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Introduction 

Terminology among experts in various sciences and disciplines refers to specific 

words and expressions established to convey particular meanings. Each field of 

knowledge possesses its own set of terms, and mysticism and Sufism are no 

exception to this rule. These concepts and terms, through repeated usage, 

gradually matured and became codified by the late third century AH. However, 

the earliest known book written with the explicit aim of compiling such 

terminology is Al-Lumaʿ by Sarrāj Ṭūsī (d. 378 AH), which dates back to the mid-

fourth century AH. Following this work, other texts such as Al-Taʿarruf by 

Kalābādhī (d. 380 AH), Darajāt al-Muʿāmalāt by ʿAbd al-Raḥmān Sulamī (d. 412 

AH), Nahj al-Khāṣ by Abū Manṣūr Iṣfahānī (d. 418 AH), Risāla Qushayrī by Abū 

al-Qāsim Qushayrī (d. 465 AH), Ṣad Meydān by Khwāja ʿAbdullāh Anṣārī (d. 

481 AH), and Al-Imlāʾ by Ghazālī (d. 505 AH) were composed with the purpose 

of compiling and explaining these terms. The terminology in these works, and in 

other Sufi texts, largely retained its meaning and, influenced by one another, 

helped shape the trajectory of mysticism and Sufism. In other words, these works 

are interrelated, and the essence of each term is often repeated across them. For 

instance, Ibn ʿArabī (d. 620 AH), in his book Iṣṭilāḥ al-Ṣūfiyyah, refers to 

Ghazālī’s Al-Imlāʾ (d. 505 AH), one of whose sources was ʿIbārāt al-Ṣūfiyyah, 

attributed to Qushayrī (d. 465 AH). Qushayrī, in turn, drew upon Al-Lumaʿ by 

Sarrāj Ṭūsī (d. 378 AH), Tahdhīb al-Asrār by Abū Saʿd Wāʿiẓ Khargūshī 

Nīshābūrī (d. 407 AH), and Nahj al-Khāṣṣ by Abū Manṣūr Iṣfahānī (d. 418 AH).  
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Thus, in these texts, the meaning or explanation of a term is sometimes repeated without alteration. It can be said that 

until the end of the sixth century AH, there was little change or transformation in the discussion of the meanings of 

Sufi terminology within Sufi literature. Ayn al-Quḍāt (d. 525 AH) is to some extent an exception to this pattern. He 

was a mystic and a thinker who challenged conventions, and he frequently emphasized this point throughout his works. 

His aim was to unveil truth and enlighten the reader by breaking habitual patterns and questioning the repetition of 

inherited traditions. Ayn al-Quḍāt’s profound awareness of mystical, philosophical, and other scholarly matters, 

combined with his anti-conventional stance, paved the way for numerous innovations in the realm of mysticism and 

Sufism particularly in the domain of mystical terminology. In general, Qāḍī Hamadānī did not favor repeating the 

words of earlier mystics; rather, he sought to disrupt customs and traditions and express his own original and novel 

ideas, which he attained through spiritual discipline and intuitive insight. This study aims to comprehensively examine 

ʿAyn al-Quḍāt Hamadānī’s unique interpretations and understandings of mystical terminology and, by highlighting his 

innovations in this regard, contribute to a deeper understanding of his profound thought 

Methodology 

The research methodology of this article is library-based and follows an analytical-descriptive approach. The authors, 

through a meticulous examination of mystical works preceding ʿAyn al-Quḍāt and the interpretations and 

conceptualizations of their mystical terminology, and by comparing them with the works of ʿAyn al-Quḍāt, have 

highlighted his novel understandings and unique expressions. Furthermore, the criteria employed by the authors in 

selecting mystical terms, in addition to classical texts such as Al-Lumaʿ, Darajāt al-Muʿāmalāt, and Ṣad Meydān, 

include contemporary mystical glossaries such as Sharḥ Iṣṭilāḥāt-i Taṣawwuf by Gowharīn and Farhang-i Lugāt, 

Iṣṭilāḥāt va Taʿbīrāt-i ʿIrfānī by Sajjādī. 

Discussion 

Ayn al-Quḍāt Hamadānī was a mystic who challenged convention. At times, he interpreted mystical terminology in 

novel and innovative ways that diverged from the understandings of other mystics. Studies indicate that he offered 

fresh interpretations of terms such as Islām, Bāzār-i Khawāṣṣ, Ḥijāb, Zunnār, Ẓulm, Faqr, Kufr and Īmān, Majmaʿ al-

Baḥrayn, and Namāz. In explaining each of these terms, ʿAyn al-Quḍāt went beyond the conventional approaches of 

the Sufi tradition, offering new interpretations, understandings, explanations, and at times, entirely new applications. 

In some cases, his elaborations on these terms drew upon brief statements from earlier mystics, which he expanded 

and developed more thoroughly in his own works. In other instances, his interpretations were entirely the product of 

his own intellectual brilliance. 

Conclusion 

Ayn al-Quḍāt Hamadānī, a prominent mystic and thinker of the sixth century AH, disrupted the prevailing Sufi 

framework for defining mystical terminology and offered fresh interpretations and applications of several key terms. 

These terms include: Islām, Bāzār-i Khawāṣṣ, Ḥijāb, Zunnār, Ẓulm, Faqr, Kufr and Īmān, Majmaʿ al-Baḥrayn, and 

Namāz. In ʿAyn al-Quḍāt’s thought, Islām and Kufr represent two existential states. If a person is liberated from ego 

and self-centeredness, the distinction between Kufr and Islām dissolves. He describes Bāzār-i Khawāṣṣ as a realm 

through which one may attain the vision of the Divine. Although direct encounter with the essence of Divine Truth is 

deemed impossible, through Bāzār-i Khawāṣṣ, one may behold the face of God via symbolic manifestation (tamathul). 

His innovative interpretations of Ḥijāb include:   

1.Differentiation between religious sects;   

2.The seeker’s desire and love as veils on the path;   

3.Kufr and Īmān as veils between the servant and the Divine;   

4.Luminous ḥijāb-hā-yi nūrānī such as prayer, fasting, charity, glorification, remembrance, and virtuous ethics; and 

ḥijāb-hā-yi ẓulmānī such as envy, greed, and other blameworthy traits;   
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5.Terrestrial, celestial, and spiritual veils. 

In ʿAyn al-Quḍāt’s intellectual system, Zunnār and the act of girding it mark the beginning of Islām. A Ẓālim is one 

who believes neither in Kufr nor Islām, and who devotes all his energy to worldly pursuits. According to him, Faqr 

occurs when a person reaches the state of fanāʾ and dissolution in the Divine Essence. In his view, Kufr comprises 

multiple levels and types, through which the sālik must pass to attain Īmān and become a true muʾmin. In other words, 

Kufr functions as a staircase or ladder guiding the seeker toward Īmān. By Majmaʿ al-Baḥrayn, ʿAyn al-Quḍāt refers 

to the two seas of the believer’s heart and the Qur’an. In his explanation of Namāz-i Bandah and Namāz-i Khudā, he 

offers a novel interpretation: Namāz-i Bandah signifies the servant’s negation and annihilation in the Divine, while 

Namāz-i Khudā refers to the intimate conversation and supplication of God with humankind. A close examination of 

mystical texts preceding Qāḍī Hamadānī reveals that some of these terms such as Īmān and Bāzār-i Khawāṣṣ, and 

certain applications of Ḥijāb, Zunnār, Majmaʿ al-Baḥrayn, and Namāz originate entirely from his intellectual genius. 

Others—such as Islām, Ẓulm, Faqr, and Kufr were briefly mentioned by earlier mystics, which Qāḍī then expanded 

upon and developed in greater detail within his own works. 
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   هاي کلیدي:واژه

  القضات همدانی، عین

هاي بدیع، بازار خواص، برداشت

  حجاب، 

  نماز،

  فقر،  

  زنّار

 ها و افکارستیزِ سدة پنجم و ششم هجري است که با اندیشهشکن و عادتالقضات همدانی، عارف سنتّعین

مام القضات در تشکنیِ عینبدیع خود به عرفان و تصوفّ اسلامی غناي بیشتري افزوده است. ویژگی سنتّ

طوري که مقایسۀ اصطلاحات خورد، بهجوانب زندگی او از جمله مواجهه با اصطلاحات عرفانی به چشم می

دهد که قاضی همدانی گاه جا مانده از کتب عرفان و تصوّف، نشان می کاررفته در آثار او با میراثِ بهعرفانیِ به

اي از اصطلاحات ارائه با برهم زدن نظام رایج و سیر معمول مفاهیم اصطلاحات عرفانی، تأویل و برداشت تازه

، »مانای«دهد که برخی از تأویلات بدیع او از اصطلاحات عرفانی مانند الۀ حاضر نشان میکرده است. نتایج مق

به تمامی ساخته و پرداختۀ » نماز«و » حجاب«و بیشتر مصادیقِ » مجمع البحرین«، »زنّار«، »بازار خواص«

ر از متاث» کفر«و » رفق«، »ظلم«شود. همچنین برخی دیگر مانند اوست و در آثار عارفان پیش از او دیده نمی

ه طور گستردسخنی کوتاه از عارفانِ پیش از وي است که قاضی آن مفهوم را در آثار خود توسّع بخشیده و به

  مطرح کرده است. 

