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Introduction 

The story of Sheikh San'an, a literary and mystical masterpiece by Attar of Nishapur 

in the epic poem "Mantiq al-Tayr" (The Conference of the Birds), employs 

allegorical and symbolic language to explore the path of spiritual wayfaring and the 

attainment of truth. This 410-couplet narrative is positioned at the outset of the 

thousands of couplets in Mantiq al-Tayr, preceding the description of the seven 

valleys of spiritual journey. The central question this research addresses is: Given 

that the core theme of Sheikh San'an's story is love, why is it placed outside the 

'Valley of Love' and instead narrated at the beginning of the epic? This study aims 

to uncover Attar's rationale for this structural choice and the symbolism it entails. 

While previous studies have analyzed the symbols and meanings within the story, 

they have largely overlooked this apparent contradiction in its placement within the 

Mantiq al-Tayr's overall structure. This article provides a comprehensive analysis of 

existing mystical approaches to the story and clarifies its relationship with the epic's 

framework, seeking a fresh understanding of love and spiritual progression in Attar's 

mysticism. 

Research Method 

This library-based research employs inferential, descriptive, and analytical methods 

to examine the story of Sheikh San'an, focusing on its position within Mantiq al-

Tayr. It aims to identify interpretations closest to Attar's theoretical framework and 

address key questions regarding the story's placement at the epic's beginning, outside 

the Valley of Love. 
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Discussion 

In confirmation of the connection between the Story of Sheikh San’an and the entire Mantiq al-Tayr (The Conference 

of the Birds) poem, Bertels writes: "This story is connected to the poem, and its entire narrative is linked to it; yet, it 

is a separate and independent story. The Story of Sheikh San’an, aside from its supremely elegant form, holds great 

significance. It is a concise exposition based on the ideas of Sufism: the disappearance of the individual self in the 

cosmic Self." (Bertels, 1977, p. 556). 

"The Story of Sheikh San’an by Farid al-Din Attar largely takes the form of an elaborate mystical allegory, founded 

upon a specific and pleasing Sufi objective. Within the narrative, several other interesting mystical and philosophical 

points are also alluded to. Naturally, the plot development, particularly towards the end where the Sheikh's remorse, 

the disciple's dream of the Prophet, the Christian girl's conversion to Islam, and her surrendering her soul are addressed, 

follows the impetus and requirements of the story's mystical aim and purpose. As Aristotle would say, it unfolded as 

it necessarily should have, according to Attar's perspective, belief, and internal logic, not necessarily as it might have 

happened in reality." (Mortazavi, 2004, p. 293). 

As indicated, for deciphering the symbols in the Story of Sheikh San’an and achieving a deeper understanding of its 

implicit messages, it is essential to consider the overall framework of the Mantiq al-Tayr and Attar's intellectual 

background. In this regard, one of the preliminary steps in this analysis is examining two major schools in the history 

of Islamic Sufism and mysticism: the Baghdad and Khorasan schools, also referred to as ascetic mysticism and 

passionate mysticism, respectively. These two schools, recognized as prominent and influential currents in the history 

of Islamic mysticism, exhibit significant differences in their approach, principles, and style of mystical experience. 

"Sufism is the science of divine openings [futuh] that God unveils in the hearts of the elect for comprehending His 

speech and receiving His addresses, in whatever way He wills and whenever He wills." (Sarraj Tusi, n.d., p. 27). 

Conclusion 

Sheikh San'an attains truth and spiritual independence after experiencing love and enduring arduous trials. His return 

to the sanctuary and the conversion of the Christian girl signify the completion of his spiritual cycle. This return 

symbolizes a reintegration with religious law, but now imbued with new awareness and gnosis. Having transcended 

mere asceticism and the mystical path, he has realized the Truth. The conversion of the Christian girl is Attar's device 

to reveal the symbolic nature of the narrative; the Sheikh, having experienced the path of love and truth, now acts as a 

conduit to transmit this truth to others. This signifies that love initiates the path, while gnosis is its ultimate fruit. The 

girl, initially a symbol of earthly love, achieves complete unity with divine truth, demonstrating the interplay of love 

and knowledge in spiritual evolution. 

This research highlights dreams or divine inspiration as a key motivating force in the Sheikh's journey. His dreams are 

heavenly messages guiding him toward a transformative experience. These inspirations steer him toward a profound 

love, manifested in his love for the Christian girl. She plays a pivotal symbolic role, acting as an intermediary tasked 

with removing the Sheikh's spiritual veils and guiding him from asceticism to love and ultimately to truth. Thus, she 

is not merely a character but a manifestation of divine grace. Consequently, the Sheikh's arduous path is interpreted 

not as a deviation, but as a necessary divine trial for his spiritual perfection, guided by heavenly inspiration and the 

girl's intermediary role, leading him to a deeper experience of truth and unity. 
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  چکیده  اطلاعات مقاله
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   هاي کلیدي:واژه

  نیشابوري،عطار

  الطیر،منطق 

  شیخ صنعان، 

  عشق،  

  زاهدانه، عرفان

  .عاشقانهعرفان

  

رود که در آغاز شمار میترین شاهکارهاي ادبیات عرفانی فارسی بهحکایت شیخ صنعان یکی از برجسته

هاي هاي نمادین و پیچیدگینیشابوري جاي گرفته است. این حکایت، با استفاده از ظرفیتالطیر عطارمنطق

هاي ، از دیرباز محل تأمل پژوهشگران زیادي بوده و تاکنون با رویکردهاي مختلفی نظیر تحلیلعمیقمعنایی 

حکایت در ساختار کلی این است. با این حال، جایگاه ی شدهنمادشناختی، استعاري، مفهومی و زبانی بررس

برانگیز در مطالعات عرفانی الطیر و روایت آن در خارج از وادي عشق، همچنان از مسائل تأملمنظومه منطق

هاي پیشین، تلاش دارد میزان انطباق این حاضر با واکاوي انتقادي برخی خوانش پژوهش .آیدبه شمار می

ه نیشابوري بسنجد و با توجه ب بینی عرفانی عطارالطیر و با جهانبا ساختار کلان منظومه منطقتفسیرها را 

 در نقد ی کههایپرسشاین پژوهش کوشیده است به آن، تحلیلی تازه از حکایت شیخ صنعان ارائه دهد. 

صنعان را در  هاي موجود جایگاه حکایت شیخدر تحلیل: چرا پاسخ دهد اندمطالعات پیشین شکل گرفته

اند؟ چه دلایلی موجب شده تا عطار، حکایتی با مضمون اصلی عشق را الطیر نادیده گرفتهساختار کلی منطق

خارج از وادي عشق و در ابتداي منظومه روایت کند؟ آیا می توان با بازخوانی دوباره این حکایت، برداشت 

این پژوهش با تمرکز بر تحلیل منابع و بررسی ؟ اي از مفهوم عشق و سلوك در عرفان عطار ارائه دادتازه

. است شده نجاما استنتاجی و تحلیلی–اي و با شیوه توصیفیهاي پیشین، به صورت کتابخانهتطبیقی تحلیل

دختر ترسا نه از روي غفلت و انحراف از مسیر، بلکه ناشی از  به صنعان شیخ عشق که دهدمی نشان هایافته

الهامی ربانی و حاصل تجلّی اراده الهی براي عبور از زهد به عشق و از آن به حقیقت است. نقش دختر ترسا، 

. از شوندهاي ضروري در سلوك عارفانه تفسیر میمثابه رموزي از تجربههرؤیاها و خوکبانی، در این فرآیند ب

توان تمثیلی عمیق از آزمونی روحی دانست که به فناي نفس، توحید و تعالی منتهی رو، این حکایت را میینا

  .شودمی

هاي از زهد تا عشق؛ تحلیلی نو بر حکایت شیخ صنعان با رویکردي انتقادي به خوانش). 1405( سید ابوالقاسم، حسینی ژرفاو  ؛لیلا، یوسفی احراز: استناد
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  مقدمه

 »رالطی منطق« در منظومه نیشابوريعطار شاهکارهاي ادبی و عرفانیصنعان، یکی از  شیخ حکایت

. پردازدیم حقیقت به رسیدن و انسان سلوك مسیر به زبان استعاري و نمادین، از گیريبهره است که با

 فته آغاز الطیر، پیش از منطق بیتی هزار چند منظومه بیت و در بخش ابتدایی 410حکایت در  این

مسئله اصلی . است شده داده شرح ،)فنا حیرت، توحید، استغنا، معرفت، عشق، طلب،( سلوك وادي

 شیخ صنعان، که عشق که این پژوهش بر آن متمرکز است، این است که با توجه به محوریت حکایت

جاي نگرفته و به جاي آن در ابتداي منظومه و خارج از این وادي روایت  عشق وادي در است؛ چرا

کوشد پاسخ دهد که عطار با چه تدبیر و نگاهی این قصه دیگر، پژوهش حاضر میشده است؟ به بیان 

هاي را خارج از وادي عشق قرار داده و چه رمزي در این انتخاب نهفته است. از سوي دیگر بررسی

اند، اما بدون صنعان پرداختهپیشین در این حوزه به تحلیل نمادها و تفسیر ابعاد معنایی حکایت شیخ 

الطیر. هدف این مقاله، ارائه یک تحلیل جامع ز مشخص بر تناقض جایگاه قصه در ساختار منطقتمرک

ا تر رابطه این حکایت بصنعان و تبیین دقیق شیخ از رویکردهاي عرفانی موجود نسبت به حکایت

الطیر است. به طور خاص، این پژوهش به دنبال پاسخ به این سوالات ساختار کلی منظومه منطق

الطیر نادیده هاي موجود جایگاه حکایت شیخ صنعان را در ساختار کلی منطقدر تحلیلچرا : است

اند؟ چه دلایلی موجب شده تا عطار، حکایتی با مضمون اصلی عشق را خارج از وادي عشق و گرفته

هوم مف اي ازدر ابتداي منظومه روایت کند؟ آیا می توان با بازخوانی دوباره این حکایت، برداشت تازه

تواند به درك با روشن شدن این موضوعات، این پژوهش می عشق و سلوك در عرفان عطار ارائه داد؟

   تري از ساختار معنایی منطق الطیر و نحوه بازنمایی سلوك عرفانی در آن کمک کند.عمیق

  پیشینه پژوهش

 تم،هش سال چهارم شماره تبریز، ادبیات دانشکده مجله( سلیم عبدالامیر از »صنعان شیخ« مقاله  

 و خویش روحی حالات عطار«و بیان کرده است:  داندمی عطار خود را صنعان شیخ که) 1335/395

 اینخز از« مقاله ،»است پرداخته را داستان این و آمیخته بهم را منصور حسین و سقا ابن سرگذشت

 آن در که) 1340/12 هشتم، سال 3 شماره تهران، ادبیات دانشکده مجله(مینوي مجتبی از »ترکیه

 »صنعان شیخ« مقاله کرده، اشاره است غزالی الملوك تحفه که صنعان شیخ حکایت منبع به نویسنده

 از که داستان اصل )، به1350/275سال بیست و چهارم،  5کوب(یغما، شماره  زرین عبدالحسین از
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 توبه قتوفی وي به خداوند نهایت در و شد کافر زیبا زنی به عشق دنبال به که عابدي درباره حدیثی

 فیسی،ن سعید نوشته نیشابوري عطار فریدالدین آثار و احوال در جستجو کتاب. است کرده اشاره داد

 روزانفر،ف الزمان بدیع نوشته نیشابوري عطار فریدالدین شیخ آثار تحلیل و نقد و احوال شرح کتاب

 نعانص شیخ قصه در پژوهشی زاده،اشرف رضا نوشته نیشابوري عطار شعر در روایت و رمز تجلی کتاب

 است مهمی آثار جمله پورنامداریان از تقی نوشته سیمرغ با دیدار کتاب ستاري، جلال از ترسا دختر و

 ینا تاریخی هاي ریشه که است پرداخته مختلف رویکردهاي با صنعان شیخ حکایت بررسی به که

 تهنوش »صنعان شیخ داستان شناختیرمز تحلیل« مقاله. کرد جستجو آنها در توان می را داستان

 )، این1391 تابستان ،2 شماره چهارم، سال شیراز، دانشگاه ادب بوستان سودا(مجلهآتش علی محمد

 ازلی سرنمون را صنعان شیخ و است داده شرح انسان سرگذشت از عاشقانه تفسیري مثابه به را قصه

 سفر و دنیا ازلی سرنمون را روم بهشت، ازلی سرنمون را مکه حوا، ازلی سرنمون را ترسا دختر آدم،

 و زمین به حوا و آدم هبوط ازلی سرنمون مکه، به روم از بازگشت و روم به مکه از را صنعان شیخ

 از »صنعان شیخ داستان بازخوانی« نام به دیگري مقاله. عنوان کرده است اسمان به دو آن بازگشت

 را صنعان شیخ داستان نیز )1387، سال نهم، 16زاده(فصلنامه کاوش نامه، شماره قلی حیدر دکتر

 مایهدرون که است کرده بازخوانی رمزي عناصر عنوان به باژنما عناصر و زبانی هاي لایه بررسی طریق

 الخلق الی الحق من. 3 الحق فی بالحق. 2 الحق الی الخلق من. 1 عرفانی سفر چهار به را داستان

 فاطمه از »صنعان شیخ داستان شناسی ریخت. «است داده تطبیق الخلق فی بالحق. 4 و بالحق

 مقایسه ساختار نظر از مشابه هايداستان با را داستان ) این1384، 7مجیدي(پژوهشهاي ادبی، شماره 

 لتحلی« مقاله. است کرده ذکر را است صنعان شیخ همانند ساختار نظر از که هاییداستان و کرده

 انتظاري(ادبیات صفورا و فر وحدانی امید از »صنعان شیخ حکایت در عشق مفهومی هاي استعاره

 کلیدي عنصر عنوان به عشق بر اشاره با )1401 پاییز ،68 شماره ،18 سال شناختی، اسطوره و عرفانی

  . است کرده تحلیل را قصه این صنعان شیخ حکایت اصلی و

  روش تحقیق

ترند هدف شناسایی رویکردهایی که به فضاي فکري و چارچوب عرفانی عطار نزدیکاین پژوهش با   

هایی که با دیدگاه نظري این شاعر فاصله دارند، داستان شیخ صنعان و همچنین کنار گذاشتن تحلیل
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کند. در این راستا، پژوهش به پاسخ الطیر بررسی میرا با توجه به جایگاه آن در منظومه منطق

، »یر دارد؟الطکدام رویکرد بیشترین نزدیکی را به نظریه عطار در منظومه منطق«از قبیل  هاییپرسش

چرا این حکایت خارج از وادي «و » چرا حکایت شیخ صنعان در ابتداي منظومه قرار گرفته است؟«

ي هاگیري از شیوهاي و با بهرهپردازد. این مطالعه به روش کتابخانهمی» عشق گنجانده شده است؟

  .استنتاجی، توصیفی و تحلیلی انجام شده است

  .عطار نیشابوري1

 همنظوم ترینمهم الطیرمنطق که است ششم هجري قرن شاعر نیشابوري عطار فریدالدین شیخ  

 عرفانی شعر اوج دومین سنایی اشعار از بعد عطار شعر .)Shafiei Kadkani, 1999, p.33(اوست

 ,Shafiei Kadkaniایرانی است( عرفانی بینیجهان آن و است بینیجهان یک خدمت در که است

1999, p.43 .( 

ند با کپردازد بلکه سعی میعطار در اثر منظوم خود، نه تنها به بیان تجربیات عرفانی فردي می

بهره گیري از نمادها، مفاهیم عمیق و پیچیده عرفانی را به زبان شعر منتقل کند. این ویژگی سبب 

فانی نیز الطیر، علاوه بر ارزش ادبی، داراي ارزش کلامی و عرشده که شعر عطار در منظومه منطق

هایی است که تصویر کلی هاي آن به مثابه پازلبرد و قصهباشد. عطار از ساختاري منظوم بهره می

  کنند. سیر عرفانی انسان را تکمیل می

 هک است جامع داستانی شامل نامه مصیبت و نامه الهی همچون الطیر منطق مثنوي«

 گنجانده آن در شده طرح هاي موضوع مناسبت به متعددي هاي تمثیل و حکایات

 تمثیل و ها حکایت این طریق از که عرفانی هاينظرگاه و مسائل از جدا. است شده

 و خلق و عادات و احوال از روشن تصویري حکایتها این مجموعه شود،می بیان ها

 هجري ارائه ششم قرن و عطار روزگار مردم سلوك شیوه و غالب فرهنگ و خوي

 باعث حکمی و علمی دشوار مطالب چشمگیر کاهش و بیان شیوه سادگی. نمایدمی

 با لطیرا منطق. است شده مخاطبان دایره بیشتر گسترش و کلام بیشتر شورانگیزي

 ,Pournamdarian, 2005.»(است نفس با جهاد روحانی جهانی حماسه شهرتی

p. 254.(  
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  . خلاصه حکایت شیخ صنعان2

 و عبادت به مکه در و دارد مرید چهارصد که است معنوي کرامت داراي و زاهد پیري صنعان، شیخ  

 بالدن به و کندمی سجده بتی مقابل در روم در که بیندمی چند شب، خواب او است، مشغول ریاضت

 روم به دختري شود. درمی روم سرزمین راهی مریدان با مشورت ضمن و خواب کشف معناي این

 وي هب شیخ دلباختگی از آگاهی با ترسا دختر شود.میخورد و شیخ به شدت دلبسته او برمی ترسا

 قرار خویش وصال براي شرط چهار دختر و ورزدبه وصال دختر می اصرار شیخ ولی زندمی طعنه

 را خمر ابتدا شیخ. شستن ایمان از دست نوشیدن، خمر سوزاندن، قرآن بت، بر سجده: دهدمی

 اند،شده متحیر و ناراحت وضعیت این از که او مریدان. شویدمی ایمان از دست سپس و نوشدمی

 خبر کهآن از پس. است استوار خویش کار بر شیخ ولی. کنندمی دعا درست مسیر به او بازگشت براي

 وزاندسمی خویش خرقه شیخ و برندمی دیر به را او کرده رها را خود دین شیخ که رسدمی ترسایان به

. ندک خوکبانی سال یک ترسا دختر براي که پذیردمی نداشت، زري و سیم که شیخ. بنددمی زنار و

 دانمری از مریدي اما. گیرندمی پیش را کعبه راه اندوه با و شوندمی ناامید شیخ بازگشت از مریدان

 ار مریدان دیگر و شودمی باخبر شیخ احوال از نبود کعبه در روم به شیخ سفر هنگام به که شیخ

 دگردنبازمی روم به هم سپس همه مریدان با. اندکرده رها خود حال به را شیخ چرا که کندمی سرزنش

 اجابت مریدان دعاي. دهد نجات را آنها شیخ خداوند تا پردازندمی نیاز و راز به روز شبانه چهل و

 او هب پیامبر که بیندمی خواب در بود؛ فراخوانده روم به بازگشت به را مریدان که مرید آن و شودمی

 یخش سوي به مریدان. برداشتیم او راه از را آن که بود غباري دیرگاه از حق و شیخ میان در گویدمی

 کعبه راهی مریدان همراه و پوشدمی خرقه گسسته؛ کمر از زنار که بینندمی را شیخ و روندمی

 و روب شیخ دنبال گویدمی او به و افتاده کنارش در آفتاب که بیندمی خواب در ترسا دختر. شودمی

 يسو به شده آگاه دل از که شیخ و رودمی شیخ دنبال به زنان نعره و آشفته دختر. درآ او مذهب به

 دکنمی غش بیندمی را شیخ چون دختر. بیندمی خاك بر اي مرده چون را دختر و گرددمی بر دختر

 عفو شیخ از دختر. کند عرضه او بر را اسلام که خواهدمی شیخ از و آیدمی هوش به شیخ اشک با و

  .شوددرگاه حق می تسلیم آفرین جان به جان و کندمی وداع وي با و طلبدمی
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  .تحلیل هاي موجود بر حکایت شیخ صنعان3

رمزگشایی از پیام نهفته در حکایت شیخ صنعان یکی از اهداف اصلی این پژوهش است؛ پیامی که   

یر بینی عرفانی عطار قابل فهم و تفسالطیر و تطبیق آن با جهانمنطقتنها در پرتو درك ساختار کلی 

 انپژوهشگر دیگر توسط شده ارائه هايتحلیل و هادیدگاه واکاوي و بررسی راستا، این در .خواهد بود

 ضرحا پژوهش دیدگاه از داستان این رمزي پیام ترعمیق درك و تبیین در مهمی نقش تواندمی نیز

 جهدر در خواننده که است پرورده شاعرانه را قصه این چنان عطار: «شده نقل قصه وصف در. کند ایفا

 رمز تحال بیشتر داستان این الطیر منطق در که حالی در کند،می تصور عاشقانه داستانی را آن اول

 آن در توانمی را عرفانی موضوعات و عقاید از بسیار نکات و دارد عرفانی) سمبول(

  ).Ashrafzadeh, 1994, p.249(.»جست

در این پژوهش، دو رویکرد  هاي متعددي درباره حکایت شیخ صنعان ارائه شده است کهتحلیل

گیرند. اگرچه هر دو رویکرد نکات از آنها که با نگاه مقاله حاضر تفاوت دارند، مورد بررسی قرار می

رسد که توجه دهند، اما به نظر میمی مهم و تازه اي درباره ابعاد مختلف داستان شیخ صنعان ارائه

در اند. کافی به برخی ابعاد عمیق تر عرفانی و جایگاه حکایت در ساختار کلی منطق الطیر نداشته

هاي سلوك عطار، کامل رویکرد در تبیین جایگاه حکایت در منظومه و ارتباط آن با وادي دو واقع، این

تمام وجوه پیچیده این حکایت را به طور جامع و کامل  قادر نیستندبه تنهایی و  دنرسبه نظر نمی

  .رسدتر ضروري به نظر میجانبهتر و همهها براي تحلیل دقیقپوشش دهند و ترکیبی از این دیدگاه

  .رویکرد اول1-3

 »نعانص شیخ داستان شناختی رمز تحلیل« مقاله قصه؛ این تحلیل در موجود رویکردهاي از یکی   

 و زهد قلمرو کعبه: «که آیدبرمی چنین این آن مضمون از که است سوداآتش محمدعلی نوشته

 رايب خواب در ترسا دختر دیدن از پس شیخ و نمیتابد بر را عشق پارسایی و زهد و است پارسایی

 لاقب که را خود درونی هاي ناشناخته تجربه این با است، زمین مظهر که رودمی روم به عشق تجربه

 دید از و روح تکمیل منظور به و خویش نهان گوهر کشف براي او سفر و کندمی کشف کردمی انکار

 فانعر بند در است کعبه در زمانیکه تا نیز شیخ. است شده انجام روان پالایش براي روانشناختی

 عشق تجربه از پس او. است پذیرامکان عشق کمک با تنها زهد نقاب زدن کنار و است خود زاهدانه
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 ینا. گرددمی باز حرم به و آوردمی ایمان دوباره و خواسته شفاعت پیامبر از خود پاکباز یار کمک به

 یخش تحلیل این در» .اوست ناخودآگاه و خودآگاه شدن یکی از نمادي شیخ در دختر فناي با بازگشت

 مرگ که است آورده نیز تحلیل پایان در. است ذکر شده نماد حوا ترسا دختر و آدم نماد حضرت

 به توجه با صنعان شیخ داستان. است هم با دو آن یگانگی و شیخ وجود در وي فناي از نمادي دختر

 از کلی است طرحی بلکه نیست؛ سلوك دوم وادي عنوان به عشق از تمثیلی فقط آن، جایگاه

  .است گذشته وي بر هبوط ماجراي در که حوادثی و انسان سرگذشت

  .رویکرد دوم2-3

 دانیوح امید از »صنعان شیخ حکایت در عشق مفهومی هاياستعاره تحلیل« عنوان با دیگري مقاله   

 بودن عارف. 3 و بودن عاشق. 2 بودن؛ زاهد.1 مرحله سه به را شیخ شخصیت: «انتظاري صفورا و فر

 و داده قرار بررسی مورد را منزل هر عارفانه و عاشقانه زاهدانه، هاياستعاره تمام و کرده بنديتقسیم

 وكسل و سیر سرآغاز شریعت و زهد عاشقانه، عرفان در معنا حقیقت به رسیدن براي که کرده اشاره

 هب نیل براي مجازي عشقی را ترسا دختر عشق. باشدمی شهود به رسیدن شروط از و است عارفانه

 براي را مسیر تا شودمی روح پالایش موجب فراق و عشق درد. است کرده معرفی حقیقی معشوق

 ».است حق به رسیدن لازمه پایداري و بردباري صبر، عرفان راه در و کند آماده قلبش به حق ورود

  .تاس شده ارائه صنعان شیخ حکایت اصلی و کلیدي عنصر عنوان به عشق مفهوم تحلیل این در

  .تاملی بر رویکردهاي یادشده4

 ردهک تعبیر خویش نهان به سفري را ترسا دختر به عشق که صنعان، شیخ داستان از خوانش این   

 و طریقت شریعت، هايدیدگاه پرتو در است، داده نسبت پیامبر شفاعت به را حرم به او بازگشت و

 با و کرده عبور طریقت به شریعت از شیخ گفت توانمی اساس، این بر. است بررسی قابل نیز حقیقت

 این در حال، این با. است بازگشته شریعت به مجدداً خویش، وجود از غبارزدایی و پیامبر شفاعت

 .شودنمی مشاهده وضوحبه طریقت از والاتر ايمرتبه عنوان به حقیقت مفهوم روایت،

 ودتاروپ به توجه با صنعان شیخ قصه که است ضروري عطار، فکري فضاي ترعمیق درك براي

 ،است آمده چهارم داستان عنوانبه الطیرمنطق منظومه ابتداي در که قصه، این. شود واکاوي او سخن

 مفاهیم چارچوب در باید آن پیام رو،همین از و شده روایت سلوك سفر به مرغان دعوت راستاي در
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 خاص طوربه اما گوید،می سخن عشق از صنعان شیخ قصه که هرچند. شود تفسیر مسیر این با مرتبط

 تارساخ در داستان این جایگاه. است شده بیان الطیرمنطق ابتداي در و نگرفته قرار عشق وادي در

 مسیر در ترکلان مفهومی به و است فردي عشق از فراتر آن پیام که دهدمی نشان منظومه کلی

 .دارد اشاره عرفانی سلوك

 نسجاما به توجه بدون تواننمی باشیم، قائل مؤلف مرگ نظریه به اگر حتی قصه، این تحلیل در

 داستان این پیام درست فهم. کرد ارائه آن از دلخواه هايبرداشت عطار، سخن بافت و متن ساختاري

 و اصلی مفهوم بتوان تا است منظومه پسین و پیشین هايبخش با آن پیوند گرفتن نظر در مستلزم

  .کرد استخراج را روایت غایی هدف

  نقد رویکرد اول.1-4

 ریقتط و) شریعت(دیانت دیدگاه دو میان تقابل صنعان شیخ قصه در که دهدمی نشان اول رویکرد   

 نه،گاسه این. دهدمی رخ حقیقت به وصول براي برگشتی و رفت میان این در که خورد،می چشم به

رائه ا رویکردهاي اساس بر. است اسلامی عرفان بنیادین مفاهیم از حقیقت، و طریقت شریعت، یعنی

 شد قتطری وارد الهی، اراده بنابر سپس،. بود یافته دست کامل شریعت به مکه در صنعان شیخ شده،

 شریعت به مجدداً او شیخ، وجود از غبار شدن زدوده و مرید رویاي با اما. گرفت قرار عشق مسیر در و

 شده یرتفس شریعت مجددا از طریقت به و طریقت به شریعت از شیخ مسیر دیدگاه، این در. بازگشت

 عارفان فکري نظام در آنچه حال، این با. شود مشاهده روند این در حقیقت به وصول آنکهبی است،

. شودمی مخت حقیقت به طریقت از که است عرفانی سلوك در سالک براي الهی تقدیر است، تأمل قابل

 شدهن محقق او مسیر در حقیقت و بازگشته شریعت به مجددا صنعان شیخ که دیدگاه این رو، این از

 فسیريت چنین. باشد داشته تطابق عرفانی سلوك غایی هدف و عرفانی اصول با کاملاً  تواندنمی است،

 عنوانهب حقیقت زیرا ندارد، خوانیهم نیز عرفانی گانهسه نظام با بلکه قصه، مفهوم کلی با تنها نه

 بتداا مسیر این در شیخ. یابددست آن به باید سالک که است اينقطه سلوك، غایت و نهایی مرحله

 شد پالایش روحش وقتی و سوزاند قرآن و بست زنار عشق راه در کرد،می عبادت و بود مسلمان

 آن هب توان می قشیریه رساله در عبارت این به استناد با. بازگشت کعبه به و شد مسلمان دوباره

  :یافت اطمینان
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 حقیقت و بندگی بالتزام بود امر شریعت است، حقیقت و شریعت جمله آن از و«

 حقیقت ره و نبود پذیرفته بحقیقت نباشد موید کی شریعت هر بود، ربوبیت مشاهدت

 و تآمدس خلق بتکلیف شریعت و نیاید حاصل هیچ با شریعت به نبود بسته که

 ندید حقیقت و حقست پرستیدن شریعت حق، تصریف از است دادن خبر حقیقت

 ضاق که آنرا است دیدن حقیقت و فرمود آنچه به است کردن قیام شریعت است، حق

 ).Ghosheiri, 1995, p.127(.»کردست آشکار و پنهان و کردست تقدیر و

  .نقد رویکرد دوم2-7

 و حجاب دچار شیخ که است باور این بر صنعان شیخ قصه تحلیل در شدهمطرح رویکرد دومین   

 اردو با خداوند که است معتقد دیدگاه این. بود نشده تطهیر کامل طوربه هنوز او نفس و بوده غرور

 یريتصو الطیرمنطق در عطار. بردارد میان از را او نفس غبار داشت قصد عشق، مسیر به شیخ کردن

واسطه خواب مرید دهد هرچند بهمی قرار عرفان والاي مقام در را او که دهدمی ارائه صنعان شیخ از

مراحل تهذیب نفس را طی نکرده دهد درمیابیم که شیخ همه که پیامبر خبر از برداشتنن غبار می

است و غبار وي،  برخوردار سلوك بالاي مقامات از و دارد مرید چهارصد که فردي است است؛ اما

 یستن شخصیتی عطار، منظر از صنعان، شیخ که دهدمی نشان توصیفات این. تواند غرور باشدنمی

 تارگرف شیخ که شود فرض اگر دیگر، سوي از. باشد نفس ضعف یا غرور چون هایینقصان دچار که

. یردگمی قرار تعارض در داستان این روایت از عطار اصلی هدف با مسئله این است، بوده خویش نفس

 یمودنپ به مرغان تشویق در منظومه منطق الطیر که شرح سفر مرغان است، براي صنعان شیخ قصه

  . استشده بیان مسیر این هايسختی درباره آنان تردیدهاي رفع و سلوك مسیر

 مودنپی به را مرغان تواندنمی باشد، نفس ناپاکی یا غرور چون هاییضعف درگیر که شخصیتی

 رورغ غبار دچار و نفس گرفتار فردي را صنعان شیخ که دیدگاهی بنابراین،. بخشد الهام مسیر این

 سلوك به دعوت در او والاي هدف با بلکه عطار، پردازيشخصیت کلی ساختار با تنها نه داند،می

شود  تفسیر عرفانی والاي مقامات چارچوب در باید صنعان شیخ شخصیت. ندارد خوانیهم نیز عرفانی

 نآ بخشالهام نقش و داستان منطق با بداند، نفس ابتدایی هايضعف دچار را او که تأویل هرگونه و

  .است ناسازگار الطیرمنطق منظومه در
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ـــیــخ ـــنــعــان ش   بود خویش عهــد پــیــر ص

ـــیــخ ــــال پــنــجــاه حــرم در او بــود ش   س

ــر ــدي ه ــری ــان م ــود او ک ــب اي ب ــج   ع
  

  بــود بــیــش گــویــم چ هــر از کــمــال در  

ــــاحــب کمــال ــــد ص ــد چــارص ــا مری   ب

ـــود از ریــاضــــت روز و شــــب   می نیــاس
  

)Attar of Nishapur, 1895, p.45(  

  ؛ گذر از زهد به عشقحاضر مقاله رویکرد .5

 به داستان نای«نویسد: می الطیر، برتلسمنطق منظومه کل با صنعان شیخ قصه در تائید وابستگی   

 داستان مستقل، و جداگانه است داستانی اما است پیوسته آن با ماجرایش همه و وابسته منظومه

 پایهرب است کوتاهی شرح این. بسیار است اهمیتی داراي خود بدیعی عالی شکل از غیر صنعان شیخ

 ).Bertels, 1977, p.556(.»کیهانی من در انفرادي من شدن ناپدید. تصوف هاياندیشه

 را انیعرف مفصل تمثیل یک صورت بیشتر عطار فریدالدین صنعان شیخ داستان«

 حکایت ضمن در و شده ریزيپی اي عارفانه دلپذیر و مشخص هدف براساس و دارد

 استاند طرح طبعا و است شده اشاره نیز دیگر فلسفی و عرفانی جالب نکته چند به

 رسول حضرت مرید دیدن خواب و شیخ پشیمانی موضوع که آن اواخر در خصوص به

 شود، می مطرح او کردن تسلیم جان به جان و اسلام بدین ترسا دختر تشرف و را

 چنان آن ارسطو قول به و بوده داستان عرفانی منظور و هدف ایجاب و کشش تابع

 هن شود واقع عطار ذهنی منطق و عقیده و نظر طبق بایستمی که است آمده پیش

 .)Mortazavi, 2004, p.293(.»است شده واقع آنچنانکه

 هايپیام از ترعمیق فهم و صنعان شیخ قصه نمادهاي رمزگشایی براي شد اشاره که همانطور

 توجه عطار فکري هايزمینه و الطیرمنطق منظومه کلی چارچوب به که است ضروري آن، در نهفته

 و تصوف تاریخ در مهم مکتب دو بررسی تحلیل، این در اولیه هايگام از یکی راستا، همین در. شود

 انهعاشق عرفان و زاهدانه عرفان عنوان به آنها از که است خراسان و بغداد مکتب یعنی اسلامی، عرفان

 یاسلام عرفان تاریخ در تأثیرگذار و برجسته جریان دو عنوانبه که مکتب، دو این. شودمی یاد هم

 تصوف،. «دارند توجهی قابل هايتفاوت عرفانی تجربه سبک و اصول رویکرد، نظر از شوند،می شناخته

 می خویش هاي خطاب دریافت و کلام درك براي برگزیدگان ها دل بر خداوند که است فتوح علم

  ).Sarraj Tusi, n.d, p.27(»بخواهد هرگاه و بخواهد گونه هر گشاید،
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  عاشقانه و زاهدانه عرفان خراسان؛ و بغداد مکتب .1-5

 عرفانی بهتجر مکتب، این در. دارد تأکید شریعت با فرد رابطه و ریاضت زهد، بر بیشتر بغداد مکتب   

 خراسان مکتب. شودمی تبیین شدید انضباط و نفس کنترل پایه بر و دینی مفاهیم چارچوب در اغلب

 بوالخیرا ابوسعید و بسطامی بایزید مانند هاییشخصیت با که مکتب، این. دارد متفاوت رویکردي اما

 شریعت سنتی هايقالب شکستن و عرفانی اشتیاق و شور شخصی، تجربه به بیشتر شود،می نمایان

 رد عرفانی شور و نمادگرایی و دارد ايویژه تأکید حق در فنا و عشق به خراسان عرفان. دارد گرایش

 عیاري و با آمیختگی خراسان، مکتب تصوف امتیازات از یکی« .است برجسته مکتب این آثار

   .)Lewisohn, 2005, p.236(»است جوانمردي

 روحیه از حاکی که شناخت باز فتوت با آن آمیختگی از باید عمده طور به را خراسان مکتب«

 نهادینه خلق به مهرورزي و دیگران به خدمت وسیلهبدین آنهاست، گرایانه جامعه و اجتماعی

 .)Sadri, n.d., p. 60(»شد

ــا علم هم عــمــل هــم ــار هم ب ــــت ی   داش

ــرب ــه ق ــج ــن ــج پ ــاي ح ــج ــود آورده ب   ب

ـــلاة خود ـــوم و ص ــــت حــدبی ص   او داش

ــی ــان ــــوای ــیش ــه پ ــش در ک ــی ــد پ ــدن   آم

ــوي ــی م ــتم ــاف ــرد بشــــک ــوي م ــن ــع   م
  

ـــرار هم کشـــف هم عیان هم     داشـــت اس

ــود عــمــري عــمــره ــا ب ــود کــردهمــی ت   ب

ــــنــت هــیــچ ــــت فــرو را س ــگــذاش   او ن

ــد خویشبــی خــویــش از او پــیــش   آمــدن

ـــوي مـــقـــامـــات و کـــرامـــات در   ق
  

)Attar of Nishapur, 1895, p.46(  

 نهات نه که بوده عبادتکار فردي شیخ داده؛ شرح صنعان شیخ از ابیات این واسطه به عطار آنچه

 »او نگذاشت فرو را سنت هیچ« عبارت است؛ کرده ادا کامل طور به هم را مستحبات بلکه واجبات

. تاس شریعت به دقیق پایبندي و زهد دهندهنشان و دارد مستحبات و فرایض کامل انجام بر دلالت

 بیشتر یتشخص این عرفان. باشد حجاب یا غرور گرفتار تواندنمی هاییویژگی چنین با فردي بنابراین،

 یدتأک دینی انضباط و شریعت دقیق رعایت بر که دارد خوانیهم بغداد مکتب یا زاهدانه عرفان با

 خشک، زهد در را حقیقت به رسیدن راه خراسان، عرفان بزرگان از یکی عنوان به عطار،. کندمی

 اهرظ مرزهاي از گذر و اشتیاق عشق، بلکه بیندنمی نشینیگوشه و ریاضت یا دنیا از صرف اعراض

  .دهدمی قرار سلوك محور را شریعت
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  . خواب در عرفان 6

 ربانی الهامات دریافت براي ايوسیله و بالا عالم از ايهدیه عنوان به نیز اسلامی عرفان در خواب   

 .  شودمی تلقی

 الهی حکمت و قدرت هاي نشانه و آیات از یکی را خواب روم سوره 23 آیه در متعال خداوند

 لَآیاتٍ  ذلِکَ فِی إنَِّ فَضْلِهِ مِنْ ابْتِغاؤکُمُْ وَ النَّهارِ وَ بِاللَّیلِْ  مَنامُکمُْ آیاتِهِ مِنْ وَ: «فرماید می و کرده معرفی

 گیري بهره براي کوششتان و تلاش و است روز و شب در شما خواب او نشانه از و« »یَسْمعَوُنَ لِقَوْمٍ

 شنوا گوش که آنان براي است هایی نشانه امور این در ؛)معاش تامین و(پروردگاه فضل از

  ).The Quran(.»دارند

 و نکن، اعتنایی بهشت و جهنم به دیگر آن وجود با شد نمایان تو بر حق وادي از چیزي هرگاه«

 ,Al-Sulami, 2010(.»بدان عظیم دانسته عظیم خدا را چه آن بازگشتی حال آن از که هنگامی

p.18.( 

 چنانکه آسمان، ملکوت به است گشاده روزنی دل، درون از که است آن در عجب و«

 چنانکه گویند، جسمانی عالم را آن که محسوسات عالم به است گشاده دروازه پنج

 ننددا می محسوس را جسمانی عالم خلق بیشتر و گیوند روحانی عالم را ملکوت عالم

 دو ،را علوم است دیگر روزنی دل درون از آنکه بر دلیل و است مختصر نیز علم این و

 درونی در آن شود بسته حواس راه چون که است صادقه رویاي خواب) 1: است چیز

 لمستقب در آنچه تا گیرد، نمودن غیب محفوظ لوح از و ملکوت عالم از و گردد گشاده

 را وي که نباشد هیچکس که است آن دیگر دلیل) 2. ببیند و بشناسد بود خواهد

 حواس راه از نه که باشد، نیامده دل در الهام سبیل بر راست هاي خاطره و ها فراست

 از همه ها علم که بداند مقدار بدین و آمده کجا از که نداند آید پیدا دل در بلکه بود،

 ).Mohseni & Marandi, 2009, p.178(».نیست محسوسات راه

انسان؛ در خواب بسیاري از عجایب  دل و درون شدن روشن وسیله اي است براي خواب از دیدگاه عرفا

  گردد.روشن می شود و از طریق خواب دل روشن می

  

  خواب، الهام الهی.1-6
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 ادهار دهندهنشان که است الهی الهام از نمادي بت بر سجده مکرر رویاي صنعان، شیخ داستان در

 ؛شده روایت داستان ساختار در رویا چند. است عشق وادي به زهد مرحله از او انتقال براي تعالی حق

 آفتاب بر ترسا دختر رویاي)3 شیخ غبار و پیامبر از مرید رویاي)2 بت، بر سجده بر شیخ رویاي) 1

 یخش عبور براي الهی اراده بر تأکید هاخواب این. هستند غیب عالم از هایینشانه نمایانگر همگی که

 و عطار اندیشه در عرفانی سلوك مراحل تریناساسی از یکی که دارند، عشق به ورود و زهد مرحله از

 سختی و افتاد عشق راه در روم به سفر واسطه به صنعان شیخ .شودمی محسوب خراسانی عرفاي

 و رساند معرفت وادي به را شیخ بود، پروردگار جانب از الهامی که عشق تجلی یعنی عشق راه هاي

 ینا در و کشید سختی عشق راه در. رسید استغنا وادي به بروید گفت خویش مریدان به که آنجا

 رسید. نیازي بی به سختی

  عرفانیریاضتی  خوکبانی، .7

 

ــرد او ــد م ــخ آم ــت چــون شــــی ــب ــاق   ع

ــاتــمــام ــیــن را کــنــون اي ن   گــفــت کــاب
  

ــاه را از درد او    ــت آن م   دل بســـــوخ

ــــالــی مــدام   خــوك وانــی کــن مــرا س

  

)Attar of Nishapur, 1895, p.46(  

 

 او انی،خوکب دشوار شرط با ترسا دختر که آنجا رسید، توحید به خوکبانی مرحله در صنعان شیخ

 انزب از التصوف فی اللمع در نیز طوسی سراج ابونصر که همانطور. کرد وارد معرفتی آزمونی به را

 لرزان را استوار و سرگردان را دانا و نابینا را بینا که است آن توحید« که است آورده عرفا برخی

 ).Sarraj Tusi, n.d, p.35(»سازدمی

 سالک مواجهه از نمادي حقیقت در رسد،می نظر به آمیزذلت و بارحقارت ظاهر در که آزمون، این

 اما شد؛می شمرده خویش عهد پیر خود، زمانه عرفی معادلات لحاظ از شیخ. است خویش نفس با

 تاس آن سخن این قرینه. باشد کرده طی را نفس تهذیب مراحل همه واقعا که نیست معنا بدان این

 داخ و تو شیخ میان غباري دیرباز از که گفت شیخ، صادق یار آن به خواب در مصطفی حضرت که

  برداشتیم.  وي پیش از را آن ما که داشت وجود
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 یقتحق پرتو در آن تطهیر و نفس بر غلبه و مواجهه معناي به عرفانی، ریاضتی عنوان به خوکبانی

 از ايمرحله هب بلکه یافت، رهایی نفسانی قیدهاي از تنها نه ریاضت، این پذیرفتن با شیخ،. است الهی

 .کرد مشاهده حاضر و جاري هستی تمام در را حق حضرت حقیقت که یافتدست توحید

 آن و داشت غفلت خطر یک از عبادت و زهد در مقام عظمت همه با صنعان شیخ«

 ودب خودبینی و خودپرستی مارد شیطان و اماره نفس سرکش دیو و نفس خوك خطر

 تحمل و شدن کافر و روم بدیار افتادن و آمدپیش را او واقعه عالم در که اي اشاره و

 جداکردن براي بود ايبوته حکم در و آسمانی آزمایش همه خفت و خواري همه آن

 و شکش به بلکه نبود میسر کوشش به آزمایش این حصول و نفس ناسره از دل سره

  .)Mortazavi, 2004, p.294(».آمد حاصل آسمانی هدایت

 کمین عامی و عارف و جاهل و عالم از ما همه نهاد در اماره نفس دیو و نفس خوك«

 آمدیم سفر در چون ولی غافلیم آن وجود از غفلتیم و سکون حال در تا و استکرده

 فرس و سلوك و سیر پس نمایدمی ما به را خود کریه و زشت قیافته دیو و خوك این

 رمزي سفر این که یمکن و است کمال مرحله به وصول و معرفت حصول لازم شرط

 فسن تکاملی سیر بهتر بعبارت و عارف مرد روحانی و معنوي سیر و عارفانه سلوك از

 .)Mortazavi, 2004, p.294( .»باشد

 ,Bertels(.» است طلب وادي عرفانی تکامل راه در اصلی مرحله هفت از مرحله نخستین«

1977, p.574.(  

 

ــون ــرود چ ــی ف ــه آی ــب وادي ب ــل   ط

  

ــــت   ــد پیش ــــد زمــانی هر آی   تعــب ص
  

)Attar of Nishapur, 1895, p.46(  

 .»شدخواهی رویاروي اندوه و غم هزار صد با دو هر نهی، گام طلب وادي در که هنگامی« یعنی

)Bertels, 1977, p.574.( 

 تتوانس الهی، حقیقت برابر در خضوع و ریاضت طریق از شیخ که دهدمی نشان عرفانی تجربه این

 زا تفسیر این. بارآورد توحیدي را آن و کند آزاد دنیوي تعلقات و خودخواهی بند از را خویش نفس

 سیرم در .است کامل توحید به نیل و نفس از رهایی سوي به شیخ روحانی سفر از نمادي خوکبانی،

 در فرد در که اي اراده. شودمی متجلی است طلب که اول وادي در اما است دوم وادي عشق سلوك
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 از عشق راه در و باشد عاشق باید عارف خراسان عرفان در است، عشق شود می ایجاد طلب وادي

 از و دهد نشان فداکاري بیشتر خود از چه هر دهد؛ نشان فداکاري و بگذرد خود تعلقات و خود

 شیخ هک بود هاییفداکاري نوشیدن خمر و بت بر سجده لذا شود؛می کاملتر عشق کند خودگذشتگی

  .داد نشان خود از عشق راه در صنعان

  .عشق، تمرین فنا8

 لاصهخ خدا تجلیات در الهی عشق. کنند می تمرین را فنا عشقی، چنین طریق از عاشقانه عرفان در  

  :دارد تاکید نکته همین بر نیز حافظ از شعر این. شود می

  مســـتی و عشـــق اســـرار مگویید مدّعی با

ــق   ســرآید جهان کارِ روزي نه ار شــو عاش
  

ــا   ـــتی درد در بمیرد خــبربــی ت   خودپرس

  هســـتی کارگاهِ از مقصـــود نقشِ ناخوانده
  

)Behrooz & Aivazi, 1984, p447( 

  

 هستی ارک نمیفهمی نکنی تمرین را عشق اگر که شودمی استنباط اینچنین ابیات این معنی از

 ریدم به خواب در پیامبر. کرد آماده حقیقت به رسیدن براي را خود ترسا دختر عشق با شیخ. بود چه

 در شیخ. بود عشق غبار غبار، آن بود؛ دچار آن به شیخ که داد غباري شدن برداشته از خبر شیخ

  . شد برداشته او از غبار آن از پس و کرد فدا را چیز همه و گذشت خود از عشق مسیر

 ماهیت عشق، تمرین و تجربه بدون زیرا است؛ هستی اسرار فهم کلید اسلامی عرفان در عشق

: تاس گفته عشق درباره عربی ابن الدین محی. شودنمی آشکار آن در انسان جایگاه و جهان حقیقی

 آن باشد، نچشیده اي جرعه آن جام از که کسی و نشناخته را آن کند تعریف را عشق که کس هر«

 هک است شرابی عشق که نشناخته، را آن شدم سیراب جام آن از من گوید که کسی و نشناخته را

  .)Ibn Arabi, Vol. 2, p. 111 (.»نکند سیراب را کسی

 براي ايوسیله بلکه زمینی، دلبستگی یک صرفا نه ترسا دختر به عشق صنعان، شیخ داستان در

 شدن زدوده از آن در که شیخ، مرید به پیامبر خواب. بود حقیقت دریافت منظور به او سازيآماده

 رد که غبار، این. بود گرفته بر در را شیخ که است عشق غبار به رمزي اياشاره گفته، سخن غبار

 در را او و کشید بیرون متعارف هايعادت و زهد دایره از را او بود، ضروري شیخ براي عشق مسیر

 قام،م: کرد فدا را چیز همه مسیر، این در شیخ. رساند ترواقعی و ترعمیق ايتجربه به سلوك مسیر
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 تحمل و خودگذشتگی از این. داد قرار عشق آزمون معرض در را خود آرامش حتی و ظاهري، ایمان

 تواندب شیخ تا بود ابزاري حقیقت در ترسا دختر به عشق. انجامید او روح تطهیر به سخت، هايریاضت

 اگر حتی عشق، که دهدمی نشان روایت این. کند عبور آن از و شود نزدیک خود وجودي مرزهاي به

. باشد قمطل حقیقت به شدن نزدیک و نفس تزکیه براي الهی ابزاري تواندمی برسد، نظر به زمینی

  .تنیس ممکن هستی کار فهم آن، بدون که است خداشناسی و خودشناسی مسیر همان عشق، مسیر

  .دختر ترسا9

 براي هک است الهی مأموري بلکه زمینی، شخصیت یک صرفا نه صنعان شیخ داستان در ترسا دختر   

 هب و کرده آغاز را معنوي سفري ترپیش خود او. است شده مسیر این وارد عشق آموزگار نقش ایفاي

 هک است انسانی نماد حقیقت، در ترسا، دختر. شود شیخ آموزگار بتواند که بود رسیده جایگاهی

 .باشد حقیقت و عشق پیام حامل تواندمی که است رسیده مقامی به و کرده طی را سلوك مراحل

 نای. است حق در فنا و حقیقت به رسیدن از نمادي گیرد،می آغوش در را آفتابی آن در که او، رویاي

 قتحقی با شدن یکی و مطلق وجود در شدن محو معناي به بلکه بیولوژیک، مرگ معناي به نه فنا

 روحی تکامل دهندهنشان شود، ختم حقیقت به و شودمی آغاز عشق از که سفري، چنین. است الهی

 یمودهپ را خود مسیر تنها نه ترسا دختر داستان، این در. است نفسانی و فردي قیدهاي تمام از عبور و

 در شخصیت دو هر که دهدمی نشان این و شود،می شیخ تعالی و رشد براي ايواسطه بلکه است،

  .کنندمی حرکت مطلق حقیقت سمت به مختلف، مراحل در اما الهی، مسیر یک

 لوكس نهایی مراحل به که هستند اسلامی عرفان در کلیدي مفهوم دو باالله باقی و االله فی الفنا

 و است، تعلقات تمامی بردن بین از و مطلق وجود در شدن محو معناي به فنا. دارند اشاره عرفانی

 هستی تمام در او مشاهده و حق از کامل آگاهی حفظ با اما عالم، به بازگشت معناي به باالله باقی

 يبرا عالم در ماندن زنده معناي به شود،می محسوب سلوك سیر در چهارم سفر که مرحله، این. است

 زنده باید فنا، و عشق مراحل از گذر از پس صنعان، شیخ. است دیگران هدایت و آموزش، خدمت،

 ايهمرحل حقیقت، کرانگیبی و عظمت از آگاهی معناي به حیرت،. کند تجربه نیز را حیرت تا بماند

 و تسکو نوعی به را او شناخت این و یابدمی دست حق نهایتیبی شناخت به سالک آن در که است

 احلمر این از پیش و یافته دست ترعالی مقامی به که ترسا، دختر اما. بردمی فرو عمیق شگفتی

 شهود و شناخت اوج دهندهنشان مقام این. دارد قرار منظرعالی مقام در است، کرده تجربه را حیرت
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 اتثب و تعادل به و آورده دست به را حقیقت کرانگیبی از عمیق درك فرد، که جایی است، عرفانی

 .است رسیده معرفت این در

 باالله باقی و حیرت درك براي او سفر اما یافت، دست فنا مقام به خود، مسیر در صنعان، شیخ

 کمیلت براي بلکه دنیوي، تعلقات به بازگشت براي نه چرخه، این در او ماندن باقی. دارد ادامه همچنان

 .است ضروري دیگران به معرفت این انتقال و ادراك و شناخت مراحل

  .نقش مرید10

 تانداس ظاهر برخلاف مرید،. است توجه قابل و کلیدي نقشی صنعان، شیخ داستان در مرید نقش   

. داردرمیب گام مراد از ترپیشرفته مسیري در خود و دارد فعال نقشی اینجا در است، مراد پیرو و تابع که

 ایج،ر تصور برخلاف مرید،. بود نگذاشته آن در قدم هنوز صنعان شیخ که بود کرده آغاز را سفري او

 این رد مرید. شودمی نیز مراد معنوي راهنماي گاه شهود، و تجربه واسطه به بلکه نیست، پیرو صرفا

 هايتگیوابس از یعنی بود؛ کرده درك را استغنا کرده، شروع شیخ از پیش که سفري واسطه به داستان،

 گاهیآ با او. بود رسیده باطنی غناي نوعی به و کرده عبور متداول هايخودگذشتگی از حتی و دنیوي

 به عبارت این »گذاشتید؟ تنها را شیخ چرا: «گفت دیگر مریدان به خود مسئولیت و مراد جایگاه از

 افت و ضعف لحظات در بلکه گیرد،می را مراد دست تنها نه مرید: دارد اشاره مرید بنیادین نقش

 . داردبازمی کامل سقوط از و گرداندمی باز مسیر به را او معنوي،

  نتیجه گیري

. افتی دست استغنا و حقیقت به ریاضت، سخت مراحل از گذر و عشق تجربه از پس صنعان، شیخ   

 به بازگشت. اوست سلوك چرخه تکمیل دهندهنشان ترسا دختر کردن مسلمان و حرم به او بازگشت

 دزه مرحله از اکنون شیخ. است جدید معرفتی و آگاهی با اما شریعت، مرحله به بازگشت نماد حرم

 ويس از است تمهیدي نیز ترسا دختر کردن مسلمان. است کرده درك را حقیقت و گذشته طریقت و

 خود که کسی عنوان به او، که معناست بدین این بود، نماد عناصر این همه دهدمی نشان که عطار

 قالانت براي ايواسطه عنوانبه حالا است، کرده تجربه را آن و گذاشته قدم حقیقت و عشق مسیر در

 و وكسل مسیر آغازگر عشق، است آن بیانگر داستان، از بخش این. کندمی عمل دیگران به حقیقت

 به ایانپ در رسید،می نظر به زمینی عشق نماد ابتدا در که ترسا دختر. است آن نهایی نتیجه معرفت،
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 عرفان رد معرفت و عشق متقابل تأثیر نمایانگر خود این و یابد،می دست الهی حقیقت با کامل وحدتی

 نشان باالله باقی مقام در را گريواسطه و هدایت اهمیت تنهانه روایت، این. است روحانی تکامل و

  .دارد ارهاش عرفانی سلوك در حقیقت به رسیدن و عشق تجربه میان بدیلبی پیوند به بلکه دهد،می

 صنعان شیخ مسیر در کلیدي ايمحرکه نیروي عنوان به الهی الهام یا خواب پژوهش، این در

 ويس به را او که هستند الهی هاییپیام بیند،می شیخ که هاییخواب. است گرفته قرار توجه مورد

 میقع عشقی سوي به او هدایت ابزار الهامات، این. دهندمی سوق بنیادین تحولی و متفاوت ايتجربه

 شینق داستان این در نیز ترسا دختر. شودمی ظاهر ترسا دختر به عشق قالب در که است چالشی و

 ار شیخ درونی موانع و روحانی غبار دارد مأموریت که است ايواسطه او. دارد کنندهتعیین و نمادین

 اه،نگ این. کند هدایت حقیقت، نهایت در و عشق یعنی والاتر، مقامی به زهد مرتبه از را او و بزداید

 سلوك پیشبرد براي عاملی و الهی لطف تجلی بلکه داستانی، شخصیت یک صرفا نه را ترسا دختر

 انحراف عنوان به نه صنعان شیخ پرمشقت مسیر تحلیل، این در بنابراین،. کندمی معرفی شیخ معنوي

. شودمی دیده او روحانی تکامل براي ضروري ايمرحله و الهی آزمونی عنوان به بلکه حق، راه از

 که دآینمی شمار به عرفانی فرآیند این کلیدي عناصر ترسا، دختر گريواسطه نقش و الهی الهامات

  .دهندمی سوق توحید و حقیقت از ترعمیق ايتجربه سوي به را شیخ نهایت، در
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Introduction 

Sufism and Gnosticism as two influential domains in Islamic culture and 

literature, have played a fundamental role in the refinement and purification of the 

souls of the followers of the spiritual path the way of religion. The primary goal 

of this study is to elucidate the details of the Stations Authorities of Sufism and to 

examine their influence on the gnostic journey mystical passage and the spiritual 

experiences of individuals. It explores the Stations of Sufism and their relationship 

with the Valleys of Attar's Mysticism to provide a deeper understanding of their 

evolutionary process and mutual influences. 

One of the important and explicable discussions in Sufism and the Sufi spiritual 

discipline  concerns the Stations that the Sufi and the Gnostic must traverse on the 

path to reach the Truth  and true perfection. In Attar's mystical teachings as well, 

the spiritual wayfarer  must pass through the cryptic Valleys  of the spiritual 

journey to attain the highest degree—annihilation in God. 

In Sufism, seven stages are well-known, which are: Repentance, Piety, 

Renunciation, Poverty, Patience, Trust in God, and Satisfaction. According to 

Attar, the seven valleys of Gnosis include: Quest, Love, Knowledge, 

Independence, Unity, Astonishment, and Poverty and Annihilation. Authorities is 

the plural of station, and a station is among the actions that must be earned and 

acquired. To reach each of these degrees, the spiritual traveler must undergo 

ascetic discipline and strive. 
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By passing through these stations, the traveler purifies and refines their spirit, freeing themselves from attachments. 

After traversing the seven valleys, they attain the absolute light and perfection. 

For their spiritual journey, the seeker must pass through these steps and stages. Throughout each of these phases, they 

are gradually refined, slowly abandoning their sensual and dark lusts and desires, tendencies, attachments, fixed 

identifications, and dependencies. By successfully completing each of the stations and valleys, they reach a degree 

where they become empty and free of all sins, instincts, and carnal desires. After the core essence of their being is 

purified, they become worthy to ultimately reach the highest position: annihilation of the self and subsistence in the 

Divine. 

Although Sufism indicates the path of union with the Truth and Gnosticism shows the destination of this path, it cannot 

be precisely said that "Sufis" and "Gnostics " are two separate schools. In fact, Sufism and Knowing God are two sides 

of the same coin, and both seek to achieve spiritual perfection. However, it can be said that throughout history, there 

have been different approaches and emphases among various groups of Sufis. In general, the common intellectual 

principles among Sufis and Gnostics include: Oneness of God, Divine Love, annihilation and subsistence, Gnosis, 

purification of the soul, remembrance, the spiritual guide, renunciation of the world, service to humanity, and so on. 

This research seeks to find answers to the following questions: 

What are the commonalities and differences between the Valleys of Knowing God and the Stations of Sufism? 

What is the impact of the details of the Stations of Sufism and their examination on the individual's gnostic journey 

and spiritual experiences? 

Do the seven Stations of Sufism and the seven Valleys of Knowing God have a unified core content, and has their 

developmental process been the same? 

Research methodology 

Through a comparative study of common terms and concepts in Gnosticism and Sufism, the evolutionary trend of 

these concepts throughout Islamic history is investigated. Furthermore, this research employs an analytical and 

interpretive method to provide a comparative explanation and comparison between the Stations Authoritie and the 

Seven deserts, articulating their differences and similarities in parallel. 

Discussion 

By examining and analyzing the seven Stations of Sufism and the seven Valleys of Knowing God, their stages are 

compared sequentially, which are: 1. The Station of Repentance and the Valley of Search, 2. The Station of Piety and 

the Valley of Love, 3. The Station of Asceticism and the Valley of Gnosis, 4. The Station of Poverty  and the Valley 

of Detachment, 5. The Station of Patience  and the Valley of Unity, 6. The Station of Reliance and the Valley of 

Bewilderment, 7. The Station of Contentment and the Valley of Poverty and Annihilation. In the comparison made 

between the seven Stations of the Sufis and Attar's seven Valleys of Knowing God, it can be clearly understood that 

Attar's seven Valleys are a symbolic and dynamic roadmap for the spiritual journey that emphasizes passage and 

transformation, whereas the spiritual Stations mostly refer to the fixed stopping points and achievements of the traveler 

along this path. 

However, both aim to define a path that guides humans from the material world towards the Absolute Truth. Among 

the hierarchy of Stationsand Valleys, despite the difference in the naming of the stages, there are many common 

features and characteristics. The fundamental concepts concealed within each stage are essentially one, and generally, 

all the stages of these two currents seek to lead the traveler on the path towards a higher rank and degree. 

In the Station of Repentance, the seeker must abandon all sins and transgressions and return to God. Similarly, in the 

Valley of Search, the seeker must forsake carnal pleasures and desires to begin their spiritual journey towards God. 

In the Station of Piety one must abstain from everything except God, and likewise, in the Valley of Love, the seeker 

must renounce material attachments, with their attention focused solely on the True Beloved, which is God. 
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In the Station of Asceticism and the Valley of Gnosis, the seeker must seek nearness to God and gain knowledge of 

the actions that cause distance from Him, practicing asceticism and piety against them. 

In the Station of Poverty, the seeker must be dependent only on the Truth and independent of all else, similar to the 

Valley of Contentment in Attar's mysticism, which signifies independence from creatures and dependence on the 

Creator. 

In the Station of Patience, the seeker must show forbearance and avoid what God has forbidden, so that their entire 

being is directed only towards the Truth. This is comparable to the Valley of Unity, where everything is erased from 

the  seeker view, and they see only the unique Beauty of the Truth, and "all heads emerge from one collar." 

In the Station of Trust, the seeker must lose hope in what is in the hands of people and rely solely on God. This is 

reflected in the Valley of Bewilderment, which enters the heart of the Gnostic, causing confusion and astonishment 

due to the immense Majesty of God. 

The mystics consider the Station of Contentment, like the Valley of Poverty and Annihilation– which is the ultimate 

and final stage of the spiritual journey  – to be the zenith of perfection, spiritual progress, and the rank of the perfected 

ones. Just as the Station of Contentment is the rank of those who have attained and are satisfied with what God has 

willed for them, and have become united with the Sea  like a drop and annihilated in His Essence, so too, in the Valley 

of Poverty and Annihilation, by negating reprehensible qualities and effects, the traveler becomes absorbed in the 

Divine Lights. Therefore, the difference in the naming of these stages, rather than being an indication of divergence in 

the spiritual practice, is a reflection of various mystical viewpoints, intellectual traditions, and historical influences. 

Conclusion 

The results obtained indicate that the Stations of Sufism are terminological and theoretical, while Attar's Mystical 

Valleys are allegorical and literary. However, despite the difference in titles, they not only lay the foundation for 

Islamic principles and teachings, but the underlying concepts hidden in their mutual comparison are essentially and 

conceptually unified. They can explain various aspects of the experiences of the ascetics and mystics and guide the 

traveler towards a higher station and rank. Furthermore, these developments have led to a better understanding of the 

place of Sufism and Mysticism in Islamic society and are a source of inspiration for ethical and social issues. 

Ultimately, these spiritual paths, with different methods but a unified goal, free the traveler from worldly constraints 

and connect them to the Truth. 
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  مقدمه

اه رر و عارف د یاست که صوف یمقامات انه،یوسلوك صوفریمهم و قابل شرح تصوف و سِ يهااز بحث

 ياهياز واد دیسالک با زیعطار ن یعرفانهاي آموزهکند. در  یط دیبا یقیبه حق و کمال حق دنیرس

 قامفت مه ،هیبرسد. در نزد صوف -االلهیف ءفنا -بالاترین درجه وسلوك گذر کند تا بهریراز سِ وز پررم

ه هفتگان يهايواد ؛و ازنظر عطار توکل و رضا صبر، اند از: توبه، ورع، زهد، فقر،مشهور است که عبارت

مقامات جمع مقام . باشندیو فقر و فنا م رتیح د،یطلب، عشق، معرفت، استغنا، توح :عرفان شامل

 دیها بادرجه نیاز ا کیبه هر دنیرس يسالک برا .است یاعمال و کسب کردن ۀجمل است و مقام از

 هایداده تا از دلبستگ هیو تصف هیروح خود را تزک ،منازل نیاگذر از با  کند وو مجاهده  کشیده اضتیر

وسلوك خود ریسِ يبرا او .ابدیبه نور مطلق و کمال دست  ،يو پس از گذراندن هفت واد آزاد شود

 ،شود شیپالا جیمراحل به تدر نیاز ا کی درطول گذراندن هر ،ها و مراحل عبور کندگام نیاز ا دیبا

 هکه در وجود خود داشت ییهایو وابستگ ناتیتعلقات، تع لات،یتما ،یو ظلمان ینفسان يهاهوا و هوس

رسد که از تمامی اي ها، به درجهسر گذاشتن هریک از مقامات و وادي، با پشتکندرها  جیرتدبه را

شدن جوهرة اصلی وجودي، شایستۀ گناهان و غرایز و نفسانیات تهی و عاري گردد و پس از خالص

  رسد.ب -شدن در ذات الهیفانی شدن از خویشتن و باقی -شود تا در نهایت به بالاترین جایگاه این 

  

  بیان مساله.1-1

اي که این بحث در ادیان متعددي مطرح گردد، به گونهپیدایش عرفان به پیش از اسلام برمی

ویژه ایرانیان، اعداد خاصی از جمله عدد بوده است. در این میان؛ در باور پیروان برخی از ادیان؛ به

روز هفته،  هاي خاص مانند: هفت فلک، هفت اقلیم، هفتبه دلیل شمارش تعدادي از پدیده» هفت«

اند که پس از گسترش اسلام و رواج عرفان دانسته شدهخان، هفت زینۀ مهري و .... مقدّس هفت

براي اولین بار در عرفان اسلامی ” وادي“اصطلاح اند. اسلامی، اهمیت و تقدّس خویش را حفظ کرده

هفت وادي را به عنوان  ؛مطرح شد. در این کتاب، عطار” الطیرمنطق“توسط عطار نیشابوري در کتاب 

 واسطۀدر اینکه عرفان و گسترش عرفان اسلامی به .کندمی مراحل سیر و سلوك عرفانی معرفی

رهنمودهاي ائمۀ معصوم بخصوص امام جعفر صادق(ع) گسترش یافتند و بسیاري از نخستین عرفاي 

 هک در این مسلمان در محضر این بزرگواران کسب دانش و معرفت نمودند هیچ تردیدي نیست اما
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با این حال  .را در عرفان مطرح کرد، اختلاف نظر وجود دارد” مقام“ح اصطلا بار اولین براي کسی چه

 توانمیاما  معرفی کرد »مقامات« کنندهتوان یک شخص را به عنوان اولین مطرحبه طور قطع نمی

گفت که این اصطلاح در آثار عارفان اولیه مانند حکیم ترمذي و ابوسعید ابوالخیر به کار رفته و سپس 

الدین رازي (دایه) و عزیزالدین نسفی، بسط و هاي نجمبه خصوص در نوشتهدر آثار عارفان بعدي، 

  .گسترش یافته است

که در آنها  هااضتیاست از عبادات و مجاهدات و ر ییهاستگاهیا و آن؛جمع مقام است  ؛مقامات     

با  یاست که صوف یدر واقع درجات ،ونددیو بپه اتا ب ردبُیو از همه م ستدیایخدا م شگاهیبنده در پ

. دشویما خواست و تلاش حاصل است و ب دگارو مان به دست آوردنی ؛ابدییبدان دست م اضتیر

و ما مِنّا اِلاّ لَهُ مَقامُ  "که:اند عنایت داشته هیآ نیبه ا اغلبو عارفان در باب مقامات  یانصوف

پس مقام آدم توبه بود « :سدینویم هیآ نیادر حاشیۀ  المحجوبصاحب کشف) 164(صافات/"معَلُومُ

رجا و  یسیع مقام داوود حزن و مقامانابت و  یموس مقامو  میتسل میابراه مقام نوح زهد و مقامو 

بود آخر رجوعشان  يرا اندر هرمحل سر کیمحمد (ص) ذکر و هرچند که هر مقامخوف و  ییحی مقام

 آمده نیمقام چن ةدربار هیریقش ۀدر رسال). 1390،ص.224(هجویري، »خود بود یباز آن مقام اصل

از طلب و جهد و تکلف و مقام  ی، به لون)بدو(و مقام آن بود که بنده به منازلت متحقق گردد «است: 

قام به م نیو شرط آن بود که از ا ابدیب اضتیو آنچه به ر یکیاو بود بدان نزد ستادنیا يجا یهرکس

. مقام از کسب بود و مقامات از بذل مجهود و صاحب اردین يمقام تمام به جا نیتا حکم ا اردین گرید

محمود  نیعزالد هیالهدااحـمصب در ).1374،ص.91قشیري،»( متمکن بود شیمقام اندر مقام خو

 ،مراد از مقام«است: ذکر شده يارف ابوحفص سهروردـالمعاست از عوارف ياکه ترجمه یکاشان

» ردیو محل استقامت او گردد و زوال نپذ دیلک آاست از مراتب سلوك که در تحت قدم سا يامرتبه

را ابونصر سراج در  هااست و آن ترشدهشناختههفت مقام  یاندر نزد صوف ).1394،ص.125(کاشانی،

 ،210(سراج توسی،» اتوبه، ورع، زهد، فقر، صبر، توکل و رض« :اللُمّع ذکر کرده که عبارتند از

  ). 1330ص.

توان دقیقاً نمیدهد؛ به رغم اینکه تصوّف، راه وصال به حق و عرفان، مقصد این راه را نشان می     

 و ند. در واقع، تصوف و عرفان دو روي یک سکها داگانهج طریقۀدو ” عارفان“و ” صوفیان“گفت که 

 ارویکرده تاریخ، طول در که گفت توانمی حال، این با. معنوي اند کمال به رسیدنهر دو به دنبال 
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به طور کلی، اصول فکري  است. داشته وجود صوفی مختلف هايگروه میان در متفاوتی تأکیدهاي و

، فنا و بقا، معرفت، تزکیه نفس، عبادت عشق الهی، توحید از مشترك در میان صوفیان و عارفان عبارت

  .هستند.و ذکر، پیر و مراد، دنیا گریزي، خدمت به خلق و ...

  پیشینه پژوهش.1-2

 نیترموسلوك را از مهریمراحل و منازل سِ ،»یمقامات عرفان« اي با عنوانهدر مقال) 1391نیا (راشدي

عارفان از مراحل سلوك، به منازل و مقامات و درجات و  معتقد استکرده و  یمعرف یمباحث عرفان

مقاله ) در 1393. رحیمی(خود عرفان دارد يبه بلندا يانهیشیپ یبحث نیاند و چنکرده ریاحوال تعب

 يادهفت و نیب یقیتطب ياسهیمقا »سمیترائیسلوك در م ۀعطار و هفت مرحل يواد هفت ۀسیمقا«

مرحله سلوك میترائیسم انجام داده و معتقد است هر چند در ظاهر اسامی مراحل؛  عطار و هفت

هاي معناداري توان به شباهتهر وادي می شباهتی وجود نداشته اما از اهداف مستتر در هر مرحله و

تواند منشا مقایسه مفاهیم میترائیسم در برابر مراحل چندگانۀ سایر دست پیدا کرد و این تحقیق می

تطور احوال و  سیر« ۀمقال) در 1395باورهاي آیینی و مذهبی در جهان باشد. سجادي و جمعه (

لاح آن با اصط یختگیاصطلاح مقام و آم فیتعر یدگرگون ریسِ» يتا قرن ششم هجر یمقامات عرفان

 یبهاروند و واعظ اند.را به نمایش گذاشتهتا قرن ششم  هیمتون موجود صوف نیتریمیقد نیاز برا حال 

 دینظرات و عقاۀ سیبه مقا» يریو قش نایسابن دگاهیاز د یحالات و مقامات عرفان« ۀمقال) در 1396(

 را ازنظر مقامات و حالات خر و نقاط مشترك و اختلافأو تقدم و ت دو دانشمند پرداخته و تعداد نیا

معراج خاستگاه مقامات  ثیحد« ۀمقال) در 1398( و همکارانن یگرز اند.منظر این دو تن بررسی کرده

 کیهر ةو دربار دنکنیمعراج جستجو م ثیدر حد ،را پس از قرآن یخاستگاه مقامات عرفان ،»یعرفان

   دهند.معراج توضیحاتی می ثیبا توجه به حد زیاز مقامات ن

 نی، ااستشده نیتدو یعرفان يهايمقامات و واد ةدربار که تاکنون یمقالاتتحقیقات و  یبا بررس     

به صورت مجزّا  عطار يهفت واد یتطور مقامات و بررس ریسِبه  آنهای که تمام حاصل شد جهینت

 .است انجام نشده ايسهیمقا صورتبه یعرفان يهايواد ات وـامـمقبررسی  تاکنون اند وپرداخته

 هايوادو از مقامات  کیهرهاي این پژوهش، بررسی متقابل موارد یاد شده؛ از دیگر نوآوريبر  علاوه

  که در این زمینه؛ کاري بدیع است. است
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  پرسش هاي تحقیق.1-3

  هاي زیر است:این پژوهش در پی یافتن پاسخِ پرسش

  هاي عرفان و مقامات تصوف چه اشتراکات و افتراقاتی وجود دارد؟واديمیان -1

  تاثیري دارد؟ چه افراد یروحان اتیو تجرب یعرفان ریها بر سآن یمقامات تصوف و بررس اتیجزئ-2

ها یکسان بوده مایۀ واحدي دارند و روند تحول آنآیا هفت مقام تصوف و هفت وادي عرفان؛ درون-3

  است؟

  حقیق روش ت .1-4

 لیبه تحل ،یو عرفان انهیصوف کیمتون کلاس یو بررس فسیريت-یلیمقاله با استفاده از روش تحل نیا

هاي هفتگانه عطار نیشابوري پرداخته و با مقایسه تطبیقی اصطلاحات و مفاهیم و واديمقامات تصوف 

قرار گرفته و نتایج بندي انجام شده، سپس مورد مقایسه برداري و طبقهها، فیشمشترك میان آن

  آماري ارائه گردیده است.

  مبانی نظري.2

و کیفیات آن  يهفت وادبه شرح  ادیز يهالیو تمث هاتیخود با آوردن حکا یعرفان مۀدر منظو عطار

 :پردازدمی

در ره اســت             يگفــــــت مــــــا را هفــــت واد
  

 درگه اســت ،يهفت واد یچــــــون گذشــــت  
  

  )180:1383(عطار،

هایی در ارتباط با مراحل سلوك معنوي، پیش از عطار نیز در آثار صوفیان و مفاهیم مشابه و ایده     

پیش از عطار، عارفانی مانند ابوسعید ابوالخیر،  توان گفت کهطور کلی، میبه عارفان وجود داشته است

مفهوم  ارائۀ با عطار اما ره کرده بودندحکیم ترمذي و دیگران به مراحل و مقامات سلوك معنوي اشا

 براي نوآورانه و منسجم چارچوب یک آنها، خاص ترتیب و گذارينام و ”وادي هفت“ دقیق و منسجم

 اختهشن نیشابوري عطار سوي از ابتکار یک عنوان بهکه  کرده ارائه معنوي سلوك و سیر توصیف

 نیدارد که ا يمتعدد لیتوسط عطار، با وجود هفت مقام تصوف، دلا يهفت واد مطرح شدن شود.می

کید با ارائه یک داستان نمادین، تأکه  مؤثر و پرطرفدار ساخته است اریبلکه بس يطرح را نه تنها ضرور

هاي عملی و تجربی، ارائه تصویري جامع از سلوك، استفاده از زبان بر پویایی و حرکت، توجه به جنبه
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در ادبیات  ايرمزآلود و قابلیت تأثیرگذاري بیشتر بر مخاطب عام، توانسته است جایگاه ویژهشاعرانه و 

  .عرفانی به دست آورد و به عنوان یک الگوي موفق براي توصیف سیر و سلوك معنوي شناخته شود

  بحث و بررسی  .3

ابل مورد مقایسه متقبا بررسی و تحلیل هفت مقام تصوفّ و هفت وادي عرفانی، مراحل آنها به ترتیب 

و  زهدمقام  -3و وادي عشق،  ورعمقام -2مقام توبه و وادي طلب، -1گیرد که عبارتند از: قرار می

و وادي حیرت،  توکلمقام -6مقام صبر و وادي توحید، -5و وادي استغنا،  فقرمقام -4وادي معرفت، 

   و وادي فقر و فنا. رضا مقام-7

  مقام توبه، وادي طلب .3-1

راه و اول  نیا يهااز منزل یاول منزلنخستین مرحله و منزل از مقامات هفتگانۀ تصوف، توبه است. 

شت و توبه در شرع بازگ استتوبه در لغت بازگشت  قتیحق گیرند.در آن قرار می ندگانیجوکه  یمقام

 ه،گذشتبر یمانی: پشرا سه چیز دانسته اندتوبه صحیح بودن شرط « معنا دارد. هاش شدهاز نکوه

 ياریبس). 1387،ص.15سجادي، »(تیمعص گشتباز بر عدم تیو ن توقف عمل زشت در همان لحظه

 ایشد مر ای یول ای ریدست به دامن پ دیتوبه، با یعنی ؛اعتقاد دارند که سالک در قدم اول هیاز صوف

ب و مراد و انسان قط ؛و به او سرسپارد و او ردیو اطاعت محض او قرار گ میراه بزند و تحت تعل لیدل

الک اند که سعادات دارند و گفته قغالباً اعتقاد به کرامات و خوار يوة و دربار شودیم دهینام زیکامل ن

اعمال  جمله يکه بنا محکم نهد ،اساس نیو ا عتیمخالفان شر ینصوح کند از جملگ یکه توبت دیبا

در آغاز راه اســت و در اصــطلاح عرفا از  یتوبه مقام). 1352،ص.257(رازي، اصل خواهد بود نیبر ا

سوي راستی و فرمانبرداري، ها بهها و ناراستی، توبه بازگشت از کژيشــودیســوب محمبدایات نیز 

 ست؟ی: توبه چدندیپرس دیاز جنسوي علم و بازگشت از معصیت به اطاعت خداست. بازگشت از جهل به

شد عوام از گناه با ۀذوالنون گفت: توب .کردن رونیاز دل بلذت گناه  یعنی ؛کردن گناهگفت فراموش

  ).1374،ص.136(قشیري،  خواص از غفلت ۀو توب

 ید:گویم ریالطعطار در منطق     

ــول   ــب ــب را ق ــائ ــرد ت ــودي م ــب ــر ن گ
  

ــ   ــد یک ــرا يبُ ــر شــــب ب ــزول يه    او ن
     

ــر ــرد گ ــه ک ــن ــاز درِ يگ    او هســـــت ب
  

ــــد فراز   ــاین در نخواهــد ش ــه کن ک   تــوب
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ــا دانیم نیقــیــ تــو ــــد عــالم گن   ه کــه ص
                              

ــف  از   ــت ــ کی ــرخ ــه ب ــوب ــت    ز راه زدی
  

  )197:1383الطیر،(عطار،منطق

 ۀقیبه طر ندیجستن حق را گو ؛و در اصطلاح، طلب است يزیخواستن چ یدر لغت به معن طلب    

طبیعی و لذات نفسانی عبور نماید طالب سالکی است که از شهوت «، در اصطلاح صوفیان، تیعبود

 مراد و مطلوبي جستجوو  تا پردة پندار از روي حقیقت براندازد. طلب؛ توأم با رنج و مشقت است

 دیو تمام مطلوب را هم با ابدیتمام مطلوب را ب خواهدیو م قرار داردو مطلوب در وجود طالب  است

). طلب؛ نخستین 4:1394منفرد و همکاران، عظیوا»(ابدیبطلبد، ن خارجدر وجود خود بطلبد و اگر از 

ها تلاش باید کرد ترین مرحله است و همراه با سختی و بلاست. سالمرحله و در عین حال پرمشقت

گردد و همه چیز را باید ترك گفت و از مال و ملک گذشت و طالب نباید زیرا کارها در اینجا قلب می

و  دیآیاست که عارف در آن فرود م یمنزل نیطلب اول). 301:1373زاده،شیفتۀ چیزي شود(اشرف

   :دیگویم ،يدر مجلد سوم مثنو ،یروم نیالدجلال مولانا       .کندیاالله آغاز م يسوخود را به ریسِ

  ي پســــر طــلــبــکــار ا ینــیــکــه را بــ هــر
                            

ــ   ــ اری ــاو شـــــو، پ ــداز ســـــر شی   او ان
  

ــز ــب شـــــو ک ــال ــان، ط ــب ــال ــوار ط ي  ج
                         

ــب شـــــو وز   ــال ــالــبــان، غ ــلالِ غ ي  ظ
  

  )229:1381(مولوي،

 نیطلب اولدر نظر وي، و  داندیطلب م يتصوف را واد ياز هفت واد يواد نیاول يشابورین عطار     

انداخت و هرچه  ،است تیو ملک تیّدر آن هرچه از علاقه و من دیمنزل راه پرخون عشق است که با

  :رفتیبه جان پذ باید ید،آ شیپ

  چـــون فـــرود آیـــی بـــه وادي طـــلـــب
  

ــــد تعــب   ــــت آیــد هر زمــانی ص   پــیش
  

ــود ــا ب ــج ــن ــس ای ــف ــر ن ــلا در ه   صــــد ب
                              

ــود   ــجــا ب ــن ــگــس ای   طــوطــی گــردون، م
  

 )301:1383الطیر،(عطار،منطق                                                                                       

هم  طلب ،است هیمقام در مقامات ازنظرگاه صوف نیطور که توبه اولگفت همان توانیم نیبنابرا     

شهوت  از دیو سالک با باشدیم يشابوریعطار ن دگاهیاز د ي سِیروسلوك،هفت واد نیدر ب يواد نیاول

ن و مشقت در آ یهرچند که بلا و سخت ؛رود قتیحق يسو به و دست بردارد یو لذات نفسان یعیطب

 همچون مقام توبه که سالک بعد ،رسدیکه به سرمنزل مقصود م رودیم شیپ ییباشد و تا جا ادتیز
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التائبُ منِ الذَنب " :شودیم این حدیث پیامبر (ص)به اطاعت خدا، مشمول  ت،یبازگشت از معص زا

  ).368:1394(کاشانی،"االله سیئاتهم حسناتله و اولئک بدل کمََن لا ذنبُ

  مقام ورع، وادي عشق .3-2

ناك است. از محرمات و اجتناب از امور شبهه يدور ياصل به معنا در آثار عارفان مسلمان، در ورع

داشته باشد.  یاست که انجام آن احتمال وقوع در حرام را در پ یامور حلال ؛ناكمنظور از شبهه

را  اطیاحت انبج زیدر امور حلال ن یاست، بلکه حت زانیبد گر يتنها از انجام کارهاسالک نه ن،یبنابرا

 رایو شعار خود ساز؛  ز وهیرا ش يزکاریورع و پره !احمد يا«است: معراج آمده ثیحد در. کندیرها نم

 نتیاحمد! ورع، ز يبه خداوند تقرب جست. ا توانیآن م ۀلیوسبه ،است نیورع اول و وسط و آخر د

ان و زاهد ابدینجات  ،که هرکس بر آن سوار شود استیدر در یاست و مانند کشت نیمومن و ستون د

دست ها هآن است که از شبهع ور. )257 :4ج ،1403 ،ی(مجلس»مگر به داشتن ورع ابندیینجات نم

هاست و دست بداشتن شبهت ۀهماز  دست بداشتن ؛ورع«ادهم گفت که  میبدارد همچنان که ابراه

به ورع الانس راجعمصباح در ).166:1374قشیري،»(بود هاادتیو آن ترك ز دیایآنچه تو را به کار ن

شبهت  ایو  یشرع یاست که در آن شوب انحراف يزیورع عبارت از احتراز از هرچ«آمده؛  نیچن

ورع آن است که از «: دیگو یشبل ).41:1387سجادي،»(تاست و متضمن قناعت اس يمضرت معنو

از آنچه  ،بر سه نوع است: اول ورع به زبان که سکوت است و يبه جز خدا يزیبپره زهایهمه چ

کردن از مشکوکات و  ياست و ترك فضول است، دوم ورع به ارکان که ترك شهادت و دور یمعنیب

 ).16:1374قشیري،»(پست و اخلاق بد است يهاورع به قلب که ترك همت ؛ت است، سوممحرما

 ؛يزیاز آن بپره يدید ياو شبهه یورع اهل نظر، در هرچه شکّ«اند: : اهل ورع سه طبقهویدسراج گ

از هرچه  که ورع عارفان واصل و دیآن را ترك گو ،اِبا کند يورع اهل دل، چون قلب او از انجام امر

  وید:گ سنایی ).100:1382 ،ی(سراج طوس»يزیبگر ،شود نعتوجه به خدا را ما

  ایمــان چــه کفر آن حرف و چــه ،یچ از راه وامــانهر بــه
  

  یباچه زشت آن نقش و چه ز ،یچ از دوست دوررفتهر به  
  

 )92:1329(سنایی، 
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بهه به ترك ش شتریب ؛ادهم، ورع میو ابراه یشبل ،یمانند بشر حاف ییدر سخنان عرفا نیهمچن       

 پاك ؛ورع آن بود که از شبهات«: گوید ی. بشرحافشودیم ریخدا غافل نبودن تعب ادیاز  ياو لحظه

  .)1382،ص.100 ،ی(سراج طوس»يریگ شیپ ینیالعفهطر و محاسبه نفس در هر ییآ رونیب

توجه  ،مقام نیوارد شده به ا«. آنهاست ترین، سهمگینمعرفت هايوادي انیعشق در م وادي عشق: 

 كتا مستعد در دینمایم معطوفخاص که همان اوج معرفت و محبت است،  يامر بر خود را مطلقـاً

بر  یدوست دنیگرد رهیچ یعشق در لغت به معن). 311 ،ص.1373زاده،اشرف»(انوار معرفت گردد

 ند،یگو زینو  تمفرط است و اشتقاق عاشق و معشوق از عشق اس لیعشق ممنتهی است  یکس

و آب را بخورد و رنگِ آن را  چدیاست که به دور درخت پ یاهیاشتقاق عشق از عشقه است و آن گ

چون به کمال  زین عشق. «خشک شود زیخود درخت ن ،یو بعداز مدت زدیزرد کند و برگِ آن را بر

مُحبّ و خلق  انیو طبع را از غذا بازدارد و م ندازدیقوا را ساقط گرداند و حواس را از کار ب ،خود رسد

 ندیگو، هلاك گردد ایشود و  وانهید ایگردد و  ماریب ایدوست ملول شود  رِ یملال افکند و از محبت غ

 »قلب است با معشوق، بلاواسطه امیو ق داست که در قلب واقع شود و محبّ را بسوز یعشق آتش

است  هیرابعه عدو ،دنزیم یاز عرفا که دم از عشق اله یکس نیاول ظاهراً). 1393 ،ص.13سهروردي،(

عشق به خدا.  نیر است ازـپ زیـن يارـداالله انصـبن منصور حلاج و آثار خواجه عبنیو سپس حس

را  عشق نیحافظ ا و استکار بردهرده بهـور گستـططلاح را بهـاص نیا شیـخو اتیزلـدر غ ییاـسن

 :است دانسته آدم يوجود یۀما ریخم

  زدند خــانهیدر م کیــکــه ملا دمیــد دوش
  

ــه پ گــل   ـــتنــد و ب ـــرش ــهیآدم بس ــد مــان  زدن
  

                                                                                             )247:1320(حافظ،

 :دندانیدر وجود آدم م یعشق را امانت اله نیا و

ـــمــان ـــ آس   دیــبــار امــانــت نتوانســــت کش
  

ــام مــن د قــرعــه   ــه ن ــهیفــال ب ــد وان   زدن
     

   )247:1320(حافظ،

گفت که عطار  توانیکه م يطوراست، به و مفهوم آن از واژه عشق سرشار يشابوریعطار ن آثار 

 يالهیو عشق را وس دانندیم نشیو آفر اتیح یۀو پا هیاست که عشق را ما ییدار عرفاسررشته

ا راه است، عشق ر نیکه خود از سوختگان ا يشابورین عطار. رساندیکه انسان را به خدا م پندارندیم

 :کندیم فیتعر نیچن
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ـــق  ســـاختن  ایــاز قطره در ســـت؟یچ عش
          

ـــودا عــقــل،   ــــاخــتن نــعــل کــفــش س  س
   

 )41:1338نامه،(عطار،مصیبت    

  : داندیمهاي دردمند و دواي دلدو جهان  خانه هرآن را دولت و

ـــــق آمـــد دوا درد ـــی هـــر يعش   دل
              

ــــد بــ حــل   ـــکــ ینش ـــق هــرگــز مش   لــیعش
  

ـــق   و دل در جــان نهــان نیــدر دل بــ عش
  

ـــد   ـــد جهــان ص ـــد جهــان در ص   جهــان در ص

                                    

 )346:1338نامه،(عطار،مصیبت    

اك پ شیهایدر آن بسوزد تا تمام ناخالص دیاست که سالک با ياعشق مرحله يواد به اعتقاد عطار،

  :گام بگذارد يشود، تا بتواند به مراحل بعد دهیدر تشیخودش زدوده شود و حجاب اَنان يشود و خود

ـــر انــداختن اول ـــق س   اســــت قــدم از عش
           

   بــاختن اســت و بــا بــلا ســاختن اســت جان  
   

  )20:1358ه، مختارنام(عطار،  

 يبه واد ،ییمایبپتعب  ۀبا هم را آن و یطلب باشـ يسالک مصمم واد یچنانچه بتوانگوید و می

   هی شد:وارد خـوا ؛عشق

ـــق آ ــــــنیاز ا بعــد ــوادي عش ــد دی ــپ   دی
                              

ـــ غرق   ــــد کس ـــ یآتش ش   یــدکــانجــا رس
  

ـــق ــــد کــه چــون آتــش بود عــاش ــاش    آن ب
                            

ــــرم   ـــــ ــــش بود گـ ــرکـ ــوزنده و س   رو، س
  

  )301: 1374الطیر،(عطار،منطق

ها دست بدارد و از همۀ طور که در مقام ورع، سالک باید از شبهتتوان گفت همانبنابراین می     

چیزها پرهیز کند به جز خداي و محاسبۀ نفس خویش را در پیش گیرد و از هرچه که مانع توجه به 

یز عشق ن گیري کاملی بر نفس خویشتن داشته باشد، در واديشود، دوري کند و سختخداوند می

سالک باید ترك تعلقات مادي گفته و توجه مطلق به هدفش داشته باشد. سالک باید در عشق بسوزد 

ها و انانیت و منیت پاك شود و باید در این مرحله، جان بر کف و خونین جگر تا از تمام ناخالصی

 خدا است مانند مقاماي براي رسیدن به باشد. عشق ازنظر عطار؛ مایه، پایه و حیات آفرینش و وسیله

ها و اجتناب از ورع که در آن سالک با پرهیز از غیر خدا و محاسبۀ نفس خویش و ترك شبهت

  آورد.شود و سر تعظیم به درگاه او فرود میمحرمات به خداوند نزدیک می
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  مقام زهد، وادي معرفت .3-3

مراد از  .استیو اعراض از دن يزاریب ان،یاست و در اصطلاح صوف يزیبه چ لیدر لغت ترك م زهد 

 »و اعراض قلب از آن و مقام زهد ثالث مقام توبت و ورع است ایصرف رغبت است از متاع دن«زهد، 

 ینیاست: چون بخوانده ایبه دن یلیمیو ب ی(ص) زهد را خاموشامبریپ). 273،ص.1394(کاشانی،

او آورده  شیکه حکمت پ دیشو کیو نزداند، بداو را داده ایدر دن یرغبتیرا که خاموش و ب يابنده

) گروه 174-180 ،ص ص.1374 ي،ریاند. (قشدانسته یاز حرام و معاص يزهد را دور ياشود. عده

. در دانندیو احساس تملک کردن م يظاهر يهانعمت ا،یحلال دن ازکردن  يزهد را دور ،يگرید

 یکردن دل از اسباب، دست افشاندن از املاك، کوتاه یچون، خال ییهاعبارت ف،یدسته تعار نیا

گروه، زهد را  نیاست. اکار رفتهو ترك حلال موجود به ایدست بداشتن از دن ا،یعمل و آرزو در دن

 یلاست(مستمآنچه در شرع مباح است و انسان از بهره بردن از آنها منع نشده هب دانندیم ییاعتنایب

و اساس  فیشر یابونصر سراج زهد را مقام. )174- 180ص ص.؛1374 يریقش و 1373؛ 120 يبخار

 آوردیشمار مگناهان به ۀرا منشأ هم ایو حب دن داندیقدح قاصدان خداوند م نیو اول دهیاحوال پسند

 ،ی(سراج طوس شودیدرست نم شیکارها گریو معتقد است که هرکه اساسش با زهد استوار نشود، د

 نیتربا ورع یخواهیمحمد اگر م يا: فرمود بشیمعراج به حب ثیدر حد خداوند ).147 ،ص.1382

ه زهد بورزم و ب ایچگونه در دن پروردگارا! :گفتي. کن و به آخرت گرا شهیزهد پ ایدر دن ،یمردم باش

ود خ يفردا يبسنده کن و برا ایو پوشاك دن یدنیاز خوراك نوش يزیفرمود: به ناچ م؟یآخرت بگرا

با ترك جهل  ؛) در مقام زهد21،74:ج 1403،یمن باش. (مجلس ادیاره به ونکن و همانداز پس يزیچ

راه سالک را  ،معرفت دیکه خورش شودیو عدم رغبت به متاع آن سبب م ایو اعراض از دن یو نادان

 ترشیبه حق در دل او ب یکینزد ده،بر او آشکار ش قتیو حق افتهیاسرار ذرات را در و بخشد یروشن

اصل برحسب درجه کمالات و حالات خود،  نیهرکس طبق ا افزونی یافته،شور و شوق او  شده،

  .بخشدیعمل م ۀخود جام ۀرا به نوب خویش وسلوكریسِ

 کیعلم، از  نیا ةاست و به انداز شیشناخت علم و جهل خوو  ییشناسا یمعرفت در لغت به معن     

 ؛علم و شناخت خود، از حضرت حق زانیبه م گریدو ازطرف شناسدیرا م یاسما و صفات اله ؛طرف

 مسبوق به فکر باشد و قابل است که یمعرفت در لغت علم ان،یدر اصطلاح صوف .ابدییم ییشناسا

که معرفت نکرت معرفت، عبارت از معرفت به جهل است و چندان«: دیگویم يتستر. شک نباشد
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» زدیاز نهاد عارف برخ "کیف رایّتح یربّ زدن" ادیو فر دیفزایب رتیبر ح رتیگردد و ح ادتریز

است؛ معرفت در  معرفتوادي ازنظر عطـار  كمراحل سلو یسوم در ط يواد). 58:1394(کاشانی،

 يداکس بود که خ آن صفت« معرفـت، يبه واد افتهیره انه،یصوف اصطلاح و در شناخت یلغت به معن

 يهايپس از خو آرد، يجـابـه یتعـال يلت با خداپس صدق در معام او، صفات را بشناسد به اسماء و

شیري، (ق» خداي بهره یابدمعتکـف بـود تـا از  شهیدل همه بود و ب درگاه بر د دست بدارد، پس دائـمب

د، ناکه با هم متفاوت ابدییم یگوناگون يهاراه شود،یوارد م يواد نیکه در ا یوقت عارف). 540:1374

که  جهت است نی. به همابدییراه خود را م ش،یو معرفت خو ییشناسا زانیبنابه م یهرکس نیبنابرا

 مانی. اما آنکه به راه ارسدیبه بت م يگریبه محراب و د یکیبه کفر،  يگریو د مانیبه ا یکی

و  ابدییاسرار ذرات را در م بخشد،یم یراهش را روشن ؛معرفت دیکه خورشیاست، هنگامافتاده

ظه و هرلح کندیم ادیشور و شوق او را ز ق،یاسرار و حقا نیا افتیدر گردد،یامور بر او آشکار م قتیحق

 :ابدیدست  يشتریتا به اسرار ب ابدییتازه م یو شوق یذوق

ــاز آن، بــنمــا بــعــد   نظر ـــــــشیپ دتی
  

ــا و ســـر یبــ یــیرا واد مــعــرفــت    پ
  

  گــاهیجــا نیکــس نــبود کــه در ا چیــهــ
  

ــــیــاري     راهمــخــتــلــف گــردد ز بس
  

  )322: 1374الطیر ،عطار، منطق(                                                                              

هرکس تا کمال  ریاست و س يســلوك تن و جان متفاوت است. راه هرکس در حد و در این وادي؛

  :بنددیخاص خود و قرب هرکس برحسب حال او صورت م

ــود  ــمــال وي ب ــا ک ــرکــس ت ــر ه  ســــی
            

 قرب هر کس حســــب حــال وي بود  
  

  

  )322: 1374الطیر ،عطار، منطق(

هاي آن نیز فراوان است اما شباهتمعرفت وجود دارد  يمقام زهد و واد نیهم ب ییهاتفاوت نکهیبا ا

کند تا به خداوند تقرب  یاقدام دیسالک با ،طلب يمطلب، هم در مقام زهد و هم در واد تیدر کل و

در برابر آنها زهد و  ،کرده دایبه آنها معرفت پ ،او از خدا شده يرا که سبب دور یو اعمال دیجو

  .کند شهیپ يزگاریپره
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  مقام فقر، وادي استغنا .3-4

و  یتعاليبه بار يازمندیو عبارت از ن رودیشمار ممهم و قابل توجه به میمقا از نظرگاه صوفیانفقر 

 یُاالله واالله هُو الغن یالناسُ انتم الفُقراءُ ال هایُا ای«است: آمده فهیشر یۀدر آ .او است ریاز غ يازینیب

از  نیترکمه . فقرعبارت است از ساختن بي: الفقر الفخردیگویم (ص)رسول االله)16فاطر،( »دُیالحم

 يندار يفقر به معنا .)69: 1403 ،ی(مجلس .کردن نوافل ادیو ز ضیو پرداختن به فرا یزندگان يازهاین

قرا الناس انتم الف هایا ا(یصفت عبد است به حکم ه،یاست و در اصطلاح صوف يازمندیو ن يزیچیو ب

نماند به آنچه به خود  یباق زیچ چیرا ه یسالک فان نکهیو ا )15(فاطر،  )دیالحم یاالله واالله هو الغن یال

  .استنبوده زیچ چیهمه از آن حق است و او را ه دهد،ینسبت م

 :آمده نیچن يمولو يمثنو در 

ــحــزن  ــوال ــا ب ــی ی ــو زن   گــفــت اي زن ت
   

 فــقــر فــخــر آمــد مــرا طــعــنــه مزن  
  

  )495:1381(مولوي،

  و نیز:

ــــت و مجــاز ــه گزاف اس   فــقــر فخري ن
  

ـــت و ناز   ـــد هزاران عز پنهــان اس    ص
  

  )495:1381(مولوي،

ورت صآنها را به یو گاه به کار رفتهدست و تنگ زیچیب یبه معندر ظاهر و گدا  شیو درو ریکلمات فق

ت اسهم آمده یرادف صوفتم ،شی؛ البته دروانددر معناي حقیقی متفاوتاما  برندیکار ممترادف به

 ریفق و کلمه است که مردود شده نیمعرب هم يو تکد هیکدو کلمه  کندیاما گدا معمولاً سوال م

به حق است.  ازمندیو فقط ن دهیو همان است که به مقام فقر رس آوردیخود نم يفقر را به رو یواقع

الفقر  کاد ثیو در حد پسنددیمسلمان را نم یدستیو ته يزیچیگونه باسلام آن نییاست آ یهیبد

تن به جساکرم  امبریپ يگرید ثیاست. در حدرا از کفر ترسانده و هشدار داده ریفق،  کفرا کونیان 

 :استخبر گفته نیبا اشاره به ا نیالدمولانا جلالو و کار و کسب دستور داده  يرزق و روز

  یفت يکــه بر رزق ا غــمــبریــپــ گــفــت
                     

ـــت و بر در قفــل در   ـــتــه اس    هــافروبس
  

ــــد مــا و جنبش ــــاب و آمــد ش   اکتس

ـــت  ـــادن راه نیس   بی کلیــد، این در گش

ـــت     قفــل و حجاب نیبر ا یمفتــاح هس

ــــت ـــنــت االله نیس ــان س   بی طلــب ن
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ـــبــ هــر ــا م یکــه او در مــکس   نهــدیپ
  

  دهـــدیـــاري یـــاران دیـــگـــر مـــی 
  

  )495:1381(مولوي،

جواب  ،داندي را قول پیامبر میالفقر فخربا مدعی که در باب هفتم گلستان در جدال  يسعد     

 میو تسل ندیرضا دانیاست که مرد م يافهیبه فقر طا السلامهیعل دیخاموش که اشارت س: «دهدیم

ازنظر عرفا  ریفق ).179:1310سعدي،»(ادرار فروشند ۀابرار پوشند و لقم ۀکه خرق نانیقضا، نه ا ریت

به همان مقدار  د،یهرچه در تصرف انسان آ رایز آوردیرا در تصرف خود در نم زیچچیهاست که  یکس

که در  یآن ةبند«است که گفت: دقاق نقل شده یاز ابوعل .کندیبسته و گرفتار مو دل زندیاو را بند م

 .)361: 1374 يری(قش »ییایدن ةبند یی،ایو اگر در بند دن ینفس ةبند ی،و اگر در بند نفس یبند آن

 ید:فرمایدر باب فقر م يادهیدر قص ی نیزمانیآرت نیالدیرض

ــ در ــر م ــق ــلاه ف ــایک ــب ــرك دی  ســــه ت

                                 

ـــر ایــدنــ تــرك   ــا ترك س  ترك عقب
  

  )34:1389(آرتیمانی،

 ییایبرمقام ک« ان،یشدن است و در اصطلاح صوف ازینیو ب يازینیب یاستغنا در لغت به معن استغنا:

 ۀو هم دآیحساب به زیناچ يااست که هردو جهان در جنب آن، چون ذره یتعالحق يازینیو ب

بی، حل»(انیتا چه رسد به اعمال و کردار آدم رزدین يزیدر آنجا، به پش انیجهان يهاها و کششکوشش

  :دیفرما رازیکه خواجه ش. چنان)85:1376

ـــتغنا بــه   هوش بــاش کــه هنگــام بــادِ اس

                         

 جو ننهنــد میخرمن طــاعــت بــه ن هزار  
  

  )27:1320(حافظ،

از آن عبور  مرغ،یس يایکه مرغانِ جو داندیم ياز هفت واد یکیغنا را است ر،یالطدر منطق عطار     

 يواد ؛اسـتغنا يواد ،در عرفـان عطـار. است ریاز عبور از آن ناگز یقتیسالک طر و هر کنندیم

از  و ازمندیچنان به خالق ن سالک ه،مرحلـ نیبه خالق است. در ا يازمندیو ن مخلوقات ي ازـازینیبـ

خود را در کوه امن و رجا  ناگاه وآزاد گـردد  رفتـهیکه از هرچه رنگ تعلـق پذ گرددمی ـازینیخلق ب

  :ابدییم یمستغن
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ــد ــع ــود ب ــا ب ــن ــغ    از آن وادي اســـــت
                               

  معنا بود یدر او دعــــــــــــوي و ک یک  
  

ـــري ازيیــنیاز ب جـــــــهــدیم ـــرص    ص
                    

ــدیم   ــه  زن ــبر هم ب ـــوري کی   دم کش
  

  )325: 1374الطیر،(عطار، منطق

 نیآنکه بتواند از يو سالک برا ستین آسان يواد نیندارد. ا متیارزش و ق زیچچیاســتغنا ه يدر واد

نظر ز ااستغنا  يو واد يازینیب یعنیاستغنا . دیجان و دل را ترك گو دی، بابه سلامت راه یابدمنزل 

که خود  یعالم یحت زیکه خدا از همه چ شودیمتوجه م یکه صوف ياعطار عبارت است از مرحله

 ،دیآیم مینظر او عظآنچه به یتمام ،حق ییایکبر است و در برابر عظمت ازینیب ،ساخته و پرداخته

و  هايخودپسند ۀکه هم ندیبیم زیخود را چنان ناچ ،رسدیم يواد نیچون به ا یآدم. است زیناچ

 است که اگر افلاك ازینیحق چنان ب اعتقاد داردعطار . شودیمحو م بارهکیبه  شیهاینیبشتنیخو

  .درخت ارزش دارد ازبرگ  کیحق کمتر از افتادن  يدر برابر استغنا ،تکه شودتکه ؛و انجم

ـــد همــه  گر   نیســـت  کبــاریدو عــالم ش
                           

   ســـتیهمــان انگــار ن یگیر نیزم در  
  

   برگ کــاه کیــ نیزم يشــــد از رو کم
                        

ـــد ا گر     اهتب یجزو و کــل، کل نجــایش
  

  )200:1383الطیر،(عطار، منطق

 يادو برابر است با، ستاو ریاز غ يازینیو ب یتعاليبه بار يازمندین یدر نظر صوفکه مقام فقر      

 فقیر ،ر عرفاظازن شود.معرفی میبه خالق  يازمندیاز مخلوقات و ن يازینیاستغنا که در عرفان عطار ب

 ي. سالک در واددشویماو  باعث دربند شدن و گرفتاري رایز داردگه نمیرا در تصرف خود ن زیچچیه

 ياسالک به مرحله در نهایت ،دشویم ازینیو از خلق ب ازمندیاستغنا همچون مقام فقر، به خالق ن

 هايخودپسند ۀکه هم ندیبیم زیو خود را چنان ناچ ندیبیم ازینیب زیکه خدا را از همه چ رسدیم

  .شودیمحو م بارهکیدر او به  هاینیبشتنیو خو

  مقام صبر، وادي توحید .3-5

 ریه غاز بلا ب تیترك شکا ؛و در اصطلاح ییبایشک ؛در لغتو است  ، صبرمقامات تصوف پنجم از مقام

آنها بدون شکوه و  دنیو از سرگذران ستو بلا دهیناپسندآنچه . صبر عبارت از تحمل معنا دارد خدا

بر و ص صبر بر آنچه خدا بدان امر کرده«بر دو نوع است:  صبر .است يازمندیباوجود ن يازینیاظهار ب
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و استقامت مومن شمرده  مانیا ۀصبر نشان). 11:1367حلبی،»(استکرده یاز آنچه خدا باز داشته و نه

 آمده است کهدر خبر . )16شوري، (توکلونیربهم  یصبروا و عل نیالذاست: در قرآن آمده. شودیم

 نانیشصبرکننده همن شانیدرو اینکه زین ؛ییخوگفت صبر است و خوش مان،یاز ا دندیرا پرس غمبریپ

 صبر). 282:1374(قشیري، ن؛َیالصّابراالله مَعَ  انَّ :دیکه گوچنان؛ امتیعزّوجلّ باشند در روز ق يخدا

 نیحسملا. نصفان، نصفُ صبر و نصفُ شکر مانیکه در خبر است: الااست، چنان مانیاعده ااز دو ق یکی

لوان ا عی: و به صبر، نفس پاك شود از جمسدینویبه صبر مراجع يواعظ در لب لباب مثنو یکاشف

 آنو ) 379:1394(کاشانی،گردد.  یدل صاف ؛ظلمات و کدورات آرزوها و تمناها و از ترك تعلقات

   گوید:ي میمولو، چنانکه است که مس وجود سالک به برکت او زر خالص گردد ییایمیک

ــــد ــهــزاران کــ ص ــد  حــق ایــمــی ــری   آف
  

ــد یــیایــمــیــکــ   ـــبر آدم ن ــهمچو ص   دی
  

ــدارد آن درج ــی ن ــح ــی ــچ تســــب ــی   ه
                               

ـــبــر مــفــتــاح الفرج   ـــبــرکــن کــالص   ص
  

ـــنی و این عــالم چو چــاه   ـــف حس یوس
                      

ــه   ــــت بر امر ال ـــبر اس ـــن ص   وین رس
  

ــــبــر ــا مــنــکــران ایــجــمــلــه انــبــ ص   ب
  

ــــاحبقران   ــــان خــاص حق و ص   کردش
  

  )236:1381(مولوي،

هریک از  .است او یگانگیبه  دنیرا و گرو يگفتن خدا یکیدانستن و  یک، یدنیگردان گانهی توحید:

 یگگانیحکم کردن بر  دیتوح قتیحق«: دیگو يریاند. هجوکرده فیتعر ياگونهبهعرفا؛ توحید را 

اندر افعال خود،  لیو بد کیشریاندر ذات و صفات خود و ب میقسیاست ب یکیخداست و چون خدا 

 دیخدا، توح یگانگیعلم آنها را به  وصفت دانند و دانش  نیرا بد يموحدان و

گفتن  یکیمنزه کردن حق است و  ؛دیاست: توحدر شرح تعرف، آمده). 375:1390هجویري،»(خوانند

  .دانستن یکیو 

  ي دربارة توحید گوید:غزنو ییسنا 

ــد ــزول  اح ــع ــار ازو م   اســــت و شــــم
                    

ــــت و ن   ـــمــدس ـــغول ازیــص   از او مش
  

ــ احــد آن ــهــم   ین ــد و ف کــه عــقــل دان
                         

ــمد ن   ــد و وهم یوآن ص ــناس    که حس ش
  

ـــــد  یفــراوان نــه انــدکــ نــه   بــاش
                                 

ــ   ــی ــدر  یک ــان ــی ــ ،یک ــی ــاشــــد یک   ب
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  )64:1329(سنایی،

  عطار نیز در آثار خویش به این مقوله توجه فراوانی نشان داده است:

ــــب گرد و بیبــ ـــو دیــتقلیتــعص   ش
  

ـــرك    ـــوز و غرقه توحش ـــو دیس   ش
  

  )38:1338نامه،(عطار، مصیبت     

و  است دیو تجر دیهفتگانه عطار است که منزل تفر يهاياز واد یکی ؛دیتوح يواد ر،یالطمنطق در

 رایز ماند،یو فقط جمال اوست که م شودینظر سالک محو مبه زیچاست که همه یو منزل يآن واد

 تواندینم یکیاست و حاصل آن، جز ضرب شده کیاست که در  ییهاکیمخلوقات چون  ۀکه هم

ه و ادراك او ب ماندی. او نمشودیم یفان یکل برسد، به دین به مقام توحسالک چو يواداین در . باشد

و عقل در  فی. تکلســتین یفیتکل و و محوشده خدمت یبر فان و گرددیم یفان زیمقام ن نیوصول ا

 شودیرفع م فیدررسد، قلم تکل فیاز عقل و تکل ياســت و چون آزاد یعالم بندگ

 .گم شدن و محو گشتن است دیتوح ).335:1374(عطار،

ــد ــع ــ ياز آن واد ب ــوح ــت ــآ دی    دتی
                               

ــر   ـــ ــر دیمنزل تجـ ـــ ـــ   دتیآ دیو تفـ
  

ــب یبــــــس گــر   یعــدو گــر انــدک یـین
                       

  یکــیره در  نیــباشــد در یـــــکیآن   
  

  مــدام  کیــانــدر  کیــباشــد  یبســ چون
                     

  باشــد تمــام یکــی ک،یــانــدر  کیآن   
  

  )335: 1383الطیر،(عطار، منطق

قام م نیپنجم ،هرحال صبراما به ،وجود دارد دیتوح يمقام صبر و واد نیکه ب ییهاوجود تفاوت با     

 دیبا سالک ،گونه که در صبرهمان یپنجم در عرفان عطار است ول يواد زین ،دیو توح هیازنظرگاه صوف

ا مس وجود ت کند شهیپ ییبایکرده، صبر و شکیاز آنچه که خدا بازداشته و نه ،کرده شهیپ ییبایشک

ام او را کنار گذاشته و تم ریها و غیوابستگ نات،یتعلقات، تع ۀگردد و هم لیسالک، به زر خالص تبد

 یانف یخداوند به کل یگانگیدر  دیتوح يکند و مثل واد لی(حضرت حق) متما یکیوجود خود را به 

کوه آنها بدون ش دنیو بلاهاست و از سرگذران هايتحمل ناپسند و استقامت و مانیصبر نشانه ا .شود

ظر نبه زیهمه چ ،در آن و است دیو تجر دیمنزل تفر دی. توحي استازمندیندر اوج  ،يازینیو اظهار ب

و  یقیحق یگگانیوحدت و  نیو ا شودیم یکی ؛و همه ماندیو فقط جمال او م شودیسالک محو م

  .شودیم یفان یبه کل ،برسد دیتوح يبه واد یاست. سالک وقت یذات
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  مقام توکل، وادي حیرت .3-6

 کردن به آنچه نزد خداستهیتک ،اعتماد و در اصطلاح یدر لغت به معنو  توکل مقام ششم است توکل:

است. را به توکل به خدا دعوت کرده نیخداست. خداوند در قرآن، مومن ریاز آنچه در دست غ دنیو بر

 یتعالو مشاهده قرب حق یبیمکاشفه غ ن،یقی قتیدهند: حق زیاهل توکل را سه چ

توکل را با جهد و  گرید یدر باب توکل مختلف است: و جمع هیصوف نظر). 245:1374(قشیري،

 اسباب و صرف نظرکردن ۀتوکل را ترك هم گرید یو جمع دانندینم یکوشش و توجه به اسباب مناف

را خلاف توکل  بیدارو خوردن و مراجعه به طب ي؛ماریهنگام ب یاند و حتاز کسب و کار پنداشته

 یارجو عمل حرکت خ یو سع یتوکل حالت قلب ند.انیطرفدار نظر نخست هیوفص شتریاما ب دانند،یم

موضوع توکل و  ،يمثنو رانیخجو ن ریدر داستان ش نیالدجلال مولانا. است و با هم منافات ندارند

را طرفدار جهد و کوشش و فراهم آوردن اسباب دانسته  ریجهد و کوشش و جبر را مطرح کرده و ش

و عمل  یسع یخود مولانا هم توکل را مناف داند؛یرا معتقد به توکل و ترك اسباب م رانیو نخج

است،  جهل ؛نرفتن شهینشستن و دنبال کسب و کار و زراعت و پ کاریو ب بترك اسبا رایز داند؛ینم

ه و آنان ک يدر داستان مثنو رانینخج امابه خداوند توکل کرد و به کسب و کار پرداخت.  دیپس با

 رسدینم ییو کوشش هم به جا یو کار و سع لهیبسا که ح ندیگویاند، مطرفدار ترك کار و کوشش

 يبرا لیاسرائیهم دارد، از آن جمله کوشش فرعون در کشتن فرزندان بن يبارتر انیبدتر و ز جیو نتا

در خانه خود فرعون بزرگ شد و پرورش  یموس انجامو سر دینرس یی(ع) به جا یبردن موس نیاز ب

  :دیگویمولانا م .افتی

ــ گــفــت ــپ ــری ــنــد  غــمــب ــل ــه آواز ب   ب
  

  
ــا تــوکــل زانــو ـــتــر بــبــنــد يب    اش

  

ــــب حب رمــز ــالــکــاس ـــنو بی   االله ش

                                    

  
ـــو ـــبــب غــافــل مش   از توکــل در س

  

ــور در   شــور و شــر اســت دنیحذر ش
  

  
ــــت ؛رو توکــل کن   توکــل بهتر اس

  

  )72،1381(مولوي،

  داند:سنایی؛ شرط توفیق سالک را در توکل می

ــ ــا یپ ــه ب ــن ــاه  م ــر درگ ــاق ب ــف   ن

                                    

  
  بـــه تـــوکـــل رونـــد مـــردان راه
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ــو پــس ــه ک ــل آور رخــت يب ــوک    ت

                             

ــآ رهیــبــعــد از آنــت پــذ     بــخــت دی
  

  )42:1329(سنایی،

  داند:و حافظ نیز تمامی مستحسنات سالک در طی مسیر را وابسته به توکل می

  تاس يکافر قتیبر تقوا و دانش در طرهیتک
  

ـــد هنر دارد توکل با     دشیراهرو گر  ص
  

  )276:1320(حافظ،

 شودیاست که وارد م يدر اصطلاح، امر و یو سرگردان یسرگشتگ یدر لغت به معن رتیح حیرت:

خواهد که ب یکس«بر قلوب عارفان، در موقع تاملّ و حضور و تفکرّ که آنها را تامّل و تفکّر حاجب گردد. 

