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 چکیده
 ةفلسف یمحض از مسائل محل تلاق یآگاه یژهو هب یالتفات یرمحض و غ یوجود حالات نفسان

ق هستند. علمت یعارفان دارا یعرفان است. غالب احوال و مقامات مطرح از سو ةذهن و فلسف
ق است که داشتن متعل یگاه سخن از به دست آوردن احوال و مقامات یا در منازل عرفانما

 ینبه ا نامعتقد. ندارد معنا «از ـ به» مقام و حال موردآن در لزوماً و معناست‌‌یآنها ب ی‌‌درباره
که از  یالتفات یرغ یحالت نفسان یکمحض، به عنوان  یحالت آگاه یصرفاً با بررس یدگاهد

 اما. اند‌‌نوع حالات استدلال کرده ینعارفان گزارش شده است، در جهت اثبات وجود ا یسو
 یحالات نفسان یناز ا یکیوجود دارد.  یزن یگرید ییرالتفاتغ نفسانیحالات  رسد‌‌می نظر به
محض و بدون  ینهبه نام طمأن یقتیحق یااست. اما آ« محض ینهطمأن» یمقام عرفان یالتفات یرغ

 یقلمتع« به»نسبت است و  یلزوماً دارا ای‌‌ینههر طمأن یااست  یرو فهم پذ یرق امکان پذلمتع
 گیرد‌‌یقرار م یو سلوک در حالت یراز س ای‌‌تبهکه عارف در مر گفت توان‌‌یوابسته است؟  م

خواهد بود. روح او صرفاً در  ینهاز طمأن ییدر فراخنا یابدقرار و آرام ب یزیآنکه به چ یکه ب
 ینهبر تحقق طمأن یباشد. دو استدلال از منظر عرفان یزیاست نه آنکه مطمئن به چ یناناطم

عهد الست در عرفان  یربا تقد ینهطمأن یوندو پ ینهعلم و طمأن متوان ارائه کرد: تلاز یمحض م
 .  یاسلام
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این نوع  گویند ؟ موافقان وجود حالات غیر التفاتی میرندحض و غیر التفاتی نیز  وجود دام
 راغیر التفاتی  این حالات ةنمون. عموماً در برخی تجارب عرفانی تحقق می یابد رباتجو حالات 

 یخارج یئیذات الاضافه است و متوجه ش یشههم یآگاه یاآ . اماانددانسته آگاهی محض عرفانی 

بر  یاممکن است  یرالتفاتی،غ یاز آگاه یگزارش زبان یاباشد؟ آ محضتواند  یم یآگاه یا است
به  یرگزارش دهد، ناگز خواهدب ینوع آگاه ینزبان از ا یوقت یرالتفاتی،غ یفرض وجود آگاه

محض به مخالفت با  یآگاه مسئلةفورمن در کتاب  1991در سال  شود؟‌‌یورطه التفات وارد م
برخاسته از  ییرحسو چه غ یما چه حس های‌‌یآگاه ةبودند هم یعرداخت که مدپ یانساختگرا

که خود دو  اریممحض د یبه نام آگاه یقتیما حق گفت یاست. فورمن م یذهن های‌‌ینهزم یشپ

ال. فع یمحض به صورت سماد یمطلق؛ و آگاه یمحض به صورت سماد یبخش است: آگاه
 یها پاسخ دادن به محرک یبرا یامکان یچر آن هکه د ستحالت بدون محتوا یکمطلق  یسماد

در صورت لزوم به جهان  تواند‌‌یال که در آن شخص مفع یجهان خارج وجود ندارد و سماد
بررسی امکان وجود کیفیت نفسانی دیگر یعنی  . (38، ص1831فورمن، )خارج پاسخ دهد

غیر التفاتی  حالاتوجود  تأیید دیگری برآن در عرفان اسلامی، داشتن و معنا« محض طمأنینه »

 بود. خواهد 
التفاتی » ةم نظری1381بحث از حیثیت التفاتی، به طور خاص با برنتانو شروع شد که در سال 

 ةحالات ذهنی مطرح کرد. این نظریه برای مقابله با نظری ةرا به عنوان ویژگی متمایز کنند«  بودن
ق علم ما یک احی شد. اگر متعلریافت ذهنی طرهیوم در خصوص حجاب بودن حواس برای د

ه سوای درک ذهنی برگرفته از حالت ذهنی برگرفته از شیء خارجی است، از کجا معلوم ک

طلبید که ما، شیء واقعیی در خارج وجود داشته باشد. این شکاکیت هیومی پاسخی می حواس
پاسخ این بود:  از سوی برنتانو به دنبال آن پاسخ بود.« التفاتی بودن آگاهی و شناخت» ةنظری

ها کشف جهان غیرالتفاتی اند و کار آنا ذهنیات ما التفاتیاند اماجسام فیزیکی خارجی غیرالتفاتی
این شناخت ذهنی حواسند. این پاسخ بعدها توسط هوسرل در پدیدارشناسی  ةبیرونی است. وسیل

 توسعه پیدا کرد.
 ةفلسف یانق داشته و به بمتعل یشههمادراک که معتقدند  برخی از فیلسوفان ی،اسلام ةدر فلسف

را درک کرد که نه  یزیچ توان‌‌یم کهاست پرسش مطرح  ین. حال ااست« ذات الاضافه» یاسلام

به  یبتقر یبرا یاسلام ةکه فلسف یمثال ینآن وجود دارد و نه در ذهن؟ بهتر یندر عالم خارج، ع
دو مقوله از عرفان  یناست. ا« عدم محض»و « وجود محض»ادراک  کند یم یانب همسئل ینذهن ا
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دارد که  یزن یگرد یلیانسان، تمث یبرا «یآگاه» ییندر تب ینا،است. ابن س دهش ییصدرا ةوارد فلسف
او  ةپنجگان خلأ محض، معلق و حواس یکاگر انسان در  گوید ی. او منامد‌‌یم« قانسان معل»آن را 

عامل و مانع از  ی،بدن حواسود و نبود و ب یابد یباشد، باز هم حضور خود را در م یلتعط یزن

