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Abstract
In reviewing the Quranic salvation, the first and most significant issue that every reader of 
the Quran faces is the abundance of verses in which words such as “salvation”, “prosperity”, 
“redemption”, “happiness”, etc. are mentioned, and the salvation of man is considered to be the 
main goal of the divine messengers. Ibn Sina, who deals with mysticism and Sufism in the final 
sections of the book Esharat wa Tanbihat (Signs and Punishments), says that mystics, with the 
help of their perfect souls and passing positions and degrees, and performing austerities with 
the aim of controlling Nafs Ammarah (inciting soul), have set foot in the holy world and have 
been drawn to subtle thoughts that are compatible with the sacred. Influenced by the Quran and 
mysticism, the scholars of intellectual sciences have explored and reflected the idea of salvation 
in their works. Ibn Sina scrupulously explains the terms of Sufism, the degrees of mystics and 
their characteristics, and he can be considered as a model for the scholars after him, such as 
Suhrawardi. Suhrawardi, who himself has deep mystical tendencies, has spoken of salvation 
everywhere in his relics. In this study, with a comprehensive and wide-ranging view, the idea of 
salvation in the triad of Quran, mysticism and conclusive argument is examined and compared. 
With this approach and attitude that the heavenly saying, the mystery of knowledge and wisdom 
are inseparable, this article mentions the words of the philosophers about the mystics and shows 
that the Quranic, mystical and argumentative views about salvation are all in harmony.
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چکیده
در بازجست نجات‌شناسی قرآنی نخستین و چشمگیرترین مسئله‌ای که هر خواننده قرآن با آن روبه‌رو می‌شود، 

فراوانی آیاتی است که در آن واژگانی همچون »نجات«، »فلاح«، »فوز«، »سعادت« و ... بازآورد شده و رهایی انسان 

را جان‌آویز پیام‌آوران الاهی نشان می‌دهد. ابن‌سینا که در نمط‌های پایانی اشارات و تنبیهات به عرفان و تصوف 

می‌پردازد، می‌گوید عارفان به یمن نفوس کامل خود و طی مقامات و درجات و انجام‌دادن ریاضات با هدف رام‌کردن 

نفس اماره، به عالم قدس گام نهاده و به سوی افکار لطیف و خواطر سازگار با امر قدسی کشیده شده‌اند. ارباب 

معقول با تأثیرپذیری از قرآن و عرفان، اندیشه رهایی را در آثار خویش کاویده و بازتاب داده‌اند. ابن‌سینا موشکافانه 

اصطلاحات صوفیه، درجات عارفان و ویژگی‌های ایشان را تقریر می‌کند و می‌توان او را اسوه حکمای پس از وی 

همچون سهروردی دانست. سهروردی نیز که خود گرایش‌های عمیق عرفانی دارد، در جایاجای یادگارهایش، آوای 

رهایی سر داده است. در این نوشتار با نگاهی فراگیر و پردامنه، اندیشه رهایی در سه‌گانه قرآن، عرفان و برهان بررسی 

و هم‌سنجی می‌شود. با این رویکرد و نگرش که گفته آسمانی، رازآشنایی و فرزانگی از هم جدایی ندارند، سخنان 

حکما در حق عارفان یاد شده و دیدگاه‌های قرآنی، عرفانی و برهانی درباره رهایی هم‌آهنگ و هم‌داستان شده‌اند.

کلیدواژه‌ها: رهایی، قرآن، عرفان، برهان، حکمت، لقاءالله، خلاص.
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ردآمد

 2،» در قـرآن کریـم از آرمـان فرجامیـن انسـان مؤمـن، بـا واژگان چندگانـه‌ای از جملـه »نجـات«،1 »فـوز

»سعادت«،3 »فلاح«،4 »رشد«5 و »لقاء‌الله« یاد شده است، که می‌توان همه آنها را ذیل »نجات‌شناسی 

قرآنـی«6 بررسـی کـرد. عارفـان مسـلمان ضمـن عمـل بـه ظواهـر قـرآن کریـم همـواره از خدا خواسـته‌اند 

، اشارات و لطایف قرآن موفق بدارد. روشن است که در نگاه تأویلی  ایشان را به کشف حقایق، اسرار
و عرفانی نکات و برداشت‌هایی وجود دارد که در دیگر گرایش‌ها و رشته‌ها دیده نمی‌شود.7

از دریچـه و دیـد گسـترده قـرآن و عرفـان، هـدف از زندگـی انسـان عبـارت اسـت از وصـول بـه کمال نهایی 

و نجـات بیشـینه، یعنـی نقطـه‌ای از کمـال، کـه فراتر از آن برای انسـان متصور نیسـت. قرآن مجیـد از این 

« )کامیابـی(، »فالح« )رسـتگاری( و »سـعادت« )خوش‌بختـی( یاد کرده اسـت.  نقطـه اوج بـا واژگان »فـوز

از آنجا که صوفیان در نجات‌شناسی عرفانی همواره از راه منتهی به خداوند و طریقت و مقصد سخن 

گفته‌انـد، آشـکارا تأثیرپذیـری ایشـان از آیه‌هـای قرآنی مشـهود اسـت. با بررسـی اجمالـیِ سـوره‌های قرآنی، 

پرشـماری واژگان و تعابیری همچون »سـبیل«، »سـواء السـبیل«، »سـبیل الله«، »سبیل الرشد«، »سبلنا« و 

»سبیله« مشهود است. روشن است که سالکان کوی حق از این اصطلاح قرآنی )راه خدا( الهام گرفته و راه 

رهایی و رسیدن به حق را پیموده‌اند. تعابیر »صراط«، »صراط مستقیم«، »سواء السراط«، »صراطا سویا«، 

»صراطـک«، و »صـراط الله« نیـز کـه می‌تـوان آن را بـه »شـاهراه« برگردانیـد و در نخسـتین سـوره قـرآن )فاتحة 

الکتاب( هدایت به صراط مستقیم دعای هر مسلمان است، در قرآن بسیار به کار رفته است.

زمینهاه‌ی قرآنی نادیشه اهریی

در منـازل سـیر و سـلوک )سـفر معنـوی سـالکان حـق(، قـرآن کریم سـترگ‌ترین سرچشـمه عارفـان بوده 

است. نمونه اعلای سیر معنوی به کوی حقیقت، معراج رسول گرامی )ص( است که جامع صفات 

الاهـی اسـت. در آیـات آغازیـن سـوره نجـم از نهایـت قـرب رسـول و رویارویی و دیدار بـدون میانجی او 

با خدا سخن رفته، که این حقیقت، الهام‌بخش و سرمشق عارفان برای دیدار حق بوده است که در 

گل‌گشت و گذر خویش به سوی حق از جبرئیل نیز فراتر و بالاتر می‌رود.



258 / پژوهشمان‌ه فلسفه معاصر، سال اول، شمراه دوم

پیونـد »نجـات« بـا »فالح« در قـرآن در خور توجه اسـت. در سـوره صف )آیات 10 تـا 13( به این رابطه 

اشـاره شـده و نتیجـه نجـات از عـذاب الیـم، فـوز عظیـم و پیـروزی و فتـح دانسـته شـده اسـت. در 

داستان‌های پیامبران و رسولان، نجات مهم‌ترین کلیدواژه این آیات است. از آنجا که طالبان حق 

انـدک، و بیشـتر قـوم کافرنـد، خداونـد پیامبـر و گرونـدگان انـدک او را از وضعیـت دشـواری کـه در آن 

ک می‌کنـد. در سـوره شـعراء کـه ترجیع‌بنـد زیبـا و  گرفتـار آمده‌انـد، رهایـی می‌بخشـد و کافـران را هال

هماهنگی از آغاز و فرجام کارنامه رسولان دیده می‌شود، در پایان داستان موسی، ابراهیم، نوح، هود، 

کت کافران رقم می‌خورد. ، رهایی گروندگان و هلا صالح، لوط، شعیب و سرانجام آخرین پیامبر

دسـته‌بندی سـه‌گانه مراتب مردمان در سـوره فاطر )آیه 32( به چشـم می‌خورد. در این آیه میراث‌داران 

کتاب آسمانی در سه دسته جای گرفته‌اند: گروهی از بندگان خدا بر خود ستم کردند )ظالم لنفسه(؛ 

برخی از ایشـان میانه‌رو بودند )مقتصد(؛ و گروهی که فضل و فضیلت بزرگ نصیبشـان شـد کسـانی 

بودند که به اذن خدا در نیکی‌ها از همگان پیش افتادند و پیشی گرفتند )سابق بالخیرات باذن الله(. 

این دسته‌بندی سه‌گانه سوره فاطر با ازواج ثلاثه سوره واقعه تطابق می‌کند. در اوایل سوره واقعه بیان 

شـده که مردم در مقایسـه عاقبت امر و سـلوک طریق آخرت بر سـه دسـته تقسـیم می‌شـوند: سـابقون، 

. جامـی در نفحـات الانـس ایـن ازواج ثلاثـه را بـا اهل وصول و سـلوک  اصحـاب جنـت و اصحـاب نـار

تطبیق می‌کند. جامی در گزارش خویش از کتاب العوارف بهره گرفته است )جامی، 1386: 6-5(.

میبدی در نوبت سـوم تفسـیر کشـف الاسـرار و عدة الابرار که تأویل عرفانی و ذوقی آیات اسـت، به راه‌های 

پرخطر و منزل‌های با ریاضت که بر راهگذار بهشت نهاده شده اشاره می‌کند )نک.: میبدی، 1371: 41/2(. 

