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  چکیده
شـناختی و چـه از    چه به لحـاظ سـبک  هرچند تاکنون جریان عرفان اسلامی، متناسب با هر عصر و روزگاري به اشکال گوناگونی، 

شـاید تقسـیم آن بـه دو     ،است تقسیم شدههاي عرفانی  گذاران سرشناس فرقه آثار، پیشگامان و بنیان جهت ادوار تاریخی، رویدادها،
گیرد، از  یکی از آغاز تا سده هفتم هجري و دیگري از سده هفتم با ظهور ابن عربی تا دوران حاضر را در برمیسنت اول و دوم که 

شمول بیشتري برخوردار باشد. هدف از بررسی موضوع عشق در دو سنت عرفانی، شناخت چگونگی تعامل قـوه نظـري و عملـی    
ر وحـدت      در دو سنت عرفانی مذکور و تبیین این واقعیت است که چگون ه مبانی فکري سنت دوم که مـراد از آن مکتـب مبتنـی بـ

 هاي علمی و نظري خود، قوه عملی را نیز تحکیم و تعمیق بخشد. وجود ابن عربی است، توانست با تبیین و تشریح اصولی شالوده
ه شـمار مـی     هاي این دو را که هم از مضامین پرکاربرد و هم از کلیدواژه» عشق«تر شدن این موضوع،  براي روشن آیـد، از   سـنت بـ

هاي هـر یـک در    یم تا با مطالعه دیدگاها هالحکم شیخ اکبر برگزید یعنی عبهرالعاشقین روزبهان بقلی و فصوص ،خلال دو اثر منتخب
  خصوص عشق، نتایج و بازخوردهایی را که با تکیه بر این مبانی در این هر دو سنت حاصل آمده است، بررسی کنیم.
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  مقدمه

توان یافت که به عشق نیندیشیده و از تاثیر یـا اهمیـت    در جریان تاریخ پر فراز و فرود عرفان، کمتر عارفی را می
گیـرد. بـا    در مقابل عقل و مفاهیم انتزاعی آن قرار مـی اغلب در قلمرو عرفان اسلامی  عشقآن سخن نگفته باشد. 

کسانی نیز هسـتند کـه آن   دانند،  ناپذیر می هاي عوالم عشق را وصف تجربهوجود این، بر خلاف همه مدعیانی که 
نظیري که در توصـیفات و تفسـیرهاي آنـان راه یافتـه،      هاي کم ها و ظرافت اند و اتفاقاً پیچش و بیان کردهرا شرح 

  داند، نقض کرده است.   ناپذیر می بیان که آن را مطلقاًرا ادعاهایی 
 هـاي نظـري   ، توجه به ویژگیعرفانی که این افراد بنیان گذاشتند نکته قابل ملاحظه در تعریف مبانی دو سنت

د. منظـور از قـوه نظـري،    ن ـرو ست. در عرفان، دو بعد نظر و عمل در راستاي هم بـه پـیش مـی   ا و کاربردي آنها



بینی مستقل و درك متفاوتی از پدیـدارهاي هسـتی اسـت     شناختی عارف در کسب یک جهان هاي معرفت توانایی
هـاي   . وجه ممیزه عرفان با جریـان شود که به تجربیات فردي و جمعی متفاوت با سایر ابزارهاي معرفتی منجر می

گیري به سمت معرفتـی نهفتـه    ورزي منطقی، در جهت موازي دیگري نظیر زهدورزي دینی، کلام اسلامی و عقل
عقل و استدلال را نیز تا حدي که به تکمیل این شیوه، عارف شود؛ در  است که از راه وجدان و شهود حاصل می

قـراردادن  بـا کنـار هـم     وگیـرد   کند، به کار مـی  کمک می ويهاي ادراکی  و به فعلیت درآوردن بخشی از توانایی
تر باشـد، آداب و رسـوم عملـی و     یابی فراهم . هر اندازه که زمینه براي معرفترسد به تکامل می شهود و استدلال

  ري در پرورش قواي معنوي و روحی وي خواهد داشت.بیشتثیر أمعاملات عرفانی نیز ت
از آنجا کـه عرفـان    . با این حال،دنرو ناپذیر هر دو سنت عرفانی به شمار می جزء جداییقواي نظري و عملی 

در اصل با بینش و معرفت برابر است و بدون این معرفت، به سطح تکرار و تقلید تنزل خواهد یافت، سـبقت در  
 ـو نظر بر عمل تقدم دارد. با وجود این، نظر و عمل با قبول  استهمه حال با قوه نظري  ثیر از یکـدیگر سـبب   أت
کننـد. ایـن تعامـل     سیر هماهنـگ و متعـادلی را دنبـال مـی     ،شوند و از طریق تعامل با هم تکمیل چرخه کمال می

ف دایـره فکـري   ارتواند با پیشگیري از افراط، ضامن تعادل روانی و اخلاقی انسان گردد. هر اندازه ع ـ مشترك می
به همان میزان نیز در بعد کاربردي و عملی در پالایش روحـی  و نظري خود را عمق و گسترش بیشتري ببخشد، 

  از طریق آداب و معاملات  عرفانی تواناتر خواهد بود.
این مقاله در نظر دارد تا با مقایسه عشق به عنوان یکی از مفاهیم کلیدي که در هر دو سنت با شکل و روشـی  

دهـد و   ثیر قرار میأنظر، مبانی عملی را نیز تحت ت خورد، نشان دهد که چگونه تغییر جایگاه متفاوت به چشم می
روزبهـان   عبهرالعاشـقین رسد. براي نمونه از سنت اول بـه   ظاهر مشترك، به نتایجی متفاوت می هبا وضع مقدمات ب

این آثار کلیدي و شاخص، هـر چـه   به  توجه ابتا است شیخ اکبر استناد شده  الحکم فصوصبقلی و در دیگري به 
  .یمربط اختلاف میان آنها پی ببهتر به نقا

و هـر   اند تعمق کردهبسیار نظرانی دانست که در موضوع عشق  عربی را باید جزء صاحبابن روزبهان بقلی و 
انـد. روزبهـان در دو اثـر خـود،      ساحتی دیگرگون بدان بخشیده ،یک به فراخور غایت مطلوب خویش در عرفان

 ـفتوحـات مک و  الحکـم  فصـوص ، و ابـن عربـی نیـز در دو کتـاب     الارواح مشربو  عبهرالعاشقین بـه ایـن مسـأله    هی ،
 ـ. روزبهان به دو ثمـره از ق اند مطرح کردهو دستاوردها و نظریات متفاوتی در این خصوص  اند پرداخته ل عشـق  ب

هـا و   لجـه  اما غایت قصوایی که از عشق در نظر دارد و خطر اسـتغراق در ، قایل است: اول معرفت و دوم توحید
ایـن سـرمنزل    مقصدي است فراتر از عشق که در آن لـذتی بـراي عـارف نیسـت.     خرد، غمرات آن را به جان می

دهد کـه ابتـدا و انتهـاي آن چـون حلقـه       اي را تشکیل می چرخه ،نهایی، یعنی مقام توحید یا اتحاد  به مدد عشق
تا ابد نیـز هموسـت کـه    ، ورزید ه ذات خود عشق میگونه که در ازل او بود که ب همان پیوندد. انگشتري به هم می

در ایـن   ،عبهرالعاشـقین روزبهان در کتـاب   به عنوان تنها حقیقت متعالی، به خود عالم است و ناظر است و عاشق.