و  ینیبه وجود ع یا یناادراک انسان از نظر ابن س .(11، ص1883، یناابن س)یستن «یذهن یآگاه»
 ینا،س به هرحال در نگاه ابن اما ی،ذهن یبه وجود انتزاع یااست  یافته تعلقپنجگانه  حواس یقاز طر

و  ینیاستقلالش از نفس الامر ع ةبا هم . (31، صانهم« )وهم» یهستند. حت یالتفات ها‌‌یآگاه ةهم
 است« الهام» یناابن س یرو به تعب یی( با آنکه علم اعطا338ق، ص1141،  یناس )ابن «یزهغر»و  ی؛ذهن
، در مورد آن صادق است و به «از ـ به»باز هم، نسبت  ،نبوده بلکه انفعال است «یفعل نفسان»و 

 یرتقر یناس که ابن یدر علم« Noema»آن ادراک  تعلقو م« Noesis« »ادراک» یننسبت ب یعبارت
و  علم بدون دخالت حواس پنجگانه مسئلة یانبا ب یناابن س ة. البته فلسفستا یباق یشههم کند، ‌‌یم

طور  هید، هرچند بگرد یکمحض نزد یآگاه یینقدم به تب یک یخارج تعلقبلکه بدون داشتن م
 . ال طرح نیافتاسلامی هیچ گاه مج ةصریح در فلسف

  ( و به طور خاص1881یز یپا 11 ة)شمار فرهنگ ةپدیدارشناسی مجل ةباید اشاره کرد که ویژنام   

  ،1889، احمدی «)التفاتی بودن آگاهی ةبرنتانو و نظری»احمدی تحت عنوان احمد دکتر  ةمقال
ر التفاتی . آگاهی غیبودالتفاتی  حیث ةنظریبررسی  ها در از نخستین تلاش (188 -111ص

تا  اماتبیین گردید.  آگاهی محض مسئلةعرفان و ط کی. سی. فورمن و در کتاب بار توسنخستین 
 ایی در خصوص امکان وجود ، تحقیق مجزص کردهاین مقاله تفح ةجایی که نگارند

حالت نفسانی غیرالتفاتی دیگری سوای آگاهی محض انجام نپذیرفته و این تحقیق از این لحاظ 

 .است نوآورانه

 
 غیرالتفاتی مفهوم حالات

آن معنا  ة)از ـ به( دربار ةمانند درد، قلقلک، و خارش هرگز ذات الاضافه نبوده و دو کلمحالاتی 

در  اماکنیم؛ می مطرحرا « از چه؟» پرسشبلافاصله « ترسد او می»ندارد. ما در مقابل این بیان که 
البته در معنا ندارد. « از چه؟ نسبت به چه؟»ؤال ، س«او درد دارد، یا او خارش دارد»مقابل گزارش 

ت خارش یا درد، داشتن را به معنای علت داشتن نگیریم. عل تعلقمراقب باشیم ماین تحلیل باید 

 استدلالی را به نفع آگاهی محض عنوان  دیوید آرمسترانگ خارش و درد نیست. تعلقم
ن رانندگی در مسیر همیشگی خود گوید برای همه پیش آمده است که در حیکند. او میمی
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ها و مسیری که طی هچها و کوآنکه به خیابان اند، بیه شوند که به مقصد رسیدهناگهان متوج
معتقد  (Lycan)هی داشته باشند. این چیزی شبیه به همان آگاهی صرف است. لایکناند توجکرده
است و چون   لعمطّ بودن در آن حالت« از»حالتی است که شخص  ییک حالت آگاهکه است 

دلالت به حیثیت التفاتی دارد، ما حالت درونیی نداریم که غیرالتفاتی باشد. از « از»همین کلمه 
 خود، آگاهی التفاتی دارد و ما آگاه بودن  ةهمین رهگذر است که راننده غافل نیز در پس زمین

 یـزی آگـاه باشیمرا بزداییم و آگاه باشیم، بدون آنکه از چ یآگاه یتوانیم محتواینم
توان پذیرفت که به لحاظ فلسفی انکار حالت  با این مقدمه، می .(133ص ،1833)پوراسماعیل، 

ین تمایز آگاهی غیر التفاتی)بر فرض وجود( با آگاهی نخست نفسانی غیر التفاتی مورد وفاق نیست.

رار بگیرد وجود ی که بشود مورد اشاره قتعلقالتفاتی همین است که در آگاهی غیرالتفاتی، م
ای از تجارب است که قصد مشترک دسته ةحیث التفاتی، حاکی از جوهر»ندارد، در حالی که 

 .(131ص ،1831)فورمن، «تمییز و تحدیدشان را داریم، ویژگی خاص و غریبِ مشیر بودن
آگاهی  تعلقترین م . بزرگدآگاهی ش مسئلةوارد نگاه عرفان اسلامی به  می توان از همین نقطه

این جمله در خود تضاد و پارادوکسی غریب دارد، چرا که  اماو شناخت برای عارفان، خداست. 

آید. در احادیث عرفانی این نکته به صراحت آمده است خدای عارفان هیچگاه به شناخت در نمی
شناخت انسان قرار بگیرد، مخلوق وهم و ذهن انسان است  تعلقکه هر چیزی که به عنوان خدا، م

 نیست. و خدا
)فیض کاشانی ،   فی أدق معانیه مخلوق مصنوع مثلکم مردود إلیکم  بأوهامکم  ما میزتموه  کل

 .(143ص ق،1141

گیرد چون قابل اشاره نیست و کسی که خدایش مورد شناخت قرار نمی تعلقخدا هیچگاه م
 نیاز ندانسته است: اشاره قرار گیرد، او را بی

 .(13ص ،1818ن شعبه حرّانی، )اب و لا صمدهَ مَن اشار الیه

دیگری  عرفانی غیرالتفاتی و بلکه هر کیفیت نفسانی عرفانی از اشتباهاتی که در مبحث آگاهی
 افتد، خلط مبحث توصیف تجربه با فاق میودن برای آن معنا داشته باشد، اتکه غیرالتفاتی ب

ی تجربه عرفانی محض حت ،عرفانیهای انواع تجربه ةواقع شدن در تجربه، آن هم در هم مسئلة

