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 علمی سبک شناسی نظم و نثر فارسینشریه 

 )بهار ادب سابق(

 

 چکیده:
تنها الحکم ابن عربی، نهرؤیای حضرت ابراهیم)ع( در فص اسحاقی از فصوی زمینه و هدف:

ابه مرای عمیق از شهود عرفانی و تجلی حقیقت الهی است. این رؤیا بهای رؤیایی بلکه جلوهتجربه

 تأویلاتی است كه سالک را از مرتبه نمادی از عشق الهی، تسلیم مطلق، و مقام خُلتّ، دربردارنده

شناسانه و باطن حقیقت و از كررت به وحدت میرساند. هدف این پژوهش تحلیل معرفت ظاهر به

ویژه در نسبت آن با مفاهیمی چون عرفانی این رؤیا بر اساس مبانی فکری ابن عربی است؛ به

 وحدت وجود، تأویل رؤیا، و كشف شهودی.

ی ای، به واكاوكتابصانه تفسیری و بر مبنای منابع -این مقاله با رویکرد تحلیلی روش پژوهش:

های عرفانی ابن عربی در باب رؤیای حضرت ابراهیم پرداخته و از مفاهیم كلیدی عرفان آموزه

 نمری برای تحلیل این رؤیا بهره درفته است.

ای رؤیای حضرت ابراهیم در این فص، نه صرفاً امری نمادین یا اخلاقی، بلکه تجربه ها:یافته

در پرتو تأویل عرفانی، پرده از حقیقت توحید و وحدت وجود برمیدارد.  وجودی و معرفتی است كه

ابن عربی با تفسیر این رؤیا، راهی برای درک شهودی حقیقت، قرب الهی، و عبور از مرزهای عقل 

مرابه نقطه اوج فنا در عشق الهی ای كه مقام خُلتّ در این سیر، بهدونهو صورت ارائه میدهد؛ به

 .تجلی مییابد

ای میان خواب، شهود و رؤیای حضرت ابراهیم در منمومه فکری ابن عربی، حلقه گیری:نتیجه

حقیقت است و در قالب تأویل عرفانی، راهی برای كشف وحدت حق و خلق، فنا، و وصول به مقام 

 .دست میدهدتوحید ناب به
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ABSTRACT 
BACKGROUND AND OBJECTIVES: Prophet Abraham's (peace be upon him) 
vision in the Fass al-Isḥāqī of Ibn ʿArabī's Fuṣūṣ al-Ḥikam is not merely a dream, 
but an expression of profound mystical vision and divine revelation. The vision 
is a manifestation of divine love, unadulterated submission, and the station of 
khulla (close friendship with God), indicating the inward journey of the seeker 
from multiplicity to unity. The purpose of this study is to provide an 
epistemological and mystical exegesis of the dream in terms of the doctrines of 
Ibn ʿArabī, namely those on theophany (tajallī), dream interpretation (taʾwīl), 
and waḥdat al-wujūd (unity of being). 
METHODOLOGY: The research utilizes an analytical-interpretive approach 
based on library materials and mystical texts, focus on Ibn ʿArabī's metaphysics 
on Abraham's visionary experience. 
FINDINGS: The dream of Abraham in this chapter is existential and 
epistemological, rather than allegorical or ethical, and reveals the fundamental 
principles of unity and divine truth through mystical hermeneutics. Ibn ʿArabī 
presents the dream as a way of intuitive knowledge, closeness to God, and 
rising above the bounds of reason and form. The khulla station is here shown 
to be the culmination of annihilation (fanāʾ) in divine love. 
CONCLUSION: Abraham's dream in the philosophy of Ibn ʿArabī is a point of 
convergence between vision, intuition, and ultimacy of truth. Through 
interpretive mysticism, it is a life to attain the oneness of the Real and creation 
and bring the seeker to utter oneness and annihilation of the self. 
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 مقدمه
ای است به دنیای معنوی و حقایق ای، بلکه دروازهای از تصاویر دذرا و لحمهتنها مجموعهدر عرفان اسلامی، رؤیا نه

شناسانه به رؤیا، آن را از سطح تجربیات معمولی فراتر معرفتاین نگاه  باطنی كه در ساحت خیال تجلی مییابد.

عنوان ابزاری برای كشف حقایق و تجلیّات الهی در نمام سلوكی و كشف شهودی به حساب میآورد. رؤیا میبرد و به

در این منمر، نقشی كلیدی در بازسازی و تطهیر نفس سالک دارد و درک و تأویل آن نیازمند فهمی عمیق و 

 .تی ویژه استمعرف

 ترین تجلی از عشقالسلام برجستهدر میان رؤیاهایی كه در متون عرفانی آمده است، رؤیای حضرت ابراهیم علیه

تنها بیانگر تسلیم مطلق سالک در برابر اراده الهی و مقام خُلَّت )دوستی خای خداوند( به شمار میرود. این رؤیا نه

كه سالک از مراتب فنا به سوی بقا و درک حقیقت توحید می یماید. از  الهی است، بلکه مسیری را ترسیم میکند

ای معرفتی است، تجلی حقیقت الهی و نمادی از وحدت وجود منمر ابن عربی، این رؤیا در عین حال كه تجربه

 .طور عمیقتری بیان میکنداست كه اصول توحیدی را بازتاب میدهد و رابطه عبد و معبود را به

ی اصلی این پژوهش، تحلیل نحوه بازتاب اصول وحدت وجود و مفاهیم بنیادین عرفانی همچون عشق مسئله   

طور خای، پژوهش به این پرسشها پاسخ خواهد السلام است. بهالهی، فقر، فنا و بقا در رؤیای حضرت ابراهیم علیه

 داد:

 عرفانی در اندیشه ابن عربی قابل تأویل و تحلیل است؟السلام از چه منمر معرفتی و . رؤیای حضرت ابراهیم علیه4

 . این رؤیا چگونه اصول وحدت وجود و رابطه عبد و معبود را در مراتب مصتلف سلوک عرفانی بازتاب میدهد؟6

السلام و بازخوانی آن در چارچوب هدف اصلی پژوهش حاضر، ارائه نگاهی نوین به رؤیای حضرت ابراهیم علیه   

عربی است تا از رهگذر این تحلیل، به فهمی عمیقتر از مفاهیمی چون توحید، عشق الهی، فنا و بقا، و  عرفانی ابن

 وحدت وجود دست یابیم.

 

 پیشینه تحقیق

ویژه در حوزه عرفان نمری و فلسفه، مورد توجه خای قرار از دیرباز، رؤیا و خواب در میان متفکران مسلمان، به

عنوان مجرای كشف حقایق و تجلیّات الهی معرفی زمینه با نگاهی عمیقتر، رؤیا را به درفته است. ابن عربی در این

السلام، كه در آن تجربه عرفانی خاصی نهفته است، در تحلیلهای كرده است. با این حال، رؤیای حضرت ابراهیم علیه

ؤیا در ه تحلیل كلی خواب و رطور مستقل و دقیق مورد توجه قرار نگرفته است. مطالعات پیشین بیشتر بموجود به

 اند. برای نمونه: نمام معرفتی عرفانی و فلسفی پرداخته

، تفاوت میان خواب، «خواب، رؤیا و وحی از دیدداه ابن عربی»ای با عنوان ( در مقاله4154موسوی و همکاران )   

در ساحت خیال متّصل رخ میدهد،  اند. آنها بر این نکته تأكید دارند كه خواب و رؤیاكرده رؤیا و وحی را بررسی

طور ضمنی به تحقق مییابد. این پژوهش، ادرچه به ای با تر و در خیال منفصلكه وحی در مرتبهدرحالی

 صورت خای تحلیل نکرده است.شناسی خواب می ردازد، اما رؤیای حضرت ابراهیم را بهمعرفت

، با تمركز بر تعالیم «یا از منمر قرآن، عرفان و فلسفهمفهوم خواب و رؤ»( در پژوهش 4345حصاركی و فیروزی)   

