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Abstract 

The mystical journey is the inner circle to achieve highest of spiritual perfection.  In mystical 

thoughts, they are depicted in the form of dwellings. In this essay, spiritual dwellings of the 

Jewish mysticism (Merkava and Kabbalah) and the Islamic Sufism are subject to a 

comparative discussion in order to finally answer this fundamental question: "What are the 

identical aspects and the heterogeneous structure aspects of mystical Conduct dwellings in 

Islamic Sufism and Jewish mysticism?" to this passer-by, the beginning and the end spiritual 

journey, the number and characteristics of dwellings, status of the mystic in each of the 

dwellings, and the allegories and symbols in these two schools, in terms of the matched and 

disparate aspects to be explained. Mystical conduct dwellings are one of the most important 

issues that the Sufis and the Jewish mystics have often spoken in the esoteric language. And 

have tried with emotional and symbolic interpretations, to show inner degree. From these 

homes is interpreted to dwellings, stations, palaces, levels, valleys, degrees, situation and etc. 

In the Jewish mysticism (Merkava and Kabbalah), wayfaring, is called the Seven Hekhalots 

and the mystic with the inner journey in the infinite space of the heart reaches celestial 

dwelling of Araboth (Palace of empyrean). The Hekhals, as the heavenly seven mansions, are 

surely the opinion of the Jewish mystics. 

In Islamic Sufism, there are two viewpoints on the wayfaring. The first point of view is the 

religious Sufis and their belief in the seven dwellings and ten statuses. However, in a few 

individuals of this group, the number of dwellings is different slightly.  The second view is 

that the mysterious Sufis which is express mystical Conduct dwellings used to through 

symbolism and believes in seven valleys mystical. 

The first sparks of the symbolic function of the seven stands Sufism in "Magamat al-

goloob" (Dwellings of the Hearts) of Abu-al-Hasan al-Nuri. These stands or dwellings include 
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seven strong castles. The introduction of seven strong castles around believer's heart for 

achieve spirituality, was, of course, the simplistic and primitive form of spiritual dwellings in 

Sufism Which later became more fully explained by the great mystics of Attar, Neishaburi, 

Molana Jalal al-din Rumi and others. The description Abu al-Hassan Nuri is one of castles, 

similar to the palaces of Merkava and Kabbalah. In Merkava and Kabbalah mysticism, the 

arrival of the mystic to spiritual dwellings and heavenly palaces necessitates knowing the 

password. These codes are the names of God and awareness of divine epithets. In a similar 

look, Ghazali knows the arrival of the seas necessitates awareness and appearance of epithets 

and names divine.  

The esoteric journey in seven valleys is in fact synonymous with the "Seven Hekhalot" 

proposed in Merkava and Kabbalah. These two ways, from "path during" in Sufism and 

Kabbalah, although it may be externalized in order to fill of descriptions accordance with the 

appearance world, but it is in fact inner truth. The spiritual evolution of the mystic of Merkava 

and Kabbalah in ascending from the palace to the higher palace and the gradual distancing 

from the previous contamination, as far as his perfect celibacy leading to unity with the divine 

substance it is the same evolution and abstraction that is spoken in Sufism journey.  However, 

the kabbalah description does not have that much of mature maturity and apparent perfection 

in the Sufism description and has an extremely simple shape. 

In the Kabbalah view, each human being achieves only by practical experience (not a 

theory) and by observing the principles of the spiritual rules to inexplicable intuition. Plato 

also believed that the spiritual teachings of mysticism were not found in the books, and every 

human being must experience it with the right understanding of these celestial facts. The Sufis 

believe that the path of conduct must be practiced in order to make the intuition be possible, 

and the veil of appearances and Sensuality is removed and the achievement to perfection is 

possible. Shabestari said: Let's consider his conduct as an intuitive journey from the universe 

by practicing religious duties and leaving sensual contaminations, go from humanity degree to 

become a perfect man.  

In summary, from the present essay, in Comparative Study of mystical conduct dwellings 

in Islamic Sufism and Jewish mysticism following conclusions can be reached: 1) the 

similarity of the number of conduct dwellings; seven Valleys, Seven Hekhalots. 2) The need 

for acquaintance of the mystic with the main name code as the keyword of the garlic in the 

realm conduct. 3) The description of spiritual dwellings in the form of allegory and in the 

form of material traits. 4) The symbol of the "Palace of empyrean" is the last dwelling of 

conduct in Kabbalah and Sufism. 5) The ultimate goal of the conduct achieving the status of 

Mortal's Sufism and Araboth - Devekoth Kabbalah. 6) Emphasis on the love nature of 

conduct. 7)  the most significant difference is the embodiment of God at the last stage journey 

of Jews mysticism, in the form of humanity and the non-embodiment of the nature of God in 

Sufism. 8) Differences in the way of expressing mystical experiences and interpretations, 

symbols and expressions related to religion, culture and social requirements. 

 

Keywords: mysticism, conduct dwellings, seven valleys, Hekhalot, spiritual palaces, Sufism, 

Merkava, Kabbalah 
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 بررسی تطبیقی منازلِ سلوک عرفانی در تصوّف اسلامی و عرفان یهود )مرکاوا و قبّالا(
 

 پور محمد مهدی -احمد فرشبافیان نیازمند -حسین شهبازی -محمدرضا عابدی

  

 چکیده

انفسی و درونی در قلب عالم صغیر برای نیل به حقیقیت محض است. در مکاتب عرفانی این سیر در سلوک عرفانی، سیری 

صورت تطبیقی  شود. در این پژوهش، منازل سلوک در عرفان یهود و متصوفه اسلامی به قالبِ مراحل و مقاماتی تبیین می

سان و وجوه ناهمسان ساختارِ منازل سلوک در های هم جنبه»شود تا به این پرسش بنیادی پاسخ داده شود که  بررسی می

روش کار مبتنی بر شیوۀ تطبیقی رنه ولک )مکتب آمریکایی( با تأکید بر وجوه اشتراک «. اند تصوف اسلامی و عرفان یهود کدام

 دهند میان منازل سلوک در عرفان یهود و متصوفه سه وجه های پژوهش نشان می و اختلاف ساختاری و کلی است. یافته

های این  واره مشترک اساسی وجود دارد. تشابه تعداد مقاماتِ سلوک، نخستین وجه مشترک است. کارکرد نمادین سمبول

نیز از موارد مشترک به دست آمد.  -یعنی آخرین منزل سلوک در قبّالا و صوفیه  -« قصر عرش»مقامات مخصوصاً سمبول 

کند تا در فقر و فنای تصوف و ارابوت قبالا  ی نفسانی، مراحلی را طی میها همچنین در هر دو آیین، سالک با دوری از آلایش

ترین تفاوت، تجسم خداوند در آخرین مرحلۀ سلوک عرفان یهود، در  و مرکاوا به اتحاد الاهی یا همان دِوکِوت برسد. عمده

 نیست.مطرح  شکل نیبه اتعالی  قالب پیکرۀ انسانی است؛ حال آنکه در تصوف تجسم ذات باری

 

 های کلیدی واژه

 منازل سلوک، هفت وادی، هخالوت، قصرهای معنوی، تصوف، مرکاوا، قبّالا
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 مقدمه -1

در قالیب دو مکتیب نسیبتاً     تیاریخی  سییر  در یهود عرفان

 بیا  که یهود اولیۀ عرفان نخست،. متفاوت ظهور کرده است

 قبیّالا  عرفان دیگر، شود و شناخته می «مرکابا یا مرکاوا» نام

در متون . رسید ظهور منصۀ به میلادی سیزدهم قرن در که

یهودِ پیش از مسیحیت و نیز از قرن اول تا دهیم مییلادی،   

آیید کیه از    نوعی عرفان در میان یهود سخن به میان می از

)بیه معنیی ارابیّه( تعبیییر      «عرفان مرکاوا یا مییرکابا »آن به 

 هیای  جنبیه  تیرین  مهیم  (. ازscholem, 1995: 43شیود ) می

از  مقید   کتیا   عرفانی های تجربه ویژه به توجه مرکاوا،

 ارابیّۀ  روییا،  عیالم  در نبی حزقیال توسط عرش دیدار قبیلِ

 آسیمان  بیه  را ایلیا یا الیا  که آتشینی های اسب با آتشین

 توسیط  روییا  عالم در بهشت سوی به نردبانی دیدن بردند،

 طیور  جرییان  در آتش بُتّه با موسی رویارویی نبی، یعقو 

های عرفیانی میذکور بیه     یهَوه است؛ تجربه با تکلم و سینا

گییری   شیکل  در مهمیی  نقش دلیل انتسا  به انبیای الاهی

  .دارد «مرکابا یا مرکاوا» عرفان اولیه یهود

ای  هیای برجسیته   های بعد با ظهور شخصییت  در دوره

جبرئییل،   ابین  چون موسی ابن میمیون )هارامبیام(، سیلیمان   

پاکودا و امثیال آنهیا اندیشیۀ عرفیانی      ابن یهودا هلوی، بهیه

یهود از شیریعت فاصیله گرفیت. همچنیین از قیرن ده تیا       

های تصیوف   ای از آموزه لادی، عرفای یهود، پارهدوازده می

جیواری مخصوصیاً در انیدله بیه      اسلامی را به دلیل هیم 

عاریت گرفتند. درمقابل، تصوف نیز سییر تحیول مشیابهی    

داشت. چنانکه از قرن دوم تا پینجم هجیری متصیوفه بیر     

شریعت اسلام تأکید ویژه داشیتند. صیوفیانی چیون سیهل     

ی، ابوطالب مکیی، هجیویری،   تستری، شیخ ابوالحسن نور

قشیییری، ابونصییر سییراج طوسییی، .زالییی و ... در چنییین  

فضایی بالیدند. هرچند در این دوره صوفیان نامداری چون 

بایزید بسطامی و حلاج نیز بودند که فاصیلۀ ملموسیی بیا    

 شریعت داشتند، در کل، .لبه با صوفیان متشرع بود.  

