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Abstract
The aspiration for “liberation from the sufferings of the natural world” has always been a common 
desire among humans across different eras and cultures. This perennial human aspiration could 
not remain hidden from philosophical and gnostic schools of thought; therefore, each gnostic 
school has addressed it under a specific title and method. In Islamic mysticism (Irfan), this lofty 
goal is generally referred to as “Fanā” (annihilation in God), while in Indian philosophical 
schools, it is known by the concept of liberation or salvation, or in Sanskrit (Sanskṛt)—the 
ancient religious language of Hinduism — as “Mokṣa”. Between Islamic mysticism and 
some Indian philosophical schools, there are commonalities in their ultimate goal, which is 
absolute liberation from suffering and a monistic view of existence, as well as a liberation 
that is epistemological rather than ontological. There are also points of divergence, including 
the perspective on multiple entities, differences in the theistic background, and the differing 
status of ascetic practices. Among Islamic mystics, Sayyid Baḥr al-ʿUlūm, as a Shiite mystic, 
holds specific views on the issue of “Fanā” that bear significant resemblance to the opinions of 
Shankara, the Hindu sage. This article, using an analytical-comparative method, explores the 
concepts of Fanā and liberation (Mokṣa) based on the viewpoints of these two intuitive thinkers 
from two seemingly distant religions. Ultimately, after explaining both views separately and 
listing the points of commonality and difference in the concept, effects, and requirements of 
Fanā and liberation from the perspective of these two sages, a new window is opened in the 
field of comparative mystical studies among religions.
Keywords: Annihilation (Fanā), liberation, Mokṣa, Islamic mysticism (ʿIrfan), Hindu, Vedanta.
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چکیده
آرزویی با عنوان »رهایی از رنج‌های عالم طبیعت« همواره یکی از آمال مشترک میان انسان‌ها در اعصار 
و اقوام مختلف بوده‌ است. این آرزوی همیشگی انسان نمی‌تواند از نظر مکاتب معرفتی و فلسفی مخفی 
مانده باشد؛ ازاین‌رو در هر مکتب معرفتی با عنوان و طریقی به آن پرداخته شده است. در عرفان اسلامی 
از این هدف والا به صورت کلّی با عنوان »فنا« یاد شده است و در مکاتب فلسفی هند با مفهوم رهایی یا 
نجات، یا بر اساس زبان سَنسکریت )Sanskṛt( که زبان باستانی و مذهبی آیین هندو است، با عنوان 
»مُکشه« )Mokṣa( یاد شده است. در میان عرفان اسلامی و برخی مکاتب فلسفی هند، اشتراک‌هایی 
در غایت که همان رهایی مطلق از رنج‌ها و نگرش وحدت‌گرایانه به وجود و رهایی معرفتی و نه وجودی 
و همچنیـن نقـاط افتراقـی از جملـه نوع نگاه بـه موجودات متکثر و اختلاف در پیش‌زمینۀ خدابـاوری و 
تفاوت جایگاه ریاضت مشاهده می‌شود. از عارفان اسلامی سید‌بحرالعلوم در جایگاه عارفی شیعی نظرات 
ویژه‌ای در مسـئلۀ »فنا« دارد که شـباهت بسـیاری با آرای شـنکره حکیم هندو دارد. این نوشـتار با روش 
تحلیلی - مقایسه‌ای به مفهوم فنا و رهایی یا مکشه مبتنی بر دیدگاه این دو اندیشمند اهل شهود از دو 
دین به ظاهر بَعید می‌پردازد. در‌نهایت ضمن تبیین هر دو نظر به طور جداگانه، با ذکر نقاط اشتراک و 
افتراق مفهوم، آثار و لوازم فنا و رهایی از منظر این دو حکیم، روزنه‌ای جدید در حوزه مطالعات تطبیقی 

عرفانی در میان مذاهب گشوده می‌شود.
کلیدواژه‌ها: فنا، رهایی، مُکشَه، عرفان اسلامی، هندو، وَدانته.
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مقدمه

در عرفـان اسالمی بـا اینکـه مفهـوم لقـاء‌الله و فنـا آمـوزه‌ای مشـترک میـان همـۀ عارفـان اسـت، 

اختلاف‌هایـی در تعابیـر و مفهوم‌شناسـی و غایـت و طریـق رسـیدن بـه ایـن مفهـوم وجـود دارد؛ 

بـرای مثـال عـدۀ زیـادی از آن بـه فنـاء فـی الله، عـده‌ای به اتصال به عالـم لاهوت و برخی هم مانند 

سید‌بحر‌العلوم با عنوان دخول در عالم خلوص از این آموزه متعالی عرفان اسلامی یاد می‌کنند. 

عده‌ای نیز غایت فنا را وصول سالک به فیض مقدس می‌دانند که برزخ میان حق و خلق است، 

عـده‌ای دیگـر اتصـال و اتحـاد و وحـدت بـا اسـم شـریف‌الله و عـده‌ای بـا فیـض اقـدس. در طریـق 

وصول سالک هم وضعیت چنین است؛ مثلاً عده‌ای وصول سالک به فنا را از طریق ریاضت و 

عده‌ای دیگر مثل عارفان مکتب نجف در معرفت نفس می‌داند )رخشاد، 1400هـ.ش، ص 329(.

مفهـوم رهایـی یـا مکشـه هـم آمـوزه‌ای کلیـدی و مشـترک در همـۀ مکاتـب فلسـفی هنـد اعـم 

از باورمنـد بـه اصـل مرجعیـت متـون مقـدّس یـا آسـتیکه )Āstika( و همچنیـن نابـاوران بـه 

ایـن اصـل یـا ناسـتیکه )Nāstika( مطـرح شـده اسـت؛ بـه گونه‌ای وجه اشـتراک آنها به شـمار 

می‌آیـد. امـا همیـن مفهـوم مشـترک دارای تعاریـف، غایـات و لـوازم و آثـار متعـدد در میـان 

ایـن مکاتـب اسـت؛ چونان‌کـه مـرزی بـرای ایـن نحله‌هـا بـه صورت کلـی و جزئی اسـت، مثلاً 

، مکشـه تـا وصـول بـه برهمن )‌Brahman( و خودشناسـی مطرح اسـت؛  در مکاتـب خدا‌بـاور

ولـی در مکاتـب خدا‌نابـاور مثـل بودا غایت رهایی، خاموشـی و رهایی از رنج‌هاسـت. حتی 

در میـان مکاتـب خدا‌محـور هـم در ایـن مفهوم اختلاف‌هایی مشـاهده می‌شـود؛ برای مثال 

مکتب سانکهیه )Sāṃkhya(، تأملات فلسفی و مابعدالطبیعی را شرط لازم و کافی رهایی 

ه )Yoga( افزون بر تأملات فلسفی برای تحقق نجات، آداب و فنون 
َ

می‌داند؛ ولی مکتب یُگ

.)p 48-49,1970 ,Eliade( عملی خاصی را هم مطرح می‌کند

شـباهت میـان مفهوم‌شناسـی، آثـار و لـوازم آمـوزۀ فنـا و سـعادت و رهایـی در تعالیـم عرفـان 

اسلامی به‌ویژه با قرائت شیعی و گزاره‌های معرفتی مکاتب هستی‌شناسانه هندو ]با توجه 
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به عدم قرابت خاسـتگاه عقیدتی این دو مکتب[، سـبب شـده اسـت میان آرای دو سالک 

نامـدار یکـی از خاسـتگاه عقیدتـی تشـیع یعنـی سـید‌بحر‌العلوم و دیگـری با اعتقـاد به آیین 

هندو یعنی شـنکره )Śaṅkara( بحث و نظری شـکل گیرد. سـید‌بحرالعلوم به دلیل نوآوری 

مبتنی بر کلام مرجع وحی و عصمت در مباحث سلوکی به‌ویژه در رابطه با مقام رهایی و فنا 

از عارفانی است که به آرای ایشان کمتر توجه شده است و روش ایشان یعنی اظهار سخنان 

نو با مرجعیت متون مقدس اسلامی و شیعی بسیار شباهت با روش شنکره دارد که ضمن 

حفظ مرجعیت وداها، نظرات بدیع و نو در فلسفۀ هندو ارائه کرده است. 

هر دو شـخصیت مدنظر در حیطه مکتب معرفتی خود نوآوری‌هایی داشـتند؛ مثل آثاری 

که سید‌بحرالعلوم برای فنا یا به تعبیر خود ایشان دخول در عالم خلوص با استناد به آیات 

قرآن در رساله‌اش ذکر می‌کند. بسیاری از این موارد هر‌چند دارای اختلاف در الفاظ و تعابیر 

هستند، در مفهوم اشتراک و تشابه دارند. 