به علم  که بخواهد یو سرگردان بماند و کس ریاو را بسوزاند و متح تینور ربوب ،را بداند دگاریاسرار آفر

 در ).156:1384چهرقانی، »(بماند رتیاو را بسوزاند و همچنان در ح ؛غلبه علم حق ابد،یاو دست 

ت اس یابانیمنزل و ب يواد نیهفتگانه عطار است، ا يهايششم از واد يواد رت،یح يواد ر،یالطمنطق

و از گم  کندیانسان خود را گم م ،يواد نیدر ا افت،ی توانیدر آن نم يزیچ غ،یکه جز حسرت و در

  :نگردیکه به خود م یوقت نجایدر ا شود،یگم م زیشدن ن

  است یسامانیســر و ب یو ب یســرگشــتگ     است یرانیح کنمیکه نگاه م چندان
  

ــش نادان ياهیباد در ــت یکه دانش   اس
         

  اســت یکه جمله ســرگردان نیگردون را ب  
  

  )56:1374(عطار، مختارنامه،     

حکم به  یاست و حت رونیو اثبات ب یکار ســالک درد و حسرت اســت و او از نف رت،یح يدر واد 

و او بر خود  افتیاز او نتوان  يخبر و اثر گونهچیه ؛رتیو به حکم ح ستیهم بر او روا ن یســتین

. عطار در باب این سرگشتگی و است دیدل و منزل ناپد يواد نیحکم نتواند کرد. در ا يروچیهبه

   است:بسیار گفته شـود، یکه از درد و حسرت بر سالک وارد مـ ینجر

ــد ــع ــ ب ــاز آن وادي ح ــآ رتی    دتی
                               

ــــرت آ میــکــار دا     دتیــدرد و حس
  

ــدت یغیچو ت نجاینفس ا هر   بـــــاش
                           

  باشدت یغیدر نجایا یهــــــــــــر دم  
  

  )344:1383الطیر،(عطار، منطق  

ت اس یمنیا ؛. توکلباشدیششم در عرفان عطار م يواد رتیو ح یتوکل مقام ششم ازنظر صوف     

اعتماد است و در اصطلاح،  ؛از آنچه در دست مردمان است. توکل يدیخداست و نوم ۀنیبا آنچه در خز
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 ریخداست. توکل ترك و فروگذاشتن تدب ریاز آنچه دست غ دنیکردن به آنچه نزد خداست و برهیتک

 یسرگشتگ یبه معن زین رتیبه خداست. ح زیهمه چ ياز قدرت و قوت خود و واگذار دنینفس و بر

 یبانایدر موقع تحمل و تفکر آنها، منزل و ب شودیکه بر قلوب عارفان وارد م يامر ،است یو سرگردان

  .کندیانسان خود را گم م يواد نی. در اافتی تواننمیدر آن  يزیچ ،غیاست که جز حسرت و در

  

  مقام رضا، وادي فقر و فنا .3-7

 آن را یپر ارج دانسته و حت اریمقام رضا را بس ؛عارفان مسلمانو  رضاست ،مقام از مقامات نیهفتم

 يرضا خشنود .)80:  1382 ،یاند (سراج طوسقلمداد کرده ،یپله تکامل در مقامات روح نیآخر

 میعظ يرضا را رستگار ونداست؛ در اصطلاح عرفا عبارت است از رفع کراهت و تحمل مرارت. خدا

 یراض شانیاز ا وندخدا .)119(مائده/  »میاالله عنهم و رضوا عنه ذلک الفوز العظ یرض«خوانده است: 

دل به آنچه  يآن را شادعرفا  ز،یبزرگ است و ن يرستگار نیو ا اندیراض ونداز خدا زیاست و آنان ن

دست بداشتن  :از علامت رضا بود زیسه چ ،ذوالنونبه گفتۀ ). 307: 1374 يری(قش دانندیم د،یآ شیپ

). 299:1374 ،(قشیري محبت اندر وقت بلا افتنیپس از قضا و  یتلخ افتنیاز قضا و نا شیپ اریاخت

ر د یکه بشر حافمنزل سالکان، چنان است که مقام رضا مقام واصلان است نهآمده هیالهدامصباح در

 زاهد در راه است و رایزهد؛ گفت: رضا بالاتر است ز ای: رضا برتر است دیکه پرس اضیعلیجواب فض

هرکه گوید: و  داندمیثمره محبت را رضا  ی،کاشف نیملاحس و )402:1394.(کاشانی،دهیرس یراض

 ودشیم نایحال ب نیمرتبه و مقام بد نیر احسد برست، چه عارف د ۀاز دغدغ ،در مقام رضا ساکن شد

باشد  یپس طوعاً بدان راض ،داده دیو هرکه را هرچه با در قسمت غلط نکرده یتعالکه حضرت عزت

ند یخود ب يبر وفق رضا ،حق اعتراض نکند و هرچه در عالم واقع شود ةو بر داده و فرستاد

 اریقضا و ترك اخت یبودن دل است در تلخ: رضا شاد دیگویم يذوالنون مصر). 285:1381(مولوي،

  .بلا نیاست در ع یا و جوش زدن دوستقضاست بعد از  افتنینا یا و تلخقضاز  شیاست پ

  :دیگودر این باره حافظ 

  يگره بگشا نیبداده بده و ز جب رضــا
                    

ـــت اریکه بر من و تو در اخت   ـــاده اس   نگش
  

  )27:1320(حافظ،
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 رایز است يازمندین ؛فقر قتیفقر است و حق ؛است بزرگ و اصل مذهب عارفان یاصل فقر: فقر و فنا 

مملوك بودن، و مملوك به مالک خود محتاج  یعنیاست،  یآن بندگ ،است، چه ازمندیبنده همواره ن

و  ینالغالفقرا واالله هوخلق و صفت عبد است، به حکمِ انتم ریحق است و فق قت،یدر حق یاست و غن

به حق  ازمندیاست که ن یکس ریتو نباشد و فق ينباشد و اگر باشد برا یفقر آن است که تو را مال

 است االله ی: فقر عبارت از فناء فندیگو یبعض و حق تحمل کند ۀباشد و ذلت سوال را تنها در آستان

 ن،یدارالیالوجه فادو مرتبت کاملان است که فرمود: الفقر سو ریس تینها ن،یو ا ایو اتحاد قطره با در

ه از هم ،دادهینماند و بداند که آنچه به خود نسبت م یاو را باق زیچ چیشود و ه یکه سالک کلاً فان

 ؛فاعر .بود یآن بود که طبعش از مراد خال ر،یفق :ندیگو یاست و بعضنبوده چیآن حق است و او را ه

موهوم  یو سقوط از هست تیسلب انان ،نفس يفنا ،و منظور آنان از فقر دانندیفقر را با مقام فنا برابر م

م از ه افکند،یم رونیدو کون از پا ب نیخود رسته و نعل ياعتبار یمقام سالک از هست نیدر ا«است. 

زاده، اشرف»(گرددیبرم خود یو ذات یو به صفت عدم اصل کندیو هم از آخرت خود دل برم ایدن

از همه  رندیو باطناً فق را که ظاهراً یشانیدرو يو ،داندیرادف فنا متفقر را م ؛ا. مولان)120:1373

 :داندیجلوتر م

ـــتین ــــت بــالا یس   طبق نییچون هس
  

  

ــر ــــانیهــمــه بــردنــد درو ب ــــبــق ش   س
  

  جسم و مالیکه شــد ب یشــیدرو خاصــه
  

ــار   ــه ســـــوال ک ــر جســـــم دارد ن ــق   ف
  

  )1472ـ1471 :6،ج1381،يمولو(              

 گوید:این باره میدر  و االله استیف ءفنا ،از فقر زین یجیرلاهیتعب

ـــواد ــداریالوجــه فس  شیدرو نیال
  

ـــواد    شیکــم و بیاعــظــم آمــد بــ س
  

  )87:  1385 ،یجی(لاه   

ر به فق یزمان ؛عبارت، سالک نی: بر اساس ادیگویو م کندیم ریالوجه را سواد اعظم تفسسواداو   

 رسد،یم مقام نیکه به ا یاست و کس یقیفقر حق نیشده باشد. ا یکامل فانطور  که به ابدییدست م

 یوقت الفقر فهواالله)ماست که (اذا ترو گفتهنی، ازانمانده يو آخرت وجود ایاز او در ظاهر و باطن و دن

 نیالتصوف، فقر در بیکتاب اللمع ف در .)87:  همان(گرددیفنا حاصل م د،یفقر به کمال خود رس

قر و ف ،يشابوریعطار ن ریبه تعب«هفتم است و  يواد ر،یالطمقامات هفتگانه، مقام پنجم و در منطق
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چون  يواد نیجهان خلقت در ا ۀهم .در ذات اوست ياست و هردو از خود محو شدن و فنا یکیفنا، 

. در ندگردیگم م دیخورش کیهستند که در  ییهاهیو چون سا شوندیبر آبند، که محو م ییهانقش

 است ییواد نی. اانندینمایخود را م يو رنگ و بو شوندیاز هم جدا م زمیو پاك و عود و ه دیپل نجایا

فقر دل است که علم و حکمت و اخلاق و صبر  ن،یا رایز ماند،یم رانیدر آن ح زیکه عقل سرگشته ن

  :کندیم فیتعر نیفقر را چن ؛خود ،عطار). 10/58، ج (میبدي »و توکل از دل ببرد میو رضا و تسل

  

ـــت؟یچ فقر ـــت  ره کردن یاز گمره س   اس
                                 

ـــ     توز دو عــالم دســــت کوتــه کردن اس
  

  )45:1374نامه،(عطار،مصیبت     

 تاضایکثرت ر ۀلیوسهسالک که ب از است، برداشته شدن اوصاف مذموم انیاصطلاح صوففنا در 

ملکوت و استغراق اوسـت در  و ملک عدم احساس سالک است به عالم ؛فنا گرید نوع و حاصـل شـود

 یفان حق مرحلـه در الطـاف نیسالک در ا. )354:1374حق. (عطار، ةمشاهد و یتعـاليـت بارمعظ

  گوید:یمـ يواد ـنیا فیاست. عطار در توصـشده

ــنیاز ا بعد ـــ ـــ   فقر است و فنا يواد ـ
       

  ســخن گفتن روا نجایبـــــــــــــــود ا یک  
  

  پـــــخته و مردان مرد ســــــالــــــکان
                               

ــرو رفتند در م   ـــ ـــ ــون فـ ـــ   درد دانیچـ
  

ـــدن   چه بود  پس نیاول قدم، ز گمش
                              

ـــرم د   ــــ ــــ ـــس نبود گریلاجـ   قدم را کـ
  

  )354:1383الطیر،(عطار، منطق

گم شود و کثرت در  دیخورش کیدر  هیاوصاف و آثار است. صد هزار سا ینف ؛فقر و فنالازمۀ      

. اندمینم يجاهبر آب ب ینقش ؛دیجنبش درآود و به ش یطوفان ایکه دروحدت مستهلک گردد. چنان

 دای. پاکان از وجود خود ناپستیپاک ایدر نیدر ا ریاست. شرط س یآسودگ ایدر نیدر ا یبودگگم

  .)381:1340، قشیري( استیجنبش در نیع شانیو جنبش ا شوندیم

  فنــا نــکیا ــانیهــــــر کــه او رفــت از م
               

  بقــا نــکیچــــون فنــا گشــت از فنــا ا  
  

  )381:1383، (عطار                         
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 صرف کردند مرغیبه س دنیرس يدراز برا يوفراز رفتند و عمربیها در شســال ي؛رشمار وادمرغان پُ

 ،به بقاء حق یشــرح باق که باور اســت نیعطار برا مرغ به درگه آمدند. یتنها س ؛از هزاران مرغ و

د، وجود و عدم بشناس ۀاز مقول رونیکه انســان نتواند حق را ب ی؛ اما تا زماندیشدن با یپس از خود فان

  منزل قدم بزند.  نیدر ا تواندینم

 نیخرآ ز،یفقر و فنا ن ياست و واد هیمقام واصلان، ازنظر صوف تیو نها نیو آخر نیمقام رضا هفتم     

ه ک شودیم نایب ؛حال نیمرتبه و مقام به ا نیو مرتبت کاملان است. عارف در ا ریس تیمنزل و نها

حق شکوه و اعتراض نکند و  هباشد و بر فرستاد یراض دیبا ،داده د،یکه را هرچه بارعزت ه حضرت

پرارج  اریفقر و فنا بس ي. عارفان مقام رضا را همچون وادندیخود ب يرا بر وفق و رضا زیهمه چ

عارفان، فقر است. اعتقادي اصل و  دانندیو مرتبت کاملان م ریتکامل و س تیو آن را نها دانندیم

باشد  به حق ازمندیاست که ن یکس ؛ریخلق و صفت عبد است. فق ،ریحق است و فق قتیدر حق یغن

بداند  دیوسلوك سالکان است. سالک باریسِ تینها نیو ا ایاست و اتحاد قطره با در االلهیف ءفنا ،و فقر

 ياست، از خود محو شده و فنانبوده چیهمه از آن حق است و او را ه داده،یخود نسبت مآنچه که به

 ودحاصل ش اضاتیکثرت ر ۀلیوسبهرفتن اوصاف مذموم است از سالک که  نیدر ذات او شود. فنا از ب

  حق است. یشدن او در عظمت و بزرگ یو عدم احساس سالک به عالم ملک و ملکوت و مستغن

  درصد اشتراکات و افتراقات بین مقامات تصوف و هفت وادي عطار

مقایسه 

مقامات و 

  هاوادي

  

  هاي مشتركویژگی

  

  هاتفاوت

  بسامد

مضامین   مضامین مشترك

  متفاوت

آغاز مسیر سلوك، طلب   توبه وطلب

رهایی و نزدیکی به خداوند، 

تغییر رفتار، جستجوي 

  حقیقت

توبه فردي و 

تمرکز بر گناه و 

پشیمانی در مقام 

توبه، طلب 

عمومی و تمرکز 

بر اشتیاق و 

عشق به خدا در 

  وادي طلب

خود شناسی(بالا)، 

براي نزدیک تلاش

  شدن به خدا(بالا)

تمرکز بر گناه و 

 نی(بسیارپشیما

بالا)، اشتیاق به 

حقیقت(بسیار 

  بالا)
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تقوا و پایبندي به اصول   ورع و عشق

  معنوي، عشق به خدا

  

  

پرهیز از خطا و 

توجه به 

محدودیت هاي 

اخلاقی و دینی، 

ابراز عشق و 

محبت از طریق 

  ایثار

تقوا(بالا)، عشق به 

  خدا(بالا)

محدودیت هاي 

اخلاقی و 

دینی(بسیار 

  ایثار(بالا)بالا)، 

زهد و 

  معرفت

دوري از مادیات، تلاش براي 

  شناخت و درك خدا

  

توجهی به بی

هاي دنیوي لذت

و پرهیز از دنیا، 

شناخت حقیقت 

و توجه به اسرار 

  الهی

دوري از 

مادیات(بالا)، 

جستجوي 

  حقیقت(بالا)

توجهی به بی

هاي لذت

دنیوي(بسیار 

بالا)، شناخت 

عمیق از 

  خدا(بالا)

فقر و 

  استغناء

نیازي از غیر خدا، قناعت بی

  و رضایت

  

رهایی از 

هاي وابستگی

نیازي و مادي، بی

احساس عزت 

  نفس

نیازي از غیر بی

خدا(بسیار بالا)، 

قناعت در 

  زندگی(بالا)

رهایی از 

وابستگی (بسیار 

بالا)، احساس 

  عزت نفس(بالا)

صبر و 

  توحید

تحمل مشکلات و تحمل در 

خدا، مسیر نزدیک شدن به 

توجه به وحدت وجود و 

  تسلیم خدا بودن

  

  

تسلیم در مقابل 

مشیت الهی، 

اعتماد به خدا در 

ها، درك چالش

  یگانگی خدا

تحمل مشکلات و 

صفاي باطن(بالا)، 

توکل به خدا و 

تسلیم اراده و 

خواست او 

  بودن(بالا)

تسلیم در برابر 

مشیت 

الهی(بسیار بالا)، 

اعتماد به خدا و 

درك یگانگی 

  بالا)او(
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توکل و 

  حیرت

اعتماد به خدا و تسلیم در 

برابر اراده او در مسیر 

زندگی، آمادگی براي 

ها و مواجهه با ناشناخته

ترین اشتیاق و عمیق

شگفتی در مواجهه با 

  عظمت خدایی

عدم قطعیت، 

تجربه شگفتی 

در برابر عظمت و 

راز و حقیقت 

  الهی

اعتماد به 

خدا(بالا)، آمادگی 

ا براي مواجهه ب

ناشناخته 

  ها(متوسط)

عدم 

قطعیت(بسیار 

بالا)، احساس 

  شگفتی(بالا)

  

رضا و 

  فقروفنا

تسلیم در برابر اراده خدا، 

نفی خود به خاطر عشق به 

  االله)خدا(فنا فی

  

  

شدن در تسلیم

مقابل عشق 

الهی، نفی و 

انکارخود براي 

  وصال به حقیقت

تسلیم در برابر 

اراده خدا(بسیار 

بالا)، عشق عمیق 

  به خدا(بالا)

نفی خود(بسیار 

بالا)، احساس 

  وصال(بالا)

  به بسامد: مربوط حاتیتوض

 اریحضور دارد و بس يواد ایمضمون به صورت مداوم و در تمام جوانب آن مقام  نیا یعنیبالا:  اریبس

 است. یاتیح

 .ردیگیدارد و به طور مکرر مورد توجه قرار م یمضمون نقش مهم نیا به این معنا است که: بالا

با بسامد بالا و ممکن است بسته به  نیدارد اما نه به اندازه مضام تیمضمون اهم نیا یعنی: متوسط

  توجه به آن متفاوت باشد. زانیو افراد، م طیشرا
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  گیرينتیجه.4

صورت گرفت، به وضوح  عطار یعرفان يواد و هفت هیصوف ۀگانهفت يهامقام نمیاکه  ياسهیدر مقا

ر و سلوك است که بر گذ ریس يبرا ایو پو نینقشه راه نماد کی ؛عطار يواد هفتتوان دریافت که می

ر ثابت سالک د يو دستاوردها هاستگاهیبه ا شتریب یکه مقامات عرفانیدارد، درحال دیو تحول تأک

 انسان را از عالم کههستند  يریمس نییتب یحال، هر دو در پنی. با اکنندیاشاره م ریمس نیطول ا

بر خلاف  ها،يمراتب مقامات و واد سلسله نیدر ب .کندیمطلق رهنمون م قتیحق يبه سو يماد

شده پنهان بنیادي میمفاه وجود دارد، يادیو نقاط مشترك ز هایژگیو گذاري مراحل،تفاوت در  نام

 نیدرصدد ا این دو جریان؛مراحل  ۀهم یکل و به طور هستند یکیبا هم  یدر هرمرحله ازنظر ذات

و  یمعاص ۀهم دیسالک با ؛بالاتر سوق دهند. در مقام توبه ۀمقام و درج يسوهستند که سالک را به

 ؛لشک نیهم هب زیطلب ن يخدا داشته باشد و در واد يسوبه یگناهان را کنار گذاشته و بازگشت

در مقام  .االله آغاز کند يسوخود را به رینار بگذارد تا شروع سو شهوات را ک یلذات نفسان دیسالک با

توبھ و طلب ورع و عشق  زھد و معرفت افقر و استغن  صبر و توحید
توکل و 
حیرت

رضا و فنا

اشتراک 4/3 4/5 3/5 4/5 5/1 4/3 4/9

اختلاف 2/4 2/1 1/8 1/8 2/2 1/6 1/8

4/3
4/5

3/5

4/5

5/1

4/3

4/9

2/4
2/1

1/8 1/8
2/2

1/6
1/8

نمودار مقایسھ مقامات تصوف و وادی ھای عرفانی

اشتراک اختلاف
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فته گ يترك تعلقات ماد دیسالک بانیز عشق  يو در واد يجز خداکند به زیپره زیاز همه چ دیورع با

د به خداون دیبا الکس ؛معرفت يباشد. در مقام زهد و وادمعشوق حقیقی یعنی خدا به  تنها و توجه او

کرده و در برابر آنها زهد  دایمعرفت پ ،شودیاو از خداوند م يکه سبب دور یو به اعمال دیتقرب جو

مانند  ؛او باشد ریاز غ ازینیبه حق و ب ازمندیفقط ن دیسالک با، کند. در مقام فقر شهیپ ییو پارسا

الک س ؛صبر مقامدر به خالق است.  يازمندیاز مخلوقات و ن يازینیب ،که در عرفان عطار استغنا يواد

 قحکند تا تمام وجودش فقط متوجه  يکند و از آنچه که خدا بازداشته دور شهیپ ییبایشک دیبا

حق را  گانهیو فقط جمال  شودیازنظر سالک محو م زیدر آن همه چ که دیتوح يهمچون واد ؛باشد

دم چه در دست مراز آن دیسالک با ؛در مقام توکلکند. و جملۀ سرها از یک گریبان سر بر می ندیبمی

 از شدت ،شودیکه بر قلب عارف وارد م رتیح ياو بر خداوند باشد و در واد یۀشود و تک دیاست ناام

فقر و فنا  يرضا را همچون واد مقام. عارفان شودیم یو سرگردان یدچار سرگشتگ ؛عظمت خداوند

ا زیر دانندیمرتبت کاملان م و ریتکامل و س تینها، وسلوك استیرمراحل سِ تیو نها نیکه آخر

و  اندشده یراض ،دهیآنها پسند يبه آنچه که خداوند براو  مقام رضا مقام واصلان استگونه که همان

اوصاف و آثار  یفقر و فنا با نف وادي ، درشده یو در ذات او فان گشتهمتحد  ایهمچون قطره با در

 ۀاناز آنکه نش شیمراحل، ب نیا يگذارتفاوت در نام ن،یبنابرا .شودیمحو در انوار حق م ؛سالک، مذموم

 است. در یخیتار راتیو تأث يفکر يهاسنت ،یعرفان يهادگاهیاختلاف در سلوك باشد، بازتاب د

 ،رها کرده يویدن ودیواحد، سالک را از ق یمتفاوت اما هدف يهاوهیبا ش یروحان يرهایمس نیا ت،ینها

  .کنندیم لمتص قتیاو را به حق

  

  منابع

   .می* قرآن کر
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، 5نشریه عرفان اسلامی، شماره ،ریالطعطار در منطق يبه هفت واد ینگاه .)1384(رسول ،یچهرقان

 .133-159 .ص ص

تصحیح محمد قزوینی و قاسم غنی، تهران: ،دیوان حافظ .)1320الدین محمد(حافظ، خواجه شمس

 وزارت فرهنگ.

  .چاپ سوم، تهران: نشر زوّار ،یرانیشناخت عرفان و عارفان ا .)1367اصغر(یعل ،یحلب

  .ری، چاپ اول، تهران: اساطعرفان و احوال عارفان یمبان .)1376اصغر(یعل ،یحلب

 ، تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب. المعادالمبدا الیمرصادالعباد من .)1352الدین(رازي، نجم

-86، سال هفتم، شماره سوم، صصیعقل مجله معارف ،یعرفانمقامات  .)1391اکبر(یعل ا،ینيراشد

53. 

فصلنامه  ،سمیترائیعطار و هفت مرحله سلوك در م يهفت واد سهیمقا .)1393محسن( ،یمیرح

 .112-103 .ص ص ،9سوم، شماره  سال ،یو بلاغ یادب يهاپژوهش

  ت.، تهران: سمبر عرفان و تصوف يمقدمه ا .)1387(نیاءالدیض دیس ،يسجاد

تا قرن ششم  یتطور احوال و مقامات عرفان سیر .)1395سجادي، ضیاءالدین و جمعه، معصومه(

  .140-163 .ص ، ص141، فصلنامۀ عرفانیات در ادب فارسی، شماره يهجر

 ، تهران: اساطیر.اللّمع .)1382سراج طوسی، ابونصر(

مدرس رضوي، تهران: ، تصحیح الحقیقهحدیقه .)1329سنایی غزنوي، ابوالمجد مجدود بن آدم(

  سینا.کتابخانۀ ابن

  ، قم: بوستان کتاب.الاشراقحکمه .)1393الدین(سهروردي، شهاب

  ، تصحیح نورانی وصال، تهران: انتشارات زوار.نامهمصیبت .)1338الدین محمد(عطار نیشابوري، فرید

کدکنی، تهران: رضا شفیعی، تصحیح محمدمختارنامه .)1374الدین محمد(عطار نیشابوري، فرید

  اتشارات توس.

کدکنی، چاپ ، تصحیح: محمدرضا شفیعیالطیر منطق .)1383(نیشابوري، فریدالدین محمد عطار

  .اول، تهران: سخن



  
  
  
  
  

  
  1405اول،، شماره مده دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

54 

تهران: بنگاه ترجمه و نشر ، الزمان فروزانفربدیعتصحیح  ،هرسـاله قشـیری .)1374ابوالقاسـم(، قشـیري

  .کتاب

الدین همایی، لجلا حیح، تصــالکفایهو مفتاح هالهدایمصــباح .)1394(مود حکاشــانى، عزالدین م

  .تهران: سخن

شماره  ،یمطالعات عرفان ،یمعراج، خاستگاه مقامات عرفان ثیحد .)1398(و همکاراناصغر یعل ن،یگرز

  .232-207. ص ص،30

  ، تهران: اساطیر.الاعجاز فی شرح گلشن رازمفاتیح .)1385الدین محمد(لاهیجی، شمس

  تهران: انتشارات اطلاعات. ، تصحیح کریم زمانی،مثنوي معنوي.) 1381الدین محمد(مولوي، جلال

، فصلنامه  )ریالط(با درنگ بر آراء عطار در منطقییتا رها يهفت واد.)1394(و همکاران منفردیواعظ

  .71-91 .ص . ص6شماره ،یعرفان يهاپژوهش

، به اهتمام محمود عابدي، چاپ هفتم. تهران: المحجوبکشف .)1390بن عثمان(هجویري، علی

  سروش.



 

The Social Cohesion in the Thoughts of Confucius and Peter Berger  

Gorban Elmi1  | Ali Babaei mansurkandi 2   
 

1. Corresponding Author, Professor, Department of Religion and Comparative Mysticism, Faculty of Theology and Islamic 

Teaching, University of Tehran, Tehran,Iran. E-mail: gelmi@ut.ac.ir 

2. Master's degree, Department of Religion and Comparative Mysticism, Faculty of Theology and Islamic Teaching, University of 

Tehran, Tehran,Iran. E-mail: mrbabaei1379@gmail.com 

 

Article Info ABSTRACT 

Article type: 

Research Article 
 

Article history:  

Received: 7 October  2025 

Received in revised form: 11 

November  2025 

Accepted: 6 December 2025 

Published online:25 March 2025 
 

Keywords:  
Confucius, 
 Peter Berger,  
cohesion,  
society,  
religion  
 

Introduction 

Social life has always been one of the fundamental aspects of human life. Since 

birth, humans have lived in small and large communities and have been able to 

ensure their survival through interaction with others. For a long time, thinkers and 

philosophers have studied the importance of society and social interactions. 

Without interaction and cooperation with others, humans are not only unable to 

survive, but their path to growth and prosperity will also be disrupted. Humans 

depend on society to meet their basic needs, such as food, shelter, and security, 

but beyond that, society is also a platform for the realization of individual identity, 

intellectual progress, and the flourishing of human talents. Humans need society 

and its institutions not only because social life is easier, but also because they 

cannot survive without society. In fact, society is not only a place to satisfy 

material needs, but also a platform for the realization of values, beliefs, norms and 

the formation of social personality of individuals. Through social relationships, 

humans not only satisfy their basic needs such as security, love and identity, but 

also lay the foundations of culture, civilization and human progress. These social 

interactions lead to the formation of a network of interdependencies that ensure 

the survival of society. At the same time, these relationships help create a sense 

of belonging and solidarity between individuals and strengthen social cohesion. 

However, it should not be assumed that all societies have the same level of social 

cohesion. Some societies face serious problems due to the lack of law and order, 

which has a destructive effect on their members; differences and conflicts between 

individuals and groups increase, leading to social unrest, violence and a decrease 

in social solidarity. In contrast, societies that have a high level of cohesion and 

solidarity can grow in a more sustainable and balanced way and provide general 

well-being for their members.  
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Social and political thinkers have tried to propose ways to strengthen social cohesion in different societies by presenting 

various theories. In the meantime, two prominent thinkers, Confucius and Peter Berger, have studied the components 

of social cohesion by presenting their unique perspectives. A comparative analysis of these two perspectives, taking 

into account the cultural and historical differences between Eastern and Western societies, can contribute to a deeper 

understanding of the concept of social cohesion and provide effective solutions to strengthen this important principle 

in different societies. The main goal of this research is to analyze and compare the perspectives of Confucius and 

Berger on social unity and cohesion. 

Research methodology 

This research has been conducted with a qualitative approach and a descriptive-analytical method. The data have been 

collected through library study and review of the main works of Confucius and Berger and related scientific sources. 

In this research, by using the qualitative content analysis method, concepts related to social cohesion in the thoughts 

of these two thinkers have been extracted and compared. Also, in the continuation of the theoretical analysis, an attempt 

has been made to critically examine the strengths and shortcomings of each perspective in order to present a 

comprehensive picture of the capacities and limitations of each theory. 

Discussion  

Examining the factors that enhance social cohesion can provide a basis for designing appropriate social and cultural 

policies to promote social solidarity. The theories of these two thinkers provide solutions for improving the social 

situation and provide a basis for creating more harmonious, stable, and cohesive societies. Confucius, the great Chinese 

philosopher, has provided solutions for creating social cohesion by emphasizing moral principles, virtue, and the role 

of the family as the central core of society. He believes that social order and harmony are possible through observing 

moral principles and respecting social hierarchy. Confucian teachings emphasize concepts such as mutual duties of 

individuals in society, respect for cultural traditions and values, and the role of education in strengthening moral 

foundations. In his view, the family is the first and most important social institution in which an individual's personality 

is formed, and if family relationships are built on mutual respect and love, a coherent and harmonious society will 

emerge. In Confucius's view, society achieves unity and cohesion when individuals play their roles correctly and 

behave within the framework of social norms. In contrast, Berger, a contemporary sociologist, has analyzed the factors 

affecting the formation of social cohesion in Western societies, relying on the theory of the "social construction of 

reality" and examining the role of religion and social institutions. Berger believes that social institutions and shared 

values play a vital role in maintaining and strengthening social cohesion, and religion, as one of the most important 

institutions, can be an effective source for creating social solidarity. He believes that social meaning and order are not 

natural and predetermined, but rather the product of social actions and collective meaning-making processes. 

Therefore, any weakness in social institutions or the decline of shared values can threaten social cohesion and pave the 

way for social crises. 

Conclusion  

A careful comparative study of the thoughts of Confucius and Peter Berger shows that, despite fundamental temporal, 

spatial, and cultural differences, these two thinkers have significant points in common in understanding and analyzing 

social cohesion. Although Confucius thought within the framework of the philosophical and cultural tradition of East 

Asia and Berger in the context of modern developments and Western sociology, both emphasized the key role of social 

structures and institutions, especially moral and religious institutions, in creating and maintaining social cohesion. This 

theoretical convergence indicates the fundamental importance of shared institutions and values in the bonding and 

solidarity of human societies. However, the methodological and approach differences between these two thinkers are 

worth considering. Confucius, focusing on individual moral virtues and intrapersonal interactions, considers social 

cohesion to be an internal and morally oriented process that is realized through the institutionalization of moral values 

and individual education in the form of social relations. In contrast, Berger sees social cohesion as largely the product 
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of external structures and institutions, especially religion, which give meaning and legitimacy to the social order and 

make it sustainable. In fact, the important difference between these two thinkers is in the way they confront the issue 

of society; Confucius looks at society with a philosophical and ethical approach, while Berger analyzes social structures 

and their meaning with a sociological and interpretive perspective. This distinction in approaches emphasizes the need 

for precision and attention to different cultural and social contexts in understanding and applying social theories. 

Combining and integrating these two perspectives can provide a comprehensive and multidimensional theoretical and 

practical framework for confronting complex contemporary social challenges. Combining Confucian ethical 

approaches with Berger’s institutional and sociological analyses will pave the way for designing effective and 

sustainable solutions. This theoretical integration allows for strategies based on ethical values and at the same time 

compatible with structural changes to strengthen social capital, collective bonds, and institutionalize social cohesion. 

Ultimately, the simultaneous use of Confucian and Berger teachings can play a decisive role in building more cohesive, 

harmonious, and sustainable societies. 
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  چکیده  اطلاعات مقاله

  مقاله پژوهشی نوع مقاله:

  

  

  15/7/1404 :افتیدر خیتار

  20/8/1404:  ویرایش خیتار

  15/9/1404:  رشیپذ خیتار
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   هاي کلیدي:واژه

  کنفوسیوس،

  پیتر برگر، 

  انسجام،  

  جامعه،

  دین.    

 برگر این پژوهش به بررسی و تحلیل مفهوم وحدت و انسجام اجتماعی در اندیشه کنفوسیوس و پیتر  

هاي این دو اندیشمند درباره چگونگی ایجاد و حفظ پردازد. هدف اصلی تحقیق، شناخت و مقایسه دیدگاهمی

اجتماعی در جوامع مختلف است. کنفوسیوس، فیلسوف برجسته چینی، با تأکید بر اصول اخلاقی و  انسجام

اجتماعی  فرهنگی، نقش خانواده، آداب و رسوم، و احترام به بزرگان را از عناصر کلیدي در تقویت وحدت

لی مؤثر در افزایش هاي اخلاقی و فرهنگی، عامداند. او معتقد است که هماهنگی درونی افراد با ارزشمی

رد شناس معاصر، با رویکجامعه پیتر برگر، درمقابل،. اي منسجم استگیري جامعههمبستگی اجتماعی و شکل

پردازد. از دیدگاه او، این شناختی و مذهبی، به نقش نهادهاي اجتماعی و دینی در انسجام اجتماعی میجامعه

کنند. ك، در تقویت وحدت اجتماعی نقش بسزایی ایفا میها و هنجارهاي مشترنهادها از طریق ارائه ارزش

هاي فرهنگی، بلکه از طریق سازوکارهاي تنها از طریق توافقبرگر بر این باور است که انسجام اجتماعی نه

هاي کنفوسیوس و برگر، نقاط اشتراك و این پژوهش با بررسی دیدگاه. یابداجتماعی و نهادي نیز تحقق می

کند. ابتدا مبانی نظري این دو متفکر مورد بررسی قرار گرفته و سپس هاي آنان را تبیین میشهاندی در تفاوت

رغم دهد که علیهاي پژوهش نشان میشود. یافتهانسجام اجتماعی مقایسه می هایشان در زمینهدیدگاه

هاي انسانی و نقش نهادهاي فرهنگی و تاریخی میان کنفوسیوس و برگر، هر دو بر اهمیت اصول مشترك تفاوت

اجتماعی در ایجاد و حفظ انسجام اجتماعی تأکید دارند. این امر بیانگر آن است که دستیابی به همبستگی 

گیرد که در نهایت، پژوهش حاضر نتیجه می. هاي زمان و مکان استاجتماعی، مفهومی فراتر از محدودیت

صر معا هاي اجتماعیهاي جدیدي براي مواجهه با چالشتواند راهکارهاي کنفوسیوس و برگر میتلفیق دیدگاه

 .   ارائه دهد و به تقویت وحدت و انسجام در جوامع مختلف منجر شود

  

)، 1( 10،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد. اجتماعی در اندیشه کنفوسیوس و پیتر برگرانسجام ). 1405(علی ، بابائی منصورکندي؛ و قربان، علمی  : استناد

85-55.                   DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.52201.1294   
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  مقدمه

طباطبایی تصریح  وجوه اساسی و بنیادین زندگی بشر بوده است.حیات اجتماعی همواره یکی از 

نیاز از استدلال است؛ چراکه هر فرد انسانی کند که اصل اجتماعی بودن نوع انسان، بدیهی و بیمی

، تولدانسان از بدو  .)5.، ص1394،به مقتضاي سرشت خود، اجتماعی آفریده شده است (طباطبایی

و از طریق تعامل با دیگران، توانسته است بقاي خود را تضمین  در جوامع کوچک و بزرگ زیسته

 اند.کند. از دیرباز، اندیشمندان و فلاسفه به بررسی اهمیت جامعه و تعاملات اجتماعی پرداخته

ه دانست، او را باز آنجا که خداوند تنهایی را براي انسان مفید نمی((گونه که گفته شده است: همان

 نوعان خویشبه حکم ضرورت و براي آسایش و راحتی خود، با میل و رغبت به هماي آفرید که گونه

 ).135.، ص 1387(لاك،  ))در جامعه بپیوندد

دهنده آن است که انسان بدون تعامل و همکاري با این تأکید بر ضرورت زندگی اجتماعی نشان 

راي ز مختل خواهد شد. انسان بتنها قادر به بقا نیست، بلکه مسیر رشد و شکوفایی او نیدیگران نه

تأمین نیازهاي اولیه خود، همچون غذا، سرپناه و امنیت، به جامعه وابسته است، اما فراتر از آن، 

جامعه بستري براي تحقق هویت فردي، پیشرفت فکري و شکوفایی استعدادهاي بشري نیز به شمار 

، 1397(برگر،  ))موجودي اجتماعی است انسان((کند: گونه که برگر به درستی بیان میهمان .رودمی

تر بودن زندگی اجتماعی، بلکه به این دلیل که بدون یعنی انسان نه تنها به دلیل راحت ؛)38.ص 

 ). 3.، ص 1389تواند دوام بیاورد، به جامعه و نهادهاي آن نیازمند است (صدیق، جامعه نمی

ها، ادي نیست، بلکه بستري براي تحقق ارزشدر حقیقت، جامعه تنها مکانی براي برآوردن نیازهاي م

ها از طریق روابط شود. انسانگیري شخصیت اجتماعی افراد نیز محسوب میباورها، هنجارها و شکل

هاي کنند، بلکه پایهتنها نیازهاي اساسی خود مانند امنیت، محبت و هویت را تأمین میاجتماعی، نه

اي بکهگیري شنهند. این تعاملات اجتماعی موجب شکلمی فرهنگ، تمدن و پیشرفت بشري را نیز بنا

کند. در عین حال، این روابط به ایجاد شود که بقاي جامعه را تضمین میهاي متقابل میاز وابستگی

 د.کنحس تعلق و همبستگی میان افراد کمک کرده و انسجام اجتماعی را تقویت می

ع به یک میزان از انسجام اجتماعی برخوردارند. برخی با این حال، نباید تصور کرد که تمامی جوام 

اند که این امر تأثیرات مخربی بر اعضاي قانون، با مشکلات جدي مواجهو  مجوامع به دلیل نبود نظ

هاي ها افزایش یافته و منجر به ناآرامیاختلافات و تعارضات میان افراد و گروه؛ گذاردها میآن
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سطح بالایی از  شود. در مقابل، جوامعی که ازتگی اجتماعی میاجتماعی، خشونت و کاهش همبس

 تر رشد کرده و رفاه عمومیتوانند به شکلی پایدارتر و متعادلانسجام و همبستگی برخوردارند، می

 را براي اعضاي خود فراهم آورند.

و آن را از دارد انسجام عنصري است که جامعه را سرپا نگه می((: گویدمیدر این رابطه  1گیدنز 

). این انسجام در جوامع مختلف به 15.، ص 1386(گیدنز،  ))کندسقوط به قعر آشوب حفظ می

هاي سنتی و مذهبی به تقویت همبستگی برخی جوامع با تکیه بر ارزش یابد؛اشکال گوناگونی بروز می

، ساختاري پردازند، در حالی که برخی دیگر بر پایه نهادهاي مدرن و اصول حقوقیاجتماعی می

 اند با ارائه نظریاتبر همین اساس، متفکران اجتماعی و سیاسی تلاش کرده .کنندمنسجم را ایجاد می

 هایی براي تقویت انسجام اجتماعی در جوامع مختلف پیشنهاد دهند.گوناگون، راه

فرد منحصربههاي ، با ارائه دیدگاه3و پیتر برگر 2در این میان، دو اندیشمند برجسته، کنفوسیوس 

کنفوسیوس، فیلسوف بزرگ چینی، با تأکید .انداجتماعی پرداختههاي انسجامخود به بررسی مؤلفه

بر اصول اخلاقی، فضیلت و نقش خانواده به عنوان هسته مرکزي جامعه، راهکارهایی براي ایجاد 

عی از طریق رعایت انسجام اجتماعی ارائه داده است. او بر این باور است که نظم و هماهنگی اجتما

 پذیر است.مراتب اجتماعی امکاناصول اخلاقی و احترام به سلسله

ها و هاي کنفوسیوس بر مفاهیمی همچون وظایف متقابل افراد در جامعه، احترام به سنتآموزه  

هاي اخلاقی تأکید دارند. از نظر او، خانواده هاي فرهنگی، و نقش آموزش در تقویت بنیانارزش

گیرد، و اگر روابط ترین نهاد اجتماعی است که شخصیت فرد در آن شکل میو مهم نخستین

اي منسجم و هماهنگ به وجود خواهد خانوادگی بر اساس احترام و محبت متقابل بنا شود، جامعه

هاي خود را به رسد که افراد نقشآمد. از نگاه کنفوسیوس، جامعه زمانی به وحدت و انسجام می

 . رده و در چارچوب هنجارهاي اجتماعی رفتار کننددرستی ایفا ک

قش و بررسی ن ))ساخت اجتماعی واقعیت((شناس معاصر، با تکیه بر نظریه مقابل، برگر، جامعه در  

انسجام اجتماعی در جوامع غربی را تحلیل گیري شکل اجتماعی، عوامل مؤثر بر دین و نهادهاي

                                                 
1. Anthony Giddenz 
2 . Confucius 
3 . Peter Berger  
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هاي مشترك نقشی حیاتی در حفظ دهاي اجتماعی و ارزشاست که نها کرده است. برگر بر این باور

تواند منبعی مؤثر براي ترین نهادها میدین به عنوان یکی از مهم و تقویت انسجام اجتماعی دارند و

  ).60.،ص1397(برگر،باشد ایجاد همبستگی اجتماعی

هاي شمحصول کن کهشده، بلتعییناو معتقد است که معنا و نظم اجتماعی نه امري طبیعی و از پیش

بنابراین، هرگونه ضعف در  .)19.، ص1401(برگر،اجتماعی و فرآیندهاي معناسازي جمعی است

ساز تواند انسجام اجتماعی را تهدید کرده و زمینههاي مشترك، مینهادهاي اجتماعی یا زوال ارزش

  هاي اجتماعی شود.بروز بحران

هاي فرهنگی و تاریخی میان جوامع شرقی فتن تفاوتتحلیل تطبیقی این دو دیدگاه، با در نظر گر 

تري از مفهوم انسجام اجتماعی کمک کند و راهکارهاي مؤثري براي تواند به درك عمیقو غربی، می

  .دهد در جوامع مختلف ارائه اصل مهمتقویت این 

جام انس وحدت و هاي کنفوسیوس و برگر در زمینههدف اصلی این پژوهش، تحلیل و مقایسه دیدگاه

 اجتماعی است. 

هاي ها و تفاوتدر این راستا، تلاش خواهد شد با بررسی مبانی نظري این دو متفکر، شباهت

  .این نظریات بر جوامع امروزي مورد ارزیابی قرار گیرد کارکردهاي آنان آشکار شده و دیدگاه

کور کمک کرده و موجب تري از مفاهیم مذهاي این تحقیق به درك عمیقرود که یافتهانتظار می

گیري و اهمیت این دو مفهوم در جوامع مختلف شود. افزایش آگاهی نسبت به چگونگی شکل

اي براي تواند زمینهکننده انسجام اجتماعی، میهمچنین، پژوهش حاضر با بررسی عوامل تقویت

ورد. در هاي اجتماعی و فرهنگی مناسب جهت ارتقاي همبستگی اجتماعی فراهم آطراحی سیاست

گیري از نظریات این دو اندیشمند، راهکارهایی براي بهبود دارد با بهره سعی نهایت، این پژوهش

تر فراهم تر، پایدارتر و منسجماي براي ایجاد جوامعی هماهنگوضعیت اجتماعی ارائه داده و زمینه

  .    آورد

  روش پژوهش

طالعه ها از طریق متحلیلی انجام شده است. دادهاین پژوهش با رویکرد کیفی و به شیوه توصیفی ـ   

. در این انداي و بررسی آثار اصلی کنفوسیوس و برگر و منابع علمی مرتبط گردآوري شدهکتابخانه
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هاي گیري از روش تحلیل محتواي کیفی، مفاهیم مرتبط با انسجام اجتماعی در اندیشهتحقیق، با بهره

ي تحلیل نظري، تلاش شده چنین، در ادامهاند. همیسه قرار گرفتهاین دو متفکر استخراج و مورد مقا

هاي هر دیدگاه با نگاهی انتقادي مورد بررسی قرار گیرد تا تصویري است تا نقاط قوت و کاستی

   .هاي هر نظریه ارائه شودها و محدودیتجامع از ظرفیت

 پیشینه پژوهش

 يي فلسفهشناسی کلاسیک و چه در زمینهجامعه يي انسجام اجتماعی، چه در حوزهمطالعه درباره

هایی جهت هاي اخیر نیز تلاشاخلاق و دین، همواره از جایگاهی مهم برخوردار بوده است. در سال

شناسان غربی صورت گرفته است. با این هاي فلاسفه شرقی و جامعهتحلیل این مفهوم در اندیشه

 ي انسجام اجتماعی، موضوعیپیتر برگر در زمینه هاي کنفوسیوس وحال، بررسی تطبیقی دیدگاه

هاي ي اندیشهدر حوزه .شود که نیازمند کاوش دقیق و تحلیلی استنسبتاً جدید محسوب می

تاب اند. ککنفوسیوس، آثار متعددي به بررسی جایگاه مفاهیم اخلاقی، خانوادگی و دینی پرداخته

ترین منابع اولیه در شناخت از مهم) 1402ي گیتی وزیري (ترجمه ))منتخبات کنفوسیوس((

چ. جی. تألیف ا ))کنفوسیوس و طریقه چینی((هاي بنیادین کنفوسیوس است. همچنین اثر اندیشه

تحلیلی تاریخی و فلسفی از جایگاه کنفوسیوس در ساختار اجتماعی چین ارائه ) 1396کریل (

و ) 1390ي فانگ یولان (نوشته ))ینفلسفه چ  تاریخ((هایی ماننددهد. در همین راستا، کتابمی

نیز با ) 1403اثر علمی و دستوري ( ))مفهوم سعادت در اندیشه کنفوسیوس((هایی چون مقاله

هاي در سوي دیگر، اندیشه .اندرویکردي فلسفی به مفاهیمی چون نظم، فضیلت و انسجام پرداخته

شناسی ي جامعه، دین و واقعیت اجتماعی، محور اصلی مطالعات متعدد در جامعهپیتر برگر درباره

برگر و لاکمن،  ))ساخت اجتماعی واقعیت((توان به ي وي میاند. از جمله آثار برجستهدین بوده

اشاره کرد که نقش ) 1397( ))سایبان مقدس((و ) 1393( ))شناسیدعوت به جامعه((، )1387(

گاهی دین در آ((اند. کتاب دین در تفسیر واقعیت اجتماعی و تقویت انسجام اجتماعی را تحلیل کرده

اش هاي دین در حفظ کارکرد اجتماعینیز با نگاهی به تحولات معاصر، به چالش) 1401()) مدرن

پور ي کرمینوشته ))شناسی دینعهپیتر برگر و جام((ي مطالعات داخلی نظیر مقاله .پرداخته است

نیز در تبیین ) 1389و همیلتون () 1386پردازان کلاسیکی چون گیدنز (و آثار نظریه) 1388(

یم اند. از سوي دیگر، تحلیل مفاهبسترهاي نظري تحلیل دین و انسجام اجتماعی بسیار سودمند بوده
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به ) 1403(ي علمی و فتحی، در مقاله دینی و اجتماعی از دیدگاه متفکرانی چون علامه طباطبایی

اي رشتهعلاوه بر این، برخی منابع بین .کندفهم بهتر پیوند دین، اخلاق و ساخت اجتماعی کمک می

دوازده نظریه در ((و حتی منابع فلسفی مانند ) 1389(صدیق،  ))شناسی اجتماعیآسیب((همچون 

هاي مفهومی انسجام اجتماعی در تبیین زمینهنیز ) 1394(استیونسن و همکاران،  ))باب طبیعت بشر

با وجود غناي نسبی منابع  .اندگیري آن در بسترهاي فرهنگی و دینی موثر بودهي شکلو نحوه

طور مستقیم و تطبیقی به تحلیل ي مورد بررسی، تاکنون پژوهشی که بهموجود در هر دو حوزه

ام اجتماعی پرداخته باشد، صورت نگرفته یا ي انسجهاي کنفوسیوس و پیتر برگر در زمینهدیدگاه

لأ کوشد این ختحلیلی، می-گیري از روش توصیفیي حاضر با بهرهبسیار محدود بوده است. مقاله

هاي نظري، تصویري جامع از پیوند میان دین، پژوهشی را پر کرده و با تکیه بر آثار اصلی و تحلیل

  .و متفکر ارائه دهدي این داخلاق و انسجام اجتماعی در اندیشه

 مفهوم انسجام اجتماعی

به معناي پیوستگی، یکپارچگی و همبستگی اعضاي جامعه در پرتو اشتراك در  انسجام اجتماعی  

امیل در همین زمینه، ). 15ص ،1389شود (گیدنز، ها، هنجارها و همکاري متقابل تعریف میارزش

هاي اجتماعی ادغام یابد که افراد در گروهمعتقد است که انسجام اجتماعی زمانی تحقق می 4دورکیم

). 15،صها، هنجارها و آداب و رسوم مشترك تنظیم گردد(همانشوند و رفتار آنان تحت هدایت ارزش

شناسان، جامعه نظامی پیچیده است که اجزاي گوناگون آن در تعامل و از منظر گروهی از جامعه

 ماهنگی با یکدیگر، به منظور ایجاد ثبات و حفظ انسجام اجتماعی عمله

  .(Parsons,1951, pp.26-27)کنندمی

اي یکرهشود؛ پدر نگاه برخی از متفکران کلاسیک، جامعه همانند یک پیکره زنده در نظر گرفته می  

اي بر عهده دارند و هاي بدن انسان، نقش ویژهها و نهادهاي آن، همچون اندامکه هر یک از بخش

کنند. در این برداشت، صورت هماهنگ براي حفظ تعادل و تداوم کل نظام اجتماعی عمل میبه

اي از افراد یا ساختارها نیست، بلکه کلیتی منسجم است که بقاي آن وابسته به جامعه تنها مجموعه

                                                 
4 . Émile Durkheim   
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دیدگاه، اتحاد و انسجام  ي اینبر پایه. همکاري، همبستگی و عملکرد درست اجزاي گوناگون آن است

اي که مردم، در شود، به گونهي یکی از ارکان اساسی اقتدار جامعه مطرح میاجتماعی به منزله

د آورني این انسجام، بیشترین ظرفیت را براي تحقق پیشرفت و سعادت جمعی فراهم میسایه

  .)157،ص1403فتحی،  ،(علمی

  و  انسجام اجتماعی 5کنفوسیوس

رهنگ، ، تأثیري عمیق و ماندگار بر فیگذار آیین کنفوسیوسعنوان بنیانهاي کنفوسیوس، بهاندیشه  

هاي فکري جوامع شرق آسیا همچون چین، کره و ژاپن بر جاي نهاده است. او شیوه زیست، و نظام

لکه بآید، شمار میپرداز سیاسی تاریخ چین بهترین آموزگار، فیلسوف و نظریهتنها برجستهنه

ی و هاي اخلاقگذار یکی از تأثیرگذارترین نظامي میراث فرهنگی این سرزمین و پایهدهندهانتقال

هاي اخلاقی و اجتماعی، اي از آموزهکنفوسیوس با ارائه مجموعه.اجتماعی در تاریخ شرق آسیاست

لسفه اخلاقی و نظم ها، که ریشه در فاي منسجم و متحد بود. این آموزهدر پیِ ایجاد و تقویت جامعه

عنوان الگویی براي ساختارهاي دهند، بلکه بهرا سامان می افرادتنها روابط میان اجتماعی او دارند، نه

ا شود تتحلیل این اصول پرداخته می بررسی و کنند. در ادامه، بهسیاسی و اجتماعی نیز عمل می

 .وشن گرددها در تحقق وحدت و همبستگی اجتماعی رابعاد مختلف نقش آن

 ) خانواده  1

 ترین بستر اجتماعی است که فرد دردر منظومه فکري کنفوسیوس، نهاد خانواده نخستین و بنیادي

عنوان واحدي اقتصادي، گیرد. خانواده بههاي اخلاقی و اصول مناسبات اجتماعی را فرا میآن ارزش

مشترك، فعالیت و مشارکت کند؛ چراکه اعضاي آن در حوزه زندگی اجتماعی و سیاسی عمل می

شود عنوان محیطی طبیعی براي آموزش و پلی میان فرد و جامعه محسوب میدارند و این نهاد به

رابطه زن و شوهر در این ساختار بر پایه احترام متقابل و ایفاي  .)15، ص 1398(دورتی و هوبلر، 

                                                 
تر عضوي از اشراف ایالت سونگ بودند، اش پیشپیش از میلاد در ایالت لو، چین بود. خانواده 551تسه) متولد کنفوسیوس (کونگ . 5

دلیل مشکلات سیاسی به لو مهاجرت کردند. وي پس از گذراندن مشکلات مالی جوانی، وارد دستگاه حکومتی شد، اما به دلیل اما به

هایت هاي مختلف پرداخت و در ناستعفا و تبعید گردید. کنفوسیوس در دوران تبعید به سفر در استانهاي سیاسی مجبور به دسیسه

  .)52-51.، ص 1390پیش از میلاد درگذشت (یولان،  479در سال 
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وظایف خانوادگی تعریف شده است؛ زن مسئول حمایت از خانه و تربیت فرزندان است و شوهر 

  (Feng, 2013, pp.75-78).   متکفل تأمین معاش و حفاظت از خانواده

تر و به تبع آن، انسجام اجتماعی گستردهها در اندیشه کنفوسیوس، انسجام خانواده این تقسیم نقش 

کنفوسیوس بر این باور بود که هر عضو خانواده  (Ebrey, 2003, pp. 55–57). کندرا حفظ می

درستی برقرار باشد (دورتی و باید مطابق با نقش و وظیفه ویژه خود عمل کند تا نظام خانواده به

استوار  6))احترام فرزندي((ش بر پایه فضیلت ساختار خانواده در این نگر .)15.، ص 1398هوبلر، 

م ساز وفاداري سیاسی و حفظ نظاست؛ فضیلتی که علاوه بر تحکیم روابط والدین و فرزندان، زمینه

در این چارچوب، احترام و اطاعت . (Confucius, 1998,1:2)دشودر ساختار حکومتی نیز می

آینده  هايهاي اخلاقی به نسلبراي انتقال ارزش اي اخلاقی بلکه بنیانیپسر از پدر نه تنها وظیفه

نقشی کلیدي در رشد و ثبات خانواده  ))ائویش((همین فضیلت  (Yao, 2000, p. 130). است

رابطه برادر و خواهر نیز بر اساس حمایت، همکاري و حفظ (Confucius, 1998, 1:2). دارد

تر وظیفه راهنمایی و حمایت را دارد و گهماهنگی خانوادگی استوار است. در این نظام، برادر بزر

این ساختار  .(Yao,2000,pp.134_135)تر باید از او احترام و پیروي کندبرادر کوچک

ا شود که همه اعضاي کوچک از نظام اجتماعی کلان دیده میعنوان نمونهمراتبی در خانواده بهسلسله

در مجموع، خانواده در اندیشه   .(Parsons,1951,p.70)باید مسئولانه نقش خود را ایفا کنند

ها و اخلاق، و محور انسجام و ثبات اجتماعی به شمار عنوان نهاد کلیدي انتقال ارزشکنفوسیوس به

آید؛ جایی که روابط میان اعضا با رعایت وظایف متقابل و احترام متقابل شکل گرفته و نظم می

   (ibid, 1951, pp. 68–72). شوداجتماعی بر آن استوار می

																																																																																															) آموزش2 	

که البته براي او بسیار درد  هاي حاکم بر جامعه خودها و نابسامانیکنفوسیوس با مشاهده بحران  

مدار نظم خارج شده و براي اصلاح آن باید تدابیري اعتقاد بر این داشت که جهان از ، آور بود

گسترده، ابزارها و  دریافت که براي اجراي اصلاحاتاو  .(Kaizuka,2002,P.13)اندیشید

 هاي شخصیتی((از آنجا که یکی از ویژگی هاي سیاسی و اجتماعی لازم را در اختیار ندارد.قدرت

                                                 
6 . Xiao 
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و کوشش براي پاسخگویی به آنهاست))(علمی،  هاي بنیادین بشريکنفوسیوس، تامل درباره پرسش

رویکردي متفاوت اما عمیق را برگزید. او بر این باور بود که اصلاح مشکلات  )؛50،ص 1403دستوري، 

  پذیر است.هاي آینده امکانساختاري جامعه از طریق آموزش و پرورش نسل

بر همین اساس، با اشتیاق به تعلیم و تربیت شاگردان پرداخت و معتقد بود که انتقال دانش، اصول  

 ساز تغییرات مثبت و بنیادین درتدریج زمینهتواند بههاي انسانی به نسل جدید میاخلاقی و ارزش

یع داشت. البته، ((او در امر آموزش هدف عملی و وس .)39.ص ،1398جامعه شود (دورتی، هوبلر،

گرچه هدف آموزش ایجاد دولتی نیک بود، این بدان معنا نبود که محصول نهایی آن فقط مدیري 

بایست حتی المقدور از هر لحاظ نزدیک کارآمد و با کفایت باشد؛ بلکه به مراتب فراتر از این، او می

کریل، (به انسان کامل بار بیاید و مسلماً نباید تنها در رشته اي خاص متخصص شود)) 

 ). 106.،ص1396

اي کرد و گروهی از جوانان مستعد را گرد هم در این راستا، کنفوسیوس اقدام به تأسیس مدرسه  

هاي موردنیاز آورد. او با دقت و اهتمام، شاگردان خود را آموزش داد و آنان را با اصول اخلاقی و مهارت

((فرستادن مردم آموزش ندیده  کند:ر میاو در این زمینه اظها  .براي خدمت به جامعه آشنا ساخت

 ).30، بخش13، کتاب منتخباتبه میدان جنگ، تلف کردن ایشان است))(

دیدگاه کنفوسیوس، اصلاح جامعه و حفظ انسجام اجتماعی ارتباطی عمیق با آموزش و تربیت  در   

رد که اعضاي آن از گیافراد دارد. او بر این باور بود که یک جامعه سالم و هماهنگ زمانی شکل می

ساز تنها زمینهبه اعتقاد او، تعلیم و تربیت نه درستی پرورش یافته باشند.نظر اخلاقی و رفتاري به

ترین ابزار براي ایجاد تغییرات مثبت در جامعه و تقویت وحدت و رشد فردي است، بلکه مهم

 .شودهمبستگی اجتماعی محسوب می

  (آداب و رسوم) 7لی )3

               دانیاي از شعائر، مناسک، قواعد رفتاري و آدابیین کنفوسیوس به مجموعه((لی)) در آ

 ,Yao). کندعنوان آرمانی بنیادین، نظم و انسجام نظام اجتماعی را تضمین میشود که بهاطلاق می

2003, pp.354–355) دف ه این اصول نه صرفاً تشریفات ظاهري، بلکه نظامی تربیتی هستند که

                                                 
7. Li 
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ها آموزش رفتار و کردار درست و شایسته در زندگی فردي و اجتماعی است. کنفوسیوس اصلی آن

سوي نشده دور کرده و بهبر این باور بود که عمل به لی، انسان را از رفتارهاي غریزي و کنترل

انسان  انلی وجه تمایز می((کند. به تعبیر کریل، هاي سنجیده، مسئولانه و اخلاقی هدایت میکنش

، 1396(کریل،  ))کرداي بود که عنان احساساتش را رها مینیافتهمتمدن و انسان وحشی تربیت

کند که از هرگونه افراط و تفریط اي از تعادل رفتاري عمل میمنزله چرخهرو، لی بهاز این ).117.ص

کریل، دهد (میآمیز، هماهنگ و اخلاقی سوق جلوگیري کرده و افراد را به سمت زیست مسالمت

در واقع، شناخت و رعایت لی چیزي فراتر از ادب و نزاکت اجتماعی معمولی . )117.ص ، 1396

کند طلبی شخصی عمل میمثابه راهنمایی درونی براي خودکنترلی و مهار منفعتاست؛ این اصل به

وسیوسی، لی دهد. از منظر کنفو فرد را در مسیر رسیدن به کمال اخلاقی و رشد درونی قرار می

دهد، بلکه چارچوب کلی روابط اجتماعی، خانوادگی و حکومتی را تنها رفتار فردي را سامان مینه

. رودکند. در سطح کلان، لی ابزار مهمی براي مدیریت و رهبري جامعه به شمار مینیز تعیین می

هاي اب فرهنگی، و ویژگیتوانند با شناخت ژرف از طبیعت انسان، آداند، میحکمرانانی که به لی آگاه

 پیروان کنفوسیوس. هایی هماهنگ با طبیعت، فرهنگ و عدالت اجتماعی اتخاذ کنندبومی، سیاست

اند و تا زمان سلسله هان غربی، هاي لی داشتههاي مختلف تاریخی، توجهی عمیق به آموزهدر دوره

 متون متعددي در تبیین و آموزش آن نگاشته شد.

اند، اما یکی از متون مهمی که هرچند بسیاري از این آثار به دلایل گوناگون تاریخی از میان رفته

شود، کتاب عنوان منبعی ارزشمند براي درك فلسفه رفتاري کنفوسیوسی شناخته میباقی مانده و به

ا لی را در خود هاي مرتبط بترین آموزهاي از مهممند که گزیدهاست؛ اثري جامع و نظام ))چیلی((

این اثر نقش مهمی در تداوم و انتقال سنت کنفوسیوسی (Shihlien,1932,p.97). جاي داده است

  شود.داشته و همچنان یکی از منابع اصلی براي فهم بنیادهاي اخلاقی و اجتماعی آن محسوب می

  ) اصلاح نامها4

کند که هر فرد نقش خود را کنفوسیوس بر این باور بود که جامعه زمانی به درستی عمل می  

اخته شن ))اصلاح عناوین((بشناسد و مطابق با آن عمل کند. این اندیشه که در تعالیم او به عنوان 

لکردها ها و عمها و عناوین باید با واقعیت)، تأکید دارد که نام42.،ص1398،هوبلر شود (دورتی،می
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 ))هر چیز باید مطابق با اسمی که به آن داده شده، عمل کند((هماهنگ باشند؛ به عبارت دیگر، 

تنها هاي اجتماعی همچون فرمانروا، وزیر، پدر و فرزند نه). از این منظر، نقش55.، ص1390(یولان، 

فتار کند ها ره تناسب آنالقاب و عناوین صرف نیستند، بلکه تعهداتی را به همراه دارند که فرد باید ب

کند که در آن این اصل بنیادین، نظمی اجتماعی و اخلاقی را ترسیم می. )56.ص  ،1390ولان، ی(

کنند. در همین راستا، هاي خود، به تحکیم انسجام اجتماعی کمک میمسئولیت افراد با پذیرش

بگذارید ((از او پرسید، گفت: که درباره حکومت  ))چی((کنفوسیوس در پاسخ به امیر چینگ از ایالت 

 ،منتخبات( ))حکمران، یک حکمران باشد، شهروند یک شهروند، پدر یک پدر و فرزند یک فرزند

ها در جامعه است. دهنده تأکید او بر لزوم ایفاي صحیح نقش). این بیان نشان11. ص، 12فصل

ایی برسد، نخستین اقدامش همچنین، هنگامی که یکی از شاگردان از او پرسید که اگر به فرمانرو

   .)3.، ص 13(همان، فصل  )).هاستنخستین اقدام مورد نیاز، اصلاح نام((چه خواهد بود، پاسخ داد: 

با توجه به این دیدگاه، فلسفه کنفوسیوس نه تنها بر نظم اجتماعی، بلکه بر نوعی نظم معنوي و  

هاي خود را به درستی انجام دهد، روابط مسئولیتاي که هر فرد اخلاقی نیز تأکید دارد. در جامعه

ش ها کاهنظمی و ناهنجاريشود و بیتر شده، اعتماد و احترام متقابل تقویت میاجتماعی مستحکم

هاي اجتماعی و حرکت جامعه به سوي توسعه یابد. این رفتار مسئولانه موجب ارتقاي همکاريمی

  .تر خواهد شدپایدار و زندگی با کیفیت

   8) رن5ِ

ها نترین آترین و بنیاديکنفوسیوس بر این اعتقاد بود که از میان تمامی فضایل اخلاقی، مهم  

  .شودیاد می ((رن))، که از آن با عنوان است فضیلت خیرخواهی

د در مرکز بایهمواره دانست و بر این باور بود که می کنفوسیوس این فضیلت را بنیان رفتار انسانی

   رد قرار گیرد.زندگی هر ف

شود، ریشه در فضیلت می حتی سعادت که به مثابه مفهومی بنیادین در حوزه اخلاق در نظر گرفته

ي مفاهیمی چون نیکی و فضیلتی که دربرگیرنده ((رن)) دارد، محوري اندیشه کنفوسیوس، یعنی

شمه و قلبی سرچ دوستی باید از نیتی خالصاو تأکید داشت که خیرخواهی و انسان ت.خیرخواهی  اس

                                                 
8.Ren  
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ف دوستی با هداگر نوع((دیدگاه او،  در. باشداي براي کسب منافع شخصی نبگیرد و هرگز وسیله

تواند به عنوان عملی پرهیزگارانه تلقی شود، بلکه به ابزاري جلب منافع شخصی انجام شود، دیگر نمی

 ). 56.، ص1390 ،یولان))(براي سودجویی تبدیل خواهد شد

داشت شمچها در تعامل با یکدیگر، نیتی خالص و محبتی بیکنفوسیوس معتقد بود که اگر انسان

گیري اعتماد متقابل و همبستگی میان افراد منجر دوستی به شکلداشته باشند، این نوع از نوع

خواهد شد. هنگامی که اعضاي جامعه بدون انتظار پاداش و صرفاً با هدف تحقق خیر عمومی دست 

آید که تمامی افراد را به یکدیگر از روابط مثبت پدید می ايمجموعهه اعمال خیرخواهانه بزنند، ب

دهد. این پیوندها موجب تقویت حس همدلی و درك متقابل شده و جامعه را به سمت پیوند می

 ت.دهد، جایی که در آن انسجام و وحدتی پایدار میان اعضا حاکم اسهماهنگی و اتحاد سوق می

  حکومت   )6

عادت اند و سناپذیري در هم تنیدهدر اندیشه کنفوسیوس، زندگی فردي و سیاست به طور جدایی  

فردي و حکومتی وابسته به یکدیگرند. از نظر او، اگر حاکمان و شاهزادگان بر پایه اصول اخلاقی 

تیابی مسیر دس پرورش یابند و براساس فضیلت حکومت کنند، جامعه نیز به تدریج اصلاح شده و در

در اندیشه کنفوسیوس، حکومت (Walshe,1981,p.16). خواهد برداشتشهر گام به آرمان

 حکومت باید بر پایه فضیلت بنا شود و(( :گونه توصیف کردطور خلاصه اینتوان بهخیرخواهانه را می

کنند. مراقبت میگونه که والدین با محبت از فرزندان خود در جهت رفاه مردم گام بردارد، همان

حکومت مطلوب، حکومتی نیست که صرفاً ملت را قدرتمند، ثروتمند و برتر در عرصه نظامی سازد 

  ها را تحت سلطه خود درآورد.یا سایر ملت

ترس و اطاعت مردم شود، حکومتی شایسته  همچنین، حکومتی که تنها به دلیل کارآمدي، موجب 

شدت از سودجویی دولتی کنفوسیوس به.(Shihlien, 1932,p.105) ))بود و مطلوب نخواهد

رابطه  رضایت مردم را جلب کند. حکومت باید همواره تلاش کند تا که شتو تأکید دا ردکانتقاد می

مردم را دوست داشته باشد،  متقابل باشد؛ زمانی که حاکم میان حاکم و مردم باید مبتنی بر محبت

   ).Ibid:115(ورزید مردم نیز به او محبت خواهند

ها و کلیه ماموران دولت باید نمونۀ والاترین نوع کنفوسیوس اعتقاد داشت که رفتار سران ایالت  

در آیین کنفوسیوس، شهریار قدرت خود را نه از آسمان، بلکه از ). 106ص  ،1396رفتار باشد(کریل،
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فضیلت  با یک حاکم خیرخواه،(Douglas,1889,P.134). گیرداش میدانش، آگاهی و خردمندي

 ,Shihlien(گرفتدمحبت و احترام قرار خواه و خردمند، همانند معشوقی زیبا، پاك و وفادار مورد

1932, p.115.( 

انسجام اجتماعی خواهد انجامید،  ها به تحقق بالاترین سطحي این اندیشهدر نهایت، نتیجه   

و همدل به رشد و توسعه فردي  همگرا طوري که تمامی اعضاي جامعه قادر خواهند بود در فضاییبه

براي شکوفایی و پیشرفت هر  طور برابرها و امکانات بهاي، فرصتخود دست یابند. در چنین جامعه

 .وجود نخواهد داشت گونه مانعی براي طی مسیر تعالی و ارتقاء شخصیشود و هیچفرد فراهم می

  ) مینگ7

ا به ها نه تنهها تدوین شده است. آناصول کنفوسیوس عمدتاً با هدف بهبود زندگی دنیوي انسان   

اند، بلکه به دنبال ترسیم مسیرهایی براي دستیابی به ساماندهی زندگی فردي و اجتماعی پرداخته

هاي یک زندگی متعادل و اخلاقی هستند. خود کنفوسیوس نیز به این نکته اذعان داشته که آموزه

او بیشتر به زندگی مادي و دنیوي مربوط است. زمانی که یکی از شاگردانش از او در مورد خدمت 

توانید به انسان خدمت کنید، چگونه وقتی نمی((به خدایان و ارواح مردگان سوال کرد، او پاسخ داد: 

وقتی حتی زندگی ((وقتی درباره مرگ پرسیده شد، فرمود:  یا و ))توانید به ارواح خدمت کنید؟می

با این ). 12، بخش 11، کتاب منتخبات( ))توانید مرگ را درك کنید؟کنید، چگونه میرا درك نمی

 ))نگمی((توان گفت که کنفوسیوس به امور فراتر از این دنیا نپرداخته است. او به اصل حال، نمی

دهنده توجه او به شانکند که معناي آن مشیت الهی یا خواست الهی است. این مفهوم ناشاره می

ابعاد معنوي و مفاهیمی است که فراتر از زندگی مادي قرار دارند. همچنین، در اصل مینگ اشاره 

شود که اقدامات باید فارغ از نتیجه یا پاداش انجام شود؛ به عبارت دیگر، ارزش کار در خود عمل می

اي از این کنفوسیوس نیز نمونه ). زندگی خود61.، ص1390نهفته است، نه در نتیجه آن (یولان، 

ها است. او در دوران پرآشوب اجتماعی و سیاسی، با تمام وجود براي اصلاح جهان تلاش کرد آموزه

). او در 60ص ،1390ولان، یو هرچند موفق نشد، اما هرگز نومید نشد و به تلاش خود ادامه داد (

است و نیز کار سرنوشت است اگر طریقه از  فرما شود، کار سرنوشتاگر طریقه حکم((: هاین باره گفت

 . )37، بخش 14، کتاب منتخبات())حیّز انتفاع بیفتد
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در دوران کنفوسیوس، مردم چین به مشیت آسمانی اعتقاد داشتند، که در نظر آنان نوعی دستور   

). 47.، ص1401دیدند (استیونسن، اخلاقی بود و رفاه عمومی مردم را در چارچوب مشیت آسمان می

یونسن، ستبراي کنفوسیوس، کمال مطلق در پرورش اخلاقیات متعالی است که منشأ آسمانی دارند (

 ).47.ص،1401

 داندکاهد، زیرا میها میها و اضطراببخشد و از نگرانیاعتقاد به مشیت الهی به انسان آرامش می 

ز کند تا اه فرد کمک میتر و معنوي است. این باور بکه نتیجه هر عمل، بخشی از یک طرح بزرگ

 هایش، چه موفقداند تلاشلحظات زندگی لذت ببرد و به خوشبختی درونی دست یابد، چرا که می

انسان ((و چه ناموفق، همه در چارچوب یک طرح معنوي قرار دارند. چنان که کنفوسیوس گفت: 

این  .)37تم، بخش ، کتاب هفمنتخبات())فرهیخته آسوده خیال و انسان کوچک پر از نگرانی است

تواند تأثیرات مثبتی بر انسجام اجتماعی داشته باشد. زمانی که هر فردي (حاکم یا رعیت) دیدگاه می

هاي گیرد اعمال خود را در چارچوب اخلاقی و بدون توجه به نتیجه انجام دهد، رقابتتصمیم می

یابد. این همکاري، گسترش می یابد و فضاي همکاري و همیاريمورد کاهش میهاي بیناسالم و نزاع

اي متعادل و همبسته کمک دهد، بلکه به ایجاد جامعههاي اجتماعی را کاهش مینه تنها تنش

  .کندمی

  و انسجام اجتماعی  9پیتر برگر

تر شناسی است؛ پیوندي که به درك دقیقاز دستاوردهاي مهم برگر پیوند میان الهیات و جامعه   

کند. برگر معتقد است که ها دارد، کمک میتحولات اجتماعی جوامعی که دین نقشی پررنگ در آن

قدمه م نگري لازم خواهند بود (برگر،هاي اجتماعی فاقد دقت و واقعبدون توجه به این پیوند، تحلیل

شناسی و الهیات نظر در هر دو حوزه جامعهعنوان یک صاحب). او خود را به12، ص 1401مترجم، 

  پذیرد. هاي خود میعنوان ابعاد اساسی در فعالیتداند و این دو قلمرو را بهمی

                                                 
از  1954در وین به دنیا آمد. وي دکتراي خود را در سال  1929دان برجسته، در سال شناس و الهیپیتر لودویک برگر، جامعه . ٩

هاي مختلف از جمله کارولیناي شمالی، هارتفورد، راتگرز و بوستون هاي اجتماعی نیویورك گرفت و سپس در دانشگاهدانشکده پژوهش

، ص 1393(برگر، مقدمه مترجم،  هاي ژنو و مونیخ دریافت کرده استبه تدریس پرداخت. برگر همچنین دکتراي افتخاري از دانشگاه

7.( 
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 وطوري که هویت فردي اکند، بهاین دو عرصه معرفی می)) شهروند دوگانه((عنوان برگر خود را به

از دیدگاه برگر، پیوند میان . شودشناسی تعریف میسو از الهیات و از سوي دیگر از جامعهاز یک

ه دهد کتنها ممکن بلکه ضروري است. این پیوند به او این امکان را میشناسی نهالهیات و جامعه

ضادي عنوان ته بهبرگر این دوگانگی را ن. تري درك کندهاي جامعمسائل پیچیده انسانی را از دیدگاه

هتر هاي اجتماعی به درك بویژه در تحلیلبیند که بهعنوان مکملی سازنده میغیرقابل حل، بلکه به

 ايشناسان، دغدغه دستیابی به جامعهبرگر همچون دیگر جامعه .کندتر مسائل کمک میو دقیق

مینه مطرح کرده که در ادامه به هایی را در این زرو، دیدگاهنایمنسجم و یکپارچه را داشته است. از 

  . ها پرداخته خواهد شدبررسی آن

                )جامعه و انسان 1

مثابه طرحی نمادین از یک جهان اجتماعی توان بهبر اساس دیدگاه برگر، هر جامعه انسانی را می    

زمان ست؛ زیرا هماي دیالکتیکی ا). از منظر او، جامعه پدیده29. ،ص1401برساخته دانست (برگر، 

جامعه پیش از آنکه فرد پا به  گذارد.هم زاییده کنش انسانی است و هم بر کنشگران خود تأثیر می

دهد. به بیان دیگر، انسان عرصه وجود نهد، حضور دارد و پس از مرگ او نیز به بقاي خود ادامه می

تواند به تنها در بستر جامعه می اي قرار دارند که در آن، فردو جامعه در تعامل متقابل و پیوسته

در . )30 ص،1401رگر، بهویت انسانی دست یابد، معنا خلق کند و نظم اجتماعی را بازتولید نماید (

این چارچوب، برگر سه مرحله اساسی را در روند رابطه دیالکتیکی میان فرد و جامعه شناسایی 

 سازي. سازي و درونیسازي، عینیکند: برونیمی

هایش ها و فعالیتسازي، به فرآیندي اشاره دارد که در آن، انسان اندیشهنخست، یعنی برونیمرحله 

هاي هاي فیزیکی و چه در قالب کنشکشاند، چه در قالب کنشرا به عرصه واقعیت خارجی می

 ). 34. ،ص1397ذهنی (برگر، 

ادهایی مستقل و بیرونی هاي انسانی به صورت ساختارها و نهسازي، این فرآوردهدر مرحله عینی

سازي به کنند. در نهایت، درونیآیند که براي خود واقعیتی فراتر از تولیدکنندگانشان پیدا میدرمی

ها را سازد و آنشود که در آن، انسان دوباره این ساختارهاي عینی را درونی میاي گفته میمرحله

  . )34.، ص1397گر، برکند (به بخشی از نظام معنایی و ذهنی خود تبدیل می
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را که از دهد؛ چدر نگاه برگر، همین فرایند دیالکتیکی است که بنیان انسجام اجتماعی را شکل می  

دهد چگونه همین داند، و از سوي دیگر، نشان میسو جامعه را محصول مشترك کنشگران مییک

 ). 31. ،ص1401آفرین باشد (برگر، ساز و معناتواند براي افراد هویتجامعه می

کوشد نشان دهد که چگونه انسجام برگر با ترسیم سازوکارهاي دیالکتیکی بین فرد و جامعه، می

هاي ها و ساختاراي تحمیلی، بلکه حاصل فرایندهاي متقابل و مستمر میان انساناجتماعی نه پدیده

ي براي درك بهتر اها، فراهم ساختن زمینهاجتماعی است. از این منظر، هدف اصلی طرح این نظریه

 .تانسجام اجتماعی و چگونگی تکوین و تداوم آن در بستر جامعه انسانی اس

  ی                                                                                        ) برساخت  جهانی انسان2  

ي ارتباط او با ن ویژگی در نحوهانسان هوشمند، جایگاهی خاص در میان موجودات زنده دارد و ای   

شود. برخلاف سایر پستانداران برتر که با سازمان زیستی نسبتاً بدن و جهان پیرامونش نمایان می

شوند، انسان در زمان تولد موجودي ناتمام است و رشد بنیادین او پس از تولد و تري متولد میکامل

هاي حیوانی ). دیگر گونه35.، ص1397(برگر، گیرد در تعامل با محیط فیزیکی و انسانی شکل می

شوند؛ اما انسان در جهانی هایشان متولد میدر جهانی زیستی از پیش آماده و متناسب با ویژگی

طور او به ).33.، ص1401بسازد و سامان دهد (برگر،  آن را شود که باید خودبدون ساختار وارد می

زه با جهان است و در این فرایند، هویتی سیال و ناپایدار اي تامداوم در تلاش براي برقراري رابطه

در این . )36، ص1401برگر، دارد که تنها از راه کنش و بیان خود در جهان قابل تثبیت است (

سازد تا در آن خود را جاي دهد؛ اما همین ساختن، هستی او را نیز شکل مسیر، انسان جهانی را می

سازد تا ساختارهاي ستی براي زیستن محروم است، فرهنگ را میدهد. او که از ساختارهاي زیمی

  ).37-36، ص1397پایدار زندگی را بیافریند و در آن استمرار یابد (برگر، 

پذیر نیست، انسان همواره در کنش جمعی و همکارانه جا که زندگی انسانی بدون اجتماع امکاناز آن  

جهان . )38، ص1397برگر، پردازد (دهاي اجتماعی میها و نهاها، ارزشبه ساختن ابزارها، زبان

سالان در آگاهی فرد مانند والدین، آموزگاران و هم ))دیگران معنادار((وگو با انسانی، از راه گفت

در صورت قطع این پیوندها یا ترك  ماند.ها پایدار میشود و با استمرار همین ارتباطبرساخته می

دهد (برگر، شود و مشروعیت ذهنی خود را از دست میدچار تزلزل میمحیط اجتماعی، جهان فردي 

ثبات و اند، ذاتاً بیصورت اجتماعی برساخته شدههایی که بهدر نتیجه، همه جهان .)49، ص1401
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هاي شناختی انسان قرار دارند؛ اما پذیرند و همواره در معرض تهدید منافع فردي و محدودیتآسیب

گیري انسجام اجتماعی را رایند برساخت اجتماعی جهان است که امکان شکلبا این حال، همین ف

 سازد. نیز فراهم می

ه آورد کوگو، جهانی معنادار پدید میدهد که انسان، با همکاري دیگران و از راه گفتبرگر نشان می

ض تزلزل شود. این نظم اجتماعی، گرچه همواره در معردر آن معنا، نظم و ثباتی نسبی ایجاد می

داوم تها، نهادها و تعاملات انسانی، به انسجامی پویا و قابلاست، اما از طریق بازتولید مستمر ارزش

  د.شومنجر می

) کنترل اجتماعی3    

تواند افراد متخلف معتقد است جامعه سیاسی از قدرتی برخوردار است که به واسطه آن می10لاك   

گذاري در خدمت حفظ دارایی و امنیت همه قدرت قانونکند؛ این  را شناسایی کرده و مجازات

همین راستا، برگر مفهوم کنترل در  ).141. ،ص1387شود (لاك، کار گرفته میاعضاي جامعه به

اي کند که هیچ جامعهو تأکید می گیرددر نظر میاجتماعی را یکی از عناصر اساسی دوام جامعه 

یز هاي انسانی نترین گروهتواند پایدار بماند. حتی کوچکگیري از ابزارهاي کنترل نمیبدون بهره

هایی براي کنترل رفتار اعضا هستند (برگر، براي جلوگیري از فروپاشی ناگزیر به استفاده از شیوه

 . )88 ،ص1393

دهی به رفتارها و حفظ هماهنگی در از منظر برگر، ابزارهاي کنترل اجتماعی نقشی کلیدي در جهت

کنند. این ابزارها، خواه رسمی و نهادي باشند یا غیررسمی و فرهنگی، نی ایفا میتعاملات انسا

گیري نظم اجتماعی و در نهایت تقویت انسجام در جامعه ساز شکلکنند که زمینهاي عمل میگونهبه

  شوند. می

) دین و معنابخشی4                                                                                              

 اي چندبعدي تلقی؛ بلکه آن را باید مجموعهدر نظر گرفتساحتی اي تکتوان پدیدهدین را نمی  

هاي مختلف زندگی هاي متنوعی در ساحتکرد که به اقتضاي ابعاد گوناگون خود، کارکردها و نقش

برگر، نظم اجتماعی منظر  ازSmart, 1996, pp.10). _11کند (فردي و حیات اجتماعی ایفا می

                                                 
10 . John Locke 
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یا  اي طبیعیهاي فردي است؛ نه زاییدهسازي کنشاي انسانی و حاصل فرآیند مستمر برونیپدیده

 هاي زیستی و ژنتیکی.اي از دادهنتیجه

معنایی قرار دارد؛ ثباتی و بینظمی، بیدر نگاه وي، جهان اجتماعی همواره در معرض تهدید بی

هاي روانی و اجتماعی بینجامد، وضعیتی که دورکیم تواند به بحرانورت دوام میتهدیدي که در ص

 خوبی تبیین کرده است. ي خودکشی بهنیز آن را در تحلیل پدیده

دار شده و معناکند: نظمی اجتماعیرا مطرح می ))نوموس((برگر براي مقابله با این وضعیت، مفهوم   

کند و به زندگی معنا، ثبات و انسجام شناختی عمل میتیکه همچون سپري در برابر آشفتگی هس

 بخشد. می

 .طور ذاتی نیازمند چارچوبی معنادار براي تفسیر واقعیت و مواجهه با هستی استبه باور او، انسان به

برگر تأکید دارد که نوموس، گرچه حاصل کنش و برساخت انسانی است، اما در ذهن بشر صورتی 

 گیرد. فراتاریخی به خود می طبیعی، بدیهی و حتی

عنوان محصولی اند، نه بهگیري آن نقش داشتهها اغلب نظم اجتماعی را، که خود در شکلانسان

ظمی کنند؛ نانسانی، بلکه همچون بخشی از سرشت طبیعی جهان و حقیقتی گریزناپذیر درك می

اخته، این نظم برسه ن دین است که بنماید. ایها ماورایی، قدسی و تغییرناپذیر جلوه میکه در نظر آن

لتون، کند (همیبخشد و آن را در جایگاه حقیقتی پایدار و مشروع تثبیت میبُعدي قدسی و مطلق می

  .)272. ،ص1389

کند که کارکرد هاي دورکیم، بر این نکته تأکید می)، در امتداد اندیشه1952( 11رادکلیف براون

هاي اساسی حیات اجتماعی است. دین، با تأیید و تحکیم ارزشبنیادین دین، استقرار، تدوین، باز

مراتب از جمله اشکال حکومتی، سلسله ،هاي اجتماعی و اخلاقی موجوداعطاي مشروعیت به سامان

سازي جامعه، حفظ ثبات اجتماعی، تقویت اجتماعی، قوانین و هنجارهاي اخلاقی در فرآیند یکپارچه

افزون بر این، دین ابزارهایی براي انطباق   افراد سهم بسزایی دارد. کردنکنترل اجتماعی و اجتماعی

کشند و در آورد که پایداري ساختار اجتماعی را به چالش میها یا تعارضاتی فراهم میبا بحران

                                                 
11 . Alfred Reginald Radcliffe Brown  
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-Nanda,1984:687)کندهاي موجود سازمان اجتماعی عمل میراستاي تداوم و ابقاي صورت

702).   

ها نیست، بلکه نهادي اي از آییندین نزد برگر تنها یک نظام اعتقادي یا مجموعهدر این چارچوب،   

ي چارچوبی مقدس براي تفسیر موقعیت انسان در جهان، نقشی اساسی و چندلایه است که با ارائه

 کند.بنیادي در تثبیت نوموس و استقرار نظم معنادار ایفا می

تی چون شناخابزارهاي بشر براي مقابله با تهدیدات هستی از دیدگاه برگر، دین یکی از کارآمدترین  

شد، بخمعنایی است. دین، هم در سطح فردي به انسان معنا و آرامش درونی مینظمی، پوچی و بیبی

بخشی به ساختارهاي جمعی، به استمرار و انسجام نظم و هم در سطح اجتماعی با مشروعیت

نقش اجتماعی دین، پیش از هر  بیان دیگر، به .)147.،ص1388پور، رساند (کرمیاجتماعی یاري می

گونه که از معناي آن مستفاد یابد. دین، همانچیز، در تأمین انسجام و همبستگی اجتماعی نمود می

آورد؛ عناصري که شود، موجبات پیوستگی اعضاي جامعه و تقویت الزامات اجتماعی را فراهم میمی

   ).153.،ص1403(علمی، فتحی،کنندعی ایفاي نقش میدر جهت وحدت و یکپارچگی اجتما

هاي موقت و ناپایدار اجتماعی با حقیقتی ویژه بر کارکرد دین در پیوند زدن میان واقعیتبرگر به

که  بخشدورزد؛ پیوندي که به نظم اجتماعی چنان مشروعیت و معنایی میغایی و مقدس تأکید می

ساخته و به ساختاري باثبات، موجه و قابل اتکا تبدیل آن را از حالت تصادفی و شکننده خارج 

 ). 67.،ص1397کند (برگر، می

 ))نماییساختارهاي موجه((نقش اصلی دین از منظر برگر، ارائه و تقویت آن چیزي است که او آن را 

 اي هنجاري و معرفتی براي نظم اجتماعینامد. این ساختارها با بازتولید معانی قدسی، پشتوانهمی

 آورند. فراهم می

تضعیف یا فروپاشیده شوند، مشروعیت و کارکرد دین نیز  ،نماییزمانی که این ساختارهاي موجه

(برگر،  خواهد دیدسرعت آسیب دچار بحران خواهد شد و در پی آن، انسجام و معناي اجتماعی نیز به

تثبیت نظم اجتماعی و ي برگر نهادي محوري براي در مجموع، دین در اندیشه. )274.،ص1397

ها هاي اجتماعیِ برساخته، آنبخشی به واقعیتتحکیم انسجام جمعی است؛ نهادي که با مشروعیت

ن ترتیب، دیدهد. بدینرا از سطحی انسانی و گذرا به سطحی مقدس، قابل اعتماد و پایدار ارتقا می

 .      نقشی انکارناپذیر دارد تنها در تبیین و توجیه نظم موجود، بلکه در حفظ و استمرار آننه
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اجتماعی انسجامکنفوسیوس و برگر پیرامون  اندیشه هايمقایسه   

 برگر خواهیم پرداخت. هدف اصلی هاي کنفوسیوس ودر این بخش، به تحلیل و مقایسه دقیق دیدگاه

ر دنحوي هاي این دو متفکر برجسته است که هر یک بهها و تفاوتاین مقایسه، درك بهتر شباهت

ها وضوح شباهتتوان بهشده، میبا توجه به مباحث مطرح اند.اي منسجم و پایدار بودهپی ایجاد جامعه

هاي کنفوسیوس و برگر را در دو بُعد اجتماعی و دینی پیرامون دستیابی هاي اساسی اندیشهو تفاوت

 اي متحد و منسجم تحلیل و بررسی کرد. به جامعه

دهنده آورد، بلکه نشانبهتري از تفکرات هر یک از این اندیشمندان فراهم میتنها درك این مقایسه نه

هاي بنیادین در زمان و مکان، بر اهمیت نظم و انسجام در جوامع آن است که هر دو، با وجود تفاوت

 اند راهکارهایی براي تحقق این هدف ارائه دهند.اند و سعی کردهانسانی تأکید کرده

ها و مسائل معاصر، از آراء و تجربیات تاریخی ند به ما کمک کند تا با درك چالشتوااین تحلیل می 

 .               مند شویمنیز بهره

ها)ها و تفاوتبعد اجتماعی (شباهت  

هاي فرهنگی، زمانی و اجتماعی، هاي کنفوسیوس و برگر، با وجود تفاوتیکی از بزرگترین شباهت

اي منسجم و پایدار که اعضاي آن بتوانند تشان است: ایجاد جامعههدف مشترك آنها در طرح نظریا

 به ثبات و آسایش فردي و جمعی دست یابند. 

اي متعادل بود (یولان، هدف کنفوسیوس در مواجهه با مشکلات اجتماعی زمان خود، ایجاد جامعه

راي ایجاد انسجام عنوان ابزاري بهاي خود را به). در همین راستا، برگر نیز ایده55.، ص 1390

رو هاي مدرنیته با مشکلاتی روبهبیند و معتقد است که این انسجام در مواجهه با چالشاجتماعی می

  .                                                                                                  شده است

وضوح مشهود است، توجه خاص به زندگی فکر بههاي این دو متشباهت دیگري که میان اندیشه 

خواست اجتماعی است. در اندیشه کنفوسیوس، اولین قدم در تربیت فرد، آموزش است. او می

هم به درد دولت بخورند و  کهباشند  ))جامع الاطراف((اي تربیت کند که گونهشاگردان خود را به

  ). 54، ص 1390یولان، هم به درد جامعه (



  
  
  
  
  

  
  1405،اول ، شمارهمده دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

78 

ر رسد که دبه عبارت دیگر، کنفوسیوس اعتقاد داشت که رشد و تکامل فردي زمانی به کمال می

دهنده اهمیت جامعه در اندیشه کنفوسیوس است. مسیر خدمت به جامعه قرار گیرد. این نگاه نشان

) و معتقد است که 36.، ص 1401داند (برگر، طور مشابه، برگر انسان را موجودي اجتماعی میبه

خاطر کند. از دیدگاه برگر، انسان نه تنها بهنسان از بدو تولد تا پایان زندگی، در بستر جامعه رشد میا

خاطر نیازهاي روانی و هویتی نیز به زندگی اجتماعی وابسته است. او تأکید نیازهاي فیزیکی، بلکه به

و بدون حضور در گیرد کند که هویت و شخصیت انسان در جریان تعاملات اجتماعی شکل میمی

  . تواند به هویت واقعی خود دست یابدجامعه، فرد نمی

ناپذیر از وجود انسان مطرح عنوان عنصري جداییدر مجموع، در اندیشه هر دو متفکر، جامعه به

شود. هر یک از این اندیشمندان بر اهمیت تعامل سازنده و مسئولانه با جامعه تأکید دارند و می

  اند. شدت به یکدیگر وابستهجامعه بهمعتقدند که فرد و 

طور مداوم تلاش کنند تا نقش مثبتی در جامعه ایفا کنند و ها باید بهها، انسانبر اساس این دیدگاه

توسعه  تنها بهبه رشد و بهبود همیشگی خود و دیگران کمک کنند. این تعامل مثبت و مسئولانه نه

تفکر با این حال، این دو م. شودکلی جامعه نیز منجر می کند، بلکه به بهبودو پیشرفت فرد کمک می

توجهی دارند که در ادامه به بررسی برخی از هاي قابلدر ارائه نظریات خود در مورد جامعه تفاوت

ه در گرایانهاي برجسته این است که کنفوسیوس نگرشی آرمانیکی از تفاوت آنها خواهیم پرداخت.

هاي اخلاقی او بر این باور است که جامعه باید بر پایه ارزش  م دارد.فرآیند ایجاد یک جامعه منسج

اي از تأکید او بر تربیت افراد با فضیلت و هاي فردي بنا شود و بر این اساس، بخش عمدهو فضیلت

مدار است. از دیدگاه کنفوسیوس، اگر حاکمان و افراد جامعه فضایل اخلاقی داشته باشند، اخلاق

این (Shihlien, 1932, p.11). . کارهاي نظارتی رسمی براي حفظ نظم نخواهد بودنیازي به سازو

شود، چرا که به نقش مهم نهادهاي قانونی و گرایانه در برخی موارد به ضعف تبدیل مینگرش آرمان

گرا، نظریات شناس واقععنوان یک جامعهدر مقابل، برگر، به . شودسازوکارهاي نظارتی کمتر توجه می

کند. او معتقد است که د را با تأکید بر ضرورت نهادهاي نظارتی و کنترل اجتماعی مطرح میخو

درستی تواند به انسجام برسد که نهادهاي قانونی و ساختارهاي اجتماعی بهجامعه تنها زمانی می

  دهی شوند و نقش نظارتی خود را ایفا کنند.سازمان
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هاي اجتماعی پایدار بماند و این واند بدون اعمال کنترلتاي نمیبرگر تأکید دارد که هیچ جامعه 

). بنابراین، 88.، ص 1393نظمی و حفظ امنیت ضروري هستند (برگر، ها براي جلوگیري از بیکنترل

گرایی فردي تأکید دارد، برگر بر اهمیت در حالی که کنفوسیوس به تربیت اخلاقی و فضیلت

عنوان ابزارهاي ضروري براي ایجاد نظم و انسجام اجتماعی ساختارهاي اجتماعی و قوانین رسمی به

 .                                   کندتأکید می

ها)ها و تفاوتبعد دینی (شباهت  

هاي در زمینه دینی، برخی مورخان معتقدند که آیین کنفوسیوس دین نیست و نظام اخلاقی و ارزش

، ص 1398بینند (دورتی و هوبلر، گرایی چینی میانسانعنوان شکلی از کنفوسیوسی را بیشتر به

21 .(  

گونه کشیش یا روحانی وجود ندارد و پیروان آن نیازي به اعتقاد به یک در آیین کنفوسیوس، هیچ

  باور خاص یا انجام مراسم دینی ندارند.

 تادیده گرفهاي دینی کنفوسیوس را نتوان آموزهنمی گروهی از متفکران معتقدند که ،در مقابل 

(Yao,2000,pp.37-41) گیرندپس آنرا یک دین تمام عیار در نظر می ؛(Sun,2013,pp.1-5) .

ه کند و معتقد است کاشاره می )(مینگ)(کنفوسیوس در آثار خود به مفاهیمی مانند مشیت آسمان 

د هی واگذار کرانسان باید با توجه به اصول اخلاقی عمل کند، اما نتایج کارها را باید به مشیت ال

دهد و او را ). این واگذاري نتیجه به یک امر مقدس، به فرد آرامش خاطر می60.، ص1390(یولان، 

 .بخشدهاي ناشی از شکست یا پیروزي رهایی میها و ترساز نگرانی

برگر  داند.عنوان ابزاري مؤثر در معنابخشی به زندگی انسان میدر مقابل، برگر به وضوح دین را به 

ژه در ویهاي مختلف زندگی دارد و بهمعتقد است که دین نقش بسیار مهمی در ارائه معنا به واقعیت

نظمی و ایجاد احساس تواند به پیشگیري از بیها و مشکلات اجتماعی، دین میمواجهه با نابرابري

رگر ب هاي کنفوسیوس وهاي اصلی میان اندیشهدر نهایت، تفاوت. همبستگی در جامعه کمک کند

در حوزه دین و معنابخشی به زندگی به این صورت است که کنفوسیوس بیشتر بر اصول اخلاقی و 

دهی به نظم و معنا عنوان عنصر کلیدي در شکلاجتماعی تأکید دارد، در حالی که برگر دین را به

  .کنددر زندگی انسان معرفی می
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 نقد و بررسی

هاي کنفوسیوس و برگر، اکنون قصد داریم به نقد و گاههاي دیدها و تفاوتفارغ از بررسی شباهت

هاي این دو متفکر بپردازیم تا ضمن شناخت هاي موجود در اندیشهبررسی نقاط ضعف و چالش

  .هاي نظریات آنان را بهتر درك کنیمتر، بتوانیم دامنه کاربرد و محدودیتدقیق

  . نقد اندیشه هاي کنفوسیوس 1

  تبعیض جنسینی 1.1

ز وي آمیترین نقدهایی که به مکتب کنفوسیوس وارد است، دیدگاه محدود و تبعیضیکی از مهم 

نسبت به زنان است. کنفوسیوس در بسیاري از سخنان خود زنان را موجوداتی سرکش و متمرد 

در نظام فکري او، زنان عمدتاً از مشارکت در ). 71، ص1394کند (استیونسن و همکاران، معرفی می

اند و نقش آنها در جامعه محدود و هاي اجتماعی کلیدي محرومهاي کلان و موقعیتگیريتصمیم

خصوص در جهان امروز که برابري جنسیتی و مشارکت فعال زنان اي است. چنین نگرشی بهحاشیه

عنوان یک ارزش بنیادین پذیرفته شده، با هاي مختلف اجتماعی، اقتصادي و سیاسی بهدر عرصه

هاي جدي روبروست. مدافعان حقوق زن بر این باورند که براي استفاده مؤثر از اندیشهانتقادات 

هاي جنسیتی وي بازنگري و اصلاح شود تا بتوان کنفوسیوس در جوامع مدرن، لازم است دیدگاه

 .تر براي همه افراد، فارغ از جنسیت، فراهم ساختفضایی برابر و عادلانه

  به مقام حاکمساده انگاري در اعتماد  .2-1

 حد و حصر بهانگاري او در اعتماد بیهاي کنفوسیوس، سادهکی دیگر از نقدهاي جدي به اندیشهی

تواند مقام حاکم است. کنفوسیوس بر این باور است که اگر حاکم به اصول اخلاقی پایبند باشد، می

یکی و صداقت حاکم بنا شده آل را ایجاد کند. این نگرش بر پایه اعتماد به ناي مطلوب و ایدهجامعه

 ,Ames & Rosemont) .کندهاي اخلاقی و انسانی حاکم تأکید میطور کلی بر جنبهاست و به

1998, pp. 15–17) تواندبا این حال، منتقدان به این اندیشه، معتقدندکه چنین نگاهی می                 

             ن رویکرد به این معناست که کنفوسیوس انگاري در ایاي منجر شود. سادهکنندهبه نتایج نگران

             طور ذاتی اخلاقی نیستند و ممکن است برخی ازممکن است نادیده بگیرد که همه حاکمان به

             آنان از قدرت خود سوءاستفاده کنند. در نتیجه، این انتظار که حاکم با پایبندي به اصول 

 ,Bell). تواند به استبداد و دیکتاتوري منجر شودامعه مطلوب را بسازد، میتواند یک جاخلاقی می
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2008, pp. 56–59)تواند باعث شود که جامعه تحت سلطه یک عبارت دیگر، این نگرش میبه

ها و نیازهاي مردم، تنها بر پایه اصول اخلاقی جاي توجه به خواستهالعنان قرار گیرد که بهحاکم مطلق

تواند رسد، بلکه در شرایط واقعی میگرایانه به نظر میتنها آرمانکند. این نوع تفکر نهخود عمل 

موجب بروز خطراتی شود که آزادي و حقوق مردم را تهدید کند. به همین دلیل، نیاز به یک رویکرد 

 .تر و چندبعدي در تحلیل نقش حاکم و حکومت وجود داردبینانهواقع

 وس محافظه کاري کنفوسی.3-1

کارانه این مکتب فکري گرایش محافظه هاي کنفوسیوس وارد کرد،توان به اندیشهنقد دیگري که می

حل مسائل اجتماعی را در بازگشت گرا، عمدتاً راهعنوان یک جریان سنتگرایی بهاست. کنفوسیوس

رویکرد  این). 70، ص 1394کند (استیونسن، ها و اصول کهن جستجو میبه گذشته و احیاي ارزش

د؛ شوگیري این تصور منجر شود که خلاقیت و نوآوري در زمان حال سرکوب میتواند به شکلمی

ها و الگوهاي رفتاري گذشته است و نه پذیرش چراکه تأکید اساسی این مکتب بر حفظ سنت

ان ، یعنی دور1970و اوایل دهه  1960توان در دهه اوج نمود این انتقاد را می. دگرگونی و تحول

هاي کنفوسیوسی از سوي بسیاري از مردم انقلاب فرهنگی چین مشاهده کرد. در این دوره، اندیشه

ها را مانعی در مسیر پیشرفت، نوسازي شدت مورد حمله قرار گرفت، زیرا این آموزهو نخبگان چین به

ی گرایکنفوسیوس آنان بر این باور بودند که). 70دانستند (همان، ص و تغییرات بنیادین اجتماعی می

ر ورزد. دهاي اساسی نیز مقاومت میتنها با خلاقیت زمانه ناسازگار است، بلکه در برابر نوآورينه

کري گرایانه بدل شد و فضاي فنتیجه، این فلسفه در آن دوره تاریخی به نمادي از تفکر ایستا و واپس

هاي جدید سوق ها با نظامینی آنهاي سنتی و جایگزسوي طرد ارزشتري بهطور گستردهجامعه به

 .داده شد

  نقد اندیشه هاي پیتر برگر .2

  دین در چارچوب پلورالیسم .1-2

گردد. یکی از نقدهاي مهم بر دیدگاه برگر، به تحلیل او از دین در چارچوب نظریه پلورالیسم بازمی

ست داده و وارد فضاي برگر معتقد است که در جوامع مدرن، دین دیگر جایگاه انحصاري خود را از د

 کننداي شبیه بازار شده است؛ جایی که ادیان مختلف براي جذب پیروان با یکدیگر رقابت میرقابتی
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.(Berger,1999, p. 2) دهد، اما هاي دنیاي مدرن را بازتاب میاین نگاه، اگرچه برخی واقعیت

هاي چنین رویکردي جنبه. کاهدفرو میگرایانه به سطح یک کالا در بازار باورها طور تقلیلدین را به

بخشی به زندگی و تنها در معناگیرد. دین نهعمیق معنوي، فرهنگی و وجودي دین را نادیده می

گیري هویت فردي و جمعی نقش دارد، بلکه در پاسخ به نیازهاي درونی و احساسی انسان نیز شکل

تبیین برخی ابعاد تحولات دینی مفید است،  رو، تحلیل برگر هرچند درجایگاهی محوري دارد. از این

 .تواند پیچیدگی و عمق پدیده دین را در جهان مدرن بازتاب دهدتنهایی نمیاما به

 بی توجهی به جوامع غیرغربی .2-2

دانم، محدود بودن افق نظري او هاي برگر وارد میصورت شخصی بر دیدگاهیکی از نقدهایی که به

هاي برگر عمدتاً بر مبناي تحولات دینی و رسد که تحلیلنظر میاست. بهي جوامع غربی به تجربه

اند و همین امر موجب شده که نظریات او اجتماعی در کشورهاي اروپایی و آمریکایی شکل گرفته

درستی بازتاب دهند. در بسیاري هاي جوامع غیرغربی را بهدرباره دین و سکولاریسم نتوانند واقعیت

ننده کهایی از آفریقا، دین هنوز نیرویی تعیینمانند خاورمیانه، جنوب آسیا یا بخش از مناطق جهان

توان آن را به حوزه خصوصی یا فردي سختی میدر سیاست، فرهنگ و زندگی اجتماعی است و به

ي غربی، اغلب از تضعیف جایگاه دین در این در حالی است که برگر با تکیه بر تجربه. محدود کرد

تواند پیچیدگی و تنوع نقش دین در جوامع غیرغربی گوید؛ نگاهی که نمیومی سخن میعرصه عم

 ویژه در عصرشود چارچوب فکري برگر در تحلیل دین، بهاین غفلت نظري باعث می؛ را درك کند

جهانی شدن و تنوع فرهنگی امروز، دچار کاستی شود و قدرت تبیینی خود را در خارج از بستر غربی 

است  دهنده تجربه غربکند، بیشتر بازتابعبارت دیگر، جهانی که برگر توصیف میدهد. بهاز دست ب

 .تا تصویري جامع از وضعیت دین در دنیاي معاصر

  نتیجه گیري

هاي فاوترغم تدهد که علیهاي کنفوسیوس و پیتر برگر نشان میبررسی تطبیقی و دقیق اندیشه

دو متفکر در فهم و تحلیل انسجام اجتماعی نقاط اشتراك زمانی، مکانی و فرهنگی بنیادین، این 

قابل توجهی دارند. هرچند کنفوسیوس در چارچوب سنت فلسفی و فرهنگی شرق آسیا و برگر در 

اندیشیده است، اما هر دو بر نقش کلیدي ساختارهاي شناسی غربی میمتن تحولات مدرن و جامعه

ی و دینی، در ایجاد و حفظ انسجام اجتماعی تأکید ویژه نهادهاي اخلاقاجتماعی و نهادها، به
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هاي مشترك در پیوند و دهنده اهمیت بنیادي نهادها و ارزشاند. این همگرایی نظري، نشانورزیده

شناختی و رویکردي میان این دو متفکر هاي روشبا این حال، تفاوت. همبستگی جوامع انسانی است

ي، انسجام فردر فضایل اخلاقی فردي و تعاملات متقابل درونقابل تأمل است. کنفوسیوس با تمرکز ب

هاي اخلاقی و سازي ارزشداند که از طریق نهادینهمحور میاجتماعی را فرایندي درونی و اخلاق

یابد. در مقابل، برگر انسجام اجتماعی را عمدتاً تربیت فردي در قالب روابط اجتماعی تحقق می

شناسد که معنا و مشروعیت را به نظم ویژه نهاد دین، مییرونی، بهمحصول ساختارها و نهادهاي ب

در واقع، تفاوت مهم میان این دو اندیشمند در نوع مواجهه  .سازدبخشد و پایدار میاجتماعی می

ی نگرد، در حالها با مسئله جامعه است؛ کنفوسیوس با رویکردي فلسفی و اخلاقی به جامعه میآن

ها شناختی و تفسیري، به تحلیل ساختارهاي اجتماعی و معنابخشی آنمعهکه برگر با نگرشی جا

هاي فرهنگی و اجتماعی متفاوت این تمایز در رویکردها بر ضرورت دقت و توجه به زمینه .پردازدمی

واند تکند. ترکیب و تلفیق این دو دیدگاه میکارگیري نظریات اجتماعی تأکید میدر فهم و به

هاي پیچیده اجتماعی معاصر عملی جامع و چندبعدي براي مواجهه با چالشچارچوبی نظري و 

هاي اقتصادي، فرهنگی و اجتماعی به تهدیدي جدي براي انسجام فراهم آورد. در جهانی که بحران

ي و هاي نهاداند، تلفیق رویکردهاي اخلاقی کنفوسیوسی با تحلیلو همبستگی جمعی بدل شده

ساز طراحی راهکارهایی اثربخش و پایدار خواهد بود. این ادغام نظري، هشناختی برگر، زمینجامعه

هاي اخلاقی و در عین حال سازگار با تحولات ساختاري هایی مبتنی بر ارزشامکان ارائه استراتژي

 .کندسازي انسجام اجتماعی فراهم میرا براي تقویت سرمایه اجتماعی، پیوندهاي جمعی و نهادینه

تواند در جهت ساختن جوامعی هاي کنفوسیوس و برگر میگیري همزمان از آموزههدر نهایت، بهر

ویژه در عصر اي ایفا کند. این رویکرد بهکنندهتر و پایدارتر، نقش تعیینتر، هماهنگمنسجم

اده تر ارتقا دها و تضادهاي اجتماعی را به سطحی گستردهشدن و چندفرهنگی، که پیچیدگیجهانی

کند. در این بستر، تلفیق خرد اخلاقی با فهم نهادي از انسجام اي پیدا میفزاینده است، اهمیت

کند، بلکه راه را براي تر مشکلات اجتماعی کمک میاجتماعی، نه تنها به تحلیل و شناخت عمیق

توانند سازد که میتر هموار میتر و سرمایه اجتماعی قويهاي مستحکمتحقق جوامعی با بنیان

هاي زمانه باشند. در نهایت، این رویکرد تلفیقی بهبود کیفیت وي نیازهاي انسانی و چالشگپاسخ

 .آمیز در جوامع متنوع را تسهیل خواهد کردزندگی انسانی و ارتقاء همزیستی مسالمت
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Introduction 

Terminology among experts in various sciences and disciplines refers to specific 

words and expressions established to convey particular meanings. Each field of 

knowledge possesses its own set of terms, and mysticism and Sufism are no 

exception to this rule. These concepts and terms, through repeated usage, 

gradually matured and became codified by the late third century AH. However, 

the earliest known book written with the explicit aim of compiling such 

terminology is Al-Lumaʿ by Sarrāj Ṭūsī (d. 378 AH), which dates back to the mid-

fourth century AH. Following this work, other texts such as Al-Taʿarruf by 

Kalābādhī (d. 380 AH), Darajāt al-Muʿāmalāt by ʿAbd al-Raḥmān Sulamī (d. 412 

AH), Nahj al-Khāṣ by Abū Manṣūr Iṣfahānī (d. 418 AH), Risāla Qushayrī by Abū 

al-Qāsim Qushayrī (d. 465 AH), Ṣad Meydān by Khwāja ʿAbdullāh Anṣārī (d. 

