
 

  تحلیل انتقادی خوانش جابری از معرفت عرفانی و جایگاه آن در میراث اسلامی
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  چکیده

عقل عربی در  ۀمحمد عابدالجابری است که با طرح پروژ، یکی از روشنفکران معاصر جهان عرب
از فرهنگ جهان اسلام و عناصر  برساخته با نگاه اپیستمولوژیک به واکاوی عقل عربی  ، برابر عقل اسلامی

نظری رئالیسم انتقادی  چهارچوباین مقاله با روش تحلیلی انتقادی و در . است تأثیرگذار در آن پرداخته
جابری پیشرفت و  ۀدغدغ. پردازدمیالدین به نقد خوانش جابری از معرفت عرفانی صدرایی و عرفان محی

وی عقل مستقیل یا عقل . ماندگی جهان اسلام در برابر غرب استتوسعه جهان اسلام و علل عقب
. ترین عامل انحطاط عقل عربی اسلامی دانسته استهرمسی و مهم ۀه را همان جریان فلسفکنارنهاد

جابری معرفت عرفانی را معرفتی سوبژکتیو دانسته که آثار عینی و اجتماعی ندارد و دچار انحرافات بسیاری 
ا خداوند در ادعای حلول ب، معطوف به آخرت بودن، بودن معارف دینو تأویلی ظهوری/ بطونی، از جمله

گرایی و رایحه معنویت، هرچه در مضامین متون دینی، بنابراین؛ شطحیات و اسقاط تکلیف شده است
در نقد . نیستای بیش گرایی بوده و افسانهاز دیدگاه جابری محکوم به هرمس اما، رویکرد اشراقی باشد

ی عینی و ناشی از کشف و دستیابی معرفت، بودن آندیدگاه جابری باید معرفت عرفانی را به جهت حضوری 
به علاوه عرفان اسلامی به اعتراف . الامر عالم و برخاسته از واقعیت دانستبه واقع و اتصال به نفس

 . مستشرقین از جمله ماسینیون و نیکلسون اختصاص به خود اسلام داشته و وارداتی نیست
 . عقل مستقیل، ان اسلامیعرف، معرفت عرفانی، عقل عربی، عابدالجابری: هاکلیدواژه
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 مقدمه
یکی از روشنفکران برجسته معاصر جهان عرب است که با ، (م2010) عابدالجابری

گیری عقل عربی در به بررسی مراحل شکل، شناختیبا نگاه معرفت، عقل عربی ۀطرح پروژ
وی عقل برساخته از فرهنگ عصر تدوین را آغاز بحث . بستر جهان اسلام پرداخته است

عرفانی را به عنوان سه نظام معرفتی ، برهانی، های بیانیفتی خود قرار داده و معرفتمعر
سپس برخلاف ادعای خود مبنی بر . کند که با یکدیگر تصادم داردجهان اسلام معرفی می

های عرفانی را متهم به افسانه و معرفت، گراهای ضد معنویتفرضبا پیش، طرف بودنبی
 . کندو معرفی میتوهم و امری سوبژکتی

ماندگی آن در برابر جامعه پیشرفت جامعه اسلامی و واکاوی علل عقب، مسئله جابری
در این راستا . ارائه و معرفی موانع پیشرفت به جامعه اسلامی است دنبالبهغربی است و 

ماندگی جهان اسلام معرفی و معرفت حسی را ترین عامل عقبمعرفت شهودی را مهم، یو
ارائه یک الگو براساس نظام پارادایمی خود  دنبالبهقیت جامعه غربی دانسته و علت موف

 . باشدمی
تر یعنی عقل امر مهمبلکه ؛ نه سکولاریسم، کند که مشکل جهان عربجابری بیان می

به مثابه نظام بیانی ، عرفانینظام معرفتی صورتبهاست که خود را ( عقل کنار نهاده) مستقیل
 –گ عربی اسلامی مطرح ساخت و شناخت لدنی یا عرفان را جایگزین قیاس عربی در فرهن

تعارض بین معقول و نامعقول دینی و در حوزه ، بنابراین؛ کرد -که بیان عربی برآن متکی بود
آمد وجود به تعارض در حوزه روش را پدید آورد و بین دو مضمون و دو نظام تداخل، معرفتی

 . شد ردیگری تفسیوسیله به و هریک
آن را حاصل فلسفه دینی بلکه ؛ وی معرفت عرفانی را برخاسته از اسلام ندانسته
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صائبی و الهیات نوافلاطونی در هماهنگی کامل و ، مانویآرای  کند که باهرمسی معرفی می
ه ک -و لو با سند قطعی-هرمعرفتی در دین ، رواز این. عربی در تضاد است-با معقول دینی

، درنتیجه. کندرد می، باشد را با برچسب هرمسی بودنش گرایی داشتهیتاندک رائحه معنو
مباحث مختلفی که در دین و در عرفان اسلامی و همچنین در عرفان تشیع و عرفان متصوفه 

 . کندرا به شدت رد می... ولایت و، شطح، تأویل، ظاهر و باطن، سنی مطرح است از جمله
یعنی وارداتی بودن معرفت عرفانی و ؛ نگاه کلی جابریمسئله ما در این مقاله تبیین دو  

ابتدا به توصیف ، بنابراین؛ ای بودن آن و سپس نقد آن با روش تحلیلی انتقادی استافسانه
کنیم که عرفان دیدگاه جابری پرداخته و سپس به نقد بنایی و مبنایی آن پرداخته و اثبات می

 . بود غرب صحیح نخواهد وارداتی نبوده و بنای آن بر ساختار فلسفه

 نظری چهارچوب
، برندبهره می، معرفتی و متافیزیکی فرهنگ مدرن اینکه از مبادیدلیل به، نظریات علمی

این . کنندآشکار می، های فرهنگی جهان اسلام به تدریجهای معرفتی خود را با زمینهچالش
جدید برای کشورهای  ایبه عنوان مسئله، امر موجب شده تا نسبت میان علم و فرهنگ

در آینده فرهنگی کشورهای ، این مسئله بروز و ظهور کرده و چگونگی پاسخ به، اسلامی
تقلیدی از ، اگر پاسخ در حاشیه مرجعیت علم مدرن. اسلامی اثری مهم و تعیین کننده دارد

پاسخ فعالانه با مراجعه به بر دامنه مشکل افزوده و اگر ، نظری غرب باشد چهارچوب
. دارداتخاذ شود نشاط و تداوم فرهنگی جهان اسلام را در پی، بومی، های فرهنگیینهزم

 (1395:71 پارسانیا)

الدینی و رئالیسم انتقادی صدرایی که نظری عرفان محی چهارچوبما در این مقاله در 
به بررسی خوانش جابری از معرفت عرفانی پرداخته و سپس به نقد بنائی  استراستبا آن هم
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 . های شناختی خواهیم پرداختنقصان، هامغالطه، ییمبنائی آن در سه قسمت نقد مبنا و

 پیشینه
الرؤیة العرفانیة فی العقلیة ، شناسی بنیادینتوان به جلد اول کتاب روشمی، در میان کتابها

کتاب نقد نقد عقل ، فرحاترؤیة عرفانیة و نقد لاراء الجابری نوشته فاطمه سامی، العربیة
توان رساله سطح چهار استاد دکتر می، هادر میان رساله. ربی جورج طرابیشی اشاره کردع

پایان نامه دکتری عادل ، پور با عنوان نقد و بررسی نظریه نقد عقل عربیقاسم ابراهیمی
الغریب با عنوان "ارزش شناختی عقل و شهود بررسی تطبیقی دیدگاه آیت الله جوادی آملی 

ن یالعرفان ب»توان به مقاله می، در میان مقالات. را نام برد د جابری"و دکتر محمد عاب
نوشته « الاستقاله والاستنارة: قراءة فی مواقف محمد عابد الجابری من التصوف الإسلامی

بسیاری از این . کرد در نقد اندیشه جابری در حوزه تصوف اسلامی اشاره یدریقو الأخضر
ری و نقد آن نپرداخته و یا آن را به صورت جزئی پرداخته و نگاه آثار یا به دیدگاه عرفانی جاب