، هر دو سالک به‌شدت باورمند به مرجعیت متون مقدس آیین خود هستند که  از سوی دیگر

این امر در تطبیق آرای ایشان نقشی بنیادی دارد و به تطابق مفاهیم قرآنی و برخی گزاره‌های 

متون مقدس هندو منجر می‌شود.

سـید‌مهدی بـن سـید‌مرتضی الطباطبایـی النجفـی معـروف بـه سـید‌بحرالعلوم )م 1212 ق( در 

حوزه‌های مختلف علوم اسلامی دارای نظر و تألیف بود. آثاری از او در عرصه‌های مختلف چون 

مصابيح الأحكام، الدرة النجفیه - رساله‌ای منظوم - و مشکاة الهدایه در علم فقه، فوائد الاصولیه 

در علـم اصـول، فوائـد الرجالیـه در علم رجال، رسـاله منسـوب به ایشـان یعنی رسـاله سیرو‌سـلوک 
( و ... برجای مانده است )حسینی طهرانی، 1443هـ، ص 22 - 31(.1 )مبنای نوشتار حاضر

شـنکره سـال 788 میلادی زاده شـد و سـال 820 میلادی درگذشت )محمودی، 1392هـ.ش، 

ص 93(. او از شـارحان و مفسـران مکتـب ودانتـه )Vedānta( بـود و بـا اثـر معروفـش یعنـی 

Brah�( کـه شـرح او بـر برهمـه سـوتره)Vedānta- Sutra -Bhāṣya(  ودانت�ه س�وتره بهاش�یه 
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ma Sutra( بادَرایَنـه )Bādarāyaṇa( اسـت، مکتـب ادویتـه ودانتـه ) (Advaita Vedāntaرا 

، شـرح بـر اوپه‌نیشـدهای اصلی به‌ویژه چهاندُگیه اوپه‌نیشـد  بنیـان گذاشـت. از دیگـر آثـار او

و   )Bṛhadāraṇyaka Upaniṣad( اوپه‌نیشـد  بریهدارَنیَکَـه  و   )Chāndogya Upaniṣad(

وَد‌گی‌تا )Bhagavad Gītā( و همچنین ویوِکَه چودامنی )Vivekacūḍāmaṇi( را 
َ

شـرح بَهگ

می‌توان نام برد که عرضه‌کنندۀ دیدگاه و مواضع کلی او درباره ودانته است.

نوشتار حاضر در پی مقایسه تطبیقی و تحلیلی آرای شنکره با سید‌بحر‌العلوم با عنوان دو 

شـخصیت تأثیر‌گذار در عرفان هندو و اسالمی، دربارۀ مفهوم و غایت و لوازم و آثار مکشـه 

و فنـا اسـت. مطالعـۀ تطبیقـی میـان ایـن عارف شـیعی و آن سـالک هنـدو در فضای علمی 

بی‌سـابقه اسـت. امیـد اسـت از ایـن رهگـذر بتـوان ضمـن تثبیـت برخـی از گزاره‌هـای عرفان 

، پنجرۀ تازه‌ای به جویندگان معرفت برای درک بهتر از آرزوی  اسلامی با استفاده از روش تواتر

دیرینۀ بشر یعنی رهایی از رنج‌‌ها باز شود. 

در مقایسـه تطبیقـی آرای شـنکره بـا عارفان مسـلمان تحقیقات ارزنـده‌ای انجام گرفته اسـت؛ 

همانند کتاب مشرق در دو افق اثر ابوالفضل محمودی که مطالعه‌ای مقایسه‌ای میان نظرات 

شنکره و ابن‌عربی است. مقالاتی هم تألیف شده است که به ذکر چند نمونه بسنده می‌کنیم: 

»فالح و مکشـه در آرای امـام خمینـی )ره( و شـنکره« نوشـته علـی غفـاری و ملیحـه ملکـی 

)1393هـ.ش(، »بررسی تطبیقی مراتب حکمت در منظومه فکری شنکره چاریه و عزیزالدین 

نسفی« اثر سعید گراوند و حسین نقدی عشرت‌آبادی و مینا سلیمانی )1401هـ.ش(.

1. مفهوم‌شناسی فنا از منظر سیدب‌حر اعللوم 

1- 1. فنا در لغت و اصطلاح عفران اسلامی

فنـا در لغـت اسـم مصـدر عربـی اسـت؛ بـه معنـای نیست‌شـدن و نابود‌شـدن اسـت و در 

بیشـتر فرهنگ‌هـای لغـت عربـی نقیض بقا معنا شـده اسـت )فراهیـدی، 1409هــ، ج 8، ص 
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376، صاحـب بـن عبـاد، 1414 هــ، ج 10، ص 400(. شـاید نخسـتین کسـی کـه واژۀ فنـا را در 

میان صوفیه مطرح و تبیین کرد، ابو‌سـعید خراز از مشـایخ مکتب بغداد بود. هجویری از او 

چنین نقل می‌کند: »فنا، فناى بنده باشـد از رؤیت بندگى و بقا، بقاى بنده باشـد با شـاهد 

الهـی« )هجویـری، 1375هــ.ش، ص 316(. نکتـه‌ای کـه در تبییـن اصطلاحـی و مفهومی فنا 

شایستگی بیان دارد، این است که در عرفان عملی در طریق سیر‌و‌سلوک از دو اصطلاح یاد 

می‌شود: مقام و حال.

»مقام« به مرتبه‌ای گویند که برای سالک پس از مدت‌ها تحمل سختی و مجاهده و مبارزه 

با نفس و اتمام مرحله‌ای از مراحل سـیر حاصل می‌شـود و اگر در مقابل حال قلمداد شـود، 

همـراه بـا اختیـار خـود و بـه صـورت فعالانه بدان نایل گردیده اسـت )ابن‌عربی، 1421هــ، ج 1، 

ص 554(. بنابراین ازبین‌رفتن آن عادات، غالباً به‌آسانی ممکن نیست. به عبارتى، مرارت 

یجی و سـلوک همراه با ممارسـت سـالک، در این مسـیر نورانی او را لایق رسـیدن به این  تدر

مقام ویژه کرده است و چون این مراحل و منازل همراه با تهذیب نفس و مجاهده طى شده، 

به‌راحتی از میان نخواهد رفت.

»حال« با مقام متفاوت است؛ یعنی نوعى حالت خاص و کیفیت نفسانی است که با طی 

مقامات و به صورت منفعلانه بر جان سالک وارد می‌شود؛ یعنی اختیار او در رخ‌دادن این 

حالـت نقشـی نـدارد )ابن‌عربـی، 1421هــ، ج 1، ص 554(. بنابراین همان‌گونه که ناگهانی رخ 

می‌دهد، ممکن اسـت ناگهانی هم زوال یابد. پس »حال«، حالت مسـتقری نیسـت و مدام 

دستخوش تغییر است. انسان در مقام فنا، خود و حتی عبودیت خود، تمنیات ظلمانی و 

حتی نورانی خود و تمام هسـتی را در مقابل عظمت حق، هیچ قلمداد می‌کند و فقط حق 

را متجلی می‌یابد. در این حالت، تفاوت مفهوم فنا با معنای لغوی‌اش مشخص می‌گردد؛ 

ازایـن‌رو بر‌خالف تبـادری کـه از معنـای لغـوی فنـا می‌شـود که نوعی عـدم و در نتیجه نقص 

اسـت، تحقـق مفهـوم فنـا برای سـالک بالاترین کمال انسـانی اسـت. پس اهـل‌الله می‌گویند: 
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نتیجۀ فنا، پاینده‌شدن و در اصطلاح بقا در محضر کمال مطلق است که همان حق باشد. 

به این فنا، در اصطلاح عارفان، »فناء فى الله« می‌گویند و به تعبیر قشیری: »هر کسی سلطان 

، او را گویند از خلق  حقیقـت بـر او غالـب گرفـت تـا از اغیـار هیـچ چیز نبیند نه عین و نه اثـر

فانی شد و به حق باقی گشت« )قشیری، 1374هـ.ش، ص 108(.