  

و عرفان  انیمطالعات اد. برداشت ها و تعبیرات بدیع عین القضات همدانی از اصطلاحات عرفانی). 1405( سلمان، ساکت ؛ و نیلوفر، بهرام زاده : استناد

  DOI: http//doi.org/10.22111/jrm.2025.52688.1306                   .87-113)، 1( 10، یقیتطب
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  مقدمه

که از وي آثاري  بودق) عارف و اندیشمند بزرگ سدة ششم 525-490القضات همدانی (عین      

القضات با هوش سرشار به جاي مانده است. عین الغریبشکويو  الحقایقةزبد، هانامه، تمهیداتچون 

ري مبرا دربارة پیا البَحثِ عنَ مَعنَی البَعث ۀُغایَسنگِ سالگی کتاب گران 21نظیر خود در و نبوغ کم

). سپس در 145-144،ص ص.1401القضات همدانی، و مبانی علمی وابسته به آن نوشت (رك: عین

دانی، القضات همعینرا به رشتۀ تحریر درآورد (رك:  الحقایقةزبدسالگی اثر ارزشمند صد فصل یا  24

 به حق«ترین مباحث عرفانی، حکمی و فلسفی را مطرح کرد. قاضی و در آن عمیق). 145،ص .1401

 خصوص فقه و حدیث و تفسیر، از خلال آثار او بهیکی از نوابغ زمان بود. احاطۀ وي به علوم زمان، به

وبی آشنا خها در معقول نیز کاملا متبحر بود. با فلسفه و آراي مشائیان بهخوبی پیداست. علاوه بر این

(پورجوادي، » کردرد میعنوان یک صاحب نظر و متفکّر اصیل با مسائل فلسفی برخوبود و به

القضات همدانی در جوانی به بحران روحی و سردرگمی عمیقی دچار شد و راه ). عین34،ص.1401

هاي مذاهب گوناگون در این کتب، به چاره را در مسیر مطالعۀ آثار و کتب کلامی دید اما قاعده

). 148ص.: 1401همدانی،  القضاتتشویش و اضطراب او افزود و به گرفتاري روحی وي انجامید (عین

 قالحقایةزبدالقضات در در نهایت مطالعۀ آثار امام محمّد غزالی بود که او را از این ورطه نجات داد. عین

 القضات همدانی،عینتصریح کرده است که چهار سال تمام به خواندن آثار غزالی مشغول بوده است (

سردرگمی رهایی نیافت، لذا به کمک و یاري احمد طور کامل از ). با این همه او به 149ص.: 1401

در آن وضعیت، نزدیک به یک سالی ماندم «روي آورد:  تر محمّد غزالی به تصوفّغزالی، برادر کوچک

م، ااي که برایم در آن سال رخ داده بود، آگاهی نداشتم تا اینکه سرور و خواجهو هنوز از حقیقت واقعه

-ت و ترجمان حقیقت، ابوالفتوح احمد بن محمّد بن محمدّ بن غزالی استام امام اجلّ، سلطان طریق

را سرنوشت به سوي  -خدا مسلمانان را از ماندگاریش بهره دهاد و از من بدو بهترین پاداش رساناد

همدان که زادگاه من است، راند و در خدمت او در مدّتی کمتر از بیست روز، از چهرة آن واقعه برایم 

(همان: » و سرگردانی زدوده گردید و وضعیّت آن را به طور آشکار مشاهده کردم برداري شدپرده

القضات دانست، ترین حادثۀ زندگی عینتوان مهم). بنابراین دیدار احمد غزالی با قاضی را می150

القضات در علوم ظاهري زمان خود، در اوج کمال و بالندگی قرار داشته و چراکه در این مرحله، عین

  شده است.گی و سردرگمی او تنها به دست علوم ذوقی برطرف میآشفت



  
  
  
  
  

  
  1405،اول، شماره همد دوره ،یقیو عرفان تطب انیمطالعات اد
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د؛ در انالقضات همدانی ایفا کردهبنابراین برادران غزالی نقش بسیار مهمی در تحولاّت روحی عین    

گام نخست، محمّد غزالی در سلوك علمی او را نجات داد و در مرحلۀ آخر، احمد غزالی در سلوك 

ی در القضات با احمد غزالالقضات پایان بخشید. پس از دیدار عینتگی عینعملی به سردرگمی و آشف

القضات ق. زندگی عین525) تا سال شهادت قاضی در سال 104ص.: 1401ق. (پورجوادي، 513سال 

  عمدتا در همدان و به نگارش مکتوبات و آثار دیگر گذشت.

  . بیان مسأله1

ها و تعابیر خاصی است که براي افادة واژه«اصطلاح در میان متخصصان علوم و فنون مختلف      

تدریج معانی خاص از آن اراده معنایی خاص وضع شده، یا در اثر کثرت استعمال در هر علم و فن، به

: هفت). هر علمی، اصطلاحات خاص خود را 1370(سجادي،  »شده و حالت اصطلاحی یافته است

دارد و عرفان و تصوّف نیز از این قاعده مستثنی نیست. این مفاهیم و اصطلاحات بر اثر تکرار در 

نهایت تا اواخر سدة سوم هجري نضج یافته و مدوّن شده است امّا احتمالا نخستین کتابی که با هدف 

به اواسط ق.) است که تاریخ نگارش آن  378سرّاج طوسی (ف:  اللّمعتدوین اصطلاحات نوشته شده 

 ق.)، 380کلابادي (ف:  التعرفگردد.  بعد از این اثر، کتب دیگري مانند سدة چهارم هجري بازمی

ق.)،  418ابومنصوراصفهانی (ف:  الخاصنهجق.)،   412از عبدالرحمن سلمی (ف:  درجات المعاملات

ق.) و  481ف: خواجه عبداالله انصاري ( صد میدان ق.)، 465ابوالقاسم قشیري (ف: رسالۀ قشیري 

اند. این اصطلاحات با هدف تدوین این اصطلاحات و شرح آنها تالیف شده ق.) 505غزالی (ف:  الاملاء

در این کتب و در دیگر آثار صوفیه تقریبا معناي خود را حفظ کرده و متاثر از یکدیگر، جریان عرفان 

کدیگر نبوده و نفس معنی اصطلاح ارتباط با یاند. به سخن دیگر این آثار بیو تصوّف را شکل داده

به  الصّوفیهّاصطلاحق.) در کتاب  620عربی (ف: تقریبا در همۀ آنها تکرار شده است. براي نمونه ابن

 عبارات الصوفیهق.) نظر داشته و یکی از منابع غزّالی در این اثر، کتاب  505غزّالی (ف:  املاءکتاب 

 378سراج طوسی (ف:  اللّمعقشیري نیز در اثر خود از ق.) بوده است و  465منسوب به قشیري (ف: 

ابومنصور اصفهانی  نهج الخاصق.) و  407ابوسعد واعظ خرگوشی نیشابوري (ف: الاسرار تهذیبق.)،  

شده گاهی معنی یا شرح یک اصطلاح بی در آثار گفته ق.) استفاده کرده است. بنابراین 418(ف: 

واژه از اسامی احوال  16مجموعا عبارات الصوفیه است. براي مثال قشیري در هیچ تغییري تکرار شده 
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توان گفت تقریبا تا پایان ). می4-17: 1378نوشته است (پورجوادي،  الخاصنهجو مقامات را از روي 

  شود.سدة ششم، تغییر و تحولّ در بحث معانی اصطلاحات صوفیه در آثار صوفیان دیده نمی

ستیز ق.) تا حدي از این قاعده مستثنی است. او عارف و اندیشمندي عادت 525ف: القضات (عین    

ها جاي آثار خود به این مهم اشاره کرده است. او بر آن بوده تا با درهم شکستن عادتاست و در جاي

و تکرار آنچه که از گذشتگان به ما به ارث رسیده است، حقیقت را آشکار و مخاطب را آگاه سازد: 

 ،یپرستپرستی دست بدار که عادتاز عادت ،خواهی که جمال این اسرار بر تو جلوه کند عزیز اگر اي«

  ).12ص.الف.: 1401القضات همدانی، عین» (پرستی باشدبت

پرستی باقی بماند و بی هیچ آگاهی و دانشی، اعمال به باور قاضی اگر انسان در حد عادت     

ورز؛ یعنی از حقیقت کار و اعمال ورز است، نه حقیقتدهد، تنها شریعتگذشتگان را در راه دین انجام 

 الف:1401القضات همدانی، عینخود آگاه نیست، بلکه در حد شریعت و ظاهر دین، متوقّف شده است (

  ). 321_320ص ص.

