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Abstract
The term “heedlessness” (ghafla) has often been examined by Sufis and ethicists from a 
psychological or virtue-ethical perspective. However, al-Ghazālī views this concept as being 
far more intricate, playing a central role in both his ontology and the study of the human nature. 
Meanwhile, the term “habit” in the mystical system of ʿAyn al-Quḍāt al-Hamadānī acquires a 
distinct semantic connotation, one that lacks precedent in earlier Sufi literature. In addition to 
this term, other concepts—such as black and white light, Muhammad and Iblis, and various 
binary oppositions like outer and inner, knowledge and ignorance, light and darkness, this world 
and the hereafter—feature prominently in ʿAyn al-Quḍāt’s mystical thought. These terms and 
ideas become his mental and linguistic motifs. However, the concept of habit stands out in 
particular due to its defamiliarizing effect: it strips familiar terms of their conventional meanings 
and bestows upon them new designations. This reconfiguration opens the door to a new world of 
meaning, reshaping the relationship between signifier and signified, altering older connections, 
and uncovering hidden, novel associations. The rupture from habit leads to an eruption of 
illumination and elevates the soul from the realm of the ordinary to the domain of wonder.
Keywords: doctrine of heedlessness, al-Ghazālī, doctrine of habit, ʿ Ayn al-Quḍāt al-Hamadānī.
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چکیده

، از منظـر روان‌شـناختی یـا اخالق  اصطالح »غفلـت« نـزد صوفیـان یـا عالمـان اخالق بیشـتر

فضیلت‌گـرا مـورد بررسـی قـرار گرفتـه بـود؛ امـا نـزد غزالـی ایـن مفهـوم بسـی پیچیده‌تـر بـوده و در 

هستی‌شناسـی و انسان‌شناسـی غزالـی نقـش بسـیار جـدی ایفـا می‌کنـد. اصطالح »عـادت و 

عادت‌پرسـتی« در دسـتگاه عرفانـی عین‌القضـات همدانـی دلالـت معنایـی خاصـی بـه خود 

گرفتـه کـه تـا پیـش از آن در ادبیـات صوفیانـه سـابقه نداشـته اسـت. عالوه بـر ایـن اصطالح، 

، ماننـد نـور سـیاه و سـپید، محمـد و ابلیـس، و نیـز دوگانه‌هـای  برخـی واژگان و مفاهیـم دیگـر

متضـاد دیگـری همچـون ظاهـر و باطـن، معرفـت و جهـل، نـور و ظلمـت، دنیـا و آخـرت در 

چهارچوب اندیشـه‌های عرفانی عین‌القضات همدانی بسـامد بالایی داشـته‌اند. این واژگان 

و مفاهیم به‌نوعی به موتیف‌های ذهن و زبان وی تبدیل شـده اسـت؛ اما اصطلاح »عادت و 

عادت‌پرستی« به‌دلیل آشنایی‌زدایی و خارج‌کردن نام‌ها از دلالت‌های معهود و تسمیۀ جدید 

مـا را بـه جهـان جدیـدی رهنمـون می‌شـود و نسـبت جدیـدی میـان دال‌هـا و مدلول‌هـا ایجـاد 

می‌کند و رابط قدیم را تغییر می‌دهد و پیوندهای پنهان و جدیدی را کشف می‌کند. گسست 

از عادت به فوران روشنایی می‌انجامد و از سطح روزمرگی به ساحت حیرت، بالا می‌برد. 

واژگان کلیدی: آموزه غفلت، غزالی، آموزه عادت، عین‌القضات همدانی
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1. تصوف؛ پینودگاه یلازغ و عیتاضقلا‌ن مهدینا

نگـرش صوفیانـه از قـرن دوم و سـوم هجـری بـه این‌سـو یکـی از رایج‌تریـن چشـم‌اندازهای 

مـورد توجـه در ایـران، بـوده اسـت. هنگامی که این نازک‌اندیشـی‌های صوفیانـه چون دری 

گران‌بهـا بـه رشـتۀ زبـان شـعر فارسـی درآمد، رواج آن بیـش از پیش فزونی یافـت. ایرانیان به 

دلایـل مختلفـی بـه تصوف که پیام عشـق، بـرادری و برابری مـی‌داد، روی آوردند و تصوف 

را به‌عنـوان جهان‌بینـی‌ای کـه هـم انسـان دردمنـد را از رنج‌هـا و اندوه‌هـا می‌رهانـد و هـم 

او را بـه حـق می‌رسـاند، پذیرفتنـد و بـزرگان تصـوف را از صمیـم جـان گرامـی می‌داشـتند 

)دادبـه، 1374ش: ص۵۷-۵۸(.

إحیاء علوم‌ الدین نشان می‌دهد که غزالی با آثار صوفیه به‌خوبی آشنا بوده و در نگارش این 

اثرِ مهم از متون صوفیه نیز متأثر بوده اسـت. غزالی در اوج شـهرت و مقامات دنيوی به این 

علت که آن امور ظاهری خلأ درونی او را نتوانستند پر کنند به تصوف روی آورد و از اين راه به 

آن يقينی که در تمام عمرش جويای آن بود رسيد. او هیچ‌گاه دست ارادت به شیخ خاصی 

در تصـوف نـداد؛ امـا مشـایخ تصـوف را می‌سـتود و از مجـرای آثار و آرای آنها خود به سـلوک و 

طـی طریـق پرداخـت. بـر حسـب آنچـه کـه در رسـالۀ کوتـاه المنقذ مـن الضالل  -کـه در آن از 

تحـول روحـی خـود گفتـه )غزالـی، 1993: ص17-21(- به نگارش درآورده اسـت، او در آغاز به 

تحصیل علوم صوفیان پرداخته و در این خصوص قوت‌ القلوب ابوطالب مکی و نوشته‌ها 

و رساله‌های حارث محاسبی و نیز آثار به‌جا‌مانده از جنید و شبلی و بایزید را مطالعه و در 

آنها تأمل کرده است. 