البتـه فنـا، شـیوۀ اتصـال و اتّحـاد و در‌نهایـت وحـدت بـا مراتب رُبوبی اسـت؛ چون سـالک تا 

منتهـای عوالـم خلقـی کـه همـان عالم عقـل یا ثوابت مجرّد باشـد، سِـیر می‌کند؛ ولـی دخول 

در عوالـم ربوبـی سـخن بی‌معنایـی اسـت؛ چـون آن مُلـک، صمـدی اسـت و داخل‌شـدن در 

آن سـخن صحیحی نیسـت، بلکه مراتب فنا از اتّصال سـالک با عالم ولایت آغاز و سـپس 

گسترش دایره ولایت به میزان ظرفیت و عبودیّت او در پی می‌آید. شاهد این سخن مرام‌نامه 

وبِنَا 
ُ
بْصَـارَ قُل

َ
نِـرْ أ

َ
عرفـان شـیعی یعنـی »مناجـات شـعبانیه« اسـت؛ آنجا کـه می‌فرمایـد: »... وَ أ

عَظَمَهِ وَ تَصِیرَ 
ْ
ی مَعْدِنِ ال

َ
ورِ فَتَصِلَ إِل وبِ حُجُبَ النُّ

ُ
قُل

ْ
بْصَارُ ال

َ
ی تَخْرقَِ أ یْکَ حَتَّ

َ
بِضِیَاءِ نَظَرهَِا إِل

جَابَکَ وَ لاحَظْتَهُ فَصَعِقَ لِجَلالِکَ: 
َ
نْ نَادَیْتَهُ فَأ نِی مِمَّ

ْ
هِی وَاجْعَل

َ
قَهً بِعِزِّ قُدْسِکَ. إِل

َّ
رْوَاحُنَا مُعَل

َ
أ

خدایا چشـمان قلب ما را به پرتو نگاه به سـوی خود روشـن گردان تا جایی که دیدگان قلب 

یـده و متّصـل به معدن عظمت گردند و اراواح ما آویخته به شـکوه  حجاب‌هـای نورانـی را در

قُدس تو گردند. خدای من، مرا از کسـانی قرار ده که ندایشـان دادی، پس تو را پاسـخ گفتند 

و نظر به ایشان افکندی، از خود بی‌خود گشتند ]دچار صَعقه یا همان فنا فی‌الله گشتند(« 

)مکارم شیرازی، 1384هـ.ش، ص 786(.

در این دعای مأثور از مشاهدات قلبی و سپس عبور از حجاب نورانی سخن به میان می‌آید؛ 

اما وقتی نوبت به معدن عظمت می‌رسد که همان مراتب رُبوبی باشد، از عبارت »اتّصال« 

استفاده می‌شود و در انتها مقام »صَعقِه«2 که مراد از آن همان فنا باشد، ذکر می‌گردد.

البتـه ایـن نکتـه هـم گفتنـی اسـت کـه از دیـدگاه اهل معرفت، فنـا یا به تعبیری تجلـی حق بر 

سالک مراتبی دارد:
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الف( تجلی صفاتی )از آن به فنا یا تجلی فعلی هم تعبیر شده است(: به این معنا که سالک 

جز صفت یا فعل خدا را در عالم نبیند و هیچ فاعلی را جز او ادراک نکند؛

ب( تجلـی اسـمائی: بـرای مثـال تنهـا علیـم را در عالـم حـق شـهود کند به علم صـرف انتها و 

اسماء دیگر بر همین ترتیب؛

ج( تجلی ذاتی: همان فنای ذاتی است و اعلی درجه کمال است که سالک از اسم و رسم 

می‌گـذرد و خـود را بـه طـور کلـی گـم می‌کنـد و جـز حضـرت حـق در عالم نمی‌یابد )حسـینی 

طهرانی، 1443هـ، ص 159 - 160(.

1-2. نگاه عفرانی سیدب‌حراعللوم به رهایی و فنا

همان‌طور که گذشـت از غایت سـلوک و مقام »فناء فی‌الله« در میراث عرفان اسالمی تعابیر 

مختلفـی شـده اسـت؛ از جملـه مقـام جمع‌الجمع، مقـام احدیت، لقـاء‌الله، اتصال به کشـور 

لاهـوت و ... . امـا تعبیـر سـید‌بحرالعلوم در جایـگاه دانشـمند و عـارف شـیعی را می‌تـوان 

منحصر‌به‌فـرد قلمـداد کـرد؛ زیـرا دیـدگاه ایشـان در بـاب طریقـت رسـیدن بـه این مقام بسـیار 

کاربردی است. او با طرح معرفت اجمالی از آن مقام شریف درپی ایجاد شوق در سالکان 

الی‌الله است؛ همچنین مطالب و مبانی سید‌بحرالعلوم به‌شدت مستظهر به آیات و روایات 

و متون دینی است و حتی اصطلاحات بدیع ایشان از منابع مقدس دینی اخذ شده است. 

سید‌بحرالعلوم در ابتدای رساله سیر‌و‌سلوک، مباحث را حول یک روایت مشهور نبوی )ص( 

سامان داده است و آن خبر شریف را چنین روایت می‌کند: »... به طرق عدیده از سَید رُسل 

صَ لله أربَعینَ صباحاً ظَهرت یَنابیعُ الحِکمَة مِن قَلبِهِ 
َ
و هادی سُـبُل مرویسـت که: مَن أخل

إلـی لِسـانِه: هـر کسـی خـود را چهل‌روز بـرای پروردگار خالص نماید، چشـمه‌های حکمت از 

قلبش بر زبانش ظاهر می‌گردد«3 )الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 38(.



مقایسۀ عرفانی: آ /  185 ارث و رهایی )مُکشَه( از نگاه شنکره سیدبحرالعلوم فنا از نظر 

سید‌بحر‌العلوم بر مبنای این روایت و سیر مباحث خود از مقام فنا و رهایی به »دخول در عالم 

خلوص« تعبیر می‌کند. البته ایشان در بحثی تحت عنوان »معرفت اجمالیه مقصد« به منظور 

ایجاد شوق در سالک الی‌الله به دو تعبیر با عنوان مقصد نهایی سلوک اشاره می‌نمایند: 

الـف‌( ظهـور ینابیـع حکمة )ظهور چشـمه‌های حکمـت(: به نظر می‌آید این تعبیـر از طرفی 

اشاره به زیر‌بنای معرفتی وصول به سعادت و رهایی است و از طرفی از آثار این مقام استو 

نه اشاره‌ای به خود این مقام.

ب( دخول در عالم خلوص: تعبیری رساتر و کلیدی‌تر برای اشاره به مقام فنا و رهایی است 

)الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 55 - 57(.

توضیح آنکه سید‌بحر‌العلوم خلوص و اخلاص را دو قسم می‌دانند و در بابی با عنوان »دخول 

به عالم خلوص و معرفت آن« مراد خویش از دخول به این حیطه شریف را تبیین می‌نمایند. 

تعبیر سـید چنین اسـت: »پس بدان که خلوص و اخلاص بر دو قسـم اسـت: اول: خلوص 

.» دین و طاعت از برای خدای تعالی؛ دوم: خلوص خود از برای او

نظـر  بـه  اسـت.  )بینـه 98: ‌5(  الدیـن«  ـهُ 
َ
ل مُخلِصیـنَ  الَله  »لِیَعبُـدوا  آیـۀ  بـه  اول  مـورد  اشـارۀ 

سـید‌بحرالعلوم، ایـن قسـم از نقـاط اولیـه و زیر‌بنایـی درجـات ایمان اسـت و کسـب آن برای 

همـۀ افـراد لازم اسـت؛ چراکـه اگـر حاصـل نشـود، عبادات شـخص فاسـد اسـت و تـدارک آن 

یکی از مقدمات تشرف به مرتبه دوم خلوص و اخلاص است.

صیـن« )صافـات 37: 40، 74، 128، 160(، را اشـاره 
َ
جنـاب بحرالعلـوم آیـۀ »الا عِبـادَالله المُخل

به مقام دوم قلمداد می‌کند. استدلال سید این است که در این آیه خلوص برای خود عبد 

ثابت شده است؛ ولی در اول برای دین او و بنده تنها نقش خالص‌کننده دین را دارد. سید 

صَ لله« یعنی خود خالص شود. 
َ
در ادامه می‌فرمایند: »با توجه به قسم دوم حدیث »مَن أخل

و اول به صیغه فاعل ادا می‌شـود و ثانی به صیغه مفعول ادا می‌شـود. و این قسـم از خلوص 
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مرتبه‌ای است ورای مرتبه اسلام و ایمان و نمی‌رسد به آن مگر منظور نظر عنایة‌الله. و موحد 

حقیقی نیست مگر صاحب این مرتبه، و مادامی که سالک به این عالم داخل نشده، دامن 

ص نشود« )الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 61 - 62(.
َ
او از خار شرک مستخل

بـا بیـان توضیحـات سـید‌بحر‌العلوم و مراد تبیین‌شـده ایشـان از عالم خلـوص، مدعی اولیه 

اثبات می‌گردد که تعبیر نهایی سید از فنا و رهایی، همان »دخول در عالم خلوص« است. 

