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In study of the ratio of intellect and intuition with gnosis, many words can be found 

in the opinions of the Sufi elders, which show the importance of the present issue. 

To what extent does the mystic need gnosis during the mystical stages, and what 

kind of knowledge does he need? and what similarities and differences can be seen 

in the opinions of the Masters of Baghdad and Khorasan about this? these are the 

questions that this essay seeks to answer. Based on this, in this article, the opinions 

of the Sufis in the two mentioned schools have been investigated. In the view of the 

mystics of the Baghdad school, in terms of the time and religious background and 

the dominance of the formalists, reason and intuition were viewed as twin, and even 

in the position of defending Sufism and rejecting suspicions of evasion of reason or 

anti-rationalism, defenses were also written. but in Khorasan, due to the freedoms in 

the expression of opinions, the masters of Khorasan have confirmed and emphasized 

the role of intuition in the conduct. At the same time, they did not consider the 

intellect to be unfamiliar with the world of mysticism and mystical teachings. 
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   هاي کلیدي:واژه

  معرفت، 

  عقل، 

  شهود، 

  مشایخ بغداد و خراسان

گر شود که نشانفراوانی یافت میدر بررسی نسبت عقل و شهود با معرفت در آراي مشایخ صوفیه سخنان 

اهمیت مسألۀ حاضر است. این که عارف در طی مقامات عرفانی تا چه اندازه به معرفت نیازمند است و جنس 

معرفتی که وي بدان محتاج است از چه سنخی است، آیا از نوع معلومات مکتسبۀ عقل است یا از اموري است 

این که در آراي مشایخ بغداد و خراسان در این باره چه تشابهات  شود؟ وکه محصول و رهآورد شهود تلقی می

شود؟ سوالاتی است که جستار حاضر در پی پاسخگویی به آنهاست. بر این اساس هایی دیده میو چه تفاوت

در مقاله حاضر به بررسی آراي صوفیه در دو مکتب مذکور پرداخته شده است. در نگاه عارفان مکتب بغداد به 

ر شده است و حتی دمانه و زمینۀ دینی و تسلط اهل ظاهر نسبت به عقل و شهود توأمان نگریسته میلحاظ ز

هایی نیز به رشتۀ تحریر در آمد. اما در خراسان به سبب مقام دفاع از تصوف و رد نسبت عقل ستیزي دفاعیه

ید هود در سلوك تأیید و تأکهایی که در بیان عقاید وجود داشته است، مشایخ خراسان بیشتر بر نقش شآزادي

  اند. کردهاند. ضمن آن که عقل را نیز نا آشناي با عالم عرفان و تعالیم عرفانی قلمداد نمیداشته
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  مقدمه

اسلام در طول تاریخ خود چندین مرحلۀ مهم را تجربه کرده است که در طی جریان تصوف در دنیاي 

]. نخستین گام جریان 1اي را از سر گذرانده است[هر مرحله و گذار، تغییرات و تحولات گسترده

هاي آغازین تصوف که هنوز صوفیان به تصوف زهدگرایی است. محور اصلی سخنان صوفیه در سده

ها نشینیدر نیامده بودند، تقوا، زهد و دنیا گریزي بود. هر چند گاه این گوشهشکل فرقه یا گروه خاصی 

شد. شناختی که هدف نهایی آن رسیدن به نگري و نوعی شناخت نیز رهنمون میشخص را به درون

)؛ اما هنوز سخنی از 970-968 ص ص.،1382خلدون،مقام توحید و خودآگاهی عرفانی بود (ابن

گونه که در بین متکلمان و فیلسوفان مطرح بود، در میان نبود. با توجه به نجنس علم یا معرفت آ

هاي عملی تصوف با سرعت بالایی در حال هاي نخستین هجري، جنبهاوضاع نامناسب زمانه در سده

). اما با ظهور شخصیت رابعۀ عدویّه عنصر عشق و محبت 223-221 ص ص.،1390رشد بود (اسمیت،

د توانان صوفیه رواج یافت. او عقیده داشت که سالک تنها از طریق محبت میو وصال به حق در می

تصوف گام برداشتن به سوي «). او بر آن بود که: 302و 257 ص ص.،1390اسمیت،به کمال برسد (

 ). 85 ص.،1374(به نقل از: ستاري، » حق است با پاي عشق و محبت

ها و احترازي که از کتابت و همۀ مخالفت در طی قرن سوم تا نیمه قرن چهارم صوفیان علیرغم

تدوین داشتند، به تألیف و تصنیف تعالیم همت گماشتند. به تعبیري اشارات اهل دل در قالب عبارات 

هاي عملی بودند که محتواي آنها تعالیم مشایخ ها و رسالهگفته آمد. در آغاز تألیفات در قالب دستینه

هاي عرفانی را مستند به ف دیگر این بود که تعالیم و آموزهدر آداب سلوك براي مریدان بود. هد

کتاب خدا و احادیث و سنت رسول خدا(ص) نموده و حقانیت خود را اثبات کنند و نشان دهند که 

حقیقت عرفان و تجارب عرفانی چیزي جز تعالیم کتاب خدا و پیامبر اسلام(ص) نیست. بر اثر 

با رویکرد عرفانی جهت تبیین معارف عرفانی و دفاع از متصوفه هایی از این قبیل الهیات نظري تلاش

  ] 2).[465-462 ص ص. ،1383شکل گرفت (غنی، 

با طی این مراحل، تصوف جایگاه فرهنگی و اجتماعی محکم و مهمی در جهان اسلام پیدا کرد. 

. از تحریر در آمدها و مکاتب بسیاري رشد کردند و آثار فراوانی دربارة عرفان و عرفا به رشتۀ سلسله

شد، مسألۀ هاي آغازین در آراء و اقوال مشایخ صوفیه بدان پرداخته میمهمترین مسائلی که از سده

هاي کسب معرفت بود. سالک آیا باید با استمداد از قواي خود و به خصوص عقل به این معرفت و راه
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 به طور مستقیم با راهنمایی و ارشادمعرفت دست پیدا کند؟ یا نه، او باید با حضور در محضر مشایخ و 

استاد و پیر، آمادگی لازم براي کسب فیض معرفت شهودي را در خود به وجود آورد؟ معرفت حقیقی 

آورد کدام یک از این دو راه است؟ آیا عقل راهزن سلوك است و نباید بدان توجه نمود؟ یا نه عقل ره

ست؟ اینها و سوالاتی از این دست موجب پدید آمدن زا براي سالک انیز از عوامل و ابزارهاي معرفت

آثاري از سوي عرفا و متصوفه گشت؛ که در ادامه به آراي مشایخ دو مکتب مذکور که به این مسأله 

  اند، خواهیم پرداخت. اهتمام داشته

نکته دیگر آن که، با توجه به گستردگی و پراکندگی عرفا و مشایخ صوفیه، جهت حفظ نظم و 

نمودیم. اما در این که مکاتب عرفانی را به بندي میمطالب باید خود را مقید به یک تقسیمانسجام 

هاي متفاوتی از سوي محققان ارائه شده است. مرحوم بنديبندي نمود، تقسیمچه صورتی باید تقسیم

ک مسالهاي عقاید گوناگون و خواند که انواع و اقسام رنگغنی تصوف را مذهبی لغزنده و متغیر می

نی، کند (غبندي را بسیار دشوار میمخصوص فکري و تمایلات را در بر دارد که این امر، کار تقسیم