چیون   از نیمۀ قرن پینجم هجیری بیا ظهیور بزرگیانی     

القضات، شییخ روزبهیان بقلیی، شییخ اشیراا، عطیار        عین

نیشابوری، مولوی، تصوف به سمت مسائل مبتنی بر عشی   

و ذوا و اسیتعانت از زبیان رمیز، تماییل بیشیتری یافیت؛       

هرچند در میان متقدمان صیوفیه برخیی چیون ابوالحسین     

القلیو ، در   نوری، با استعانت از زبان اشارت در مقامیات 

هایی برداشته بودند. عرفان یهود نییز بعید از    ماین مسیر قد

قرن دوازدهم میلادی، با ظهور موسی دی لئون )بنیانگیذار  

قبّالا( به سمت رمیز و نمیادگرایی تماییل یافیت و پیرچم      

تر رنی  فلسیفه و کیلام داشیت، بیه       اندیشۀ یهود که پیش

تحوییل داده شید کیه بیشیتر      (1)عارفان قبالایی و حسیدی

 (.348: 1379قی داشتند )دقیقیان، نگاه رمزی و ذو

تیرین مبیاحثی اسیت کیه صیوفیه و       منازل سلوک از مهم

عرفیای یهیود، بیشیتر، از آنهیا بیه زبیان رمیز سیخن گفتیه و          

اند با تعبیرات ذوقی و نمادین، مراتبِ انفسی و بیاطنی   کوشیده

را برای سالکان طریقت ملمو  جلوه دهند. از این منیازل بیه   

ها، درجیات، احیوال و    رها، مراتب، وادیمقامات، مواقف، قص

دهمیّه  »شود. در آیین بودا و براسا  کتا  عرفانی  ... تعبیر می

های هشیتگانه و زنجیرهیای دهگانیه طریی  سیلوک       راه« پده

(. در عرفیان  123: 1390اللهی و صیحرایی،   مطرح است )فتح

یهییود )مرکییاوا و قبیّیالا(، طرییی  سییلوک، موسییوم بییه هفییت  

قصرآسمانی است و سالک با سیر باطنی در  هخالوت یا هفت

فضای بیکران قلب، به منزل علوی ارَابوت )قصرعرش( نائیل  

مثابیۀ قصیرهای    ها بیه  (. هخال87و  78: 1392آید )شولم،  می

 همیان، )گانه علوی، مطمح نظیر عرفیای یهیودی اسیت      هفت

. در تصوف اسیلامی دو دییدگاه دربیارۀ طریی      (100 :1389

یدگاه نخست، نظیر صیوفیان متشیرع و    سلوک مطرح است. د

بودن آنها بیه مقامیات هفتگانیه و احیوال دهگانیه اسیت؛        قائل

هرچند در افیراد معیدودی از ایین دسیته از متصیوفه، تعیداد       

نماید. دیدگاه دوم، مختص صیوفیانِ   منازل، اندکی متفاوت می

رمزگرایی است که برای بیان منازل سلوکِ عرفیانی از نمیاد و   

 اند. جویند و به هفت وادی عرفانی قائل دد میواره م سمبل

 

 بیان مسئله و روش کار -2

سلوک عرفانی که سفری انفسی و باطنی برای نیل به ذُروۀ 
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های عرفانی در قالبِ منازلی  کمال معنوی است، در اندیشه

شود. در این جستار، منازل سلوک عرفیان یهیود    ترسیم می

در معییرب بحیی  )مرکییاوا و قبییالا( و متصییوفۀ اسییلامی 

گیرند تا سیرانجام بیه ایین سیؤال بنییادی       تطبیقی قرار می

هیای مشیترک و وجیوه اخیتلاف      جنبه»پاسخ داده شود که 

ساختارِ منازل سلوک در تصیوف اسیلامی و عرفیان یهیود     

تا از این رهگذر، آ.یاز و انجیام سیلوک، تعیداد     « اند کدام

هیای منیازل، احیوال سیالک در هرییک از       منازل، ویژگیی 

ها و نمادهیا در ایین دو مکتیب  از حیی       نازل، و تمثیلم

 وجوه همسان و ناهمسان تبیین شوند.

هرچند صوفیه و عرفان یهود، هردو از آبشیخور ادییان   

شوند، در بح  منازل  توحیدی )اسلام و یهود( سیرا  می

سلوک، مدارک متقنی ارائه نشده است که تأثیر و تأثّر بیین  

راین، ایین بررسیی بیر پاییۀ مکتیب      آنان را اثبات کند؛ بناب

فرانسوی که بر تأثیر و تأثّر و رابطۀ تیاریخی اثبیات شیده،    

گراییی( اسیتوار    تأکید دارد و بر مبنای پوزیتویسیم )اثبیات  

(. مبنیای بحی  تطبیقیی در    38: 1386است )رک: یوست، 

این نوشتار، مکتب تطبیقی آمریکیایی اسیت کیه مقیولات     

ک کلییّت، فراسیوی مرزهیا    مثابیۀ یی   فرهنگی و ادبی را بیه 

بیند و بدون اصالت قائل شدن به رابطۀ تاریخی، روابط  می

کنید   گرایی بررسی می فرهنگی و ادبی را فارغ از قید اثبات

(Lawall, 1988: 3; Wellek, 1970: 4 ).    هرچنید امیروزه

مطالعات تطبیقی، آن مفهوم محدود و سنتی را نیدارد و در  

هیای میوازی آثیار و مقیولات      های مختلف به قرائت رشته

 ,Ning؛ 63-65: 1382شود )رک: پین،  فرهنگی اطلاا می

2001: 61.) 
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بررسی تطبیقی مراتب سیلوک در مکاتیب عرفیانی سیابقۀ     

های اندکی در این زمینه صیورت   هشنمایانی ندارد و پژو

انید از:   هیا عبیارت   ترینِ این پیژوهش  گرفته است. شاخص

الطییر   بررسی تطبیقی مراحل سلوک در منطی  »الف( مقالۀ 

( از علی و رضیا  1392« )های پاتنجلی عطار و یوگا سوتره

گانیۀ   صادقی شهپر. در این مقاله، نگارندگان مراحل هشیت 

الطییر   دی با هفت وادی منطی  سلوک را در یوگا سوترۀ هن

اند. نویسندگان ضمن اذعان به تفاوت بنیادین  مقایسه کرده

ای تشابهات  الطیر، به پاره های عرفان یوگا و منط  در آموزه

مقایسۀ هفیت وادی عطیار و   »اند.  ( مقالۀ  نیز اشاره کرده

( از محسیین 1393« )هفییت مرحلییۀ سییلوک در میترائیسییم

باور است که اگرچه هفیت وادی  رحیمی. نویسنده بر این 

الطیییر برگرفتییه از آیییین میترائیسییم نیسییت،  سییلوک منطیی 

حقیقت عرفان و مراحل سیر و سیلوک و کشیف حقیقیت    

در این دو مشیر ِ متفیاوت، مشیترکات زییادی دارد. ج(     

 دهمیّه » مفیاهیم  برخی و بودایی سلوک منازل تطبی »مقالۀ 

اللهیی   علی فتح ( از1390« )مسلمان عارفان دیدگاه با «پده

هییا و  و قاسییم صییحرایی. اییین مقالییه، بییه بیییان شییباهت  

های منازل سیلوک و مقامیات عرفیانی در طریقیت      تفاوت

بودایی با آراء عارفان مسلمان، با استناد به کتب متصیوفه و  

پیردازد.   میی « دهمیّه پیده  »متون بودایی، مخصوصیاً کتیا    

یید بیا   بندی نگارندگان از بح  مقاله آن است کیه نبا  جمع

هیا، تأثیرپیذیری تصیوف از     ای از مشیابهت  عنایت به پیاره 

های بودایی را قطعی دانسیت؛ بلکیه ایین تشیابهات،      آموزه

 بیشتر جنبۀ توارد دارد.

جز این سه مقالۀ تطبیقی، هیچ مقاله ییا اثیر پژوهشیی    

دیگری در این زمینه به دست نیامد و این جسُتار با توجیه  

دو مکتب عرفانیِ مبتنی بیر   به مشترکات موجود در تعالیم

 رسد. ، ضروری به نظر می1هایِ توحیدی آیین

 

 مبانی نظری تحقیق -4

مَعسَیه  »های عرفان نخستین یهود را بیا نیام    نخستین نشانه

کیه در قیرن دوم    ییابیم  میی  (2)میشینا ، در مجموعۀ «مرکاوا

میلادی تدوین شده است؛ برای مثال، در جایی از دشواری 

رود  درک مفییاهیم عرفییانی مرکییاوا اینگونییه سییخن مییی   

را در آنِ واحید بیرای دو   ( 3)معسَیه برِشییت  تیوان ...   نمی»

                                                 
1
. Monotheist 
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را برای ییک شیاگرد    مَعسَه مِرکاواشاگرد تشریح نمود؛ اما 

باشید و بیا    توان باز گفت؛ مگر آنکه وی خردمنید  هم نمی

 (.  146: 1391)آنترمن، « دانش خودش چیزی در یابد

شالودۀ این مسلک عرفیانی را تلفییقی از نماد درخیت  

 -زنیدگی )سفیروت( با پیکر انسان ازلی ییا آدام کیادمون   

 -اسیت  1گونه )شیعورقوما( ای از خدای انسیان که انگیاره

های  دهد و همچنین توجه به کارکرد رمزی شاخه شکل می

درخییت زنییدگی کییه هرکییدام نماینییدۀ صییفتی از صییفات 

خداوندند. براسیا  تعیالیم ایین مسیلک، عیارف بعید از       

گذشتن از هخالوت یا مقامات سلوک عرفانی، در عرش به 

آیید و رمیوز اعضیاء سیمبولیک و      دیدار خداوند نائل میی 

(. 120: 1389شیود )شییولم،    صفات ازلی بر او آشکار می

 بیه  توجیۀ  یهیود،  نخستین در عیرفیانوییژگی  تیریین مهم

 عرفیانی  جذبۀ و سُکر حالت در علوی عالم به روح صعود

 تدریج است. این ایده به الاهی عرش سرادقات و رسیدن تا

 . داد سوا عرفان سمت به را یهود شریعت

 و کیرده  اسیتخراج  تیورات  بطن از مرکاوا عرفای آنچه

 اییدۀ  انید،  بخشییده  بیر آن تحکییم   را مسلک خود شالودۀ

از ایین   مرکیاوا  در ادبیات عرفانی است. گونه انسان خدای

دیگر آمیوزۀ بنیییادین،   . شود تعبیر می« قوما شیعور» ایده به

 هخیالییوت  عیرفییانی )هفیت   سلیوک میراحیل و مینازل

 مرکیاوایی بایید   است که عارف قیصر معینوی( هیفت ییا

ایید. در سیفر   عیرش آنهیا را بپیم   در خداونید  دییدار  برای

مثابیۀ قصیری    روحانی عارف و در مکاشفۀ او هر مقیام بیه  

 مناسیبات  و این منازل، وجوه قرابت شود. علوی نمایان می

 .دارد های تصوف منازل مطرح در آموزه با خاصی

نخستین بار در تصوف، شیخ ابوالحسن نوری، منیازل   

صورت هفت قصر یا قلعیه در پیرامیون قلیب     سلوک را به

یافتیۀ آن بیا نیام     کند؛ امیا صیورت تکامیل    مؤمن مطرح می

گانۀ سیلوک در آثیار عطیار نیشیابوری نمیود       مراحل هفت

یابد. صوفیان متشرع و متقیدم، در سیلوک هفیت مقیام      می

                                                 
1
. Shi'ur Qoma 

اند از مقام توبیه، ورع، زهید، فقیر،     رتاند که عبا ذکر کرده

انید؛ شیاملِ    گانه قائل صبر، رضا و توکل، و نیز بر احوال ده

مراقبه، محبت، خوف، رجا، شوا، انه، اطمینان، مشیاهده  

(. مقامییات و 66و 65ا: 1380و یقییین )سییراج طوسییی،  

که  ،های مشابه عرفای متشرع یهود احوال مذکور با دیدگاه

 ،ازی و کیارکییرد سیمییبولیک اسییت   عاری از نیمادپییرد 

 . وان سنجیدت می

ترین وجهِ تشابه، در توصیف عیرش   در این میان، مهم

مثابۀ قصری میاورایی اسیت. فضیایی روحیانی و      الاهی به

آیید و در   علوی که موطن اصلی روح انسان به حسا  می

آن عارف یهود و سیالک صیوفی پیه از طیی مراتیب در      

د. هیم در تصیوف و هیم در    آین محضر خداوند حاضر می

عرفان یهود، سخن از ییک نیوع سیییر انیفسییی در درون     

عالیم صغییر )انسان( و مشخیصاً در قلب عارف است کیه  

نیتییجه آن رسیدن سالک به مقام اتحاد الاهی پیه از طی 

منازل است. آبِلسون، پژوهشگر عرفان یهود بر آن است که 

لیۀ نخسیت از   دعوت روحانی ایین اتحیاد الاهیی در مرح   

 سوی خداوند بوده است:

تصویری که بر اسا  آن حزقیال، در حیین مشیاهده   »

یابید؛   جمال یهَوه، او را سوار بر ارابیۀ موجودات زنده میی 

که توأم با اَصیوات گوناگون، حرکات و تحیولات   درحالی

ای اسیت   عظیم در زمین و آسمان است، حالت مجازگونیه 

هیای روحیانی    ین تجربیه تر که در خارج از محدودۀ عمی 

شییود. اییین تصییویر، نییوعی  بییرای عییارف رمزگشییایی مییی

بازنمیاییِ اسیرار درونیی و مَکتییوم اسیت کیه بیه زنجیییرۀ       

و بیه  بیوده  تنیدۀ ارتبیا  انسیان و خداونید، مربیو       درهم

شود. ایین اییده عامیل     خودشناسی و خداشناسی تفسیر می

 مهمی در زندگی عرفیانی تییمام ادیییان اسییت. روح بیه    

دنبیال اتحیاد بیا خداونید اسیت، تنهیا بیه ایین دلییل کیه        

کند در ابتدا خداوند خواهان ایین اتحیاد بیوده     احسا  می

است. جنبش انسان از درون، درواقیع پاسیخی بیه جنیبش     

 (.Abelson, 2001: 34« )عظیم خداوند از بیرون است

یییابیم. در  در متییون تصییوف نیییز اییین ایییده را مییی   
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رازی، از زبان خرقانی به این نکته اشیاره  مرصادالعباد نجم 

شود که نخست، خداوند به انسان عش  ورزیید و او را   می

هیا بیه خداونید عشی       آفرید. بعد از تکوین خلقت، انسان

یعنیی دعیوت   « او را خواست که ما را خواست»ورزیدند؛ 

این اتحاد، نخست از سوی خداوند است و ایین سیخن از   

( بییر 54)مائیده، « یحبُِّونیَهُ  وَ هُمْیحیِیبُّ»تفسییر صیوفیانه آییۀ    

 (.250و  49: 1389)رازی،  (4)آید می

 تخیت  ییا  ارّابیه  مینیوی  اسطورۀ از عارفان یهود تفسیر

مبتنی بیر ذوا عرفیانی    آتشین که خداوند بر آن تکیه زده،

ایین   از عتیییی ،  عهد دانشمندان و مرکاوایی است. عرفای

 ارائییه عقلانییی تفیییسیری روحیییانی، هییای تجربیییه قبییییل

 ماورایی حزقیال و ایلیا، تجربۀ آنان از تلقی زیرا دهند؛ نمی

است و درواقع روح عیارف اسیت    محسوسات از خارج و

از ایین  . آیید  نائیل میی   خداونید  که در عالم معنا به دییدار 

 با دیدار، امکان این که کند می تأکید رهگذر اندیشۀ مرکاوا

از فرارسییدن   سراچۀ ترکییب قبیل   در روح اسارت وجود

 اصیول  رعاییت  بیا  مرکیاوایی  عیارف  و وجود دارد مرگ،

 خداونید  مقد ، کتا  دستورات به عمل و یهود شریعت

آبلسون معتقد  .کند می ملاقات فضای روحانی عرش در را

اسیت ایین قبیییل تجیار  و تصییاویر روحیانی در تعییالیم     

های عرفان اسیلامی   های برخی از شاخه میترائیسم و آموزه

این ایدۀ مفهوم کلی و حاکم در تعالیم عارفان »وجود دارد 

است؛ یعنی تلاش سالک برای رسیدن به واقعیتی بیرین و  

 .(Abelson, 2001: 35) « لقاء الاهی با طی طری  انفسی

 

  بحث -5

 منازل سلوک در عرفان یهود )مرکاوا و قبّالا( -1-5

کیه   یهیود در اصیل  مَعسَیه مرکیاوا اسیت      نخستین عرفان

. شیود  می رهنمون الاهی عرش مکاشفۀ و رویا به سالک را

هیایی اسیت کیه     مرکاوا دربرگیرندۀ اعمال و ریاضت سنتّ

سالک مرکاوایی با انجام آنها در سیر درونی خیود میراتبی 

کنید کیه حیید فاصیلِ عالییم صغیییر و عالییم        را طی می

وحدت است و درنهاییت با عبور از هفت قصیر آسیمانی   

آیید. آنگونیه کیه از     به دیدار عرش یا ارابۀ الاهی نائل میی 

آید، مَعسَه مرکاوا  های یهودی در میشنا بر می یمکتوبات ربّ

پذیر نیسیت؛ مگیر آنکیه مریید بیا دارابیودن ارتبیا          تعلیم

واسطه با تجار  عرفانی، مستعد دریافت حقای  علیوی   بی

پیذیر   هیای عرفیانی توصییف    باشد؛ زیرا از نگاه آنان تجربه

نیستند. اگر ناگزیر از توصیف باشیم، باید از زبانی متفاوت 

زبیان  »ره بگیریم؛ زبانی که قبالائیان از آن تعبیر به زبیان  به

 کنند.   می (5)«آپوفاتیک

هیای   العبیور بیه نیام    سالک مرکاوا، هفت وادی صیعب 

مثابیۀ   هفت تالار یا هخالوت در پییش دارد. هییر وادی بیه   

قصری بلند با نگهبانان خاص است که در راست و چیی   

هیای قصیر جیز بیا     دهیند. در دروازۀ قصیرها نگهبانیی می

شود  رمز عبور و مهُیری جیادویی اسم اعظم الاهی باز نمی

و سالک باید این رمزهیا و وردهیا را بدانید تیا بتوانید بیه       

(. 100: 1389فضای داخیل قیصییر راه ییابییید )شولییم،    

هیای روحیانی آسیمان در تیورات عیلاوه بیر        ایدۀ دروازه

در خیوا    تجربۀ ایلیا که اسا  عرفان اولیه یهیود اسیت،  

یعقو )ع( نیز ریشه دارد؛ آنگاه که یعقو  نبی، بئیر شیبع   

کند، در منزلی به نیام بییت ئییل     را به قصد حرّان ترک می

بیند که پایۀ  گذراند. او در خوا ، نردبانی را می شب را می

هیا کشییده شیده اسیت و      آن بر زمین و سرش تیا آسیمان  

خداونید، در  رونید.   فرشتگان الاهی از آن بالا و پایین میی 

مین خداونید، خیدای    »دهد  بالای نردبان ایستاده و ندا می

یعقو  از خیوا   « ابراهیم و خدای پدرت اسحاا هستم.

خداونید در ایین مکیان    »گوید  شود و با تر  می بیدار می

دانستم! این چه جای مخوفی است!  حضور دارد و من نمی

ش، )پیدای« این است خانۀ خدا و این است دروازۀ آسمان.

(؛ البته براسیا  شواهد با وجود تقیدم زمیانی   10-18 :28

رویای یعقو  نبی، عرفیان پژوهیان یهیود، سییر انفییسی      

، «صیعود بیه مرکیاوا   »گونه را، با نام  کامیل با حالیت خلسه

نخستین بار در تجربۀ روحیانی حزقییال و ایلییا ملاحظیه     

 کنند.   می

 سیر انفسی در تعالیم گنوسی و حکمیت هرمسیی نییز   
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بیر ایین عقییده    « قبالای اصیل»سابقه دارد. شولم در کتا  

های یهودیِ  عرفان مرکاوا یا مرکابا یکی از شاخه»است که 

 :scholem, 1987« )دهید.  طریقت گنوسی را تشیکیل میی  

را مسئول محافظت از افیلاک و   1ها (. گنوسیان، آرخون36

دی، دانستند؛ اما در نگاه گنوسیان یهو گانه می سیاّرات هفت

شیوند کیه    اطلاا می« هایی نگهبانان یا دربان»ها به  آرخون

( هلاخیا های ورودی قصیرهای معنیوی )   در طرفین دروازه

(. عارف گنوسی باید با گذر از 89: 1392مستقرند )شولم، 

قلمرو ماوراییِ هفت آسمان، به عرش خدا برسد. این سفر 

هیای   جنبۀ انفسی و خیالی دارد و عروجی اسیت در خانیه  

تأکید دارد بیه جیای تعبییرِ    « راوحای گائون»رازآمیز روح. 

و جلوگیری از خلَط آن با سیفر ظیاهری،   « صعود عرفانی»

از تعبیرِ تجربۀ درونی و انفسی استفاده شود؛ زییرا عیارف   

در تالارهای قلیب خیویش در جسیتجوی حقیقتیی بیرین      

 (. Idel, 2005: 34است، نه در ابعاد عالم مادی )

فسی گنوسیی و هیم در سیلوک عرفیانی     هم در سیر ان

ییابی بیه    هیا و راه  مرکاوایی، روح باید برای عبور از دروازه

تالارهیا رمییز عبیور را بدانیید. اییین اسیم معنییوی و سییرّی    

انگیز است که خاصیتّ  درحقیقت علامت یا مهُری شگفت

آن، راندن شییاطین و فرشیتگان متخاصیم اسیت )شیولم،      

 (.  scholem, 1987: 22؛89: 1392؛ 100: 1389

ای که عارف مرکیاوایی از قصیرها عبیور     در هر مرحله

شیود و   کند، بر ظلمات و خطرات راه سلوک افزوده می می

العبیور،   های صعب آمیز از این وادی در نتیجۀ گذرِ موفقیت

واسیطۀ آن اسیرار    یابد کیه بیه   روح به مکاشفاتی دست می

رایی آفرینش، مراتب وجودی فرشتگان و دیگر حقای  میاو 

شود. درنهایت، روح در هفتمین هلاخا ییا   بر او روشن می

یا همان عیرش الاهیی بیه    « (6)ارابوت»آخرین قصر به نام 

آید. در این مقام، تصور میاورایی از   دیدار خداوند نائل می

ای انسیانی، بیر عیارف مرکیاوایی      خداوند، در نماد پیکیره 

اجیازه   ای که حزقیال نبیی و الییا    شود؛ پیکره پدیدار می

                                                 
1
. Archons   

قبالای »یافت بر عرش مرکاوا آن را مشاهده کند. در کتا  

در آنجیا حید و   » شیود:  این مقام چنین توصیف می« یلاص

بیر او آشیکار شیده     شیعور قومامرز بدن، ]در زبان عبری[ 

گونۀ خداوند که همچون نخسیتین   بود؛ یعنی تصویرِ انسان

ای،  فهشود... روح در همان زمان، در مکاشی  انسان ظاهر می

« کنید  هیای آن را دریافیت میی    اسماء رمزی اعضاء و اندام

(Ibid, 20    ،شیعور قوما یکی از نمادهیای عرفیان مرکیاوا .)

