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 فلوطینی در مثنوی مم و زینا فلسفی اندیشه هایبازتاب 
 جیهاد شوكرى رشید

 .عيراق -ريمى كوردستانددين، هةلاحةوليزى، زمان زانكوى سةشى زمانى فارسى كبة
 hjuoz./10.26436/https://doi.org.6142019.7.1  03/2019 بةلاظكرن: 03/2019 ثةسةندكرن:    02/2019 وةرطرتن:

 :چکیده

است كه از هنر شعری و داستانسرایی برای بیان اندیشه های فکری خود بهره های  احمدخانی از شاعران اندیشمندی

را  شاعرومه عاشقانه در ادبیات كردی تصویری از جهان بینی ظترین منزرگبزیادی برده است. مثنوى مم و زین به عنوان 

از كمال و پختگی بیشتری برخوردار است در ادبیات كردی ومه های عاشقانه دیگر ائه داده است كه نسبت به سایر منظار

ی كه و هم بر جنبة فلسفكید كرده است أسلوک ت ةبدانتی زاهدانه و معهم بر جنبه ،چرا كه علاوه بر جنبه ی عاشقانه آن

كه محور این شاعر های فلسفی و جهان بینی اندیشهبررسی . ه استفلسفی نهفت در لا به لای پنهان این منظومه كاركردی

 تراو را برای ما آشکاررا برای ما روشن و دنیای نگرشی  احمد خانیرا به خود اختصاص می دهد، چهرة  اصلی این پژوهش

رفته اندیشیدن به اضلاع و وی هم داشته است. ر ویریشه در آثار  فلوطینیه مقدار از اندیشه های چخواهد نمود كه 

كانونهای ارجاعی و انتزاعی منظومه مم و زین نشان می دهد كه احمد خانی ماهرانه زوایای پنهان این شعر یا روایت را در 

منزلتی تعالی گرایانه و با رویکردی غایت شناسانه فراهم آورده است به گونه ای كه مبانی بنیادین وجودشناسی را به گونه 

این پژوهش با هدف شکافتن ریشه های اندیشه و جهان بینی خانی در اصول فکری . شناختی تبیین كرده است ای معرفت

فلوطین نگاشته شده است از این رو نگارنده در این مقاله می كوشد تا با توجه به روش استنادی، به تحلیل شاخصه های 

 نان را آشکار كند. جهان نگری در آثار فلوطین و خانی بپردازد تا جهان شناسی آ

 .مم و زینمثنوی فلوطین، احمد خانی، فلسفه، واژه های كلیدی: 

 مقدمه. 1

عهد یونان باستان است كه اشراق  انفلوطین از آخرین فیلسوف

نظریات این فیلسوف تا به امروز، برای همه طالبان معرفت باعث 

تأمل و توجه بوده است. اگر چه نام فلوطین را به اندازه 

و ارسطو نمی شناسند، اما جایگاه او در فلسفه،  (Plato)افلاطون

ریاست بر نوافلاطونیان است. فلسفه ای كه او بنیان نهاده، بر 

نوعی عرفان و اشراق تأكید دارد. از اینرو؛ فلسفه فلوطینی یکی 

)یثربی،  از مهم ترین آبشخورهای عرفان و تصوف اسلامی است

ار برجسته ترین ( و باروری این مکتب از مطالعه آث13: 1392

.. آشکار می .شاعران كرد از جمله؛ جزیری، محوی، خانی و نالی،

لفه های موجود در نظام فلسفی فلوطینی ؤگردد. كشف و تبیین م

ری احمد خانی یذ، حاكی از ژرفای تأثیرپ«مم و زین»در سروده 

از تعالیم فلوطین است. این پژوهش با ارایة شواهدی سعی در 

انی در یر عمیق و بنیادین داشته است. احمد خبازنمایی این تأث

را ارائه داده خویش تصویری از جهان بینی  مثنوی مم و زین

های مکاشفه ای و هم از قابلیت های هكه هم از آموزاست 

مثنوی مم و زین  توصیفی و فلسفی برخوردار بوده است.

ساختاری منسجم دارد و با شخصیت های اصلی و فرعی و بر 

اساس حوادث و صحنه های متعدد با زبان و تعابیر رمزگونه با 

نیروهای معنوی انسان بنا نهاده شده است تا بیانگر فلسفة 

از رهگذر دریافت نسان و به كمال رسیدن روح باشد. آفرینش ا

ومه صرفا در ظكه خانی در این من ها، به صراحت می توان گفت

وصیف و بیان لذت نفس در قالب و نگاهی شاعرانه نبوده تپی 

است، بلکه از این رهیافت مبانی بنیادین 

ای معرفت  را به گونه( Ontology)وجودشناسی

نگارنده در این تبیین كرده است.  (Epistemology)شناختی

 از روش مطالعة نین نگرش و دریافتی و با استفادهمقاله با چ

سفی به گردآوری مطالب و فل-كتابخانه ای و با شیوة تحلیلی

شیوة گزینش و نوع ریات خود مبادرت ورزیده است. ظاثبات ن

فرآوری زبان و اندیشه احمد خانی از جمله عوامل كارسازی است 

كه اثر مم و زین را در جریان تاریخ خوانش ها پویا و دینامیک 

متن ادبی »(: Barthes Roland) ر بارتظنگه داشته است. از ن

بایستی به طرزی عمل كند كه خواننده صرفا مصرف كننده 
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( و این 139: 1385)آلن،  «نباشد، بلکه تولید كننده متن باشد

یک فرض اصلی كنش »مان آن رااست كه ژوئل رو موردیهمان 

 Paul) ( و پل ریکور63: 1386)ریکور، «فی می داندفلس

Ricour)  دیالیکت دو دنیا، دنیای متن و خواننده تلقی »آن را

 "مم و زین"چنانچه منظومه  )همان: همان صفحه(« می كند.

سطح ظاهری و بیرونی كه همان  دو سطح مجزا از هم دارد:

سطح بوده است و سطح دیگر؛  ی از جنبه ی عاشقانه آنتوصیف

منظومه مم درونی و نهفته كه در واقع عقلانیت و كنش فلسفی 

با زبان شعری  خانی زین در همین نوع دوم متمركز است كه و

خویش، بسیار ماهرانه زوایای پنهان این روایت را در منزلتی 

 (Endothermic)تعالی گرایانه و با رویکردی غایت شناسانه

اغلب محققان و كسانی كه به تفسیر و  كه البته فراهم آورده

 ازآن غافل بوده اند.  تحلیل این منظومه پرداخته اند

 :پیشینه پژوهش .1.1

فلوطینی در مثنوی  ی فلسفههاآرا و اندیشه بررسی و بازشناسی

انجام می مم و زین پژوهشی تازه است كه برای نخستین بار 

تا آنجا كه نگارنده جسته و مطالعه كرده است تا به حال  .شود

بررسی و مطالعة این  هدی با این سبک و سیاق بقمنتمحقق یا 

. این جستار با نگاهی معرفت شناسانه به منظومه نپرداخته است

پرداخته و از دید " مم و زین "روایتتحلیل فلسفی ساختار 

فلسفه افلوطینی و چگونگی ارتباط آنها با یکدیگر و آنگاه با وجود 

 تحلیل كرده است.    (Teleology)مطلق در بعد غایت شناسی

 :ی پژوهش مسأله. 2.1

به اندیشه توان میبا خوانش مثنوی مم و زین تا چه اندازه  (1

 خانی پی برد؟احمد بینی های بنیادین و جهان

تا چه اندازه می توان بر حسب شواهد نشان داد كه  (2

افلاطون قرار گرفته نواحمدخانی تحت تأثیرپذیری آرای فلسفی 

 است؟

 یآراء فلسف آیا می توان در مثنوی مم و زین به نمودهایی از (3

رویکرد احتمالی خانی به برخی از در این راستا و  دست یافت؟

 است؟بوده فلوطینی چگونه امقوله های بینشی 

از اندیشه های فلوطینی به مثنوی مم و زین؛ بازتابی  آیا در (4

 وجود دارد؟منش اندیشه ای خانی  فراخور

 :ضرورت و اهمیت پژوهش. 3.1

قرابت بیشتری با افکار فلسفی از آنجایی كه مثنوی مم و زین 

داشته، از این رو، می توان با بهره گیری از قاعده های علمی و 

دانش فلسفی بن مایه های فکری و نوع نگاه و برداشت 

فکری و نظری میان فلوطین های  . شباهتاحمدخانی را پژوهید

و خانی، همواره موضوع درخور توجهی برای پژوهشگران خواهد 

ژوهش اندیشه ها و آرا فلوطین در مثنوی مم و زین بود. در این پ

های فلسفی بهتر می توانند جلوه آگاهیبازشناسی می شود، زیرا 

به درستی بیان كنند و از طرفی هم های آرمانی بشر را 

تری از آثار ارزشمند  پژوهشهایی از این دست، امکان فهم دقیق

مناسب برای ادبی را فراهم می كند، و از سوی دیگر زمینه ای 

كردی و فلسفه  یاتتعاملات فکری سازنده میان پژوهشگران ادب

 است. 

 :روش تحقیق. 4.1

بنیادی است و بسیاری از اطلاعات مربوط به پژوهش پژوهش نوع 

و به شیوة توصیفی، گردآوری شده كتابخانه ای روش  از طریق

بتوان  بر این اساساست تا  ارائه گردیدهاستنباطی و تحلیلی 

در مثنوی مم و  لفه های موجود در نظام فلسفی فلوطینی كهؤم

بر آن ، تببین شود و با ارایة شواهدی سعی زین انعکاس یافته

سترسی پیدا ثیر عمیق و بنیادین دأدر بازنمایی این تاشت تا د

 .  كرد

 مباحث نظری. 2

 :فلوطین. 1.2

م( در شهر لوكوپولیس در  270-203) یا افلوطین فلوطین

یونانی بوده زبان  ؛گشود. زبان او هستی چشم به جهان امصرعلی

فرهنگ یونانی رشد یافته بود. )نک: آداب و پایه آموزه های  و بر

در اسکندریه تحصیل نمود و سال  ی( و1100: 1366لطفی، 

از  های طولانی به یادگیری علم و فلسفه و عرفان پرداخت.

های افلاطون است  شهقرن سوم، از پیروان افکار و اندیفیلسوفان 

كه بر اثر گرایش به افکار افلاطونی و آنایی با تفکرات باطنی و 

عرفانی زمانی خود، نوعی رویکرد عرفانی به فلسفه و مباحث 

پدر همة انواع »دهد تا آنجا كه او را میتافیزیکی از خود نشان می

فلوطین ( خوانده اند. 143: 1363)یاسپرس،« عرفان اندیشنده

تن فلسفة افلاطون با فلسفة ارسطو و نیز رواقی و میخآبا در

فلسفة جدیدی را بنیان گذارد كه توانست اندیشه های عرفانی، 

 می توان آن را از مهم ترین فلسفه های تاریخ فلسفه دانست

در طریقه بحث و حکمت او و  .(409: 1363)یاسپرس، 

: 1383)نک: غنی،  ماوراءالطبیعی به ارسطو تأسی می جست

ون چنین به فیلسوفان گذشته همچهم .(100

 (Heraclitus) وسو هراكلیت (Parmenides)پارتینوس

وی نظام فلسفی  (142: 1363اسپرس، یارادت می ورزید. )نک: 

گانه هایش بیان كرده و مورخان تاریخ فلسفه، فلسفه خود را در نه

، (Ontology)فلوطین را به دلیل بن مایه های هستی شناختی
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ثر از افلاطون بوده است فلسفه أشناسی و عرفانی وی كه متروح 

و تا آنجا كه ابراز بیان شده است كه  (1)نوافلاطونی نامیده اند

فلسفه فلوطین تركیبی از فلسفه افلاطون، ارسطو و زنون و مانی 

این فلسفه در اسکندریه تشکیل ( 52: 1390)نک: رحمانی،  بود.

 Ammonius)مونیاس ساكاسشد. بنیانگذار این نوع نگرش، آ

Saccas) ند كه تلاش داشتند تا عقاید و اندیشه ه او فلوطین بود

تا آن  (12: 1366را تحلیل و بسط دهند. )فلوطین،  فلاطونا

، فلوطین را شخصی می داند كه (2)آگوستین قدیس»اندازه كه 

: 1365)راسل، « در وجود او، افلاطون بار دیگر زندگی كرد

جهان بینی افلوطین باید گفت كه وی واقعیت عالم دربارة ( 904

 (3)را به سلسله مراتبی از اعیان و موجودات كه اصطلاحا اقانیم

(. این 29: 1366، نک: لطفی) نامیده میشود، تقسیم می كند

 )واحد(، عقل و نفس تب یا اقانیم در نظر او عبارتند از: احدامر

او عالم عقل را عالم وجود و  كه در واقع (681: 1366)افلوطین،

ون وجود و تصویر عالم معقول می دعالم محسوسات را 

اما محور اصلی فلسفه فلوطینی، واحد و (. 452همان: )نستدا

سات وعالم عقول است كه انسان در سیر نزول از آن به عالم محس

شود و در سیر صعود تلاش می كند كه از این عالم  منتقل می

(. از اینرو، او 196ی و وحدت بالا رود )همان: وهلبه سوی عالم ا

 نوعی وحدت گرایی را ارائه كرد.  

 :مثنوی مم و زین. 2.2

مم و زین از شاهکارهای شعری داستانسرای معروف كرد، احمد 

خانی است. شاعر آن را در بحر هزج مسدس اخرب مقبوض 

ی نظم در آورده است. محذوف )مقصور( در قالب مثنوی به رشته

این منظومه یک اثر داستانی از نوع حماسی و غنایی است كه 

رسد. داستان مم و زین بر مدار بیت می 2655تعداد ابیات آن به 

آید. گیرد و به جریان در میعشقی طبیعی و فطری شکل می

تمایل و كششی از این نوع، میان زن و مرد بر اساس سنت 

ای پدید ی تازهآن بدیهی است كه هیچ زندگآفرینش است و بی

یابد در آید. فضای داستان كه حوادث در آن جریان مینمی

جزیره بوتان واقع در تركیه امروزی است. زبان داستان، زبان 

باشد. شاعر مستقیماً آن را از ادیبات عامیانه كردی كرمانجی می

كه سینه به سینه نقل زبانها بوده است، اخذ كرده و سپس به 

روی از تمایلات درونی و اهدافی كه مدنظر تصریح خود و به پی

داشته هر جا كه لازم دانسته به پیراستن آن از زواید مختلف 

اظهار نظر داشته است. خانی منشأ داستان مم و زین را از بیت 

كه از قدمت بسیاری برخوردار است برگرفته « آلانممی»كردی 

نه برحذر است. به همین علت توانسته خود را از قید و بند افسا

داشته و به سوی واقعیت گام بردارد. شاعر در جایی از این 

خواهد داستانی پیش پا افتاده را به داستانی كه میمنظومه به این

( 54: 2012كند)نک: م، خواندنی و با ارزش بدل سازد، اشاره می

آن است تا  پیو شاعر با شناختی كه از جامعه عصر خود دارد در

مهری قرار نگیرد، از این رو با آب ند كه مورد بیاثری را عرضه ك

و رنگی شایسته آن را سازگار با فرهنگ عصر خود می سازد. 

