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 چکیده

 

 صوفیان و عارفان آثار در گسترده طوراز مباحث اصلی در سیر تحول زبان و اندیشه عرفان اسلامی، دیدگاه شهودی و وجودی عارفان اسلامی است که به

صوفه، گرفته قرار توجه مورد شهوداند. از نظر مت شهود  اثبات آنک توحید الهی و ادرا ،وحدت  شف و  ست. در این دیدگاه، توحید الهی تنها از طریق ک ا

که  دانند، در نگاهی دیگر متاب ان وحدت وجود، جز وجودشااود. ریروان وحدت شااهود، حات حق ت الی را مبرا از هر م ل و مانند میسااالا اثبات می

ای عارف اواخر قرن هفتم و اوائل قرن هشااتم اساات. وی در منظومم جا  لدین مراغهدانند. اوحدادارد، چیزی را واق ی و حقیقی نمی عینیت با حات الهی

ای در مطابقت با دیدگاه وجودی شاایم محمود های انسااان ررداخته اساات. هدف از رژوهض حاراار بررساای منظر شااهودی اوحدی مراغهجم به ویژگی

شهود سرارال سیری لاهیجی در منظومه ا شن راز و ا ستری در منظومه گل صیفی  شب شیوه تو ست که به  صورت می -ا  ایمراغه رذیرد. اوحدیتحلیلی 

سدمی واحد حقیقت در فناء به شهود، و کشف طریق از سالا آن در که دارد تأکید "شهود وحدت"بر ستری مقابل، در. ر سیری و شب  آثار در لاهیجی ا

 در که بیانگر آن اساات تحقیق این. هسااتند خداوند، ی نی واحد، حقیقت یا تجلیات موجودات تما  که م تقدند و اندررداخته "وجود وحدت" به خود

 .دارد وجود هستی عالم در موجود هایدوگانگی نفی و الهی تجلیات و حقیقت یگانگی بر تأکید عارفان، این آثار
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Abstract 

 
Among the central discussions in the evolution of language and thought within Islamic mysticism is the perceptual and ontological 

perspective of Islamic mystics, which has received extensive attention in the works of mystics and Sufis. From the perspective of the 

Sufis, wahdat al-shuhud (the unity of perception) signifies the perception and affirmation of divine unity. According to this viewpoint, 

divine unity is proven solely through the mystical unveiling (kashf) and perception (shuhud) of the spiritual wayfarer (sālik). Adherents 

of wahdat al-shuhud believe that the essence of the Divine is beyond all similitude and likeness. In contrast, followers of wahdat al-wujud 

(the unity of being) consider nothing to be real or true except being, which is identical to the Divine Essence. Awhad al-Din Maraghe’i 

was a mystic of the late 13th and early 14th centuries CE. In his poetic work Jām-e Jam, he addresses the characteristics of the human 

being. The aim of the present study is to examine Awhadi Maraghe’i’s perceptual perspective in comparison with the ontological views 

of Sheikh Mahmoud Shabestari in Gulshan-e Rāz and Asiri Lahiji in Asrār al-Shuhud, conducted through a descriptive-analytical 

approach. Awhadi Maraghe’i emphasizes wahdat al-shuhud, whereby the sālik, through unveiling and perception, reaches annihilation 

(fanā) in the One Reality. In contrast, Shabestari and Asiri Lahiji focus on wahdat al-wujud in their works and believe that all beings are 

manifestations of a single Reality, namely God. This research demonstrates that in the works of these mystics, there is a consistent 

emphasis on the unity of reality, divine manifestations, and the negation of dualities in the cosmos. 
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 مقدمه

اوحدالدین یا )رکن الدین( بن حسین اوحدی مراغی اصفهانی، در 

ها. ق. در مراغه به دنیا آمد. تخلص خود را از  673حدود سال 

اوحدالدین کرمانی گرفته، اما اینکه که گفته اند به کرمان رفته و از 

مریدان آن عارف شده است، به هیچ وجه درست نیست؛ زیرا 

ای . ق وفات یافته و اوحدی مراغهها 635اوحدالدین کرمانی در 

ای مایه شهرت اوحدی مراغه .(1)ها.ق متولد شده است  673در 

جا  جم اوست که در حدود رنج هزار بیت بر وزن حدیقه سنایی 

ا ق به انجا   733ها.ق آغاز و در سال  732و تتبع او، از سال 

به قدری مورد توجه و علاقه مرد   جا  جمرسیده است. کتاب 

زمان اوحدی قرار گرفت که طبق نوشتم دولت شاه و امین احمد 

رازی، یا ماه ب د از تصنیف آن، کاتبان، چهارصد نسخه برداشتند 

 .(1) و به بهای گزاف فروختند

شیم محمود شبستری، عارف شهیر قرن هشتم هجری، شاگرد و 

گرفت، مرید شیم بهاءالدین ی قوب تبریزی بود و از او ت لیم می

خود بسیاری از مشایم و علماء و عرفا را  هایوی در مسافرت

دیده و از آنان کسب فیض کرده است. ب ضی امین الدین تبریزی 

امین الدین بر دقایق عرفان  .(1) اندرا هم مرشد و ریر او حکر کرده

های عرفانی اسلامی خاصه آراء ابن عربی احاطه داشته و ررسض

را  الفتوحات المکیهو  فصوص الحکمشبستری به ویژه دربارة 

 .(2)راسم گفته است 

شمس الدین محمّد بن یحیی بن علی گیلانی لاهیجی، صاحب 

مشهور در  ایرانی کتاب اسرارالشهود، متخلص به اسیری از عارفان

 م نوی همانند م نوى اسرارالشهود م نوىقرن نهم هجری است. 

ى، در بحر رمل سروده شده است. در این الدین بلخنا جلالمولا

هاى ، مطالب اخلاقى و عرفانى در رمن حکایات و داستانم نوی

با استفاده از  لاهیجی رذیر آمده است. اسیرىشیرین و تم یلات دل

قرآن و احادیث نبوى و کلمات مشایم صوفیه از قبیل م روف 

به بیان کرخى و سرى و جنید بغدادى، دقایق و ظرایف عرفانى را 

نموده است. ت داد ابیات این م نوى، بیض از سه هزار بیت بوده و 

على آل داوود با توجه به مقایسه نسخه تصحیح شده توسط سید

از آثار  .باشدبیت مى 3160جمیع نسم خطى موجود، حاوى 

لاهیجی مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز شیم محمود شبستری 

صاحب گلشن راز، شیم محمود شبستری، از عارفانی  .(3) است

الدین ین و آشنایی با آرا محییالداست که متاثر از استاد خود امین

های عرفانی خود را بیان ابن عربی و سنت دو  عرفانی، اندیشه

 کند.می

 از اسلامی عرفان در "وجود وحدت" و "شهود وحدت" مفاهیم

 در گسترده طوربه که هستند عرفانی و فلسفی مباحث ترینمهم

 هریا از اینبه . اندگرفته قرار توجه مورد صوفیان و عارفان آثار

 محمود شیم ای،مراغه اوحدی بزرگ، عارف سه آثار در مفاهیم

 بر تأکید با و خاص طور به یا هر لاهیجی، اسیری و شبستری

 به "شهود وحدت"اشاره شده است. شهودی، و شخصی تجربیات

 آن در که است الهی حقیقت از شهودی و مستقیم تجربه م نای

 در. یابدمی دست وجود وحدت به و کرده عبور هاک رت از سالا

 موجودات همه که است استوار باور این بر "وجود وحدت" مقابل،

 وجود خداوند جز چیزهیچ و هستند خداوند مظاهر و تجلیات تنها

 در را عارف سه این هایدیدگاه تا داریم قصد مقاله، این در. ندارد

 و هاتفاوت و داده قرار بررسی مورد مفهو  دو این مورد

  .کنیم تحلیل راها آن هایشباهت

 مبانی نظری تحقیق 

 های اول و دوم عرفانیسنت

از آغاز عرفان و تصوف اسلامی تا کنون دو سنت شکل گرفته 

است. سنت اول عرفانی یا عرفان عملی تا ریض از قرن هفتم رواج 

داشت. سنت دو  عرفانی یا عرفان نظری از قرن هفتم ها. ق با 

ریدایض مکتب ابن عربی و همچنین گسترش تشیع و گرایض عرفا 

 به تاویل و باطن رواج یافت. 