-عادت«آگاهی ژرف و عمیق قاضی از مسائل عرفانی، فلسفی و دیگر علوم مختلف در کنار ویژگیِ      

ویژه اصطلاحات هاي فراوانی در عرصۀ عرفان و تصوّف، بهساز ابتکارات و نوآورياو، زمینه» ستیزيِ

اي ندارد عرفانی شده است. او بارها در آثار خود تاکید کرده است که به نقل اقاویل دیگران علاقه

برکنار بودن از القضات در جایی دیگر نیز به عین). 230ص.، 1/58ب:  1402القضات همدانی،عین(

من دوست ندارم که چیزى مشهور و مذکور نویسم. «تکرار مطالب دیگران اشاره کرده و نوشته است: 

چون حاجت افتد تفهیم چیزى دیگر را ضرورت بود نوشتن. و هرچه در مکتوبات من بینى همه  اما

ود را بیاورم، چه آن آن قدر که تفهیم مقاصد خ الّااین حکم دارد که جمله مولّدات خاطر من بود، 

). 2/325ب:  1402القضات همدانی،عین» (آورده باشند، و من ضرورت را در مکتوب خود آورم

القضات هنگامی که از اصل راست و درست مذاهب سخن به میان آورده تا به مخاطب همچنین عین

سلوك به مطالب  اند، تاکید کرده است که از راهخود نشان دهد که همۀ مذاهب، اصلی درست داشته

از کسی نشنیده است ) و این مطالب را 1/158ب:  1402القضات همدانی،عینشده رسیده است (گفته

این باب ) و هرچه در 2/305ب:  1402القضات همدانی،عیندر هیچ کتابی نیز نخوانده است ( و

ب:  1402همدانی،القضات عیننوشته، به جز منقولات و مسموعات، همگی از ذوق او بوده است (
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بر  پسندیده است وطور کلی قاضی همدانی تکرار سخنان عارفان گذشته را نمی). بنابراین به2/308

هاي بدیع و بکر خود را که از راه سلوك و ذوق به ها، اندیشهزدن عادات و سنّت آن بوده تا با برهم

  بیان کند.  آنها دست یافته است،

القضات همدانی را از اصطلاحات هاي بدیع عینتعبیرات و برداشتاین پژوهش بر آن است تا      

باره، به شناخت بهتر هاي او در اینطور جامع و کامل بررسی کند و با نشان دادن نوآوريبهعرفانی 

  القضات یاري رساند. هاي ژرف عیناندیشه

  . پیشینۀ پژوهش2

جدید در قلمرو تصوف دانسته و بر این باور القضات را مبدع راه و روشی نجیب مایل هروي، عین   

اي تازه به آنها بخشیده است. به است که او بسیاري از تعبیرهاي عرفانی را دگرگون کرده و صبغه

القضات بار معنایی دیگري دارد و با تعبیر زهد در آثار در منظومۀ فکري عین» زهد«طور مثال، 

ست؛ او معتقد است که اساسا دنیا و آخرت از آن کسی پیشینیان و معناي مصطلح آن کاملا متفاوت ا

نیست که با ترك آن زاهد شود و به مقام زهد دست یابد. بنابراین از نظر مایل هروي، در منظومۀ 

القضات، برخی از اصطلاحات، معنایی بدیع پیدا کرده و سبب غناي نظام اصطلاحی صوفیه فکري عین

اشارة مایل هروي به این بحث بسیار کوتاه است امّا بیانگر  ).86-84: 1374اند (مایل هروي، شده

 طور گسترده دربارة آن تحقیق نکرده است. اهمیّت موضوعی است که هیچ پژوهشگري به

مقایسۀ برخی از اصطلاحات عرفانی تمهیدات با چند «دربارة این موضوع، تنها یک مقاله با عنوان    

نویسنده در این مقاله به چهارده مورد از اصطلاحات عرفانی  ) نوشته شده است.1389» (متن عرفانی

اشاره کرده که تعبیر قاضی از آنها با دیگر عارفان تفاوت دارد. این مقاله از دو منظر قابل نقد است: 

شده در مقالۀ مذکور نه تنها بدیع نیست، القضات از برخی از اصطلاحات مطرحنخست آنکه تعبیر عین

طور مستقیم اشاره کرده است؛ براي نمونه نویسندة ه منبع و منشا دیدگاه خویش بهبلکه قاضی خود ب

القضات از آن تازه است (نعمتی، را در زمرة اصطلاحاتی دانسته که تعبیر عین» منکر و نکیر«مقاله، 

القضات در هنگام بحث دربارة این موضوع، به سخن ابن )، حال آنکه عین204-203ص ص.: 1389

). 289ص.الف:  1402القضات همدانی، باور وي دربارة جهان آخرت اشاره کرده است (رك: عینسینا و 

: 1389را در زمرة تعبیرات بدیع قاضی مطرح کرده است (نعمتی، » بهشت عوام«همچنین نویسنده 

به این موضوع اشاره  کیمیاي سعادتالقضات، غزالی در )، حال آنکه پیش از عین193-192ص ص.
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و چون تخم سعادت خویش به دست آوردي، ایشان را در زیر پاي آوري و روي «نوشته است: کرده و 

به قرارگاه سعادت خویش نهی، آن قرارگاهی که عبارت خواص از آن، حضرت الوهیت است و عبارت 

  ). 1/14: 1378(غزالی، » عوام از آن، بهشت است

عبیر و برداشت بدیعی ارائه کرده، بیش از القضات از آنها تدوم آنکه شمار اصطلاحاتی که عین   

اصطلاحاتی است که در این مقاله آمده است؛ به سخن دیگر پژوهشِ مذکور، نه تنها همۀ ابداعات 

شده در آن نیز محلّ طور که اشاره شد، برخی از اصطلاحات مطرحگیرد، که همانقاضی را دربرنمی

  بحث هست. 

 . روش پژوهش3

 ی دقیقنویسندگان با بررستوصیفی است.  -اي و به شیوة تحلیلیمقاله، کتابخانهروش پژوهش این    

لقضات، االقضات و تعابیر و مفاهیم اصطلاحات عرفانی آنها و مقایسه با آثار عینآثار عرفانی پیش از عین

ینش گزاند. همچنین معیار و ملاك نویسندگان در هاي جدید و تعبیرات بدیع او را نشان دادهبرداشت

-، اصطلاحصدمیدانو  درجات المعاملات، اللّمعهاي متقدّم مانند اصطلاحات عرفانی، افزون بر کتاب

فرهنگ لغات و اصطلاحات و از گوهرین و  اصطلاحات تصوفّ شرحهاي عرفانی معاصر مانند نامه

  از سجادي بوده است. تعبیرات عرفانی

  عرفانیالقضات از اصطلاحات . تعبیرات بدیع عین4

مقایسۀ برخی از اصطلاحات عرفانی تمهیدات با چند متن «افزون بر اصطلاحاتی که در مقالۀ    

، ده اصطلاح دیگر در زمرة تعبیرات بدیع قاضی همدانی از 1) بررسی شده است1389» (عرفانی

، »ظلم«، »زنّار«، »حجاب«، »بازار خواص«، »اسلام«اصطلاحات عرفانی قرار دارند که عبارتند از: 

القضات براي توضیح هر یک از این عین». نماز«و » مجمع البحرین«، »ایمان«و » کفر«، »فقر«

اصطلاحات پا را از رویۀ معمول متصوّفه فراتر نهاده و تعبیر، برداشت، توضیح و گاه مصداقی جدید از 

  آن اراده کرده است. 

  . اسلام4-1

                                                 
. این اصطلاحات عبارتند از: برّ و بحر، بهشت و دوزخ، پیر خرابات، خال، خرابات، دجّال، دنیا و آخرت، رزق، زلف، زهد، 1

  ).204-190: 1389صراط، مطرب، منکر و نکیر و میزان (رك، نعمتی، 
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(سجادي، » نزد عارفان ظاهري دارد و باطنی، ظاهر آن گردن نهادن به قیود شریعت است«اسلام    

: 1371) و حقی که باطل به آن راهی ندارد، دین اسلام خوانده شده است (میبدي، 89ص.: 1370

به  لیاند، منتها آن را از لحاظ کمتشرعین همراه«با » اسلام«متصوّفه و صوفیان در تعریف ). 10/28

 کنند. و ایناسلام اهل ظاهر و باطن و سپس به اسلام مبتدیان و متوسطان و منتهیان تقسیم می

: 1376(گوهرین، » تقسیم هم به علت اعتقاد آنان به سه مرحلۀ شریعت و طریقت و حقیقت است

 معناي عرفانیالقضات، عارفان تأویل یا دهد که پیش از عینشده نشان میهاي انجام). بررسی1/220

طور که اشاره شد، تنها به ظاهر و باطن آن و درجات مسلمانان اند و همانارائه نکرده» اسلام«از 

  اند. البته حلاّج تا حدي مستثنی است که در ادامه به آن خواهیم پرداخت.پرداخته

 چنین نیستندر منظومۀ فکري قاضی در کنار سایر ادیان قرار ندارد، به سخن دیگر ای» اسلام«   

که اسلام در کنار مسیحیت، یهود و غیره، نام یک دین باشد، بلکه از دیدگاه او، دینی جز اسلام وجود 

). اصل 66ص.الف:  1402القضات همدانی، ندارد. یعنی دین، اسلام است و اسلام، دین است (عین

ه جا). بچیز دیگر (همان است نه» محل«تمام ادیان یکی است و آن اسلام است و این تفاوت تنها در 

رساند، آن مذهب، اسلام است و اگر به باور او اگر مذهبی (هر مذهب با هر نامی) انسان را به خدا می