 اند.عنوان ابزاری برای درک و تفسیر حقایق غیبی معرفی كردهقرآنی و دیدداههای عرفانی، خواب و رؤیا را به
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، جایگاه كشف و «خواب و رؤیا: ابزاری برای بیان كشف و شهودات عرفانی»( در مقاله 4344قربانی و محمودی )   

اند. در این پژوهش، به معنای عام و خای كشف پرداخته شده است و ود در خوابهای عرفانی را بررسی كردهشه

 عنوان ابزاری برای بروز حقایق عرفانی در نمر درفته میشود.رؤیا به

ان ای با عنو( با مطالعه تطبیقی دیدداههای فارابی، سهروردی و ابن عربی در مقاله4343حداد و بیدهندی )   

 اند.، بر تفاوت ساحتهای خیال در مکاتب مصتلف تأكید كرده«تحلیل خواب و رؤیا از منمر فیلسوفان و عرفا»

رغم بررسیهای متعددی كه درباره خواب و رؤیا در آرار ابن عربی و تحلیل مطالعات پیشین نشان میدهد كه علی

لیل ای عرفانی و تحعنوان تجربهالسلام بهعلیه دیگر عرفای اسلامی صورت درفته، توجه به رؤیای حضرت ابراهیم

 آن در بستر وحدت وجود و مراتب سلوک عرفانی ابن عربی، كمتر مورد توجه قرار درفته است.

 

 ضرورت و نوآوری پژوهش
 السلام از آنجا ناشی میشود كه تاكنونویژه در زمینه تحلیل رؤیای حضرت ابراهیم علیهضرورت انجام این پژوهش به

ای طور خهای وحدت وجود و سلوک عرفانی ابن عربی بهحلیلهای مستقلی از این تجربه عرفانی در بستر آموزهت

انجام نشده است. پژوهش حاضر تلاش دارد تا ضمن بازخوانی نوین این تجربه معرفتی، به تبیین اصول توحیدی و 

 مبانی وحدت وجود در اندیشه ابن عربی پردازد.

اند، در آن است كه برخلاف پژوهشهای پیشین كه عموماً به مباحث كلی خواب و رؤیا پرداختهنوآوری این تحقیق 

سیر تفسیری، به تف -دیری از روش تحلیلیالسلام و با بهرهاین پژوهش با تمركز بر رؤیای حضرت ابراهیم علیه

می ردازد. در این مسیر، دقیق مفاهیمی چون تجلی، فنا، عشق الهی و وحدت حق و خلق در بستر سلوک عرفانی 

های عرفانی، ابعاد معرفتی و تلاش شده است كه ضمن بازخوانی متن فصوی الحکم ابن عربی و تمركز بر آموزه

 .عنوان نمادی از تسلیم مطلق و فنا در عشق الهی آشکار درددسلوكی این تجربه به

 

 طرح بحث

و شهادت است و از طریق قوای مصیلّه ارتباب میان  ای از هستی است كه واسطه میان عالم غیبالم مرال مرتبه

ویژه در عرفان نمری، نمودی از این عالم است و ابن عربی حقیقت غیبی و محسوسات را ممکن میسازد. رؤیا، به

آن را به رؤیای صوری و باطنی تقسیم میکند؛ رؤیای صوری بازتاب محسوسات و رؤیای باطنی آشکاركننده حقایق 

ای از تجلی حقایق الهی ت مادی است. رؤیای حضرت ابراهیم )ع( درباره قربانی كردن فرزند، نمونهمعنوی در صور

 (.366: 4391ای از سیر و سلوک ابراهیمی است )كُربن، در عالم مرال و مرحله

 

 خیال، مثال، رؤیا و واقعیتّ

قدرت الهی است. خیال با توانایی  و« القوی»ای اساسی در تجلی اسم واسطه« خیال»در نمام عرفانی ابن عربی، 

جمع اضداد، امری كه در عالم عقل و حس ممکن نیست، نقشی كلیدی ایفا میکند. ابن عربی آن را بزردترین شعائر 

: 4643الهی میداند كه در خوابها و ادراكات ذهنی، قدرت خداوند و تجلی حقیقت را آشکار میسازد )ابن عربی، 

3/559.) 
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یا  «خیال مطلق»های خود، آفرینش عالم را نتیجه تصیّل الهی و تجلیّ حقیقت خداوند در ریهابن عربی در نم   

است  «نفس رحمانی»عنوان نصستین ظرف پذیرنده حقیقت شناخته میشود. این ظرف همان میداند كه به« عماء»

 (.4: 4345مند، كه جامع تمام مراتب وجود است )فره

است كه در حد فاصل میان حضرت ارواح  4دیشه ابن عربی، یکی از حضرات خمسحضرت خیال یا عالم مرال، در ان

و حضرت شهادت یا عالم محسوسات جای دارد. نیروی مصیلّه انسان كه به خیال مقید یا متصل تعبیر میشود، با 

اند كه در تقابل با خیال مقید یا فردی، برخاسته از عالم واحد مرال خیالهایحضرت خیال ارتباطی مستقیم دارد. 

عنوان خیال مطلق یا منفصل شناخته میشود. این عالم ساخته نیروی متصیلّه انسان نیست، بلکه تجلی متصل، به

و غیرمادی، ای كه همه موجودات، اعم از مادی كران یا نمود خزانه عالم خیال است؛ خزانهو نمایشی از ظرفیت بی

 (.354: 4349در آن جای دارند و خیال انسانی توانایی تصویرسازی از آنها را دارد )موحد، 

های آن عالمند: جهان محسوس در عالم مرال، همان اقلیم هشتم است كه هورقلیا، جابلقا و جابرصا از مدینه»

 (.74: 4399)سرمدی، « اقلیم هشتم مینامندجغرافیای بطلمیوس دارای هفت اقلیم است. از این رو عالم مرال را 

این عالم، در عین داشتن مقدار و ابعاد مانند عالم مادی، از نور و لطافت برخوردار است و به همین دلیل به عالم    

مجرّد نزدیکتر است. عالم مرال به دلیل همین ویژدیهای برزخی، جهان تصیّل قائم به ذات نیز نامیده میشود، و در 

   (.643: 4359دفته میشود )كُربن، « عالم خیال منفصل»ح عرفا و فلاسفه به آن اصطلا

عالم مرال جایگاه تحقق و نمایش صور اشیا و ارواح است. این صور به دلیل لطافت و نورانیّت، همچنان كه در    

 (. 65ق: 4644یصری، عالم ماده، شکل و مقدار دارند، در عالم مرال نیز با ویژدیهای خای خود ظاهر میشوند )ق

ابن عربی در فتوحات مکیّه تأكید میکند كه هر موجود مادی، صورتی مرالی در عالم روحانی دارد كه آن صورت،    

از طریق عالم خیال در جهان حواس انسانی درک میشود. بر همین اساس، عارفان از طریق مکاشفات خود قادرند 

 ببرند.پی صور مرالی را مشاهده كنند و به حقیقت آن

م ای میان عالابن عربی رؤیا را ابزاری برای درک حقیقت پنهان میداند كه نیازمند تأویل است. او رؤیا را واسطه   

شهود و غیب معرفی میکند كه حقایق را در قالب نمادها آشکار میسازد. در رؤیا، فرد از محدودیتهای زمان و مکان 

نده این دههایی چون رؤیای حضرت یوسف و حضرت ابراهیم نشانبد. نمونهفراتر رفته و به حقایق غیبی دست مییا

(. به باور او ، حقیقت دنیا نیز 34-69: 4379اند كه از طریق دانش تأویل روشن میشوند )ایزوتسو،  حقایق غیبی

« بهَُواامٌ فَإِذَا مَاتوُا انتَْالناَّسُ نیَِ»نوعی خواب است كه انسان با مرگ از آن بیدار میشود. این اندیشه با حدیث پیامبر 

(؛ همصوانی دارد. در این دیدداه، دنیا به خوابی یا توهمی شباهت دارد كه نیازمند 446: 4349)ورام بن ابی فراس، 

 تأویلی عمیقتر است؛ تأویلی كه میتوان آن را دانشی برای تعبیر زنددی نامید.