اند در دام این ممکن دانستهنااست. افرادی همچون هیک یا کانت، که آگاهی غیرالتفاتی را 
 اند: لغزشگاه افتاده
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گیرد که مفاهیمی شکل می باشود، خودِ تجربه، همانند صورتی که در آن گزارش می   
دهند. اش را شکل میله تجربهبدین وسی ،آورد و آن مفاهیماش میعارف با خود به تجربه

یند تمایز یافتن تجارب عرفانی به نمادها و الگوهای مقبولِ جوامع دینی خود امری تجربی افر
  .(31ص ،تاکتز، بی)از تجربه، در حین آن، و بعد از آن در کار است پیشاست و 

ه، نفی ل گیری تجربهای ذهن و زبان توصیف تجربه را به یک میزان در شکفورمن، صافی

های عرفانی و زبانی  تذات مشترکی که عارفان در سن ةی برخلاف استیس، تجربکند. او حتمی
بدون پیش زمینه را در  ةکند. بلکه این تجربکنند، قبول نمیخود، با توصیف متفاوت آن را بیان 

 ت محض بودن قابل بیان با الفاظ معمولز یک هوشیاری که محتوای آن به علساحتی نوین ا
متناسب »یک زبان جدید این ساحت جدید از هوشیاری را عامل ایجاد  ةداند، بلکه خود تجربنمی

البته این تجارب  .((Forman , 1999, p.109داندمی« عات و انتظارات حاصل از تجربهبا سطح توق

آن  برای غیر دارندگان اماسازد، عرفانی،برای صاحب تجربه، بالاترین نوع کیفیت نفسانی را می
د شده از خود تجربه هم، هر مقدار بیشتر توصیف شود، تجربه، حتی به همان زبان رمزآلود متول

 زیانبارتر است. 
اده و ستند، به این معناست که از هیچ طریق سنیاینکه تجارب عرفانی تجاربی شناختی  

غیر  ةتجربعای شناختی را برچنان رخدادی مبتنی سازید. . . یک توانید هیچ ادمستقیمی نمی
ی یک گزاره به کار وان دلیلی برای یک واقعیت، یا حتتواند به عنالتفاتی، به خودی خود، نمی
  .(183ص ،1831 فورمن،)ای نداردبرده شود، زیرا ماهیت گزاره

درک  ، برای خود سالک واصل«محض ةطمأنین»یا « آگاهی محض»ای مانند بنابراین، تجربه

این تجربه  ةقابل بیان، قابل استناد و قابل فهم نیست. درک کنند برای دیگران امااست کردنی 

  از شنیدنش هستند.« عالمَ همه کَر»و « گنگ خواب دیده است»

انحصاری بودن و عدم امکان انتقال یک کیفیت نفسانی به غیر، باعث بی اعتبار بودن  شخصی و

ی آگاه»مثل  تعلقفانی بدون معر ةما، امکان توصیف یک تجرب مسئلة اماآن صفت نخواهد بود. 

 مسئلة، یت داشتن آن تجربه برای خود یا دیگران نیستیا حتی حج« طمأنینه محض»یا « محض

 کند:تر واقع شدن در خود تجربه است. ویلیام جیمز به دو نوع ادراک اشاره می مهم

آموزند  ور مین ةقدر دربار سات آموزشی نابینایان )از طریق علم مفهومی( به آنها هماندر مؤس

ترین کودکان سالم  ی از کم تعلیم، حتترین نابینایان مادرزادتیزهوش امای، که در مدارس عاد

 . (James , 1983 , p.652)دارند(، علم کمتری به نور دارندی علم حس)که به نور 
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 فورمن معتقد است باید یک ادراک دیگر نیز به این تقسیم بندی اضافه شود: اما
کنم که به تقسیم دوتایی معرفت شناختی جیمز، یک شکل سوم علم را نیز اضافه پیشنهاد می

کند به این صورت که کنیم: علم هوهویتی. در علم هوهویتی، عالمِ به چیزی علم پیدا می

   .(133ص ،1831 فورمن،)شودخود آن چیز می

ا عارفان به صورت گیرد؟ آیشناسا و شیء صورت می فاعل ةعرفانی، مواجه ةآیا در مقام تجرب

یابند؟ خود ایشان معتقدند اینگونه نیست. چرا که التفات در درون التفاتی موردِ تجربه را درمی

شناسا با فاعل یک کیفیت نفسانی محض، حاوی معنای یکی شدن  اماخود معنای دوئیت را دارد. 

من یا هر حقیقت مقصود خود )خدا یا یهوه یا بره ةای که سالک همآن کیفیت است. در مرتبه

لذا . تواند به مقصود اشاره کند و گزارشی از آن بدهدای( را درک کرده، دیگر نمیمحضه

کیفیت نفسانیی مانند آگاهی محض، مالکیت بردار نیست. بلکه مالک انسان است. به تعبیر فورمن 

محض را دهیم، آگاهی طور که میوه کیوی را در کف دست شخصی قرار می توانیم همانما نمی

 .(133ص ،همان)نیز به ملکیت کسی در آوریم و بگوییم این آگاهی است

، گاه قرآنو نسبت )از ـ به( معنی دارد؟ طمأنینه در  تعلقبدون م محض یعنی طمأنینه ةآیا طمأنین

 ،(8 /یونس)«الدُّنیْا وَ اطْمَأَنُّوا بهِا ةِوَ رَضُوا بِالْحیَا»به دنیا  ة، ذکر شده است. مثل طمأنینتعلقبا م

 « الَّذینَ آمنَُوا وَ تَطْمَئنُِّ قُلُوبُهمُْ بِذِکْرِ اللهّ أَلا بِذِکْرِ اللهّ تَطْمئَنُِّ الْقُلُوب» به ذکر خدا ةطمأنین

  . . .« انمنَْ کفََرَ بِاللهّ منِْ بَعْدِ إیمانهِِ إِلاَّ منَْ أُکْرِهَ وَ قَلبُْهُ مُطْمَئنٌِّ بِالْإیم» به ایمان ة، طمأنین(33 /رعد)

