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 نامة مقالات و راهنمای نویسندگان شیوه 

ای با دسترسی باز )به متن مقالات( است که توسط »مؤسسه پژوهشی  «، دو فصلنامهجاویدان خرد»
شود. حکمت ایرانی، فسلفه  و حکمت ایران« و با همکاری »انجمن حکمت و فلسفه ایران« منـتشر می

پذ  مورد  محورهای  از   فلسفی  موضوعات  سایر  و  زباناسلامی  به  مقالات  و  است  نشریه  های  یرش 
شود. در این نشریه از سیاست داوری تخصصی  فارسی، انگلیسی، عربی، فرانسه و آلمانی پذیرفته می

یاب  شود و همه مقالات ارسالی با نرم افزارهای مشابهتمی  دو سو ناشناس در بررسی مقالات استفاده
ابزارهای هوشِ مصنوعی  بررسی می تا او  ز اصالت آنها اطمینان حاصل شده و پس از آن به  شوند 

گیرند. این نشریه در بررسی و انتشار مقالات علمی با احترام به قوانین اخلاق  دقت مورد ارزیابی قرار می
( بوده و از آیین نامه اجرایی قانون پیشگیری  COPEدر نشریات، تابع قوانین کمیتۀ اخلاق در انتشار  )

 نماید.  می  آثار علمی پیرویو مقابله با تقلب در 
 لازم است در مقالات ارسالی، اصول ساختاری و نکات نگارشی زیر مراعات شود:

 . دقت در تألیف مقاله 1

هستند   متعهد  نویسندگان  است.  ارسالی  مقاله  کل  محتوای  نهایی  مسئول  نویسندگان(  )یا  نویسنده 
ها و تفسیر آنها دقت ویژه داشته باشند.  ارائۀ یافتههای خود را به طور کامل گزارش کنند و در  یافته

مقاله باید حاوی جزئیات و منابع کافی باشد به نحوی که امکان دسترسی سایر پژوهشگران به مجموعه  
 های یکسان جهت تکرار پژوهش وجود داشته باشد. داده

 .  عدم سرقت علمی 2

لف باشد و نباید تمام یا جزئی از آن حاصل تحقیق مقاله ارسالی باید تماماً حاصل تحقیق و پژوهش خود مؤ 
 ی گوناگونی دارد از جمله:ها دهی مناسب به منبع اصلی باشد. سرقت علمی شکل دیگران بدون ارجاع 

 الف. ثبت مقاله دیگری به نام خود. 
 اند.ب. درج نام نویسندگان و پژوهشگرانی که در مقاله نقشی نداشته 

ی از مقاله دیگر )حتی اگر مقاله کپی شده مربوط به یکی از نویسندگان  توجه های قابل  برداری یا تکرار بخش ج. کپی 
 مقاله جدید باشد(. 

 ی دیگران به نام خود.هاد. طرح نتایج حاصل از پژوهش
 ه. چاپ مکرر مقاله توسط نویسنده واحد در چند نشریه. 

 نتایج حاصل از پژوهش. های علمی یا تحریف و. بیان نتایج نادرست و خلاف یافته 
 های پژوهش. کاری در داده های نامعتبر یا دستز. استفاده از داده 



 . اصالت اثر 3

های نویسنده  ها و پژوهشطوری که حاصل مطالعات، تجربهمقاله باید کاری جدید و اصیل باشد، به
آثار استناد شود. سرقت علمی  های دیگران باید به آن  یا نویسندگان باشد. در صورت استفاده از پژوهش

 به هر شکلی عملی غیراخلاقی و غیرقابل پذیرش است. 
 زمان مقاله . عدم ارائه هم4

ای را که کل یا بخشی از آن در نشریه دیگری در حال بررسی است و یا قبلَا به مجله  نویسنده نباید مقاله
زمان یک مقاله به چند نشریه و یا  هماست، به این مجله بفرستد. ارائه  یا کنفرانس دیگری ارسال شده

 ارائه مقالات منتشر شده و یا پذیرش شده در سایر نشریات خلاف قوانین است. 
 .  تضاد منافع5

های آن تأثیرگذار  اند هرگونه تضاد منافعی را که بر نتیجة پژوهش و یا تفسیر یافتهنویسندگان موظف
احتمال ایجاد تعارض منافع سایر مؤسسات تلقی و باعث    بوده مطرح کنند، و یا اگر چاپ مقاله به عنوان

 سود یا زیان آنان شود؛ باید اعلام گردد. منابع مالی حامی پژوهش نیز باید ذکر شود. 
 . دقت6

سرعت به  دقتی مهمی در اثر خود شود، موظف است مراتب را بهای متوجه اشتباه یا بیاگر نویسنده
 یند بازبینی و اصلاح مقاله همکاری نماید.  سردبیر مجله اطلاع داده و در فرآ

 . حق کپی رایت7
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یادداشت سردبیر 

 روختــور جان بر افــراغ دل به نــچ             به نام آن که جان را حکمت آموخت

عر ۀۀا ا ۀۀم و م ۀۀتمب ا ۀۀم  ۀۀر نامۀۀا ا نویژه   جاویدان خرر  مجموعه مقالات مندرج در این شمارۀ  
اث او و اهمیم آن در عر ا: میرالدّین ا نالمللا »محاشده در همایش  ینای از مقالات قرائمگزیده

در محۀۀب مس  ۀۀا شژوه ۀۀا   مۀۀم و  ۀ1402آذر ماه  ۀۀا   21و  20ۀجهان معاصر« که طا دو روز 
 ی فار ا، انگلی ا و عر ا  رگزار شد.هافل فا ایران  ه صورت  ضوری و مجازی  ه ز ان

ان ا تۀۀدا شی ۀۀنهاد شۀۀد و از همۀۀ   1400عر ا و میراث او در  ا   موضوع  رگزاری همای ا در ارۀ ا ن
تعیین شد ولا  ا چندین  های ایرانا و خارجاکمیتا علما و اجرایا آن  ا  ضور  رخا ا اتید دان گاه

یّ ر ن د و  ه تأخیر افتۀۀاد. الهتۀۀه در ایۀۀن فاصۀۀله، چهۀۀار م  1402 ار افم و خیز ام ان انجام آن تا  ا   
جل ه،  ۀۀا مدرّ ۀۀا آقایۀۀان دکتۀۀر کارگاه آموزشا، مر وط  ه موضوع همایش،  ه شمار تقریها  ه تا  ا 

 رضا فیض، دکتر  ا ک عالیخانا و دکتر ا ماعیب رادشور و جل ات نقد و  رر ا کتاب ت  یب شد.
ان عموما شۀۀرکم در آن، چ یۀۀده مقۀۀالات   ۀۀیاری در ۀۀارۀ وجۀۀوه  ا اعلام  رگزاری همایش و فراخو

د که از میان آنها، شس از  رر ا و عر ا و میراثش از داخب و خارج ک ور دریافم شمتفاوت تعالیم ا ن
ختلۀۀ  هۀۀای متأیید نهایا تو ط داوران علما، تعدادی  رای  خنرانا در همایش انتخۀۀاب و در  خش

صهح و عصر قرائم شد.
 ه درج منتخها از مقۀۀالات همۀۀایش اختصۀۀا    جاویدان خ  چندی قرار شد که یک شمارۀ    شس از

نوی ندگان مقالات دعوت شد که نوشتا خود را  ۀۀه صۀۀورت   داده شود، لذا از  خنرانان همایش و دیگر
تدوین و ار ا  کنند، ولا متأ فانه در فرصم  جاویدان خ  ناما  ا شیوه مقالات علما شژوه ا منطهق  

شده فقط تعدادی از نوی ندگان مقالات منتخب، این درخوا م را اجا م کردنۀۀد، و لۀۀذا ام ۀۀان یینتع
های دیگۀۀر شمند همایش میّ ر ن د. امید ا م که آنهۀۀا نیۀۀز در شۀۀمارهدرج  رخا دیگر از مقالات ارز

و ۀۀتانا منت ر شوند. در خاتمه، لازم ا م از هم اران  رگزارکننده همایش و همچنین د  جاویدان خ  
کنم.م اعدت کردند،  پا گزاری  جاویدان خ  که در تهیا این شمارۀ 



 

 

 

Editor's Note 

In the name of Him who taught the soul wisdom , 

And kindled the lamp of the heart with the light of the spirit . 
 

The collection of articles presented in this issue of Javidan Kherad (Perennial 

Philosophy) is a special number dedicated to Ibn Arabi. It comprises a selection of papers 

presented at the international conference titled “Muhyiddin Ibn Arabi: His Legacy and Its 

Significance in the Contemporary World,” which was held over two days on December 

11 and 12, 2023 (20-21 Azar 1402 A.H.S.) at the Iranian Institute of Philosophy. The 

event was conducted both in person and virtually, featuring presentations in Persian, 

English, and Arabic . 
The proposal to organize a conference on Ibn Arabi and his legacy was first introduced 

in 2021 (1400 A.H.S.). From the outset, a scientific and executive committee was 

formed, including esteemed professors from both Iranian and international universities. 

However, due to various fluctuations and challenges, the event was delayed and 

eventually realized in 2023. During this interval, four educational workshops related to 

the conference themes-ranging from approximately three to thirty sessions each-were 

held under the instruction of Dr. Reza Feyz, Dr. Babak Alikhani, and Dr. Esmail 

Radpour, alongside several book review and critique sessions . 
Following the announcement and the public call for papers, numerous abstracts 

exploring different facets of Ibn Arabi’s teachings and legacy were received from within 

the country and abroad. After a final review and approval process by the scientific 

referees, a number of these were selected for oral presentation and delivered during the 

various morning and afternoon sessions of the conference . 
Subsequently, it was decided that an issue of Javidan Kherad be dedicated to 

publishing a selection of the conference papers. Consequently, speakers and authors were 

invited to submit their manuscripts as full research articles in accordance with the 

journal’s editorial guidelines. Unfortunately, due to the tight deadline, only a portion of 

the selected authors were able to respond to this request; thus, it was not possible to 

include all the valuable papers from the conference in this current issue. We hope that the 

remaining papers will be published in future editions of the journal . 
In conclusion, I would like to express my sincere gratitude to the conference 

organizers and all the colleagues and friends who assisted in the preparation and 

publication of this issue of Javidan Kherad . 
 



Ibn Arabi: His Status and Importance in Iran 

Pazuki, Shahram  

Editor-in-Chief and Professor at the Iranian Institute of Philosophy. 

ABSTRACT

This paper examines the unique status of Muhyiddin Ibn Arabi, famously known as "Al-Shaykh al-Akbar" (The 

Greatest Master), within the intellectual and Sufi mystical landscape of Iran, with a particular focus on the 

contemporary era. Ibn Arabi has been the most influential Sufi mystic in the Islamic world, and specifically in Iran; his 

works have transcended the intellectual boundaries of numerous thinkers, profoundly impacting philosophers, 

theologians, and jurists alike. Consequently, while one group has elevated his stature to the title of "Muhyiddin" (The 

Reviver of Faith), another group has accused him of error and even heresy, dubbing him "Mumit al-Din" (The 

Destroyer of Faith) .
The widespread reception of Ibn Arabi in Iran is best understood in comparison to his compatriot and 

contemporary, Ibn Rushd (Averroes). While Ibn Rushd’s Aristotelian rationalism took root in the Islamic West 

(Andalusia) and served as a precursor to Western modernity, it was Ibn Arabi’s Sufi mystical-intuitive thought 

that resonated in Iran, intertwining with Shi'a traditions and Sadraean philosophy. Renowned commentators 

such as Sayyid Haydar Amuli and Shah Nimatullah Wali sought to demonstrate-and even expand upon-the 

compatibility of his core doctrines (such as the Unity of Being and the Perfect Man) with Shi'a esoteric 

teachings . 
Furthermore, this article addresses the critiques and challenges surrounding Ibn Arabi, which are classified into 

four general categories: 1) Religious critiques (concerning issues like the Unity of Being and Pharaoh’s faith at the 

time of death); 2) Shi'a theological and jurisprudential critiques (theologically regarding the infallibility of prophets 

and perceived anti-Shi'a sentiments, and jurisprudentially concerning issues like takattuf-folding hands-in prayer); 

3) Modern intellectual and literary critiques (such as accusations of plagiarism, linguistic ambiguity, and 

phantasmagoric speculation); and 4) Political critiques (the so- called link between his doctrine of Wilayah and the 

contemporary theory of Wilayat-e Faqih). The third and fourth categories, which are largely modern and specific 

to contemporary Iran, constitute the primary focus of this article’s analysis and critique .
Ultimately, the author emphasizes that understanding Ibn Arabi necessitates an acquaintance with his internal logic 

and symbolic mystical language, as well as an "inner dialogue" with him. Ibn Arabi’s views and expressive style 

cannot be judged or measured through the lens of modern thought; indeed, his perspective on language is 

fundamentally opposed to that of analytic philosophers. In any event, Ibn Arabi is not merely a historical figure; 

his presence in contemporary Iranian literature, art, philosophy, and even politics remains vibrant and 

provocatively challenging. 

Keywords: Ibn Arabi: Commentators and Critics, Mysticism and Analytic Philosophy, Literary and Political 

Critique of his Works, Ibn Arabi and Persian Literature, Sympathetic Dialogue (Inner Resonance) with Ibn 

Arabi. 
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Extended Abstract 

Muhyiddin Ibn Arabi:  His Status and Significance in Iran 

Muhyiddin Ibn Arabi is undeniably the most influential mystic Sufi in the Islamic world, 
and particularly in Iran, having remained a subject of both profound acceptance and 
fierce rejection by Muslim scholars (Ulama). This dialectic is reflected in the 
contradictory titles bestowed upon him, ranging from "Al-Shaykh al-Akbar" (The Greatest 
Master)—signifying his supreme status among his disciples—to "Mumit al-Din" (The 
Destroyer of Faith), a term used by jurists (Fuqaha) and theologians to express their 
vehement opposition to his views. 
 Despite being a native of Andalusia in the western Islamic world, Ibn Arabi attained an 
eminent position in Iran. In this regard, a comparison between the intellectual 
trajectories of Ibn Arabi and Ibn Rushd (Averroes) is noteworthy. Ibn Rushd represented 
Aristotelian rationalism; while his influence on European philosophy and religion led to 
the school of "Latin Averroism" and ultimately served as a precursor to Western 
modernity, he was not welcomed by any Iranian philosopher—not even Mulla Sadra. 
Conversely, Ibn Arabi, through his mystical approach, permeated the hearts and minds of 
Iranian Sufi masters and philosophers. This influence was so profound that out of 
approximately 130 commentaries written on his magnum opus, Fusus al-Hikam, a 
significant portion—around 40—was authored by Iranian scholars. 
Another facet of his significance lies in his impact on the elucidation of Shi'a esoteric 
teachings. Sufi mystics such as Sayyid Haydar Amuli and Shah Nimatullah Wali 
endeavored to demonstrate that the reality of Sufism is identical to that of Shi'ism, 
arguing that shared concepts such as the "Perfect Man" and "Walayah" (Divine 
Guardianship) can only be truly comprehended through mystical works. Philosophically, 
the great Iranian thinker Mulla Sadra was profoundly influenced by Ibn Arabi’s mystical 
system while formulating his "Transcendent Theosophy" (al-Hikmah al-Muta'aliyah). 
Furthermore, Ibn Arabi's influence on the evolution of Sufi Persian literature and the 
emergence of a specific, novel style of Persian mystical prose is undeniable. 
Nevertheless, due to this pervasive intellectual influence, Ibn Arabi’s views and works 
have faced severe assaults from both Sunni and Shi'a exoteric scholars. These critiques 
can be broadly categorized into four types: 
1. Religious and Dogmatic Critiques: Issues such as the "Unity of Being" (Wahdat al-Wujud), the 

salvation of Pharaoh at the moment of death, and the transcendent unity of religions. 
2. Sectarian (Shi'a) Critiques: Issues concerning the Prophetic succession, the infallibility of certain 

prophets, and jurisprudential discrepancies (such as the permissibility of takattuf-folding 
hands-during prayer). 

3. Literary and Intellectual Critiques: In contemporary Iran, some academic scholars employing 
"historical criticism" have accused him of uncredited adaptation (plagiarism) from works like 
Al-Ghazali’s Ihya 'Ulum al-Din. Others, operating within the framework of analytic philosophy, 
label his mystical language as vague and mysterious, while some argue that his teachings—
unlike those of the early Sufi masters—create a barrier to connecting with the general public. 

4. Political Critiques: Within the Iranian political sphere, some critical intellectuals believe the 
roots of the theory of "Wilayat-e Faqih" (Guardianship of the Islamic Jurist) should be traced back 
to Ibn Arabi’s doctrine of "Walayah," arguing that this theory has hindered the realization of 
true democracy in Iran. 

This article examines and evaluates the last two aforementioned criticisms within the context 
of contemporary Iran, seeking to demonstrate the unjustifiable nature of these objections and 
the context of their emergence. Most significantly, it highlights the fundamental difference 
between Ibn Arabi's "allusive and symbolic" language and the definition of language within 
analytic philosophy. While analytic philosophy seeks clarity and precise definitions of terms, 
Ibn Arabi utilizes a language of "allusion" (isharah) and "hermeneutics" (ta’wil). From his 
perspective, words are manifestations of existential realities. 
A related theme is the distinct mystical style of Ibn Arabi’s works, which translate the 
spiritual realizations he attained on the path of knowledge. It is unjustified to judge the 
status and mysticism of such figures through the lens of literary formalism. Therefore, his 
spiritual path cannot be equated with the "path of love" associated with Rumi. Although the 
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passionate, poetic style of Rumi differs from the technical, prose-heavy style of Ibn Arabi, 
many Sufi themes in the Mathnawi are essentially the same thoughts articulated by the 
Greatest Master. This is exemplified by Fakhr al-Din Iraqi, who, under the influence of Fusus 
al-Hikam, expressed these doctrines in the passionate Persian language of his Lama’at. 
The article concludes that Ibn Arabi cannot be judged by the literary, analytical, 
historical, or political standards dominant in modern thought. He established an Sufi 
intellectual system that makes it impossible to ignore his works within Iranian mysticism, 
culture, art, and literature. The new academic waves of opposition to him in Iran are 
themselves evidence of the vitality and unparalleled significance of his ideas. To 
understand him, one must return to his Sufi mystical foundations and judge him 
accordingly. Anyway, one must not forget that Ibn Arabi is an essential and inseparable 
part of the intellectual and Sufi mystical identity of contemporary Iran. 
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ران یاو در ا تی و اهم  گاه یجا: یابن عرب
شهرام پازوکی 

 . ران ی   مم و فل فه ا   ا و ا تاد فل فه و عرفان مو  ه شژوه    ر ی  رد  

 چکیده
 رانیۀۀ ا ژهیو ه  ران،یا  او عرفان  یف ر  یاکهر«، در فضا  خیب  ه »شلقم   ،اعر  ا ن  نی الدافرد مح همنحصر  گاهیجا  انوشتار  ه  رر    نیا

متف ران  یآرا یمرزها که آثار او ی وده ا م،  ه طور رانیا ژهیوعارف در جهان ا لام و  ه  نی رگذارتریتأث  اعر  . ا نشردازد امعاصر،  م 
شأن او  اکه گروه اجهم، در  ال نیقرار داده ا م.  ه هم ریرا تحم تأث  یاری    هانیمت لمان و فق  ل وفان،یو ف  دهیدرنورد   را  یاری  

 .انددهینام  ن«ی الدمیکفر متهم کرده و »مم ارا  ه تخطئه و  تّ  یو گری د ااند، گروه"  الا  ردهنی الدارا تا  دّ لقب "مح
  م ۀۀرب ا کۀۀه تف ۀۀر عقل   ا در  ۀۀال   افۀۀم  ی در   رشۀۀد«  هتۀۀر وطن و معاصۀۀر او »ا ن  ا هم    ه ی در مقا   توان ا را  م   ران ی در ا   ا عر  گ ترده ا ن   رش ی شذ 

  ا عرفۀۀان   -  ی تف ر شۀۀهود   ن ی ا   ران ی در غرب شد، در ا   ته ی ظهور مدرن   دات ی دواند و از تمه    ه ی رشد در غربِ جهان ا لام )اندلس( ر ا ن   یا ار طو 
تۀۀلاش کردنۀۀد    ا ولۀۀ   اللۀۀه عمم و شاه ن   ا آمل   در ی     د ی همچون     ا گره خورد. شار ان  زرگ   یا و فل فه صدرا   ا ع ی ش   ی ها که  ا  نم    ود   ا عر   ن ا 

 آن را شرح و   ط دهند.   ا را ن ان دهند و  تّ   ا ع ی ش   ا  اطن   م ی او )مانند و دت وجود و ان ان کامب( و تعال   ی ها موافقم آموزه 
 انۀۀ ی د  یانتقادهۀۀا.  1:  شۀۀوندام   میتق ۀۀ   اکه در چهار د ۀۀته کلۀۀ   شردازد ام   اعر  ا ن  رامونیش  یها ه نقدها و چالش  نیمقاله همچن  نیا

 ایمانند عدم اعتقاد  ه عصمم انه ا)کلام  عهیش او فقه اکلام   یانتقادها. 2فرعون هنگام مرگ(   مانیو دت وجود و ا رینظ  ید وار)م 
معاصۀۀر )مثۀۀب اتهۀۀام انتحۀۀا ، ز ۀۀان مۀۀههم و  یو روشۀۀنف ر ااد ۀۀ  یانتقادهۀۀا. ۳جۀۀواز ت تۀۀّ  در نمۀۀاز(    ثبم   او فقه  یزی تعهیو ش

 نیۀۀ  ۀۀوم و چهۀۀارم ا ادر دوران معاصۀۀر(. اکثۀۀر د ۀۀت هیفق میولا  هی او  ا نظر می)ارتهاط آموزه ولا  اا ی  یانتقادها.  4(   یشردازا یخ
 .رد یگاو نقد قرار م  امقاله مورد  رر   نید ته ا م که در ا نیمعاصر ا م و هم رانیو مر وط  ه ا دی انتقادها جد

و    ا عر ۀۀ ا ن   ی  ا او م. آرا   ا  خن و هم   ، ا عرفان   ن ی و ز ان نماد   ا  ا منطق درون   یا ا شن آ   ازمند ی ن   ا عر  که فهم ا ن   کند ا م   د ی مقاله تأک    نده ی نو   م، ی نها   در 
  ر ی .  ۀۀه هۀۀر تقۀۀد م ا ۀۀ   ا لۀۀ ی تحل   ل وفان ی  ه ز ان کاملًا  رخلاف ف   ی کرد. نگاه و   ی اش داور و در اره   د ی  را اس تف ر مدرن  نج   توان ا را نم   انش ی ز ان   

ا م.   ز ی  رانگ همچنان زنده و چالش   ران ی معاصر ا   ا م ی     ا هنر، فل فه و  ت   ات، ی او در اد   ل ه  ضور     م، ی ن   ا خ ی تار   م ی شخص   ک ی صرفاً    ا عر  ا ن 

. ا عر   ا ا ن   ا  خن هم   ، ا و ادب فار    ا عر  آثارش، ا ن   ا ا  ی و     ا نقد اد    ، ا ل ی تحل   ا : شار ان و منتقدانش، عرفان و فل ف ا عر  ا ن :  ها دواژه ی کل 

یخ اصلاح:     ـ    1404/ 11/ 07:  افت ی در   خ ی تار  1405/ 03/ 13:  ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ      1405/ 02/ 25  : رش ی پذ   خ ی تار  ـ     1404/ 02/ 07تار
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م  ه خصو  در ایۀۀران ا ۀۀم. جایگۀۀاه وی در عۀۀالم ین عارف در جهان ا لاهیچ تردیدی شر نفوذترعر ا  اا ن
خود را  ا نیاز از خوانۀۀدن  ،از فیل وف و مت لم و  تا فقیه ،چنان رفیع ا م که غالب عالمان م لمان لام آنا

اند کۀۀه در ۀۀاره اند، ا یاناً مجهور شۀۀدهاند و چون  ه اثهات یا ان ار و اش ا  تحم تأثیرش قرار گرفتهآثارش ندیده
. گروها  ه تجلیب و تعظیم او را  ۀۀتودند تۀۀا آنجۀۀا 1 رگردان  مانندآراء و عقایدش  ه رد و قهو  اظهارنظر کنند یا  

ملقب شد و گروها هم تخطئه و  رزنش، تقهیح و  ل ه ت فیرش کردند تۀۀا آن   "ینالدّ شیخ اکهر" یا "محیا"که  ه  
او   . گروها هم در آرا و عقایدش  یران و متوق  مانده و ت لیۀۀ 2دخوانده ش  "ینممیم الدّ " د که  ه ج ارت  

 .3اندرا  ه خدا  پرده
  ، اش  ۀۀا شۀۀیعیان های اصلا ا او را  ه دلیب موافقم آموزه نّ   -  " علمای ر وم "  ه اصطلاح    -لمای ظاهری  ع 

و اقۀۀوالش،  مذهب و رافضا و علمای ظاهری شیعه او را  ه دلیب مخالفم  ا  عضۀۀا اعتقۀۀادات شۀۀیعا  شیعا 
ن  متضۀۀمّ کۀۀه  ه   رخا ا ادیث عرفانا منقۀۀو  از ائمۀۀّ در  شیعه معرفا کردند. فهم آراء  اطنا    ا ضدّ ا و  تّ  نّ 

آنهۀۀا  شۀۀرح و   ۀۀط     ۀۀه ه  م ۀۀایخ صۀۀوفی   ه ۀۀتند و   ، تعالیم اصولا شیعه، مثب موضوع ولایۀۀم و ان ۀۀان کامۀۀب 
ین  دالدّ همچۀۀون  ۀۀع   ایرانۀۀا   ثۀۀار م ۀۀایخ دشوار و  ل ه نامم ن ا م. در این میان  هم و تأثیر آ   ، اند شرداخته 

 کاملًا م هود ا م.   4د  یدر آملا و  یّ   ه ولاّ اللّ  مویه تا شاه نعمم 
نظۀۀم و  - ر عرفانا و   مۀۀا و ادب فار ۀۀاا  ا هیچ تردیدی تأثیر تعالیم او و شیروانش  یش از همه  ر تف ّ امّ 

مثۀۀب  - فصررو  الیۀۀ شۀۀار ان اوّ و اعتهار یافم. قام اش ممثنویدر ایران  ود و از این  یث در کنار مولانا و   -ر  ثن
اند که  ۀۀه نظۀۀر ها نوشتهرا ایرانا فصو اند و  ی ترین شرح و تعلیقه  ر همه ایرانا  وده  -عراقا    ،جندی  ،قونوی
د ۀۀم کۀۀم چهۀۀب شۀۀرح  ،فار ا و ترکا ،های عر اشرح موجود عمدتاً  ه ز ان  1۳0  قریب  ه  محققان از   رخا

 .5ایرانا ا مق  ه م ایخ  متعلّ 
گویۀۀد قصۀۀدش در رفۀۀتن  ۀۀه  عر ا غرب عالم ا لام یعنا اندلس  ود ولا  ه شرق آن آمد. او خۀۀود ما ا ن  موطن 

عر ۀۀا در شۀۀرق  ۀۀاقا مانۀۀد و اگرچۀۀه  شرق ناشا از د تور و امری ا م که در رؤیایا از عرش الها مۀۀا  ینۀۀد. ا ن 
چنان در د  و جان م ۀۀایخ  طا یک قرن آن تدریج در  ه نوی ش قو ث گاه  ه ایران نیامد ولا تعالیمش  ه وا طه وار هیچ 

 

، مورد توجه و اقها  قۀرار نگرفتۀه و شۀرح و تف ۀیر ن ۀده و در تأییۀد و قهۀو   فصو  الحكم  نا ر قو  مر وم ا تاد آشتیانا، هیچ کتا ا در عالم ا لام  ه اندازه   . 1
 ر آن شرح و تعلیۀق    فصو  ز  ا خواجه نصیر طو ا ا م که  یش    تج ید الاعتقا  م ائب آن و رد و اش ا   ر آن  حث ن ده.  ه نظر وی، از این  یث فقط کتاب 

کس  ۀه انۀدازه  گویۀد هۀیچ  ۀاره ما (. مر وم ا تاد مطهّری نیۀز در این 1۳الدّین،   فارا ا، آشتیانا  یّد جلا   فصو  الحكمة اند )مقدّمه شرح و تف یر نوشته 
دهنۀد. گۀاها  وانند و  عضا دیگۀر تۀا  ۀدّ کفۀر تنۀزلّش ما خ اش متناقض اظهار نظر ن ده ا م.  عضا او را ولاّ کامب و قطب الاقطاب ما الدّین در اره محیا 

 (. 1۳90، انت ارات صدرا، تهران، 14مرتضا مطهّری،  خش چهارم: عرفان، چ    کلیّات علوم اسلامی، خوانند ) الدّین" و گاها "محا الدّین" ما "ممیم 
تهران، ان تیتو ایران ) نصّ النصو  في ش ح الفصو  ،  ه نام اعثمان یحیا در مقدّمه تصحیح خویش و هانری کر ن از شرح فصو   یّد  یدر آمل.  2

تن از  1۳8( صا هان آرا و فتاوایا را که تا زمان او در اره فصو  شده ا م  ه ترتیب تاریخا از قرن هفتم تا نهم ذکر کرده و در مجموع از 1۳۵4و فران ه،  
و  فصرو  نفر که از قرن هفتم تۀا قۀرن یۀازدهم هجۀری در دفۀاع و تعۀدیب  42و از اند و صا ب آن نظر داده فصو  علمای اهب  نم که در جرح کتاب 

  رد.اند، نام ماصا ب آن  خن گفته
، 4 چ، مر ۀوم دکتۀر مح ۀن جهۀانگیری )چه ه ب جسته ع فان اسرلامی،  ع بیالدّین ابنمحییای ا م که در کتاب م روح و جامع  این تق یم  ندی.  3

 ( کرده ا م.1۳۷۵هران، انت ارات دان گاه تهران، ت
خویش شیوند  ل ه اتّحاد تصوّف و ت یّع را اثهات   جامع الأس ار و منبع الأنوار اره   یار  رج ته ا م. او در کتاب  صرا م آثار  یّد  یدر آملا در این.  4

 اده ا م.را  ا معارف  اطنا شیعه ن ان دعر ا موافقم آرای ا ن نصّ النصو  في ش ح الفصو  کرده و در کتاب 
 آورده ا م. نص النصو  في ش ح الفصو  که عثمان یحیا در مقدّما  الحكمفصو  ها و تعلیقات  ر مطا ق ا اما نوی ندگان شرح . 5
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 ایران جای گرفم و آن را شرح و   ط و ن ر دادند که قا ب قیاس  ا هیچ عارف دیگر نی م.   ا صوفی 
توان  ه نی ۀۀا از ز ۀۀان شۀۀاه  ف را ما در د  م ایخ ایرانا تصوّ  فصو  الحكم عر ا و کتاب م هور او جایگاه ا ن 

م اهیر  زرگان طریقم و عارفانا ا م که در آثارش از تعۀۀا یر و اصۀۀطلا ات   در زمره د که خود ه ولا شنی اللّ نعمم 
و یۀۀک ر ۀۀاله  فصو  الحكم مختصر  ه ز ان فار ا در شرح و تعلیقه  ر  ا عر ا فراوان ا تفاده کرده و  ه ر ال ا ن 

 . او در ن هم معنوی خویش  ا شیخ اکهر ما گوید: 1در شرح ا یات آن نوشته ا م 
 چون نگین در مقام خود  ن  م               ا       ۀۀد  مو  در ۀۀ ات فصۀۀکلم

 2م ۀا شیو  ۀۀاز از روح او  ه م ۀۀ                د  ه او          ۀۀ دا  ر یۀۀو  خ ۀۀاز ر  

عر ۀۀا را شیۀۀدا و شنهۀۀان ن های اتۀۀوان آثۀۀار و ن ۀۀانههای عارفان و   ما و شاعران ایرانۀۀا مادر جای جای نوشته
عر ۀۀا او را در ن رشد مقای ه کۀۀرد کۀۀه اوطنش ا نشاید  توان او را  ا فیل وف معاصر و هم  ،جهم  یافم. از این

دهد شرکم کۀۀرده ا در مرا م ت ییع شی رش  ه شر ا که خود ماجوانا دیده و  ا هم گفتگویا کرده  تّ   اآ تان
 رشد مورد اعتنای   مای ایرانا قرار نگرفم.ن ، ولا ا3 ود

رشد چنان  ود که در غرب ماند و تخمش کاشته شد و شرح و   ط داده شۀۀد و در که نوع تف ر ا نمهم آن  ان ت
ر  ه تهع آرای او و شاگردانش و طای متأخّ  یر فل فه در غرب تأثیر   یار گذارد چنان ه م تها در اروشا در قرون

ا هۀۀیچ گردیۀۀد  امۀۀّ   5ر مۀۀدرنات شیدایش تف ّ  اصب شد و این خود از معدّ "  4های لاتینرشدیا ن" ه نام م تب  
جاکۀۀه چون  ه طهع و مذاق ف ری ایرانیۀۀان خۀۀوش نیامۀۀد تۀۀا آن ،تأثیری در  یر   مم و فل فه در ایران نداشم

هۀۀا ا ۀۀتناد اشۀۀاره و  ۀۀه آن ، ۀۀه تلۀۀویح یۀۀا تصۀۀریح ،ران   یاری در عالم ا لامصدرا که  ه متف ّ فیل وفا مثب ملّا 
صریحا  ه او ن رد و ذکری از او در میۀۀان  و اشاره  رشد قائب ن داش  رای ا ننظام فل فا  رجایا دکند، هیچ  ما

توان ملاصدرا را شارح و چنان در آراء ملاصدرا اثر کرد که ماعر ا و شاگردانش آننیاورد، ولا تعالیم و آرای ا ن
 عر ا انگاشم.ن ر فل فا آرای عرفانا ان و مفّ  مهیّ 

عر ا موجب شد که همواره در معرض رد و طعن و جرح آرا و آثۀۀار و  لیم عرفانا ا ن عمق تعا ف ری و همین رونق 
 ی ۀۀتر عمۀۀوما و   و چند نۀۀوع ا ۀۀم شده عر ا و آثارش ن   اش قرار گیرد. انتقادات و اعتراضاتا که  ر ا طریقه ف ری 

 شود: ها اشاره ما آن  مّ ا  ه اه طور خا  از جانب علمای شیعه و  ر وفق آن مذهب ا م، که در اینج  ه    رخا 
 ،ایمۀان فرعۀون  ۀه هنگۀام مۀرگ  ،تفضیب ولایم  ر ر الم  ،و دت ادیان  ، لو  و اتحاد  ،قو   ه و دت وجود  :انتقادهای دینا مثب .1

 نجات جمیع ملب از عذاب و انقطاع عذاب.
 ا راهیم. طور خا  نوح وعدم اعتقاد  ه عصمم انهیاء،  ه  ،اعتقاد  ه جهر   :انتقادهای کلاما شیعا مثب .2
  تیزی و اشعری  ودن.شیعه  :انتقادهای مذهها شیعا مثب .۳

 

 . 4۳۷،    1۳۵۷اللّها،  عمم ، تهران، خانقاه ن 2، چ  4،  ه  عا دکتر جواد نور خش، ج  اللهّ ولی های حض ت سیّد نورالدّین شاه نعمت رساله   . 1
 .4۳۷مان،   ه. 2
 .1۵۳ - 1۵4،   1 دار صادر، ج :ج،  یروت  4 ،،  ا تاالفتوحات المكیة ،ا ن عر ا، محمد  ن علا. 3

4   .  Latin Averroists 

3.  modernity  
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جواز گفۀتن  :رفتار خلاف ا  ام شرع مطا ق مذهب جعفری مثب .عدم رعایم ظواهر شرع  ،تر از همهعجیب  :انتقادهای فقها شیعا .4
 قرار دادن د م روی د م در نماز(.)   مد یا جواز ت تّ   ۀآمین  عد از خواندن  ور

هۀۀم از جانۀۀب  ،طور مطلۀۀق و عۀۀامف و عرفان  هجدید نی م و از قدیم از جانب مخالفان تصوّ   نقدها گونه  این
خصۀۀو  نقۀۀدهای دینۀۀا و  ه ،ها ه در شا خ  ه آنو الهتّ 1،فراوان گفته و نوشته شده ا م  ،ا و هم شیعهنّ علمای  

  ۀۀه  ،شۀۀس از انقۀۀلاب  ،ایۀۀران نیۀۀزدر  یر  های   یاری در عالم ا لام و در چند دهه اخکتابها و  مذهها نیز ر اله
 2شدهو  عضاً گفته جهات فضای دینا  اکم و رونق یافتن ن ها آثار ا ن عر ا هم در  وزه و هم دان گاه نوشته  

فقۀۀط نقۀۀد و  ۀۀذف او از   این نقدها عموماً هر یک  رگرفته از دیگری ا م و ظاهراً مقصود اصلا  رخا منتقدان
 ادر چند ده  جانب غیر علمای دینم. اما ایرادها و نقدهای جدیدی که  ی تر از  فضای تف ر دینا ایران  وده ا 

الهته  ی تر اد ۀۀا  ۀۀه ادب   و  عمدتاً ادیهان و  رخا از روشنف ران در ایران که عموماً گونه ای علاقه عرفانا  -اخیر  
 :3عنوان شده،  ه این قرار ا م-فار ا و هنر در ایران دارند

 غزالي.  ینالدّ احیاء علومانتحا ( مثلًا از کتاب  ) دون ذکر منهع اقوا  دیگر عارفان  نقب، اخذ و اقتهاس  .  1
 ای از قدما نیز گفته  ودند.الهته این ایراد را شاره  .فانه  دون ضا طهمهنا و مت لّ تأویلات  ا.  2
 .  یان و فراموش اری در  رشم وی های ز انا مثب ت میه کلمه ان ان  ه ان ان  ه دلیب ن های وجودی از واقعیم اخذ واقعیم . ۳
را  ۀه او دادنۀد و عۀدم اقامۀه دلیۀب  ۀر   فصرو ای که کتاب  های فراوان  ه عنوان م اشفات از قهیب دیدن شیامهر در مه ره خیا  شردازی.4

 صحم و صدق منطقا آنها.
 فقدان شور و  ا  عرفانا.  ۵
 ها و نا ازگار  ودن مدعیات.گویاضد و نقیض.  6
 ا و ز انا شر از رمز و ا هامی نوقمغلّ .  ۷
  وزوی شدن قطع ارتهاط  ا اصناف مردم و عوام الناس..  8
ولایۀم فقیۀه در ایۀران معاصۀر ه ۀتند معتقدنۀد کۀه ایۀن نظریۀه    ا ک انا که مخال  نظام  یا ا مهتنا  ر نظری انتقادهای  یا ا  دین قرار که  .  9

 . 4عر ا یا ملهم از آن  وده یا شده ا م در ایران قرار گرفته، مهتنا  ر آموزه ولایم در آثار ا ن چنان ه رههر انقلاب آن را طرح کرده و مهنای   ومم 
اند شیوند ف ۀۀری تعۀۀالیم صۀۀوفیه  ۀۀه ویۀۀژه   لفا نیز  ه نحوی دیگر گفته و  عا کرده   این مطلب را  عضا علمای 

.  ه نظر این گروه مخالفۀۀان  یا ۀۀا ا ۀۀن  5هند عر ا و آموزه ولایم در آثار او را  ا مفهوم ولایم فقیه ن ان د آرای ا ن 

 

 و زندقه کرده ا م. عر ا را متّهم  ه کفر  آثارش  تّا ا ن ( نوشته ا م. او در  ۷28  - 661ترین و تندترین نقدها را فقیه م هور ا ن تیمیه ) قدیما .  1
مطالعات راههردی علوم  ااز میان این شا خ ها  رای مثا  ما توان از کتاب محا الدین شیعه خالص نوشته  جم الا لام محمد   ین وکیلا )مس  .  2

ت ۀارات   مۀم، تهۀران، ان)نوشته دکتر   ین غفۀاری  ال با مدعیجد( نام  رد که یک دفاعیه  وزوی ا م و از کتاب 1۳98،  و معارف ا لاما، م هد
 م.( یاد کرد که یک تألی  دان گاها ا م. موضوع اصلا هر دو کتاب رفع  رخا شههات وارده  ر آرای این عر ا و  یش از همه اثهات ت یع او ا 1۳91

در گزارش شب ا ن عر ا ) خارا،  مو د نصر الله شورجوادی مصطفا مل یان  مجموعه گزیده این انتقادات را ما توان از جانب آقایان دکتر محمد علا.  3
فصرو  ( دید. آرای هر یک از این منتقدان را  ه صورت جداگانه و منفرد نیز ما توان در آثارشان مثلًا مقدمه ترجمه فار ۀا 1۳86،  62شماره شا در شا )

نصر الله شورجوادی و در مقاله مصطفا  ،نیهای ع فاپژوهشحمد رضا شفیعا کدکنا و ، محمد علا مو د و صمد مو د و در چند اثر از دکتر مالحكم
تهریز،  ، ه اهتمام محمد طاهری خ روشاها ،دعلی موحدنامه  کت  محمّ ارج  ،با قافله شوقدر کتاب   «در   ن کار مو د و نقد ا ن عر ا»مل یان  ه نام  

 یافم.  9۵۷-968،   1۳9۳

کۀرد   اشۀاره  فصو  الحكرم و مصرباح الانر شیروان این عر ا ا م مثب تعلیقات وی  ر  در این  اره ما توان  ه آثار عرفانا رههر انقلاب که  ه  هک.  4
از او دعوت  همچنین در نامه ای که  ه گوریاچ  رههر وقم شوروی ما نوی د و  ه او توصیه کند که متوجه خدا و معنویم شود و در این  اره تحقیق کند و

 ا ن  ینا و کتا های عارفان  ه خصو  ا ن عر ا را  خواند.ما کند که آرای فیل وفان م لمان مثب فارا ا و 
تۀأثیر ا ۀن عر ۀا    موضۀوع ه. ق( م هود ا ۀم. در    14۳2، تألی  زیاد  ن عهدالله الحمام ) الریاض،  العلاقه بین الصوفیه والامامیه ین تلاش ها در کتاب  اخیر ا   نمونه .  5

 
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رح و   ط داده شده، مۀۀانع تحقۀۀق  عر ا در م یا غلط  رآمده و ش ن   عر ا، تحقق آموزه ولایم آن طور که از آرای ا 
 . 1دموکرا ا و جمهوریم  قیقا در ایران معاصر شده ا م 

 ا این  سا  ا ا ا آغۀۀاز   شردازیمآنها ما ودن طرح موجهنا در اینجا  ه اجما   ه  رر ا این انتقادها و اصولًا 
ری دیگۀۀر  ۀۀا مهۀۀانا و تف ۀۀّ   ،قلمرو و  وزه مر وط  ه آن  ،لوازم  ،توان  ا مهانا و مهادی یک تف رکنیم که آیا ماما

 ۀۀنجید و ، اجۀۀزایش را  ۀۀه در ۀۀتا دریافۀۀم و مۀۀورد  رر ۀۀا قۀۀرار دادمهادی متفاوت و  ل ه کۀۀاملًا مخۀۀال  آن 
مثلًا  ا اصو  و مهانا کلامۀۀا در ۀۀاره آرا عارفۀۀان داوری کۀۀرد و  ۀۀا  در کرد؟  م صحیح صا اش قضاوت و  در اره 

عر ۀۀا ن اصو  و لوازم اف ارشان  زرگانا همچون مولوی یا ا  ،مه  ه کلیّ مطالب آنها و  دون توجّ ا تناد  ه  رخا  
در  ۀۀالا کۀۀه   .اندگفتهچنین    مان و اد ای معاصر  ه خطا مت لّ   از  چنان ه  رخا  زرگان م هور  را اشعری خواند؟

اخۀۀتلاف اصۀۀولا  ۀۀا   لۀۀذا  ،عرفانا ا م  ،عر امذهب اشعری ق ما از اق ام علم کلام ا م و مهانا تف ر ا ن
های ظاهری تعۀۀالیم ف یک مذهب کلاما نی م که  ه صرف  رخا شهاهمهای کلاما دارد. تصوّ مهانا اندی ه

 م.را اشعری  خوانی  ای انعارفان  ا اقوا  اشاعره  
 ۀۀه  2،عمدتاً م تۀۀب فل ۀۀفه تحلیلۀۀا ،ا موجه ا م که  ر ا اس مهانا ف ری  رخا فیل وفان مدرنکه آییا این
توان از الفاظ و کلمات، واقعیم وجودی ا تخراج کرد و چنۀۀین کۀۀاری و  ه قطع و یقین، قائب شد که نما   ادگا

ی هۀۀم در میۀۀان دیگۀۀر مخالفانا جدّ  ضان ومعار ،های نوع تحلیلا ا  آن ه فل فه؟  را یک نوع مغالطه انگاشم
ای کۀۀاملًا متفۀۀاوت دارد که فهم و تعریف ان از ز ۀۀان  ۀۀه گونۀۀه 3ایجریان های فل فه مدرن غرب مثب فل فه قاره 

 ای از آنان میان کلمات و مدلو  شان قائب  ه دلالم ذاتا ه تند نه اعتهاری.ا م،  تا شاره 
خۀۀویش آن را طۀۀرح کۀۀرده    یلوس ت ک ا ن در دو هزار  ا  شیش در ر اله  افلاطو  م که  ای ا این م أله از م ائب قدیما 

ا م. در دوره مدرن نیز اصحاب جدید هرمنیوتیک در غرب توجه و تعریفا مغایر  ا فیل وفان تحلیلۀۀا از ز ۀۀان دارنۀۀد.  
گری ۀۀم و از  آن ن  ۀۀه    ، د توان صرفاً از منظر یک م تب فل فا غر ا مدرن در ۀۀاره قۀۀو  عارفۀۀان فتۀۀوا صۀۀادر کۀۀر لذا نما 

 

لفم  ا  رخا آرای ا ن عر ۀا شۀ ب  ه مورد شهه قاره هند اشاره کرد که یک جریان  یا ا ا لاما  ا ت یه  ر مخا در جریان های  یا ا دینا ما توان     -اعم از رد و قهو   
مهۀم تۀر قۀو   ۀه و ۀدت  گرفم.  ه این شرح که گروها از طریقه صوفیه نق هندیه  ا ا تناد  ه آثار شیخ ا مد  رهندی در مخالفم  ا  رخا آرای ا ن عر ۀا و از همۀه  

 ه خصو  در مقا له  ۀا  اکمیۀم  ریتانیۀا و شیۀروان دیۀن    -و  پس شاک تان را    جه نگاه جامع او  ه ادیان کوشیدند نوعا نا یونالی م ا لاما ا تدا در هند وجود و در نتی 
 ن عر ا  اکا از همۀه نیروهۀایا  ۀود  هند و  نیان نهند و  دین ترتیب هویم ایدئولوژیک ا لاما خود را  ر این ا اس تعری  کنند.  ه نظر آنان اندی ه و دت در آثار ا 

 دید ما کرد چرا که شیروان آن  ا تخفی  شریعم و شیروی از تعالیم غیر ا لاما موجب انحطاط تمدن ا لاما شدند.  نگرید: که هویم ا لاما را از درون و  یرون ته 
rbook, Moscow, No, Islamic Philosophy YeaIshraqd in India", ū al Wuj-Chittick, William, "Wahdat .3, p. 39, 2012. 

کۀدکنا نیۀز    شفیعا را دکتر مح ن کدیور از یک منظر و دکتر  ید جواد طهاطهایا از منظری دیگر وارد کرده و شرح و   ط داده اند. دکتر محمد رضا   این مدعا . 1
تۀه شۀده و موجۀب شۀگفتا  م که در فضای  وزوی در چند  ا  اخیر گف  ه آن اشاره کرده ا م. اما جالب توجه انتقاد  یا ا ایدئولوژیک دینا  ا  ا قه ای ا  

ب تخریۀب روح  گردیده و آن این که این عر ا در اصب یک یهودی قهالا مذهب  وده که در لهاس یک م لمان اف اری را در میان م لمانان اشۀاعه داده کۀه موجۀ
او یک جنگ نرم  ۀوده ا ۀم. مرتضۀا رضۀوی،  غولان شده و  ه اصطلاح  یا ا مسل  کار  مهارزه در م لمانان و  لطه شذیری آنان در مقا ب  مله صلیهیون و م 

در دو جلۀد    محی الدین  ر آئینره فصرو  ( مسل  صا ب کتا ا در رد تعالیم و آرای این عر ا  ه نام  1۳90، شاییز و زم تان 6فصلنامه  مات"،  ا  دوم شماره 
 مدعای خود آورده ا م.   دلیب در اثهات این  21ا م که  ه زعم خود در آن 

2. losophyanalytic phi  

3. continental philosophy 
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مها ۀۀث    ا و  ۀۀ   ، ای که اصولًا  ه خانه ف ری آنان راه ندارد و مورد  حث و مناق ه خود فیل وفان ا ۀۀم وارد آن شۀۀد دریچه 
تف ۀۀر عرفۀۀانا ا ۀۀن     ۀۀود. در اعتنۀۀا  غافۀۀب و یۀۀا  ا شود،  ما   طرح     یاری که مدتها ا م در اره ز ان دینا یا ز ان عرفانا 

ها و  یان مۀۀا فۀۀي الضۀۀمیر  ز ان در صورت ظاهرش و یله انتقا  اندی ه   ،  وفان تحلیلا  رخلاف مهانا ف ری فیل   ، عر ا 
نا الها دارد و مجلای ه تا و مقام  ه ظهور آوردن آن ا م. فعلا ا م کۀۀه شۀۀأن ت ۀۀوینا  أ ش   ، ا م ولا در  قیقم 

 . 1 ه ظهور ما آورد  موجودات را   « کن فی ون » دارد و مطا ق امر 
ز ان عر ا فصیح  ۀۀه   زمره نوی ندگان   یارنویس  هر ا که خود در   ید آیا خود ا ن عکه اصولًا  اید شرضمن این

ا ۀۀم و آیۀۀا  "ن ۀۀیان" ا واژه  "ان ان"دان م که  فهمد چه ن هتا میان کلمه نثر و نظم ا م، این قدر ز ان عر ا نما
ی تأویۀۀب از مخالفان جۀۀدّ  ،ب دارد ن عر ا که خود شهرت   یار در تأوی  ا ،کلمه ان ان ما تواند از ری ه ن یان  اشد

مان و فیل وفان  ه صورت عدو  از ظاهر آیه و لفظ ا م. چرا که آنۀۀان وقتۀۀا ظۀۀاهر آیۀۀات را مخۀۀال   ه  هک مت لّ 
های امثا  معتزله را ن وهش کرده و نادر ۀۀم . او نیز مثب مولانا تأویبکنند ینند آن را تأویب ماعقو  ناقص خود ما
و ا  ۀۀام آن  3کلمات  ه نزد او نه  ر مهنای مطالعات ز ۀۀان شنا ۀۀا علمۀۀا  2ق یا ری ه شنا اما داند. ا اس اشتقا

آموزه ا م که میان  ل ه در چهارچوب نگرش و فهم عرفانا از ان ان و ارتهاط او  ا عالم و خدا ا م و مهتنا  ر این 
  4و کتاب م توب الهي تطۀۀا ق ا ۀۀم  (انف ه اکتاب اللّ )و ان ان  ه عنوان عالم صغیر    (ه آفاقاکتاب اللّ )عالم کهیر  

آنها ا م و ک   و فتحا ا م که در آن م یر خدا ا م  "تأویب انف ا"لذا ری ه شنا ا کلمات  ه نزد او مهتنا  ر 
را در این مورد  «اشاره»کند.  ه این دلیب ا ن عر ا واژه خوا ته  اشد  ه او اشاره ما (الیه م ار  )که  دون آن که عارف 

 ای طولانا در عرفۀۀانتأویب انف ا نیز  ا قه  5.مان اشتهاه ن ودمت لّ   ا تأویب فیل وفان وویب ترجیح ما دهد تا   ر تأ
 .7م یحا یا در طریق قهاله در دین یهود دارد  6ادیان  ه ویژه ادیان ا راهیما، مثلًا در آثار اریگنس

ندارد و  ل ه کاملًا  ا آن  یگانه ا ۀۀم.  ۀۀا ایۀۀن  چنان ه ما  ینیم این رأی هیچ ن هتا  ا مها ث ز ان شنا ا جدید
از ایۀۀن   الهته  ه  ه ا که در اندی ه عرفانا او جا دارد، ما داند  ،ا هنوز مقید  ه شناختن ری ه کلمات ا  او خود ر

د، نکنناز  شده توجه نما  ،معنا  ا لفظ تنا ب و ارتهاطشوند که  ه  رو تأویب ک انا را که آنچنان در تأویب غرقه ما
 .8ن وهش ما کند

ههۀۀا  و    ، مدعای اصلا عارفان این ا ۀۀم کۀۀه علۀۀم  قیقۀۀا ک ۀۀها نی ۀۀم   ، چه  پذیریم چه نپذیریم   ، در  پهر اندی ه عرفانا 
  9، این ادعا را  ر ا اس اندی ۀۀه هۀۀای عقلۀۀا م ۀۀرب   مم ن ا م که کبّ   .  ه ک   و شهود ا م، نه ا تدلا  و ا تجاج ،  ا م 

ولۀۀا راه  ۀۀه ترک ۀۀتان    ، نیم  اطب  دا   10، های تحلیلا و شوزیتوی م منطقا د )را یونالی م( یا فل فه  از قدیم مثب معتزله و جدی   اعمّ 
 

نام نهد و  ه هر نام م ا ه این نظر را در ا تدای  فر ت وین در تورات ما  ینیم که در آن چنین آمده که خداوند شس از خلق آدم  ه او فرمود که جانداران را   .1
 (.20و  19، عهد عتیق  اب دوم آیات مقدس کتابکه آدم آنها را  خواند، همان شد. )

2. etymology 

3.  linguistic  
 «جهۀان گونۀه -نگرش ان ۀان »مثلًا در آثار میرچا الیاده این آموزه را نوعا نگرش دان ته و  ه نام   -جدید مطالعات ادیان     ه این دلیب ا م که در رشته  .4
(anthropocosmic vision )اند.مصطلح کرده 
 .280 - 281،   1، ج وحات المكیهالفت .5
6 .Origen  م(  2۵4-18۵) دود 
( عهد جدید  ه عنوان تأویۀب وجۀودی"  demythologizing( نیز م أله ا طوره زدایا ) Rudolf Bultmanدان م هور معاصر رودل   ولتمن ) الها   . در آثار 7
 (existential hermeneutics که م ا ه تأویب انف ا الهته در چهارچو )  مطرح ما شود.  ، مارتین هیدگر و در طریق آرای وی ا م  وجو  و زمان ب کتاب 
 .۵94 - ۵9۵،   2، ج الفتوحات المكیه .8
حدودیم های این نگاه عقب جزیا، مثب عقب معتزله را که در فهۀم ه ا جهم نی م که از قدیم عارفانا مثب ا ن عر ا و مولوی  ه کرات م  لات و م  .9

 اند.رود گوشزد کرده شایش در گب فرو ما  قایق و لطای  دینا
10. logical positivism 
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 ۀۀا ایۀۀن کۀۀار و از ایۀۀن منظۀۀر    .  ۀۀنجیم    ردرگما ما  ریم اگر  خواهیم  ا مهانا این فل فه ها اقوا  و اشارات عارفان را  فهمیم و  
از  ۀۀنخ خیۀۀا  شۀۀردازی    -  اند چنان ه  رخا منتقدان گفته   -ا و مثلًا  ا م که آنها را مهمب و  ا معنا و ضد و نقیض گویا منطق 

مۀۀثلًا در جمۀۀع تنزیۀۀه و ت ۀۀهیه    -های ظاهری و جمع آنها  کنیم که اصولًا این ضد هم گویا های موهوم ما شنداریم و توجه نما 
ر تف ر عرفۀۀانا کمۀۀا    یرت د   آورد و   "  یرت " کتب مقد ه ا م و همین ا م که    لازمه تف ر عرفانا در همه ادیان و   -خداوند 

 اندی ه دینا ا م. 
 :کنۀۀد امۀۀ  حی تصۀۀر فتوحرراتدر  االهام ا م و ا ۀۀن عر ۀۀ  اقرآن خود نوع  ا ر آنند که فهم  اطن  اعرفان  میدر تعال

از خۀۀدا  ایۀۀ تنزیب کتاب  ر قلوب انه «1ه علا أنهیائه کان تنزیب الفهم علا قلوب  عض المسمنینال تاب من اللّ   بی »تنز
 .نیفهم  ر قلوب  عض مسمن بی ا م که تنزهمانگونه 

و آن را  می  یفصو  الحكم بپذ یرا در ا تدا اعر  ن  خن ااین قا ب فهم و قهو  ا م که   اعرفان  میتعال  ی ر مهنا 
صو  را در د م داشۀۀته و  ۀۀه فکه کتاب    دهی د  «یاصادقه  یای رو»ره  را در مهّ    امهریش  دی گو  اکه م  میمم ن ندان  ریغ
  2یدیۀۀ فرو یا م کۀۀه از منظۀۀر روان ۀۀاو ناموجهره مند شوند. اما تا مردم از آن  ه   ندیاش مهارش و ارائامر  ه نگ  یو
و  ۀۀا  می ۀۀدان اموهوم قوه مختله و  اخته و شرداخته ذهن ا ن عر ۀۀ   یشندارها  بیالهامات و م اهدات را از قه  بیقه  نیا
 یو صۀۀدق دعۀۀو اینهوت انه اقو  متضمن نف  نیا وریم که ه یاد آ 3.می را  خور اا ن عر  یادعا  بی فر  اکار  ه قول   نیا

 ااز جن ۀۀ  یو ولۀۀو یاعۀۀم از نهۀۀو ااصولًا صحم و صدق م اشۀۀفات عرفۀۀان ایکه آ دید شر  ی ا  اشود. ولام  زیآنها ن
 اثهات کرد؟ ایرد  امنطق  بیه م که  توان آنها را  ا دلا

انتحۀۀا   4مهنای نگرش اندی ۀۀه نقۀۀد تۀۀاریخاا  ر همچنین ناموجه ا م که نقب و اقتهاس ا ن عر ا اقوا  دیگران ر
 دانیم و توجه ن نیم که اصولًا در میان گذشتگان ما این گونه نقب قو  های  ا ذکر نام نوی نده امری ناش ند و  رقم 

چرا که  یش از گوینده کلام  ه خود آن کلام ما نگری تند و هم  ۀۀخن  ۀۀا    اد ا تلقا نما شده و کاملًا مر وم  وده
و از ز ان خود همان را ما گفتند  ضمن این که اظهار خود  ۀۀرای ک ۀۀب شۀۀهرت یۀۀا منزلۀۀم   لا ما شدنداوّ   یندهگو

علما لااقب  رای عارفان معنا نداشته نمونه های   یاری از این کۀۀار را در متۀۀون مختلۀۀ  اعۀۀم از فقهۀۀا کلامۀۀا و 
 فل فا مثلًا در آثار ملاصدرا ما توان شنا ایا کرد.