 

 حکمت حقیهّ
ربی السّلام بود، لذا ابن عقت ربوتیه، كه روح عالم مرالی است، ابراهیم علیهاول كسی كه آراسته شد به زیور خل   

به خاطر رعایت ترتیب در بیان مراتب، عالم مرال مقید را در كلمه اسحاقیه ذكر كرد و خیال مطلق را نیاورد. چون 

 (. 373: 4374زاده آملی، ای از عالم مرال مطلق است )حسنمرال مقید از خیال انسانی است و نمونه

                                                      
ت، اسحضرات كلیّه و عوالم اصلیّه پنج است: اول حضرت احدیتّ كه غیب مطلق است، دوم حضرت الوهیتّ كه عالم جبروت یا عالم عقل  -4

سوم حضرت نفس كلیّه كه عالم ملکوت است، چهارم حضرت ملُک كه عالم شهادت است و پنجم عالم انسان كامل است)منصوری  ریجانی، 

4154 :496.) 
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منََامِ لْٱیبَنُیَ إِنیِّ أَرَی فیِ »السلام در خواب )خیال متصل( دید كه فرزندش را ذبح میکند حضرت ابراهیم علیّه   

السلام وقتی رؤیای صالحه خود را بیان كرد، اسحاق آن را تصدیق (. حضرت ابراهیم علیه456)صافات: « أَنیِّ أذَْبَحُک

ه؛ ای انجام بدلصَّرابِریِنَ؛ ای پدر! آنچه را مأمور شدهٱللَّهُ مِنَ ٱفعَْلْ مَا تُؤْمَرُ ستََجِدُنىِ إِن شَاءَ ٱتِ یَا أَبَ»نمود، و دفت: 

(. بنابراین چون اسحاق رؤیای پدر را حق دید و از پدر 456)صافات: « شاءالله مرا از شکیبایان خواهی یافتان

 حکمت حقیّه به اسحاق نسبت داده شده است.  خواست تا آنچه را در خواب دیده، عملی كند،

 

 قربانی، حقّ اسماعیل یا اسحاق؟
یکی از مباحث اختلافی در تفسیر رؤیای حضرت ابراهیم، هویّت فرزندی است كه قربانی شدن او مطرح شد.    

ا نماد سماعیل ربرخی اهل سنّت اسحاق و بیشتر ِ شیعه اسماعیل را ذبیح میدانند. ابن عربی با تأویلی عرفانی، ا

انسان كامل میداند كه در مقام فنا باید قربانی شود، در حالی كه اسحاق نماد بقای بعد از فنا است. از این منمر، 

اشاره به پذیرش اراده الهی و عبور از تعلقات دنیوی دارد، جایی كه تفاوت میان اسماعیل و اسحاق « ذبح عمیم»

با این حال، بر اساس ظاهر آیات و برخی روایات،  م كامل به خداوند است.معنای نمادین دارد و اولویت با تسلی

 (.35/ 46ق: 4153شواهد بیشتری به نفع اسماعیل ارائه شده است )مجلسی، 

 

 الف. دلایل قرآنی

« نَ الصَّالِحیِنَوَبَشَّرْنَاهُ بِإِسحَْاقَ نبَیًِّا مِّ»سوره صافات آمده است:  446بشارت به اسحاق پس از ماجرای ذبح: در آیه 

عنوان یک پیامبر، پس از ماجرای ذبح صورت درفته (؛ این آیه نشان میدهد كه بشارت به اسحاق به446)صافات: 

تواند مربوب به اسحاق باشد، چرا كه بشارت به نبوتّ به معنای بقای شصص است و است. بنابراین، این واقعه نمی

 با ذبح در دوران كودكی تناقض دارد.

« فبََشَّرْنَاهَا بِإِسحَْاقَ ومَِن ورََاءِ إِسْحَاقَ یعَْقُوبَ» سوره هود آمده است: 74ن به بقای اسحاق و نسل او: در آیه یقی

السلام یقین داشت اسحاق زنده خواهد ماند و فرزندی این آیه نشان میدهد كه حضرت ابراهیم علیه (؛74)هود: 

 ین، امکان قربانی شدن او منتفی است.چون یعقوب از او متولد خواهد شد. بنابرا

)صافات: « وتََركَنَْا عَلیَْهِ فِی الْآخِریِنَ»سوره صافات ذكر شده است:  459نام نیک و ارتباب با نسل اسماعیل: در آیه 

(، كه اشاره به بقای نام نیک قربانی در میان آینددان دارد. این نام نیک به پیامبر اسلام حضرت محمد 459

 وسلم بازمیگردد كه از نسل اسماعیل است.وآلهعلیهاللهصلی

 

 ب. دلایل روایی

 در منابع اسلامی، روایات متعددّی وجود دارد كه به ذبیح بودن اسماعیل اشاره دارند:

 ؛ یعنی، من فرزند دو ذبیح هستم. منمور از دو ذبیح، عبدالله«أَنا ابْنُ الذَّبیِحَیْنِ»حدیث: پیامبر اكرم میفرمایند: 

 (.4/645/4)پدر پیامبر( و اسماعیل است )عیون اخبار الرضا، 

، السلامالسلام و روایات امام باقر و امام صادق علیهمالسّلام: در دعاهای امام علی علیهدواهی امامان معصوم علیهم   

لمَِ لَوْ عَ»السلام نقل شده است: ماجرای ذبیح به حضرت اسماعیل نسبت داده شده است. همچنین، از امام رضا علیه

؛ یعنی ادر حیوانی بهتر از دوسفند وجود داشت، خداوند آن را «ضَّأْنِ لفََدَى بِهِ إِسْمَاعیِلَاللَّهُ عَزَّ وَجَلَّ أكَرَْمُ مِنَ ال

 (.454: 4375عنوان فدیه اسماعیل قرار میداد )طبرسی، به
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این روایات كاملاً با ظاهر آیات قرآن سازدار هستند. در مقابل، روایاتی كه اسحاق را به عنوان ذبیح معرفی    

 غلب با ظاهر آیات و روایات معتبر اسلامی هماهنگ نیستند.میکنند، ا

 

 پ. تأثیر اسرائیلیّات
در كتابهای عهد عتیق )تورات كنونی(، اسحاق به عنوان ذبیح معرفی شده است. برخی از روایات اسلامی كه اسحاق 

ختصای ناشی از تمایل یهودیان به ااند. این تأریر میتواند را ذبیح میدانند، احتما ً تحت تأریر اسرائیلیات وارد شده

 رو، چنین روایاتی ممکن است در برخی منابع اسلامی بازتاب یافته باشند.این افتصار به نسل اسحاق باشد. از این

 

 ت. دلایل ادبی

 مو نا در دفتر اول مرنوی، مطابق قول مشهور، اسماعیل را قربانی دانسته است:   

 شاد و خندان پیش تیغش جان بده    همچو اسماعیل پیشش سر بنه     

 ( 667: 4345)مو نا، 

 و نیز در دفتر سوم مرنوی میگوید:   

 سرر برنه إِنِّری أَرَانِرری أَذْبَررحُررک          4مرن خلیلم، ترو پرسر پیشِ بِچرُک

 وارسر بره پیش قرهر نره، دل بررقررار           ترا بربُررم حرلرقرَت اسرماعیرل

 ستست           كز بریده دشتن و مردن برَریرّم لیک این سر آن سریسر ببُ

 لیرک مرقصود ازل تسرلیرم تروست           ای مرسلمان بایدت تسلیم جرست

 ( 1471-1477: 4345)مو نا، 

 در غزلی از دیوان كبیر مو نا نیز آمده است:   

