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او با خداوند ازجمله مباحثی است که در عرفان هندو  شناخت انسان و ارتباط :چکيده

ویژه شعر مولوی دارای اهمیت بسیاری  هخصوص مکتب ودانته و عرفان اسلامی ب هب

 مثنویهای نوشته شده بر  است. در این مقاله با استفاده از متون مقدس هندو و شرح

، پس از بررسی عناصر اصلی این اتصال یعنی آتمن و برهمن در مکتب ودانته و یمعنو

 ، به بیان عوامل رسیدن به خداوند و موانع پیش رومعنوی مثنویانسان و خدا در 

پرداخته شده است. معرفت برتر، خودشناسی و بهره بردن از ارشادات پیر یا گورو 

بر این  اتصال با حقیقت مطلق است. علاوههای مشترک میان دو عرفان برای  ازجمله راه

پردازد که مکتب ودانته  مولانا به بیان عامل برتر دیگری به نام عشق می ،موارد

خصوص شارح اصلی آن یعنی شانکارا کمتر به بیان آن پرداخته است. پژوهش  هب

روش ها با استفاده از شیوه تحلیل محتوی به  حاضر از نوع نوصیفی تطبیقی است و داده

 ای مورد بررسی و تجزیه و تحلیل قرار گرفته است. کتابخانه
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 مقدمه:
شروتی همان وحی آسمانی  شوند. سمریتی تقسیم می و ((Srutiمتون دینی هندو به دو دسته شروتی

عرفای بزرگ گذشته کشف شده و از راه طریقت و سیر وسلوک سینه به سینه به  وسیلة هاست که ب

ای آینده انتقال یافته است و در زمان نامعلوم و شاید در آغاز آفرینش به حکیمان وحی شده، ه نسل

س در رأ .(Dasgupta,1959: 15) نشأ انسانی ندارندتونی هستند که مم (apauruseya)لذا اپوروشیا 

این متون وحیانی وداها هستند و پس از آن تفاسیر نوشته شده بر وداها اهمیت دارند. برهماناها 

از میلاد  پیش ها به حدود شش قرن های منثورند که برای طبقه برهمن تدوین شده و تاریخ آنرساله

بیان ها، شرح علل قدسی آیین و مناسک، چگونگی اجرا و گردد و تم اصلی این  نوشته بازمی

های شاعرانه است و پردازی ها نمادگرایانه و سرشار از خیال هاست. زبان این نوشته سودمندی آن

ها  ها با پیدایش نظام کاست در سرزمین هند همراه است و هدف اصلی از نوشتن آن نگارش آن

آئین و مناسک و انجام قربانی تکلیف افراد متعلق به هر کاست درخصوص اجرای  روشن کردن

 .(61: 1384)چاندرا،ست ا

ها است. معنی اصلی این نوشته (Aranyaka) از دیگر متون ملحق شده به وداها آرانیاکاها

برای اشخاصی  ها بشناسی است. این کتا و شامل تفسیرات حکِمی و جهان« های جنگلی کتاب»

نوشته شده است که از زندگی اجتماعی و خانوادگی فاصله گرفته و به زندگی در حالت انزوا پناه 

ها را طورکلی این نوشته هپردازند. بو به مراقبه احوال باطن می اند برده و متوجه حقایق درونی شده

اپانیشادها از دیگر منابع مهم  .(46: 1389)شایگان، نامندراهماناها و اپانیشادها میحلقه ارتباط میان ب

ترین منبع اندیشه فلسفی و عرفانی هند، هستندکه به همراه برهمه  ، مهمدیگر تفکر هندی یا به تعبیر

شوند. درواقع در پایان دوره ودایی و سوتره و بهگودگیتا، سه منبع اصلی مکتب ودانته محسوب می

ادبی و پیدایش آثار مهم هندوست، شاهد رواج های ای که ویژگی مهم آن پیشرفتآغاز دوره

های مفصل و کید هرچه بیشتر بر مناسک و شعائر دینی و انجام قربانیو تأگرایی دینی  گسترده آئین

اخت پرهزینه هستیم. اپانیشادها درواقع رویکردی باطنی و عرفانی برای تفسیر مناسک دینی و شن

 .(49: 1392)محمودی،حقیقت خویش و حقیقت مطلق است 

های اصلی این مکتب را شامل، درک حقیقت نهایی یا توان آموزهاز تأمل در اوپانیشادها می

آتمن و برهمن  روح کلی یا برهمن،حقیقت نهایی درون انسان یا آتمن و همانندی محض دو اصل
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یک نوع حقیقت نهایی یا روح کلی یا برهمناشاره به مفهوم . (Dasgupta,1959:45) دانست

همتاست که جهان تحت فرمانروایی و استیلای اوست و حقیقت جهان، ای بزرگ و بیآفریننده

تی است که از هر نوع مبدأ و معاد زمین و آسمان و هستی انسان است و همچنین اصل اول هس

یک  جلوة و تمامی عالم محسوس، خارج از هر نوع کم و کیف و جهت است ست،توصیف مبرا

: 1392 )محمودی، است و همچنین نفس کلی و منزه از هر نوع نسبت است آن برهما اند وحقیقت

از  های صوری و ظاهری اوست. آتمن نیز اشاره به حقیقت درونی انسان دارد که ورای جنبه .(100

حقیقت ناشدنی که تفکیک این دو کاری دشوار و دریابیم های این دو اصل درمیمل در ویژگیتأ

ترین بخش وجود ماست و اساس،آتمن خود حقیقی انسان همان برهمن است که ژرف براین است.

درک این همانی که با عمل به فضایل، اخلاص و معرفت  با ذات و حقیقت جهان یکی است.

 واسطه حقیقت استحد اعلای معرفت و کلید رهایی است که فهم بی توان بدان دست یافت می
(Smart,1967: 507). 

اسلامی نیز مولوی در آثار خویش به مسئله مراتب نفس و خداوند و اهمّیت سیر در عرفان 

انفسی و اتحاد عاشق و معشوق پرداخته است. در آثار او موضوعات متعدد و متنوعی به چشم 

ست. او ها ترین آنخورد، اما موضوع معرفت حق و وحدت میان آن و انسان یکی از اصلی می

 ها را در ارتباط با معرفت حق، داند و سایر معرفتو شناخت خداوند میسعادت انسان را در معرفت 

شود همواره دچار حیرت میداند. در باور مولوی انسان در شناخت خداوند  دارای معنی و ارزش می

گردد. معرفت خداوند چنان پیچیده و ذوابعاد گویی مبتلا می و زبانش در توصیف خدا به تناقض

کند، از طرف دیگر  کند و انسان را در دریای حیرت غرق میر تناقض میاست که انسان را دچا

حواس درونی و قلبی قابل درک است. بنابراین انسان  وسیلة هخداوند به انسان بسیار نزدیک است و ب

و حقیقت چیزی جز جمع میان تشبیه و تنزیه نیست. زیرا تنزیه  همواره به تشبیه و تنزیه مبتلاست

برد و تشبیه به تنهایی چندخدایی و شرک است و عارفان وگانگی خدا و عالم راه میتنهایی به د به

واقعی به تشبیه در عین تنزیه باور دارند و خداوند را یگانه وجود حقیقی در همه صور هستی 

فنا و بقای  باید در خدا فانی شود و به مرحلة هرچند انسان برای رهایی از این دوگانگی دانند. می

 ست یابد.الهی د
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ویژه انسان در دو مکتب عرفان هندو یعنی  مسئله وحدت و اتحاد بین خداوند و مخلوقات و به

ودانتیسم و مکتب عرفانی مولانا در عرفان اسلامی بسیار قابل توجه است. این موضوع به نوعی با 

د این دو بحث وحدت وجود نیز ارتباط مستقیم دارد، اما شاید بتوان گفت این بحث نتیجه اعتقا

هاى فلسفى هند، در باب واحد  مکتب به نوعی از وحدت وجود در عالم هستی است. در میان مکتب

و کثیر بودن )وجود( و ارتباط وجود مطلق با موجودات محدود و مادی این بحث مطرح شده است. 

