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Abstract
Stages of spiritual journeying have been the focus of attention in various mystical perspectives. 
Some contemporary scholars have also referred to these stages using various terms. This 
research employs the descriptive-analytic method to examine Ali Safaee Haeri’s account of the 
stages of spiritual wayfaring. It delineates a coherent chain of the stages of spiritual journeying 
based on his works and considers their corresponding elements within mystical doctrines. 
This study demonstrates that, according to Safaee, the stages of spiritual wayfaring begin 
with knowledge grounded in remembrance, contemplation, and reasoning, which facilitate 
the individual’s inner emancipation from habits and biases, leading to the blossoming of love 
and faith in one’s heart. Love and faith subsequently translate into action, manifested in three 
dimensions: remembrance of God, obedience to God, and gratitude toward God. Finally, the 
wayfarer should cultivate humility by navigating through afflictions (ibtilāʾ), helplessness 
(iḍṭirār), and seeking recourse (iʿtiṣām). Each of these stages aligns with the teachings of 
practical mysticism, illustrating that Safaee’s perspective on spiritual wayfaring harmonizes 
with the teachings of practical mysticism and offers significant explanatory power.
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چکیده
مراحـل سـلوک معنـوی همـواره در نگرش‌هـای عرفانـی مختلـف مـورد توجـه بـوده اسـت. در نـگاه برخی 
صاحب‌نظران معاصر نیز به این مراحل با تعبیرهای مختلف اشاره شده است. در این پژوهش با روش 
توصیفی - تحلیلی به دیدگاه علی صفایی حائری درباره مراحل سـلوک معنوی پرداخته شـده اسـت و 
ضمن استخراج سلسله‌ای منسجم از مراحل سلوک معنوی بر اساس آثار وی، عناصر متناظر با اجزای آن 
در آموزه‌های عرفانی مورد توجه قرار گرفته است. این بررسی نشان می‌دهد مراحل سلوک در نگاه صفایی، 
با شـناختی که از تذکر، تفکر و تعقل بیرون می‌آید شـروع می‌شـود و زمینه آزادی درونی فرد را از عادت‌ها 
و تعصب‌ها فراهم می‌کند تا بر اساس آن، عشق و ایمان در قلب فرد شکوفا شود. این عشق و ایمان به 
عمل می‌انجامد و در سه بُعد ذکر، اطاعت و شکر خود را نشان می‌دهد. سرانجام سالک باید اخبات را 
با عبور از مسیر ابتلا، اضطرار و اعتصام در خویش محقق کند. هر کدام از مراحل این سیر با آموزه‌های 
عرفان عملی هماهنگ است و نشان می‌دهد که نگرش صفایی به سلوک معنوی، همراهی‌های متعدد 

و ظرفیت‌های تبیینی زیادی را در نسبت با آموزه‌های عرفان عملی دارد.
کلیدواژه‌ها: عرفان عملی، سلوک معنوی، آموزه‌های عرفان، علی صفایی حائری، عین صاد.
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مقدهم

در بیشـتر نظام‌هـای عرفانـی در دین‌هـای مختلـف، برنامـه سـلوکی اهمیـت دارد و در متـون 

مربـوط مطالـب بسـیاری دربـاره چگونگـی طـی مسـیر بـه سـوی اهـداف بیـان شـده اسـت کـه 

شمارش مراحلی برای سلوک عرفانی از جمله این مطالب است. در عرفان اسلامی، طرح‌های 

مختلفی در این‌باره وجود دارد؛ از مرحله‌بندی اسفار اربعه و مراحل هفت‌گانه عطار و مقامات 

هفده‌تایی سرّاج طوسی و بیست‌وپنج‌تایی کلاباذی گرفته تا مراتب صدگانه خواجه عبدالله 

انصاری و هزارمرحله‌ای روزبهان بقلی. نکته مهم اینکه عارفان نیز دل‌سپردن به این راه را بدون 

گاهی کافی از چگونگی آن، مخاطره‌آمیز می‌دانند و بر سالک واجب می‌دانند قبل  داشتن آ

گاهی داشته باشد و به شناخت »طریق«، قبل از سلوک دست یافته  از عمل به آفت‌های آن آ

باشـد )محاسـبی، 1428: ص 48(. اهل معرفت اگرچه از قله‌ها سـخن گفته‌اند، از راه رسـیدن 

بـه آنهـا نیـز غافـل نبوده‌انـد و اتفاقـاً درباره پیچ‌وخم‌های حرکـت و آفت‌هـا و آداب آن، گنجینه 

پرباری از توصیف‌ها و توصیه‌های عملی بر جای گذاشته‌اند؛ هرچند به تعبیر خود ایشان، 

دامنه سخن در روش‌ها و برنامه‌ها و کیفیت این راه بسیار وسیع است و »اهل سلوک را چندان 

مقامـات و روش اسـت كـه ممكـن نبـود بـا حصـر و عـدّ آوردن« )همدانـی، 1341: ص 351(. در 

، برنامه‌های سـلوکی برای زیسـت معنوی افراد با تعبیرهای  ادبیات متفکران و عارفان معاصر

مختلفی مورد اشاره قرار گرفته است. یکی از این متفکران که با وجود نفوذ اجتماعی آثارش، 

دیدگاه او کمتر بررسی شده است، علی صفایی حائری است. دیدگاه وی درباره برنامه مسئله 

سـلوک معنـوی بـا ایـن عنـوان و بـه ‌طور منسـجم در جایـی از آثار او نیامـده اسـت و دریافت آن 

مسـتلزم بررسـی مجموعه‌ای از گفته‌های او و بیرون‌کشـیدن منظومه‌ای منسـجم از مفاهیم و 

مسائل است. افزون بر این، مقایسه این دیدگاه با سنت عرفانی و گفتارهای عارفان مسلمان به 

روشن‌ترشدن اصل آن و نیز تمایزها و اشتراک‌های این دو دیدگاه کمک می‌کند. این پژوهش 

با همین هدف انجام شده است.
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بررسی دیدگاه صفایی درباره سلوک معنوی، فاقد پیشینه پژوهشی مستقیم است. برخی از 

مقالاتی که به بررسی اندیشه‌های او پرداخته‌اند، بر دیدگاه تربیت تمرکز دارند؛ مانند »مبانی 

انسان‌شـناختی در اندیشـه‌های علـی صفایـی حائـری و اصـول تربیتـی ناظـر بـر آن« نوشـته 

محمدرضـا شـرفی و دیگـران. مهم‌تریـن اثـری که کوشـیده اسـت نمایی کلی از اندیشـه علی 

صفایی حائری را در آینه آثار او ارائه دهد، »اندیشه‌های پنهان، نگرش سیستمی به حیات 

معنوی انسان« نوشتۀ علاءالدین اسکندری است. البته این کتاب از دو جهت با آنچه در 

این پژوهش دنبال می‌کنیم، تفاوت دارد؛ نخست اینکه حیات معنوی مورد اشاره در آن، در 

برابر »سلوک معنوی« با تعریف و ویژگی‌هایی که اینجا در نظر داریم، متمایز و ناظر به جریان 

کلی زندگی انسـان اسـت؛ دوم اینکه نوع بررسـی نویسـنده با وجود اتکا و ارجاع به آرای علی 

صفایـی حائـری، درصـدد شناسـایی ایـن دیـدگاه در جایـگاه یـک طرح منسـجم و بازخوانی 

کـش بـه مقایسـه تطبیقـی  اجـزاء و ابعـاد آن نیسـت. سـیدمجید سـلمان‌پناه در رنـدان بلا

اندیشـه‌های عرفانـی علـی صفایـی حائـری و حافـظ پرداختـه اسـت کـه بر خالف توقعی که 

از عنوان برمی‌آید و نگرش عرفانی حافظ را تداعی می‌کند، تنها توضیح خلاصه‌گویی‌های 

. برخی از شاگردان وی نیز در آثاری  »حافظ« با گسترده‌گویی‌های »صفایی« است و نه بیشتر

پراکنـده بـه شـرح برخـی کتاب‌هـای وی پرداخته‌اند که البته دارای روش پژوهشـی مصطلح 

نبوده‌اند. بنابرین پژوهش پیش‌رو نخستین تلاش روشمند برای پرداختن به دیدگاه مرحوم 

علـی صفایـی حائـری دربـاره سـلوک معنـوی اسـت. البتـه تلاش‌هـای مشـابهی دربـارۀ برخی 

عارفان معاصر انجام شده است؛ از جمله مقاله »معنویت برای کودکان در عرفان اسلامی با 

تکیه بر دیدگاه آیت‌الله شاه‌آبادی و امام خمینی«، مقاله »منازل و مقامات سالکان در نظریۀ 

سلوکی امام خمینی« و مقاله »شیوه‌های سلوک در عرفان شیعی«.

