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تحلیل رویکرد توحیدی »تجربه عرفانی« از زاویه اندیشه عرفانی
 بایزید بسطامی و منصور حلاج

دکتر راهب عارفی1 
)تاریخ دریافت: 96/08/01، تاریخ پذیرش: 96/10/03(

چکیده
اساس دعوت پيامبر اسلام )ص( یعني »لا اله الا الله«، نفي هر شریكي از خداست. با گذر زمان و 
در طول قرن هاي نخستين اسلامي، این معناي بسيط توحيد، دچار تحول شد. با شكل گيري عرفان 
و تصوف، توحيد از معناي نخستين خود خارج شد و معاني جدیدي بر آن حمل شد. اهميت توحيد 
در عرفان و تصوف به این دليل است که عارفان و صوفيان مسلمان، هدف خویش را رسيدن به حق 

و فنا شدن در آن قرار دادند.
در این ميان بایزید بسطامی و منصور بن حلاج در برداشت منحصر به فردی که از توحيد ارائه 
کرده اند به این نتيجه رسيده اند که غایت توحيد را رسيدن به حق و فنا شدن در آن دانسته اند. در 
مقاله حاضر، نتيجه حاصل عبارت است از »وحدت شهود، عالي ترین مرتبه ي توحيد است، یعني این 
که همه چيز خداست و غيرخدا موجودي نيست، بلكه یك وجود مطلق است که به صور متفاوت 

مشخص شده است.«

واژه هاي كلیدي
توحيد، وحدت شهود عرفان، بایزید بسطامی، منصور بن حلاج.

rashed1829@yahoo.com -1 - ریيس مرکز پژوهشی ادبيات تحليلی و تطبيقی اسراء
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مقدمه
یعني »لا  اسلام )ص(  پيامبر  اساس دعوت 
اله الا الله«، نفي هر شریكي از خداست. با گذر 
اسلامي،  نخستين  قرن هاي  طول  در  و  زمان 
با  شد.  تحول  دچار  توحيد،  بسيط  معناي  این 
معناي  از  توحيد  و تصوف،  شكل گيري عرفان 
نخستين خود خارج شد و معاني جدیدي بر آن 
حمل شد. پس از آن که توحيد وارد حلقه هاي 
بحث صوفيانه شد، تلاش و کوشش فراواني در 
جهت شناختن بهتر و بيشتر خداوند، به عنوان 
مبدأ و مقصد هستي، صورت گرفت و باعث شد 
که مراتب و درجاتي براي توحيد به وجود آید. 
اعتقاد به توحيد با اندیشه هاي کلامي جبر و 
اختيار آميخته شد و گروهي به این باور رسيدند 
انسان  افعال  که خداوند، فاعل اصلي اعمال و 
است که این اعتقاد، به توحيد افعالي منجر شد. 
این اندیشه به عرفان اسلامي رسيد و تداوم آن 
در عرفان و با استناد به حدیث قرب نوافل، به 
مرتبه ي دیگر توحيد یعني فناء في الله منتهي شد. 
رشد و شكوفایي نظریه ي فنا، دیدگاه تازه اي را در 
عرفان و تصوف بنيان گذاشت که بعدها وحدت 
شهود نام گرفت. نشانه هاي این مرتبه ي عالي 
تفكر توحيدي را در اندیشه هاي بایزید بسطامی 
و منصوربن حلاج وجنيد یغدادی به وفور مي توان 

یافت.

بایزید بسطامي
قرن  صوفيان  نام دار ترین  از  بسطامي  بایزید 

سوم است که بخش اعظم عمر خویش را در 
بایزید،  پدربزرگ  است.  کرده  سپري  بسطام 
سروشان زرتشتي بوده و بعدها تحت تأثير دوست 
عرب و مسلمان خود، ابن ابراهيم، مسلمان شده 
است1. ظاهراً بایزید پدر خود را در کودکي از دست 
با  رابطه  در  از وي  باقيمانده  مي دهد. حكایات 
مادرش بيانگر نزدیكي او به مادرش بوده است 
و گویا همو بوده که در زندگي معنوي وي نقش 

بسيار مهمي داشته است.2
آنچه از تعليم و تربيت بایزید مي دانيم بسيار 
اندك است، سهلگي بر آن است که بایزید امي 
بوده و سواد چنداني نداشته است. البته روایتي که 
عطار )ف. 627( از او دربارة شنيدن آیة چهاردهم 
سورة لقمان- که در آن خداوند به شكرگزاري از 
پدر و مادر فرمان داده- و ترك مكتب به قصد 
خدمت به مادر3 و همين طور اقوالي که ابونعيم 
اصفهاني )ف. 430( در حلية الاولياء4، قشيري 
)ف. 465( در رساله اش5 و مستملي )ف. 434 
این  نقل کرده اند، مؤید  التعرف6  ه.ق( در شرح 

معناست که او با قرآن آشنایي داشته است.
بنابر اقوالي7، بایزید توحيد را در ازاي آموزش 
ابوعلي سندي  نام  به  از فردي  تكاليف شرعي 
تا  شده  موجب  اقوال  همين  است؛  یادگرفته 

1- سهلگي، 1384: 68
2- همان: 33

3- عطار، 1386: 139
4- ابونعيم اصفهاني، بي تا، ج10: 40

5- قشيري، 1998: 39
6- مستملي،1363، ج2: 831- 830

7- سراج، 1914 م: 177؛ بقلي، 1360: 35
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محققاني چون زنر،1 نيكلسون2 و ماکس هورتن3 
احتمال دهند ابوعلي اصلًا اهل سند بوده- واقع 
در پاکستان امروزي- و نياز او به فراگيري تعاليم 
اسلامي درواقع بيانگر مشرف شدن وي به اسلام 
بوده و ظاهراً بایزید از طریق او با تعاليم عرفان 

هندي آشنا شده است.4
درخصوص عرفان بایزید، باید گفت که چند 
نكته مهم در عرفان وي وجود دارد که درواقع 
اوست.  عرفاني  دیدگاه هاي  دیگر  ثقل  مرکز 
نخست مسألة توحيد و فنا به معناي بودن یك 
اوست که  بودنِ ماسواي  وجود در مقابلِ هيچ 
نتيجة آن رسيدن به معرفتي است که در سایة 
آن سالك تمامي حرکات و سكنات خود را از فعل 
حق مي بيند. در ميان سخنان منسوب به بایزید، 
سخناني دیده مي شود که بر اعتقاد او به حلول و 
اتحاد دلالت دارد و در ميان عرفا به شطحيات 
معروف است. جنيد عارف و صوفي قرن سوم 
)متوفي 297( شاید قدیم ترین کسي باشد که از 
بایزید سخن گفته و شطحيات او را تفسير کرده 
است. برخي از این تفاسير را ابونصر سراج )متوفي 
378( در کتاب اللمع نقل کرده است.5 و به گفته او 
جنيد کتابي در تفسير کلام بایزید داشته است6 اما 
چنانكه عبدالرحمن بدوي در شطحيات صوفيه7 
گفته است، تأویلات کساني چون ابونصر سراج 
1- Zaehner
2- Nicholson
3- Horten

4- کيلر، 1384: 43
5- ابونصر سراج، 459 و بعد

6- اللمع، 461
7- بدوي، 32 به بعد

و جنيد و دیگران از شطحيات بایزید بيرون از 
مقصود حقيقي بایزید است و در حقيقت براي 
از استهلاك در  تبرئه اوست. سخنان او ناشي 
شهود حق و غلبه حالت سكر است و مقاصد او 
با تجربه امور دیني از حسيات و مادیات است، 
مانند مطالبي که درباره حج و کعبه یا بهشت 
و دوزخ، گفته است حصول حالتي معنوي براي 
اوست که در آن حالت همه را یكي مي بيند و 
جز خدا چيزي نمي بيند و خود را با جهان و خدا 
متحد مي داند، چنانكه مي گوید: سي سال خداي 
را مي طلبيدم، چون بنگریستم او طالب بود من 
مطلوب.8 به گفته سهلگي و عطار او را هفت بار 
از بسطام بيرون کردند، زیرا سخن او در حوصله 
اهل ظاهر نمي گنجيد و شيخ مي گفت: »براي 
چه مرا بيرون مي کنيد؟ گفتند: تو مردي بدي، 
شيخ مي گفت: نيكا شهرا که بدش من باشم.«

)خداشناسی  بایزید  عرفانی  تجربیات 
توحید( و 

توحید و شرك
مقام  مثابة  به  توحيد  داشتن  درنظر  با  بایزید 
عرفاني و این که سالك باید مراحل و حالات 
را براي رسيدن به آن طي کند، عموماً از قلمرو 
تجربي ميدان براي تجسم سازي آن بهره  برده 

است:
- پس روزگاري دراز به عطایا بر من منت نهاد 
آن گاه مرا از آن به ميدان توحيد برد و در فراخناي 