ه ضلع مثلث آید، مسئله ارتباط س شمار می ترین شکل عرفان هندو به که کامل اما در مکتب ودانتیسم

بنیاد اصلی این « آتمن»و نفس انسان « عالم ماده و بدن انسان»، جهان «برهمن»وجود یعنی خدا یا 

آید این است که خدا و نفسِ  دست می دهد. آنچه از مفسران این مکاتب به مکتب را تشکیل می

تقلال و هستى او، وسیلة قدرت خدا رشد پیدا کرده و اس انسانِ وارسته، یکى هستند و جهان مادى به

های عرفانی مولانا نیز ارتباط بین مطلق و مقید و خدا و انسان جزء  توهّمى بیش نیست. در آموزه

های بسیاری با تفکر ودانتیسم در ارتباط با چگونگی  های اصلی تفکر مولاناست که شباهت ستون

خورد. در هر  ب به چشم میهایی نیز در این دو مکت ارتباط بین خداوند و انسان دارد اگرچه تفاوت

دو مکتب حقیقت مطلق یا خداوند دارای اشکال وجودی مختلفی است و متناظر با آن انسان نیز 

دارای مراتب وجودی گوناگونی است که در هر ساحتی با مرتبه متناظر با مرتبه حقیقت ارتباط 

د در مرتبه حقیقت محض شو تر می کند و هر چه انسان به مرتبه بی نهایت خویش نزدیک برقرار می

 نیز حضور خواهد داشت. بنابراین در این پژوهش چند پرسش  اصلی مطرح است.

 منظور از وحدت و یکی بودن یا اتحاد خالق و مخلوق در این دو مکتب چیست؟ .1

 مراتب نفس و روح در این دو مکتب و ارتباط این دو چگونه ترسیم شده است. .2

تب چگونه توصیف شده و چه ارتبااطی باا مراتاب    اشکال وجودی خداوند در این دو مک .3

 روح آدمی دارند.

 شناسي آتمن در ودانتهمعنا

ها فهم اوپانیشادها ممکن نیست  تردید بدون درک معانی آنست که بیا ایآتمن و برهمن دو واژه

آن  ها استوار است. اوپانیشادها به دنبال و درواقع دو ستونی هستند که تمام بنای فلسفه هند برآن

ها گاهی این اصل را، که هم  آن ان منشأ لایتغیر جهان معرفی کنند.ای را به عنو هستند که اصل ساده
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 و گاهی آن را به عنوان اصل عالم، وجود کیهانی،« آتمن» اختصاصی و هم جهانی است جان کلی

 .(Parrinder,1976: 34 ) نامندمی «برهمن» روح جهانی

اصلی آیین هندو است که پیوند نزدیکی با مفهوم برهمن دارد و مفهوم آتمن یکی از مفاهیم 

کار رفته  به معنای نفََس یا جوهر حیاتی به (x.16) درریگ ودا شناسی این واژه نامشخص است. ریشه

 عنوان معنای اصلی آن معرفی شده است نیز همین معنا بهاغلب  .(Radhakrishna,1991: 151) است

( Hiriyanna,1993: 54.) که « دم ، نفس و هوا»در ریگ ودا هم به ذات هم به معنای « آتمن»پس

ولی در برخی متون آتمن را مشتق از  ،(103: 1389 )شایگان، بخش حیات است اطلاق شده است هستی

که  (Barth,2000: 93)اند دانسته «نفس کشیدن» و انَ« یدنوز» ، وا«مَن» ، اهَ«حرکت کردن» آت

این کلمه از همان آغاز در پس  شود.موجودات زنده و ازجمله انسان میموجب حرکت و حیات 

 .(Dasgupta,1955: 45) ای شده استغائی جهان نیز اشاره بلکه به جوهرة تنها به حقیقت فردی، نه

اصلی در مورد آتمن که در اوپانیشادها مورد توجه قرار گرفته، چیستی آتمن یا خود حقیقی  نکتة

و مشهورترین آن در  شده قالب تشبیه و تمثیل به توضیح ماهیت آن پرداختهانسان است که در 

انسان چندلایه است و « خود» ها ماندوکیه مطرح شده است، که براساس آن اوپانیشادهای چاندوگیه،

 کند. ها خود، نام خاصی پیدا می های متعددی تشکیل شده که برحسب هرکدام از ایناز غلاف

این  ها از محسوس به نامحسوس و از کثیف به به لطیف تداوم دارد.لایه پنجمین غلاف از این

نفس  ، (annamaya atman) ند: از قشر جسمانی یا زمینی انسان یا انمیها ها به ترتیب عبارت غلاف

قشر ذهنی و یا پوسته متشکل از خواست  ،(Pranamaya atman) حیوانی یا حیاتی یا پرانمیه آتمن

قشر متشکل از  شعور و آگاهی یا ویجینانه میه  (،manomaya atman)و اراده، منومیه آتمن،

آننده -سرانجام جوهره اصلی و نهایی که بهجت و سرور محض، ( vijanamaya atman)آتمن 

 (.Dasgupta ,1955:46) است - (anandamaya atman) میه آتمن

فرض و مبنای هر برهانی  نیاز به برهان ندارد، بلکه خود پیش وجود آتمن در اوپانیشادهااصل 

طور ضمنی برای اثبات آن استدلال شده؛ ازجمله توصیف آن به  مواردی به دروصف این  با است،

چیزی که در پناه » که  (puri-śaya)شیَ  -که با توجه به معنای لغوی آن پوری« پوروشه» صورت 

مطرح شده که زندگی  است، گاه نیز استدلالی به این صورت در توجیه وجود روح« رار داردبدن ق

محدود انسان برای برداشت از ثمرات آن کافی نیست و تا جایی که توجه ما فقط  به همین زندگی 
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برای فهم همه حقایق زندگی نیز یک زندگی  ، توضیحی برای خوبی و بدی نداریم.معطوف است

)آتمن(  کافی نیست، بنابراین زمانی اعتقاد عمومی به اخلاق درست است که وجود یک خودِ

اش شونده را بپذیریم، تا برای آنچه در حیات امروز فرد توضیحی ندارد، در اعمال گذشته منتقل

ندگی فعلی، در تداوم زندگی او در آینده های او را در زعدالتیتوضیحی بیابیم و نیز جبران بی

 .(Hiriyanna,1993:66) بجوییم

 مراتب آتمن در ودانته 

و امور عالم سلسله مراتبی دارد. او در مرتبه  مُدرکِ و از نظر توانِ درک اشیا نفس انسان به عنوان

شناسد،  ظرایف را میکند و یابد و به عنوان تیجسه حس میمواد را درمی،  (Visvanara)ویشنوَنرََ 

 برتر و حقیقت وجود خود و اشیا اندیشد و در مرتبه توریه، خودِکند و میدر مرتبه پراجنه تخیل می

 .((Radhakrishna,1994: 76 کند اند، درک میو امور عالم را در حالتی که هنوز متجلی نشده

، ایشوره یا برهما و در مرتبه دیگر نفس انسان در مرتبه ویشونر، ویراج،در مرتبه تیجسه عبارت به

ای غیرقابل یابد. توریه مرحلهیراجنه، هیرنیه گربهه و در حالت توریه، برهمن یا مطلق را درمی

خبری است که یا قرار دارد. در این مرحله بیدر ورای حالت بیداری، رؤوصف از آگاهی است که 

ذهن،  :قشر طعام، دَم حیات، (pancakosas) پَنجَکُشاش»های پنجگانه تواند از حجابانسان می

که  (Ananda Maya Kosas)فراتر رود و به حقیقت خود، یعنی آنندمایاکُشاش « عقل و شناخت

 خود با برهمن پی ببرد. در این حالت است که نه جهان مادی وجد و سرور محض است به رابطة

 .(Myers,2001: 141) ماند )مایا( و نه فردیت،آگاهی و اراده فردی باقی نمی

 معناشناسي برهمن در ودانته

به معنای روئیدن، شکفتن،باز شدناست، همچنین به معنای چیزی ازلی  (brith) واژه برهمن از ریشه

وقفه دارای رویش و رشد است.گویا این واژه در ابتدا به معنای نماز و دعا بوده است کهبی

به « اسََت»به معنی هستی و هم «سَت»البته در وداها برهمن هم (Radhakrishna,1997:25)است.