). با این حال برخی از مهمترین عوامل تقسیم و تعدد مکاتب عرفانی 181-179 ص ص.،1383

ی اص سلوکگذاري، شیوه و مشرب خهاي شخصی عرفا، بوم جغرافیایی، زمان و دورانعبارتند از: تفاوت

). از میان عوامل مذکور، عامل مکان و بوم جغرافیایی 15-5، 1378و زبان و ادبیات صوفیه (ر.ك: مایر، 

  ]. 3بندي، در این تحقیق مد نظر خواهد بود[به عنوان یکی از مهمترین عوامل در تقسیم

  پیشینۀ پژوهش 

کار نشده است. چرا که در بررسی پیشینۀ پژوهش باید گفت که پیرامون موضوع حاضر چندان 

عربی و شاگردان او برجسته شده و عمدة تحقیقات پیرامون مسألۀ معرفت بیشتر در مکتب عرفانی ابن

 توان به کتاب طریق عرفانیمعرفت در این مکتب مورد کنکاش قرار گرفته است که براي نمونه می

نمود. با این حال، دربارة  معرفت ویلیام چیتیک و ماهیت معرفت عرفانی مسعود اسماعیلی اشاره

توان به موارد زیر اشاره تحقیقات و مقالاتی که با پژوهش حاضر داراي وجوه مشترکی هستند، می

  کرد:

عنوان کتابی است که نصراالله پورجوادي پیرامون مسأله معرفت نزد مشایخ  "دریاي معرفت"

مثیل وده، مباحث کتاب پیرامون تصوفیه متقدم نگاشته است. همچنان که مولف در پیشگفتار بیان نم

زند. رساند، دور میصوفیان از معرفت به دریا و ساحل و استغراق در دریا که نهایت شناخت عرفا را می
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در بخش سوم از این کتاب به طور مشخص از مشایخ بغداد (خراّز، فارس بغدادي، ابن عطا وجنید) و 

ین چنین نتیجه گیري شده است که در وراي قالب نظر ایشان دربارة معرفت و تمیثل دریا است؛ و ا

شود، حقیقت سخن همۀ ایشان یکی بیش نیست (براي مثال الفاظ و کلماتی متفاوتی که دیده می

  ).33-25 ص ص.،1394ر.ك: پورجوادي، 

که به قلم عبدالمحسن حسینی به نگارش در آمده است،  "المعرفۀ عند الحکیم ترمذي"کتاب 

اقسام و مراتب آن و نحوه حصول آن را در آراء و آثار حکیم ترمذي بصورت تفصیلی مسألۀ معرفت، 

مورد جستجو و کنکاش قرار داده است. طبق تحقیقات مؤلف، ترمذي عقل، قلب و صدر را به عنوان 

ا داند. البته بانواري که از جانب حق بر بنده عطا شده، مشارك و معاون یکدیگر در کسب معرفت می

یابند (ر.ك: ن که معرفت ذومراتب است، هر کدام از این سه بر بخشی از معارف آگاهی میتوجه ای

  ).427-424 ص ص. ،1968حسینی، 

 هاي دو، صحو و سکر و تفاوت"جایگاه صحو و سکر در مکاتب عرفانی بغداد و خراسان"در مقاله 

شده، بررسی شده است. د میمکتب که همواره محل توجه بوده و یکی از موارد تمایز دو مکتب قلمدا

نویسندگان مقاله با کنکاش در آراء مشایخ برجسته این دو مکتب که از آنها آثار مکتوبی به جاي 

اند که در حقیقت میان صحو بغدادیان و سکر اهل خراسان چندان مانده است، چنین نتیجه گرفته

معنایی و مفهومی نیز برقرار است تضاد و تقابلی وجود ندارد؛ و در وراي ظاهر، میان آنها اتحاد 

  ).339 ص.،1389(میرباقري فرد و رضایی، 

همچنان که آمد، دربارة مسألۀ حاضر و مقایسه دو مکتب از حیث معرفتی کار چندانی صورت 

نگرفته است. از این رو جستار حاضر بر خود فرض دانسته تا این مسألۀ مهم را مورد کنکاش قرار داده 

  هاي این دو مکتب را بازنمایی کند.فو تشابهات و اختلا

  زمینه هاي نسبت شهود و عقل با معرفت  

هاي اصلی معرفت، این کلمۀ کلیدي در تصوف را باید در تفسیر منسوب به امام سرچشمه

السلام) جستجو کرد. در این تفسیر، معرفت بنیان و قلۀ دین دانسته شده است. آغاز و صادق(علیه

هاي مختلف معانی گوناگونی شود. لفظی چند بُعدي که در سیاقدا منتهی میانجام راهی که به خ

دارد. نوعی شناخت که در عقل جاي داشته و ارزش و اهمیت چندانی هم ندارد. در مقابل معرفتی 

کند و چون معروف در وجود دارد که جایگاه آن قلب است. با این معرفت حیاة باالله در دل رشد می
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 ،1373ي و نهایتی نیست، پس معرفتی این چنینی نیز حدي ندارد (به نقل از: نویا، این معرفت را حد

  ). 142-140 ص ص.

از میان عارفانی که در آثار و آراي خود به این تفسیر اهتمام داشته و به لحاظ تاریخی هم جزء 

ن آ شود، ذوالنون مصري است که به مسألۀ معرفت پرداخت وطبقۀ نخست و متقدمین محسوب می

مندي ارائه کرد. وي در این باره منشأ حصول معرفت را متفاوت از علوم رایج کسبی، را بصورت نظام

). علیرغم اینکه کتابی از 59 ص.،1382کوب، ؛ زرینAbrahamof,2014,3داند (الطاف غیبی می

 لاي آثار صوفیانها یا کلمات قصاري است که در لابهاو بر جاي نمانده و هر چه هست در قالب داستان

هاي میانه جهان اسلام آمده، ولی در همین اندك اقوال، عمق اندیشۀ این و دیگر منابع مکتوب سده

). در نگاه ذوالنون 58 ص.،1397عارف در توسعۀ عقاید عرفانی و حکمی تصوف هویداست (ابستین،

بیر، مقدرات را تقدیر و هاي کسب معرفت عبارتست از: تأمل در اینکه خداوند چگونه امور را تدراه

). در سخن ذوالنون آنچه اهمیت ویژه دارد نه 339 ص.:9جتا، کند (اصفهانی، بیخلایق را خلق می

محتواي معرفت، بلکه سرچشمۀ اصلی و خدایی آن است، که در پرتو آن عارف با اتصال به منبع 

خدا  پرسیدند«او نقل شده: گردد. در بیانی از حقیقی معرفت، شناخت حقیقی نیز برایش فراهم می

» را به چه شناختی؟ گفت خدا را به خدا شناختم که اگر فضل خدا نبود او را هرگز نمی شناختم

واسطه با وجود مطلق و ) در این بیان، سخن از ارتباط مستقیم و بی 442ص.، 1374(ر.ك: قشیري، 

با معرفت عادي بشر و راههاي کسب معرفت از وجود باري تعالی به میان آمده است که در مقایسه 

کوب به ارتباط تعالیم ذوالنون با افلوطین کسب آن، کاملا متمایز است. بر اساس چنین اقوالی زرین

  ). 14ص.، 1382کوب، دربارة معرفت باور دارد (زرین

مقصود از عقل در مقالۀ حاضر قوة استدلالی است که در دسترس همه آحاد بشر بوده و با بکاگیري 

