
 

 

 

 های نظری‌عربی، تفاوت عرفان خراسان و ابن

 
‌محمد‌رودگر

توان بررسی تاریخی دقیقی دربارة خاستگاه تصوف خراسانی و  هرچند نمی :چکیده

و شام صورت داد  ها و مکاتب عرفانی عراق تشخص آن در قرون اولیه دربرابر طریقت

عربی به رسمیت شناخت،  توان استقلال این مکتب را چه قبل و چه بعد از ابن ولی می

عربی و شارحانش بررسی نمود، عرفان  تأثیر و تأثرات آن را در مواجهه با مکتب ابن

الدینی مقایسه کرد. اوج  نظری آن را بیشتر شناخت و با عرفان نظری محیی

توان در عرفای خراسانی یافت؛ تا آنجا که  ا وحدت وجود، میهای صوفیه را ب مخالفت

ها، گرایش  رغم این مخالفت را مطرح کردند. به« وحدت شهود»دربرابر آن، نظریة 

عربی نیز موضوع بسیار مهمی است. تدریجی عرفای خراسانی به ابن

وتی برای توان نظام فکری کاملاً متفا با در کنار هم گذاشتن حقایقی از این دست، می

های سنتیِ خانقاهی ترسیم کرد، دربرابر عرفان  صوفیانِ رسمیِ دارای سلسله در نظام

دربرابر وحدت وجود، « وحدت شهود»عربی و شارحانش. پیدایش نظریة  نظری ابن

های سیاسی،  ها قابل توجیه خواهد بود. انگیزه گونه از تفاوت تنها با بررسی این

های چشمگیر نظری رنگ  ز این دست، دربرابر تفاوتاجتماعی، فرهنگی و مواردی ا

های ابتدایی عرفای مکتب خراسان در این باب  بازند و درنتیجه، بر عمق مخالفت می

 شود. افزوده می

 عربی، وحدت وجود، وحدت شهود ابن عرفان خراسان، مکتب ها:‌کلیدواژه

                                                 

 استادیار گروه عرفان اسلامی پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی 
                                                                                                              Roodgar@gmail.come-mail:  

 13/10/1395 پذیرش مقاله: 09/02/1395 دریافت مقاله:
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 :مقدمه

مهد »رو، خراسان را  ایناز 1اند. بودهبسیاری از بزرگان تصوف متعلق به مکتب عرفان خراسانی 

. در آثار پژوهشی بسیار از مکتب خراسان یاد شده اما هیچ (32: 1379کوب،  )زرین اند خوانده« تصوف

های آن نپرداخته است، چه رسد به اینکه تمایزات آن را در مقایسه با  طور مستقل به ویژگی اثری به

طور پراکنده در آثار  های آن به خراسان و برخی از ویژگیعربی بیان نماید. از مکتب  مکتب ابن

طور  کوب و نصرالله پورجوادی یاد شده است، بدون آنکه به اصل نظریِ آن به عبدالحسین زرین

، برای موضوع حاضر پیشینة پژوهشی «مکتب عرفانی خراسان»خاص توجه شود. علیرغم شهرت 

 عربی موضوعی جدید و قابل بررسی است.  مکتب ابنتوان یافت و مقایسة نظری آن با  چندانی نمی

دیدند.  هایی می مشایخ خراسان در قرن چهارم در روش و اندیشة عرفانی خود با عراقیان تفاوت

، 1372)سلمی،  ها اشاراتی داشته است به این تفاوت )مناهج( العارفین سلوکلمی در ابوعبدالرحمن سُ

رسالة ، باب ملامتیه، و ابوعبدالرحمن سلمی در لأسرارتهذیب ا. ابوسعد خرگوشی در (143: 2 ج
ها  اند. آن قائل به تمایز طریقة اهل عراق از خراسان در قرون ابتدایی دوم و سوم به بعد شده ملامتیه،

اند. خرگوشی و سلمی که هر دو  خوانده« ملامتیان»و اهل خراسان را « تصوف»طریقة اهل عراق را 

ک: )ر دانند متیان خراسان را نیشابور، و مرکز صوفیان عراق را بدداد مینیشابوری هستند، مرکز ملا

. پس، این انشعاب از همان ابتدا در تاریخ (13: 1377؛ پورجوادی، 134م: 1999خرگوشی،  ؛ 402سلمی، همان: 

اوج تدوین احادیث در خراسان و  سته، نقطةتصوف وجود داشت. قرن سوم، عصر تدوین صحاح 

تنها امام اصحاب حدیث شرق اسلامی،  فرارود است. شخصیتی چون محمدبن اسماعیل بخاری نه

گیری و  بلکه نویسندة برترین جامع روایی اهل سنت است. شهرهای سمرقند و بخارا مرکز شکل

 نام گرفت« الاسلام قبة»که بخارا ااند، تاآنج رسمیت مذهب حنفیه در اواخر سده سوم قمری بوده

های تصوف به تشیع  ترین نظریه . در همین قرن حکیم ترمذی، یکی از نزدیک(77: 1351)نرشخی، 

دانست؛  )ع(را مطرح نمود و مصداق خاتم اولیا را مهدی آل محمد« ختم ولایت نظریة»یعنی 

. در (442: 4ج و  49: 2، ج تا عربی، بی )ابن عربی با جدیت تمام آن را پی گرفت ای که بعدها ابن نظریه

همین قرن، کسانی چون ابوبکر واسطی از خراسان که مهد ملامتیان بود، سر برآوردند که شاگرد 

 نامیدند می« صوفی»ها را  مشایخ بدداد، مثل جنید و ابوالحسن نوری بودند و به همین واسطه آن

راسان در تصوف رخ داد. ادغام ملامتیان های باطنی خ گاه تلفیق طریقت . آن(24: 1391)احمدی دارانی، 
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قشیری و خرگوشی، در اواخر قرن چهارم و اوایل قرن  ،سلمی ،در تصوف ازجمله در آثار سرّاج

گاه از بین نرفت. گرچه  پنجم صورت گرفت اما مدعای ما این است که مکتب خراسان هیچ

آمدند ولی چندی نگذشت گرد « تصوف»های خراسان تحت نام بزرگ  ملامتیان و دیگر طریقت

 که وجهة غالب در تصوف، عبارت از تصوف خراسانی گردید.

شناسند. تقابل این دو گونه از  عموماً سکر خراسانی را با بایزید و صحو عراقی را با جنید می

توان در تقابل قبض با بسط، خوف با رجا، تفرقه با جمع، فنا با بقا، غیبت با  تصوف را همچنین می

عربی، عرفا  گونه بود که حتی پیش از ابن کون و سکوت با شور و حرکت و... یافت و اینحضور، س

)عرفان آفاقی(. غلبة عشق بر  بر دو طریق بودند: محبت خراسانی)عرفان انفسی( و معرفت عراقی

معرفت و تعلق خاطر به جریان عرفان عاشقانه که احمد غزالی درصدد تبیین اصول آن برآمد، از 

 عربی پدید آمده بود. مهم مکتب خراسانی است که پیش از ابنممیزات 

 عربی عرفان خراسان پس از ابن
پس از غلبة مکتب خراسان بر تصوف، اتفاق بزرگی رخ داد که باز هم به حاشیه رفتن و محو 

های  عربی و آموزه تدریجی تمایزات مکتب خراسان انجامید. آن رخداد بزرگ، ظهور ابن

عربی تنها کسی  تأسیسِ تصوف و سلاسل آن. ابن ود در خارج از نظام خانقاهی و تازهالعادة او ب فوق

ترین تأثیر را بر سلاسل صوفیه گذاشت.  است که بیرون از دستگاه رسمی تصوف، بزرگ

خواهان عراقی)عرفان  های صوفیانة او نظام تصوف را به حیرت انداخت. او بیشتر به معرفت آموزه

)وحدت  نوع عرفانی که او برگزیده، طبیعی است که او را به وحدت آفاقی آفاقی( تمایل دارد.

