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Abstract
One of the most significant issues that has occupied the minds of theistic scholars is the 
perfection of the human soul after its worldly life. Some Muslim philosophers and theologians 
have denied such perfection, while others have put forward arguments for it. Among the mystics 
(‘Urafā), Sayyid Ḥaydar Āmulī, as a Shi’a mystic, has answered this question affirmatively. 
The present research, employing a descriptive-analytical method, proves this issue through 
six foundational principles. These principles are: “the renewal of likes (tajaddud-e amthāl)”, 
“the embodiment of deeds (tajassom-e aʿmāl)”, “intercession (shafāʿat)”, “the arrangement 
of the existential realms (chīnesh-e ʿawālem-e hastī)”, “imagination (khayāl)”, and “love-
driven motion (ḥarakat-e ḥubbī)”. From Sayyid Ḥaydar’s viewpoint, the realm of imagination 
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and the arrangement of the existential realms create a ground for the motion and otherworldly 
(barzakhi) perfection of humans. Based on the renewal of likes, humans are never static in 
any realm; rather, they are in a state of constant motion and growth moment by moment. 
This motion, founded on love and affection for God the Most High, guides humans through 
the otherworldly realms (ʿawālem-e barzakhi) and causes their perfection. Intercession also 
indicates the otherworldly growth of humans; for whether it leads to their elevation in Heaven 
or their salvation from Hell, in any case, it signifies the perfection of humans in the Hereafter. 
Furthermore, the human faculty of imagination is also a factor for creating imaginal forms 
and connecting with the realm of archetypal image (ʿālam-e mithāl), and this itself provides 
the ground for their perfection.
Keywords: Sayyid Ḥaydar Āmulī, perfection (istikmāl), soul (nafs), Purgatory [intermediate 
realm] (barzakh), Resurrection (Qiyāmat).
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چکیده
یکی از مهم‏ترین مسائلی که ذهن دانشمندان خداباور را درگیر کرده است، استکمال نفس انسان بعد از 
حیات دنیوی اوست. برخی فلاسفه و متکلمان مسلمان منکر چنین تکاملی شده‏اند و گروهی نیز برای آن 
استدلال‏هایی مطرح کرده‏اند. در بین عرفا سیدحیدر آملی به‏عنوان یک عارف شیعی به این سؤال پاسخ 
مثبت داده است. تحقیق پیشِ رو با روش توصیفی-تحلیلی از طریق شش مبنا، به اثبات این مسئله 
پرداخته است. این مبانی عبارت‏اند از: »تجدد امثال، تجسم اعمال، شفاعت، چینش عوالم هستی، 
خیال و حرکت حبی«. از دیدگاه سـیدحیدر، عالم خیال و چینش عوالم هسـتی، بسـتری برای حرکت و 
تکامل برزخی انسان ایجاد می‏کند و بر مبنای تجدد امثال، انسان در هیچ عالمی ایستایی ندارد؛ بلکه 
لحظه‏به‏لحظه در حال حرکت و رشد است و این حرکت بر پایۀ عشق و محبت به حق‏تعالی، انسان را در 
عوالم برزخی سیر می‏دهد و سبب تکامل او می‏شود. شفاعت نیز نشانگر رشد اخروی انسان است؛ زیرا 
چه موجب ارتقای او در بهشت گردد و چه سبب نجات او از جهنم، در هر حال دلالت بر تکامل انسان در 
آخرت دارد. افزون بر این، قوۀ خیالِ انسان نیز عاملی برای خلق صور خیالی و ارتباط با عالم مثال است 

و همین امر، زمینهٔ تکامل او را فراهم می‏سازد.
واژگان کلیدی: سیدحیدر آملی، استکمال، نفس، برزخ، قیامت
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مقدمه

تکامل نفس ازجملۀ مهم‏ترین مسائلی است که از دیرباز ذهن بشر را به خود مشغول ساخته 

است. در ادیان الهی و مکاتبی که برای انسان حیات اخروی قائل‏اند، مسئلهٔ تکامل برزخی و 

، به معنای بی‏نهایت بودن مسیر سیر انسان  اخروی جایگاهی مهم دارد؛ چراکه اثبات این امر

، بررسی دیدگاه‏های عرفا -به‏ویژه عارفان شیعه- اهمیتی ویژه می‏یابد؛ و بر  است. از همین‏رو

همین اساس، مقالهٔ حاضر به تبیین اندیشه‏های سیدحیدر آملی اختصاص یافته است. 

در بین دانشمندان مسلمان دو دیدگاه کلی در زمینۀ استکمال نفس در آخرت وجود دارد:

الف( گروهی که قائل به تکامل نفس در آخرت‏اند. برخی، همچون ابن‏سینا و شیخ اشراق، 

راه تکامل برزخی را وابسته به اتصال با اجرام فلکی دانسته‏اند؛ زیرا از دیدگاه ابن‏سینا، نفس 

دارای تجرد ذاتی است و تکامل آن در گرو تعلق به امری دیگر )مانند اجرام فلکی( خواهد 

، تکامل نفس را در گرو پیوستن به  بود )ابن‏سینا، 1404: ص473(. سهروردی، از سوی دیگر

، نفس اگر به فلک اعلی برسد، پس از مدتی  قالب مثالی در عالم مثال می‏داند. به اعتقاد او

به عالم مثل نورانی وارد شده و در نهایت به عالم نور محض انتقال می‏یابد )سهروردی، 1380: 

، نفس انسان با مدرکات خویش اتحاد می‏یابد و  ج3، ص73(. بر پایهٔ حکمت متعالیه نیز

در سیر تکاملی خود با عقل مجرد متحد می‏گردد )صدرالمتألهین، 1981: ج4، ص85(.