عین‌القضات همدانی نیز در همان آغاز کتاب زبدة الحقایق به شرح تحول فکری و روحی 

خود و نیز آشـنایی با آثار محمد غزالی و صرف مدت چهار سـال، مطالعۀ آنها سـخن گفته 

است. او اذعان نموده که با این‌همه نتوانسته گریبان خود را از آن دغدغه‌ها برهاند تا اینکه 

برادرش، احمد غزالی، را در همدان ملاقات کرده و تنها ظرف مدت بیست روز آن عقده‌ها 

و گره‌های فروبستۀ دیرینه را گشوده است )عین‌القضات همدانی، 1392: ص7-6(.
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2. تتواف تصوف یلازغ و عیتاضقلا‌ن مهدینا

2-1. مهایت پیر

غزالـی هیـچ‌گاه در تصـوف بـه اسـتاد خاصی دسـت ارادت نداد و توسـط اسـتاد خاصی هم 

گاهی داریم حتی عضو هیچ فرقه و مکتب خاصی  خرقه نپوشـید؛ تا آنجا که از زندگی او آ

در تصوف هم نبوده است. با وجود آشنایی با میراث صوفیه تنها به آثاری اعتنا نشان داده 

است که در آنها حدود شریعت در طریقت‌شان رعایت شده باشد. او نه اهل ذوق و جذبه 

بود و نه سکر را می‌شناخت. او بیشتر به زاهد و عابد متهجد و متعبد شبیه است تا صوفی. 

عین‌القضات همدانی نیل به حقایق را در گرو خدمت به پیران و مشایخ دانسته است: »اگر 

خواهی که به روزگار به حقایق آن برسی خدمت کفش مردان کن که ضرورت است تا تو را در 

دل جای کنند« )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج1، ص۲۲۸(.

عین‌القضـات همدانـی در مقدمـه کتابش با عنوان زبدة الحقایق که به زبان عربـی درباره الاهیات 

عرفانی در سن ۲۴ سالگی نوشته است، به ما می‌گوید »رضایت روحی« را که با مطالعۀ همه علومِ 

، در جسـتجوی آن بوده و به دسـت نیاورده، به لطف خدا و طی دوره‌ای چهارسـاله  در دسـترس او

با خواندن آثار ابوحامد غزالی از راه خطا نجات پیدا کرده اسـت. در مقدمه کتاب زبدة الحقایق، 

در‌حالی‌که درباره کتاب الاقتصاد في الاعتقاد غزالی صحبت می‌کند از او تشـکر می‌کند که وی 

را از کفر و گمراهی نجات داده اسـت (p.193 ,Herman Landolt). با وجود این، تصوف او کاملاً 

مستقل از محمد غزالی توسعه پیدا کرد. با وجود ارادتی که به محمد غزالی نشان می‌دهد؛ اما کسی 

کـه در تصـوف عین‌القضـات بیـش از همه تأثیرگذار بوده اسـت، احمد غزالی، بـرادر محمد غزالی، 

اسـت. اتفـاق سرنوشت‌سـازی کـه منجـر بـه اقبـال و اقتدای عین‌القضـات همدانی به عرفان شـد، 

آشنایی با احمد غزالی، برادر امام محمد غزالی، بود. احمد غزالی یک شخصیت قدرتمند صوفی 

که به‌خاطر نوشتۀ مشهورش در باب عشق به زبان فارسی به نام سوانح العشاق شناخته شده است. 
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کـرده اسـت. دیـدار او  در زبـدة‌ الحقایـق ماجـرای آشـنایی خـود بـا احمـد غزالـی را روایـت 

بـا احمـد غزالـی پایانـی بـر سرگشـتگی‌های عقلـی و قلبـی او بـود: »چشـم بصیـرت او کم‌کـم 

گشـوده می‌گشـت و بینـای نادیدنی‌هـا می‌شـد« )عین‌القضـات همدانـی، 1392: ص7(. 

بنابرایـن، نـزد عین‌القضـات همدانـی ایـن حضـور اسـتاد زنـده اسـت، نـه مطالعـه کتـاب که 

اولیـن شـرط زندگـی عرفانـی اسـت و آنچـه کـه به‌طـور خـاص بـرای او حقیقـت اسـت بـرای 

صوفیـان نیـز به‌کلـی حقیقـت دارد. ایـن اهمیـت اسـتاد برای یـک صوفی که نقشـش فراتر از 

یک معلم سـاده اسـت تا آنجاسـت که به‌عنوان یک الگوی وجودی عمل می‌کند؛ در واقع، 

بـه نظـر می‌رسـد یکـی از مبانـی تصوف، به‌ویژه تصوف ایرانی اسـت. ایـن مطلب پیش‌تر در 

سـده سـوم هجـری در خراسـان در روشـی کـه ابوحفـص حـداد، یکـی از بزرگ‌تریـن صوفیـان 

، بـا مریدانـش در پیـش گرفتـه بـود، وجود داشـت، روشـی که بـا روش حرفـه‌ایِ جنید  نیشـابور