یـزل عالمـا بنفسـه و     یزل محباً بنفسه لنفسه کمـا أنـّه لـم    إنّه لم«که است به این قول مشهور نظر داشته  خصوص،
  )138: 1383(روزبهان بقلی  ».نفسه بنفسه ناظراً إلی

هـاي   توصیف این دایره ازلی و ابدي، مطابق با دیدگاه هر یک از این دو عارف نسبت به ترتیب و توالی نظـام 
کند تا دریابیم عشق در این دو نظـام چـه نقشـی     گیرد و به ما کمک می شناختی شکل می شناختی و معرفت هستی

و دلیل اینکه باید براي دستیابی به یک غایت عملی یـا تفسـیر وجـودي بـه آن      ؟ی داردچگونه ماهیت ؟کند ایفا می
  چیست؟ ،برشمرد آن متوسل شد و آن همه اصناف و احوال و مقامات براي

هـاي   نیز مشهور و در شمار یکی از نخستین فرهنـگ  هزار و یک مقامکه به ) 1973( الارواح مشربروزبهان در 
و پنجـاه مقـام   اسـت  به حب، اشتیاق و عشق به عنوان سه مقـام متمـایز نظـر داشـته      اصطلاحات صوفیانه است،

کیـد بـر   أو بـا ت  خـود اي نیز تجربیات شهودي و عرفانی  ها و تا اندازه مندرج در ضمن هر یک را مطابق با دیدگاه
 قلمـرو تـا  اسـت   بـر آن بـوده   عبهرالعاشـقین در در حالی کـه   ،ده استرهاي روانی آنها توصیف ک ها و جنبه جلوه

  روانی و معرفتی عشق را توأمان شرح و تفصیل دهد.
 توان اشاره کرد: توحیـد، فنـا، بقـا، سـکر، صـحو      روزبهان به موارد ذیل می ی آثارهاي عرفان از جمله کلیدواژه

خـوف و   انبسـاط،  انـس،  قرب، وجد، مشاهده، یقین، عبودیت، (هرچند سکر بسامدي بیش از صحو دارد)، رضا،
توحید، سـکر،  هاي  واژه عبهرالعاشقینها، در  از میان این واژه (که از جایگاهی برتر از خوف برخوردار است). رجا

  ند.هستتر  ویژه بنا بر متن کتاب برجسته هبو  (تجلی) و قرب در قیاس با سایر موارد فنا، بقا، رجا، مشاهده
هـاي شـهودي آتـی بـراي ادراك پلکـانی       گیري جهتبا آن بلکه  ،گیرد نفسه مبنا قرار نمی عشق فیدر این آثار 

با گزینش این طرح مسیر آتی خود را به سوي کشف جمال یـا تجلّـی   قصد دارد . عارف شود حقیقت طراّحی می
در حـالی   بیند، میترین وسیله براي به فعلیت رساندن سایر امکانات  عشق را مناسب جلال به درستی ادامه دهد و

پـیش از  با تلفیق مبانی نظري و آداب عملـی سـنن عرفـانی     شده است،عرفان سنت دوم که با ابن عربی آغاز که 
ی فلسفه وجودي منظم ـ ه استو توانسته مان سپري کردأشناسی تو شناسی و هستی مسیر خود را در معرفت خود

  دي به کارگمارد.و قواي عملی را نیز درست به منظور تحقّق این منظومه فکري وجو فراهم آورد
 ـ ؛مقوله عشق در هر دو سنّت یادشده بهترین مصداق تبیین مبانی نظري و عملـی شـناخته شـده اسـت     لیف أت

 ،دومفخرالدین عراقی در سنت  لمعاتدر سنت نخست و  عبهرالعاشقینو  العشاق سوانح، الالف عطف رسایلی چون
در اینجا دیگـر صـحبت    عملی موجود در آن است. امکانات نظري وظرفیت عشق در به فعلیت رساندن گواه بر 

بلکه شهود کامل یک حقیقت یکپارچه که در تعینات مختلف واحـدیت، اسـماء    ،از ادراك پلکانی حقیقت نیست
  متجلی شده است.در عشق  ،است و صفات، اعیان ثابته، اعیان خارجی و جز آن گسترده شده

در عین حال از آن به عنـوان مهـر ختـام تنـاظر میـان مباحـث        انسان کامل است که شیخ اکبرنمود این تجلی 
در  ،کنـد  شناسانه کار خود را به خوبی تبیین می بدین وسیله شیخ نه تنها ابعاد هستی گیرد. نظري و عملی بهره می



که مرتبه بلاتعین احدیت به واسطه همان حب ذاتی به مشاهده خود در -سطح معرفتی و در ساحت انسان کامل 
شناختی تفکـر خـود را نیـز روشـن      ابعاد معرف -آینه خلقت را به وجود او صفا داده است ،ها ترین صورت لکام
با معرفی انسان به عنوان جـامع همـه اسـماء و صـفات و آینـه       ،نماید تا وحدتی که در کل وجود سریان دارد می

  تحقق یابد. ،متقارن هستی
شناسـی در سـنت    ناسی در سنت نخست و سـبقت هسـتی  ش تقدم معرفتحال سؤال این تحقیق این است که 

در ابتدا کـار خـود را   براي پاسخ به این پرسش است.  موضوع عشق داشته بارهعارفان در يثیري بر آراأدوم چه ت
  گیریم. شیرازي در سنت اول پی میبقلی هاي روزبهان  با طرح دیدگاه

  
  شناسی مقام عشق در مشرب روزبهان معرفت

، همواره در یک سیر صعودي میل به سـوي هـدفی متعـالی    شود از آن به شهود یا تجلی تعبیر میدر عرفان آنچه 
بسـته بـه اسـتعداد نفـوس      هدفاین  شود. الخطاب مقامات و مدارج معرفتی یاد می دارد که از آن به عنوان فصل