ب( بیشتر متکلمان بر این باورند که انسان در آخرت تکامل نخواهد داشت. این گروه برای 

يّهَا 
َ
تأییـد دیـدگاه خـود بـه آیاتـی ماننـد آیـهٔ 254 سـورهٔ بقـره اسـتناد کرده‏اند کـه می‏فرماید: »يَـا أ

كَافِرُونَ 
ْ
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َ
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َ
ذِيـنَ آمَنُـوا أ

ّ
ال

هُمُ الظّالِمُونَ«. فخر رازی در تفسیر این آیه می‏نویسد: »آنچه آیه بیان می‏کند این است که تا 

وقتی در دنیا هستید، می‏توانید منافع اخروی را به دست آورید؛ و این به معنای آن است که 

پس از خروج از دنیا، امکان تحصیل منافع وجود نخواهد داشـت« )رازی، بی‏تا: ص223(. 

دلیل دیگری که این گروه ذکر کرده‏اند، روایتی از امیرالمؤمنین؟ع؟ است که می‏فرماید: »امروز 
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روز عمل اسـت و حسـابی در کار نیسـت؛ و فردا روز حسـاب اسـت و عملی در کار نیست« 

)کلینی، 1407: ج8، ص58(.

، کمـال معـدن در  سـیدحیدر آملـی را می‏تـوان در زمـرهٔ دیـدگاه نخسـت جـای داد. از نظـر او

رسیدن به مرتبهٔ نبات است؛ کمال نبات در نیل به مرتبهٔ حیوان؛ کمال حیوان در دستیابی 

به مقام انسـان؛ و کمال انسـان در وصول به مرتبهٔ ملائک و در نهایت، تحقق مقام خلافت 

الهـی. افـزون بـر ایـن، مقامـی برتـر نیز برای انسـان قابل تصـور اسـت و آن ورود به مقام وحدت 

صرف -یعنی برطرف شدن هرگونه دوگانگی اعتباری- خواهد بود )آملی، 1383: ص661(.

لغت‏شناسی

»استکمال«: در لغت به معنای کمال‏بخشی یا کمال‏جویی است و در اصطلاح، به کمالی 

اطلاق می‏شود که بر تمامیت شیء افزوده می‏گردد )صدرالمتألهین، 1981: ج8، ص7(. به 

، هـر موجـودی پـس از پایان یافتـن آفرینش خویش، برای رسـیدن به مرتبه‏ای بالاتر  بیـان دیگـر

نیازمنـد کمـالات افزون‏تـر اسـت؛ البتـه هر موجـودی به اندازهٔ شایسـتگی و ظرفیـت وجودی 

خویش این کمالات را دریافت می‏کند، و این فرایند را »استکمال« می‏نامند.

»نفـس«: ابن‏سـینا نفـس را این‏گونـه تعریـف می‏کنـد: »نفـس جوهـری اسـت کـه صـور عقلـی 

کلی در آن حلول می‏کند. نفس در حقیقت، جوهری روحانی است که متصف به اوصاف 

اجسـام نمی‏شـود و ایـن همـان اسـت کـه نفـس ناطقـه نامیـده شـده اسـت« )ابن‏سـینا، 1400: 

ص210(. سهروردی نفس را امری مباین با بدن دانسته و رابطۀ نفس و بدن را علاقۀ شوقی و 

اضافی می‏داند و از آنجایی که مرتبط با علت فیاض خویش است، بعد از مرگ فنا نخواهد 

داشـت )سـهروردی، 1380: ج1، ص496(. ملاصـدرا نیـز نفـس را در حـدوث خـود مـادی و 

جسمانی معرفی می‏کند؛ به‏‏طوری‏که با حرکت جوهری صورت خویش را می‏سازد و در بقای 

خـود مسـتغنی از بـدن اسـت )صدرالمتألهیـن، 1981: ج8، ص334(. از دیـدگاه ابن‏عربـی، 
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روح انسان همواره باید همراه بدن باشد و در هیچ‏یک از عوالم سه‏گانهٔ دنیا و برزخ و آخرت، 

، حشر اجساد برای تعلق گرفتن روح به آنها  توانایی ادامهٔ حیات بدون بدن را ندارد. از این‏رو

در آخـرت امـری لازم و ضـروری اسـت )ابن‏عربـی، بی‏تـا: ج1، ص570(. قیصـری بـر ایـن بـاور 

است که روح از حیث جوهریت و تجرد، مغایر با بدن است و تعلق آن به بدن، از نوع تعلق 

تدبیر و تصرف است؛ زیرا روح قائم به ذات بوده و در بقا و قوام خود نیازی به بدن ندارد. با 

این‏حال، از آنجا که بدن صورتی از مظاهر روح به شمار می‏رود و قوای روح در عالم شهادت 

حضور دارد، روح به بدن نیازمند است و در آن سریان دارد )قیصری، 1375: ص139(.

سیدحیدر آملی نفس را حقیقت انسان می‏داند )آملی، 1385: ج1، ص420( و آن را در مراتب 

مختلف طبقه‏بندی می‏کند: معدنی، نباتی، حیوانی و انسانی. نفس انسانی، برخلاف مراتب 

پیشـین، دارای تجـرد و اطالق اسـت. قـرآن نیـز بـه ایـن نفـوس چهارگانه بـا نام‏های نفـس اماره، 

لوامه، ملهمه و مطمئنه اشـاره کرده اسـت. این نام‏گذاری بیانگر تحول و تکامل نفس اسـت: 

در ابتدای رشد، به دلیل ضعف قوۀ عقل، نفس اماره انسان را به بدی‏ها سوق می‏دهد؛ سپس 

گاهی می‏رسد. هنگامی که این حالت  با تقویت قوای عقلانی، نفس لوامه به ملامت و خودآ

به ملکه انسان تبدیل شود، نفس ملهمه می‏گردد و فرد استحقاق دریافت الهام الهی و تمایز 

میان خیر و شر یا حسن و قبیح را پیدا می‏کند. نهایتاً، وقتی این مرحله نیز تثبیت شود، نفس 

به مقام مطمئنه می‏رسد و شایستگی مشاهدۀ پروردگار را پیدا می‏کند )آملی، 1383: ص657(.