بغدادی، نماینده تصوف مکتب بغداد، بسـیار تفاوت داشـت و بی‌گمان، در شـرح احوال 

ابوسـعید ابوالخیـر خیلـی رسـمی بیـان شـده اسـت. بـرای عین‌القضـات همدانـی، تجربـه 

شـخصی چنیـن رابطـه‌ای بـا احمـد غزالـی و سـایر اسـاتید صوفـی در نظریـۀ عمومـی تعلیـم 

کـه به‌ویـژه در نوشـته‌های فارسـی او تدویـن شـده، بازتـاب یافتـه اسـت.  عرفانـی )تربیـت( 

کارکـرد شـیخ یـا مـراد را در چهارچـوب  کتـاب عربـی زبـدة الحقایـق  کـه در  درسـت اسـت 

تعابیـر عـام برابـر به‌عنـوان هدایت معنـوی، تنها کفیل معرفتِ حقیقی و سـعادت جاودانی 

کامـل معرفـی کـرده اسـت؛ امـا در تمهیـدات فارسـی اوسـت کـه مـا معنـای دقیـق آنچـه را که 

بیـان کـرده درمی‌یابیـم. 

 ، عین‌القضـات همدانـی می‌گویـد بـر مرید واجب اسـت برای ارتباط با اسـتادش و تنها با او

همـه حـالات روح را بیـان کنـد، به‌ویـژه تجـارب مبتنی بر الهام که با آن مواجه شـده اسـت،. 

آنچـه در اینجـا مطـرح اسـت بسـیار فراتـر از روانـکاوی اسـت؛ زیرا هدف ایـن آموزش معنوی 
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گردی را بـه طریقت عرفانی  اقتـدا و تأسـی مریـد بـه مـراد اسـت. همیـن بعد اسـت که این شـا

گرد، تأمل قلبی بـر خداوند در آینه‌ای اسـت  تبدیـل می‌کنـد؛ زیـرا مهم‌تریـن قاعـده بـرای شـا

کـه روح مـرادش اسـت؛ خـواه ایـن دومـی حضـور فیزیکـی داشـته باشـد یـا نداشـته باشـد. 

گردش اسـت،  هنگامـی کـه به‌نوبـۀ خـود اسـتاد شـد، او نیـز بـر خـود در آینـه‌ای کـه روح شـا

تأمـل می‌کنـد؛ همچنـان کـه خداونـد بـا آفرینـش جهـان، آینـه‌ای را می‌آفرینـد کـه در آن بـه 

خـود می‌‌اندیشـد. 

او می‌گویــد ایــن مبتــدی اســت کــه در پرتــو نــور محمــد؟ص؟ بــر خداونــد تأمــل می‌کنــد؛ 

در‌حالی‌کــه عــارفِ کامــل اذعــان می‌کنــد کــه تأمــل ایــن فــردِ مبتــدی، عملــی شــرک‌آلود 

اســت. بــرای مشــاهده انــوار الاهــی، نــور پیامبــر بــرای او حجابــی می‌شــود کــه بایــد از آن 

همدانــی  عین‌القضــات  کــه  می‌‌شــود  تعجــب  باعــث  به‌ســختی  نتیجــه،  در  بگــذرد. 

»قدیســیت«، یعنــی صفــت یــک عــارف کامــل )ولایــت( را برتــر از رســالت نبــوی )رســالت( 

می‌دانــد؛ جایگاهــی کــه به‌نوعــی یــادآور اســماعیلیانِ ایــران در خصــوص نظریــۀ امامــت 

اســت؛ امــا بــه نظــر می‌رســد کــه بیشــتر در تضــاد بــا راست‌کیشــی‌ای اســت کــه او پیش‌تــر 

در زبــدة الحقایــق از آن دفــاع کــرده بــود. تفاوت‌هــای موجــود بیــن کتــاب تمهیــدات فارســی 

و زبــدة الحقایــق عربــی -کــه دومــی در زمــان حیــات احمــد غزالــی نوشــته شــده اســت- را 

ــا  ــرد؛ ام ــیر ک ــکال تفس ــی رادی ــمت باطن‌گرای ــی به‌س ــدۀ تحول ــوان بازتاب‌دهن ــوان به‌عن می‌ت

ــر  ــر خــود را بیــان می‌کنــد، هیــچ تغیی ــه نظــر می‌رســد شــخصی کــه در ایــن دو اث ــرای مــا ب ب

اساســی در اندیشــه‌اش ایجــاد نشــده اســت. مــا چنیــن می‌اندیشــیم کــه تفاوت‌هــای بیــن دو 

کتــاب تمهیــدات و زبــدة الحقایــق نتیجــۀ تفاوت‌هــا در شــیوه‌های بیــان اســت تــا مفهــوم 

اساســی. ایــن زبــان عربــی اســت کــه در شــرق اســامی، ابــزار کلاســیکِ بیــان یــک تفکــر 

منظــم اســت؛ همان‌طــور کــه در غــرب مســیحی لاتیــن بــود؛ در‌حالی‌کــه به‌ویــژه در فارســی 

اســت کــه شــخص می‌توانــد بــه خــود اجــازه دهــد تــا لــگام الهامــات شــاعرانه را آزاد بگــذارد 

.)Herman Landolt, p.194-196(



یلازغ تلفزه غومآ و نیاهمد اتضقلا نی عرظنم زا دتاع هزومآ قییبطت یسررب /  15

کید رب ظرها شریعت و اعریت حددو آن 2-2. تأ

کید آنها بر شریعت و  دومین تفاوت در تصوف محمد غزالی با عین‌القضات همدانی به تأ

رعایـت حـدود آن برمی‌گـردد. غزالـی در مقـام اسـتاد نظامیۀ بغداد در رویکـرد خود به تصوف 

کیـد خاصـی بر جمع بین شـریعت و  هیـچ‌گاه نمی‌توانسـته بی‌اعتنـا بـه شـریعت باشـد. او تأ

طریقـت دارد و ایـن یکـی از مشـخصه‌های تصـوف اوسـت؛ درحالی‌کـه بـرای عین‌القضـات 

ظاهر شریعت اهمیت چندانی در مقایسه با باطن آن و طریقت ندارد.