مطلقی  ةسخن از طمأنین ،(38 / فجر ) «ةُـیا أَیتهَُا النَّفسُْ الْمُطْمَئنَِّ» ةدر آیه شریف اما( 141 / نحل )

آن معنا نداشته باشد،  ة؛ دربار«از ـ به»و دربارگی و نسبتِ  تعلقگیرد و ماست که انسان را فرا می

 چگونه تحقق پیدا  «محض ةینطمأن»اما این گوییم.می« طمأنینه محض»به این نوع از طمأنینه، 

العلم یورث »گونه که پیشتر بیان شد عرفان اسلامی با عنایت به این نقل عرفانی که  کند؟ همان می

محض، وجود  ةمیان رخداد علم محض با مقام طمأنین ةو برقرار نمودن رابط« ةـالسکون و الطمأنین

اطمینان به تقدیر الهی و تبیین این  مسئلةت. البته بیان غیرالتفاتی را گزارش داده اس ةچنین طمأنین

حقیقت که اگر فردی به تقدیر روز الست خویش دست یابد، بدان جهت که به اصطلاح عرفانی 

یابد راه دیگری برای اثبات این سرّ قدر خویش را یافته است به طمأنینه محض نیز دست می

 حقیقت است.
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 محض  ةاثبات طمأنی ةادلّ

 تلازم علم و  طمأنینه در عرفان اسلامی  .6

، بدان معنا که در خداشناسی عرفانی، یستعرفانی به خدای متعال، التفاتی نآگاهی  گفته شد
محسوسات نیست و نه به آن  ةعلم را نشان داد. نه به این خاطر که ذات او در حوز تعلقشود م نمی

یات نفسانی، به از کیف برخیی عارفان، در عااست بلکه بنا بر اد« کلی»که خدا یک مفهوم  دلیل
کند. به هیچ وقت معنا پیدا نمی تعلقرسد، فلذا مصال، عارف به وحدت میجای التفات یا حتی ات

و گزارش زبانی نیست و باید در این ترتیب کیفیات نفسانی غیرالتفاتی معنا دارد، الاّ قابل بیان 
 نگشتاینی با بازی زبانی عرفانی، به آن نگریسته شود.وجد و فهم شود و به تعبیر ویت ،ت عرفانیسن

، ارتباطی وثیق با آگاهی محض دارد. از همین رهگذر است که در بیان عارفان محض طمأنینه

 آمده است:
 .(884ق، ص1131سلمى، ) ةـو الطمأنین ةـیورث السکین  العلم

 شده است. ها و روایات عرفانی دیگر، علم نور دانسته در بسیاری از نقل   
  (الباب السادس، 11ص ق،1144)امام صادق )منسوب(،  العلم نور یقذفه اللهّ فی قلب من یشاء

 آن ةواسط اندازد و بهالهی است که خدا آن را در دل کسانی که بخواهد میی نور، یک اعطا    

ی نیاز و باطل تمییز بنهد، بدون آنکه به راهنمایی دیگر یابد میان حقسالک عارف قدرت می
گردد تعبیر داشته باشد. در تعبیر قرآنی از این قدرت تمییز که باعث ثبات رأی و قدم سالک می

ه به اینکه با این تقریر، با توج (1 / آل عمران ) « وَ أَنْزَلَ الفُْرْقان»...به نزول فرقان گردیده است. 
در آن سالک به جای آنکه  هستند، که تعلقعارفان معتقد به نوعی علم و آگاهی مطلق و بدون م

مالک علم خود باشد با آگاهی محض یکی شده است، و از سویی هر مرتبه از آگاهی و علم با 

ای متناظر خودش در مراتب طمأنینه، ارتباط جدایی ناپذیر دارد؛ بنابراین معنای این روایت مرتبه
هد بود که عارف با وصول عرفانی که علم ملازم طمأنینه است، در مقامی که ما هستیم این خوا

دنیوی یا  تعلقگردد. او در این مقام نیاز به هیچ مبه آگاهی محض، دارای طمأنینه مطلق نیز می
  باشد. تعلقآن م« از ـ به»اش معنوی ندارد که طمأنینه

ها انسان ة، نفوس هم(8/شمس) «وَ نفَسٍْ وَ ما سَوَّاها»صوفیانه در ذیل آیه  ةبر اساس اندیش   
ل خلقت پاک بودند و آنها در او ةهم (388ص ق،1111 غزالى،)علوم دارند ةبلیت برای همقا

 نفوس در عالم ارواح )عالم تخمیر فطرت( عالم گردیده بود. 

 .(381ص ، همان)فی ابتداء الاختراع  ةـو صافی ةفی أول الفطر ةـأنها کانت عالم
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آید یا غیر ت و از راه تفکر به دست میبه یاد آوردن آن علوم در این دنیا یا اکتسابی اس   
اکتسابی است که خود دو گونه است. نخست علم وحیانی یا همان علم نبوی و دوم علمی که از 

 گویند. ی میشود. این علم را علم لدنرفته میآید و بلاواسطه از خدا گ الهام به دست می

الإلهام یسمى علما لدنیا، و العلم الحاصل عن الوحی یسمى علما نبویا، و الذی یحصل عن 

  .(383 ص ،همان) فی حصوله بین النفس و بین الباری ةـالعلم اللدنی هو الذی لا واسط

« ذوق»ی عرفانی دانسته و به تبع دیگر عارفان آن را ابن عربی این علم لدنی را حاصل از تجل   
 نامند.می

ا أکمل الإنسان شرائط الایمان و فی القلب، فإذ ةـالتجلی الذی هو ذوق هو بدء جعل السکین

أحکمها حصل من الحق تجل لقلب هذا المؤمن الذی هو بهذه الصفة یسمى ذلک التجلی 

له بابا أو سلما إلى حصول أمر  ةـفی قلبه لتکون تلک السکین ةـذوقا هو بدء جعل السکین

 .(39ص ،3 تا، ج عربی، بی ابن)مغیب

طمأنینه است، از مراتب بالای  ةترین مرتبینه و پایینسک ةبالاترین مرتب ةذوق، که ایجاد کنند
واسطه  این آگاهی، آگاهیی محض و بی اما .(113،ص1931کاشانی، )آگاهی و ادراک است

