*فصل اول*

· وجه تسميه و اشتقاق كلمه ي صوفي:

 پيرامون وجه تسميه ي «صوفي» و اينكه اين كلمه از چه چيزي مشتق شده است و علت ناميدن اين گروه به ايـن نام چيست، نظـرات مخـتلفي بيان شده است كه در اينجا به پاره اي از اين نظريات اشاره مي كنيم:

 1- گروهي بر اين عقيده اند كه تصوف منسوب است به اهل «صُفّه» كه اينان گروهي از فقراي بدون مال و ثروت و خانواده بودند كه در مسجد پيامبر (ص) براي آنان صفّه اي ساخته بودند و با كمك مالي ساير مسلمين زندگي خود را اداره مي كردند و پيامبر (ص) به ايشان سلام مي داد كه «السلام عليكم يا اهل الصُفة، كيف اصبحتم؟»

    اما نسبت «صوفي» به اهل صُفّه صحيح نيست زيرا در آن صورت مي بايست «صُفّي» ناميده شوند، نه «صوفي» (1) و زمخشري در «اساس البلاغه» براي تصحيح اين نسبت مي نويسد: «فقيل مكان الصفّيه الصّوفيه بقلب احدي الفائين واواً للتخفيف» (2). 

  2- نظر گروهي بر اين است كه «صوفي» از «صفا» مشتق شده است. البته اين گروه در پاسخ به اعتراض كساني كه نسبت صوفي به «صفا» را از نظر لغوي غلط مي دانند گفته اند كه: «كان في الاصل صفويّ فاستُثِقلَ ذلك فقيل صوفّيّ» (3) و دليل اينكه اينها «صوفي» را از «صفا» مشتق مي دانند، اين است كه مي گويند: : «مراد از آن صفاي قلب اهل تصوف و انشراح صدر و مراتب رضا و تسليم به مقدرات الهي است، علاوه بر اين صوفيه با خداوند در حال صفايي هستند كه هيچ چيز آنها را از آن باز نمي دارد و همچنين وجه مناسب آن، آنست كه صـوفيه به واسـطه ي موهـبت الـهي از كـدورت جـهل صـاف شده اند» (1) كه البته همان گونه كه گفته اند اين نسبت از نظر معني درست ولي از نظر اشتقاق لغوي غلط است.
  3- اينكه «صوفي»‌ مشتق از «صف» است و چون اين گروه از نظر تقرب به خداوند در صف اول هستند لذا منسوب به «صف» شده اند،‌ كه البته «قشيري» در رد اين نظريه مي گويد كه: «معني درست وليكن اين نسبت مقتضي لغت نباشد و اين طائفه مشهورتر از آنند كه در تعيّن ايشان به قياس لفظي حاجت آيد».

  4- اينكه نسبت «صوفي» را از «صوفانه» گرفته اند كه نوعي گياه صحرايي است كه اين گروه با آن زيست و به آن قـناعت مي كردند. و اين نيز غلـط است زيرا در اين صورت بايد نسبتشان «صوفاني» مي شد، نه «صوفي».

  5- گروهي ديگر گفته اند كه «صوفي» منسوب است به «صوفة القضا» (موي پشت گردن) كه گويي با آن به سوي حق كشيده مي شود و از خلق منصرف مي گردد.(2)
  6- اينكه «صوفي» مشتق از «صوفه» است كه نام قبيله و قومي بوده در جاهليت. به نظر اين گروه چون اولين كسي كه خود را وقف خدمت به خدا كرد و در بيت الحرام به اين كار مشغول شد مردي بود به نام «غوث بن مر» معروف به «صوفه»‌ لذا كساني را كه از دنيا بريده،‌ تنها به عبادت پرداختند، در انتساب به «صوفه»، «صوفي» ناميدند. طبق روايتي از «وليدبن قاسم»، «صوفه» نام قومي بوده است در جاهليت و از «زبيربن بكار» نقل شده است كه اجازه ي شروع حج از عرفه مخصوص «غوث بن مر» بود كه بعداً به ارث به اولادش رسيد و طايفه ي او را «صوفه» مي ناميدند، و موقع حج عربها خطاب به ايشان مي گفتند: «أجز صوفه» (1)  البته  به عقيده ي استاد همايي: «اين عقيده هم ظاهراً راه به جايي نمي برد، زيرا «بني صوفه» مردمي خدمتگزار و اغلب اهل زهد و عبادت بوده اند و جماعت صوفيه را با آن مناسبتي هست وليكن به طور قطع و يقين هم نمي توان اين معني را پذيرفت و گفت كه علت واقعي تسميه همين بوده است» (2)و البته اگر اين نظر درست باشد مي توان گفت كه اصطلاح «صوفي» قبل از اسلام نيز رايج بوده است و به مردم زاهد و عابد اطلاق مي شده است.

         7- عده ي ديگري مانند «ابوريحان بيروني» معتقدند كه كلمه ي «صوفي» اشتقاق عربي ندارد و ريشه ي اين كلمه را بايد در كلمات يوناني جستجو كرد، به اين صورت كه اصل  اين كلمه از «سوف» (soph) يوناني به معني حكمت و دانش است كه لفظ «فيلسوف» مركب از «فيلا» (phila) و «سوفيا» (sophia) به معني دوستدار حكمت نيز از آن ريشه گرفته شده است و چون در اسلام گروهي ظهور كردند كه در عقيده نزديك به دانشمندان يوناني بودند به نام «سوفيه» يا «صوفيه» خوانده شده اند و چون غالباً وجه تسميه را باز ندانسته گفته اند كه از «صوف» به معني پشم مأخوذ است» (3)
         8- اينكه كلمه ي «صوفي» مشتق از «صوف» است زيرا ايشان اغلب به پوشيدن آن اختصاص يافته اند و در پوشيدن جامه هاي فاخر با مردم مخالفت داشتند و به پشمينه پوشي مي گرائيدند. (4) ابو نصر سراج ضمن اينكه اشتقاق «صوفي»‌ را از «صوف»‌ پذيرفته مي گويد: اگر كسي بپرسد كه هر صنف و گروهي را به حال يا علم مخصوصي منسوب مي دارند، مثلاً اصحاب حديث را «محدث» و اصحاب فقه را «فقيه» و اهل زهد را زاهد و اهل توكل را «متوكل» و اهل صبر را «صابر» مي نامند، چرا صوفيه را به حال و يا علمي منسوب نمي دارند؟ سپس خودش جواب مي دهد كه: دليل آنكه اهل تصوف را همانند علماء و زهاد و محدثان به علمي و يا حالي نسبت نمي دهند اين است كه صوفيان بر خلاف ديگران تنها به يك علم، و يا حال، يا مقام اختصاص ندارند، بلكه جامع تمام علوم و فضايلند و در حالت و مقامات مختلفي در سير و تكاملند و لذا آنها را تنها به ظاهرشان كه پشمينه پوشي است نسبت مي دهند زيرا پشمينه پوشند و پشمينه پوشي دأب انبياء و شعار اولياء و اصفياء است. چنانكه ياران حضرت عيسي (ع) را با عنوان «حواريون» مي خواندند و آنان را كه جماعتي سفيد پوش بودند نه به فضايل بلكه به ظاهر لباسشان نسبت مي دادند. (1)و اما قشيري به اين مسأله با ديده ي ترديد نگاه مي كند و مي گويد: كساني كه مي گويند كلمه «صوفي» مشتق از «صوف» است و تصوف به معناي «صوف پوشيدن» همچنان كه «تقمُّص» به معناي پيراهن پوشيدن، اين از نظر لغوي درست است ولي اين گروه به «صوف پوشيدن» اختصاص ندارند، و سپس اضافه مي كند كه اين كلمه لقبي است مانند لقبهاي ديگر. (2)
  چنانكه بيان شد بيشتر توجيهات در مورد اشتقاق لفظ «صوفي» با قواعد زبان عرب مطابقت نداشت اما فرض اشتقاق آن از «صوف» برخلاف قاعده نيست،‌ اما بايد توجه داشت كه به اين توجيه نيز انتقاداتي شده است از قبيل آنچه قشيري مطرح كرده است كه «ولكن اين قوم به «صوف پوشيدن» اختصاص ندارند» در جواب اين اشكال مرحوم همايي مي گويد كه: «در وجه تسميه جامعيت و مانعيت شرط نيست و ممكن است كلمه اي را به مناسبتي در يك مورد بخصوص اصطلاح كنند در صورتي كه معني كلمه به آن مورد ممكن است كه اختصاص نداشته باشد.

اشكال و اعتراض ديگري كه درباره ي اشتقاق لفظ «صوفي» از «صوف» وجود دارد، اعتراضي است كه خود همايي آن را طرح كرده و مي گويد: در زبان عربي «ياء»‌ نسبت در مورد انتساب به شكل و هـيأت در جامه و لباس نظير ندارد و مثلاً كلمه «قطني» به معني كسي كه لباس پنبه دربر مي كند و «اطلسي» به معني اطلس پوش در استعمال فصيح عربي صحيح نيست، بر خلاف فارسي كه اين نوع استعمال در آن صحيح و متداول است و لفظ صوفي را در عربي علي القاعده به معني تاجر پشم يا لباس پشمينه يا منسوب به محل و شخص صوف و صوفه نام، بايد گفت نه در مورد پشمينه پوش چنانكه ظاهراً‌ در مورد «عبدالرحمن صوفي» منجم معروف به مناسبت شغل پشم فروشي است نه پشمينه پوشي كه شعار فرقه ي صوفيه مي باشد و سپس اضافه مي كند كه ظاهراً اصطلاح «صوفي» در مورد زهاد پشمينه پوش از كلمات ساخته ي فارسيان است كه در زبان عربي داخل شده و محتمل است كه اول بار  اين لقب را ايراني نژادان بصره و كوفه وضع كرده باشند و از آنجا به ديگر بلاد اسلامي سرايت كرده باشد نظير اين كلمه كه از زبان ديگر داخل زبان عربي شده و آن را عربي اصيل پنداشته و درباره ي آن اشتقاقات عجيب و غريب ساخته اند (از قبيل كلمات منجنيق، شيطان، هندسه و تاريخ و …) بسيار داريم. (1)
   خلاصه آنكه، با آنكه پشمينه پوشي اختصاص به صوفيه نداشته است اين اشتقاق را بيشتر محققان قبول كرده و آن را بيشتر مي پسندند كه تصوف بي شك از زهد و پارسايي آغاز شده است و پشمينه پوشي زاهدان قديم در واقع اعتراضي بوده است بر طرز زندگي آن جماعتي از توانگران كه همه ي عمر در شادخـواري و خوشـگـذراني به سر مـي برده اند و همه جامه و خوراك لطيف داشته اند. (2)
  لغت صوفي كه در اول به مناسبت آنكه عادتاً لباس زهاد «صوف» يعني از پشم بوده، پيدا شده، بعدها مترادف با لغت «عارف» شده است اعم از اينكه آن عارف لباس پشمي بپوشد يا نپوشد بطوريكه در لغت عرب اصطلاح «لبس الصوف» به معني عارف شدن و در زمره ي فقرا و صوفيه درآمدن است. مثل آنكه در فارسي هم اصطلاح «پشمينه پوش» عيناً‌ به همان معني است و از مترادفات «صوفي» و «عارف» و «درويش» است. (1)
· آغاز پيدايش تصوف در اسلام و اولين كسي كه به اين نام خوانده شد

تصوف به معني عام عبارت است از نوعي زهد و رياضت كه برخاسته از ورع و پرهيزكاري است و اين معنا در ميان تمام ملل و اديان كم و بيش وجود داشته است، در ميان ايرانيان قديم و همچنين يونانيها و چيني ها افراد زاهدي كه اكثر آنها دانشمندان قوم بودند، وجود داشتند كه در اثر رياضت و تمركز حواس و علل روحاني ديگر كارهاي خارق العاده اي از آنها سر مي زد كه موجب حيرت عامه مردم بود. اين افراد داراي يك نوع معتقدات و اعمال مخصوص بودند كه اغلب با عقايد عامه تفاوت داشت. مشرب فلسفي افلاطون و حكماي پهلوي ايران و همچنين عقايد بودائيان هند مردم را دعوت به رياضت نفساني و ترك هوي و هوس و مجاهدت معنوي و تصفيه اخلاق مي كرد كه اين معنا به طور عموم در اغلب اديان و مذاهب قديمه وجود داشته است. پس براي پيدايش روح زهد و پرهيزكاري و رياضت اخلاقي در بشر نمي توان تاريخ معين تعيين نمود و نمي توان ملتي بخصوص را معلم حقيقي ساير ملل پنداشت.
از طرف ديگر ارتباط عقايد و وابستگي افكار روحاني ملل را به يكديگر نيز نمي توان انكار كرد زيرا ملل عالم از دير زمان گاهي در اثر حوادث تاريخي به يكديگر نزديك شده و علوم و معارف و آداب و عادات را از يكديگر فراگرفته اند.

خلاصه اينكه روح تزّهد در هر ملت و هر آئيني وجود داشته، بااين تفاوت كه در هر قومي به شكلي جلوه گر شده و در هر زباني به نام مخصوصي خوانده شده و در اسلام به صورت «تصوف» و مسلك خاص درآمده است.(1)
          دكتر زرين كوب در تأييد اين مطلب كه عرفان و تصوف به معني عام در ميان همه ي مذاهب و ملل وجود دارد مي گويد كه: عرفان طريقه ي معرفت در نزد آن دسته از صاحب نظران است كه بر خلاف اهل برهان در كشف حقيقت بر ذوق و اشراق بيشتر اعتماد دارند تا بر عقل و استدلال. اين طريقه در بين مسلمين تا حدي مخصوص صوفيه است و در نزد ساير اقوام بر حسب تفاوت مراتب و به نسبت ظروف زماني و مكاني خاص نامهاي مختلف دارد كه همه را امروزه تحت عنوان «ميستي سيسم» (Misticisme) يا معرفت اهل سرّ مي شناسند، اين طريقه ي از معرفت از دير باز مورد توجه پاره اي از اذهان واقع شده است چنانـكه بعضي در شنـاخت حقيقت آن را از طـريقه ي اهـل بـرهان هم مفيدتر مي شمرده اند. حتي آثاري از صورتهاي ساده تر و ابتدايي تر اين طريقه را در اديان و مذاهب قديم و بدوي نيز مي توان يافت. از جمله پرستندگان توتم (totemisme) و آئين پرستندگان ارواح (Animisme) هم نوعي عرفان وجود دارد.
چنانكه در آئين هاي قديم هندوان، ايرانيان، يونانيان، يهود و نصاري هم چيزهايي از اين مقوله هست و اين امر نشانه ي آنست كه عرفان مثل دين و علم و هنر امري مشترك و عام است. (2)
و اما در مورد تاريخ پيدايش تصوّف اصطلاحي و استعمال لفظ «صوفي» در اسلام، نظر اكثر مورخان و محققين مانند: ابن خلدون، ابن جوزي، قشيري و … اين است كه استعمال اين لفظ در قرن دوم هجري شايع شده و پيش از آن اگرچه حقيقت و مفهوم واقعي لفظ موجود بوده ولي در عين حال اين لفظ بركسي اطلاق نمي شده است. به گفته ي ابن جوزي در زمان پيامبر (ص) مردم را به ايمان و اسلام نسبت مي دادند و «مؤمن» و «مسلم» مي گفتند، سپس عنوان «زاهد» و «عابد» پيدا شد و بعد گروه هايي پيدا شدند كه دلبستگي آنها به زهد و تعبد به حدي بود كه از دنيا كناره جستند و كاملاً خود را وقف عبادت نمودند و براي اين كار روش ويژه اي برگزيده و رفتار خاصي در پيش گرفتند و طريقه ي خاصي به وجود آوردند. (1)
و به گفته ي ابن خلدون: «هم اينكه در قرن دوم و پس از آن، ‌روي آورن به دنيا شيوع يافت و مردم به آلودگي به دنيا متمايل شدند» كساني كه به عبادت روي آورده بودند به نام «صوفي و متصوفه» ناميده شدند». (2)
اما در اين ميان افرادي مانند: «ابونصر سراج» معتقدند كه كلمه ي «صوفي» حتي در زمان خود پيامبر (ص) نيز معروف بوده، سپس اضافه مي كند كه اگر كسي سؤال كند كه با وجود اينكه اين كلمه در زمان پيامبر (ص) رايج بوده پس چرا هيچ يك از صحابه ي پيامبر (ص) به اين نام خوانده نشده؟ و البته خودش به اين سؤال جواب مي دهد كه: افتخار و شرف پيروي از شخص پيامبر (ص) و افتخار همنشيني و مصاحبت با او از هر چيز ديگر برتر و بالاتر بود، از اين رو هركس كه افتخار همنشيني پيامبر (ص) به او عطا شده بود و چنين نعمتي به او ارزاني شده بود جامع كليه ي صفات عاليه اي بود كه صوفيان بدان منتسب و متصوف بودند، بي آنكه بدين نام، ناميده شود و براي اثبات اين نظر كه كلمه ي صوفي در دوران پيش از اسلام نيز متداول بوده، ابونصر سراج به تاريخ مكه تأليف «محمدبن اسحق» و ديگران اشاره مي كند و مي گويد كه پيش از اسلام ايامي بود كه مردم مكه شهر را ترك كرده و از شهر بيرون رفته بودند، چنانكه هيچ كس به طواف كعبه نمي آمد، پس در اين هنگام مردي صوفي از جايي دوردست به مكه وارد مي شد و به طواف كعبه مي پرداخت و بازمي گشت. البته اگر اين روايت درست باشد دلالت دارد بر اينكه اين اسم پيش از اسلام هم وجود داشته و اهل فضل و صلاح بدان منسوب مي شده اند.(1)
هجويري هم در كشف المحجوب (ص 34) استعمال كلمه ي «صوفي» را حتي به شخص پيامبر اكرم (ص) نسبت مي دهد و مي گويد: «قال رسول الله: من سَمعَ صوت اهل التصوف فلايؤمن علي دعائهم كتب عندالله من الغافلين».

البته لقب صوفي و استعمال آن قبل از اسلام (بر فرض كه باور داشته باشيم) يا از باب تجوّز است به مناسبت زمان ناقل روايت و حكايت،‌چنانكه مــثلاً سلــمان و ابـوذر و بعضي ديگر از صحابه را صوفي خوانده اند از باب مشابهت رفتار ايشان با رفتار كسانـي كه بعـداً  «صــوفي» خوانده شـدند نه از اين جـهت كه در زمان خودشـان به اين نام معـروف بودند. و يا اينكه صوفي منسوب به «صوفه» به معني خدمتگزاران كعبه و رهبران حاج مـقصود اسـت نـه فرقـه مخـصوص متصوفه. (2)
به هــر حـال طـبق نظــر اكثـر مورخين و بزرگان صوفيه و غير صوفيه، در قرن اول هــجري گـروهي به نـام «عارف يا صـوفي» در مـيـان مـسلميـن وجـود نداشـته اسـت و اصــطلاح تصـوف و صوفـي در قرن دوم هجري پيدا شده است و نخستين كـسي كـه رسـماً به لـقب صـوفي نامـيده شده ابـوهاشـم صـوفي (متـوفي 150 هـجري) اسـت كـه سفـيان ثـوري (مـتـوفي 161 هجري) صـحبـت او را درك كـرده و گـفـت «لـولا ابو هاشم الصوفي ما عرفت دقائق الريا» (1) اگر اولين كسي كه به اين نام خوانده شد ابوهاشم صوفي باشد و با توجه به اينكه او استاد سفيان ثوري بوده است مي توان نتيجه گرفت كه اين نام در نيمه ي اول قرن دوم هجري پيدا شده است.
و اما اينكه از چه وقت اين گروه خود را «عارف» خوانده اند اطلاع دقيقي در دست نيست ولي از كلماتي كه از سري سقطي (متوفي 243 هجري) نقل شده است، معلوم مي شود كه در قرن سوم هجري اين اصطلاح شايع و رايج بوده است ولي ابونصر سراج در اللمع كه از متون معتبر عرفان و تصوف است جمله اي از سفيان ثوري نقل مي كند كه مي رساند كه اين اصطلاح در قرن دوم پيدا شده بوده است. (2)
*نگاهي كوتاه به عرفان و تصوف بعد از قرن دوم*
· عرفان و تصوف در قرن سوم و چهارم

گفتيم كه تصوف و عرفان در قرن اول از زهد و تقوي مايه گرفت و در قرن دوم پديدار شد و در قرن سوم به مرحله ي رشد و كمال رسيد و پختگي آن زياد شد و به صورت مسلكي مخصوص درآمد. به طوري كه مي توان گفت تصوف واقعي از قرن سوم هجري شروع شده است.

           تصوف در قرن سوم داراي خصوصياتي است كه آن را از تصوف قرن دوم متمايز مي سازد كه از جمله اين خصوصيات مي توان به خصوصيات زير اشاره نمود:

          1- اول آنكه در اين عهد تصوف به تفكر و تدبير بيشتر اهميت مي دهد تا به رياضات شاقه. به اين معنا كه زندگي سخت و پرمشقتي را كه صوفيان قرن دوم از قبيل ابراهيم ادهم و رابعه عدويه و امثال آنها اساس نجات مي دانستند، صوفيان اين دوره از قبيل جنيد و پيروانش، كنار مي گذارند يا لااقل كمتر مهم مي شمرند، بعلاوه زهد و ترك دنيا و طاعت و عبادت وسيله است نه غايت. و مقدمه ي وصول به مقصود عاليتري است نه مطلوب و مقصود نهايي. به عبارت ديگر در اين دوره جنبه ي نظري تصوف اهميت يافته و جنبه ي عملي را تحت الشعاع قرار مي دهد.
         2- دوم آنكه شيوع افكار وحدت وجودي چنين نتيجه اي پديد آورده بود كه صوفيه اتصال به خدا را تنها منظور و مقصود صوفي مي دانستند و از اين مقصود عالي كه گذشت ديگر به هيچ چيز اهميت نمي دادند. اين افكار و آراء نظراً و عملاً نزد فقهاء و متشرعين پسنديده نبود و خطرناك شمرده مي شد به اين معني كه: علاوه بر اينكه اعتقاد به وحدت وجود به عقيده ي اهل ظاهر مخالف توحيد اسلامي شمرده مي شد، بعضي از صوفيه وقعي به احكام شرع نمي نهادند و به اين جهت نيز دائماً از طرف فقهاء ملامت مي شدند،‌ حتي بعضي از بزرگان صوفيه از قبيل قشيري و هجويري نيز اين دسته لاابالي را سرزنش كرده اند.

   3- خصوصيت سوم تصوف در اين دوره اين است كه در اين قرن صوفيه به شكل حزب و فرقه ي خاصي درآمدند يعني خصوصيات حزبي و مقررات و رسوم و آداب فرقه اي پيدا كردند و هر حزبي تحت راهنمايي و سرپرستي شيخ و مرشد و پيري درآمد و شيخ يا مرشد كاملاً بر مريدان مسلط بود و اعمال آنها را تحت مراقبت داشت. و خلاصه اينكه تصوف واقعي به دست مردمان اين دوره تأسيس شد و اساس محكمي پيدا كرد، البته در طول زمان تغييرات ديگري يافت كه بيشتر آنها راجع به تعبيرات و اصطلاحات و رسوم و ظواهر و چگونگي مقامات سير و سلوك و امثال آنهاست. از عرفاي معروف اين دوره مي توان از: جنيد بغدادي، سري سقطي، بايزيد بسطامي،‌منصور حلاج، ابوبكر شبلي و … را نام برد. (1)
· عرفان و تصوف در قرن پنجم
تصوف قرن پنجم ادامه ي تصوف قرن سوم و چهارم است با اين تفاوت كه داراي خصوصياتي است كه آن را از تصوف قبل از خود متمايز مي سازد.

  يكي از خصوصيات تصوف قرن پنجم، نفوذ تصوف و عرفان در شعر است به طوري كه در اين قرن نفوذ تصوف و عرفان در شعر شروع شده و هر روز بيشتر و عميق تر مي گردد تا آنجا كه در قرن ششم و هفتم كمتر شاعري است كه با عرفان سر و كار نداشته باشد. همان گونه كه مي بينيم در قرن ششم تار و پود قسمت عظيمي از اشعار مأخوذ از تصوف و عرفان بود. البته مي بايستي چنين شود زيرا مناسبت تصوف و شعر امري طبيعي بود، تصوف مذهب دل است و شعر زبان دل و هيچ چيز متناسب تر و طبيعي تر از اين نبود كه تصوف ريشه هاي عميق و قوي در شعر پيدا كند و به اندك زمان تار و پود آن محسوب شود.
    از ديگر خصوصيات تصوف در قرن پنجم اين است كه صوفيان قرن پنجم كه در بحبوبه ي مجادلات و منازعات مذهبي و جنگ هاي هفتاد و دو ملت غالباً كنار نشسته و سرگرم مباحث خويش بوده اند، روي هم رفته مورد احترام و ستايش مردم و ملوك و امراء بوده اند و از مجموع حكاياتي كه از خلال تواريخ آن قرن به نظر مي رسد از قبيل رفتن سلطان محمود غزنوي در موقع توجه به ري به خانقاه شيخ ابوالحسن خرقاني و رفتن طغرل سلجوقي نزد باباطاهر عريان در همدان چنين برمي آيد كه مشايخ صوفيه مورد ستايش و احترام مردم و امراء بوده اند.


از خصوصيات ديگر تصوف در قرن پنجم اين بود كه به علت شيوع تعصبات مذهبي و مجادلات و مناظرات فرق مختلفه، عرفا هم براي فرار از اعتراض و مزاحمت اهل ظاهر مي كوشيدند كه طريقت را به مذاق و سليقه ي اهل ظاهر و تمايلات مذهبي نزديك كنند و به اين منظور دست به تأليف كتب زده و هر اصل عرفاني را با استناد به آيات قرآن و احاديث و موازين شرعي ثابت نموده، موافق قرآن و حديث جلوه مي دادند.
         از خصوصيات ديگر اين دوره اين است كه بسياري از بزرگان صوفيه ي اين قرن، مخصوصاً صوفيه ي اواخر قرن پنجم بسيار متعصب و خشك و پايبند به ظواهر بوده اند و همانطور كه «امام محمد غزالي» به تكفير فلاسفه برخاست و مباحث و آراء حكمت ماوراء الطبيعه را مطلقاً باطل شمرد و «تهافت الفلاسفه» را بر ضد فلاسفه نوشت، خواجه عبدالله انصاري از صوفيان اواخر قرن پنجم از آزاد منشي و حريت ضميري كه از شيوخ صوفيه انتظار مي رود محروم بوده و راه وصول به حق را در اتباع و پيروي از ظواهر مذهب مي دانست. البته عارفان و صوفيان نيز مانند ساير افراد با يكديگر تفاوتهاي بسيار دارند و بديهي اسـت كه هـمه ي آنـها را صرفاً از باب اينكه در قرن پنجم مي زيسته اند نمي توان در تحت يك حكم كلي درآورد و اگر به دقت در آثار و اقوال آنها مطالعه كنيم مي بينيم كه تفاوت بسياري بين بعضي از آنها وجود دارد. مثلاً هيچگاه نمي توان خواجه عبدالله انصاري را با ابوسعيد ابوالخير كه يكي از افراطي ترين عرفاي وحدت وجودي است و عارف سرمست و خنداني كه اهل صحبت و سماع و شور و وجد است مقايسه كرد. (1)

از عرفاي قرن پنجم مي توان به شيخ ابوالحسن خرقاني، ابوسعيد ابوالخير،‌ ابوعلي دقاق، خواجه عبدالله انصاري و … اشاره كرد.
· عرفان و تصوف در قرن ششم


تصوف در قرن ششم ادامه ي تصوف قرن پنجم است و كلياتي كه راجع به قرن پنجم ذكر شد بر اين دوره نيز صادق مي آيد. در اين قرن صوفيه مورد احترام و ستايش غالب مردم بودند و خواص و عوام به آنها توجه داشتند. اين مسأله كه از قرن پنجم شروع شد و در اين قرن بر عظمت و اهميت آنها افزوده شد. علت توجه و روي آوردن اكثر طبقات حتي امراء و سلاطين به مسلك تصوف اين بود كه از طرفي برخي از علماي ديني و فقهاي عصر، آلودگي مادي پيدا كرده بودند يعني با نشستن در منصب قضا و تدريس در مدارس و توليت امور اوقاف و وعظ و احتساب و امامت جماعت، عملاً  وظيفه خور ديواني محسوب مي شدند و خواهي نخواهي در اموري كه به آنها محول بود از ديوانيـان جانبـداري مي كردند و همين امر سبب دلسردي عامه ي مردم از آنها شده بود، از طرف ديگر نفس بي طمعي و اعراض از حطام دنيوي و احتراز از آلودگي به امور ظاهري و مناعت طبع و عدم اعتنا به صاحبان جاه و مقام يك نوع اهميت و عظمتي به مشايخ و بزرگان صوفيه داده آنها را بزرگ جلوه مي داد. و از طرف ديگر مبالغه ي مريدان در بيان مقامات روحاني و علم به مغيبات و اشراف به خواطر و قدرت بر اظهار كرامت و امور خارق العاده هم مزيد بر آن شده و نتيجه ي همه ي  اين عوامل اين بود كه مشايخ صوفيه مورد احترام و تكريم آميخته به خوف و هراس امراء و ملوك واقع شوند. (1)
از خصوصيات ديگري كه تصوف در قرن ششم دارا بود، اين بود كه تعصب مذهبي قرن گذشته و جنگها و نزاعها و مجادله بين فرق مختلفه ي شيعه و سني و اشعري و معتزلي و امثال آنها و روشن شدن جنگ هاي صليبي كه از اواخر قرن پنجم شروع شده و تا اواخر قرن ششم ادامه داشت و خستگي و آزردگي مردم از اين همه جنگ و جدال طبعاً سبب شد كه در بين اهل درايت تمايلات صلح طلبي و فكر وحدت مذاهب و صلح كل بر ضد نزاع هاي ديني و مذهبي پيدا شود و واضح است كه بزرگان صوفيه كه خالي از تعصب و خشكي و سخت گيري اهل ظاهر بودند و مذهب تصوف از مدتها قبل به دست جماعتي از اهل حال مذهب «عشق و محبت» و طريقه ي «صلح و صفا» شده بود و عقيده ي «وحدت وجود» مبناي طريقت و عرفان شمرده مي شد. بيشتر از سايرين مستعد براي ابراز اين افكار و تمايلات بودند. و خلاصه اينكه تخم اين عقيده در اين قرن در ذهن بعضي از عرفاي اين قرن كاشته شد و به تدريج رشد و نمو يافت و در آثار و گفته هاي صوفيان بزرگي از قبيل سنايي و عطار با بهترين بيان در معرض افكار عمومي قرار گرفت و در قرن هفتم با ظهور مولانا جلال الدين رومي به اوج كمال رسيد. (1)
از ديگر چيزهاي تازه اي كه در آثار صوفيه ي قرن ششم پيدا مي شود اين است كه عقايد و آراء صوفيان كه تا اين قرن مستندي جز قرآن و حديث يا مكاشقه و شهود اولياي صوفيه نداشت، در اين دوره اندك اندك بر تعليلات فلسفي و تحقيقات كلامي تكيه مي كند و چنان استنباط مي شود كه آراء فلسفي و عقايد كلامي كه در اين عصر در ساير علوم ديني نفوذ يافته در تصوف و عرفان نيز بدون تأثير و نفوذ نمانده است و جاذبه ي فلسفه و علم كلام تصوف را نيز به حركت درآورده است و به تدريج يك نوع تصوف نظري و عرفان مدرسي پيدا مي شود كه در قرن بعد به دست «محي الدين عربي» و «صدرالدين قونوي» و «شيخ عراقي» و امثال آنها به مقام كمال مي رسد و ساخته و پرداخته مي شود.(2)
در قرون گذشته صوفي با اصطلاحات فلسفي و كلامي كاري نداشت و بسياري از مباحث متعلق به فلسفه و علم كلام يا اصلاً مورد صحبت نبوده و يا اگر بوده هميشه در عرض كلام مي آمده است ولي در اين قرن به صورت مسائل اساسي مورد بحث قرار مي گيرد.

از عارفان اين قرن مي توان از افرادي مانند: عبدالقادر گيلاني، شيخ روزبهان بقلي، عين القضاة همداني، احمد جامي و ساير افراد را نام برد. (3)
· عرفان و تصوف در قرن هفتم

         تصوف و عرفان در قرن هفتم با ظهور بعضي از بزرگان صوفيه مخصوصاً «محي الدين عربي» و «مولانا رومي» به اوج كمال و پختگي رسيد. در قرن هفتم تصوف و عرفان نضج يافته رنگ علوم و مباحث فلسفي به خود گرفت و به شكل ديگر علوم مدرسي درآمد، يعني تصوف كه از اين به بعد مي توان آن را «علم عرفان» يا «تصوف فلسفي» ناميد، در حوزه ي علوم رسمي درآمده و در رديف ساير آموختني هاي آن زمان مثل فلسفه و علم كلام و علم توحيد، محلي براي خود احراز كرد و از اواخر اين قرن به بعد كتاب «فصوص الحكم» ابن عربي و به تبع آن كتاب هاي ديگر از قبيل: «فكوك» قونوي و «لمعات» شيخ عراقي و قصائد ابن فارض كتاب درسي تصوف شده و عده اي سرگرم تعليم و تعلّم آنها بودند و فضلاي صوفيه شرح ها و ايضاحاتي به آنها مي افزودند. پيشواي اين دوره «ابن عربي» صاحب «فتوحات مكيه» و «فصوص الحكم» است  و بعد از او شاگردانش عقايد او را مورد بحث و بررسي قرار داده و آنها را بسط دادند. همان  گونه كه مي دانيم  «محي الدين عربي» اولين كسي است كه عرفان را به صورت يك علم درآورد و به اصطلاح آن را  «متفلسف» كرد يعني بصورت يك مكتب در آورد. او عرفان را وارد مرحله ي جديدي كرد كه سابقه نداشت و عرفاي بعد از او عموماً ريزه خوار سفره ي او هستند. بدون شك «محي الدين» بزرگترين عارف اسلام است به طوري كه نه پيش از او نه بعد از او كسي به پايه ي او نرسيده است و به همين جهت او را «شيخ العرفا» و «شيخ اكبر» لقب داده اند.(1)     
از خصوصيات ديگر تصوف در قرن هفتم نفوذ و كثرت و اهميت خانقاه ها است كه در قرن هاي گذشته براي اجتماع صوفيه با سادگي شروع شده و در اين قرن به اوج عظمت و اهميت رسيده بود. در اين دوران كه مي توان آن را دوران تاتار و مغول ناميد نه فقط در ايران بلكه در بسياري از بلاد مسلمين چون: هند و تركستان و شام و روم ومصر و ساير نقاط، دوران شگفتي تصوف و عرفان بود. در اين روزگاران همه جا خانقاه  ها بود و در همه جا مجالس وجد و سماع قوم برقرار. ابن بطوطه جهانگرد نامدار اندلس در اين ايام از مغرب تا مشرق جهان اسلامي در هر جا كه مي رفت رباط ها، خانقاه ها، تكيه ها و ساير مكان ها را از جنب و جوش صوفيه و فتيان و قلندران آكنده مي يافت(1). و در اين قرن عرفان و تصوف در اوج عظمت قرار داشت.

از عرفاي مشهور اين دوره مي توان از:‌محي الدين عربي،‌ شيخ شهاب الدين سهروردي، ابن الفارض مصري، صدرالدين قونوي،‌ فخرالدين عراقي، مولوي و … را نام برد.

خلاصه اين كه عرفان و تصوف اسلامي در قرن اول از زهد و تقوي مايه گرفت و در قرن دوم پديدار شد و در قرن سوم به صورت مسلكي مخصوص درآمد و در قرن چهارم و پنجم رشد كامل و نضج تمام يافت و در قرن ششم و هفتم به منتهاي كمال رسيد و نهالي كه تخم دانه اش در قرن اول افشانده و در قرن دوم سبز شده و تا قرن پنجم نمو روزافزون داشت و در قرن ششم و هفتم بارور گرديد و آنچه در خور بود به ثمر رسيد و ميوه و بر داد و از قرن هفتم به بعد تدريجاً رو به ضعف گذارد. (2)
از قرن هفتم به بعد يا به عبارت ديگر بعد از «محي الدين»‌ اگرچه عارفان بزرگي مانند: شبستري، حافظ،‌ شاه نعمت ا… و افراد ديگري ظهور كرده اند ولي آنها غالباً دنباله رو «محي الدين»‌ و شاگردان مكتب اويند. اينها حرف تازه اي در تصوف ارائه نداده اند و بيشتر آن ها نظريات و افكار «محي الدين» را شرح و بسط داده اند. و اما با اينكه تصوف و عرفان بعد از «محي الدين» رو به ضعف نهاد ولي هرگز صداي آن خاموش نشد زيرا كه سخن عشق است و سخن عشق ماندگار. به قول حافظ:

«از صداي سخن عشق نديدم خوشتر

يادگاري كه در اين گنبد دوار بماند»

و دليل اين سخن اين است كه در زمان ما (علي رغم مخالفت ها) شخص بزرگواري مانند حضرت امام به طرفداري از عرفان اسلامي برمي خيزد و پرچم دار دفاع از عرفان و تصوف واقعي مي شود.