، دو هدف اصلی یعنی استخراج نظامی منسجم بر اساس آرای صفایی  در پژوهش حاضر

حائـری دربـارۀ مراحـل سـلوک معنـوی و مقایسـه اجـزای این طرح بـا آموزه‌هـای عرفان عملی، 
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از ایـن طریـق دنبـال شـده اسـت کـه ابتـدا تلاش می‌شـود با بررسـی اقوال صفایـی و با تکیه بر 

روابطـی کـه بیـن پدیده‌هـای مطـرح وجود دارد، در طرحی پیشـنهادی نظر ایشـان بازگو شـود، 

سپس در تناظر با اجزای طرح مذکور آرا و اقوال عارفان ذکر شود تا درنهایت نسبت هم‌گرایی 

یا تمایز بین آنها آشـکار گردد. بنابراین ازآنجاکه تمرکز اصلی بر فهم منسـجم و سـاختارمند 

دیدگاه صفایی بوده است و به تبع آن به ‌سراغ عرفان عملی رفته‌ایم، از ذکر مفصل و جداگانه 

دستگاه عرفان عملی و مراحل و عناصر آن به‌ویژه با نظر به اختلاف‌ها و مناقشات جاری 

در آن خودداری می‌شود. باید توجه داشت مقایسه کامل این دو دیدگاه نیازمند دو فعالیت 

اسـت؛ اول: پرداختـن بـه همـه اجـزای دیگر سـلوک معنوی از قبیل اهداف و مبانـی آن؛ دوم: 

مقایسـه بیـن دو برنامـه بـه‌ طـور کلـی و نه فقط عناصر و اجـزای آن، که این هـر دو از فرصت و 

یت این مقاله خارج است. مأمور

1.ولس لحارم کونعم ید زا یداگه صفایی

چه برنامه سلوکی منسجمی را می‌توان از دیدگاه صفایی در این‌‌باره بیرون کشید و ارائه کرد؟ 

و نسبت اجزای این طرح با عناصر عرفان عملی چیست؟ برای پاسخ به پرسش نخست، 

توجه به این نکته ضروری اسـت که صفایی روش‌ها، برنامه‌ها، سلسـله مراحل و نظام‌های 

متعـددی را در مناسـبت‌ها و عنوان‌هـای متفـاوت بیـان کـرده اسـت کـه بـه ‌نظـر می‌رسـد هـر 

کدام می‌توانند طرحی ثابت دانسـته شـوند که مراحل سـلوک معنوی را بازگو می‌کنند؛ برای 

مثال ایمان و اسلام و احسان و اخبات مراحل پیش‌روی انسان‌اند )صفایی، 1389 ب: ص 

گاهی، آزادی، تفکر و تذکر قرار دارند و مراحل نظام  25(. در چهار مرحلۀ حرکت، به ترتیب آ

اخلاقی اسلام، با تفصیل بیشتر از تفكر و شناخت شروع می‌شوند و به عشق و ایمان، تقوا 

و عمل، آزادی و زهد، رضا و شکر و صبر می‌رسند و چگونه ساخته‌شدن »انسان« را نشان 

، تدبر و توجه و تمركزها غذای فکر را  می‌دهند )صفایی، 1386 الف: ص 69(. از سوی دیگر
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می‌سازند و فکر شناختی را پدید می‌آورد که غذای عقل است. عقل با سنجش و مقایسه، 

غذای دل را می‌رویاند که عشق و احساس است و با اطاعتی که به دنبال دارد، غذای روح 

را فراهـم می‌کنـد کـه نزدیک‌شـدن بـه حـق اسـت )قـرب( )صفایـی، 1384: ص 83(. در روش 

تربیتی، ضرورت آزادی به عشق و سپس شناخت رهنمون می‌شود. در جای دیگر وقتی به 

سـلوک می‌نگریم، باز هم گام نخسـت معرفت حقیقت اسـت و سـپس‏ عشـق‏ و عمل‏ و بعد 

بال و عجـز در كنـار هـم قـرار می‌گیرنـد و معرفـت را و از آنجـا عبودیـت را‏ و درنتیجـه یقیـن را و 

سـرانجام شـهودی را رقم می‌زنند كه در تسـلیم و تفویض محض نمایان می‌شـود )صفایی، 

1385 ب: ص 76(. شبیه همین مسیر در نقد نظام‌های عرفانی دیگر ترسیم می‌شود که باید 

مورد توجه قرار گیرد: »ما خواستار عرفانى هستیم كه انسان را به شناخت‏هایى از خویش و از 

هسـتى و از نقش خود در هسـتى و از راه عظیم خویش برسـاند. و همراه این شـناخت‏ها، در 

او احساس‏ها و عشق‏ها و عقیده‏ها را برویاند و بر پایۀ این شناخت و عشق، او را بسازد و بار 

نظام‏ها و احكام را بر دوش او بگذارد. و او را نه‌تنها به عشق و آزادى و قدرت، كه به عزت و 

عبودیت - آزادى از آزادى - و ایمان برساند« )صفایی، 1381: ج 1، ص 108(.

چنان‌کـه مشـخص اسـت، از آثـار صفایـی چارچوب‌هـای متفاوتـی را می‌تـوان نزدیـک بـه 

مراحل حرکت معنوی بیرون کشید که البته با وجود تفاوت‌ها، از یک ساختار مشابه پیروی 

می‌کنند؛ اما نمی‌توان هیچ‌کدام از آنها را به‌تنهایی جامع همه مراحل و مسائل آنها دانست. 

برخی از این مرحله‌بندی‌ها را می‌توان در دل الگوی دیگری گنجاند، ضمن اینکه با توجه به 

اشتراک‌های لفظی و معنوی و نیز ظرافت‌های پنهان در برخی مراحل، می‌توان تفاوت‌ها و 

، در جستجوی سلسله‌ای از مراحل  تناقض‌های ظاهری را از میان برداشت. در این نوشتار

منسجم که روش و »برنامه معنویت« را سامان دهد، تلاش می‌شود به‌ویژه با توجه به »گام‌های 

عبودیت«1 )نک: صفایی، 1385 د(، الگویی ترسیم کرد که همه مراحل و لوازم حرکت معنوی 

را تا اندازه ممکن توضیح دهد. درباره منطق این ساختار باید یادآور شد سلسله این مراتب 
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بر اساس ضرورتی شکل گرفته است که در هر مرحله وجود دارد و صفایی به آن اشاره کرده 

است؛ به این ترتیب که رسیدن به اهداف نهایی، اعتصام و استعانت را می‌طلبد و این به 

عجز نیاز دارد و عجز بلا را ضروری می‌سازد و رسیدن به این مرحله نیازمند درک عبادت و 

اطاعت در عمل است و این جز با عشق و ایمان حاصل نمی‌شود و از اینجا تزکیه درونی و 

قبل از آن شناخت، ضرورت می‌یابد )صفایی، 1385 د: ص 88(. 