ت است که غزالی در المنقذ من . به همین عل«(ذوق» ةمقال 93-143، ص1891اسیعب)است
از ده است. او فهم و تصدیق بسیاری الضّلال ذوق را در برابر شنیدن و آموختن از منبعی قرار دا

نبوی را همان ذوق  ةداند. به عنوان مثال تنها راه درک تجربر میامور غیبی را از طریق ذوق میس
( این افق مشترک سکینه و طمأنینه، از 93ـ  91و  39، 33، ص  ق1111غزالی، )داند عرفانی می

 . داردکیفیت نفسانیی محض و غیر ذات الاضافه پرده برمی

حاصل از  ةگونه برداشت کرد که سکینه در بالاترین ساحت خود یعنی سکنی شاید بتوان این
حاصل از حسی شدن امور مغیب، نعتی  ةخود یعنی طمأنین ترین حدینه؛ و طمأنینه در پایینمعا

شود و ثانیاً او را در وجد و آگاهی و آرامشی لاً بدون دخالت سالک نصیب او میهستند که او
در مورد آن آرامش و آگاهی معنا ندارد. عبارت « از ـ به»دهد که نسبت و مطلق و محض قرار می

 وَ مِنْ آیاتِهِ أَنْ خَلَقَ»گوید سکونی که طبق آیه ابن عربی ظاهراً به همین معنا اشاره دارد که می

یت و به خدای متعال آن را بدون قانون عل (،31 /روم«)لکَمُْ منِْ أَنْفُسِکمُْ أَزْواجاً لِتَسْکُنُوا إِلَیهْا
ت تأثیر دست رحمانیت الهی و امری ، صرفاً به علدهدصرف ازدواج میان زن و مرد قرار می

 شش همین ک ةآسمانی است و سکون که صفتی مخصوص بزرگان طریقت است اصلاً زائید
 الهی است.
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فیکون قلب العبد حیث ماله و إن حیثیته ید الرحمن و أین ید الرحمن من السماء فقد أجمع 

فقد جعل اللهّ بینها و بین بعلها  ةـو . . . الزوج ةـعلی ةـالعدلان على إن المال له من القلب مکان

ابن عربی، ) ةـالطمأنین للأکابر و هی ةـمطلوب ةـو السکون إلیها و السکون صف ةـو الرحم ةالمود

 .(113ص ،3 تا، ج بی

هم زدنی از خدای  رچشم ب حتیاو  ،با وجود عارف (عرفان باللهّ) یکپارچگی آگاهیاثر  در
ای که از ابن . نکتهبودنخواهد هم  او لذا دلیلی برای اضطراب و عدم طمأنینهندارد. تعالی فاصله 

اشاره  همسئلبیان شده است به همین ( 38 /فجر ) «ةُـلْمُطْمَئنَِّیا أَیتهَُا النَّفسُْ ا»عطاء در تفسیر آیه 

 دارد:
  .(311ص ،1(، ج1سلمی ))عین ةـاللّه طرف  باللهّ تعالى التی لا تصبر عن ةـهی العارف ةـالمطمئن

در ، است که نفس عارفِ واصل، به وحدت با منبع آگاهی محض دست یافته از همین رهگذر
 . اندنیز گفته« نفس واحده»، این عارف «س مطمئنّهنف» ت عرفانی ما به سن

 .(339ص ،(3)سلمى) ةهى النفس الواحد« ةـالنَّفْسُ الْمطُْمَئِنَّ»

معناست چیزی نیست که یگانگی او با منبع کمال و معدن علم را نفسی که دوئیت برایش بی

اش اهد باعث طمأنینهدچار اضطراب نماید بلکه چیزی نیست که از بیرون او یا از درون او بخو
« محض ةطمأنین»او از عاملی نشأت نگرفته و به سببی وابسته نیست و  ةبشود. به همین خاطر طمأنین

است. از همین روست که یحیی بن معاذ رازی گزارشی از رسیدن به طمأنینه از طریق تلازم آن 

شته شدن دوئیت، محض که در آن به سبب بردا ةبا علم و معرفت به دست داده است. طمأنین
گوید تا زمانی که انسان در طلب معرفت است، به اختیار بنده چیزی جز اختیار خدا نیست. او می

دهند که اختیار نکن و ارادت نکن تا اینکه به معرفت دست یابد. زمانی که معرفت وی هشدار می
اهی اختیار خوخواهی اختیار کن و اگر نمیحاصل شد، اذنی از غیب رسد که اینک اگر می

  .(89ص ،1911اج طوسی، سر)گردنداینها تابع ارادت و اختیار غیب می ةنکن، زیرا که هم
 

 تقدیر و طمأنینه محض در عرفان اسلامی .4

تقدیرات خدای  ةبدی راه ندارد و همدر تقدیرات الهی  عرفانی ةبر اساس روایات و ادعی
 خوب و بی نقص هستند.  متعال،

  . (113ص ، 99، جق1148مجلسى، ) الجمیل  رک الحسنفلک الحمد على تقدی
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گردد به نسبت حرکت یا عدم حرکتش به سمت آن تقدیر نفس انسانی وقتی وارد این دنیا می
به سمت آن تقدیر های مختلفی را خواهد داشت. اگر خویش، حالت ةویژ ةلینقص او زیبا و بی

نماید مگر آنکه مورد او را به بدی امر می ه خواهد گردید و الاّ نفسش دائماًازلی برود مطمئن

 رحمت الهی قرار بگیرد. 
چون نفس ناطقه که حقیقت انسان است مغلوب صفات ذمیمه شد و در پى هوا و هوس افتاد 

( 38 /یوسف) «یرببِالسُّوءِ إِلَّا ما رحَِمَ  ةرَاماإِنَّ النَّفْسَ لَ»گویند؛ قال اللهّ تعالى: « رهامانفس »وى را 

ى این قول است. و چون در پرتو نور ایمان، قباحت احوال خود مشاهده کند و این استثنا مقوو  