سـبب  مکن است سبت که مگرایی در عرفان، به همان ن غایت ،براي قبول تجلی متفاوت و متغیر است. با این همه
اي که در دوگانگی میان وحـدت و کثـرت بـه آن گرفتـار      را از فاصله ويشود و  فردمعنوي هاي  ظرفیتکشف 

مکاشـفتی   -مانع از تبیین و تفسیر درست یک نظـام معرفتـی  ممکن است در عین حال  ،رهایی بخشد شده است،
  د.ومطلوب ش

ویـژه در توضـیح    ، بـه از جمله در رسایل روزبهان سنت نخستدر مجموعه آثار عارفان انعکاس این دو جنبه 
دربـاره قـوس    شـرح شـطحیات  و  عبهرالعاشقینتر است. روزبهان در  شناختی ملموس هاي وجودي و جهان دیدگاه

گیـرد، بـه زبـان متکلـف اسـتعاره و رمـز        نزولی وجود که از ابتداي مراتب خلقت تا عـالم شـهادت را در برمـی   
و وجـوه  اسـت  در کلام او قوس نزولی وجود و قـوس صـعودي معرفـت بـه هـم آمیختـه        .دهد توضیحاتی می

شــناختی نزولــی و قــوس  تشــخیص ســیر هســتی ،از ایــن رو ؛تــوان یافــت میــان آنهــا نمــی یافتراقــمشــخص 
تـوان   مـی  ،بـا وجـود ایـن    ؛ها و امتیازات هر یک کـار آسـانی نیسـت    فاوتتوجه به تشناختی صعودي با  معرفت

  ترسیم کرد که تا حدي نظام وجودي و شناختی او را در برگیرد.نموداري 
 لاهوت

↓ 
  جبروت (عالم صفات)

  )(مرتبه عقل اول
↓  

  ملکوت (عالم افعال)
  



  
  سفلی (عالم ذر)  ملکوت             ملکوت اعلی (عالم مکاشفات جمالی و جلالی)  

↓  
  ناسوت

  
از زبان گوینده در حسب حال معراج روحـانی   ،العاشق و المعشوق ملاطفةفی  ،عبهرالعاشقیندر فصل اول 

چون بعد از سیر عبودیت به عالم ربوبیت برسیدم و جمال ملکوت به چشم ملکـوتی بدیـدم، در   «خوانیم:  وي می
و شراب محبـت ذوالجلالـی    ... منازل مکاشفات سیر کردم و از خوان روحانیان مایده مقامات و کرامات بخوردم

در بحر معرفت به حق توانگر گشتم و از لجه آن به سفینه حکمت،  ...، ح جمال صرف به مذاق جانم رسیداز قد
امواج قهریات و لطفیات ببریدم و به سواحل صفات فعل رسیدم، به مدارج توحید و تفرید و تجرید، سوي عـالم  

توحیـد عـزت خـود     يفنا .شنیدمازل رفتم و لباس قدم یافتم. خطاب عظمت و کبریا و انبساط و حسن و قرب ب
سـپس   .)4: 1383(روزبهـان بقلـی    ».به من نمود و مرا در عین قدم از رسم حدوثیت فانی کرد و به بقـاء بـاقی کـرد   

در من درد پیـدا شـد و خـود را در امتحـان      چون دور ملکوت و روز جبروت جانم را حاصل شد،« افزاید که می
  .)5(همان:  ».در جهان جمال نشستم ،بازآمدمعشق دیدم متواري و چون از آن عالم 

مسـتقل از نظـام    یمعرفت که مولفّ و نیز غالب عرفاي سنت نخست، شود روشن می با توجه به آنچه گذشت،
آنچه نزد اهل علم و کلام و فلسفه رایج بود، تعریـف نکـرده    ازبینی مستقلی  وجودي نداشتند و براي خود جهان

شناسی نزولی و وجودي آنها در اینجـا   بنابراین اگر هم منطقی از جهان ؛رفتند فه پیش میبا مکاش بودند. آنها صرفاً
آن را نباید چیزي بیش از برداشـت و اسـتنتاجی آزاد از میـان سـخنان گـاه نمـادین و اسـتعاري و         شود، طرح می

  آمیز ایشان دانست. هاي مکاشفه حسب حال
آغـاز   ،انتهـا، از عبودیـت کـه مرتبـه ناسـوت اسـت       سلوك بی به هر روي، براي روزبهان نیز تمام مراحل این

 )7(همـان:   ».سر لاهوتی است با زحمت حلول در ناسـوت «همان که به تعبیر و بیانی باژگونه از خود او، ؛ شود می
زیـرا   ؛توان با ملکـوت برابـر دانسـت    که آن را می رسد سپس به مقام مکاشفه حق در صفات جمالی و جلالی می

با مرغـان  « بیند و گوید، در منازل مکاشفات است که جمال ملکوتی را به چشم ملکوت می که خود میطور  همان
پس از آن، عالم صفات است که از آن با مـدارج توحیـد و تفریـد و     )117(همان: پرد.  می »علیّین يوحشی در هوا

  پیوندد. می ،و به عالم دیگر که ازل است و رسم حدوث در آن نیست کند سعود میتجرید 
عالم صفات با توجه به آنچه در شرح شطحیات آمده، مقام عقـل اول اسـت و صـفات از طریـق او بـه ارواح      

 عقـلِ  شـرح شـطحیات  گردد. روزبهـان در   ست که حق متقاضی خلق از عدم میا شود. باز به میانجی او افاضه می
خطاب عقـل بـا ارواح    را»ألست بربکم«به داند و حتی مخاط اول را اصل ایمان، بدایت بدایت و نهایت نهایت می

کـه در ازل   همچنـان  )18ـ ـ16 :1374(روزبهان بقلـی   ست.ا پندارد. به زعم او نهایت مرتبه و مرتقاي ما به او انسی می



  به قول مولوي: نیز اراده وي متقاضی خلق از عدم گردیده است.
ــنود      بــــــودن تقاضــــــامان و نبــــــودیم مــــــا ــی شــ ــا مــ ــه مــ ــو ناگفتــ ــف تــ  لطــ

  )1384/1/602مولوي(
اهـداف جـان را نشـانه     سهم صفت،«ست که به ا همو عالم جبروت است. ،اول جایگاه عقل که ذکر شد چنان

که در ملکوت با امواج لطفیات و قهریات آشـنا شـد و    همچنان عالم صفات نیز هست. پس جبروت،؛ »کرده است
بـا پلکـان    کنـد  از عقل بر جانش تجلـی مـی  در عالم جبروت نیز به کمک صفاتی که  شراب صرف جمال نوشید،

به عالم لاهوت که سـراي دیمومیـت و سـرمدیت     تجرید که خاص مقامات اهل معرفت است، توحید و تفرید و
  گردد. شود و در آنجا جانش با بقاي حق باقی می برمی ،بوده