481 AH), and Al-Imlāʾ by Ghazālī (d. 505 AH) were composed with the purpose 

of compiling and explaining these terms. The terminology in these works, and in 

other Sufi texts, largely retained its meaning and, influenced by one another, 

helped shape the trajectory of mysticism and Sufism. In other words, these works 

are interrelated, and the essence of each term is often repeated across them. For 

instance, Ibn ʿArabī (d. 620 AH), in his book Iṣṭilāḥ al-Ṣūfiyyah, refers to 

Ghazālī’s Al-Imlāʾ (d. 505 AH), one of whose sources was ʿIbārāt al-Ṣūfiyyah, 

attributed to Qushayrī (d. 465 AH). Qushayrī, in turn, drew upon Al-Lumaʿ by 

Sarrāj Ṭūsī (d. 378 AH), Tahdhīb al-Asrār by Abū Saʿd Wāʿiẓ Khargūshī 

Nīshābūrī (d. 407 AH), and Nahj al-Khāṣṣ by Abū Manṣūr Iṣfahānī (d. 418 AH).  
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Thus, in these texts, the meaning or explanation of a term is sometimes repeated without alteration. It can be said that 

until the end of the sixth century AH, there was little change or transformation in the discussion of the meanings of 

Sufi terminology within Sufi literature. Ayn al-Quḍāt (d. 525 AH) is to some extent an exception to this pattern. He 

was a mystic and a thinker who challenged conventions, and he frequently emphasized this point throughout his works. 

His aim was to unveil truth and enlighten the reader by breaking habitual patterns and questioning the repetition of 

inherited traditions. Ayn al-Quḍāt’s profound awareness of mystical, philosophical, and other scholarly matters, 

combined with his anti-conventional stance, paved the way for numerous innovations in the realm of mysticism and 

Sufism particularly in the domain of mystical terminology. In general, Qāḍī Hamadānī did not favor repeating the 

words of earlier mystics; rather, he sought to disrupt customs and traditions and express his own original and novel 

ideas, which he attained through spiritual discipline and intuitive insight. This study aims to comprehensively examine 

ʿAyn al-Quḍāt Hamadānī’s unique interpretations and understandings of mystical terminology and, by highlighting his 

innovations in this regard, contribute to a deeper understanding of his profound thought 

Methodology 

The research methodology of this article is library-based and follows an analytical-descriptive approach. The authors, 

through a meticulous examination of mystical works preceding ʿAyn al-Quḍāt and the interpretations and 

conceptualizations of their mystical terminology, and by comparing them with the works of ʿAyn al-Quḍāt, have 

highlighted his novel understandings and unique expressions. Furthermore, the criteria employed by the authors in 

selecting mystical terms, in addition to classical texts such as Al-Lumaʿ, Darajāt al-Muʿāmalāt, and Ṣad Meydān, 

include contemporary mystical glossaries such as Sharḥ Iṣṭilāḥāt-i Taṣawwuf by Gowharīn and Farhang-i Lugāt, 

Iṣṭilāḥāt va Taʿbīrāt-i ʿIrfānī by Sajjādī. 

Discussion 

Ayn al-Quḍāt Hamadānī was a mystic who challenged convention. At times, he interpreted mystical terminology in 

novel and innovative ways that diverged from the understandings of other mystics. Studies indicate that he offered 

fresh interpretations of terms such as Islām, Bāzār-i Khawāṣṣ, Ḥijāb, Zunnār, Ẓulm, Faqr, Kufr and Īmān, Majmaʿ al-

Baḥrayn, and Namāz. In explaining each of these terms, ʿAyn al-Quḍāt went beyond the conventional approaches of 

the Sufi tradition, offering new interpretations, understandings, explanations, and at times, entirely new applications. 

In some cases, his elaborations on these terms drew upon brief statements from earlier mystics, which he expanded 

and developed more thoroughly in his own works. In other instances, his interpretations were entirely the product of 

his own intellectual brilliance. 

Conclusion 

Ayn al-Quḍāt Hamadānī, a prominent mystic and thinker of the sixth century AH, disrupted the prevailing Sufi 

framework for defining mystical terminology and offered fresh interpretations and applications of several key terms. 

These terms include: Islām, Bāzār-i Khawāṣṣ, Ḥijāb, Zunnār, Ẓulm, Faqr, Kufr and Īmān, Majmaʿ al-Baḥrayn, and 

Namāz. In ʿAyn al-Quḍāt’s thought, Islām and Kufr represent two existential states. If a person is liberated from ego 

and self-centeredness, the distinction between Kufr and Islām dissolves. He describes Bāzār-i Khawāṣṣ as a realm 

through which one may attain the vision of the Divine. Although direct encounter with the essence of Divine Truth is 

deemed impossible, through Bāzār-i Khawāṣṣ, one may behold the face of God via symbolic manifestation (tamathul). 

His innovative interpretations of Ḥijāb include:   

1.Differentiation between religious sects;   

2.The seeker’s desire and love as veils on the path;   

3.Kufr and Īmān as veils between the servant and the Divine;   

4.Luminous ḥijāb-hā-yi nūrānī such as prayer, fasting, charity, glorification, remembrance, and virtuous ethics; and 

ḥijāb-hā-yi ẓulmānī such as envy, greed, and other blameworthy traits;   
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5.Terrestrial, celestial, and spiritual veils. 

In ʿAyn al-Quḍāt’s intellectual system, Zunnār and the act of girding it mark the beginning of Islām. A Ẓālim is one 

who believes neither in Kufr nor Islām, and who devotes all his energy to worldly pursuits. According to him, Faqr 

occurs when a person reaches the state of fanāʾ and dissolution in the Divine Essence. In his view, Kufr comprises 

multiple levels and types, through which the sālik must pass to attain Īmān and become a true muʾmin. In other words, 

Kufr functions as a staircase or ladder guiding the seeker toward Īmān. By Majmaʿ al-Baḥrayn, ʿAyn al-Quḍāt refers 

to the two seas of the believer’s heart and the Qur’an. In his explanation of Namāz-i Bandah and Namāz-i Khudā, he 

offers a novel interpretation: Namāz-i Bandah signifies the servant’s negation and annihilation in the Divine, while 

Namāz-i Khudā refers to the intimate conversation and supplication of God with humankind. A close examination of 

mystical texts preceding Qāḍī Hamadānī reveals that some of these terms such as Īmān and Bāzār-i Khawāṣṣ, and 

certain applications of Ḥijāb, Zunnār, Majmaʿ al-Baḥrayn, and Namāz originate entirely from his intellectual genius. 

Others—such as Islām, Ẓulm, Faqr, and Kufr were briefly mentioned by earlier mystics, which Qāḍī then expanded 

upon and developed in greater detail within his own works. 
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   هاي کلیدي:واژه

  القضات همدانی، عین

هاي بدیع، بازار خواص، برداشت

  حجاب، 

  نماز،

  فقر،  

  زنّار

 ها و افکارستیزِ سدة پنجم و ششم هجري است که با اندیشهشکن و عادتالقضات همدانی، عارف سنتّعین

مام القضات در تشکنیِ عینبدیع خود به عرفان و تصوفّ اسلامی غناي بیشتري افزوده است. ویژگی سنتّ

طوري که مقایسۀ اصطلاحات خورد، بهجوانب زندگی او از جمله مواجهه با اصطلاحات عرفانی به چشم می

دهد که قاضی همدانی گاه جا مانده از کتب عرفان و تصوّف، نشان می کاررفته در آثار او با میراثِ بهعرفانیِ به

اي از اصطلاحات ارائه با برهم زدن نظام رایج و سیر معمول مفاهیم اصطلاحات عرفانی، تأویل و برداشت تازه

، »مانای«دهد که برخی از تأویلات بدیع او از اصطلاحات عرفانی مانند الۀ حاضر نشان میکرده است. نتایج مق

به تمامی ساخته و پرداختۀ » نماز«و » حجاب«و بیشتر مصادیقِ » مجمع البحرین«، »زنّار«، »بازار خواص«

ر از متاث» کفر«و » رفق«، »ظلم«شود. همچنین برخی دیگر مانند اوست و در آثار عارفان پیش از او دیده نمی

ه طور گستردسخنی کوتاه از عارفانِ پیش از وي است که قاضی آن مفهوم را در آثار خود توسّع بخشیده و به

  مطرح کرده است. 

  

و عرفان  انیمطالعات اد. برداشت ها و تعبیرات بدیع عین القضات همدانی از اصطلاحات عرفانی). 1405( سلمان، ساکت ؛ و نیلوفر، بهرام زاده : استناد
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  مقدمه

که از وي آثاري  بودق) عارف و اندیشمند بزرگ سدة ششم 525-490القضات همدانی (عین      

القضات با هوش سرشار به جاي مانده است. عین الغریبشکويو  الحقایقةزبد، هانامه، تمهیداتچون 

ري مبرا دربارة پیا البَحثِ عنَ مَعنَی البَعث ۀُغایَسنگِ سالگی کتاب گران 21نظیر خود در و نبوغ کم

). سپس در 145-144،ص ص.1401القضات همدانی، و مبانی علمی وابسته به آن نوشت (رك: عین

دانی، القضات همعینرا به رشتۀ تحریر درآورد (رك:  الحقایقةزبدسالگی اثر ارزشمند صد فصل یا  24

 به حق«ترین مباحث عرفانی، حکمی و فلسفی را مطرح کرد. قاضی و در آن عمیق). 145،ص .1401

 خصوص فقه و حدیث و تفسیر، از خلال آثار او بهیکی از نوابغ زمان بود. احاطۀ وي به علوم زمان، به

وبی آشنا خها در معقول نیز کاملا متبحر بود. با فلسفه و آراي مشائیان بهخوبی پیداست. علاوه بر این

(پورجوادي، » کردرد میعنوان یک صاحب نظر و متفکّر اصیل با مسائل فلسفی برخوبود و به

القضات همدانی در جوانی به بحران روحی و سردرگمی عمیقی دچار شد و راه ). عین34،ص.1401

هاي مذاهب گوناگون در این کتب، به چاره را در مسیر مطالعۀ آثار و کتب کلامی دید اما قاعده

). 148ص.: 1401همدانی،  القضاتتشویش و اضطراب او افزود و به گرفتاري روحی وي انجامید (عین

 قالحقایةزبدالقضات در در نهایت مطالعۀ آثار امام محمّد غزالی بود که او را از این ورطه نجات داد. عین

 القضات همدانی،عینتصریح کرده است که چهار سال تمام به خواندن آثار غزالی مشغول بوده است (

سردرگمی رهایی نیافت، لذا به کمک و یاري احمد طور کامل از ). با این همه او به 149ص.: 1401

در آن وضعیت، نزدیک به یک سالی ماندم «روي آورد:  تر محمّد غزالی به تصوفّغزالی، برادر کوچک

م، ااي که برایم در آن سال رخ داده بود، آگاهی نداشتم تا اینکه سرور و خواجهو هنوز از حقیقت واقعه

-ت و ترجمان حقیقت، ابوالفتوح احمد بن محمّد بن محمدّ بن غزالی استام امام اجلّ، سلطان طریق

را سرنوشت به سوي  -خدا مسلمانان را از ماندگاریش بهره دهاد و از من بدو بهترین پاداش رساناد

همدان که زادگاه من است، راند و در خدمت او در مدّتی کمتر از بیست روز، از چهرة آن واقعه برایم 

(همان: » و سرگردانی زدوده گردید و وضعیّت آن را به طور آشکار مشاهده کردم برداري شدپرده

القضات دانست، ترین حادثۀ زندگی عینتوان مهم). بنابراین دیدار احمد غزالی با قاضی را می150

القضات در علوم ظاهري زمان خود، در اوج کمال و بالندگی قرار داشته و چراکه در این مرحله، عین

  شده است.گی و سردرگمی او تنها به دست علوم ذوقی برطرف میآشفت



  
  
  
  
  

  
  1405،اول، شماره همد دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد
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د؛ در انالقضات همدانی ایفا کردهبنابراین برادران غزالی نقش بسیار مهمی در تحولاّت روحی عین    

گام نخست، محمّد غزالی در سلوك علمی او را نجات داد و در مرحلۀ آخر، احمد غزالی در سلوك 

ی در القضات با احمد غزالالقضات پایان بخشید. پس از دیدار عینتگی عینعملی به سردرگمی و آشف

القضات ق. زندگی عین525) تا سال شهادت قاضی در سال 104ص.: 1401ق. (پورجوادي، 513سال 

  عمدتا در همدان و به نگارش مکتوبات و آثار دیگر گذشت.

  . بیان مسأله1

ها و تعابیر خاصی است که براي افادة واژه«اصطلاح در میان متخصصان علوم و فنون مختلف      

تدریج معانی خاص از آن اراده معنایی خاص وضع شده، یا در اثر کثرت استعمال در هر علم و فن، به

: هفت). هر علمی، اصطلاحات خاص خود را 1370(سجادي،  »شده و حالت اصطلاحی یافته است

دارد و عرفان و تصوّف نیز از این قاعده مستثنی نیست. این مفاهیم و اصطلاحات بر اثر تکرار در 

نهایت تا اواخر سدة سوم هجري نضج یافته و مدوّن شده است امّا احتمالا نخستین کتابی که با هدف 

به اواسط ق.) است که تاریخ نگارش آن  378سرّاج طوسی (ف:  اللّمعتدوین اصطلاحات نوشته شده 

 ق.)، 380کلابادي (ف:  التعرفگردد.  بعد از این اثر، کتب دیگري مانند سدة چهارم هجري بازمی

ق.)،  418ابومنصوراصفهانی (ف:  الخاصنهجق.)،   412از عبدالرحمن سلمی (ف:  درجات المعاملات

ق.) و  481ف: خواجه عبداالله انصاري ( صد میدان ق.)، 465ابوالقاسم قشیري (ف: رسالۀ قشیري 

اند. این اصطلاحات با هدف تدوین این اصطلاحات و شرح آنها تالیف شده ق.) 505غزالی (ف:  الاملاء

در این کتب و در دیگر آثار صوفیه تقریبا معناي خود را حفظ کرده و متاثر از یکدیگر، جریان عرفان 

کدیگر نبوده و نفس معنی اصطلاح ارتباط با یاند. به سخن دیگر این آثار بیو تصوّف را شکل داده

به  الصّوفیهّاصطلاحق.) در کتاب  620عربی (ف: تقریبا در همۀ آنها تکرار شده است. براي نمونه ابن

 عبارات الصوفیهق.) نظر داشته و یکی از منابع غزّالی در این اثر، کتاب  505غزّالی (ف:  املاءکتاب 

 378سراج طوسی (ف:  اللّمعقشیري نیز در اثر خود از ق.) بوده است و  465منسوب به قشیري (ف: 

ابومنصور اصفهانی  نهج الخاصق.) و  407ابوسعد واعظ خرگوشی نیشابوري (ف: الاسرار تهذیبق.)،  

شده گاهی معنی یا شرح یک اصطلاح بی در آثار گفته ق.) استفاده کرده است. بنابراین 418(ف: 

واژه از اسامی احوال  16مجموعا عبارات الصوفیه است. براي مثال قشیري در هیچ تغییري تکرار شده 
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توان گفت تقریبا تا پایان ). می4-17: 1378نوشته است (پورجوادي،  الخاصنهجو مقامات را از روي 

  شود.سدة ششم، تغییر و تحولّ در بحث معانی اصطلاحات صوفیه در آثار صوفیان دیده نمی

ستیز ق.) تا حدي از این قاعده مستثنی است. او عارف و اندیشمندي عادت 525ف: القضات (عین    

ها جاي آثار خود به این مهم اشاره کرده است. او بر آن بوده تا با درهم شکستن عادتاست و در جاي

و تکرار آنچه که از گذشتگان به ما به ارث رسیده است، حقیقت را آشکار و مخاطب را آگاه سازد: 

 ،یپرستپرستی دست بدار که عادتاز عادت ،خواهی که جمال این اسرار بر تو جلوه کند عزیز اگر اي«

  ).12ص.الف.: 1401القضات همدانی، عین» (پرستی باشدبت

پرستی باقی بماند و بی هیچ آگاهی و دانشی، اعمال به باور قاضی اگر انسان در حد عادت     

ورز؛ یعنی از حقیقت کار و اعمال ورز است، نه حقیقتدهد، تنها شریعتگذشتگان را در راه دین انجام 

 الف:1401القضات همدانی، عینخود آگاه نیست، بلکه در حد شریعت و ظاهر دین، متوقّف شده است (

  ). 321_320ص ص.

-عادت«آگاهی ژرف و عمیق قاضی از مسائل عرفانی، فلسفی و دیگر علوم مختلف در کنار ویژگیِ      

ویژه اصطلاحات هاي فراوانی در عرصۀ عرفان و تصوّف، بهساز ابتکارات و نوآورياو، زمینه» ستیزيِ

اي ندارد عرفانی شده است. او بارها در آثار خود تاکید کرده است که به نقل اقاویل دیگران علاقه

برکنار بودن از القضات در جایی دیگر نیز به عین). 230ص.، 1/58ب:  1402القضات همدانی،عین(

من دوست ندارم که چیزى مشهور و مذکور نویسم. «تکرار مطالب دیگران اشاره کرده و نوشته است: 

چون حاجت افتد تفهیم چیزى دیگر را ضرورت بود نوشتن. و هرچه در مکتوبات من بینى همه  اما

ود را بیاورم، چه آن آن قدر که تفهیم مقاصد خ الّااین حکم دارد که جمله مولّدات خاطر من بود، 

). 2/325ب:  1402القضات همدانی،عین» (آورده باشند، و من ضرورت را در مکتوب خود آورم

القضات هنگامی که از اصل راست و درست مذاهب سخن به میان آورده تا به مخاطب همچنین عین

سلوك به مطالب  اند، تاکید کرده است که از راهخود نشان دهد که همۀ مذاهب، اصلی درست داشته

از کسی نشنیده است ) و این مطالب را 1/158ب:  1402القضات همدانی،عینشده رسیده است (گفته

این باب ) و هرچه در 2/305ب:  1402القضات همدانی،عیندر هیچ کتابی نیز نخوانده است ( و

ب:  1402همدانی،القضات عیننوشته، به جز منقولات و مسموعات، همگی از ذوق او بوده است (



  
  
  
  
  

  
  1405،اول، شماره همد دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

94 

بر  پسندیده است وطور کلی قاضی همدانی تکرار سخنان عارفان گذشته را نمی). بنابراین به2/308

هاي بدیع و بکر خود را که از راه سلوك و ذوق به ها، اندیشهزدن عادات و سنّت آن بوده تا با برهم

  بیان کند.  آنها دست یافته است،

القضات همدانی را از اصطلاحات هاي بدیع عینتعبیرات و برداشتاین پژوهش بر آن است تا      

باره، به شناخت بهتر هاي او در اینطور جامع و کامل بررسی کند و با نشان دادن نوآوريبهعرفانی 

  القضات یاري رساند. هاي ژرف عیناندیشه

  . پیشینۀ پژوهش2

جدید در قلمرو تصوف دانسته و بر این باور القضات را مبدع راه و روشی نجیب مایل هروي، عین   

اي تازه به آنها بخشیده است. به است که او بسیاري از تعبیرهاي عرفانی را دگرگون کرده و صبغه

القضات بار معنایی دیگري دارد و با تعبیر زهد در آثار در منظومۀ فکري عین» زهد«طور مثال، 

ست؛ او معتقد است که اساسا دنیا و آخرت از آن کسی پیشینیان و معناي مصطلح آن کاملا متفاوت ا

نیست که با ترك آن زاهد شود و به مقام زهد دست یابد. بنابراین از نظر مایل هروي، در منظومۀ 

القضات، برخی از اصطلاحات، معنایی بدیع پیدا کرده و سبب غناي نظام اصطلاحی صوفیه فکري عین

اشارة مایل هروي به این بحث بسیار کوتاه است امّا بیانگر  ).86-84: 1374اند (مایل هروي، شده

 طور گسترده دربارة آن تحقیق نکرده است. اهمیّت موضوعی است که هیچ پژوهشگري به

مقایسۀ برخی از اصطلاحات عرفانی تمهیدات با چند «دربارة این موضوع، تنها یک مقاله با عنوان    

نویسنده در این مقاله به چهارده مورد از اصطلاحات عرفانی  ) نوشته شده است.1389» (متن عرفانی

اشاره کرده که تعبیر قاضی از آنها با دیگر عارفان تفاوت دارد. این مقاله از دو منظر قابل نقد است: 

شده در مقالۀ مذکور نه تنها بدیع نیست، القضات از برخی از اصطلاحات مطرحنخست آنکه تعبیر عین

طور مستقیم اشاره کرده است؛ براي نمونه نویسندة ه منبع و منشا دیدگاه خویش بهبلکه قاضی خود ب

القضات از آن تازه است (نعمتی، را در زمرة اصطلاحاتی دانسته که تعبیر عین» منکر و نکیر«مقاله، 

القضات در هنگام بحث دربارة این موضوع، به سخن ابن )، حال آنکه عین204-203ص ص.: 1389

). 289ص.الف:  1402القضات همدانی، باور وي دربارة جهان آخرت اشاره کرده است (رك: عینسینا و 

: 1389را در زمرة تعبیرات بدیع قاضی مطرح کرده است (نعمتی، » بهشت عوام«همچنین نویسنده 

به این موضوع اشاره  کیمیاي سعادتالقضات، غزالی در )، حال آنکه پیش از عین193-192ص ص.
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و چون تخم سعادت خویش به دست آوردي، ایشان را در زیر پاي آوري و روي «نوشته است: کرده و 

به قرارگاه سعادت خویش نهی، آن قرارگاهی که عبارت خواص از آن، حضرت الوهیت است و عبارت 

  ). 1/14: 1378(غزالی، » عوام از آن، بهشت است

عبیر و برداشت بدیعی ارائه کرده، بیش از القضات از آنها تدوم آنکه شمار اصطلاحاتی که عین   

اصطلاحاتی است که در این مقاله آمده است؛ به سخن دیگر پژوهشِ مذکور، نه تنها همۀ ابداعات 

شده در آن نیز محلّ طور که اشاره شد، برخی از اصطلاحات مطرحگیرد، که همانقاضی را دربرنمی

  بحث هست. 

 . روش پژوهش3

 ی دقیقنویسندگان با بررستوصیفی است.  -اي و به شیوة تحلیلیمقاله، کتابخانهروش پژوهش این    

لقضات، االقضات و تعابیر و مفاهیم اصطلاحات عرفانی آنها و مقایسه با آثار عینآثار عرفانی پیش از عین

ینش گزاند. همچنین معیار و ملاك نویسندگان در هاي جدید و تعبیرات بدیع او را نشان دادهبرداشت

-، اصطلاحصدمیدانو  درجات المعاملات، اللّمعهاي متقدّم مانند اصطلاحات عرفانی، افزون بر کتاب

فرهنگ لغات و اصطلاحات و از گوهرین و  اصطلاحات تصوفّ شرحهاي عرفانی معاصر مانند نامه

  از سجادي بوده است. تعبیرات عرفانی

  عرفانیالقضات از اصطلاحات . تعبیرات بدیع عین4

مقایسۀ برخی از اصطلاحات عرفانی تمهیدات با چند متن «افزون بر اصطلاحاتی که در مقالۀ    

، ده اصطلاح دیگر در زمرة تعبیرات بدیع قاضی همدانی از 1) بررسی شده است1389» (عرفانی

، »ظلم«، »زنّار«، »حجاب«، »بازار خواص«، »اسلام«اصطلاحات عرفانی قرار دارند که عبارتند از: 

القضات براي توضیح هر یک از این عین». نماز«و » مجمع البحرین«، »ایمان«و » کفر«، »فقر«

اصطلاحات پا را از رویۀ معمول متصوّفه فراتر نهاده و تعبیر، برداشت، توضیح و گاه مصداقی جدید از 

  آن اراده کرده است. 

  . اسلام4-1

                                                 
. این اصطلاحات عبارتند از: برّ و بحر، بهشت و دوزخ، پیر خرابات، خال، خرابات، دجّال، دنیا و آخرت، رزق، زلف، زهد، 1

  ).204-190: 1389صراط، مطرب، منکر و نکیر و میزان (رك، نعمتی، 
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(سجادي، » نزد عارفان ظاهري دارد و باطنی، ظاهر آن گردن نهادن به قیود شریعت است«اسلام    

: 1371) و حقی که باطل به آن راهی ندارد، دین اسلام خوانده شده است (میبدي، 89ص.: 1370

به  لیاند، منتها آن را از لحاظ کمتشرعین همراه«با » اسلام«متصوّفه و صوفیان در تعریف ). 10/28

 کنند. و ایناسلام اهل ظاهر و باطن و سپس به اسلام مبتدیان و متوسطان و منتهیان تقسیم می

: 1376(گوهرین، » تقسیم هم به علت اعتقاد آنان به سه مرحلۀ شریعت و طریقت و حقیقت است

 معناي عرفانیالقضات، عارفان تأویل یا دهد که پیش از عینشده نشان میهاي انجام). بررسی1/220

طور که اشاره شد، تنها به ظاهر و باطن آن و درجات مسلمانان اند و همانارائه نکرده» اسلام«از 

  اند. البته حلاّج تا حدي مستثنی است که در ادامه به آن خواهیم پرداخت.پرداخته

 چنین نیستندر منظومۀ فکري قاضی در کنار سایر ادیان قرار ندارد، به سخن دیگر ای» اسلام«   

که اسلام در کنار مسیحیت، یهود و غیره، نام یک دین باشد، بلکه از دیدگاه او، دینی جز اسلام وجود 

). اصل 66ص.الف:  1402القضات همدانی، ندارد. یعنی دین، اسلام است و اسلام، دین است (عین

ه جا). بچیز دیگر (همان است نه» محل«تمام ادیان یکی است و آن اسلام است و این تفاوت تنها در 

رساند، آن مذهب، اسلام است و اگر به باور او اگر مذهبی (هر مذهب با هر نامی) انسان را به خدا می

القضات عیندهد، آن مذهب از کفر بدتر است (رساند و آگاهی و بصیرتی به انسان نمیخدا نمی

سالک تا هنگامی که با خود باشد القضات معتقد است که ). عین23_22ص ص.الف:  1402همدانی، 

و با حق تعالی یکی نشده باشد، کفر و اسلام تنها دو حالت هستند؛ اما هنگامی که از خود رهایی 

). به 25ص.الف:  1402القضات همدانی، عینیابد، کفر و ایمان براي او دیگر تفاوتی نخواهد داشت (

 1402القضات همدانی، عینخود یکی دانسته ( کیشانسخن دیگر او کفر و اسلام را را نزد خود و هم

) و بر این باور است که انسان هنگامی که از خود رهایی یابد، دیگر فرقی میان کفر و 296ص.الف: 

شود. حتی معتقد است که کسی که طالب علم یقین است، اگر میان کفر و اسلام اسلام قائل نمی

القضات عینسد راه او براي رسیدن به مطلوب خواهد بود (فرق و تفاوت بنهد، این فرق دانستن، نه تنها 

) بلکه نشانۀ این است که سالک، هنوز به اخلاص در راه خدا نرسیده است 2/251ب:  1402همدانی، 

القضات، کفر و ایمان در یک کفۀ ). بنابراین در اندیشۀ عین2/252ب: 1402القضات همدانی، عین(

  ترازو قرار دارند و سالک نباید میان آن دو تفاوت قائل شود. 

القضات را در این اندیشه، مبتکر و مبتدا دانسته است، اما پیش ) عین48: 1401اگرچه پورجوادي (   

أماّ من حیث  الکفر و الإیمان یفترقان من حیث الاسم، و«از او، حلاّج در آثار خود نوشته است: 

). او حتی پا را از این فراتر گذاشته و کسی را که 51ص.: 1423(حلاّج، » الحقیقه فلا فرق بینهما
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). بنابراین حلاّج بسیار 23ص. :1423حلاّج، میان کفر و ایمان تفاوت قائل شود، کافر خوانده است (

  د به آن پرداخته است.جاي آثار خوالقضات در جايگذرا به این موضوع اشاره کرده اما عین

  . بازار خواص2-4

: 1370(سجادي، » مقام تجلیات انوار الهی و مرتبۀ کثرت و تفرقه«بازار نزد متصوّفه عبارت است از    

إن «القضات به بازارِ بهشت در حدیث مشهور پیامبر یعنی عنوانی است که عین» بازار خواص). «180

است، چراکه او این بازار را محل و مکانی دانسته که در آن داده  »فی الجنۀ سوقا یباع فیها الصور

). از 296الف:  1402القضات همدانی، توان از طریق تمثّل به رویت حق تعالی نائل شد (عینمی

توان مشاهده کرد و دیدار حقیقت و ذات او القضات، چهرة خدا را تنها از راه تمثلّ میدیدگاه عین

) و دیدار به کمک تمثل، تنها از طریق بازار 302ص.الف:  1402دانی، القضات همعینمحال است (

القضات دهد که به احتمال زیاد عینها نشان میممکن است. بررسی» بازار خواص«بهشت یعنی 

اي براي رؤیت حق تعالی دانسته است. پیش از قاضی این نخستین عارفی است که این بازار را وسیله

  عارفان دیده نشده است.اندیشه نزد سایر 

  . حجاب4-3

حائلی است میان مطلوب و مقصود و میان طالب و قاصدان (سرّاج طوسی، » حجاب« اللمّعدر    

بنا بر مصادیقی که دارد، مانع و سدّ راه سالک » حجاب«). بنابراین نزد متصوّفه 301ص.: 1421

اند نفس و دنیا را حجاب خوانده افکند. صوفیان گاهشود و میان او و حق تعالی، جدایی میمی

)؛ خواجه عبداالله انصاري 67ص. :1421سراّج طوسی، ) و گاه وجود آدمی را (96ص.: 1400(هجویري، 

، از قول یکی از صوفیان، حجابِ مریدان را خود آنان دانسته است (انصاري، طبقات الصوفیهنیز در 

و مانع خوانده و نوشته » حجاب«شیطان را ، دنیا، نفس، خلق و التعرّف شرح). صاحب 108: 1362

دنیا، حجاب عقبی است، هرکه با دنیا بیارامد، عقبی را برهاند. و خلق حجاب طاعت است، «است: 

هرکه به ریاي خلق مشغول گردد، طاعت را برهاند. و شیطان، حجاب دین است، هرکه موافقت شیطان 

(مستملی » هواي نفس رود، خداي را برهاند کند، دین را برهاند. و نفس حجاب حق است، هرکه به

جنید، محجوب شدن انسان را وابسته به ترس از غیر خداوند قشیري به نقل از  ).1/76: 1363بخاري، 

مثابۀ به غفلت به احیاء علوم الدّین) و غزالی در 194ص.: 1361و امید به غیر او دانسته (قشیري، 

» حجاب«طور کلی مصادیقی که متصوفّه از ). به1/355: 1392اشاره کرده است (غزالی، » حجاب«
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نها اي است که آدمی باید از آاند، تا حدي مشابه یکدیگر و بیشتر مبتنی بر صفات رذیلهارائه کرده

  دوري کند.

القضات نیز تکرار شده نزد صوفیه که در آثار عین» حجاب«از کاربردهاي رایج اصطلاح عرفانی    

)، 40الف:  1402القضات همدانی، اي از غفلت و جهل بر دیدة دل (عینوجود پردهتوان به است، می

)، دنیا به مثابۀ 103الف:  1402القضات همدانی، عینوجود هفتاد حجاب از نور میان جبرئیل و خدا (

عنوان مانع و )، وجود ابلیس به108الف:  1402القضات همدانی، عینحجاب براي عاشق مبتدي (

)، حبّ زر و سیم و زن و فرزند و 217الف:  1402القضات همدانی، عینن خدا و بندگان (حجاب میا

)، همچنین تقلید و تعصبّ و کبر و 3/300ب:  1402القضات همدانی، عینمثابۀ حجاب (غیره به

)، در حجاب بودن انسان براي رسیدن به خدا با 2/92ب:  1402القضات همدانی، عینعجب و غرور (

إنّ للِّهِ سبعین ألفَ حجابٍ مِن نورٍ و ظلمهٍ لَو کَشَفهَا لَأحَرَقتَ سُبحُاتُ وجَهِه «حدیث نبوي  توجه به

)، حجاب بودنِ انسان در سر راه خود 2/84ب:  1402القضات همدانی، عین» (کُلَّ مَن أدرکَهُ بَصَرهُُ 

 1402القضات همدانی، نعی)، سیاهی روي انسان در قیامت (1/158ب:  1402القضات همدانی، عین(

القضات در پنج مورد برداشت، تعبیر، مصداق و توضیح ) و غیره اشاره کرد. با این همه عین1/255ب: 

  ارائه کرده است.» حجاب«تازه و بدیعی دربارة 

  راه طالب» حجاب«. فرق نهادن میان مذاهب، 4-3-1

ها یکی است و همۀ آنها اصل مذهب ها وجوهر حقیقی همۀ دین«القضات همدانی در اندیشۀ عین   

). بنابراین در نظام فکري او، اصل تمام 41ص.: 1403(ثبوت، » انداند و منازل راه خدايدرستی داشته

ارائه کرده، » حجاب«مذاهب صحیح است. نخستین مصداق متفاوتی که قاضی از اصطلاح عرفانی 

اهب دانسته و نوشته است که اگر طالب هاي طالب را یکی شمردن مذوقتی است که او یکی از شرط

القضات همدانی، عینمیان مذاهب فرق و تفاوت بگذارد، این فرق نهادن، حجاب راه او خواهد شد (

القضات همچنان حجاب را مانع دانسته است اما مصداقی که براي ). بنابراین عین21ص.الف:  1402

و تازه است. از دیدگاه او چنانچه طالب، تمام مذاهب و ادیان را یکی نداند و  آن مطرح کرده، بدیع

میان آنها تفاوت قائل شود، در حجاب است و هنوز به حقیقت نائل نشده است. این مصداق بدیع از 

  در آثار پیش از قاضی نیامده است.» حجاب«

  »حجاب«مثابۀ در راه طالب و عاشق به» عشق«و » طلب. «4-3-2

رسد، حتی طلب نیز حجاب راه اوست القضات، هنگامی که طالب به مطلوب خود میاز دیدگاه عین   

)، او میان عاشق و معشوق، عشق را نیز حجاب راه خوانده 24ص.: الف 1402القضات همدانی، عین(
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براي ) و حتی میان پیامبر (ص) و خدا نیز عشقِ خدا را 127ص.: الف 1402القضات همدانی، عین(

). هر طالبی براي نیل به 219ص.: الف 1402القضات همدانی، عینپیامبر(ص) حجاب دانسته است (

مطلوب خود، داراي طلب، اراده و خواسته است، بنابراین وجود عاشق نیز در راه رسیدن به معشوق 

اق مین مصدالقضات، طلب و عشق را نیز حجاب خوانده است. بنابراین دوسرشار از عشق است، اما عین

متفاوت او از حجاب، عشق و طلب و انگیزة طالب است. این تعبیر و برداشت اگرچه با این تفصیل در 

وشته نگذرا به آن اشاره کرده و  التفسیرحقائقآثار عارفانِ پیش از قاضی نیامده است اما  سلمی در 

د بود (سلمی، است که هرکس بخواهد به هدفی برسد، سبب آن هدف براي طالب، حجاب خواه

 لتفسیراحقائقباره به احتمال زیاد برگرفته از القضات در این). بنابراین اگرچه دیدگاه عین2/7: 1421

  توضیح سلمی را توسعّ بخشیده و در آثار خود منعکس کرده است.است، اما او سخن کوتاه و بی

  »حجاب«. کفر و ایمان میان بنده و حق تعالی، به مثابۀ نوعی 4-3-3

القضات هنگامی مطرح شده که او به دو حجاب میان خدا و سومین مصداق متفاوت و بدیع عین   

بنده در بالاي عرش اشاره کرده است. او این دو حجاب را کفر و ایمان دانسته، چراکه معتقد است که 

اب است دو حج بنده باید نه کافر باشد و نه مسلمان و اگر کفر یا حتی ایمان دارد، گرفتار یکی از این

-طور که پیشتر گفته شد، در منظومۀ فکري عین). همان123الف:  1402القضات همدانی، (عین

الک کیشانش یکی هستند، بنابراین اگر سالقضات، کفر و ایمان تفاوتی با یکدیگر ندارند و نزد او و هم

سلمانی و از موضوعات چه در کفر و چه در ایمان توقف کند، محجوب است. پیداست که ایمان، شرط م

مهم دین اسلام و عامل نزدیکی قلبی به خداست، بنابراین در نظر گرفتن آن به مثابۀ حجاب میان 

  بنده و حق تعالی، مصداقی بدیع و تازه است.

  هاي نورانی و ظلمانی. حجاب4-3-4

هٍ لَو کَشفَهَا لأَحَرَقتَ إنّ للِّهِ سبعین ألفَ حجابٍ مِن نورٍ و ظلم«بسیاري از عارفان به حدیث نبوي    

القضات نیز . عین2انددر آثار خود نظر داشته و آن را مطرح کرده» سُبحُاتُ وجَهِه کُلَّ مَن أدرکهَُ بَصَرُهُ 

به این حدیث توجه داشته است، اما تفاوت او با عارفان پیش از خود، آن است که قاضی ذیل این 

ه که پیش از او سابقه نداشته است. او با توجه به مصادیقی برشمرد» حجاب نورانی«حدیث براي 

هاي نور براي هاي نور و ظلمت را براي خواص دانسته و صفات خدا را حجابحدیث فوق، حجاب

القضات حجاب ). بنابراین عین102ص.: الف 1402القضات همدانی، عینخواصِ خواص، خوانده است (

                                                 
  .3/572، 1/50: 1371؛ میبدي، 39: 1364؛ غزالی، 286: 1422؛ ترمذي، 456: 1410براي نمونه بنگرید به: مجاهد، . 2
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بندي به تمامی بار معنایی منفی ندارد در این طبقهبندي کرده است. به سخن دیگر حجاب را درجه

هاي ظلمانی، معناي منفی دارد. اما باید توجه کرد که هاي نور، معناي مثبت و حجاببلکه حجاب

القضات، مانع است، اما این مانع گاهی سبب تعالی حجاب چه نورانی و چه ظلمانی از دیدگاه عین

ها وجود نداشته باشند، آدمی به مرتبۀ بالاتر نائل خی از حجابشود، به عبارت دیگر اگر برانسان می

شود؛ اگر جمال پیامبر (ص) وجود نداشته باشد، انسان توان مشاهدة حق تعالی را ندارد و تنها نمی

تواند به لقاءاالله برسد، در حقیقت بدون آیینۀ جمال محمدّ (ص)، به وسیلۀ این پرده است که می

اممکن خواهد بود، هرچند سالک نباید در این مرحله متوقف بماند و باید آگاه مشاهدة خدا محال و ن

القضات عیناي میان او و حق تعالی است تا مشاهدة خدا ممکن شود (باشد که نور محمّد، پرده

القضات، عوام هزاران حجاب دارند که برخی از آنها در ). از دیدگاه عین103ص.: الف 1402همدانی، 

: الف 1402القضات همدانی، عینگیرند (ی و برخی دیگر در دستۀ ظلمانی قرار میدستۀ نوران

). جالب آن است که قاضی نماز، روزه، صدقه، تسبیح، اذکار و سایر اخلاق حمیده را حجاب 102ص.

. او منظور از حجاب ظلمانی را 3جا)نورانی نامیده و این اعمال را مانع و حجاب دانسته است (همان

اخلاق ذمیمه و رذیله چون شهوت، غضب، حقد، حسد، بخل، کبر، ریا و غیره دانسته است تمام 

اند آن جا). دلیل آنکه اعمالی چون نماز و روزه در زمرة حجاب ولو حجاب نورانی قرار گرفته(همان

القضات هرچیزي که ذهن و ضمیر سالک و بنده را به خود مشغول است که در منظومۀ فکري عین

  او را از حق تعالی بازدارد، حجاب و مانع است. کند و 

  هاي ارضی، سماوي و ملکوتی. حجاب4-3-5

 توضیح داده» ولادت«گانۀ ارضی، سماوي و ملکوتی را با اصطلاح عرفانی القضات حجاب سهعین   

چهارم توان به ولادت برد که از ولادت نخست یعنی عالم ملک مینام می» ولادت«است. او از چهار 

تواند از ولادت اول (عالم ملک) به القضات انسان زمانی میبه باور عین یعنی حقیقت احدیت رسید.

ولادت ثانی (عالم ملکوت) راه یابد که در راه مردان یعنی راه سلوك قدم بگذارد و چندان سلوك کند 

ابراین در مسیر ). بن1/90ب:  1402القضات همدانی، عین» (تا حجب ارضی از پیش ایشان خیزد«

هاي ارضی است. پس از حجاب ارضی، حجاب شود، حجابسلوك، نخستین حجابی که برداشته می

ها القضات به مصداق این حجابجا) اما عینروند (همانخیزند و از بین میسماوي و آسمانی برمی

ارضی را  اي نکرده است تا مشخص شود مقصود از حجب ارضی یا سماوي چیست. اگر حجاباشاره

                                                 
و یا مصادیقی » حجاب نورانی«) اما به اصطلاح 24: 1423. حلاجّ قرآن کریم و پیامبر (ص) را حجاب دانسته (حلاّج، 3

  ت. اي نکرده اسالقضات از آنها نام برده، اشارهکه عین
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هاي معادل حجاب ظلمانی و حجاب سماوي را برابر حجاب نورانی بدانیم، به احتمال زیاد، حجاب

شود. او هاي سماوي شامل امور معنوي انسان میارضی شامل حبّ دنیا، سیم و زر و غیره و حجاب

ن تعالی و از بی بار دیگر نیز به حجاب سماوي اشاره کرده و برخاستن آنها را در گرو نمایان شدن حق

القضات ). عین1/158: الف 1402القضات همدانی، عینرفتن انسان در پی این واقعه دانسته است (

پس از برخاستن حجب ارضی و سماوي، به از بین رفتن حجاب ملکوتی اشاره کرده و برخاستن آن 

هنگامی که انسان به ). 1/91: الف 1402القضات همدانی، عینرا پس از ولادت ثانی دانسته است (

جا). پس از رسد تنها حجب ملکوتی هستند که میان او و حق تعالی قرار دارند (همانولادت ثانی می

  .4خیزندها یکایک برمیاین مرحله، حجاب

  . زنّار4-4

(گوهرین، » در اصطلاح سالکان عبارت از عقد خدمت و بند طاعت محبوب حقیقی است«زنّار    

). دیدگاه و نظر قاضی نسبت به زناّر بستن بدیع و تازه است؛ او با تعمّق و تامّل در زنّار 6/171: 1380

قاضی،  به باور). 2/46ب:  1402القضات همدانی، بستن، آن را بدایت اسلام دانسته است (عین

پرستی، داراي اصلی راست و درست بوده که به روزگار ما نرسیده پرستی و آتشزنّارداري، مانند بت

بود، در زمان خود، اتباع و پیروان فراوان است، چراکه اگر این مذاهب و ادیان راست و درست نمی

ین مذهب، زنّار بستن القضات در اثبات راستی ا). عین301/ب:  1402القضات همدانی، عیننداشتند (

ب:  1402القضات همدانی، عیندر ترسایی را همان تشبیه خدا به انسان در اسلام دانسته است (

). از دیدگاه قاضی، در حقیقت، زنّار داشتن، راه مردانی است که از اغیار رها گشته و در راه 1/156

رت الهیت نام برده است تا زنّار ). او از دو گروه از سالکان حضجاهمانخدا، آمادة خدمت هستند (

و در باطن خود، زنّار و کفر  انداز حقیقت خود آگاه شدهبستن هر گروه را توصیف کند: گروه نخست، 

ان با هم شو ضلالت را دیدند، از آنجایی که نشانۀ ضلالت، زنّار بستن است، خواستند که درون و باطن

)؛ از این رو او 205ص.الف:  1402، القضات همدانیعینموافق باشد، لذا در ظاهر نیز زناّر بستند (

بندد، چراکه بدایت اسلام، زنّار بستن معتقد است که اگر انسان به حقیقت دین آگاه گردد، زنّار می

                                                 
هاي ارضی و سماوي اشاره کرده است؛ او به حجاب المعارفعوارفالقضات در سهروردي احتمالا با تاثیرپذیري از عین. ٤

را حجاب سماوي نورانی خوانده است » حجاب القلب«را حجاب ارضی ظلمانی و » النفسحجاب «در این کتاب، 

  ).1/213: 1427(سهروردي، 
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القضات از آنان نام برده، مستانی ). گروه دومی که عین2/46ب:  1402القضات همدانی، عین( 5است

 1402القضات همدانی، عینسخنان مستانه زدند و در نهایت شهید شدند (هستند که زنّار بستند و 

  ). 206 - 205ص ص.الف: 

  . ظلم/ ظالم4-5

ها نشان اما بررسی 6اندرا اصطلاح عرفانی به شمار آورده» ظلم«هاي معاصر، نامهاگرچه اصطلاح   

در  اند.اي از آن ارائه نکردهعارفانهاند و تأویل نداشته» ظلم«دهد که متصوّفه نگاهی عرفانی به می

آورده، به آن جنبۀ اصطلاحی و » ظلم«القضات است که با توضیحی که از حقیقت نخستین بار عین

ثمَُّ أَوْرثَنْاَ الْکِتَابَ الَّذِینَ اصْطَفَیْناَ مِنْ عبَِادنِاَ فَمِنْهمُْ ظَالِمٌ «عرفانی بخشیده است. او با توجه به آیۀ 

کسی را که نه به کفر ) 32(سورة فاطر، آیۀ » وَمِنْهمُْ مُقْتَصدٌِ وَمِنْهمُْ سَابِقٌ بِالْخَیْرَاتِ بإِِذْنِ اللَّهِ لِنَفْسِهِ

معرفی کرده است » ظالم«اعتقادي دارد و نه به اسلام، و همۀ همتّ و توان خود را صرف دنیا کرده، 

القضات، کسی که به تمامی خود یدگاه عین). بنابراین از د47ص.الف:  1402القضات همدانی، (عین

در آثار عارفان پیش از » ظلم«را به دنیا مشغول کند، ظالم است. این برداشت و توضیح از اصطلاح 

است که سلمی ذیل آیۀ فوق، با توجه به نظر و دیدگاه  التفسیرحقائققاضی دیده نشده است؛ تنها در 

ص : 1421را طالب و خواهندة دنیا خوانده است (سلمی، طور کاملا گذرا ظالم یکی از عارفان، به

احتمال زیاد با نظر به تفسیر سلمی این موضوع القضات به). بنابراین در حقیقت عین168-167ص.

  را در آثار خود مطرح کرده است.

  

                                                 
. عقیدة قاضی از آن جهت که بستنِ زنّار را به دلیل تطبیق درون و برون لازم دانسته، تا حدي مشابه سخن بایزید در 5

دوازده سال آهنگر نفس خویش بودم و پنج سال آینۀ دل خویش بودم و یک سال اندر آینه «است: رسالۀ قشیریه 

نگریستم، زناري دیدم بر میان خویش ظاهر، دوازده سال در آن بودم تا ببریدم. پس بنگرستم دیگر بار در باطن خویش می

زناري دیدم، پنج سال اندر آن کار کردم تا چگونه ببرم پس مرا کشف افتاد، به خلق نگریستم همه را مرده دیدم، چهار 

  ).147ص.: 1361(قشیري، » تکبیر بر ایشان کردم
ز ا شرح اصطلاحات تصوفسجادي و  فرهنگ لغات و اصطلاحات و تعبیرات عرفانیدر » ظلم«. شرح و توضیحی که از 6

» ظلم«دهند. سجادي ذیل نشان نمی» ظالم«و » ظلم«کدام نظر عرفانی صوفیان را نسبت به گوهرین آمده است، هیچ

نزد عارفان، ظلم در حد کفر است، «سی نوشته است: خواجه نصیرالدین طو اخلاق ناصريبخاري و  شرح تعرفبه نقل از 

را » ظلم«هاي گوناگون، ). گوهرین نیز به نقل از کتاب562ص.: 1370(سجادي، » زیرا موجب ستر عبد از حق است

تصرّف در مال کسان بی اذن مالک، نهادن چیزي به جایی که نه جاي آن بود، وضع شی در غیر موضع و... دانسته است 

 مثابۀ اصطلاحبه» ظلم«دهد که نخستین عارفی که به ها نشان می). حال آنکه بررسی345-7/341: 1382رین، (رك، گوه

  القضات همدانی است.عرفانی نگریسته و شرحی عارفانه از آن ارائه کرده، عین



 
 
 
 

 
 

  القضات همدانی از اصطلاحات عرفانیو تعبیرات بدیع عین هابرداشت     

 

 

103 

  . فقر4-6

آن است که معدوم طلب نکند تا موجود گم نکند، یعنی رزق دنیا طلب نکند، «نزد متصوفّه » فقر«   

). برخی دیگر از صوفیان 381ص.: 1371(کلابادي، » مگر آنکه بترسد که از گزاردن فریضه عاجز آید

مام اسباب ) و برخی دیگر آن را رهایی از ت36ص.: 1400(هجویري، » فراغت دل از ما دون«را » فقر«

را وابستگی به خداوند و توجه به او » فقر«) و حقیقت 1/482، 1369ها دانسته (سلمی، و وابستگی

  ).136ص.: 1368اند (ابومنصور اصفهانی، خوانده

ی، القضات همدانالقضات به معناي فنا و انحلال در وجود حق تعالی است (عیندر دیدگاه عین» فقر«   

ه تا بر آن بود» إذا تمََّ الفقرُ فهو االله«ر حقیقت با تأویل عرفانی حدیث نبوي ). او د20ص.الف:  1402

جا) و رسد (همان، به مرتبۀ فنا در خداوند می»فقر«نشان دهد که انسان پس از عبور از مرحلۀ 

-عین( »تا فقیر نشوي، غنی نباشی و تا فانی نشوي، باقی نباشی«رسد: وسیلۀ فنا، انسان به بقا میبه

سالک  القضات، هنگامی که). به سخن دیگر در نظام فکري عین26ص.الف:  1402القضات همدانی، 

رسد دیگر فردیت و منیتی ندارد و او خدا و خدا اوست. از این رو است در وجود حق تعالی به فنا می

سی ا ککه او در عبارتی دیگر براي تایید دیدگاه خود به سخن ابوبکر فورك اشاره کرده و فقیر ر

). او در 130ص.: الف 1402القضات همدانی، عیندانسته که نه به خود محتاج باشد و نه به خداوند (

-عینشدن با خداوند خوانده است (و گذر انسان از آن را یکی » فقر«جایی دیگر نیز نمایان شدن 

  ).215ص.الف:  1402القضات همدانی، 

حم «که درك حروف مقطّعۀ فقر اشاره کرده و نوشته است نیز به معناي   34القضات در نامۀ عین   

تنها در پردة معرفت ممکن است که این امر نتیجۀ غرق شدن آدمی در دریاي معشوق است » عسق

اي این فقر که شنیده«)، او در ادامه تصریح کرده است که 1/313ب:  1402القضات همدانی، عین(

» فقر«القضات دربارة اصطلاح عرفانی ). دیدگاه عین1/314ب:  1402القضات همدانی، عین» (بود

ر از رسیده به این تعبی» إذا تمََّ الفقرُ فهو االله«بدیع و تازه است؛ او در آثار خود هنگامی که به حدیث 

را باختن جان و دل و دین » فقر« سوانحیعنی فنا و انحلال اشاره کرده است. احمد غزالی در » فقر«

). 37ص.: 1359اي کرده است (غزالی، طور گذرا اشارهبه» فقر«و به این مفهوم از  و دنیا دانسته

الفقر  ۀحقیق«به نقل از عبداالله بن منازل دربارة فقر نوشته است: الاسرار تهذیبخرگوشی نیز در 

). این دیدگاه نیز به 134ص.: 1427(خرگوشی، » ، و فناؤك فی مالکهاالآخرةالانقطاع عن الدنیا و 

القضات بسیار نزدیک است، چراکه حقیقت فقر را نه تنها ترك دنیا و آخرت، بلکه فناي ندیشۀ عینا
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جاي آثار خود طور گسترده و در جايالقضات این مفهوم از فقر را بهدر حق تعالی دانسته است. عین

  مطرح کرده است.

  . کفر و ایمان4-7

کفر و ایمان و دنیا و آخرت از خداست و با «از قول واسطی آورده است:  رسالۀ قشیریهصاحب    

خداي است و به خداست و خداي راست، ابتداش با خداي است و انتهاش باز اوست و فنا و بقا به 

). بنابراین واسطی، نگاهی 18ص.: 1361(قشیري، » خداي است، و ملک او است و آفریدة او است

ن را نیز از حق تعالی دانسته است. نظر هجویري دربارة کفر و ایمان، بیشتر کلامی به کفر داشته و آ

ه و اشاره کرد» کفر محض«به المحجوب کشفجنبۀ فقهی دارد و مبتنی بر نظر عارفان نیست. او در 

). غزالی دیدگاهی متکلمانه 460ص.: 1400خوانده است (هجویري، » کفر محض«استغنا از علم را 

شته و نوشته است که همه چیز در هستی، بر طبق حکمت حق تعالی آفریده شده به مقولۀ کفر دا

پس هرچه در عالم بیماري و عجز است، بلکه معصیت و کفر است، و هلاك و نقصان است، و «است، 

او در  ).2/540: 1378(غزالی، » باید که هستدرد و رنج است، در هریک حکمتی است، و چنان می

صاحب ). 1/207: 1392غزالی، نیز کفر و ایمان را قضا و قدر الهی خوانده است (احیاءعلوم الدّین 

گروهی گفتند اصل ایمان اقرار زبان است با تصدیق قلب، و فرع «نوشته است: » ایمان«دربارة  تعرفّ

. مستملی بخاري ایمان آوردن و اقرار دادن )356ص.: 1371(کلابادي، » وي کار بستن فرایض است

 الدّیناحیاءعلوم) و غزالی در 3/972: 1363ت را بر بندگان واجب دانسته (مستملی بخاري، به وحدانی

آن را بر سه وجه اطلاق کرده است: نخست تصدیق دل بر سبیل اعتقاد و تقلید بی کشف و انشراح 

صدر، دوم تصدیق با عمل و سوم تصدیق یقینی بر سبیل کشف و انشراح و مشاهده به نور بصیرت 

اصل دین را ایمان به خدا و جهان آخرت  کیمیاي سعادت). او در 272_1/270: 1392(رك، غزالی، 

  ).1/88: 1378غزالی، نسته است (دا

که  ردیف با اسلامحالتی است هم القضات کفرطور که پیشتر گفته شد، در نظام فکري عینهمان   

 1402القضات همدانی، اي بالاتر از کفر و ایمان برسد (عینسالک باید از آنها عبور کند و به مرتبه

کفر در کنار ایمان براي سالک و روندة راه  ت،لقضاا). به خلاف باور عارفانِ پیش از عین25ص.الف: 

)، 49الف: ص. 1402القضات همدانی، عیننه تنها لازم و ضروري است، بلکه شرط طریق نیز هست (

ابی به یدر حقیقت نیمی از مسیر رسیدن به مرتبۀ عبودیتّ و هدایت، کفر است و سالک براي دست

که در مسیر او قرار دارد، عبور کند. در حقیقت او از آیۀ عبودیت، سعادت و کمال باید از مقام کفر 

ثُمَّ أَورَْثْنَا الْکِتَابَ الَّذِینَ اصْطَفَیْنَا مِنْ عِبَادِناَ فَمِنْهُمْ ظَالمٌِ لِنفَْسِهِ وَمِنهُْمْ مُقْتَصِدٌ «سورة فاطر یعنی  32
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 :، تأویلی عرفانی به دست داده و نوشته است»الْفضَْلُ الْکَبِیرُوَمِنْهُمْ سَابِقٌ بِالخَْیْراَتِ بِإِذنِْ اللَّهِ ذَلِکَ هُوَ 

کفر میانۀ مرتبت عبودیّت است و اوسط طریق حالتست، و آخر هدایت جز نصفی نیست به اضافت «

قضات العین»» (یضُّل من یشَاءُ و َ یَهدي من یشاءُ«با ضلالت، و ضلالت همچنین نسبت دارد با هدایت 

القضات هدایت و ضلالت را در پیوند با یکدیگر دانسته ). بنابراین عین48ص. الف: 1402همدانی، 

 طور که ذیلالقضات معنایی وراي دیدگاه عارفان پیش از وي دارد؛ هماندر اندیشۀ عین» کفر«است. 

گفته شد، تنها حلاجّ است که تفاوت کفر و ایمان را در اسم آنها دانسته و میان آن » اسلام«اصطلاح 

وراي سخن » کفر«) اما دیدگاه بدیع قاضی دربارة 51ص.: 1423(حلاّج،  فرقی قائل نشده استدو 

ه اشاره کرده که حلاجّ ب» کفرو ایمان«القضات به موضوعاتی پیرامون حلاجّ است. به سخن دیگر عین

  آنها نظر نداشته است. 

کفر « و» کفر قلب«، »فر نفسک«، »کفر ظاهر«اقسام گوناگونی دارد: » کفر«در نظام فکري قاضی    

شود که از تمام مراحل و » مؤمن«دست یابد و » ایمان«تواند به به باور او سالک زمانی می». حقیقت

  ).174-166ص ص. : 1404زاده و دیگران، انواع کفر عبور کند (براي آگاهی بیشتر، رك: بهرام

مدانی القضات هرا وابسته به گذر از انواع کفر دانسته، عین» ایمان«نخستین عارفی که رسیدن به    

  است.

  . مجمع البحرین4-8

آن را به معناي قاب قوسین، دل سالک، نزد متصوّفه معانی گوناگونی دارد؛ برخی » مجمع البحرین«   

الجمع، بحر محسوسات و معانی و بحر غیب و شهادت و یکی از منازل سالکان حقیقت، حضرت جمع

اند (رك، رحمانی و اقدامی، نبوتّ و ولایت دانستهبحر امکان و وجوب یا بحر ظاهر و باطن یا بحر 

با دیگر عارفان متفاوت » مجمع البحرین«القضات همدانی از ). حال آنکه مقصود عین107ص.: 1392

  آن ارائه کرده است. اي ازاست و او تعبیر بدیع و تازه

وَإِذ قالَ موُسی لِفتَاهُ لاأبرحَُ حَتَّی أبلُْغَ مَجمَْعَ ««نوشته است:  تمهیداتالقضات در بخشی از عین   

 بمکه بحر ،»ص«حقیقت  دریاي که مگر کدامست؟ »بحرین« این ايدریغا هرگز ندانسته» البَحْرَیْن

ص الف:  1402القضات همدانی، (عین» اي؟ندیده» علیه عَرْشُ الرَّحْمن حَیْثُ لالَیْلَ وَلانَهارَ کانَ«

است که » ص«دریاي حقیقتِ » مجمع البحرین«القضات منظور از ). به باور عین219 - 218ص.

؛ حر مکهو ب» ص«دریایی در مکه است. در حقیقت در اینجا با دو دریا مواجه هستیم: دریاي حقیقت 
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نیز اشاره کرده است » بحر مکه«، به »ص«چراکه او در یکی از مکتوبات خود هنگام بحث دربارة 

  ).3/331ب:  1402القضات همدانی، عین(

علم فریضه است و طلب باید کردن  طلب«او در جایی دیگر به این موضوع پرداخته و نوشته است:  

کان علیه عرَْشُ الرَّحْمن «مکه که ه بحریست ب» ص« چین و ماچین باید رفتن. این علمه اگر خود ب

تا دل تو از علایق ». أولُّ ما خَلَقَ اللهُّ نوري«کدام مکه؟ در مکۀ ». اذلالَیْلَ ولاَنَهارَ ولاأرضَ ولاسماءَ

أفمَنَْ شَرَحَ اللّهُ صدرَه «دل تو پر از علم و نور ومعرفت » ألمْ نَشرحَ لَکَ صدَْركَ«شسته نشود که 

). از آنجایی که 65ص.الف:  1402القضات همدانی، عین» (نباشد» سلام فهُوَ علی نورِ منِ رَبِّهللا

، عرش را قلب و دل مؤمن »قلبُ المؤمن عرَش االله«القضات خود در جایی دیگر با توجه به حدیث عین

ش رحمان ، عر»ص«)، بنابراین مقصود او از 24ص.: الف 1402القضات همدانی، عیندانسته است (

القضات در عبارت فوق نوشته که مقصودش از بحر دوم یعنی یا همان دل مؤمن است. همچنین عین

احتمال زیاد منظور قاضی از نور، قرآن کریم است، چراکه او در فرازي دیگر از نور است. به» مکه«

  ).2ص.الف:  1402القضات همدانی، عین، قرآن را نور خوانده است (تمهیدات

  نماز. 4-9

اند، اما صوفیان و عارفان به را اصطلاح عرفانی به شمار آورده» نماز«هاي معاصر نامهاگرچه اصطلاح   

 اند. برخی از عارفان مانند غزالی افزون بر ظاهر نماز ومثابۀ اصطلاحی عرفانی ننگریسته به» نماز«

ه بدان ک«نوشته است:  کیمیاي سعادتاند. غزالی در حرکات آن، به باطن و روح نماز نیز توجه کرده

: 1378(غزالی، » ظاهر نماز چون کالبد است؛ و وي را حقیقت و سرّي هست که آن، روح نماز است

غزالی، ). به باور او اصل روح نماز، خشوع و حاضر بودن دل در محضر حق تعالی است (1/160

13781/165.(  

س لی«ت و ترك آن، موجب کفر است. به سخن دیگر القضات اعظم الارکان اسنماز از دیدگاه عین   

- ). بنابراین از نظر عین1/262ب:  1402القضات همدانی، عین» (بین الایمان و الکفر الا ترك الصلاه

 در رکن دوم تمهیداتالقضات نماز، رکنی بسیار مهم و حیاتی است که ترك آن جایز نیست. او در 

از ارکان پنجگانۀ اسلام، به نماز پرداخته و شرط صحّت نماز را طهارت دانسته است که نخستین 

اي همچون هاي آدمی و درجۀ دوم، طهارت درون انسان از صفات ذمیمهدرجۀ آن، طهارت اعضا و اندام

به سایر شرایط نماز ). او سپس 79الف:  1402القضات همدانی، بخل و کبر و حسد و غیره است (عین

الف:  1402القضات همدانی، عیندانسته است (» قبلۀ جان«مانند قبله پرداخته و قبلۀ حقیقی را 

80.(  
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الَّذِینَ هُمْ «) و آیۀ 34(معارج/» واَلَّذِینَ همُْ عَلَى صَلَاتهِمِْ یُحاَفِظُونَ«به آیۀ  تمهیداتالقضات در عین   

شده در این آیات، آن )، اشاره کرده و نوشته است که نماز مطرح23(معارج/» عَلىَ صَلَاتِهمِْ دَائِمُونَ

که از من و تو باشد از حرکات قیام و قعود و رکوع و سجود. از این نماز عبداالله یُناجی «نمازي نیست 

 گفت: حلاوت یافتن طاعت ثمرة» إستِحلاءُ الطاعهِ ثمََرهُ الوَحشتهِ مِن االله تعالی«کند که بیان می

ص الف: 1402القضات همدانی، (عین» وحشت باشد؛ حلاوت از فرمایندة طاعت باید یافتن نه از اطاعت

القضات، نماز حقیقتی فراتر از حرکات رکوع و سجود و غیره دارد ). بنابراین از نظر عین81 - 80 ص.

طاعت باشد. در حقیقت و حلاوتش در آن است که آدمی، خدا را دریابد نه اینکه صرفا در اندیشۀ انجام 

تمامی به حق القضات بر آن است که عادت باید از حرکات نماز برخیزد و وجود انسان باید بهعین

ري، چه پندا«تعالی مشغول گردد. او در نامۀ سی و یک  نیز به این موضوع اشاره کرده و نوشته است: 

القضات عین» (ودي به عادت؟نماز کاري آسان است: قیامی به عادت، ور رکوعی به عادت، و سج

  ).1/262ب:  1402همدانی، 

ارائه کرده و با شرح بدیع » نماز خدا«و » نماز بنده«القضات در توضیحی است که از نوآوري عین   

بَلْ نَقْذفُِ بِالحَْقِّ عَلىَ الْبَاطلِِ «القضات با توجه به آیۀ عینخود، تأویلی عرفانی از آن ارائه داده است. 

ی گوید، حق تعالی بر او مستولمی» االله اکبر«) نوشته است که هنگامی که نمازگزار18(الانبیا/» مغَُهُفَیَدْ

 در» باطل«رود؛ به سخن دیگر مصداق از بین می» فیَدَْمغَُهُ «گشته و تمام وجود نمازگزار در آتش 

خداوند به فنا و انحلال  شود و در وجودنابود می» حق«سورة انبیا، انسان است که به وسیلۀ  18آیۀ 

). او در جایی دیگر نیز نوشته است که با گفتن 82ص.الف:  1402القضات همدانی، عینرسد (می

، القضات همدانیعیننماید (شود و اثبات بعد المحو روي می، وجود ملک و ملکوت محو می»االله اکبر«

موضوع به مثال آتش و پروانه دست  القضات براي درك و دریافت بهتر این). عین1/262ب:  1402، 

پروانه که عاشق آتش است قوت از آتش خورد، چون خود را بر آتش زند، آتش «یازیده و نوشته است: 

او را قبول کند، نفی غیرت دهد. از همه آتش قوت خورد تا چنان شود که قوت او همه از » فیَدَْمغَُهُ «

 ص ص.الف: 1402 القضات همدانی، عین» (یر استخود باشد بی زحمت غیر، و وجود پروانه همه غ

82 - 83.(  

ج شور، در او_که برداشتی بدیع و تازه از نماز بنده است_القضات این گفتار را رسد عینبه نظر می   

گویم! اندر این دانم که چه میدریغا نمی«مستی و سکر بر زبان رانده، چراکه در ادامه نوشته است: 

 القضات همدانی، عین» (هرچیز که جان روي بدو آرد، آن چیز قبلۀ او باشد مقام، جهت برخیزد.

شده یعنی انحلال نمازگزار در وجود خوبی آگاه بوده است که مسألۀ مطرح). او به83ص الف: 1402
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 زناندریغا از دست راه«حق تعالی، ممکن است بر حلولی بودن او حمل شود، از این رو نوشته است: 

  جا). (همان» عالمان با جهل، طفلان نارسیده که این راه را از نمط و حساب حلول شمرند!روزگار، 

، »صلاة خدا«القضات است. از نظر عین» صلاة خدا«القضات مطرح کرده، دومین نمازي که عین   

). او با اشاره به شب 81ص الف: 1402القضات همدانی، عینصحبت و مناجات خدا با بنده است (

به معراج بردند، جایی رسید که با  -السلامعلیه-آن شب که مصطفی را «معراج پیامبر نوشته است: 

: نماز وي ؟ گفت»وَ ما صلوتُه«مصطفی گفت: ». لأنّ االلهَ تعالی یُصلّی«چرا؟ گفتند: ». قفِ«او گفتند: 

ا). بنابراین ج(همان»» ئکهِ والرّوحصلوتُه الثناءُ علی نَفسِه سبّوحٌ قُدوّسٌ ربُ المَلا«چگونه باشد؟ گفتند: 

تین القضات نخسدهد که عینها نشان میبررسینماز خدا، حمد و ثناي اوست بر خود و گفتگو با بنده. 

  عارفی است که به نماز حق تعالی اشاره کرده است.

  گیرينتیجه

 صوفیه در تعریفالقضات همدانی عارف و اندیشمند بزرگ سدة ششم با برهم زدن نظام رایج عین   

اي از برخی از اصطلاحات عرفانی ارائه کرده است. این ها و مصادیق تازهاصطلاحات عرفانی، برداشت

، »کفر و ایمان«، »فقر«، »ظلم«، »زنّار«، »حجاب«، »بازار خواص«، »اسلام«اصطلاحات عبارتند از: 

تنها دو حالت هستند و » کفر«ار القضات، در کندر اندیشۀ عین» اسلام». «نماز«و » مجمع البحرین«

ود. شتفاوتی قائل نمی» اسلام«و » کفر«اگر انسان از خودي و منیت خویش رهایی یابد، دیگر میان 

توان به رؤیت حق تعالی دست یافت. را مکانی دانسته که از طریق آن می» بازار خواص«القضات عین

توان چهرة می» بازار خواص«، اما از طریق به باور قاضی اگرچه دیدار حقیقت حق تعالی محال است

 ارائه کرده است،» حجاب«القضات از وسیلۀ تمثلّ مشاهده کرد. مصادیق بدیعی که عینخداوند را به

. کفر و 3. حجاب بودن طلب و عشق در راه طالب و عاشق؛ 2. فرق نهادن میان مذاهب؛ 1عبارتند از: 

هاي نورانی (نماز، روزه، صدقه، تسبیح، اذکار . حجاب4الی مثابۀ حجاب میان بنده و حق تعایمان به

. حجب ارضی، سماوي 5هاي ظلمانی (حسد، بخل و سایر اخلاق ذمیمه)؛ و اخلاق حمیده) و حجاب

ست کسی ا» ظالم«و زنّاربستن، بدایت اسلام است و » زنّار«القضات و ملکوتی. در نظام فکري عین

» قرف«قادي دارد و تمام توان خود را صرف دنیا کرده است. به باور او که نه به کفر و نه به اسلام اعت

» فرک«دهد که آدمی به مرتبۀ فنا و انحلال در وجود حق تعالی برسد. در اندیشۀ قاضی زمانی رخ می

» مؤمن«یابد و دست می» ایمان«داراي مراتب و انواع گوناگونی است که سالک با عبور از آنها به 

القضات مانند پلکان و نردبانی است که سالک را به در اندیشۀ عین» کفر«خن دیگر شود. به سمی

دو دریاي دل مؤمن و قرآن » مجمع البحرین«دهد. مقصود قاضی از اصطلاح سوق می» ایمان«سوي 
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نیز تعبیر و برداشت بدیعی اراده » صلاة خدا«و » نماز بنده«است. او در توضیح و شرح خود دربارة 

را صحبت » صلاة خدا «را نفی و فناي او در وجود خداوند و منظور از » نماز بنده«مقصود از کرده و 

با بررسی دقیق آثار عرفانی پیش از قاضی همدانی مشخص و مناجات حق تعالی با انسان دانسته است. 

، »حجاب«و برخی از مصادیقِ » بازار خواص«و » ایمان«شود که برخی از این اصطلاحات مانند می

تمامی از نبوغ وي نشأت گرفته و سرچشمۀ برخی دیگر از به» نماز«و » مجمع البحرین«، »زنّار«

، سخنِ کوتاه عارفان پیش از او در آثارشان بوده »کفر«و » فقر«، »ظلم«، »اسلام«اصطلاحات مانند 

  است.که قاضی آن مفاهیم را گسترش داده و با تفصیل بیشتر در آثار خویش مطرح کرده 
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Introduction 

 The struggle for women's rights in India has been long and arduous, deeply 

intertwined with a systemic structure rooted in longstanding traditions and religious 

customs. At the same time, this struggle has relied on the efforts of bold and 

courageous reformers who dared to challenge the status quo. This study examines 

the theoretical contributions and practical actions of two such reformers: Jyotirao 

Govindrao Phule and Pandita Ramabai Dongre. Their shared commitment to 

improving the condition of women in India rendered them pivotal figures in the 

evolution of social justice thought and feminist activism in the country. This 

research explores their views and initiatives concerning key issues such as women's 

education, child marriage, and the lives of Hindu widows. It demonstrates how their 

critical and reform-oriented activities guided society toward building a more just and 

equitable environment for Indian women. 

Research methodology: 

 This study adopts a descriptive-analytical approach and is based on the collection 

and analysis of credible and well-documented library sources, aiming to conduct a 

historical inquiry into the subject matter. 

Discussion 

Widespread social discrimination, dehumanizing customs disguised as religious 

practices, lack of access to education, absence of personal and economic ownership 

rights, and deprivation of basic human rights contributed to the severely abnormal  
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status of women in eighteenth- and nineteenth-century India. Although British colonial rule introduced certain reforms, 

it lacked the capacity—and perhaps the will—to confront deeply rooted cultural traditions due to fears of rebellion and 

threats to political and economic control. In this context, enlightened and aware individuals emerged from within 

Indian society itself, deeply familiar with its cultural and social fabric. They devoted their lives to challenging outdated 

traditions and defending women's rights. Among these individuals, Jyotirao Phule and Pandita Ramabai stand out as 

prominent reformers whose perspectives and actions in the struggle for women's rights in India merit serious attention 

and study. 

The purpose of this research is to examine the viewpoints, activities, and at times distinct and at other times shared 

approaches of Phule and Ramabai in building a more just and relatively equitable society for women through 

empowerment. Both reformers recognized the importance of establishing access to education, economic independence, 

and the dismantling of oppressive customs to improve the lives of this forgotten half of India’s population. By 

analyzing their social perspectives and initiatives within the above-mentioned axes, this study seeks to understand their 

influence on the improvement of women’s status in India and to highlight the lasting impact of their discourse, 

practices, and achievements in shaping an effective discourse around women's rights and empowerment in 

contemporary India. The central aim is to show how Phule and Ramabai’s efforts to uplift women were shaped by their 

personal lives and lived social experiences. What concrete actions did they take to improve women’s lives? How did 

these efforts contribute to women’s betterment and the realization of individual and social justice in India? Addressing 

these questions illuminates the role of these reformers in the history of contemporaneous movements for lost rights 

and women’s freedoms in modern India. 

Conclusion 

A historical examination of contemporary India, especially during the period of social reform led by figures such as 

Phule and Ramabai, provides insight into the historical context of women's rights, the challenges they faced, and the 

nature and impact of ongoing struggles for justice and equality. It is noteworthy that the experience of inequality—

whether as a personal internal struggle or as an external societal confrontation—served as a foundational motivator 

prompting these reformers to act against social norms. Dismantling long-standing oppressive structures backed by 

religious authority is no easy task—especially in a country as vast and diverse as India. However, reformers such as 

Phule and Ramabai, through persistent resistance and seizing every opportunity, managed to accomplish it remarkably. 

Their legacy of courage and reform laid the foundation for future generations—those who would grow to be more 

aware, more enlightened, and more determined to continue the struggle for an equitable society. Phule emerged from 

a community deeply subjected to the caste system, and his lived experience of class-based discrimination became the 

primary catalyst for his reformist movement. He not only promoted women's education but also challenged traditional 

social structures and launched the Satyashodhak Samaj, a movement for social equality. In contrast, Ramabai, who 

came from an education-oriented family, followed a different path. Her efforts to improve women’s conditions focused 

on education, economic independence, and support for widows. Despite taking different paths, both reformers 

converged in their commitment to social change. Phule deepened the foundations of human rights frameworks in India, 

while Ramabai, through the establishment of support institutions, played a hands-on role in changing the lives of 

marginalized women. Her wide-reaching connections in Britain and the United States helped her secure financial 

support for her institutions and brought international attention to the women’s rights movement in India. Today, their 
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legacy continues to echo in modern movements. Educational policies, social welfare initiatives, and even contemporary 

feminist discourses in India still bear the imprint of their ideas. Thus, the analysis of these two figures not only offers 

a valuable exploration of this nation’s history but also a window into the roots of social transformations that persist to 

this day. If contemporary India has achieved progress in the realm of women's rights, the role of pioneering reformers 

such as Phule and Ramabai cannot be overlooked. 

 

 

 



 

 

 زنان در هند تیدر خصوص بهبود وضع یفوله و رامابا یهاتیو فعال هادگاهید یبررس

  2حجت اله جوانی | 1اجره سیداحمدیه 
 

                                                                          اسفان.الوهرفا س(،  هرفاندانشووو وور    و عوفاوورن رنسوواد شدووو ووط   آ ویتو ووط  واوشوا یوورشدوووموور ووو  اشدووووودانو نویسنووومووول  نووو وی   . 1

 hajareh.seidahmadi@gmail.com شاسرنر ه:

 hojjatollahj@alzahra.ac.ir :شاسرنر ه   اسفان.الهرفا س(،  هرفاندانش ر    رتیدانشکو  الر  و عفارن رنسگفو  اد رش یدانش. 2

 

 چکیده اطلاعات مقاله
  ارله پژورش  نوع مقاله:

 

 

 28/7/1414 :افتیدر خیتار

 11/8/1414:  ویرایش خیتار

 5/1/1414:  رشیپذ خیتار

 5/1/1415:  انتشار خیتار

 

 

  های کلیدی:واژه

  آ یزش

   زنرن رمو

  ایله

   شا ربری

 .حایق زنرن

 اصلاحرترری آنرن دش شا  ری جمب  گفان و  دوشان ظریش اصلاحرمو بفاینیزدرم  رجورم و قفن چکیده موضوع:

   مفیه رمو زنرن تیبف بربید وضع و هلاش تید شا ویهأی گفانبفت  از اسن اصلاح .بید  و افرم   اج مرع  رت رش

 یرمجرشرر نوییه تید شا وقف به چرل  یش نوبیددو هن از اسن اافاد  یبررشا   رسایله و پرنو گیوسموشائی فائیییهی. جداد مو

یفاه  هغیو  پفدازد طلب  دو اصلاح نسا یررتیو اعرل رروگر سد   ارله به بفش  نسو دارع از حایق زنرن یفدنو. ا  اج مرع

 . درواسجرد یفد شا  یشد  شرلعه قفاش     زنرن یهیانممو رز دش شا  ری بربید وضعیت وآنرر  یه ن فش و اقوا رت

موویرو ای  ع بف و  ن مو به  فاغ یهحلیل  و بر گفدآوشی  مربا ی ربخرنه –اسن پژور  بر دییل هیصیف   روش تحقیق:
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 . پفدازد   رمودفاسط آن ز رن دش   اصلاحرت اج مرع رری اعمر  شکلات و  خ   بها ت و 

دش رمو    یجمن یبفابفبن ف رزی  به یبررایله و شا   برشزل چ ینه دش نررست درو نشرن   اسن پژور  نتیجه تحقیق:
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 مقدمه

 مو رمنظم ین بر   از طفا بید  یه  اف رطرقت برشز  بفای حایق زنرن دش رمو سک  برشز  طیلان  و 

 و دجرع گفاناصلاح به ار مرمو از  یی دس ف پیینو دادت  و آداب دسم ش یم دسفپری  ب م  بف 

  بفش به  حرضف پژور . ومداد به چرل  یشیون وضعیت  یجید شا  جفئتیه    ک  بید جنیشی

رنوس ر ایله و پ گیوسموشائی جییهیفائی یررنرمگفان به از اصلاح هندو  عمل  اقوا رت نظفی و ررییید 

به بربید وضعیت زنرن دش رمو   اسن دو اعر  اج مرع هعرو  ش فک حس . پفدازد  دون ف  بریرشا 

   و یمش فی امیمین اج مرع انوسشط عوالت دش دشک هکر ل  فگذاشیهأثو  حیره  یررچرف آنرر شا به 

رری آنرن شا دش حیزل  نرئل  چین و اعرلیت رردسوگر  پژور . اسن یفد  ا ت هبوسل رمو دش یشیش

و نشرن  دروقفاش     شرلعه یشد  ازدواج ییدیرن و زنوگ  زنرن بییل رموو  زنرن آ یزش وضعیت

 آوشدنافارمدش  نیف  شا گف آنرر  جر عهحاصلا ناردانه و رری  ب م  بف انوسشطاعرلیتدرو یه چ ینه   

 .  ا تیفد شارممرس  و شربفی  زنرن رمو بفای فبفابو  هعردلانبن فی  مر ب بفای زنوگ  

 تحقیق  سؤالاتبیان مسئله و 

 عوم ا کرن ا  فرد  از بن فرری دسم   ظررفبه  فاننرنیغ وش یمآداب  هبعیض گن فد  اج مرع 

   رم  حایق اولیه اننرن  مو نبیدن از برف و نواد ن حق  رلکیت دخص  و اق صردی    آ یزد

 یا  عمرش زنرن دش رمو دش قفن رجورم و نیزدرم بیدنو. حریمیت نربرمجرشوضعیت اسجرد برعث 

لکن به دلیل هف( از طغیرن و دیشش و  اصلاحرت ترص  شا به رمفا  دادت بف رمو اگفچه بفس رنیر

داش دش افرمگ دسفسمط رمو شا رری شسشههضعیف حریمیت  یر   و اق صردی  سرشای  اربله بر  مت

 هرشوپیددش رمین دوشان اافادی آگر  و شودمفکف از جمسِ تیدِ  فدم و زسن ه دش رمرن  ا رنوادت. 

از  و دارع رری پی یول مته چرل  یشیون زنوگ  تید شا وقف بافرم   و اج مرع  بفتر  مو و 

ای ن هگفان بفجدو هن از اصلاحبری ر  جییهیفائی ایله و پرنوس ر شا اسن اافاددش  یرن و. زنرن یفدن حایق

و بنیرش درسرن هیجه و  برشز  بفای حایق زنرن دش رم ررسشرن دش  نیفاعرلیتو  رردسوگر یه  رن مو

  بفش   ا ت.

ایله و  ش فک  گر   مرسه و  و شوسکفدرری گر  رراعرلیت  ررش   دسوگر بف پژور روف اسن 

از طفسق هیانممو رزی آنرن بفای زنرن   شلیب به ننبت ای عردلانه وجر عه رت ن بری دش  یشد رشا 

م را  الا  اق صردی و دش داد ن آ یزش  ی بفایبن ف آوشدنافارم به ارمیت گفاصلاح رف دوا ت. 
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افا یش دو  از جمعیت رمو پ  بفد  بیدنو.  طنیماسن ش یم ظرلمرنه بفای بربید وضعیت دکن ن 

 به دنبر  دشک هأثیف دش  حیشرری ذیف دو  آنرر اج مرع رری رر و اعرلیتبفش   دسوگر بر اسن یروش 

 شرر د رنوگرش آن رریددادن هأثیف گف مرن و عمل و د  روشو نشرن زنرن دش رمو دش بربید وضعیتآنرر 

روف اسن  . عرصف ا ت  ؤثف دش پی یفی حایق و اشهاری وضعیت زنرن دش رموگف مرن پوسوآوشدن 

رری ایله و شا ربری بفای بربید هلاش  یه هر چه انواز  عمر ا ت اسن دادنپژور  یید  بفای نشرن

  عملآنرر به طیش  وضعیت زنرن   أثف از زنوگ  دخص  و هجرشب زسن ط اج مرعِ  آنرن بید  ا ت؟

 وزنرن بربید وضعیت به  رریید چ ینه اسن ؟ بفای بربید زنوگ  زنرن انجرم دادنو چه اقوا ره 

 ررسرا ن پر خ اسن پف  دش رمو یمک یفد؟ اسشرن  افدی و اج مرع حایق دش بفتیشداشی از  عوالت

 ه وشا یمط حایق ازد تشوزگرش دش ز رری رمجمب گفان دش هرشسخ آافسم  اسن اصلاحنا  هأثیف

   رزد.رمو  عرصف شا شودن    رری زنرن دشآزادی

 روش تحقیق 

  انجرم هیصیف لای برف  جن ه و از لحرظ دییپژور  حرضف دش گفدآوشی  مربا تید از دییل ی ربخرنه

 .ا تهحلیل   -

 پیشینۀ تحقیق

رمووئینم و قیانین جوسو  جرس ر  و حایق زن دش"هییل  دش  ارلط تید هحت عمیان  نسننفترنم 

پفدازنو. دش اسن  ارله علاو  بف به بفش   جرس ر  و  یقعیت زنرن دش ادواش  خ لف هرشسخ رمو    "رمو

هبیین دسوگر    ین  او( رمووس  ننبت به زنرن  همرقضرت  یجید دش آن نیه  یشد  شرلعه قفاش 

ید آن بفش   دو  ا ت. ترنم ارطمه گفا ه و  رم اصلاحرت اج مرع  دش هغییف وضعیت زنرن و برب

بفش   هحلیل  و "برمن نیه دش  ارلط تید هحت عمیان  ی یی و آقری دی ف ایبف حنیم  قلعه

ای  یرن جرس ر  زنرن دش دسن به بفش    ارسنه "ای اشزش و جرس ر  زن دش ا لام و آسین رموو ارسنه

ش ی   چین ازدواج ییدیرن   ممیعیت ازدواج  انو. دش اسن  ارله آداب و لام و آسین رموو پفدات ها

زنرن بییل رموو  ش م  َ   و... یه از  ابیلیت و  شفوعیت دسم  بفتیشداشنو دش هاربل بر نظفگر  دسن 

ا لام ننبت به زنرن و اشزش و اح فام  نروی و بفابفی یه رم بفای  فدان و رم بفای زنرن قرئل دو  

و چفاس  « ه ر »ش م " حنن همرر دش  ارلط تید هحت عمیان گیفد. رمچمین آقری ا ت  قفاش   

به طیش ترص به بفش   وضعیت زنرن رموو  "جرس ر  زنرن رموو و  ارسنه آن بر ا لامآن بر هیجه به 
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پس از  فگ رمنفانشرن و نحی  و ییفیت بفگهاشی ش م  َ   پفدات ه ا ت. اسشرن دش  ارلط  ذییش 

رری اکفی و دسم  اسن ش م  جرس ر  زنرن بیی  دش آسین رموو شا بر دسن ا لام پس از یموویرو دش شسشه

 انو.  ارسنه یفد 

رری پی  از تید بفش   وضعیت زنرن دش رمو شا  ونظف قفاش داد  پژور  حرضف رمچین پژور 

ای حنر( از هغییفات و اصلاحرت دسم  و وضعیت زنرن شا دش بفرهییدو    حرضفا ت؛ ا ر پژور  

 ذییش شا  یشد بفش   قفاش  گفاج مرع  پی یفی یمو. اسن یروش زنوگ   هأ لات و اقوا رت دو اصلاح

دش هرشسخِ اصلاحرت  آافسم  بمیردینا  شغم علیه ادن اسن  شلب ا ت ددرو و دش پ  نشرن  

 ژ سوبهدش جررن و ش و یه اسشرن    به نظفاج مرع  رمو و بربید وضعیت آ یزش و جرس ر  زنرن  

 . انو رنو  برق گممرم نردمرت ه و دش  حرال و  جر ا علم  اسفان

 (1284-1221فوله  ) ندرائویگوو رائویوتیج
 کسبهشگ و برلاهف از رمه  انوسشممو بفجن ه   اج مرع گف و اعر اصلاحایله   موشائیسگیو فائیییهیج

  یآ یزش  یشروشز یرر ثبت دش حیز  فاتییهغ جردسا یبید یه همرم هلاش تید شا بفا بینج "شوح"

 بفتید شا  طیرشاناو تو رت اوا نیزدرم. دش قفن به یرش گفاتزنرن و...   اج مرع تینظرم یر ت   یقع

 دید  تیانو    سپوشبهشگ، یفد. او یه بر اح فام  ررهمر   مفیه نسیآ یزش زنرن و اافاد طباه پر

حایق  ییفد و بفا رمیرر ق لشه بفرمن هییفد و عل ی رت رش یر ت  یجید شربف هیشا عل  جمبش

 یاترنهمی سبید یه  س رموو نی برشز  یفد. او اول هفنسیپر یرردرارنرن و  فد رن   علق به یر ت

 برک ب و سک انالاب  بفجن ه و ایلنیا  پفیرش  دانشممو یانمو س. او نینمید یانوازییدیرن شا  یبفا

 ،Padhy  2111: 951و جنیش بید. س

 . زندگی فوله1

دش  جرتسافودمو   به کس موشائیسآ و. پوشش گیو ریبه دن 1827ایله دش  ر   موشائیسگیو فائیییهیج

رهرشا   هیدش نرح س دش اصل ارل یره ین  شو  ر  ی عفوف به گیشرر  ایله موشائیسگیو لپینر بید. ترنیاد

ایله و  یموشائسپوش گیو یهس دش پینر  رین دو. ازآنجر یگیشرر بریدش  رررشاد فا بیدنو. پوشبهشگ  د 

 عفوف دونو.  "ایله"  به یفدنو تو ت   شیارریپ نسنظف آتف فسافوش زعمیان گلاو به یعمیدو 

مرم ایله پس از اه موشائیسشات. گیو ری ر  دادت از دن کس یم ف ازیه او   ایله ز رن موشائیس ردش گیو

 و  جبیش دو  وش ه شا هفک یمو و بر یرش دش  هشعط ترنیاد  به پوشش یمک یمو س اب وا لاتیهحص
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 زاد بینج کس علم  نلمرن و  کس - آنرن  رنسهن از رمنر دو ازدواج یفد.   رل هد یاز   لقب

ایله به دان   پوشش شا   ارعو یفدنو یه به او اجرز   موشائیسریش و عشق گیو فیهأثهحت -  حی ن

 تس أ یش ف  رنیایله دش دب موشائیس  گیو1841. دش  ر  درو لیهحصادا ه  ف  رنیدش دب و درو

یه دش همرم     بفرمم1  گیونو برلای یبید یه بر  رداد وش ه  نسدو. دش ا فا هسدش پینر پذ یا کرهلمو

 فیهأثدوت هحتایله و رم گیونو  به موشائیسآدمر دو. رم گیو  بید   اومیدو ت صم  طی  زنوگ

 لاتیایله پس از اهمرم هحص موشائیسگیو .بیدنو« 9حایق اننرن»دش ی رب  عفوا   2نیهی ر( پ وسعار

 ،Phule  1111 :12س .فدسنپذ   شادول  دغلریچ گفات یه  میهصم 1847  ی شه تید دش  ر  

آغرز یفد. او به   اصلاح طلب اج مرع کسیرش تید شا به عمیان  ایله موشائیسگیو 1848دش  ر  

 فسآ یزش  یشد هاو  تیانجرم داد هی ط ر 1852آ یزش دت فان دش  ر   ییه بفا س یرشرر لیدل

 یترنه ا 1889یفد و دش  ر   تسحمر رری یاز جمب  ازدواج  جود ب 1881قفاش گفات. او دش  ر  

 ینینیتشرب به یم یردبیدسدش  1882یفد. او دش  ر   سیهأ   از ییدک یش یفیجلیگ یشا بفا

 یدرفداش تساو شا به عضی 1878آ یزش دفح داد. دولت دش  ر   مهیتید شا دش ز  یررتیآ یزش  اعرل

  برشز  یفد. وگرنسآش رن   مو یتید ادا ه داد و بفا تسبه عضی 1882پینر  مصیب یفد. او هر  ر  

 ،Phule  2118 :9-4س

دو. او پس  داد  « ررهمر»پفاا خرش عمیان  ه اوب 1888 ه  11گن فد  دش   جلنه عمی  کسدش 

شا  اش اج مرع طی ح حریم بف دش پینر دشگذدت. او   م 1811نیا بف  28دش   طیلان یمرشیب کساز 

فود ت ا یرریر ت فسشوبفو دو یه  ر س فرریبید. ایله بر هحا طیش  لمی( هجفبه یفد تیب  و بهبه

. یمو هلاش وسجو ای جر عه ی هحاقبرعث دو یه او بفا فرریهحا نس. رمه ادونو   بر آن  یاجه

 ،Begari  2111 :411-412س

 سمجشودهکستیه. 2

رمو  دش جر عط  رر همرر  ن ی  انیاع  فییب اج مرع ع او بید یه بفرمن رًسایله قی موشائیسگیو

. او یه نوفیب   شا به بفدگ« رر دیدش»وضا دونو یه به آنرر یمک یفد هر  یاگینهبه نیرن مو. قیان

 نموگرسجی ن مج سانجمدیدرک    یه1874 پ ر بف  24بید  دش  هاشیو  افشات  یجید ب نیاز قیان

                                                 
1 Sadashiv Ballal Govande 
2 Thomas Paine 
3 Rights of Man 
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 داش آن دو.و تهانه شربف نیرر شرر یمو. او اولشا از  لشه بفرمن« رر دیدش»داد هر  لی، شا هشکاتیحا

. وآن بیدن عضی هین رنسریدساز   بفت جهیدش ن   عضی آن بردو هیاننت    رف ین از آن جرس  یه

 ،Padhy  2111 :981س

و  هفنسیپر یرریر ت بربید وضعیت یبفاشا   مجدیدرک  یه  ایله موشائیسگیو 1برییهی ررهمر ج

  یلاص ی و بفابف تی. عالانبمیرد نررد هفبرلا یرررر و یر تاز ا  ثمرش آنرر هی ط بفرمن یفیجلیگ

کرش  مت و ان یبفانواز یبفا  از اصل عالانیت مج شا بف ا ر( آنرر بمر یفد. دیدرکبید یه او   یه

دو.  ا  فرد  یر ت  حمله به نظرم طباره یبفا  یاز اصل بفابف و  او(ی ب  یبفهف

  ابیلیتبفرمن   حضیش سک بوون فرتسهلاش یفد هر بر انجرم  مر ک و هشف  مجدیدرک  یه

  سگفایر ت  رم از عال نظرم علیهتید   برشزلدش  ایلهیمو.  فیشا هضعبفرممرن   و  ذرب  افرم 

  مجدیدرکیه   یه یهیا  فرد  یفد. چ 2رر ک  رنمو بَ  اج مرع دیشش  و رم از  مربا بی   غفب

 غیآن بید. دش هبل سرنطگفانخبه فیغ و یاهید  تی رر  یفد   هس  مری  شربه ررجمب از  رسف شا 

رنرن درا شاآن  اعضری   ین اافات و دو ا  فردل گن فد    رنهیاز زبرن عر  اسن جمب  یوئیلیژسا

 ،Singh  2115 :411س .هشکیل داد  بیدنو 9 فاهر

 نسهفشا دش دوشاا رد  او جمب  رمیصردق و اوایرش او پ فوانی  پ1811دش  ر   برییهیپس از  فگ ج

 یردسز   رل یرر  یمک8پیشردررهاد  ییلر رلتس  حریم ا5پخ  یفدنو. درری  ررشاج 4نارط  رررشاد فا

رر  زنرن تیتید شا وقف آش رن دال همرم بفرمن  فیحهب غ کسعمیان بهاسن جمب   مج یفد.  اسن به

  Padhyس به یرش گفات. از عفف و افرمگ جر عه زدودن تفاارت یهلاش تید شا بفانررست و... یفد و 

2111 :981، 

 اجتماعی  –. اخلاق انقلابی 3

ش  ارسنه شا د یر لاً   فروت یرروگر سو د قس  فروت از علا رشیبن یاایله  جمیعه موشائیسگیو فائیییهیج

 اقهح به لی  رن فیایله ب موشائیسگیو شهس. انوداد نشرن  از تید  هفبرلا رتنخب رن طبا و   فکفان بر

                                                 
1 Jyotiba 
2 Bhakti 

3 Maratha 
4 Maharashtra  
5 Shahu Maharaj 
6 Kolhapur 



 

 

 

 

 

 
 1141،اول، شماره مده دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

124 

و   اج مرع طبارتبف   بید. رف افرم   تشیط انالاب یدش شا  ر  اج مرع  دگفگین یشننرنس بفا

  شونس؛ ازابید  یاشا  نمیا  یاش ا ت. دش رمو  افرمگ رموو و نظرم یر ت بف بفرمم آنرر  لشط

  دمشو وسداد. او د ینویدش  خرلفت بر نخب رن بفرمن پ  تید شا بر جمبش طشسایله انو موشائیسگیو

 ، Omvedt  2114 :1181س دادت.  تیارینرضت آزادننبت به ضفوشت 

 تیواقع کسبه  هیان     افرم  وگر سایله از د موشائیسبیدن هفکف گیو گفاهحی  هانیدشک   یبفا

لًا عم. او یمو ا  فرد  نم« رموو»رفگه از اصشلاح    سرردش همرم نید ه برًسهافاو  رد  ادرش  یفد: 

بلکه  فد؛یگ نم مت اشزدممو  کس نتید شا از دشو وگر سد  شوزگرش تیدرری رم رسف رمویبف تلاف 

 فا ه دو  سعم و یل افرمگ شا بف ا ر( دو اشزش به یرش گ فدیگ  یضا   اسن  مت فونیباز 

مو بر جر عه ر  رنهیب کسعمیان یه او به نتیبوان  عمر ن نس. ایمو قضروت    یو بفابف تیعالان

رر و هید  رنیدش   او شودن  ر سدرمو  جراو نشرن یرر  زبرن و نید هبلکه اعمر  یمو؛  صحبت 

ترشج از نظرم     بلکه  یضعیمو ترشج از جر عه اهخرذ نم  بر آنرر ت. او  یضع ی ویپمواشذاترم

یل نظرم   یبف. از  مظف بفایمو   اهخرذ   بف آن جر عه حریم بید   وت طیلان ییه بفا  افرم 

یل نظرم تفاارت و برسو  ت ی. از  مظف عالانا ت حکیم   یا  بواد یر ت و  رت رش ترنیادل

 نس. بر اگفدد تی لب  فجع بفرممرن  مسد از اسن  مخ آثرش و دید یمرش نررد   مسد س گفا مت

و یرشی  مج  دفاسط   رزش  یفضفوشیغ یررا  ولا    ازل تیدشوسکفد او از رمرن آغرز  برشز

 یرر ن  سبحث بف  ف در بفایشا  یردسز ز رن  او  ثر عمیانبه. یمودوشی      مشا یررینر رزگرش

 س ررعمیان اانرنهبر آنرر به   ردگ. او بهیمو  خ لف   ین  او( رموو هلف نم یرربخ   ننب

از نظف او همرم  و ومرمو اشائه در طگذد  خسشا دش  یشد هرش ررس دسوگر یه  مکن ا ت  یمو بفتیشد  

 بف ذرن  فدم یگفیم ف قوشت و  جردسیه به دنبر  ا رر ا ت  از بفرمن حصی  گفور اسن  شرلب

 ،1171سرمرن  ص  .رن مو

 . عدالت و شمول اجتماعی 1

شا تیانو یه  نیهی ر( پ 1« اننرنحایق »  ی رب  لاهیاز اهمرم هحص پی  ر   کسایله  موشائیسگیو

ش د  رمو طرر و زنرن ا  ثمرش دو  دش جر ع رنوگرش بف ذرن او گذادت. او   یجه دو یه یر ت یفیهأث

 نسا یبفا ا ت.  رهیح بنیرش آنرر س شرر یبفا ررگفو  نسآ یزش ا ا فقفاش داشنو و   نر مر ب تیوضع

                                                 
1  Rights of Men 
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 .آ یتت  یس فی بری ایله اب وا تیانون و نید ن شا به رمنفش موشائیس  گیو1848  مظیش دش  ر 

 و ش رنو رنستید شا به پر لاتیهحص دش رمرن  ر ، رمچمین O'hanlon  2112 :111-118س

و  وسفست و آ یزش آن شا به رمنفش  یفد سیهأ  1 شیدشیو آه ش دیدت فان د یشا بفا یا وش ه

 وش ه  لداشا لیپنفش به دلننبت به  برلارت طبا وسایله از هف( وایم  دو موشائیسگیو . پوش پفد

  هفک یفد. نوازدواج یفد  بید 1841او شا به رمفا  رمنفش یه دش  ر    ن طبارت پرسیندت فا

و دت فان از رمه اقشرش  یشا بفا ی فسبرش  وش ه د نساو  ایله دلنفد نشو موشائیسگیو وجیدنسبرا

یفد.  اسجرداافاد طباه یرشگف  ی وش ه عصفانه بفا کس 1855یفد  و بعواً دش  ر   سیهأ  رریر ت

. دش دوهلا      انالاب نر  عرشف و رفحر بهدش آن ز رن  تیایله از  ن له جمن موشائیسبفدادت گیو

 وا ت یه آثرش   دوت وایمش لدرموجرن او انجرم دو یه نشرنگفا ن  قصوبه  هلاد 1858   ر

 ، Jha  2111 :71-71سیفد  بید.  جردسادش جر عه او اقوا رت 

رف سک   چ ینه نردان داد   حینیدت یه هیض 2به نرم چشم  یم یاشمر هساو نمر 1854 دش  ر 

 مر هشسنمر نس. ا  ا تیفد رربفرمن هی طا  ثمرش  یآ رن بفا یاطعمهاو شا  هفنسیپراز اافاد طبارت 

  بی  رتیادب قسهشی یبفا به هرزگ یه  9مرشیدای ه سصمووق جر  هیهی ط یم فاس م شف نشو  ز

تید شا وقف اصلاحرت بیش ف از قبل  1881دره دش ایله  موشائیسگیو الب ه. دودو  بید  شد  سیهأ 

 رنبفرمم رریآ یز شد  یبفا اع اردی س هلاش یفد  بمر او دش اسن دوشان. نید ن یفدو   اج مرع

 ،O'Hanlon  1189 :21-121س یمو. جردس فهبط بر آن ا  یی  و  لنله  فاهب اج مرعشا ت

برشداش  4یبر  بفرمن به نرم یرد ی یب کسحردثه وحش مرک بید.  کس  پینر دررو 1889دش  ر  

نیزاد شا یشت و دش چر  انواتت  مرنس. او پس از زاوینف  جهیبه ن  جمین  اط یبفا  سرردو و هلاش

 رشیایله شا بن موشائیسحردثه گیو نس. ااا رد  جرزات دو و به زنوان یرد  بریدو.  بف لااو  شازا ر 

  یبر  یس فیرمنفش نو  و وبرلا  گی ییاش  رداد مهسفسشو  رمفا  بر دو ت د نسیفد و از ا حتنرشا

دش اطفاف پینر چنبرنو  دو  بید یه  یرغذررس یفد.  یشا  انواز  از ییدک یش یفیش ی فیه پ کس

 ریبه دن هرنیو نیزاد تید شا  رلم و  خف مجرسا وسیری  برری یب": یفد   غیعبرشت هبل نس فیه شا بر ا نسا

                                                 
1
 Atiśūdra 

2 Third Eye 
3 Dakshina Award 
4 Kashi Bai 
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 می س نس. اوسبر تید ببف رس وسییدک شا دش  فیه ن ه داش ویتیار دمر ا ت یه   رشیبه ات  نس. اوسروشیب

ر شا ه  از ییدک یش یفیش ی فیه پ زوج ایله  "ترنه. از ییدیرن ]به جر  رنو [  فاقبت تیارو یفد.

 ،Figueira  2112 :147س .یفدنو اداش    1881اوا ط دره 

  یگیو از افزنوانشرن یه دش دوشان ب رری یدون از ب ی یدش دوشان ب ترنهمی آن سایله دش  موشائیسگیو

هفاز بر  فدان دارع زنرن رم یاز حایق بفابف بفا نییفد. او رمچم فاقبت  یلو دو  بیدنو  حراظت و  

 ایهرر از هعصب بفرمم دشیشیرر و آه دشید  اج مرع س ایله هیجه تید شا بف شرر موشائیسگیو. یفد  

 ،Singh  2115 :148-147س .  بید  مفیه یفد

،  برز یفد. او بر ررسنجس رردالیت یترنه تید شا به شو  ونی خهن آب آدر  1888او دش  ر  

 24یفد. او دش  ش فیب تیتید شا از  یضیع جمن تسحمر رر ی یازدواج  جود ب یبفا  مییمپ یانوازشا 

جر عه »  مجدیدرکاصلاح طلبرنه تید    یه وگر سبه د ونیهحاق بخش ی  بفا1879 پ ر بف 

دش رمین  ر  سک  از ایله  موشائیسگیو ،Jha  2111: 71-71یفد. س سیشا هأ  «اتیحا موگرنسجی

رر و طبارت اننرننه همرر بف ا  ثمرش شا  م شف یفد یه  1« اشیدبفد »به نرم   سرری رب نسهف رم

ه یفد ی جردسشا ا  خسهرش یرراز اانرنه ی  بلکه  جمیعه ابیدرر   مفیه هی ط بفرمنپرسین اج مرع 

 ،Kavalekar  1171 :97سرر بید. بخ  فسدش  ر ایهفبفرممیغ یررالررم بخ  جمب 

 (1822-1282) 2پاندیتا رامابای سرسوتی

  علم تیبید یه هی ط ر  زن نیبید. او اول یرمو  طلب اج مرعاصلاح کسپرنوس ر شا ربری  ف یه  

از   کسو ا یفد. راتسدش تسعمیان  حاق  منکفشا به « ف یه »و  « رسپرنو»دانش ر  یلک ه  عمیان 

دره  لسطی  اقر ت تید دش ان لن رن دش اوادش  وی بید. 1881زن دش جلنه یم ف   ر   مو سد  نمر

 .وسگفو تیحی ندسن به  1881

و  وااا حایق زنرن دش قفن نیزدرم رمو    طلب بفجن ه اج مرعاصلاح  پرنوس ر شا ربری  ف یه 

 1858یفد. او یه دش  ر   فرسا آنرن  اج مرع یاز آ یزش زنرن و هیانممو رز تسدش حمر  ا ر   ناش

ت دنبر  سشا به زبرن  منکف  یفد و  شرلعرت علم  چی فپ   م    یجمن یآ و  از رمجرشرر ریبه دن

 .دید  فرد  ا   خ هیدانشمموان افر ی عمیلاً بفاشا به د ت آوشد یه  " رسپرنو"یفد و عمیان 

                                                 
1 Gulamgiri   
2 Pandita Ramabai Sarasvati  
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درشادا  و1 أ یشست  یی    ؤ نه قسآ یزش زنرن از طف جسدش هفو پرنوس ر شا ربری وقفط ب یررهلاش

 او به اصلاحرت ش ر رنطیافارم یفد. یرش پعرل  شا دت فان و زنرن به آ یزش     ا کرن د  ف 2 ردان

نو بر آن  یاجه بید رری ییه ب س رر عوال  ب هیعل نهبه طیش اعرلا نی. او رمچمدو  حوود نم  آ یزد

 کسرر همبید  نه  چمووجر   یازدواج ییدیرن بید. او یه دخص یفدنینشهس برشز  یفد و به دنبر  ش

ش زنرن د یشو  ِیپ  اج مرع یررچرل   سرر ررف بید یه نید ه یانمو س  بلکه نی  صلح اج مرع

  و درو رر ادا ه  به ننل ونیرمچمرن به الررم بخش پرنوس ر شا ربری فاثی.  دفی   معکس رمو شا 

  دش رمو ا ت.   یجمن یحایق زنرن و بفابف هحاق او به فسنرپذبف هعرو ههله  یدررو

 . زندگی رامابای1

چررش دره قبل از هیلوش  بر دوشان   یافدبه طیش  محصفبه پرنوس ر شا ربری  دا  رن زنوگ

  ن  ساش درو پفحردثه کیدشا ره  یه زنوگ دید   آغرز  9دون ف دن فی پوشش  آنرنت س دانشجی

از ترنه افاش یفد هر و  پس ازدواج یفد تید  لیبفتلاف   وزود  جسشا شربق عفف و . اشا داشد تسشوا

 18دش   شرلعه یمو. 5یم فسدش دف 4دمکف  آچرشسه شسرضت رس  شا دش  ؤ نه  ذرب تس  ین  منکف

 نسیه قوشهمموهف 7دوم فائییبرج شیای   علم پ8چموشا دن فی  یثشام به پینر شات هر نهد   رل 

 رسحریم  فاهر  فسوزنخنت  درو  اگفچه از نظف ام لیدش آن ز رن بید  ادا ه هحص 8 فاهر یاف رنفوا

تید  یبر گیشو  گرر نر بید. دون ف دش طی  چررش  ر  اقر ت تید دش پی 11 ن اف دش  رهرشا 1 چرهفاپره

ه ی دمید  شا  شیایرمنف پ صوای دش سک  از حضیشررس  دش یرخ پیشیا و شات   شیایبه یرخ پ

هجفبه  نس  احر نس. براتیانو   نیدلمشبنیرش و یت بر دفرا و تس منکف به زبرن   ین ودارر شا رتسآ

   یاد  رد   فاه اززنرن شا   چفایه عفف و؛یش  درمو  به نظف  هکرن ز رن بنیرشآن دش  موستیدر

 نس. ابید یه ااط  خ ص  فدان بفرمن « الر زبرن» تس  چه ش و به دان   منکفیفد  ما   نیه

                                                 
1 Mukti Mission 
2 Sharada Sadan 
3 Anant Shastri Dongre 
4 Shankaracharya Math 
5 Sringeri 
6 Ramchandra-shastri Sathe 
7 Baji Rao II 
8 Maratha 
9 Chatrapati 
10 Satara 
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یش و قفاش بید به طا بفان یخ ه دو و گیس  وجیدشحریم دش رمنف آن از  ویطلبرنه به هالاصلاح لی 

 دت فش قساز طفو دره بعو  نسشا دش آ یزش زنرن دش غفب رمو چمو  انالاب دگفگین  و میف ن ایغ

 ،Kosambi  2118 :7-29س یمو. جردسا

 دش  رررشاد فا هیقف یفد. 1هرندرف  او( پر به  ففی دش 1841دن فی دش حوود  ر   آنرنت

  کسدش نهد 9یاز وا  2نیبفرم  پروانیچ فیبف زائف اا  ایعم فیهأث  رلهچررشچرل و  دن فی آنرنت

وی  ازدواج هشا ب 4لایشم  به نرم اش رلهدت ف نهاو  یهیطیش رهرشا دش غفب  رررشاد فا گذادت  به

یفد  وشسبه عفو( جو تسدفوع به آ یزش  منکف 5دش یرشنرهریری ادن فی دش ترنه آنرنت .دشآوشد

به طفد یفد. دش  وساو شا هرو   افقه  ذرب یا مشاه سیبرعث تشم ترنیاد  و جر عه دو. شئالب ه یه 

 411حوود  بر حضیش   جلس علم کسآ یزش زنرن دش  جساز هفو  تیدن فی بر  یاا آنرنت جهین 

   ینرری گینرگین به ا  مرد ازاو یه  یرردارع یفد. ا  ولا    رره مرظف  دو کسدش   یعرلم و یش

دو  بید  ثربت یفد یه  یگفدآوش   جلو علم کسدش ا  خفاج دو  و  تس خ لف  منکف   ذرب

 سرمرن، .نکمموا ر ودارر شا  شرلعه  ر یزنو؛یب تس منکف هیانمو رر  زنرن و دیدش 

ش د  و دمرت ه دو عفوف  پرنوس ر شا ربری  ف یه به نرم  بعورر یه 8یدون ف  وررو یشا ربری  ف

بید  وواشیا  یمو   تسطیش یه او شواآ و. پوشش رمرن ریتید به دن یویاز پوش و  ردش هبع 1858 ر  

  تیل تس منکف ق حا نس. ا"بپفدازد رنسآشام به توا  دش  کرن"تید شا ادا ه درو و   یه یرش آ یزد

. ر یزدیب تسبه رمنفش  منکف   بید یهداد حیهفج فاس یاجه دو  ز 7 یَشمَسو  یَروبر تشم افقه  َ زود

  پرنوس ر شا ربری ردش   8یبر  مشآ یزش رمنفش  لای یعهم او بفا، Ramabai  1177 :15-21س

 دو.اش او و ترنیاد  ویهبع به هبا آن ، و1ر بررف ه سد   مجف به  حریمه او دش بفابف  جلس  ذرب

 ،Wesley  2117 :1197س

                                                 
1 Patan 
2 Chitpavan Brahmins 
3 Wai 
4 Lakshmi 
5 Karnataka 
6 Ramabai Mary Dogre Medhvi 
7 Madhva Vaishnavas 
8 Lakshmibai 
9 Dharma Sabha 
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آ و. ا  رد او  ردشش بید یه او شا  ریسا فوز دش یرشنرهریر، به دن 1دش گم ر ی   دف ادش  پرنوس ر شا ربری

ترنیاد  ن اسشا حفظ یمو. ا ر  کی  ین یلا  و فرریرر  هفننر هو لغت فدیب  ردسشا  تسواداش یفد  منکف

 رر هپیشان  عمی  رنساوعمیان ش. آنرر بهمودشآ و نواد  آ یزد  کرن  نسحفظ ا یبفا  یرا انوازلبه

به د ت آوشدنو  تیاعرل نسا قسیه از طف  دش رمو  ن عمف   فگفدان دونو. پیل  2کررریپیشان  عمس

  آداب  ذرب  تید از بفت   رل تیبربید وضع ییفدنو یه ترنیاد  بفا شمرردیپ نسوالو همرم دو.