ى افتد؛ و بر و« امگىلو»معارض گردند، اسم لایمه آن بر خود گیرد، و اخلاق ذمیمه و حمیده 
ا گشت و به نور اخلاق حمیده مزین شد ]و[ مورد الهامات الهى چون از صفات ذمیمه مصف

شت، گویند؛ و چون از آثار طبیعت و دواعى ظلمت تمام صاف و پاک گ« ملهمهنفس »گردید 

 .(313ص ،1833تبادکانى، )ه گویندبر صرف حق آرام یافته، مطمئن
ی است با اتمام قوس صعود، مقصود الهی از که همان نفس برخوردار از علم لدن« نفس ملهمه»

یابد و با یر الهی خود اطمینان میقوس نزولی ویژه نفس خویش را درک خواهد کرد و به تقد
گردد که خطا بر قلم صنع نرفته است. از همین رهگذر است که یکی از  قاطعیت معتقد می

 ات اطمینان به نفس در ادعیه، اطمینان به تقدیر الهی است:تعلقم

 .(318،ص3، ج1893، ثقفى) بقدرک ةـاللّهمّ فاجعل نفسی مطمئنّ

های ه با ریاضت و مخالفت با خواستهره تا نفس مطمئنامانفس ل نفس را از فردی که مسیر تحو

شود. راز ارتباط شش ه میدرونی نفس انسان است، مطمئن ةکه همان هست شقلب ،پیماید نفس می
« هنفس مطمئن»ای که از ست و تک آیهسخن به میان آمده ا« قلب مطمئن»ای که در آنها از آیه

 ةهایش مخالفت گردد با هستاو جهاد شود و با خواستهیاد شده، همین است که نفسی که با 
شود. در باور صوفیان این قلب هم از آن جهت مورد عنایت است درونی خود یعنی قلب یکی می

 است. «سرّ»که در بردارنده 

و  ةـکما ان الروح محل المحب ةفى القلب کالروح فى البدن و هو محل المشاهد ةـمودع ةـلطیف

 .(31ص ،1884 ،جرجانى) ةـرفالمع  القلب محل

سرّ »هر شخص است و به هیمن خاطر به آن  «قدر معلوم»استقرار  هر فرد محل« سرّ وجودی» 
  گویند.هم می «قدر
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 ( و هو الاستحقاق الذى یطلبه الخلق31 /الحجر )  «وَ ما نُنزَِّلُهُ إِلَّا بِقَدرٍَ معَْلُومٍ»قال تعالى: 
 .(133ص ، 3ج، ق1131کاشانى، ) 

« مطمئنّه»مورد خطاب قرار گرفتن نفس با صفت  علتنفس و قلب و  ةعبدالقادر گیلانی، رابط
 .داندنهفته در قلب هر انسان برای نفس آن فرد، می« سرّ قدَر»را همین آشکار شدن 

  .(131ص ،همان) کل موجود من الحق بالتوجه الإیجادى ةـیعنى به حص

اند. ابوسعید را از راه اثبات تقدیر به دیگران بیان کردهاز صوفیان نیز گزارش طمأنینه  برخی

ابوالخیر از آن دسته است. ابوسعید با هر نوع تدبیر و برنامه ریزی مخالف بود. از همین روست که 
 .(334، ص1399)منوّر، « از راه تدبیر برخیز و بر راه تقدیر نشین»گوید:  به استاد ابوبکر می

احد حتّى یکون  ةمـلا یجد السلّا»وز بر سر منبر بر زبان شیخ برفت شیخ الاسلام گفت یک ر    

تدبیر دور بودن   اختیاریست و از راه بدین لفظ بیان کرد که سلامت در بى« فى التّدبیر کاهل القبور
 .(34، ص1811ابوروح، )و خود را در عجز با اهل گورستان برابر کردن

 گوید:خورد. حافظ میارفان نیز به چشم میبه تقدیر، در اشعار ع ةگزارش این طمأنین
 اند قابل تغییر نبود آنچه تعیین کرده ساقیا می ده که با حکم ازل تدبیر نیست

 (13غزل  ، دیوان حافظ)

ه گردیدن نفس به کریم، مطمئن قرآنفانی صوفیان از حاصل کلام این است که با برداشت عر

ای به نام تعالی رفته و در لطیفه ازلی از سوی حقاست که در تقدیر  سبب مطّلع شدن او از خبری
این خبر را از سرّ خویش دریافت  ،قلب ةقلب در وجودش نهاده شده است. نفس سالک به واسط

 رسد نه به چیزهایی که خدا به او عنایت سالک به خود خدا می»خواهد کرد. خبر این است: 

ی که تو مظهر آن ربـت بازگرد. همان «رب»گیرد که به سوی  او مورد خطاب قرار می« کند.می
دارد. با این رجوع، رسیدن و پایان ن اماای. بوده ربای و تحت ربوبیت آن اسم از اسامی بوده

ی که تمامی است، سفر مع الحق.ه شده رب خود را یافته و مطمئنی این اسم در نفسی که تجل
ت نعیم، تا همیشه ادامه و نه فقط جنارد در سیر فی اللهّ که همان جنت اسماء و صفات است ند

 خواهد یافت: 
ست، و جام ایشان مدام مالامال شراب شهود، هرچ نعیم ا مقام ایشان پیوسته در خرابات وجود

چرب علف آخر نفس  شاید. چه این جمله را هشت بهشت است نقل مجلس این خراباتیان را نمى

نفس ( 81ص  /زخرف )«تهَِیهِ الْأَنْفسُُ وَ تَلَذُّ الْأَعْینُفِیها ما تَشْ»  اند که امه ساختهملهمه و نفس لو
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ارجِْعِی »  نواله« ى و یطعمنى و یسقینىربابیت عند »ه را با آن اطمینان نیست، او را از خوان مطمئن
 .(194، صتا بیرازى، )فرستند مى« کِرب  إِلى

ه گفته شده است ک« تعندی»، مقام «هنفس مطمئن»ی به این حالت همیشگی در روایات عرفان

 عای عارفان است که:برگرفته از روایت نبوی مورد اد
، 3ج ،ق1143 ابن أبی جمهور ،)یطعمنی و یسقینی   ی أبیت عند ربیإنی لست کأحدکم، إنّ