»اسـتکمال نفـس«: منظـور از اسـتکمال نفـس، کمال‏طلبـی نفـس ناطقه انسـان اسـت که در 

سـه نشـئهٔ دنیا، برزخ و آخرت قابل بررسـی اسـت. این اسـتکمال گاهی به‏وسـیلهٔ خود انسان 

حاصل می‏شود، مانند کسب علم در این دنیا که موجب تکامل و رشد او می‏گردد؛ و گاهی 

یافـت کمـال را فراهـم مـی‏آورد تـا از طریـق عنایـت الهـی یـا  نیـز انسـان مقدمـات لازم بـرای در

واسطه‏های آن، کمال به او اعطا شود، مانند فراهم کردن مقدمات شفاعت از سوی انسان و 

اعطای شفاعت از جانب شفیعان درگاه الهی.
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پیشینۀ بحث

آیات و روایات اسلامی نشان‏دهندۀ استکمال نفس در عوالم سه‏گانه هستند و این موضوع 

به‏قدری روشن است که برخی اندیشمندان به تواتر آن حکم کرده‏اند )حسن‏زاده آملی، 1381: 

ج1، ص399(. آیات مربوط به شـفاعت انسـان‏ها در آخرت و تأثیر اعمال بر ارواح در برزخ و 

آمـرزش گناهـان، دلالـت بـر تکامـل نفـس در بـرزخ و آخـرت دارند. برخی فلاسـفه و عرفا نیز به 

استکمال نفس توجه داشته‏اند. همان‏طور که در مقدمه بیان شد، فلاسفه‏ای چون ابن‏سینا 

و شیخ اشراق، تکامل انسان در برزخ را از طریق تأثیر اجرام فلکی ممکن می‏دانند. ابن‏عربی 

نیز با استناد به اصولی همچون »لا تکرار فی التجلی«، »حقیقت علم«، »کیفیت لذت و الم 

اخروی« و »کمال اخروی نفس«، معتقد به تکامل نفس در عالم آخرت است.

موضوع تکامل نفس در آثار دانشمندانی مانند ابن‏سینا و ملاصدرا در کتب و مقالات مختلف 

بررسی شده است؛ ازجمله می‏توان به کتاب استکمال نفس انسان: تحلیل انتقادی دیدگاه 

ابن‏سینا و ملاصدرا، نوشتۀ منیره مظهری و صادق هنری فلاح و همچنین کتاب استکمال 

جوهری نفس از منظر ملاصدرا، اثر معصومه اسماعیلی اشاره کرد. در این حوزه، پایان‏نامه‏هایی 

نیز تدوین شده‏اند، ازجمله »تکامل نفس از نظر عقل و نقل«، نگاشتۀ مهدی زندیه، »تکامل 

نفس در دنیا از منظر نهج‏البلاغه«، اثر شبنم رجب‏زاده و »بررسی سازگاری یا ناسازگاری تکامل 

برزخی نفس با مبانی فلسفه اسلامی«، نوشتۀ امینه احمدی. علاوه بر این، برخی مقالات نیز 

به بررسی تکامل نفس در آثار عرفا پرداخته‏اند؛ مانند مقالۀ »بررسی کیفیت استکمال نفس در 

عوالم اخروی از دیدگاه ابن‏عربی«، نوشتۀ پیمانه زمانی و مهدی دهباشی. 

همان‏طور که ملاحظه شد، در میان کتب، پایان‏نامه‏ها و مقالات یادشده، هیچ اثر مستقلی 

بـه تحلیـل و بررسـی مبانـی اسـتکمال اخـروی نفـس از دیـدگاه سـیدحیدر آملـی اختصاص 

نیافته است؛ بنابراین انجام تحقیقی مستقل در این زمینه ضروری است. در این راستا، مقالۀ 

حاضر با رویکرد توصیفی-تحلیلی به‏دنبال پاسخ به این پرسش است که مبانی استکمال 
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اخروی نفس از دیدگاه سیدحیدر آملی کدام‏اند. نویسنده با بررسی آثار سیدحیدر آملی، به 

شش مبنا دست یافته است که تأثیر عمده‏ای بر استکمال اخروی نفس دارند. در ادامه به 

این شش مبنا اشاره می‏کنیم:

1.تجدد امثال

تجـدد امثـال بـه معنـای معـدوم شـدن چیـزی جـز خفای مظاهر نیسـت و به‏سـبب وسـعت 

وجـودی و غنـای مطلـق خداونـد متعـال، هـر تجلـی لحظه‏به‏لحظـه از بطون به ظهـور می‏آید 

و بـار دیگـر از ظهـور بـه بطـون بازمی‏گـردد )قیصـری، 1375: ص377(. ایـن قاعـده در عرفـان 

اسالمی تحـت عنـوان »لا تکـرار فـی التجلـی« مطـرح شـده اسـت. ابن‏عربـی دربـارۀ گسـترۀ 

ایـن قاعـده می‏گویـد: »بـدان کـه قطعـا هيـچ سـکونی در عالـم نيسـت و عالـم به‏طـور دائمی و 

هميشـگی از حالـی بـه حـال ديگر دگرگون می‏شـود« )ابن‏عربی، بی‏تـا: ج2، ص۶۸۹(. قاعدۀ 

اخیر به‏عنوان توضیحی برای تبدّل و تحوّل صور انسانی در نشئه‏های مختلف مطرح شده 

، بل أمثـال تحدث في  اسـت. سـیدحیدر نیـز در ایـن رابطـه می‏نویسـد: »ليس لإيجـاده تكرار

جوهـر أوجـده« )آملـی، 1385: ج2، ص67(. بدیـن ترتیب تجلیات الهی تکرارپذیر نیسـتند 

و حضـرت حـق در یـک صورت، دوبار تجلی نمی‏کند )آملـی، 1385: ج1، ص396(. از آنجا 

که ظهور تجلیات الهی در دنیا و آخرت پایان‏ناپذیر است و هر موجود ممکنی در هر لحظه 

با خلقی نو مواجه می‏شـود، انسـان نیز لحظه‏به‏لحظه در حال رشـد و تکامل اسـت و هر بار 

گامی به‏سوی خالق خویش برمی‏دارد.