. "به  ر یمک نکفدنو رنستوا"  یمو صفاحت ادرش   به پرنوس ر شا ربریطیش یه یممو. ا ر رمرن یفویپ

 ،Kirloskar-Steinbach  2118 :182س

بفد. آنرنت دن فی  نیاز ب سشرن شا نیهداد هانوک  آن 1878-1878 ر    وش( دش   بهشگقحش

پس از  فگ  پرنوس ر شا ربری. و رمنفش نیه داش ارن  شا وداع گفت دو و دشگذدت طسدفا میهنل

او به  یه تبف دان  س جر ونو یبه رمفا  بفادشش به  فا ف رمو  فف یفد. آنرر به یلک ه ش  م سوالو

  لیهحص هیبیش  آز ین یاو شا بفا   بید وویش  هبفجن  یررتساز پرنو  به گیش بفت تسزبرن  منکف

 و « رسپرنو»لاب  ت س نحیش دان  یر ل او از   ین  او(  منکف دش آنجر بید یه. دعیت یفدنو

 فف تید شا بر رم ادا ه دادنو. ا ر  9یا(یمسو بفادشش  ف پرنوس ر شا ربری. داد  دوبه او  « ف یه »

 نیپیبه نرم ب 4ر  رسجیان یر کسچمو  ر  بعو بر  پرنوس ر شا ربریدشگذدت.  نیه ششبفادتیل  زود 

یه  بید یا طباهقشف و  نیازدواج ب نسازدواج یفد. ا  ویرلتدانش ر   لیارشغ ال حص  5یرور و یررشیب

ازدواج یفدنو. پس از    فا م  ون کسدش  1881نیا بف  19قبی  بید. آنرر دش  فقربلیجر عه غ یبفا

گذاد ه  8 رنیشا ر تید یه نر   شا فتیاشیدشگذدت و پرنوس ر شا ربری شا بر دت ف د یرورنیزد   ر    و

 ر  دادت   29شا ربری یه همرر   یوررپس از  فگ  و، Tanzeel  2117 :1سگذادت.  همرر بیدنو 

 ، Khan  2118س یفد. سیآ یزش زنرن هأ  جسهفو یشا بفا  به پینر نال  کرن یفد و  رز رن

 1889آدمر دو و دش  ر   تیحینبر   کرستید به ان لن رن و آ ف یدش  ففرر وی دش نررست

و  تیحیتید دش  یشد ا لام   ن ارتیبه هحاشا برهیجه میهصم نس. او اوسگفو نسد نسبه ا یلادی 

                                                 
1 Gangamoola 
2 Puranika 
3 Srinivas 
4 Kayastha 
5 Bipin Bihari Medhvi 
6 Manorama 
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 یزنرن دش جر عط رمو هیاز ظلم و   م عل س شرر یشا  بفا کسعمیان اهخرذ یفد و از آن به تسریدس

عشق و  نسعمیان دبه تیحیاز  ن «یرمو نرنز یشا  نجرت بفا». او دش ی رب تید به نرم یفد دارع  

 تید ا  فرد  یفد. یادعر وسیهأ یبفا لیانج رتس خن گفت و از آ یبفابف

 . ظهور یک فعال اجتماعی2

او شا  1دشتیا ت شربفان پفاهرنر مجرمچمین و   پهدک لیاو به هحص لسرمنفش  همر هیان  فگ غم

 پرنوس ر شا ربری دش  رررشاد فا بر    ارعو یفد یه بم ر  شا به  اصو  رررشاد فا هفک یمو. یرش اصلاح

 مج  لای رر رس. آشبمیرن گذادتدش پینر  1882  ر  دش او  ژوئنآن شا آغرز دو یه  2 مج لای رر رسآش

. یفد  رنمو ازدواج ییدیرن هلاش    شرنیوش یم دآنرر از آداب س ن و شررزنرآ یزش  جسهفو یبفا

او  ن سقصو دادت به ان لن رن  فف یمو؛ بمربفا  دش شد ه پهدک لیهحص یپرنوس ر شا ربری بر آشزو

 یآوشجما لازم شا بیدجط رشاد فاتشرب به زنرن دش  رر   فف تید بر ان شرش ی رب یگفات بفا میهصم

نیدت یه از دشآ و حرصل از افوش  «9  ین رف هد»به نرم   به زبرن  فاه  یمو. پرنوس ر شا ربری ی رب

 ه  ر  اقر ت دش ان لن رن   برًس. پس از هافد ت آوشدبه بفای  فف تید و افزنوش شا  هسآن یفا

  حو   فف  رلاتسبه ا ری رنساز بفاو  شات. کرسبه آ ف 1888 هسنوس ر شا ربری بر دت ف ییچک  دش ایشپر

 وت  نسدفیت یمو. دش ا 4 جید یبرسآنرنو  یپهدک زن رمو نیاول  لیال حصیفد هر دش  فا م ارشغ

ی یفد. پرنوس ر شا ربر    حو  و یرنردا  خمفان رلاتسشا هفجمه یفد و دش  فا ف ا  سرری رب نیاو رمچم

  زنرن دش رمو  خمفان تیدشبرش  وضع یجلنرت   عود دش  حو   رنو و  رلاتسدش ا 1888هر نیا بف 

 ی شرلعه یفد و به طیش گن فد   فف یفد هر طفح تید شا بفاشا  5ریلادلفیدش ا  آ یزد ن می او یفد. 

و ا یرر رموو از طباه برلا دش رمو به اطلاع عمیم بف رنو.  خمفان ی یزنرن ب یبفا یابرز یفدن ترنه

 یبفا کرسبهشگ آ ف یپرنوس ر شا ربری دش همرم درفرر یررانجمن لیبه هشک جف  حو   م رلاتسدش ا

نید ن و ان شرش  یشا بفا  او ز رندش رمین اثمر ارواف او دو.  ی هحاقبفا    رل یرریمک یآوشجما

ه او به بید ی  ی رب نیاول نسیفد. ا وایپ« طباه برلا یزن رموو»به نرم   سرری رب نسهفاز  رم  کس

 ،Wesley  2117 :1197-1198س نیدت.  نیزبرن ان ل

                                                 
1 Prarthana Samaj 
2 Arya Mahila Samaj 
3 Dharma Niti 
4 Anandibai Joshi 
5 Philadelphia 
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درشادا  به نرم بیی  زنرن بفای ترنه کس     دش بمب 1چروپره  پرنوس ر شا ربری دش 1881 رش(  11دش 

  2 رنمو شانرد   بمب  یجمریش ر تسش و بفجن ه  . رمه اصلاح طلبرن اج مرعهأ یس یفد  ردان

آن تو ت یفدنو.    شیشه  تییفدنو و دش ر تساز درشادا  ردان حمر هعوادی اافاد دس ف و 9برنواشیرش

 یوجی  بفا یآوشاز د  روشد پرنوس ر شا ربری دش جما ی بید یهینرشسک  از اسن اافاد دخص  به نرم 

و  بید  او نرشاض نسد فییهغ از حر  نسیفد. بر ا ویهمج  ترشج نی فز  کسدش  یرمو یرری یآش رن ب

و بر دهمرر درشادا  ردان  .ن ه داشد حسبه او رشواش داد یه اگف  فدم به او اع مرد داشنو  شا رش تید شا صف

و  تنیبه ب نفف از دو درگفدان  ه  رره   لدوش کسزنرن دش   خصیص  فیهاسن  .س دویدرگفد هأ 

  ،Butler  1122 :22-99. سپیوا یفد  سااهانفف دو 

  و یفد پمررن نم هیتید شا ن  حی ن مرنس  ا ر اپفداتت نم  علم فیاگفچه شا ربری به هبش

پینر شا از د ت  یرموورر   حرال اصلاح تسحمر ونو سگفو تیحیدانشجی به  ن نسیه چمو  رم ر 

 4آشام و  ریت یوگرون رشیبن یشو  ر دشدفق  یلی  فیی 81 بهاو  وش ه شا به رمین ترطف  داد

الب ه دش ادا ط  ارله  ،Johnson  2118 :111سداد.  فییهغ  أ یشست  یی   هو نرم آن شا بان ار  داد 

به دفح هأ یس درشادا  ردان و نحیل هبوسل آن به  أ یشست  یی   و دش نررست اشهاری آن  لیهفص به

 به  یی    ردان تیاریم پفداتت.

 و فمینیسم رامابای. 3

« زنوان» س  چینررا  عرش  سردآوش یه ترنه بفاسشرن  حوود دو  بیدنوچمرن   زنرن ل رمویدش ترنیاد

بر  ذیف  جوا دو  از جمس  یجیدی  ثربطبهرموی   از زن انواز اج مرعبید. چشم « قفس طیط»و 

ترنه  و  حیز  عمی  نیب لس مشاه حر - س بخ  جلی ت: شربات داد ترنه یر لاً یاضر یبمومیهان

.  فدان و زنرن شوز تید شا دو  دمرت ه  عمیان قلمفو زنرنهبه  و بخ  عاب  فدانهعمیان قلمفو به -

زنرن اب وا به  فدان و ییدیرن  .گذشانمو   - رم رم صفف غذا دش به جه - جها  یقلمفورر نسدش ا

 یه قلمفو زنرن آن کسنهد رس واقا دش آدپهترنه یدش  مشاه غذاتیش س همررو بعواً به یفدنو تو ت  

پرنوس ر شا ربری شا بف آن   س کرسآ فل ترنیادسک و  یرمول ترنیادسک  نی. هضرد بتیشدنو بید  غذا  

                                                 
1 Chowpatty 
2 Ranade 
3 Bhandarkar 
4 Kedgaon 
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یمو یه دش رمو  شاظررچمین « زن رموو از طباه برلا» ی رب  عفوف تید هحت عمیان دادت هر دش

-Sarasvati  2119 :11. س«شا بر رم داد ه بردمو  رت تیدوجید نواشد یه ترنیاد  اوق یهیچچیر»

19، 

 اسجرد  ردش  مجف به/عمیان رمنفو خت  فد رلاشانه طباه برلا از زن دش دشجه او  به فت فسهعف

ازدواج بلاارصله پس از  رنسدت فان  پر یازدواج قبل از بلیغ بفا رمچینجر عه  س  دشررآداب و ش م

 نس رزاد بف ا نیه  وس  مو لییب هیان غمو  وضعیت ا فمرکبلیغ و  ردش دون زودرم رم دو  بید. 

ر  جرس  دش ترنیاد   و همه  زن وسدو دونشانو  هیحرد رف چه بیش ف به مجف به    عاج مر وضعیت

  ممیع ی یزنرن ب یازدواج  جود بفا.   بیددو   ذرب ی واجبرش  ِرض سش  زنوگ کساو به  و زنوگ 

دش  لیاز زنرن اجرز  هحص  زنرن دش د  ف( بید  ا ر هعواد یم یبفا  غفب به  بکآ یزش و  بید

 یررو سیه از ا   فدان جیان یاز  ی فییاز هغ یابرلاتف  برشقهدش چمین دفاسش    وش ه شا داد مو.

 .دشتشیون گفات ر یزنو یشا دش ترنه ب هیازدواج الررم گفا ه بیدنو هر به رمنفان تید  یاد اول وسجو

تفاب  ترنیاد  شا دولتیو هفکف  ن ال سیه اح مرلاً  رت رش اق واش هثب س تیددکیار یا ر آ یزش بفا

 سرمرن،  رنو.   برق زنرن، افاهف از د  ف( یمو  

 مو از آن ا  فرد  یزنرن  بفای یمک به هیاننت شا یه    افص  چیحرضف نبید ر پرنوس ر شا ربری

د  یرب  آ یزش حرضف دو و به دنبر   ینینیدش یم 1882  او دش  پ ر بف ا ر(نساز د ت بورو. بفا

و   لهوم آ یزش عمی  به نفا دوتبه دش اسن یمینیین آ یزش زنرن بید. او یا کرنرت بر ف بفابه 

 آ یزش و دش رن یزن بفا پهدکرنن  علمرن و ییزنرن ا  ولا  یفد. او بف هع یبفا  پهدک نیرمچم

 فد  پهدکرن رس علمرن  به شکلات تید  حیهیض ییفد یه زنرن بفا هشفسحو پراشرشی یفد دت فان 

قصو به 1889او دش  ر  ، Irvathur & Rajalakshmi  2111 :55س شکل تیارمو بید.  دچرش رشیبن

  شات. او دش   حو رلاتسپرنوس ر شا ربری از ان لن رن به ا به ان لن رن شات.  کدش شد ه پهد لیهحص

زن پهدک  نیاول ویفد  راتستید شا دش   وشک پهدک 1888دش  ر    جید یبرسیه آنرنو یاجلنه

 ،Susie, Tharu, and Lalita  1111 :245س حضیش دادت. دو  یرمو

 1888شا دش  ر   1« زن رموو از طباه برلا»سعم  شا   سرری رب نسهفاز  رم  کس نیاو رمچم

 ییدک یررزنرن رموو  از جمله عفو(  زنوگ یررجمبه نسهفر یطباه برلا   ی م شف یفد. زن رموو

                                                 
1  The High-caste Hindu Woman 
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   سری رنسبف زنرن دش رمو بفحریم هر ظلم و   م  یفد و هلاش   ادد ییدک شا نشرن   یرری یو ب

عه و هی   سرر  خمفان دش شرشیت  جلب قسهحت  لشه رموورر شا ااشر یمو. پرنوس ر شا ربری از طف

ییدیرن  یبفا یایفد هر  وش ه یآوشجما هیشوپ 81111 عرد     بلغ رن یاز حر  یادبکه گن فد 

 ،Sarasvati  1117 :xxiس .  بیدی رب  ارش یفددش ددیاشدرن شا   یمو یه زنوگ یانوازشا  ی یب

اا  رح دو.  1 چروپره یرسدش ت دش پشت دش یادش ترنه  فوصوا ب  رری یترنه ب 1881دش  ر  

ر .  وش ه به بیدآن قفاش گفا  یدش جلی س هربلی یس حل حکمت، شو« درشادا  ردان»اعلان   یاضعرنه 

هعواد    وت ییهرر دش .به یرش یفدآغرز  تسو  منکف  نیان ل    ه زبرن  فاه یآ یز و الفبردو دان 

ربری پرنوس ر شا  ش ف یب رس ر   کسدش طی   .ی درشادا  ردان آ ونورریلا(به آ یزان از دان  یش فیب

از  هفیرش  مر ب یهف و از رف نظف بفاهف  اشزان رلم   کرن فاسدرشادا  ردان شا به پینر  م ال یفد  ز

ترنه  کس وساو قردش به تف اش س کرسدو  رن آ ف اشهبرط برادا ه  قس  از طف1812بید. دش  ر    بمب 

ل قرب یاترنه دادت و نیز  بسدش حوود دو جفیه  دش پینر دو  عرل   یدش  یقع متیقگفان  لاقسی

گفوسون به  طوا شبه، بعورر پرنوس ر شا ربری Dyer  1111 :44-47س درشادا  ردان بید. یبفا نیهحن

 نیحیت و  شکلات حرصل از آن  درشادا  ردان شا از پینر به شو  ری یوگرون  م ال یفد و نرم آن 

 شا به  أ یشست  یی   هغییف داد. 

سن او طرعین.   یفد: قحش  عیطب یدو بلا فیقفن نیزدرم  پرنوس ر شا ربری شا دشگ  رنسپر یرر ر 

  کین  ر  هحت  لشه کس عمیانبه   یی  تسالعرد   أ یشو شدو ترشق جردسبر رم  مجف به ا دو حردثه

 یگن فد  دش گجفات و رمو  فیه  قحش بهشگ دو. ط مشا کسنفف دش  2111از   یبر ب نرییل

 ن رشاییفد. او بر د    هواع  از گف م  م سو  فگ والو  شا ربری شا از قحش  ییدی هلخترطفات 

نجرت   اتلاق اتهر زنرن و ییدیرن شا از شنج نرگف ه   فگ و تشف نووجی یفدشا جنت  قحش  نیاح

  از  ر  یوگرون دشدو  ا ت.  دش آثرشش به آن ادرش  او " قحش یررهجفبه"طیش یه دش و  رمرنمدر

نفف بیدنو  دش چردشرر و  2111 برً سیه هاف  قحش رنیقفبرن  نجرت رتیعمل قسبه بعو از طف 1818

سترنه نجرت،  " 2 یی    ردان"  جسهوش جردس مجف به ا ا ف دش نررست نسرر ا کرن داد  دونو. اآلینک

 یبفا  هنسو در «یعرد»زنرن و دت فان ا کلت  رنمو و وحش  و هبوسلشرن به  اافاد نسا یدو. برزپفوش

                                                 
1 Chowpatty 
2 Mukti Sadan 



 

 

 

 

 

 
 1141،اول، شماره مده دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

134 

 یردسپنفان ز  برز رنوگرن قحش رنیبهشگ بید. دش   یفوزیپ کس حر نیدشعا ر پرنوس ر شا ربری  خت 

س   مظیش تیدیفرآنرر  رت ه دو. به یبه طیش جواگرنه بفا« و  ردان 1رن ردان» مو یه دوجید دا هین

یوگرون  دش  یدش شو  ر بسجف 111به  نرحت   میز  1812پرنوس ر شا ربری دش  ر   مو  سآ دش

یفد. سانجمن دش اب وا از  یانوازدش آنجر شا  ی یبرغ   کسو  وسپینر  تف  جمیب دفق  لس ر 41حوود 

دون قشعرت ییچک نرم بفد.، بر اضراه «9  وش ه  یی »عمیان و بعواً به« 2 هشعه انبه»عمیان آن به

 ،Kosambi  2118 :219پیوا یفد. سگن فش ز ین رک رش  291 حوود دش   یی   أ یشست ن یز 

از حایق زنرن  آ یزش و اصلاحرت   ا رن ب تسو حمر شا ربری پرنوس ر لالعرداقوا رت ترشق

شا آغرز یفد  یایممو دگفگین فاتییگذادت  و هغ یدش جر عه رمو بف جر   حی نشون یاثف   اج مرع

 دو.  انوازنیطم ی بعورریه دش ننل

 تیپفبرش تید هیجه تید شا به وضع یررتسو حمر رر رر   خمفاننید ه قسپرنوس ر شا ربری از طف

و  پفدیش  آنرر به دکل یاق صرد -  اج مرع یا فمرک زنرن جلب یفد و از حایق  یفا ت و هیانممو

 ییرر  و گف راتسگن فش   و  ذرب  ر ی    اج مرع یرردارع یفد. نفیذ او دش حیز  فسنرپذههله 

  زنرن دش جر عه  م  یشو  ِیپ یررچرل شا یه روف آنرر یرر    و اصلاحره ختیشا بفان   رهیح

ه  ؤ ن کسدو  به  سییه هی ط پرنوس ر شا ربری هأ    یی  تس.  أ یشیفد اسرمو بید  هنف

 س  چین داد نرر فاقبتبر  شانو  دو  هیزنرن به حرد  زنوگ فییدو یه به هغ لسهبو  چمووجر

او شا   رنوگرش یرش فی. هأثپیوا یفدات صرص   دغل یررآ یزش و افصت   برواد  یرر فپمر    فاقبت

بف  یعمیان دررو شررو  یفد یه به یی    تسو گن فش  أ یش رتیادا ه عمل قساز طف هیان  

 ا ت. زنرن یو هیانممو رز   رنوگرش او دش هحی  اج مرع فاثی 

 حمایت فوله از رامابای. 1

 گفوسون شا ربری به  نیحیت  ِطیارن یبید یه دش همرم شوزرر  از  عوود ینرن  کسایله  موشائیسگیو

بید  دش  نیبفرمن تشم  گفو  و اد برررتقوم  رنو. او یه از گمرررن ثربتوی تید از  تسبف حمر

 ش فانس. او تید از   رراتین شبطب  رسنر رزگرش  یهیچ پرنوس ر شا ربری  حی ن یو شا رشرر رر سگفا

                                                 
1 Sadanan 
2 Mango Farm 
3 Mukti School 



 

 

 

 

 

 
 زنان در هند تیدر خصوص بهبود وضع یفوله و رامابا یهاتیو فعال هادگاهید یبررس     

 

 

 

135 

ر  دسوگدش    ذرب س گفاافقه. داننت   یبفابف یشا  مرد حین   نیبید و ع تیحی ف خت  ن

 س جر ش و  ایق  وشن به نظف   یا فوز یرشرریبر  ع  ایله یه دش واقا ح  موشائیسگیو  وطمجررن

رر قرش  رسرر  یشیشرر نظف از هیجه به شو  ررر  ا  رنو  فد صفف زن" اظررش دادت: چمیننوادت. او 

 رب  فانسر دب وسقرئل دینو سبر ضیهبع  فسکوسننبت به  وسیه داشنو  نبر  ارشغ از اع اردات  ذرب رس

رنه و دو   یشا رش وسبر   بوانمو وترنیاد  جررن کساز  یتید شا عضی وسعوالت شا رش یممو،  بلکه بر

ق ترل هیانمو آنرر   ت یه ا قسطفنسبوو. همرر مصردقرنه داد ه برد وعوالت ت سرمررمگ و بر شعر

 فوانیعمیان پبه وس، برلتیسبراض یاافاد نیاو دینو. ااط چم هستید شا تشمید  رزنو و افزنوان عه

اگف دو ت داد ه بردو  پس از  و هیانو ترنه   یبرنیل  شلیب  ترنیاد اسن دش دینو. دمرت ه اتیحا

 وسوو ج قیدید؛ دیرفش پس از  شرلعه عرو ع  فاسبیدا شا پذ نسیآ  س بیدا نسی رب  او( د  شرلعط

دید. دت فدرن پس از  شرلعه قفآن  مکن ا ت  فاسشا پذ تیحی،  مکن ا ت بخیارو  نلیسانج

دش صیشت  «اتیحا  جررن نسد»دید و پنفدرن  مکن ا ت پس از  شرلعه  فاسبخیارو ا لام شا پذ

 وسترنیاد  سپوش و  ردش  پنف و دت ف، بر شد اافاد نسدید. رمه ا فاسشا پذ اتیحا  جررن نسد ل سهمر

و و نففت نواد ه بردم رسحنردت   فانسد نسداد ه بردمو  رفگه ننبت به د یهیآ  نرلمت  زنوگ

 زنوانفیه ا داد ه بردمو به سرد دش ذرن تید شهیبر حبت و هفررم شا رش یممو. رم  فسکوسرمه آنرر بر 

شا  صرلح  آنرر دش واقا  نساز ا یفویرن مو. بر پ تید ترنیاد  ترلق یاعضر شونسترلق رن مو و ازا

 ،Singh  2115 :148-147س "درفونوان  برشک  لکیت ترلق تیارمو بید.

 .ا ت  ن یمیام یرردغوغه تییممو   ررزنرن   معکس یپرنوس ر شا ربری بفا  اصلاح یررهلاش

 س تیدیفر و یاآ یزش حفاه قساز طف اسشرنیمک به  آنرر وآ یزش   بفای زنرن یفدن  فپمر افارم

بید  ن ول  نر مکن ددیاش دوبرشل آندش  رررشاد فا هی ط او انجرم دو و هکفاش  برشنیاول یبفای  اق صرد

برز یفدن  یرر بفاهلاش؛ دو لسرموورر هبو ی ممیعه بفا ییه درشادا  ردان به قلمفو  ز رنزسفا 

زنرن بید یه دش  ی یترنه ب ف ی ن نسدش ا هیآ تی. همرر هلاش  یااگفدسوآغرز « درشادا  ردان رموو»

 تی یشد وضع دشاو   ن فان ح   ه از پرنوس ر شا ربری الررم گفا ه بید وی 1یفِسی هی ط 1818 ر  

  رح   ااد تنسازا یاا  رح دو. هلاش بعو د یق داد  بی  ی یب کساو شا به ازدواج بر  رری یب برشا ف

                                                 
1 DK Karve 
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. بیدشانرد    قرض ی ی  ب2پرنوس ر شا ربری شانرد  تسهحت روا 1114دش  ر   1پینر از  یا  ردان دعبه

 نیاول سی مجف به هأ یفِسی     ؤ نهدرمو تید ادا ه   س  ؤ نرت ا فوز به دکیار نسا یرف دو

. دید دمرت ه   9ه . دی. ان. ا( عمیان دانش ر  زنرندانش ر  زنرن دش رمو دو یه دش حر  حرضف به

و  تیحی ناو به  ونسگفو نیدش  رررشاد فا  بف اشهبرط ب ژ سوپرنوس ر شا ربری به یررهلاش  رم  ربساشز

 ،Kosambi  1112 :81سزنرن   مفیه ا ت.  دش حیزلاو  اقوا رت

 هدف کی ر،ی: دو مسیفوله و رامابا

اصلاحرت اج مرع  رمو اسفر یفدنو و  ای دشجییهیفائی ایله و پرنوس ر شا ربری  رف دو نا  بفجن ه

 غییفه و زنرن وضعیت ن یه بربیددمرت   و اسوئیلیژسک  دش روف  ش فیشررری شوششغم هفروتعل 

 رتتدم ا کرن دخصیت  دو اسن  یرن هشبیا  بفش  . بیدنو آ یه بید  رمنیهبعیض  رت رشرری

  رزد.    افارم شا رمو نیزدرم قفن دش اصلاح  رریشوش و اج مرع   برشز    میع  نیفرری بر ف

رری بمیردسن دش پیشیمه اج مرع  و شوسکفدرری اصلاح   ایله و شا ربری دش چموسن بر وجید هفروت

 حیش یلیوی داشای نارط  ش فک بیدنو. رف دو دخصیت به نا  یلیوی آ یزش دش اصلاحرت 

ین هأ یس یفد  و شا ربری بر اسجرد اج مرع  بروش داد مو؛ ایله  واش( شا بفای زنرن و طبارت پرس

چرل  گف به    نیف آ یزش زنرن شا رمیاش  رتت. رمچمین  رف دو اصلاحدرشادا  ردان ؤ نره  چین 

دو  شا دش  حیش اقوا رت تید قفاش دادنو؛ ایله  نظرم یر    شا روف قفاش رری نرردسمهنربفابفی ونییش

 زنرن بید.  لرری  حوودیمموداد و شا ربری دشصود اصلاح عفف

گیفی اصلاحرت  یرن اسن دو دخصیت ررس  نیه دش نحی   برشز  و جرتشغم اد فایرت  هفروتعل 

 رشرری اج مرع  شا از ا ر( به چرل  یشیو و به هغییفات یلان دش قربل  شررو  ا ت. ایله  رت

  جمبش  بفای شررس  اقشرش افود ت از  مجدیدرک  یهپفداتت. او بر هأ یس  اج مرع نظرم 

همفیه آن بف اصلاح  رت رشرری یلان اج مرع  بید. دش  اربل  یه  رر اسجرد یفد لشه اج مرع  بفرمن

زنرن دش  شح افدی و عمل  همفیه دادت. او بر هأ یس  ؤ نره  رمچین شا ربری بف هغییف زنوگ  

و تیدیفرس  اق صردی زنرن  آ یزش  موی ازحق داد ن زنوگ   ن ال  افصت برف    یی    ردان

                                                 
1 Seva Sadan 
2 Ramabai Ranade 
3 SNDT Women's University 
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ررس  دادت؛ ایله  ع او به بفابفی شا افارم آوشد. رمچمین  دسوگر   ذرب  اسن دو دخصیت نیه هفروت

یفد  عالانیت رواست    ب م  بف رری اننرن  و صلاحرت شا دش چرشچیب اشزشارشغ از  ذرب بید و ا

یه شا ربری پس از گفوسون به  نیحیت  بفت  از اقوا رت اج مرع  تید شا دش چرشچیب دشحرل 

 .رری  ذرب  جوسو دنبر  یفدآ یز 

لکه درو یه  نیف اصلاحرت اج مرع  همرر سک دکل  شخص نواشد  باسن  ارسنه نشرن   

 ربری بر آ یه  و شاهیانو از زواسری  خ لف دنبر  دید. ایله بر  اربله  ن ایم بر  رت رشرری هبعیض  

ای   فروت ا ر هکمیل    نیف هحی  شا رمیاش اسجرد هغییفات  لمی( دش زنوگ  زنرن  رف دو به دیی 

 فاتهغیی عمل ؛ ز یمه یهیانممو رز و  رت رشی د؛ اصلاحرتیفدنو. دش نررست  هفییب اسن دو شوسکف

 اج مرع  اصلاح رریچرل  بر ف ارم به شا ربری  و ایله  یرن ای ارسنه بفش  . یفد افارم شا پرسواش

 .یمو   یمک هرشسخ  ررینربفابفی بر  اربله دش  یجید شارکرشرری همیع و

 های جهانی زنانهمسویی اصلاحات فوله و رامابای با جنبش

 تیبربید وضع یبفا یطلبرنه ایله و شا ربراصلاح یررقفن نیزدرم  دش یمرش هلاشدش اوا ط هر اواتف 

حایق زنرن و  یاشهاردش  شح جررن دکل گفا مو یه رواشرن  ی  عود یررزنرن دش رمو  جمب 

 تی  میع به اعرل  و اج مرع  ر ی    افرم  یرر دش بن فررجمب  نسبید. ا   یجمن یبفابف

. نویفد شا دنبر    هیآ ضیهبع نیآ یزش  و اصلاح قیان  یچین حق شأ   ش فیپفدات مو؛ ا ر ارواف 

ه ب   اصلاح یرررنسجف نسهفاز  رم  کس عمیانبهزنرن  ی  حو   جمب  حق شأ رلاتسو ا ری رنسبف دش

به  شرشیت   ربید   ییه بفا ویانجر  2 و  یزان آن ین 1ا  م ین ییو هابتی رنمو ال یاافاد یشفویپ

یه  ویش   فبه ناشه عش لموسیزیجمب  دش ن ناس، Offen ،1188:129. )زنرن هلاش یفدنو  ر ی 

 ،نیرمچم ،Grimshaw  1172:45). شا به د ت آوشدنو ی فا ف یزنرن حق شأ 1819دش  ر  

به  9زنرن   أرل تیاز  رلک تسحمر نیقیان بساز جمله هصی  غفب یدش یشیشرر  اصلاحرت قرنین

و   اج مرع یررتیااهون بف آن  اعرل، Rendall  1185. سیفد  رنسزنرن یمک در یا  الا  اق صرد

زنرن دش  تیبه بربید وضع   و آ یزد هسفیت یرر  حو   رمچین انجمن رلاتسزنرن دش ا   ذرب

                                                 
1 Elizabeth Cady Stanton 

2 Susan B. Anthony 

3 Married Women’s Property Acts 
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و  بفا یل نمیمیاشوپر  گن فش ام دش، Sklar، 2111 :78. سش رنو یرشس لا ت و آ یزش  یررحیز 

 یررر وگسد فیینمید و به هغ تسپوش رلاشانه شا های یزنرن  ناو  رت رشرر رتسرر و نشفانجمن سیهأ 

 رنمو آنچه ایله و    حل یرراز هلاش  برزهرب   شونو جررن نسا، Offen، 2111. سیمک یفد  عمی 

   یجمن یاشهارء حایق زنرن و هحاق بفابف ی ردش شا   گفا مو بید یه رم   دش رمو پ یشا ربر

 .یفدنو حفیت  

 یریگجهینت

ج مرعِ  ااصلاحرت  بفرط همفیه بف بر ژ سوبهوضعیت زنرن  به قصو  یدکرا   عرصف یروش هرشسخِ رمو 

انو ررس  یه بر آن شوبفو بید ز یمه هرشسخ  حایق زنرن  چرل  دشکبری  ا کرن رایله و شا ینرن  چین 

ت ا  هأ لقربل رزد. اسن  رم هحاق عوالت و بفابفی شا افارم     واوم بفای ات برشزنحی  و هأثیف و 

یرت حای دشون  و دخص  دش ارشغ از اسمکه هجفبه  گفانرفیوام از اصلاحنربفابفی  دش زنوگ  هجفبط  یه

فاد یب و هشجیا اسن اابید  بردو سر سک  یاجرط بیفون  دش اج مرع  عر ل  بمیردسن دش هفغ درنافدی

 ی رت رشرر فجعیت  بفدننیازب بفای اقوام به  برشز  و تلاف جفسرن عفف حفیت یفدن  بید  ا ت.

از اعمر   اگف صحبت ژ سوبهای نینت بر قو ت طیلان  و پش یبرن ِ  ذرب   یرش  رل و  رد  فییب ف 

ایله و شا ربری بر  ف خ   آن دش  فز یم  به گن فدگ  و همیع رمو بردو  ا ر اافادی چین 

از پس انجرم آن دش  ررافصت هفسنییچک نوادنازد تدش بفابف نر لاسمرت  فنیدت و  هفهمرمرفچه

 یررننلو ا ر(  هسپر انو.  یفاث جنرشت و دجرعت آنرن بفای هغییفاتِ اصلاح بر فسن وجه  بفآ و 

هف دش ادا ط دادن شا   برشز  بفای د  یرب  هف و رم   قییهف  بر ذرم  شودندو هر ینرن  آگر  مو سآ

ای بفتر  ه بید یه عمیارً هحت  لشه نظرم ایله از د  جر عه. ای بفابفهف شا پفوشد  یموبه جر عه

همرر او نه و؛اش دیر    قفاش دادت. هجفبه زسن ه او از هبعیض طباره    حفک اصل  حفیت اصلاح 

آ یزش زنرن شا شواج داد  بلکه  رت رشرری اج مرع   م   شا به چرل  یشیو و بر هأ یس 

ر ای ب  جمبش  بفای بفابفی اج مرع  اسجرد یفد. دش  اربل  شا ربری یه از ترنیاد  مجدیدرک  یه

لاش بفای بربید او دش ه ؛  فروت ط  یفدو یس  از  متدغوغه آ یزش بفتر  ه بید   نیف تید شا 

اگفچه رف دو دخصیت  .رر همفیه یفدوضعیت زنرن  بف آ یزش  ا  الا  اق صردی و حمرست از بیی 

هلاق  آنرر دش هعرو به هغییف و  ط  ا ر ناشپفدات مو خ لف به  برشز  بفای حایق زنرن   از  نیفررس
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   و شا ربری بر هأ یسق بخشیوعماصلاح اج مرع  بید.  برشزات ایله  ال یرری حایق بشفی شا دش رمو 

 نداد  برو ا . ؤ نرت حمرس    نا  عمل  دش هغییف زنوگ  زنرن به حردیه شانو  دو  اسفر نمید

رری  رل  بفای  ؤ نرت تید جذب یفد  بلکه همرر حمرستاشهبرطرت گن فد  دش بفس رنیر و آ فسکر  نه

گف رمچمرن دش ا فوز   یفاث اسن دو اصلاح .الملل  بفدصوای جمب  حایق زنرن رمو شا به عفصه بین

رری رری اج مرع   و ح   گف مرنرری آ یزد   حمرسترری  وشن برزهرب داشد.  یر تجمب 

انو. بمربفاسن  هحلیل اسن دو رری آنرن شا حفظ یفد امیمین    عرصف رمو رمچمرن شدپری انوسشه

ای رری هغییفات اج مرع   ن رر  به شسشهناسن  فز یهرشسخ    اشزدممو دشیرود علاو  بفدخصیت 

ان هید  روشدررس  دش ز یمه حایق زنرن داشد  نم   عرصف اگف رموو ایمین  ا ت یه هر ا فوز ادا ه داشنو

 .نردسو  گفاتدش افآسمو هحاق آن گفان پیش ر   چین ایله و شا ربری شا نا  اصلاح

 

 منابع

آن بر هیجه به جرس ر  زنرن رموو و  ارسنه آن بر ا لام   و چفاس «  ره »،  ش م 1412همرر   حنن س

 .114- 81  ص 57  دمرش  نشفسط  عفات ادسرن

رری نشفسط پژور ،  جرس ر  و حایق زن دش رمووئینم و قیانین جوسو رمو  1981هییل   ننفسن س

 .188-145  ص 1   ر  چررشم  دمرش  دمرت  جر عه

اشزش و  ای،  بفش   هحلیل  و  ارسنه1911برمن   یو ایبف س ی یی   یو  ارطمه  حنیم  قلعه

 .24-7  ص 45  دمرش  نشفسط  عفات ادسرنرموو   نسیو آجرس ر  زن دش ا لام  
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Introduction 

Causality, as a fundamental philosophical problem, has always been the 

subject of extensive discussion and controversy among various philosophical 

and intellectual traditions.This comparative inquiry pursues two primary 

objectives: 

(1) to draw the two selected systems closer to one another in their 

understanding of causality; and 

(2) to demonstrate the ontological comprehensiveness of the mystical 

worldview in relation to other philosophical frameworks. 

The latter objective is grounded in the inclusive nature of the subject matter of 

mysticism, which embraces the subject matters of other sciences. 

Accordingly, the study seeks to show that the philosophical account of 

causality in other systems may, in fact, represent a particularized instance of 

the mystical explanation of the same issue. 

Methodology 

This research is theoretical and foundational in nature. It aims to offer a new 

interpretation of causality within two intellectual frameworks: 

(1) theoretical mysticism (ʿirfān-i naẓarī), and 

(2) a branch of Islamic philosophy known as the system of specific gradation 

(tashkīk khāṣṣī). 
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The study follows a comparative-analytical approach, comparing the two systems with respect to their conception of 

causality and seeking possible points of convergence. 

Data were collected through library research. The analytical method is both explanatory and interpretive. 

First, key concepts in each system are extracted and described based on primary texts. Then, through an intra-systemic 

analysis of theoretical mysticism, the hierarchy of reality and the essence of causality within that system are elucidated. 

Afterwards, by means of an inter-systemic comparison with the philosophical system of specific gradation, their 

shared aspects are identified and the ontological comprehensiveness of the mystical worldview over the philosophical 

one is established. 

The reasoning employed is of the rational–analytical type, focusing on the concept of causality in both systems. 

Information was gathered through systematic note-taking from primary and secondary sources as well as electronic 

databases, including the Digital Library of Islamic Wisdom and Mysticism. 

The Explanation of Causality in Theoretical Mysticism 

In this study, the term causality is used in its most general sense: the participation of one reality in the realization of 

another. 

Here, realization refers to any mode of being—external, mental, epistemic, or nominal. 

Essential Love (ḥubb dhātī) as the True Cause and the Essence of Causality 

In the ontological structure of theoretical mysticism, reality consists of only one essence. 

The multiplicity perceived in the world is thus a multiplicity of appearances—a manifestation of one single truth 

unfolding in a hierarchical order. 

At the highest level, essential love is regarded as the true cause and the very essence of all other causes in bringing 

into being everything other than the Divine (mā siwā Allāh). 

Manifestation and Esoteric Matrimony of Names as the Causes of Apparent Multiplicity 

In the emergence of the first manifestation from the Absolute Unseen, it is through essential love and the Most Sacred 

Effusion (fayḍ aqdas) that the Divine Vicegerent appears in the station of Ahadiyyah (Oneness) (Qūnawī, 2002: 136). 

Hence, the earliest multiplicity is explained through the principle of manifestation (ẓuhūr). 

In later stages, another principle— Esoteric Matrimony of Names (nikāḥ asmāʾī)—is introduced alongside 

manifestation. 

From the comparative perspective adopted here, these two principles—manifestation and Esoteric Matrimony of 

Names —together express the full reality of causality throughout the entire mystical hierarchy. 

The Realms of Manifestation in Mystical Ontology 

For the purposes of this discussion, the realms of manifestation are classified into five levels, differing slightly from 

the traditional “Five Divine Presences” (ḥaḍarāt khams). 

Beyond the level of the Divine Essence (ghayb al-ghuyūb), the hierarchy unfolds as follows: 

1. The Realm of Ahadiyyah (Absolute Unity) 

2. The Realm of Wāḥidiyyah (Oneness) 

3. The Realm of Knowledge, containing the Immutable Entities (aʿyān thābitah) (Jāmī, 1991: 45) 

4. The Realm of Creation (khalqī) (Qūnawī, 2002: 131) 

5. The Human Soul (nafs insānī), corresponding to the fifth presence—the Perfect Man (insān kāmil) as the all-

comprehensive being (kawn jāmiʿ) (Kāshānī, 1991: 11). 

The Vertical Relation among the Realms 

A vertical relation of manifestation connects these realms: the higher realm appears within the lower through an 

intermediary possessing qualities of both. 

This intermediary both proceeds from the higher and acts as a cause for the lower. 

The Horizontal Relations among Realities 
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Alongside the vertical order, there are also horizontal relations among realities within each realm—these are the 

Esoteric Matrimony of Names (nikāḥ asmāʾī). 

They may be examined as follows: 

1. Esoteric Matrimony of Names within the Realm of Wāḥidiyyah 

2. Esoteric Matrimony of Names of Knowledge 

3. Esoteric Matrimony of Names as the source of beings in the Realm of Creation 

4. Esoteric Matrimony of Names as the source of events within the Realm of Creation 

5. Esoteric Matrimony of Names within the Human Soul 

Comparison between Causality in Theoretical Mysticism and in the System of Specific Gradation 

Correspondence of Foundational Concepts 

a) The Breath of the All-Merciful (nafas al-raḥmān) in mysticism corresponds to the Reality of Existence (ḥaqīqat al-

wujūd) in the system of specific gradation (Ṣadr al-Dīn Shīrāzī, 1984: 8). 

b) The Immutable Entities (aʿyān thābitah) correspond to essences (māhiyyāt) in the gradational system; their 

manifestations in the created realm correspond to existents endowed with quiddity (Āmulī, 2005: 198). 

c) Substantial motion (ḥarakah jawharīyah) in the gradational system parallels two levels of Esoteric Matrimony of 

Names in mysticism—one among the Divine Names and another among the Immutable Entities. 

d) The gradational hierarchy of existence in philosophy mirrors the hierarchy of manifestations of the One Reality in 

mysticism. 

Causality in the Realization of Created Beings 

In the mystical system, beings in the created realm come into existence through manifestation—the appearance of a 

higher level within a lower one. 

Similarly, in the system of specific gradation, Mullā Ṣadrā interprets the relation between higher and lower degrees of 

existence as causality. 

Causality in the Occurrence of Events within the Created Realm 

In Transcendent Theosophy (ḥikmat-i mutaʿāliyah), existence itself is the source of effects. 

Every existent, according to its ontological degree, possesses its own causal efficacy. 

However, due to the limitations of the material world and the interference among beings, these effects intersect and 

interact, resulting in the occurrence of events. 

Such interactions correspond to one of the two forms of substantial motion and can thus be regarded as a kind of 

Esoteric Matrimony of Names, the results of which manifest conceptually in a lower realm (the mental or imaginal 

domain). 

In this sense, the causal structure of the material world reflects, in a lower mode, the higher-order Esoteric Matrimony 

of Names of the Divine Names. 

Conclusion 

This study has presented a broad interpretation of causality grounded in the concepts of manifestation and Esoteric 

Matrimony of Names in the system of theoretical mysticism. 

It has also proposed a renewed explanation of causality within the philosophical system of specific gradation, based 

on the principles of the primacy of existence, its gradation, and substantial motion. 

By aligning these perspectives, it was demonstrated that the philosophical system can be viewed as a specific 

instantiation of the mystical framework concerning causality. 

This alignment further supports a broader thesis: that the mystical worldview, owing to its ontological inclusiveness, 

encompasses and subsumes other philosophical and intellectual systems.
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  5/1/1405:  انتشار خیتار

  

  

   هاي کلیدي:واژه

   علیت،

   نظري، عرفان

   خاص، تشکیک

   مشاء،

  ن ظهور،

  اسمائی کاح

  

-هستی ظامن است. فکري مکاتب از بسیاري میان تطبیق و مناقشه مورد فلسفی مسائل ترینبنیادي از علیت

 در که دارد طرحی مدرَکات، تحققِ نحوه درخصوص فکري، مکتب یک عنوانبه نیز نظري عرفان شناختی

 عام معناي قرادادن مبنا با نوشتار دراین است. »ذاتیحب« بر مبتنی شکلش، فراگیرترین در و خود بنیان

 و تحلیلی روشبه که گردید سعی حقیقت، یک تحقق مطلق در مدخلیت مطلق از است عبارت که علیت

 ذاتی حب نآ از متأثر که اسمائی نکاح و ظهور حقیقت دو از بهره با عرفانی نظام در علیت از تبیینی توصیفی،

 ذومراتب و وجود اصالت براساس خاصی تشکیک دستگاه در مسئله این از نو تبینی سپس شود.ارائه هستند

 از مراد باشد. مسئله عرفانی تبیین با قرابت حداکثر داراي که شد،ارائه جوهري حرکت همچنین و آن بودن

 علیت، سئلهم در عرفانی نظام با دستگاه نای بین تطبیق برعلاه مورداشاره، فلسفی دستگاه در مذکور تبیین

 که صورتبدین است، خاص مسئله یک در دیگر دستگاه بر عرفانی نظام شناختی هستی شمول دادننشان

 التح تواندمی مسئله این در موردنظر فلسفی دستگاه دیدگاه که شودمیدادهنشان مذکور تبیین درجریان

 شناختیهستی شمول باعنوان تريعام نظریه طرح درجهت تلاش این باشد. عرفانی نظام دیدگاه از خاصی

 ختیشناهستی احاطه بر است مبتنی شمول این خودِ  که است دیگر فکري مکاتب یا علوم بر عرفانی نظام

    دیگر. علوم موضوعات بر علم این موضوع

  

فان نظري با تکیه بر ظهور و نکاح اسمائی و تطبیق آن با دودستگاه تشکیک تبیینی از علیت در عر). 1405( مهدي، منفرد؛ و حمیدرضا ، بیات : استناد

  DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.50770.1242       .143-169)، 1( 10، یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد.  خاصی و مشائی
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  مقدمه

 مطرح فکري یا فلسفی مکاتب از بسیاري مناقشه و بررسی مورد بنیادي، ايمسئله عنوانبه علیت

 اییهپرسش طرح با تا هستند و درصددبودند متفکرین یا مکاتب برخی  میان دراین هست. و بوده

 ست.ا دیویدهیوم هاآن ترینشاخص که بپردازند فراگیر و آورالزام ايقاعده عنوانبه آن ردِّ به پاسخ،بی

 ايبرمبن منکران هايپرسش به پاسخ و آن از فراگیري تبیین ارائه جهت در دیگر برخی درمقابل،

 بیینیت اندنتوانسته مدافع، مکاتبِ  این بیشتر که استاین واقعیت اما اند،نموده تلاش خود، مبادي

   دهند.ارائه بخشیرضایت هايوپاسخ متقن

 بتنیم هاينظام جزبه اسلام دنیاي در رایج عقلی مکاتب که مشکلی ترینمهم شاید میان این در

 ههم یعنی؛ معلولاتش و اعلی علت بین تباین هستند؛ مواجه آن با علیت دربحث وجود، وحدت بر

 ود،شمیمشاهده مذکور مکاتب در یقی،حق کثرت از اينحوه قبول براساس که تباینی است؛ ماسوا

- ثباتا دربرگرفته را واقعیت تمامی که فراگیر حقیقت آن براي را »حديبی« صفت ازآنکهپس همآن

 تباین و حقیقی کثرت تحقق براي فرصتی فراگیري، موجود چنین وجود با درواقع اند.نموده

 کثرتِ  پذیرش از خود، وجوديوحدت نايمب دلیلبه که عرفان شناختیهستی نظام  اما وجودندارد.

 معناي دو براساس را طرحی مدرَکات، تحقق نحوه و منشأ مورد در زند،سربازمی واقعیت در حقیقی

 هک نماید،می مستثنا مذکور مشکل در گرفتاري از راآن که دهدمی ارائه »اسمائی نکاح« و »ظهور«

   شود.میپرداخته طرح این به پژوهش دراین

 از موردنظر معناي درجهت که هدف اولین درنظراست: هدف دو حاضر تطبیق از اساس نبرای

 دیگرکیبه علیت مسئله در موردنظر دستگاه دو نظرات اینکه؛ است، شود)میبیان درادامه تطبیق(که

 ت؛اس موردنظر بزرگتر، طرحی از جزئی و نگارنده اصلی غایت عنوانبه که دوم هدف اما گردد.نزدیک

 بر ستا مبتنی که است، فکري دیگر هايدستگاه بر عرفانی نظام شناختیهستی شمول دادننشان

 هک شودمیداده نشان تطبیق این جریان در چراکه دیگر، علوم موضوعات بر علم این موضوع شمول

   باشد. مسئله عرفانی تبیین از خاصی حالت تواندمی دیگر، دستگاه در علیت تبیین
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 ردید.نگ مشاهده کتابی یا پژوهش مقاله این باموضوع بایدگفت حاضر، تحقیق شینهپی عنوانبه

-بایک میاسلا و غربی مکاتب یا و دیگربایک غربی مکاتب میان هاییتطبیق علیت، مسئله درخصوص

 و تامه علت تطبیقی مطالعه« مقاله به توانمی نیز پژوهش این مشابه موضوع با است.شدهانجام دیگر

  است. صولا علم با فلسفه میان تطبیقی که کرداشاره »اصول علم در شرط و سبب با فلسفه در ناقصه

 ودخ تطبیقی سلوك حاضر، پژوهش براي پیشینه ترینشبیه سطور، این نگارنده نظر در اما 

 صدرا ظر،من ازاین چراکه اسفار، کتاب در ویژهبه است، علیت ازجمله فلسفی مسائل تبیین در ملاصدرا

 باديم معرفی از پس است، مشائی عمدتاً که خود زمان رایج فسلفه مبناقراردادن با مسائل، تبیین در

 سیر یک وجود شخصی وحدت و خاصی تشکیک نظام غالب در متفاوت هاییتبیین وارائه جدید

 اوتتف تهالب است. نموده برقرار هستند تطبیق مورد مقاله این در که فکري نظام سه میان را تطبیقی

 رآن،د که صدرا کار برخلاف که است این آید،میحساببه آن نوآوریهاي از یکی که نوشتار این نگاه

 و قرارگرفته تطبیق بستر و مبنا عرفانی نظام دراینجا است، تطبیقی سیر بستر و مبنا مشاء، فلسفه

  گردد.ارائه اصیخ تشکیک دستگاه در مسئله این از عرفانی تبیین به نزدیک تبیینی تا گرددمی تلاش

 ابتدا شناسی،مفهوم بخش از پس مبنا، براین است، درنظر علیت عام معناي حاضر پژوهش در

 ارائه رفانیع نظام در علیت از خاصی ساختارمندِ تبیین تحلیلی، توصیفی روشی به که گرددمی سعی

 ئهارا با سپس گردد، فراهم همسئل دراین وجوديوحدت غیر هايدستگاه با آن مقارنه امکان که گردد

 عرفانی تبیین هب نزدیکی حداکثر داراي که خاصی تشکیک فلسفی دستگاه در مسئله این از نو تبیینی

-نشان و ودش انجام مسئله این در مذکور دستگاه با عرفانی نظام بین تطبیقی که شودمیسعی باشد،

 عرفانی امنظ از بخشی عبارتی به یا خاص تحال عنوان به تواندمی خاصیتشکیک دستگاه که شودداده

  منظورگردد.

  شناسیمفهوم -1

 مکاتب در آنها از مختلفی برداشتهاي و تفاسیر که عرفانی  و فلسفی مفاهیم برخی بخش دراین

 ردد.گ مشخص مفهوم آن براي نوشتار این برگزیده معناي تا شوند،میداده توضیح دارد، وجود فکري

 یدگاهد تأثیر تحت بیشتر عرفانی، نظام ساختار تبیین ادامه، در که است توضیح به لازم همچنین

  است.شدهانجام خمینی(ره)امام
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 رتأثی مطلق «از است عبارت که است، آن عام معناي نوشتار این در علیت از منظور علیت:-1-1

 نی،ذه خارجی، عینی تحقق نوع از تواندمی تحقّق این دیگر، حقیقت تحققّ مطلق بر حقیقت یک

  شود.یادمی آنها از فکري مکاتب مختلف مباحث در که باشد، تحقق از دیگري هرنوع یا علمی اسمائی،

 یعرفان هاي تجربه معرفتی محتواي در نظري تأملی نظري عرفان واقع به« :نظري عرفان -2-1

  )68 ،ص.1389اشکوري، (فنایی »است

 توجه واسطه به یاله ياسما يبرا از که است یعاجتما از عبارت نکاح،«  اسمائی: نکاح -3-1

  ).466،ص. 1370،یانی(آشت ».است شده حاصل وجود، عالم اظهار و ابراز جهت یذات

 هانپن ابتدا در که چیزي شدن نمایان و شدن آشکار  یعنی ،تجلی یاظهور عرفان، در ظهور: -4-1

 ی،عرفان مراتب سلسله مختلف مراتب از یک هر در کثرات تحقق در مبنا براین  است. بوده درخفا و

  د.شونمی نمایان مرتبه آن در و کنندمی ظهور خود ذات بطن از که هستند الهی حقایق و خداوند این

در تشکیک خاصی، ما به الامتیاز عین ما به الاشتراك است،  :خاصی تشکیک دستگاه -5-1

و ذومراتب  است. وقتی این نوع درواقع این قسم از تشکیک درمورد حقیقتی صادق است که واحد 

 مراتبشود، منظور این است که وجود داراي درجات و تشکیک به حقیقت وجود نسبت داده می

 ارآث و ضعف و شدّت به آنها تفاوت و اندمشترك بودن وجود در مراتب این همگی که است متفاوتی

 بر هک است متعالیه کمتح از بخش آن خاصی،تشکیک دستگاه از مقصود اساس براین است. وجود

  است.شده بنا وجود حقیقتِ   خاصیِ تشکیک و وجود اصالت مبانی

 ظهور منشاء« است اعیان همه ظهور منشأ که خودش به تعالی حق ذاتی حب ذاتی: حب -6-1

 ذاتب حق ذاتى حب باشد، احدیت در تجلى که اول تجلى علت و است اقدس بفیض حق تجلى اعیان،

 بغی مفاتیح باشد.مى صفات و اسماء صور ظهور و صفات و اسماء معروفیت به حب منشاء که است،

  ).335،ص. 1370،یانی.(آشت»اندگردیده اعیان و اسماء ظهور منشاء ذاتى، حب و

 علم در ممکنات حقایق از استعبارت ثابته، اعیان« علمی: حضرت و ثابته اعیان -7-1

 حضرت« را ثابته اعیان ثبوت موطن اساس براین )43،ص.1393کاشانی،»(است ثابت که خداوند،

 صقع خارج در الرحمننفس واسطه به ثابته اعیان ظهورات است. واقع ربوبی صقع در گویندکه »علمی
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 مثالی موجودات تا گرفته مجردات از مخلوقات، از عبارتند ظهورات این درواقع گردد.می واقع ربوبی،

   مادي. و

 فتراقا نقاط به توجه ازاستعبارت دراینجا، تطبیق از منظور ي:فکر هايدستگاه تطبیق -8-1

  ات.مشترک بر تکیه با مذکور درمسئله دستگاه چند یا دو نظر مقارنه در سعی و خاص ايمسئله در

 کی تنها که؛ معنا این به است، شناختی هستی اصلی یا دیدگاه :وجود شخصی وحدت -9-1

 ند.هست حقیقت یک همان نمودهاي مدرَکات سایر و است، راگرفتهف را واقعیت تمام حقیقت یا موجود

 خاصی تشکیک دستگاه برخلاف درآن که است عرفانی شناختیهستی نظام اساسی مبناي اصل، این

 داراي که است واحد موجود یا حقیقت »نمود« باشد،می ذومراتب وجود واحده حقیقت خود که

  دهد.می تشکیل را عرفانی نظام مراتبی سلهسل ساختار مراتب این ترتب و است مراتب

 »احدي غیبی هویت«یا »مُغربِ عنقاي« عبارت با آن از عرفا زبان در که :مطلق غیب -10-1

 هايحجاب و نورانی هايسراپرده در پوشیده حقیقتی عنوانبه حق ذات به اشاره گردد،یادمی نیز

 و ملک در او از اثري نه و رسمی نه و است اسمی نه حکیم ذکر عوالم در او براي و است ظلمانی

 غیبی مقام این با شانعلمی کثرتهاي حسب به الهی صفات و اسماء .اي نشانه نه و است ملکوت

 ،ص 1389، خمینی(نیستند حضرتش از فیض گرفتن به قادر چیزي واسطه بدون و نبوده مرتبط

  . )47-43.ص

 االله، اعظم اسم حتی الهی صفات و اسماء همه که است اي واسطه همان اقدس: فیض -11-1

 هک است ايغیبیه الهی خلیفه حقیقت، این نمایند.می دریافت مطلق غیب از را فیض آن، ازطریق

 الهی) صفات و ها(اسماءآینه آن در را او نور و است اسماء ظهور در غیبی احدي هویت آن جانشین

  .)48-47.ص  ،ص 1389، خمینی(نمایدمی منعکس

 شگاهیپ و بارگاه حضور، ،یکینزد و قرب يمعنا به حضرت« احدیت: حضرت(مقام) -12-1

 ترکه، الدین صائن»(یکل موطن یعرفان اصطلاح در واژه نیا« )2:632ق،ج1407(جوهري،.»است

 يبرا اجناس، مانند مراتب نیا« است. )262 :1374فناري،»(ناتیتع یکل مراتب و« )366 ،1،ج1378

 اصطلاح در احدیت« ).94 ،ص.1375(قونوي، »شوندیم شمرده اصول و امهات خود رمجموعهیز

 مرتبه و)«33 ،ص.1393کاشانی،»( بنِسَ و تتعینا صفات، اسما، نفی اعتبار به تعالیحق ذات ،عرفانی
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 تعبیر نیز جمع مقام و جمع احدیت به آن از که)«136 ،ص.1381قونوي،»(است ذات به ذات علم

   . )35 ،ص. 1374قونوي،»(شودمی

 که است اشیا حقایق جمیع لحاظ اعتبار به تعالیحق ذات« :واحدیت حضرت(مقام) -13-1

 را واحدیت خمینیامام )469 ،ص.1367 (آملی،»شودمی گفته نیز الهیه حضرت و فرق مقام آن به

 از ارفانع)«48 ،ص. 1389، (خمینی شود.می لحاظ آن در الهی صفات و اسما که داندمی مقامی

  )169 ،ص.1379کاشانی،»( اند.کرده یاد یزن المعانیعالم و الوهیت جمعمرتبه مقام به واحدیت مقام

 شده نامیده جامع کون است چهارگانه عوالم جمیع جامع ازآنجاکه انسان جامع: کون -14-1

  .است الهی اسماء تمامی مظهر که معنا این به است الهی اتمّ مظهر اساس همین بر و

 شکل به را صعود و نزول قوس در ایجادي حرکت معرفت اهل« صعود: و نزول قوس -15-1

 عوالم به الهی صفات و اسما عالم از موجودات نزولی سیر نزول قوس در که کنندمی ترسیم دایره

 نزول، قوس پایان از پس )1381 ،ص.180 ؛ ترکه الدین صائن»(باشدمی ماده و مثال عقل، گانه،سه

 انسلاخ و کندمی رها را مرتبه هر رنگ و قید نزول، قوس برعکس که شودمی شروع صعود قوس

-544 ص. ،ص1380(خمینی،شودمی واصل آغاز نقطه همان به و دهدمی رخ تحلیلی معراج و معنوي

545(.  

  نظري رفانع نظام در علیت تبیین-2

 ازستاعبارت که است مدنظر آن عام معناي علیت، از نوشتار این سرتاسر در شداشاره که همانگونه

 باشدیم تحقق هرگونه نیز تحقق از منظور که دیگر، حقیقتی تحققِ در حقیقت یک دخالت هرگونه

 بخش دراین است. و... اسمائی علمی، ذهنی، تحقق یا و عینی خارجی وجود یا تحقق شامل که

 دو یا لعام دو نقش حقیقت، نمودِ یا حقیقت مراتبسلسله بروز نحوه تبیین ضمن که گرددمیسعی

 مراتب این ذیل حقایق و مذکور مراتب تحقق علتِ  دو عنوانبه »اسمائی نکاح«و »ظهور« رابطه،

 نتریمهم رسدنظرمیبه نظام، این در حقیقت وحدت اساسی اصل به توجه با درواقع گردد.تبیین

 همان نمودهاي ظهور مراتبسلسله تبیین قالب در که است کثرات بروز چگونگی توضیح آن، چالش

 اولین عامل که است دیگري حقیقت نتیجه مذکور علت دو علیت اما شود.میانجام واحد حقیقت

  ).132ص. ،1381(قیصري، شودمییاد ازآن »ذاتیحب« به درعرفان که است مطلق غیب از ظهور
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  عرفانی نظام در علیت حقیقت و حقیقی علت »ذاتیحب« .1-2 

 کثرات از نبنابرای است؛یافتهتشکیل حقیقت ازیک تنها واقعیت نظري، عرفان شناختیهستی نظام در

 ترتیبدینب یابد.می بروز مراتبی سلسله قالبی در که کثرتی کنند،می یاد نمود کثرتِ به مدرَکات،

 آن درحضور درواقع؛ دانست. »نمود کثرت و بود وحدت« را شناختیهستی نظام ینا اساس توانمی

 کثرات همه شود،یادمی مغرب، عنقاي یا الغیوبغیب به ازآن که اطلاقش درمقام و یگانه حقیقت

 پنهان گنجی من «قدسی حدیث مفاد مطابق اما ندارد؛ بروز فرصت هم، نمود کثرت همین حتی

 84ج ق،1403 مجلسی، ( »شوم. شناخته تا آفریدم را خلائق شوم، اختهشن داشتم دوست بودم،

 گردد.می صادر کثرات بروز به امر شدن)،شناخته داشتنِ (دوست ذاتیحب بواسطۀ و ) 199،ص.

 تحقق رايب دیگر علل همه حقیقت و حقیقی علت که است ذاتیحب این  مرتبه، بالاترین در بنابراین

 جلیت نحوه دو اسمائی، نکاح و ظهور یعنی؛ دیگر دوعلت آن که گفت بتوان دشای  است. ماسوا تمامی

 نجادرای هستند. حقیقت نمود سلسله مراتب آخرین تا  آن تسري و بروز عامل که هستند حب همین

 رد چراکه گردید، خودداري علت مرتبه بالاترین عنوانبه الغیوب، غیب یا مطلق ذات مقام خواندن از

 دارد باا هانسبت و اعتبارات پذیرفتن از صرفش حقیقی وحدت دلیل به مطلقه هویت نای عرفا لسان

  )304ص. ،1381 ؛ ترکه الدین (صائن

   نمود کثرتِ بروز علل اسمائی، نکاح و ظهور .2-2

 اقدس، یضف به و ذاتیحب بواسطه ابتدا مطلق،غیب نمودِ  اولین بروز تبیین در شد؛بیان بنابرآنچه

 ظهورِ  اولین این )136 ،ص.1381یابد(قونوي،می ظهور احدیت، مقام باعنوان اظهار، در او یگانه خلیفه

 ات گرفته اسمائی کثرت از کثرات همان یا نمودها بقیه او واسطهبه که است صرف مطلقِ حقیقت

 نازای سپس، است. شدهداده او به خلیفه عنوان دلیل همینبه یابند،می ظهور و بروز خلقی کثرت

 یناول واجد که یابدظهورمی واحدیت، مقام خواهدآمد، توضیحش که ترتیبیبه بعد، درمرحله لیفهخ

 بح درنتیجه که کثرات اولین بروز تبیین در که گرددمی ملاحظه است. الهیاسماء درقامت کثرت،

 ،کثرت بروز بعدي مراحل تبیین در اما شود.یادمی ظهور نامبه حقیقتی از یابند،می تحقق ذاتی

   است.موردتوجه ظهور کنار در نیز »اسمائی نکاح« عنوانبا دیگري حقیقت

 د؛دارن کثرت بروز تبیین در که ايتنیدهدرهم نقش خاطربه اسمائی، نکاح و ظهور حقیقت دو

 ولیط رابطۀ یک ازعبارت ظهور، هرچندکه هستند. شناختیهستی نظام این تشکیل تاروپود درواقع،
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 دیگري بدون دو،ازاین هرکدام اما هستند؛ حقیقت نمودهاي میان عرضی رابطۀ یک ئی،اسما نکاح و

 واقع نکاح این اگر آید،می آن توضیح که درمواردي چراکه است. ناکارآمد متکثر، مدرَکات ایجاد در

 الوهیت رتحض ازپس ویژهبه است الهی تألیف و تصنیف نتیجه که بیشتر کثرات ظهور تنها نه نشود،

 حضرت رد اسمائی کثرت بلکه (همان) »است الهی تألیف و تصنیف اصلی علت نکاح« افتدنمیاتفاق

 و ويمعن صورت از عبارت که است الهی غیبی مرتبۀ اعتدال براي بدان،« یابد نمی بروز نیز الوهیت

 شده حاصل عماء در اصلی ذاتی اسماي بین احدي جمع حکم به ازلی اجتماع از و است غیبی هیئت

 اسمائینکاح ظهور، بدون دیگر،ازطرفی )26 ،ص.1381قونوي،(»ست اول نکاح حضرت آن و است

   باشد.داشته نقشی کثرت درایجاد تواندنمی اصلاً

 کنندهبیان معنا، دو همین نیز، نوشتارحاضر تطبیقیِ  منظر از خواهدآمد، توضیحش چهچنان

 قتحق در ظهور که طورهمان درواقع؛ هستند. انیعرف درنظام حقیقت مراتب آخرین تا علیت حقیقت

 ات کثرت درایجاد عرفا از برخی نگاه در نیز اسمائی نکاح دارد، مدخلیت مراتب، آخرین تا حقایق

 نمودِ  نواحی بیان ضمن در ادامه در ).209،ص.1389دارد(مستقیمی، نقش حقیقت مراتب آخرین

  شود.میپرداخته کثرات ایجاد در دوعلت این نقش به دیگربایک آنها نسبت و رابطه و حقیقت

  عرفانی: شناختی هستی نظام در حقیقت نمودِ نواحی .3-2

 وزهح این متفکرین ،توسط درعرفان حقیقت نمودهاي نواحی خصوص در گوناگونی تقسیمات 

 لامهع توسط که است »خمسحضرات« عنوانتحت ناحیه پنج به تقسیم آن، مشهورترین که شدهارائه

 .(قیصري،جامع کون و ناسوت ،ملکوت ،جبروت ،لاهوت از: عبارتند و گردیده مطرح ودیگران یصريق

- میبیان گانه پنج بنديطبقه شکل در تقسیمی حاضر، بحث با متناسب جا،دراین ).89 ،ص.1375

 ازپس ار عرفانی شناسیهستی نظام توانمی این،براساس دارد؛ مذکور تقسیم با هاییتفاوت که گردد

 یضف به که احدیت حضرت اول، مرتبه دانست،: حضرت یا ناحیه پنج شامل ذات، الغیوبیغیب مرتبه

 حضرت ازپس که است واحدیت حضرت دوم، مرتبه یابد؛می ظهور الغیوبغیب حضرت از اقدس

 زنی الوهیت حضرت نمودحقیقت، از ناحیه این به ظهوریافته، حق ذات از احدیت واسطۀبه و احدیت

 ص. ،ص1389(خمینی، است اسماءالهی همه شامل عبارتی(باتساهل) به و مستجمع که اند،گفته

 هب متعلق الهیِ  اسماء لوازمِ یا شئون مظاهر، دربردارندة که است علمی حضرت سوم، ؛مرتبه )47-50
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-نامیده ثابته اعیان علمی، حضرت دراین را اسماء لوازمِ این است، واحدیت حضرت

 چهارم، مرتبه اند؛کرده معرفی باطن یا غیب یا ربوبی صقع در را جاینا تا ).45،ص.1370اند(جامی،

 اخس تا مفارقات و مجردات از موجودات همه دربردارنده که است ظاهر یا شهادت یا خلقی ناحیه

 که است »انسانی نفس« پنجم،مرتبه درنهایت ؛ )131 ،ص.1381قونوي،( است مادي موجودات

 عرفان بزرگان تقسیم در جامعکون عنوانبه »کاملانسان« یعنی پنجم؛ حضرت با متناظر

-معرفی آن براي نوشتار دراین که متفاوتی ظاهربه نقش دو شاید و )11 ،ص. 1370است(کاشانی،

 مودهاين که اینبهباتوجه و متن روانی درجهت درادامه باشد. جامعیتش براي توضیحی بتواند شود،می

 ظلف از »نمودحقیقت« عبارت جايبه ندارند، یگانه مطلق حقیقت همان جز واقعیتی هیچ حقیقت،

  شود.میاستفاده نمودها این به اشاره براي »حقیقت«

  عرفانی: مراتبیسلسله نظام در یکدیگر با حقیقت نواحی طولی .رابطه4-2

 اول هناحی که،ترتیببدین است، برقرار »ظهور« طولیِ رابطه مذکور، نواحی بین شد،اشاره چنانچه

 ارتباط، ینا نحوة به پرداختن ازپیش قراردارند. جایگاه ترینپایین در پنجم ناحیه و مرتبه بالاترین در

 ذکورم رابطه از صحیحی درك درحدامکان، تا شودمی مبادرت دیگر یک به نواحی این نسبت بیان به

  آید.دستبه

  دیگر:یک با نواحی .نسبت1-4-2

 یکی که تنیس طبقهپنج ساختمان یک طبقات مانند دیگر،یک به بتنس نواحی این تقرر ترتیب 

 نداشته أثريتأثیروت ارتباطی دیگر یک با و بوده میانه در نیز دیگر تايسه و پایین در دیگري و بالا در

 نسبت نواحی این وضعیت بیان براي مثال تریننزدیک بلکه باشند،شده بنديرتبه ارتفاع، ازنظر تنها و

 از و مقرب بحث، این نظرِ مورد جهت از نیز مثال این است(البته تودرتو کرات وضعیت یکدیگر، به

 قراردارد بالاتر رتبه در که ايناحیه کهطوريبه باشد) امر حقیقت از مبعد استممکن دیگر، جهات

                      است آن دربردارند که است درخود محاط کرة به محیط کرة همچون تر،پایین مرتبه به نسبت

  ).385 ،ص.1384آملی، (

 نوع از ،»دربرداشتن« این و است مادون مراتب همه دربردارندة احدیت حضرت ترتیب؛بدین

 د.هستن او مظاهر و شئون مادون، مراتبِ  همۀ که معناست اینبه بلکه نیست، خود اجزاء بر کل شمول

 و لقمط هاآن به نسبت عبارتی،به ؛ است دیگر یهناح سه دربردارندة نیز واحدیت یا الوهیت حضرت
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 دیگربیانیبه است؛ دیگر ناحیه سه برآن حاکم آن، قواعد و اصول و هستند مقید او به نسبت سه آن

 الوهیت حضرت روابط و قواعد اصول، از خاصی حالات تر،پایین ناحیه سه روابط و قواعد اصول،

  هستند.

 همگی نواحی، این دراین متقرر حقایق ناحیه، سه آن بر ضرتح این اشتمال خاطربه درواقع،

 ختصم طوربه اگر الوهیت حضرت بهمتعلق حقایق البته شوند.می محسوب الوهیت حضرت به متعلق

 و هستند واحدیت مرتبه در الهی اسماء همان منظورگردند، دیگر، دوناحیه از مجزاي و ناحیه اینبه

 ثابته اعیان ها آن به که شماريبی حقایق بعدي، ناحیه به تنزل و اسمائی نکاح درنتیجه و هاآن درپی

 الهی ماءاس ترکیب از بنابراینکه نیز ثابته اعیان این یابند.می ظهور علمی مرتبه در شودمی گفته

 چه دیگر، برخی با اسماء از برخی اجتماع از« شوند.می محسوب الهی اسماء از خود اند،یافته تحقق

 هرکدام، که وندشمی متولد اينامتناهی اسماي باشند، نداشته یا باشند داشته تقابل نسبت دیگر یک با

  )46 ،ص.1375 قیصري،»(دارند. خلقی) عینی(تعینات وجود و ثانی) علمی(تعین وجود در مظهري

 صورمت نیز شهادت عالم یا خلقی حضرت با علمی حضرت بین نسبت در دربالا، مذکور وضعیت

 یا شئون مظاهر، شهادت، عالم موجودات لذا است، شهادت عالم بر محیط علمی حضرت عنیی است،

 لقی،خ عالم این موجودات عبارتیبه و هستند ثابته اعیان یعنی علمی؛ حضرت به مختصِ حقایق لوازم

 ص. ،ص1370(جامی، کلی و هستند اجمال مقام در که ثابته اعیان به نسبت جزئی، یا اندمفصل

117-118( .  

 شد،هاشار که گونههمان البته انسانی، نفس ناحیه بر است محیط خلقی ناحیه ترتیب،همینبه

 درادامه هک است خلقی ناحیه به نسبت فعالیت او، نقش یک است؛ متفاوت دونقش داراي انسانی، نفس

 و بشريذهن عالم مساوي حالت،دراین که است انفعالی دیگرش، نقش اما شود؛میپرداخته آن به

 عدرواق موردنظراست. انفعالی نقش همین جا دراین و گرددمی منفعل خلقی، ناحیه از و بوده مفاهیم

 رپید که تصوراتی : گفت توانمی پس است. مطلق خارجیت همان یا خلقی عالم از بخشی ذهن، عالم

 موجودات اخس تا گرفته مجردات از اشیاء همۀ شامل (که خارجی اعیان از مفاهیم انتزاع فرآیند

 رد خارجی اشیاء یا اعیان این ظهور عرفانی، مبانی و ادبیات با آیند؛پدیدمی ذهن در هستند) مادي

  هستند. نفس یا ذهن موطن
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   تر:پایین به بالاتر ناحیه هر تنزل یا ارتباط .نحوة2-4-2

 داراي که طواس مقام یک توسط تر،پایین به بالاتر هرناحیه تنزل یا ارتباط شناختی،هستی نظام دراین

 هیافتتنزل یا ظهور الوهیت، حضرت که ترتیببدین گیرد؛میصورت است، ناحیه هردو هايویژگی

 احدیت حضرت به روي ازسویی، که است االله جامع اسم تنزل، دراین واسطه و است احدیت حضرت

 در دیگر، رویی با اما ندارد؛ دونما مراتب در ظهوري هیچ وجه، ازآن و است درآن مستهلک و داشته

 اسماءالهی جامع او وجه، ازاین درواقع است؛ یافته ظهور اسماءالهی درقامت الوهیت حضرت

  ).117،ص. 1375 است(قیصري

 جامع اسم این از ظهوري و شأن ناحیه، این در اسم هر کهمعناستبدین او جامعیت نیز جادراین

-به حضرت، دراین گوناگون اسماء قالب در را خود که است االله جامع اسم این عبارتی،به و است

   ).203،ص.1374رساند(فناري،ظهورمی

 جامع، ثابتعین یک نیز، علمی حضرت با الوهیت حضرت میان ارتباط درمورد منوال برهمین

 عین به ازآن، که داردبرعهده علمی حضرت به الوهیت حضرت از فیض رساندن در را وساطت وظیفه

 مستهلک و داشته بالاتر مرتبه به رو یک که  )338 ،ص.1380(خمینی، اندیادنموده کاملانسان بتثا

 علمی حضرت سراسر در دیگر وجه با اما ندارد؛ مادون مراتب در نمودي هیچ وجه این با و است درآن

   هستند. او ظهورات ثابته اعیان تمام عبارتی،به و ظهوریافته

-میداپی ارتباط علمی حضرت با ايواسطه با نیز شهادت حضرت یا خلقی هناحی ترتیب،همینبه 

 وتايد مانند نیز واسطه این رسد،می ناحیه این به ربوبی صقع از واسطه این طریق از فیض و کند

 معال این در نمودي هیچ وجه، آن با و است مستهلک ربوبی صقع در که دارد غیبی وجه یک قبلی،

 به و یابدمی ،ظهور هاآن در حاضر اشیاء و خلقی عوالم تمامی در آن با داردکه ريدیگ وجه اما ندارد؛

 همحمدی حقیقت را حقیقت این هستند؛ او ظهور و شئون همگی عوالم، این موجودات تر،دقیق عبارت

 مراتب تمامی در که )45 ،ص.1389 خمینی،( اندگفته مطلقه مشیت یا الرحمننَفسَ و ظهور مقام در

   یابد.می سریان عالم این وجود

 حضرت با ايواسطه با مفاهیم، یا ذهن عالم یعنی خود؛ انفعالی نقش در انسانینفس نیز، درنهایت

 هک است بشریت مقام در محمدیه حقیقت همان واسطه این است؛ مرتبط عین یا خارج عالم یا خلقی

 یزن واسطه این یادکرد. »مطلق مَنِ« به ازآن توانمی یا و است کامل انسان »ِمن:« گفت بتوان شاید
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 »وجود حقیقت«همان یا مطلق خارجیت یعنی خود؛ مافوق مرتبه به وجه یک قبلی، مراتب مانند

 دیگر اذهان و کامل انسان ذهن عالم یعنی خود؛ مادون مراتب در ظهوري هیچ وجه، بااین و دارد

 تمامی و یابدمی ظهور ذهن موطن تمامی در وجه این با که دارد نذه درون عالم به رو یک و ندارد

 توانب شاید دارد. خلاقیت و فعالیت سِمَت مفاهیم به نسبت او و هستند او ظهورات و شئون مفاهیم،

 )264،ص. 1 ج ،1368شیرازي، برگرداند(صدرالدین واقعیت این به را صدرا فلسه در نفس بودن فعال

 امعج کون دلیل به کامل انسان نفس شود،میبیان نیز درادامه و شداشاره قبلاً  که طورهمان البته .

 یگرد اذهان است، نیز فعالیت نقش داراي است، صعود و نزول قوس دو تلاقی نقطه که این و او بودن

   هستند. فعالیت ویژگی این داراي خود، حد در هم بشري

 و است منشأیت مقام ،داراي خود ذهنی عالم ممفاهی به نسبت تنهانه کامل، انسان »من« این

 ریکد مادونش حقایق با واسطه هر رابطۀ درخصوص چه بنابرآن بلکه هستند، او ،شئون مفاهیم تمام

 دلیل،همینبه شوند.می محسوب او مظاهر و شئون نیز بشر دیگر افراد »ِمن« شد،بیان ناحیه

 این از مظهري و شأن که این واسطه به نسانیا »ِمن« هر که گفت توانمی جزئی، نفوس درخصوص

 عنیی است؛ انسانی فرد آن ذهنی عالم براي بودن واسطه ویژگی ،داراي آن تبع به است، »مطلق من«

 به باز و است خارج با ذهنش ارتباط واسطه کند،یادمی »من« لفظ با ازآن که نفس انسانی، درهر

 ظهوري خود، ذهنِ  موطن در دارد وجود حقیقت یا رجخا به که رویی با جزئی نفس این وزان، همان

 حصار در محصور که بشر عادي افراد براي مجهول ترین بزرگ که است همین براي شاید و ندارد

 ،حاصل انسان براي حقیقت این شناخت شاید و است هاآن »من« همین هستند، ماهیات و مفاهیم

 مراتب شناخت ،مقدمه مفاهیم تنگ عالم از رهایی و شناخت این و مفاهیم عالم از گذر با جز نشود

 ،درواقع تصورات و مفاهیم همه و یافته ظهور ذهن موطن، تمامی در دیگر رویی با اما باشد. بالاتر

   است. حاکمیت و خلاقیت فعالیت، مقام داراي مفاهیم، به نسبت او و هستند او خود شئون

  عرفانی: مراتبیسلسله نظام در حقایق بین عرضی .رابطۀ5-2

 راتبیمسلسله تشکیل به منجر که حقیقت نواحی بین طولی رابطه عنوانبه ،»ظهور« از تاکنون

 از نوعی که اينواحی از هریک ذیلِ  حقایقِ  بین روابط درتبیین اما شد.گفتهسخن گردید، تشکیکی

 رضیع ايرابطه از طولی، رابطه این جزبه باید پنجم، تا دوم نواحی ؛یعنی است متصور ها درآن کثرت

 ساده، نزبا به بتوان شاید را اسمائینکاح گفت.سخن نیز اسمائینکاح یعنی؛ حقایق از برخی بین
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 آن، حاصل که ترکیبی دانست، حقیقت مختلف مراتب و نواحی در دیگر بایک الهی اسماء ترکیب

 هرابط این نقش دادننشان براي درادامه است. ترپایین ايمرتبه در جدیدي الهی اسم ظهور یا تولد

 تفصیلی شکلبه حقیقت، نواحی از هریک ذیلِ  حقایقِ میان روابط به کثرات، وافزایش ظهور در

  شود.میپرداخته

  واحدیت حضرت ذیل اسمائی نکاح .1-5-2

 تواحدی حضرت ویژهبه نواحی ذیل حقایق به حقیقت، نواحی بین طولی رابطه عنوانبه »ظهور«

 کاحن« عرضی رابطۀ ،باید حضرت این حقایق بین روابط همه تبیین براي اما نماید؛میتسرای نیز

    جست.بهره نیز »اسمائی

 او مظاهر الهی اسماي سایر که است االله اسمِ حضرت، این جامعِ اسم شد؛گفته که گونه همان

 نظري، عرفان فکري نظام در نیستند. شمول از میزان یک داراي همگی نیز اسماء این اما هستند؛

 گرددمی انبی حاضر بحث مقتضاي به تقسیم یک جا دراین که اندبرشمرده اسماء این براي تقسیماتی

 )،45،ص. 1370(آشتیانی، اسماءافعال و اسماءصفات ذات،اسماء به اسماء تقسیم از است عبارت که

 اسطۀو به و شوندمی خوانده ذات اسم ها، درآن ذات ظهور اعتبار به«کهاستاین نیز تقسیم این مبناي

 »شوندمی نامیده افعال اسماي ها، درآن افعال ظهور واسطۀ به و  صفات اسماي ها، درآن صفات ظهور

 یک طولی رابطه همان مانند دیگر؛ دسته با اسماء این از دسته هر رابطه )45،ص. 1370آشتیانی،(

 که ماءاس میان در مرتبه بالاترین عنوان به اتذاسماء دسته این،براساس است؛ دیگر ناحیه با ناحیه

 صفاتاسماء دسته بر محیط ،)256،ص. 1370آشتیانی،(است شناختیهستی شمول ترینبیش داراي

  .است واحدیت حضرت در متقرر طولی رابطه همان این هستند. افعال اسماء بردسته محیط نیز آن و

 ذات اسماء یعنی، برقراراست؛ دسته آن اسماء ینب نیز عرضی ايرابطه اسماء، از هردسته در اما 

 ،ص. 1370آشتیانی،( است »اسمائی نکاح« ،همان آن مبین که نمایندمی برقرار ايرابطه دیگر یک با

 داراي تر،نازل دسته هر که شودمیملاحظه اسمائی، کثرت افزایش سیر بررسی در درواقع ).466

 مینه نزول، جریان در کثرت افزایش این عامل و است خود مافوق دسته به نسبت تري بیش کثرت

  است. اسمائی نکاح

 صفات اسماء در را لازمی خود، بعدي نزول در ذات اسماء از هرکدام تنهانه شد،گفته چه بنابرآن

 اسماء اسماء، این نکاح درنتیجه بلکه ، )256 ،ص. 1370آشتیانی،(دارد افعال اسماء در آن تبع به و
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 رياث اسماءذات دسته در که اندظهوریافته اسماءافعال در آن تبع به و صفات اسماء دسته در جدیدي

-بدین متصوراست؛ افعال اسماء و صفات اسماء بین رابطه مورد در وضعیت همین نیست. هاآن از

 نتیجهدر بلکه است، لازمی داراي افعال، اسماء دسته رد صفات اسماء دسته از اسم هر تنهانه کهترتیب

 رد ها ازآن اثري که یابندظهورمی افعال اسماء دسته در اسمائی دیگر،بایک صفات اسماء خود نکاحِ

  یابند.می بروز تريبیش کثرات نزول، جریان در ترتیب بدین نیست. صفات اسماء

 ،است کثرت بیشترین ،داراي افعال اسماء هدست مذکور، دسته سه درمیان که گرددمیملاحظه

 منحصربه اسماء دربردارندة است، دیگر دسته دو مخصوص اسماء مظاهر واجد کهبراینعلاوه چراکه

 عیینت در که است گفتنی اند.شده ظاهر دیگر بایک صفات اسماء نکاح درنتیجه که است نیز خود

 توانیم ایشان ازسخنان ولی وجوددارد؛ اختلافاتی ، اعرف بین دسته، سه این از هرکدام بهمتعلق اسماء

   شد.بیان که است گونه آن دیگریک با دسته سه این رابطه و نسبت که بردپی

 کاحن نتیجه است. برقرار نیز الهیاسماء دسته تریننازل عنوانبه افعال اسماء میان مذکور، نکاح

 لی،قب تنزلات مشابه پس یابد.می وثبوت ظهور ،ثابته اعیان درقامت و علمی حضرت در اسماء، این

 یک ودرصورت علمی حضرت در مظهري یا لازم داراي افعال، اسماء هریک تنهانه نیز، مرحله دراین

 بر أکیدت جا، دراین شوند.می ظاهر ثابته اعیان سایر نیز اسماء این نکاح از بلکه هستند، ثابت عین

 ظاهرم فاقد است، افعالاسماء مظاهر واجد که علمی حضرت که تنیس طور این که استلازم نکته این

 اسماء دسته در خود لوازم یا مظاهر داراي ذات، اسماء که جا ازآن بلکه باشد، صفات و ذات اسماء

 واجد افعال اسماء بنابراین، هستند. اسماءافعال دسته مظاهردر داراي هم اسماءصفات بوده، صفات

 ازطریق االله جامع اسم بویژه صفات و ذات اسماء ترتیببدین ؛ هستند صفات و ذات اسماء مظاهر

 ع،درواق کامل انسان ثابت عین و اندظهوریافته ايثابته اعیان قامت در علمی حضرت در افعالاسماء

  )127 ،ص.1375است.(قیصري، علمی حضرت در االله جامع اسم مظهر

  علمی حضرت در اسمائی .نکاح2-5-2

 واحدیت حضرت به متعلق الهیِاسماء لوازم و مظاهر علمی، درحضرت ثابته اعیان جاکهازآن

 ینا متصورشد؛ نیز اعیان این براي را تقسیمی اسماء، آن گانۀسه تقسیم وزانبه توانمی هستند،

 گر،دی سویی از گیرد.میشکل است، االله جامع اسم مظهر که کاملانسان ثابت عین درذیل تقسیم

 اسماء و ذات اسماء مظاهر ،واجد اسماءافعال خود و هستند افعال اسماء مظاهر ثابته، عیانا این همۀ
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 این از ايهدست از عبارتند ثابته اعیان مرتبه بالاترین یا ترینشامل که گفتتوانمی هستند، صفات

 ثابتۀ عیانا دسته دوم، مرتبه در ترتیب همین به هستند؛ ذات اسماء مظاهرِ مظاهرمِظاهرِ که اعیان

   ارند.قرارد افعال اسماء مظاهرِ اعیانِ نیز مرتبه ترینپایین یا سوم درمرتبه و صفات اسماء مظاهرِ مظاهرِ

- می محسوب الهی اسماء از نیز خود الهی، اسماء مظاهر عنوانبه تعینات ،همه عرفانی درنظام

 هستند، الهیاسماء شئون و مظاهر کهدرحالی نیز ثابته اعیان پس )؛85 ،ص. 1383گردند(خمینی،

 قسیمت درقالب که طولی مراتبسلسله این بر علاوه این؛ اساسبر آیند.میحساببه اسماءالهی از خود

 چه آن ابهمش نکاح، این است. تصور قابل ثابته اعیان بین اسمائی نکاح عرضیِ  ايرابطه شد،بیان فوق

 طهراب واسطهبه خودشان تنها نه اول دسته ثابته اعیان یعنی گردد؛می واقع شد،بیان اسماء مورد در

 عیانا نکاح نتیجه در بلکه هستند، مظهري یا لازم داراي اعیان، دوم دسته در شد، بیان که ايطولی

 اول دسته در ها ازآن اثري که یابندمی ثبوت دوم دسته در ايثابته اعیان دیگر، بایک اول دسته در

  است. متصور اعیان این سوم و دوم دسته بین بطهرا در منوال همین نیست،

   ثابته اعیان اصناف و ها.دسته3-5-2

 اصناف به نگاهی ربوبی، صقع درخارجِ موجوداتِ تحقق نحوة تبیین به ورود آستانه در اکنون

 جامعی ثابتعین جزبه شد گفته جا این تا اندازیم.می خلقی ناحیه قریب منشأ عنوانبه ثابته اعیان

 رایند ثابته اعیان از سطح یا مرتبه یا دسته سه ظهوریافته، و سریان علمی حضرت سرتاسر در هک

 الاترب دسته به متعلق اعیان مظاهر بر بودنشامل برعلاوه سوم، و دوم دسته که دارند ثبوت حضرت

 بنابراین، د.نیزهستن بالاتر مرتبه به مختص ثابته اعیان ترکیب یا نکاح از حاصل اعیان شامل ازخود،

 است، یربوب صقع از ونزول ظهور به مرحله ترین نزدیک و اعیان این مرتبه ترینپایین که سوم دسته

 تترکیبا نتایج شامل هم و دوم دسته مختصِ ثابته مظاهراعیان یا لوازم شامل هم ابتدایی درنگاه

 به مختص اعیان مظاهر و لوازم شامل هم خود دوم دسته طرفی از است؛ دوم دسته به مختص اعیان

   است. اول دسته به مختص ثابته اعیان ترکیبات نتایج شامل هم و اول دسته

 یضانف دروازه و ربوبیصقع مرتبه آخرین عنوانبه ثابته اعیان سومِ دسته شد،بیان چه بنابرآن

  است: اصناف این شامل شهادت، به غیب از الهیفیض
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 ومد دسته به مختص ثابته اعیان مظاهر  ب:  اول؛ دسته به مختص ثابته اعیان مظاهرِمظاهرِ الف:

 :ج هستند؛ اول دسته اعیان ترکیبات نتایج خودشان درواقع، ؛ نیست ها ازآن اثري اول دردسته که

   هستند. دوم دسته اعیان ترکیباتِ نتایج که ايثابته اعیان

 باتوجه ولا صنف کهطوريبه استبرقرار طولی ايرابطه نیز، صنف سه این بین که داشتتوجه باید

 رکیبت تريکم تعداد نتیجه که دوم صنف و دوم صنف بر محیط هستند، ترکیب از مبراي که این به

    هستند. ترکیبات ترین بیش نتایج همگی که هستند سوم صنف بر محیط هستند،

  خلقی حضرت در موجودات تحقق منشأِ اسمائی؛ .نکاح4-5-2

 حتی و مادي موجودات شامل که تعینات همه شد؛اشاره علمی ازحضرت بحث در که گونههمان

 یالهاسماء مظاهر کهایندرعین اینان آیند.میحساببه الهی اسماي از گردد،می نیز موجودات این آثار

 بخش،دراین ).بنابراین96-95 ص. ،ص1375 آیند(خمینی،می حساببه الهی اسماي خود، هستند،

 لقیخ ناحیه در موجودات اصناف و تحقق نحوة تبیین به اسمائی، نکاح بر مبتنی رویکرد ادامه با

 ظهرم خلقی، ناحیه کل کلان، نگاه در ناحیه. این وقایعِ وقوع نحوة به بعد، بخش در و شودمیپرداخته

 لک شد،بیان که ايطولی مراتب سلسله بر حاکم قاعده مطابق تر،طوردقیقبه است. علمی حضرت

     است. میعل حضرت مرتبه ترینپایین عنوانبه سوم دسته به متعلق ثابته اعیان مظهر خلقی، ناحیه

 ای مرتبه سه شامل را شدنامیده حقیقت ازنواحی چهارم ناحیه عنوانبه که خلقی ناحیه کل اگر

 ییک ،مظهر عوالم ازاین هرکدام : گفتتوانمی بدانیم؛ مادي عالم و مثال عالم و عقل عالم ؛یعنی عالم

 صنف ر،مظه مفارقات یا عقول عالم ترتیب،بدین هستند. ثابته اعیان سوم دسته به متعلق اصناف از

  هستند. سوم صنف مظهر مادي، عالم درنهایت و دوم صنف ،مظهر مثال عالم مذکور؛ اصناف از اول

 مظاهر ،خلقی انهگسه عوالم که این و دیگربایک مذکور گانهسه اصناف رابطه و نسبت به باتوجه

 رابطه و »احاطه« ازنوع نیز، دیگریکبه عالم سه این نسبت : گرفتنتیجه توانمی هستند، اصناف این

 محیط عالم، ترینمحیط عنوانبه مفارقات عالم یعنی؛ است،»ظهور« طولی رابطه همان باهم نیز آنها

 عالم و است آن تحقق منشأ و مادي عالم بر محیط نیز مثال عالم و آن تحقق منشأِ  و مثال عالم بر

  است. مفارقات عالم مظهر نیز آن و مثال عالم مظهر مادي

 نقش رد بشري جزئی نفوس ترپایین مراتبی در و کامل انسان نفس یا کل نفس منوال همین به

 بقل ای عقل به ازآن که آدمی وجود برتر مرتبه گفت: توانمی هستند. خلقی عالم مظهر  خود، انفعالی
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 عالم مظهر انسان واهمه یا خیال قوه و عقول عالم ،مظهر شودیادمی دیگر عبارات و است عاقله قوه یا

 میزان به بسته نیز انسان ذهن و است مادي عالم از جزئی و مظهر انسان بدن نیز درنهایت و مثال

 لخیا قوه حد در که بشر افراد دراکثر و است سه این از یکی یا و دو یا هرسه مظهر او وجودي تکامل

 عقل همرتب به انسانی اگر و است بدن ؛یعنی آن ترپایین مرتبه و خیال قوه مظهر ذهن اند،نموده رشد

 مذکور وجودي مرتبه سه هر مظهر نامید، متعالی ذهن راآن توانمی حال دراین که ذهنش یابد راه

  شود.می بدن و خیال عقل، یعنی

 وجودِ یا تحقق نحوة عرفانی شناختیهستی نظام در که شد مشخص گردید،بیان تاکنونچه ازآن

 است حقیقتی یا مظُهِر از آنها استقلال عدم معناي به مظهَریت این و است مظهَربودن مدرَکات، همه

    است.شده ظاهر درواقع که

  خلقی ناحیه وقایعِ منشأِ اسمائی؛.نکاح5-5-2

 بخش دراین بود. مدرَکات یا موجودات حقایق، قتحق نحوه بیان گردید بیان جا این تا چه آن

 عرفانی، درنظام ها آن ادراك و خلقی ناحیه وقایع اسمائی نکاح قاعده از بهره با که استآن قصد

  گردد. تبیین

 انسان ام ناحیه دراین بنابراین یابند.می ظهور خلقی ناحیه در ثابته اعیان که شدگفته جا این تا

 مختلف حالات عالم، دراین ازطرفی، هستند. خود ثابت عین مظهر هرکدام که ...و. داریم درخت داریم،

 ثابته اعیان در را حالات اختلافِ این اما داریم؛ عالم در شانتحقق مدت طول در نیز را درخت و انسان

 تنسب که است خاص انسانی ثابت عین مثلاً  دارد؛ ثبوت علمی حضرت در که چه آن ؛یعنی نداریم

 موجود یک مختلف، حالات این منشأ پس دارد. اجمال حالت مادي، متدرج عالمِ در خود رِمظه به

 که ستا دیگریک با ثابته اعیان ترکیبات یا نکاح همان منشأ، این چیست؟ شوندمی واقع برآن که

 ستا ثابته اعیان مقام که علمی حضرت در ترکیبات یا نکاح این نتیجۀ از اثري 1قبلی مراحل مانند

 نیازمند لقی،خ ناحیه در دیگریک با ثابته اعیان ترکیبات تأثیرِ فرآیند اصول تبیین هرچند ندارد.وجود

 وانبت شاید اخیر، پرسش به پاسخ درجهت و اصول از یکی عنوانبه اما است؛ ايگسترده هايپژوهش

                                                 
  است. آمده اش )توضیح 2-5-1بخش( ، نکاح اسمائی ذیل حضرت واحدیت دربخش.  1



 
 
 
 
 

 
  ... تکیه بر ظهور و نکاح اسمائی و تطبیق آنتبیینی از علیت در عرفان نظري با      

  

  

 

 

163 

 بتۀثاعین آن ظهور دلیل را »ظاهر«و »مقدر« دواسم مظهرِ  ثابتۀ دوعین با خاص ثابته عین یک نکاح

  دانست. مادي عالم در متدرج موجودي قامت در خاص

  انسانی نفس ناحیه در اسمائی نکاح .6-5-2

 هنذ همان یا خود انفعال نقش در انسانی نفس حقیقت، گانه پنج نواحی میان در که شدگفته

 به را وا سپس . سَافِلِینَ  أَسْفَلَ رَدَدنْاَهُ ثُمَّ « قراردارد خلقی ناحیه از پس ناحیه، آخرین عنوانبه بشري

 تلاقی نقطه عنوانبه را حقیقت ناحیۀ این اما )،5آیه تین، (سوره »بازگرداندیم مراتب ترین پایین

 قوس نخست حلقه تواندمی است، نزول قوس حلقه آخرین که این درعین صعود، و نزول دوقوس

 ازاین شهادت، ناحیه مظهر عنوانبه نزول، قوس حلقه آخرین نقش در بشري ذهن باشد. نیز صعود

 عقل همان مرتبه دراین راآن متفکرین از برخی گذاري نام مطابق توانمی که است ،منفعل ناحیه

 بالفعللعق به ازآن که یابدمی فعال نقشی صعود، قوس آغازگر عنوانبه اما دانست؛ بالملکه و هیولانی

  ) 293 ،ص.8ج ،1379 مطهري،( است. شدهیاد هم

 نتریپایین که مادي عالم از بالاتر درجایگاهی خود، صعود ابتدایی مرحله این در این، براساس

 حالت در که تصوراتی بین نکاح یا ترکیب با حالت دراین لذا گیرد؛قرارمی بود، شهادت ناحیه مرتبه

 ینا که ظاهرنماید مادي معال در را اعیانی که قادراست بود،کرده دریافت خلقی ناحیه از خود انفعالیِ

 نشأِ م بنابراین هستند. او جوارحی اعمال یا و مادي عالم در بشر تصرفات و دخل یا صنایع همان اعیان

 تصورات همان که است ذهن ناحیه اسماءِ بین واقع نکاح همان ملک، عالم در انسان آثار مختلف انواع

 او بعت به نیز ذهن خود، درسیرصعودي انیانس نفس تعالی درصورت البته هستند. مفاهیم یا ذهنی

 تواندمی و دیابمی ارتقاء نیز عقلی عالم حتی و مثال عالم یعنی خلقی ناحیه دیگر عوالم از یافته، تعالی

  )692 ،ص.1384 (آملی، نیزگردد عوالم آن موجودات و وقایع تحقق منشأِ

    خاصی تشکیک و نظري درعرفان علیت تطبیق -3

 قیقتح نواحی از پنجم و چهارم نواحی بر خاصی تشکیک شناختی هستیحیطه باقانط به باتوجه

 عرفانینظام اب دستگاه این بین علیت درمسئله تطبیقی که است قصدآن بخش، دراین عرفانی، نظام در

 رفانیع نظام با دستگاه این بنیادین معانی میان ابتدا گردد.ارائه خلقی ناحیه ؛یعنی چهارم ناحیه در

  .شودمیارائه تطبیق علیت مسئله در آن، براساس سپس گردد،برقرارمی ناظريت
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  عرفانی نظام با خاصی تشکیک در بنیادین معانی .تطبیق1-3

 مراتبسلسله در مذکور، نظام که شودمیملاحظه شد،بیان عرفانی نظام ساختار درمورد چهازآن

 قعص خارج درواقع که پنجم و چهارم نواحی یعنی مراتب؛ ترینپایین در نموده،معرفی که حقیقتی

 که یخاص تشکیک دستگاه بر تواندمی هستند، ذهن عالم و شهادت یا خلقی ناحیۀ از وعبارت ربوبی

 این از مواردي باشد. منطبق است، ذهن و عین شامل و مطلق خارجیت آن، شناختیهستی حیطه

  : دادشانن ذیل بشرح توانمی بنیادي، معانی در را انطباق

 چراکه خاصی، تشکیک نظام در »وجود حقیقت« با است ،منطبق درعرفان الرحمننفس الف)

 تمامی در بوده، خود ناحیه حقایق سایر به ،نسبت قسمی لابشرط اطلاق داراي حقایق، این هردوي

   ). 8،ص.1363شیرازي، اند(صدرالدینیافته سریان ناحیه آن به متعلق حقایق

 هستند خاصی تشکیک در ماهیات نقش همان داراي عرفانی نظام در ثابته یاناع چنین،هم ب)

 موجودات نقش همان نیز خلقی ناحیه در ثابته اعیان مظاهر یا ظهورات و )198،ص.1384 (آملی،

 عالم رد ثابته اعیان ظهور، واسطۀبه که همانگونه چراکه رادارند؛ خاصی تشکیک دستگاه در دارماهیت

-موجود یافته، تحقق عین، در ماهیات »وجود« واسطهبه هم همانطور یابند،می تعین و ظهور خلقی

 و وتکون است خفاء و بطون کمون، غایت در خودش نفس درحد و هی حیث من ماهیت« شوندمی

 صدرا مواجهه نوع در جالب نکته )100 ،ص. 1،ج1368شیرازي، صدرالدین»(است وجود به او ظهور

 مغفول او شارحان از بسیاري نظر در و است مشاهده قابل عبارت این در که آن موجودیت و ماهیت با

 عبارت با او موجودیت از و خفا و بطون عبارات از وجود از پیش ماهیت براي که است این مانده،

   حاضر. تطبیق اتقان بر است تأییدي هه،مواج نحوه این به توجه که کند،می یاد نیز ظهور

 با نقشهم دهد،مینشان صورت دوبه خودرا که خاصی تشکیک نظام در جوهري حرکت ج)

 درحرکات را خود که جوهري ازحرکت صورتی ،ترتیببدین است؛ عرفان در اسمائی نکاح از دوسطح

 متناظر شود،می خاص جوداتیمو تحقق و اخیر فصول وقوع موجب و دهدمی نشان طولی، استکمالی

 یابندیم ظهور ثابته اعیان عنوانبه علمیدرحضرت آن نتایج که است اسماءالهی بین اسمائینکاح با

 )82،ص.1388زندیه، و است(گرجیان عرضیه سلسله تغییرات منشأِ عنوانبه حرکت این دیگر صورت و

   ست.ا اعیان این سوم دسته از سوم صنف رد ویژه به ثابته اعیان بین اسمائیِنکاح با متناظر نیز
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 »جودو واحد حقیقت« مراتب از که را خاصی تشکیک دستگاه تشکیکی مراتبسلسله توانمی د)

 »واحد قتحقی یک نمودهاي« مراتب از که دانست عرفانی نظام مراتبسلسله با متناظر یافته،تشکیل

 محیط تنسب تر،پایین مرتبه به بالاتر رمرتبهه نسبت عرفانی، نظام در که گونههمان است. شده بنا

 رد است، برقرار گانهپنج نواحی یعنی مذکور؛ مراتب سلسله تمام در نسبت این و است محاط به

 است، حاطم به محیط نسبت دیگر یک به مراتب نسبت نیز، خاصی تشکیک دستگاه مراتبسلسله

 مرتبه لاتکما برخی فاقد ترپایین مرتبه ولی ،است ترپایین مرتبه کمالات واجد بالاتر مرتبه یعنی

  )79 ،ص. 1360شیرازي، (صدرالدین است بالاتر

 منشأ ای علت یکی دهیم؛می قرار تطبیق مورد دردوسطح را علیت درادامه، بالا تطبیق بیان از پس

-می واقع دیگر بریک موجودات این تأثر تأثیرو درنتیجه که وقایعی علت دیگري و موجودات تحقق

   گردند.

  موجودات تحقق در علیت تطبیق .2-3

 موجودات همه یعنی است؛ مظَهَریت موجودات، تحقق نحوه که شددادهنشان عرفانی نظام در

 ستا ثابته اعیان ظهور ها، آن پیدایش ،علت ترتیب بدین هستند؛ ثابته اعیان مظاهر خلقی ناحیه

 راردارد؛ق خلقی ناحیه از بالاتري مرتبه در که هستند علمی حضرت به متعلق ثابته اعیان که جا وازآن

 در ت.تراسپایین مرتبه در بالاتر مرتبه ظهور ناحیه، این موجودات پیدایش :علت گفتتوانمی پس

 و بالاتر مرتبه بین رابطه صدرا چراکه برقراراست؛ ايرابطه چنین مشابه نیز خاصیتشکیک دستگاه

 علیت یا تمنشأی این و است ترپایین مرتبه تحقق علت بالاتر مرتبه نی؛یع داندمی علیت را ترپایین

 الاترب مرتبه یعنی شود؛میواقع او رتبه نزول و بالاتر مرتبه توسط حدودي یا حد پذیرش درنتیجه

 میان طهراب تبیین در رو، این از ؛ است او معلول که ترپایین مرتبه به شودمی تبدیل تحدید، بااین

 وجود درآن، که بردمی بهره »رقیقت و حقیقت حمل« نام به حمل از جدیدي نوع از لولمع و علت

 معناکه این به )242 ،ص.ق1424شود.(طباطبایی،می حمل (حقیقۀ) کامل وجود بر ناقص(رقیقه)

 تهالب شدیدتراست. معلول از بودن حقیقت این مصداق در علت و است یکی معلول و علت حقیقت

  د.شاشاره عرفان در اسمائی نکاح با آن تناظر به که است جوهري حرکت نیز مذکور حدود وقوع عامل
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  خلقی ناحیه وقایع وقوع در علیت .تطبیق3-3

 با اديم عالم بویژه خلقی، ناحیه اتفاقات منشأِ از جدید تبیینی گرددمیسعی ابتدا بخش، دراین

 متحک در گردد.فراهم عرفانی نظام با تطبیق امکان تا شود ارائه خاصی تشکیک دستگاه مبانی

 که است آثاري ،داري خود اندازه در موجودي هر بنابراین شده،دانسته اثر منشأِ  »وجود« متعالیه،

 عالم محدودیت به باتوجه اما دانست؛ عوارض این آثار نیز و موجود عوارض همان را آثار این توانمی

 ه،درنتیج و گیرندقرارمی دیگر یک تأثیر دایرة در جرملا هاآن موجودات، بین ایجادشده تزاحم و ماده

 این در ایعیوق وقوع ترکیبات، این حاصل و افتدمیاتفاق دیگر بایک ها آن آثار بین ترکیبی یا تقاطع

 برآیند ،حاصل مادي عالم وقایع که اصل این نیز مکانیک و فیزیک علوم در چه ؛چنان است عالم

 یک رخوردب درنتیجه که هنگامی نمونه؛ عنوانبه است. شده،پذیرفته دیگرند بریک گوناگون نیروهاي

 یعنی م؛هستی موجود دو این آثار تقاطع عبارتیوبه ترکیب ماشاهد شکند،می شیشه شیشه، با سنگ

 یشه؛ش از عوارضی یا آثار با هستند نیز او عوارض که سنگ براي و... سختی سنگینی، چون هم آثاري

   پیوندد.می وقوعبه شیشه شکستن اتفاق و یابندمی ترکیب یا تقاطع گی،شکنند مانند

 هستند جوهري حرکت دوصورت از یکی ،حاصل شداشاره که گونه همان نیز آثار و عوارض این  

 د.شاشاره که است ثابته اعیان بین اسمائی نکاح با درتناظر خود صورت این در هم جوهري حرکت و

 خود هستند، الهی اسماء مظاهر که این دلیلبه خلقی، ناحیه مدرکَات همه نی،عرفا درنظام طرفی از

  نمودِ  درواقع که نیز ها آن آثار بنابراین )؛95 ،ص.1375گردند(خمینی،می محسوب الهیاسماء

 این رو، این از ؛ )99 ،ص.1375خمینی،آیند(می حساب به اسماءالهی از نیز است، ها آن ظاهري

 فهومم صورتبه آن نتیجه که شودمی محسوب اسمائی نکاح نوعی خلقی، ناحیه وجوداتِم آثارِ  ترکیبِ 

 یقاً دق نیست. اثري خلقی ناحیه خود در مفهوم از و یابدمی تحقق ذهن، عالم یک ترپایین ناحیه در

  یابد.می ظهور تر،پایین مرتبه در هم نکاح نتیجه که بالاتر مراتب در اسمائی نکاح وزان به

  جه:نتی

 اسمائی احنک و ظهور مفاهیم از استفاده با علیت عام معناي از که تبیینی به باتوجه نوشتار، این در

 فیفلس دستگاه در مسئله این از نو تبیینی ارائه با همچنین گردید، ارائه  نظري عرفان نظام در

 داراي که جوهري، حرکت نیز و آن بودن ذومراتب و وجود اصالت اصل بر مبتنی خاصی، تشکیک

 گردید، برقرار فکري دودستگاه این بین تطبیقی باشد، مذکور عرفانی تبیین با مقارنت حداکثر
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 عنوانهب علیت مانند خاص مسئله یک در تواندمی مذکور فلسفی دستگاه که شددادهنشان همچنین

 نظریۀ یتتثب جهت در گرفته صورت تلاش قرارگیرد. ملاحظه مورد عرفانی نظام از خاصی حالات

 طرح ايمبن ، است دیگر فکري هايدستگاه و مذکور دستگاه به عرفانی نظام شمول بر مبنی تريعام

   است. يفکر مکاتب یا و علوم سایر موضوع بر عرفان موضوع شناختی هستی شمول نیز، مذکور نظریه

  منابع

سوم. تهران: انتشارات .چاپ شرح مقدمه قیصرى بر فصوص الحکم).1370،سید جلال الدین (آشتیانى

  امیر کبیر.