 .(388ص 

طمأنینه »منطقی آن اثبات وجود  ةبنابرآنچه گفته شد، علاوه بر تلازم طمأنینه با آگاهی، که نتیج
طمأنینه »است، عارفان از طریق بحث پیرامون رابطه « آگاهی مطلق»بت شدن وجود ، با ثا«مطلق

که از آن با عناوین « نفس مطمئنّه»اند که مقام رسیده همسئلنیز به این « تقدیر الست»با « محض

است. « طمأنینه مطلق »وجود  ةاند، اثبات کنندنیز یاد کرده« مقام عندیت»یا « نفس واحده»
ویژه خودش،  ربن برای این گزاره به این طریق است که نفس در مقام وحدت با استدلال آنا

و اسم  ربخودش و  ةدیگر خودی ندارد که او را دچار اضطراب کند و نفس او در مرتب
، «اضطراب»هیچگاه دچار « نفس اللهّ»شده است، و چون « نفس اللّه»مخصوص خودش، 

گردد، پس این نفس واصل نیز، هیچگاه نمی« مأنینهعدم ط»، و در یک کلام «تردید»، «انقلاب»

دچار اضطراب نشده و به طمأنینه مطلق، دست خواهد یافت. مطلبی که در بیان سهل تستری که 
 .ملاصدرا با توضیحات خود آورده، کاملاً مطرح شده است

 لیس نفس المؤمن )لیست نفسٌ للمؤمن(، نفس المؤمن دخلت فى البیع الّذی باعها فیه و

، «ةـمِنَ الْمُؤْمِنِینَ أَنفُْسَهمُْ وَ أمَْوالَهمُْ بِأنََّ لَهمُُ الْجنََّ  إنَِّ اللّه اشْترَى: »ةـاشترائها منه، و تلا هذه الآی

نفسه کنبینا  ةـبطیب ةـفقال: دع النفس الى رب النفس، . . . و من سلم نفسه الى اللّه بعد المبایع

حاله، فالنفس له، لان  ةـارادته و استقام ةـو صح ةـى محبمحمد صلى اللّه علیه و آله، بمقتض

 علیها ةـمکتوب ةـبالبیع و الشراء و تسلیم لله تعالى صارت النفس نفس اللهّ و صارت الرحم

 .(833، ص 1818  شیرازى)

 ةـدست یافته، مشمول رنگ خدایی )صبغ« نفس اللهّ» ةمطالبش نفسی را که به مرتب ةاو در ادام 
؛ شکل گرفته در (183 /بقره) «ةًــاللّه وَ منَْ أحَْسَنُ مِنَ اللّه صبِْغَ ةــصبِْغَ»انسته که بنا بر آیه اللّه(، د

ل است و به خاطر صیرورت و بازگشت الست و مخطوط به نوشتار تقدیر اوقالب فطرت روز 
س و دست یابی تأیید روح القد ةدوباره به این پیشینه خود با خنکای یقین، سکون یافته و به واسط

 رسد.به روح الامین، عطر طمأنینه مطلق از آن به مشام می
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، و صارت «ةـاحسن من اللّه صبغ»الى اللهّ بصبغته تعالى، و هى  ةـفانصبغت النفس المضاف

فى قالب فطرته، و تحملت مقادیر خطه و کتابته، فظهرت بذلک و صارت ثوبه بیضاء  ةـمفروغ

ایاها   ، فاخذ اللهّ تعالىةـآمن ةـببرد الیقین، مطمئن ةـ، ساکنةـلرحمفى بحر نوره بماء ا ةـمغسول

 .(838، ص 1، ج1883 ابن ترکه،)بنفس روح القدس و الروح الامین ةمعطر ةـبالیمین، مطمئن

بدیهی  است.« هنفس مطمئن»متوجه  ،کریم قرآندر « ارجعی»نباید فراموش کرد که خطاب 
نفس که در خصوص  رجوعاسترجاع آمده است با امر به  ةطبیعی که در آی رجوعاست اعلان 

ه و فروکش کردن براین آنچه پس از حصول نفس مطمئن. بناداردفرق  وارد شده است همطمئن
کند باید چیزی غیر از رسیدن به سلوک را ممکن می ةشوق، برای سالک مشتاق، ادام ةشعل

نفسی غیر از نفس اللهّ در  هر نوع اطمینان نفس باشد که اکنون به دست آمده است و آن نبود

 گویند: می« انیربی تجل» همسئلوجود سالک است. عارفان به این 
انى: . . . رب تجلىروحانى و  تجلىفرق میان  اما« بر دل آگاه آید اماى حق ناگاه آید تجل

دل پدید نیاید، و از شوایب شک و ریبت   طمأنینه  روحانى  تجلىدیگر آنک با حصول 

، بی تا،  رازى)این باشد تجلى حق بخلاف و ضدنیابد، و ذوق معرفت تمام ندهد، و خلاص 
 .(139ص 

لی طمأنینه غیر التفاتی، یعنی عم ةگردد و به نتیج مشمول خطاب ارجعی میسالک در این مقام، 
 یابد.ت و سرور دائمی دست میلذ

ما یشغلها عن النظر إلى ذاتها و السرور، و الابتهاج و الحبور،  ةو عند ذلک یحصل لها من اللذ

، فتفنى عن نفسها، ثم ترى ةفضلا عن غیرها، إذ النظر إلى ذاتها حجاب لها عن کمال المشاهد

فنائها، فتصل بذلک  ةـ، فتفنى عن رؤیةأن استشعارها للفناء عن نفسها شائب فی صفو المشاهد

قدسها و  ةـ، و ذلک غایةـفانی ها لا بذاتها، إذ ذاتهاربإلى بقائها السرمدی الذی هو البقاء ب

ً *  ةـً مرَْضِیَّةـکِ راضِیَرب  ُ * ارجْعِیِ إِلىةـیا أیََّتُهَا النَّفْسُ الْمطُْمَئِنَّ»نعیمها، و تسمع الکلام الإلهی: 