دلالت بر پیکری دارد که حزقیال در ارابۀ خدا دیده بیود و  

آن، تجسیّیم خداونییید در پیکیییر انسیییان محیرالعقیییول و  

انگییزی دارد   هیای شیگفت   ربُیایی اسیت کیه انیدازه     هوش

توان آن را  ( و میCarmi, 1981: 199؛ 115: 1392لم، )شو

مرادف با بح  کلامیی تجسیم و تشیبّه مطیرح در اسیلام      

 دانست.

بیه   آفرییدگار،  تجسیّم  در عرفان مرکیاوا سیخن گفیتن از   

 سییؤال زیییر را ذات خداونیید یکتییایی و احییدیت وجییه هیییچ

 صیانعِ  اما در عرفان ثانوییه یهیود )قبیالا( وحیدانیتِ     برد؛ نمی

 ناپیدا یا ذات لایتنیاهی  خدای با طرح )یهَوه( یکتا و متشخصّ

هرچند قبالائیان بر ایین باورنید    شود. مخدوش می سوف( )انِ

که یهَوه، خدای یکتای یهود است و تمیایلی بیه طیرحِ بحی      

ثنویت ندارنید؛ امیا در عمیل، بیا نیاتوانی در توصییف ابعیاد        

کننید. از   میی ، گرایش نسبی به ثنویت پیدا «انِ سوف»مختلف 

گیذار قبیّالا بیا     لئون، بنییان  دی آید که موسی قراین چنین بر می

رییزی   را پیی « انِ سیوف »تأثیرپذیری از ثنویت گنوسیان، ایدۀ 

مطرح در قبیالا، در عملکیرد و افاضیۀ    « انِ سوف»کرده است. 

فیض از عدم، شباهت زیادی به خدای متعالی گنوسییان دارد؛  

منجیر بیه   سوفِ قبیالایی از عیدم،    که افاضۀ فیض انِ طوری به

و افاضیۀ   شیده  یدرخیت زنیدگ   رۀیی در زنج راهایصدور سیف 

شیود   هیا میی   خدای نیک و متعالی گنوسی، باع  صدور آئون

 (.371و  118: 1392)شولم، 

گونه از  گرشوم شولم بر آن است که تفکرِ خدای انسان

های گنوسیتیک، بیه    عرفان ایرانی و آیین مانوی و با آموزه

ان یهود رخنه کرده و موجیب طیرح خداونیدی شیبیه     عرف

در عرفیان یهیود   « شیعور قوما»انسان ازلی یا نورانی با نام 
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 (.  118: 1389)مرکاوا و به تبع آن قبالا( شده است )همان، 

رسد ایدۀ سیمبولیک عرفیان قبیالا در طیرح      به نظر می

نماد سفیروت )درخت زندگی( بر اعضاء و جوارح انسان، 

از نماد شیعور قومایِ مرکاوا اخذ شیده باشید. موسیی دی    

لئون، بنیانگذار قبالا، با واردکردن این ایده در نماد درخیت  

های درخت( را که سمبول ارتبیا    زندگی، سفیراها )شاخه

ند با انسان و آفرینش هستی است، بر بدن انسیان در  خداو

 کند.   حال مراقبه )یوگا( ترسیم می

تردید، تجسم خداوند به نحیوی کیه همچیون انسیان،      بی

دست و پا و انگشت دارد و هر انگشتش از این سرَِ زمیین تیا   

آن سیَیرِ زمییین اسییت، ریشییه در سییخنی از تییورات دارد کییه 

« صیورت خیویییش آفرییید.    خداوند، انسیان را بیه  »گوید  می

 میشیینا همچنییین و  ؛6 آیییۀ: 9 همییان، ؛(27و 26: 1پیییدایش،)

 87: 1390 کهین،  از نقل به ؛7: 24ربا،  برشیت ؛18: 3آووت، 

خلََ َ اللهُ آدمََ علیی  »؛ همچنان که در تصوف نیز حدی ِ (87 و

در اقوال گوناگون صوفیان ظیاهر اسیت. برپاییۀ ایین     « صوُرتَهِِ

خیدایی، توقییعِ خلافیت در     حدی ، انسان به واسطۀ صورتِ

اء الاهی شده گاه، اسم زمین را به خود اختصاص داده و تجلی

کامییل در تصییوف،   (. انسییان95و 2: 1391اسییت )کاشییانی، 

وسییلۀ   یابد و بیه  انسانی است که به کنُه رمز اسم اعظم راه می

کند. در عرفان یهود نیز عیلاوه   این رمز در اطوار عالم سیر می

بر اینکه ورود به هر منزل علوی، مستلزمِ آگیاهی بیر رمیز ییا     

 دیی با زیی قوماه ن عوریش یز اندام رمزرامهُر اسماء الاهی است، 

. اسیماء انیدام رمیزی، درحقیقیت     دشیو ¬بر عارف مکشوف 

گونه است کیه بیر پیکیر و اعضیاءِ محییّر       اسماء خدایِ انسان

 (.scholem, 1987: 22العقولِ شیعور قوما، نقش بسته است )

توجّه به اصل انسانِ خداگونه براسا  کتیا  مقید    

های تخیّلیی خیویش، خیدا را     انگارهسبب شد یهودیان در 

صورت پیکر انسانی تجسم کنند. این تلقی از عهد عتیی    به

و عرفان مرکاوا، تا عهد جدید و عرفان قبالا ادامه یافیت و  

در قبالا، به ایدۀ بنیادین تبدیل شد و سیاختار سیمبولیک و   

 رمزی سفیروت )درخت زندگی( را تحکیم بخشید.

نییز ماهییّت و    (7)هیر عبیری  تیشبی بر این باور کیه زو 

فرآینیید هفییت هخییالوت مرکییاوا را قبییول دارد. هخییالوت 

(Hekhalot)     در زبان عبری به معنی قصیر و تیالار بیزرگ

اسییت. در زوهییر، هفییت قصییر، میزبییان ارواح، انییوار و   

فرشتگانی است که از تابش و تجلی نور، پیونیدی اسیتوار   

منزلیۀ پُلیی   بین آنها برقرار است. این قصرهای آسمانی به 

کنند. هدف این  بین تجلیات علوی و جهان مادّی عمل می

قصرها، در حین مراقبت از عیالم بیرین و عیالم فیرودین،     

 حفظ شخینا است.  

نخسییتین قصییر، مفییروش بییه سیین  یییاقوت کبییود،   

ای است که روح در نخستین تجربیۀ روحیانی وارد    مرحله

ر شود. قصر دوم به گوهر بهشت موسوم است. قصی  آن می

سوم در درخشندگی از دو قصر فرودین، برتر اسیت و آن  

نامند. قصر چهارم، تالار سیعادت اسیت و   « قصر لمعه»را 

شیود. در زوهیر قصیر     نامیده میی « عش »قصر پنجم، قصر 

دارای جوهری ابدی است و »شود  عش  چنین توصیف می

بردن بیه راز درون آن   برای کسی که محتاج واشکافی و پی

 ,Tishby« )ای از رمیز و راز مکتیوم اسیت.    است در پیرده 

(. تالار ششیم، تیالار مصیلحت و حسین     597-611 :1949

نیت است. این تالار از رخُام سفید مفیروش اسیت و آبیی    

 (8)شود. عارف نباید درصیدد طلیب آ     در آن یافت نمی

از جسم انسیان،  »در این تالار باشد. در این تالار است که 

تواند خطر باشد و گیاه   گاه می خیزد؛ این آتش آتش بر می

؛ شییولم، 357: 1379)دقیقیییان،  (9)«نشییانۀ جذبییۀ عرفییانی

1392 :92-95  .) 

عارف بعد از گذشتن از این شش تالار، به هدف .ایی 

که همیان تیالار هفیتم و جایگیاه الوهییت       -یعنی ارابوت 

شیود. در زوهیر، هفتمیین قصیر آسیمانی       وارد می -است 

شیود؛ ایین قصیر     ده توصییف میی  بدونِ شکلِ قابلِ مشیاه 

ای از سیایر   حقیقتی ماورایی و اسرارآمیز است که بیا پیرده  

افلاک و منازل جدا شده است. ارواح مثل انواری کوچیک  

و پراکنده با نور سترگ الاهی ترکیب شده است و در میان 

شوند که چیون   هایی .را می پردۀ مقد  الاهی از موهبت

میارت، رازهیایی نهفتیه    انید. در ایین ع   های جوشان چشمه

هیا را در   تیرین اندیشیه   ترین اسرار و عمی  است که بزرگ
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خود دارد که قیوۀ ادراک آدمیی را ییارای فهیم آن نیسیت      

(Green, 1989: 92 .) 