گیری شاعر از تعابیر گوناگون علمی و پرداختن به بعضی بهره

های عرفانی، فلسفی، اجتماعی، سیاسی و نجومی بیانگر مقوله

 تبحر وی در علوم متداول عصر خویش است.

 :فلسفی فلوطینی بر تصوف اسلامی هاییر آرا و اندیشهتأث .3.2

فلسفه فلوطین یک نظام فکری شرقی است كه با افکار و عقاید 

عرفانی از قبیل ترک دنیا، تهذیب نفس، تزكیة روح و تصفیة 

ای سخت، توجه هدرون، كشف و شهود و سفر در خود، ریاضت

... تركیب شده و بر آرا و عقاید صوفیه تأثیر به عالم ما ورایی و

بسزایی داشته است. البته این تأثیر از دو لحاظ قابل انکار 

نخست، از جنبة فلسفه افلاطون، یعنی عقاید افلاطون به »نیست:

وساطت مکتب اسکندریه در تصوف اسلامی تأثیر كرده است...؛ 

عجز عقل از جنبة دوم، اشراق و الهام و وحی و واردات قلبی و 

درک حقیقت خالق كه فوق عقل قرار گرفته است و بالاخره 

وحدت وجود است كه جنبه های اختصاصی فلسفة مکتب 

اسکندریه به شمار می روند و همه را باید در ردیف تأثرات این 

: 1365)مرتضوی، « مکتب از افکار و عقاید مشرق زمین قرار داد.

انی را برای نخستین بار با فلسفة یون» تا آنجا كه فلوطین (329

های عرفانی توأم ساخته است و بسیاری از پژوهشگران اندیشه

انی اثری شایان های او در عرفان اسلامی و ایرمعتقدند كه اندیشه

وی جزو فیلسوفانی  (8 :1388یاسپرس، «)توجه بخشیده است

است كه بیشتر توجه او به عالمی ورای عالم مادی و خاكی بوده، 

رو نم وی غالباً در جهت ترک دنیا و علائق دنیوی بود. از ایتعالی

نمی توانست زیاد به دنیا و امور دنیوی بیندیشد. غایت فلسفه از 

ت جان آدمی به مبدأ نظر او چیزی جز رستگاری از طریق بازگش

و این بازگشت خود یک سیر و سلوک عرفانی نخستین نیست 

روش »اند. زیرا امیدهی او را عارف ناست و به همین جهت گاه

یر و سلوک عرفانی فلسفی او خود مبتنی بر نوعی س

و برای رسیدن به حقیقت همچون  (13: 1378پورجوادی،«)است

دانست دیگر فیلسوفان، عقل و حسّ را ابزاری كافی و كامل نمی

به نوعی » بلکه بیشتر به اشراق و بصیرت درونی تکیه می كرد و 

افت شهودی قائل است. انسان به شناخت بی واسطه یعنی دری

واسطة شوق رسیدن به اصل و خاستگاه خود از مراحل حسیّ و 

-خیالی و عقلانی می گذرد و به مقام دریافت شهودی نائل می

تواند با مقام احد یگانه شود، اما باید با گردد. در این مرحله می



 .2019 -ئادار، 96 -78، بث 1، ذمارة: 7طوَظارا زانستيَن مروَظايةتى يا زانكوَيا زاخوَ، ثةربةندا: رشيد ، جيهاد شوكري /

 

 81 

های حسی و دنیوی پاک شد و هم از تطهیر و تزكیه از وابستگی

لمرو حکومت بدن و حواس باید آزاد گشت. )نجف آبادی، ق

های اساسی تصوف ( و این همان اصلی است كه پایه53: 1389

« احد»دهد كه برای وصول به و عرفان اسلامی را تشکیل می

سیر معنوی و كشف و شهود باید از حس و عقل گذشت و به 

متوسل شد و همچنین مسأله اتحاد و حلول و وحدت وجود و 

ولایت مطلق احد بر اثر تبلیفات وسیع نوافلاطونیان بر تصوف 

تاثیر نهاد و موجب تحرک نحله های گوناگون صوفیه شد و 

اشخاصی چون حسین بن منصور حلاج، ابوسعید ابوالخیر، 

ابوالقاسم قشیری، و ده ها خرقه پوش دیگر از تعالیم این مکتب 

قدات نوافلاطونی فلسفی الهام پذیرفتند و اصل و اساس ریشه معت

( 17: 1364را با آموزه های الهی قرآن درآمیختند. )گوهرین، 

حکمت نوافلاطونی در سخن حلاج و غزالی نیز »البته اگرچه 

جلوه یافته است، امّا جلوه گاه عمدة آن حکمت شیخ اشراق 

 (  124: 1385زرین كوب، «)است.

 :فلوطینی در مثنوی مم و زینانعکاس فلسفه . 4.2

اگر چه افلوطین در پایه فیلسوف و احمدخانی در مقام شاعر و 

داستان سرای بزرگ در ادبیات كردی شناخته می شوند؛ اما باید 

مدنظر قرار داد كه شیوة برداشت مشابه هر دو اندیشمند از رابطة 

میان فلسفه و ادبیات زمینة بررسی تطبیقی افکار آنها را فراهم 

لاش می شود با ارائه شواهد و می كند كه در این جستار ت

مستندات آشکار گردد كه احمدخانی تحت تأثیرپذیری آرای 

 قرار گرفته است.  افلوطینی فلسفی

اولین وظیقة فلسفه فلوطین  به باور: و مراتب روحروح . 1.4.2

این است كه روح را به یاد سرچشمة ایزدش بیندازد كه در واقع 

است؛ پس باید اصل و قدر  از اصل خود جدا و از خدا دور شده

شایستگی روح را به وی نمود و این باور را در او پدید آورد كه 

برتر از چیزهای محسوس و جسمانی است و مقدر وی روی كردن 

برای روح آدمی و درجات ( و  218: 1373)ورنر،  به خداوند است

ی قایل است كه كیفیات مراتب روحی یهابندیكمال آن تقسیم

 :دیدگاه او بر سه جزء بوده استانسان از 

 جزء برتر روح كه با عالم بالا در ارتباط است. (1

خردی جزء فرودین كه با جسم در آمیخته است و عامل بی (2

 و هیجانات منفی است.

بخش میانه كه پیوسته میان بخش برتر و فروتر در  (3

-از خود درک می« من»كشمکش است و آن چه ما به عنوان

 258: 1389)افلوطین، شود. كنیم مربوط به این بخش می

(357و  349،

 
 كیفیات مراتب روحی آدمی از دیدگاه افلوطین(: 1نمودار)

 
در تفکر و جهان  توان یمراتب را م نیا شایان عنایت است كه

را بر  ینیفلسفه فلوط ریتأث زانیكرد و م یابیرد یاحمدخان ینیب

قرا داد.  یمورد بررس نیبا نگاه به اثر مم و ز ،یخان های شهیاند

 ؛یبه عرفان عاشقانة اسلام نیمنظومه مم و ز شیرغم گرا یعل

شود بلکه  یمحدود نم یو فلسف یعرفان او صرفا به عرفان نظر

و انسان  یشناس یدر هست یادیبن اتیآن علاوه بر نظر رد

 زیروح ن یسرشار از ذوق و شکفتگ وو تصوف  عرفانو  یشناس

 شود.  یملاحظه م

از دیدگاه فلسفی فلوطین جزء برتر : جزء برتر روح. 1.1.4.2

دارد با عالم بالا در ارتباط است و بر روح كه در سطح بالایی قرار 

هر روحی، حتی روحی كه با تن پیوسته است، این باور است كه 

در این جوید چون اصل و منشأش روح بالایی است. نیکی را می

بخش روح برتر، روی در خویش دارد و ساكن و آرام است 

بازگشت به وطن اصلی را  فلوطین .(366: 1389)فلوطین، 

ند كه معتقد است چهر شامل حال تمامی افراد انسانی نمی داند. 

تمامی افراد در بخش برتر روح خود از تمامی نیروها بهره مندند. 

اما افرادی می توانند به عالم بالا صعود كنند كه به گفته وی 
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( به این 777: هماناشد. )شامل حالشان شده ب« عنایت الهی»

ن انسانها میا وطین تنها به گروه خاصی توجه داشته و ازلسبب، ف

ای صعود مستعدتر می داند: هنرمند، سه دسته را از سایرین بر

عاشق، فیلسوف و از این میان فیلسوف، فردی است كه از سایرین 

امکان صعود را داراتر است و می تواند نقش هدایت گر را برای 

از میان ( 71 :1389فلوطین، دسته مذكور داشته باشد. )دو 

دسته ای  عاشق از ،داشتهدسته هایی كه فلوطین بدان اشاره 

كه از نظر داشته است  به آن احمد خانی توجه خاصیكه است 

مم و "ساختار روایت زیرا داراتر هستند. بیشتر امکان صعود را او 

بر محور عشق حقیقی است كه خود زمینه ساز ماهیت  "زین

عرفانی آن شده است، از اینرو، در لابه لای زیرین و رویین 

ی زیادی موج های عارفانهداستان مم و زین، اشارات و قضاوت

« مم»ای دارد. زند كه در باطن، با فلسفه فلوطینی پیوند ویژهمی

امکان صعود را  ،فردی است كه از سایرینسوخته عاشق و دل

 داشته باشد «زین»داراتر است و می تواند نقش هدایتگر را برای 

كه با این هدف می توان قدرت مؤلف مم و زین را در ایجاد 

-هماهنگی میان اجزای ظرفیت داستانی برای بیان رمزها و نشانه

 ،در داستان« مم»های فلسفی از خلال بررسی شخصیت و رفتار 

و از  (4)ندرج در فلسفه فلوطینی باز جستبر اساس معیارهای م

ندازه ای گرایش او را به مبانی این طریق؛ نگاه عارفانه خانی و تا ا

افلاطون البته  نی در این روایت عاشقانه نشان داد.سفه فلوطیفل

نیز درک زندگی روحانی و سعادت جاودانه را در گرو عشق 

جسم از عقیمی او عشق مجازی را باعث خروج »داند: حقیقی می

داند و عشق حقیقی را نیز و به وجود آمدن فرزند و ابقای نوع می

سبب خروج روح از عقیمی و رهایی از نازایی دانسته كه سبب 

درک اشراق و زندگی جاوید و شناخت جمال حق و نیکی مطلق 

این  (۲۵ :۱۳۸۶)حسینی كازرونی، « شود.و حیات روحانی می

سازد، نگرش، اعتقاد خانی را به ازلیت عشق بر مخاطب هویدا می

و  .ای قدیمی داردهمانظور كه عشق حقیقی منشأ و سرچشمه

عشق در این جهان روح فردی را به سوی جوهر نیک )= احد( »

فلوطین سبب این  (367: 1389فلوطین، « )كند...رهبری می

-این چنین بیان می اشتیاق و میل روح به سوی نیک حقیقی را

علت این امر این است كه نفس، آنچنانکه هست، طبیعتاً »... كند: 

به موجودات علوی در مراتب بالا تعلق دارد و چون چیزی هم 

سنخ خود مشاهده كند یا نشانی از سنخیت در آن ببیند غرق 

آورد و متذكر حقیقت شود و روی بدان میدر سرور و شادی می

 :1389فلوطین، )« ه بدو تعلق دارد می شودو جود خویش و آنچ

تیاق و عشق با روح متولد گوید اش( و در جایی دیگر می113

وجود اشتیاق )= عشق( در روح است كه با روح »...  شده است:

ها، ها و داستانتوأم پدید آمده است، و بهمین جهت در نقش

ولی عشق و اشتیاق با روح همراه است. روح چون غیر از خداست 

)همان: « از خدا برآمده، دائم در اشتیاق رسیدن به اوست.

شود كه از امور (  و این عشق تنها برای كسی حاصل می1091

مادی روی بگرداند، و با دوری جستن از لذات دنیای محسوس 

نفس خود را مجرد سازد و به مرحلة تزكیه نفس و تصفیة دل و 

ه نیک حقیقی را پیدا باطن رسیده باشد تا اهلیت عشق ورزیدن ب

« قی استعشق نیکان این جهان، عشق به نیکی حقی»كند 

به اعتقاد خانی هم آنچه نفوس ناظقه  (370: 1389)فلوطین، 

را به سوی نورالانوار می كشاند، شوق و عشق نفوس ناطقه )جزء 

 برتر روح( است:

ةدريَ ق       غافل مةبة عيشقـــيَ فيلـــحةقـيقة                     
 وي بزان طرانبــةهـــايـــة

قةدريَ        خوةش جـةوهةرة جينسيَ كيـــمياية                    
 (242: 2008، )م        ةهـــايـــةوي بزان طرانبــ

باشد        ق فی الحــقیقهــغافل مشو، عش                     

 ــریقهتــرا اقـــــرب الطـ

عظــما      عنقای بلند  و كیمیــا عشــق                         

 (308: 2012م، ـق     )عطا عش و عزیز و پر

از نگاه خانی، انسان فطرتا به عالم دیگری اشتیاق دارد و مانعی 

، پرداختن به موضوعات مادی و دكه او را به غفلت وادار می كن

و اشتغال به جهان ماده است، اما در صورتیکه به كمال معرفت 

ادراک و پرداختن به امور نیک دست یابد، عشق و علاقه او به 

نور قاهر و رب النوع خود زیاد خواهد شد، و چنانچه نفوس ناطقه 

دارای قدرت تأثیر نامتناهی باشند، جاذبة اشتغالات جسمانی و 

مادی، نمی تواند او را از افق نوری یا تمایل او به نور قاهر بازدارد، 

ناطقه بتواند جواهر جسمانی را مورد غلبه و در صورتیکه نفس 

استیلا قرار دهد، شور و شوق آنها به عالم انوار افزوده خواهد شد. 

و توسط انوار قاهره، روشنتر می شوند و اتصال به عالم نور محض 

 و چنانچه بدن آنها توسط برایشان به صفتی راسخ تبدیل می شود

نبع نور و سرچشمه وب مذمرگ نابود شود، به دلیل اینکه مج

ذب نمیشوند و در مورد جهای روشنایی بوده اند، در بدن حیوانی 

آنها تناسخ روی نخواهد داد و علاوه بر جذب شدن در نورالانوار، 

ت می یابند و اس، آنها نیز قدنورالانوار )ذات حق(به علت قداست 

 در عداد قدیسین در می آیند.