روش نقد خوانش جابری از عرفان اسلامی در علاوه به. کلی جابری از عرفان را ارائه ندادند
الدینی و فلسفه صدرایی است که در اکثر مقالات این مقاله مبتنی بر اندیشه عرفان محی

 صورتبهی و مبنایی اندیشه جابری در این رساله یبنا چنین نبوده و همچنین نقدهای، دیگر
 . در آثار پیشین وجود ندارد، بندی ارائه شده که در نوع خوددسته

 نظری جابری  ینگاهی گذرا به مبان
جابری پروژه نقد عقل عربی خود را در راستای کتاب نقد عقل محض کانت و با الهام  

-وی خود در تبیین عقلانیت انتقادی بیان می. شته استاز او و با اندیشه تقابل با تقلید نگا

های مرجعیت خود را از کانت آلمانی و اهتمام به نقد پایه، نقدی کند که این عقلانیت
با تمام ، تعامل نقدی در معنای وسیع خود. گرفته است، معرفت و ساز و کار و نتایج آن
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بودن آن و حضور ریخی و نسبیموضوعات مادی و معنوی در ارتباط بوده و به معرفت تا
 (285م: 1999یجابر). اهتمام دارد، ایدئولوژی و لاعقلی در آن یا امکان حضور دائمی آن

  :گویدجابری خود می
آشنایی کامل دارم و ، فوکو و دیگر فیلسوفان غربی، باشلار، های کانتمن با اندیشه

از سوی دیگر . امخواندهلاک و هیوم را ، لایب نیتس، اسپینوزا، های دکارتنوشته
رازی و ، باقلانی، جوینی، سیناابن، فارابی، رشدابن، غزالی، خلدونهای ابناندیشه

ام اما پیرو بهره بردهآنها  من از همه. امفهم و بررسی کرده، ترای عمیقطوسی را به گونه
، جابری). انمدهای آنان میچین اندیشهخود را صرفا خوشهبلکه ؛ نیستمآنها  هیچ یک از

 ( . 442: 1389محمد تقی ، کرمی

قدرت و ، گفتمان، تأثیر فوکو در آثار جابری با بکارگیری اصطلاحات فوکویی همچون
 آل مهدی، جابری). چنانکه خود به این امر اذعان دارد؛ کاملا مشهود است. . اپیستمه و

رسازنده و عقل گیری عقل بهای لالاند در شکلوی همچنین از اندیشه، (86: 1394
قاسم ابراهیمی ). ( و فلسفه تاریخ هگل و مارکس بهره برده است29همان:) برساخته

 ( 34تجدید المنهج فی التقویم التراث: ، به نقل از طه عبدالرحمن 10: 1393پور
یشه  های آن رویکرد جابری به عرفان اسلامی و ر

ر صدد پیشرفت جهان اسلام توان یک اندیشمند مدرن به حساب آورد که دجابری را می
وی یکی از موانع پیشرفت و توسعه را معرفت  و به خوانش میراث پرداخته، بنابراین؛ بوده

عقل کنارنهاده( ) نام آن را نامعقول عقلی یا عقل مستقیل، بنابراین؛ است عرفانی دانسته
 . کندعد عرفان نظری و عملی وارد میجابری نقدهای جدی به دو ب  . است
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 اه جابری در مورد دو بعد مختلف عرفاندیدگ
]عرفان عملی[ عرفان . 1دو جنبه متفاوت دارد: ، گراییدارد که عرفانجابری بیان می

ازجهت موقفی که نسبت به عالم دارد به بعد فردی و نفسی و عملی عرفان پرداخته و پیامد 
اوند و نوعی اتحاد با انزواطلبی و ترک عالم به سوی عقل مستقیل و اتصال به خد، این قسم

اش برجسته بوده و این قسم جنبه تفسیری و تأویلی ]عرفان نظری[:. 2. گردداو خلاصه می
. کنداز مبدأ تا معاد تبیین، فسیر هستی و انسانتتلاش دارد تا نظریه فلسفی دینی را در مورد 

اعتبار اصل الهی  شر دانسته و خود به، عالم را نسبت به بدن خود، با توجه به اینکه عارف
بین خدای ، برای حل مشکل شربودن عالم، بنابراین؛ گرددخداوند بازمیسوی به، خود

از آنجا که این عالم . شودمتعالی منزه از هر ارتباط با عالم و خود عالم تمایز کامل قائل می
ه صانع شده قائل به واسطه ال، بین خدا و این عالم مادی، بنابراین؛ از ماده قدیم تشکیل شده

 (260-254: 2000جابری). عالم و شر آن است که مبدأ این

 ای اندیشه عرفانی و دیدگاه سحری آن نسبت به عالمویژگی اسطوره
استفاده  -های دینیگوییم قصهنمی-جابری معتقد است که عرفانی از اساطیر دینی 

حقیقت ، بنابراین؛ دهدمیدینی کرده و آنها را حقیقتی وراء شریعت و باطنی وراء ظاهر قرار
 1اییک دیدگاه افسانهبلکه ؛ نزد آنها نه حقیقت دینی و نه حقیقت فلسفی و نه حقیقت علمی

، درنتیجه دیدگاه سحری نسبت به عالم. استرا بنانهادهنسبت به عالم است که اسطوره آن
عرفان ) نظریهبه لحاظ  عرفان عملی(و چه) موقفبه لحاظ  مضمون اول و آخر عرفان چه

 نظری( است:
به این معناست که تمام عالم را نادیده گرفته و عارف ، سحری بودن به لحاظ موقف

                                                      
 الرؤیة السحریة للعالم  1
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را حقیقت یکتا گرفته و تمام عالم را شر پنداشته و در نتیجه از "انا"ی او نفخه  "انا"ی خود
اقبل عارف تاریخ خود را به م، ایبا همین روش افسانه. استیکتای خیرالهی برعالم وزیده

جزئی از بلکه ؛ داده و خود را یک موجود الهیبه ماقبل تاریخ ملائکه نقلبلکه ؛ تاریخ بشر
-از آنجا که "انای یکتا" تعدد را چه در سطح بشری یا سطح الهی نمی. دهدخداوند قرارمی

. کندپذیرد در نهایت وی ادعای اتحاد با خداوند یا حلول خداوند در او را مطرح می
 (379-371: 2000جابری)

جابری ابتدا ساختار تصوف پیش از اسلام و پس از اسلام را مطرح کرده و به تطبیق این 
و نفوذ عقل مستقیل در دو با یکدیگر در راستای وارداتی بودن و مانع توسعه بودن عرفان 

 . وی خواهیم پرداخت یپردازد که در اینجا به تبیین آرامی اسلام

 تبیین اصول تصوف

 هرمسیه() وف پیش از اسلاماصول تص .1
الهیات و  هاصائبی، هاشامل سه جریان مانوی، است که نامعقول عقلی معتقد یجابر

 . نوافلاطونی است
نیازی به پیامبر ، ها که ثنوی بوده و خدای نور و ظلمت را قائل بوده و معتقدندمانوی. 1

را غیرقابل  هور است و خداگرایی مششان در تاریخ به هرمسکه اندیشه هاصائبی. 2نیست 
ها و همچنین قائل به میانجی. کندشناسد و نه تدبر میتوصیف دانسته که نه جهان را می

آرای  همه، الهیات نوافلاطونی. 3. انجامدند که به انکار نبوت میاها بین خدا و خلقبت
گرایی رمسبا هآرا  این. استجعلی حکای سبعه یونان است که به آنها نسبت داده شده

 . نداعربی در تعارض-هماهنگی کامل و با معقول دینی
ها خرد بشری را در جهت است که همه اینبدین، اینها در نامعقول دینی ۀقرارگرفتن هم
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قائل است که معرفت بلکه ؛ کسب هرگونه شناخت درباره خدا با تدبر هستی ناتوان دانسته
این همان . گیرد ستقیم با خداوند ]شهود[ صورتاط مانسان به هستی نیز باید از بستر ارتب

. های آن را در میراث کهن جستجو کردشده( است که باید نشانهکنارنهاده) عقل مستقیل
 (241: 1394مهدیآل، جابری)

پاشیدگی عقل یونانی ورود عناصر عقل مستقیل و نامعقول دینی در چنانکه علت از هم
بهادادن به معرفت حسی است که به فجار ناشی از کمآن است که به بیان ویستوژر این ان