سپس می‌گوید همچنان که تقوا را مراتب است بهشت را درجات است، از جنة المأوی تا جنت عدن و 

« است، که »غایت مقصد بهشتیان رضوان اکبر است« )همان: 42/2(. گفتار بزرگان  بالاتر از آن »رضوان اکبر

عرفان، آماج دل‌انگیز عارف را به‌خوبی ترسیم می‌کند: »مزدوران در طلب ناز و نعمت‌اند، و عارفان در طلب 

راز ولی‌نعمت. مزدوران از الله غیر او خواهند، و عارفان خود الله خواهند. احمد بن‌ خضرویه حق‌تعالی را به 

خواب دید، گفتا: "یا احمد! کل الناس یطلبون منّی الا ابا یزید فانه یطلبنی"« )همان: 238/2(.
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میبـدی در نوبـت سـوم تفسـیر آیـات 67 بـه بعـد سـوره زخـرف از دو خطـاب سـخن می‌گویـد: خطاب 

بـا عامـه مؤمنـان، و خطـاب بـا صدیقـان و نزدیـکان. وی تعبیـر »یطـاف علیهـم بصحاف مـن ذهب و 

اکـواب« را نصیـب زاهـدان و عابـدان می‌دانـد کـه در طـول زندگی به طاعت و عبـادت و مجاهدت بر 

وفق شـریعت و روزگار به گرسـنگی و تشـنگی به سـر آوردند و لاجرم فردا در بهشـت پیاله‌های زرین بر 

سر ایشان می‌گردانند. اما تعبیر »و فیها ما تشتهیه الانفس و تلذ الاعین« را نصیب عارفان و مشتاقان 

 ، می‌دانـد کـه تـا بودنـد در آرزوی دیـدار جالل و جمـال حـق بودنـد )همـان: 89/9-90(. بـه بیـان دیگـر

که خدای را بر بیم و طمع پرستند[ در بند پاداش مانده و دل در غم خلد بسته، قومی او را  »مزدوران ]

به مهر و محبت پرستند، عارفان‌اند دل با مهر او داده و در آرزوی دیدار وی سوخته« )همان: 90/9(. 

دیدار حضرت حق و سالمی از جانب ربّ رحیم آرزو و تمنّای عارف اسـت. این همان اسـت که در 

« به آن اشاره شده است )نک.: همان: 250/8(. ، »و رضوان من الله اکبر سوره توبه آیه 72 با تعبیر

کار نرفتـه، امـا تعبیـر  کریـم بـه  گرچـه در قـرآن  کـه  از واژگان هم‌معنـای »رهایـی«، »خالص« اسـت 

صیـن« و »مخلِصیـن«( بارهـا بـه کار رفتـه 
َ
»خلاص‌یافتـگان« و »خالص‌شـدگان« بـرای حـق )»مخل

صین« است که ابلیس را بر ایشان تسلطی نیست و 
َ
است. اوج نجات، فلاح و قرب حق برای »مخل

شیطان نمی‌تواند آنها را اغوا کند. این واژه در ادب عرفانی نیز متأثر از قرآن کریم به کار رفته و مولانا 

صین« می‌نامند:
َ
صوفیه اصیل را که از خویشتن خلاصی یافته و از خود خالص شده‌اند »مخل

ســـاعتی زاهـــد کنـــد زنــدیق راســـاعتی کـــافر کنـــد صـــدیــق را

تــا ز خود خالــص نــگردد او تمامزانـــک مخـــلِص در خطر باشـد ز دام

آن رهــد کــــــو در امان ایزد استزانک در راه است و رهزن بی حـد است

مرغ را نـگرفته اسـت او مقنص استآینه خالـــص نگشت او مخـلِـص است

ص گشت مخلِص باز رست
َ
در مقــــام امــن رفــت و برد دستچون که مخل

چون که بنده نیست شد، سلطان شدیچون ز خــود رسـتی، هـمه برهان شدی
)مولوی، 1379، دفتر دوم: 241(
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در ایـن ابیـات مولانـا می‌گویـد انسـان مخلِص تا وقتی از وجود موهوم و هسـتی مجـازی‌اش خالص 

نشـود، در خطر دام الاهی اسـت. زیرا مخلِص هنوز در راه اسـت و به مقصد نرسـیده، و راهزنان نیز 

بی‌شمارند و فقط کسانی که در پناه خدا باشند، از رهایی برخوردار می‌شوند. همین که مخلِص به 

ص تبدیل شـود، از قید و بسـت خودبینی می‌رهد و به مقام امن و رسـتگاری می‌رسـد )نک.: 
َ
مخل

زمانی، 1373: 340(.

نشان‌پذیری سنایی، عطرا و موانلا از قرآن رد نادیشه اهریی

اسـتناد ارباب معرفت به آیات قرآنی در آثارشـان مشـهود اسـت. هنگامی که خواننده مثنوی در هر 

صفحه‌ای از این کتاب که می‌گشاید، افزون بر اشارات و لطایف قرآنی، با انبوهی از عبارات قرآنی 

نیز مواجه می‌شود، نمی‌تواند دلدادگی مولانا و دیگر عارفان مسلمان را به قرآن انکار کند. در زمینه 

اندیشه رهایی نیز قرآن مهم‌ترین منبع صوفیه بوده است:

رَسَن دادت ز قرآن تا ز چاه تن برون آیی         که فرمودت رسن بازی ز راه دیو نفسانی؟ 

)سنایی، 1389: 350(

استناد به آیه »واعتصموا بحبل الله جمیعاً« در کلام سنایی و مولانا، ناظر به نقش رهایی‌بخش قرآن 

است، که عاشقان را از ممات می‌رهاند. سنایی در حدیقه در اشعاری با عنوان »ذکر هدایت قرآن«، 

بارها »نور قرآن« را به »رسن« تشبیه می‌کند. انسان همچون یوسف در بن چاه درمانده است و برای 
8.)179-178 :1368 ، رهایی از این وضعیت ناگوار باید به ریسمان قرآن چنگ در زند )نک.: همو

افزون بر استشهاد به نمای قرآن، نگاهی به جایگاه برجسته تأویل نزد صوفیه نیز به روشنگری بیشتر 

زمینه کمک می‌کند. زمینه فکر و بیان مثنوی و حدیقه و دیگر آثار عرفانی بیش از هر چیز متأثر از 
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قرآن کریم است و در خصوص قرآن، شاهد اهتمام جدی ایشان به تلاوت و ختم و تدبر در معانی و 

اشارات قرآن هستیم. سنایی بارها در دیوان و حدیقه قرآن را کتاب نجات و هدایت توصیف کرده 

است )نک.: شفیعی کدکنی، 1376: 180(.

در خصوص مولانا، کثرت و تنوع اشـارات و معانی قرآنی در شـعر وی را زرین‌کوب به چهار عامل 

نسـبت می‌دهـد: 1. متصوفـه، مبـادی و تعالیـم خـود را بـه قـرآن منسـوب یـا مربـوط می‌کرده‌انـد؛ 2. 

کـه لازمـه‌اش قرآن‌دانـی و  سـابقه اشـتغال شـخصی و خانوادگـی مولـوی بـه حرفـه وعـظ و تذکیـر 

یـس فقه و عقایـد و الاهیات که تبحر در اسـرار آیات را  قرآن‌خوانـی اسـت؛ 3. اشـتغال مولانـا بـه تدر

بر وی الزام می‌کرده اسـت؛ 4. اسـتغراق تام و عشـق خالص گوینده مثنوی به کلام الاهی و تدبر و 

اسـتغراق مسـتمر مولانا در لطایف قرآن )نک.: زرین‌کوب، 1366: 341/1-343(. تأثیر آشـکار قرآن 

در لغـات، تعبیـرات، معانـی و افـکار مثنـوی و اشـتمال آن بـر معانـی و لطایـف قرآنـی تـا بـدان پایـه 

اسـت کـه ایـن کتـاب را می‌تـوان تفسـیری لطیـف و دقیـق از قـرآن کریـم دانسـت، تفسـیری عرفانـی 

و صوفیانـه کـه عالوه بـر توجـه بـه عبـارات و تفسـیر ظاهـری و لفظـی، متضمـن اشـارات و تأویالت 

از امثـال و حکایـات فـراوان و تمثیالت  صوفیـه و حقایـق عرفانـی هـم هسـت. اسـتفاده مولانـا 

گـون، آن هـم بـا کلام بسـیار روان و سـاده و درآمیختـن مطالـب غامـض عرفانـی بـا آیـات قـرآن و  گونا

، یکی از کارهای شـگفت مولانا اسـتفاده  احادیث دلیل دیگر موفقیت مولانا اسـت. از سـوی دیگر

هنرمندانـه از آیاتـی اسـت کـه بـا تأویـل ظریـف و لطیف خـود آنها را بـه رهایی پیونـد می‌دهد. یکی 

از ویژگی‌هـای اولیـای کامـل کـه مصـداق »راسـخون در علـم« هسـتند، ایـن اسـت کـه اینـان بـا نفـی 

خـودی و رهایـی از هـوا قـادر بـه درک مـراد قـرآن و تأویـل آننـد.