8- عطار ج1: 142
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ربوبيت خویش و روشنایي ذاتش مرا چرانيد.1
اما مفهوم شرك را او با استفاده از قلمرو حسي 
»زناّر« به ترسيم شرك پرداخته است. بایزید با 
استفاده از تصویر وضعيت زرتشتيان روزگارش 
که براي متمایز شدن از مسلمانان از زناّر استفاده 
مي کردند، ميان حالت توحيد و شرك تفاوت قائل 

شده است.
»بر ميان خود از غرور و عشوه و اعتماد بر 
طاعت و عمل خودپسندیدن، زناّري دیدم. پنج 
سال دیگر جهد کردم تا زناّر بریده شد. اسلام 

آوردم«.2 تازه 
چنان که مشهود است، »خدا« در عرفان بایزید 
- مانند هر عارف دیگري - محور اصلي همة 
انسان انگاري  مي شود.  محسوب  او  بحث هاي 
بایزید  ذهن  اصلي  الگوي  بخشي  و شخصيت 
دربارة خداست؛ با این تفاوت که بایزید با توجه 
درنظر  خدا  و  خود  ميان  که  موضعي  نوع  به 
مي گيرد )موضع بندگي و نياز، یا موضع اقتدار و 
ناز(، قلمروهاي عيني و تعميم هاي چندمعنایي 
متفاوتي به کار مي برد. در رابطه با موضع اول، 
علاقة  مورد  عيني  قلمروهاي  گفت  مي توان 
بایزید عبارتند از: 1- پادشاه 2- نور 3- انسان 
به طور عام )منظور کاربرد افعال و صفات انساني 

بدون اشاره به شخصيت خاص است(. 

پادشاه عالم
تعبير »پادشاه« برای خدا، برخاستة از ذهنيت 

1- دفتر روشنایي، 216
2- دفتر روشنایي، 152، 163، 252، 27

و زمينة نسبت عبد و معبودي است که در آن 
خداوند همچون سلطاني قاهر و قادر است که 
همه چيز انسان در دست اوست و حكم او باید اجرا 
شود  درصورت تخطي و سرکشي بنده مجازات 
و کيفر داده مي شود. تأثير قرآن را در توجه به 
این استعاره نباید از نظر دور داشت. اگرچه در 
بودن  سلطان  به  مستقيم  طور  به  جایي  قرآن 
خداوند اشاره اي نشده اما دو اصطلاح »عرش« و 
»کرسي« تعابيري هستند که به طرز برجسته اي 

سلطنت خداوند را تداعي مي کند:
»همة پادشاهان در سراي خویش فروبستند و 
در سراي تو از بهر کسي که تو را بخواند، گشوده 
است یا الله!«3. »تویي فرمان دهنده و فرمان بر و 
جز تو خدایي نيست«4. »چيزي بر دلم گذشت، 
خدمت هاست،  از  آکنده  ما  خزاین  گفتند:  مرا 
تهيدستي  و  را خواري  ما  داري،  ما  آهنگ  اگر 
بياور!«5 نكتة جالب توجه آن است که از ميان 
تمامي مقام هاي اجتماعيِ انساني، بایزید بيش از 
همه، پادشاه بودن را براي خدا برمي گزیند و در 
معراج نامة خویش نيز شكوه و عظمت حالت خود 
را در ميان فرشتگان و اهل ملكوت چندین بار 
به شكوه پادشاه تشبيه مي کند.6 »جالب تر آن که 
از مناجات هایش، هنگامي که  انتهاي یكي  در 
تمامي آزمون ها را با موفقيت پشت سر گذاشته 
و به نهایت آنچه مي خواسته رسيده است، خداوند 

3- دفتر روشنایی، 279
4- دفتر روشنایي، 298

5- دفتر روشنایي 154، 1391
6- دفتر روشنایي، 327، 330
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پادشاهي خود را به او مي بخشد« )دفتر روشنایي، 
305(. )دفتر روشنایي، 275(. )دفتر روشنایي، 125(. 

)دفتر روشنایي، 109(.
در عبارت فوق استفادة بایزید از مفهوم پادشاه 
را در رابطة محب و محبوبي براي خداوند مي توان 
برآیند چند علت دانست: نخست به واسطة پيوند 
شيوة  خاطر  به  دوم  اسلام،  و  تصوف  عميق 
به دليل حالات رواني موجود  حكومت و سوم 
در ارتباط محب و محبوب- که محب در مقام 
و  استغنا  مقام  در  و محبوب  است  و عجز  نياز 
اقتدار- در ذهن عارفان از دوره هاي نخست تا 
قرون بعدي همچنان پررنگ و ثابت مانده است.

اگرچه در قرآن نيز از مفهوم نور براي توصيف 
خداوند مكرر استفاده شده است و پيش از بایزید 
رد پاي تجربه نور را در آثار کساني چون شقيق 
بلخي )ف. 194( )عطار، 1366: 116(، محاسبي 
 )78  :10 ج  بي تا،  اصفهاني،  در  )نقل   )243 )ف. 
مي توان یافت، بایزید براي مفهوم »خدا« فراوان 
از مفهوم نور با ذکر تعميم هاي »درخشيدن«، 
»خورشيد«  و  دادن«  »روشنایي  »روشنایي«، 
بهره برده است.: »خداي را به خداي شناختم 
او شناختم«  روشنایي  به  اوست  را جز  آنچه  و 
)دفتر روشنایي 277، 1391 )دفتر روشنایي، 256(. 
)دفتر روشنایي، 279(. )دفتر روشنایي، 297(. )دفتر 

روشنایي، 216(. 
کاربرده  به  خدا  براي  بایزید  که  تعبيرهایی 
کردن«،  »طلب  گفتن«،  »سخن  )مانند 

»خریداري  داشتن«،  »دوست  »شناختن«، 
گفتن«  »سخن   ،)... و.  »فروختن«  کردن«، 
است.  کاررفته  به  انساني  افعال  دیگر  از  بيش 
جالب توجه است درحالي که بایزید خدا را بي قيد 
و شرط مورد خطاب قرار مي دهد و با او سخن 
از جمله  از وي  بعد  از صوفية  برخي  مي گوید، 
جنيد حتي در شرح و توضيح چگونگي ميثاق و 
محبت ازلي از کاربرد فعل »گفتن« براي خدا 
اجتناب مي کنند. نكتة قابل توجه دیگر آن است 
که بایزید در شطحياتش، چنان با خداوند سخن 
مي گوید که با همنوعان خویش؛ بدین معني که 
همان گونه که در اغلب گفتگوهایش از موضع 
با دیگر  برتر و بزرگداشت مقام خویش نسبت 
عارفان برخورد مي کند )در حكایاتي که از مراوده 
و مكاتبة او با صوفياني چون ذوالنون )ف. 245( 
و یحيي بن معاذ رازي )ف. 258( نقل شده به 
گونه اي که او مي داند و دیگري نمي داند با خدا 
نيز به همين نحو سخن مي گوید: »گفت ای عزیز 
من! این است روشني من؛ سفينة من باش در 
آن. گفتم ای عزیز من! روشني تو، آن چنان است 
و آن صفتِ توست. تو خود سفينة خود باش و در 

خویشتن و مرا بدان نيازي نيست«.1
فعل دیگري که بایزید براي خدا به کاربرده و 
بي ارتباط با »سخن گفتن« نيست، فعل »خاموش 
ماندن« است که بایزید این خاموشي را نشانة 

خرسندي و رضایت پروردگار دانسته است.2

1- دفتر روشنایي، 251، 216، 264
2- دفتر روشنایي، 298
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و  داشتن«  »دوست  تعبيرهای  دربارة 
»شناختن« به نظر مي رسد بایزید بنا بر عبارت 
قرآني »یحبّهم و یحبّونه« )مائده: 54( از تقدم 
دوست داشتن خداوند سخن مي گوید و چون بر 
آن است که معرفت مقدمة محبت است، فعل 
»شناختن« را به کار مي برد: »در آغاز کار در غلط 
افتادم پنداشتم که این منم که یاد او مي کنم، 
حال آن که او بود که قبل از یاد کرد من، یاد 
من مي کرد. مي پنداشتم که من در طلب اویم، 
حال آن که او در طلب من، بود پيش از طلب 
من و مي پنداشتم که من او را مي شناسم، حال 
آن که او بود که مرا مي شناخت از آن پيشتر که 

من او را بشناسم....«1
بایزید در جایي دیگر بنا بر پيش زمينة ذهني اي 
که داشته، مانند زاهدان و عابدان، انجام اعمال 
دیني را به طور ضمني »معامله« اي دانسته که 
بنده با خداوند به مثابة »خریدار« آن اعمال و 
انجام مي دهد.  نعمت هایش،  فروشندة عطایا و 
»اي که همه چيز را به هيچ فروخته اي و ای که 

خریده اي هيچ را به همه چيز«.2
فعل انساني جالب توجهي که بایزید براي خدا 
به کار مي برد، »فریب دادن« است. تصویري که 
او از خداوند دارد، مانند انساني زیرك و وسوسه گر 
است که مدام در حال آزمون و وسوسة اوست. 
دادن«  »فریب  فعل  از  بایزید  همين جهت  به 
براي او استفاده مي کند و این درحالي است که 

1- دفتر روشنایي، 208
2- دفتر روشنایي، 229

او به دليل شخصيت کمال گرایانه اي که داشته 
فریب خدا را نمي خورد و به چيزهایي که دیگران 
قانع مي شوند، اکتفا نمي کند و از خدا جز خدا را 
طلب نمي کند. نمودهاي این آزمون و وسوسه را 
 مي توان به خوبي در مناجات پایاني »کتاب النور«

و در متن معراج بایزید به نقل از رسالة »القصد 
الي الله« مشاهده کرد.3

معرفت 
با  بایزید  که  است  دیگري  مفهوم  معرفت 
بهره گيري از قلمروهايِ تجربيِ متنوعي همچون 
دریا، ظرف، شيء و نور به ترتيب براي نشان 
دادن »عظمت«، »عمق« و »هدایتگري« آن 
را به تصویرکشيده است. عبارات زیر نمونه هایي 

براي این دریافت ها هستند:
- در دریاهاي معرفت غوطه زدم تا رسيدم به 

دریاي محمد. ..4.