کنارگیری عقل و جایگزین شدن نامعقول و تکیه بر وحی و الهام شخصی و حدس صوفی و 
گرایی و نئوفیثاغورسی که خوانشی نوین از افلاطون رواج دگرباره فیثاغورس. شد جادو منجر
به ، درحقیقت این نیرو. یافت ونیفز، با کاهش سلطه عقل، ای پیامبرگونه داشتبود و جلوه

یک نظام کاهنی بلکه ؛ دستگاه منظمی از افکار فلسفی و استدلال و برهان متکی نبود
خواست تا شد و از مردم میوحی و الهام می، هایی بود که به کاهنانمالامال از پیام

اله یا نبی یا  الخطاب هر بحثی سخن معلم یافصل، بنابراین؛ کورکورانه از آنها پیروی کنند
. گردد دهد و مالک حقیقت هایی نشاناست تا کرامات و معجزه ولی است که آمده

شد  ( این اندیشه بعدها در فرهنگ عربی اسلامی وارد255-251: 1394مهدیآل، جابری)
 . های باطنی رواج یافتها و جریانو در میان صوفی

 نسان را به شکل خویش آفریدهانسان است و ا صورتبهخدا ، در فلسفه دینی هرمسی
عقیده اسم اعظم  علاوهبه. هردو به صورت واحدی هستند است و در نتیجه خدا و انسان

العاده تواند به کارهای خارقخداوند یک باور هرمسی است که هرکس بدان معرفت یابد می
 (270همان:). بزنددست
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 تاثیر مکتب حران در ورود تصوف به اسلام 1-1
است که یکی از مکاتبی که تأثیر جدی بر ورود عرفان گنوسی به فرهنگ جابری معتقد 

وجود ، ترین ویژگی شهرحرّانمهم. اسلامی داشته است مکتب صائبی حرّان است
باوری افلاطون و دانش فلکی بابل و عرفان ایرانی و های ادیان گذشته بود که روحبازمانده

( تأثیر فلسفه دین 154-148: 1387مهدیآل، جابری). روح شرقی را در خود داشت
ترین عناصر مشترک فلسفه فارابی و بوعلی از جمله نظریه فیض و همچنین حرّانی را در مهم

 . یدد توانالصفا و متصوفه اهل تسنن میاخوان ویژهبهاسماعیلیان 
تأویلات با ریشه هرمسی حرّانی را ، شان با فلسفهمتصوفه اهل تسنن نیز علیرغم دشمنی

ز اسلام پذیرفته و هرمس را همان ادریس پیامبر شمارده و آغاثاذیمون را شیث پیامبر دانسته ا
گویند مشهود تأثیر اشراقی صوفیان از اندیشه حرّانی در آنچه از مشاهداتشان می کهطوریبه

ها همه سهم بزرگ مترجمین حرّانی را در جانمایی اندیشه فلسفی خود در اندیشه این. است
 کردند که اصطلاحات قرآنی را با اصطلاحات حرّانی ترجمه آنها تلاش. رساندمی اسلام

 . داشتند فان شرق اسلام بدان گرایش بسیاریکنند که فیلسو

 های عرفانی پیش از اسلامارتباط بین عرفان اسلامی و نحله 2-1

جریان عرفان  کند کهمیجابری عرفان شیعی و عرفان اهل سنت را از یک منشأ دانسته و بیان
دو جریان عرفان  وی هر. بسیار شبیه مادر فکری جریان عرفان اسلامی است، هرمسی

گیرد که اگر ما عرفان شیعی می تیجهشیعی و تصوف سنی را مردود و غیر اسلامی شمارده و ن
کنیم به  اش جداعرفان متصوفه را از شکل و ردای بیانیو  اشرا از مضمون سیاسی

رسیم که تماماً به موروث عرفانی پیش از اسلام و خصوصا هرمسی ی میموضوعات شناخت
تضمین بلکه ؛ تأویل عرفانی قرآن استنباط و کشف و الهام نیست، بنابراین؛ گرددبازمی
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همچنین هیچ اندیشه . برگرفته از موروث عرفانی پیش از اسلام است الفاظ قرآن برای افکار
وجود ندارد مگر اینکه برای آن اصل  -اندیافتهدست که اهل عرفان با کشف بدان-عرفانی 

همچنین علاوه بر . مستقیم یا غیر مستقیم در میراث عرفانی پیش از اسلام وجود دارد
، اندکنند که از قرآن و حدیث استنباط کردهتضمین معانی و مضامینی که اهل عرفان ادعا می

عرفان ، بنابراین؛ انداند را تضمین کرده کنند از قرآن و حدیث گرفتهاصطلاحاتی که ادعا می
، سازیعرفان عملی و نظری( و همچنین در اصطلاح) اسلامی در دو بعد موقف و نظریه

و لباس اسلامی به تن  شده از پیش از اسلام به اسلام واردبلکه ؛ اسلامی و عربی نیست
می به لاعقلانیت اسلا-در بستر معرفت عربی، اهل عرفان اسلامی، روازاین؛ است کرده

 (374-372: 2000جابری). اندزدهعمیقی چه در منهج و چه در دیدگاه چنگ

 اصول تصوف در اسلام .2
جابری دو اصل مهم تصوف در اسلام را ظاهر و باطن و همچنین نبوت و ولایت مطرح کرده 

 . پرداختو به شرح و نقد آنها پرداخته است که در اینجا به تحلیل آن خواهیم

 دوگانه هرمسی ظاهر و باطن: 2-1

ظاهر را در ، جابری معتقد است که عرفان اسلامی براساس فلسفه هرمسی عصر هلنی
، وی بحث ظاهر و باطن در دو قسمت تأویل. استقرار داده -حقیقت مقصوده-برابر باطن 

 دهد: شطح مورد بررسی قرارمی

 تأویل 1-1-2

مقابل ظاهر قرار دارد که نزد او یک معرفت  گرایی است که درتأویل نزد جابری نوعی باطن
 . هرمسی است و بیشتر جنبه سیاسی دارد
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بستر تأویل گفتمان دینی را در سه سطح ، کند که دوگانه ظاهر و باطنمی جابری بیان
نمونه  برای. سطح دینی فلسفی، سطح ایدئولوژی مذهبی، بکار گرفته است: سطح سیاسی

هدف . است خی آیات به اشخاص معینی تغییر داده شدهدر سطح سیاسی معانی الفاظ بر
رمزی برخلافت و امامت  صورتبهاثبات این مطلب است که قرآن ، سیاسی این نوع تأویل

. وآله اشاره یا تصریح داردعلیهاللهبعد از پیامبرصلی علیهااللهسلامعلی و نسلش از فاطمه
معنای نور را به عقل کلی و مشکات را ، نور الصفا در تأویل آیهاخوان، همچنین در قسم سوم

 (281: 2000جابری). دهدبه نفس کلی منبعث از آن و زجاج هیولای اولی تغییرمی

 شطح 2-1-2

دهد که صوفی از باطن خود شطح را چنین شرح می، جابری با اقتباس از کلام متصوفه
. داردبرمیول نیست پردهبا غرابت که نزد عقل و شرع مقب گونه و غالباً با عبارت اشاره

دارد که شطح همواره با یک ادعا همراه است که صوفی غالبا با عبارتی همچنین بیان می
ادعای نوعی حلول یا اتحاد با ، مراد از ادعا در اینجا. داردبرمیغریب و مضطرب از آن پرده

او ( صوفی در حالت شطح که نوعی وجد شدید برای 288-287 :همان). خداوند است
که اینجای به ه وکرد کند که نوعی اتصال و اتحاد با خداوند پیداگمان می، شودحاصل می

 برد از ضمیر متکلم استفاده ضمیر مخاطب یا غایب بکار، در مناجات و ذکرخود با خداوند
مانند شطحیات بسطامی همچون "سبحانی ما اعظم شأنی" و "طاعتک یا رب ؛ است هکرد

و  هکرد خدا شده یا اینکه خداوند در او حلول، گویا صوفی خود. "اعظم من طاعتی لک
شود که صوفی در حال سکر بوده و از وجود میدر اینجاست که گفته. استتبدیل به او شده