 .( 91، ص بی تاانصارى اسیدى، )«  فَادخُْلیِ فیِ عِبادِی * وَ ادخُْلیِ جَنَّتیِ

دست نیابد، در آخرت هم به آن دست نخواهد یافت « أنینه محضطم»انسانی که در این دنیا به 
و نهایت به همان بهشت و نعمات آن دست خواهد یافت، چون آن دنیای انسان موافق با این 

 خورد. دنیایش رقم می
على وفق  ةـو من لم یسمع هذا النداء فی هذه الدار لم یسمعه غدا فی دار القرار إذ السابق»

 .(اج همان)«ةـاللاحق
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 نتیجه 

ترین موضوع  امکان وجود آگاهی محض و غیر التفاتی محل نزاع فیلسوفان عرفان است. بزرگ
گیرد. شناخت قرار نمی تعلقشناخت عرفانی، خداست و حال آنکه از دیگر سو خدای عارفان م

شناخت خدای عارفان،  ةچون شناخت مساوی اشاره و محکی قرار گرفتن است. بالاترین درج
ست. به بیان دیگر آگاهی عرفانی آگاهی التفاتی نیست و صرفاً محو شدن در یک حیرت ا

دریافت است. حال اگر غیر از آگاهی محض بتوان از حالات عرفانی دیگری هم سخن گفت که 
فاقد متعلق و حیث التفاتی باشند تأیید دیگری برای ادعای قائلان به امکان فراهم شده است. 

ن و بویژه سخنان آنها در مورد حالتی چون طمأنیه چنین تأییدی را خداشناسی عارفان مسلما

در بیان شده است.  «هوهویتی»فراهم می آورد. در این تحقیق دو راه برای وجود نوعی دریافت 
از شود. خود آن چیز میدریافت کننده، که به این معناست چیزی دریافت هوهویتی،  حالات

ین اتحّاد )که برای احتراز از معنای دوگانگی بهتر های عارفان در خصوص ا مجموع گزارش
توان استنباط کرد حقیقتی معنوی به نام میاست از آن تعبیر به یکی شدن و یکی بودن بنماییم( 

که اکتسابی نیست و وجود  غیر ذات الاضافه دارد. حقیقتیوجودی امکان « طمأنینه محض»

 به نظر  ؛ نیز برای آن بی معناست.«از ـ به»تِ و دربارگی و نسب تعلقگیرد و معارف را فرا می
اند در  طمأنینه بیان کرده ةرسد آن خصوصیاتی که عارفان در توضیح مراتب و درجات سه گانمی

سوم طمأنینه چهار  ةها برای مرتبهای طمأنینه محض یکی است. آنسوم آن با ویژگی ةمرتب
عدم وجود  علتبه  .3 ؛راب و قلق نیستاضط ةمسبوق به سابق .1اند: ویژگی را مطرح کرده

طمأنینه مالک انسان است و  .8 ؛معناست ه و عامل اطمینان در آن بی، دوگانگی نفس مطمئنتعلقم
این نوع  .1 ؛بر او فرود آمده و وجود او را فراگرفته است نه آنکه انسان مالک طمأنینه باشد

 زء مقامات است و دائمی است.طمأنینه، رفت و آمد نداشته و جزء احوال نیست بلکه ج

 
 منابع 

 قرآن کریم

 قم، دار سیدالشهداء للنشر، ، ةـفی الأحادیث الدینی ةـالعزیزی یاللئال یعوالابن أبی جمهور، محمد، 

 .ق1143   

 .1883قم، بیدار،  ،شرح فصوص الحکم )ابن ترکه(ترکه، صائن الدین على،  ابن

 .1883، ةغـ، قم، نشر البلاالتنبیهات الاشارات و، بن عبدالله ، حسینسینا ابن
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 .ق1141الله المرعشی،  ةـآی ةـتصحیح سعید زاید، قم، مکتب، ______

 .1818سین، قم، جامعه مدر ، تحف العقول،  شعبه حرانى، حسن بن على ابن

 .تا بیروت، دار صادر، بی ،ج(1) ةـالفتوحات المکی الدین،  عربى، محیى ابن

 ا، نا ، به کوشش ایرج افشار، تهران، بیت و سخنان ابوسعید ابوالخیرحالاابوروح، لطف الله، 
    1811. 

 .ق1144، بیروت، اعلمی، ةـمصباح الشریع، )منسوب( امام صادق

 ، بیروت، دارالکتب مشارق أنوار القلوب و مفتاح أسرار الغیوبعبدالرحمن،  انصارى اسیدى، 

 .تا ، بیةـالعلمی    

 موزه و اسناد مجلس شورای  ة، تهران، کتابخانتسنیم المقربینحمد، تبادکانى، شمس الدین م

 .1833اسلامی،    
 .ق1893تهران، انجمن آثار ملیّ، ، الغارات ثقفى، ابراهیم، 

 ،کابل، وزارت مقامات شیخ الاسلام حضرت خواجه عبدالله انصاریجامی، عبدالرحمن، 

 .ق1818مطبوعات،    
 .1884تهران، ناصرخسرو، ، 1چ، التعریفاتکتاب جرجانى، سید شریف على، 

 .1833ار، ، تهران، زو1چ، دیوان حافظد، حافظ شیرازی، شمس الدین محم
 .ق1833نا، ، تهران، بیمرصاد العبادرازى، نجم الدین، 

 .1911، لیدن، مطبعة بریل،  اللمع فى التصوف سراج طوسى، ابو نصر، 

 مرکز نشر  ، تهران،()مجموعة آثار السلمى ابن عطا تفسیرد، سلمی، ابوعبدالرحمن محم
 .1819دانشگاهی،     

 مرکز نشر دانشگاهی،  ، تهران،()مجموعة آثار السلمى تفسیر حسین بن منصور حلاج، ______
    1819. 

 .ق1131، ةـبیروت، دارالکتب العلمی، 3چ، طبقات الصوفیه ، ______

 سه تحقیقات و مطالعات ، تهران، مؤسلغیبمفاتیح اصدرا(، محمد بن ابراهیم، )ملا  شیرازى
 .1818فرهنگی،     
 تهران، ، به عبارت محال )چهارده جستار در دلالت شناسی مفاهیم عرفانی(اسی، بابک، عب

 .1891هرمس،     
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