· تعريف تصوف

در تعريف بايد به اين نكته توجه داشته باشيم كه سخناني كه از مشايخ و بزرگان صوفيه دراين باره نقل شده است، آنقدر زياد است كه اگر بخواهيم آنها را جمع آوري كنيم شايد رساله اي بزرگ حاوي سخنان كوتاه و نغز فراهم آيد كه ما از ميان اين سخنان برخي را انتخاب و در اينجا ذكر مي كنيم ولي قبل از آن ذكر اين نكته ضروري است كه:

تصوف در ابتدا بر طبقه ي زهّاد اطلاق مي شده و لذا بسياري از تعريف هايي كه از تصوف كرده اند در حقيقت تعريف زهد است نه تعريف تصوف و به معني خاص يعني تعريف معامله است نه محبت و وصف مجاهده است نه معرفت.(1) و همچنين سخنان صوفيه درباره ي تصوف اگرچه در ظاهر مختلف به نظر مي رسد ولي در واقع نزديك به يكديگر و همگي مربوط به يك معني و يك حقيقت است. اما اختلاف در تعبيرات ناشي از اختلاف در احوال و مقامات و مراتب و درجات و اوقات اشخاص است زيرا :

اولاً: هر سخني از مرتبه و مقام و درجه ي فهم و دريافت گوينده حكايت مي كند و هركسي از منزل خويش نشاني مي دهد و از مقام و پايه اي كه در آن واقع است عبارت مي آورد.
و ثانياً: سير و سلوك روحاني را از درجه ي انقطاع و طلب تا مقام «فناء‌ في الله» مراتب و مقامات و درجات و احوال و اوقات گوناگون است و سالك در هر مرحله اي حال و مقامي خاص دارد.
ثالثاً: تصوف از نظر فني و علمي جهات و جنبه هاي مختلف دارد و ممكن است كسي كه تعريف از تصوف مي كند نظر به جنبه اي خاص داشته باشد، و در حال بايد دانست كه در امثال اين گونه تعريفات، تعريف ذاتي و جامع و مانع منطقي توقع نبايد داشت، بلكه اين گونه تعريفات به اصطلاح علماي منطق تعريفات لفظي و مفاهيم عرفي است (2) و به همين دلايل است كه عبارات بزرگان و مشايخ صوفيه درباره تصوف مختلف است.

و اينك به برخي از تعريف هايي كه بزرگان صوفيه از تصوف كرده اند اشاره مي كنيم.

ابوالحسين نوري گويد: «الصّوفية هم الذين صفت ارواحهم فصاروا في الصّف الاول بين يدي الحق»  

«صوفيان آنانند كه جانهاي ايشان از كدورت بشريت آزاد گشته است واز آفت نفس صافي شده و از هوا خلاص يافته تا اندر صف اول و درجه ي اعلا با حق بيارميده اند».

شبلي گويد: «الصوفي لايري في الدارين مع الله غيرالله» صوفي آن بود كه اندر دو جهان هيچ چيز نبيند به جز خداي تعالي.

علي بن بندار نيشابوري گويد: «التصوف إسقاطُ الروية ظاهراً و باطِناً» تصوف آن بود كه صاحب آن ظاهراً و باطناً خود را نبيند و جمله حق را ببيند. (1)
هجويري در كشف المحجوب پس از آنكه اهل تصوف را به سه دسته «صوفي»، «متصوف» و «مستصوف» تقسيم مي كند در تعريف آن ها مي گويد: «صوفي» آن بود كه از خود فاني بود و به حق باقي و از قبضه ي طبايع رسته و به حقيقت پيوسته و «متصوف» آنكه به مجاهدت اين درجه مي طلبد و اندر طلب خود را بر معاملت ايشان درست همي كند و «مستصوف» آنكه از براي منال و جاه و حظّ دنيا خود را مانند ايشان كرده باشد و از هيچ معني خبر ندارد تا حدي كه گفته اند:‌ «المستصوف عند الصوفية كالذباب و عند غيرهم كالذئاب» يعني: مستصوف نزديك صوفي از حقيري چون مگس بود  و به نزديك ديگران چون گرگ كه همه ي همتش دريدن و لختي مردار خوردن باشد. ابوالحسين نوري گويد: «التّصوف ترك كلّ حَظّ النفس» تصوف دست برداشتن جمله حظوظ نفساني بود.(2)
 
از ذوالنون مصري پرسيدند كه صوفيان كيستند؟ گفت: «مردماني كه خداي را بر همه چيز برگزينند و خداي ايشان را بر همه برگزيند».

و جنيد بغدادي گفته است: «تصوف آن بود كه تو را خداوند از تو بميراند و بخود زنده كند» و گفت: «تصوف صافي كردن دلست از مراجعت خلقت و مفارقت از اخلاق طبيعت و فروميراندن صفات بشريت و دور بودن از دعاوي نفساني و فرو آمدن بر صفات روحاني و بلند شدن به علوم حقيقي و به كار داشتن آنچه اولي تر است الي الابد و نصيحت كردن جمله ي امت و وفا به جاي آوردن بر حقيقت و متابعت پيغمبر (ص) در شريعت». (1)
ابومحمد جريري گفت: «التصّوف الدخول في كل خلق سنيّ و الخروج من كلّ خلقٍ دَنيّ» تصوف اندر شدن در هر خوي بلند و عالي و بيرون شدن از هر خوي پست است.»

از جنيد درباره تصوف پرسيدند، گفت: «التصوف اَن تكون مع الله تعالي بلا علاقةٍ». (2)
حصري گويد: «صوفي آن است كه زمينش برنگيرد و آسمانش سايه نيفكند و اين اشارتست به محو».

 شبلي را گفتند: چرا نام كردند اين قوم را به اين نام؟ گفت: «زيرا كه از نفس ايشان بقيتي مانده است و اگر نه آن بودي هيچ نام برايشان نيفتادي».

ابوحمزه بغدادي گويد: علامت صوفي صادق آن است كه پس از توانگري درويش شود و پس از آنكه عزيز بود خوار شود و پس از آنكه مشهور بود پوشيده گردد و علامت صوفي كاذب آنست كه توانگر گردد پس از درويشي و عزيز گردد پس از آنكه مجهول بود». (3)
         جنيد گفته است:

«علمُ التصوف عِلمٌ لـيس يَعرِفُهُ

الا اخــو فـطنةٍ بالــحق مــعروفٌ>

<و ليس يعرفه من ليس يَشهدُهُ

و كيف يشهدُ ضوءَ الشمس مكفوفٌ»(1)
        در تعريف تصوف سخنان زيادي از صوفيه نقل شده كه ما به همين مقدار اكتفا مي كنيم.

· علل و عوامل پيدايش تصوف

  درباره ي اينكه چرا تصوف به وجود آمده و علل و عوامل پيدايش آن چيست، نظريات گوناگوني بيان شده كه در اينجا به برخي از اين نظريات اشاره مي كنيم. البته هدف ما از ذكر اين نظريات به هيچ وجه تأييد آنها نيست. زيرا ما معتقديم كه پيدايش تصوف و عرفان از جايي ديگر نشأت مي گيرد و آن هم تعاليم و احكام و قوانين رهايي بخش اسلام است و بس و اگر هم فرضاً بتوان گفت كه اين علل و عوامل تا حدودي در پيدايش تصوف مؤثر بوده اند اما هيچگاه نمي توانيم اين عوامل را به طور مطلق در پيدايش تصوف دخيل بدانيم، و اينك به ارائه ي اين نظريات مي پردازيم.

        1- عده اي معتقدند كه تصوف و عرفان مولود و زائيده ي فقر و يأس و عجز افراد است: كساني كه در توجيه و تبيين امور فقط در پي علل و اسباب مادي و طبيعي مي روند، عقيده دارند كه تصوف و عرفان مولود فقر و يأس و عجز افراد و طبقاتي است كه از لذات و تنعّمات حسي و مادي محروم مانده اند و يا در مقابل عقل و منطق سرخورده اند و از اين رو به تحقير استدلال و منطق پرداخته اند و دل خود را به توهمات خوش كرده اند و در واقع چون از عقل و استدلال راه به جايي نبرده اند از ضعف و عجز خويش به تحقير عقل و منطق دست زده اند و چون در اين عالم از لذات و نعمتهاي حيات محروم مانده اند و در مقابل ظلم و فساد اغنياء و اقوياء چاره اي نداشته اند دست به دامان اين گونه خيالات زده اند و از اين روست كه اين طرز فكر غالباً در بين طبقات پست و دهقانان پيدا شده است و ظاهراً به همين سبب كه اين طريقه به عقيده ي آنان زائيده يأس و فقر و عـجز است آن را شـايسته ي مقام انسانيت نمي دانند و سبب انحطاط و موجب سقوط جامعه مي شمارند و صوفيه را به اصطلاح از جمهوري خيالي خويش طرد مي كنند.

   اما البته اين توجيه و تأويل مورد قبول ساير اهل تحقيق نيست و تصوف اگر در بعضي اذهان عكس العمل يأس و فقر باشد لااقل نزد همه چنين نيست و انتشار آن نيز اختصاص به طبقه ي پست و دهقان ندارد، زيرا كه، گاهي امراء و اغنياء نيز بدان پيوسته اند. چنانكه ابراهيم ادهم و شاه كرماني از بزرگ زادگان عصر خويش بوده اند، پدر شبلي از خاصان خليفه بود و خودش نيز يك چند حكومت دماوند داشت، بشرحافي از اولاد رؤسا و دبيران بود، امام قشيري نيز مرفه و توانگر بود، شيخ عطار، خود و پدرش داروخانه و مكتب داشته اند، علاء الدوله سمناني خود و پدرش هر دو در دستگاه ايلخانان جاه و مقام داشته اند. و خلاصه اينكه بسياري از افراد بوده اند كه داراي جاه و مقام و ثروت بوده، ولي همه آنها را رها كرده و به تصوف روي آورده اند.

         2- جمعي ديگر گفته اند كه تصوف عبارت است از نوعي طغيان  و واكنش در مقابل شريعت و اسلام و گفته اند كه خلاصه و زبده ي تعاليم صوفيه عبارت است از ترك آداب ديانت و شريعت و اعتقاد به امكان اتصال مستقيم با خداوند و البته اين امور نه فقط با اسلام، بلكه با تمام شرايع و اديان مخالفت دارد و نوعي اباحه محسوب مي شود و به همين سبب كساني كه درباره ي تصوف اين نظر و رأي را دارند در رد و طرد آن سعي فراوان ورزيده اند و بر صوفيه طعن و لعن بسيار كرده اند و آنها را كافر و ملحد دانسته اند و حتي بعضي از آنان را به اتهام خروج از اسلام كشته اند. البته برخي از فقها و متشرعين غالباً تصوف را از همين ديدگاه نگريسته اند، از اين رو بر آنان انتقاد بسيار كرده اند و در حق صوفيه تشنيع بسيار زده اند. (1)
  3- جماعتي ديگر منشأ تصوف را ميل به انزوا و عطلت و تن آساني و رياكاري دانسته اند و صوفيه را موجب ركود و انحطاط جامعه فرض كرده اند به گمان اينكه شيوع و رواج عقايد و افكاري از اين گونه سبب رواج موهوم پرستي، طفيلي گري و عقب افتادگي و فقر و ريا و انحطاط و سقوط افراد و جوامع است و اين گونه عقايد و آراء سبب بي اعتنايي مردم به امور دنيوي و دستاويز نفوذ مطامع دول اجنبي در بين مسلمانان است. لذا به شدت با تصوف به ستيزه پرداخته اند. و آنها را سبب گمراهي عامه و مسؤول بدبختي فعلي جامعه ي مسلمين دانسته اند. اما شكي نيست كه اين دعوي نيز لااقل با اين شدت و صراحت از مبالغه خالي نيست و اگر در نزد بعضي از افراد و فرق، تصوف به صورت بيكارگي، تن آساني و رياكاري جلوه كرده است، در نزد جميع فرق و افراد متصوفه حال بدين منوال نيست.(1)
4- دسته اي گفته اند كه تصوف عكس العمل فكر آريايي ايراني در مقابل اسلام عربي است، خلاصه ي سخن اين گروه اين است كه مي گويند: ايرانيان پس از اينكه در جنگ هاي قادسيه و جلولا و حلوان و نهاوند مغلوب شمشير عرب شده و استقلال و شوكت خود را از دست دادند، خواهي نخواهي به حكم غريزه ي حفظ جان زير بار ديانت اسلام رفتند ولي قوم عرب كه ايرانيان از قديم الايام به آنها به ديده تحقير مي نگريستند، در عين غلبه نتوانست مجراي فكر ايراني را تغيير دهد و ايرانيها را وادار كند كه در طرز فكر و عقيده و سليقه و منطق و نيز در آمال و آرزوها و كمال مطلوب روحاني با عرب شريك شوند زيرا تباين صوري و معنوي يعني فرق هاي نژادي و اختلاف ها در سبك زندگي و اوضاع اجتماعي اين دو قوم بسيار شديد بود بنابراين پس از آنكه كشمكش ميدان هاي جنگ به مغلوبيت ايراني خاتمه يافت، انفعالات روحي و تأثرات معنوي مردم ايران به شكل كشمكش در افكار درآمد كه در تاريخ ادبي و مذهبي و اجتماعي عرب و اسلام تأثيرات بسيار داشته است و از مهمترين آن عكس العمل ها كه نتيجه ي كشمكش فكري مذكور است يكي تشيع است و ديگري تصوف. (2)
  و البته به قول دكـتر زرين كـوب: «فرضـيه هايي از اين قبـيل كه تصـوف عـكس العـمل فـكر آريايي است در مقابل مذاهب و عـقايد سـامي، يا اينـكه تصـوف نوعـي عصـيان و سـركشي منـفي است در برابر مذهب و حكومت كه بعضي از اهل تحقيق در اين باره اظهار كرده اند، از مقوله خيالبافي هاي شاعرانه است.(1) و به قول دكتر غني بعضي از پيشروان تصوف از ميان بوميان سوريه و مصر و از نژاد خالص عرب بوده اند كه هيچ مناسبتي با افكار آريايي و نژاد ايراني نداشته اند».(2)
    5- دسته اي گويند كه تصوف در حقيقت نهضتي بود بر ضد دنيا پرستي امويان و پشت پا زدن آنها به احكام اسلام و سيره و روش پيامبر (ص). همان گونه كه مي دانيم از اواخر عهد اموي نهضت هاي فكري و ديني شروع شد و در عهد عباسي اول (يعني از سال 132 تا قرن سوم هجري) شدت يافت و غالباً سر و صورتي به خود گرفت. از جمله ي اين تحولات و نهضت هاي فكري مسأله تصوف بود كه در اين عهد به صورت يك حزب و فرقه خاص درآمد. و علت اين امر هم اين بود كه مسلمانان از هر ملت و طايفه اي مجذوب حقيقت اسلام بودند و سنت و روش پيامبر (ص) رااز جان و دل پذيرفتند،‌ در زمان خلفاي راشدين هم سنت و روش پيامبر (ص) اجرا مي شد و زمامداران و بزرگان اسلامي شيوه ي خود پيامبر را معمول مي داشتند. اما در زمان بني اميه رياست معنوي روحاني تبديل به سلطنت مستبده ي عربي گرديد. خلفاي بني اميه به احكام و قوانين ديني كه تنها سرمايه ي پيشرفت اسلام و علة العلل گرويدن ملل و طوايف به دين اسلام بود بي اعتنايي كردند و به سنن و آداب و روش پيامبر (ص) و صحابه ي عالي قدر او پشت پا زدند. حرص بر جمع ذخاير دنيوي و توجه به دنيا، همان دنيايي كه در نظر پاك پيامبر (ص) و خلفاي بعد از وي از قبيل امام علي (ع) پشيزي ارزش نداشت و قرآن مجيد هم (در سوره عنكبوت آيه 64) بر اين نكته تأكيد مي كرد كه: «و ما هذه الدنيا اِلّا لهوٌ و لَعب و اِنّ الدار الآخرة لهي الحيوان لوكانوا يَعلَمون» و پيامبر (ص) مي فرمود: «مَن اَخَذ الدُنيا استخفافاً بآخرتِه فله النّار» و علي بن ابي طالب (ع) در حق آن مي گفت: «في حَلالِها حسابٌ و في حَرامِها عقابٌ» و عمر در اجتناب از آن مبالغه مي كرد، و بالاخره همان زخارف كه دين اسلام آنها را حقير مي شمرد در نظر خلفاي اموي بي اندازه مورد اهميت قرار گرفت.
        از طرف ديگر سلطنت مستبده ي عربي با ملل غير عرب به نهايت ذلّت و خواري رفتار مي كرد كه اين مسائل موجب پراكندگي و تفرق كلمه در ميان مسلمانان گرديد و جمعي از روي حس وطن دوستي و براي حفظ شخصيت ملّي و جمعي از راه طرفداري از حقيقت دين و جمعي در سوداي رياست و سلطنت و بالاخره هر دسته اي به داعيه اي بر ضد حكومت عربي اموي قيام كردند و از اواخر عصر اموي نهضت هاي سياسي و ادبي شروع شد كه تصوف هم از جمله نهضت ها و تحولات فكري و ديني است كه در اين وقت آغاز شد. و البته پيدايش تصوف در اين زمان كه در حقيقت نهضتي بر ضد دنيا پرستي حكام و زمامداران و انحراف آنها از روش و سنت پيامبر (ص) بود رفته رفته به اشكال ديگر درآمد و رنگ فلسفي به خود گرفت كه حزب صوفيه را از ساير احزاب و فرق ديني و فلسفي تمايز كامل داد.(1)
  البته از ميان اين نظريات، ‌نظريه ي اخير تا حدودي قابل تأييد و مورد قبول است، زيرا مردمي كه عاشق اسلام ناب بودند وقتي اين احكام و انحراف آنها رااز اسلام مي ديدند و از طرف ديگر مي نگريستند به صوفيه كه شعارشان زهد و تقوي است و حطام دنيوي در نظر آنها ارزشي ندارد، به سوي صوفيه گرايش پيدا كردند و اين امر باعث پيشرفت و نفوذ تصوف در ميان افراد و جامعه مي شد و مشايخ وبزرگان صوفيه از احترام فوق العاده اي در ميان مردم برخوردار مي شدند.
· منابع و مايه هاي عرفان و تصوف اسلامي

  اولين سؤالي كه در اين قسمت مطرح مي شود اين است كه آيا عرفان اسلامي از قبيل فقه و اصول و تفسير و حديث است؟ يعني از علومي است كه مسلمين مايه ها و ماده هاي اصلي آن را از اسلام گرفته اند و اصول و قواعد و ضوابطي براي آن وضع كرده اند، يا از قبيل طب و رياضيات است كه از خارج جهان اسلام، به جهان اسلام راه يافته و در دامن تمدن و فرهنگ اسلامي رشد و تكامل يافته است و يا اينكه شق سومي در كار است؟ در اين رابطه نظرياتي از اين قبيل وجود دارد:

  1- عده اي كه مخالف عرفان و تصوف هستند، سعي دارند كه عرفان و تصوف را يكسره با اسلام بيگانه بخوانند و براي آن ريشه ي غيراسلامي قائل گردند، لذا گاهي براي آن ريشه ي مسيحي قائل مي شوند و مي گويند تصوف و عرفان و افكار عارفانه نتيجه ي ارتباط مسلمين با راهبان مسيحي است و گاهي آن را به طور مطلق محصول فلسفه ي نوافلاطوني كه خود محصول تركيب افكار ارسطو، افلاطون، فيثاغورث و آراء و عقايد يهود و مسيحيان بوده است، معرفي مي كنند، و گاهي آن را ناشي از افكار بودايي مي دانند و منتهاي كوشش اين عده است كه براي تصوف منبعي غير از اسلام قائل شوند.

  2- نظر دوم كه نظريه ي خود عرفا است، اين است كه عرفان و تصوف عبارت است از لبّ و عصاره و باطن قرآن و حديث لذا به هيچ وجه حاضر نيستند شق ديگري را انتخاب كنند، آنان مي گويند كه آراء و نظريات و عقايد آنها مقتبس از قرآن و تعاليم اسلامي است، نه از آراء و نظريات نوافلاطونيان يونان و حكمت هندي و بودايي. لذا اينكه براي آراء ونظريات آنها منبعي غيراسلامي قائل شويم را توهين و تخفيف خود مي شمارند.

   3- نظريه ي سوم اين است كه عرفان مايه هاي اوليه خود را چه در مورد عرفان نظري و چه در مورد عرفان عملي از خود اسلام گرفته است و براي اين مايه ها قواعد و ضوابط و اصولي بيان كرده است ولي بعداً نظريات و عقايد عرفان تحت تأثير جريانات خارج نيز، خصوصاً انديشه هاي كلامي و فلسفي و بالاخص انديشه هاي فلسفي اشراقي قرار گرفته است.(1)
  و اينك به طور مختصر منابع اسلامي و غير اسلامي تصوف و عرفان را مورد بررسي قرار مي دهيم.

· منابع اسلامي عرفان و تصوف

آنچه مسلم است و ترديدي در آن نيست، اين است كه عرفان و تصوف اسلامي سرمايه ي اصلي خود را از اسلام گرفته است و بس، بسياري از افكار عرفاني را مي توان مقتبس از قرآن و حديث شمرد، به عبارت ديگر تعليمات اسلامي الهام بخش يك سلسله معارف عميق در مورد عرفان نظري و عملي بوده است كه اگر اين تعليمات نبود محال بود كه عرفان و تصوفي به اين شكل (ولو اينكه از منابع ديگر استفاده كرده باشد) به وجود آيد.

درباره ي وحدت وجود كه يكي از مهمترين و اساسي ترين اصول همه ي فرق صوفيه است آياتي در قرآن آمده است كه مي توان از آنها اين معنا را استباط كرد. مثلاً در سوره ي بقره آيه ي 109 آمده است: «ولله المشرقُ و المغرب فاينما تُولّوا فثمَّ وَجه الله» و يا در جاي ديگر: «هو الاول و الاخر و الظاهر و الباطِن» (حديد آيه ي 3) و يا اين آيه: «نَحنُ اَقربُ اليكم من حَبلِ الوَريد».

بديهي است كه اين گونه آيات افكار و انديشه ها را به سوي توحيدي برتر و عالي تر از توحيد عوام فرا مي خواند كه فقط در عرفان مي توان آن را جستجو كرد.

همچنين راجع به تفكر و سير در آفاق و انفس و ياد خدا كه از اصول مهمه ي تصوف است آياتي در قرآن است از قبيل: «و في الارض آياتٌ للموقنين و في أنفسكم أفلا تبصرون» (ذاريات آيه ي 20) و آيه ي «فَاذكروني أذكُركم و اشكرولي و لاتكفرون» (بقره 148) و آيه ي «الذين يذكرون الله قياماً و قعوداً و علي جُنوبهم و يَتَفكّرون في خلق السَماوات و الارض» (آل عمران آيه ي 189) و آيه ي «واذكُر ربّكَ في نفسك تضَّرعاً و خيفةً و دونَ الجَهرِ من القولِ بالغُدوِ و الآصال و لاتكن مِن الغافِلين» (اعراف آيه ي 204) و آياتي ديگر از اين قبيل.
و در مورد عشق و محبت كه يكي ديگر از اصول تصوف است در قرآن به آن اشارت رفته است كه: «يا ايّها الذين آمَنوا مَن يرتَدَّ مِنكم عن دينه فسوف يأتي الله بقومٍ يُحبّهم و يُحبِّونه)) (مائده آيه ي 59) و آيه: ((قُل اِن كنتم تُحبون الله فاتَّبعوني يحببكُم اللهُ» (آل عمران آيه ي 29).

همچنين در قرآن سخن از ميثاق است كه صوفي آن را پيمان محبت مي داند كه بين انسان است با خدا. همچنين در قرآن اشاره به امانت است كه بر جهانيان عرضه شد، آسمان و زمين بار آن نتوانستند كشيد، شانه خالي كردند و انسان پذيرفت كه ظلوم بود و جهول (انّا عَرضنا الا مانة علي السّمواتِ و الارضِ و الجِبالِ فابينَ اَن يَحملنها و اَشفقنَ منها و حملها الانسان اِنّه كان ظلوماً جهولاً). (احزاب 73)

و نيز در قرآن براي مؤمنان اشاره به ديدار است: «يا ايّها الانسان ‌إنّك كادحٌ اِلي ربك كدحاً فملاقيه». (انشقاق آيه ي 7)

در مورد سير و سلوك و طي مراحل قرب حق تا آخرين منازل كافي است كه برخي آيات مربوط به لقاء الله و آيات مربوط به «رضوان الله» و آيات مربوط به وحي و الهام و مكالمه ي ملائكه با غير پيامبران (ص) و مخصوصاً آيات معراج رسول اكرم (ص) را مورد نظر قرار دهيم.

    در مورد مداراي با عقايد و مذاهب مختلف و عدم اهميت به صورت و ظاهر و برعكس اهميت دادن به روح و معناي شرع و حقيقت و باطن ديانت كه از مسائل مهم تصوف و عرفان است از جمله در سوره ي بقره آيه ي 59 آمده است: «اِنَّ الذين آمنوا و الذين هادوا و النّصاري و الصابئين مَن آمن بالله و اليوم اِلاخر و عمل صالحاً فَلهم اجرهُم عند ربهم و لاخوفٌ عليهم و لاهُم يحزَنون» و آيه ي: «لِكلٍ جعلنا منكم شِرعةً و منهاجاً و لوشاءَ اللهُ لَجَعلكُم امةً واحدةً ولكن ليبلوكُم في ما آتيكم فاستبقوا الخيرات الي اللهِ مرجِعكم جميعاً فينبئكم بما كنتم فيه تختلفون» (مائده آيه ي 53) و آيه ي: «لولا دفعُ اللهِ الناسَ بَعضهم بِبعضٍ لَهُدّمت صوامِعُ و بَيعٌ و صَلواتٌ و مساجدُ يذكرُ فيها اسمُ اللهِ كثيراً و لينصرنَّ الله من ينصرهُ انَّ الله لقويٌ عزيزٌ» (حج آيه 41) و آيات ديگري از اين قبيل. (1)
    در قرآن سخن از نفس امّاره ،‌نفس لوامّه و نفس مطمئنه آمده است، سخن از علم إفاضي ولدنّي و هدايت هاي محصول مجاهده آمده است. در قرآن از تزكيه ي نفس به عنوان يگانه موجب فلاح و رستگاري ياد شده است: «قدا فلح من زكّيها و قدخاب من دسّيها». (الشمس آيه ي 10)

قرآن به طور مكرر از حبّ الهي مافوق همه محبتها است سخن گفته است و همچنين قرآن از تسبيح و تحميد تمام ذرات جهان سخن گفته است، به علاوه قرآن در مورد سرشت انسان مسأله ي نفخه ي الهي را مطرح كرده است: «فاذا سَوّيته و نفختُ فيه من روحي». (الحجر آيه ي 30)

و خلاصه اينكه اين آيات و غير اينها و احاديثـي كه از پيامبر (ص) و ائمه ي اطهار مخصوصاً امام علي (ع) نقل شده است مي توانسته الهام بخش معنويتي عظيم و گسترده در مورد روابط انسان و خدا بشود كه عرفاي واقعي توانسته اند حداكثر استفاده را از اين سرمايه ي عظيم بكنند. (1)
بعضي از مستشرقين در ابتدا اصرار داشتند كه منبع عرفان اسلامي را چيزي غير از تعليمات اصلي اسلام معرفي نمايند ولي اخيراً افرادي مانند نيكلسون انگليسي و ماسينيون فرانسوي كه مطالعات وسيعي در عرفان اسلامي داشته اند صريحاً اعتراف مي كنند كه منبع اصلي عرفان اسلامي قرآن و سنت است.

نيكلسون دراين باره مي گويد: در قرآن مي بينيم كه مي گويد: «خدا نور آسمانها و زمين است» (الله نور السموات و الارض) او اولين و آخرين مي باشد (هو الاول و الاخر)، هيچ خدايي به غير او نيست (لا اله الا هو) همه چيز به غير او نابود مي شود (كلّ من عليها فان)،‌من در انسان از روح خود دميدم (و نفختُ فيه من روحي) به هر كجا رو كنيد همانجا خداست (اينما تُولّوا فَثمّ وجه الله)، به هر كسي خدا روشني ندهد او به كلي نور نخواهد داشت (ومن لم يجعل الله له نوراً فماله من نور).

محققاً ريشه و تخم تصوف در اين آيات است و براي صوفيان اولي، قرآن نه فقط كلمات خدا بود بلكه وسيله ي تقرب به او نيز محسوب مي شد.

همچنين او مي گويد: «اصـول وحدت در تصوف بيش از همه جا در قرآن ذكر شده و همچنين پيامبر (ص) از قول خداوند مي فرمايد كه: «چون بنده من در اثر عبادت و اعمال نيك ديگر به من نزديك شود من او را دوست خواهم داشت، بالـنتيجه من گوش او هستم به طوري كه او به توسط من مي شنود و چشم او هستم به طوري كه او توسط من مي بيند و زبان و دست او هستم به طوري كه او به توسط من مي گويد و مي گيرد.»(1) علاوه بر اينها دعاهاي اسلامي مخصوصاً دعاهاي شيعي گنجينه اي از معارف است: از قبيل دعاي كميل، دعاي ابوحمزه، مـناجات شعبانيه،‌دعاهاي صحيفه سجاديه‌، كه عاليترين انديشه هاي معنوي در اين دعاها است. آيا با وجود اين همه منابع جاي اين هست كه ما در جستجوي يك منبع خارجي باشيم؟. (2)
· منابع غير اسلامي عرفان و تصوف

به علت تشابهي كه بين بعضي از اصول عرفان اسلامي با افكار و عقايد مذاهب غير اسلامي وجود دارد بعضي از محققين سعي كرده اند كه عرفان و تصوف اسلامي را مأخوذ از اين افكار و عقايد بدانند. و به گفته ي دكتر زرين كوب: «جستجوي يك منشأ‌ غير اسلامي براي تصوف قرنهاي دراز معماي جالب و سرگرم كننده اي براي چندين نسل از محققان اروپا شده است از اين رو فرضيه هاي گوناگون در بيان اصل و منشأ تصوف اظهار گشته است كه از آن جمله «ثالوك» (Tholuck) از قدماي قوم مدعي شده است كه منشأ عمده ي تصوف آئين مجوس بوده است و حتي بعضي از مشايخ صوفيه نيز مجوسي نژاد بوده اند.

«ماكس هورتن» (Max Horten) تأثير آراء‌ هندوان و مذاهب برهمنان را مخصوصاً در سخنان حلاج و بعضي ديگر از  متصوفه چون بايزيد و جنيد قوي يافته است. «فون كرومر» (Von Krmer) از تأثير عنصر هندي و بودايي كه به عقيده ي وي مظهرش جنيد و بايزيد است سخن گفته است و عنصر ديگري را هم نشان داده است كه عبارت است از رهبانيت مسيحي و وي مخصوصاً حارث محاسبي و ذوالنون مصري را از مظاهر آن برشمرده است، وجود اين عنصر مسيحي را بسياري از محققان ديگر نيز تأكيد كرده اند و در بيان منشأ تصوف بدان توجه خاص ورزيده اند.

بعضي از محققان هم در بيان منشأ تصوف راه هاي دورتر رفته اند چنانكه از آن ميان «وينفلد» (whinfield) «براون» (Browne) و «نيكلسون» (Nicholson) به تأثير حكمت نوافلاطوني توجه ورزيده اند. و «مركس» (Merx) به نفوذ حكمت يوناني و «بلوشه» (Blochet) به تأثير عقايد و مبادي ايراني اشاره كرده اند.

شك نيست كه انديشه هاي فلسفي و ديني گوناگون در جريان تصوف و عرفان اسلامي وارد و حل شده است، ليكن فرض آنكه تصوف ناچار بايد يك منشأ غير اسلامي داشته باشد امروز ديگر موجّه و معقول نيست.(1)
و اينك مهمترين منابع غير اسلامي تصوف را كه عبارتند از: «ديانت مسيح»، «فلسفه ي نوافلاطوني» و «افكار و آراء بودايي» را به طور مختصر توضيح دهيم.

· تأثير مسيحيت در عرفان و تصوف
مدتها قبل از ظهور اسلام افكار عرفاني در ديانت مسيح و يهود تمكّن يافته بود و افكار و تعبيرات «فيلون» حكيم يهودي در سال هاي اول قرن اول ميلاد با تورات همان تأويلات و تفسيرات عارفانه اي را كرد كه بعدها صوفيه با قرآن كردند. و نيز آراء «فلوطين» كه در اصطلاح ملل و نحل اسلامي «شيخ يوناني» ناميده شده و فلسفه ي نوافلاطوني هم در مسيحيت رسوخ بسيار داشته است. جماعتي از مسيحيان به نام مرتاضين و توابين و تاركين دنيا در همه جا مي گشته اند و انتشار اسلام در سوريه و عراق و مصر تماس مسلمانان را با راهبين مسيحي بيشتر كرده و بهتر از پيش به عادت و اعمال و افكار و گفته هاي آنان وقوف يافتند و بسياري از آنان را پذيرفتند، به طوري كه بعضي از دشمنان مسلمان صوفيه در مقام سرزنش آنان را متشبّه به راهبين مسيحي شمرده اند.(2)
پشمينه پوشي كه به احتمال قوي كلمه ي «صوفي» ناشي از آن است ظاهراً از عادات راهبين مسيحي است كه بعد هم در صوفيه شعار زهد محسوب شده است و نيز موضوع عشق و محبت الهي كه بعدها از اصول مهم تصوف شده اساس بزرگ مسيحيت محسوب مي شود. گفته اند كه مرتاض مسلماني از راهبي پرسيد: «بزرگترين علامت ايمان چيست؟ گفت: وقتي كه قلب مؤمن مسخر به عشق شود».(1)
زندگي در خانقاه ها نيز تا اندازه اي تقليد از مسيحيان و راهبين مسيحي است. حتي در كتب تراجم احوال عرفا نوشته اند كه اولين خانقاهي كه براي صوفيه بنا شده به دست يكي از امراي مسيحي بوده است. از جمله جامي در «نفخـات الانس» در شـرح حـال ابوهاشم صوفي از عرفاي قرن دوم نوشته: «اول كسي كه او را «صـوفي» خـوانـدند وي بود و پيـش از وي كـسي را به ايـن نام نخوانده بودند و همچنين اولين خـانقاهي كه براي صـوفيان بنـا كردند آنست كه به رمـله ي شام كردند، سبب آن است كه اميري تـرسا به شـكار رفتـه بود و در راه دو تـن را ديد از اين طائفه كه فراهم رسيدند و دست در آغوش يكديگر كردند و هم آنجا بنشستند و آنچه داشتند از خوردني پيش نهادند و بخوردند، آنگاه برفتند. امير ترسا را معامله و الفت ايشان با يكديگر خوش آمد. يكي از ايشان را طلب كرد و پرسيد كه: آن كه بود: گفت ندانم. گفت تو را چه بود؟ گفت هيچ چيز. گفت از كجا بود؟ گفت: ندانم. آن امير گفت پس اين الفت چه بود كه شما را با يكديگر بود؟ درويش گفت: اين ما را طـريقـت است. گـفت شما را جايي هست كه آنجا فراهم آئيد؟ گفت: ني. گفت من براي شما جايي سازم تا با يكديگر آنجا فراهم آييد. پس آن خانقاه به رمله ساخت».(1)
به گفته ي دكتر غني:‌ مسيحيت از راه مرتاضين و فرقه هاي بسيار راهبين مخصوصاً فرقه هاي سوريه اي كه در گردش بودند و غالباً از طريق فرقه «نسطوريه» كه يكي از فرق «نصاري» بوده اند، چيزهايي به صوفيه ي اسلام آموخته است. (2)
· تأثير افكار هندي و بودايي در عرفان و تصوف

اگر عقيده ي آنهايي كه تصوف را زاييده افكار هندي و بودايي مي دانند مبالغه باشد لااقل بايد گفت كه تصوف تا حدودي متأثر از افكار و آداب هندي و بودايي است.