 ا و مههم نوی ا ا ن عر ا در مقا ب  اده نوی ا قدمای عارفان و م ۀۀایخ صۀۀوفیه نیۀۀز شۀۀیش تۀۀر  نوی در مورد مغلق 
  اما آنچه اکنون گفته ما شۀۀود از نگۀۀاه فرمالی ۀۀم اد ۀۀا  5اند ک انا چنین  خن گفته اند ولا آن را ا رار نوی ا دان ته 

ه اولًا  هک و انگیزه نگارش عارفان ر طۀۀا  ۀۀه  م ک فراموش ن نی  همچنین ا م که  ر آثار ا ن عر ا خرده گرفته ما شود  
ثانیۀۀاً مخاطۀۀب ا ۀۀن عر ۀۀا و   . جایگاه عرفانا و صحم یافته های آنان ندارد و نما توان ی ا را  ر  ب دیگری  نجید 

  مثنرروی در قیاس  ا آثار این عر ۀۀا در    . تا عانش خوا  اهب علم و عرفان  وده نه همه اصناف مردم از اهب  رفه و ک ب 
که جنهه تعلیما و ارشاد عرفانا دارد، ما  ینیم که چگونه همگا اصناف مردم از اهۀۀب  رفۀۀه و ک ۀۀب تۀۀا فقیۀۀه و  نا مولا 

 دان مند مخاطب او  وده اند. فیل وف و  مت لم و  
 ر همین ا اس ما توان در اره نقد منتقدان مهتنا  ر قطع ارتهاط عرفان ا ن عر ا  ا عامه مردم نظر داد و صۀۀحم آن را  

 

 .2۷9 - 280،   1، ج الفتوحات المكیه .1
2  . psychoanalysis 

 .119،   بخارا ، "گزارش شب ا ن عر ا"عهارت دکتر شورجوادی در  .3
4.  historical criticism  

چنان ه در مناقب العارفین شمس الدین ا مد افلاکا آمده  عضا علمای اصحاب مولانا این  خن  ه خصو  در مورد کتاب فتو ات م یه گفته شده    .5
، ج در  اب کتاب فتو ات م ا چیۀ چیزی ما گفتند که عجب کتا ا ا م که اصلًا مقصودش نامعلوم ا م و  ر   مم قائب نامفهوم ) مناقب العارفین

 (.4۷0،   1۳62،  ه کوشش تح ین یازیجا تهران دنیای کتاب 1
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این شههه وقتا ایجاد ما شود که توجه ن نیم عامب و وا طه ارتهاط عارفان  ا مردم همواره طریقم های صۀۀوفیه    ید.  نج 
 وده و شیروان ا ن عر ا و شار ان آثارش عموماً اهب طریقم  وده اند و هۀۀیچ یۀۀک نظۀۀر عرفۀۀانا را از عمۀۀب جۀۀدا نمۀۀا  

هم د  و هم ز ان  ا ا ن عر ا ا ۀۀم ولۀۀا در عمۀۀب مرشۀۀد    ارش کردند. نمونه  ارز آن شاه نعمم الله ولا ا م که در آث 
 . 1طریقم و راهنمای  ال ان از همه صن  و  رفه در طریقه من وب  ه وی ا م 

اصولًا مقای ه ا ن عر ا  ا مولانا و ی ا را در مقا ب دیگری یا  زرگتر کردنش که متا فانه در ایران معاصر متۀۀداو  
ه عرفانا و همین نگاه صورت  ین اد ا ا م که دو طریق  لوک و در نتیجه ی شده نیز  اصب عدم درک صحیح اند

را که در عۀۀالم  -یعنا  لوک  ر طریق معرفم این عر ا و  لوک  ر طریق محهم مولانا -دو راه  یان لطای  عرفانا  
فرامۀۀوش ه خود عارفان هیچ جایگاها ندارد، مقا ب هم ما نهد. در هم دلا این دو عارف  زرگ هۀۀم همۀۀین  ۀۀس کۀۀ 

 مولانا  ا ا تفاده از آراء ا ن عر ا و  ه ز ان و  یان شیروان او نوشته شده ا م. مثنوین نیم  ی ترین شرح های 
 کۀۀرد.  ا توجه  ه این ن ته در مورد این ایراد که شور و  الا در آثار و ا وا  ا ن عر ا نی م نیز ما توان قضۀۀاوت

ا ۀۀن عر ۀۀا یۀۀا  فصررو  الحكررممولانا قا ۀۀب قیۀۀاس  ۀۀا  مثنویو  کبی ان  یوتردیدی نی م که شور و  ا  موجود در 
ه او نی م ولا اینها چنان ه شی تر گفته شد، دو  هک مختل  آثار م تۀۀوب عرفۀۀانا ا ۀۀم کۀۀه مم ۀۀن یّ  فتو ات م

فصررو  ب هم نوی ۀۀنده شۀۀرح کامۀۀب ا م در یک نوی نده عارف جمع شود، مثلًا عهد الر مان جاما از یک جان
ع و  ر  ب آرای ا ۀۀن عر ۀۀا ا ۀۀم. ولۀۀا از ر فار ا م جّ ثکه  ه ن  لوایحر ا ا م و هم نوی نده   ان ع ه ز  الحكم

متضۀۀمن دا ۀۀتانهای شرشۀۀور عاشۀۀقانه کۀۀه  هفت اورنرر  و نوی نده مثنوی ا م. جانب دیگر او شاعری خوش ذوق  
 ا م. عمدتاً  ه شیوه های نظاما گنجوی  روده شده

فصررو    ری ا ن عر ا ا م که  ه گفته جاما  ه صحهم قونوی ر ۀۀید و نۀۀزد او  روان ف از شی   دیگر فخرالدین عراقا   نمونه 
مۀۀردان آشۀۀ ار     ۀۀخن   چون قونوی آن را دید، گفم: » ۀۀرّ   . را ما نوشم   لمعات کتاب    کرد و در همان اثنا ا تماع ما   الحكم 

ا م و عراقا خۀۀود    شقانه کتا ا  ه فار ا شیرین و عا   لمعات الا که  . در   2« ا م   فصو   ه  قیقم لب    لمعات کردی و  
.  ۀۀه عهۀۀارت دیگۀۀر  ۀۀخن ع ۀۀق و  ۀۀخن  3غزالا املا شده ا م   سوانح در مقدمه آن گوید که در  یان مراتب ع ق  ر  نن  

 معرفم، نه ضد ی دیگر،  ل ه هر یک آینه دیگری ما شود. 
از ن هم ز ان عر ا  ا لاما و قرا م میان این دو  ه گونه ای متفاوتاصولًا ن هم ز ان فار ا  ا عرفان و تصوف  

ا ۀۀم کۀۀه اشۀۀعاری  الأشواقن عر ا صا ب دیوان ترجمان  توان غافب از این  ود که ا   ا آن ا م. در عین  ا  نما
ن همان شور و عاشقانه و تغزلاتا عارفانه قریب  ه غزلیات  افظ را در  ر ما گیرد و این اشعار شاید  رای عرب ز انا

 .4داشته  اشد ان رای فار ا ز ان  ا  خواندن مثلًا غزلیات  افظ را
و  الاخره در مورد شههه مهتنا  ر این ه آموزه ولایم من أ عدم تحقق دموکرا ا در ایران شۀۀده ا ۀۀم، در ایۀۀن رای 

تف ر عرفانا ا م و  ه هیچ وجه ر طا  ه ولایم  ه معنای  توجه ن ده که ولایم  ه عنوان  اطن ر الم جوهره و لبّ 
 

یۀب متفۀاوت  اصلا ایجاد این شههه در ایران جدا کردن و  تا مخال  دان تن عرفان از تصوف ا م که از زمان صفویه آغاز شد و  ۀه تۀدریج تۀا امۀروز  ۀه دلا   . عامب 1
 ا که آن را  ا درس و  حث متۀون و آثۀار  ا علما و در ا و  ه اصطلاح  وزوی شنداشته شد و عارف ک گ ترش یافم  ه گونه ای که واژه عرفان  ه تدریج دا   ر موضوع 

 ا این مقۀدمات دو واژه عرفۀان نظۀری و عرفۀان عملۀا متۀداو     ، عموماً م تب ا ن عر ا آموخته ا م و  ه موازات آن عرفان عملا هم مجموعه ای از د تورات اخلاقا 
 . 1۳9۵،  مس  ه شژوه ا   مم و فل فه ایران تهران:  شازوکا، شهرام،   ، به عمل نظ ی در کتاب    « عرفان نظری و ن هم آن  ا اجتماع » فصب    شد. در این  اره  نگرید  ه 

 .۳۷،   1۳90اقها ،  ۷تذکره میخانه، ملا عهد النهي فخر الزمانا قزوینا  ه کوشش ا مد گلچین معانا، ج  .2
 .4۵،   1۳6۳یح محمد خواجوی ن ر مولا تهران، مقدمه و تصح ،فخرالدین عراقا ، لمعات .3
نظر ویلیام  و  را که در آثار ا ن عر ا شور و  ا  عرفانا دیده نما شود ما توان در میان شاره ای شرق شنا ان از جمله لوئا ما ینیون نیز دید.  ه  این ق   . 4

 یان شیخ أ مد   ز ان و او که ی ا از همد  ترین محققان غر ا در  وزه تصوف  وده وقتا اندی ه جایگزینا و دت شهود  ه جای و دت وجود را  ه  ، چیتیک 
ا  دید که ما تواند آن را مسید ا  اس غیر همدلانه خود ن هم  ه این عر ا  داند.  رداشم او این  ود که این عر ا هیچ  ین ا  ه جنهة تجر »  ر هندی شنید  

 ن عر ا راه غوطه ور شدن معنویم تصوف  یون، اتصوف نداشم و این همان جنهه ا م که مفهوم و دت شهود  ه نی ا ما تواند معرف آن  اشد. در نگاه ما ین 
 (Chittick, Op. cited, P.   39-40  : رک ) .  « موار کرد ه  در میراث یونانا و تهدیب عرفان  قیقا  ه فل فه را 
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. ولایۀۀم 1 ه این تفاوت تصریح شده ا ۀۀم ولایت فقیهلایم فقیه آمده ندارد و در خود کتاب   ومم که در نظریه و
 ه اصطلاح ا ن عر ي،  یث یلا الحقا نها ا م و ر الم  یث یلا الخلقا او و این دو هۀۀر یۀۀک شۀۀئون و لۀۀوازم 

لو  ولایۀۀم و در نتیجۀۀه طۀۀرح خود را دارد. لذا از منظر عرفانا اصلًا نما توان را طه و ن هتا میان این دو مدخا   
ک نگرش و ملا ظات نامر وط  یا ا مدرن مۀۀا تۀۀوان  ۀۀه م ئله دموکرا ا در ذیب ولایم عرفانا یافم و فقط  ا ی

لایۀۀم  یا ۀۀا  ۀۀه عنۀۀوان یۀۀک ا ۀۀزار و تحریۀۀ  آن  ۀۀه این نتیجه ر ید. الهته  ا تردید ا تفاده از ولایم عرفانا در و
غافب  وء فهم و  وء ا تفاده از آن ا م و  اید از مخاطرات  اصب از آن جداً صورت ایدئولوژیک، خطا و در واقع   

 .2نهود

 حاصل سخن
یۀۀان خۀۀود چۀۀرا کۀۀه  ۀۀا قه آن را در م  عر ا نی من آنچه گفته شد  ه هیچ وجه  ه معنای نفا نقد و و  رر ا آرای ا

 ۀۀمنانا  ۀۀر  ،شاره ای عقایۀۀد م ۀۀهورکه در   ینیم  علاء الدوله  منانا یا  ید  یدر آملا ماشیخ  عارفان  زرگا مثلًا  
گرفته اند. ایراد م هور و قدیما دیگری که خرده    ،عر ا از مفهوم و دت وجود و آملا  ر خاتمیم ولایمتف یر ا ن

ین رازی الدّ عارف شهیر شیخ نجم  ر دو ،تأویب قرآن را عقلًا و نقلًا واجب ما داندکه خود   ید  یدر آملا نیز  ا این
که چون از ضهط اصو  و قواعد تأویب در تف یر خویش غفلم ما ورزیدند، این ا م  ا گیرد  لرزاق کاشانا مو عهدا
 .3 رای تنفر و  رائم ج تن از آنان فراهم شد ا ها ا
 دون توجه  ه مهانا و مهادی آراء صا هان یک نوع تف ر آن هۀۀم تف ۀۀر   که ا م ن گوینده این مقا   ر  ر این خ

ز منظۀۀری ر لطی  و عمیق و  ه دشواری د م یافتنا ا م  دون هم ز انا و انس  ۀۀا آن نمۀۀا تۀۀوان اعرفانا که   یا
نظومه ف ری عرفانا و کاملًا متفاوت و  ل ه متغایر  ه نقد و ردش شرداخم آرای عارفا همچون این عر ا را  اید در م

 ظر داد.اصولش و  ا اعتنا  ه همه لوازم جوانب و شسون آن  نجید و در اره اش ن
شۀۀرایط خوانۀۀدن ایۀۀن کتۀۀاب و فهۀۀم آن و    ، از جمله شرح  ید  یۀۀدر آملۀۀا   ، فصو  الحكم در مقدمه  رخا شرح های  

گویۀۀد: »شۀۀرداختن  ۀۀه ایۀۀن  شرایط واجدین صلا یم خواندنش و دور نگهداشتن آن از اهلش ذکر شده و شۀۀیخ در آنجۀۀا ما 
ا ۀۀم    6و ما افزاید صا ب کتۀۀاب شیۀۀامهر   4«. ب ا م کتاب و شرح آن م روط  ه منا هم ذاتا میان او و صا ب کتا 

ماند کۀۀه آن هۀۀم  جمیع جهات محا  ا م.  نا راین تنها منا هم  ا نوی نده اش، شیخ اکهر،  اقا ما   که منا هم  ا ای ان از 
کۀۀس  . لذا هۀۀر  5م  ب و در نهایم  ختا ا م و اگر چنین منا هتا ام ان شذیر  اشد جز  رای افراد نادر می ر نخواهد شد 

 ش قضاوت کند. اند  ر ا اس ظن خود  ه ا رار درون وی شا  هرد و در اره ا نما تو 
ی ا ن عر ا شی نهاد کرده  ود که اگر گفته های او از زمره ا رار ا ۀۀم  ایۀۀد گۀۀوش  ۀۀه توصۀۀیه ی ا از منتقدان جدّ 

او را مۀۀأمور  6امهرما گوید که شی فصو  عر ا در مقدمه ویتگن تاین کرد که  هتر ا م   وت می رد. ولا ا ن
 

 ( یافم.1۳۷8، ۳ن ر نا، ج  :تهران ، مح ن کدیور،حكومت ولاییتفاوت دقیق میان این دو مفهوم ولایم را ما توان در کتاب  شرح  .1
اللۀه   ۀینعلا منتظۀری میۀان  میان این دو و ا تفاده  یا ا از ولایم عرفانا مورد توجه و تذکر علمای  زرگ  وده ا م. از جمله ما توان اشاره  ه تفاوتا کرد که آیم    خلط   .2

فصۀب    ،   ۀینعلا منتظۀری :  ر  وزه ولایم عرفانا ا ۀم ما د لا در  وزه ولایم فقها و دو تقلید مقلد از مرجع فقها و ارادت عرفانا  ه مرشد ما کند و متذکر ما شود که اوّ 
 . 4۷،    1۳82تهران،   ، طرح نو  ، ،  عید عدالم نژاد اندر باب اجتها  ، در کتاب  «  اب مفتوح اجتهاد » 
، قۀم ،4ع طهۀ ،ال ید  یدر الأملي، تصحیح و مقدمه مو ۀوی تهریۀزی مح ۀن  ،المحیط الاعظم والبح  الخضم في تأویل کتاب الله العزیز المحكم  .3

 ش. 1۳8۵المعهد الثقافي نور علا نور، 
 .۳۳،   نص الفصو  في ش ح الفصو   .4
 اشاره ما کند.   فصو  الحكم  ه این هم دلا و هم ز انا خویش  ا صا ب    ، این افراد نادر شاه نعمم الله ولا ا م که در دو  یم شی تر گفته خود   نمونه  ارز   . 5
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ک ۀۀانا هۀۀم خودِ چه نپذیریم  ه گمان من  هتر و خردمندانه تر این  ود که  کرد. چه این قو  او را  پذیریم،آن   ه ا لاغ  
که تف ر عرفانا این عر ا را  ر   ب  رخا آرای فل فه های مدرن تحلیلا ضد عقب و لذا نامفهوم و مهمب و غیۀۀر 

ما گفتنۀۀد چۀۀون وصیه گوش ما کردند و در اره این موضوع   وت اختیار ما کردند و  قا ب قهو  ما دانند،  ه این ت
 آن را درک نما کنیم، اظهار نظری هم نما توانیم   نیم.
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ABSTRACT

The fundamental foundation of the theoretical mysticism of Ibn 'Arabi and his followers is the 

doctrine of "Unity of Existence" (Wahdat al-Wujūd), or more precisely, "Unity of the Existent." 

This viewpoint entails certain implications and consequences. According to Ibn 'Arabi and the 

adherents of his school, one of these is the compulsion (determinism) of human beings and the 

negation of their free will. Another is a specific interpretation of "the Unity of Acts" (Tawḥīd al-

Af'āl). A further consequence of the doctrine of the "Unity of the Existent" is that, since no existent 

other than God exists, there is essentially no human (or any other being) as an "other than God" to 

be described as compelled or free. In other words, the discussion of whether humans are 

compelled, free, or delegated (mufawwaḍ) falls under the category of "negative propositions due to 

the non-existence of the subject ". 
The present article explains, analyzes, and evaluates these theories. By citing Ibn 'Arabi's explicit 

statements and those of his proponents and commentators regarding these implications and 

consequences, it demonstrates that "human free will" has no place in his system of theoretical 

mysticism. His school is an instance of the "moderate determinism of the Ash'arites," indeed of the 

"absolute determinism of the Jahmiyya"—theories that are incompatible with humans' immediate, 

direct knowledge (knowledge by presence) of themselves and their states, as well as with reason, 

innate human nature (fiṭrah), and conscience. Furthermore, Ibn 'Arabi's school regarding 

determinism and free will—whether in terms of its instrumentalist view of humans (in his 

interpretation of the Unity of Acts) or its treatment of "determinism," "delegation," and "free will" 

as negative propositions due to the non-existence of their subject (in his doctrine of the "Unity of 

the Existent")—contradicts the clear text of countless Qur'anic verses and hadiths. 
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Extended Abstract 

Introduction 

The issue of determinism (jabr) and free will (ikhtiyār) is one of the most 
important and challenging topics in religion, philosophy, theology (kalām), and 
mysticism. Some consider it the first and one of the most significant issues that 
gave rise to the discipline of kalām. This problem has remained a subject of 
debate in all human and religious schools of thought to this day. Among the 
controversial positions on this matter is that of Muslim mystics, foremost among 
them Muḥyī al-Dīn Ibn 'Arabī (560–638 AH), who is regarded as the most 
renowned Muslim mystic and the founder of theoretical mysticism based on the 
doctrine of "Unity of Existence" (Waḥdat al-Wujūd). For this reason, he is called 
the "Father of Mysticism" (Abū al-'Irfān), and he was the first to coin the term 
"Unity of Existence" in the sense that will be explained. 
Naturally, Ibn 'Arabī's doctrine of "Unity of Existence"—for which a more precise 
and accurate term would be "Unity of the Existent" (Waḥdat al-Mawjūd)—has not 
remained silent on the issue of determinism and free will but has taken a definite 
stance. This article is dedicated to presenting, critiquing, and examining his 
views and those of his sympathizers and researchers within his school on this 
issue, though only from some, not all, aspects. For a comprehensive explanation, 
analysis, and examination of Ibn 'Arabī's school on the topics of determinism 
(jabr), delegation (tafwīḍ), and free will (ikhtiyār) and their foundations in his 
theoretical mysticism would require a detailed, book-length study, as these 
matters have numerous diverse dimensions that cannot be covered in one or 
even several articles . 
Furthermore, this article will not examine or evaluate the foundations of the 
aforementioned three topics, namely the doctrines of "Unity of Existence" (or 
Unity of the Existent) and "manifestation" (tajallī), as addressing these also 
requires an independent and detailed study beyond the scope of the present 
article. In other words, we will neither affirm nor deny these doctrines; we will 
only examine their implications and consequences, and only as they relate to the 
issue of determinism and free will. 
Moreover, in Ibn 'Arabī's school, there are other foundations relevant to 
determinism and free will, such as the doctrine of "fixed entities" (a'yān thābita). 
However, due to space limitations, we cannot explain this doctrine and its 
implications for the subject at hand, as it too requires an independent study. 
A final point: nearly all Muslim proponents of determinism—such as the 
Ash'arites, the Jahmiyya, and some mystics and philosophers—frequently cite 
verses and hadiths whose literal sense attributes human action to God and 
suggests divine compulsion in support of their views. Unfortunately, the space 
limitations of this article do not permit us to explain, critique, and examine their 
interpretation of these revealed texts. Therefore, except for one important case 
that we will mention, this must be left for another study. 
Now we turn to the specific subject of this article: explaining the foundation of 
the theoretical mysticism of Ibn 'Arabī's school—namely, the doctrines of "Unity 
of Existence" and "manifestation" (tajallī)—and one of their important 
implications, i.e., his school's distinctive interpretation of the "Unity of Acts" 
(Tawḥīd al-Af'āl), and their relationship to the issue of determinism and free will. 
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آن  روانیو پ «یباز منظر مکتب »ابن عر  ار؟یاخت  ایجبر 

  علی افضلی 

. ران ی ا   ا و فل ف   مم    ا شژوه    ا ( مس   ا  ازن  ت )   ا تاد 

چکیده
»و ۀۀدت موجۀۀود« ترقیۀۀ دق ریۀۀ  ۀۀه تعه ا یۀۀ »و ۀۀدت وجۀۀود«، و  یانظر روانشیو ش  ار ا ن ع  یِ ن نظرعرفا   اِ اصل  ۀشالود

از آنها مجهور  ودنِ ان ۀۀان و  ا ی  ،یو معتقدانِ م تب و اا ن عر  حیدارد که  ه تصر  اجیلوازم و نتا    دگاهید  نیا م.ا
و دت موجود« ا م کۀۀه » یانظر  ی عد  اا م   لازم  «اعالاف  دیخا  از »تو   ی ریف ت  ی گریاو ا م  د  اریاخت  انف

خدا« وجود نۀۀدارد کۀۀه  ری(  ه عنوانِ »غی گریموجود د ا ی) اشس ا ا اً ان ان   م،ین  ی گریاز خدا« موجود د  ریچون »غ
ض  ودن    ا یمختار    ا ی حث از مجهور    گر،ید  انیر ا م، و  ه  مختا   ا یمجهور    میی گو وَّ  ا» ۀۀاله  بِ نهودنِ ان ان، از  ا   ا یمُف 

 .موضوع« ا م  یا  ه انتف
و قائلان و شار ان   اا ن عر   حاتیر تصرو  ا ذک   شردازدامذکور، م  اتینظر  اا ی و ارز  بیو تحل  نیی اضر  ه ته  امقال   
از  یو م تۀۀب ونۀۀدارد  یو یِ در نظام عرفان نظۀۀر اگاهیان ان«، جا   اریکه »اخت  دهدان ان م  ج،یلوازم و نتا   نی ه ا  یو

 یکه نه  ا علۀۀم  ضۀۀور ااتیا م  نظر ه«یمطلقِ جهم  یاِ رگراه« و  ل ه »جهمعتدِ  اشاعر  یاِ »جهرگرا  اتِ ینظر  قِ یمصاد
در  ام تۀۀب ا ۀۀن عر ۀۀ  نهۀۀا،یر اان ان  ه خود و ا والاتش  ازگار ا م، ونه  ا عقب و فطرت و وجدان ان ان. افۀۀزون  ۀۀ 

 ۀۀه  اچه از منظرِ » اله و، (اافعال دیتو از  یو ریدر تف ) ا زارانگارانه  ه ان اننگاهِ  ثیچه از   ار،یموضوع جهر و اخت
»و ۀۀدتِ  یۀۀادر نظر) مخلوقۀۀات  گۀۀریدر مۀۀورد ان ۀۀان و د  ار«یۀۀ و »اخت  ض«ی « »جهر« و »تفۀۀوموضوع انگاشتنِ   یانتفا 

  منافات دارد.  شمارا   ثِ یو ا اد  اتیآ  حیصر(،  ا نصّ  یموجودِ« و

. هیک ب، جهم یااشاعره، نظر ، اافعال دیو ت ض،ی و تفو اریو دت وجود، جهر و اخت ،ا ر ا ن ع:  هادواژهیکل
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 مقدمه
م، کۀۀه عرفۀۀان ا ۀۀ ترین موضوعات در دین و فل فه و کلام و ترین و چال اجهر و اختیار از مهم  ا م أل

»علم کلام«  وده ا م. این م ۀۀأله   دانند که آغازگرترین م ائلا ما رخا آن را نخ تین و ی ا از مهم
، ی ا از مواضعِ ا م اتب   ری و دینا، محبِّ  حث و گفتگو  وده ا م. از جمل  ا همر  د  مروز نیزتا  ه ا
 ۵60) ، محیا الدین ا ۀۀن عر ۀۀام لمان، و در رأس آنان رانگیز در این موضوع، متعلّق  ه عارفان  حث

 دتو نظریا »  گذارِ عرفان نظریِ مهتنا  ر لمان و شایه ترین عارف مق( ا م که وی، را نامور  6۳8  –
نامنۀۀد، و او ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀرای اولۀۀین  ۀۀار اصۀۀطلاح دانند و از این رو وی را »ا و العرفان« ماود« ماوج

 ضع کرده ا م. ا که ذکر خواهد شد ۀ و»و دت وجود« را ۀ  ه معنای
ترِ آن، »و ۀۀدتِ موجۀۀود«  تر و صحیح دقیق   طهیعتاً نظریا »و دت وجود« ا ن عر ا ۀ که تعهیر 

گیری کرده ا م. این مقاله اختصا   ه  و اختیار«  اکم نمانده و موضع   هر »ج   ا  م ۀ در م أل ا 
 ۀۀأله، آن هۀۀم از  رانِ م تۀۀب وی در ایۀۀن م نقب و نقد و  رر ا دیدگاه وی و همف ۀۀران و شژوه ۀۀگ 

م تۀۀب ا ۀۀن عر ۀۀا در    ا جانهۀۀ اِ همه جهات، دارد  زیرا تهیۀۀین و تحلیۀۀب و  رر ۀۀ   ا  عضا، و نه هم 
یض«  موضوعاتِ   نا آنهۀۀا در عرفۀۀان نظۀۀریِ وی، جهۀۀاتِ   ۀۀیار  ختیۀۀار« و مهۀۀا »ا و  »جهر« و »تفو

گنجۀۀد و  ا  تۀۀّا چنۀۀد مقالۀۀه نما آنها، در قالب یک یۀۀ   ا گوناگون و متنوعا دارد که شرداختن  ه هم 
 نیازمند کتا ا مفصّب و محققانه ا م. 

»و ۀۀدت   تِ یامز ور، یعنا نظر  ا نگا رر ا و ارزیا اِ مهاناِ موضوعاتِ  ه   همچنین در این مقاله  ه  
شردازیم، چرا که شرداختن  ه اینها هۀۀم نوشۀۀتاری م ۀۀتقب و یا: و دت موجود( و »تجلّا« نما)  وجود«

 اضر ا م.  ه  یان دیگر، نفیاً و اثهاتاً  ه نظریۀۀات مز ۀۀور   ا ع مقالدارد که خارج از موضو  تفصیلا لازم
 کنیم.جهر و اختیار  رر ا ما ا م أل  اط آنهم فقط در ارتها شردازیم و تنها، لوازم و نتایج آنها را،نما

افزون  ر این، در م تب ا ن عر ا، مهاناِ دیگری هم وجۀۀود دارد کۀۀه  ۀۀه موضۀۀوع »جهۀۀر و اختیۀۀار«  
جم مقاله،  ۀۀاز هۀۀم »اعیان ثا ته« ا م، که  ه جهمِ محدودیمِ    ا ا م، که از آن جمله، نظری  مر وط 

یازمنۀۀد تۀۀألیفا پردازیم، که خۀۀود نو  موضوع مز ور  خصر  ن نظریه و لوازم آن دتوانیم  ه تهیین اینما
 .  1م تقب ا م

 

تغییۀر دارد کۀه  تعداد و اقتضائاتا ذاتۀا و غیۀر قا ۀبیِ هر موجود، و از جمله، ان ان(، ا فرد هیمِ ما)  ا ته«در م تب ا ن عر ا، »اعیان ث.  1
ضروری و ذاتاِ این اقتضائات ا م. از منظر   یاری از شژوه ۀگرانِ آراءِ وی در ایۀن موضۀوع، م ۀتلزم »مجهۀور  ۀودنِ   اافعا  ان ان، لازم

 از  اند،  رای اطلاع از این موضوع، یدهنام  « هم»جهر ذاتاان ان و نفا اختیار» او م که آن را 
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عره، جهمیه، گروهۀۀا از عارفۀۀان و مانند: اشا)  شایانا این که تمام قائلانِ م لمانِ قائب  ه »جهر«  ا ن ت
ه  ۀۀ   رِ آنها فعب ان ۀۀان را کنند که ظاهآیات و روایاتا هم ا تناد مافیل وفان( غالهاً در اثهات نظر خود  ه  

دهد که  ه  اضر اجازه نما  ا ا م. متأ فانه محدودیم  جم مقالموهِمِ جهرِ وی    خدا ن هم میدهد و
جز در یک مورد مهم کۀۀه خۀۀواهیم  ن متون و یانا نیز  پردازیم لذاز ایتهیین و نقد و  رر اِ تف یر آنها ا

 اید آن را  ه نگارشا دیگر موکو  کنیم.   آورد ۀ  
ظریِ م تب ا ن عر ا، یعنا نظریۀۀاتِ عرفان ن ۀ اضر و توضیح شالود ا قالم  ا   ه موضوع خاِ ّ    

آن از »تو ید افعۀۀالا« و ارتهۀۀاط   ۀ »و دت وجود« و »تجلّا« و ی ا از لوازم مهم آن، یعنا تف یر ویژ
 یم.شرداز»جهر و اختیار« ما ا آنها  ا م أل

 ابن عربیرفانِ  وحدت موجود( در ع) نظریۀ »وحدت وجود«
ای ا م که اصطلا اً، »و ۀۀدت وجۀۀود« و یۀۀا  ۀۀه ر نظریه مهتنا    عرفانِ نظریِ ا ن عر ااِ ا ا محور  

لاحِ »و دت وجود«، تفا یر و مصۀۀادیقا   ۀۀیار شود. اصطتر، »و دت موجود« نامیده ماتعهیر دقیق
 ۀۀه «  گرایانۀۀه دیۀۀدگاه »و دتهای   یاری ه م که  ه جهمِ نوعا  اندی ه   متنوع و گوناگون دارد، یعنا

ترین تقریرهای ترین و معروف . امّا ی ا از مهم1دت وجود« نامیدلم ه تا، مم ن ا م آنها را »و عا
ق  ه »محیا الدین  ن عر ا« ا م. تعری  وی و همف رانش ای ا م که متعلّ »و دت وجود«، نظریه 

م. امۀۀا ا ۀۀ ا جۀۀود نۀۀدارد و آن هۀۀم خۀۀدا م که »در عالم ه تا، یک موجود  ی تر و  از این نظریه این
تجلّیات خدا ه تند،  ه این معنا کۀۀه ایۀۀن خۀۀودِ خۀۀدا ا ۀۀم کۀۀه خۀۀود را  ۀۀه صۀۀورتِ دیگر،  موجوداتِ  

 انۀۀدتر، ذاتِ خۀۀدا و مخلۀۀوق، هۀۀر دو یۀۀک  قیقۀۀم ه  یانِ فنّا  ازد«.گر ماموجودات گوناگون، جلوه 
 وجۀۀودِ مطلۀۀق، قۀۀمِ قیم، یعنا ذاتِ خۀۀدا، » د(  ولا تنها فرق ان  ه اطلاق و تقیید ا  قیقمِ وجو)

د، متعۀۀیّن و و نامحدود« ا ۀۀم، و مخلوقۀۀات، همۀۀان  قیقم  تعیّن ا انۀۀد ولۀۀا » قیقۀۀمِ وجۀۀودِ مقیۀۀَّ
 کند: ه این مطلب تصریح ما  ،ا ن عر اا، از شیروان معاصر م تب زادۀ آملا تاد   نمحدود«. 

 

ر مختله  از نررۀه» حهتهدج ه«هوا  را ار شتیانی گفته است کهه هههو ه ت هت یفسهی. فیلسوف معاصر، میرزا مهدی آ1

(. میهرزا مههدی 292، ص 1یها،   «عفهری، یی) ای گراآهری کراه است. متأسفانه اۀن رساله تنوز پیهدا ن هده اسهترساله

ت یفسهیر مزیهور اشهاره نیز یه ه«وا اۀن رساله ه ههو ه ت ه  (449ص  1330آشتیانی،  )  اساس التوتید اب حر کتآشتیانی ا

نین استاا غلامرضا فیاضی، از استااان یر«ست» فلسفه ار توزۀ علمی» قم، یا کنون ییست یقرۀر گونهاگون از کراه است. تمچ

. مهتن حهاکاهیِ هیستیِ هتدج شخصیِ ه«هوا (  لمیِست عن )  ه استنررۀ» حهتدج ه«وا  را شناساۀی ه گراآهری کرا

» حمؤسس» پژهت یِ تکمهت ه فلسهف» اۀهران ، شهمارۀ ن رۀ» یرنّم تکمت، خبرنام» سالیان  کاموِ گفتگوتای اۀن ن ست، ار

 یه هاپ رسیده است(.   1392سوم، سال 
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)حسنن   .ن و اطلاقیّ تعه  م مگر  ین دو نین ایرتا  ین ذات او م و مغایع  ،ا  ه   ب وجودذوات م

 (45ص.  ، 1378،  زاده آملی
همین آبِ  مثا  معروف عرفا در تهیین این نظریه، »آب دریا« ا م. دریا چیزی غیر از آب نی م، اما 

نجۀۀا  ۀۀا آن کۀۀه موجۀۀودات ظۀۀاهراً آیۀۀد. در ایهای گوناگونِ کوچۀۀک و  ۀۀزرگ درمۀۀاوا د،  ه ش ب موج
ات و جلوه موج) ین موجوداتدارند، اما تمام اد جوها( ونواع و اق ام موجا)  گوناگونا هۀۀای هۀۀا(، تجلّیۀۀّ

 د. مختلِ  همان آبِ وا دند و در این مجموعه، موجودی غیر از آب وجود ندار
شرنده، درخم، صندلا، ان ۀۀان و ...(    مانند )   های گوناگونا توان ش ب مثا  دیگر، موما ا م که  ا آن ما   

شرنده، درخم و ...( وجود دارند ولا  قیقۀۀم ایۀۀن  )   موجودات گوناگونا   راً اه در اینجا نیز  ا آن که ظ    اخم. 
کنیم، چیزی غیۀۀر  گری که م اهده ما ا م که فقط یک موجود وجود دارد که همان موم ا م و موجودات دی 

 . 1اند کرده اند که  ه اش ا  مختل  درآمده و جلوه وم از تعیّناتِ موم نی تند، یعنا همان م 
 توان خلاصه کرد: یا »و دت وجود« در م تب ا ن عر ا را در دو  خش اصلا ما ر نظ  دین ترتیب،    

 نظریۀ »وحدت موجود«  .1
وجودی غیر از خدا وجود ندارد:  ه  یان دیگر، در عالم ه تا، فقۀۀط معنای این اصطلاح این ا م که م

تۀۀر آن و دقیۀۀق  تۀۀر.  دین ترتیب،   یار منا ۀۀب»یک موجود« وجود دارد که همان خداوند ا مو فقط  
»و دت وجود« در م تب ا ن عر ا را »و دت موجۀۀود«  نۀۀامیم تۀۀا  ۀۀا معۀۀاناِ دیگۀۀرِ   ا ا م که نظری

ه ن ود. عهارات صریح ا ن عر ا هیچ جایا  رای تأویب و توجیه دیگری »و دت وجود«، خلط و اشتها
»و ۀۀدت موجۀۀود«  ا یۀۀ رنظان  ه عرفۀۀانِ ا ۀۀن عر ۀۀا، از  گذارد. از آنجا که مم ن ا م ناآشناینما   اقا

گاه نهاشند و یا تلقّا ه  صریح از  ۀۀخنان   ا های دیگری یا نادر تا از آن داشته  اشند، چند نمون در تا آ
ر  ۀۀه وی  ۀۀاقا مز ۀۀو  ا کنیم، تا جای تردیدی در انت ۀۀاب نظریۀۀ و شیروان م تب وی را نقب ماا ن عر ا  

 گوید:ام ا ن عر انماند. از جمله، 
ه   »   ارد د ن   موجودی جز خدا وجود  ، 2؛ ج 551ص.  ،  1ج.  ،  تنن ری،  )محیننی ایننبن  رنن    رننی  . «   لا موجود إلا اللَّ

 (568و    114ص.  

. و  ر همین  قیقم ا توار ا م  ۀۀخن مۀۀردان الاهۀۀا ماننۀۀد  شس در عالم ه تا جز خدا نی م .. 
  نیننبا )محیننی  . « انا ]ما اعظم شۀۀأنا[ [ که گفم »انا الله« و دیگری که گفم » هح ا و یزید ]  طاما 

 (272ص.  ، 1ج. ، ت ری، ر    ری

 

، 2، رسهال» هههارم، یهاب 161ص ، 1386، یه: نسهفی . مثال موم نیز از عارفانِ هتدج ه«وای است؛ از «مله ر«وع کنید1

 .39، ص 1378زااۀ آملی،  ه نیز تسن تسن؛ 2فصو  
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 تا همچنین در آثار عرفای شیرو م تب ا ن عر ا نیز،  ه این که غیر از خدا موجود دیگری در عالم ه
 د:نوی نی م، تصریح شده ا م. از جمله،  رای نمونه،  ید  یدر آملا ما

عرفۀۀانا[،    ات هد ا   م ا  ]یعن     مِ عقب و نقب و ک     در عالم وجود، ک ا جز خدا نی م، شس  ه 
در ظاهر و  اطن و اوّ  و آخر، ک ا جز خدا وجود ندارد و این مطلب، روشن و آش ار ا ۀۀم. شۀۀس  

 ا م جایز ا م که  گوید »در عالم ه تا، غیر از خدا و جۀۀز خۀۀدا وجۀۀود  ک ا که آگاه  ه این  رّ 
آنان که: خۀۀدا را    ن نا  خ این    طلب دلالم دارد، مانند رد« و  خنان ]عارفان[ دیگری که  ر همین م ندا 

کند و خدا را جۀۀز خۀۀدا   یند و جز خدا  ر خدا دلالم نما شنا د و خدا را جز خدا نما جز خدا نما 
 . 1(703 –  702ص.  ،  ایف1368، ملیآ)  . دو م ندارد 

جود نۀۀدارد و  افعا  و مظاهر و تجلّیات او چیز دیگری و   در عالم ه تا، جز خدا و ا ماء و صفات و 
تند و  ه او و از او و  ه  وی او ه تند، و ظاهر و مظهر و فاعۀۀب و قا ۀۀب و  او ه  د خو موجودات، تمام 

 (679ص.  ،  فای1368،  آملی)  محبّ و محهوب، همان خود او ه تند. 

کننۀۀد  از آنچه گفته شۀۀد تصۀۀریح مااند،  ه  همچنین اندی مندانِ معاصری که شیرو م تب ا ن عر ا
خود، »و دت وجود« ا ن عر ۀۀا را  ۀۀه روشۀۀنا همۀۀین آثار    ایِ جدر جای  زادۀ آملاتاد   نجمله، ا 

 کند: گونه  یان ما
و تمۀۀام چیزهۀۀایا    موجودی جز خدا نی ۀۀم د:  دان که وجود و  ی ر ار اب شهود ... فرما ی  عضا از م اه 

تند و  یاتِ ذاتِ خۀۀدا[ ه ۀۀ نامند، همان شئونات ذاتاِ خدا ]یعنا تجل که آن را غیر خدا ]ما  وی الله[ ما 
 ( 980نکتۀ ،  1365، حس  زاده آملی )  ر خدا  ر آنها ناشا از جهب و نادانا ا م. ام غی ن  ق اطلا 

و وجود، جود او ا م و همه جود، وجۀۀود او     م ی ه  ق در عرصا وجود ن ی جز ذات  ق و شئون ذات 
 (53.  ص ، 1375،  حس  زاده آملی)  ا م. 

ات ذات  ۀۀق  یۀۀ ل تج ه  چۀۀون موجۀۀودات همۀۀ ن ا ۀۀم کۀۀه  ی ا   ن مقام ی خلاصا گفتا شرّاح فصو  در ا 
)حسنن  زاده   ر در جهۀۀان نگذاشۀۀم«. ی رتش غ ی  م که »غ ی ش ن ی قم   ی ك  ق ی ه تند ... در دار ه تا  

 (63ص.  ، 1378،  آملی
 ۀۀتا،  چیزی جز ذات  قّ نی م، هر چه ه م او ۀۀم و و جلۀۀوۀ او.  قیقتۀۀاً در عۀۀالم ه در جهان  

 (17ص.  ،  1380، )غ ون ن  غیر او چیزی موجود نی م. 

وجود ا م، او م ... معنای گفتۀۀار شۀۀیخ ا والعهۀۀاس قصۀۀاب آملۀۀا  چه در دار  ن  آ    ا  که دان تیم 
)حسنن  زاده   .  الموجودات کلّها معدومۀۀا« شود که گفته ا م »لیس فا الدارین الّا رّ ا و انّ معلوم ما 

 (54ص.  ، 1378،  آملی

 

 لا رار و منهع الانوار«،  ید  یدر آملا،  ه چاپ ر یده ا م..این ر اله ضمن کتاب »جامع ا  1
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ینظریۀ تج .2
ّ
 ل

اگۀۀر موجۀۀود شود کۀۀه »ام رح ا، این شر ش مط تبِ ا ن عر »و دت وجود« در م عد از تهیین معنای  
کنیم، چی تند  آیا همگا دیگری جز خدا وجود ندارد، شس مخلوقاتا را که در عالمِ ه تا م اهده ما

کننۀۀد کۀۀه ادعا ما همان طور که  رخا  یماران رو ا و روانا - 1اند و  قیقتاً وجود ندارندوهم و خیا 
یۀۀا  -و تۀۀوهما  ۀۀیش نی ۀۀتند رجا ندارند خاد یک وجوا که هیچنند، در  الکچیزهایا را م اهده ما

 وجودِ خارجاِ واقعا دارند؟«.

ما  وی الله(، وجودِ واقعا دارند،  مخلوقات ۀ) شا خ ا ن عر ا و شیروانش این ا م که »موجودات 
هیچ ذات و موجود از او  تند: از نظر آنان، ذات خداوند ۀ که غیر ولا آنها چیزی جز »تجلّیات« خدا نی

ا همۀۀین ذات نامتنۀۀاها و ندارد ۀ ذاتا نامت  ودوجدیگری   ن  ه هیچ تعیّنۀۀا نی ۀۀم، امۀۀّ ناها ا م و متعیَّ
مانند ان ان، درخم، کوه، دریا، زمین، آ مان و ...(، یعنا  ه )  های مختل تعیّن، خود را  ه صورت ا

ن درماصورتِ  مو ا   وه جلۀۀ ،  ه ش ب این موجۀۀودات،  اصطلاح آورد و  ه جوداتِ متناها و متعیَّ یۀۀا تجلۀۀّ
ن شۀۀدنِ ذاتِ  ۀۀاما  تعیّنکند.  دین ترتیب، نظریا »تجلّا« در م تۀۀب ا ۀۀن عر ۀۀا،  ۀۀه معنۀۀای »متعۀۀیَّ

ما«، نه »مطلۀۀقِ لا   ۀۀرطِ قِ ۀۀما«( و محۀۀ  قیقمِ مطلقِ  وجود) ق   دود ،  ه معنای »مطلقِ لا  رطِ م 
ن و مح »درآمۀۀدنِ تر،  ه معنۀۀای   ادهن   اخلوقات( ا م  و یا  ه زم)  دودشدنِ او  ه صورتِ ذواتِ متعیَّ

 خدا  ه ش بِ مخلوقات« ا م. 
 م، امّا معنای آنهۀۀا غیۀۀر از آن های »خلقم« و »مخلوق«  ه کار رفته ادر این م تب،  ا آن که واژه 

 ۀۀه   »خلقۀۀم«ا م. در ز ان دین و ظواهرِ کتۀۀاب و  ۀۀنّم،  ا م که در ز ان دین و شریعم،  یان شده  
ا م تۀۀبِ ا ۀۀن کتم عدم ا م که در ذا ز  ا  معنای »ایجادِ موجودی تِ خود، متهاین  ۀۀا خۀۀالق ا ۀۀم«. امۀۀّ

ا  ۀۀرخلافِ فعر ۀۀا، ایۀۀن دیۀۀدگاه را  رنما یل ۀۀوفان صۀۀدرایا، » قیقۀۀمِ وجۀۀود« را تا ۀۀد: آنۀۀان،  تۀۀّ
مت ۀۀرعان،   اری ازدانند، چه ر د  ه این که، همانند   ۀۀینما ردار و دارای شدّت و ضع  هم  ت  یک

تیب، از نظر این م تب، معنای »خلق کردن« نیز همین »تطۀۀوّرِ  ا خلق  دانند.  دین تر«  خدا را »متهاین
 یجادِ موجوداتا که »غیر« از خدا ه تند.و تعیّنِ خدا  ه صورتِ مخلوقات« ا م، نه ا

عر ا و شیروان قدیم و جدید  شیش از این ذکر شد،  ه نقبِ عهاراتِ ا ن   ا ، غیر از  رخا عهاراتا که   
شردازیم، که صرا م کامب در این نظریه دارد که »مخلوقات«، چیزی جز خودِ خدا نی تد که  ه ماوی  

 

هۀهژه ار مکته ِ   ، یههعرفاا یی ترِ  اند، امّاانند، هنین ااعاۀی کراه. ترهند یرخی از کسانی که خوا را عارف ۀا صوفی می  1

اانند. انکهار ه«هواِ خهار«یِ مو«هوااج، یهرخلاف «اتلانه می  صوفیه ه ناارست ه  »ا صاار از «َهَلاین عریی، اۀن سخن ر

 .ارۀافتِ یدۀهی ه ه«دانیِ افرااِ ی ر است
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رِ گوناگون آنها درآمده ا م، و  ا، جز  ه نحو اطلاق و تقییدگونه مغایرت و دوئیت ه  یان دیگر، هیچ  صُو 
 کند: عر ا چنین تصریح ما . ا ن1عیّن(  ین خالق و مخلوق وجود نداردت)

محیی ایننبن  رنن  )  شود. خدا( نی م که  ه صورتا که مم نات دارند ظاهر ما )   وجود  قّ   جز ی  وجود 
 (96ص.  ،  1ج. ،  1946،   ری

 وق، عین ذات خدا ا م:کند که ذات مخلر عهارتا دیگر تصریح ماا ن عر ا د 
   ( 107ص.  ،  1  . ج ،  1946، )محیی ایبن  ر    ری  .  م  یند، چیزی جز عینِ خداوند نی که چ م ما   هر مخلوقا 

 نوی د:زادۀ آملا در توضیح این عهارت ماا تاد   ن
ن  ۀۀق ا ۀۀم  ی ن او و ذات او عۀۀ ی ع   ن ه ی  م مگر ا ی کند ن خلقا که در وجود، چ م آن را م اهده ما 

ه م هود ا م  ۀۀق ا ۀۀم و خلۀۀق جۀۀز موهۀۀوما  ن صورت ظاهر شده ا م. شس آن چه ک ی که در ا 
)حسنن    که خلق  ه معنا اختلاق ]کذب و دروغ[ ا م(. )   ند ا ن روی آن را خلق گفته ی  م از ا ی ن ش ی   

 (259ص.  ، 1378،  زاده آملی

 نوی د:همچنین ا ن عر ا ما
 ۀۀه    خطۀۀاب )   د میان من و خۀۀدا واقۀۀع شۀۀد و  ه معراج  ردند، در آنجا مخاطهاتا چن    عد از این که مرا 

 . 2تا( ه  ن  ای ک ا که من تو ه تم و تو م )  نأ« خداوند( گفتم: یا من أنأ أنم و أنم أ 

 نوی د: ترین شار ان »فصو  الح م« نیز، ماقیصری، از معروف 
 (726ص.  ،  1375،  )قیص ی . ه ا م این ذات الاها ا م که  ه صورتِ جماد و  یوان ظاهر شد   

م این ذات الاها ا م که  ه صورت   قۀۀایق  شود و همین ذات ا م که اصۀۀبِ آن  ظاهر ما   های عال 
تمام ایۀۀن  ق ۀ که شذیرای   م که  ه ش ب صورت جوهریِ مطل ا   ات های آن ا م و همین ذ و صورت 

ر ا م ۀ    (347ص.  ،  1375،  )قیص ی  .  ود ظاهر می صُو 
ذات    کنیم«، زیرا ذات مۀۀا عۀۀین کنیم، در واقع خودمان را م اهده ما م اهده ما   »هنگاما که خدا را 

ا مۀۀا را م ۀۀاهده  خۀۀد ا  ، جۀۀز  ۀۀه تعۀۀیّن و اطۀۀلاق ... »و وقتۀۀ خدا ا م و  ین ما و خدا تفاوتا نی م 
ین ذات او ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀه صۀۀورت مۀۀا ظۀۀاهر و  کند«، زیرا ا اقع »خودش را م اهده ما کند«، در و ما 

 

ند نمون» اندک از کر هیه ذۀنجا فقط کم ه صدتا مورا است، که ار ا. یصرۀح عارفان مزیور  یه اۀن مطل ، یالغ یر ه است  1

 اۀم.  کراه  عباراج آنان یسنده

تۀا، تن ا نا،  ا) (، که  از علماء و فقهای زمان خود ا م، در کتاب »قصص العلماء«1235 – 1302) یمان تن ا نا. میرزا محمد  ن  ل  2
جهۀانگیری نیۀز، همۀین عهۀارات ح ۀن  تۀر مه ا ۀم. دک گوید ر ائلا از محیا الدین نزد او ا م که عهارت مز ور در آن آمۀد( ما62   

 (544،   1375ری،  جهانگی)  آورده ا م. کتاب خودرا در تن ا نا 
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ن شده ا م.   (389ص.  ،  1375،  )قیص ی متعیَّ
موجودات عۀۀین هویۀۀم الاهۀۀا ه ۀۀتند« ...    »هیچ موجودی غیر از ذات و هویم خدا نی م،  ل ه 

ر ظاهر ما م  ما این هویم الاها ا م که در قالب ت  زیرا   (781ص.  ، 1375،  قیص ی) شود. این صُو 
ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀه صۀۀورتِ  م، عیناً و ذاتاً همان مخلوق ا م ... شس این خۀۀودِ او  آن چیزی که خالق ا  

ذات  )   کننۀۀد کۀۀه ب از  قیقم( گمۀۀان ما و غاف )   شود  ولا افراد محجوب   ائط و مرکهات، ظاهر ما 
غیریۀۀم و دوئیۀۀمِ( آنهۀۀا امۀۀوری تۀۀوهما و  )   دانند کۀۀه ما ن   اند و ها  ا هم مغایر یق این صورت و(  قا 
تِ وا ۀۀد ا ۀۀم کۀۀه در  اند و موجودی جز او وجود ندارد ... این موجودات خلقا، عین آن ذا شنداری 

  از وجود مطلق ا ۀۀم، همۀۀان ذوات کثیۀۀر مراتب متعدد ظاهر شده ا م، و آن ذات وا د که عهارت  
 (559ص.  ،  1375،  )قیص ی  . ر ت خلقا( ا م  ه اعتهار مظاهر مت ث وجودا ) 

داند که  ه شۀۀ ب آنهۀۀا ان ان، جمادات و ...( را همان خدا ما)  مخلوقاتمولوی نیز در آثارش، تمام  
 ر و متجلا شده ا م، مانند این ا یات که: ظاه

 ویۀوه قاف و گه عنقا ش ۀۀگاه ک      گاه خورشید و گها دریا شوی

 دنب چۀ دفت  دوم( ، 1373، )مویوی 

ریا و دت وجود، لازما وجۀۀود خۀۀدا را از عرفای نامدار قرن هفتم( نیز در  یان نظ)  اراقع  ینفخر الد
 ی نهاشد و در نتیجه، او عینِ موجودات دیگر ا م:داند که غیر از او موجود دیگراین ما

م، خۀۀود را  که عاشق غیر او را دو م ندارد و  ه غیر ا غیرت مع وق اقتضا کرد   ر  و محتاج ن ۀۀود. لاجۀۀ 
 حتاج شود، او  ود. دارد و  ه هر چه م  ا اشیاء کرد تا هر چه را دو م هم ن عی 

م عین جمله اشیا  غیرتش غیر در جهان نگذاشم      ر   ء شد لاج 
 ( 380ص. ، 4یمعۀ  ، 1362،   اقی)

ی« و »آیه«.  1ـ2
ّ
 نشانه()  تفاوت »تجل

دو را  یۀۀانگرِ یۀۀک ر  هۀۀ   ا ن عر ا و نصو  دینۀۀا آشۀۀتا دهنۀۀد وکوشند میان آراء   عضا که همواره ما
ا« ا الفاظ و   قیقم، اما   در ) تعا یری متفاوت،  دانند، مم ن ا م تصوّر کنند که  ۀۀین دو واژۀ »تجلۀۀّ

در تعهیۀۀر ا ۀۀم، یعنۀۀا  در ز ان و ا( فرقا نی م و تنها اختلاف) ن انه() ن ا ن عر ا( و »آیم«عرفا
ث « یا، همۀۀان طۀۀور کۀۀه قۀۀرآن و  ۀۀدی  ما  عرفا  گوییم »هر چیزی تجلّاِ خدا   چه فرقا دارد که مانند

  گوییم »هر چیز، آیم و ن انا خدا ا م«؟ گویند،ما
 ا خ این ا م که: ش 
معنۀۀا ا ۀۀم کۀۀه   یار  زرگا  ین این دو اصطلاح ا م. »تجلّا« در اصطلاح عرفا  ه این اوّلًا: فرق   

ان ذاتِ خۀۀدا همۀۀ ،  رت مخلوقات در آمده ا م، یعنۀۀا مخلوقۀۀات»خودِ خدا« ا م که  ه ش ب و صو
نا خا   ه خود گرفته تع  ه تند که  دّ و قید و  اند. امّا »آیه  ودنِ مخلوقات« در  قرآن و  دیث  ه اینیُّ
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ظۀۀم،  رکۀۀم و ...( یۀۀا اطۀۀوارِ مانند: ام ان،  دوث، ن)  معنا ا م که در مخلوقات، انواع فقرهای ذاتا
قیّوما  ه  نا« آن ا م که آنها مصنوع و قائم   ا»نشود و این   قیامِ  ه غیر( م اهده ما  نیاز و)  مصنوعیم

اند.  ۀۀدین ترتیۀۀب شده«ه تند که  ه آنها وجود داده ا م، نه این که مخلوقات، همان »خدای محدود  
« ا ۀۀم  ه کار رفته ا م  ه همان معنای »آیۀۀه و ن ۀۀانه آنجا هم که گاه در قرآن و  دیث واژۀ »تجلّا«  

»تأمب در هرچیزی ن ان که  جلّا کرده ا م«،  ه این معنا ا م  ت  یزیعنا این مطلب که »خدا در هر چ
 دهد که آن چیز قائم  ه خدا و مخلوق او ا م«. ما
 گوید: گذارد و مااً: خودِ ا ن عر ا  ه صرا م،  ین دو اصطلاح »تجلّا« و »آیه« فرق ماثانی 

ایۀۀن وجۀۀود دارد کۀۀه    مِ( یۀۀ آ )   گوید »در هر چیزی "ن انا" ع، و ...( ما فیل وف، مت رّ )   صا ب عقب 
گویۀۀد »در هۀۀر چیۀۀزی ن ۀۀانا ایۀۀن   خن  ا ما ما عارف( هم )   . امّا صا ب تجلّا خدا وا د ا م« 

 (272ص.  ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری  رد که خدا عین آن چیز ا م«. وجود دا 

 و الآیۀۀا«»ذن  مخلوقۀۀات(، عۀۀی)  کنند که »آیۀۀه«ز تصریح ما رخا دیگر از شیروان عرفان ا ن عر ا نی
 خداوند( ه تند:)

ه  یۀۀ الآ   ر از ذو یۀۀ د: غ یۀۀ م د ی م، در ۀۀم خۀۀواه ی م  نگۀۀر یّ ت ی ه را  ه نظر آ ی ه ا م. و اگر آ ی صا ب آ ن  ی ه ع ی آ 
د. تمۀۀام آفۀۀاق و انفۀۀس  زی وجۀۀود نۀۀدار یۀۀ ر از  قّ چ ی  م. هر چه ه م خود خدا م و غ ی زی ن ی چ 
  عۀۀالمِ موجودی وجود نۀۀدارد. در    «  قّ ر از وجود »نا« و »الله« و » ی رای آنها غ اتا ه تند که در ماو ی آ 

ا همۀۀه  عنۀۀ ی ه،  یۀۀ چ. و او ۀۀم ذو الآ ی عنا هۀۀ ی ه او ه تند،  ی  م. همه آ ی ر از »الله« وجودی ن ی وجود غ 
ن  یۀۀ س آفاق و انفس،  قّ ا ۀۀم. ا ن عهارت، آفاق و انفس ا م. ش ی ه که  قّ ا م در ا ی ز. و ذو الآ ی چ 
ندارنۀۀد ...  تا ما  إزاء خود  یّ ئ ی و آنها ش م  ا  قم آفاق و انفس، وجود  قّ متعا   ی که  ق  فهماند ه ما ی آ 

ه و  اطلۀۀه  یۀۀّ ر عدم ات امۀۀو یۀۀّ ات و ماه یۀۀّ نۀۀات و إنّ یّ  ۀۀم. تع ی ر از خۀۀدا موجۀۀودی ن یۀۀ در عوالم وجود غ 
 (83ص.  ،  1ج. ،  1426، حسینی طه انی)   اشند. ما 

 وحید افعالی در عرفان ابن عربیت .3

در ۀۀم تو یۀۀد شود، معنۀۀای  حث ذکر ما ا مدا های آن در اات و روایات، که  عضا نمونه  ه تصریح آی 
کۀۀه  قیقتۀۀاً ۀ و نۀۀه   مختار و غیر مختار(، افعا  و آثاری دارند)  افعالا این ا م که »هرچند، مخلوقات

ود(، اما آنها ر وزاند و ان ان  ه اختیارِ خود راه مامامانند این که: آتش  )  مجازاً ۀ منت ب  ه آنان ا م
اند و  ه  یۀۀان دیگۀۀر، هۀۀیچ فۀۀاعلا غیۀۀر از خۀۀدا، در  ین آثار و فاعب این افعاا دِ  ه اذن و ارادۀ خدا، موجِ 

تنها »فاعب م تقبّ«ی ا م که فاعلیتش  الذات ا م و  ه فاعلیم خود »ا تقلا  مطلق« ندارد و خدا  
هۀۀای نظۀۀر آیۀۀات و روایۀۀات، فاعب دیگری فاعب ن ده ا م. شس  ۀۀه طۀۀور خلاصۀۀه، از  اذن و ارادۀ کس
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 ت و فاعلیم آنها،  الله و  اذنِ الله ا م.دارند، اما قدرخدا وجود ز ا دیگری غیر
که لازما نظریات »و دت موجود« و »تجلّا« ا م،  اما در م تب ا ن عر ا، تف یر تو ید افعالا، 

وجۀۀود دارد و آن هۀۀم خۀۀدا از خدا موجود دیگری نی م، شس فقط یک فاعۀۀب    این ا م که: »چون غیر
ب غیرِ م تقب( وجود ندارد و هر فعلا که از موجۀۀودی  تا فاع)  اعلا غیر خدا ف  ر،ا م، و  ه  یان دیگ

عر ا و شیروانش در   یاری از فقراتِ آثار خود،  ه این تف یر  زند، در واقع، فعبِ خدا ا م«. ا ن رما
 را صۀۀرا م، تو یۀۀد افعۀۀالا کننۀۀد. وی  ه صریح مۀۀاید افعالا و نفا هرگونه فاعلا غیر از خدا تاز تو 

 کند:نین معنا ماچ
 (308ص. ، 3ج. ، ت ری، محیی ایبن  ر    ری)  لا فاعب إلا الله.  ی د الأفعا  أ ی تو  

 داند:د« ماعهاراتا دیگر، انحصار فاعب در خدا را نتیجا م تقیم نظریا »و دت موجوا ن عر ا در 
ه ..   ا س ف ی ل  ه.  قائق ما  وی اللَّ  (70ص. ، 2ج. ، ت ری،   ری  ر )محیی ایبن   .  فلا فعب لأ دٍ  وی اللَّ

 گوید: وی در فرازی دیگر نیز ما
 (38ص. ، 1ج. ،  تری، )محیی ایبن  ر    ری .  هحان من لا فاعب  واه 

فاعۀۀب الا اللۀۀه« تأییۀۀد را که معتقدند »لا  نظر ک انا    -ضمن یک  حث فقها    -همچنین ا ن عر ا   
 (730ص. ، 1ج. ، ت ری، ی ایبن  ر    ریحی)م کند.کند و نظر خود را موافق  ا آن ذکر ماما

ا نی م و در نتیجۀۀه، فاعۀۀب افزون  ر این، شیروانِ نظریا »و دت موجود« نیز  ه این که فاعلا جز خد
 نوی د:  اه،  ید  یدر آملا مکنند  از جملهما افعا ، خدا ا م، تصریح ما

ا  و ا ۀۀماء  جز خدای متعۀۀ ا   ت گوید: در عالم ه هم، را م و در م ا م که ما   این  خن عارف 
 . (662ص.  ، ایف1368،  آملی)  و صفات و افعا  او چیز دیگری وجود ندارد. 