بـا توجـه بـه تبییـن پیش‌گفتـه دربـارۀ فنـا در عرفـان اسالمی، بـه نظـر می‌رسـد سـید‌بحرالعلوم 

در اینجـا بـه اتّصـال بـه عالـم ربوبـی اشـاره دارد و تعبیـر ایشـان از دخـول در عالـم خلـوص، به 

مقامی اطلاق می‌گردد که سالک از سیر در عوالم خلقی گذشته که همان خلوص دین برای 

خداونـد در کلام سـید اسـت و پـس از آن نوبـت خلـوص خـود بـرای خداسـت کـه در صورت 

تحقّـق سـالک بـه تعبیر مناجات شـعبانیه متّصل به معدن عظمت که همـان عالم لاهوت 

است، می‌گردد که این شروع مراتب ولایت و فناست و از این پس همت سالک در گسترش 

ت نفس و 
ّ
صین در‌آمد، هر‌چه خضوع و ذل

َ
دایره ولایت شرط نیست، بلکه چون به مقام مخل

عبودیت و رها شدگی او در دامن حق بیشتر باشد، از تجلی صفاتی به اسمائی و در‌نهایت 

به توفیق حق به تجلی ذاتی یا همان فنا و صَعقِه نایل می‌شود.

1-3. طیرقت رسیدن به نجات و سعادت و فنا از دیدگاه سیدب‌حراعللوم

با توجه به سیر بحث سید‌بحرالعلوم در رساله منتسب به ایشان که مبنا را بر روایت شریف 

نبوی )ص( قرار می‌دهد که مبتنی بر اخلاص چهل‌روزه بوده است، در ادامه مباحث با ذکر 

روایاتـی از جملـه روایـت دیگـر نبـوی )ص( کـه »از چهـار جهـت خانـه هـر کس تـا چهل خانه 

کیـد مضاعـف بـر خاصیت عـدد چهل در سـلوک و منظومه دینی،  همسـایه‌اند«،4 ضمـن تأ

به تأویل روایت پیش‌گفته روی آورده تا از این رهگذار راه رسیدن به عالم خلوص که همان 

رهایی است را به مشتاقان راه نشان دهد.



مقایسۀ عرفانی: آ /  187 ارث و رهایی )مُکشَه( از نگاه شنکره سیدبحرالعلوم فنا از نظر 

سـید بـا توجـه بـه روایـت حـد همسـایه می‌فرماید: »چـون این عدد تمام شـد، گویـا از عالم هم 

، از جهت قوای اربعه است که عقلیه و وهمیه  جدا گشتند. و تأویل آن در مناسبت و جوار

و شـهویه و غضبیـه اسـت. و هر‌کـه چهـل مرحلـه از مراحـل ایـن قـوی از دیگـری دور نشـود، از 

عالم آن خارج نشده و با یکدیگر جوار دارند« )الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 46 - 47(.

علامـه سید‌محمد‌حسـین حسـینی طهرانـی - شـارح رسـاله سـید‌بحر‌العلوم - ذیـل ایـن 

کلام، نظـر سـید را به‌روشـنی بیـان می‌دارنـد کـه عبـور و خـروج از ایـن قـوا، طریقـۀ رسـیدن 

بـه فنـا فـی‌الله اسـت. علامـه طهرانـی مـراد سـید را چنیـن شـرح می‌دهنـد کـه گویـی انسـان 

وهمیـه،  عقلیـه،  قـوای  یعنـی  چهارگانـه  همسـایۀ  چهـار  بـا  آدمـی‌(  نورانـی  ناطقـه  )نفـس 

شـهویه و غضبیه، هم‌جوار اسـت و تا از هر یک از آنها چهل منزل دور نشـود، به فنا نایل 

نمی‌شـود )الطباطبایـی النجفـی، 1440هــ، ص 46(. از منظـر سـید، دور‌شـدن از وهـم بـه 

عنـوان قـوه از سـنخ فرماندهـی سـالک را بـه عقلانیـت می‌رسـاند کـه او هـم فرمانـده اسـت 

. بـا رسـیدن بـه درجـه تجـرد عقلانی، قوای غضبیه و شـهویه تحـت فرماندهی  و نـه فرمانبـر

عقـل در‌می‌آینـد و در ایـن نقطـه فـرد بـه دروازه ملکـوت می‌رسـد. حال با جذبه‌ای از سـوی 

حـق بنـا بـر لطافـت و اخلاصـی کـه در سـیر بـه عقلانیت و شـهود نفس ناطقه خود کسـب 

کـرده اسـت، می‌توانـد از ایـن حجـاب نورانـی هـم عبـور و اتصـال و دخول بـه عالم خلوص 

پیدا کند که همان فنا و رهایی اسـت و سـیر در مراتب ربوبی و معرفت به نوعی وحدت 

و توحیـد بـرای او آغـاز می‌گـردد.

البتـه ایـن نکتـه مهـم نبایـد مغفـول واقـع شـود کـه در مکتب تربیتی سـید‌بحر‌العلوم مقـدم بر 

همه این مراحل عملی، نوعی معرفت و شناخت به‌ویژه برای مقصد لازمۀ وصول به مقصد 

می‌دانند؛ ایشـان معتقدند تا کسـی به‌اجمال مقصد راه را تصور نکند، به طلب آن نمی‌رود 

)الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 51 - 52(؛ زیرا معرفت به مقصد اسـت که شـوق حرکت 

را ایجاد می‌کند. 



188 / پژوهش‌نامه مذاهب اسلامی، سال دوازدهم، شماره بیست و سوم

1-4. لوازم و آثار وصول به فنا از منظر سیدب‌ح‌راعللوم

سـید‌بحر‌العلوم بـا رویکـردی مسـتند بـه آیات شـریف قرآن، لـوازم و آثاری برای سـالکی که به 

مقـام فنـا یـا بـه تعبیـر سـید داخل در عالم خلوص شـده اسـت، بیان می‌کند کـه به مهم‌ترین 

لوازم در ادامه اشاره خواهد شد.

الـف( از مجمـوع مباحـث سـید‌بحرالعلوم برمی‌آیـد کـه او نیـز هم‌نـوا بـا بسـیاری از عارفـان 

اسلامی، حصول این معنا را قبل از مرگ طبیعی ممکن می‌داند و موت غیر‌اختیاری را شرط 

لازم نایل‌شدن به این مقام نمی‌داند.

ب( داخل‌شدگان در عالم خلوص از هول و محاسبه محشر و قیامت آفاقی معاف هستند؛ 

سید دلیل این امر را این‌گونه بیان می‌دارد: »... آن‌که از محاسبه محشر آفاقی و حضور در آن 

صین« )صافات 37: 128( 
َ
لا عبادَالله المخل مُحضَروُن أ

َ
عرصه معاف و فارغ است: »فَإنَهُم ل

چه این طایفه به توسـط عبور بر قیامت عُظمای أنفُسـیه، حسـاب خود را پس داده‌اند؛ پس 

حاجت به محاسبه دیگر ندارند« )الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 62(.

ج‌( در قیامت کبری همۀ افراد در مقابل کردار و اعمال خود ثواب و پاداش دریافت می‌کنند، 

صین که سید‌بحرالعلوم دلیل را این می‌داند که کرامت و الطاف برایشان 
َ
مگر اهل فنا و مخل

ورای طور عقل و فوق پاداش و کردار اوست. استناد ایشان به آیۀ 40 سورۀ »صافات« است که 

صین«. البته شاید رازی دیگری 
َ
کُنتُم تَعمَلون إلا عِبادِالِله المُخل می‌فرماید: »وَماتُجزَونَ الّا ما

هم در این اثر باشد که اهل فنا فی‌الله عملی برای خود قائل نیستند که در مقابل آن پاداش و 

عقابی باشد از ذات و صات و عمل اتحاد با حق پیدا نمودند.

صین و اهل عالم خلوص به 
َ
د( این اثر را در‌واقع نوعی اثر معرفتی می‌توان قلمداد کرد که مخل

آن نایل می‌شوند که عموم مردم از آن محروم هستند. اینان به معرفتی عالی و متعالی دست 

می‌یابند که می‌توانند ثنای الهی را به آنچه سزاوار بارگاه اوست، به‌جا آورند. عبارت سید در 

رسالۀ منسوب بسیار گویاست: »این مرتبه‌ای است عظیم و مقامی است کریم و در آن اشاره 
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به مقامات رفیعه و مناصب منیعه اسـت و آن آنسـت که ایشـان را می‌رسـد و شـاید سـتایش 

 عِبـادِالله 
ّ

و ثنـای الهـی، بـا آنچـه سـزاوار آن ذات مقـدس اسـت » سُـبحانَ الِله عَمّـا یَصِفُـونَ إل

صیـنَ » )صافـات 37: ‌160(؛ یعنـی ایشـان می‌تواننـد ثنـای الهـی به آنچه سـزاوار بارگاه 
َ
المُخل

اوست، به‌جا آورند و صفای کبریایی را بشناسند، و این غایت مرتبه مخلوق است و نهایت 

منصب ممکن ...« )الطباطبایی النجفی، 1440هـ، ص 62 - 63(. البته موارد دیگری هم در 

رساله آمده است که به دلیل رعایت اختصار به همین مقدار بسنده می‌شود.