فنا فی الله
مسألة فنا یكي از مباحث اصلي عرفان بایزید 
است که چون در پيوند با مفهوم »نفس« است 
این دو را با هم بررسي می کنيم. نكته اي که در 
اینجا باید بدان اشاره کنيم آن است که بایزید 
براي به تصویرکشيدن نفس از قلمروهاي حسيِ 
»حيوان«، »انسان«، »زمين« و »شيء« استفاده 
کرده، که از بين این سه، حيوان با تعميم هاي 
»سوار  انداختن«،  »پوست  کردن«،  »سرکشي 
و  گذشتن«  راه  »در  شدن«،  »پياده  کردن«، 

3- دفتر روشنایي، 297، 299
4- دفتر روشنایي، 145- 169
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»لگام زدن« بيش از همه توجه داشته است. آنچه 
از اقوال بایزید در کاربرد این قلمروها برمي آید 
با  بایزید  حضور دو دریافت ضدیت و مخالفت 
نفس است که گاه به کلي خواهان محو نابودي 
آن است و گاه با دیدگاهي ابزاري آن را مثابة 
وسيله اي یاریگر در رساندن وي به خدا انگاشته 
است. با توجه به دیدگاه نخست، وي گاه نفس را 
همچون ماري انگاشته که او از پوست آن بيرون 
مي آید. این توصيف دقيقاً مطابق با مفهوم فناي 
صفات عارف و بقاي وي به وجود حق است: از 
او پرسيده بودند که به چه چيزي رسيدي: گفته 
بود: »از خویشتن خویش برون آمدم آنگونه که 
مار از پوست خود، آنگاه در خویشتن نگریستم. 

دیدم که من اویم«.1
همچنين در راستاي همين دیدگاه توحيدي 
»طلاق  فعل  از  بایزید  که  است  فناانگارانه  و 
دادن« براي نشان دادن جدایي برگشت ناپذیرش 
به نفس استفاده کرده است: »چون مرا اشراف 
بر توحيد بخشيد، نفس خویش را طلاق دادم و 
نزد پروردگار خویش رفتم«2 یا از رها کردن آن 
سخن گفته است: »نفس خویش را دعوت کردم. 
سرکشي کرد و نافرماني. پس او را رها کردم و 

به سوي پروردگار خویش رفتم«.3
کاربرد لفظ حجاب را هم مي توان جزء همين 
دیدگاه قرار داد؛ بدین معني که چون بایزید به 
محبوب  مثابة  به  وي  رسيدن  و  خداوند  دیدار 

1- دفتر روشنایي، 169
2- دفتر روشنایي، 256
3- دفتر روشنایي، 320

آن  خواسته هاي  و  نفس  مي اندیشيده  خویش 
کشيده  تصویر  به  حجابي  و  پرده  مثابة  به  را 
 که حایل و مانع دیدار او و محبوبش مي شود:

»... تو در حجاب نفس خویشي«.4
اما با توجه به دیدگاه دوم و کارکرد یاري رساني 
از قلمرو  او گاه  نفس در رساندن وي به حق، 
تجربي مرکب بهره برده و چنين گفته: »مرکب 
خودش  آرزوي  به  راه  در  اگر  توست  نفس  تو 
بگذاري تا مي خسبد و مي خيزد تو در راه بماني 
و از رفيقان محروم شوي و به منزل نرسي«.5 
»نفس تو ستور توست؛ رها مكنش در راه تا با 
آرزویش بماند در راه«.6 و گاه با کاربرد قلمروهاي 
حسي آهن، بيماري و زمين براي نفس، از صيقلي 
کردن، معالجه و پرورش آن ریاضت خود را در 
تبدیل نفس به عنصري مثبت براي رسيدنش 
به خداوند این گونه سخن گفته است: »دوازده 
ریاضت  کورة  در  بودم  خود  نفس  آهنگر  سال 
پتك  و  آتش مجاهده مي تافتم  به  و  مي نهادم 
ملامت مي زدم، تا از خود آینه اي ساختم. پنج 
سال آینة خودم بودم و به انواع طاعت و عبادت 
آن آینه را مي زدودم. پس یك سال نظر اعتبار 
کردم. بر ميان خود از غرور و عشوه واعتماد بر 
طاعت و عمل خودپسندیدن، زناّري دیدم. پنج 
سال دیگر جهد کردم تا زناّر بریده شد. اسلام تازه 
آوردم. نگه کردم همة خلایق را مرده دیدم. چهار 
تكبيري در ایشان کردم و از جنازة همه بازگشتم 

4- دفتر روشنایي، 188، 162
5- دفتر روشنایي، 355

6- دفتر روشنایي، 221، 145، 228، 317
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و بي زحمت خلق، به مدد حق به حق رسيدم«.1
بایزید گاه با توجه به آموزه هاي دیني مبني 
بر مراقبت از دل از دیده باني دل سخن گفته: 
»چهل سال دیده باني دل کردم«2 و گاه براي 
بي اعتنایي خود به هر چيزي غير از خداوند، قلب 
را به مثابة خانقاه تصویر کرده است: »بایزید گفت 
اگر صدهزار فرشته برقدر جبرئيل و مكائيل و 
اسرافيل در قلب عارف باشند و در هر زاویه از 
زوایاي قلب او، عارف را از آن خبري نباشد و 
آن را حس نكند و نداند که آنان در کون الاهي 

موجودند«.3

اتحاد
بایزید با بهره گيری از کلام شطح که نتيجه 
شدت اشتياق و وجد عارف به حق است. محصول 
این شيفتگي گاهي به تجربه اتحاد با حق منجر 
مي شود. در حدیث قرب نوافل از این حالت سخن 
رفته است: )لایزال یتقرب عبدي الي بالنوافل 
حتي احببته فاذا احببته کنت له سمعا و بصرا و 
یدا و مؤید بي یبطش و بي یبصر و بي یسمع 

و بي ینطق(.
بایزید هم در بيان این حالت گوید: وَدّه وُدّي 
و وَدّي وَدّه، عشقه عشقي و عشقي عشقه، حبه 
حبي و حبي حبه: دوستي او دوستي من و دوستي 
من دوستي او، عشق او عشق من و عشق من 
من  محبت  و  من  محبت  او  محبت  او،  عشق 

1- عطار به نقل از بایزید، 1386: 142؛ سهلگي، 1384: 163
2- دفتر روشنایي 204، 145

3- دفتر روشنایي، 251

به  تعبير  حالت  این  از  »ماسينيون  او.4  محبت 
جابه جایي عاشقانه نقش ها مي کند. یعني یكي 

به جاي دیگري سخن مي گوید.«.5
اتحاد یعني اینكه عاشق و معشوق در فعل و 
ذات یك چيز شوند به گونه اي که اشاره به یكي 

از آنها چون اشاره به دیگري باشد.6
به  بایزید  که  است  مقامي  همان  مقام  این 
آن دست یافته بود: »گفت از خداي به خداي 
مي رفتم تا ندا کرد از من در من که ای تو من! 
یعني به مقام فنا في الله برسيدم. در این مقام 
اگر بایزید سخن مي گوید درحقيقت او نيست که 
سخن مي گوید.«،7 این فرامن اوست که سخن 
مي گوید و در این مقام از بایزید خبري نيست. 
تجربه گاهي به صورت روایت واقعه اي است. 
تجربيات گاهي به صورت فرمان، امر و یا دعوت 
به تجربه اي دیگر است. که بایزید ضمن دعوت 
مخاطب به چشيدن تجربه اي تازه از تجربه هاي 
تا به  خود مي گوید:»در ميدان توحيد سير کن 
سراي تفرید رسي و در ميدان تفرید پرواز کن 
تا به وادي دیموميت پيوندي. اگر تشنه شدي، 
جامي تو را خواهد نوشانيد که پس از آن تشنگی 
یاد نگردي، هرگز.«8 »بایزید گفت: اولياء خداي 
را دوست بدار تا ایشان تو را دوست بدارند، چرا 
که خداي تعالي به هر روز و شبي، هفتاد بار، به 
دل اولياي خویش مي نگرد شاید در قلب یكي از 