اسلام كه به فاصله ي كمي بعد از ظهور از حدود عربستان خارج شده و به سرعت برق در هر جهت پيش مي رفت طولي نكشيد كه به سرحد چين رسيده و در زمان بني اميه «سند» را مسخر نموده و مناسبات تجارتي و اقتصادي بين مسلمين و اقوام و قبايلي كه از نظر فكر و تمدن و اخلاق با مردم ساير قسمتهاي جهان فرق زياد داشتند برقرار ساخت. از قرن دوم به بعد كه مسلمان ها به نقل و ترجمه ي كتابهاي ساير ملل پرداختند و دايره ي علوم وسعت يافت، مقداري آثار بودايي و هندي به عربي ترجمه شد(3) كه از جمله ي اينها چيزهايي است راجع به تصوف عملي يعني زهد و ترك دنيا و شرح آداب و رسومي در اين باب از هنديها و بودائيها.علاوه بر نقل و ترجمه ي كتب هندي و بودايي در قرن دوم هجري و مناسبات تجاري و اقتصادي مسلمين با هنديها از اوائل حكومت بني عباس، جماعتي از تاركين دنيا و دوره گردان هندي و مانوي در عراق و ساير ممالك اسلامي منتشر بودند و همانطور كه در قرن اول از رهبانان سيار مسيحي صحبت مي شد در قرن دوم هم ذكر تاركين سيار دنياي ديگري به ميان مي آمد كه نه مسلمانند و نه مسيحي و جاحظ آنها را «رهـبان الزنادقه» مي نـامد و به مـوجب شرحي كه مي دهد از زهاد مانويه هستند.
نكته اي كه بايد متذكر شد اين است كه متجاوز از هزار سال پيش از اسلام مذهب بودايي در شرق ايران يعني بلخ و بخارا و نيز در ماوراء النهر شايع بوده و صومعه ها و پرستشگاههاي معروفي داشته است و مخصوصاً صوامع بودايي بلخ بسيار مشهور بوده است.

در قرون اول اسلامي بلخ و اطراف آن از مراكز بسيار مهم تصوف شمرده مي شد و صوفيان خراسان در تهوّر فكري و آزاد منشي پيشرو ساير صوفيان به شمار مي رفته اند و عقيده ي «فناء في الله» كه تا اندازه اي مقتبس از افكار هندي است بيشتر به دست صوفيهاي خراساني از قبيل بايزيد بسطامي و ابوسعيد ابوالخير ترويج مي شده است. عقيده به «فناء» و محو شخصيت كه صـوفيه «فناء» و «مـحو» يا استهلاك مي نامند ظاهراً‌ در اصل هندي است. انعدام و از ميان بردن تعيّنات شخصي شرط محو شدن در خدا است.(1)
البته به اين نكته ي اساسي نيز بايد توجه داشت كه «فناي» صوفيه و «نيرواناي» بودايي كاملاً يك چيز نيست زيرا اگرچه در هر دو از فناي فرديت و انعدام شخصيت حكايت مي شود ولي «نيروانا» كاملاً منفي است يعني در فناي محض مي ايستد در حاليكه فناي صوفيه همراه با بقاء است يعني حيات ابدي در خداست. از جمله شباهت هاي نزديكي كه بين بودائيان و مسلك تصوف هست يكي ترتيب مقامات است كه سالك به ترتيب و تدريج از مقامي به مقام ديگر بالا مي رود تا به مقام فنا مي رسد.

در طريقه ي بودائيان هشت مقام هست يعني راه سلوك عبادت از هشت منزل است،‌ همانطور كه اهل سلوك مسلمين در طي طريقت از مراحل مختلفي مي گذرند. اگرچه جزئيات شروط سلوك و خصوصيات مقامات راه با يكديگر فرق دارند و مسلم است كه عوامل زمان و مكان و مذهب و نژاد و ساير خصوصيات به هر يك رنگ مخصوصي زده ولي در اصول هر دو مشتركند و از شباهت هاي زياد بين آنها مي توان حدس زد كه مي بايستي از يك اصل و منبع ناشي شده باشند.(1)
در هر دو طريقه پيروان متوسل به حصر فكر مي شوند كه صوفيه «مراقبه» و بودائيان «ديانا» مي نامند و هر دو به طرف اين اصل مي روند كه عارف و معروف يكي شود. حتي اينكه صوفي مي گويد: شرك است كه بگوييم خدا را مي شناسيم زيرا نتيجه ي چنين حكمي اعتقاد به تعدّد مبدأ است و اين خود شرك است و همين منطق و نحوه ي استدلال بسيار شبيه است به عقيده ي عرفاي هندي كه مي گويند: «با عقل برهمن را شناختن كوشش بي فايده است و هر كس چنين عقيده اي داشته باشد عقيده ي غلطي است زيرا هر عرفاني مستلزم دو چيز است يكي شخصي كه مي شناسد (عارف) و ديگري موضوعي كه مورد عرفان است (معروف).

صرف نظر از آداب و عادات و چيزهاي جزئي، قرائني نيز هست كه رياضت و مراقبه و تجريد عقلاني و ترك علائق تا حدودي در نتيجه ي تأثير بودائيسم است ولي يك فرق اساسي و معنوي بين اين دو مسلك هست و آن اين است كه بودايي فقط تربيت اخلاقي نفس و تصفيه ي باطن را منظور دارد و بس اما تصوف تهذيب نفس را در نتيجه ي وصول به معرفت و عشق خدا به دست مي آورد.

به عبارت ديگر سير بودايي هر چه هست در مرحله ي خويشتن سازي است در حاليكه صوفي خود را در راه معرفت بي خود مي سازد و به اصطلاح صوفيه «باقي بالله» مي شود.

خلاصه اينكه اگرچه تأثير افكار هندي و بودايي را بر تصوف اسلامي نمي توان انكار كرد ولي اين نكته را هم بايد در نظر داشت كه راجع به تأثير افكار بودايي و هندي در تصوف مبالغه شده است و تأثير هندي و آراء و افكار بودايي در تمدن اسلامي متعلق به دوره هاي بعدتر است.(1)
· تأثير فلسفه ي نوافلاطوني در تصوف
گـروهي از محققين بر اين عقيده اند كه تصوف اسلامي ناشي از افكار فلسفي مخصوصاً فلسفه ي نوافلاطوني است و شاهدي كه اقامه مي كنند اين است كه بين فلسفه ي اشراق و تصوف شباهت هاي بسياري است. اضافه بر اين مي گويند كه تاريخ نشان مي دهد كه فلسفه ي يونان قبل از اسلام و بعد از اسلام در آسياي غربي شيوع يافته بود، از طرف ديگر اين نكته را هم بايد در نظر داشت كه فلسفه ي نوافلاطوني مقدار زيادي از افكار و آراء خود را از مشرق گرفته است و «فلوطين» براي اطلاع بر آراء فلسفي شرقيها به شرق مسافرت كرده بود.

از زمان منصور و رشيد و خـصـوصـاً در زمان مأمـون كه گـروهي از فـضلاي عرب و همچنين سرياني ها دست به كار ترجمه ي علوم مختلفه ي يوناني زدند، مسلمين با فلسفه ي يونان آشنا شدند. به طــوري كه اوليــن فـلسفه اي كه مسـلمين با آن آشـنا شدند فلسفه ي «نوافلاطوني» است كه در آن زمان در شام و در بين سرياني ها زياد شايع بوده، به علاوه اين فلسفه استعداد خاصي براي تطبيق با مبادي دين و مذهب داشته و مخـلوطي اسـت از شـعب مختـلف فلسفه و دين و تصوف. (2)
«فلوطين» (متوفي 270 ميلادي) كه با استاد خويش «آمونيوس ساكاس» باني فلسفه ي «نوافلاطونيان» شد، الهيات افلاطوني را صورتي قوي تر و روشن تر داد و بدين گونه عرفان يونان را به اوج كمال رسانيد. نزد «فلوطين» عالم به منزله ي فيضاني است از وجود خدا كه به مثابه ي خورشيداست و انسان كه وجود او در حقيقت مجموعه ي «بود و نبود» است وقتي به نجات واقعي مي رسد كه از طريق معرفت به اتحاد با خدا موفق شود. (1)
اساس مهم مذهب «فلوطين» وحدت وجود است به اين معنا كه: حقيقت يكي است و منشأ وجود همان حقيقت واحده است و جميع موجودات تراوشي است از مبدأ احديت كه به طريق تجلي و فيضان از او صادر گشته و بالاخره نيز موجودات به همان مبدأ برمي گردند.
موضوع وحدت وجود در فلسفه ي نوافلاطوني بيش از هر چيز نظر صوفيه را جلب كرده است زيرا شخصي كه معتقد به وحدت وجود است همه ي دنيا را آئينه قدرت حق مي بيند و هر موجودي در حكم آينه اي است كه خدا در آن جلوه گر شده ولي اين آينه ها همه ظاهر و نمود است و هستي مطلق و وجود حقيقي خداست و انسان بايد بكوشد تا پرده ها را بدرد و خود را مورد جلوه ي كامل جمال حق قرار دهد و به سعادت ابدي برسد.(2)
از چيزهاي مهم ديگري كه تصوف از فلسفه ي نوافلاطوني اقتباس كرده و در آن بحث بسيار كرده و آن موضوع را پرورش داده است مسأله ي عشق به خداست كه صوفي آن را مدار همه ي جد و جهدهاي خود قرار داده و مابقي چيزها از قبيل زهد و ذكر و رياضت و مقامات مختلف سلوك همه تابع اين اساس شده است.

سالك بايد با پر و بال عشق به طرف خدا به پرواز درآيد و خود را از قيد هستي خود كه نمودي بيش نيست آزاد كند و در خدا كه وجود حقيقي است محو و فاني سازد و به عبارت ديگر صوفي مي خواهد با پر عشق به خدا برسد. بنابراين مطمع نظر تصوف از فلسفه بالاتر و برتر است زيرا نهايت و كمال مطلوب حكمت و فلسفه آن است كه انسان شبيه به خدا كه مثال خير و كمال و جمال است بشود در صورتي كه تصوف مي خواهد كه انسان در ذات الهي محو و فاني شود و باقي به خدا شوند.
و بر مبناي همين اصل است كه بعضي از عرفا عشق مجازي را به حكم «المجاز قنطرة الحقيقة» مقبول شمردند. يعني هر نوع عشقي را از باب اينكه مايه ي ذوق و حال و حاكي از وجد و شور و مؤيد آنهاست مستحسن دانستند (1)  زيرا كه:

    «عاشقي گرزين سر و گرزان سر است
 
 عاقبت ما را بـدان شه رهبر است»

       و به قول اوحد الدين كرماني از عرفاي قرن ششم:

           «زان مي نگرم به چشم سـر در صورت

زيرا كه زمعني است اثر در صورت»

           «اين عالم صورت است و ما در صوريم

معني نتوان ديد مـگر در صورت»

        به گفته ي دكتر غني: عقايد نوافلاطوني از قبيل وحدت وجود و اتحاد عاقل و معقول و فيضان عالم وجود از مبدأ اول و گرفتاري روح انسان در بند بدن و آلودگي به آلايش هاي ماده و ميل روح به بازگشت به وطن و مقرّ اصلي خود و راهي كه براي بازگشت و اتصال به مبدأ ‌اول بايد پيمود و عشق و مشاهده و تفكر و سير در خود و رياضت و تصفيه ي نفس و وجد و مستي و بيخودي و بيخبري از خود واز ميان بردن تعيّنات و شخصيت خود كه حجاب بزرگ اتصال به خداست و عرفا در اين باره گفته اند: «وجودك ذنبٌ لايقاس به ذنب» و فناي كامل جزء در كل و امثال آن عقايد و آراء‌ تأثير بسيار عميقي در تصوف نظري اسلام نموده و در ادب ايران و عرب سبب پيدا شدن اشعار و لطائفي شده كه در حكم جواهر گرانبهاي ادبيات دنيا است.(1)
دكتر غني در رابطه با تأثير فلسفه ي نوافلاطوني در عرفان اسلامي،‌ «مولانا جلال الدين رومي» را بهترين مترجم و معرف افكار «فلوطين» و فلسفه ي نوافلاطوني معرفي مي كند و مي گويد: «مثنوي معنوي از همان بيت اول كه:

«بشنو از ني چون حكايت مي كند

وز جدائيـها شكايـت مي كند»

تا پايان دفتر ششم كه:

          «چون فــتـاد از روزن دل آفتاب
          ختـم شـد و الله اعلم بالثواب»

كه قريب 26 هزار بيت است همه ي كتاب مملو از نكات و اشارات حكمت نوافلاطوني است كه مولانا رنگ قرآن و حديث به آن زده به مذاق مسلمين درآورده و با بهترين اسلوب بيان كرده است. (2)
خلاصه اينكه فلسفه ي نوافلاطوني و حكمت عرفا و اشراقيون قبل از اسلام را تنها سرچشمه ي تصوف شمردن هر يك به اشكالي بر مي خورد (3) زيرا تصوف و عرفان اسلامي در عين شباهت بارزي كه به اين گونه مذاهب غير اسلامي دارد نه پديد آورنده هيچ يك از آنهاست و نه مجموع همه ي آنها، بلكه چيزي است مستقل كه منشأ‌ واقعي آن اسلام و قرآن است و شك نيست كه بدون اسلام و قرآن از جمع مجموع اين عناصر غير اسلامي ممكن نبود كه چنين نتيجه اي حاصل آيد و اين نظري است كه امروز مورد قبول بيشتر اهل تحقيق است. علاوه بر اين موارد شباهت اختصاص به عرفان و تصوف ندارد بلكه در دين، در هنر، در علم،‌ در تمدن مادي و در شئون ديگر نيز بين احوال اقوام گوناگون جهان موارد شباهت و اشتراك بسيار است و وجود اين شباهتها فقط حاكي از وجود منشأ واحديست كه در بين اقوام و طوائف گوناگون در امر معرفت طريقه اي كم و بيش مشابه پديد آورده است. (1)
و اما ديدگاه خود صوفيه در اين رابطه اين است كه به هيچ وجه تاب شنيدن اين آراء و نظريات را ندارند واينكه ما گفتار و معتقدات آنها را برگرفته از آراء يونان يا حكمت هندي و بودايي يا تقليد از مسيحيان و تشبه به راهبان بدانيم توهين و تحقير خود مي شمارند و تصوف را عبارت مي دانند از لب و عصاره و باطن قرآن و احاديث پيامبر (ص) و نتيجه ي كشف و شهود اولياء الله كه از راه تزكيه ي نفس و تصفيه ي باطن مستحق «مواهب الهي» شده و مورد خواطر ربّاني واقع شده اند. و حرف صحيح هم همين است يعني بايد از چشم خود صوفيه به موضوع نگريست. آنها كه يك منبع و يك منشأ خاص براي تصوف قائل شده يعني مثلاً گفته اند:‌تصوف تقليدي است از مسيحيت و رهبانان يا آنكه شكل مخصوصي است از حكمت اشراق و امثال آن، شايد همه بر خطا رفته باشند ولي اگر بگوئيم صوفيه با طرز فكر مخصوصي كه دارا بوده اند و به مقتضاي ظروف و احوال خاصي كه با آن مواجه شده اند نخست استنباط هاي مخصوصي از قرآن و اسلام نموده بعد به تدريج از منابع مختلف عملاً و نظراً چيزهايي بر آن افزوده اند به خطا نرفته ايم.(2)
· دلايل پيشرفت تصوف

همان گونه كه مي دانيم تصوف از همان ابتدا كه به صورت زهد خالص بوده مورد مخالفت واقع شده و بعدها هم كه صوفيه سخن از مسائلي مانند: وحدت وجود، فناء في الله و بقاء بالله، جو از سماع و ... به ميان آوردند بيشتر مورد مخالفت و تفسيق و تكفير بعضي از فقهاي ظاهر بين واقع شدند.

سؤالي كه در اينجا مطرح است اين است كه با وجود اين همه مخالفت و تكفير و تفسيق چرا تصوف تا اين اندازه پيش رفته و ريشه پيدا كرده و از همه ي مذاهب اسلامي و افكار و آراء و عقايد جهانگيرتر شده است. البته براي صوفي معتقد كه تصوف را اصل و روح و باطن اسلام و قران مي داند جواب به اين سؤال آسان است كه:(1)
        «يريدون اَن يُطفِؤا نورَ الله بِافواههم و يأبي اللهُ اِلّا اَن يُتّم نوره و لَوكرهَ الكافرونَ» (توبه آيه ي 32)

اما به گفته ي دكتر غني دليل واقعي انتشار تصوف همان است كه «ابن جوزي» مي گويد: 

«سبب اقبال مردم به تصوف اين است كه مدح زهد در نفوس جايگزين شده بود و پارسايي را بزرگترين چيزها مي شمرده اند و چون صورت ظاهر صوفيان را موافق زهد يافتند و نيز كلام آنها را لطيف و رقيق ديدند به آنها گرويدند، در حاليكه روش قدما بر خلاف صوفيه خالي از خشونت و خشكي نبوده است باضافه تصوف هم ظاهرش آراسته به پاكيزگي و تعبد و زهد است و هم باطناً راحت طبع مي بخشد و آن خشكي را ندارد كه از سماع و امور ذوقي جلوگيري كند، ديگر از علل محبوبيت صوفيه و انتشار تصوف آن است كه اين فرقه در اول امر از آنهائي كه سرگرم كارهايي بودند احتزاز مي جستند» . (2)
اما به عقيده ي دكتر غني مهمترين علت پيشرفت تصوف اين است كه تصوف با قلب و احساسات كار دارد نه با عقـل و منـطق و بديـهي است كه عقل و منطق سلاح خواص است و اكثر مردم از به كار بردن آن عاجزند. نقطه ي حساس انسان قلب اوست و سخني پيشرفت كلي مي كند كه ملايم با احساسات و موافق با خواهش هاي قلب باشد.

«با عاقلان بگـوي كه ارباب ذوق را

عشق است رهنماي نه انديشه رهبر است»

و چون مذهـب صوفـي عشق و مـايه ي او ذوق و احساس است كلامش رقيق و لطيف و مؤثر مي شود و به همين خاطر است كه زبان تصوف مانند نغمات دلكش موسيقي خوش آهنگ و دلپذير شده است. صوفي اگر هم مي خواهد از امور معقـول صحـبت كند و وارد فلسفه و حكمت شود راه را عوض مي كند و خواهي نخواهي مطلب را به راهي مي اندازد كه به قلب نزديك شود و اين معنا براي هر كسي كه در اشعار صوفيه ممارست كافي كرده و به سبك و لحن آنها آشنا شده باشد كاملاً  روشن است. زيرا شاعر صوفي نه فقط خودش با شور و شوقي كه بالاترين همه شورها و شوقهاست احساس مسرت يا الم مي كند بلكه آن احساس و آن حالت شور دروني خود را در سايرين هم برمي انگيزد.(1)
نتيجه اينكه يكي از علل مهم شيوع تصوف زبان ادبي دلكش صوفي است كه آثار ادبي لطيف و جذاب پرورانده و با عشق و شور مردم را متأثر ساخته و احساسات و عواطف رقيق آنها را برانگيزانده است.(2)
يكي ديگر از علل پيشرفت تصوف و گرويدن مردم به صوفيه را مي توان كرامات و امور خارق عادتي دانست كه از بعضي از مشايخ صوفيه بروز مي كرد و در نتيجه باعث گرايش عامه ي مردم به ايشان مي شد و از همين رهگذر است كه قدرت و نفوذ سخنان و كلمات مشايخ صوفيه تدريجاً به جايي رسيد كه خلفا و سلاطين مقتدر از آنها حساب مي بردند و پاس حريم حرمتشان را نگاه مي داشتند و نصايح و اندرزهاي تلخ ايشان را با كمال ادب و تواضع گوش مي دادند و احياناً داخـل حـلقه ي تصـوف شده سـر بر آستان خانقاه مي سودند. چنانكه در قرن پنجم خواجه نظام الملك (م 458) با آنهمه بزرگي و قدرت در حضور «ابوعلي فارمدي» فروتني مي كرد و او را در مجلس خود بر همه ي بزرگان حتي علماء و فقهاء مقدم مي نشاند و كتب تاريخ پر است از نصايح و اندرزهاي مؤثر زهاد و مشايخ صوفيه به امراء و سلاطين و حكام چنانكه وعظ گيراي ذوالنون مصري متوكل را به گريه انداخت. و اين پندها و اندرزها براي شكستن غرور و نخوت و استبداد خلفا و سلاطين و حكام وقت و تعديل خود خواهي و خودكامي ايشان بالاترين چاره ي مؤثر بود.(1)
و نيز وارستگي از جميع قيود و تكاليف پس از رسيدن به حد كمال جز براي كساني كه مبعوث به رسالت و مأمور به تربيت خلق مي شدند و همچنين دعوي حصول مكاشفه و وصول به حقيقت از طريق سير وسلوك و به عبارت ديگر دعوي كشف اسرار ناگفتني كه تا كسي به راه آنان سلوك نكند از اسرار آنها آگاه نخواهد شد را مي توان در پيشرفت تصوف مؤثر دانست.

همچنين اينكه صوفيه اصول تصوف را با قرآن و حديث تطبيق مي دادند و براي هر يك از افكار و عقايد خود به قرآن و حديث استناد مي كردند و نيز سياست و يا اعـتقاد و تمايل بعضي از خلفا و حكام به تصوف را مي توان از عوامل پيشرفت تصوف دانست. (2)
خلاصه اينكه با وجود بعضي سخنان بي پروا كه از صوفيه نقل مي شد و علي رغم مخالفتي كه برخي از فقها و اهل حديث نسبت به صوفيه نشان مي دادند و عامه ي مردم هم كه از سخنان غريب متكلمان وحشت داشتند و هم حديث فقها را موافق ذوق خويش نمي ديدند به صوفيه روي آوردند.(3)
*فصل دوم*
· برخي از عقايد و نظرات صوفيه

همان گونه كه قبلاً بيان شد تصوف كه در آغاز به صورت زهد مطلق بود به تدريج به صورت يك فرقه و مسلك خاص با مجموعه اي از عقايد و افكار و سنن درآمد بطوريكه صوفيان را از ساير افراد متمايز و مشخص ساخت.

عرفا چه در عرفان نظري و چه در عرفان عملي داراي نظريات و عقايد و آداب و سنن خاصي هستند كه براي شناخت بهتر عرفان اسلامي بايد با اين نظريات و عقايد آشنا شويم، اما قبل از ذكر پاره اي از اين عقايد و نظريات بايد به اين نكته توجه داشته باشيم كه عرفان بر دو قسم است:
          1-  عرفان نظري



2-  عرفان عملي

عرفان نظري يعني جهان بيني عرفاني كه چيزي شبيه فلسفه است، بينش خاصي است در مورد هستي و انسان و عرفان در اين بخش مانند فلسفه ي الهي است كه در مقام تفسير و توضيح هستي است و هم چنانكه فلسفه ي الهي براي خود موضوع و مبادي و اصولي معرفي مي كند، عرفان نيز موضوع و مبادي و اصولي معرفي مي نمايد. البته تفاوت عرفان و فلسفه اين است كه فلسفه در استدلالات خود تنها به مبادي و اصول عقلي تكيه مي كند ولـي عرفان مبادي و اصول به اصطلاح كشفي و شهودي را مايه ي استدلال قرار مي دهد و آنگاه آنها را با زبـان عـقل توضيح مي دهد. از اين رو مسلم است كه نظري كه يك عارف درباره ي جهان و هستي دارد با نظر يك فيلسوف مختلف و متباين است، يعني طبقه ي عرفا يك جهان بيني خاص دارند كه با ساير جهان بيني ها متفاوت است. 

        لذا در تعريف فلسفه گفته شده است كه: «صيرورة الانسان عالماً عقلياً مضاهياً للعالم العيني» يعني هدف فلسفه اين است كه: انسان جهاني بشود عقلي شبيه جهان عـيني. ولـي عارف به عقل و فهم كاري ندارد، ‌عارف مي خواهد به كنه و حقيقت هستي كه خداست برسد و متصل گردد و آن را شهود نمايد. عرفان نظري در واقع پايه هاي بينش عرفاني است كه بعضي هم آن را به عرفان فلسفي تعبير مي كنند. (1) 
         و اما عرفان عملي عبارت است از طي منازل سلوك از بدايات تا نهايات به عبارت ديگر حالات و مقامات انسان است از اولين مرحله تنبّه و بيداري تا آخرين مرحله كه «فناء في الله و بقاء بالله» است و به بيان ديگر حالات  ومقامات انسان است در سير به سوي حـق از اولين منزل كه عرفا آن را منزل «يقظه» مي نامند تا آخرين منزل كه منزل وصول به حق است و عرفا از آن تعبير به توحيد مي كنند. يعني از نظر عارف توحيد حقيقي جز با وصول به حق حاصل نمي شود كه البته براي وصول به حق منازل و مقاماتي را شرح داده اند كه عارف وقتي به وصول حق نايل مي شود كه عملاً اين مقامات و منازل را طي كند. (2) 
· وحدت وجود
و ما در اين قسمت بعضي از عقايد و نظريات صوفيه را مانند اعتقاد به وحدت وجود، نظر عرفا در مورد دين و مذهب، شريعت و طريقت، جايز بودن سماع، عشق و عقل و … را به طور خلاصه مورد بحث و بررسي قرار مي دهيم.

وحدت وجود محور جهان بيني عرفاني است كه اولين بار توسط «محي الدين عربي» پدر عرفان اسلامي مطرح شد. البته اين به آن معنا نيست كه در عرفان قبل از «محي الدين»‌ وحدت وجود نبوده است بلكه بايد اين نكته را در نظر داشت كه وحدت وجود در عرفان قبل از «محي الدين» نيز وجود داشته و عرفا به آن معتقد بوده اند با اين تفاوت كه آن را به بيان ديگري ذكر مي كرده اند بدون آنكه نام وحدت وجود به آن بدهند. مثلاً عارفي چون «عطار» تحت تأثير محي الدين نيست چون زمانش تقريباً معاصر با «محي الدين» است و شايد كمي جلوتر از «محي الدين» هم باشد و به فرض اينكه معاصر با «محي الدين»‌ هـم باشد او را درك نـكرده و فلسفه و فكر «محي الدين» به او نرسيده. ولي هركس آثار عطار را بخواند مي بيند وحدت وجود بدون آنكه نام وحدت وجود آمده باشد، به شدت در مكتب عطار آمده است. به هر حال، «محي الدين عربي» اولين كسي است كه عرفان را متفلسف كرد يعني آن را به صورت يك مكتب منظم درآورد و بحث وحدت وجود را هم اولين بار «محي الدين»‌به اين شكل و با اين تعبير مطرح كرد. (1)
 قول به وحدت وجود كه اساس تعليمات عرفاني «محي الدين»‌ است و در كتاب هاي او به خصوص «فصوص الحكم» به عبارات مختلف بيان شده است مبني بر اين فكر است كه وجود حقيقتي است واحد و ازلي و اين وجود واحد و ازلي هم البته خداست و عالم وجود مستقلي ندارد و وجود حقيقي يك چيز بيش نيست، عالم با تمام اختلافاتي كه در اشكال و صورتهاي كائنات آن هست چيزي نيست الّا مظاهر گوناگون حقيقتي واحد كه همان وجود الهي است. به عقيده ي «محي الدين» اين حقيقت واحد كه وجود حق است داراي يك تجلي ازلي است كه «ابن عربي» آن را «فيض اقدس» مي خواند و آن را عبارت از تجلي ذات الهي در صور جميع ممكنات مي داند و اين صورت ممكنات را هم «محي الدين» امري معقول مي داند كه وجود عيني ندارد همانست كه آن را «الاعيان الثابته في العدم» مي خواند. اين «اعيان ثابته در عدم» در نظر «محي الدين» اهميت تمام دارد زيرا كه به عقيده ي او خداوند از طريق همين اعيان ثابته است كه بر احوال كائنات عالم علم دارد و البته موجودات را جز به همان طوري كه به «اعيان ثابته» آنها علم دارد به ظهور نمي آورد.
بنابراين به عقيده ي «محي الدين» وجود كه حقيقتي واحد است و در واقع چيزي جز ذات حق نيست دو فيض يا دو تجلي دارد: يكي فيض اقدس است كه بدان اعيان در عدم ثابت مي شوند و ديگر فيض مقدس كه بوسيله آن «اعيان ثابته در عدم» در عالم محسوس ظاهر مي گردند و بدين ترتيب ذات حق با يك تجلي كه فيض اقدس نام دارد اعيان را در عدم ثابت مي دارد و با تجلي ديگر كه فيض مقدس نام دارد به اقتضاي مشيت اين اعيان ثابت در عدم را وارد عرصه ي ظهور مي كند و با اين «ابن عربي» حدوث كائنات را تبيين مي كند. و به اين اعتبار از نظر ابن عربي عالم كه خلق است هر چند مساوي و عين حق نيست اما از حق نيز جدا نيست و در بيان همين معناست كه مي گويد : «سبحان من خلق الاشياء و هو عينها»(1)
پس وحدت وجودي كه عرفا به آن معتقدند به اين معني است كه موجودات با همه ي كثرت و تنوعي كه دارند به منزله ي آينه هاي متعددند كه يك چيز واحد حقيقي يعني خدا در همه ي آنها جلوه گر شده و به حسب تعدد آينه هاي گوناگون و رنگارنگ آن يك چيز يعني آن واحد حقيقي صورتاً عالم كثرت و تعدد را بوجود آورده ولي در حقيقت يكي است (2) كه :

«يك روي در صد آينه گر مي كند ظهور

آئينه ها صد است ولي رو همان يكي است»
 به عقيده ي عرفا وجود از جميع جهات بسيط مطلق است و هيچ كثرتي در آن نيست و غير حق هر چه هست وجود نيست بلكه نمود است، هستي نيست، هستي نما است و به قول «لبيد بن ربيعه» شاعر معروف عرب در دوران جاهليت كه پيامبر (ص) اين شعر را راست ترين شعري كه عرب گفته است خوانده است،(3) و آن اينكه:

«الا كلُّ شى ء ما خلا الله باطِلُ

و  كـلّ  نعيـمٍ  لامحــالة  زائـلُ»

البته قول و عقيده به وحدت وجود را كه صوفيه به آن معتقدند، متكلمان غالباً مستلزم قول به سقوط تكليف مي شمرده اند و مي گفته اند كه لازمه ي اين اعتقاد صوفيه آن است كه رب و مربوب و خالق و مخلوقي در كار نباشد و در اين صورت تشريع و تكليف و ثواب و عقاب و حلال و حرام هم در كار نخواهد بود. اما اين ايرادها را صوفيه دفع و رد كرده اند و عقايد خود را با تكيه بر تأويل، ‌با شريعت و احكام آن تطبيق داده اند.(1)
 اما مسأله ي وحدت وجود در اشعار شعراي عارف به بهترين وجه و زيباترين شكل بيان شده است. مولوي كه مثنوي او در حقيقت كتاب عرفان و دائره المعارف مسائل عرفاني است اين معنا را به زيباترين وجه بيان كرده است كه:  
                   «ما كه باشيم اي تو ما را جان جان

تا كه ما باشيم با تو در ميـان»       
     
         « ماعدمهائيم هســتي هـا نـمـا
    
تـو وجود مـطلق و هستي مـا»

                   «ما همه شيــران ولـي شـير عـلـم                    حمله مان از باد باشد دم بـدم»

        «حـملـه مان از باد و ناپيداست باد
          جان فداي آنكه ناپيداست باد»
        «باد مـا و بـود ما از دادِ تـوســت

         هستي ما جمله از ايجاد توست»
        «لذت هستي نمـودي نــيـست را

         عاشـق خود كرده بودي نيست را»

        و يا به قول باباطاهر:

«به صحرا بنگرم صـحرا تو بيـنم
   
به دريا بـنـگرم دريـا تو بـينم»

«به هر جا بنگرم كوه و در  دشت

نشان از قامـت رعـنا تـو بينم»

«شمس مغربي» شاعر معاصر زمان حافظ (قرن هشتم) در اين زمينه مي فرمايد:

      «دارد نشان يارم هر دلبري و ياري

بينم نـشان رويش از روي هر نـگاري»

     «جز روي او نبينم از روي هر نگاري

نقشي از آن نگار است هر نقش و هر نگاري»
     «او در ديار جانم بوده هميشه ساكن

من گـشته در پي او سـرگشته هر دياري»

     «چون يار در دل من دايم قرار دارد

پس از چه رو ندارد دل يكزمان قراري»

و از همه زيباتر ترجيع بند بسيار معروف «هاتف اصفهاني» كه براي تيمّن و تبرك بعضي از ابيات بند اول آن را در اينجا ذكر مي كنيم:

«اي فداي تو هم دل و هم جان

وي نثار رهت هم اين و هـم آن»

«دل فداي تو چون تويي دلبـر

جـان نـثار تو چون تويـي جانان»

«دل رهاندن زدست تو مشكل

جـان فـشاندن به پاي تـو آسان»

«بندگانيـم جـان و دل بر كف

چشم بر حـكم و گوش بر فرمان»

«گر دل صـلح داري اينك دل

ور سـر جنـگ داري ايـنك جان»

«دوش از سوز عشق و جذبه شوق

هر طـرف مـي شـتـافتـم حيران»

«آخــر كار، شـــوق ديــدارم

سـوي ديـر مـغـان كـشيد عنان»
«چـشـم بـد دور خـلوتي ديدم

روشـن از نـور حـق نـه از نيران»

«پيـري آنـجا بـه آتش افروزي

به ادب گــرد پـيـر مـغـبچگان»

«همه سيمين عذار و گل رخسار

همه شـيرين زبان و تـنگ دهان»
«ساقي ماهر وي مـشكـيـن موي
مطرب بذله گوي خوش الـحـان»

«مـن شـرمـنـده از مـسلـمـاني

شدم آنـجـا بـه گوشه اي پنهان»
«پير پرسيد: كـيست اين؟ گفتند
عـاشـقـي بـي قـرار و سرگردان»

«گفت جامي دهيدش از مي ناب
گرچـه ناخوانده باشد اين مهمان»

«ساقي آتش پرست آتش دست

ريـخـت در سـاغر آتش سوزان»

«چون كشيدم نه عقل ماند و نه دين

سوخت هم كفر از آن و هم ايمان»

«مست افتادم و در آن مـسـتي

به زبـانـي كـه شـرح آن نــتوان»

«اين سخن مي شنيدم از اعـضا

هــمه حـــتي الـوريد و الشريان»
«كه يكي هست و هيچ نيست جـز او

وحـــــده لا الــــه الا هـــــو»

عرفا در اين باره سخنان بسيار ارزنده و شعراي عارف اشعار بسيار زيبايي در اين زمينه دارند كه به علت رعايت اختصار از ذكر آنها خود داري مي كنيم.
· نظر عرفا و صوفيه درباره ي شريعت و طريقت و حقيقت

يكي از موارد اختلاف ميان عرفا و غير عرفا، خصوصاً فقهاء نظريه ي خاص عرفا درباره ي شريعت و طريقت و حقيقت است، كه بعضي از عرفا و صوفيه شريعت را وسيله ي كمال سالك مي دانند و چون عارف به مرتبه ي كمال و شهود و وصول به حق رسيد تكاليف شرعيه از او ساقط مي شود. مولوي در ديباچه ي دفتر پنجم مثنوي در اين زمينه مي گويد:

«شريعت همچون شمعي است كه راه مي نمايد، بي آنكه شمعي به دست آري، راهي رفته نشود و كاري كرده نگردد چون در راه آمدي، اين رفتن تو طريقت است و چون به مقصود رسيدي آن حقيقت است، جهت آنكه فرموده اند لو ظهرت الحقايق بطلت الشرايع، همچنانكه مسي زر شود يا خود از اصل زر بود، او را نه به علم كيميا حاجت است كه آن شريعت بود و نه خود را در كيميا ماليدن كه آن طريقت است چنانكه گفته اند: طلب الدليل بعد الوصول الي المدلول قبيحٌ و ترك الدليل قبل الوصول الي المدلول مذموم. حاصل آنكه شريعت همچون علم كيميا آموختن است از استاد يا از كتاب و طريقت استعمال كردن داروها  و مس را در كيميا ماليدن و حقيقت زر شدن آن مس. بعضي به علم كيميا شادند كه ما اين علم را مي دانيم، و عمل كنندگان كيميا به عمل شادند كه ما چنين كار مي كنيم، و حقيقت يافتگان به حقيقت شادند كه ما زر شديم و از علم وعمل كيميا آزاد شديم.»

و در دفتر سوم مثنوي در اين زمينه مي فرمايد: (در ذكر اينكه در ميان صحابه پيامبر (ص) كم كسي بود كه همه ي قرآن را حفظ باشد).