، چاپ سوم. تهران: انتشارات علمی و کتاب جامع الاسرار و منبع الانوار ).1384(.آملی، سید حیدر

  فرهنگی.

هانري کربن و عثمان یحیی، ، تحقیقالمقدمات من کتاب نص النصوص)، 1367(.آملی، سید حیدر

   .تهران، توس ،چاپ دوم

 :، مقدمه ویلیام چیتیک، تهراننقدالنصوص فی شرح نقش النصوص). 1370جامی، عبدالرحمن (

  وزارت فرهنگ و آموزش عالی، موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

ت، ، بیروالصحاح، تاج اللغۀ و صحاح العربیه، تحقیق احمد عبدالغفور عطارحماد، بنجوهري، اسماعیل

  .ق1407رم، دارالعلم للملایین، چاپ چها

، ترجمه حسین مستوفی.تهران: موسسه مصباح الهدایه الی الخلافۀ و الولایۀ). 1389(.خمینی، روح االله

   چاپ و نشر عروج.

. تهران: موسسه تنظیم و نشر آثار امام 23. چاپ شرح چهل حدیث) 1380(.خمینی، روح االله

  خمینی(س).

چاپ نهم. تهران: موسسه  السالکین و صلوة العارفین).سر الصلاة (معراج ). 1383(.خمینی، روح االله

  تنظیم و نشر آثار امام خمینی (ره).

. چاپ اول. تهران:موسسه تنظیم و نشر آثار الامام تفسیر سوره حمد). 1375(.خمینی، روح االله

  الخمینى.

  .الدین آشتیانی، قم: بوستان کتاب ، تصحیح سیدجلالتمهیدالقواعد. ) 1381(صائن الدین ترکه، علی. 
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  .، تحقیق محسن بیدارفر، قم، بیدار، چاپ اولشرح فصوص الحکم) . 1378(صائن الدین ترکه، علی. 

  م:ق. الحکمۀ المتعالیۀ فی الأسفار العقلیۀ الأربعۀ ه.ش). 1368(صدر الدین شیرازي، محمد بن ابراهیم.

  .مکتبۀ المصطفوي

تصحیح هانري کربن، تهران: کتابخانه  المشاعر،).1363(ن ابراهیم.صدر الدین شیرازي، محمد ب

  طهوري.

. چاپ دوم. الشواهدالربوبیه فی المناهج السلوکیه).1360(صدر الدین شیرازي، محمد بن ابراهیم.

  مرکز نشر دانشگاهی.: تهران

  الاسلامی.. چاپ هفتم. قم: موسسه النشر نهایۀ الحکمۀق). 1424طباطبایی، محمدحسین (

، به همراه مفاتیح الغیب قونوي، تصحیح محمد مصباح الانس). 1374فناري، محمدبن حمزه (

  خواجوي. تهران: انتشارات مولی. 

  83-63، 1389، پاییز5، حکمت اسراء، شمارهفلسفه عرفان نظري)، 1389فنایی اشکوري، محمد(

، تصحیح سیدجلال الدین آشتیانی، قرآناعجازالبیان فی تفسیر ام ال). 1381(.قونوي،صدرالدین محمد

  بوستان کتاب.:قم

  ، تحقیق محمد خواجوي، تهران، مولی، چاپ اولالنفحات الالهیه)، 1375( (.قونوي،صدرالدین محمد

  تهران، مولی،  ،، تحقیق محمد خواجوي، چاپ اولمفتاح الغیب)1374( (.قونوي،صدرالدین محمد

  . شرکت انتشارات علمىتهران: .چاپ اول .(القیصرى)شرح فصوص الحکم ).1375. (داود، قیصرى

. مصحح: سید جلال الدین آشتیانى. تهران: موسسه پژوهشی  رسائل قیصرى). 1381(. داود، قیصرى

 حکمت وفلسفه ایران

  چاپ چهارم.  قم: انتشارات بیدار .  شرح فصوص الحکم( کاشانى).).1370( .، عبد الرزاقکاشانى

،ترجمه و شرح محمدعلی مودودلاري،چاپ دوم، اصطلاحات صوفیه).1393( .الرزاق، عبد کاشانى

  تهران:انتشارات زوار

زاده، چاپ ، تصحیح مجیدهاديلاعلام فی اشارات اهل الالهاما لطائف ،)1379( .، عبد الرزاقکاشانى

  .تهران، میراث مکتوب ،اول

 -، فصل نامه علمینفس و ثبات معرفتحرکت جوهري ). 1388گرجیان،محمدمهدي و زندیه، مهدي.(

  86-61، 1388زمستان 19پژوهشی اندیشه نوین دینی، شماره
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  .دار إحیاء التراث العربی :لبنان –بیروت  بحارالانوار.ق).  1403مجلسی،محمدباقرابن محمدتقی(

 ،یو قرآن یعرفان لیدر دو تحل تیو جنس يمند رابطه ارزش). 1389(سادات هیمهد ،یمیمستق

  234-197:)01(13:زنان يراهبرد مطالعات

  .نشر صدرا :تهراناپ سوم.چ .درسهاي الهیات شفا. 8، جمجموعه آثار ) .ش1379ی(مطهري، مرتض

  

  

  



 

Mystical Analysis of Hayaman in Ghorb-e-Navafel and Ghorb-e-Faraez from 
the Perspective of Ibn Arabi 

  

Seyedmahdi Mousavi 1  | Abdolreza Mazaheri 2   | Bakhsh ali Ghanbari 3  
 

1. Ph.D. Candidate, Department of Philosophy-Religions and Mysticism, Faculty of Literature and Humanities, Central Tehran 

Branch, Islamic Azad University, Tehran, Iran. E-mail: mousavi.seyedmahdi@gmail.com  

2. Corresponding Author, Professor, Department of Philosophy-Religions and Mysticism, Faculty of Literature and Humanities, 

Central Tehran Branch, Islamic Azad University, Tehran, Iran. E-mail: mazaheri711@yahoo.com  

3. Associate Professor, Department of Philosophy-Religions and Mysticism, Faculty of Literature and Humanities, Central Tehran 

Branch, Islamic Azad University, Tehran, Iran. E-mail: bghanbari768@gmail.com 

 

Article Info ABSTRACT 

Article type: 

Research Article 
 

Article history:  

Received: 10 November 2025 

Received in revised form:              

13 December2025 

Accepted: 5 January 2025 

Published online:26 March 2025 
 

Keywords:  

Ibrahim (AS),  

Ibn Arabi, 

 Love, 

 Ghorb, 

 Hayaman, 

 Mohayemiyeh,  

Inherent Love 

Introduction 

Ibn Arabi, in attributing the "Fass Mehiyyeh" to Abraham (PBUH), first discusses 

"exaltation" in the "Fass Idrisiyyah" and attributes the reason for the sanctity to 

Idris (PBUH) to the literal meaning of "QADAS," which means the very distant 

spiritual distance of God from the constraints of the sensible world, to the point 

that it approaches "exaltation." He brings "Upper" from the divine names and 

brings exaltation as intrinsic to God. Then he defines exaltation in two ways: one 

is the exaltation of place, which is due to worship and asceticism, and the other is 

the exaltation of status, which is due to knowledge and status. He attributes the 

exaltation of status in the upper world to the "high" angels who have become 

bewildered by the manifestation of the divine name "Al-Muhaymin." As in the 

story of Satan not prostrating to Adam (PBUH), he says to him: "Are you arrogant, 

or are you of the exalted?" (Sad: 75). Then, in the human world, he attributes this 

exaltation once to the Muhammadan community: "And you are the highest, and 

God is with you" (Muhammad: 35), and once to Abraham (PBUH), who has 

become bewildered and has become the manifestation of the divine name "Al-

Muhaymin," and has acquired divine ethics and intrinsic identity, and has been 

called the friend of God, and has sacrificed everything for his beloved and is 

willing to sacrifice his son in the way of God. For this reason, he is called 

Muhaymin. 
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In this peak of love, affection, and devotion, the seeker attains divine proximity. The proximity and love attributed to 

the servant are called the proximity and love of supererogatory acts, which is superior to the proximity that is caused 

by divine grace and attraction, not by the path of the mystic, which is referred to as the proximity and love of obligatory 

acts. The two main questions of this article are: 

1- What is the relationship of Hayaman with love and affection in the perspective of Ibn Arabi, and how is it reflected 

in the supererogatory prayers and obligatory prayers?  

2- What is the position of Hayaman in the supererogatory prayers and obligatory prayers in the view of Ibn Arabi?  

From the perspective of Ibn Arabi, this Hayaman, love, and affection become the foundation of spiritual practice, and 

considering its reflection, the love of the seeker transforms into the love of supererogatory prayers or the love of 

obligatory prayers. 

In this research, a connection is established between Hayaman and the proximity of supererogatory acts and obligatory 

acts, and we have explained how God becomes the eyes and ears of the servant, or how the hand of the Messenger 

becomes the hand of God, in order to provide an answer regarding the states of the captivated. 

Research Methodology 

The method of this research has been descriptive and analytical, referring to library sources to achieve the objectives 

of this study and answer the posed questions, using Ibn Arabi's books such as Fusus al-Hikam and Al-Futuhat al-

Makkiyya as primary sources, and the commentaries on Fusus al-Hikam by scholars like Sharh Fusus al-Hikam al-

Jandi, Mahmoud al-Raghib, Torkeh Isfahani, Qaysari, Kashani, Khwarazmi, Hasan Zadeh Amoli, and other mystics 

as secondary sources, we have conducted note-taking, analysis, and examination, and through discussing various books 

and articles, we have analyzed the mystical aspect of Hayaman in divine proximity from the perspective and thought 

of Ibn Arabi. 

Discussion 

Hayaman is the terror and excessive love arising from the witnessing of the glory of the divine beauty and the 

astonishment in it. Just as this Hayaman occurs with the sudden arrival of the beloved, it also results from the 

manifestation of the divine names of majesty and wrath, and its outcome is the destruction of the mountain of the 

egoism of the seeker, which renders the captivated seeker unconscious. (Khomeini, 1989: 109) 

This essence was initially realized in the sublime spirits of the exalted, where the Truth manifested in its glorious 

beauty for them, such that they neither recognized themselves nor anything other than the Truth. The reality of 

manifestation prevailed over their creation, then enveloped and consumed them, becoming their master. In the second 

degree, this matter was realized in someone who was among the most complete of prophets, Abraham (peace be upon 

him), for he was the friend of the Merciful, and a friend means a beloved companion who penetrates the spirit of the 

lover and the beloved. (Al-Jundi, 2002: 216) 

The first person to whom the Almighty has manifested the essence flowing through all manifestations of existence is 

Abraham (PBUH), and he is the first of the children of Adam who has become annihilated in the Truth and enduring in 

Him, wearing the garments of true affirmative attributes. He (PBUH) is the manifestation and origin of love and affection. 

(Khwārizmī, 2000: 336) 

The Divine Essence first manifested its love through the spirit of the truth of Muhammad (PBUH) and, by means of him, 

created the world of existence and bestowed its love upon all creatures. In other words, this Muhammadan truth is the 

intermediary of divine grace. (Ibn Arabi, 1946, Vol. 1: 203) 

Some seekers, due to excessive fear and love, and others because of their weak disposition or temperament, cannot 

return from that state of ecstasy to a normal state. Thus, they remain in a state of madness and enchantment, not 
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recognizing anything but God, and no one recognizes them except for God, because at times, the actions of the mad 

are attributed to them. 

Divine grace, by granting talent through the Holy Favor, encompasses some of them and returns them to their normal 

state with abundant benefits and profits, so that their intellect becomes the universal intellect, their spirit becomes the 

universal spirit, and their body also becomes the universal body. Thus, all those who dwell in the realm of spirits and 

apparitions have been nurtured under their guidance and are managed with their wisdom and foresight, and they 

manipulate them as they wish, and all of this cannot be achieved without the proximity of obligatory acts. Just as the 

result of the proximity of supererogatory acts is the acquisition of the attributes of God and the annihilation of the 

qualities mentioned in the hadith that "His eye and ear are turned," and in the proximity of the duties, the servant 

becomes the hearing ear of God and the seeing eye of the Truth; thus, the Almighty God sees with it, hears with it, and 

acts with it. (Khomeini, 1989: 113-115) 

Conclusion 

The essence of creation is shaped by love, and the excess of love is the same as passion and Hayaman, which also arise 

from overwhelming love. The result of Hayaman is the destruction of the ego of the seeker, which renders the 

captivated seeker unconscious. The seeker remains in a state of rapture and fascination, recognizing nothing but God, 

and no one recognizes him except God. This is the ultimate peak of the mystical journey of the mystic, which is the 

proximity to God. 

In the mystical journey of the Hayaman, which is the point of perfection for the seeker, the level of knowledge and 

awareness of the traveler in the stages of the journey is determined, and it transforms into the proximity of 

supererogatory acts and the proximity of obligatory acts according to his progress. The proximity of supererogatory 

acts is the result of voluntary servitude, in that supererogatory acts are not obligatory for the servant, but the servant 

chooses them voluntarily. Thus, this proximity precedes the proximity of obligatory acts, and the proximity of 

supererogatory acts is the status of the creature being adorned with the attributes of the Truth. The proximity of 

obligatory acts is a proximity that results from the servitude of need and urgency, in that the obligation is mandatory 

for the servant, and it is not appropriate to be distant from it. The servant is compelled to perform it. Thus, this status 

is superior to the status of the proximity of supererogatory acts, because the neediness in servitude is superior, as the 

Truth is sovereign in it. Therefore, the proximity of obligatory acts results from the status of the Truth being adorned 

with the attributes of the creature. 

This type of perspective in the path of mysticism can eliminate the roots of many conflicts through tolerance and, with 

a loving view towards other human beings, bring peace and tranquility to humanity; and by adopting a positive outlook 

on the views of mystics, conditions can be created for other members of society to benefit more from the works of the 

mystics. Because the capacity of humans has increased, their perspective shifts from the outward appearance of religion 

to its inner essence, and thus the likelihood of finding truth in other viewpoints and accepting them increases, leading 

to a peaceful religious community. 
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حب ذاتی خداوند، عامل آفرینش شده است و آگاهی از صفات جمال » کنُت کنزاً مخفیاً «بر حدیث قدسی بنا

لهی ابود. لذا ذات (ع)الهی آگاه شد، ابراهیمو کمال خداوند، عشق را بوجود آورد، و اولین کسی که به صفات ذاتیه

او را دچار مهیّم و هیمان کرد. زیرا آن  در شکل مظاهر هستی چون ماه و ستاره و خورشید بر او تجلی نمود و

نور ذات را در جهات تعیّنات دریافت و نشان داد، لذا در تشبیه قرار گرفت و با مهیمّ شدن و هیمان متُخلق به 

عربی این هیمان، عشق و محبت االله نامیده شد. از دیدگاه ابنالهی گشت و خلیلاخلاق الهی و هویت ذاتیه

 الفرائضالنوافل و یا حبشود و با توجه به بازتاب آن، محبت سالک به حباقع میاست که اساس سلوك و

اند. الهىمحمدیه و از تجلیات این اسم اعظم انبیاء در مقام و منزلت تابع حقیقت شود. همه تبدیل می

دگی ه بنالفرائض نتیجالنوافل نتیجه بندگی اختیاري و مقام اتصاف مخلوق به صفات حق است. قربقرب

، (ع)ابراهیمداستان  حاجتمند و اضطراري و در نتیجه، مقام اتصاف حق به صفات مخلوق است. لذا به بیان

ه منابع تحلیلی با رجوع ببه روش توصیفی الفرائضقرب و النوافلقربشناسی عشق، هیمان و ارتباط با هستی

تواند صلح و آرامش را براي بشر به هاي دیگر میانسانآمیز به پردازیم. این نوع نگاه محبتاي میکتابخانه

ارمغان بیاورد و با نگاه مثبت به دیدگاه عارفان، شرایطی فراهم گردد که جامعه از آثار عرفا استفاده بیشتري 

  نماید.
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  مقدمه

پردازد می» علُّو«ابتدا در فص ادریسیهّ به بحث (ع) مهیّمیّه به ابراهیمدادن فص عربی براي نسبتابن

دهد که به معنی فاصله معنوي ارجاع می» قدََسَ«را به معنی لغُوي  (ع)و علت نسبت قدوسیّه به ادریس

را از » علیّ«شود و نزدیک می» عُلّو«بسیار دور خداوند از قیود عالم محسوس است تا جایی که به 

کن؛ یکی علوّ آورد و آنگاه علّو را دو گونه تعریف میء الهی آورده و علّو را براي خداوند ذاتی میاسما

مکان که بر اثر عبادت و زهد است و دیگري علّو مکانت که بر اثر علم و منزلت است و علّو مکانت را 

الهی دچار هیمان و » المهیمن«دهد که از تجلّی اسم نسبت می» عالون«در عالم بالا به فرشتگان 

بَرتَْ أَسْتَکْ«گوید: به او می (ع)اند. چنانکه در ماجراي سجده نکردن شیطان به آدمسرگشتگی گشته

). و آنگاه در عالم انسانی، این علّو را یکبار به امّت محمدي نسبت 75ص: »(أَمْ کُنْتَ مِنَ الْعَالِینَ 

که دچار این هیمان شده و  (ع)) و یکبار به ابراهیم35(محمد: » مَعکَُمْوَأَنْتمُُ الْأَعْلَونَْ واَللَّهُ «دهد. می

الهی گردیده است و متخلق به اخلاق الهی و هویت ذاتیه گردیده و خلیل االله » المهیمن«مظهر اسم 

نامیده شده و همه چیز خود را فداي معشوق کرده و حاضر شده در راه خدا فرزند خود را قربانی کند. 

  لیل مهیمن نامیده شده است.به همین د

آید. قرب و حب منسوب به عبد را الهی نائل میدر این اوج محبت، عشق و هیمان، سالک به قرب 

 الهی عامل است نه سلوك عارفنوافل گویند که برتر از این قرب، قربی است که عنایت و جذبه قرب و حب

  مقاله آن است که:فرایض گویند. دو پرسش اصلی این که آن را قرب و حب

 و النوافلقرب در آن بازتاب و دارد ايرابطه چه عربیابن دیدگاه در محبت و عشق با هیمان .1

  است؟ چگونه الفرائضقرب

 چیست؟ عربیابن دیدگاه در الفرائضقرب و النوافلقرب در هیمان جایگاه .2

 شود و با توجه به بازتابواقع میعربی این هیمان، عشق و محبت است که اساس سلوك از دیدگاه ابن

  شود.الفرائض تبدیل میالنوافل و یا حبآن، محبت سالک به حب

 عربیهاي ابنهاي مطرح شده فوق، کتاببراي دستیابی به اهداف این تحقیق و پاسخ به پرسش

 نالحکم چوالحکم و فتوحات مکیه را به عنوان منابع دست اول و کتب شارحان فصوصهمچون فصوص

آملی و دیگر عارفان را زادهالراغب؛ قیصري؛ کاشانی، خوارزمی؛ حسنشرح فصوص الحکم الجندي؛ محمود

 الفرائض به صورتالنوافل و قربایم. هر یک از محبت، عشق، قرببه عنوان منابع دست دوم بررسی کرده
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ن به تواکه از جمله می است. جداگانه و یا به صورت بسیار کلی و از دیدگاه هر یک از عارفان نگارش شده

تألیف عبدالمجید محققی؛ قباد  »نقش محبت در آفرینش از دیدگاه عرفان اسلامی«مقالاتی با عنوان 

ررسی ب«غلامعلی آریا؛ مینو موسوي کاوکانی،  تألیف» عشق و محبت در تصوف اسلامی«، محمدي شیخی

ها نوافل و فرائض و تطبیق آنقرب«ري و رضا خاوحسن تألیف» عربیالحکم ابنفص ابراهیمی از فصوص

ان در عربی و تحلیل دیدگاه آنتحقیق در اندیشه مولوي و ابن«حسین مظفري و  تألیف» بر مقامات عرفانی

محمد مؤذنی؛ سیدمحمدرضا حسینی اشاره نمود. با این حال در بسیاري تألیف علی» (ع)باب مراتب ابراهیم

به  هاي انجام شدهتبیین درستی از این دیدگاه مهم صورت نگرفته و کارها تحلیل و ها و نوشتهاز گفته

ود و شالفرائض رابطه برقرار میالنوافل و قربصورت عمومی بوده است. در این پژوهش بین هیمان با قرب

گردد از این طریق تبیین شود و یا دست رسول دست خدا میاین که خداوند چشم و گوش بنده می

عربی، پاسخی براي چگونگی احوال مجذوبین باشد. از این رو، در این تحقیق، با استناد به آثار ابن ایم تانموده

 اکنونت کسی که کنیم. دیدگاهیتحلیل عرفانی هیمان در قرب الهی را از دیدگاه و اندیشه او بررسی می

  .است ننموده بیان را عمیق پیوند این

 لشام که ايکتابخانه منابع به رجوع با و بوده روش این پژوهش، به صورت توصیفی تحلیلی

  .گیردمی انجام باشد،می مقالات و مختلف کتب مباحث نقل و بررسی و تحلیل و برداريفیش

  اصطلاحات. مفهوم شناسی 2

عربی در این خصوص، تبیین چند مفهوم اساسی بحث که در فهم دیدگاه پیش از بررسی دیدگاه ابن

  لازم به نظر می رسد.ایشان دخیل است، 

گویند، عنایت و جذبه در این قرب که به آن قرب مجذوبان و محبوبان نیز می الفرائض:الف) قرب

الهی عامل است نه سلوك عارف. در این قرب مرحله بقاي اصلی بر فنا مقدم 

د بینشنود و توسط تو میالفرائض آن است که حق توسط تو می) حب104،ص.1385است.(مظاهري،

کند،  يپافشار فرائضکه بر انجام  ياهمانا بنده) 4ق،ص.1367عربی، و تو ابزار ادراك حق هستی.(ابن

 نی. و اگر صاحب ایابدتقرب می کند،یم کیکه او را به خود نزد ییکارها نیتربه خداوند با محبوب

ت . پس دسدنیبیو جز به تو نم شنودیبود، پس جز به تو نم یگوش و چشم حق خواه ،یصفت باش

  )449، ص. 4ق، ج1293عربی، (ابن حق، دست توست.
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گویند، سلوك به جذبه مقدم در این قرب که به آن قرب سالکان و محبان نیز می النوافل:ب) قرب

گردد ) این که خداوند سمع و بصر بنده می103،ص.1385است و فنا نیز بر بقا تقدم دارد.(مظاهري،

بینی، یعنی شنوي و به حق میالنوافل تو به حق میشود. در حبالنوافل حاصل میدر نتیجه حب

است که حق با وجودش در  نیقرب نوافل ا) 4ق،ص.1367عربی، شود.(ابناك تو میحق آلت ادر

بنده  يهاییقوا و توانا ریو زبان و سا نایبنده حمل شده است، پس او شنوا و ب تیوجود و هو

  )364ق،ص. 1423(الجندي، است.

 حیحدر خبر ص. بنده است یینایو ب ییوجود دارد که حق، شنوا یاله ی، محبتنوافلبر  يپافشار در

 ستیام، نتر از آنچه که بر او واجب کردهبنده محبوب يبرا يزیچ چیه«از خداوند متعال آمده است: 

. رمدایاو را دوست م نکهیتا ا شودیم کیبه من نزد نوافلشود و بنده همچنان با  کیکه به من نزد

 شومیو دست او م ندیبیمکه با آن  شومیو چشم او م شنودیکه با آن م شومیپس من گوش او م

و اگر  دهمیبخواهد، به او م يزی. و اگر از من چرودیکه با آن راه م شومیاو م يو پا زندیکه با آن م

جز  دارد،یباز نم خواهمیکه م يمرا از انجام کار يزیچ چیو ه دهمیبه من پناه ببرد، او را پناه م

-449، ص. 4ق، ج1293عربی، (ابن .»زارمیاز آزار او ب زیاست و من ن زاریبنده مؤمن من از مرگ ب نکهیا

450(  

خلوص محبت در قلب و صفاي آن از تیرگی و کدورت عوارض است. پس براي عاشق هدفی  ج) حب:

حب سر الهی است که بر هر ذاتی ) 41م،ص.1998عربی، اي وجود ندارد.(ابنو براي معشوقش اراده

  )44، الف،ص.1399عربی، شود. (ابنقابلیت آن به او عطا میبرابر با شایستگی و 

گردد و هر چیزي بجز محب را که بیابد، هاي عاشقان وارد میآتشی است که به قلب د) اصطلام:

  )30م،ص.1998عربی، سوزاند. به همین دلیل اصطلام آتش زبانه برکشیده است. (ابنمی

گشته مفعول تهیمّ به معنى سرگشته و حیران  اسم» یمّمه«مهیمّ مشتق از هیمان است، هـ) هیمان: 

باشد و هیمان از افراط عشق که ناشى از محبت بسیار است. هیمان یعنى شوریده، شیفته و سرگشته می

کُنتُْ کنَزا مخَفّیا «شدن از عشق. محبت است که اصل و سبب ایجاد است چنانکه در حدیث قدسی آمده:

عالم گنج پنهانى بودم و دوست داشتم که  ؛ من پیش از ایجادف فخَلَقَتُْ الخلقََ لاعِرفَفاَحَببَتَْ انَ اعُرَْ

). این افراط 344و199،ص.84جق، 1403مجلسی،»(شناخته شوم، پس خلق را آفریدم تا شناخته شوم.



  
  
  
  
  

  
  1405،اول، شماره مده دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد  

 

 

178 

ی تعالحقجلال  و بواسطه مشاهده آثارشود در عشق از تجلیاتی است که از حضرت جمال مطلق حاصل می

هاي مجذوب حضرت حق دوام هیمان و کمال حیرت گردد و این ملائکه مهیمه و انسانموروث هیمان می

اختلاف مراتب و  باشند بر حسبدارند. هر یک از کاملان که محبوب حق و مجذوب جمال مطلق می

در ابتدا، پیش از  هااي از هیمان کامل و حدي از گنج حیرت دارند. بعضی از آنتفاوت درجاتشان بهره

ها جذبه دست ها دست داده و بعضی دیگر در انتهاي کمال بعد از سلوك به آنسلوك حال جذبه به آن

آگاهی و خودي و ناتر رسیده و وارد بر گروه مهیمّین شده و از بیدهد و به مقصد نهایی و مراد عالیمی

ی مانند معشوق مهرانگیز است گویند و در سرگشتگی و سرگردانی در گفتگو با عشق خونریز که از وجه

 )141،ص.1378آملی،زاده ؛ حسن336-335،ص.1379شوند.(خوارزمی، حکم ملائکه مهیمن داخل می

اند که بدون قصد از صفت محبان، هیام است و آنان مهیّمان و سرگشتگان در عظمت و جلال الهی

به این وصف سزاوارتراند، زیرا کسی که مخلوق اند، و محبان خدا جهتی مخصوص حیرت زده و سرگردان

باشد، ولی محب خدا امیدیش از وصال محبوبش میدارد وقتی سرگشته او شد به واسطه نارا دوست می

داند که خداوند مقید نیست و اختصاص به مکانی که در آن وي را قصد کند یقین به وصال دارد و می

فاینما تولوا فثم وجه االله؛ هر کجا روي کنید «. از این روي فرمود:ندارد، زیرا حقیقت حق از آن ابِا دارد

) 4حدید: »(و هو معکم اینما کنتم؛ هر کجا باشید او با شماست«) و فرمود:115بقره: »(خدا آنجاست

پس محب او در هر جا و در هر حال مهیمّ و شیفته است، چون محبوبش حق است، پس او را در جهت 

کند، پس بلکه برایش در هر قصدي که قصد کند و بر هر حالی که باشد تجلی می کندمعینی قصد نمی

ودتر اي مشهآنان به صفت هیمان از محبان مخلوقات سزاوارترند. بنابراین او تعالی نزد محبان از هر دیده

قت ن حقیشناسند و او به ایگونه میاست و به هر زبانی مذکور و از هر متکلمی مسموع، عارفان او را این

  )290-289،ص.8، ج1393عربی، ؛ ابن340،ص.2، جم1293عربی، (ابنکند.براي محبان تجلی می

باشد. همانگونه الهی و حیرت در آن میجلالِ جمالِ  هیمان همان دهشت و محبت بیش از حد از شهودِ

قهریه الهی نیز این هیمان دهد و یا از تجلی اسماء جلالی و که با ورود ناگهانی معشوق این هیمان رخ می

انیتّ خود خواهی سالک است که سالک مجذوب را بیهوش کردن کوه شود و نتیجه آن ویران حاصل می

 )252،ص.1387؛ مظاهري،109ق،ص.1410گرداند.(خمینی،می
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 (ع) و انتخاب آن ابراهیم. داستان 3

 شدت ولع و يم از هیمان و به معناتهیّ اریاست، ز افتهیاختصاص  مهیبه حکمت مه یمیکلمه ابراه نیا

 یبه همراه تمام يبا کمال ذات احد یعنیکرده است،  یعشق است که حق با جلال جمالش بر او تجل

از هر  حبوبم يمانده است. او به خاطر قدرت انحرافش به سو یباق تیکه حجاب ان یصفات، در حال

را  صفات ینور ذات با تمام رایز ابد،ییکند و محدود کند، انحراف نم ياریکه او را  یسمت چیبه ه ،یجهت

خلت است که دلالت بر تخلل محبوب در  يبه معنا نیاز آن درك کرده است. ا شیپ تینیع تیبا قابل

 )86،ص. 1370.(کاشانی، محبت و تخلق محب به اخلاق او دارد

اثر تخلل حق است. زیرا  (ع)ابراهیمتخلل  را خلیل نام نهاد آن است که (ع)ابراهیمکه علت آن 

ها را در دلها حق ایجاد نموده و همه تجلى او به دو شود آناحوال و کمالاتى که براى بنده آشکار مى

باشند. پس تخلل از طرف بنده در مقابل تخلل از طرف حق است. لذا تخلل از اسم اول و باطنش می

و  النوافل استنتیجه قرب (ع)ابراهیمشود و تخلل از جانب یطرف بنده باعث تخلل از طرف حق نیز م

آملی، زاده؛ حسن 80،ص.1ج م،1946عربی، الفرایض.(ابنتعالى نتیجه قرباز جانب حق 

  )142-141،ص.1378

طور کامل ها بهآن تیّکردند و او به حقّ مظهر یتجل میدر ابراه یاله صفاتاسماء و که  یزمان

خود در ذات  قیبا حقا یاله ریها نفوذ کرد. تصوها متصف شد و در حضرات آنآن یبه تمام ستاد،یا

محبت او  وشد  ياو جار قیحقا یدر تمام یذات یمحبت اله نیاو نفوذ کرد و همچن قیو حقا میابراه

ل وفاعل و مفع يشد، که به معنا دهینام لیاو خل لیدل نیبه هم د،یگرد يحضرات سار قیدر حقا زین

آن و قوت اسماء  نیرا به عنوان مناسبت ب یمیخلت ابراه ن،یبنابرا )359ق،ص. 1423(الجندي، است.

(محمود از لوازم خلت و محبت است. امیه رایدانسته است، ز مهیفصل قرار داده و آن را مه نیدر ا یاله

  )82ق،ص. 1416الغراب، 

است کل مظاهر هستی تجلى نموده جاري در  تعالى به او به وجود ذاتیاولین کسى که حق

باشد و اولین شخص از فرزندان آدم که فانى در حق و باقى به او گشته و لباس صفات می (ع)ابراهیم

(خوارزمی، باشد.تجلیگاه و خاستگاه عشق و محبت می (ع)او حقیقیه را پوشیده اوست. ثبوتیه

  )87،ص.1370؛ کاشانی، 336،ص.1379
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د، کر یتجل شانیکه حق در جلال جمالش برا افت،یمهیمه تحقق  هیدر ارواح عال ابتدااین هیمان در 

حق را. و  ریو نه غ شناسندیکه نه خود را م يشدند، به طور بیپس در آن غرق شدند و از خود غا

ر مرتبه دپس آنها را فراگرفت و مصرف کرد و مالکشان شد.  افت،یبر خلقتشان غلبه  یتجل قتیحق

ود، و الرحمن ب لیاو خل رایبود، ز (ع)میابراه افت،یتحقق  اءیانب نیترکه از کامل یامر در کس نیادوم، 

ق،ص. 1423(الجندي، .کندیدوست محبوب است که در روح عاشق و معشوق نفوذ م يبه معنا لیخل

216(  

سپرد و برخی از آنها را در برج و  والی از ملائکه یرا به دست گروه فرشتگان خداوند زمام امور

اش قرار دارد، نشاند و برخی را از حجاب و نقیبان به منازلشان در مسکن خود که در آن تخت پادشاهی

اي را تحت فرمان این والیان قرار داد و تسخیر آنها را به طبقات ها فرستاد و در هر آسمانی ملائکهآسمان

در شب و روز از حق به سوي ما و از ما به سوي حق در هر صبح  تقسیم کرد. برخی از آنها اهل عروج

کنند و برخی گویند و برخی از آنها براي اهل زمین استغفار میو شام هستند و جز خیر در حق ما نمی

طور که رحمت بر کنند، هماندیگر براي مؤمنان به خاطر غلبه غیرت الهی بر آنها استغفار می

ن ها هستند و همچنیها کسانی هستند که مأمور به رساندن شریعتو از آن رد.استغفارکنندگان غلبه دا

ها ها علم را به دلکسانی هستند که مأمور به کلمات هستند و کسانی که مأمور به الهام هستند و آن

آنها همچنان تحت سلطه این والیان قرار دارند، مگر ارواح مهیمه که خاص خداوند . رسانندمی

  )296، ص. 1ق، ج1293عربی، ن(ابهستند.

ارواح مهیمه فرشتگانی هستند که در جلال خداوند متعال در حال پروازند و آنها کروبیان هستند 

اند، شناسند و جز آنچه از او شناختهاند و جز او را نمیکه در حضرات حق سبحانه اعتکاف کرده

دانند و اند، میو تنها آنچه را که شناختهعلمی از خود ندارند دهند. آنها در حقیقت هیچ شهادت نمی

  )19، ص. 2(همان، جایستند.جز با آنها نمی

ها را از و حقایق ساده هستند که خداوند آن عقول و ارواح عالیه مجرد، وجودات متعین در ماهیات

عماء خلق کرده است. این عماء، نفس مضاعف و متکاثف است که به واسطه فیض نفسی رحمانی که 

هاي نوري گیرد. قابل نیز تحت تأثیر قابل متعین و انفعال و انعقاد، به صورتتابد، شکل میقابل میبر 

ها اي که از ماده عمائیه موجودند، ارواح عالیه مهیمه هستند. و از آنرتبهآید. فرشتگان عالیدر می

است، و آن لوح محفوظ ها، و قلم اعلی است. و در مرتبه او نفس کلی از یک سو عقل اول، پدر عقل
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اي که این تصاویر نوري روحانی را پذیرفته، نون است، یعنی باشد. و ماده عمائیهدر عرف شرعی می

(الجندي، )1 :(قلم.»ن وَالْقَلَمِ وَمَا یَسْطُرُونَ«دواتی که خداوند در قرآن عزیز به آن قسم یاد کرده است. 

  )160-159ق،ص. 1423

که  يوجود ،ابندیرا در آنجا ب قتیاند و ممکن است حقعرش صعود کرده يبالابه مرتبه نفس در برخی 

ها آن نشیتر است و بتر و مقدسکه از هر نظر پاك کنندیرا مشاهده م یها مقام و منزلتآن. شده است هیتنز

 گرید یرخب و کنندیدر عقل اول با او ملاقات م یبرخبنابر این . ردیپذینم ریو تصو ستین ریمحدود به تقد

 ع)(آدم نتیط ماندهیمخلوق از باق نیدر زم گرید یدر عماء و برخ گرید یو برخ مهیارواح مه يهایکیدر نزد

 )240-239، ص. 1ق، ج1293عربی، (ابن.کنندیبا او ملاقات م

) 125نساء: »(وَ اتَّخَذَ اللَّهُ إبِْراهِیمَ خلَِیلاً« فرشتگان گفتند بار خدایا، تا این ندا در عالم ملکوت داده که

هاى ما آب گشت. خلیل از کجا مستحق این کرامت ازین تخصیص جانهاى ما در غرقاب است و زهره

و به بالاي آن کوه رو و خلیل را گشت؟ ندا آمد که اى جبرئیل پرهاى طاووسى خود را پایین بیاور، 

یستاد اآزمونى کن. جبرئیل فرود آمد بصورت یکى از بنى آدم، بتقدیر و تیسیر الهى، آنجا در پس کوه 

هوش گشت، وقتی که به خود آمد گفت: خلیل از لذت آن سماع بى». یا قدوس«و آواز بر آورد که: 

یا «ن گله گوسپند ترا، جبرئیل یک بار دیگر آواز بر آورد که: اللَّه یک بار دیگر این نام باز گوى و ایعبدیا

گفت یک بار دیگر بازگوى و گله دیگر غلطید چون مرغى نیم کشته و میخلیل در خاك می». قدوس

داد، تا آن همه اى گوسفند با آن سگ و قلاده زرین بدو میخواست، و هر بار گلهترا. همچنین وا مى

چیزي بهم پیوست. خلیل تر گشت، عشق و بیمه در باخته بود آن عقدها محکمبداد و در باخت، چون ه

اللَّه یک بار دیگر نام دوست بر گوى و جانم ترا! جبرئیل در آن زمان شادمان گشت عبدآواز بر آورد که یا

براستیت بدوست گرفت، اگر قصورى » بحق اتخذك خلیلا«و پرهاى طاووسى خود را باز کرد و گفت: 

  )376-375،ص.1، ج1371میبدي،الدیندر دیده ماست، اما ترا عشق بر کمال است.(رشیدهست 

  (ع)شناسی عشق در توحید ابراهیم. هستی 4

ثابته به مقدس است که عین است: قسم اول فیضحق و فیض او بر دو قسم عنایت حضرت 

ضاء اقدس است که اقتدیگر فیضباشد و قسمى استعداد خود اقتضاء آن کرده و تابع عین ثابته می
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مقدس نیز تابع ها اثرى از آثار اوست و فیضذات الهی است نه عین ثابته و اعیان و استعداد آن

  )125،ص.1370اوست.(جامی،

وانده خ» اقدسفیض«الهی یکی بیش نیست که اگر از بالا در آن نگریسته شود در واقع تجلی 

نام دارد و از طریق این دو فیض است که » مقدسفیض«قرار گیرد  شود و اگر از پایین مورد نظرمی

  )135،ص.1390یابد.(مظاهري،کار خلقت استمرار می

ها اشیاء و استعدادات آنحبى است که موجب وجود ذاتى اقدس، سر تجلى عربى از فیضمراد ابن

کنزا کنت «قدسى فرمود:فعلیه است، همانطور که در حدیث علمیه و بعد در حضرت در حضرت 

 )682،ص.1368آملی،».(اعرفمخفیّا فأحببت ان 

احکام و سلطنت خود به طور الهی طالب ظهور خود و طالب ظهور هنگامی که هر یک از اسماء 

آید. خارجه، تخاصم و نزاع پیش میکامل در اعیان ها براي ظهور باشند در نتیجه بین آنکامل می

مطلق او موجب در حجاب بخواهد خود را بطور مطلق ظهور داشته باشد ناچار ظهور  زیرا هر اسمی که

شود تا بین آن اسماء با عدل حکم الهی پیدا میگردد. پس نیاز به اسم عدل رفتن اسماء دیگر می

 الارباب اسماء باشد و با عدالت بین همهها را در دنیا و آخرت حفظ نماید و آن ربنماید و نظام آن

  )119،ص.1387ها برساند.(مظاهري،ها را به کمال ظاهري و باطنی آنها حکم کند و هر یک از آنآن

حق می باشد که نظم اسماء و صفات  عدل بوده که تجلی جمیعمحمدیه حاکم به اسم حقیقت 

 چنین ظاهر و باطن، حاکم بر عالم است.دنیا و آخرت وابسته بوجود اوست و به یاري حق به صورت 

 باشد.جمیع تجلیات میولایت رب حقیقتى به اعتبار باطن 

انبیاء در مقام و منزلت عدل در جمیع درجات است و همه شأن او برپا داشتن (ص) محمدیهحقیقت 

 هنماى حق و بیان کننده هماند که آئینه تمام الهىتابع این حقیقت بوده و از تجلیات این اسم اعظم 

  )857،ص.1370؛ آشتیانی،145،ص.1375ات است.(قیصري،اسماء و صف

و به  باشدلطفیه و قهریه میاعظم، حاکم بین اسماء محمدیه به پشتوانه اتصال با اسم  حقیقت

نبوت براي ایشان  رساند. لذا مقامعدل حاکم بر اسماء است و هر اسمى را به کمال سزاوار خود مى

فرموده  (ص)ملک و شهادت بدست آمده است. به این دلیل پیامبروجود در عالم در جمیع مراتب 

 العلم و الجسم). آدم و من دونه تحتالماء و الطین(بیننبیاً و آدم بین کنت «است:

  )402،ص.16جق، 1403مجلسی،».(لوائى
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ه و به واسطالهی حکومت ندارند اعظم اند؛ بر اسماء انبیاء چون در پیدایش خود تابع این اسم سایر 

محمدیه، حاکم بین مظاهر اسماء اند. انبیاء بدین جهت در نبوت و تبلیغ رسالت، نیابت تجلی حقیقت 

ها اند و جلوه آنکامل محمدى آفریده شده وجود دارند، که به واسطه تجلى انسان از مقتداي عالم

  محمدى است. متأخر از ظهور حقیقت

تر کند. لذا هر نبى که محدوده ولایتش جامع حقق پیدا مىنبوت، از استوار شدن جهت ولایت ت

لکوت تر و بهره او از متر و منشأ علم او وسیعباشد از سایر انبیا بالاتر و احکام و شریعت او ناگزیر تمام

  )863-860،ص.1370؛ آشتیانی،146،ص.1375وجود، بیشتر است.(قیصري، 

تجلی نموده و بواسطه  (ص)بار به روح حقیقت محمدیهپس ذات اقدس الهی با محبت خود اولین 

او عالم وجود را خلق کرده و محبت خود را بر همه خلائق ارزانی داشته است. به عبارتی این حقیقت 

دهد و اقدس به اسماء و اعیان فیض میمحمدي واسطه فیض الهی است. حضرت ذات دائماً با فیض

 رسد و این فیض دائمی و همیشگی است.خارج فیض می مقدس از حضرت الاهیت به اعیانبا فیض

حبیهّ نام برده این حقیقت و ظهورات و تجلیات با عشق و محبت ارتباط دارند که از آن به حرکت 

. باشدحبىّ می باشد. پس حرکتى که وجود عالم است حرکتشود که در همه عالم ساري و جاري میمی

 عالم به همه سو، حرکت از عدمشد. پس حرکت اش ظاهر نمىینىاگر این محبت نبود عالم در وجود ع

. زیرا کمال، ذاتاً محبوب است و دیگر چیزها بخاطر این که به حبى است عینى، حرکتثبوتى به وجود 

 م،1946ابن عربی،گردد مگر به وجود عینى.(رسند محبوبند و کمال محقق نمیاین کمال می

  )884-883،ص.2، ج1378هانی، ؛ ترکه اصف204-203،ص.1ج

شد. پس هر آنچه که در وجود بجز حب چیزي وجود ندارد و اگر حب نبود، چیزي ظاهر نمی

شود و حب در آن ساري است و حب است که آن را ظاهر شده بخاطر حب است و با حب ظاهر می

  دارد.به سوي (کمال) وا می

حرك، حرکت داده شده است و متحرك باشد زیرا بوسیله حب است که مانکار حب درست نمی

کند و ساکن بوسیله حب ساکن شده است و بوسیله حب است که متکلم نیز بوسیله حب حرکت می

  )44، الف،ص.1399عربی، کند.(ابنگوید و یا ساکت، سکوت میسخن می

 داند، لذا آن را بر صورتداند، عالم را از نفس خویش میتعالی نفس خویش را میو چون حق

بیند، پس جز خویش را دوست اي است که صورت خویش را در آن میخودش خارج کرد و او را آینه
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) در حقیقت 31عمران: آل»(داردیحببکم االله؛ خداي شما را دوست می«دارد، این که فرموده: نمی

م دارد. زیرا پیروي سبب حُب است و پیروي او مر صورتش را در آینه عالنفس خودش را دوست می

نوافل است و آن عبارت از زیادت است بیند و سبب حُبسبب حُب است، چون او غیر خودش را نمی

و صورت عالم زیادت در وجود است، پس عالم نافله را دوست دارد، لذا گوش و چشم او شد تا جز 

  )240-239،ص.8، ج1393عربی، ؛ ابن326،ص.2، جم1293عربی، (ابنخودش را دوست ندارد.

ذاتى مشاهده خود را به شهود  که از جمیع عیوب پاك و منزه است ذاتتعالى در حالى چون حق

ترین موجودات است مسرور ربوبى دارد و چون کاملنماید، یک شادمانی و سرورى مناسب با مقام مى

باشد و همین حب و عشق به ذات و حب به اشتهار اسماء کننده و مسرور شونده هم ذات خودش مى

فات است که تمام ملک و ملکوت را پدید آورده است، و همین عشق و حب است که منشأ عشق و ص

  )291،ص.1376و حب در نهاد تمام ذرات عوالم وجودیه گردیده است.(آشتیانی،

شود: از جهت خداي را دو محبت و یا دو تعلق نسبت به بندگانش است که از دو طریق واقع می

از جهت ملازمت نوافل. خداوند در حدیث قدسی بنا به فرموده رسول  اداي واجبات، و تعلق دیگر

و ما تقرب الی عبدي بشیء احب اِلیّ من اداء ما افرضته علیه، و لا یزال عبدي یتقرب «فرموده:(ص) خدا

الیّ بالنوافل حتی احبه فاذا احببته کنت له سمعاً و بصیراً و یداً و مؤیداً؛ بنده من به چیزي که نزد 

ته ام پیوسام باشد، بندهجوید که مانند آنچه بر او واجب کردهدوستدارتر است به من تقرب نمی من

جوید تا آنکه او را دوست بدارم، و چون دوستش داشتم من گوش و چشم به نوافل به من تقرب می

در  تعالی گوش بنده و قواي او) و چون حق284،ص.5ق، ج1403مجلسی، »(باشمگر او میاو و یاري

تعالی به او در اداي واجبات دارد چگونه خواهد بود؟ و آن این است شود، به حبی که حقنوافل می

کند و برایش حکمرانی در عالم را بدانچه خواهد، به تعالی به اراده این بنده برگزیده اراده میکه حق

ین تعلق در آغاز دهد، پس امشیت خودش که در آغاز تعلق گرفته و بدان موفقش داشته قرار می

خواهید مگر آنچه را که و ما تشاؤن الا ان یشاء االله؛ شما نمی«مندرج است و آن فرموده اوست که 

 )294-293،ص.8، ج1393عربی، ؛ ابن341،ص.2، جم1293عربی، (ابن).30انسان: »(خدا بخواهد
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  فرزند و عشق. رابطه 1. 4

صغیر نشانی از آن باشد، تا آن سخن شود، باید در عالم کبیر بیان میبدان که هر چیز که در عالم 

غیر صکبیر هست، در عالم  کبیر بوده و هر چیز که در عالم صغیر نمونه عالمدرست باشد. لذا عالم 

  مانند آن وجود دارد.

جبروت است. لذا هر چیزي که در آدمى از قوه به فعل  آدمى نمونه عالم با این مقدمه نطفه

الم جبروت عآدمى عالم نطفه ، آن بیان در نطفه او نهفته و به صورت مختصر حاضر بوده است. آیدمی

 صغیرملکوت عالم ملک و عالم  صغیر و جسم و روح آدمى عالمجوهر اولّ عالم  صغیر و طبیعت آدمى

  است.

کند، از آن ها خرج مىهاي بسیاري است، و آدمى هر چه از آن گنجدر باطن و ظاهر آدمى گنج

  )348-346،ص.1386شود.(نسفی،گنجینه هیچ کم نمى

و رؤیاى او درباره ذبح فرزندش و خلق آدم و آفرینش جفتش از  (ع)ابراهیمعربی به داستان ابن

اسمائى همانند جلوه فرماید و تجلی حضرت حق را در مظاهر اى مىایشان و فرزندان آدم و حوا اشاره

عین  الولد«خورد این است که داند و یک جمله که بسیار بلند و به چشم مىد مییکتایی حق در اعدا

) که منظور 568،ص.4جق، 1407کلینی،»(الولد سرّ أبیه«و در کلام دیگران نیز آمده است که » أبیه

پیوند حقیقت و لبریز شدن وجود ولد است از جمیع اجزاى وجود والد، ولد برخى از والد 

  )134-133،ص.1378آملی، زادهاست.(حسن

» پدر«هم عین » ولد«اي خواهی دید که سالک، اگر به مقام وحدت رسیدهگوید: اي قیصري می

اعیل و اسم (ع)ابراهیمخود است و فقط از لحاظ تعینّ و تشخّص با یکدیگر فرق دارند. پس در داستان 

تحاد نوعیه، صورت پدر و فرزند یکی این خود پدر بود که به صورت فرزند ظاهر شد. چون از نظر ا

ح در ذب (ع)ها فقط در صورت شخصیه است نه چیز دیگري. به همین دلیل ابراهیماست و اختلاف آن

 م،1946عربی،فرزندش، نفس خویش را دید و در واقع انانیت خود را ذبح کرد نه فرزندش را.(ابن

  )244،ص.1387؛ مظاهري،560،ص.1375؛ قیصري،59،ص.2ج

ه ب(ع) تعلیقه خود بر فصوص آورده است: ممکن است محبت بیش از حد ابراهیمخمینی در شرح

ربوبیت و عشق و خُلّت او به خداوند مانع از آن شده که رؤیایش را تعبیر کند. زیرا عشق بیش مقام 
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شود که عاشق محبوبترین چیزهایش را در راه محبوبش فدا کند.(خمینی، از حد باعث می

  )278،ص.1387؛ مظاهري،126ق،ص.1410

 اي است که عاشق را به عشقحقیقی و الهی است اما وسیله عشق به فرزند اگر چه حجاب عشق

حقیقی است ولی این عشق مجازي اگر چه در ابتدا حجابی در مقابل عشق رساند. عشق حقیقی می

مجازي وارسته، وجود عاشق را پخته  حقیقی برساند. در واقع عشقتواند عاشق را به معشوق می

  )183،ص.1388سازد.(منیري،حقیقی آماده میگرداند و او را براي عشق می

هر کس با چیزي که خداوند نیست، بسوي خداوند تقرب جوید، خداوند هم او را به آن نزدیک 

  )81، الف،ص.1400عربی، گرداند. چه آن چیز در شأن مقام و حد خدواند باشد یا نباشد.(ابنمی

 طوربراي دوستی مال و فرزند حدي مشخص نشده است، فرزند را به منزله نفس و جان قرار داد، همان

ر طوشود، همینکه انسان در دوستی خودش به جهت قرب زیادي که همانندش قربی نیست فانی نمی

زیاد،  است و به سبب قرب شود، زیرا آن به قلبش وابستهانسان در دوستی فرزند و مال و عیالش فانی نمی

باشد و اگر اتفاق افتد که همسرش را طلاق دهد، به منزله نفسش شده و آن (دوستی) در وي پنهان می

شود، وي را شوق در حالی که دوستی وي در درونش پنهان بوده است و به سبب زیادي قرب ظاهر نمی

دد، گرور شدنش از قرب زیاد، بدو مشتاق میگیرد و در او سرگشته و واله شده و به سبب دمی به او فرا

را شود، زیاین به واسطه تعلق شوق و وجد به اوست. از این روي عاشق، در معشوق بیگانه از خود فانی می

هاي عارفان به تعالی به دلاو را آن قرب ظاهري که بین او و اشتیاق بدو حایل شود نیست، و قرب حق

یابند، از این روي هشیارند و در او سرگشته و واله همانند وله و ا میسبب علم محقق ذوقی است که آن ر

شوند. از آن جهت که بر آنان تجلی در جمال مطلق کرده و تجلیش به علماي هیمان محبان خدایی نمی

باشد، کمال کجا و جمال کجا؟ پس کامل در نهایت صحو و هشیاري، مانند به او، در کمال مطلق می

ردد گباشد، زیرا کامل در نهایت قرب و در کمال عبودیتش بدو ظاهر میاند مین طوایفرسولان که کاملا

  )153،ص.8، ج1393عربی، ؛ ابن615،ص.2، جم1293عربی، (ابنکند.و کمال ذات موجدش را مشاهده می

  الفرائضالنوافل و قرب. رابطه محبت، عشق و هیمان با قرب5

و مؤمنان خداي را «محبت مفرط است و آن فرموده الهی است که:عشق، عبارت از افراط محبت و یا 

باشد و همو مسماي حب است و ظهورش در ) و او با صفاتش می165بقره: »(دارندبیشتر دوست می

شود، و چون انسان را به تمامیتش فرا است و به واسطه آن حب نامیده می» حبۀ القلب؛ درون دل«
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حبوبش نابینا ساخت و آن حقیقت در تمام اجزاي بدنش و قوا و روحش گرفت و او را از هر چیزي جز م

ها و گوشتش جاري شد و تمام مفاصلش را فرا گرفت و به ساري گشت و در او مانند خون در رگ

وجودش اتصال پیدا کرد و تمام اجزاي جسم و روحش را در برگرفت و براي غیر او جایی باقی نماند و 

ز او و نظرش در هر چیزي بدو گشت و او را در هر صورتی مشاهده کرد و گویائیش بدو و شنیدنش ا

عربی، (ابنشود.که گفت او همین است، در آن هنگام آن حب، عشق نامیده میچیزي را ندید جز آن

  )278،ص.8، ج1393عربی، ؛ ابن337،ص.2، جم1293

توضیح دهد دو مثال  عربی براي اینکه رابطه میان حق و خلق و رابطه وحدت و کثرت راابن

گوید: اگر چیزي در چیز دیگري تخللّ نماید و میزده و از محسوس به معقول تشبیه میمحسوس

گرفته ظاهر است. اما همین نموده مستور و پنهان است و آن که در آن تخلّل صورتکند، آنکه تخلّل

است. مانند آبی که در پشم  کند و دوام و بقائش به همان بطنظاهر از آن که باطن است تغذیه می

  کند.کند و یا مانند رنگی که در جسم رنگین نفوذ میرود و آن را خیس میفرود می

حق از قبیل اسماء و صفات گوید: اگر حق ظاهر باشد، خلق در آن پنهان است و خلق، تمام سپس می

  الفرائض است.هاي اوست که البته این نتیجه قربسمع و بصر و انواع ادراکات و نسبت

و اگر خلق ظاهر باشد، حق در آن پنهان است و حق سمع، بصر، ید و رجِل خلق و تمام قواي 

 ص. ،1375 ؛ قیصري،81،ص.1جم،1946عربی،النوافل است.(ابنباشد و این نتیجه قربباطنی او می

  )90، ص.1370؛ کاشانی، 364ق، ص. 1423؛ الجندي، 577

 ثیتوست. و محبت او به تو از آن ح يو در انجام نوافل، او برا یاو هست يفرائض، تو برا يدر ادا

عربی، ابن(توست. ياست که او برا ثیاز محبت او به تو از آن ح دتریبزرگتر و شد ،یاو هست يکه تو برا

  )449، ص. 4ق، ج1293

 ریو سا یینایو ب ییکه حق، شنوا يظهور آن به صورت حق است، به طور قت،یخله در حق يمعنا

ل محبت به محبت نواف نیو ا ندیبیو م شنودیحق، بنده م نی. به واسطه اشودیاو م يهاییقوا و توانا

 نوافل،محبت  نیاو در حق به واسطه ا يبر ذات بنده است. فنا یصفات اضاف رایز شود،یم دهینام

ه کرده و به واسط دایتخلل پ یدر حضرات اسماء اله رسدبه نظر میاست که  يازوائد، به گونه یعنی

 ای کندیخداوند متعال صفات خود را به او عطا م ن،ی. بنابراشودیم کیصفات خود به حق نزد

 )88،ص.1370(کاشانی، بالعکس.
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شدن حق، بودن عبد از حق و ظاهر آبادي) گفت: پنهان ما (شاهعارف کامل فرماید: شیخخمینی می

اي که هیچ اثر و خبري از او باقی نماند، انیّت و مندك شدنش به گونهتن عبد و از بین رفجزء با فناء 

مام گوید: خلق، تعربی که میالنوافل است و این سخن ابنآید که این همان نتیجه قرببه دست نمی

ماند. بلکه حکم براي حق به تنهایی است و شود، یعنی هیچ اثري براي خلق باقی نمیاسماء حق می

ه یعنی براي عبد دیگر ن». کنتُ سمعه و بصره«فرماید:سی به این مطلب اشاره دارد که میقدحدیث 

، شدن عبدبودن حق در خلق و ظاهر ماند و پنهان سمعی و نه بصري و نه حکمی و نه اثري باقی نمی

رائض لفاآید و آن بقاء بعد از فناست و نتیجه قرباش به دست نمیجز با بازگشت عبد به حال عادي

شود. ، حق سمع و بصر خلق می...»فالحق سمع الخلق و بصره«گوید: عربی که میاست و این سخن ابن

  ماند.عبد، سمع او باقی می یعنی بعد از فناء

خمینی) نظر دارم. از جمله این (امام کرده، منبیان» ظلهدام«آبادي در بعضی از مطالبی که شاه 

رسد تا حتی از ذاتش نیز فانی شود. بلکه به مقام فناء اي به فنا نمیبه گونهالنوافل عبد که در قرب

رود عبد از بین میشود و در آن هنگام انیّت الفرائض حاصل میتام در قربرسد. اما فناء صفاتی می

اش تواند به حال عادياي که نمیرسد، به گونهشود که به نهایت جذبه میو به حدي مجذوب می

گیرد و به سلک آن ها در مهیمنیه قرار میرگردد. لذا در مقام ملائکه ب

  )259-258،ص.1387؛ مظاهري،115-113ق،ص.1410خمینی(ره)،آید.(اماممی

هاست و این منزل فناء، و این منزل که ما در موردش صحبت کردیم، منزل فناء و طلوع خورشید

بینی، و حضرت بیند نه احسانی که تو او را با آن میبا آن می داراي مرتبه احسانی است که او، تو را

احسان چیست؟ آن حضرت فرمود: اینکه تو طوري خدا را پرستش کنی «فرمود: (ص)به پیامبر (ع)جبرئیل

) و براي اهل اشارت با این سخنش 219،ص.67ق، ج1403مجلسی، »(بینیرسد او را میکه به نظر می

بینی، یعنی، رؤیت و دیدن خداوند پس اگر تو نباشی (و فانی شوي)، تو او را می اشاره نموده به اینکه،

  )56، ب،ص.1399عربی، باشد.(ابنتنها با فناي تو از خودِ تو می

 کند و پروردگارش حضرتدهد و او را قولاً و فعلاً تصدیق میبنده پیوسته پروردگارش را پاسخ می

برد. کند و به اندازه آن، او را به سوي خود بالا میو کشف میحق هم، دعا و اجابت عبدش را براي ا

پس مسلماً اگر انسان به آنچه که روز الست پاسخ بلی داد وفادار بماند خداوند نیز او را تصدیق 

  )56، ب،ص.1400عربی، کند.(ابنمی
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ز مستحبات و توحید بدست آمده احق بر دو قسمند. قسم اول، قرب  این اعمال و افعال موجب قرببربنا

ت و توحید بدس پدید آمده بر واجبات شود و در قسم دوم، قربالنوافل نامیده میپدید آمده بر آن، قرب

  اند.الفرائض نام نهادهالفرائض و توحید قربآمده از این قرب را قرب

لفرائض افل و قربالنوااي بالاتر از مراتب قبل بوده و عبارت است از جمع بین قربقسم سوم مرتبه

کمال  و مقام» قوسینقاب «الجمع و مرتبه جمع الهى است که به آن مقام و وصول بمقام جمعى 

  گویند.می

گانه و رسیدن قسم چهارم از توحید و قرب عبارت است از عدم پایبندي عبد سالک به احوال سه

الى ها و به هیچ حفرائض و به جمع بین آنالنوافل و الپایبندي او به قرب به مقام و مرتبه خاص و عدم

گانه و از آن از این احوال و رسیدن به مرتبه خاص نسبت به محدودیت هاي ذکر شده در احوال سه

  نیز تعبیر شده است.» او ادنى«بمقام 

اکملیت و تمحض و تشکیک نیز تعبیر شده است. این مقام به وارستگی از از این قرب بمقام 

  )176-172،ص.1381الاولیاء بوراثت و تبعیت می باشد.(قیصري،الانبیاء و خاتم م هاي خاتویژگی

ناء ها بواسطه ففنائى که براي عبد سالک ذکر شد، بر حسب سیماي دنیایی آن در مجموع اقسام

کنند و با حواس برزخى خود وجود خود قیامت را تماشا مىدر حق بظاهر بشرند ولى در باطن 

بینند. بلکه آنها حقیقت قیامتند و قیامت بوجود را در رنج و بهشتیان را غرق در نعمت مىجهنمیان 

  آنها تحقق پیدا کرده است.

شود. این قسم از در اصطلاح عرفا این افراد اشخاصى هستند که اتصال بحق براى آنها فراهم می

 وراند که مجذوب و غوطهده شدهاول آفریباشند که در عرض عقل مهیّمه مىسلوك مظهر ملائکه  اهل

در حقند و از شدت هیمان و فناء در حق، از عالم و آدم خبرى ندارند. افراد هم در این عالم، حکم 

  )838،ص.1370مهیمین را دارند.(آشتیانی،

بعضی از سالکان به خاطر دهشت و محبت بیش از حد و برخی نیز به خاطر استعداد ضعیفشان 

توانند از آن حالت هیمان به حالت عادي برگردند. پس در حالت شیدایی و نمیو یا نقص مزاجشان 

شناسد. به خاطر ها را نمیخدا آنشناسند و کسی هم جزء خدا را نمیمانند و جزء مجذوب باقی می

  زند.ها سر میاینکه در بعضی از اوقات کارهاي دیوانگان از آن
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شود و آن ها را با غنیمت ها میاقدس شامل بعضی از آنعنایت الهی با اعطاي استعداد توسط فیض

شود و روحشان، ها میاي که عقل کل، عقل آنگرداند، به گونهو سود فراوان به حالت عادیشان بر می

ت اند تحگردد. پس تمام کسانی که ساکن عالم ارواح و اشباحروح کل و جسمشان نیز جسم کل می

خواهند در شوند و آنگونه که میها تدبیر میو با تدبیر و دور اندیشی آن اندها پرورش یافتهتربیت آن

ل النوافآید. چنانکه نتیجه قربالفرائض به دست نمیها جزء با قربکنند و همه آنها تصرف میآن

چشم و گوش او «تخلق به اخلاق االله و فناء صفاتی است که در حدیث قدسی به آن اشاره شده 

تعالی با شود، پس خدايالفرائض عبد گوش شنواي خدا و چشم بیناي حق میقرب و در» گرددمی

؛ 115-113ق،ص.1410خمینی(ره)،کند.(امامشنود و با آن حرکت مینگرد و با آن میآن می

  )253-252،ص.1387مظاهري،

 نتیجه گیري

یجان و هیمان نیز از ه محبت همان عشق و حصولاساس خلقت بر محبت شکل گرفته و افراط    

مجذوب را بیهوش است که سالک کردن خود خواهی سالک باشد. نتیجه هیمان ویرانعشق میفرط 

شناسد و کسی هم جز ماند و جز خدا را نمیشیدایی و مجذوب باقی میگرداند. سالک در حالت می

  باشد. االله میقرب الی عرفانی عارف یعنی  شناسد. این خود نهایت و اوج سلوكخدا او را نمی

آگاهی  و معرفت میزان کننده تعیین باشدعارف می هیمان که نقطه کمال عرفانیسلوك  در

گردد. یم تبدیل الفرائضقرب و النوافلقرب به او پیشرفت میزان به و بوده سلوكمراتب  در سالک

ا بر بنده واجب نیست بلکه بنده بالنوافل نتیجه بندگی اختیاري است. از این حیث که نوافل قرب

ق النوافل مقام اتصاف مخلوالفرائض است و قربگزیند. پس این قرب، پیش از قرباختیار آن را بر می

الفرائض قربی است که نتیجه بندگی حاجتمند و اضطراري است. از این به صفات حق است. قرب

باشد. بنده بر انجام آن مجبور است. میحیث که فریضه بر بنده واجب است و دوري از آن سزاوار ن

النوافل است. زیرا حاجتمندي در بندگی برتر است، چون حق بدین ترتیب این مقام، برتر از مقام قرب

  الفرائض در نتیجه مقام اتصاف حق به صفات مخلوق است.باشد. پس قربدر آن حاکم می

ریشه بسیاري از اختلافات را از بین ببرد  تواندعرفان، از طریق تساهل میاین نوع نگاه در مسلک 

هاي دیگر، صلح و آرامش را براي بشر به ارمغان بیاورد و از طریق نگاه آمیز به انسانو با نگاه محبت

مثبت به دیدگاه عارفان، شرایطی فراهم گردد که افراد دیگر جامعه بتوانند از آثار عرفا استفاده 
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ود و رها از ظاهر دین به باطن دین میها بالاتر رفته و نگاه آنبیشتري نمایند. زیرا ظرفیت انسان

 هاي دیگر و پذیرش آنها بیشتر شده و از این طریق، جامعهبنابراین، احتمال وجود حقیقت در دیدگاه

  رسد.دینی به آرامش می

  منابع

   .می* قرآن کر

 سوم، تهران، امیرکبیر، چاپ حکمالفصوص مقدمه قیصري برشرح )، 1370(آشتیانی، سیدجلال الدین،

اسلامی تبلیغات سوم، قم، دفتر ، چاپ هستی از منظر فلسفه و عرفان)، 1376(،آشتیانی، سیدجلال الدین

 قمعلمیه حوزه 

، تهران، الوجودالنقود فی معرفۀ الانوار به انضمام رساله نقد الاسرار و منبع جامع )، 1368(آملی، سیدحیدر،

 فرهنگىانتشارات علمى و

، سوریه، دمشق، لوازم الحب الإلهی، تحقیق و تعلیق موفق فوزي الجبرم)، 1998،(علیعربی، محمد بنابن

 النمیر للطباعۀ  والنشر والتوزیعمعد و داردار

 العربیهإحیاء کتب ، قاهره، دار 1،2، جلدالحکم فصوصم)، 1946(علی،عربی، محمد بنابن

 ، بیروت، دارالصادر4، 2، 1،جلد الفتوحات مکیه،ق)، 1293،(علیعربی، محمد بنابن

احیاء ؛ کتاب نقش الفصوص، چاپ اول، بیروت، دارعربیرسائل ابنق)، 1367علی،(عربی، محمد بنابن

 التراث العربی

 سوم، تهران، مولی، چاپ 8ترجمه محمد خواجوي، جلد  الفتوحات مکیه،)، 1393،(علیعربی، محمد بنابن

؛ کتاب الأعلام باشارات أهل الإلهام، ترجمه عبدالرضا عربیالف، رسائل ابن)، 1399علی،(عربی، محمد بنابن

 مظاهري و زهره معصومی، تهران، نفحات و ساوا

؛ کتاب الفناء فی المشاهدة، ترجمه عبدالرضا مظاهري عربیب، رسائل ابن)، 1399علی،(عربی، محمد بنابن

 زهره معصومی، تهران، نفحات و ساوا و

؛ کتاب الشاهد، ترجمه عبدالرضا مظاهري، عربیالف، رسائل ابن)، 1400علی،(عربی، محمد بنابن

 تهران، نفحات
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؛ رسالۀ المعراج و تنزیل حرف الأدخال و الأخراج، عربیب، رسائل ابن)، 1400علی،(عربی، محمد بنابن

 ، نفحاتترجمه عبدالرضا مظاهري، تهران

 ، قم، بیدار2، جلدالحکمشرح فصوص)، 1378ترکه اصفهانی، علی بن محمد،( 

 اول، مشهد، علامه طباطباییچاپ  نور، آیتق)، 1427(حسین، محمدتهرانی، سید

  یگنهرفتحقیقات و اتعطالم هسوسمتهران، ،الفصوصنقد النصوص فی شرح نقش )، 1370(جامی، عبدالرحمن،

الدین آشتیانی، چاپ دوم، قم، ، مصحح: سیدجلالشرح فصوص الحکمق)، 1423الجندي، مؤیدالدین،(

 بوستان کتاب

چاپ و انتشارات ، تهران، سازمان الحکمفصوص الهمم در شرح ممد )، 1378(آملی، حسن،زاده حسن

 اسلامیوزارت ارشاد 

 قمعلمیه  اسلامی حوزهتبلیغات ، قم، دفتر الحکمفصوص شرح )، 1379(حسین، الدینخوارزمی، تاج

 اسلامقم، پاسدار  ،»الأنسمصباح «و» الحکمفصوص «شرح  علىتعلیقات ق)،  1410(خمینی، روح االله،

 ، تهران، امیرکبیر1، جلدالأبرارالاسرار و عده کشف )، 1371(میبدي، ابوالفضل،الدین رشید

 هشتم، تهران، طهوري، چاپ عرفانیاصطلاحات و تعبیرات فرهنگ )، 1386(سجادي، جعفر،

 اول، تهران، علمی و فرهنگی، چاپ 6، جلدمثنويشرح )، 1373(شهیدي، سیدجعفر،

 اول، تهران، هما، چاپ الکفایهالهدایه و مفتاح مصباح )، 1367(علی،بنکاشانی، محمودالدین عز

 ، تهران، علمی و فرهنگیالحکمص فصوشرح )، 1375(قیصري، داود،

 ایرانپژوهشی حکمت و فلسفه ، تهران، مؤسسه قیصريرسائل )، 1381(قیصري، داود،

 ، چاپ چهارم، قم، بیدارشرح فصوص الحکم)، 1370کاشانی، کمال الدین عبدالرزاق،(

 لاسلامیها، تهران، دار الکتب 4،8، جلدالکافیاصول ق)،  1407(یعقوب،بنکلینی، محمد

 ،شرح فصوص الحکم من کلام الشیخ الأکبر محی ابن الدین العربیق)، 1416محمودالغراب، محمود،(

 چاپ دوم، دمشق

 العربیالتراث، بیروت، دارالاحیاء84، 67، 16، 5، جلد بحارالانوارق)، 1403(مجلسی، محمدباقر،

 ، تهران، اساطیر2جلد التصوف، لمذهبالتعرف شرح )، 1363(بن محمد،مستملی بخاري، اسماعیل

 ، قم، الهاديعربیالدین ابننقش االفصوص محی شرح)، 1385(مظاهري، عبدالرضا،

 ، تهران، علمعربیالحکم ابنخمینی بر فصوص العظمی االله آیت تعلیقه  شرح)، 1387مظاهري، عبدالرضا،(
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 لم، تهران، ععربیابناندیشه )، 1390(،مظاهري، عبدالرضا

زبان و ادبیات  ، فصلنامهربانیمجازي منهاج عشق عشق )، 1388(تابستانالسادات،منیري، عفت 

 187تا169، صفحه18اراك)، شمارهاسلامی آزاد (دانشگاه فارسی

 ، تهران، طهوريکاملانسان )، 1386الدین،(نسفی، عزیز 
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Introduction 

A group of jurists, in opposition to the Sufis and with the aim of enlightening the 

public and preventing intellectual deviations among Muslims, undertook the 

writing of several books. In these works, they warned against the errors of the 

Sufis, their improper interpretations, and allegorical readings of the Qur’an and 

traditions, as well as the spread of Sufi terminology and modes of thought. One of 

these scholars was Shaykh Ḥurr al-ʿĀmilī, who, in his Arabic treatise al-Ithnā 

ʿAshariyya fī al-Radd ʿalā al-Ṣūfiyya, composed twelve chapters entitled as 

follows: the invalidity and condemnation of Sufism, the falsity of the Sufi path, 

the refutation of belief in incarnation (ḥulūl), union (ittiḥād), and the oneness of 

being (waḥdat al-wujūd), the invalidity of mystical unveiling (kashf), the claim of 

attainment of unveiling and the abrogation of obligations, forty-day retreat 

(chella-nishīnī), Sufis and the notion of supreme worship, dancing and ecstasy, 

earning a livelihood (the Sufi belief in abstaining from professions and advocating 

reliance upon God and abandonment of work), the prohibition of ghināʾ (singing 

or music), vocal and silent remembrance (dhikr jalī and khafī), and the 

impermissibility of befriending the enemies of God. 

From among these twelve chapters, we have selected and analyzed in this article 

the chapters on forty-day retreat, earning a livelihood, the prohibition of ghināʾ, 

and vocal and silent dhikr, presenting the author’s arguments in opposition to the 

Sufis.  
Cite this article: Rezaei zadeh zangiabadi, S., Jahadi Hosseini, A., & Kharazmi, H.R . (2025). Critical Analysis and Evaluation 
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The reason for choosing these particular chapters lies in examining and evaluating the social dimension of Sufism from 

the perspective of Shaykh Ḥurr al-ʿĀmilī, whose critical focus was primarily directed toward this social stratum. 

 

The authors of this article seek to answer the following questions: 

 What is Shaykh Ḥurr al-ʿĀmilī’s view regarding certain Sufi practices and customs, including dhikr, ghināʾ, 

forty-day retreat, and earning a livelihood? The authors have attempted to address and evaluate this question 

from a critical standpoint using a descriptive-analytical approach. 

 What is the general stance of jurists regarding these issues, and in what ways does it differ from the approach 

of Ḥurr al-ʿĀmilī? 

ResearchMethodology 

This study was conducted using qualitative content analysis and description, based primarily on the work of Ḥurr al-

ʿĀmilī, and adopts a critical approach to the issues under discussion. 

Discussion 

One of the important works of Shaykh Ḥurr al-ʿĀmilī in refutation of Sufism is al-Ithnā ʿ Ashariyya fī al-Radd ʿ alā al-

Ṣūfiyya. This treatise presents valuable discussions in opposition to and critique of Sufism. According to the author, 

his motivation for writing this work was to invalidate the delusions and impossible notions established by the Sufi sect 

and to save the Shiʿites from falling into the traps of these innovators in religion (ʿĀmilī, 2007: 16). 

The summary of Shaykh Ḥurr al-ʿĀmilī’s arguments in the sixth chapter regarding the invalidation of the Sufis’ forty-

day retreat (chella-nishini) is as follows: 

1. There is no conclusive proof confirming the authenticity or legitimacy of this ascetic practice as they claim. 

2. This asceticism constitutes an innovation (bidʿa) and an unauthorized addition to religion. 

3. In the traditions transmitted concerning the pillars and principles of faith and the number of obligatory acts 

of worship, not only is there no mention of such a practice, but it has, in fact, been explicitly objected to. 

4. The Sufis have regarded ascetic discipline as a means and prelude to mystical unveiling (kashf) and the 

abrogation of religious obligations—both of which are invalid. 

5. Certain Qur’anic verses indicate the rejection of such asceticism, such as verse 87 of Sūrat al-Māʾida. 

6. Some traditions explicitly negate Sufism and its rituals and customs, for instance: “There is no monasticism 

in Islam (lā rahbāniyyata fī al-Islām).” 

The author’s reasons for rejecting the Sufis’ abandonment of livelihood are summarized as follows: 

1. Drawing upon Qur’anic verses, he reminds that God created His blessings for human beings to benefit from 

them. 

2. ʿĀmilī, based on traditions and narrations, argues that the infallible Imams themselves worked to earn their 

livelihood (ʿĀmilī, 2007: 170). 

3. He further refers to the biographies of the Imams (peace be upon them). 

4. He cites several traditions and narrations emphasizing the necessity of striving to earn one’s living and 

enjoying the lawful beauties of this world. 

5. Ḥurr al-ʿĀmilī considers the views of Shiʿi scholars as supportive of this stance and regards only the Sufis as 

opposing gainful work. Finally, he deems the Sufi justification—that earning a livelihood risks mingling 

lawful and unlawful income—unfounded. 

The summary of his arguments against ghināʾ (singing or musical performance) is as follows: 

1. There is no valid legal (sharʿī) proof permitting ghināʾ. 

2. Evidence for the prohibition of ghināʾ, both in general and specific terms, exists in Islam; within Shiʿism, it 

is deemed an innovation, and those who approve of it are described as enemies of the Imams. 

3. He substantiates the prohibition of ghināʾ with narrations from Imam al-Ṣādiq (ʿĀmilī, 2007: 177). 
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4. The author implicitly classifies the Sufis into two groups—Shiʿi and Sunni—regarding ghināʾ: he considers 

Sunni Sufis as approving of it, and argues that since “the enemies are in agreement,” Shiʿites, according to 

certain narrations, should oppose it; thus, he considers ghināʾ an act of the enemies of God. 

5. He regards ghināʾ as a sign of atheism, impiety, and hypocrisy, and interprets the Qur’anic terms “zūr” 

(falsehood) and “ṣawt al-ḥamīr” (the voice of donkeys) in some verses as referring to ghināʾ. 

6. By citing hadiths from the Prophet and subsequently narrations from the Infallibles, he continues to refute 

ghināʾ (Ḥurr al-ʿĀmilī, 2007: 175–205). 

Conclusion 

The principal reasons advanced by Ḥurr al-ʿĀmilī in opposition to chilla-nishīnī (spiritual retreat) are as follows: first, 

there is no conclusive evidence confirming the validity and legitimacy of this form of ascetic discipline; second, it 

constitutes a religious innovation (bidʿa); third, the hadiths that set forth the pillars and essentials of religion, as well 

as the number of obligatory duties and acts of worship, make no mention of such a practice and, in fact, object to it; 

and fourth, the Sufis, by adhering to ascetic discipline, have made it a means toward mystical unveiling (kashf) and 

the abrogation of religious obligations—both of which are invalid. Furthermore, certain Qurʾānic verses indicate the 

rejection of such asceticism. Ḥurr al-ʿĀmilī also cites examples from the conduct of the Imams, such as moderation in 

worship and the recommendation of lingering at the table during meals, to argue against seclusion and prolonged 

retreat. 

It should be noted that, in genuine mystical thought, chilla-nishīnī represents a particular form of solitary retreat 

and is regarded among the Sufis as one of the praiseworthy spiritual disciplines. Within the Sufi tradition, the number 

forty is believed to possess special properties and blessings, commanding respect and sanctity. The Sufis also stipulate 

certain conditions for the legitimacy of chilla, such as the permission and supervision of a spiritual master (shaykh), 

maintaining physical purity, and remaining in a state of ritual ablution (wuḍūʾ). 

Regarding earning a livelihood (kasb al-rizq), Ḥurr al-ʿĀmilī, while expressing criticism and opposition, maintains 

that God has created worldly blessings for the benefit of humankind. Drawing on Qurʾānic verses and hadiths, he 

emphasizes that the infallible Imams themselves labored to earn their livelihood. He further refers to traditions that 

commend enjoyment of the world and its beauty, concluding from the collective opinions of Shiʿi scholars that only 

the Sufis oppose working for sustenance. 

It should be emphasized, however, that the recommendations of the mystics and Sufis do not contradict the principle 

of earning one’s livelihood. What the mystics forbid is not labor itself but attachment to material possessions and 

worldly dependencies. Wealth and property, in themselves, are not condemned in Islam; rather, what the Sufi masters 

have cautioned against is emotional attachment to material goods and the distractions they create. 

In his discussion of the prohibition of singing (ghināʾ), Ḥurr al-ʿĀmilī asserts that there is no legitimate scriptural 

basis for the permissibility of ghināʾ, and that it constitutes a form of bidʿa within the Shiʿi school. To substantiate his 

views, he appeals to the traditions of the Prophet (peace be upon him) and the Imams, and even regards ghināʾ as a 

sign of impiety, unbelief, and hypocrisy. 

From the perspective of Sufi mysticism, however, the origin of music lies in the human nature rooted in the 

primordial covenant—“Am I not your Lord?” (alastu bi-rabbikum). The mystics, adopting a symbolic and spiritual 

approach, view the essence of music as deriving from the order of existence itself and assign to it a divine nature. They 

consider it beneficial for the spiritual seeker (sālik) and not contrary to their principles or aims. The jurists’ criticism, 

therefore, more properly applies to the misinterpretation and misuse of music and dance by superficial Sufis and their 

followers, who sought sensual gratification in gatherings of samāʿ and ghināʾ and thereby caused moral deviation. 

Concerning silent and vocal remembrance (dhikr khafī and jalī), Ḥurr al-ʿĀmilī’s first reason for opposition is the 

Sufis’ innovative tendency to prescribe special manners and conditions for performing dhikr. He argues that such 

practices contradict the customs of the Shiʿa and the example of the Prophet. Citing Qurʾānic verses that discourage 



 
 

 
 Studies of religions and comparative mysticism, 10th period, 1st issue, 1405 198

loudness in worship, he condemns dhikr jalī as practiced by the Sufis, and, based on narrations from Imam al-Ṣādiq 

(peace be upon him), the Commander of the Faithful (ʿAlī), and the Prophet (peace be upon him), he emphasizes the 

superiority of secret remembrance. 

In authentic mystical insight, however, dhikr—the remembrance of God—is among the most essential acts of 

worship derived from Islamic law and plays a vital role in the spiritual perfection of the human being. For this reason, 

this religious practice occupies a central and revered place in Islamic mysticism and Sufism, forming the foundation 

of the spiritual path (sulūk). Dhikr performs a fundamental function in the seeker’s journey: without remembrance of 

God, no inner transformation occurs, and the attainment of mystical states and stations becomes impossible. The 

mystics do not regard dhikr as a practice separate from religion; rather, with a spiritual outlook, they attribute to it an 

inner essence referred to as heartfelt or secret remembrance (dhikr qalbī or khafī). 
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   هاي کلیدي:واژه

  تصوّف، 

  عرفان اسلامی، 

  شیخ حرّ عاملی، 

  نشینی، چله

  کسب روزي، 

  غنا، 

  ذکر.

گیري فقها و علما در مورد عرفان و تصوف موجب خلق آثار ارزشمند فراوانی چون رسالۀ الاثنی عشریه موضع

الشأن دورة صفویه در این ق) فقیه وعالم عظیم1104(  فی الرد علی الصــوفیه شــده اســت. شــیخ حرّ عاملی

ا صــوفیه نگریسته و ب مســتحســناتبه آداب و  که متأثر از رویکرد فقهی ایشــان اســت کتاب از دید انتقادي

با تکیه به توکلّ و عدم  نشـــینی، کســـب روزياســـت. برخی از آنها چون چلهآوردن دلایلی آنها را رد کرده

است. ما در این شدهصوفه اشاره، غنا و ذکر در این مقاله بررسی شده و به اهمیت آنها نزد عرفا و متاشــتغال

تحلیلی نگاشته شده، در صددیم تا به این سؤال پاسخ دهیم که  شیخ حرّ عاملی  -مقاله که به روش توصیفی

چه دلایلی در ردّ و انکار تصوف و مباحث مطروحه آورده است و اعمال و آداب عرفا و متصوفه که ردّ یا انکار 

رســیم که نظر نویســندة کتاب دربارة مفاهیم مورد ؟ و به این نتیجه میبرخی فقها را در پی داشــته کدامند

اي که رویکرد شیخ عاملی در این به گونه نماید؛می نسبتاً افراطینشینی و کسب روزي عرفا چون چله اقبالِ

فه وعرفا و متصهاي معتدلانه، باب جنبۀ سلبی به خود گرفته است. حال آنکه در بسیاري از مکاتب و طریقت

ن اند و دل نبست، براي کسب روزي تلاش کردهنشینی را راهی براي خلوت با خدا و عزلت از گناه دانستهچله

   اند.را راهی براي رسیدن آرامش دانسته به دنیا را سرلوحه خود قرار داده و ذکر خدواند

  

تحلیل و ارزیابی رویکرد انتقادي شیخ حرّ عاملی در ). 1405( خوارزمی، حمیدرضا؛ و  جهادي حسینی، سید امیر ؛ رضائی زاده زنگی آبادي، سمیه: استناد

   .195-229)، 1( 10، یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد.  مواجهه با برخی آداب و رسوم صوفیه

         DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.50759.1244  

  خوارزمی، حمیدرضا؛ و  جهادي حسینی، سید امیر ؛ رضائی زاده زنگی آبادي، سمیه نويسندگان. ©   سيستان و بلوچستاندانشگاه �شر: 

  



  
  
  
  
  
  

 

  مقدمه

را کسب کنند و از راهی نزدیکتر و  معرفۀااللههدف انســانها همیشــه این بوده اســت که از هر طریقی 

براي اینکه در پیمودن این مســیر دچار خطا و اشتباه تر به معبود خود نزدیک شــوند. آرامش بخش

نشــوند و خلاف این مقصود قدم برندارند، پیامبران و پیشوایان الهی به یاریشان شتافته، راه شناخت 

میل به تفکرّات باطنی و عمیق در شناخت عالم هستی، خالق اند. عرفان واقعی را به آنها نشــان داده

ـــان یکی از ویژگی ـــتهــاآن و انس توان گفت یکی از و می ي ادیــان و مکاتب عقیدتی و فکري اس

ــت.  ــیات عمومی ادیان، همین عرفان و توجه به امور معنوي اس ــوص عرفان در زمینۀ اجتماعی خص

اي که جذب کنندة مریدان و عامۀ مردم است. صوفیان در این شود، رویهخویش به تصــوّف بدل می

و اند اسلام را پیررنگ اســلام کنند ســعی داشتهند خود را همدر طول تاریخ به جاي آنکه بتوانجنبه 

داده و همین باعث شده تا عرفان اسلامی در  اسلامیخود سازند. بدین ترتیب به تصوفِ خود، رنگ 

این گروه اصالت و ارزش خود را از  همراه بوده است، افراطی فقهاي شــیعی که گاهی با نگرشــی نزد

  ردد.دست داده، با تصوف آمیخته گ

ا بیا به تعبیر دیگر، رویۀ اجتماعی عرفان است که از صبغۀ مردمی برخوردار است و صــوفیگري 

ند ااند و پرورش عرفانی داشتهعرفان و پرورش عرفانی تفاوت دارد. برخی از عالمان دینی عارف بوده

 ياند، شیوة بازاربوده هتصوفم انمخالف افرادي مانند فقها که در زمرة اند.ولی صوفی و درویش نبوده

را که مشــتمل بر آداب و رســوم این فرقه  -یا به تعبیر مذکور در بالا همان جنبۀ اجتماعی تصــوف

ن اند، از آاند و کسانی که آن را راهی براي رسیدن به مقصود و حقیقت دانستهمد نظر داشته -است

 »بود ياو مخالف تصـــوف بازار« که اندآورده یکه در مورد مجلســـ چنان ؛اندبه عرفان تعبیر کرده

  .)815 ،ص.1 :1388 ان،ی(جعفر

شــایان توجه است که حتی برخی از عرفا از رویۀ اجتماعی تصوف برائت جسته و متوجه مذموم 

هایی چون فقها هستند؛ چرا که این برداشت ظاهرانه از تصوف دستمایۀ بودن این جنبه در نزد گروه

فته و تبعاتی چون بدنامی را براي صــوفیان به همراه آورده اســـت. از عوام و رنود و قلندران قرار گر

ضمن مباحث عرفانی خود، گاه به گاه به «اشاره کرد که قطب الدین نیریزي توان به همین زمره می

ــت. او به هیچ روي اتهام تصــوف را بر خویش نمی تابد؛ رفع اتهام از خود و اهل طریقت پرداخته اس

ـــاختهبر تکرار آنچه عرفا در این زمینه گفته تواند علاوهاین می اند و اند و خود را از تصـــوف جدا س
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اند نشــانگر تلقی بدي باشد که در اواخر عصر صفوي از کلمۀ صوفیه وجود حتی از آن بدگویی کرده

 ،ص.3:  1389جعفریان،»(داشته و منشأ تفاوتی باشد که پس از آن میان عرفان و تصوف مطرح شد

واژة ها از برداشتاي که وجود دارد این است که مورد عرفان و تصــوف باید گفت مسئلهدر  .)1371

عرفان، لفظی مشــترك اســت که هم به معناي تصوف عامیانه و هم به معناي عرفان اسلامی به کار 

رفته است. فقهاي مخالف همچون علامه مجلسی، مخالفتشان ناظر به معناي تصوف عامیانه است و 

ـــلامی مبتنی بر قرآن و فقهاي موا ـــان ناظر به معناي عرفان اس فق همچون امام خمینی، موافقتش

ـــی را هم می ـــت که طبق این مبنا حتی خود مجلس ـــاب آوردروایــات اس ؛ توان یک عارف به حس

قا (آ» نشینی، خلوت، ذکر و دعا علاقه داشتمجلسی خود اهل ریاضت بود و همانند صوفیه به چله«

  ).511 ،ص.1388جري، 

  بیان مسئله

ـــنگري و براي جلوگیري از انحرافات فکري  ـــد روش ـــوفه به قص گروهی از فقها در مخالفت با متص

هاي متصوفه و تفسیرها و تأویل هاي نابه جاي هایی اقدام کردند و لغزشمسلمانان  به نوشتن کتاب

آنها از قرآن و روایات و رواج اصــطلاحات و شــیوة فکري متصوفه را گوشزد کردند. یکی از این افراد 

 به زبان عربی الاثنی عشــریه فی الرد علی الصــوفیهشــیخ حرّعاملی اســت که در رســالۀ خود به نام 

وفیگري، بطلان مسلک تصوف، خط بطلان در اعتقاد به هاي: بطلان و نکوهش صــدوازده باب به نام

حلول و اتحاد و وحدت وجود، بطلان کشــف، حصول کشف و اسقاط تکلیف، چله نشینی، صوفیان و 

(عدم اعتقاد صوفیان به عهده داري مشاغل جهت امرار  برترین عبادت، رقص و پایکوبی، کسب روزي

ـــتغال) ـــیه به توکل و ترك اش ـــتی با ، تحریم معاش و توص غنا، ذکر جلی و خفی، عدم جواز دوس

نشینی،کسب روزي، تحریم غنا و دشــمنان خدا را آورده اســت. ما از میان این دوازده باب ابواب چله

یم  و اذکر خفی و جلی را در این مقاله تحلیل کرده و دلایل نویسنده را در مخالفت با متصوفه آورده

ش علت گزین ایم.ما بررسی نموده و دلایل آنها را نیز متذکر شدهدر ادامه این موارد را از نظر دیگر عل

این ابواب بررســی و ارزیابی رویکرد اجتماعی تصــوف از منظر شــیخ حرّ عاملی است که در حقیقت 

ـــت. ـــیدهنگارندگان در این مقاله  نوك تیز انتقــادات وي متوجــه این طبقۀ اجتماعی اس  بااند کوش
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ـــرفاً با نگاهی علمی به طرح، ارائه و تحلیل مقولات طرفــانه و به دور رویکردي بی از جانبداري و ص

  .بپردازندمورد نظر 

  نویسندگان در این مقاله درصدند به این سؤالات پاسخ دهند که:

شــیخ حر عاملی چه دیدگاهی نســبت به بعضــی از آداب و رسوم صوفیه اعم از ذکر، غنا،  -

اند تا این پرسش را از منظر انتقادي و کوشیدهنشینی و کسب روزي دارد؟ نگارندگان چله

 تحلیلی نگریسته، ارزیابی کنند.-با رویکردي توصیفی

 دیدگاه فقها نسبت به مباحث مطروحه چیست؟ و چه تفاوتی با رویکرد حر عاملی دارد؟ -

  پژوهشپیشینۀ

کلی  ه صورتپور یا بازشناسی و نقد تصوف از ذکاوتی بآثاري چون نقد صوفی اثر محمدکاظم یوسف

هاي کتاب صفویه در عرصۀ دین، فرهنگ و سیاست اند. همچنین یکی از فصلبه نقد تصوف پرداخته

به صورت خاص دربارة نقدهاي » هاي ردیه بر تصوف در عصر صفويتحلیل گفتمانی رساله«یا مقالۀ 

دي گفتمانی بنتصوف در صورت«) در مقالۀ 1398است. امینی و پازوکی (دورة صــفویه نگاشته شده

مقاله با  نیا« اند.به موضــوع رســالۀ رد صــوفیه از ملامحمد طاهر قمی پرداخته» رســاله ردّ صــوفیه

ـــتن از الگو يگفتمان انتقاد لیتحل کردیرو گزاره  يواکاو یلاکلاو موفه در پ لیتحل يو با بهره جس

ه ردّ رسال یعنی زیمتون جنجال برانگ نیاز ا یکیگفتمان مدار  يساخت ها يو آشکارساز یزبان يها

البنین خالقیان و محمد در ارتباط با آثار شـــیخ حر عاملی نیز ام (همان).» برآمده اســـت هیصـــوف

را » روش شـــناســـی شـــیخ حر عاملی در تبیین، تنظیم و اثبات عقاید«) مقالۀ 1395نژاد (غفوري

ـــته ـــه مقام  نیرا که او در ا ییروش ها يو یپژوهش با مرور تمام آثار کلام نیدر ا« اند؛نگــاش س

 فیهمچون تعر ییاز روش ها نییدر مقام تب ی. حر عاملمیاســتفاده کرده استخراج و استقصا کرده ا

از روش ذکر  ياســـتفاده کرده اســـت. و هی, ذکر احتمالات و ذکر مثال و تشـــبیمفردات, ذکر مبان

 دگاهیو د جیرا یبه منابع کلام يو ینکته معلول کم توجه نیا دیاســت که شا بردهســود ن خچهیتار

ـــد یفرق و مکاتب کلام يها (همان). در مورد هر یک از مباحث مورد بحث نیز؛ زهرا  »مخالف باش

نوشته و کوشیده » غنا و موسیقی از دیدگاه فقه امامیه«نامۀ خود را با عنوان ) پایان1391نامداري (

صرف  ۀما فوق اباح يااز فتاوا و نظرات فقها، مرتبه یینمونه ها انیفتاوا و ب ۀادل یبا بررس«است که 

نامۀ ارشد خود را در مورد )  نیز پایان1389مرضیه کاظمی( (همان).» دیاثبات نما یقیموس يرا برا
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 نگاشــته» ذکر و نقش آن در تکامل انســان از دیدگاه عرفان و تصــوف در متون نظم و نثر فارســی«

 و يقرن هفتم هجر انیموجود تا پا یکتب عرفان ۀاله، با مطالعرســ نیدر ا«نامه اســت. در این پایان

عمل  نیاز ا یجامع لی، تحل يعطار و مولو ،ییســنا یعنیدوره  نیآثار ســه شــاعر عارف ا نیهمچن

ــده اســت تیو در نها یآن در عرفان اســلام گاهیو جا يعباد » نقش آن در تکامل انســان ارائه ش

تصوف  بر که منحصراً در مورد ارزیابی دلایل شیخ حر عاملی در کتاب نقدي جامع اثرياما  (همان).

وجه ایم با تاست. در مقالۀ حاضر با عنایت به پژوهش هاي صورت گرفته، کوشیده نشده انجام ،باشد

به یکی از آثار مهم انتقادي که در باب متصوفه نوشته شده است، رویکرد فقهی مخالفت با تصوف را 

  ل و ارزیابی کنیم.تحلی

  شیخ حرّ عاملی .1

از » مشغره«قمري در روستاي 1033شــیخ محمد بن حســن حرّ عاملی معروف به شیخ حرّ عاملی (

هجري و مؤلف  11قمري) از علما و فقهاي شیعه در قرن  1104رمضان  21 –توابع جبع در لبنان 

سالگی در گذشت و در صحن انقلاب حرم علی بن موسی  71است. او در سن  الشــیعهوســائلکتاب 

 -507،ص ص.1: 1394الرضــا علیه الســلام به خاك ســپرده شــد(نقل با تلخیص از مدرس تبریزي،

510.(  

ست ا رسالۀ الاثنی عشریۀ فی الرد علی الصوفیهیکی از کتب مهم شیخ حر عاملی در ردّ تصوف، 

. استبر تصــوف توســط آقاي عباس جلالی از عربی به فارسی ترجمه شدهکه با عنوانِ نقدي جامع 

ــوف بیان می ــمندي را در رد و نقد تص ــان از این کتاب مباحث ارزش کند. به گفته مؤلف انگیزه ایش

ند اها و امور محالی است که فرقۀ صوفیه بنا نهادهبافینوشتن این کتاب کشیدن خط بطلان بر خیال

دوستان درخواست : «استگذاران در دین بودهان از افتادن در دام این بدعتو همچنین نجات شیعی

ور ها پرده بردارد و بر اماي بپردازم تا از بیشــتر این خیالبافینمودند در این زمینه به تألیف رســاله

اند، خط بطلان بکشد، هر چند به سبب علاقۀ سرشار نامبردگان به این محالی که ساخته و پرداخته

  ).1386:16(عاملی، » ها، امیدي به دست برداشتن بیشتر آنها نیست...ه بدعتگون

اي از مؤلف است که هدف از مباحث این کتاب را این کتاب شامل یادداشتی از مترجم و مقدمه

که از آنجا که تقدم دلایل عقلی بر نقلی میان «دارد است. مؤلف در مقدمۀ کتاب بیان میآور شدهیاد
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روف اســت، من نیز همین شــیوه را برگزیدم، زیرا بحث و مناقشه با این قبیل دلایل در متأخرین مع

حقیقت بر ضــدّ مخالفان و با کســانی که در اعتقادات زشــت ناپســند خود با دشواري به دستورهاي 

  ،ص.1386عاملی، »(پذیرددهند و به مراتب بدتر از مخالفانند صـــورت میمیدرمعصـــومین (ع) تن

گونه که در نقل قول نیز ملحوظ است، مصنف کوشیده است با تمسّک به دلایل عقلی به همان ).18

ــوفه بپردازد و حتی ــباب مخالفت خویش با متص ــتناد به ادلۀ نقلی و روایات تبیین اس الأمکان از اس

ي اها را در مباحث صــوفیه دارا است به گونهبنديترین دســتهاین کتاب یکی از منظم اجتناب کند.

اســت و مؤلّف پایبندي به عدد دوازده را از روي ابواب کتاب بر مبناي عدد دوازده تنظیم گردیده که

ز ها نیاست. مباحث مطروح ذیل بابتیمّن و تبرّك دانسته، براي این کار هم دوازده دلیل ذکر کرده

ده خود را ملزم با ارائه دوازده دلیل عقلی و دوازده دلیل نقلی به تحریر در آمده اســت. چون نویســن

ــبیه به هم را آورده و گاهی هم مطالب  ــته براي هر مورد دوازده دلیل بیاورد، گاهی مطالب ش دانس

اي را در این باب اي را در ذیل یک عنوان آورده است؛ مانند باب دوازدهم که مباحث گستردهفشرده

  است.گنجانده

  بحث .2

دوازده باب در ردّ تصوف نگاشته شده است که ما چنانکه گفته شــد در کتاب نقدي جامع بر تصوف 

ها را مورد بررسی قرار داده، به این سؤال اصلی پاسخ دهیم که آیا عرفا درصددیم برخی از  این باب

و متصــوفه براي مفاهیمی که شــیخ حرّ عاملی به نقد آنها پرداخته دلایلی براي دفاع از خود دارند؟ 

)، نهم (کســب روزي)، باب دهم (تحریم غنا) و باب یازدهم بدین منظور ابواب شــشــم(چله نشــینی

از کتاب در ســطح اجتماعی تصــوّف هاي مطرح شــده (ذکر خفی و جلی) به دلیل اهمیت موضــوع

آنچه که در این باب حائز ذکر اســت که مخالفان متصــوفه از مذکور انتحاب و بررســی شــده اســت. 

ند ااند و کوشیدهاجتماعی تصوف در نقد آن متمرکز شدهجمله فقها بیشتر بر همین محورهاي رویۀ 

که با نقد ظاهر تصوف در درجۀ اول انحرافات راه یافته را در نظر عموم جامعه برجسته کنند. هرچند 

هاي صوفیان نیز در آثار مخالفان مشهود است و باید گفت که این جنبه که نقد ایدئولوژي و اندیشه

  یابند.است که انحرافات فکري را در مینوعاً متوجه مخاطبان خاص 
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  چله نشینی  .1-2

ــیعه به عبادت اربعین اهمیت داده، خود بدان عمل کرده ــی از علماي ش اند، اما فقها به با اینکه بعض

ــیلهاین دلیل که چله ــت و نباید به وس ــینی بدعت اس ــدن از جامعه نش اي براي انزواطلبی و جدا ش

گزینی به معناي ترجیح خلوت بر جلوت و معاشرت با مردم از خلوت« اند.تبدیل شــود، به آن تاخته

 هاي سیاسی است که همجمله اصــول اعتقادي برخی مشایخ تصوف است که بیشتر مرتبط با جنبه

ــان فقها و هم برخی مشــایخ به آن تاخته ــید برخی از مســلمین به س اند. وقتی به گوش پیامبر رس

اند واکنش تندي نشــان داد. را رها کرده و معتکف غارها شــدهرهبانان مســیحی، زن و زندگی خود 

پیــامبر رهبانیت امت خود را جهاد ذکر نمود، نه زندگی منفک از اجتماع. از نگاه پیامبر آرمان زهد 

در شرکت فعالانه در امور اجتماع چون شرکت در جمعه و جماعات و امر به معروف و نهی از منکر و 

شد آنها از شرکت ها و غارها باعث میگزینی در کوهشود.رهبانیت و عزلتمی بالاخره در جهاد متبلور

ــوند ــته ش ــهید 216 ،ص.1399(احمدوند، » در اجتماعات دینی و مخالطت با اهل علم بازداش ). ش

پس «نویسد: مطهري نیز ضــمن تبیین برداشت صحیح از عرفان، رسم چله نشستن را نکوهیده، می

؟ آیا احســـاس عرفان را قبول دارد یا آیا قرآن عرفان را قبول دارد یا نه طور نیســـت که بگوییماین

اش قبول ندارد، و وقتى از قرآن بپرســیم عرفان یعنى چه، بگوید عرفان یعنى اینکه انســان از جامعه

گوید. کنار بکشد، برود در دامنۀ کوه، چلّه بنشیند و به کار مردم کارى نداشته باشد. قرآن این را نمى

: 1376(مطهري، » نامد همان چیزى است که على (ع) داشتمى» عرفان«ن چیزى که قرآن آن را آ

  ).378 ،ص.13

ها و نخوردن و ریاضت 1نشینی زمستانی صوفیانشیخ حرّ عاملی در باب ششم دربارة ابطال چله 

ــوع آورده  ــوفیان پرداخته و دوازده دلیل بر بطلان این موض ــت و دیگر اختراعات ص ــت که گوش اس

  خلاصه آنها به شرح زیر است:

 اند وجود ندارد.ها مدعیگونه که آندلیل قطعی بر صحت و مشروعیت این ریاضت آن -1

ــت که قبل از این هیچ یک از پیامبر ،  -2 ــت بدعت و وارد کردن چیزي در دین اس این ریاض

 ائمه و حتی هیچ یک از شیعیان در عصر ائمه به چنین کاري دست نزدند.

به این  ،یثی که در مورد ارکان و اصــول دین و تعداد واجبات و عبادات نقل شــدهدر احاد -3

چنانکه در مورد پنجم  است.موضــوع نه تنها اشــاره نشده بلکه مورد اعتراض هم قرار گرفته
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روشــن  (ع)و ائمه (ص)با تحقیق و بررســی پیرامون شــیوه و رفتار پیامبر اکرم«آورده اســت: 

هیچ گاه دست به انجام چنین اموري نزده بلکه آن را فوق العاده شــود که آن بزرگواران می

) و بعد از آن با بیان روایاتی چون 140،ص.1386(عاملی، » داده انــدمورد اعتراض قرار می

ـــم بن زیــاد کــه ترك دنیا کرده بود در  تبیین این موارد  احتجــاج امیر مومنــان بــا عــاص

 کوشد.می

ه هر اند ککشف و ساقط شدن تکالیف قرار داده ۀوسیلصوفیان ریاضت کشیدن را مقدمه و  -4

  دو باطل است پس چون نتیجه باطل است، به طریق اولی مقدمه نیز باطل است.

بندي کرد: نداشتن دلیل توان چنین دستهاهمّ دلایل عاملی را دربارة مخالفت با کشــف می

حصول و صحّت کشف آور نبودن آن؛ لازمۀ قطعی بر اثبات کشــف و مشروعیت آن و یقین

این اســت که عرفا داراي مقام عصــمت باشند. لازمۀ قائل شدن به کشف، دسترسی به علم 

غیب و شناخت بسیاري از امور غیبی است که در صورت اعتقاد به آن، مقام صاحب کشف 

از مقام انبیا بالاتر خواهد بود. ادعاي داشــتن کرامات و در صورت اعتقاد به آن، بر بسیاري 

عجزات پیامبران و کرامات ائمه خط بطلان کشــیده خواهد شــد و مطرح شــدن شــائبۀ از م

 )119 -126 .ص ،ص1386 ،یعامل امکان مساوات و برابري با پیامبران. (ن.ك

ـــتی دلالــت دارند: نظیر آیه  -5 یَا أَیُّهَا الذَِّینَ آمَنُوا لَا «برخی آیــات قرآن بر نفی چنین ریــاض

)؛ اي ایمان 87مائده/»(أَحَلَّ اللَّهُ لَکمُْ ولََا تَعْتدَُوا إنَِّ اللَّهَ لَا یُحِبُّ الْمُعْتَدِینَتحَُرِّمُوا طَیِّبـَـاتِ مَا 

است حرام نکنید و از حد و مرز اي را که خدا برایتان حلال کردهآوردندگان چیزهاي پاکیزه

بحث مفصّل  . در تفاســیر قرآنی ضمنپا فراتر ننهید زیرا خداوند متجاوزان را دوســت ندارد

اشــاره شــده و اینکه ایشان  (ص)در باب آیۀ یادشــده، به گفتار و ســیرة پیامبر گرامی اســلام

و تفسیر نمونه،  156/: 6اند. (ن.ك تفسیر المیزان، مسلمانان را از زهد افراطی برحذر داشته

هاي حلال و ؛ از نعمت)88مــائده/»(وَ کُلُوا مِمـَّـا رَزَقَکمُُ اللـَّـهُ حَلالـًـا طَیِّبــاً « ۀو آیــ) 5/159

یَا أَیُّهَا النَّبِیُّ لِمَ تحَُرِّمُ مَا أَحَلَّ « ۀاست تناول کنید و آیاي که خدا به شما روزي دادهپاکیزه

 »قـُـلْ مَنْ حَرَّمَ زِینـَـۀَ اللَّــهِ الَّتِی أخَْرَجَ لِعِبـَـادِهِ وَالطَّیِّبَاتِ مِنَ الرِّزْقِ«، )1(تحریم/» اللـَّـهُ لـَـکَ

ـــی زینت32اعراف/( هاي هاي الهی را که براي بندگان خود آفریده و روزي) ؛ بگو چــه کس

 است.پاکیزه را حرام کرده
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است: طبرسی در گري و آداب و رسوم آنها اشاره کردهبرخی از روایات صریحاً به نفی صوفی -6

؛ در »ملا رَهبانِیَّۀَ فِی الإِسلا« از پیامبر روایت کرده است: 242تفســیر ســوره حدید صفحه 

شود، حرّ عاملی همان گونه که دیده می آیین اسلام گوشه نشینی و ترك دنیا وجود ندارد.

تري به یکی از مصادیق رهبانیت، که چله نشینی و کناره گیري از از این آیه برداشت جزئی

  خلق است، داشته است.  

سر سفره نشستن طولانی، نقل روي در عبادت، استحباب بر به میانه (ع)از دیگر دلایل، الزام ائمه

روایتی از برخورد حضــرت علی(ع) با عاصــم و نهی کردن از ترك دنیا، هستند که نویسنده براي رد 

ـــینی آوردهچلــه ـــت(عاملی، نش س ). در ادامه به بیان روایتی از مقد141ّ -139 ،ص ص.1386اس

ــت:  ــده اس ــوفی گري پرداخته ش ــده که فرمود: از علی بن محمد روای«اردبیلی در نکوهش ص ت ش

ـــَ  لاءَالا لمَ الغذاءَ لّلونَقَمراً و لا یُحُ یکافِلاِوا لِخُی یُــدیِتَّمراً حَعُ ونَعُجوَّتَیَ : یک عمر به خود اسُالعُس

دهند تا عده اي الاغ (افراد نادان) را به دام اندازند و استفاده از غذاي اندك فقط براي گرســنگی می

گیرد تا اینکه فرمود: صــوفیان همه با ما مخالفند و شیوة میهاي بزرگشــان صــورت پر کردن ظرف

ـــارا یا یهود امتند ـــت، آنان نص ). 144 - 143 ،ص ص.1386(عاملی،  »آنــان مخالف با روش ماس

نویســنده با بیان روایتی از پیامبر در نهی کردن عثمان بن مظعون از گوشــه نشــینی و انزوا، معتقد 

است(همان: اســت بر این گونه ریاضــت مفاسد زیادي مترتب است و آنها را در دوازده مورد برشمرده

ـــمت به ارزش فرآورده147 ـــاره کرده و) و در پایان این قس ن مَ«روایت  هاي غذایی در احادیث اش

را به روایت از ســـفیان ثوري » هِانِســـَ ا لِهَبِ قَنطَأَ وَ هِلبِی قَفِ ۀَکمَالحِ اللهُاَ تَثبَوماً اَیَ عینَربَاَ هِلّلِ صَخلَاَ

ــی ــف م ــی ــد آن را ضــــع ــه، ســــن ــد(دانســــت ــی، دان ــل ــام  ).157-156 ، ص ص.1386ع

ـــ . ق) مشــهور به محقق قمی شیخ الاسلام روزگار صفویان که از  1098ملامحمد طاهر قمی(   هـ

  است:در مبحثی در ردّ چله نشینی آورده الاخیارتحفۀن صوفیه است در کتاب خود اجمله مخالف

  )228: 1369قمی،(                                                                                           

و « ند:انشینی را در برابر اعتکاف وضع کردهنیز معتقد است که صوفیان چله الصوفیهفضایحنویسنده 

ه دهند، و ایشان را چهل روز در مریدان را کلاه و خرق -مانند بیشــتر طوایف صــوفیه –این جماعت 

نشــینان کــاین قــوم       پرهیز کــن از چلــه
  

ـــان شـــده در کمـــین ایمـــان توأنـــد     پنه
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نشــینی را چله نام کنند و این دشــمنان دین این امر را در برابر اعتکاف خلوت نشــانند و آن خلوت

ـــ.ق: 1413(کرمانشاهی، »اند.وضــع کرده . باید خاطرنشان کرد که اعتکاف سنتی است که )105هـ

هل روزة چله نشــستن، معدود و مســتمســک قرآنی و روایی دارد و ایام آن نیز در قیاس با رســم چ

  هاي صوفیانه نیست.  مختصر است و آداب آن نیز به دشواري زهدآمیز چله

نشینی نوع خاصی از چلهشــود. نشــینی تبیین میدر ادامۀ نوشــتار اندیشــۀ عرفا در باب رســم چله 

ه کاند اهل تصوف بر این عقیده. شودخلوت نشــینی و از جمله مســتحســنات متصــوفه محسوب می

عدد چهل داراي خواص و برکاتی است و به همین دلیل احترام و تقدس خاصی براي این عدد قائل 

است هســتند. این اعتقاد ریشه در احادیث قدسی و نبوي و برخی از آیات دارد. در قرآن کریم آمده

د: افه شروز بود و سپس ده روز دیگر به آن اضکه وعدة خداوند با حضرت موسی (ع) ابتدا سی شبانه

دگارش ؛ پس میعادگاه پرور»وَ وَاعَدنَْا مُوسَى ثَلَاثِینَ لَیلَْۀً وَأَتْمَمْنَاهَا بِعَشْرٍ فَتَمَّ مِیقَاتُ ربَِّهِ أَرْبَعِینَ لَیْلَۀً«

آید و عرفا نیز اشــاره به عدد چهل از نص صریح آیه بر می .)142(اعراف/ به چهل شــب پایان گرفت

 نیز در» اًاحَبَصَ عینَربَاَ ديَّیَبِ دمَآَ ۀَینَطِ رتُمَّخَ«است: حدیث قدسی آمدهدر  اند؛بدان متمسک شده

نَادِ عَنْ سُفْیَانَ بْنِ عُیَیْنَۀَ عَنِ السِّندِْيِّ عَنْ أَبِی جَعْفَرٍ ع قَالَ «کافی روایت شــده:  مَا أَخْلَصَ  :هَذَا الإِْسْــ

جَلَّ أَربَْعِینَ یَوْماً إلَِّا زهََّدَهُ 	وَ		رْبَعِینَ یَوْماً أَوْ قَالَ مَا أجَْمَلَ عَبْدٌ ذِکْرَ اللَّهِ عَزَّجَلَّ أَ	وَ	الْعَبْدُ الْإِیمَانَ بِاللَّهِ عَزَّ

رَهُ داَءَهَا		وَ		الدُّنْیَا	فِی		جَلَّ		وَ	اللَّهُ عَزَّ انَهُ		بِهَا	أنَطَْقَ		وَ		قلَْبِهِ	فِی		الْحکِْمَۀَ		فَأَثْبَتَ	دَواَءهََا		وَ		بَصــَّ قر ؛از امام با»لِســَ

 اياي چهل روز ایمان به خدا را خالص نگردانید یا فرمود: هیچ بندهروایت است که فرمود: هیچ بنده

رغبت در دنیا گردانید و او را به درد چهل روز یاد خدا را نیکو نگردانید مگر آنکه خدا او را زاهد و بی

ابــت کرد و زبــانش را با آن گویا فرمود (کلینی، دنیــا و دواي آن بینــا کرد و حکمــت را در دلش ثــ

در حقیقت عاملی نیز متوجه تقدسّ عدد چهل و پیشینۀ روایی و قرآنی آن هست،  .)16/ 2ق: 1407

ري از گیاما آنچه که سبب انتقاد وي بر رسم صوفیانه چله نشستن شده است، افراط در زهد و کناره

د آنها را براي بندگانش مجاز شــمرده است، این رویکرد خلق و پرهیز از امور جلالی اســت که خداون

زهدپیشــه ســبب خروج از منهج قویم و مســتقیم اسلام گشته و مورد تأیید اولیاي دین نیز نیست. 