آنچه بیان شـد، توصیف منطق و چرایی سـاختار پنج‌گانه در مراحل سـلوک اسـت و از این 

پـس بـه توصیـف ایـن برنامـه خواهیم پرداخت. چنان‌کـه خواهد آمد، صفایی بـرای هر کدام 

از این مراحل نیز اجزائی را بیان می‌کند که می‌توانند به‌مثابه فرایند درونی این برنامه در نظر 

گرفته شوند؛ به این معنا که چگونگی تحقق برنامه سلوکی را در سطحی ملموس‌تر و جزئی‌تر 

تشریح می‌کنند. بر اساس منطق ذکرشده، مراحل سلوک معنوی در منظر صفایی به ترتیب 

شامل شناخت، آزادی، عشق و ایمان، عمل و اخبات می‌شوند. ضمن بیان هر کدام از این 

مراحل، در هر بحث به آموزه‌های عرفانی مرتبط با آن اشاره خواهیم کرد.

1-1. شانخت 

گاهـی آغـاز می‌شـود )صفایـی، 1385 ج: ص  در نـگاه صفایـی، برنامـه »سـلوک معنـوی« از آ

109(. او معتقـد اسـت بـه جـای شـور و عشـق و احسـاس بایـد بـه فكـر و شـعور و سـنجش و 

مقایسـه تکیـه کـرد کـه شـناخت انسـان را رقـم می‌زننـد تـا بـه بحران‌هـای درونی گرفتار نشـویم 

)صفایـی، 1385 د: ص 10(. مهم‌تریـن هـدف در ایـن شـناخت، شـناخت معبـود و محبوب 

برتـر اسـت تـا بـه ایـن وسـیله انسـان بـه سـوی آن حرکـت کنـد )صفایـی، 1385 ج: ص 260(؛ 

اما برای این شـناخت نهایی، انسـان به شـناخت خویش نیاز دارد )صفایی، 1385 ج: ص 

257(. وقتی این شناخت‌ها در سطح مطلوبی شکل گرفت، سلوک انسان آغاز می‌شود.

می‌توانـد  نیـز  عرفانـی  سـنت  در  می‌زنـد،  رقـم  را  حرکـت  صفایـی  نـگاه  در  کـه  شـناختی 
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سرچشمه حرکت دانسته شود. در رجوع به متون عرفانی برخی مانند ابوحفص سهروردی 

و ابونصر سـراج مقامات را از توبه آغاز کرده‌اند و پیداسـت که در کیفیت توبه، گذرکردن 

ی است و بدون حداقلی در شناخت نمی‌توان به توبه و حرکت  از مرحله شناخت ضرور

گرچه صفایی »توبه« را یکی از گام‌های حرکت بیان نکرده است،  امید داشت؛ از این‌رو ا

کیـد او بـر شـناخت و اجـزای آن، درحقیقـت مقدمـه‌ای اسـت کـه انگیـزه و آمادگی توبه  تأ

ی( بر توبه در دسـتگاه  را در فـرد ایجـاد می‌کنـد و بـه نظـر می‌رسـد مقدم‌شـدن یقظه )بیدار

ی، 1417: ص 36( نیـز بـه همیـن دلیـل و بـا توجـه بـه  ی )انصـار خواجـه عبـدالله انصـار

گاهی اولیه باشد.  اهمیت آ

برای مقایسـه دقیق‌تر دیدگاه صفایی با آموزه‌های عرفان عملی، باید اشـاره کرد شـناخت 

ی در سـه مرحلـه اصلـی خلاصـه می‌شـود: تزکیه، تفکر و تعقـل. تزکیه به معنای  در نـگاه و

آزادی از عادت‏هـا، تقلیدهـا، منافـع، غریزه‏هـا و تعصب‏هایی اسـت کـه قطب‌نمای تفکر 

ی‌ها و نه به  انسان را تحت تأثیر قرار می‌دهند و نتیجه شناخت را به سمت همین گرفتار

سوی »حق« سوق می‌دهند )صفایی، 1386 الف: ص 74(. به نظر می‌رسد عین‌ - صاد 

»خلوت« را نیز به همین دلیل نخستین گام در مسیر عبودیت می‌داند که شرایط را برای 

آزادی از شلوغی‌های مزاحم فراهم می‌کند. البته این خلوت به معنای انزوا نیست و حتى 

در جمـع م‏ىتـوان آن را فراهـم کـرد )صفایـی، 1385 د: ص 29(. در مقـام مقایسـه، خلوتـی 

را کـه صوفیـه اراده می‌کننـد نیـز بایـد زمینـه‌ای بـرای همیـن آزادی اولیـه دانسـت؛ چنان‌که 

« دانسـته‌اند )ترمـذی، 1422: ص  خلاصـه و مقصـود اصلـی از »خلـوت« را »کنتـرل خواطـر

ی از مواطن )قشـیری، 1374:  472( و عزلـت را کناره‌گیـری از ویژگی‌هـای مذمـوم و نـه دور

ص 184(. تفکـر مرحلـه دوم در شـناخت اسـت کـه بـا آن مـواد خامـی سـامان می‌گیرند که 

در ذهـن جمـع شـده‌اند )صفایـی، 1386 الـف: ص 15(‏. برخـی عارفـان تفکـر را نخسـتین 
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چیزی دانسته‌اند که عارف به آن نیاز دارد )خرگوشی، 1427: ص 82(. تفکر برای عارفان 

مسـلمان مهـم بـوده اسـت و حتـی دربـاره آن بـه عنـوان یـک فراینـد، سـخن گفته‌انـد و بـه 

پیچیدگی‌هـای آن به‌ویـژه در ارتبـاط بـا مفاهیـم دیگـر کمابیـش اشـاره کرده‌انـد.2 در تناظر 

با آنچه در بیان صفایی می‌بینیم، در کلام عارفان نیز »چرایی زندگی« یکی از چیزهایی 

اسـت کـه بایـد دربـاره آن تفکـر کـرد )محاسـبی، 1420: ص 63(. در مرحلـه سـوم، عقـل بـا 

ابزار مقایسـه و سـنجش بر »کجا« رفتن و »چگونه« رفتن نظارت می‌کند )صفایی، 1381: 

ج 5، ص 137؛ صفایـی، 1386 الـف: ص 69(. البتـه در  ج ‏1، ص 24؛ صفایـی، 1381: 

یـح بـا آنچـه  بیـان صوفیـه، مفهـوم عقـل کاربردهایـی دارد کـه هیچ‌کـدام دسـت‌کم بـه تصر

گر از ظاهر واژگان دسـت بکشـیم،  صفایـی دربـاره عقـل می‌گویـد، یکسـان نیسـتند؛3 امـا ا

نشـانه‌هایی از قـوه سـنجش و نظـارت را در ادبیـات صوفیـه می‌یابیـم؛ از جملـه درباره این 

فِلِینَ« 
ْ

حِبُّ ال
ُ
ی کرد »لا أ ع( که بعد از مشاهده افول ستارگان بر زبان جار سخن ابراهیم )

یـد کـه  )انعـام: 76(، گفته‌انـد دلالـت می‌کنـد بـر اینکـه چیـزی را بایـد بـه عنـوان معبـود برگز

دیدنـش و دانسـتنش همیشـگی باشـد و هرگـز از بیـن نـرود )اصبهانـی، ]بی‌تـا[: ج ‏10، ص 

ع( بـه زبـان آورد، درحقیقت مقایسـه‌ای میان معبودهایی اسـت که  265(. آنچـه ابراهیـم )

ی اسـت کـه صفایـی بـه  به‌هرحـال عـده‌ای را بـه خـود مشـغول داشـته‌اند و ایـن همـان کار

قـوه »عقـل« نسـبت می‌دهـد )صفایـی، 1381: ج ‏1، ص 23(. جالب‌تـر نکتـه‌ای اسـت کـه 

در نـگاه صفایـی نقـش کلیـدی دارد و ابن‌عربـی بـه آن توجـه می‌کند؛ یعنی مقایسـه‌ای که 

ع( بر اساس جایگاه بلند انسان انجام داده است؛ درنتیجه عزت نفس و بزرگی  ابراهیم )