که می‌خواهد حقیقت را بیابد باید از شریعت فراتر  کسی  عین‌القضات همدانی بر آن بود 

رود! او این کار را با اشارات کم‌و‌بیش از سر ترس انجام می‌دهد؛ همان‌طور که بیشتر صوفیان 

قائلند حقیقتی مطلق و پنهان در سطحی غیر از شریعت عملی دینی وجود دارد. در واقع 

نزد عین‌القضات، تنها یک حقیقت مطلق و الاهی وجود دارد و هر آنچه نیست، ازجمله 

شریعت متعارف اسلامی، فقط یک بت است. به همین دلیل او اصرار داشت که پیروی از 

سنت‌های قدیمی موجود در بت‌پرستی معطوف به این شریعت، هیچ تفاوتی با پیروی از 

سنت‌های پوسیدۀ دیگر ندارد. اولین شرط برای کسی که می‌خواهد زیبایی پنهانی حقیقت 

را ببیند این است که خود را از رعایت هر قید و بندی رها کند. این مهم می‌تواند به ما کمک 

یابیم. او که به دستور وزیر  یس او در بین مقامات را در کند تا علت واقعی ناخشنودی از تدر

سلجوقی عراق، قوام‌الدین درگزینی، در همان جایی که در همدان درس خوانده بود، اعدام 

شد، در سن سی‌و‌‌سه‌سالگی به همان سرنوشتی مبتلا شد که حلاج، پیش از او و سهروردی، 

گاه بود. اتهامات واردشده به عین‌القضات همدانی موجه یا غیرموجهِ )او  پس از او از آن آ

حالات  دعوی  به  متهم  سهروردی  همچون  و  اسماعیلی  گرایشات  به  متهم  حلاج  مانند 

گاهی صوفیانه که به بالاترین  ، یک عدم هماهنگی بنیادین بین روح آ پیامبرانه بود( مورد او

حد خود رسیده با آموزه‌های شریعت را نشان می‌دهد. علاوه بر اینکه به‌وضوح از طنز عالی 

ناشی می‌شود، به‌موجب آن در سراسر نوشته‌های فارسی خود، کسانی را کور می‌داند که تنها 

.)Herman Landolt, p.192( جنبۀ بیرونی واقعیت پیامبری محمد را می‌بینند
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3. یلازغ و آمزوه لفغت

غفلت به معنای از یاد بردن و پوشیده‌ماندن امری است که به‌دلیل غفلت از یاد انسان رفته 

، غفلت امر سـهوی یا لغزشـی اسـت کـه به‌علت عدم اعتنـای کافی و  اسـت. بـه عبـارت دیگـر

هوشیاری لازم به انسان دست می‌دهد )راغب اصفهانی، 1404: ص609(. غفلت، غایب‌شدن 

امـری از یـاد و ذهـن آدمـی و عـدم توجـه و اعتنـای لازم و کافـی به آن اسـت؛ بنابراین، غفلت به 

معنـای عـدم تذکـر و یـادآوری نیـز آمـده اسـت )مصطفـوی، 1360: ج3، ص317(. غفلـت در 

زمره مفاهیمی است که در ادبیات صوفیانه و عرفانی طنین و انعکاس فراوانی داشته است. 

در ادبیات صوفیانه، غفلت به معنای حجاب عظیمی اسـت که سـالک در مسـیر طریقت و 

سلوک با آن مواجه می‌شود. در متون اخلاقی و صوفیانه، غفلت نه‌تنها اولین گام سقوط سالک 

و دوری از سـلوک اسـت؛ بلکـه بـه معنـای غافل‌بـودن دل از حقیقـت نیـز بـه حسـاب می‌آیـد. 

بایزیـد می‌گویـد: »خواسـتم تـا سـخت‌ترین عقوبتی بر تـن خود بدانم که چیسـت. هیچ چیزی 

، ۱۳۸۶ش:  بدتر از غفلت ندیدم و آتش دوزخ با مردان آن نکند که یک ذره غفلت کند« )عطار

ص۱۷۰(. به این ترتیب، اگر مفهوم غفلت را به‌عنوان یکی از مفاهیم مرتبط با ادبیات صوفیانه 

بدانیم، باید گفت که این مفهوم در دستگاه و تفکر فلسفی امام محمد غزالی انعکاس یافته 

و جایگاه ویژه‌ای دارد؛ چراکه فراتر از معنای اخلاقی، اساس، شاکله و بنای انسان‌شناسی و 

جهان‌شناسـی و خداشناسـی او را می‌توان ذیل این نظریه فهم کرد. غزالی مفهوم غفلت را در 

دستگاه فکری و فلسفی خود با عباراتی کوتاه اما مهم، نظریه‌پردازی کرده است. 