 ن كی زیان دارد د  اسحاق راچون عنایتهای ابراهیم باشد دستگیر          سر برید

 (454، غزل 4345)مو نا، 

الله معرفی شده، از به نمر میرسد این غزل و چند غزل دیگر از دیوان شمس كه در آنها اسحاق به عنوان ذبیح   

 (.355: 4349اند )موحد، اند كه به دیوان شعر مو نا افزوده شدهآرار پیروان و معتقدان ابن عربی بوده
 

 السلامرؤیای حضرت ابراهیم علیهاصل 

 توضیح این رخداد از سوی ابن عربی چنین است:

در خواب میبینم كه تو را ذبح «. 6وَإِنِّی أَرَی فیِ الْمنَاَمِ أَنِّی أذَْبَحُک»السلام به پسرش دفت: ابراهیم خلیل علیه»

به صورت پسر ابراهیم ظاهر شده بود. میکنم. خواب حضرت خیال است، ولی او آن را تعبیر نکرد. قوچی در خواب 

                                                      
 بِچُک به معنای كارد ، لغتی تركی است. -4
السّلام برای حضرت ابراهیم است كه رؤیای ذبح اسماعیل علیه دهنده آننشان( 456)صافات: « المَنامِ أَنِّی أَذْبَحُکَ فیِ أَرى»تعبیر قرآنیِ   -6

الحجّه رخ داده است. این تکرار، سبب شد كه بار، بلکه مکرّراً و در سه شب متوالی، یعنی شبهای هشتم، نهم و دهم ذیالسّلام نه یکعلیه

شیطانی. بر اساس روایتی از منابع تفسیری، ابراهیم  آن حضرت دریابد رؤیای مذكور از سنخ رؤیای صادقه و امر الهی است، نه القائات

صبحگاهان، آن حضرت از آغاز «. اِنَّ اللهَ یَأمُرکَُ أَن تَذبَحَ ابنَک»الحجه در خواب دید كه ندایی به او میگوید: السّلام در شبِ هشتمِ ذیعلیه

ان امر الهی و وسوسه شیطان را برطرف كند. به همین دلیل، این روز تا پایان روز در این رؤیا تأمّل نمود تا حقیقت آن را دریابد و تردید می
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ابراهیم رؤیای خود را صادق دانست، لیکن خدای تعالی با فروفرستادن یک قربانی بزرگ، پسر ابراهیم را معاف 

داشت. این تعبیر رؤیای ابراهیم در نزد خدای تعالی بود كه ابراهیم خود آن را نمییافت؛ زیرا كه تجلی صوری در 

واسطه آن صورت اراده فرموده وسیله انسان آنچه را خداوند بهعلم دیگری است كه بدان حضرت خیال نیازمند به

ق ، یعنی رؤیا را صاد«یا إبِْرَاهیِمُ، قَدْ صَدَّقْتَ الرُّؤیْا»بود، میتواند درک كند. و خدای تعالی ابراهیم را خوانده و دفت: 

ست دانستی؛ زیرا ابراهیم خواب خود را تعبیر نکرد، كه پسرت را در خواب دیدی، دردانستی. خداوند فرمود: این

بلکه ظاهر آنچه دیده بود را اخذ كرد، در حالی كه رؤیا تعبیر میطلبد. ادر آنچه را ابراهیم دمان برده بود، درست 

میبود، باید پسرش را قربانی میکرد. او خواب خود را صادق انگاشت و دمان كرد كه آنچه در خواب دیده عین 

ش است، در صورتی كه آن در نزد خدای تعالی ذبح عمیم در صورت فرزند ابراهیم بود. پس خدای تعالی به فرزند

دلیل آنچه در ذهن ابراهیم جای درفته بود، آن ذبح عمیم را فدا كرد، در حالی كه در نفس امر در نزد خدای 

قوچ را  السلام را. پس ادرفرزند ابراهیم علیهتعالی، آن قربانی و فدا نبود. حس بینایی، ذبح را تصویر كرد و خیال، 

ن آزمایشی ، ای«إِنَّ هَذَا لَهُوَ البَْلَاءُ الْمبُِینُ»در خیال دیده بود، آن را به پسرش یا امر دیگری تعبیر میکرد. آنگاه دفت: 

داند زیرا كه او می آشکار است. یعنی آزمایش سنجش علم؛ یعنی آیا او جایگاه رؤیا را از تعبیر تمییز میدهد یا نه؟

كاشانی، )« كه جایگاه خیال تعبیر میطلبد، لیکن او غفلت كرد و حقِّ این جایگاه را ادا نکرد و رؤیا را صادق دانست

4364 :91-94.) 
 

 تحلیلی معرفتی بر رؤیای حضرت ابراهیم 

 رابطه رؤیا و معرفت شهودی
ای از معرفت شهودی است كه دیگر نمایانگر نمونه رؤیای حضرت ابراهیم از یک سو حامل فرمانی الهی و از سوی

مستقیماً بر قلب انسان تجلی مییابد. در معرفت شهودی، حقیقت نه از طریق استد ل عقلانی و نه از راه تجربه 

واسطه بر دل سالک آشکار میشود. رؤیای حضرت ابراهیم نیز همین ویژدی را صورت مستقیم و بیحسی، بلکه به

ای قلب او را منور ساخت و او را به تسلیم كامل در برابر اراده الهی هیچ واسطهتی الهی كه بیداراست: حقیق

 .فراخواند

عنوان محل تجلی حقیقت عمل میکند، در حالی كه قوه خیال و عقل، در این تجربه، قلب حضرت ابراهیم به

 ای براییاهای صادقه، قوه خیال را واسطهاند. ابن عربی، در تحلیل رؤابزارهایی برای دریافت و درک این حقیقت

تنزل حقایق غیبی به ساحت محسوس میداند. اما آنچه رؤیای حضرت ابراهیم را متمایز میسازد، وضوح و شفافیت 

حقیقتی است كه بر او آشکار شد؛ حقیقتی كه نیازی به تأویل و تعبیر نیافت، زیرا قلب او آماددی كامل برای 

 .پذیرش آن داشت

 ویژه برای سالکانی كه به درجاتیدهنده جایگاه رؤیا در عرفان و سیر و سلوک است. رؤیا، بهؤیا همچنین نشاناین ر

ای به سوی كشف حقیقت و دستیابی به معانی الهی است. در رؤیای حضرت اند، دریچهاز معرفت دست یافته

                                                      
و اندیشه نمود. شب بعد، بار دیگر همان رؤیا را مشاهده كرد و این « تروّی»را یَومُ التَّروِیَجِ نام نهادند؛ چراكه در آن روز، حضرت در امر رؤیا 

السّلام در آن روز به الحجه را یَومُ عرََفَجَ خواندند، زیرا ابراهیم علیهی نهم ذیرو، فردای آن شب، یعنبار دریافت كه پیام الهی است؛ از این

شد. در شب دهم، رؤیا برای بار سوم تکرار شد و آن حضرت تصمیم به امترال امر الهی درفت و به سوی ذبح « عارف»حقیقت امر الهی 

النَّحرِ )روز قربانی( شهرت یافت، چراكه عزم حضرت ابراهیم برای  عنوان یَومُالحجه بهسان، دهم ذیفرزند خویش حركت كرد. بدین

 (.314: 64كردن اسماعیل در این روز به مرحله عمل رسید )فصر رازی، التفسیر الکبیر، جقربانی
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هیچ تردیدی تصدیق (، او حقیقت را بی455)صافات: « اقَدْ صَدَّقْتَ الرُّؤیَْ»دونه كه قرآن میفرماید: ابراهیم، همان

 .كرد، زیرا شهود او بر حقایق الهی استوار بود

این تجربه همچنین به ما نشان میدهد كه معرفت شهودی چگونه از عالم عقل و حس فراتر میرود. عقل و حس،    

در این مسیر، تنها ابزارهایی كمکی هستند، در حالی كه قلب، جایگاه اصلی دریافت حقیقت است. رؤیای حضرت 

تگی به ظواهر عبور داده و او را مستقیماً با حقیقت ای بارز از این نوع معرفت است كه سالک را از وابسابراهیم نمونه

 مواجه میسازد.