دهند و به طور خاص ابزاري است که حکماء و فیلسوفان به اموري زندگانی خویش سر و سامان میآن 

هاي بنیادین بشري دارند. اگرچه در عالم عرفان به وسیلۀ آن سعی در حل مشکلات و پاسخ به پرسش

 رعقل با درك نواقص و ضعف خویش در شناخت برخی از امور و قرار گرفتن در محضر ربوبی و انوا

کند. از سوي دیگر در زبان عرفانی از شهود حق نورانی گشته و توان شناسایی نامحدودي را پیدا می

اي که محصول عطا و بخشش و از به مثابۀ طریق اصلی حصول معرفت عرفانی یاد شده است. واقعه

نفس جز تمهید مقدمات و اعداد  -ايباب تنعیم و گسترش لطف از سوي حق بوده که عارف مداخله
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در آن ندارد. ابزار شهود و وصول به معارف قلب است. شناختی  -از طریق انجام ریاضات و عبادات

  بدون واسطه و حضوري که در آن حقیقت معلوم با عالم ارتباطی از جنس حضور دارد.

  مکتب بغداد 

تب مکاگرچه سري سقطی و معروف کرخی بنیان گذاران مکتب بغداد هستند، اما اوج شکوه این 

با نام جنید پیوند خورده است. ویژگی بارز این مکتب زهد و پایبندي به شریعت و همراهی مباحث 

مهم معرفت و محبت و توحید در حال صحو بود که با ظهور شخصیت حلاج عنصر شطح گویی و 

تناد سحال سکر نیز بر آن افزوده گشت و البته همین امر عامل افول مکتب بغداد نیز شد. همو که با ا

واند تداند که آشکار شدن آن میبه ابیاتی منسوب به امام زین العابدین(ع)، خود را صاحب علمی می

  به قیمت جانش تمام شود. علمی که با علوم رسمی عامّۀ مسلمانان تفاوتها دارد:

  یا ربّ جوهر علم لو أبوح به              لقیل لی: أنت ممن یعبد الوثنا

  )187ص.، 2002مون دمی           یرون أقبح ما یأتونه حسنا (الحلاج، و استحلّ رجال مسل

استاد واقعی تصوف ابتدایی "ه.ق) و به تعبیري 243استاد بغدادیان، حارث بن اسد محاسبی(

داند که به اي میاي براي عقل قائل است. او عقل را غریزه، در راه کسب معرفت، اهمیت ویژه"اسلام

دهد و راه شناخت این غریزه، بررسی واسطۀ آن خداوند بندگانش را مورد امتحان و تکلیف قرار می

فالعقل غریزة، جعلها اللّه «نویسد: عملکردش از طریق اعضا و جوارح و قلب است. وي در این باره می

الحجۀ، و أنه خاطبهم من جهۀ  عزّ و جلّ فی الممتحنین من عباده، أقام به على البالغین للحلم

عقولهم، و وعد و توعد، و أمر و نهى، و حضّ و ندب. فهو غریزة، لا یعرف إلا بفعاله فی القلب و الجوارح، 

لایقدر أحد أن یصفه فی نفسه و لا فی غیره بغیر أفعاله. و لا یقدر أن یصفه بجسمیۀ، و لا بطول و لا 

). 170ص.، 1421(محاسبی، » لا لون، و لا یعرف إلا بأفعاله بعرض، و لا طعم و لا شم، و لا مجسّۀ و

در این بیان، عقل مهمترین منبع کسب معرفت و تنها راه نجات بشر دانسته شده که در پرتو آن 

تواند به جایگاه اصیل خود دست یابد؛ و قلب یکی از مجاري مهمی است که با آن دستورات آدمی می

باشد که به واسطۀ آن انسان قد است گوهر وجودي انسان عقل میشود. محاسبی معتعقل آشکار می

مخاطب الهی گردیده و همۀ اوامر و نواهی رو به سوي عقل دارد. پس همانطور که هر چیزي را 

جوهري است، عقل جوهر آدمی است و مقام و منزلت عارف در سلوك بسته به عقل اوست و عقل 



  
  
  
  
  

  
  1402،دوم ، شمارههفتم  دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد

 

 

262 

ی در ادامه بحث خویش در کتاب العقل به بررسی مسألۀ هرکس نیز به اندازه ایمانش است. محاسب

داند که از پروردگار خویش خائف است و پردازد. او عاقل عن االله را کسی میمی "العقل عن االله"

نشانۀ خوف نیز قیام به امر حق و اجتناب از محرمات و مکروهات است. از آنجا که خداوند را نهایت 

ا نیز نهایتی نخواهد بود. در این صورت، کمال، از اوصاف عقل عن االله و غایتی نیست، عاقل عن االله ر

ها و بري از همۀ خواهد بود و کاملان عاقل عن االله همان عارفان به اویند که آراسته به همه خوبی

ها هستند. در این حال که عقل به مشاهدة حق اتصال یافته، شور و شوق فراوانی دارد به آفات و بدي

-176ص ص.، 1421محاسبی، ه تنها به حق مشغول گشته و پیوسته رو به سوي او دارد (اي کگونه

نامد که همان نتایج ). او در بیانی نزدیک به این معنا این علم را علمِ قلب در مقام قرب ربّ می178

  ). 454-453ص ص.، 1422از: الترمذي، نقلمذکور در فوق را در پی دارد (به

تقابل قلب و عقل و نقش متمایز این دو در کسب معرفت ندارد. زیرا هنوز محاسبی توجهی به 

و  "العقل عن االله"مباحث نظري در بین عارفان رواج چندانی نداشت. سخن محاسبی دربارة تعبیر 

اي فراتر از عقل رسیدن آن به مقام مشاهده و نفی عقل محض از رسیدن به مقام کمال را باید قوه

ق وصول به آن متفاوت از راه و روش معمول در علوم بوده و رهآورد آن کسب محسوب کرد که طری

هایی دياعتنایی به مرزبنمعرفت حقیقی است. همچنین استعمال الفاظ عقل و قلب بجاي یکدیگر و بی

که بعدها براي این دو لفظ و دیگر واژگان مرتبط با این دو ایجاد شد، گویاي آن است که هنوز تقابل 

ها چندان جدي و ملموس نبودند و سالک اگر در پرتو انوار حق حرکت نماید خواهد توانست و تفکیک

ایست که با فعال شدن حقیقت حق را با عقل خویش شهود نماید. در نگاه محاسبی عقل شهودي قوه

و بکارگیري آن، سالک در طی منازل و مقامات عرفانی ترقی خواهد نمود؛ و نشانۀ وجود این عقل، 

  کند.کردي است که از خود در رفتار و کردار سالک نمایان میعمل

 کند. کلاباديق) معرفت را به دو گونۀ تعرفّ و تعریف تقسیم می297شیخ الطائفه، جنید بغدادي(

گوید: تعرفّ عبارتست از این که خداي تعالی خودش را به طالبان حق بشناساند؛ در شرح این سخن می

یاء نیز شناخته خواهد شد. در مقابل، تعریف به این معناست که افراد با که در پرتو آن، حقیقت اش

نگاه به آفرینش و موجودات پی به وجود باري تعالی ببرند. معرفتِ نخست خاص اولیاي الهی بوده و 

). او چگونگی و مراحل 38-37 ص ص.،1933گیرد (کلاباذي، معرفت دوم عامه مومنان را در بر می