از مباحث مهم و كلیدی البته شایان عنایت است كه نور، یکی 

كلامی در -در عرفان اسلامی و از پرطرفدارترین ، مباحث نظری

تصور خدا به منزلة نور و تصور »میان متکلمان و فلاسفه است 

مخلوقات به عنوان انوار بهره مند كه از لحاظ سلسله مراتب بر 

طبق درجه روشنایی و درخشندگیشان مرتب شده اند را 

حسن لی، «)ان ایران باستان دریافت كرده اندفنوافلاطونیان از عر
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در این بخش از منظومه مم و زین، نکتة .  (192-193: 1384

نوعی ماهیت  ؛دقیق و درخور اعتنایی كه خانی طرح می كند

پدیده ها بر یکدیگر و هستی ادخالی، یعنی رابطة تأثیر و تأثری 

مفاهیم کری فام ظنین نچاست. به بیانی ساده تر، در  شناسی

مدلدلی با دال از یک نوع اند. زیرا زمانی كه نیاز به كمال گرایی 

باشد، بایستی همة پدیده ها و موجودات از جنبة هستی منفرد 

تا اینکه در  و مستقل به جنبة تکاملی پیوسته و متحد سیر كند

هری شکلی همذات ها و هویت ظاهظجهان معنای وجود، لح

با یکی بودن را به خود می گیرند و بلیت پذیر پندار و نمودی قا

درهم می آمیزند تا كمال قرب و اتم وجود معنای حقیقی را 

 استیفا كند: 

عالوما  یَضیه فمةنشةئيَ  وبو     ئةو نوور بئةمريَ عالةمولغةيب  
 (33: 2008)م،   غةيب

شد منشأ     آن نور به امــــرعالم الغیب                      

 (22: 2012،طــیب   )مفیض عالـــم 

روحا وي ب نووريَ حةق     قةلبيَ ويية وادييا موقةددةس
 (206: 2008)م،موقةببةس   

قـلب  او چـو وادی مــقدس    روح او به نـــــور حـق    

 (259: 2012مــقّبس    )م

چون روح ذاتی واحد است كه نیروهای كثیر »به باور افلوطین 

دارد، گاه با جزء بهتر خود كه بهترین جزء هستی است به جهان 

معقول عروج می كند، گاه با جزء بدش به سوی زمین فرود می 

آید و جزء میانگین را به خود می كشد. زیرا حق ندارد تمام روح 

ز آن رو مجبور است تحمل ا را به پایین بکشد. این سرنوشت را

كند كه در جهان معقولات، آن جا كه روح جهان جای دارد 

منظر خانی روح  ( البته از258: 1366نمانده است )فلوطین، 

جاویدان است و می تواند با پاكی از آلایش های جسمانی، پس 

، نزدیکی نفوس ناطقه ویبه نظر و  از مرگ، به معرفت دست یابد.

نورالانوار، نزدیکی مکانی نیست، بلکه این نزدیکی و مقارنه، به به 

از نظر او نفس ناطقه اگر ات و ملکات اخلاقی است. فسبب ص

بتواند خود را با علم و عمل از بند محسوسات برهاند و به عالم 

)بالا( برساند و انوار آن را مشاهده كند، هم زیبایی آنها را  عقول

لذتی كه ایشان از خود می برند را در  می بیند و هم می تواند

در این مرحله است كه با نمونة  "مم"نفس خود تجربه كند. 

طباع تام خود ملاقات می  (5)مثالی خویش، یا به تعبیر سهروردی

كند و زیبایی مثالی نفسش را می بیند. اما در نظر او مشاهدة 

زیبایی های معقول آخرین مرحله از ادراک زیبایی نیست و انسان 

می تواند به مرحله ای برسد كه خویش را فراموش كند و با 

گوید؛ چرا كه « لا اله الا انا»زیبایی مطلق یکی گردد و سخن از 

ین مرحله دوئیتی بین خود و نورالانوار نمی بیند و هر چه در ا

 همچنانکه (3/324: 1380)سهرودی، « می بیند الله است.

را از سطح حوادثی عینی و واقعی به سطح  شداستاناحمد خانی 

كند و آن حوادث روحانی و نفسانی و سرنوشت روح منتقل می

. بخشدن میسازد و معنایی عرفانی بدارا رمز احوال خلق می

خانی سیر و سفر و صعود روح آدمی به سوی جهان معقول را در 

مرحلة اول از این جهان مادی  دو مرحله می داند؛ روح آدمی در

میرد و زین بار اول میبه سوی جهان معقول صعود می نماید 

گریند؛ و در همان لحظه همه در آن شب تا سحر بر بالین او می

برد كه به حالت كُما یا مرگ به سر می مم نیز در زندان درروح 

 عالم معقول می رود: 

شةوقةك ذ سةريَ       بةرقةك ب عةجةب مةميَ ب سةركةت        
 ب دةركةت مةميَ

ئينكـــار نةكي          ئةي ديدةييَ دل نةبوويي مةفتووح        
 (215: 2008، )م   تةجةللييــــا رووح

یک نـور عـجــــب به منبر آمد         نــور دگــری ز         

 مـم بــر آمـد

...ای دیـده دل نگشتی مــفتوح         انــکار نـکـــن         

 (274و273: 2012)م، تجلـــی روح   

از نظر خانی وجود حقیقی و اصیل انسان همان روح  با این تفسیر

یا نفس ناطق انسانی را پس سرنوشت روح با این تعبیر و است 

از هبوط از عالم مجرده و تعلق به عالم ملک و ماده و تن خاكی 

خانی علی رغم بینش فلسفی افلوطین می دهد زیرا نشان می

خواهد روح را به یاد سرچشمة ایزدش بیندازد كه از اصل خود 

جدا و از خدا دور شده است؛ پس باید اصل و قدر شایستگی روح 

نمود و این باور را در او پدید آورد كه برتر از چیزهای را به وی 

محسوس و جسمانی است و مقدر وی روی كردن به خداوند 

 است.

آنچه پیوسته میان نیروی عقل و نفس : جزء میانه. 2.1.4.2

شود همان روح و قلب آدمی در اماره دچار كشمکش و تضاد می

دیگر  ر و از طرفاز طرفی با روح برتبخش میانه این مرتبه است. 

ه نظر ب (.258: 1366)فلوطین، با بخش فروتر در ارتباط است 

فلوطین روح با این ذات خدایی خود وارد تن می شود و آزادانه 

برای خود می خرامد تا بتواند برای امور این جهان صورت بخش 

باشد. سعادت حقیقی زمانی نصیب او خواهد شد كه بتواند از این 

جهان رهایی یابد و به اصل روشن خورشید حقیقت، پر و بال 

)فلوطین،  ا خواهد زدپست و بگشاید و گرنه در بدی خود د

تنها راه رهایی خویش را در  ،نانجه خانیچ .(645: 1366

داند و بازگشت را كه رسیدن بازگشت به وطن اصلی خلاصه می

به مقام خلافت الهی است در فنای خود و رهایی از خود ممکن 

 داند: می
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 ئــةو يَخـــود ذنـن ين     يوجود يـت هةب يَخوة و ذ يهند
 نمـــودى

 یبقـــــا ئــةو بينـتنانـ      قةمو تــل يناةبيـتن فـةنـ يفــان
 بالحــق

      ةـــايـــب راةو وـــب ذ فــانيــــتي                                
 ةلقــايـــ راةو وـــب ذ بـاقـيـــتي

و نة كةلب    ـــاقو الــح ئةما نة بة ئيـــــتسال                       
 (250: 2008، )م  و ئيـتلاق بة ئيـنفسال

نبـود ز خـدای او      تا وقتی كه هست خود وجـودی  

 نمـــودی

    قـــتا فــانی نشـــد فـنای مطل                                

 ـای بالحــقـهرگز نبینـد بق

 باقی شدنش او را لقــا هست    فــانی شدنـش او را بقـا هست

حتی        امـــا نـه به اتصـال و الحـاق                            

 (318: 2012)م،      ال و اطلاقــــنه به انفص

ز آن نـام می برد همــان رهـایی از خود كـه فلوطین االبتــه 

سلامی از آن به عنوان   ست كه عرفای ا صطلاحی ا یاد می فنا ا

ند كه  ـــریت كن عالیاز والاترین درجات وجودی بش ترین و از 

ست كه  ستی ا ت، با توجه به روایدر این مرتبه كمالات جهان ه

كند، و رســـد و به دوئی التفاتی نمیبه یگانگی مطلق می «مم»

ـــود. اینجا مرتبهبیننده و بینش همه یکی می ـــت كه ش ای اس

ست.« انانیت»یا « منی» سته ا پورجوادی، «)از میان رخت برخا

ــتهیه پآنچ از اینرو،( 238: 1380 عقل و نفس  یروین انیم وس

ضاد م شمکش و ت  یهمان روح و قلب آدم شود یاماره دچار ك

ـــت نیدر ا ـــانی  كه مرتبه اس از منظر احمد خانی كیفیت نفس

همراه با اشــتیاق دردناک وصــال، موجب شــدیدترین هیجانات 

سان می صال و روحی در ان سوز و شق را با نیاز جان  شود و عا

بدأ  به م ـــتن  پای عطش پیوس ـــر از  باخته و س آفرینش، دل 

ـــناخ ـــاخت.تناش در واقع می توان گفت كه حدوث  ه خواهد س

ست. یعنی اینکه مرجع هستی  هستی در واقع هستی ارجاعی ا

ـــت و رابطة موجودات با وجود نوعی  موجودات، وجود مطلق اس

ام معرفت شناختی است كه احمد خانی آن را از طریق آموزه نظ

ست. به این ترتیب، عامل پیدایی این های عرفانی اش  دریافته ا

شناخت عمیق فلمن سظومه نوعی  ت و به بیانی بهتر درد سفی ا

ــفی اســت ــفی برای خانی فلس مم و ومه ظمن در و این درد فلس

درد دور ماندن از اصـــل خویش اســـت و به همین زین، همان 

دلیل او شاعری است فیلسوف یا هنرمندی است كه فیلسوفانه 

شعر شیمی اند سفه و  سراید. همین تلفیق فل شاعرانه می  د و 

سانده تا افق جهان كران مند را با امکانات  ست كه او را مدد ر ا

 جهان بی كرانة شاعری و فلسفه درآمیزد. 

بخش فروتر كه سایه ای از روح برتر  :جزء فرودین. 3.1.4.2

است و با تن تركیب یافته و بخش حیوانی موجود زنده است و با 

ک حسی مربوط اادرهمچنین عالم محسوسات در ارتباط است و 

برای مهار غرایز و ( 258: 1366به این بخش است )فلوطین، 

امیال جسمانی، جزء بی خرد روح یا همان بخش فرودین روح 

فرمان بخش برتر باشد تا سبکبار شود و بر مملکت باید تحت 

گاه افلوطین جسم فقط ابزاری است خویش حکمفرما باشد. در ن

رای زندگی مادی انسان و توجه پیش از حد بدان روح را سنگین ب

روح »از مسیر عروج باز می دارد: و بی مقدار می كند و او را 

د رود و خود را هنگامی می تواند به خود بازگردد و در خود فرو

ازهیجان ها آزاد سازد كه اجازه ندهد تن از لذایذ جز آن مقدار 

تسکین دردها و رفع خستگی هایش كافی است بهره كه برای 

ببرد؛ دردهایی را كه راه گریز از آن ها نیست با بردباری تحمل 

كند و در رنج های تن شریک نشود و در برابر امواج میل های 

هم، این از نظر خانی ( 64: 1366)فلوطین،  «تن خود را نبازد

كه از امور مادی، قطع علاقه شود و  جاذبه وقتی بوجود می آید

 :(6)نفوس ناطقه به جهان مادی نباشد اشتغال

    ئيرو هة تنيَ ئةزم موسلمـــان        من طةر ض بووية زينداندونـــيا 

مةئوايي     دونـــيا كو بةهــــةشتيَ كافرانة                        
 (182: 2008م،)بةلاييَ موئمـــــينانة

      دانر من چو زنــنیا شـده بهد                                

 مانامروز به تنها منم موسل

ت كافران است    مأوای ــچو بهشدنیا                           

 (220-219: 2012)م، ان است ــبلای مؤمن

البته شایان عنایت است كه فلوطین در ادامة سیر روح و نشان 

كسانی بدانجا رسند كه فطرتاً عاشق »گوید: می دادن اشتیاق آن

اند و به صرافت طبع و به حقیقت طالب معرفتند. عاشق آمده

شود، بلکه های مادی حجاب آنها نمیاند و زیباییدردمند حسن

برند كه از جمال جان برخوردار ها به اموری پناه میزیباییاز این 

آداب ـ  است ـ چیزهایی چون فضیلت و علم و عدالت و رسوم و

روند تا به اعلی مرتبة این سیر و پس از آن نیز گامی فراتر می

كه حسنش ذاتی است « نخستین»یعنی به مبدأ المبادئ یا 

درمان بود ی كه بیبرسند. چون رونده بدین پایگاه رسد، درد

درمان  و از منظر خانی( 778: 1366فلوطین، درمان پذیرد. )

این عشق است  است كه عاشق به واسطهاین درد همان عشق 

ن خانی ای البتهرساند. كه جان را به دیدار و وصل معشوق می

و كمال انسان می داند كه از آن  مرتبه از روح آدمی را مانع رشد

دارنده از كسب كند كه عامل بازتعبیر می به عنوان نفس اماره

شود و هدف های آدمی شناخته میكمالات و منشأ تمامی شرارت
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بر نابود كردن كه بدان اشاره شد، « خود»خانی از مفهوم فنا كردن

 همین جنبه از مرتبة روح آدمی متعلق است. 