افزون بر این، میتوان دفت كه خداوند اراده كرده بود این رؤیا، بدون توجه به احتمال وجود تأویل یا معنایی    

ای از جهدیگر، در صورت ظاهری خود مورد پذیرش قرار دیرد. شاید هدف این بوده است كه حضرت ابراهیم به در

تسلیم و اخلای دست یابد كه در آن، تمام تفاسیر و تحلیلهای عقلانی كنار دذاشته شود و تنها اطاعت محض و 

( بیان 454)صافات: « إِنَّ هَذَا لَهُوَ البَْلَاءُ الْمبُِینُ»دونه كه آیه اعتماد كامل به خداوند باقی بماند. این امر، همان

 بود كه عبودیّت مطلق حضرت ابراهیم را به نمایش میگذاشت. میکند، آزمونی آشکار و هدفمند

بنابراین، رؤیای حضرت ابراهیم نه تنها آزمونی الهی، بلکه مرالی از تجربه عرفانی و معرفت شهودی است كه سالک 

 را به درک حقیقت و عبودیّت مطلق و مقام تسلیم و فنا در اراده الهی هدایت میکند.

 

 قال معانیجایگاه نمادها در انت
های نماددرایی در عالم خیال و انتقال معانی عمیق معنوی است. رؤیای حضرت ابراهیم یکی از مهمترین جلوه   

در این رؤیا، خداوند از حضرت ابراهیم خواست تا عزیزترین دارایی خود، فرزندش اسماعیل، را قربانی كند؛ اما در 

ی دهنده رحمت و حکمت الهتم شد. این جایگزینی نه تنها نشاننهایت، این فرمان به ذبح یک كبَش )دوسفند( خ

است، بلکه دویای حقیقتی عمیقتر درباره جایگاه نمادها در انتقال مفاهیم معنوی است. در این داستان كه در سوره 

 ذكر شده است، آمده: 457تا  456صافات آیات 

كامل حضرت ابراهیم به اراده الهی بود. اما هدف فرمان ذبح اسماعیل، آزمونی بزرگ برای نشان دادن تسلیم    

اصلی این فرمان، تسلیم قلبی و عمیق حضرت ابراهیم و اسماعیل بود، نه اجرای ظاهر آن. خداوند با جایگزینی یک 

 عنوان فدیه، حقیقت این آزمون را آشکار ساخت.كَبش به

داند كه به ظرفیتِ انسانی برای درک و اجرای دهنده حکمت و رحمت الهی میابن عربی این جایگزینی را نشان   

اراده خداوند توجه دارد. این واقعه بیانگر آن است كه نمادها در عالم خیال ابزاری برای انتقال معانی عمیق و 

راهنمایی انسان به سوی معرفت با تر هستند. این رؤیا، نمادی از عبور حضرت ابراهیم از تعلّقات مادی به تسلیم 

 .خالصانه در برابر خداوند استكامل و 

هرچند خونبهای هر شصص به اندازه مقام و مرتبت اوست، اما در ماجرای اسماعیل، خواست حقیقی خداوند از    

ای كه به جای او فرستاده شد، نمیتوانست با ابتدا ذبح او نبود. ادر قربانی شدن اسماعیل هدف نهایی بود، فدیه

داشته باشد. این تنها ذهنیّت حضرت ابراهیم بود كه پس از دریافت فرمان الهی،  حقیقت مدنمر خداوند سازداری

صوّر ای در قالب دوسفند، به این تچنین تصور كرد كه باید فرزندش را قربانی كند. خداوند نیز با فرستادن فدیه

ای آن چیزی بود كه در ذهن ابن عربی معتقد است كه این فدیه بر مبن» .پاسخ داد تا حقیقتی با تر را آشکار سازد

ان، )مماهری و دیگر« ا مری و حقیقتی كه نزد خداوند بودو قوه تصیّل ابراهیم واقع شد، نه بر اساس حقیقت نفس

4395 .) 
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عنوان قربانی قرار درفت و حس ذبح این تجربه عرفانی نشان میدهد كه صورت فرزند در خیال حضرت ابراهیم به

ر شد. این تصویردری متعالی ابراهیم را به درک عمیقتری از اراده الهی و حقیقت قربانی ای متعالی تصویبه دونه

رساند. حقیقت این فرمان از ابتدا چیزی ورای قربانی كردن اسماعیل بود؛ هدف، تسلیم مطلق و درونی حضرت 

 .ابراهیم و رسیدن او به اوج خلوی و ایمان بود

یه نیز معنای نمادین عمیقی دارد. ابن عربی توضیح میدهد كه از میان عنوان فددر این میان، نقش دوسفند به

حیوانات، دوسفند در هنگام ذبح، آرام و تسلیم است و همین ویژدی آن را به نمادی از تسلیم و رضا تبدیل كرده 

ما وَ تَلهَُّ فلََمَّا أَسْلَ»است. هم حضرت ابراهیم و هم حضرت اسماعیل تسلیم محض خدا بودند بطوری كه فرمود: 

 (.453)صافات:  «ی او را بر خاک انداختللِْجبَیِنِ؛رضایت داد و تسلیم شد و رخساره

این نماددرایی نشان میدهد كه خداوند با جایگزینی فدیه، حقیقت تسلیم و اطاعت را آشکار ساخت. رؤیای حضرت 

باطن است. او در این تجربه به معرفت شهودی  ابراهیم نمادی از انتقال معانی الهی و آزمونی برای عبور از ظاهر به

 فراتر از عقل دست یافت كه نمایی از سیر و سلوک عرفانی و هدایت به تسلیم كامل و شناخت حقیقت است.

 

 وحدت وجود و رابطه عبد و معبود

عه، نمایانگر ای از حقیقت وحدت وجود و رابطه عبد و معبود را آشکار میسازد. این واقرؤیای حضرت ابراهیم جلوه

تسلیم كامل عبد در برابر اراده الهی است و نشان میدهد كه درک حقیقت وحدت، مستلزم عبور از كررتهای ظاهری 

ای به سوی درک مراتب مصتلف وجود است كه در عین كررت، به ای میان حق و خلق، و دریچهاست. رؤیا، واسطه

 .ای متصل میشوندحقیقت یگانه

میتوان به ماهیت عرفانی و شهودی آن توجه كرد. ابراهیم مأمور به قربانی كردن فرزندش  در تحلیل این رؤیا،

اسماعیل میشود؛ فرزندی كه در ظاهر موجودی مستقل از پدر است، اما حقیقت عرفانی نشان میدهد كه فرزند 

(، 4)النساء: « واَحِدَۀٍ وَخَلَقَ منِْهَا زَوْجهََا الذَِّی خَلقََکمُْ مِّن نفَْسٍ» جزئی از باطن و سرّ پدر است. این امر با آیه قرآن 

اند. بنابراین، قربانی كردن فرزند به معنای ی مصلوقات از حقیقتی واحد نشأت درفتهتأیید میشود؛ چرا كه همه

عبور از كررت ظاهری و رسیدن به وحدت باطنی است. در این نگاه، اسماعیل، ابراهیم، و حتی دوسفند، قربانی 

 .دونه كه اعداد مصتلف در نهایت به واحد بازمیگردنداند؛ همانهایی از ذات واحد الهیجلوه

قربانی كردن اسماعیل نمادی از عبور ابراهیم از مرتبه كررت به وحدت است؛ اوجی از عبودیت و فنا در اراده حق، 

یکند. این واقعه، نشانگر تجلی جایی كه عبد دیگر خود را نمیبیند و همه چیز را در نور حقیقت الهی مشاهده م

طوری كه قربانی كردن فرزند در حقیقت، قربانی كردن خود عبودیّت و ربوبیّت در بستر وحدت وجود است، به

 .تنها دودانگی ندارد، بلکه در عمق وجود، یگانگی آنها مشهود استاست. از این منمر، رابطه عبد و معبود نه

عنوان به عرفانی، از منمر عاطفی نیز قابل تحلیل است. رابطه پدر و فرزند بهرؤیای حضرت ابراهیم، افزون بر جن

« ای از وجود من هستیتو پاره»ای از محبّت الهی است. جمله نمادی از وحدت وجود در عین كررت ظاهری، جلوه

تنها این وحدت نهدویای عمق این پیوند است كه در نهایت، نشانی از وحدت حق در میان تمام رواب  انسانی است. 