اش سريّ سقطی و دارد که در ابتدا آن را از استاد و داییرا چنین بیان میکسب معرفت خویش 
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حارث محاسبی فرا گرفت و با بالا رفتن مدارج و رعایت ادب حضور، خداوند خود معارف و علوم را به 

رسد مگر با رعایت ادب در حضور او آموخت. به عقیدة او کسی به مرحلۀ کسب علم اهل تحقیق نمی

). در نظر جنید معرفت عامه و خاصه 9 ص.،1427و وجدان همراه خواهد بود (المزیدي، که با ذوق 

معنایی ندارد، مگر اینکه گفته شود معرفت داراي درجاتی است؛ و اعلی درجۀ آن نصیب قلبی است 

). شیخ در باب 207-206 ص ص.،1425که در آن عظمت و جلال پروردگار جاي دارد (بغدادي، 

گوید: اي قائل است. وي در توصیف مشاهده میمعرفت، براي قلب نقش ویژه نقش شهود در کسب

اي ونههاست به گمشاهده ادراك امور غیبی است به وسیلۀ انوار اسرار، که نتیجه صفاي قلب از ناپاکی«

االله را فراموش کند. رسیدن به این مقام یعنی وصول به مقام حق که سالک وجود خودش و ماسوي

). علیرغم تأکیدي که وي بر مقام و منزلت قلب دارد 154و 144 ص ص.،1425بغدادي، » (الیقین

د شماراما چندان اهمیتی براي عقل قائل نیست و وابستگی به آن در سلوك را از خطرات بزرگ می

آید، علم ظاهري و زبانی است ). در نظر او علمی که توسط عقل بدست می158 ص. ،1425بغدادي، (

-161 ص ص.،1425بغدادي، در قلب جاي دارد، عبارتست از علم باطن و علم ملکوت (و علمی که 

162.(  

ق) است. پل نویا در 354از دیگر عارفان مکتب بغداد که به مسأله علم و معرفت پرداخته، نفرّي (

ا آنچه شود، زبانی که ببا آثار نفري زبان حقیقی تجربۀ عرفانی زاده می«نویسد: بیان اهمیت آثار او می

شود، زبانی که در وجدان صوفی به صورت زبانی در عین حال هم صوفی در آن زیسته است یکی می

). نفري در کتاب المواقف به مسألۀ 9ص.، 1373(نویا، » گیردزبان خدا و هم زبان انسان بلندي می

طلاح ، اصدر المواقف مسألههمترین م شناخت، مراتب آن و کیفیت حصول به آن پرداخته است.

و شنیدن  خدا		است و مفهوم آن اشاره به موضعی است که واقف در معرض شهود» موقف«یا » وقفه«

رسد و پس از آن در زمان بازگشت عارف ت. مقامی که واقف به فناي در ذات حق میخطاب الهی اس

 ص، 1373نویا، تواند آن را توصیف کند (آورد و میحال دریافته را به خاطر میکم آنچه در آن کم

). وقفه سرچشمه و مطلع همه علوم و روح معرفت است 132ص.، 1366؛ نیکلسون،304و292ص.

زیرا  .ز نظر نفري، وقفه بالاتر از معرفت و معرفت بالاتر از علم است). ا12و10 ص ص.،1417(نفري، 

ها دوري از االله است و پرداختن به کثرتهاست که شامل ماسوي ات و شناختنیعلم متوجه معلوم

نیز به عنوان آخرین موقف، چون هنوز دوگانگی وجود دارد،  خداوند را به دنبال دارد. در معرفت
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). با 14-13 ص ص،1417نفري، اي میان عبد و رب وجود دارد که عبد باید از آن نیز بگذرد (فاصله

علم محصول عقل سلیمی است که به مقام مشاهده و قرب نرسیده است و معرفت  این اوصاف،

زند و اگر عارف بتواند اي که هنوز دوئیت در آن موج میمحصول مقام قرب و مشاهده است، مشاهده

از این دوگانگی عبور کند و به فناي در ذات برسد، به اوج کشف و شهود دست یافته است. بنابراین 

و مراتبی هستند که عارف حقیقی باید بدون توقف این مراحل را طی نماید تا به مقام  اینها مراحل

حضور برسد؛ مقامی که در آن دوگانگی از بین رفته و عارف یا به عبارت دقیقتر واقف بی واسطه 

  کند.معارف را وجدان می

داد، معتقد است براي التّصوف به عنوان جامع تعالیم مشایخ بغق) در اللّمع فی378ابونصر سراج (

همۀ علوم حدي وجود دارد به جز علم تصوف، که براي آن حدي متصور نیست. چرا که مقصود علم 

تعالی است که او را حدي نیست. این علم در جهت فهم کلام و احکام خداوند از جانب او تصوف، حق

، 1914فتوح است (سراج، شود و معدن جمیع علوم و احوال و علم البر قلوب اولیاي الهی نازل می

). وي معرفت را تحقیق قلب به اثبات وحدانیت و کمال اسماء و صفات خداوند تعریف 20و 18ص ص.

کند که خود بخششی است از سوي پروردگار بر عارف و بالاترین سطح آن محصول مشاهده است می

ن شناخت حق توسط ). او در بیان حال مشاهده به قلب، اهمیت و توا41-40ص ص.، 1914سراج، (

آن و شاهد بودن آن پرداخته است. او منظور از شهید بودن قلب را حضور قلب دانسته که بر اثر شهود 

شود. این حق توسط قلب، همۀ حواس و قواي ادراکی فرد متوجه حق گشته و از غیر او منصرف می

ت. ترین سطح مشاهده اسیینها و نگاه با چشم اندیشه است. این پامشاهده بواسطۀ پندگیري از عبرت

مرتبۀ بالاتر از آن، حال شهودي است که بر اثر مشاهده حق در سرّ و وهم سالک چیزي جز حق 

نماند. اما بالاترین سطح حال مشاهده عبارتست از این که حق را در هر چیز و همه کائنات را با حق 

، مرید را به حال یقین به عنوان اند. این شهودببیند، چنین کسانی حاضران غایب و غایبان حاضر

). 69-68ص ص.، 1914سراج، رساند (تواند به آن دست یابد، میترین احوالی که سالک میعالی

کند و معتقد است تفکر همان جولان قلب و فکر سراج فکر و تفکر را در ارتباط با قلب تعریف می

). او ضمن بیان 231-230ص ص. ،1914سراج، عبارتست از وقوف قلب بر آنچه که شناخته است (

د شماراقوالی از عرفاي پیشین و با استناد به این سخنان، عقل را در کسب معرفت حق عاجزي می

). بنابراین سراج 40ص.، 1914سراج، که تنها در پرتو عنایت حق توان شناخت او را خواهد داشت (



 
 
 
 
 

 
   نسبت عقل و شهود با معرفت در آراي مشایخ بغداد و خراسان    
  

  

 

 

265 

اما همین عقل اگر نقص خویش را  داند.نیز اتکاي به عقل و توان شناختی آن را خطایی بزرگ می

بپذیرد و خود را محتاج به توفیقات الهی بداند، با تابش انوار الهی به چنان توانایی در شناخت خواهد 

توان تصور کرد؛ و پیوسته در حال شهود حق در تمامی ذرات رسید که دیگر نهایتی براي آن نمی

  هستی خواهد بود.   