 (288-287: 2000جابری). خارجی خود غایب و غافل است
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  نبوت و ولایت. 2-2
مشابه دوگانه لفظ و معنی در بستر همانطور که دوگانه ظاهر و باطن در عرفان اسلامی 

دوگانه نبوت و ولایت در عرفان اسلامی با دوگانه اصل و ، معرفت بیانی است به همان میزان
عربی اسلامی مشابهت داشته و ولایت نزد شیعه و متصوفه اصل و -فرع در اندیشه بیانی

 . هر استتوان گفت ولایت تمثل باطن و نبوت تمثل ظامیبلکه ؛ استنبوت فرع آن
جابری دو عرفان شیعه و سنی را دارای مشترکات زیادی دانسته که از سرچشمه واحدی 

تمایز عرفان شیعی و متصوفه در خلاصه شدن عرفان شیعی در امام است . اندنشأت گرفته
برخلاف عرفان متصوفه که عرفان را در مجاهدت و ریاضت و اکتساب قرار داده نه در 

 . قائل استچنانکه شیعه ، وراثت
بین دو عرفان شیعی و ، اما از جهت دیدگاه نسبت به جهان یا محتوای ماورائی آن

، اعم از فلاسفه اسماعیلی-هردو گروه  چراکه؛ کندمتصوفه از جهت جوهری تفاوت نمی
از سرچشمه واحد یعنی  -متصوفه مانند ابن عربی و سهروردی حلبی و ابن سبعین و دیگران

 (343-342: 2000جابری). وندشهرمسیه سیراب می

  نقد
در اینجا ما به نقد خوانش عابد الجابری از عرفان اسلامی در دو قسمت نقدهای مبنایی 

سوء ) ها و نقصانهای شناختیو نقد بنائی پرداخته و نقد بنائی را نیز به دو قسمت مغالطه
 . ایمها( تقسیم کردهفهم

 الف: نقدهای مبنایی 
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 نقد مبانی جابری  -1
که  گرفتهنظری کانت و فوکو بهره چهارچوباید گفت که جابری در پروژه خود از ب

چراکه اندیشه فوکو مبتنی بر نگاه ؛ هاستکردن معرفتخلاف رویکرد جابری در اسلامی
انگاشتن معرفت گری بوده و اندیشه کانت مبتنی شخصیهیستوریسیزم( و عصری) تاریخی

 . آوردنگاه سوبژکتیو به معرفت را به ارمغان می گرایی وبوده و لوازمی چون نسبی
شناسی عقلانی لالاند معرفت، شناسی تکوینی پیاژهجابری همچنین تحت تأثیر معرفت

سازی جابری و باشلار و فلسفه تاریخ هگل و مارکس بوده که البته با رویکرد اسلامی
، بنیادگرای اسلامی شناسیشناسی با معرفتچرا که این ساختارهای معرفت، سازدنمی
که -هایی همچون اندیشه مارکس معرفتعلاوه به (318: 1393زادهرک حسین). سازدنمی

زند میپیشرفت و تکامل جامعه را مبتنی بر الحاد رقم -مبتنی بر عدم پذیرش توحید است
 . اینکه جابری براساس توحید و مبانی اسلامی درصدد پیشرفت جهان اسلام استحال

 فرهنگ و معرفترابطه  -2
کلی نئومعتزله معرفت را برگرفته از فرهنگ دانسته و حتی عقل طور به جابری و 

وی ، بنابراین؛ داندبرسازنده را ناشی از فرهنگ و قابل جایگزینی با قواعد ومبانی کهن می
عقل جهانشمول را دارای مبادی کلی و ضروری اما تنها درون یک فرهنگ معین یا گونه های 

هرفرهنگی به وسیله به (اندیشیدن31و32: 1394مهدیآل، جابری). داندفرهنگ میهمگن 
اش بن مایه های آن معنای اندیشیدن در بستر دستگاه مرجعی است که محورهای اساسی

( این دیدگاه مبتنی بر مبنای احاطه فرهنگ بر علم و 27همان:). شودفرهنگ تشکیل می
آورد و علم نیز به که فرهنگ هویت علم را پدید میرابطه دیالکتیکی علم و فرهنگ است 

، دیدگاه فیلسوفان پست مدرنی مثل دریدا، این رویکرد. است نوبه خود بر فرهنگ تأثیرگذار
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تاریخی و -علم هویتی فرهنگی، دهد که براساس آنبودریا و فوکو را تشکیل می، لیوتار
های علمی را متناسب با لایه معرفت، تمدنی دارد و فرهنگ به حسب برخی از نیازهایش

علم ، جابری نیز، ( براین اساس87-82: 1395رک پارسانیا). آوردمعرفتی خویش پدید می
وی با . داندفرهنگی و تحت تاثیر عوامل مختلفی مثل اسطوره و قدرت می و معرفت را کاملاً 

عرفت را کاملا تاثیرپذیری از فوکو بر تاثیر سیاست و قدرت تاکید جدی داشته و محتوای م
 (242: 2009جابری). داندها در تاریخ عرب مینسبی و تحت تاثیر دولت

هویت ، آنچه در اینجا در فلسفه اسلامی مطرح است اینکه علم بر فرهنگ احاطه داشته
این دیدگاه مبتنی بر رویکرد عقلانی و حیانی به علم و پذیرش . علم مستقل از فرهنگ دارد

های دیگر تواند در ساحتنوان منبع معرفتی خواهد بود که علم میوحی و شهود به ع، عقل
ها و آرمان، هنجارها، معرفت از جمله حوزه فرهنگ داوری کرده و نسبت به ارزشها

ها و صدق ها و گرایشانگیزه، های کلان از عالم و آدم و همچنین نسبت به عواطفدریافت
ما علم و معرفت را امری مجرد و در ، ابراینبن؛ (87: 1395پارسانیا) و کذب آنها نظر دهد

فرض فرهنگی دانستن معرفت و اینکه آن را ، مجرد دانستن علم. دانیمرتبه علی عالم ماده می
باید قائل شویم که ، به عکس آنبلکه ؛ کنددچار مشکل می، برخاسته از معرفت بدانیم

اگر . از عقل محتوایی استتکوین فرهنگ جامعه ناشی ، بنابراین؛ ساز استمعرفت فرهنگ
دارای قواعد کلی و فرافرهنگی خواهد بود که در ، علم، بنابراینمجرد بودن علم را بپذیریم 

قواعدی چون اجتماع نقیضین و هرعلتی معلولی دارد و ترجیح . ها جاری استتمام فرهنگ
ن را همه قواعدی است که به مجرد تصور دقیق موضوع و محمول آ، بلامرجح محال است

 . کنیمتصدیق می
حرکت جابری از فرهنگ به معرفت و واکاوی عقل ابزاری و عقل برساخته از ، بنابراین
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حرکت علمی از معرفت بلکه ؛ نگاه پسینی دارد صحیح نیست، اش که به عقلبعد اپیستمه
کنیم براساس شناسی نقد میآغاز و به فرهنگ منتهی شود و اگر فرهنگ را از بعد شناخت

، بنابراین؛ باشدم رتبی معرفت بر فرهنگ است نه برعکس که معرفت برخاسته از فرهنگتقد
، اش که قواعد کلی عقلی استشناسیتفکیک عقل یونانی و اروپایی و عربی در بعد معرفت
 . هیچ تفاوتی با هم نداشته و قابل تغییر هم نخواهد بود

 ییب: نقدهای بنا

 هاالف: مغالطه

 . یقت تأویل و شطحشخصی بودن حق. 1 

شناسی مبناگروانه که مبنای فیلسوفان مسلمان است علم حضوری در : در معرفتاولاً 
-همگانی است به این معنا که همه می، عین شخصی بودن و عدم امکان انتقال به دیگران

تواند حضور خود را هرکس می، مثلا در علم حضوری ذات به ذات. توانند آن را تجربه کنند
های برخی معرفت، های شهودی به ریاضتالبته به جهت نیاز معرفت؛ خود شهود کندبرای 

درنتیجه شخصی بودن . های خاص است تا بدان دست یافتشهودی منوط به ریاضت
 ( 549: 1393زادهرک حسین). مستلزم اختصاصی بودن آن نیست، معرفت حضوری