ــغیر از پیامبر(ص) روایت کرده ــیوطی در جامع الص ــت: همچنین س اً ومَیَ ینَعَربَأَ هَلّصَ لِخلَن اَمَ«اس

ـــد خدواند ی لِلَهِ عَلبِن قَمِ ۀِکمَالحِ نابیعُت یَرَهَظَ ـــانِه؛ هر کس چهل روز به اخلاص براي خدا باش س

  .)560،ص. 2سیوطی،بی تا، ج »(هاي حکمت را از دلش بر زبانش جاري گرداندچشمه
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جمله: اجازه و نظارت شیخ، دوام شمرند از آننشینی شرایطی را نیز برمیصــوفیان براي تأیید چله  

ــین بر طهارت بدنچله ــتن در حجره نش ــس ــب و نش ــو، انتخاب مکان مناس اي تاریک و و دوام وض

داري یا کم کردن خوراك، مداومت بر ذکر و حضور قلب، انتخاب روزن، ســکوت و خاموشی، روزهبی

چنانکه نسفی در فصل بیان شرایط چلّه دوازده شرط را زمان مناسب، خلوص نیت، نفی خواطر و... . 

له، شیخ است. دوم، هر روز تجدید ایمان است. سیوم، هر روز تجدید شرط اول در چه«شمرد: برمی

توبه است. چهارم، هر وقت نمازي وضو تازه کردن است. پنجم، خصمان خشنود کردن است. ششم، 

لقمۀ حلال اســت. هفتم جاي لایق اســت. یعنی جاي خالی و تاریک و از میان خلق دور...، هشــتم، 

ــت، یازدهم تقلیل  ذکر دایم اســت. نهم، روزه داشــتن اســت. دهم، اغلب شــب را بیدار داشــتن اس

ترین گونۀ . معروف)193-191 ،ص ص.1391(نسفی، » غذاست، شرط دوازدهم، نفی خواطر است...

نشینی در میان صوفیه، اربعین موسوي است که یادآور اقامت چهل روزة حضرت موسی در کوه چله

شــایان ذکر اســت که رسم  پذیرد.ر دهم ذیحجه پایان میطور بود. این چله از اول ذیقعده آغاز و د

ـــتن همراه با افراطی ـــس ویژه عاملی نکوهیده و گري در آداب زهدآمیز از منظر فقها و بهاربعین نش

سوم اند که این رگاهی خود صوفیان چله نشینی را بدعت دانسته و بر آن بوده«غیرقابل قبول است. 

  ).  135،ص. 1359(نسفی،  »اعتباري ندارد

و اولیاي  دین مقدس اسلامروي در امور، توصیۀ حرکت در مسیر اعتدال و دوري از کوتاهی و زیاده  

مبانی تصــوف و عرفان اســلامی در جهت نظري با قرآن مجید و احادیث نبوي و اقوال آن اســت؛ 

 ع)(و اصحاب و یاران و رفتار امامان (ص)پیشوایان دین و مشایخ، و در جنبۀ عملی با سیرت رسول االله

  .و بزرگان دین منطبق است

ینی نشاز نظر اسلام مقصود از عزلت، ترك دنیا و رهبانیت به روش هندوها و پیروان کلیسا و یا چله

ها در تنهایی و عزلت معتکف در ماه چه اینکه خود پیامبر« و عزلت صوفیان و اصحاب خانقاه نیست

نشینی واجد برکات روحی فراوانی است. ولی هشدار نکه در احادیث ایشــان چلهشــد و ایغار حرا می

گزینی اولاً به یک شیوة مستمر در زندگی تبدیل شود و دوم اینکه پیامبر این اســت که مبادا عزلت

» اي جز ضــعف و زبونی براي جامعۀ مســلمانان نخواهد داشتدر جامعه ســرایت پیدا کند که نتیجه

گیري، تمرین و وادار کردن نفس است به کارهاي خیر و اعمال گوشــه). 216 ،ص.1399(احمدوند، 

  د. باشصالح و آداب و دستورهاي آن نیز مأخوذ از قرآن و روایات می
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گیري به عنوان عامل مهم در سعادت انسان مطرح است؛ لذا منظور از از آنجا که عزلت و گوشــه

لت و گوشه گیري از عامل خطر و اموراتی است که براي عزلت در قرآن و روایات و معارف الهیه، عز

ســعادت اخروي انســان ضــرر دارد. عرفا حقیقت واقعی عزلت را خلوت گرفتن از غیر و بخصــوص از 

دانند، این خلوت گرفتن منافات با از منزل بیرون رفتن و کسب خویش براي یافتن مقصود واقعی می

ـــرت با مردم در حد لزوم ندارد ـــت از تعلقات و کــار و معــاش ، این خلوت در حقیقت خلوتِ دل اس

هر چند خلوت در عهد رسالت سنت «الهدایه آورده اســت: هاي به غیر. نویســندة مصــباحوابســتگی

اســت ولکن پیش از آن رســول صــلوات االله علیه به جهت غلبۀ محبت الهی و صدق اشتیاق به نبوده

 ها گذاشتی تا غایتیی و آنجا به ذکر و تعبّد شبحق، خلوت دوست داشتی و گاه گاه به غار حرا رفت

. در این باره )314 - 313 ،ص.ص.1389کاشانی، »(که قریش در حقّ او گفتند: انّ محمداً عشقَ ربَّهُ

ه نشینی است کباید خاطرنشــان ســاخت که نظر کاشانی ناظر به بُعد معنوي و حقیقت غایی خلوت

ــالک اســتدافع تشــویش و از این باب اســت که رویکردي ایجابی و توأم با  هاي دنیوي و روحی س

  پذیرش در مواجهه با این رسم را برگزیده است.

ــتعدادات قرآن مجید می ــیت اربعین در ظهور اس دَّهُ وَبلََغَ «فرماید که: در خاص ــُ حَتَّى إِذَا بلََغَ أشَ

نَۀً ه چهل سالگی برسد. بنابراین )؛ تا زمانی که به رشد و نیرومندي خود و ب15(احقاف/» أَرْبَعِینَ ســَ

اگر کسی شرب خمر کند «نهایت قدرت عقل در چهل ســالگی است. در اصول کافی آمده است که: 

). در کتاب نور علی نور، علامۀ 402 ،ص. 6،ج1369(کلینی، » شودنمازش تا چهل روز حســاب نمی

چندان اثر بارزي ندارد و هر عمل و ذکري که کمتر از اربعین باشد «حسن زادة آملی آمده است که: 

خاصیت اربعین در ظهور فعلیّت، بروز استعداد و قوّه و حصول ملکه امري مصرحٌ به، در آیات و اخبار 

  ). 62 ،ص.1396حسن زاده آملی،»(است

 کسب روزي .2-2

  شود:دلایل نویسنده در رد کسب نکردن روزي توسط صوفیان در موارد زیر خلاصه می

ملک  15اعراف، و  32سورة قصص ،  77ســورة بقره ، 29ســورة جمعه،  10با اســتناد به آیات  -1

در آیات مذکور توصیۀ است. ها را براي بهره بردن انسان آفریدهوند نعمتاشود که خدیادآور می

ایزد متعال به کوشــش انســان در حیات دنیوي و اخروي و بهره برداشتن از حظوظ و تمتعات 
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ــت، البته همراه با میانهحلال و مجاز دنیوي مورد تأکید  روي و دوري از افراط و قرار گرفته اس

  تفریط.

کند که امامان معصــوم، خود براي کســب روزي با اســتناد با احادیث و روایات بیان میعاملی   -2

شــمرد چنانکه در مورد دوم کلینی و شیخ صدوق و شیخ و دوازده مورد را برمی اندتلاش کرده

اي کار و تلاش اند که حضـــرت در مزرعۀ خویش به گونهروایت کرده (ع)طوســـی از امام رضـــا

شد. بدو عرض شد: فدایت شوم کارگران شما کجایند؟ کرد که پاهاي مبارکش پر از عرق میمی

ـــرت فرمود: آنان که از من و پدرم برتر بودند در مزرعۀ خود به کار و تلاش می پرداختند. حض

و همۀ پدرانم  (ع)و امیرمؤمنان (ص)اند؟ فرمود: رسول خدابدو عرض شــد: منظور شما چه کسانی

گان کردند و این عمل، کار پیامبران و رســولان و شــایســتهبا دســترنج خویش امرار معاش می

ــت ــد که تو بندة ). 170،ص.1386(عاملی، » اس ــرت داوود نیز بعد از اینکه به او وحی ش حض

ـــتی ولی از بیــت نی، گریه کرد و خدا آهن را براي او نرم کالمــال گذران زندگی میخوبی هس

 نیاز شد. المال بیساخت و از مصرف بیتساخت و از آن پس زره می

 مورد سوم هم استناد به زندگی ائمه(ع) دارد . -3

اي هذکر برخی از احادیث و روایات که بر لزوم تلاش براي کسب روزي و تمتع از دنیا و زیبایی -4

ـــادقآن دلالــت دارد مــانند روایت ام  لبِی طَفِ رابَغتِالاِ بُّحِیُ اللهَاَ نَّاِ«فرمایند: که می (ع)ام ص

و نیز در روایتی »یابی به رزق و روزي، دوست داردخداوند دوري از وطن را براي دســت  زقِالرِّ

؛ آن کس که براي گذران »اَلْکَادُّ عَلَى عِیَالِهِ کَالْمجَُاهِدِ فِی سَبِیلِ الَلَّهِ «آمده است:  (ع)از امام باقر

،ص 1386کند(عاملی، کوشــد مانند کسی است که در راه خدا جهاد میاش میزندگی خانواده

172(. 

الف کســب داند و فقط صــوفیان را مخعلماي شــیعه را دالّ بر این موضــوع می حرّ عاملی آراء  -5

شــمرد و در آخر دلیل صــوفیان را براي کسب روزي به علت آمیخته شدن حلال و روزي برمی

ـــادق ذکر میحرام را غیر موجه می هر چیز آمیخته به حلال و «کند: داند و  روایتی از امام ص

حرام همواره بر تو حلال است تا زمانی که دقیقاً به بخش حرام آن پی ببري که در این صورت 

هر چیز که موجب عســر و حرج و «گوید: و در پایان این باب می» اید از آن صــرف نظر کنیب

 ).174 -169،ص ص.1386عاملی، »(ضرر و زیان گردد مردود است
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 کسب روزي  ةنظر اهل عرفان و تصوف دربار .1-2-2

کنند دل می هاي اهل عرفان و تصوف با کسب روزي منافاتی ندارد و آنچه مردم را از آن نهیتوصیه

بســتن به مادیات و تعلقات دنیوي اســت. داشــتن مال و ثروت در اســلام نکوهیده نیســت؛ اما آنچه 

  اند داشتن دلبستگی به مال و اموال دنیوي و مادیات است.مسلمانان را از آن نهی کرده

که  اند و در عین حالدانستهتلاش براي کسب روزي را امري مهم می ي راســتینعرفااي از عده

اند. همچنین اند هرگز از کسب و کار و طلب روزي حلال رویگردان نبودهاز انجام عبادات غافل نبوده

اند که با وجود زیســتن میان خلق و داد و ستد با آنها از خداي خود عارف حقیقی را کســی دانســته

ري سطحی و ظاه؛ این موضوع نشانگر تمایز میان جنبۀ باطنی و حقیقی عرفان با رویۀ غافل نباشــد

: انداي از باورمندان به آن از هر کوششی در راه کسب معاش تن زدهآن یعنی تصــوّف اســت که عده

مرد آن بود که در میان خلق نشیند و برخیزد و بخسبد و بخورد و در میان بازار میان خلق، داد و «

 ،ص.1367بن منور،محمد »(ســتد کند و با خلق بیامیزد و یک لحظه به دل از خداي غافل نباشــد

ز ها را اکوشیدند و توجه به این مهم، آن) بدین ترتیب صوفیان در طلب کسب روزي حلال می199

این اوقات فراغت «ســاخت و صوفی حقیقی در نظر آنان کسی است که: تلاش براي معاد غافل نمی

د بن منور، محم»(ایشــان به ســر کار بود یا علم آموختن یا به وردي مشــغول بودن یا به کســبی

  ).199 ،ص.1367

دین مبین اسلام در مورد کسب و کار تأکید فروانی دارد و همچنین زندگی پیامبران الهی نظیر 

تر از همه احادیث زیادي که از کردنــد و مهمداوود و زکریــا(ع) کــه براي امرار معــاش خود کــار می

تلاش و کسب روزي بوده است. پیشــوایان دینی نقل شــده است، از جمله الگوهاي اهل عرفان براي 

یاز نهرکه از دنیا حلال طلب کند تا از خلق بی«فرمایند: آورد که میغزالی از پیامبر(ص) روایتی می

بازرگان راستگوي روز قیامت با «و » آید و روي وي چون ماه شب چهارده باشدشود، روز قیامت می

 ). 325ص.، 1376غزالی:»(صدیقان و شهیدان به هم خیزد

داند که صــوفی از نظر کلابادي هدف و انگیزة اصــلی عرفا و متصــوفه از کســب و کار را آن می 

و این کســب و کار نزدیک ایشــان که بباید «مادي مســتقل گردد و بتواند به دیگري فایده برســاند: 

ت سکردن از بهر معاونت باشد بر چیزها؛ یعنی چون دانند که از ایشان چیزي بخواهد رفتن  از بهر د

تنگی کسب کنند تحصیل خیر را نه  تحصیل مراد نفس را یا از بهر آن تا مسلمانی را بر خیر یاري 
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با این حال کسانی چون جنید کسب را  .)1106 ،ص.1363مستملی، »(کنند نه مفاخرت و مرائات را

ترك  و دانند، بلکه در نظر آنان کسب، عبادتی است که وسیلۀ تقرّب به درگاه الهی استواجب نمی

 ).1110 ،ص.1363مستملی، آن براي سالک ضرري ندارد(

اهل دنیا که عملۀ «نویسد: العباد در بیان اهمیت کسب و کار میالدین رازي، مصنف مرصادنجم

ـــغل از براي  ـــنعت خویش هر یک نیت چنان کند که این ش خانقاه جهانند، اگر در آن حرفت و ص

اج باشــند تا قضاي مسلمانی برآید و مطیعی به فراغت کنم که بدین حرفت  محتبندگان خداي می

ــعان و مقربان و محبوبان  ــرت خداوندي از هر درجه و مقام که به خاض ــود، حض ــغول ش به حق مش

خویش دهد از انبیا و اولیا علیهم السلام نصیبی از آن به این جماعت دهد که خدمتکاران و محبان 

ـــان بوده ـــان را با این ایش ـــر کندانــد و فردا ایش ) و نیز 540،ص.1352نجم رازي ، »(بزرگان حش

از مال دنیا نصــیبۀ تو آن اســت که در راه خدا صرف کنی نه آنچه به هوا خرج کنی و «اســت: آورده

ــغولی ]96[نحل/بنهی که مَا عِنْدَکُمْ یَنْفَدُ وَمَا عِنْدَ اللَّهِ بَاقٍ  ــاحب مال و جاه اگر از مش ، و باید که ص

اي را که اهل سلوك این جات نتوانســت رســید، باري به مال و جاه خویش طایفهبدین مقامات و در

مقاماتند مدد و معاونت و تربیت فرماید و اســباب جمعیّت و فراغت ایشــان ساخته کند تا هر درجه 

  ).517 ،ص.1352نجم رازي ، » (که ایشان به مدد او حاصل کنند، ثواب آن در دیوان او نویسند

ــت «فواید مال را فراغت می داندکه:  نجم رازي از جمله ــت که مال و ملک در دس فراغت آن اس

ـــغول دارد تــا بــدان از حق بــاز نمــاند رازي، نجم»(دارد نــه در دل و دل را خــاص بــه ذکر حق مش

  .)517 ،ص.1352

  تحریم غنا    .3-2

  است. دادهرا به تحریم غنا اختصاص  205تا  175صاحب رسالۀ  الاثنی عشریه  ضمن بحثی صفحات 

  دلایل رد بر غنا عبارتند از : ۀخلاص

 دلیل شرعی بر جواز غنا وجود ندارد. -1

دلیل تحریم غنا عموماً و خصــوصــاً در اســلام وجود دارد و در مذهب شیعه بدعت تلقی شده و  -2

 اند.موافقان با آن دشمن ائمه معرفی شده

ی از امام صادق (ع) روایت کرده که کلین«کند: تحریم غنا را با روایاتی از امام صادق مستند می -3

النِّفاقِ؛ غنا یک دهم نفاق و دورویی است و نیز از امام صادق روایت شده که  شرُفرمود: الغِناءُ عُ
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تِمَاعُ الَْغِنَاءِ وَ الَلَّهْوِ یُنْبِتُ اَلنِّفَاقَ فِی اَلْقَلْبِ کمََا یُنْبِتُ الَْمَاءُ البَ فرمود: و  ازشــنیدن لهو و س قلِاسِــْ

 ،ص.1386عاملی، »(کندرویاند، در قلب انســان نفاق ایجاد میاي که آب گیاه را میآواز به گونه

177 .(  

نویســنده صــوفیان را به طور ضــمنی به دو گروه شــیعی و سنی تقسیم کرده؛ صوفیان سنی را  -4

ی یات  مبنآورد که چون سنی ها موافقند با استناد به بعضی از رواداند و دلیل میموافق غنا می

ــما موافق اســت شــما مخالفت کنید  شــیعه را ترغیب به مخالفت  –بر  اینکه چون دشــمن ش

ــمنان خدا میمی ــیطان و قابیل معرفی میداند و اولین نوازندهکند و آن را کار دش کند: ها را ش

ترین دشمنان خدا، ابلیس و قابیل است که این عمل همان راه و رسم سرسختدر روایت آمده«

 روند. ها و کفر به شمار میها و جور و ستمست که این دو ریشۀ همه تبهکاريا

و » زور«داند و در بعضــی از آیات منظور قرآن از کلمۀ دینی و نفاق میغنا را نشــانِ الحاد و بی -5

توان در آثار شــیخ انصاري ذکر نظیر همین برداشــت را نیز می داند.را  غنا می» صــوت حمیر«

باشد حرام است، هرچند فرض شود که  تیکه لهو و از آواز اهل فسق و معص ییهر صــدا« :کرد

) بر آن غنا صدق رمحققیهرچند بر فرض (غ ست،یکه لهو نباشد حرام ن يزیو هر چ ست،یغنا ن

ــتیبر حرمت غنا ن یلیدل...  کند ــاري،» مگر از جهت باطل، لهو، لغو و زوربودن س : 1411(انص

 ).296ص.1

ـــت: بــا بیان احادیثی  -6 ـــومین به رد غنا پرداخته اس امام «از پیامبر و در ادامه با روایاتی از معص

ر شود و فق؛ ساز و آواز و غنا موجب نفاق میقرَو یورثُ الفَ فاقَفرماید: الغنا یُنبتُ النِمی (ع)صادق

  ).205 -175 ،ص ص.1386حرّ عاملی، »(آورد.و تنگدستی به بار می

تلبیس ابلیس بخشـــی را به طور کامل به مبحث غنا، ســـماع و وجد  ابوالفرج ابن جوزي در کتاب  

دهند به جد رد نموده صــوفیه پرداخته و آداب صــوفیان و تمامی حرکاتی را که در ســماع انجام می

اســت و از نظر شــرعی حرام اعلام کرده و دو دلیل براي مردود دانســتن غنا ارائه کرده است. نخست 

ارد دداند که شنیدن غنا انسان را از تدبّر در آیات و عظمت الهی باز میآنکه غنا را نوعی سرگرمی می

کشاند و برداري از لذایذ مادي و احساسات زودگذر میو دلیل دوم این که غنا انسان را به سوي بهره

گردد. ابن جوزي وجدِ حاصل از سماع را رد کرده و اعتقاد دارد صوفیه موجب ارتکاب اعمال حرام می

اند. معتقد است صوفیه با این اعمال اعتدال و آن و احادیث در این زمینه برداشــت غلطی نمودهاز قر
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ـــت می ) به نقل از(آقا 188 -187و  171 ، ص ص.دهند. (ر. ك تلبیس ابلیسمتانت خود را از دس

  ).73 ،ص. 1400قلیزاده، 

و نوایی است از موسیقی(معین، انگیز، سرود، نغمه غنا در لغت به معنی آواز خوانی، آواز خوش طرب  

ـــد: ). ملا محمد طاهر قمی در بحثی در مورد غنا می2442 ،ص.1376 ـــند که غنا «نویس اگر پرس

ـــت در جواب گوئیم کــه غنــا چنــانچــه فقهــا گفتــه ـــت در چیس انــد تحریر و برگردانیــدن آواز اس

غنا «نیز به نقل از مجلســی آورده است:  الشــیعهســلوة). مؤلف 299 ،ص.1369طاهر قمی، »(حنجره

 ،سبزواري اصفهانی، بی تا»(فســق است و فاعل آن عاصی است و طاعت شمردن او فسق دیگر است

  ).103ص.

به طریق غنا و سرود آواز  -به اجماع شیعیان –و از جملۀ محرمات است «آورده:  خیراتیهنویســندة 

اب، یا آخر آن ترجیع دادن و در گلو گردانیدن، خواه سرائیدن و صدا را بر وجه اطربرکشیدن و نغمه

به  سرائیغنا قرین آلتی از آلات لهو باشــد، مانند نی و چنگ و تار یا نباشــد مانند خنیاگري و نغمه

اق و فجّار، هر چند به خواندن قرآن باشــد یا اشــعار ). 163 ،ص.1، ج1371کرمانشاهی،»(الحان فســّ

وَمِنَ النَّاسِ مَنْ «اطهار(ع) که مراد از لهو حدیث در آیۀ کریمۀ  ۀئموارد است در چندین روایت از ا«

 «غناست و همچنین مراد از قول زور در آیۀ ] 6[لقمان/» یَشْتَرِي لَهْوَ الْحَدِیثِ لِیُضِلَّ عَنْ سَبِیلِ اللَّهِ

هَدوُنَ الزُّورَ«و  ] 30[حج/»واَجْتَنِبُوا قَولَْ الزُّورِ ــْ وَإِذَا «] و مراد از لغو در آیۀ 72/فرقان» [واَلَّذِینَ لَا یَش

اند و از ] نیز غناســت و نهی از حضور و نزدیکی مجلس غنا فرموده72[فرقان/» مَرُّوا بِاللَّغْوِ مَرُّوا کِراَمًا

خانۀ غنا و سرود از نزول مصیبتی دردناك در آن ایمن نتوان «حضــرت صــادق (ع) مروي اســت که 

اجابت نرسد و فرشته داخل آن خانه نشود و چنانکه حرام است غنا کردن، بود و دعا در آن خانه به 

حرام اســت غنا شــنیدن و مروي اســت که استماع غنا و لهو سبب رستن نفاق گردد در دل چنانکه 

ــود از گل ــتن گیاه ش ــبب رس ــی لمعه نهم از کتاب 168و  167همان :»(آب س ). محمدباقر مجلس

ــی،  را به  بیان احادیث و الحیاتعین ــاص داده (مجلس  ،ص.1386روایات در مورد حرمت غنا اختص

، 1نیز فصلی مشبع در این مورد آورده(کرمانشاهی،ج خیراتیه ة)و محمد علی کرمانشاهی نویسند297

  است.نیز به این موضوع پرداخته الصوفیهفضایح) و همچنین فرزندش در کتاب 163 ،ص.1371
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و این عمل را مباح  به نام تعدادي از اهل ســنت که ســماع را جایز دانســته رســالۀ قشــیریهمصــنف 

است؛ از جمله مالک بن انس، ابن جریح، امام شافعی، عمر بن دانند به صورت مستقیم اشاره کردهمی

از  اند که برخیخطاب و عبداالله بن جعفر بن ابی طالب هســتند که سماع را با شرایطی مجاز دانسته

عبارتند از: مکروه دانســتن ســماع عوام، ســوء نیت نداشتن در سماع و عدم انجام سماع آن شــرایط 

  ). 610 -609 ،ص ص.1361لهوي (قشیري، 

 ]172راف/[اع »أَلَسْتُ بِرَبِّکُمْ«در نظر اهل تصوف، منشأ پیدایش موسیقی فطرت انسانی مبتنی بر 

ق الهی است و موسیقی عرفانی یا اســت. بر اســاس این عقیده روح انســان تشــنۀ شنیدن نداي میثا

 تواند پاســـخی باشـــد به این نداي الهی و لبیکی از انســـان به این خطابصـــوفیان می» ســـماع«

باید توجه داشت که عرفا با رویکردي معنانگرانه کُنه و ماهیت موسیقی ). 24 ،ص. 1374(حیدرخانی،

شوند و آن را برخاسته و قائل میدانند و براي آن ســرشتی الهی را نشــأت گرفته از عالم هســتی می

دانند و از این روست که آن را مفید به حال سالک دانسته، گرفته از موســیقی عالم هســتی میجلوه

دانند. انتقاد فقها ناظر بر ســوءبرداشت و سوءاسفادة متصوفۀ قشري و نافی مرام و مقصــودشــان نمی

تمتعات نفسانی کرده و موجبات گمراهی را پیروان آنهاســت که از مجالس رقص و سماع و غنا ارادة 

بر اســاس ادعاي بعضــی منابع موســیقی عرفانی در عالم اسلام به صورت رسمی در آورند. فراهم می

و مجالس خاص عرفانی براي اولین بار مشــاهده شــد. مولوي در دفتر چهارم در این » ســماع«قالب 

  مورد چنین سروده است:

  

  )736- 733 /4/مثنوي(

باید به عنوان سماع را می«نگرش صــوفیه به مقولۀ ســماع، رویکردي خاص و معنانگرانه اســت. 

بینی بنیادي عارفان صــوفی و صــوفیان عارفی محســوب داشت که از آنان در تاریخ موردي از جهان

را  »بلی«عبارت شده است، مستانی که از عهد الست پیمانۀ » مستان یزدان«تمدن و فرهنگ ما به 

  اانــــد ایـــن لحنهــــپـــس حکیمـــان گفته

  هــاي چــرخ اســت اینکــه خلــقبانــگ گــردش

ــــت  ــــار بهش ــــه آث ــــد ک ــــان گوین   مؤمن

ــــــوده   ایممــــــا همــــــه اجــــــزاي آدم ب
  

ـــــــرخ بگـــــــرفتیم مـــــــ     ااز دوار چ

ـــمی ـــه حل ـــور و ب ـــه تنب   قســـرایندش ب

ـــــت ـــــر آواز زش ـــــد ه ـــــز گردانی   نغ

  ایمهـــــا بشـــــنودهدر بهشـــــت آن لحن
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). صوفیان قائل به 4 ،ص.1372مایل هروي،»(انددانسته» عشق«اند و رشتۀ استوار الهی را یدهآشــام

ــمردهجواز ســماع براي این مهم ریشــه اند و در قرآن و حدیث بدین منظور اي تاریخی و دینی برش

اند. در شرح التعرف لمذهب التصوف چنین شــواهدي جســته و آنها را در موضــع استشهاد کار بسته

اند که اصل سماع از آنجاست که حق تعالی چون جان آدم را و گروهی گفته«رده شــده است که: آو

به کالبد آدم علیه السلام فروآورد آدم عطسه داد. خطاب آمد: یرحمک ربک، تا جان آدم بر لذت آن 

ـــماع آن ذکر یادآید اضـــطراب و وجد پدید  ذکر قرار گرفت. اکنون چون ســـماع پدید آید لذت س

  ).1807 ،ص.4: 1363(مستملی بخاري، »آید

در کتاب موســیقی و تفریح در اســلام که در آن دو گفتار دربارة جایگاه موســیقی از نظر شــهید 

کلمۀ «ه: دارد کبهشــتی نگاشته شده است؛ دکتر بهشتی در پاسخ جایگاه موسیقی در اسلام بیان می

شود. معمولاً فقها براي طرح هده نمیدر آیات قرآن کریم و در روایات مشا» موزیک«یا » موســیقی«

اند. استفاده نموده» آلات لهو«و همچنین حکم »غنا «مســئلۀ موســیقی و حکم آن در اسلام از لفظ 

شود بحث دربارة آلات لهو در کنار آن مطرح هاي فقهی آنجا که مســئلۀ غنا مطرح میدر اکثر کتاب

شود و فقها با توجه به این آیات به این هده میشــود؛ در آیاتی چند در قرآن کریم کلمۀ لهو مشامی

خوانی و نوازندگی آوازه خوانی و هر نوع نوازندگی حرام نبوده و آن نوع از آوازه«اند که نتیجه رســیده

کشاند و اهتمام آنها را به رعایت قوانین پاکی و که شــنونده یا حاضران در یک مجلس را به گناه می

ا کند و آنها رآنها را براي گناه نکردن و به گناه آلوده نشــدن سست می کند و ارادةتقوي ضــعیف می

کند، این نوع از موسیقی حرام است ولی اگر آوازه خوانی و یا براي شرکت در فساد و گناه تشویق می

). این نظر بسیاري از 15 ،ص.1390بهشتی، »(حتی موسیقی هست که این اثر را ندارد حرام نیست.

اند. در نتیجه دربارة موســیقی در فقهاســت که روایات مربوط به موســیقی را اینطور برداشــت نموده

که هر نوع موســیقی و آوازه خوانی که شنونده را به شهوترانی و مخصوصاً به :«توان گفت اســلام می

سق و فجور و کارهاي خلاف عصمت و کشــاند و شنونده را براي ارتکاب فکاري میپروایی در گنهبی

انگیزد تا در ارتکاب گناه خدا، هاي شـــهوت را در او چنان برمیکند و انگیزهپروا میپاکی و تقوي بی

ـــانی را ولو موقتاً قــانون خــدا، تعــالیم پیغمبران، رعایت پاکی و تقوي و رعایت ارزش هاي عالی انس

خوانی ها و شــود گفت که آوازهم اســت؛ اما نمیفراموش کند در اســلام حرام اســت. این  قدر مســل

  ).16 ،ص.1390بهشتی، »(هاي دیگر  به طور مسلم در اسلام حرام شده است.موسیقی
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  ادله جواز غنا در متون اسلامی. 1-3-2

طبق برخی روایات غنا و نوعی از آن جایز است و همین روایات دلیل فقهایی مانند  فیض کاشانی و 

اند که حرمت غنا زمانی است راي اعلام حکم عدم حرمت شده است و اعلام داشتهعلامه ســبزواري ب

  که با گناه دیگري مانند میگساري و اختلاط همراه گردد ولی غنا به خودي خود حرام نیست.

ـــطلاحی غنا گرفته تا نظرات فقها و     با در نظر گرفتن تعاریف مختلف از غنا از تعاریف لغوي و اص

توان گفت زمانی که یک موســیقی آواز یا محتواي گفتاري این زمین به طور کلی می متن روایات در

لهوي و مناسب مجالس فسق و گناه همراه  آن از امور لهو و لغو و باطل ضــد ارزش باشد یا با آهنگ

ها توأم باشــد و یا آن آواز حالت طرب انگیزي داشــته باشــد که موجب گردد و یا با یکی از معصــیت

دانند اما نفسه حلال میاي از فقها غنا را فیعده«عقل گردد، مصــداق آشــکار غنا می باشد: تعطیلی 

افرادي چون فیض کاشــانی و محقق سبزواري معتقدند غنا در صورتی حرام است که یا با عمل حرام 

). بر این 185 ،ص.1391نامداري،»( دیگري همراه باشــد یا به صــورت لهو و به شیوة اهل فسق باشد

ســاس آوازهایی با محتواي اخلاقی که موجب رشد روحیۀ مقاومت و مبارزه با دشمنان دین و وطن ا

  گردیده و فاقد آهنگ لهوي باشند در این صورت منعی نخواهند داشت.

ــماع کنندگان با «    ــیقی افلاك و ارتباط گردش س ــاره به موس ــی از دفتر چهارم اش مولانا در بخش

ـــت مقیم بود لحنچرخش افلاك دارد و این که آ ها و دم پیش از هبوط به زمین، زمانی که در بهش

ها را است و الان اگر آنشــود در بهشت شنیدهانداز میهایی را که در این دنیا در جانش طنینآهنگ

از سماع به  اســت به خاطر آمیخته شــدن روح با مادیات است. او در ادامه همین بخشفراموش کرده

است و معتقد است که سالک به هنگام سماع در اندیشۀ پیوستن و یاد کرده» غذاي عاشــقان«عنوان 

  مجموع شدن با خداست و نوا و موسیقی در تقویت این اندیشه بسیار مؤثرند. 

ــــماع           ــــد س ــــقان آم ــــذاي عاش ــــس غ پ

ــــــمیر ــــــالات ض ــــــرد خی ــــــوتی گی   ق

ــــز ــــت تی ــــا گش ــــق از نواه ــــش عش   آت
  

ـــــاع   ـــــال اجتم ـــــد خی ـــــه در او باش   ک

ـــورت  ـــه ص ـــفیربلک ـــگ و ص ـــردد از بان   گ

  »آنچنــــان کــــه آتــــش آن جــــوز ریــــز
  

  ) 744تا   742 /4/مثنوي(
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با نظر به اینکه عرفا قداست خاصی براي موسیقی قائل بودند بنابراین رقص سماع با انگیزة شهوانی    

ـــتفاده از انواع آلات  و دنیوي نبوده و براي آن حالت روحانی و معنوي قائل بودند با وجود این که اس

موسیقی از رباب و دف و نی در سماع رایج بود با این نگرش این آلات و صداي آنها و استفاده از آنها 

  3). 841،ص. 1384نزد صوفیان از ارزش بسیاري برخوردار بود (ستایشگر، 

  ذکر خفی و جلی .4-2

خود  شــیخ حرّ عاملی در بحث کوتاهی که در مورد ذکر خفی و جلی متذکّر شده است ، طبق روال

اي که نویسنده در مورد ناپسند بودن افراط دوازده دلیل بر ردّ ذکر صوفیه آورده است. بعد از مقدمه

و تفریط آورده، یادآور شده است که اعتدال و میانه روي از دیدگاه شرع و عقل پسندیده بلکه واجب 

  شود:پرداخته می مذکور در اثر عاملیاست. اکنون به بررسی خلاصه موارد 

  ثبات عبادت بدون دلیل بدعت است و محکوم به بطلان است،ا -1

 انجام چنین کارهایی مخالف اعمال شیعه و مخالف شیوة پیامبر است  -2

با اســتناد به آیاتی از قرآن در خصــوص زیاده روي در بلند کردن صدا، دلالت بر نهی آن  -3

ادْعُوا رَبَّکُمْ «ورده است:دارد و روایاتی از امام صــادق و امیرمؤمنان و پیامبر بر ذکر نهانی آ

پروردگار خود را با تضرع و زاري و در پنهانی بخوانید  تَضَرُّعًا وخَُفْیَۀً إِنَّهُ لَا یُحِبُّ المُْعْتدَِینَ؛

 )55(اعراف/ »به راستی او متجاوزان را دوست ندارد.

ی یز جمعقبل از رستاخ«است که ترجمۀ آن چنین است:به روایتی از پیامبر استناد کرده  -4

ـــوند، ظاهر گردند، آنان براي گفتن ذکر حلقه میاز امتم که صـــوفی نامیده می زنند و ش

ر تاند در صورتی که گمراهپندارند از نیکانکنند و میصدایشان را براي ذکر و ورد بلند می

 و آنچه را که صــوفیان  به ذکر» مانداند و فریادشــان به فریاد الاغ میاز کفار و اهل دوزخ

کنند نه مصــداق ذکر نهان اســت و نه ذکر نفس و درون و این حرکات خفی از آن یاد می

  )212-207 ،ص ص.1386بدعت است. (عاملی،

ترین دلیل انتقاد بر شـــیوة آید، مخالفت با قرآن و روایات اصـــلیگونه که از آراء عاملی بر میهمان

اعتقاد  چنینروي است. عاملی همر از میانهذکرگویی صوفیانه است که البته این رسم صوفیانه به دو

ــورت، آن عمل  ــرعی اقامه کرد، در غیر این ص ــتندي ش دارد براي هر یک از اعمال عبادي باید مس

مصــداق بدعت است. نکتۀ برجستۀ دیگر در انتقاد عاملی به بلندي آواز صوفیه در ذکر است که نوعاً 
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ریائی و برخاســته از رعونت نفس. حال آنکه در  هم ســبب آزار دیگران اســت و هم نمایانگر رفتاري

  ستقیم دارد.شریعت اسلامی اخلاص عمل با مخفی نگاه داشتن کار خیر از انظار خلق رابطۀ 

ذکر دل یا ذکر -2ذکر زبان یا ذکر ظاهر؛  -1شود: ذکر در عرفان و تصــوف به ســه نوع تقسیم می 

 شود، به این معنا که ذکر زبانیبندي مییز رتبهذکر سرّ یا ذکر حقیقی و بر همین اساس ن -3خفی؛ 

ترین مرتبه و ذکر سرّ، بالاترین مرتبه ذکر است. این تقسیم بندي را در بسیاري از آثار و متون پایین

ذکر بر سه نوع است : «اســت: آمده الصــوفیهمناقبتوان مشــاهده کرد، به عنوان مثال در عرفانی می

ذکر رکنی «اســت: قشــیریه آمده ۀ) در رســال51 ،ص.1363(عبادي، . ذکر زبان، ذکر دل و ذکر ســرّ

قویســت اندر طریق حق سبحانه و تعالی و هیچ کس بخداي تعالی نرسد مگر به دوام ذکر و ذکر دو 

ــد [و تأثیر ذکر دل را بود و]  ــتدامت ذکر دل رس ــد، ذکر زبان و ذکر دل، بنده بدان به اس گونه باش

،  1361(قشیري،»چون بنده به دل و زبان ذاکر باشــد او کامل بود در وصــف خویش در حال سلوك

دانند و با رویکردي معنوي براي ذکر، حقیقت و عرفــا ذکر را عبادتی جداي از دین نمی ).347 ص.

لب کنند. توصیۀ آنها نیز به ذاکر بودن قباطنی را متصوراند که از آن به ذکر قلبی یا خفی تعبیر می

ر دوام را سبب حضور و نافی و دل سالک است و دوام حضور او در پیشگاه حق. در واقع ایشان ذکر ب

آورند. لازم به ذکر است که انتقاد مخالفان بیشتر به آداب صوفیه در هنگام ذکر غیبت به شــمار می

  معطوف است.

اند، اما عرفا نقش درســت اســت که بعضــی از متصــوفه آداب خاصی براي ذکر گفتن ابداع کرده

وجه تمایز صوفیه از دیگر مسلمانان «تند. اي براي ذکر در ســیر و سلوك عرفانی خود قائل هسویژه

 -شود میکه از ســوي شــیوخ تعلیم داده –به جهتی اســت که ذکر خدا را به شــکل بیان اســماء او 

کنند که جوهر و ها پیوســته به ما خاطر نشــان میدانند و نه فقط در حد توصــیه. هماناجباري می

  .)104،ص. 1382چیتیک،»(روح تمام اعمال عبادي ذکر خداست

کَ تَضَرُّعًا وَخِیفَۀً وَدُونَ «با اســتناد به آیۀ  الشــیعهســلوةمیرلوحی ســبزواري در  وَاذْکُرْ رَبَّکَ فِی نَفْسِــ

  کند.)، ذکر جلی را بدعت دانسته و آن را نفی می205(اعراف/ »الجَْهْرِ

ــد ــوري دارن ــاه ش ــه خانق ــه ب ــی ک   جمع

ـــی ـــان خـــداي را م ـــاد کن ـــدفری   طلبن
  

ــویش    ــد خ ــل ب ــدوز فع ــروري دارن   س

ــد ــداي دوري دارن ــر خ ــوم مگ ــن ق   ای
  

  )70تا: سبزواري، بی(
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ــتناد می ــده، به آیۀ دیگري نیز اس ــتناد به آیۀ یادش جوید: ملا محمد طاهرقمی نیز علاوه بر اس

از امام محمد باقر )؛ در ادامه به روایتی 55(اعراف/» ادْعُوا رَبَّکمُْ تَضَرُّعًا وخَُفْیَۀً إِنَّهُ لَا یحُِبُّ المُْعْتدَِینَ«

و از حضرت امام محمدباقر(ع) روایت شده که حضرت موسی مناجات کرد و گفت: «کند: اشــاره می

پروردگارا! تو، به من نزدیکی تا آهسته بخوانم تو را یا دوري تا به آواز بلند بخوانم ترا؟ پس وحی شد 

ام که مرا یاد کند.[یعنی به موســی، که اي موســی: انا جلیس من ذکرنی؛ یعنی من همنشین کسی

  فریاد در کار نیست]

     

ــؤال این بود که بداند خداي عزوجل ذکر جلی را  ــی از این س ــرت موس مخفی نماند که غرض حض

دانسته که االله تعالی به همه چیز و دارد یا ذکر خفی را و سؤالش نه بنابرین بود که نمیدوســت می

  .)304 ،ص.1386) و (مجلسی، 300 -299 ،ص ص. 1369قمی، »(همه کس نزدیک است

خداوند «است:  چنین نگاشتهدر فصل سوم  ذکر،ذاکر و مذکورزاده آملی در کتاب علامه حســن

ــت؛ مثلاً نماز پنج مرتبه، روزه یک ماه، و حدّ براي آن معین فرموده در هر چیز به کم اکتفا کرده اس

 ،ص.1396آملی، زادهحسن»(استزکات از نصــاب مقدار معیّنی؛ ولی براي ذکر حدّي معین نفرموده

ود را موافق با حکم الهی قرار عدم حدّ براي ذکر براي این است که انسان باید جزئیات کار خ). «51

و چون به «کند: دهد و همواره با حفظ مراقبت و حضور به یاد حق سبحانه باشد. در آخر توصیه می

سرایت ذکر در جمیع عبد آگاهی یافتی بر آن باش که یک پارچه ذکر باشی و به ذکرت ذاکر. شرط 

نســان اســت که صــرف لقلقۀ لســان سودي بســیار مهم تأثیر اذکار، ادعیه، اوراد و نظائرها، طهارت ا

ضور حنبخشد، بلکه مبادا موجب قساوت و بُعد هم بشود؛ زیرا ذکر عاري از فکر است؛ یعنی قلب بی

است و قلب بی حضور چراغ بی نور است، و شخص بی نور از ادراك حقائق دور است. و مثل ذکر بی 

  ).91-52، ص ص.1396آملی، ادهزحسن »(حضور مثل کوري است که در دست او مشعل نور است

ــان به  ــلامی نقش مهمی در تکامل انس ذکر و یاد خداوند به عنوان یکی از مهمترین عبادات اس

عهده دارد و به همین دلیل اســت که این آموزه دینی در عرفان و تصــوف اســلامی بازتاب وســیعی 

ـــس قـــرب خـــدا           ـــب صـــدر مجل اي طال

ـــب ـــداي خـــود را مطل ـــاد کنـــان خ   فری
  

  از یـــاد خـــدا مبـــاش یـــک لحظـــه جـــدا  

  زیرا که جلــیس اســت اهــل ذکراســت خــدا
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سیر وسلوك بر عهده شــود. ذکر نقش اساسی  در یافته و پایه و اســاس ســیر تکاملی محســوب می

ـــالک به وجود  دارد، آن چنــان کــه بــدون ذکر و یــاد خداوند هیچ گونه تغییر و تحولی در درون س

ــفی در کتاب نمی ــت. عزیزالدین نس آید و پدید آمدن حالات و مقامات عرفانی بدون آن ناممکن اس

یتی را اثر قوي و خاص بدان که ذکر«کند: به تأثیر ذکر در تکامل معنوي بشر اشاره می الحقایقکشف

تمام اســت در تصقیل دل و تنویر دل سالکان و چنانکه قالب بی شیر امکان ندارد که پرورده شود و 

). 164: 1359(نسفی ، به کمال رســد قلب نیز امکان ندارد که بی ذکر پرورده گردد و به کمال رسد

از کدورت حواس ظاهر و آفت نجم رازي نیز خلوت و مداومت ذکر را دو عامل مهم براي تصفیۀ دل 

مرید در تصفیۀ دل اقبال بر ملازمت و مداومت ذکر کند «گوید: کند و میوســاوس شیطان بیان می

تا به خلوت، حواس ظاهر از کار معزول شــود و مدد آفات محسوسات از دل منقطع گردد چه بیشتر 

  است.کدورت و حجاب دل را از تصرف حواس در محسوسات پدید آمده

ــیدل  ــر م ــت از نظ ــه آف ــزد          را هم خی
  

  چـــون دیـــده بدیـــد دل درو آویـــزد  
  

     

چون آفت حواس منقطع شــد آفت وســاوس شــیطانی و هواجس نفسانی بماند که دل بدان مکدر و 

  ). 203: 1365(نجم رازي ،  »مشوش باشد، راه آن به ملازمت ذکر و نفی خاطر بر توان بستن

ذکر آداب خاصــی دارد؛ شاید منظور شیخ حر عاملی از بدعت هاي مختلف تصــوف در ســلســله

آداب خاصی در ترتیب ذکر در «خواندن ذکر، همین روش هاي متصــوفه براي اداي ذکر است؛ مثلاً 

یز انگآور و وحشتخـودي و حرکـات بـدنی توأم، و غالباً شگفتطریقت رفاعیه وجود دارد که بـا بی

خـود گردد و در حـــین ذکـــر، چنـــان از خـود بیر جلی اجرا میهاي سماع آنها ذکدر حلقه است.

افتنـد و در پـیش هاي چوب و آهـــن در آنهـــا کارســـاز نیسـت؛ بـر زمـین مـیشوند که ضربهمی

شوند. با وجـــود ایـــن، آنهـــا ایـــن الگـو را مـوهبتی عظـیم درویشان دیگر و حاضران لگدکوب می

آورنـــد، آنـــان را دراویـــش ي غریبی که در جلسات ذکر خود درمـــینیز به سبب صداها دانند.می

 ).118 ،ص.1390(جهانشاهی، »خوانندکش میزوزه

ــراي آن با عنایت به اینکه ذکر در سلسلۀ نعمت  اللهیه از اصول اساسی سلوك است، بـــراي اجـ

ــز آدابی قابل توجه وجود دارد. شیوة ذکر در این طریقت، ذکر خفی می ــه باشدنیـ ــدا بـ . ذاکر ابتـ

نشیند. بعـــد از اذن مرشـــد و تلقـــین گیرد و رو به قبله میدهد و وضو میآنچـــه بتواند صدقه می
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ـــۀ اســتغفار، بعد از حمد و صلوات متوجه به ارواح اولیا به وسیلۀ مکمل مرشد می شود، دست کلمـ

ـــد. از اند و ذکر را شروع میگذرنهد و کلمۀ لا اله الا ااالله را در دل میراســت بر زانوي چپ می کنـ

آورد بــــه جانــــب قلب که سمت چپ است به سمت راست حمایلی و الا اله را گفته سر به زیر می

  ). 144 ،ص.1390جهانشاهی،شود(جانـب چپ تا محاذات قلب الا ااالله گفته می

 ابتدایی کم از صورت ساده وهاي صوفیه کمذکر در ســیر تاریخی خود و به موازات رشــد سلسله

خود خارج شد؛ اگرچه در آغاز ابزاري جهت کمال معنـوي سـالک و انصـراف او از عـالم کثرت تلقی 

شد، بـــه تـــدریج پیچیـــده گشت و در قید و بند و خارج از هرگونه آداب و قید و بندي ترسیم می

رتیب و تقدم و هـا، رعایت تآدابی چون: نحوة بیان خاص توأم با انجام حرکات مشـــخص در حلقـــه

جمعی توأم با تأخر در نوع اذکار در کنار حفظ شمارة خـــاص بـراي هـر ذکـر، اجـراي مراسم دسته

سماع و موسیقی، تلقین ذکـر در مراسـم تشـرّف نومریـدان، تجسمّ صورت مرشد به هنگام ذکر و... 

مراسم . ومات شددرآمد؛ حتی صحت تحقق ذکر و قبولی آن منـــوط و مشـروط بـه رعایت این رس

تر و به دور از تشریفات خاص برگزار شـده، شـمول چندانی نیز ندارد ها سادهذکر در برخی طریقت

ها با و در برخی فرقه 4)157 ،ص.1390جهانشاهی،( همچون قلندریه، ملامتیه، ســهروردیه، کبرویه

  شود.آداب خاصی برگزار می

  گیرينتیجه

  رویکردي انتقادي و قیاسی)نتایج برگرفته از پژوهش(با 

ـــت که اولاً اهمّ دلایل حرّ عاملی در مخالفت با چله ـــینی این اس ـــحت و نش دلیل قطعی بر ص

در احادیثی که در مورد ارکان و ، ثانیاً از مقولۀ بدعت است، ثالثاً مشروعیت این ریاضت وجود ندارد

بلکه مورد اعتراض هم  ،ه نشدهاصــول دین و تعداد واجبات و عبادات نقل شــده به این موضــوع اشار

 ساقط شدن ۀرا مقدمه و وسیل ، آنریاضــت کشیدنبا تمســک به صــوفیان و رابعاً  اســتقرار گرفته

ین به چن. عاملی همدلالت دارند یاضتیر نیچن یقرآن بر نف اتیآ یبرخو حتی  اندتکالیف قرار داده

عبادت، اســتحباب بر ســر ســفره نشــســتن روي در میانهمانند  (ع)ذکر مواردي در ســیرة ائمۀ اطهار

نشــینی اســتناد جســته اســت. لازم به توضــیح اســت که در رویکرد و ... در مخالفت با چله طولانی

ید. در آبه شمار مینشینی و از مستحسنات متصوفه نشینی نوع خاصی از خلوتچلهحقیقی عرفان، 
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احترام و تقدس خاصی قائل  ي آنبراعدد چهل داراي خواص و برکاتی است و  نیزاهل تصــوف نزد 

ــتند ــوفیان . هس ــرایطی را براي تأیید چلهچنین همص ــینی ش ــیخ، دوام  مانندنش اجازه و نظارت ش

  .شمرندبرمی و ... نشین بر طهارت بدن و دوام وضوچله

ها را براي وند نعمتاخدکند که عاملی در ضمن انتقاد و مخالفت بیان می کسب روزيدر مقولۀ 

، )(عکند که امامان معصومبا اســتناد با احادیث و روایات بیان می، وي اســتن انســان آفریدهبهره برد

ــب روزي تلاش کرده  هاي آنذکر برخی از روایات بر تمتع از دنیا و زیبایی. عاملی اندخود براي کس

 يفقط صــوفیان مخالف کسب روزگیرد که نتیجه میعلماي شــیعه  ورزد و از مجموع آراءتأکید می

ه کهاي اهل عرفان و تصوف با کسب روزي منافاتی ندارد و آنچه توصیههستند. شایان ذکر است که 

دل بستن به مادیات و تعلقات دنیوي است. داشتن مال و ثروت در  ،کنندمردم را از آن نهی میعرفا 

 دلبستگی ،ندامســلمانان را از آن نهی کرده که صــوفیان و عارفان، اســلام نکوهیده نیســت؛ اما آنچه

  داشتن به مال و اموال دنیوي و مادیات است.

ــرعی بر جواز غنا وجود ندارد، عاملی معتقد اســت که تحریم غنادر بحث  و غنا یکی از  دلیل ش

ــوب می ــیّع محس ــادیق بدعت در مذهب تش ــاختن آراء و مص ــتند س ــود. وي براي تأکید و مس ش

اق دینی و نفنشانِ الحاد و بیمتوسّل شده و حتی غنا را  (ع)و ائمه (ص)هایش به روایات پیامبراندیشه

است.  »أَلَسْتُ بِرَبِّکُمْ«فطرت انسانی مبتنی بر  ،در نظر اهل تصــوف، منشأ پیدایش موسیقی. داندمی

و  دانندعرفا با رویکردي معنانگرانه، ســرشــت و ماهیت موســیقی را نشأت گرفته از عالم هستی می

شوند و آن را مفید به حال سالک دانسته، نافی مرام و مقصودشان ئل میبراي آن ســرشــتی الهی قا

دانند. انتقاد فقها ناظر بر ســوءبرداشــت و ســوءاســفادة متصــوفۀ قشري و پیروان آنهاست که از نمی

  آورند.مجالس رقص و سماع و غنا، ارادة تمتعات نفسانی کرده، موجبات گمراهی را فراهم می

ع گونۀ صوفیه در وضنیز عاملی اولین دلیل مخالفتش را رویکرد بدعت ذکر خفی و جلیدر مورد 

انجام چنین کارهایی مخالف دارد که چنین ابراز میداند. همآداب و شرایط خاص براي آداب ذکر می

ن روي در بلند کردبا استناد به آیاتی از قرآن در خصوص زیاده. وي پیامبر است سیرةاعمال شیعه و 

روایاتی از امام  مطابق با و در رســوم صــوفیانه نکوهش کرده اســت ذکر جلی را ر نهیصــدا، دلالت ب

کر و ذ. در بینش عرفانی اصیل، است تأکید کردهبر ذکر نهانی  (ص)و پیامبر (ع)و امیرمؤمنان (ع)صادق

ی نقش مهم است که اسلامینشأت گرفته از شریعت ترین عبادات یاد خداوند به عنوان یکی از مهم
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دینی در عرفان و تصوف اسلامی  ةتکامل انسان به عهده دارد و به همین دلیل است که این آموزدر 

ر شود. ذکر نقش اساسی دیافته و پایه و اساس سیر تکاملی محسوب می و حائز ارزشی بازتاب وسیع

ن روسیر وسلوك بر عهده دارد، آن چنان که بدون ذکر و یاد خداوند هیچ گونه تغییر و تحولی در د

عرفا ذکر را  آید و پدید آمدن حالات و مقامات عرفانی بدون آن ناممکن اســت.ســالک به وجود نمی

دانند و با رویکردي معنوي براي ذکر، حقیقت و باطنی را متصوراند که از عبادتی جداي از دین نمی

  کنند. آن به ذکر قلبی یا خفی تعبیر می

  

  : هایادداشت

. شــده است دیدر برج جَدى در اول زمســتان تأک دیدر آغاز حلول خورشــ نىینشــشــروع به چله -1

  ).51-52تا: (عبدالقادر گیلانی، بی

 ،هاي مشارکت اجتماعی صوفیان، مهدي رضائیبراي اطلاعات بیشتر رجوع کنید به علل و انگیزه -2

  .1393حیدر علی میمنه، ریحانه السادات داربوي، پژوهش هاي ادب عرفانی، 

ــلمان، منیره آقا برا -3 ــیقی در میان عارفان مس ــتر رجوع کنید به  جایگاه غنا و موس ي اطلاع بیش

  .1400قلیزاده، 

براي مطالعه بیشــتر ذکر طریقه ها و ســلسله هاي مختلف رجوع کنید به ذکر در تصوف، نجمه  -4 

  .1390جهانشاهی، 

  منابع

. تهران: طرح دولت در ایران عصر صفوياي بر مناسبات دین و مقدمه). 1388آقاجري، سید هاشم. (

  نو.

جایگاه غنا و موسیقی « ).1400،سعادتی خمسه،اسماعیل و میکائیلی، اشرف. (منیرهز،آقا قلیزاده مع

 . دانشگاه محقق اردبیلیپایان نامه کارشناسی ارشد، » در میان عارفان مسلمان

ر در عص یاسیطه تصوف و قدرت سراب ی: بررسیاسیتصوف و قدرت س .)1399( .محمدیاحمدوند، ول

  .رانیا خیتهران: نشر تار .لخانانیا
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ــا ذکاوتی .تلبیس ابلیس ).1368. (ابن جوزي ، ابوالفرج ــر .چاپ اول .ترجمه علیرض تهران: مرکز نش

  دانشگاهی.

مجله ، »بندي گفتمانی رساله رد صوفیهتصوف در صورت« ).1398و پازوکی، شهرام. ( امینی، ایمان

  . 203 -167، صص 29شماره پیاپی  تمدن اسلامی،تاریخ و 

  . قم: دارالذخائر.کتاب المکاسبق).  1411انصاري، مرتضی. (

د هاي شهیتهران: بنیاد نشر آثار و اندیشه.موسیقی و تفریح در اسلام ).1390.(بهشتی، محمدحسین

  آیت االله دکتر بهشتی.

  قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. .وسیاستصفویه در عرصه دین فرهنگ  ).1389.(جعفریان، رسول

  . تهران: نشر علمی.1). سیاست و فرهنگ روزگار صفوي.ج1388جعفریان، رسول. (

 کارشناسی ارشد، ۀنامپایان .»ذکر در تصــوف«). 1390و قدرت الهی، احســان. ( جهانشــاهی، نجمه

  دانشگاه کاشان.

تهران: پژوهشکده .مترجم جلیل پروین .اسلامیدرآمدي بر تصوف و عرفان  ).1382. (چیتیک، ویلیام

  امام خمینی و انقلاب اسلامی.

  قم: نشر الف لام میم . .نور علی نور در ذکر و ذاکر و مذکور. )1396( .حسن زاده آملی ، حسن

  تهران: نشر سنایی. .سماع عارفان ).1374. (حیدرخانی، حسین

روش شناسی شیخ حر عاملی در تبیین ، تنظیم « .)1395 نژاد ، محمد.(و غفوريخالقیان،ام البنین 

  .48تا  31، صص 5، شماره مجله پژوهشنامه مذاهب اسلامی، »و اثبات عقاید

ـــائی زاده ـــادات. (رض هاي علل و انگیزه«).1393،مهــدي، میمنــه، حیدر علی و داربوي، ریحانه الس

       مجله». شــشــممشــارکت اجتماعی صــوفیان بر اســاس متون نثرعرفانی فارســی ســده پنجم و 

  .110 -79، صص 1، شماره8دوره  .پژوهش هاي عرفانی

  جا.بی .تحقیق علی رضا دوستی .سلوةالشیعه و قوةالشریعۀ ).تابی.(سبزواري، میر لوحی

الدین رباب رومی: گشتی در رفتار و آثار موسیقیایی جمال آفرین جلال ).1384. (ســتایشگر، مهدي

  تعاونی کار آفرینان فرهنگ و هنر.تهران: شرکت .محمد بلخی

 .ترجمه عمر بن محمد بن احمد شیرکان. آداب المریدین ).1363. (دالقاهربســهروردي ،ابونجیب ع

  تهران: نشر مولی. .تصحیح نجیب مایل هروي
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  بیروت: دارالفکر للطباعۀ و النشر و التوزیع..جامع الصغیر). تابی. (سیوطی، جلال الدین

  قم: انتشارات مشهور. .انسان، غنا، موسیقی).1380. (حمدشرف خوانی خویی، ا

نامۀ .پایان»بررســی ســماع در متون تصوف از آغاز تا قرن هشتم« ).1392. (شــهبازي کهن، راضــیه

  دانشکده ادبیات و علوم انسانی دانشگاه خوارزمی.کارشناسی ارشد. 

 .عشریۀ فی الرد علی الصوفیۀ ترجمه رسالۀ الاثنی.نقدي جامع بر تصوف). 1386. (عاملی، شــیخ حر

  چاپ دوم،قم: انتشارات انصاریان.. عباس جلالی ۀترجم

  تهران: نشر مولی..تصحیح نجیب مایل هروي. الصوفیهمناقب ).1363. (عبادي، مظفربه اردشیر

  ا.جی. بینیآل مدرس حس یباسم بن عل. مترجم الفیوضات الربانیهتا). عبدالقادر گیلانی. (بی

ــانی، محمد بن علیعزالدین  ــباح ).1389.(کاش ــحیح جلال .الکفایهالهدایه و مفتاحمص الدین به تص

  تهران: انتشارات زوار. .همایی

  تهران: انتشارات علم. .به کوشش رینولد آلن نیکلسون .تذکرة الاولیا).1384.(عطار، شیخ فریدالدین

تهران: انتشارات علمی .محمد خوارزمیترجمه مؤیدالدین  .احیاء علوم الدین ).1376. (غزالی، محمد

  و فرهنگی.

تهران: انتشارات علمی  .الزمان فروزانفرتصحیح بدیع. رســاله قشــیریه ).1361. (قشــیري، ابوالقاســم

  فرهنگی.

ـــوفیه :الاخیارتحفۀ ).1369.(قمی، ملا محمــد طــاهر با مقدمه و  .بحثی در پیرامون آراء و عقاید ص

  ناشر مدرسۀ الامام المؤمنین قم: مطبوعاتی هدف.. تحقیق و تصحیح داود الهامی

ذکر و نقش آن در تکامل انسان از دیدگاه عرفان و تصوف در متون نظم «).1389. (کاظمی، مرضیه

  .پایان نامه کارشناسی ارشد، دانشگاه اصفهان. »و نثر فارسی(تا پایان قرن هفتم هجري)

تحقیق مؤسسه علامه . الصوفیهفضایح ).1413 .هـــ . ق. (کرمانشاهی، محمدجعفر بن آقا محمد علی

  قم: انتشارات انصاریان. .چاپ اول .مجدد وحید بهبهانی

  قم: موسسه انصاریان. .خیراتیه در ابطال صوفیه ).1371. (علیکرمانشاهی، محمد

  تهران: نشر اسلامیه. . کافی .).هـ. ق1388. (کلینی ، محمد بن یعقوب
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تهران: نشر .هاي فارسیاندرغزل خویش نهان خواهم گشتن: سماع نامه).1372. (مایل هروي، نجیب

  نی.

  تهران: انتشارات آگاه. .تصحیح محمدرضا شفیعی کدکنی. اسرارالتوحید). 1367. (محمد بن منور

  اصفهان: نقش نگین.  .عین الحیات ).1386. (مجلسی، محمدباقر

ــبحانی .الادبریحانۀ). 1394. (علیمدرس تبریزي، محمد ــا س ــه امام .زیر نظر علیرض ــس قم: مؤس

  صادق(ع).

تهران:  .تصحیح محمدروشن.شرح التعرف لمذهب التصوف). 1363. (اســماعیل بن محمد مســتملی،

  انتشارات اساطیر.

 :تهران. 13جلد  .شناخت) ۀ(مســئل يمطهر دیمجموعه آثار اســتاد شــه ).1376(. یمرتضــ ،يمطهر

  .صدرا

  تهران: انتشارات امیرکبیر..چاپ یازدهم .فارسیفرهنگ ).1376. (معین، محمد

  تهران: انتشارات بهزاد. .چاپ پانزدهم .مثنوي معنوي ).1389. (الدین محمدمولوي ، جلال

ــیقی ازدیدگاه فقه امامیه«).1391. (نامداري،زهرا ــیپایان» غنا و موس ــناس ــد، اهواز:نامه کارش  ارش

  .دانشگاه شهیدچمران

  تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب. .به اهتمام محمد امین ریاحی .دالعبادمرصا ).1352. (نجم رازي

بنگاه ترجمه  تهران:.به اهتمام احمد مهدوي دامغانی .الحقایقکشف).1359. (عزیز بن محمد نسفی،

  .و نشرکتاب

. مقدمه، تصحیح و تعلیقات: سید علی اصغر میرباقري کشف الحقایق).1391نسفی، عزیز بن محمد. (

  فرد، تهران: انتشارات سخن.

  لندن: آکادمی مطالعات ایرانی. .موسیقی و عرفان).1396. (نعیمایی، ایرج، صفوي، سید سلمان
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Introduction 

Manichaeism and its prophet Mani are one of the wonders of the ancient world, 

whose thought was universal and had its own special characteristics. The founder 

of Manichaeism arose in the land of Babylon from a family of Parthian origin. 

Then it covered Mesopotamia and the land of Iran, as well as in the east in India 

and Central Asia and even to China and in the west in Asia Minor and North Africa 

and Spain and Italy to France and Germany and in general the East and West of 

the world due to the persecutions of the kings of Iran and the emperors of Rome 

and the Arab caliphs. Today, geography plays a great role in examining different 

religions from ancient times to the present because this science shows us the extent 

of the movement of religions. Many of the great ancient religions, traces of which 

have been found in different lands to this day, are due to the knowledge of their 

geographical movement. Manichaeism was one of the great religions that first 

emerged from Mesopotamia, which was then under the control of the Iranian 

states (Parthian and Sasanian), and then, due to the travels of Mani and his 

disciples, it moved to the east and west of the world, and over time and through 

the missionaries of this religion, it involved the two great empires of that time, 

Iran and Rome. On the one hand, the flexibility of the Manichaean religion and 

the good morality of the Manichaeans had caused this religion to enter many lands, 

and on the other hand, the strictness of the governments where the Manichaeans 

had gone had also caused their migration to newer lands. Although these works, 

compositions, and writings have good indications about the global spread of this 

religion, none of them have systematically and regularly considered the geography 

of the Manichaean religion. 
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This research, whose materials were collected through a library method, seeks to answer the following question in a 

descriptive-analytical manner: What factors caused the territory of Manichaeism to encompass vast territories in the 

East and West of the world at that time? It seems that the travels of Mani and his followers, due to the propaganda or 

strictness of the powerful governments of the ancient world at that time, namely Sassanid Iran and Rome, caused the 

geographical expansion of this religion.  

Research Methodology 

 This research, which is a historical research, was collected using a library method and uses a descriptive-analytical 

method to answer the question: What factors caused the territory of Manichaeism to cover vast territories in the East 

and West of the world at that time? It seems that the travels of Manichaeism and his followers, due to the propaganda 

or strictness of the powerful governments of the ancient world at that time, namely Sassanid Iran and Rome, caused 

the geographical spread of this religion. According to the documents and evidence obtained from sources related to 

Manichaeism, as well as the quality of Manichaeism and its adaptation to other religions, sects, and sects, this religion 

penetrated and penetrated the peoples of the ancient world with different religions and sects, which is clearly evident 

today with the discovery of reliable historical and religious documents.  

Discussion 

 In the third century AD, Mani attempted to organize a world religion that could spread both to the East and the West 

(Clark, 1379: 28). It was due to the missionary journeys of Mani and his first disciples that Manichaeism spread 

(Sefavand, 1402: 71). The Manichaean religion, known as Manichaeism, was no exception to this, and Mani and his 

followers used some of the major religions of the time in a wide area from Mesopotamia to India, namely Zurvan, 

Mithra, Zoroaster, Buddha, Christ, and many sects that were in Mesopotamia, in the principles and foundations of their 

religion and cult, which has been proven today by examining some of the basic principles and traces of these religions, 

sects, and sects. This has led to this religion being referred to as an eclectic religion and having many similarities in 

some of its principles and branches with other religions, rituals, sects, and sects before it, and today's researchers and 

scholars, through their scientific studies, correctly find similarities in the Manichaean religion with rituals and cults 

before it (Khodadadian, 2007: 2/1660; Daraya, 2004: 63; Tedeen, 2014: 1; Zarrinkoob, 2009: 15; Permon, Bita: 22; 

Mirzaei, 2010: 89). Manichaeism spread at a remarkable speed from East Turkestan to the northern countries of Africa, 

Spain, Gaul, and Italy, and until about the seventh century AD, it was one of the great enemies of Zoroastrianism and 

Christianity, and after the emergence of Islam, it was one of the opponents of this religion, which gradually disappeared 

(Safa, 1977: 44; Nozari, 2003: 245). In fact, the universality of this religion made Shapur I, its founder, love it and 

allow it to roam freely (Daryai, 2004: 66). In fact, the Manichaean religion spread its influence throughout the world 

without war or bloodshed and had fanatical supporters and believers, so much so that in the fourth century AD, when 

Emperor Constantine made Christianity the official and compulsory religion, the Manichaeans enjoyed extraordinary 

influence in the Roman realm, namely Western Asia and North Africa, and were considered the only rival of 

Christianity (Ghaffari, 2004: 129; Akbari, 2009: 5). The hatred of major religions such as Zoroastrianism, Christianity, 

and Islam was one of the reasons for the global expansion of the Manichaean religion, as Zoroastrians, Christians, and 

Muslims considered him a great heretic, and he became the target of hateful hatred for centuries (Elyadeh, 2004: 114). 

But the religion in question did not disappear with the execution of its prophet, but rather spread throughout the world 

for many years. Yes, the Manichaeans, with their own prophet and spiritual leader, first in Babylon and later in 

Samarkand, with the same pessimistic aspect on which the basis of their law and religion was based, lasted for centuries 

and made literary, industrial and technical advances and developments in every respect. Even after the emergence of 

Islam, Manichaeism did not lose its importance and spread in Central Asia to the regions of Tibet (Sykes, 1380: 1/552). 

In general, Manichaeism was one of the important religions that had an impact on human life in a wide area in Asia, 

Africa and Europe, and its influence has been seen to a great extent since the emergence of its prophet, Manichaeism.  
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Conclusion 

The Manichaean religion, which was an Iranian religion, emerged in Mesopotamia during the Sassanid period, which 

was under the influence of the Parthian state, and spread to the mainland of Iran. From the very beginning, with the 

travels that Mani and his missionaries made to different parts of the world of that time, they had a global and universal 

claim, and to a large extent they were successful in this. Manichaeism, like other ancient religions, but more universal, 

with its own characteristics, including flexibility and interdependence, crossed borders with its expansion and traveled 

from the east to the west of the world of that time. However, after a while, governments in the east and the west, 

especially in the two empires of that time, namely Iran and Rome, rose up to prevent this religion. Because in Iran, 

Zoroastrians were against this Manichaean religion, and in Rome, Christians rose up to confront it, and with the advent 

of Islam, the Manichaeans were persecuted and killed. In fact, the persecutions of the Iranian and Roman governments 

and the strictures imposed on the Manichaeans caused the Manichaean religion to move in the East and West of the 

world at that time, and it spread to Spain and France in Europe and to China in Asia, and today it is evident among the 

inscriptions and works of historians of these lands, as well as the influence of this religion in the sects of these lands. 

The movement of the Manichaeans to the far corners of the world shows the capacity and ability of this Iranian religion, 

which had a vast movement throughout the history of the world in its era. 
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   هاي کلیدي:واژه

  آیین مانویت، 

  جغرافیا، 

  مانی، 

  ایران،

  اروپا،  

  آفریقا، 

  آسیا.

با ظهور و انتشار یک دین و آیین توسط یک پیامبر و بعد از آن حرکت مبلغان و پیروان آن دین به چهار طرف 

کند و قلمرو مشخص شده اي را در بر می گیرد و در طول محل نخست خود، جغرافیاي آن گسترش پیدا می

زمان پیروان آن دین آثاري در سرزمین هاي مختلف بر جاي می گذارند. از جمله ادیانِ داراي جغرافیاي 

وسیعی، آیین مانی پیامبر ایران باستان بود. این آیین و پیامبرش یکی از شگفتی هاي جهان باستان است که 

ل و داراي ویژگی هاي خاص مربوط به خود بود. مؤسس آیین مانویت در سرزمین بابل از تفکر او جهان شمو

خانواده اي داراي نژاد پارت برخاست. سپس بین النهرین و سرزمین ایران و همچنین در شرق در هند و آسیاي 

طور  نسه و آلمان و بهمرکزي و حتی تا چین و در غرب در آسیاي صغیر و شمال افریقا و اسپانیا و ایتالیا تا فرا

کلی شرق و غرب جهان را به خاطر آزار و اذیت هاي پادشاهان ایران و امپراتوران روم و خلفاي عرب در بر 

تحلیلی نگاشته شده، نشان دادن پهنه جغرافیایی نفوذ و _گرفت. هدف این تحقیق که به شیوه توصیفی

آشکار ساختن قدرت حرکت یک دین ایرانی در گسترش آیین مانویت در جهان قدیم و اهمیت و ضرورت آن 

  غرب و شرق دنیاي باستان است. 

  

و عرفان  انیمطالعات اد.  قلمرو جغرافیاي مانویت در جهان؛ از باستان تا قرون وسطی). 1405(مختاري، سید علی محمد ؛ و اسماعیل، سپهوند: استناد

  DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.51020.1262                         .231-258)، 1( 10، یقیتطب

    

  سپهوند، اسماعیل؛ و مختاري، سید علی محمد نویسندگان. ©                                 سیستان و بلوچستاندانشگاه ناشر: 

 

  



  
  
  
  
  
  

 

  مقدمه

مختلف از عصر باستان تاکنون، جغرافیا نقش زیادي دارد زیرا این علم امروزه براي بررسی ادیان 

دهد. بسیاري از ادیان بزرگ باستانی که تا امروزه آثاري از آنها وسعت حرکت ادیان را به ما نشان می

خاطر وجود اطلاع از حرکت جغرافیایی آنهاست. آیین هاي مختلف پیدا شده است بهدر سرزمین

هاي ایرانی النهرین که آن زمان در قلمرو دولتهاي بزرگ بود که ابتدا از بینینمانویت یکی از د

 سمت شرق وخاطر سفرهاي مانی و حواریون او به(اشکانیان و ساسانیان) بود ظهور کرده و سپس به

غرب جهان به حرکت درآمد و دو امپراتوري بزرگ آن زمان یعنی ایران و روم را با گذشت زمان و 

طه مبلغان این دین درگیر خود نمود. از یک طرف انعطاف دین مانی و همچنین اخلاق خوب واسبه

یري گها ورود نماید و از طرفی دیگر سختمانویان باعث شده بود که این آیین در بسیاري از سرزمین

هاي شد که مهاجرت آنها به سرزمینهایی که مانویان به آنجا رفته بودند نیز باعث میحکومت

 هاي فراوانیصورت کتاب و مقاله اشارهدیدتري صورت گیرد. تاکنون درباره مانویت آثار زیادي بهج

 "ایران در زمان ساسانیان")، 1309( "پیرنیا حسنایران قدیم تألیف "اند که از جمله آنها داشته

ادیان )، تاریخ 1346( نفیسی سعید "سرچشمه تصوف در ایران)، 1345( سنآرتور کریستن نوشته

عبدالعظیم رضایی تألیف  "هاي ایرانیان باستاننسب دینواصل")، 1371اصغر حکمت (تألیف علی

 "هاي اوي روشنی؛ مانی و آموزهفرشته")، 1373( میرچا الیاده اثر "آیین گنوسی و مانوي")، 1372(

جلد  "ایران باستانتاریخ ")، 1384( هارب ادیان آسیایی، مهرداد)، 1383نوشته مهشید میرفخرایی (

آیین بوگومیل؛ بازمانده کیش مانی «هایی مثل ) و همچنین مقاله1386دوم اثر اردشیر خدادادیان (

، اثر عبدالقادر آهنگري و »آیین مانی در میان اویغورها«)، 1345، نوشته دیان بوکدانویچ (»در بالکان

تألیف بهمن سرکاراتی » نی و بهراماخبار تاریخی در آثار مانوي؛ ما«)، 1351حسین نامق ارغون (

نقش جاده ابریشم در «)، 1373، اثر ایرج وامقی (»هاي مانويعیسی مسیح در نوشته«)، 1354(

نوشته » عقاید گنوسی در مانویت«)، 1376بیدي (تألیف حسن رضایی باغ» انتقال مانویت به شرق

» آیین مانی«)، 1386یر اکبري (اثر ام» مانی و سیر گسترش مانویت«)، 1382محمد شکري فومشی (

)، 1393اثر علی تدین (» جستاري انتقادي در سرچشمه دین مانی«)، 1388نوشته عصمت اسلامی (

، نوشته وحید اسدي و میرزا محمد »جهان پادشاهی و دین جهانی؛ الگوي تعامل شاپور یکم و مانی«

تحلیل استعاره صلح «)، 1399( تألیف متیو کانپا» هنر و تشریفات مذهبی مانوي«)، 1399حسنی (
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)، 1401نوشته هادي صادقی اول و حسین محسنی (» دوستی در نظریه دولت آیینی مانیو نوع

)، 1402، نوشته اسماعیل سپهوند (»بررسی تأثیر ادیان و مذاهب و فرق پیش از مانی بر مانویت«

نب باشی و زیه الهه پنجهنوشت» هاي مانوي بر نقاشی صدر اسلاممطالعه تطبیقی و پوشش نگاره«

هاي تأثیرپذیري مانی از هندوستان و شواهد آن در زمینه«)، 1402محمدجانی دیوکلایی، (

ها اشارات خوبی در ) و ... با اینکه این آثار و تألیفات و نوشته1403،  اثر محسن میرزایی (»شاپورگان

صورت منظم و مرتب جغرافیاي دین خصوص گسترش جهانی این آیین دارند اما هیچ کدام از آنها به

اي گردآوري شده است اند. این تحقیق که مطالب آن به روش کتابخانهتوجه قرار ندادهمانی را موردِ 

تحلیلی در پی پاسخ دادن به این سؤال است که: چه عواملی باعث شد که قلمرو _به شیوه توصیفی

رسد سفرهاي نظر میرا در برگیرد؟ بههاي وسیعی مانویت در شرق و غرب جهان آن روز سرزمین

هاي قدرتمند آن روز دنیاي باستان گیري حکومتخاطر تبلیغ یا سختمانی و همچنین پیروان او به

ست دیعنی ایران ساسانی و روم بود موجب کستردگی جغرافیایی این دین شد. طبق اسناد و شواهد به

فیت دین مانی و تطبیق آن با ادیان و مذاهب و آمده از منابع مربوط به آیین مانوي و همچنین کی

ده هاي مختلف نفوذ کرها و آیینفرق دیگر باعث شد که این آیین در بین اقوام جهان باستان با دین

  و در آنها رسوخ نماید که امروزه با کشف اسناد معتبر تاریخی و دینی این امر کاملاً مشهود است. 

  مانی و عقاید او 

[مریم] از خاندان شاهان اشکانی بود که هنگام  مادرش هاقولنقلبنابر . ایرانی بودمانی از نجباي 

ک از . این فاتبود، پدر مانی، نیز از همین دودمان (پاتک) تولد مانی سلطنت ایران را داشتند و فاتک

طایفه  اي در مرکز ولایت میشان مسکن گزید و بادر قریه، مردم همدان بود، به بابل مهاجرت کرد

 را)گهاي مسیحی شریعت(یکی از فرقه که یکی از فرق گنوستیک (قایل به غسل تعمید) 1مغتسله

مانی به مذهب متولد شد.  "مردینو"در قریه ق.م 216یا  215مانی در سال  آنجانمود. در  وصلتاست 

هاي هطریق هاي رایج این بابل، یعنی زردشتی و عیسوي وپدر خود بود تا آنکه بزرگ شد و به کیش

در طفولیت به آیین مغتسله تربیت یافت عرفانی آشنایی پیدا کرد و مذهب پدري را رها نمود. وي 

                                                 
شویند، و رییس خود را حسیس دانند و اوست هاي خود را میاین گروه قائل به شستن هرچیزي هستن و خوراکی.  1

دو  مانویان در بودنگذار این ملت بوده و عقیده داشت که این دو عالم مرکب از نرینه و مادینه است، این گروه با که پایه

  . )606 ،ص.1346 ندیم،ابنشوند(اصل موافقت دارند و پس از این از آنها جدا می
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مسلک  ویژهبهها اما بعد چون از ادیان زمان خود مانند دین زردشتی و عیسوي و مذاهب گنوستیک

دوم از سلطنت  سالگی در سال 13در  دیصان و مرقیون آگاه شد، کیش مغتسله را انکار کرد.ابن

 نام صاحبمانی چند بار مکاشفاتی یافت و ملکی به م) به او وحی رسید.224-241اردشیر ساسانی (

نقاط ایران، آسیاي صغیر، اقصیسپس به و قرین، اسرار عالم و حقایق الهی را به او عرضه کرد. 

و با  چین سفر نمودو توران و ترکستان و  هند مکران وهاي دیگر مانند النهرین و سرزمینبین

 زمان باهاي بودایی و برهمایی و باورهاي دینی مردم سرزمین آسیاي میانه آشنا شد. وي هماندیشه

سلطنت شاپور اول ساسانی براي تبلیغ و گسترش آیین خویش به ایران آمده و به دربار شاپور راه 

 مسیححضرت ، که بر آخرالزمان)(پیام و در طی آن به دعوت خویش ادامه داد و خود را فارقلیط یافت

 ،ص ص.1345، سن؛ کریستن309،ص.1389بیرونی، (کردداده بود معرفی  بشارتظهور او را  (ع)

و  205 ،ص ص.1345؛ طوسی، 2/1659: 1383؛ خدادادیان، 21 ،ص.1372صدیقی، ؛ 207-206

). درواقع در اوایل 300 ،ص.1386تراب، ؛ هفت کشور و سفرهاي ابن203 ،ص .1384؛ هوار، 443

عصر ساسانی فرصتی براي پیدایش و توسعه ادیان التقاطی پیدا شد که مانویت نیز از جمله آنها 

). با اینکه شاپور اول ساسانی عقاید مانی را پذیرفت و پسرش هرمزد اول 71 ،ص.1388بود(اسلامی، 

ور زنده ماند اما برخی منابع ). مانی در عصر شاپ501-503 ،ص ص.1354نیز چنین کرد(سرکاراتی، 

دانند اما مانی در عصر هرمزد اول ناپدید شد و در زمان بهرام کشته شدن مانی را به روزگار هرمزد می

بدان هیرکه  قدرت کرتیربا  و این پادشاه را به آیین خویش خواند اما در این زماناول باز پیدا گشت 

گران نفر از پیروانش کشته شد و توطئه 12و به همراه  دستگیر به توطئه او بود که مانی، بود هیربد

و این دروازه تا قرن سوم پوست مانی را کنده و پر از کاه کردند و از دروازه جندي شاپور درآویختند 

شد. شاهنشاهی ساسانی به پیروان مانی هم رحم نکرد و بسیاري از آنها هجرى دروازه مانى نامیده مى

نجم،  ؛ قطبی اهري1/65: 1380اثیر، ؛ ابن73-74 ،ص ص.1383ري، را به قتل رسانید(دینو

شکري فومشی، ؛ 55  ،ص.1380فرد و دیگران، ؛ میرباقري352،ص.1384؛ گیرشمن، 82 ،ص.1389

یر گآیین مانی که یک دین میانه از بین ادیان به جز یهود بود، همچنین دینی جهان ).37 ،ص.1382

نور و ظلمت بود از زبان خود مانی مؤسس این دین چنین چنین  شد متشکل از دو دنیايشمرده می

هاي قدیمی است. نخست آنکه ام در پنج چیز بهتر از سایر دین[مانی] برگزیده من«معرفی گردید: 

اما مذهب من در تمام کشورها و  کردند.مذاهب قدیمی خود را به یک کشور و یک زبان محدود می



  
  
  
  
  

  
  1405اول،، شماره دهم دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

238 

هاي که پیشوایان دیننکه: تا هنگامیآدوم  شود.کشورها آموخته می ها و تا دورترینبه همه زبان

پیشین زنده بودند همه چیز به سامان بود، اما وقتی که پیشوایان مردند دینشان آشفته شد و مردمان 

اسقفان،  ،هاي] زنده، آموزگاران[اما دین من در نتیجه وجود کتاب... در گفتار و کردار سست شدند 

اي ه[جهان] باقی خواهد ماند؛ سوم آنکه: روان نیوشندگان و از طریق خرد و کار تا پایانبرگزیدگان، 

در  و آیند.، به دین من میاندپیشین که کارشان را در دین خود تکمیل نکرده و به پایان نرسانده

 که دري به سوي رستگاري براي آنان گشوده خورداي رقم میآیین من شرایط براي آنها به گونه

هاي زنده و پر شور من، خرد و دانش ؛ چهارم آنکه: دو اصلی که بر من وحی شده است و نوشتهشود

هاي هاي دینها، خرد و داستانکه: تمام نوشته هاي پیشین است؛ پنجم آنمن بسیار بهتر از دین

حکمت، ؛ 584 ،ص.1346 ندیم،؛ ابن255 ،ص.1377شاکد، (»اندبه دین من افزوده شده پیشین

رازي، ؛ حسنی244 ،ص.1365شهرستانی، ؛ 215 ،ص.1345سن، کریستن؛ 169-170 ،ص ص.1371

طورکلی در این خصوص چنین اشاره ). انصاري دمشقی به33 ،ص.1389؛ بیرونی، 19 ،ص.1383

). 27 ،ص.1382کند که مانویان به روشنایی و تاریکی و نیکی و بدي معتقدند(انصاري دمشقی، می

 دیو یا اهریمن  که سلطان مملکتگفت که ستین کشمکش نور و تاریکی چنین میمانی درباره نخ

ظلم بوده  به کشور نور تاخته و بر آن غلبه یافت و آدم نخستین را در تحت اطاعت خود در آورد. 

پس خداي نور با او به جنگ برخاست و پس از کشمکش بسیار دیو شکست یافت و عمال ظلمت و 

دار زیادي از ماده ي لطیفه نور را بلع کرده بودند محکوم شدند که آنچه لشکریان اهرمن که مق

اند پس دهند، چون عنصر روشنایی از بدن دیوها به صورت قطرات بیرون آمد، از آنها آفتاب و خورده

زمین آفریده شد، از  _نور و ظلمت توأماً_ماه و ستارگان به ظهور رسید، ولی از جسم مرکب او 

عرض آمیخته از دو ماده خیر و شر است و اولاد ارض، یعنی انسان و حیوان و نبات،  آنجاست که کره

(شیطان) در وجود  ظلمت ماده شد زاییده البشرچون آدم ابو. باشدهمچنان مخلوطی از آن  هر دو می

او نفوذ داشت و حوا که مظهر شهوت پرستی و کامرانی است و ماده نور در وجودش کمتر است از او 

زاییده شد. از مزاوجت ان دو فرزندي به ظهور رسید که ماده لطیف نورانی در وجود او غلبه یافت و 

پس خداي نور براي هدایت و  آن شیث بود پس از او اولاد دیگر چون هابیل و قابیل زاییده شدند.

فراوان  من و راهبري آنها به کشور نور در ازمنه مختلف، انبیا و رسلیآدم از شر اهرنجات بنی

فرستادهکه همه عنصر وجودشان نورانی صرف است. و  آنها عبارت بودند از: نوح، ابراهیم، زردشت، 
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اعتقادي به او نداشته است) پس آخرین همه ایشان ؛ چون برد(مانی از موسی نام نمی بودا، عیسی

بشر آمده است. ترین فرستاده خداي نور است و براي نجات ابناء خود او یعنی مانی است که بزرگ

 اند دعوت کرده واین جماعت انبیا انسان را به ترك جسم و فناي جسد که بقایاي آثار عنصر ظلمت

). 169-170 ،ص ص.1371بخشند(حکمت، پرتو روح لطیف وجود او را از تاریکی ماده خلاصی می

آزمود خود را مینفس ، باید ورود کند دینخواهد به این کسی که می کرده بودمانی اعلام درواقع 

تواند از خوردن گوشت و شهوات و نکاح  با زنان باشد و میفرو نشاندن شهوات و حرص میاگر قادر به

  . )216 ،ص.1380ی، (رضایبه این آیین درآیدپرهیز کند و از درخت و گیاه دست بردارد، 

  مانویت؛ آیینی جهانی

ترویج و گسترش دهد و بعد از او  در جهان آن روز خویش را خواست دینمانی میدر حقیقت 

آراء خود را با عقاید  و از این جهت متعمداً این خواسته یعنی نشر آیین او از چین تا روم را درنوردید

کانپا، ؛ 215 ،ص.1345سن، کریستنکار برده است(ملل متنوع وفق داده و اصطلاحات آن را به

ینی جهانی همت گماشت که هم بتواند . مانی در قرن سوم میلادي به تنظیم د)52 ،ص.1399

 مانی تبلیغی ). بر اثر سفرهاي28 ،ص.1379(کلارك، سوي غرب گسترش یابدسوي شرق و هم بهبه

دین مانی که با عنوان ). 71 ،ص.1402سپهوند، (مانویت گسترش یافتاست که  شاگردانش اولین و

مانی و پیروانش از ادیان بزرگ آن زمان در شناسند نیز از این امر مستثنی نبود و مانویت آن را می

زیادي  هايزردشت، بودا، مسیح و فرقه زروان، میترا، النهرین تا هندوستان یعنیي وسیعی از بینپهنه

 کارالنهرین بودند برخی از ارکان و عناصر آنها را در اصول و اساس دین و آیین خود بهکه در بین

هایی از این ادیان و مذاهب و فرق این امر از اصول اساسی و رگه بستند که امروزه با بررسی مواردي

اثبات شده است. همین باعث شده است که از این دین با عنوان یک دین التقاطی یاد نمایند و 

ها و مذاهب و فرق پیش از خود هاي فراوانی را در برخی اصول و فروع آن با دیگر ادیان، آیینشباهت

 هایی درهاي علمی خویش به درستی شباهتو پژوهشگران امروزه با بررسی داشته باشد و محققان

  ،ص.1383دریایی، ؛ 2/1660: 1386هاي قبل از آن بیابند(خدادادیان، ها و کیشدین مانی با آیین

). 89 ،ص.1347؛ میرزایی، 22 ،ص.تاپرمون، بی؛ 15  ،ص.1388زرینکوب، ؛ 1: 1393؛ تدین، 63

عجیب از ترکستان شرقی تا ممالک شمالی آفریقا و اسپانیا و سرزمین گُل و  آیین مانی به سرعتی
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ایتالیا انتشار یافت و تا حدود قرن هفتم میلادي از دشمنان بزرگ آیین زرتشتی و مسیحی بود و بعد 

؛ نوذري، 44 ،ص.1356تدریج از میان رفت(صفا، از ظهور اسلام از معارضان این دین بود که به

شمولی این دین باعث شد تا شاپور اول ساسانی مؤسس آن را دوست ). درواقع جهان245 ،ص.1382

). در حقیقت دین مانی بدون جنگ و 66 ،ص.1383بدارد و به او اجازه دهد آزادانه بگردد(دریایی، 

خونریزي در سراسر جهان آن روزي نفوذ خود را گسترش داده و طرفداران و و مؤمنان متعصبی 

طوري که در قرن چهارم میلادي وقتی امپراتور کنستانتین دین عیسویت را دین رسمی داشته است به

اي العادهو اجباري قرار داد، مانویان در قلمرو روم یعنی آسیاي غربی و شمال آفریقا از نفوذ فوق

  ،ص.1388؛ اکبري، 129 ،ص.1383آمدند(غفاري، شمار میبرخوردار بودند و تنها رقیب عیسویت به

). نفرت ادیان بزرگ مانند زردشت، مسیحیت و اسلام از دلایل وسعت جهانی آیین مانی بود چنانچه 5

- ها آماج تنفري کینهگذاري شگرف برشمردند و او قرنرا بدعت زردشتیان، مسیحیان و مسلمانان او

ن نرفته بلکه دین مزبور با اعدام پیغمبر خویش از بی. اما )114،ص.1373توزانه قرار گرفت(الیاده، 

ها با پیامبر و رئیس روحانى خاص به خودشان هاي متمادي در عالم منتشر بوده است. آرى مانويسال

ابتدا در بابل و بعدها در سمرقند با همان جنبه بدبینى که اساس شریعت و آیینشان بر آن مبتنى 

 اند. چنانچههرحیث داشته هاى ادبى و صنعتى و فنى ازها دوام نموده و ترقیات و پیشرفتبود قرن

حتى پس از ظهور اسلام آیین مانى اهمیت خود را از دست نداده در آسیاى مرکزى تا نواحى تبت 

هاي مهم و تأثیرگذار طور کلی مانویت یکی از آیینبه). 1/552: 1380انتشار داشته است(سایکس، 

از زمان ظهور پیامبر آن یعنی مانی بر زندگی بشر در پهنه وسیعی در آسیا، آفریقا و اروپا بود که 

ز جشود. مانی با این ادعا که خاتمیت پیامبران را دارد بهتاکنون هنوز تأثیر آن به مراتب دیده می

اش که با زهد و رهبانیت آیین مانویت سر سازش نداشت؛ دین دلیل دنیاپرستیآیین یهود و آن هم به

هاي ایران باستان یعنی زروان، ، مذاهب و فرق آییندانست و از ادیانترین دین میخود را کامل

النهرین و شامات و چین زردشت، بودایی، هندي، مسیحیت و ... که در جهان آن روز در ایران و بین

و هند مسلط بودند تأثیر و تأثراتی گرفته و از برخی اصول و از بعضی فروع آنها را گرفته و در دین 

این آیین با ترکیب اعتقادات مختلف ). البته نکته جالب آن که 71 ،ص.1402سپهوند، (خود ادغام کرد

زیرا در واقع این  و... توانست در مناطق گسترش یابد در شرق ایران ، بوداییدر روممثل مسیحیت 

ها در رسید زیرا آننظر میگري بهآیین با جمع عقاید متضاد گوناگون و رفع اختلاف ادیان، دین میانه
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). 154 ،ص.1401؛ صادقی و محسنی، 1/377: 1379لح میان بشریت بودند(اشپولر، پی ایجاد ص

مناطق برخی مذهبی و سیاسی به _دینیدلیل فشارهاي بعد از مرگ مانی پیروانش بههمچنین 

. ضعف بهرام اول و دوم ساسانی در دفاع از سیاي میانه، چین و حتی اروپا رفتندآمختلف از جمله 

هاي ایران و روم زیرا در این دو قلمرو، ادیان رسمی لفت ادیان رسمی در امپراتوريمانی و مانویت، مخا

شدت با این آیین مخالف بودند. ارتباط مانی با پادشاهان هاي زرتشتی و مسیحی بهویژه دیندیگر به

ی به توجهشرق قلمرو ساسانی نیز از جمله گسترش این دین به مناطق شرقی ایران بود البته بی

؛ میرفخرایی، 1/57: 1380فرد و دیگران، دگی روزمره و مسافرت نیز عامل مهمی بود(میرباقريزن

  ،ص.1388، ؛ زرینکوب27-28 ،ص ص.1385کوب، ؛ عبدالحسین و روزبه زرین7، مقدمه: 1388

پیوسته در طوف جهان "و  "گیري از دنیا و زهدکناره"هاي آنها نوشته ابوریحان از اخلاق. به)15

اي از زبان ابوریحان در گسترش سریع آیین مانویت ذکر نکته). 308 ،ص.1389بود(بیرونی،  "گردیدن

مناسبت نیس، وي اشاره دارد که بهرام اول ساسانی مانی را خواسته و در حضور او چنین بیرونی بی

یش رسد و گفت که این مرد براي دعوت به ویرانی جهان آمده پس ما باید پیش از آنکه به مراد خو

). این نکته نشان دهنده آن است 310 ،ص.1389بیرونی، جهان را خراب کند او را از میان برداریم(

ترین آنها  اوج اقتدار دست آورد که مهمکه مانی توانسته بود در مدت دعوت خویش پیروان زیادي به

التقاطی؛ درواقع این  دولت ساسانی در عهد شاپور اول و توجه او به مانی است و دیگر داشتن جنبه

ر، رسید(اشپولنظر میگري بهآیین با جمع عقاید متضاد گوناگون و رفع اختلاف ادیان، دین میانه

سبب داشتن جنبه التقاطی خود، ). درواقع آیین مانی به7، مقدمه: 1387؛ میرفخرایی، 1/377: 1379

ي مختلف قرار بگیرد(عبدالحسین و توانست مورد قبول مردمان و نژادهابهتر از هر آیین دیگري می

). چنانچه وي تناسخ را از بودا، ثنویت را از زرتشت و ظهور منجی را 25 ،ص.1385کوب، روزبه زرین

تر از همه اخلاق خوش مانویان و ). مهم55 ،ص.1380فرد و دیگران، از عیسی (ع) گرفت(میرباقري

ار بشر دار، افکبینی وسیع و ریشهرکان قوي، جهانآیین مانی آیینی با ارفتار و کردار پسندیده آنها؛ 

در زیر به این امر یعنی گسترش جهانی . )45 ،ص.1379، دوستانه و سراسر پرهیز از نفس اماّره(بیانی

   نماییم.این آیین اشاراتی می
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در زمان شاپور یکم دومین پادشاه ساسانیان بود که مانی ظهور کرده و عقاید آیین خویش ایران: 

  ،ص.1389؛ قطبی اهري نجم، 73 ،ص.1383را آشکار ساخته و بر این شاه عرضه داشت(دینوري، 

اي نسبت به عقاید مانی داشت و با فتوحات خود سوداي یک پادشاه ). شاپور اول که روح پذیرنده82

 دین خودهر جاي قلمرو شاهنشاهی ساسانی برود به تبلیغ جهانی را داشت، به او اجازه داد آزادانه به

؛ اسدي 63 ،ص.1383(دریایی، کرد موعظه ایران امپراتوري سراسر در مانی بعد، به زمان آن ازبپردازد

هاي مانوي سرزمین شاهنشاهی ایران را از بار دیگر نیز گروهحوادث اندوه). 1  ،ص.1399و حسنی، 

یر قرار ثأتمانوي بود، تحتِگاه بزرگان که تخت النهرین)(بین خراسان تا تیسفون واقع میان دورودان

و بعدها در فرقه مزدکی نیز  ن نشدکَریشه عصر ساسانی در ایران داد به هرحال آیین مانوي کاملاً 

انی قلمروهاي ساسچنانچه چندین سده برجاي ماند.  تا متبلور گشت و حتی بعد از سقوط ساسانیان

ش امیه هنوز به آیین مانی گرایخلافت بنی افکنی داخلی و درگیري نظامی تا دوراننفاق باوجود ،تبار

. آیین )31 ،ص.1386؛ بارتولد، 140-141 ،ص ص.1383فرد، غفاري؛ 11/43: 1364خلیلی، داشتند(

نوان عمانی اگر چه مذهبی ترکیبی بود ولی از آنجا که مؤسس آن ایرانی بود در خارج از قلمرو ایران به

). دلیل انتشار این 268 ،ص.1384شر شد(پیرنیا و اقبال، دینی ایرانی در اطراف و اکناف عالم منت

دین در ایران ایرانی بودن مؤسس آن و نیز حمایت شاپور اول ساسانی بود و از طرفی این دین تا 

دار دین زردشت شناسی خود بسیار واممانی در یزدانگري الهام گرفته بود. حدود زیادي از زردشتی

  . )87 ،ص.1385 ،مدياح؛ 22 ،ص.1386(بارتولد، است

  

بعد از سقوط ساسانیان و براي زمانی دراز استیلاي اعراب اوضاع و النهرین): بابل (عراق / بین

حال خود گذاشتند و گویا حتی احوال بهتري براي مانویان پیش آورد زیرا سردمداران کشور آنها را به

حکومت اعراب آزاري ندیدند بعد از کردند و حتی در دوره اموي نیز از طرف توجهی به آنها نمی

 ،1381وخامت گذاشت(تاریخ ایران کیمبریج، برافتادن دولت اموي بود که اوضاع و احوال آنها رو به

ود شالنهرین که در قدیم بابل و امروزه عراق نامیده می). مانی که از سرزمین بین444-445 ،ص ص.3

روان او همچنان تا قرن دوم هجري (هشتم میلادي) برخاسته و منشأ آیین او در این سرزمین بود پی

همچنان در این سرزمین بودند. چنانچه مانویان در این دو قرن اول که اسلام برآمده بود، آزادى 

دست آورده رشد بیشترى نمودند و تا در دوران مهدى و هادى که عباسیان بیشتر از دوره ساسانى به
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مانویان را زندیق نامیده و جلوي ایشان را  "الزنادقهصاحب"نام اى بهخانهبا تشکیل وزات

  ،ص.1387؛ مشکور، 42 ،ص.11 ،1364؛ خلیلی، 724 ،ص.1 ،1380گرفتند(منزوي، زیرنویس، 

عدیم، دانستند(ابنگذار میها را بدعت). زیرا مسلمانان، مانوي30و  28  ،ص ص.1379؛ کلارك، 211

فت عباسیان دوباره کشتار مانویان از سر گرفته شد و مرکز در زمان خلا ). درواقع1943 ،ص.4تا: بی

. در )84 ،ص.1384، دین مانوي همچنان در بغداد باقی ماند و تا سده دهم میلادي دوام آورد(بهار

نام زندقه در عام جمعیت زیادي از مانویان را که بهزمان مهدي، سومین خلیفه عباسی، دستور قتل

). خلیفه 291 ،ص.1387؛ شهیدي، 135 ،ص.1356بودند، صادر شد(بهرامی، ممالک اسلامی مشهور 

بعدي، هادي نیز نفرت از زنادقه را از پدرش به ارث برد و از سیاست او در تعقیب و عقوبت مانویان 

با ظهور اسلام ). در خصوص واژه زندیق باید چنین گفت که 86 ،ص.2 ،1385کرد(طقوش، پیروي می

ي امویان مانویان از نو در عراق و مناطقی از ایران دوباره جان گرفتند. در دورهو سقوط ساسانیان، 

-پدیده زندیق در جامعه اسلامی انتشار یافت و مؤلفان عرب پیروان این آیین را زندیق (ملحد) می

ي اول عباسی شدت گرفت. درواقع کلمه زندیق نامیدند و در این زمان بود که فعالیت آنها در دوره

رفت ولی بعد از آن آهسته به کار میتر براي پیروان ادیان مجوسی، مثل زرتشتی و مانوي بهبیش

دیصان، مرقیون و سرانجام شعوبیه را نیز هاي دیگر مانند ملحدان، شکاکان در دین، پیروان ابنگروه

). در خصوص ملحد نامیدن زندیقان 206 ،ص.1384؛ هوار، 75 ،ص.2 ،1385دربرگرفت(طقوش، 

ه بسراید: ، عالم طبیب، شاعر جهرمى به زیبایی چنین می"هنر"جى شیخ ابوالحسن با تخلص حا

به گوش هوش بنیوشی/ وگرنه خود چو زندیقان راه الحا شرط آنکه چون مردان 

البلدان و محمد بن محمود طوسی در ). یاقوت حموي در معجم1284 ،ص.2 ،1382، فسایى(پویایی

؛ طوسی، 724 ،ص.1 ،1380کنند(یاقوت حموي، مانویان با عنوان زندیقان یاد میالمخلوقات از عجایب

مانویت بیش از هر مذهب دیگري امکان این را داشت که دو ). در واقع 443و  205  ،ص ص.1345

هم نزدیک کند و با ادغام این ه را ب (مانند دین زرتشت) ایرانی ادیانرقیب بزرگ یعنی مسیحیت و 

النهرین نیز که با فلسفه عرفانی الاتري دست یابد که براي مردم سرزمین بیندو به ترکیب ب

ی، داد(رضایبابلی پرورش یافته بودند قابل قبول باشد، این جنبه آینده مهمی را نوید می_آشور

النهرین یا عراق چون سرزمین مانی با عنوان بابل بود بیش و پیش از همه با . بین)330 ،ص.1372
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نا بود. وقتی مانویان به درون سرزمین ایران رفته بودند و بعد از مرگ مانی دولت ساسانی آیین او آش

 ،ص.1 ،1379النهرین بازگشتند(اشپولر، گرفت تعداد زیادي از آنها دوباره به بینبه آنها سخت می

377 .(  

ن و فلسطیآیین مانی در روزگاري که هنوز مانی زنده بود پیام آن به سوریه  سوریه و فلسطین:

). البته نزدیکی این دو سرزمین به بابل که محل تولد 3/443: 1381(تاریخ ایران کیمبریج، رسید

  تواند دلیلی بر این امر باشد. مانی دانسته شده می

تأثیر عقاید مرقیون بر مانویت در آناطولی نیز مشهود است و آن آناطولی (آسیاي صغیر): 

باشد. مانى از طریقه مرقیون براى بیان عقاید مذهبى خود آناطولی میدلیل زندگی مانویان در به

در سینوپ از شهرهاى پونت به جهان آمد و افکار  ). مرقیون712 ،ص.1 ،1382استفاده کرد(راوندي، 

مرقیون که اروپاییان ). 49، پاورقی: 1371خود را  در مصر و آسیاي غربی نشر داد(خلیلی و حالت، 

اسقف بود و  نیز یک پدرش وگویند، مردي بوده است حکیم و از اصحاب معرفت میبه او مارسیون 

خواست توبه کند که خود نیز این پایه را داشت و چون عقاید خاصی داشت او را تکفیر کردند و می

عمرش وفا نکرد وي معتقد به تحریف تورات و انجیل بود و عقیده داشت باید تورات و قسمتی از  

ا ها بر داد. این عقیده وي به سرعت پیشرفت و هواخواهان بسیار یافت و ارتودوکسییانجیل را تغ

مخالفت کردند. با این همه تا قرن دهم میلادي باقی ماندند و در ضمن عقاید  یسختبه مرقیون 

  . )68  ،ص.1346نفیسی، ؛ 702 ،ص.1 ،1378مقریزي، ایشان در دین مانی موثر افتاده است(

در بین اعراب ساکن مناطق آیین مانی از طرف غرب ایران ابتدا  اب و افریقا:هاي اعرسرزمین

 وریهکه ابتدا در بابل سربرآورده بود به س دین مانییافت. البته جنوب غربی ایران نیز نفوذ و گسترش 

غربی عربستان رفت و بعد از آن در عربستان در بین قبیله ها در شمالو فلسطین و مملکت نبطی

 قرطاجنه ؛ طرابلس ومصر به افریقاي شمالی اند. سپس بهتمیم چند تن به این سمت نام برده شدهبنی

شود. در اسپانیاي هاي مانی یاد میتا پایان سده سوم میلادي از نوشته که هراه یافتیعنی کارتاژ 

روحانی معروف آنجا یک  کارتاژ در بردند.سر میمسلمان نیز تا پایان سده چهارم مانویان زیادي به

قدیس به این آیین گروید و احتمالاً مدت نه سال به آن وفادار ماند  "سنت آگوستین"نام مسیحی به

بیانی، ؛ 30،ص.1379(کلارك، و سبب ترویج مانویت در افریقا شد و از آن پس از آن روي برتافت

ر چنان قوي درواقع مانویان در مص .)47،ص.1391؛ فیاض، 205 ،ص.1384؛ هوار، 51،ص.1379
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 جز در مصر پایاننفوذ خود توانست به فعالیت آنها بهبودند چنانچه مسیحیت در همه مناطق تحتِ

م شمار مانویان در مصر چندان بود که الکساندر 300). در سال 67 ،ص.1383دهد(دریایی، 

 ،1381یج، راي بر ضد آنها بنویسد(تاریخ ایران کیمبکولوپولیسی فیلسوف را برانگیختند تا رساله

-). مصر سرزمینی بود که در طول تاریخ نسبت به دین سخت199 ،ص.1378؛ ویسهوفر، 443 ،ص.3

شد و چون همواره مود هجوم اقوام مختلف با آراء و عقاید متفاوت بود نسبت به مانویت گیري نمی

  نیز انعطاف نشان دادند. 

توجه مانویان قرار گرفت نیز بود و موردِپس از آنکه خراسان که زادبوم اجداد مانی آسیاي میانه: 

ن شناسی این سرزمیهاي باستاندست آمده در طی کاوشو پناهگاهی براي آنها گشت و طبق اسناد به

ي عزیمت کارهاي تبلیغی در سرزمین دوردست آسیاي میانه گردید(تاریخ ایران کیمبریج، نقطه

ها در پس از مرگ مانی بعضی اختلاف). 71 ،ص.1351آهنگري و نامق ارغون، ؛ 423 ،ص.3 ،1381

ن هاي بزرگی از ایشان ایرامیان رهبري مانوي پدید آمد، اما فشار بر مانویان بسیار بود و سرانجام گروه

در قرن ششم میلادي  رفتند. و به آن سوي رود جیحون را ترك کردند و به آسیاي میانه پناه بردند

ا اعلام داشتند. در ماوراءالنهر افزون بر مهاجران مانوي، در میان النهر استقلال خود رمانویان ماوراء

زبان  و برخی آثار مانوي را به سغدیان که ساکنان بومی منطقه بودند نیز گروهی پیرو دین مانی بودند

ر از آزا ) موقتاً قمري اول هجريقرن . پیروزي اسلام در ایران در قرن هفتم مسیحی (سغدي نگاشتند

؛ 19 ،ص.1386؛ بارتولد، 84 ،ص.1384هایی به ایران بازگشتند(بهار، ت و حتی گروهمانویان کاس

ي ساسانى و آغاز دوران اسلامى در هاى پایانى دوره). البته در سده218 ،ص.1376بیدي، رضایی باغ

هاى کوچک نیمه مخفى مزدکى نیز حضور داشتند که البته حضور مرو پیروان مانى و شاید گروه

شناسى در باستان_ر خراسان بزرگ و ماوراءالنهر از طریق برخى اسناد و مدارك تاریخىاینان د

خراسان بزرگ دانسته است اما درباره این حضور در شهرهایی مانند مرو تقریباً هیچ مدرك قابل 

، اثبات حضور آنان کارى خاطر مشکلات موجود در ردیابى آثار مانوىاستنادى در دست نیست. به

). آیین مانی در سده هشتم میلادي که قبیله تُرك 324 ،ص.1383، سیدسجادى(دشوار استبسیار 

م فرمانرواي اویغور 760هاي پس از اویغور به این آیین درآمد به پیروزي بزرگی دست یافت و در سال

بریج، میانگ دین دولتی اعلام کرد(تاریخ ایران کی_این آیین را در قلمرو خود در پیرامون شهر بزرگ لو
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-از دلایل حضور مانویان در ماوراءالنهر کشف کتاب). 43 ،ص.11 ،1364خلیلی، ؛ 446 ،ص.3 ،1381

به این مذهب در تورفان بود که اطلاعات ارزشمندي را از دین هاي خطی به زبان ترکی و پهلوي راجه

ترك که بین ایران توجه ایلات ). دین مانی همچنین مورد218ِ،ص.1309داد(پیرنیا، دست میمانی به

  ). 67،ص.1383زیستند، قرار گرفت(دریایی، و چین می

هاي هندویی، بودایی و برهمایی مانی در روزگار جوانی به هندوستان سفر کرده و با اندیشههند: 

). 54 ،ص.1380فرد و دیگران، ؛ میرباقري66 ،ص.1383و باورهاي دینی مردم آنجا آشنا شد(دریایی، 

-). مانی به بخش22تا: بسط و گسترش تعالیم خود در این سرزمین بود(پرمون، بی البته هدف مانی

غربی هند که در آن روزگار به پادشاهی کوشانی تعلق داشته نیز داشته است نیز سفر هایی از شمال

). ابوریحان بیرونی نیز به 43 ،ص.11 ،1364؛ خلیلی، 421 ،ص.3 ،1381نمود(تاریخ ایران کیمبریج، 

). مانی 310،ص.1389مر اشاره دارد که بعضی از اهالی هند نیز بر کیش مانی بودند(بیرونی، این ا

ویژه آیین بودا که قبلاً در خراسان با آن آشنا شده بود براي تکمیل اطلاعات خود درباره ادیان هند به

یین او آشنا ). گویا هندیان بر اثر مسافرت خود مانی با آ422،ص.1403به هند سفر نمود(میرزایی، 

  گشتند. 