مـــعنی قـــرآن ز قـــرآن پرس و بس              وز کــسی کآتش زدست انـــدر هـوس

)مولوی، 1379، دفتر پنجم: 800(



262 / پژوهشمان‌ه فلسفه معاصر، سال اول، شمراه دوم

در ذکر آیه »و ما رمیت اذ رمیت و لکن الله رمی« )انفال: 17(، آن را حال عارف از خود فانی‌گشته‌ای 

می‌یابـد کـه فعلـش نـه از خـود اسـت؛ از حـق اسـت و خودی او در میان نیسـت )زرین‌کـوب، 1366: 

354/1(. همچنیـن، در تأویـل آیـه »ان الله اشـتری مـن المؤمنیـن انفسـهم و اموالهـم« )توبـه: 111(، ایـن 

خریداری‌کردن حق را اشارت به آن پاداش روحانی می‌یابد که به عارف از خود فانی‌گشته می‌رسد. 

فضـل حـق کـوزه هسـتی محـدود مـا را در مقابـل دریاهای بی‌پایان هسـتی کـه خاص او اسـت آنگاه 

قبول می‌کند که جهاد با نفس ما را از هستی محدود خویش فانی کرده باشد. آنچه حق خریدار آن 

اسـت، همین فنا اسـت. از همین‌رو در جای دیگر مولانا می‌گوید آنچه حق خریدار آن اسـت علم 

تحقیقی است؛ و علم تقلیدی را که مانع از خود رهاشدن و موجب مزید خودبینی است و با وجود 

آن نیل به فنا برای سالک غیرممکن است، خریدار نیست. در واقع، تا هنگامی که سالک به‌کلی از 

جاذبه »خودی« خود رهایی نیابد هوای خویش را، به تعبیر قرآن، الاه خویش می‌سازد )نک.: همان: 

355(. »الباقیـات الصالحـات« )کهـف: 46؛ مریـم: 76( را حقیقـت وجـود اولیـا می‌دانـد کـه چـون از 
خود رسته‌اند از خوف جسته‌اند و در هستی حق باقی گشته‌اند )همان: 358(.9

در دفتــر اول، پیــش از درآمــدن بــه داســتان بــازرگان و طوطــی، بــه نقــش نجات‌بخشــی پیام‌هــای 

قرآنــی اشــاره می‌کنــد.

ک کــــبریــاهســت قرآن حــال‌های انبیـــا مــاهیان بــــحر پــا

انبیـــا و اولیـــا را دیـــــده گیــرور بــخوانی و نــه‌ای قرآن پذیر

مــرغ جــانت تنـگ آیــد در قفصورپذیرایی، چو برخوانی قصـص

مــی‌ نـجوید رستــن از نادانی استمـرغ کو اندر قفص زندانی است

انبــیای رهـــبـر شـــــایســته‌انــدروح‌هــایی کـز قفص‌ها رسته‌اند

که ره رستــن تـــو را این است ایناز برون آوازشـــان آیـــد ز دین

جز که این ره نیست چاره این قفصما بـدین رستیم زین تنگین قفص
)مولوی، 1379، دفتر اول: 98(



و برهان و بازکاوی اندیشه رهایی در قرآن، عرفان ‏جویییپ /  263

ــه  ــد ک ــخن می‌گوی ــد، س ــط می‌خوان ــه و خرب ــا را طعان ــه آنه ــی ک ــوی، از منتقدان ــوم مثن ــر س در دفت

مثنــوی را ســخنی پســت و خالــی از ذکــر بحــث و اســرار بلنــد و صرفــاً قصــه پیمبــر و پیــروی 

می‌داننــد، و می‌پندارنــد »از مقامــات تبتــل تــا فنــا، پایــه پایــه تــا ملاقــات خــدا« در آن خبــری 

یــم  نیســت. وی ایــن منتقــدان را بــه کافــران مکــه هماننــد می‌کنــد کــه آنهــا نیــز دربــاره قــرآن کر

ســخنان باطــل و گمان‌هــای نــاروا می‌گفتنــد. ایــن ناخســتویان، فقــط نمــا و بیــرون مثنــوی و قــرآن 

را دیده‌انــد و بــدون آنکــه پوســته و عبــارات قــرآن و مثنــوی را هــم فهــم کننــد، از باطــن بــس قاهــر و 

عظیمــش نیــز بی‌خبرنــد. مولانــا بــرای نقــد ایــن قاصرفهمــان، از بیــان غزنــوی نیــز کمــک می‌گیــرد 

ــر ســوم: 500(. )نــک.: همــان، دفت

داسـتان در چـاه افکنـدن یوسـف بـه دسـت بـرادران و زندانی‌شـدن یوسـف در زنـدان مصـر نیـز 

درونه‌های دلپذیر و شیوایی را از شاعران عارف در زمینه رهایی آفریده است. عطار در قصیده‌ای 

شیوا در همین معنا می‌گوید:

، که مرد عالم جانی الا ای یوسف قدسی، برآی از چاه ظلمانی     به مصر عالم جان شو

)75 :1362 ،  )عطار

مولانا در تقریر اندیشـه رهایی، بارها به آیه »کل شـیء هالک الا وجهه« )قصص: 88( اسـتناد کرده 

است. در مناقب العارفین آمده است که روزی مولانا در تفسیر »کل شیء هالک الا وجهه« معنایی 

غریب بیان می‌کرد که سخن حق‌تعالی مدح خود و تفاخر بر بندگان نیست که من باقی‌ام و شما 

یا تا  فانی؛ بلکه دعوت رحمت می‌کند که به‌کلی در من مستهلک شوید؛ چنانک وجود قطره در در

کی، 1385: 504-503/1(. در وجه کریم ما که الا وجهه باقی و ابدی شوید )افلا

مولانـا بـا نگرشـی قرآنـی مراحـل تکامـل و رشـد انسـان تـا رسـیدن بـه رهایـی مطلـق را در دفتـر سـوم 

مثنـوی سـروده اسـت:
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وز نـــما مــردم به حـــیوان برزدماز جـــــمادی مــردم و نامی شدم

پس چه ترسم کی ز مردن کم شدم؟مــردم از حـــیوانی و آدم شـــدم

تـــا بـــرآرم از مــلائک پر و سرحمــله دیـــگر بــمیـرم از بــشر

کــل شـــیء هـــالک الا وجــههوز ملک هم بـایدم جـــستن ز جو

آنـــچه انـــدر وهـم ناید آن شومبار دیــگر از مــلک قربـــان شوم

گویـــدم که انـــا الیـــه راجعونپس عدم گردم عدم چون ارغــنون
)مولوی، 1379، دفتر سوم: 487(

نادیشه اهریی نزد حکما

بررسی اندیشه‌های عرفانی ابن‌سینا و بازنمایی و روشنگری پایه‌ها و زمینه‌های سیر و سلوک عرفانی 

در آثارش، او را با آن که فیلسوفی استدلالی است، یکی از پیشروان اندیشه رهایی در عرفان خراسان 

نشـان می‌دهـد. ابن‌سـینا در آغـاز نمـط نهـم )فـی مقامات العارفیـن( زاهـد، عابد و عـارف را تعریف 

می‌کند: زاهد کسی است که از متاع دنیا و طیبات و خوشی‌های آن اعراض کرده است.

عابد کسی است که بر انجام فزون‌تر از واجب عبادات، همچون نماز و روزه و مانند آن، مواظبت دارد.

آن کسـی که فکر خود را متوجه عالم قدس کرده اسـت تا نور حق پیوسـته بر باطنش بتابد »عارف« 

نامیده می‌شود )نک.: حسن‌زاده آملی، 1388: 59-55(.

در بیان احوال طالبان حق، ابن‌سینا این نکته را نیز می‌افزاید که گاه این سه عنوان )زهد، عبادت 

و عرفـان( در برخـی اشـخاص بـا یکدیگـر ترکیـب و جمـع می‌شـوند. امـا زهـد و عبـادت عـارف بـا 

غیرعارف یکسـان نیسـت. زیرا زهدورزی و عبادت غیرعارف برای کسـب پاداش و نوعی معامله 

است، اما زهد عارف تنزه از چیزهایی است که او را از حق و استغراق در مشاهده جمال حق باز 

می‌دارد. عارف عبادت احرار را پیشه خویش می‌کند و برای ترس از آتش دوزخ یا به شوق بهشت 

خدا را عبادت نمی‌کند )نک: ابن‌سینا، 1388: 440-441(. عارف، ذات حق را برای خود ذات حق 
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. تعبد و عبادت عارف فقط برای حق است. اگر عارف در عبادات و  می‌خواهد نه برای چیز دیگر

یاضاتش در پی آن است که قوای دون عقل را مسخر قوه عاقله‌اش کند که دارای نفس مطمئنه  ر

گـردد تـا در برابـر غوغـا و کشـمکش و هیجـان قـوا مقاومـت کند و آنهـا را رام خویش گردانـد تا بتواند 

سرآسوده به حقیقت برسد، این هم در طول طلب حق است و همه اینها نزد عارف طریقیت دارد 

تا به معبود و مقصودش، که قربة الی الله اسـت، دسـت یابد )حسـن‌زاده آملی، 1388: 97-103، با 

یاضت آغاز شده است موجب  تصرف و تلخیص(. ابن‌سینا می‌گوید سیر و سلوکی که با اراده و ر

می‌شـود خلسـه‌هایی از اطلاع و مشـاهده نور حق برایش حاصل شـود که با افزون‌شـدن اتصال به 

جنـاب حـق، ایـن مکاشـفات و مشـاهدات بـرای عـارف پایدار می‌شـود، بـه گونه‌ای که همـواره با او 

یاضت‌هـا و  اسـت و هـر گاه بخواهـد بـه آسـتان حـق متصـل می‌شـود؛ و سـرانجام، در پایـان ایـن ر

مراقبات به حق واصل می‌گردد. در اینجا عارف از خود هم بی‌خود و بی‌خبر است و فقط جناب 

قدس را می‌نگرد و به وصول تام می‌رسـد )نک.: ابن‌سـینا، 1388: 439/1 -452(. ابن‌سـینا آشـکارا 

می‌گوید که عرفان هدف نیست و هر کس عرفان را برای عرفان برگزیند، به دومی قائل شده است، 

بلکه عرفان وسیله‌ای برای معرفت حق است )همان: 454/1(.