معنی نیستی است و این از حد ادراک ما بالاتر است، او حقیقت و واقعیت این جهان است، او 

 .ابدیت است و در زیر این واقعیت محسوس پنهان،او یگانه واقعیت است و تمام کائنات مظاهر اویند

شود که آنها همان در وداها، در مظاهر برهما،ویشنو،شیوا ظاهر میبرهمن سه صفت اصلی دارد که 
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   31      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

همسر برهما و ( Sarasuti) «ساراسوتی»های  دهند که به نامسه همسر خدایان قدیمی را تشکیل می

تری »مجموعه این سه صفت را  اند.همسر ویشنو معروف شده« لاکشمی» همسر شیوا و «پرورتی»

گویند. دراوپانیشادها دراشاره به حقیقت غایی از این واژه استفاده «شکتی»و قدرت آن سه را « دوی

می شود  و بعدها واژه محوری فلسفه ودانته شد و آنرا اصل ممتاز عالم عینی و یکی از دو قطب 

کرد؛ برهمن، علت ماقبل  گونه بیان توان اینمفهوم برهمن را می. (105: 1389 )شایگان، واقعیت نامیدند

اتصال باطنی عالم به برهمن و  منزله معلولی است که از آن ظاهر شده است. هست و جهان بزمان ا

یگانگی آن با ذات برهمن موجب شده است که آفرینش توسط او، و از ذات خود او به وقوع 

 .(Dasgupta,1995:vol.Ι, 164) پیوندد

 مراتب برهمن در ودانته

مختلفی است، در مرتبه ورای هستی مشهود، وحدت برهمن در مکتب ودانتیسم دارای مراتب 

وسیله  هشود. در این حالت برهمن را تنها ب نامیده می« نیرگونه»کیفیت برهمن  تحرک و بیمحض، بی

تر، همه پایین توان شناخت. اما در مرتبةکه تأثیر و عمل خود برهمن در ماست میمعرفت برتر 

فراوان آن برهمن است؛ به  ان و عناصر و اجزایجههستی مشهود، متکثر و متحرک است. همه 

تأمل و مراقبه  شود. او در این حالت، نامیده می« ساگونا» شکلی که دارای صفات و کیفیات است و

 و آدیتیاها است. ها رودره واسوها، برهمن ساگونا، تواند دریابد وهم میرا انسان یا معرفت فروتر 

در شوتاشواتره اوپانیشاد،  نام اوست. )صاحب عالم( ، پرجاپتی«فناکننده»رودره  )پیدا کننده(، بهوه»

های جهان،  خطاب به برهمن، او را هم آتش، خورشید ، هوا، ماه آسمان، چرخ پرستاره، همه آب

ز زمان و مکان؛ یعنی برهمن آغاز و فراتر اخواند و هم بیمرد، زن، پروانه، طوطی و آذرخش می

هم دارای ست و هم فراتر از جهان، هم وحدت محض است و هم متکثر، جهان مادی ا هم همة

نامند. و  می«یکسانی در نایکسانی»کیف و صفت است. چنین مفهومی را صفات و کیفیات و هم بلا

: 1379)استیس، مراد از آن این است که حقیقت مطلق مجموعه هستی مادی و چیزی فراتر از آن است

215). 

 ن را به دو قسم، برهمن خنثی که عاری از هرگونه صفت و کیفیت بودههمچنین شانکارا برهم 

 و مقام ذات است و دیگری برهمن به صیغه مذکر که کلیه صفات و کیفیات را داراست، )نیرگونا(

آید و صفتی درمی کند. برهمن به برکت نیروی مایا  از بعد تنزیهی وصف بی)ساگونا(،  تعریف می
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کند. برهمن ساگونا که نوعی ذهن کلی گردد و فاعل و منفعل جلوه میصفات موصوف می به کلیة

تسلسل  سازد، وپروراند و به خارج منعکس میرا درخود می ت به مدد توهم جهانی، مُثلُ اشیااس

گونه که  آورد بدون آنکه چیزی از حق بکاهد یا بدان چیزی بیفزاید، بدانوجود می هپدیدها را ب

کند، مانند  گیرد و خود هرگز تغییر نمیخود می ، رنگ آنان را بهاتابش به اشیشعاع نوری به اثر 

گونه نیز این خلقت ظل  همان هیایی که نقش بر آب است، بائی که از او صادر شده و مانند رؤروی

یا  پروردگار نیز « ایشوارا»صفات است،  همة. شانکارا برهمنی را که مزین و آراسته به برهمن است

 .(785: 1389 )شایگان،حق است « تعین یافته»رواقع مقام نهد و این دنام می

 انواع معرفت در اوپانيشادها

 (Pravidya ) معرفت برتر يا سري و باطني، يا پراويديا

اگر بپذیریم که هم برهمن و هم آتمن داری سلسله مراتبی هستند، بنابراین متناظر با این مراتب 

دارای مراتبی خواهد بود. معرفت برتر ویژه خواص و فرزانگانی است آتمن و برهمن، معرفت نیز 

ها نوعی نگرش متافیزیکی به  یابند. آن ها و تهذیب نفس بدان دست می که پس از تأملات و ریاضت

کند. براساس  این که معرفت فروتر از جهان تفسیری عموماً دینی عرضه می هستی دارند، درحالی

یقت مطلق است، از همه اوصاف و کیفیات منزه و یا نیرگونه است، معرفت؛ برهمن یکتا و حق

معرفت کامل از طریق نگرش متافیزیکی و معرفت به برهمن برین بدون صفت و کیفیت، یا نیرگونه 

شود. برای کسی که به چنین معرفتی نایل آید، هرآنچه از معرفت فروتر آموخته  برهمن، حاصل می

 .(Smart,1967:37)است و اویدیاست، بی ارزش و زائیده جهل 

 (A-Pravidya) معرفت فروتر، يا همگاني يا آپَراويديا
معرفت فروتر همان دیدگاه یا معرفت تجربی متعارف است که براساس این معرفت، برهمن، واجد 

ها براساس  و به انسان کندآید، که جهان را خلق و تدبیر میاوصاف شخصی یا ساگونه به نظر می

دهد. براساس این نگرش، روح در تنگنای اعضای مادی، حواس ها کیفر و پاداش می اعمال آن

جسمانی، اصل حیاتی و مقدرات اخلاقی است، و باید چنین شرایطی دوره تناسخ را تکمیل کرده و 

اما این سطحی نازل از  با اعتقاد و عبادات و پرستش، به برهمن فروتر یا ساگونه برهمن نایل شود.

این معرفت که  .(105: 1392 )محمودی،رسد به رهایی کامل نمیت و انسان از طریق آن معرفت اس
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   33      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

 پذیرد و از جهان شود، یک دیدگاه تجربی همگانی را میاپراویدیا نیز نامیده می معرفت همگانی یا

براساس این معرفت  است که از  .(Radhakrisna ,1991:513)کند تفسیری عموماً دینی عرضه می

علوم تجربی، معرفت مقدسی که به امور و لذایذ ناپایدار در این جهان مربوط است فراهم تمام 

به همین دلیل فاقد اهمیت  قرار دارد، بنابراین حتی وداها نیز در ردیف معرفت فروتر آید. می

ادبیات  رغم مطالعه وداها، به (Narada) ناراده بخشی است. از این روست که برای مثال، نجات

 .(Radhakrishna,1997:8) برد که غمناک است و دیگر علوم دینی و مقدس، پی می حماسی

این در حالی  غمناکی و آشفتگی ناراده به این دلیل است که در باب آتمن چیزی نیاموخته است.