القضات عیندهد، آن مذهب از کفر بدتر است (رساند و آگاهی و بصیرتی به انسان نمیخدا نمی

سالک تا هنگامی که با خود باشد القضات معتقد است که ). عین23_22ص ص.الف:  1402همدانی، 

و با حق تعالی یکی نشده باشد، کفر و اسلام تنها دو حالت هستند؛ اما هنگامی که از خود رهایی 

). به 25ص.الف:  1402القضات همدانی، عینیابد، کفر و ایمان براي او دیگر تفاوتی نخواهد داشت (

 1402القضات همدانی، عینخود یکی دانسته ( کیشانسخن دیگر او کفر و اسلام را را نزد خود و هم

) و بر این باور است که انسان هنگامی که از خود رهایی یابد، دیگر فرقی میان کفر و 296ص.الف: 

شود. حتی معتقد است که کسی که طالب علم یقین است، اگر میان کفر و اسلام اسلام قائل نمی

القضات عینسد راه او براي رسیدن به مطلوب خواهد بود (فرق و تفاوت بنهد، این فرق دانستن، نه تنها 

) بلکه نشانۀ این است که سالک، هنوز به اخلاص در راه خدا نرسیده است 2/251ب:  1402همدانی، 

القضات، کفر و ایمان در یک کفۀ ). بنابراین در اندیشۀ عین2/252ب: 1402القضات همدانی، عین(

  ترازو قرار دارند و سالک نباید میان آن دو تفاوت قائل شود. 

القضات را در این اندیشه، مبتکر و مبتدا دانسته است، اما پیش ) عین48: 1401اگرچه پورجوادي (   

أماّ من حیث  الکفر و الإیمان یفترقان من حیث الاسم، و«از او، حلاّج در آثار خود نوشته است: 

). او حتی پا را از این فراتر گذاشته و کسی را که 51ص.: 1423(حلاّج، » الحقیقه فلا فرق بینهما
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). بنابراین حلاّج بسیار 23ص. :1423حلاّج، میان کفر و ایمان تفاوت قائل شود، کافر خوانده است (

  د به آن پرداخته است.جاي آثار خوالقضات در جايگذرا به این موضوع اشاره کرده اما عین

  . بازار خواص2-4

: 1370(سجادي، » مقام تجلیات انوار الهی و مرتبۀ کثرت و تفرقه«بازار نزد متصوّفه عبارت است از    

إن «القضات به بازارِ بهشت در حدیث مشهور پیامبر یعنی عنوانی است که عین» بازار خواص). «180

است، چراکه او این بازار را محل و مکانی دانسته که در آن داده  »فی الجنۀ سوقا یباع فیها الصور

). از 296الف:  1402القضات همدانی، توان از طریق تمثّل به رویت حق تعالی نائل شد (عینمی

توان مشاهده کرد و دیدار حقیقت و ذات او القضات، چهرة خدا را تنها از راه تمثلّ میدیدگاه عین

) و دیدار به کمک تمثل، تنها از طریق بازار 302ص.الف:  1402دانی، القضات همعینمحال است (

القضات دهد که به احتمال زیاد عینها نشان میممکن است. بررسی» بازار خواص«بهشت یعنی 

اي براي رؤیت حق تعالی دانسته است. پیش از قاضی این نخستین عارفی است که این بازار را وسیله

  عارفان دیده نشده است.اندیشه نزد سایر 

  . حجاب4-3

حائلی است میان مطلوب و مقصود و میان طالب و قاصدان (سرّاج طوسی، » حجاب« اللمّعدر    

بنا بر مصادیقی که دارد، مانع و سدّ راه سالک » حجاب«). بنابراین نزد متصوّفه 301ص.: 1421

اند نفس و دنیا را حجاب خوانده افکند. صوفیان گاهشود و میان او و حق تعالی، جدایی میمی

)؛ خواجه عبداالله انصاري 67ص. :1421سراّج طوسی، ) و گاه وجود آدمی را (96ص.: 1400(هجویري، 

، از قول یکی از صوفیان، حجابِ مریدان را خود آنان دانسته است (انصاري، طبقات الصوفیهنیز در 

و مانع خوانده و نوشته » حجاب«شیطان را ، دنیا، نفس، خلق و التعرّف شرح). صاحب 108: 1362

دنیا، حجاب عقبی است، هرکه با دنیا بیارامد، عقبی را برهاند. و خلق حجاب طاعت است، «است: 

هرکه به ریاي خلق مشغول گردد، طاعت را برهاند. و شیطان، حجاب دین است، هرکه موافقت شیطان 

(مستملی » هواي نفس رود، خداي را برهاند کند، دین را برهاند. و نفس حجاب حق است، هرکه به

جنید، محجوب شدن انسان را وابسته به ترس از غیر خداوند قشیري به نقل از  ).1/76: 1363بخاري، 

مثابۀ به غفلت به احیاء علوم الدّین) و غزالی در 194ص.: 1361و امید به غیر او دانسته (قشیري، 

» حجاب«طور کلی مصادیقی که متصوفّه از ). به1/355: 1392اشاره کرده است (غزالی، » حجاب«
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نها اي است که آدمی باید از آاند، تا حدي مشابه یکدیگر و بیشتر مبتنی بر صفات رذیلهارائه کرده

  دوري کند.

القضات نیز تکرار شده نزد صوفیه که در آثار عین» حجاب«از کاربردهاي رایج اصطلاح عرفانی    

)، 40الف:  1402القضات همدانی، اي از غفلت و جهل بر دیدة دل (عینوجود پردهتوان به است، می

)، دنیا به مثابۀ 103الف:  1402القضات همدانی، عینوجود هفتاد حجاب از نور میان جبرئیل و خدا (

عنوان مانع و )، وجود ابلیس به108الف:  1402القضات همدانی، عینحجاب براي عاشق مبتدي (

)، حبّ زر و سیم و زن و فرزند و 217الف:  1402القضات همدانی، عینن خدا و بندگان (حجاب میا

)، همچنین تقلید و تعصبّ و کبر و 3/300ب:  1402القضات همدانی، عینمثابۀ حجاب (غیره به

)، در حجاب بودن انسان براي رسیدن به خدا با 2/92ب:  1402القضات همدانی، عینعجب و غرور (

إنّ للِّهِ سبعین ألفَ حجابٍ مِن نورٍ و ظلمهٍ لَو کَشَفهَا لَأحَرَقتَ سُبحُاتُ وجَهِه «حدیث نبوي  توجه به

)، حجاب بودنِ انسان در سر راه خود 2/84ب:  1402القضات همدانی، عین» (کُلَّ مَن أدرکَهُ بَصَرهُُ 

 1402القضات همدانی، نعی)، سیاهی روي انسان در قیامت (1/158ب:  1402القضات همدانی، عین(

القضات در پنج مورد برداشت، تعبیر، مصداق و توضیح ) و غیره اشاره کرد. با این همه عین1/255ب: 

  ارائه کرده است.» حجاب«تازه و بدیعی دربارة 

  راه طالب» حجاب«. فرق نهادن میان مذاهب، 4-3-1

ها یکی است و همۀ آنها اصل مذهب ها وجوهر حقیقی همۀ دین«القضات همدانی در اندیشۀ عین   

). بنابراین در نظام فکري او، اصل تمام 41ص.: 1403(ثبوت، » انداند و منازل راه خدايدرستی داشته

ارائه کرده، » حجاب«مذاهب صحیح است. نخستین مصداق متفاوتی که قاضی از اصطلاح عرفانی 

اهب دانسته و نوشته است که اگر طالب هاي طالب را یکی شمردن مذوقتی است که او یکی از شرط

القضات همدانی، عینمیان مذاهب فرق و تفاوت بگذارد، این فرق نهادن، حجاب راه او خواهد شد (

القضات همچنان حجاب را مانع دانسته است اما مصداقی که براي ). بنابراین عین21ص.الف:  1402

و تازه است. از دیدگاه او چنانچه طالب، تمام مذاهب و ادیان را یکی نداند و  آن مطرح کرده، بدیع

میان آنها تفاوت قائل شود، در حجاب است و هنوز به حقیقت نائل نشده است. این مصداق بدیع از 

  در آثار پیش از قاضی نیامده است.» حجاب«

  »حجاب«مثابۀ در راه طالب و عاشق به» عشق«و » طلب. «4-3-2

رسد، حتی طلب نیز حجاب راه اوست القضات، هنگامی که طالب به مطلوب خود میاز دیدگاه عین   

)، او میان عاشق و معشوق، عشق را نیز حجاب راه خوانده 24ص.: الف 1402القضات همدانی، عین(
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براي ) و حتی میان پیامبر (ص) و خدا نیز عشقِ خدا را 127ص.: الف 1402القضات همدانی، عین(

). هر طالبی براي نیل به 219ص.: الف 1402القضات همدانی، عینپیامبر(ص) حجاب دانسته است (

مطلوب خود، داراي طلب، اراده و خواسته است، بنابراین وجود عاشق نیز در راه رسیدن به معشوق 

اق مین مصدالقضات، طلب و عشق را نیز حجاب خوانده است. بنابراین دوسرشار از عشق است، اما عین

متفاوت او از حجاب، عشق و طلب و انگیزة طالب است. این تعبیر و برداشت اگرچه با این تفصیل در 