4- دفتر روشنایي، 1384، 217
5- نویا، 1373، 336

6- بدوي. مقدمه شطحيات، 16
7- همان، 141

8- دفتر روشنایي، 111
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اولياي خویش نام تو را بنگرد و تو را دوست بدارد 
و بر تو ببخشاید.«.1 از دیگر تجربيات که بایزید با 
خدا سخن مي گوید:»یك چند تو آینه من بودي، 
اینك من آینه ام.«.2 و در جایی دیگر که خدا با 
بایزید سخن مي گوید:»بایزید گفت: یك بار مرا 
برکشيدند تا در پيشگاه او ایستادم. مرا گفت ای 
بایزید! بندگان من خواهان آنند که تو را ببينند. 
بایزید گفت: گفتم ای عزیز من، من نخواهم که 
ایشان را ببينم. اگر تو این از من بخواهي مرا 
تاب مخالفت تو نيست.3 »همه بنده من شدند 
جز تو زیرا که تو مني.«4 لواي من از نوري است 
که آدميان و پریان، همه، در  زیر آن لوایند با 
نيابند و  پيامبران.5 »مرا همانندي در آسمان ها 
نشناسند.«6  من صفتي  مثل  براي  از  زمين  در 
»یكي در بایزید بكوفت، گفت: که را مي طلبي؟ 
گفت: بایزید را مي طلبم. گفت: سي سال است 
تا بایزید در طلب بایزید است و او را ندید، تو او 
را چون خواهي دید؟7 یكي پيش بایزید برخواند: 
از  من  بطش  گفت:  لشدید«  ربك  بطش  »ان 

بطش او سخت تر است.8

وحدت
غایت تصوف همان وحدت تناقض ها یا وحدت 
وجود است. از جمله امور متناقض چگونگي حال 

1- دفتر روشنایي، 111
2- دفتر روشنایي، 95

3- دفتر روشنایي، 150
4- همان، 132
5- همان، 144

6- دفتر روشنایي، 164
7- همان، 102

8- دفتر روشنایي، 144

برابر رب بي مانند است. حال  عارف سالك در 
خود  دو،  این  شدن  یكي  دریا.  برابر  در  قطره 
رسيدن به وحدتي است. در این حالت که ناشي 
از اتحاد بنده و حق است، یكي به جاي دیگري 
سخن مي گوید. ماسينيون )و به تبع او بدوي در 
شطحات الصوفيه( از این ساخت شكني در کلام 
تعبير به جابه جایي نقش ها مي کند.در تجربه هاي 
خاص عرفاني که من تجربي عارف فاني مي شود 
و او مغلوب و فرامن غالب مي شود، سخنان فرامن 
از طریق من محسوس و شنيدني مي شود. نظير 
تجربه هاي  و  مولانا  غزل  در  را  تجربيات  این 
روحاني ابن عربي و روزبهان بقلي و حلاج نيز 
مي توان مشاهده کرد. »در این حال دیگر من 
با من هاي دیگر سخن نمي گوید، فرامن با زبان 
من از خود، از من- که در این حالت به ظاهر 
هم گوینده است هم مخاطب فرامن- یا از او 

سخن مي گوید.«.9
جملات زیر از بایزید نمونه هایي از این نوع 
ساخت شكني و آشنایي زدایي است: زهد عبادت 
و معرفت از من سرچشمه مي گيرد.10 منم من، 
)دفتر  بپرستيدم.  ن  من، ها  جز  خدایي  نيست 
روشنایي، 16( من را همانندي در آسمان ها نيابند و 
در زمين از براي مثل من صفتي نشناسند.11 همه 

بنده من شدند جزتو. زیرا که تو مني.12

9- پورنامداریان، 139
10- دفتر روشنایي، 83 و 145

11- دفتر روشنایي، 144
12- همان، 132
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مولانا که خود چنين احوالي را تجربه کرده 
گوید:

زنده بدم مرده شدم، گریه بدم خنده شدم

دولت عشق آمد و من دولت پاینده شدم

با ذات او شدم، با حق به حق گشتم، بي من، 
من او شدم و او من. )روزبهان بقلي، 145(

اي فرزند! چهل سال است تا بایزید بایزید را 
مي جوید. )دفتر روشنایي، 76 بدوي 85(

حسین بن منصور حلاج 
حلاج در حدود سال 244 هجري در »بيضاي 
فارس« به دنيا آمد و در شهر »واسط« عراق 
پرورش یافت. او مرید »جنيد بغدادي« بود و سه 
بار به سفر حج رفت درحدود سال 292 از راه دریا 
به هندوستان و از آن جا از طریق ماوراءالنهر به 
چين رفت و با خطابه ها و سخنان خود ساکنان 
آن مناطق را به خداپرستي دعوت کرد در سال 
294 سومين سفر حج خود را که دو سال به طول 
انجاميد آغاز کرد و سپس به بغداد برگشت در 
سال 297 به فتواي یكي از قشریان )ابن داوود 

اصفهاني( بازداشت شد.
تعقيب  تحت  بار  دومين  براي  به سال 301 
قرار گرفت و طبق حكم به هشت سال حبس 
عقاید  از  ولي  بغداد محكوم شد  زندان هاي  در 
خویش دست برنداشت تا این که در سال 309 
مجدداً بازداشت شد و این بار براي هميشه دفتر 
حيات او درنوردیده شد؛ زیرا به فتوایي در 22 
ذي القعده همان سال پس از تحمل شكنجه هاي 

هولناك و تازیانه هاي بي شمار، اعضاي بدنش را 
یكي پس از دیگري به تيغ جفا بریدند و سرش را 
از تن جدا کردند و او را با آتش قهر و کين خود 
سوزاندند و خاکسترش را در رود دجله ریختند.

او بر سر عقيدة خود ایستاد و در این راه جان 
باخت و نامش براي هميشه زنده ماند گویند وقتي 
که او را مي بردند تا بردار کنند، درحالي که صدها 
هزار نفر گردآمده بودند، او چشم گِرد مي کرد و 
از  انا الحق«.1 عطار  مي گفت »حق، حق، حق، 
في  الله  قتيل  »آن  مي کند:  یاد  این گونه  حلاج 
سبيل الله، آن شير بيشة تحقيق، آن شجاع صفدر 
صدیق، آن غرقة دریاي مواج، حسين بن منصور 
دربارة  هجویري  عليه«.2  الله  »رحمه  حلاج« 
و مستهلك  معني  او می گوید: »]آن[ مستغرق 
دعوي، ابوالمغيث الحسين بن منصور حلاج )رض( 
از مشتاقان و مستان این طریقت بود و حالي قوي 
و همتي عالي داشت«.3 حلاج همواره موافقان و 
مخالفان زیادي داشته است از مخالفان او در زمان 
خودش مي توان از عمروبن عثمان، عليب بن سهل 
طرف دارانش  از  و  داوود  ابن  و  جنيد  اصفهاني، 
مي توان از ابوالقاسم قشيري، شبلي، ابن عطا و 
ابوسعيد ابوالخير نام برد، به ویژه »ابوسعيد« که با 
بيشتر عرفا و صوفيان پيش از زمان خود آشنایي 
داشته و آثار آن ها را مي شناخته و مي خوانده است، 
بيشتر روي سخنان بایزید بسطامي و به خصوص 
حلاج تكيه کرده و براي او اهميت زیادي قائل 

1- مصائب حلاج 30- 28؛ تذکرة الاولياء 611- 601
2- عطار، 1381: 602

3- هجویري، 1381: 189
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شده است او در جایي با کمال صراحت مي گوید: 
»در علوم حالت، در مغرب و مشرق کسي مانند 

حلاج نيست«.1

شناخت عرفاني خدا
جهان بيني عارفان دربارة خدا، درباره هستي، 
با  انسان،  درباره  و  خدا  صفات  و  اسما  درباره 
جهان بيني دیگران فرق دارد2 در این جهان بيني 
شناخت، فرایندي از کشف و شهود عارفان است، 
شخصي  تجربه  حاصل  که  شهودي  و  کشف 
معناي به  که  تجربه اي  نه  البته  است.   آنان 

experiment یعني تجربه در چارچوب علمي و 

آزمایشگاهي، بلكه منظور تجربه اي است که به 
معناي experience یعني تجربه شخصي هر فرد 
مي باشد و به شناخت و خيرگي فردي مي انجامد، 
نقش  استدلال  و  عقل  عرفاني،  برآیند  این  در 

چنداني ندارد، به تعبير مولوي:
پاي استـدلالیان چـوبین بود

پاي چـوبین سخت بي تمکین بود

حلّاج شناخت خداوند از طریق عقل )استدلال( 
را موجب سرگرداني مي داند و مي گوید:

مَن رامه بالعقلِ مُسترشِدا
أسـرَحَه في حيـرة يَلهُو3
)ديوان حلّج، ص 166(

از نظر حلاج، معرفت، یك تجربه دروني است 
و از طریق کشف و شهود، فراهم مي آید.