و هم او را به شادی  زداید است که معرفت به آتمن هم غم و اندوه را از ساحت وجود آدمی می

 رساند. نامتناهی می

 لفه هاي معرفت برتر در ودانتيسممؤ

 گورو يا پير

برکمالات اخلاقی و تقوا و فضلیت که  خواهد در مسیر معرفت برتر قدم بگذارد، علاوه کسی که می

مند  اند، باید از خلوت انس پیر و معرفت حضوری و شهودی نزد او نیز بهرهدر آزادی او دخیل

بنابراین معرفت  .(802: 1389)شایگان،ثری دارند جات وی نقش مؤآزادی و نشود، زیرا این مرحله در 

براین هم صحبتی مرشد کامل و حصول به آن  آید، علاوهدست نمی برتر تنها با اعمال و عبادات به

 .(251: 1968 )تاراچند،فت بدون عنایت الهی نیز محال است معر

 کارگيري حواس باطني هب

اوپانیشادها ذومراتب است گاهی مقصود از معرفت همان علم به دانش با توجه به اینکه معرفت در 

که مبتنی بر وهم و خیال است و هرچیزی را برخلاف حقیقت اصلی و ازلی  رسمی و ظاهری است

والاتری از تفکر  فت نه علم و دانش ظاهری، که مرتبةاما گاهی مقصود از معر کند،آن ادراک می

شود که انسان کید میاین نکته تأ در اوپانیشادها، به شدت بر دارد.عقلی است که حواس باطنی نام 

ناپذیر را شهود کند. مضمون این بحث را ز طریق حواس ظاهری، آن حقیقت فناتواند انمی

نشان  «تر است... جاپتی که از ما کدام بزرگقصه رفتن حواس و دل نزد پره»اپانیشادها در ضمن 

شود که معرفت به آتمن یا است که پرجاپتی به حواس یادآور می دهد.در ادامه همین داستانمی
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-7:  1356 ،داراشکوه) و حواس آدمی بیشتر اهمیت دارد اعضا یا جان از همة« پرانه»رفت به نفس مع

6). 

 مجاهده و رياضت
شود. مبارزه با نفس و ریاضت، زمینه بروز و تصفیه روحی با زهد و ریاضت به معرفت منتهی می

 گوید:کند. داراشکوه دراین باره میاستعدادهای روحی را فراهم میظهور 
زیر کرده، دامن از  ای بگزیند و به کم خوردن خو کند و بدن و دل را کسی که گوشه

ید، آن شخص لایق خلاصی مانچیند و پیوسته به مراقبه اشتغال صحبت خلق فرا
  .(134: 1359 )داراشکوه،گردد  می

ف کرد. برخی از این موانع به معرفت حقیقی باید موانع را شناسایی و برطر بنابراین برای رسیدن

 ها، آرزوها و تعلقات است. کید بر علوم ظاهری و برخی صفات ناپسند اخلاقی، خواهشهمان تأ

 وصول به معرفت برتر
های وصول به حقیقت مطلق در سنت دینی هندویی برای  از طریقه عنوان یکی هروش معرفت ب

اند و حکیمان و فرزانگان کسانی هستند  وداها حامل معرفت بار در وداها مطرح شده است. نخستین

سرچشمه معرفت در  و پس از وداها، .(Dasgupta,1995: 7) فهمندکه احکام ودائی را می

که مشتمل بر شناخت وحدت و این همانی  بخش آن معرفتی است معرفت نجات اپانیشادهاست.

شود. درواقع همانندی  برهمن و آتمن است که به شناخت روح جزیی با روح جهانی مربوط می

معرفت رسمی و  .خلاصه شده است«ام من برهمن»و « هستی آن تو»برهمن در عبارت آتمن و 

رسمی و ظاهری نیست.  رساند و حقیقت ذات آتمن حاصل معرفت اکتسابی انسان را به نجات نمی

است که ناشنیده شنیده  شود و به ساحتی مربوطکه به حقیقت فناناپذیر مربوط میمعرفتی برتر است 

 .(Dasgupta,1995:102)شود آید و ادراک نشده ادراک میاندیشیده به اندیشه می شود و نا می

 دو رويکرد در مسئله وحدت آتمن و برهمن

آتمن مساوی است با »توان در این معادله مختصر یعنی میاز یک جهت واقعیت جهان را 

آتمن حاصل جمع کلیه ارواح شخصی نیست، بلکه جوهری است  بنابراین خلاصه کرد،« برهمن

ناپذیر و روحانی که نه فاعال است و نه منفعل و در بند خودآگاهی و انیت محصور  کلی و وصف
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   35      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

« تو همانی» عین برهماان است و در عباراتی چون و  مانندشود، بلکه ناظر مطلق و شاهد بی نمی

«  تو» ست که اگاار ضاامائم و قیودی را که به ضمیرا معرف آن «تو همانی» یابد. عبارت مصداق می

« آن» عین« آتمن»یعنای « تو»دهناد، برگیریام پیوندند و آن را غیر آن چیاازی که هست جلوه میمی

. (783: 1389 )شایگان،نمای یکدیگرند  یاات دو آینه تمامن دو واقعخواهی شد، زیرا ای« برهمن»یعنی 

از این مناظر نفس و خدا همانند یکدیگرند، نفااس همان خدا و خدا عین نفس است به این دیدگاه 

، های میان اشیا بر این مبنا همه تفاوت .(632: 1384 )چاندرا، گویند می (Advaita)انگاری  وحدت

 وهمی است که مایا ایجاد کرده است.  نفس و خدا، صرفاً ناشی از عیناای با ذهناای و

اما از جهت دیگر رابطه نفس و خدا مانند رابطه جزء با کل است که این دیدگاه را 

دارد که یکی روحانی و دیگری عالم  نامند. زیرا برهمن دو نحوه ظهورانگاری مکیفّ می وحدت

اند و وجه تمایز بین آنان و برهمن نیز بدین معنا واقعیمادی است. این دو عالم چون خود برهمن 

ابدی و واقعی است. برهمن نه فقط علت فاعلی عالم است بلکه علت مادی هم جواهر و ارواح و هم 

توان ارتباط منطقی دانست که در این صورت ارتباط برهمن با عالم را می عالم مادی و بیجان است.

حساب آورد که در این  هرا ارتباط علیّ ب به جوهر است یا آننسبت جهان به برهمن نسبت عرض 

توان ارتباط محیط و محاط تعبیر کرد و در را می معلول، علت جوهری است و یا آن صورت جهان،

: 1384چاندرا، )حی است که محیط به کلیه آنان است نظام ارواح محدود قائم به رو این صورت،

792). 
و یا آتمن همان برهمن است، خود « حقیقی انسان همان خداستخود » اساس این آموزه کهبر

همان خداست که درنتیجه آمیختن با ناخود، یا ضمائم مادی، حقیقت الهی خود را فراموش کرده 

است. درک این همسانی و همانی نقطه اوج معرفت و غایت سلوک فرزانگان هندی است و این 

شود. درک ت همان معرفت به برهمن است حاصل میمهم، با معرفت به نفس، یا خود، که درحقیق

ه ویژگی ذاتی خود؛ یعنی هستی محض، آگاهی محض، و بهجت محض، که در ب خود یعنی درک

حقیقت سه ویژگی ذاتی برهمن است. کسی که به چنین آگاهی به خود نایل شود، خودِ او در خود 

 .(63: 1392)محمودی، شودمتعال محو می
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 و برهمن نتايج اتحاد آتمن
یکی از نتایج همسانی آتمن و برهمن، حضور الهی در ذات انسان است و با وجود آنکه برهمن غیر 