یکی از چالش‏های مهم عرفا در پذیرش قاعدهٔ تجدد امثال، تبیین وجود یک امر ثابت در انسان 

، آیـا همان‏گونـه که عوارض و حالات انسـان همـواره در حال تغییرنـد، ذات  اسـت؛ بـه بیـان دیگـر

و هویـت او نیـز دسـتخوش تغییـر می‏شـود؟ زیـرا اگـر چنیـن تغییـری بـه ذات و هویت انسـان نیز 

سـرایت کند، اصل این‏همانی او میان دنیا و آخرت دچار خدشـه می‏گردد و در نتیجه، عذاب 
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یا ثواب اعمال نیک و بد او در این دنیا معقول نخواهد بود. سیدحیدر آملی با استناد به آیاتی 

: 20؛ بقره: 115؛ قصص: 88«، جوهر منبسـط را معیار ثبات انسـان و صورت‏های  همچون »قمر

گوناگون را تجلیات و مصادیق تجدد امثال می‏داند )آملی، 1385: ج2، ص70(. بر این اساس، 

هویت جوهری انسان همان‏گونه که در دنیا ثابت بود، در آخرت نیز ثبات دارد و تنها صورت‏های 

، این قاعده عرفانی ثمرات متعددی  ظاهری او ممکن است دستخوش تغییر شوند. به بیان دیگر

دارد؛ یکی از آنها تبدل صور انسانی در عوالم مختلف است. هرچند این تغییر می‏تواند در مسیر 

رشد و تعالی یا در جهت سقوط و خذلان باشد؛ اما در هر صورت، اصل رشد و تعالی در متن این 

دگرگونی‏ها تحقق می‏یابد. ثمرهٔ دیگر این قاعده، اثبات تکامل لحظه‏به‏لحظهٔ انسان در دنیا، برزخ 

و آخرت است؛ چراکه عرفا آن را منحصر به دنیا نمی‏دانند. بر این اساس، بهشتیان حتی پس 

از ورود به بهشت نیز پیوسته تجلیات تازهٔ الهی را دریافت می‏کنند؛ درحالی‏که برخی فلاسفه، 

همچون فیلسوفان مشائی، مقام انسان را در بهشت یا جهنم ثابت می‏دانند.

2.تجسم عامال

تجسّم اعمال -که از آن با عناوینی چون تمثّل یا تجسّد اعمال نیز یاد می‏شود- به معنای 

ظهـور یافتـن حقیقـت اصلـی اعمـال و اعتقـادات انسـان پـس از مـرگ اسـت؛ به‏گونـه‏ای کـه 

پـاداش و کیفـر او در بـرزخ و قیامـت، همـان حقایـق اعمـال دنیـوی‏اش اسـت کـه در سـرای 

، جزای اخروی چیزی جز عین اعمال  آخرت به‏صورت عینی جلوه‏گر می‏شوند. به بیان دیگر

و اعتقـادات انسـان نیسـت کـه بـدون هیچ‏گونـه مجازگویـی بـه او بازگردانـده شـده و کاملاً با 

عدل الهی سازگار است. سیدحیدر در رابطه با تأثیر عمل در ادراک برزخی می‏گوید: »هرچه 

انسان بعد از مرگ و در برزخ درک می‏کند، دقیقاً همانند چیزی است که در دنیا درک کرده 

اسـت« )آملـی، 1394: ج2، ص992(. او در ترتیـب عوالـم و موجـودات هسـتی، مرتبـه‏ای را بـه 

صورت‏هایـی کـه از اعمـال انسـان‏های مکلـف پدیـد آمده‏انـد، اختصـاص می‏دهـد )آملـی، 
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1394: ج2، ص36(. این مرتبه همان جایگاهی اسـت که باطن اعمال انسـان در آن محقق 

شـده و در برزخ صعودی توسـط عارف مشـاهده می‏شـود. آملی براسـاس آیۀ 31 سـورۀ محمد 

معتقد است احوالاتی که پس از مرگ برای انسان رخ می‏دهد، مبتنی بر اعمال دنیوی انسان 

اسـت و صورت‏هایـی کـه در عالـم بـرزخ مشـاهده می‏شـود و فـرد از آنهـا متأثـر می‏گـردد، عینـا 

همان صورت اعمال و نتایج کارهای او در دنیاست )آملی، 1394: ج2، ص1007(.

با توجه به اینکه سـیدحیدر تجسـم اعمال را براسـاس ظهور باطن اعمال و اعتقادات توجیه 

می‏کند )آملی، 1364: ص76( و از سوی دیگر بطن عمل، نوع متکامل ظاهر است، و با عنایت 

بـه اینکـه عرفـا باطـن را برتـر از ظاهـر می‏داننـد، می‏تـوان نتیجه گرفت که تجسّـم اعمال، بیانگر 

تکامل اعمال و اعتقادات و امکان مشاهدهٔ برتر آنها توسط انسان است. بنابراین، چه قائل به 

اتحاد اعتقادات و اعمال با نفس باشیم و چه معتقد به عارض بودن آنها برای نفس، در هر دو 

حالت با تکامل نفس روبه‏رو خواهیم بود؛ که در حالت اول تکامل ذاتی و در حالت دوم تکامل 

عرضی خواهد بود. سـیدحیدر باطن اعمال و اعتقادات را بالفعل برای انسـان ثابت می‏داند 

)آملی، 1383: ص22-23(. بدین ترتیب، رشد انسان در همین دنیا اتفاق می‏افتد و در برزخ و 

آخرت ظهور می‏یابد و با توجه به نو به نو شدن تجلیات الهی، این رشد پیوسته ادامه می‏یابد.