وشته نگذرا به آن اشاره کرده و  التفسیرحقائقآثار عارفانِ پیش از قاضی نیامده است اما  سلمی در 

د بود (سلمی، است که هرکس بخواهد به هدفی برسد، سبب آن هدف براي طالب، حجاب خواه

 لتفسیراحقائقباره به احتمال زیاد برگرفته از القضات در این). بنابراین اگرچه دیدگاه عین2/7: 1421

  توضیح سلمی را توسعّ بخشیده و در آثار خود منعکس کرده است.است، اما او سخن کوتاه و بی

  »حجاب«. کفر و ایمان میان بنده و حق تعالی، به مثابۀ نوعی 4-3-3

القضات هنگامی مطرح شده که او به دو حجاب میان خدا و سومین مصداق متفاوت و بدیع عین   

بنده در بالاي عرش اشاره کرده است. او این دو حجاب را کفر و ایمان دانسته، چراکه معتقد است که 

اب است دو حج بنده باید نه کافر باشد و نه مسلمان و اگر کفر یا حتی ایمان دارد، گرفتار یکی از این

-طور که پیشتر گفته شد، در منظومۀ فکري عین). همان123الف:  1402القضات همدانی، (عین

الک کیشانش یکی هستند، بنابراین اگر سالقضات، کفر و ایمان تفاوتی با یکدیگر ندارند و نزد او و هم

سلمانی و از موضوعات چه در کفر و چه در ایمان توقف کند، محجوب است. پیداست که ایمان، شرط م

مهم دین اسلام و عامل نزدیکی قلبی به خداست، بنابراین در نظر گرفتن آن به مثابۀ حجاب میان 

  بنده و حق تعالی، مصداقی بدیع و تازه است.

  هاي نورانی و ظلمانی. حجاب4-3-4

هٍ لَو کَشفَهَا لأَحَرَقتَ إنّ للِّهِ سبعین ألفَ حجابٍ مِن نورٍ و ظلم«بسیاري از عارفان به حدیث نبوي    

القضات نیز . عین2انددر آثار خود نظر داشته و آن را مطرح کرده» سُبحُاتُ وجَهِه کُلَّ مَن أدرکهَُ بَصَرُهُ 

به این حدیث توجه داشته است، اما تفاوت او با عارفان پیش از خود، آن است که قاضی ذیل این 

ه که پیش از او سابقه نداشته است. او با توجه به مصادیقی برشمرد» حجاب نورانی«حدیث براي 

هاي نور براي هاي نور و ظلمت را براي خواص دانسته و صفات خدا را حجابحدیث فوق، حجاب

القضات حجاب ). بنابراین عین102ص.: الف 1402القضات همدانی، عینخواصِ خواص، خوانده است (

                                                 
  .3/572، 1/50: 1371؛ میبدي، 39: 1364؛ غزالی، 286: 1422؛ ترمذي، 456: 1410براي نمونه بنگرید به: مجاهد، . 2
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بندي به تمامی بار معنایی منفی ندارد در این طبقهبندي کرده است. به سخن دیگر حجاب را درجه

هاي ظلمانی، معناي منفی دارد. اما باید توجه کرد که هاي نور، معناي مثبت و حجاببلکه حجاب

القضات، مانع است، اما این مانع گاهی سبب تعالی حجاب چه نورانی و چه ظلمانی از دیدگاه عین

ها وجود نداشته باشند، آدمی به مرتبۀ بالاتر نائل خی از حجابشود، به عبارت دیگر اگر برانسان می

شود؛ اگر جمال پیامبر (ص) وجود نداشته باشد، انسان توان مشاهدة حق تعالی را ندارد و تنها نمی

تواند به لقاءاالله برسد، در حقیقت بدون آیینۀ جمال محمدّ (ص)، به وسیلۀ این پرده است که می

اممکن خواهد بود، هرچند سالک نباید در این مرحله متوقف بماند و باید آگاه مشاهدة خدا محال و ن

القضات عیناي میان او و حق تعالی است تا مشاهدة خدا ممکن شود (باشد که نور محمّد، پرده

القضات، عوام هزاران حجاب دارند که برخی از آنها در ). از دیدگاه عین103ص.: الف 1402همدانی، 

: الف 1402القضات همدانی، عینگیرند (ی و برخی دیگر در دستۀ ظلمانی قرار میدستۀ نوران

). جالب آن است که قاضی نماز، روزه، صدقه، تسبیح، اذکار و سایر اخلاق حمیده را حجاب 102ص.

. او منظور از حجاب ظلمانی را 3جا)نورانی نامیده و این اعمال را مانع و حجاب دانسته است (همان

اخلاق ذمیمه و رذیله چون شهوت، غضب، حقد، حسد، بخل، کبر، ریا و غیره دانسته است تمام 

اند آن جا). دلیل آنکه اعمالی چون نماز و روزه در زمرة حجاب ولو حجاب نورانی قرار گرفته(همان

القضات هرچیزي که ذهن و ضمیر سالک و بنده را به خود مشغول است که در منظومۀ فکري عین

  او را از حق تعالی بازدارد، حجاب و مانع است. کند و 

  هاي ارضی، سماوي و ملکوتی. حجاب4-3-5

 توضیح داده» ولادت«گانۀ ارضی، سماوي و ملکوتی را با اصطلاح عرفانی القضات حجاب سهعین   

چهارم توان به ولادت برد که از ولادت نخست یعنی عالم ملک مینام می» ولادت«است. او از چهار 

تواند از ولادت اول (عالم ملک) به القضات انسان زمانی میبه باور عین یعنی حقیقت احدیت رسید.

ولادت ثانی (عالم ملکوت) راه یابد که در راه مردان یعنی راه سلوك قدم بگذارد و چندان سلوك کند 

ابراین در مسیر ). بن1/90ب:  1402القضات همدانی، عین» (تا حجب ارضی از پیش ایشان خیزد«

هاي ارضی است. پس از حجاب ارضی، حجاب شود، حجابسلوك، نخستین حجابی که برداشته می

ها القضات به مصداق این حجابجا) اما عینروند (همانخیزند و از بین میسماوي و آسمانی برمی

ارضی را  اي نکرده است تا مشخص شود مقصود از حجب ارضی یا سماوي چیست. اگر حجاباشاره

                                                 
و یا مصادیقی » حجاب نورانی«) اما به اصطلاح 24: 1423. حلاجّ قرآن کریم و پیامبر (ص) را حجاب دانسته (حلاّج، 3

  ت. اي نکرده اسالقضات از آنها نام برده، اشارهکه عین
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هاي معادل حجاب ظلمانی و حجاب سماوي را برابر حجاب نورانی بدانیم، به احتمال زیاد، حجاب

شود. او هاي سماوي شامل امور معنوي انسان میارضی شامل حبّ دنیا، سیم و زر و غیره و حجاب

ن تعالی و از بی بار دیگر نیز به حجاب سماوي اشاره کرده و برخاستن آنها را در گرو نمایان شدن حق

القضات ). عین1/158: الف 1402القضات همدانی، عینرفتن انسان در پی این واقعه دانسته است (

پس از برخاستن حجب ارضی و سماوي، به از بین رفتن حجاب ملکوتی اشاره کرده و برخاستن آن 

هنگامی که انسان به ). 1/91: الف 1402القضات همدانی، عینرا پس از ولادت ثانی دانسته است (

جا). پس از رسد تنها حجب ملکوتی هستند که میان او و حق تعالی قرار دارند (همانولادت ثانی می

  .4خیزندها یکایک برمیاین مرحله، حجاب

  . زنّار4-4

(گوهرین، » در اصطلاح سالکان عبارت از عقد خدمت و بند طاعت محبوب حقیقی است«زنّار    

). دیدگاه و نظر قاضی نسبت به زناّر بستن بدیع و تازه است؛ او با تعمّق و تامّل در زنّار 6/171: 1380

قاضی،  به باور). 2/46ب:  1402القضات همدانی، بستن، آن را بدایت اسلام دانسته است (عین

پرستی، داراي اصلی راست و درست بوده که به روزگار ما نرسیده پرستی و آتشزنّارداري، مانند بت

بود، در زمان خود، اتباع و پیروان فراوان است، چراکه اگر این مذاهب و ادیان راست و درست نمی

ین مذهب، زنّار بستن القضات در اثبات راستی ا). عین301/ب:  1402القضات همدانی، عیننداشتند (

ب:  1402القضات همدانی، عیندر ترسایی را همان تشبیه خدا به انسان در اسلام دانسته است (

). از دیدگاه قاضی، در حقیقت، زنّار داشتن، راه مردانی است که از اغیار رها گشته و در راه 1/156

رت الهیت نام برده است تا زنّار ). او از دو گروه از سالکان حضجاهمانخدا، آمادة خدمت هستند (

و در باطن خود، زنّار و کفر  انداز حقیقت خود آگاه شدهبستن هر گروه را توصیف کند: گروه نخست، 

ان با هم شو ضلالت را دیدند، از آنجایی که نشانۀ ضلالت، زنّار بستن است، خواستند که درون و باطن