)وحدت شهود(. تصوف غالب در زمان او تصوف خراسانی بود  رساند نه وحدت انفسی وجود( می

گرچه شیخ اکبر نیز در دیگر مسائل عرفانی از تصوف غالب  2که دامنة نفوذش تا هند رسیده بود.

ولی توانست نقطة عطفی عظیم و منشأ تدییراتی شگرف در  3ر پذیرفتدر زمان خود تأثیرات بسیا

رفته در  این مکتب عرفانی، ایرانی و اسلامی باشد؛ تاآنجاکه تشخص و استقلال عرفان خراسانی رفته

به یاد « تصوف»الدین رنگ باخت و پس از چندی مردم با شنیدن اصطلاح  شخصیت درخشان محیی

افتادند. آیا این بدین معناست که مکتب  دت وجود، انسان کامل و... میهایش، وح عربی و آموزه ابن

 عربی استقلال خویش را بالکل از دست داد؟ خراسان پس از ظهور ابن
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ق( دو عارف دیگر 638-560) عربی )سیزدهم میلادی( به غیر از ابن در آغاز سدة هفتم هجری

الدین  ق( در خوارزم و شهاب606-540) الدین کبری اند: نجم در جهان اسلام دارای مکتب بوده

الدین  گردد، به اتفاق شهاب ق( در بدداد. مولوی که به کبرویه بازمی632-539) عمر سهروردی

های  سهروردی، دو قطب بزرگ در تصوف خانقاهی قرن هفتم و هشتم هستند که هر یک گرایش

سند ولی سهروردی تمایل ر خاص خودشان را دارند. هر دو به احمد غزالی و مکتب خراسان می

داشت؛ برخلاف مولانا که از  : اوراد و اذکار و زهد و عبادتبیشتری به سلوک زاهدانه و عابدانه

مرکزیت بدداد بود،  کرد. سهروردی نمایندة عرفان عراقی به گرایش عاشقانة احمد غزالی پیروی می

عربی  خود بود. عرفان نظری ابن عربی نیز صاحب مکتب خاص مولانا نمایندة عرفان خراسانی، و ابن

حتی بر سلوک عاشقانه و نیز عابدانة این دو سلسله نیز تأثیر گذاشت و پس از مدتی، وحدت وجود 

هایی دربرابر آن صورت گرفته است. سرهندی،  حدیث غالب متصوفه شد؛ هرچند همواره مقاومت

دادند، متعلق به جریان تصوف عاشقانه ها را از خود نشان  علاءالدوله و کبرویه که بیشترین مقاومت

شدت تحت تأثیر  اند که جریان غالب در تصوف خراسان، عراق و شام بود. تصوف هند به بوده

گردند و نیز کبرویة فردوسیة هند  بود که همگی به احمد غزالی برمی  تصوف خراسان و سهروردیه

ظام فکری احمد غزالی با خود به هند عربی را در چارچوب ن های ابن و فخرالدین عراقی که اندیشه

الدین تفاسیری نوشته  علی همدانی بر آثار محیی سید برد. گرچه پیش از آن نیز کسانی چون میر

آرای او هنگامی توجه صوفیان هند را به خود جلب کرد که عراقی »بودند ولی جالب اینجاست که 

توان ادعا کرد که امثال  . پس آیا می(33-56: 1371)نظامی،  «و رومی زمینة این استقبال را فراهم کردند

عربی بوده، تنها  عراقی، رومی، نسفی و شبستری از مشایخ تصوف خراسان، پیرو محض نظرات ابن

 اند؟ های وی پرداخته به رواج اندیشه

گاه گفتمان و  عربی، فضای غالب در سنت صوفیه، هیچ رغم تأثیرگذاری غیرقابل انکار ابن به

عربی، سنایی و عطار و همزمان با او، مولانا هم به  عربی نبوده است. پیش از ابن ابناصطلاحات 

اند اما همچون حافظ، وحدتی طبق حکمت ذوقیِ ایران مد نظرشان  هایی داشته وحدت وجود اشاره

عربی. البته این دو نوع وحدت، بعدها با هم درآمیختند و  بوده است، نه وحدت وجود مورد نظر ابن

عربی را در منظومة عملی و نظری و  قع، حکمت ذوقی ایرانی موفق شد وحدت وجود ابندروا
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های شیخ اکبر را پذیرفتند ولی  رفته بیشتر عرفا آموزه خصوص ادبیِ خویش، هضم کند. رفته هب

 گفتمان سنتی خود را هرگز فراموش نکردند.به عنوان مثال:

دانند ولی تنها یک بار در آثارش از شیخ   یعربی م عزیزالدین نسفی را گرچه از شارحان ابن –

ای متفاوت از او، طبق مشرب خراسانی  گونه مباحث مربوط به انسان کامل را به 4اکبر یاد کرده

عربی و قونوی دربارة مفهوم  یک از اصطلاحات و موضوعاتی که ابن مطرح کرده است. هیچ

 ةدائر) شود باره دیده نمی فی درایناند، در گفتارها و اشارات نس انسان کامل در نظر داشته

گونه  را، ازجمله این« انسان کامل»وی عناوین و القاب  .(374-378: 10ج المعارف بزرگ اسلامی،

اکسیر اعظم، خضر،  نما، تریاق بزرگ، نما، آینة گیتی شمرد: پیشوا، دانا، جام جهان برمی

 5.های حکمت ایرانی را یافت ریشهتوان  . در این اسامی می(75: 1381نسفی، ...)صاحب زمان و

انسان »الدین آشنا بود ولی حتی از پذیرفتن عبارت  حضرت مولانا نیز گرچه با مباحث محیی –

ابا داشت، تا مبادا نظریة وحدت وجود را به یاد آورد. او نیز مباحث مربوط به انسان « کامل

 .دهد کامل را در قالب سیر استکمالی، با تعابیر دیگری ارائه می

الدین حسین  عارفانه، کمال-های عاشقانه ای است از داستان که مجموعه مجالس العشاقدر  –

عاشقانة  -عربی باشد، از اندیشة عارفانه گازرگاهی بیش از اینکه تحت تأثیر وحدت وجود ابن

به وحدت وجود هم به عنوان مثال در قالب ابیاتی  وی گرچهاحمد غزالی پیروی کرده است. 

های  متفاوت با فضای غالب در اندیشه این اثرولی فضای غالب در  اراتی دارداش از جامی

سخن « حسن و عشق و حزن»خصوص از  هگاهی بر. آنجا که گازستاو الدین و شارحان محیی

 خوانیم. احمد غزالی را می سوانح العشاقگویا متن  (7: 1357)گازرگاهی،  گوید می

 مثنویکه در شرح  جواهر الاسرار و زواهر الانواردر  الدین حسین خوارزمی همچنین کمال –

شود،  عربی وارد مباحث نظری می مولوی نوشته است، در بسیاری از مقالاتش به سبک ابن

را « موت اختیاری»خواهد راه رسیدن به فنا و  خصوص در بیان حضرات ذاتیه؛ اما وقتی می هب

و رضا. درضمن،  توبه، زهد، توکل... آورد: الدین کبری را می شرح دهد، دقیقاً ده اصل نجم

تباین »اب خود آورده است. در مقالة سوم احمد غزالی را دقیقاً در کتسوانح وی سه فصل از 

عراقی آمده  لمعاتنیز مطالبی عیناً از  «لحال و تباعد مراتب اصحاب الکمالمشارب ارباب ا

 است. پس روح غالب در این اثر، عشق خراسانی است.
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اگر به مجموعه اصطلاحات متداول بین طرفداران مکتب خراسان نگاهی بیندازیم، به روشنی 

توان  عربی متفاوت است. به عنوان مثال، می یابیم که زبان، نثر و دایرة لداتِ ایشان، بالکل با ابن درمی