قابل شناخت و توصیف است، این میل به شناخت برهمن که در ما وجود دارد از همان حضور ناشی 

تی نیز محصول شود و اگر چنان نبود، چنین خواستی نیز در ما نبود، و توانایی ما بر چنان شناخ می

یابیم، بدان دلیل است که برهمن در ما به  همین حضور است. اگر ما در شناخت برهمن توفیقی می

شود. به همین دلیل است که برهمن را که در روح انسان جای دارد تنها از طریق  خود آگاه می

کننده،  که تجربهشود  توان شناخت، درک او هنگامی میسر می وسیله منطق می تجربه روحانی و نه به

هایی که شناسایی و موضوع تجربه و موضوع تجربه، در یک کل واحد درهم آمیزند و حجاب

یک تجلی  کند، کنار روند و درآن صورت درشناسایی و یا ذهن و عین  را از هم جدا می

یکی  .(Radhkrishna,1997: 21) گرددمکشوف می« حقیقت حقیقی»ناشدنی  ناشناختنی و توصیف

برهمن نفس کلی و  .دیگر از نتایج این همسانی، راه پی بردن به برهمن، آتمن یا همان نفس است

ای از همان نفس کلی است؛ پس  آتمن نفس فردی است و درحقیقت این نفس فردی نشان و جلوه

ای نیست و هدف اعلای آدمی این است که نفس کلی را در  درحقیقت ، بین برهمن و آتمن فاصله

. برطبق اوپانیشادها، حقیقتی که در کمون (16: 1367 )شفق، کند و به مقام وحدت برسد خود کشف

انتهای نفس شخص منعکس است. برهمن همان آتمن است که با مکاشفه،  جهان نهفته، در کنه بی

 (.Dasgupta,1959: 50) شودکه نتیجه این همسانی کشف خود با مکاشفه استکشف می

 عرفان مولويرابطه انسان و خدا در 
استفاده شده که در لغت به « وصل»عرفان اسلامی برای بیان رابطه انسان و خدا بیشتر از اصطلاح  در

ای وصل را  معنای پیوند است و منظور از آن وحدت با حقیقت است و مرتبه نهایی چنین رابطه

تصال انسان با خدا یاد سازد. مولوی از پیوند میان انسان و خدا با تعابیری چون تعلق یا امحقق می

کند و گاه از طریق کند که این ارتباط گاهی از طریق ارتباط روح انسان با خدا معنا پیدا میمی

واسطه چنین شناختی انسان هم  هکند. بارتباط ناشی از شناختی که انسان نسبت به خدا حاصل می

 دهد. ایت نمیتشنه برقراری ارتباط است و هم به غیر از خدا به هیچ موجودی رض
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   37      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

 بر امید وصل تو مردن خوش است

 

 تلخی هجر تو فوق آتش است
 (4117 ب ،5د )مثنوی،                           

 مراتب نفس و روح در انديشه مولانا
طور که خداوند و درک از او ذومراتب است، انسان نیز که باطن این عالم  در تعالیم مولانا همان

ای به یکی از  باشد و هر ساحتی دریچه های درونی گوناگونی می دارای ساحتشود،  محسوب می

شود. البته در هر ساحتی موانع و آفاتی مختص به خودش وجود دارد، که  عوالم هستی محسوب می

شناسی مولوی انسان دائم در تکاپوی سیر از غقلت به  شود. در انسان های درونی می مانع گشایش

  .(391: 1370،)شیملسوی حیرت است 

دهد، همان  جان آدمی است. این جان و نفس نیز مبدأ افعال  آنچه حقیقت آدمی را تشکیل می  

انسانی بوده و در عین اینکه حقیقت واحدی است، دارای مراتب و قوای مختلفی است. این معنای 

فت طور نفس باطنی و درجات درونی روح و نفس انسان در میان عرفا به اطوار سبعة قلبیه یا ه

ای تفسیر شده است، آنچه در میان بسیاری از عرفا تحت عنوان  معمول است و در هر مشربی به گونه

سرّ، خفی و  ،روح قلب، نفس، طبع، هفت طور نفسانی یا روحانی مشهور است، تحت عناوین،

 معروف در میان حکما« سبعه قلبیه اطوار»مقابل رمولوی د .(255:1378 )نیکلسون،اخفی بیان شده است 

و عرفا در بیان مراتب و مدارج روح و نفس، اصطلاحی مخصوص به خود دارد. او عالم طبع تا 

کند. اول جسم است، که شبح و پرتو  خصیصه وحی و الهام درونی را به چهار مرتبه کلیّ تقسیم می

ست،که از م عقل و چهارم وحی او سایه ضعیف دل؛ یعنی، لطیفه روح انسانی است، دوم روح، سو

نیز مدارج و مراتبی فاصله است، که مولوی آن « اتصال به حق»و « الله فی فنای»این مرتبه تا مقام 

 ، بیان نموده است.روشنی همراتب را در مواضع مختلف ب

 آمدست جساام ظاهر، روح مخفی

 

آستین، جان همچو دست جسم همچون   
(3255 ب:2د )مثنوی،  

جهت که ماهیت جان و نفس از نظر مولوی علم و آگاهی است، جان احمد را از همه از این 

، جان و ن علم و آگاهی نفس به حقایق اشیاداند و با در نظر گرفتن میزا تر و بالاتر می جانها فزون

تقسیم  «جان احمد» ،«جان جبرئیل»، «جان انسانی»، «جان حیوانی» نفس آدمی را به چهار مرتبه:

 کند. می
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کید دا آدم را بر صورت خویش آفرید، تأدر کتاب مقدس و روایات اسلامی بر این نکته که خ

 در. (5،1 پیدایش: )کتاب مقدس، «روزی که خدا آدم را آفرید، شبیه خدا او را ساخت»: شده است

مولوی با استدلال  .(13: 1370کلینی،)  «اَللََّهَ خلََقَ آدَمَ عَلَى صُورَتِهِ انّ»احادیث اسلامی نیز آمده است: 

 گوید: به آیات قرآنی برای اثبات وجود نفس چنین می

مکان، ازلی و ابدی است، ولی در عین حال در نشئه دنیا،   زمان، بی از نظر عرفا، نفس یا روح  بی

ی زمانمند، مکانمند و دارای تعلقات مادی، زمانی و مکانی است. به همین علت، از دیدگاه عرفا

زمانی است، همانا روح انسان است  اسلامی آن چیزی که رابط بین حادث و قدیم، زمان و بی

(Sells,1994: 259) .تواند به درون خزیده و یا  به علت همین ذومراتب بودن است، که نفس گاه می

 به بالا عروج کند، و از ساحت زمان و مکان بیرون رفته فانی و مدهوش شود. در عین حال از آن

مکان باز هم به عالم دنیا و به هوشیاری در این نشئه بازگشته و خویشتن را در  زمان و بی ساحت بی

توان بین  بنابراین می شدن آن نیست. «معدوم»شدن  از یک نشئه به معنای  «فانی»این عالم بیابد. یعنی 

تمییز قائل شد. زیرا ساحتی که مربوط به ذات نفس و ساحتی که مربوط به قوا و افعال نفس است، 

در عمق سطح آگاهی روزمره  که متعلق افعال و قوای نفس اعم از تخیل، اراده و احساسات است، 

اگر بپذیریم که نفس  .(Otto,1976:221)سیع از وجود ناخودآگاه قرار دارد و ساحتی پنهان و

دراکات که دارای دو ساحت است، ساحت ذات که از همه تعلقات آزاد است و ساحت قوا و ا

با تمایزی است که مولانا دربارة طلبند. این تمایز دقیقاً متناظر  هرکدام متعلق خاص خود را می

 خداوند بین مقام ذات و مقام الوهیت قائل است.