نظریه صدور با فلسفة نوافلاطونی : صدور كثرت از وحدت. 2.4.2

تصوف شد، و تأثیر زیادی بر تفکر صوفیه گذاشت، زیرا آنان وارد 

را اصل و منشأ كل وجود دانند و احدیت حقیقت را واحد می

فیضانی از مبدأ نخستین  و همة موجودات را تراوش و شمارندمی

كنند. و افلوطین در و مصدر كل كه همان احد است، فرض می

اند، از خدایی محض موجودات كه فیض الهی»این باره می گوید: 

یابند و همانگونه كه چشمه از منبعی پایان ناپذیر جریان می

شود و یا نور از خورشید سریان می یابد بی آنکه بر جاری می

نین چ( . حضور 35: 1388)فراست، ...« خورشید اثر بگذارد 

قادات صوفیه و از جمله احمد تفکر نوافلاطونی را می توان در اعت

آمده و آن د كه با مذاق و مشرب آن ها خوش توجیه كرخانی 

اناّ »ها را مورد استناد قرار داده است. برای مثال در نظریة قرآنی 

، بازگشت به سوی خدا را، صوفیه آن را به «لله و انّا الیه راجعون

منزلة رجوع روح به وحدت مطلقی كه از آن صادر شده است، 

خویش از چنین آیاتی  اند. خانی نیز با بینش فکریتأویل كرده

 اشتیاق بازگشت به اصل خویش را این چنین توصیف كرده است

كه از منبع اصلی  –، )خود( «مم»های درونی راهنمایی که

او را به طرف یگانگی از كثرت به  -گیردناخودآگاه او ریشه می

-های خود میدهد و او را آن قدر غرق خواستهوحدت سوق می

است « مم»كه بخش طبیعی خودآگاه  "من"كند كه از شخصیت 

كند و به حد با تهذیب و ریاضت و مراقبه از اسارت كاملاً رها می

شود كه نقطة اوج اعلای تعالی خود )فرامن( تبدیل می

در « مم» "من  "خودآگاهی است، بنابراین در این مرحله است، 

حل شده و او را به طرف یگانگی از كثرت به وحدت سوق  "خود"

     د:دهمی

ط ئةو خة       طططهئةظ جيسم ل من بووية موخة                 

 طهةمي بووينة مونةققة
نيــنة عــةجةب ئةر ببم حــولــوولي         من مــاية ذ                 

 ( 81 :2008م، )     صــوورةتيَ هـةيوولـي
ها  آن خط        ایـن جســم شــده ز من مخلـط                

 شـدند همه منقــط
نبـود عـــجب از حـلول جــانـم        جسمــم                 

 (62 :2012)م، بــاقی و دگـر نـدانـم      

بدون هیچ قصد و غرض مادی به كشش درونی  به اعتقاد خانیو 

از دنیای  شود وو اتصال روح خود به عالم غیب هدایت می

ملموس بیرون و به مركز مینوی جهان، كه محدودة تابش 

با خودشناسی و كند كه نیروهای قدسی است، متصل می

 رسد.بازگشت به خود، به یگانگی از كثرت به وحدت می

-ئةو رووح ب      صـل بووجاني موتتةبجان ضوو و                 

 حل بــووموضمـهرووحيَ 

جانان ئةوي      طاظا وةكو جان ذ تـةن رةوان بوو                  
 (158: 2008م، )    ديت و جان ب جان بوو

آن روح به     جان رفت و به جان متصل شـد                    

 روح مضمــحل شــد   

ید گزجانان ب       آنـــگه كه روان مــا روان شـد                 

 (258-256: 2012)م،    شـدجان ه و جان ب

با مطلب  یگانگی از كثرت به وحدت را فلوطین مبحث لبته ا

ای را چشمه»گوید: د. وی میروشن تری ابراز بیان می نمای

ای غیر از خود ندارد، تمام هستی خود را كن كه سرچشمهتصور

ریزد بی آنکه هرگز به پایان برسد، بلکه خود ها میبه رودخانه

ماند و ثابت و آرام است، و رودهایی كه از او جاری یخویش م

گردند، پیش از آنکه از هم جدا شوند، دمی با هم می مانند می

داند كه به كدام سو خواهد رفت ولی در همان حال هر كدام می

با از اینرو،  ( 450: 1389)فلوطین،« و به كجا خواهد ریخت.

دارای خصیصة جریان صدور نزد افلوطین »چنین برداشتی 

وحدت وجودی است، زیرا در نظر او عالم از خدا به اقتضای 

: 1368كاپلستون، )«ده استضرورت طبیعت ناشی و صادر ش

در سلوک معنوی و پالایش « مم»در روایت مم و زین  .(537

تعین ناخودآگاه وارد فضای بی -ای عرفانینفس در چاه، در تجربه

« مم»رسند؛ و ت به وحدت میشود كه در آن، مفاهیم از كثرمی

در آن به هویتی قدسی می رسد. زیرا فرد در نتیجة این گونه 

یا خداگونه « ابرمرد»توسعه دادن شخصیت خویش احساس 

 (33: 1379كند. )اوداینیک، بودن می

نظریة وحدت وجود از اساسی ترین آرا در : وحدت وجود. 3.4.2

خاصی به تبیین و تحلیل ر ظقلمرو عرفان و فلسفه است كه از من

میان مباحث معرفت و آگاهی  از حقیقت هستی می پردازد.

پیش از هر موضوعی توجه « وحدت وجود»عرفانی و فلسفی، 

ندیشة توحیدی و وحدت اعارفان و صوفیان را جلب نموده است. 

وجود یکی از مباحث بحث برانگیز صوفیان است. جز این كه همة 

نیستند، بلکه آن چه مورد اتفاق صوفیه بر مدلول آن متفق 

 بزرگ( 275: 1391)فاخوری،  همگان است، مظاهر آن است.

ترین احیاگر اندیشة وحدت وجودی محیی الدین عربی است كه 

تصوف را به نوعی فلسفه تبدیل كرد و با عقاید اشاعره و حکمت 

ین كه از دیدگاه طفلواسکندریه و افلاطونیان جدید آمیخته كرد. 

فلسفه، نوعی مدیر و رهبر روحانی قلمداد می گردد مورخان 

( و به تعبیر یاسپرس پدر همة انواع 543: 1367)كاپلستون، 

( خدا را وجودی 143: 1363 عرفان اندیشه ورز بود )یاسپرس،

و مطلقا متعالی و ورای هر فکر و وجودی می دانست كه كاملا 



 .2019 -ئادار، 96 -78، بث 1، ذمارة: 7طوَظارا زانستيَن مروَظايةتى يا زانكوَيا زاخوَ، ثةربةندا: رشيد ، جيهاد شوكري /

 

 86 

سخنی  ودرباره ا» :توصیف ناپذیر است أغیر قابل درک و ذات

)نادانستنی  ی است( كه درباره اش دانشی نیستتننیست )ناگف

)فلوطین، « است(، آنکه گفته می شود در فراسوی جواهر است.

ه احد و واحد نام گذاری فلوطین مبدأ متعال را ب( 535: 1366

احد را ورای هرگونه  و (101: 1383، )رحیمیان( 7)كرده است

: 1389اسناد و اتصافی می داند كه در ذهن بگنجد )فلوطین، 

براین اعتقاد است كه صدور اشیا از احد هیچ تأثیری بر  ( و 134

شود، همانگونه كه جاری گذارد و هیچ نقصی بر او وارد نمیاو نمی

گذارد و یا شدن چشمه از منبعی پایان ناپذیر بر آن تأثیر نمی

احد[ »]كند: نور از خورشید، نقصی بر خورشید وارد نمی تابش

طبیعتش چنان است كه او سرچشمة كاملترین چیزهاست، یعنی 

نیرویی است كه هستی را پدید می آورد، در حالی كه خود او به 

كلی در خود خویش است، بی آنکه چیزی از او كم شود یا او به 

: 1389فلوطین،)« آورد تبدیل گردد.هایی كه پدید میذات

. چیزی از احد و فیض است (8)ابر این، خدا مبدأ خیر(، بن1085

ذات اوست.  نبالاتر نیست تا به او وحدت ببخشد و وحدت عی

بحث از وحدت وجود با اعتقاد به توحید و با تفسیری البته 

عرفانی از آیات و روایات دینی آغاز می گردد و با ابن عربی به 

حقیقت را »فلوطین  تبدیل می شود. زبان فلسفی و حکیمانه

می شمارد.  واحد می داند و احدیت را اصل و منشأ كل وجود

ضانی از مبدأ نخستین و مصدر كل می موجودات را تراوش و فی

انگارد و غایت وجود را هم بازگشت به سوی همان مبدأ می 

گاه فکری او یک دستدر واقع . (79: 1383)فروغی،  «پندارد

ساده دارد و در نگاهی كلی معتقد است هستی  هرمی منسجم و

: 1366ن كه یکی است، تمام آن در همه جا است. )فلوطین،آبا 

در اندیشة وحدت وجودی خانی عالم همه چنانچه ( 914، 2ج

چیزی از احد بالاتر نیست تا به او وحدت ببخشد و اوست و 

وه د بیش نیست و همة عالم مظاهر و جلسر هستی یک وجواسر

منظر خانی  از. ی یک حقیقت واحدی حقیقت ازلی اندتجلهای 

عالم طبیعت صورت هایی است حاصل ذات اوست و  نوحدت عی

شده در آینة ذات الهی، بلکه عین ذات الهی است كه در آینه 

های اعیان ثابته منعکس شده است. حق تعالی در مرتبة ذات از 

هی، حقیقت ات الذهرگونه تعین و كثرت رهاست و در این مرتبه 

از این وجود هیچ اسم و صفتی ندارد و قابل شناخت نیست. 

 جهت هم بی نظیر و همتاست:

وةي واجيديَ بيَ            ئةي واحيديَ بيَ شةريكي يةكتا           
 (28: 2008)م،   و هةمتانظیر  نة

ای واجــد بی            ای واحد بی شریک و یکـــتا           

 (17: 2012)م،      همــــتانظیر و 

 طین احد را علت نخستین، امکان همه چیز، خالق و نگارندةافلو

، خیر مطلق، زیبایی مطلق، همه چیز، برتر از وجود و اندیشه

، مهربان و اهل  (9)برخوردار از قوام ذاتی و كمال، معیار همه چیز

قاد و باور تبنا به اع (Carabine,1995; 104اعتدال می داند)

و او مة اصول به او متکی است ه اصلی است كه احدخانی هم، 

در وجود خویش محتاج به هیچ توضیحی نسیت، چون فوق او 

 :فوقی نیست تا مبین آن باشد

 وةي هاديييَ بيَ فةناييَ قايــــــم         ئةي باقيييَ بيَ زةواليَ دايم

وةي        و ئةسمانان ئةي خالقيَ ئةرز                           
 (28: 2008)م،       خالقيَ جوملة ئينس و جانان

ای هـــادی بی فنای             ای بــاقی بی زوال و دائم

 قائــــم

وی           ای خالق ارض و آسمان ها                        

 (17: 2012)م،        خالق جمله انس و جانها

متصوفان پرشوری بود كه گرایش به مد خانی از موحدان و اح

بینش وحدت وجود داشته و مشربش نیز لذت شهود بوده است. 

دارای تفکر و اندیشة وحدت وجودی است لذا برای تبیین  وی

به تشبیه و تمثیل متوسل  مسأله تجلی وحدت در كثرت، او نیز

ان هستی، نتیجة های گوناگون در جهو این همه نقش شودمی

ورنگ معشوق ازلی در آیینه وجود خلایق رنگا گری هایجلوه

 داند. می

         فيلجوملة ض ئــةووةل و ض ئاخر                         

 ئةلقيصصة ض موئمن و ض كــافر

ئةو         هةرظهةريةك ذ تةرا وة بوونة مة                         
   (29: 2008م، )    رِةنطة دوان و بويي موصمةر

آخـر           القصــه  بالجــمله چه اول و چه                        

 چه مومن و چه كافر

هر یک شـده مظـهر تـو باری         در هرچه                        

 (18: 2012)م،     كـه هست مضمر آری 

صدور كثرت از وحدت، و تجلّی حق در آینة اشیا و صور عالم، 

خانی  ای اساسی است كه مدنظر خانی بوده است.هیکی از نظریه

عرفانی آیینه و نقش منعکس شده در آینه، بیان با بهره از تمثیل 

ود بذات خود است كه ظهور ذاتش جمی كند كه حق تعالی مو

 در مرآت اعیان ممکناتی است كه معدوم اند. 

هةريةك تة              ئايا نةتةضيَ كرن موقابيل                        
 بهةظ كرن موعاديل

حوسناخوة           ئايينة تةضيَ كرن موكةررِِةر                        
 (30،31: 2008)م،         دوان تةكر موصةوةر

چون خلق نمودی و مقابل          هـــر یک                       

 دگری را شد معادل
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آیینه تـــو كنون مـــکرر          از قــــامت                         

 (19: 2012)م، و حسن تو مصور             

شعر دیدگاه خانی را درباره ارتباط عالم هستی با خداوند و این 

وة جلال خانی جلبه عبارتی، جهان بینی او را توضیح می دهد. 

و  او جمال حق را دائمأ در تجلی مستمر می بیبند. جز تماش

تمنای او در جزء جزء پدیده ها و اجزای هستی نمی بیند و 

 :نمی شناسد

خورشيد         عيشق ئايينةييَ خودا نةماية                   
 (242: 2008)م،     ية ضیاصيفةت خودان 

خورشید صفت          عشق آیینه خدا نمایـــم                   

 (308: 2012)م،         ید و ضیایم

های فلوطین و خانی ، با دقت و تأمل در آرا و اندیشهدر هر صورت

گواه  بر خواننده آشکار می شود كه وجود هر موجودی، شاهد و

ق به صورت احدیّت حق تعالی می باشد، زیرا كه در هر شیئ، ح

و هر چیزی در این عالم، مظهر و  واحدیت ظهور نموده است

ته وحدت وجود باال جلوه گاه اسمی و صفتی از باری تعالی است.

گاهی وحدت آفاقی است و گاهی وحدت انفسی. بدین معنی كه 

گی بین خود حتی دوگانرسد كه فاصله و فرد عارف به جایی می

د و در خود نیز خدا را خود را نمی بین و خدا را حس نمی كند.

 ند كه بدان اشاره شد. می بی

وحدت شهود مربوط به : معرفت شهودی/وحدت شهود .4.4.2

حال عارف و اثری است كه به واسطة شهود عرفانی در جان او 

با تأمل در پیدا شده است و جزو علم احوال به حساب می آید. 

كه شاگردش  یو شرح حال نیطافلو یزندگ

 جهینت نیتوان به ا یاو نوشته م یبرا (Porphyry)وسیفرفر

او در خواب » و سلوک بوده است: ریو س اضتیكه او اهل ر دیرس

 دنیرس ینشد و روح خود را پاک و ناب نگاه داشت و همواره برا

 دیكوش د،یورز یكه با تمام روحش به آن عشق م ییبه جهان خدا

خون  یتلخ زندگ یها زابهیاز خ ییو همه همت خود را صرف رها

البته ( 1122: 2، ج1366 ن،ی)افلوط «كرد. یجهان نیآشام ا

كه در آن  روش شهودی آیین های عرفانی در رسیدن به احد

انسان از همه چیز چشم میپوشد و افلوطین به آن به عنوان 

زمینة  ،تجربة معنوی و الهیات عرفانی در رسیدن به خدا باور دارد

را از بروز نظریة تنزیه عقلی وی شد كه در آن انسان همه چیز 

احد سلب می كند تا او را از هر نوع حدی منزه 

را نه  نیتوان افلوط یوجود م نیبا ا(. Hadot,1988: 44كند)

غایت »در واقع . میبنام یبلکه عارف وحدت شهود لسوفیتنها ف

فلسفه از نطر فلوطین چیزی جز رستگاری از طریق بازگشت 

خود یک  جان آدمی به مبدأ نخستین نیست. البته این بازگشت

سیر و سلوک عرفانی است، و به همین جهت نیز هست كه 

و ( 13: 1378)پورجوادی، « فلوطین را گاهی عارف خوانده اند.