)؛ از این رو او 205ص.الف:  1402، القضات همدانیعینموافق باشد، لذا در ظاهر نیز زناّر بستند (

بندد، چراکه بدایت اسلام، زنّار بستن معتقد است که اگر انسان به حقیقت دین آگاه گردد، زنّار می

                                                 
هاي ارضی و سماوي اشاره کرده است؛ او به حجاب المعارفعوارفالقضات در سهروردي احتمالا با تاثیرپذیري از عین. ٤

را حجاب سماوي نورانی خوانده است » حجاب القلب«را حجاب ارضی ظلمانی و » النفسحجاب «در این کتاب، 

  ).1/213: 1427(سهروردي، 
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القضات از آنان نام برده، مستانی ). گروه دومی که عین2/46ب:  1402القضات همدانی، عین( 5است

 1402القضات همدانی، عینسخنان مستانه زدند و در نهایت شهید شدند (هستند که زنّار بستند و 

  ). 206 - 205ص ص.الف: 

  . ظلم/ ظالم4-5

ها نشان اما بررسی 6اندرا اصطلاح عرفانی به شمار آورده» ظلم«هاي معاصر، نامهاگرچه اصطلاح   

در  اند.اي از آن ارائه نکردهعارفانهاند و تأویل نداشته» ظلم«دهد که متصوّفه نگاهی عرفانی به می

آورده، به آن جنبۀ اصطلاحی و » ظلم«القضات است که با توضیحی که از حقیقت نخستین بار عین

ثمَُّ أَوْرثَنْاَ الْکِتَابَ الَّذِینَ اصْطَفَیْناَ مِنْ عبَِادنِاَ فَمِنْهمُْ ظَالِمٌ «عرفانی بخشیده است. او با توجه به آیۀ 

کسی را که نه به کفر ) 32(سورة فاطر، آیۀ » وَمِنْهمُْ مُقْتَصدٌِ وَمِنْهمُْ سَابِقٌ بِالْخَیْرَاتِ بإِِذْنِ اللَّهِ لِنَفْسِهِ

معرفی کرده است » ظالم«اعتقادي دارد و نه به اسلام، و همۀ همتّ و توان خود را صرف دنیا کرده، 

القضات، کسی که به تمامی خود یدگاه عین). بنابراین از د47ص.الف:  1402القضات همدانی، (عین

در آثار عارفان پیش از » ظلم«را به دنیا مشغول کند، ظالم است. این برداشت و توضیح از اصطلاح 

است که سلمی ذیل آیۀ فوق، با توجه به نظر و دیدگاه  التفسیرحقائققاضی دیده نشده است؛ تنها در 

ص : 1421را طالب و خواهندة دنیا خوانده است (سلمی، طور کاملا گذرا ظالم یکی از عارفان، به

احتمال زیاد با نظر به تفسیر سلمی این موضوع القضات به). بنابراین در حقیقت عین168-167ص.

  را در آثار خود مطرح کرده است.

  

                                                 
. عقیدة قاضی از آن جهت که بستنِ زنّار را به دلیل تطبیق درون و برون لازم دانسته، تا حدي مشابه سخن بایزید در 5

دوازده سال آهنگر نفس خویش بودم و پنج سال آینۀ دل خویش بودم و یک سال اندر آینه «است: رسالۀ قشیریه 

نگریستم، زناري دیدم بر میان خویش ظاهر، دوازده سال در آن بودم تا ببریدم. پس بنگرستم دیگر بار در باطن خویش می

زناري دیدم، پنج سال اندر آن کار کردم تا چگونه ببرم پس مرا کشف افتاد، به خلق نگریستم همه را مرده دیدم، چهار 

  ).147ص.: 1361(قشیري، » تکبیر بر ایشان کردم
ز ا شرح اصطلاحات تصوفسجادي و  فرهنگ لغات و اصطلاحات و تعبیرات عرفانیدر » ظلم«. شرح و توضیحی که از 6

» ظلم«دهند. سجادي ذیل نشان نمی» ظالم«و » ظلم«کدام نظر عرفانی صوفیان را نسبت به گوهرین آمده است، هیچ

نزد عارفان، ظلم در حد کفر است، «سی نوشته است: خواجه نصیرالدین طو اخلاق ناصريبخاري و  شرح تعرفبه نقل از 

را » ظلم«هاي گوناگون، ). گوهرین نیز به نقل از کتاب562ص.: 1370(سجادي، » زیرا موجب ستر عبد از حق است

تصرّف در مال کسان بی اذن مالک، نهادن چیزي به جایی که نه جاي آن بود، وضع شی در غیر موضع و... دانسته است 

 مثابۀ اصطلاحبه» ظلم«دهد که نخستین عارفی که به ها نشان می). حال آنکه بررسی345-7/341: 1382رین، (رك، گوه

  القضات همدانی است.عرفانی نگریسته و شرحی عارفانه از آن ارائه کرده، عین
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  . فقر4-6

آن است که معدوم طلب نکند تا موجود گم نکند، یعنی رزق دنیا طلب نکند، «نزد متصوفّه » فقر«   

). برخی دیگر از صوفیان 381ص.: 1371(کلابادي، » مگر آنکه بترسد که از گزاردن فریضه عاجز آید

مام اسباب ) و برخی دیگر آن را رهایی از ت36ص.: 1400(هجویري، » فراغت دل از ما دون«را » فقر«

را وابستگی به خداوند و توجه به او » فقر«) و حقیقت 1/482، 1369ها دانسته (سلمی، و وابستگی

  ).136ص.: 1368اند (ابومنصور اصفهانی، خوانده

ی، القضات همدانالقضات به معناي فنا و انحلال در وجود حق تعالی است (عیندر دیدگاه عین» فقر«   

ه تا بر آن بود» إذا تمََّ الفقرُ فهو االله«ر حقیقت با تأویل عرفانی حدیث نبوي ). او د20ص.الف:  1402

جا) و رسد (همان، به مرتبۀ فنا در خداوند می»فقر«نشان دهد که انسان پس از عبور از مرحلۀ 

-عین( »تا فقیر نشوي، غنی نباشی و تا فانی نشوي، باقی نباشی«رسد: وسیلۀ فنا، انسان به بقا میبه

سالک  القضات، هنگامی که). به سخن دیگر در نظام فکري عین26ص.الف:  1402القضات همدانی، 

رسد دیگر فردیت و منیتی ندارد و او خدا و خدا اوست. از این رو است در وجود حق تعالی به فنا می

سی ا ککه او در عبارتی دیگر براي تایید دیدگاه خود به سخن ابوبکر فورك اشاره کرده و فقیر ر

). او در 130ص.: الف 1402القضات همدانی، عیندانسته که نه به خود محتاج باشد و نه به خداوند (

-عینشدن با خداوند خوانده است (و گذر انسان از آن را یکی » فقر«جایی دیگر نیز نمایان شدن 

  ).215ص.الف:  1402القضات همدانی، 

حم «که درك حروف مقطّعۀ فقر اشاره کرده و نوشته است نیز به معناي   34القضات در نامۀ عین   

تنها در پردة معرفت ممکن است که این امر نتیجۀ غرق شدن آدمی در دریاي معشوق است » عسق

اي این فقر که شنیده«)، او در ادامه تصریح کرده است که 1/313ب:  1402القضات همدانی، عین(

» فقر«القضات دربارة اصطلاح عرفانی ). دیدگاه عین1/314ب:  1402القضات همدانی، عین» (بود

ر از رسیده به این تعبی» إذا تمََّ الفقرُ فهو االله«بدیع و تازه است؛ او در آثار خود هنگامی که به حدیث 

را باختن جان و دل و دین » فقر« سوانحیعنی فنا و انحلال اشاره کرده است. احمد غزالی در » فقر«

). 37ص.: 1359اي کرده است (غزالی، طور گذرا اشارهبه» فقر«و به این مفهوم از  و دنیا دانسته

الفقر  ۀحقیق«به نقل از عبداالله بن منازل دربارة فقر نوشته است: الاسرار تهذیبخرگوشی نیز در 

). این دیدگاه نیز به 134ص.: 1427(خرگوشی، » ، و فناؤك فی مالکهاالآخرةالانقطاع عن الدنیا و 

القضات بسیار نزدیک است، چراکه حقیقت فقر را نه تنها ترك دنیا و آخرت، بلکه فناي ندیشۀ عینا
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جاي آثار خود طور گسترده و در جايالقضات این مفهوم از فقر را بهدر حق تعالی دانسته است. عین

  مطرح کرده است.