ییابی بیه اتحیاد بیا      در همه حال، هدف عارف، دسیت 

خداوند یا دِوکوت در تالار هفیتم اسیت. عرفیای مرکیاوا،     

داننید.   دیدار شیعور قوما می هدف از این سلوک انفسی را

های  یابد و مفاهیم و نظریه در عرفان قبالا این ایده بسط می

شییود؛ امییا اییین امییر سییبب    جدییید بییر آن افییزوده مییی 

شود؛ در  شدن ماهیتّ سلوک انفسی مرکاوایی نمی مخدوش

نظر قبالا، هفت هخالوت در زنجیرۀ سفیروت قیرار داشیته   

ای نشسته بر عرش با است و از آن جدا نیست. رویای خد

تاج مقد  کیه عیارف درصیدد دییدار آن اسیت، همیان       

سفیرای علوی کتر علیون )تاج( در نمیاد درخیتِ زنیدگی    

یابی به رموز سفیراهای  است؛ با این تفاوت که قبالائیان راه

که نماد صفات پروردگارند یی در طی  –درخت زندگی را 

ای  دانند. سالک قبالا در هیر مرحلیه   منازل سلوک میسر می

از سلوک، به رموزِ یکی از اعضیای شییعور قومیا )خیدایِ     

( تا درنهایت scholem, 1987: 20برد ) گونه(، پی می انسان

با رمزگشایی از راز کتر علیون به اتحاد الاهی یی دِوکِیوت  

 تصوف، فناء فی الله یی برسد.یا به تعبیر 

پژوهشییگران .ربییی، تجربییۀ عرفییانی الیییا )ع( را در 

رویارویی با عرش )مرکابا( بیا معیراج پییامبر اسیلام)ص(     

کنند و عیروجِ معنیویِ محمید)ص( را از سینخ       مقایسه می

دانند؛ آنگاه که شبی از عربستان، به کوهِ  ای می چنین تجربه

از آنجا سوار بر اسیبی بیه    کند و معبد در اورشلیم سفر می

رود و پیه از   هیا میی   نام بُراا با نردبان )معراج( به آسمان

گذشتن از هفت آسمان و دیدار با انبیای سیلف، سیرانجام   

 (. 251: 1395رسد )آرمستران ،  به عرش الاهی می

هیای بیالای هفیت     الاسرار از بهشیت  میبدی در کشف

، قصرها و گوید که در آن آسمان در عرش مجید سخن می

های روحانی برای مؤمنان مهیاست. محضر الاهیی در   .رفه

عرش والا مقام است که رسیول خیدا)ص( شیب معیراج،     

(. 3/179: 1371قصرهای علوی آن را دیده است )میبدی، 

تجربییۀ عرفییای مرکییاوایی در گذشییتن از هفییت تییالارِ    

العبور و رسیدن به مقامِ مشاهده در عرش الاهیی ییا    صعب

« اَرابیوت »آسمانِ هفتم یی که در مرکاوا نیام آن،  رسیدن به 

گانۀ سیر و سلوک در تصیوف   است یی  شبیه مراحلِ هفت

است که مطاب  آن، عارف په از طی این مراحل به مقیام  

رسد؛ بنابراین، قبل از تصیوف، ایین تجربیۀ     الله می فناء فی

عرفانی در عرفان مرکیاوا بیا سیاختار مخصیوص خیویش      

   وجود داشته است.

منازل سلوک در تصوّف اسلامی و تطبیق آن  -2-5

 با عرفان یهود

نخستین بارقیۀ کیارکرد نمیادین هفیت مقیام تصیوف در       

شیود. ایین    شیخ ابوالحسن نوری دییده میی  « مقامات القلو »

مقامات دلالت بر سیر باطنی در قلیب میؤمن دارنید و هفیت     

گیار  شوند. مؤمن به امر پرورد مقام یا دژ مستحکم را شامل می

داخل این دژها، سیاکن اسیت و شییطان، بیه منزلیۀ سیمبول       

دهد تیا بیا وسوسیه از     ها، او را ندا می شرارت، بیرون این قلعه

 (.106: 1393سیر به مراتب متعالی باز دارد )نوری، 

معرفی هفت دژ مسیتحکم پیرامیون قلیب میؤمن بیرای       

کسب مقامات معنوی، مسیلمّاً شیکل سیاده و ابتیدایی منیازل      

در تصوف بود که بعدها عارفان بزرگیی چیون عطیار     سلوک

تری تبییین کردنید.    نیشابوری، مولوی و دیگران به شکل کامل

توصیف ابوالحسین نیوری از دژهیا، بیا قصیرها و تالارهیای       

بر آن اسیت کیه   « تام بلاک»مرکاوایی و قبالایی شباهت دارد. 

زنیدگی( قبیالائییان و سیاخییتار روحییانی    سفیروت )درخت

ابوالحسین نیوری    القلو  مقامات، تقلیدی محض از رسالۀ آن

لئییون سییاختار روحییانی  دی اسییت. مطییاب  اییین نظییر، موسییی

از تصوفّ اسلامی بیه   را( قبالائیان روحانی درخت)سفیروت 

 بیه  مخیتص  عرفیانی  هیای  آمیوزه  افیزودن  و با عاریت گرفته

اسییت  داده قبییالایی رنیی  آن بییه خییویش تمییدن و فرهنیی 

(Block, 2007: 4-5  .) 

تصویر خیالی ابوالحسن نوری از دژها، هفت حصار و 

دیوار از جنه یاقوت، زر، نقیره، میه، بیرنج و سیفال را     

شود و شیطان برای ورود به داخل دژها، بایید از   شامل می

وار  این موانع بگذرد. در نگاه شیخ نوری، این دژهیا، داییره  
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و والاتیرین  قلب مومن را فراگرفته است. نخستین  پیرامون

مقیام در ایین عرصیه، معرفییت خداسیت کیه دیییوارش از      

ترتیب ایمیان بیه    یاقوت است. دژها و حصارهای بعدی به

خدا، با حصیاری زریین، دژ سیوم، اخیلاص در گفتیار و      

ای، دژ چهارم، رضا به قضیای الاهیی    کردار با دیواری نقره

با حصاری آهنین، دژ پنجم، عمیل بیه واجبیات الاهیی بیا      

مسین، دژ ششیم، قییام بیه امیر و نهیی الاهیی بیا        دیواری 

ترین آنها دژِ اد  نفه با دییواری   حصاری برنجین و نازل

بینید در   سفالین است. آنگاه که شییطان دژ سیفالین را میی   

دهد. مؤمن داخل دژی است  خارج از آن، آدمیان را ندا می

با دیوارهای یاقوت که صدای شیطان را از ورای هفیت دژ  

ای که مؤمن این مقامیات را خیوار    ر هر مرحلهشنود. د می

شیود و بیه هیر     ها می بشمارد، شیطان به ترتیب داخل قلعه

کنییید.  دژی کییه وارد شیید، طمییع در دژ دیگیییری مییی   

شمیردن هیر مقییامی، تسییلط شییطان را بیر دژهیا       سبک

کند تا اینکه آخرین دژ با دییوار ییاقوت را فیتح     ممکن می

کند بنیا بیر آییۀ     . نوری تأکید میکند و بر قلب استیلا یابد

، شییطان را بیر انسیان    «سُلْطَانٌ علََیهِمْ لَک لَیهَ عِباَدِی إِنَّ»

تسلطی نیست، مگر اینکه انسان خود، اسبا  این تسلط را 

 (.  107با کوتاهی در اعمال، فراهم کند )همان: 

 
ترین کیاربرد سیمبولیکِ  منیازل سیلوک عرفیانی       عالی

یر عطار است. در این اثر بدیع عرفیانی  الط تصوف در منط 

که کارکرد تمثیلی و رمزی آن بسیار قوی است، جمعیی از  

مر.ییان در طلییب خداونییدگار خوییییش، سییمیییرغ، از    

گذرنید. در هیر منیزل،     هیای متعیدد میی  میراحیل و وادی

ای از ادامیۀ طریی  منصیرف     ای از مر.یان، بیه بهانیه    دسته

اند از طلیب، عشی ،    بارتگانه ع شوند. این منازل هفت می

معرفت، استغنا، توحید، حیرت، فقر و فنا. درنهاییت، سیی   

یابند سیمرغ خود ایشیانند   مرغ با گذر از منزل هفتم در می

کردنید، در درون خیود    و آنچه را که در بیرون طلیب میی  

 یابند.   می

گانیه در   هیای هفیت   البته پیش از عطار، سخن از وادی

احمد .زالیی سیابقه دارد. بیه نظیر     ابن سینا و  رسالۀ الطیر

رن  و شالودۀ داستان مر.ان را از .زالیی   رسد عطار پی می

سیینا   به عاریت گرفته است. اگرچه او به رساله مر.ان ابین 

نماییید   تیر مییی   نیز نظر دارد، مشر  او به .زالی نیزدییک

(. واکیاوی معناشناسانه و رمزگشیایی از  14: 1354).زالی، 

انه در کتیب و مقیالات گونیاگون، بارهیا     گ های هفت وادی

شود؛ اما در این مقام به برخی آثیار صیوفیه کمتیر     دیده می

توجه شده است؛ مخصوصاً آثیاری کیه از لحیاع تعیداد و     

ساختار مقامات با منیازل سیلوک مطیرح در عرفیان یهیود      

بیشییترین قرابییت را دارنیید. ازجملییۀ اییین آثییار رسییالۀ     

 د .زالی است.احم الطیر بحرالحقیقه و رساله

.زالی در بحرالحقیقه، در بح  از عهد ازلی خداوند با 

انسان، معانی علیوی را همچیون مروارییدهای گرانبهیایی     

شیمارد   داند و روح انسان را، صدفِ این مراوریدها می می

که با هبو  بر جسم، به تبعید و هجرت دچار شده اسیت.  

لیزوم سیفر    یابی به آن معیانی بلندپاییه، بیر    .زالی برای راه

کنید. بیر ایین پاییه، مسیافر       انفسی در خویشتن تأکید میی 

گذرانید تیا    هیایی را در دل میی   حقیقی با عزم طلب، وادی

بودن این سفر به آن  انسانِ کامل شود. تأکید بر دل و باطنی

تیوان   ، نمیی «طلب»دلیل است که با تمسّک به معنای واژه 

طلیب   سرّ عرفانی آن را دریافیت و جسیتجوی ظیاهری و   

ح  را »خداوند در آفاا، امری بیهوده و باطل است؛ چون 
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 (. 8: 1376)همان، « به ح  باید طلبید، نه به طلب

.زالی با ترسیم و خل ِ ایماژ مروارید معانی و صیدف  

دهد. در نگاه او، جایگیاه ایین    روح، به تمثیل خود معنا می

صدف و مروارید، بحر حقیقیت اسیت و سیالک بیا عیزم      

انتهیا وارد   به این دریای بی« .واصی جانباز»ن طلب همچو

 شود.   می

تعداد مقامات سلوک در بحرالحقیقه .زالیی بیا تعیداد    

گانۀ سمبول هخیالوت قبالائییان مطابقیت دارد. ایین      هفت

مقامات شامل هفت بحر با گوهرهای معانی است. سیالک  

رسید کیه    بعد از طی منازل برّی بیه درییای حقیقییت میی    

بحر نخست، معرفت اسیت بیا گیوهر یقیین.     مراتبی دارد؛ 

بحییر دوم، جییلال اسییت بییا گییوهر حیییرت. بحییر سییوم،  

وحدانییّت است با گوهیر حیات. بحییر چهیارم، ربوبییّت    

است با گوهر بقاء. بحر پینجم، الوهییت اسیت بیا گیوهر      

وصال. بحر ششم، جمال است بیا گیوهر رعاییت و بحیر     

 (.12و  11هیفتم، مشیاهیده است با گوهییر فقر )همان: 