 اشکال خداوند در انديشه مولانا 
 یکی از ارکان خداشناسی مولوی، تفکیک میان ساحت به کلی متعالی و ناشناختنی وجود و ساحت

در بیاان عارفاان مسالمان از سااحت پنهاان الهای        .(162، 1385 )اسمیت، یافتنی و شناختنی اوست دست

شود.  اغلب به ذات تعبیر شده است. با وجود این، تعبیرهای دیگری نیز در عرفان اسلامی مشاهده می

فراتار از هماه   ای  اناد. کاه مرتباه    به عنوان مثال عارفان مسلمان ذات الاوهی را گااه هااهوت خواناده    

در آثاار عارفاان خراساانی نیاز گااه باا تعااابیر        .(557: 1368 کاوب،  )زریان  هاای وجاودی اسات    سااحت 

مردماان  » اسات: « چیز همه خدای بی» ای در این زمینه مواجهیم. برای نمونه خرقانی خواهان جسورانه
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   39      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

  آب، خادای بای   بی نان و گویم: خدای بی و من می« نان و خدا» و بعضی گویند« خدا و نان» گویند:

 کناد.  تعین الوهی اشاره می و با این تعبیر به ساحت ناشناخته و بی .(178: 1387)شفیعی کدکنی، «چیز همه

هر چندانساان قادرت فهام حقاایق عاالم هساتی را دارد، امّاا عقال و فهام انساان  در برخای مواقاع             

تار اینکاه در    دارد و نیازمناد ابزارهاای نیرومنادتری اسات. از هماه مهام       (limitation) محادودیت 

خدا نااتوان اسات. از هماین جاسات کاه مولاناا تفکار در ذات الهای را          (essence)شناسایی ذات 

 داند. موجب گمراهی آدمی می

برد و قائم و مقوم غیر  سر می ساحتی است که در غیب محض به شکل ذات، به تعبیر مولانا،

ای به خلق ندارد و با مخلوقات بیگانه است. اما ساحت  رو، نسبت و دلبستگی و ازایناست 

پذیر یا ربوبیت ساحتی است که با خلق، و به نحو اخص با انسان رابطه دوسویه دارد. این  دسترس

 بستگی متقابل رب و مربوب، در تفکیک دو ساحت ربوبیت و الوهیت یا خدا و خدای فوق خدا

نحوی  و صفات، به تفکیک میان ساحت ذات، ساحت اسما لهدر آثار مولانا مسئ کاربرد دارد.

های خداوند تفکر کنید نه در  در آفریده»: ملموس، از حدیث نبوی متأثر است. او با اشاره به حدیث

دانش بشری دانسته و هر  حیطة شکل احدیت خداوند را بیرون از (1381:418)فروزانفر،« خدا ذات

 داند. ن مورد را پندار و توهمی بیش نمیادعایی در ای

 زین وصیت کرد ما را مصطاااافی 

 

 بحث کم جویید در ذاتِ خاااااااادا 
 (3700ب ، 4 د )مثنوی،

دستور تنها اند که از دیدگاه مولانا، نهی از تفکر در ذات خدا  ابیات فوق بیانگر این حقیقت

از آن است که اصولاً تفکر در ذات حق امکان  شرعی نیست، بلکه این نهی در مقام اِخبار و حاکی

 بشری است. بندد، ناشی از تصور ندارد و آنچه از خدا در ذهن آدمی نقش می

 مراتب معرفت در عرفان مولانا
ه ای دارد، امّا عرفا عمدتاً به مسئل بینی عرفانی مسئله معرفت و شناخت جایگاه مهم و ویژه در جهان

 کنند. پسند تکیه می های سطحی و عامه کنند و کمتر به شناخت نظر میمعرفت در مراتب طولی آن 

است. ای برخوردار  های وجودی انسان ساحت معرفتی و شناختی از جایگاه ویژه در میان ساحت

رو پرورش صحیح این  ، ازاینباشد تواند در مراتب وجودی دیگر اثرگذار بوده این ساحت می
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جود آدمی است. مولوی در تعالیم خود، اهمیتّ والایی برای مرتبه، باعث پرورش دیگر ساحات و

به عنوان راه رستگاری انسان یادکرده است. از  ل شده و از آن قائ(  knowledge) مقام معرفت

نظر او انسانیت انسان به اندیشه اوست و اگر اندیشه را از وجود انسان حذف کنیم، جز مشتی 

spirit) زعم او ملاک ضعف و قدرت جان واهد بود. بهاستخوان و مواد طبیعی چیز دیگری نخ
 ) 

مرتبه وجودی تر باشد،  اوست. هر اندازه فهم آدمی قوی (consciousness) انسان، فهم و آگاهی

 .(120: 1381 )مولوی،وی بالاتر خواهد بود 

 ای ای برادر تو هماااااین اندیشه

     گر گل است اندیشه تو، گلشنی
      

 ای تااااو استخوان و ریشهمااااابقی  

 تااااااو هیمه گلخنی  بود خاری ور
 ( 277 ب ،2د )مثنوی،                                  

بخشی انسان  مراتب و انواع ابزارهای معرفت برای فهم مراتب شناخت در اندیشه مولانا باید به

بیان کرد.  )شهود( حسی، عقلی و قلبیتوان در سه مرتبه ابزارهای  توجه کرد. این ابزارها را می

صورت سلسله مراتبی در وجود انسان حضور  هی هستند که بیها هرکدام از این ابزارها دارای ویژگی

ها و حدودشان  هایی هستند که هرکدام بر حسب توانایی و فعالیت دارند. این ابزارها همچون دریچه

 شوند.  ی، انسان و خداوند محسوب میهایی به عالم حقایق و معرفت به عالم هست دروازه

ادراک و معرفت انسانی مربوط به حواس ظاهری است. مولوی برای انسان دو  ترین مرتبة سطحی    

نوع حس ظاهری و باطنی قائل است؛ حس ظاهری فقط سطوح واقعیات را درک کرده و به ژرفای 

کند. اگر بناست که فهم آدمی  ذ مییابد. اما حس باطنی به اعماق حقایق هستی نفو حقیقت راه نمی

از سطوح جهان طبیعت فراتر رفته و به فهم عمیق نایل شود باید این حس باطنی را به حرکت 

 درآورد.

اگر آدمی فقط به حواس ظاهری توجه کند، یعنی اصالت را از آن حس بداند، توان درک 

بسیاری از مردم با پیامبران به این بسیاری از حقایق را از دست خواهد داد. به نظر مولانا مخالفت 

 دلیل توجه به حس ظاهری حس  درونی را از کار انداخته بودند. هجهت بوده که ب

های  تجربه أهای خود حواس باطنی انسان را که محل الهاماّت و اشراقات و منش مولوی در آموزه     

، حس دُرپاش، حس جان، های گوناگونی نظیر حس زر، حس دینی عرفانی و شهودی است، به نام

در وجود آدمی  (potential) صورت بالقوه هاین حواس ب حس دل و حس دیگر  نامیده است.
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   41      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

ها را بیدار کرده و به فعلیت برسانند و مراتب کمال را  توانند آن هی خاص میونهفته است و تنها گر

 .(342: 1378 )نیکلسون،طی کنند 

اگرچه مولوی از عناوینی مانند عقل کاذب، عقل حارس، عقل  مرتبه دیگر معرفت عقلی است،

ها سه  مکسبی، عقل جوششی، عقل عرشی، عقل معاد و عقل معاش  نام برده است، امّا در میان آن

نگر است  یا عقل بحثی که سطحی نوع عقل از برجستگی خاصی برخوردار است؛ اول، عقل جزئی

گونه عقل است و در شناخت حقایق  از خصوصیات این جویی و شتاب در داوری و خودبینی، ستیزه

intellect) اسرار جهان نارسا و ناقص است. دوم،عقل کل یا عقل کلی نهان و
 

که از خدا نور  (

کند. سوم، عقل ایمانی یا عقل عرشی و به تعبیر  طور صحیح درک می گیرد و حقایق امور را به می