 . (490ص.  ،  ب 1368،  آملی)  فاعلا جز خدا وجود ندارد.   محققان معتقدند که 

 گوید:ملا نیز مازادۀ آا تاد   ن

 (8ص.  ،  1380، غ ون ن)  گیرد، فاعلش او م. هر فعلا در عالم صورت ما 

 و بررسی نظریات مذکورد نق 

 اتایجو ن  ملواز  »تجلّا«، »تو ید افعالا«(  ،»و دت موجود«)  ای که ذکر شدگانه ات عرفاناِ  ه نظری
 اضر ایۀۀن  ا رو در مقالقاله ا م  از ایننقد و  رر اِ م تقبِّ آنها خارج از موضوع این م    یار دارد که 

   کنیم. مرتهط ا م، تحلیب و نقادّی ما ارتییات را تنها از آن جهم که  ه موضوع جهر و اخنظر

 ابن عربی جبرگرایی و نفی اختیار در عرفانِ 

جهر میانه ون، م تلزم نفا اختیار ان ان و نه تنها قو   ه »، از جهات گوناگعر اا ن  میاناِ عرفانِ نظریِ  
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کنیم: ی ۀۀا ما  ده ناز  ین این جهات،  ه تهیینِ دوجهم از آنها  و معتد «،  ل ه »جهر مطلق« ا م.  
 اشاعره در موضوعِ »ک ب«. ا نظری ۀ تف یر وی از »تو ید افعالا«، و دیگری دیدگاه وی در ار

 ی از »توحید افعالی«ی در تفسیرِ ابن عربجبرگرای

و لوازم آن، نفا اختیۀۀار »و دت موجود«    ا صریح نظری  ا اشاره شد، نتیج  همان طور که در مقدمه مقاله 
جز خدا موجۀۀود دیگۀۀری وجۀۀود نۀۀدارد، شۀۀس   زیرا از آنجا که طهق این نظریه،،   مان ان در افعا  او ا

فعا  خود نی م و  فاعب تمام افعالا که ن ان  قیقتاً فاعب اافاعلا هم جز خدا وجود ندارد، در نتیجه، 
یاری از خود ندارد و جهر محض  ر او  اکم زند، خدا ا م و ان ان در افعالش، هیچ اختا رموی  از  

جازی دارد.  ا  و  ا م و   ۀۀیاری از شیۀۀروان م تۀۀب وی  ۀۀه  ا ۀۀن عر ۀۀانت اب فعب  ه ان ان، تنها جنها م 
ودیۀۀم و اند. ازجمله، ا ن عر ا، صرا تاً انحصارِ موجردها اختیار او تصریح کمجهور  ودنِ ان ان و نف

  د:کنیا هر موجود دیگری( معرفا ما) یار در ان انفاعلیم در خداوند را م تلزم نفا اخت

در    در عالم  قایق جز خدا چیز دیگری نی م ... شس جز خدا کۀۀس دیگۀۀری فاعۀۀبِ فعلۀۀا نی ۀۀم. 
   . یاری وجود ندارد عالمِ وجود، هیچ فعب اخت 

هم  شود که تمام افعا  را  ه خۀۀدا ن ۀۀ تو آ ان ما از مطالها که گفته شد دان تا که قهو  این  خن  ر  
 (693 ص.، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری . دها 

 کند:  شیخ محمود شه تری نیز  رهمین مهنا، اختیار ان ان را ان ار ما

    الذّات  اطب؟ ک ا را کو  ود       ار ای مرد عاقب          ی ن اخت ی کدام 
 ( 58ص. ، 1382، شبست ی)

ا  ر »فصو  الح م« ا ن عر ا دارد ۀ ، که شر 9و    8از   مای قرن    -ین علا  ن ترکه  صائن الد
 گوید: ا یاتِ شیخ شه تری ما ینا در توضیح

چ  ی در هۀۀ کۀۀس را  چ ی خ آن ا م، که هۀۀ ی اری ا م، مذهب ش ی اخت ات اثهات  ا ی ن ا  ی خ از ا ی مقصود ش 
 (160ص.  ،  1375، )ار  ت که  م. ی اری ن ی امری اخت 

( نیز در شرح خود  ر این ا یات، خۀۀدا از شاگردانِ  اج ملّا هادی  هزواری)   هزواری  محمد ا راهیم
 کند: م افعا  ان ان معرفا مامات را فاعب

، سننباوا ی)   ۀۀم. افعۀۀا  و فاعۀۀب افعۀۀا  هۀۀم او   دِ قه موجِ ی اء ... از  قّ ا م، شس  الحق ی اگر وجودِ اش 

 (429ص.  ، 1386
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 ره و »جبرِ مطلقِ« جهمیه ابن عربی و تأیید نظریاتِ»کسبِ« اشاع

اشۀۀاعره از  ۀۀوی او  ا جهرگرایانۀۀ ه گا ه مجهور  ودنِ ان ان، تأییۀۀد دیۀۀد ا ن عر ات ی ا دیگر از تصریحا
قِ کلاما، نیک ما اند و ره، »جهری مذهب«ه اکثر قریب  ه اتفاق اشاعدانند کا م. آشنایان  ه عقایدِ فِر 

ت و قۀۀدرا ۀۀم و از جمله، خالقِ م تقیم افعۀۀا  ان ۀۀان  خالق م تقیمِ همه چیز،    وند،خدا معتقدند که  
ا  خود،  ل ه فقۀۀط دارد، و ان ان را نه »فاعب یا خالق« افعن  اواختیار ان ان، هیچ نق ا در انجام افعا   

داننۀۀد. ایۀۀن محبِّ  روز و ظهۀۀور فعۀۀب خداونۀۀد ما  ه  یان دیگر، ان ان را فقطدانند، و  »کا بِ« آن ما
مانند: شیعه، معتزله، ) یار ان انب« معروف ا م که همواره از  وی قائلان  ه اختک  ا دیدگاه  ه »نظری

  خم مورد انتقاد واقع شده ا م.    از مت لمان و عالمانِ دیگر(،ر یگو   یاری د
کنۀۀد کۀۀه اشاعره( را از ک انا معرفۀۀا ما)  ک ب«نظریا  »ر عهارت زیر، معتقدان  ه  ا ن عر ا دامّا     

نی ۀۀم، در دنیۀۀا   در عۀۀالم  ا فۀۀاعلادیدگان ان کنار رفته و این  قیقم را کۀۀه جۀۀز خۀۀد جاب از مقا بِ  
 : دانم اهده کرده

کند. اما زمۀۀان  م اهده ما اش کنار رود، آنچه را گفتیم  هر کس که در هر زمانا، شرده از  ینش و دیده 
هۀۀا کنۀۀار   جاب   رفتنِ  جاب، متفاوت ا م:  عضا از افراد، این ] قیقم را در آخرت که این کنار  

کننۀۀد  آنۀۀان  ا اشۀۀاعره( آن[ را در همۀۀین دنیۀۀا م ۀۀاهده مۀۀ )  دیگۀۀر کنند و  رخۀۀا رود م اهده ما ما 
زند[ فعلا جۀۀز  ما ا که از او  ر گویند ... فاعلا جز خدا نی م و ان ان، ]در افعال اند که ما ک انا 

 (403ص. ، 3ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری  ندارد.   « ب ک  » 

ور نی ۀۀم،  ل ۀۀه وی در مواضۀۀع ک ب« از  وی ا ن عر ا، منحصر  ۀۀه عهۀۀارات مۀۀذک  ا تأیید »نظری
«  ۀۀروز و محۀۀبِّ »ا و او را فقۀۀط،  ای این نظریه، که فعب ان ان را مخلۀۀوق خۀۀدتومحمتعددی،  ر صحّم  

 د  از جمله:کنداند، تأکید مافعب الاها ما رِ ظهو

 (254ص. ، 3ج. ، ت ری، ی ایبن  ر    ری)محی  . فأفعا  العهاد خلق لله و العهد محب لذلك الخلق 

 ( 33ص. ،  4ج.  ،  ت  ری ، محیی ایبن  ر    ری )   .  للعهد لا  لا  هد  ه الحس أنه للعهد هو لله تعا ی   ی فعب الذ أن ال 

ک ۀۀب« از  ۀۀوی وی را   ا ، تصدیق »نظریشد،  رخا دیگر از شیروان ا ن عر ا نیزافزون  ر آنچه نقب  
ع متعددی از کتاب ق( در مواض  9۷۳متوفای  )  شعراوی()  وهاب شعرانااند  از جمله، عهدالتأیید کرده

مز ور   ا  م ۀ وی را مدافع نظریتوضیح و دفاع از آراء ا ن عر ا نگاشته ار  د  »الیواقیم و الجواهر« ۀ که 
 نوی د:ما ۀ(،در  یانِ عقیدالفتو ات مّ یّة مانند: ) وی و  ا ا تناد  ه  رخا آثار کندعرفا مام

 (67ص. ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری   م. تر ا  م که از نظرِ عارفان،عقیدۀ اشاعره، قوی شوشیده نی 
ه ۀۀم و  نۀۀدگان،    خداوند متعا ، همان طور که خالقِ وجودِ  ندگان ا م، خۀۀالق افعۀۀا  آنهۀۀا هۀۀم   
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 (251ص. ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری  ه خالقِ افعا . اند ن کنندۀ افعا  ک ب 

رعا و عقلا، افعا  ان ۀۀان، از  یۀۀثِ خلۀۀق،  اند که  ه دلیب ش ، در م گفته 1ه از هر دو جهم اشاعر   
 (261ص. ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری  . خدا و از  یثِ ک ب، من وب  ه ان ان ا م    ه ب من و 

ترین شژوه گرانِ آراءِ ا ۀۀن عر ۀۀا در ایۀۀن موضۀۀوع یری، ی ا از  رج ته همچنین دکتر مح ن جهانگ
 نگارد:چنین ما

رد و آن را  یۀۀ گ صو  اثهات قدرت  ۀۀرای مم ۀۀن  ۀۀر اشۀۀاعره خۀۀرده مۀۀا ن که او ]ا ن عر ا[ در خ ی  ا ا 
ب  ۀۀه قۀۀو  اشۀۀاعره  یۀۀ ورد  حۀۀث متما ن، در م أله مۀۀ ی شنا د،  ا وجود ا ب و  رهان ما ی دعوای  دون دل 

ح کۀۀرده  ی د و تصۀۀر یۀۀ ن م ۀۀئله  ۀۀتوده و تأک یۀۀ  ان را در ا ی ر آثارش  ه کرّات و مرّات  خن ا ا م که د 
ن آن، و  ی  ۀۀت را عهد، که عهد تنها محب ظهور فعب ا م نۀۀه فاعۀۀب  قا  ق ا م نه  ی ا م که فاعب  ق 

ن  یۀۀ شد، ولۀۀا ا   متوجّهش نما ی نهود ت ل ن قدرت  ی گرچه او را قدرتا ا م  رای انجام فعب که اگر ا 
وق  مقۀۀدور، همۀۀه مخلۀۀ   مخلوق خداوند ا م. شس هۀۀم عهۀۀد، هۀۀم قۀۀدرتش و هۀۀم فعۀۀبِ   ز ی قدرت ن 

ن ۀۀهم  د  عهۀۀ ب شرعا و عقلا، خلقا  ه خدا و ک هاً  ۀۀه  ی دل   خداوندند ... اشاعره که افعا  مذکور را  ه 
ن م ۀۀئله  یۀۀ لا ظه شۀۀد، ا ۀۀن عر ۀۀا در ا که م طوری اند.  ه موده ی اب ش اند، از هر دو جهم راه صو داده 

ی[ در جۀۀایا کۀۀه  دش کرده ا ۀۀم ... ]و یی اطا دان ته و قو  اشاعره را در م شناخته و تأ معتزله را خ 
،   رننی  رنن   ن یننب)محیننی ا  رانۀۀد دهد، از »ک ب«  ۀۀخن ما ا شرح ما اعتقاد اهب اختصاِ  اهب الله ر 

ز  یۀۀ   اشاعره از آن ا م و عهارتش ن ی مانند تعر ... ]و[ تعریفش از »ک ب«،  ه   (42و  41ص.  ،  1ج.  ،  ت ری
د، که آن را اعتقاد »اهۀۀب  دان ح و در م ما ی ای صح ده ی ده  ه ک ب را عق ی ن دارد که عق ی را م در ا ص 

 (693ص    1375، ه نگی ی)ج خواند. اللّه« ما 

لۀۀ  د،  ۀۀاز در کتۀۀب وی در مۀۀوارد مختیۀۀ ز وی نقۀۀب گردوق  رای ا ت هاد اف درعلاوه  ر عهاراتا که  
کییۀۀ  ۀۀه قۀۀو  اشۀۀاعره در ک ۀۀب و خلۀۀق افعۀۀا  تأ  ش وی را یشود که گرا ده مایعهاراتا متنوع د د یۀۀ د و تأ

    (416-414ص.  ، 1ج. ، ت ری، ایبن  ر    ری محیی) د.ینماما
گۀۀذارد هم فراتر ما عقیدۀ اشاعره و »نظریا ک ب«ز ا در مواضعا دیگر از آثارش، شا را ا ن عر ا اما   

عتقد  ه جهر مطلق در افعا  ان ان شود و منما  ا نقش »ک ب« هم   رای ان ان قائبو هیچ نق ا،  ت
ه خدا آنان را  رکۀۀم کند کت هیه ما   ازیشبهای خیمه ا  ه عرو کها رشود. وی در اینجا، ان انما
عاقلان و دانند، در  الا که ها ماخودِ این عرو کفاعب این  رکات را ،  اندهد ولا کودکان و نادانما

 

کننۀد، اشۀاعره، از هۀر دو دهند، ولۀا آن را م ۀتقب از خۀدا معرفۀا مایعنا  ر خلاف معتزله که افعا  ان ان را فقط  ه ان ان ن هم ما  .  1
 اند.یگر ک هاً( صحیح گفتهو د لقاً ان، ی ا خانت اب فعب  ه خدا و  ه ان ) جهم
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زاری  یش نی تند و فاعب و محرّکِ واقعاِ آنها، خدا ا م. ا ن عر ا ها آلات و ا دانند که ایندانایان ما
خۀۀدا   ن، ادانند فاعب واقعاِ افعا  انکند که نمارفا مادر این عهارات، اکثر مردم را همان کودکانا مع

شنا ۀۀد کۀۀه آلاتۀۀا  ازی مۀۀاشبمه یان خن ترتیب »او خلق را در م مانند عرو  ا م نه ان ان.  دی 
 (416ص. ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری : تند«یش نی 

  شۀۀوند، کودکۀۀان اهر مۀۀا ان ظ ی  ازی، چون عرو  ان جنهان و گو شب مه ی ش خ ی طور که در نما همان 
آن  شۀۀوند و از  ش از خود آنها م لذا  ۀۀرگرم تماشۀۀا مۀۀا ی ن جنهش و گو ی ا ه  شندارند ک ن ما ی نادان چن 

 ۀۀا  ی ان  ۀۀه ن یۀۀ  ۀۀم و عۀۀاقلان و دانا ی ن قرار ن ی از ا    رند، در صورتا که امر  رکات و اصوات لذت ما 
گری  ی فاعب و ناطق همۀۀان  ۀۀاز    تند و ی ش ن ی  م و عرو  ان آلاتا   ی ش ن ی ا   ی  از ن  ی ا ند که ا ی درما 

قۀۀا  ی طۀۀور فاعۀۀب افعۀۀا  و محۀۀرّ   ق ن ی ن ا م، همۀۀ چ م تماشاگران شنها ز  ا   ا م که در ش م شرده 
 تند، اگرچه غافلان  ه مانند آن کودکان مردمۀۀان را  ی ش ن ی  ان آلاتا   ی  ندگان همان خداوند ا م و ا 

نۀۀد کۀۀه فاعۀۀب و محۀۀر  در واقۀۀع  کن ولا عالمان  ه  ق  ه خو ا در  مۀۀا   ، شندارند فاعب و محر  ما 
یّ ماننۀۀد  ن  ۀۀاز یۀۀ دانند کۀۀه خداونۀۀد ا  ان ما ی فعب او ه تند،  ه علاوه ا  ت آلا  ، خداوند ا م و خلق 

 . 1ن هم  رکات عرو  ان ا م  ه محر  آنها 

موافق ا م،  ل ۀۀه در نظراتۀۀا  دین ترتیب، ا ن عر ا در خصو  خلق افعا ، نه تنها  ا نظر اشاعره  
شۀۀود، انۀۀد نزدیۀۀک مابطلۀۀق« قائم هره، که  ه »جیّ جهم ۀکند و  ه عقیدن هم عهور مادیگر،  تّا از آنا

،  ۀۀرای ای ۀۀان قۀۀدرتا و  ۀۀرای دانند، ولا  ا وجود ایۀۀن  عهاد را مخلوقِ خالق مااشاعره  ا این که افعا  را ی ز»
انۀۀد،  ۀۀه وجۀۀود من ر  یعنا اگرچه وجود "قدرتِ مُحدِثه" را در ان اناند،  قدرت ان اثری ولو در اکت اب قائب

ن ان ۀۀان  ۀۀخن  ا ن عر ا علا رغم این که گۀۀاها از قۀۀدرت و تا  ول اند،  "قدرتِ کا هه" معترف  گفتۀۀه، م ۀۀّ
چون جماد، آلتا  یش ندان ته و  تا گاها هم اثهات قۀۀدرت را گویا  رای آن اثری قائب ن ده ... ان ان را  

 فۀۀان ۀ در ارا ن عر ا  (422و  421ص. ، 1375، ه نگی یج) .ا م« ان دعوی  دون دلیب و  رهان شنداشته رای ان 
 گوید:  هرگونه قدرتا  رای ان ان در انجام افعالش ما

جایز ا م کۀۀه قۀۀادر  اشۀۀد، در  ۀۀالا کۀۀه    اگر جایز  اشد که فعلا را  ه موجود مم ن ن هم دهیم،   
راین، اثهۀۀات قۀۀدرت  جه، هیچ قدرتا هم  رای انجام فعب نۀۀدارد.  نۀۀا  دارای هیچ فعلا نی م و در نتی 

هان ا م و در این فصب، روی  خن مۀۀا  ۀۀا اشۀۀاعره ا ۀۀم کۀۀه   ر ن   رای موجود مم ن، ادعایا  دو 
محیننی ایننبن  رنن  ). کننۀۀد قۀۀدرتا را اثهۀۀات ما کنند، ولا  رای او  هرچند صدور فعب از ان ان را نفا ما 

 (42ص.  ، 1ج. ، ت ری،   ری

ه عرتۀۀر از اشۀۀان م ۀۀئله افراطۀۀایکند، در اقتضا ماکه اصو  تصوفش ا»همچنانا ن عر ا     نا راین،
 

 «.  680-679،   10، ج 1385ر.ک. » خواجوی،   لفظاِ این عهارات،  ااطلاع از ترجم  .  رای 1
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ش اشاره شد،  رخلاف آنها، آش ارا  ه نفا قدرت از ان ان تفوّه کرد ... م لم یکه کما شد، چنانینماما
ن یاند و تا اازه شاف اری ن ردهن اندیشاعره در نفا قدرت از خلق و ا تناد افعا  او  ه خالق تا اا م که ا

ه یۀۀّ  ۀۀتر  ۀۀه جهمین م ئله  یدر ای و دهین ا م که عقیاند،  ق او  دّت ن ان نداده د از خود شدت  
ده یۀۀ ه هۀۀم عقیۀۀّ مهمانند ا م تا اشاعره. ... ا ن عر ا در خصو  خلق افعا   ا اشاعره و  ل ۀۀه  ۀۀا جه

 (421و   416ص. ، 1375، جه نگی ی) «.ا م
 انۀۀد از »جهریۀۀون مطلۀۀق«ا هه« کوشۀۀیدهک ب« و عنوانِ »قدرت ک  ا ع، اشاعره  ا طرح »نظریدر واق 

کنند ۀ فاصله  گیرنۀۀد و نق ۀۀا   ۀۀیار ..( ۀ که مطلقاً هرگونه قدرتا را از ان ان نفا ما.  و  همیه مانند ج)
که الهتۀۀه افعالش د م و شا کنند، نق ا که آن قدر مههم، ضعی  و کمرنگ ا م   اندک  رای ان ان، در

ا ن نا که از نا خ خ د.  دین ترتیب،  ا توجه  ه اطب آن رهایا نماهرگز آنان را از نظریا جهر و لوازمِ  
ب نقب شد، وی  رای ان ان هیچ نوع قدرتا در انجام فعلش،  تا در  دّ »ک بِ« افعا  هم، قائۀۀ   عر ا

 ن ده و همانند جهمیه،  ه »جهر مطلق« گراییده ا م. 
و نه  -یا مهاناِ »عرفاناِ« خود  دتِ وجودی،  ر شاا افزون  ر ا ن عر ا،   یاری دیگر از عارفانِ وامّ   
کننۀۀد،  از صریحاً ان ان را در افعالش مجهور معرفا ما  -مانند عقب، شرع، فطرت، و ... یگر،  د  نامها

کند ازم آن تصریح ماای نمونه، شیخ محمود شه تری ۀ که در آثارش  ه »و دت موجود« و لوجمله،  ر
جازی ماۀ انت اب فعب  ه ان ان را    :دنک ه صرا م، اختیار ان ان را نفا ماداند و م 

  اطب؟ۀۀذّات  ۀۀود  الۀۀو  ۀۀا را کۀۀک              اقبۀۀۀرد عۀۀۀم ار ایۀۀیاخت نۀۀیدامۀۀک
 مۀر ا ۀۀهگو مانند ۀۀۀود کۀۀا فرمۀۀۀنه           مذهب، غیر جهر ا م   آن کس را که  هر

ج ا  را ن همۀۀا افعۀۀه مۀۀ  ب خود در  ق             می ازۀۀم   ا م  یزقم لهو و  اینِ  
 ( 59و  58ص. ، 1382، یشبست )

 کند:اشاعره معرفا ما ا گرایانعارف نامور، ا ن ترکه، ضمن تأیید این دیدگاه، آن را موافق نظرِ جهر

چ  ی هۀۀ   کۀۀس را در چ ی خ آن ا م، که هۀۀ ی اری ا م، مذهب ش ی اخت ا ات اثهات   ی ن ا  ی خ از ا ی مقصود ش 
خ  ی ه نۀۀام نهادنۀۀد. مۀۀذهب شۀۀ یۀۀ او را جهر   ان  عۀۀ  م ... معتزله   ۀۀن اشۀۀعری را و تا ی اری ن ی اخت امری  

 د: ی گو جهم ما ن ی ن ا م، از ا ی ]شه تری[ ا 
 جهر ا م             نها فرموده کو مانند گهر ا م.  ر ی کس را که مذهب غ هر آن 

جازی  ودن  ا در ادام ا ن ترکه  ا   ه ان ان« در شعر شه تری انت اب افعشرح خود  ر ا یات مز ور، »م 
 دهد:ام یحرا هم چنین توض 
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، ه)ارنن  ت کنن   . ا ۀۀم   ظاهر   ن ی ا   و   ، ق اولا ی جاز  اشد، ن هم افعا   ه طر م    ، هرگاه که ن هم وجود  ه عهد 
 (161ص.  ،  1375

 اختیار از ان ان در گناهان ا م: افزون  ر اینها، ظاهرِ شعر زیر از  افظ،  لب

 م   گو گناه من ا  و ش تو در طریق ادب  ا                  اختیار ما  افظ  گناه اگرچه نهود

داند و ان ان را مامولوی نیز در  رخا اشعار خود  خداوند را فاعب تمام افعا  ان ان،  تّا گناهان او  
 ایۀۀن مۀۀورد را ذکۀۀرکند. در ادامۀۀا  حۀۀث، نظۀۀرات وی در صرفاً آلم و ا زار در د م خداوند معرفا ما

 خواهیم کرد.

 نقد و بررسی

جهر و اختیار، در چند فۀۀراز،  ۀۀه  ا وی در م أل ن عر ا و شیروان م تب ا  اه ا  شس از تهیین و نقب دیدگ 
 یم: شردازنقد و  رر ا این دیدگاه ما

 اوّل ـ نفی علم حضوریِ انسان به احوال نفسانیِ خود 

کننۀۀد و »علۀۀم  ضۀۀوری« را چۀۀون یم ما ضوری و  صولا تق وفان م لمان، علم را  ه دو نوع  فیل 
دانند، چنۀۀین ذهناِ آن ۀ را  ا تمام وجود خود، نزدِ عالم  اضر ماو نه صورتِ    ۀ  وموا طه و خودِ معل ا

مِ آن را  اطۀۀب و  شمار ماوم  ه ترین علعلما را یقینا نۀۀاروا و م ۀۀتلزم آورند و هرگونۀۀه تردیۀۀد در  جّیۀۀّ
»علۀۀم  قِ دانند. آنان یۀۀک از مصۀۀادیواقعیم وجود خودِ ان ان( ما   تّا)  ونه واقعیتا ف طه و نفا هرگ 

م، و ...( ) را علم ان ۀۀان  ۀۀه ا ۀۀوا  و کیفیۀۀات نف ۀۀاناِ خۀۀودش   ضوری« ماننۀۀد: درد، خ ۀۀم، محهۀۀّ
»علۀۀم دلیلۀۀا، در تقا ۀۀب  ۀۀا قا ب تأمّب این ا م که اگر هرگونه »علم  صولا«،  ۀۀه هۀۀر   ا . ن تدانندما

 کند.قط نما اد را از اعتهار و تیقّنِ خو»علم  ضوری« جّیّتا ندارد و قرار گیرد، هیچ    ضوری«
ۀ  ، »اختیار« خود، یعنا انتخۀۀاب و تصۀۀمیم  ۀۀین انجۀۀام و تۀۀرک فعۀۀب، را »علم  ضوری« ا  ما  ه   

رتا، از گونۀۀه صۀۀویا یم و  دون هیچطه ماوا همانندِ دیگر افعا  و  الات و کیفیات نف اناِ خود ۀ  ا
گاهیم.  ا  اگر ک ا  ه هزاران دلیب و ا تدلاوجود آن د انواع شههات عقلا و نقلا ۀ و     ر نفس خود آ

، نهاید آن دلایب و شههات ا م ۀ من رِ اختیار و قائب  ه جهر شود  »علم  صولا«که همگا از مصادیقِ  
آن شۀۀویم.  ۀۀا م  رداریم و من ر د  « ه اختیارِ خود »علم  ضوری را معتهر  دانیم و  ه جهمِ آنها، از

ک   و شهودهای عرفانا هم صادق ا م    ۀ در ار  ،«»علم  ضوریدر  را رِ    »علم  صولا«اعتهاریِ  
»علۀۀم اهده کۀۀرده ا ۀۀم کۀۀه در تضۀۀادِّ یعنا اگر عارفا مدعا شود که در م اشفات خود، چیزی را م 

عرفتا قائب شویم ، هیچ گونه ارزش مایز هم نهاید  رای چنین م اشفه ما  ه آن چیز ا م،  ا   ضوری«
م و »علم  ضوری«آن شویم، زیرا ر  ن خود تردید کنیم یا م  «»علم  ضوریِ و در   ، در اعتهۀۀار و  جّیۀۀّ
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ا ا م، چرا که  ه تصریح عرفا و خودِ ا ن عر ا، گاه تیقّن،  تا  الاتر از م اشفات و  م اهدات عرفان
رو  اطۀۀب در آن راه دارد، در از ایۀۀنو    1ات شیطانا ا مشهودهایا، زادۀ خیالات و القائ  چنین ک   و

   ون از خطا و  طلان ا م.مص، »علم  ضوری« الا که 

خویش،  ۀۀا اختیۀۀاری و    دین ترتیب،  تّا اگر فرضاً عارفان مدعا شوند که در م اهدات عرفاناِ    
 نها م ۀفردی خویش ۀ که تصمیم  ه انجام گناهان، ی ا از آ  مجهور  ودنِ ان ان را در افعا  و تصمیاتِ 

علۀۀم  ضۀۀوری و »ار  ان   فتا ا م، زیرا م تلزمِ عرم  اند، چنین ادعایا فاقد هرگونه ارزشم اهده کرده
 .ا م  ه اختیار ان ان« وجدانا

 و معاد دوم ـ نفی تکلیف و شریعت

جازاً  ۀۀه ان ۀۀان منت ۀۀب  روشن ا م و نیازی  ه اثهات ندارد که اگر افعا  ان ان   قیقتاً فعب خدا ا م و م 
لیۀۀ  و  ت  دانیم، در ایۀۀن صۀۀورت، وی  ۀۀ  ار رو ان ان را  اید موجودی مجهۀۀور و فاقۀۀد اختیۀۀ م، و از این ا  

ذمّ و شۀۀاداش و مجۀۀازات او لغۀۀو    و در نتیجه، تعلیم و تر یۀۀم و اخۀۀلاق و مۀۀدح و م ئولیتا نخواهد داشم 
ا ماننۀۀد امتحۀۀان و  ان ار شریعم و ت الی    ری و الاهۀۀا و مفۀۀاهیم دینۀۀ   خواهد  ود و و لازما تمام اینها 

معاد و تمام آیات و روایاتِ  اکا  و  نا راین،  اید  ، ا م  دا خ  وی مدح هدایم و ذمّ ضلالم از   ا تلاء، و  
فعلۀۀا  مانند جماد، آلم ا م و اصۀۀلا او را  »   زیرا این که ان ان 2انیم از امور مز ور را من ر شویم و  اطب  د 

ش  رز ده و ا یۀۀ ار و آزادی  رای او چه فا ی مقا ب، اثهات نوعا اخت ا اگر ه م اقتضای ذات ا م ... و در ی  م و  ی ن 
  ا یۀۀ له و آلم قتب واقع شده ا م ن ۀۀوهش کۀۀرد؟ و آ ی توان  نگ را که و  ا ما ی داشم، آ لا و اخلاقا خواهد عم 

 ( 420ص. ،  1375،  جه نگی ی )    وزاند مجرم شناخم؟« معقو  ا م آتش را که  ه اقتضای ذاتش ما 
 

الهۀاب الخۀامس و الخم ۀون فۀي معرفۀة الخۀواطر ) 55،  اب 284-281، صص 1، ج تا،  ا. ازجمله،  نگرید  ه: محیا الدین  ن عر ا1
 ال یطانیة(

 وی د:  نودنِ ان ان ا م، ماو شقاوت ذاتا« که م تلزم مجهور     عادت  اطهاطهایا، در  طلان »نظری  امعلا  ر ومز جمله، م. ا  2
خدای  ۀهحان  ۀوده م ۀتلزم   کمنافا  ا اطلاق مل  ...اقتضای ذاتا و  قیقا ان ان که  عادت و شقاوتش   تگا  ه آن دارد   

چیۀزی م ۀتلزم مخال  آن ا ۀم. عۀلاوه  ۀر این ۀه چنۀین   عقبنین  دیث و همچتحدید  لطنم او ا م، که خود قرآن و ا ا
 ند  ر ایۀنا  رای این ه  نای جمیع عقلا  ر تاثیر تعلیم و تر یم ا م، و همه متفقمیع مهانا عقلا ا م، اختلا  نظام عقب در ج

ه این  ۀرف ایۀن زمیم لام که  گذرکه کارهایا نیك و قا ب  تایش و مدح ا م و کارهایا زشم و قا ب مذمم ا م. از این ه
فایده  اشد، و دیگر اتمام  جۀم در ذاتیۀات  ایامهران همه لغو و  فر تادن کتب آ مانا و نیز ار ا  شا م که ت ریع شرایع و  

 ه هر طور که تصور شود معنا نخواهد داشم، زیرا  نا  ر این فرض، انف ۀا  ذوات از ذاتیۀات خۀود محۀا  ا ۀم، اینهۀا همۀه 
 ۀر  ان ان اعما  خود را نظام عقب را م لم داشته و این ه   آری، قرآن کریم.  م مخال  صریح آن ا مکری رآن  ا م که ق  لوازما

 (.  120،   8، ج 1374طهاطهایا، ) .  اختیار  نا نهاده شذیرفته ا م
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، ان ۀۀان روکذمۀۀ عارفان  ه تصریح    شود که اگرو جدّیّم این شر ش مطرح ما   دین ترتیب  ه در تا 
جهۀۀنم  کنۀۀد و او را  ۀۀه شس چرا خدا ان ان را  رای گناهانش در دنیا و آخرت مجۀۀازات ما  مجهور ا م،

جهۀۀنم  ۀۀرای جهنمیۀۀان نۀۀه محۀۀبّ رنۀۀج و    ه صرا م  گوییم که   ا ن عر ا رد؟ مگر این که همانند  ما
 1! لذّت و نعمم  رای آنها ا معذاب،  ل ه محبّ 

 ه خداوندب  انسوم ـ انتساب قبایح و گناه

را خداونۀۀد »تو ید افعالا«، که فاعبِ  قیقاِ تمۀۀام افعۀۀا     ۀ مذکور در ار  ا از اش الات نظری  ی ا دیگر
 هم دادنِ تمۀۀام صۀۀفات و افعۀۀا  ناش ۀۀند و قهۀۀیح نداند، نه ان ان، این ا م که این نظریه، م تلزم  ما

ان ۀۀان تقۀۀدیر کۀۀرده خدا  رای    ا ر  ان»گناه  کند که تصریح ما  ا ن عر اا م.     ه خدا   و گناهان او  ان ان
 (622ص. ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری .ا م«

این ا م که  قیقتاً   فاعلیم  قیقا از ان ان و منحصر دان تنِ فاعلیم در خدا م تلزم   نا راین نفا 
ا زاری  ا اراده و ه یاذ  الله ۀ ظالم، دروغگو و ...  دانیم و ان ان را فقط و یلنه ان ان،  ل ه خدا را ۀ الع

 ا تمۀۀام آیۀۀات و روایۀۀات   طرت ان ان و نیزروشنا  ا عقب و فر  ه  رای انجام افعا  الاها  دانیم. این نظ
کریم خود اِ تو ید افعالا این ا م، شس چرا خداوند در قرآن ا لاما نا ازگار ا م.  اگر معنای واقع

کنۀۀد؟ آیۀۀا خۀۀودِ خۀۀدا هۀۀم معنۀۀای آنها معرفا ما عبفاکند و ان ان را م س  و را از تمام قهایح تنزیه ما
 ؟داند!واقعاِ تو ید افعالا را نما

اس  ش  ی  ه  لا  إِنَّ اللَّ )  نْفُ   یْ ظْلِمُ النَّ اس  أ   ۀۀه خداونۀۀد کمتۀۀرین ظلمۀۀا   (44: )نننون  (ظْلِمُونی  هُمْ  ئاً و  لِ نَّ النَّ
 

رونۀد، ولۀا در ما منّ جهۀ ن  ۀهگناه ارا  هرچند کافران واین عر ا  ر ا اس مهانا  رگرفته از عرفان و تف یر خا  خود، معتقد ا م که .    1
هۀای آن لۀذّت کننۀد و از گۀزش مۀار و عقربآن  ازی ما   ا آتشِ  رند و  نم لذّت مااز عذاب جه  ک ند،  ل ه  رع سنما  آنجا درد و رنجا

رجۀوع کنیۀد ه، جملۀ از)  ند!!ک شوند و از  ودن در  ه م عذاب ما رند و اگر آنها را از جهنم خارج کنند و  ه  ه م  هرند، نارا م ماما
،   1فصۀو  الح ۀم، ج  .مچنۀین ر.که .463و  25، صۀص 3  و ج  647،    2، ج  534،    1، ج  تۀاا،  محیا الدین  ن عر ا ه:  

اند که مهادا شفاعم شوند و  ه  ه ۀم  رونۀد و لۀذا وقتۀا رو در صحنا قیامم نگراناز این  فصّ ا ماعیلا() 93فصّ یون ا( و    )  169
ک ۀند سِ را تۀا ماروند نف  ه  ه م نما خ د و  شوند که خدا آنها را نماشود، و مطّلع ماد و  اب آن   ته ماشوم ماکردن تما  شفاعم

 ۀخنان ایۀن  ا تدا  همملاصدرا (. ذکر این ن ته نیز، قا ب تأمّب ا م که 463،    3، ج  تا،  امحیا الدین  ن عر ا)  شوند!!و خوشحا  ما
 ۀرخلاف نظریۀاتش در  ولا  عۀداً (. 358 و 354 – 352و  349، صص 9، ج 1981صدر الدین شیرازی، )  کندما  ب و تأییدا ن عر ا را نق

در کتۀاب »عرشۀیه« ۀ کۀه کند، های جهنّم تأیید ماا فار و  رخا دیگر از آثارش، که نظریا ا ن عر ا را در ارۀ لذّت  ردن جهنمیان از عذاب
خن گفته ا م کۀه ای  گونهة« و »فصو  الح م«،  ه دیدگاه ا ن عر ا از »الفتو ات المّ یّ دِ مجدّ از نقبِ    شس  شس از ا فار نگاشته ا م ۀ

 دهد از عقاید مذکور  رگ ته ا م:  ن ان ما
 أما أنا و الذي لاح لي  ما أنا م تغب  ه من الریاضات العلمیة و العملیة أن دار الجحیم لی م  دار نعیم و إنما هي موضع الألۀم

جلود فیها متهدلة و لۀیس هنۀا  موضۀع قطاع و ال دة علا الا تمرار  لا انالعذاب الدائم ل ن آلامها متفتة متجدها  و فیو المحن  
 (.  282،   1341صدرالدین شیرازی،  ) را ة و اطمینان
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 .1کنندکند  ل ه خودِ مردم  ه هم ظلم مامردم نما
ل  ا  ذو  إِ )  دْنا ع  ج  ةً قالُوا و  لُوا فاِ    ع  نا  ِ یْ ف  ر  م  هُ أ  نا و  اللَّ ه  لا  ها قُبْ إِنَّ الها آ اء  ا ی  لَّ لۀۀ  قُولُون  ع  حْ اءِ أ  ت  أْمُرُ ِ الْف 
هِ  مُون  اللَّ عْل  گویند این در توجیهِ کار خود( ما)  دهند،تا انجام ماهنگاما که کار زش     (28: )ا  اف  (ما لا ت 

شیامهر(  گو خۀۀدا  ۀۀه ای ) ما  وده ا م و خدا هم  ه این کارها د تور داده ا م.  و ر م نیاکانه  را کارها  
 دانید؟   ه نمادهید کدهد. آیا چیزی را  ه خدا ن هم ماها فرمان نماام زشتاانج
ر  الْف  ادُ فِ )  ه  ر    اظ  مْ أ    الْه  ه  حْرِ ِ ما ک    اس  یدِ یْ و  الْه  علّمِ کارهایا که خودِ مردم انجام ه     ۀ  (41: ) وم  (النَّ

 شده ا م.اند، ف اد در خ  ا و دریا آش ار داده

 بط با موضوع مقاله  های مرتپرسش 

گون هایا گونۀۀاگفته شۀۀد، یقینۀۀاً من ۀۀأء شر ۀۀش ا ن عر ا ا موضع جهرگرایان ۀ  اضر در ار ا آنچه در مقال
شده در مقاله ادعای مطرح   ۀ  م در اردرناشود، که عدم شا خ  ه آنها، موجبِ  دفهما و یا قضاوت  ما

دهد،  ه طۀۀرح و شا ۀۀخِ چنۀۀد شر ۀۀش مهۀۀم محدودیم مقاله اجازه مارو، تا آنجا که خواهد شد. از این
 شردازیم: ما

گونـاگون آاـار خـود، ا    اگر ابن عربی، قائل به جبر است، پـ  چـرا در موا ـ   پرسش اوّل:
 گوید؟اختیار انسان، سخن می

 پاسخ
م  قعا  ه اختیۀۀار ان ۀۀان نی ۀۀ اعتقاد وا  ۀدهندصِرفِ »تفوّه«  ه اختیار و  ه ز ان آوردنِ آن، ن ان:  اوّلا 

ه اختیارِ آدما ا م. مثلًا اگر ک ا  گوید: اعتقاد واقعا    ۀدهند ل ه چگونگاِ تف یر و تهیین آن، ن ان
د مختۀۀاریم، زیۀۀرا در  ۀۀین خۀۀو   اختیار را  ه ما عطا کرده ا م« و یا  گوید »مۀۀا در افعۀۀا  ۀ د، قوّ »خداون

" او هم ۀ  ه عنوان یک »کی  ۀادشود، "ارعب از ان ان ماهایا که منجر  ه صدور فعلب و معلو    ا  ل ل
ای وجۀۀود ه"له ا م، در  الا کۀۀه در موجۀۀودات مجهۀۀور، چنۀۀین "ارادیا فعب نف انا« ۀ  جزو این  ل 

ا در تهیۀۀین آن  گویۀۀد: چنین گفته   انلم  یاری از فیل وفان و عارفان م   همان طور که )  ندارد انۀۀد(، امۀۀّ
هر فعب خا ، معلو  عواملا  یرون از اراده و اختیارِ ما  رای انجام    2و جزئاِ های خا   »ی ایکِ اراده

 

 . 9/ رهم   ه   40کبوج/ ه عن   118ه   33ه نحو/   70ه یویه/   160ه اعراف/  117ه آل عمران/   57. ه شبیه یه تمین مضمون ار: یقره/ 1

اِ »اختیار« که خداوند  ه آدمیان عطاکرده ا م، نی ۀم،  ل ۀه مۀا »کماِ  کلّ خاّ  و جزئا« در اینجا،  های  . دقم شود که مراد از »اراده  2
ا  لۀا خۀانجۀامِ فع کنیم، و  ه  یان دیگر، هنگاما که این »اختیار«  ه هنگاما که از این کما ،  رای انجامِ هر یک از افعا  خود ا تفاده ما

 ۀماننۀد راه رفۀتن(، کۀه غیۀر از »اراد)  ّ   رای انجام یک فعب خۀاّ  ای خاادهنامیم، یعنا ارجزئا« ماخاّ  و    ۀگیرد، آن را »ارادتعلّق ما
 
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نِ ان ۀۀان ا ۀۀم.  ۀۀا آن کۀۀه در چنۀۀین و  ه د م او نی م«، این تهیین، م تلزما مجهور  ودآدما ا م  
ان ان  خن رفته ا م. از این رو ا ۀۀم، کۀۀه در   ۀۀیاری مۀۀوارد،   ۀارادو  ر  تهیینا، ظاهراً از وجودِ اختیا

خن، ان ۀۀان را ا ن عر ا و عارفانِ فراوانِ دیگر،  ا آن که در ظاهرِ لفظ و  ۀۀ   یل وفان م لمان هم، مانندف
ن اند و از این جهم  یان ان در هر یک از افعا  خود تصریح کرده  اند،  ه مجهور  ودنِ »مختار« خوانده

 . 1اندفرقا قائب ن ده عا  او و جماداتاف
علۀۀبِ صۀۀدورِ  ا یا این کۀۀه  گۀۀوییم »در  ل ۀۀلشس صرفِ  خن گفتن از این که ان ان مختار ا م و  

در  قوط  ه زمین یا آتۀۀش  مانند  نگ) م »اراده« وجود دارد که موجودات مجهورافعاِ  وی، چیزی  ه نا
     فا  رای مختار شمردنِ ان ان نی م.    کاا در  وزاندن(، فاقدِ آن ه تند«،  ه تنهای

: ا ن عر ا ن  گوید و در مواردی دیگر، همان طور که از اگر ک ا از در مواردی از »اختیار«  خ  اانیاا
دانیم، وگرنه اگر ک ۀۀا  قیقتۀۀاً اختیار نما ، صریحاً  ه جهر ان ان اعتراف کند، وی را قائب  ه نقب کردیم

ها و تصمیماتش در افعاِ  فۀۀردی او تخابآزاد وی در انجام ان  ۀه اختیار و اراد   قدمن ر جهرِ ان ان و معت
د که فردِ قائب  ۀۀه اختیۀۀار، ا  اید از اختیار و انتخاب آزاد وی  خن  گوید و چه معنایا دار اشد، همه ج

 خواند و  ه د  ون ازی ۀ  آلمِ فعبِ خدا شبا مجهور و صرفاً ۀ همانندِ عرو کِ خیمه  ارها و  ارها ان ان ر
 مانند اشاعره و جهمیه و ...( دفاع نماید؟) انااز م لکِ جهری مذهه صرا م

:اال  خنانِ صریحِ داِ ّ  ر »جهر« را نهایۀۀد   صِرفِ »مختار« نامیدنِ ان ان و غفلم یا نادیده گرفتنِ از  ثاا

 

ا انۀد »مۀتهم لمان،  ا آن که گف ا حث، خواهیم گفم، فلا ف  امانند  رف زدن( ا م. همان طور که در ادام)  دیگر«  رای انجام فعلا دیگر 
های خا  و جزئا«، معلۀوِ  اند که این »ارادهایم«، ولا گفتهدهاجدِ آن شایم و  ه عطای الاها وهتیارِ خود، واجدِ »کماِ  اختیار« ن داخ   ه

 مجهۀور«یم.اند که مۀا در انجۀامِ ی ایۀکِ اعمۀا  خۀود، »رو تصریح کردهما نی م و معلوِ  عواملا خارج از نفس و اختیار ما م، و از این
اند، ولا  ا مهاناِ دیگری ۀ که توضیح دادیۀم ر ان ان« نام  ردهاز »اختیارو م تب وی نیز، هر چند این فیل وفان، ا ن عر ا و عارفان شی  نندهما

 اند.جهر« تصریح کرده  اۀ   ه »نظری 

ری،  دون اختیار ان ۀان شدیۀد تیا  اخدمات افعامرجّحات و مقکند که ». از جمله،  رای نمونه، ا تاد شهید، مرتضا مطهری، تصریح ما  1
افۀزون  ۀر ایۀن،  (130، ص تۀا ا   و114،  4ج، 1981صۀدر الۀدین شۀیرازی،  )  ین(. همچن624،    6، ج  1384مطهری،  )  آیند«ما

ان همۀ یعنا]ی ان ان ها تّا ی ایک اراده  کنند که ه صرا م، اذعان ما،  «تو ید افعالا»از  خود  تف یر خاّ   فیل وفان  زرگ م لمان،  ا  
،   1404ا ۀن  ۀینا، ) امب خارجا و نهایتاً معلو  خداونۀد ا ۀم، معلو  عو خاّ  م هر یک از افعاِ   رای انجاهای خاّ  و جزئا[  اراده
 «.(216،   1302،  صدرالدین شیرازی   22

  ان در افعا  خود مجهور ا ۀم و در عۀالم ان  که » م که این  اند، این ا  نتیجا لازم این نظریات، که در   یاری از موارد، فلا فه  ه آن تصریح کرده 
  )   د و فعب ان ان، هیچ فرقا  ا افعالا جهریِ جمادات ۀ مانند  وزاندن آتش و نور اف انا خورشۀید نۀدارد« مختاری وجود ندار خلقم هیچ موجود  

  و   ، 516      ، 1360ری،   ۀۀهزوا   و   ، 311  –  310، صۀۀص 4، ج 1383،و  14-13، صۀۀص  3، و ج  310،    6، ج  1981صۀۀدر الۀۀدین شۀۀیرازی،  ) 
، آگۀاه نی ۀتند، ولۀا ان ۀان  ۀه ایۀن صۀدور جهۀریِ فعۀب از  خودشان  از  فعب  صدور   ه  جمادات،  که  ا م  این  وت ان تفا  تنها  و ( 150    ، 1372

 (. 320     و  ، 313 –  312، صص 6ج   ، 1981صدر الدین شیرازی،  ، و  53،    1404ا ن  ینا،  )   خودش آگاه ا م« 
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 م ۀۀأله،  ل ۀۀه  ۀۀبّ ه جهۀۀر و اختیۀۀار( را نۀۀ ) ت قرار داد. عقب  لیم، اتخاذِ دو موضع متضادملاک قضاو
ردی دیگۀۀر، تصۀۀریح  ۀۀه  نا راین، در مواردی، خن گفتن از اختیۀۀار، و در مۀۀوا داند.  گویا« ما»تناقض

خم ۀ  حث  ه آن خواهیم شردا ا من أء آن را ۀ که در ادامگویا« نی م، که  اید  جهر، چیزی جز »تناقض
شوشیده نمانده ا م.   فضب و تحقیقب   اای ا م که  ر ار. اتخاذ این دو موضعِ متناقض، ن ته 1دریا یم

ا ۀۀن   ۀ ترین کتاب را  ه ز ان فار ا در ارنه ترین و منصفامله، ا تاد مح ن جهانگیری، که محققانه از ج
 نوی د:ر این  اره مانگاشته ا م، د عر ا

 د: کر د  توان از وی انتقا ش نپنداشم و ... از دو جهم ما ی ند جمادات آلتا   او ]ا ن عر ا[ ان ان را مان 

ا تدلا  کۀۀرد   د که ...   رای نفا جهر از ان انینماارت متناقض ماك عهیاوّلّا،  خنانش آن هم در   
 ریم، وجود فعب را  رای  نده غی دیکه دهارتش، چنانب عی که جهر  ا صحم فعب  نده منافات دارد، و در ذ

 قا ب تصور شنداشم.
ا اگر ی م و یفعلا نم ا م و اصلا او را د جماد آل ننمان صورت که او  یاً، نفا جهر از ان ان،  ه ایثان 

ده و ارزش عملا و یار و آزادی  رای او چه فای، اثهات نوعا اخته م اقتضای ذات ا م ... و در مقا ب
ا یۀۀ و آلم قتب واقع شده ا ۀۀم ن ۀۀوهش کۀۀرد؟ و آله یتوان  نگ را که و ا مای اخلاقا خواهد داشم، آ

 (420-419ص.  1375، جه نگی ی) م؟ وزاند مجرم شناخذاتش مای ضامعقو  ا م آتش را که  ه اقت

ترین کتاب در شرح »مثنوی مولوی«، ضۀۀمن در اثر ارزشمند و مفصّبعلامه محمد تقا جعفری نیز  
، دیۀۀدگاه جهرگرایانۀۀا وی در ایۀۀن اشۀۀعار را چنۀۀین گویا مولوی در موضوع جهر و اختیاراشاره  ه تناقض

 شود:متذکر ما

شود که جلا  الدین در ارۀ م ئلا جهۀۀر ی ما روشن ماها ث مثنوی این  قیقم  را ام متمر   ا دقم د
 حراف از آن ام ان ندارد  یۀۀان کنۀۀدتیار نتوان ته ا م یک اصب را  ه عنوان واقعیتا که هیچ گونه انو اخ

اند توان ته ن ممکند که  تا خود متف رین قائب  ه اختیار  ه آن عظن اختیار را ثا م ماگاها آن چنا  ...

 

عنۀا،  ل ۀه معۀاناِ گونۀاگونا اولًا  رای جهر، نۀه یۀک ماد دارد: ار ان ان، مواضعا گوناگون و  ل ه متضختیو ا   موضوع جهر . ا ن عر ا در    1
دانۀد، ولۀا در  حث  ه آن اشاره خۀواهیم کۀرد ۀ مجهۀور نما اآورد و در مواضعا ان ان را ۀ از  ابِ » الها  ه انتفای موضوع«، که در ادامما

گویۀد کۀه لازمۀا اختیۀار ه و ت لی  ان ان  ۀخن مارت و ارادمان(. ثانیاً در مواردی معدود، از قده)  واندخجهور مامواضعا دیگر وی را م
ایۀم ۀ  ۀه مجهۀور  ۀودنِ هایا از آن را در این مقاله آورده(، امّا در مواردی فراوان ۀ که نمونه341،   1، ج تا،  امحیا الدین  ن عر ا)  ا م

ان قو   ۀه »جهۀر« ا ۀم، ری و عرفاناِ او ا م، هممنظوما ف و اصلاِ وی، که  رخا ته از مهانا و    الباه غامّا دیدگکند.  ان ان تصریح ما
زیرا  ر ا اس نظریا »و دت موجود« و لوازم آن،  ه ویژه تف یر خا  وی از »تو ید افعالا«، که  ر شایا آن فاعلا جۀز خۀدا وجۀود نۀدارد، 

     ند.  ماقا نماهیچ جایا  رای فاعلیم ان ان  ا
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رای اختیار نگذاشۀۀته ا ۀۀم نند. گاها هم چنان دفاع از جهر کرده ا م که هیچ راها  اختیار را ثا م ک
م جۀۀلا  لم  قّا و فاعب د م  ق ....«. خلاصه  ای تا  گویی: ... »آکه ی ا از آنها همین ا م  ...

  تا و رویدادهای ان انا داشته ه انالدین در این مورد، توجه   یار شدیدی  ه مسثریّم خداوند در جه
یم این مرد  زرگ در این تج یمات اشۀۀتهاه کۀۀرده آمیز را گفته ا م، یا این که  گویو چنین مطلب مهالغه 

 (778ص. ، 2ج. ، ت ری، جعف ی) .ا م

   : مز ور، آنچه مهم ا م این ا ۀۀم   ا دیدگاه ا ن عر ا در مورد م أل  ۀ ار رای قضاوت نهایا در  رابعاا
ا ۀۀم، و  م ۀۀتقیم آن ا متناقض، کدامیک مهتنا  ر مهاناِ نظامِ ف ری او و نتیج  ا م از  ین دو نظرینیهیکه  

رو در م ا م که گاه رع، فطرت، و ...(. از اینمانند: عقب، ش)  کدامیک،  رگرفته از مهاناِ خارج از آن
، کندن، دفاع ما ااناز اختیار و ت لی  و م ئولیم    یعم،ا  ه   م عقب و وجدان و فطرت و شرف عار

ا م  در  الا که  خن ما در   ولا در  قیقم،  ا این کار از مهاناِ نظریِ عرفانا خویش فاصله گرفته 
ها نقۀۀب کۀۀردیم ۀ و شیروانش ۀ همان طور که در عهارات گذشته از آن  اا ن عر این مقاله این ا م که اگر  

ای انا خود و نتایج آن  خن  گوینۀۀد، چۀۀارهف عر  اصوِ    ا س مهاناِ مز ور،  ل ه  ر شای خواهند، نه  ر ا ا
 جز اعتراف  ه جهر ندارند.

 شود؟افعال را به خدا نسبت ندهیم، پ  معنای توحید افعالی چه می ۀهمپرسش دوّم: اگر 

 پاسخ 

ف ۀۀیر در ۀۀتا کۀۀه از که ی ا در م و دیگری نادر م ا ۀۀم. تدو تف یر از تو ید افعالا وجود دارد   
آید این ا م که »فقط یک فاعب م تقبِ  الذات وجود دارد و آن هم د م ماه    یثصریح آیات و ا اد

ر م ۀۀتقب ۀ هۀۀم تف یر نادر م آن این ا م که »جز خدا هیچ فاعلا ۀ  تۀۀا فاعۀۀب غیۀۀ   خدا ا م«. و
های غیر یعنا فاعب) خدا  های دیگری غیر ازفعالا، وجود فاعبوجود ندارد«. در تف یر در م تو ید ا

 شود، اما در تف یر نادر م، وجوداند( شذیرفته ماا قدرتِ فاعلیم یافته اذن و م یم خده     م تقب، که 
شۀۀود. تف ۀۀیر ه طور مطلق ان ۀۀار ماچه م تقب و چه غیر م تقب(،  ) هر گونه فاعب دیگری غیر از خدا 

این تف ۀۀیر نادر ۀۀم ا ۀۀم، و اشۀۀ الات  ی« از تو ید افعالا، ی ا از مصادیقعرفای »و دت وجود
 دی  ه آن وارد ا م، زیرا:عدمت

م خدا ا م، ولا ایۀۀن  ۀۀه معنۀۀای آن مان،  ه اذن و م یدر م ا م که تمام افعا  ما،  تا گناهان
متحان ا م، خدا  م. ن تا مهم این ا م که چون دنیا محبّ ت لی  و انی م که خدا فاعبِ افعا  ما ا

ت وینا و نه ت ریعاِ( انجام ) ۀ کند و  ه ما اجازماا دیگر ام اناتِ انجام گناه را  ه ما عطقدرت و اراده و 
دیگر،   شود و  ه  یان،  رای ت لی  و امتحان ما، مانع انجام گناه نمادهد، یعناافعا  و گناهان ما را ما
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های و یانا، مملۀۀوّ  را رِ آموزهگیرد. و م یّم او صورت ما تمام اعما  ما،  تّا گناهان ما نیز  ه اذن
 ا م:م یقاز این  ق
 ر نماز(  گوییم:در نماز و غی) اند این ا م که اذکار معروفا که ائمه: ه آن توصیه فرموده ا ازجمل

قْ  قُومُ و  أ  هِ و  قُوتِهِ أ  وِْ  اللَّ ، کلینننی)  .(ن ۀۀینمو ماای ۀۀتم   ه قوّه و قدرت الاها ا م که مۀۀن ما)  عُد«»ِ ح 

 .(338ص.  ، 3ج. ،  1407

شود،  ر خدا دروغ ن،  دون قدرتِ خدادادی انجام ماکند گناها ورتصفرمود: ک ا که  6ر و  خدا 
 .؛ ره نقل از: ق ب الاسن د(5 – 4ص.  ،  5ج. ، 1403، مجلسی) .  ته ا م

وْ   و  لا لِ  »لا    هِ الْع  ة  الاَّ ِ اللَّ ظِ ا  قُوَّ  « مِ.ی الْع 
 هیچ قدرت و نیرویا نی م، مگر از خداوند  لندمرتهه و  زرگ. 

 کند: نیز این  دیث قد ا را نقب ما 7ضاامام ر
کنۀۀا(  و  ۀۀه  و م یم ما )   خواها  م که تو ما خداوند متعا  فرمود: ای فرزند آدم،  ه م یم من ا 

و نافرماناِ من توانۀۀا    ناه دها و  ه قدرت من ا م که  ر گ اجهاتم را انجام ما نعمم من ا م که تو و 
 . لاسن د(از: ق ب ال نق؛ ره  5 – 4ص.  ، 5ج.  ، 1403،  )مجلسی  شوی. ما 

 نیز در  دیثا قد ا، شهیه همین مضمون را آورده ا م:  6ر و  اکرم 
و م ۀۀیم  )   خۀۀواها را مۀۀا داوند فرمود: ای فرزند آدم،  ه م یم من ا م که  ۀۀرای خۀۀود چیۀۀزی  خ 

کنا و  ه لط  نعمم من  ۀۀر تۀۀو ا ۀۀم  که  رای خود چیزی را اراده ما کنا(  و  ه ارادۀ من ا م  ما 
شوی و  ا نگهداری و  خ ش و  ۀۀلامم از  ۀۀوی مۀۀن ا ۀۀم کۀۀه  و نافرماناِ من توانا ما  اه گن که  ر 
 . وحیب صبوق(؛ ره نقل از: ت49ص.  ، 5ج. ،  1403،  )مجلسی  .  دها م را انجام ما واجهات 

اناتِ خدا و  ه اذن و م یم او ا م، مطلقاً م تلزم آن نی ۀۀم اما این که طاعات و معاصاِ ما  ه ام 
ن خود ما ه تیم که ا خدا ا م و ما فقط ا زار و و یلا تحقق فعب الاها ه تیم، زیرا ایم  عبکه فاعبِ ف

و راه طاعم و معصیم ی ا را انتخاب شس از این ام انات و اِعطای قدرت و اختیارِ خدادادی، از  ین د
 ۀۀه ) گیردماق علدام را هم که انتخاب کنیم، اذن و م یم خدا  ه انجام آن  ه و یلا ما تکنیم و هر کما

مۀۀم و مصۀۀلحتا، انجۀۀام آن شود(، مگر آن که خداوند،  ه هر   این معنا که مانع ما از انجام آن نما
ما آن را انجام کند که دهد و اراده مانِ انجام آن را  ه ما نمافعب را مصلحم نداند، که در این صورت اذ

کند و یا مانع انجۀۀام از انجام آن منصرف ما را ا ندهیم، یعنا  ا شیش آوردن موانعا و یا  ه طرق دیگر، م
 شود . آن ما

د و جهۀۀر را کن ویا ان ان را در انتخاب راه کفر و ایمان، مختار معرفا ما   ه همین دلیب خداوند از 
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گر، قدرت و م یم و توفیق ما را در انجام افعا ،  ه م یم خدا لا جهر(، ولا از  وی دی)  داند اطب ما
تا تفویض را هم ردّ کند و ک ا گمان ن ند که  ا اذن و م ۀۀیم الاهۀۀا قۀۀادر  ۀۀه انجۀۀام   دنکمعرفا ما

کنۀۀیم و نۀۀه قۀۀادریم تصۀۀمیمات  لا تفویض(. شس تا خدا نخواهد نه قادریم اراده و انتخاب)  ی ا مکار
 یم:خود را  ه انجام  ر ان

ذ  إِلا)  خ  نْ شاء  اتَّ م  ة  ف  ذْکِر  ه إِنَّ هذِهِ ت  هِ    نْ  لاً یر    هُ ی  و  ما ت  اؤُن  إِلاَّ أ   (30ن  29: )انس ن . ( اء  اللَّ
تواند( راها  ه  ا این تعالیم ما)  (، تذکر و یادآوری ا م. شس هر کس که  خواهدتعالیم الاها)  این

کنید( مگر آن و م یّم نما)  خواهید دانید که( شما چیزی را نمااما  )   وی شروردگارش انتخاب کند.
 و م یّم کند(.) داهخوکه خدا  

م)  نُْ مْ أ  یإِنْ هُو  إِلاَّ ذِکْر  لِلْعال  نْ شاء  مۀۀِ قی  نْ ن  لِم  ت  نْ ی ۀۀْ هُ ر  ی  م  و  مۀۀا ت  ۀۀاؤُن  إِلاَّ أ  م ۀۀاء  اللۀۀَّ  .(ن  یبُّ الْعۀۀال 

 (29-27: تکون )

را  یمتقالهته تنها(  رای ک انا که  خواهنۀۀد راه م ۀۀ ) ز تذکری  رای جهانیان نی م،زی جاین قرآن چی
کۀۀه خداونۀۀدی کۀۀه   کنیۀۀد( مگۀۀر آنو م یّم نمۀۀا)  خواهیداما  دانید که( شما چیزی را نما)   پیمایند.