گونِ کتاب إحیاء علوم‌ الدین مسـئله »غفلت« را پرورانده اسـت.  غزالی در بخش‌های گونا

ایـن نظریـه، چرایـی تعلـق خاطـر و وابسـتگی مـردم بـه دنیـا و مواهـب دنیایـی را بـر آفتـاب 

می‌افکنـد و آن را بخشـی از مشـیت یـا همـان طـرح و نقشـه الاهـی می‌دانـد )غزالـی، 1403ق: 

ج2، ص 109(؛ چنانچـه همـه آدمیـان دسـت از دنیاطلبـی کشـیده و زهـد و عزلـت اختیـار 

ایـن‌رو  از  بـه تعطیلـی می‌انجامـد.  امـور دنیایـی  و  کـرد  توقـف خواهـد  کننـد، چرخـۀ دنیـا 
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غفلت، مؤلفۀ ضروری قوام دنیا و این جهان مادی اسـت. این جهان قائم به غفلت اسـت 

ج3، ص326(.  )غزالـی، 1403ق: 

کتـاب ششـم بـا عنـوان کتـاب »ذم الدنیـا« از ربـع مهلـکات دربردارندۀ جهان‌شناسـی غزالی 

است. تأثیر تصوف در جهان‌شناسی غزالی از محتوای آن آشکارا استشمام می‌شود. تعابیر 

و تصاویـری کـه غزالـی در ایـن کتـاب بـا آن دنیـا را توصیـف کـرده اسـت به‌خوبی پـرده از یک 

جهان‌شناسی صوفیانه برمی‌دارد. جهان مادی دشمن خدا و دوستان و دشمنان خداست. 

معنای این سـخن آن اسـت که جهان با هیچ‌کس عقد اخوت و مرافقت نبسـته اسـت. زنی 

ک می‌کند،  زیبـا بلکـه عجـوزه‌ای هزاردامـاد اسـت کـه می‌فریبـد و همـۀ همدمان خـود را هال

کابین او موقتی اسـت، چون سـایه‌ای گذرا و خوابی آشـفته اسـت، ماری اسـت به‌ظاهر زیبا 

امـا در باطـن سـخت کشـنده یـا همچون آب شـور دریاسـت کـه با آن نه‌تنهـا نمی‌توان عطش 

و تشـنگی را فرونشـاند؛ بلکه آدمی را چنان تشـنه‌تر می‌کند تا از پای درآورد )غزالی، 1403ق: 

، آثـار و مثال‌هایـی کـه غزالـی در ایـن بخـش آورده  ج3، ص201-216(. حجـم بسـیارِ اخبـار

اسـت به‌خوبـی زهـد، تقشـف، نفـرت و تلخ‌کامـی او از دنیـا و اهمیـت برخـورداری از آن را در 

حـد ضـرورت نشـان می‌دهـد. در عیـن حـال، نبایـد نگـران پریشـانی امـور بـود و پنداشـت کـه 

دعوت‌های زاهدانه، آدمیان را از طمع و طلب دنیا بازمی‌دارد؛ چراکه مدار عالم گرد غفلت 

می‌گردد )سروش، 1375ش: ص144(.

« کتاب إحیاء  غزالـی ذیـل بـاب »الحالل‌ و الحـرام‌« و »الامـر بالمعروف‌ و النهی‌ عن‌ المنکـرِ

ایـن  کـه در حکـم سیاسـی‌ترین‌ و اجتماعی‌تریـن‌ و فقهی‌تریـن بخش‌هـای  علـوم‌ الدیـن 

کتـاب اسـت، نظریـه غفلـت را بیشـتر پرورانـده اسـت. او در کتـاب إحیاء ‌علـوم‌ الدین، رکن 

سـوم ربـع مهلـکات، ذیـل اصـل دهـم نیـز بـه ایـن بحـث پرداختـه اسـت: »بـدان کـه هر کس 

از سـعادت آخـرت محـروم مانـد، از آن بـود کـه راه نرفـت و هـر کـه راه نرفـت از آن بـود کـه یـا 

ندانسـت یا نتوانسـت و هر که نتوانسـت، از آن بود که اسـیر شـهوت بود و با شـهوت خود بر 
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نیامـد و هـر کـه ندانسـت از آن بـود کـه غافـل بـود و بی‌خبـر بـود، یـا راه گـم کـرد، یا هم انـدر راه 

به‌نوعـی از پنـدار از راه بیفتـاد«.

غزالـی در کیمیـای سـعادت نیـز چنیـن می‌گویـد: »شـقاوتی کـه بـه سـبب نادانسـتن اسـت از 

سـه جنـس اسـت: غفلـت و بی‌خبـری کـه آن را نادانـی گوینـد؛ جنـس ضلالـت اسـت کـه آن 

را گمراهی گویند؛ جنس غرور اسـت که آن را فریفتگی و پندار گویند. بدان که بیشـتر خلق 

محجوب‌اند به‌سبب غفلت و همانا از صد، نود و نه درصد از این باشند و معنای غفلت 

آن  است که از کار آخرت خبر ندارند و اگر خبر دارندی تقصیر نکنندی« )غزالی، ۱۳۸۴ش: 

ص۲۸۷(. در ادامه غزالی غفلت را علتی می‌داند که علاج آن به دست بیمار نیست؛ چراکه 

غافل را از غفلت خویش خبر نبود.