نسبت خوشی با اهریی

نمط هشـتم کتاب اشـارات و تنبیهات ابن‌سـینا در بیان شـادمانی و نیک‌بختی اسـت. در فصل 

نخسـت ایـن نمـط، ابن‌سـینا لـذات و خوشـی‌ها را بـه سـه دسـته لذت‌هـای حیوانـی )خوشـی‌های 

ظاهـری(، لذت‌هـای باطنـی و لذت‌هـای عقلی تقسـیم می‌کند. نخسـت لذات باطنـی را بر لذات 

حسـی برتـری می‌دهـد و سـپس بیـان اینکـه لـذات عقلـی به‌مراتب کامل‌تر اسـت. مزیـت و رجحان 

لذت عقلی از چند جهت است: کامه‌های حسی تغییرپذیر و غیرثابت است، و محصور و معدود 

، نامحدود و نامتناهی است. لذات حسی به ظواهر اشیا  است، اما لذات عقلی ثابت، تغییرناپذیر

است اما لذات عقلی به کنه معقولات و اشیا تعلق دارد )همان: 425-413/1(.
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ابن‌سینا مسئله خوشی را با رهایی انسان پیوند می‌دهد. وقتی معقولات، کمالات نفس آدمی هستند، 

پـس چـرا نفـس بـه حصـول آن کمـالات اشـتیاق نـدارد و آیـا از حصـول ضـد کمـال خـود رنـج نمی‌بـرد؟ 

ابن‌سینا پاسخ می‌دهد که تا وقتی نفس به بدن تعلق دارد، به سبب شواغل و موانع این حالت را درک 

نمی‌کند. البته در حال وابسـتگی نفس به بدن، لذت تعقلی مفقود و بی اثر نیسـت. به سـخن وی، 

»منغمسون در تأمل جبروت و معرضون از شواغل«، که در دریای جبروت غرق شده‌اند و از شواغل و 

موانع مادی اعراض کرده‌اند، از این لذت بهره بزرگی می‌برند، در حالی که با بدن پیوند دارند. حصول 

ایـن لـذت بـرای عرفـا بـه زمـان بعد از مرگ اختصاص ندارد، و با اینکه نفس عارف به بدن تعلـق دارد، 

گاهی چنان در جبروت الاهی مستغرق می‌شود که از همه چیز بی‌خبر می‌گردد )همان: 431-430/1(.

در گـزارش مراتـب گوناگـون شـقاوت، دارنـدگان رذیلـت نقصـان را بـه چهار گروه تقسـیم کرده اسـت: 

1. ابلهـان: نفوسـی کـه بـه واسـطه فقـدان معرفـت بـه کمـالات، خالـی از شـوق اسـت و از ایـن عـذاب 

دورند. ابلهی به رسـتگاری و خلاص نزدیک‌تر از دانایی ناتمام )فطانه بتراء( اسـت؛ 2. جاحدین؛ 

3. مهملین؛ و 4. معرضین؛ که این سه گروه آخر به واسطه رذیلت نقصان و دانایی ناتمام، معذب 

خواهند بود. حال جاحدین به‌مراتب بدتر از حال معرضین و مهملین است و عذابشان پیوسته و 

همیشگی است، در صورتی که عذاب دو گروه معرضین و مهملین گسسته و منقطع است.

اما عارفان پارسا که در عقل نظری و عقل عملی به مرتبه کمال رسیده‌اند، از علایق جسمانی برهنه 

شده‌اند. ایشان به سبب دوری از گرفتاری و بستگی مادی و گرایش به عالم قدس و جهان مجرد از 

ماده، به سعادت باقی و به عالی‌ترین لذت )لذت تعقلی( رسیده‌اند )همان: 430-428/1(.

نادیشه اهریی رد ادساتناه‌ی مرزی

داستان‌های رمزی ابن‌سینا نیز از سرچشمه‌های مهم اندیشه رهایی است، که در ادبیات تصوف 
بسیار تأثیرگذار بوده است.10
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ــای  ــال( راهنم ــل فع ــز عق ــدس )رم ــری از بیت‌المق ــتان پی ــینا داس ــان ابن‌س ــن‌ یقظ ــی ب ــاله ح رس

ســالک راه معرفــت )نویســنده رســاله( اســت کــه رهــرو بــه راهنمایــی و رهنمونــی او ضمــن ســیر در 

آفــاق عالــم، حقایــق مابعدالطبیعــه را بــه صــورت عجایبــی شــگرف ممثــل می‌یابــد. بر قطــع منازل 

ــا بــه جنــاب  راه و عبــور از مضایــق دشــوار قــدرت می‌یابــد و عالــم مــاده و معنــا را طــی می‌کنــد ت

ــد. حــق راه می‌یاب

رسـالة الطیـر داسـتانی اسـت رمـزی و سـمبلیک از گرفتـاری روح در دام تـن و تالش و تکاپـوی او 

بـرای رهایـی و بازگشـت بـه نشـیمن اصلـی. او در ایـن داسـتان کـه بـه شـیوه اول شـخص پرداختـه 

شـده اسـت، از ایـن سـخن می‌گویـد کـه روزی صیـادان بـه صحـرا می‌آینـد، دام می‌گسـترند و دانـه 

می‌پاشـند و او همـراه بـا مرغـان دیگـری کـه در پـرواز بوده‌انـد بـه دام آنهـا درمی‌افتنـد. نخسـت بـرای 

رهایـی خویـش کوشـش‌ها می‌کننـد، امـا کم‌کـم بـه دام و دانـه خـو می‌گیرنـد و یـار و دیـار پیشـین 

خویـش را از یـاد می‌برنـد و تنگـی قفـس را می‌پذیرنـد تـا آنکـه روزی برخـی از یـاران را می‌بینـد کـه 

سـر و پـر از دام بیـرون کرده‌انـد و آهنـگ پریـدن دارنـد. بـا دیـدن آنهـا روزگار آزادی پیشـین و یـار و 

دیـار دیریـن خـود را بـه یـاد مـی‌آورد، زارزار می‌گریـد، از آن مرغـان یـاری می‌جویـد و همـراه آنـان و بـه 

یاری آنان راه درازی را می‌نوردد، خطرگاه‌ها را پشـت سـر می‌گذارد و سـرانجام با شـادی و سـرور به 

.)223 :1383 ، حضـور پادشـاه مرغـان بـار می‌یابـد )نـک.: راسـتگو

ــاب الحمامــة  ــر از ب ــر مشــهور از ســهروردی اســت، متأث ــا ب ــر ابن‌ســینا، کــه ترجمــه‌اش بن رســالة الطی

المطوقــة کلیلــه و دمنــه اســت کــه مثــل قصیــده عینیــه ابن‌ســینا، احــوال نفــس را در مراتــب نــزول و 

صعــودش تمثیــل می‌کنــد و منشــأ الهــام امــام ابوحامــد غزالــی در رســالة الطیــر نیــز بــه نظــر می‌رســد. 

در ادب عرفانــی، مرغــان اســیر در دام، رمــزی از جان‌هــای علــوی گرفتــار در دام تن‌انــد. ابن‌ســینا از 

تعلــق نفــس ناطقــه بــه بــدن بــا زبــان رمــزی طیــر )در رســالة الطیــر( و ورقــاء11 )در قصیــده عینیــه( ســخن 

می‌گویــد. مــراد از »مرغــان« حکیمان‌انــد کــه بــا آمــوزش حکمت، نفــس را از قفس تــن رهایی می‌دهند.
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ابن‌سینا در »قصیده نفیس نفسیه«، جان را کبوتری دانسته که به ناخواست از جهانی فرازین به دامی 

، این نشـیمن نو را ناخوش می‌داشـته، کم‌کم بدان چنان خو  فرودین درافتاده اسـت و هرچند در آغاز

گرفته که نشیمن پیشین و یار و دیار دیرین را از یاد برده است؛ اما هر گاه آن روز و روزگار را به یاد آورد، 

از اینکه نمی‌تواند از دام برهد و به یار و دیار برسد، ناله‌ها سر می‌دهد تا وقتی که رهایی از دام حاصل 

گردد، آنگاه بر بلندای وصال سرود شادی سر دهد )همان: 221(.

پرنده‌پنـداری جـان پـس از ابن‌سـینا در میـان عارفـان و حکیمـان رواج و روایـی گسـترده‌ای یافـت. 

آنها نیز با الهام از آثار ابن‌سـینا سـیر و سـفر صعودی روح تا رسـیدن به نشـیمن ملکوت و رهایی از 

زنـدان دنیـا و دام تـن را تبییـن کردنـد. برادران غزالی، سـهروردی، روزبهان شـیرازی، و سـرانجام عطار 

نیشابوری و مولانا از ابن‌سینا تأثیر پذیرفته‌اند.

نادیشه اهریی رد مکتب سهرودری

سیدحسین نصر در تبیین حکمت اشراقی می‌نویسد: »حکمت اشراقی سهروردی حامل نقشه‌ای 

اسـت از دار وجـود کـه بـه کمـک آن غریـب عالـم غربـت غربیه، که همـان جهان ماده و کون و فسـاد 

است، می‌تواند به مشرق عالم وجود، که در عین حال جهان اشراق یا عالم ملکوت است، راه یابد 

و از زندان تیرگی جسم و شهوات نفسانی رهایی یابد« )سهروردی، 1331: 34/3(.