آید.  شمار می است و عالم هستی صورت آن عقل بهنی که حقیقت نهان جهان هستی لددیگر عقل 

عقل » و« عقل جزوی»عقل ممدوح را به  کند و مذموم تقسیم می همچنین گاهی عقل رابه ممدوح و

را که اکثر افراد کمابیش از آن بی بهره نیستند، برای درک  کند. او عقل جزوی تقسیم می «کل

 با بنابراین نباید عقل محدود را وهم و گمان است.داند، زیرا در معرض آفت  حقایق امور کافی نمی

 پیوند داد تا تبدیل به عقل کلی شود. خداست، عقل کل که مخصوص اولیای

شناختی  در اندیشه مولانا در باب عقل با دو تفسیر متافیزیکی یا وجودی و انسانی یا معرفت

مواجه هستیم. در مرتبه متافیزیکی و وجودى عقل را جوهر و زیربنای هستی در تکوین و تنظیم 

هاست از پى عقل به وجود آمده و برپایه آن  چه در زمین و آسمانداند، بدان معنا که هر مىعالم 

ات اند. این عقل کلى هم چون تمام صفات و کمالات انسان که تجلى اسما و صف هستى یافته

 ست. ا حسناى الاهى است، مظهر کمال حق تعالى

دگان حق تعالی برگزی عقل کلی از دید مولوی مخصوص صنفی خاص از بندگان مقرب و

شود. صاحبان عقل  می عباد مخلص ، ابدال، اقطاب، مشایخ راستین واست،که شامل انبیا، اولیا

راه وصول به حق را بپیمایند، ترین  سالم ترین و جزوی اگر بخواهند، در سلوک طریقت نزدیک

اطاعت پیر راهبر بدان درجه  در تسلیم و و ای جز این ندارند، که با آن صنف ممتاز بپیوندند چاره

 )همایی،ین طریق نیز جز با عشق میسر نیست برسند که وجود ایشان در او فانی و مستهلک شود، طی ا

1376 :469 ). 
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 پیر عقل و دین شوی جهد کن تا

 

 بین شوی باطن عقل کل توتاچو  
 (2177ب ، 4 د )مثنوی،                            

 معرفت شهودي و عوامل رسيدن به اين معرفت
گیرد و ابزار آن تزکیه و  بالاترین مرتبه معرفت همان درک شهودی است که از دل سرچشمه می

حسی و یا تمسک به منقولات و  تی نیست که از راه آزمایش و تجربةتصفیه روح است؛ یعنی معرف

مأثورات و یا فکر و اندیشه و استدلال حاصل شود، بلکه از راه سیر و سلوک عملی و تهذیب و 

گردد. این نوع معرفت، وجدانی و شود و قلب انسان آن را واجد می تزکیه نفس در دل حاصل می

 حضوری است.

ها سیر انفسی و  ترین آن است که مهمرسیدن به این مرتبه معرفت مستلزم طی کردن مراحلی 

بحثى، منجر به   از نظر ماولوی حکمت خودشناسی، مراقبااه، عنایت حق و تهذیب نفااس است.

رساند. امّا حااکمت کشفى که ماولانا آن را در  شود و جز ظن و گمان، علمى را سود نمی یقین نمى

کند و به جایی که انسان جز حق  شف میاین موانع را رفع و ک کند، بحثى توصیه مى  مقابل حکمت

 .(460: 1378 کوب، )زرین رسد نبیند مى

شود؛ با مراحل قبلی معرفتی تفاوت دارد، زیرا به جهت لطافت  معرفتی که در این مرحله آشکار می  

نمایی آن نسبت به مراتب دیگر  کند، قدرت حقیقت و ظرافتی که روح انسان در این مرحله پیدا می

است. از طرف دیگر این مرتبه از معرفت که بیشتر از جنس شهود و بصیرت درونی است، آن بیشتر 

ها به سهولت ممکن نیست.  کند، که تفکیک بین آن چنان با حقیقت درونی انسان یگانگی پیدا می

ای برخوردار است.  العاده مسلماً در این مرتبه پاکی درون و رسیدن به  صفای دل از اهمیت فوق

طور  شود تا چشم دل انسان روی حقایق گشوده شود. دل انسان همان و صفای دل موجب می تزکیه

 کند. فرموده، تنها جایی است که خداوند در آن خود را متجلی می )ص(که پیامبر

 گفت پیغمبر که حق فرموده است

 در دل ماااؤمن بگنجم ای عجب

       

 مااان نگنجم هیچ در بالا و پست 

 ها طلب در آن دلگر مرا جویی، 
 ( 2657ب  ، 1د  )مثنوی،                        

سیر انفسی در این مرتبه از معرفت بسیار حائز اهمیت است. رویکرد عرفانی به خودشناسی یکی 

سازد،  خصوص از فلاسفه و متکلمان متمایز می هترین مسائلی است که عرفا را از غیر آنان و ب از مهم
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   43      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

عارف معرفت پروردگار است، ولی از دیدگاه عارفان تنها راه و یا حداقل  هرچند غایت نهایی

این دیدگاهی  .(279: 1382)کاکایی،خت، همانا شناخت نفس خویشتن است ترین راه این شنا صحیح

است،  ) ص(رسیم، بلکه راه نیل به آن شهود است و این همان فرموده پیامبر است که با فکر بدان نمی

 شناسد. همه چیز از تو و در توست. امری خارج از تو نیست خدا را می ا بشناسد،که هر کس خود ر
 .(101: ق1404 عربی، )ابن
تعابیر بسیار پرمعنائی خُسران حقیقی انسان دوری و فراموشی  این جنبه الهی  در قرآن کریم در     

و خدا نیز چنان کرد تا از آن کسان مباشید که خدا را فراموش کردند »وجود انسان بیان شده است. 

های  خداوند درون انسان را جایگاه تجلی نشانه .(19 :)حشر «خود را فراموش کنند. ایشان نافرمانند

که آیات قدرت خود را در آفاق و در وجود  زودا »فرماید:  طور که می داند، همان الهی خویش می

 .(53فصلت: )« او حق استها نشان خواهیم داد تا برایشان آشکار شود که  خودشان به آن

 اهميت تولد ثانوي در سير انفسي 
تولد صوری و تولد معنوی. تولد صوری همان  :ندا در وادی سلوک عرفا برای انسان دو تولد قائل

گذارد، این تولد عام است و همة  است که کالبد عنصری انسان از رحم مادر گام به پهنة دنیا می

شود. در این تولد اختیاری در کار نیست، ولی در تولد معنوی که  میحیوانات و افراد بشر را شامل 

گونه که انسان با تربیت و تزکیة نفس خود،  خاص بندگان برگزیده است، اختیار وجود دارد. بدین

شود و در جهان معنوی و  ها پاک کرده و از محسوسات و تسلط غرایز خارج می دل از زنگار هوس

د. این زایش دوباره که تولد دوم نامیده شده، مستند به کلامی از حضرت یاب عرصه ملکوتی تولد می

ها و زمین وارد نشود، مگر آن کس که دو بار زاده  به ملکوت آسمان»است که فرمود :  )ع(عیسی

 .(3،آیه  3باب نجیل یوحنا،)ا« شود

را بیان نموده که  مولانا تولد دوم را به اشکال متفاوتی بیان کرده است، گاهی با لفظ فطام آن

در ادبیات تصوف کنایه از زدودن عادات و اخلاق زشت و تجدید حیات روحانی است و حاصل 

حیات روحانی و اخلاق پسندیده آن مردن از حیات تیرة شهوانی و اخلاق ناپسند، و زنده شدن به 