 ایتهدف و غ
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در هر دو سنت، هدف و غایت، رسیدن به کمال نفس در شناخت 

شود. خداوند است و استکمال نفس به طریق م رفت حاصل می

مَن عَرَفَ نَفسَهُ فَقَد عَرَفَ »حدیث در سنت اول، م رفت به موجب 

آید. اما در در خود شناسی و خدا شناسی به دست می.(4) «رَبَّه

دو  علاوه بر دو رکن ریشین در سنت اول، هستی شناسی  سنت

در سنت دو ، م رفت بر سه رکن »ها افزوده شده است. نیز بر آن

خداوند، انسان و هستی استوار است و با شناخت جایگاه هر یا 

 .(5)« شودها حاصل میاز این ارکان و تبیین رابطم میان آن

 روش رسیدن به معرفت -3-2-1

ارف انسانی یابی به م عارفان قائل به سنت اول، تنها روش دست

و الهی را سیر کشفی سالا در شیوة کشف و شهود دانسته و باقی 

-اند. اما از قرن هفتم به ب د، روشاعتبار تلقی کردهها را بیروش

های عقلی و استدلالی و همچنین طریق نقلی نیز به تنها روش 

ها با حفظ آن»سنت اول ی نی روش کشف و شهود افزوده شدند. 

های عقلی، استدلالی شیوة کشف و شهود، روشاصالت و اعتبار 

جستند نیز بر آن و نقلی را که اهل حکمت و کلا  از آن سود می

 .(6)« افزودند

 وحدت شهود 

است. عارفان قائل به  ک توحید الهی و اثبات آنادراوحدت شهود 

وحدت شهود، متاب ان علاءالدوله سمنانی هستند و اثبات توحید 

وحدت »دانند. الهی را تنها از طریق کشف و شهود سالا ممکن می

آن است که مبتنی بر توحید وجودی و توحید حاتی و صفاتی و 

اف الی است و غایت آن فنای در حق و بقای به اوست. در تصدیق 

اند که بر این عقیده« وحدت شهود»عرشی، قائلان به  این م نای

چون طالب حق به این مقا  رسد، همه اسماء و صفات را مستهلا 

داند و جز مشاهده حات احدیت هیچ در غیب حات احدیت می

او باقی نماند و اغیار از هر جهت محو و نابود  گونه ت ینی در روح

 .(6)« استافتهگشته و توحیدی صاف و خالص ظهور و تحقق ی

 وحدت وجود 

آمده است: « وحدت وجود»نامم دهخدا در توریح در لغت

موجودات را همه یا وجود حق سبحانه و ت الی دانستن و وجود »

و گرداب ماسوی را محض اعتبارات شمردن چنانچه موج و حباب 

یکی  . مسالم وحدت وجود،و قطره و ژاله همه را یا آب رنداشتن

 عرفانی هم و فلسفی اساس اصل این. استاز مسائل مهم فلسفی 

در نزد عارفان مراد از »)دهخدا، حیل واژه( از منظر سجادی « دارد.

وحدت حقیقی، وجود حق است. وحدت وجود ی نی آن که 

اشیاء تجلی حق به صورت وجود، واحد حقیقی است و وجود 

 از عملی عرفان در تجلی . این که اصطلاح(6, 4)« اشیاء است

و  مستقیم ادراکی ارتباط نحوة بیانگر شناسی جنبه شناخت

است.  وی بر حقیقت نور جلوه نمایی و حق به عارف بلاواسطم

و  حق فاعلیت نحوة بیانگر وجود شناختی، جنبم از نظری، عرفان

 برآمدن و انتشار چگونگی و ک رت به وحدت ربط کیفیت بیانگر

بین است، انسان کامل نیز به توسط دیده حقیقیت واحد از ک رات

بیند و نگرد مظاهر و اوصاف حق را میخویض به هر سوی که می

الدین ابن عربی و تاب ان او جز وجود که این . محیی(7)شنود می

-یت با حات الهی دارد، چیزی را واق ی و حقیقی نمیهمانی یا عین

دانند، بنابراین هر امری که خاستگاه ک رت باشد )مانند ماهیت( و 

بتوان آن را اسیر حهن کرد و در قالب مفهو  در آورد با آن حقیقت 

شود یگانه، بیگانه است... وجود نزد عارفان به دو م نی اطلاق می

جازی. یکی به تمامی واحد و که یکی حقیقی است و دیگری م

دیگری مشکا و مقول به تشکیا. یکی نفسی است و دیگری 

ارافی و نسبی و بلکه صرف نسبت، یکی نه جوهر است نه عرض، 

بلکه فوق آن دو است و دیگری امری عرری و عارری... وجود 

حقیقی همان حقیقت وجود است که مقو  بلکه قوا  همه مراتب 

ت و نه عرض بلکه مایه قوا  آن دو است تحقق است، نه جوهر اس

 .(8)و این وجود، وجود حق است که حات و اصل همه چیز است 

 روش پژوهش
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ها با تحلیلی و جمع آوری داده –این رژوهض به روش توصیفی 

شود. بدین ترتیب که ابتدا ای انجا  میاستفاده از اطلاعات کتابخانه

-با بررسی سه منظومم جا  جم، گلشن راز و اسرارالشهود، نمونه

از دسته بندی  های مرتبط با موروع رژوهض، استخراج شده و رس

و ت یین مراتب، هر یا در مبحث تحقیق، مورد بررسی قرار 

 گیرند.می

 پیشینۀ پژوهش 

به « وحدت وجود و وحدت شهود»( در مقالم 1383اخلاقی، )

مسالم وحدت از دو دیدگاه عرفانی ررداخته است. از نظر نگارندة 

اساس علم توحید و عرفان حقیقی مسأله حقیقت مقالم مذکور، 

ود و وحدت آن است که مبتنی بر توحید وجودی و توحید وج

حاتی و صفاتی و اف الی است و غایت آن فنای در حق و بقای به 

 . (6) اوست

وحدت وجود و وحدت شهود در »( در مقالم 1388محمودیان، )

به مباحث کلیدی « اسلامی؛ مفهو  شناسی و ریشینم آنعرفان 

وحدت وجود و شهود در عرفان اسلامی ررداخته است. وی م تقد 

الدین ابن عربی در میان آراء است نظریه وحدت وجود محیی

عارفان بلامنازع بود، تا آن که علاءالدوله سمنانی با ورع بینض 

ابن عربی قرارداده  وحدت شهود، سیر کشفی را در برابر سیر نظری

است. وی م تقد است سالا در سیر و سلوک خویض به مقا  و 

های نفسانی رسد که از انانیت خود و جمیع خواهضای میمرحله

ابد که در آن شود و در نتیجه به نوعی هشیاری دست میتهی می

 . (4) بیندخود را با حق یگانه می

مشرب »( در مقالم 1392نوریان، آقاحسینی، ) خانی حبیب آبادی،

های این عارف قرن هفتم به نگرش« ایعرفانی اوحدی مراغه

ای اند. نویسندگان این مقاله بر این باورند که اوحدی مراغهررداخته

تنها به خودشناسی و خداشناختی ررداخته و طریق وی برخلاف 

حدی تنها م طوف سنت دو  که به عقل و نقل نیز ررداخته اند، او

بر کشف و شهود است و زبان و مفاهیم آثار وی به سنت اول 

ای در حوزه عرفانی نزدیا است، لذا مشرب عرفانی اوحدی مراغه

 . (9) مفاهیم سنت اول عرفانی است

 ای جام جم اوحدی مراغه

داند که هرکس با تاریم عرفان و تصوف آشنایی داشته باشد می

دانند. و را بر جهان حاکم میای نوعی وحدت ها به گونههمه آن

شاعرانی چون اوحدی و شبستری و لاهیجی نیز برغم اختلافات 

خورد از این قاعده مس  نی جزئی که در دیدگاهشان بچشم می

باید ت ریفی از ها مینیستند. اما قبل از ررداختن به نظریات آن

ای از عارفان وحدت وحدت ارائه دهیم. )در عرفان اسلامی عده

وحدت شهود دی و گروهی دیگر وحدت وجودی هستند.( شهو

است. عارفان قایل به وحدت شهود،  ک توحید الهی و اثبات آنادرا

اثبات توحید الهی را تنها از طریق کشف و شهود سالا ممکن 

وحدت آن است که مبتنی بر توحید وجودی و توحید دانند. می

حق و بقای به حاتی و صفاتی و اف الی است و غایت آن فنای در 

بر « وحدت شهود»لان به یاوست. در تصدیق این م نای عرشی، قا

اند که چون طالب حق به این مقا  رسد، همه اسماء و این عقیده

داند و جز مشاهده صفات را مستهلا در غیب حات احدیت می

او باقی نماند و اغیار از هر  حات احدیت هیچ گونه ت ینی در روح

شته و توحیدی صاف و خالص ظهور و تحقق جهت محو و نابود گ

. در جا  جم اوحدی در باره وحدت چنین آمده (6)است یافته

 است:

 های غطا بر اندازدشقه

 

 های عطا در اندازدتحفه

 

 بلکه خود هر دو سر شوند یکی

 

 دگر غبار شکی بنماند

 

 چون دویی دور شد ز دیده و گوش

 

 از خاموش بهتر نیست بیننده

 

 مرد را جمله دل چو دیده شود

 

 قیل و قال از کجا شنیده شود؟

 

 (10) 
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ای اشاره دارد که آن هنگا  که رردة در ابیات فوق، اوحدی مراغه

گردد و میحایل و روشض ک رت را بردارند، کامل از دویی دور 

های وحدت گزیند. اوحدی در بیان ویژگیخاموشی را بر می

گوید: انسان کامل در بند دنیا و ظواهر دنیوی نمانده و شهودی می

خواند، لذا او در قیل و قال سیر کمال در وی او را به سوی حق می

دنیا خاموش است. در شرح الت رف لمذهب التصوف آمده است 

« ببینیم اندر دنیا و کسی ورا ندید اندر دنیا ما خدای را عزوجل»که 

م اح بن جبل گوید: با مردمان اندک گویید، با خدا سخن . »(11)

 . (12) «بسیار گویید، مگر دل شما خدا را بیند

« وحدت شهود»ای واژة وحدت را غالبا در م نی اوحدالدین مراغه

رندارد. در برد و آن را نتیجم ریارت و تجرید سالا میبه کار می

دیده  های غطا، دور گشتن دویی ازابیات بالا، رس از برافتادن شقه

و گوش سالا، م نای تجرید و وحدت شهود را به حهن متبادر 

 گوید: کند. اوحدی میمی

 ستندی در  باش، ارت سربی

 

 عاشقان اینست کاولین گا 

 

 زن تو این ده و باغ و بچه و

 

 غول راهند و غل گردن تو

 

 غل و غولی چنین گذاشته به

 

 نداشته به داشت چون بد بود،

 

 سرای این راهستدل که وحدت 

 

 که خلوت شاهست راک دارش

 

 در آن یگانه مکن زروی دل ج

 

 مرغ دینی، هوای دانه مکن

 

 (10) 

اوحدی دور گشتن عارف از در  و ده و باغ و زن و فرزند را برای 

داند. این وحدت به درستی در نایل گشتن به مقا  وحدت می

م نای اندیشم تجرید و خانم دل از اغیار ررداختن است و دوری 

رساند. تجرید سالا و راک از دویی و هر آنچه غیر از حق را می

داشتن دل که محل تجلی حات حق ت الی است، طریق مشاهدة 

برای عارفان نزد خودشان امور خفیه است، و آن »وحدت است. 

ای که اوها  مشاهدات و کشفیاتی است که عارفان دارند؛ به گونه

ها و عقول افراد عادی از درک این مشاهدات و زبان از بیان آن

عنوان ابزارِ عقلی را که حکما و متکلمان به. (13)« ناتوان است

 ةکه نمایند ادنددبردند، در برابر عشقی قرار کار میشناخت به 

 برتری عقل بر بسی ایشان باورِ به و بود و شهودکشف  روش

. اوحدی نسبت انسان کامل به عالم هستی را نایل آمدن (9) داشت

رندارد. اوحدی حدت شهود و تجرید و جدایی از خلق میبه مقا  و

گوید: عالم وحدت، عالم نور است و در آن، ک رت و بد و نیا می

 و کم و بیض وجود ندارد. 

 

 ها نیستاندر آن عالم این ستم

 

 نیست هاوین بد و نیا و بیض و کم

 

 فارغست از تزاحم و تنگی

 

 نیست رنگی بغیر یکرنگی

 

 عالم نورعالم وحدتست 

 

 عالم ک رت این سرای غرور

 

 جای شخص مجرد روحی

 

 نبود جز بهشت سبوحی

 

 (10) 

رندارد، که در واقع اوحدی، انسان کامل را در رناه وحدت حق می

بد حیات های عالم هستی گریخته و خود را از نیا و از ک رت

کند دارد. اوحدی ک رت را به عالم ماده اطلاق میدنیوی برحذر می

کند، و عالمی را که سالا طریق حق، به واسطم تجرید، تجربه می

 ایمراغه اوحدی دیدگاه در شهود داند. وحدتعالم وحدت می

 طریق از که دارد تأکید سالا شهودی و فردی تجربه بر بیشتر

 .یابدمی دست واحد حقیقت به هاک رت از تجرید و کشف

 در و دیوار در شمار تواند

 

 انجم و آسمان بکار تواند 

 

 هر حره با تو گویا زبان

 

 که: به دنیا چنین مشو غره 

 

  (10) 



 1403، سال چهارم، شماره دومنشریه گنیجه زبان و ادبیات فارسی، دوره 

~ 199 ~ 

 

 و دیوار و در حتی عالم، موجودات تمامی که کندمی بیان اوحدی

 ناشی یگانه و واحد وجود یا از حقیقت در ستارگان، و آسمان

 و است حق تجلی از چیز هر شهودی، وحدت نگاه در. شوندمی

 واحد حقیقت از هاییجلوه تنها مختلف، ظاهر در موجودات این

 الهی تجلیات در را هاک رت این شهود، کما به سالا. هستند

 گویدمی وحدیا .بردمی ری موجودات همه یگانگی به و بیندمی

 است خداوند از گویایی زبان حقیقت، در موجودات، از حره هر که

 وحدت نگاه در. کندمی راهنمایی واحد حقیقت به را انسان که

 هستند واحد حقیقت از آگاه و دارزبان موجودات تمامی شهودی،

 .نیست جدا خداوند تجلی از چیزهیچ و

 چند ازین نیستی و این هستی؟

 

 ازل اندر ابد زن و رستی 

 

 خودعاشقی، هم به تاب تیشه 

 

 خودآتشی در فگن به بیشه  

 

  (10) 

 و مادی رندارهای به که دهدمی هشدار سالا به اوحدی اینجا، در

 شهود به انسان کامل شهودی، وحدت دیدگاه در. نبندد دل دنیوی

 ابد تا ازل از همگان را و در بینض الهی خویض، رسدمی حقیقت

را  چیزهیچ یابد وجاری در می و ساری خداوند واحد حقیقت در

 حقیقت، وحدت از آگاهی این. داندنمیو قائم به خود  مستقل

 اشاره "خود تیشه تاب" .بخشدمی رهایی دنیوی فریب از را سالا

 از رهایی و سازیراک برای سالا که دارد شجاعتی و ابزار به

 نمادی "خود بیشه به فگن در آتض". کندمی استفاده دنیا ت لقات

 سازدمی و سوزدمی خود دل در الهی نور به عاشق که آن از است

 اشتیاق این. کند دور خود از را دنیوی ت لقات و هاحجاب تما  تا

 رساندمی م نوی هایتجربه به را انسان شهودی، وحدت مسیر در

 متحد خداوند به انسان و ندارد وجود خدا جز چیزهیچ آن در که

 .شودمی

 حیوان بر زمین و آب و هوا

 

 رواشد به جنبض روان و حکم 

 

 موقوف بر چهار ارکاناین سه 

 

 و آن برین هفت گنبد گردان 

 

چرخ محتاح نفس و نفس به 

 عقل

 

 تا به وحدت رسید نقل به نقل 

 

 چه هر یا چنین مدار کند گر

 

 چون به وحدت رسد، فرار کند 

 

  (10) 

 

 حکایات، و هاتم یل از گیریبهره با جم جا  م نوی در اوحدی

 دوگانگی دیگر عرفانی، مقامات طی از رس سالا که دهدمی نشان

 او. یابدمی حقیقت از واحدی تجلی را ک رات همه بلکه بیند؛نمی

 اگر که بگوید تا کندمی استفاده نور و جا  آینه، م ل هاییتم یل از

 حق از نوری را چیزهمه عارف روند، کنار نفسانی هایحجاب

 .بیندمی

 تو ببینی خود ز بینی، چه هر

 

 تو نبینی خود، ز آیی در چون 

 

  (10) 

 است، خودبینی قید در انسان وقتی تا که دارد اشاره اوحدی

 را یگانه حقیقت کند، عبور خود از وقتی اما بیند؛می را دوگانگی

 .کرد خواهد شهود

 

 گلشن راز شیخ شبستری -2-2

 دربارة تفصیل به راز گلشن منظومه در شبستری محمود شیم

 سلوک نظری(، های سنت دو  عرفان اسلامی )عرفانویژگی

مکتب  در مفاهیم این. گفته است سخن وجود وحدت و م نوی

 تحت که شبستری، و رسید خود اوج به عربی ابن محیی الدین

  .دهدمی توریح فلسفی و شاعرانه بیانی با را آن بود، او تأثیر

 حقیقت کز ت ین شد م ین

 