               «چون به مطلوبت رسيدي اي مـليح                    شد طلبكاري علم اكنون قـبيح»

               «چون شــدي بر بامـهاي آســمان                     سرد باشد جـستجوي نـردبان»

               «جــز بــراي يـاري و تـعليم غـير                     سرد باشد راه خير از بـعد خير»

              «آينه ي روشن كه شد صـاف و جلي                   جــهل باشد بر نـهـادن صيقلي»

              «پيش سلطان خوش نشسته در قبول                   جهل باشد جستن نامه و رسـول»

خلاصه اينكه صوفي شريعت و طريقت را به منزله ي چراغ و راه مي داند اما هدف او نه راه است نه چراغ بلكه هدف او وصول به مقصود است كه از اين دو و هر چيز ديگر برتر است و آن را حقيقت مي خواند و تحقق همه اشياء را بدان مي داند و وصول به معرفت او، آن را غايت همه ي آفرينش مي پندارد و همه چيز را جوياي او و طالب معرفت او مي شناسد و طريقت و شريعت،‌ هر دو را مقدمه ي آن مي داند. مسلم است كه ظواهر شرع از قبيل نماز و روزه و حج و … وسيله ي كمال مبتدي است و همينكه عارف به كمال رسيد تكاليف راجع به ظواهر از او ساقط مي شود ولي تا رسيدن به اين مرحله عارف بايد دقيقاً قوانين شريعت را رعايت كند.(1) 
و به قول شبستري:

«ولي تا ناقصي زنهار زنهار                           قوانين شريعت را نگهدار»

البته اگرچه صوفيان معتقد بودند كه وقتي انسان به كمال رسيد و به حق دست يافت قوانين شريعت از او ساقط مي شود، ولي ظاهراً به اين گفته عمل نمي كردند و دليلش هم آن است كه اكثر مشايخ و بزرگان صوفيه از قبيل مولوي و سايرين نه تنها قوانين شريعت و فرائض را ترك نمي كردند كه با دقت بسيار آنها را انجام مي دادند.

هجويري از عرفاي قرن پنجم در كشف المحجوب درباره ي شريعت و حقيقت و تفاوت بين آنها چنين مي نويسد:

«دو گروهند اندرين به غلط رفته اند، يكي علماء ظاهر كه گويند فرق نكنيم كه خود شريعت حقيقت است و حقيقت شريعت. و يكي گروه ملحده كه قيام هر يك از اين با ديگر روا ندارند و گويند كه چون حال حقيقت كشف گشت، شريعت برخيزد. پس حقيقت عبارتيست از معني كه نسخ بر آن روا نباشد و از عهد آدم تا فناء عالم حكم آن متساويست چون معرفت حق و صحت معاملت (نفس) خود بخلوص نيت. و شريعت عبارتيست از معني كه نسخ و تبديل بر آن روا بود چون احكام اوامر. پس شريعت فعل بنده بود و حقيقت داشت خداوند و حفظ و عصمت وي جلّ جلاله. پس اقامت شريعت بي وجود حقيقت محال بود و اقامت حقيقت بي حفظ شريعت محال. و مثال اين چون شخصي باشد زنده به جان ، چون از وي جدا شود شخص مرداري شود و جان بادي. پس قيمتشان به مقارنه ي يكديگر است همچنانكه شريعت بي حقيقت ريائي بود و حقيقت بي شريعت نفاقي».(1)     

چنانكه  از كلام هجويري فهميده مي شود او بر خلاف نظر بعضي از صوفيه رعايت قوانين شريعت را در هر صورت لازم و واجب مي شمارد و در عين حال معتقد به تفاوت ميان شريعت و حقيقت است.

ايراد ديگري كه فقهاء بر صوفيه مي گيرند و شايد ذكر آن در اينجا نامناسب نباشد اين است كه مي گويند صوفيه «تعبّد بمالم يشرع الله» مي كنند و اجتهاد در اين امور جايز نيست و صوفيه در اين مورد گويي بدعت مي كنند، چنانكه ترك نكاح را صوفيه از باب زهد و از جهت احتراز از اشتغال به امر دنيا غالباً تجويز مي كرده اند در صورتي كه اين خلاف سنت است، به علاوه ترك گوشت و پوشيدن لباس خشن هم كه از جهت زهد و تقرّب مي كنند به عقيده ي فقهاء البته ستوده نيست و به كار راهبان شباهت دارد.

اصولاً فقهاء در ايراد بر صوفيه مي گويند كه اينگونه رياضات و عبادات به منزله ي اين است كه امور مباح را مكروه يا مستحب كرده باشند و در واقع چيزي را كه حرام نيست حرام و چيزي را كه واجب و مستحب نيست، واجب يا مستحب نمايند و اين خود «تشريع بمالم يشرع» و بدعت و معصيت است. (1)
اين گونه مسائل كه از جانب صوفيه مطرح مي شد باعث اختلاف آنها با ساير افراد مانند فقهاء و محدثان ظاهر بين مي شد. البته صوفيه نيز از قـديم فـقهاء و محـدثان را به ديـده تحـقير مي نگريسـتد و آنـها را اهـل ظـاهر مي شمرده اند و خود را صاحب اسرار مي دانسته اند و مدعي معرفت باطن و علم قلب بوده اند. اين اختلاف بين صوفيه و فقهاء از قديم سبب شده است كه صوفيه مكرر از جانب فقها تعقيب شوند.(2)
· عشق و عقل از نظر صوفيه

همان گونه كه مي دانيم عشق به خداوند يكي از مباني و اصول مهم تصوف است،‌ عرفا و صوفيه عشق به خدا را مدار و اساس همه جد و جهدهاي خود قرار داده و مي خواهند با پر عشق مدارج كمال را پيموده و به خدا واصل شـده و در ذات او محـو و فاني گردند. به عبارت ديگر عارفان در پيدايش خلقت به عشق تكيه مي كنند نه به علم و عقل. بـه بيان ديگر از نظـر عــرفا راز خلـقت جـهان تجـلي عـشق است و جـهان از عـشـق به وجود آمده است. (1)كه به قول حافظ:
  «از ازل پــرتـو حسنت زتجلي دم زد

عشـق پيدا شد و آتش به همه عالم زد»

            «جلوه اي كرد رخت ديد ملك عشق نداشت

عين آتـش شد از اين غيرت و بر آدم زد»

  «عقل مي خواست كز آن شعله چراغ افروزد

برق غيرت بدرخشيد و جهان بر هم زد»
  «مدعـي خواسـت كه آيد به تماشاگه راز

دسـت غيب آمد و بر سينه نامحرم زد»

و از آنجا كه عرفا معتقدند كه با بال و پر عقل نمي توان به خدا رسيد، لذا هميشه عقل را محكوم كرده و پاي استدلاليان را چوبين مي دانند. عرفا عقل را از آن جهت مي كوبند و عـشق را تقـديس مي كنند كه عقل يك نيروي محافظه كـارانه است و عـشق يـك نيـروي انـقـلابي. آدم عـاقـل هـميـشه مي خواهد احتياط كند و هميشه مي خواهد خودش را نگه دارد، همه چيز را براي خودش مي خواهد و اصلاً كار عقل اينست. ولي برعكس عشق نيرويش در فوران است و هميشه مي خواهد از خود بيرون بيايد و به سوي ذات حق پرواز كند و در او فاني شود و به همين جهت است كه در آفرينش جهان عارف به عشق تكيه مي كند نه عقل. (2)و به همين جهت است كـه هـميشه فلسـفه را مردود دانسته و پاي استدلاليان را چوبين مي داند.

غزالي كه يكي از بزرگان صوفيه است به طوري كه خودش در رساله ي «المنقذ من الضلال» سير و سلوك عقلاني خود را در ميان مذاهب و طريقه هاي عصر خود شرح مي دهد، مي گويد:‌ فلاسفه با اختلاف فرق و مذاهبي كه دارند همه ي آنها كافرند و بعد از تكفير و تحميق سقراط و افلاطون و ارسطو تكفير فارابي و ابن سينا را هم واجب مي شمرد و بعد از تقسيم علوم فلاسفه به اقسام شش گانه ي رياضي و منطق و طبيعت و حكمت الهي و علم سياست و اخلاق، در قسم الهيات مي گويد: اغلاط و اشتباهات فلاسفه را در الهيات در تحت بيست اصل مي توان آورد. در سه اصل از اين بيست اصل تكفير آنها واجب است و در هفده اصل ديگر بدعت گذار محسوب مي شوند. (1)
كتاب «تهافت الفلاسفه» را غزالي بر ضد تمام فلاسفه ي اسلام نوشته و مخصوصاً به ابن سينا نظر داشته و نيز كتاب «مقاصد الفلاسفه» را كه مثل اين است كه «نجات» بوعلي سينا را تخليص كرده باشد براي نشان دادن اشتباه فلاسفه نوشته است. (2) سـپس دكتـر غني از قول «ارنست رنان»‌ (در كتاب راجع به ابن رشد و فلسفه ي او) نقل مي كند كه:
«اشخاصي كه نخست فيلسوف بوده و بعد به واسطه ي حيرت و يأس دست به دامن عرفان و تصوف مي زنند سخت ترين دشمن فلسفه مي شوند».(3) غزالي نيز چون صوفي شد با حرارت و شور بسيار كوشيد كه ناتواني عقل را ثابت كند و در اين خصوص از هيچ چيز فروگذار نكرد. حملات او بر فلسفه گران تمام شد و با وجود مساعي فلاسفه ي بزرگي از قبيل: ابن باجه و ابن رشد اندلسي،‌ فلسفه به اعتبار خود برنگشت. بعد از غزالي نيز نويسندگان بزرگ صوفيه از قبيل سنايي، شيخ فريد الدين عطار، جلال الدين رومي و … همه دشمني مخصوصي به فلاسفه نشان داده و همه جا آنها را ملامت و سرزنش نموده و بر عقل و منطق آنها خنديده اند، (4) 
به قول مولوي:

«آزمـودم عقل دور انديش را

بعد از آن ديوانه سازم خويش را»

به عقيده ي عارف هيچ آئيني بالاتر از آئين عشق و محبت نيست و عشق اساس هر حقيقتي است و عارف حقيقي عشق را به هر شكلي جلوه گر شود دوست دارد و از خودگذشتگي و ايثار و طهارت قلب و شجاعت و ايمان و ترك هواي نفس و گذشتن از دنيا و هزاران فضايل ديگر، همه را نتيجه ي عشق و محبت مي شمارد و اين همه خوشبختي و صلح كل و غنيمت شمردن وقت را حاصل عشق مي داند.(1)
               «هر كه را جـامـه زعـشقي چاك شد
او زحرص و عيب كلي پاك شد»

               «شاد باش اي عشق خوش سوداي ما

اي طـبيب جـمـله عـلتـهاي ما»

               « اي دواي نـخـوت و نـامــوس مـا

اي تـو افـلاطـون و جالينوس ما»

               «جسـم خاك از عشق بر افـلاك شد

كـوه در رقص آمد و چالاك شد»

               «چون نـبـاشد عـشــق را پـرواي او

او چـو مـرغي ماند بي پر واي او»

و اما چون سخن از عشق به ميان آمد بد نيست كه بدانيم بعضي از صوفيه معتقد بوده اند كه پرستش جمال صوري و عشق صورت و دلباختگي به زيبايي مجازي راه وصول به جمال معنوي يعني جمال مطلق است. اين دسته از عرفا (از قبيل احمد غزالي، فخرالدين عراقي، اوحد الدين كرماني) معتقد بوده اند كه «المجاز قنطرة الحقيقة» و مي گفته اند كه ما در قيد صوريم و ناگزير جمال مطلق را بايد در صور مقيدات مشاهده كنيم. به اعتقاد اين گروه از صوفيه در هر كسي عشق هست و اين در مقام خود بسيار پسنديده است ولي معشوق متفاوت است، بايد عشق را پرورش داد و به معشوق حقيقي راهنمايي كرد و با همتي بلند به آنچه دلبستگي را شايد دل باخت. جـمال دوستي نشـانه ي عشق به كمال است زيرا جمال پرتويي از كمالي است كه صوفي در راه وصول به آن مي كوشد و به قول شيخ «روزبهان بقلي» عارف مشهور (در عبهر العاشقين): «منهاج عشق رباني عشق انساني است»(2)
· علم از نظر صوفيه

همان گونه كه مي دانيم صوفيه براي كشف حقيقت معتقد به كشف و شهود و واردات قلبي هستند و معتقدند كه با تصفيه ي قلب به معرفت الهي و حال مشاهده خواهند رسيد و به همين جهت علوم رسمي و معارف اكتسابي را براي رسيدن به خدا غير كافي و نارسا دانسته و پايبند شدن به قيل و قال مدرسه را سرگرداني مي دانند و به همين جهت است كه علم را «حجاب اكبر» مي خوانند. علاوه بر اين بعد از وصول به معلوم آن را امري زائد و عبث مي شمارند. ابن جوزي كه از مخالفين صوفيه است در كتاب «تلبس ابليس» مي نويسد: «اصل فريب ابليس بر صوفيه از آنجا بود كه ايشان را از علم مانع آمد و چنين فرا نمود كه اصل مقصود عمل است و چون چراغ علم را بكشت در ظلمات سرگردان شدند، البته اينان مقاصدشان خوب بود اما به بيراهه رفتند و برخي ندانسته به سبب كم اطلاعي پيرو احاديث ساختگي شدند»(1)       

اما در پاسخ «ابن جوزي» بايد گفت كه علمي مورد انتقاد صوفيه است كه حجاب راه او براي رسيدن به حقيقت باشد و به گفته ي دكتر غني : در مذمت علم و طعن بر علماء روي سخن صوفي با علمايي است كه با منطق ناقص بشري و فلسفه و حكمت و قيل و قال مدرسه مي خواهند به معرفت و حقيقت برسند، اين چنين علمي است كه از نظر صوفيه عقيم و بلاثمر است و از اين علوم كه بگذريم صوفي با ساير علوم نافع و هنرهاي مفيد كه براي معاش خلق و تهيه ي حوائج زندگي و عمران بلاد و انتظام جامعه و سياست مدن و مصلحت اجتماع لازم است كاري ندارد بلكه آنها را مفيد و نافع مي شمارد و آن را وسيله اي براي رسيدن به هدف مي داند.

علمي كه صوفيه از آن سخن مي گويند ممكن است به سه بخش تقسيم شود:

اول: علم شريعت، يعني علمي كه مستند آن قران و حديث و موضوع آن اوامر و نواهي شرع و افعال و اقوال و ظواهر اعمال مردم است. اين علم به تكلّف و كسب حاصل مي شود و از علوم آموختني است و به همين جهت است كه علم رسمي و كسبي ناميده مي شود.

دوم: علم طريقت يعني علمي كه هدف آن تكميل نفس و ترقي صفات روحاني و تخلق به اخلاق پسنديده و تصفيه ي قلب است، اين علم از راه مشاهده و عيان حاصل مي شود نه با استدلال و برهان و به همين مناسبت علم كشفي و علم ذوقي خوانده شده است.

سوم: علم حقيقت يعني علمي كه هدف آن معرفت خداست و وصول به آن مقام از دايره ي تعلّم و تكلّف خارج است و به همين جهت آن را علم وهبي و لدّني گفته اند يعني علمي كه بدون واسطه ي مخلوق مستقيماً از طرف خدا  به عارف اضافه مي شود و به اصطلاح  عرفا مصداق «و علّمناه من لدنا علماً» است.(1)     

و اما همانطور كه گفتيم هر وقت صوفي بر حكيم و عالم طعنه مي زند و از قيل و قال مدرسه اظهار خستگي و دل گرفتگي مي كند و از نارسايي علم حرف مي زند و عقل و منطق را عقيم مي خواند و پاي استدلاليان را چو بين مي داند ناظر به علم رسمي و كسبي اهل ظاهر است كه آن را سرمايه ي جاه و مقام و جمع حطام دينوي قرار داده اند.

يكي ديگر از موارد طعن صوفي بر اهل علم در مورد علماي بي عمل است كه مانند طبيبي هستند كه خود مبتلا به درد باشد و به سايرين دستور علاج بدهد (2)به قول مولوي در دفتر ششم: (تصحيح نيكلسون ص1250 ).

              «اي دلي كه جمله را كردي تو گرم

گرم كن خود را و از خود دار شرم»

              «اي زبان كه جمله را نـاصح بـدي

نـوبـت تـو گـشت از چه تن زدي»

              «اي خـرد كـو پند شـكّر خـاي تو

دور تست اين دم چه شد هيهاي تو»

              «اي ز دلـها بـرده صد تشويش را

نوبـت تـو شـد بـجـنـبان ريش را»

              «چون به درد ديگران درمان بدي

درد مــهـمـان تـو آمـد تـن زدي»

              «بانـگ بـر لـشكر زدن بد ساز تو

بانـگ بـرزن چـه گـرفـت آواز تو»

همچنين صوفي علم تقليدي را سبب گمراهي مي داند و معتقد است كه با علمي كه متكي به تقليد باشد نه به تحقيق نمي توان راهي به حق و حقيقت پيدا كرد.(1) و مولوي چه زيبا اين مطلب را بيان كرده كه:

     «علم تقـلـيدي بلاي جان ماست

عاريه است و ما نشسته كان ماست»

   
     «زين خرد جاهل همي بايد شدن

دسـت در ديــوانـگـي بـايـد زدن»

     «هر چه بيني سـود خود زان مـي گريز

زهر نـوش و آب حــيـوان را بــريـز»

     «هر كه بستايد تو را دشـنـام ده

سـود و سـرمايـه به مـفلس وام ده»

     «ايمني بگذار و جاي خـوف باش

بگذر از ناموس و رسوا بـاش فـاش»

     «آزمودم عـقـل دورانـديـش را

عد از اين ديوانه سـازم خـويـش را»

و يا در دفتر سوم چنين مي گويد كه:

«علم تقليـدي بود بهر فــروخت
چون بيايد مشتري خوش برفروخت»

«مشتري عـلم تحقيقي حق است
دائــمـاً بـازار او بـا رونــق اســت»

«لب ببسته مست در بيع و شري

مـشـتري بـيـنـد كـه الله اشـتري»

«درس آدم را فرشـته مـشتـري

مـحـرم درسـش نـه ديو و نه پري»

 همچنين صوفي از علم استمداد مي جويد البته اگر وسيله ي تقرب او به خدا باشد و اگر بر عكس او را از طريق باز دارد مانع رسيدن به هدف باشد جهل را بر چنين دانايي شومي ترجيح مي دهد و به آن پشت  پازده(1)  و مي گويد كه:

                 «گر تو خواهي كت شقاوت كم شود
جهد كن تا از تو حكمت كم شود»

                 «حـكمـتي كـز طبع زايد و از خيال

حـكمتـي بي فـيض نور ذوالجلال»

                 «حكـمـت دنـيا فـزايد ظنّ و شك

حـكـمـت ديـنـي بـود فوق فلك»

و از اين روست كه مي بينيم بعضي از بزرگان صوفيه از جنبه ي علوم اكتسابي از عوام بوده و با كتاب و دفتر سر و كاري نداشته اند ولي با صفاي قلب و شور و حرارت و ذوق دانشمندان بزرگي را پيرو افكار و آراء‌ خود ساخته اند. مثلاً شمس تبريزي كه مولانا را عاشق خود كرده بود اهل علم نبوده و همچنين شيخ صلاح الدين زركوب كه از اجلّه ي اصحاب مولانا بوده و از طرف او مقام شيخي و پيشوايي داشته و خليفه ي مولانا بوده مردي امّي و عامي و يكي از پيشه وران ساده بوده است و حتي مطابق موازين لغت درست و صحيح سخن نمي گفته است. با اين حال دانشمند جليل القدري چون مولانا نسبت به او به حدّ عشق و دلباختگي علاقه مند بوده است. (2)
همچنين طبق نظر عطار در تذكرة الاولياء «ابوعلي سياه» از مشايخ قديم صوفيه امّي بود. نه چيزي مي توانست نوشت و نه چيزي مي توانست خواند. و به همين جهت كه نزد صوفيه اشتغال به علم حجاب راه بود، برخي از مشايخ صوفيه دفتر و امالي حديث فروشسته و به خاك كرده اند.

و از همين روست كه بعضي از صـوفيه وقتي در مجـلسي سخـن از «حدثّنا و اخبرنا» (كه شيوه ي اهل حديث بود) مي شنيدند برمي آشفتند و فرياد مي زدند كه تا چند از اين «حدثّنا و اخبرنا»؟ يك تن نيست كه سخن از «حدثّني قلبي عن ربي» گويد.  و آنجا كه صوفيه علم خويش را وراي علم اهل مدرسه مي ديده اند و دفتر خويش را از سواد و حرف عادي مي شمرده اند، اينجاست.(1)
 و در اينجاست كه مولوي مي گويد: (دفتر دوم)

«دفتر صوفي سواد وحرف نيســت

جز دل اسپيد همچون برف نيسـت»

«زاد دانــشـمـنــد آثــار قــلم          زاد صــوفـي چـيسـت آثار قــدم»

«آن دلي كو مطلع مهـتابـهاســت
بـهـر عـارف فتـحت ابـوابهاسـت»
«با تو ديوار است، با ايشان درست
با تو سنگ و با عزيزان گوهر است»

«آنـچه تـو در آيـنـه بـيني عيان
پير اندر خشـت بـيـند پيش از آن»

«بـر مـثـال مـوجـها اعـدادشـان
در عـدد آورده بـاشــد بادشــان»

«تفرقـه در روح حــيـوانـي بـود
نـفـس واحـد روح انــسـانـي بود»

· نظر عرفا و صوفيه درباره ي اديان و مذاهب

از نظر عرفا و صوفيه هر يكي از مذاهب و مسالك داراي جزئي از حقيقت است ولو آن حقيقت به مقدار بسيار كمي باشد، زيرا حقيقت كلي مانند آفتاب فياض در همه جا و همه چيز آشكار است و در هر جا به شكل مخصوصي درآمده و افاضه ي فيضي نموده است. به عبارت ديگر در نظر عارف كامل همه اديان و مذاهب يكسانند و براي هيچ يك ترجيحي قائل نيست يعني ديانت اسلام با بت پرستي يكسان است و كعبه و بت خانه و صنم و صمد يكي است و صوفي پخته هيچوقت ناظر به اين نيست كه انسان پيرو چه مذهبي است يا صورت عبادت او چيست. زيرا به عقيده ي عارف مسجد واقعي قلب صاف و پاك است و خدا را فقط در قلب پاك بايد پرستش كرد. كعبه ي حقيقي كعبه ي دل است نه خانه ي سنگ و گل. آناني كه خدا را در آفتاب پرستش مي كنند، خدا را آفتاب مي بينند، آنهايي كه او را در موجودات ذي حيات مي ستايند خدا را جانداري مي پندارند و آنهايي كه در غير جاندار مي پرستند خدا را چيز بي جاني مي شمارند و جماعتي كه او را به صفت وجود واحد بي نظيري پرستش مي كنند معتقدند كه خدا مثل و مانند ندارد عارف واقعي خود را به هيچ يك از اين طرق مقيد نسازد تا احتياجي به ترجيح بعضي مسالك بر بعضي ديگر لازم شود.(1) و به قول حافظ:

«غلام همت آنم كه زير چرخ كبود

زهر چه رنگ تعلق پذيرد آزاد است»

و نتيجه ي اين اعتقاد آنست كه صوفي واقعي هيچوقت زير بار تحزّب فرقه اي بر فرقه ديگر نمي رود و از جنگ هفتاد و دو ملت دوري مي جويد، به عقيده ي صوفي يك حقيقت كلي و يك وجود حقيقي و واقعي در تمام عالم منبسط است كه ما به الاشتراك و سبب تحقق تمام موجودات همان است و خارج از آن چيزي نيست يعني هر چيزي در حد خود داراي جزئي و پرتوي از آن حقيقت كلي هست.

پس عالم من حيث المجموع كمال مطلق است ولي هيچ چيز هم به تنهايي كمال مطلق نيست. واضح است كه پيرو چنين عقيده كه در هر ذره ئي چيزي از خدا ، يعني جزئي از كمال مطلق مي بيند و زبان حالش اين است كه : «در هر چه نظر كردم سيماي تو مي بينم» زير بار تعصب و ترجيح فرقه اي بر فرقه ديگر نمي رود و فرقي ميان مسجد و ميخانه نمي نهد و نه فقط با هفتاد و دو ملت بلكه با عالم وجود در صلح و آشتي است، خوشبيني و مسرت دائمي و شور و حال عارف كامل و صوفي پخته مثل جلال الدين رومي و عطار كه از خلال هر سطري از نوشته هاي آنها آشكار است از اينجا ناشي مي شود. و چون صوفي با وسعت نظر به عالم نگاه مي كند و همه ي كائنات را مظاهر كمال مطلق مي شمارد و در هر طريقه و فكري به حقيقتي قائل است، هر دين و مسلكي را احترام مي كند و تمام فرق و مذاهب و فلسفه ها در چـشم عـارف در حـكم نـردبـان اسـت كه به مـدد آن مي خواهد بالا برود، همينكه بالا رفت ديگر با نردبان كاري ندارد و بدون دلبستگي و تعصب آن را رها مي كند. (1)
و به قول مولانا عارف مذهب مخصوص ندارد بلكه خدا مذهب اوست كه:

«مذهب عاشق ز مذهـب ها جـداست

عاشـقـان را مـذهب و مـلـت خـداسـت»

و به قول حافظ:

«گر پير مغان مرشد من شد چه تفاوت

در هيچ سري نيست كه سري ز خدانيست»
«در صومعه ي زاهد و در خلوت صوفي

جز گوشه ي ابروي تـو محراب دعا نيست»
* * *
«در عشق خانقاه و خرابات فرق نيست

هر جا كه هـست پرتـو روي حبيب هست»

«آنجا كه كار صومعه را جلوه مي دهند

ناقــوس دير راهـب و نام صـليـب هست»

«فرياد حافظ اين همه آخر به هرزه نيست
          هم قصه ي غريب و حديثي عـجيب هست»

* * *
«همه كس طالب يارند چه هشيار چه مست
همه جا خانه ي عشق است چه مسجد چه كشت»

و به قول شبستري:

«مسلمان گر بدانستي كه بت چيست

بدانستي كه دين در بت پرستي است»

         و به قول شيخ بهايي:

    «رفتم به در صومعه ي عابـد و زاهد

ديدم همه را پيش رخت راكع و ساجد»

    «در ميكده رهبانم و در صومعه عابد

گه معتكف ديرم و گـه سـاكـن مسجد»

«يعني كه تو را مي طلبم خانه به خانه»

«هر در كه زنم صاحب آن خانه تويي تو

هر جا كه روم پرتو كاشانه تويي تو»

«در ميـكـده و ديـر كه جانانه توي تو

مقصود من از كعبه و بتخانه تويي تو»

«مقصـود تـويي، كـعبه و بـتخانه بهانه»

«بلبل به چمن زان گل رخسار نشان ديد
پروانه در آتش شد و اسرار عيان ديد»

«عـارف صفـت روي تو در پير و جوان ديد

يعني همه جا عكس رخ يار توان ديد»

«ديـوانه منم، من كه روم خانه به خانه»

«عاقل به قوانين خرد راه تو پويد

ديوانه برون از همه آئين تو جويد»

«تا غنچه ي بشكـفته اين باغ كه بويد

هـر كسي به زباني صفت حمد تو گويد»

«بلبل به غزل خواني و قمري به ترانه»

· نظر عرفا وصوفيه درباره ي ولي

به عقيده ي صوفيه و عرفا، سالك بايد براي طي طريق مطيع كسي بشود كه او را راهبري نمايد و به اصطلاح بايد مرشدي انتخاب كند. اين مرشد به اسامي مختلف ناميده مي شود از قبيل: «پير» و «ولي» و «شيخ» و «قطب» و «دليل راه» و او كسي است كه تجربه و علم كافي دارد و خود به حق واصل شده است.(1)
و به قول مولوي در دفتر اول مثنوي «در صفت پير و مطاوعت وي»:

                «پير را بگزين كه بي پيـر اين سفر

هست بس پرآفت و خوف و خطر»

                «آن رهـي كـه بـارها تـو رفته اي

بـي قـلاووز انـدر آن آشـفتـه اي»

                «پس رهي را كه نديدستي تو هيچ

هيـن مــرو تـنهـا زرهبر سر مپيچ»

                «گر نباشد سـايه ي او بـرتـو گول

بس تو را سرگشته دارد بانگ غول»

                «غـولـت از راه افـكنـد اندر گزند

از تو داهـي تـر درين ره بس بدند»
                «از نـبـي بـشنـو ضـلال رهـروان

كه چـسان كـرد آن بليس بدروان»

                «صد هزاران ساله راه از جاده دور

بردشـان و كـردشـان ادبـار و عور»
                «هر كه او بي مـرشدي در راه شد

او زغـولان گـمـره و در چـاه شـد»

                «با هـوا و آرزو كـم بـاش دوست

چـون يضلك عـن سبيل الله اوست»

                «اين هوا را نـشكند انـدر جـهـان

هيچ چيزي هـمچو سايه ي همرهان»

و به قول حافظ:

               «قطع اين مرحلـه بـي همرهي خضر مكن
ظلمـات است بترس از خطر گمراهي»

              «من بسر منزل عنقانه به خود بردم راه
قطع اين مرحله با مرغ سليمان كردم»

               «گذرت بر ظلمات است بجو خـضر رهي
كه در اين مـرحله بسيار بود گمراهي»
 صوفيه آنچنان به ولي و مرشد اهميت مي دهند كه دعا و در خواست ولي يعني عارف متصل را در حكم  درخواست حق از خود مي دانند به دليل اينكه خداوند درباره ي عارف و اصل  فرموده:  «كنت له سمعاً و بصراً و لساناً و يداً »(1) به گفته ي مولوي:  

            «كان دعاي شيخ ني چون هر دعـاست

فاني است و گفت او گفت خداست»

             «چون خـدا از خـود سؤال و كـد كـند

پـس دعاي خويش را چون رد كند»

سالك چون ولي و مر شد خود را انتخاب كرد و دست ارادت به او سپرد بايد چشم بسته مطيع او باشد و بدون چون و چرا اوامر او را واجب الاطاعه بشمرد. حافظ در اين باره مي گويد:

«به مي سجاده رنگين كن گرت پيرمغان گويد            كه سالك بي خبر نبود زراه ورسم منزلها»

و اما هجويري در كشف المحجوب صفت وعدد اولياء را شرح مي دهد كه : «از ايشان چهار هزاراند كه مكتو مانند و مر يكديگر را نشناسند و جمال حال خود هم ندانند و اندر كل احوال از خود و از خلق مستور اند و اخبار بدين مورود است و سخن اولياء بدين ناطق و مرا خود اندرين معني خبر عيان گشت الحمدالله. اما آنچه اهل حل و عقداند و سرهنگان درگاه حق جل جلاله سيصداند كه ايشانرا «اخيار» خوانند و چهل ديگر كه ايشانرا «ابدال» خوانند و هفت ديگر كه مرايشان را «ابرار» خوانند و چهاراند كه مرايشانرا «اوتاد» خوانندو سه ديگراند كه مرايشان را «نقيب» خوانندو يكي كه او را «قطب» خوانند و «غوث» خوانند و اين جمله مريكديگر را بشناسند و اندر امور به اذن يكديگر محتاج باشند و بدين اخبار مروي ناطق است واهل سنت بر صحت اين مجتمع». (1)
خلاصه  اينكه براي وصول به حقيقت، طالب سالك بايد دست ارادت به پيري بدهد كه او را رهبري كند و هيچ وقت از ارشاد او سر نپيچد و الا گمراه خواهد شد و در حكم درختي خواهد بود كه بدون عنايت با غبان يا بلاثمر خواهد ماند و يا ميوه ي تلخ بار خواهد آورد.(2) كه به قول حافظ:

«سعي نابرده در اين راه به جايي نرسد

مزد اگر مي طلبي طاعت استاد ببر»

و اما چيزي كه ذكر آن در اينجا مناسب است موضوع «كرامات» است كه صوفيه به اولياء نسبت مي دهند و كتب صوفيه مملو از آن است. لذا به همين جهت در اين باره به طور مختصر صحبت مي كنيم.   

· كرامات و خوارق عادات

 در كتب صوفيه سخن از كرامات و خرق عادت و كشف و شهود و اشراف بر ضمير و امثال اين امور غريبه فراوان ديده مي شود و گروهي از مردم گمان مي كنند كه صدور كرامت و خرق عادت از بشر محال و ممتنع است و اينگونه سخنان را حمل بر ياوه و ژاژخايي مي كنند. اما اگر به مباني و اصول اين امور آشنا شويم و افراط و تفريط را كنار بگذاريم مي بينيم كه صدور پاره يي از كرامات و خرق عادت از حدود امور طبيعي خارج نيست و تا حدي امكان صدور امور و احوال غريبه را از بشر مي توان باور كرد.(1)
حكيمان در اين باره مي گويند كه نفس ناطقه ي انساني ذاتاً از سنخ مجردات است و به حكم سنخيت مايل است كه به اصل خويش اتصال پيدا كند، اما پيوند بدن و علائق عنصري و شواغل حسيه حجاب و مانع او از اتصال به عالم مجردات شده و هر وقت كه حجاب ماديات از ميان نفس و عالم مجردات برداشته شد و نفس ناطقه به مبادي عاليه اتصال يافت، صوري كه در عالم مجردات موجود است  مانند آينه هاي متعاكس در نفس انساني نقش مي بندد و به هر نسبت كه حجابها مرتفع تر گرديد نقوش و عكسها روشن تر و صافي تر خواهد بود.

«آينه ات داني چرا غماز نيسـت


    زانكه زنگار از رخش ممتاز نيست»

 «رو تو زنگار از رخ دل پاك كن
                 بـعد از آن، آن نـور را ادراك كن»

پس اخبار از مغيبات و اشراف بر ضمير و امثال آنها بر اثر اتصال نفس ناطقه ي انساني به مبادي عاليه و ارتسام صور از آنها در نفس انساني است كه بر اثر تمركز و جمعيت حواس و انصراف از شواغل حسيه روي مي دهد. البته حكيمان معتقدند كه رفع حجاب و اتصال نفس به مبادي عاليه هم در عالم خواب و هم در عالم بيداري امكان دارد ولي نفس انساني چون در عالم خواب طبعاً از موانع حسي فارغ تر گردد توجه و اتصال به مبادي عاليه بر وي آسـانتر شود. اما در عالم بيداري اين اتصال ممكن نيست مگر به واسطه ي قوت و قدرت نفس و تسلط بر جميعت حواس و انصراف از شواغل حسي و توجه به عالم روحاني كه براي بيشتر اشخاص اينگونه احوال جز به وسيله رياضت و تمرينات كه اساس و بنياد تعليمات متصوفه است دست نخواهد داد. خلوت و ذكر قلبي و توجه به باطن و مداومت فكر و انصراف از محسوسات و چله نشيني و حلقه ي ذكر و امثال اين تعليمات عموماً وسيله ي تمرين و رياضت نفس است براي فراغت از جسمانيات و توجه به امور روحاني. كه البته اكثر اهل سلوك اين اعمال را به قصد ثواب و اجر اخروي انجام مي دهند و فايده ي دنيوي آن را جزو سعادتهاي اخروي مي شمارند و چه بسا هست كه اين احوال در اثر رياضات براي آنها دست مي دهد و علت اصلي آن را نمي دانند.(1)
كرامات و خوارق عاداتي كه از مشايخ صوفيه ديده شده غيرممكن نيست و ديگران نيز اگر شرايطي را كه اين بزرگان در خود ايجاد كرده اند در خود ايجاد كنند مي توانند دست به اينگونه كارها بزنند. البته بايد اين را تذكر داد كه امر خارق عادتي كه به دست ولي انجام مي شود «كرامت» در حاليكه خارق عادتي كه ازنبي (ص) صادر مي شود «معجزه» ناميده  مي شود.