ی بیاورد کـه خودش فقیر  جایـگاه انسـانی‌اش مانـع از آن می‌شـود کـه به عبـادت چیزی رو

و محتاج است )ابن‌عربی، ]بی‌تا[: ج ‏4، ص 172(. با تکمیل این فرایند و پس از مقایسه 

، زمینه‌ آزادی در انسان فراهم می‌شود. معبودها و رسیدن به معبود برتر
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2-1.دازآ ی

مرحلۀ دوم آزادی اسـت. وقتی انسـان با نیروی تعقّل، آنچه را در او مؤثر بوده اسـت، سـنجید 

ک می‌شـود و بـه مرحلـه تـازه‌ای از »آزادی« می‌رسـد  و ناچیـزی آن را نمایـان دیـد، از تأثیـر آن پـا

)صفایی، 1384: ص 109(. تفاوت این آزادی با تزکیه‌ای که در مراحل شناخت ذکر شد، در 

نسـبتی اسـت که با قبل و بعد از خود، یعنی شـاخت و عشـق دارد؛ به‌ویژه اینکه این آزادی 

بـر شـناخت اسـتوار اسـت و بـه همیـن دلیل به آمـوزش نیـاز دارد؛ همان‌طور که رسـولان الهی 

با تعلیم بشـر و نشـان‌دادن برخی حقایق و انتقال برخی شـناخت‌ها، رهایى از حقارت‏ها و 

محدودیت‏ها را نشـانه رفته بودند )صفایی، 1385ب: ص 63(. آزادی‌ای که با شـناخت به 

دست آمده است، زمینه ضروری مراحل بعدی است.

جلوه‌های آزادی درونی را در برخی گفتارهای عارفان نیز می‌توان دید، به‌ویژه در معنای تفرید 

و تجریـد )کلابـاذی، 1933: ص 81(. خلاصـه ایـن دو مقـام آن اسـت کـه در تجریـد، چیزی را 

مالک نیستی و در تفرید، چیزی مالک تو نیست )و فقط بنده خدایی(. اگر این آزادی درونی 

را معادل یا مقارن »طهارت قلب« و »تهذیب نفس« و مفاهیم مشابه آن بدانیم، دلالت‌های 

بی‌شماری را از اهل معرفت در برابر اهمیت و ضرورت آن دریافت خواهیم کرد؛ برای مثال 

گفتـه شـده اسـت »قلبـی کـه بـه عنـوان ظرف ظهـور یقین، بـا آزادشـدن از تعلقـات و رهایی از 

اشتغال به شهوات صیقل یافته است، امور آخرت و ملکوت و آسمان‌ها و عرش را بازتاب 

می‌دهد و قابل مشـاهده می‌سـازد« )ترمذی، 1413: ص 35(؛ به همین دلیل اساسـاً وسـیله 

سـیر الـی الله، پاکـی و طهـارت قلـب اسـت نـه عمـل )ترمـذی، 1426: ص 46(. صوفیـه با این 

نـگاه، حقیقـت زهـد را ازبین‌رفتـن تعلقات قلبی می‌دانند و نه نداشـتن امکانات مـادی: »از 

بهر آنكه امامان در زهد انبیاء‌اند و ملک همه دنیا سلیمان را بود« )مستملی بخاری، 1363: 

ج‏ 3، ص 1220(. از سوی دیگر رابطه زهد و عقل )ترتب زهد بر عقل( که با تصریح بیشتر نیز 
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بیان شده است،4 با توجه به مسیری که صفایی ترسیم می‌کند )از عقل به آزادی(، قابل توجه 

و نشـان‌دهنده هماهنگـی ایـن دو دیـدگاه در این‌باره اسـت. ایـن آزادی درونی، زمینه تحقق 

مرحله بعد یعنی عشق و ایمان است.

3-1.شع قا و یمنا

با آزادی که البته برآمده از شناخت است، انسان آماده ایمان و عشق می‌شود. درواقع تحول 

شناخت، ناچار تأثیر عمیقى بر احساس دارد )صفایی، 1385ب: ص 77( و هر شناختى 

ناچار احساسى م‏ىآفریند که در مورد خوب‏ىها، عشق‏ و در مورد بد‏ىها، نفرت است. عقیده، 

درواقـع همیـن عشـق و نفـرت اسـت )صفایـی، 1385د: ص 10(. صفایـی ایمـان را حـد قلبی 

مذهب و »جهت«ی می‌داند که در عشق و نفرت انسان وجود دارد )صفایی، 1385 د: ص 

90؛ صفایی، 1386 الف: ص 67(. بر این اساس ایمان چیزی نیست جز عشق به كسى كه 

عال‏ىتر از ماست )صفایی، 1388: ص 50( و هر كدام از اعضا و جوارح ما كه از این گرایش 

كه‏ »روحُ الایمان‏« در تمامى وجود انسان سایه  و عشق بهره برده‌اند، به ایمان م‏ىرسند؛ تاآنجا

م‏ىگستراند )صفایی، 1385 د: ص 91(. به این ترتیب سلوک معنوی انسان با عشق به یکی 

از مهم‌ترین مراحلش می‌رسد و با عشق که باطن ایمان به خداوند است، همراه می‌شود.

یگانگی عشق و ایمان اگرچه در عرفان مورد تصریح نبوده است، برخی نسبت میان این دو 

را به‌گونه‌ای ترسیم کرده‌اند که از مقارنت آنها حکایت دارد؛ چنان‌که برای مثال عین‌القضات 

وحـدت حاکـم بـر عشـق را حاکـی از تقابـل آن با کفر و شـرک می‌داند: »عشـق‏ همه را نیسـت 

كنـد و یكـى بجـا دارد ایـن سـخن اتقیـا و جملـه عاقلان اسـت و همه عاشـقان برین‏اند و كفر 

و بت‏پرسـتى و شـرک بـا عشـق‏ چـون جمـع شـود؟« )همدانـی، 1341: ص 409(. از ایـن شـعر 

ابن‌عربی »ادین بدین الحبّ انّى توجهت‏/ ركائبه فالحب دینى و ایمان‏ى« )ابن‌عربی، 1420: 
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ص 32(؛ نیز می‌توان چنین برداشتی کرد و اشعار دیگری از این قبیل را بیان کرد: »در جان 

چو سـوز عشـق‏ نباشـد كجا برد / مشـكات دل ز شـعله مصباح دین ضیا« )حلاج، 2002: ص 

3(. در رابطـه عشـق و معرفـت نیـز نشـانه‌هایی از ایـن همراهـی وجـود دارد: »ایـن محبت هم 

نتیجۀ دانش است ‏/ ىك گزافه بر چنین تختى نشست‏« )مولوی، 1373: ص 217(. بنابراین 

یگانگی مذکور بی‌سابقه در ادبیات عرفان نیست.

، رابطه عقل عاشق با عشق اوست. مشهور چنین است )و عین - صاد نیز به آن  مسئله دیگر

اشاره می‌کند( که در ادبیات عرفانی، عقل و عشق با یکدیگر سر ناسازگاری دارند؛ اما چند نکته 

را در این‌باره باید در نظر داشت؛ نخست: باید میان مراتب و معانی مختلف عقل تفاوت قائل 

شد و این انکار را به عقل جزء‌نگر نسبت داد: »عقل جزوى عشق‏ را منكر بود / گرچه بنماید كه 

صاحب سر بود« )مولوی، 1373: ص 82(. دوم: در ادبیات عارفان نیز عشق عاشق را با عقل 

خود او سنجش و ارزش‌گذاری می‌کنند و آن را بر فراز عقل‌های بی‌خبر می‌نشانند؛ آنچنان‌که 

بی‌عشق، درواقع مجنون‌تر از عاشق است )همدانی، 1341: ص 98(. سوم: مقایسه‌ای که میان 

عشق‌ها شده است؛ کاری که درواقع از سوی قوه عقل انجام می‌شود: 

ز آنكه عشق‏ مردگان پاینده نیست / ز آنكه مرده سوى ما آینده نیست

عشق آن زنده گزین كاو باقى است / ك‏ز شراب جان فزایت ساقى است )مولوی، 1373: ص 11(.