 .(191: 1384 )زمانی،است 

نده و همچون آفتاب همه این تولد ثانوی از یک طرف انسان را به تجرید محض رسا

دهد. از طرف دیگر انسان  استعدادهای معنوی انسان را شکوفا کرده، او را بر همة کائنات برتری می
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ای که دیگر به  گونه یابد، به می مزاج روحانی و خلقی او نیز ارتقارسد،  وقتی به حیات برین می

 شوید. ا در آب زلال صفا و یکرنگی میخود ر کند و گفتار و پندار تیرة های نفسانی توجه نمی طعام

 ارتباط نفس و خدا در عرفان مولانا
کید مولانا أت کید کرده است.و نیستی تأ مولانا در رابطه با رسیدن به مقام وصال خداوند بر مسئله فنا

وق حقیقی بسیار فراوان است. مرتبة در آثارش بر نی و نیستان و رسیدن به نیستی برای رسیدن به معش

نی تعالی وجودی خدا تنزیه گاه به مع انسان با مسئله تعالی مرتبط است. خداوند و نیستی و فنا دربارة

و گاه به معنی تعالی معرفتی است. بدین معنی  (11:)شوری. «هیچ چیز مانند او نیست» از عالم است؛

ابی محض از او اندیشیم، فراتر است و هیچ نوع معرفت ایج اش می که خدا از هر آنچه ما درباره

لذا همواره او را از صفاتی که از خدا دور است، باید مبرا دانست. این دو نوع  توان داشت. نمی

در عرفان مولانا، تنزیه و تعالی یادشده مربوط به مرتبة ذات خداوند  جداسازی لازمه یکدیگرند.

رنیاید، چرا که هر چیز باشد. لازمة نامحدود بودن ذات این است که به ذهن د است که نامحدود می

شود و در نتیجه نامحدود نخواهد بود. لازمة چنین امری که به  به ذهن درآید، ذهن بر آن محیط می

نام باشد. پس ذات  صورت، بی نشان و بی آید، این است که بی خاطر نامحدود بودن به ذهن درنمی

 ندارد. و رسمی هیچ اسم نام و نشان است، و رنگ، بی صورت، بی خداوند بی

توان  اگر بپذیریم که شرط رسیدن به خدا راه یافتن به ذات نفس است و به ذات نفس نمی 

رسید، مگر آنکه نفس را در حالتی که عاری از هر حد و قید و اسم و تعلقی است بیابیم. یعنی از 

. تعین و نامحدود خدا فانی گردیم خویشتن محدود و مقید و متعین خویش عاری و در وجود بی

شود، فوق وجود و مربوط به ساحت وجود  بنابراین، آن نیستی که وحدت در آن متحقق می

ست که  خلق از تعیّن و از ظهور خویش دست ا نامحدود است، در اینجا منظور از وحدت این

 تعیّن است یکی شود.  بکشد و به فنا رسیده، با حقیّ که بی

فظ کند، چون وجودش محدود و دارای در این مرتبه، اگر نفس بخواهد وجود خدا را ح

ماهیت است، پس بیشترین تمایز را با خدای نامحدود و بدون ماهیت خواهد داشت. امّا اگر همین 

برسد، تمایز از بین خواهد رفت و وجود نفس همین  «نیستی» نفس از وجود خود دست کشیده به

در این مرتبه نفس از وجود دست  .(cyprian,1993: 241)جود خدا و باقی به خدا خواهد بود و
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   45      برهمن در ودانتیسم                                                                             وحدت انسان و خدا در مکتب مولوی و آتمن و

حس،  بیند. حواسش بی شنود و بدون نور و تاریکی می کشد. بدون صدا و در سکوت می می

مولانا  به این وجه متعالی روح و جان انسان در  شود. ماهیت می صورت و ذاتش بی اش بی فاهمه

 آثارش پرداخته است.

 تباط با خداوند توصیف می کند:وجود انسانی را اینچنین در ار فیه ما فیهاو در 
وجود آدمی در یک مثال، همچون کیسه گندم است که در این کیسه گندم پادشاه 

کند امّا اگر به گندم  کاسه طلایی دارد. اگر انسان متوجه آن باشد، به گندم التفات نمی
 ( 200: 1381 )مولوی، مشغول بشود از کاسه طلای پادشاه غافل خواهد بود

دهد، که یکی از این دو از وجود  اتحاد و یا وحدت بین دو شیء تنها در جایی رخ میبنابراین، 

یا عین خویش فراتر رفته یا تهی شود، یا آن را ترک گوید و این امر یا در تجلی خدا در قوس نزول 

شود،  دهد، که آنجا مرتبه خلق و ساحت ظهور  است و یا در فنا و در قوس صعود حاصل می رخ می

جا مرتبه حق  است. حق و خلق در هر دو ساحت حضور دارند. آنجا که حق ظاهر است، خلق که آن

 مخفی است و آنجا که خلق ظاهر است، حق پنهان است. 

 :نتيجه
ترین هدف را در عرفان اتحاد و اتصال انسان با خدا بدانیم این موضوع در مکتب ودانته و  اگر مهم

به  توان شده است. از طریق مقایسه بین این دو مکتب میطور برجسته منعکس  هب ویمعن مثنوی

یکی از عوامل تشابه این دو مکتب توجه به مذکور پرداخت.  جهات تشابه و اختلاف در مسئلة

مراتب معرفت است که متناظر با مراتب نفس و مراتب حقیقت مطلق است. این معرفت برتر در 

براین  افزون ست.عوامل مهم اتصال نفس و خدااز  مثنویودانته و معرفت شهودی یا باطنی در 

های اشتراک زیادی  مراتب نفس و روح در اندیشه مولانا و جیوا و آتمن در ودانتیسم نیز جنبه

و صفات در عرفان مولانا و برهمن نیرگونه و برهمن ساگونه  تفکیک بین مقام ذات و اسما دارند.

های تشابه این دو مکتب است. نیز از جنبه

ین مسئله راهنمای باطنی و ارشادهای پیر در عرفان مولوی و گورو در مکتب ودانته بسیار همچن

های  های سیر و سلوک نیز از جنبه در این مسئله قابل توجه است. مسئله ریاضت و تحمل سختی

در کنار این عوامل  سازی اتصال روح انسانی با حقیقت مطلق است. مشترک این دو مکتب در زمینه

هات اهمیت خودشناسی و سیر انفسی نیز برای رسیدن به اتصال نفس و خدا یا آتمن و برهمن و تشاب
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این از نظر وجود موانع برای اتصال و بر   در هر دو مکتب مورد توجه جدی قرار گرفته است. علاوه

هایی وجود دارد، زیرا در هر دو مکتب بر رفع جهل و  وصال خداوند نیز بین این دو مکتب شباهت

های اخلاقی،  تکیه نکردن بر علوم ظاهری یا اویدیا، دوری از وهم و خیال یا مایا و دوری از بیماری

 کید شده است. تأ

ازجمله،  توان بین این دو مکتب مشاهده کرد. های متفاوتی نیز می با وجود این تشابهات جنبه

های مطمئن برای رسیدن  راه عنوان یکی از هتوان عشق را برشمرد، که در مکتب ودانته به عشق ب می

که در نظر مولانا نهایت عشق الهی،  به وحدت آتمن و برهمن اشاره چندانی نشده است. درحالی

آفریند که از شرح آن نیز رسیدن به مقام فنا و وحدت بالله است. این عشق چنان شور و شوق می

بخشد  به حق و در حق بقا میکند و ناتوان است. همچنین آنچه انسان را از خود خالی و جدا می

جز خدا را از سر راه طالب حق دور ه عشق است که خودی را در وجود انسان از میان برمی دارد و ب

و انسان در  کندها را قابل تحمل مین و مشقتها را آساکند و راه را بر سالک هموار، دشواری می

گردد و با فنای از خود، دارای صفات الهی پرتو تکامل و تحول، از خود خالی و به مقام فنا نایل می

 رسد.یابد و به جاودانگی میشده، بقای به حق می
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