  و م یّم کند(. ) شروردگار جهانیان ا م،  خواهد

ختیار« وارد شده ا ۀۀم، در واقۀۀع، شۀۀرح و تهیۀۀین و ا  تمام صدها آیات و روایاتا که در موضوع »جهر
انۀۀد که گاه  ر »نفا جهر« و »گاه  ر نفا تفویض« تأکید  ی تر کرده،  م دیثِ کلیدیِ و معروف زیر ا

 اند: یح تمام  دیث شرداخته و گاه نیز  ه توض 
 (160ص. ، 1ج. ، 1407، )کلینی ن الامرین.لا جهر و لا تفویض، و ل ن امر   ی

یعنا ) دون واگذاریِ همه چیز  ه ان ان(،  ل ه چیزی ا م  ین ای) حیح ا م و نه تفویضجهر صنه  
گیری  ه ان ۀۀان تصمیم تملیک قدرت و اختیار و دیگر ام انات از  وی خدا  ه ان ان و اجازۀ انتخاب و

 در افعا  خویش(.

 کنیم:ما   ندهتوضیح  قیقمِ مز ور، تنها  ه ذکر  دیث زیر  از  ین تمام ا ادیث در 
مطلقِ هما امورِ جهان  ۀۀه ان ۀۀان(،  ل ۀۀه  ی  ار واگذ )   فرمود: ما نه  ه جهر معتقدیم و نه  ه تفویض   7ی امام هاد 

ن و آزمایش  ه و یلا قدرتا ا م که خداوند  ۀۀه مۀۀا تملیۀۀک و   ه چیزی  ین این دو معتقدیم، که همان امتحا 
وانده و فرمان داده ا م. این همان ا م که قۀۀرآن  ش فرخ رده ا م و ما را  ا آن  ه  ندگا و اطاعم خوی عطا ک 

 ( 469ص. ،  1404،  )ح انی   ه آن عقیده دارند. : ان نی وکار از خاندان شیامهر ام ام  ه آن گواها داده ا م و  
ی م که تنهۀۀا یۀۀک فاعۀۀب در  اند، معنای »تو ید افعالا« این ن  رخلاف آنچه  رخا تصور کرده   نا راین، 

دا ا م وهیچ فاعب دیگری جز خدا وجود ندارد،  ل ه معنای آن این ا م که  هم خ  جهان وجود دارد و آن 
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، یگانه  لالاِ محض« ا م د، نه تنها در ذات و صفات،  ل ه در فاعلیم خود هم، که »فاعلیم ا تق ون دا خ 
  ئم  ه خود ا م و آن را از دیگری نگرفته ا م، و  ا مثب ومانند ا م، یعنا فقط خدا ا م که فاعلیتش قا 

 اند.  م یافته لی اع های دیگر،  الله و  ه اذن الله و م یّم الله، قدرتِ ف الا که تمام فاعب در   
افعال انسان به خدا پرسش سوّم: اگر افعال انسان، فعل خدا نیست، پ  چرا در بعضی آیات،  

 نسبت داده شده است؟ 

تناد  ۀۀه  رخۀۀا از آیۀۀات و  ا ا ۀۀ   کوشدمانند اشاعره( ما)  اری دیگر از جهریونهمانند   ی  ،ا ن عر ا
ا معروف   ۀۀنده آی  م. در اینجا تنها  ه ذکر یک  ا  دا روایات، ن ان دهد که فعب ان ان،  قیقتاً، فعب خ

 :   اندآن ا تناد کردهکه تقریهاً تمام جهریون  ه  کنیمما

یم  و ل نّ اللّ )  م  یم  اذ ر  م  ا ه  ما ر  م   (17: انف ل)(ر 
هۀۀا  ۀۀه و این شۀۀن)  را  ه  وی دشمن( شرتاب کردی  1هاها و  نگریزه نش)  هنگاما که توای شیامهر(  ) 

 ها را شرتاب ن ردی،  ل ه خدا آنها را شرتاب کرد. تو آنرو رفم(،ف منچ م دش
 ۀۀه  ، ۀۀرزده ا ۀۀم6، شرتاب خاک و شن را که از  ر و  اکۀۀرم خداونداین ا م که » ر داّ   ظاهرِ آیه،  

 هد که فاعبِ افعا  ان ان خدا ا م«.  دن هم داده ا م و این ن ان ما ودشخ

   پاسخ
 :  دهیما خ ماش ر، ه شر ش مز ودر چند فراز  

م  )  آیا    اوّل: م  یْ و  ما ر  مایْ م  إِذْ ر  ه  ر   افعۀۀاِ   هیچ ر طا  ه این نظریا ندارد که خۀۀدا فاعۀۀبِ  (م  و  لِ نَّ اللَّ
 ها« ا م، زیرا: ان»هماان

رو  ه چه دلیلا آن را ها  از اینا م نه در مورد هما ان ان6شیامهر اکرم   اولًا: این آیه، در مورد شخص 
 ۀۀتناد مز ۀۀور ارائۀۀه ب و قرائنا دارد کۀۀه در اها تعمیم دهیم؟ چنین تعمیما نیاز  ه دلای  ه هما ان ان  ید ا

 ن ده ا م.
ورد جنگ  در ا م، رۀ تمام دوران و وقایع زندگا آن  ضرت،  ل ه فقط درمنه در اثانیاً: آیا مز ور،   

 لا ا م که در اینجا وجود ندارد.لید و  از هم تعمیم آن  ه تمام افعا  وی در هما زندگا نیازمند

 ر وط  ه در این جنگ خا ،  ل ه م6ها و یا شیامهر اکرم ا ان انثالثاً: آیا فوق، نه در ارۀ تمام افعا  هم 
ه همان شرتاب خاک  ه  وی دشۀۀمن  ۀۀوده آن  ضرت در تمام طو  این جنگ ا م ک  تنها »یک« عمبِ 

 

اتهد کهه اند؛ اما شأن نزهل آۀه ن ان میی پیامبر اانستهز آن را پریاب ییر از سوه، مراا ا. یرخی ار یر«مه ۀا یفسیر اۀن آۀ  1

 مراا پریاب م تی خاک ه شن ه رفتن آن یه ه م اشمن یواه است نه پریاب ییر. 
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وی در این جنگ هم هیچ دلیب موجّها ندارد، تۀۀا چۀۀه    مارو تعمیم این عمب  ه هما اعا م، و از این
ها در طۀۀو   ۀۀانتمام انم اعما  وی در زندگا و از آنجا  ه تمام اعما  زندگا مار د  ه این که آن را  ه ت

 تاریخ تعمیم دهیم. 
ب ه فرض هم که آیا مز ور دلالم  ر ا تناد فعلا خا   ه خدا و نوعا جهر داشته  اشد و عمرا عاً:   
خودش د م وی را  ل ه خداوند 6محض صورت گرفته  اشد، یعنا نه شیامهر تاب آن  ضرت جهریِ شر

  متا  شود، زیرا این که  ه ها  ه خدا نماهما افعا  ان انا تناد   ه  رکم درآورده  اشد،  از هم دلیبِ 
اشۀۀد، چۀۀه   دهشرتاب خاک(، فرضاً، جهراً انجام ش) خا ، مانند ش  م کفّار، تنها یک عمب  ضرت

آن  ضرت و نیز تمام اعما  هما آدمیان  ه ا تناد این یک عمب جهری، تمام افعا  ر طا دارد  ه این که 
 ان و در هما تاریخ    ریم، جهری  دانیم؟زندگی  را در تمام طو  

را تنها  ه عنوان نمونه ذکر  6م در اینجا شا خ دهند که »قرآن کریم این عمب ر و  خدا مم ن ا  
ای  ایۀۀد چه دلیب و قرینه ها ا م«. امّا دلیب این  خن چی م و  ه ن م و مراد، اعما  هما ان اا  دهکر

  ؟ام دهیمرا انج ناموجّهاچنین تعمیم 
 و آن یک فعبِ خاّ    6 ضرت ر و  اکرم  ۀ در ار مز ور را نه فقط  ا خام اً: اگر همانند جهریون، آی 

آیۀۀد کۀۀه »چۀۀرا فقۀۀط ها  دانیم، این شر ش شیش ماان ان  ا شرتاب خاک(،  ل ه در مورد تمام افعاِ  هم)
و گناهۀۀان را  ایۀۀد   عۀۀا  زشۀۀم  مهاح و معمولا را  اید  ه خدا ن هم دهیم، و چرا افافعا  خوب یا افعا

یگری هم، ماننۀۀد: ظلۀۀم، دروغگۀۀویا، ف ۀۀاد و فح ۀۀاء، و ... هۀۀم  ۀۀر ا تثناء کنیم؟ از ان ان، افعا  د
مۀۀمْ ا  »م  ا زند  شس  ه ا تناد آی ما ل  مۀۀم  اذ ظ  ل  ه  ، رمیم ...«،  ایۀۀد  گۀۀوییم: »مۀۀا ظ  نَّ اللۀۀَّ « و  ل ۀۀِ م  لۀۀ   ظ 

 ه  و  لِ نَّ اللۀۀَّ لم کرد(  و یا »ما کذ م  اذ کذ مْ، هنگاما که تو ظلم کردی، تو ظلم ن ردی  ل ه خدا ظ)
» ن ... .  ۀۀدی و   العیاذ  الله() هنگاما که تو دروغ گفتا، تو دروغ نگفتا،  ل ه خدا دروغ گفم()  کذب 

گناه و قهیح را هم  ه خدا ن ۀۀهم فعا  زشم و  ترتیب، نه فقط ۀ  رای نمونه ۀ »شرتاب خاک«،  ل ه تمام ا
، خداونۀۀد را منۀۀزّه از دروغ و ، همان طور که شی تر هم اشاره کردیم، قرآن و ا ادیۀۀثدهیم، در  الا که 

 کنند.      ها معرفا ماکاریظلم و گناه و تمام زشم
م  )  آیا   آیا واقعاً   شردازیم تا  هنیمهای نقضاِ  الا،  ه شا خ تحلیلا ما ا  شس از شا خ  م:دوّ  م  إِذْ یْ و  ما ر 
م   را  ۀۀه خۀۀودش ن ۀۀهم  6یۀۀامهر ر جهر دارد و اصولًا چرا خداوند در این آیه، عمب شدلالم  (م  ...یْ ر 

 دهد؟  ما
در جنۀۀگ  ۀۀدر  ۀۀه 6که  ا آن که ر و  خدا   ما شا خ این ا م که آیا مز ور، در مقام  یان این ن ته  

ه ا م نۀۀه ا فرورفتن آنها  ه چ م دشمن، فعبِ خدا  ودم، امّ تاب کرده ا اختیارِ خود،م تا خاک را شر
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د ن هم داده ا م.  ه  یۀۀان دیگۀۀر، در مجمۀۀوعِ عمۀۀبِ ایۀۀن آن را  ه خو  ، و از این روخدا 6فعبِ شیامهر
 ۀۀوده   6خاک، که فعبِ اختیاریِ  ضرت ر و     ا شرتابی  د:شرتاب، دو ویژگا یا دو فعب وجود دار

ا  ۀۀوده ا ۀۀم. دشۀۀمن(،که فعۀۀبِ خۀۀد ر اندنِ خاک  ه چ ۀۀم) این شرتابیرِ خارجاِ  ا م،و دیگری تأث
ا م نه »یک« فعب، که گفته شود، همان یک فعۀۀب، کۀۀارِ خۀۀدا  خن از »دو« فعب    آیه،  این نا راین،در  

ب، همزمان فعب خدا و فعۀۀب آن  ضۀۀرت و یا این یک فع   ما  ، نق ا در آن نداشته 6ا م و شیامهر
ن هم داده ا م و نه اثر   خداوند در ظاهرِ این آیه، خودِ فعب شرتاب را  ه خویشه »چرا  ا این کا م. امّ 

های متعدی از این امر در قرآن وجود دارد که در آنها، خداوند، فعب نمونه آن را؟« شا خش این ا م که 
اِ فعۀۀب«  ۀۀه ثر خارجفعب ۀ که عمبِ اختیاریِ ان ان ا م ۀ  ل ه  ه اعتهارِ »ا  ار صدورِ تهاعان ان را نه  ه  

ین فعب  ه ر ن نیم اگر فعلا را  ه اختیار خود انجام دادیم و ادهد تا  ه ما  فهماند که تصوخود ن هم ما
م که  ه ثمر نیدا ما ر ید، تحقق این ثمر و هدف هم کار ان ان ا م و    مطلوبِ ثمر ن  م و  ه هدفِ  

  م. م و کارِ ان ان نیو نتیجه ر یدنِ افعا  ما از خدا ا 
کاریم و در اینجۀۀا فقۀۀط کاشۀۀتن و  رخۀۀا مقۀۀدمات  رای نمونه، ما  ه اختیار خود،  ذر یا نهالا را ما 

رف و هۀۀم قۀۀرآن، مۀۀا را »زارع« مۀۀاشمرده ما  بِ اختیاریِ مادیگر، فع  نامۀۀد:شود، و از ایۀۀن رو، هۀۀم عۀۀُ
اعجِ عْ یُ ) رَّ هْع  ِ ن) و نیز .(17: )انف ل .(بُ الزُّ عُون     زْر   .(47: )نوسف (نیت 

ه رشد « فعبِ کاشم یا زراعم ان ان، یعنا  ه اعتهار این کای دیگر، ه اعتهارِ »اثرِ اما خداوند، در آیه    
 د:دهمام  هکند و  ه خود نو ثمر خ اِ گیاه از خدا ا م، نه از ان ان، زراعم را از ان ان  لب ما

ر ۀۀانیم(؟ هۀۀر گۀۀاه و  ه ثمر ما) رویانیمماآن را  رویانید یا ماکارید، شما آن را ماچه را که ماآیا آن
 (65-63: )واقعه د.یب کنم که تعجیکنده مایکو ب  ه کاهِ درهمی را چنان تهد م آنی خواه

ه ثمۀۀر ر ۀۀیدنِ  ر این که  ۀۀ   رددا نیز دلالم صریح    کِ م و کار ما(  ا تهاه شدن نتیج)  عهارت شایاناِ آیه 
و کنۀۀد  های مۀۀا را نۀۀا ود مارو اگر خدا  خواهد کاشۀۀته و از این  فعب خدا ا م نه فعب ان ان،  ،کاشتا ما

 فرماید:در  دیثا ما6گذارد  ه ثمر  ر د.  ه همین دلیب ر و  اکرم نما

ه«.قب  رثم، »فان الزارع هو الیقولن ا دکم زرعم و لیلا   لَّ
 .1خدا ا م« قایرا زارع  قی د ک م کردم، »زیگو د: من زراعم کردم،  ل ه ینگو ماش ك ازیچیه

 ا تیراندازی یا هۀۀر و ۀۀیلا دیگۀۀری( را فعۀۀب ) تن«همچنین  ا آن که خداوند در   یاری از آیات، »ک 
 

 ده ا ۀمآن نقۀب شۀ و ق مم دوم در »روح الهیۀان« اضۀافه  ۀر ه، آمد مورد  حث . ق مم او   دیث در تف یر »مجمع الهیان« ذیب آیات  1
 (.249،   23، ج1371م ارم شیرازی،  )
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نْهِ کند ۀ مانند:  معرفا ما  ان ان قْتُلُون  أ  لِم  ت  هیف  ب  داوُدُ   (91: )رق ه   .اء  اللَّ ت  اما چون، اثر و ۀ    (251: )رق ه   وت الُ ج  و ق 
در آیاتا  ، اصا م تیر  ه دشمن و ک ته شدنِ او، فعبِ خدا ا م، خداوند،نتیجا فعب ان ان، یعنا، مثلاً 

 دهد:ود ن هم ماکند و  ه خدیگر ک تن را از ان ان  لب ما
 . (17: )انع م ا آنان را ک م.م رکان( را ن  تید  ل ه خد) مسمنان(، آنها) شما

»اثر و نتیجا« فعب ا م که آن فعۀۀب های آن ذکر شد، گاه خداوند  ه اعتهارِ شس، همان طور که نمونه  
کند و هما کارهای ان ان این که  ا این انت اب  خواهد، اختیار ان ان را نفا دهد نه را  ه خود ن هم ما

و ن ۀۀهم دادنِ آن  ۀۀه 6شیۀۀامهرز ا مذکور نیز،  لبِ شرتاب خۀۀاک را فعب خدا معرفا کند.  نا راین، در آیا 
آن  ضرت،  ر نی م،  ل ه،  ه اعتهارِ »اثر و ثمرۀ نهایاِ« فعب اختیاریِ خدا  ه معنای نفا اختیارِ از شیامه

های آن ذکر شد ر دیگر، این آیه و دیگر آیات م ا ه ۀ که نمونه خدا آن را  ه خود ن هم داده ا م.  ه تعهی
 کنۀۀد یعنا از  ویا نظریا جهر را ردّ مالا جهر و لا تفویض« ا م، »  مصداق و  یانا دیگر از  دیثۀ  

و از  وی دیگر،  رای این که ان ان تصور   شس: لا جهر(،)  دهدو از این رو، افعا  را  ه ان ان ن هم ما
تفویض( شده ا ۀۀم ) اگذاره چیز در عالم، و از جمله،  ه ثمر ر یدنِ افعاِ  وی،  ه ان ان ون ند که هم

کنۀۀد و از ۀ را فعب خدا معرفا مۀۀا ارد، آن افعا  ۀ و در واقع، آثار و نتایج آنهاچ نق ا در آن ندهیا  و خد
 شس: لا تفویض(. ) کندنظریا تفویض را هم ردّ مااین طریق، ی ا از مصادیقِ 

  ه ن  دین ترتیب، چه این آیه، و چه آیات دیگر، هرگز م تلزم جهر و نفا اختیار و یا انت اب فعب ان ا 
که اگر وجود و فعب ان ۀۀان را مطلقۀۀاً خدا ۀ از آن جهم که فعب ان ان ا م ۀ نی م. الهته در م ا م 

ون کبّ وجود مۀۀا و تمۀۀام ، چایمخدا  دانیم، قائب  ه نظریا  اطبِ تفویض شده  ا ارتهاط  ا فیض و وجود
ن  ۀۀه اذن و م ۀۀیم خۀۀدا ماانعلم و قدرت و م یّم ما از خدا ا م و  نا راین تمام افعا  ما،  تا گناه

ت لی  و امتحان ا ۀۀم، خۀۀدا قۀۀدرت و اراده و دیگۀۀر ام انۀۀاتِ   شود،زیرا از آنجا که دنیا محبّ واقع ما
ا ، همان طور که شی ۀۀتر هۀۀم گفتۀۀه شۀۀدشود و نماکند و مانع انجام گناه ام گناه را  ه ما عطا ماانج  تۀۀّ

مۀۀا تۀۀا خۀۀدا نخواهۀۀد نۀۀه  نۀۀا راین،  .گیردما رتصوگناهان ما نیز  ه قدرت خدادادی و اذن و م یّم او 
ن ا ۀۀم معنۀۀا و تف ۀۀیر ایۀۀ   تخاب کنیم و نه قادریم تصمیمات خود را  ه انجام  ر انیم.قادریم اراده و ان

نْ لاَّ در م آیا »و  ما ت  اؤُن  إِ  هُ ی   أ   «. اء  اللَّ
اراده کرده ا م که ماکمۀۀالا و  ه  ، اگر این آیا را این گونه تف یر کنیم که »خداوند خوا ت دین ترتیب 

اِ خوا ۀۀم، مۀۀا نۀۀه کنما  کرد ونما  م داشته  اشیم و اگر او م یّمم یّ    ه نام اراده و اختیار و مۀۀا  کلۀۀّ
ای خا  کنیم«، یعنا اگر از این آیه و نجام هر فعلا خا  ارادهی ااختیار را داشتیم و نه قادر  ودیم  را 

م  )  آیا  م  یْ و  ما ر  ما  و    م  یْ م  إِذْ ر  ه  ر   فهمیم فهم و تف ۀۀیر مۀۀا  و نظایر چنین آیاتا، نفا تفویض را  (لِ نَّ اللَّ
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 ۀۀه خۀۀدا،   ۀۀانای تف یر کنیم که دلالم  ر انت اب افعا  انگونه در م ا م، ولا اگرآیات مز ور را  ه 
 . یعنا نوعا جهر، داشته  اشد   قطعاً چنین تف یری نادر م ا م

ک فعۀۀب توان مطرح کرد کۀۀه مۀۀلاک انت ۀۀاب یۀۀ هم را ماالا، این شر ش م  اتامّا جدا از انتقاد  سوّم:
ب خدا هم ه م«، آیا این انت ابِ فعب وا د اختیاری  ه فاعب چی م، و اگر  گوییم »افعا  ان ان، فع

 ب، از یک جهم ا م یا از دو جهم مختل ؟ ه دو فاع
ن، این ا م که اختیاری  ه ان اب فعهند که ملاک انت اب دعقب و فطرت ان انا  ه روشنا ن ان ما

رکۀۀم رع ۀۀا زادانا خود، از  ین انجام یا ترک فعۀۀب، ی ۀۀا را  رگزینۀۀد. مۀۀا  ان ان  ا انتخاب و تصمیم آ
آید  امّا  رکم عادی د ۀۀم را فعۀۀب و تصمیم ما شدید نما  دانیم، زیرا  ه انتخابد م را اختیاری نما

اً از همین  یث و  ه همین ملاک شود. دقیقدث ما اا   ه تصمیم و انتخاب مشمریم چون  اختیاری ما
 دانیم.ما شمریم و او را  زاوار مدح و ذمّ فعبِ فاعلا را نیک و  د ما ا م که ما

ب ان ان، فعب خدا هم ه م«، این انت ابِ فعبِ وا د  ه دو گوییم »فع ا   اید شر ید که وقتا ما 
ز همان جهتا  ۀۀه خۀۀدا منت ۀۀب ا آیا فعب ان ان اعنی  ا یک ملاک ا م یا خیر فاعب، از یک جهم و  

ن و ان ان منت ب ا م؟ افعا  ان ان از همان جهتا که  ه وی منت ب ا م که  ه  ا م، فعب او را     
کند، زیرا  ا تصۀۀمیم و انتخۀۀاب خۀۀودش شدیۀۀد آمۀۀده حق ثواب و عقاب ماگرداند و وی را م تقهیح ما

از د، ما  اید افعا  قهیح ان ان را هم،  خدا هم منت ب  اش   ه م  فعب ان ان از همین جه  ا م.  ا  اگر
مانند: ) م دهیم و او را فاعب هما قهایحهمان جهم که »قهیح« ا م ۀ و نه از جهم دیگر ۀ  ه خدا ن ه

و نقۀۀب رو م تحق ذمّ  دانیم، در  الا که این  خن  ه ُ  ۀۀم صۀۀریح عقۀۀب و ...( و از ایندروغ، ظلم،  
  اطب ا م.

ر  ه خدا منت ب  اشد، مانند این کۀۀه: فعب ان ان، نه از جهتا که ذکر شد،  ل ه از جهتا دیگ  گرا  امّا 
ن ان عطا کرده ا م، این ختیار و  لامم و دیگر ام اناتِ انجام افعا  را  ه اخداوند، علم و قدرت و ا

داده ام فعب را  ه ان ۀۀان نجا دانیم. این که خدا قدرتِ امر ر طا ندارد  ه این که فاعبِ فعبِ ان ان را خدا  
زِ این نما  ۀۀه ایۀۀن دو  ه فعب ان ان را عیناً فعب خدا  دانیم، زیرا جهۀۀمِ انت ۀۀاب فعۀۀبشود کا م، مجوِّ

 .فاعب، متفاوت ا م
ن شود که این تف یر از تو ید افعالا که هما افعا  ان ۀۀاچه گفته شد معلوم ماآن ا توجه  ه مجموع   

داند، تا اری  یش نماای در د مِ دیگری، آلم و ا زن ان را همانند و یله ا و  کندرا فعب خدا معرفا ما
دالم الاهۀۀا های قرآنا و  دیثا،  ه ویژه  ا اعتقاد  ه معاد و عۀۀ چه اندازه نادر م ا م و  ا تمام آموزه
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 کۀۀه ، تنها همین یک  ۀۀدیث زیۀۀر، شماردر مجازات گناه اران، منافات دارد. از  ین آیات و ا ادیث  ا
اوند را،  رای  طلان چنین تف یر نادر تا کۀۀافا کند نه خدب گناهان معرفا ماقط و فقط ان ان را فاعف

 ا م:

 د:  ضرت فرمو نِ المعصیة؟«شر ید: »مِمَّ 7از امام کاظم ا و نیفه 
خدای کریم نی م که ان ۀۀان  از  ه  ا  خارج نی م: یا فاعبِ گناه خدا ا م نه ان ان  این شای تا  

م خدا و هم ان ان ا م  این هۀۀم  کند. و یا فاعب گناه، ه ری که مرت ب ن ده ا م عذاب  کا ی را  را 
ه  نۀۀ )   ریک ضعی  ظلم کند. و یا فاعۀۀب گنۀۀاه فقۀۀط ان ۀۀان ا ۀۀم شای ته نی م که شریک قوی  ه ش 

زات کنۀۀد  ۀۀه دلیۀۀب گنۀۀاه  خدا(، که واقعاً هم همین طور ا م  در این صورت، اگر خدا ان ان را مجا 
؛ 4ص. ،  5ج.  ،  1403،  )مجلسننی  م. ن عدالم( ا م و اگر او را  هخ د،  ه لط  و کرم او ا ۀۀ عی و  )   ان ان 

 . (7ن أخب   ای ض و  یو ،  ره نقل از: توحیب صبوق

افعا ، خدا ا م، شس نقش ان ۀۀان در افعۀۀالش   ا ، فاعبِ هم: اگر در م تب ا ن عر اپرسش چهارم
 چی م؟

، ان ۀۀان، فاعۀۀب ا ن عر االا« در م تب عرفاناِ  فعا  ین ا م که اگر در تف یرِ »تو یدشر ش دیگر ا
اه ان ۀۀان در افعۀۀالا کۀۀه از او  افعا  خود نی م و خدا  قیقتاً فاعب آن ا م، شس نقش و جایگ قیقاِ 

 شود چی م؟  صادر ما

ان ان، آدما چیزی جز ا خِ این شر ش این ا م که در این نوع تف یر از تو ید افعالا و نگرش  ه ش
ان ۀۀان قاتۀۀب، فقۀۀط یۀۀک   مان طور که چاقو در د ۀۀمعبِ« خدا نی م، یعنا در م هف  لا »آلم و و ی

م، از گاه عقب و فطرت و دین ۀ ان ان ا م،  ه همۀۀین ترتیۀۀب هۀۀ و یله ا م و قاتب واقعا ۀ الهته از دید
 تمۀۀام افعۀۀا  ان ۀۀان، خۀۀدا ا ۀۀم و دیدگاه این عارفان، ان ان هیچ اختیاری از خود ندارد و فاعب واقعاِ 

، همانند اشاعره، ان ان را فقط محلّا ا ن عر ا  خدا ا م.  ه  یان دیگر،ن، فقط ا زار و و یلا فعبِ   اان
اعراض ا م، نیاز  ۀۀه موضۀۀوع و  ا مقول داند، زیرا از آنجا که فعب، از ظهور فعب خداوند ما رای  روز و  

ه تعۀۀالا علۀۀا   اعنۀۀ أ  ب الأفعا  إلا العهۀۀاد و الأفعۀۀا تن »  محلّا دارد که قائم  ه آن  اشد. خلقهۀۀا اللۀۀَّ
 (670ص. ، 1ج. ، ت ری، )محیی ایبن  ر    ری « اقة و هم محا  ظهورهیالحق

را ملامم و مجازات کنۀۀیم، از نگۀۀاه همان طور که ما نهاید در قتب ان ان، چاقو یا تفنگ     دین ترتیب 
ازات نمۀۀاییم، زیۀۀرا فاعۀۀب مجو  این عارفان نیز، هیچ ان انا را هم نهاید  ه دلیب اعما  فا دش، مذمّم  

اضۀۀع عر ۀۀا در مو م و ان ان فقط ا ۀۀزارِ انجۀۀام فعۀۀب الاهۀۀا ا ۀۀم. ا ۀۀن   قیقاِ افعا  ان ان، خدا ا
 گوید: از جمله ماکند  متعددی از آثار خود  ه این مطلب تصریح ما

وا ۀۀطه(   ا )   ر شس ان ان  رای خداوند، مانند ا زار و و یله  رای فاعب ا م، و این ا زار، عامب مهاشۀۀِ 
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  ا راین، شۀۀود.  نۀۀ عقب، فعب  ه غیرِ آن ا زار ن هم داده ما    رای انجام فعب ا م، ولا،  ه   مِ دیده و 
رْ ف )  شود »زیدِ ضارب«، در  الا که عامۀۀبِ  ه ما شود و ( گفت ب ۀ زدن«  ه زید ن هم داده ما عبِ »ض 

نۀۀه زیۀۀد. افعۀۀا   نۀۀدگان نیۀۀز     ۀۀم ا   شود، تازیانۀۀه مهاشرِ »زدن« و آن چیزی که »زدن«  ا آن انجام ما 
ه و خیۀۀاط  ار و  افنۀۀد  رای خداونۀۀد، ماننۀۀد ا ۀۀزار و و ۀۀیله  ۀۀرای زیۀۀدِ نجۀۀّ   همین گونه ا م. شس آنان 

 .  1ه تند 

قائلانِ این تف یر از »تو یۀۀد افعۀۀالا« نیۀۀز،  ۀۀه ایۀۀن مطلۀۀب تصۀۀریح اما افزون  ر ا ن عر ا،  رخا از  
همۀۀین نگۀۀرش،  لوی، در کتاب مثنویِ خود،  ر ا ۀۀاسمون کنند  از جمله،عارف نامدار، جلا  الدی ما

که معتقد ا م او صرفاً آلم و ا زار   داند، چرا ا یگناه م  7ا ن ملجم را در قتب امیر المسمنین علا تا  
داند. مولوی را جایز نما  7از این رو طعن و لعن ا ن ملجم  رای ک تنِ  ضرت علافعب خدا ا م و  

یعه و ۀۀنّا خودِ او م و در هۀۀیچ متنۀۀا از شۀۀ  ا و شرداخت ا فقط  اخته ک نقلا  7 ه نقب از  ضرت علا
 گوید:ما  ه وی چنینلاا ن ملجم نیامده ا م ۀ شس از ضر ه خوردن  ه و ی

 و ۀدانم ز تا ۀن نمۀز آن که این را م             هیچ ُ غضا نی م در جانم ز تو
قّ  قّ، ط  لمآ  چُون زنم  ر              قّ ۀآلمِ  قّا تو، فاعب د م    2عن و د 

 

ای در کند که وی، ان ان را هماننۀد و ۀیلهنیز در توضیح همین عهاراتِ ا ن عر ا،  ه همین ن ته تصریح ما »الیواقیم و الجواهر«. مسل    1
 ندارد:فعب    کند و ان ان نق ا جز محبِّ تحققا ماعرف ند مفعا  خداوا   اد م نجّار یا  افنده، و یل

ه قا  ]ا ن عر ا فا الف تو ات المّ یه[ في الهاب الثاني و ال هعین:   م أفعا  العهد مع الحق   م آلة النجار أو الحائك و للۀّ
ة تعلق الجزاء و الت لیۀ  لوجۀود آل  کأنهالذي هو  المثب الأعلا و نحوها: فإن اللّه یفعب  الوا طة و  لا وا طة قا : و  هذا القدر

یخرج العهد عن الفعب و لا جاء  ذلك نص عن ال ارع لا یحتمب التأویب فالأفعۀا  کلهۀا ن الآلة و لا دلیب في العقب  یار مالاخت
لًا محۀ کونۀه من  یث من المخلوقین مقدورة للّه تعالا و وجود أ ها ها  الأصالة من اللّه تعالا و لیس لمخلوق فیها مدخب إلا

 (.258    ،1ج  ،تا،  امحیا الدین  ن عر ا)  لها

شس از آن که  ه ا ن ملجم این خهرِ غیها را ما دهد که تو مرا خواها کُ م،  ه ادعۀای مولۀوی،  ۀه وی  7رت علا ض تو یح اشعار:.  2
قتۀب ) کۀار دانم،  ل ه فاعۀب واقعۀاِ ایۀنز تو نماا ا عب رمن این ف ای از تو  ه د  ندارم، زیرا کُ ا، هیچ کینهگوید: من از این که تو مرا ماما

آلم و ا زارِ د م خدا  رای این کار ه تا و از این رو من چگونه  ه ک ا که فقط ا زار د م خدا ا ۀم اعتۀراض من(، خدا ا م و تو فقط  
 ۀه گۀوشِ رکا ۀدار 6وانِ »گفۀتن شیغمهۀر عن ی  ااو  مثنو مولوی این موضوع و اشعار آن را در اواخرِ دفتر )  کنم و او را طعن و لعن نمایم؟

 (.  ...« آورده ا م 7لمسمنین علامیر ا ا 
الهته، همان طور که اشاره کردیم، لازم  ه ذکر ا م که در هیچ منهعا از متون شیعه و اهب  نّم، این جملاتا را که مولوی از قو   ضرت    

یات عرفانا خود را  ۀا تعۀالیم نظر ،  ل ه وی  ه جای این که عقاید و ا ممده  ا م، نیا  ، خطاب  ه ا ن ملجم، در شعر مذکور آورده7علا
نا   نجد و مطا قم نماید،  رع س، نظریات خود را اصب قرار داده و   ایات و روایاتا، هرچند نادر م و  اختگا، در تأییۀد آنهۀا و یا

ا یاتا کۀه مولۀوی در از ی، درمورد این ا یات و  رخا دیگر ثنوند مّ ر دان مکند. این ن ته را، علامه محمد تقا جعفری، شارح و مفنقب ما
 دهد، متذکر شده ا م:ن هم ما  7ه امیر المسمنینهمین دا تان  

 



 |   1404، 48 پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
58 

 

 

ر د ۀۀم همانند کمانا در د م تیرانۀۀداز،،  ا ۀۀزاری د  ،ر نیز، ان ان را همچنین مولوی در ا یاتا دیگ 
 کند: دِ خدا معرفا ماکند و تیرانداز واقعا را، خوخداوند معرفا ما

 ما کمان و تیراندازش خدا ا م.       ا م  گر  پرانیم تیر، آن نا ز ما

 اول(  ت  دف، 1373، مویوی)
تصریح    اجایِ این اثر  ر این عقیدۀ اشاعره و ا ن عرجواهر« در جایهمچنین مسل  »الیواقیم و ال

 . 1عب خدا، و محبِّ فعب او نداردان ان، ُ  ما جز ا زار و و یلا ف :که  کندما
 : ند، و از این نی تا  هافعا  الاها از خود اختیاری ندارند و جز ا زاری  رای انجام  اگر واقعاً ان ان  اانیاا

و چهۀۀارده معصۀۀوم:افراد   مولوی ۀ لعن و  رزنش آنان جایز نی م، شس چرا خودِ خداونۀۀد  رو ۀ  ه تعهیر

 

اند که آن  ضرت  ه ا ن ملجم چنۀین ولو  ه طور ضعی  هم نقب ن رده7ای از امیر المسمنینهیچ دا تان و روایتا چنین  جمله
کنۀد کۀه  یۀان مالدین مطا ق نظریۀات خۀود مطۀالها را   ا که گفتیم در این گونه موارد، جلا  نانته چ اشد. الهای را گفته  جمله

  ه ا ن ملجم فرمود:  7گوید امیر المسمنین ای تا مورد دقم قرار گیرد ... مخصوصاً  ا در نظر داشتنِ آن  یم که ما
 مملوک تنمنه  و م  مالک ر    غم مخور جانا شفیع تو منم                          

ری را نقب ن رده ا م و  ر فۀرض ایۀن کۀه ایۀن گفتۀار، چنۀین چنین گفتا 7ریخا از امیر المسمنینتا   از چنان که گفتیم، هیچ
 ه  رنوشم و مسثریم مطلقا خداوند در د تگاه ه تا  وده ا م،،  ا این  ا  این تأویب  اعۀث   7تج یما از آگاها علا

اش در رفۀاناآثار مثنوی و  ایر آثۀار علمۀا و ع مینخواهد  ود که خود جلا  الدین در هدی زیا و قوانین   رنگون کردن اصو 
 (779و   778،   2تا، ج جعفری،  ا) تأیید و تأکید آنها داد  خن داد

م ۀ ملجۀا ۀن و7ضۀرت علۀاهمچنین  رخا از شار انِ فاضب و محققِ مثنوی،  ه م لکِ جهرگرایانا مولوی در اشۀعار مۀذکور ۀ در ۀارۀ     
 نوی د:هفم  یم( ما)  این ا یاتجعفر شهیدی در شرح خود  ر مجموعِ اد  اند  از جمله، ا تتصریح کرده

مضمون این هفم  یم  ر وفق مذهب اشعریان ا م. اشعریان گویند آدما را در کارها اختیاری نی ۀم، چۀرا کۀه هۀر چۀه در 
زنۀد خوا ۀمِ خدا ۀم و  ر ماقاعده خارج نی م. آنچه از او  ایناز  ای  ندگانیا د  ه اراده خدا م و کارهخارج تحقق ما

مخلوقِ قادر مطلق ا م. مولانا در این تحلیب شیرو کلام اشعری ا م گویۀد امیۀر المۀسمنین  ۀه رکا ۀدار خۀود  اجزای فعب او 
ا ۀزاری در د ۀم  چۀونو همری نۀداری ای از تو در د  ندارم. چه تو از خود اختیۀاگفم: تو مرا خواها ک م و من هیچ کینه

ری  ر ی ا اف نۀد و او را از شۀا در آورد گوینۀد تیۀر او را ک ۀم، ب  قیقا او م. چنان که اگر ک ا تیو فاع  قدرت شروردگاری
ر اراده دیگری  وده ا م.  ا  کۀه   الا که تیر آلم ا م، و ک نده، اف نندۀ تیر ا م، و اگر نیك  نگرند اف نندۀ هر تیر م خَّ

گۀر  نۀدگان در کۀار خۀود اختیۀاری شر ۀد، ا و خرده  گیرم. رکا دار مۀاا  ر ترت خدایا چرا  ر تو طعنه زنم یقد  مایشتو آلم ن
  -گوید در این  ۀرّی ندارند و هر چه کنند  ه اراده خدا م چرا  زه ار را  را ر  زها که کرده  اید کیفر داد؟ امام در شا خ او ما

و  دهۀد فعۀب شروردگۀار ا ۀم،عالم رخ ماچه در آن این ا م که اگر  پذیریم آن و   ی م،آن آگاه ننهفته ا م که همه کس از  
 نده را در آن اختیاری نی م، ناچار  اید  پذیریم که قصا  قاتب نیز فعب شروردگار ا م، شس در  قیقم او م که ی ا را  ۀا 

قصۀا  کننۀده( از میۀان ) ودم خۀه د ۀقاتۀب(  ۀ) آلتا که در د م قدرت او م ک ته و هم او م که آلم قۀدرت خۀود را 
 (.257،   1، ج 1373یدی،  شه)  د« ر ما

ه تعۀالا خۀالق : 251،   4، فصب  1، ج  1318شعرانا،  )  ای اطلاع کامب از عهارات وی، ر.ک..  ر   1 المهحث الرا ع و الع رون: في أن اللۀّ
 (.لأفعا  العهد کما هو خالق لذواتهم
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، ا ۀۀن ۷و روایات معصۀۀومان    1اندو دیگران را هم  ه لعن آنان فرمان دادهاند    یاری را طعن و لعن کرده
 ه اندازۀ ا ن    آیا خدا و ر و  و امامان:هم2اندهمعرفا کردهای تاریخ  ترین ان انملجم را ی ا از شقا

راد، دان تند که لعن افۀۀ نما عنای واقعاِ »تو ید افعالا« را عر ا و مولوی و دیگر عارفان همف ر آنان، م
که ا زاری  یش نی تند، جایز نی م؟ همچنین اگر »جز خدا موجود دیگری نی م«، و خدا هم از ایۀۀن 

گاه ا م،   های خود قرار ا را موردِ طعن و لعندیگر متون و یانا، چه ک   قرآن ور  د  شس خداوند،امر آ
 کند؟  دنیا و آخرت مجازات ما داده ا م و آنان را در

 به انتفای موضوع است. ۀختیار و تفویض، سالبنفی جبر و اابن عربی: 

از  ۀۀرانش مفه تف ۀۀیر وی وشۀۀود: در م تب ا ن عر ا، از ان ان،  ه گونا دیگری هم  لب اختیۀۀار ما
ریا »و دت موجود« اه صرفاً ا زاری  ه ان ان دارد، هرچند  رخا ته و نتیجا نظ»تو ید افعالا«، که نگ

عیارِ آن نی م، زیرا  ۀۀاز هۀۀم در آن، نۀۀوعا دوئیۀۀم  ۀۀین خۀۀالق و ما م، ولا نتیجا کاملًا  ازگار و تما
و ۀۀدت ا و همف رانِ او از اصب » ن عر ا  رود. از اینکننده از ا زار( وجود دارا زار، و ا تفاده)  مخلوق

توان آن را نتیجا م تقیم و کۀۀاملًا  ۀۀازگار  ۀۀا ماگیرند که  ه نوعا  موجود«  ه گونا دیگری هم نتیجا ما
کنۀۀد. موجود« و در واقع، تف یری دان م که  تّا از »تو ید افعۀۀالاِ« مز ۀۀور هۀۀم عهۀۀور ما  »و دت

 توضیح مطلب این ا م که:

 ۀۀه عنۀۀوان   -شۀۀود کۀۀه ا ا ۀۀاً ان ۀۀانا  ما مطۀۀرح ماو اختیار ان ان، هنگا  ضوع جهرمو،  از نظر آنان 
تار؟  ه  یان دیگر، شر ۀۀش از وجود داشته  اشد که  پر یم مجهور ا م یا مخ  -از خدا    موجودی »غیر«

 کننۀۀده»تفویضکننده« و »جهر« و »اختیار« و »تفویض«، فرع  ر این ا م که غیر از »جاِ ر« و »مختار
ض«مُ ا  ی وِّ ا مخلۀۀوق ان ان یۀۀ )  گری هم غیر از او وجود  داشته  اشد تا خداوند اوخداوند(، موجود دی)  ف 

ض  الی وَّ ا ۀۀن عر ۀۀا، چۀۀون غیۀۀر از خۀۀدا   ۀه« قرار دهد  امّا  ه عقیددیگر( را »مجهور« و »مختار« و »مُف 
لا مز ۀۀور،  ۀۀش و م ۀۀأشر، جهۀۀر و اختیۀۀارموجود دیگری در عالم وجود ندارد، در تف یر نهایاِ موضوع 

ع« ا ۀۀم.  ۀۀه همۀۀین  دلیۀۀب آنۀۀان شود و اصطلا اً » الها  ه انتفاع موضۀۀو یخ و ُ ن منتفا ماا ا اً از  
( را این گونه تف ۀۀیر 1نه جهر در م ا م نه تفویض) 3جهر و لا تفویض«   دیث معروف و  نیادین »لا

 

  ه ذکر آنها نی م.  ه از شدّتِ وضوح و فراوانا، نیازیگوناگون، آمده ا م، ک ، در لعن افراد  مارش او روایات  ها آیه در قرآن . ده 1
   و منا ع متعدد دیگر 587،   5  تف یر نور الثقلین، ج 673،   5  تف یر الهرهان، ج 393و   376،   11 حار الانوار، ج .  2

( نقب شۀده ا ۀم. 8منین و امام صادقمانند امیر المس) انا« صدوق( از امام ید»تو  »کافا« و  مانند)  . این  دیث در منا ع معتهر  دیثا  3
، در  ا ا  ا عنوان » نفي الظلم و الجور عنه تعۀالا و إ طۀا  الجهۀر و التفۀویض و إثهۀات الأمۀر  ۀین الأمۀرین و إثهۀات 5در  حار الانوار، ج  
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  م که  خواهد مجهورد دیگری نیجومو غیر از خدا کنند که »جهر و تفویض  اطب ا م چون اصلاً ما
ض  اشد، و  ه همین دلیب نه جهری در کار ا م، ن وَّ رو ا ن عر ۀۀا ه تفویضا و نه اختیاری!!. از اینیا مُف 

  زیرا جهر در جایا تحقق دارد که ان ان را  ه فعلا وادار کننۀۀدکند که ان ان، مجهور نی م، اتصریح م
 ود:از او صادر شه آن فعب، جهراً ک ردان ان اصلًا فعلا ندا در  الا که 

ا ا م که موجۀۀود مم ۀۀن را  ۀۀه انجۀۀام فعلۀۀا  نزد محققان، جهر جایز نی م، زیرا ... جهر  ه این معن   
لا که او از انجام آن امتناع دارد. شس جماد مجهور نی م زیرا تصور صدور فعۀۀب از او  وادارند، در  ا 

   . 2رود او نما   صدور فعب از  زیرا اصلًا تصور   م نی ، موجود مم ن، مجهور رود ...  نا راین نما 

ان ان،   وی نیز  ه این ادعا که مختار یا مجهور  ودن و نهودنِ   امّا افزون  ر خودِ ا ن عر ا، شیروان م تب
 کنند  از جمله،  رای نمونه:  از  ابِ  الها  ه انتفای موضوع ا م، تصریح ما

انتفای موضوع ا م،    ه   ا ث،  الهو تفویض در ا ادی  هرج  هایا هم  ر این که نفامر وم علامه طهاط
 گذارد:چنین صحّه ما

هۀۀا و  مۀۀام ایۀۀن  حث ا دیدگاه دیگۀۀری هۀۀم وجۀۀود دارد کۀۀه  ۀۀه و ۀۀیلا آن، موضۀۀوع ت  دان که در اینج   
شۀۀد.    ها  یۀۀان شود و آن همان دیدگاه تو یدی ا م که در ایۀۀن ر ۀۀاله م اجرات از ا اس منتفا ما 

 هحان ا م، تمام افعۀۀا  هۀۀم متعلۀۀق  ۀۀه او  لق  ه خدای  ا ماء و ذوات، متع م  ما شس همان طور که ت 
ا ۀۀاً موضۀۀوع جهۀۀر و  ا وجود ندارد که فاعلش غیر از خدای  هحان   اشۀۀد تۀۀا ا  ا م.  نا راین، فعل 

 .  3تفویض تحقق یا د  این را دریاب 
 

 آمده ا م.  ماناما  ت گوناگونالاختیار و الا تطاعة« این  دیث  ا شرح و توضیحا
کنند و  دیث مز ور را چنۀین ترجمۀه ویض« را  ه »اختیار« ترجمه و معنا ماه  عضا افراد،  ه غلط، اصطلاح »تفشود ک گاه م اهده ما  .  1

در نۀا   یع ذاری« ا م»تفویض«،  ه معنای »اختیار« نی م،  ل ه  ه معنای »واگ ۀ کنند که: »نه جهر ا م و نه اختیار«  در  الا که واژما
لا جهر(، ولا چنین نی ۀم کۀه چۀون مختۀار ا ۀم، ) دهدنجام مااب و اختیار خویش، افعا  خود را ا ن ان  ه تصمیم و انتخعین  ا  که ا 

ک ۀیده  زندگاِ آدما  یۀرون ات ریعاً و ت ویناً( از  یط) امور،  ه نحو مطلق  ه وی واگذاری شده و خداوند  رای همی ه شای خود را   اشس هم
این خودِ ان ان ا م که ۀ د ۀم کۀم در   ۀیاری از  لا تفویض(،  ل ه) اچاِ اعما  او مکند و صرفاً تماشلتا در امور وی نمادخاهیچ  و  

جۀای  دون ایۀن کۀه  ۀه د، گزیند. امّا خداونۀ   ا تصمیم و انتخاب آزادانه و اختیاریِ خود، ی ا از دو شِقِّ انجام یا ترک فعب را  رما اعمالش
را انتخۀاب  ۀ مۀثلًا دروغگۀویا ۀ خودش ی او دروغگویا، مثلًا، از  ین دو شِقِّ را تگویا از  ین  انجام یا ترکِ فعب،    گیرد ویم  تصم  ان ان

ن که همۀا) خله ما کندهای مختلفا در کار ان ان مدا ،  ه گونهکه همان جهر ا م() و ز ان آدما را  رای دروغ گفتن،  ه  رکم در آورد  کند
شۀود کۀه وی کند و مانعِ آن مۀاآنها را از او  لب ما کند  و یالا را  رای او فراهم مامثلًا: شرایط و ام اناتِ انجام فع م. ا  ویض«»نفا تف

آن ترک گنۀاه کنۀد،  ۀا  تصمیم خود را عملا کند  و یا  ا القاءِ ف ر و ا  ا ا در قلب و ذهن  ک ا، او را ترغیب  ه انجام عملا صالح و یا
 آورد(.  وجود ما ای را در او  ه،  ل ه فقط انگیزه ها او را انجام یا ترک فعلا مجهورکندیبترغ   که این

الجهر لا یصح عند المحقق ... فإن الجهر  مب المم ن علا الفعب مع وجود الإ ایة من المم ن فالجماد لۀیس  مجهۀور لأنۀه لا یتصۀور .  2
 (.42  ، 1 تا، جمحیا الدین  ن عر ا،  ا)  عبف منه  لا یتصور  م ن لیس  مجهور لأنهمنه فعب ... فالم

آخر یرتفع  ه موضوع هذه الأ حاث و الم اجرات و هو نظر التو ید الذي مرّ في هذه الر ۀائب فالأفعۀا  کلّهۀا لۀه کمۀا أن  و اعلم أن هنا  نظرا . 3
 . ( 91،    1999طهاطهایا،  )   فافهم    و تفویض أ جهر  ق موضوع ل فاعب غیره  هحانه  تا یتحق الأ ماء و الذوات له  هحانه فلا فعب یمل ه  
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 نماید:ه تصریح ماعلامه   ن زاده آملا هم  ه موضوع مز ور، این گون 

 ن از جهر چهود؟ ژاژخائاۀ خ             ق نهود  وائاۀد  ۀۀۀ تو ی درو ۀۀۀچ
 و  نار ا را چی م منظور؟ۀعق             م مجهور؟کدامین جا ر ا م و کی

 ( 69ص. ، 1379، س  زاده آملی)ح 

 هریۀۀک از اقۀۀواِ  »اشۀۀاعره«کنۀۀد کۀۀه: ا تاد جوادی آملا نیز در عهارات زیر،  ه صۀۀرا م اذعۀۀان ما
مرً  ۀۀین الامۀۀرین(، نادر ۀۀم ا ۀۀم، زیۀۀرا آنهۀۀا مخلوقۀۀات را، ا)  تفویض(، و امامیّه )  عتزله«»م،  جهر()

 الا که ا ا اً غیر از خدا موجود دیگری  دانند، دروداتا غیر از خدا ۀ هرچند ضعی  و فقیر ۀ ماموج
نادِ وجود  اِ  ر و ر طِ محض هم  اشد ۀ نی م ودر عالم ه تا ۀ  تّا اگر ضعی  و فقیر، و  ل ه عین فق

جازی ا م.  نا راین، هر  ه قو  مز ور، نادر م، اِ  ه  ایر موجودات  ۀۀه   ا مصۀۀداقِ » ۀۀاله  و   نادی م 
     اند:انتفای موضوع«

و ید افعالا« در  خنانِ »اشاعرۀ قائب  ه جهر« و »معتزلا قائب  ۀۀه تفۀۀویض« و »  مۀۀای  تف یر »ت   
ان ۀۀان و  ۀۀایر    نۀۀا، م ا ۀۀم، زیۀۀرا طهۀۀق ایۀۀن  ۀۀه مه  ج من ه امر   ین الامرین« تف یری نا شیعا قائب   

ه وجودشان، ضعی  و فقیۀۀر،  ل ۀۀه عۀۀینِ فقۀۀر و  مم نات، موجود  قیقاِ خارجا ه تند، هرچند ک 
شد که ذاتا جز ر ط  ه واجب الوجود غنۀۀا محۀۀض ندارنۀۀد  مگۀۀر  رمهنۀۀای م ۀۀرب  ر طِ محض  ا 

شۀۀود، و در عرفۀۀان عملۀۀا  ما   حۀۀث     الا ا ۀۀم و در عرفۀۀان نظۀۀری از آن چهارم که همان تو ید افع 
جازی نۀۀدارد ... زیۀۀ هده ما م ا  را طهۀۀق ایۀۀن م ۀۀرب، موجۀۀود  شود که ان ان، وجودی، جز وجود م 

داوند ا م و وجودی در خارج ندارد ...  دین ترتیۀۀب معنۀۀای نفۀۀا  ام انا، صرفاً صورتِ مرآتاِ خ 
الامرین( از  ۀۀاب  ۀۀالها  ۀۀه    ین     امر  )   ن دو طرفِ افراط و تفریط جهر و تفویض و اثهات منزلم  ین ای 

امر   ین الامۀۀرین، کۀۀه همۀۀان  )    وّم جهر و تفویض( و در مورد  )   تفای موضوع ا م در دو مورد اوّ  ان 
جاز ا م. زیرا قو   ه این کۀۀه صۀۀورت مرآتۀۀا مۀۀذکور ن هم دادنِ اختیار      ه ان ان ا م(، از  ابِ م 

ض  الیه، قضیه ه  ن   ر خارج ندارد ۀ نه مجهور ا م و ان ان( ۀ که وجودی د )  وَّ که  ۀۀالها  ۀۀه   م  ای ا مُف 
ان ان( که وجود خارجا ندارد و در افعا  خۀۀود  )   انتفای موضوع ا م. و قو   ه این که »این صورت 

جۀۀازِ عقلۀۀا  )   اختیار(  ۀۀه موضۀۀوعِ آن )   ای ا م که اِ ناد محموِ  آن  م«، قضیه مختار ا  ان ۀۀان(، م 
جازیِ( آ )   نادِ ا م و اِ     موجۀۀود  الۀۀذات ا ۀۀم.   خداوند( ا م که )   فاعبِ  قیقا    ه ن  واقعا و غیرِ م 

 (84ص.  ، 1385،  )جوادی آملی

ن ان،  الها  ه انتفای موضوع ا م، ینها، این ن ته که نفا جهر و تفویض و نفا اختیار از اافزون  ر ا
ز ا م وی هم نی تند، مخفا نمانۀۀده ا ۀۀ  طرفِ آراء ا ن عر ا، که شیرواز نگاه شژوه گرانِ منص  و  ا

 ا  ۀۀه ن تۀۀ انگیری، ضمن توضیح معاناِ گوناگون جهر از نظرِ ا ن عر ۀۀا، جه  جمله ا تادِ محقّق، مح ن
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  کند:مامز ور، که لازما دیدگاه ا ن عر ا ا م، تصریح 
)محننی ایننبن    مۀۀذکور، عقلا  ه معنای    ك از مم نات نه فعلا متصوّر ا م و نه ی چ ی ده وی در ه ی  ه عق 

 اشۀۀد.  ن معنۀۀا مجهۀۀور نمۀۀا یۀۀ  ۀۀان  ۀۀه ا چ مم نا از جملۀۀه ان ی شس ه   (42ص.  ،  1ج    ،  1385،  ار    ری
ر  یۀۀ ردازد و اصۀۀولا غ ش مقام نفا جهر از ان ان  ه  لب هرگونه فعلا از او ما شود که او در  م اهده ما 

 ۀۀه انتفۀۀای موضۀۀوع خواهۀۀد    داند که او را فعلا  اشد، شس  لب جهر از ان ان،  لب قا ب تصور ما 
ی مۀۀذکور در خصۀۀو  او،  ۀۀا اصۀۀو  تصۀۀوف وی  از ان ان و ان ار جهر  ه معنا ب  فع  ود. الهته  لب  
)محیننی ایننبن  ارنن    . م ش نپنداشۀۀ ی که گذشم او ان ان را مانند جمادات آلتا   ان را چن ی  ازگار ا م، ز 

 (420-419ص.  ، 1385،   ری

کم، صدها ا د م  د،این که  ا عقب و فطرت ان ان منافات دار  این گونه تف یرهای جهرگرایانه، جدا از
و لا تفۀۀویض،  ۀۀب امۀۀر   ۀۀین م،  ه ویژه  ا روایاتا که معصومان: در آنها  دیث »لا جهۀۀر آیه و روایم ه

کنیم که  عضا موجودات، آش ارا متعارض ا م. ما  ه وضوح م اهده ما  اند،الامرین« را توضیح داده
ماننۀۀد ان ۀۀان در  ۀۀخن )  ختارنۀۀدم  یزین در گردش خود  ه دور خورشید( و  عضا نمانند زم)  مجهورند

ردن(. شۀۀس چنۀۀین نی ۀۀم کۀۀه اصۀۀلًا نۀۀه گویا و یا ظلم و گناه کۀۀ گویا یا دروغفتن و تصمیم  ه را مگ
ه م و نه موجود مختاری. همچنین در متون دینۀۀا  ۀۀدیث مز ۀۀور، چنۀۀین   موجود مجهوری در جهان

 مجهور نی م و مختار ا م، یعنۀۀا، انکه ان ان در افعا  خود،  ه ویژه در گناهتوضیح داده شده ا م  
جازاً،  ل ه  قیقتاً من وب  ه خودِ او رو ۀۀم کۀۀه ا ۀۀم و فعۀۀبِ خۀۀدا نی ۀۀم و از این  افعا  ان ان، نه م 

نماید، و هر کس گمان کند که خدا فاعب افعا  و گناهان ما ا ۀۀم، مساخذه و مجازات ماخداوند او را  
 .1 مر ا م و خدا را ظالم دان ته اافک کند،ا ما را  ه دلیب گناهان، مجازات ماول 

 

این مضمون فراوان ت رار شده ا ۀم  اب » نفي الظلم و الجور عنه تعالا و إ طا  الجهر و التفویض .... «، در  5، ج  1403مجل ا،  . در  1
 .91  ،83، 82،  75، 73،  63، 34،  33، 29،  26،  24، 20،  18،  17، 14،  6، 2از جمله در ا ادیث:  
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 منابع
 . قرآن کریم
 ینش. ظم دزفولیان، تهران، ن ر آفرمحقق: کا ،ش ح گلشن راز (1۳۷۵) ،صائن الدین علاا ن ترکه، 

الله، عهد  الر من  دوی،  التعلیقات  (ق1404)  ا ن  ینا،   ین  ن  عهد  محقق:  م ،  الا لاما، قم،  الاعلام  تب 
   مرکز الن ر.

علا،ع ش   ا ن العقول  (ش1404)  هه  رانا،   ن  ن  علتحف  محقق/مصحح:  جامعه ،  قم،  غفاری،  اکهر  ا 
 ن.مدر ی
 .انت ارات دان گاه تهران ، تهران،اساس التوحید (1۳۳0) ، میرزا مهدی،آشتیانا

 . انت ارات علما و فرهنگا تهران، ،رجامع الاس ار و منبع الانوا ب(1۳68) آملا،  ید  یدر،
 . انت ارات علما و فرهنگاتهران، ، مع فة الوجو  ینقد النقو  ف ال (  1۳68) ر،ید  آملا،  ید
 مس  ة الهعثه.  ، قم،فی تفسی  الق آن لب هاناق(  141۵) شم  ن  لیمان، حرانا، ها

 تهران، علمیه ا لاما. ،قصص العلماء  ا تا() ،میرزا محمد  ن  لیمانتن ا نا، 
 تهران، انت ارات ا لاما.  ،(یجلد 1۵) د و تحلیل مثنویق ن  و تفسی  ( ا تا) جعفری، محمد تقا،

الله، عهد  آملا،  و   ال ضایموس بن یلع  (ش1۳8۵)  جوادی  السلام  الاله   علیه  محمد   ن  محق   ،ةیالفلسفة  ق: 
 شفیعیان، انت ارات ا را، قم. 