بنابرایـن عشـق بـه باطـن و مغـز سـلوک تبدیـل می‌شـود و از اینجـا بـه بعـد آن را پیـش می‌بـرد؛ 

به گونه‌ای که می‌توان گفت سـلوک بر پایه این عشـق اسـتوار می‌شـود و بدون آن طی مراحل 

بعـد امکان‌پذیـر نیسـت. امـا در مقایسـه دیـدگاه صفایـی بـا عرفـان عملـی بـه ایـن نکتـه باید 

توجه کرد که عشق مورد اشاره در اینجا یکی از مراحل سلوک، غیر از عشق از سوی خداوند 

است؛ البته صفایی در جای خود به عاشق‌بودن خداوند اشاره می‌کند و از این‌رو با ادبیات 

عرفانی همراه است. نکته دیگر اینکه صفایی عشق را نه یکی از راه‌های سلوک، بلکه مسیر 
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همگانـی سـلوک مطـرح کـرده اسـت. ایـن نکتـه را بایـد افـزود کـه شـاید بتـوان خـود عشـق را در 

مراحـل شـدید آن، یکـی از مسـیرهایی دانسـت کـه بـرای برخـی مایه مراحل دیگـری مثل بلا و 

عجز را هم فراهم می‌کند.

4-1.ع مل

با شـکل‌گرفتن عشـق و ایمان در قلب سـالک، »عمل« ضرورت می‌یابد و سـالک با اشـتیاق 

به رفتاری متناسـب با این عشـق روی می‌آورد. این عمل که حالا در زمینی مسـاعد کاشـته 

کیدهای  می‌شود، باید ویژگی‌هایی داشته باشد تا شکوفا شود و ثمر داشته باشد. بر اساس تأ

، اطاعت و  صفایی در آثار خود، سه بُعد اصلی را می‌توان در کیفیت عمل برجسته کرد: ذکر

. وقتی عمل این سه ویژگی را داشته باشد، عمل مطلوب دانسته می‌شود. شکر

1-4-1.ذ کر

ذکر یادآوری همه دسـتاوردهای قبلی به‌ویژه در مرحله شـناخت اسـت )صفایی، 1385 د: 

ص 92(؛ بنابراین با همه مراحل همراه است تا پایه‌های اصیل این حرکت استوار بمانند. با 

این نگاه، هر چیزی که این کارکرد را داشته باشد و یادآور شناخت و آزادی و عشق سالک 

باشـد، ذکـر اسـت. ایـن ذکـر ممکـن اسـت در نمـاز یـا در خود رسـول یـا در قرآن صـورت یابد و 

محتـوای آن می‌توانـد نعمـت خـدا، خـودِ خـدا، عبـاد صالـح و روح‏هاى راه‌رفته یا نشـانه‏هاى 

خـدا ‏باشـد )صفایـی، 1385 ج: ص 189(. ایـن ویژگـی در ذکـر آن را از عادت رفتاری ظاهری 

 ، بـه تأثیـر قلبـی تبدیـل می‌کنـد و اگـر بـه ادبیـات عرفانی نیـز رجوع کنیـم، اولین نکتـه در ذکر

اهمیـت تأثیـر قلبـی ذکـر اسـت )محاسـبی، 1421: ص 75(؛ بـه همیـن دلیـل هرچـه در قلـب 

نفوذ بیشـتری داشـته باشـد، پاداش و پیامدهای آن عظیم‌تر اسـت )سـراج، 1914: ص 219(. 
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همچنین اینکه ذکر را حقیقتی فراتر از ذکر زبانی می‌دانند )تستری، 1423: ص 70( و آن را از 

سویی به ایمان و شکر )رازی، 1423: ص 123( مرتبط می‌دانند و از سوی دیگر به اطاعت 

و عبودیت )میبدی، 1371: ج ‏1، ص 414(، با تصویر ارائه‌شـده صفایی از شـکر هماهنگ 

اسـت؛ بـر ایـن اسـاس می‌تـوان گفـت در عرفـان عملـی نیـز ذکـر نوعـی یـادآوری‌ای اسـت کـه 

می‌تواند در هر کاری تجلی کند.

2-4-1.ا طعات

در نـگاه صفایـی رفتارهـا و تلاش‌هـای ما »سـبیل«‌هایی هسـتند که به انـدازه هماهنگی با 

صـراط مسـتقیم یعنـی اطاعـت محـض از خداونـد ارزش می‌یابنـد )صفایـی، 1385 هــ: ج 

کی  ‏1، ص 311( و شـکل و مقدار خود اعمال مهم نیسـتند. »اطاعت« حق در جایگاه ملا

اساسـی، در فضـای عرفـان اسالمی نیـز به‌شـدت پررنـگ اسـت؛ چنان‌کـه آغـاز ایـن راه را 

توبـه از معصیـت خـدا دانسـته‌اند )کاشـانی، ]بی‌تـا[: ص 366( و بـر مراقبـت از رابطه مولا و 

کیـد دارند؛ آنچنان‌که به نظر می‌رسـد نفـس اطاعت در امر  عبـد، یعنـی اطاعـت محـض تأ

و نهی اسـت که دارای اهمیت اسـت و نه صلاح و فسـادی که در پشـت آن نهفته اسـت: 

چـون كریمـى گویـدت آتـش در آ / انـدر آ زود و مگـو سـوزد مـرا )مولـوی، 1373: ص 425(. 

البته نوآوری‌هایی که صفایی در طرح معیارهای فهم امر و نهی دارد، دست‌کم به شکلی 

نظام‌مند در عرفان اسلامی مطرح نشده است و عمده نگاه‌ها در تشخیص خواست مولا، 

بر شریعت متمرکز است.

3-4-1. شکر

«بودن عمـل اسـت. می‌تـوان آن را قاعده‌ای نام برد که »سـلوک  ویژگـی سـوم، مصـداق »شـکر

معنـوی« را در مرحلـه عمـل، بـا وجـود پیچیدگی‌هـا و ابهام‌هـای راه ممکـن می‌سـازد؛ به این 
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ترتیـب کـه شـکر را بـه معنـای »عمـل بـه دانسـته‌ها« بـرای حرکـت سـالک، کافـی و ضـروری 

، شـکر منشـی فراگیـر در »عمـل« و رفتـار اسـت؛ اینكـه »آنچـه را  می‌دانـد. بـه عبـارت دیگـر

می‌فهمیم، به كار ببندیم« )صفایی، 1389 الف: ص 79(. بر همین اساس نزدیکی انسان به 

« و کفر او در برابر حقیقت دانسته می‌شود )صفایی، 1385 هـ: ج ‏1،  خداوند، در گرو »شكر

ص 166(. در نگاه عارفان نیز به این نگرش تصریح شده است؛ چنان‌که شکر بدنی، عمل 

بـه اقتضـای »وفـا« و »خدمـت« در برابـر حضرت حق دانسـته شـده اسـت )قشـیری، 1374: 

ص 276( و برخـی از اهـل تصـوف، شـکر را معرفـت قلبـی بـه نعمت دانسـته‌اند )خرگوشـی، 

1427: ص 490(؛ یعنـی همیـن کـه چیـزی را نعمـت بداننـد، شـکر را به‌جـا آورده‌انـد. غزالـی 

ضمن اینکه معرفت قلبی به نعمت‌بودن داشته‌ها را کمترین حد شکر می‌شمارد، در کنار 

آن از ضرورت پرهیز از سرکشی و مخالفت در برابر پروردگار سخن می‌گوید )غزالی، 1416: 

ص 215(. او در جـای دیگـر نیـز شـکر نعمـت را بـه ایـن می‌دانـد کـه نعمـت او را در مسـیر 

اطاعتش قرار دهیم )غزالی، 1383: ج ‏1، ص 195(. بنابراین می‌توان همسویی را در این دو 

دیدگاه، هرچند با ادبیات متفاوت مشاهده کرد که شکر یک منش است و از نسبتی بین 

رفتار ما و حقایق حکایت می‌کند.