ور کـه نـور ذات اسـت،    ، اصل این ن ـروزبهانبه زعم  یابد. اراده ظهور می ،اصل نور صفات تنها به نعت شوق
پس لقـا و تجلـی جـز از راه شـوق و      باشد.» یحبهم«آید که مهیج آن،  زمانی در مرتبه عالم صفات به تجلی درمی

خطاب الست که ذوق استماع آن در دل همچون حلاوت عشق اسـت، اولـین نشـان تجلـی     . عشق مجرایی ندارد
از  فلاسفه و برخی مفسرین در ملکوت سـفلی روي داد. که در ظرف عالم ذر یا به قول است خدا بر ارواح بوده 

اي از  در نقطـه  انتقـال ن ای ـزمـان   .یافتند طریق تجلی خدا در عالم، نفوس از ملکوت سفلی به عالم ناسوت انتقال 
  ست.ادایره قوس نزولی 

قـوس   به وقت مشاهده عـین کـل در   اما تجلی دوم که بر اثر آن عین جلال از جبروت به ملکوت منتقل شد،
تفصیل مطلـب در   تنها بر ارواح خاصان پدیدار شد. رخ داد که برخلاف تجلی اول که تجلی عام است، يصعود

همـه   ... مستی عشق پدید آمـد  چون حلاوت خطاب عشق به جان رسید،«که است گونه آمده  اینشرح شطحیات 
 ـ »قالوا بلی«. گفتند بلی گویان شدند و عـروس قبـه نـور خطـاب قناعـت نکردنـد،      از سـر مسـتی   م را جویـان. د 

 عین جلال از جبروت به ملکـوت تجلـی کـرد.    گفتند. »رب أرنی أنظر إلیک« وار شهود عین کل خواستند، موسی
  )19: 1374 (روزبهان بقلی» .جبال افعال را نشانه کرد

را » معیـت « بدین ترتیب ملکوت را باید جایگاه افعال دانست که ارواح از طریق مباشرت و همراهی بـا آنهـا،  
پیوسـته خـود را    کسوت خلق الهی را بر آنها پوشاند و از طریق ایـن التبـاس،   ،زیرا تجلیات افعالی کردند؛تجربه 

  بینند. حاضر در حق و شاهد افعال و آثار قدرت او می
نمایـد کـه سـیر در     آن هنگام خود را بـر جـان عاشـقان مـی     »یحبونه«اما عشق  ؛بود» یحبهم«این تفسیر عشق 

کوت و جبروت را به آخر رسانده باشند. آنگاه عقل سلیم، یعنی همان عقلی کـه از خـواطر و مشـاغل حـدثان     مل
ایـن امتحـان، سـوز     پاك شده باشد، در حسن صانع طالب قدم گردد. عالم عشق، ناسوت و سراي امتحان اسـت. 

سیر کند. مراد از این سـیر، همـان   کند تا بر اثر آن در عالم حدثان  عشق به جمال حق را در عاشق پیدا می يسودا
اي از جمـال را مطالعـه    جویـد و در هـر مرآتـی آیـه     سلوك آفاقی است که سالک در آن، در هر صدفی دري می



  )5: 1383(روزبهان بقلی » .مرغ باغ ازل در آشیان افعال به پرده صنع در پنهان است«به بیان بهتر،  کند. می
حسن و جمال براي تحصیل و تهییج عشـق اسـت کـه در عـالم انسـانی،       پس فلسفه سیر آفاقی، مطالعه آیات

آنگاه که به دیده انسانی در عالم انسـانی بنگـرد، چشـم دل در چشـم صـورت       پایه عشق ربانی آمده است. نردبان
کنـد و بـا جـان،     پس با عقل، صورت آدم فهم مـی ؛ کند آید و سرانجام، به چشم جان جمال جانان را طلب می می

  نگرد. قدم را در آن میمعنی 
، پیـرو ایـن   است به وصف نگار و توجیه عشقبازي عارف با او اختصاص یافته عبهرالعاشقیناینکه اولین فصل 

بـه عبـارت دیگـر، آنچـه     ؛ )8(همان:  »الباء حقیقت را نظر حسن قدرت قادر در حسن تصویر است«راي است که 
زیـرا ایشـان در طریـق معرفـت، نفـس را از پـس        ؛حظ نفس نیست ،کنند اهل تحقیق از حسن صورت طلب می

گـواه همـین معنـی    ، »من إستانس باالله استأنس بکلّ شیئٍ ملیح و وجه صبیح« فرماید: آنجا که پیامبر می اند. گذاشته
  (همان) ست.ا زیرا انس با مستحسنات از سوي اهل تحقیق، نشان انس با خدا است؛

کـه رو   سـیر رسد تا بدانیم در این  قوس صعودي، نوبت به تبیین مقام انسان میشناسی  پس از طرح این غایت
، اسـمی بـا مسـماي    عاشق و معشوق، عرفان در سنت اولدارد. به سوي نقطه اتحاد و تجلی دارد، چه جایگاهی 

انگی در کاستند تا سرانجام  یکی در دیگري فـانی گـردد و یگ ـ   که در مرز اتحاد از فاصله خود می ندجداگانه بود
اثبـات   ،رسـید  موقعیت هر سالک، از جهت فردیتش بر حسب مقامی که به آن می ،رو از این؛ معناي فنا حاصل آید

  شد. می
اند و درصددند از آنجـا بـه بـام تجلـی      شاید واردات و حال جذب و الهام براي آنان که در مقام عشق ایستاده

گوینـده   ،عبهرالعاشـقین در رسایل سنت اول همچـون   ،به همین خاطر ؛تر باشد برآیند، از راه معامله و سلوك نافع
هـا و ماهیـات منفـرد بـیش از      زیرا هویت ؛از من متکلم سخن گوید تمایل بیشتري دارد که به جاي ضمیر غایب،

ر هاي منفـرد و د  د و شاید بتوان اصالت را در این سنّت بیش از وجود، براي ماهیتنباخته اهمیت دار هویتی تعین
  ها قایل شد. نتیجه براي اختلافات و تفاوت

از وجود پیامبر به مثابه انسانی کامل، البته نه در معناي مصـطلح آن در سـنت دوم عرفـانی و     عبهرالعاشقیندر 
جمـالش  « هـآنک ـ )24ـ ـ23(همان:  یاد شده است. »الذّین یألفون و یولفون«نیز به عنوان نمونه اعلی و مثال کاملی از 

زیرا که او آینه صفات بود. از آن در این جهان، نشان آن جهان آمد که لجه بحر عمیـق قـدم    ؛ذات بود پرتو تجلی
در واقع پیامبر علاوه بـر اینکـه بـا نـزول در ظـرف حـدوث، واسـطه         )20: همان(» .از راه عدم در میان آمده است