نکته‏ای دیگر که رابطۀ تجسم اعمال و تکامل اخروی را روشن می‏سازد، خلاقیت و تصرف 

نفس در عوالم برتر است. عرفا معتقدند انسان دارای قدرتی است که می‏تواند صور خیالی 

را در عالـم خـارج بیافرینـد و از ایـن قـدرت بـا عنـوان »همـت« یـاد می‏کننـد )قیصـری، 1375: 

ص631(. به باور ایشان، عرفای واصل در همین دنیا از چنین قدرتی برخوردارند و در آخرت، 

تمامـی انسـان‏ها بـه ایـن توانمنـدی دسـت خواهنـد یافت. سـیدحیدر بر این اسـاس معتقد 

اسـت کـه عالـم آخـرت بـر پایـۀ همین دنیا تأسـیس شـده اسـت و بهشـتیان هر لذتـی را که در 

، اهل عذاب  ذهن خود تصور کنند، بلافاصله در برابر خود حاضر می‏یابند؛ و از سوی دیگر

نیـز هـرگاه تصویـر هولناکـی را در ذهـن مجسـم کننـد، گرفتار همـان عذاب می‏شـوند )آملی، 
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1394: ج1، ص162(. ظهـور ایـن قـدرت در آخـرت و خلـق تصـورات ذهنـی به‏وسـیلۀ انسـان، 

نشـان‏دهندۀ تعالـی و تکامـل نفـس اوسـت؛ چراکه انسـان براسـاس شـاکلۀ خویـش این صور 

زشت و زیبا را پدید می‏آورد و از آنها متأثر می‏گردد.

3.شعافت

 ، واژهٔ »شفاعت« به معنای ضمیمه‏کردن یا پیوند‏ دادن چیزی به چیز دیگر است )ابن‏منظور

1414: ج8، ص183(. از نظر اصطلاحی، شفاعت به معنای واسطه‏شدنِ یک مخلوق میان 

خداوند و دیگر مخلوقات برای رسـاندن خیر یا دفع شـر اسـت )شـریف مرتضی، ۱۴۰۵: ج2، 

ص273(. همان‏طـور کـه از معنـای اصطلاحـی شـفاعت برمی‏آیـد، کسـی کـه مورد شـفاعت 

قرار می‏گیرد یا از عذاب الهی نجات می‏یابد یا درجات او در بهشت ارتقا می‏یابد؛ در هر دو 

حالت، شفاعت موجب رشد و تعالی انسان در آخرت است. 

سیدحیدر در کتاب شریف المحیط الأعظم کسانی را که از آتش عذاب نجات می‏یابند، 

اهـل شـفاعت دانسـته و بـر ایـن بـاور اسـت کـه کسـانی کـه مـورد خشـم و غضـب خـدای 

متعـال قـرار گرفتـه بودنـد، از رحمـت و عفـو حضـرت حـق بهره‏منـد می‏شـوند. انسـان‏ها بـا 

حقیقـت خـود وارد سـرای آخـرت می‏شـوند و اهل شـفاعت با رهایـی از جهنم وارد نعمت 

می‏یابـد،  تحقـق  شـفاعت  کـه  هنگامـی  ص297(.  ج5،   :1385 )آملـی،  می‏گردنـد  الهـی 

هیـچ مؤمنـی در آتـش باقـی نمی‏مانـد و حتـی کسـی کـه عمـل ناچیـزی انجـام داده باشـد، 

؟ص؟ و مؤمنـان از آتـش خارج می‏شـود )آملـی، 1385: ص388(. از نظر  بـه شـفاعت پیامبـر

، تمام احوالی که در قیامت ظاهر می‏شوند، مقامات مشخص و معانی‏ای که  سیدحیدر

تجسـد و تجسـم یافته‏اند، براسـاس اسـم ظاهر الهی اسـت؛ بدین معنا که هرگونه تصرف 

و انقالب و تحـول در حـق و خلـق، از احـکام اسـم ظاهـر الهـی محسـوب می‏شـود )آملـی، 

نیـز اسـتمرار داشـته و موجـب  1385: ص395(. بدین‏ترتیـب، تکامـل نفـس در آخـرت 
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نجات انسان یا افزایش نعمت‏های او می‏گردد. به تعبیر علامه حسن‏زاده آملی، شفاعت 

یکی از راه‏های تکامل و ترقی نفس در برزخ است؛ به‏گونه‏ای که ورود به برزخ‏های بهشتی 

یا جهنمی، رسـیدن به کمالات ذاتی و نیز برداشته‏شـدن عذاب پس از انتقام، همگی از 

عوامل تکامل و تعالی نفس به ‏شمار می‏آیند.

یافت شـفاعت را داشـته باشـد،  بـا توجـه بـه اینکـه نفـسِ شفاعت‏شـونده باید اسـتعداد در

بنابرایـن شـفاعت همـواره بـا نوعـی تکامـل و رشـد همـراه اسـت. در حقیقـت، شـفاعت 

شـامل فـردی می‏شـود کـه قابلیـت رسـیدن به کمـال را دارا باشـد؛ چنین فردی اسـت که با 

، نجات انسـان از  اسـتعانت از اولیای الهی می‏تواند به تکامل نفس دسـت یابد. از این‏رو

طریق شـفاعت در واقع، تحولی عظیم و تکاملی چشـم‏گیر در مسـیر صعود نفس به مقام 

قرب الهی به ‏شمار می‏آید. ماهیت شفاعت، کامل‏کردن قابلیتِ قابل است؛ بدین معنا 

گر  کـه شـفیع زمینـه‏ای فراهـم می‏سـازد تـا قابـل از نقص خویـش رهایی یابـد. در حقیقت، ا

موجـودی فاقـد کمالـی باشـد و تـوان کافـی بـرای تحصیل آن از مبدأ فیض نداشـته باشـد، 

، شـفاعت به معنای ایجاد  به وسـائطی نیاز دارد که او را به حدّ نصاب برسـانند. از این‏رو

تغییر و تحول در شفاعت‏شـونده اسـت؛ به‏گونه‏ای که یا اسـتحقاق عذاب از او برداشـته 

شود یا شایستگی ثواب و مرتبه‏ای برتر را بیابد.