5-1.ا خبتا

»اخبات« منزل نهایی در برنامه سلوکی صفایی است و آنچه را ممکن است بعد از آن شمرده 

شـود، می‌تـوان از عـوارض و نتایـج اخبـات دانسـت. صفایـی در شـرح اخبـات، بـه نارسـایی 

اسـتدلال و اشـراق و عرفان و شـریعت و طریقت اشـاره می‌کند که به‌تنهایی جز خسـتگى و 

غرور و نخوت و نمایش، نتیجه‌ای ندارد )صفایی، 1385د: ص 147(، بلکه مطلوب خداوند 

از طاعت و عصیان، اخبات و انكسـار اسـت. بر این اسـاس نه با طاعت‌ها می‌توان متوقع 

و مغـرور بـود و نـه در عصیان‌هـا ناامیـد )صفایـی، 1389 ب: ص 50(، بلکـه حتـى با گناهان، 
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انتظار اجر می‌رود )صفایی، 1389 ب: ص 25(. به این ترتیب، اخبات پس از ایمان و اسلام 

و تقـوا، حتـی فراتـر از احسـان، انسـان را بـه رحمـت حـق متصل می‌کنـد )صفایـی، 1389 ب: 

ص 25(. اگـر بـه آموزه‌هـای عرفـان عملـی نیـز مراجعـه کنیـم، ایـن جایـگاه مهـم را در اخبـات 

می‌یابیـم. ابوطالـب مکّـی اخبـات را بهترین لباس و مصداق صبغة الله برای عارفین معرفی 

می‌کنـد )مکـی، 1424: ج ‏1، ص 215(. دربـاره جایـگاه و اهمیـت اخبـات در برابـر مقامـات و 

منازل دیگر اقوال متفاوتی وجود دارد؛ اما نکته مهم تفاوت در مراتب اخبات است؛ چنان‌که 

بـه »إخبـات‏ العـوام‏، إخبـات‏ المتوسـطین، إخبـات‏ الخـواص و إخبات‏ البالغین« )کاشـانی، 

1426: ج ‏1، ص 27( اشـاره کرده‌انـد و گفته‌انـد: »اوّل آنهـا تواضـع و خشـوع اسـت و آخـر آنهـا 

انجذاب و اشـتیاق اسـت«‏ )راز شـیرازی، 1363: ج ‏1، ص 40( و سـرّاج ظاهراً ناظر به مراتب 

بـالای اخبـات، آن را فراتـر از همـه مقاصـد تصـوف، در کنـار محبت و تعلـق به حضرت حق 

می‌شـمارد )قشـیری، 2008: ص 12(. همچنیـن برخـی شـارحان فصـوص، اخبـات در کلام 

ابن‌عربی )ابن‌عربی، 1946: ج ‏1، ص 72( را به مراتب تجلی و توحید در افعال و اسـماء گره 

زده‌اند )خوارزمی، 1379: ص 276( که ناظر به مراتب نهایی سلوک عرفان است. ما با توجه 

بـه توضیح‌هایـی کـه صفایـی درباره اخبات داده اسـت و نیز مراحلی که در مسـیر عبودیت 

برمی‌شمرد، اخبات را در سه مرحلۀ ابتلا، اضطرار و اعتصام بررسی می‌کنیم و درحقیقت به 

ترسیم فرایندی برای شکل‌گیری اخبات دست می‌یابیم. در این سه مرحله، هماهنگی‌های 

بیشتری را بین دیدگاه صفایی و عرفان عملی مشاهده خواهیم کرد.

1-5-1.ا بتلا 

گام نخسـت و ضـروری، دچارشـدن بـه بلاهاسـت. ابتال از دیـد صفایـی همـان کاری اسـت 

کـه باغبـان بـرای آماده‌کـردن زمیـن انجام می‌دهـد )صفایـی، 1385 د: ص 111(؛ از این‌رو رکن 

اصلی سلوک است )صفایی، 1389 الف: ص 83(. بلاها و فشارها همان‌طور که متناسب 
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با افراد و موقعیت‌های متفاوت تنوع می‌گیرند، در مقداری هم متناسب با درجات معرفت 

و یقیـن متفاوت‌انـد )صفایـی، 1389 الـف: ص 96( و بـراى آنهایـى كـه آماده‏ترنـد، شـدیدتر و 

برنده‏تر خواهند بود )صفایی، 1385 د: ص 122(. صفایی حالت‌ها و واکنش‌های مختلف 

در برابر بلا را در سه دسته قرار می‌دهد؛ برخی سرکش‌اند، برخی صبر می‌کنند و برخی شکر 

)صفایی، 1385 د: ص 118(. 

اهمیت ابتلا و تناسـب آن با حال سـالک و واکنش‌های متفاوت افراد، نکاتی اسـت که در 

نوشته‌های عارفان مسلمان نیز مورد توجه بوده است؛ چنان‌که مستملی در  فرعتلا حرشبلا 

، در جای خـود می‌تواند جایگاه بال را در  را طریـق حـق می‌خوانـد. تفصیـل همیـن کلام موجـز

سـلوک عرفانی مشـخص کند. همچنین عارفان مقدار بلا را به قدر ایمان و معرفت و یقین 

افراد می‌دانند )محاسبی، 1986: ص 309( و وجوه متفاوت بلا را بر اساس وضعیت و درجه 

معنوی افراد مورد توجه قرار داده‌اند و کسی را از آن استثنا نکرده‌اند.5 البته در فضای خاص 

عرفـان اسالمی کـه طریـق محبـت اسـت، ایـن بال ممکـن اسـت از ایـن جنـس باشـد: »بـا جز 

دوسـت آرام نـه و رسـیدن بـه دوسـت روى نـه؛ و هیـچ بال از ایـن عظیم‏تـر نباشـد« )مسـتملی 

بخاری، 1363: ج‏ 4، ص 1444(. واکنش‌ها نیز همان تفاوت را دارد: برخی آرام و قرار ندارند: 

»بنگـر انـدر نخـودى در دیـگ چـون/ م‏ىجهد بالا چو شـد ز آتش زبون؛ كه چـرا آتش به من در 

م‏ىزنـى/ ‏چـون خریـدى چون نگونم مك‏ىنى« )مولـوی، 1373: ص 463( و برخی در برابر بلا، 

، برخی نه‌تنها صبر می‌کنند،  صبر پیشـه می‌کند )محاسـبی، 1986: ص 131( و از این فراتر

بلکه در سختی‌ها شکرگزارند )انصاری، 1417: ص 72(. 

2-5-1.جع زا و ضطرار

نتیجه بلا، عجز است. انسان با بلا، خود را اساساً ناتوان از آن می‌بیند که کاستی‌ها را خودش 

جبران کند و از عملش بهره ببرد )صفایی، 1386 ب: ص 216(؛ بنابراین همواره خوبی‌های 
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 ، یـاد می‌‌دانـد )صفایـی، 1389 ب: ص 77 تـا 80(. عجـز عمـل خـود را کـم و بدی‌هـای آن را ز

شـرط ادامه مسـیر اسـت )صفایی، 1389 الف: ص 74( و سـالک باید هم در معرفت و هم 

در قـرب، بـه احسـاس عجـز برسـد تـا همه چیـز را از او بخواهد )صفایـی، 1384: ص 107(. در 

دیدگاه اهل تصوف نیز سالک، هم اعمال خود را کم می‌داند )محاسبی، 1986: ص 307( و 

هم در معرفت احساس عجز می‌کند )مستملی بخاری، 1363: ج ‏2، ص 833(. با احساس 

، راه بـرای اعتصـام بـاز می‌شـود و بنـده »چـون ایـن عجـز خویـش بینـد، بـه وى سـپارد«  عجـز

)مستملی بخاری، 1363: ج‏ 2، ص 894(. درحقیقت غفلتی که سبب می‌شود انسان خود 

را صاحب توانایی و به تعبیر صوفیه »مالک امر خویش« بداند، با بلا از بین می‌رود و جای آن 

را درک عجز می‌گیرد تا بر اساس آن به خداوند پناه آورد )محاسبی، 1421: ص 93(؛ چنان‌که 

پیداست، در منطق اهل تصوف نیز بلا زمینه‌ای برای عجز و سپس اعتصام است.