ک هایی از یها جلوهمیان پدر و فرزند، بلکه میان همسران و دیگر رواب  انسانی نیز دیده میشود؛ چرا كه همه این

 .حقیقت واحد هستند



 495/ السلام در فصِّ اسحاقینگاهی معرفتی بر رؤیای حضرت ابراهیم علیه

 

ذبح اسماعیل و جایگزینی دوسفند، نمادی از تجلی رحمت الهی است؛ تغییری كه حقیقت انسانی را از ظاهر به 

ین واقعه بیانگر وحدت در كررت است؛ زیرا همه مماهر از یک حقیقت یگانه سرچشمه باطن منتقل میکند. ا

 .میگیرند

ای از معرفت شهودی است كه در آن قلب انسان محلِّ تجلّیِ حقیقت الهی میشود. رؤیا رؤیای حضرت ابراهیم نمونه

انسان را به تسلیم مطلق و فنا ای است برای كنار زدن عقل و حس و جایگزینی شهود مستقیم، كه نهایتاً دریچه

 در اراده الهی میرساند. این تسلیم، تجلیِّ عبودیّت مطلق است كه در وحدت با ربوبیّت معنا مییابد.

تجلیِّ حق هستند و عارف  –چه زشت و چه زیبا، چه ناقص و چه كامل  -از دیدداه وحدت وجود، تمام عالم »

ای برای ای است كه همه چیز را آیینهمیبیند. این رویکرد به دونهكامل، در هر صورتی و در هر لباسی، حق را 

نهایت دارد كه در هر موطن صورتی بی« واحد رحمان»ی حقیقت واحد میداند. ابن عربی بیان میکند كه مشاهده

م ه این صورتها، به یک زبان و بیان از او سصن میگویند. این تصاویر و مماهر، به شکلی متجلّی میشود و همه

میتوانند عین حق محسوب شوند و هم غیر آن. از نمر عقل، حضور خداوند در صورت محسوسات و دیدن او با 

چشم، قابل درک نیست و شیوه عقلانی چنین چیزی را نمی ذیرد؛ اما برای اهل دل كه چشمی بینا دارند، خداوند 

 (.394: 4349حد، )مو« متصیّلات دیده میشود معقو ت و هم در آیینه هم در آیینه

 

 توحید 

در سلوک عرفانی، توحید به معنای یگانگی و وحدت، در سه مرتبه افعالی، صفاتی و ذاتی در تعامل سالک با خداوند 

ای درویش، از كفر تا به توحید، راه بسیار است، و از توحید تا به اتّحاد، راه بسیار است، و از اتّحاد »متجلیّ میشود. 

جا، در این (.11: 4376بسیار است، و وحدت است كه مقصد سالکان و رونددان است )نَسَفی،  تا به وحدت هم راه

 .ارتباب این مراتب با حضرت ابراهیم )ع( و آزمون ذبح فرزند او مورد بررسی قرار میگیرد

راهیم )ع( در الف. توحید افعالی: این مرتبه به معنای مشاهده اراده و فعل خداوند در همه امور است. حضرت اب   

طور كامل تجلیّ بصشید و فهمید كه هیچ فعلی مستقل از اراده الهی نیست. این آزمون ذبح فرزند، این مقام را به

الیقین چون به كمال رسد، بینش، او را از تعلق به فعل خود رها ساخت و به مقام تسلیم و رضا رساند. و عین

السلام از این مقام فرمود: كه امیرالمؤمنین علی علیهبندد، چنانی حس بصر یابد كه در آن زیادتی صورت ندرجه

ی غیب دشوده شود، چیزی بر یقین من فزون نشود )كاشانی، ؛ یعنی: ادرچه پرده«لَوْ كشِفَ الغْطَِاءُ مَا ازدَْدتُْ یقیِنًا»

4394 :474.) 

یم )ع( در این مرتبه، فرمان الهی را ب. توحید صفاتی: توحید صفاتی به معنای یگانگی صفات خداوند است. ابراه

تجلیّ كامل رحمت و حکمت الهی یافت و از تعارض میان محبّت پدری و اراده الهی دذشت. او تمامی كما ت را 

 .در ذات حق مشاهده كرد و به تسلیم كامل در برابر اراده خداوند رسید

دارد. ابراهیم )ع( در آزمون ذبح فرزند، تعلّق به  ش. توحید ذاتی: توحید ذاتی به یگانگی مطلق ذات الهی اشاره   

فرزند و حتی به خود را در برابر ذات حق نفی كرد و به مقام فنا در ذات الهی رسید. این مرتبه، نماد عبور از كررت 

در این مرحله، سالک به شهود  .و رسیدن به وحدت مطلق است، جایی كه سالک هیچ وجودی جز خداوند نمیبیند

طلق میرسد و درمییابد كه وجود، جز برای ذات حق، حقیقتی ندارد. در این مقام، فقر ذاتی خویش را وحدت م

 درمییابد و به فنای كامل نائل میشود.
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ابن عربی در فصوی الحکم، این رویدادها را نماد تجلیّ توحید افعالی، صفاتی و ذاتی در حضرت ابراهیم )ع( میداند. 

ل، كه اند؛ نه در مقام تقابداه برای تبیین اوج تسلیم و فنا، از سیمای ابلیس نیز بهره بردهدر همین زمینه، عارفان 

میشنود، از این قهر نمیرنجد، « لعنت»داه كه از حضرت حق خطاب در مقام پذیرش مطلق حکم از مبدأ. ابلیس، آن

 كه آمده است:اند. چنانچرا كه میداند لعنت و رحمت هر دو از مبدأ یگانگی

 لرعنرت آن تسرت، رحرمرت آن تررو          برنرده آن ترسرت، قرسمرت آن تررو

 در مررا لعنست قسمت، براک نیست         زهرر هرم براید، همره ترریاک نیست

ه چ -از این منمر، معنای طلب واقعی آن است كه سالک، به مانند ابلیس در روایت عطار، آنچه را از محبوب رسد 

با آغوش رضا پذیرا دردد. در این حال، دیگر تفاوتی میان نعمت و محنت نمیبیند، كه همگی از  -د زهر و چه شه

حضرت دوست است. چنین برداشتی، مؤیّد همان مقام توحید ذاتی است كه در آن، سالک هرچه هست را از او 

 (.44: 4151میبیند و در او میطلبد )بهرامی، 

 

 ابراهیمی عشق و مقام خُلَّت در آیینه تجلی

عنوان نیرویی بنیادین شناخته میشود كه انسان را به سوی حقیقتی فراتر از خود در سیر و سلوک عرفانی، عشق به

تنها عاملی است كه سالک را به سوی خداوند میکشاند، بلکه موجب نزدیک شدن میبرد. عشق در نگاه ابن عربی نه

كریم به حضرت ابراهیم نسبت داده شده است، به معنای دوستی  میشود. این مقام، كه در قرآن« خَلیِل»به مقام 

ای درویش! وقت باشد كه »خای و عمیق با خداوند است كه در آن سالک به تجلی و قرب الهی دست مییابد. 