مح ن، اسلامی(  1۳۷۵)  جهانگیری،  ع فان  ب جستۀ  چه ۀ  ع بی،  ابن  الدین  ا  ،محیی  د انتتهران،    ان گاه رات 
 تهران. 

 کتاب،  قم. و تان  ،رد  جب  و ق     الاث   ر ر ّ یخ (1۳۷9) آملا،   ن، ۀزاد  ن 
رات وزارت ، تهران،  ازمان چاپ و انت ا ر ش ح فصو  الحكمممدّ الهمم    (ش  1۳۷8)  زادۀ آملا،   ن،  ن 

 فرهنگ و ارشاد ا لاما.
 تهران، رجاء. ،الحكم  صونصو  الحكم ب  ف (1۳۷۵) آملا،   ن، ۀزاد  ن 
 ، تهران، رجاء.و یک نكتههزار  (1۳6۵) آملا،   ن، ۀزاد  ن 

 م هد، انت ارات علامه طهاطهایا. جلد(، ۳) یالله شناس  (ق 1426)  ید محمد   ین، هرانا،  ینا ط
 ن ر علم، تهران.  ،ش ح گلشن راز (1۳86) ، محمد ا راهیم، هزواری 

یانا، تهران، یق و تصحیح:  ید جلا  الدین آشت، تعلةیالشواهد ال بوب  قات ب لی تع (  ش1۳60)  ملّاهادی، هزواری،  
  گاها. مرکز ن ر دان

 تهران، انت ارات دان گاه تهران. مصحح: نجفقلا  هیها،محقق/، الاسماءش ح  (1۳۷2)  هزواری، ملّاهادی،
 مات فرهنگا کرمان. خد اتارن، انت محقق: محمد  ماصیان، کرما ،گلشن راز (1۳82) شه تری، شیخ محمود،

الجواه   (ق1۳18)  ،عهدالوهاب  شعرانا، و  الا  الیواقیت  عقائد  بیان  التراث  کاب فی  ا یاء  دار  العر ا، ،  یروت، 
 خ العر ا. ی مس  ة التار

 1۳۷۳، انت ارات علما و فرهنگاتهران، ، جلد(  ۷) ش ح مثنوی،  ید جعفر، شهیدی
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ا راهیم، محمد  ن  شیرازی،  الدین  الا  (م1981)  صدر  فی  المتعالیة  العقلیةالحكمة  الاربعة  التراث ی دارا   ،سفار  اء 
 ،  یروت. االعر 

 .  ا جا، لمعا المبدأ و اتا(  ا) ،محمد  ن ا راهیم  ر الدین شیرازی،صد
شیرازی، الدین  ا راهیم،  صدر  الكافی  (1۳8۳)  محمد  ن  اصول  خواجوی،   4)   ش ح  مصحح:   / محقق  جلد(، 

 قات فرهنگا.یمطالعات و تحق   همس  محمد، تهران، 
دان  ده اد یات و  غلامح ین آهنا، اصفهان، ، مصحّح:  ع شیه  (ش1۳41) محمد  ن ا راهیم، ر الدین شیرازی،صد

 .ان انا علوم 
 الر ائب(، قم، م تهة المصطفوی. )  مجموعة ال سائل التسعة (ق1۳02) محمد  ن ا راهیم، صدر الدین شیرازی،

 .، مس  ة النعمان یروت ،ال سائل التوحیدیة (م1999) طهاطهایا، محمد  ین،
المیزان تفس  ۀت جم  (ش   1۳۷4)  طهاطهایا، محمد  ین،  قم، جا  20)  ی   معه  جلد(، مترجم: محمد  اقر مو وی، 

 . ه قم، دفتر انت ارات ا لامایلمن  وزه عیمدر  
 یا. ا ن، تهرانلمعات، ، محقق:  عید نفی ا، کلیّات ع اقی  (1۳62) ،فخر الدینعراقا، 

 ، تهران، دفتر ن ر  رگزیده. محض  استا  حسن زا ۀ آملی  ر( 1۳80) غرویان، مح ن،
خهرناما  )  نش یۀ ت نّم حكمت شخصاِ وجود«،    ن  م علماِ »واکاویِ چی تاِ و دت  (1۳92)  ضا، غلامرضا،فیا

  ایران.و فل فا  مم   س  ا شژوه اِ  تهران، م ، شمارۀ  وم،( ا شژوه اِ   مم و فل فا ایران« الیانا »مسّ  
داود الحكم  (1۳۷۵)  ،قیصری،  فصو   آشتیانا،  ،ش ح  الدین  جلا   و    محقق:  ید  علما  انت ارات  تهران، 

 فرهنگا. 
محمد  ا نیکل ا وجعفر  محمد   8)  الكافی  (ق  140۷)  عقوب،ی ن  ،  و  غفاری  اکهر  علا  محقق/مصحح:  جلد(، 

 دی، تهران، دار ال تب الا لامیة.آخون 
 ث العر ا. روت، دار ا یاء الترای ، جلد(110) بحارالانوار ق( 140۳) ر،، محمد اقامجل 

 (،  یروت، دار الصادر.جلدی 4) الفتوحات المكّیّه ( ا تا)  و عهد الله محمد،محیا الدین  ن عر ا، ا
 ن، راجلد دهم، ته محمد خواجوی، ، مترجم:  الفتوحات المكّیّه  (1۳8۵)  ،محیا الدین  ن عر ا، ا و عهد الله محمد

 ات مولا.انت ار
 ار ا یاء ال تب العر یة. قاهره، د ،فصو  الحكم (م1946) ،محمدن عر ا، ا و عهد الله محیا الدین  

 .جلد(، تهران، صدرا ۳0) آثار استا  شهید مطه یمجموع  (1۳84) مطهری، مرتضا،
ش  ناصر،یرازیم ارم  نوی ندگان(،)  ،  از  دیگر  جمعا  نمونهیتفس   (ش 1۳۷1)  و  دارال تب   (،لدج  28)     تهران، 
 ة. یالا لام

 ازمان چاپ و انت ارات فیق  هحانا، تهران،   ه کوشش: تو  ،معنوی   مثنوی  (1۳۷۳)  الدین محمد،مولوی، جلا   
 .د ا لاماوزارت ارشا

محمد،ن فا،   الحقایق  (1۳86)  عهدالعزیز  ن  دامغانا،  کشف  مهدوی  ا مد  انت ارات محقق/مصحح:  ،تهران، 
 علما و فرهنگا. 
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ABSTRACT

This study, drawing on original mystical and theological texts, examines Ibn Arabi’s perspective 

on the issue of predestination (jabr) and free will (ikhtiyar) and compares it with the view of the 

Ash‘arites. Findings indicate that Islamic mysticism (‘irfan), based on its mystical foundations, 

offers a distinct analysis of the issue of predestination and free will, which cannot be found within 

any of the prevalent theological schools such as the Ash‘arites and Mu‘tazilites. By critiquing the 

Ash‘arite theory of acquisition (kasb), Ibn Arabi demonstrates the independence of mysticism from 

Ash‘arism. He also considers the Mu‘tazilite theory of delegation (tafwīḍ) to be incorrect. 

Ultimately, he presents the theory of ‘amr bayn al-amrayn’ (a matter between two matters) through 

a mystical interpretation. According to this, human action possesses two aspects: existential 

(wujūdī) and determinative (ta‘yīnī), and is simultaneously ascribed to God (in terms of existence) 

and to the human (in terms of determination). Thus, Ibn Arabi resolves the issue of predestination 

and free will without leaning towards absolute predestination or absolute delegation . 

Keywords: Ibn Arabi, Ash‘arites, Predestination and Free Will, Acquisition, Delegation, Amr 

bayn al-amrayn..

Received: 2025/12/28 - Received in revised form: 2026/01/11 - Accepted: 2026/01/31 - Published online: 2026/05/15 

 Ja'fari, Mohammad 'Isa (2025). Ibn Arabi and the Ash‘arites: The Issue of Predestination and Free Will,

Journal of Philosophical Sophia Perennis, 48 (2), 65-94.

Doi: https://doi.org/10.22034/iw.2026.569137.1872

This article is distributed under the terms of the Creative Commons Attribution 4.0

http://creativecommons.org/licenses/by/4.0

http://creativecommons.org/licenses/by/4.0


|  Bi-quarterly scientific journal Sophia Perennis, Vol. 22, No.2, 2026 66 

 
 
 
 
 
 
 
 

 

 

 

Extended Abstract 

Introduction 

Within the realm of Islamic thought, the issue of predestination and free will is 
one of the most fundamental and challenging theological, philosophical, and 
mystical discussions. This issue is not confined merely to the domain of abstract 
theorizing and has fateful consequences in the spheres of faith, morality, and the 
spiritual path of the individual. In the tradition of Islamic theology, the 
Ash‘arites, by centering the oneness of divine acts (tawḥīd al-af‘āl), have inclined 
towards a form of determinism, while the Mu‘tazilites, emphasizing divine 
justice, have allowed for a broad scope for human free will and action. Imami 
theologians have also transcended this dichotomy by proposing the theory of 
‘amr bayn al-amrayn.’ 
Islamic mysticism, however, with its distinct foundations and premises, adopts a 
different approach to this issue. Nevertheless, sometimes due to an incomplete 
understanding of mysticism or viewing it from a non-mystical perspective, this 
approach is measured against theological frameworks, and the resulting 
conclusions are attributed to the mystics. In this theology-centric view, 
mysticism is often analyzed and evaluated with an Ash‘arite background, and 
mystics are considered followers of the Ash‘arites. Whereas neither does 
mysticism accept such a connection and influence from theology, nor do the 
mystics themselves believe in such a background or linkage. They consider 
themselves independent in providing any theory, including the issue of 
predestination and free will. 
This study, employing a comparative-analytical method, seeks to compare Ibn 
Arabi's mystical view on the issue of predestination and free will with the 
Ash‘arite theory of ‘kasb’ and reveal the fundamental distinctions between these 
two approaches. The aim is to show that Ibn Arabi is not only not a follower of 
theological schools (especially Ash‘arism), but by transcending the Ash‘arite-
Mu‘tazilite dichotomies, he redefines and resolves the issue in light of his own 
specific principles. Accordingly, he deems the Ash‘arite ‘kasb’ and the Mu‘tazilite 
‘tafwīḍ’ incorrect and himself adheres to a third position (amr bayn al-amrayn). 
Numerous studies have examined Ibn Arabi's views thus far, but few have relied 
on his coherent intellectual system, and a systematic comparison between his 
view and the Ash‘arite theory of ‘kasb’ has not been conducted. This research gap 
has impacted both the understanding of the epistemological distinctions between 
mysticism and theology and the precise explanation of Ibn Arabi's position 
regarding human free will. Therefore, a comparative examination of this view, 
based on mystical and theological foundations, is considered a scientific and 
necessary research. In the course of the present study, by analyzing Ibn Arabi's 
viewpoint, an attempt is made to answer the following questions : 
On which overarching mystical principles is Ibn Arabi's theory of predestination 
and free will based? What fundamental differences does this theory have with the 
Ash‘arite theory of ‘kasb’? How does Ibn Arabi, relying on his mystical principles, 
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present the theory of ‘amr bayn al-amrayn’ as an alternative to absolute 
predestination and absolute delegation? 
The following responses can be considered for the aforementioned questions: 
Ibn al-ʿArabī’s theory of predestination and free will is built upon the mystical 
foundations of "the creation of humankind in the image of the Real (al-Ḥaqq)," 
"the dependency of knowledge on the known object," "the perpetual renewal of 
similitudes (tajaddud al-amthāl)," "the personal unity of existence (waḥdat 
shakhṣiyyat al-wujūd)," and "the particular aspect (al-wajh al-khāṣ)." This theory 
differs fundamentally from the theory of acquisition (kasb) in matters concerning 
innate human will, the influence of divine power on acts, the dual-aspect nature 
of acts, and divine agency within creaturely agency. By rejecting both absolute 
determinism (jabr muṭlaq) and absolute delegation (tafwīḍ muṭlaq), Ibn al-ʿArabī 
regards both God (al-Ḥaqq) and the servant (al-ʿabd) as simultaneous agents of 
the act, with each influencing the act in a distinct respect—existential (wujūdī) 
and determinate (taʿyīnī). 
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ار یو اشاعره: مسئله جبر و اخت  یابن عرب
ی جعفر   ی س ی محمد ع 

 ( mijafari@gmail.com)   . ران ی قم، ا   ، ا و مذاهب و شژوه گر تصوف و عرفان ا لام   ان ی دان گاه اد   ب ی فارغ التحص 

  چکیده
آن  ۀۀا   هیو مقا  اریدر م ئله جهر و اخت اا ن عر  دگاهید ا ه  رر   او کلام  اعرفان  بیشژوهش  ا ا تناد  ه متون اص  نیا
از م ئله جهۀۀر   امتفاوت  الیتحل  ،اعرفان  ا ر مهان  هی ا ت   اعرفان ا لام  دهداها ن ان م  افتهی.  شردازدااشاعره م  دگاهید

 ۀۀا  ا. ا ۀۀن عر ۀۀ افمیمانند اشاعره و معتزله   جیرا  ااز م اتب کلام  کی  چیتوان در هنما  که آن را  دهداارائه م  اریاختو  
معتزلۀۀه را   ض«ی »تفۀۀو  هیۀۀ نظر  ن،یدهد. همچنما  عرفان را از اشاعره ن ان  ی ریرشذی»ک ب« اشاعره، عدم تأث  هینقد نظر

کۀۀه  را ۀۀاس آن، فعۀۀب  دهۀۀدام رائها ارا در خوانش عرفان ن«یالامر نی»امر   هیاو نظر م،یداند. در نها ما  نادر م  زین
 ۀۀه لحۀۀاظ )  ( و ان ۀۀانی ۀۀه لحۀۀاظ وجۀۀود)  ا م و  ه صورت همزمان  ه  ق  انیو تع  یوجود  میثیدو    یان ان دارا

 اریۀۀ مطلق، م ئله جهۀۀر و اخت ضی تفو ا ی ه جهر محض  شی دون گرا اعر ا ن ب،یترت نی.  دشودا( ن هم داده مانیتع
 .کنداوفصب مرا  ب

.نیالامر نیامر    ض،ی ک ب، تفو  ار،یاشاعره، جهر و اخت ،اعر ا ن :ها هکلیدواژ

یخ اصلاح:     ـ 1404/ 10/ 07:  افت ی در   خ ی تار  1405/ 02/ 25  : ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ    1404/ 11/ 11  : رش ی پذ   خ ی تار  ـ    1404/ 10/ 21تار

   94ۀ    6۵،  ( 2)   48،  جاویدان خ   ،  س کتاب  اصو  الهیات فا شروکلوس  ر ا ا کلا و جزئا در فل  (  1404)     محمدعی ا ،  جعفری .  
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 مقدمه
و  افل ۀۀف ،امها ۀۀث کلامۀۀ  نیو دشوارتر نیتریادیاز  ن  اراختی  و  جهر  م ئله   ،اا لام   ه اندی   گ تره ر  د

 یامۀۀدهایمحدود نهوده و ش  اانتزاع  یهایشردازه ینظر  ۀ  ه  وزرفاً  صم ئله،    نی. ارودا ه شمار م  اعرفان
 ۀۀا اشۀۀاعره    ،ا نم کلام ا لام  درفرد دارد.    او  لوک  ااخلاق  ،امانیا  یهادر  ا م  ی از رنوشم

کۀۀه معتزلۀۀه  ۀۀا  ادر  ۀۀال انۀۀد،افته ی بیتما یاجهرگرا  اوعن ی ه  و ،اافعال دیتو  محوریم  خ یدن  ه 
 ۀۀا   زیۀۀ ن  ه یۀۀ اند. مت لمان امامقائب شده  او فعب ان ان  اریاخت  ی را   ایگ ترده  عرصه   ،ا ر عد  اله  دیتأک

 اند.دهخارج ش ی ازدوگانه  نیاز ا ن«،یالامر نی»امر   ه نظری ارائه 
.  ۀۀا ایۀۀن داردهایا متمایز، روی ردی متفاوت  ۀۀه ایۀۀن م ۀۀئله فرض عرفان ا لاما اما  ا مهانا و شیش

د ۀۀتگاه ف ۀۀری    ۀۀایا ناظر  ه فضایا غیرعرفۀۀانا، ایۀۀن روی ۀۀرد    فاناز عر   ا ، گاه  ه  هب فهم ناقص
 ا ، عرفان  ی تر محورکلام  نگرش شود. در این   ه عارفان ن هم داده ما   رآیند آنکلاما  نجیده شده و 

گردند.  ا  آن ه نه عرفۀۀان، رو اشاعره قلمداد مااشعریم تحلیب و ارزیا ا شده و عارفان دنهاله   شی ینه 
 اور دارنۀۀد. آنۀۀان در   یوندیو ش  نه ی یش  نیتا د و نه عارفان  ه چنوند و تأثیرشذیری را از کلام  رماین شینچ

 د.داننمااز دیگران ار، خود را م تقب ی جهر و اختیها، از جمله م ئله ی آموزههمه 
ر و ی جهۀۀ ه عر ا را در م ۀۀئلتحلیلا درصدد ا م تا دیدگاه عرفانا ا ن-این شژوهش  ا روش تطهیقا

»ک ب« اشاعره مقای ه کند و تمایزات  نیادین این دو روی رد را آش ار  ازد. هدف آن   ه یاختیار،  ا نظر
ویژه اشعری( نی م،  ل ه  ا نگاها فراتر  ه )   ع م اتب کلامانه تنها تا  ا ن عر اا م ن ان داده شود  

کنۀۀد.  ۀۀر خود  ازتعری  و  ب ماخا    ا، م ئله را در شرتو مهانگانه اشعری و معتزلاهای دواز تقا ب
 نیامۀۀر  ۀۀ )  ۀۀوما و خود  ۀۀه امۀۀر  داندام  در مرا نا  امعتزل   ضیو تفو  ی ک ب اشعراو  همین ا اس،  

 .نهدا( گردن منیالامر
اند، اما کمتر  ه نظام ف ری من ۀۀجم عر ا شرداخته های متعددی  ه  رر ا دیدگاه ا نتاکنون شژوهش
»ک ب« اشاعره صورت نگرفته ا م.   مند میان دیدگاه او و نظریه نظامای  ه  اند و مقایوی ا تناد ج ته 

ن دقیۀۀق موضۀۀع م و هۀۀم در تهیۀۀیشناختا عرفۀۀان و کۀۀلااین خلأ شژوه ا، هم در درک تمایزات معرفم
دیدگاه  ا ت یه  ۀۀر مهۀۀانا این ی اختیار ان ان مسثر  وده ا م. از این رو،  رر ا تطهیقا عر ا در ارها ن

شود ما   در روند شژوهش  اضر،  عاشودما، ضرورتا علما و شژوه ا مح وب ماو کلا اعرفان
  ه شر ش های زیر  ا واکاوی دیدگاه ا ن عر ا شا خ داده شود:

 یهاچه تفاوت ه ینظر نیا ا توار ا م؟ اکلان عرفان اکدام مهان ه ی ر شا اعر ا ن اریهر و اختج ه ینظر
»امۀۀر   ه یۀۀ نظر  ش،یخو  اعرفان  ا ر مهان  ه یچگونه  ا ت   اعر د؟ ا نه دارر»ک ب« اشاع  ه ی ا نظر  انیادی ن
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 دهد؟ رای جهر محض و تفویض مطلق ارائه ما انی گزیرا  ه عنوان جا ن«یالامر نی 

 پیشینه پژوهش 

صورت  رخا  ه در که  ا م های متعددی انجام شده، شژوهشاز دیدگاه عرفاناجهر و اختیار     ئله در م
 .شده ا مشرداخته  آنم تقب  ه  ه صورت  ردیگ اخ ر در تطهیقا و

جهر و اختیار  ر ا اس نظریه اعیان ثا ته تحلیب کۀۀرده و  ۀۀه   دیدگاه ا ن عر ا را در م ئله   منیره شلنگا
 . ق و ان ان در فعب ارائه نداده ا م نقش، اما تهیین روشنا از (1375، )پلنگی الامرین« ر یده»امر  ین

، )دشننتی  ا ۀۀمعر ۀۀا را »جهۀۀری« دان ۀۀته   نعر ا و مولۀۀوی، ایدگاه ا نی ه دا ید محمد دشتا  ا مق

   وعدر تا درنیافتۀۀه و از نقۀۀش  نیۀۀادین نۀۀامجر د نوی نده فضای عرفانا م ئله را  ه .  ه نظر ما(1380
 . ودن اعیان ثا ته غفلم کرده ا م

در ایۀۀن  .  ا ۀۀم عقیۀۀده یافتۀۀه  ر هم هۀۀ عر ۀۀا، هۀۀر دو را در نفۀۀا ج  ینا و ا ن   ن امینا  ا  رر ا دیدگاه ا ن 
 ۀۀق و »علۀۀم    « یجادی »علم ا هات فاعلیم عرضا و آشتا  رقرار کردن  ین  شژوهش نفا فاعلیم طولا و اث 

  تحلیب دیدگاه ا ن عر ا  ۀۀر ا ۀۀاس علیۀۀم  ( 1391، ینی ام )   در فعب ان انا مورد توجه  وده ا م   ان ان   « ی اعداد 
 ور  اخته و رنگ فل فا  ه آن  خ یده ا م. انا د ف ایجادی و اعدادی، این دیدگاه را از فضای عر 

 جهۀۀر و اختیۀۀار  شۀۀژوهش او ،  : ۀۀماانجام شدهدر م ئله جهر و اختیار    شژوهش تطهیقا دیگر نیزدو  
 تلقا کۀۀرده و ق در عهد  ادو جنهه از تجلرا  یارجهر و اخت و  ر مهنای قرب نوافب تحلیب کرده  را   عرفانا

  این شژوهش، نقش  ق (1400، ن نو پو ن مننبا   ی)سلم ن دان ته ا م اکلام یدگاهد ا  مغایر  را   آن  ارفانع  هیینت
و ان ان را در فعب  ه در تا تهیین ن رده و مهانا متعدد عرفانا را که در تهیین م ئله کمک کننده  ودنۀۀد 

 ندیده گرفته ا م.
  ان ۀۀان  ۀۀر تقلاا ۀۀ  افنعر ا  ا نظریه ک ب اشعری شرداخته و  ا  ه مقای ه دیدگاه ا ن  شژوهش دوم،

 یا و نظر  اا ن عر   یدگاهد  یانمهر نوع شیوند    ،ثا ته   یاناع  مهنایاو  ر    یارتاخ  اثهاتو دت وجود و    یمهنا
.  ا این  ا ، در تهیین نحۀۀوه اشۀۀتراک  ۀۀق تعۀۀالا و (1403، یمننیو ار اه  ی) ستم  ک ب را مردود دان ته ا م

قلمداد کرده ا م تا ندان ته و آن را منتها  ه اراده  ق  را ذا   ان ان در فعب، ناتوان  وده و نیز اراده ان ان
 که  ه نوعا شذیرش جهر ا م.

تف یر دقیقا از دیدگاه ا ن عر ا ارائۀۀه  ها،شژوهشکثرت   ا وجود دهد که ان ان م  ی ینه ش  ینا   رر ا
و  ختۀۀه نپردا ها  ه تحلیب تطهیقا و نقد مهانا دو روی رد عرفانا و کلامۀۀا رخا از شژوهش  ن ده ا م.
یۀۀا فل ۀۀفا نگاه عرفانا ا ن عر ا را از دریچه مها ۀۀث کلامۀۀا داده اند که این کار را انجام    رخا دیگر
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 .دانغافب مانده وی شنا ا عرفاناهای عمیق ان انهمین دلیب از ظرفیماند و  ه تحلیب کرده
 رچوبا در چۀۀاعر ۀۀ ن  ۀۀ ا  ر ا اس نظۀۀام ف ۀۀری کوشد م ئله جهر و اختیار را  شژوهش  اضر مااما  

نقش دوگانه ان ان و  ق را در افعا ،  ر ا اس دو  یثیتا  ودن فعب و اثهات تحلیب کند و مهانا عرفانا 
تر از تهیین نماید. این روی رد خلأهای نظری شی ین را شوشش داده، تهیینا روشن اذاتا  ودن اراده ان ان

 .آوردعر ا فراهم ماجایگاه اختیار در اندی ه ا ن

 م و عرفانت کلاتفاو

 اا یۀۀ ب و ارزیۀۀ  ۀۀا کۀۀلام تحل  ۀۀطحهمو آن را  دهنۀۀدامکلام قۀۀرار  عرض ا در عرفان ر امت لمان ا لام
گۀۀاه ی  اما عارفان، عرفان را در جازندیخا رمآن    یهاآموزهعرفان و    نقد ه   فرض شیشن  یو  ا هم  کنندام

و از جۀۀنس   ین از  نخ علۀۀم  ضۀۀورکه عرفا  نداور ن  یو  ر ا  نددهامفل فه قرار    اوالاتر از کلام و  ت
، )نک: ار    رننی  مین او آموختن  ااز خداوند ا م و از  نخ علم  صول   وا طه ا اء و  رگرفته  یعلوم انه

. دهۀۀدامگر علوم را ن ۀۀان یگاه عرفان و دیخ عرفان جای گامان و م ایحات شی. تصر(582ص.  ،  1ج.  ،  ری تنن 
: »شۀۀما علۀۀم خۀۀود را از دیۀۀ گوام  اب  ه عالمان علۀۀوم ر ۀۀمخطان،  یت از عارفان نخ  اد   طامی زی ا

از   وا ۀۀطه ا : قلۀۀب مۀۀا  مییگوام. ما عارفان  میریگامدار  یو ما علم خود را از زنده شا  دیریگاممردگان  
شر ۀۀد:[ آن شۀۀخص   ام نقب کرد و ]اگۀۀر ک ۀۀ ی: فلان شخص  را دییگوامو شما    کندامشروردگار نقب  

، اانیۀۀ از  زرگان عرفان در قۀۀرون م ا. ا ن عر (280ص. ، 1ج.  ،  )همنن ن   م... .«ا  ردهم:  ندیگوامکجا م؟  
در آن وجود ندارد تۀۀا   ا ی تار  ی، فضارونیازا ا و عارفان از  نخ نور ا م و  یکه علوم انه  کندامح  یتصر

م علۀۀو  گری  اما در دکنندانمدا  یاختلاف ش   اهمن علم  یب، صا هان این دل یموجب اختلاف شود   ه هم
، 1ج.  ،  )همنن ن  ز من أ اختلاف ا ۀۀمیاز ظلمم و ظلمم ن  هاآنرا جنس  ی گ ترده ا م  زتلافات  دامنه اخ

م خص  ه اشۀۀاعره اشۀۀاره  طور ه ن علوم،  ه صا هان آن و یا  اظلمان  ین ان دادن فضا  ی. او  را (46ص.  
 . ا ۀۀن)همنن ن( اندشۀۀده  فن خودشان دچار اختلایدر    ا ت   انیهادگاهیدکه چگونه در نظرات و    کندام

  )همنن ن( دچار اختلاف خواهنۀۀد شۀۀد رندیگ هره   نظر ازک    یجا ه ز یکه اگر عارفان ن  ردیشذام  اعر 
ن ی رگرفتۀۀه از همۀۀ   اعرفۀۀان  یهاآموزه م و  ین  ی ا م و علوم نظر  اعرفان، علوم ک ف  ااصل  ه یما ناما  

و   اکلامۀۀ   الۀۀم  صۀۀول از ع   رتۀۀر  اعرفۀۀان  یب، علم  ضۀۀورین دل یا م.  ه هم  اک   و شهود عرفان
ماننۀۀد  ی ف ۀۀر یهۀۀاگروهگر یخود را وامدار د گاهچیهعارفان  رونیازا و  (532ص.  ،  2ج.  ،  )هم ن  ا م  افل ف

ار، اشۀۀاعره را در یۀۀ در م ئله جهۀۀر و اخت  انانه، ا ن عر ین نگاه  رتر ی.  ر ا اس انندی انمفل فه و کلام  
 او اشاعره را گمراه و معتزله را م تحق عۀۀذاب معرفۀۀ   دکنام  ض« تخطئه ی»ک ب« و معتزله را در »تفو

 .(126ص.  ،  4ج. ، )هم ن کندام
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 تۀۀوانانم رونیۀۀ ازا و  کنۀۀدام اعرفان را از کلام منتفۀۀ  یو وامدار  یرودنهاله هر نوع    احاتین تصریچن
 ورد.آ ه شمار  ارو م اتب کلامیار شیجهر و اخت م ئله  ازجمله  اعرفان یهاآموزهعرفان را در 

 دیدگاه اشاعره

  یا افراطۀۀا معتزلۀۀا و نقۀۀب گرایۀۀا متحجرانۀۀه گرا عقۀۀب اشاعره   یار تلاش کردند در آموزه های دینا،  ین  
ظاهرگرایا( اهب  دیث راه میانه و  ازگار  ا ظاهر شریعم  یا ند  این تلاش هرچند در مواردی، ثمۀۀرات  ) 

شعری شده ا ۀۀم  امۀۀا در  رخۀۀا مۀۀوارد   تب ا م مطلو ا  ه همراه داشته و نیز موجب تو عه و ماندگاری 
  اند کرده رایا را شیو ته رد  در آموزه جهر و اختیار نتیجه قا ب قهولا نداشته ا م. اشاعره ادعای جهرگ  ازجمله 

ی  ۀۀه نۀۀام  ا ده یۀۀ ا ،  ۀۀه  م ی درنها ی  ین جهر اهب  دیث و تفویض اعتزا   رآمدند و  ا انه ی م اثهات راه  درصدد و 
ناصواب( خود  ه این راه میانه یا »امر  ین الامرین« د م یافتنۀۀد   )   و تصور    اور   ر »ک ب« ر یدند. آنان د 

و نیز نتۀۀایج و شیامۀۀدهای مترتۀۀب  ۀۀر آن نتوان ۀۀتند تۀۀوفیقا  یا نۀۀد و  اما  ه لحاظ تحلیب و تهیین واقعیم آن 
ایا از  مۀۀر جۀۀد ا  ۀۀوده و نۀۀه دیگۀۀران آن را    راهگ ۀۀا توصی  و تهیین این  اور و ایده، نه  رای خودشان چندان  

را    ی که این تهیین را از آنان نپذیرفتند عارفان  ودند. ا ن عر ا، اشۀۀاعره ها گروه  ازجمله قلمرو جهر شذیرفتند. 
را در د تیا ا  ه  قیقم آن، تخطئه کرده و  اور  ه »ک ۀۀب« را    ها آن در اصب ایده » ین الامرین« تأیید اما  

 . ( 513ص.  ، 2ج.  ، ت  ری   ،ی ار    ر )    جاب این  قیقم معرفا کرده ا م 
 انۀۀ یآفرنقشکه ش توانه دیدگاه اهب  ۀۀدیث در نفۀۀا    1،  ه آیاتادگاه انیداشاعره در تهیین و توضیح  
ا ان ان در افعۀۀا ، نیآفرنقش. روشن ا م نفا (16ص.  ،  ت ری،  اشع ی)  کنندامان ان در افعا  ا م ا تناد  

رایا ا م. اشعری در تعریۀۀ  شیامد جهرگ   همان  نو ای  شودامنظام شاداش و کیفر    شدن  معناا موجب  
، 1421، )همو  شدید آید«: » قیقم ک ب این ا م که شئ از ان ان در شرتو قدرت  ادث، دیگوامک ب  

 هرچنۀۀد. اما آیا این قدرت  ادث در فعب اثری هم دارد یا نه؟ اشعری مۀۀههم  ۀۀرف زده ا ۀۀم  (47ص.  
. شیروان اشعری نیۀۀز در تهیۀۀین (77ص. ، 1ج. ، 1421، نیسننت شه  ) مشهر تانا عدم تأثیر را از وی نقب کرده ا 

که اگر تأثیر قدرت  ۀۀادث را  پذیرنۀۀد، شۀۀرکم در   اندافته ی در  هاآن  زیرا  اندشدهکلام وی دچار م  ب  
ا معنۀۀ ا ( و اگر آن را نفۀۀا کننۀۀد، قۀۀدرت  ۀۀادث دشوامو تو ید افعالا خدشه دار  )  دی آامفعب لازم  

در تف یر ک ب و نقش  هاآن رونیازا د ک ب نیز راه یافته ا م. این ا هام  ه خولحاظ  .  ه همینشودام
 ق( و جۀۀوینا40۳)  مانند  ۀۀاقلانا  هاآن   رخا از  اندشدهکندگا آراء  قدرت  ادث در فعب، گرفتار شرا 

 

 .35، طور:  20و17، نحب : 3:  ، فاطر 96از: صافات:    اندعهارتیات  ین آا  .1



 |   1404، 48پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
76 

 

 

ری ز اشۀۀعا ه شیۀۀروی  هاآن  یاری از   و  اندرفته یشذق( در  رخا از نظراتش تأثیر قدرت را  ر فعب  4۷8)
تصویر معقولا از ک ب که   اندنتوان ته   کدامچیهو    (445ص.  ،  ت ری،  قوشچی)نک:    اندکردهنفا    تأثیر قدرت را 

 نافا جهر  اشد، ارائه دهند.
اختلاف دیدگاه جوینا  ا اشعری در م ئله یادشده،  ه لحاظ تحولات ف ری جۀۀوینا   ر دام ه نظر  

 ا ۀۀم  دادهانمۀۀ عمر  ه عقاید اشۀۀعری شایهنۀۀدی ن ۀۀان    یانای شااه ا در اواخر عمر  وده ا م. او در  
آراء مر ۀۀوط  ۀۀه ایۀۀن دوره از  رونیۀۀ ازا . (260ص. ، 3ج. ، ره نقل از طبق ت ایشنن فعی ،  408ص.  ،  ق1395،   ببایحمیب موسی)

 ا قاطعیم  ه اشعری  ودن وی ن ۀۀهم داد. الهتۀۀه شۀۀعرانا از شۀۀیخ ا وطۀۀاهر نقۀۀب   توانانم یات او را  
، 1959،  بننبایوه ب ، شع انی) ا م کردهینا گاها اثر قدرت  ادث را اثهات و گاها آن را نفا جو  که   دنکام

 .(78ص. ، 1ج. ، 1421، شه ست نی) . م ا ه آن را شهر تانا نیز نقب کرده ا م(140ص.  
درت قۀۀ اثۀۀر  کنداماما  اقلانا در تصویری که از قدرت  ادث و از ن هم افعا   ه خدا و خلق ارائه  

.  ه عقیده او  قیقم فعب ان ان از خدا ا م و هیئۀۀم آن از دهدامو خا  در فعب ن ان  هد را  ه نحع
. وقتا خدا فعب را ایجاد و خلۀۀق کۀۀرد قۀۀدرت کندامعهد ا م که آن هیئم، فعب را از افعا  دیگر جدا 

معنۀۀا  هرچنۀۀدلانا ه  ۀۀاقا. این دیدگ )همنن ن( دهدامو آن را  ه ش ب خاصا قرار  ردیگامعهد  ه آن تعلق 
 . 1شودام  اما همین دیدگاه در  ین اشاعره نادر مح وب دهدانمد م روشنا از اختیار  ه 

تا  دی اشاعره را از جهرگرایا دور کند در  ین خود  توان مام نا راین تأثیر قدرت  ادث  ر فعب که 
 .کندام نگینا آنان  ،  ایه جهر هم چنان  ر  رجه یدرنتآنان من أ اختلاف شده ا م و 

 دیدگاه ابن عربی
  اما از جهم ک   دانداناشذیر ماجتناباز جهم نظری  را    اریاختعر ا اختلاف در م ئله جهر و    ا ن

ش از  ۀۀخناندر  و. ا(341ص. ، 1ج. ، تنن ری، یارنن    رنن ) کنۀۀدامو  ۀۀدون خۀۀلاف معرفۀۀا  شۀۀده ب، شۀۀهود و
آشنایا   و  دقمم تلزم  ها  آن  فهم در مکه    کندما  دهتفا ا  اظاهر متناقضو گاه  ه   ختل های معهارت

 ضۀۀرورتاً  ۀۀا مهۀۀاناتوضیح و تهیین م ئله جهر و اختیۀۀار    رونیازا   و نظام ف ری او ا م.   ا مهانا عرفانا
 .ردیگامعرفانا وی صورت 

 آفرینش انسان بر صورت حق

رت  ۀۀق آفرینش ان ان  ۀۀر صۀۀوهنای ما توضیح دهد خو  ه اختیار را    تواندامی ا از مهانا عرفانا که  

 

:  1377و ر ۀاني گلپایگۀاني،  109  -  115:  2، ج1378 ۀهحاني، جعفۀر،  نک.:  )   این دیدگاه تنها در  ین معاصرین مانند عهده و شیخ شلتوت دیده ما شود .1
200  - 197 ). 
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ا. مهنای یادشده  ر این  دیث نهوی  نا یافته ا م: »ا م ل  م  ع  ق  آد  ل  ه  خ  تِ  إِنَّ اللَّ خداونۀۀد آدم را )  هِ صُور 
و  10ح، 12ب ، 147ص. ، 1422، صننبوقو  32، 14، 13، 12، 11ص. ، 4ج.  ،  ق1404،  مجلسننی)   ر صورت خود آفریده ا ۀۀم(«

و مراد از صورت  ق، صورت جۀۀامع  (135ص. ، ایف 1367، حیب  سیب ، آملی) اد ان انافر م همه دو مراد از آ  (11
  ۀۀب ان ۀۀان  ه  رونیۀۀ ازا  .(58ص.  ،  1364،  مکننیو    598ص.  ،  1381،  اسی ی لاهیجننی)  ا ماء و صفات الها ا م

ا ۀۀماء ا ۀۀم همۀۀه  ق جۀۀامع    که   طورهمان   ع س م ما یعنا ع س  قّ ا مو    صورت  ،میجامع
م  آیه شریفه »   م ه این  دیث و    م ه و   (227ص.  ، هم ن، یجیاسی ی لاه) ع همه ا مجام  ن نیزاان  لَّ و  ع 

ها« ْ ماء  کُلَّ
 
م  الْأ   ۀۀه آدم  ا ۀۀماء و صۀۀفات الهیۀۀه را   ، همۀۀه  ه فیض فضب نامتنۀۀاها  اتعال ق  (50)رق ه/  آد 

ان ۀۀانا  ا ۀۀمت عین ثرصو ه  الاتع قجامع ظهور هویم  ان ان همان قیقم ان ان( عطا فرموده و )
 رونیۀۀ ازا  .(239ص. ، 1ج. ، 1368، یخننوا زم) ،  رای ان ان نیز ثا م ا ۀۀمصفات  قا م و  ه همین اعتهار،  

کۀۀه نقۀۀش )  ا م قدیر و مرید  ازجمله آفرینش ان ان  ر صورت  ق،  ه معنای  ضور همه ا مای الها  
، قیصنن ی،  224ص.  ،  1381،  ارنن  ت کننه،  93ص.  ،  1370،  میجنن   .: ك)ننن   ا ا ا در اختیار ان ان دارنۀۀد( در او قۀۀرار دارد

ی ت لی  و هنگام عمب، از قدرت و اراده  رخوردار ا م ، ان ان در  وزهجه یدرنت.  (1116و   399ص.  ،  1375
، تنن ری، یار    رنن ) ا ماء(  ق نخواهد  ود و خلاف مفاد  دیث نهوی شری  خواهد  ود) وگرنه  ر صورت

 .(681ص.  ، 2ج. 
م و لا ۀۀدیم دارد  ۀۀرای عهۀۀد نیۀۀز  تمیۀۀ   که  ۀۀرای  ضۀۀرت  ۀۀق،  طورهمانا اختیار  ر ن ع ا  رنظزا

 کنۀۀداماو از این  تمیم  ه »جهری  ودن اختیار« یاد  .(591ص. ، 1ج. ، )همنن ن و  تما ا م  ریناشذاجتناب
 .(35ص. ، 2ج. ، )هم ن «ا م اری ه اخت رمجهو : »ان اندیگوامو 

ا رار الح م(، از ) اشافل فی در کتاب  هزوار  یهاد  ملایا،  صدرا  زرگ      یم،  شودامیادآوری  
و این امۀۀر، اهمیۀۀم ایۀۀن مهنۀۀا را در  ۀۀب   1 هره گرفته ا م  ن،یالامر  نیامر    نییدر ته  اعرفان  یهنام  نیا

 .دهدامجهر و اختیار نزد غیر عارفان ن ان  م ئله 

 تبعیت علم از معلوم  

تهعیم علم از معلوم ا م. علم  ق  ه اشیاء و  دهدامضیح  ا تو ان رناصب و مهنای دیگری که اختیار ا
قهب از ایجاد، از مواردی ا م که جهرگرایان را  ه جهر ک انده ا ۀۀم. در نگۀۀاه جهرگرایانۀۀه   هاآن الات  

 

شۀس ]آنچۀه[ در عهۀد ]ظۀاهر ا ۀم[،  ...دارنۀد  ره این نظر، همه اختیار مختارند و  قاد  اء، مظاهر اشی  اآن ه هم  یمقتضاه : »دیگوام. او  1
هۀادي  مۀلا) «او ارظهور قادر مختار ا م و از این راه، در وی قدرت و اختیار ا م، اعنا: قادر ا م  ه قدرت او، و مختار ا ۀم  ۀه اختیۀ

 (.192:  1383 هزواري،  
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م. در این صۀۀورت، و تخل  از آن مم ن نی  شونداما در خارج موجود تعال قاشیاء  ر ا اس علم 
 تواننۀۀدانمکه در علم  ق گذشۀۀته ا ۀۀم و   کنندامرفتار    گونه همانو    شوندامود  موج  ه ن گوهماناشیاء  

در علم خداوند مقدر شده ا م تخل  کنند و این همان جهر ا م. اشاعره  ر ا اس لوازم این   ازآنچه 
 – 51ص.  ،1421، )اشع ی ا مقدر کرده ا ما کفر و معصیم را  رای کافر و عاصتعال قکه  اندرفته یشذقو ، 

 .(84و    67 –  79ص. ، ت ری،  و همو   50
ا ۀۀم.  ۀۀدین  هۀۀاآنا  ه اشیاء  رگرفته از خود اشیاء و اقتضۀۀائات تعال قاما عارفان معتقدند که علم  

 هۀۀاآنا در این مرتهه، تا ع معلوم خود یعنا اعیۀۀان ثا تۀۀه موجۀۀودات و اقتضۀۀائات تعال قمعنا که علم 
ا ۀۀم.   هۀۀاآن، تا ع اقتضائات اعیان  هاآنآثار   ه موجودات و  وند  ا م خدل، عشودامگفته    رونیازا ا م.  

 :دیگوام  ارهنیدرا ا ن عر ا 
ات ] اعیان ثا ته موجودات[  ه او همان چیزی ا م که معلوم  داندامخداوند آنچه از  ندگان در از    

ن را دارد. م[ آن ثا ۀۀ یهمان چیزی ا م کۀۀه خۀۀود معلۀۀوم ]عۀۀ  کنداموجود شیدا   آنچه   نی نا را .  دهندام
ة خدا  ر  ندگان  جم  الغه دارد »  رونیازا  ةُ الْهالِغۀۀ  هِ الْحُجۀۀَّ    جۀۀم ر ۀۀا، تنهۀۀا از آنِ خۀۀدا ا ۀۀم« لِلَّ

 .(130ص.  ،  1370،  و همو   182ص. ، 4 ج.، ت ری، ی)ار    ر  ؛(149انع م: )
د  ر ا ۀۀاس ایۀۀن داون م. خااعیان ثا ته( و اراده او تا ع علم  )   ر ا اس این مهنا علم  ق تا ع معلوم

. (131ص. ، )هم ن و این   م، همان قضای الها ا م کندامن موجودات علم و اراده   م  ه ایجاد اعیا
 نا راین قضای الها  ا چند درجه متأخر از اعیان موجودات ا م و خداوند جز  ه ایجاد چیزی که عین 

خلۀۀق  جۀۀم   ندارند و خداوند  ر   جتااوند  دخلق  ر خ  رونیازا و    کندانم  م    کندامثا م اقتضا  
ا نیۀۀز ایۀۀن تعۀۀالق را در خارج محقق  ۀۀازد و    هاآنکه    خواهندامدارد. اعیان ثا ته موجودات، از  ق  

 رونیازا .  ازداماقتضا دارد محقق  ثا ت انکه عین  گونه آنرا  هاآنو در خارج  کندامخوا ته را اجا م 
 .دی آانمو جهری لازم  شودانمتحمیب  اهآن ر  ی از  وی خداونداافزودههیچ 
علمۀۀا  ۀۀرای وجۀۀودات  ، آفرینش ان ان  ر ا اس عین ثا م او ا م  اعیۀۀان ثا تۀۀه، نق ۀۀه گریدانی  ه 

هر   رونیازا و  ه نامجعولیم ا ماء، نامجعو  اند  زیرا اعیان ثا ته، اظلا  و صور ا مایند و    انداخارج
، اراده هۀۀااژگی وایۀۀن  ازجملۀۀه ر دارد نیز غیر مجعۀۀو  ا ۀۀم و قرا  ثا ته  ویژگا و خصوصیتا که در اعیان

اراده، ذاتا ان ان و مصحح اختیار او ا م. لازمه فعب اختیاری م هوق  ودن آن   جه یدرنتان ان ا م و  
ذات( مختۀۀار ن ۀۀئم نگرفتۀۀه )  ی ا م که از ذات مختار ناشا شده  اشد. اگر آن اراده از خۀۀودااراده ه  

نا فعب خواهد  ود و فاعۀۀب ان ۀۀا  کنندهنییتعواجب منتها گردد که آنگاه اراده واجب  اده   ه ار   اشد  اید
مجهور و مح ومِ آن اراده خواهد  ود و اختیاری در فعب نخواهد داشم یا  اید  ه اراده غیر واجۀۀب ت یۀۀه 
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 م.لا ا طخواهد انجامید و ت ل ب نیز امر  ا هاارادهداشته  اشد که در این صورت  ه ت ل ب 
ا م و چون اعیان ثا ته   ا راین، اراده  ادثه ان ان در مقام فعب مت ا  ه اراده ذاتا او در عین ثا تشن 

و آن را در خۀۀارج وجۀۀود   دهدامخداوند تنها  ه خوا ته و اقتضای این عین ثا م شا خ    اندمجعو  غیر  
 ایا از اصۀۀب وجۀۀودب جۀۀدده جعا و ار  گرددامو  ه جعب   یط خود ان ان، در خارج موجود     خ دام

 ه اراده ذاتا او ت یه دارد و  ه  شودامصادر ان ان نخواهد داشم.  نا راین فعلا که از اراده  ادثه ان ان  
 .گرددانمجهر متص  
رفۀۀع  شۀۀودام دهیۀۀ د  اتعۀۀال ق  انیو ت ۀۀو  اعیاراده ت ۀۀر  نیظاهر  ۀۀ که  ه   امهنا، تناقض  نای ر ا اس  

کفۀۀر  مثلاً   خواهدا نده نم ی را  ریخداوند جز خ  وکیکه از  ا م  گونه نیاتناقض  صورت    1.گرددام
« : »و  لا یرْضاخواهدانمرا  رای  ندگان    در اینجا( کافرکفر )  وی دیگر، شرّ و از  (7/)زم  لِعِهادِهِ الُْ فْر 
 تناقض ا م. نیو ا گرددا ق محقق نم انی دون اراده ت و

کۀۀه عۀۀین ثا ۀۀم اقتضۀۀا و   کنداچیزی را اراده مه ت وینا،  ارادد در  ن ب آن  دین گونه ا م که خداو
آن را در خارج محقۀۀق  کندام  عین ثا م کافر، اقتضای کفر دارد و از خداوند درخوا م کندامب  طل

این ان ان ا م که کفر را  ر خۀۀود   رونیازا .  شوشاندامکند و خداوند  ه این طلب و اقتضا، لهاس وجود  
، ت ری، یار    ر) هددانماقتضای عین ثا م  نده، چیزی  ه او   رخلافز خود و ند اخداو  وش ندیده ا م  

.  نا راین، اراده ت وینا تا ع خوا ته عۀۀین ثا ۀۀم ان ۀۀانا ا ۀۀم و (130  -131ص.  ،  1370،  و همننو   182ص.  ،  4ج.  
 .نی ما او عتناقضا  ین اراده ت وینا و ت ری جه یدرنت. دیافزا انمخداوند از خود  ه آن چیزی 

و اقتضائات عین ثا م ان ان، اراده و فعۀۀب اختیۀۀاری او ا ۀۀم و ان ۀۀان  ۀۀدون آن،   هاخوا ته   ازجمله 
اگۀۀر ک ۀۀا از عۀۀین ثا ۀۀم  رونیازا . دهدامان ان نخواهد  ود. خداوند  ه این اقتضائات وجود خارجا 

از جهب  ه ایۀۀن   ا ته ا  رخد. اعتراض  ه خکندانماعتراضا  ه خداوند    گونه چیهخود خهر داشته  اشد،  
  زیرا کتاب و تر دام ل ه از خود   تر دانمله ا م و ک ا که این م ئله را  فهمد از  هق کتاب  م ئ

ص. ، 4ج. ، ت ری، )همو  ردیگانموی  ر آن  وده و  پس در خارج ظاهر شده، تعلق  آنچه علم ازلا  ق جز  ه 

 .(130 -  131و   67ص.  ،  1370،  همو نیا نک.:  و   16
ص. ،  1375،  قیصنن ی)  کننۀۀداما اس اقتضائات عین ثا م(  ه  رّ قدر تعهیۀۀر   ر  )  م الهااین     زا اعرف 

ی جهۀۀر را از  ۀۀا م شائهه  هرگونه و  ر ا اس  رّ قدر  (94ص. ، 1360، فیض ک شنن نیو  211ص. ، 1370، ج می،  815
 

 فاوت اراده ت وینا و ت ۀریعا را  ۀه خۀو ا توضۀیح داده ا ۀمین م ئله شرداخته و تو  کافا،  ه ا ز اصروایتا ا   لامه طهاطهایا نیز ذیب. ع  1
 .(3، پ155و   1، پ151:  1365، 1کلیني، ج)
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 هۀۀاآن ا کنایه و اشاره از د و ر دارظ. ا ن عر ا در توضیح این  حث نوعاً  ه اشاعره نندیزداامقدس الها  
. گفتنا ا م  ۀۀر القۀۀدر غیۀۀر از قۀۀدر (67ص. ، 1370، یار    ر) کندامرا تخطئه  هاآنو دیدگاه  کندامیاد  

  م کلا الها ( مقدم  ر قضا و قضا مقدم  ر قدر ا م. قضا هاآناعیان و اقتضائات ) ا م.  ر القدر
خص و تفصیب آن   م کلا  ر ا اس زمان، م ان و ر، ت و قد  هانآاقتضائات     ر ا اس ر ایجاد اشیاء  

 1.(211ص. ، 1370، ج میو  131ص. ، )هم ن شرایط وقوع آن در خارج ا م
کۀۀه  شۀۀودام. در  رّ  رّ القدر گفتۀۀه شودام اید توجه داشم که  ر مهنای  رّ  رّ القدر تفویض نفا 

اعیان، خۀۀارج از  رونیازا ا ا م و تعال قیات ذات ذات و اعیان ثا ته صور و اظلا  ا ماء و ا ماء لوازم
و هۀۀم  ۀۀه خلۀۀق   ق ۀۀه ا از افعا  ان ان  ه کنار نی م و افعا  هم تعال ق،  جه یدرنت یطه  ق نی تند   

 . (131ص. ، 1370، ی    رار): »فال ب منا و منهم و الاخذ عنا و عنهم«کنداما تناد شیدا 

 تجدد امثال

 .  را ۀۀر ایۀۀن مهنۀۀا، وجۀۀودات خاصۀۀه کنۀۀدامی ا ۀۀم کۀۀه تفۀۀویض را نفۀۀا  اامهان  زی ا ا  2تجدد امثا 
. در شۀۀودامی  ق اعطا  ، آن  ه آن از نا یه هاآنو وجود    کنندامی  ق وجود شیدا  مم نات(  ا افاضه )

، 3. ج ،677 ،639ص. ، 2ج. ، 188ص. ، 1ج. ، ت ری، یار    ر)نک.:    شودامعرفان از این افاضه  ه تجدد امثا  تعهیر  

که  ر جوهر وا د  انداعراض منزله  ه . در تجدد امثا ، صور عالم (155و    125  –  126ص.  ،  1370،  و همو   389ص.  
و این جوهر م ا ه هیولای کلا در فل فه ا ۀۀم   اندشدها ا م عارض  تعال قنفس ر مانا که عین  

شود و  ه جوهر تعهیر ماا  ر مان  شود. در عرفان از نفسکه در تعری  همه موجودات ام انا اخذ ما
 ، خود قائم  ه نفس خود ا م ا نیدرعا م و  هاآناین جوهر در همه موجودات  ضور دارد و مقوم 

شۀۀذیرد و ایۀۀن افاضۀۀه، هۀۀر امۀۀر وجۀۀودی اه همین نفس صورت مای  ق از ر. افاضه (125 – 126ص. ،  )هم ن
 ۀۀا افاضۀۀات  ۀۀق   هۀۀاآنند خود  جودات همانمو   فعاا،  نی نا را .  ردیگام  در رافعا  مم نات را    ازجمله 

.  ر این ا اس شودام. این افاضات طوری اند که اگر یک آن قطع شوند فعب متوق  کننداموجود شیدا  
ی  ۀۀق وجۀۀود ، در اصب  ا افاضه شوداماو فاعب آن مح وب    ظاهر ه و    شودامفعلا که از عهد صادر  

 شۀۀودامآن  ه آن  ا افاضه  ۀۀق موجۀۀود  و نیز توان و قدرت او  و  خود ا  فعب عهد  ل ه   تنهانه .  کندامشیدا  
 دتری شد که  ه خود او ن هم دارد،  ه نحو گونه همان، فعب عهد نی نا را  3(.العهد و ما فا یده کان لمولاه)

 ۀۀه  دهد فعب را نیۀۀزتعالا ن هم دارد. الهته این مهنا  ه همان میزان که وجود را  ه ان ان ن هم ما   ق ه 
 

 نپرداختیم. یادآوی ما شود، قضا و قدر در اینجا علما اند و قضا و قدر وجودی در مرتهه  عدی قرار دارد که ما  دان .1

 .115-110:  1390  ،ی جعفر ک.:  ر، نفصیب  ی ت رای ت .2

 ده فقها ا م.. قاع 3
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شویم در فعب او نیز  ۀۀه همۀۀان دهد.  ه میزانا که ما  رای وجود ان ان ا تقلا  قائب مان ن هم ما اان
ا ان ان در وجود ا تقلا  تام و تمام ندارد شذیریم.  دیها ا م که  ر ا اس این مهنمیزان ا تقلا  را ما

ت یۀۀه دارد.    ق ۀۀه   نداشۀۀته ب  کامۀۀ    ا تقلامت ا ا م،  نا راین فعب او نیز     ق ه  ل ه وجود او همواره  
و نه ایجادی و قائم  ه نفس( ا م فعب او نیز فعب مظهری ا م. )  که وجود او وجود مظهری   طورهمان

عهدی و فعبِ او،  ضرت  ق و در دیگر  وی آن، خود عهد قرار  ویِ این وجودِ  ک ه هر صورت، در ی
 دون عهد این وجود و فعب ظهۀۀور   د وش وشنما  دارد.  دون  ق، وجود و فعب عهد، لهاس تحقق و وجود

 یا د.نما
را در  هۀۀاآنو دیۀۀدگاه    ۀۀردامتجدد امثا  گاها از اشۀۀاعره نۀۀام    م ئله ، ا ن عر ا در  شودامیادآوری  

 اشد. دلیۀۀب  هاآنتا ع  م ئله . اما این  دان معنا نی م که وی در این دانداماعراض موافق عرفا   م ئله 
اه اشاعره و اختلاف آن را  ا دیدگاه ا ن عر ا در موارد متعددی خطای دیدگ   که ا م    نواضح این مدعا آ

  (21ص. ، 4و ج 189ص. ، 1ج. ، تنن ری،  همننو   ؛ نیننا125_    126ص.  ،  1370،  یارنن    رنن )  شۀۀودامیادآور    م ئله عرفا در این  
عرفا همه عۀۀالم را ما  ا  ،دانهشدزیرا اشاعره تنها در اعراض تجدد امثا  را شذیرفته و در جواهر آن را من ر  

 . 1دانندامدر  ا  نو شدن و تجدد  جه یدرنتاعراض و 

 وحدت شخصی وجود

که همۀۀه ه ۀۀتا در   شودام. در این مهنا گفته  کندامنیز تفویض را نفا    2مهنای و دت شخصا وجود
 دارنۀۀد  ی موجودات  ه وجود او تحقۀۀقا م و  قیه   منحصرا،  تعال قیک  قیقم متعالا یعنا وجود  

و  ۀۀه  یۀۀان فل ۀۀفا،  شوندامو تجلیات، شئون و تعینات آن  قیقم شمرده   (279ص.  ،  1ج.  ،  تنن ری،  یار    ر)
و وجودی ورای آن ندارند. اگر  ه این   شوندام یثیم تقییدی شأنا آن وجود وا د موجود  موجودات  ه 

 رخوردار و از  قیقتا    دهحض  ومعدم    هاآنتعینات م تقب و جدا از آن  قیقمِ یگانه، نگاه شود همه  
، 1378، ت کننهو  76ص. ، 1370، یار    رنن ) وجود دارند هاآننگاه شود  هاآننی تند و اگر  ه اعتهار آن  قیقم  ه 

 .(294  - 295ص.  ،  1ج. 
 ر این ا اس هر اثری در ه تا، اثر همان یک وجود ا م. این اثر از هر تعینا صادر شود در اصۀۀب از  

ا نی ۀۀم.  تعۀۀال  ق که در قالب این تعین ظهور یافته ا م و آن  قیقۀۀم هۀۀم جۀۀز    م قتا ا ی آنِ همان  ق 

 

 .458-459  :1383جهانگیري،  ، نک.:  م ئله راي اطلاع  ی تر از اختلاف دو دیدگاه در این   .1

 .100 –  106:  1390  ،ی جعفر  رای تفصیب  ی تر، نک.:  . 2
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 ی م تقب نی م و این نفا تفویض ا م.  اثرگذار و غیر او در     نا راین هیچ  قیقم وجودی اعم از ان ان 
ین عۀۀ هر ت طورنیهمو  کندامکه هر تعینا   ما دارد که او را از تعینات دیگر متمایز    جهمازآناما  

ارد که از هم متفاوت و متمایزند  ه همین اعتهار آن اثر صادر از او نیز متفاوت  وده و لات و شئونا دوا ا 
در اصۀۀب از وجۀۀودی ا ۀۀم کۀۀه در آن    اآن ه آن اثر    رونیازا رنگ آن تعین و  الات مختل  آن را دارد.  

اثرات دیگر متمایز ر را از  اثو آن     خ دامآن تعین  ه آن اثر رنگ     ا نیدرعتعین ظهور یافته ا م اما  
.  ه همین لحۀۀاظ، دهدامو نیز  ه اعتهار  الات خود، در  الا و شأنا، رنگ خاصا  ه آن اثر    کندام

اطاعۀۀم ) متمایز از فعب صادر از عمرو ا م و نیز فعلا کۀۀه در  الۀۀم خاصۀۀا  مثلاً فعب صادر از زید  
. شۀۀودام( از او صادر  مثلاً عصیان  )  الم دیگر   که در  ا ا مفعل  آن  از  ریغ  شودام( از زید واقع  مثلاً 

زید  . اما تعین و هیئم آن از نا یه  خ دامو او آن را وجود  ردیگاموجودش را از  ق  هرچنداین فعب 
و این قا لیۀۀم وجۀۀودی و فاعلیۀۀم اعۀۀدادی،   کندامفعب او عنوان طاعم و عصیان شیدا    رونیازا ا م.  