2. مفهوم‌شناسی رهایی )مُکشَه( از منظر شنکره

2-1. مکشه در لغت و اصطلاح

واژۀ مُکشَه واژه‌ای سنسکریت و مترادف موکتی )Mukti( آزادی، رهایی و نجات از تولدهای 

پی‌در‌پـی اسـت؛ ایـن واژه همچنیـن متـرادف موکتـی از ریشـۀ سنسـکریت مـوک )Muc( بـه 

معنـای آزادی و رها‌کـردن اسـت. کسـی کـه از چرخـۀ ملالت‌بـار سمسـاره بـه رهایی می‌رسـد، 

 .)Klostermaier, 2004, p 288( اگر مرد باشد، موکته و اگر زن باشد، موکتا نامیده می‌شود

مکشه هرچند بر وجه سلبی به معنای رهایی دلالت دارد، وجه دیگر آن ایجابی است؛ یعنی 

مفهـوم آرامـش و نشـاط را نیـز در ذهـن مؤمنـان هنـدو ترسـیم می‌کنـد. مُکشَـه، رهایـی از تمام 

غـم و انـدوه و رسـیدن بـه روشـنایی اسـت. مکشـه در دیـن هنـدو بـه رهایـی از چرخـه تولـد و 

مـرگ اشـاره دارد؛ زیـرا اعتقـاد بـر ایـن اسـت کـه زندگـی انسـان پـر از درد و رنـج اسـت. بـه ایـن 

ترتیب، مکشه هدف نهایی اعمال مذهبی هندو است. یکی از مؤثرترین راه‌ها برای رسیدن 

فرد به مرتبه مَکشَه، شناخت او از حقیقت آدمی و هستی است که این حقیقت همانا روح 

یـا آتمَـن )Ātman( اسـت. آتمـن بـه صـورت ابتدایـی دو معنـای ذات و جوهـر غایـی هسـتی 

و نفـس مدبـره حیـات آدمـی معنـا شـد؛ ولـی در تطـوّر مکاتـب فلسـفی هنـد به‌ویـژه در حـوزه 

انسان‌‌شناسی، دارای یک معنای ماورایی خاص برای متمایز‌کردن بُعد واحد و یگانه مجرد 
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 ، آدمی با جنبه مادّی او شد و سپس در اوپه‌نیشدها این مفهوم دارای معنای بسیار وسیع‌تر

 p( عمیق‌تر و دقیق‌تر گشـت که همان درونی‌ترین و عمیق‌ترین جوهر و ذات انسـان اسـت

p 31, 1977، Stutley ؛vol 1. 1969, Dasgupta ,46-45(. البتـه آتمـن هـم بـه معنـای روح 

جزئـی کـه در عبـارت قبلـی آمـد و هـم به معنایی به مراتب وسـیع‌تر و عمیق‌تر کـه همانا روح 

جاری در کل هستی که ساری در عالم کبیر و کل مراتب وجود است، معنا شده است و این 

لایه عمیق آدمی و باطن هستی گویا یگانگی با هم دارند که در متن‌های قدیمی اوپه‌نیشدها 

یافت که منظور کدام است )p ,1966,Deussen 257(. این روح  اصلاً نمی‌توان به‌درستی در

رها‌شـده گویـا کامـل، پیوسـته، ابـدی، روشـن و بی‌پایان اسـت و بازگشـتی به سمسـاره نـدارد؛ 

. (Parthasarathy, 2016)چون از هر جهت کامل و تمام است

رَکمَه و سَمسارَه   .2-2

کـه بـرای تبییـن دقیـق مکشـه شـناخت برخی از مفاهیـم از منظر آیین هنـدو ضروری  از‌آنجا

است، به مفهوم‌شناسی دو واژه کلیدی می‌پردازیم که در مسیر درک صحیح از آموزۀ رهایی 

بسیار مؤثر است.

Kar� )کرم�ه و سمس�اره: ه�ر عمل�ی ک�ه در چرخ�ۀ زندگی پی‌در‌پ�ی آدمی مؤثر باش�د، کرمه) 

ma( اسـت. بـر ایـن اسـاس هـر آنچـه را کشـت نمایـد، همان را برداشـت خواهد کـرد. کرمه 

عامـل سمسـاره )Saṃsāra( یـا گردونـۀ بازپیدایـی اسـت و بدین‌سـان ارواح در اجسـام و 

صورت‌های مختلف بارها متولد می‌شوند. در نظریه کرمه و سمساره، علت زایش دوبارۀ 

روح در جسـمی دیگـر پـس از مـرگ تنهـا بـه دلیـل تمایـل روح بـرای انجام کار اسـت. وقتی 

ی تمایـل دارد، بـار دیگر بدین‌ جهـان باز‌می‌گردد تا کارهای جدیدی  روح بـرای انجـام کار

را شـکل دهـد. شـنکره در تبییـن ایـن نـگاه انسـان را بـا گیـاه مقایسـه می‌کنـد؛ چانچه گیاه 

بـه ‌وجـود می‌آیـد، رشـد می‌کنـد، در‌نهایت به زمیـن باز می‌گردد؛ ولی کاملاً نابود نمی‌شـود، 
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بلکه به ‌وسیلۀ بذرهایش همچنان باقی است. اعمال انسان نیز هنگام مرگ همانند بذر 

در سر زمین نادانی افشانده شده و وجود دیگری را مطابق با ویژگی خود به ‌وجود می‌آورد 

)علیمردی و روحانی، 1400هـ.ش، ص 140(.

2-3. مفهوم مکشه از دیدگاه شنکره و مکتب ادوتیه ودانته

، ودانته اسـت که واژه‌ای سَنسـکریت و معنای لغوی آن پایان  یکی از مکاتب عرفانی هندو

وَداها یا دانش است. شاکله محتوایی ودانته این است که می‌کوشد به دیدگاه وحدت‌گرایانه 

بر جهان هسـتی پشـتوانه و نظامی منطقی دهد )سن‌گیشـیتی، 1386هـ.ش، ص 112 - 113(. 

 Barahma( بـا عنـوان برَهمَـه سُـوترَه )ـق بـه بادرایانَـه )200 ق.م
ّ
کهن‌تریـن اثـر ایـن مکتـب متعل

sutra( اسـت کـه شـارحان مختلفـی دارد؛ از جملـه شـنکره کـه تفسـیری را از ایـن مکتـب بـا 

عنوان ادویته ودانته عرضه نمود. اگر بخواهیم به فهم دقیق مکشه یا رهایی از منظر شنکره 

و مکتب ادویته ودانته برسـیم، باید نظاره‌ای بر نگاه وی به جهان هسـتی داشـته باشـیم. او 

معتقد به اصل وحدت برهمن است، همان واقعیت مطلق و بی‌قید‌و‌شرط و آتمن که همان 

واقعیت واحد، کلی و ثابت است. در ادویته ودانته، جهان مخلوق قلمداد نمی‌شود، بلکه 

جهان هسـتی، اگر به واقعیت آن بنگری، همان حقیقت مطلق و بی‌قید‌و‌شـرط اسـت و نه 

چیـز دیگـری جـدا از آن. بنابرایـن حتـی میـان موجـودات نیـز دوگانگـی وجود نـدارد، بلکه هر 

چیز در نفس خود همه چیز است؛ زیرا آتمن پذیرندۀ همه اشکال و صُور است و ] در مقام 

م غذای 
َ
تمثیـل از بـاب پذیرنـده بـودن هر صورتی از صور مختلف هسـتی بدون قیـدی[ عال

 .)454 p ,1951 ,Hume( اوست

البته نکته مهمی که در دیدگاه وحدت وجودی اوپه‌نیشدی5 باید مدنظر قرار داد، این است 

که دیدگاه این دسته از متون به خداوند و رابطه آن با هستی پَنتئیسم )pantheism( یا همه 

خدایی نیسـت، بلکه پَنِنتِئیسـم )panentheism( اسـت، همه در خدایی می‌گویند؛ چون 
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همه چیز را با خدا برابر و یکی نمی‌داند، بلکه معتقد است با آنکه همه چیز در خداست، 