م الدین حسین تبریزی اشاره کرد. اساس تما ، نوشته شرفرشف الالحاظ فی کشف الالفاظبه 

کند  فارض بیان می گونه که ابن آوری شده در این رساله عشق است، آن هم نه آن مصطلحات جمع

گونه بوده، از مشرب ذوقی  ای کاملاً خراسانی. اصطلاحات عرفانی حافظ نیز دقیقاً این گونه بلکه به

 عربی. کنند و نه ابن اسلامی تبعیت می -ایرانی

کم از شاخة  فارض از تصوف خراسان، دستِ عربی و ابن ری ابنتوان به تأثیرپذی از این بالاتر، می

عاشقانه  -تأثیر خود را از ادبیات عارفانه ترجمان الأشواقعربی در  ادبیات عرفانیِ آن اندیشید. ابن

فارض، تفاوت محسوسی با اشعار شاعران پیش از  ابن تائیهثابت کرده است. اشعار او در کنار 

ق( 523-437) عاشقانة خراسان با سنایی -د. پیش از آن، ادبیات عارفانهخودشان در زبان عرب دارن

در زبان فارسی تثبیت شده بود. حملة ترکان غز و مدولان، باعث ایجاد موج مهاجرت شعرای این 

مکتب به آسیای صدیر، مصر، شام و حجاز شد و این گرایش ادبی را از جدرافیای فرهنگی ایران 

ک: ذکاوتی )ر عرفانی، زاهدانه بود -پیش از آن، فضای غالب در اشعار عربی صادر و فراگیر نمود. تا

فارض به رباعی که وزن و قالبش خاص ایرانیان است، گرایش دارد.  . ابن(156-109: 1365قراگزلو، 

راحتی  ما را به (17: 1381)مطهری،  فارض مصری با شخصیتی چون حافظ های فراوان ابن شباهت

 شمار آوریم. عاشقانة خراسانی به -او را از زمره شاگردان مکتب تصوف عارفانه کند که متقاعد می

عربی در آثارش به موضوع حبّ و عشق رسیده، سخنانش بسیار  در مباحث نظری نیز هرگاه ابن

تر، امثال احمد غزالی گفته بودند و پس از او عارفان جریان عرفان عاشقانة  چه پیش شبیه است به آن

عربی، متفاوت است با کارکرد عشق نزد  رح کردند؛ هرچند کارکرد عشق نزد ابنخراسانی مط

عربی نیز از عشق سخن گفته است ولی مولانا گرچه  . ابن(240: 1391ک: چیتیک، )ر کسی چون مولانا

عربی از خود  اش بود، گرایشی به عرفان ابن شناخت و قونوی از دوستان صمیمی خوبی می او را به

 6.(237-233 :1391رک: چیتیک، ) نشان نداد

عربی و شارحانش  هایی است بر اینکه عرفان خراسان، مستقل از مکتب ابن ها همه نشانه این

 های بسیار برای گفتن دارد. حرف
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 عربی های نظری عرفان خراسان با مکتب ابن تفاوت
لیم و جدرافیا و یا عربی و شارحان، تنها یک تفاوت سطحی مربوط به اق تفاوت پیران خراسان با ابن

بلکه در سطح نظری نیز قابل مطالعه است. اگر بتوانیم وجوه استقلال نظری  ،تاریخ تصوف نیست

این مکتب را دربرابر مکتبی نشان بدهیم که امروزه بسیاری تصوف و عرفان اسلامی را مترادف با 

شخّص قابل قبولی را برای ایم استقلال فکری و ت عربی و شارحان، توانسته دانند، یعنی ابن آن می

پیران خراسان ترسیم نماییم. حال که قائل به وجود مکتبی عرفانی در خراسانیم، باید تمایزها و 

ترین عرفان نظری در  ترین و مطرح خصوص با رایج هویژه در بخش نظری و ب های آن را به تفاوت

معنای جانبداری از  این امر لزوماً به الدینی بازشناسیم. کنون، یعنی عرفان نظریِ محیی آن زمان تا به

یک از دو طرف به این کار نیازی ندارند و  عربی نیست. هیچ مکتب خراسان دربرابر مکتب ابن

 نگارنده نیز در پی آن نیست.

عربی، نادیده گرفتن  گردانیِ ابتداییِ عرفان خراسانی از ابن های روی ترین دلیل یکی از مهم

عربی نیست بلکه تمام مشکل  موضوع، تنها مشکل فلاسفه با عرفان ابن کثرات در مکتب اوست. این

عرفا با وی نیز همین بوده است که ارتباط حق با خلق را در نظام فکری او قبول نداشتند. شیخ اکبر 

صراحت  را به« وحدت وجود»قائل به وحدت وجود و نیستی موجود بود. گرچه او در آثارش تعبیر 

صراحت اعلام کرده است  اش را به شارحانش سپرده، اما بارها در آثارش به نظریهبیان نکرده، تنقیح 

که ما موجودی نداریم و هرچه غیر از آن وجود واحد، معدوم است. ایراد عرفان خراسان به او این 

است که او تکلیف ماهیات را مشخص نکرده است و این حتی با ظاهر شرع هم تطابق ندارد. ظاهر 

عربی که برخی به اشتباه آن را به  های ابن خلق از عدم است، و حال آنکه طبق آموزه شرع حاکی از

گونه آفرینشی رخ نداده است. شاهد بر وجود چنین اختلافی بین  دهند، هیچ جمیع عرفا نسبت می

های نظری عرفای خراسانی را با  عربی، پیدایش نظریة وحدت شهود است. ریشة تفاوت عرفا و ابن

 وجو کرد. د، باید در تفاوت ظریف این آموزه با آموزة وحدت شهود جستوحدت وجو

فلسفة »عربی، بیشتر به آموزة وحدت در عرفان هندویی نزدیک است.  وحدت وجود ابن

. این آموزه باید نزد عرفای (53: 1371)نظامی،  «وحدت وجود، پلی میان اسلام و کیش هندو بود

بل پذیرش بود. علاءالدوله سمنانی در دربار ارغنون ایلخانی، شد، وگرنه غیرقا خراسانی توجیه می

شاهد نفوذ کاهنان بودایی و مناظرة ایشان با علمای مسلمان بود. وی برای در امان ماندن اسلام از 
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انحرافاتی چون تناسخ، از وحدت وجود تبرّی جست. احمد سرهندی نیز در فضایی مشابه در هند، 

عربی با وحدت اوپانیشادها، به امثال سرهندی انگیزه  های وحدت ابن به این کار پرداخت. شباهت

داد تا برای ترسیم مرزهای اسلام با هندوئیسم، به وحدت شهود پناه بیاورند. از این گذشته،  می

هایی از  با درآمیختن آموزه «دین الهی»سلطان اکبر گورکانی در پی ایجاد یک دین التقاطی به نام 

 . همین کافی است تا سرهندی درصدد تنقیح اصول دینی و عرفانی اسلام برآید.بود ادیان مختلف

کرد. ظاهر دین، تنزیه  ها گذشته، وحدت شهود تطابق لازم را با ظاهر شریعت تأمین می از این

رأیت ربّی تبارک و تعالی علی صورة »دهد و عباراتی را چون:  تعالی را بر تشبیه ترجیح می حق

 گوید: عربی می برابر ابنداند. سرهندی در می خلاف ادب «الفرس

نزد فقیر... جمع بین التشبیه و التنزیه... شهود حق نیست... دعوت انبیا به تنزیه صرف 
 (.500: 2، ج م1913)سرهندی،  است

نداشته باشیم و آن را یک اشتباه در « موجود»رفتند که  مشایخ خراسان زیر بار این حرف نمی

کند و به وحدت وجود  نستند. سالک گاهی جمیع کثرات را یکی شهود میدا شهودات سالک می

طور حتم وجود دارند.  رسد، غافل از آنکه این وحدت شهود بوده و نه وجود، و دنیای کثرات به می

شود. آنان جمال و  گرای خراسان، از وجود با عنوان جمال و کمال یاد می در عرفِ عرفای جمال