4. مولاان و آمزوه لفغت

به‌زعم مولانا »قوام عالم به غفلت است و اگر غفلت نباشد این عالم نیز نماند. شوق خدا و 

یاد آخرت و سکر و وجد، معمار آن عالم است. ...پس دو کدخدا را نصب کرد: یکی غفلت 

و دیگری بیداری تا هر دو خانه، معمور و آباد بماند« )مولانا، ۱۳۸۵ش، ص۲۰۵(. »خداوند با 

غفلت چشمان گروهی را بسته تا این جهان را آباد و عمارت کنند. غفلت این گروه موجب 

آبادانی و عمارت این جهان است. قوت و قوت این جهان از غفلت است و سبب ویرانی آن 

نیز هوشیاری است« )مولانا، 1385ش: ص158(. مولانا غفلت را سنگ‌بنای جهان مادی، 

و بیداری را معمار و سبب عمارت و آبادانیِ عالم آخرت می‌داند. بیداری غفلت‌زداست

هوشـیاری مر جهان را آفت اسـت»استن این عالم ای جان غفلت است

غالب آید پست گردد این جهان« هوشـیاری زان جهان اسـت و چو آن

)مولانا، 1360: دفتر اول، بیت 2066 تا 2068(.
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مردم عادی با غفلت و سرگرم‌شدن به حیات مادی تنور زندگی روزمره را گرم کرده و موجب 

رونـق کار جهـان می‌شـوند. اگـر غفلـت نباشـد کارگاه جهـان خاکـی از رونـق می‌افتـد و امـور 

دنیوی عاطل و باطل می‌گردد. بنابراین، سـتون این جهان خود غفلت اسـت )مولانا، 1360: 

دفتر چهارم، بیت ۱۳۲۷(.

پس مرا آنجا چه فقر و شیون است»گفت با خود گنج در خانه من است

مـرده‌ام گدایـی  از  گنـج  سـر  زانکـه انـدر غفلـت و در پـرده‌ام« بـر 

)مولانا، 1360: دفتر ششم، بیت ۴۳۲۲(.

بنابرایـن، نـزد مولانـا غفلـت عیـن حکمـت، بلکـه موجـب نعمـت اسـت )مولانـا، 1360: دفتـر 

چهارم، بیت ۲۶۰۸(:

آفتـاب و حـرص یـخ هوشیاری آب و این عالم وسخ»هوشـیاری 

بُـد« غفلت از تن بود چون تن روح شد بی‌هیـچ  را  اسـرار  او  بینـد 

)مولانا، 1360: دفتر سوم، بیت1171(.

آموختـه بـد  نسـیان  و  سـوخته»غفلـت  گـردد  تعظیـم  زآتـش 

دهـد فطنـت  و  بیـداری  سهو و نسیان از دلش بیرون جهد«هیبتـش 

 )مولانا، 1360: دفتر پنجم، بیت 4097(.

»پس ستون این جهان خود غفلت است             چیست دولت کاین دوادو بالت است« 

)مولانا، 1360: دفتر چهارم، بیت50(.

ک کن«  ک کن             استماع هجر آن غمنا »گوش را اکنون ز غفلت پا

)مولانا، 1360: دفتر سوم، بیت 482(.
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5. آشانیی دزنیک عیتاضقلا‌ن مهدینا با یلازغ

عین‌القضات همدانی چنان‌که از تمهیدات برمی‌آید با محمد غزالی، آراء و آثار او آشنایی 

ژرفی دارد )عین‌القضات همدانی، ۱۳۷۷ش: ص۲۵۵ و ۲۸۰(. شناخت عمیق عین‌القضات 

همدانی از غزالی و آثار )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج2، ص315-319( و آرای او به‌خوبی 

از تألیفاتش مشخص است. او با آثار مهم غزالی ازجمله إحیاء علوم الدین و المنقذ آشنایی 

و  و 319  ص318  ج2،  عسیران، ۱۳۷۷ش:  و  )منزوی  می‌کند  مطلب  نقل  آن  از  و  داشته 

395(. عین‌القضات همدانی به شهادت تمهیدات و نامه‌ها و دیگر آثارش، با غزالی و آثار 

او آشنایی نزدیک و عمیقی داشته و دانش ژرف او را می‌ستوده است )منزوی و عسیران، 

۱۳۷۷ش: ج2، ص۴۰۲-۴۹۳ و ۳۷۳-۳۷۴ و ۷۹ و ۱۲۴(. او تصریح می‌کند که اگرچه غزالی 

را ندیده؛ اما شاگرد کتاب‌های او بوده است )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج2، ص316(. 

ارادت عین‌القضات همدانی به غزالی تا بدان حد است که او را در فهرست عالمان ده‌گانه 

راسخ در علم قرار می‌دهد )عین‌القضات همدانی، 1377: ص280-281(. عین‌القضات 

که  زمرۀ عالمان راسخ  را در  نیز خواجه محمد حمویه  و  همدانی، احمد و محمد غزالی 

شمارشان تنها ده نفر است، قرار می‌دهد )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج2، ص۶۷(.

6. عیتاضقلا‌ن مهدینا و آمزوه تداع 

عین‌القضات ظهور اسرار باطن را در گرو دست‌کشیدن از عادت‌پرستی دانسته و آن را بت‌پرستی 

می‌داند. او به مخاطب خود توصیه می‌کند تا از عادت‌پرستی به در شود و عادت‌پرستی را 

 : مسلمانی نخواند )عین‌القضات همدانی، ۱۳۷۷ش: ص 12 و ۶۸  و 340 (. به‌زعم او

»مردان خدا دیگرند، مردان دنیا و عادت‌پرستان دیگر؛ خلق از راه عادت فهم کرده و عادت 

در دماغ ایشان ثابت شده است. اگر عبادتی کنی باعث تو بر آن عبادت، عادتی بود و آن به 

کار نخواهد آمدن در قیامت. آنکه شب و روز جز عادت نپرستد و جز غفلت رفیقی ندارد و جز 

شهوت معبودی نسازد، کی برابر تواند بود با کسی که اول قدم که در این بار خدا برگرفت؟ 
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این بود که زنار گبرکی عادت برید و دنیا و آخرت را درباخت. این نمط از حدود عقل مختصر 

آدمیان به دور است« )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج1، ص40 و 187 و ۳۷۲(.