برای اینکه نفس یا روح بتواند به اتحاد با »  به عقیدة فلوطین

واحد برسد باید مراحلی را پشت سر بگذارد؛ نخست عمل تصفیه 

حکومت بدن و حواس؛ آنگاه رسیدن و پالایش و آزادی از قلمرو 

، كاپلستون«)نفس به فوق ادراک هستی و ورای فکر استدلالی

ها پشت سرگذاشتن آزمونبا « مم»همانطوریکه  .(542: 1368

های متعدد و گذر از مراحل گوناگون توانست با مجاهده و سختی

و كوشش به مطلوب خود برسد و در نهایت زمینة تحول روحی 

از منظر  .سازد تا به معرفت شهودی دست یابدموار را در خود ه

خانی شهود والاترین نوع معرفت است. معرفتی است كه با 

كه گام نهادن  تا آن اندازه وضعیت وجودی آدمی گره می خورد؛ 

در مسیر آن، راه زندگی آدمی را تعیین می كند؛ چرا كه كسب 

ت آن مستلزم تطهیر اخلاقی و تسلط بر نفس و وارستگی از تعلقا

وهیت است و روح برگزیده و دنیوی و سیر عروجی و تشبه به ال

تطهیر یافته، با تجرد از تن و عروج به ماورای ساحت جسمانی، 

 دی را حاصل آورد:می تواند معرفت شهو

مةكشووف بوين ل بةر       مةشهوود بوين ل قةلبيَ ئةنوار          
 (184: 2008)م، وي ئةسرار      

ه چــمکشوف بر او هر آن       مشـهود بر او هــزار انـــوار          

 (  224: 2012اســرار        )م، 

واقف های درونی خویش به تمام ظرفیت "مم"  بدین صورت

شود كه در یکی شدن تن و جان نمایان است تا آنجا كه به می

رسد. كمالی كه دارد و به كمال میسوی عزت و اقتدار گام برمی

در طی آن، روح مم پای را از حوزة محدود دنیای خاكی فراتر 

گذارد و در جذبة و شوق تجربیات عرفانی در جهان نامکشوف می

البته   شود.نائل می« شهود»قدس و نامتناهی ملکوت به تجربة م

خانی، درک ماهیت عالم هستی برای بسیاری سخت احمد از نگاه 

از این رو، شهود از هر كس بر نمی و یا غیرقابل دریافت است. 

آید، بلکه تنها برگزیدگانی اندک شمار با كوشش های طاقت 

چون فرسا و تحمل سختی های فراوان می توان بدان نائل آیند. 

كه  -اینان سرنخ های رابطه های معناگرایانة نظام هستی را 

به درستی نیافته اند  -مسیر عشق مجازی به عشق حقیقی است

مشاهده می كنیم  «مم و زین»و یا گم كرده اند، اما در روایت 

، به سبب آموزه های اشراقی و «مم»كه خانی از زبان شخصیت 

ها را و حتی چگونگی در  مکاشفه ای اش، اضلاع و مطاوی پدیده

پیوستگی آنها را در نقطة متمركز كل وجود عمیقا دریافته است. 

را انحلال و نابودی تلقی نمی كند  «مم»دیگر مرگ احمد خانی 

اوج مرگ قهرمان در مرگ  و و آن را در عین بودن می داند

و  باكی ندارداز مرگ  دیگروی  تجلی می یابد و« مم»اختیاری 

در مسیر  «مم». از اینرو، استقبال مرگ می رود مشتاقانه به
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سلوک معنوی خویش به كمالات بسیاری دست یافت كه یکی 

 از آن مرگ ارادی است.

ببم ض مورتا           ديسا ظةطةرِم ذ با وة رةققاص               
   (207: 2008)م، ةننةتا خاص     ب ج

دیگر بـروم ز اینجا رقـــاص           مرتاض شوم                

 (261: 2012به جنت خــاص      )م، 

از دید بسیاری مرگ فاجعه است و بایستی هنگام مرگ كسی  اما

خانی مرگ نوعی  ر پدیده ها در افتد، اما از نگاهحجاب تألم ب

نوعی  حقیقت، مرگدر تعالی در نظام هستی شناسی است و

با این وجود می توان گفت هستی ست و آن هم هستی وصول. 

شمار معارف كشفی فلوطین و خانی  كه مسأله وحدت وجود از

می باشد كه هر دوی آنها بر این باورند كه وحدت را در حال 

معنی وحدت شهود این است كه  كشف عینآ مشاهده می كنند.

كه نه تنها  نان جذب می شودچبا طلوع نور مشهود عارف آن 

غیر را نمی بیند بلکه وجود خویش نیز از یاد می رود و این غلبة 

 نور مشهود بر شاهد و پنهان شدن وجود به نور مشهود است: 

بيَ نووريَ تة نينة     بيَ حوسنيَ تة نينة وان وجوودةك                
   (29: 2008)م، وان نموودةك    

بی نور تو نیست    هیچ وجودی تو نیستحسنبی                

 (18: 2012)م،      هیچ نمودی

خودشناسی یکی از مباحثی است كه كلیه : خودیابی. 5.4.2

فلاسفه به آن پرداخته و مدخلی برای وجودشناسی است. 

فلوطین خودشناسی را برای یافتن هویت اصیل انسان كه همان 

بعد روحانی و معنوی و رویکردی به جزء خدایی و اخلاقی انسانی 

است لازم دانسته است و به نظر او خودیابی مدخلی برای شناخت 

ر این باورند كه راه به نوافلاطونیان بهستی و مابعدالطبیعه است. 

ست و بازگشت به سوی مبدأ كل و سوی خدا، راه به درون ما ا

 تحقق پذیر است« خود»بازگشت به  مطلق از طریق یک حالت

زیرا آنها شناخت هستی را از طریق مقولات ( 300: 1370)ریتر، 

همانگونه كه سفر به دنیای درون و كشف  ناممکن دانسته اند.

ها كه به تأویلی، سفر از خودآگاهی به ناخودآگاهی و ناشناخته

شود، یکی های پنهان این بخش از روان محسوب میلایه انکشاف

 آید.الگویی مثنوی مم و زین به حساب میاز درونمایة مهم كهن

مم بن مایة سفر را برای انکشاف درونی خویش برگزیده است. او 

های متعدد، ها و سختیبا سفركردن و پشت سرگذاشتن آزمون

در روایت مم و زین زمینة تحول روحی را در خود هموار میسازد. 

ترین الگوی نظام شخصیتی مم به شمار می خودشناسی از مهم

ای یک عامل راهنمای درونی و مركز تنظیم كننده "خود"رود. 

شود. بُعد است كه باعث بسط دایم و بلوغ شخصیتی مم می

ت نه از راه فکر و اندیشه، بلکه بدان رسیده اس« مم»متعالی كه 

در اندیشه فلوطینی،  از طریق مکاشفة درونی بدست آمده است.

خودشناسی بر اساس خودآگاهی تبیین شده و خودآگاهی یعنی 

در حقیقت تجربه ای از « من»ادراک مستمر ذات و این ادراک 

درک روح برای انسان است و بر اساس شهود درونی یا درون 

نانجه فلوطین می چ. (118-117: 2016ی، )شکرنگری است

چشم تن را باید ببندیم و چشمی دیگر بگشاییم، چشمی » گوید:

 كه همه دارند ولی تنها عدة كمی از آن سود می

گسترش حقیقی شخصیت، »( و 120: 1389، فلوطین«)جویند

های درونی مایه به معنای وقوف بر رشدی است كه از سرچشمه

توان به قدر كافی با عظمت روانی هرگز نمیگیرد، بدون عمق می

با تأمل در « مم» (72: 1368)یونگ، « هدف خود متناسب بود.

خویشتن و توجه به ناخودآگاه درونی خود و تمركز در خویش از 

آید و بین خودآگاه و چاه جسمانی و خودآگاهی بیرون می

 كند و به ندایناخودآگاه روانی هماهنگی و تعادل برقرار می

گام دهد و با تولد دوباره به سوی عزت و اقتدار درونی تن می

كاری ترین خویشز اینرو، مهمبرمی دارد و به كمال می رسد. ا

است. « خویشتن یا تکامل شخصیت»، دست یافتن به «مم»

)مورنو، « خویشتن، نمودگار كلیت انسان و غایت رشد اوست.»

ه انکشاف درونی و ( و در واقع راز هستی تنها از را79: 1376

حضور آن در تجارب شخصی، یعنی شهود، پرده گشایی می شود. 

خودشناسی در اثر مم و زین اعم از ذوقی و بحثی از جایگاه خاص 

و ممتازی برخوردار است. در اندیشة فلسفی خانی، مم با شناخت 

از عالم حس به فراحس گام نهاده و با تفکر و « من»یا « خود»

عالم ظلمات و ماده وارد و از« خود» و دریافت« من»اندیشه در 

انسان را از اینکه همتای سایر « خود» شناخت .عالم انوار می شود

رهایی می بخشد و راه او را به سوی عالم نور می  ،حیوانات شود

گشاید و او به عالم مجردات گام نهاده و با اتحاد با موجودات 

نورانی و گرفتن نیرو و علم از آنها می تواند در این عالم تأثیر 

ین، پرداختن به روح و پرورش درون با نظر فلوط ازگذار باشد. 

با قطع همة » .دوری جستن از لذایذ جسمانی ممکن است

: 1389، )فلوطین «پیوندها و همه چیز را از خود دور كردن

( در این صورت شخص می تواند علاوه بر شناخت، پیوندی 711

ه وجودی در این جهان و اصل خود داشته و به والاترین مرتببا 

 در جهان دیگر دست یابد:

باقــي        اتذوان ريَ كــو بـــرن ب جانبـيَ                   
 (206: 2008م، )       ةرِرِاتذات ذطــــــةرِييـــان ب 

بـردنـد چـو ره بـه جـانی ذات       جــاودانه                   

 (258: 2012شــــدند به ذات ذرات        )م، 

از اینروست كه خانی هویت اصیل انسانی را شایسته رسیدن به 

« خود»یا « من»در فلسفه اشراق شناخت آن مرتبه می داند. 
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چنانچه حکمت اشراق بر دو پایه ذوق و دروازه ورود به آن است. 

استدلال یعنی تجربة عرفانی و تفکر منطقی استوار است. كلید 

فهم این حکمت، خودشناسی و معرفت نفس است )سهروردی، 

اولین پایگاه وجود فراحسی و غیرمادی در  "من"(.13: 1361

حس و ماده است، كه انسان با تفکر در خویشتن به آن راه عالم 

را با تجربه درونی كشف می كند. شناخت خود در « من»یافته و 

نورانی است. « من»حسی با « من»حقیقت، پیوند 

كور نه تنها مستلزم پیوند مذ» گوید:( میHenty Corbin)كربن

که مقتضی یک بازگشت نیز هست. من آسمانی یک بازتاب، بل

نان كه حقیقت عینی چمی كند، هم ظحقیقت عینی خود را حف

آیینه ای كه مقابل ما قرار می گیرد و ما خود را در آن می 

)كربن،  «می شناسیم همواره محفوظ می ماند شناسیم و باز

انسان با تفکر در خود و دریافت من وجودش را ». (471: 1390

رفته و اولین  از عالم حس تعالی بخشیده، از مرتبه حسی فراتر

: همان)« نهاده است« خود»اخت فراحسی یعنی گام را در س

البته كربن تمایزی لطیف و اعتباری میان من و خود قائل  .(468

« ودخ»را همان پدیدار ظاهری و جسمانی دانسته و « من»شده، 

 نشانی از بیکرانگی و ازلیت و ابدیت او دانسته، و می گوید:

من به اتحاد دوباره  ترا به بیان دقیقت خویش به اتحاد یشناخ»

حقیقت  درو  (470همان: «)ظاهر و من متعالی منتهی میشود

منظور خانی از خودشناسی این است كه انسان با تفکر به حقیقت 

پی ببرد و در فکر سلامت و پرورش « خود»وجودی خویش یعنی

آن، با اصلاح نفس و تهذیب اخلاق و پرورش ملکات باشد تا به 

ی چگونه انسانی زیستن دست عد و اصول خوب و درست، براقوا

با این وجود از نظر افلوطین و خانی وجود حقیقی و اصیل یابد. 

انسانی همان روح است و هر دو خودشناسی را برای یافتن هویت 

اصیل انسان كه همان بعد روحانی و معنوی و رویکردی به جزء 

خدایی و اخلاق انسانی است لازم دانسته اند و هدف هر دو، تعالی 

 ست. بخشیدن وجود انسان ازعالم جسمانی ا

عشق از مباحثی است كه در : و تقابل آن با عقل عشق. 6.4.2

اساس پایه  اینبر و بسیار حائز اهمیت بوده است فلاسفهمکتب 

افلاطون بنیانگذار این مکتب )فلسفه یونان( »گذاری شده است. 

به مسأله عشق و اشراقات معنوی و روحانی اهمیت بسیار زیادی 

فت و وصول به افلاطون تنها راه معرقائل بوده است و به عقیده 

( و فلوطین نیز، 47: 1376)زنجانی، « حق، كشف و شهود است

خود مظهر عشق افلاطونی است و میگوید باید حقیقت را فهمید 

و به آن رسید و باید جامه تن را كه هنگام هبوط در این عالم 

كنیم. مقصودش از جامه تن وابستگیهای انسان  پوشیده ایم، بیان

. ایی است كه با آنها روبرو می شوددر این عالم و حجاب ه

افلوطین فیلسوفی است كه به عشق بسیار اهمیت می دهد و در 

باب عشق حقیقی و تفاوت آن با عشق مجازی بسیار سخن گفته 

مفهوم عشق به طور كلی هرگونه »به باور فلوطین است و 

خود كوششی است برای رسیدن به خوبی و نیکبختی، و این 

تا و  (54: 1366افلوطین، )« والاترین هدف هر آدمی است.