ای  اند ولی وجودشان را عاریه دانند. این یعنی وجود کثرات را پذیرفته ای می کمال در خلق را عاریه

 دانند. می

مدعای ما این است که وحدت وجود غیر از وحدت شهود است و این یک اختلاف تعبیر 

بلکه اختلاف در مبنا، اصول نظری، روش و حتی ناشی از اختلاف در سلوک است. تفاوتی  ،نیست

 د دارد بسیار ظریف است.که میان این دو وجو

خلاف این بر؛ «رسد آدمی به جایی که به جز خدا نبیند»این مصرع، مشعر وحدت شهود است: 

وحدت شهود رسیدن به «. برِ عارفان جز خدا هیچ نیست»مصرع که مشعر وحدت وجود است: 

ولی وحدت وجود رسیدن به توحید است از راه شهود  ،توحید است فقط از راه شهود خدا

« شهود»شود، در هر دو نوع از وحدت  که ملاحظه می استهلاک کثرات در وجودی یگانه. چنان

وجود دارد. وحدت وجود، شهودی است با ویژگی استهلاک کثرات اما وحدت شهود، کثرات را 

گیرد. پس نزاع وحدت وجود و وحدت شهود، نزاع بر سر نسبت حق و خلق است؛  نادیده نمی
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ات واحد که مورد شهودِ هر دو گروه از عرفا بوده است. وحدت شهود یک نسبت کثرات با آن ذ

)مقام أنا الحق( ولی وحدت وجود یک نظریة  حال و مقام است در سلوک و عرفان عملی

بر وجود، نمودهای او را هم در کثرات درک  وجودشناختی در عرفان نظری است که سالک علاوه

بیند، دلیل  سالک در شهوداتِ خود چیزی جز خدا نمیکند. طبق نظریة وحدت شهود، اینکه  می

شود که درواقع نیز چیزی جز خدا وجود نداشته باشد. پس سالک به یک وحدت انفسی و  نمی

ذهنی رسیده است، نه وحدت بیرونی و آفاقی. در مقابل، وحدت وجود به یک وحدت آفاقی و 

بسیار متفاوت است با « است و آن خداست بینیم یکی آنچه می»دهد. اینکه بگوییم:  عینی گواهی می

جمله اول، هم از لحاظ فلسفی قابل «. آنچه وجود دارد یکی است و آن خداست»آنکه بگوییم: 

 درک است و هم با ظاهر شرع مطابقت دارد، برخلاف جمله دوم.

یده یعنی ناد امدشمندی از ذوق عرفانی، با وحدت وجود و پی تواند بدون بهره هیچ فیلسوفی نمی

)علم الیقین( و  پردازد گرفتن کثرات کنار بیاید. فلسفه به مطالعة عقلی، عینی و آفاقی وجود می

واسطه و حضوری، هم آفاقی و هم انفسی)حق الیقین(. عرفان به دنبال چشیدن  عرفان به مطالعة بی

است و « هستی»و « بودن»نفس وجود است ولی فلسفه به دنبال فهم مفهوم وجود. وجود در فلسفه 

وحدت وجود یعنی دریافت وحدانیِ ما از تحقق هستی و نه وحدت هستی، و این «. یافتن»در عرفان 

باشد، و  معنا بسیار با وحدت شهود نزدیک است. غایت وحدت شهود فنا در تصویر یگانة حق می

ست. عرفان ای فراتر از تصویر و مثال، در عالم معنا ا غایت وحدت وجود فنا در وجود حق در مرتبه

است، نه فهم و تصور آن در عقل. البته تفهیم استدلالی شهودات « وجدان وجود در وجد»به دنبال 

 تواند مورد توجه یک عارف قرار گیرد ولی غایت سیر و سلوک نخواهد بود. نیز می

که جهات  جا ازآن اما وجود دارندکه  داند بیند و می ، عارف کثرات را میوحدت شهوددر 

توجه تام به صاحب  «.وجود»یابد به سمت آن  ای می بیند، تمام آفرینش را آیینه را نمی شان خلقی

ها غافل  ها و اختلاف آن بیننده را از کثرت آیینه ،های مختلف های گوناگون در آیینه اصلی صورت

 ینه،یسخنان ما در مقام سخنوری یا تصویر ما در آ بیند. کند و جز صاحب صورت چیزی نمی می

وحدت وجود در ». این معنا را آن؛ نه حلول در آیینه دارد و نه اتحاد با ماست نه وجود ماظهور 

تمام سعی  سوانحق( در 520-458) احمد غزالی .گویند «وحدت شهود»یا  «فناء فی الصورة» ،«نظر

فنا  محو شود و به« تصویر»تواند در یک  کار بسته است تا بگوید که انسان چگونه می خود را به
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. امثال او قائل به وحدت وجود نیستند بلکه قائل به وحدت تصویر آن (173: 1390ک: رودگر، )ر برسد

عربی نفس وجود اهمیت دارد، تاآنجاکه ماهیات، موجودات و  هستند. برای ابن و فنای در آن وجود

غافل نیست.  العادة تصویرسازی ولی احمد غزالی از قدرت خارق ؛گیرد جمیع کثرات را نادیده می

شناسد  رسمیت می نما، جهان کثرات و موجودیت موجود را به های حق او عالم تصاویر مثالی و آیینه

 رسد. و بعد به وحدت می

)همان حرفی که ملاصدرا  حدت شهود در واقع اشاره به این دارد که دو نوع وحدت داریمو

امثال احمد غزالی وحدت  بعدها گفت(: یکی وحدت در مشهودات و دیگری وحدت ذات شاهد.

اند و با توجه به غلبة نگاه سلوکی در ایشان، بیشتر به وحدت در  ذات را فرض مقدر خود دانسته

تنها خود بلکه تمام گیتی را فارغ از جهات  اند. موحد واقعی کسی است که نه مشهودات پرداخته

جز حق، صفات و تجلیات او ی امکان و قیدهای خلقی ببیند، آسمان، زمین، دریا و صحرا را چیز

 .(130: 1376)مقصود، نبیند 

 به صحرا بنگرم صحرا تو بینم
 

 به دریا بنگرم دریا تو بینم 
 

اخلاص در عبادات و توحید نابی که در شرع مقدس به آن تأکید شده همین است: فنا در 

قابل شهود است و تصویری واحد. عابد واقعی کسی است که به این مقام برسد، وگرنه کنه ذات نه 

تعلیقه بر شرح فصوص در  )ره(امام خمینی که چنان زیرا عبادت فرع بر معرفت است نه عبودیت
 :فرماید می قیصری

و أن  ه غیر مشهود و لا معروف، و المعبود لا بدّنّإبمقامه الغیبی غیر معبود، ف الحقّ نّإف

سماء و الصفات حتی عبادة یکون مشهودا أو معروفاً و العبادة دائما تقع فی حجاب الا

امام ) عظم و غیره یعبدونه حسب درجاتهمه عابد اسم الله الأنّأا لّإالانسان الکامل 

 .(116: 1410خمینی، 

از وحدت شهود  فارض را ناشی ماسینیون و نیکلسون، شطحیات بایزید و حلاج و حتی ابن

 نویسد: دانند. شبلی نعمانی می می

نشئة  استیلای عشق حقیقی پیدا شده است یعنی وقتی کهاین خیال در بادی امر، از 
محبت بر ارباب عرفان و شهود غلبه پیدا نمود، در آن عالم سوای معشوق )صانع کل( 

آمده است. شعر و شاعری همین حالت را مجسم کرده، از نظر  ها نمی چیزی به نظر آن
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و ترقی کرد، تا به  گویند. لیکن همین خیال رفت گذراند و این را وحدت شهود می می
 (.10: 5، ج 1336نعمانی، ) وحدت وجود رسید

توان فهمید که وحدت شهود، وحدتی خاص عرفان عاشقانه است  روشنی می در عبارت فوق به

 از استیلای عشق و نشئة محبت. ناشی

لا  و علامة المحبّ أنّه لایری شیئاً سواه، حالتاً عبارت دقیقی دارد: فوائحالدین کبری در  نجم