مشایخ بصره و بغداد در قوت القلوب به مسألۀ علم و معرفت  ق) از بزرگان386ابوطالب مکی(

پرداخته و این دو را رهآورد ایمان و یقین دانسته که جایگاه اصلی آنها قلب است. وي در شرح و 

تصدیق سخن خود، اقوال و آراي بسیاري از متقدمان را ذکر نموده که در نگاه ایشان مقدمۀ معرفت 

اش است، عمل صالح و رعایت برخی ریاضات همچون تعالی بر بندهقاي از سوي حو حکمت که هبه

خاموشی است. کسی که به یقین از راه مشاهده برسد به بالاترین درجه از سعادت دست یافته که 

). او نوعی از یقین را تقویت 245-236ص ص.: 1 ج،1417دستگیر او در دو جهان خواهد بود (مکی،

شود. با این حال معرفت هر داند که شامل همۀ علوم عقلی و نظري میمیشده با استدلال و برهان 

شان است. بالاترین معرفت نیز محصول کس به اندازة یقین اوست و یقین افراد نیز به مقدار خلوص

 ج،1417مکی،الیقین و خاص مقربان در مقام قربشان است (و نتیجۀ مشاهده است که همان مقام عین

 کند و مدح و ستایشی کهاز این علم با تعابیري چون علم باالله و علم قلوب یاد می). وي 246، ص : 1

). با مقایسۀ این 251ص : 1 ج،1417مکی،داند (در آیات و روایات از علم شده را خاص این علم می

شود که یقین حاصل از مشاهده بیشتر مقبول است تا علم حاصل از برهان دو بیان چنین برداشت می

اي باشد. گویا خاموشیزداید، علم باالله میس و استدلال؛ و آنچه شک و حیرت را از دل سالک میو قیا

که شیخ بر آن تأکید دارد، نه خاموشی زبان، بلکه خاموشی عقل و ذهن آدمی از پردازش مفاهیم و 

  پندارد. استدلالاتی است که غرق در آن گشته و آن را اوج کمالات انسان می

توان از او به عنوان حلقۀ واسطۀ میان عرفاي بغداد و خراسان یاد کرد، شیخ که میاز عارفانی 

ق) است. وي شاگرد ابوالقاسم نصرآبادي از شاگردان شبلی و جنید بوده و از سوي 405ابوعلی دقّاق(

. انددیگر مشایخ بزرگ خراسان مانند ابوسعید ابوالخیر و ابوالقاسم قیشري مصاحبت و شاگردي او کرده

معرفت یکی از ارکان اصلی مواعظ او بود. او در این باره معتقد است که ابتداي معرفت با استدلال 

است و نهایت آن به ضرورت. هم چنان که علم به طاعت ابتدا مکتسب است و انتها به ضرورت (به 

ت ). مقصود از ضرورت در این سخن آن است که ضرورت حالی اس349ص.، 1375نقل از: هجویري، 
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به نقل که عارف مضطر و درمانده از دفع و جلب آن باشد. چرا که واردي است از جانب حق تعالی (

شود شب عارف ). چنین معرفتی که با ضرورت همراه گردد، موجب می366ص.، 1375از: هجویري، 

). شیخ ابوعلی معرفت را 221ص.، 1384را صبح و دریاي شناخت او را ساحلی نباشد (سمعانی، 

کند که توأم با هیبت تر از علم رسمی و خانقاهی معرفی میداند و آن را خاصاوت از علم رایج میمتف

) او علم رسمی را به باران 166 ص.،1396بوده و هیبت علامت چنین معرفتی است (به نقل از: مدنی، 

). 53ص. تا،بیاي را سیراب (انصاري، کند که نه بیماري را شفا دهد و نه تشنهتابستانی تشبیه می

شود، همان معرفت شهودي است که معرفت به ضرورت که از جهت تنعیم حق بر سالک افاضه می

باشد و عارف در دریافت و درك معارف منفعل و تنها نقش قابلی و فراتر از عقل و قواي عقلانی می

  پذیرا را دارد.

  مکتب خراسان

ترمذي، قشیري، بایزید هایی چون حکیمشخصیتمکتب خراسان با ابراهیم ادهم آغاز و با ظهور 

و ابوسعید ابوالخیر توسعۀ فراوانی یافت و رنگ و شکل متفاوتی از مکتب بغداد به خود گرفت. در 

تر زمینۀ رشد یافتند. چندان که به سخنان شطح خراسان تعالیم صوفیانه در ابعادي وسیعتر و آزادانه

متیان و قلندران به دیده انکار نگاه نشد و براي آنها عظمت و آلود بایزید و اعمال عرف ستیزانۀ ملا

شد. بایزید که پیوسته تن در مجاهده و دل در مشاهده داشت، ریاضت و احترامی خاص نهاده می

واسطۀ دانست، که موجب جلب نظر حق و دریافت بیدوري از دنیا را نخستین گام در کسب معرفت می

داند ). کلام مشهور او در نقد علماء که آنها را مسکینانی می152 ص.،1385شود(عطار، علوم از او می

اي گیرد، اشارهگیرند، در حالی که او علم خود را از زندة جاوید میشان را مرده از مرده میکه علم

تا، شود (سهلجی، بیاي که از این طریق حاصل میاست به نقش و اهمیت شهود و معرفت بی واسطه

  ).100ص.

 "صاحب ذوق تام"عربی از او با تعبیر ق) از عرفاي مکتب خراسان که ابن285کیم ترمذي (ح 

)، قائل به قرابت یا به تعبیري همانندي و یگانگی دین و 39 ،ص.2جتا، عربی، بیکند (ابنیاد می

معرفت است. زیرا اصول و ارکان دین و معرفت را به صورت یکسانی عبارت از حق، عدل و صدق 

اند. وي حق را ناظر به اعمال جوارح، عدل را ناظر به قلوب یعنی اخلاق و امور اخلاقی و صدق دمی

ر شود که دگانه معرفت حاصل میداند که در پرتو این سهرا ناظر بر عقول یعنی ایمان و اعتقاد می
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این صورت نبود هر کدام راه به سوي معرفت بسته خواهد بود؛ هم چنان که در صورت عدم تحقق 

). با این توصیف 9-128 ص ص.،1968سه گانه، دین نیز صورت درستی نخواهد بست (الحسینی، 

عقل و قلب به صورت مشترك در کسب معرفت همکاري دارند که در صورت نبود هر یک معرفت 

حقیقی کسب نخواهد شد. البته باید توجه داشت در این بیان، ترمذي رأي خویش را در باب عقل و 

ص ،1968الحسینی، کند و نه از جهت ابزار و وسیلۀ ادارك (یث تکلیف هر یک بیان میقلب از ح

  ).9-128 ص.

کند و هر داند که بر اثر آن عارف یک سیر استکمالی را طی میوي معرفت را داراي مراتبی می

راستا شود. در همین رود به همان میزان بر مشاهدات و یقین او افزوده میاي که بالاتر میمرتبه

کند و علم ظاهري را علم و علم باطن را اي برقرار میترمذي میان انواع علم و ظاهر و باطن رابطه

ي بندي دیگرنامد. وي در تقسیماش حکمت علیا یا همان معرفت است، میحکمت که بالاترین درجه

ت و حکمت علیا هاي پیشین دارد، علم را به سه دستۀ علم حلال و حرام، حکمکه ریشه در سه گانه

یا معرفت تقسیم نموده که موضوع علم نخست علم به اوامر و نواهی حق است که به علما تعلق دارد. 