عاشق، چنان مستغرقِ معشوق شود كه نام معشوق را فراموش كند، بلکه غیر معشوق، هرچیز كه باشد، جمله 

 (.441: 4376سفی، )ن« فراموش كند

( به وضوح بیان شده است. در این آیه، 51)المائده: « یُحبُِّهُمْ ویَُحبُِّونَهُ»عشق به خداوند دوطرفه است كه در آیه 

ای عاشقانه و متقابل ی رابطهدهندهخداوند از عشق متقابل میان خود و مؤمنان سصن میگوید. این مفهوم نشان

تنها د را دوست میدارد و هم خداوند انسان را دوست میدارد. در حقیقت، عشق، نهاست كه در آن هم انسان خداون

از سوی انسان به سمت خداوند روان است، بلکه خداوند نیز در پاسخ به محبت انسان، او را به مقامهای با تر قرب 

 میرساند. 

ای از ست، نمادی از رسیدن به درجهدر این رابطه، مقام خُلتّ، كه در قرآن به حضرت ابراهیم نسبت داده شده ا

خداوند تبدیل میشود. « خلیلِ»ای از شناخت و قرب میرسد كه به عشق و محبت است كه در آن انسان به درجه

 (.465)النساء: « اتَّصَذَ اللَّهُ إِبْرَاهیِمَ خَلیِلًا»

ابن عربی، به معنی نفوذ كامل در مقام خُلّت، كه در آن انسان به دوستی خای با خداوند دست مییابد، در عرفان 

ای از قرب قرار میگیرد كه خداوند در تمامی اسما و صفات الهی، و تجلی آنها است. در این مقام، انسان در مرتبه

 َ یَزَالُ عبَدِْی یتََقَرَّبُ إِلیََّ »كه در آن آمده است « قرب نوافل»افعال و وجوه او تجلی میکند. در این راستا، حدیث 

ام و اعمال مستحب به تدریج به مق ، به روشنی نشان میدهد كه بنده با انجام نوافل«لنَّوَافِلِ مصُْلِصاً لیِ حتََّى أُحبَِّهُبِا

قرب الهی میرسد، به طوری كه در نهایت خداوند او را دوست میدارد و در افعال او تجلی میکند. این حدیث به 

ای هبه درج ی، انسان با تقرب به خداوند از طریق اعمال نیکو و نوافلخوبی نشان میدهد كه چگونه در سیر عرفان

 میرسد كه در آن عشق و محبت میان خداوند و بنده به با ترین سطح خود میرسد.

در تحلیل تجلی حضرت ابراهیم در این مرحله، باید به دو مفهوم قوس نزول و قوس صعود توجه كنیم. در قوس 
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براهیم نفوذ میکند و در نتیجه، صفات الهی در او نمایان میشود. این وضعیت را میتوان نزول، خداوند در حضرت ا

در لحمه رؤیای ابراهیم درباره ذبح فرزندش مشاهده كرد. در این لحمه، خداوند به او دستور میدهد و ابراهیم بدون 

ل حضرت حق در ابراهیم است. دهنده قرب فرائض و تصلّهیچ تردیدی آماده انجام فرمان الهی میشود. این نشان

در قوس صعود، حضرت ابراهیم از طریق قرب نوافل به مقام عشق و خُلّت دست مییابد و در آنجا خداوند در او 

ظهور « باس »و « رحیم»در كنار اسماء « قابض»و « رحمان»مستور میشود. برای نمونه در این واقعه، اسماء 

، مأمور به ذبح فرزند میشود و از منمر باس ، دوسفندی به جای اسماعیل میکنند؛ چنانکه ابراهیم از منمر قابض

 (. 457)الصافات: « وفََدیَنْاَهُ بِذِبحٍْ عَمیِمٍ»قربانی میشود: 

در داستان حضرت ابراهیم و رؤیای ذبح فرزندش، میتوانیم تجلی مقام خُلّت را مشاهده كنیم. حضرت ابراهیم در 

حبت به خداوند قرار دارد. در واقع، او در مقام خُلّت قرار درفته است كه در آن خداوند این لحمه، در اوج تسلیم و م

ای میان ابراهیم و خداوند باقی نمیماند. حضرت ابراهیم در این مقام، عشق دونه فاصلهبرای او تجلی میکند و هیچ

دِ به خود را فدای اراده الهی كند. این و محبت خود را به خداوند به اوج میرساند و آماده است تا حتی عزیزترین فر

تسلیم نه از روی جبر، بلکه از سر عشق و محبت است. در این مقام، حضرت ابراهیم نه تنها در اسما و صفات الهی 

 خداوند است.« خلیلِ»نفوذ كرده است، بلکه خداوند در او تجلی میکند و او به تمام معنا 

طور كه در تحلیل رؤیای ذبح فرزند مشاهده میشود، ام خلُّت او، همانتجلی عشق الهی در حضرت ابراهیم و مق

ای از عاشق كامل، از نمایانگر عمیقترین مراحل سیر و سلوک عرفانی است. در این مقام، ابراهیم به عنوان نمونه

ه د. عشق بتمام تعلّقات دنیوی عبور كرده و به تجلی خداوند در تمام اسما و صفات جمالی و جلالی دست مییاب

ای میان عاشق و معشوق باقی نمیماند و در نتیجه، انسان به ای است كه هیچ فاصلهدونهخداوند در این مرحله، به

 حقیقت خداوند و تجلیّات او در هستی پی میبرد.

« هیِمَسلََامًا عَلىَ إِبرَْاقُلنَْا یَا نَارُ كُونیِ بَرْداً وَ»ی در همین راستا، برخی از مفسران عارف همچون میبدی، در تفسیر آیه

الله لیلاند كه خ(، آتش نمرود را نیز، نه صرفاً آتشی بیرونی، بلکه تجلّیِ آتشی از عشق شهودی دانسته44)الأنبیاء: 

خاست و صورتی از محبت در اوج شوریددی و سرمستیِ عاشقانه بدان درافتاد؛ آتشی كه از درون جان خلیل برمی

خداوند بر آن فرمان سردی و سلامت داد، چراكه این آتش، ممهری از عشق متقابل میان  سوزان الهی داشت، و

 (.664: 4344مقدم، بنده و محبوب بود )داوودی

 

 آزمون فقر، فنا و تسلیم

حضرت حق برای تکمیل نفس حضرت ابراهیم دستور میدهد كه فرزندش را، كه در حقیقت تجلی نفس اوست، 

را قربانی میکند. از دیدداه عرفانی، هدف اصلی این آزمون، « من»بود و در این مقام، فرد « نمصلَصی»فدا كند. او از 

عبیر السلام بود. ادر حضرت ابراهیم از ابتدا تنه قربانی كردن فرزند، بلکه قربانی كردن نفس و انَانیّت ابراهیم علیه

افت، زیرا هدف اصلی ارتقای مرتبه ابراهیم به اش تحقق نمییرؤیای خود را میدانست، این آزمون به معنای واقعی

 خود را كنار میگذارد و در برابر« منِ»الله است، كه در آن سالک، مقام تسلیم بود. تسلیم كامل به معنای فنا فی

 حق تعالی به تسلیم میرسد.

 لک تمام وجود خودفقر در عرفان به معنای تجرد از مالکیت و وابستگی به غیر خداوند است؛ حالتی كه در آن سا

السلام در مقام فقر قرار درفت. او با را نیازمند و متکی به حق میبیند. در آزمون ذبح فرزند، حضرت ابراهیم علیه

آماددی برای قربانی كردن عزیزترین تعلق دنیوی خود، فقر وجودی خود را اربات كرد و نشان داد كه جز خداوند، 
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در فصوی الحکم، فقر را اساسیترین شرب سیر و سلوک میداند، زیرا تا سالک چیز نیاز ندارد. ابن عربی به هیچ

خود را تهی نکند، محلی برای تجلی انوار الهی نمییابد. ابراهیم با این آزمون نه تنها فقر وجودی خود را نشان داد 

( قربان Manharآن منحر ) و از آنجا بمناءِ منیّتِ منِا آی، و نفس بهیمی را در»بلکه به مقام رضا و توكل رسید. 