انند ممانویان که تحت تعقیب عوامل ساسانیان بودند به ماوراءالنهر گریختند و در آنجا بهچین: 

از  از آن پس). 19 ،ص.1384ادیان دیگر؛ بودایی و نسطوري مکان امنی یافتند(مفتخري و زمانی، 

قرن اطلاعات ما درباره مانویان مرکز مانویت به سمرقند انتقال یافت و پس از این  طرف شرق ایران،

مراه ههیچ است. در اواخر قرن هفتم مانویان به ترکستان شرقی و به چین رسیدند و به در ایران تقریباً

 دستمانویان کوشش خود را براي بهوجود آمد. ها بهمراکز تجاري سغدي، مراکز دینی در آن سرزمین

 به دربار چین رفت صورت مبلغبه تی مانويأحتی هیآوردن جاي پایی در چین از سر گرفته بودند. 

م طی فرمانی از طرف فرمانرواي چین مانویان اجازه یافتند مراسم دینی 732م) و در سال 694(

 ،ص ص.3، 1381؛ تاریخ ایران کیمبریج، 356: 1385؛ فراي، 84: 1384(بهار، خویش را اجرا کنند

ضور مانویان در شهر سندابیل چین چنین اشاره دارد: ). چنانچه زکریاي قزوینی درباره ح446و  443

نیز در آن ولایت به هم رسد و  باشند و مجوس و مانوىپرستى مىو اهل آنجا، در مذهب بت«... 

چین به سال  "لویان"). چنانچه اویغوران ارخونى در 89 ،ص.1373، قزوینى...»(مذهب تناسخ دارند 

) در حدودالعالم هم به ساکنان شهري 806 ،ص.2 ،1366رتولد، برخوردند(با م به معلمان مانوى762
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آزاري هستند(حدودالعالم، در چین اشاره دارد دین مانی دارند و مردم بی "شچو"یا  "ساچو"نام به

). سرخوردگی مانویان از حکومت ساسانیان باعث شد که آنها در شرق قلمرو ساسانیان 78  ،ص.1379

اي هفکر تبلیغ و سکونت باشند. چنانچه شهرت مانی تا سرزمینچین به به حرکت درآیند و تا حدود

و از دیار بابل به ممالک «گر بودن او چنین آمده است دوردست آسیاي شرقی رفت و از نظر نقش

هفت کشور و ...»(خطا رفت و نقاشان چین و ماچین با او در پیش پادشاه بر سر میدان دعوى آمدند 

). درواقع تمثال مانوي معروفیت خاصی داشت چنانچه مجد همگر 300 ،ص.1386تراب، سفرهاي ابن

اکنون که یافت دهر کهن خلعت نوي / نو گشت باغ و «شیرازي در این خصوص چنین سروده است: 

توان این دانست برخی ). دلیل امر را می1178 ،ص.2 ،1382حسینی فسایی، »(راغ ز تمثال مانوي

باشی و محمدجانی دیوکلایی، ؛ پنجه65 ،ص.1 ،1380اثیر، اند(ابنفی نمودهنقاش معر منابع، مانى را

  ). 20 ص.،1402

قوم اویغور پس از استیلا بر بلاد ترکستان شرقی با تخارها مخلوط شدند و از اخلاط آنها  تبت:

وجود آمد که مدت چهار قرن بر بلاد مذکور حکومت داشتند و منشأ ایجاد تمدن نژاد مخصوصی به

ي ایرانیان و چینیان و مهمی گشتند و چون در معبر عموم اقوام متمدن آسیا قرار داشتند و واسطه

). 17 ،ص.1384آشتیانی، هاي مختلفی از جمله مانویت آشنایی یافتند(اقبالهندوان بودند با آیین

  ،ص.1383ی، عنوان دین رسمی پذیرفته بودند(میرفخرایم مانویت را به840تا  763اویغورها از سال 

در اواسط سده هشتم میلادي که ترکستان چین توسط اویغورها طورکلی باید چنین گفت که ). به66

دین رسمی کشور شده بود و تا اواسط قرن نهم این وضع م 762در سال تصرف شده بود، دین مانی 

شمار ها بهپنشینی و استجاهاي اویغور واسطه مؤثري میان تمدن یکدر واقع ترك ادامه داشت.

در قرن سیزدهم میلادي، با هجوم مغولان، ضربه نهایی بر دین مانوي فرود رفتند، مانوي بودند. می

-52 ،ص ص.1380؛ مورگان، 84 ،ص.1384، آمد و از آن پس اطلاعی از ایشان در دست نیست(بهار

) 95 ،ص.1 ،1380، چانلوبوده است(قره حتی دین عموم مردم در پایتخت تغزغزان مانوى .)56و  51

ایست، اطراف آن دریاچه دهات و و شهر تغزغر کنار دریاچه«بن جعفر اشاره دارد:  قدامۀچنانچه 

کنند و دروازه آهنین دارد و همه ترکان آن را نگاهبانى مى 12همین است و هاى متصل بهساختمان

). مانویان 182 ،ص.1370دي، کاتب بغدا»(کنند)اند (حکومت مىغالب "زندیقان"بر ایشان (ترکان) 

ها، مسلمانان و مسیحیان با توجه به مداراي مذهبی همچنین در امپراتوري قراختایی به مانند بودایی
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). توضیح آنکه 41،ص.1386؛ صورالأقالیم، 60 ،ص.1380این امپراتوري آزاد بودند(مورگان،

دریاچه آرال و سیردریا و از مشرق  قراختاییان نزدیک به یک قرن در سرزمین پهناوري که از مغرب به

شد، قدرت داشتند و پیش از آن حدود دو قرن بر چین شمالی به آلتایی و گوبی غربی محمدود می

). در این سرزمین فرار مانویان و تبلیغ آنها باعث شد که 94 ،ص.1387حکمرانی کرده بودند(روستا، 

عالم چنین اشاره رفته است که دین مانی در تبت جغرافیاي مانویت آنجا را نیز در برگیرد. در حدودال

  ).78 ،ص.1379نیز پیروانی داشت(حدودالعالم، 

نماید، مؤسس و پیروان و مبلغان آن مجبورند هر دین یا آیینی که در یک منطقه ظهور می اروپا:

و  اساسیهایی کرده و یا برخی اصول و فروع آنها را که براي جذب پیروان دین قبلی از آنها برداشت

دلیل شاید به ).83 ،ص.1402کار برند(سپهوند، پسند بود در دین خویش بهاصولی بود و کلیاتی موردِ

ها بین مانویت و مسیحیت بود که حتی در متون مانوي به آن اشاره شده است(وامقی، برخی شباهت

کت کرد سمت غرب که مسیحیت در حال فراگیر شدن بود، حر). آیین مانوي به75 ،ص.1373

چنانچه از سوریه به آسیاي صغیر و از آنجا به یونان، ایلیریا، ایتالیا و گُل رفت(تاریخ ایران کیمبریج، 

که نهال آن در سرزمین ایران پا گرفته بود،  ). مانویت31 ،ص.1386؛ بارتولد، 443 ،ص.3، 1381

اى احراز تفوق دینى و چندان نیرو داشت که توانست مدتى با نحله نوافلاطونى و دین مسیح، بر

). سنت آگوستین که ابتدا مانوي بود 45 ،ص.1369معنوى در امپراتورى روم رقابت کند(جکسون، 

در زمانی که به پایتخت دولت روم یعنی شهر رم رفته بود هنوز ارتباط خود با مانویان که شاید آن 

ها در روم ین نشان از حضور مانويزمان تعداد کمی از آنها در رم مستقر شده بودند را قطع نکرده و ا

ه سال از دین مانى برگشت و کتابى بر ضد آن او بعد از نُ ).32-33 ،ص ص.1379داشت(کلارك، 

ها در ولایات طور عمده مانويسرانجام به ).553 ،ص.1، زیرنویس 1380فخرداعى گیلانى، دین نوشت(

لت روم قرار گرفت(تاریخ ایران کیمبریج، تعقیب و آزار شدید دوغربی امپراتوري روم بود که موردِ

ام عخاطر سرکوب و قتلِ همینها نیز نقش داشتند به). البته آنها در برخی شورش443 ،ص.3 ،1381

). زیرا آیین مانی در همان اوان مذهب مزبور در مملکت گل (فرانسه 112 ،ص.1382نقیوسى، گشتند(

 پیرنیا و(میلادي در روم جمعیت زیادي پیرو داشتامروزي) و ایتالیا منتشر شده و تا قرن ششم 

هاي مختلفی تأثیر مانویت بودند در سرزمینهایی که تحتِ ). در اروپا فرقه268 ،ص.1384اقبال، 

هاي امنحضور داشتند و کلیسا به مبارزه با آنها برخاست. آنها در مناطق مختلف از سوي دشمنانشان به
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د. در شل ایتالیا به آنها سالکان طریقت، پاترین یا پاتارین گفته میشدند؛ در شمامختلفی نامیده می

  ،ص.1382ژوا(نوذري، آلمان کتزر، در شمال فرانسه پوپولیکن یا پپیلیکن و در جنوب فرانسه آلبی

). دین مانی در غرب چندان موفق نبود چون مسیحیت که رواج آن شتاب گرفته بود سرانجام 246

تا جنوب فرانسه جلو رفته  ). در قسمت اروپا آیین مانى67 ،ص.1383داد(دریایی، به فعالیت آن پایان 

ژن (ژوا) که متهم به تبعیت فرت بنام دفاع از مسیحیت بر علیه آلبىم سیمون دو مون1209بود. در 

وجدال را گذارد. سن اگوست قبل از قبول آیین مسیح چندین سال پیرو مانى از مانى بود بناى جنگ

). این از قوانین تاریخ است که هر آیین یا جنبشی 552-553 ،ص ص.1 ،1380است(سایکس،  بوده

گیرد و در اروپا مذهب کاتولیک به هاي موافق و مخالف قرار میگیرد دچار واکنشکه شکل می

). زیرا 175  ،ص.1386زاده، پرداخت(لطفی و علیمخالفت با هر آیین و جنبشی غیر از مسیحیت می

-می باري دستگذاران به اقدامات خشونتتفتیش عقاید کلیساي رم براي مقابله با بدعت دستگاه

). چنانچه مانویت ابتدا در اروپا پذیرفته شده و سپس مورد حمله مخالفان 12  ،ص.1383زد(بکراش، 

فت لهاي متأثر از آیین مانی که مورد مخاطور موردي فرقههمین دلیل در این قسمت بهقرار گرفت. به

  بریم: نفوذ آنها را نام میهاي تحتِدستگاه روحانی کاتولیک قرار قرفت را اشاره کرده و سرزمین

گذار یاد شده است از نظر ژواها که از آنها با عنوان یکی از فرق بدعتدر واقع آلبی ژواها:آلبی

غربی در جنوب ). آنها360،ص.1347مسیحیان یک فرقه ملاحده از پیروان مانی بودند(میرزایی، 

د تکفیر کرکردند و ریموند ششم کنت تولوز از آنها حمایت میفرانسه در بزِیه و کارکاسون زندگی می

 ،ص.1 ،1368وجود آمد(دولاندلن، ژواها بهشد. انگیزاسیون یا تفتیش عقاید در زمان جنگ با آلبی

ر تحریک پاپ ده ى داده بیاردوها تشکیل طور خلاصه این است که کاتولیکهشرح آن ب). 457-456

با سقوط قلعه آنها در مونت سکور  1645املاك این طایفه را تاراج کرده و در  م1229-1209سال 

منسوب به فرقه  آلبیگایى ).553 ،ص.1، زیرنویس 1380فخرداعى گیلانى، این فرقه مضمحل گردید(

اصلا پیرو آیین ثنویت مانى  دینى قرون وسطایى در جنوب فرانسه و اهل بدعت در دین مسیح و

  ،ص.1381؛ حمیدي، 135 ،ص.1 ،1372ها در نواحى مدیترانه رواج داشت(لوکاس، بودند که قرن

طور کلی جهاد آلبیگایی منظور جهاد با اهالی شهر آلبی پایگاه اصلی کاتارها بود که ). درواقع به368

  ). 22 ،ص.1383کراش، شان اعلام جهاد نمود(بگذار و علیهکلیسا آنها را بدعت



  
  
  
  
  

  
  1405اول،، شماره دهم دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

250 

هاي دریاي سیاه و دریاي اژه در ي آبجزیره بالکان یعنی سرزمینی که در فاصلهشبه ها:بوگومیل

  ،ص.، حواشی1380شرق دریاي مدیترانه  در جنوب و دریاي آدریاتیک در غرب قرار دارد(برتون، 

هایی که از اواخر یکی از نهضتهایی بود که مانویت در آن رسوخ کرد. چنانچه ). از جمله سرزمین55

قرن نهم و دهم میلادي در این شبه جزیره قدرت یافت و تا قرن هفدهم میلادي باقی ماند قیام 

ها طور کلی بوگومیل). به243-244 ،ص.1382ها بود که به مانویان نزدیک بودند(نوذري، بوگومیل

مانویت نو یاد شده است(بوکدانویچ، بیشتر در سرزمین بوسنی ساکن بودند که از آنها با عنوان 

  ). 162 ،ص.1345

گذاران که کاتارها از جمله آنها بودند با عنوان پیروان در اروپا با گسترش آیین بدعت کاتارها:

حدي در ). کاتاریسم از ابتداي قرن یازدهم به292 ،ص.9 ،1382کنند(راوندي، مانى از آنها یاد می

ساي رم مجبور به مبارزه با آن شد. کاتارها در سواسون، فلاندر، اروپاي غربی رواج یافت که کلی

أثیر تاي یافتند و آنها تحتِ العادهویژه میلان نفوذ فوقسوئیس، لیتز و دیگر نواحی اروپاي غربی به

مول شاندیشه مانی بوده و در سرتاسر اروپا؛ از اسپانیا و ایتالیا گرفته تا فرانسه، آلمان و سوئیس جهان

). 17-19 ،ص ص.1383؛ بکراش، 171 ،ص.1359؛ ستاري، 245،ص.1382ه بود(نوذري، گشت

کاتارهاي مانوي از توسکانیا (اتروریاي قدیم در ایتالیا) بودند که مورد تعقیب پاپ ژرژ چهارم بودند و 

شدت ). کلیسا به212 ،ص.1387کردند که در پیش اسقفان گوشت بخورند(مشکور، آنها را وادار می

) که در گريهاي ذکر شده با عنوان بدعت آلبیگایی برخاست زیرا آیین مانی (مانیبارزه با آیینبه م

). معتقدات 135 ص.1، 1372هاي یازدهم و دوازدهم میلادي بر مسیحیت تأثیر گذاشت(لوکاس، سده

تند و ده داشژواها همان اصول عقاید مانی بود و به دو اصل نیکی و بدي عقیکاتارها نیز به مانند آلبی

کردند(دولاندلن، با هر نوع قدرت و مقام رسمی، آداب و شرایع مذهبی مسیح و مالکیت مخالفت می

ها طول کشید تا سرانجام در سال ). در نتیجه، جنگ و جهاد با مردم کاتارها سال456 ،ص.1 ،1368

تن  210صب افتاد، آزار بدست دشمن متعمیلادى دژ مُن سِگور آخرین پناهگاه این فرقه بى 1344

رحمانه بر فراز تلىّ از هیمه، چون شمع سوزاندند و آنان بدون اینکه راه از پیروان آیین کاتار را بى

تقیّه و کتمان پیش گیرند شجاعانه از مرگ استقبال کردند. با مرگ این گروه ناقوس فناى تمدنى 

هاى م تا سیزدهم میلادى، دادگاهبس درخشان در جنوب فرانسه به نوا درآمد. در جریان قرن یازده



 
 
 
 
 

 
  جغرافیاي مانویت در جهان؛ از باستان تا قرون وسطیقلمرو      

  

  

 

 

251 

سپردند(راوندي، دست آتش مىدرنگ بهیافتند بىتفتیش عقاید هرجا فردى از افراد کاتارى مى

  ). 292 ،ص.9 ،1382

  گیرينتیجه

النهرین که تحت نفوذ دولت آیین مانی که یک دین ایرانی بوده و در زمان ساسانیان در بین

اصلی ایران گسترش یافت. از همان ابتدا با سفرهایی که مانی و اشکانی بود ظهور و در سرزمین 

-شمولی را در سر میمبلغان آن به نقاط مختلف دنیاي آن روزي داشتند ادعاي جهانی و جهان

پروراندند و تا حدود زیادي در این امر موفق نیز بودند. مانویت نیز به مانند سایر ادیان باستانی و اما 

تی که خاص خود بود از جمله انعطاف و التقاتی بودن با گسترش خود مرزها را تر با خصوصیاجهانی

ها در شرق و غرب درنوردیده و از شرق تا غرب عالم آن روزي را طی کرد اما بعد از مدتی حکومت

خصوص در دو امپراتوري آن زمان یعنی ایران و روم به جلوگیري از این آیین برخاستند. چون در به

تیان مخالف این آیین مانویت بودند و در روم مسیحیان با آن به مقابله برخاستند و با ایران زرتش

ان هاي ایرهاي حکومتظهور اسلام نیز مانویان مورد تعقیب و کشتار قرار گرفتند. درواقع آزار و اذیت

هان شد باعث شد که دین مانی در شرق و غرب جهایی که بر مانویان اعمال میگیريو روم و سخت

آن روز به حرکت درآید و در اروپا تا اسپانیا و فرانسه و در آسیا تا چین را در نوردد و امروزه در میان 

ود ها مشههاي این سرزمینها و همچنین تأثیر این آیین در فرقهها و آثار مورخان این سرزمینکتیبه

 این آیین ایرانی دارد که حرکتینقاط جهان نشان از ظرفیت و توانایی باشد. حرکت مانویان به اقصی

وسیع به درازاي تاریخ جهان در عصر خود داشت. از مشکلات این تحقیق این است که با اینکه آثار 

اند اما تاکنون یک اثر که پهناي جغرافیایی صورت مقاله و کتاب به مانی و مانویت پرداختهزیادي به

شده است و این تحقیق اولین کار در این راستا بود مانویت را مورد بررسی و ارزیابی قرار دهد کار ن

که با مشکلاتی مواجه گردید اما امید است در آینده محققان بیشتر به بحث جغرافیاي مانویت 

  بپردازند. 

  منابع

 ،هاي تاریخی، بررسیآیین مانی در میان اویغورها. ) 1351 .(آهنگري، عبدالقادر حسین و نامق ارغون

  .  69-76.ص  ص ،41شماره 
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، جلد اول، ترجمه جواد فلاطوري، تهران، ایران در قرون نخستین اسلامی). 1379.( اشپولر، برتولد

  علمی و فرهنگی، چاپ ششم. 

  ، تهران، امیرکبیر، چاپ هشتم. تاریخ مغول) . 1384 .(آشتیانی، عباساقبال 

  . 5-21ص  ، ص5، تاریخ محلات، شماره مانی و سیر گسترش مانویت) . 1386.( اکبري، امیر

   .پور، تهران، فکر روزآیین گنوسی و مانوي، ترجمه ابوالقاسم اسماعیل) . 1373 .(الیاده،  میرچا

 سیدحمید ترجمه ،البر و البحرنخبۀالدهر فی عجائب) . 1382.( محمد الدینشمس دمشقی، انصاري

   اساطیر. تهران، طبیبیان،

   .چاپ دوم، آگاه، جلد دوم، تهران، نامهرکستانت). 1366.( بارتولد، واسیلى ولادیمیروویچ 
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  . امیرکبر

، 6فرهنگی، سال ، مطالعات تاریخ مانیجستاري انتقادي در سرچشمه دین ) . 1393 .(تدین، علی
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  . چاپ دوم
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  . 151-188 .ص ص ،29، شماره 8پژوهی، سال ، دولتآیینی مانی

  . امیرکبیر تهران، ایران، فرهنگی و اجتماعی سیاسی، تاریخ يخلاصه). 1356 .(االلهصفا، ذبیح

  . اي دوم و سوم هجري، تهران، پازنگهایران در قرنهاي دینی جنبش). 1372.( صدیقی، غلامحسین

  . بنیاد فرهنگ ایرانی تحقیق و تصحیح منوچهر ستوده، تهران،به ).1353 .(صورالأقالیم

 دانشگاه، و حوزه پژوهشگاه جودکی، االلهحجت ترجمه ،عباسیان دولت) . 1385.( محمدسهیل طقوش،

  . سوم چاپ

اهتمام منوچهر ستوده، تهران، بنگاه ترجمه ، بهالمخلوقاتعجایب). 1345 .(طوسی، محمد بن محمود

  .و نشر کتاب

  . ، تهران، پژوههرش اسلام در ایرانپذی) . 1383.( غفاري، اصلان

 چاپ نیا، تهران ، علمی فرهنگی،، ترجمه مسعود رجبمیراث باستانی ایران ).1385 .(فراي، ریچارد ن

  هفتم. 

  ، تهران، دانشگاه تهران، چاپ نوزدهم. تاریخ اسلام ).1391 .(اکبرفیاض، علی 

  .سمت تهران، ،جلد اول، جغرافیاى تاریخى کشورهاى اسلامى).1380 .(چانلو، حسینقره

  . تهران ، امیرکبیر، ترجمه میرزا جهانگیر قاجار، آثارالبلاد و اخبارالعباد).1373.( قزوینى، زکریا

  . کوشش ایرج افشار، تبریز، ستودهه، بتواریخ شیخ اویس ).1389.( قطبی اهري نجم، ابوبکر 

  البرز. ، تهران، چانلوحسین قره ترجمه، قدامه بن جعفر، الخراج .)1370 .(کاتب بغدادى

، شماره 6دي شاپور، سال ، ترجمه نگار مروتی، جنهنر و تشریفات مذهبی مانوي. )1399.( کانپا، متیو

  . 51-102 .ص ، ص21
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محسین رشید یاسمی، تهران، ، ترجمه غلاایران در زمان ساسانیان. )1345 .(آرتورسن، کریستن

  . چاپ سوم گلشن،

  . زاده، تهران: مرکزترجمه رضا علی، اعترافات آگوستین. )1379.( کلارك، جیلین

چاپ جمه محمود بهفروزي، تهران، جامی،تر تاریخ ایران از آغاز تا اسلام،. ) 1384 .(گیرشمن، رومن

  شانزدهم. 

، تهران، سمت، چاپ تاریخ تحولات اروپا در قرون جدید. ) 1386 .(زادهلطفی، نقی و محمدعلی علی 

  چهارم. 

  . ه عبدالحسین آذرنگ، تهران، کیهانجلد یکم، ترجم تاریخ تمدن،. )1372.( لوکاس، هنري 

  هاي اسلامی، چاپ ششم. ، مشهد، بنیاد پژوهشفرهنگ فرق اسلامی) .  1387 .(مشکور، محمدجواد 

، تهران، تاریخ ایران؛ از ورود مسلمانان تا پایان طاهریان) .  1384 .(مفتخري، حسین و حسین زمانی 

  سمت،  چاپ دوم. 

 تحقیق و، یکم ، جلدالمواعظ و الإعتبار فى ذکر الخطط و الآثار) . 2378.( مقریزى، احمد بن على

  .موسسه الفرقان للتراث الاسلامیفؤاد سید، لندن:  ایمن توسط تصحیح

  ، ترجمه عباس پورمخبر، تهران، مرکز، چاپ دوم. هامغول) . 1380.( مورگان، دیوید

  ، جلد اول، تهران، سمت. تاریخ ادبیات ایران) . 1380.( اصغر و دیگرانفرد، سیدعلیمیرباقري

، و شواهد آن در شاپورگان هاي تأثیرپذیري مانی از هندوستانزمینه) .  1403 .(میرزایی، محسن

  . 419-446 .ص ، بهار و تابستان ، ص23، سال 45مطالعات ایرانی، شماره 

  . ، تهران، اقبالتمدن در قرون وسطیزندگی و ) .  1347 .(میرزایی، صدرالدین

  . ، تهران، ققنوسهاي اونی و آموزهي روشنی؛ مافرشته) . 1383.( میرفخرایی، مهشید

  . ایران، تهران، چاپخانه مرويسرچشمه تصوف در ) . 1346 .(نفیسی، سعید

 :رویه قبطیه للفتح الاسلامی، قاهره ؛تاریخ مصر لیوحنا النقیوسی) . 1382.(نقیوسى، قدیس یوحنا

  .  و البحوث الإنسانیۀ و الاجتماعیۀعین للدراسات 

  . سوم، شیراز، نوید شیراز، چاپ سطیاروپا در قرون و) . 1382.( االلهنوذري، عزت

، مهر و آبان ، 3، سال 19، آشنا، شماره هاي مانويعیسی مسیح در نوشته) .  1373 .(وامقی، ایرج

  . 75-79 .ص ص
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  فر، تهران: ققنوس، چاپ سوم. ، ترجمه مرتضی ثاقبایران باستان) . 1378.( ویسهوفر، یوزف

  .، چشمهتهران ).1386.( ترابهفت کشور و سفرهاى ابن

  ، ترجمه حسن انوشه، تهران، امیرکبیر، چاپ چهارم. ایران و تمدن ایران. ) 1384 .(هوار، کلمان

سازمان میراث  ،، تهراننقی منزويعلی ، ترجمهجلد اول ،البلدانمعجم .)1380.(یاقوت حموى، عبداالله

  . فرهنگی کشور
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Introduction 

Manichaean cosmology, as one of the dualistic religious and philosophical 

systems, presents a complex structure of opposition between light and darkness, 

spirit and matter, and good and evil. Within this framework, myths play a central 

role in explaining the origin of existence, the nature of the world, and the position 

of humankind. One of the key elements in this cosmology is the feminine 

principle, which manifests in various forms throughout Manichaean mythological 

narratives. Some of these feminine figures—such as the Mother of Life and the 

Maiden of Light—symbolize light, vitality, and salvation, whereas others, like the 

demon Āz and other female demonic beings, represent darkness, temptation, and 

deviation (Smagina, 2011). 

The main problem addressed in this study is the examination of this duality in the 

representation of femininity within Manichaean cosmology. Is femininity in this 

system merely a divine and salvific force, or does it embody contradictory roles 

associated with both good and evil? To answer this question, the present study 

employs a textual analysis of Manichaean sources and an interpretive approach to 

the symbolic system of femininity in this religion. It compares the positive and 

negative aspects of female figures in Manichaean myths. The aim is to provide a 

comprehensive interpretation of the status of femininity within the Manichaean 

worldview and its role in conceptualizing the duality of good and evil. Such an 

examination offers a deeper understanding of how feminine symbols operate 

within Manichaean cosmology and demonstrates how these symbols contribute to 

the formation of the religion’s moral and theological narratives. 
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Research methodology 

The present research adopts a qualitative and interpretive textual analysis approach based on original Manichaean 

sources. Primary texts—including the Kephalaia, the Shabuhragan, Middle Persian fragments from Turfan (M 7980–

84), and Manichaean hymns—were first examined in detail. Subsequently, a comparative analysis was conducted with 

reference to secondary studies such as those by BeDuhn (2000), Franzmann (2007), Gulácsi (2015), and Reeves (1996). 

The data were analyzed according to the symbolic content of feminine elements in three main dimensions: 

1. The Mother of Life as the force of creation and the protector of light; 

2. The Maiden of Light as the agent of salvation and the restorer of light from darkness; 

3. The demon Āz as the embodiment of greed, deviation, and cosmic corruption. 

In each section, different Coptic, Middle Persian, and Syriac narratives were compared, and the semantic variations in 

the interpretation of femininity were analyzed. This method allows for uncovering both the continuity and 

transformation of female roles within Manichaean cosmology and for assessing the cultural and geographical 

influences on their representations. 

 

Discussion 

The Mother of Life embodies the most nurturing and maternal qualities. She lovingly kisses her son, Ohrmazd-Bag, 

arms him, and prepares him to battle against the powers of darkness (Kephalaia 38:22–24; 39:3–7). These descriptions 

vividly portray her dual role as both nurturer and protector. In these passages, the Mother of Life is depicted as a 

vigilant figure who fulfills her maternal duties through both emotional support and the preparation of her son for 

combat. 

She also possesses distinct warrior attributes, which are more explicitly emphasized in Middle Persian texts. To rescue 

her son, who has been imprisoned in darkness, she herself descends into battle. According to Franzmann (2007:57), 

the Mother of Life, together with the Living Spirit (or Maiden of Light) and other divine warriors, descends to the 

borders of darkness to free her son. In the Kephalaia, it is stated that the Living Spirit and the Mother of Life together 

descend, defeat the demonic rulers, and from their bodies shape the material world (Gardner & Lieu, 2004:15). Thus, 

her role extends beyond care and nourishment to include the transmission of power and strategic capability necessary 

for survival and victory in the cosmic struggle. Ignoring her militant aspect would oversimplify this deeply symbolic 

character. Her maternal duty continues even after preparing Ohrmazd-Bag for battle; throughout every stage, she acts 

as both protector and savior, ultimately ensuring his deliverance from darkness (Kephalaia 39:37). This expectation 

for readiness, blessing, and acceptance of the son’s departure reaffirms her active participation. Her role is not confined 

to preparation; in moments of crisis, the Mother of Life emerges as an active rescuer—a model of motherhood that 

blends compassion and empowerment with strength and agency (Franzmann, 2007:58). 

However, in Manichaean mythology, the concept of “mother” does not always carry positive connotations. In contrast 

to the Mother of Life, who symbolizes divine light and creation, a counter-image appears in the figure of the demon Āz 

in Iranian mythology. This figure is introduced in a Middle Persian Turfan text (M 7980–84) (Klimkeit, 1993:224). Āz 

is depicted as a malicious and deceitful being who teaches demons the art of reproduction and implants wickedness in 

the first human woman. She is considered the origin of sexual desire and is called the “mother of demons,” a role that 

identifies her as a destructive and corrupting force within Manichaean cosmology. 

In contrast, the Maiden of Light is described in Manichaean texts as possessing such beauty that it shames the powers 

of darkness. This imagery can be interpreted through the lens of the male gaze and the visual power of femininity. As 

a woman subjected to the gaze of dark forces, she is not a victim but rather a weapon of their collapse. Unlike earthly 

women in Manichaean cosmology—typically portrayed as agents of sin and deception—the Maiden of Light employs 

the very same weapon (sexual allure) that the powers of darkness use to ensnare light. 
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Conclusion 

The analysis of Manichaean cosmology reveals that the religion’s dualistic system presents a complex reflection of the 

opposing forces of good and evil, within which feminine elements play contradictory yet complementary roles. The 

findings demonstrate that female figures in Manichaean mythology are not solely portrayed as divine or salvific 

powers; rather, in some instances, they also appear as agents of deviation and darkness. 

On one hand, figures such as the Mother of Life and the Maiden of Light embody the forces of illumination, creation, 

and deliverance. The Mother of Life not only serves as the creator of the First Man but also as his guide and protector 

in the cosmic struggle against darkness. She combines nurturing and warrior-like qualities, playing a decisive role in 

overcoming evil and reclaiming light. Likewise, the Maiden of Light functions as a mediator between the realms of 

light and darkness, whose interaction with the Archons enables the liberation of the captive light. 

On the other hand, the demon Āz represents the darker aspect of femininity—associated with temptation, corruption, 

and material entrapment. The textual analysis indicates that Āz personifies both greed and lust, deceiving the first 

human woman and thus serving as the source of evil’s entry into the material world. 

In this dual framework, femininity is depicted as a dynamic force capable of both freeing and imprisoning light. 

Ultimately, the study concludes that femininity constitutes a fundamental element in explaining the Manichaean 

dualism of good and evil. It is neither an inherently positive nor negative principle, but rather a fluid and multifaceted 

concept that operates at the core of Manichaean mythological structure. Through the redefinition of female roles within 

a religious context, Manichaeism offers a unique vision of womanhood that remains in constant, reciprocal interplay 

with the cosmic powers of light and darkness. 
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  چکیده  اطلاعات مقاله

  مقاله پژوهشی نوع مقاله:
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  15/11/1404:  رشیپذ خیتار
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   هاي کلیدي:واژه

  مانویت، 

  کیهان شناسی،

  مادر زندگی، 

  دوشیزه روشنی، 

  آز وید 

تفاوت م يهازنانه نقش يهااستوار است، که در آن، مؤلفه یکینور و تار ییگرابر دوگانه يمانو یشناسهانیک

ان دهد کند و نش ینظام بررس نیرا در ا یزنانگ گاهیپژوهش تلاش دارد تا جا نی. اکنندیم فایا يو گاه متضاد

 ی. پرسش اصلکنندیم ییو شر را بازنما ریخ میمفاه ،يمانو يهازنانه در اسطوره يهاتیکه چگونه شخص

ر ارتباط د يمتضاد يهاآنکه نقش ایاست  یبخش و الهنجات ییوریصرفاً ن تیدر مانو یزنانگ ایاست که آ نیا

م نظا لیو تحل يمتون مانو یپرسش، پژوهش حاضر با بررس نیپاسخ به ا يبرا ؟و شر بر عهده دا ریبا خ

 هاافتهیکرده است.  یآن بررس یشناختهانیزنانه را در ساختار ک يهاتینقش شخص ن،ییآ نیا ینمادشناس

 کهیدرحال .اندییمظهر نور و رها »یروشن زهیدوش«و  »یمادر زندگ«مانند  ییهاتیکه شخص دهدینشان م

عنوان به یاند. مادر زندگخورده وندیشهوت و انحراف پ ،یکیزنانه به تار یمنف يهاچهره گریو د» آز وید«

. کندیم فایا یهانیدر نبرد ک انهیجنگجو یحال، نقش نیکه در ع شودیدهنده و محافظ ظاهر مپرورش ییروین

 يازداده و به آزادس بیرا فر یکیتار يروهایخود، ن تیو جذاب ییبایبا استفاده از ز یروشن زهیدر مقابل، دوش

است که موجب اسارت  ییرویعنوان نماد طمع، شهوت و انحراف، نآز به وید گر،ید يسو از .کندینور کمک م

 ییروینه صرفاً ن تیدر مانو یکه زنانگ دهدینشان م هاتیشخص نیا يسهی. مقاشودیم ينور در جهان ماد

 یگانگدو نیدارد. ا يمانو ینیبدر ساختار جهان يدیو متضاد است که نقش کل ایپو یشر، بلکه عامل ای ریخ

  است. یهانیک میمفاه نییآن در تب ریو تأث نید نیدر ا یزنانگ گاهیجا یدگیچیپ يدهندهنشان

  

)، 1( 10، یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد.  شناسی مانويهاي مونث در کیهانزنانگی در نبرد نور و تاریکی: بازنمایی مؤلفه). 1405(سمیه ، خلیلی: استناد

275-259.                      DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.50581.1248  
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  مقدمه

 دهیچیپ يساختار ،یبر دوگانگ یمبتن ینیو د يفکر يهااز نظام یکیعنوان به يمانو یشناسهانیک   

ها نقش نظام، اسطوره نی. در ادهدیو شر ارائه م ریروح و ماده، و خ ،یکینور و تار انیاز تقابل م

 نیدر ا يدیاز عناصر کل یکیانسان دارند.  گاهیجهان، و جا عتیطب ،یمنشأ هست حیدر توض يمحور

ظاهر  يمانو يااسطوره يهاتیمونث است که به اشکال گوناگون در روا يهامؤلفه ،یشناسهانیک

و  اتینور، ح ينمادها ،»یروشن زهیدوش«و  »یمادر زندگ«ها همچون مؤلفه نیاز ا ی. برخشوندیم

 ییبازنما نه،زنا یطانیموجودات ش گریو د» آز وید«مانند  ییهاتیشخص کهید، درحالان نجات

پژوهش  نیا یمسئله اصل) Smagina, 2011(. شوندیم یوسوسه و انحراف تلق ،یکیتار يهاجنبه

نظام  نیدر ا یزنانگ ایاست. آ يمانو یشناسهانیدر ک یزنانگ يرپردازیتصودر  یدوگانگ نیا یبررس

 افیو شر ا ریرا در ارتباط با خ يمتضاد يهاآنکه نقش ایاست،  یبخش و الهنجات ییرویصرفاً ن

نظام  یو بررس يمتون مانو لیپژوهش با استفاده از روش تحل نی، اپرسش نیپاسخ به ا يبرا کند؟یم

ر زنانه د يهامؤلفه یمثبت و منف يهانقش سهیبه مطالعه و مقا ن،ید نیدر ا یزنانگ ینمادشناس

و  يمانو ینیبهاندر ج یزنانگ گاهیجامع از جا يری. هدف، ارائه تفسپردازدیم يمانو يهااسطوره

 ترقیقد یتا درک دهدیها به ما امکان ممؤلفه نیا یو شر است. بررس ریخ یدوگانگ نیینقش آن در تب

که  میو نشان ده میدست آوربه يمانو یشناسهانیزنانه در چارچوب ک ياز نحوه عملکرد نمادها

  .اندکرده ینیآفرنقش نییآ نیا یو اخلاق ینید يهاتیبه روا یدهها در شکلمؤلفه نیچگونه ا

   پژوهش نهیشیپ

انجام شده است. از جمله  تیزنان در مانو گاهیجا نهیدر زم يمطالعات متعدد ر،یاخ يهاسال در   

 یاشاره کرد که چارچوب ،ییپژوهشگر کانادا ل،یکو نیکو قاتیبه تحق توانیها، مپژوهش نیترمهم

پرداخته  یغیتبل يهاتیعالدر ف ينقش زنان مانو یبه بررس زیارائه داد و ن تیزنان در مانو یبررس يبرا

 سم،یشده در حوزه گنوسپژوهشگر شناختهپلو، واسک نیمادل ن،یهمچن) Coyle, 2009(است. 

  )Scopello,2014 .(منتشر کرده است يدر سنت مانو یدر مورد زنان خاص یمطالعات

قرن چهارم در  يزنان در جامعه مانو يو معنو یشخص یدر مورد زندگ زین یمطالعات ن،یبر ا علاوه   

 يهاعمدتاً بر اساس نامه قاتیتحق نیمصر، انجام شده است. ا ی، واقع در واحه داخل یروم سیکلّ

 زا ياگسترده فیدر مورد ط ییهایبررس ن،یاند. همچنجامعه بوده نیاز ا ماندهیباق یشخص
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 ،یبر جوامع شرق رگذاریو تأث یدر سنت غرب يزنان در دو متن مهم مانو ریزنانه و تصاو يهاتیشخص

در  دونیب سونی)، صورت گرفته است. جیشیای(متن ن ری) و کتاب مزامیمی(متن تعل ایکفالا یعنی

 یرا مورد بررس يودر نظام مان یزنانگ ییبازنما ،يو اقتدار معنو تیاز منظر جنس ،يکتاب بدن مانو

لمرو ق انیم یانجیعنوان منظام به نیزنانه در ا يهاتیکرده است که چگونه شخص لیقرار داده و تحل

  )BeDuhn,2000( .کنندیعمل م یکینور و تار

پرداخته و نقش آنان  يزنانه در هنر مانو يهاچهره يریتصو لیدر اثر خود به تحل یگولاچ سوزانا   

 مانند ییهانشان داده که چهره يکرده است. و یبررس تیمانو يبصر يو نمادها ینییرا در مراسم آ

 دهیشک ریبه تصو یکیجهان نور و تار انیم ياعنوان واسطهبه يچگونه در هنر مانو »یروشن زهیدوش«

 وندیاند، اما پداشته دیتأک تیدر مانو یزنانگ ینییو آ يریتصو تیها بر اهمپژوهش نیاند. اشده

  )Gulácsi, 2015 (.اندبرقرار نکرده يمانو يگراو نظام دوگانه ریتصاو نیا انیم یمیمستق

و  ینقش زنان در ساختار اجتماع ی)، به بررس1398( یفومش يها، مانند آثار شکرپژوهش یبرخ   

نقش  »تیزنان به مانو شیو گرا هیمجدل میمر«درباره  يو ياند. مقالهپرداخته تیمانو ینید غیتبل

 باو موج ییکرده و نشان داده است که چگونه بازنما یرا بررس يمانو يهاتیدر روا تیشخص نیا

 :يزن مانو دگانیو برگز وشاگانین«ه دربار يو گرید يشده است. مقاله نییآ نیجذب زنان به ا

 يمانو زنان یبه ساختار طبقات »مدارکی در زمینه ساختار طبقاتی، وظایف مذهبی و تبلیغات دینی

 .اندشده يبندطبقه »وشاگانین«و  »دگانیبرگز«پرداخته و نشان داده است که آنان در دو گروه 

  )1398(شکري فومشی،

بر یکی از ابعاد زنانگی در  اغلبهاي پیشین دهد که پژوهشمیبررسی مطالعات گذشته نشان    

 ی)(مانند کویل و فومش .انداند؛ برخی به نقش اجتماعی و تبلیغی زنان پرداختهمانویت تمرکز کرده

هاي لو برخی دیگر تحلی اند (مانند گولاچی)ا بررسی کردههاي تصویري و آیینی آنان ربرخی بازنمایی

در مقابل، پژوهش  ). اند(مانند بیدوننوي ارائه دادههاي زنانه در متون ماخصیتمحدودي درباره ش

شناسی مانوي بررسی کند و نشان دهد که هاي زنانه را در کلیت کیهانحاضر تلاش دارد نقش مؤلفه

ته هاي گذشگیرند. برخلاف پژوهشگراي خیر و شر جاي میها چگونه در ساختار دوگانهاین شخصیت

اند یا به جایگاه اجتماعی زنان مانوي، این نگاري پرداختههاي آیینی و شمایلتاً یا به جنبهکه عمد

نابراین، دهد. بپژوهش با تحلیل تطبیقی متون مانوي، تصویري متعادل از زنانگی در این نظام ارائه می
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 ن ساختارزمان دوگانگی زنانگی و نقش آن در تبییوجه تمایز اصلی پژوهش حاضر در بررسی هم

 .شناسی مانوي است، موضوعی که در مطالعات پیشین کمتر مورد توجه قرار گرفته استکیهان

  یکیاسارت در تار اینور  شی: زایمادرانگ يدوگانه

رتبط م بخشاتینور و ح يروهای) اغلب با نیمونث (=اصل زنانگ يهامؤلفه ،يمانو یشناسهانیدر ک    

 انی. در مکنندینقش م يفایا یکیدر برابر عناصر پرآشوب و مخرب تار یعنوان عاملهستند و به

 هچهره است ک نیتريو محور نیتربرجسته »یمادر زندگ« ،ينظام اعتقاد نیزنانه ا يهاتیشخص

 دارد و در يمانو نشیآفر تیدر روا يدیکل ی. او نقششودیخلاقانه محسوب م شیو زا ینماد نور اله

 شنیاو، آفر تیمسئول نیتر. مهمابدییم حضورـ  انهیو جنگجو ندهیزا ،پرورشیـ  یسه نقش اصل

. داردرا بر عهده  یکیتار يروهاین هینبرد عل يکه رهبر یتی) است، شخص2می(انسان قد» 1هُرمُزدبَغ«

موجب به دام افتادن نور  انیمانو دیاست که از د یجنس لینماد انحراف و م »آز«اما از طرف دیگر، 

(مادر  یمثبت و اله یکیها دو چهره دارد: اسطوره نیدر ا یرو، مادرانگ نی. از اشودیم يدر جسم ماد

  :(آز) یمنیو اهر یمنف يگری) و دیزندگ

   3یمادر زندگنماد نور: 

 ،نآیی شناسی ایندر اسطوره» مادر زندگی«براي درك مفهوم مادرانگی در مانویت، بررسی نقش    

، فرمانروایی »نخستین زمان«مادر زندگی از سوي پدر بزرگی که در  .ي آغاز مناسبی استنقطه

او را به این شکل پدید آورد. او  (پدربزرگی)او« :آمده است کفالایاي قبطیکرد، فراخوانده شد. در می

نیاز شد، فراخوانده  هاي درونی خود، در آرامش و سکوت، مستقر ساخت. هنگامی که به اورا در خزانه

 ) 70:28ـ 38 ا،ی(کفالا.» هاي نور خود نگریستونئشد و از پدر (بزرگی) بیرون آمد. او به تمام ا

داستان را این گونه بیان  هاي مانی استاي سریانی از نوشتهکه چکیده خود ، در اثر4نايوکتئودور بر

خواند، و مادر زندگی، انسان نخستین را گوید که پدر بزرگی، مادر زندگی را فراو او می« :می کند

                                                 
1 . Ohrmizdbag 
2 . First Man 
3 . Mother of Life 
4 . Theodor bar Khonai 
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پدید آورد، و انسان نخستین، پنج فرزند خود را پدید آورد، همچون کسی که براي نبرد زره بر تن 

 )Lib. Schol., XI, CSCO 69 pp. 313, 27-314,12.» (کندمی

است. او فرزندش هرمزدبغ را با  افتهیتجسم  هایژگیو نیتراز مادرانه يبه عنوان نماد یمادر زندگ   

،ص 38 ا،ی(کفالا سازدیآماده م یکیتار يهامبارزه با قدرت يو برا کندیمسلح م بوسد،یمحبت م

 انینما یخوبدهنده و محافظ را بهپرورش نوانعنقش او به فات،یتوص نی). ا7-3: 39و  24-22ص.

 تیحما قیکه هم از طر میادهید یورت مراقبصرا به یها، مادر زندگبخش نیدر ا ژهیو. بهسازندیم

   .دهدیرا انجام م يمادر فیفرزندش، وظا يسازآماده قیو هم از طر یعاطف

        وضــوح برجســته شــده اســت. به انهیم یدارد که در متون فارســ زین ياانهیجنگجو يهایژگیاو و   

ـــرش، کــه در تــار يبرا یمــادر زنــدگ ـــ یکینجــات پس ـــده، خود بــه م ریاس                           مبــارزه قدم دانیــش

ـــط فرانارائه يهاتی. طبق رواگذاردیم ـــده توس ـــش  ای» 5روح زنده«همراه با  یمان، مادر زندگتس

ـــ« ـــن زهیدوش ـــرش را نجــات  رودیم یکیتــار يجنگجو، بــه مرزهــا زدانیا گریدو  »یروش تــا پس

آمده است که روح زنده و مادر زندگی، با یکدیگر فرود  کفالایادر )  Franzmann,2007:57(دهد.

هاي آنان جهان مادي دهند و از بدنآیند و نیروهاي شیطانی و فرمانروایان تاریکی را شکست میمی

ــکل می او فراتر از مراقبت و  ریتأث ب،یترت نیبد )Gardner and Lieu,2004: 15( .دهندرا ش

ــامل انتقال مهارت ــت و ش ــودیدر نبرد م يروزیبقا و پ يلازم برا يهايها و توانمندپرورش اس . ش

 نینماد تیشــخصــ نیاز حد ا شیب يســازموجب ســاده تواندیاو م انهیگرفتن نقش جنگجو دهیناد

ــود. وظ ــازپس از آماده یحت یمادر زندگ يمادر فهیش ادامه دارد. او در  زین نبرد يبرا هرمزدبغ يس

 نیرا تضـــم یکیو ســـرانجام نجات فرزندش از تار کندیم فایرا ا یتمام مراحل، نقش محافظ و ناج

ـــر از خانه را  رشیدادن، و پذبرکت ،یآمادگ يانتظار برا نی) ا37: 39 ا،ی. (کفالاکنــدیم خروج پس

ـــاز. نقش او تنها به آمادهکندیم دییتــأ ـــود؛ینم دودمح يس  یبلکه در مواقع بحران، مادر زندگ ش

ـــودیفعال ظاهر م ینــاج کیــعنوان بــه ـــان نی. اش ـــت که مراقبت و  يدهنده مادرمفهوم نش اس

  ) Franzmann, 2007:58( .کرده است بیترک ییگرارا با قدرت و عمل يتوانمندساز

  

                                                 
5 . Living Spirit 
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  اي نقش مادر زندگی در دو روایتتحلیل مقایسه

 میانهمتون فارسی  کفالایا هاویژگی

 نقش اولیه
سازي و حمایت از انسان قدیم پیش از آماده

 نبرد

تلاش براي نجات انسان قدیم که از ابتدا 

 در بند است

 از ابتدا در اسارت تاریکی قرار دارد شودابتدا آزاد است و سپس گرفتار می ماهیت انسان قدیم

 بخش مستقیمگر و نجاتجنگجو، مداخله نبردکننده براي دهنده، راهنما، و آمادهپرورش نقش مادر زندگی

 مداخله در نبرد
ها صورت غیرمستقیم و از طریق واسطهبه

 (روح زنده)

حضور مستقیم در میدان نبرد براي 

 آزادسازي انسان قدیم

  

دهد که مادر زندگی در نظام مانوي داراي دو نقش اساسی و متکمل بررسی این دو روایت نشان می 

سازي انسان شود که وظیفه آمادهعنوان یک مادر معنوي و حامی ظاهر می، او بهیاکفالادر  .است

تر است و مستقیماً وارد تر و جنگجویانهقدیم را بر عهده دارد، اما در متون فارسی میانه، نقش او فعال

 وتیهاي متفادهد که در مناطق مختلف مانوي، برداشتها نشان میشود. این تفاوتعرصه نجات می

 مونث تجلی یکـ ها، مادر زندگیدر این اسطوره .شناسی وجود داشته استاز نقش زنانگی در کیهان

او قدرت خلق زندگی را . کندمی ایفا مادي جهان آفرینش و شر شکست در حیاتی نقشیـ  خدا از

صویر ین تا. هاي جنسی باشداي دقیق طراحی شده است که فاقد ویژگیگونهدارد، اما این آفرینش به

م بخش اما غیرجنسی ترسیعنوان نیرویی حیاتدهد که مادرانگی را بهمثبتی از اصل زنانگی ارائه می

  .کندمی

 

  6آزدیو  :یکیماد تارن

مادر  ری. در مقابل تصوستیبار مثبت ن يهمواره دارا» مادر«مفهوم  ،يمانو یشناسدر اسطوره   

 یرانیا يهادر اسطوره (Az) آزدیو متضاد از  يریاست، تصو یاله نشیاز نور و آفر يکه نماد یزندگ

                      .شده است یمعرف (M 7980-84) یتورفان يمتن پهلو کیچهره در  نی. اشودیم دهید

) Klimkeit,1993: 224( روش وانیکه به د شودیشناخته م بکاریشرور و فر يعنوان موجودبه آز 

                                                 
6 . Az 
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دانسته  یجنس لاتی. او منشأ تماکندیالقا م یزن انسان نیو شرارت را در نخست آموزدیرا م دمثلیتول

و فسادآور در  رانگریو ییرویعنوان نکه او را به ینقش شود،یم دهینام »7وانیمادر د«شده و 

  .کندیم یمعرف ينوما یشناسهانیک

سقوط کرد، بر آنچه خشک و آنچه  نیو ناپاك، آز از آسمان به زم یو همانند آن بذر شهوان …«   

. سپس، ختیآماز جنس خود درهم وانید گریشد و با د ختهیآم اهانیتر بود. در آنجا، با همه انواع گ

داران، بال ان،یدوسُره، چهارپا وانیبانوان، دـ وید ،یطانیش يولاهایخشم، ه واندیـ وشانیو د وانید

سپهر بسته شده بودند، چون نور و  ازدهی به و بودند باردار دوزخ در آغاز از که—و خزندگان هایسم

 .کردند و عقل خود را از دست دادند دایپ لیبه او م دند،یرا د (Roshnshar) یروشن يخدا ییبایز

سقوط کردند و در سراسر آن  نینوزادان بر زم نیفرزندان درون خود را سقط کردند، و ا یهمگ آنان

رشد ا وانیبه د هیتر و شبتر، وحشتناكدرختان را خوردند و بزرگ يهاوهیپرداختند. آنان م دنیبه خز

شد. در  رهیچ آنانها نفوذ کرده بود، بر که خورده بودند، آز که در آن ییهاوهیشدند. و از همان م

 :Klimkeit,1993» (.در هم آمیختند گریکدیشدند و با  کیتحر یبه واسطه شهوت حس جه،ینت

228-229 (  

دزدصفت، گناهکار،  شتریب یپر کرد که او حت یرا با چنان روح یزن انسان نیستآز سپس نخ   

مؤنث آز و  وید ،یرانیاسطوره ا نی. در ابدیشهوت، مرد را بفر قیشود و از طر صیو حر یشهوان

 بر) Klimkeit,1993: 224 (.شوندیانگاشته م یکی زیآمشرارت لیهر دو با م یزن انسان نینخست

 نی. در اشودیمنتقل م يبعد يهازن به نسل نیآز و نخست قیشهوت و گناه از طر ت،یروا نیاساس ا

) Yorioka,2010: 97( است، نه زاد و ولد. یجنس لیم شود،یم یتلق دیآنچه که پل دگاه،ید

موجب به دام افتادن نور در جسم  انیمانو دیاست که از د یجنس لیآز نماد انحراف و م ،همچنین

  نشان داده شده است.ها اسطوره نیدر ا یرو، دو چهره مادرانگ نیاز ا. شودیم يماد

 يعنوان صفت، به معنابه دو شکل به کار رفته است: به» آز« انهیم یدر شاپورگان، اصطلاح فارس   

 .)” :zآز ؛ :az-kamagihحرص و آز( طمع و حرص يعنوان اسم، به معنا، و به (zg'm") کارطمع

 یشناختروان یژگیو کیعنوان و هم به یهانیک یمنیاهر يروین کیعنوان عنوان اسم، هم بهآز به

                                                 
7 . mother of demons 
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را بر اساس  راتییتغ نیا 8يمکنز دیویو د شودیجا مدو معنا جابه نیا نی. متن بشودیمعنا م یانسان

وان عنآز به نیب یمفهوم یوستگیدهنده پنشان ییمعنا یدوگانگ نیا کرده است. ریتفس يبافت نحو

 ینیباست، که با جهان یهانیک یمنیموجود اهر کیعنوان و آز به یشناختروان یدرون یژگیو کی

 يهااصطلاحات، با وجود تفاوت نیکه ا دهدیم حیتوض يسازگار است. مکنز یرانیا یشناختهانیک

 »9گیتیگ«معنا که مفهوم  نی. به ااندوستهیبه هم پ يمانو يگرادر چارچوب نظام دوگانه ،يظاهر

دهنده تداوم و )، نشانو ناملموس ینامرئ ،یذهن( »10نوگیم«) در برابر محسوس و ملموس ،يماد(

 ,Reeves, 1996; Mackenzie(است.  جهانآن بر انسان و  راتیدر درك طمع و تأث یدوگانگ

. دارد وندیپ زیاز طمع و حرص بلکه با مفهوم شهوت ن يتنها نمادنه ت،یدر مانو» آز«.) 289 :1980

 دستور به شهوت)،(w[rz](w)g / pyys'  .1 مانند: یهمراه با اصطلاحات ،يواژه در متون مانو نیا

2. wrzwg' )3)،شهوت ل،یم. (w)zm'h]'[ ،(شهوت)4. "zygr (شهوت انگیز) کار رفته استبه .

Mackenzie, 1980: p.289( l. 543; p. 297.46  (که در  کندیم شنهادیپ نیهمچن يمکنز

عنوان آن را به توانیآمده است، م» و سرقت يدزد« يبه معنا )'wrzwg( که اصطلاح ییهانهیزم

 در )Ibidp.289 l. 543; p. 297.46. (ترجمه کرد »ییگرايماد« ای »يکارطمع« ،»يآزمند«

را » 11هاآرخن«است که اعمال  یرونیب یبلکه قدرت ،یدرون ییرویتنها نآز نه ،يمانو یشناسهانیک

 ينویکه تجسم حرص، شهوت و خشم م شودیمحسوب م یکیتار يروی. او خود نکندیم يدستکار

  .ست) ا mēnōgīh ī tan(تن 

به عنوان خالق و مفسده بدن انسان است، مشابه »  آز«از  يریمنعکس کننده تصو  12فیخواستوان   

نشان » آز« يبدن به لباس برا هیتشب قیامر از طر نیا 13يمانو یرانیا انهیمتون م موجود در میمفاه

با  زین یکینه تنها بدن را شکل داده است، بلکه ارتباط نزد»  آز«که  دهدیشود، که نشان م یداده م

که به عنوان » آز « .کند یوجود انسان را مجسم م یخلقت و فساد ذات يهایدگیچیدارد و پ نآ

                                                 
8 . David Mackenzie 
9 . gētīg 
10 . mēnōg 
11 . Archons 
12 . Xw’stw’nyft . 
13 . Mir. Man. I 
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 Reevesشده است. ( دهیکش ریبه تصو صیشود، هم شهوتران و هم حر یم فیتوص» طمع ندهیزا«

1997: 39 (  

است که تجسم طمع، شهوت  کیو تار یمنیاهر ییرویآز نماد ن ،يمانو یشناسهانیدر کبنابراین    

را در جهان  یفساد و تباه يرویشناخته شده و ن »وانیمادر د«عنوان . او بهشودیو خشم محسوب م

 کند،یم یندگیو شهوت را نما يمانند آزمند یانسان یشناختروان یژگیتنها و. آز نهدهدیگسترش م

  و به دام افتادن نور در آن نقش دارد. يبدن ماد يریگدر شکل ،یهانیموجود ک کیعنوان به هبلک

   نجات بخش یشخصیت :14دوشیزه روشنی (نور)

 یعنیدو مفهوم متضاد،  انیاست که در مرز م یتیشخص یروشن هزیدوش ،يمانو یشناسهانیدر ک   

در قالب  ایکه  یاز زنانگ یسنت ریو قدرت قرار دارد. برخلاف تصو میتسل ،یکیو شهوت، نور و تار یپاک

 نیا ازفراتر  یروشن زهیدوش شود،یم میترس زیانگآلود و شهوتگناه یزن ایو  بخشاتیمادر ح

 کیاست و نقش او نه صرفاً  یهانیو قدرت ک ییبای. او همزمان مظهر زردیگیقرار م جیرا يهاتقابل

  .شودیمحسوب م یکینور از چنگال تار یابیفعال در باز يمنفعل، بلکه ابزار یاله يروین

 یکیتار يروهاین يشده که باعث شرمسار فیتوص ياگونهبه یروشن زهیدوش ییبایز ،يدر متون مانو   

او به  کرد. لیتحل یزنانگ ينگاه مردانه و قدرت بصر میدر کنار مفاه توانیرا م ریتصو نی. اشودیم

 یوپاشفر يبرا يبلکه ابزار ،ینه قربان رد،یگیقرار م یکیتار يروهایکه در معرض نگاه ن یعنوان زن

ه ب بیاملان گناه و فرعنوان عکه عموماً به يمانو یشناسهانیدر ک ینیآنان است. برخلاف زنان زم

 یکیرتا يروهایکه ن کندیاستفاده م) شهوت(از همان سلاح  یروشن زهیاند، دوششده دهیکش ریتصو

متضاد  میمفاه ای ریاز تصاو يتعداد ،15ریو کتاب مزام ایکفال. رندیگیبه دام انداختن نور به کار م يبرا

او با پنج قدرت مجهز شده است  : «آمده است) 29-2,27( ریدر کتاب مزام .سازدیپرتکرار را آشکار م

با  جنگد،یکه او با آن م يایکیارت). 19-10,6ها غلبه کند (بجنگد و بر آن یکیتا با پنج پرتگاه تار

که مربوط به جسم و به دام انداختن نور در  يزیهر چ شود،یمشخص م لیفساد، نفرت، شهوت و م

خاطرنشان  سیبو يمر، M 741 قطعه در کند؟یها را شرمسار ماو قدرت ییبایآن است. اما چگونه ز

را به خود  سیسدو ییالهه باران اوستا يها یژگینام و و یروشن زهیسرود، دوش نیکه در ا کندیم

                                                 
14 . Maiden of light  
15 . Psalm Book 
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که به )  c(y)hrg sdwys rwšn( سیسدو »روشن« ریسرود با تصو )Boyce ,1951(. ردیگیم

  شود: یآغاز م ،شده نمایانخشم  وید

و او را از آن خود  زندیم ادی. او فردهدیخشم نشان م منیس درخشان، شکل خود را به اهریسدو«   

آن شکل را  گرید یوقت کندی[...] ناله م افشاندی(نور) است. او بذر م ياو جوهره ییگو پندارد،یم

به  از او یو ناخالص ی. آلودگدهدیبرتر م يها: او آن را به قدرتشودی. نور در سپهر متولد مندیبینم

 ياریبس يهاوهیو در م کنندیلباس به تن م هادهیدر همه پد هایناخالص نی. اشودیم يجار نیزم

 شده بود. او به انیو عر شانیپر رایخشم شرمسار است، ز یکیتار طانیش ».شوندیدوباره متولد م

 ياه بود محروم شده بود. او بدن را به عنوان پوستهبود و از آنچه به دست آورد افتهنی دست بالاترمرتبه 

از آن  يگریکه قبلاً با وحش ییپوشاند، جا نیرها کرد و با شرم فرود آمد. خود را در رحم زم یخال

  )M 741/R/3-7( . )Boyce, 1951: 912بود ( استهبرخ

        این ، دهد کهاین گونه شرح می شده است فیتوص نجایکه در ا فرانتسمان درباره این سرود   

مختلف متعلق به  يو از متون مانو شودیشناخته م» هاونخآر ياغوا «معمولاً به عنوان رویداد 

 اریداستان بس نیا انیاز آنها در ب یگوناگون شناخته شده است، که برخ ی/زبانیفرهنگ يهاگروه

       خودش  هیعل یکیتار تیاز نور، از ماه یعامل ایهستند. در هر نسخه، نور  گرانیتر از دمحتاط

. در شودیم یجنس تیفعال ینور را به دست آورد، که معمولاً شامل نوع يتا آزاد کندیاستفاده م

لاً که نور قب زد،یخشم برانگ طانیتا شهوت را در ش کندیخود استفاده م ییبازی از 16باکرة نور نجا،یا

دوباره متولد  هاوهیو در م افتدیم نیبه زم یمن نیو ا کندیخارج م یشده را به صورت من ریاس

  (Franzmann, 2007:58) .شودیم

 دادیرو نیمطرح شد. ا 18بار توسط فرانتس کومون نیکه نخست ی، اصطلاح»17هاآرخن ياغوا«   

ده) توسط ش فیانسان توص نیزره نخست ای(که به شکل پنج پسر، لباس  ینور اله دزدیده شدنپس از 

گرفتار شده است،  19هاکه در بدن آرخون شدهدهیدنور دز ییرها ي. برادهدیرخ م یکیموجودات تار

                                                 
16 . Virgin of light 
17 . the Seduction of the Archons 
18 . Franz Cumont 

  )347: 1396پور مطلق، لیاست. (اسماع یمنیو موجودات اهر نیاطیو ش وانید یآرخن به معن. 19 
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. دهدیمردانه و زنانه است، خود را به آنان نشان م يدوگانه تیماه ي، که دارا20فرستاده سوم

)Cumont, 1912(   

دهد. در اینجا شرم را به شیاطین نسبت می ،نیز  (M737)21ارسی میانه نریسف یزدفسرود    

کند (؟) به جهان هایی که از آنها تراوش میتاریکی و تفاله«است:  سوم فرستادهنام فارسی میانه 

 .Boyce 1951, p) افکند. یاکساها و شیاطین شرمنده می شوند، اما نور از اسارت رهایی یافتمی

یک حرکت ضد جنسیتی تعبیر کرد که به دنبال تبرئه رفتار این شرم را می توان به عنوان  (915

ها به دلیل شکست آنها نخاست و به جاي آن شرم را به آر روشنینمایش دوشیزه  »شرم آور«

 ها را برجستهنخزنانه و شرم آر ریتصو ییبایاسطوره، ز نیاز ا يمانو يهاتیروا. فرافکنی می کند

 نیروش بندهیفر زهیبه دوش یشود و نگاه میها سهنخدر نگاه آرتا  کندیو مخاطب را دعوت م کندیم

 را يگرداند و هر گونه نظربازیها برمنختمرکز را به شرم آر تیحال، متون در نها نی. با اندازدیب

 دیاز تسلط مردانه بر زنانه تأک يبر ساختار دختر روشنیپدر از  کیکند. ارائه استراتژیم هیتوج

  . کندیم

، این شخصیت را فرانتسماناین نقش مبهم و چندلایه باعث شده که تحلیلگران مدرن، همچون    

 عین رد روشنی، هاي سنتی از مفهوم باکرگی در مانویت بدانند. دوشیزهعنوان چالشی براي برداشتبه

 متون در نزنا تصاویر دیگر با آشکار تضادي مسئله این. بردمی بهره ابزار عنوانبه شهوت از باکرگی،

 ,Franzmann) .شوندان زمینی غالباً عامل گناه و انحراف مردان توصیف میزن که جایی دارد، مانوي

دیو آز، که نماد شهوت، حرص و طمع  برابر در توانمی را روشنیة از سوي دیگر، دوشیز (2007:59

عنوان نیرویی ویرانگر، شهوت را ابزاري براي که آز، بهشناسی مانوي است، قرار داد. درحالیدر کیهان

رهایی نور از بند تاریکی  براي ابزار همین از روشنی زةدهد، دوشیار میاسارت نور در جسم و ماده قر

ي عناصر شهوانی و جسمانی لزوماً منفی د که در مانویت، همهدهکند. این تضاد نشان میاستفاده می

 .ي درست، به ابزاري براي رهایی تبدیل شوندتوانند در صورت استفادهنیستند، بلکه می

عنوان یک ي منفعل، و بهفراتر از یک الوهیت زنانه توانمی را روشنیة یزدر نهایت، نقش دوش   

تنها زیبایی و پاکی را در خود دارد، بلکه ی بررسی کرد. او نهاستراتژیست معنوي و جنگجوي کیهان

                                                 
20 . Third Messenger 
21 . Narisaf Yazd 
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ادر گیري نور تبدیل کند. در کنار مها را به ابزاري براي غلبه بر تاریکی و بازپسقادر است این ویژگی

ر ي هوشمندانه دتجسم فریب تاکتیکی و مبارزه ويي روحانی است، زندگی که نماد زایش و تغذیه

ز شناسی مانوي متمایهاي زنانه در اسطورهاریکی است، و این مسئله او را از سایر چهرهبرابر نیروهاي ت

  .کندمی

  گیرينتیجه

 يروهایاز ن دهیچیپ یبازتاب ن،ید نیا يگرانشان داد که نظام دوگانه يمانو یشناسهانیک لیتحل   

 فایرا ا یمکمل حالنیمتضاد و درع يهامونث نقش يهاکه در آن مؤلفه دهدیو شر ارائه م ریخ

نه صرفاً  يمانو يهازنانه در اسطوره يهاتیپژوهش نشان داد که شخص نیا يهاافتهی. کنندیم

اهر ظ زین یکیعنوان عامل انحراف و تارموارد به یبلکه در برخ ،یبخش و الهنجات ییرویعنوان نبه

 شینور، زا يروهاین انگرینما »یروشن زهیدوش«و  »یمادر زندگ«مانند  ییهاچهره سو،کی از .شوندیم

د با عنوان راهبر او در نبربلکه به ن،یعنوان خالق انسان نخستتنها بهنه ،یهستند. مادر زندگ ییو رها

دارد  انهیو جنگجو یپرورش يهایژگیزمان وهم ت،یشخص نی. اکندینقش م يفایا یکیتار يروهاین

 انیم ياعنوان واسطهبه زین یروشن زهی. دوشکندیم فایا يدینور، نقش کل یابیو در شکست شر و باز

 .شودیم یکیدر تار رشدهینور اس ییها، باعث رهاآرخن کیکه با تحر شودیظاهر م یکیجهان نور و تار

چون  یمیاست که با مفاه يازنانه يهااز چهره يانمونه» آز وید«در نقطه مقابل،  گر،ید يسو از

تنها تجسم حرص و متون نشان داد که آز نه لیخورده است. تحل وندیپ یکیوسوسه، انحراف و تار

 نجا،یااست. در  يمنبع ورود شرارت به جهان ماد جه،یزن و در نت نینخست فتنیشهوت، بلکه عامل فر

م باعث و ه ییهم باعث رها تواندیشده است که م دهیکش ریدوگانه به تصو ییرویعنوان نبه یزنانگ

 یمفهوم زنانگ ،يمانو یشناسهانیپژوهش نشان داد که در ک يهاافتهی ت،یدرنها .اسارت نور شود

 يروین کیعنوان نه به یزنانگو شر نقش دارد.  ریخ یدوگانگ نییدر تب نیادیعنصر بن کیعنوان به

. کندیل معم تیمانو يادر ساختار اسطوره دهیچیو پ ایپو يعنوان عنصربلکه به ،یمنف ایمثبت  مطلق

ارائه  یفرد از زنانگبهمنحصر يریتصو ،ینید یزنانه در چارچوب يهانقش فیبا بازتعر تیمانو نهایت در

  .قرار دارد یکینور و تار یهانیک يروهایمتقابل با ن یداده است که همواره در ارتباط
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Introduction 

The decline or at least the diminution of the Naqshbandi order's presence in the 

Safavid period is quite clear from studying the sources related to this period. 

However, the reason for this story for the Naqshbandi order and such hostility, if 

the principle of this hostility can be accepted, is not only the religious difference 

between the Naqshbandi order and the Safavids, but it must be said that; in 

addition to the religious difference between the Shiite Safavids and the Sunni 

Naqshbandis, the political activism of the sheikhs of this order in the pre-Safavid 

period and at the same time as the beginning of the Safavid rule was effective in 

the decline of the Naqshbandi order in Iran. Recognition of this historical period 

shows; The Naqshbandi sheikhs, while having political activities, those sheikhs 

who opposed the Safavids in their political roles and activities or were associated 

with rival Safavid governments (Ottoman and Uzbek), were subjected to 

restrictions during the pre-Safavid era and at the same time as the beginning of 

the Safavid rule, which either led to their murder or forced them to leave Iran and 

the decline of the Naqshbandi order in Iran. At least during the beginning of the 

Safavid rule, the killing or persecution and restrictions on some Sufis cannot have 

a religious reason alone because, for example, based on historical documents, 

during the reign of Shah Ismail II and the presidency of Mirza Makhdoom, who 

had Sunni tendencies, they had some freedoms, but despite this, we still witness 

that more than five hundred Sufis were punished due to political conflict. 
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Research methodology 

The present research has been conducted using a descriptive-analytical method. In this research, we have initially 

described the nature of the situation and presented a report of the research examples, and then we have tried to explain 

the reasons for the situation and explain them, and to obtain results using reasoning, analysis, and comparison of 

evidence and theories that in a way deny and negate the common image and theory that the decline of the 

Naqshbandiyya order was due to religious differences during the Safavid era, and we have presented an alternative 

theory. The data collection method was library studies, and tools such as documents, printed and handwritten books, 

and articles were used. 

Discussion 

The Sufis opposed to the Twelver Imami Shiism could not do anything even if they left Iran. It should be noted that 

the spread of Shiite tendencies among the Iranian public, and especially among the Sufis, in the pre-Safavid periods 

was more a product of the sultans' tolerance than a result of the rulers' Shiite policies. These sultans used the Sufis to 

legitimize their rule. Contrary to the general approach of Iranian society and the newly formed Safavid government, 

the Naqshbandis did not have Shiite tendencies and were even biased and emphasized Sunnism. However, the 

limitation or decline of the Naqshbandi Sufis during the Safavid period in Iran, considering the activities of some 

sheikhs and the departure of others due to political tendencies, cannot be attributed solely to the element of religious 

differences. In fact, political differences also played an effective role in the Safavid rulers' dealings with the 

Naqshbandis in Iran. In examining the situation of the Naqshbandiyya sheikhs in the pre-Safavid period and the 

beginning of the Safavid rule, who have been claimed to have tried to cause the decline of Naqshbandiyya due to the 

role of religion, three approaches can be observed in the series. These three categories include the following: 

(1) The first category should be assigned to sheikhs who did not confront the government during the Safavid period, 

but no special activity in the spread of the path has been recorded from them. This category includes sheikhs such as 

Khwaja Muhammad Amin Bulgari and Sheikh Alwan. 

(2) The second category was the sheikhs who took a positive view of the Safavid government and even managed to 

gain a position in the government, or at least their activities to develop and continue their order were not limited. Abdul 

Wahab Hamedani and Sana’ullah Kozeh-Kanani are included in this category. 

(3) The third category of Naqshbandi sheikhs were those who faced restrictions or even murder and exile during the 

Safavid period. Of course, in this category, the successors of Sayyid Ali Kurdi, who is alleged to have been killed by 

the Safavids due to religious and sectarian differences at the beginning of the Safavid era, were present freely in Iran 

(Qazvin, the capital of the early Safavid era) for a long time. However, people such as Ebrahim Shabestari (Sibuyeh 

Sani) and some of the followers of this order such as Mir Hossein Meybodi and Roozbehan Khonji, in addition to their 

religious differences with the Safavids, also took political actions against the Safavids. 

Conclusion 

Therefore, at least until the early years after the Safavids came to power, despite being Sunni, some Naqshbandi sheikhs 

continued to be present in Iran. The present study provides evidence that political factors and their political actions 

with the Safavid movement played a fundamental role in the Safavids' treatment of the sheikhs of the Naqshbandi order 

in Iran in the 10th century AH. Obviously, their political actions in the pre-Safavid period and the beginning of the 

Safavid era in opposition to the new government cannot be ignored and become the causes of the decline of the order. 

On the contrary, those sheikhs who did not support the Safavid rivals or were in line with the political interests of the 

new government were able to remain present in Iran for at least a few years. The Naqshbandi did not achieve much 

success in this region for other reasons, including the dominance of Shiite tendencies among the Iranian people against 

their own Sunni bias. As an effective movement in creating legitimacy for the sultans, the Sufis, by choosing their 

political actions, actually determined the continuity of their presence. 



 

 

  نقشبندیه در دوره صفویه ایران در زوال طریقت نفی یکتایی نقش مذهب

   1احسان جندقی
  

 e.jandaghi@urd.ac.ir :رایانامه .رانیو مذاهب، قم، ا انیدانشکده عرفان، دانشگاه اد ،یگروه تصوف و عرفان اسلام ار،یاستادنویسنده مسئول، . 1

  

  چکیده  اطلاعات مقاله

  مقاله پژوهشی نوع مقاله:

  

  

 30/9/1404 :افتیدر خیتار

  22/10/1404:  ویرایش خیتار

  18/11/1404:  رشیپذ خیتار

  6/1/1405:  انتشار خیتار

  

  

  

   هاي کلیدي:واژه

  نقشبندیه،

  صفویه،  

  اختلاف مذهبی،

  زوال نقشبندیه در ایران 

گــري سیاســی مشــایخ ایــن طریقــت درکنار اختلاف مــذهبی صــفویه شــیعی و نقشــبندیان ســنی، کنش

ــفوي  ــوثر و همدر دوره پیشاص ــران م ــبندیه ای ــت نقش ــفویه در زوال طریق ــت ص ــاز حکوم ــا آغ ــان ب زم

دهــد؛ مشــایخ نقشــبندیه ضــمن اینکــه کــنش سیاســی است. بازشناسی این دوره تــاریخی نشــان میبوده

انــد یــا دسته از مشایخ که در نقــش و کــنش سیاســی خــود بــه مخالفــت بــا صــفویه پرداختهاند، آنداشته

حکومــت  و اند، در دوران پیشاصــفوي) ارتبــاط داشــتهیه (عثمــانی و ازبــکهــاي رقیــب صــفوبــا حکومت

هــا منجــر شــده یــا مجبــور بــه خــروج از ایــران و هایی شدند کــه یــا بــه قتــل آنصفویه دچار محدودیت

ــران شده ــت در ای ــراهیم زوال طریق ــردي، اب ــیدعلی ک ــون س ــانی چ ــد از کس ــته بای ــن دس ــت. در ای اس

دســته از مشــایخ کــه مخالفــت طریقــت نــام بــرد. ولــی در مقابــل آنشبســتري و برخــی وابســتگان ایــن 

رغم ســنی کــار آمــدن صــوفیه، علــیها آغــازین پــس از روياند، حداقل تــا ســالسیاسی با صفویه نداشته

تــوان از عبــدالوهاب همــدانی همچنان در ایــران حضــور داشــتند کــه در ایــن مــورد نیــز میمذهب بودن، 

ــنع ــام االله کوزهو ص ــانی ن ــیشکن ــژوهش پ ــرد. پ ــه ب ــیوه مطالع ــی و ش ــیفی ـ تحلیل ــا روش توص رو ب

ــه ــه میکتابخان ــتنداتی را ارای ــی برایناي، مس ــد مبن ــایخ کن ــا مش ــفویه ب ــورد ص ــونگی برخ ــه در چگ ک

هــاي سیاســی ایشــان بــا جریــان طریقت نقشبندیه در ایران قــرن دهــم هجــري، عوامــل سیاســی و کنش

  صفویه داراي نقش اساسی است.

  

)، 1( 10، یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد.  نقشبندیه در دوره صفویه ایران نفی یکتایی نقش مذهب در زوال طریقت). 1405( احسان، جندقی :استناد

300-277.                    DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.49277.1219  

    

  احسان، جندقی نویسندگان. ©                                       سیستان و بلوچستاندانشگاه ناشر: 

 

  



  
  
  
  
  
  

 

  مقدمه

اشرف  الدینرنگ شدن حضور نقشبندیان در دوره صفویه شاید از نوشته معیننابودي و یا حداقل کم

معلوم شود. هرچند  النواقض لبنیان الروافض ق) در رسالهه. 995مشهور به میرزامخدوم شریفی (م 

منَ «یه ق) در پاسخ میرزامخدوم که مدعی شده بود؛ در دوره صفوه. 1019نوراالله شوشتري (م قاضی

ظنّوه مراقباً یقولون أنّه نقشبندي یوجبون قتله، ومن طالع کتب الصوفیه فهو أرداُ عندهم من العامل 

یست شیعه درست نصورت کلی آن، به ، معتقد است نسبت انکار اصل تصوف، به»بالانجیل و التوراة

ه شیعی را رد ) ولی محدود شدن نقشبندیان در دوره صفوی161ـ  159،ص ص.2، 1384(شوشتري، 

اجوبه به ملاخلیل ق) نیز در رساله ه. 1110کند. محمدباقر مجلسی (مشهور به علامه مجلسی م نمی

نوعی باشیم، هرچند درصدد توجیه تصوف و به، اگر صحت انتساب رساله به مجلسی را پذیرفتهقزوینی

ز فوذ نقشبندیه را خارج اتایید اصل آن است، ولی در مورد نقشبندیه رویکرد مثبتی ندارد و حوزه ن

). اما دلیل چنین خصومتی با نقشبندیه، 30ص. ،1362کند (رك: مجلسی، ایران صفوي ترسیم می

 دگاهیداگر بتوان اصل این خصومت را پذیرفت، تنها اختلاف مذهبی نقشبندیه با صفویه نیست. 

 د؛نیبگو نکهیبودن ا زیلغه آمحداقل مبا او ی) را در مورد غلط بودن 223 ،1362 کوب،نی(زر کوبنیزر

 ،1فتریپذ دیصورت کامل منسوخ شد را، بابه هی] در دوره صفواتی[در مقابل شرع اتیتصوف و کمال

 صورت عام وبه هیصوفطرایق  هیاست از خشونت عل اریکه در اخت یدر هرصورت منابع مکتوب یلو

 انیبلد و قتل در دوره حکومت صفو ینف ،یها به انواع سختآن يو گرفتار صورت خاصنقشبندیه به

آوري کرده جمع نقشبندیهپیش از این حامد الگار در مجموعه مقالاتی که پیرامون  دارد. تیحکا

است، بخشی را به رابطه نقشبندیان و صفویه اختصاص داده و در آنجا ضمن اینکه مدعی است 

یرد دلیل آن تنها سنی بودن و پذنقشبندیه در برخی مواقع هدف خاص حملات صفویه بود، ولی می

رو ضمن استفاده از ). پژوهش پیش195،ص.1389ناسازگاري با مذهب حکومت صفویان نبود (الگار، 

ها و منابع الگار از حیث تاکید بر نقش عنصر سیاسی و تعامل صوفیان نقشبندي و وابستگان دیدگاه

)، جدید است و (عثمانی و ازبکهاي رقیب آن هاي پیش از صفوي و یا حکومتبه آن با حکومت

                                                 
کند از اینکه باوجود شکوه و دوره صفوي اظهار تعجب می تاریخ ادبیات ایران، براون در کتاب 4/36: 1366: براون، رك1 

ار همک ی،نیمحمدخان قزو کند.قدرت صفویه هیچ شاعر بزرگی حضور نداشته و این مهم را از دوستان خود استفسار می

پاسخ داده از اضمحلال و انهدام کامل کمالیات که منظور عرفان، تصوف و ذوق است در او  بهکه در نامه  ،و دوست براون

  آمیز است.کوب مبالغهاین نظر از دیدگاه زرین .گویداین دوران سخن می
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 ـتحلیلی درپی یافتن نقش سیاست ابقه پژوهشی نیست. در پژوهش پیشس داراي رو با روش توصیفی 

  در برخورد با نقشبندیان و طرفداران آن هستیم.

  

  جستارهاي پیشینی (مدخل) .1

ی پیچیدگخاطر رسد هنوز مباحث مربوط به تبارشناسی و گرایش مذهبی صفویه بهنظر میبه

هدف این پژوهش بررسی نسبت تصوف با  گران این عرصه مورد مناقشه باشد.موضوع، بین پژوهش

سیاست و مناسبات اجتماعی در دوره پیشاصفوي و آغاز کار صفویه است. فرضیه این پژوهش این 

است که مناسبات سیاسی و اجتماعی دوره پیشاصفوي در گرایش و تمایلات مذهبی و در نتیجه 

تواند در کنار ابل با حکومت شیعی صفوي ایران، تاثیر گذاشته و تاثیر پذیرفته است و سیاست میتق

صورت عام و طریقت عنوان یکی از عوامل تاثیرگذار در اضمحلال تصوف سنی بهعنصر مذهب به

 صورت خاص در ایران دوره صفویه مورد بررسی قرارگیرد. صفویه به عنوان دولت جدیدنقشبندیه به

 گران سیاسیتوانسته با کنشهاي رقیب، در ابتداي قرن دهم هجري قمري، نمیو جایگزین حکومت

ي سازنده داشته باشد. همچنین مناسبات سیاسی و پیش از خود و دشمنان سیاسی خود رابطه

اجتماعی صوفیان این دوره تاریخی خود ارزش مستقلی در درك نسبت تصوف و سیاست دارد. این 

بارها مطرح شده است؛ تصوف و عرفان اسلامی نسبتی با سیاست نداشته و تنها محدود به ادعا که 

هاي جدید دیگر قابل قبول نیست. ، با پژوهش2بُعد معنوي و باطنی زندگی مسلمانان پیرو تصوف است

این پژوهش درصدد تبیین دیدگاه مخالفِ آن و بیان ایفاي نقش صوفیان در مناسبات سیاست و 

تواند در دوره پیشاصفوي و تاثیرپذیري زوال طریقت نقشبندیه از آن مناسبات است که می اجتماعی

کنار عنصر مذهب شیعه، به عنوان عاملی موثر در زوال و اضمحلال تصوف سنی نقشبندي در دوره 

  صفوي ایران باشد.

  

  مشروعیت حکومت و صوفیان 1-1

                                                 
: 1383 ،شد (براي نمونه رك: طباطباییزوال اندیشه سیاسی در تفکر صوفیانه توسط سیدجواد طباطبایی دنبال می 2

336.(  



  
  
  
  
  

  
  1405، اول، شماره مده دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد
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رتِ نظامی، توسعه قلمرو، شکست خلافت اسلامی با حمله مغول به جهان اسلام، باتوجه به برتري قد

و  تملک میراث اسلامی (نمودهاي عینی قدرت)، ترکان مغول به عنوان حکومت مستقر در جهان 

ایران معرفی شدند، اما پس از آن درگیري و رقابت بین قبایل  صورت خاص سرزمیناسلام و به

رغم اهمیت وامل دیگر (عوامل ذهنی) علیشکل گرفت و باعث شد ع 3(اولوس) مغول، ترك و ترکمان

باشند. تمسک و اعتقاد به ها نیز  نقش داشتهبُعد نظامی، در مشروعیت و حقانیت این حکومت

                                                 
مهاجرت اولین دسته از ترکمانان، قبایل بیست و چهارگانه اوغوز (غزها)، به ایران ابتدا در زمان سلجوقیان صورت گرفت  3

ها را و ایشان داراي نسبت با ترکان حامی مغول بودند، اما ایلغار مغول و فتح بغداد در زمان ایلخانان به قدرت رسیدن آن

قویونلو اتحادي بود از قبایل کوچنده ترکمان، ترك و کرد و لُر (براي مطالعه ترکمانان قراقویونلو و آقتسریع نمود. حکومت 

اند با مغولان رك: قویونلو از آن بوده). در مورد نسبت قوم اغوز که سلاطین بایندر و آق1379زاده، بیشتر رك: حسن

  .566 ،ص.1362مستوفی، 
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شک در مراحل آغازین و ...، از این عوامل بوند. بی 6 داري)، عدالت (مردم5پناهی، دین4فرهمندي

اند، و در ساز بودهبیش از عوامل ذهنی نقش 7یها عوامل عینی یعنی قدرت نظام(استقرار) حاکمیت

                                                 
ــن شــتریو پ یروه خلافــت اســلامدر دفــره ایــزدي (بُعــد آســمانی)  4 ــوده اســت. پ يدارا ز،ی آن در  نهیشــیســابقه ب

کــه بــه اراده امــر  گــرددی) برمــزیــقــوا بــه عنــوان صــاحب بطــن پــاك (جــده خانــدان چنگمغولان به سرگذشــت آلان

ــمقُــدس (ا ده شــده یــو از نــور محــض تاب يدر بطــن [حلــق!] و زیــذات چنگ قــتی) و بــدون ازدواج و امتــزاج حقزدی

قــوا او و شــده. آلان دهیــ) آفرزیــاردوگــاه] فرزنــدش بــوذنجر (بودونچــار، جــد نهــم چنگ یمعنخرگــه، بــه ایخرگاه [در 

 دیــهمــه مردمــان نام نــدهیآ نیبودنــد، فرزنــدان آســمان و ســلاط یبعُــد آســمان نیــرا کــه حاصــل ا گرشیدو فرزند د

ــدان569 ،ص.1362 ،ی(مســتوف افــتیظهــور  زیــکــه بعــدها در چنگ خــود در  زیــ). چنگ169 ص.،1374 ،ی؛ هم

خــدمت گرفــت تــا بعــد از ســلوك چنــد را به یراهــب شــمن کیــ ،يانگــار یو قُدســ يبــاور بــه فرهمنــد نیــا تیتثب

ــانیاش در بروزه ــبگو اب ــام د؛ی ــهیدر یدر اله ــوچ افت ــت تم ــته اس ــد در ازل الآزال خواس ــه خداون ــه  نیک ــاه هم پادش

ــالم شــود (همــدان ــو219و  171 ،ص ص.1374 ،یع ــ28 ،ص.1382 ،ینی؛ ج ــن ی). خُنج ــ زی حاکمــان  فیدر توص

 یو طهــارت حســب یجلالــت نســب انیــبــا اُغــوز و مغــول داشــتند، بــر جمــع م یکــه نــژاد مشــترک نلو،یوقوتُرکمان آق

ــه ادعــا شــماردیشــش خصــلت برمــ نــدریبا نیســلاط یو در جلالــت نســب کنــدیمــ دیــتاک  نیــچــون ا«او  يکــه ب

 شــانیرایو در غ افتــهی تیــســمت جمع شــانیا عیــنســبت رف دراســت خصــال  ریکه امهــات ســا ینسب دهیخصال حم

ملــوك  عیــبــه جلالــت نســب از جم نــدرخانیثابــت باشــد کــه ملــوك با نــهیاکثر مفقود است، هرآ ایهمه  ایاز ملوك 

ــ ــالم ب ــ شیع ــ شیو ... پ ــند (خنج ــ27ـ  24،ص ص.1382 ،یباش ــران،  نی؛ همچن ـ  11 ،ص ص .1356رك: طه

ــ). اســتفاده از عنــوان خــان، المو30 و ...، خــود  نیالارضــ یالعــالم و فــ یظــل االله فــ ،ییخــدا هیالســماء، ســا نمــ دیّ

  ).6: 1389 ،ياریها دارد (رك: الهآن تیرع یو حت نیباور در سلاط نینشان از وجود ا

کار رفتــه اســلام بــه عتیو شــر نیــگونــاگون مربــوط بــه د میاز مفــاه یفــیط يقــرن نهــم هجــر يهــادر حکومت 5

ــاســت. حاکمــان ا ــاز نی ــزا و خــود را شــاه غ ــان خــود را غ ــا مخالف ــنام يدوره جنــگ ب ــ دنی ؛ 12 ،1356 ،ی(طهران

ــان خنجــ327 ،ص .1382 ،یخنجــ ــوك با فیدر توصــ ی). روزبه ــدریمل ــ ن ــدر طر: «ســدینویم ــاد قی ــت  ،اعتق متابع

مَلومــه، رقــم اعتــزال و رفــض را  دیــو رفــض عقاشــمرده و بــه اعتــزال از بــدَع مذمومــه  ضــهیجماعــت را فر سنت اهل

» انددر مهــاد امــان آســوده و اربــاب الحــاد در لحــد خــذلان فرســوده دیــاز صفحه ارض ســترده. در عهــد او اهــل توح

در  نلوهـــایوقوآق تیمحـــدود ل). اعمـــا431 ،ص.1380 ر،یرك: خوانـــدم نی؛ همچنـــ47 ، ص.1382 ،ی(خنجـــ

ــارب ــورد ش ــرابخانهم ــدم يخوارها و ش ــان؛ خوان ــان:  ر،ی(هم ــ442هم ــه ممنوع 314 ،ص.1382 ،ی؛ خنج ــک  تی

) از 35(همــان: » حجــت الاســلام«مجــدد منصــب  يایــ) و احکنــدیاضــافه مــ زیــمــردان را ن يبــرا شیــر دنیتراشــ

 عقــوبیاســت. در دوره  عتیاز شــر تیــحما ابــ تیکســب مشــروع يو تــلاش بــرا عتیبــه شــر شــانیتوجه ا يهانشانه

بــود کــه  يحــد) بهیســاوج یســیع یکــه قــدرت صــدر (قاضــ شــودیمــ ادیچنان ز عتیو شر یبمذه لیتوجه به مسا

بــدون  یحتــ یاز دســتورات قاضــ ياریو بســ دیــدیمــ یمقــام مــذهب نیاز بــالاتر تیــخود را ملــزم بــه تبع زیسلطان ن

. ی(خنجــ شــدیحکــم ســلطان هــم اجــرا نمــ یو مهــر قاضــ عیــبــدون توق وســلطان لازم الاجــرا بــود  حیو توشــ دییتا

ــدم337ـ  335 ،ص ص .1382 ــ 432، ص.4 ،1380 ر،ی؛ خوان ــا یحت ــعج یتیدر حک ــهیاز ا بی ــ نک ــیع یقاض  یس

ــاوج ــه یس ــلطان را ب ــت س ــاس زربف ــرعلب ــممنوع یحکم ش ــ تی ــرا دنیپوش ــلا ب ــلام، از دوش  يط ــردان در اس م

  .)شودیسخن گفته م داردو حاکم جرأت مخالفت ن کندیسلطان خارج م
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داري و ... که در سایه شمشیر برنده سربازان پناهی، مردممرحله واپسین است که فره ایزدي، دین

صورت مستقیم و غیرمستقیم به تصوف کند. برخی از این عوامل بهدست آمده بود، اهمیت پیدا میبه

  ارتباط داشت است.

کور نکته دیگري که به آن باید توجه داشت این است که؛ در بسیاري از مواقع علاوه بر موارد مذ

ها اي جز عمل براساس منویات روساي قبایل اتحادیه خود نداشتند. امیر اعظمپادشاهان ترکمان چاره

                                                 
را بــه  يدارو رفــع ظلــم و مــردم تیــامن يبرقــرار ،یاز ضــعف حکومــت متمرکــز؛ عــدالت خــواه یهرج و مرج ناشــ 6

ــم هجــر ســازتینشــانه مشروع ــرن نه ــد يدر ق ــد لیتب ــود. ب ــرده ب ــه دل یهیک ــه ب ــاســت ک ــراف لی  ،یخاســتگاه اش

و عــدل  دالتبــر مفهــوم عــ  يزیاز ظلــم ســت شیبــ يقــرن نهــم هجــر انیــپا يهــاحکومت یو قدرت نظام یتیحاکم

ــتاک ــ دی ــدیم ــه ظلم ش ــه ب ــتر در حکومت(توج ــتیزي بیش ــتس ــده از نهض ــاي برآم ــده میه ــی دی ــود. هاي انقلاب ش

اند برعنصـــر هـــاي محلـــی همچـــون ســـربداران و مشعشـــعیان بـــه دلیـــل ویژگـــی انقلابـــی کـــه داشـــتهحکومت

ــایر حکومتظلم ــر س ــتند و در براب ــد داش ــتیزي تاکی ــا بزرگس ــه ــترش ع ــر گس ــتر ب ــی، بیش ــر و غیرانقلاب دالت و ت

ســتیزي اشــاره شــده (بــه کردنــد. البتــه در مــواردي نــادر نیــز بــر ظلمداري تاکیــد میالمنفعــه و مــردمخــدمات عام

نجُقِ [علــم، رایــت و پــرچم] شــام ظلــم و کــه می 39 ، ص.1382. یخنجــعنــوان نمونــه رك:  نویســد: نگــون ســاز ســَ

 ،ی(رك: خنجــ شــدیمــ شیدوره ســتا نیــدر او آرامــش  تیــامن جــادیو ا راتیــعمــارات، خانقاهــا، خ ي. بنــابیــداد)

ــورد ا 28: ص 1382 ــادیدر م ــک، ص  ج ــش در مُل ــدر خ 35و  29آرام ــوك با راتی ــدر،یمُل  44ـ  43و  29ص  ن

ــ ــدم ورددر م ــدالت رك: خوان ــ 431،ص.4 ،1380 ر،یع ــه م ــدینویک ــس ــ دیی: در تش ــه معن ــد  ی[ب ــتحکام] قواع اس

 گرفتنــد؛یفــراوان مــ يهاورغالیســُ  نلــویوقواز پادشــاهان آقموفــور نمــود ... و ســادات و علمــا  یســع يپــرور تیــرع

ـ  857آمــده؛ در زمــان اوزون حســن (حــک  خی). در خلاصــۀ التــوارونلــوویقشــاهان آق ریدر مــورد ســا 442همــان: 

ــاد بــود، جــور و ظلــم ســر در گره 883 ؛ 75: 1378 ،ینــیقزویعــدم فــرو بــرده بــود (منشــ بــانی.ق) عــام امــن و آب

ــ ــلطان  نیهمچن ــدالت س ــورد ع ــع در م ــان منب ــوبیهم ــان:  عق ــی .)82رك: هم ــوارد یک ــه حکا ياز م ــک از  تی

ــازتیمشروع ــرا يس ــت به يب ــرورحکوم ــردم پ ــطه م ــلاط يواس ــر نیس ــم هج ــرن نه ــان ق ــورد يترکم  يدارد، برخ

و  232: 1356 ،یبــا آنــان (طهرانــ زیآمو برخــورد مســالمت رانیاند. توجــه بــه اســاست کــه بــا دشــمنان خــود داشــته

ــو، 430 ــاه (حــک  یپاســخ نی) و همچنــ2/674: 1384؛ رومل ــواب جهانش  871ـ  841کــه اوزون حســن در ج

و ســلطان  نیاســت و نــه ســلاط نیاطیصــفات شــ نیــا د؛یــگوی.ق) دارد کــه در آن ضــمن نقــد رفتــار جهانشــاه مــه

ــ ــل الش ــه ظ ــت و ن ــل االله اس ــ طانیظ ــ) حکا414: 1356 ،ی(طهران ــازتیاز مشروع تی ــرا يس ــلاط يب ــان  نیس زم

ــه در وصــف او مــ ــگویاســت. در ادام ــه ب د؛ی ــه تمام ــ[کنا داریــشــب ب جهانشــاه] و روز  یو خوشــگذران یاز مســت هی

در روز غــور  دیــبا رســد،یدادخــواه نمــ چیو بــه غــور هــ نــدیبیاو را در روز نمــ يادهیــآفر چیهرگــز هــ باشد،یخواب م

  .)415است (همان:  دهی[او] فا ییوو نه خلق را از دادج یکند. نه او را از نور حظ قیخلا یرس

مشــروعیت قــدرت نظــامی و توانــایی اعمــال آن کــه در اندیشــه سیاســی اســلام بــا عنــوان فقهــی اســتیلاء مطــرح  7

ــار در زمــان معاویــه مطــرح و در اندیشــه می ــراي نخســتین ب ــبــن محمــد بــن حب یابوالحســن علــشــد، گویــا ب  بی

ــاورد ــاب  ق)ه. 450 م( يم ــام در کت ــی  الســلطانیهالاحک ــوان روش ــه عن ــز از آن ب ــان خنجــی نی ــدون شــد. روزبه م

  ).82: 1362 گوید (رك: خنجی،براي مشروعیت حکومت سخن می
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عنوان نیروي الهی که داراي فره ایزدي باشد شد) به سلطان به(عنوانی که به روساي قبایل داده می

ودند هاي از قبایل ترکمن، کرد و لُر بقویونلو اتحادیهنگریستند. حکومت ترکمانان قراقویونلو و آقنمی

رهبري فردي که معمولاً براساس سنت رایج ایل و قبیله (اولوس) که انتخاب فرد ریش سفید، که به

اي حفظ قبایل بر ارشد و بزرگ قبیله براي رهبري بوده، انتخاب نشده بودند. بلکه انتخاب خود روساي

ها را به سمت ). این وضعیت این حکومت162 ،ص.1379زاده، مصالح و منافع اتحادیه بود (حسن

. این مساله 2بردشد، پیش میدر جهان اسلام ترویج می 1تقویت روحیه مدارا که پس از حمله مغول

هجري (دوره پیشاصفوي) شد که حاکمان ایران در نیمه دوم قرن نهم خود منجر به توجه به آن می

ساز حکومت خویش، براي قبول عمومی سعی براستفاده از قدرت بر تاکیدبر عوامل مشروعیتعلاوه

  مردمی صوفیان داشته باشند.

بندي صوفیان شد، که در این شکاف و گذار در تقسیماستفاده سلاطین از صوفیان، عامل تاثیر

هایی مل سیاسی تاثیر داشت. آنچه صوفیان را در دستهبندي بیش از عامل مذهبی، سیاست و عواجناح

 هاي سیاسی و حکومتی که ازبنديداده تنها عامل مذهبی نبود، بلکه جناحدر برابر یکدیگر قرار می

کردند در عمق بخشی به نقار و شکاف بین صوفیان در مشروعیت حکومت خویش استفاده می

اي براي نشان دادن عدم یکتایی نقش عنوان نمونه . به3هاي تصوف داراي نقش اساسی بودطریقت

                                                 
ــین ســلاطین مغــول عــلاوه بــر  1 ــراي اطــلاع از روحیــه مــدارا در ب  در دوران عی: فصــل تشــ1386 ،یبیرك: الشــب

ــول و ــموریت مغ ــیدمحمدعلی. (انی ــوي، س ــین رك: پورموس ــاثیر «ش).  1393؛ همچن ــولان و ت ــی مغ ــت دین سیاس

  ، سال اول شماره سوم.تاریخنامه خوارزمی». آن بر ادیان و مذاهب مطالعه موردي شیعیان ایران

رغم دیگر براي مــدارا در ســلاطین ترکمــان قــرن نهــم هجــري، بحــث توجــه بــه مــذهب تشــیع اســت. علــی نشانه  2

کردنــد، ماننــد اســتفاده از نمادهــاي ه خــاص ابــراز میسنی مذهب بــودن بیشــتر ســلاطین، برخــی بــراي شــیعه توجــ

هــاي ) انتســاب تولیــت مکان127ـ  44 ،ص ص.1355هاي ایــن دوره (ترابــی طباطبــایی، مــذهبی شــیعه در ســکه

 ،ص ص.1352شــیعی و نقابــت ســادات بــراي بزرگــان شــیعه از رضــویان قــم و ســایر شــهرها (مدرســی طباطبــایی، 

  ).88ـ  62

حســین ولــی ها اشــاره نمــود. مــورد نخســت شاهتــوان بــه دو نمونــه جالــب توجــه از ایــن شــکافبه عنوان مثال می 3

ق) است. او در ســفرهاي متعــدد کــه داشــته بــا ســیدمحمد بــن فــلاح و ســایر رهبــران مشعشــعی مــراوده ه. 882(م 

همـــان رهبـــر  ســـیدمحمد حلـــی نوشـــته کـــه منظـــور روضـــه اطهـــار، در 61: 1371تبریزي، داشـــته (حشـــري

ـــان«ش).  1386نژاد، پریســـا. (مشعشـــعیان اســـت. رك: قربـــان فصـــلنامه » تصـــوف در آذربایجـــان عصـــر ترکمان

ــان ــوان دیــدگاه) و از رابطــه او باســلاطین تــرکمن نیــز می18، ســال پــنجم شــماره تخصصــی عرف هاي سیاســی و ت

ــود (رك: ابن ــتنباط نم ــیعی او را اس ــی، ش ــین ). شاه521 ،ص.1349کربلائ ــد حس ــه جنی ــه ب ــل اینک ــه دلی ــی ب ول
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توان به نحوه برخورد با اختلاف مذهبی در اختلافات سیاسی این دوره در غیر از نقشبندیان، می

ها جالب توجه است حضور مصالح سیاسی . آنچه در این اختلاف1جریان شیعی مشعشعیان اشاره نمود

تلافات صفویه با سلاطین ترکمان و از سوي دیگر در کنار اعتقادات مذهبی سلاطین است. اخ

هاي صوفی بر نسبت بین تصوف و سیاست تاثیرگذاشته و تاثیر پذیرفته اختلافات داخلی بین جریان

  است.

  . نقشبندیه و تقابل با شیعیان2ـ1

ها سنی هم تننقشبندیان ایران تنها طریقتی نبودند که در دوره صفویان متضرر شدند. دلیل آن

 ،ص.1398و مخالفت با مذهب شیعه در دوران صفویه نبود (الگار،  2ن بیشتر پیروان این طریقتبود

، شیخ احمد رد روافضاي از مخالفت نقشبندیان با شیعه رك: رساله ؛ همچنین براي نمونه195

 770تر نیز مواضع سیاسی علیه شیعیان اتخاذ کرده بود. امیرکلال (م سرهندي). نقشبندیه پیش

                                                 
گیــرد صــفوي پنــاه داده بــود و بــر ســردر خانقــاه خــود عبــارت علــی ولــی االله را نوشــته بــوده مــورد ســوال قــرار می

جعفر صــفوي بــا شــیخ جنیــد و حیــدر اشــاره کــرد. تبریزي، همان). در نمونــه بعــدي؛ بایــد بــه شــکاف شــیخ(حشري

ابراهیم مســئولیت ابراهیم و یــا شــاید درهمــان زمــان شــیخز شــیخعلی بــود پــس اجعفر که فرزنــد ارشــد خواجــهشیخ

 ،ص.1343تولیت آســتان صــفوي اردبیــل را برعهــده داشــته و شخصــیتی عــالم و مــورد توجــه بــوده اســت (زاهــدي، 

ـــا ســـلاطین تیمـــوري و ترکمـــان بـــوده ) او همچنـــین داراي رابطـــه521 ،ص.1356طهرانـــی، ؛ 49 اي حســـنه ب

ـــی،  ـــو: 469و  467،ص ص.1356(طهران ـــا شـــیخ جنیـــد و ) او علـــی2/601: 1384؛ رومل ـــک ب رغم نســـبت نزدی

ــا آن ــادي ب ــرار حیــدر صــفوي اخــتلاف زی ــان مــورد اســتفاده ق ــن اخــتلاف توســط ســلاطین ترکم ــا داشــت و ای ه

شــیخ جعفــر صــفوي: شخصــیتی مشــهور، امــا گمنــام در «ش).  1399شــادي، علــی. (گرفتــه اســت (رك: سالاريمی

  ).33ـ  9، ص 135، پیاپی 45، شماره (س)ه علمی تاریخ اسلام و ایران دانشگاه الزهرافصلنام». سنت صفوي

ـ  823(حــک  رزایمســتقل از اســکندرم یحکــومت جــادیا ي.ق) کــه خــود بــراه 849ـ  836(حــک  رزایماصــفهان 1

ــ عهیمــذهب، شــ ی.ق) ســنه 839 ــود، در پ ــو خــروج از تبر رزایشکســت از اســکندرم یشــده ب ــ ز،ی ا در خوزســتان ب

بعــد کــه  ی) و کمــ1/525: 1384کــرده بــود (روملــو،  انیاز مشعشــع يادیــو شوشــتر کشــتار ز زهیبــه هــو یلشکرکش

ــن ــاه س ــرا یجهانش ــع يب ــرکوب مشعش ــدم انیس ــا الون ــه ب ــکندرم رزایک ــر اس ــده رزایپس ــد ش ــاره متح بودند دوب

ــ ــ یلشکرکش ــود، عل ــمینم ــا رغ ــ يادع ــری(رك: م یبرخ ــه دل309 ،ص.1395 ،يرجعف ــ)، ب ــه  لی ــدن ب ــغول ش مش

ــبب نزد ــه س ــه ب ــن و ن ــا اوزون حس ــگ ب ــیجن ــع یک ــا مشعش ــادات ب ــن انیاعتق ــراف داد (حس ــگ انص زاده، از جن

ــ). آنچــه در ا37،ص.1379 ــب توجــه اســت حضــور مصــالح ساختلاف نی  یدر کنــار اعتقــادات مــذهب یاســیهــا جال

  است. نیسلاط

العابــدین شــیروانی از وجــود دارد؛ توســط زینایــن مســاله کــه حتــی در طریقــت نقشــبندیه هــم تمــایلات شــیعی  2

اللهی (شــیعی) کــه ســفرهاي زیــادي هــم داشــته مــورد اشــاره قــرار گرفتــه، او از ملاقــات دو یــا مشایخ سلسله نعمت

  ).483 ،ص.1339گوید (شیروانی، اند سخن میسه نفر صوفی نقشبندي که شیعه بوده
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ق) را به ه. 834ولی (م اهللاستاد و مرشد بهاءالدین نقشبند، تیمور را قانع کرده بود شاه نعمت ق)ه.

 898ـ  817)، عبدالرحمن جامی (42 ،ص.1361(اوبن،  1دلیل تمایلات شیعی از سمرقند بیرون کند

ین بایقرا ق)، که هر دو نقشبندي بودند، سلطان حسه. 906ـ  844ق) به همراه امیرعلیشیر نوایی (ه.

 ،1383ق) را در اعلام تشیع به عنوان مذهبی رسمی مانع شدند (سمرقندي، ه. 911ـ  861(حک 

که براي حسین میرزابایقرا  سلسله الذهب). او در رساله 216،ص.3 ،1380؛ خواندمیر، 1021،ص.2

اید در شهاي صادق (اصحاب پیامبر و گوید؛ نکوهیدگی رفض ریشه در کینه به انساننوشته است می

اینجا منظور ابوبکر خلیفه اول، که لقبش صدیق بود، باشد) دارد و کسی که به رفض تمایل یابد چون 

  ).146،ص.1 ،1378ارزش است و در برابر خلق مایه شرمساري است (جامی، دستمالی بی

  

  اندکه با صفویه تقابل نداشته. نقشبندیه و افراد وابسته به آن2

کرد؛ خواجه محمدامین که در نیمه دوم قرن نهم هجري در ایران زندگی مییکی از نقشبندیانی 

رسد و طریق به خواجه عبیداالله احرار می روضات الجناناست. نسبت ارادتش براساس نقل  2بلغاري

ها (عنوان طریقت نقشبندیه در دوره متقدم و پیش از بهاءالدین نقشبند) غالبش به طریق خواجه

آبادي نیز مشرف شده بود )، ولکن او نزد سیدعبداالله برزش416،ص.1 ،1349ئی، کربلارسد (ابنمی

آبادي بوده، یعنی بدرالدین سیداحمد (همان) و در نزد شیخ کبروي دیگري که او نیز شاگرد برزش

)، در تبریز جایگاه رفیعی داشت. این شیخ نقشبندیه هرچند 150،ص.2 ،1349کربلائی، ابن( 3لالا

                                                 
) در اعتبــار 32،ص.1342ورد اشــاره قــرار گرفتــه (تربتــی، رابطــه امیــرکلال و تیمورلنــگ در تزوکــات تیمــوري مــ1 

ولی نیــز تنهــا در منــابع طریقتــی مــورد االلهنعمتایــن منبــع تردیــد اســت و تــاثیر امیــرکلال در بیــرون رانــدن شــاه

  اند.کلال دانستهاشاره قرار گرفته. برخی این انتساب را در اثر اشتباه گرفتن امیرکلال و شمس

) 417،ص.1 ،1349ولد و مرگ او اطلاعی نداریم. حافظ حسین کربلایی در روضات الجنان (ابن کربلائی، از تاریخ دقیق ت 2 

قویونلو پسر مقصودبیگ ولد حسن پادشاه بایندر (حک گوید وفات خواجه محمدامین در ایام سلطنت رستم پادشاه آقمی

  ق) بوده.ه. 902ـ  897

سید صحیح السندي است که زادگاهش شروان و محل دفنش در تبریز احمد بن محمد الحسینی الحسنی الموسوي 3 

زه شود، سپس با اجاآبادي وآرد میاست. در ابتدا مرید سیدمحمد بدخشی بود و بعد در سلک مریدان سیدعبداالله برزش

وفیه داشته ي صهااي با پیروان سایر طریقتاو رابطه گستردهرود. به تبریز می کتبی شیخ ذهبیه براي گسترش طریقت

: 1349کربلائی، و خانقاهش در لاله مورد توجه بوده و حتی ملاقات و مکاتباتی با عبدالرحمن جامی نقشبندي داشت (ابن
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صفویه از دنیا رفته است، ولکن از تعیین خلیفه براي خود و گسترش طریقتش در  پیش از ظهور

  تبریز هیچ اطلاعی نداریم و گویا در این مهم موفقیتی بدست نیاورد است.

تر و بحث برانگیزتر باشد؛ شاگرد دیگر عبیداالله احرار که شاید از نفر سابق شناخته شده

. اما او نیز بیش از آن که در گسترش و تبلیغ طریقت 2است 1الدین عبدالوهاب همدانیمیرسراج

قویونلوها به عنوان نقشبندیه در ایران موثر باشد، در امور سیاسی مشهور شده است. در حکومت آق

) و ارج دید، در زمان شاه اسماعیل صفوي 216 ،ص.1349کربلائی، شیخ الاسلام منسوب شد (ابن

، 3رغم سنی بودنشهاي دیپلماتیک در دوران معاصر) علییئتگري صفویه (معادل هنیز برسم ایلچی

). 216 ،ص.1349کربلائی، به دربار سلطان سلیم بن بایزید به دربار روم (عثمانی) فرستاده شد (ابن

اما هرچند در هدفی که براي آن ارسال شده بود موفق نشد و حتی برخلاف قواعد دیپلماتیک به 

سلطان سلیم و در دوران سلطان سلیمان از حبس بیرون آمده، تعظیم  زندان افتاد، ولی بعد از مرگ

                                                 
اي مذهبی ه/روضه هفتم). ارتباط او با سایر مشایخ نمونه بسیار خوبی است از عدم شکاف بین صوفیه باتوجه به تفاوت2

  در نیمه نخست قرن نهم هجري.