 .کندامو جهر را نفا  دهدامن  افعب ن را درنقش و تأثیر ان ان 
.  اشۀۀندام ه تعهیر فل فا  یثیات تقییدیه شأنیه( آثار گوناگونا را دارا  )  در عرفان تعینات و یا مظاهر

 ر ا اس و دت شخصا وجود، وجود    اآن ه متحیث( ا م.  )  اتعال قآثار از آنِ وجود    همه   درواقع
 تند و این  دان معنا ا م که تعینات، در اختلاف و ه  مت ثر  ی ا  یش نی م اما این آثار، مختل  و

م ا ه این گزاره فل فا ا م: ماهیات، مثار کثرتند(. تعینۀۀات مختلۀۀ  )  ارندگونه گونا این آثار نقش د
 ه  ۀۀق ن ۀۀهم دارد  هرچندب ان انا  ه لحاظ وجودی فع  رونیازا .   ازندامآثار مختل  از خود ظاهر  

 ه ا ب یا چیز دیگۀۀری ن ۀۀهم داده   گاهچیهو    شودامان ان ن هم داده     ه عینش  تاما  ه لحاظ هیئم و  
خالص از آن  ضرت  ق   طور ه ا  ه همه اشیاء م اوی ا م. اگر فعب  تعال قن هم     اآن ه   شودانم

.  ه همین لحاظ ا م که  ودامروا و ن هم  ه چیز دیگر ناروا    زیچکا ن هم آن فعب  ه ی تی اانم ود 
نتیجه گرفم که عاصا و مطیع در  توانام ه مطیع و یا  الع س ن هم داد. شس   توانانم  را عاصا    فعب

 فعب طاعم  اشد یا عصیان ( نقش فعا  دارد.  که نیا) تعین  خ یدن  ه فعب
گفم که  ر ا اس  ریان متجلا در تجلیات و متحیث در  یثیات،  ق همواره  ۀۀا    توان ا م دیگر    ان ی      ا 

ُ مْ أ  م   و  هُ  و  عهد ا م »  ضرورت ندارد عهۀۀد    هرچند   ( 4)حبنننب/     هر جا  اشید خدا  ا شما ا م« ین  ما کُنْتُم ع 
ا ارکۀۀان  تعال  ق ا  مطلق در مقید  ضور دارد اما مقید الزاماً  ا مطلق همراه نی م(  زیر )   ا  ق همراه  اشد 

هر شاء   این ارکان، قوای فعاله  ه ازجمل  ا م.  شرکرده و موطن وجودی همه اشیاء را   رگرفته اشیاء را در  همه 
  جۀۀه ی درنت کند که  ق عین قوای عهد ا ۀۀم و یا که تأیید ما زها ی چ  ... ازجمله : » د ی گو ا م ا م. ا ن عر ا  

کند، قوای عهد ا م و این قوا را نیز جز  ق  ۀۀه کۀۀار  »تصری « از آنِ  ق ا م این ا م که آنچه کار ما 
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ان ا م  شیامهر  ه نقب از خداوند  لیب این مدعا  خن شیامهر د   ا م.   د  ق عین قوای عه   جه ی درنت گیرد،  نما 
 . ( 20ص.  ، 4ج.  ، ت  ری ،  ی ار    ر )   گوید: من گوش و چ م و د م عهد ه تم« ما 

 ۀۀا   نۀۀدی ام یثیات(  ضور دارد. شس اگر عهۀۀد  )  هدع  متحیث( در قوای فعاله )  روی این ا اس خدا  
وجود( و )  اگر  ق  نی نا را ا م  ایر افعا  او.    طورنیهمو    ودنشام ا  ق    شنودامو اگر    ندی ام ق  

. وجود  ق کندانمتعین  ق( از این معادله  ذف شوند فعلا  ا این وص  خا  تحقق شیدا  )  یا عهد
.  اید توجه داشم، عهد در شرتو وجود این تعین را دهندامتعین او یعنا عهد، فعب عهد را ش ب    اضافه  ه 

همراه ن ود اثری  ایجاد و اظهار( وجود) قا لیم(  ا) ین معنا که تا تعین عهدیه ا    کندام ه فعب اعطا  
 تا در تعین  نی نا را . شودانماز او صادر نخواهد شد. از تعین که یک امر عدما ا م چیزی  اصب 

شد ا ق( در میان ا م. هر تحولا صورت گیرد  اید در   تر وجود  )   خ یدن فعب هم  از شای وجود
خارج از   تر وجود و  یطۀۀه ا ا م   نا راین هر فعلا که محقق شود  تعال قود نیز منحصر در  وجو  

  ق نخواهد  ود و  هم  ق از فعب نیز وجودی ا م. 
خلاصه، مهنای و دت شخصا وجود که  یانگر انحصار وجود در یک مصداق در خارج ا ۀۀم    طور  ه 

  کثۀۀرات، همگۀۀا  یثیۀۀات  ازآنجاکۀۀه وجۀۀود ا ۀۀم و  آن اثۀۀر  ، و هر اثۀۀری در عۀۀالم  کند ا م تفویض را نفا 
 ه عهارتا، عالم    1متحیث( ا م و خارج از آن نی م. )   نیز آثار همان وجود   ها آن آثار   تقییدیه( آن وجودند ) 

و هر اثری که  ۀۀه نقۀۀوش    اند ا ر مان من وری  ر توده  ا نقش نفس  رق  و ان ان و افعا  او، نقوش  ازجمله 
 . ا د ی ا م اولویم و تقدم وجودی(  ه نفس ر مانا یا  ق  اری ن هم  )   ا ل و ا   ق ی ر ط  ه ن هم داده شود  

 پاسخ به یک اشکال

که  ر ا اس و دت شخصا وجۀۀود، جهۀۀر و اختیۀۀار موضۀۀوعاً  ا دیامدر اینجا این اش ا  مجا  طرح 
در  ق(غیر   وجود دوم و عنوان ه ) منتفا ا م  زیرا لازمه جهر و اختیار در نا یه عهد، شذیرش وجود او

، حسی ، شم ) شودامکنار وجود  ق ا م و وقتا وجود غیری در کار نهاشد اثر و فعب آن غیر نیز منتفا 

 . (404  -  406ص.  ، 1385
در شا خ  اید گفم که این اش ا  از عدم درک صۀۀحیح از فضۀۀای و ۀۀدت شخصۀۀا وجۀۀود ن ۀۀئم 

ت در همۀۀه أشۀۀ ا  آن کثۀۀرا ا  ای نفۀۀ نۀۀ . اش ا   ر این فرض ا توار شده که و دت وجود  ه معردیگام
کۀۀه   طورهمۀۀان. امۀۀا  ا ۀۀدیانما م  و روشن ا م که  ا این فرض  تا ت لی  هۀۀم تصۀۀویر در ۀۀتا  

 

د  ق، وجۀود دارنۀد دارند و هیچ و شوچ نی تند و  ه وجورخورس الامر  ن از نفنفادی( در عرفااعم از اندماجا، شأنا و  )   یثیات تقییدی  .1
 .(46:  1390  ،ی جعفر )  که  یثیم ه تند افزوده وجودی  ر وجود  ق ندارند.  رای تفصیب  ی تر، نک.:  جهمازآنو 
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 شودام ل ه تف یر خاصا از آن ارائه  شودانمگذشم، در نظام عرفانا، کثرات در همه اش ا  آن نفا 
تف ۀۀیر، کثۀۀرات، وجۀۀود   این  در.  شودامکه در عین  ازگاری  ا و دت وجود، جایگاه کثرت نیز  فظ  

لوازم، شئون و  ۀۀه تعهیۀۀر   هاآن.  کنندامم تقب ندارند،  ل ه  ا انت اب  ه وجود  ق،  هم وجودی شیدا  
  م خا  خود  هرکدامو این لوازم، شئون و  یثیات    روندامفل فا  یثیات آن وجود یگانه  ه شمار  

. شۀۀاهد ایۀۀن مۀۀدعا وجۀۀود شۀۀودام دیها تلقۀۀا    مرفان ار حث از ا  ام کثرت در ع  رونیازا را دارند.  
ا  ۀۀام   ازجملۀۀه و    اندافته ی زیاد و گ ترده عرفانا ا م که  ه ا  ام همین کثرات اختصا  یهاکتاب

آن  حث از ان ان و افعا  او ا م.  ۀۀرای همۀۀین، در عرفۀۀان ا  ۀۀام کثۀۀرت،   نیترمهمکثرت و  ل ه از  
 :شودامن گنجانده فای  عررو در تع دهدامم را ش ب م ائب عل

موضوع عرفان، ذات ا دی و نعوت ازلا و صفات  رمدی  ق ا م و م ائب آن، عهۀۀارت ا ۀۀم از 
چگونگا صدور کثرت از ذات  ق و چگونگا  ازگ م این کثرات  ه او. و  یۀۀان مظۀۀاهر ا ۀۀماء الهۀۀا 

ا[ و تعۀۀالق   ی ۀۀوه  گونگا  ازگ م اهۀۀب اللۀۀه ]]اعیان علما و خارجا[ و اوصاف ر انا  و  یان چ
 گونۀۀه آننحوه  لوک، مجاهدات و ریاضات شان  و  یان نتیجه دنیوی و اخروی اعما ، افعا  و اذکۀۀار، 

 .(6ص. ، 1381، قیص ی) ، ثا م و محقق ا مدرواقعکه 
شۀۀده ا ۀۀم و  ، کثرت  ازگار  ا ذات وا د  ق و ناشا از آن ذات ا دی دان ته وضوح ه در این  یان  

ش ب یافته و ی ا از کثرات ان ان و افعۀۀا  او معرفۀۀا شۀۀده  حور همین کثراتم ا  و  نی عرفاها حث
 حۀۀث  جه یدرنتدر نظام عرفانا نادیده گرفته ن ده ا م و   وجه چیه ه کثرت و ا  ام آن    رونیازا   1ا م.

 جهر و اختیار نیز هم چنان موضوعیم دارد.
مخلوقات توهمۀۀات فاعۀۀب شنا ۀۀا و  شیاء  ا ا  یان دیگر، و دت شخصا وجود  ه این معنا نی م که  

ه همه تعینات و تجلیات،  یثیات تقییدیه همان وجود وا دند کۀۀه ه تند و  ظا از وجود ندارند   ل 
،  ودن انیم  و از نفس الامر  رخوردارند و  ه اعتهار  یث  شوندام ه وجود آن یگانه، از وجود  رخوردار  

 ل ه از اقتضۀۀائات   شوندانمی(  ر ذات مح وب  ودوج)  ادتی و ز  ندیافزا انمچیزی  ر آن وجود یگانه  
 ۀۀه تمۀۀایز ن ۀۀها( )  و وقتا  یثیات افرازی و متمایز از ذات و متمایز از همدیگر  گردندامذات ملحوظ  

ار مه وطا را در  حث از همین و  ه همین دلیب عارفان آث  کننداملحاظ شدند ا  ام متمایزی هم شیدا  
چند   ۀۀم  جز ه ) مطلق مقام لا ا م و لا ر م ا م و ا  امانها وجود  ت  رنه وگ   اندآوردها  ام شدید  

و مطلق  ه اطلاق ق ما نیز   شودانممحدود مانند وجوب، فعلیم، و دت، اطلاق(  ه آن ن هم داده  
 کثۀۀرات کلامکاعیان ثۀۀا تا و خۀۀارجا و در یۀۀ ا  ام محدودی دارد و این  یثیات وجود مانند ا ماء،  

 

 .52 -  46:  1390  ،ی جعفر ده، رجوع شود: از را طه کثرت و و دت  ق،  ه  حث  یثیات از همین نگارن  تر واضح رای درک  .1
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.  نا راین وقتا دهندامو کتب عرفانا و یعا را ش ب  کنندامکه  حث را گ ترده د د( انوتجلیات وج)
  کندامنیز موضوعیم شیدا  هاآنتجلیات و  یثیات وجود  ه ر میم شناختیم ا  ام   عنوان ه کثرت را  

 ث آن گذشم.ی ا از ا  ام، فعب ان ان ا م که  ح
ک ا مدعا شۀۀود، تو یۀۀد  تواندامآن، ا اس   رکه  دوشامجواب اش ا  دیگری نیز روشن   نجایازا 

ی غیۀۀر وجۀۀود  ۀۀاقا رگذاریتأثافعالا از لوازم و دت شخصا وجود ا م و وجود وا د جایا را  رای  
و از آن ذات  (226ص. ،  4ج.  ،  تنن ری،  یارنن    رنن )  : »لا مسثر الا الله«شوندامو همه افعا   ه او ختم    گذاردانم

رِ : »شودانمر ادا د صووا د و یگانه جز فعب  صۀۀ  مْحٍ ِ الْه  ل  ة  ک  مْرُنا إِلاَّ واِ د  .  نۀۀا راین (50 /ایقمنن ) «و  ما أ 
از  ۀۀوی او ا ۀۀم و  هایرگذاریتأثفعب  ق و همه  هافعبهمه  ماندانمجایا  رای فعب اختیاری ان ان 

 . شودام دت شخصا وجود منجر  ه نفا فعب از ان ان ، مهنای وجه یدرنت
اش ا  قهلۀۀا  ۀۀر   که ادر التو ید افعالا و نفا اثر از کثرت ا توار شده ا م.    رض ف ر ا ،   این اش

. شۀۀودامتو ید ذاتا ا تنا یافته  ود. در هر دو اش ا  ضع  معرفتا ن هم  ه فضۀۀای عرفۀۀان م ۀۀاهده  
 عنوان ۀۀه انا، افزون  ر اثهات و دت شخصۀۀا وجۀۀود، کثۀۀرت نیۀۀز که اشاره شد در نظام عرف   طورهمان

و عنۀۀوان ظهۀۀورات، تعینۀۀات و تجلیۀۀات شیۀۀدا   شودام یثیات آن وجود یگانه اثهات    قتضائات وا  زم،وا ل
نگاه ناآشنایان  ه  قیقم عرفۀۀان، هۀۀیچ و شۀۀوچ نی ۀۀتند،  ل ۀۀه از نفۀۀس الامۀۀر    رخلاف. کثرات  کندام

، اتتجلیۀۀ   نعنوا  ۀۀه آثار و ا  ام خود را دارند. هۀۀم اصۀۀب کثۀۀرت    هرکدام   رخوردارند و  ه همین لحاظ
. شۀۀودام ا نفا افزایش وجودی از آن( و هم ا  ام آن در عرفان مفروض تلقا ) و  یثیات وجودشئون  

 ا فهم در م از و دت شخصا وجود و آشنایا  ا فضای عرفان، زمینه طۀۀرح هۀۀر دو اشۀۀ ا    رونیازا 
 .شودام رچیده 

 وجه خاص

 ۀۀم  وجۀۀه خۀۀا ، ارتهۀۀاط خۀۀا  اه وجۀۀ  دنۀۀ کامی ا دیگر از مهانا عرفانا که تفویض را رد و نفا 
از کۀۀه  ا م ترکیدنز ه خود آن  یموجود  از هر   ق  ا اشیاء و  ضور او در د  اشیاء ا م و  وا طه ا 

بُ إِل   :شودام ادی «یدی آن  ه »قرب ور قْر  حْنُ أ  رِ ی»ن  هْبِ الْو  این قرب  ه لحۀۀاظ وجۀۀود  .(16ق/ ) دِ«ی هِ مِنْ   
 ترکینزدی از خود آن  ه او زیهر چ.  نا راین وجود  ه کندانمشیدا م  واقعی  زیچچیها م   دون وجود، 

وُ  آمده ا ۀۀم:  قرب در قرآن  ا  یان دیگر نیزا ا م. این  تعال قا م و این وجود   ه  یحۀۀُ نَّ اللۀۀَّ ین   »أ    ۀۀ 
لْهِهِ  رْءِ و  ق  هنن دی  مننا) ا ا ۀۀمانه ان ۀۀ قۀۀ ، مراد از قلب همۀۀان نفۀۀس ناطترقیدق.  را ر تف یر  (44)انف ل/    «الْم 

ین ان ان و  قیقم و معنای آن این ا م که خداوند    (48ص.  ،  4ج.  ،  137،  سننه و دیو    624ص.  ،  1372،  سباوا ی



 |   1404، 48پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
86 

 

 

. مصحح این تف یر،  قیقم وجود ا ۀۀم  زیۀۀرا دهدامان ان فاصله ا م و این نهایم قرب را ن ان  
هر  رونیازا آید  ما از  یطه عدم  یروند ا وجو وجود، مقدم  ر ان ان و نفس او ا م  ان ان و نفس او 
ا انحصار تعال ق قیقم وجود نیز در  .  ا دیاماثری که  ه ان ان ن هم یا د قهب از او  ه وجود ن هم  

ا تدا  ه  ق ن هم دارد و این همۀۀان فاصۀۀله  که آنمگر  شودانمدارد.  نا راین هیچ فعلا از ان ان صادر  
 ، نفا تفویض ا م.جه ینترد  ان ون ق  ین ان ان و  قیقم ا

وجود(  ق، مم ن ا م جهری  ودن فعۀۀب را تۀۀداعا کنۀۀد  امۀۀا  )  نفا تفویض یا شدت انت اب فعب  ه 
ا( در ایۀۀن مهنۀۀا نفۀۀا  تعۀۀال  ق )    یثیم تقییدیۀۀه شۀۀأنیه وجۀۀود  عنوان  ه که اشاره شد نقش ان ان  طور همان 

یم اعۀۀدادی( ا ۀۀم. تعۀۀین فعۀۀب  عل فا )   خ ا   . نقش  ق در این فعب، ایجادی و نقش عهد تعین  شود ا نم 
و وجود  ۀۀدون ایۀۀن  یثیۀۀم نفۀۀادی در   شود ا م ا م که  ا وجود همراه    همان هیئم یا  یثیم نفادی فعب 

و ایۀۀن    دهۀۀد ا م .  یثیم نفادی، وص  طاعم و عصیان و ماننۀۀد آن را  ۀۀه فعۀۀب کند ا نم خارج تحقق شیدا 
عهد نحوه    ازآنجاکه .  شود ا م عب اعدادی محقق  فا قالب    عهد در    یثیم همان قا لیم عهد ا م که از نا یه 

کۀۀه  )   و این آثار  ه لحاظ وجودی  ه وجود عهۀۀد  دهد ا م  م، آثار خاصا را از خود  روز خاصا از وجود ا 
که این فعب چه وصۀۀفا  )   و  ه لحاظ تعینا   شود ا م طهق و دت شخصا، از آنِ متحیث ا م( ن هم داده  

ن  زیۀۀرا تعۀۀی )  که تعین عهد از آن خود عهد و نه  ق ا ۀۀم  گونه ان هم . شود ا م دارد(  ه تعین عهد ن هم داده 
یعنۀۀا  ۀۀدون لحۀۀاظ  )   مثۀۀب طاعۀۀم و عصۀۀیان( نیۀۀز در اصۀۀب )  وجودی نی م( تعین فعب او  خود ی خود  ه 

از آن  ق و نه عهد ا م وجود فعلش نیز از آن  ۀۀق   که چنان وجودی آن( از آن خود او ا م. وجود او هم 
عین  خ ۀۀیدن  ندارد و وجود منحصراً از آن  ق ا م.  دین ترتیب عهد در ت   ود از خ  ی ا م زیرا عهد وجود 

اوصاف طاعتا و عصۀۀیانا( ه ۀۀتند  )  اعدادی( و نه انفعالا دارد و همین تعینات فعب )   ه فعب نقش فعالا 
 . رد ی گ ا م مناط کیفر و شاداش قرار    جه ی درنت که ملاک ت لی  و نیز معیار  نجش خوب از  د و  

،  ل ۀۀه  شۀۀود ا نم  م که در وجه خا ، نقش ا هاب و و ۀۀایط نفۀۀا  دعای عرفان این ا ا  دیگر،  در  یان   
 دین معنا ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀق  ۀۀه نفۀۀس   کنند ا م ا عین این و ایط و ا هاب ا م. وقتا ا هاب کار تعال  ق 

تعینۀۀات     زیرا موطن عهۀۀد، تعینۀۀا از دهد ا م و  ق در موطن عهد، فعب را انجام   کند ا م همین ا هاب کار  
  نۀۀه  شۀۀود ا م عهد(ی ا م که فعب از آن صادر  )    ق( عین موطن )   وجه خا ، فاعب   ر ا اس . ق ا م   
، 4ج.  ، تنن  ری ، ی ار    رنن )   انجام فعب  ه و اطم عهد  اشد تا عهد فاعب قریب و  ق فاعب  عید تصویر گردد  که آن 

نقۀۀش، قا لیۀۀم  ن  مۀۀا ایۀۀ ا ا ا م  . نقش  ق در این صدور، ایجادی و نقش عهد قا ل ( 134ص.  ، 3. و ج  226ص. 
 1. د ی آ ا نم در این نفا تفویض، جهر لازم    رو ن ی ازا ف نی م   ل ه نوعا از فاعلیم اعدادی ا م   صر 

 

 .198 –  200:  1390 ،انیام.  رای تفصیب  ی تر، نک.:  1
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 امر بین الامرین

، زمینه طرح امر  ۀۀین الامۀۀرین عرفۀۀانا هاآن ر ا اس مهانا شی ین، جهر و تفویض نفا شدند و  ا نفا  
کۀۀه ی ۀۀا  ۀۀه  ۀۀق و   کندامهم یا دو  یثیم شیدا  ج  عب دوف. در امر  ین الامرینِ عرفانا،  دیگردفراهم  

ا ۀۀن   رونیازا در نگاه ا تدایا این دو جهم از ی دیگر قا ب تف یک نی تند.    1.گرددا رمدیگری  ه خلق  
خالص از آن  طور ه گفم که آن فعب،  توانانم شودامانجام  : »فعلا که  ه د م ان اندیگوامعر ا  

ی و اگر  گویا از آنِ مخلوق ا م، اگفته از آنِ خدا ا م، در م  ب  آن فع  چه ک ا ا م؟ اگر  گویا
ص. ،  1ج.  ،  تنن ری،  یارنن    رنن )  «شۀۀودانمی. اگر  ه مخلوق ن هم نیا د، ت لی  عهد در م  اگفته  از در م  

و جهم  قا  میکنامن انا فعب همان هیئتا ا م که ما در ظاهر آن را م اهده . جهم خلقا و ا(177
همۀۀان هیئۀۀم فعۀۀب،  میکنامۀۀ وجود،  ا رنگ ا م( و تصۀۀور ) مینی انمه ما آن را ک  ی ا مدآن، وجو

 چنین نی م. که ادر الوجود آن ا م  
نق ا در فعب  نده نداشته  اشۀۀد،  ۀۀرای   اگر خدا : »دیگواما ن عر ا در توضیح این دو  یثیم فعب  

ال»  آیه   رونیازا .  ا دیانم، فعلا ظهور  وجه چیه ه  نده   م  خ  هُ  ل ّ و  ُ مْ و  ق  لُون  ل  عْم   عملتۀۀانخداوند شما و  )   ا ت 
و ن ۀۀهم  گۀۀرددا رمفعب کۀۀه  ۀۀه عهۀۀد  میزانا ا م که  ین ن هم صورت    (96)ص ف ت/  را آفریده ا م(«
 2کۀۀه خۀۀدا عمۀۀب شۀۀما را خلۀۀق ]ایجۀۀاد[  دیۀۀ گوام  یعنا آیه  کندام، جمع  گرددا رمایجاد که  ه خدا  

، تنن ری، یار    رنن ) «ا دیامخدا ن هم  عمب  ه  ندگان و ایجاد آن  ه  م[و هیئ .  ا این  یان، ]صورتکندام

 .(171ص.  ،  1ج. 
یم  در جای دیگر  ا ا تناد  ه آیه   م  یم  إِذْ ر  م   آنگۀۀاه کۀۀه تیۀۀر انۀۀداختا، تۀۀو تیۀۀر نینۀۀداختا(«)   »و  ما ر 

د و  ۀۀرای خۀۀود کۀۀرنفۀۀا    ورما( را که  ه تو ن هم داد از ت)  : »خداوند همان چیزیدیگوام(  1۷انفا :)
مااثهات کرد و فرمود: » ه  ر  این عهۀۀد   که ادر ال،  (17)انف ل/  نداخم(« ل ه خدا  ود که تیر ا)   و  لِ نَّ اللَّ
 . (213ص. ، 4ج. ، ت ری، یار    ر)  ود که تیر انداخم«

ب د فاعۀۀ نۀۀ  نا راین فعب در موطن عهدی دو فاعب دارد که ی ا ایجادی و دیگری قۀۀا لا ا ۀۀم: »خداو
ید ن هتا همان فعلا ا م که عهد فاعب آن ا م. اگر چنین نهاشد ت لیفا هم نخواهد  ود. شس فعب  ا

 

هر موجود مم ۀن، زوج . ملاهادی  هزواری نیز امر  ین الامرین را از م یر دو وجها  ودن وجودِ مم ن  ب کرده ا م   ه این معنا که »  1
ه اللهوجها الا وجه ا م  وجود را، دو  ترکیها ا م : ]یعنا[ وجودی دارد و ماهیّتا، و آن   ه الام انیۀّ و اثۀر نیۀز دو . ..و وجها الا الماهیۀّ

جهم نورانا اثر، م تند ا م  ه وجه اللّه در مهدأ اثر، و جهم ظلمانا اثر م تند ا ۀم  ۀه .... .  جهم دارد: جهم نورانیّه و جهم ظلمانیّه
 .188:  1383  ملا هادي  هزواري،«   وجه الا الماهیّه در مهدأ اثر 

 .(171:  1تا، ج ي  ،اا ن عر  نک.:  )  ردیگاماین موارد  ه معنای ایجاد    ا در ا، خلق را ن عر  .2
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ن هم ]صورت و هیئم[ فعب،  رای خلق و اصب ]وجۀۀود[ فعۀۀب  ۀۀرای  ۀۀق   رونیازا  ا عهد داشته  اشد.  
 . (410ص. ، )هم ن ا م«

در عرفۀۀان از تۀۀأثیر  رونیۀۀ ازا .  ۀۀمفعۀۀب ا لازمه  هیم  ودن عهد در فعب، نقش داشتن قدرت او در آن
اشۀۀاعره ان ۀۀار شۀۀده   اتفاق ۀۀه ر قریۀۀب    چیزی که از  وی اکثۀۀ شودامعهد(  خن گفته  )  قدرت  ادث

: »و یتضمن ]المنز  المحمدی الم ا[ علم القوة التا اعطیها الان ۀۀان و أن دیگواما م. ا ن عر ا  
منز  محمدی، ) فا اضافة الافعا  الا الم لفین  لة لمعتزللها اثراً و فا ذالک ردّ علا الاشاعرة و تقویة 

آن قدرتا ا م که  ه ان ان داده شده ا م و  رای آن اثری ]در فعب[ ا م  اثۀۀر   در ارهدر ردارنده علم  
داشتن این قدرت   ه معنا رد دیدگاه اشاعره ]مهنا  ر عدم تأثیر قدرت  ادث  ر فعب[ و تقویم دیدگاه 

. او ضۀۀع  اصۀۀلا دیۀۀدگاه اشۀۀاعره را در (670ص. ، 2ج. ، )هم ن ه افراد ا م(«  ن فعبدمعتزله در ن هم دا 
 .(604ص. ، 2ج. ، )هم ن داندامهمین نفا اثر قدرت  ادثه 

 گونۀۀه همانا ن عر ا نی م او  یادشده  ه معنای تأیید دیدگاه معتزله از  وی  م ئله ،  داشم   ه یاد  دی ا
 دیۀۀ مایشاهۀۀا را مآنیا از جۀۀدا   و راه  هۀۀدناگۀۀردن نم  نیز  معتزله   هدگاید   ه   کندامکه اشاعره را نفا و نقد  

 او. ازنظر (630ص. ، 2ج.  ،  )هم ن  کندامجهات تأیید    ااز  رخرا تنها    هاآنی  هادگاهیدو    (211ص.  ،  3ج.  ،  )هم ن
و  ا ۀۀم قائۀۀب  ۀۀدان  گویند  زیرا اثهات فعب  رای عهد که معتزلۀۀه هر دو گروه  ه لحاظ اثهاتا در م ما

 کنۀۀدامچیزی ا م کۀۀه شۀۀرع آن را تأییۀۀد ،  دان  اور داردات آن  رای  ق از جهم ایجاد که اشاعره اثه
اند  زیرا انحصار فعب در  ه  یراهه رفته گروه  هر دو    اند واما  ه لحاظ  لها هر دو دیدگاه نادر م   )هم ن(

تصۀۀرف در مل ۀۀش   از  را   اونۀۀددشۀۀود و خمعتزله( موجب محدودیم قۀۀدرت خداونۀۀد ما  دیدگاه)  عهد
ن هم فعب  ۀۀه   نیچنمالک همه و در ملک خود فاعب ما ی اء ا م و هم  خداوند  که ادر ال  داردا ازم

 شود. تو یدشریعم و از  ین رفتن   م خدا ما نا ودیاشاعره( موجب   دیدگاه)  الجهاتعیجم ق من
ص. ،  1ج.  ،  )همنن ن  آن واجۀۀب ا ۀۀم  از  ی رّ ه تهۀۀ  ۀۀ  ل   تنها قا ب  مایم و دفاع نی مچنینا نه این  افعالا()

ة«»اشاعره را مصداق  ،هر دو گروه ا ن عر ا  ا تخطئه  رونی. ازا (348 لال  یۀۀهِ الضۀۀَّ ل  مْ ع  قۀۀَّ نْ    نْهُمْ مۀۀ   و  مۀۀِ
یۀۀهِ ها را  ه گمراها،  یرت و جهب ن هم ماآن ،دان ته  (36)نحننل/   ل  قَّ ع  نْ    دهد و معتزله را مصداق »م 
ةُ   لِم   م ئله در ) ، عارفان را میدرنهاو  خواندم تحق عذاب ما را  هاآنمعرفا کرده،   (19)زم /    «باذلْع  اک 

 : »فهسلاء ثلاثة اصناف: اصحا نا و الاشاعرة و المعتزلة کندامجهر و اختیار( رقیب هر دو گروه معرفا  
 .(211ص. ، 3ج. ، )هم ن «ه(معتزل  : عارفان، اشاعره واندد ته ]صا هان آراء در جهر و اختیار[  ه  هاآن)

 ا این تفاوت که اراده ان ان   ردیگام ه فعب تعلق   زمانهم ر ا اس دیدگاه عارفان دو اراده  ق و خلق 
که عین ثا م ان ان ظب ا مای الها ا م اراده ذاتا او کۀۀه   طورهمانظلا و اراده  ق وجودی ا م   
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ا ۀۀمائا( و ) فعب ان انا را طه وجودی   ق در  دهارا   ورنیازا مقتضای عین ثا م او م نیز ظلا ا م.  
ی  ق در آن فعۀۀب وجۀۀودی و اثرگذار ه اعتهار عین ثا م( ا م و ) اراده ان ان در این فعب، را طه تعینا

 که خود آن را دارد.  خ دامی ان ان، تعینا و قا لا ا م و هرکدام  ه فعب آن چیزی را اثرگذار
که  ه خوا م   طورهمان»اذن« تعهیر کرد   دین معنا که خداوند  ه    تواناما  تعال قاز اراده ایجادی  

و این شا خ، همۀۀان اذن ا ۀۀم.  دهدام ه اقتضای فعب او نیز شا خ  دهدامو اقتضای عین ثا م شا خ 
را   م ۀۀئله اگر  ه این اقتضا شا خ ندهد آن فعب محقق نخواهد شد. اشاره  ۀۀه  رخۀۀا از شۀۀواهد قرآنۀۀا،  

 .کندام ترروشن
و آن شرنده گلۀۀین،  ۀۀه   دمدامو در آن     ازدامی را از گب  اشرنده  7 ر گزارش قرآنا،  ضرت عی اا   ن

نْفُخُ فِیهۀۀا : »دیفرماام  خداوند  شودامشرنده واقعا تهدیب   تۀۀ  إِذْنِا ف  یۀۀرِ  ۀۀِ ةِ الطَّ یئ  ه  ینِ ک  خْلُقُ مِن  الط  و  إِذْ ت 
یراً ِ إِذْنِا ُ ونُ ط  ت  زند. در ما ند »شرنده« شدن »صورت گلین« را  ه »اذن« خود شیوندداوخ  .(110  )م ئبه/  «ف 

این ماجرا، عی ا ش ب و هیئم شرنده را  اخته ا م  امۀۀا وجۀۀود آن  ۀۀا اذن و اراده خۀۀدا محقۀۀق شۀۀده 
ده ا( همراه شده و شرنۀۀده، وجۀۀود شیۀۀدا کۀۀرتعال ق)  عی ا(  ا اراده ایجادی)  ا م.  نا راین اراده تعینا

ینِ که خداوند خلقم شرنده را  ه عی ا ن هم داد: »  م در آیه آن ا ممهن ته    ا م. خْلُقُ مِن  الطۀۀ  و  إِذْ ت 
یرِ ِ إِذْنِا ةِ الطَّ یئ  ه    این آفرینندگا، همان خلق صۀۀورت کندام«  یعنا عی ا نیز آفریننده ا م و خلق  ک 

ا ۀۀم و اگۀۀر اذن الها همۀۀراه ا نیز   ن مقدارظاهری شرنده و ش ب دادن  ه گِب  ه نحو خا  ا م که ای
.  ۀۀا خلقۀۀم صۀۀورت شرنۀۀده، شرنۀۀده شودانمخداوند اذن ندهد همین مقدار نیز از  وی عی ا  اصب  

. افزون  ر این خلقم،  اید نفخ عی وی نیز  ه آن اضافه شود و الهته این نفخ عی وی کندانموجود شیدا  
ودی(  ه آن اضافه شود تۀۀا شرنۀۀده محقۀۀق وج خفن) ندواذن خدا  ه شرنده وجود  خ د   اید   تواندانمهم  

یراً ِ إِذْنِاوجود شیدا کند(: »ف  ) گردد ُ ونُ ط   «.ت 
و آن را روح فعۀۀب و نفۀۀخ عی ۀۀوی را ج ۀۀم فعۀۀب   کنۀۀداما ن عر ا این »اذن« را  ه نفخ الها تف یر  

 .  ازدامن محقق ا ا فعب ریتنها ه  کدامچیهو   ازندامو هر دو نفخ  اهم فعب را محقق  داندام
و  ا ۀۀدیامآیۀۀد  ۀۀه ان ۀۀان ن ۀۀهم ما    اب ه ا ن عر ا ج م فعب    ازنظر نا راین جهم او  فعب که  

.  ر این ا اس فعۀۀب  ۀۀدون روح، ج ۀۀم شودامروح فعب ا م  ه خداوند ن هم داده    که آنجهم دوم  
 گردداملها محقق ا ا اذن ی فعب  ه روح آن ا م و آن روح اثرگذاری ا م که هیچ اثری ندارد و  امرده

 جه یدرنتو  شوندانمنفخ( الها همراه ) ی غیر عی وی که  ا اذنهانفخ. چه   یارند  (635ص.  ،  2ج.  ،  )همنن ن
. کنۀۀدامدارد وجود شیدا     اهمی که نفخ عی وی و اذن الها را  اشرندهو تنها    کندانمی وجود شیدا  اشرنده
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ین ئ العهد الأعمۀۀا  صۀۀورا قائمۀۀة : »کندامرا ان اء ب  ئم فعیاین تهیین، عهد تنها صورت و ه   ر ا اس
 .)هم ن( «ی ون فیها خلاقا  الفعب

شاهد قرآنا، ا راهیم مرا ۀۀب و مقۀۀدمات    ر ا اسشاهد دیگر قرآنا، ماجرای ذ ح ا ماعیب ا م   
 آنهایا نا م و همه مرا ب ذ ح جز مر له و همه این مرا ب  ا اذن الها همراه     ازدامذ ح را فراهم  

و او تیۀۀب  ۀۀر گلۀۀوی  ا ۀۀدیام. در مر له نهۀۀایا، اراده تعینۀۀا ا ۀۀراهیم در ذ ۀۀح ظهۀۀور کنداموجود شیدا  
رغم و کارد  ۀۀه   کندانمک د  اما اذن الها آن را همراها  و ما  دف ارامو آن را  ر گلو    نهداما ماعیب  

مراها ن رده، ذ ح محقق آن را ه ب(ح فعور) ایجادی( و اذن الها)    اینجا ارادهرد ُ انمتیزی آن، گلو را  
و تنها در  د »هیئم و صورت« و  ه تعهیری در  د »ج م  دون روح«   کندانمو وجود شیدا    گرددانم

 .ماندام اقا 
ارای دو  یثیم و جهم ا م که مصحح فاعلیم دوگانۀۀه  نا راین در امر  ین الامرین عرفانا، فعب د

عهد، اعۀۀدادی یۀۀا تعۀۀین  خ ۀۀا  جودی و جهم فاعلیمو  م  ق،یجهم فاعل  1 شودام قا و خلقا  
ا م.  ه عهارتا، جهم فاعلیم  ق، ا مائا و  یثیم تقیدی شأنا و جهم فاعلیم عهد، مظهۀۀری و 

ث   ط  تعینا و  یثیم تقییدی نفادی ا م. در  یثیم شأنا،   و در موطن  یثیم   ا دیاموجودِ متحی 
ا  ا ا مای خود ظهور و  روز دارد و اگۀۀر در آن تعال قاو  عبد و فهدر موطن ع  رونیازا و    ا دیامظهور  

موطن، ا مای الها غایب  اشد در آنجا جز عدم چیۀۀزی نمۀۀود نخواهۀۀد داشۀۀم. در  یثیۀۀم نفۀۀادی، 
وقتۀۀا ا ۀۀما از ا ۀۀمای الهۀۀا در   رونیازا و    گرددامن  چگونگا، چی تا، مرز و  دود متحیث، متعی

  کنۀۀدامظهور شیدا کند و این  د و مۀۀرز را مۀۀوطن، معۀۀین  ا مرز خ موطنا  ضور شیدا کند  ا  د و
ظرفیم و گنجایش خود از آن  اندازه ه  هرکدامی زمین هاگودا و  زدی رافروممانند آ ا که از ا ر  ر زمین 

رِها  :گرددام رخوردار   د  وْدِیة  ِ قۀۀ  مْ أ  ماءِ ماءً ف  ال  نْز    مِن  ال َّ اد و  ۀۀترو فرفۀۀ   خداونۀۀد از آ ۀۀمان آب  »أ 
. (340  -  342ص.  ،  11ج.  ،  ق1411،  طب طبنن نی)  (17)  ننب/    «خود از آن  رخوردار گ تند   شیگنجا  اندازه ه   هایواد

ی ایۀۀن  ۀۀدود از  ۀۀازآمادهو    شودامین ظرفیم از نا یه موطن عهدی، اعداد و آماده  در افعا  ان ان، ا
یان و از ان ۀۀان عاصۀۀا، فعۀۀب عصۀۀ  عۀۀمعب طافاز ان ان متقا،    رونیازا و    ردیگام وی ان ان صورت  

. ان ۀۀان متقۀۀا،  خ دامموطن تقوا و عصیان،  ه فعب هویم و تعین   تنا ب ه   هرکدامو    شودامصادر  
اعم و ان ان عاصا ظرفیم عصیان را دارد و وجود فعب که در اصۀۀب  ۀۀدون رنۀۀگِ طاعۀۀم و ظرفیم ط

اذن خداوند هم طاعا و هم   رونیا از.  دریگامعصیان ا م در این موطن عهدی رنگ طاعم و عصیان  
 

نۀک.: ) کنۀدامو دو جهم ت وینا و ت ریعا فعۀب را از هۀم تف یۀک   کندامرا  ا اراده ت وینا و ت ریعا  ب    م ئله. علامه طهاطهایا،    1
 (.3، پ155و   1، پ151:  1، ج1365کلیني،  
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نی م که خداوند  ه طاعا اذن  دهد و  ه عاصا اذن ندهد و مۀۀانع   گونه نیا   کندامعاصا را همراها  
د. از  ویا  اید  ه یاد داشته  اشیم که عهد و ارکان وجودی او همه وا  ته  ه  ۀۀق ا ۀۀم و وجۀۀود او شو

نیۀۀز م ۀۀمو    گذاردامی که  ر فعب اثر  ا ادثه درت  ق  و  شوداما افاضه  تعال قآن  ه آن از  وی    هاآن
و طاعۀۀم و  شۀۀوداماین قاعده کلا ا م و آن قدرت نیز  ر ا اس تجدد امثا  هۀۀر آن  ۀۀه عهۀۀد افاضۀۀه 

ار  )  . ا ن عر ا از تأثیر قدرت  ادثه  خن گفته گرددامی محقق  اافاضه معصیم در شرتو همین قدرت  

که او آن را مصحح ت لی   آوردامهمین قدرت  ادثه تم نا را فراهم  راً هاظو  (670ص. ، 2ج.  ،  تنن ری،  ی  ر
ی روایا شیعا تأکید شده ا م که طاعم هاگزاره. در شریعم نیز  ر ا اس  (341ص.  ، 1ج.  ، )هم ن داندام

ِ یئ  که خداوند در ان ان قرار داده ا م: »  شودامو معصیم از قدرتا ناشا   م  ِ م  م  نْ ا کُ تِ یا اْ ن  آد  نۀۀْ م  أ 
اءُ و  ِ قُ  ذِی ت    تِ الَّ عْصِیتِاوَّ ا م  ل  وِیم  ع  تِا ق  ائِضِا و  ِ نِعْم  ر  ا ف  یم  إِل  دَّ  مۀۀن، خوا م  ا تو! آدم فرزند   ایا أ 

را   معصۀۀیمتۀۀوان انجۀۀام  من،    ]قدرت[  ا  و  ا نعممدهما  انجام  را   فرایض  من،  نیروی   ا  و  خواهاما
.  نا راین،  ر خلاف دیدگاه معتزله، معصۀۀیم نیۀۀز  ۀۀدون قۀۀدرت (160ص. ، 1 .ج،  1365،  کلینی)  کنا«ما  شیدا 

م  : »ردیگانما انجام  تعال قاعطایا   ا فِیك    !...یا اْ ن  آد  لْتُه  ع  تِا ج  تِا الَّ اصِا ِ قُوَّ ع  مِلْم  الْم    ای فرزنۀۀد ع 
. از  ۀۀوی (158و  157ص. ، )همنن ن ا«دهۀۀ اممعصۀۀیم را انجۀۀام  امدادهآدم تو  ا قدرتا که در وجودت قرار 

روایۀۀم،  انۀۀدکرده، تصۀۀریح (20ص. ،  5ج.  ،  ق1382،  م زنننب انی)ما ص یح    که  رخا از شار ان  گونه هماندیگر،  
فعب را  ه قدرت  ادثه ان ان ن هم داده و  ه قدرت ازلا خداوند ن هم نداده ا م و ایۀۀن خۀۀود دلیۀۀب 

 .گرددامواضح  ر نفا و رد دیدگاه اشاعره مح وب 

 گیرییجهتن

ای و تحلیب محتوا و  ۀۀا گۀۀردآوری شۀۀواهد از منۀۀا ع  رآیند شژوهش  اضر که  ر شایا مطالعات کتا خانه 
عر ۀۀا در م ۀۀئلا جهۀۀر و اختیۀۀار، نۀۀه تنهۀۀا عر ا صورت شذیرفم، ن ان داد که دیۀۀدگاه ا ناشاعره و ا ن

ز مهانا اصیب عرفانا و  رآمده اب  م تق های اشعری نی م،  ل ه در چارچو ا کاملاً روی از آموزهدنهاله 
 هب ا هام در تهیین ش ب گرفته ا م. اشاعره  ا هدف یافتن راه میانه،  ه نظریا »ک ب« ر یدند  اما  ه 

میان فاعلیم الها و انت اب فعب  ه عهد، در   منطقا و قا ب فهم  نقش قدرت  ادث و عدم ام ان جمع
متفاوت آنان مانند نظر  اقلانا در  اب تۀۀأثیر های  یدگاهد  .  تادعمب نتوان تند از دایرۀ جهر خارج شون 

از اختیار ارائۀۀه دهۀۀد و در مجمۀۀوع،  ۀۀایا جهۀۀر   معقولا»هیئم« فعب از  وی عهد، نتوان م تصویری  
 .کندچنان  ر  ر آنان  نگینا ماهم

ا، آفۀۀرینش هنۀۀ م  تین ۀۀ نخ.   ازدرا  ر شالودۀ مهانا عرفانا ا توار ما  تهیین م ئله عر ا  در مقا ب، ا ن
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دانۀۀد. ا م »مرید« و »قدیر« ما دو ان ان  ر صورت  ق ا م که ان ان را جامع ا ماء الها، از جمله 
عر ۀۀا اختیار و قدرت، ذاتا ان ان و لازما صورت الها او م و از همین رو، ا ناراده،   ر این ا اس،  

مهنۀۀای دوم، تهعیۀۀم د. خوانۀۀ ام «تیۀۀارخگوید و ان ان را »مجهور  ه ادن اختیار«  خن مااز »جهری  و
   دین معنا که علم الها تا ع اعیان ثا ته و اقتضۀۀائات آنها ۀۀم و خداونۀۀد تنهۀۀا  ۀۀه ا معلم از معلوم  

و هۀۀیچ  شوشۀۀاندمۀۀا و تنهۀۀا  ۀۀه آن، لهۀۀاس وجۀۀود  دهۀۀدشا ۀۀخ ما  ان انا  خوا م و اقتضای عین ثا م
عین در مقام فعب  ه اراده او در ۀ ان ان  ا، ارادهناین م  درشود.  ای از جانب او  ر ان ان تحمیب نمازودهاف

هۀۀم  ایۀۀن مهنۀۀا آیۀۀد. ه شمار ما از این رو اراده، ذاتا ان انو   شودما  ا م منتها  غیر مجعو  که    ثا م
 ۀۀومین مهنۀۀا، .  نمایۀۀدنفۀۀا ما  کند و هم جهر را تناقض ظاهری میان ارادۀ ت وینا و ت ریعا را رفع ما

ند. در شرتو تجدد امثا ، همۀۀا وجۀۀودات و نکتفویض را نفا مانای  عدی  مها دو   ا م که  تجدد امثا   
و دت شخصۀۀا وجۀۀود، چهارم یعنا     ر ا اس مهنای  شوند، وافعا ، آن  ه آن  ا افاضا  ق محقق ما

ند.  نۀۀا راین، فعۀۀب ان ۀۀان، فعۀۀب وشۀۀ تلقۀۀا ماهما ه تا تجلیات و  یثیات تقییدی وجود وا د  ق  
در شنجمین مهنا یعنا وجه خا  گفته ق و هیئم و تعینش از عهد ا م.   دش ازومظهری ا م که وج

شود که  ق تعالا در متن قوای ان انا  ضور دارد و عین قوای او ا م و  دین ترتیۀۀب، در مۀۀوطن ما
یا ۀۀد. در فعب  ه هر دو فاعۀۀب ن ۀۀهم مافعب، همزمان فاعب ان انا و فاعب  قا هردو  ضور دارند و  

 خ ۀۀا د و هم  رای او در تعینشوما  نفاتفویض(  )  ، هم ا تقلا  فاعلا ان انگانه ه     اناهم  اینشرتو  
د که خود نفا کننده جهۀۀر شومااثهات  اعطای وص  طاعم یا عصیان( نقش فاعلیم اعدادی  )   ه فعب

 .ا م

 وجۀۀودی کۀۀه  ۀۀه  ۀۀق فعب دارای دو  یثیم ا م:  یۀۀث  ،الامرین« عرفانا»امر  ین  در   ر این ا اس،
دهۀۀد کۀۀه تحلیۀۀب گردد. در نهایم، این شژوهش ن ۀۀان ماهد  ازما م و  یث تعینا که  ه عا  منت ب

گرایۀۀد و نۀۀه  ۀۀه تفۀۀویض.  ل ۀۀه تهیینۀۀا های ناصواب، نه  ه جهۀۀر ماعر ا،  رخلاف  رخا  رداشما ن
دهۀۀد کۀۀه در عۀۀین  فۀۀظ و ۀۀدت جایگاه ان ان  ه عنوان مظهر جۀۀامع  ۀۀق ارائۀۀه ما  شناختا ازه تا

گفم  توانرو مادارد. ازاینو فاعلیم مطلق  ق، م سولیم ان انا را نیز ا توار نگه ما  ودصا وجخش
تر و که تهیین ا ن عر ا از م ئله جهر و اختیار، ن هم  ه نظریه ک ۀۀب اشۀۀعری،  ۀۀاختارمندتر، مهنۀۀایا

 . اید گه را لهای دیرشای این م ئتر  ا لوازم تو یدی ا م و توان ته ا م   یاری از گره  ازگار
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 . رآن کریمق

 .اوزارت فرهنگ و آموزش عال او فرهنگ ا. انت ارات علمجامع الاس ار و منبع الانوار(. 1۳6۷) یدر  ید   آملا،
 ، چاپ دوم. تهران: انت ارات توس. النصو  المقدمات من کتاب نص (. 1۳6۷) یدر  ید   آملا،

  : دار صادر.یروت(.  یدجل 4) ةیالفتوحات المك(. تاا ) الدینامح ا،ا ن عر 
چاپ دوم. تهران: انت ارات   یفا(،ا وال لام العف   یقو تعل  یقتحق )  ،فصو  الحكم(.  1۳۷0)  الدینامح  ا،ا ن عر 

 س(. )  الزهراء
مفات1۳81)  یحیامحمد  ن    یجا،لاه  ا یری ف  یح(.  راز  االاعجاز  گل ن   ی محمود   یقلالع  یحتصح)  شرح 
 (. تهران: ن ر علم. یاری خت

: یروتعهدالله محمود محمد عمر(.    یقهتعل)  یانةالإبانة عن اصول الد(.  تاا )  یب ن ا ماع  اا والح ن عل  ،اشعری
 .یةدارال تب العلم

 ی،ضناو  ینمصحح محمد ام)  و البدع   یغأهل الز  یال   عل  یاللمع ف(.  1۳21)  یب ن ا ماع  اا والح ن عل  اشعری،
 .یة: دارال تب العلمیروتچاپ او (.  

 ره(.) یناامام خم او شژوه  ا. قم: انت ارات مس  ه آموزش یو ش   ر مكتب ابن ع ب ی خ(. 1۳90)  ن  ینا،ما
 .42-۷: (11) ۳، حكمت یینآ. او ا ن عر  ینااز منظر ا ن    یارجهر و اخت یقا تطه ا(.  رر  1۳91)   ن امینا،

مصطف    الا الحكم(.  1۳24)  یمان ن  ل  ازاده،  فصو   دارال تب یروت(.  ی نص  عدا    یداف  یقهتعل)  ش ح   :
 . یةالعلم

 .یدارجلد او ، چاپ او (. قم: انت ارات   ) ش ح فصو  الحكم(. 1۳۷8)  ن محمد اعل ینالدصائن  ترکه،
چاپ  وم   یانا،آشت  ینالدجلا    ید    یقهو تعل  یحتصح)  القواعد  یدتمه (.  1۳81)   ن محمد  اعل  ینالدصائن   ترکه،

 قم(. یه  وزه علم اا لام یغاتتهل تردف) تابک (. قم:  و تان [او  ناشر]
 .12-22 :1،صا ق ی. ندااا ن عر  یدگاهاز د یار(. جهر و اخت1۳۷۵) یره من شلنگا،

، چاپ دوم. تهران: وزارت فرهنگ و  ش ح نقش الفصو    یالنصو  فنقد  (.  1۳۷0)  عهدالر من  یننورالد  جامعا،
  .اارشاد ا لام

 ره(.) یناامام خم او شژوه  ا. قم: انت ارات مس  ه آموزش ع ه شاو ا یبابن ع (. 1۳90) ا یمحمد ع جعفری،
 و تان (. قم:  یاناآشت  ینالدجلا    ید    یقه و تطه یحتصح)  ش ح فصو  الحكم(.  1۳81)  محمد  یدالدینمس  جندی،
 قم(. یه وزه علم اا لام یغاتدفتر تهل) کتاب

چاپ شنجم(. تهران: انت ارات دان گاه  )  یسلاماچه ه ب جسته ع فان    ین،الد  یی مح(.  1۳8۳)  مح ن  جهانگیری،
 تهران. 

 . ا، چاپ دوم. تهران: انت ارات مول ش ح فصو  الحكم(. 1۳68)   ن   ن ین     ینتاج الد خوارزما،
، و فلسفه  یاتکتاب ماه ا ب .  یاردر  اب جهر و اخت  یو مولو  انظرات ا ن عر   ی ه(. مقا1۳84)  محمد  ید    دشتا،

9۵ :8۵-80. 



 |   1404، 48پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
94 

 

 

د140۳)    ن  یما، راها  جواد دمحم  ر تما، عر   یدگاه(.  نظر  اا ن  اخت  یه در اره  و  جهر  م ئله  در  . یارک ب 
 .۵۷۵-۵9۷ :(2) ۵۷ ،یع فان یاتا ب 

 . اعلوم ا لام ا، قم: مرکز جهانیف ق و مذاهب کلام (.1۳۷۷) اعل یگانا،گلپا ر انا
 .یدانت ارات تو  : م. قمو، چاپ د(14جلد ) یو مذاهب اسلام یدف هن  عقا(. 1۳۷8) جعفر  هحانا،

 . ینا. قم: مطهوعات دالمفتتح و المختتم ی أس ار الحكم ف(. 1۳8۳) یملاهاد  هزواری،
گوه  )  یا ب ع فان  یهاپژوهشاز منظر عرفان و کلام.    یارجهر و اخت(.  1400)  اتق   یان،شورنامدار  ا عل   لمانا،

 . 81-98(، 46) 1۵، (یاگو
 اقلنصر، نج    ین    یدکر ن،     یهانر  یحو تصح  یقتحق )  اقش ا  یخل ش ئرسا(.  1۳۷۵)  ینالدشهاب   هروردی،

 . ا فرهنگ یقات(. تهران: مس  ه مطالعات و تحق یها ه
ف  یتقالبوا(.  19۵9)  عهدالوهاب  شعرانا، الجواه   مطهعة مصطف الاکاب   یدعقا  یان ب  ی و  و  م تهة  شرکم   ا. مصر: 

 و أولاده  مصر. االحله االها 
 قم(.  یه وزه علم اا لام یغاتدفتر تهل) ، قم:  و تان کتابینالام  نیبم  الا(. 1۳8۵) ین   شمس،

چاپ دوم.   ا،محمد عهدالقادر الفاضل  یقتحق )  الملل و النحل(.  1۳21)  یما والفتح محمد  ن عهدال ر  شهر تانا،
 . یة: الم تهة العصریروت 

چاپ   ا،تهران  ینا  شم  ها  ید    حیتصح)  یدالتوح (.  1۳22)  ا قم  یه  ن  ا و   ین ن الح   امحمد  ن عل  صدوق،
 التا عة لجماعة المدر ین(.) اهفتم(. قم: مس  ه الن ر الإ لام

 للمطهوعات. ا: مس  ه الاعلمیروت(.  1۷جلد ) الق آن ی تفس یف یزانالم(. 1۳11) ینمحمد   طهاطهایا،
 . الهنانل: دارال تب ایروت،  و تطورها یةنشأة الاشع (. 1۳9۵) جلا  محمد امو   عهدالحمید،

، چاپ دوم. تهران: انت ارات کلمات مكنونه من علوم أهل الحكمة و المع فة(.  1۳60)  ملا مح ن   ا،کاشان  فیض
 .افراهان

ق(.  1۳81)  داوود  قیصری، التو  )  یص یرسائل  الولا   یدر الة  و  النهوة  تطه  یحتصح)  (یةو  الد  ید    یقو    ین جلا  
 .یراناه فل ف  و  مم   اچاپ دوم. تهران: مس  ه شژوه  یانا،آشت

الحكم(.  1۳۷۵)  داوود  قیصری، فصو   تطه  یحتصح)  ش ح  تهران:   یانا،آشت  ینالدجلا    ید    یقو  او (.  چاپ 
 . او فرهنگ اشرکم انت ارات علم

  .ا. قم: من ورات رض العقائد یدش ح تج  (. تاا ) ینعلاءالد قوشچا،
 . یةتب الإ لامل دارا :(. تهران1جلد ) ی الاصول الكاف(. 1۳6۵) یعقوبمحمد  ن  کلینا،

 . 2۳-۳6،  ۳9  ، ی مطالعات ع فان   . یار جهر و اخت   ثا ته خا تگاه  ب م ئله   یان (. اع 1402)   محمد   ا، ا رقوئ   یثا ول ،  ا مد   لطفا 
 . یة، تهران: الم تهة الإ لامالأصول و ال وضة - یش ح الكاف(. 1۳82) محمد صالح  ن ا مد مازندرانا،

 : مس  ة الوفاء.یروت(.  94د جل) وار نبحار الأ (.1404) محمد اقر مجل ا،
الغ ب (.  1۳64)  محمد  م ا، الش  یف  یالجانب  الع ب  ینالد  ییمح  یخحل مشكلات   یب ما  یبنج  یحتصح)  یابن 
 . ا(. تهران: انت ارات مول یهرو

 . 1-24:  4  ه ر شما   ، خ     یدان جاو   . ا و مت لمان ا لام   ی مولو   یدگاه و قضا و قدر از د   یار (. جهر و اخت 1۳۵6)   ین الد جلا    همایا، 
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ABSTRACT 

The issue of ontology and explanation of the structure of manifestation in the two mystical 

traditions of Islam and Qabalite is considered one of the most fundamental axes in mystical 

thought; however, the “tree” as a symbol of the perception of existence has not yet found its 

systematic place in comparative studies, and its connection between Ibn Arabi’s “Tree of the 

Universe” and the Sefirot of the Zohar has been less analyzed . 
The present study, with a structural comparative hermeneutic approach, examines the conceptual 

network of “Sprout”, “Muhammadian Truth” and “Ain-Suf” in order to recognize the logic of the 

flow of existence and the relationship between the part and the whole in the two mystical systems. 