 ای منتو او را در عبارت گفته 

 

  (14) 
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در بیت فوق از نظر شبستری، حقیقت عینیت نداشته است و عینیت 

 «ای منتو او را گفته»حقیقت، در ت ین انسانی دیده شده است و 

اشاره به این دارد که تک ر ت ین، در واقع ظهور واحد در ک یر عالم 

حقیقت مطلقه که هستى »کند که: نمودی است. لاهیجی تشریح می

م ین  ،وقتى که از ت ین ی نى به سبب عروض ت ین ؛مطلق است

تو او را ی نى آن  ؛شد و از اطلاق به تقیید و از خفاء به ظهور آمد

 آن از ت بیر اى من. ی نىگفته عبارت در را ت ین مقید بهحقیقت 

آن حقیقت مطلقه است که مقید به ت ین  من و ایلفظ من کرده به

 گوید: . شبستری می(3)«گشته است

 من و تو عارض حات وجودیم

 

 های مشکات وجودیممشبا 

 

 همه یا نور دان اشباح و ارواح

 

 گه از آیینه ریدا گه ز مصباح 

 

  (14) 

ای سالا طریق، همم ارواح و اشباح را از مش لم واحد حقیقت 

تابد، آن های مشکات وجود میوجود بدان. نوری که از روزنه

تابند همه از یا منشاء و منبع هستند که از اشباح و ارواح می نورها

للَّهُ نوُرُ ا»و آن نور خداوند است. ناظر بر آیه مبارکه 

ها و زمین (. خداوند نور آسمان35)نور، « الْأَرْضِ وَ السمَّاواتِ

های من و تو را همچون نوری است. در ابیات فوق شبستری ت ین

من و تو که عبارت »گردد. ود ساطع میداند که از مشکات وجمی

ایم و هر یکی از ت ین خاص است، عارض حات وجود مطلق شده

های مشکات ها و روزنهاز من و تو که ت ین خاصیم، به مَ ابه ثقبه

ای از این روزان ت ینات وجودیم که نور مصباح وجود از هر روزنه

 .(3)« خاص تابان و ریداست

 تو گویی لفظ من در هر عبارت

 

 باشد اشارتبه سوی روح می 

 

 چو کردی ریشوای خود خرد را

 

 دانی ز جزو خویض خود رانمی 

 

  (14) 

در هر عبارتى که واقع شود اشاره به « من»ویى که لفظ گمیتو 

و روح نیز نفس ناطقه است و بدن آدمى اسباب و آلت روح دارد 

« کور»اى انسان . باشدروح است و نفس ناطقه حاکم بر همه مى

از جزو خود که تو اى، که عقل را راهنما و ریشواى خود قرار داده

رندارى که شناسى و مىباشد خبر ندارى و آن را نمىروح تو مى

 .(2) باشدروح تو مى« من»

 تو برتر از جان و تن آمد منِ

 

 که این هر دو ز اجزای من آمد 

 

  (14) 

 م نی آن گویى، برتر از جان و تن است و که تو آن را مى« من»

است و آن  حات واحد است که در ت ینات عالم ظهور کرده« من»

« من»اعم از جسم و جان است. و این جسم و جان از اجزاى 

فصوص دیگر شارحان از . شیم مویدالدین جندی،باشندمى

 زعم به که چه آن بنابر»گوید: اکبر می شیم کلا  شرح در الحکم،

 به موجودی هر که بدان ای،برده ری بدان و ایشناخته رندارت و

 که وجودت ایرنداشته تو است. اندرخیال خیال حق، از غیر

 .(15)« نیست بیض خیالی این حق و از مستقل و است حقیقی

به لفظ من نه انسان است 

 مخصوص

 

که تا گویی بدان جان است 

 مخصوص

 

 ان شوکون و مکیکی ره برتر از 

 

جهان بگذار و خود در خود جهان 

 شو

 

 (14) 

 لفظ که آن است موروع است، انسان روح از برای نه  "من" لفظ

 چیز از هر چه ندارد، به انسان تخصیص هست که لغت به هر من

 موجودات السنم از چنان چه کند،می من لفظ به ت بیر خود هستی

 .(16)گواه بی است دعوئی و نه هست افواه و الفاظ در م نی این

 در این مشهد یکی شد جمع و افراد

 

 عداداچو واحد ساری اندر عین 

 

 تو آن جم ی که عین وحدت آمد

 

 تو آن واحد که عین ک رت آمد
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 کسی این راه داند کو گذر کرد

 

 ز جزوی سوی کلی یا سفر کرد

 

 (14) 

است، یکی  جمع و افِراد همچون عدد یا که ساری در اعداد

است. انسان نیز جمع و وحدت اسماء وصفات حق ت الی است؛ 

داند که گذر کرد و از جزوی به سوی کل این م نی را آن کسی می

سفر کرد. گذار انسان از جزءها به سوی کل، در واقع مسیر الی الله 

و اولیاء الله است. رژوهیدن، سیر م رفت است و اهل الله بر این 

 افرادِ که مشهدیست در ند. مشاهدة انسان کاملگذار اشراف دار

و اگر  رود به مجاز اثباتشِان اعتبار اگر وجودست جمع عین ت ینات

 واحد چنان چه نیستند، هیچ خود کنند به حقیقت وجودشان نفی

 مراتب افتد، نظر سبیل مجاز بر اگر که عددی، مراتب با نسبت

 حقیقت سبیل بر اگر و ساری همه در واحد و موجودست عددی

 .(16)نیست  موجود جز واحد کنند نگاه

 منازل به عکس سیر اول در

 

 رود تا گردد او انسان کامل 

 

  (14) 

سیر اول، سیر از واجب به ممکن است. سیر نزولی که انسان از 

مبداء اول به عالم ک رت آمده است. مسافر آن کسی است که از 

سالا راه حق بر . (1)ک رت به وحدت برسد تا انسان کامل گردد 

خلاف سیر اوّل که سیر از عالم اطلاق به مراتب انسانى و تقید 

رود به ت بیرى است، از مراتب انسانى و تقیدات به سوى حق مى

رسد و این مرحله کند ی نى از ک رت به وحدت مىسیر الى الله مى

رود تا به ی نی از ک رت به وحدت می». مقا  فناءِ فى الله است

« مرحلم فنا، چنانچه از مرحلم اطلاق تا مرتبم انسانی رسیده بود

(5). 

 او هست یا چیز و من و ما و تو

 

 که در وحدت نباشد هیچ تمییز

 

 هر آن کو خالی از خود چون خلا شد

 

 انا الحق اندر او صوت و صدا شد

 

 (14) 

من و ما و تو و او، بی مایی و تویی و اویی، یا چیز و یا حات 

و یا حقیقت است، زیرا که در مرتبه وحدت، این اعتبارات که 

بت با ماست، همه برخاسته و تمییز از مابین مرتفع گشته است نس

و غیریت را اصلا در او گنجایی نیست.  هر کس کز خودی و ت ین 

خود، مانند خلا که لاشیء محض یا مقداری مجرد از ماده است، 

خالی شود و خود را از هستی و خودی وا رردازد و محو گرداند، 

. از نظر عرفان (7)شود ریدا می بی او در او صوت و صدای اناالحق

تی حقیقی و اصیل خداوند است و عالم، تجلی اسماء اسلامی، هس

نهایت است. حات واحد و بسیط او کمالات است. خداوند کمال بی

 . (17) نهایت داردرا به نحو بی

 یکی ره باز بین تا چیست آن عکس

 

 رس کیست آن عکس ،نه این است و نه آن

 

 (14) 

بار دیگر »  .ندارد وجود خدا از جدا چیزهیچ وجود، وحدت در

بیاندیض که آن عکس درون آینه چیست؟ نه این هست که تو 

شود. رس بگو آن عکس هستی و نه آن است که از آنجا دیده می

 م نای در بنده نه و شود خدا تواندمی نه انسان .(1)« کیست؟

 چیزهیچ و خداوندند مظاهر و تجلیات تنها موجودات تما . مستقل

 .نیست جدا او از

 جهان جمله فروغ نور حق دان

 

 است رنهانحق اندر وی ز ریدایی  

 

  (14) 

جهان من حیث حات، ظلمت و عد  است و هستی که در عالم 

است و در هر دو عالم،  نماید، فروغ روشنی نور و وجود حقمی

 .(7) غیر از یا حقیقت، موجودی نیست

 همه حراّت عالم همچو منصور

 

خواه  تو خواهى مست گیر و 

 مخمور

 

 اند دائمدر این تسبیح و تهلیل

 