آنجا كه دوستی حق را با وجود طلب و جدّ تمام، عشق گویند 

عشقی كه انسان را از »و در ضمن ( 41: 1362)مایل هروی،

سایر كاینات متمایز می كند ناشی از نوع دانش و شناخت است 

 .(496: 1374كوب، )زرین  «كه شاید آن را معرفت باید خواند

خانی برای كشف حقایق و درک معرفت به مشربی روی آورده 

ز قیاس و های انسان و بریء ااست كه بالاتر از افکار و اندیشه

ها و به ها و زیباییو جامع همة خوبی برهان و منطق بشری بوده

های لفظی و فکری و نظری بوده است دور از تمام جنگ و جدال

  :انگیز، همان مشرب عشق استكه این مشرب شور

ـيد خورشه   ریقططـهئةقـــرةبــو ئةي رةهـرةويَ                   
 ضیـایـه صيفـةت خودان 

ئـةي     غافل مةبة عيشقـــيَ فيلـــحةقـيقة                   
 (242: 2008ریقه   )م، ططهرةهـرةويَ ئةقـرةبو

ایم        خورشید عشــق آیینه خــــدا نمــ                   

 ـیایم       صفت ید و ضـــ

غافل مــشو، عشق فی الحقیقه      باشد ترا                   

 (308: 2012اقـــــرب الطــــریقه   )م، 

را به شناخت  یمانند افلاطون معتقد است كه عشق آدم نیطفلو

 لتیفض یكه بر مبنا زین یاخلاق ی. و زندگرساند¬یم قتیحق

 یاست )فاخور قتیبه حق یاستوار شده باشد، واصل كننده آدم

 ،یخان ی(. از نگاه عرفان مدارانه اخلاق89: 1391جر،  لیو خل

و بر  (10)در انسان لازم است ینفس تحول و دگرگون بیتهذ یبرا

 یم جادیژرف ا یكه در انسان تحول یاعظم ریمبنا آن اكس نیا

های عشق حقیقی به دلیل جلوه. است یكند جذبه و عشق درون

ای تازه دارد و هر لحظه به حالتی بیکران حق تعالی هر دم جلوه

لحظه به گونه ای است كه عاشق را  یابد، بنابراین هربروز می

 شیفته تر و بی قرارتر می سازد:

ان ــج         ئـــةظ عيشق و هةوا كوبوونة دلداش                     
 (89: 1962،)م      و دليَ ديَ بدن ب شــاباش

د         ــاین عشق و هوا چو با هم آم                     

 (115: 2012،سرخــی بدهد به صـورت زرد    )م

و هر حركتی  ها نیستها و التهابلذا درمانی برای این اشتیاق

در جهان بر مبنای عشق قرار گرفته است و تنها دلیل جریان 

 هستی، عشق است: 

 سيــرِ جوزئة دكولليَــدا بةلاظة    دل شووشـةية ئةو ضـرا د نــاظة
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صؤهتـن بوى     سيــرِ جوزئة دكولليَــدا بةلاظة                    
 (99: 2008،)م    ئــــاطري دلارام

 آن   جزئی كه به كل گشتة پنهاندل شیشه و نور عشق در 

بالجمله ز فرق تا به اقــدام     سوخــتند ز                      

 (90: 2012،عشق آن دلارام    )م

 یم جادیكه در موجودات ا یها و تحولات یتمام دگرگون ن،یبنابرا

 گریبه شکل د یشود به واسطه قوه عشق است.؛ استحاله از شکل

زیرا كه  عشق اند. اتیكه باعث رشد و كمال است، همه از تجل

و اتصاف  لیبردن رذا نیتبدل اخلاق و از ب یراه برا نیتر عیسر

است كه  یبیطب نیعشق است. عشق بزرگ تر یاخلاق لیبه فضا

 یم نیاست از ب ینیرا كه برخاسته از نخوت و خودب لیهم رذا

د. نك یم یو الاه یانسان لیبرد و هم انسان را متصف به فضا

سبب  یمجاز ای یقیقبه باور مولانا هم عشق خواه ح»نانچه چ

 »با توجه به روایت (1348:29)فروزانفر، « اخلاق است. لیتبد

احمد خانی امکان ادراک می توان ابراز نمود كه  «مم و زین

زیبایی را همنوعی نفس با صورت های زیبایی بخش می داند. 

از زیبایی و منشأ آن دارد باعث می  «مم»زیرا شناختی كه نفس 

درک كند، شادمان  «زین»شود تا وی نوعی مجانست بین خود و 

شود، به جنبش درآید و در پی آن بدان تمایل نشان دهد؛ زیرا 

ذات خویش را به یاد می آورد. و اینجاست كه  از طریق آن اصل

خانی این تمایل را عشق می نامد و متعلق های آن را خود 

زیبایی، زیبایی احد و صور و مظاهر آن ها در طبیعت و زیبایی 

انی در روایت مم و زین، بین مم آثار هنری می داند. در واقع خ

در سلوک و معشوقش پیوند روحی برقرار میکند، تا اینکه مم  

گردد و این شود و به كمال و معرفت نائل روحانی خویش پخته 

بزرگترین خاصیت عشق روحانی است كه با او زاده شده و با آن 

رسد و پس از مرگ هم به بركت آن به جاودانگی به كمال می

 یابد:دست می

        روحى د مة ديَ بكن ويصاليَ         جيسميَ مة ئةطةر دضيتَة ضاليَ

 (209: 2008)م، 

ارواح به جــنت         اجـساد اگر چه به قعر چالند                  

 (262: 2012،)م         وصالــــند

زیرا بنا به تأویل خانی، عاشق است كه می تواند راه به سوی نیک 

ببرد و متوجه اصل زیبایی و منشأ آن، یعنی صور عالم بالا شود 

نظارة او )احد( بگشاید شعلة عشق در كسی كه چشم به » و

می كشد و آتش آرزو سراپایش را فرا می گیرد و  هدرونش زبان

نشاطی در نیافتنی تمام وجودش را به لرزه در می آورد ... در بند 

عشق حقیقی است، به همة عشقهای دیگر می خندد... و از این 

كه همانند او شده است لذت می برد... یگانه آرزویی كه روح در 

)فاخوری وجر، « نماند.سر دارد این است كه از دیدار او بی بهره 

روح هر فردی به چیزی میل » از نظرگاه افلوطین ( 119: 1391

آورد مطابق كند كه با طبیعتش مطابق است و عشقی پدید میمی

عشق چنانچه   (366: 1389)فلوطین، «. ارزش و استعداد خود

نوعی چشم گشودن و آگاهی یافتن از موجودیت و حقیقت وجود 

ی خودبینی برای ن به دلیل وجود پردهدیگری است كه تاكنو

انسان غیر ممکن بوده است. بنابراین، عشق، حذف نفس، و از 

خود فارغ شدن است كه با از میان بردن خودخواهی انسان، از او 

موجودی دیگری ساخته و او را به سوی فنا یا مرگ ارادی سوق 

 دهد: می

    روحانييةتا مة بووية كاميل     حةيوانيـــيةتا مة بووية زايل      

 (209: 2008)م، 

روحـانیت مـا گشته كامل      حیوانیت مـا گشته زائــل    

 (265: 2012،)م

تا آنجا كه به واسطه عشق، این تغییر و تحول درونی بزرگ، 

عاشق را در مسیری قرار دهد كه از عشق مجازی  "مم"توانست 

با این وجود عشق همچو  د.او را به عشق و حقیقت كمال برسان

افکند و د كه برای عاشق طرحی نو در جهان میمانافسونی می

گیرد )فرانکل، از طریق عشق آنچه فهم ناشدنی است، انجام می

البته به باور فلوطین، نیروی تفکر روح است كه (  236: 1377

تصویرهای حاصل از ادراک حسی را می آزماید و به هم پیوند »

ز هم جدا می كند... و با یاری گرفتن از آگاهی، می دهد؛ یا ا

دریافتهای تازه را می شناسد و با دریافت هایی كه پیشتر به 

دست آورده بود؛ می سنجد و این جریان همان چیزی است كه 

( این دریافتها از 688: 1389)فلوطین،  «یادآوری می خوانیم

اما فعالیت ر فلوطین یا از جهان محسوس و یا از جهان معقول؛ ظن

روح منحصر به این نیست؛ عقل با جزء متفکر روح فرق دارد و 

               (. 694 -690در مقامی برتر از روح است)نک: همان: 

خانی معتقد است كه رسیدن به حقیقت و فنای در حق مسیری 

نامحدود است و پروازی لایتناهیی لازم دارد و از آن جائی كه 

دنیای دل و احساس نیز دنیایی وسیع و بی كران و نا محدود 

است، و این خود تناسبی میان آن دو ایجاد می كند. اما جهان 

ر و محدودتر است، لذا عقل و استدلال و تجربه، جهانی دامنه دا

از مسیر عقل حركت كردن، ممکن است سالک را تا پای قلة 

حقیقت و وصال دوست برساند، ولی فیض رباّنی و فضل الهی و 

الهام و بصیرت درونی لازم است تا قله سعادت و كمال را فتح 

-قوّهاین دل همان »از طرفی هم؛ ( 276: 2018)شکری، كرد. 

خوانند و این، باز همان ش میو سروای است كه مركز الهام 

چیزی است كه سالک باید با توجهات به آن، به مقامات سلوک 

تواند شناسایی ای است كه میپی ببرد و باز، این همان نیرو و قوّه
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-كنندة راه حق و معرفت باشد. و این همه زمانی تحقق پیدا می

د و چنان كند كه با ریاضات و مشقاّت فراوان صفا یابد، صافی شو

از ( 19: 1381غبار پاک و صیقلی گردد. )محمدی، ای  بیآینه

 اینرو چنین ابراز بیان دارد: 

مــةحــةلليَ  ظي حــالي د ظـي    حةلليَ عشـق و حــالاةم يةدل بــوو
 ظـالا

من      نيــنة عــةجةب ئةر ببم حــولوولي                            
 (81: 2008)م،         هـةيـووليمــاية ذ صــوورةتيَ 

 كلــبه دوست ز تهـگش پر       حـالا عشـــق مکان گشته دل

 مـا

 جسمم       جانم حـــــلول از عجب نبود                      

 (62: 2012)م،        مـندان دگر و باقــــی

در واقع احمدخانی ماهیت تجربة عرفانی را طوری می داند كه 

ذاتا قابل بیان نیست. زیرا ابراز تعبیر و بیان به منظور این است 

كه مفهومی را به دیگری منتقل كند تا طرف مقابل آن را فهم 

ازاینرو، تجارب عرفانی ازیک طرف محسوسند نه مفهوم؛ نماید. 

یستند كه همه كس قوة احساس و از طرف دیگر، از محسوساتی ن

از نطر خانی، عشق و ادارک آن را در خود داشته باشد. البته 

حتی اگر این جهانی و مجازی باشد وسیله ای برای رسیدن به 

از دیدگاه فلوطین، شناخت معنوی و شناخت حقیقی است و 

شود. )فلوطین، ای است كه در روح پدیدار میعشق عاطفه

داند كه بیشتر را اشتیاق به زیبایی می( و یا آن 363: 1389

كسی كه منشأ عشق را اشتیاقی »اند: در روح انسان قرار داده

برای رسیدن به خود زیبایی، و یادآوری خود زیبایی، و پی بردن 

 ـاشتیاقی كه از پیش نا آگاهانه به خویشی خود با زیبایی می داند 

تین عشق را در روح آدمی وجود دارد ـ به عقیدة من علت راس

از تقابل روش و  ای جلوه»البته ( 361)همان: «. یافته است

برابر روش و  رعشق شهود( د ی)بر مبنا یافلاطون ینگرش اشراق

عقل و برهان  یبر مبنا ییارسطو ینگارش مٌشائ

و آشکار عقل و  بای( كه تقابل ز757: 1389 ،یخرمشاه«)است

 یرفا خالهمانند ع یخان شةیعشق در گفتمان شعر و اند

 (11).تینس

مبحث هبوط آدمی از عالم : قوس صعود و قوس نزول. 7.4.2

پایین )سفلی( و آرزوی انسان برای بازگشت بالا )علیا( به عالم 

به عالمی كه در عهد ازلی بدان تعلق داشته است، از اساسی ترین 

عرفانی در آثار بسیاری از فیلسوفان است. -مباحث فلسفی

مباحث عرفانی خود به بحث قوس صعود و فلوطین و خانی در 

فلوطین معتقد   نزول در ارتباط عالم معنا و ماده پرداخته اند.

است كه آدمی با نزول در این جهان از وطن اصلی خویش دور 

چه »تر دل بسته است: گشته و از این رو به امور مادون و پست

آنند پدر شده است كه ارواح كه از آن جهان آمده اند و متعلق به 

شناسند و نه او را... اند؟ و نه خود را میخود را از یاد برده

دلبستگی به این جهان محسوس و حقیر شمردن خود خویش 

فلوطین، )« سبب شد كه این جهان برین را به كلی از یاد ببرند...

توان در جهان بینی خانی انعکاس این بینش را می (661: 1366

داند و سعادت انسان را در غربت می كه روح انسان ملاحظه كرد

را در بازگشت به وطن و بازگشت را در گرو تهذیب و تصفیة 

اگر بخواهیم مباحث در حقیقت داند. اخلاقی انسان ممکن می

سیر و سلوک عرفانی در اندیشه خانی را به طور خاص از میان 

اثر گرانسنگش، مثنوی مم و زین بررسی نماییم، شاید بارزترین 

ومه فکری خانی كه با زبان داستان و به صورت موجز نوشته، منظ

در این  كه همان مسئله قوس نزول و صعود آدمی بوده است

شخصیت مم را تراشیدة افکار روح داستان خانی با زبان رمز، 

ساخته و سپس در مسئله فلسفی قوس صعود و نزول خویش 

می توان  ست كهاز اینروسیر و سلوک عرفانی را توضیح می دهد. 

فلوطین در مسئله قوس صعود و نزول  نظام فلسفیگفت كه 

به نظر داشته است. خانی شمگیری با نظام فکری احمد چتطابق 

افلوطین روح و جان ما جزئی از نفس كلی است كه در عالم 

محسوس گرفتار شده است؛ ولی ماهیتی از عالم وجود محض 

افلوطین معتقد است . است یا عالم مثل كه میل به عالم بالا دارد

زمانیکه نفس ما به عالم سفلی هبوط نموده، به طور كلی از عالم 

عقلی مفارقت نکرده است. زیرا می توانست به صورت تام از آن 

ز ذات خود خارج اعالم مفارقت نماید. مگر آنکه فاسد گردد و 

گرچه هبوط كرده، ولی متعلق به عالم اصلی خود  گردد و نفس

ق دارای سوی زیبایی مطله حركت نفس را ب نانپهاست. چ

خصایصی نزدیکی می دانند و غایت فلسفه افلوطین آن است كه 

رستگاری انسان فقط از طریق بازگشت به مبدأ نخستین امکان 

بر این باور نیز خانی ( احمد 90: 1366پذیر است. )افلوطین، 

اتا طالب آزادی است و از تنهایی و محبوس ذاست كه انسان 

ن از چواندن در جایی محزون و گرفته است و روح انسان نیز م

عالم امر است و جایگاهش در این دنیای خاكی نیست خواهان 

عروج و صعود از زندان تن به دنیای دیگر می باشد تا روزگار 

وصل خویش را باز جوید و در آنجا زندگی جدیدی را شروع 

یدگاه فلوطین، هر البته همانظور كه بدان اشاره شد از د نماید.