علم دوم ناظر به تدبیر یا صفات حق دارد که در اختیار حکماست. موضوع علم سوم علم االله است که 

  ). 133-131ص ص.،1968الحسینی، باشد (مختص به ذات حق است و خاص اولیاء می

داند و معتقد است عقل تنها راه به ترمذي توان عقل را در کسب علم باطن یا معرفت ناچیز می

سوي علم ظاهر دارد و در درك علم باطن متحیر و سرگشته خواهد بود؛ چرا که عقل بر اثر تعلیم و 

 ست از سويیابد. در حالی که اطلاع بر علم باطن بخشش و منتّی اتعلم بر علوم ظاهري آگاهی می

آورد و حکمت و معرفت ارمغان اش. عقل علم را از طریق استدلال و برهان بدست میحق بر بنده

باشد. پس کسب معرفت تنها با نیروي عقلی یا با مراتبی از تحدیث نفس مانند رویا، وحی و الهام می

شود فت کامل حاصل میتواند معرفت کاملی باشد. چون زمانی معراستمداد از قواي ماوراي انسان نمی

ه افتد که فرد از سویی بکه این دو راه به همدیگر بپیوندند و این پیوند در مرحلۀ حکمت اتفاق می

آمیزند و عقل خویش و از سویی دیگر به مواهب نظر دارد که در این حال ظاهر و باطن به هم می

  ).149-136ص ص.،1968الحسینی، بندد (معرفت حقیقی صورت می

ز آثار مهم و تأثیر گذار مکتب خراسان، کتاب التعرف لمذهب التصوف نوشته ابوبکر محمد یکی ا

ق) است. مؤلف در چندین موضع به معرفت صوفیانه اشاره کرده و طی دو فصل معرفت 380کلاباذي (
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به خداوند و علوم صوفیه به تبیین ماهیت معرفت عرفانی پرداخته است. وي در بیان اختلاف عرفا و 

ایخ در باب تفاوت علم و معرفت، با ذکر سخنی از جنید، علم را دانش عامۀ مومنان و معرفت را مش

خواند. در مقابل، با ذکر سخنانی از دیگر عرفا علم باالله را بر دانش و شناخت خاص اولیاي حق می

ز یافتن امعرفت باالله برتري داده است. به این دلیل که علم، شناخت نسبت به خود خداوند است پس 

او؛ در حالی که معرفت، شناختی است معطوف به پیش از یافتن حق. به عبارت دیگر، معرفت طریقت 

و نحوة سلوك به سوي خداوند است. از سوي دیگر، در حالی که معرفت شناخت مظاهر و اسماي 

یان ). وي در ب40 ص.،1933اشیاء است، اما علم، شناخت و آگاهی بر حقیقت اشیاست (کلاباذي، 

خست کند: نعلومی که صوفیان بدانها در راه سلوك نیازمندند به صورت مراتبی این چنین بیان می

شود و سالک تا آنجایی که بتواند علم به احکام شریعت است که از راه تعلیم و اکتساب حاصل می

ات ی از آفباید در فهم آنها بکوشد. پس از این شناخت، نوبت به شناخت نفس، تهذیب اخلاق و آگاه

اي بالاتر از این مرتبه شود. سپس نوبت به مرتبههاي دوري از آنهاست که علم حکمت خوانده میو راه

اي که اگر سالک موفق به پیمودن مراحل پیشین شد، خواهد رسد که عبارتست از معرفت؛ مرتبهمی

ا علوم خواطر و علوم توانست خواطرش را کنترل و باطن خویش را تطهیر کند. اما بالاتر از اینه

، کلاباذيکند (مکاشفات و مشاهدات است که با تعابیر دیگري چون اتصال و یقین از آنها یاد می

  ). 59-58ص ص.،1933

ق) معرفت را از سویی نخستین امر واجب خداوند بر بندگان و از سوي 412الرحمن سلمی (ابوعبد

کند که موضوع آن، بندگان عارفش نازل می داند که بر قلوبدیگر موهبتی از سوي حق تعالی می

). تفکر نیز نزد او 306و  177-176 ص ص ص.،1414علم به خدا، اسماء و صفات اوست (سلمی، 

اهمیت بالایی دارد. چون رسیدن به مقام کشف غیوب و افزایش معرفت سالک به نفس خویش و 

حبت افراد به خداي تعالی خواهد هاي خداوند از نتایج تفکر است که موجب افزایش شکر و منعمت

دارد که ). وي در بیان تفاوت علم الیقین و عین الیقین اظهار می172ص.،1414سلمی، بود (

 شود. حال آن کهالیقین دربارة ظاهر شرع بوده و اکتسابی است و با استدلال و إخبار حاصل میعلم

می شود. سلبا واسطۀ کشف حاصل میالیقین عبارتست از اخلاص در معامله و موهبتی است که عین

داند که از منازل قرب است و مشاهده را عبارت از مطالعه غیب با بصیرت که چشم دل است، می

). به طور 180ص.،1414سلمی، موجب خواهد شد که سالک به جز حق نبیند و جز او هیچ نخواهد (
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قین به عقل و نتایجی که از طریق گانه یقین در آراي عارفان و اختصاص مرتبۀ علم الیکلی طرح سه

دهد گانه مذکور نشان میشود، و همچنین به صورت مراتبی دیدن عقل وشهود در سهآن کسب می

گیري کند و او را به مراتب بالاتر رهنمون تواند از سالک دستهاي سلوکی میکه عقل در آغازین گام

  شود.

ن و معرفت به حقیقت انسان معتقد است ) نیز در بیان شناخت خویشت440ابوسعید ابوالخیر(

شود، جمله توفیقات ربانی است و سالک و ابزارهاي شناختی او آنچه از معارف براي سالک حاصل می

این عطاى ایزد است تا به کى ارزانى دارد. و «گوید: چندان مدخلیتی در کسب معارف ندارد. او می

؛ الرَّحمْنُ عَلَّمَ الْقُرْآنَ. ثمّ قال الشیخ:  رَبِّی ما مِمَّا عَلَّمَنیِباید، ذلِکُاین ذوق کى را چشاند. تعلیم حق مى

جذب جذبۀ من الحق الى معاینۀ الذّات فحینئذ صار العلم عینا و العین کشفا و الکشف شهودا و الشهود 

خصومات العبارات و انمحت الاشارات و انمحصت ال وجودا و صار الکلام خرسا و الحیاة موتا و انقطعت

). با رسیدن عارف به مقام بقاي بعد از فنا  356 ص.،1378منور میهنی، » (و تمّ الفناء و صحّ البقا

اي وجود نخواهد داشت و شناخت عارف از حق شناختی حضوري و میان حق و او هیچ حایل و پرده

ید نشان علم را توان آن را جاي داد. ابوسعمستقیم خواهد بود که در قالب مفاهیم و عبارات نمی

داند و هر آنکه از اخلاص تهی است یقیناً وجودش تهی از هاي دنیایی میاخلاص و پاکی از آلودگی

) او عقل را به سبب حادث بودنش ابزار ادراکی مناسبی 360 ص.،1378منور میهنی، دانش است (

البته عقلی که منور به نور نامد. براي شناخت وجود حق ندانسته و تنها آن را آلت و ابزار بندگی می

الهی شده قابلیت و توانایی شناختی نیز خواهد داشت. عقل شهودي در پرتو انوار حق با یافتن توان 