1- اسرار التوحيد، محمدبن منور، 1381: 72
2- عرفان حافظ: 3

3- ترجمه: آنكه به کمك عقل به شناخت خداوند برآید، خرد وي 
را به سرگرداني خواهد افكند.

رأيت ربيّ بعَيـن قلبـي
اشَارَ سرّي إليك حتـي

فقُلت من أنتَ قال أنت
فَنيتُ عنّي و دُمت أنت4
)همان، ص 52(

حلّاج با قلب، خدایش را درك کرده است و 
)خداوند(  به سخنان محبوب  در درون خویش 
گوش مي دهد. سخناني که در قالب کلمات و  
الفاظ نيست بلكه الهاماتي است که بر خاطر او 

وارد مي شود.
لي حبيـبٌ أزورُ في الخَلوات

ما تَراني أصغي إليه بسِرّي
كلماتٍ من غير شكلٍ و لانطُ

فكانيّ مخـاطبٌ كنـتُ إياّ
حاضـرٌ غائـبٌ عـن اللَّحَظاتِ

كي أعي ما يَقولُ من كلماتٍ
قِ و لامثـلِ نغمـةِ الأصـواتِ

هُ علي خاطري بذاتي لذاتي5
)همان، 50(

و ابن عربي نيز مي گوید: »شناخت درست از 
راه تفكر به دست نمي آید، بلكه خداوند آن را 
بر قلب عالم مي ریزد، شناخت، نوري الهي است 
بنده اي که خود  قلب هر  بر  را  آن  که خداوند 

4- با چشم دلم خداي خویش را دیدم. از او پرسيدم تو کيستي؟ 
گفت: توهستم. خداوندا درونم چنان مرا به تو رهنمون ساخت که 

من فاني شدم و تو ماندگار شدي.
او  مي شوم،  نائل  دیدارش  به  خلوت ها  در  که  دارم  دوستي   -5
حاضري است که دیده نمي شود. هروقت مرا مي بيني، در درونم به 
او گوش سپرده ام تا کلماتش را دریابم. کلماتي که در قالب حروف 
و پوشش گفتار درنيایند و مانند آهنگ صدا نيستند. گویا مخاطبي 

هستم که همو مي باشم و در درون خود، خودم مي باشم.
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بخواهد مي ریزد و آن که از کشف بي بهره است 
شناختي ندارد«1. و در حدیث آمده است: »العلمُ 

نورٌ یقذفُهُ الُله في قلبِ من یَشاء«.2
الهام  عارف،  شخصي  تجربه  در  رو  این  از 
که  الهامي  اوست،  و شناخت  سرچشمه کشف 
بر عقل چيره است، و بر اثر ریاضت و تهذیب 
نفس عارف، و به شكل »واردات« و »خواطر« 
از جانب خداوند سبحان بر قلب او الهام مي شود 

گوید: مولوي 
كشف این نه ز عقل كارافزا بود

بنـدگي كـن تا تو را پیدا شـود

)مثنوي معنوي، ص 452(

ابن فارض مصري گوید:
و هذّبـتُ نفسـي بالرّياضـةِ ذاهباً

ت3 إلي كشفِ ماحجُبُ العوائدِ غَطَّ
)ديوان ابن فارض، ص 46(

و بازگوید:
و حقّقتُ بالكشف، أنّ بنورِه اه

جُنة4 تديتُ، إلي أفعالهِ، الدُّ
)همان، 79(

لفظ  به  سختي  به  شهودها  و  کشف  این 
درمي آیند. چونكه کلمات براي معاني محسوس 
بشر وضع شده اند و با معاني عرفاني که از راه 

ندارند. سنخيّت  مي شود  دریافت  ذوق 
هر آن معنا كه شد از ذوق پیدا

1- فتوحات مكّيّه، 335/3
2- چهل حدیث، به نقل از بحارالانوار، 1/ 225

3- از طریقت ریاضت به تهذیب نفسم پرداختم تا پوشيده هاي در 
پرده، کشف گردد.

4- از طریق کشف دریافتم که در تاریكي یا نور وي هدایت شدم.

چو اهل دل كند تفسیر معني

كجـا تعبیـر لفظـي یابــد او را
5
به ماننــدي كنـد تعبیر معني

بيان حال خود سبك  در  عارفان،  رو  این  از 
و  ایجاز  از  آکنده  آنان  و سخن  دارند؛  ویژه اي 
رمز و کنایه و اصطلاحات خاص خود آن هاست 
و به همين دليل، به زبان شعر -که به گفته ابن 
توریه  و  لغز  و  رمز  و  اجمال  »جایگاه  عربي- 

مي آورند. روي  است«،6 
محرم این هوش، جز بیهوش نیست

در نیابـد حال پختـه، هیچ خام

مر زبان را مشتري جز گوش نیست

پس سخـن كوتاه بایـد، والسّلام

)مثنوي معنوي، 5/1(

در سخن عارفان اصطلاحاتي به کار رفته که 
ویژه خود آنان است.

به تعبير مولوي:
راز را غـیـر خـدا محـرم نبـود

اصــطلاحـاتي میـان همـدگر

صورت آواز مـرغ است آن كلام

كو سلیماني كه داند لحن طیر

آه را جـز آسمـان همـدم نبـود

داشـتـنـدي بـهـر ایـراد خبـر

غافل است از حال مرغان مرد خـام

دیو گرچه مُلك گیـرد هست غیر

)مثنوي معنوي، 1099/6(

قشيري  عبدالكریم  ابوالقاسم  نامي،  عارف 
در بيان علتّ این شيوه از سخن عارفان آورده 

5- گلشن راز، ص 176، بيت 726.
6- فتوحات مكّيّه، 1/ 256
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است: »این گروه الفاظ مخصوص به خود دارند 
و هدف آن ها کشف معاني براي خودشان است. 
این معاني را به قدري از دیگران پوشيده مي دارند 
که براي اغيار ناشناخته مي ماند و اصرار دارند که 
اسرار آن ها در بين سایرین برملا نگردد« )رساله 

قشيریّه، ص 121(.
سرّ غیب آن را سزد آموختن

كه ز گفتن لب تواند دوختن

)مثنوي معنوي، ص 495(

سهروردي گوید:
بالسّرِّ إن باحُوا تُباحُ دماؤُهُم

و كـذا دمـاءُ البائحيـنَ تُباح1ُ
)تاريخ الأدب العربي، 3/ 403(

برخي »أنا الحق« گفتن حلّاج را افشاي سر و 
جرم وي قلمداد مي کنند، حافظ مي گوید: 

گفت آن یار كزو گشت سر دار بلند

جرمش آن بود كه اسرار هویدا مي كرد

تعبير »أنا= من« در زبان عارفان و در شعر 
عرفاني، به ویژه شعر حسين بن منصور حلّاج، 
زیاد به چشم مي خورد، گویند: نخستين بار، حلّاج 
آن را در مفهوم عرفاني به کاربرد، مفهومي که از 
پيوند »أنا« و »أنت« و حلول لاهوت در ناسوت 
حكایت دارد2 و بر مبناي جهان بيني عرفاني خود، 
تعبير »أنا الحق« را به کاربرد و همين »أنا الحق« 
گفتن وي موجب برخي آرا دربارة او شده است.

حلّاج متوفاي 209 هجري، از جنجالي ترین 
و  گردد  مباح  خونشان  گشایند  لب  خود  راز  از  عارفان  اگر   -1

بدین گونه خون رازگویان حلال مي شود
2- تجليّات الأنا، ص 198

فراوان  شطحيّات  است،  اسلامي  دوره  عرفاي 
گفت و به کفر و ارتداد و ادّعاي خدایي متّهم شد.3

شهود  وحدت  به  معتقد  را  حلّاج  نيكلسون 
مي داند نه وحدت وجود،4 و شوقي ضيف معتقد 
نفوس  در  الهي  نور  ورود  اندیشه  حلّاج  است: 
مؤمنان را از شيعه برگرفت و نظریه »حلول« او 
از فرهنگ مسيحيت  تأثيرپذیري وي  از  ناشي 
پلوراسيم  بنيان گذار  حلّاج،  مي افزاید:  و  است. 
همه  است  معتقد  زیرا  است،  تصوّف  در  دیني 
ادیان به خدا منتهي مي شوند و درنهایت یكي 
هستند، فقط شعائر آن ها متفاوت است.5 آدام متز، 
گنوسيسم )Gnos ticisme ثنویت عرفاني( حلّاج 
را متأثرّ از ثنویّت مسيحيّت مي داند، درحالي که 
تكيه  صعود«  »قوس  بر  اسلامي  گنوسيسم 
ارتياض  راه  از  مي تواند  انسان  هر  یعني  دارد، 
معنویات  بر  و  بكاهد  خود  مادّیات  از  تعليم  و 
خویش بيفزاید، تا به مقامي برسد که بجز خدا 
نبيند و بتواند بگوید: »ليس في جبّتي إلّا الله«. 
خداي مسلمانان گنوسيست، شخص قابل اشارت 
توحيد  به  مسيحيّت  گنوسيسم  نيست،  حسّي 
عددي یهود آلوده تر است و بر »قوس نزول« و 
»تجسيد لاهوت در ناسوت« تكيه دارد، و تنها 