 بدین م نی همه باشند قائم 

 

  (14) 
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ابیات فوق بیانگر آن هستند که اجزای عالم هستی چون مظاهر 

اند بدین م نی که حق ت الی هستند؛ همگی ندای اناالحق سر داده

 هاست.  حضرت حق، قیّو  همه آن

 روا باشد انا الحق از درختی

 

 بختی چرا نبود روا از نیا

 

 شکی نیستهرآن کس را که اندر دل

 

 یقین داند که هستی جز یکی نیست

 

 (14) 

اسرار  افشایاشاره به بردار کردن منصور حلاج است به خاطر 

الحق گفتن از  نااررسد چرا می«. انا الحق»عبارت  گفتنحقیقت و 

گفتن این عبارت از سوى عارفى که جامع  امارواست  یدرخت

سلوک را طى کرده  طریقعارفانى که  صفات است، شایسته نباشد؟

یقین  مرتبمو به واسطه قرب به  باشند و از مرحله تردید گذشته

عالم، خلایق که غیر از حق وجودى نیست و  آگاهنداند، رسیده

-یدیده م گوناگون هاىودند که به صورتالوجتجلّى وجود واجب

. عارفان واصلِ حق ت الی، به وحدت وجود یقین دارند و در شوند

 بینض و منظر عرفانی خویض به جهان هستی، احول نیستند. 

 انانیت بود حق را سزاوار

 

 که هو غیب است و غایب وهم و رندار

 

جناب حضرت حق را دویی 

 نیست

 

 تویی نیستدر آن حضرت من و ما و 

 

 (14) 

و « نا الحقا»انانیت شایسته خداوند عالم است زیرا تنها او ناطق به 

رود. یکار مه براى کسى که غایب است ب« هو»است و لفظ « انا الله»

در حالى که خداوند در همه جا حارر است و در همه وجود دارد. 

باشد و غیبت دور از شأن و رس غایب، خیال و رندارى بیض نمى

 «قُلْ هُوَ اللَّهُ أحََدٌ»خداوند به حکم . باشدالوجود مىمقا  واجب

باشد و ی( واحد است و وجود حقیقى نیز، او ملاص آیه اولاخ)

« من»در وجود او راه ندارد. همچنین وجود خداوند از هر « دویى»

 .(2) راک و منزّه است ،که مظهر ک رت هستند« تویى»و « ما»و 

محقق را که وحدت در شهود 

 است

 

 بر نور وجود استنخستین نظره 

 

 دلی کز م رفت نور و صفا دید

 

 ز هر چیزی که دید اول خدا دید

 

 (14) 

بیند. م رفت دلی که عارف باشد به هر چیز بنگرد اول خدا را می

 حال آن عارف است که هرچه بیند اول خدا را بیند و او را اهل

نامند. کاملی که به مقا  توحید عیانی رسیده بینایی )حوال ین( می

باشد و حقیقت اشیاء را چنان که هست به نظر تحقیق دیده است. 

بین در صور همه موجودات مشاهدة حق واحد چون به دیدة حق

نماید، در ملاحظم اشیاء نظرة اولض بر نور وجود مطلق آید. چنان 

بیند، نوری است چون ش اع که ا که میکه هر بینایی اول چیزی ر

تری، محقق آن مرد کاملی است که . از منظر شبس(5)واقع است 

کند. او به مرتبه حقیقت چیزها را آن چنان که هست مشاهده می

بیند که غیر از وجود واحد مطلق، هستی کشف الهی رسیده و می

انسان کامل کسی است که خارج از حکم زمان  .(7)دیگری نیست 

 .(19, 18)و متصرفات گذشته و آینده، بر حقایق چیزها آگاه باشد 

 خویض ساری است وجود اندر کمال

 

 ها امور اعتباری استت ین

 

 (14) 

اعتباریه عارض حقیقت ها که در مراتب ظهور به سبب تقید ت ین

گردند همه امور اعتباری و نمود وهمی هستند و صورت خیالی می

بیض نیستند و حقیقتی ندارند و موجود حقیقی حق است و بس 

(3). 

 نظر کن در حقیقت سوی امکان

 

 عین نقصان هستی آمد او بی که

 

 (14) 

-اگر به دقت و با نگاهى عمیق به ممکنات عالم توجه کنى، درمى

.. بدون وجود و هستى، در عین نقصان هستند. ،ابى که ممکناتی

وجود مطلق که داراى کمال اسماء و صفات است در وجود همه 
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ها که عارض و ت ین .موجودات و ممکنات عالم متجلّى است

« نمود»امورى اعتبارى هستند و در واقع  ،اندوجود حقیقى گشته

 .(2) هستند و حقیقت ندارند و موجود حقیقى، حقّ است« بود»بى 

 امور اعتباری نیست موجود

 

عدد بسیار و یا چیز است  

 م دود

 

  (14) 

ت ایشان یّالامر موجود نیستند و موجودامور اعتبارى فى نفس

 ،همین اعتبار م تبر است مانند ت داد واحد که چون دو بار بشمارى

شمار ریدا اعداد بسیار و بى... سه شود ،دو شود و سه بار بشمارى

 .(7) یا چیز است که واحد است ، همانشود و م دود

 جهان را دید امری اعتباری

 

 چو واحد گشته در اعداد ساری 

 

  (14) 

عارف، »گوید. شبستری در بیت فوق از یقین عارف کامل سخن می

ک رات در سیر بالله جمیع ک رات را قائم به وجود واحد دید... نمود 

غایت و کلیت و جزویت و اطلاق و قید، همه اعتبارات آن بی

در وجود خود منفرد است و او را ثانی ». آن حقیقت (7)« حقیقتند

 .(19)« نیست

به اصل خویض راجع گشت 

 اشیا

 

 همه یا چیز شد رنهان و ریدا 

 

  (14) 

خداوند هستى  در واقع (عالمک رات ) ساس و حقیقت هر شیءا

هست گشته و  ،حق که هستى استه واسطه بعدمی، و عالم است 

این هر دو عالم که نمود دوئى داشتند یا ». رجوع همه بدوست

 .(3)« چیز شدند

 ت الی الله قدیمی کو به یا د 

 

 کند آغاز و انجا  دو عالم 

 

  (14) 

منزه از تغیر و ک رت و  ،عظیم است خداوند قدیم  نى رفیع وی

 ؛ست کند آغازا س رحمانیفَد  که عبارت از نَحدوث که به یا

صحراى ه ممکنات عالم را از کتم عد  ب ،تجلى رحمانىه ی نى ب

لیت ایجاد جهان فرمود حکم اوَه همان د  که به و ب آوردوجود مى

 نور وحدت استه به مقتضاى آخریت، انجا  که تلاشى ک رت ب

(3). 

 جهان خلق و امر اینجا یکی شد

 

 یکی بسیار و بسیار اندکی شد 

 

  (14) 

از منظر شیم شبستری، جهان غیب و شهادت، خلق و امر یکی 

ای از هستی وجود است. رس شبستری در بیان هستند. سایه

داند واحدی که بسیار است و آن را واحد می وحدت دو جهان

ی نی  ؛ای استرارچه یا حقیقتِ ،وجودبسیار که تنها یا است. 

هیچ تک ری در آن راه ندارد و ک رت ظهورات و صور تجلیات آن، 

 . (20)ند رسااش آسیبی نمیبه وحدت حاتی

 هالا شود با وجه باقی غیر

 

 یکی گردد سلوک و سیر و سالا 

 

 حلول و اتحاد از غیر خیزد

 

 ولی وحدت همه از سیر خیزد 

 

  (14) 

گاه ت ینات مادّى و م نوى از وجود سالا و عارف جدا شود 

لاَ »ون وجه خداوند به حکم چشود و یسالا با خداوند یکى م

ماند، باقى مى (88 :)قصص، آیه «شَیءٍ هَالِاٌ إِلَّا وجَهَْهُ  کلُُّ إِلَّا هوَُإِلَهَ 

وجود او نیز باقى خواهد ماند و آن حالتى است که سالا به مقا  

در « و سلوک سیر»و « سالا»رسیده است. بنابراین « بقا باللّه»

شود یگاه حاصل ملول و اتّحاد آند. حشونیحقیقت م نى یکى م

 .(2) و چیز وجود داشته باشدکه د

حلول و اتحاد اینجا محال 

 است

 

که در وحدت دویی عین رلال  

 است

 

 ن بود کز هستی جدا شدت یّ

 

 نه حق شد بنده نه بنده خدا شد 

 

  (14) 
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 و خدا شدن یا) اتحاد و( مخلوق در خدا نفوح) حلول اینجا، در