 داد: و طریـق از جمـال ذات خبـر مـی    اي از جمال غیبی بود، به د رساندن فیض اسمایی حق به این عالم و نمونه
عاشقان قبل از رویت وجه باقی حق، با دیـدن خیـال    منان و دوم با جمال خلُق و خلَق خویش.ؤیکی با متابعت م

یابند و پس از رسیدن بـه او و تحقـق    ست که از محبوب آغازین نام و نشانی میاروي او در چهره چنین انسانی 
  روند. و معشوق از میان می ماند و با او، عشق و عاشق بقاي بعد از فنا، تنها او می



  
  شناسی قوس نزولی در عرفان وحدت وجودي) عشق، واسطه میان معرفت و وجود (غایت

، از آن در تبیین نخسـتین مرتبـه وجـود    نگریسته است(عشق)  شناسانه به مبحث حب هستیبا نگاه ابن عربی که 
که نزد او عبارت از شش مرتبه در قالب پـنج تعـین کلـی    را تب وجودي ها و مرا گیرد و سپس تمام لایه بهره می
، انگیزه فرار حضرت موسی پس از کشـتن  الحکم فصوصدر فص بیست و پنجم از کند.  تشریح میعشق با است، 

ولی این انگیـزه را بـه تمـام شـئونات و افعـال صـادره در هسـتی         ،داند را حب رهایی از خویشتن می مرد قبطی
اسـت تـا ذره ذره   آمـده  و در حدیث کنـز مخفـی    است از نخستین حرکتی که در عالم واقع شده دهد؛ میسریان 

بر این اساس، حب نه تنها انگیزه ظهور مرتبه وحدت و غیب عماییت و ابتـداي آفـرینش   . عالم که بر کاري است
بلکه روح حیات دینی، سرمنشأ میل و کشش به جانب حق و شهود حقایق و حتی اساس نظریـه صـوفیه در    ،بود

  )363: 1380(عفیفی  رود. شمار می بهاخلاق و معرفت نیز 
 »ارادة به محبـت «و از آن با عنوان  شود داند که حق در آن عبادت می (هوي) را والاترین مجلایی می عشقاو 

را بنیان هر عبادت و معبود حقیقـی در همـه   او همچنین عشق  (همان))1(کند. تعبیر می »محبت اراده معطوف به«یا 
امـا در مرتبـه    ،تنها در مرتبه الوهیت، حق بذاته معبود است شوند. داند که مورد پرستش واقع می هایی می صورت

بـه ایـن   » هـارونی  صف ـ«شـیخ در   میسر نیست. عارفبر قلب  عشقصور ممکنات، عبادت جز به واسطه سیطره 
یقـع لـه (یعنـی للعبـد) فـی ذلـک        حتیّ انّ عباده االله کانت عن هوي ایضاً، لانه لو لم«کند:  موضوع چنین اشاره می

قیصـري در   )1101: 1386رومی (قیصري » الجناب المقدس هوي، و هو الاراده لمحبته، ما عبداالله و لاآثره علی غیره.
کنندگان تسلط دارد. تا آنجا کـه هـرکس    این است که هوي بر نفوس پرستش منظور«نویسد:  شرح این عبارت می

در همـه   عربـی عشـق   ؛ پس بـه عقیـده ابـن   (همان)» خدا را عبادت کند، او را جز از راه هوي عبادت نکرده است
مـراد او از   )348: 1380(عفیفـی  . شـود  ست که عبادت مـی ا مراتب هستی جریان دارد و در تمام صور عالم تنها او

گونه کـه در افـق    همان ؛ن است که معبود راستینی جز خدا نیست، ای»عشق دین و ایمان من است«گوید  اینکه می
اند که حـق در ایشـان عبـادت     گاه حق زیرا همه موجودات تجلی ؛شود موجودي جز او نیست متافیزیک گفته می

کنـد و الوهیـت را در    ر کثـرت بـه وحـدت نظـر مـی     بنابراین در نگاه شیخ اکبر، عارف کسی است که د؛ شود می
  )349(همان: . دهد که در صور همه خدایانِ معبود مورد پرستش است یعنی واحدي قرار می ،جایگاه خود

کـه در ذات   نهفتـه اسـت   ی، در حرکت ـکوشد آن را اثبات کنـد  می مبناي نظریه وحدت وجودي که ابن عربی
از  د ذات به حالت و کیفیتی متعـین و شـناخته گـردد.   شوي داد و موجب رحق الباطن یا کنز مخفی)  پنهان (وجه

چـون ایـن    کننـد و  (حب) تعبیر مـی  آنجا که انگیزه چنین حرکتی، اراده ذات به شناخته شدن بود، از آن به عشق
بـه  ید حالت و کیفیتی بود که به تجلی او انجامید، از آن حالـت  ؤجنبش و تحرك که در ذات خفی او روي داد، م

  )350(همان:  کنند. یاد می »الظاهر«اسم 



پندارنـد، تنهـا در قالـب تبیـین یـک نظـام        در حقیقت، اینکه عشق را سرآغاز هستی و داراي جوهره ازلی می
نظامی متشکل از شش مرتبـه بـا پـنج تعـین کـه همگـی پـس از مرتبـه          ؛شناسانه درست قابل تصور است هستی

در ایـن صـورت، نـوع     شـوند.  میتبدیل در سنت دوم، عاشق و معشوق به رمزي واحد  ایستند. وحدت مجرد می
 ،منظور نیسـت  گردد و از انسان، مسماي خاصی که بتوان بر کسی با اسمی مشخص اطلاق کرد، جایگزین فرد می

هـر جمـالی کـه در     محبوب، خود ست و حق به جمال خود عاشق است و به ذاتا لیکن چون جمال، خاص او
 (ذات وجود) مجرایی است که خداوند در مقام محبوبی و معشوقی قرار گیرد، عالم و در هر مرتبه از وجود، این

اتحادي که بتوان زمان  ،؛ از این روو متعلق محبت در هر حال جز خدا نیست ورزد از طریق آن به خود عشق می
از ازل تـا   ،در هـر زمـان   ه در همه جـا و بلک ،و مقام دقیقی بر آن مترتب دانست، معنی و مفهومی نخواهد داشت

موجودیـت  هم که هر اندازه هستند هایی  حقایق دیگر چون صورتوجود یکی است و  ،از لاهوت تا ناسوت ابد،
کنـد کـه راه    . ابن عربی تصـریح مـی  شتداشته باشند، باز جز در زمینه وجود نامتناهی نقشی و رقمی نخواهند دا