براي یك تن، به نام مسيح است.6
ولي باید گفت حلّاج بزرگواري آزاده بود که به 
قول اقبال لاهوري، پيشواي هوشياري مردم در 

3- آشنایي با علوم اسلامي، ص 209
4- سير تكامل عرفان و تصوّف اسلامي، ص 112

5- العصر العباسي الثاني، ص 478- 480
6- نامه هاي عين القضات، مقدمه منزوي، ص 149
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قرون وسطي است1  او به مقام وحدت شهود راه 
یافته بود و مي گفت: »ما رأیتُ شيئاً إلّا و رأیتُ 
الله فيه« )در همه چيز خدا را دیدم( و بدیهي 
است که عارفي چنين وارسته، به این اعتبار که 
»الطّرقُ إلي الله بعددي أنفاسِ الخلائقِ« )راه 
رسيدن به خداوند به تعداد جان هاي آفریدگان 
براي  راه هایي  را  ادیان  است(،2 همه مذاهب و 

رسيدن به حق مي شناسد و مي گوید:
تفكّرت في الأديان جدّ محقّق

فلا تطلُبنَ للمـرءِ دينـا فإنهّ
يـطـالبُـه أصـلٌ يعبَـر عنـده

ا فألفيتها أصلًا له شُعَبٌ جمِّ
يصُدّ عن الأصل الوثيقِ و اِنمّا

جميع المعالي و المعاني فيفهَما3
)ديوان حلّج: 128(

حلّاج عارفي موحّد است و براي اثبات وحدانيّت 
خداوند برهان صدّیقين را که نفس واجب دليل بر 

واجب است- مطرح مي کند و مي گوید:
كـانَ الدّليـلُ له منـه به و له

هذا وجودي و تصريحي و معتقدي
حَقّا وجَـدنا به عِلمـاً بتبيـان

هذا توحّد توحيدي و ايمـاني4
)همان، 138(

1- ابعاد عرفان اسلام: 148
2- بحار الأنوار 14/ 137

ریشه  یك  از  را  همه  اندیشيدم،  محقّقانه  ادیان  همه  درباره   -3
اصل  از  را  وي  که  مجوي  را  خاصي  دین  آدمي  براي  یافتم. 
محكم بازمي دارد، و قطعاً هرکس پيرو اصل و ریشه اي است که 

بزرگواري ها و مفاهيم عاليه را برایش بيان مي کند.
4- دليل وجود او، از خود او و به کمك او و به سوي اوست، به 
وسيله او این علم را آشكارا دریافته ایم. هستي من، سخن و باورم 
نيز  وحدانيت  به  من  ایمان  و  خالص  یگانه پرستي  و  است  همين 

همين است.

به  مصطلاحاتي  و  لغات  جزم  عزم  با  حلّاج 
کار مي برد که بسيار غني است و از متنوّع ترین 
مكاتب الهي بيرون آورده است، این کار در نزد 
مشارب  و  مذاهب  تقویت  براي  کوششي  وي 
نيست بلكه به سائقه روح تبليغ دین است.5 وي بر 
مبناي جهان بيني عرفاني خود، تعبير »أنا الحق« 

را به کاربرد و »من منصوري« را مطرح کرد.
در  که  است  واژه هایي  از  »أنا=من«  تعبير 
شعر صوفيه کمتر کلمه اي به فراواني آن مطرح 
شده است و بدون تردید، تعيين مفهومي خاص 
براي این واژه دشوار است؛ زیرا این تعبير، در 
از قبيل فلسفه،  انساني  بيشتر شاخه هاي علوم 
روانشناسي، جامعه شناسي، علوم سياسي، و صرف 
و نحو عربي داراي معناي اصطلاحي است و در 
هریك، معنایي متفاوت از دیگري دارد. در فلسفه: 
اصطلاح »من« به معناي ذات فرد و درك آن 
است، همان چيزي که در اندیشه دکارتي، مبناي 
او مي گفت: »من  اندیشه آدمي است.  وجود و 
مي اندیشم پس هستم«. در روانشناسي، »من« 
انساني در برابر موجودیّت مادي او استقلال دارد6 
و شخصيّت فرد را شامل مي شود، شخصيّتي که 
در ضمير آگاه یا ناخودآگاه هر فرد وجود دارد؛ 
و در جامعه شناسي »من« یعني هویّت فردي و 
ویژگي هاي اجتماعي هرکس؛ و در صرف و نحو 
عربي، یكي از ضمائر منفصل به شمار مي آید.7 بر 
اساس آیه شریفه »سنُریهم آیاتنِا في الآفاق و 

5- سخن أنا الحق و عرفان حلّاج، ص 15
6- ترجمه و تفسير نهج البلاغه، 142/2

7- المعجم المفصّل، ص 236
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في أنفسِهم«1 جهان آفاق و انفس، نشانه وجود 
امير  است.  وحدت  این  گواه  برترین  و  خداوند 
مؤمنان علي )ع( مي فرماید: إنّ الَله سبحانهَ و 
تعالي داخلٌ في الأشياء لا کشيءٍ داخلٍ في شيءٍ 
و خارجٌ من الأشياء لا کشيءٍ خارجٍ عَن شيء2 ): 
خداوند سبحان درون اشيا است البّته نه به مانند 
قرار گرفتن چيزي در درون چيز دیگر و بيرون از 
اشيا است، نه به مانند بيرون بودن چيزي از چيز 
دیگر(. متون نظم و نثر عرفاني اسلام، مشحون 
از سخناني است که بيانگر چنين وحدتي است 

از جمله: 
ز من گو صوفیان باصفا را

غلام همّت آن خود پرستم

خداجویان معنـي آشنا را

كه با نور خودي بیند خدا را

)همان، 209(

در نظر عارفان »من« بشري، حجابي است 
که آنان را از حق جدا مي کند:

میان عاشق  و معشـوق هیـچ  حایل نیست

توخودحجاب  خودي حافظ از میان برخیز

و:
تا تو پیـدایي خـدا باشـد نهان

چون برافتد از جمال او نقاب

تو نهان شو تا كه حق گردد عیان

از پـس هـر ذرّه تابـد آفتاب

گویند:  مقام وصل،  به  براي رسيدن  عارفان 
»ارفَع نفسَك من الطّریق فقد وصَلت...« )خودت 

1- فصّلت/ 53
2- الكافي، 85/1

را از ميان بردار خواهي رسيد(.3
ابوحامد غزالي، خود را جداي از خداوند نمي داند 
و آن حضرت را عين هویت خود مي شناسد و 

مي گوید:
و هـل أنا إلّا أنـت ذاتاً و وحـدةً

و هل أنت إلّا نفس عيني هويتّي4
)الموسوعه الشّعريه(

و  بينونت  خدایش  و  خود  بين  نيز  حلّاج 
جدایي نمي شناسد و خود را مظهر تجليّ ذات 

مي گوید: و  مي پندارد  حق 
لم يبقَ بيني و بين الحقّ تبياني

هـذا تجـلّي طلوع الحقّ نائره
و لـا دليـلٌ بـآيــات و بـرهــان

قد أزهرت في تلاليها بسلطان5
)ديوان حلج، 137(

باب  در  تجليّ«  »وحدت  نگرش  پرتو  در 
محبوب  منِ  عين  محب،  منِ  نيز،  محبّت 
سرّي  ندارد؛  مستقل  وجود  »من«،  و  مي شود 
سقطي مي گوید: محبّت بين دو نفر وقتي درست 
خواهد بود که یكي به دیگري بگوید: »اي من«6 

فنا شوند. یكدیگر  در  دو  یعني هر 
مولوي در باب این نوع فنا شدن گوید:

چیـسـت توحیــدِ خـدا آمـوختـن

گر همي خواهي كه بفروزي چـو روز
3- تمهيدات، ص 24

4- خداوندا! آیا من در ذات و یگانگي جز تو هستم؟! آیا تو غير از 
هویّت من که همان ذات من است، مي باشي!