 گاههیچ وجودی، حق ت الی نگاه وحدت در. شودمی رد( مخلوق

. هستند حق مظاهر موجودات همه بلکه شود،نمی یکی مخلوق با

 در چون است، گمراهی و رلال نگاه، این در "دویی" بنابراین

 ابیات این مجموع، در .دارد وجود که است حق تنها وجود وحدت

 است وجود وحدت بر تأکید اتحاد، و و حلولیسم رد دهندةنشان

 خداوند مختلف هایجلوه تنها های عالم هستیت ینّ آن، در که

 هستند

نمود  وجود خلق و ک رت در

 است

 

نماید عین بود نه هرچ آن می 

 است

 

  (14) 

بود هستند که به واسطه یحقیقت نمودى برد وجود مخلوقات

اند و هرگاه ظاهر شده هاى گوناگونتجلیات انوار الهى به صورت

شود و آن یها محو شود یا حقیقت ریدا مات از وجود آنت ین

و هرآینه نمود ظاهرى دارند اما حاتاً موجود  ،حقیقت حق است

گوید: الدین ترکه در کتاب تمهید القواعد می. صائننیستند

حسب  حاتی وجود است و ک رات ملحقاتی هستند که بر ،وحدت»

ودند، عارض بر خود م دو  و بال رض موج خودی صفاتی که به

 .(21)« شوندوجود می

 به زیر رردة هر حره رنهان

 

 جمال جانفزای  روح  جانان 

 

  (14) 

 از جزء هر عارفان،وجودی  سنت دو  عرفانی و نگاه وحدت در

 هر در که گویدمی بیت این. دارد الهی حقیقت از نشانی عالم،

 اما شود،نمی دیده ظاهر در که است نهفته حقیقتی جهان، از ایحره

 اندیشم حق این بیت مبین. کرد شهود را آن توانمی باطن چشم با

. کندمی بیان را ک رت عین در وحدت بیت، مظاهر است. این در

 را الهی یگانم حقیقت که است ایآینه هستی، از جزء هر ی نی،

 کند، عبور مادی هایحجاب از که کسی تنها. کندمی من کس

 م رفت به و کند شهود هستی حرات تما  در را حق جمال تواندمی

 یابد دست وجودی وحدت

 اسرارالشهود اسیری لاهیجی

 وحدت مکتب تأثیر تحت الشهود، اسرار م نوی در لاهیجی اسیری

 رسدبه نظر می. رردازدمی عرفانی سلوک شرح به عربی ابن وجود

 اصل ترینبنیادی عنواندر م نوی اسرارالشهود به وجود وحدت

 ظهور و تجلی هستی، همم که م نا این به شود،می مطرح عرفانی

 .نیست عالم در او جز چیزی و است حق

امن و سلامت در وحدت  از منظر عاشقان و عارفان حقیقی، مقا 

ها در م نای تفرقه و دوبینی است. وحدت آن است است. ک رت

که آشکار و نهان را در وحدت وجود دریابی. صاحب کتاب 

اسرارالشهود، در باب سیر ص ودی تکامل انسان در دنیا و اصطلاح 

 گوید:وحدت می

ای هست در وحدت سلامت

 رسر

 

 ک رت آمد تفرقه جان ردر 

 

وحدت آنکه از غیر چیست 

 خدا

 

 فرد آیی در خلأ و در ملأ 

 

  (3) 

ی در ابیات فوق، ارتباط تنگاتنگ فنا فی الله و نائل گردیدن اسیر

 اسیری بیت مذکور از کند. دوانسان به بینض وحدت را بیان می

 توهم) ک رت و( حقیقی یگانگی) وحدت میان تفاوت به لاهیجی

 انسان که زمانی گوید: تاکند. او میمی اشاره( رراکندگی و جدایی

 اما .است ارطراب و تفرقه دچار بداند، واق ی را جدایی و ک رت

 و سلامت به نبیند، را حق جز و برسد وحدت حقیقت به وقتی

 نه را درک این که است کسی عارف .یابدمی دست حقیقی آرامض

 .کند حفظ زندگی شرایط یهمه در بلکه خلوت، در فقط

 عارفست آن کو ز حرات جهان

 

 نور حق بیند عیان اندر عیان 

 

  (3) 
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در بیت فوق ارتباط نسبت انسان کامل به خداوند و نسبت وی با 

گردد، عارف کامل به بینض وحدت وجود هستی مشخص می عالم

یابد. بین وی، حقه حقایق را درمیدست یافته است و تنها دیدة حق

عارف کامل آن کسی است که تجلی حات حق ت الی را در مرآت 

ریدایض جهان، از حق حاتى است »گوید: مشاهده کند. ابن عربی می

ن صور عالم من کس شده نما است که در آجهان و خداوند آئینه

 .(17)« بیننداست. رس ممکنات خود را در آئینه وجود حق مى

ت گردان از مى وحدت سم

 چنان

 

 که نماند هیچم از ک رت نشان 

 

 شراب  ساقیا مستم کن از جا

 

 تا به کی باشم ز هشیاری خراب 

 

 از نیا و بد  ای ده تا رهََمباده

 

 مست گردان تا شو  فانی ز خود 

 

 ییاز نظر نقض دومحو گردان 

 

 تا یکی گردد من و ما و تویی 

 

  (3) 

طلبد، آن وحدت را میلاهیجی در ابیات فوق مستی میاسیری 

ها نباشد؛ تا چنان مست گردد که نظر چنان که در او اثری از ک رت

های عالم ماده برخیزد و از های نیا و بد و اَحوَلیوی از اندیشه

خود فانی گردد. او از شراب عشق الهی چنان مست شود، که در 

دد و در وصال حق ت الی دیدار حضرت دوست یا د  فارغ نگر

گردد باشد. در این عشق، ک رت رمیرهای من و ما و تویی محو می

نویسد: می سیر اندیشهبازد. نکونا  در و در وحدت، رنگ می

عارف، اراده حق کند و جز حق هیچ ریض روی او نیست. عارف، »

دهد و تنها حق را برای حق تما  مطلوب خود را حق قرار می

 .(13)«خواهدبرای خود، که برای خود هیچ نمی خواهد، نهمی

قوت و قوت یابد از دیدار 

 دوست

 

باقى به فانى از خود گشته و  

 اوست

 

رفت از فکر و خیال و خواب و 

 خور

 

 خبراز غم دنیاى دون شد بى 

 

 ریض او یکسان نماید مدح و ح 

 

 عد   وجود و از  گشت فارغ از 

 

 چنان محو است در نور بقا آن

 

 بقا را از فنا  داندکو نمى 

 

 یار بیند ریض او اغیار نیست

 

 غیر جانان در جهان دیار نیست 

 

 افزاى یار نظر بر حسن جان جز

 

 نیست او را در دو عالم هیچ کار 

 

  (3) 

اسیری در بیان احوال کسانی که به بینض وحدت وجود دست 

گوید: آن کس که از افکار دنیوی فارغ گردید و غم اند مییافته

دنیای دون را نخورد، کلیت دویی در نگاه او برخیزد، چه در مدح 

د . و در این مستی، حتی بقا و فنا را از و ح  باشد، چه وجود و ع

دهد. او در دو عالم تنها بیننده یا منظر است هم تشخیص نمی

افزای یار )حق ت الی( و کاملی که به این مرتبه رسیده حسن جان

 بیند. است در کونین چیز دیگری نمی

چون دویى برخاست جمله 

 وحدتست

 

 تا نپندارى مقا  ک رتست 

 

 بود بینا ةدیدهر که او را 

 

 هر چه بیند حق در او ریدا بود 

 

  (3) 

و آن هنگا  که بینض دویی در عالم ک رت برخاست، در دید عاشق، 

جملگی تصویری از وحدت خواهد بود. کاملان که دیده بینایی بر 

این حقایق دارند، حقیقت وجود حق را در همه عوالم و هر آنچه 

 کنند. بینند درک میکه می

 که دارد در جهان نقض وجود هر

 

 جمله مرآت جمال دوست بود 

 

 نظرهستى در جهان صاحب گر تو

 

 به روى او نگر در جهان منگر 
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  (3) 

ای که جمال کس که نقشی در وجود دارد، آیینه است، آیینههر آن

ای کند اگر توشود. اسیری توصیه میحق ت الی در او من کس می

مدعی در جهان صاحب نظر هستی در عالم وجودی چیزی جز 

 بینی. حق ت الی نمی

جمله عالم  ،اوست م نى

 صورتست

 

 او کتاب و هرچه بینى آیتست 

 

 او چو دریا و دو عالم موج دان

 

او مى و جمله جهان را جا   

 خوان

 

حق چو جان و جمله عالم چون 

 تن است

 