حب به منزلـه مغناطیسـی   « )82: 1369عربی  (ابن. وال و منازل است، حب الهی استرسیدن به فنا و بقا که راس اح
بـه سـمت محبـوب     هسـت، در عـالم  را کـه  مـدرك موجـود   آنچه است که بر اساس جاذبه حسن و جمال، هر 

  )57: 1388(رحیمیان .» کند جذب می(نورالانوار) 
کنـد تـا    آنجا هر فرد یا از مجاهده و مطالعه آغاز مـی  توان یافت. این چنین افق فکري را نزد روزبهان البته نمی

 در حسن صورت، حسن صانع را بیند و یا از کشف و جذب تا سرانجام بعد از سیر در ملکوت و دور جبروت،

اي میان مقالات صوفیه در کیفیت پردازش عشـق   آن همه را در محاسن عالم کثرت بازیابد. اگر قرار باشد مقایسه
ابـن عربـی    شـیرازي) تنهـا   (شاید به استثناي روربهان بقلی گفت در میان همه مشایخ تصوف صورت گیرد، باید

  )233: 1384(کربن . داده است نشانترین تحلیل را از پدیدارهاي محبت  مبسوط
مـل  أذات وجود و حقیقت نهایی در خود ت گونه تشریح کرد: توان این تمام این دستگاه پهناور و منسجم را می

 چـرا ؛ اند نهایتی در آن پدیدار شد که به اسما و صفات معروف مل بود که حالات متعدد و بیأتیجه این تدر ن کرد.
نهایت است، اسما و صـفات   و از آنجا که ذات بی ستا که هر اسم معرف کیفیتی در ذات است که آن مسماي او

را متجلـی کنـد و بـه     هـا که امکانات ذاتـی آن  طلبند هریک از اسما صورت و عینی می د بود.نانتها خواه او نیز بی
د واقعیـات   ؤاین اعیان م .شوند مینمودار  (اعیان ممکنات) یعنی اعیان ثابته ،مرتبه چهارم وجودطلب ن ایدنبال  یـ

(وجـود مطلـق، واحـدیت،     ن جا که چهار مرتبـه از وجـود  اتا بدهستند و و حقایق ثابت و پایدار در اصل وجود 
ان زب ـکـه در   هستندجایگاه تجلی ذاتی  ،دنگیر یان) به همراه سه تعین را در مجموع در بر میو اع ،اسما و صفات

  )30-27: 1375اس (العطّ. شود ابن عربی از آن به فیض اقدس تعبیر می
لیکن اصـل   ،س الرحمان را عامل اصلی ظهور موجودات از عماء ذکر کرده است، نفَفتوحات مکیّهدر عربی  ابن

پس نفس حرکتی شـوقی اسـت نسـبت    ؛ ندکداند که در محب حرکتی ایجاد  مان حب و عشقی میاین نفَس را ه



  در آن (نفس) لذتی نهفته باشد. واست به کسی که متعلق عشق قرار گرفته 
تعبیـر در  و ایـن   کننـد  چنین کشش و جنبشی را که سرآغاز بسط همه مراتب هستی است، به حب تعبیر مـی 

نیاز بـود،   زیرا با وجود آنکه ذات او از نگریستن در آینه بیصادق است؛ نیازي و غناي حقیقت مطلق نیز  بیمورد 
چنـین ظهـوري در عـین     توانست او را به سمت خلق و اظهـار متمایـل کنـد.    تنها اشتیاق و اراده به معروفیت می

کما آنکـه همـان حـب     اهد داشت؛نیازي جز از طریق حب ذاتی حق به خلق و آفرینندگی تفسیر دیگري نخو بی
  )383: 1422عربی  (ابن. به خلق نیز جدا از حب به مخلوق عنه نخواهد بود

بـه   و حتیبرد و نه شناخته است و نه شناختنی  کامل به سر میي در واقع به غیر از حقیقت نهایی که در اختفا
یا مطلـق کـه از وجـه خـارجی ذات وجـود      مرتبه وحدت مجرد ، )157: 1388(رحیمیان  ید آ قید لابشرط نیز درنمی

زیـرا ظهـور و    ؛(به شرط لاشـیء)  مرحله تعین کلی نیز هست ،ذاته نافی هر تعینی است شود، با آنکه فی ناشی می
شـود،   تر به عشق تعبیـر مـی   شود و آنچه از آن به حب ذاتی و به زبان ساده شناختی تنها با آن آغاز می بسط هستی

زیـرا خـود ذات بـه     ؛دهنـد  که گرایش ذات را به سوي خارج نشان مـی  هستندراتبی در حقیقت همین وجوه و م
لـذا   ؛دشـو توانـد آشـکار    مـی  بامـا از طریـق همـین وجـو     ،مانـد  سبب وجوبی که دارد، ثابت و تغییرناپذیر مـی 

گونه که خدا تجلی به صور معقول دارد که نشانه فیض اقدس و ناشی از ظهور ذاتی است، به همان نسـبت   همان
تر غیـب و در عـالم    هایی نیز در مراتب پایین داد، سایهتشکیل از اثر آن نوري که در عالم غیب مراتبی از تعین را 

از ایـن  . سـازد  گر می تجربی و حسی را جلوهاعیان خارجی و دنیاي  ،شهادت، تعینات چهارم و پنجم و به عبارتی
  .)31ـ29: 1375اس (العطّ شود. ظهور به فیض مقدس و فیض شهودي تعبیر می

شـود،   یابد، نوري کـه در عـالم پراکنـده مـی     این همه، هر اندازه که ذات وجود مطابق اسم الظاهر تجلی می با
مناسب با وسعت استعداد افراد بر آنهـا   ،جلی شهوديتا آنجا که در مرحله ت ؛گردد تر می مرحله به مرحله کمرنگ

  کند. تابد و هر فرد آن حقیقت مطلق را به قدر ظرفیت قبول خود مقید و محدود می می
پـس بـه   ؛ (اسما و صـفات) او باشـد   خداوند خواست تا موجودي را عرضه نماید که جامع همه حالات ذاتی

وجهی از آن رو به جناب الهـی دارد؛  که داراي سه وجه است:  امیداراده خود انسان را آفرید و آن را کون جامع ن
دارد و وجهی متوجه عالم طبیعت است. در رابطه با حـق و   )عالم علم الهی(وجهی دیگر رو به سوي اعیان ثابته 

زیرا از وجه اسمایی خود، معرف تجلیـات شـهودي    ؛که انسان صیقل آن است استاي  خلق، تمام عالم چون آینه
شود که به واسطه او ایـن   یض مقدس است و از وجه روحانی به عالم غیب و مرتبه اسما و صفات همانند میو ف

  آینه هستی آمادگی انعکاس تمامی تجلیات ذاتی را به دست خواهد آورد.
اي که اگر نبـود، عـالم پیکـري     خلیفه ؛اللهی کرده است او را شایسته احراز مرتبه خلیفهانسان، همین جامعیت 