شهرزوری در نزهة الارواح در شرح حال استادش می‌گوید: »این شیخ بزرگوار نهایت تجرید داشت 

و اصاًل نظـر همـت جانـب دنیـا نمی‌گماشـت ... وی بـه نهایـت مقـام اخوان التجرید رسـیده بـود. و 

ایشـان را مقامـی اسـت کـه در آن مقـام قادرنـد بـر ایجـاد هر صورتی که خواهند و به این مقام رسـیده 

بودند بایزید بسطامی و منصور حلاج و غیر ایشان از آن برادران تجرید« )همان: 27-26/3(. 

سـهروردی در قصة الغربة الغربیة موضوع رسـالة الطیر را به گونه‌ای گسـترده‌تر پرورانیده اسـت. سـفر 

مسافر معنوی رساله غربت غربیه از دیار ماوراءالنهر )رمز و نماد عالم علوی( به سوی بلاد مغرب، 

یعنی عالم هیولا، است، که نسبتش با عالم علوی لبس تاریکی است. این سفر که به قصد صید 
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گروهی از مرغان سـاحل دریای سـبز انجام شـد، ناگهان درافتادن ایشـان را در شـهر سـتمگران )این 

عالم، دنیا( در پی داشت )نک.: همان: 297-273/2(.

قصة الغربة الغربیة، که سرتاسر رمز و رازهای زیبایی درباره رهایی سالک به تصویر می‌کشد و در جایاجای 

این داستان آیات قرآنی به شکل هنرمندانه‌ای با متن آمیخته شده، در هنگام ملاقات رهرو با پیر بزرگ 

به بخش‌های پایانی‌اش نزدیک می‌شود: »پس زمانی بگریستم، و نزد او از زندان قیروان شکایت کردم. 

مرا گفت نیکو رستی؛ اما ناگزیر به زندان غربی بازخواهی گشت، و هنوز همه بند را از خود برنیفکنده‌ای 

: یکی آنکه، چون  ... این بار تو را بازگشتن به دنیا ضروری است، و لکن تو را بشارت می‌دهم به دو چیز

اکنون به زندان بازگردی، ممکن است که دیگربار به ما بازرسی و به بهشت ما بازگردی؛ دوم آنکه، به آخر 

بازگردی و خلاص یابی و آن شهرهای غریب و غربی را جمله رها کنی« )همان: 295-293/2(.

سـهروردی در رسـالة الابراج در شـوق‌انگیزی برای دوسـتی آن وطن و تب و تاب داشـتن برای بازگشت بدان 

می‌نویسد: »ای برادران تجرید، که خدایتان با روشنایی توحید یاری کناد، بدانید که فایده تجرید، سرعت 

بازگشـت بـه وطـن اصلـی و پیونـد بـا عالـم علـوی اسـت و سـخن پیامبـر )ص( کـه فرمـود: "حـب الوطن من 

الایمان"، اشـارت به همین معناسـت. نیز سـخن خداوند که فرمود: "یا ایتها النفس المطمئنة ارجعی الی 

ربک راضیة مرضیة" از همین معنا حکایت دارد؛ زیرا برای بازگشت و رجوع به یک جا از حضور پیشین در 

آنجا گزیری نیست. به کسی که مصر را ندیده و در آنجا نبوده که نمی‌گویند به مصر بازگرد« )همان: 462/3(.

مسئله فنای راعفان رد نظر سهرودری

از آنجا که سهروردی، همچون ابن‌سینا، اتحاد عاقل و معقول12 و اتحاد نفس با عقل فعال را محال می‌شمرد 

و آن را نقد می‌کند،13 از مسئله اتحاد و فنا در آثار اهل معرفت به اتصال و اتحاد عقلی تعبیر می‌کند. یعنی 

نفس چنان به عقل فعال عشق بورزد و به آن علاقه‌مند شود که تمام فکرش عقل فعال شود و مفتون آن گردد، 

به گونه‌ای که گمان می‌کند حقیقتش همان عقل فعال است و اشاره به خود را اشاره به عقل فعال می‌پندارد؛ 

این پندار از شدت عشق وی نشئت گرفته است، اما در حقیقت، دوگانگی و غیریت برقرار است.
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ک و طاهـر در انـوار قاهـره، به‌ویـژه حق‌تعالـی، معرفـی  سـهروردی حقیقـت فنـا را اسـتغراق انسـان پـا

می‌کند. انسـان سـالک در حیات دنیوی چنان به انوار قاهره شـوق و محبت پیدا می‌کند که همه 

، محو می‌شود و به چیز  ، و به‌ویژه نورالانوار وجودش را جذبه این انوار فرا می‌گیرد. در نتیجه، در انوار

دیگری توجه نمی‌کند. بنابراین، از انوار و مبادی به »من« تعبیر می‌کند. ولی واقعاً آنها دو تا هستند، 

نـه آنکـه نفـس از بیـن رفتـه و معـدوم شـده باشـد. پـس فنا و اتحـاد به معنای انعدام نیسـت، بلکه به 

معنای استغراق است در عین دو شیء بودن )یزدان‌پناه، 1389: 323-325(. سهروردی با تمثیلی 

زیبا وصول ماه به خورشید را با ندای »انا الشمس« تعبیر می‌کند، که یادآور گفتار عارفان در هنگام 

رهایـی اسـت )نـک.: سـهروردی، 1331: 465/3(. در ایـن تمثیـل زیبا سـهروردی فنای عـارف در نور 

حق را به تصویر کشیده است. عارفانی چون بایزید، حلاج، خرقانی14 و ابوسعید هنگامی که سراسر 

وجودشان را رنگ و نور خدایی دیدند، فریاد »انا الحق« بر زبانشان جاری شد.

در صفیر سیمرغ، کسانی را که به علم شهودی رسیده‌اند به پنج دسته تقسیم می‌کند:‌ 1. آنها که »لا اله الا 

 انت«؛ 4. گویندگان 
ّ

« می‌گویند؛ 3. گویندگان »لا انت ال  هو
ّ

الله« می‌گویند؛ 2. آنان که بالاترند و »لا هو ال

 وجهه« )نک.: همان: 
ّ

 شیء هالک ال
ُ

 انا«؛ 5. آنان که به اتحاد کامل رسیده‌اند و می‌گویند »کلّ
ّ

»لا انا ال

: صفیر سـیمرغ، کتاب‌خانه ملی طهران، نسـخه خطی شـماره  ، 1393، بازآورده از 325/3-326؛ نصر

1758، ص11-12(. واژه »خلاص« نیز در ادبیات سهروردی اهمیت بسیار دارد. در حکمت اشراق، در 
« دارد.15 مباحث معادشناسی و تبیین نجات، فصلی »در بیان خلاص انوار طاهره به عالم نور

سنجش اهریی و تناسخ

در مکاتـب هنـدی، غایـت و آمـاج رهـرو در سـیر و سـلوک عرفانـی نائل‌شـدن بـه مقـام فنـای فـی الله 

)مکتـی( اسـت کـه در آن مقـام تمـام تشـخصات فـرد از بیـن مـی‌رود و انسـان بـا خـدا یکی می‌شـود و 

آتما همچون قطره‌ای در اقیانوس وجود لایزال پرماتما فانی می‌گردد. در حالی که در تعالیم اسلامی 

به جای از بین رفتن تشـخص فرد و یکی‌شـدن روح انسـان با خدا مفهوم »لقاءالله«، »قرب الاهی« و 
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»وصال« به میان می‌آید و اینکه روح انسان در اعلا درجه قرب الاهی باقی بالله است )نک.: روحانی، 

، جینه، آیین بودا و سـیک،  1388: 310 -312(. تبییـن رهایـی در ادیـان هنـدی همچـون آیین هندو

ارتباط مستقیم با تناسخ دارد، در حالی که این باور در عرفان اسلامی پذیرفتنی نیست. در فلسفه 

، که پیوندش با عرفان مسلم است، مشائیان تناسخ را محال می‌شمرند. اسلامی نیز

سـهروردی دلایـل دو طـرف )مشـائیان و باورمنـدان تناسـخ( را ضعیـف دانسـته و گرچـه در بیشـتر 

رسـائلش تناسـخ را رد کـرده، در حکمـة الاشـراق می‌گویـد شـقاوتمندان پـس از آنکـه از ابـدان رهایی 

یافتنـد، خـواه تناسـخ باطـل باشـد و خـواه درسـت )زیـرا دلایـل بـر دو طـرف نقیـض در بـاب تناسـخ 

سسـت اسـت( برایشـان سـایه‌هایی از صـور معلقـه )ظلمانـی( بـه حسـب اخلاقشـان خواهـد بـود. 