همچو خور در کائنات این  

 روشن است

 

 ک رت حجاب وحدتست صورت

 

گرچه وحدت را ظهور از  

 ک رتست

 

 نیست غیر از یار در عالم عیان

 

 در حقیقت اوست ریدا و نهان 

 

  (3) 

 جز چیزی موجودات، ک رت که دارد باور این به لاهیجی اسیری

 بسیاری رایم اندیشه، این. نیست واحد وجود آن گوناگون تجلیات

 در موجودات استقلال عد  آن، در و است الشهود اسرار ابیات از

 گیرد. می قرار تأکید مورد بارها حق برابر

 تا ت ین برنخیزد از میان

 

حق نهانست و نخواهد شد  

 عیان

 

 صورتست در نهان م نى ةچهر

 

صورت و م نى نقاب  

 وحدتست

 

کیست اهل کشف و وجدان 

 در جهان

 

 آنکه بیند روى جانان او عیان 

 

این ت ین شد حجاب روى 

 دوست

 

چونکه برخیزد ت ین جمله  

 اوست

 

  (3) 

های شخصی، وجود از منظر عارف قرن نهم تا زمانی که ت ین

مجازی و غیر مطلق ممکنات از ریض چشم سالاِ راه حق برنخیزد، 

وحدت عالم وجود عیان نخواهد شد، زیرا این م نی، نهان در 

صورت این جهان حائل وحدت در نظر ظواهر عالم ماده است و 

گوید کیست آنکه به تحقیق کشف و سالا است. اسیری می

بود از وجدان این حقیقت را عیان دریابد، آن زمان که نمودهای بی

نظر سالا برخیزد، در سیر الی الله بالله بر وحدت وجود واقف 

انی ای سالاِ طریق، تا زمگوید:گردد. به عبارت دیگر اسیری میمی

های نمودی خویض را محو نکرده باشی، به درک وحدت که ت ین

بین تو باز نخواهد شد و وجود نایل نخواهی شد و چشم حقیقت

یابی. درک وحدت وجود در عرفان تجلی حات حق ت الی را در نمی

ادراک وحدت وجود، اسیری حائز اهمیت است، آن چنان که بی

ن حق از دیدة وی در اعمال سالا طریق عبث خواهد بود، چو

نهان است و اگر م رفت حق ت الی و م رفت هستی کمال انسان 

 زند. درک وحدت وجود، سالا دور باطل میباشد، رس بی

راه وحدت آن جماعت 

 روندمى

 

 شوندکز وجود خویض فانى مى 

 

  (3) 

گوید: اهل الله که از خود فانی گشته و در سیر الی الله اسیری می

وحدت وجود را ادراک و در اند، بینض مقا  بقا بالله را کشف کرده

این سیر قد  گذاردند.  شئونات عالم هستی، مظاهر و ک راتی از 

حق ت الی هستند. تجلی اسماء و صفات حق ت الی در ک یر هستی 

 گوید:ظهور یافته است. اسیری در حکایت بایزید بسطامی می

دویى را هست در وحدت  هک

 الحم

 

 اندرین منزل بود ک رت محال 

 

  (3) 
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 ندارد، وجود حق جز چیز هیچ وجود، وحدت گوید: دراسیری می

 حق. است محال( مخلوق و خدا میان دوگانگی وجود) دویی رس

 مظاهر و تجلیات فقط است، او از غیر چه هر و است حقیقت تنها

 ندارد. وجود یگانه حقیقتِ در دویی رو، این از. باشدمی حق

نور وحدت   که گردد چون

 آشکار

 

 ظلمت ک رت نماند برقرار 

 

نور خورشید جهان چون شد 

 عیان

 

 زمان گردد همه کوکب نهاندر  

 

  (3) 

دارد که با تابض نور وحدت، اسیری در م الی آشکارتر بیان می

چنان که با تابض نور خورشید، رود، همظلمت ک رت از بین می

 گردند. ستارگان ناریدا می

 در دو عالم حات حق بیند عیان

 

 کرده در هر مظهری وصفی بیان 

 

  (3) 

از نظر اسیری اهل الله در دو عالم جز حات حق ت الی، چیز دیگری 

و اسماء الهی است. بینند، هر چه در عالم است مظهر صفات نمی

عارف اکمل »الحکم ابن عربی نیز چنین آمده است که: در فصوص

از همه عوالم باشد بیند حق را به جمیع صفات و بشناسد او را به 

 .(17)« همه ن وت و کمالات

 هر دو عالم را به نور دوست دید

 

ن را روست دوست را مغز و جها 

 دید

 

  (3) 

 جمله اشیا بیند او قایم به حق

 

 گشته نقض غیر عین متفق 

 

 اى در دور چون شد سایرهنقطه

 

 نماید ریض چشمض دایرهمى 

 

  (3) 

از منظر انسان کامل که موصوف به صفات خداوند است، تمامی 

ها آینه تجلی حق موجودات جهان و حرات به وجود آورندة آن

های های او برای دیدهت الی )نگاه وحدت وجودی( و نشانه

هر نفس کامل »گوید: رسائل میبین هستند. ابن عربی در  حقیقت

 «بیند حق را، بر حسب اعتقاد خود و علم خود و م رفت خودمی

(17). 

 جمله حرات جهان مرآت اوست

 

 هرچه بینى مصحف آیات اوست

 

 جمله عالم عابد و م بود اوست

 

 هرچه بینى ساجد و مسجود اوست

 

 کا  و زبانجمله موجودات بى

 

 حمد او گویند ریدا و نهان

 

 (3) 

سَبَّحَ ی»اسیری در ابیات فوق به آیات قرآن کریم اشاره کرده است.

آنچه (. 1)الحدید/للَِّهِ مَا فِی السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ وَهوَُ الْ َزیِزُ الْحَکِیمُ 

ستایند و اوست خدا را به راکى مىها و زمین است در آسمان

یسَبِّحُ و همچنین در آیم یکم از سورة مبارکم تغابن:  ارجمند حکیم

 علََى وَهوَُ  الْحَمْدُ وَلَهُ الْملُْاُ لَهُ للَِّهِ مَا فِی السمََّاوَاتِ ومََا فِی الْأَرْضِ

ها و زمین است همه به تسبیح و هر چه در آسمانقَدِیرٌ.  شَیءٍ کلُِّ

ستایض خدا مشغولند که سلطنت ملا هستی و ستایض )اهل عالم( 

 ست. برای اوست و او بر هر چیز توانا

 گیری نتیجه

 و "شهود وحدت" مفاهیم تطبیقی بررسی از رس مقاله، این در

 اوحدی اسلامی، بزرگ عارف سه آثار در "وجود وحدت"

 و تحلیل به لاهیجی، اسیری و شبستری محمود شیم ای،مراغه

 آنجا از. شد ررداخته مفهو  دو این هایشباهت و هاتفاوت تبیین

 به توجه با و فردبه منحصر طوربه عارفان این از یا هر که

 در اند،کرده بیان را مفاهیم این خود، فلسفی و شهودی تجربیات

 یافتیم دستها آن هایاندیشه در تمایزاتی و مشترک نقاط به نهایت

عرفانی در سنت اول و دو  عرفان  هاینگرش دهندهان کاس که

 که گفت توانمی "شهود وحدت" خصوص در .است اسلامی

 و عرفانی عمیق تجربه یا عنوانبه را مفهو  این ایمراغه اوحدی

 و هاک رت از گذر با سالا آن، در که کندمی مطرح شهودی
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 فی فناء" به نهایت در و حقیقت وحدت به دنیوی، هایدوگانگی

 از تنها شهود، وحدت که است باور این بر اوحدی. رسدمی "الله

 تنها او برای. شودمی حاصل اغیار از دل راکسازی و تجرید طریق

 واسطهبی و خالص شهود به تواندمی عارف که است طریق این از

 حهن از کامل طوربه هاک رت مسیر، این در. یابد دست الهی حات از

 مشاهده را خداوند واحد حات تنها او و شوندمی محو سالا

 عرفانی مکتب ریرو یا عنوانبه شبستری، محمود شیم .کندمی

 و دقت با "راز گلشن" در را "وجود وحدت" مفهو  عربی، ابن

 عالم متفاوت و ظاهری هایک رت او. کندمی تبیین خاصی ظرافت

 بر و داندمی واحد حقیقت ظهورات و تجلیات عنوانبه را هستی

 حات از تجلیاتی نهایت در موجودات تمامی که است باور این

 عارف، نگاه در که است م تقد شبستری. هستند خداوند واحد

 گاهسایه در تنها هاک رت و ندارد وجود واحد حقیقت جز چیزهیچ

 اندیشه در وجود وحدت بنابراین،. شوندمی ظاهر مطلق حقیقت

 عنوان به موجودات تمامی یکپارچگی رذیرش م نای به شبستری،

 هاک رت میان واق ی تمایز گونههیچ آن در که است خداوند مظاهر

 نگرش همان از نیز لاهیجی اسیری .ندارد وجود وجودی وحدت و

 مفصل طوربه "اسرارالشهود" در و بردمی بهره "وجود وحدت"