: 4394الدین رازی، )نجم« دعَْ نَفْسَکَ وَ تعََالَ؛ نفس خود را رها كن و بیا»ی وصال ما نه كه كن، و آنگه رو به كعبه

474 .) 

بعد از فقر، حضرت ابراهیم در مقام فنا قرار میگیرد. او در این مقام، نه تنها از تعلقات دنیوی میگذرد بلکه نفس 

نیز قربانی میکند تا در اراده الهی محو شود. این همان تسلیم آداهانه به اراده خداوند است. حضرت ابراهیم  خود را

در این مسیر با تمام وجود و در كمال آداهی به پیش میرود. این مسیر، تجلی فنا است كه در آن سالک به طور 

و اَنانیّت انسان است. در اینجا مو نا « من»كردن كامل در اراده الهی محو میشود. این آزمون به معنای قربانی 

 میفرماید:

 اكربرر میکرنری             همچنین در ذبرحِ نرفسِ كشتنیوقرت ذبررح الله                             

 رر هرروااكربرر و ایرن شرروم را            سرر ببرر تا وارهری از هردرررو الله                             

 (3/49: 4374)مو نا، 

نهایتاً، حضرت ابراهیم در مقام تسلیم به خداوند قرار میگیرد. او در این مرحله نه تنها در برابر فرمان الهی تسلیم    

چون و چرا، خود را به اراده خدا میس ارد. این تسلیم، به معنای واقعی كلمه، به میشود بلکه به صورت آداهانه و بی

 است.« من»فنا و رهایی از 

؛ «فلََمَّا أَسلَْما وَ تلََّهُ للِْجبَِینِ»اهیم و هم حضرت اسماعیل تسلیم محض خدا بودند؛ بطوری كه فرمود: هم حضرت ابر»

ی او را بر خاک انداخت. این تسلیم نه تنها در وادذاری فرمان الهی به اراده الهی رضایت داد و تسلیم شد و رخساره

 دارد. نهایت به خداوند نیز تجلی است، بلکه در عشق بی

 ی تسلیمیم           لطف آنچه تو اندیشی، حکم آنچه تو فرماییی قسمت ما نقطهدر دایره

 (143: غزل 4393)حافظ،    

بزردترین قربانی در راه خداوند متعال، نفس آدمی است كه ادر تسلیم حق نشود، به كمال نمیرسد و كمال به    

 نیز فنا و دم شدن در راه خدا را، ندیدن است.قول جناب مولوی؛ دم شدن در خدا است و وصال 

 «دم شدن دم كن وصال این است وبس          در خردا درم شو كمرال ایرن است و بس

 ( 476: 4153) منصوری  ریجانی،  

ای در سلوک او برای دذر از ظاهر به السلام صرفاً یک تجربه شصصی نبود، بلکه مرحلهرؤیای حضرت ابراهیم علیه

است. « حقیقت»به « مرال»و از « علم»به « وهم»دهنده حركت از و از خیال به حقیقت بود. این رؤیا نشان باطن

 عنوان فدیه، همحضرت ابراهیم در این آزمون، تسلیم كامل خود را نشان داد و خداوند نیز با جایگزینی كَبش به

 ه.: فص اسحاقی(. 949مایان ساخت )جامی، معنای حقیقی رؤیا و هم مقام عبودیت و فناءِ در حق را به او ن

 

 گیرینتیجه

ی دهدهنعنوان یک فرآیند سلوكی و معرفتی، نشانی ابن عربی بهتحلیل رؤیای حضرت ابراهیم )ع( در اندیشه

عنوان عنوان ابزاری برای درک حقیقت بلکه بهتنها بههای عمیق عرفانی است. در این چارچوب، رؤیا نهجنبه

در سیر و سلوک عرفانی مطرح میشود. رؤیای حضرت ابراهیم، كه در آن فرمان الهی برای ذبح پسرش ای مرحله
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عنوان یک تجربه شهودی در نمر درفته ی خداوند است. این رؤیا بهبه او داده میشود، نمادی از تسلیم كامل به اراده

 ل عقلانی آشکار میشود. در این فرآیند، قوهمیشود كه حقیقت آن از طریق قلب حضرت ابراهیم و بدون نیاز به تأوی

 ای را برای انتقال حقیقتهای غیبی به عالم محسوس ایفا میکند.خیال نقش واسطه

طور نمادین از عبور از تعلقات دنیوی و رسیدن به تسلیم كامل در برابر اراده رؤیای حضرت ابراهیم در این نگاه به

ی حکمت و رحمت الهی است و در دهندهعنوان فدیه، نشانا دوسفند بهالهی حکایت میکند. جایگزینی اسماعیل ب

ویژه در عرفان اسلامی و در نمر ابن عین حال به درک مقام تسلیم در برابر اراده الهی كمک میکند. این فرآیند، به

 میشود.ای برای درک حقیقتهای معنوی و الهی از طریق نمادها و تصویرها شناخته عنوان وسیلهعربی، به

عنوان الگویی برای عبور از كررتهای ظاهری به وحدت باطنی و در مقام سلوک عرفانی، رؤیای حضرت ابراهیم به   

ی الهی دیده میشود. در این سیر، انسان باید از وابستگیهای دنیوی عبور كرده و به رسیدن به درک حقیقت یگانه

طور نمادین در آزمونهای حضرت ابراهیم تجلی مییابد كه وک بهی الهی برسد. این سلتسلیم مطلق در برابر اراده

 ی افعالی، صفاتی و ذاتی تجربه میشود.در آن تجلیّات مصتلف توحید در سه مرتبه

در نهایت، این سیر روحانی، كه با عشق به خداوند و تسلیم در برابر مشیّت الهی پیش میرود، به مقام خلُتّ و 

ی تکامل روحی سالک از تعلّقات دنیوی به تسلیم و فنا دهندهانجامد. این فرآیند نشاننزدیکی كامل به خداوند می

 ی الهی است كه به تجلیّ كامل خداوند در تمامی ابعاد وجودی انسان منتهی میشود.در اراده

 مشاركت نویسندگان
 المللی كیش دانشگاه تهرانپردیس بینمصوبّ در زبان و ادبیات فارسی این مقاله از رسالج دورۀ دكتری رشتج 

اند و طراح اصلی این مقاله و راهنمایی رساله را بر عهده داشتهآقای دكتر عبدالرضا سیف  استصراج شده است.

 دانشجو سركار خانم زهرا غفاریبعنوان مشاور و  سركار خانم دكتر حمیرا زمردیاند. نویسندۀ مسئول بوده

اند. در نهایت تحلیل محتوای مقاله حاصل تلاش و میم متن نقش داشتهپژوهشگران این مقاله در دردآوری و تن

 مشاركت هر سه پژوهشگر میباشد.

 تشکر و قدردانی

نویسنددان، به رسم ادب و از سرِ س اس، دست ارادت بر آستان مهر تمامی عزیزانی میسایند كه در مسیر نگارش 

مم شناسی نسبک»وزین  متنان، از مسئو ن فرهیصته نشریهاین پژوهش، همراه و همدل بودند؛ و با دلی آكنده از ا

 )بهار ادب سابق( صمیمانه قدردانی مینمایند.« و نرر فارسی

 تعارض منافع

نویسنددان این مقاله دواهی میکنند كه این ارر در هیچ نشریج داخلی و خاریجی به چاش نرسیده و حاصل فعالیتهای 

نسبت به انتشار آن آداهی و رضایت دارند. این پژوهش طبق قوانین و  پژوهشی تمام نویسنددان است و ایشان

مقررات اخلاقی اجرا شده و هیچ تصلف و تقلبی صورت نگرفته است. مسئولیت دزارش تعارض احتمالی منافع و 

 حامیان مالی پژوهش به عهدۀ نویسندۀ مسئول است و ایشان مسولیت كلیج موارد ذكر شده را بر عهده میگیرد.
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