4.چینش عوالم یتسه

نحوۀ چینش عوالم هستی به‏صورت قوس نزول و قوس صعود، و نیز اصل تطابق عوالم، از دیگر 

مبانی عرفانی مؤثر در تبیین تکامل انسان به شمار می‏آیند. براساس اصل تطابق عوالم، هرچه 

در عوالم پایین وجود دارد، در عوالم بالاتر به‏‏صورتی کامل‏تر و اتم حضور دارد و موجودات عالمِ 

پایین، در حقیقت، مثال و شَبحی از موجودات عالم بالا محسوب می‏شوند )صدرالمتألهین، 

1981: ج9، ص21(. بدین ترتیب، اعمال و اعتقادات انسـان که در این عالم تحقق می‏یابند، 
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در عوالم برتر نیز به‏گونه‏ای عینی و در مرتبه‏ای کامل‏تر تجلی خواهند داشت. سیدحیدر هر 

، مثالی و نازله‏ای از آن می‏داند. پایین‏ترین مرتبه، عالم حس و  عالم را در نسبت با عالم بالاتر

شهادت است که هرچه در آن وجود دارد، صورت و نازله‏ای از عالم مثال است. عالم مثال نیز 

شأنی از عالم ربوبی به شمار می‏آید؛ همان‏گونه که عالم ربوبی نسبت به اسماء الهی و اسماء 

الهی نسبت به ذات الهی قرار دارند )آملی، 1394: ص1009(.

متناظر با عوالمی که در خارج وجود دارد، عوالمی نیز در نفس انسان وجود دارد )آملی، 1385: 

ص84(. نفـس حرکتـی مطابـق بـا عوالم برتر دارد و به‏تدریج به مراتب بالاتر و کامل‏تر می‏رسـد. 

سـیدحیدر آملی براسـاس همین حرکت نفس، جنات متعددی را برای آن ترسـیم می‏کند که 

متناسـب بـا مراتـب سـه‏گانۀ نفـس، قلـب و روح، دارای لذاتـی متفاوت هسـتند )آملـی، 1385: 

ص103(. وی در بحث »قیامت آفاقی معنوی«، به بازگشت نفوس به مراتب بالاتر اشاره می‏کند 

و در »قیامت انفسی صوری«، مراتب بازگشت نفس را مورد توجه قرار می‏دهد. بر این اساس، 

انسـان از عالم طبیعت به برزخ عروج می‏کند و پس از برزخ نیز به مسـیر خود ادامه می‏دهد تا 

بـه عالـم عقـل و فراتـر از آن بـه عالـم الهـی صعـود کنـد. در حقیقت، همان‏گونه که نفس انسـان 

به‏تدریـج در مراتـب وجـودی ظهـور یافتـه و موجـود شـده اسـت، به همان ترتیب نیـز به‏تدریج و 

مرحله‏به‏مرحله به‏سوی مقصد نهایی و اصل خویش بازمی‏گردد )آملی، 1385: ص116(.

5.خیال

یکـی دیگـر از مبانـی مهـمِ عرفانی اسـتکمال انسـان، عالم خیال یا مثال اسـت. عرفا مثال 

را بـه مطلـق و مقیـد تقسـیم می‏کننـد؛ مقصـود آنـان از مثـال مطلق همان عالم مثال اسـت 

کـه واسـطۀ میـان عالـم ارواح و عالم محسوسـات بوده و اوسـع عوالم به شـمار مـی‏رود؛ زیرا 

هـم ارواح در آن بـه صورت‏هـای محسـوس متجسـم می‏شـوند و هـم محسوسـاتِ عنصری 

در آن متروح می‏گردند. ابن‏عربی در این‏باره می‏گوید: »برزخ از جهت وجودی وسیع‏ترین 
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حضـرات اسـت و آن مجمع‏البحریـن اسـت؛ یعنـی بحـر معانـی و بحـر محسوسـات. در 

تلطیـف  محسوسـات  و  می‏یابنـد  تجسـد  معانـی  مجمع‏البحریـن،  و  خیـال  حضـرت 

می‏شـوند« )ابن‏عربی، بی‏تا: ج3، ص361(. بنابراین، تجسّـد ارواح، تروّح اجسـاد، تجسّـم 

یـت، و نیـز مشـاهده مجـردات در قالـب  اعمـال، و ظهـور معانـی بـه صورت‏هـای قابـل رؤ

اشباح جسمانی، در این مرتبه تحقق می‏یابد.

منظـور از مثـال مقیـد، قـوه‏ای اسـت کـه هماننـد آینـه، صـور عالـم مثـال مطلـق را در نفـس انسـان 

، قـوۀ خیـال، عامل اتصال نفس انسـان بـه عالم مثال مطلق  منعکـس می‏کنـد؛ بـه عبـارت دیگـر

« استفاده می‏کند  « و »عالم صغیر است. سیدحیدر برای این دو عالم از اصطلاحات »عالم کبیر

و گاهی نیز از عبارات »خیال مبدئی« و »خیال منهائی« بهره می‏برد. منظور او از برزخ منهائی، 

عالم واسطۀ میان دنیا و آخرت است و برزخ مبدئی، واسطۀ میان روحانیات و جسمانیات )آملی، 

1394: ج2، ص995(. بنابراین، انسان با ورود به عالم مثال، معانی کلی را به‏صورت تجسیم‏یافته 

دریافت می‏کند و در همین مرتبه است که مکاشفات و رویاهای صادقه رخ می‏دهد. از آنجا که 

عرفا تنها علوم حضوری و کشفی را علم حقیقی می‏دانند و این علم موجب رشد و تکامل نفس 

می‏شود، اتصال نفس انسانی با عالم خیال منفصل، به معنای تکامل نفس انسان است. بر این 

اساس، عالم برزخ محل رشد نفوس انسانی است و استکمال در آن عالم نیز جریان دارد.

علاوه بر اتصال خیال متصل و منفصل که سبب کمال انسان می‏شود، خیال از دو راه دیگر 

می‏تواند سبب استکمال نفس شود:

الف( شـناخت: از نظر عرفا نفس انسـان تا زمانی که به عالم معانی و حقایق متصل نشـود، 

راهی برای تکامل علمی ندارد و این اتصال از راه خیال یا همان تلطیف محسوس یا تجسم 

معانی صورت می‏پذیرد )آملی، 1394: ج2، ص986(. 