نمانده است و هيچ  باقي  تبيان من  و  بين من و حق ظهور   -5
نشانه و برهان دليل ما نيست. تجليّ درخشش نور حق با ظهور 

کامل نمایان است.
6- تجليّات »الأنا« ص 198
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هستي ات در هسـتِ آن هستــي نواز

در من و ما سخت كرده ستي دو دست

خویشتـن را پیـش واحـد سـوختن

هستي همچون شب خـود را بسـوز

همچـو مـس در كیمیـا انـدر گـداز

هست این جمله خرابي از دو هست

)مثنوي معنوي، 135/1(

محو  در  را  دوستي  تحقّق  نيز  فارض  ابن  و 
مي گوید: و  مي داند  نام  فناي  و  منيت 

فلَم تهـوَني مـا لـم تَكُـنْ فـيّ فانيـاً
و لم تفن ما لا تَجتلي فيك صورتي1
)ديوان ابن فارض، ص 33(

و حسين بن منصور حلاج نيز گوید:
إنَّ كتــابـي »يـا أنـا«

عن فرط سُقم و ضني2
)ديوان حلج، 155(

و باز گوید:
قد وسمَ الحبَّ منه قلبي

و غابَ عنّـي شهود ذاتي
بميسـم الشّوق أيّ وسم

القربِ حتّي نسبتُ اسمي3
)همان، 130(

به  که  است  صوفي  شاعر  نخستين  حلّاج، 
تعبير »أنا« به عنوان یك مفهوم خاص در شعر 

1- تا در من فاني نشوي عاشق من نخواهي شد، و تا صورت من 
در تو جلوه گر نشود، این فنا پدید نخواهد آمد.

بيماري  شدّت  روي  از  من«،  »اي  مي گویم:  که  تعبير  این   -2
عشق است

3- عشق بر قلبم داغ کدازان شوق وي را نهاده است. و به خاطر 
قرب، چنان از خود بيخود گشته ام که نامم را از یاد برده ام.

صوفيانه پرداخت و تلاش کرد بين ضمير متكلمّ 
قرار  بر  پيوند  »أنت«،  و ضمير مخاطب  »أنا« 
سازد، پيوندي که مشخّصه برجسته شعر اوست 
و  اتحّاد  یا  پيوند  این  موارد  در سروده هایش  و 

یگانگي را به شرح زیر بيان مي کند:
1. حلّاج براي خویش در برابر خداوند، وجودي 
مستقل نمي شناسد؛ از این رو با کلماتي از قبيل 
ضمير منفصل »أنا«، ضمير متّصل فاعلي »ت« 
و یاء متكلمّ »ي«، اصل وحدت را مطرح مي کند:

أنا مَن أهوي و مَن أهوي أنا
فـإذا أبصــرتَنــي أبصــرتَه

نحـن روحـانِ حلَلنـا بـدَنـا
و إذا أبصــرتـه أبصــرتَـنــا4
 )همان، 134(

»ناسوت«  در  »لاهوت«  حلّاج،  نگاه  از   .2
حلول کرده است و لاهوت در ناسوت جلوه گر 

مي گوید: و  است. 
سبحـانَ من أظهَر ناسوتَه

ثــمّ بـدا لخلقـه ظاهـرا
حتّـي لقـد عاينـه خلقـه

سـرُّ سَنا لاهـوته الثّاقبِ
في صوره الآكل و الشّارب

كلحظهِ الحاجبِ بالحاجب5 
)همان، 38(

4- من همانم که دوستش مي دارم و آنكه دوستش دارم من است، 
ما دو روح در یك بدن هستيم. هرگاه من را بنگري وي را مي بيني 

و هرگاه به وي بنگري هر دوي ما را مي بيني.
5- منزّه است خداوندي که جنبه لاهوتي تابان او نهان ناسوتي 
وي را آشكار ساخت و آنگاه به صورت موجودات خورنده و نوشنده 
بر مردم ظاهر شد به گونه اي که مردم بمانند نگاه با دیده وي را 

دیدند.
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3. در باور حلّاج ذات حق در جهان تجلي دارد 
و اینكه او مظهر این تجليّ و وحدت است. از 
این رو، وي »من« خود را نادیده مي گيرد و به 
دوگانگي وجود اعتقاد ندارد، و گاهي در تحيّر 

مي افتد و مي گوید:
أ أنـتَ أم أنـا هـذا فـي إليهَيـن

هـويـهٌ لـك فـي لا ئيّتـي أبدا
فأين ذاتُك عنّي حيثُ كنت أري

و أين وجهُك؟ مقصودا بناظرتي
حاشاكَ حاشاكَ من اثباتِ إثنين

كُلّي علي الكُلّ تلبيسٌ بوجهين
فقد تبيَّـن ذاتـي حيـث لا أينـي

في باطنِ القلب أم في ناظر القلب1
)همان، 144(

از  جداي  را  خود  گفتن،  لبيك  مقام  در  وي 
خداوند نمي داند؛ از این رو متحيّر است که در 
لبيّك خود، آیا او خدا را مي خواند و یا خداوند 

ندا مي دهد؟  را  وي 
مي گوید:

لبّيك، لبّيك، يا سـرّي و نجـوائـي
أدعُوكَ بل أنت تدعُوني إليك فهَل

لبّيك، لبّيك، يا قصـدي و معنـائي
نـاديـتُ إيّـاكَ أم ناديـتَ إيّـائـي؟

و در ادامه متحيّر، از اینكه با عشق خود به 
دو خدا مطرح  درباره  این مطلب  یا »تو«/  آیا »من« هستم   -1
است که هرگز دو خدایي در ميان نيست. اینكه هستي تو با نبود 
من باشد. شدني نيست، پذیرش هستي کامل من در برابر هستي 
تو  تا  اشتباهي دوجانبه است. در کجاي وجود من هستي  نيز  تو 
را ببينم، ذات من درجایي که مكان نيست جلوه گر نيست. در چه 
چشم  در  یا  قلب  درون  در  ببينم  را  تو  بتوانم  که  هستي  سویي 

بصيرت دل من؟

مي گوید: باشد  داشته  رفتاري  چه  خداوند، 
فكيف أصنع فـي حـبّ كُلِفت به

قالوا تَـداوَ به منـه فقلتُ لهـم:
مولايَ قد مَلّ من سُقمي أطبّائي

يا قوم هـل ندُاوي الـدّاءَ بالـدّاء2
)همان، 32(

4. به نظر حلّاج، محبوب و محب اتحّاد دارند 
و یكي هستند، و درواقع دو روحند که در یك 
بدن حلول کرده اند؛ به همين دليل بين حلّاج 
نيست.  فاصله اي  و  فرق  )خداوند(  محبوبش  و 

مي گوید:
أيهُـا السـائلُ عـن قصّـتنـا

روحُه روحي و روحي روحُه
لـو تَـرانـا لـم تُفَـرّق بيننـا

من رآي روحَين حَلّت بدَنا3
)ديوان حلّج، 134(

نيز  باور در شعر شيخ محمود شبستري  این 
مي شود: دیده 

جناب حضرت حق را دوئي نیـست

من و ما و تـو او هسـت یك چیــز

در آن حضرت من و ما و توئي نیست

كه در »وحدت« نباشـد هیچ تمییز

)گلشن راز، 148 بيت 448 و 449(

5. حلّاج در مقام تبيين ذات باري تعالي و بيان 
توحيد  از  بندگي خود،  اظهار  و  توحيدي  عقاید 
بسازم.  شده ام  گرفتارش  که  عشقي  با  چگونه  من!  مولاي   -2
طبيبان من از بيماریم درمانده اند. گفتند این بيماري را به کمك او 

)خدا( درمان کن ای مردم آیا درد با درد درمان مي شود؟!
3- ای کسي که از ماجراي ما مي پرسي، اگر دقت مي کردي بين 
ما فرقي نمي گذاشتي. روح او روح من و روح من، روح اوست چه 

کس دو روح در یك بدن را دیده است؟
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وجودي دم مي زند و وجود خود را جداي از وجود 
خداوند نمي داند و درنتيجه اعتقاد به او را ناگزیر 

مي داند و مي گوید:
ّـوحيـد ألهُو لسـتُ بالت

كيفَ أسهُو؟ كيف ألهُو
غيـرَ أنـّي عَنـه أسـهُو

و صــحيــحٌ أننّـي هُو1
)همان، 167(

أنـا أنـتَ بـلاشـــكَّ
و توحيدُك توحيدي

و إسخاطُك إسخاطي
فسبحـانكَ سبحـاني

و عصيـانكُ عصيـاني
و غفـرانـُك غفـرانـي2
)همان، 141(

وجودُه بي، و وجودي به
ِـف3 و وصفُه فهـو لـه واص
)همان، 11(

ه روحـي و روحـي روحُـه ُـ روح
إن يشاء شئتُ و إن شئتُ يشاء4
)همان، 102(

1- من به توحيد و یگانگي خداوند سرگرم نمي شوم، مگر آنكه از 
وي غافل شوم. چگونه غافل شوم چگونه سرگرم شوم. درحالي که 

من همان او )خدا( هستم.
خودم  تنزیه  تو  دانستن  منزّه  و  هستم  تو  من  تردید،  بدون   -2
سرپيچي  تو  از  سرپيچي  و  است  من  توحيد  تو  توحيد  مي باشد. 
تو خشمگين ساختن خودم  درآوردن  به خشم  مي باشد.  از خودم 

مي باشد و بخشيدن تو، بخشيدن خودم است.
3- )تجليّ( هستي او در من است و وجود من در اوست. و توصيف 

او فقط از خودش برمي آید.
4- روح او روح من یكي است، خواست و اراده من و او یكي است.