  . کفر و ایمان4-7

کفر و ایمان و دنیا و آخرت از خداست و با «از قول واسطی آورده است:  رسالۀ قشیریهصاحب    

خداي است و به خداست و خداي راست، ابتداش با خداي است و انتهاش باز اوست و فنا و بقا به 

). بنابراین واسطی، نگاهی 18ص.: 1361(قشیري، » خداي است، و ملک او است و آفریدة او است

ن را نیز از حق تعالی دانسته است. نظر هجویري دربارة کفر و ایمان، بیشتر کلامی به کفر داشته و آ

ه و اشاره کرد» کفر محض«به المحجوب کشفجنبۀ فقهی دارد و مبتنی بر نظر عارفان نیست. او در 

). غزالی دیدگاهی متکلمانه 460ص.: 1400خوانده است (هجویري، » کفر محض«استغنا از علم را 

شته و نوشته است که همه چیز در هستی، بر طبق حکمت حق تعالی آفریده شده به مقولۀ کفر دا

پس هرچه در عالم بیماري و عجز است، بلکه معصیت و کفر است، و هلاك و نقصان است، و «است، 

او در  ).2/540: 1378(غزالی، » باید که هستدرد و رنج است، در هریک حکمتی است، و چنان می

صاحب ). 1/207: 1392غزالی، نیز کفر و ایمان را قضا و قدر الهی خوانده است (احیاءعلوم الدّین 

گروهی گفتند اصل ایمان اقرار زبان است با تصدیق قلب، و فرع «نوشته است: » ایمان«دربارة  تعرفّ

. مستملی بخاري ایمان آوردن و اقرار دادن )356ص.: 1371(کلابادي، » وي کار بستن فرایض است

 الدّیناحیاءعلوم) و غزالی در 3/972: 1363ت را بر بندگان واجب دانسته (مستملی بخاري، به وحدانی

آن را بر سه وجه اطلاق کرده است: نخست تصدیق دل بر سبیل اعتقاد و تقلید بی کشف و انشراح 

صدر، دوم تصدیق با عمل و سوم تصدیق یقینی بر سبیل کشف و انشراح و مشاهده به نور بصیرت 

اصل دین را ایمان به خدا و جهان آخرت  کیمیاي سعادت). او در 272_1/270: 1392(رك، غزالی، 

  ).1/88: 1378غزالی، نسته است (دا

که  ردیف با اسلامحالتی است هم القضات کفرطور که پیشتر گفته شد، در نظام فکري عینهمان   

 1402القضات همدانی، اي بالاتر از کفر و ایمان برسد (عینسالک باید از آنها عبور کند و به مرتبه

کفر در کنار ایمان براي سالک و روندة راه  ت،لقضاا). به خلاف باور عارفانِ پیش از عین25ص.الف: 

)، 49الف: ص. 1402القضات همدانی، عیننه تنها لازم و ضروري است، بلکه شرط طریق نیز هست (

ابی به یدر حقیقت نیمی از مسیر رسیدن به مرتبۀ عبودیتّ و هدایت، کفر است و سالک براي دست

که در مسیر او قرار دارد، عبور کند. در حقیقت او از آیۀ عبودیت، سعادت و کمال باید از مقام کفر 

ثُمَّ أَورَْثْنَا الْکِتَابَ الَّذِینَ اصْطَفَیْنَا مِنْ عِبَادِناَ فَمِنْهُمْ ظَالمٌِ لِنفَْسِهِ وَمِنهُْمْ مُقْتَصِدٌ «سورة فاطر یعنی  32
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 :، تأویلی عرفانی به دست داده و نوشته است»الْفضَْلُ الْکَبِیرُوَمِنْهُمْ سَابِقٌ بِالخَْیْراَتِ بِإِذنِْ اللَّهِ ذَلِکَ هُوَ 

کفر میانۀ مرتبت عبودیّت است و اوسط طریق حالتست، و آخر هدایت جز نصفی نیست به اضافت «

قضات العین»» (یضُّل من یشَاءُ و َ یَهدي من یشاءُ«با ضلالت، و ضلالت همچنین نسبت دارد با هدایت 

القضات هدایت و ضلالت را در پیوند با یکدیگر دانسته ). بنابراین عین48ص. الف: 1402همدانی، 

 طور که ذیلالقضات معنایی وراي دیدگاه عارفان پیش از وي دارد؛ هماندر اندیشۀ عین» کفر«است. 

گفته شد، تنها حلاجّ است که تفاوت کفر و ایمان را در اسم آنها دانسته و میان آن » اسلام«اصطلاح 

وراي سخن » کفر«) اما دیدگاه بدیع قاضی دربارة 51ص.: 1423(حلاّج،  فرقی قائل نشده استدو 

ه اشاره کرده که حلاجّ ب» کفرو ایمان«القضات به موضوعاتی پیرامون حلاجّ است. به سخن دیگر عین

  آنها نظر نداشته است. 

کفر « و» کفر قلب«، »فر نفسک«، »کفر ظاهر«اقسام گوناگونی دارد: » کفر«در نظام فکري قاضی    

شود که از تمام مراحل و » مؤمن«دست یابد و » ایمان«تواند به به باور او سالک زمانی می». حقیقت

  ).174-166ص ص. : 1404زاده و دیگران، انواع کفر عبور کند (براي آگاهی بیشتر، رك: بهرام

مدانی القضات هرا وابسته به گذر از انواع کفر دانسته، عین» ایمان«نخستین عارفی که رسیدن به    

  است.

  . مجمع البحرین4-8

آن را به معناي قاب قوسین، دل سالک، نزد متصوّفه معانی گوناگونی دارد؛ برخی » مجمع البحرین«   

الجمع، بحر محسوسات و معانی و بحر غیب و شهادت و یکی از منازل سالکان حقیقت، حضرت جمع

اند (رك، رحمانی و اقدامی، نبوتّ و ولایت دانستهبحر امکان و وجوب یا بحر ظاهر و باطن یا بحر 

با دیگر عارفان متفاوت » مجمع البحرین«القضات همدانی از ). حال آنکه مقصود عین107ص.: 1392

  آن ارائه کرده است. اي ازاست و او تعبیر بدیع و تازه

وَإِذ قالَ موُسی لِفتَاهُ لاأبرحَُ حَتَّی أبلُْغَ مَجمَْعَ ««نوشته است:  تمهیداتالقضات در بخشی از عین   

 بمکه بحر ،»ص«حقیقت  دریاي که مگر کدامست؟ »بحرین« این ايدریغا هرگز ندانسته» البَحْرَیْن

ص الف:  1402القضات همدانی، (عین» اي؟ندیده» علیه عَرْشُ الرَّحْمن حَیْثُ لالَیْلَ وَلانَهارَ کانَ«

است که » ص«دریاي حقیقتِ » مجمع البحرین«القضات منظور از ). به باور عین219 - 218ص.

؛ حر مکهو ب» ص«دریایی در مکه است. در حقیقت در اینجا با دو دریا مواجه هستیم: دریاي حقیقت 
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نیز اشاره کرده است » بحر مکه«، به »ص«چراکه او در یکی از مکتوبات خود هنگام بحث دربارة 

  ).3/331ب:  1402القضات همدانی، عین(

علم فریضه است و طلب باید کردن  طلب«او در جایی دیگر به این موضوع پرداخته و نوشته است:  

کان علیه عرَْشُ الرَّحْمن «مکه که ه بحریست ب» ص« چین و ماچین باید رفتن. این علمه اگر خود ب

تا دل تو از علایق ». أولُّ ما خَلَقَ اللهُّ نوري«کدام مکه؟ در مکۀ ». اذلالَیْلَ ولاَنَهارَ ولاأرضَ ولاسماءَ

أفمَنَْ شَرَحَ اللّهُ صدرَه «دل تو پر از علم و نور ومعرفت » ألمْ نَشرحَ لَکَ صدَْركَ«شسته نشود که 

). از آنجایی که 65ص.الف:  1402القضات همدانی، عین» (نباشد» سلام فهُوَ علی نورِ منِ رَبِّهللا

، عرش را قلب و دل مؤمن »قلبُ المؤمن عرَش االله«القضات خود در جایی دیگر با توجه به حدیث عین

ش رحمان ، عر»ص«)، بنابراین مقصود او از 24ص.: الف 1402القضات همدانی، عیندانسته است (

القضات در عبارت فوق نوشته که مقصودش از بحر دوم یعنی یا همان دل مؤمن است. همچنین عین

احتمال زیاد منظور قاضی از نور، قرآن کریم است، چراکه او در فرازي دیگر از نور است. به» مکه«

  ).2ص.الف:  1402القضات همدانی، عین، قرآن را نور خوانده است (تمهیدات

  نماز. 4-9

اند، اما صوفیان و عارفان به را اصطلاح عرفانی به شمار آورده» نماز«هاي معاصر نامهاگرچه اصطلاح   

 اند. برخی از عارفان مانند غزالی افزون بر ظاهر نماز ومثابۀ اصطلاحی عرفانی ننگریسته به» نماز«

ه بدان ک«نوشته است:  کیمیاي سعادتاند. غزالی در حرکات آن، به باطن و روح نماز نیز توجه کرده

: 1378(غزالی، » ظاهر نماز چون کالبد است؛ و وي را حقیقت و سرّي هست که آن، روح نماز است

غزالی، ). به باور او اصل روح نماز، خشوع و حاضر بودن دل در محضر حق تعالی است (1/160

13781/165.(  

س لی«ت و ترك آن، موجب کفر است. به سخن دیگر القضات اعظم الارکان اسنماز از دیدگاه عین   

- ). بنابراین از نظر عین1/262ب:  1402القضات همدانی، عین» (بین الایمان و الکفر الا ترك الصلاه

 در رکن دوم تمهیداتالقضات نماز، رکنی بسیار مهم و حیاتی است که ترك آن جایز نیست. او در 