ب( حرکت شوقی: از نظر آملی هر حرکتی برای متحرک، وضعیت جدیدی ایجاد می‏کند که 

نوعی کمال برای متحرک است و همین حرکت، مایۀ لذت و شوق جدید می‏شود که مقدمه‏ای 
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برای کمال بالاتر به شمار می‏آید. وی این حرکت را در ضمن قوای خیالی انسان توجیه می‏کند؛ 

به‏طوری‏که با تصور صور خیالی جزئی، شوق و طلب جزئی در انسان ایجاد می‏شود و همین 

، سبب ایجاد حرکت شده و تکامل انسان شکل می‏گیرد )آملی، 1394: ج3، ص1563(. امر

6.حرکت یبح

از دیـد عرفـا، عشـق و محبـت، اصـل و اسـاس عالـم هسـتی محسـوب می‏شـود؛ تـا آنجـا کـه 

ابن‏عربی عشق و محبت را صفتی ذاتی برای موجودات می‏داند و این معنا را از طریق مفهوم 

وحدت وجود تبیین می‏کند )ابن‏عربی، بی‏تا: ج2، ص114(. سیدحیدر نیز محبوب حقیقی 

را تنها خدای متعال می‏شـمارد و معتقد اسـت که تمامی مخلوقات -اعم از جماد، نبات، 

حیوان، انسان، جن و ملک- به‏عنوان دوستداران محبوب حقیقی ظهور می‏یابند. 

بنابراین، تمامی مخلوقات، از آنجا که محب خداوند هستند، به‏سوی او در حرکت‏اند )آملی، 

، هر چیزی تنها عاشق ذات خود است و در حقیقت، بین عاشق و  1383: ص191(. از سوی دیگر

معشوق اتحاد برقرار است. بنابراین، با توجه به اینکه کل عالم براساس وحدت وجود تنها شامل 

خدا و مظاهر اوست، سخن از عاشق بودن خلق نسبت به حق‏تعالی یا بالعکس معنا ندارد. به 

، میان خدا و خلق دوئیتی وجود ندارد که بتوان عاشق و معشوق را تفکیک کرد؛  عبارت دیگر

بلکه تمامی عالم از عشق الهی به ذات خداوند نشئت گرفته و غایت و نهایتِ محبت مخلوق 

نسبت به خالق، همان فناء فی‏الله و بقاء بالله است )آملی، 1394: ج2، ص884(.

منظور از حرکت حب، تجلی الهی با توجه به محبت ذاتی و اظهار این محبت در عالم است 

)آملی، 1394: ص732(. براسـاس این تعریف، خداوند زیباسـت و عاشـق این زیبایی است؛ از 

، تجلی زیبایی‏ها امری طبیعی و ذاتی است. بنابراین، در عالم حرکتی از مبدأ هستی  سوی دیگر

آغاز شده و به همان مبدأ بازمی‏گردد. عشقی که میان مظاهر الهی برقرار است، همواره به ذات 

الهی بازمی‏گردد و از او نشئت گرفته است. در واقع، از دید عرفا، حق‏تعالی مملو از کمالاتی است 
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که از شدت انباشتگی، لبریز می‏شود و از کمال ذاتی به کمال اسمایی می‏رسد. عامل این گذار 

از کمـال ذاتـی بـه اسـمایی، حـب ذاتـی حـق اسـت )آملـی، 1385: ج1، ص389( کـه آن را حرکت 

حبی می‏نامند. تجلی این حرکت حبی در قوس نزول، از طریق دو فیض اقدس و مقدس جریان 

می‏یابد و موجب ظهور اشیایی می‏شود که استعداد تحقق را داشته‏اند )آملی، 1364: ص59(.

همان‏طور که حرکت حبی در سـیر نزولی عالم جاری و سـاری اسـت، در مسـیر صعودی نیز هر 

مخلوق در جستجوی کمال نهایی خود است و همواره در حرکت حبی صعودی قرار دارد تا به 

اصـل و مبـدأ خویـش بازگـردد. همان‏گونـه کـه عرفا در قـوس نزولی، حب ذاتی خداونـد و میل او به 

شناخته‏شدن را مطرح کرده‏اند، در قوس صعودی نیز شناخت و معرفت حق‏تعالی، عامل حرکت 

مخلوق به‏سوی اصل خویش است1 و از آنجایی که انسان کون جامع است، مسیر و موضوع این 

حرکت نیز هست. بنابراین انسان، به همان میزان که انسانیت خویش را به فعلیت می‏رساند، در 

حرکت حبی و صعود به سوی غایت عالم نقش می‏یابد. آملی معتقد است که همان‏طور که حب 

الهی سبب قرب و تعالی انسان می‏شود، محبت به دنیا در نقطۀ مقابل، انسان را از خدای متعال 

دور می‏سازد؛ این دو محبت، در حقیقت ضد یکدیگر هستند )آملی، 1383: ص426(.2 

در حقیقت، انسان با حرکت حبی و سلوکی قادر است حجب مادی و ظلمانی را کنار بزند 

و نتیجۀ این مجاهده، رشد نفسانی و تکامل اوست؛ تکاملی که منتهای آن، یافتن وحدت 

، غایـت ایـن حرکت حبی در سـیر صعـود، مطابق آیۀ شـریفه »إِنّا  وجـود اسـت. از سـوی دیگـر

يْهِ رَاجِعُونَ« )بقره: ۱۵۶(، بازگشت به‏سوی خدای متعال و اتحاد عاشق با معشوق 
َ
إِنّا إِل ِ وَ

لِ�ّ

است، که عرفا از آن به »فناء فی‏الله« تعبیر می‏کنند.

تنیجه‏گیری

براسـاس تتبـع نویسـنده، سـیدحیدر بـا تکیـه بـر شـش مبنـای اساسـی، معتقـد اسـت کـه 

انسـان در بـرزخ و قیامـت دارای رشـد و تکامـل اسـت. در میـان ایـن مبانـی، برخـی بسـتر 
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تکامـل برزخـی را فراهـم می‏کننـد، ماننـد نحـوۀ چینـش عوالـم هسـتی؛ برخـی دیگـر به‏طـور 

مسـتقیم با اثبات تکامل برزخی مرتبط‏اند، مانند تجدد امثال، شـفاعت و حرکت حبی؛ 

و برخی نیز رابطه انسان با عوالم برتر را میسر ساخته و به استکمال علمی او بازمی‏گردند، 

مانند قوۀ خیال و تجسم اعمال.