The research method is based on an interpretive reading in the horizon of the structure of 

manifestation as a model of the birth of existence from unity . 
The findings of the research show that although both systems consider existence as a living and 

unique whole, the difference in the organization of benefits, the position of man, and the direction of 

the movement of manifestation leads to the formation of two different logics of “existential 

monotheism.” In this framework, it can be said that Ibn Arabi’s tree and the Zohar tree are two 

complementary forms of the birth of existence: one on the path of the descent of truth and the other on 

the path of man’s ascension; and both are linguistic reflections of a single relationship between 

divinity and humanity . 
The main achievement of the research seems to be the delineation of a philosophical model for 

understanding the “tree of existence” as the common language of Abrahamic mysticism; a model 

that can provide a new theoretical basis for interreligious dialogue and a reinterpretation of the 

concept of manifestation in monotheistic traditions . 
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Extended Abstract 

Introduction 

The issue of ontology and explanation of the structure of manifestation in the 
two mystical traditions of Islam and Kabbalah is one of the most fundamental 
axes of mystical thought; however, the “tree” as a symbolic model of the 
perception of existence has not yet found its systematic place in comparative 
readings, and its relations between Ibn Arabi’s Shajar al-Kun and the Sefirot of 
the Zohar have not been properly analyzed. 
The present study, with a structural comparative hermeneutics approach, analyzes 
for the first time the conceptual network of “Sprouter”, “Muhammadian Truth” 
and “Ainsuf” in order to reconstruct the logic of the flow of existence and the 
relationship between the part and the whole in the two mystical trees. The 
research method is based on a comparative reading of the structure of 
manifestation as a model of the birth of existence from unity . 
The findings show that although both systems consider existence as a living and 
unified whole, the difference in the organization of the Faizan, the position of man, 
and the orientation of manifestation creates two distinct logics of “existential 
monotheism.” Accordingly, Ibn Arabi’s tree and the Zohar tree are two 
complementary forms of “the birth of existence from unity” and two different 
languages for expressing a single relation: one on the horizon of the descent of 
truth, the other on the horizon of the ascension of man . 
The main achievement of the research is the presentation of a new model for 
understanding the tree of existence as the common language of Abrahamic 
mysticism; a model that can be a new theoretical basis for interreligious dialogue 
and a philosophical reinterpretation of the concept of manifestation in 
monotheistic traditions . 
The issue of ontology and explanation of the structure of manifestation in the two 
mystical traditions of Islam and Kabbalah is one of the most fundamental axes of 
mystical thought; however, the “tree” as a symbolic model of the perception of 
existence has not yet found its systematic place in comparative readings, and its 
relations between Ibn Arabi’s Shajar al-Kun and the Sefirot of the Zohar have not 
been properly analyzed . 
The present study, with a structural comparative hermeneutics approach, analyzes 
for the first time the conceptual network of “Sprouter”, “Muhammadian Truth” 
and “Ainsuf” in order to reconstruct the logic of the flow of existence and the 
relationship between the part and the whole in the two mystical trees. The 
research method is based on a comparative reading of the structure of 
manifestation as a model of the birth of existence from unity . 
The findings show that although both systems consider existence as a living and 
unified whole, the difference in the organization of the Faizan, the position of man, 
and the orientation of manifestation creates two distinct logics of “existential 
monotheism.” Accordingly, Ibn Arabi’s tree and the Zohar tree are two 
complementary forms of “the birth of existence from unity” and two different 
languages for expressing a single relation: one on the horizon of the descent of 
truth, the other on the horizon of the ascension of man . 
The main achievement of the research is the presentation of a new model for 
understanding the tree of existence as the common language of Abrahamic 
mysticism; a model that can be a new theoretical basis for interreligious dialogue 
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and a philosophical reinterpretation of the concept of manifestation in 
monotheistic traditions . 
The issue of ontology and explanation of the structure of manifestation in the two 
mystical traditions of Islam and Kabbalah is one of the most fundamental axes of 
mystical thought; however, the “tree” as a symbolic model of the perception of 
existence has not yet found its systematic place in comparative readings, and its 
relations between Ibn Arabi’s Shajar al-Kun and the Sefirot of the Zohar have not 
been properly analyzed . 
The present study, with a structural comparative hermeneutics approach, analyzes 
for the first time the conceptual network of “Sprouter”, “Muhammadian Truth” 
and “Ainsuf” in order to reconstruct the logic of the flow of existence and the 
relationship between the part and the whole in the two mystical trees. The 
research method is based on a comparative reading of the structure of 
manifestation as a model of the birth of existence from unity . 
The findings show that although both systems consider existence as a living and 
unified whole, the difference in the organization of the Faizan, the position of man, 
and the orientation of manifestation creates two distinct logics of “existential 
monotheism.” Accordingly, Ibn Arabi’s tree and the Zohar tree are two 
complementary forms of “the birth of existence from unity” and two different 
languages for expressing a single relation: one on the horizon of the descent of 
truth. 
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الکون«»شجرة ی  ساختار  لیدر تحل  یاله یتجل   ی  قیتطب یشناسخت یر 
یی قبالا ات«یو »درخت ح یعربابن

 ع ی رب ی مسعود حاج 

( m_hajrabi@sbu.ac.ir)   . ا  ه ت   د ی دان گاه شه   ان، ی و اد   اتی و عرفان، دان  ده اله   ان ی گروه اد   ار ی ا تاد 

   چکیده
 اعرفۀۀان   هٔ یمحورها در اند  نیتریادیا لام و قهالا از  ن  ارفان نم ع  در دو  ا اختار تجلّ   نییو ته  اشنا ام ئلهٔ ه ت
 اقۀۀ یروشمند خۀۀود را در مطالعۀۀات تطه  گاهیمثا ه نماد ادراک وجود، هنوز جا  ا ، »درخم«  ه  نی ا ا  د یآا ه شمار م

 شده ا م.  بیزوهر کمتر تحل روتِ یو  ف  ا عرال ونِ ا نشجرة  انیآن م وندیو ش  افتهین
 ۀۀوف را  نیو  ا ه«یمحمد قمیکن«، » ق»دانه اِ شه هٔ مفهوم ،ی اختار اِ قیتطه کیهرمنوت    ردی اضر  ا رو  شژوهش

 ۀۀر  ا ازشناخته شود. روش شۀۀژوهش مهتنۀۀ  او ن هم جزء و کب در دو نظام عرفان اه ت  انیتا منطق جر  کندام  ا رر 
 ا م. و دتاز    اته   شیزا یمثا ه الگو ه  ادر افق  اختار تجلّ   الیخوانش تأو

تفۀۀاوت در  ۀۀازمان   کننۀۀد،ام  اتلقۀۀ   گانهیزنده و    ارا کلّ   اکه هرچند هر دو نظام، ه ت  دهدان ان م  قیتحق  یها افتهی
 .  شودام «یوجود دیدو منطق متفاوت از »تو  ی ریگموجب ش ب  اان ان و جهم  رکم تجلّ   گاهیجا   ضان،یف

  ا دو منطۀۀق عرفۀۀان   ان یۀۀ م   ی زگذار ی و تما   ی ظاهر   ی از شهاهم ها   رفتن فرا   ی ا  ر  ا ل ی مد  تحل  ک ی ارائهٔ  ق، ی تحق  ا اصل  د تاورد 
کنش و جهران« در قهالا.    اِ شنا  ا در  را ر »ه ت   ا عر  ا ن   ی محور" در عرفان نظر   ا تجل   اِ شنا  ا ا م: "ه ت 

.اق یهتط ک یتهرمنو روت،ی ف  ، وف  نیقهالا، زوهر،  ا ه،یمحمد قمیکن،  ق ال ون، دانهشجرة  ،اعر ا ن: دواژه ها یکل

یخ اصلاح:     ـ    1404/ 09/ 10:  افت ی در   خ ی تار  1405/ 02/ 25:  ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ      1404/ 11/ 06  : رش ی پذ   خ ی تار  ـ     1404/ 10/ 23تار

درخم   و  اعر  ال ون« ا ن»شجرة  یِ  اختار  بیدر تحل  االه  اتجلّ   اِ قیتطه  اشنا خمیر(  1404)   اجا ر یع، م عود«
  .118ۀ  9۵(، 2) 48،   ان خ جاوید، یاقهالا ات«ی 
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 مقدمه  
اندی ۀۀهٔ   ۀۀری های ترین و شایدارترین دغدغۀۀه ر ش از »وجود« و »چگونگا آفرینش جهان« از ژرف ش

هم ف لبا م. این شر ش، در هر عصر و تمدن،  ه نحوی  ازآفرینا شده ا م  زیرا ان ان همواره در ط
، های فل فا و عرفاناای تا منظومه یش  ا مهدأ ه تا  وده ا م. از نخ تین تأملات ا طورهن هم خو

ته ا م. عرفان، در میان کوشش   ر در جهم گ ودن راز شیوند میان »و دت« و »کثرت« ا تمرار یاف
ان، عرفۀۀ  ما های ف ری گوناگون، شا خا یگانه  ه این شر ش عرضه کۀۀرده ا ۀۀم  زیۀۀرا در  ۀۀ جریان

 وا ۀۀطهٔ  ضۀۀور الهۀۀا ا ۀۀم،خم ه تا نه زادهٔ ا تدلا  عقلانا،  ل ه  اصب شهود و تجر ۀۀهٔ  اشنا
  رد. دّ مفهوم فراتر ما گیرد و  قیقم را ازای که اندی یدن را  ا زی تن و دیدن ی ا ماتجر ه 

تا، نیۀۀاد ه ۀۀ ن  ا وعنۀۀ عر ا،  ا محور قرار دادن »وجۀۀود«  ۀۀه  الدین ا ندر اوج عرفان ا لاما، محیا
ا و ت ۀۀوّن عۀۀالم، از تمثیۀۀب نمۀۀادین   -نظاما فل فا   شهودی  نا نهۀۀاد. وی  ۀۀرای توصۀۀی  نحۀۀوهٔ تجلۀۀّ

روید، مراتب خلق را در خۀۀود ن« مادرخم ه تا(  هره گرفم  درختا که از دانهٔ »کُ )  ال ون«»شجرة 
عر ا، نه ا ن در منطقن، و الشود. شجرة دهد و در چ اد خود  ه  ازگ م کلمهٔ  ق منتها ماجای ما

 ماء الها در مراتب گونۀۀاگون ای  رای صدور و  ازگ م،  ل ه نمودار عیناِ جریان تجلّا اتنها ا تعاره
 ه تا ا م.

 ، الگوی م ا ها  ا عنوان »درخم  یۀۀات«سف  زوه الا و متن  نیادین  ویژه در قهدر عرفان یهودی،  ه 
(Tree of Life אילן ) .ت  یب شده ا م و ه مرتههٔ تجلّا یا  فیروتم از ددرخ نایطرح شده ا م ،

کند. هر  فیروت، ن انهٔ فیضان ی ا نق هٔ کیهاناِ صدور جهان از ذات نامتناهاِ این  وف را تر یم ما
ال ون، از مهۀۀدأ قد ا در م یر نزو  تا جهان ماده ا ۀۀم. درخۀۀم  یۀۀات، همچۀۀون شۀۀجرة از صفات  

 ان، نظم صۀۀدور و  ازگ ۀۀم را در دو  ۀۀنم متفۀۀاوت و ین م و  ده ادشه  اطلاق تا عالم تعیّن گ ترد
 ک د.قیاس شذیر  ه تصویر ما

مها نمادهای  قیقۀۀاِ  ضۀۀور الاین دو درخم، صرفاً ا تعارهٔ اد ا نی تند. آن انۀۀد کۀۀه در هۀۀا در عال 
جود ایۀۀن ا و.  (Scholem 1995: 207)  گذارندفرآیند تجلّا م ارکم دارند و  اختار وجود را شیش چ م ما

 رداری کامب از این م ا هم ژرف را های تطهیقا موجود، توان  هره قرا م معنایا و  اختاری، شژوهش
 کۀۀرده ا ۀۀم تحلیۀۀب خۀۀدا«  درونۀۀا  »زنۀۀدگا  عنۀۀوان   ۀۀه   را    ۀۀفیروت   ۀۀاختار  شولم اند. گرشومنداشته 

Scholem 1995: 203))  وده ا م، نه  ر منطق مفهوم  ین  ا  تاشناخاما تمرکز او  ر  نیادهای تاریخا و ا طوره
 عر ا.مقام نظاما شویا  رای زایش ه تا در تطهیق  ا د تگاه ا ن وجودی آن در

های تطهیقا خود، تجر هٔ عرفۀۀانا در در شژوهش(  (Moshe Idel 1988: xiv–xvii  اید  از  وی دیگر، موشه 
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کیۀۀد  ۀۀر »تجر ۀۀهٔ ا ۀۀانه و شنرا دشدی قهالا و تصوف را  رر ا کرده ا م، اما  ۀۀه  ۀۀهب غلهۀۀهٔ روی ۀۀرد  تأ
وجودشۀۀناختا م ۀۀتقب شنا انهٔ »درخم«  ۀۀه عنۀۀوان الگۀۀویا  اتحادی«، از تحلیب  اختاری و ریخم

و دیگۀۀران ایۀۀن مفهۀۀوم  (p. 8-11 :Chittick ;1989) چیتیۀۀک امشژوها نیز ویلی ازمانده ا م. در  وزهٔ ا لام
گفتمانا ا م ، روی رد آنان عمدتاً دروناین  ا    ا   دان  عر ا را  ا دقم تف یر کردهکلیدی اندی هٔ ا ن

ال ون  ۀۀه عنۀۀوان کارگیری شۀۀجرة عر ا  ر ا اس مهانا خود او م، نه  ۀۀه ها توضیح نظام ا نو قصد آن
  ها.هرمنوتی ا  رای  نجش تطهیقا  ا دیگر  نما زاری 

م وجود« م. »درخا  ه تهفاز این رو، خلأ اصلا شژوهش  اضر نه صرفاً در موضوع  ل ه در روش ن
 ر هرمنوتیک تطهیقاِ  اختاری مطالعه ن ده ا م. عر ا و قهالا تاکنون از منظدر دو  نم ا ن

 در ه تا زایشِ  منطقِ  کاوشِ  هدف، که   ما جهم  دین شژوهش این در  اختاری روشِ  انتخابِ 

تر  دین  نمادها  تحوِ   خِ ری تا یِ از از   یا عارفان  تجر هٔ  شدیدارشنا انهٔ  مطالعهٔ  نه   ا م، عرفانا نظامِ  دو
ا  ا ۀۀ  صرفاً  نه  و وجودی،  ا مِ  در را  تجلّا الگوهای قیا اِ  نمایش ام ان  اختاری روش  تیب،

رو که تجلّا را عینِ ظهور  ق عر ا از آندر این قیاس،  اختار نزولاِ ا ن  .کندما فراهم تاریخا، یا ی
 قهالا،  ا طۀۀرحِ ش  ۀۀم و جهۀۀران از آن م شوی اِ نظا ه ک  داند، از ان جاما  رخوردار ا مدر مراتب ما

  . هره ا م ا
چگونۀۀه   اند از: منطق زایۀۀش ه ۀۀتا در دو نظۀۀام عرفۀۀاناهای ا ا ا عهارت ر شایهٔ این نگاه، شر ش

شود؟ ن هم جزء و کب در  اختار دو درخم چی م؟ و جایگاه ان ان در این هند هٔ  ندی ماصورت
 دم قدمون دارد؟دیه و آمحم میقصدور، چه ن هتا  ا  ق

شۀۀود. عر ا تحلیب ماال ون  ر ا اس ر الهٔ ا نها، نخ م  اختار شجرة  رای شا خ  ه این شر ش
گون، تهیۀۀین ،  ۀۀه مثا ۀۀه  ۀۀاختاری درخۀۀمزوهرر  سررف ا  ر شایهٔ متن   پس، نظام »درخم  یات« قهالای 

شۀۀود: لاِ مقای ه تر ۀۀیم مامحور اص ه    ،قاکارگیری ا زار هرمنوتیک تطهیگردد. در گام  وم،  ا  ه ما
(، و جایگاه عوالم خلقا در  را ر  فیروت) دانهٔ »کُن« در  را ر  این  وف(، مراتب تجلّا) منطق صدور

و ان ان زمینا. تحلیب  اضر از رهگذرِ مطالعهٔ نماد  Adam Kadmon  را ر در(  محمدیه  قم قی)  ان ان
شۀۀناختا میۀۀان عرفۀۀان ا ۀۀلاما و یهۀۀودی و و ه تایا و معنۀۀا  تکوشد شیونۀۀدها و تمۀۀایزا درخم، ما

  ازخوانا کند.
دینا، آرای میۀۀانکوشیم راهۀۀا  ۀۀرای تضۀۀارب ما های ظاهری فرارفته وما در این تحقیق، از شهاهم 

 آوریم.های  اختاری، فراهم مهتنا  ر درک تفاوت
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 تجشناسیِ عربی و ریختدرختِ هستی در اندیشهٔ ابن  بخش اول:
ّ
 وحدتیِ  ل

 چالشِ بنیادینِ گذار از وحدت به کثرت در حجابِ نور و ضرورتِ الگویِ ساختاری.  1

نفۀۀسِ  موجودات م تقب نی م،  ل ه تجلّا شیو ته و هم ای از  عر ا، عالم مجموعه در منظومهٔ عرفانا ا ن 
صۀۀله  فا لا   ش  ق ا م   قیقتا که و دتش در عین اطلاق،  رچ مهٔ ظهور همهٔ کثرات ا م. این نگر 

نهۀۀد: چگونۀۀه از ذاتِ وا ۀۀدِ صۀۀرف، از  ۀۀ وتِ محۀۀضِ  ش  ۀۀزرگ معرفتۀۀا و وجۀۀودی را شۀۀیش ما چۀۀال 
ر و م ۀۀهود،  رشۀۀار از صۀۀور و  ا شذیرد، م نما الغیوب که هیچ ا م و ر ما را غیب  تۀۀوان  ۀۀه عۀۀالمِ مت ثۀۀّ

 شود؟ کاهیده  فرو   م وه آن ه یگانگاِ الها آ یب  هیند یا کثرتِ عالم  ه  تعیّنات گوناگون، گذر کرد،  ا 

هْعِین   عر ا نخ تین شا خ را در مفهوم قرآنا و روایاِ » جاب« ما ا ن  هِ  ۀۀ  جوید. او  ر ا اس  دیثِ »إِنَّ لِلۀۀَّ
لْ   ِ   ةٍ« و نیز  دیثِ » هحاتِ وجه«، تصریح ما أ  ابٍ مِنْ نُورٍ و  ظُلْم  کند که ذاتِ  ق،  ه  هبِ شۀۀدّتِ نۀۀور  ج 

وا طه  ا نور ذات، ه ۀۀتاِ مم نۀۀات   تقیم نی م، زیرا مواجههٔ  ا رؤیمِ م  ب  ا ق ت  وجودیِ خویش،  رای مم نا 
  ای گونۀۀه    ۀۀه    ل ۀۀه   معرفۀۀم،   موانع   نه   ها  جاب   منظر،   ن ای   از .  ( 71  ص.  ،  1391  ،    ری )ار     رد  وزاند و از میان ما را ما 

نۀۀورِ   هۀۀاآن  انۀۀد   ( (Conditions for the Possibility of Vision رؤیۀۀم«   ام ۀۀانِ   »شرایطِ   نما متناقض 
دهنۀۀد های نوری قا بِ ادراک  رای مراتبِ مختلِ  وجود تنزّ  ماتحمّبِ ذات را  ه طی مطلق و غیرقا ب

 ش نند«.عر ا، »ماا نو  ه تعهیر 
ای از ظهور نور الها ا م که در مراتبِ تجلّا، از اطۀۀلاقِ صۀۀرف  ۀۀه در این نظام، هر  جاب درجه 

های ه ۀۀتا از »شۀۀأنِ وا ۀۀد« ل ۀۀلهٔ مراتۀۀب موجۀۀودات و شۀۀعاع ان،  یند   گراید وتعیّنِ محدود ما
ود، نۀۀه امۀۀری م ۀۀتقب از آن. از شۀۀ و دت معنۀۀا ماشوند.  دین ترتیب، کثرت  ه مثا ه  ایهٔ من عب ما

شناختا  رای تهیینِ فرایندِ »تنزِّ  نور« و زایۀۀشِ کثۀۀرات، آشۀۀ ار اینجا ضرورتِ طرحِ یک الگوی ریخم
 ا  اختاری قادر ا م ن همِ دقیقِ میان و دت و کثرت را ن ۀۀان دهۀۀد و از چارچو  تنها  ا شود  زیرما

 کند.گرایا یا ثنویم جلوگیری لغزش در دو  ویهٔ تقلیب
 ایۀۀن. یا ۀۀدما( ال ونشۀۀجرة )  عر ا این الگو را در تمثیبِ من جم و قدرتمنۀۀدِ »درخۀۀم ه ۀۀتا«ا ن

مفهوما و نق هٔ تحلیلاِ دقیۀۀق   د تگاها   ل ه   نی م،  ناید  نمادی  یا  شاعرانه   یاا تعاره  صرفاً   درخم،
ای یگانه که درخم از دانه   گونه  رای فهمِ چگونگاِ شیدایشِ عالم از اصبِ وا د ا م.  ه تعهیر او، همان

ن« ماهای خویش ت ثّر ماروید و در شاخه ما زایۀۀد و  ۀۀه جهۀۀان تعۀۀیّن یا د، تجلا نیۀۀز از کلمۀۀهٔ »کۀۀُ
کۀۀه دو ۀۀاره  ۀۀه اند، چنانین کثراتْ در م یرِ  ازگ م  ه ری هٔ وا د خوداماِ ا، تم ار د. در عین  ما

 امبِ نزو  و صعود را شدید آورند.» ق مطلق«  ازگردند و در زنجیرهٔ تجلا،  لقهٔ ک
در این طرح، »ری ه« رمزِ علم ازلاِ الها ا م که همهٔ صور مم ۀۀن را در خۀۀود نهفتۀۀه دارد  »تنۀۀه« 
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اند ها« همان اعیان ثا ته و مظاهرِ مح وس  میان علم و خلق ا م  و »شاخه و وا طِ مب  اش  مرتههٔ وجودِ 
گون، منطقِ شویۀۀای تهۀۀدیبِ و ۀۀدت  ۀۀه کثۀۀرت و رِ درخماند. این  اختاوام یافته که در جهان خارجا ق

  رای ار د همین هند هٔ درختا، الگویا تطهیقگذارد.  ه نظر ما ازگ مِ کثرت  ه و دت را  نیان ما
طور طهیعا، ام ان مقای هٔ وجودی میان عرفان ا لاما های دیگر نیز  اشد، زیرا  ه تجلا در  نمفهمِ  

 آورد.ما و نظامِ قهالایا را فراهم
  کنۀۀد ایۀۀن  ۀۀاختار را در  ۀۀه  ۀۀطحال ون«، تۀۀلاش ماشژوهش  اضر،  ا تمرکز  ر ر ۀۀالهٔ »شۀۀجرة 

 ۀۀاختاری  ۀۀا »درخۀۀم  یۀۀات«   مقای هٔ    رای  را   آن  وناِ رد  منطق  و  کند  واکاوی(  هاشاخه  و تنه  ری ه،)
نظر از   ۀۀتر ز ۀۀانا و تواند ن ان دهد که الگوی »درخۀۀم«، صۀۀرف قهالایا آماده  ازد. این تحلیب ما

دینا، ز انا جهانا  رای تهیین شیوندِ میان اطلاق و تعیّن ا م  ز انا که در آن، و دتِ وجود از طریق 
آورد. همین  ضورِ زه،  ضورِ شنهانِ مهدأ را  ه یاد ما ا هر  رگِ تااید و  نمام  های خود چهره تنوّع تجلا

ها،  ل ه عر ا از عالم ا م  تف یری که در آن، ه تا نه مجموعهٔ شدیدهزنده، محورِ تف یر عرفانا ا ن
 آید.ای از آن  ه شمار ما»درختا زنده از نور الها« ا م که ان ان نیز شاخه 

 طقِ زایشِ »کُن« و چالشِ گذار از علمِ الهی به عیناز دانه در مندرخت  یریِ گ. آغازِ شکل2

ای کۀۀه الغیوب« یۀۀا همۀۀان مقۀۀامِ ذاتِ لاتعۀۀیّن قۀۀرار دارد  مرتهۀۀهری هٔ درخمِ ه تا در مرتههٔ »غیب 
اتِه« ما ا ن لًا لِذ   هر  زا  گنجد و فراترخواند، یعنا  قیقتا که در هیچ عالما نما عر ا آن را »لا  مُح 

 همۀۀان  ا م  مطلق ن اناِ  ا  و محض    وتِ  مقام، این.  (6 ص.  ،  1405 ،    رننی )ار  ر ما ا م   ا م و
. دارنۀۀد   ضۀۀور  اجما   نحوِ    ه  تنها   ق،  ازلاِ   علم  در  مم نات  همهٔ   و  نی م   تمایزی  هیچ  که  جایا 

 ایکلمۀۀه  وجۀۀود،  وجۀۀهِ   تمۀۀایزترین ا   این  از  چگونه:  خیزد  رما     وت   همین  د   از   نیادین  شر ش
یا د؟ و  رتر از آن، چگونۀۀه ایۀۀن شۀۀجرهٔ عظۀۀیمِ ه ۀۀتا از آن  آفرینش ظهور ما قدرتِ    ا  »کُن«  چون 

 شیماید؟یافته« را ما ن ان«  ه »کثرتِ تعیّنگیرد و م یرِ گذار از »ذاتِ  ا و دتِ مطلق ری ه ما 
 شۀۀناختاِ ه تا   مۀۀدِ    و  ا تجلۀۀّ   آغازینِ   نقطهٔ   منزلهٔ  ه  را  کُن« عر ا در شا خ، مفهومِ لطیِ  »دانهٔ ا ن

کند. این »دانه«، خودش لحظهٔ ظهور ارادهٔ الهۀۀا ا ۀۀم انتقا  از علمِ الها  ه وجودِ عینا طرح ما 
 رای آش ار  اختنِ ا ماء و صفات خویش  وهمان عهورِ درونا از »گنجِ شنهان«  ه میۀۀبِ »شۀۀناخته 

م که کبِ ظرفیمِ وجۀۀودی را ده ا ا ف رنظام   ای اد ا،  ل هشدن«. در نتیجه، دانه نه صرفاً ا تعاره 
رو  ازد. اما این  رکم،  ا شر  ا فل ۀۀفا رو ۀۀهاز مرتههٔ علمِ ازلا  ه صحنهٔ ظهورِ عینا منتقب ما 

عر ۀۀا شۀۀود؟ ا نآن ه محدود گردد، در قالبِ خلقم متجلّا ما شود: چگونه ذاتِ نامحدود،  ا ما 
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 »اظهارِ ا ۀۀماء« و »تعریۀۀِ  خۀۀویش« ا ۀۀم  رِ     ه از ل  ،قتصریح دارد که آفرینش، نه زادهٔ نیازِ   
 .(53 ص.  ، 1422 ،   ری)ار 

توان از مفهومِ »اضافهٔ اشراقا« که   مایِ صدرایا در شۀۀرحِ م تۀۀبِ تر این گذار، ما رای فهمِ دقیق
اضۀۀافهٔ ود، شما اند،  هره  رد. در  را رِ »اضافهٔ مقولا« که میان دو موجودِ م تقب  رقرارعر ا شروردها ن

 ویه ا م  زیرا در آن، عالمْ چیزی جز »عینِ ر ط« و »فقرِ محض« ن هم  ه مهدأ ای یکاشراقا را طه 
  ل ه  ندارد،  ق کنارِ  در م تقب وجودی ال ون«»شجرة   رو،این  از.  (138 ص.  ،  1376 ،  )صننب ایمتهیهی   نی م

ان، هۀۀم  یۀۀ  ایۀۀن. زنۀۀدما فریاد را  وا د بصا  ه    تامّ   وا  تگا   رگش،  هر  در  و  او م  نورِ   مظهرِ   تماما   ه 
 شنا د.دارد و هم واقعیمِ کثرت را در مقامِ تجلّا  ه ر میم ماتو یدِ وجودی را شاس ما

عر ا دو مرتههٔ علم الها را  ه منزلهٔ ا زارِ تحلیلا در شنا اِ این دانهٔ نخ تین، ا ن رای تهیینِ ریخم 
 دهد:دِ  آن جای ما 

گونه کۀۀه علمِ اجمالا و نهفتهٔ  ق  ه کمالاتِ خویش ا م  همان  :(اقدس فیض )   یم د  مرتههٔ ا(  1
عددِ »یک«  القوه تماماِ اعداد را در خود دارد، ا دیم نیز همهٔ کثرات را در و ۀۀدتِ محۀۀضِ خۀۀویش 

 کۀۀه  ا ۀۀم ا«نتنیافد م »رازِ  و نهفته« »کُنهِ  همان  این.  (49-48 ص.  ،  آدمی فص ،  ق1405 ،    ری)ار   شنهان دارد
 .(48 ص ، هم ن) گویداز آن  خن ما  الكونشج ة  در

علمِ تفصیلاِ  ق  ۀۀه جمیۀۀعِ موجۀۀودات و اعیۀۀانِ ثا تۀۀه ا ۀۀم    (:مقدّس فیض )   مرتههٔ وا دیم (  2
ای که در آن، نق هٔ کامبِ درخمِ ه تا  ا تماما جزئیاتش، شیش از تعیّنِ خۀۀارجا در علۀۀمِ ازلۀۀا مرتهه 

 .(39 ص.  ،1370 ، )ج می شودتر یم ما
ن« جمۀۀعا ن کنۀۀد  زیۀۀرا ایۀۀن ما عر ا این دو مرتهه، یعنا علمِ اجمالا و تفصیلا را در دِ  دانۀۀهٔ »کۀۀُ

گونه که دانهٔ گیاهْ نوع و ش ب و میوهٔ درخمِ آینده کلمه،  امبِ تمامِ اطلاعاتِ ه تا ا م، در م همان
 را در خود ف رده دارد.

ا   ا مرتهۀۀهٔ »وا ۀۀدیم« طور ختر، »دانه« را  ه در شر ا دقیقنا  اشاز منظرِ تف یری، عهدالرزاقِ کا
ق ا ۀۀمدیعنا علمِ تفصیلا شیوند ما ، )ک شنن نی هد، چون نق هٔ جهانِ ظهور در همان مرتهه کۀۀاملًا متحقۀۀّ

 نگرِ جۀۀامع  روی ۀۀردِ   امۀۀا  نمایۀۀد،ما  تردقیق  مراتبْ    ندیطهقه    یثِ   از  دیدگاه  این  گرچه .  (33 ص.  ،  1372 
را در کلمهٔ وجودیِ »کُن« ف رده   وا دی،  تفصیبِ   تا  ا دی  اجماِ   از  وجودی،  ظرفیمِ  همهٔ  ه ک   ارعا ن
 یند،  ا افقِ این شژوهش  ازگارتر ا م  زیرا مقصود ما  از ازیِ منطقِ »زایش از و ۀۀدتِ محۀۀض« ما

 ا م و نه تحدیدِ آن  ه یک فیضِ خا .
  تمامِ مراتبِ علم و مظاهرِ آن ا ۀۀم  و در خۀۀوانشِ عِ جام ، ان، »کُن«  ه منزلهٔ رمزِ ازلاِ خلقم دین
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عر ا، هر رویدادِ ه تا، از عالمِ غیب تا شهادت، از فزونا تا نقصان، همۀۀه از همۀۀین دانۀۀهٔ نۀۀورانا ا ن
 وجود   وی هر  ه  خویش هایشاخه  در و  رویدما  کُن« گیرد. درخمِ ه تاِ الها از این »دانهٔ ری ه ما

 رد.گی جای الها نورِ  از ایشاخه  همچون نیز ان ان آن  رهٔ یش در ات شود،ما گ ترده

 ها و عوالمشناسیِ کثرت در شبکهٔ هستی و تحلیلِ ساختاریِ شاخه. ریخت3

ای که نامد  مرتهه عر ا آن را »کونِ جامع« ماشود که ا نای شدیدار مازدنِ دانهٔ »کُن«، تنه شس از جوانه 
. (27 ص.  ، 1370 ، )جنن می گیۀۀردود دارد، اما هنوز ذاتِ صرف را در  ر نماخدر  ا تمام عوالمِ خلقا و  قا ر

 از ایشۀۀه ه  قالۀۀبِ  در تۀۀدریج  ۀۀه  دانۀۀه  در نهفته   و دتِ   که   جایا  ا م،  ه تا  ظهورِ   صحنهٔ   مرتهه،  این
 رگۀۀ ا زیۀۀرا  ا ۀۀم  کثرت تفصیبِ   ازوکارِ  فهمِ  اینجا، در  نیادی چالشِ . یا دما تفصیب هارگ  و  هاشاخه 

شایان در مراتبِ وجۀۀودی های  او تقا ب  هاتفاوت  من أ  خیزند، رما  وا د  دانهٔ   یک  از  موجودات  یعِ جم
 ازد: کثرتِ عرضا که از تقا بِ ا ۀۀماء شدیۀۀد عر ا در شا خ، دو گونهٔ کثرت را متمایز ماچی م؟ ا ن

 گیرد.مراتبِ عوالمِ ه تا ش ب ماآید و کثرتِ طولا که در  ل له ما
ای  ه جانبِ یمین، شود  شاخه اه تا در هیئم  ه شاخهٔ اصلا ظاهر م  ثرتِ عرضا،ک در  ،منخ 

 ایۀۀن ظۀۀاهر. (52 ص. ، 1422 ،   رننی)ار  ای میۀۀانا کۀۀه راهِ اعتۀۀدا  ا ۀۀمای در  ممِ شما ، و شاخه شاخه 
 تفصیلاِ  مِ عل  رد  که   ا م  الها  ا ماء  تقا بِ    ازتابِ   معنا،  عمقِ   در  اما  نماید،ما  اخلاقا  تمثیلا  تق یم،

ا م. شاخهٔ را م مظهرِ ا ماء جما  و هدایم دهش نهاده ودیعه   ه  »دانه« درونِ  آفرینش، از شیش  ق،
ا م، مانند »الر من« و »الهادی«  شاخهٔ چۀۀم مظهۀۀرِ ا ۀۀماء جۀۀلا  و اضۀۀلا ، چۀۀون »القهۀۀار« و 

عادِ  میۀۀانِ دو قطۀۀبِ ت که  م »المضب«  و شاخهٔ میانا جایگاهِ ا مِ جامعِ »الله« و  قیقمِ محمدیه ا
عر ا،  رنوشمِ هر موجود،  ر شایۀۀهٔ نحۀۀوهٔ ارتهۀۀاطش  ۀۀا ایۀۀن دارد. از دیدِ ا ننگاه ما  جما  و جلا  را 

رو، هۀۀر شۀۀاخه شۀۀود  از همۀۀینتجلیاتِ ا مائا و ا تعدادِ ازلاِ نهفته در نطفهٔ وجودیِ خود تر یم ما
  امبِ م یرِ خاصا از قضا و قدرِ الها ا م.

مراتهاِ جهۀۀان را نمایۀۀان شۀۀود و  ۀۀاختارِ  ل ۀۀله ما  از تحلیبِ دروناِ درخم ناشا طولا،  رتِ ا کثما
منزلۀۀهٔ  ۀۀه مرتهۀۀهٔ کنۀۀد کۀۀه  ه عر ا در  رر اِ  اطنِ درخم،  ه لایۀۀهٔ اصۀۀلا را تر ۀۀیم ما ازد. ا نما

چۀۀون »آبِ همکۀۀه    تها و رازِ  یۀۀاقرار دارد  مرتههٔ عقب  جهروت ترین  خش، عالمِ  اند. در ژرف وجودی
ن« کلمهٔ  یان دارد و  ه تعهیرِ او همان » رّ های درخم جرنامرئا« در رگ  مظهۀۀرِ   عۀۀالم،  ایۀۀن.  ا ۀۀم  کۀۀُ

 آن، از شس.  ازدما جاری هاشاخه  تمامِ  در را    یات  که   ا م  ایزنده  و دتِ    رچ مهٔ   و  اقدس  فیضِ 
صۀۀورِ مثۀۀالا و ارواحِ معنۀۀا ه ا کۀۀ یایا عالمِ مثا ، لایهٔ میانا و  ۀۀاطناِ درخۀۀم ا ۀۀم  جۀۀ   مل وت   عالمِ 
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توان »گوشمِ درخم« نامید که مغۀۀز و اند. این عالم را مامحض و مادهای میانِ عقبِ  زیند و وا طه ما
 ۀۀم و یۀۀا عۀۀالمِ  ۀۀس و شۀۀهادت، همۀۀان شو مُلۀۀکلهابِ  یات را در خود نهفته دارد. در نهایم، عالمِ 

های آینۀۀد و صۀۀورتهۀۀا در آن شدیۀۀد ماه یوو م  اهۀۀ ای کۀۀه  رگترین مرتهۀۀه شوششِ درخم ا م   طحا
 .(52ص.  ، 422 ،   ری)ار  گیرندمح وس در آن جلوه ما

نگرد که نۀۀورِ وا ۀۀدِ الهۀۀا در هۀۀر مر لۀۀه، در عر ا این مراتب را همچون  ه صفحهٔ تو در تو ماا ن
رچۀۀه از ری ۀۀهٔ ه  نۀۀد.کد و از صفای جهروتا  ه تراکمِ مادیِ مُل ۀۀا نۀۀزو  ماگیرای قرار ما جابِ تازه

گردد  و همین ن ۀۀهمِ فاصۀۀله، تر ماتِ ظاهری فزونشویم، و دت شنهان کمتر و کثردرونا دورتر ما
اند گونه، محورهای طولا و عرضاِ درخم در هم تنیدهکند.  دینمیزانِ  جاب و تراکمِ نور را تعیین ما

ها، ها و لایۀۀه از شیونۀۀدِ شۀۀاخه  د.کنۀۀ ام ازند که جایگاهِ هر موجۀۀود را م ۀۀخص ای وجودی ماه و شه 
ن« را ن، و دتِ نخ تین در  ایهٔ کثراتِ تجلا نفس ماآید که در آعالما شدید ما ک د. اگر دانۀۀهٔ »کۀۀُ

ای از شه ه، شاخه رمزِ آفرینش  دانیم، درخمِ ه تاْ تصویرِ زندهٔ جهانِ تفصیب ا م  و ان ان، در این 
گاها را  فظ مایوو م ه همان نورِ وا د ا م که میانِ ری   کند.هٔ آفرینش، شیوندِ آ

 وجود درخت آفرینش غایت و پیدایش دأمب محمدیه . حقیقت۴

شدن منطق زایش از دانهٔ ازلا و ت  ّ ب شه هٔ وجود، شر ۀۀش اصۀۀلا در منطۀۀق تجلۀۀا آن شس از روشن
کنۀۀد. ایۀۀن شر ۀۀش همۀۀان ا ۀۀم کۀۀه ایۀۀن درخۀۀم ه ۀۀتا  ۀۀه  ۀۀوی چۀۀه معنۀۀا و غۀۀایتا  رکۀۀم ما

عر ۀۀا در  را ۀۀر نظۀۀام عرفۀۀانا ا م کۀۀه ا ن  (Teleological Challenge)  ناختیشتیاغ لشاچ
 که   جوهری   یا د  ازما  محمدیه« اش را در مفهوم  نیادینِ » قیقمکند و شا خ نهایاخویش طرح ما

 .ا م آفرینش منتهای و مهدأ 
نزاً  مطا ق  دیث قد اِ »کُنمُ  خفیّاً  ک  همُ  م  ف«، أن فأ ه   شۀۀناخم   ۀۀه   الهۀۀا  میۀۀبِ   از  تاه   زاآغ  أُعر 

گیرد. تجلۀۀا کند و از ُ بّ ذات  رچ مه مااین میب، جهمِ  رکم وجود را تعیین ما.  ا م  خویش
نامد  ما (ontic mirror) شناختیهستی آینه   را عر ا آن شود که ا نای خا  مم ن مااین میب در آینه 

روید  ینه، دانهٔ نخ تین از فرمان »کُن« ماآ  همین محب رؤیمِ  ق در خلق و ظهورِ ا ماء در مظاهر. در
 دهد. نیادِ درخم ه تا را ش ب ما (primordial seed [KUN]) ازلا دانهٔ و  ه صورتِ 

 . انجام و آغا : است حیث دو دارای عربیابن منطق در محمدیه حقیقت
ین   ۀۀه  آن در ق ۀۀ   کۀۀه   تعۀۀیّن  نخ ۀۀتین  ا ۀۀم   نزو   قوسِ   در  الها آن نمادِ جامعیمِ علم  حیثِ آغا 

 همۀۀان  یۀۀا  ال لۀۀا« عر ۀۀا ایۀۀن تعۀۀیّن را »روحِ دهۀۀد. ا ننات، رضایم مامم   قالبِ   در  خود،  شناخمِ 
 ۀۀازد و تنۀۀهٔ خواند  نمۀۀادی زنۀۀده کۀۀه علۀۀم را  ۀۀه تجلۀۀا مهۀۀدّ  ما« ما(real symbol)   قیقا »رمز
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 .(57 ص.، 1422 ،   ریار ) آفریندما را  جامع« »کونِ 
کند  میوهٔ نهایاِ درخم که جهم  ازگ م مب ظهور ماد، در ان ان کاعوس صوقآن در    حیثِ انجام

گاهانۀۀهٔ ه ۀۀتا  ۀۀه اصۀۀب خۀۀویش را محقۀۀق ما  انســانی-الهــی محــور ۀۀازد. ان ۀۀان کامۀۀب همۀۀان آ
(theomorphic axis)   ِا م  نقطهٔ تلاقاِ جهروت، مل وت و مُلۀۀک کۀۀه  ۀۀین فۀۀیضِ الهۀۀا و دریافۀۀم

ق   ا در تف یر آی عرا ن  کند.ماان انا شیوند  رقرار   ل  م   اللّهُ  هٔ »خ  ا آد  لۀۀ  تِهِ« ع  ور    یۀۀان را  را طۀۀه  همۀۀین صۀۀُ
 .(3 ص. ، ت ری ،   ریار ) داندما اتحاد این ازلاِ  صورتِ  را  محمدیه   قیقم و کندما

ن« شۀۀاخه الكون شج ة در   ای قۀۀائم ،  اختار طهیعاِ درخم، تج د همین ن ۀۀهم ا ۀۀم. از دانۀۀهٔ »کۀۀُ
 مان امتداد دارد و نماد تجلا م تقیمِ نۀۀور آ  تا  تنه   از  که   ایشاخه   الّ اِ قین«  صن»غُ   یعنا  خیزد، رما

  ۀۀر هاشۀۀاخه  دیگۀۀر و ا ۀۀم ه تا شه هٔ  کبِ  در فیض جریان  م یر  محور،  این.  ا م  محمدیه   قیقم
 ارِ دمۀۀ   ل ۀۀه  فۀۀیض، مهۀۀدأ  صۀۀرفاً  نۀۀه  محمدیه   قیقم   نا راین،.  گیرندما   هره   آن  از  خود  قا لیّم    بِ 

 .(70 ص.  ، 1422 ،   ریار ) ا م عوالم تگاِ و  شی
از این منظر، کبّ ه تا  ه منزلهٔ درختا ا م که هدف آن  ازگ مِ  یات  ه آگاها ا ۀۀم. جریۀۀان آن،  

ا م که از فرمان »کُن« آغاز و در انجامِ ان ۀۀانِ   ( Divine Epiphanic Flow)   الهی   تجلّیات   سیر همان  
امِ خلقم ا م  از  انج  و  آغاز  محورِ  محمدیه   توان گفم:  قیقم ما  رتیب ن ت ی د ر د.   کامب  ه رؤیم ما 

گردد. در شایان، وقتا آینۀۀهٔ   ۀۀری از غهۀۀارِ غفلۀۀم زدوده شۀۀود،  ۀۀق در آن  روید و  ه او  ازما او وجود ما 
 عر ا کبِ  اختار درخم را  رای آن  امان داده ا م. مقصدی که عرفان ا ن  یند  همان خویش را ما 

گویا رمۀۀزی ا ۀۀم  ۀۀرای  یۀۀانِ و ۀۀدتِ نهۀۀایاِ خۀۀالق و مخلۀۀوق در آینۀۀهٔ رخم وجود اله، دتیجن  در
شناخم. گویا در این درخم، آدم و محمد در دو  وی یک محور جای دارند  آغۀۀاز و انجۀۀاما کۀۀه در 

 غایۀۀمِ   ا ۀۀدی،  میۀۀوهٔ   و  ازلا   ذرِ   مثا هٔ  ه   محمدیه، های متفاوت.  قیقمجلااند در ت قیقم، یک ذات
ر ۀۀد و  ۀۀفرِ ه ۀۀتا  ۀۀا رؤیۀۀمِ ِ  معنۀۀا ماقهو   ه   آفرینش  که   جایا  ا م   شناخم   ه   الها  قِ ع   ظهورِ 

 شذیرد.خوی تن در آینهٔ وجود شایان ما

 تطبیقمحور آماده برای شناختی توصیفی نزولاستنتاج مدل هستی  .5

 مفهۀۀوم  یک  هاتن  اعر نا   درختاِ   نظام  در  محمدیه« شود که » قیقم ر شایهٔ مها ث شی ین، معلوم ما
 ضۀۀۀروری  ۀۀۀاختاری اصۀۀۀب منزلۀۀۀهٔ   ۀۀۀه   ل ۀۀۀه  نی ۀۀۀم، تۀۀۀاریخا شخصۀۀۀیتا یۀۀۀا کلامۀۀۀا

(Necessary Structural Principle)  دهۀۀدما شا خ را  آفرینش کند. این اصب،  ه شر ش  نیادینعمب ما :
 ر رهگذ  از نآ دروناِ   اختار و  فیض وا طهٔ  عنوان ه   آن شنا ا، چگونگاِ م در  طح غایمخلق چرایاِ 
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 ان ۀۀجام  فاقۀۀد  و  شراکنۀۀده  اجۀۀزاء  از  ایمجموعه    ه   وجود  درخم  اصب،  این   دون.  میانا شاخهٔ  مرکزیمِ 
 .رودما میان از کثرت در و دت از تجلّا معنای و شودما تهدیب

منۀۀد و هماهنۀۀگ  عر ا در قالب این طرح، شا خا نظام دهد که ا ن ن ان ما   الكون شج ة تحلیب  اختاری  
  ، ( جۀۀامع   کۀۀون )     تنۀۀه   ، ( غیۀۀب )     و دت ارائه کرده ا م. نظۀۀامِ درخۀۀم،  ۀۀا منطۀۀقِ ری ۀۀه   ا از تجلّ    ه م  ب 

  یۀۀک   منزلۀۀهٔ    ۀۀه   محمدیۀۀه،    قیقۀۀم    نیۀۀادینِ   محۀۀور   و (  کامۀۀب   ان ۀۀان )     میۀۀوه   ، ( عۀۀوالم )     ها شۀۀاخه 
(  A Descriptive, Primarily Descending Ontological Model)   محـور ل نزو   و   توصـییی   شناختی هستی   مدل 

کیۀۀد  خلقا  مظاهر  و  مرایا  در   ق  ویهٔ تجلّاِ یک  که  ر جریانِ شود  ام  رظاه   ۀۀاختار،  ایۀۀن  در.  دارد  تأ
 .شوندما مند هره  آن از خود قا ب ظرفیمِ  شایهٔ   ر ه تا مراتب و کندما  یر شایین  ه   الا از فیض

 و  یۀۀقدق  یاشۀۀه ه   ،(هاشۀۀاخه )   عرضۀۀا  و(  عۀۀوالم)   طۀۀولا مد  یادشده  ا ترکیب دو محۀۀور کثۀۀرتِ 
 از ی ا  ا او جایگاه  ل ه  دارد،  جای  ه تا  طولاِ  مرتههٔ   در  تنهانه   موجود  هر.   ازدما  وجود  از  ی پارچه 

 ه ۀۀتا  درخۀۀمِ   ترتیب، ۀۀدین.  ا ۀۀم  خۀۀورده  گره   عرضا  محور   ر  جامع  یا  جلالا  جمالا،  هایشاخه 
 کامۀۀبِ  اندمچیۀۀ  ،محۀۀور دو این ترکیب و دهدما  نمایش  افقا و ا فیض الها را در دو  عد عمودیتجل

 .(70ص. ، 1422،   ری ار ) دهدما ش ب را  تجلا معماری
ــیرمحۀۀۀور، ارائۀۀۀهٔ تصۀۀۀویری توصۀۀۀیفا از  رآینۀۀۀدِ ایۀۀۀن  ۀۀۀاختار نزو  ــات سـ ــی تجلّیـ  الهـ

(Divine Epiphanic Flow)  نقطۀۀهٔ   ۀۀه  کامۀۀب شود و در مرتههٔ ان انا م که از فرمانِ »کُن« آغاز ما 
گاها  مدلا  آورد ما  فراهم  قهالایا  نظام   ا  تطهیق   رای  ا توار  ایشایه   ننواک  اگویلا  چنین.  گردد ازما  آ

 ایۀۀن رهگۀۀذر از. شۀۀودما تعریۀۀ  خۀۀدا  و ان ۀۀان متقا ۀۀب کنش و نجات فرایند،  نیاد   ر  تجلا  آن  در  که 
 ئلهٔ  م  و  گرددما  آش ار  فل فا  دقمِ    ا  قهالا  دوطرفهٔ  عر ا و جریانِ  نا  نزولاِ  تجلاِ   میان  تمایز  تطهیق،

 .دهدما ن ان را  خود متمایزِ  چهرهٔ   زرگ، عرفانا منطق دو در وجود  دِ وا 

ی معماری قبالایی حیات بخش دوم: درخت
ّ
 مطلق غیب از تجل

 شناختی و طرحِ چالشِ بنیادینِ مشترک. گذارِ روش1

رکا م ۀۀت   ینا قهۀۀالایا، اگرچۀۀه  ۀۀا شر ۀۀش متۀۀافیزی اِ عر ا  ه جهاندر گذار از منظومهٔ عرفانا ا ن
شۀۀویم. مۀۀا  ثرت(، اما  ا تفاوت های   اختاری رو ه روچگونگا گذار از و دت  ه ک)  رو ه تیمرو ه 

ر د ۀ همانند عرفانِ ا لاما، آفرینش را نه  ه ت وّنِ نهایا خود ما زوه نظامِ قهالا ۀ که در کتابِ رازآلودِ  
 فهمۀۀدما  ندِ یک اصۀۀبِ وا ۀۀدم نظاما  لّ تج  هٔ (،  ل ه  ه مثا creatio ex nihilo)   ه معنای »خلق از عدم«

.  نا ر  ر  رخا نظرها، این چارچوب م ترک فیضانا، ری ه در میراث غنا (144 ص.  ،  1394 ،  سیف )مظ ه ی
ه تفصۀۀیب  ( (Alexander Altmann الکساندر آلتمنمحققانا چون نوافلاطونا دارد   موضوعا که 
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 .(Altmann, 1969, p. 49-55) دنایا ا آن در هر دو  نم شرداخته  ه ری ه 
گۀۀذاری ، شیش از ورود  ه تحلیب  اختاری، درنگ  ر یک تمایز مفهوما  نیادین کۀۀه در نام ا این  ا 

نمادهای مرکزی دو  نم نهفته، راهگ ا م. این تمایز، کلید فهم تفاوت دو معماری تجلا ا م. در 
 «חיים ץا »عا م، نماد قهالای تا(  ه /دودرخم وج)  ال ون«عر ا »شجرة  الا که نماد مرکزی ا ن

درخم  یات( نام دارد. این تفاوت واژگانا، خود  ازتاب دو روی رد متفاوت  ه شویایا کیهانا ا م. )
 ه مثا ه  قیقم وا د و فراگیر ا م. شویایا در اینجا، یک شویایاِ  وجودعر ا، محوریم  ا در نظام ا ن

رد  جریۀۀانا کۀۀه گیۀۀ ن ۀۀأت ما نفس ر مانا و کامب  وقفه  ا نمحور و معرفتا ا م که از جریاتجلا
ص. ،  2ج.  ،  1992-1972،    رننی)ار   دانۀۀدعر ا آن را مادهٔ اولیهٔ آفرینش و من أ تمام »کلمات« وجۀۀودی ماا ن

عر ۀۀا خۀۀود در ا م  چۀۀرا کۀۀه ا ن  نقص کامب و  ا شنا انه، در مرتههٔ خود ذاتاً  . این جریان ه تا(401
ی  ا ت  م  تف یر آیهٔ » نِ مِنْ   ا فِ ر  ْ م   لْقِ الر ّ اوُتٍ«، تصریح ماخ  ف  کند که واژه »تفاوت« در اینجا نه  ه معنای  ت 

در اجزای آفرینش ا م که ناشا از »عۀۀدم شیونۀۀد  رخۀۀا  خلب و عدم تنا ب اختلاف،  ل ه  ه معنای 
.  نا راین، (480ص. ، 2 ج.، 1992-1972، )ار    ری کند«  اشدگونه که   مم اقتضا مااجزاء  ا  رخا دیگر آن

 و اتقان صنع در خلقم ر مۀۀانا ا ۀۀم کماِ  مطلقتفاوت« در نگاه او م تقیماً  ه معنای اثهات نفاِ »
کۀۀه در فصۀۀو  الح ۀۀم تهیۀۀین شۀۀده، نقص نیۀۀز چنان. غایم این آفرینشِ  ۀۀا(266-265ص. ، 14ج. ،  )همنن ن

 .(50-48ص. ، ق1405،   رننی)ار  م ا ۀۀمخلقۀۀ  غۀۀایا شناخم کامب  ق در آینهٔ ان ان کامب  ه مثا ۀۀه علۀۀم
 نا راین، » یات« در این نظام، ی ا از ا ماء و شئون »وجۀۀود« ا ۀۀم، امۀۀا »وجۀۀود« موضۀۀوع اصۀۀلا 

 .شنا ا ا مه تا
زده ا م.  ر ا ۀۀاس شذیر و  حرانآ یب   یات  ،عر ادر قهالای لوریانا  ر خلاف الگوی اکملا ا ن

تۀۀدوین  درخۀۀم زنۀۀدگا اب یا اییم( ویتۀۀا  در کتۀۀ ) دش  ییمشاگر تو ط های ا حاق لوریا که آموزه
شده ا م  رویدادی که طا آن ش  تن ظروف  شده، این جریان  یاتا در تاریخ کیهانا دچار فاجعهٔ  

، دروازه 1،  خۀۀش  1890ویتۀۀا ،  )  شودانوار الها شراکنده شده و  اختار اولیهٔ خلقم نیازمند ترمیم ما
از   (תיקון)  تۀۀرمیما م که نیازمند  شذیر  در اینجا یک جریان آ یب   یات«، »ور(. از این  2، فصب  8

محور مهتنا  ر کماِ  »وجود«  ۀۀه یۀۀک شنا ا معرفم وی ان ان ا م. این تغییر تأکید از یک ه تا
محور مهتنا  ر  حرانِ » یات«، دقیقاً همان چیزی ا م که زمینه را  رای تقا ب میان فرآیندشنا ا کنش

 .آوردشنا ا کنش و جهران« قهالا فراهم ما»ه تاعر ا و محور« ا نلا ا تجشناا»ه ت
، از شی گامان مطالعهٔ تطهیقا عرفان یهودی و ا لاما ن ۀۀان ((Paul Fenton شب فنتون طور که همان
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ویژه  ۀۀه ) گیری غایا دو  نم متفاوت ا ۀۀم. عرفۀۀان ا ۀۀلامادهد،  ا وجود مفاهیم م ترک، جهمما
 کنۀۀد، در رکۀۀم ما(  (unitive epistemology شنا اِ اتحادیمعرفمه  مم یک  ا(  عرن م تب ا

 theurgic-restorative ترمیمۀۀا گرایانۀۀه وویژه در قرائم لوریانا،  ر یک اخلاقِ کنش الا که قهالا،  ه 

ethic) )متمرکز ا م (Fenton, 1988, p. 241-243) . ین  م.  ۀۀد ا ۀۀ   م ا این  تمایز، ه ۀۀتهٔ اصۀۀلا تقا ۀۀب دو نظۀۀ
شذیر ا ۀۀم، امۀۀا در منطۀۀق درونۀۀا و  عر ا قیاس ترتیب، درخم  یات قهالایا اگرچه در ظاهر  ا مد  ا ن 

 .ا توار ا م (  (Tikkun  شنا ا خود، صحنهٔ یک  حران کیهانا ا م که  ر  حران و ضرورت ترمیم غایم 

ی آغاز چالش و تعیننام شۀری (אין סוף) . این سوف2
ّ
 تجل

ای« متعیّن و  اویِ عر ا از »دانه که درخمِ ا ناین درخم ا م  در  الا  هٔ ب، ری تحلی  نقطهٔ عزیممِ 
 ر »غیهِم مطلۀۀق« و »نۀۀامتعیّناِ محۀۀض«   قهالایا  درخمِ   روید،ما -  »کُن«  یعنا -  نق هٔ کامبِ وجود

 یا،لاشنا ۀۀاِ قهۀۀاشایۀۀان«. در ه تا ه معنای »نامتناها« یا » ا (،אין סוף)  سوف  این ا توار ا م:
فهومِ متعارفِ وجۀۀود قۀۀرار  وف مرتههٔ ذاتِ الها ا م   قیقتا که فراتر از هر نام، صفم و  تا ماین  
 .(62 ص.  ، 1394 ، ک ون نی) دارد

تنهۀۀا نامتنۀۀاها  ل ۀۀه  کند که این  ۀۀوف نۀۀه گذارِ مطالعاتِ مدرنِ قهالا، تصریح ما،  نیانشولم گ شوم 
 ایجا ا در ۀۀارهٔ آن روا نی ۀۀم و همۀۀان »خۀۀدایِ شنهۀۀان«  ارهٔ گز  چیای که ه»نامتعیّنِ مطلق« ا م  مرتهه 

(Deus Absconditusرا ما )نماید (Scholem, 1995: p. 12)  .) این دیدگاه، که تو ط محققان معاصۀۀری چۀۀون
تمایز مطلق میان ذات نام  ۀۀوف و تجلیۀۀاتِ م  ۀۀوفِ نیز تأیید شده،  ر (  (Joseph Danجو ف دان

 .(Dan, 2006, p. 68-70) دکنخداوند تأکید ما
، ق1405 ،    رننیار ) الغیوب« یا »ا دیّمِ صرف« در عرفانِ ا لاما ا م این مقام، معادِ  دقیقِ »غیب  

 ا م.یّن  اقا تع ا  وجودِ  صرفِ  و ندارد  راه ر ما  و ا م هیچ کهجایا  ،(48 ص.  
عر ۀۀا از  : زایۀۀش در مۀۀدِ  ا ن شۀۀود ما   ز جا آغا رو، تفاوتِ  نیادینِ  اختاری میانِ دو درخم از همین از این 

  شناختا« ه تا   »غیبِ   و   »خلأ«   از   نخ تین  شیدایشِ  قهالا،  مدِ   در  که  الا  در  شود، ما  آغاز  وجودی«   »دانهٔ 
ویژه زوهر،  رای توصی  آن  که متون قهالایا،  ه   آورد . این گذار، چال ا چنان عظیم را شدید ما آورد  رما   ر 

اشۀۀاره  (   (Daniel C. Matt  دنیۀۀب مۀۀم که  آورند  چنان یا و نماد روی ما نما کس  و د  ه ز انا  رشار از شارا 
 ۀۀان، .  دین(Matt, 1995, p. 22-24) ا ۀۀم و هۀۀم ری ۀۀهٔ "همۀۀه چیۀۀز" (   (Ayin  کند، این  وف هم "هۀۀیچ" ما 

 .شودما زاده مطلق نامتعیّناِ  دِ   از تعیّن نخ تین چگونه  که  آیدشدید ماچالشِ آغازِ تجلّا 

ی اولیّه ( الگوی (Adam Kadmon  موندق  امدآ .3
ّ
 غیب بطنِ  در تجل

دْمون«   شا خِ قهالا  ه چالشِ صدورِ نخ تین از دِ  نامتعیّناِ مطلق، ظهورِ مفهومِ »آدام  (  (Adam Kadmon قۀۀ 
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ای شوشیده و آغازین که هنوز در صُلبِ این  وف جای دارد و طرحِ جامعِ ا م  مرتهه یا  »ان انِ ازلا«  
 نق ۀۀهٔ  منزلۀۀهٔ  ه  قدمون آدام مقام، این در. (159 ص. ، 1385 ، آنت م )  عدی را در خود نهفته دارد  ناتِ تعیّ   همهٔ 
رِ مم نِ عۀۀالم صو و کمالات همهٔ  که  نخ تینا  تجلّاِ   ا م   وجود درخمِ    القوّهٔ   صورتِ   و  ه تا  ازلاِ 

 دارد.را در  المِ یگانگا و تمایزناشذیر در خویش م تجمع ما
 ثا ته« »اعیانِ   عر ا،ا ن  نظامِ   در  که   کندما  ایفا  را   کارکردی  همان  قدمون« ختاری، »آدام ا  اهِ گ داز دی
در  صۀۀور آن که نآ از شیش ا م، موجودات ازلاِ  الگوهای و علما  صورِ   از   خن  دو،  هر  در  زیرا   دارند 

ا تفۀۀاوت در ایۀۀن ا ۀۀم کۀۀه آدام  و ا«لۀۀ ک مِ ل»عۀۀا یۀۀک خۀۀود قۀۀدمون عالمِ تفصیب  ه ظهۀۀور ر ۀۀند. امۀۀّ
 عرفانِ  در. اندالها علمِ  در علما معاناِ  از کثرتا ثا ته، اعیانِ  که  الا در ا م،  جامع« وا دِ  »صورتِ 
ا ۀۀم کۀۀه در عۀۀالمِ  ازلۀۀا کمۀۀالاِ  صورتِ  همان  ه   تدریجا   ازگ مِ    قیقم  در  ان ان   لوکِ   قهالایا،

 (.(Idel, 1988: p. 133  دای شیوند نخ تین و دتِ  آن  ا دو اره تا مانده، محفوظ  قدمون آدام
شۀۀود و زمینۀۀه  ۀۀرای تهیۀۀینِ تفصۀۀیلاِ  ان، نخ تین گام از غیبِ مطلق  ه  ویِ تعیّن  رداشته ما دین

هۀۀایا کۀۀه هۀۀر یۀۀک د  تجلّاگردما  فراهم(  الها تجلّیاتِ )   » فیروت« همین الگوی اولیه در قالبِ ده
 .شودما ارتوا  آن  ر اته  کبّ   نای و اندقدمون شرتوی از صورتِ جامعِ آدام

 حیات درختِ  کارکردیِ  شناسیِ  ریخت (סְפִירוֹת) سفیروت  .۴

آید: ایۀۀن نق ۀۀهٔ   نیادینا شدید ما مون«  ه عنوانِ الگویِ نخ تینِ تجلّا تهیین شد، شر شِ  قد   که »آدام شس از آن 
     ژرفِ » ۀۀفیروت« مفهومِ   در   لا گردد؟ شا خِ قها  القوّهٔ ازلا چگونه  ه  اختاری  الفعب، شویا و مفصّب  د  ما 

صرفاً ده صفمِ الها  ه معنای شایع نی تند،  ل ۀۀه در   - مفردِ آن » فیرا« - نهفته ا م.  فیروت (  סְפִירוֹת ) 
   ازند. هۀۀر  ۀۀفیروت کردی و طرحِ  ازوار ه تا را در درخمِ  یات نمایان ما شنا اِ کار  قیقم، ریخم 

مراتها، نزو  یافته و در مرا ۀۀبِ  صورتِ  ل له  ه طریق،    از آن   ( Ohr)   مجرایا ا م که نورِ نامتناهاِ این  وف 
 . ( 272  ص. ،  1385  ،  شویم )   ها را قوام  خ د شود تا جهان گوناگونِ آفرینش متعیّن ما 