از ارکان پنجگانۀ اسلام، به نماز پرداخته و شرط صحّت نماز را طهارت دانسته است که نخستین 

اي همچون هاي آدمی و درجۀ دوم، طهارت درون انسان از صفات ذمیمهدرجۀ آن، طهارت اعضا و اندام

به سایر شرایط نماز ). او سپس 79الف:  1402القضات همدانی، بخل و کبر و حسد و غیره است (عین

الف:  1402القضات همدانی، عیندانسته است (» قبلۀ جان«مانند قبله پرداخته و قبلۀ حقیقی را 

80.(  
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الَّذِینَ هُمْ «) و آیۀ 34(معارج/» واَلَّذِینَ همُْ عَلَى صَلَاتهِمِْ یُحاَفِظُونَ«به آیۀ  تمهیداتالقضات در عین   

شده در این آیات، آن )، اشاره کرده و نوشته است که نماز مطرح23(معارج/» عَلىَ صَلَاتِهمِْ دَائِمُونَ

که از من و تو باشد از حرکات قیام و قعود و رکوع و سجود. از این نماز عبداالله یُناجی «نمازي نیست 

 گفت: حلاوت یافتن طاعت ثمرة» إستِحلاءُ الطاعهِ ثمََرهُ الوَحشتهِ مِن االله تعالی«کند که بیان می

ص الف: 1402القضات همدانی، (عین» وحشت باشد؛ حلاوت از فرمایندة طاعت باید یافتن نه از اطاعت

القضات، نماز حقیقتی فراتر از حرکات رکوع و سجود و غیره دارد ). بنابراین از نظر عین81 - 80 ص.

طاعت باشد. در حقیقت و حلاوتش در آن است که آدمی، خدا را دریابد نه اینکه صرفا در اندیشۀ انجام 

تمامی به حق القضات بر آن است که عادت باید از حرکات نماز برخیزد و وجود انسان باید بهعین

ري، چه پندا«تعالی مشغول گردد. او در نامۀ سی و یک  نیز به این موضوع اشاره کرده و نوشته است: 

القضات عین» (ودي به عادت؟نماز کاري آسان است: قیامی به عادت، ور رکوعی به عادت، و سج

  ).1/262ب:  1402همدانی، 

ارائه کرده و با شرح بدیع » نماز خدا«و » نماز بنده«القضات در توضیحی است که از نوآوري عین   

بَلْ نَقْذفُِ بِالحَْقِّ عَلىَ الْبَاطلِِ «القضات با توجه به آیۀ عینخود، تأویلی عرفانی از آن ارائه داده است. 

ی گوید، حق تعالی بر او مستولمی» االله اکبر«) نوشته است که هنگامی که نمازگزار18(الانبیا/» مغَُهُفَیَدْ

 در» باطل«رود؛ به سخن دیگر مصداق از بین می» فیَدَْمغَُهُ «گشته و تمام وجود نمازگزار در آتش 

خداوند به فنا و انحلال  شود و در وجودنابود می» حق«سورة انبیا، انسان است که به وسیلۀ  18آیۀ 

). او در جایی دیگر نیز نوشته است که با گفتن 82ص.الف:  1402القضات همدانی، عینرسد (می

، القضات همدانیعیننماید (شود و اثبات بعد المحو روي می، وجود ملک و ملکوت محو می»االله اکبر«

موضوع به مثال آتش و پروانه دست  القضات براي درك و دریافت بهتر این). عین1/262ب:  1402، 

پروانه که عاشق آتش است قوت از آتش خورد، چون خود را بر آتش زند، آتش «یازیده و نوشته است: 

او را قبول کند، نفی غیرت دهد. از همه آتش قوت خورد تا چنان شود که قوت او همه از » فیَدَْمغَُهُ «

 ص ص.الف: 1402 القضات همدانی، عین» (یر استخود باشد بی زحمت غیر، و وجود پروانه همه غ

82 - 83.(  

ج شور، در او_که برداشتی بدیع و تازه از نماز بنده است_القضات این گفتار را رسد عینبه نظر می   

گویم! اندر این دانم که چه میدریغا نمی«مستی و سکر بر زبان رانده، چراکه در ادامه نوشته است: 

 القضات همدانی، عین» (هرچیز که جان روي بدو آرد، آن چیز قبلۀ او باشد مقام، جهت برخیزد.

شده یعنی انحلال نمازگزار در وجود خوبی آگاه بوده است که مسألۀ مطرح). او به83ص الف: 1402
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 زناندریغا از دست راه«حق تعالی، ممکن است بر حلولی بودن او حمل شود، از این رو نوشته است: 

  جا). (همان» عالمان با جهل، طفلان نارسیده که این راه را از نمط و حساب حلول شمرند!روزگار، 

، »صلاة خدا«القضات است. از نظر عین» صلاة خدا«القضات مطرح کرده، دومین نمازي که عین   

). او با اشاره به شب 81ص الف: 1402القضات همدانی، عینصحبت و مناجات خدا با بنده است (

به معراج بردند، جایی رسید که با  -السلامعلیه-آن شب که مصطفی را «معراج پیامبر نوشته است: 

: نماز وي ؟ گفت»وَ ما صلوتُه«مصطفی گفت: ». لأنّ االلهَ تعالی یُصلّی«چرا؟ گفتند: ». قفِ«او گفتند: 

ا). بنابراین ج(همان»» ئکهِ والرّوحصلوتُه الثناءُ علی نَفسِه سبّوحٌ قُدوّسٌ ربُ المَلا«چگونه باشد؟ گفتند: 

تین القضات نخسدهد که عینها نشان میبررسینماز خدا، حمد و ثناي اوست بر خود و گفتگو با بنده. 

  عارفی است که به نماز حق تعالی اشاره کرده است.

  گیرينتیجه

 صوفیه در تعریفالقضات همدانی عارف و اندیشمند بزرگ سدة ششم با برهم زدن نظام رایج عین   

اي از برخی از اصطلاحات عرفانی ارائه کرده است. این ها و مصادیق تازهاصطلاحات عرفانی، برداشت

، »کفر و ایمان«، »فقر«، »ظلم«، »زنّار«، »حجاب«، »بازار خواص«، »اسلام«اصطلاحات عبارتند از: 

تنها دو حالت هستند و » کفر«ار القضات، در کندر اندیشۀ عین» اسلام». «نماز«و » مجمع البحرین«

ود. شتفاوتی قائل نمی» اسلام«و » کفر«اگر انسان از خودي و منیت خویش رهایی یابد، دیگر میان 

توان به رؤیت حق تعالی دست یافت. را مکانی دانسته که از طریق آن می» بازار خواص«القضات عین

توان چهرة می» بازار خواص«، اما از طریق به باور قاضی اگرچه دیدار حقیقت حق تعالی محال است

 ارائه کرده است،» حجاب«القضات از وسیلۀ تمثلّ مشاهده کرد. مصادیق بدیعی که عینخداوند را به

. کفر و 3. حجاب بودن طلب و عشق در راه طالب و عاشق؛ 2. فرق نهادن میان مذاهب؛ 1عبارتند از: 

هاي نورانی (نماز، روزه، صدقه، تسبیح، اذکار . حجاب4الی مثابۀ حجاب میان بنده و حق تعایمان به

. حجب ارضی، سماوي 5هاي ظلمانی (حسد، بخل و سایر اخلاق ذمیمه)؛ و اخلاق حمیده) و حجاب

ست کسی ا» ظالم«و زنّاربستن، بدایت اسلام است و » زنّار«القضات و ملکوتی. در نظام فکري عین

» قرف«قادي دارد و تمام توان خود را صرف دنیا کرده است. به باور او که نه به کفر و نه به اسلام اعت

» فرک«دهد که آدمی به مرتبۀ فنا و انحلال در وجود حق تعالی برسد. در اندیشۀ قاضی زمانی رخ می

» مؤمن«یابد و دست می» ایمان«داراي مراتب و انواع گوناگونی است که سالک با عبور از آنها به 

القضات مانند پلکان و نردبانی است که سالک را به در اندیشۀ عین» کفر«خن دیگر شود. به سمی

دو دریاي دل مؤمن و قرآن » مجمع البحرین«دهد. مقصود قاضی از اصطلاح سوق می» ایمان«سوي 
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نیز تعبیر و برداشت بدیعی اراده » صلاة خدا«و » نماز بنده«است. او در توضیح و شرح خود دربارة 

را صحبت » صلاة خدا «را نفی و فناي او در وجود خداوند و منظور از » نماز بنده«مقصود از کرده و 

با بررسی دقیق آثار عرفانی پیش از قاضی همدانی مشخص و مناجات حق تعالی با انسان دانسته است. 

، »حجاب«و برخی از مصادیقِ » بازار خواص«و » ایمان«شود که برخی از این اصطلاحات مانند می

تمامی از نبوغ وي نشأت گرفته و سرچشمۀ برخی دیگر از به» نماز«و » مجمع البحرین«، »زنّار«

، سخنِ کوتاه عارفان پیش از او در آثارشان بوده »کفر«و » فقر«، »ظلم«، »اسلام«اصطلاحات مانند 

  است.که قاضی آن مفاهیم را گسترش داده و با تفصیل بیشتر در آثار خویش مطرح کرده 
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