ییابی   چنانکه گذشیت در عرفیان قبیّالا و مرکیاوا، راه     

عیارف بییه مقامییات سییلوک و قصییرهای علییوی، مسییتلزم  

دانستن رمیز ورود اسیت. ایین رمزهیا همیان اسیماءالله و       

(. scholem, 1987: 22های الاهیی اسیت)   آگاهی به صفت

.زالی نیز در نگاهی مشابه، راهیابی بیه بحیور را در گیرو    

برُیدن این »داند؛  شف صفات و اسماء الاهی میآگاهی و ک

بحر مسافری راست که ح  سبحانه و تعالی به هر صیفتی  

آثار خدایی خود بر او کشف گرداند... عقیل او را مغلیو    

تابش این کشف کند که تا آن معانی که در او مُضمَر است 

(. .زالییی 12: 1376).زالییی،  «نییاظر مشییاهدۀ حیی  گییردد

داند. در نظیر او،   یدۀ معرفیت ممکن میرؤییت ح  را با د

ای کیه عیارف بیا تجربیۀ روحیانی       توصیف چنیین منظیره  

خویش به آن نائل شیده، در قالیب کلمیات و ابیزار زبیان      

ناممکن است؛ بلکه در این مقام باید از زبان ناگفتنی کمک 

نمایی است کیه قبالائییان    گرفت و این همان زبان متناقض

 (.  19و 12نامند )همان:  آن را زبان آپوفاتیک می

داستان تمثیلی مر.ان و سفر آنان به سوی سییمرغ، در  

ادبیات صوفیانه قرن پنجم و ششیم رواج داشیته و تمثییل    

ها قبل از تصوف در ادبیات و مییرا    مرغ برای روح، قرن

( 20و  6، 1354یونان باستان به کرّات آمده است. )همیان،  

گانیه،   هیای هفیت   م وادیبه نا الطیر رسالههرچند .زالی در 

کنید، از   الطیر آمده اسیت، اشیاره نمیی    آنگونه که در منط 

های سلوک را استخراج کرد.  توان وادی فحوای کلام او می

از این رهگذر، احتمال تأثیرپذیری و توجه ویژه عطیار بیه   

 یابد.   این رساله قوت می

های صوفیه است،  یابی به وحدت که از آرمان رمز دست

شود؛ ولی عطار بیا مهیارت    الطیر .زالی مطرح نمی هدر رسال

آیید. در   خوبی از عهیدۀ طیرح آن بیر میی     در نمادپردازی، به

رسالۀ .زالی، توجه به مکان سیمرغ در شهرسیتان کبرییاء و   

جزیرۀ عزتّ و ترسیم جایگیاه آن در قصیری علیوی، وجیه     

تشابه مشخصی با قصر هفتم عرفان یهود دارد. مفهوم قصیر  

آید که .زالی از شوا طلب مر.ان برای  آنجا بر میعلوی از 

رسیدن به جوار تخیت ملَیِک و ییافتن خلعیت سیعادت از      

 (.27گوید )همان:  دست او سخن می

سیر انفسی در هفت وادی، درحقیقت مرادف بیا سییر   

مطرح در مرکاوا و قبالاست. اگرچه ایین  « هفت هخالوت»

ن است بیه  در تصوف و قبالا ممک« طی طری »دو شیوه از 

بیودن از توصییفاتِ مطیاب  بیا عیالم ظیاهر،        دلیل مشحون

بیرونی بنماید، درحقیقت بیاطنی و درونیی اسیت. تکامیل     

معنوی عارف مرکاوا و قبالا در صعود از قصری بیه قصیر   

های پیشین، تا جایی کیه   بالاتر و دوری تدریجی از آلایش

نجر به تجرّد کامل او و فنایش در ذات الاهی ) دِوکِوت( م

شود، همان تکامل و تجریدی است که در سییر و سیلوک   

رود؛ با این تفاوت کیه توصییفات    صوفیانه از آن سخن می

قبالا فاقد آن حد از بلیوغ و کمیالِ مشیهود در توصییفات     

 متصوفه است و شکلی به .ایت ساده و ابتدایی دارد.  

عزالدین کاشانی در تبیین سیر مقامات عرفیانی بیر آن   

هیای نفیه و ظلمیات آن بیرای      ری از آلایشاست که دو

یابد؛ چنانکه بیدون رفیع    سالک در هر مقامی ضرورت می

شیود. او   ها صعود به مراتب بیالاتر میسیر نمیی    این آلایش
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مصادی  ظلمات نفه را متناسب بیا هیر مقیام چنیین بیر      

( میل به معصیت که در مقام توبۀ نصوح زائل 1شمارد:  می

( قلتّ اعتماد بیه  3در مقام زهد؛  ( ر.بت به دنیا2شود؛  می

( ناپسندی نفه در اجیرای  4کفالت روزی در مقام توکّل؛ 

جمیییع »احکییام الاهییی در مقییام رضییا و ... تییا آنجییا کییه  

های نفه به سیر جملۀ مقامیات برخییزد و جمیال     ظلمت

« چهیییرۀ یقیییین از حجیییب ظلمیییانی مکشیییوف شیییود 

سییر  (. کاشانی بر این باور اسیت کیه   111: 1391)کاشانی،

صورت تدریجی و ترتیبی میسر اسیت و   مقامات عرفانی به

تر را  های مقام پایین تا زمانی که سالک وظایف و مجاهدت

تکمیل نکند، ح  ورود به مقام اعلیی را نیدارد. طیی ایین     

هیای   مقامات کیه سییر صیعودی دارد بیا دوری از آلاییش     

ای که اشاره  شود؛ به گونه نفه، تبدیل به جذبۀ عرفانی می

شد این جذبه، در عرفان مرکاوا در قصر ششیمِ هخیالوت   

شود و قدم سییر   صورت آتش در جسم سالک نمایان می به

کنید و او را بیه مقیام     و سلوک را به بال پرواز تبیدیل میی  

رسیاند و در پیی آن تلخیی .یبیت، بیه لیذت        مشاهده می

شود. عزالیدین کاشیانی، وجیود     حضور و معاینه مبدل می

دانید کیه از    مثابۀ عرش رحمان می مقام بهسالک را در این 

یک سو به عالم .ییب نظیر دارد و از آن کسیب فییض و     

کند و از سوی دیگر، ایین فییض و رحمیت را     رحمت می

 (.110) همان: ( 10)رساند به عالم شهادت و خل  می

برای نیل به آخیرین منیزل و رؤییت جمیال حی ،          

شیروع طریی  بیه     اند که سالک باید قبل از آدابی ذکر کرده

آن آدا  عمل کنید تیا از اسیتعداد لازم و آمیادگی کیافی      

 مرکاوا، سنت از مکتو  برخوردار شود. با توجه به بقایای

و  سییر  برای شدن آماده برای عارفان یهود آدا  از توان می

تصویری روشن بیه دسیت    خداوند، عرش دیدار سلوک و

آورد. آدا  سالکان، ترکیبیی از نمیاز، روزه و .سیل و ییا     

حالت مراقبه و نشستن در هیئتی خاص، گذاشیتن سیر در   

ای خاص و دعیا و   کردن به نقطه میان زانوان، تمرکز با نگاه

های فرشتگان اسیت   کردن اسماء مقد  الاهی و نام زمزمه

را برای روح عارف که سعی در مداومت آن، استعداد لازم 

را  ینفسیان  هیای ¬اضتیگونه آدا  و ر نیاکند.  احراز می

در سیال   یبیابل  یآکادم هیرئ را،یبن شر یبار حا نینخست

 (. 99: 1389)شولم،  گزارش کرده است یلادیم 1000

دار  هیای بیاطنی دامنیه    په این سفر، نیازمنیدِ ریاضیت  

دئیول   آی و موشیه  عرفان یهوداست. لوئیز یاکوبز در کتا  

ای از ایین   نمونه معراج به عالم علوی در عرفان یهودیدر 

او بایید چنید روزی روزه باشید،    »کنند  مراقبات را ذکر می

باید سر در میان زانوان گرفته روی به زمین زیر لیب ذکیر   

ترین پسیتوهای دلیش    خدا بگوید؛ آنگاه است که به نهانی

خود  درخواهد نگریست و انگار که هفت قصر را به چشم

رود تیا آنچیه را کیه ییافتنی      ببیند، از قصری به قصری می

 « ها ببیند است در آن

(Idel, 2005: 33; Armstrong, 1993: 214; Jacobs, 

 (.88 :1392 ؛ شولم،23 :1976

ها، دو قرن قبل از میلاد مسییح، دور   فرقۀ یهودی اسِنّی

هیا  های کنار رودخانه و دریا ها و جنگل از جامعه، در بیابان

سکنا گزیده بودند و در منابع یهیود، گزارشیی مبسیو  از    

آدا  مراقبات آنان آمیده اسیت. در زمیرۀ ایین مراقبیات،      

مراسم مدیتیشن ییا همیان خلسیۀ عرفیانی بیود کیه آدا        

هیای نفسیانی، .سیل،     طلبید. آنان با ریاضیت  خاصی را می

نوعان و درنهایت بیا   رفتار مهر ورزانه و خالی از کینه با هم

انگییزی دسیت    های درونیی، بیه نیروهیای شیگفت     وتخل

توانستند از آینده خبر بدهنید و   ای که می یافتند؛ به گونه می

العییلاج را شییفا بخشییند. در طومارهییای   بیمییاران صییعب

بحرالمَیتّ، یحیی معمّدان و عیسی)ع( نیز جزو فرقۀ اسینّی  

 (.190: 1379اند )دقیقیان،  محسو  شده

شولم در بح  از زوایای پنهان ادبیات هخالوت، از دو 

گویید کیه    سخن می هخالوت اصغرو  هخالوت اکبرکتا  

قدمت نسخ خطی آرامی و عبری آنها بیه حدفاصیل قیرن    

رسد. هخالوت اکبر، سییر انفسیی    دوم تا ششم میلادی می

کند؛ قصرهایی کیه   سالک را در خلال هفت قصر تبیین می

قرار دارند و سیر در آنها بیا طبیعیت    در قلل مرتفع آسمان

. موضوعی کیه در  (100 :1389 شولم،) خاکی میسر نیست
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 شود: ادبیات عرفانی ما نیز بر آن تأکید می

 دسهچگونهههه  هههوف کهههن  در فقهههای عههها   قههه   

  هکهههه در سههههراچۀ ترکیهههههند تَنهههه بنهههد ت نههه    

 (342: غزل 1387حافظد )                                       
 