سـعادتمندان نیز به دو دسـته کاملان و متوسـطان تقسـیم می‌شـوند؛ دسـته نخسـت پس از مرگ به 

عالم نور می‌پیوندند، اما متوسطان برای همیشه به عالم مثال و اشباح مجرد و لذت‌بخش منتقل 

می‌شوند. وی از حکمای باستان نقل می‌کند که انسان‌های رهایی‌یافته از تعلقات دنیا پس از مرگ 

به عالم نور و مفارقات می‌پیوندند، ولی کسانی که وابستگی‌های مادی بر آنها چیره بوده است، اهل 

شـقاوت‌اند و بعـد از مـرگ بـه ابـدان حیوانات منتقل می‌شـوند؛ و همگی متفق‌اند بر اینکه نفوس و 

ک بدون تناسخ به عالم نور می‌روند )نک.: یزدان‌پناه، 1389: 490-453/2(. انوار مدبر پا

تناسخ دامی و تناسخ معنوی

، صدرالدیـن شـیرازی نیـز تناسـخ مـادی را محال دانسـته، اما تناسـخ معنـوی را قبول  از سـوی دیگـر

دارد. ملاصدرا باب هشتم سفر چهارم از کتاب الحکمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعة را در 

ابطال تناسخ نفوس و ارواح و دفع دلایلی که اصحاب تناسخ بدان متشبث شده‌اند، اختصاص 

داده )صدرالدیـن شـیرازی، 1410: 2/9-77( و فصـل نوزدهـم از کتـاب مبدأ و معاد را در بیان ابطال 

تناسخ نگاشته است. وی برای تناسخ دو تفسیر پیش می‌نهد، که معنای نخست را ابطال می‌کند 

و معنای دوم را می‌پذیرد و برای تأییدش شواهدی از کتاب و سنت می‌آورد:
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معنای باطل تناسخ از نظرگاه ملاصدار

ملاصـدرا انتقـال نفـس انسـانی در دار دنیـا از بدنـش به جسـمی دیگر را باطل و نادرسـت می‌داند، 

خـواه آن جسـم بـدن انسـانی باشـد کـه بـه اسـم »نسـخ« مذکـور اسـت، و خـواه بـدن حیوانی کـه آن را 

»مسـخ« می‌گوینـد، و خـواه جسـم نباتـی کـه »فسـخ« می‌نامنـد، و خـواه جسـم جمـادی کـه »رسـخ« 

.)381 :1362 ، می‌نامند )همو

معنای صحیح »تناسخ« از نظر ملاصدار

»تناسـخ در نشـئه دیگـر بـه ایـن معنـا کـه نفس مصور گردد بـه صورت حیوانی یا نباتـی یا جمادی به 

حسـب اخالق دنیـه و عـادات ردیـه مخالـف بـا تحقیـق نیسـت، بلکـه در نـزد اهـل کشـف و شـهود 

محقق است، و در نزد اهل حق از ارباب شرایع و ملل نیز ثابت است، و ظواهر کتاب و سنت نیز 

بر آن دلالت دارد« )همان: 381(.

ملاصدرا از یک‌سو تناسخ به معنای مشهور را باطل می‌داند، اما می‌کوشد اصرار اساطین حکمت، 

مثل افلاطون، سقراط، فیثاغورس، انباذقلس، اغاثاذیمون و هرمس، بر تناسخ را بر وجه صحیحی 

حمـل کنـد. وی نفـوس انسـانیه را بـه سـه دسـته ناقصـه در علـم و عمـل، متوسـطه در علـم و عمـل و 

کامله در علم و عمل یا در علم به‌تنهایی تقسیم می‌کند: نفوس ناقصه، در نشئه آخرت هر یک به 

حسـب مناسـبت خلقی که در دار دنیا بر ایشـان غلبه داشـته، بر صور حیوانات مختلفه مبعوث 

می‌گردند. نفوس متوسطه بر صور حسنه که با اخلاق ایشان مناسبت داشته مبعوث می‌گردند. اما 

نفـوس کاملـه بالاتفـاق از ابـدان خالص خواهند بود، چه ابدان دنیایی و چه اشـباح مثالی. زیرا که 

ایشان عقول مستفاده‌اند که در سلک مقدسین مفارقه از عالم مواد و حرکات منسلک گردیده‌اند 

)همان: 383-382(. 

در ادامـه، ملاصـدرا بـه چنـد مذهـب دربـاره تناسـخ اشـاره می‌کنـد. تناسـخ بـه معنـای آنکـه نفـوس 

انسـان بـه اجسـاد حیوانـی منتقـل شـوند کـه در اخالق و اعمال با آن نفوس مناسـب باشـند و هرگز 
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از قیـد ابـدان رهایـی نیابنـد، مذهبـی اسـت باطـل. زیـرا قائالن بـه ایـن نظـر بـه مجردشـدن هیـچ 

نفسـی بعـد از مفارقـت از بـدن قائـل نیسـتند و همـه نفـوس را دائمةالتـردد در بدن‌هـای حیوانـات 

، انطبـاع نفـوس در ابـدان و انتقـال صـور و اعـراض از محلـی بـه  و غیـره می‌داننـد. از سـوی دیگـر

محلـی دیگـر حتـی نـزد خـود ایـن طایفـه محـال و ممتنـع اسـت. ضمـن آنکـه عنایـت ازلیـه هـم از 

ایـن ابـا دارد کـه نفـس تـرددش در ابـدان دائمـی باشـد و نتوانـد بـه عالـم انـوار و عقـول بپیونـدد. زیـرا 

عنایـت الاهیـه مقتضـی آن اسـت کـه هـر صاحـب کمالـی را بـه کمالـش برسـاند. مذهـب دیگـر در 

این باب مذهب مشـرقیین یا مذهب یوذاسـف تناسـخی اسـت که به ادوار و اکوار قائل اسـت. به 

نظـر ایـن گـروه، نفـوس کاملیـن از سـعدا بعـد از مفارقـت از ابـدان بـه عالم عقلی متصـل می‌گردند و 

سـعادت وصف‌ناپذیـری بـه ایشـان می‌رسـد. امـا غیرکاملیـن، نفـوس ایشـان بـه ابـدان دیگـر منتقل 

می‌شـود. امـا در میـان ایشـان در منتقل‌الیـه اختالف اسـت، و در جـواز نقـل بـه غیـر بـدن انسـانی 

)بـدن حیوانـی یـا نباتـی یـا جمادی( اختلاف اسـت. مذهب دیگر مذهب قائلین به نقل اسـت در 

جهـت صعـود، کـه مـزاج اشـرف انسـانی اسـتدعای نفسـی اشـرف می‌کنـد و بـه ترقی نفـس از درجه 

نبـات و حیـوان تـا انتقـال بـه انسـان قائل‌انـد )همـان: 384-383(.

وراسی‌ ازواج ثلاثه از نگاه ملاصدار و سهرودری

بـر سـه دسـته می‌دانـد: پیشـگامان )مقربـان(، سـعادتمندان  راه رهایـی  را در  مـردم  واقعـه،  سـوره 

 ، )خجستگان( و شقاوتمندان )شومان(. ملاصدرا در تفسیر سوره واقعه، این اصناف سه‌گانه )اخیار

( را بر قوه عقل، قوه خیال و قوه حس تطبیق می‌کند. برای هر قوه‌ای کمالی است: کمال  ابرار و اشرار

قوه عاقله به ادراک معارف الاهی و علوم ربانی است که به وسیله آن انسان در جوار خدا و ملکوتش 

حشر می‌گردد. کمال قوه خیالی در انجام‌دادن خیرات و کارهای نیک و تهذیب صفات و تبدیل 

سیئات به حسنات است؛ و کمال قوه حسی ادراک لذت‌های جسمانی و اعراض و اهداف بدنی 

که سازگار با حس است )صدرالدین شیرازی، 1389: 132(.



274 / پژوهشمان‌ه فلسفه معاصر، سال اول، شمراه دوم

به حسب این قوای سه‌گانه برای انسان نشئات سه‌گانه است؛ اولین چیزی که در او از قوه به فعل 

خـارج می‌شـود، نشـئه حـس اسـت و کمـال ایـن نشـئه به حسـب قـوه حـس، آرام‌گرفتـن در دار دنیا و 

چرخش و گردش در مراتع و چراگاه‌های شهوات است، همانند بهائم و حشرات. همچنان که در 

کل الانعام والنار مثوی لهم« )محمد: 12(. کلون کما تأ سوره محمد آمده: »والذین کفروا یتمتعون و یأ

هنگامـی کـه از ایـن منـزل گـذر کـرد، عقـل عملـی و قـوه تخیـل در او حـادث می‌گـردد. کمـال انسـان 

بـه حسـب قـوه خیـال شـوق و اشـتیاق بـه سـرای آخـرت و بـودن در آنجـا را اقتضا می‌کنـد. در نتیجه 

خیـرات مظنونـه را تخیـل و افعـال حسـنه را قصـد، و انجام‌دادن طاعات و ترک زشـتی‌ها و سـیئات 

را نیـت می‌کنـد. زیـرا معـاد و بازگشـت انسـان از حیـث همـت و عـزم و اراده و نیـت اوسـت. سـپس 

هنگامـی کـه توفیـق الاهـی او را یـاری کنـد، و بـه کمـال قـوه نظـری بـالا رود، بـه کلیـات احاطـه پیـدا 

می‌کنـد، بـه مفارقـات متصـل می‌شـود و بـا دانش برهانـی و ادراکی مقدس و منزه از شـوب و آمیزش 

تغیـر و تجـدد یـا ظـن یا تخمین، مبادی و غایات را می‌شناسـد. منزلت و جایگاهـش در این حال، 

جایـگاه و مقام مقدسـین اسـت )نـک.: همـان: 133-132(.

در نظـر ملاصـدرا، اصحـاب میمنـه و اصحـاب مشـامه هـر دو از اصحاب اعمال‌انـد که قوه عملی 

بر ایشان غالب آمده است. اما مبدأ اعمال طایفه نخست، عقل عملی به واسطه ادراکات باطنی 

جزئیـه همچـون تخیـل، و مبـدأ اعمـال طایفـه دوم قـوه محـرک حیوانـی اسـت کـه قوه شـوقیه خوانده 

می‌شـود. غایـت ایـن قـوه شـوقیه بـه وسـاطت ادراکات حسـی، طلـب شـهوت )خـوردن و نزدیکـی 

جنسـی( یا غضب )غلبه، انتقام و کینه‌توزی( اسـت. اما سـابقون برتر از آنند که اهل عمل باشـند. 