هیچ واسطه نداشته و هیچ  ز بهنیا، مطابق فلسفه اسلامی، : معرفت حضوریثانیاً 
هر چند در تفسیر از علم ، فرض و زمینه فکری در خود علم حضوری تأثیر نداردپیش

ابژکتیو بودن عرفان ، بنابراین؛ خطا راه دارد، شودحضوری که یک علم حصولی محسوب می
 در میان متفکران. اسلامی از این طریق کاملا قابل اثبات بوده و حرف جابری وارد نیست

به عنوان نمونه رابرت فورمن در در نقد . است کامل نقد شدهطور به غربی نیز این دیدگاه



 

 

طا
م

ل ه
سا

ن، 
لمی

مس
صر 

معا
شه 

ندی
ت ا

لعا
ش

اره 
شم

م، 
ت

پان
هم

زد
 ،

ان 
ست

 تاب
ر و

بها
14

01
 

   
 

 
  

270 

ساختار معرفتی تجارب عرفانی را دارای ، گرایی به ماهیت تجربه عرفانینگاه مکتب ساخت
ن ن عالم و معلوم از میارا علم هوهویتی دانسته که دوگانگی میاداند و آنماهیت اتصالی می

 (379: 1396اسماعیلی). شودمی برداشته
های او در این زمینهگیرد خود سالک و تمام پیشای که شهود صورت می: لحظهثالثاً 

هایی فرضپیدا کرده و اگر پیششهودات محو است و اتحاد معلوم با عالم در اینجا تحقق
بسیاری از در نتیجه در این مرحله . هم باشد در تفسیر شخص از پدیده عرفانی خواهد بود

با یکدیگر مشترک و ، گزارشات سالکانی که حداقل در نیمه راه قرار دارند از کشف خود
بنابر . متفاوت باشند است محتوای معرفتی آن واحد است هرچند در صورت با هم ممکن

همین میزان است که مراحل مختلفی برای حرکت سالک مشخص شده و براساس شهودات 
که سالک در کدام مرحله از سیر قرار دارد و حالات او  شودمشخص می، شخص سالک

  (101و 59: 1419یتهران ینیو رك حس111-107رک همان: ). چگونه است
: اینکه جابری حقیقت تأویل باطنی و شطحیات را خطورات فکری به نفس خامساً 

عرفای گرایی گرایی است و در برابر اندیشه ذاتدانسته یک دیدگاه افراطی در مکتب ساخت
بودن تجربه عرفانی اسلامی و اندیشه حکمت خالده بیان شده که قائل به وحدت و مشترک

-ترین چهره ترویجترین و مهمافرادی چون ویلسون کتز که سرشناس. هستند در جوهر خود

 گرایی استمفهومی برای تجربه عرفانی در مکتب ساخت چهارچوبکننده اعتقاد به 
، بنابراین؛ هکرد تجربه عرفانی را ساخته و پرداخته ذهن بیان، (313: 1396اسماعیلی)

شناسی ندارد هرچند ارزش معرفت، از آن جهت که تجربه عرفانی است، تجربه عرفانی
( در 325-319رک همان:). باشدشناختی یا ارزش اخلاقی داشتهممکن است ارزش دین

بر اساس ، و همچنین شطحیات نقد آنها مطابق بیانی که گذشت باید گفت تأویلات باطنی
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معرفت حضوری ، گیرد که سنخ معرفتنه خطورات فکری صورت می، شهودات قلبی
 . است

 هافرضمبتنی بودن کشف بر پیش. 2

، : اگر با نگاه پدیداری به تجربه عرفانی نگریسته شود سالک در تجربه عرفانی خوداولاً 
قتی وی از حالت شهود خارج شود در و. وجود ندارد و آنچه هست مشاهده آن تجربه است

شود که احتمال خطا در اینجا محل تبیین و تفسیر تجربه هست و علم به حصولی تبدیل می
 . آن راه دارد

شناسی در نتیجه مکانیسم عقلی کشف مبتنی بر وجدان عینی معلوم بوده که در معرفت
منشأ یقین است که نیاز به ه بلک؛ ترین معرفتیقینی -مبنای فیلسوفان مسلمان -مبناگروانه

 (138: 1396زادهرک حسین). ندارد... استدلال و 
گرایان نزدیک است و آنها ثانیاً: باید گفت نگاه جابری به معرفت عرفانی به نگاه ساخت

 از جمله کتز و پراودفوت، گرایانساخت. انداین بیان را بهتر از جابری مطرح کرده
های مفهومی زمینه( قائل به دخالت غیر قابل انفکاک پیش327و  319: 1396اسماعیلی)

معتقدند شهود یا ، گرایانآنها برخلاف ذات. در متن شهود و تجربه وی هستند، عارف
به متعلق خارجی ممکن نیست و در ذات تجربه عرفانی و معرفت ، واسطهمعرفت بی

از متعلق خارجی تجربه ومفاهیم پیشین عارف شکل  های ناشیغیر از داده، منطوی در آن
درنتیجه باتوجه . ممکن نیست، گیرد و بعد از آن نیز جداسازی این دو بخش از یکدیگرمی

شود های عرفانی نیز متفاوت میمعرفت، هابه تفاوت مفاهیم پیشین به جهت تفاوت فرهنگ
تجربه عرفانی ، درنتیجه .و ماهیت واحد و مشترکی میان تجارب عرفانی وجود ندارد

 (307: 1396اسماعیلی). ماهیت دارد. . اسلامی و، هندویی، براساس فرهنگ هرمنطقه
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آید نقدهای متعددی گرایان که جابری خود در زمره آنها به حساب میبه دیدگاه ساخت
 وارد است که دونمونه از آن عبارتند از:

-زمینهبودن تجربه عرفانی بر پیش مبتنی، الف: ایراد اصلی و ضعف اساسی این نظریه

کلیت و ، رابرت فورمن. ماندجایی برای اثبات این نظریه باقی نمی، هاست و با رد این ادعا
های متعددی بر خلاف این کند نمونهمندی را را نقد کرده و بیان میضرورت نظریه زمینه

مندی ر استدلال بر زمینهشده ددلایل فلسفی عرضهعلاوه به. گرایی وجود داردمبنای ساخت
: 1396اسماعیلی). وستهای جدی روبرهیچگاه کافی نبوده و بانقض، تجارب عرفانی

344) 
برای تبیین فرایندهای معرفتی ، استفاده از مدل کانت، گویدمی، آنتونی پروپچ ب:

گرایان حتی در این نکته که آیا ساخت، گویدوی می. خطاست، جاری در تجربه عرفانی
او . اندبه یک توافق اساسی دست نیافته، های پیشین در ماده یا صورت تجربه تأثیردارندهزمین

 بخشدگرایان بگویند که ذهن به تجربه عرفانی صورت میکند که اگر ساختاستدلال می
اگر آنگونه که از اکثر مدعیات آنها . صادق نخواهد بود، ویژگی خاص تجربه عرفانیدلیل به

برخلاف ، دادن به ماده تجربه نیز هستنداجتماعی در شکل-های فرهنگیآید بستربرمی
های عرفانی را تجربه رود که وجود متعلقتا آنجا پیش می، گرایانهای خود ساختتصریح

؛ گرایی افراطی کشیده شدهگرایان معتدل به رغم میل خود به ساخته و ساختکرد نفی
باقی نگذارده و هرگونه بحث بیشتر را ، یب جالبچراکه از عرفان چیزی جز یک توهم و فر

 (345همان:). کندثمر میبی
ها مند بوده و این سنجه: تأویل و کشف عرفانی همچون فهم بیانی و برهانی ضابطهثالثاً 

همانطور که ، بنابراین؛ است شده اما توسط عارفان تبیین، پراکنده صورتبهو ضوابط هرچند 
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کامل استقصاء نشده در تجربه عرفانی هم طور به محصور و ضوابط تجربه حسی چندان
-مطابق همین میزان در تشخیص صحت و سقم و غیر شیطانی بودن معرفت. چنین است

ابن عربی در رساله . های مختلفی از جانب اهل عرفان ارائه شده استهای شهودی سنجه
دم اعتنا به برخی شهودات و عو  هامالایعول علیه به موارد بسیار متعدد از از این سنجه