و « حال»و نشان محبّ آن است که چیزی جز او نبیند البته در  ؛(177م: 1993الدین کبری،  )نجم علماً

 «.علم»نه در 

، عرفانی است« حال»)وحدت شهود( یک  بیند طبق جملة بالا، اینکه عاشق چیزی جز خدا نمی

حال و علم، خلط کرد و بین حق و خلق، تمایز وجود دارد. نباید بین « علماً»وگرنه واضح است که 

به نظر علاءالدوله  توان از حالات عرفانی، نتایج علمی گرفت. قائل به وحدت وجود شد. همیشه نمی

عربی دچار چنین مشکلی شده است. عارف ممکن است در  الدین، ابن سمنانی، شاگرد مکتب نجم

کثرات یکی است، تفاهم شود که تمام  مقام گزارش از مشاهدات توحیدیِ خود دچار این سوء

عصر  گاه به وحدت وجود برسد؛ در حالی که آن، وحدت شهود بوده و نه وجود. سمنانی هم آن

عربی کتاب نوشته ولی انتقادهای علاءالدوله  تیمیه است که او هم در رد وحدت وجود ابن ابن

 تر است. شدیدتر و صریح

)صحو ثانی( برسد.  از محو تواند به مقام صحوالجمع یا صحو بعد سالک در وحدت شهود می

نهایت از  گاه این وحدت شهود، اساس کارش برای رسیدن به وحدت وجود است در سیر بی آن

حق تا حق. وحدت وجود هم، نوعی از همان وحدت مشهود است اما در مقام بالاتری در شهود 

کسی  معنوی و نه صوری. شهود وحدت دارای درجاتی است، ازجمله درجة وحدت وجود. عارف

ای از این نوع شهود رسیده باشد. او برای گزارش از شهودات خود در شهود  است که به درجه

راستی دچار مشکل است چون شهوداتش بالاتر از عالم صورت و مثال بوده، شکل دقیق  معنوی، به

و قابل وصف مادی ندارد. تمام دعوای وحدت شهود و وجود، ناشی از همین موضوع است. چنین 

ای معقول و قابل ارائه برای عموم،  گونه در برهانی کردن و مستدل نمودن این شهودات بهکسی 

 تر خواهد بود. کارش چندین برابر سخت
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دانند  عربی را وحدت وجودی نمی در بستر این اعتقاد، سخن امثال عبدالوهاب شعرانی که ابن

داند که  راوی شهودات خود می پذیر است. او شیخ اکبر را پندارند توجیه بلکه وحدت شهودی می

کائنات را در شهودش متلاشی « لا موجود الّا الله»گوید:  ریشه در وحدت شهود دارد. حتی وقتی می

 ،)شعرانی که ابوالقاسم جنید گفته است که هر که حق را ببیند، خلق را نخواهد دید بیند. چنان می

 (.1/130 ق:1378

همانند هر عارف دیگری که ذوق و عقل را در کنار هم عربی هم مجبور است  درواقع، ابن

گذاشته، در بستر وحدت شهود حرف بزند اما به درجاتی بالاتر از شهود صوری یعنی وحدت 

تر  وجود برسد. پس وحدت شهود درتقابل با وحدت وجود نیست، نه مساوی با آن است و نه پایین

عربی، هم  تر. هم در آثار مولوی و هم ابن ای رقیق بهساز آن است در مرت یا بالاتر از آن، بلکه زمینه

عربی  بینیم و هم وحدت شهود را. وحدت شهود مفهومی عام است که ابن وحدت وجود را می

رسد که همانا  تر از آن می گذرد و به مفهومی خاص ضمن تقریر مشهودات وحدانی خود از آن می

وحدت وجود استفاده کرده و نه وحدت عربی که خود نه از اصطلاح  وحدت وجود است. ابن

)=یافتن و نه بودن(. پس  داند )وجدان( را یکی می شهود، یک ایدة اساسی دارد. او وجود و شهود

یک، ابطال دیگری را در پی نخواهد  وحدت وجود برای او همان وحدت شهود است. پذیرفتن هیچ

نها با هم منافاتی ندارند بلکه قابل ت داشت. توحید هم شهودی است و هم وجودی. این دو توحید نه

تفکیک از یکدیگر نیستند. عرفان اسلامی قائل به این هر دو توحید است زیرا قائل به خدایی است 

هم تشبیهی و هم تنزیهی؛ خدایی که هم شخصی است و شخصیت دارد، و هم متعالی و دست 

ناچار از  ن نوع از وحدت، بهترین مدافعان وحدت وجود برای رسیدن به ای نایافتنی است. سخت

اند. گرچه بهتر است به وحدت شهود که  نیاز نبوده گاه از آن بی اند و هیچ وحدت شهود گذشته

بگوییم. پس وجود و شهود، عین و لازم و ملزوم « وحدت مشهود»کند  احمد سرهندی از آن یاد می

 با وجود باشد غیرمعتبر است. نیاز از شهود نیست و هر شهود که مخالف یکدیگرند. هیچ وجودی بی

دهد اما وحدت دوم را که وحدت خدا  وحدت مشهود، راه رسیدن به وحدت اول را نشان می

در مقام ذات باشد چه؟ آیا این وحدت از نظر عرفا مدفول مانده است و طرفداران وحدت شهود را 

فنای در آن ذات واحد، توان به خاطر در نظر نداشتن این وحدت و تشریح نکردن راه سلوک به  می

 اند، متهم به نقصان نمود؟ صرف نظر از وحدتی که در شهود به آن رسیده
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 نویسد: می نظران یکی از صاحب

اوج عرفان که همان وحدت  ،در اثر نقصی که دارد ]وحدت شهود[ این معنای چهارم
گذرد و حال آنکه از این  وجود است نخواهد بود زیرا از سقف وحدت شهود نمی

بدون وحشت و  تواند می اصل، عارف ورحله بالاتر مقامی است که در آن مقامم
دهشت، وجود واحد را ببیند و بیابد که هیچ چیزی غیر از او سهمی از بود ندارد و هر 
چه جز اوست، نمود اوست بدون آنکه خود دارای وجود و بود باشد و سراسر جهان 

 (.40: 1369جوادی آملی، ) همان وجود واحد بیابد ةغیب و شهادت را آیین

شارحان او،  وسیلة به «وحدت وجود»عربی و تأسیس اصطلاح  واقع اینکه، عرفای ما پیش از ابن

البته تبیین و  7.اند با مفهوم وحدت وجود آشنا بوده، در بیاناتشان اشارات بسیار به این معنا داشته

ها پیش  بی و شارحانش صورت گرفت. عرفای ما همچنین قرنعر تقریر دقیق این موضوع توسط ابن

شیخ احمد سرهندی، با آن آشنایی کامل داشتند.  ةوسیل به« وحدت شهود»از تأسیس اصطلاح 

چیزی جز خدا در »؛ « لاأری فی الوجود سوی الله»الدین کبری از خضرمی نقل کرده است:  نجم

 .(147م: 1993الدین کبری،  )نجم «بینم وجود نمی

 همچنین به این عبارت از نجم کبری توجه کنید:

و اعلم أنّ الوجود لیس شیئا واحدا. فما من وجود إلاّ فوقه وجودٌ آخر أخصّ و أحسن 

؛ بدان که وجود چیزی یگانه نیست. بر فراز هر منه، إلی أن ینتهی إلی وجود الحقّ

 انجامد د حق میتر و بهتر از آن است، تا اینکه به وجو وجودی یک وجود خاص
 (.134: م1993الدین کبری،  نجم)