شـأن ایشـان مشـاهده حقایـق و ملاحظـه عظمـت خـدا و ملکـوت او اسـت. محبـت خـدا آنهـا را از 

، حتی از طعام و شراب، بی‌نیاز کرده است. محبت غیر او و از نگرش به غیر او

، احوال این اصناف سه‌گانه از نظر مفارقت ارواحشان از بدن در لحظه مرگ،  در پایان سوره واقعه نیز

به میان آمده اسـت. سـابقین مقربین، اخیار و احرار و آزادگان رهایی‌یافته هسـتند که از عالم سـیر 

و سـلوک هم فراترند. زیرا به مقصود حقیقی وصول یافته‌اند، بلکه ایشـان مقصد سـالکین‌اند. حال 
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ایشان حال ملائکه مقرب است. پس برای روح چنین انسان‌هایی، روح اطمینان و راحت سکون 

نزد حق و بردالیقین اسـت و برای قلبش ریحانی از رزق معلوم اسـت که از آن رایحه یقین که قوت 

قلوب است به مشام می‌رسد، و برای نفسش جنت نعیم است که در آن بهشت پرنعمت و باغ‌ها و 

بستان‌های آن می‌گردد و تفرج می‌کند و شهوات حیوانی خویش را ما تشتهی الانفس و تلذ الاعین 

برآورده می‌کند )نک.: همان: 205-204(.

ک را  سهروردی و قطب‌الدین شیرازی، شارح حکمة الاشراق، در تطبیق بر شریعت، انوار و نفوس پا

همان مقربان، نفوس متوسط را اصحاب یمین و شقاوتمندان را اصحاب شمال شمرده‌اند. دسته 

اول )سـعادتمندان درجـه اول( کـه در علـم و عمـل قـوی و کامل‌انـد، بـه عالـم نـور محـض و عقـول و 

مفارقات منتقل می‌شوند. دسته دوم که در علم و عمل متوسط‌اند، به عالم مثال منفصل و عالم 

برزخ )عالم اشـباح معلقه( منتقل می‌شـوند و در عالم مثال مسـتنیر متنعم می‌شـوند. دسـته سـوم 

)اشقیا( هم سرانجام به عالم مثال منتقل می‌شوند، اما نصیبشان از عالم مثال، صور مثالی مظلمه 

خواهد بود و اگر تناسخ صحیح باشد )زیرا هیچ دلیلی بر اثبات یا نفی تناسخ وجود ندارد( فقط 

درباره این گروه )اصحاب شمال( صادق است )نک.: یزدان‌پناه، 1389: 472/2 -474(.

اهرودر

گرچه رهایی از آتش دوزخ و رسـیدن به بهشـت پویش ذهنی عامه مؤمنان اسـت، اما عارفان افزون 

بـر ایـن خواسـته‌ای والاتـر دارنـد و آن وصـل و وصـال دوسـت اسـت. از نـگاه عرفـا، هـدف نهایـی و 

مقصد نجات، لقاء‌الله اسـت. واصلان و عاشـقان حق، در راه حق، خودبینی، خودپرسـتی و من را 

فنـا می‌کننـد و بـه بقـای حـق می‌پیونـدد. از آنجـا که ارباب معرفـت، بیش از هر منبع و آبشـخوری از 

سرچشمه قرآن کریم مستفید بوده‌اند، در اندیشه بنیادین رهایی نیز باید بیش از هر منبعی به سراغ 

، اندیشه  قرآن برویم، زیرا نجات و فلاح در قرآن هم اندیشه‌ای بنیادین به شمار می‌رود. از سوی دیگر

رهایی در آثار فیلسوفان و حکیمان مسلمان نیز بازتاب‌های ارزشمندی داشته و بزرگانی همچون 
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ابن‌سینا، سهروردی و ملاصدرا این اندیشه را تبیین کرده و آن را با عرفان و قرآن نیز پیوند داده‌اند و 

هم‌سنجی زیبا و دلنشینی میان برهان و عرفان و قرآن در این باره پیش نهاده‌اند.

، در جستار رهایی، آیات قرآنی و اندیشه‌های عرفانی را با  با این رویکرد، و نگرش همه‌سویه و فراگیر

کلام بزرگان حکمت و دیدگاه‌های فلسفی مطابقت و موافقت دادیم و سازگاری، توافق، هم‌آهنگی 

و یگانگی قرآن، عرفان و برهان به حجت‌های روشن و به دلایل قاطع، مبرهن و ثابت شد.

در واکاوی تناسـخ در فلسـفه اسالمی، مشـائیان تناسـخ را ناشـدنی می‌دانند. سـهروردی اگرچه در 

بیشـتر رسـائلش تناسـخ را رد کرده، دلایل دو طرف )مشـائیان و باورمندان تناسـخ( را ناتوانا دانسـته 

اسـت. ملاصدرا برای تناسـخ دو تفسـیر )تناسـخ مادی و تناسخ معنوی( پیش می‌نهد، که معنای 

نخست را ابطال می‌کند و معنای دوم را می‌پذیرد.

پین‌وشتاه‌
ی  1. راغــب اصفهانــی، اصــل نجــاء را انفصــال از چیــزی معنــا می‌کنــد: فــان از فــان نجــات پیــدا کــرد. و

شــواهد فراوانــی بــرای نجــات در قــرآن مــی‌آورد؛ نــک.: راغــب اصفهانــی، 1416: 792.

: الظفــر بالخیــر مــع حصــول الســامة. قــال تعالــی: ذلــک هــو الفــوز الکبیــر )البــروج: 11(، فــاز فــوزا  2. »الفــوز

عظیمــا )الاحــزاب: 71(؛ نــک.: راغــب اصفهانــی، 1416: 647 -648.

ــم  ــقاوة ... فمنه ــاده الش ، و یض ــر ــل الخی ــی نی ــان عل ــة للانس ــور الالهی ــة الام ــعادة: معاون ــعد والس 3. »الس

شــقی و ســعید« )هــود: 105(؛ نــک.: راغــب اصفهانــی، 1416: 410 -411.

ی تحلیــل  ک بغیــه«؛ راغــب اصفهانــی فــاح را در دو بخــش دنیــوی و اخــرو 4. »الفــاح: الظفــر و ادرا

ی می‌دانــد کــه موجــب ســعادت زندگــی دنیــا می‌شــود. ایــن  می‌کنــد. فــاح دنیــوی را رســیدن بــه امــور

ســعادت‌های چندگانــه کــه ظفــر و کامیابــی بــه آنهــا زندگــی دنیــا را خــوش و خــرم می‌کنــد عبارت‌انــد 

ی چهــار چیــز اســت: بقــای بــدون فنــا، غنــای بــدون  ی. فــاح اخــرو : بقــا، توانگــری و عــز و بی‌نیــاز از

، عــزت بــدون ذلــت و دانــش بــدون نادانــی؛ نــک.: راغــب اصفهانــی، 1416: 644. فقــر
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کار بــرده می‌شــود؛ نــک.: راغــب  5. رشــد، خــاف غــی اســت و در خصــوص اســتعمال هدایــت بــه 

.355-354  :1416 اصفهانــی، 

ــی 
َ
دْعُوکــمْ إِل

َ
، نَجْــو و نَجَــاة بــه معنــای خلاص‌شــدن اســت: »وَ یــا قَــوْمِ مــا لِــی أ یــم، نجــو 6. در قــرآن کر

: 41(؛ »ای قــوم چــه شــده کــه مــن شــما را بــه خلاصــی از آتــش  «ِ )غافــر ــار ــی النَّ
َ
ــی إِل جــاةِ وَ تَدْعُونَنِ النَّ

یشــه‌یابی ایــن واژه در کتــب لغــت  ــه ر ــرآن ب ــوس ق ــه آتــش«. در کتــاب قام ــم و شــما مــرا ب می‌خوان

ک: خلــص. راغــب گویــد: بــه مــکان مرتفــع  پرداختــه شــده اســت: »در مصبــاح گفتــه: نَجَــا مــن الهــا

نَجْــوة و نَجَــاة گوینــد کــه بــه واســطه ارتفــاع از مکان‌هــای اطــراف جــدا شــده و بــه قولــی از ســیل نجــات 

یافتــه و خــاص شــده اســت« )قرشــی بنایــی، 1412: 26/7(؛ 

ی. طبرســی فرمــوده: فــوز و فــاح و نجــاح نظیــر هم‌انــد. راغــب آن را رســیدن بــه  : نجــات. رســتگار »فــوز

ــوْزاً عَظِیمــاً )احــزاب: 71(؛  ــدْ فــازَ فَ هُ فَقَ
َ
َ وَ رَسُــول ــعِ الّلَ ــنْ یطِ ــا ســامت معنــای کــرده اســت: وَ مَ خیــر ب

یــم فــوز را در خشــنودی خــدا،  عَظِیــمُ )مائــده: 119(. قــرآن کر
ْ
فَــوْزُ ال

ْ
ُ عَنْهُــمْ وَ رَضُــوا عَنْــهُ ذلِــک ال رَضِــی الّلَ

 :) ــز ــد. )فَائِ ــودن از گناهــان می‌دان ــا نیــکان و مصون‌ب ــودن ب ــت، ب ــه جنّ طاعــت خــدا و رســول، ورود ب

ــهُمُ  قَــوْا بِمَفازَتِهِــمْ لا یمَسُّ
َ
ذِیــنَ اتّ

َّ
ُ ال ــی الّلَ : 20( ... وَ ینَجِّ فائِــزُونَ )حشــر

ْ
ــةِ هُــمُ ال جَنَّ

ْ
صْحــابُ ال

َ
. أ رســتگار

ــل  ــد اه ــی خداون ــت، یعن ــبب اس ــای س ــه معن ــاء ب ــی و ب ــدر میم ــراً مص ــازه ظاه : 61(. مف ــر ــوءُ )زم السُّ

ی و رســیدن بــه خیــر از جهنّــم نجــات می‌دهــد. یعنــی نجــات آنهــا همــان  تقــوا را بــه ســبب رســتگار

ــی، 1412: 212-211/5(. ــی بنای ــت )قرش ــان اس رستگارشدنش

فلــح: )بــر وزن فــرس( و فــاح بــه معنــای رســتگاری و نجــات اســت و شــامل رســتگاری دنیــا و آخــرت اســت. 