از دیدگاه سیدحیدر آملی، براساس کیفیت عوالم سه‏گانه و تطابق آن با مراتب نفس انسان، 

زمینۀ تکامل انسان فراهم می‏شود؛ به‏گونه‏ای که انسان در مسیر تکامل خود از عالم ماده فراتر 

، به عالم عقل و فراتر از آن راه می‏یابد. بدین ترتیب، نفس  رفته و به برزخ می‏رسد و با ادامۀ مسیر

انسـان همان‏طور که در سـیر نزولی عالم پدید آمده اسـت، به‏تدریج در سـیر صعودی به مبدأ 

اصلـی خـود بازمی‏گـردد و هرچـه در ایـن مسـیر صعـود کنـد، وجودی لطیف‏تـر و تکامل‏یافته‏تر 

می‏یابد. این حرکت صعودی با تکیه بر حرکت حبی که سراسر عالم را فرا گرفته است، تبیین 

روشـن‏تری می‏یابد. سـیدحیدر به‏تبع ابن‏عربی، معتقد اسـت عالم هسـتی دارای سـیر نزولی 

اسـت که با تجلی اسـماء ذاتی برای ذات آغاز شـده و علت آن، شـوق و محبت ذات الهی به 

خود اسـت؛ همچنین دارای سـیر صعودی اسـت که براسـاس حب و شـوق مخلوق به خالق 

شکل گرفته است. در این سیر صعودی، انسان نیز همانند دیگر موجودات به‏دنبال تکامل 

نهایی خویش است و هرچه انسانیت خود را به فعلیت برساند، رشد و تکامل بیشتری می‏یابد.

، خیـال منفصـل بـه  در میـان مبانـی یادشـده، خیـال نقـش برجسـته‏ای ایفـا می‏کنـد. از یک‏سـو

، موجب تکاثف امور معنوی می‏شود. نفس، با  تلطیف امور جسمانی می‏انجامد و از سوی دیگر

اتکا به قوۀ خیال که متناظر با عالم مثال منفصل است، به این عالم دسترسی می‏یابد و از طریق 

دو مسـیر حرکت شـوقی و شـناختی، تکامل خود را تحقق می‏بخشـد. این حرکت تکاملی، با 

ضمیمه‏شدن قاعدۀ تجدد امثال، تمامی عوالم را در بر می‏گیرد و محدود به عالم ماده نمی‏شود؛ 

زیرا براساس این قاعده، هیچ سکون و ایستایی در هستی وجود ندارد و هستی با تمام شئون 

خود، در حرکتی مستمر و دگرگونی دائمی به سر می‏برد. مراتب و صور انسان نیز بخشی از این 
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عالم به شـمار می‏روند که در هیچ نشـئه‏ای سـاکن نمی‏مانند و همواره در حال حرکت و رشـد 

هسـتند. از آنجایی که تجلیات خداوند، بی‏پایان اسـت، نو به نو شـدن عالم و رشـد انسـان نیز 

، با توجه به مبنای تجسم اعمال -که  نامحدود است و محدود به دنیا نمی‏شود. از سوی دیگر

همان ظهور باطن اعمال و افکار انسان در دنیاست و عرفا باطن امور را برتر و متعالی‏تر از ظاهر 

می‏دانند- ظهور باطن عمل در آخرت نماد رشد و تکامل است؛ تکاملی که بر پایۀ رفتار دنیوی 

، رشد انسان در دنیا رقم می‏خورد و در آخرت ظهور می‏یابد و  انسان شکل می‏گیرد. به بیان دیگر

با در نظر گرفتنِ نو به نو شدن تجلیات الهی، این حرکت و تکامل ادامه‏دار خواهد بود.

سـیدحیدر آملـی در نهایـت، براسـاس آیـات و روایـات، معتقـد اسـت کـه شـفاعت می‏توانـد 

انسـان گناهـکار را از عـذاب نجـات دهـد یـا مرتبـۀ مؤمنـان را ارتقـا دهـد؛ در هـر دو حالـت، 

شفاعت سبب تکامل نفس انسان در آخرت می‏شود.

پین‏وشتاه‏
، ظهــور بــه معنــای تجلــی اســماء ذاتــی بــرای ذات اســت و این تجلی مســتلزم محبت  1. از دیــدگاه ســیدحیدر

، ظهــور وابســته بــه علــم  اســت؛ بــه گونــه‏ای کــه در غیــاب محبــت، ظهــوری شــکل نمی‏گیــرد. از ســوی دیگــر

بــه ذات اســت؛ بنابرایــن علــم بــه ذات خــود نوعــی ظهــور بــه شــمار مــی‏رود. از آنجــا کــه علــم ســبب تعیــن و 

تمایــز می‏شــود، نخســتین مرحلــۀ تعیــن اولیه شــکل می‏گیــرد )آملــی، 1394: ص732(. از عبــارات آملی به 

دســت می‏آیــد کــه معرفــت و علــم یکــی از مهم‏تریــن ارکان حرکــت حبــی، هــم در قــوس نــزول و هــم در قــوس 

صعــود اســت و همان‏طــور کــه علــم بــه ذات الهــی ســبب تجلــی و خلــق اســت، در ســیر صعــودی نیــز اگــر 

انســان بخواهــد ســیر حبــی به‏ســوی حق‏تعالــی داشــته باشــد، مســتلزم معرفــت و شــناخت اســت و بــدون 

شــناخت، انســان قــادر بــه حرکــت حبی و اســتکمال نیســت.

. محبــت دنیــا در دیــد عرفــا به‏منزلــۀ جنابــت اســت؛ چراکــه دنیــا در حقیقت مانند زنی اســت که هرلحظه  	2

بــه ازدواج کســی درمی‏آیــد؛ همان‏طــور کــه امیرالمؤمنیــن؟ع؟ می‏فرمایــد: »قــد طلقتــك ثلاثــا لا رجعــة فيهــا« 

)نهج‏البلاغــه: حکمــت 77(. بنابرایــن کســی کــه بــا نفــس، روح یــا قلــب خــود بــه دنیــا نزدیــک شــود، بــرای او 
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