 که کندمی تأکید خود آثار در او. رردازدمی مفاهیم این شرح به

 حق مظاهر عنوانبه را چیزهمه شهود، و کشف مقا  در کامل انسان

 عنوانبه دیگر هستی عالم هایک رت نگاه، این در و کندمی مشاهده

 بر مفاهیم، این تبیین در اسیری. شوندنمی شناخته مستقل وجودی

 از و خود از انسان آن در که دارد تأکید انسان ص ودی سیر فرآیند

 دست "الله فی فناء" مقا  به و شودمی رها دنیوی ت لقات تما 

 حقیقت به تواندمی فرآیند این واسطهبه انسان او، نگاه در. یابدمی

 جز عالم در چیزهیچ که یابد دست آگاهی این به و برسد وحدت

 بیشتر ایمراغه اوحدی دیدگاه در شهود وحدت  .ندارد وجود حق

 و کشف طریق از که دارد تأکید سالا شهودی و فردی تجربه بر

 که حالی در. یابدمی دست واحد حقیقت به هاک رت از تجرید

 به بیشتر لاهیجی اسیری و شبستری اندیشه در "وجود وحدت"

 مطرح خداوند واحد حقیقت در موجودات همه بودن یکی م نای

 مقاله این .هستند الهی حات تجلیات چیزهمه نوعی به و شود،می

 فلسفی و شهودی تجربیات از استفاده با عارف سه هر که داد نشان

 این با. اندکرده تبیین مختلف زوایای از را "وحدت" مفاهیم خود،

 یگانگی بر تاکید است، مشترک آثار این تمامی در که آنچه حال،

 عنوان به خداوند آن در که است ک رت برابر در وحدت و حقیقت

 .است مطرح همتابی و واحد حقیقت

 مشارکت نویسندگان

 د.در نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نقض یکسانی ایفا کردن

 تعارض منافع

 .دوجود ندار یتضاد مناف  گونهچیانجا  مطال ه حارر، ه در

 

EXTENDED ABSTRACT 

The study delves into the comparative analysis 

of two central concepts in Islamic mysticism, 

Wahdat al-Shuhud (Unity of Perception) and 

Wahdat al-Wujud (Unity of Being), as explored 

in the works of three prominent mystics: 

Awhadi Maraghe'i in Jām-e Jam, Mahmoud 

Shabestari in Gulshan-e Rāz, and Asiri Lahiji 

in Asrār al-Shuhud. The research employs a 

descriptive-analytical methodology, drawing 

from library resources to examine how these 

mystics articulate the interplay between unity 

and multiplicity in their spiritual frameworks. 

The study situates these concepts within the 

broader context of Islamic mysticism, 

distinguishing between the first tradition 

(practical mysticism) and the second tradition 

(theoretical mysticism), the latter heavily 

influenced by Ibn Arabi's school of thought. 

Awhadi Maraghe'i emphasizes Wahdat al-
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Shuhud, where the seeker (sālik) attains unity 

through direct experiential perception and 

annihilation (fanā) in the Divine, achieved by 

transcending worldly multiplicities. In contrast, 

Shabestari and Lahiji advocate for Wahdat al-

Wujud, positing that all existence is a 

manifestation of a singular Divine Reality, with 

apparent multiplicities being mere reflections 

of this unity. The study highlights how these 

perspectives reflect the evolution of Sufi 

thought, from the early emphasis on personal 

asceticism and direct experience to the later 

philosophical systematization of existence as 

a unified whole. 

Awhadi Maraghe'i's Jām-e Jam serves as a 

foundational text for understanding Wahdat al-

Shuhud, where the seeker's journey involves 

stripping away illusions of duality to perceive 

the singular truth of Divine Unity. Awhadi's 

poetry illustrates this through metaphors of 

purification and detachment, such as the 

removal of veils (shaqqehā-ye ghetā) and the 

silence of the seeker who transcends worldly 

noise. His verses underscore the necessity of 

abandoning material attachments to achieve 

spiritual clarity, as seen in lines like " درم باش، بی

 Be penniless, for this is the path) "ارت سر دینست

of faith) (10). The study notes that Awhadi's 

approach aligns with the first tradition of 

mysticism, focusing on individual spiritual 

discipline and the transformative power of 

direct perception. His portrayal of unity is 

deeply personal, rooted in the seeker's 

subjective experience of annihilation in the 

Divine, a theme echoed in earlier Sufi works 

like Sharh al-Ta'arruf (11). This contrasts with 

the more abstract, cosmological framework of 

Wahdat al-Wujud, which dominates the later 

tradition. 

Shabestari's Gulshan-e Rāz articulates 

Wahdat al-Wujud through a philosophical lens, 

influenced by Ibn Arabi's doctrine of the 

Oneness of Being. Shabestari's verses depict 

the universe as a mirror reflecting Divine 

Attributes, where all apparent multiplicities 

dissolve into a singular Reality. For instance, 

his famous line "من و تو عارض ذات وجودیم" (You 

and I are accidents of the Essence of Being) 

(14) encapsulates the idea that individual 

existences are transient manifestations of the 

Divine. The study highlights Shabestari's 

reliance on Ibn Arabi's metaphysics, 

particularly the concept of tajalliyāt 

(theophanies), to explain how the One 

manifests as the many. Shabestari's work also 

critiques dualistic thinking, as seen in his 

dismissal of hulul (incarnationism) and ittihād 

(unionism), which he views as misguided 

interpretations of unity (2). Instead, he 

advocates for a non-dualistic understanding 

where creation is intrinsically linked to the 

Creator, a perspective further elaborated by 

his commentator Lahiji. 

Asiri Lahiji's Asrār al-Shuhud expands on 

Shabestari's ideas, weaving Wahdat al-Wujud 

into a narrative of spiritual ascent. Lahiji's 

poetry often employs the metaphor of 

intoxication (masti) to describe the seeker's 
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ecstatic realization of unity, as in " مست گردان از

 Make me drunk with the wine of) "مى وحدت چنان

unity) (3). His work emphasizes the illusory 

nature of multiplicity, arguing that true 

perception reveals only the Divine. The study 

notes Lahiji's alignment with Ibn Arabi's 

assertion that "the cosmos is a mirror in which 

God sees His Attributes" (17), a theme 

recurrent in Asrār al-Shuhud. Lahiji also 

integrates Quranic references, such as the 

universal praise of God by all creation (Quran 

57:1), to underscore the omnipresence of 

Divine Unity. His portrayal of the perfected 

human (insān kāmil) as one who perceives 

God in all things reflects the culmination of the 

Sufi path, where the seeker's vision 

transcends duality to behold the singular 

Reality underlying existence. 

The comparative analysis reveals key 

distinctions between Wahdat al-Shuhud and 

Wahdat al-Wujud. While Awhadi's Wahdat al-

Shuhud centers on the seeker's subjective 

experience of unity through ascetic practice, 

Shabestari and Lahiji's Wahdat al-Wujud 

presents a metaphysical framework where 

unity is an ontological truth. The study 

identifies these differences as reflective of 

broader shifts in Sufi thought, from early 

asceticism to later philosophical mysticism. 

For example, Awhadi's emphasis on fanā 

(annihilation) aligns with the practical 

mysticism of figures like Alaa al-Dawla 

Semnani, while Shabestari and Lahiji's works 

resonate with Ibn Arabi's theoretical 

innovations (4). Despite these differences, all 

three mystics converge on the ultimate goal of 

transcending duality to realize Divine Unity, 

whether through personal transformation or 

intellectual realization. 

In conclusion, the study underscores the 

richness of Islamic mystical thought in 

addressing the paradox of unity and 

multiplicity. Awhadi Maraghe'i, Shabestari, 

and Lahiji each offer unique pathways to 

understanding this paradox, reflecting the 

diversity of Sufi approaches. Their works 

collectively highlight the transformative power 

of mystical insight, whether framed as 

personal annihilation or cosmic unity. By 

situating these texts within their historical and 

philosophical contexts, the study illuminates 

the enduring relevance of these concepts in 

Islamic spirituality. The findings contribute to 

broader discussions on mysticism, offering 

insights into how different traditions navigate 

the interplay between experience and 

metaphysics in the quest for Divine Truth. 
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