ن (. نمود. وجودش چون مردمک براي چشم است و خدا به عالم از طریق او نظر انداخته است جان می بی  عربـی  ابـ
، این عالم تجلی صور اسما و صفات ذات حقیقت است و آدم نیـز جـامع همـه آن    عربی ابنبه اعتقاد  )151: 1385



کـه تصـویر هـر یـک در دیگـري، عـین        توان این دو را چون دو آینه متقارن در نظـر آورد  پس می است؛مراتب 
و هـر   ،در آدم نیـز هسـت   ،به بیان دیگر، هر چه در عالم هسـت  ؛افتد تصویري است که از آن درون این یکی می

  )144(همان: . توان یافت در عالم نیز می ،چه در آدم هست
ي، نوبـت بـه بعـد    شناسانه تفکـر و  و تبیین محور هستیعربی  در نظر ابنپس از برشمردن همه مراتب وجود 

رسد. همان حرکت حبی آغازینی که در جوهره وجود، نوري از اسما و صفات خـود بـر ایـن     شناختی می معرفت
به صورت مظـاهر هسـتی در    ،عالم تاباند و استعدادها و کمالات ذاتی را که در بطن عدم به ودیعه نهاده شده بود

جـان روحـی بدمـد، از     صیقل و پیکر بـی  در این آینه بی مراتب گوناگون تعین به ظهور رساند، آنگاه که خواست
  آن آینه صیقل یافت. اي دمید تا بدان نفخه، روح خود و صورت خویش در آن نفخه

زیرا براي حصول معرفتی که شامل حـوزه عقـل، وهـم،     ؛گذارد پا در قلمرو شناخت می از این ابن عربی پس
گانـه هسـتی خـویش،     کاملی متکی بود که با هر یک از وجوه سهتوان به وجود انسان  حس و خیال باشد، تنها می

که هـیچ مخلـوقی جـز انسـان      چرا؛ رساندبیافته تجلی  اي از مراتب گسترش (عارف) را به مرتبه قادر است شناسا
  کامل، استعداد لازم براي آشکار ساختن همه اوصاف خدا را ندارد.

ــه وجــود  ــاملاً ک ــاطن خــویش ک ــر آشــکار  در ذات ب ــاملاً ) nonphenomenal(غی ــور ک ــکار  اســت، ظه آش
)phenomenal (الهـی را در همـاهنگی و    يآورد کـه همـه اسـما    هاي کاملی به دست می خویش را تنها در انسان

یکی آنکه انسـان   ست:ا اهمیت این مبحث (انسان کامل) از دو رو )37: 1384(چیتیک  ند.زسا هر میااعتدال کامل ظ
یافـت؛ و   امکان ایجاد نمـی  ماند و به تعبیري اصلاً عالم از علت خود خالی می ،نبود علت غایی هستی است و اگر

زیرا مادام که در ایـن جهـان هسـت، عـالم بـه او اسـتمرار        ؛دیگر آنکه وجود انسان موجب استمرار هستی است
  از علت خود خالی بماند، به عدم خواهد پیوست.عالم یابد و اگر زمانی  می

 ،قام نسخه مجملی از عالم کبیر، در حکم معرفتی دوگانه است که بـا حـس، خیـال، عقـل    شناخت انسان در م
هرچند ابن عربی ذوق را جامع وهـم و   ؛یعنی ابزارهاي معرفتی فلسفه، دین و عرفان درآمیخته استو ذوق وهم 

ت کـه از عقایـد   داند و در دستگاه شناختی خود بر این باور است که مراد از عقل سلیم قلبی اس عقل و کشف می
  تباه خالی شده و بر فطرت نخستین باقی است.

یـا در درون او و یـا در قالـب هـر صـورت       -کنـد   حق بر صاحب چنین قلبی در مجلایی طبیعی تجلـی مـی  
سـت و از سـوي دیگـر غیـر آن اسـت و      ا از یک سو عین همین مجلااو یابد که  و از این رهگذر درمی -دیگري

  )323: 1380(عفیفی . بیند حکم حدیث قرب نوافل) عین قواي عبد میسرانجام نیز حق را (به 
مشربی چون معتزلیان را که تنها به عقـل در قلمـرو شـناخت بـاور      زمانی که شیخ، فیلسوفان و متکلمان عقلی

کند، حامل این پیام مهم نیز هست که رسیدن به یک تفکر جامع، تنهـا در گـرو پیـروي از     به وهم متهم می ،دارند
بزاري است که هم در عالم شهود و مکان فیض مقدس کارآمد باشد و هم در عـوالم غیـب و درجـات آغـازین     ا



داند، وهـم و عقـل و ذوق را    اي لازم می خود او همان قدر که حس و خیال را براي نشئه ،به همین سبب ؛خلقت
کشفی و شـهودي، بلکـه بـه عنـوان     به مثابه ابزاري  شمرد و ذوق را نه صرفاً نیز براي قلمروي دیگر ضروري می

  کند. لحاظ می ،اي که همه ابزارهاي دیگر را لازمه و ضمیمه خود دارد وسیله
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  نتیجه

ورزد و ایـن همـه را در ظـرف     روزبهان بقلی شیرازي همواره در اصالت دادن به معرفت و توحید در هر حال اصـرار مـی  
وار دسـتگاه   ، رمز عشـق را بـراي توضـیح کنایـه    لمعـات طور که پس از او، عراقی نیز در  کند. همان استعاري عشق بیان می

هاي موجـود در ایـن مفهـوم بسـیط بـراي پـردازش مبـانی         نزد روزبهان ظرفیت گیرد. شناختی استاد خود به کار می هستی
ورزي نـزد او، عشـق تنهـا     احوال و مقاماتی که معتقد وي است، امري ناشناخته نیست، اما به سبب اهمیـت جانـب عمـل   

که نزد ابن عربی، عشق نه یـک رمـز یـا اسـتعاره      کند. در حالی اي است که به مراحلی از سلوك و تجلی اشاره می استعاره
  شده اشاره دارد. گذاري اي از مفاهیم نشانه بیانی، بلکه یک نشانه است که به طیف گسترده

شماري به عنوان متعلق خود احاطـه دارد، امـا در عـین     ه مـدلولات بیعربی دالیّ است که ب عشق در نظر ابن مقابلدر 
تواند بـه اقتضـاي حـال و مقـام، مفـاهیم       گیرند، می گونه که ابن عربی و اعقاب او آن را به کار می حال این نشانه آزاد، آن

شده سنت نخسـت عمـل    تعاريگذاري کند و از این جهت، در متن، بسیار بازتر از عشق اس نامتناهی و نامحدودي را نشانه
  کند.