توصیف سمبولیک عرش الاهی به منزلۀ قصیر مشییّد،   

وجه مشترک معنیاداری مییان ادبییات صیوفیانه و عرفیان      

« قصیر بلنید  »مرکاوا و قبّالا است. استفادۀ حیافظ از تعبییرِ   

دلیل روشنی بیر ایین میُدعّا اسیت: ایین تعبییر، قصیرهای        

آسییمانی قبیّیالا و مرکییاوا )هخییالوت( را در ذهیین تییداعی 

 کند:  می

 رخهههههاس هخهههاکی کهههه ازیهههن د ر ننهههوان  ب مهههن 

 از کجههههها بوسههههه زنههه  بهههر  هههن آن قصهههر بلنهههد 

 (181)همان: غزل                                                 
 

را نیز بایید از  « بام سماوات»و « کنگرۀ عرش»تعبیرات 

این منظر نگریست؛ عارف سالکی که در ابتدا بیا اسیتمداد   

در وادی نخسیتین نهیاده و در عیین    قیدم  « طایر قد »از 

حییال از درازی راه مقصییود و نوسییفری خییویش بیمنییاک 

واسطۀ عش ،  است، درنهایت با یاری راهنمای معنوی و به

نوردد و به آخرین سیر منیزل یعنیی قصیر      افلاک را در می

 رسد: دار عرش می کنگره

 کهههوس نههامهههوس تههو بههر کنههههگر  عههرش زنههی      

 م سهمهههاواب بههری  علهههه  عههشهههق تههو بهههر بههها   

 (373: غزل 1387)حافظد                                          
 

های عرفانی صیوفیان، بیرای دییدن روی     مطاب  آموزه

جانان، باید قلب را از زنگار کثیرات صییقل داد تیا شیاهد     

عییار رُ  نمایید. بیه قیول حیافظ       حقیقت در وحدتی تمام

 یا به تعبیر مولانا:« ازروی جانان طلبی، آینه را قابل س»

 اب دانهههههی چههههرا غهههههمّاز نیسهههه     آیههنهههههه

 چههههون کههههه زنگههههار از رسخهههه  ممنههههاز نیسهههه 

 (34د ب 1: د1390)مو وید                                      
 

که درخور مقایسه با آدا  میذکور در متیون مرکیاوا و    

او باید ... روزه باشد سر در میان زانوان گرفته، »قبالا است 

زیر لب ذکر خدا بگوید... آنگیاه اسیت کیه از قصیری بیه      

 رود تا آنچه را که ییافتنی اسیت در آنهیا ببینید     قصری می

 (.Jacobs, 1976: 23 ؛88: 1392)شولم، 

« قصیر »مثابیۀ   ادقات عرش الاهی بهکارکرد نمادین سر

های او نیز نمایان است. در  در اندیشۀ حافظ، در سایر .زل

.زلی دیگر این تمثیل از تقابل قصر امیل بیا قصیر عیرش     

شود. توصییفات او از وطین حقیقیی و علیوی      دریافت می

انسان در قصیر معنیوی عیرش و اسیارت روح در دنییای      

وهیا در ایین   آبیاد و سیاختن قصیری سسیت از آرز     محنت

شیاهباز  »دامگاه، شایان توجیه اسیت. اینکیه روحِ علیوی،     

اش قصیر   شود؛ یعنی موطن اصیلی  خوانده می« نشین سدره

علوی است و بر دست شاهنشاه جای دارد. به همین دلیل، 

 دهد: صفیر ملکوتی او را از عرش الاهی ندا می

 بهههنیادس   هسسهه سههههَ  امهههه  قصههر کههه بیهها

 بادسهه  بههر مرهعهه بههههنیاد کهههههه بههههاده بههیهههار

 خههراب و مسهه  دوش میَانههه بههه کههه گویمهه  چههه

 دادسهه  ههها مهههده چهههه غهههیب  عهههها   سهههههروش

 نههههشین سهههدره شههههههاهباز بههلههندنهههههظر ای ههکههه

 آبادسهه  محنهه  کههن  نهایهه نهههه تههههو نههشههههیمن

 صهههفیهههر زننهههد مههی عههههرش گر هکنهه ز را تههههو

 افنادسهه  چههه گههدامهه ایههههن در کههههه ندانههههم 

 (37: غزل 1387)حافظد                                         
 

م سمبولیک شییوۀ سیروسیلوک در عرفیان یهیود     یترس

)مرکاوا و قبّالا( و تصوف، همگی گویای یک اصل واحید  

است و عارفان هر آیینیی، سیاکنان ییک وطین حقیقیی و      

در اند و اختلاف در بییان تجیار  عرفیانی واحید      معنوی

های گوناکون، تعارضی بیا اصیل حقیقیی و رویکیرد      آیین

مشترک آنها ندارد. راز حقیقی عش  را که عارف در دیدار 

با خداوند در مرکاوا و قبالا در قصیرارابوت و تصیوف در   

یابنید،   مرحلۀ فقر و فنا یعنی آخرین سرمنزل مقصود درمی

 شود: به هر زبانی توصیف می

 ظهمعاملههه حافهه یکههی اسهه  ترکههی و تههازی دریههن    

 حههدیث عشههق بیههان کههن بههه هههر زبههان کههه تههو دانههی  

 (476 )همان: غزل
 



 
 

 61/ بررسی تطبیقی منازلِ سلوک عرفانی در تصوّف اسلامی و عرفان یهود )مرکاوا و قبّالا( 

 

استفاده از تمثیل قصر در تبیین مفهوم عرش، در مولانا 

 نیز بسامد دارد:

 مهها قصههههر و چهههار  ههان بههر ایهههن عهههرصۀ فنهها     

 کنهههی  چهههون عهههاد و چهههون سمهههود مقهههرن  نهههههمی

 جهههز صهههدر قصهههر عشهههق در آن ساحهههه  خلهههود  

 کنههی  خلیهه   مسسهه  نمهههی   چههون نههوچ و چههون  

 مههها را مطهههارد زان سهههوی قهههاف اسههه  در شهههکار  

 کنههی  مهها قصههد صههید مههرده چههون کههرک  نمههی      
 (1712: غزل 1376)مو وید                                   

 

مولانا نیز مانند حافظ در مقام بیان تقابل قصیر دنییایی بیا    

قصر علوی است. منزل آخرین قصر عش ، در آن سوی قیاف  

کننید.   است که در آن عارفان مجرد از علای  دنیوی پرواز میی 

در عرفان مرکاوا، پنجمین قصر از سلسله تالارهیای آسیمانی،   

ای از  است که جوهری ابیدی و پیرده  « قصر عش »موسوم به 

آیید کیه رمیز     سرّ مکتوم دارد و تنها کسی به این تالار در میی 

 روح هبیی عبییور را بدانیید.  مولییوی در .زلییی دیگییر خطییا  

 علییوی و قصییر در را خییویش ابییدی جایگییاه کییه زده .ربییت

است، سیمبول قصیر    کرده فراموش احدیت، حضرت پیشگاه

کند. او خداوند را چیون نقاشیی    را به وجهی دیگر ترسیم می

داند که این همه نقش عجب در پهنۀ هستی نگاشته اسیت؛   می

ها در عین زیبایی، راهیزن عیارف سیالک     بسا این نقش اما چه

های علوی و از نیل به بارگیاه نقیاش ازل    باشد و او را از نقش

 باز دارد:

 ارههیکبهه زارهبیههه شهههوم دیههده و دل کههز آنههه  بهههههر

 اسههناره و شمههه   هنَهواههه جههههان آفنههاب آمههد چههو

 ههگرمابهه نقهه  بینههههی چههههه بنگههر را نههقهههاش دلا

 ارههپهه مههه گههرد گههردی چههه بنگههر را خههورشیهههد و مههه

 شههادی کنهههد غهه  نقهه  کههه منههههگر را نقههاش ... بجههز

 ارههخهه شههد  عهه  و عهقهههیق او  ههههط  اکسههیر از کههه

 نیهرسههه و رو او بهههزم بههه مسههنی اگهههر مَمهههور اگههر

 آواره مههانی و خههان ز غربهه  در کههه عمههری شههد کههه

 دانههی نههههمی مهههدین ره بههیابههههانی غهههول مههههگر

 درسههاره و اسهه  قصههر را تههو گردونههی سههق  فههون کههه

 ود آنههههب قیصههری آنِ از تههو دیههدی کههه قصههری هههر نههه

 وارهههمهه اسهه  بنههایی ز برجههی هههر و بههههامی ههههر نههه

 (2291)همان: غزل                                                
 

بیه  « عالم علیوی »مولانا در بح  از هبو  روح نیز از 

 کند: قصر تعبیر می

 ردههسراپهههه و قصههههههر زان درافههههههنادم ناگههههاه

 ابردههنهههه و ناخهههههورده چههههاهی چنههههین قعههههر در

 دیهههدم او یهههههنزشن مهههن عیهههدم نههبههههود دنیههها

 زرده روسههههههه ی آن رو بهههههر نههههههد گلگونهههههه

 (2303 غزل همان:)                                             
 

این قصر همان عرش مجید است که عارف در قیو   

 شود: صعود و در پایان راه سلوک بدان نایل می
 مهههها را لابههههد نبیههههد بایههههدنههههی خهوشهههههس  وق

 وقنهههی چنهههین بهههه جهههانی جهههامی خریهههد بایهههد    

 نبههههههید و بهههاده از خهـههه ِ غ یههههن آیههههد  مهههها را  

 ا را مقههههام و مجلههه  عههههرش مجیهههد بایهههههد  مههه 

 (858)همان: غزل                                                 
 

مسیر سلوک انفسی، برای نیل بیه مقامیات معنیوی در    

ای ترسییم شیده کیه نقطیۀ اوج آن      نه.زلی دیگر نیز به گو

عرش و کرسی و قصر علوی است. بر این مبنا عارف باید 

جسم را واگذارد تا روح صافی افیلاک را در نیوردد و بیه    

 مقام حقیقی در عرش مجید برسد:
 جهههدایی ایهههن نمانهههد کهههه بشهههارب عاشهههقان هلهههه

 خههههدایی خهههدا بکنهههد دو ههه  وصهههال برسهههههد

 آیههههد عیهههد ههههزار دو آیههههد مزیهههههد کهههههرم ز

 کجهههایی خهههود هنهههوز تهههو آیهههد مریهههد جهههههان دو

 بههههَِاری را روچ سهههر بهِههههکاری وفهههها شکههههر

 برآیههههی فههههل  نهههه  بهههه داری عههههار زمههههانه ز

 نمهههودی نهههههان سهههفر بهههودی خهههاک مههقههههام بهههه

 ن ههایی ایههن بههه تهها هلههه رسههیدی آدمههی بههه چهههو

 کهههن آسهههمان بهههر سهههفری کهههن روان مسهههافری تهههو

 رهههایی  دهههد  خههدا  کههه  پهههاره  پههاره  بهههِجسنن  تههو

 نهههادی  قهههن د   ههه  کههه خههون قطههر  بههه بنگههر

 پهههایی و پهههر راه ز نهههه عههها   گهههرد بگشهههه  کههههه
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 مشهههرن بهههه ر وی نفسهههی مغهههرب بهههه ر وی نفسهههی