 »تا با تو ذره‌ای عادت‌پرستی هست حقیقت تسلیم، روی با تو نکند. تو آنگه نه مسلمانی، 

تو عادت‌پرستی... . اگر بدانی که تو را چه می‌باید کرد آنگه بدایت تو آن بود که زنار عادت 

بریدن‌ گیری و زنار گبرکی بگسلی. چون به روزگار زنار عادت بریده گردد، تسلیم آنجا تواند 

بود« )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج2، ص ۴۷۸(.

»چون دخترکان در عالم عادت‌پرستان مُقام کردن دیگر است و پای همت را بر عادت 

ج1، ص۱۲۳(. »پنداری تو را  « )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش:  و عادت‌پرستی زدن دیگر

مسلمان توان خواند یا تو دانی که قرآن چیست؟ تو از عادت‌پرستانی« )منزوی و عسیران، 

۱۳۷۷ش: ج1، ص157(. »طریق تقلید و عادت پیمودن. خلق این را از راه عادت فهم 

ج1،  کرده‌اند. عادت ایشان را در دماغ ثابت شده است« )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: 

عالمان  و  انبیا  نه  مردمان‌اند  عوام  نیز  عادت  اهل  از  عین‌القضات  منظور  ص178(. 

)منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج2، ص۴۸۱(.

عـادت، پرتـگاه و مـرگ اندیشـه و تفکـر اسـت و به‌جـای حیرت‌زایـی باعـث حیرت‌زدایـی 

می‌شـود و آدمـی را از تأمـل و ژرف‌نگـری بازمـی‌‌دارد. آدمـی بـرای کشـف و کسـب بینـش بایـد 

پرده‌های پندار و عادت را پاره کند و غبار عادت را از مسیر تماشا بسترد. تا وقتی ذهن آدمی 

یابد. او  در وضعیت و حالت ادراک عادی و روزمره باشد، نمی‌تواند به‌درستی حقیقت را در

چیزها را به روش معهود و معمول و به‌طور نسبی همان‌گونه می‌نگرد که مردمان عادی. با این 

ادراک نسبی آدمی به حقیقت اشیا پی نمی‌برد و برای آنها وجودی حقیقی در نظر می‌گیرد. 

یابد که اشیای جهان همه  ذهنی که از قید و بند عادیات و عادت‌ها آزاد است می‌تواند در

باطل و به‌کلی دور از صفات و خصایصی است که به آنها نسبت می‌دهیم. حقایقی که زیر 

پـردۀ ظاهـری اشـیا قـرار دارد، قابـل ادراک بـا حواس عادی نیسـتند؛ چراکه حواس ظاهر تنها 

سطح ظاهر و ساحت آشکار اشیای محسوس را درمی‌یابد. حقایق زیر پردۀ ظاهر اشیا چه 
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هستند و چه ویژگی‌هایی دارند؟ ویژگی‌های ساحت باطن و نهان چیزها از شکل، صورت، 

اسم و مسما عاری است )جان بی. ناس، 1379: ص۲۳۱(. 

عین‌القضات همدانی فطرت آدمی را به‌گونه‌ای می‌بیند که اگر وجه و علت چیزی را نداند 

در عجب آمده و شگفت‌زده می‌شود. اینکه قطرۀ منی، آدمی شود و او وجه آن را نمی‌داند؛ 

اما عادت، این عجب و شگفتی را از دیده او محجوب ساخته است. ضرورت است تا آدمی 

حجابِ عادت از برابر دیدگان خود بردارد و آن را بردرد. عادت و استمرار طبع حجاب باشد: 

»لیکن خلق از عادت برنخاسـته‌اند و لاجرم حجاب عادت ایشـان را کور می‌دارد. "وجعلنا 

کنة أن یفقهوه وفي آذانهم وقرا، طبع علی قلوبهم فهم لایفقهون. فلینظر الإنسان  علی قلوبهم أ

مم خلق، خلق من ماء دافق". این خود همه عموم را معلوم است که آدمی از قطره آب منی 

آفریده شده است؛ قرآن این نکته را نه برای این گفت که تو نمی‌دانی؛ بلکه از برای این گفت 

تا حجاب عادت برداری« )منزوی و عسیران، ۱۳۷۷ش: ج1، ص 6-5(.

از سر عادت برخاستن با قدم گذاشتن در راه طریقت آغاز می‌شود. طریقت و تصوف خروج 

از زیسـتن در رسـم و عادات شـریعت اسـت که شـخص به‌طور معمول بی‌آنکه  تأملی کرده 

باشد آنها را از طریق محیط و جامعه کسب می‌کند. از لحظه‌ای که شخص دست ارادت 

بـه پیـری می‌دهـد، بـه خانقاه می‌رود، ذکر و خلوت‌نشـینی آغاز می‌کند و دسـت به ریاضت 

می‌زند ، ترک عادت شـروع می‌شـود. این ترک عادت هم جنبۀ صوری دارد و هم در کوشـش 

برای ارتباط شخصی با خدا به تحول معنوی و ترک عادت‌های ذهنی منجر می‌گردد، افق 

ذهنی و روحی خاصی به وجود می‌آورد که با افق ذهنی زیسـتن در رسـم و عادات شـریعت 

متفاوت اسـت؛ زیرا تمام اهمیت شـریعت به این اسـت که بتواند راهی باشـد برای رسـیدن 

به حقیقت. توقف در شریعت و اصل‌دیدن آن در نظر عین‌القضات معادل عادت‌پرستی 

اسـت و خود نقض غرض و عکس هدفی اسـت که شـریعت برای آن قرار داده شـده‌ اسـت. 