ترین الاسلام بودند. شناخته شدهنوادگان و بازماندگان عبدالوهاب در آذربایجان از عالمان دینی، قاضی و شیخ 1 

ق) ه. 1402ق) و محمدحسین طباطبایی (م ه. 1366طباطبایی (م هاي معاصر از خاندان او سیدعلی قاضیشخصیت

  ).21،ص.1361است (حسینی طهرانی، 

) آمده؛ امیر سراج الملۀ 215،ص.1 ،1349کربلائی، (ابن روضات الجناندرمورد ارتباط عبدالوهاب با عبیداالله احرار در 2 

 اند و نشو و نمو یافته وو الدین عبدالوهاب علیه الرحمۀ ربه التواب در سمرقند تشریف داشتند و آنجا متولد شده بوده

 رشحات عین الحیاتخواجه عبیداالله رحمه االله مشرف گشت. همچنین در بشرف ارادت و انابت حضرت خواجه احرار، 

  گوید.) از ارتباط نزدیک عبدالوهاب با عبیداالله احرار سخن می569 ،ص.2536(کاشفی، 

ند کتالیف محیی گلشنی، که ادعا می مناقب ابراهیم گلشنی؛ الگار در این متن برخلاف 169 ،ص.1389رك: الگار، 3 

کند دلایلی براي باقی ماندن عبدالوهاب در مذهب ظاهر سنی اما در اصل یک رافضی (شیعه) بود، سعی میعبدالوهاب در 

سنت حتی بعد از روي کارآمدن شاه اسماعیل ارایه کند. باید ضمن تایید دلایل الگار براي تکمیل آن بیفزاییم که اهل

شیخ  اش در مخالفت بانتیجههاي بیبعد از شکست تلاش گفته شده است عبدالوهاب مناقب ابراهیم گلشنیاولاً در همان 

آید، و ثانیاً برمیدارد و به سلک مریدان گلشنی درمیها توبه، از رفض دستگلشنی سرانجام با کرامت شیخ گلشنی از بدي

دانیم شد زیرا میتواند دلیلی بر تشیع بانامه عبدالوهاب، خود به تنهایی نمیدر وصیت (ع)ذکر نام و حدیث از امام صادق

 لیتما هیدنقشبن قتیعبدالوهاب به طر نکهیااز اقطاب طریقت نقشبندیه و در سلسله خرقه ایشان قرار دارند.  (ع)امام صادق

؛ 569،ص.2536 ،یاست (کاشف دایپ زین تشیاحرار از دوستان و افراد مورد حما دااللهیعب يداشته؛ علاوه بر اردات و شاگرد

  ).192و  81 ،ص ص.1379 ،يبدیبا عبدالوهاب رك: م يبدیم یارتباط قاض نیهمچن
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توانسته در حکومت عثمانی نیز از توانایی خود براي جلب توجه بیند. البته او گویا میو تکریم زیاد می

  .1و احترام استفاده کند

کنان وزهکنانی است. او متولد کاالله کوزهنقشبندي دیگري که در این دوران حضور داشت، صنع

روستاي در نزدیکی تبریز بود. تحصیلات خود در علوم عقلی و نقلی را در آذربایجان کامل کرده و 

شود. در هرات به صحبت عبدالرحمن جامی رسید هاي عرفانی راهی خراسان میبراي ورود به جریان

: 1349، کربلائی ابنو در مدرسه او منزل داشت و به عنوان امام جماعت در مدرسه جامی معرفی شد (

)، که نشان از منزلت علمی و جایگاه او پیش از ورود به هرات دارد. اما در ادامه 99ـ 98،ص ص.1

ق)، خلیفه ه. 892ورود او به طریقت نقشبندیه به دست مولاناعلاءالدین عبدالمومن آپیزي مکتبدار (م 

کنانی سپس به تبریز کوزهاالله ). صنع99،ص.1 ،1349کربلائی، ابن، بود (2سعدالدین کاشغري

شود. رابطه او و گردد و در حلقه دوستان بدرالدین احمد لالا که شیخ ذهبیه است وارد میبازمی

  هاي است که او در تساهل مذهبی همانند بدرالدین لالا بوده.سیدبدرالدین احمد خود یکی از نشانه

ان یعقوب و سلطان رستم رابطه توان برداشت کرد او با سلطاز گفته حافظ حسین کربلایی می

کربلائی، (ابن» قول، فعل و مکتوب او در نزد [این] سلاطین مقبول بوده«خوبی داشته زیرا 

وضعیت کاملاً متفاوت  3). اما بعدها در زمان سلطان احمدبیک مشهور به گَودَه احمد101،ص.1349

ق) ه. 860ـ  823عثمانی (حک شود. گوده احمد علاوه براینکه نوه دختري سلطام محمد فاتح می

). رابطه او 134 ،ص.1379ها بوده (حسن زاده، است، به قدرت رسیدش نیز با حمایت صریح عثمانی

                                                 
ق یا ه. 927ماند و در نهایت در سال عبدالوهاب در زمان سلیمان از حبس آزاد شده ولکن بازهم در استانبول باقی می1 

یکی از  دق در قبرستان ابوایوب انصاري در کنار سیدقاسم بن شیخ جعفر صفوي مدفون شد. دفن او در کنار فرزنه. 930

اعضاء خاندان صفوي شاید خود داراي معنایی سیاسی باشد. البته باید برعکس فهم نمود، زیرا شیخ جعفر و فرزندانش 

کاملاً با سیدحیدر و فرزندانش در نقار و رقابت بودند، حضور فرزند شیخ جعفر در حکومت عثمانی خود موید این نقار 

  است.

الدین خاموش که د علاءالدین مکتبدار و عبدالرحمن جامی بوده خود مرید نظامسعدالدین کاشغري که همزمان استا 2

کنانی برخلاف االله کوزهاین ترتیب سلسله صنعالدین نقشبند است. بهترین جانشین بهاءخلیفه علاءالدین محمدعطار و مهم

نی سعدالدین خ دیگري در این طریقت یعتر معرفی شدند نه به عبیداالله احرار بلکه به شیبرخی نقشبندیان دیگري که پیش

  ).100 ،ص.1 ،1349کربلائی، رسد (ابنمی

گوده به معناي کوتاه قد و یا کسی که دست و پاي کوتاه دارد است. به او به دلیل کوتاهی قد و ارتباط با عثمانی کلم  3

  ).133 ،ص.1379زاده، گفتند (حسنروم هم می
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کنانی از دعا براي سلامتی و پیروزي احمدبیک در جنگ خودداري کنانی دوستانه نیست و کوزهو کوزه

ف برخی دیگر از شیوخ نقشبندیه که کنانی، برخلا). کوزه102،ص. 1 ،1349کربلائی، کند (ابنمی

دست آورد. این را هاي در تدوام سلسله خواجگان در ایران بهها سخن گفتیم، موفقیتتر از آنپیش

) و مولانا 71،ص.2 ،1349کربلائی، الدین اخی خسروشاهی (رك: ابناز وجود شاگردان او چون جلال

اي که توان یافت. ولی نکتهب)، در ایران می 13تا: یاري (قزوینی، بیجان بادامالیاس و مولانا علی

ون ها همچجالب توجه است؛ این شیوخ نیز مانند استادشان در ایجاد ارتباط با مشایخ سایر طریقت

اي حسنه با حکومت پیشاصفویه ). همچنین او رابطه2/80نوربخشیه و ذهبیه موفق بودند (همان: 

مانی بودند) و حکومت عثمانی (رقیب اصلی صفویان) نداشت. (حداقل در مواردي که مورد حمایت عث

  اش موثر بوده است.این کنش سیاسی در پذیرش او در زمان صفویه و آزادي عمل براي تدام سلسله

  که با صفویه تقابل داشتند. نقشبندیه و افراد وابسته به آن3

محمود االله ابن شیخنعمت نقشبندي که حداقل براي مدت نسبتاً طولانی در تبریز بوده؛ بابا

الفواتح با عنوان  قرآناست. او تفسیر مشهور خود را بر  1ق)ه. 920نخجوانی مشهور به شیخ علوان (م 

ق تمام ه. 902در تبریز به سال  الالهیه و المفاتح الغیبیه الموضحه للکلم القرآنیه و الحکم الفرقانیه

ر رغم اینکه همچون اکثاشاري نگاشته شده او علیکرده است. در این تفسیر که به شیوه عرفانی و 

) 43/4هاي (نقشبندیان حنفی مذهب بوده است، ولی در برخی مسایل فقهی همچون تفسیر آیه

حَیثُْ «کند ، ) یعنی مساله حدي از مباشرت با زنان که غسل را واجب می5/9» (لامَسْتُمُ النِّساءَ«

)؛ یعنی در مورد قتل کفار در 101/4» (اتِلوُهمُْ عِندَْ الْمَسْجدِِ الحَْرَامِولََا تقَُ ) «191/2و (» وجََدْتُمُوهُمْ

شود، با ابوحنیفه مخالفت کرده است. او مسجد الحرام و در مورد سفري که موجب قصر نماز می

ق و پیش از روي کارآمدن صفویه، از ایران ه. 904و در سال  2آنگونه که الگار نوشته، نقشبندي بوده

                                                 
بیان کرده (حاجی خلیفه،  900اند و حتی حاجی خلیفه آن را حدود سال ذکر نموده 903برخی منابع تاریخ فوت او را 1 

  ها شاید با تاریخ خروج او از تبریز یا اتمام اثر تفسیري مشهورش اشتباه شده. ). ولی این تاریخ1/189: 1410

نسخه ( الطرق فی التصوفاي ناشناس با عنوان سلسله ویسندهالگار به نقل از نسخه خطی که در اختیار داشته از ن2 

) مدعی است نخجوانی از مریدان عبیداالله احرار است. 161 ،ص.1398ب) (الگار،  60، ورق 3680سلیمانیه، اسد افندي، 

زاده، ريکب(طاش الشقایق النعمانیهنگار به نخجوانی است که در ق) نزدیکترین تاریخه. 933زاده (م طاشکپري

اي به توان اشارهکند که میاالله را در بین دو شاگرد دیگر از عبیداالله احرار ذکر می) ترجمه حال بابا نعمت214،ص.1395
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ندیه ها سخن گفتیم تلاشی براي تبلیغ نقشبشد. ولی از او نیز مانند برخی نقشبندیانی که از آن خارج

، 1پرداختهبه دوري از مردم می» خلوت در انجمن«در تبریز و ایران سراغ نداریم، حتی او برخلاف اصل 

. نخجوانی )214 ،ص.1395 زاده،يکبر(طاشکرد) (خودش را [از مردم] مخفی می وَکَانَ یخفی نَفسه

با دده عمر روشنی رابطه داشته و حتی در بستر بیماري منجر به مرگ دده عمر، از نزدیکان او بوده 

تواند حکایت از رابطه او با دربار می 2) رابطه با دده عمر روشنی161 ،ص.1395 زاده،يکبر(طاش

از ایران و پناه بردن به عثمانی  قویونلوها بهانه لازم براي خروجشقویونلو باشد و شاید زوال آقآق

باشد. در هر حال او نیز هیچ تلاشی براي گسترش نقشبندیه در ایران نکرد و حتی گویا از مردم دوري 

اي از مشایخ نقشبندیه قرار داد که با صفویه تقابل کرده و از این حیث شاید بتوان او را در دستهمی

  نداشتند.

ایجان بوده و با قدرت گرفتن صفویه مجبور به مهاجرت شد، نقشبندي دیگري که در منطقه آذرب

الدین ابراهیم بن حسن شبستري مشهور به سیبویه ثانی است. او پس از خروج از ایران و حوزه برهان

                                                 
کند زاده به صراحت از او با صفت نقشبندي یاد میارتباط او با این قطب نقشبندي باشد. اما در هر صورت طاشکپري

  ).161 ،ص.1395زاده، (طاشکبري

االله نعکنانی (فرزند صنقشبندي دیگري که او نیز همچون شیخ علوان به دوري گزیدن از مردم مشهور بود ابوسعید کوزه 1

اش نوشتیم) بود، او ازدواج نکرد و گویا به دلیل وسواسی که داشت با مردم ارتباط کنانی که پیش از این دربارهکوزه

چندانی به اصل خلوت در انجمن نداشته و از او نیز ترجمه تُرکی تفسیر  رغم انتسابش به نقشبندیه توجهنداشته و به

کار آمدن صفویان بود ولکن براي توضیح ). دوره حیات او بعد از روي29،ص.5 ،1410بیضاوي نقل شده (حاجی خلیفه، 

حال اند در هرودهاند و به اصطلاح براساس اصول اساسی نقشبندیه عمل ننمکردهاینکه صوفیانی که عزلت اختیار می

  اند و چه وابسطه به جریان رقیب، نمونه مناسبی است.اند، چه در جریان نزدیک به صفویه بودهتقابلی با صفویه نداشته

عمر بن علی مشهور به دده روشنی یا رومی متولد آیدین در غرب آناتولی است. تحصیلات خود را در زادگاهش بورسه  2

رد و در همین دوران گویا با سلطان محمد فاتح مراوده داشته. براي ورود به سلک خلوتیه و حتی شاید استانبول آغاز ک

ا رسد تکند و به شهرت بسیاري میشود و در مدت اندکی نزد استادش مراحل سلوك را طی میمرید یحیی شروانی می

ویونلو قآن نیز مورد احترام پادشاهان آقکند، پس از واسطه ابراهیم گلشنی، او را به تبریز دعوت میاینکه اوزون حسن به

قویونلوها از ). اما مریدان و فرزندانش در طریقت خلوتیه با پایان کار حکومت آق472،ص.1 ،1349کربلائی، بوده (ابن

وده مند بایران به مناطقی چون مصر و آناتولی مهاجرت کردند. دده عمر نیز همچون شیخ علوان به تاویل و تفسیر علاقه

  ).189،ص.1 ،1410اي بر تفسیر مشهور بیضاوي دارد (رك: حاجی خلیفه، حاشیه و
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، اما در مسیر خود در منطقه ارزنجان همراه با 1استحفاظی صفویه قصد رفتن به عثمانی را داشت

قلی (رهبر قیام غالیانه شیعی در منطقه عثمانی) برخورد کرد و شاهکاروان تجاري شد که با سپاه 

؛ هامرپورگشتال، 1059ـ  2/1058: 1384شود (روملو، بلافاصله گویا براثر نفرت مذهبی کشته می

کند قاتلین را از خوارج محسوب می ق)1089ابن عماد حنبلى (م ) 49 :1378 ت،یترب؛ 1/775: 1367

هاي موفقی ). اطلاعات ما درباره زندگی او اندك است. بعید است او فعالیت8/68: 1350(ابن عماد، 

در توسعه طریقت نقشبندیه در ایران داشته باشد، عدم ذکر نام او در منابع مشایخ نقشبندي تایید 

کند و بیشتر تالیفاتش در از او مصنفاتی در تصوف را ذکر می شذرات الذهباین مساله است. تنها 

ت (صرف و نحو عربی) بوده که علت شهرتش به سیبویه ثانی نیز به همین دلیل است حوزه ادبیا

قلی نیز مورد تایید صفویه قرار نگرفته و بعدها زمانی که این ها). قتل او توسط پیروان شاه(همان

ها کشتند و خدمت شاه اسماعیل رسیدند حکم شد روساء را در حضور تابعین و رفقاي آنجمع به

  جات قشون قزلباش تقسیم کردند (هامرپورگشتال، همان).در میان دسته تبعه را

جا باید از سرگذشت قاضی میرحسین میبدي سخن بگوییم؛ او مکاتباتی با عبدالوهاب در این

هایی نگارينقشبندي دارد و با خواجه عبیداالله احرار و فرزندش یعنی خواجه یحیی بن عبیداالله نامه

کند. میبدي با همه ارادت و تولّایی ات خود التماس التفات از اقطاب نقشبندي می. او در مکاتب2داشته

                                                 
، 1378گویند؛ او براي رفتن به مکه از ایران خارج شد (تربیت، می نقشبندیهو الگار در  دانشمندان آذربایجانتربیت در  1

مانی داشتند با این مدعی همخوانی ). ولی همراهی او با کاروان تجاري که قصد رفتن به عث189 ،ص.1389؛ الگار، 49ص.

  ندارد.

استمداد قصهّ اصحاب کهف و سگ  نیو در ا مینمایهمت و فاتحه از ارباب قلوب التماس منویسد: اي میاو در نامه 2

که  مینمایو گاه ملاحظه م گردمیم وسیکه سگ بر نفس من راجح است و ما کنمیو گاه تصور م آورمیم ادی شانیا

 ریفقد: سینویم گرید يانامه در .)189 ،ص.1376 يبدی(م شومیم داوریو ام ستیمدخل ن هیقض نیخصوص سگ را در ا

 ،دینماینم شهیصورت در لوح اند چیو ه کند،یخود را گم م یخجالت و انفعال، هست تیاز غا شانیدر وقت ملاحظه درو

 يبرا یکه گاهاحوال واقفند. التماس آن عیاز جم شانیو اعتماد برآن دارد که ا سد،یکه چه نو داندینم یمعن نیبنابرا

 شهیهم .)189 ،ص.1376 ،يبدی(م ندیحال فراموش نفرما چیو بنده را به ه ندیاز ارباب قلوب استمداد همت نما ریفق

 ریاثت امدهیجلوه کند، و چون شن فرموده باشند و اثر آن بر منصه ظهور یچشم انتظار در راه دارم که ارباب قلوب التفات

 ای ث؛یاما حد ،يانتظار نبود نیآن است که ا يجا ابمییفقر بر خود نم تیو قابل باشدیفاعل بر وفق استعداد قابل م

 ستیلنگ] که قابل عروج ن یکه مور اعرج [به معن نمیبیو باز م شودیجرات دل م جبمبتدئا، بالنعم قبل استحقاقها مو

ام، پس اگر با عدم است که به آن زنده یمرا در طلب ذوق زیو ن ابدییم یعال هیپا ردیگیم يجا ياگر به بال شاهباز

  .)196،ص.1376 ،يبدیآورم معذور خواهم بود (م شانیدرو ادیاستحقاق و فقدان استعداد خود را به 
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پیدا است (خواندمیر،  (ع)دارد که از شرحش بر دیوان منسوب به امیرالمومنین (ع)که به حضرت علی

؛ سنی مذهب بودن او 248 ،ص.1376)، ولی سنی متعصب بوده (رك: میبدي، 607 ،ص.4، 1380

م که در ودوترین آن یعنی مکتوب شصتخویش از سایر مکتوباتش از جمله طولانیعلاوه بر تصریح 

و برخی منابع گویا همین تعصب فناتیکی  1خوبی پیدا استآن شرایط قاضی و قضاوت را برشمرده به

). 61 ،ص.4 ،1366اند (براون، (به معنی تعصبی بودن) او را دلیل قتلش توسط شاه اسماعیل دانسته

 کند، بلکه از دلایل سیاسی حکایتتنها در انحصار این علت خدشه وارد میمراجعه به منابع دیگر نهاما 

  دارد.

اي به مورد مواخذه بودن او شده ، نزدیکترین منبع به تاریخ قتل او، تنها اشارهحبیب السیردر 

حسین یزدي به نیز آمده؛ قاضی میر عالم آراي شاه اسماعیل). در 607 ،ص.4 ،1380(خواندمیر، 

). اما در منابع 132 ،ص.1384[سبب] افعال ناشایسته خود به غضب خاقانی گرفتار شد (نامعلوم، 

شود که همانطور که دیدیم در اثر بروان انعکاس متاخرتر در مورد علت قتل او مطلب جدیدي وارد می

ن قاضی میرحسی«د: شوواله اصفهانی است که گفته می خلد برینیابد. براي نخستین بار در می

که با وجود وفور علم و میبدي یزدي در سلک افاضل علماي عراق انتظام داشت ... از غرایب امور آن

قهر خاقان سکندرشأن در سنه تسع و تسع مائه به فرمان قهرمان لاجرم دانش به تسنن مشهور بود

). این ادعا که با کلمه 310،ص.1372(واله اصفهانی، » مواخذ گشته به یاران و دوستان خود پیوست

شود علاوه بر غلط بودن تاریخ کشته شدنش با منابع دیگر که از ادعاي مطرح می» لاجرم«دوپهلو 

منصبان یزد یعنی احمدبیگ سارویی و بعد حمله غافلگیرانه قویونلوها و صاحباستقلال بازماندگان آق

، 1380دهند (میرخواند، قلال یزد خبر میمحمد کَرّه (یا کَرّهی) داروغه ابرقوه براي تصرف و است

الدین میبدي را که پیشتر تجربه تصدي قضاوت و ) در تناقض است. محمد کرّه، معین478 ،ص.4

کند (سروي، قویونلوها داشته به عنوان وزیر خویش منصوب میتصدي موقوفات یزد را در دوره آق

ملو تمرد و عصیان ایشان، به مدت بیش از دو طلبی و یا به تعبیر رو) و نقار و مبارزه60 ،ص.1374

) را باید علت کشته 112 ،ص.1384ماه و ایجاد دردسر براي شاه اسماعیل و سپاه قزلباش (روملو، 

                                                 
  ).50ص. ،6 ،1374است (رك: مدرس تبریزي،  ریحانۀ الادباین دیدگاه برخلاف نظر نویسنده  1
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الدین یزدي در دوره شاه طهماسب به منسب شان دانست. جالب آنکه فرزند او یعنی معینشدن 

  ).429 ،ص.1378رسد (جنابدي، وزارت می

توان او را نقشبندي محسوب نمود ولی به دلایلی که در ادامه اشاره ي که هرچند نمیصوفی دیگر

 علم وکار آمدن صفویه دچار مشکلاتی شد، از خانواده اهلخواهد با نقشبندیان ارتباط دارد، با روي

ت اس سعالضوء اللامع لأهل القرن التاترین اطلاعات ما درباره او از کتاب برآمده بود. قدیمی 1بزرگی

االله بن روزبهان فضلق) که از او با نام ه. 902الدین سخاوي (م ). شمس171 ،ص.6 ،1992(سخاوي، 

ر ابْن القَاضِی بأصبهان أَمِین الدّین الخنجی الأصَْل الشِّیرَازِيّ الشَّافِعیِ یو الخَْباالله الأمین أَبن فضل

برد و علاوه بر اشاره به صوفی بودنش، او را از کسانی که به نام می خواجه ملاه ب و معروفالصُّوفیِ 

نویسد در مراسم تدفین مرشدش در داند و میق) درآمده میه. 879الدین اردستانی (م سلک جمال

اورشلیم حاضر بوده. روزبهان خنجی علاوه بر شاگردي پیرجمال اردستانی، سخاوي و عمیدالدین 

ق) هم بوده (خنجی، ه. 908الدین محمد دوانی (م گوید شاگرد جلالمی گونه که خودشیرازي آن

  قویونلوها سمت دبیري داشت.). در دربار آق335 ،ص.1384

الخالق عبد وصایااي در شرح شود؛ نخست در تالیف رسالهرابطه او با نقشبندیه در چندجا پیدا می

 918دالخالق توانسته از محاصره سال ق) او معتقد است در سایه روحانیت عبه. 575غجدوانی (م 

کند درصورت در برد و در همانجا نذر میهاي صفوي جان سالم بهق شهر غجدوان توسط قزلباشه.

ـ  906اي که همراه سلطان محمد شیبانی (حک نجات چنین شرحی را بنگارد. همچنین در دوره

                                                 
هاي خود او است االله روزبهان خنجی بسیار اندك و بیشتر محدود به یادداشتهرچند اطلاعات ما درباره خانواده فضل.1 

ترکه از خاندان ترکه اصفهانی (رك: شهرستانی،  نیصدرالد بن محمد نیالدافضلدانیم ولی در مورد جد پدري او می

اي از ملل و نحل شهرستانی داشته است. ) بود و ترجمه755ص. ،2، 1383؛ منشی قمی، 38: مقدمه جلالی نائینی 1335

کرد و علیه شاهرخ تیموري عصیان نمود و منجر به این شد که در زمان میرزاسلطان محمد که در ري و قم حکومت می

 ،يرقند(سمدارآویختن ق در ساوه بهه. 850الدین که از نزدیکان او بود را در شاهرخ به اصفهان و قم حمله کرد، افضل

االله نیز در اصفهان . پدر فضل)756ـ 755،ص ص. 2: 1383 ،یقمی؛ منش415،ص.1: 1384؛ روملو، 256، ص.1 ،1383

قویونلو به اصفهان براي جلوگیري از شورش سرداران و منسب دیوانی و سرداري داشت و پس از حمله سلطان یعقوب آق

). مادر 167، ص.1382ی، خنجرالسلطنه تبریز رتبت مصاحبت یافت (بزرگان اصفهان به تبریز فراخوانده شد ولی در دا

  ).126، ص.1382ی، خنجنیز او از خاندان صاعدیان که خانواده قدرتمندي در اصفهان بودند بوده است (
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زیارت مزارات شیوخ نقشبندي ترقیب ق) بود بارها علاوه بر خود، اطرافیان سلطان را براي ه. 916

  ).258و  60،ص ص.46 ،1384نمود (رك: خنجی، می

اما نقار و شکاف او با صفویه نیز تنها به دلیل اختلاف مذهبی نیست. زیرا هرچند او جنگ و 

دشمنی با طایفه قزل بورك [سرخ کُلا، طرفدار صفویه] را حتی بسیار فاضلتر از غزا با کفار افرنج 

منظور مسیحیان اروپا که در این زمان با عثمانی در نزاع بودند]، که هیچ تردید در کفر ایشان [فرنگ، 

 تر نیز درداند، ولی این دشمنی تنها عامل مذهبی نداشته و او با خاندان صفوي پیشنیست، می

الدین ). روزبهان در توصیف شیخ صفی297ـ  255 ،ص ص.1382مخاصمه و نزاع بوده (رك: خنجی، 

اي از اخلاق نامقبول اردبیلی احترام را رعایت نموده، ولی در شرح مُجمل داستان مشایخ اردبیل و شمه

سد؛ نویو فرزندش، می (ع)شیخ حیدر براساس برداشت خود، ضمن تشبیه آن به داستان اختلاف نوح

غ اد و مربه شیخ جنید والد شیخ حیدر حواله شد، سیرت اجدا را تغییر د«چون قطب خاندان صفوي 

کرد و باز وسواس در آشیانه خیالش بیضه هواي مملکتداري نهاد، لاجرم در فضاي سودا پروازها می

رك: خنجی، » (فگندفکرت در جهت صید مملکت، هر ساعت به تسخیر بومی و کشوري می

و شرمی گوید: شیخ مشارٌالیه را سراپرده دماغ از نوع تَهتّکی [بی). در ادامه می259 ،ص.1382

). 261 ،ص.1382رك: خنجی، نمود (رسوایی] خالی نبود و از لوایح احوال او طیش و جنون ظاهر می

آمیز هیچ کوتاهی ننموده و و سپس در شرح احوال شیخ حیدر نیز در کاربرد کلمات تند و مخاصمه

ون قویونلو، همچون شیران جنگجو به خدلیران آق«شود؛ در شرح واقعات نبرد شروان، مدعی می

صوفیان دست گشادند و سنان آبدار و دشنه را همچون اسنان [یعنی دندان] گرگ گرسنه در صوف 

) و از اینکه سر شیخ حیدر، که زیر دست 290،ص .1382رك: خنجی، » (پوشان میش صورت نهادند

دمار  رگزار از روزگار آن گروه غدّافلک نشدي، در راه فلاکت پایمال شد و لشکر جرّار هم به تیغ کینه

برآوردند و لاشه جدا از سر قزلباشان را طعمه حیوانات بر [یعنی خشکی در برابر بحر] کردند، 

  ).294 ، ص.1382رك: خنجی، کند (جانبداري کرده و این فیروز و خبر بشاشت را تایید می

ن یهاي رسمی دولت عثمانی پیدا است. براون در میان ادشمنی روزبهان نسبت به صفویان از نامه

ـ  918عنوان یک ایرانی از سلطان سلیم عثمانی (حک آورد که روزبهان بهدست میها دو نامه بهنامه
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بدست آورده را دنبال کرده و ایران را ضمیمه خاك  1خواهد پیروزي که بر صفویانق) میه. 926

قرار دهد و عثمانی کند و اصرار دارد تا سلطان سلیم کار اسکندر رومی [مقدونی] را سرمشق خود 

  ).78،ص. 4 ،1366کند (براون،  2ایران را ضمیمه روم

هاي پایانی قرن نهم هجري در قزوین شکل گرفت نیز در جریان نقشبندي دیگري که در سال

چند مورد با صفویان دچار نقار و مشکل شدند. اما این جریان تا نیم قرن که قزوین توسط شاه 

صورت فعال در این شهر حضور داشتند. اطلاعات در مورد بهطهماسب به عنوان پایتخت انتخاب شد 

گذار این جریان را باید هاي این جریان تقریباً وجود ندارد. بنیانهاي سیاسی شخصیتگیريموضع

 13 تا: ورقمولانا سیدعلی عماري کردي دانست، که از مریدان خواجه عبیداالله احرار بود (قزوینی، بی

ها که به گفته محمد بن حسین قزوینی ). او در تبریز توسط قزلباش103تا: ورق ب؛ کشمی، بی

تا: همان). اینکه چرا از قزوین به تبریز شود (قزوینی، بیمخالف دین و طریق یقین بودند کشته می

  فراخوانده شد تا مواخذه و کشته شود معلوم نیست.

یعی درگذشتند. ابوسعید پسر بایزید زیستند و به مرگ طباما مریدان او همه در قزوین آزادانه می

 949کند، شیخ علی قاضی قزوینی و شاه علی قزوینی (م ق در قزوین فوت میه. 931خلخالی که 

اند، مولانا نفیس حاکم قزوینی نیز از مریدان ق)، هر دو تا نیمه قرن دهم هجري در قزوین بودهه.

ترین مرید سیدعلی کردي مولانا قاضی مسیدعلی کردي بود که او نیز در قزوین دفن شده است. مه

ق به مرگ طبیعی مرده است (براي ه. 969میرك قزوینی خالدي است که او نیز در قزوین و سال 

 14الف و  13هاي تا: ورقها رك: قزوینی، بیاطلاع از مریدان سیدعلی کردي و تاریخ و محل دفن آن

  ب).

  نتیجه

تر از آن ق) و صدارت میرزا مخدوم که پیشه. 985ـ  984در دوره شاه اسماعیل دوم (حک 

ها ) علت قتل آن209،ص.1 ،1377برده شد، بیش از پانصد صوفی کشته شدند (اسکندرمنشی، نام

ارت گرایانه شاه اسماعیل دوم و صدتوانسته مساله اختلاف مذهبی بوده باشد. زیرا با تمایلات سنینمی

دن و یا نابودي نقشبندیان در دوره صفویه در ایران باتوجه میرزا مخدوم در تناقض است. در محدود ش

                                                 
  ق.ه. 920اشاره به جنگ چالدران در سال  1.

  در آثار این دوره بارها از آناطولی و حکومت عثمانی با نام روم یاد شده است. . 2
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ر توان تنها برعنصاي دیگر به دلیل تمایلات سیاسی، نمیاي از مشایخ و خروج عدهبه فعالیت عده

اختلاف مذهبی تکیه نمود. درواقع اختلاف سیاسی نیز نقش موثر در برخورد حاکمان صفوي با 

ر بررسی وضعیت مشایخ نقشبندیه در دوره پیشاصفوي و آغاز نقشبندیه در ایران داشته است. د

حکومت صفویه که ادعا شده است به دلیل نقش عنصر مذهب در زوال نقشبندیه کوشیدند، در 

توان سه رویکرد را مشاهده نمود. صوفیان مخالف تشیع دوازه امامی نتوانستند از ایران مجموعه می

زد صورت ویژه نمایلات شیعی در بین عامه مردم ایران و بهکنند، گسترش تهم که خارج شوند کاري

ول گرایانه بوده باشد، محصهاي تشیعکه نتیجه سیاستهاي پیشاصفوي، بیش از آنصوفیان، در دوره

  شود:دیدگاه تساهل سلاطین بود. این سه دسته شامل موارد ذیل می

فویه تقابلی با حکومت نخستین دسته را باید به مشایخی اختصاص داد که در دوره ص )1(

اي نیز در گسترش طریقت از ایشان ثبت نشده است در این دسته اند ولکن فعالیت ویژهنداشته

  مشایخی چون خواجه محمدامین بلغاري و شیخ علوان قرار دارند.

دسته دوم مشایخی بودند که در نسبت با حکومت صفویه نگاه مثبت اتخاذ نمودند و حتی  )2(

شان ها براي گسترش و ادامه طریقتت در حکومت شدند و یا حداقل فعالیت آنموفق به کسب موقعی

  گیرند.کنانی در این دسته قرار میاالله کوزهبا محدودیت مواجه نشد. عبدالوهاب همدانی و صنع

 هاي یا حتی قتل ودسته سوم از مشایخ نقشبندیه کسانی بودند که در دوره صفویه با محدودیت

د. البته در همین دسته نیز جانشینان سیدعلی کردي، که ادعا شده است توسط تبعید مواجه شدن

صفویان و به دلیل اختلافات دینی و مذهبی در آغاز کار صفویه کشته شده است، تا مدتها در ایران 

(قزوین پایتخت آن دوران صفویه) حضور آزادانه داشتند. اما افرادي چون ابراهیم شبستري (سیبویه 

رخی از وابستگان این طریقت مانند میرحسین میبدي و روزبهان خنجی، علاوه براختلاف ثانی) و ب

اند. بنابراین در زوال طریقت مذهبی با صفویه همچنین اقداماتی سیاسی نیز علیه صفویه داشته

  سیاسی مخالف با دولت صفویه، نقش داشته است.نقشبندیه در این دوره کنش

  منابع

  مکتبه القدسی. قاهره: شذرات الذهب فی اخبار من ذهبق).  1350. (احمد ابن عماد، عبدالحی بن

القرائی. ، مصحح جعفر سلطانروضات الجنان و جنات الجنانش).  1349. (ابن کربلائی، حافظ حسین

  بنگاه ترجمه و نشر کتابتهران: 
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تهران: دنیاي ، مصحح محمد اسماعیل رضوانی. تاریخ عالم آراي عباسیش).  1377. (اسکندرمنشی

  کتاب

هاي محلی ایران در قرن هشتم هجري و مسأله حکومت«ش).  1389الهیاري، فریدون و دیگران. (

  6سال دوم شماره پیاپی  هاي تاریخیمجله پژوهشتهران: ». مشروعیت

رساله  ؛مجموعه در ترجمه احوال شاه نعمت االله ولی کرمانی مشتمل برش).  1361. (اوبن، ژان

  . تهران: طهوريرساله عبدالعزیز واعظیو  فصلی از جامع مفیدي ،کرمانیعبدالرزاق 

، جلد چهارم از آغاز عهد صفویه تا عصر حاضر تاریخ ادبیات ایرانش).  1366. (براون، ادوارد گرانویل

  مترجم رشید یاسمی. تهران: مروارید

  اسدي. تهران: کتاب فروشی تزوکات تیموريش).  1342تربتی، ابوطالب حسینی. (

مجد. تهران: کوشش غلامرضا طباطبایی، بهدانشمندان آذربایجانش).  1378تربیت، محمدعلی. (

  سازمان چاپ و انتشارات

گیلانی. ، تصحیح مرتضی مدرسیمثنوي هفت اورنگش).  1378جامی، عبدالرحمن بن احمد. (

  مطالعات ایرانی؛ میراث مکتوب مرکزتهران: 

مجد. تهران: بنیاد ، به کوشش غلامرضا طباطباییروضه الصفویهش).  1378جنابدي، میرزابیگ. (

  موقوفات دکترمحمود افشار

، تصحیح علامه محمد قزوینی. تاریخ جهانگشاي جوینیش).  1382. (جوینی، عطاملک بن محمد

  تهران: افراسیاب

. بیروت: عن اسامی الکتب و الفنونکشف الظنون ق).  1410. (حاجی خلیفه، مصطفی بن عبداالله

  دارالفکر

  . تهران: سمتقویونلو در ایرانحکومت ترکمانان قراقویونلو و آقش).  1379زاده، اسماعیل. (حسن

مهر تابان: یادنامه و مصاحبات تلمیذ و علامه ش).  1361. (حسینی طهرانی، محمدحسین

  . قم: باقرالعلوممحمدحسین طباطبائی تبریزي

  ، تصحیح محمدعلی موحد. تهران: خوارزمیسلوك ملوكش).  1362. (االله بن روزبهانفضلخنجی، 

، تصحیح محمداکبر عشیق. تهران: تاریخ عالم آراي امینیش).  1382. (االله بن روزبهانفضل خنجی،

  میراث مکتوب
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، به اهتمام ی)نامه بخارا (تاریخ پادشاهی محمد شیبانمهمانش).  1384. (االله بن روزبهانفضل خنجی،

  منوچهر ستوده. تهران: شرکت انتشارات علمی و فرهنگی

، تصحیح السیر فی اخبار افراد بشربیتاریخ حبش).  1380. (الدینالدین بن همامخواندمیر، غیاث

 الدین همایی. تهران: خیامجلال

  الجیلدار  . بیروت:الضوء اللامع لأهل القرن التاسعم).  1992. (محمد بن عبدالرحمن ،يسخاو

، به اهتمام عبدالحسین مطلع سعدین و مجمع بحرینش).  1383سمرقندي، عبدالرزاق بن اسحاق. (

  نوایی، تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی

. قم: مصائب النواصب: فی رد علی نواقض الروافضش).  1384. (الدینشوشتري، نوراالله بن شریف

  دلیل ما

، تصحیح، مقدمه و حاشیه محمدرضا الملل و النحلش).  1335. (ن عبدالکریمشهرستانی، محمد ب

  چاپخانه تابان. تهران: جلالی نائینی

شر ع یمطلع القرن الثان ی(حت هیو النزاعات الصوف یعیالفکر الشق).  1386. (یکامل مصطف ،یبیالش

  . بغداد: مکتبۀ النهضه)يالهجر

  ، تصحیح اصغر حامد. تهران: سعديریاض السیاحهش).  1339العابدین. (شیروانی، زین

  . تهران: کویرزوال اندیشه سیاسی در ایرانش).  1383طباطبایی، سیدجواد. (

  طهوري، مصحح نجاتی لوغال و فاروق سومر. تهران: دیاربکریهکتاب ش).  1356. (طهرانی، ابوبکر

 یلهکتابخانه لال یسخه خط، نسلسله نامه خواجگان نقشبند تا). (بینیبن حس محمد ی،نیقزو

  پ 7، گ 1381)، ش هیمانی(سل

، مصحح رشحات عین الحیاتشاهی).  2536کاشفی، علی بن حسین مشهور به فخرالدین صفی (

  اصغر معینیان. تهران: بنیاد نیکوکاري نوریانیعلی

بخش ، نسخه خطی کتابخانه گنجنسمات القدس من حدایق الانستا) کشمی، محمدهاشم. (بی

  1047آباد. ش اسلام

  ، ترجمه داود وفایی. تهران: مولینقشبندیهش).  1389الگار، حامد. (

مؤسسۀ . بیروت: بحار الأنوارق).  1403مجلسی، محمدباقر بن محمد تقی مشهورعلامه مجلسی. (
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رساله تشویق السالکین و رساله اجوبه ش).  1362بن مقصودعلی و دیگران. ( مجلسی، محمدتقی

  تهران: نور فاطمهنضمام: لوایح و لوامع. با

ریحانه الادب فی تراجم المعروفین بالکتبه او اللقب یا کنی ش).  1374. (، محمدعلیتبریزي مدرس

  . تهران: خیامو القاب

  ، تصحیح عبدالحسین نوائی. تهران: امیرکبیرتاریخ گزیدهش).  1362. (مستوفی، حمداالله بن ابی بکر

، تصحیح احسان اشراقی. تهران: خلاصۀ التواریخش).  1383. (نیاحمد بن حس ،یقمامیرکبیر 

  انتشارات دانشگاه تهران

، ه.ق) 984جواهر الاخبار (بخش تاریخ ایران از قراقویونلو تا سال ش).  1378. (منشی قزوینی، بوداق

  میراث مکتوبنژاد. تهران: مصحح محسن بهرام

االله فروهر. تهران: ، به کوشش نصرتمنشآت میبديش).  1376الدین. (میبدي، حسین بن معین

  نقطه؛ میراث مکتوب

 در دوره رانیا یو فرهنگ ياقتصاد ،یاجتماع ،یاسیتحولات س خیتار ش). 1395. (نیحس ي،رجعفریم

  . تهران: سمتو ترکمانان انیموریت

  علمی و فرهنگی، مصحح اصغر منتظر صاحب. تهران: عالم آراي شاه اسماعیلش).  1384نامعلوم. (

، به کوشش میرهاشم خُلدبَرین (ایران در روزگار صفویان)ش).  1372. (واله اصفهانی، محمدیوسف

  محدث. تهران: بنیاد موقوفات دکترمحمود افشار

ان: آبادي. تهر، ترجمه علی زکیتاریخ امپراطوري عثمانیش).  1367. (هامرپورگشتال، یوزف فون

  زرین

  ، گردآورنده بهمن کریمی. تهران: اقبالجامع التواریخش).  1374. (االلهرشیدالدین فضلهمدانی، 
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Introduction 

Psychologists need detailed information about human virtues and abilities to 

understand human characteristics, and literary works can be a good source in this 

regard. Accordingly, psychology and literature have combined to create a new 

branch called “literary psychology,” whose goals include psychological 

examination of the author, examination of the process of creating the work, and 

awareness of the psychological principles and signs present in the work (Volk, 

1994: 82). The emerging movement of positive psychology, led by Martin 

Seligman, is a suitable path for contemporary man to teach him how to benefit 

from the diverse achievements of science, mysticism, and literature in order to 

live happily and be satisfied with life. His effort is to replace the virtues and 

abilities of character with the components of the diagnostic manual for 

psychological disorders and to improve the quality of human life (Seligman, 1994: 

19). Rumi's teachings reflect a deep part of the scientific, moral and philosophical 

achievements of human societies. By reflecting on Rumi's teachings and 

comparing them with the teachings of positive psychology, we find that many of 

Rumi's educational and mystical concepts are in line with the positive virtues that 

have been mentioned in modern psychology; these positive concepts are not new 

concepts in Iranian literature; rather, Iranian thinkers have manifested these 

psychological principles in their works centuries ago.  
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This essay, which was conducted using a descriptive-analytical method, examines Rumi's teachings and compares 

them with the teachings of positive psychology regarding the virtue of "courage" and its sub-categories: bravery, 

Persistence, integrity and vitality. 

Research method 

This research was done by descriptive-analytical method and based on library sources. 

Discussion 

Martin Elias Peter Seligman is the father of positive psychology. Positive psychology divides the positive virtues and 

capabilities of humans into six groups: wisdom, courage, humanity, justice, temperance, and transcendence. Each of 

these six groups, in turn, has sub-characteristics that include: creativity, curiosity, open-mindness, love of learning, 

perspective, bravery, persistence, integrity, vitality, love, kindness, social intelligence, citizenship, fairness, leadership, 

forgiveness, humility, foresight, self-discipline, appreciation of beauty, gratitude, hope, humor, and spirituality (see: 

Seligman, 1400). 

From Martin Seligman's perspective, the virtue of courage "involves the exercise of will to achieve goals" (Seligman, 

1400: 314). This virtue includes the following abilities: Bravery, Persistence, Integrity, and Vitality (ibid.: 333-314). 

The aforementioned abilities are manifested in Rumi and his works as follows: 

The ability to "bravery" in Rumi caused him to voluntarily give up his glory and old habits in order to achieve truth 

and love. This ability in him caused him to achieve a high level of human perfection by mastering a conscious life. 

Rumi believes that the ability to " Persistence" despite difficulties is like a key that opens human affairs. He considers 

the value of the ability to " Persistence" to be its difficulty; because if there were no lust and desire, then patience 

would have no meaning or concept. 

The ability to " Integrity" and coherence are among the fundamental principles of Rumi's life. His efforts have always 

been on truthfulness, honesty and sincerity. Rumi believes that it is the originality and sincerity of man that leads to 

the permissible attainment of truth. 

Rumi always emphasizes the power of "Vitality" and dynamism. The happiness resulting from the power of love is 

present in all of Rumi's works, especially the ghazals of Shams. Rumi considers the happiness of mystics to be genuine 

happiness. 

The differences that can be seen in Seligman's and Rumi's views on the virtue of "courage" are: 1. The difference in 

the power of patience and Persistence: Rumi does not consider perseverance permissible in some cases, such as: facing 

love and... Such cases do not exist in Seligman's teachings; 2. The difference in the view of man: In general, Rumi is 

"God-centered" and Seligman is "human-centered". 

Conclusion 

The findings of the study indicate that in Rumi's works, among the six virtues of positive psychology, namely: wisdom, 

courage, humanity, justice, temperance and transcendence, the "virtue of courage" with its sub-categories, namely: 

bravery, persistence, integrity and vitality, has a special place for itself, and these virtues and strengths are in line with 

the characteristics of positive psychology. This can explain the effects and effects of the two categories of positive 

psychology and Persian literature. 

Rumi's thoughts and teachings, in addition to their literary capacities, also benefit from many psychological capacities. 

Rumi, like Seligman, emphasizes the value of the strenghts of courage; however, there are also differences; including: 

differences regarding the strength of patience and Persistence and differences in the way he views humans. 
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، شناسی نوین  به عنوان شش فضیلت منشبراي اولین بار در روان)، گراشناسی مثبتسلیگمن (پدر علم روان

شناسی مثبت، جنبش جدیدي است که بر افزایش سازي کیفیت زندگی انسان مطرح شد. روان براي بهینه 

ه با ن جستار ککند. در ایشادکامی و موفقیت انسان در برابر اختلالات روانی و رفتارهاي نابهنجار تأکید می

نوان هاي مولانا، به عسلیگمن در آموزه » شجاعت«توصیفی انجام شده، با بررسی فضیلت  -روشی تحلیلی 

ها و نکات افتراق اندیشگی مولانا و سلیگمن مشخص شد ترین عارفان اسلامی و تبیین همسانییکی از بزرگ 

ی و یکپارچگ شجاعت یعنی: دلاوري، استقامت،هاي فضیلت مولانا نیز همچون سلیگمن بر ارزش توانمندي

شود؛ ازجمله سرزندگی تأکید دارد؛ اما در این میان، افتراقاتی نیز در نظام اندیشگانی آنان مشاهده می

خدامحور بودن مولانا و انسان محور بودن مارتین سلیگمن. این جستار با برداشتن گامی در جهت معرفی 

ا هگرا و ادبیات عرفانی فارسی،  مشخص نمود؛ اندیشهشناسی مثبتدو مقولۀ روان هايها و اثرپذیرياثرگذاري

  مند است.شناسانه نیز بهرههاي روان  هاي ادبی و عرفانی، از ظرفیتهاي مولانا علاوه بر ظرفیتو آموزه
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  مقدمه

است تا با تعلیم هاي اهل معنا، همچون مولانا بر این بودهدر طول تاریخ، اهتمام و تلاش انسان

، هاي انسانی را پرورش دادههاي عرفانی که با روان و باطن بشر در ارتباط است، فضایل و قابلیتآموزه

معنوي فراهم آورند. ادبیات فارسی و به طور  تضادها را از بین برده و بستري مناسب براي شکوفایی

کلی ادبیات عرفانی، به صورت مستقیم و غیرمستقیم تحت تأثیر معارف قرآنی و دینی قرار گرفته 

اي ههاي دینی و اسلامی است. آثار و آموزهدار آموزهاش بیشتر، واماست و غناي فرهنگی و نوع دوستی

رین منابع معنویت نه تنها در ایران، بلکه در کل جهان شناخته تترین و مهممولانا، یکی از بنیانی

  شود. می

شناسی مثبت، با رهبريِ مارتین سلیگمن، در روزگار معاصر نیز جنبش نوظهور علم روان

توان براي شاد زیستن و راهگشاي مناسبی براي انسان معاصر است تا به او بیاموزد که چگونه می

مند شد. تلاش وي بر این است ردهاي متنوعِ علم، عرفان و ادبیات بهرهرضایت از زندگی، از دستاو

- هاي دستورالعمل تشخیصِ اختلالات روانهاي منش را جایگزینِ مؤلفهها و توانمنديتا فضیلت

  ).19 ،ص.1400شناختی قرار داده، کیفیت زندگی بشر را بهبود بخشد (سلیگمن، 

انی به اطلاعات گسترده و جامع و مفصلی درمورد هاي انسشناسان براي شناخت ویژگیروان

تواند منبعی شایسته و درخور توجه در این هاي انسان نیازدارند و آثار ادبی میفضایل و توانمندي

بیات و گرا بار دیگر به ادشناسان مثبتشناسی نوین باعث شد تا روانزمینه باشد. تغییر نگرشِ روان

شناسی و ادبیات با هم ترکیب شده و ؛ بر همین اساس علم رواناي نشان دهندفرهنگ توجه ویژه

شناختی صاحب اثر، را به وجود آوردند که بررسی روان» شناسی ادبیروان«اي جدید به نام شاخه

شناسی موجود در اثر و مطالعۀ تأثیر هاي روانبررسی فرآیند آفرینش اثر، آگاهی از اصول و نشانه

  ).82 ،ص.1373رود (ولک، شمار میاثر ادبی، از اهداف آن به ادبیات بر خوانندگان یک

است علاوه بر علاج روح و روان خود در ها و فضایل انسانی توانستهگیري از توانمنديمولانا با بهره

هاي روزگار، در بهبود وضعیت روحی و روانی جامعۀ عصر خویش و حتی اعصار بعد نیز مقابل هجمه

 -که موجب گرایش و توجه بسیاري از افراد عصر حاضر به متون ادبیطوريد؛ بههاي مؤثري بردارگام

  است.عرفانی شده
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بهاترین دستاوردهاي علمی، اخلاقی، فکري و هاي مولانا بازتاب بخش عمیقی از گرانآراء و آموزه

- شناسی مثبتهاي روانهاي مولانا و تطبیق آن با آموزهفلسفی جوامع بشري است. با تعمق در آموزه

یابیم، بسیاري از مفاهیم تعلیمی و عرفانی مولانا همسو و قابل تطبیق با فضایل گراي سلیگمن درمی

است و این مفاهیم مثبت در ادب غنی و شناسی جدید به آن اشاره شدهمثبتی است که در علم روان

، هر ها پیشایرانی قرن اصیلِ ایرانی مفاهیم جدید و نوظهوري نیستند؛ بلکه اندیشمندان و ادیبان

  اند. گر نمودهشناسی را در آثار ارزشمند خود جلوهکدام بنابر مقتضیات زمان خود، این اصول روان

با  هاي مولانا و تطبیق آنتحلیلی انجام شده است، به بررسی آموزه -این جستار که با روش توصیفی

ي هاو زیرمجموعه» شجاعت«ص فضیلت گراي مارتین سلیگمن درخصوشناسیِ مثبتهاي روانآموزه

آن یعنی: دلاوري، استقامت (صبر)، انسجام و سرزندگی پرداخته است. این هر دو اندیشمند، همچون 

ر اند؛ هرچند دبسیاري از اندیشمندان و شاعران، در آموزه هاي خود، بر فضیلت شجاعت تأکید داشته

  شود.ان مشاهده مینظرهایی در نظام اندیشگانی آنمواردي نیز اختلاف

  شرح و بیان مسأله .1

ت مارتین سلیگمن (از میان شش فضیل» فضیلت شجاعت«مسأله اصلی این پژوهش بررسی و تبیین 

هاي زیرمجموعۀ آن یعنی: منش: خردمندي، شجاعت، انسانیت، عدالت، اعتدال و تعالی) و توانمندي

هاي مولانا است. این پژوهش درصدد و آموزهدلاوري، استقامت (صبر)، یکپارچگی و سرزندگی در آثار 

نقاط تشابه اندیشگانی مولانا و مارتین سلیگمن دربارة  -1دهد: ها پاسخاست تا به این پرسش

سلیگمن و مولانا چه اختلاف نظري در این زمینه با یکدیگر  -2هاي شجاعت چیست؟ توانمندي

ها در آثار آوري دادهدر این جستار بعد از جمعشود؟ اي حاصل میاز این تحلیل چه نتیجه -3دارند؟ 

هاي مولانا طبق نظریۀ سلیگمن پرداخته هاي ذکرشده، به تبیین و تحلیل آموزهمولانا بر طبق مؤلفه

  است.و نقاط افتراق و تشابه آن نیز بیان گردیده و در نهایت به نتیجه رسیده شده

  پیشینه پژوهش .2

هاي بسیاري گرا، تاکنون پژوهششناسی مثبتهاي وي با مبانی روانآموزهدربارة مولانا و مقایسۀ 

  انجام شده که از آن جمله است:

 با روش» گرایی و شادمانی از دیدگاه سیلگمن و مولويمثبت«) در مقالۀ 1401مهر و دیگران (اصغري

تن نقاط ي و یافگرایی در مثنوتوصیفی به بررسی و تطبیق متغیرهاي شادمانی و مثبت -تحلیلی
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اي دیگر با عنوان اند. همچنین ایشان در مقالههاي سلیگمن پرداختهاشتراك و افتراق آن با مؤلفه

یین ، به تحلیل و تب»گراي سلیگمنکسب رضایتمندي در مثنوي مولوي با رویکرد نظریۀ مثبت«

اند یدهو به این نتیجه رسگرایی پرداخته در مثنوي مولوي با رویکرد نظریۀ مثبت» رضایتمندي«مقولۀ 

که دستاوردهاي مشترك هر دو اندیشمند حاصل پیوند عمیق با ایمان و معنویت است؛ اما دیدگاه 

)، در مقالۀ 1395زاده و دیگران (تر است. گلیالهی قوي -هاي معنويمولانا به دلیل تکیه بر ارزش

 ها وبه اثرگذاري» شناسیلم روانگرایانه در مثنوي معنوي از منظر عتحلیل اندیشه هاي مثبت«

شناسی ازجمله: هاي علم روانشناسی و ادبیات پرداخته و برخی مؤلفههاي دو مقولۀ رواناثرپذیري

- هاي مثبت و نهادهاي مثبت را با آراي مولانا در کتاب مثنوي بررسیهاي مثبت، خصیصههیجان

در مثنوي » اعرابی درویش و همسر او«داستان  تحلیل«)، در مقالۀ 1396فرد و رسمی (اند. تابانکرده

-وهیکی از شی -درمانی توانمند مدار، روش روان»معنوي مولوي بر اساس نظریۀ مثبت گراي سلیگمن

 گراي سلیگمنهاي مثنوي بر اساس نظریۀ مثبترا در یکی از داستان -نگردرمانی مثبتهاي روان

اند؛ ایشان همچنین در ختی این داستان را نمایاندههاي ادبی و زیبایی شناتحلیل کرده و ظرفیت

در مثنوي معنوي با رویکرد » عشق عرفانی«تحلیل هیجان مثبت «)، با عنوان 1399اي دیگر (مقاله

، آن را ابزاري جهت بالابردن »عشق عرفانی«ضمن پرداختن به کارکردهاي روان درمانیِ » گرامثبت

اند که در مراتب ک جهت نیل به مقام قرب الی االله دانستههاي درونی سالآوري و توانمنديتاب

گرا قابل مقایسه است. صفري و دیگران شناسی مثبتدر روان» نوع دوستیهم«تر با قابلیت پایین

-بتشناسیِ مثهاي نظریۀ بهزیستی در غزلیات شمس بر پایۀ روانمطالعۀ شاخصه«)، در مقالۀ 1400(

قایسه برخی از مفاهیم عرفانی در غزلیات شمس مانند: حال، مقام، ، به تحلیل و م»نگر سلیگمن

نگر پرداخته و نقاط همسان و شناسی مثبتهاي روانسماع، بسط، قبض، شادي، عشق و... با شاخصه

)، در 1401نوري و دیگران (اند. حیدرينمودهناهمسان نظام اندیشگانی مولانا و سلیگمن را تبیین

به بررسی  ،»گرا از نظر سلیگمن و تطبیق آن با اشعار عطارشناسی مثبتدر روان اثربخشی معنا«مقالۀ 

هاي حصول آرامش و گرا در ارائه راهشناسی مثبتاشعار عطار با توجه به نظریۀ معنایابی در روان

ش تلا زیستی واند که شادمانی اصیل و بهو به این نتیجه رسیده امنیت روانیِ انسان معاصر پرداخته

شود. پارسایی و دیگران براي درك معناي زندگی، باعث احساس امنیت و ارزشمندبودن در انسان می

 هاي، با تحلیل غزل»هاي واژگان مثبت در دیوان شمس تبریزيتحلیل زنجیره«)، در مقالۀ 1402(
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هاي ضیلتفاند که درصد گراي سلیگمن، دریافتهشناسی مثبتدیوان شمس تبریزي، طبق نظریۀ روان

شود: تعالی، خرد و دانایی، شجاعت، مثبت سلیگمن در دیوان شمس به ترتیب شامل این موارد می

-تطبعی، عدالترین و شوخهاي عشق و رهبري و کمال، بیشجویی. قابلیتدوستی، اعتدال، عدالتنوع

ر گراي سلیگمن دتهاي روانشناسی مثباند و تمامی مؤلفهترین نمود را داشتهجویی و پایداري کم

کلیات شمس قابل مشاهده است؛ همچنین عناصر زبانی و فکري مولانا در دیوان شمس با آراي 

بازخوانی حکایت هاي عرفانی اسرارالتوحید با رویکرد «سلیگمن منطبق هستند. پیرانی در مقالۀ 

را گشناسی مثبتواناي مفاهیم رهاي اسرارالتوحید را بر مبناي پاره، حکایت»گراروانشناسی مثبت

ه کجویانه، گذشته از اینبررسی کرده و به این نتیجه رسیده است که بینش ناشی از معرفت کمال

 انگیزد، موجبِ دوستی، سخاوت، امید، شادي و بسیاري فضایل دیگر را در نهاد انسان برمیحسِ نوع

عۀ متون ادبی که محصول تجارب بخشد و مطالبینی انسان شده، به زندگی او معنا میدگرگونی جهان

  تواند روند تقویت این مسأله را تسریع کند.زیستۀ جامعۀ ایرانی است، می

رح از فضایل مط» شجاعت«بر این اساس تاکنون پژوهشی که به طور مستقل و مشروح به فضیلت 

د. تفاوت فت نشهاي مولانا پرداخته باشد، یاشناسی مثبت سلیگمن و تطبیق آن با آموزهدر مبانی روان

 ها وشده اینست که علاوه بر تبیین و تشریح فضیلتهاي انجامجستار حاضر با دیگر پژوهش

طور اختصاصی و با ذکر جزئیات، به تحلیل و شده توسط مارتین سلیگمن، بههاي مطرحتوانمندي

اي آن هگانۀ سلیگمن، یعنی فضیلت شجاعت و زیرمجموعهتبیین تنها یک فضیلت از فضایل شش

  است.هاي مولانا پرداخته(دلاوري، استقامت (صبر)، انسجام و سرزندگی) در آثار و آموزه

  ضرورت پژوهش .3

شناسی، فلسفی، مذهبی و... شناسی، روانهاي ارزشمند مولانا از جهات گوناگونِ جامعهتعالیم و آموزه

برجسته، با بسیاري از مباحث مطرح شده در هاي جاکه این آموزهقابلیت تأویل و تفسیر دارند. از آن

تواند بستر بسیار گرا همخوانی و هماهنگی دارند، چنین تحقیقاتی میشناسی مثبتدانش روان

کردن تحقیقات و علوم جدید را در کشور فراهم آورده، به آرامش فکري و بهداشت مناسبی جهت بومی

اي براي درمان نیازهاي روحی و مشکلاتی ي ارزندهروانی افراد جامعه کمک شایانی نموده و راهکارها

روانی انسان معاصر در مسیر نیل به شکوفایی زندگی بامعنا ارائه کند. همچنین با استفاده از این 
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توان نتایج نوینی گرا میشناسی جدید مثبتهاي عرفانی در پرتو مبانی علم روانها و مؤلفهآموزه

  ت و دانش، تطبیق و پیوند برقرار نمود. دریافت کرد و میان این دو معرف

  چهارچوب مفهومی .4

  گراشناسی مثبتروان.1-4

گرا و استاد شناسی مثبت) ، پدر علم روانMartin E.P. Seligmanمارتین الیاس پیتر سلیگمن(

» دهشدرماندگی آموخته«ها پژوهش آزمایشگاهی و موفقیت در نظریۀ دانشگاه پنسیلوانیا، پس از سال

شد (سلیگمن، ) برگزیدهAPAشناسی آمریکا (به سِمَت ریاست انجمن روان 1999در سال 

-گراي سلیگمن، توجه و تأکید بر فضایل مثبت و توانمنديشناسی مثبت). اساس روان20 ،ص.1400

شناسی هاست. سلیگمن دربارة هدف روانها وکاستیها، در مقابل بیان و درمان ضعف و بیماري

)، Well beingزیستی(سازي شادمانی و احساس ذهنی بهفهم، درك و شفاف«گوید: ینگر ممثبت

  ). 14 ،ص.1394(سلیگمن، » گرا استشناسی مثبتموضوع محوريِ روان

برطبق نظریات سلیگمن، افراد باورمند نسبت به سایر افراد جامعه از سطح رضایت و شادي بیشتري 

 Mihalyمیهاي چیکسنت میهایی(برخوردار هستند. سلیگمن و همکار وي، 

Csikszentmihalyi( ترغم پیشرفشناسی، علیپس از تحقیقات بسیار اعلام کردند که علم روان-

ها به شکوفایی روحی و رسیدن هاي روانی داشته، براي رسیدن انسانهاي زیادي که در درمان بیماري

ها و نیروهاي روحی و این پس به فضیلتاست؛ بنابراین باید از به کمال، عملاً کاري انجام نداده

)؛ Seligman, Csikszentmihalyi, 2000: 5-14ها توجه بیشتري نمود (بهزیستی انسان

شناسی، مطالعه و بررسی ها نیست. روانشناسی فقط مطالعۀ بیماري، ضعف و کاستیروان«چراکه 

در طیّ  1999ر سال ). وي د12،ص.1394(سلیگمن، » هاي مثبت نیز هستنقاط قوت و جنبه

- شناسی از سه رسالتی که تا قبل از جنگ جهانی دوم برعهدهسخنرانی خود یادآور شد که علم روان

است و عمل کرده» هاي روانیدرمان بیماري«داشته، غافل مانده و فقط به یک رسالت خود، یعنی 

شناسایی «و » رتر و شکوفاتراي پرباکمک به افراد براي هدایت زندگی به گونه«دو رسالت دیگر یعنی 

اده کرد تا با استفاند. او با توجه به این موضوع، تلاشمغفول مانده» هاو پرورش استعدادها و توانمندي

شناسی ایجاد نماید و بر شناسی آمریکا تحولی در علم رواناز نفوذ خود به عنوان رئیس انجمن روان

د باشد. هدف سلیگمن این است تا به افراد کمک کنهشناسی مثبت تمرکز و تأکید بیشتري داشتروان
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 ،ص.1395کنند (سلیگمن،تا از حداکثر توانایی و ظرفیت خود در جهت رشد و تکامل خویش استفاده

3.(  

ند، کچه که زندگی را ارزشمند میزیستی و آنباشی/بهگرا به سلامت روان و بهشناسی مثبتروان

زیستیِ ذهنی و کیفیت ترین شاخص تعیین بهو در این میان اصلی) 16 ،ص.1388پردازد (لینلی، می

). در واقع Diner, Oishi, Lucac, 2003: 403مندي از زندگی است (ذهنی، حسِّ رضایت

توصیف و تبیین زندگی خوب، «گرا این مفاهیم هستند: شناسی مثبتقلمروهاي مهم در روان

، صفات هاي مثبتهاي مثبت، انگیزهنگر، هیجانفضیلتباشی نگر، بهباشی لذتشادکامی اصیل، به

شد آوري، رنگر، تابها و درمان مثبتمثبت، خود مثبت، تفکر مثبت، روابط مثبت، بازسازي، مداخله

من، (سلیگ» نگر و...ها و ادارات مثبتنگر، سازمانآسیبی، بدنِ مثبت، تعلیم و تربیت مثبتپس

: شودهاي مثبت در سه مقطع زمانی تمرکز میگرا بر تجربهثبتشناسی مدر روان). «21 ،ص.1400

حال، که به مفاهیمی مانند شادکامی و  -2گذشته؛ با تمرکز بر به باشی، خرسندي و رضایت؛  -1

سلیگمن، » (بینی و امیدآینده؛ با مفاهیمی چون خوش -3هاي سرزندگی توجه دارد؛ تجربه

  ).55،ص.1400

  هاي منش و توانمندي هاي انسانیفضیلت.1-1-4

 گانۀ بزرگ:ها را در شش گروه (ششهاي مثبت انسانگرا، فضایل و توانمنديشناسی مثبتروان

High Sixکند که عبارتند از: خردمندي، شجاعت، انسانیت، عدالت، اعتدال و بندي می) تقسیم

اي هستند (جمعاً بیست تعالی. هر کدام از این شش گروه نیز به نوبۀ خود داراي صفات زیرمجموعه

ري، نگري، دلاوو چهار صفت) که عبارتند از: خلاقیت، کنجکاوي، آزاداندیشی، عشق به یادگیري، ژرف

پشتکار، یکپارچگی، سرزندگی، عشق، مهربانی، هوش اجتماعی، رعایت حقوق شهروندي، انصاف، 

عی طبنی، امیدواري، شوخرهبري، بخشایش، فروتنی، دوراندیشی، خودنظم دهی، درك زیبایی، قدردا

  است.) آمده1ها در نمودار (). این فضایل و توانمندي1400و معنویت (ر.ك: سلیگمن، 
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  )1400هاي منش (سلیگمن، ها و توانمندي) فضیلت1نمودار (

 

  هاي زیرمجموعۀ آنفضیلت شجاعت و توانمندي.2-1-4

اِعمال اراده براي رسیدن به اهداف، متضمن « )،Courageاز منظر مارتین سلیگمن، فضیلت شجاعت(

). این فضیلت، 314 ،ص.1400(سلیگمن،» هاي درونی یا بیرونی استرغم وجود موانع و ستیزهعلی

) و Integrity)، انسجام(Persistence)، استقامت(Braveryهاي: دلاوري(شامل توانمندي

ر توانمنديِ فضیلتِ ). این چها314-333،ص ص.1400سلیگمن، شود() میVitalityسرزندگی(

ند، اهایی که نیازمند مقاومتشجاعت، این ویژگی را دارند که با برخی مشکلات ذاتیِ انسان، وسوسه

  ).314 ،ص.1400سلیگمن، هایی که مستلزم مراقبه یا جایگزینی هستند، مقابله کنند (یا انگیزش

فضیلت هاي انسانی و توانمندي هاي منش

تعالی

زیبایی درك

قدردانی

امیدواري

? شو? طبع

معنویت

اعتدال

بخشایش

فروتنی

دوراندیشی

? خو?نظم ?ه

عدالت

  حقوق رعایت

شهروندي

انصاف

رهبري

انسانیت

عشق

مهربانی

? ? هو ?جتماع

شجاعت

دلاوري

استقامت

انسجام

سرزندگی

خردمندي

خلاقیت

کنجکاوي

اندیشی آزاد

یادگیري به عشق

نگري ژرف
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 بحث و بررسی.5

هاي فضیلت سلیگمن دربارة توانمنديها در دیدگاه مولانا و مارتین همانندي.1-5

  شجاعت

 دلاوري/ دلیري  .1-1-5

دادن کارهاي توانایی انجام«گرا، ) از منظر روانشناسی مثبتValor) یا شهامت (Braveryدلاوري (

رغم ترس باید انجام شوند. بر اساس این نگرش در مورد دلاوري است که مورد نیازي است که علی

شود؛ در مواردي مانند: گفتن یا پذیر میدر وراي قلمرو جنگ و ستیز امکانکاربرد این توانمندي 

انجام دادن چیزي غیرمحبوب اما درست، مواجهۀ آرام و شکیبا با بیماري علاج ناپذیر، و مقاومت در 

). 314،ص.1400(سلیگمن، » بُر غیراخلاقیهاي میانبرابر فشار همسالان براي انجام دادن راه

پاپس نکشیدن در مقابل تهدید، چالش و «شود: وري، به طور کلی، شامل این موارد میتوانمندي دلا

رویارویی با مشکلات یا درد، گفتنِ حرف حق، حتی اگر مخالف داشته باشد؛ عمل به اعتقادات و 

شود، ولی باورها، حتی اگر چندان رواجی نداشته باشد، این دلاوري شامل دلاوري جسمی هم می

  ). 82 ،ص.1400(سلیگمن، » ه آن نیستفقط محدود ب

: گرا، معیارهایی همچونهاي دیگر در روانشناسی مثبتاین توانمندي نیز همچون بسیاري از توانمندي

سلیگمن، گیرد (ر.ك:بخشی، ارزشمندي اخلاقی، تحقیرنکردن دیگران و... را در برمیرضایت

  ).319-314 ،ص ص.1400

زندگی پرفراز و نشیب مولانا، دلیل قاطعی است بر وجود   رویکرد مبارزه جویانه در سرتاسر

هاي متعالی و ناب زندگی توانمندي دلاوري در شخصیت بالغ وي. مولانا خواستار رویارویی با هیجان

هجري قمري،  642در جهت رسیدن به اعتلا و تکامل انسانی است. او در اواخر جمادي الآخر سال 

ملاقات کرد. در این مرحله از زندگی،  -سرایی در قونیه در کاروان -با شمس تبریزيِ پنجاه ساله 

هاي شدیدي شد و از لحاظ روحی، دستخوش انقلابِ روانیِ سختی شد؛ رفتار و مولانا دچار تکانه

طورکلی دگرگون شدند و به حقیقت باطنیِ امور دست پیدا کرد. اما با وجود مشکلات هایش بهاندیشه

باورهایی داشت که در آن روزگار رواج چندانی نداشت و به این باورها پایبند بود؛ بسیار، اعتقادات و 

اش؛ این امر، دلاوري و دلیريِ بسیاري العادة دیرینهدادن بزرگی و عظمت فوقحتی به قیمت از دست
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بیشتر اد دگذاشت. مولانا بعد از یافتن شمس، ترجیح میطلبد که مولانا آن را به سادگی به نمایشمی

اوقات خود را به بحث و گفتگو با وي بگذراند. در این زمان او همزمان با تغییري بزرگ در نظام فکري 

کشید و به عشق و شوریدگی روي آورد. به باور آموزي دستاش، از تدریس و حکمتو اعتقادي

ه در داوطلبان آمادگی (چه بسا همراه با نگرانی و بیم) براي کنشِ«سلیگمن دلاوري و شهامت یعنی 

وردن آاست؛ و تلاش براي به دستوضعیت پرخطري که مخاطرات مربوطه به طور معقولی ارزیابی شده

داند ممکن است آن که میشمارد، درحالییا حفظ چیزهایی که فرد براي خود یا دیگران خوب می

شهامتِ « ). همچنین وي معتقد است:336 ،ص.1400(سلیگمن، » چیزهاي سودمند تحقق نیابند

باشی هاي پدیدآمده از ناحیۀ عاداتِ خودِ فرد است، براي بهشناختی که متضمن مواجه با ترسروان

).  بنابراین مولانا که از توانمندي شجاعت و فضیلت دلاوري 338،ص.1400سلیگمن، » (ضروري است

  کشید واش دستیرینهمند بود، به صورت داوطلبانه و خودخواسته، از احترام، شکوه و عاداتِ دبهره

 به نوعی، بازیچۀ دست کودکان گردید تا به حقیقت و عشق راستین که مطلوب وي بود، دست یابد:

  سر فتنۀ بزم و باده خویم کردي  زاهد بودم، ترانه گویم کردي

  بازیچۀ کودکان کویم کردي  نشین باوقاري بودمسجاده

  )1890: 1388(مولوي،   

شخصیت مولانا باعث شد تا او با تسلط بر زندگی آگاهانه، به بلوغ فکري توانمندي دلاوري در   

برخورداري از نیروهاي جرأت به او کمک کرده تا «خاص و سطح بالایی از کمال انسانی نائل گردد. 

روي طیّ طریق و سیر و سلوك در مراحل مختلف عشق روبرو  هاي پیششجاعانه با مسائل و چالش

مایش احساسات درونی خویش نسبت به عشقی راستین، وجود خود را در شده و ضمن کاوش و ن

گذاري کرده و فضایل مثبت خویش را هاي پرمعنا، هدفمند و یک سبک زندگی بهینه سرمایهفعالیت

  ).230: 1400(گلمحمدي، » ارتقاء دهد

  که عشق سلطنت است و کمال خودکامی  چه باك دارد عاشق ز ننگ و بدنامی

  )799: 1388(مولوي،   

مولانا با دریافت معناي راستینِ عشقِ حقیقی، معتقد است که عاشق از ننگ و بدنامی باکی ندارد و 

 باکیِرود. سلیگمن نیز معتقد است شجاعت و دلاوري، وراي رشادت و بیشجاعانه به سمت آن می
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مله ترس از ننگ و بدنی و در واقع توانایی انجام کارهاي مورد نیازي است که باوجود ترس (ازج

  ). 314 ،ص.1400بدنامی) باید انجام شوند (ر.ك: سلیگمن، 

 -نداکه نمونۀ اعلاي فضیلت شجاعت و توانمنديِ دلاوري بوده-در باب شجاعت، مولانا حضرت علی(ع) 

  داند:زند و آن حضرت را در شجاعت مانند شیر ربانی میرا مثال می

  که داند کیستیدر مروت خود   در شجاعت شیر ربانیستی

  )1/3732: 1375(مولوي،   

  اند:در بیتی دیگر از مثنوي نیز شجاعان به شیر تشبیه شده

  هست پیدا چون فن روباه و شیر  بانگ حیزان و شجاعان دلیر

  )4896/ 6: 1375(مولوي،   

 coeur(شجاعت) از واژة فرانسوي  courageواژة «کند که سلیگمن به این نکتۀ جالب اشاره می

، به معناي قلب و دل است (بر همین اساس است corمشتق شده که خود آن نیز از ریشۀ لاتینی 

  ). 338 ،ص.1400(سلیگمن، » است)هاي شیردل و بزدل شک گرفتهکه کلمه

شناسد. او معتقد است، شجاعان را در میدان مولانا شجاعت را، فضیلتی کاربردي و نه انتزاعی می

  توان شناخت:کارزار و موقع عمل می

  لا شجاعه قبل حرب این دان و بس  از خیال حرب نهراسید کس

  )3916/ 5: 1375(مولوي،   

لاوري د«کند: هاي اصلی توانمندي دلاوري و شهامت را چنین معرفی میسلیگمن نیز یکی از ویژگی

آمیزي یا و شهامت مستلزم وجود خطر، زیان یا احتمال آسیب است. بدون احساس خطر، مخاطره

 ).337 ،ص.1400(سلیگمن، ». توان از شهامت در عمل دم زدپذیري، نمیآسیب

  استقامت.2-1-5

ها و مشکلات، به پایان رساندنِ کاري که فرد آن را آغاز کرده است، ادامه دادنِ آن با وجود سختی

کاري، لذت اهمالپافشاري بر انجام دادنِ عمل، به نتیجه رساندن، مقاومت در کار و عدم کاهلی و 

کنند که سلیگمن، اي اشاره میهاي منشیبردن از انجام کامل کارها و وظایف، همگی به توانمندي

) ، پشتکار Persistenceها را با عنوان توانمندي استقامت (گرا آنشناسی مثبتدر روان

)Perseveranceکوشی () و سختIndustriousnessچه کند و معتقد است اگر) بیان می
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 هاي متضاد، با دلیريتوانمنديِ استقامت، در فراخوانیِ عزم و اراده براي کار و کوشش در برابر تکانه

کند، بلکه از یک سو ورزيِ فرد را تهدید میجا ترس نیست که کنشمشترك است؛ اما در این

ام کاري یکنواختی، دلزدگی، خستگی، ملال، ناکامی و دشواريِ کار و از سوي دیگر، وسوسۀ انج

گردد (سلیگمن، ورزيِ شخص میتر است که باعث عدم کنشبخشتر و چه بسا لذتتر، راحتسهل

  ).319 ،ص.1400

است  »انسان کامل«نهایت کمال و تعالیِ انسان، در تعالیم صوفیه و عرفان اسلامی، رسیدن به درجه 

ن س امّاره است. خواجه نصیرالدیهاي طریق سلوك و مبارزه با نفکه مستلزم  استقامت در برابر سختی

صبر سه نو است؛ اول، صبر عوام و آن حبس نفس است بر سبیل تجلد و اظهار «گوید: طوسی می

ثبات در تحمل تا ظاهر حال او به نزدیک عاقلان و عموم مردم مرضی باشد؛ دیمّ صبر زهاد و عباد و 

). 113 ،ص.1398(طوسی، » ر عارفاناهل تقوي و ارباب حلم و از جهت توقع ثواب آخرت و سیّم صب

مولانا به عنوان نماینده عرفان اسلامی، معتقد است هرگاه انسان در امور خویش صبر و استقامت 

گیري از نشان دهد، موفق و کامیاب خواهد شد و لازمۀ یک زندگی همراه با رضایتمندي، بهره

  توانمندي استقامت و صبر است: 

  کشف شد، کَالصبّر مفتاح الفرج  صبر کرد و بود چندي در حرج

  )3/1841: 1375(مولوي،   

ها و موانع، مانند کلیدي است که رغم سختیدهد که صبرکردن، علیمولانا در بیت فوق، نشان می

 اراديِ تداومِ«گردد. سلیگمن نیز معتقد است صبر و استقامت یعنی: باعث گشودگی امور انسان می

  ).360 ،ص.1400(سلیگمن، » هاها و سرخوردگیمشکلات، نومیدي کنشِ هدفمند؛ علی رغم موانع،

داند؛ چراکه اگر شهوت و میلی مولانا ارزش و اعتبار صبر و استقامت را به دشواري و سختی آن می

نبود، یا مطلوبی خواستنی براي انسان نبود که انسان جذبش شود و بر آن صبر و استقامت کند، در 

وبی خوقتی مشکلی به«نا و مفهومی نداشت. سلیگمن نیز باور دارد که آن صورت، دیگر صبوري مع

رسد؛ چراکه، شکست در تکلیفِ بسیار دشوار شود، خطر ناکامی، به حداقل میشناسایی و پذیرفته

ا آور یرسوایی و روسیاهی ندارد (برخلاف شکست در تکلیفِ آسان، که امکان دارد به شدت خجالت

  ). 365 ،ص.1400یگمن، (سل» تحقیرکننده باشد)
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هاي مثبتِ فرد از تواناییِ خودمهارگري، تأثیرات مثبتی مانند خُلقِ خوب، یا تجربه«به باور سلیگمن 

). 368،ص.1400سلیگمن، » (باشدکند تا منابع مورد نیاز براي استقامت را داشتهبه شخص کمک می

-هاي خودمهارگري، استقامتو تواناییهاي مثبت شخصیت استعلاطلب مولانا نیز با تأثیر از تجربه

  شود:کردن در عین سختی و دشواري را همانند نردبانی می بیند که باعث عروج وي می

  تا برآیم صبر مفتاح الفرج  صبر را سُلمّ کنم سوي دَرَج

  )6/4913: 1375(مولوي،   

ن به شرط نائل شد کوشی، یگانه فلسفۀ رسیدن به کمال انسانی ودر باور مولانا، پشتکار و سخت

کنند و جبر و قضا وقدر الهی را دلیل صبري و عذرتراشی میسعادت است. او کسانی را که بی

  خواند:دانند، افرادي کاهل و تنبل میهاي خود میناکامی

  او همین داند که گیرد پاي جبر  هر که ماند از کاهلی بی شکر و صبر

  )1/1068: 1375(مولوي،   

روع اتمام کاري که فرد ش«کوشی و صبر یعنی گوید استقامت، سختسلیگمن نیز میگونه که همان

کرده است، ادامۀ آن باوجود موانع، توجه به شغل و انجام دادن آن، به نتیجه رساندن، ایستادگی 

  ).319 ،ص.1400(سلیگمن، » داشتن در کار و تنبلی و اهمال کاري نکردن

هاي ناپسندي همچون خشم و شهوت، یکی از اوصاف و ر خصلتمولانا معتقد است استقامت در براب

  شود:هاي مردان خدا و پیامبران است که باعث تقرب آنان به درگاه الهی میویژگی

  او ندارد هیچ از اوصاف خویش  چون الف از استقامت شد به پیش

  افزاي خویششد برهنه جان به جان  گشت فرد از کسوة خوهاي خویش

  شاهش از اوصاف قدسی جامه کرد  پیش شاه فرد چون برهنه رفت

  )5/3612: 1375(مولوي،   

  

داريِ مناسب و به تأخیر انداختنِ ارضاي آنیِ خود سلیگمن نیز بر این باور است که توانایی خویشتن

هاي آنی در راستاي دستیابی به دهد تا در برابر تکانهو خودکامرواسازي، به انسان این قدرت را می

کند. همچنین وي یکی از معیارهاي اصلی توانمندي منشی استقامت و صبر را هاي آتی غلبهپاداش
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د؛ کننها در طول تاریخ، استقامت و صبر را تحسین میداند. تمام انسانآن می» ارزشمندي اخلاقیِ «

  ).377و  320 ،ص ص.1400چراکه استقامت به لحاظ اخلاقی ارزشمند است (ر.ك: سلیگمن، 

  تواند مسِ وجود انسان را تبدیل به زر کند:نظر مولوي همچون کیمیاست که میصبر در 

  کیمیایی همچو صبر آدم ندید  صد هزاران کیمیا حق آفرید

  )106/ 3: 1375(مولوي،   

شود. هزینۀ یافتن گنج و خوشبختی، تحمل و همواره صبر و استقامت است که باعث یافتن گنج می

  است:صبر در برابر رنج و محنت 

  بی رنج، گنج وحدت کی رایگان ببینی  اي نا نهاده گامی در راه نامرادي

  )823: 1388(مولوي،   

ست هایی ادو بیت فوق نیز مطابق با آراي سلیگمن است که باور دارد استقامت و صبر از توانمندي

یشرفت بینند، پداشتن آموزش میکه قابلیت خاصی براي بهبود انسان دارد. افرادي که براي استقامت

کنند و نسبت به دیگران استقامت و ها پیدا میمهمی در توانایی براي صبر در مواجهه با شکست

دهند. آموزش تلاش در استقامت، کننده و پیچیده به خرج میپشتکار بیشتري در حل مسائل گیج

شود ادهبه افراد تعلیم دهاي فردي وابسته است. وقتی منافع متعددي دارد که البته این منافع به تفاوت

که مسئولیت شکست خود را بپذیرند و آن را به تلاش ناکافی و فقدان صبر اسناد دهند، افزایش 

دادن کار) رخ خواهد داد؛ این افراد پس از ها (و در پیامدهاي مثبتِ انجاممعناداري در استقامت آن

(و نه عدم توانایی) و درنتیجه این کنند شکستشان، خود را به سبب تلاش و صبر اندك نکوهش می

 تر آنستهاست و پسندیدهشود که عواقب و پیامدهاي امور، تحت کنترل آنها تقویت میباور در آن

 ).384-385 ،ص ص.1400که با افزایش استقامت و صبر به مسیر خود ادامه دهند (ر.ك: سلیگمن، 

    انسجام/ یکپارچگی.3-1-5

و  ترگویی، اما گستردهگرا، یعنی حقشناسی مثبتسلیگمن، در روان ) از منظرIntegrityانسجام(

ي ادادن کارها به شیوهطور خالصانه، انجامگویی؛ ابراز و بازنمودِ واقعی خود براي دیگران بهفراتر از حق

صمیمانه، داشتن یکدستی و انسجام اخلاقی، عدم تظاهر و دورویی، پذیرفتنِ مسئولیتِ احساسات و 

  ).82 ،ص.1400خود (سلیگمن،  اعمال
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گراي سلیگمن، توانمنديِ انسجام/یکپارچگی، در کنار کلمات: اصالت شناسی مثبتدر روان

)Authenticity) و صداقت (Honestyسه واژة یکپارچگی، اصالت و صداقت، رگۀ  است.) بیان شده

ماییِ نمتفاوتی دارند. صداقت به واقعها تا حدي بارِ معنایی شان مشترك است؛ اما هرکدام از آنمعنایی

فردي اشاره دارد. اصالت، به خلوص و صداقتِ هیجانی و نیز عمقِ راستین و یکرنگی و پاکدلیِ  میان

کند. یکپارچگی به پاکدامنیِ اخلاقی، و وحدت و یکدستیِ شخصیتی اشاره شناختی اشاره میروان

ن، (سلیگم» تر استتر و کلیدو واژة دیگر عام دارد. بر اساس منشِ اخلاقی، یکپارچگی نسبت به

  ). 391،ص.1400

-تگفتاري، راسانسجام و یکپارچگی از اصول بنیادینِ زندگی مولانا است. سعی وي همواره بر راست

است.  او در توصیه به پرهیز از دورویی و اقدام به یکپارچگی، انسجام و حل کرداري و صداقت بوده

  راید:سهاي روانی میتعارض

  بی نقش چو جان می رو، دل با همه یکسان کن  گر ده دل و ده رویی، رو قبله یکی گردان

  )480: 1388(مولوي،   

سلیگمن نیز توانمندي انسجام را شامل بازنمودِ واقعی خود براي دیگران و حسِ درونی یکدستی 

) بیان cognitive-developmental theoryتحولی ( -داند و بنابر نظریۀ شناختیاخلاقی می

بخش، مستلزم توانایی شناخت صفات متعارض در خود دارد که پرورش خویشتنِ مناسب و رضایتمی

  ).323و  412 ،ص ص.1400ها با مفاهیم انتزاعی سطح بالاتر است (ر.ك: سلیگمن، و حل این تعارض

 شود و انسجام وسبب نیل مجاز به حقیقت میمولانا باور دارد اصالت و صادق بودن انسان است که 

  آورد:یکپارچگی در نهایت، شناخت و معرفت را به ارمغان می

  کشدآن مجازش تا حقیقت می  عاشق آن وهم اگر صادق بود

  )1/2760: 1375(مولوي،  

داند و در یکی از کتب خود از کارل سلیگمن نیز اصالت را باعث شناخت و رشد شخصیت انسان می

دِ توانند به طورِ کامل در فراینتنها اشخاص اصیل هستند که می«کند که قول میچنین نقلراجرز، این

 اي جزئی یا خشکدرگیر شوند. در مقابل، فردي که اصالتش را قربانیِ حفاظت از خودپنداره» شدن«

صی و ش براي رشد شخکند، احتمالاً بیشترِ توانو غیرمنعطف، یا قربانیِ فریب یا خوشامدِ دیگران می

). همچنین وي معتقد است کسانی که 397 ،ص.1400(سلیگمن، » دهدتغییر مثبت را از دست می
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 تري جهت پرورش خویشتنیرسند، احتمال موفقیت افزونبه وضعیت هویت متحقق و یکپارچگی می

کند، دارند ی میها را به شیوة مناسبی بازنمایهاي پنهانی و استعدادهاي ذاتی آنکه اهداف، ارزش

  ).412،ص.1400سلیگمن، (ر.ك: 

هاي پیامبران و رسولان حق از منظر مولانا صادق بودن نیز همچون بسیاري از خصائل نیکو، از ویژگی

  است:

  آن رسول حق و صادق در بیان  امت مرحومه زین رو خواندمان

  )1/3120: 1375(مولوي،  

صداقت و انسجام پیامبر اسلام، حضرت محمد(ص) را تأیید مولانا بر این باور است که خداوند نیز 

  فرماید:کند و میمی

  ستیخرقۀ موسیصادقی، هم  اي رسول ما تو جادو نیستی

  )3/1208: 1375(مولوي،  

سلیگمن نیز بر ارزشمندي اخلاقی توانمندي انسجام و صداقت، بخصوص در میان رهبران و مدیران 

کم در مواجهه همواره از مدیران، دولتمردان و رهبرانمان توقع داریم دستما «گوید: تأکید دارد و می

مردان یا مدیران اعمال بدشان را با اعتماد باشند و هنگامی که دولتبا پیروانشان، صادق و قابل

 ،ص.1400(سلیگمن، » کنیمکنند، احساس ناراحتی و انزجار میعذرتراشی و سخنان مبهم پنهان می

325 .(  

ا عقیده دارد که همنشینیِ انسان دروغگو با انسان صادق و بااصالت، باعث از بین رفتن خصلت مولان

  شود. انسان راستگو و صادق، تأثیر مثبتی بر اطراف خود دارد:دروغگویی می

   آن دروغش راستی شد ناگهان  کاذبی با صادقی چون شد روان

  )2/2993: 1375(مولوي،  

سلیگمن نیز مشخص شد که یکپارچگی و اصالت با پیامدهاي میان فرديِ طیِّ تحقیقات و آزمایشات 

مثبت نیز پیوند دارد؛ به عنوان مثال در یک آزمایش مشخص شد که برداشتِ آموزگاران از اینکه 

-ها از ارضاي نیازهاي اجتماعیبندي آنرفتارهاي مدیر مدرسۀ ابتدایی اصیل یا تصنعی است، با درجه

ها از نگرانی دربارة موقعیت مدیر بندي آنمبستگی مثبت داشت و با درجهشان توسط شغلشان ه
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تر داشتنیهمبستگی منفی داشت. همچنین در تحقیقی دیگر مشخص شد که افرادِ اصیل، دوست

  ).409 ،ص.1400هستند (ر.ك: سلیگمن: 

داراي انسجام و یا به عبارت سلیگمن افرادي که  -کاران گویان و درستمولانا باور دارد که راست

گویان و بدکرداران، افرادي خالص، پرمغز و باارزش  هستند؛ درحالیکه دروغ -یکپارچگی هستند

ري چیزِ دیگ -همانند پیاز -هاي متعددِ بدبومغز هستند؛ افرادي که جز پوستهافرادي پوچ، تهی و بی

  نیستند و مغزي ندارند: 

  همچون پیازتو به تو گنده بود   گر بکاوي کوشش اهل مجاز

  صادقان را یک ز دیگر نغزتر  هر یکی از یکدگر بی مغزتر

  )2/2901: 1375(مولوي،  

  

 سرزندگی .5-1-5

) است که با کلماتی همچون: شور و Vitalityآخرین عضوِ فضیلت شجاعت، توانمنديِ سرزندگی(

ارتباط است. ) در Energy) ، انرژي (vigorتاب (و)، تبEnthusiasm)، اشتیاق (Zestشوق (

یل کند و به این دلیل در ذباشی را ترسیم مینگر، جنبۀ پویاي بهشناسی مثبتسرزندگی، در روان

کننده، بروز یابد، از است که هنگامی که در شرایط دشوار و فرسودهفضیلت شجاعت قرار گرفته

و  ذهنیِ توانایی، نیروشود. مشخصۀ بارزِ آن، تجربۀ درونی و ترین چیزها میارزشمندترین و ستودنی

شناختی است؛ یعنی نحوة احساس فعالیتِ سرشار از شور و شوق است. سرزندگی، تجربۀ حالتی روان

فرد از خودشکوفایی و راهی براي توصیف میزان درگیري، اشتیاق و جذبه در فعالیت یا همان غرقگی 

)flow :424-447 ،ص ص.1400) (ر.ك: سلیگمن .(  

)، به شکل Organismic Wellnessهاي بهزیستیِ ارگانیسمی (از شاخص سرزندگی، مانند یکی

شناختی و بدنی رابطه دارد. در سطح بدنی، سرزندگی با تندرستی و مستقیم و تعاملی با عوامل روان

شناختی، کارکردِ جسمیِ خوب و نیز رهایی از بیماري و خستگی در ارتباط است و در سطح روان

ي فردة تجربۀ اراده، تأثیرگذار بودن و یکپارچگیِ خود در هر دو سطح دروندهندسرزندگی، انعکاس

زا باعث کاهش تجربۀ ها و موارد استرسشناختی، تعارضهاي روانرود. تنششمار میفردي بهو میان

شوند (ر.ك: سلیگمن: همان). سلیگمن، افراد داراي این توانمندي را چنین توصیف سرزندگی می
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اب و سرزنده، پر انرژي، داراي برقِ چشم، سمج در پیگیري، جسور، پرجنب و جوش، شاد«کند: می

  ). 329 ،ص.1400(سلیگمن، » پرانرژي و سرشار از زندگی

در طریق عرفانی مولوي، جایگاهی براي غم و حزن در معناي عام وجود ندارد؛ یعنی اگر انسان به 

وان براي تمی«، غمگین نیز نخواهد شد. اصولاً تعلقات دنیوي و شهوات نفسانی اشتغال نداشته باشد

» اندغم دو نوعِ محمود و نامحمود قایل شد. عرفا غم آخرت را محمود و غم دنیا را نامحمود دانسته

). مولانا بر این باور است غمی که به سبب امور دنیوي نباشد، آدمی را 45 ،ص.1386(برزگر خالقی، 

). به طور کلی مولانا همواره به شادبودن و پویایی 46 ،ص.1386، برزگر خالقیدهد (به کمال سوق می

  و تحرك تأکید دارد:

  اندر این ره سوي پستی ارتقاست  شاد از غم شو که غم دام لقاست

  )3/509: 1375(مولوي،  

کند و معتقد است شادي شناسی مثبت قلمداد میرا به عنوان هدف روان» شادي«مارتین سلیگمن، 

» تکردن زندگی شخصی اساي نیست؛ بلکه شادي، شامل اصیل تلقیحالات ذهنیِ لحظهتنها کسب «

  ). 8،ص. 1395(سلیگمن، 

شور و شادمانی حاصل از نیروي عشق و سرمستی در تمامی آثار مولانا بخصوص غزلیات شمس،     

ادتی کند؛ سعزند. وي از طریق توانمندي سرزندگی و شادي، احساس خوشی و سعادت میموج می

  شود:که مشابه آن در دو جهان یافت نمی

  تر از این شهر و دیاریم نیستخوش  چیست فزون از دو جهان، شور عشق

  )213: 1388(مولوي،   

سرزندگی به طور مستقیم ائودایمونیا (سعادت یا شکوفایی) را «طبق آراي مارتین سلیگمن شادي و 

یجاد ها اهاي همسو با فضیلتدرونی که با کنشکند؛ یعنی، احساس رضایت و شادکامی منعکس می

کند که رضایت خاطر تنها قضاوت انتزاعی نیست؛ بلکه تجربۀ حالتی روان شود و به ما یادآوري میمی

شناختی است... تجربۀ سرزندگی باعث احساس رضایت خاطر می شود. درواقع، احساس رضایت و 

  ).330 ،ص.1400لیگمن، س»(اشتیاق درونی، بخشی از خودِ تعریف آن است

مولانا معتقد است نه تنها انسان باید شاد و پرانرژي باشد، بلکه باید با خوشدلان و شادان همنشین 

  باشد و از مصاحبت با افراد غمگین و دلسرد دوري کند:
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  جز پهلوي خوشدلانِ شیرین منشین  گفتم که برِ حریفِ غمگین منشین

  گل و یاسمین و نسرین منشینجز با   در باغ درآمدي سوي خار مرو

  )256: 1388(مولوي:   

 هايها و زایندگیشخص سرزنده کسی است که نه تنها در فعالیت«طبق آراي مارتین سلیگمن 

اط ها ارتبشخصی او سرزندگی، سرحالی و حرارت بروز دارد؛ بلکه، چنین افرادي به کسانی که با آن

). به اعتقاد وي، از 423 ،ص.1400(سلیگمن، » کننددارند، نیز انرژي و جنب و جوش منتقل می

شود، تمام افراد دوست دارند آنجاکه توانمندي شادي و اشتیاق، هم ارزشمند است و هم تحسین می

آن را در فرزندان، همسران، دوستان، شاگردان و همکاران خود ببینند. مشاهدة سرزندگی دیگران 

تواند احساس فرد را شور و اشتیاق، امري مُسري است و می تواند باعث رشد و ارتقاي افراد شود.می

 ،ص ص.1400توان انجام داد، گسترش دهد. (ر.ك: سلیگمن، پذیر است و آنچه میبه آنچه امکان

330-331.(  

  اي که غم و زوال در پی ندارد:داند. شاديمولانا شادي عارفان را شادي اصیل و پایدار می

  شادي عقلی نگردد اندهان  جهانکی شود پژمرده میوة آن 

  )4/1653: 1375(مولوي،   

  می داند:  -جهانی سراسر شور و بزم و شادي -همچنین او شاديِ واقعی را آن جهانی

  ها زان دیار آمدهمی گوید خوشم زیرا خوشی  گل از نسرین همی پرسد که چون بودي در این غربت

  )27: 1388(مولوي،   

گذارد؛ مشحون از ابیاتی است که شور و شاديِ آن جهانی را به نمایش میسراسر غزلیات شمس، 

  جهانی پر از نشاط و سرور و خرمی:

  شاديّ و بزم و سور است، با خود از آن نیایم  آن جا جهانِ نور است، هم حور و هم قصور است

  )43: 1388(مولوي،   

هاي رغم تمام مشکلات، دردها و سختیعلی -در ابیات فوق، نوع نگاه و بینش مولانا به زندگی  

بینانه و همراه با شادي و سرزندگی است. از منظر سلیگمن، نگاهی خوش -کاه دوران حیاتِ ويجان

 بین نیز پیشآورد، براي افراد خوشها و بلاهایی را که بر سر افراد بدبین میزندگی همان شکست
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گذارند؛ درحالیکه افراد بدبین از تلاش دست سر میها را بهتر پشت بین آنآورد؛ اما افراد خوشمی

   ).283 ،ص.1402غلتند (ر.ك: سلیگمن، کشند و به دامان افسردگی فرومیمی

مستلزم گذشتن از چهار مرحله یا ارضاي چهار نیاز «مولانا رسیدن به شادمانیِ پایدار و مداوم را     

آفرین است؛ فروید هماهنگیِ خود و فراخود شاديداند. از نظر جسمانی، امنیتی، محبت و احترام می

. شود و همیشه پایدار استگریزد؛ بلکه در عین رنج، متولد مینشاطِ حاصل از آن از رنج و سختی نمی

  ).49،ص. 1386(برزگر خالقی،» آوردمولانا شاديِ پایدار خود را پس از دیدار با شمس به دست می

  ن شکر گاهی ز تو غایب شودکا  چون تو شیرین از شکر باشی بودَ

  پس شکر کی از شکر باشد جدا  چون شکر گردي ز بسیاري وفا

  )1979/ 1: 1375(مولوي،   

شناختی ایجاد هاي رواناین سرزندگی و شادي در وجودِ مولانا با ایجاد انسجام و رفع تعارض    

شادي و نشاط او حاصلِ مقام و است. شاد بودنِ مولانا، محصول حال نیست که گذرا باشد، بلکه شده

ماندگار است. شادیی است که اندوه به دنبال ندارد. شیرین بودن از شکر نیست، بلکه از شکرشدن 

 و است. حتی اگر شادي مولانا را مولودِ حال بدانیم، باز هم ماندگار است؛ چراکه مولانا عارف وارسته

  ).50 ،ص.1386گر خالقی، پاکبازي است که در همه حال در حال است (ر.ك: برز

تر از شادکامی است و سرزندگی، حاکی از حالت هیجانی مثبت، اما خاص«از منظر سلیگمن     

هاي متمایزي دارد. سرزندگی، برانگیختگیِ هیجانی مثبتی است که با خودِ ها و همبستهخصیصه

، اي مانند: خشنوديتهشادکامی متفاوت است؛ چراکه شادکامی ممکن است شامل حالات غیر برانگیخ

ها را به سوي ها باشد. افراد سرزنده، داراي شور و اشتیاقی هستند که آنلذت، رضایت و مانند این

شناختی و ایجاد هاي روانسازد... حل و رفعِ تعارضگزینند معطوف میانجام دادن فعالیتی که برمی

-427: 1400(سلیگمن، » شودسرزندگی می) به انرژيِ selfیکپارچگی، موجب دسترسی بیشتر خود(

426.(  

  هاي فضیلت شجاعت افتراق دیدگاه مولانا و سلیگمن در توانمندي.2-5

هاي فضیلت شجاعت دارند، اختلافاتی نیز با مولانا و سلیگمن، علیرغم اشتراکاتی که در توانمندي

  شود:ها اشاره مییکدیگر دارند که در ادامه به آن

  افتراق در نوع نگاه به انسان .1-2-5
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گیرد تا انسانی کامل را پرورش و به کار میمولانا به عنوان عارفی برجسته، تمام تلاش خود را به

طورکلی در جهت رضاي هاي چنین انسانی از منظر مولانا، بهجامعه تحویل نماید. رفتار و فضیلت

وشی دارد، اگر اصالت و سرزندگی دارد، همه الهی است. اگر شجاع و دلاور است، اگر پشتکار و سختک

و همه در جهت کسب رضاي خداوندي است. هرگاه انسان از یاد خدا و ذکر او غافل گردد، خداوند 

اندازد تا به  واسطۀ این غم، انسان دوباره به سمت خداوند گرایش پیدا کند و به غمی را به دل او می

  درگاه او متوسل شود: 

  بر تو قبضی آید از رنج و تبِش  کردي در روش چون تو وِردي ترك

  هیچ تحویلی از آن عهدِ کهن  آن ادب کردن بود یعنی مکن

  )3/349: 1375(مولوي،   

توان چنین اظهار کرد که تنها نقطۀ افتراق دیدگاه سلیگمن و مولانا در جانبه میدر یک نگاه همه

 انسان«و سلیگمن » خدامحور«خداست؛ مولانا همین نوعِ نگاه این دو اندیشمند به مسألۀ انسان و 

دارد تا انسان و شناسی مثبت تمام اهتمام و سعی خویش را بر آن میاست. سلیگمن و روان» محور

باشد؛ اما در اي همراه با آرامش و به دور از دردها و آلام بشري داشتهنسل بشر در این دنیا، زندگی

ان به کمال خویشتن و قربِ الهی و در واقع فناء فی االله مطمح نگاه مولانا، مسألۀ اصلی، رسیدنِ انس

شود، بلکه او نگاهی فراتر به نظر است. نگاه مولانا به آسایش و درمان انسان در این دنیا ختم نمی

در بیان تعالیم «شود. اصولاً مولانا زندگی انسان دارد که هم این جهان و هم جهان باقی را شامل می

) است. او با رویکردي معنوي، تمام 77: 1401(بهاروند، » ، متأثر از شریعت و عرفانحکمی و اخلاقی

  فضایل اخلاقی را در جهت تعالی روحی و کمال و تقرب و محو و فنا معنا می بخشد (همان).

  افتراق در نوع نگاه به توانمندي صبر .2-2-5

دوآن  عقیده هستند و  هرکدیگر همبا ی» صبر«درست است که مولانا و سلیگمن در تبیین توانمندي 

کند و صبور بودن را کنند، اما در برخی موارد مولانا، صبر و استقامت را نکوهش میرا تحسین می

  شمارد؛ ازجمله در موارد ذیل:جایز نمی

  صبر میان عاشق و معشوق:

  تا خنک گردد دل عشق اي سوار  هین گلوي صبر گیر و می فشار

  )6/616: 1375(مولوي،   
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  صبر در برابر معشوق الهی: 

  در فراق روي تو یا ربنّا  او همی گوید که صبرم شد فنا

  )3/405: 1375(مولوي،   

  صبر در برابر پیر و مراد:

  صبر دارم من و یا ماهی ز آب  تو مرا باور مکن کز آفتاب

  ) 2/1113: 1375(مولوي،   

      و:

  نیست مرا بی تو اي عزیز بیاکه صبر   به جان پاك تو اي معدن سخا و وقا

  )227: 1388(مولوي،   

  در آراي مارتین سلیگمن، موردي جهت نکوهش صبر و استقامت یافت نشد.

 

   گیرينتیجه .6

عنی: نگر، یشناسی مثبتهاي پژوهش حاکی از آنند که در آثار مولانا از میان شش فضیلتِ روانیافته

هاي خود با زیرمجموعه» فضیلت شجاعت«اعتدال و تعالی، خردمندي، شجاعت، انسانیت، عدالت، 

ست ااي را به خود اختصاص دادهیعنی: دلاوري، استقامت (صبر)، یکپارچگی و سرزندگی، جایگاه ویژه

شناسی مثبت همسو و قابل انطباق هستند. این هاي علم روانها با شاخصهو این فضایل و توانمندي

گرا و ادبیات فارسی را تبیین شناسی مثبتهاي دو مقولۀ رواناثرپذیري ها وتواند اثرگذاريامر می

  نماید. 

-شناسانۀ بسیاري نیز بهرههاي روانهاي ادبی، از ظرفیتهاي مولانا علاوه بر ظرفیتها و آموزهاندیشه

  ،هاي شجاعت یعنی دلاوري، استقامت(صبر)مند است. مولانا نیز همچون سلیگمن بر ارزش توانمندي

یکپارچگی و سرزندگی تأکید دارد؛ اما در این میان، افتراقاتی نیز در نظام اندیشگانی آنان مشاهده 

  شود؛ از جمله:می

  تفاوت دربارة توانمندي صبر و استقامت: مولانا در برخی موارد مثل: رویارویی با عشق، معشوق الهی

هاي سلیگمن وجود ندارد. اردي در آموزهشمارد. چنین موو پیر و مراد صبر و استقامت را جایز نمی

 است.سلیگمن تنها به ستایش صبر و استقامت پرداخته و در هیچ مورد، آن را نکوهش نکرده
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 ترین نکات افتراق سلیگمن و مولاناست؛ بدین معنا که به تفاوت در نگاه به انسان: این مورد از مهم

است و نهایت رشد و تکامل » خدامحور« -به دلیل تأثیرپذیري از عرفان اسلامی –طور کلی مولانا 

یري به دلیل تأثیرپذ –که سلیگمن حالیداند؛ درانسان را در کسب رضایت و یگانگی با خداوند می

ندي ماست و نهایتِ تلاش و تفکر او به کسب رضایت» محورانسان« -از فرهنگ پوزیتیویستی غرب

  انجامد. ان در این دنیا میو آسایش انس

  منابع

گرایی و شادمانی از دیدگاه مثبت). «1401(.صغري؛ آذر، امیراسماعیل؛ زیرك، سارهمهر، فاطمهاصغري

، 39، شماره 20، دوره پژوهشنامه ادب غنایی، دانشگاه سیستان و بلوچستان، »مولوي و سلیگمن

 .  23-44 .ص ص

مندي در مثنوي کسب رضایت). «1401(.سماعیل؛ زیرك، سارهصغري؛ آذر، امیرامهر، فاطمهاصغري

، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، »گرایی سلیگمنمولوي با رویکرد نظریۀ مثبت

 .1-29 .ص ، ص8، شماره 4، سال اي ادبیهاي بین رشتهدوفصلنامۀ علمی پژوهش

مجله ، دانشگاه  یزد، »در دیوان شمس ناهشیاري هوشیارانۀ مولوي). «1398( .انوشیروانی، علیرضا

 .9-38.ص ، ص10سال ششم، شماره  نامه زبان و ادبیات فارسی،کاوش

سال چهارم، مجله ادیان و عرفان، ، »غم و شادي از دیدگاه مولانا). «1386( .برزگر خالقی، محمدرضا

  .41-53.ص ، ص12شماره 

مقایسۀ مصادیقی از حکمت عملی در ). «1401(.وندي، مسعود؛ حیدري، علیبهاروند، محسن؛ سپه

، 19ال ، سپژوهشنامه ادب غنایی، دانشگاه سیستان و بلوچستان، »اشعار سنائی و مثنوي مولوي

 .77-96 .ص ، ص36شماره 

هاي تحلیل زنجیره). «1402( .دخت رضایی مجدآبادي؛ رضا فرصتی جویباريپارسایی، حسین؛ پروین

 هار ادب)،(ب نشریه علمی سبک شناسی نظم و نثر فارسی، »تبریزي واژگان مثبت در دیوان شمس

 .217-240 .ص ، ص85، پیاپی 16دوره 
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هاي شادکامی در شعر خالد روانکاوي مؤلفه). «1398( .پسندي، فائزه؛ اقبالی، عباس؛ سیفی، محمد

، بیعاصر عر، دو فصلنامه علمی نقد ادب م، دانشگاه یزد»گراشناسی مثبتابوخالد بر اساس روان

 .255-282ص:  علمی، ص 17سال نهم/ نوزدهم پیاپی/ 

بازخوانی حکایت هاي عرفانی اسرارالتوحید با رویکرد روانشناسی مثبت ). «1399(.پیرانی، منصور

  .7-32ص ، ص22، سال دوازدهم، شماره دوفصلنامه علمی ادبیات عرفانی، دانشگاه الزهرا، »گرا

در مثنوي معنوي » عشق عرفانی«تحلیل هیجان مثبت ). «1399(.فرد، عباس؛ رسمی، سکینهتابان

 ، ص85، شماره 24، سال پژوهی ادبیمجله متن، دانشگاه علامه طباطبایی، »گرابا رویکرد مثبت

 .69-112ص

در مثنوي » اعرابی درویش و همسر او«تحلیل داستان ). «1396( .تابان فرد، عباس؛ رسمی، سکینه

، قیهاي ادبیات تطبیمجله پژوهش، دانشگاه کرمان، »گراي سلیگمنمثبتمولوي بر اساس نظریۀ 

 .23-43.ص ، ص3، شماره 6دوره 

شناسی اثربخشی معنا و هدفمندي در روان). «1401حیدري نوري، رضا؛ زهرا جعفري؛ هومن نامور (

زاد اسلامی آ دانشکده علوم انسانی، دانشگاه ،»گرا از نظر سلیگمن و تطبیق آن با اشعار عطارمثبت

ص  ، ص51، سال چهاردهم، شماره فصلنامه علمی پژوهشی زبان و ادب فارسی واحد سنندج،

94-69. 

ترجمه امیر کامکار و سکینه  گرا،شناسی مثبتشکوفایی روان). 1394( .سلیگمن، مارتین. اي. پی

 هژبریان، تهران: روان.

هاي شخصیت. کتاب منديفضایل و توان). 1395سلیگمن، مارتین. اي. پی؛ پیترسون، کریستوفر. (

 Character strenghths and virtues: a handbook andبندي (راهنما و طبقه

classification.(  .(ترجمه کورش نامداري، مهدي آیتی؛ گلی تاامساکی؛ مهسا موحد ابطحی)

   . اصفهان: یارمانا.1ج 

- هاي منَِش و فضیلبندي توانمنديطبقه). 1400( .سلیگمن، مارتین. اي. پی؛ پیترسون، کریستوفر

 Character strenghths and virtues: aهاي انسانی (راهنماي تشخیصی و آماري) (

handbook and classification،( .ترجمه محسن زندي؛ لیلا باقري، تهران: رشد 
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توان ذهنیت و زندگی خود را شده/ چگونه میبینی آموختهخوش). 1402(.سلیگمن، مارتین. اي. پی

 مترجمان: فروزنده داور پناه؛ میترا محمدي، چ پنجم، تهران: رشد. تغییر داد،

  ، تهران: علم.3، چ اوصاف الاشراف .)1398(.طوسی، خواجه نصیرالدین 

رساله دکتري ). 1400( .رضوانیانگلمحمدي، مجید؛ مرتضی محسنی، احمدغنی پور ملکشاه، قدسیه 

، دانشگاه مازندران، دانشکده ادبیات و »هجري 7مثبت اندیشی در ادب فارسی از آغاز تا قرن «

  هاي خارجی.زبان

گرایانه در مثنوي هاي مثبتتحلیل اندیشه). «1395( .زاده، پروین؛ یزدانجو، محمد؛ مساعد، میناگلی

ل سا هاي عرفانی (گوهر گویا)،مجله پژوهشنشگاه اصفهان، ، دا»معنوي از منظر علم روانشناسی

 .101-127.ص ، ص30دهم، شماره اول، پیاپی 

ترجمه احمد برجعلی و سعید  شناسی مثبت در عمل،روان). 1388( .لینلی، آلکس؛ ژوزف استفن

 عبدالملکی، تهران: پنجره.

ابق نسخه استاد بدیع الزمان ، مطکلیات شمس تبریزي). 1388( .مولوي، جلال الدین محمد بلخی

 فروزانفر، با مقدمه دکتر عبدالحسین زرین کوب، چاپ پنجم، تهران: صداي معاصر.

، به تصحیح رینولد نیکلسن، تهران: مثنوي معنوي). 1375(.مولوي، جلال الدین محمد بلخی

 امیرکبیر.

مهاجر، تهران: علمی و  ، ترجمه ضیاء موحد و پرویزنظریۀ ادبیات). 1373(.ولک، رنه؛ آوستن وارن

 فرهنگی.
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