 او یهههایی نهههور زِ کهههه کـرسهههی و عهههرش بهههه نفسهههی

 ههها آسههمان بههر ز ن ههد کههه دیهههده نههور بههه بههنهههگر

 آشهههنایی بههههنمای دادش نههههور کههههه کههههسی بهههه

 نهههداری قهههدم مگهههر تهههو گهههزاری سهههَن از خ مسههه 

 تهنههههگنایی اسههههیر چهههه بزرگهههواری اگههههر تههههو

 (2837)همان: غزل                                              
 

نیه  )عملیی   تجربیۀ  صیرفاً بیا   انسانی در نگاه قبالا، هر

بیه   روحیانی  قیوانین  اصیول  رعایت و با (صورت نظری به

 .(Dan, 2006: 9)آید  می نائل ناپذیر وصف کشف و شهودِ 

 در عرفیان  معنیوی  تعیالیم  که بود باور این بر نیز افلاطون

 درک بیا  بایید  خیود  انسانی هر و شوند نمی یافت ها کتا 

 ,Fuller) کنید  تجربه را آن آسمانی، حقای  این از صحیح

متصوفه نیز بر آنند راه سلوک را باید در عمیل  ( 82 :2015

حجیا  تعیّنیات و   وشیهود میسیر شیود و     پیمود تا کشف

 پذیر شود: تعلقات نفه برافتد و نیل به کمال امکان
 راه در کیسههههه  مسهههههافر گفهههههههنی دگههههههههر

 آگههههاه خههههوی  اصههههه  ز شههههههد کههههو کسههههی

 زود بهگهههههه رد کههههههو بهههههههود آن مسهههههههافر

 دود از آتهههه  چههههون شههههود صههههافی خههههود ز

 امکهههههان ز دان کشفههههههی سیههههههر سهلههههههوک 

 نقصهههان و شهههین تهههرک بهههه واجهههههن سهههوی

 منهههههازل در اول سههیههههههر عکهههههههه  بهههههههه

 کهههههههام  انسهههههان او گههههههههردد تهههههههها رود

 (317-314: ابیاب 1385شبسنرید )                          
 

ای از  در نظر شبستری، چنانچه انسیان در هیر مرحلیه   

مراحل تکوین، از حالت جمادی تا نهایت کمیال خیود، از   

های ذمیمه و حیوانی تبعییّت کنید، بیه نقطیۀ اسیفل       صفت

 سقو  خواهد کرد. این نقطه، مقابل نقطۀ وحدت است: 

 ذمیههههههمه صههههههفنهای آمهههههد فعههههه  بهههههه

 بهیمههههههه و دیههههههو و دد از شههههههههد بنههههههر

 اسهههههف  نقههههههطه ایهههههن بهههههود را تنهههههههزل

 مقابهههه  وحههههدب نقهههههطۀ بهههها شهههههد کههههه

 جهههههان عههههها   از رسهههههد نهههههوری ... وگهههههر

 برههههههان عکههههه  از یههههها ج بهههههه فهههههی  ز

 گههههردد همهههههراز حههههق  طهههه  بهههها د هههه 

 بازگهههههههردد آمههههههد کههههههههه راهههههههی آن از

 حقیقههههههی برهههههههان ز یههههههها ج بهههههههههه ز

 حقیقهههههی ایمهههههان بهههههههه یههههههابد رهههههههی

 فجهههههار سهههههجین از رجعههههه  یههههه  کنهههههد

 ابههههههههههرار علیههیهههههههههن سههههههههوی آرد رخ

 ( 331 -324)همان: ابیاب                                      
 

های مرکیاوایی انبییا در عرفیان یهیود و معیراج       تجربه

پیامبر)ص( در تصوف، الگوهای أتمّ سلوک و قطع علایی   

شیوند. شبسیتری ایین تجیار  را شیاهدی       مادی تلقی می

ر آستان مقد  برای عروج روح به مقام علوی و حضور د

 کند: جانان ذکر می

 پههههههههاک شهههههههود نکوهیهههههههده افعههههههال ز

 افهههههلاک بههههر آیههههد نبهههههی ادریهههه  چههههو

 (333)هماند                                                      
 

 یا:

 ضهههههه  شهههههود حهههههق رضهههههای بههههها ارادب

 اعظههههه  بهههههاب انهههههدر موسهههههی چهههههون رود

 رهائهههههههی یهههههههابد خویهههههههشنن علههههههه  ز

 سهههههمائی گهههههههردد نبهههههی عیسههههههای چهههههو

 تههههههارا  بهههههه را هسههههههنی یکبهههههاره دههههههد

 معهههههرا  بهههههه احههههههمد پههههههی از درآیههههههد

 اول بههههههه نقطهههههۀ آخهههههر چهههههههون رسههههههد

 مسرس هههه  نههههه گنجههههد م ل هههه  نههههه آنجهههها در

 (339-336)همان:                                              
 

 

 گیری ننیجه -6

در نوشیتار حاضیر، بیا بررسییی تطبیییقی منیازل سیلوک       

عیرفیان یهیود )مرکاوا و قبالا( و تصیوف اسیلامی نتیایج   

 ذیل به دست آمد:

تشابه تعیداد مقامیاتِ سیلوک؛ هفیت وادی، هفیت       -

 هخالوت؛ 
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عنیوان   لزوم آشنایی سیالک بیا رمیز اسیم اعظیم بیه       -

 کلیدواژۀ سیر در اطوار سلوک؛

توصیف منازل معنوی به شیکل تمثیلیی و در قالیب     -

 اوصاف مادی؛

آخرین منزل سلوک در قبّالا و « قصرِ عرش»سمبول  -

 صوفیه؛

هدف .ایی از سلوک، نیل به مقام فنیایِ تصیوف و    - 

 ارابوتِ قبالا و دِوکِوتِ مرکاوا؛  

 تأکید بر ماهیت عاشقانۀ سلوک؛ -

ترین تفاوت، تجسم خداوند در آخرین مرحلۀ  عمده -

نکردن  سلوک عرفان یهود، در قالب پیکرۀ انسانی و تجسم

 تعالی در تصوف؛ باری ذات

اختلاف در نحوۀ بیان تجار  عرفانی و تعبییرات و   -

نمادها و اصطلاحاتِ معطوف به دین، فرهن  و مقتضیات 

 اجتماعی.

    

 ها: نوش  پی

در تاریخ عرفان یهود، دو نهضیت حسییدی   حسیدیس : ( 1

 حسَییدی  مکتب  نام به مکتبی وسطی قرون مطرح است. در

 آلمیان  در مییلادی  دوازدهیم  قرن اوایل در که داشت وجود

 قییرن در قبییالایی پژوهشییگرانِ و مورخییان شیید؛ امییا پیییدا

 قبیالا  عرفیان  نهضت آخرین را حسَیدیسم نهضت هیجدهم،

 طیوف  شیِم  بعَیَل  کنیۀ با الیزر بن کنند که اسرائیل می قلمداد

 اوکراین اخیر مکتب کرده است و خاستگاه گذاری آن را پایه

 (.418: 1389است )شولم،  شده ذکر جنوبی لهستان و

( در عبری به معنی تعلییم   Talmudتلمود )  میشنا:( 2

های ربیانی اسیت کیه اصیول دیین       است و مجموعۀ سنت

یعنییی  میشیینادهیید و از دو قسییمت  موسییی را شییرح مییی

( تشیکیل شیده   Gemara) گمیارا هیای شیفاهی و    آموزش

است. قسمت دوم درواقع شرح قسمت نخسیت و تفسییر   

 (.15: 1390است )کهن،آن 

عرفان نخستین یهیودی کیه متکفیل     برِشی : مع سه( 3

 نظریۀ خلقت عالم بود؛ رازهای خلقت

خواستِ معشوا عاش  »( در مرصادالعباد آمده است 4

: 1389رازی، « ) را پیش از خواست عاش  بود معشیوا را 

49) 

 دَن جوزف تعبیر به قبالا عرفان در زبان آپوفاتی :( 5

  آپوفییاتیک  زبییان  ،کوتاه بسییار ای مقدمیه قبالا،کتا   در

 دارد وجود درونی تجربۀ و شخصی فصیح پیام انکار یعنی

 از منظییور  شود. می گفته« ناگفتنی زبان» آن به اصطلاحاً و

 گفتیار  بیه  کیه  است و شهود کشف همان زیبا، تناقض این

 .(Dan, 2006: 9) شود نمی بیان کلمات قالب در و آید نمی

 مرکابییا سیینتّ در آسییمان هفتمییین نییام: اَرابییوت  (6

(Scholem, 1965: 56). 

زوهیر کیه مربیو  بیه داسیتان       انگلیسی ترجمۀ ( در7

قصیرها بیا نقیل     این است، نام« برشیت»آفرینش نخستین 

 اسیت،  عشی   قصیر  آنهیا  اولیین » دارد تفاوت قول تیشبی

 پینجم  درخشان، آینه چهارم رحمت، سومی تکریم، دومی

. اسیت  قضیاوت  آنها، هفتمین و عدالت ششم تاریک، آینۀ

 «اسیت  اَلهیم بِرا برشیت رمزی ترکیب  به ها کا  این اشارۀ

(Ben Jochai, 1980: 123.) 

های قصر ششم از زبان ربیّی اکیبیا   ( شولم به ویژگی8

 گنوسی یهودیخویش  در توصیه به سالکان راه، در دو اثر

اشییاره کییرده اسییت:   جریانییات بییزرگ در عرفییان یهییودو 

(Scholem, 1995: 52; Ibid, 1965: 14 ). 

( شولم دربارۀ تبیدیل جسیم بیه آتیش در آن مکیان      9

علوی، سفر روحانی خَنو  یا اخَنو  را شاهد بر این مدعا 

آورد. وقتی خنو  اجازه یافت به آن قصیر مشیید وارد    می

شود، صفوف ملائک، ارواح قهر، کرسیی شیخینا و عیرش    

یدار کرد و وقتی سلوکش بیه جذبیه تبیدیل شید     بهاء را د

هیایش بیه آتیش و     هیای بیدنش بیه شیعله و رگ     گوشت»

هیای   هیای نیور و ابیروانش بیه مشیعل      مژگانش به شیراره 

 (. 121: 1392؛ 120: 1389)شولم، « افروخته تبدیل شد

 طریی   بیه  جیز  مقامیات  اطیوار  در محبان و سیر»( 10

 مقیام  بیه  ندهند ادنی مقام داد اول تا نبود. تدریج و ترتیب

 بیه  ثانیه از و ثانیه به اولی مرتبۀ از هذا علی و نرسند اعلی
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« کننیید ترقییی ولا و تییدریج بییر رابعییه بییه ثالثییه از و ثالثییه

 (.110: 1391)کاشانی، 
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