و در پوشـد   ها جامه عمل می اي است که به نیکوترین شیوه در دستگاه فکري وحدت وجودي، عشق بزرگترین نظریه
گـردد،   هدف عارف از سپردن راهی که با عشق آغـاز مـی   گیرد. قالب نظري در خدمت بعد عملی و آداب عرفانی قرار می

انجـامی را همچـون آغـازش     برشدن به بام تجلی و اتحاد نیست، بلکه پایان چنین وادي بـی گیري ابزاري از آن براي  بهره
آنکـه بخواهـد عشـق را     توان در تصور آورد. در حقیقـت ابـن عربـی بـی     نمیحرکت حبی ملازم آن خارج از نفس عشق 

آن را در سراسر اجزاي هسـتی   مقامات اهل طریق بداند، ۀتقسیم کند و با متمایز کردن بعضی از بعض دیگر، آن را یکدان
پندارد که هیچ فعل و حرکت و خاصیتی نیست که از آن خالی باشـد. بـراي او، حضـور عشـق      دهد و چنین می سریان می

هــاي مستحســن نیســت، بلکــه اساســاً بــا چنــین دیــدگاه   تنهــا در صــورت آلاء و نعمــاء یــا در حســن صــور و جلــوه 
گرایـی دارد، مخـالف اسـت. عشـق اراده معطـوف بـه        جانبـه  پیشین میل به یکهاي عرفانی  اي که در سنت پدیدارشناسانه

تـرین   توان به کامـل  ترین مجلایی است که از آن می انگیزد و از این رهگذر، عالی محبتی است که بنده را به عبودیت برمی
  حقیقت هستی، یعنی وحدت مطلق رسید.

خودآشکارگی در خود یافت و جنبشی در خویشتن کرد کـه   آموزد آن حقیقت نهایی چگونه میل به عشق به انسان می
هـاي رنگارنـگ اعیـان و صـور اسـما و       هاي عدم انجامید. ذات وجود که عین نور است، در شیشـه  به تجلی او بر تاریکی



ا که این نور به تجلی خود ادامه داد، سراسر عالم از غیـب ت ـ  صفات پرتو افکند و هر شیشه به رنگ صفتی درآمد. همچنان
باز همین عشق است که از طریق کشـف برتـرین راز هسـتی     صحیفه وجود نقش انداخت. اي از آن بر شهادت چون سایه

هـا،   ها و اجمـال  ها بازبیابیم و نیز دریابیم که تمام تفصیل ها و رنگ شود تا نشان آن نور واحد را در همه این نقش سبب می
حقیقت تغییرناپذیر است و از آنجا که نشان از نشانگر جدا نیست، تنها بـه  هاي متفاوتی از یک  ها، چگونگی ها و اسم عین

هاي سلف، رخـدادي جـدا    بنابراین، اتحاد حقیقی این بار بر خلاف سنت؛ توان آن دو را کثیر و مختلف انگاشت خیال می
سپس نزدیکـی بـه ذات   و خارج از وجود نیست تا ابتدا با متحد شدن با بخشی از صفات نظیر صفات جمالی و جلالی و 

بخـش   صرف به آن توان رسید، بلکه کل عالم از این حیث که سایه و معدوم بالذات است، جـدا از نـور وجـودي تجلـی    
  خود، امکانی براي بودن یا شدن نخواهد داشت.  

هرگونه نیاز و احساس حبی در ما، در حکم محبتی اسـت کـه در سـابقه علـم خـالق و در وجـود او رفتـه اسـت تـا          
انجام، اراده او تعلق گیرد به حدوث چنین نیاز به حبی در مخلوق. این ارادة معطـوف بـه محبـت بهتـرین دلیـل بـراي       سر

الخصوص درك وجود انسانی است که ابن عربی او را علت غایی در خلقت تمـام هسـتی    تفسیر امور، توجیه افعال و علی
سبب یک رخداد درونـی یـا بیرونـی در عـالم شـده باشـد،        کهاي معطوف به محبت  نسخه جامعی که هر اراده ؛شمارد می

گذارد. معهذا انسان اگرچه عین پدیدآورنده خود نیست و چون هر نمونـه دیگـري    اي از آن را در وي به عاریت می نمونه
هـاي   هاي بیشمار براي تجلـی لایـه   جدا است، در عین حال چون پذیراي ساحت ،در وجود، از او به سبب تقیدي که دارد

  گذارد. ها جلوه وحدت حق و خلق را به نمایش می گوناگون هستی از ذات و عین و حس است، بیش از دیگر پدیده
ورزي صرف، یا بـا انـدکی مسـامحه،     گرایی و عمل بر خلاف عادت عارفی چون روزبهان در سنتّ پیشین، اینجا غایت

تـئوري جدیدي را باید در متن و بطن چنین نظـام مـدونی   اصالت دادن به عمل، امري پذیرفتنی نیست؛ زیرا هر نظریه و 
هـاي   شناسی جز از طریق ارتباطی کـه بـا افـق    گردد، تعریف کرد. در این حال، مقوله معرفت که از مطلق وجود عرضه می

  یابد، قابل فهم نخواهد بود. متافیزیکی وجود می
گیرد؛ زیرا اولاً با عشق و متعلقات آن  تر به خود می اي پدیدارانه اي همچون عشق، وجهه التفات سنت نخست به مقوله

گـذرد، نسـبت    کند و ظهورات خارجی آن را که بیرون از حوزه ادراکی فرد می همچون ذوات و ماهیات منفرد برخورد می
رد و  گردد، فرعی و قابـل  به آنچه در خلال فرایندهایی از تجربه شهودي به کیفیتی از شناخت شهودي و مستقیم منجر می

پندارد. ثانیاً مادام که راه سلوك براي عارف ادامه دارد، عشق نیز چون یک جریان سـیال یـا اسـتمرار آگـاهی در      تحلیل می
وار باقی خواهد ماند تا او سرانجام با تحقق مقام فنا در خویش به اعتلاي معرفت دست یابد. ایـن سـیر    حاشیه روان، سایه

سـپارد کـه آن نیـز بـه      ي خود را به نوعی تکوین حوزه نظري در ساحت وجودي مـی پلکانی و تدریجی در سنت دوم جا
  واسطه با قواي شناختی و امکانات عملی فرد قرار خواهد گرفت. اي آشکار و بی نوبه خود در تناظر و مکالمه
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متعالی در حـوزه معتقـدات دینـی را سرچشـمه اصـل بـاور بـه آنهـا          برد و تجارب عملی و احساسات خاص و کار می به
ها و احساسات عملـی باعـث پـذیرش     گیري انگیزه شمارد و استدلالات ذهنی را در این رابطه که بتوانند پیش از شکل می
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