ها وجود استاد کامل ( یکی از این سنجه1: 1367ابن عربی). کنداشاره می، خطورات
ات شیطانی که نوعا صوری و برزخی ئچراکه به جهت پیچیدگی این القا؛ مکمل است

توسط استادی که از مرحله نفسانی عبور کرده و وارد مرحله قلبی و سفر سوم و ، هستند
ضوابط  (240: 1386ترکهابن :رک). الیقینی شده قابل تشخیص استو مرتبه حقچهارم 

مطابقت با قواعد کلی و ، دیگر عبارت است از عدم مخالفت با بدیهیات و اصول عقلی
اخلاقی بودن و ضد اخلاقی ، عدم مطرح شدن خود و دعوت به خود، اصول و مبانی دینی

و ابن  239: 1386ترکهو ابن 111-107: 1375رک قیصری). های عرفانی استنبودن گزاره
  (325: 1427وفریداالمزیدی 642و  283و  281: 1ج، تابی، عربی

 ای بودن حقیقت عرفانی افسانه. 3

ای به این جهت است که جابری کردن عرفان به دیدگاه سحری و افسانه: متهماولاً 
انسته که به هیچ وجه کلی حقیقت عرفانی را یک تجربه شخصی و متکی به فاعل شناسا د

حقیقت عرفانی را به امر خیالی که در خارج واقعیتی ، اشبراساس نگاه کانتیبلکه ؛ نیست
بیند در کند که عارف انای خود را حقیقت یکتا میبیان می، وی، بنابراین؛ کندمی ندارد متهم

ا آن را حقیقت یکتا بیند تحالیکه عارفی که به مرتبه قلب مطمئنه رسیده دیگر خود را نمی
الله ختی توحید بر قلب او غلبه کرده و به ماسوی چراکه؛ بیندتنها خدا را میبلکه ؛ بداند

قلب انسانی ، بنابراین؛ در برخی مراتب از خود غافل استبلکه ؛ نفس خود توجهی نداشته
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با عالم اله و که که برگرفته از روح خداوند است با عوالم مافوق ارتباط برقرار کرده تاجایی
-تعالی میشود و همه عالم از جمله وجود خود را مظهر اسماء حقاسماء الهی متصل می

یابد که فوق عوالم ماده و ملکوت و همچنین فوق زمان و تاریخی است که مربوط به عالم 
دهد تا فوق تاریخ و عالم را تاریخی دیدن جابری به عقل ضیق او اجازه نمیالبته ؛ ماده است

حلول و اتحاد با خداوند ناشی از سوء فهم جابری است که این معارف ، بنابراین؛ رک کندد
 . کند عمیق را درک نکرده یا نخواسته درک

معرفت را از طریق کشف ، اهل عرفان، کسب معرفت اهل عرفان : چنانکه در روشثانیاً 
 . آورند که از جنس معرفت حضوری بوده و خطاپذیر نیستدست میبه

 گرایی جابری اصیل بودن عرفان اسلامی و نقد اتهام هرمس. 4

 . داندجابری محتوای عرفان اسلامی را برگرفته از هرمس و جریان هرمسیه می
اولا: ما در عرفان اسلامی از جهت محتوایی موارد انگشت شمار و بسیار اندکی را 

 . داریم که به گفتار هرمس تصریح شده است
در ، به عنوان یک پیامبر، یا ادریس در فلسفه و عرفان اسلامی : تمجید هرمسثانیاً 

تا جایی که ، اقتباس حکمت از یک نبی الهی، بنابراین؛ استفلسفه و عرفان اسلامی بوده 
اشکالی نخواهد ، این اقوال مستند بوده و مخالفت با محتوای دین اسلام نداشته باشد

اگر برخی . یشان بدست ما نرسیده استهرچند که بسیاری از حقایق منسوب به ا. داشت
محتوای تحریف شده ، کنندجریانات همچون مکتب حرّان خود را به هرمس منسوب می

 از جمله دوخدایی و اعتقاد به اله صانع در کنار اله خالق کاملاً ، مکتب آنها در دین اسلام
 . مردود است

ع در کنار خدای متعالی اثبات اند که مراد از اثبات اله صان: محققین بیان کردهثالثاً 
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کید بلکه ؛ دوخدایی و ثنویت نیست خدا واحد است و متون هرمسی بر خدای واحد تأ
تنها در مقام شناخت این ، رو( ازاین101: 1998به نقل از هرمس 75: 1391امیری). دارند

شود بحث صنع و یعنی زمانی که واسطه بین حق و خلق مطرح می؛ گیردتقسیم صورت می
توان نامید که این ویژگی در کتب هرمسی با مفهوم می فرینش مطرح شده و خدا را صانعآ

 ( 75همان: ). است فعل و کار تعبیرشده
: جابری به صرف اتحاد مضمونی و شباهت برخی معارف با جریان هرمسی این رابعاً 

عی دین اسلام را بسیاری از نظریات و معتقدات قط، مضامین را وارداتی دانسته و با این روش
برد حال اینکه مطابق این روش که برپایه آیات و روایات صحیح السند است زیر سوال می

 یاساس دین اسلام که محتوای ادیان گذشته را تأیید کرده و خود قرآن که گاه، باید گفت
از طرفی جابری . محکوم به کفر خواهد بود، مطالبش با مطالب تورات و انجیل متحد است

حال اینکه متن قرآن خود منشأ ، بردزیر سوال می را وع نگاهی که بوی معنویت بدهدهرن
ذ» ۀآی، از جمله. بسیاری از معارف عرفانی است وا ف نَ یوَ الَّ هَ ینا لَنَهْد  یجاهَد  نَّ اللَّ لَنا وَ إ  ب  مْ س  ه  نَّ

ن حْس  معارف بلندی ، هعارفان و فلاسف برای، «مع»و  «فینا» ۀدقت در کلم« نیلَمَعَ الْم 
، آیات سوره توحید و آیات ابتدای سوره حدید، آیاتی چون آیةالکرسیعلاوه به. دارد توحیدی

آیات آخر سوره حشر و آیات آخر سوره فجر و بسیاری از آیات دیگر در صورت مختصر 
نگاه  رساند که قطعا درانسان را به معارفی می، تأمل و تدبر و رجوع به تفاسیر مختلف

 . ری محکوم به هرمسی بودن خواهد بودجاب
اما تحت تأثیر برخی ، یک علم اصیل اسلامی باشد، منافاتی ندارد که عرفان، بنابراین

چنانکه برخی محققین و . باشدها داخل آن شدهجریانات در طول تاریخ باشد یا برخی پیرایه
: 1382آزاد، یکلسونن) ( و نیکلسون 79: 1394نژاد امینی) مستشرقین از جمله ماسنیون
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 . به این مسئله اذعان دارند (115-74: 1392یثربی). ( و همچنین دکتر یثربی56
هرچند ممکن است تا حدودی موجب ، های انحرافی دیگر: مکتب حرّان یا فرقهخامساً 

اما تأثیر این مکتب به حدی نیست که تمام معارف دین را به ، تحریف برخی معارف شود
از آیات متعددی از قرآن و روایات صحیح السند علاوه به. شعاع قرار دهدالاین وسعت تحت

و یا نزدیک به تواتر متعددی از منابع اهل سنت و تشیع هستند که مباحث معنوی و بطونی را 
 . کنندمطرح می

 نظریه فلسفه دینی هرمسی، تأویل. 5

حزم که که ابندر حالی، دانددینی هرمسی می ۀ: جابری تأویل را برخاسته از فلسفاولاً 
( خود در دفاع از اهل 299: 2009جابری)، داندگرایی میجابری وی را نفی کننده باطن
هرچند این . (8: 1ج، مقدمه، 2007ابن حزم) نگاشته است 1تأویل و عدم تکفیر آنان کتابی

؛ کندنمیتأویل را نفی  اما نشان از این دارد که وی مطلقاً ، است کتاب به دست ما نرسیده
به علاوه . های خود اوستفرضها مبتنی بر پیشخوانش جابری از شخصیت، بنابراین

، رشدابن) تأویل را قبول دارد، ای پروژه جابری استرشد که شخصیت اسطورهابن
 (75همان:). انگارد( هرچند جابری تأویل را یک امر سیاسی می 97: 2007جابری