         طبق گفته ي قشيري: هرگاه كرامتي از ولي صادر نشود خللي به ولايت او نمي رساند در حاليكه صدور معجزه از نبي (ص) واجب است.(2)
به عقيده ي بعضي ولي ممكن است از صدور كرامت از خود كاملاً واقف و باخبر باشد اما هيچ وقت نمي گويد كه فلان كرامت را ابراز داشته ام بلكه مي گويد فلان كرامت به من داده شده يا به من ظاهر شده در هر حال از صدور كرامت باخبر است و به آن استشعار دارد. ولي اكثر صوفيه معتقدند كه كرامت فقط در حال خلسه و بيخودي ولي صادر مي شود، به اين معني كه ولي به صدور كرامت مستشعر نيست بلكه در آن حال كاملاً تحت اراده ي الهي و به كلي از خود بي خبر است.(1) و هيچ گونه تعيني و شخصيتي ندارد و خلاصه اينكه در موقع صدور كرامت شخص ولي از ميان برخاسته و در خدا محو شده است و هر كه در آن حال با او مخالفت كند با خدا مخالفت كرده زيرا در آن حال خدا از لبان او حرف مي زند و با دست او كار مي كند. (2)مولانا  در دفتر چهارم مثنوي ص 401 در قصه ی سبحاني ما اعظم شأني گفتن بايزيد مي گويد:

                   «بـا مـريـدان آن فـقير مـحتشـم

بايزيد آمـد كـه يزدان نك منم»

                   «گفت مـستـانه عيـان آن ذوفنون         
لا الــه الا انـاهـا فـاعــبــدون»

                     «چون گذشت آن حال و گفتندش صباح

تو چـنين گفتي و اين نبود صلاح»

                  «گفت اين بار ار كـنم ايـن مشغله          كـاردهـا در مـن زنيـد آندم هله»

                  «حق مـنـزه از تـن و مـن بـا تنم 
          
چـون چـنيـن گويم ببايد كشتنم»

                  «چون وصـيت كـرد آن آزاد مرد
          
هر مـريـدي كـاردي آماده كرد»

                  «چون هـماي بـيخودي پرواز كرد
          آن سـخـن را بـا يزيد آغاز كرد»

                  «عـقـل را سيـر تـحيـر در ربـود
           زان قوي تر گفت كاول گفته بود»
                  «نيـسـت انـدر جبـه ام الا خـدا

چنـد جـويي در زمـين و در سما»

                  «آن مريدان جـمله ديـوانه شدند
           كاردها در جسم پاكش مي زدند»

                  «هر يكي چون ملحدان گرده كوه

كارد مي زد پير خود را بي سـتوه»

                  «هر كه اندر شيخ تيغي مي خـليد

باژگونه از تــن خـود مـي دريـد»

                  «يك اثـر نه بر تــن آن ذوفنون

وان مريدان خسته و غرقاب خون»

                  «هر كه او سوي گلويش زخم برد

حلـق خود ببريده ديـد و زار مرد»

                  «وآنكه او را زخم انـدر سـينه زد

سينه اش بشكافت و شد مرده ابد»

                  «اي زده بر بيخودان تو ذوالـفقـار

بر تن خود مي زنـي آن هوش دار»

                  «زانكه بي خود فاني است و ايـمن است

تا ابـد در ايـمني او سـاكـن است»
                «نقـش او فـانـي و او شـد آيـنـه 

غيـر نقـش روي غــير آنـجاي نه»

و اگر بخواهيم انواع و اقسام كرامات و خوارق عادات منسوب به اولياء را در اينجا ذكر كنيم به قول معروف «مثنوي هفتاد من كاغذ شود» زيرا در هر نوعي از انواع كرامات هزاران قصه هست از قبيل: راه رفتن بر روي دريا، طيران در آسمان، باراندن باران، حضور در جاهاي مختلف در يك آن، معالجه ي بيماران با نگاه يا با نفس، زنده كردن اموات و ساير كرامات از اين قبيل(1) كه براي اطلاع بيشتر خواننده را به تذكرة الاوليا و ساير كتب صوفيه رجوع مي دهيم.

· نظر و گفتار صوفيه درباره ي سماع

يكي از مستحسنات عرفا و صوفيه كه باعث اختلاف بين آنها و متشرعين شده است مسأله ي سماع اسـت. سماع كه در نظـر بعضي از فقـهاء و متـشرعـين مذموم است و گناه شمرده مي شود، نزد اكثر صوفيه از راههاي مهم وصول به حالت وجد شمرده مي شود به اين معني كه گفته اند سماع حالتي در قلب ايجاد مي كند كه «وجد» ناميده مي شود و اين «وجد» حركات بدني به وجود مي آورد كه اگر حركات غير موزوني باشد «اضطراب» و اگر حركات موزوني باشد كف زدن و رقص است.

 البته بايد اين نكته را در نظر داشت كه صوفي طبعاً اهل دل و احساسات است، بنابراين واضح است كه مذاق جانش تا چه اندازه از شنيدن آواز خوش و نغمه ي دلكش متلذذ مي شود.

به عقيده ي صوفي هر موجودي به زبان سرّ خود حمد خدا مي سرايد، فقط بايد گوش دل شنوا باشد تا از هر ذره اي سرود آسماني بشنود. و به قول حاج ملاهادي سبزواري متخلص به اسرار:

«موسيئي نيست كه دعوي انا الحق شنود

ورنه اين زمزمه اندر شجري نيست كه نيست»

         «گوش اسرار شنو نيسـت وگرنـه اسـرار
         برش از عـالم معني خبري نيـست كـه نيست»

همانگونه كه مي دانيم اعتدال و صفاي نفس يكي از وسايل مهم كمال است و چون موسيقي صيقل روح است و نفس را رقيق و لطيف مي كند و مقوي شور و شوق و طلب سالك صادق است، لذا به استثناي بعضي از فرق ظاهر بين و خشك صوفيه كه سلوك را عبارت از پيروي از ظواهر شرع دانسته و غالباً  از همان ظواهر خارج نمي شوند، غالب صوفيه سماع را ممدوح شمرده اند.

فيثاغورث و افلاطون مي گفته اند كه تأثير موسيقي و نغمات موزون در انسان از آن جهت است كه يادگارهاي خوش موزون حركات آسمان را كه در عالم ذر و عالم قبل از تولد مي شنيده و به آن معتاد بوده ايم در روح ما برمي انگيزاند، به اين معني كه قبل از آنكه روح ما از خداوند جدا شود نغمات آسماني مي شنيده و به آن مأنوس بوده ايم. و موسيقي به جهت آنكه آن يادگارهاي گذشته را بيدار مي كند ما را به وجد مي آورد. و همين عقيده است كه در گفته هاي عرفا مخصوصاً اشعار آنها ديده مي شود. (1) كه از جمله مولانا جلال الدين رومي در دفتر چهارم مثنوي در «سبب هجرت ابراهيم ادهم و ترك ملك خراسان» مي گويد:

               «ليك بد مقصودش از بـانگ ربـاب

همچو مشتاقان خيال آن خطاب»

               «نالـه ي سـرنـا و تـهـديـد دهــل
         چـيـزكـي مـاند بدان ناقور كل»

               «پس حكيمان گـفـته اند اين لـحنها
          از دوار چــرخ بگــرفــتيم مـا»

                 «بانگ گردشهاي چرخ است اينكه خلق           مي سـر ايندش به طنبورو به حلق»

               «مـؤمــنـان گـويند كـاثار بـهشـت
          نـغـز گـردانيـد هـر آواز زشت»
               «مـا هـمـه اجـزاي آدم بــوده ايـم
          در بهـشت آن لحنها بشنوده ايم»
               «گرچه بر ما ريخت آب و گل شـكي          يادمـان آيـد از آنـهـا انـدكـي»
               «پـس غـذاي عـاشقـان آمـد سماع
          كـه در او بـاشـد خـيـال اجتماع»
               «قـوتـي گـيـرد خـيـالات ضـمـيـر

بلكه صورت گردد از بانگ صفير»

               «آتـش عـشـق از نـواها گـشت تيز             آن چنـانـكه آتـش آن جوز ريز»

و شك نيست كه آواز خوش از جمله نعمتهاي الهي است و در تفسير اين آيت كه: «يزيد في الخلق مايشاء» آورده اند كه اين زيادت آواز خوش است و چه عجب كه روح انساني را به سماع اصوات طيبه و نغمات متناسبه التذاذي و استرواحي بود و حال آنست كه روح بعضي از حيوانات از آن لذت يابد، چنانكه اشتر به نغمه ي حداء بارهاي گران به آساني بكشد و به يك منزل، چندين منازل از سر نشاط طي كند.(1)
به قول سعدي :

            «جهان بر سماع است و مستي و شور

ولــيـكـن چـه بـيند در آئينه كور»
            «نبـيـني شـتـر بـر ســمـاع عـرب

كه چونش به رقص اندر آرد طرب»

            «شتر را چو شور و طرب در سراست             
اگـر آدمـي را نـبـاشـد خـر است»

هجويري در كشف المحجوب باب مخصوصي به نام «باب احكام السماع» نوشته و نظر اعتدال و ميانه روي اتخاذ كرده است و مي گويد: «بدانكه سماع را اندر طبايع حكمهاي مختلف است همچنانكه ارادت اندر دلها مختلف است و ستم باشد كه كسي مرآن را بر يك حكم قطع كند و جمله ي مستمعان بر دو گونه اند، يكي آنكه معني شنوند و ديگر آنكه صوت و اندرين هر دو اصل فوايد بسيار است و آفات بسيار. از آنچه شنيدن اصوات خوش غليان معني باشد كه اندر مردم مركب بود اگر حق، حق و اگر باطل بود، باطل. كسي را كه مايه به طبع فساد بود آنچه شنود همه فساد باشد و مثال اصل سماع همچون آفتابست كه بر همه چيزها برافتد و هر چيزي را به مقدار مراتب آن چيز از آن ذوق و مشرب باشد، يكي را مي سوزد و يكي را مي فروزد و يكي را مي نوازد و يكي را مي گدازد.» (1)
طبق اين گفته سماع به خودي خود نه خوب است و نه بد، بلكه از نتايج آن بايد حكم كرد زيرا طبايع مختلف است و نمي توان بر يك حكم قطع كرد.
و در جاي ديگري گويد: «اگر تأثير (سماع) اندر دل حلال بود،‌ سماع حلال بود و اگر حرام، حرام و اگر مباح، مباح. چيزي را كه حكم ظاهرش فسق است و اندر باطن حالش بر وجوه است اطلاق آن به يك چيز محال بود.»(2)
خلاصه آنكه صوفيه سماع را آرام دل عاشق و غذاي جان و دواي درد سالك مي شمرند و معتقدند كه ترانه ي دلنواز رباب و بانگ جانسوز ني سبب جمعيت حال و آرامش روح عارف است و آواز خوش و ترانه ي موزون نشانه ايست از عالم ارواح و پيكي است كه از عالم قدس مژده ي آسماني مي رساند (3) و به همين جهت است كه در ميان صوفيه سماع به طريق آواز خواندن يك نفر و شنيدن ديگران و يا سرود خواندن به اجتماع با دف و ني و نظاير آنها يا بدون ساز و همچنين با رقص و تواجد يا بدون رقص و وجد و بالاخره به انواع و اقسام مختلف متداول بوده.(1)
البته در موضوع سماع نه فقط فقهاء بلكه بعضي از خامان صوفيه نيز با آن مخالف بوده اند، بعضي هم با احتياط در آن سخن گفته اند و حدود و قيودي وضع كرده اند از اين قبيل كه: صوفي بايد بر آيات قرآن سماع و وجد كند نه بر اشعار، يا لااقل بر اشعاري كه در آن صحبت از بهشت و دوزخ و مسائل ديني و آراء و اقوال اولياي دين باشد، يا آنكه سماع مجاز است به شرط آنكه افتتاح و اختتام آن با قرائت قرآن باشد. حجة‌ الاسلام غزالي كه از عرفاي خشك و پايبند به ظواهر حتي تنگ مشرب است در كتاب احياء العلوم فصل مشبعي در سماع و وجد سخن رانده و با ادله ي گوناگون حكم به جواز آن داده است و حتي براي طبقه اي تأثير خوب سماع را بيش از تأثير قرآن مي شمارد. (2)
بد نيست كه در اينجا بعضي از سخنان صوفيه را درباره سماع ذكر كنيم:

ابوعلي دقاق گفته است: «السماعُ حرامٌ علي العوامِ لانّهم يَسمعونَ بحيوةِ نُفوسهم،‌مباحٌ للزُهاد لانّهم من اربابِ المُجاهداتِ، مستحبٌ لاصحابنا لانّهم يسمعون بحيوة قلوبِهِمِ»

و شبلي گويد: «السماعُ ظاهِره فتنة و باطِنه عبرةٌ فَمن حَصَل له معرفَة الاشارتِ حلّ له استماعُ العبرةِ و الّا فقد ابتلي بالفتنةِ»(3)
از جنيد پرسيدند كه: «چون است كه مردم آرميده بود،‌چون سماع بشنود حركت اندرو پديدار آيد. گفت: آنگه كه خداوند تعالي فرزند آدم را از پشت آدم بيرون آورد بر مثال ذره و به ايشان خطاب كرد:‌الست بربكم؟ خوشي سماع كلام خداوند تعالي بر ارواح ايشان ريخت،‌ چون سماع شنوند از آن ياد كنند،‌روح به حركت اندر آيد.»

خواص را پرسيدند:‌ «چونست كه مردم به سماع قول حركت كند و به قرآن حركت نكند؟ گفت: زيرا كه سماع قرآن را فراگرفتني باشد كه كس حركت نتواند كرد از هول و قوت غلبه ي او. و سماع قول ترويح بود، مردم اندرو به حركت آيد.»(1)
ذوالنون مصري گويد: الاصوات الطيبة مخاطباتٌ و اشاراتٌ الهيهٌ استودعها عند كلّ طيّب و طيبة و هم او گويد: «السماعُ واردُ حقٍّ جاء يزعج القلوب الي الحق فمن اصغي اليه بنفسٍ تزندق»(2)
درباره ي سماع صوفيه سخنها و شعرها دارند كه به علت رعايت اختصار از ذكر آنها خودداري مي كنيم.

· نفس از نظر صوفيه

همان گونه كه مي دانيم در جهانبيني عرفاني انسان جايگاه خاصي دارد يعني انسان از نظر عرفا مظهر تام و تمام خداست و به عبارت ديگر انسان مظهر جميع اسماء و صفات الهي است تا آنجا كه انسان عالم كبير و جهان عالم صغير ناميده مي شود.

«اَتـزعِم أنـك جـرمٌ صـغيرٌ

و فيـكَ انـطوي الـعالمُ الاكـبرُ»

و نيز از نظر عرفان انسان خليفه الله است و بار امانت كه آسمان و زمين از پذيرش آن ابا كردند بر دوش او نهاده شده و نيز از روح خداوند در انسان دميده شده به اين جهت جايگاه عظيمي دارد. و البته همه ي اين صفات شايسته ي كسي است كه با نفس خويش مبارزه كرده باشد. همان نفسي كه انسان را به پيروي از لذات و شهوات حسيه واميدارد و منبع اخلاق ذميمه و مفاسد و شرور است. البته منظور از نفـس در اينجا هـمان جبنه ي حيـواني نفـس است كه از آن تعبير به نفس اماره مي شود.
 ترويض نفس سركش و كشتن آن بزرگترين مجاهدتي است كه سالك بايد به عمل آورد و اين مجاهده است كه انسان را وارد راهي مي كند كه به خدا برسد و به اتفاق همه ي پيشوايان صوفيه بدون ترويض نفس و دست يافتن برآن ورود به عالم سير و سلوك واقعي و صفا و روحانيت ممكن نيست. 
اساس ترويض نفس اين است كه از هر چيزي كه نفس به آن راغب و مايل است و مخصوصاً از چيزهايي كه نفس به آن معتاد است بازداشته شود و نيز نفـس را بايد چنـان بارآورد كه در مقـابل هوس هاي خود مقاومت كند و كبر و خودپسندي او از ميان برود.(1) مولوي در دفتر اول مثنوي ص 85 در تفسير رجعنا من الجهاد الاصغر الي الجهاد الاكبر مي فرمايد:

            «اي شهان كشتيـم ما خـصــم بـرون
          مانــد خـصـمي زان بتر در اندرون»
            «كشتن اين كار عقل و هوش نـيـست

شير باطن سخره ي خرگوش نيست»

             «دوزخ است اين نفس و دوزخ اژدهاست  
         كـو بـدرياها نـگـردد كـم و كـاست»

            «هـفـت دريـا را در آشـامـد هـنـوز
         كم نـگـردد سـوزش آن خـلـق سوز»

            «ســنـگــها و كـافــران سـنـگـدل
          انـدر آيـنـد انـدر او زار و خـجــل»

            «هم نگردد سـاكـن از چنـديـن غذا
          تـا زحـق آيــد مـر او را ايـن نــدا»
            «سير گشتي سير گـويـد نـي هـنـوز

 اينت آتـش، اينت تابش، اينت سوز»

            «عـالـمـي را لـقمه كـرد و در كشيد
           مـعـده اش نعره زنان هل من مزيد»

            «حـق قـدم بـر وي نـهد از لامـكان
           آنگه او سـاكن شـود در كـن فـكان»   

            «چونـكه جزو دوزخست اين نفس ما
           طـبـع كـل دارنـد جـمـلـه جـزوها»

            «چـونكـه واگـشـتـم زپيـكـار بـرون
           روي آوردم بــه پــيــكـــار درون»

و همچنين به گفته ي مولوي در مثنوي (ص 373) دفتر دوم در دانش پيامبر (ص) كه سبب رنجوري آن شخص گستاخي بوده:

              «مشورت با نفس خود گر مي كني
          هر چــه گويـد كن خلاف آن دني»

              «گر نمـاز و روزه مي فـرمـايـدت
          نـفـس مـكـارست مـكري زايـدت»
              «مشورت با نفس خويش اندر فعال

هر چه گويـد عكس آن باشد كمال»
              «مـن زمـكـر نـفـس ديدم چيزها
          كـو بـرد از سـحـر خـود تـمـييزها»

و كتب عرفا مملو است از تعاليم گوناگون براي مخالفت نفس كه براي نمونه بعضي از آنها را در اينجا نقل مي كنيم:

بايزيد بسطامي گفت: «هر كه نفس خود را بميراند به باز ايستادن از شهوات در كفن رحمتش پيچند و در زمين سلامتش دفن كنند» و نيز گفت: «فراموشي نفس ياد كردن حق است و هر كه حق را به حق بشناسد زنده گردد و هر كه حق را به خود شناسد فاني گردد» و گفت: «نفس صفتي است كه هرگز نپرورد جز به باطل».(1)
حاتم اصم گفت: «در چهار موضع نفس خود را باز جوي: در عمل صالح بي ريا و در گرفتن بي طمع و در دادن بي منت و در نگه داشتن بي بخل» و نيز گفت: «در سه وقت تعهد نفس كن: چون عمل كني ياد آر كه خداي عزوجل ناظر است به تو و چون سخن گويي ياد آر كه خداي عزوجل مي شنود آنچه گويي و چون خاموش باشي ياد دار كه خداي تعالي مي داند كه چگونه خاموشي».

سهل بن عبدالله تستري گفت: «ورع ترك دنياست و دنيا نفس است. هر كه نفس خود را دوست دارد،‌ دشمن خداي عزوجل را گرفته است.(1)
         اين گونه سخنان در مخالفت با نفس در كتب عرفا و صوفيه بسيار آمده است كه ما براي رعايت اختصار از ذكر آنها خودداري كرده و خواننده را به كتابهاي صوفيه از قبيل تذكره الاوليا رجوع مي دهيم.

و اما منظور عرفان  از مخالفت با نفس جنبه ي حيواني نفس بود و همانگونه كه مي دانيم نفس انسان داراي دو جنبه است كه يكي جنبه ي مادي و حيواني و ديگري جنبه ي ملكوتي و روحاني است كه نظر صوفـيه در رابـطه با جنبه ي ملكـوتي نفس اين اسـت كه نه تـنها با آن مخـالفت نمي كنند بلكه مي گويند كه بايد آن را شناخت.

به عقيده ي صوفيه رأس همه علمها خودشناسي است و اگر كسي همه چيزها را خوب بداند ولي خود را نداند و خود را نشناسد و به معرفت خويش واقف نباشد جاهل است و كسي كه هيچ چيز نداند ولي خود را بشناسد بر او رجحان دارد. زيرا به عقيده ي صوفي راه خداشناسي خودشناسي است(2) و همانطور كه سقراط بحث و تحقيق در خود انسان را اساس و محور فلسفه قرار داد و معتقد بود كه بايد همه ي جهد طالب صرف فهم قوانين باطني انسان و قوه ي فكر و اراده او شود صوفيه هم مي گويند: «من عرف نفسه فقد عرف ربّه» يعني شناخت خود راهي است كه منتهي به شناخت خدا مي شود.(3)
         به قول مولوي در دفتر سوم مثنوي:

«صد هزاران فضل داند از علوم

جان خود را مي نداند آن ظلوم»

«داند او خاصيت هر جـوهـري

در بيان جوهر خود چون خري»

«كه همي دانم يجوز و لايـجوز

خود نداني تو يجوزي يا عجوز»

«اين روا و آن ناروا داني و ليك

خود روا يا ناروايي بين تو نيك»

                           «قيمت هر كاله مي دانـي كه چيست                 قيمت خود را نداني ز احمقي است»

«سعدها و نحـس ها دانسته اي

 ننگري سعدي تو يا ناشسته اي»

«جان جمله علم ها اين اسـت اين

 كه بداني من كيم در يوم دين»

«آن اصـول دين بدانـستي ولـيك

بنگراندر اصل خود كوهست نيك»

«از اصـولـيّت اصــول خـويش به

كه بداني اصل خود اي مرد مـه»

و يا در دفتر پنجم مثنوي مي گويد:

              «در گشـاد عقـدها گشـتـي تـو پـيـر
          عقـده ي چــند دگر بگشاده گير»

              «عـقده اي كان بر گلوي ماست سخت          كه نداني كه خـسي يا نيك بخت»

              «گـر بـداني كـه شقــيئي يـا سـعيـد          آن بــود بهتـر ز هر فـكر عتـيد»

              «حل اين اشـكال كــن گـر ز آدمـي
          خرج اين دم كن اگر صاحب دمي»

              «حدّ اعــيان و عـرض دانـسته گيـر            حدّ خود را دان كز آن نبود گزير»

              «عمر در محمول و در موضـوع رفت
          بي بصيرت عمر در مسموع رفت»

              «هر دلـيلـي بـي نتـيجه و بـي اثــر  
          باطل آمـد در نتـيجـه خـود نگر»
              «جـز به مصنوعـي نديدي صــانـعي
          بر قــيـاس اقــتـرانــي قـانـعي»

              «مـي فـزايـد در وسايـط فــلـسـفي
          از دلايــل بــاز بـرعكسش صفي»

              «ايـن گريـزد از دلـيل و از حـجـيب
          از پي مدلـول سر بــرده به جيب»

               «گـردخـــان او را دلـيل آتـش است
          بي دخان ما را در اين آتش خوش است»
· مقامات و احوال

مي دانيم عرفا و صوفيه براي رسيدن به حقيقت و وصول به حق معتقد به منازل و مقاماتي هستند كه عملاً بايد طي شود تا سالك به حقيقت دست يابد. البته مقامات را كه از امور خارجي و از مقوله ي معاملات است نبايد با حالات دروني و امور ذهني سالك اشتباه كرد زيرا در مقابل هر يك از مقامات حالت نفسي و تأثر باطني و امر ذهني در سالك پيدا مي شود كه «حال» و مجموع آنها «احوال» ناميده مي شود.(1)         

و لذا عرفا حال و مقام را اين گونه تعريف كرده اند كه : «مراد از حال نزديك صوفيان واردي است غيبي كه از عالم علوي گاه گاه به دل سالك فرود آيد و در آمـد و شـده بود تا آنگاه كه او را به كمند جذبه ي الهي از مقام ادني به  اعلي كشد و جنيد گويد:« الحال نازلة تنزل بالقلب ولاتدوم» و مراد از مقام مرتبه ايست از مراتب سلوك كه در تحت قدم سالك آيد و محل استقامت او گردد و زوال نپذيرد. پس حال كه نسبت به فوق دارد در تحت تصرف سالك نيايد، بلكه وجود سالك محل تصرف او بود و مقام كه نسبت به تحت دارد، محل تصرف سالك بود و از اين جهت صوفيان گفته اند: «الاحوال مواهب و المقامات مكاسب».(2)بنابراين مقامات عبارتند از ورزش اخلاقي و تمرين سلوك و رفتار صوفي يا به عبارت ديگر مقامات تصوف از امور اكتسابي و اجتهادي و از جمله ي اعمال و در تحت اختيار و اراده ي سالك است در صورتيكه «احوال» از مقوله ي احساسات و انفعالات روحاني و از حالات و كيفيات مخصوصه ي نفسي است كه در تحت اختيار انسان نيست بلكه از جمله مواهب و افضال نازل از جانب خدا است به قلب سالك بدون آنكه سالك بتواند در نزول آنها به قلب خود يا بر عكس در بر طرف شدن آنها از قلب خود كمترين تأثيري داشته باشد.

سالك در طريقت تا از همه ي مقامات نگذرد و خود را در هر مقامي قبل از ورود به مقام بالاتر تصفيه نكند و تكميل ننمايد و نيز «احوال» روحاني را كه خداوند نصيب او فرموده تحصيل نكند و مزه ي آنها نچشد، سير او تمام نيست و به كمال نرسيده است. بعد از كامل كردن اين مقامات و احوال است كه سالك به مراحل و فضاهاي عالي تصوف مي رسد كه صوفيه مقام «معرفت» و «حقيقت» مي نامند. و در اين مقام است كه طالب «عارف» ناميده مي شود و خود او اين «عرفان» را در درون خـويش احـساس مي كند و در اين عالم جانفزا است كه «طالب و مطلوب» و «عارف و معروف» يكي مي شوند به اين معني كه سالك چنان در خدا فاني مي شود كه از هستي او جز نامي باقي نمي ماند.(1)           

منازل و مراحل پيمودني طريقت متنوع و خارج از حد احصاء است ولي بزرگان صوفيه همه ي اين منازل را به چند مرحله بزرگ تقسيم نموده «مقامات» نام نهاده اند. ابونصر سراج در «اللمع» مقاماتي را كه عارف بايد طي كند هفت مقام مي شمارد كه بعد از مقام اول هر مقام را نتيجه ي مقامـات قبـل مي داند و آن هفت مقام عبارتند از: توبه، ورع، زهد، فقر، صبر، توكل،‌ رضا.

البته تعبير «هفت مقام» يا هفت وادي يا هفت شهر عشق در ميان «صوفيه» بسيار ديده مي شود و مولوي از آن تعبير به هفت شهر عشق مي كند كه:

«هفت شهر عشق را عطار گشت

ما هنوز اندر خم يك كوچه ايم»

ابونصر سراج همچنين «احوال»‌ را ده حال وصف مي كند كه عبارتند از: حال مراقبه، حال قرب، حال محبت، حال خوف، حال رجا، حال شوق، حال اطمينان، حال مشاهده، حال يقين. كه اكنون به طور مختصر به ذكر و شرح آنها مي پردازيم.

· توبه

توبه اولين مقام سير طالب است كه آن را به اين شكل تعريف كرده اند كه بيداري روح است از غفلت و بي خبري،‌به طوري كه گناهكار از راههاي ناصوابي كه مي پيمايد خبردار مي شود و از گذشته ي بد خود منزجر مي گردد. ولي فقط تذكّر و تنبه كافي نيست كه تائب شمرده شود مگر آنكه توبه كار به كلي آن معصيت يا معاصي را كه مرتكب بوده و متذكر شده رها نمايد و بعلاوه با كمال اهتمام مصمم شود كه بار دگر به آن معاصي برنگردد و البته اگر نتواند به نذر و عهد خود وفا كند دوباره بايد به خود آمده و به خدا روي آورد زيرا عفو او لايتناهي است(1) و به قول عطار در منطق الطير:

«تو يقين مي دان كه صد عالم گناه

از تف يك توبه برخيزد زراه»

در شرح حال عرفا و صوفيان بزرگ مي بينيم كه غالباً  در عالم خواب يا بعضي از پيشامدها در عالم بيداري چنان آنها را منقلب ساخته كه از خط زندگي عادي منحرف شده سالك طريقت شده اند. مثلاً فضيل كه كارش راهزني و دزدي بود بر اثر شنيدن آيه ي: «ألم يأن للّذين آمنوا أن تخشع قلوبهم لذكر الله»،‌ به خود آمده و از كارهاي گذشته توبه كرده و به حلقه ي عارفان پيوست.

و نيز عطار در شرح حال ابراهيم ادهم مي نويسد كه: «يك شب بر تخت خفته بود، نيمه شب سقف خانه بجنبيد،‌ چنانكه كسي بر بام بود. گفت: كيست؟ گفت: آشنايم، شتر گم كرده ام. گفت: اي نادان شتر بر بام من مي جويي؟ گفت: اي غافل! تو خداي را بر تخت زرين و در جامه ي اطلس مي جويي. شتر بر بام جستن از آن عجيب تر است؟ از اين سخن هيبتي در دل وي پديد آمد و آتشي در دل وي پيدا گشت.(1)
و در شرح حال جنيد در تذكره الاوليا مي نويسد كه: «نقل است كه سيدي بود كه او را ناصري گفتندي، قصد حج كرد. چون به بغداد رسيد، به زيارت جنيد رفت و سلام كرد. جنيد پرسيد كه:‌ سيد از كجاست؟ گفت: از گيلان. گفت: از فرزندان كيستي؟ گفت از فرزندان اميرالمؤمنين علي (ع). گفت:‌ پدر تو دو شمشير مي زد: يكي با كافران و يكي با نفس اي سيد كه فرزند اويي،‌ از اين دو كدام را كار فرمايي؟ سيد چون اين بشنيد،‌ بسيار بگريست و پيش جنيد مي غلتيد. گفت:‌ اي شيخ!‌ حج من اينجا بود. مرا به خداي ره نماي. گفت: اين سينه ي تو حرم خاص خدا است تا تواني هيچ نامحرم را در حرم خاص راه مده. گفت: تمام شد. »(2)
البته در كُتب بزرگان صوفيه و شرح حال عرفا نظير اين حكايات فراوان است كه همه از نظر معرفه النفس و آغاز شوريدگي و انقلاب حال بعضي از اشخاص مستعد و پرشور بسيار مهم است. 

و اما به عقيده ي صوفيه توبه نيز نتيجه ي فضل و رحمت الهي است كه شامـل حال گنـاهكار مي شود به اين معني كه توبه نتيجه ي توجهي است كه از خالق به مخلوق مي شود نه توجه مخلوق به خالق (3) كه:

«تا كه از جانب معشوق نباشد كششي

كوشش عاشق بيچاره به جايي نرسد»

و اكنون به گفتار بزرگان صوفيه درباره ي توبه توجه كنيم:

«ذوالنون مصري را پرسيدند از توبه . گفت: توبه ي عام از گناه بود و توبه ي خاص از غفلت.»

و نيز او گويد: «استغفار بي آنكه از گناه بازايستي توبه ي دروغ زنان بود.»

و گفته اند: «شرط توبه تا درست آيد سه چيز است: پشيماني بر آنچه رفته باشد از مخالفت و دست بداشتن زلّت اندر حال و نيت كردن كه نيز باز آن معصيت نگردد. از اين اركان چاره نيست تا توبه درست آيد.» (1)
جنيد گفته است: «وقتي در پيش سري (سقطي) رفتم و او را متغيّر يافتم. سبب آن پرسيدم،‌گفت:‌امروز جواني درآمد و پرسيد كه: ماالتوبةُ؟ گفتم:‌ التوبةُ أن لاتنسي ذنبَكَ. جوان گفت: نه چنين است،‌ گفتم پس چيست، گفت:‌ التوبةُ أن تنسي ذنبكَ،‌جنيد گفت: الامرُ عندي ما قالهُ الشابّ. پرسيد كه چرا؟ گفتم: لِأنَّ ذكرَ الجفاءِ حالَ الصفاءِ جفاءٌ».

ابوالحسين نوري گفته است: «التوبةُ أن تتوبَ عن كلّ شى ءٍ سوي الله.»

رويم گفته است كه: «التوبةُ اَن تتوبَ منَ‌ التوبةِ يعني اگر توبت را كه حسنه ايست از خودبيني از آن توبت، توبت كني و با توبت حق گردي و توبت خود را از اثر توبت او بيني».(2)
و كوتاه سخن اين كه به قول عطار در منطق الطير:

«گر نبودي مرد تائـب را قـبول

كي بـدي هـر شـب براي او نزول»
«گر گنه كردي در او هست باز

توبه كن كاين در نخواهد شد فراز»

«گر درآئي از در صـدقي دمي

صـد فتـوحـت پـيشـباز آيد همي»

· ورع

دومين مقامي كه سالك بايد طي كند «ورع»‌ است. توبه با كيفيتي كه ذكر شد مقتضي مقام ورع است و ماحصل آنچه در موضوع ورع گفته اند اين است كه شريعت حلال و حرام را روشن ساخته ولي در ميان حلال و حرام شبهت هاي گوناگون كه گاهي بسيار مشكل و پوشيده است پيش مي آيد كه هر كه گرد آنها گردد بيم آن است كه در حرام بيافتد.

صاحب كتاب اللمع (ابونصر سراج) اهل ورع را به سه دسته تقسيم كرده است:

اول: آن است كه شخص از آنچه بر او مشتبه است بپرهيزد و آن در چيزهايي است كه در ميان حرام بيّن و حلال بيّن واقع است يعني نه اسم حلال مطلق بر آن صادق مي آيد و نه اسم حرام مطلق بلكه بين آن دو است و شخص متورّع همينكه شك و شبهه اي در چيزي پيدا كرد آن را ترك مي كند.

دوم: ورع اهل دل است يعني ورع شخصي كه چون قلبش از به جا آوردن امري خودداري كند آن امر را ترك كند.
سوم:‌ ورع عارف و اصل است كه چنان كه ابوسليمان داراني گفته هر چه قلب را از توجه به خدا بازدارد مشؤوم است. (1) 

و در اينجا بعضي از گفته هاي بزرگان صوفيه را درباره ي ورع ذكر مي كنيم:

سهل بن عبدالله تستري گويد: «ايمان مرد كامل نشود تا وقتي كه عمل او به ورع نبود و ورع او به اخلاص و اخلاص او به مشاهده و اخلاص تبرا كردن بود از هر چه دون خداي عزوجل است».(2) 
و ابراهيم خواص گويد: «الورعُ دليلُ الخوف و الخوف دليلُ المعرفة و المعرفة‌ دليل القُربة».

جنيد گفته است: «الورعُ ترك الكلّ فانَّ الامورَ ممتزجةٌ».

و شبلي گفته است: «الورعُ ثلاثةٌ: ورعٌ‌ باللّسانِ و هو السكوتُ عَمّا لايَعني و تركُ الفضولِ و ورعٌ بالاركان و هو ترك الشبهات و مجانبةٌ مايريبكَ اِلي مالا يريبكَ و ورعٌ بالجنانِ و هو ترك الهمة الدانية و الضمائرِ الرديةِ».
 شبلي گويد: «الورع اَن تَتورّعَ اَن يتشبَّث قلبُكَ عن اللهِ طرفة عين».(1)
· زهد

به طوري كه قبلاً اشاره شد سلوك در هر يكي از مقامات طريقت سالك را براي وصول به مقام ديگر مستعد مي كند. از اين رو است كه ورع مقتضي زهد است و صوفي علاقه به دنيا را سرمنشأ هر خطايي مي شمرد و ترك دنيا را سرچشمه ي هر خيري مي داند.
 زهاد را مي توان به سه دسته تقسيم كرد:

اول: طبقه ي مبتديان و آنها زهادي هستند كه دستشان از دنيا كوتاه و قلبشان نيز مانند دستشان از طمع دنيا خالي است. چنانكه از جنيد پرسيدند زهد چيست؟ گفت: خالي بودن دست از ملك دنيا و خالي بودن قلب از طمع.

دوم: طبقه ي متحققين در زهد هستند كه مصداق قول صوفي و زاهد معروف رويم بن احمد هستند كه گفته است زهد ترك حظوظ نفس است از هر چه در دنيا هست زيرا در خود زهد حظ نفسي هست به اين معني كه زهد سبب استراحت خاطر و آسايش دروني و نيز جالب ستايش و اعجاب مردم نسبت به زاهد و موجب جاه و احترام در نزد آنها است بنابراين به عقيده ي رويم زهد واقعي وقتي است كه قلب هر حظ و لذتي را ترك كند.

سوم: زهد طبقه ي خواص است يعني زهد كساني كه هفت شهر عشق را گشته و به هست و نيست پشت پا زده اند اين طبقه حتي در زهد هم زاهداند. اينها طبقه اي هستند كه به قول حافظ بر هر چه كه هست چار تكبير زده، ما سوي الله را مرده انگاشته و لاشى ء دانسته اند و زهد را هم سبب واماندن از راه شمرده اند. (1) 

يحيي بن معاذ رازي گفته است: «زهد سه حرف است: زا و ها و دال. اما «زا» ترك زينت است و «ها» ترك هوا و «دال» ترك دنيا». و گفت: «زهد آن است كه به ترك دنيا حريص تر بود از حرص بر طلب دنيا.» و گفت: «از زهد سخاوت خيزد به ملك و از حبّ سخاوت به نفس و روح».(2)
و شبلي گويد: «الزهدُ غفلةٌ لاَنَّ الدُنيا لا شى ء و الزهد في لا شى ء غفلةٌ».