 ).377و371 ص ص.،1378منور میهنی، ادراکی، آدمی را به آرامش و حیات حقیقی خواهد رساند (

  نتیجه گیري

  توان گفت: و مکتب بغداد و خراسان، میدر جمع بندي و نتیجه گیري آراء و نظرات مشایخ د

در نگاه عارفان مکتب بغداد، نقش شهود در مقایسۀ با عقل در رسیدن به معرفت حقیقی، جایگاه 

اي از جانب خداوند آید، محصول تنعیم و عطیهاي که در پی آن میوالاتري داشته و شهود و آگاهی

باشد. اما در عین حال سخن از نقش عقل در است. مهمترین ویژگی معرفت شهودي نیز یقین می

مراتب آغازین سلوك و تقویت یقین با برهان نیز شده است. مهمتر آن که محاسبی از تعابیري مانند 

کند؛ عقلی که به مقام شهود رسیده و لازمۀ شناخت حق و تکالیف عقل عن االله و عقل شهودي یاد می
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لعقل و پرداختن به عقل و اهمیت آن در سلوك را الهی است. اهتمام محاسبی در تألیف کتاب ا

ستیزي از ساحت عرفان هایی به حساب آورد که در مقام رفع اتهام عقلتوان جزء نخستین دفاعیهمی

  و صوفیان بوده است.

مشایخ خراسان نیز براي شهود و معرفت شهودي قدر و منزلت بیشتري قائل هستند و اعلا درجۀ 

اند که محصول عنایات خداوندي بر بندگان خویش است. در عین لقی کردهآگاهی را محصول شهود ت

اند؛ بلکه بر نقش و اهمیت آن در سلوك حال، هیچکدام از عرفاي خراسان حکم به نفی عقل نداده

بیند و اند. ترمذي معرفت حقیقی را در گرو همکاري و هماهنگی قلب و عقل میتأکید نیز نموده

عین حالی که بر نقش عقل در سلوك عملی تأکید دارد، از عقل نورانی شده به ابوسعید ابوالخیر در 

  باشد. گوید که قادر به شناخت تمام حقایق هستی مینور الهی سخن می

         هایی که در دیگر بنابراین با بررسی آراي مشایخ بغداد و خراسان با همۀ اختلاف و تفاوت

و صحو یا عرف ستیزي، از آنها گزارش شده است، اما در باب هاي عملی و نظري، مانند سکر جنبه

مسألۀ معرفت تقریباً اتفاق نظر دارند. دربارة منشأ معرفت و این که معرفت محصول عقل و برهان 

است یا وهبی و شهودي است؟ باید گفت ایشان نقش انحصاري عقل و تنها ابزار شناختی بودن آن را 

اند. با این حال براي عقل در مراحل ابتدایی و آغازین سلوك قد نمودهپذیرند و پیوسته آن را ننمی

اند. همچنین عقل در پرتو انوار حق توان دست یابی و شناخت حقیقی را نقش و جایگاهی قائل بوده

توان به تعبیر عقل شهودي یاد نمود. بر این اساس در نگاه مشایخ تواند بدست آورد؛ که از آن میمی

تکیه و تأکید اصلی بر معرفت محصول کشف و شهود است. معرفتی که به موجب آن  هر دو مکتب،

اي و بصورت حضوري شود و عارف بی هیچ واسطهها از پیش روي قلب عارف برداشته میحجاب

  یابد. نسبت به امور آگاهی می

د، اما وشنکتۀ دیگر آن که در آراي عرفاي نخستین چندان تفکیکی میان عقل و قلب دیده نمی

شود. قلب و تحصیل معرفت به وسیلۀ تر میرود این تفکیک و تقابل پر رنگهر چه زمان پیش می

گردد؛ و عقل خودبنیاد که غرق در تعاریف آن؛ به عنوان تنها ابزار اختصاصی معرفت عرفانی تلقی می

اي هراه و حجابشود و تکیۀ بر آن در سلوك یکی از خطرات و اصطلاحات گشته، به حاشیه رانده می

  شود.بزرگ محسوب می
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  ها: پی نوشت

درباره گذارهایی که در طول تاریخ عرفان و تصوف روي داده است، چند نظریه  -1

وجود دارد: نخستین نظریه که گروهی از متصوفه بدان اعتقاد دارند، سقوط و انحطاط 

مبر(ص)، صحابه تدریجی و دور شدن از حالت آرمانی است؛ دوران طلایی که در زمان پیا

ایشان و پس از ایشان در دوران صوفیان نخستین بوده است. قشیري ایشان را خداوندان 

از ). 16 ص.،1374خواند که تنها اثري از ایشان بر جاي مانده است (قشیري،حقیقت می

ی حقیقت و پیش از این حقیقتبیتصوف امروز نامی است «که  شدهنقل ی ابوالحسن بوشنج

هاي فراوانی از توان مثالبراي این طرز نگاه می ). 49ص. ،1375(هجویري، » نامبود بی

الدین کبري و برخی دیگر از اي چون خواجه عبداالله، احمد غزالی و نجمسخنان صوفیه

). نگاه دوم درباره این گذارها، تجربۀ 49-9ص ص.، 1385کوب، مشایخ یافت (ر.ك: زرین

تواند چندان . به این معنا که سخن از انحطاط نمیمراحل متعدد از صعود و نزول است

هاي تاریخی شاهد حضور مشایخ سخن دقیق و صحیحی باشد. چرا که در برخی از دوره

ها به دلیل نبود مشایخ بزرگ و تاثیرگذار نوعی رکود اي هستیم و در برخی دورهبرجسته

هاي نها را از زاویۀ تفاوتتوان همۀ ایشود. همچنین میدر رشد تعالیم صوفیانه دیده می

فردي عرفا تعریف نمود. نگاه دیگري نیز وجود دارد که معتقد است  پس از گذشت هر صد 

فخر رازي محمد غزالی و امامشود. امامسال، تعالیم اسلام توسط یک مجدد احیا می

ریجی دتوانند باشند. نظر سوم، اعتقاد به پیشرفت و تکامل تهاي بارز این نگاه مینمونه

هاي اسلام، خداوند با ارسال هر یک هاي اسلام دارد. طبق آموزهاست، که ریشه در آموزه

از انبیاء وحی و تعالیمی که براي بشر فرستاده، توسعه و تکامل بخشیده تا اینکه در شکل 

، 1388نهایی آن این تعالیم به پیامبر اسلام نازل شده است (براي اطلاع بیشتر ن.ك: مایر،

 )100-95ص ص.

در حالی که در قرن سوم مشایخ بزرگ بغداد مانند جنید و خراز و دیگران تعالیم  -2

نوشتند، اما در نیمه قرن چهارم نوع ادبی خاصی در هاي کوتاه میخود را در قالب رساله

ها ینهشود. دستیاد می "هاي صوفیانهدستینه"میان صوفیان شکل گرفت که از آن با عنوان 
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هاي ضروري براي تربیت شاگردان جامعی بودند که در برگیرندة معارف و آموزههاي کتاب

شد و هم مسائل عملی تصوف. ها هم مسائل نظري و اعتقادي مطرح میبود. در این کتاب

هاي مهم قوت القلوب، اللمع فی التصوف، التعرف لمذهب التصوف و تهذیب از دستینه

، ذیل 1382توان نام برد. (ر.ك: پورجوادي، را میالاسرار، شرح التعرف و کشف المحجوب 

  مدخل تصوف).