ذكرُه ذكري و ذكري ذكرُه
هل يكون الذاكـران إلّا معا5
)همان، 144(

أ أنـتَ أم أنـا هـذا فـي إلهَيـن
حاشاكَ حاشاكَ من اثباتِ اثنين6
)همان، 144(

آفریده هاي  با  رابطه خداوند  6. حلّاج درباره 
خود، به ویژه انسان و شخص حلّاج، حلول روح 
الهي در کالبد پدیده ها را مایه موجود شدن آن ها 
مي داند، از این رو خود را یكي از مظاهر حلول 
روح خدایي در انسان مي داند، و در شعري، این 
حلول را به درآميخته شدن شراب با آب زلال 

تشبيه مي کند و مي گوید:
مزجـت روحُك في روحي كما

فـإذا مسّـك شــيءٌ مسَنــي
تخـرج الخمـرةُ بالمـاء الـزّلال

فـإذا أنـتَ أنـا فـی كـلّ حـال7
)همان، 112(

و در سروده اي دیگر، سرشت روح خدا در روح 
خود را به درآميختن عنبر و مشك مانند مي سازد 

و مي گوید:
جُبلَت روحُك في روحي كمـا

نــي فـإذا مسّـك شــيءٌ مسَّ
يجُبَل العَنبر بالمسـكِ الفَتـق

5- یاد او یاد من است، و یاد من، یاد او مي باشد، هر دو یادآور 
یكي هستند.

این سؤال درباره دو خدا مطرح  یا من هستم؟  آیا تو هستي   -6
است که هرگز دوخدایي اثبات نمي شود.

با آب  7- روح من و روح تو در هم آميخت، آن گونه که شراب 
نيز  من  به  رسد  تو  به  چيزي  اگر  مي شود.  درهم آميخته  زلال 

مي رسد؛ از این رو در همه احوال، تو من هستي.
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فـإذا أنــتَ أنـا لـانـَفــتَــرِق1

7. حلّاج در زمينه شناخت ذات خداوند، خود 
را مظهر تجليّ حق مي بيند و با دیده بصيرت و 
به وسيله کشف دروني همه چيز را جلوه وجود 

خداوند مي بيند و مي گوید:
فأنا الحقُّ حُقَّ للحقّ حقّ

قد تجلّت طوالعٌ زاهراتٌ
لابـسٌ ذاته فمـا ثَمَّ فَرق

يتشعشعن و الطّوالعُ برق2
)همان، 114(

لم يبقَ في القلبِ و الأحشاءِ جارحةٌ
إلـاّ و أعـرِفُـه فيـهـا و يَعــرِفُنــي3
)همان، 109(

اینكه حلّاج غایت خویش  پایاني  8. و نكته 
را بازگشت به سوي خدا مي داند و با اقتباس از 
)بقره/  راجعون«  إليه  إناّ  و  »إناّ لله  شریفه  آیه 

مي گوید:  )156
أرجع إلي الله، إنّ الغايهَ اللهُ

فـلا إلـه إذا بالغـتَ- إلّا هـو
)همان، 164(

و آخرین سخن حسين این بود که: »حَسْبُ 
الواجِدِ افرادُ الواحِدِ لهَُ« یعني یكتایي یگانه براي 
آن که به وجد آید بس است. به عبارت دیگر واجد 
1- روح تو در روح من سرشته شد آن گونه که عنبر با مشك بویا 
سرشته شده است. اگر چيزي به تو برسد به من مي رسد، از این رو 

با یك دیگر فرقي نداریم.
2- من همان حق هستم، و حق حقيقت دارد و ذات حق را دارم 
و  مي شوند  جلوه گر  کننده ها  طلوع  نيست.  ما  بين  فرقي  هيچ  و 

مي تابند در حالي که طلوع کرده ها پایدار نيستند.
3- در همه عناصر قلب و درون خود خداوند را مي بينم و او نيز 

مرا مي شناسد.

جز حق چيزي نمي جوید و نمي خواهد. هجویري 
در کشف المحجوب هم4 این سخن را آخرین 
سخن حلاج دانسته است.5 پس این آیت برخواند: 
»یَسْتَعْجِلُ بهِا الذین لایؤمنونَ بها و الذین آمنوا 
«:6 »آنها که  مشفقونَ منها و یعلمونيَ انَّها الحَقُّ
به رستاخيز ایمان نمي آورند درآمدن آن شتاب 
آن  مي دانند  و  دارند  بيم  مؤمنان  اما  مي نمایند 
راست است. آنها که انكار مي ورزند در گمراهي 

آشكارند.« و این آخرین کلام او بود«.7

نتیجه
جهان بيني عارفان برآیندي از شناخت خاص 
آنان و فراهم آمده از راه کشف و شهود شخصي 
هر عارف است. عارفان در بيان احوال خود، بر 
آنان  سخن  رو،  این  از  دارند؛  اصرار  رمزگویي 
مشحون از ایجاز و رمز و کنایه و اصطلاحات 
متداول در بين خود آن هاست، به این قصد که 
از آنجا که  اغيار پوشيده بماند؛ و  از  اسرارشان 
شعر جایگاه اجمال  رمز و لغز و توریه است، زبان 

شعر را به کار مي برند. 
بایزید با بهره گيری ار کلام شطح که نتيجه 
شدت اشتياق و وجد عارف به حق است. محصول 
این شيفتگي گاهي به تجربه اتحاد با حق منجر 
مي شود. در حدیث قرب نوافل از این حالت سخن 
رفته است: )لایزال یتقرب عبدي الي بالنوافل 
حتي احببته فاذا احببته کنت له سمعا و بصرا و 

4- هجویري، 402
5- عطار، 1370: 593

6- آیه 18 سوره 42 قرآن
7- عطار، 1370: 593
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یدا و مؤید بي یبطش و بي یبصر و بي یسمع 
و بي ینطق(. فراق و جدایي ميان من تجربي 
استغراق من  اسارت و  از  ناشي  و من ملكوتي 
است.  آن  متعلقات  و  مادي  جهان  در  تجربي 
دیدار و پيوستن به این من ملكوتي و شاهد و 
معشوق آسماني منتهاي آرزوي عارفان و نهایت 
مقصد سالكان طریق است. تجربه چنين وصل 
است،  من  برابر  در  من  حضور  که  دیداري  و 
تحقق تولدي دیگر و گسترش و توسع شخصيت 
به فراسوي ناپيداي من تجربي و دست یافتن 
به منبع عظيم قدرت و معرفت و حكمت غير 
کسبي و ارتقاء به مقام فرشتگي است، مقامي که 
متصوفه در حدیث قدسي قرب نوافل و تصورشان 
از مقام فنا آن را متجلي مي بينند. اگرچه سخن 
از این فرامن و امكان دیدار با وي را به اشاره اي 
مستقيم و غيرمستقيم در آثار صوفيه مي بينيم، 
حيطه  در  که  وي  با  دیدار  و  وصل  تجربه  اما 
تجربه هاي عادي و این جهاني ما نمي گنجد به 
نظر مي رسد براي معدودي تحقق یافته باشد که 
سلوك معنوي را به شرط به سربرده و به مراتب 
بلند سير روحي و مقامات معنوي رسيده باشند.«.

به  بایزید  که  است  مقامي  همان  مقام  این 

آن دست یافته بود: »گفت از خداي به خداي 
مي رفتم تا ندا کرد از من در من که ای تو من! 
یعني به مقام فنا في الله برسيدم. در این مقام 
اگر بایزید سخن مي گوید درحقيقت او نيست که 
سخن مي گوید.«، این فرامن اوست که سخن 
مي گوید و در این مقام از بایزید خبري نيست.

حلّاج نيز براي بيان حال خویش، بسان دیگر 
عارفان، به شعر روي مي آورد و تعبير »أنا الحق« 
را در شعر عرفاني وارد مي کند، تعبير »أنا= من« 
حلاج  الحق«  »أنا  عبارت  در  منصوري(،  )منِ 
جنبه رمزي دارد واز باور توحيدي وي که ریشه 
در معارف قرآني دارد، حكایت دارد. وي عارف 
آزاده اي است که با کاربرد ضمير منفصل »أنا« 
و دیگر ضميرهاي اوّل شخص، در باب گرایش 
توحيدي و بندگي به درگاه خداوند یكتا، براي 
غير خدا وجودي نمي شناسد و »وحدت وجودي« 
با  ارتباط خداوند  تبيين  در  و  عنوان مي کند  را 
آفریده ها و خود، از حلول لاهوت در ناسوت یعني 
»وحدت حلولي« سخن مي گوید؛ و چون جهان و 
خودش را مظهر تجليّ ذات باري تعالي مي داند، 

»وحدت تجليّ« را عنوان مي کند.
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