اما خدا خود بزرگ‌تر از همه چیزهاسـت. پس برای ذات برهمن سـاحتی فراتر از خلایق هم 

در نظر می‌گیرند؛ زیرا در اندیشه او هرگز میان خلق و حق مطلق این‌همانی یا همان اندیشه 

همه‌خدایـی مطـرح نیسـت، بلکـه برهمـن یـا خداونـد بـه لحـاظ حقیقـت و ذات همیشـه از 

جهـان کثـرات برتـر و متعالـی اسـت. همـۀ وجود اجزای یک شـخص کبیر اسـت که در همه 

جهان حضور دارد و همه چیز را فراگرفته است. در او همه چیز وحدت داشته، دارد و خواهد 

داشت )چاترجی، 1384هـ.ش، ص 638(. در اندیشۀ او برای برهمن دو ساحت وجود دارد؛ 

سـاحت نیرگونـه )Nirguṇa( یـا منـزه از همـه اوصـاف و کیفیـات کـه همـان سـاحت متعالی 

 )Saguṇa( ذات خداونـد اسـت و سـاحتی کـه دارای اوصـاف شـخصیه اسـت کـه سـگونه

نام دارد. از منظر نخست )نیرگونه‌( حیثیتی از برهمن است که جز با الفاظ و تعابیر سلبی 

نمی‌تـوان دربـارۀ آن سـخن گفـت و برهمـن چیـزی نیسـت جز وجـود و از منظر دوم )سـگونه‌( 

برهمن خالق جهان و انسان است و از پنجره نگاه انسان در نظر گرفته می‌شود )علیمردی و 

روحانی، 1400هـ.ش، ص 119(.

حـال بـا ایـن توضیـح مختصـر دربـاره هستی‌شناسـی از منظـر شـنکره می‌تـوان گـزاره‌ای را در 

آموزه‌های شنکره مطرح و در ادامه اثبات نمود که همانا مکشه یا رهایی از دیدگاه او یک امر 

 .)Avidya( وجـودی نیسـت، بلکـه امـری معرفتی اسـت و به معنای رهایی از جهل یا اویدیـا

معرفت به حقیقتی متعالی که همانا وحدت برهمن با آتمن باشد و شهود حقیقت متعالی 

برهمن اطلاق می‌گردد. در این مکتب، آموزۀ رهایی یا مکشـه بر پایه وحدت‌انگاری تفسـیر 

می‌شـود. مقصود از وحدت آن اسـت که آتمن و برهمن یک چیز بیشـتر نیسـتند )چاترجی، 

1384هـ.ش، ص 632(.

شـنکره بـه دلیـل پایبنـدی کـه مرجعیـت متـون ودایـی به‌ویـژه اوپه‌نیشـدها داشـت، همـواره 

می‌کوشید در موارد تعارض میان کتب مرجع و آموزه‌های خود، طریقه‌ای را برای جمع میان 
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آنها ابداع و عرضه نماید. در این باب هم او برای این منظور به دو سطح از معرفت قائل شد:

الف( معرفت برتر یا سری و باطنی یا پرا ویدیا )Parā Vidyā( که ویژه خواصی است که با 

تفکرات و تأملات و ریاضت‌ها و تهذیب‌ها به آن نایل می‌شوند.

ب( معرفت فرودست یا اپرا ویدیا )Aparā Vidyā( که معرفت همگان است. 

معرفت برتر نگرشـی فرامادی به هسـتی دارد، در‌حالی‌که معرفت فروتر از جهان تفسـیری 

تعبـدی و تحـت تعالیـم دینـی عرضه می‌کنـد. از روزنه این معرفت برهمن در سـاحت 

سـگونه و دارای اوصـاف شـخصیه اسـت کـه جهـان را تدبیـر می‌کنـد و بـرای اعمـال 

انسـان‌ها پـاداش یـا مجـازات در نظـر می‌گیـرد. بـر اسـاس ایـن دیـدگاه، روح در تنگنای 

اعضـای مـادی و حـواس جسـمانی، اصـل حیاتـی و مقـدرات اخلاقـی اسـت و غایـت 

این تفکر برای سرانجام آدمی، نایل‌گشتن به ساحت سگونه برهمن پس از طی تناسخ 

است.

امـا از نـگاه شـنکره ایـن سـطحی نـازل از معرفـت اسـت و مکشـه یا رهایی حقیقی بـا این نوع 

معرفت حاصل نمی‌گردد.

معرفـت کامـل و رهایـی مطلـق بـا زیربنـای معرفـت برتـر کـه همـان پراویدیـا اسـت، حاصـل 

می‌گردد؛ یعنی نجات نیز هر چند تأثیرات وجودی دارد، امری معرفتی است. شخصی که 

به معرفت برتر دست یافت، از همۀ تعلقات و محدودیت‌ها رها می‌شود و به معرفت نیرگونه 

برهمن دست ‌می‌یابد )شمس، 1389هـ.ش، ص 489(.

برای چنین شخصی معرفت و شهود برهمن در ساحت نیرگونه و منزه از هر وصف و صفتی 

و فانی‌شدن و وحدت همه چیز در او مکشه و رهایی واقعی است. برای سالکی که به این 

معرفـت برسـد، هـر آنچـه از جهان‌بینـی فروتـر آموختـه بـود، بـی‌ارزش و زائیـده جهـل یـا اویدیـا 

می‌باشـد کـه همانـا همـان شـهود وحـدت برهمن با همـه کثرات اسـت؛ کثراتی که بر اسـاس 

جهـل در مرتبـه فروتـر بـرای مـا متجلـی شـده و رنگ‌و‌بـوی حقیقـت گرفتـه بودنـد )محمودی، 
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1392هــ.ش، ص 104 - 105(. بنابرایـن بـر اسـاس آموزه‌هـای ایـن مکتـب، هـر آنچـه هسـت 

چیزی جز یک وجود واحد نیسـت و هرگونه کثرتی نیز چیزی جز سـراب نیسـت )شـایگان، 

1362هـ.ش، ج 2، ص 807(.

2-4. طیرقت رسیدن به نجات و مکشه از دیدگاه شنکره

شنکره مدعی است مکشه می‌بایستی از طریق کرمه و عمل به دست بیاید، هرچند عمل 

 Rambachan, 1984, p همیشـه محـدود اسـت؛ امـا در هـر رویـدادی برهمـن حضـور دارد

130(‌(. از دیـدگاه شـنکره، بـرای رسـیدن بـه مُکشـه و رهایـی بایـد سلسـله‌ای تأمالت نظـری 

و ریاضت‌هـای عملـی طـی شـود؛ امـا شـاه‌کلید رسـیدن بـه رهایی مطلق، معرفـت به برهمن 

یافت کامل برهمن بالاترین هدف انسان است؛ زیرا این  است. چنان‌که می‌گوید: »درک و در

امر ریشۀ همه شرور و همچون جهل را که بذر همه سمساره است، از بین می‌برد«.

یافـت آتمن یا خود حقیقی  یافتـی از برهمـن وجـه دیگری از درک و در امـا چنیـن درک و در

از  ی دیگـری  گاهـی رو یـا خود‌آ  )Ātmavidyā( یدیـا آتمَه‌و بـه دیگـر بیـان،  انسـان اسـت؛ 

گاهی است )محمودی، 1392هـ.ش، ص  یدیا )Brahmavidyā( یا برهمن آ سکه برَهمَه‌و

344(. پـس معرفـت بـه برهمـن و آتمـن و شـهود اتحـاد آنهـا شـاهراه رسـیدن بـه مکشـه در 

اندیشه شنکره است.

2-5. لوازم و آثار مکشه و رهایی از منظر شنکره

اندیشۀ مکشه از ارکان اصلی تعالیم شنکره است. بنابراین به موارد متعدد از آثار و لوازم این 

تعلیم می‌توان پرداخت؛ ولی برای رعایت اختصار به چند مورد متمایز و مهم اشاره می‌شود.