و ســبب آن پیــروی از خواســته‌های عقــل و دســتورات دیــن می‌باشــد« )قرشــی بنایــی، 1412: 202-201/5(.

( بــه ســوی او می‌دانــد:  7. راغــب اصفهانــی در مفــردات، ملاقــات الله را عبــارت از قیامــت و بازگشــت )مصیــر

»واعلمــوا انکــم ملاقــوه )بقــره: 223(؛ قــال الذیــن یظنــون انهــم ملاقــوا الله )بقــره: 249(؛ و قــال الذیــن لایرجــون 

لقاءنــا )یونــس: 15(؛ الــی ربــک کدحــا فملاقیــه )انشــقاق: 6(« )نــک.: همــان: 745(. اگرچــه آیاتــی همچــون 

: 15( و »نســیتم لقــاء یومکــم هــذا« )ســجده: 14( را می‌تــوان بــه روز قیامــت و بعــث و  »یــوم التــاق« )غافــر

نشــور تفســیر کــرد، ولــی روشــن اســت کــه در تفســیر صوفیانــه و عرفانــی »لقــاءالله« معنایــی گســترده‌تر دارد، 

همچنــان کــه بــار معنایــی قیامت نیــز گســتره بیشــتری دارد.
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8. سنایی در باب دوم حدیقه اشعار بلند و فراوانی در عظمت قرآن سروده است )نک.: همان: 184-171(.

9. پس کریم آن است کو خود را رهد            آب حیوانی که ماند تا ابد

باقیات الصالحات آمد کریم            رسته از صد آفت و اخطار و بیم

)مولوی، 1379: دفتر سوم(

یان، 1389. 10. برای تحلیل قصه‌های رمزی ابن‌سینا و سهروردی نک.: پورنامدار

. 11. کبوتر

ــفا و  ــاد مســئله اتحــاد عاقــل و معقــول را پذیرفتــه، ولــی در ش ــدأ و مع 12. گویــا ابن‌ســینا در رســاله مب

اشــارات آن را نقــد کــرده اســت )نــک.: یزدان‌پنــاه، 1389: 320/2(.

13. بــا ایــن اســتدلال کــه هنگامــی کــه عالــم معلوم را به دســت مــی‌آورد، با معلــوم متحد و به آن تبدیل می‌شــود 

)صیــرورت(، امــا صیــرورت و اتحاد )اینکه دو چیز یکی شــوند( محال اســت )نک.: همــان: 322-321(.

: نوشــته بر دریا، 1391: 322(. 14. »مصطفای وقتم و خدای وقتم« )شــفیعی کدکنی، در

؛ آن‌کــه  کثــر فکــره فــی عالــم النــور کثــر همــه الاخــرة و ا 15. از بــاب نمونــه: »ولا خــاص لمــن لــم یکــن ا

نــدارد«  خلاصــی  نباشــد،  نــور  عالــم  دربــاره  فکــرش  افزون‌تریــن  و  آخــرت  اهتمامــش  بیشــترین 

.)481/2 یزدان‌پنــاه، 1389:   : از نقــل  بــه  الاشــراق،  حکمــة  )ســهروردی، 

منباع
قرآن کریم.

ابن‌سـینا، حسـین بن عبدالله )1388(. اشـارات و تنبیهات، ترجمه و شـرح: حسـن ملک‌شـاهی، تهران: 

سروش، چاپ ششم، ج1.

یچـی،  کـی، احمـد بـن اخـی ناطـور )1385(. مناقـب العارفیـن، بـه کوشـش و تصحیـح: تحسـین یاز افلا

تهران: دنیای کتاب، چاپ چهارم.

داسـتان‌های  از  تحلیلـی  فارسـی:  ادب  در  رمـزی  داسـتان‌های  و  رمـز   .)1389( تقـی  یـان،  پورنامدار

عرفانی‌فلسفی ابن‌سینا و سهروردی، تهران: علمی و فرهنگی، چاپ هفتم.
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و  القـدس، مقدمـه، تصحیـح  مـن حضـرات  الانـس  نفحـات  بـن احمـد )1386(.  جامـی، عبدالرحمـن 

تعلیقات: محمود عابدی، تهران: سخن.

)مقامـات  نهـم«  »نمـط  ابن‌سـینا  تنبیهـات  و  اشـارات  دروس شـرح  آملـی، حسـن )1388(.  حسـن‌زاده 

العارفین(، به کوشش: صادق حسن‌زاده، قم: آیت اشراق، چاپ اول.

، سید محمد )1383(. عرفان در غزل فارسی، تهران: علمی و فرهنگی، چاپ نخست. راستگو

الراغب الاصفهانی، حسـین بن محمد )1416(. مفردات الفاظ القرآن، تحقیق: صفوان عدنان داوودی، 

دمشق: دار القلم، بیروت: الدار الشامیة.

، قم: دانشگاه ادیان  روحانی، سید محمد )1388(. دین سیک‌ها، ویرایش علمی: علی موحدیان عطار

و مذاهب، چاپ اول.

زرین‌کوب، عبدالحسین )1366(. سر نی، تهران: علمی، چاپ دوم.

زمانی، کریم )1373(. شرح جامع مثنوی، دفتر دوم، تهران: اطلاعات، چاپ اول. 

و  تصحیـح  الطریقـة،  شـریعة  و  الحقیقـة  حدیقـة   .)1368( آدم  بـن  مجـدود  ابوالمجـد  غزنـوی،  سـنایی 

تحشیه: سید محمدتقی مدرس رضوی، تهران: دانشگاه تهران.

سـنایی، مجـدود بـن آدم )1389(. دیـوان حکیـم سـنایی، تصحیـح: مظاهـر مصفـا، بـه کوشـش: شـاهرخ 

، چاپ اول. حکمت، تهران: زوار

سـهروردی، شـهاب‌الدین یحیـی )1331(. مجموعـه مصنفـات شـیخ اشـراق، تصحیـح و مقدمـه: هنری 

، تهران: انجمن شاهنشاهی فلسفه ایران. کربین و سید حسین نصر

گه، چاپ دوم. یانه‌های سلوک، تهران: آ شفیعی کدکنی، محمدرضا )1376(. تاز

ی، محمـد بـن ابراهیـم )1362(. مبـدأ و معـاد، ترجمـه: احمـد حسـینی اردکانـی، بـه  صدرالدیـن شـیراز

کوشش: عبدالله نورانی، تهران: مرکز نشر دانشگاهی.

ی، محمد بن ابراهیم )1389(. تفسیر سوره واقعه، تهران: مولا، چاپ سوم. صدرالدین شیراز

ی، ممحمـد بـن ابراهیـم )1990/1410(. الحکمـة المتعالیـة فی الاسـفار العقلیة الاربعة،  صدرالدیـن شـیراز

بیروت: دار احیاء التراث العربی، الطبعة الرابعة.
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، فریدالدیـن محمـد )1362(. دیـوان عطـار، بـه اهتمـام و تصحیـح: تقـی تفضلـی، تهـران: علمـی و  عطـار

فرهنگی، چاپ سوم.

کبر )1412(. قاموس قرآن، تهران: دار الکتب الاسلامیة، چاپ ششم، ج7. قرشی بنایی، علی‌ا

مولـوی، جالل الدیـن محمـد بـن محمـد )1379(. مثنوی معنوی، به کوشـش: توفیق ه. سـبحانی، تهران: 

سازمان چاپ و انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، چاپ چهارم.

کشـف الاسـرار و عـدة الابـرار )معـروف بـه تفسـیر خواجـه عبـدالله  میبـدی، احمـد بـن محمـد )1371(. 

. ی(، به اهتمام: علی‌اصغر حکمت، تهران: امیرکبیر انصار

. ، سید حسین )1393(. سه حکیم مسلمان، ترجمه: احمد آرام، تهران: امیرکبیر نصر

یـا: از میـراث عرفانـی ابوالحسـن خرقانـی )1391(. مقدمـه، تصحیح و تعلیقـات: محمدرضا  نوشـته بـر در

شفیعی کدکنی، تهران: سخن، چاپ پنجم.

شـیخ  فلسـفی  دسـتگاه  سـنجش  و  شـرح  گـزارش،  اشـراق:  حکمـت   .)1389( یـدالله  سـید  یزدان‌پنـاه، 

، قـم: پژوهشـگاه حـوزه و دانشـگاه و  شـهاب‌الدین سـهروردی، تحقیـق و نـگارش: مهـدی علی‌پـور

سمت، چاپ اول، ج2.
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