به معانی ظریف وحدت، حتی وحدت تشکیکی و ذومراتبِ وجود  تواند گویندة این سخن نمی

 طور مستقل به این موضوعات نپرداخته باشد.  اشراف نداشته باشد، گرچه به

قایصی جست که عربی را باید در آفات و ن بنابراین علت مقاومت دربرابر وحدت وجود ابن

دیدند. آنان در برهانی کردنِ وحدت شهود، به نحوی  دیدند و در وحدت شهود نمی عرفا در آن می

ها به طول انجامید تا کسی  اند. قرن که با شرع و عقل و عرف و... تعارضی نداشته باشد مشکل داشته

والای عارفانه را نیز حدود زیادی برطرف کند و این مقام توانست این نقایص را تا چون ملاصدرا

خوبی درک کرد و توانست با  نزاع وحدت وجود و وحدت شهود را ملاصدرا به برهانی نماید.
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هایی دست یابد. او وجود دنیای کثرات را در سایة  کمک قرآن و فلسفه در این کار به موفقیت

از بزرگان مکتب  برهانی نمود. وی به اتفاق محقق دوانی، میرداماد و جمعی« اصالت وجود»نظریة 

شیراز و اصفهان، حاضر نبودند وجود کثرات و ماهیات را نادیده بگیرند و وحدت خاصی را سوای 

عربی تعریف کردند که در آن، آفرینش مخلوقات نیز لحاظ شده بود. البته برهانی  وحدت وجود ابن

ی است که از کردن وحدت شهود و وجود، رسالت ثانویة عارف است. اصل، رسیدن به آن معرفت

آید و وهبی است. بزرگان عرفان این معرفت وهبی را اگرچه غیربرهانی  دست نمی راه کسب به

 8.دانند باشد، برتر از علم، تعقل و اکتساب می

 عربی های ابن گرایش تدریجی عرفان خراسان به آموزه
 جمله:عربی در دست است؛ از  شواهد مهمی برای گرایش تدریجی مشایخ خراسانی به ابن

گانه، مخصوص و بلاواسطة نجم کبری و  ق( از مریدان دوازده650-587)سعدالدین حمّویه –

طور قطع، قونوی را دیده بود و شاید  عربی بود. وی به حال، از دوستان مورد توجه ابن درعین

عربی منتقل شده  رنگ و نور، از طریق حمّویه به ابن عربی با نجم کبری دربارة شابه ابننظرات م

عربی نقل  قونوی به حمویه ارادت داشت و گاهی سخنانش را برای شیخ خود ابن باشد.

عربی بوده، با او  حمویه دوست ابن .(288: 1375جامی، ) خواست کرد و نظرش را می می

 توان تأثیر شیخ اکبر را احساس کرد. نگاری داشته است. با مطالعة آثار حمویه می نامه

وحدت »بسیار بیشتر و آشکارتر از استادش حمّویه بود. وی رسماً از عربی  گرایش نسفی به ابن –

وحدت »کرد. او پس از قونوی اولین صوفی است که اصطلاح  یاد می« انسان کامل»و « وجود

برد. پس از شیخ اکبر، نسفی از اولین کسانی است که در مورد  را در اثرش به کار می« وجود

الانسان کند:  راند و حتی آن را عنوان کتابش می ن میای مستوفی سخ گونه انسان کامل، به
 .الکامل

که تربیتش را نجم کبری به مرید خاص خود مجدالدین  ق(654-564)دایه( ) الدین رازی نجم –

 بددادی سپرده بود، با حملة مدول به روم رفت و در آنجا با قونوی و مولانا مراوداتی داشت
 (.292: 1375جامی، )
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که در شرح مثنوی مولوی نوشته  الاسرار جواهرق( در 840خوارزمی)م الدین حسین کمال –

خصوص در  هشود، ب عربی وارد در مباحث نظری می است، در بسیاری از مقالاتش به سبک ابن

غیب الدیب، احدیت، بیان حضرات ذاتیه که موضوع مقالة چهارم این کتاب است: حضرت 

و ششم در باب اسما و صفات الهی و حضرات  انسان کامل. در مقالة پنجم واحدیت و مرتبة

کند و از آرای  های شیخ اکبر استفاده می خمس است، باز هم خوارزمی دقیقاً از آموزه

گیرد. اما  عراقی بهره می لمعاتای  خصوص قونوی و قیصری و تا اندازه ه، بفصوصشارحان 

مقالة نهم( دقیقاً ده اصل ) را شرح دهد« موت اختیاری»خواهد راه رسیدن به فنا و  وقتی می

 و رضا. آورد: توبه، زهد، توکل... الدین کبری را می نجم

فارض بود، گرچه آرای او بیشتر ناظر به  عربی و ابن علی همدانی شارح برخی آثار ابن میر سید –

 وحدت شهود است.

نقشبند، ترین چهرة نقشبندیه پس از استادش بهاءالدین  ق( مهم822)م خواجه محمد پارسا –

«. دل فتوحاتجان است و  فصوص»عربی داشت تاآنجاکه گفت:  توجه خاص به مکتب ابن

داند، وی را داعیة متابعت حضرت رسالت قوی  را نیک می فصوصهر که »همچنین: 

عربی او را چنان در میان مشایخ نقشبند متمایز  گرایش به ابن .(401: 1375جامی، ) «گردد می

جامی، ) توصیة اولین خلیفة نقشبندی علاءالدین عطار به ذکر علانیه ساخته بود که بر خلاف

 رسالة فی طریق ذکر خفیای در این باب نوشت:  قائل به ذکر خفی بود و رساله .(396 :1375
ای در باب قصیدة  و نیز رساله فصوصیکی از نخستین شروح فارسی  .(397 :1375جامی، )

جامی، ) عربی بود الدین پارسا نیز سخت دلبستة ابن ظفارض بدو منسوب است. فرزندش حاف ابن

الدین باعث شده بود که خواجه  گرایش به مکتب محیی .(62، 3، ج1345علیشاه،  ؛ معصوم401 :1375

محمد پارسا در مقایسه با علاءالدین عطار فاصلة معناداری از ظاهر شریعت بگیرد و همین 

 .(512: 1392پاکتچی، )رک:  گرایان اهل حدیث گردید باعث انکار وی ازسوی سنت

و صوفیان کبروی جندی، از شعرا « پیر فرشته»ق( ملقب به 835-757) ابوالوفا خوارزمی –

: 1375)جامی،  خصوص در باب وحدت پذیرفته بود هالقضات ب عربی و عین تأثیرات عمیقی از ابن

436). 

 [
 D

ow
nl

oa
de

d 
fr

om
 e

rf
an

m
ag

.ir
 o

n 
20

25
-0

5-
21

 ]
 

                            15 / 21

https://erfanmag.ir/article-1-748-fa.html


‌جدهمهشنامه عرفان / دو فصلنامه/ سال نهم/ شماره هژوپ                                                                             66

علاءالدوله سمنانی گرچه با شدیدترین عبارات بر شیخ اکبر تاخت ولی سرانجام حتی خود  –

 سر فرود نیاورد.های شیخ  نتوانست علاقة خودش را به او مخفی کند و دربرابر عظمت آموزه

کند که  الدین، این گفتة حمّویه را نقل می هایش با محیی رغم مخالفت ، بهچهل مجلسوی در 

گرچه او به وحدت وجود خرده گرفته اما  9 .(315، 1375جامی، ) است« پایان بحری بی»عربی  ابن

سمنانی قائل به  ،بیان الإحسان لأهل العرفاندر رسالة  عربی است. های ابن در کل موافق آموزه

بر عدم خلود کفار مشکلی  عربی مبنی داند و با نظر ابن صلح کل است و تمام مذاهب را حق می

 فصوصو  فتوحاتنظرات سمنانی در باب تجلی، همان چیزهایی است که شیخ اکبر در ندارد. 

میان مشایخ  الدین از ترین منتقد محیی بنابراین، بزرگ .(185: 1381رک: فروهر، ) بیان کرده است

 کبروی نیز درنهایت او را تأیید و به وفور از اصطلاحات و مفاهیم او استفاده نمود.