الـف‌( زمـان مکشـه در هنـدو بـرای برخـی قبـل از مـرگ و بـرای برخی پس از مرگ معرفی شـده 

اسـت )سـینگ، 1381هــ.ش، ص 62(. کسـانی کـه بـه ایـن تجربـه نـاب در زمـان زندگـی نایـل 
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د مجدد آنها شود، رها شده‌اند؛ ولی چون قوای 
ّ
شوند، از قید امیال و شهواتی که منجر به تول

حیاتـی آنهـا هنـوز از بیـن نرفتـه اسـت، بـه حیـات خـود ادامـه می‌دهند. بـه این قسـم از تجربۀ 

رهایـی »جیـوَن مُوکتـی« )Jivanmukti( اطالق می‌شـود. در اینجـا می‌توان پرسـید که آیا این 

جیوان‌موکتـی )کـه رهایـی در حیـن زندگی( اسـت؟ چگونه به وجـود می‌آید؟ در‌واقع اسـارت 

یـک موجـود زنـده عبـارت اسـت از آن دسـته از کارکردهـای ذهـن کـه با احسـاس لـذت و درد 

یـادی )از شـرایط طبیعـی(  همـراه بـا عمـل و لـذت مشـخص می‌شـود، آن‌گاه حواس‌پرتـی ز

13 p  1897,,Vidy� )ایج�اد می‌ش�ود. آزادی از ای�ن اس�ارت »آزادی در حی�ن زندگ�ی« اس�ت )﻿

aranyasarswati(. امـا آن عـده‌ای کـه بـه دلیـل علـو درجـه پـس از مـرگ وقتـی که روح ایشـان 

از قیـد تـن رهـا شـده اسـت، بـا عنـوان »ویدِهَه‌موُکتـی« )Videhamukti( از آنهـا یـاد می‌گـردد، 

یعنـی وصـول رهایـی پـس از مـرگ ) p,1997,Bowker.1021(. هرچند وجود بدن در حالت 

جیون‌موکتـی بـا ویدهه‌موکتـی تفـاوت ایجـاد کرده اسـت، امـا در واقعیـت آن دو حالت هیچ 

دوگانگی وجود ندارد )p 21 , 1897,Vidyaranyasarswati(. حال سخن در اینجاست که 

آیا امکان تجربۀ رهایی قبل از مرگ وجود دارد یا تنها پس از رهایی روح از وابستگی به تن یا 

ویدهه موکتی وصول به رهایی و مکشه امکان‌پذیر است؟

در اندیشۀ شنکره، حصول معرفت رهایی‌بخش مکشه در این زندگی ]قبل از مرگ[ ممکن 

اسـت و زمانی‌ که حاصل شـد، دارای تشـکیک و شـدت و ضعف نیسـت و رهایی ناشـی از 

آن نیز چنین اسـت. از نظر شـنکره، چهرۀ چنین کسـی نه سـرخ می‌شـود و نه محو می‌گردد؛ 

زیرا لذت یا درد او بی‌حرکت می‌ایستد؛ به دلیل اینکه ذهن خود را با تذکیه نفس خالی کرده 

است و اکنون ذهنیت خاصی ندارد. این محو‌شدن چهره یعنی فقر روح که نشان نمی‌دهد، 

هر‌گونه نیاز به روح حتی در هنگام از‌دست‌دادن مال، تحقیرِ مردم و مصیبت‌هایی از این 

دست که پیش می‌آید، او همچنان »بی‌حرکت ایستاده، هر‌چه ممکن است بیاید یا برود« 

چنین کسی جیوان‌موکتی نام دارد )p,1897 ,Vidyaranyasarswati  22(. برخلاف دیدگاه 
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رامانُوجَه )Rāmānuja(6 دیگر شخصیت بارز مکتب ودانته که حصول این معرفت را تنها 

پس از مرگ و رهایی روح از بدن ممکن می‌داند )محمودی، 1392هـ.ش، ص 350(

ب( از دیدگاه شنکره، رسیدن به مکشه و رهایی امری وجودی نیست، بلکه امری معرفتی 

است. بنابر‌این وحدت و همانی خود با برهمن که معرفت به آن مُکشه و آزادی مطلق است، 

وضعیت جدیدی نیسـت که سـالک بدان دسـت می‌یابد، بلکه حصول معرفت به چیزی 

است که از قبل تحقق داشته است )محمودی، 1392هـ.ش، ص 346(.

ج( ازآنجاکـه علـت اصلـی سمسـاره و چرخـۀ تناسـخ، گرفتار‌شـدن انسـان در دام »نادانـی« 

است )داسگوپتا، 1992م، ص 143(، حصول مکشه به معنای معرفت در این زندگی شخص 

را از سمسـاره یـا همـان چرخـه حیـات و مـرگ می‌رهانـد و شـاید بتـوان گفـت چنیـن امـری از 

ویژگی‌های اندیشه شنکره است؛ زیرا از دیدگاه او غایت چرخۀ سمساره، معرفت به مکشه 

و رهایـی اسـت و زمانـی کـه فـردی در همیـن زندگـی بـه آن معرفـت سراسـر بهجـت و رهایـی 

نایل شد، دیگر لزومی ندارد در این چرخه واقع شود. البته این نکته توضیحی لازم است که 

برای فرد ]چنان‌که در بند قبلی گذشـت[ اتفاقی وجودی نمی‌افتد، بلکه تنها او به واقعیت 

گاه می‌شود. او به‌صراحت می‌گوید درک و دریافت این  آنچه تا حال در آن واقع بوده است، آ

.)5 p ,1997 ,Sankaracarya( وحدت مطلق غیر‌ثنوی یک تغییر روانی صرف است

د( از دیـدگاه شـنکره، فـردی کـه بـه مکشـه می‌رسـد، از تحمـل قانـون اجتناب‌ناپذیـر کرمه که 

همانـا آثـار اعمـال گذشـته اسـت، رهایـی می‌یابـد. هرچنـد ایـن مطلـب از ویژگی‌هـای آرای 

شنکره نیست، بلکه بسیاری از مکاتب هندی مثل بودایی‌ها نیز چنین برداشتی از مکشه 

(Grimes & Mittal & Thursby, 2006, P 121). دارند

3. بررسی تطبیقی میان آرای سیدب‌حراعللوم دربارۀ فنا و شنکره در باب رهایی )مُکشَه(

قبـل از ذکـر مـوارد تطبیقـی میـان آرای شـنکره و سـید‌بحرالعلوم در بـاب سـعادت و رهایـی 
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مطلق، گفتنی است هر‌چند معنای متبادر از تطبیق، بیان مشابهت‌ها میان دو نظر است، 

اگر این مفهوم بخواهد با دقّت علمی مطرح گردد، باید با رویکرد مقایسه پیاده شود که شامل 

بیان نکات اشتراک و افتراق دو اندیشه است. اگر هم مشابهتی بین آرای عارفان مسلمان 

ع( و اندیشـمندان مکاتب فلسـفی هند هر‌چنـد خدا‌باور  به‌ویـژه تابعـان مکتـب اهل‌بیـت )
مطرح می‌گردد، همراه با اندکی مسامحه است.7

3-1. موارد اشرتاک

یـادی در مفهوم‌شناسـی آمـوزه مکشـه و دخـول در عالـم  الـف‌( بـه نظـر می‌رسـد موافقـت ز

خلوص وجود دارد؛ زیرا هر دو بشـارت به رهایی از رنج‌های حاصل از کثرات و قوای 

وهمی یا اویدیا و رسیدن به بهجت و آزادی از قیود می‌دهند.

ب( در دیـدگاه هـر دو مکتـب، رهایـی امـری معرفتـی اسـت و نه وجودی؛ چـون از دیدگاه 

عارفان اسلامی، وجود تبدیل به عدم نمی‌گردد؛ زیرا مستلزم انقلاب در ذات است که 

، سالک  کید می‌ورزد؛ زیرا در اندیشه هر دو محال است و شنکره هم بر همین معنا تأ

بـا رسـیدن بـه دخـول در عالـم خلـوص یـا همـان فنا یا رسـیدن به رهایی یا مکشـه هیچ 

اتفـاق وجـودی بـرای او رخ نمی‌دهـد، بلکـه تنهـا بـا حقیقـت هسـتی بـه شـکل معرفـت 

شهودی روبرو می‌شود. حقیقتی که قبل از شهود او در جهان حاکم بود، فقط به دلیل 

پرده جهل او و ما‌بقی مردم از آن غافل بودند. 

یـادی وجـود دارد؛ شـنکره در آمـوزه مکشـه بـه نـوع خاصـی از  ج( در مقولـه آثـار نیـز تطابـق ز

معرفت برتر با عنوان پراویدیا اشـاره می‌کند که حاصل مکشـه اسـت که عموم مردم از 

آن بی‌بهـره هسـتند و در ایـن معرفـت متعالـی فـرد برهمـن یـا خداونـد را منـزه از اوصاف 

و در سـاحت نیرگونـه معرفـت و شـهود می‌کنـد. سـید‌بحر‌العلوم نیـز بـه اسـتناد آیـۀ 160 

سورۀ »صافات« یکی از آثار دخول در عالم خلوص را معرفتی خاص می‌داند که عموم 
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مردم در آن راهی ندارند. او از این معرفت با عناوینی چون مقامات رفیعه و مناصب 

کریمه یاد می‌کند که همانا ستایش و ثنای الهی، با آنچه سزاوار آن ذات مقدس است 

می‌باشـد و تنهـا ایـن افـراد بـه ایـن معرفت متعالی می‌رسـند و حتـی رخصت توصیف 

صیـن دارند و حتی مؤمنان 
َ
الهـی بـه آنهـا داده می‌شـود که این معرفت متعالی که مخل

از آن بی‌بهره‌انـد، بـه شـدت مشـابهت بـا ویژگی‌هـای پراویدیـا یـا همـان معرفـت برتـر در 

مکتب شنکره دارد. 