روحی استعداد صعود به سوی عالم معقول را دارد، اما این امر به 

حی بتواند به عالم بالا صعود نماید. از رواین معنا نیست كه هر 

اینرو، وی بر آن است كه روح هر انسانی نمی تواند به عالم بالا 

صعود نماید؛ زیرا سیر معنوی و روحانی از این جهان مادی به 

عالم معقول دارای شرایطی است كه تنها برخی از ارواح  سوی

آدمیان دارای آن می باشند؛ ارواحی كه همه و یا بیشتر حقایق 
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عالم معقول را نظار كرده باشند و در هبوط و سقوط خود به این 

عالم در كالبد انسانهایی قرار گرفته باشند كه بعدها عاشق 

یت مم و زین، روایت روابا درک این واقعیت كه خواهند شد. 

نمادین سفر سالک است، مشتمل بر سفر معنوی )سیر الی الله( 

و با توجه به درونی بودن روایت و رمزی بودن آن از نظرگاه نقد 

ای درونی بین حیات هشیارانة بشری و تعالی اساطیری، استحاله

معنوی، ناهشیارانه تا حد غلبة جذبه و شوق تجربیات عرفانی بر 

برای درک پیام ضمیر « مم»رهیافتهای محسوس عقلی است. 

گیرد كه نشانگر میل به تغییر ناخودآگاه سفری را در پیش می

ای جدید است. سر آغاز این گونه سفرها درونی و نیاز به تجربه

ای روحی مانند رویایی شگفت است و در پایان سفر، تکانه

ا دگرگونی ژرفی شخصیت قهرمان به دلیل برخورد با كهن الگوه

ر خود از در مسیر سف« مم»را تجربه خواهد كرد. به گونه ای كه 

عالم ملک به عالم ملکوت و سرانجام به مرتبة دیدار خداوند نایل 

 (127: 2016شود)شکری، می

وونة جيهانيَ ــئةو ض       انيـــــوان تةرك كرن سةراييَ ف    
 داني  ــجاوي

ة د قولزوما صيفاتان      ئةو طر ئةو قة                               
 ةرِرِة د بةحرا موهليماتانذ

دةم هاتنة ساحيليَ فــــــةناييَ                                          
 طةه ضونة ب سةرحةديَ بةقاييَ

فيلجــــــوملة ذ مةركةزا تورابيَ                                          
 (205-206: 2008)م، رِرِة طيـــهانة ئافتابيَ     ذ ئةو ة

رای فانــی       ـــرفتند از این س                                  

 ی ـتا سـوی جـهان جــاودان

ی صفاتی       آن ی چشمهبا قطره                                  

 یـذره ز بحـــر كاینـــات

ناكام و غمین به دهر فانی                                         

 یـعازم به ســــرای جــاودان

با عشـــق ز عالـــم ترابی     مم                                  

 (257 -256: 2012)م،    ی ــگشتــه كنون چو آفتاب

ار چه شده را از فلوطین معرفت حاصل شایان عنایت است كه 

روش )پاک كردن نفس، كسب فضایل، سیر و سلوک در كشور 

را را  عقل و درنهایت نظارة احد ( را معرفت علمی می داند كه ما

این روشها مقدمه و راهنما برای  و به ذات احد شناسا نمی كند

رسیدن به حضور و شهود احدند و انسان را به سوی او سوق می 

: 1395دهند و برای نظارة او آماده می كنند. )حیدرپور كیایی، 

جستجو در كسب حاصل از معرفت علمی به با  «مم»كه ( 728

جهان خارج، به هویت، آگاهی و در نهایت استقلال روانی دست 

عارف به سوی خدا ، سفری درونی از كثرت  «مم »د. سیر یابمی

خودآگاه به سوی وحدت ناخودآگاه جمعی است، كه در آن ادراک 

دهد و در بازگشت از آگاهی جای خود را به ادراک فراآگاهی می

این تجربة ناخودآگاهانة عرفانی، باز در كوی عقل و خودآگاهی 

خود را به « مم»اینکه  شود. تامتعالی و پالایش یافته مقیم می

كند و در خود شور و وجدی پدید متعهد می« پرواز و عروج»

آورد تا جان قربانی شده را به رفیع ترین پایه آسمان برساند می

و در پرتو عشق بال و پرش آن را به ایزد آسمان پیش كش كند  و

 را اختیار می نماید:رستن 

ثةرواز كر و طةهيشتة زيل     ةهباز ذ قةيديَ مةركةزا فةرشش    
 (221: 2008)م، عرش     

شهبـاز ز قیـد مركــز فـرش     پرواز بکــرد و رفت تا      

 (281: 2012)م،      عـرش  

 گاهی)بر اثر هبوط از جا یاز نظر افلاطون روح انسانهمانطور كه 

را از دست داده است و در پرتو عشق  خود یخود(، بالها یقیحق

(. 286: 1389 ن،ی)فلوط «كند یدوباره بال و پرش رستن آغاز م

موس بیرون و به مركز مینوی از دنیای مل« مم»روح با این وجود 

  كند:كه محدودة تابش نیروهای قدسی است، متصل میجهان،

جان  جانان ئةوي ديت و طاظا وةكو جان ذ تةن رةوان بوو          
 (206: 2008 )م،    و ب جان بو

جانی كه زجسم ما روان گشت        جانان بدید و جان به 

 (257: 2012گشت     )م، جان

در نظر افلوطین راهنمای آدمی در روش حق شناسی؛ پاک كردن 

نفس، كسب فضایل، سیر و سلوک در كشور عقل در نهایت نظارة 

در این لحظه آدمی همة احد و نظارة یگانگی خود با احد است. 

تعالیم و دانش ها را به یک سو می نهد و یکباره چشمش به او 

 «مم»( همچنانکه 728: 1395می افتد)حیدرپور كیایی، 

 شود: سرانجام به مرتبة دیدار خداوند نایل می

وي حاكميَ حاكـم               ئةم ضونة حزؤريَ ميريَ ميران            
 (220: 2008)م، و فةقيـران      

رفتـم به حضـور میر میـران             آن حاكم حـاكم            

 (              280: 2012و فقیـران     )م، 

 این وجود بنا به دیدگاه افلوطین و با تآمل در روایت مم و زین؛با 

احمدخانی سیر و سفر و صعود روح آدمی به سوی جهان معقول 

اول از این جهان رمرحلة ؛ روح آدمی دداندر دو مرحله می را د

: 2012، )نک: ممادی به سوی جهان معقول صعود می نماید 

و در مرحله دوم به بلندترین نقطة جهان معقول؛ ( 274و273

)نک: م، یعنی جایی كه سفر روح سالک به پایان می رسد. 

كه هر انسانی بتواند سیر و صعود اما چنین نیست ( 281: 2012

رفیع سفر روحانی نایل گردد،  به پایان برساند و به قلة خود را

بلکه ارواحی موفق به صعود به مقصد اقصی خواهند شد كه پس 
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از نیل به عالم معقول جای پای را محکم كرده باشند و گرنه سفر 

  آنها در ابتدای جهان معقول متوقف خواهد شد. 

 نتایج و یافته های تحقیق. 3

 یشهیكه اند دهد یپژوهش نشان م نیحاصل آمده از ا جینتا

 شهیكرد انعکاس دهندة اند و صوفیان عرفا ریاز سا شیب یخان

 :رایاست ز ینوافلاطون های

وحدت  ةیبر پا نیمم و ز یمثنو ،یخان ینیبا توجه به جهان ب( 1

و لزوم  یبا خالق و اسارت انسان در عالم ماد یهست یوجود اجزا

 تیعقل در راه وصال و كفا یتكفای یب دیبازگشت نفس و تأك

 یانسان در راه بازگشت به سو یزرویعشق به عنوان مركب ت

 است. ینوافلاطون یمیمفاه یالق سروده شده است كه همگخ

و به خصوص فلسفه  یفلسف یكه در حوزه ها یخودشناس( 2

تر ساختار  قیچه بهتر و عمجهت فهم و درک هر ،ینیافلوط

 ژهیو گاهیاز جا نیمم و ز یمثنو مطرح است، در یوجود انسان

و  ییرا متضمن رها یخودشناس یبرخودار بوده است و خان یا

 وجود تیاثبات ثنو یبرا ییها دانسته كه استدلال «مم»نجات 

در اندیشه خانی، خودشناسی بر اساس هست.  زین یانسان

یعنی ادراک مستمر ذات و خودآگاهی تبیین شده و خودآگاهی 

در حقیقت تجربه ای از درک روح برای انسان « من»این ادراک 

 است و بر اساس شهود درونی یا درون نگری است.

و دقیق  برآیند مباحث و تحلیل فلسفی نمونه ها به درستی( 3

كاركرد و رویکردی هستی « مم و زین»آشکار می كند كه مثنوی 

مکاشفه ای او باعث شده تا شالودة این شناختی دارد. باورهای 

ی مثنوی در قابلیت سطح درونی و نهفته، كه بیان مفاهیم فلسف

از بین آن همه مکاتب و معرفت شناختی است، پدید آید و 

فلسفی می توان گفت كه آراء فلوطین، تأثیر بسزایی بر تفکرات 

عرفانی خانی گذاشته است. مهمترین وجوه مشترک این اندیشه 

عبارتند از؛ تجرید و رهایی روح از قیود جسمانی، دنیاگریزی،  ها

روح گرایی، اهمیت و توجه به جهانی دیگر، عدم پایداری جهان، 

اعتقاد به نوعی وحدت وجود كه از آن می توان به عنوان وحدت 

شهود تعبیر كرد و همچنین عشق بین خالق و مخلوق و یکی 

طلق در تمام هستی پنداشتن كل هستی و سریان تجلی احد م

 و وجود است. 

فلوطین و خانی هر دو سالک پرشور و موحدی به شمار می ( 4

روند كه واجد تجربة وحدت وجودی هستند و در آثارشان 

و حکمت وحدت وجودی مضامین فراوانی در تبیین و تفسیر 

وحدت شهود نیز تأكید داشته اند  نین برچو همدیده می شود 

نکه نفس یا روح با اصل و مبدأ خویش كه ند به ایهر دو قائلو 

همان مقام و موطن اصلی اوست پیوندی ناگسستنی دارد و 

نین مقام و موطنی موقتی و گذراست به همین جهت چجدائی از 

است كه نفسیا روح می تواند در تحت شرائطی مساعد از دنیای 

مادی )چاه( یا غار عالم اشباح خارج شده و به سوی جهان وحدت 

علوی برین كه مقام و موطن اصلی اوست، بازگردد و به نظر آنان 

 نین خروج و عروضی نیستند. چهمه ارواح و نفوس قادر به 

، در كنار برداشت همچون فلوطیندر حقیقت احمد خانی ( 5

های فلسفی از مفهوم روح انسان تلقیات عرفانی هم دارد. وی، 

تن اشاره كرده است و همانند فلوطین به زندانی بودن جان در 

روحی خدایی در كالبد تن انسان حلول كرده و معتقد است كه 

از این رو در این جهان غریب است. و مانند فلوطین كمال انسانی 

و با توجه به  شت روح به جهان معقولات می داندرا در گرو بازگ

نی، فقط ابزاری است برای این مقوله، جسم در نگاه افلوطین و خا

دی انسان و توجه پیش از حد بدان روح را سنگین و زندگی ما

  بی مقدار می كند و او را از  مسیر عروج بازمی دارد.   

 نوشت هاپی. 4
یدن به نظام شبرای تمایز بخ میلادی 19محققان اروپایی در قرن  (1

فلسفی فلوطین از فلسفه افلاطون مکتب فکری وی را نوافلاطونی 

و از این جهت كه فلوطین ( 10: 1366نامیدند)نک: پورجوادی، 

حکمت و مکتب خود را مانند فیثاغورس مستقیما از ایران گرفته بود 

خامنه  و به همین دلیل وی را فیثاغورس ثانی نیز لقب داده اند )نک:

 (  199: 1380ای، 

معروف به قدیس  (Aurelius Augustin)آرلیوس اوگوستینوس (2

و از شکل فرهنگ غرب  راوگوستین از تأثیرگذارترین دانشمندان د

دهندگان اصلی سنت مسیحی غربی كاتولیک و پروتستان است. تاثیر 

 او بر تفکر قرون وسطا بسیار عمیق بود. او با انتقال بسیاری از ویژگی

های تفکر نوافلاظونی به مسیحیت نخستین، فیلسوف بزرگ مسیحی 

 (Knowles, 1992: 39-40در غرب به شمار می آید.)

اقنوم: لفظ اقنوم كه جمع آن اقانیم است، در اصل، آرامی و به معنی  (3

 (  12: 1378اصل هر چیز است. )پورجوادی، 

، در تمثیل های رمزی، به طور معمول مفاهیمی چون عقل، عشق (4

حسن، حزن و جز آن، اندیشه ها و تجربه های عرفانی را از طریق 

شخصیت بخشی در ضمن حوادث و گفتگوها بیان می كنند. سیر 

حوادث و گفتگوها به اقتضای شخصیت ها در زمینه ای متناسب و 

هماهنگ با اندیشه و مقصود نویسنده به پیش می رود )پورنامداریان، 

1364 :136-137) 

(، معروف به 587-549یحیی بن حبش سهروردی)شهاب الدین  (5

ی از فیلسوفان شیخ اشراق ، مؤسس حکمت اشراقی است. سهرورد

 نوافلاطونی است. 