عربی را به  سید محمد نوربخش ابن .اند عربی متابعت کرده نیز از تصوف ابن کبرویه ةوربخشین –

 .(452 :1383)جهانگیری،  وجه اتم تزکیه نموده است

 :نتیجه
عربی  ها میان عرفان خراسان و ابن ترین تفاوت تاریخی، اقلیمی و... از عمدههای  صرف نظر از تفاوت

های نظری است که نقطة کانونی آن نوع نگرش عرفانی به مسئلة وحدت است.  و شارحان، تفاوت

اند: یا دربست آن را  گیری کرده عربی سه گونه موضع عرفا و صوفیه دربرابر وحدت وجود ابن

کردند و یا اینکه تدییرش دادند تا با ذائقة تصوف ایرانی سازگار گردد. نوع  پذیرفتند یا بالکل رد

عربی  کردند، گاهی درست همان وحدت وجود ابن وحدت وجودی که مشایخ خراسان مطرح می

الله ولی و بسیاری دیگر همچون او، در عرفان نظری  هایی داشت. شاه نعمت بود و گاهی نیز تفاوت

 :1381ک: اشوتس، )ر اند رفان سلوکی و عملی تابع بایزید و مکتب خراسان بودهعربی و در ع تابع ابن

عربی با سکر خراسانی؛ جمع بین وحدت وجود و  . این یعنی امکان جمع بین نظر و معرفت ابن(42

شهود و رسیدن به تفسیری از وحدت وجود همراه با لحاظ نمودن کثرات. عرفان خراسان به ما 

بر وحدت شهود جمع  عربی و سلوک عاشقانة مبتنی ین وحدت وجود ابنتوان ب آموخت که می

نمود، گرچه نتوانست ازلحاظ نظری، بین وحدت وجود و وحدت شهود، مطابقتی برقرار کند و 

عربی نادیده گرفته بود مشخص نماید. بهترین گواه بر اینکه برخی از عرفا  تکلیف کثراتی را که ابن
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اند، شخص  خراسانی تدییرش داده -اند و مطابق مذاق عرفان ایرانی هوحدت وجود را به تأویل برد

 ،«همه چیز خداست»یا « یمیما خدا» که گوید وحدت وجودی است اما هرگز نمیمولوی است. وی 

او مانند وحدت وجودیان . (224: 1، ج 1376 )همایی، «عالم همه حق است»و « خدا عین اشیا است»

 اند بلکه از وحدتِ لئها قا آن وحدتشناسند و به  ممکن مرزی نمیافراطی نیست که بین واجب و 

اما  داند نمیتعالی را ممکن  با ذات حق موجودات وحدت است. او خراسانی معتدلِ وجودیانِ

اند  خوانده« ظاهر با مظهر وحدت»ظهوری را با ظهور وی در اشیا پذیرفته است که آن را  وحدت

عاقله در افکار  ةاند که قو و از جمله مولوی( قائلست. این دسته )وچرا که ظهور شی غیر از ذات ا

نفس در احساسات و تخیلات خود، متکلم در کلام و گفتارش، و خداوند نیز  ،خویش نمایان است

 ،)ضیانور بدون آنکه از مقام شامخ خود تنزل کند، ظاهر و آشکار است . ذات حقدر مراتب هستی

1369: 190). 

عربی از عرفان  عربی با سکر خراسانی، تأثیر خود ابن مکان جمع میان معرفت ابنگواه دیگر بر ا

زبان عرفان  عربی، دو شخصیت معروف و عرب فارض و ابن خراسانی است. جالب است که ابن

عربی که یک وحدت وجودی  اند ولی برخلاف ابن اسلامی، گرچه تحت تأثیر عرفان خراسانی بوده

عربی به عرفان خراسان اگر در  ارض وحدت شهود غلبه دارد. گرایش ابنف محض بود، در آثار ابن

توان وحدت  گر آن است که می برخی از امهات مسائل نظری مکتب او قابل اثبات نباشد نیز بیان

ای که در حکمت ذوقی ایرانی است  حال از فضای زیبا، رنگارنگ و عاشقانه وجودی بود و درعین

دادن استقلال یک مکتب دربرابر مکتبی دیگر، نیازی به اثبات تعارض میان بهره نبود. برای نشان  بی

ها کافی است. عرفان خراسان گرچه نخست واکنش شدیدی به وحدت  آن دو نیست؛ بیان تفاوت

گر آن است  عربی نشان عربی نشان داد، ولی گرایش تدریجی مشایخ خراسان به مکتب ابن وجود ابن

 معنای تعارض و تباین نیست.  مکتب به های میان این دو که تفاوت

توان طرفداران وحدت وجود را به دو گروه افراطی و معتدل تقسیم کرد؛ وگرنه  از این نظر، می

های عاشقانه که در آثارش هم به وضوح  توان فخرالدین عراقی را با آن سابقة شوریدگی چگونه می

که تعدادشان در تاریخ تصوف کم هویداست، یک وحدتِ وجودیِ محض دانست؟ امثال عراقی 

ای  دهند. این گروه چاره عربی را با حکمت ذوقی ایرانی نشان می نیست، تلفیق وحدت وجود ابن

نداشتند جز اینکه وحدت وجود را به تأویل ببرند و نقطة کانونی آن را محبت بدانند و نه معرفت، 

 [
 D

ow
nl

oa
de

d 
fr

om
 e

rf
an

m
ag

.ir
 o

n 
20

25
-0

5-
21

 ]
 

                            17 / 21

https://erfanmag.ir/article-1-748-fa.html


‌جدهمهشنامه عرفان / دو فصلنامه/ سال نهم/ شماره هژوپ                                                                             68

پدید آید. از این نظر، وحدت « اصالت وجود»تاآنجاکه وحدت شهود و بعدها در مکتب صدرا 

برآورد و بعدها در مکتب  عربی همچون نوزاد زودرسی است که از دل وحدت شهود سر وجود ابن

خصوص  هتوان با توجه به نگرش نظری خاص خود ب صدرا به بلوغ رسید. عرفان خراسان را نیز می

عربی و  ابن وحدت عرفانی، یک مکتب مستقل، مشخص و نیرومند در کنار مکتب در حوزة

 سزایی در تکامل نظریات وجودشناختی در عرفان اسلامی داشته است. شارحان دانست که سهم به

 ها نوشت پی
مراد از خراسان در این پژوهش خراسان بزرگ است که امروزه شامل خراسان ایران به مرکزیت  .1

هایی از ترکمنستان، ازبکستان  بخشبلخ، هرات و غزنه، به اضافة نیشابور، همچنین خراسان افدانستان: 

 و تاجیکستان همچون مرو، خوارزم، سمرقند، بخارا، خیوه و... است. طبیعی است که منطقه فرارود

)ماوراءالنهر( ترکستان و دشت قپچاق نیز تحت تأثیر تحولات خراسان بزرگ بوده است: فرغانه، 

 )تاشکند(. خجند و چاچ

هیچ سنت فرهنگی در جهان بر زندگی و فرهنگ مردمی دیگر  شاید»نویسد:  خلیق احمد نظامی می .2

: 1371ک: نظامی، ت تصوف ایرانی در هند، ربرای ملاحظة تأثیر شگرف«. چنین تأثیری نکرده باشد

56-33. 

: 1379عربی از تصوف ایران و خراسان، ر.ک: ذکاوتی قراگزلو،  برای دیدن مجموعه تأثیرات ابن .3

165-179. 

 گوید که به جای آن، اصطلاح کند و می اشاره می« اعیان ثابته»به اصطلاح و آن وقتی است که  .4

 .(198: 1381)نسفی،  دهد را ترجیح می« حقایق ثابته»

طرح این گونه عناوین و القاب از سوی امثال نسفی، به ادبیات عرفانی ایران کمک کرد که انسان  .5

هایی چون: بت، ترسابچه،  استعاره کامل را به صورت معشوقی ببیند مظهر جمال الهی، در قالب

 ةدائر) ساقی، و تعبیراتی چون: آینه، سیمرغ، هما، آفتاب، ماه، قلندر، پیر، می فروش، مطرب و...