3-5-1.عا تاصمت و فویض

، ناگزیر به اعتصام روی می‌آورد و همه امور خود را به خداوند می‌سپارد:  سالک با درک اضطرار

، موفق می‌شود از دل تنهایی و غربت سنگین خویش،  »مؤمن با گذشتن از گذرگاه ابتلا و اضطرار

به توحید راه بگشاید« )صفایی، 1385 هـ: ج ‏1، ص 380(. صفایی معتقد است اعتصام سبب 

، جـز فتوحـات حق و رسـیدن به حقِّ  می‌شـود حتـی »در متـن شـطح و در اوج اسـتغراقِ عاجـز

، نه “جبّه”ای و نه “من”ی در میان نباشد« )صفایی، 1386 ب: ص 192(. این  حق، هیچ چیز

حالت، حقیقت توکل را دربر دارد که نه بی‌توجهی به وسیله‌ها، بلکه تکیه‌نکردن به آنهاست 

)صفایی، 1385 د: ص 141(. انسان در این حالت نه بر فكر و عقل، نه بر عشق و ایمان‏، نه بر 

عمل و اطاعت،‏ بلکه تنها بر خداوند و توجه او تکیه می‌کند و بس. 

در سنت عرفانی نیز مسیر حرکت سالک تا اعتصام و توکل و تفویض ادامه دارد. عارفان حتی 

شـناخت خود را از این‌رو مقدمه توحید دانسـته‌اند که در شـناخت خویش به عجز و ضعف 
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خویش می‌نگریم و به شناخت بزرگی و قدرت خداوند منتقل می‌شویم )رازی، 1423: ص 18(. 

از دیـدگاه آنـان نیـز اصـل تـوکل، درک ناداری و بیچارگی اسـت )سـراج، 1914: ص 52( و توکل به 

خداونـد وقتـی واقعـاً جریـان می‌یابـد که امید به هر چیز دیگری غیر خداوند از میان رفته باشـد 

)محاسـبی، 1428: ص 141(. در تفویض نیز همین معنا با گسـتره بیشـتری وجود دارد. خواجه 

عبدالله در این‌باره توضیح می‌دهد که درجه اولِ تفویض، ندیدن هیچ توان و استطاعتی برای 

خود قبل از عمل است و درجه دوم، درک اضطرار و نفی همه علت‌ها. درجه سوم، شهود این 

حقیقـت اسـت کـه تنهـا خداونـد صاحب حرکت و سـکون و قبض و بسـط و تحـول در احوال 

اسـت )انصاری، 1417: ص 66(. این نکته نیز قابل توجه اسـت خواجه عبدالله که اعتصام را 

به فراتررفتن از همه توهم‌ها معنا می‌کند، در شرح درجات آن، مراتب انفصال و اتصال سالک 

را بیـان می‌کنـد و در وجـوه انفصـال، بـه انفصـال از دو عالـم، انفصـال از دیـدن همیـن انفصال و 

درنهایـت انفصـال از اتصـال اشـاره می‌کند )انصـاری، 1417: ص 131(. این توصیـف را در بیان 

عارفان معاصر نیز مشاهده می‌کنیم که گفته‌اند ندیدن »انقطاع‏«، كمالِ انقطاع‏ْ مطلوب موحدان 

ناب است و فرق بین »قطع« و »انقطاع« یا »كمال انقطاع«، همان امتیاز بین مقام »فناء« و »فناء 

« است )خمینی، 1383: ص 11(. بر  از فناء« به عنوان مایه »بقاء بعد از فناء« و »صحو بعد از محو

این اساس سالک در اوج اعتصام، همه غایات برشمرده‌شده در عرفان عملی را درک می‌کند؛ 

از این‌رو می‌توان آن را در تناظر با دیدگاه صفایی، بستر اخبات در جایگاه منزل نهایی دانست.

نتیهج

1. در آثـار صفایـی، مرحله‌بندی‌هـای متعـددی بیـان شـده اسـت کـه بـرای برنامه سـلوکی 

قابل اسـتفاده اسـت؛ اما از مجموع این طرح‌ها و با لحاظ شـباهت‌ها و هم‌پوشـانی‌ها 

و مستند به برخی گفته‌های صفایی می‌توان این مراحل را به ترتیب شامل شناخت، 

آزادی، عشق و ایمان، عمل و اخبات دانست. 
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2. طرح صفایی از سـلوک معنوی، این ویژگی را دارد عناصری مانند رابطه عشـق و عقل 

را که در عرفان اسلامی مطرح بوده است؛ اما هماهنگی آنها با یکدیگر و با طرح کلی 

عرفان نیاز به توضیح داشته است، به هماهنگی می‌رساند.

3. شـناخت اولیـن مرحلـه از حرکـت سـالک در دیـدگاه صفایـی اسـت کـه هـم در کلیت 

آن و هـم در فراینـد آن یعنـی تزکیـه، تفکـر و تعقـل بـا برخی آموزه‌های عرفانـی در این‌باره 

هماهنگـی دارد و می‌تـوان بـا تحلیـل برخی عناصـر ظاهراً نامرتبط، برای مثـال در مورد 

»توبه«، به جایگاه و کارکرد شناخت در عرفان عملی دست یافت.

4. انسان با شناخت، از قید تعلقات معبودهای دیگر آزاد می‌شود. این آزادی که حقیقت 

زهـد را تشـکیل می‌دهـد، در عرفـان عملـی نیـز سـابقه دارد و بـا عناوینـی مثـل تفریـد و 

تجرید، تهذیب، زهد و ... مورد توجه بوده است.

5. عشـق و ایمـان در پیوسـتگی بـا هـم، نتیجـه طبیعـی آزادی‌اند و انسـانی کـه بـه آن آزادی از 

معبودهای دیگر دست‌یافته است، عاشقانه به معبود برتر ایمان می‌آورد. در عرفان اسلامی 

هـم ردپـای یگانگـی و هـم اهمیـت و کارکرد عشـق را می‌توان دریافت؛ حتی در نسـبت با 

عقل با تفاصیلی که عارفان ذکر کرده‌اند، هماهنگی با رویکرد صفایی مشهود است.

6. نمود عشق و ایمان در عمل مشاهده‌شدنی است و عمل باید مبتنی بر عشق و ایمان 

. این سـه ویژگـی به عمل  باشـد؛ امـا عملـی کـه هـم ذکـر باشـد، هـم اطاعـت و هم شـکر

کید شده است. سلوکی هویت می‌دهند؛ همچنان‌که در سنت عرفانی بر این سه تأ

7. قله سلوک، اخبات است و می‌توان برای آن فرایندی شامل ابتلا، اضطرار و اعتصام در 

نظر گرفت. در مقایسه با آموزه‌های عرفانی، هم خود اخبات و مراتب بالای آن می‌تواند 

در تناظر با دیدگاه صفایی جای بگیرند و هم توصیف‌هایی که از منازل نهایی شده 

اسـت بـا اخبـات هماهنگـی دارنـد. افـزون بـر ایـن، فراینـد سـه‌گانه آن نیـز در ادبیـات 

صوفیانه سابقه‌مند است.
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پ‌ینوشت‌ها
و  عقــل   .۳ معبودهــا؛  شــناخت  و  فکــر   .۲ توجــه؛  و  خلــوت   .۱  : از عبارت‌انــد  عبودیــت  گام‌هــای   .1

؛  ســنجش؛۴. انتخــاب؛ 5. عشــق و ایمــان؛ 6. جهــاد و مبــارزه؛ 7. بــا و ضربه‌هــا؛ 8. عجــز و اضطــرار

9. اعتصــام و اســتعانت. بــه نظــر نگارنــده، طــرح ارائه‌شــده شــامل همــه ایــن مــوارد و دربردارنــده 

انســجام بیشــتری اســت؛ بــرای مثــال انتخــاب در ایمــان گنجانــده شــده اســت و جهــاد در جایــگاه 

وجــه عملــی حرکــت در نظــر گرفتــه شــده اســت.