و گفته اند: «مَن سُمّىَ باسم الزُهد في الدنيا فقد سمّي بالفِ اسمٍ محمودٍ و من سمّى باسمِ الرغبة في الدنيا فقد سُمّىَ بالف اسمٍ مذمومٍ».(3)
ذوالنون مصري گفت: «زاهدان پادشاهان آخرتند و عارفان پادشاهان زاهدانند.»(4)
· فقر

فقر از مراحل مهم سير و سلوك عارف است و چهارمين مقام از مقامات كه سالك بايد براي رسيدن به هدف اين مرحله را نيز پشت سر بگذارد.

فقر كه از ابتدا متوجه اشياء مادي بود به تدريج معني وسيعي يافت و به نظر صوفيان دوره هاي بعد (بعد از قرن دوم) كه مايه ي وجد و حال بيشتر در گفتار و رفتارشان ديده مي شود فقر واقعي فقط فقدان غنا نيست بلكه فقدان ميل و رغبت به غنا است، يعني هم قلب صوفي بايد تهي باشد و هم دستش و در اين معني است كه صوفي «الفقر فخري» مي گويد و با مباهات خود را «فقير و درويش» مي نامد. زيرا مفهوم آن است كه فقير بايد از هر فكر و ميلي كه او را از خدا منحرف كند بركنار باشد. (1)
صوفي صادق آن است كه نعلين دوكون از پا افكنده باشد يعني هم از دنيا دل بركنده باشد و هم از آخرت و معني فقير حقيقي همين است. چنين «فقيري» از هستي خود عاري است به طوري كه هيچ عملي يا احساسي يا نعت و صفتي را به خود نسبت نمي دهد. «فقير» به اين معني ممكن است ثروتمند هم باشد يا جاه و مقام صوري داشته باشد و در عين حال از نظر روحي و معنوي افقر فقرا به شمار آيد زيرا گاهي خداوند اولياي خود را ظاهراً به لباس اهل ثروت و دنيا  وصاحبان جاه و مقام در مي آورد تا آنها را از انظار اهل ظاهر مخفي بدارد. (2)
و فقراء محقق چند طايفه اند. طايفه اي آنكه دنيا و اسباب آن را هيچ ملك نبينند اگر چه در تصرّف ايشان بود و هر چه به دست ايشان آيد ايثار كنند و بر آن توقع عوضي  در دنيا و آخرت ندارند و طايفه اي آنكه با اين وصف اعمال و طاعات را اگرچه از ايشان صادر شود هم از خود نبينند و ملك خود ندانند و بر آن عوضي چشم ندارند. و طايفه اي آنكه با اين دو وصف هيچ حال و مقام از آن خود نبينند بلكه جمله را فضل و لطف او دانند و طايفه اي آنكه با اين اوصاف ذات و هستي خود را از آن خود نبينند، بلكه خودي خود را از آن خود نبينند، ايشان را نه ذات بود نه صفت نه حال نه مقام، نه فعل نه اثر، در هر دو عالم هيچ ندارند و اين وصف كه هيچ ندارند هم ندارند.»(1) و اينك گفتار بزرگان درباره ي فقر:

از شبلي پرسيدند كه حقيقت فقر چيست؟ گفت: «أن لا تستغني بشىءٍ دون الحقّ.»

وقتي از درويشي پرسيدند كه حقيقت فقر چيست. گفت: لحظه اي توقف كنيد تا بروم و بازآيم. برفت و بازآمد و در جواب مسأله گفت: الفقرأن لا تملك شيئاً. گفتند: سبب توقف در اين جواب چه بود؟ گفت: در ملك من درمي بود. نخواستم كه در فقر سخن گويم و در ملك من چيزي باشد تا قولم مطابق فعل بود. (2)
و به قول مولوي در شرح: الفقر فخري:

«چون فناش از فقر پيـرايه شـود

او مـحمــد وار بـي سـايـه شـود»

«فقر فخري را فنـا پـيـرايـه شـد

چون زبانه ي شمع او بي سايه شد»

«فقر فخري بهر آن آمـد سـنـي


تا زطـمـاعـان گـريـزم در غـنـي»

«گنجها را در خرابي زان نــهنـد

تا زحـرص اهـل عـمـران وارهند»

*  *  *

«چون شكسته مي رهد اشكسته شو

امـن در فـقـر اسـت اندر فقر رو»

«محنت فقر ارچه كم از نيش نيست

از بـلاي اغـتنا خـود بيش نيست»

· صبر

فقر مقتضي صبر است و اگر سالك جوياي حق در فقر و محنت صبر و تحمل را شعار خود نسازد نتيجه اي به دست نخواهد آورد. نه فقط فقر بدون صبر بي نتيجه است بلكه سير در ساير مقامات سلوك هم مقتضي صبر است لذا صوفيه صبر را يك نيمه ي ايمان بلكه همه ي ايمان مي دانند. به جا آوردن هر فريضه و ترك هر معصيت بدون صبر انجام نيابد زيرا دل سالك در هر حال و مقامي كه باشد به چيزي مشغول است كه يا موافق ميل او است يا مخالف ميل او و در هر دو حال محتاج به صبر است.»(1)
به قول مولوي:

                   «صد هـزاران كـيميا حـق آفـريد

كيميايي همچو صبر آدم نديد»

                   «صبر را با حق قرين كن اي فلان

آخر والـعصـر را آنـگه بخوان»

به عقيده ي ابونصر سراج صبر بر سه گونه است: «متصبّر» و «صابر» و «صبّار».

متصبّر كسي است كه در خدا صبر كند و چنين شخصي گاه بر مكاره صبر مي كند و گاهي عاجز مي ماند. 
صابر كسي است كه در خدا و براي خدا صبر كند و جزع و شكايت نكند. ذوالنون مصري گفته كه وقتي از بيماري عيادت كردم،‌در بين آنكه با من حرف مي زد ناله اي كرد. گفتم: هر كه در ضربتي كه بر او وارد مي شود صبر نكند در محبت خود صادق نيست جواب داد: كه هر كه از ضربتي كه به او وارد مي شود لذت نبرد صادق نيست و نيز از شبلي حكايت شده است كه چون او را به بيمارستان بردند و در بند كردند بعضي از دوستانش نزد او رفتند. شبلي پرسيد شما چه كسانيد گفتند ما دوستداران توايم، شبلي آجري به طرف آنها پرتاب كرد،‌جماعت فرار كردند، شبلي گفت: اي دروغ گويان چگونه مدعي دوستي منيد در حاليكه بر ضرب من صبر نكرديد.

«صبّار» كسي است كه صبرش در خدا و براي خدا و به وسيله ي خدا است و چنين شخصي هرگاه جميع بلاياي دنيا بر او وارد شود عاجز نگردد و ابداً تغييري بر او عارض نشود.(1)
سهل بن عبدالله تستري گفته اسـت: «الصبرُ انتظار الفرجِ‌ من اللهِ‌ و هو أفضل الخدمة و اعلاها». (2)
و جنيد گفت: «صبر بازداشتن نفس است با خداي تعالي بي آنكه جزع كند»‌ و گفت: «صبر فرو خوردن تلخ هاست و روي ترش ناكردن» و گفت: «غايت صبر توكل است،‌ قال الله تعالي: «الذين صبروا علي ربهم يتوكلون». 
عمروبن عثمان مكي گفته: «صبر بر ايستادن بود با خداي و گرفتن بلا به خوشي و آساني».(3)
· توكل

به اعتقاد صوفيه مقام توكل از عاليترين مقامات مقربين است و از مقاماتي است كه هم از جهت علم فهم آن غامض و هم در عمل به جا آوردن آن بسيار دشوار است. توكل از فروع توحيد است يعني توحيد حقيقي اصل و پديد آرنده ي توكل است. توكل لغتي است مشتق از «وكالت» كه موكول اليه «وكيل» و مفوض به او «متوكل» ناميده مي شود. 
توكل سه درجه دارد:

درجه ي اول توكل عبارت از اين است كه متوكل به وكيل حقيقي و «نعم الوكيل» كه خداست وثوق و اطمينان كامل داشته باشد و خود را به او تسليم و تفويض كند.

درجه ي دوم توكل آن است كه متوكل در مقام خدا مانند طفلي باشد نسبت به مادر خود زيرا طفل جز مادر كسي را نمي شناسد و جز به مادر به احدي فزع نمي كند و به احدي غير او اطمينان ندارد و هميشه به ذيل عنايت او متوسل است و اين توكل و تفويض به حكم غريزه فطري است يعني طفل بدون اختيار در هر حال و در مواجهه با هر مشكلي به مادر متوجه است در حالي كه در درجه ي اول متوكل به حكم شعور و از روي اختيار از باب وثوق و اطمينان به خدا متوجه است.

درجه ي سوم كه بالاترين درجات توكل است عبارت از آن است كه متوكل به اصطلاح صوفيه در مقابل وكيل عيناً مثل مرده در دست غسال است و البته اين مقام منافي با تدبير است يعني تا آن حال باقي و متوكل فاني محض است هيچ تدبيري ندارد، حتي دعا وسؤال هم نمي كند در حالي كه در درجه ي دوم اگرچه متوكل تدبير ندارد و تسليم است ولي در مقام دعا و طلب و ابتهال برمي آيد و در درجه ي اول توكل منافي تدبير نيست و اختيار باقي است و فرق او با غير متوكل اين است كه او به علم و قدرت و خيرخواهي وكيل يعني خدا اطمينان دارد.(1)
سهل بن عبدالله تستري گويد: «اول مقامات التوكل أن يكون العبدُ بين يدى الله كالميّت بين يدى الغاسلِ يغلّبه كيف أراد و لايكونَ له حركةٌ‌ و لاتدبيرٌ».(2) و گفت: «توكل حال پيغمبران است. هر كه در توكل حال پيغمبر (ص) دارد، گو: سنت او فرومگذار». و گفت: «توكل درست نيايد الا به بذل روح و بذل روح نتوان كرد الا به ترك تدبير.»

و گفت: «نشان توكل سه چيز است: يكي آن كه سؤال نكند و چون پديد آيد نپذيرد و چون پذيرفت بگذارد». و گفت: «اهل توكل را سه چيز دهند: حقيقت يقيني و مكاشفه ي غيبي و مشاهده ي قرب حق، تعالي».(3)
از ذوالنون مصري درباره ي علامت توكل پرسيدند، گفت: «طمع از خلايق منقطع گردانيدن.» و ديگر پرسيدند از علامت توكل، گفت: «خلع ارباب و قطع اسباب و انداختن نفس در عبوديت و بيرون آوردن نفس را از ربوبيت». و گفت: «توكل ترك تدبير بود و بيرون آمدن از قوت و حيلت خود».(1)
· رضا

رضا از مقامات عالي سالك و آخرين آنهاست يعني ماوراي آن مقامي نيست. البته در اينجا بايد اين نكته را يادآور شد كه رضاي به قضاي الهي ثمره ي محبت كامل به خداست و عبارت است از اينكه قلب بنده در تحت حكم خداوند ساكن باشد و به تقدير اذعان كند و معتقد شود كه خداوند در قسمت اشتباه نكرده و هيچگاه خطايي بر قلم صنع نرفته است و هر كه را هر چه داده، به جا داده، پس حسد نبرد و به داده ي خدا اعتراض نكند بلكه هر چه واقع شود همه را خير بيند و به آن راضي باشد تا خدا از او راضي باشد و به عقيده ي صوفيه اين است معني آيه «رَضي اللهُ عنهُم وَ رَضوا عنهُ.>
صوفي كاملي كه در مقام رضا واقع باشد حتي در پيش آمد بلا نيز لب به دعا نگشايد يعني طلب از خداوند كه قضا را تغيير دهد خلاف رضا است.(2)
مولوي اين موضوع را به زيباترين شكل در دفتر سوم مثنوي (ص 107) و در قصه ي اوليا كه راضي اند… بيان كرده:

«بشنو اكنون قصه ي آن رهروان


كه ندارند اعـتـراضـي در جهان»

«ز اوليا اهل دعا خـود ديگـرانـد

كه همي دوزند و گاهي مي درند»

«قوم ديگر مي شـناسـم زاولـيـا

كه دهانشـان بسـته باشد از دعا»

«از رضا كه هست رام آن كـرام

جستـن دفـع قضا شان شد حرام»

«در قـضا ذوقي همي بينند خاص

كفرشان آيد طلب كردن خلاص»

«حسـن ظنّي بر دل ايشان گشود

كه نپوشند از غمي جامه ي كبود»
«هر چه آيد پيش ايشان خوش بود

آب حيوان گـردد ار آتـش بـود»
«زهر در حلقومـشان شـكّـر بـود

سـنگ انـدر راهـشان گـوهر بود»

«جملگي يكسـان بودشان نيك و بد

از چه باشد اين زحسن ظن خـود»

«كفر باشد نـزدشـان كـردن دعا

كـاي الـه از ما بگـردان ايـن قضا»

البته در قرن سوم بين مشايخ صوفيه اختلاف بوده در اين كه آيا «رضا»‌ را بايد از جمله ي «مقامات» شمرد يا از جمله ي «احوال».

فرقه ي «محاسبيّه» يعني پيروان «حارث محاسبي» كه غالب صوفيان خراسان تابع او بودند، مي گفتند كه رضا از جمله ي احوال است ولي صوفيان عراق برخلاف عقيده ي حارث محاسبي رضا را از جمله ي مقامات مي شمردند.(1) و در اينجا بعضي از سخنان صوفيه را درباره ي رضا ذكر مي كنيم:

ابوسليمان دارائي گفته است: خداي را بندگانند كه شرمي دارند كه با او معاملت كنند به صبر. پس با او معاملت مي كنند به رضا، يعني در صبر كردن معني آن بود كه: من خود صبر دارم،‌اما در رضا هيچ نبود و چنان كه دارد چنان باشد. صبر به تو تعلق دارد و رضا بدو. و گفت: «راضي بودن و رضا آن است كه از خداي تعالي بـهشت نخـواهي و از دوزخ پنـاه نطـلبي. و گـفت: «از هـر مـقامي حـالتي به مـن رسيد. مگر از رضا كه به جز بويي از او به من نرسيد. با اين همه اگر خلق عالم را به دوزخ برند و همه بر كره روند من به رضا روم، زيرا كه اگر رضاي من نيست درآمدن به دوزخ، رضاي اوست». و گفت: «ما در رضا به جايي رسيديم كه اگر هفت طبقه ي دوزخ در چشم راست ما نهند، در خاطر ما نگذرد كه: چرا در چشم چپ ننهادند؟» (1)
و ابوعبدالله محمد بن خفيف گفته: «رضا بر دو قسم بود: رضا بدو و رضا از او، و رضا بدو در تدبير بود و رضا از او در آنچه قضا كند.»

و ذوالنون مصري گفته: «رضا شاد بودن دل است در تلخي قضا، و ترك اختيار است پيش از قضا، و تلخي نايافتن بعد از قضا، و جوش زدن دوستي است در عين بلا». گفتند: «كيست داننده تر به نفس خويش؟ گفت: آن كه راضي است به آن چه قسمت كرده اند». (2)
و نيز هم او گفته است: «الرضّا سرورُ القَلبِ بِمُرّ القضاءِ». و حارث محاسبي گفته است: «الرّضا سكون القلبِ تحتَ‌ جَريانِ الحكمِ».
 و جنيد گفته است: «ليس الرّضا و المّحبة كالخوفِ و الرّجاءِ فانَّهما حالانِ‌ لايُفارقانِ العبدَ في الدّنيا و الآخرةِ لانَّه في الجنةِ لايستغني عن الرِضّا و المحبةِ». (3)
و جلال الدين مولوي در مثنوي معنوي مكرراً از تسليم و رضا صحبت كرده است كه:

«اي جفاي تو زدولـت خـوب تر

و انـتـقـام تـو زجـان مـحبـوب تـر»

«نار تو اين است نورت چون بود 
ماتم اين تا خود كه سورت چون بود»

«از حــلاوتـها كـه دارد جور تو

وز لـطـافـت، كـس نـيـايد غـور تو»

«نالـم و تـرسـم كـه او باور كند
وز كـرم آن جـور را كـمـتـر كـنـد»

«عاشقم بر قهر و بر لطفش به جد
بوالعـجـب مـن عاشق اين هردو ضدّ»

*  *  *

«عاشقم بر رنج خويش و درد خويش
بهـر خـشنـودي شـاه فـرد خـويـش»

*  *  *

«اي مسلمان بايدت تسليم جست
زانكه مقـصـود از ازل تـسلـيم تست»
· احوال

همان گونه كه قبلاً ذكر شد «حال» معنايي است كه از طرف حق به دل سالك پيوندد، بدون آنكه چون آن «حال» بيايد با مجاهده و كوشش بتواند آن را از خود دفع كند و يا چون آن حال برود با تكلف بتواند آن حال را جذب نمايد. به عبارت ديگر حال از جمله افضال خداوندي است بدون مجاهدت و از جمله ي مواهب است در صورتي كه مقام از جمله ي مكاسب. 
صاحب «مقام» به مجاهدت خود قائم است در صورتي كه صاحب حال از خود فاني است و ظهور «حال» نتيجه ي لطف الهي است به دل او و نيز گفته شده كه بعضي از صوفيه كه پيشرو آنها «حارث محاسبي» است «دوام حال» را جائز شمرده اند و گروهي از قبيل جنيد بغدادي گفته اند كه «دوام حال»‌ جايز نيست، بلكه «احوال» مثل برق است كه لحظه اي ظاهر مي شود ولي مي گذرد و دوام نمي يابد. (1) 
و نيز گفته شد كه «ابونصر سراج» در «اللمع» مجموع احوال صاحب دلان را به ده قسم تقسيم نموده كه عبارتند از: مراقبه، قرب، محبت، خوف، رجا،‌ شوق، انس، اطمينان،‌مشاهده و يقين كه در اينجا مختصراً هر يك را شرح مي دهيم.
· حال مراقبت

مراقبت عبارت از يقين بنده است به اينكه خداوند در جميع احوال عالم بر قلب و ضمير و مطّلع بر رازهاي دروني اوست. البته همين كه سالك يقين حاصل كرد به اينكه خدا هميشه او را مي بيند و بر زواياي درون او واقف و مطّـلع است مراقـب خواطر ناپسندي خواهد بود كه قلب را از ذكر خداوند باز مي دارد از پيامبر (ص) روايت شده كه: اُعبداللهَ كانَّك تراهُ فإن لم تكن تراه فانَّهُ يراك». اهل مراقبت را به سه حال مي توان شمرد:

اول حال مراقبت آن است كه به واسطه ي يقين به اطلاع خداوند بر ضمير بنده اين حال پيدا شود كه فكر بد يا تلقين شيطاني به قلب او راه نيابد و چون خدا را در همه حال و همه جا حاضر و ناظر بيند كمتر به دام هواي نفس اسير شود. خلاصه اينكه اول حال مراقبت آن است كه حسن بن علي دامغاني گفته است: «عليكم بحفظ السَّرائر فانّهُ مطّلعٌ علي الضمائر». 

دوم حال مراقبت آن است كه سالك در حال مراقبه كاينات را فراموش كند يعني به حالي باشد كه در آن حال وجود و عدم دنيا براي او يكسان باشد و چنان مراقب باشد كه جز خدا هيچ چيز در ذهن و فكر او نباشد. به گفته ي احمد بن عطا: «خيركم من راقبَ الحق بالحقّ في فناء مادون الحقّ>. 

حال سوم در مراقبت حال بزرگان اهل مراقبت است كه مراقب خدا هستند و از خدا مي طلبند كه آنها را در حال مراقبت رعايت فرمايد يعني خداوند متولي امر آنها باشد و به فضل خويش آنها را مصداق «و هو يتولي الصّالحين» فرمايد. سالك در اين مقام بايد طوري باشد كه خود از ميان برخيزد و بين او و خدا هيچ حجابي باقي نماند.(1) 

حارث محاسبي گفته: «مراقبت علم دل است در قرب حق تعالي». 


ذوالنون مصري گفت: «مراقبت آن است كه ايثار كني آنچه حق برگزيده است» يعني آنچه بهتر بود ايثار كني و عظيم داري آنچه خداي عزوجل آن را عظيم داشته است و چون از تو ذره اي در وجود آيد به سبب ايثار، به گوشه ي چشم بدان بازننگري، و آن را فضل حق بيني نه از عمل خود و دنيا و هرچه آن را خرد شمرده است، بدان التفات ننمايي، و دست از اين نيز بيفشاني، و خود را در اين اعراض كردن در ميان نبيني. عبدالله بن مبارك گفت: آنچه خوف انگيزد تا در دل قرار گيرد، دوام مراقبت بود در نهان و آشكارا.

 يوسف بن اسباط گفت: «مراقبت را علامات است: برگزيدن آنچه خداي تعالي برگزيده است و عزم نيكو كردن به خداي تعالي و شناخت افزوني و تقصير از جهت خداي و آرام گرفتن دل به خدا و منقطع شدن از جمله ي خلق به خدا.»(1) سخنان بزرگان صوفيه در اين زمينه بسيار زياد است كه ما به علت رعايت اختصار از ذكر آنها خودداري مي كنيم و سخن را با شعري از مثنوي در اين زمينه به پايان مي بريم (دفتر چهارم ص 423 در حكايت حمله بردن اين جهانيان بر آن جهانيان… .

«گر مراقـب بـاشـي و بـيدار تو


بيني هر دم پاسخ كـردار تو»

«گر مراقب باشي و گـيري رسن

حاجتت نايـد قيامـت آمدن»

«هين مراقب باش گر دل بايدت

كز پي هر فعل چيزي زايدت»

«ور از اين افـزون تـرا همت بود

از مـراقـب كـار بـالاتـر رود»

· حال قرب

در قرآن آياتي هست كه مبناي همه ي تحقيقات صوفيه در مبحث «قرب» است مثلاً آيه ي: «و ‌‌إذا سألك عبادي عنّي فانّي قريبٌ»، (بقره 183) و نيز آيه ي: «و نحنُ أقربُ إليه من حبل الوريد» (ق آيه ي 16) و آيه ي: «نحنُ اقربُ اليه مِنكم و لكن لاتبصرون». (واقعه 85) . به گفته ي ابونصر سراج در اللمع حال قرب عبارت از احوال بنده ايست كه به قلب خود نزديكي خدا را مشاهده كند و با طاعات و جمع همّ خود از راه دوام ذكر خدا در ظاهر و باطن به حق تعالي قرب بجويد. و اهل قرب بر سه حالند:

اول: متقرّبون به خدا به انواع طاعات براي آنكه مي دانند خدا عالم است و نزديك آنهاست و قادر بر آنهاست. 
دوم: حال متحققين در قرب كه به هر چه نگاه مي كنند خدا را نزديكتر به آن چيز مي بينند تا خود را. سوم: حال بزرگان و اهل نهايات است كه بايد از مرحله ي مبتديان بگذرند و به طوري فاني شوندكه قرب خود را نبينند يعني حال قرب فراموش شود و بنده از بيخودي نداند كه در حال قرب است. و خلاصه اينكه قرب عبارت است از زوال حسن و اضمحلال نفس.(1) 
ابوسعيد فراز گفته است: «حقيقت قرب پاكي دل است از همه چيزها و آرام دل با حق تعالي.» و هم او گفته است: «حقيقت قرب آن است كه بر دل احتباس هيچ چيز نتواني كرد و به وجود هيچ چيز حبس نتواني يافت.» ابومحمد رويم گفته است: «قرب زايل شدن متعرّضات است». احمد مسروق گفته است: «بيشتر چيزي كه عارف از آن بترسد خوف از قرب حق بود.»(2)
 و ابو يعقوب سوسي گفته است: «مادام العبدُ يكونُ في القُربِ لَم يكن قريباً حَتي يغيبَ عَنِ القربِ بالقربِ فَاذا ذَهَب عن رؤيةِ القُربِ بالقربِ فَذلكَ قربٌ.» (3)
مولوي در دفتر سوم مثنوي (ص 359) در تفسير اين حديث پيامبر (ص): لاتُفضّلوني علي يونس بن متي مي فرمايد:

           «گفت پـيـغمبـر كـه معراج مرا


نيسـت از مـعــراج يـونـس اجــتـبا»

           «آن مــن بـالا و آن او نشــيب


زآنكه قرب حق برون است از حسيب»

           «قـرب نه بالا به پستي رفتنست


قرب حق از حـبس هـستي رستنست»
           «نيست را چه جاي بالااست وزير

نيست را نه زود و نه دورسـت و دير»

           «كارگاه صنع حق در نيستي است 

غرّه ي هستي، چه داني نيست چيست»

و نيز در دفتر ششم مثنوي در «قصه ي فقير كنج طلب» مي گويد:

«آنچه حق است اقرب از حبل الوريد

تو فـكـندي تيـر فـكـرت را بـعيد»

           «اي كــمـال و تـيـرهـا بر سـاخـته

صـيـد نـزديـك و تـو دور انداخته»
· حال محبت

عشق و محبت يكي از عاليترين و مهم ترين احوال عارف و از مهم ترين مباني و اصول تصوف است. بزرگترين عامل قوي كه تصوف را بر اساس عشق و محبت استوار ساخت عقيده به وحدت وجود بود زيرا همينكه عارف خدا را حقيقت ساري در همه ي اشياء شمرد و ماسوي الله را عدم دانست يعني جز خدا چيزي نديد و قائل شد به اينكه:

«جمله معشوق است و عاشق پرده ئي

زنده معشوق است و عاشق مرده ئي»

نسبت به همه و هر چيز عشق و محبت مي ورزد و مسلك و مذهب او صلح كل و محبت به همه ي موجودات مي شود كه به قول سعدي:

«به جهان خرم از آنم كه جهان خرم از اوست
عاشقم بر همه عالم كه همه عالم از اوست»

عشق از جمله ي احوال است يعني ذاتاً از مواهب الهي است نه از مكاسب بشري و همان طور كه به دست آوردن عشق و روشن شدن به نور محبت موهبت آسماني است، ‌اگر جمله ي كائنات جهد خود را براي خاموش شدن شعله عشق به كار برند از آن عاجز مانند. (1)
به عقيده ي عارف عشق بزرگترين سرّ و رمز الهي است و هر مذهب و مسلك حقي زائيده عشق است و به جز بناي محبت هيچ بنايي خالي از خلل نيست،‌ هر چه بر بنيان عشق و محبت استوار باشد حقيقت است و هر چه غير آن است وسوسه و قيل و قال و مايه ي تفرقه و جنگ و جدال است. به قوه ي جاذبه ي عشق است كه عارف از قيد هستي رهايي يافته به درياي فقر و نيستي اتصال پيدا مي كند.(2)
ابونصر سراج در اللمع بعد از ذكر آياتي از قرآن از قبيل آيه ي مباركه: «فسوف ياتى الله بقومٍ يُحبّهم و يُحبّونه» (مائده 60)  و «قل اِن كنتم تحبّون الله فاتبعوني يُحببكم الله» (آل عمران 29) و «يحبّونهم كحبّ الله و الذين آمنوا اشد حبّا لله» (بقره 160) مي گويد: احوال اهل محبت سه است:

حال اول: محبت عامه است كه از احسان خدا به بنده پيدا مي شود زيرا قلب انسان شيفته ي محبت كسي است كه به او احسان كند.

حال دوم: محبت صادقين و متحققين است كه زائيده ي نظر قلب است به بي نيازي و جلال و عظمت و علم و قدرت خداوند و وصف اين قسم محبت آن است كه ابوالحسين نوري گفته: «هتك الأستار و كشف الأسرار».

حال سوم: محبت صديقين و عارفين است كه نتيجه ي نظر پاك و معرفت كامل آنها است به اينكه خداوند بدون علت و سبب و به صرف فضل و رحمت آنها را دوست مي دارد و همين طور آنها نيز بدون علت خدا را دوست مي دارند و در اين هنگام است كه محب مصداق اين كلام گردد كه: «حَتّي أحبّهُ فإذا أحببته كنت عينه الذي يبصر به و سمعه الذي يسمع به و يده الذي يبطش به».(1)
و اينك به پاره اي از سخنان صوفيه درباره ي محبت اشاره مي كنيم:

از رابعه ي عدويه درباره ي محبت پرسيدند، گفت: «محبت از ازل درآمد و به ابد گذر كرد و در هژده هزار عالم كسي را نيافت كه يك شربت از وي دركشد. به آخر، به حق رسيد و از او اين عبادت ماند كه «يُحبّهم و يحبونه>.

ذوالنون مصري گفت: «محبّ خداي را كأسِ محبت ندهند، مگر بعد از آنكه خون دلش بسوزد و به قطع انجامد». بايزيد بسطامي گفت: «محبت آن است كه دنيا و آخرت را دوست نداري».

معروف كرخي گفت: «محبت نه از تعليم خلق است كه محبت از موهبت حق است و از فضل او».(2) جنيد گفت: «المحبةُ دخول صفاتِ المحبوب علي البدل من المحبّ».

و از رويم پرسيدند كه محبت چيست؟ گفت: «الموافقةُ في جميع الاحوالِ» و اين بيت انشاء كرد:

«ولو قلتَ لي مُت، مُتُّ سمعاً و طاعةً

وقلتُ لداعى الموتِ اهلاً و مَرحباً»

و شبلي گفته است: «المحّبةُ ايثارُ ما يُحبّ المحبوبَ و إن كرِهتَ و كراهةُ مايكرهُ المحبوب وإن احببتَ».(3)
و خلاصه اينكه در عالم وجود جز عشق چيزي نيست و به قول مولوي در دفتر پنجم :

               «غــيـر مـعشوق ارتـماشـايـي بــود

عشـق نـبـود هـرزه سـودائـي بــود»

                «عشق آن شعله است كوچون برفروخت
هرچه جز معشوق باقي جمله سوخت»

              «تيغ لا در قـتـل غـيـر حـق بـرانــد

در نـگر آخـر كـه بعد از لا چه ماند»

              «مانـد الا الله و بـاقـي جـمـلـه رفت

شادباش اي عـشق شركت سوز زفت»

              «خـود هـم او بـود اولـين و آخـريـن

شرك جز از ديده ي احـول مبـيـين»

  




* * *


              «هر چه گويم عشـق را شـرح و بـيان

چون به عـشق آيم خجل باشم از آن»

              «گرچه تفسير زبان روشـنـگـر اسـت

ليـك عـشق بي زبان روشن تر است»
· حال خوف

خوف عبارت است از ترس از پيش آمدن امر مكروه و ناپسندي يا از دست رفتن امر مستحسن و پسنديده ئي به اين معني كه انسان مي ترسد كه مبادا چيز بدي براي او پيش بيايد و يا اينكه مي ترسد كه چيز خوبي را كه دارد از دستش برود سالك هر چه بيشتر به خدا عارف شود ترسش از خدا بيشتر خواهد بود زيرا حال خوف متولد از معرفت است صوفيه مي گويند كه حال خوف نتيجه ي علم و معرفت سالك است زيرا خداوند در قرآن مي فرمايد : «إنّما يخشي الله من عباده العلماء» و نيز پيامبر (ص) فرموده: «رأسُ الحكمة مخافة الله».

غزالي در كتاب «كيمياي سعادت» مي گويد: «بدانكه اول مقامات دين يقين و معرفت است، پس از معرفت خوف خيزد و از خوف زهد و صبر و توبه خيزد و از زهد و توبه صدق و اخلاص و مواظبت بر ذكر و فكر بر دوام پديد آيد و از آن انس و محبت خيزد و اين نهايت مقامات است و رضا و تفويض و شوق اين همه خود تبع محبت است. پس كيمياي سعادت بعد از يقين و معرفت خوف است و هر چه بعد از آن است بي آن راست نيايد».

خوف را سه درجه است: يكي خوف عامه كه از سطوت خداوند مي ترسند، نه از روي معرفت صحيح و اين قسم شبيه به خوف كودكان است. خوف قوي و به حد افراط نيز مذموم است. زيرا ترس از درجه ي معيني كه گذشت منجر به نااميدي و يأس مي شود.

خوف ممدوح و پسنديده خوف معتدل است كه هم از معاصي باز مي دارد و هم بر طاعت تحريض مي كند».(1) 
حارث محاسبي گفته: «خوف آن است كه البته يك حركت نتواند كرد كه نه گمان او چنان بود كه: بدين يك حركت مأخوذ خواهم بود در آخرت.»(2)   

ابوسليمان دارائي گفته است: «اصل همه ي چيزها در دنيا و آخرت خوف است از حق تعالي، هرگه كه رجاء  بر خوف غالب شود، دل فساد يابد و هرگاه كه خوف در دل دائم بود، خشوع بر دل ظاهر گردد و اگر دائم نگردد و گاه گاه بر دل خوفي مي گذرد، هرگز دل را خشوع حاصل نيايد». و گفت: هرگز از دلي خوف جدا نشود الا كه آن دل خراب گردد.» سهل بن عبدالله تستري گفته است: «درست ترين و بلندترين مقام آن است كه:‌ بنده خائف بود تا در علم خداي عزوجل تقدير او بر چه رفته است.» يحيي بن معاذ رازي گفته است: «خوف درختي است در دل و ثمره ي آن دعا و تضرع. چون دل خائف گردد، جمله ي جوارح به طاعت اجابت كند و از معاصي اجتناب نمايد» و گفت: «هر چيزي را زينتي است و زينت عبادت خوف است و علامت خوف كوتاهي امل است».(3)
و اينك به گفته ي مولوي درباره ي خوف توجه كنيم: (دفتر پنجم)

   «هسـت زاهــد را غـم پـايـان كــار

تا چه باشـد حـال او روز شـمـار»

  «عارفـان زآغـاز گشـتـه هـوشـمـنـد

از غـم و احـوال آخـر فـارغـنـد»

             «بود عــارف را غــم خـوف و رجــا

سابقه دانيش خـورد آن هر دو را»

               «عارف است او باز رست از خوف و بيم

هاي و هو را كرد تيغ حق دو نيم»

              «بــود او را بــيـم و امـيـد از خــدا

خـوف فاني شد عيان شد آن رجا»

              «خوف طـي شـد جـمـلـگـي اميد شد
نـور گـشـت و تـابع خورشيد شد»
· حال رجاء

رجاء عبارت است از تعلق قلب به حصول امر محبوبي در آينده به عبارت ديگر هر كه در آينده انتظار نيكويي داشته باشد، صاحب رجاء و اميدوار است. به عقيده ي صوفيه عبادت خداوند به اميد فضل و كرم او بهتر است از عبادت به هراس از عقوبت زيرا از اميد محبت حاصل مي شود و همان گونه كه گفته شد محبت از عاليترين احوال سالك است. ابونصر سراج در اللمع رجا را بر سه قسم تقسيم مي كند: 
«والرّجاء علي ثلاثه اقسامٍ»: الرّجاء في الله و الرّجاء في سعة الله و الرّجاء في ثواب الله» كه رجاي عارف و اصل «رجاي في الله> است كه از خدا جز خدا تمنّي ندارد. (1) 

كه به قول سعدي:    

          «خلاف طريقت بود كاوليا


تمنّي كنند از خدا جز خدا»

و اينك به پاره اي از سخنان صوفيه درباره ي رجاء توجه كنيم:

عبدالله بن مبارك گفته است: «رجاء ‌اصلي آن است كه از خوف پديد آيد و هر رجاء كه در مقدم آن خوف نبود زود بود كه آن كس ايمن گردد و ساكن شود» و گفت: «آنچه خوف انگيزد تا در دل قرار گيرد،‌ دوام مراقبت بود در نهان و آشكارا» و سهل بن عبدالله گفته است: «خوف دور بودن از نواهي و رجاء شتافتن است به اداء اوامر و علم به رجاء درست نيايد الا خائف را» و گفت: «در هر دل كه كبر بود، خوف و رجاء در آن دل قرار نگيرد».(1)
ابوعبدالله بن خفيف گويد: «الرجاءُ ارتياحُ القلوب بملاحَظة كرم المَرجوِّ». و جنيد گفته است: «الرجاءُ ثِقةُ الجُودِ من الكريمِ».(2)
و باز بشنويم از مولوي كه مي گويد: (دفتر سوم)

           «انبـيا گفـتـنـد نـوميدي بد است

فضـل و رحمتهاي باري بي حد است»

           «از چنين محسن نشـايد نا امـيـد

دسـت در فـتـراك اين رحمت زنيد»

          «اي بسا كارا كه اول صعب گشت

بعد از آن بگشاده شد سختي گذشت»
          «بعد نومـيـدي بـسي امـيدهاست

از پـس ظلمت بسي خورشيدها است»               
· حال شوق و حال انس

همان گونه كه گفته شد محبت به خدا مقامي بسيار عالي بلكه منظور نهايي و مطلوب كامل سالك است و همه ي مقامات و احوال از قبيل: توبه و زهد و ورع و صبر و شكر و خوف و امثال آن مقدمه ي محبت است و بعضي احوال هم تبع محبت است، به اين معني كه چون در سالك حال محبت پيدا شد باقي احوال از قبيل شوق و انس تبع و ثمره ي محبت است.