ونَ ف   لَه  یعْلَم  تَأْویوَ ما : آیات قرآن همچون آیه "ثانیاً  خ  اس  ه  وَ الرَّ لاَّ اللَّ لْم یإ  -آل) الْع 

ما لَمْ 7عمران: وا ب 
ب  ا یحی(" و آیه "بَلْ کَذَّ ه  وَ لَمَّ لْم  ع  وا ب 

مْ تَأْویط  ه  هیأْت   53( و آیه 39یونس ) "ل 
بلکه ، سوره اعراف تصریح دارد که قرآن دارای تأویل است و همچنین روایات مستفیض

( جایی برای اشکال ظاهرگرایانی 78ص: ، 89رک بحار الأنوار ج)، متواتر بطن داشتن قرآن

                                                      
)رک تذکرة الذهبي . کتاب الصادع و الرادع في الرد علی من کفّر أهل التأویل من فرق المسلمین و الرد علی من قال بالتقلید. 1

 . و السیر: الرد علی من کفّر المتأولین من المسلمین في مجلد(، 3٦5:1لنفح و ا، 143:1/1و الذخیرة  1152:3
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 . گذاردچون جابری باقی نمی
پر از امور متناقض ، دین، به ظهر و بطن داشتن برای قرآن یاعتقادبی: در صورت ثالثاً 

این ، بر همین مبنا در عرفان اسلامی. خواهد بود که خود جابری به این امر معتقد نیست
های زیرین معانی آیات روایات بطونی را توضیح داده و عرفا با کشف و شهود خود به لایه

 . اندرسیده
م از باب جری و تطبیق مصداقی السلاتفسیر برخی آیات به اهل بیت علیهم علاوهبه

( یعنی هر 66: 1ج، 1374رک طباطبایی)؛ چنانکه علامه طباطبایی این بیان را دارند، تاس
تواند بر مصادیق متعدد تطبیق داده شود که یکی از می، آیه به جهت کلی بودن مضمون آن

مانع تفاسیر و ، این تطبیقات، بنابراین؛ باشدالسلام میاین مصادیق اهل بیت علیهم
 . نخواهد بود توضیحات مفسرین دیگر

 الله آدم علی صورتههرمسی و جعلی بودن حدیث خلق. 6

اول باید گفت که این روایت در منابع اهل سنت در مسانید متعدد و از  ۀدر مرحل: اولاً 
 (167: 4ج، 1422مظفر نجفی). جمله صحیح مسلم و مسند احمد نقل شده است

توحید ، از جمله در کافی عیون اخبار الرضا همچنین این عبارت در منابع مختلف تشیع
، بنابراین (11: 4ج، 1403محمدباقر ،رک مجلسی). احتجاج طبرسی آمده است، صدوق

 . است روایت مستفیض با اسناد معتبر، این روایت، در مجامع روایی اهل سنت و تشیع

چنانکه علامه مجلسی ، به انسان نیز نزد تشیع قائل دارد : ارجاع ضمیر "صورته"ثانیاً 
ند برگردد با اگر مرجع ضمیر به خداو؛ ( بنابراین14: 4ج، 1403مجلسی). بدان اشاره دارد

توضیح اینکه مراد از . آیدنمی تجسم خداوند یا دوخدایی لازم، تفسیر برخی عارفان و علما
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، اندچنانکه در تفسیر این عبارت بیان کردهبلکه ؛ صورت در اینجا صورت جسمانی نیست
 و صفات خق کرده داوند انسان را براساس این اسمااسما و صفات الهی است که خ، مراد

روزبهان بقلی روایت خلق الله آدم علی صورته را در حق محبین دانسته که الهی و  .است
 بقلی شیرازی). است حقانی شده و صفات کمالی حق تعالی در آنها به فعلیت رسیده

فرماید: کل بندی این روایت میپناه در جمع( استاد یزدان303: 2وج178: 1ج، 2008
بوده و  تعالیعالم جلوه حق حق، نابروحدت وجودب چراکه؛ تعالی استعالم صورت حق

تواند الهی است به نحو تمام و کمال می یانسان با توجه به اینکه مظهر جامع تمام اسما
شده بر صورت حق بوده و توان گفت انسان آفریدهای که میبه گونه، تعالی باشدصورت حق

از طرف دیگر اهل . دهدز میدر وجود مظهر انسانی برو، تعالی خود را به تمامیحق
الهی  یاند و انسان برابر با اسماالهی دانسته یمراد از صورت خداوند را اسما، معرفت

، درنتیجه چون همه اسما در تعین ثانی در اسم جامع الله جمع شده. است شدهخلق
و از آنجا که اسم جامع  الله وصفی( نیست) تعالی چیزی جز اسم جامع اللهصورت حق

سازد پس انسان گر میکامل خود را جلوهطور به لله تنها در حضرت انسان کامل است کها
: 1391پناهیزدان). است تعالی یعنی اسم جامع الله خلق شدهمطابق باصورت حق، کامل
 (204: 1423و جندی 1370:3یو رك جام 3: 1370یابن عربو رک  600

 ها(سوء فهم) های شناختیب: نقصان

 اری سراسر عالم توسط عارفشر انگ. 1

آنها عالم را به  چراکه؛ ستاساس به آنهایک اتهام بی، شر دانستن عالم از طرف عرفا
دهند جهت انتساب آن به خداوند خیر محض دانسته و اگر شرور را به عالم ماده نسبت می
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ی هالم توسط برخی انسانبه جهت تزاحمات عالم ماده و جولان نفس انسانی در این عا
خیر است و شر امر عدمی است و شربودن عالم ماده به جهت ، عالم وجود. ستدنیاگرا

؛ (436: 1394عبودیت، مطهری). کندکه ایجاد می است هاییهمین تزاحمات و عدم
خط و خال انگاشته شده ناظر به دنیایی عجوزه هزار داماد و مار خوش، اگر دنیا، بنابراین

پلی برای رسیدن به آخرت و ، ت و الا همین دنیا برای مومنیناست که در راستای آخرت نیس
و رک  66و65: 1379شیروانی، یبحران). است بهشت و یک نعمت شمارده شده

 (351-349: 1378نراقی

 ولایت و اسقاط تکالیف شرعیه . 2

آزادی از مشقت مجاهدت را یکی از ، جابری با استناد به یکی از بیانات هجویری
ها و و تمام شناخت یت دانسته که آنها از قید مقامات و تغییر احوال رها شدههای ولاویژگی

 کالیف شرعیه از دوش آنها برداشتهمدرکات را با قلب خود دریافت کرده و با این آزادی ت
 (460-454: 2001جابری). است شده

مقامات عرفانی ناشی شده و عبارت  سبت بهدرک وی نبود این حرف جابری از 
؛ (313: 1375هجویری) اسقاط تکالیف شرعیه از شخص ندارد یری هیچ دلالتی برهجو
کلی خارج طور به که سالک از نفسانیت خود استتنها ناظر به مقام بقاء بعد الفناء بلکه 

وی را از خود ، شده و عبودیت را در عبادت خداوند دانسته و شوق و لذت تکلم با خداوند
 . کندخود میبی

هیچ عارفی قائل به اسقاط ، های انحرافیلی درتصوف به جز برخی فرقهک طوربه 
 اش فراوانی کلمات عرفانی عرفا در توضیحو نشانهیست مکلف ن ۀتکالیف شرعی از عهد

همین ، اهل عرفان قائلند در بالاترین مقامات معنوی. مقامات مصلین و شرح آن است
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، رواز این؛ کندضرت حق متصل میعبادات ظاهری شرعی است که عارف واصل را به ح
، باشداخلاق جابری که به بیان او نتیجه اخلاق فنا و اسقاط تکالیف شرعیه می یادعای فنا

 . اساس استادعایی پوچ و بی

 حلول خداوند در صوفی در حالت شطح. 3

: شطح یک حالت روحی است که گاهی با غلبه احکام عالم ملکوت و احکام فنا اولاً 
عالم از جمله  یهمه اشیا، در چنین حالتی سالک. شودبرای او ایجاد می، سالکدر قلب 

رسد که حق تعالی در همه اشیا تجلی خودش را به خودی خود فانی دیده و به این شهود می
؛ تجلی حق تعالی به معنای حلول حق تعالی در آنها یا اتحاد با آنها نیست. کرده است