د( یکی از موارد مهم تطبیق در مقوله آثار فنا و مکشه از دیدگاه سید‌بحر‌العلوم و شنکره، 

صین از دیدگاه سید از محشر آفاقی است. سید‌بحرالعلوم این اثر را به 
َ
معاف‌بودن مخل

استناد آیۀ 128 سورۀ »صافات« ذکر می‌کند. اگر به دیدگاه عارفان اسلامی با دقت‌نظر 

بیشتری بنگریم، مواقف برزخ و حتی قیامت غایتی جز رسیدن افراد به یقین و معرفت 

وحدانی ندارد و اگر در قالب مثالی بیان‌شدنی باشد، مواقف برزخ و قیامت تشبیه به 

درمانگاه‌هـا و بیمارسـتان‌های متعـدّد می‌گـردد که از این طریـق ملکات رذیله مرتفع و 

شخص به لطافت رسیدن به رهایی نایل گردد.

بنابراین با توجه به توضیحات دربارۀ دیدگاه عارفان اسلامی به مواقف پس از مرگ و اندیشه 

سمساره و چرخه مرگ و حیات )البته با اندیشه ودایی( با مقداری مسامحه می‌توان گفت 

اندیشۀ شنکره در مورد معافیت فردی که در این زندگی به مکشه نایل می‌شود، از سمساره یا 

همان چرخه مرگ و حیات، تطابق قابل توجهی با اندیشه سید‌بحر‌العلوم در مورد معافیت 

صین از محشر کبرای آفاقی دارد.
َ
مخل

3-2. موارد ارتفاق

الـف( یکـی از اصلی‌تریـن نقـاط افتـراق اندیشـه‌های شـنکره و سـید‌بحرالعلوم را می‌تـوان 

در قالـب دیـدگاه ایشـان بـه کثـرات مربوط به عالـم خلق بیان کرد. در دیدگاه شـنکره، مایا 
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)Māyā( کـه همـان توهـم حقیقی‌دانسـتن گونه‌گون‌بـودن و رنگارنـگ قلمداد‌کـردن جهـان 

یدیا ارتباط مسـتقیم دارد )محمودی، 1392هـ.ش، ص  هسـتی اسـت، امری اسـت که با او

ـی از بیـن مـی‌رود. در‌واقـع می‌تـوان گفت 
ّ
105(؛ امـری کـه در صـورت وصـول بـه مکشـه به‌کل

در اندیشـه او جهان کثرات به‌راسـتی وهم و خیال و سـراب اسـت. او و تابعان مکتبش بر 

ایـن بـاور هسـتند کـه جهـان به گونه‌ای که مشـاهده می‌کنیم، هیچ حقیقتـی ندارد و توهم 

ی به‌صراحت می‌گوید: »همۀ کثرت‌ها جز خیال برهمن نیستند  وخیال محض است. و

  (Sankaracarya»و همـه جهـان پدیدآمـده تنهـا خیـال برهمـن اسـت و حقیقتـی نـدارد

1997, p I.4.10).

اما در عرفان اسلامی نگرش به کثرات و جهان متنوع هستی دارای تفاوت ظریفی با نگرش 

شـنکره اسـت. در عرفـان اسالمی، تحقـق موجودات و واقعیت‌داشـتن کثـرات امری بدیهی 

اسـت. عارفـان بـر اسـاس نظریـه وحدت شـخصیۀ وجود تنها یک مصداق بالـذات و واقعی 

بـرای وجـود می‌شناسـند و او همـان وجـود واحـد اطلاقـی اسـت؛ ولـی کثـرات تجلیـات و بـه 

صورت بالعرض مصداق وجود می‎شوند؛ یعنی موجوداتی که دارای نحوه خاصی از تحقق 

وجود هستند که در اصطلاح حیثیت تقییدیه گفته می‎شود و معروض وجود ذاتی هستند 

)ابن‌ترکـه اصفهانـی، 1360هــ.ش، ص 108(؛ همچنان‌کـه ماهیت معروض حقیقت خارجی 

بالذات است که همان وجود باشد.

ب( یکـی از تفاوت‌هـای اندیشـه شـنکره و عارفـان مسـلمان از جملـه سـید‌بحر‌العلوم، 

کُتُـب و ارسـال رُسـل اسـت. افـزون بـر اختلاف‌هـا در  التـزام بـه شـریعت و تصدیـق انـزال 

کـه سـبب شـده اسـت عارفـان  گفـت از وجوهـی  توصیه‌هـای عملـی و سـلوکی می‌تـوان 

از  ]فـارغ  نشـوند  قائـل  کثـرات  پوچ‌بـودن  بـه  وحدت‌گرایانـه  اندیشـۀ  وجـود  بـا  مسـلمان 

مطالـب و دلایـل فلسـفی و برهانـی کـه در بنـد پیـش آمـد[، لازمـه ابطال این عقیده اسـت؛ 

گـر معتقـد بـه وهم‌بـودن عالـم خلـق شـوند، بعـث رسـل و گسـیل ایشـان بـه سـوی امـور  زیـرا ا
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ی لغـو و بیهـوده خواهـد بـود؛ در‌حالی‌کـه سـید‌بحرالعلوم در شـرح تفصیلـی  کار وهمـی، 

عوالـم دوازده‌گانـه مقـدم بـر عالـم خلـوص، اولیـن مرحلـه ورود در طریقـت رسـیدن بـه فنـا 

و رهایـی را اسالم اصغـر می‌دانـد و در تعریـف ایـن مرتبـه چنیـن می‌گویـد: »و آن اظهـار 

شـهادتین اسـت و تصدیـق بـه آن بـه لسـان و اِتیـان بـه دعائـم خمـس8 بـه جـوارح و اعضا« 

)الطباطبایـی النجفـی، 1440هــ، ص 92(.

نتیجه

ی‌ دانش عرفان است؛ زیرا با این امر گستره  یکرد‌های ضرور مطالعات تطبیقی یکی از رو

دانـش بـالا مـی‌رود و راه بـرای تعامـل فرهنگ‌هـای معنویت‌محـور گشـوده می‌شـود. در ایـن 

نوشتار با مقایسه آرای دو عارف نامدار از دو فرهنگ به ظاهر بعید یعنی هندو و تشیع، 

حـول آمـوزۀ مکشـه و فنـا در حـد بضاعـت بـه نقـاط افتـراق و اجتمـاع پرداختـه شـد. در 

مفهـوم و ماهیـت ایـن آمـوزه اجتماعـات فراوانـی هویـدا شـدند که هر دو تفکر به سـعادت 

و رهایـی از جهـل و توهـم و نیـل بـه معرفت وحدانی به عنوان غایت سـلوک نظر دارند. اما 

در حیطـه آثـار رهایـی و سـعادت هرچنـد افتراقاتـی بود؛ ولی نقاط اجتمـاع و تطابق افزون 

بود؛ برای مثال هر دو اندیشه به ظهور معرفت والایی در مورد خداوند که عموم مردم از آن 

بی‌بهره‌انـد، در صـورت نیـل بـه رهایـی بشـارت می‌دادند یا ضمن تصدیق امکان رسـیدن 

بـه معرفـت رهایی‌بخـش در همیـن زندگـی، در هـر دو تفکـر یکـی از آثـار ایـن امـر مبـارک را 

رهایی از چرخه‌های متعدد برای رسیدن به یقین وحدانی قلمداد شده است. حال چه 

بـه تعبیـر عارفـان اسالمی بـرزخ و قیامـت یـا بـه تعبیـر ودایـی چرخـه مـرگ و حیـات )البتـه 

بـا اندکـی مسـامحه‌(. گشـودن راهـی بـرای تثبیـت گزاره‌هـای متعالـی عرفـان شـیعی به‌ویژه 

ع( گاهی از طریق تطبیق با مکاتب دیگر فراهم می‌آید که امیدوارم این  عرفان اهل‌بیت )

مهم تحقق یافته باشد.
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