بعضي از متكلمين و متشرعين (از قبيل ابن جوزي) گفته اند كه مقصود از محبت خدا مواظبت به طاعت خداست و حقيقت محبت جز با جنس خود محال است و البته چون محبت را انكار كنند،‌انس و شوق و ساير لوازم و توابع محبت را نيز انكار كنند. در حالي كه صوفيه محبت و دوستي خدا را غايت قصواي سلوك و مقصود از همه مقدمات شمرده و جز خدا هيچ چيز را مستحق محبت نمي شمارند. 

غزالي در جزء چهارم از كتاب «احياء العلوم» مي گويد: حبّ خدا فرض است و چگونه ممكن است چيزي كه وجود نداشته باشد بر بنده فرض و واجب شود و چگونه ممكن است كه محبت به «طاعت» تفسير شود در حاليكه طاعت تبع حبّ و ثمره ي آن است بنابراين ناگزير بايد حبّ تقدم داشته باشد. (1)
عارف مجذوب به محبت خدا البته نسبت به خدا شوق دارد زيرا شوق يك نوع طلب شديد و هيجان قلبي است براي وصول به محبوب و انس نيز از تبع محبت و آثار آن است و عبارت است از استبشار قلب و فرح آن به مطالعه ي جمال محبوب.(2)
و اينك گفتار بزرگان را درباره ي «شوق» و «انس» به طور مختصر در اينجا ذكر مي كنيم:

بايزيد بسطامي گفت: «شوق دارالملك عاشقان است. در آن «دارالملك» تختي از سياست فراق نهاده است و تيغي از هول هجران كشيده و يك شاخ نرگس وصال به دست رجاء داده و در هر نفسي هزار سر بدان تيغ بردارند».
سري سقطي گفته است: «شـوق برترين مقام عارف است». شبلي گفته است: «هيبت گدازنده ي دلهاست و محبت گدازنده ي جانها و شوق گدازنده ي نفسها».

ابوالحسن خرقاني گفته است: «هر كه دل را به شوق او سوخته باشد و خاكستر شده، باد محبت درآيد و آن خاكستر را برگيرد و آسمان و زمين از وي پر كند. اگر خواهي كه بيننده باشي آنجا توان ديد و اگر خواهي كه شنونده باشي آنجا توان شنيد و اگر خواهي كه چشنده باشي، آنجا توان شنيد. مجردي و جوانمردي از آنجا مي بايد.»

ابوعثمان مغربي گفت: «علامت شوق دوست داشتن مرگ است در حال راحت.» 

ابوعلي دقاق گفته است: «هر كه را به دون حق انس باشد در حال خود ضعيف باشد و هر كه جز از وي گويد در مقال خود كاذب باشد.»

از شبلي پرسيدند انس چيست؟ گفت: «آن كه تو را از خويشتن وحشت بود» و گفت: «انس گرفتن به مردم از افلاس است و حركت زبان بي ذكر خداي وسواس».

ذوالنون مصري گفت: «فروتر منزل انس گرفتگان به خداي تعالي آن بود كه: اگر ايشان را به آتش سوزند،‌ يك ذره همت ايشان غايب نبود. از آن كه بدو انس دارند.» و گفت: «علامت انس آن است كه با خلق انس نگيرد.»(1) 

و گفته اند: «هر كه به خداي مشتاق گردد همه چيزها بدو مشتاق گردد.»

و هم حق عَزّاسُمُه وحي فرستاد به داوود عليه السلام كه يا داوود (ع)، اگر بدانند آن گروه كه از من برگشته اند چگونه منتظر ايشانم و رفق من با ايشان و شوق من به ترك معصيت ايشان همه از شوق بميرندي و اندامهاي ايشان از دوستي من پاره پاره گرددي، يا داوود (ع) اين ارادت من است اندر آن كسي كه از من برگشته باشد، اندر آن كسي كه مرا جويد و مرا خواهد ارادت چون بود.»(1)
«يا مَن شَكا شَوقهُ مِن طول فُرقَتِه

اِصبر لَعلّك تَلقي مَن تُحبُّ غَدا»(2)
· حال اطمينان

در قرآن آياتي راجع به اطمينان قلب وارد شده است از جمله: «يا ايتُها النَّفسُ المطمئنة اِرجعى الي ربّكِ راضيةً مرضيةً » و «الا بذكر الله تَطمئن القُلوب» و … .

اطمينان و آرامش دل ثمره ي ايمان كامل است. ايمان به اينكه خداوند يكي است و همه به سوي او باز مي گردند و اطمينان حالت اعتماد دل است بر وكيل يعني بر خداوند كه «نعم المولي و نعم الوكيل» است. اعتماد به اينكه چنانكه در خور فضل و كرم خداوندي است آنچه خير اوست و مطابق حكمت الهي است به او خواهد رسيد. چون بنده به اين مقام برسد ديگر هراسان نگردد بلكه اعتماد تام حاصل كند و قلبش آرام شود و اطمينان بيابد. ابونصر سراج در «اللمع» مي گويد اطمينان بر سه قسم است:

يكي اطمينان عامه است كه چون به ذكر خدا مشغول شوند اطمينان بيابند به اينكه خداوند دعاي آنها را اجابت خواهد فرمود و روزي آنها را خواهد رسانيد و آفات را از آنها دفع خواهد كرد. اين اشخاص در اين حال داراي نفس مطمئنه هستند يعني مطمئنه به ايمان و اعتماد. 
 قسم دوم: اطمينان خواص است كه راضي به قضاء الهي هستند و در بلا صابراند و حال اخلاص و سكونت خاطر و اعتماد دارند و بر كلام الهي كه «إنّ اللهَ مع الذين اتّقوا و الذين هم محسنون و اِنَّ الله مع الصابرين » دل بسته و بدان اميدوارند. 
قسم سوم: اطمينان اخصّ خواص است كه در وادي حيرت سرگردان مي شوند زيرا اينها در مقام خداوند به طوري مأخوذ به هيبت و عظمت او هستند كه سكونت قلب ندارند بلكه در عطش تمني واقع اند و «رَبّ زدني فيك تحيّراً» مي سرايند.(1) و همين حال حيرت است كه بالاخره منجر به حال «مشاهده»‌ مي شود.

· حال مشاهده

آنچه از مقامات و احوال ذكر شد همه مقدمه است براي وصول به مقام عالي «مشاهده» و البته تأثير آن همه مراقبت و ترويض نفس و پرداختن به صفاي درون و تمرينهاي اخلاقي و تصرف در نفس و تحت تلقين مرشد كار آزموده واقع شدن و القاء به نفس از نظر علم معرفه النفس واضح است كه زمينه ي قابل و مستعدي در سالك ايجاد مي شود كه كاملاً مناسب و ملايم با ظهور حالت روحاني خاصي است كه به اصطلاح صوفيه به «مشاهده» و «رؤيت با چشم قلب» و امثال آن تعبير مي شود.

در طي «حال مشاهده» است كه براي عارف حالاتي پيش مي آيد كه با لغات «اشراق» و «جذبه» و «بيخودي» و «فنا» بايد آن را وصف كرد. و البته مسأله ي جذبه و شوق و مشاهده و فنا از مسائلي است كه با تحليل منطقي و اصطلاحات علمي نمي توان آن را بيان كرد، يعني «حال»‌است نه «قال» (2) به قول حافظ:

«اي آنكه به تقرير و بيان دم زني از عشق

ما با تو نداريم سخن خير و سلامت»

اكنون برخي از گفتار صوفيه را در اين باره مي آوريم تا ببينيم منظور آنها از مشاهده چيست؟

بايزيد بسطامي گفته است: «در معاينه كار نقد است اما در مشاهده همه نقد نقد است.»

نقل است از بايزيد كه گفت: «اول بار كه به حج رفتم، خانه يي ديدم. دوم بار كه به خانه رفتم، خداوند خانه را ديدم، سوّم بار نه خانه ديدم و نه خداوند خانه. يعني چنان در حق گم شده بودم كه هيچ نمي دانستم. اگر مي ديدم، حق مي ديدم.» (1)
مقصود بايزيد اين است كه در سفر اول به كعبه در حجاب بودم بنابراين خانه را ديدم، ولي خداي كعبه را نديدم در صورتي كه در سفر دوم خداي كعبه را ديدم يعني از اثر پي به مؤثر بردم و به مقام مشاهده رسيدم. به عبارت ديگر كعبه را ديدم كه به واسطه ي رب الكعبه برپا است. اما در سفر سوم به مقام كشف حقيقي واصل شدم كه مقام بيخودي و فنا است. يعني شخص من از ميان برخاسته بود و جزء به كل پيوسته بود. (2)
جنيد بغدادي گفته است: «مشاهده غرق است و وجد هلاك» و گفت: «وجد زنده كننده ي همه است و مشاهده ميراننده ي همه» و گفت: «مشاهده اقامت ربوبيت است و ازالت عبوديت، به شرط آنكه تو در ميانه هيچ نبيني.»(3)
خلاصه: «در موضوع مشاهده خلاصه ي اقوال عرفا اين است كه عارف كامل در هر چيزي خدا را مشاهده مي كند و از آن متأثر مي شود. آثار رؤيت و مشاهده بيشتر از عرفان بايد مؤثر باشد، به اين معني كه عارف به هر چيزي بنگرد خواه با فكر و خواه از راهي ديگر بايد به حالي باشد كه خدا را در آن چيز روشن ببيند و خدا را در آن چيز روشن تر ببينند تا خود آن چيز را»(4)
و اما چون اصطلاح «فناء» كه يكي از اصول مهم در تصوف است تا حدودي مربوط به حال مشاهده است آن را به طور مختصر در اينجا توضيح مي دهيم.
· فناء

   اصطلاح فناء بر وجهه ها و معاني مختلفه اطلاق مي شود كه مهمترين آنها عبارتند از:

  1- تغيير حال روحي از راه خاموش كردن جميع هوسها و ميلها و اراده ها و تعيّنات شخصي:(1)
مولوي در دفتر اول مثنوي در حكايت «آمدن رسول قيصر روم به نزد عمر به رسالت» مي گويد:

«هر كه را هست از هوسها جان پاك

زود بيند حضرت و ايوان پاك»
«چون محـمد پاك شد از نـار و دود

هر كـجا رو كـرد وجه الله بود»

«هر كه را  بـاشد زسينه فـتـح بـاب

او زهــر ذره بـبينـد آفـتـاب»

2- بي خودي و عدم استشعار به وجود خويش، به عبارت ديگر: بي خبري ذهن از تمام موجودات و مدركات حسي و اعمال و افكار و احساسات حتي از هستي خود به واسطه ي جمع شدن همه ي قواي نفسي در خدا يعني استغراق در مشاهده ي صفات الوهيت.(2)
مولانا در دفتر اول مثنوي در قصه ي پير جنگي مي گويد:

          «هسـت هشياري زيـاد مـامـضـي

ماضي و مـستقـبلت بـرده خـدا»

          «آتـشي بر زن بــه هـر دو تابـكي

پرگره بـاشي از اين هر دو چوني»

          «تا گره باني بـود هـمـراز نيــست

همنـشـين آن لـب و آ‌واز نيست»

          «راه فاني گـشته راهي ديگر اسـت

زانكه هشياري گناهي ديگر است»

          «حـال و قالي از وراي حـال و قـال

غـرق گشـته در جمال ذوالجلال»
3- وقفه يافتن و از كار بازماندن عقل شعوري و مقصود از عمل شعوري اعمال و حالات ذهني است كه شخص مستشعر به آن است و از خود و وجود آن اعمال و حالات ذهني با خبر است.
عالي ترين مرتبه ي فناء وقتي است كه طالب اين را هم نداند كه به مقام فناء و اصل شده يعني شعور به حال فناء هم از ميان برود و اين حال است كه صوفيه «فناء الفنا» مي نامند. در اين مقام صوفي محو در مشاهده «ذات الوهيت» است و اين مرحله از فناء كامل است كه عارف را مستعد «بقاء» و «دوام» در خدا قرار مي دهد.

در حالي كه مقام «فناء» عبارت از محو كامل تعينات است مقام «فناء الفنا» عبارت از مقام كامل اشراق است و مقام بعد از فناء الفناء مقام «بقاء بحق» است و عبارت است از مشاهده ي ذات الهي.

در اينجا مشكلي پيـش مـي آيد كه چون صوفي وارد مرحله فناء كه چنانكه گفته شد توأم با بي خبري است، بشود چگونه مي تواند رعايت احكام و قوانين شرعي را بنمايد زيرا غالب مرشدهاي صوفيه به رعايت قوانين شرع اهميت بسيار مي دهند.جوابي كه به اين مشكل داده اند اين است كه خداوند خود حافظ اصفيا و مومنين است و مانع آن است كه خلاف طاعتي از آنها سر بزند و در حالات صـوفيان بزرگ از قبـيل بايزيد سـبطامي و شبلي و ابوالحسين نوري نوشته اند كه آنها غالباً در حال بيخودي بوده اند مگر ساعات نماز و طاعات كـه بخود آمـده بعد از اداي فرائض دوباره بدون اختيار به عالم بيخودي برمي گشته اند.

و به اعتقاد همه ي بزرگان صوفيه حالت فنا و بيخودي نتيجه ي فضل و رحمت الهي و خارج از اختيار است و علّت آن رؤيت جمال حق به چشم دل و الهام و افاضه ي خداوند به قلب است و اين حال است كه منجر به عالي ترين مقام عارف و هدف نهايي او يعني اتحاد و اتصال مي شود.


به طور كلي هيچ حالي از احوال صوفي با تعبير و بيان وصف شدني نيست مخصوصاً‌ حال اتصال كه حتي واصلين به اين مقام هم از شرحش عاجزاند تا چه رسد به خامان و مبتديان.


حالت اتصال يعني «وصول» به حق عبارت از آن است كه روح سالك به تدريج از هر چه خودش نيست و از هر چه خدا نيست منقطع مي گردد.(1)

و به عبارت خود صوفيان چون عارف به مقام «فناء‌ في الله»‌ برسد «بقاء بالله» مي يابد. يعني حقيقت و ماهيت فرد در ذات الهي باقي و دائم مي ماند به اين معني كه مقام اتصال كه پايان سير و سفر و نهايت مقامات و احوال اوست خود مقدمه ي حيات تازه ئي است. تا به حال «سير الي الله»‌ داشته و از اين به بعد «سير في الله» خواهد داشت كه سير بدون نهايتي است و همانطور كه ذات الهي ابدي است و انجامي براي آن نمي توان به تصور آورد، اين سير هم ابدي و تمام نشدني است.


خلاصه آنكه هر كس در خودش بميرد در خدا زندگي خواهد كرد. پس فناء علامت بقاء و سر حد بقاء است و از اين جا به بعد صوفي به حيات ابدي دست مي يابد و همه ي كوشش صوفي نيز همين است كه واصل به حق شود و در او محو گردد.


به عقيده ي عارف كامل توحيد حقيقي واقعي وقتي است كه شرك «هستي» سالك از ميان برخيزد و منصوروار «انا الحق» بگويد زيرا انسان ذاتاً الهي و آسماني است و خداوند آدم را به صورت و مثال خويش آفريده و او را مظهر صفات خود قرار داده و از عشق ابدي خود او را برخوردار ساخته و قلب او را آئينه ي جمال خود قرار داده است.


حسين بن منصور حلاج جان خود را بر سر همين «انا الحق» گفتن گذاشت و مراد او اين بود كه وجود يكي است و جز خدا چيزي نيست و هر انساني كه تعينات شخصي را محو كند، قائم به حق است و «حق»‌ است يعني همين كه «من» و «ما»‌ و «تو» از ميان برود جز او چيزي باقي نيست.(2)

صوفيه مي گويند كه: همان طور كه درخت مشتعلي به موسي «اِنّي انا الله» گفت. حلاج فاني شده و به حق اتصال يافته هم «انا الحق» گفت. كه به قول شبستري:

«روا باشد انـا الحـق از درخـتـي
چــرا نــبـود روا از نـيـك بـخـتـي»

«حلول و اتحـاد اينجا محال است
كه در وحدت دوئي عين ضلال است»


حسين بن منصور حلاج به طوري پرده از روي اسرار برداشت و آنچه را كه ساير بزرگان صوفيه از گفتن به خواص احتراز داشتند برملا گفت كه عامه او را كافر شمرده و حتي مشايخ صوفيه به ملامت او پرداختند و گفتـند رعايت شرع تـكليف عارف است، به عـلاوه سـرّ الهي را به نامحرمان فاش ساختن خود مخالـف طريقت است و نيز گفتند كه حلاج در عالم جـذبه و مستي محبت چنان خيـال كرده كه به ذات الـهي متـصل يافـته در حـالي كه اتـصال او به يـكي از صفات الهي بيش نبـوده است. الـبته انسان سر الهي هست ولي نبايد بگويد «انا الحق» زيرا انسان حقيقت مطلق نيست به اين مـعني كه انـسان جـزئي از حقـيقـت هست ولي همه ي حقيقت نيست.(1)
         و حال كه سخن از فناء و بقاء و انا الحق گفتن حلاج به ميان آمد شعر زيباي حلاج را از كشف المحجوب (ص 332) در اينجا نقل مي كنيم:

                «لبـيك لبيك يا ســيـدي و مـولائي

  لبيك لبيـك يا قصـدي و معنائي»

                «يا عين  عيـن وجودي منتهي هممي

  يا مـنطقي و اشاراتـي و انبائي»

                «يا كل كلي و يا سـمعي و يا بصري

 يا جملتي و تباعيضي و اجـزائي»(2)
· حال يقين


چون سالك در مشاهده متمكن شود و استقرار بيابد و ملكه ي او شود و در فناء متحقق گردد و در خدا باقي شود به مقام يقين واصل مي شود. بنابراين يقين اصل و منتهي اليه جميع احوال است.


در حـال يقين اسـت كه هر شك و ريبي از قـلب عـارف زائـل مـي شـود و استبشار جانشين آن مي گردد و بزرگان صوفيه يقين را آخر احوال و باطن جميع احوال دانسته اند.(1)

يقين در لغت يعني: «علمي كه شكي با آن نباشد» و نزد عرفا عبارت است از: «رؤيت عيان به قوت ايمان نه به حجّت و برهان».(2)

هجويري در كشف المحجوب يقين را به سه قسم تقسيم كرده كه عبارتند از: «علم اليقين» و «عين اليقين»‌ و «حق اليقين» و سپس در تعريف هر كدام مي گويد: «پس مراد اين طائفه بدين علم اليقين علم معاملات دنياست به احكام اوامر و از عين اليقين، علم به حال نزع و وقت بيرون رفتن از دنيا و از حق اليقين، علم به كشف رؤيت اندر بهشت و كيفيت اهل آن به مطالعه. پس «علم اليقين» درجه ي علماست به حكم استقامتشان بر احكام امور و «عين اليقين» مقام عارفان به حكم استعدادشان مرمرگ را و «حق اليقين» فنا گاه دوستان به حكم اعراضشان از كل موجودات. پس علم اليقين به مجاهدت و عين اليقين به مؤانست و حق اليقين به مشاهدت بود و اين يكي عامست و ديگر خاص و سه ديگر (سوم) خاص الخاص». (3)
        و اينك به گفتار بزرگان صوفيه در اين رابطه توجه كنيم:


ذوالنون مصري گويد: «سه چيز است از نشان يقين: با مردمان مخالفت كم كردن و چون عطا به تو رسد از مخلوقي مدح ناكردن و چون چيزي نرسد ذمّ ناكردن» و نيز او گفت: «يقين به كوتاهي امل خواند و كوتاهي امل به زهد خواند و زهد، حكمت ميراث دهد و حكمت نظر در عواقب كار اقتضا كند» و نيز او گويد: «سه چيز از نشان يقين بود: «ديدن همه ي چيزها از حق تعالي و رجوع كردن با وي در همه ي كارها و استعانت كردن به وی  در همه ي حالها». (1)

از يحيي بن معاذ پرسيدند: «از خلق كه ثابت قدم تر؟ » گفت: «آن كه يقين او بيشتر بود».


احمد انطاكي گويد: «يقين نوري است كه حق تعالي در دل بنده پديد آرد تا بدان جمله ي انوار آخرت مشاهده كند».(2) 
جنيد بغدادي گفت: «يقين قرار گرفتن علمي بود در دل كه به هيچ حال نگردد و از دل خالي نبود» و گفت: «يقين آن است كه عزم رزق نكني و اندوه رزق نخوري و اين از تو كفايت آيد. و آن است كه به عملي كه در گردن تو كرده اند مشغول شوي، كه به يقين او رزق تو برساند».


ابوسعيد خراز گفته است: «علم آن است كه  در عمل آرد تو را و يقين آن است كه برگيرد تو را». 
ابوعثمان حيري گفت: «يقين آن است كه انديشه و قصد كار فردا او را اندك بود».


ابوبكر وراق گفته است: «يقين نوري است كه بنده بدو منور گردد در احوال خويش. پس آن نور برساند او را به درجه ي متقيان».

          شيخ علي رودباري گفته است: «نافع تر يقيني آن بود كه حق را در چشم تو عظيم گرداند و مادون حق را خرد گرداند و خوف و رجاء در دل تو ثابت كند». (3)

و گفته را در اين قسمت با شعري از مثنوي (دفتر سوم ص 235) در حكايت «مسجد مهمان كش» به پايان مي بريم:

                 «هر گـمان تشنه ي يقين است اي پسـر
       مي زنـد انــدر تزايد بال و پــر»

                 «چون رسـد در عـلـم پس پَر پـا شـود
      مريقيـن را عـلـم او پـويـا شـود»

                 «زانـكه هـسـت انـدر طـريـق مُـفـتَتَن
      عـلـم كمتر از يقـين و فـوق ظن»

                 «عـلـم جـويــاي يـقـيـن باشـد بـدان
      وآن يقين جوياي ديد است و عيان»

                 «مـي كشـد دانـش به بيـنش اي عليم
      گـر يقـين گشتي ببينندي جحيم»

                 «انـدر الـهـيكـم بـجـو ايـن را كـنـون             از پـس كــلّا پـس لـوتـعـلمون»

                 «ديــد زايــد از يـقـين بـي امـتـهـال
      آن چنان كز ظن همي زايد خيال»

                 «انــدر الــهـيكـم بيـان ايـن بـبـيـن
      كـه شـود علم اليقين عين اليقين»


و نيز در دفتر اول مثنوي (در قصه ي مري كردن روميان و چينيان در صفت نقاشي) مي فرمايد:

«اهل صيقل رسته اند از بوي و رنگ

هر دمي بينند خوبي بي درنـگ»

«نقش و قـشر عـلـم را بـگـذاشتند

رايـت عـلـم الـيقين افــراشتند»

«رفـت فكـر و روشـنـايـي يافـتند

بـرّ و بـحـر و آشـنـائـي يافتند»

«مرگ كـز وي جمله اندر وحشتند

مي كنند آن قـوم بر وي ريشخند»

«كـس نـيـابد بـر دل ايـشان ظفر

چون صدف گـشتند ايشان پرگهر»

«گـرچه نـحـو وفقـه را بـگذاشتند

لـيـك مـحو و فقر را برداشتند»

*فصل سوم*
· تأثير عرفان و تصوف بر ادبيات

علي رغم اينكه صوفيه علوم ظاهري را «حجاب اكبر» مي دانستند و قيل وقال و مدرسه را محكوم مي كردند و حتي برخي از آنان كتابهاي خود را با آب مي شستند و يا آنها را در زير خاك مدفون مي كردند، با وجود اين عرفا و صوفيه اشتغال به علوم رسمي و كسبي را تا پيش از وصول به مطلوب مفيد مي دانستند و به همين جهت است كه ما مي بينيم اكثر بزرگان و مشايخ صوفيه از دانشمندان و علماي زمان خويش بوده اند و كتابهاي مهمي تأليف كرده و از خود به يادگار گذاشته اند كه اگر كسي حتي اندكي با متون نظم و نثر آشنا باشد مي بيند كه تصوف و عرفان تا چه اندازه بر ادبيات مخصوصاً نظم تأثير گذاشته است.

البته ادب صوفيه از حيث تنوع و غنا چه در فارسي و چه در عربي اهميت خاص دارد. اين ادب هم شامل نظم است و هم شامل نثر، هم فلسفه دارد و هم اخلاق، هم تاريخ دارد و هم تفسير، هم دعا دارد و هم مناجات، هم حديث دارد و هم موسيقي و قسمت عمده يي از نظم و نثر صوفيه هم تحقيق است و وعظ و مضمون بيشتر آنها عبارت است از مذمت دنيا و تحقير آن. البته دنيا در نظر صوفي منزلي است در سر راه آخرت اما منزلي آگنده از آفات، محبت دنيا اولين قدم است در خطا كاري و لذتهاي آن حجابي است كه مرد را از خدا باز مي دارد. وراي اينها صحبت از عشق خداست و تمناي وصال او كه هدف نهايي سالك است و شعر صوفي را رنگ عاشقانه مي دهد، عشقي پر از درد و پر از نوميدي. صوفيه شعر فارسي را رنگ خاص داده اند و در نقد آن نيز بر ذوق و تأويل بيشتر از صنعت و اديبي تكيه كرده اند، قصيده را از لجنزار دروغ و تملق به اوج رفعت و وعظ و تحقيق كشانده اند و غزل را از عشق شهواني به محبت روحاني رسانده اند و مثنوي را وسيله اي براي تعليم عرفان و اخلاق كرده اند. رباعي را قالب بيان احوال و آلام زودگذر نفساني نموده اند. و اين ادب وسيع و متنوع گاه با قلمرو ذوق و روح سر و كار دارد و گاه با دنياي عقل و فكر. آنچه با عقل و فكر خواننده سر و كار دارد عرفان و حكمت صوفي است با موعظه و تربيت او. سيرت مشايخ و اقوال آنها و تأويل قرآن و حديث و كلام صوفيانه نيز از اين مقوله است. اما آنچه با ذوق و روح سر و كار دارد شعر و غزل صوفي است با شطحيّات او و حتي با ادعيه و مناجاتهايش.

 قلمرو حكمت و عرفان و سيرت و تفسير صوفي تنها از آن نثر نيست. شعر را نيز گاهي وسيله اي براي بيان اين معاني مي كنند. چنان كه حديقه ي سنايي و گلشن راز و مصباح الارواح و بسياري منظومات ديگر صوفيه از اين نوع است و به اصطلاح نقادان جنبه ي تعليمي دارد. اما گاه شعر صوفي اين هر دو قلمرو را به هم مي آميزد و مرز عقل و ذوق را به هم مي زند و از تركيب آن دو چيزي از نوع منظومه هاي پر شور عطار يا مثنوي مولانا و «تائيه» ابن فارض به وجود مي آورد كه نه تعلق به عقل و فكر صرف دارد و نه متعلق به دنياي ذوق و هنر محض است.(1)
          اگر افكار عارفانه در نظم و نثر نفوذ نمي كرد. ادبيات آن غنايي را كه اكنون دارد، نداشت.

· تأثير عرفان و تصوف بر نثر


در نثر نيز همان گونه كه مي دانيم صوفيه كتب زيادي تأليف كرده و از خود به يادگار گذاشته اند. البته نثر صوفيه نيز مثل شعر آنها همه به يك قلمرو تعلق ندارد و گاهي اين نثر مثل يك شعر آگنده

 از شور و جذبه و شوق و عرفان مي شود. در زبـان فارسي پاره اي آثار منثور صوفيه هست كه آنها را مي توان شعر منثور خواند مانند: مناجاتهاي پير انصاري و تمهيدات عين القضاة و سوانح احمد غزالي و لمعات شيخ عراقي و لوايح جامي كه شعرهايي عارفانه اند كه در قالب كلام منثور مجال بيان يافته اند.


البته نثر صوفيه همه از اين گونه نيست. كتب مواعظ و ادب و سير و مقالات نيز در فارسي و عربي فراوان است كه در فهم اقوال و تعاليم و اطوار صوفيه و درك مقاصد و مطالب آنها حال كتب اهل مدرسه را دارند و احاطه بر تمام مواريث روحاني صوفيه بي توجه به آنها ممكن نيست.

          از كتاب هايي كه در سيرت مشايخ تأليف شده است، حالات و سخنان ابوسعيد (اسرارالتوحيد في مقامات شيخ ابي سعيد) مقامات ژنده پيل در احوال و اقوال شيخ احمد جام و فردوس المرشديه در بيان مقامات شيخ ابواسحق كارزوني، سيره ي شيخ كبير ابوعبدالله محمدبن حفيف، مقامات روزبهان بقلي، صفوة الصفا، مقامات خواجه محمد پارسا و مقامات خواجه يوسف همداني را مي توان نام برد.(1)
و اما نكته اي را كه در اينجا بايد به آن توجه كرد اين است كه زبان نثر براي مسائل علمي و مباحثات فلسفي مناسب است و چون صوفيه بيشتر با ذوقيات و احساسات و عواطف و مسائل قلبي و دروني سر و كار دارند، لذا زبان مناسب براي بيان اين گونه مسائل زبان شعر است كه صوفيه بيشتر براي بيان عقايد خود از اين زبان استفاده كرده اند. لذا مي بينيم كه حتي در تأليفات فلسفي صوفيه و مخصوصاً تأليفات فارسي باز شعر و شاعري و تخيلات دلكش شاعرانه نفوذ بسـيار داشـته اسـت و لذا مي بينيم كه در بعضي جاها نثر صوفيه به شعر نزديك مي شود و همان گونه كه در بالا ذكر كـرديم به طـور مثال: رساله ي سوانح العشاق و رساله ي عينيه احمد غزالي و لمعات شيخ عراقي و مرصاد العباد نجم الدين دايه كه همه به نثر نوشته شده و موضوع آن رسائل و كتب مسائل علمي و اساس تصوف است، از يك طرف عبارات كم و بيش رنگ شعر گرفته و از طرف ديگر در بيان مسائل به حد وفور به اشعار بسيار شيوا تمثل جسته شده است.(2)

پس همان گونه كه گفـتيم عـرفا براي بيان عقايد خود بيشتر از شعر استفاده كرده اند تا نثر، لذا مي بينيم تأثير تصوف در شعر بيشتر از تأثير تصوف در نثر است. لذا در اينجا به طور مختصر درباره ي تأثير تصوف بر شعر و تغيير و تحولاتي كه در شعر ايجاد كرده اند و معاني و مضامين جديدي كه در اشعار وارد كرده اند توضيح مي دهيم.

· تأثير عرفان و تصوف بر شعر


همان گونه كه گفته شد تصوف هميشه با شعر و شاعري سر و كار داشته است حتي مؤلفات منثور عرفا نيز كم وبيش رنگ شعر داشته است، زيرا صوفي قبل از همه چيز اهل دل است و در فضاي ذوق و خيال و عواطف و احساسات و خواب هاي خوش شاعرانه در طيران است. بديهي است بهترين زباني كه بتواند ترجمان دل و مبين احساسات دروني و شور و شور و شوق و وجد و حال او شود زبان احساسات يعني شعر است.

البته اين نكته را هم بايد در نظر داشت كه حتي مسائل مربوط به دين و عقيده و مسلك و طريقه وقتي در نفوس عامه جايگزين مي شود كه روي سخن با دل و احساسات آنها باشد يعني با زبان شعر و آنچه تخيّل مستمع را برانگيزد و در او ايجاد قبض و بسط كند بيان شود. اين است كه پيشوايان صوفيه علاوه بر اينكه خود اهل احساس و شور بوده اند و طبعاً به شعر تمايل داشته اند در مجالس وعظ

         و تذكير و حلقات صوفيه عمداً به شعر استناد مي جسته و تمـثل به شعرا را شـرط لازم تأثـير سـخن مي دانسته اند. به طوري كه از كتاب اسرارالتوحيد برمي آيد شيخ ابوسعيد ابوالخير در مجالس وعظ و تذكير غالباً به اشعار تمثل مي جسته و اين امر در آن عصر مخالف سيرت زاهدان بوده و به اين جهت مـورد تعـرض شديد اهـل ظـاهر واقـع شد كه چـرا بر سر منبر به جـاي قـرآن و تفـسير و اخـبار بيـت مي گويد. (1)

و اما در مورد تأثير تصوف در شعر مي توان گفت كه بزرگترين خدمتي كه تصوف به شعر فارسي كرد در وسعت دادن به معاني و موضوعات شعري است. مثلاً قبل از پيدا شدن اشعار صوفيه وصف و توصيف شاعران غالباً در پيرامون بهار و خزان و رزم و بزم و شكار شاهان و مضامين متفرع بر آنها بوده ولي شعراي صوفي وصف وقايع و حالات و واردات عرفاني را به صورت مناظر مجسم ساخته اند.

           همچنين شعر داستاني قبل از تصوف عبارت بوده است از به نظم درآوردن حكايت آماده اي كه غالباً به شكل يك داستان مسلسل درآمده از قبيل شاهنامه و مثنوي ويس و رامين و قصص يوسف و زليخا و وامق و عذرا و امثال آن ولي شعراي صوفيه مانند سنايي و عطار و مولانا دست به حكايات مختلف و متفرق زده و آنها را در هم آميخته و به منظور بيان مسائل اساسي تصوف از هر حكايتي استفاده برده اند.

و همچنين موضوع خمريات، كه خمريات صوفيه از حيث وسعت ميدان و سبك بحث با خمريات شعراي غير صـوفي از قـبيل رودكي و دقـيقي و منوچهري فرق بسيار دارد و خمريه ي صوفي گاهي به اندازه اي در فضاي وسيع خيال اوج گرفته و به حدي از حيث لفظ و معني وسعت يافته كه حدي بر آن متصور نيست.


الفاظ مي و ميخانه و خرابات و دير مغان و مغ و مغ بچه و پير مغان و اثر شراب و مستي و بيخودي و امثال آن در مقام اشاره به مسائل عارفانه به نحوي به كار برده شده كه هيچ شباهتي به خمريه هاي شعراي غيرصوفي ندارد. (1) بلكه بايد يكي از فنون مخصوص شعر فارسي شمرده شود. و اينك غزلي از ديوان شمس براي نمونه ذكر مي كنيم.

     «هله ساقي قـدحي ده زمــي رنـگــيـنم
تا كه در دير مغان روي حقيقت بـيـنــم»

     «توبه بشكسته ام اي دل كه به كام دل خود
دوسه روزي به در ميكده خـوش بـنشينم»

     «فـارغ از تـوبـه و زهد و ورع و تقــوايم
زانكه من مصلحت خويش در اين مي بينم»

     «ترك سالوسي و زرّاقـي و شـيخـي بكنم
تا دهد ســاقي خـمـخـانه يكي در ديــنم»

     «چـون بنوشم قدح راح مـروح زكـفـش
رخت زهد و ورع از صومعـه بـس برچينم»

     «هـلـه اي شـاهد رعـنا زدر حــجره درآ
تـا بـه روي تـو شـود شـاد دل غـمگـيـنم»

    «روي زيباي تو چون قبله ي اهل نظر است
گـر بتابم رخ از ايـن قبله يقين بي دينم»

    «ساقيا جـام مـي تـلخ به شيــريـني ده
نيست حاجت به شكر هست سخن شيرينم»

    «وقت صبح است برآ از سوي تبـريز و بيار
هـلـه اي پـيـك صبـا نامه ي شمس الدينم»


از خصوصيات ديگر شعر صوفيه موضوع شطحيّات است. صوفي از آنجا كه خود را مظهر اسماء و صفات حق مي داند در مقام جذبه و شوق هر دعوي را جايز مي شمارد كه نمونه ی كامل آن در غزليات مولانا رومي و شاه نعمة الله ديده مي شود. (1) به اين غزل مولوي در ستايش شمس توجه كنيد:

«پير من و مـراد مـن، درد مـن و دواي مـن
فاش بگفتم اين سخن شمـس من و خداي من»

«از تو به حق رسيـده ام اي حق حق گذار من
شـكـر تـرا سـتاده ام شمـس من و خداي من»

«مـات شـوم زعشق تو زانكه شـه دو عـالمي
تا تـو مرا نـظر كـني شمـس مـن و خداي من»

«مـحو شـوم به پـيـش تو تا كه اثـر نـماندم
شـرط ادب چنين بود شـمس من و خداي من»

«شـهپر جـبـرئـيل را طـاقت آن كـجا بــود
كز تو نـشان دهد مرا شـمس من و خداي من»

«حاتم طي كجا كه تا بـوسـه دهـد ركـاب را
وقت سخا و بخشش اسـت شمس من و خداي من»

«عيـسي مـرده زنـده كن ديد فـناي خويشتن
زنده ي جـاودان تـويي شمس من و خداي من»

«ابـر بـيا و آب زن مـشرق و مـغرب جـهان
صور بدم كه مي رسـد شمس من و خداي من»

«حور قصور را بگو رخت برون بر از بهـشـت
تخـت بنه كه مي رسد شمس من و خداي من»

«كعبه ي من، كنشت من دوزخ من بهشت من
مونـس روزگـار مـن شـمس مـن و خداي من»

«برق اگر هزار سال چرخ زند به شرق و غرب
از تو نشـان كـي آورد شـمس من و خداي من»

«نعره ي هاي و هوي من از در روم تا به بلـخ
اصـل كـجا خـطا كند شـمس من و خداي من»

«از در مصر تا به چين گفته و هاي و هوي من
گفته ي شـمس دين بخوان شمس من و خداي من»


مهم تر از همه سبك غزل صوفي است كه با غزل غيرصوفي فرق بسيار دارد و به اين معني كه تصوف رنگ مخصوصي به غزل زده و سبك خاصي به وجود آورده.