 .(374-378-380: 10ج  المعارف بزرگ اسلامی،

. همچنین برای دیدن 157و  156: 1391ک: چیتیک، عربی در باب عشق، ر دن سخنان ابنبرای دی .6

 .255-247و  246-244ک: همان، متمایز عشق از منظر مولانا، رنی مبا

توان در حکمت ایران باستان و فلسفه یونان حتی پیش از سقراط  تفکر وحدت وجودی را می ةسابق .7

رواقیان معتقد بودند که تنها یک وجود موجود است وآن لوگوس)عقل( کیهانی یا روح  پیدا کرد.
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 «لیس فی جبتّی سوی الله» عربی سخنانی چون: . پیش از ابن(118: 1381ک: کاکایی، )ر جهانی است

. عبدالرزاق ( مشعر وحدت وجود است)حسین بن منصور حلاج «أنا الحق»)بایزید بسطامی( و 

)وحدت وجود( رسیده بودم ولی  به این معنا فصوص پیش از مطالعةها  گوید که من مدت کاشی می

الدین کیشی(  ر میان بگذارم. مشایخم)عبدالصمد نطنزی و شمسدر شیراز کسی نبود که آن را با او د

به دستم رسید و خدا را شکر کردم که  فصوصنیز بر همین اعتقاد بودند. من در حیرت بودم تا اینکه 

اند. آنگاه آن را با مشایخ دیگری چون روزبهان بقلی، ظهیرالدین  بزرگان ما پیشتر به این معنا رسیده

 .(323 :1375جامی، ) بزغش و... در میان گذاشتم و همه را موافق آن یافتم

 .498-472: 1368ک: آملی، از جمله ر .8

فرد چندان مورد قبولی برای علاءالدوله نیست. سمنانی غالباً دیدگاه  جالب اینکه همین حموّیه نیز .9

ک: )ر کند ولایت و نبوت به شدت مخالفت می ةای نسبت به او دارد و با نظراتش دربار خصمانه

 .(257و  256، 172، 101 :1366سمنانی، 

 :نامه کتاب
 صادر.، بیروت: دار الفتوحات المکیه تا(، الدین. )بی عربی، محیی ابن –

 ، به کوشش مدرس رضوی، تهران.تاریخ بخارا (،1351. )نرشخی، محمدبن جعفر –

، 12ش ، حقیقت،عرفان ایران، «الله ولی کرمانی، شاعر عارف شاه نعمت»(، 1381. )اشوتس، یانیس –

 .تهران

 تهران: ، تصحیح کربن و عثمان یحیی،جامع الاسرار و منبع الانوار (،1368. )آملی، حیدربن علی –

 .شارات علمی و فرهنگی و انجمن ایران شناسی فرانسه در ایرانانت

 .الهدیتهران: ، های تصوف در آسیای مرکزی جریان (،1392. )پاکتچی، احمد –

، دوره معارف، «منبعی کهن در باب ملامتیان نیشابور» (،1377آبان  –فروردین  . )پورجوادی، نصرالله –

 .2و  1، ش15

، تصحیح و مقدمه مهدی من حضرات القدس نسنفحات الأ (،1375). عبدالرحمن نورالدین جامی، –

 تهران: اعلمی.حیدری، 

مؤسسه تنظیم و تهران: ، روح الله موسوی خمینی ةمقدمه بر سرالصلو (،1369. )عبدالله ،جوادی آملی –

 امام.نشر آثار 
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پنجم، تهران: چاپ ، عرفان اسلامی برجسته هعربی چهربنالدینمحیی (،1383. )محسن، جهانگیری –

 دانشگاه تهران.
، تهیه و تدوین های معنویت در جهان اسلام جلوه، «عربی و مکتب وی ابن» (،1391. )چیتیک، ویلیام –

 دانشگاه ادیان و مذاهب. قم: ترجمه فاطمه شاه حسینی، نصر، سید حسین

 مجمع الثقافی.ابوظبی: ال ، تصحیح بسّام محمد بارود،تهذیب الاسرار (،1999. )خرگوشی، عبدالملک –

چاپ  ،تعلیقات علی شرح فصوص الحکم و مصباح الانس ق(، 1410. )خمینی، روح الله موسوی]امام[  –

 دوم، قم: دفتر تبلیدات اسلامی.

، مقدمه و تصحیح عباسعلی سرار در شرح مثنوی مولویمفتاح الأ (،1386. )محمد ، آدینهخوارزمی –

 تهران: سخن. وفایی،
 .، حقیقت، تهرانعرفانیات ،«عربی شاعر حافظ عارف و ابن» (،1379. )ذکاوتی قراگزلو، علیرضا –

 .3، دوره سوم، شمعارف ،«فارض، شاعر حب الهیابن» (،1365اسفند  -)آذر . ــــــــــــــــــــــــــــــ –

 قم: ادیان.، های احمد غزالی عرفان جمالی در اندیشه (،1390. )رودگر، محمد –

 تهران: امیرکبیر.، جستجو در تصوف ایران (،1379)کوب، عبدالحسین.  زرین –

 مطبع منشیچاپ ششم )افست(، لکهنو: ، مکتوبات امام ربانی م(، 1913) .سرهندی، احمدبن عبدالاحد –

 نول کشور.
، گردآوری نصرالله پورجوادی، مجموعه آثار ابوعبدالرحمن سلمی (،1372. )سلمی، ابوعبدالرحمن –

 تهران: مرکز نشر دانشگاهی.
تهران:  مقدمه و تصحیح و تعلیقات نجیب مایل هروی، ،چهل مجلس (،1366. )علاءالدوله سمنانی، –

 ادیب.

 .مصر ،فی بیان عقاید الأکابر الیواقیت و الجواهر ق(، 1378. )شعرانی، عبدالوهاب بن احمد –

 تهران: آسمان.، های سلوک تازیانه (،1376. )شفیعی کدکنی، محمدرضا –

 .20، ش6، سفرهنگ قومس ،«تجلی از دیدگاه شیخ علاءالدوله» (،1381)تابستان . الله فروهر، نصرت –

تهران: ، به اهتمام غلامرضا طباطبایی مجد، مجالس العشاق (،1357. )الدین حسین گازرگاهی، کمال –

 زرین.

 چاپ نوزدهم، تهران: صدرا.، عرفان حافظ (،1381. )مطهری، مرتضی –

 .هران، به کوشش محمد جعفر محجوب، تالحقائق طرائق (،1345علیشاه، محمد. ) معصوم –
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چاپ سوم، تهران: انجمن ، های باباطاهر عریان شرح احوال و آثار و دوبیتی (،1376مقصود، جواد. ) –

 آثار و مفاخر فرهنگی.

 المعارف بزرگ اسلامی.ةتهران: مرکز دائر ، (،1385. )المعارف بزرگ اسلامی ةدائر –

ف زیدان، دار ، تحقیق یوسو فواتح الجلال فوائح الجمال م(،1993). الدین کبری، احمدبن عمر نجم –

 سعاد الصباح.
چاپ ششم، تهران:  ، تصحیح و مقدمه ماریژان موله،کتاب الانسان الکامل (،1381. )نسفی، عزیزالدین –

 کتابخانه طهوری.

، نامه ایران ،«وبیتأثیر ایران بر زمینه ادب و تصوف در آسیای جن»(، 1371. )زمستان نظامی، خلیق احمد –

 .41، ش11مز حکمت، سترجمه هر

محمدتقی فخرداعی،  ترجمه سید ،شعر العجم یا تاریخ شعر و ادبیات ایران (،1336نعمانی، شبلی. ) –

 سینا. تهران: ابن

 چاپ نهم، تهران: مؤسسه نشر هما.، گویدنامه، مولوی چه میمولوی (،1376. )الدینهمایی، جلال –

‌
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