بندي صوفیه به دو مکتب بغداد و خراسان ملاحظاتی وجود با این که در تقسیم -3

د، اما با انبندي تشکیک روا داشته و آن را نارسا و نامقبول یافتهدارد و برخی در این تقسیم

بندي اولویت دارد. مکتب بغداد رویۀ به سیمبندي بر دیگر اشکال تقاین همه، این تقسیم

هاي مسلمین داشته و همین امر موجب پذیرش نسبت معتدلی در مواجهه با دیگر گروه

روایی پگردید. اما مکتب خراسان به دلیل بیتصوف در عداد علوم دیگر چون فقه و کلام می

ع مهري واقظن و بیوءبزرگانش در بیان عقایدشان، از نگاه عامه مسلمین پیوسته مورد س

شدند. در میان مشایخ بغداد بودند کسانی که آراء و افکاري نظیر مشایخ مکتب خراسان می

داشتند؛ مانند حلاج و ابوالحسین نوري. در مقابل، در میان عرفاي مکتب خراسان نیز 

، ريعارفانی بودند که اعمال و رفتارشان شبیه بغدادیان بود؛ مانند خواجه عبداالله انصا

 ). 43-23 ص ص.،1390هجویري و شیخ احمد جام (ر.ك: خیاطیان و دلاور، 

 فهرست منابع

مجله هفت ، »نخستین اسلامی عرفان و مصري ذوالنون«. )1397.(ابستین، مایکل، کدخدایی، علیرضا

 . 75، شماره آسمان

تهران: علمی و ، ترجمه محمد پروین گنابادي، مقدمه ابن خلدون ).1382.(خلدون، عبدالرحمنابن

 فرهنگی.

 تا بیروت: دارالصادر، بی جلدي)،4الفتوحات المکیۀ(عربی، محی الدین، ابن

، ترجمه منصور پیرانی و مریم محمدي مطالعاتی در عرفان اولیه ). 1390(اسمیت، مارگارت،

 نصرآبادي، تهران: مرکز.

، قاهره: کدکنیمحمدرضا شفیعی ، تصحیححلیۀ الاولیاء و طبقات الاصفیاءاصفهانی، حافظ ابونعیم؛ 

 تاالقراء للطباعۀ و النشر، بیدار ام
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 جا.تا: بیبی ،طبقات الصوفیهانصاري، خواجه عبداالله، 

، تصحیح جمال رجب سیدبی، دمشق: دار اقرأ رسائل الجنید.  )1425(بغدادي، ابوالقاسم جنید، 

 .للطباعه و النشر و التوزیع

دانشنامه جهان ، »ذیل مدخل تصوف: تصوف از ابتدا تا پایان قرن ششم«). 1382. (پورجوادي، نصراالله

 ، زیر نظر غلامعلی حداد عادل، وابسته به بنیاد دائرة المعارف اسلامی.)7اسلام (جلد

 تهران: هرمس. دریاي معرفت(از بایزید تا نجم دایه)،). 1394 (. پورجوادي، نصراالله

 بیروت: مهد الآداب الشرقیۀ. ءختم الاولیا ).1422(الترمذي، الحکیم

 ، قاهره: دار الکاتب العربی.المعرفۀ عند الحکیم الترمذي ).1968 (الحسینی، عبدالمحسن

السود، تصحیح محمد باسل عیون اخبار الحلاج(دیوان الحلاج)، ).2002(الحلاج، حسین بن منصور

 بیروت: دارالکتب العلمیۀ.

تشکیکی در تقسیم بندي معروف مکاتب تصوف و « )1390.(خیاطیان، قدرت االله، دلاور، سید حمید

 .1، شماره مجله تاریخ فلسفه، »عرفان بغداد و خراسان

 ،پژوهشنامه عرفان، »جایگاه و نحوة تعامل فکر و ذکر در سنت اول عرفانی«) . 1394 (رئیسی، احسان

 .18شماره

  کبیر.، تهران: امیرارزش میراث صوفیه، ) 1382. (زرین کوب، غلامحسین

 ، تهران: امیرکبیر.دنبالۀ جستجو در تصوف ایران ).1385 (. زرین کوب، غلامحسین

 تهران: مرکز. عشق صوفیانه، ).1374.(ستاري، جلال

 ، تصحیح رینولد نیکلسون؛ لندن: بریل.اللمع فی التصوف ).1914 .(سراج، ابونصر

تصحیح سلیمان ابراهیم آتش،  ،تسعۀ کتب فی اصول التصوف و الزهد ).1414 .(سلمی، عبدالرحمن

 الناشر للطباعه و النشر و التوزیع و الاعلان.

، تصحیح نجیب مایل هروي، تهران: روح الارواح فی شرح اسماء الملک الفتاح ).1384 .(سمعانی، احمد

 علمی و فرهنگی.

 ، تهران: طلوعتذکرة الاولیاءفریدالدین،  ).1385 عطار نیشابوري.(

 ، تهران: زوار.)2تاریخ تصوف در اسلام(جلد ).1383 .(غنی، قاسم

 ، تصحیح عبدالحلیم محمود، قم: بیدار.الرسالۀ القشیریۀ ).1374 .(قشیري، ابوالقاسم
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 ، قاهره: مطبعۀ السعادة.التعرّف لمذهب التصوف ).1933 .(کلاباذي، ابوبکر محمدبن ابراهیم

، ترجمه مهرآفاق ابیوردي، تهران: مرکز افسانهابوسعید ابوالخیر: حقیقت یا  ).1378 .(مایر، فریتس

  نشر دانشگاهی.

، ترجمه مهرآفاق ابیوردي، تهران: پژوهشگاه علوم بناهاي معارف اسلامیسنگ ).1388 .(مایر، فریتس

 انسانی و مطالعات فرهنگی.

 ، تصحیح خلیل عمران المنصور، بیروت: دارالکتبالمسائل: کتاب العقل ).1421.(محاسبی، حارث 

 العلمیۀ.

، »الأَمثال و تأکید الشَّواهد با نیشابوري دقّاق ابوعلی عرفانی هاياندیشه« ).1396 .(مدنی، امیرحسین

 .25، شمارهمجله مطالعات عرفانی

 ، بیروت: دارالکتب العلمیۀ.الإمام جنید سید الطائفتین ).1427 .(المزیدي، احمد فرید

، تصحیح باسل عیو السود، بیروت: دارالکتب معاملۀ المحجوبقوت القلوب فی  ).1417 .(مکی، ابوطالب

 العلمیه.

، تصحیح ذبیح اسرار التوحید فی مقامات الشیخ ابی سعید ).1378 .(منور میهنی، محمد بن ابی سعد

 عطار.-االله صفا، تهران: فروس

دارالکتب ، تصحیح ارثر یوحنا اربري، بیروت: کتاب المواقف ).1417.(نفري، محمدبن عبدالجبار

 العلمیۀ.

 ، ترجمه اسماعیل سعادت، تهران: مرکز نشر دانشگاهی.تفسیر قرآنی و زبان عرفانی ).1373 .(نویا، پل

 ، ترجمه اسداالله آزاد، مشهد: دانشگاه فردوسی.عارفان مسلمانعرفان  ).1366 .(نیکلسون، رینولد

  تهران: طهوري.، تصحیح ژکوفسکی، کشف المحجوب ).1375 .(هجویري، ابوالحسن علی
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