به طوري كه گفتيم تصوف مذهب عشق و محبت است و از اصل مهم وحدت وجود هزاران معاني لطيف گرفته و در غزل به كار برده است از قبيل استغناي معشوق و نياز عاشق و عزت محبوب و ذلّت طالب و ..... كه با تعبيرات مختلف بيان شده است و سبك غزل سرايي صوفيه به حدي شايع است كه حتي بسياري از غزل سرايان غيرصوفي صرفاً از باب اينكه تصوف شعار رسمي غزل شده بود پيرو آن شدند. (1)
عشق صوفيانه، عشق خاص الهي، در بعضي غزلها چنان آشكارا جلوه دارد كه آن را با هيچ عشق بشري نمي توان اشتباه كرد. نه فقط ميثاق الست را مكرر ياد مي كند و از روزي كه در آن: ما زخرابات عشق مست الست آمديم با شور و علاقه به ياد مي آورد، در تمام جهان هستي نيز گه گاه خاطر نشان مي كند كه: تا چشم باز كردم نور رخ تو ديدم اما اين رؤيت نه رؤيت جمال است، رؤيت انوار است كه: رخ تو چگونه بينم كه تو در نظر نيايي! و با اين همه معشوق را در درون دل مي بيند كه: اي در درون جانم و جان از تو بي خبر. (2)

و به گفته ي مولوي در ديوان شمس كه:

      «اي قوم به حج رفته كجائيد، كجائيد
معشـوق هـم اينجاست بيائيد، بيائيد»

      «معشوق تو همسايه ي ديوار به ديوار
در باديه سرگشته شما در چه هوائيد»

     «گر صورت بي صورت معشوق ببينيد
هم خـواجه و هم بنده و هم قبله شمائيد»

     «صد بار از اين راه بدان خانه برفـتيد     
يك بـار از اين خانه بدان بـام برآئيد»

    «گر قصد شما ديدن آن كعبه ي جانهاست
اول رخ آئــيـنـه به صـيقـل بزدائـيد»

شعراي صوفيه از اشكال شعر بيشتر به غزل و رباعي و مثنوي پرداخته اند و قصيده در بين آنها كمتر متداول بوده است زيرا قصيده معمولاً شعر درباري و براي مديحه و حماسه و فتح نامه و امثال آن رايج بوده است و مناسب با حال صوفي و خانقاه او نداشته است. با اين حال بعضي قصيده سرايان بزرگ در شعراي قديم صوفيه بوده اند. (1) از قبيل سنايي، خاقاني كه ما در اينجا چند بيت از قصيده طولاني سنايي را براي نمونه ذكر مي كنيم.
«مكن در جسم و جان منزل كه اين دونست و آن والا







قدم زين هر دو بيـرون نه، نه اينجا بـاش و نه آنجا»

«به هرچ از راه دور افتي چه كفر آن حرف و چه ايمان






به هرچ از دوست واماني چه زشت آن نقش و چه زيبا»

«گـواه رهـرو آن بـاشد كه سـردش يابـي از دوزخ






نشـان عاشـق آن باشـد كه خـشكش بيني از دريـا»


سخن كز روي دين گويي چـه عبـراني چه سـرياني







مكان كز بهر حق جـوئي چـه جـابـلـقا چه جـابلسا»  

     
و همچنين رباعي نزد شعراي صوفي رايج بوده است زيرا رباعي وزني است خوش آهنگ و كوتاه و مناسب با كلمات قصار و عبارات كوتاه و اشارات عارفانه است و در قديمي ترين آثار منظوم و منثور صوفيه مقداري رباعي ديده مي شود. (1) به چند رباعي از مولانا توجه كنيم:

«آن وقت كه بـحـر كل شود ذات مرا

روشـن گــردد جـمـال ذرات مـرا»

«زان مي سوزم چو شمع تـا در ره عـشق

يك وقت شــود جمله ي اوقـات مـرا»

          *  *  *



«از شـبنم عـشـق خـاك آدم گـل شد

صد فتنه و شور در جهان حاصـل شـد»

«صد نشتر عـشـق بر رگ روح زدنـد

يك قطره از آن چكيد و نامش دل شد»
                  *  *  *

«مـن درد تـرا زدسـت آسـان ندهم

دل برنـكنم زدوسـت تـا جـان نـدهم»

«از دوسـت به يـادگــار دردي دارم

كان درد به صـد هزار درمان نـدهـم»

                 *  *  *
«اي كرده غمت غارت هوش دل ما

درد تــو شـد خـانه فـروش دل مـا»
«سـرّي كه مقدسان از آن محرومند

عـشق تـو فـرو گفته بـگوش دل مـا»

                 *  *  *

مثنوي در بين صوفيه بسيار رايج بوده زيرا مثنوي مناسب شعرهاي نقلي و عرفاني و تعليمي است و تنها از شيخ فريد الدين عطار چندين مجلد مثنوي باقي مانده است. ساختن مثنوي با سنايي در بين صوفيه شروع شد و او با «حديقه الحقيقه» يكي از شاهكارهاي منظوم صوفيه را به وجود آورد و نيز مثنوي مولانا كه از شاهكارهاي جاويدان و از مفاخر ادبي ايران است و بعد از او با آنكه صدها مثنوي به تقليد او گفته شده است هيچ كس را آن دقايق و لطائف و آن همه شور و شوق و سوز و حال ميسّر نشده است و ما در طي صفحات گذشته ابياتي از مثنوي معنوي را در ضمن مطالب گوناگون بيان كرديم. (1)

در طي سخنان گذشته گفته شد كه از موقع ظهور افكار عارفانه و انتشار آن در جامعه ي اسلامي و مخصوصاً در ايران ادبيات نيز تحت تأثير تصوف قرار گرفته است و مخصوصاً از قرن ششم تصوف در شعر ايراني نفوذ عميق يافته است به طوري كه علاوه بر يك عده شعرايي كه از روي عقيده صوفي بوده اند، غالب شعراي غير صوفي نيز در طي اين اعصار هر يك كمابيش با افكار يا لااقل با زبان و اصطلاحات صوفيه علاقه  و ارتباط داشته اند و از لطف و ظرافتي كه در زبان صوفيانه هست براي زيبايي سخن خود استفاده برده اند. بدين جهت اگر بخواهيم به ذكر نام اين شعرا بپردازيم ولو به اجمال و اختصار سخن به درازا خواهد كشيد لذا در اينجا فقط به ذكر نام چند تن از آنها اكتفا مي كنيم.


قديمي ترين شاعر مبرز و مشهور صوفيه سنايي است صاحب ديوان قصايد و غزليات و صاحب كتاب معرفت حديقة الحقيقه كه يكي از مهمترين آثار ادبي صوفيانه زبان فارسي است.


همچنين مي توان از عطار، شاعر تمام صوفي و مرد كامل العيار عرفان كه اشعارش مثال روشن شور و شوق و وجد و حال يك نفر شاعر پخته ي صوفي است نام برد. مثنويات شيخ عطار همه از آثار مهم صوفيه به شمار مي رود كه يكي از آن مثنويات «منطق الطير» است.


سپس مي توان از مولانا كه مثنوي معروف و ديوان مشهور او بزرگترين و جامع ترين آثار نظمي صوفيه محسوب است و در حكم دائرة المعارفي است كه تمام معلومات و افكار و آراء صوفيانه با بهترين و لطيف ترين وجهي در آن تدوين شده.


بعد از مولوي تا اوائل قرن هشتم بزرگترين و پخته ترين شاعر صوفيه شيخ محمود شبستري است كه «گلشن رازش» يكي از زيباترين منظومات فارسي مشتمل بر دقائق عرفان است.


شيخ محمود شبستري اضافه بر تبحر در علوم رسمي و احاطه ي كامل بر عقايد و آراء صوفيه در علم عرفان يعني تصوف علمي كه به دست شاگردان «محي الدين عربي» رواج يافت بسيار مطلع و آگاه بوده و در تأويل آيات و تشريح حقايق تصوف هم به زبان علم و هم به زبان احساس مهارت داشته است. (1)

حتي اگر بخواهيم فقط به ذكر نام شعراي صوفي هم اكتفا كنيم سخن به درازا خواهد كشيد و ما در اينجا سخن را با غزلي از ديوان شمس به عنوان تيمن و تبرك به پايان مي بريم.

           «هست در حلقه ي ما حلقه ربائي عجـبي

قمـري باخـبري درد دوائي عجبي»

            «هست در حلقه ي ما صف شكني كز نظرش

تا بد از روزن دل نور و صفايي عجبي»

           «اين چه جانست كه از عين بقا سر برزد

تا زند جان منش طال بقايي عجبي»

            «اين چه صحراست كه خلق از نظرش محرومند

يا چه ابر است بر آن ماه لقائي عجبي»

           «چون دل از خانه ي وهم وحدثان بيرون شد

زيكي دانه ي در ديد سرايي عجبي»

          «مي نمود از در و ديوار سـرا در تـابـش


فت جنت زيكي روح فزايي عجبي»

          «شمس تبريز ازين خوف و رجا باز رهان


ا برآيد زعدم خوف و رجايي عجبي» 

· سخنان بعضي از مشايخ صوفيه


همان گونه كه مي دانيم كتب عرفا و صوفيه مملو است از سخنان نغز و ارزنده اي كه عرفا از خود به يادگار گذاشته اند كه اين سخنان حاكي از شور و حال و عشق بي حدّ آنها به معشوق حقيقي مي باشد. البته ما به علت زيادي و فراواني اين سخنان گلچيني از آنها را از كتاب تذكرة الاوليا انتخاب كرده و در اينجا نقل مي كنيم.


و اين قسمت را با سخنان «رابعه ي عدويه» آغاز مي كنيم زيرا تنها كسي كه در بين اين جماعت بيشتر از عشق و محبت الهي دم زد «رابعه ي عدويه»‌ بود كه ظاهراً تصوف واقعي با ظهور رابعه شروع شده است به اين معنا كه مي توان گفت از اواسط قرن دوم كه زمان «رابعه» است تخم تصوف واقعي كاشته مي شود ولي به طوري كه گفته شد اين تخم در قرن بعد آشكار مي گردد. (1)
· رابعه  ي عدويه


مي دانيم كه ظهور رابعه و تعاليم او نقطه ي انعطاف تصوف بود كه تدريجاً از زهد خشك مبتني بر خوف و خشيت به معرفت دردآلود مبتني بر عشق و محبت گرائيد. (2)

نقل است كه وقتي به مكه مي رفت، در باديه روزي چند بماند، گفت: «الهي! دلم بگرفت. كجا مي روم؟ من كلوخي، آن خانه سنگي، مرا تو مي بايد. حق تعالي بي واسطه به دلش خطاب كرد كه: اي رابعه! در خون هژده هزار عالم مي شوي! نديدي كه موسي (ع) ديدار خواست، چند ذره تجلي بر كوه افكندم، كوه چهل پاره شد.


و نقل است كه وقتي ديگر به مكه رفت. در ميان باديه كعبه را ديد كه به استقبال او آمده بود. رابعه گفت: «مرا رب البيت مي بايد. كعبه را چه كنم؟»


نقل است كه حسن بصري و مالك دينار و شقيق بلخي پيش رابعه رفتند. و در صدق سخني مي رفت. حسن گفت: «ليس بصادقٍ علي دعواه، من لم يصبر علي ضرب مولاه» يعني صادق نيست در دعوي خويش هر كه صبر نكند بر ضرب مولاي خويش. رابعه گفت: « از اين سخن بوي مني مي آيد» شقيق گفت: «ليس بصادقٍ في دعواه من لم يشكر علي ضرب مولاه» صادق نيست در دعوي خويش هر كه شكر نكند بر ضرب مولاي خويش» رابعه گفت: «از اين به بايد مالك دينار گفت: «‌ليس بصادق في دعواه من لم يتلذّذ بضرب مولاه» صادق نيست در دعوي خود هر كه لذت نيابد از زخم دوست خويش. رابعه گفت: «از اين به بايد». گفتند: «اكنون تو بگوي» رابعه گفت: «ليس بصادقٍ في دعواه من لم ينس ألم الضرب في مشاهدة مولاه» صادق نيست در دعوي خود هر كه فراموش نكند الم زخم در مشاهده ي مطلوب خويش».


نقل است كه وقت بهار در خانه اي رفت و بيرون نيامد، خادمه گفت: « اي سيده! بيرون آي تا آثار صنع بيني». رابعه گفت: «تو باري درآي تا صانع بيني. شغلتني مشاهدةُ الصانع عن مطالعة الصنع». (1)

و گفت: «الهي مرا از دنيا هر چه قسمت كرده اي به دشمنان خود ده. و هر چه از آخرت قسمت كرده اي به دوستان خود ده كه ما را تو بسي». و گفت: «خداوندا! اگر تو را از خوف دوزخ مي پرستم در دوزخم بسوز و اگر به اميد  بهشت مي پرستم بر من حرام گردان و اگر از براي تو، تو را مي پرستم، جمال باقي از من دريغ مدار».


و گفت: «بار خدايا! اگر فردا مرا به دوزخ كني،‌من فرياد برآورم كه: تو را دوست داشته ام، با دوستان چنين كنند؟» هاتفي آواز داد كه «يا رابعة لا تظنّي بنا ظن السوء» به ما ظن بد مبر، نكو بر. كه تو را در جوار دوستان خود فرو آريم تا با ما سخن گويي. (2)
· بايزيد بسطامي


مي گويند بايزيد اولين كسي است كه صريحاً از «فناء‌ في الله و بقاء‌ بالله» سخن گفته است. بايزيد شطحياتي دارد كه مـوجب شد كه بعـضي او را تـكفير كننـد. خود عرفا او را از اصحاب «سكر» مي نامند. يعني در حال جذبه و بي خودي آن سخنان را مي گفته است. (3)

نقل است كه شيخ گفت: «اول بار كه به حج رفتم، خانه يي ديدم. دوم بار كه به خانه رفتم، خداوند خانه را ديدم. سيوم بار نه خـانه ديـدم و نه خداوند خانه. يعنـي چنـان در حق گـم شده بـودم كه هيچ نمي دانستم. اگر مي ديدم، حق مي ديدم و دليل بر اين سخن آن است كه يكي به خانه ي او رفت و آواز داد. شيخ گفت: «كه را مي طلبي؟» گفت: «بايزيد را». گفت: «در خانه جز خدا نيست» و يك بار دگر كسي به خانه ي او رفت. شيخ گفت: «كه را مي طلبي؟» گفت: «بايزيد را». گفت: «بيچاره بايزيد! سي سال است تا من بايزيد را مي طلبم و نام و نشان او نمي يابم».

        نقل است كه گفت: «مردي پيشم آمد و پرسيد كه كجا مي روي؟ گفتم: به حج. گفت:‌ چه داري؟ گفتم: دويست درم. گفت: به من ده و هفت بار گرد من بگرد كه حج تو اين است. چنان كردم و بازگشتم».


و گفت: «از بايزيدي بيرون آمدم، چون مار از پوست. پس نگه كردم؛ عاشق و معشوق را يكي ديدم كه در عالم توحيد همه يكي توان ديد».


و گفت: «مدتي گرد خانه طواف مي كردم، چون به حق رسيدم خانه را ديدم كه گرد من طواف مي كرد».


و گفت كه يك بار به درگاه او مناجات كردم و گفتم: «كيف السّلوك إليك» ندايي شنيدم كه اي بايزيد! طلّق نفسك ثلثاً ، ثم قل الله». نخست خود را سه طلاق داده و آنگاه قصد ما كن».

         و گفت: «اگر حق تعالي،‌ از من حساب هفتاد ساله خواهد، من از وي حساب هفتاد هزار ساله خواهم، از بهر آن كه هفتاد هزار سال است تا «الست بربكم» گفته است و جمله را در شور آورده از بلي گفتن، جمله ي شورها كه در زمين و آسمان است، از شوق الست است». (1)
· سري سقطي


سري سقطي گفت: «عارف آفتاب صفت است كه بر همه ي عالم بتابد و زمين شكل است كه بار همه ي موجودات بكشد و آب نهاد است كه زندگي دل ها بدو بود و آتش رنگ است كه عالم بدو روشن گردد».


و گفت: «عارف آن است كه خوردن وي خوردن بيماران بود و خفتن وي خفتن مارگزيدگان و عيش وي عيش غرقه شدگان بود».


و گفت: «بنده به جايي رسد در محبت كه اگر تيري يا شمشيري بر وي زني خبر ندارد».


و گفت:‌ «سي سال است كه استغفار مي كنم از يك شكر گفتن». گفتند: «چگونه؟» گفت: «بازار بغداد بسوخت اما دكان من نسوخت. مرا خبر دادند، گفتم الحمدالله. از شرم آن كه خود را به از برادران خواستم و از بهر دنيا حمد گفتم، از آن استغفار مي كنم». 


و گفت: «الهي! عظمت تو مرا باز بريد از مناجات تو و شناخت من به تو مرا انس داد به تو»

           و گفت: «اگر نه آنستي كه تو فرموده اي كه: مرا ياد كن به زبان، ياد نكردمي» يعني تو در زبان من نگنجي و زباني كه به لهو آلوده است به ذكر تو چگونه گشاده گردانم؟» (1)
· حارث محاسبي


و او را محاسبي بدين جهت گفتندي كه در محاسبه مبالغتي تمام داشت. و گفت: «هر كه باطن خود درست كند به مراقبت و اخلاص، خداي تعالي، ظاهر او را آراسته گرداند به مجاهده و اتباع سنّت».


و گفت: «پيوسته عارفان فرو مي روند در خندق رضا و غواصي مي كنند در بحر صفا و بيرون مي آرند جواهر وفا تا لاجرم به خدا مي رسند در سرّ و خفا».


و گفت: « سزاوار است كسي را كه نفس خود را به رياضت مهذب گردانيده است كه او را راه نمايند به مقامات».


و گفت: «آن كه به حركات دل در محل غيب عالم بود، بهتر از آن كه به حركات جوارح عالم بود». (2)
· جنيد بغدادي


از عرفاي معتدل به شمار مي رود و برخي شطحيات كه از ديگران شنيده شده از او شنيده نشده است.

از او نقل است كه گفت: «محبت امانت خداست». و گفت: «محبت درست نشود مگر ميان دو تن كه يكي ديگري را گويد كه: «اي من» و گفت: «چون محبت درست گردد شرط ادب بيفتد».


و گفت: «محبت افراط ميل است بي ميل» و گفت: حق تعالي حرام گردانيده است محبت بر صاحب علاقت». 


و گفت: «اهل انس در خلوت و مناجات چيزها گويند كه نزد يك عام كفر نمايد و اگر عام آن را بشنوند، ايشان را تكفير كنند و ايشان در احوال خويش بر آن مزيد يابند و هر چه گويند از ايشان احتمال كنند و لايق ايشان اين بود». (1)
· ذوالنون مصري


او اهل مصر است و جامي او را رئيس صوفيان خوانده است و هم او اول كسي است كه رمز به كار برد و مسائل عرفاني را با اصطلاحات رمزي بيان كرد كه فقط كساني كه واردند بفهمند و ناواردها چيزي نفهمند. (2)

از سخنان اوست كه گفت: «آن كه عارف تر است به خدا تحيّر او به خدا سخت تر است و بيشتر. از جهت آنكه هر كه به آفتاب نزديك تر بود، به آفتاب متحيّرتر بود. تا به جايي رسد كه او، او نبود».


و گفت: «عارف بيننده يي بود بي علم و بي عين و بي خبر و بي مشاهده و بي صفت و بي كشف و بي حجاب».


و گفت: «هرگز آب و نان سير نخوردم تا نه معصيتي كردم خداي را، يا نه قصد معصيتي در من پديد آمد».


نقل است كه چون در نماز خواستي شدن، گفتي: «بار خدايا! به كدام قدم آيم به درگاه تو؟ و به كدام ديده نگرم قبله ي تو؟ و به كدام زبان گويم راز تو؟ از بي سرمايگي سرمايه اي ساختم و به درگاه تو آمدم. چون كار به ضرورت رسيد، حيا را برگرفتم». و گفت: «اگر امروز مرا اندوهي رسد و پيش آيد با او گويم. اگر فردا مرا اندوهي رسد با كه گويم؟» و پيوسته در مناجات گفتي: «اللهم لاتعذّبني بذلّ الحجاب».


نقل است كه چون در بستر بيماري مرگ افتاد، گفتند: «چه آرزو داري؟» گفت: «آن كه: پيش از آن كه بميرم اگر همه يك لحظه بود، او را بدانم. پس اين بيت بخواند:

«الخوف أمْرضني و الشّوقُ أحرقني

و الحُبُّ اَصْناني واللهُ اَحياني»(1)
· سهل تستري


از سخنان اوست كه گفت: «هر كه خداي عزوجل را شناخت غرقه گشت در درياي اندوه و شادي».


و گفـت: «هيچ روز نگذرد كه نه حق تعالي، ندا كند كه بنده ي من! انصاف نمي دهي. تو را ياد مي كنم و تو مرا فراموش مي كني، تو را به خود مي خوانم و تو به درگاه كس ديگري روي و من بلاها از تو بازمي دارم و تو بر گناه معتكف مي باشي اي فرزند آدم! فردا كه به قيامت آيي چه عذر خواهي».


و گفت: «اول مقام عبوديت برخاستن از اختيار است و بيزار شدن از حول و قوت خويش».

و گفت: «عارف آن است كه هرگز طعم او نگردد و هر دم خوش بوي تر بود». (1)
· منصور حلاج


از جنجالي ترين عرفاي قرن سوم است كه شطحيات فراوان گفته است و به كفر و ارتداد و ادعاي خدايي متهم شد.


از سخنان اوست كه گفت: «الها! پادشاها! عزيرا! پاكت دانم و پاكت گويم، از تسبيح همه ی مسبحان و تهليل همه ي مهللان و از همه ي پندار صاحب پنداران. الهي! تو مي داني كه عاجزم از شكر، تو به جاي من شكر كن خود را كه شكر آن است و بس».


نقل است كه هنگامي كه پاهايش را بريدند گفت: «بدين پاي سفر خاك مي كردم. قدمي ديگر دارم كه هم اكنون سفر هر دو عالم كند، اگر توانيد، آن قدم ببريد. پس دو دست بريده ي خون آلود بر روي ماليد و روي و ساعد را خون آلود كرد. گفتند: «چرا كردي؟» گفت: «خون از من بسيار رفت. دانم كه رويم زرد شده باشد، شما پنداريد كه زردي روي من از ترس است. خون در روي ماليده ام تا در چشم شما سرخ روي باشم كه گلگونه ي مردان خون ايشان است». گفتند: «اگر روي را به خون سرخ كردي، ساعد را باري چرا آلودي؟» گفت:‌ «وضو مي سازم» گفتند: «چه وضو» گفت: «ركعتان في العشق، لايصحُّ وضوء هما الّا بالدّم» در عشق دو ركعت است كه وضوء آن درست نيايد الا به خون». (2)
· ابوبكر شبلي


شاگرد و مريد جنيد بغدادي بوده و از سخنان اوست كه گفت: «هر كه توحيد به نزديك او صورت بندد، هرگز بوي توحيد نشنوده است» و يك روز كسي را گفت: «داني كه چرا توحيد از تو درست نمي آيد؟» گفت: «ني» گفت: «زيرا كه او را به خود طلب مي كني».

          نقل اسـت كه وقـتي او را ديـدند پاره ي آتش بر كف نهاده، مي دويد. گفتند: «تا كجا؟» گفت: «مي دوم تا آتش در كعبه زنم، تا خلق با خداي كعبه پردازند».


ابومحمد هروي گويد: «شبي به نزد شبلي بودم، همه ي شب اين بيت مي گفت:

        «كلُّ بيتٍ أنـت سـاكِـنُه          غيرُ محـتاجٍ الي السّـرُجِ»

       «وَجهُكَ المأمـولُ حُجَّـتـنا
        يوم يأتي الناس بالحُجـجِ» (1)
· شيخ ابوالحسن خرقاني


يكي از معروفترين عرفا است كه داستانهاي شگفت به او نسبت مي دهند از جمله اينكه مدعي است كه بر سر قبر بايزيد مي رفته و با روح او تماس مي گرفته و مشكلات خويش را حل مي كرده است.


از سخنان اوست كه گفت: «كاشكي دل پرخونم بشكافتندي و به خلق نمودندي تا بدانندي كه با اين خداي بت پرستي راست نخواهد آمدن». 

         و گفت: «الهي ملك الموت را به من مفرست كه من جان به وي ندهم كه نستده ام تا باز بدو دهم، من جان از تو ستده ام و جز تو به كسي ندهم». گفتند: «دلت چگونه است؟» گفت: «چهل سال است تا ميان من و دل جدايي انداخته اند». و گفت: «الهي چه بودي كه دوزخ و بهشت نبودي تا پديد آمدي كه خداپرست كي است».(2)
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(2) كشف المحجوب، ص 42 و 40.


(1) تذكرة‌ الاوليا ص 446، 441، 157 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(2) اللمع، ص 25.


(3)  ترجمه فارسي رساله قشيريه، ص 473 و 469.


(1)  جلال الدين همايي، مقدمه مصباح الهدايه، ص 84، به نقل از كتب عرفاني.


(1)  عبدالحسين زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (تصوف در ترازو) ص 176.


(1) عبدالحسين زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (تصوف در ترازو) ص 176


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2،‌ ص 4-3


(1) دكتر زرين كوب،‌ارزش ميراث صوفيه (قلمرو عرفان) ص 13.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 62.


(1) جلال الدين همايي، تصوف در اسلام ص 72-69.


(1) استاد مطهري، آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) ص 96 و 95.


(1) استاد مطهري، آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) صفحات 197 و 198 و دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام ج2، ص 13 و ارزش ميراث صوفيه ص 36


(1) استاد مطهري، آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) صفحات 200 و 198.


(1) همان مأخذ صفحات 202 و 201 به نقل از كتاب ميراث اسلام، مجموعه اي از مستشرقين درباره اسلام، ص 84.


(2)  استاد مطهري، آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) صفحات 200 و 198.


(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (قلمرو عرفان) صفحات 13 و 12


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 67-65


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 73 و 72


(1) همان مأخذ ص 75، به نقل از نفخات الانس.


(2 و 3)همان مأخذ صفحات 156-155 و 74.





(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 168، 165، 164، 157 و 156.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 168، 165، 164، 157 و 156.


(1و 2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 168، 165و 87 و 82.





(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (قلمرو عرفان) ص 21.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 133-130 و 111، 110، 105.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 133-130 و 111، 110، 105.


(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، صفحات 133-130 و 111، 110، 105.


(2 و 3) دکتر غنی، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، صفحات 118، 111 و 63.





(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (قلمرو عرفان) صفحات 27، 15، 14.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، صفحات 9 و 5.


(1) دكتر غني ، تاريخ تصوف در اسلام ، ج2 ، ص173.


(2) همان مأخذ، ص 174، به نقل از تلبيس ابليس، ص176، چاپ مصر.


(1) همان مأخذ، صفحات 176-174.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 176.


(1)  جلال الدين همايي، مقدمه مصباح الهدايه، صفحات 108و 107.


(2)  جواد تهراني، عارف و صوفي چه مي گويند، ص 36، چاپ دوم (1346) چاپخانه خراسان.


(3)  دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (زهد و محبت) ص 57.


(1و 2) استاد مطهري، تماشاگه راز صفحات 45-43 و آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) صفحات 191-190.





(1) استاد مطهري، تماشا گه راز صفحات 105 و 46.


(1)  دكتر زرين كوب ، ارزش ميراث صوفيه (حكمت صوفيه) صفحات 120 –118.


(2)  دكتر غني ، تاريخ تصوف در اسلام، ج2 ، ص287.


(3)  استاد مطهري، تماشاگه راز، صفحات 114 و 112.


(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (تصوف در ترازو) ص 163.


(1) تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 180 مقايسه شود باارزش ميراث صوفيه (حكمت صوفيه) ص 101.


(1) هجويري ، كشف المحجوب ، ص 499.





 (1 و 2)  دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (تصوف در ترازو) ص 163-161.


 (1 و 2) استاد مطهري، تماشاگه راز، صفحات 122 و 105.





(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام،‌ ج2، ص 6 به نقل از «المنقذ من الضلال» چاپ مصر.


(2)  همان مأخذ ص 6.


(3و 4)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ص 6 به نقل از كتاب: راجع به ابن رشد و فلسفه او.





(1)  همان مأخذ، صفحات 344 و 7.


(2)  همان مأخذ صفحات 404-402.


(1) ابن جوزي ، تلبيس ابليس ص 136.


(1) دكتر غني ، تاريخ تصوف در اسلام ج2 ص519 -518.


(2) دكتر غني ، تاريخ تصوف در اسلام ، ج2 ص527 -519.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام ، ج2 ص527 -519.


(1 و 2)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 527-519.





(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (تصوف در ترازو) ص 167.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام ، ج2 ، ص 432 -428.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 432-428.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ص 233، 230.


  (1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ص 233، 230.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 237، به نقل از كشف المحجوب ص 267-269.


(2) همان ماخذ ص 338.


(1) جلال الدين همايي، مقدمه مصباح الهدايه ص 91.  


(1) جلال الدين همايي، مقدمه مصباح الهدايه، ص 94-92.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 261 به نقل از رساله قشيريه ص 159 چاپ مصر.


(1) همان مأخذ ص 263.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 263.


(1) همان مأخذ ص 265.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 390-388.


(1) عزالدين محمود كاشاني، مصباح الهدايه و مفتاح الكفايه ص 188.


(1و2) هجويري، كشف المحجوب، ص 541 و 524.





(3) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 392.


(1) جلال الدين همايي، تصوف در اسلام، ص 102 و 101.


(2) همان مأخذ ص 185 به نقل از احياء العلوم ص 236-269، چاپ مصر.


(3) مصباح الهدايه و مفتاح الكفايه ص 191-190.


(1) ترجمه فارسي رساله قشيريه، ص 608 و 600.


(2) مصباح الهدايه و مفتاح الكفايه ص 191-190.


(1) دكتز غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 306-305.


(1) تذكرة الاوليا ص 197-195 در شرح حال بايزيد.


(1)  همان مأخذ ص 319، 302، 301.


(2 و3) دکتر غنی، ج 2، ص 534.





(1) دكتر غني ، تاريخ تصوف در اسلام ، ج2 ، ص211 .


(2) مصباح الهدايه ، ص125.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 215-210.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 221.


(1) تذكرة الاوليا ص 102 و 90 در شرح حال: فضيل و ابراهيم ادهم.


(2) تذكرة الاوليا ص 436 در شرح حال جنيد.


(3)  دكتر غني.‌ تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 222.


(1) ترجمه فارسي رساله قشيريه ص: 143، 137، 27.


(2)  مصباح الهدايه ص 371-370.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 272 به نقل از اللمع.


(2) تذكرة الاوليا ص 313 در شرح حال سهل تستري.


(1)  مصباح الهدايه، ص 373-372.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 274-273.


(2)  تذكرة الاوليا، ص 371 و 152 در شرح حال ذوالنون مصري و يحي بن معاذ.


(3)  مصباح الهدايه ص 375.


(4)  تذكرة الاوليا، ص 371 و 152 در شرح حال ذوالنون مصري و يحي بن معاذ.


(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 277-276.


(2)  همان مأخذ، ص 278.





(1 و 2)  مصباح الهدايه ص 377 و 204.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 283.


(1) همان مأخذ ص 285 به نقل از اللمع.


(2و3) مصباح الهدايه ص 381 و تذكرة الاوليا ص 455 و 445.





(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 294 و 286.


(2) مصباح الهدايه ص 396.


(3)  تذكرة الاوليا ص 319 و 157 و 153 در شرح حال ذوالنون مصري و سهل تستري.


(1)  تذكرة الاوليا ص 319 و 157 و 153 در شرح حال ذوالنون مصري و سهل تستري.


(2)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 313-312.


(1) همان مأخذ ص 316.





(1 و 2) تذكرة الاوليا ص 578، 280، 154 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(3)  مصباح الهدايه، ص 403 و 400.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 316.


(1) همان مأخذ ص 321-319 به نقل از اللمع ص 55.


(1) تذكرة الاولياء ص 504، 273، 220، 153 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 323-322 به نقل از اللمع.


(2) تذكرة الاولياء ص 555، 486، 462، 461 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(3) مصباح الهدايه ص 417.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 326-325.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 326 .


(1) همان مأخذ ص 328 به نقل از اللمع.


(2) تذكرة الاولياء، ص 328، 196، 150، 81.


(3) مصباح الهدايه، ص 409 و 406.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام ج 2- به نقل از كيمياي سعادت، چاپ هند، ص 337.


(2) تذكرة الاولياء، ص 273 در شرح حال حارث محاسبي.


(3) تذكرة الاولياء ص 319، 278، 370 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 348 و 346 به نقل از اللمع.


(1) تذكرة الاولياء ص 318 و 219 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(2) مصباح الهدايه ص 392.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 351 به نقل از احياء العلوم.


(2)  همان مأخذ ص 351.


(1) تذكرة الاولياء ص 706، 785، 653، 634، 633، 631، 196، 339 در شرح حال عرفاي مذكور.


(1و2) ترجمه فارسي رساله قشيريه، ص 576، 582، 581





(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 355-354.


(2)  همان مأخذ ص 368، 364، 363.


(1)  تذكرة الاولياء ص 443، 191، 184 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(2)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 370و 368.


(3) تذكرة الاولياء ص 443، 191، 184 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(4)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 370و 368.





 (1 و2) همان مأخذ ص 375، 373.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 381-376.


(2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 385-383.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 385-383.


(2) كشف المحجوب ص 332.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 405.


(2) همان مأخذ ص 405، به نقل از تعريفات جرجاني.


(3) كشف المحجوب ص 498-497.


(1)  رساله ي قشيريه (ترجمه فارسي) ص 274-273.


(2)  تذكرة الاولياء ص 372 و 413 در شرح حال عرفاي مذكور.


(3)  تذكرة الاولياء، ص 756، 538، 481، 462، 445 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (دفتر صوفي) ص 129-128.


(1) دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (دفتر صوفي) ص 131-130.


(2)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 552-551.


(1)  تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 553.


(1)  همان مأخذ ص 558-557


(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 561.


(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 562 و 585.


(2)  دكتر زرين كوب، جستجو در تصوف ايران، ص 260، انتشارات اميركبير 1367.


(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج 2، ص 562 و 585.


(1) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 602.


(1) همان مأخذ ص 618.


(1)  دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2،‌ ص 630، 628، 618.


(1 و 2) دكتر غني، تاريخ تصوف در اسلام، ج2، ص 31، مقايسه شود با: دكتر زرين كوب، ارزش ميراث صوفيه (زهد و محبت) ص 51.





(1)  تذكرة الاولياء، ص 86، 82، 75، 74 در شرح حال رابعه.


(2)  تذكرة الاولياء، ص 189، 188، 190، 184، 165، 87 در شرح حال بايزيد و رابعه.


(3)  استاد مطهري، آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) ص 207.


(1)  تذكرة الاولياء، ص 189، 188، 190، 184، 165، 87 در شرح حال بايزيد و رابعه.


(1 و 2)  تذكرة الاولياء، ص 443، 340، 339، 337، 334، 274 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.





(1) تذكرة الاولياء، ص 443، 340، 339، 337، 334، 274 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(2)  استاد مطهري، آشنايي با علوم اسلامي (عرفان) ص 209.


(1)  تذكرة‌ الاولياء، ص 317-315 ، 151-147 و 158 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(1)  تذكرة‌ الاولياء، ص 317-315 ، 151-147 و 158 در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(2)  تذكرة‌ الاولياء، ص 682 ، 638، 617، 631 و .... در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.


(1و 2) تذكرة الاولياء، ص 682و 638و 617و  631 و ... در شرح حال هر يك از عرفاي مذكور.
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