اند و ت حال و محل و دو امر مستقل که با هم متحد شدهغیری، در حلول و اتحاد چراکه
و ما به دو امر جدا از هم نیازمندیم که در  مطرح است، هرکدام مصداق بالذات وجود باشند

وحدت وجود تنها وجود  ۀنظری اما بنابر. شوندفرایند حلول یا اتحاد با یکدیگر ترکیب می
شود تا بحث حلول و غیری تصور نمی وجود خداوند است و در مقابل آن، مطلق حقیقی

عرضی  صورتبهماسوای حق مصداق بالذات عدم است و تنها ، درحقیقت. اتحاد پیش آید
 (242: 1391پناهیزدان). شودبه وجود متصف می

ماندن رعونت و نفسانیت در انسان : شطح گفتن سالک به جهت عدم مراقبه و باقیثالثاً 
شیخ اکبر در . گیردبرای انسان صورت می، لت غافل استاست که در حالتی که از آن حا

نفسانیت و توجه به ) استشمام ادعا و رعونت، تعریف شطح آن را گفتاری دانسته که از آن
. افتدشود و در کسانی که اهل مراقبه شدیدند به ندرت اتفاق میخود( استشمام می

برای سالک است که برای ( نتیجه اینکه شطح یک نقص 133: 2ج، تابی، الدینمحی)
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فنا و رسیدن به مرحله  ۀپس از گذراندن مرحل، بنابراین؛ آیدپیش نمی، بسیاری از اهل مراقبه
 یصریق)، کنندمیچنانکه مرحوم آشتیانی بیان، بقاء بعد الفناء و مرحله صحو بعد المحو

د و دستگیری گسترش توحی دنبالبه( سالک به کثرات برگشته و 25، مقدمه آشتیانی، 1375
این پیشرفت توحیدی با . و هدایت مردم و ارتقا و پیشرفت معنوی وتوحیدی بشریت است

الهی  یچنانکه انبیا، پیشرفت مادی و تأمین مایحتاج و ضروریات دنیوی بشر منافات ندارد
حتی بلکه ، در کنار هدایت باطنی به تأمین ضروریات و مایحتاج زندگی خود و اطرافیان

کشور مصر و مردم اطراف ، چنانکه حضرت یوسف با سیلوسازی، پرداختندمیکشور خود 
 (55یوسف:). را از خطر قحطی و خشکسالی نجات داد

مشکل افرادی همچون جابری این است که حقیقت عرفان را در سطح شطح و سکر 
فاحشی  دیده و به مراحل کمال نهایی عرفان اعتنا نکرده یا آن را درک نکرده و دچار اشتباهات

 . اندشده

 های اجتماعیگرایش معرفت عرفانی بر آخرت و ناتوانی آن از تولید حرکت. 4

دنیا ، اهل عرفانبلکه ؛ یست: اینکه عرفان تنها به دنبال آخرت باشد امر صحیحی ناولاً 
؛ ندناز آن استفاده کدر حد ضرورت  کنند که بایدمیرا پلی برای رسیدن به آخرت قلمداد 

نگاه آنها به دنیا نگاه استقلالی نبوده ، ( بنابراین43-40: 1370انصاری، همدانی، باباطاهر)
انجام داده و هر امر مباح ، و هرچه در راستای توحید و رضایت الهی و سعادت اخروی بوده

 . کنندو غیر شرعی که در راستای این هدف نباشد را ترک می
ن ایا یا خانقاه برای سالکان به ایی زوگیرهای عرفانی با شکل: در برخی سلسلهثانیاً 

های در سلسله. سیر خود را به نهایت برسانند، های دنیاییبود که آنها بدون دغدغه جهت
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های عرفانی مکتب نجف و مکتب عرفانی قم با تشکیل جلسات دیگر نیز مانند سلسله
ما همین ا. پرداختندگیری و تعلیم و حل مشکلات سلوکی شاگردان میخصوصی به پی

تأثیرات سیاسی و اجتماعی فراوانی در طول تاریخ بر ، های تشکیلاتی ابتداییسیستم
ه های سیاسی و اجتماعی و بهدایت حرکت یگاه، ها داشته و رهبران معنویحکومت

، روزبهانی)، توان به قیام سربداراناند که میگرفته عهدهخصوص در جوامع شیعه را به
های اجتماعی و دفاع و مقابله دیل زوایا به پایگاهی برای حرکت( تب75: 1397محمدرضا 

شرکت برخی ، با ظالمان و همچنین تبلیغ برای اسلام در برخی موارد از جمله شمال آفریقا
( در جنگ منصوره 656م  ) همچون شرکت ابوالحسن شاذلی، های حماسیعرفا در حرکت

انجام کارها با مراقبات توحیدی و  ها وهمچنین فتوت نامه، بر ضد استعمار فرانسه
( نمونه 392: 1430حمدی زقزوق). اشاره کرد( 2: 1390مرتضی، فرهادی) جوانمردی

یعنی سید جمال ، اشدیگر شخصیت عرفانی ملاحسینقلی همدانی و سه شاگرد سلوکی
اسدآبادی و سید سعیدحبوبی و سید عبدالحسین لاری هر سه حاصل عظمت اندیشه 

به تحول و حرکت در ، رفانی سیاسی ملاحسنقلی بوده و با اشارات روحانی ویتلفیقی ع
: 1382میرشریفی) سید عبدالحسین لاری نهضت لارستان. اندعرصه سیاست اقدام کرده

رهبری  (14: 1422جبوری) سید سعید حبوبی قیام مردم ناصریه را در برابر انگلیس، (131
افزاری در مقابل استعمار غرب با تربیت ب نرمکرده وسید جمال الدین اسدآبادی انقلا

مجله تاریخ و فرهنگ ). شاگردان و آغاز بیداری اسلامی در جهان اسلام را به راه انداخت
( حرکت انقلاب اسلامی توسط امام خمینی و حرکت معرفتی علامه 100: 1370معاصر 

یط برای زندگی طباطبایی در پاسخ به شبهات غرب به دین و همچنین فراهم کردن شرا
اسلامی در زیر سایه حکومت اسلامی از نمودهای اجتماعی عرفان اسلامی است که بیان 
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 . کندجابری را به طور کامل منتفی می

 گیریو نتیجهبندی جمع
عقل عربی خود را مطرح کرده و با این مبنا  ۀپروژ، جابری با الهام از اندیشمندان غربی

به بررسی معرفت عرفانی پرداخته و دو نتیجه کلی ، ستکه معرفت برخاسته از فرهنگ ا
ای و سوبژکتیو است و دوم اینکه مانع اول اینکه عرفان غیر اصیل و امری افسانه. گیردمی

 آن را نامعقول دینی در برابر معقول دینی عربی معرفی، بنابراین؛ پیشرفت و توسعه است
، ن این حوزه از جمله ماسینیون و نیکلسونحال اینکه به اعتراف مستشرقین و محققی. کندمی

دیدگاه علاوه به. برخاسته از روح اسلام است، عرفان اسلامی اصیل بوده و نظام معرفتی آن
که ماهیت آنحال ، گرایان نزدیک استجابری نسبت به معرفت عرفانی به دیدگاه ساخت

مستقل از بلکه  ؛نیست فرضهمان علم حضوری است که مبتنی بر پیش، تجربه عرفانی
؛ کندبه این معرفت دست پیدا می، فاعل شناسا بوده که با اتصال به حقیقت معرفت عرفانی

معرفتی عینی و دارای مراتب مختلف است که براساس مراتب ، معرفت عرفانی، بنابراین
تأویل و شطح و مباحث پیرامونی آن در ، بطون و ظهور، درنتیجه. شودگر متفاوت میتجربه

های اجتماعی معرفت عرفانی با حرکتبودن مانع پیشرفتعلاوه به. گرددجا توجیه میاین
، معرفت عرفانی، بنابراین؛ شودمینقض... قیام انقلاب اسلامی و، همچون قیام سربداران
معرفتی عینی و دارای آثار عینی بوده و نه تنها مانع پیشرفت و بلکه ؛ معرفتی سوبژکتیو نبوده

دارای ظرفیتی است که هم سعادت دنیوی و هم اخروی را برای انسان بلکه  ؛توسعه نیست
 . فراهم کند
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