2. بــرای نمونــه آنجــا کــه تفکــر را بــه اجتمــاع همــت نســبت داده‌انــد و عوامــل اجتمــاع همــت را بررســی 

کرده‌انــد )نــک: محاســبی، 1420: ص 96(.

3. البتــه تعابیــری وجــود دارنــد کــه ممکــن اســت مشــیر بــه ایــن معنــا دانســته شــوند؛ بــرای مثــال در ایــن 

كــم شــهر دل  تشــبیه مولــوی کــه گفتــه اســت: »عقــل ایمانــى چــو شــحنهى‏ عــادل اســت/ پاســبان و حا

اســت؛ همچــو گربــه باشــد او بیــدار هــوش/ ‏دزد در ســوراخ مانــد همچــو مــوش‏«، نظــارت عقــل جلوه‌گــر 

اســت )مولــوی، 1373: ص 567(.

4. برای نمونه: »كل زاهد زهده على قدر معرفته، و معرفته على قدر عقله« )محاسبی، 1420: ص 15(.

5. دربــاره فراگیــری و تفــاوت کارکــرد بــا، نــک: بقلــی شــیرازی، 1374: ص 625؛ میبــدی، 1371: ج ‏4، ص 

30؛ بقلــی شــیرازی، 2008: ج ‏3، ص 180؛ باخــرزی، 1383: ص 271؛ ســلمی، 1389: ج ‏3، ص 182.
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ابن‌عربی، محی‌ىالدین )1946 م(؛ مكحلا صوصف؛ قاهره: دار إحیاء الكتب العربیة.

ابن‌عربـی، محی‌ىالدیـن )1420 ق(؛ ‏قاوـشلاا ناـمجرت حرـش قالعلاا رـئاخذ؛‏ بیـروت: دار الكتـب 

العلمیة.

. _______________ ]بی‌تا[؛‏ ةیكملا تاحوتفلا؛ بیروت: دار الصادر
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اصبهانى، ‏ابو‌نعیم احمد بن عبدالله ]بی‌تا[؛ ءایفصلاا تاقبط و ءایلولاا ةیلح؛ قاهرة: دار ام القراء للطباعة و 

النشر.

ی، خواجه عبدالله )1417 ‏ق(؛ ‏نیرئاسلا لزانم؛ تهران‏: دار العلم‏. انصار

ی، یحیى )‏1383 ش(؛ بادلآا صوصف و بابحلأا داروأ؛ تهران‏: دانشگاه تهران‏. باخرز

ی، روزبهان )2008 م(؛ ‏نآرقلا قئاقح ىف نایبلا سئارع ریسفت؛‏ بیروت: دار الكتب العلمیة. بقلی شیراز

‏ى. _______________ )1374 ش(؛ تایحطش حرش‏؛ تهران: طهور

ترمذی، حكیم )1422 ق(؛ ءایلولاا متخ‏؛ بیروت: مهد الآداب الشرقیة.

_______________ )‏1413 ق(؛ ‏سفنلا بدا‏؛ قاهره: دار المصریه اللبنانیه.

_______________ )1426 ق(؛‏ سفنلا ةضایر؛‏ بیروت: دار الكتب العلمیة.

تستری، سهل بن عبدالله )1423 ق(؛ ىرتستلا ریسفت؛ بیروت: دار الكتب العلمیة.

حلاج، حسین بن منصور )2002 م(؛ ‏جلاحلا ناوید؛‏ بیروت: دار الكتب العلمیة.

خرگوشـی، ابوسـعد عبدالملـک بـن محمـد )1427 ق(؛‏ فوصتلا لوـصأ ىف رارـسلاا بیذهت؛‏ بیروت‏: 

دار الكتب العلمیة.

خمینی، سیدروح‌الله )1383 ش(؛ ةلاصلا رس؛ تهران‏: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینى )ره(.

خوارزمی، تاج‌الدین حسین )1379 ش(؛‏ مكحلا صوصف حرش؛ قم‏: بوستان كتاب.

یا یحیى بن معاذ )1423 ق(؛‏ فوصتلا رهاوج؛‏ قاهره‏: مكتبة الآداب‏. ى، ابوزكر راز

ی، ابوالقاسـم )‏1363 ش(؛ ةعیرـشلا حابصم حرـش ىف ةفرعملا راونأ جهانم؛ تهران: خانقاه  راز شـیراز

احمد‏ى.

سراج طوسى، ابونصر )1914 م(؛‏ فوصتلا ىف عمللا؛ لیدن:‏ مطبعة بریل‏.

سلمى، ‏ابوعبدالرحمن )1369 ش(؛ ىملسلا راثآ ةعومجم؛ ‏تهران: مركز نشر دانشگاه‏ى.

. صفایی حائری، علی )1381 ش(؛ دقن شور؛ 5 جلد، قم: لیلة القدر

. _______________ )1384 ش(؛ ین زا ونشب؛ قم: لیلة القدر
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. _______________ )1385 الف(؛ نم هشیدنا؛ قم: لیلة القدر

. _______________ )1385 ب(؛ لصف ود رد ناسنا؛ قم: لیلة القدر

. _______________ )1385 ج(؛ تکرح؛ قم: لیلة القدر

. _______________ )1385 د(؛ طارص؛ قم: لیلة القدر
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. _______________ )1386 الف(؛ یگدنزاس و تیلوئسم؛ قم: لیلة القدر
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غزالی، ابوحامد محمد )‏1383 ش(؛ تداعس ىایمیك؛‏ تهران‏: علمى و فرهنگ‏ى.
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كاشانى، عبدالرزاق )‏1426 ق(؛ ماهللإا لهأ تاراشإ ىف ملاعلأا فئاطل‏؛ قاهره: ‏مكتبة الثقافة الدینیة.
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: مطبعة السعادة. كلاباذى، ابوبكر محمد بن ابراهیم )1933 م(؛ فوصتلا بهذمل فرعتلا؛ مصر

: دار الیقین. محاسبی، حارث بن اسد )1420 ق(؛ الله قوقحل ةیاعرلا؛ مصر
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_______________ )1421 ق(؛ (لئاسملا) لقعلا باتک؛‏ بیروت: دار الكتب العلمیة.

_______________ ‏)1428 ق(؛ ‏سوفنلا بادآ‏؛ بیروت: مؤسسة الكتب الثقافیة.

_______________ )1986 م(؛ ایاصولا؛ بیروت: دار الكتب العلمیة.
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. ى، اسماعیل )1363 ش(؛ فوصتلا بهذمل فرعتلا حرش؛‏ تهران‏: اساطیر مستملى بخار

مکی، ابوطالب )1424 ق(؛‏ بولقلا ملع؛‏ بیروت: دار الكتب العلمیة.

_______________ )1417 ق(؛‏ بوبحملا ةلماعم ىف بولقلا توق؛‏ بیروت‏: دار الكتب العلمیة.

مولوی، جلال‌الدین محمد )1373 ش(؛ ىونعم ىونثم؛‏ تهران: وزارت ارشاد اسلام‏ى.

. میبدی، ابوالفضل رشیدالدین )1371 ش(؛ راربلأا ةدع و رارسلأا فشك؛ تهران: امیر كبیر

همدانی، عین‌القضات )1341 ش(؛ تادیهمت؛ تهران: دانشگاه تهران‏.
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