امری که قرار بود فرد را به خدا برساند خود تبدیل به بت می‌شود و مانع طی طریق می‌شود. 
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ارزش طریقت در ترک عادت اسـت؛ زیرا هر امری هر چقدر هم که نفس‌سـتیز باشـد پس از 

مدتی تبدیل به عادت می‌شود و نفس‌پذیر می‌گردد و ترک آن بر نفس گران می‌آید، طلب و 

حرکت با ترک عادت آغاز می‌شود )اذکایی، 1381ش: ص47-4۲(.

به تعبیر عین‌القضات همدانی لازمه دینِ حقیقی خروج از دینِ عادتی و اسلام مجازی است. 

این مهم نیز منوط به برخاستن از سر عادت است )پورنامداریان، ۱۳۸۶ش: ص۱۴۷(. »خروج 

از عادت‌پرستی، بی‌خودی است. اگر هرگز از خود بی‌خود نشده‌ای هرگز از عادت خارج 

نشده‌ای، ...باید پیر خرابات فرمان دهد تا سالک زهره دیدن عروس خرابات خانه دل را به دست 

آورد« )عین‌القضات همدانی، 1381ش: ص340-341(. نکته آخر اینکه عادت‌ستیزی بهترین 

مذهب است؛ زیرا اگر وظیفه مذهب رساندن به مقصد است که هست، پس عادت‌ستیزی در 

هر کجای راه بهترین مذهب است )عین‌القضات همدانی، 1381ش: ص22-21(.

به اقتضای عادات، شریعت خدا را جستن از نظر عارفان، سلامت‌جویی و فاقد دلبستگی 

عاشـقانه به معبود اسـت. عادت‌پذیری، تهی‌شـدنِ موضوع عادت از ارزشـی اسـت که بر آن 

مترتـب اسـت. وقتـی عقیـده و عمـل بـه صـورت عـادت درمی‌آیـد دیگـر نه عقیـده اسـت و نه 

عمل. بینش، اعتقاد و عمل در اثر عادت بدل به طبیعت ثانوی می‌شود که طلب و اراده بر 

کید عطار بر مفهوم »درد« و ارزش آن ناشی از این نکته است که آنچه درد،  آن مقدم نیست. تأ

انگیزۀ آن است از سر عادت نمی‌تواند باشد. آنچه از روی عادت است عین بی‌دردی است. 

ارزش طریقت در عمین ترک عادت است. ترک عادت گام نخست در جهاد با نفس است؛ 

زیرا آنچه نفس بدان عادت کرده، گرچه در آغاز نفس‌سـتیز بوده باشـد، چون عادت گشـت، 

نفس‌پذیر می‌گردد و ترک آن بر نفس گران می‌آید. حرکت و طلب با حضور درد و ترک عادت 

آغاز می‌شـود. مرغان منطق‌الطیر که به جسـتجوی سیمرغ می‌روند بهانه‌های‌شـان برای عذر 

سفرِ مخاطره‌آمیز در جستجوی سیمرغِ حقیقت، ناشی از دشواری ترک عادتی است که بدان 

خو کرده‌اند )پورنامداریان، ۱۳۸۶ش: ص۱۴۹(.
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7. نتیجه‌گیری

آمـوزه غفلـت کـه در إحیـاء علـوم الدین به بیان آن پرداخته حاصل تأملات صوفیانۀ اوسـت 

کـه از اصالـت خاصـی برخـوردار اسـت؛ زیـرا با این سـبکِ بیـان، در آثار هیچ‌یـک از صوفیان 

و معلمـان اخالق پیـش از او وجـود نـدارد. ایـن کتـاب تلفیـق اخالق و تصـوف و بـه بیانـی 

اخلاقیـات صوفیانـه اسـت. در هیـچ متـن اخلاقـی و صوفیانـه‌ای نمی‌تـوان این همه مطلب 

... جستجو کرد. او هرآنچه را پیشینیان درباره  به‌تفصیل و با بیان زاهدانه در ذم دنیا و نفس و

دنیا و نفس گفته‌اند، با بیانی غنی‌تر نسبت به پیشینیان از آیات و روایات و نیز داستان‌ها و 

سرگذشت‌های بزرگانِ دین و تصوف، در إحیاء علوم الدین آورده است. 

مولانـا بـه ایـن آمـوزه غزالـی با دیده قبول نگریسـته و در مثنوی بارها بدان اسـتناد کرده اسـت. 

عین‌القضـات همدانـی بـا اینکـه هیچ‌گونـه مخالفتی بـا آموزه غفلت غزالی نشـان نـداده؛ اما 

به‌جای آن به طرح مسئلۀ عادت و عادت‌پرستی پرداخته است. این آموزه به‌لحاظ اهمیت 

و کارکـرد همـان نقشـی را در دسـتگاه صوفیانـه عین‌القضات ایفا می‌کند کـه آموزه غفلت در 

تصوف اخلاقی و خائفانۀ غزالی بر عهده دارد. 
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