از نظر سهردوی نیز پرداختن به روح با دوری جستن از لذائذ  (6

 ( 271: 2: ج1361جسمانی ممکن است)سهروردی، 

افلوطین )اصل( از اقانیم )اصول( سه گانة  احد نخستین اقنوم (7

است؛ این اقانیم شامل احد، عقل و نفس است. نام احد را از سنت 

 (Armstrong,1967: 237فیثاغوری اخذ كرده است. )
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از اصطلاحاتی است كه نزد افلاطون كاربرد داشته است. « خیر»  (8

شود كه همه در جستجوی اویند و  از آن جهت به احد خیر گفته می

 (Polotinus,1988: VI,5.1او غایت همه چیز است )

در مقابل عقیدة گرگیاس كه انسان را معیار همه چیز می  (9

 (.1366:178داند)افلوطین، 

فلوطین در تبیین برنامة جهان اشاره می كند كه نباید   (10

همة چیزها یک اندازه نیک و زیبا باشند، زیرا در این صورت همه چیز 

كه اگر  در هر سطح از جمله محسوسات یکی خواهند بود. همان طور

هستی سراسر نورانی بود و غیر از وجودات نورانی چیزی نبود، دیگر 

شناخت خود نور میسر نمی بود، به همین منوال اگر همه چیز در یک 

سطح از زیبایی بود، دیگر تشخیص خود زیبایی امکان نداشت 

های زیبای داستان خانی یکی از صحنه (319: 1389)فلوطین، 

نی است كه او با گذشت و چشم پوشی، طیاهمین بینش فلسفی فلو

داند؛ بلکه آنان را های بد داستان را هم تا آخر بد نمیحتی شخصیت

اگر نماید. زیرا بخشد و خواننده را نیز به گذشت و عفو تشویق میمی

همه چیز در یک سطح از زیبایی و نیکی بود، دیگر تشخیص خود 

قتی خبر كشته شدن بکر كه و زیبایی یا نیکی امکان نداشت. از اینرو،

نماد بدی است و باعث به زندان رفتن مم و مانع وصال مم و زین شده 

گوید نماید و به تاجدین و امیر میرسد، برای او دلسوزی میبه زین می

كه تو را به خدا ای امیر، مردان خوب از كینه و بدی بدورند. حکمت 

هرجا خوبی هست، بدی هم هست؛  گونه مقدر كرده است كه الهی این 

ی ما چنین شرق هرجا گل هست، خار هم هست، و اگر او نبود، آوازه

 .شدگرفت و نام ما ماندگار نمیو غرب را فرا نمی

تقابل "مقاله به برای كسب معلومات بیشتر رجوع شود  (11

 دانشگاه صلاح یمجله علوم انسان "نیمم و ز یعقل و عشق در مثنو

 .22، جلد3شماره  ن،الدی

 منابع فهرست. 5
ترجمة پیام یزدانجو، تهران:  (بینامتنیت،رولان بارت)(، 1385آلن، گراهام)

 مركز

(. یونگ و سیاست. ترجمة علیرضا طیب، 1379اواداینیک، ولودیمیر والتر )

 چاپ اول، تهران: نشر نی.

(، فلوطین، ترجمه محمد حسن لطفی، چ اول، تهران: 1363پاسپرس، كارل)

 خوارزمی

، چاپ سوم، تهران: درآمدی به فلسفة افلوطین(، 1378) پورجوادی، نصر الله

 مركز نشر دانشگاهی

، چاپ اول، تهران: مركز نشر اشراق و عرفان(، 1380) ـــــــــــــــــــ

 دانشگاهی

(، در آمدی بر فلسفه افلوطین، چ دوم، تهران: 1364)ـــــــــــــــــــ 

 مركز نشر دانشگاهی

(، سادة بسیار نقش، چاپ ول، تهران: انتشارات 1384حسن لی، كاووس)

 علمی و  فرهنگی

، چاپ اول، تهران: تصوف و عرفان( ۱۳۸۶حسینی كازرونی، سید احمد ، )

 موسسه انتشارات ارمغان 

(،الهیات تنزیهی افلوطین، فلسفه دین، دورة 1395حیدرپور كیایی، اسدالله )

 737-717، صص4، شمارة 13

(، سیر حکت در ایران و جهان، چ اول، تهران: 1380خامنه ای، سید محمد)

 انتشارات حکمت اسلامی صدرا

ئاماده كردن و بةراويزنووسيني: (. مم و زین. 2008خانی، احمد.)

 هةزار, هةولير: ئاراس
زاد شفیع بارزانی.چ اول. (.مم و زین. ترجمه د.شیر2012.)ـــــــــــ

 الدیندانشگاه صلاح اربیل:

(، حافظ نامه، بخش اول، چاپ دوازدهم، 1380خرمشاهی، بهاءالدین، )

 تهران: انتشارات علمی و فرهنگی

، 1(. تاریخ فلسفة غرب، ترجمة نجف دریابندری، جلد1365راسل، برتراند )

 تهران: پرواز

(، فلسفه فلوطین، چ اول، قم: موسسه بوستان 1390رحمانی، غلامرضا )

 كتاب قم

 (. هویت فلسفه اسلامی، تهران: بوستان كتاب1383عید )رحیمیان، س

(، دریای جان، مترجم عباس زریاب خویی و مهرآفاق 1379ریتر، هلموت، )

 بایبوردی، چاپ دوم، جلد دوم تهران: انتشارات بین المللی الهدی

بابک احمدی، تهران: ی . ترجمهندگی در دنیای متن( ز1386ریکور، پل. )

 مركز

(، پله پله تا ملاقات خدا، تهران: انتشارات 1374عبدالحسین)زرین كوب، 

 علمی

(، ارسطو و فن شعر، تهران: انتشارات امیر 1385)ــــــــــــــــــــــ 

 كبیر

(، تاریخ تصوف، چاپ سوم، تهران: دارلکتب 1376زنجانی، عباسعلی)

 الاسلامیه

فر ( حکمت الاشراق، ترجمه دكتر جع1361سهروردی، شهاب الدین)

 سجادی، تهران 

( مجموعه منصفات، تصحیح و مقدمه: سید 1380)ــــــــــــــــــــــ 

، تهران: پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات 3حسین نصر، جلد

 فرهنگی

مجله ، تقابل عقل و عشق در مثنوی مم و زین (، 2018)، جیهاد شکری

 22، جلد3 ، شمارهالدینعلوم انسانی دانشگاه صلاح

های آن در حماسه مم و (، آركی تایپ و نمادینه2016) ــــــــــــــ

 20، جلد 4،  شمارهالدینمجله علوم انسانی دانشگاه صلاحزین، 

 ، چ نهم، تهران: زوار2(، تاریخ تصوف در اسلام، جلد 1383غنی، قاسم )

،ترجمه جهان سلامی(،تاریخ فلسفه در1391فاخوری،حنا؛جر،خلیل)

 علمی و فرهنگی عبدالمحمدآیتی،تهران:

،ترجمة آموزه های اساسی فیلسوفان بزرگ(1388فراست، اس.ئی)

 انتشارات حکمتغلامحسین توكلی،تهران:

ضت (1377، ویکتور )فرانکل سان در جست و جوی معنا، مترجمان: نه . ان

 صالحیان و میلانی، تهران: ادرسا

شریف، جز سوم، تهران: دانشگاه (، شرح مثنوی 1348فروزانفر، بدیع الزمان)

 تهران

(، سیر حکمت در اروپا، تصحیح امیر جلال الدین 1383فروغی، محمدعلی)

 اعلم، چ چهارم، تهران: البرز

ی محمد حسن هترجم ، 2و1ج ،ی آثار فلوطیندوره(، 1389فلوطین، )

 تهران: خوارزمیلطفی، چاپ دوم، 

تصـــیحح عبدالکریم (. لباب مثتوی، 1385، ملاحســـین واعظ )كاشـــفی

 سروش، چاپ سوم، تهران: صراط
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، ترجمه سید تاریخ فلسفه )یونان و روم((، 1368كاپلستون، فردریک، )

جلال الدین مجتبوی، جلد اول، چاپ دم، تهران: شركت انتشارات 

 علمی و فرهنگی و سروش

باستان.ترجمه  کمت اشراق وفلسفه ایرانروابط ح(.1390كربن،هانری)

 موسسه فلسفه ایران. احمدفرید،تهران:

و مکتب نوافلاطونی،  (. سنت ارسطویی1380كلباسی، اشتری، حسین)

 ن پژوهش. اصفهان: كانو

(، شرح اصطلاحات تصوف، جلد اول و دوم، 1364گوهرین، سید صادق)

 چاپ اول، تهران: زوار

(، چاپ اول، (، دوره آثار فلوطین )تاسوعات1366لطفی، محمد حسن )

 تهران: انتشارات خوارزمی

(. رشف الالحاظ فی كشف الالفاظ، تهران: 1362مایل هروی، نجیب )

 انتشارات مولی

،  چالش درون )جدال تاریخی عقل و عشق((، 1381محمدی، كاظم، )

 تهران: سازمان چاپ و انتشارات

 (، مکتب حافظ، چاپ دوم، تهران: توس1365مرتضوی، منوچهر)

( یونگ، خدایان و انسان مدرن، ترجمة داریوش 1376آنتونیو )مورنو، 

 مهرجویی، تهران: مركز

 تهران: خوارزمی(، عرفان و فلسفه، 1389آبادی، میرحسن)نجف 

(، سیر حکمت در یونان، ترجمة بزرگ نادرزاد، تهران: 1373ورنر، شارل )

 انتشارات زوار

ی محمد حسن لطفی، چاپ ، ترجمهفلوطین(، 1388یاسپرس، كارل، )

 دوم، تهران: خوارزمی 

(. عرفان نظری)تحقیقی در سیر تکاملی و اصول و 1392یثربی، سیدیحیی)

 مسائل تصوف(، چ هشتم، قم: موسسه بوستان كتاب

(. انسان و سمبولهایش، ترجمة محمود 1391یونگ، كارل گوستاو )

 سلطانیه. تهران: جامی

هار صورت مثالی، ترجمة پروین فرامرزی، (. چ1368. )ـــــــــــــــــــ

 مشهد: آستان قدس رضوی.
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 لة مةسنةوةي مةم و زيندا ةكانئةفلوتيني ةييفةلسةف رِةنطدانةوةي هزرة
 ثؤختة:

م ةبيَذي وةرطرتووة. مةسنةويي مزؤري لة هونةري شيعر و ضيرؤكي دلةو بيرمةندانةية كة بؤ دةربرِيني بير و هزري خؤي سوئةحمةدي خاني 
كة بةرانبةر هؤنراوة و زين، وةك طةورةترين هؤنراوةى ئةويندارانةي كوردية ويَنةيةكي ئةوتؤي لة جيهانبيني شاعير خستووةتةروو، 

هةم لةسةر لايةني زاهيدانة و ةكاني، ونكة سةرةرٍاي لايةنة ئةويندارييثوخت و تةواوترة، ض ديكةي لة ئةدةبياتي كورديدا ئةويندارييةكاني
بووة.  يةتي فةلسةفيدسلوك جةختي كردووةتةوة هةم لةسةر لايةني فةلسةفي ، كة لة تويَ توييَ شاراوةي ئةم هونراوةيةدا كاركر دانةيعاب

ثيكَديَنن، سيما و دونياي تيرَِوانيني ئةومان فةلسةفي و جيهانبينيةكاني ئةم شاعيرة كة تةوةري سةرةكي ئةم ليكَولينةوةية  ةتاوتويكَردني بير
بيرؤكةي ئةفلوتيني لة بةرهةمةكانيدا رةنطي داوةتةوة. لة سةريةك، تيَرِامان لة لايةن و  رادةيةك لة  و ئاشكراتر دةردةخةن كة ضرونتربؤ 

وةكانى ئةم هؤنراوة يان اكة ئةحمةدي خاني زؤر ليَهاتووانة طؤشة شار ي هؤنراوةى مةم و زين  دةريدةخاتناوندة ئاماذةيي و نابةرجةستةكان
انةوة و بة روانطةيةكي غايةت و ئامانج ناسانة دةستةبةر كردووة، بة شيَوةيةك كة بنةما سةرةكييةكاني وةيةي لة ثيطَةيةكي بةرزة خوازيةطيَرِان

بوونناسي بة شيَوةيةكي مةعريفةناسانة روون كردووةتةوة. ئةم تويَذينةوةية بة مةبةستي دؤزينةوةي رةطةكاني هزر و جيهان بيني خاني لة 
سيما جيهانبينيةكاني ئةفلوتين ةدات تا بة سةرنجدان بة ميتؤدي بةلطَةيي هزرييةكاني فلوتين نوسراوة. لةم رووةوة، لةم وتارةدا هةولَدبنةما 

 هانناسي ئةو دوو زاناية دةربخات.و خاني شيكاري بكات بؤ ئةوةي جي

 .فلوتين، ئةحمةدي خاني، فةلسةفة، مةسنةوي مةم و زين :ثةيظيَن سةرةكي
 كاس الفكري لفلسفه افلوطيني في مثنوية مم و زينانع

 الملخص:
احمدي خاني هو احد المفكرين الذين استفادوا من الفن الشعري والقصصي في التعبير عن افكاره. مثنوية مةم وزين تعتبر احد اهم الأشعار 

الطابع الرومانتيكي الذي نشعر به إلا أنّ الطابع الصوفي والفلسفي  الرومانتيكية مقارنةً بغيرها في الأدب الكوردي وذلك يرجع لسبب وهو أنه إضافة الى
فلسفته العالمية هو هدف هذا البحث، والذي من خلاله سيتم  اك المنظور الكوني ل)خاني( ورهما الطاغيان فيها ويعبران عن لب هذا الشعر. إنّ إد

المرئية ل)مةم وزين( يوضح مدى عبقرية )خاني( في الفن المجازي لشرح الزوايا توضيح الأفكار الأفلوطينية في كتاباته. التأمل في الأفكار غير 
) خاني(  المبهمة لتلك الأفكار للوصول الى النقطة المطلوبة، بنفس طريقة العالم الوجودي. نظر هذا البحث في شرح جذور الفكر والمنظور الكوني ل

 فات الوجودية التي تجمع بين كل من خاني وافلوطين بطريقة علمية.في الفكر الافلوطيني وعليه يحاول الباحث أن يحلل الص
 .أفلوطين، احمدي خاني ، فلسفة، مثنوية مةم وزين :الدالةالكلمات 

 

 
The Reflection of the Plotinus reason in Masnawi Mam u Zin 

Abstract: 

Ahmadi Khani is one of the sophists who deduced from the art of poem and story narration. 

Masnawi Mam u Zin considered to be one of the most important Romantic poems in comparison 

with the other Romantic poems in Kurdish literature, because in addition of its romantic side it 

emphasized on the mystic and philosophical behavior which are the core of this poem. The 

realization of Khani ‘s universal philosophy is the purpose of this research ; the perspective world 

of Khani will be more clear and obvious for the reader in addition to that it shows to a degree the 

Plotinus ideas which were involved in his writings. Thinking in the invisible ideas of Mam u zin 

shows Khani’s creativity in using metaphor for explaining these unclear angles of the invisible 

ideas to reach to the wanted point in the same way of an ontologist.                                                                             

This research paper is written to explain the roots of reason and the world perspective of Khani in 

the Plotinus reason, from this perspective this research tries by the practical method analyzing the 

universal characteristics of Plotinus and Khani’s ontology.                                          

Keywords:  Plotinus, Ahmadi Khani, philosophy, Masnawi Mam u Zin. 

 

 