ر« از وجۀۀودی، مرتهۀۀهٔ  ایۀۀن ده لخۀۀوت«تۀۀاج/ارادهٔ الهۀۀا( آغۀۀاز ما =כתר )  »کِتۀۀِ   شۀۀوند و  ۀۀه »م 
 عۀۀوالما انۀۀد الها  قۀۀدرتِ   تجلّاِ   از  نحوی  نمادِ   یک هرند.  گردامل وت/جهانِ ما( ختم م =מלכות )

 ترتیۀۀب، ایۀۀن  ۀۀه  ( (Dan, 2006: p. 4)آورنۀۀدما شدیۀۀد را  ه ۀۀتا درخمِ  تنیدهٔ درهم کالهدِ  که  نورانا و زنده
رهایا ه ۀۀتند کۀۀه در آن، و ۀۀدتِ مطلۀۀق در قالۀۀبِ نظۀۀمِ مۀۀدا    ل ه   صفات،  از  ایمجموعه   نه    فیروت

اِ درخۀۀمِ  یۀۀات و تهیۀۀینِ نحۀۀوهٔ هور مادی ظوجو   اختاریِ مراتبِ  کند  نظما که  نیۀۀادِ ریخۀۀمِ کلۀۀّ
  ازد.ارِ نور در کثراتِ وجودی را مم ن ماا تمر
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 کیهان مراتبیِ سلسله ساختارِ  گانهپنج عوالمِ  .5

بِ تۀۀ ا طولا  ه مثا ۀۀهٔ مر - عر ا، کثرتِ وجود در دو محورِ طولا و عرضا تهیین شدکه در مدِ  ا نچنان
گانۀۀهٔ  ۀۀفیروت در قالۀۀبِ در نظامِ قهالا نیز  اختارِ ده  -  های تجلّاهٔ عالم و عرضا  ه مثا هٔ شاخه گان ه 

یا د. این نظام م تمب  ر شنج عالمِ اصلا ا م که هۀۀر یۀۀک، یب مامراتها و عمودی تفصل له نظما  
المِ ازلۀۀا تۀۀا محۀۀض در عۀۀ مِ فۀۀ ااند  از لطای متفاوت از ه ۀۀتاانع اسِ تماماِ درخمِ  یات در مرتهه 

 غلظمِ مادی در عالمِ مح وس.
دْمون  نخ م، عالمِ آدام  کلۀۀاِ   طرحِ   و  دارد   جای   وف  (ا م  که درونِ این  (Adam Kadmon ق 

ا م که هنوز در دامانِ غیبِ مطلق   ا دیم   عالمِ    ازد ما   نمایان   را  الها   ارادهٔ   و  علم  مرتههٔ   و  وجود
گۀۀردد، کۀۀه در   مۀۀم قهۀۀالا  ۀۀه منزلۀۀهٔ (شدیدار ما   (Atzilut   وت اصیل  قرار دارد. شس از آن، عالمِ 

آید جلّا  ه تعیّن درما ای که و دتِ الها در تشود  مرتههدان ته ما   Emanation»فیضانِ محض« یا  
 گذارد.و ه تا در عینِ شیوند  ا مهدأ، از  طونِ صرف  ه ظهورِ نخ تین قدم ما 

که صورِ مجۀۀرد و  »خلقمِ رو انا«، جایا ا د  جهانِ یلا ما جت  ((Beriah در گامِ  وم، عالمِ ِ ریا
 عالمِ  آن، از شس. نهدما  تفصیب  ه رو علما  ه تاِ  و یا ندما  تمایز  وف  ارواحِ نخ تین از نورِ این

، که در آن صور و اش اِ  مثالا شدیۀۀد Formation ندی« یا  (ا م  جهانِ »صورت   (Yetzira   یصیرا
(قۀۀرار دارد   (Assiah گیرد. در شایان، عۀۀالمِ آ ۀۀیاتمثّلا و تصویری ما ، قوامِ  خلقم   آیند و نظامِ ما 

 .ا م  وجود مادیِ  و مح وس  عرصهٔ  و دارد  قرار مون قد که  یرون از کالهدِ ازلاِ آدام ،جهانِ »کنش«
ی دهۀۀد کۀۀه جهۀۀانِ مۀۀا، یعنۀۀا آ ۀۀیا، و در قلۀۀبِ آن  ۀۀفیرا ایۀۀن  ۀۀاختارِ عمۀۀودی ن ۀۀان ما

لخوت ای کۀۀه در آن، نۀۀورِ الهۀۀا از خۀۀلأ آید  مرتهه شمار مایندِ تجلّا  ه هایاِ فرا ،غایمِ ن((Malkhut م 
در شرحِ  زوه مطلق  ه کثرتِ وجودی ر یده و  ضورِ الها در عالمِ مح وس م تقر شده ا م. کتابِ 

م،  ا  اس ائیلیِ  تسِ کِنِ کند  رزِ تجلّا، که نمادِ همین مقام، آن را  ه »گبِ رزی در میانِ خارها« تمثیب ما
وورا«Dinדין )  ( و »دیۀۀۀن«Hesedחסד )   فۀۀۀظِ تۀۀۀوازن میۀۀۀانِ دو نیۀۀۀرویِ »ر مۀۀۀم«   ( یۀۀۀا »گۀۀۀِ

 (.Zohar 1: 1a)  ازدترین مرتههٔ ه تا آش ار ما(، زیهایا و  ضورِ الها را در شایینGevurahגבורה )

 صعود و انفصال نزول منطق کیهانی پویش محرّک نیروی  .۶

آش ار شد، اکنون  اید شر ید چه نیرویا این  ل لهٔ وجودی اتبِ درخمِ  یات د و مرکاله  که آنشس از  
عر ۀۀا، یا د. در د تگاهِ ا نآورد و چگونه جریانِ تجلّا در عوالمِ مختل  ا تمرار مارا  ه  رکم درما

م  نۀۀزوِ  ثرت ا ۀۀ  کبِ ته مرا مندِ فیضانِ الها از مرتههٔ غیبِ ا دیّم  فرایندِ تجلّاْ م یرِ شیو ته و هدف
ود از مهدأ تا مظاهر،  رکتا از  الا  ه شایین دارد، امّا شیو تگاِ آن  ا  ازگ ۀۀمِ  ۀۀالک  ۀۀه اصۀۀب، نورِ وج

کند. در مقا ب، در نگرشِ قهالا،  رکمِ ه تا صرفاً  یانِ نۀۀزوِ  فۀۀیض نی ۀۀم  و دتِ  یر را  فظ ما
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عهارتِ دیگۀۀر،  ۀۀه   رش،  نۀۀا شۀۀده ا ۀۀم.و شۀۀذی  اضه فایانِ  ها، م ل ه  ر تعاملا دوطرفه میانِ نور و ظرف 
العمۀۀبِ مظۀۀروف ا ۀۀم  درخمِ  یات نۀۀه نمۀۀودِ یگانۀۀهٔ جریۀۀان،  ل ۀۀه شۀۀویشِ م ۀۀرّرِ فیضۀۀان و ع س

  رگ تا  اطنا میانِ میبِ الها  ه  خ ایش و میبِ مخلوق  ه دریافم.ورفم
کۀۀه مظهۀۀرِ  (Ohr ,אור) ازلۀۀانۀۀور  انۀۀد:در  طنِ این نظام، دو نیرو در تعادِ  دائما و گۀۀاه ناهماهنگ

( کۀۀه  ن ۀۀانهٔ قا لیۀۀمِ شۀۀذیرشِ وجودنۀۀد. در , Kelim כלים) هۀۀا خ ش و فیضانِ الها ا م، و ظرف 
کۀۀه  ۀۀر آن آنیا ۀۀد  اشود  نورْ ظرفِ خویش را مامراتبِ اعلا، این تعامب در هماهنگا کامب واقع ما

  ۀۀفیروتِ  هفۀۀم  و   ۀۀالایا   ۀۀفیروتِ   ه   فاصبِ    دّ   در - اای از  اختارِ ه تفزونا گیرد. امّا در نقطه 
ر ا« را  آن  قهالا  که   دارد  وجود   جا ا - شایینا دْی که تمۀۀاسِ نۀۀور  ۀۀا (ما Parsa ,פרסא)  »ش  نامد    

شود. نور از  رد و زمینهٔ شیدایشِ نوعا انفصا  در زنجیرهٔ تجلّا ماظرف را از اعتداِ  نخ تین  یرون ما
یِ تر نفۀۀوذ کنۀۀد و در نتیجۀۀه، در مرتهۀۀهٔ آخۀۀر،  ۀۀفیرا اما  ۀۀه مراتۀۀبِ شۀۀایین ه تمۀۀ ند  ا وتفرازِ این شرده نما

لخۀۀوت« طنۀۀوت«مِ خود  ۀۀنده مامیۀۀبِ دریافۀۀم  الۀۀ  ، »م    یا ۀۀد   ۀۀالتا کۀۀه قهۀۀالا آن را »ق 
ر« ما  Katnut ,קטנות) غ  نامۀۀد. ایۀۀن وضۀۀعیم، در  قیقۀۀم، ری ۀۀهٔ ا ۀۀتقلاِ  ن ۀۀها و (یا »وضعِ صۀۀِ

آینۀۀد و شدیۀۀد ما  آ ۀۀیا عۀۀالمِ  در ان ان و مادی جهانِ  که  اینقطه  - أ ا مز مهدن اا ا  اسِ جدایاِ ان
 گیرد.جدایا درون ان مأوا ما
دهند که از آن  ا عنوان (، رخدادی را شرح ماLurianic Kabbalah)  هایِ لوریانادر همین زمینه، آموزه

رخۀۀداد، هرچنۀۀد در ایۀۀن   ود.شۀۀ (یاد ما  Shevirat ha Kelim ,שבירת הכלים)   ظروف« »ش  تنِ 
ای  یرونۀۀا،  ل ۀۀه لحظۀۀهٔ ترین معنا نۀۀه واقعۀۀه گردد، در ژرف ها تصویر ماصورت انقطاعِ ظرف هر  ه ظا

نۀۀوردد و از آن ای که شدتِ فیضۀۀان، ظرفیۀۀمِ مظۀۀروف را درماانفجارِ نور در  اطنِ ظرف ا م  لحظه 
 انفصا  این که  دارد تأکید  ن ته   این   ر  م،شول  آثار   خود  ردر تحلیبِ   ایدل موشهخیزد.  ای  رماه تاِ تازه

هۀۀر ان ۀۀان در هۀۀر  (.Idel, 1988: p. 130) ا م ان ان در م تمر وجودیِ   المِ   ل ه  تاریخا، رویدادی نه 
د  ازما  را   ظروف«  م و در دِ  خود تجر هٔ »ش  تنِ لحظهٔ وجود،  امبِ ردّی از آن جدایا  زیۀۀرا   زیۀۀ 

 .کندما عهور شذیرش  و افاضه  ک اکشِ  درونِ  از ،ودجو یاه ا م تماماِ  در تجلّا
امّا این جدایاْ مقصدِ نهایا نی م  هدفِ نظامِ قهۀۀالا،  ازگردانۀۀدنِ ان ۀۀان  ۀۀه تعۀۀادِ  نخ ۀۀتین از راهِ 

ا م. این اصلاح از طریق یک دگرگونا  نیۀۀادین در نیۀۀمِ وجۀۀودیِ ان ۀۀان مم ۀۀن  (Tikkun) اصلاح 
هۀۀای طهیعۀۀمِ اولیۀۀه و خودمحۀۀورِ ظرف  ه دریافم  ۀۀرای خۀۀود کۀۀه ب  »می گذار از  المِ شود: یعنا  ما

دریافم  ه قصدِ  خ ش. در این فرآیند، ان ۀۀان عمۀۀبِ دریافۀۀمِ فۀۀیض را  خلقم ا م  ه  المِ متعالاِ 



 |   1404، 48پیاپی ، 2اره شم ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
114 

 

 

 ازد. او نور الها را نه  رای ارضۀۀای نفۀۀسِ خۀۀود، کند،  ل ه قصد و غایمِ آن را دگرگون مامتوق  نما
از این طریق، اراده ازلاِ خداونۀۀد  ۀۀه افاضۀۀه و  خ ۀۀش را کند که یا دریافم ماعلاا ت  م ه  ا این نی ل

 محقق  ازد و  دین و یله  ه مهدأ خویش » رور«  هخ د. 
 یعنۀۀا شۀۀود ما شۀۀناخته  (Mayin Nukvin)  ״ן   این تغییر جهم، در ز انِ عرفاناِ قهۀۀالا  ۀۀا اصۀۀطلاح 

 و   فلا   ا مِ   میانِ   متقا ب  فیضِ   و  دو اره  شیوندِ   ثِ  اع  که   ،علوی  اصبِ    ویِ    ه   مادینه   هایِ آب   رکمِ 
لاح، تۀۀوانِ صۀۀعود از مراتۀۀبِ مۀۀادی  ۀۀه مراتۀۀبِ اص عمبِ  همین لطِ    از  ان ان،  نتیجه،  در.  شودما  عُلیا

دلوت«نورانا را ما این  یر  شولمنامند. ( یا »وضعِ کهیر« ما Gadlut ,גַדְלוּת)  یا د  این  الم را »گ 
در آن، ان ان  ا عمبِ عهادی و تلطیِ  نفۀۀس، در رونۀۀدِ صۀۀعودِ   قهالایا دان ته ا م  زیرا هٔ  فل ف  را قلبِ 

 (.Scholem, 1995: p. 274–275)  ازدکند و  لقهٔ انفصا  را  ه شیو تگاِ مجدد  د  ماالها م ارکم ما
زگ م ا ۀۀم  ا  نِ اظاهرْ گ  مِ نور از ظرف ا م، در  قیقم شی نهادِ ام  چه در ه این ترتیب، آن

ن همِ میانِ فیض و تلاش، کۀۀه تمۀۀامِ  یۀۀاتِ ان ۀۀان را  ۀۀه تجلّاِ دائماِ میبِ الها در دِ  میبِ ان انا، و  
  ازد.گر  د  ماشوی ا صعودی و اصلاح 

 انسان فعّال نقش و دوجهته مدل ساختاری استنتاج  .۷

شود. هر دو نظام، دایرهٔ عر ا نمایان ماا ن  این تحلیب، تفاوتِ  منطقِ  اختاریِ قهالا  ا اندی هٔ   در شایانِ 
 ازگ م  ۀۀه مهۀۀدأ( دان ۀۀته )  تجلا از مهدأ( و یک  رکم صعودی)   رکم نزولاوجود مت  ب از یک  

عر ۀۀا،  ا نها متفاوت ا ۀۀم. در اندی ۀۀهٔ شده ا م.  ا این  ا ، ماهیم و کارکرد این دو  رکم در آن
، 1370،    رننی)ار    ار ازیِ گنجِ شنهانِ الها ا مشی آا ر رکم نزولا، یک تجلاِ  ضرت ا ماء الها  

و  رکم صعودی، یک  یرِ معرفتا در  ضرت ا ماء الها ا م که در آن »ان ان کامب«  ه (  49-48ص.  
م تۀۀام ا ۀۀم،  ۀۀه فعلیۀۀم نمای  ضرت ا ماء  ق، غایۀۀمِ آفۀۀرینش را کۀۀه همانۀۀا معرفۀۀ مثا ه آینهٔ تمام

اه، گ  ۀۀتا در اصۀۀبِ خلقۀۀم وجۀۀود نۀۀدارد کۀۀه نیازمنۀۀد ن دیۀۀدگ یدر ا  .(32ص.  ،  1388،  )چیتیک  ر اندما
»جهران«  اشد و همه چیز  ر وفق کما  الها جاری ا م  چرا که در خلقۀۀم  ضۀۀرت ر مۀۀان هۀۀیچ 

 (.266-265ص. ، 14ج. ، 1992-1972،   ری)ار  »تفاوت« و ناهماهنگا راه ندارد

( Shevirat HaKelim) »ش  تن ظۀۀروف« ایعن ،اما در قهالای لوریانا، نزو   ا یک  حرانِ کیهانا
گرانه . در نتیجه،  رکم صعودیِ ان ان، ماهیتا جهرانا و اصۀۀلاح (323-320ص.  ،  1388،  )شویم   همراه ا م
گرایانۀۀه، م ۀۀتلزم آن قۀۀش کنششود. این ن( یاد ماTikkun)  گیرد که از آن  ا عنوان »تیقون« ه خود ما

افم  رای خود«  ه »دریافم  ه قصدِ  خ ۀۀش«، عمۀۀلًا م ۀۀیرِ ی »در  زا م که ان ان  ا تغییر نیم خود ا
منۀۀد، جۀۀوهرِ تیقۀۀون و م ۀۀارکمِ فعۀۀاِ  ان ۀۀان در  خلقم را اصلاح کند. این  ازگ مِ نیمگ یختهٔ ازهم
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  از ازی  اختار الها ا م.
ب یۀۀ مایگاه ان ان در قهالا  ۀۀه جایگۀۀاه »شۀۀریکِ فعۀۀاِ  خداونۀۀد« در ت در نتیجه این نقش جهرانا، ج

 کننۀۀدهٔ  ۀۀاختار الهۀۀا«(،  ۀۀه »تثهیمKawwanot)  ر د. او از طریق نیۀۀات و اعمۀۀا  خۀۀودما  رینشفآ
(stabilizer of the divine structureد  ما  )گذارد. در تأثیر م تقیم ما شود و در جهان  فیروت

ش یۀۀاری یخۀۀو  تِ ذا کند، ان ان عمۀۀلًا » ۀۀه خۀۀدا در ت میۀۀبِ  لیوت ولف ن اشاره مااین منظر، چنان ه ا
، تعریفا کۀۀه اوجِ تقا ۀۀب  ۀۀا نقۀۀش معرفتۀۀاِ ان ۀۀان کامۀۀب در اندی ۀۀه ((Wolfson, 1994, p. 394 ر اند«ام

کیۀۀد ماعر ا را  ه نمایش ماا ن کنۀۀد،  ۀۀه »جۀۀوهرِ گذارد. این فرآیند »تیقون«، چنان ه گرشوم شولم تأ
 .(Scholem, 1995, p. 282) گرددتاریخِ کیهانا«  د  ما

یان این دو نظام، در وجود یا عدم وجود  رکم صعودی نی م،  ل ه در غایم آن  مایز غایا م ، ت ن ی  نا را 
چرخد  خلقۀۀم   ینا  ر مدارِ »و دتِ فیضان و کماِ  معرفتا« ما عر ا، جهان نهفته ا م. در عرفان ا ن 

مبِ میۀۀانِ فۀۀیض و  »تعا    ینا  ر مدارِ ر د. اما در قهالا، جهان شناخمِ آن  ه غایم ما کامب ا م و ان ان  ا 
ان ان  ا کنشِ جهرانا خۀۀود، تۀۀاریخ کیهۀۀانا را  ۀۀه  اصلاح« ا توار ا م  خلقم  ا یک  حران آغاز شده و  

-گرایانۀۀه محور در یک  و و غایۀۀمِ کنش کند. این تقا بِ  نیادین میانِ غایمِ معرفم  وی کما  هدایم ما 
 ورد  رر ا در این مقاله ا م. ت م ا ی جهرانا در  وی دیگر، نقطه کانونا تفاوتِ دو شجرهٔ   

 بخش پایانی  

 گیری دو معماری برای زایش وجودتحلیل تطبیقی و نتیجه  .1

شژوهش  اضر  ا طرح این شر ش  نیادین آغاز شد که ن همِ میانِ »و دتِ محض« و »کثرتِ ظهۀۀور« 
، از روشِ شر ۀۀش  د تگاه عرفانا ا لام و قهالا چگونه قا ۀۀب تهیۀۀین ا ۀۀم.  ۀۀرای شا ۀۀخ  ۀۀه ایۀۀندر دو  

الب تمثیبِ »درخم« آشۀۀ ار شۀۀود  هرمنوتیکِ تطهیقاِ  اختاری  هره گرفته شد تا دو منطقِ ه تا در ق
 عر ا، و دیگری در نظامِ زوهر.ی ا در نظامِ ا ن
 خیزد  فرمانا وجودی که از  ۀۀا مِ علۀۀمِ الهۀۀاکُن  رما عر ا، درخمِ ه تا از دانهٔ در اندی ا ا ن

 هٔ آفرینش را در خود دارد. تجلّا در این  اختار، فیضۀۀا شود و تمامِ نقر ماصاد (ا دیم و وا دیم)
گ  م ا م  نزولا شیو ته از  ق  ه خلق، که کثرت را نه در  را رِ و دت،  ل ه در دِ  آن تعریۀۀ   ا
و  تو  م وجود ندارد و هر مرتهه،  ایهٔ مرتههٔ شی ین ا م  از جهروت تا مل کند. در این منطق، گما

عر ۀۀا،  ۀۀم. درخۀۀمِ ا ننمای  ق و غایمِ خلقم املک، تا نهایم در وجودِ ان انِ کامب که آینهٔ تمام
نگرد، و آفرینش،  ازگ مِ معرفتاِ  ق محور ا م   ق خود را در آینهٔ مظهر کامب مانزولا و شناخم



 |   1404، 48پیاپی ، 2اره شم ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
116 

 

 

 محور.فرایندی و تجلا -خود ا م  ه 
ظۀۀام، دایۀۀرهٔ و قهالای لوریایا، آش ار گردید کۀۀه هۀۀر دو ن ا  رعدر تحلیب تطهیقا دو نظام عرفانا ا ن

قوس نزو ( و یک  رکم صعودی از کثرت  ۀۀه )  وجود را مت  ب از یک  رکم نزولا از مهدأ  ه کثرت
یان این دو نظام، در وجۀۀود یۀۀا عۀۀدم وجۀۀود  رکۀۀم دانند.  نا راین، تمایز غایا مقوس صعود( ما)  مهدأ 

عر ا، کۀۀه مهتنۀۀا  ۀۀر کمۀۀا  ازلۀۀا هیم آن نهفته ا م. در نظام ا نو ما صعودی نی م،  ل ه در غایم
محور دارد. ان ان کامب از طریق طا مراتب وجودی،  ه م صعودی ماهیتا معرفمخلقم ا م،  رک 

در قوس نزو  تجلا یافته  ود. این غایم در  دیث شود که شهود و تحقق علماِ همان و دتا نائب ما
؛ 49-48ص. ، 1370،   رننی)ار  شۀۀودلها در مظهۀۀر »ان ۀۀان کامۀۀب« تهیۀۀین ماء اام»کُنز مخفا« و تحقق ا 

 .(32ص.  ، 1388،  چیتیک

در مقا ب، در نظام قهالای لوریایا که  ر ایدهٔ یک  حران ازلا ا توار ا م،  رکم صۀۀعودی مۀۀاهیتا 
 ل ۀۀه یۀۀک   ۀۀم،یندارد. ان ان در این نظام، صرفاً یک شاهد معرفتۀۀا  (Tikkun) ه و ترمیماگرایانکنش

های قد ا شراکنده شده در اثر ش  م و  ازگرداندن کن گر محوری ا م که وظیفهٔ او گردآوری شراره
ر  الا .  نا ر این  د( (Scholem 1995, p. 260-268; Fine 2003, p. 135-142 جهان  ه نظم و و دت اولیه ا م

م در قهۀۀالا، »م ۀۀارکم در م، غایا  دوعر ا، »تحققِ معرفم«  ه و دتِ موجکه غایم در عرفان ا ن
 داده در  اختار خلقم ا مترمیم« و جهران گ  مِ رخ 

شۀۀناختا وارهٔ ه تاعر ا و درخۀۀم قهۀۀالا، دو طۀۀرح توان نتیجه گرفم که درخم ا ندر نهایم، ما.
محور« ا توار ا م کۀۀه در آن گ  ۀۀتا در اصۀۀب خلقۀۀم تجلّاِ معرفممتمایز ه تند. ی ا  ر »منطقِ  

شده ترمیما«  نا  -محورما ، امری محقق و قا ب شهود ا م. دیگری  ر »منطقِ  حرانرد و کندا   دوجو
 رد و کما ، امری ا م که  اید از طریق کۀۀنش ان ۀۀان و که در آن جهان در وضعیم گ  م  ه  ر ما

کۀۀب م، یاشنا ا، م یر، نقش ان ان و در نهود. این تفاوت  نیادین در غایمفیض الها دو اره  رقرار ش
  ازد.شناختا هر یک از این دو  نم را از ی دیگر متمایز مایر کیهانتصو

 های آینده. دستاورد پژوهش و افق2

رانه یۀۀا  ای شۀۀاع د تاوردِ این شژوهش، ارائهٔ مدلا تطهیقا و تحلیلا ا م کۀۀه »درخۀۀم« را دیگۀۀر نۀۀه ا ۀۀتعاره 
نگۀۀرد.  هۀۀای ا راهیمۀۀا ما وجودی در عرفان ارهای  اخت  تمثیلا عام،  ل ه  ه مثا هٔ ا زار هرمنوتی ا  رای فهمِ 

ا، نقۀۀشِ ان ۀۀان و    - ر عناصرِ  نیادیِ  اختار    دهد که چگونه تمرکز این مد  ن ان ما  ری ۀۀه،  ۀۀازوکارِ تجلۀۀّ
تری از  های عمیۀۀق های صرفاً ش لا یا نمادین  ه لایۀۀه تواند  طحِ فهم را از مقای ه ما  -گیریِ کبّ نظام جهم 

  .  دین ترتیب، »درخم« از صورتِ یک نقشِ نمادین  ه چارچو ا تف یرشذیر تهۀۀدیب اء دهد ارتق   منطقِ ه تا 
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 شناختا دیگر نیز واقع گردد. تواند الگوی تحلیب در متونِ عرفانا و کیهان شود  چارچو ا که ما ما 
 ا وف ۀۀ وگوهۀۀای فلای نظۀۀری  ۀۀرای گفمتوانۀۀد زمینۀۀه طهیقا، این د ۀۀتاورد مافراتر از  وزهٔ عرفان ت

کوشند ن ۀۀهمِ ا ماشنا ا، همگهای ظاهراً متفاوت، در لایهٔ زیرینِ ه تادینا فراهم آورد.  نممیان
دهۀۀد کۀۀه ایۀۀن میانِ و دت و کثرت، و جایگاهِ ان ان در میانِ آن دو را  فهمند. ایۀۀن شۀۀژوهش ن ۀۀان ما

رازِ وا ۀۀدِ   ی خۀۀا ،منظۀۀر  اند  هر یۀۀک ازکنندهکنندهٔ ی دیگر،  ل ه م مب و تقویمنه نفا  هاکوشش
عر ۀۀا و »درخۀۀمِ  یۀۀات« ون« ا نال توان گفۀۀم کۀۀه »شۀۀجرة گونه، ماکنند.  دینتجلّا را روایم ما

خۀۀود را   ای که در آن، و ۀۀدتِ مطلۀۀق، در آینۀۀهٔ ان ۀۀان،اند  واقعه زوهر، دو قرائمِ متفاوت از یک اتفاق
 یا د. یند و ه تا، در ت رارِ همین نگاه، معنا ماما

  گیری   یجهتن

های موضوعا و صوریِ رایۀۀج، کوشۀۀید تۀۀا از درونِ  ۀۀاختارِ خۀۀودِ این شژوهش،  ا عهور از دامنهٔ مقای ه 
عر ۀۀا و ا نال ون«  شدیدهٔ تجلّا،  ه تحلیب تطهیقا  پردازد.  ۀۀر ایۀۀن ا ۀۀاس، روشۀۀن شۀۀد کۀۀه »شۀۀجرة 

 تاریِ متمایز اند.طق  اخمن ود»درخمِ  یات« قهالایا، صرفاً دو تمثیبِ م ا ه نی تند،  ل ه  یانگر 

شنا ا مهتنا  ر کماِ  ازلا و غایمِ معرفتا ا م. در ایۀۀن عر ا، یک ه تامنطق  اکم  ر نظام ا ن
شۀۀود. دایۀۀره وجۀۀود، از نۀۀزو  ته ماوارِ »گنج شنهان« نگری ۀۀ نقص و آینه دیدگاه، جهان  ه مثا ه تجلا  ا

قِ ون گ  و  د  فیض تا صعود معرفتا ان ان کامب، یک چرخهٔ کامب م ا م که هدف نهایا آن، تحقۀۀُّ
مظهر اتمّ در این  اختار، نه عامبِ جهۀۀران علمِ  ق  ه خویش در مظاهر ا م.  نا راین، ان ان  ه عنوان  

  رای شهودِ آن کماِ  شی ین ا م. ترین آیینه یک نقص،  ل ه والاترین شاهد و کامب
هتنا  ر  حرانِ ازلا و غایمِ جهرانۀۀا ا ۀۀم.  نا ا م ش ا ت   در مقا ب، منطق  اکم  ر قهالای لوریانا، یک ه 

کنۀۀد کۀۀه  ۀۀاختار وجۀۀود را نیازمنۀۀد  آغۀۀاز ما -»ش  تن ظۀۀروف« -نش را  ا یک  حران کیهانا این نظام، آفری 
گیرد. در این  الۀۀم،  گرانه  ه خود ما ن ماهیم کنشِ اصلاح  ازد. در اینجا،  رکم صعودی ان ا اصلاح ما 

 از ازی و ت میب خلقم ا م. غایۀۀمِ وجۀۀود در ایۀۀن دیۀۀدگاه، صۀۀرفاً   فرآیند در  د ان ان شریک فعا  خداون 
 ل ه م ارکم در  رقراریِ نظما ا م که در آغاز دچار گ  م شده ا م. شهودِ یک نظمِ موجود نی م،   

عر ۀۀا،  یانگر دو منطق متمایز از را طهٔ خدا، ان ان و جهان ه تند. نظۀۀام ا ن   نا راین، این دو شجره،
نهد که در آن، کمۀۀاِ  ازلۀۀاِ وجۀۀود از طریۀۀق معرفۀۀمِ تۀۀام ان ۀۀان متجلۀۀا   را  نیاد مالا کماتج  قطمن

 کند که در آن، کماِ  نهایاِ وجۀۀود نۀۀه مقا ب، نظام قهالایا، منطق جهران  حران را عرضه ما  شود. درما
 .شود بگرانه ان ان  اصامری از شیش موجود،  ل ه هدفا ا م که  اید از طریق کنش اصلاح 
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ABSTRACT

The painting of the splitting of the moon by the Prophet of Islam (PBUH), which is a folio from the 

Safavid Falnama of Shah Tahmasp (1550) and is currently preserved in the Dresden Library in 

Germany, is among the prominent examples of Iranian painting that, due to its distinctive 

chromatic, visual, and numerical symbols, holds an important position in the aesthetic and 

interpretive reading of Islamic art. This study, conducted through a qualitative and descriptive-

analytical method and based on library data, seeks to examine the aesthetic structures of Ibn 

Arabi’s teachings and their reflection in this painting. The semantic connection between the Perfect 

Human and mirrorhood, the affinity of the concept of the mirror with the moon, the reflection of 

the meaning of Divine guardianship (wilāya) in the full moon, the feminine face of the moon and 

the Divine Beauty (jamāl) aspect of creation, the concept of the equator line and symmetry in 

Hurufi teachings, the reflection of the dialectic of Divine Beauty (jamāl) and Divine Majesty 

(jalāl), transcendence and similitude, the symbolism of the numbers 40, 50, 28, and 14, and 

symmetry in the human face of the moon as an aesthetic foundation are among the findings of this 

interpretation . 

Keywords: Persian painting, Tahmasbi's Falnama, the Splitting of the Moon, Ibn Arabi, 

Hermeneutics, Human, The Moon, mirror. 
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Extended Abstract 

The painting of the splitting of the moon by the Prophet of Islam (PBUH), which 
is a folio from the Tahmasbi Falnama (1550) and is currently preserved in the 
Dresden Library in Germany, contains distinctive chromatic, pictorial, and 
numerical symbols that render the reading of the hidden meanings of this 
painting worthy of inquiry. The event of the Splitting of the Moon, beyond being 
an occurrence and narrative within religious contexts, has been expressed 
through diverse hermeneutical horizons and, in the view of many mystics, has 
pointed toward hidden dimensions and latent orientations. Among them, Ibn 
Arabi and adherents of his perspective, such as Rumi, Abd al-Rahman Jami, and 
the Hurufis, contemplated it through profound, creative, and symbolic 
perspectives. In this essay, we are by no means concerned with the scientific 
validity or invalidity of that event. Rather, our perspective is hermeneutical, and 
we seek to discover what hidden and secluded semantic layers reveal themselves 
if this painting is viewed through the horizon of Ibn Arabi and his teachings. 
Therefore, our perspective shall be transcendental and situated within the realm 
of hermeneutic interpretation and imagination. This research, conducted 
through a qualitative and descriptive-analytical method, seeks by means of 
library data and through a hermeneutical approach to attain the aesthetic 
infrastructures of Ibn Arabi’s teachings and the reflection of his perspective from 
writings to paintings. In Ibn Arabi’s ontological perspective, the intermediate 
world or the imaginal world possesses an exalted status. Imagination functions as 
a bridge uniting the dualities of existence and nonexistence, the known and the 
unknown, the negative and the positive, which are opposed to one another and 
equally distant from each other. The significance and value of symbol and 
hermeneutic interpretation in Ibn Arabi’s thought become manifest when he 
regards the entirety of life as a dream, and since truths in dreams reveal 
themselves symbolically, interpretation and translation become inevitable. 
Within the sphere of Ibn Arabi’s thought, the dialectic of similarity and 
incomparability, followed by beauty and majesty, constitute some of the most 
important concepts. In the aforementioned painting, through the power of 
imagination and the method of symbolism, a subtle perspective of similarity and 
incomparability may be observed between the veiled visage of the Prophet 
(PBUH) and the visage of the moon. Thus, the human being who in our real world 
possesses a face becomes veiled, while the celestial body, the moon, which in our 
world is faceless, acquires a human visage. It is as though the Prophet beholds his 
own face in the mirror of the moon, and the moon reflects his countenance. In 
the painting of the Splitting of the Moon, the concealed and veiled visage of the 
Prophet signifies majesty and incomparability, whereas the anthropomorphic 
visage of the moon evokes beauty and similarity. In Ibn Arabi’s teachings, the 
concept of the Perfect Human becomes extensively developed and is intertwined 
with the symbolism of the mirror, reflection, the heart, and the moon. If the sun 
is regarded as the loftiest and most perfect symbol of luminosity and Ultimate 
Reality, then the moon may be considered the finest symbol of the Perfect 
Human. The moon is the successor of the sun within the darkness of the night, 
and likewise the Perfect Human, through illumination by the Divine Essence, 
enlightens the sensible and darkened world within the darkness of nature. Thus, 
the moon is the existence of the Perfect Human and the vicegerent of the sun of 
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Divine Ipseity. In Ibn Arabi’s language and thought, the reinterpretation of the 
moon as the Perfect Human and the clarification of their formal and semantic 
correspondences transcend mere similitude and metaphor, producing a form of 
consubstantiality between them. This consubstantiality of the moon as the 
Perfect Human is primarily grounded in the symbolic number 28. The number 14 
corresponds to the isolated letters opening certain chapters of the Quran, and the 
28 Arabic letters are likewise composed of 14 lunar and 14 solar letters. In the 
painting under discussion, the bifurcated visage of the full moon is also 
equivalent to 14 plus 14, wherein the first fourteen days, during which the moon 
waxes, signify the Divine Name “The Manifest,” and the fourteen days during 
which it wanes signify the Divine Name “The Hidden.” The symbol of the mirror 
within the key terminology of Ibn Arabi’s teachings encompasses an extensive 
domain of meanings and metaphors, such as existence and beings, perpetual 
creation, reflection, symmetry, light, and radiance. The mirror is neither the 
source of light nor the source of the image; rather, its sole function is the 
reflection of the image of the object placed before it. In the painting as well, such 
a reading becomes possible: the moon, or rather the mirror, reflects the visage of 
the Prophet. The Prophet contemplates his own face in the moon. Here the moon 
is a metaphor for the mirror and not merely a celestial body. Abd al-Rahman 
Jami, in his hermeneutic interpretation of the Splitting of the Moon, employs the 
mysteries of the science of letters and numerical symbolism. He considers the full 
moon analogous to the circular letter Mim with the numerical value of 40, which 
through the mediation of the Prophet becomes split and transformed into two 
letters Nun. Since the numerical value of Nun is 50, the two Nuns equal 100. 
Around the visage of the moon in the painting, the number of stars and luminous 
celestial forms is precisely 40: namely, 20 stars and 20 luminous spheres in the 
sky. The Hurufis likewise regard the concept of the equatorial line and symmetry 
as among the most central aesthetic foundations of their intellectual system. In 
addition to accepting this miracle, the Hurufis interpreted it with regard to the 
world of the soul. The Prophet Muhammad perceived the equatorial line upon his 
own countenance, and this mystery constitutes the event of the Splitting of the 
Moon. Within this perspective, the anthropomorphic manifestation of the moon 
forms the central problem of the painting, rather than merely the miraculous 
splitting of the moon. Consequently, the aforementioned painting possesses 
aesthetic, imaginal, and transhistorical dimensions more than it recounts an 
event within the history of religion. The moon and its feminine visage display a 
dimension of similarity, beauty, and the aesthetics of existence. The symbolic 
relation between the concepts of the moon, reflection, and specularity, wherein 
the Prophet beholds his veiled visage openly and manifestly, signifies the concept 
of the Unity of Being within Ibn Arabi’s worldview. The concealment of the 
Prophet’s visage, through the Divine Name “The Hidden,” is readable as a 
perspective of incomparability and the dimension of majesty, while the 
manifestation of the visage within the moon, through the Divine Name “The 
Manifest,” is readable as a perspective of similarity and the dimension of beauty 
within Ibn Arabi’s discourse. Likewise, the meaningful relation between the 
Perfect Human and the symbol of the full moon manifested through the symbolic 
numbers 14 and 28, the concept of the mirror and perpetual creation, the concept 
of the equatorial line and the aesthetic principle of symmetry and perfection, and 
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the numerical interpretation of the Hurufis through the use of the numerical 
value of Nun, the crescent of the bifurcated moon equal to 50, in relation to the 
Perfect Human, are among the most important meanings readable within this 
painting. 
 

References 

Ibn Arabi, Muhyiddin. (2006). Fusus al-Hikam, translated by Samad Movahed and 

Mohammad-Ali Movahed, Tehran: Karnameh. (In persian) 

Ibn Arabi, Muhyiddin. (2002)  .)Translation of Al-Futuhat al-Makkiyya: Transactions, 

Chapters 162–188, translated and annotated by Mohammad Khajavi, Tehran: Mowla. (In 

persian) . 

Ibn Arabi, Muhyiddin. (1409 AH). Al-Futuhat al-Makkiyya (4 volumes), Beirut: Dar Sader. 

(In persian) 

Ibn Arabi, Abu Abdullah Muhyi al-Din Muhammad ibn Ali. (1983). Futuhat Makkiyya fi 

Ma‘rifat al-Asrar al-Malikiya wa al-Malakiyya, edited by Othman Yahya, Cairo: Al-

Maktaba al-Arabiyya. (In persian) 

Ibn Arabi, Abu Abdullah Muhyi al-Din Muhammad ibn Ali (1998)  .)Futuhat Makkiyya fi 

Ma‘rifat al-Asrar al-Malikiya wa al-Malakiyya, Beirut: Dar al-Ihya al-Turath al-Arabi. (In 

persian) 

Aslvar, Fatih. (2012). Hurufism, translated by Davood Vafaei, Tehran: Mowla. (In persian) 

Ahmadi, Babak. (2017). Creation and Freedom, Tehran: Markaz. (In persian) 

Uluç, Tahir. (2021). Mirror, Letter, and Light in the School of Ibn Arabi, translated by 

Davood Vafaei, Tehran: Markaz. (In persian) 

Pourakbar, Arash. (2017). The Falnama of Shah Tahmasp, Tehran: Academy of Arts. (In 

persian) 

Chittick, William. (2016). The Sufi Path of Knowledge from the Perspective of Ibn Arabi, 

translated by Mehdi Najafi Afra, Tehran: Jami. (In persian) 

Shayegan, Daryush. (2003). Hinduism and Islamic Mysticism, translated by Jamshid 

Arjmand, Tehran: Farzan. (In persian) 

Shabestari, Mahmoud. (2007). The Rose Garden of Mystery, edited by Samad Movahed, 

Tehran: Tahouri. (In persian) 

Shirazi, Hafez. (1997). Divan of Hafez Shirazi, edited by Qasem Ghani, Tehran: Iranian 

Calligraphers Association Publications. (In persian) 

Shirazi, Rukn al-Din Mas‘ud ibn Abdullah. (2016). Fusus al-Khusus fi Tarjamat al-Fusus, 

introduction and critical edition by Hamed Naji, Tehran: Sokhan. (In persian) 

Corbin, Henry. (2012). Creative Imagination in the Mysticism of Ibn Arabi, translated by 

Enshaallah Rahmati, Tehran: Sophia. (In persian) 

Grondin, Jean. (2012). Hermeneutics, translated by Mohammadreza Abolghasemi, Tehran: 

Mahi. (In persian) 

Lahiji, Shams al-Din Mohammad. (1958). Commentary on the Rose Garden of Mystery by 

Shabestari: Interpretation of the Philosophical Poems of Mahmoud Shabestari, Tehran. 

(In persian) 

Mazdapour, Katayoun. (2007). The Burn of the Red Rose, Tehran: Asatir. (In persian) 

Namvar Motlagh, Bahman. Kongerani, Monizheh. (2015). Illustrated Dictionary of Iranian 

Symbols, Tehran: Soureh Mehr. (In persian) 

Espahram, Davood. (2012). “The Moon and the Perfect Human in the Thought of Ibn 

Arabi,” Mystical Studies, no. 16, pp. 27–52. (In persian) 

Eskandari, Zahra. Rahimian, Saeed. Hosseini Shahroudi, Seyed Morteza. (2017). “An 

Investigation of the Theory of Maya in the Vedas,” Knowledge of Religions, vol. 8, no. 2, 



123 A Reading of Ibn ʿArabī’s Teachings on the Human, the Moon, and the Mirror in the…| 

pp. 117–132. (In persian) 

Jafari Dehkordi, Nahid. Izadi Dehkordi, Seyedeh Maryam. (2019). “The Symbol and 

Archetype of the Qadamgah in Eastern History, with Emphasis on the Qadamgah 

Painting in the Falnama,” Fine Arts – Visual Arts, vol. 24, no. 2, pp. 69–80. (In persian) 

Khazaei, Mohammad. (2009). “Tarjoman al-Ashwaq: Symbolism of the Perfect Human in 

Ibn Arabi,” Book of the Month: Literature, vol. 3, no. 141, pp. 21–25. (In persian) 

Saeed, Akhavani. Mahmoudi, Fataneh. (2019). “An Investigation into the Semantic Layers 

in the Paintings of the Falnama of the Tahmaspi Manuscript through an Iconological 

Approach,” Fine Arts – Visual Arts, vol. 24, no. 3, pp. 47–60. (In persian) 

Shaqlani-Pour, Zahra. Ghazizadeh, Khashayar. Haseli, Parviz. (2018). “Examining the 

Influence of Shi‘i Texts on the Iconography of Imam Ali (PBUH) in the Paintings of the 

Falnama of Tahmasp,” Studies in Islamic Art, vol. 14, no. 32, pp. 97–131. (In persian) 

Saffari Ahmadabad, Somayeh. Baniardalan, Esmaeil. Sharifzadeh, Mohammadreza. 

Dadashi, Iraj. (2018). “Examining the Concept of Tashbih and Tanzih from the 

Perspective of Muhyiddin Ibn Arabi and Comparing It with the Space of Iranian Painting 

(9th and 10th Centuries AH),” Studies in Islamic Art, no. 29, pp. 90–114. (In persian) 

Saffari Ahmadabad, Somayeh. Baniardalan, Esmaeil. Sharifzadeh, Mohammadreza. 

Dadashi, Iraj )2021)“ .)An Investigation of Illuminative Wisdom in the Yusuf Chapter in 

Relation to the Concept of Imagination in Ibn Arabi,” Islamic Mysticism, vol. 17, no. 67, 

pp. 45–61. (In persian) 

Mohammadian, Abbas. Fazel, Sohrab. Rasouli Goravi, Fakhri. (2012). “The Perfect Human 

in Jami and Ibn Arabi,” Research on Issues of Islamic Education, vol. 20, no. 17, pp. 71–89. 

(In persian) 

Hashemi Nejad, Alireza. (2010). “The Influence of Mysticism and Sufism on the 

Transformations of Iranian Calligraphy from the 7th to the 9th Centuries AH,” Iranian 

Studies, no. 17, pp. 263–276. (In persian) 

Schimmel, A. (1985). And Muhammad Is His Messenger: The Veneration of the Prophet in 

Islamic Piety. Chapel Hill: The University of North Carolina Press . 

Gruber, Ch. (2019). The Moon: Voyage Through Time. Canada: Aga Khan Museum . 

Harmansal, Ö. (2019). “Visualizing the Moon in the Ancient Near East,” in The Moon: A 

Voyage Through Time. Christiane Gruber (ed.). Exhibition Catalogue. Toronto: Aga Khan 

Museum, pp. 8–14. 





یدرفالنامه تهماسب نهییانسان، ماه و آ  رامونیپ یعرب ابن  یهاخوانش آموزه 
القمر(  : نگاره شقی مطالعه مورد)  .ق(ـ ه 9) 

2یمحسن کرم           |           1محمدکاظم حسنوند

(mkh@modares.ac.ir)   م ئو  (    نده ی نو )   مدرس   م یدان  ده هنر دان گاه تر   ار ی دان  .  1
  . ه ی ترک   ، ا چ ی دان گاه  وغاز   ها، ی ز   ی مدرس و مدرس گروه هنرها   م ی دان گاه تر   ا ا لام   ی هنرها  ی دکتر   ی دان جو .  2
 (mohsen.karami@pt.bogazici.edu.tr ) 

این روی من و آینه وص  جما    از    عد 
م دادند ۀ ه در آنجا خهر از جلوه ذات ۀۀ ک 

 حافظ 

چکیده
( ا م و هۀۀم اکنۀۀون در 1550)  اه تهما هالناماز ف  اکه  رگ   6ا لام  امهریش  له ینگاره ش افته شدن ماه  و  

ا ۀۀم کۀۀه  یا ژه یۀۀ و یو عدد ی ریتصو ،ارنگ یشود، در ردارنده نمادهاما یکتا خانه دِر دِن آلمان نگهدار
انجۀۀام   الۀۀ یتحل  -افیو توصۀۀ   افیشژوهش که  ا روش ک  نی ازد. اما  انینگاره را شا  نیشنهان ا  اخوانش معان

 یهۀۀا  ه ی ۀۀه  ۀۀازما  اا ید ۀۀت  ادر شۀۀ   الی تۀۀاو  او  ۀۀا نگۀۀاه  یکتا خانۀۀه ا  یااده هۀۀ د  اانجیۀۀ ا م،  ه م  رفته یشذ
ان ان  یامعنا او تگیاز نگاشته ها  ه نگاره ها ا م. ش  یو  ازتاب نگرش و  اا ن عر   یآموزه ها  اهاشناختی ز

 االجمۀۀ   ه یۀۀ مۀۀاه و رو  نه یدر ماه کامب، چهره ماد  اول   ا ا ماه،  ازتاب معن  نه ییمفهوم آ  اِ  یخو  ،انگییکامب و آ
 ه،یو ت ۀۀه  ه ی جما  و جلا ، تنز  کیال تی ازتاب د  ه،ی روف  یدر آموزه ها  انگیمفهوم خط ا توا و قر  نش،یآفر

و... از جمله  اهاشناختی و اصب ز انی ن کیماه   ان  ا، تقارن در چهره ان ان14و28، 50،  40عدد  یانمادگرا 
نگاره ه تند. نیخوانشِ ا یها افته ی

.  نهییان ان، ماه، آ ب،یتاو ، اشق القمر، ا ن عر    ،ا نامه شاه تهما هالف  ،ی نگارگر :ها ه کلیدواژ 

یخ اصلاح:    ـ    1404/ 10/ 01:  افت ی در   خ ی تار  1405/ 02/ 23:  ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ      1404/ 12/ 05  : رش ی پذ   خ ی تار  ـ     1404/ 11/ 03    تار

  ،ق(  9)   ا درفالنامۀۀه تهما ۀۀه   نۀۀه یی ان ۀۀان، مۀۀاه و آ   ون مۀۀ را ی ش   ا ا ن عر ۀۀ   ی ها خوانش آموزه (  1404)     محمدکاظم  کرما، مح ن   نوند  
  . 146ۀ   119(، 2)   48، جاویدان خ   ،  : نگاره شق القمر( ی مطالعه مورد ) 
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 درآمد
ره و در گ ۀۀتشق القمر( گذشته از رخداد و روایتا در   تر زمینه های دینۀۀا،  )  رویداد ش افته شدن ماه

نِگر   یاری از اهب عرفان، رویه ها و  ویگان شنهانا را چ م اندازهای گوناگون تاویلا  یان گ ته و در 
در این میان، محا الدین ا ن عر ا و گرونۀۀدگانِ نگۀۀرش وی، ماننۀۀد مولانۀۀا، جۀۀاما،  ن انه رفته ا م.

نگری ته انۀۀد. تۀۀا جۀۀایا کۀۀه در   ه آن  روفیه و... از چ م انداز های ژرف، آفرین گر و نمادشردازانه ای
ی، مانند نگارگری نیز این رویداد  ا نیروی تخیب و انگارش همراه گ ته و افزون گ تره ی هنرهای دیدار

 ش افته شدن ماه(، نمودی گوناگون و  س زیهاشناختا یافم ا م.)  ر  ودِ آغازین رویداد
 ا مایه هۀۀای گونۀۀاگون رنده ی نگاره هایا  ر  رداه.ق( که د984)  فالنامه شاه تهما ها در روزگار صفوی

رفته ا م که ی ا ما و دینا ا م،   ان یک میانجا  رای شی گویا و تفا   ا تصویر   ارا طوره ای  
ا ۀۀم. ایۀۀن فالنامۀۀه کۀۀه از د ۀۀم  6از نگاره های آن، رویداد ش افته شدن ماه  د م شیامهر ا ۀۀلام

 48.36.5 رگ ا ۀۀم کۀۀه انۀۀدازه ایۀۀن  رگۀۀه هۀۀا از  51رای نخورده ترین فالنامه های درد م ا م، دا 
کب  شۀۀود.مۀۀا آلمان نگهداری 1شود و در کتا خانه دِرِ دِنما   انم دیده  48.  66.5 انم تا   ، 24، )پننو ا

 امان یافته که  وی را ۀۀم، نگۀۀاره هۀۀا و  ۀۀوی    رگه های این فالنامه از دو  رگ رو روی هم  (1396ص.  
ی ا م. از آنجا که کارکرد  فالنامۀۀه، یۀۀک میۀۀانجا  ۀۀرای شی ۀۀگویا رنوشتا  چم، تعهیر آن  ه گونه متن

 2توا   انِ متن تصویری در نِگر آورد که نیازمند  ه تاویب یا هرمنوتیۀۀکما  نگاره ها را نیزا م، از اینرو  
 ازد. چرا که هنۀۀر، خۀۀود یۀۀک میۀۀانجا ما هرمنوتی ا  ا نگاره را شایان  ه تند که همین امر  رخوردی

ا ۀۀم.  تن از لایۀۀه هۀۀای گونۀۀاگون معنۀۀایار، خود یک میانجا ا م و نیازمند شرده  رداشۀۀ یم. تصوا 
هرمنوتیک یا تاویب، فارغ از گونه های  نتا یا مدرن آن،  اورمندی  ه فراتر از معنای  یرونۀۀا و آشۀۀ ار 

 (14  .ص ، 1391، گ ونبن)و (1396ص. ، 4، )احمبی لایه های معنایا شنهان در متن ا م. رفتن،  فر در
گاها  یدار شود، مفهۀۀوم زمۀۀان و دگردی ۀۀا آن در ما  نخ تین مفهوما که در  رخورد  ا این عنوان در آ

 ینۀۀویزمینه و گ تره های نوشتاری و نگاره ای ا م. ما  ا رویدادی رو روییم که در زمانا تاریخا یۀۀا م
اند تا ش افته شدن ماه  ه   هکوشید  انف ا( روی داده ا م.  اید یادآور شویم که م لمانان جهان   یار)

را  ا دانش  تاره شنا ا و  رانجام   ا روش های دانش ش ند، خردشۀۀذیر ن ۀۀان   6د م شیامهرا لام
رِ آن رویداد  اشیم.  ل ۀۀه دهند. در این نوشتار هرگز  رآن نی تیم که دلواشس در تا یا نادر تا دانش نگ
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ه اگر از چ م انداز ا ن عر ا و آموزه های او  ه این کیا یم  نگاهمان تاویلا خواهد  ود و خواهانیم تا در
کند؟ از اینۀۀرو نگۀۀرش مۀۀا ما ای معنایاِ شنهان و در کنج ن  ته، خود را آش ارنگاره  نگریم، چه لایه ه

اهد  ود. دگردی ا زمان نوشتاری  ۀۀه زمۀۀان نگۀۀاره ای را شۀۀاید و در گ تره تاویب و خیا  خو  1فراز رونده
آن را   6 یان داشم: زمینه نخ م رویدادی ا م که همراهۀۀان شیۀۀامهر ا ۀۀلام  ر گردش توان در چها

شود. زمینه دوم، آش ارگا نوشتار دینا و قرآنا ما  انف ا( شمرده)  دیده اند و روایتا تاریخا یا مینوی
گویۀۀد. زمینۀۀه  ۀۀوم،  ازتۀۀاب نوشۀۀتار   ۀۀان مۀۀتن مۀۀا که از شی گویا  خندر  یمای  وره قمر ا م 

2ارهگدر ان تصویری 
تواند  اشد. زمان ما هنرمند یا هنرمندان روزگار صفوی که آفرین گر این نگاره اند  

ه تیم. تصویری( ) و زمینه چهارم، همانا ماییم که خواهان معنا کاوی و رمزگ ایا از این متن نگاره ای
خنه کنۀۀیم. در ایۀۀن رنگاره خواهیم  ه درون متنِ ما مایا که در روزگار کنونا و  اافق های معنایا کنونا

یک شیام شی گویانه، قدرت نمایانه و معجزگرایانه  ه نگرشا زیهاشۀۀناختا و جمۀۀا  شۀۀناختا فراشد، از  
یه گ ترده خود را  ر  ویه قۀۀدرت رهنمون گ ته ایم.  ه گونه ای که نگرش زیهاشناختا در این نگاره،  ا

 ازد. در این ما یک و تاویب را روشنت هرمنو رویه جلالا ه تا( انداخته ا م و همین ارزش)  نمایانه 
دگردی ا زمانا، گویا از رویدادی تاریخا که در  رزمین و جغرافیایا ویۀۀژه رخ داده ا ۀۀم و  ازتۀۀاب 

خیالا( )   اافق های معنایا ایرانا و  ویگان انگارشا ینیم، فراتر رفته و  ما  اش را در متن مقدس قرآن
 مراه گ ته و آمیزشا از افق ها روی داده ا م.هصفوی  هنرمند یا گروه هنرمندان روزگار

مقۀۀام قلۀۀب( و تاویۀۀب ) خیۀۀا (، رده ی د )  ا ن عر ا   انِ عارفا که در نگاهش، جهان انگۀۀاره هۀۀا 
در تاویب نمادهای عددی،  روفا، شۀۀ ب و...  ۀۀهب ه تا، شرارج و شایان ا م  جریان شرشوری را  

گیۀۀرد. ما  (، ان ان کامب، ماه، آیینه را در  ر28و  14دنمان)  یشده ا م که از جمله نمادها و رموز عدد
های ظاهرو  اطن، جما  و جلا ، ت هیه و تنزیه در آموزه های او   یار گ ترش یافتۀۀه   3همچنین دوگان

 که  دان خواهیم شرداخم.

 پیشینه پژوهش 
صۀۀحیح  نمۀۀوده و تا« را  فالنامه شاه تهما ۀۀه»  در نوشتار وا  ته  ه کتاب ها: آرش شوراکهر، ن خه کامب

نوشته ا م. در زمینه ی آموزه ها و نگرش ا ن عر ا، کتاب »آیینه،  ۀۀرف، نۀۀور در م تۀۀب    رآن تعلیقه 
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ا لو اِر در» روفیۀۀه«  ۀۀه  ۀۀازگویا  ا ن عر ا« از طاهر اولوچ در ردارنده داده های فراگیری ا م. فاتح
انری کر ن در کتاب »تخیب خۀۀلاق همچنین  اورهای  روفیان  ر شایه منا ع د م او  شرداخته ا م. ه

 در عرفان ا ن عر ا« نگاها  ه آموزه های ا ن عر ا داشته ا م. 
ه ن ۀۀخه طهما ۀۀها  ۀۀا توان  ه: » وا کاوی لایه های معنایا در نگاره های فالنامما  در زمینه مقالات نیز

ر تاریخ شۀۀرق،  ۀۀا تۀۀأ ددمگاه روی رد آی ونولوژی « از  عید اخوانا و فتانه محمودی و» نماد و نمون ق
ایزدی ده ۀۀردی اشۀۀاره کید  ر نگاره قدمگاه فالنامه تهما ها « از ناهید جعفری ده ردی و  یده مریم 

فالنامه تهما ها شرداخته اند. درگ تره ی  کرد که  ه  رر ا، واکاوی معانا و شمایب شنا ا نگاره ها در
ا تاثیر متون شیعا  ۀۀر شۀۀمایب نگۀۀاری از امۀۀام   »  رر  چ م انداز شیعا این فالنامه نیز کاری  ا عنوان

 در نگاره های فالنامه تهما ها« از زهرا شاقلانا شور، خ ایار قاضا زاده  و شرویز  اصلا دیده  7علا
ها  ه نقش اعداد و رموز  روف نگاها  ه اندی ۀۀه ا ۀۀن عر ۀۀا در: » شود. داوود ا پرهم نیز در نگاما

 داشته ا م که  خ ا از شی ینه شژوهش ه تند. عر ا« ان ان کامب در اندی ا ا ن 

 پرسش های پژوهش 
توان  ا چ م انداز نگاهِ ا ن عر ا شیرامون ان ان، ماه و آیینه نگاره شۀۀ افته شۀۀدن مۀۀاه را در ما  چگونه   -

 فالنامه تهما ها تاویب نمود؟
های زیهاشناختا د م   ازمندیتوان  ا تاویب این نگاره از نگاه ا ن عر ا،  ه مفاهیم و ترما  چگونه   -

  یافم؟

 جایگاه خیال و تاویل در نگاه ابن عربی
را   ( 1ر تصۀۀوی )   رای راه یافتن  ه ج تار کنونا، درآغاز  اید زمینه های هرمنوتی ا نگارشا و دیداریِ نگۀۀاره 

1دریافم.  دین گونه که زمینه نوشتاریِ رخداد ش افته شدن ماه،  ه  ویگانِ دیداری و انگارشۀۀا 
  ر ۀۀان گ د  

  گردد. و افزون  راین،  رخا مایه های ایرانا و وا  ته  ه نگۀۀاه شۀۀیعا روزگۀۀار صۀۀفوی نیۀۀز  ۀۀدان شیونۀۀد ا م 
ا ا و شهود فردی هنرمنۀۀد یۀۀا هنرمنۀۀدان  یا د. اگر  خواهیم کما واقع  ین هم  اشیم  اید ش ند، درون ی ما 

ویا ما ناگزیر از شذیرش آمیزش افۀۀق هۀۀا  گ راین،  این فالنامه را نیز در شیوه نمایش این نگاره کارگر  دانیم.  نا  
گ ته اند و شرده هایا کۀۀه شۀۀا درشۀۀا    خواهیم  ود. افق های معنا داری که لایه لایه و در درازای زمان انهاشته 

تا را تا از م توری  رون آید. اما اگر  خواهیم  ا چ م انداز و نگرش ا ن عر ۀۀا  ۀۀدین    اید کنارزده شوند 
ی دلواش ا ما شایهندی و در نِگر آوردن خا تگاه ها و شیوه ی  رخورد وی خواهد   چه همه نگاره  نگریم  گر 
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 ی و ادراک دورنا ما نیز ادعایا گزاف خواهد  ود.  ود، اما دورنگه داشتن نگاه فرد 

خیا ( از جایگاها والا  رخوردار  )   جهان میانین یا جهان انگاره ها  ا ن عر ا،   1نگاه ه تا شناختا در  
توان  ه جایگاه ارجمند قلب، نمادها ی آیینه،  ازتاب، ماه و ان ان کامب نزد وی  ما  ن نگر ی از هم ا م که  

رده و  همان  ان، نه موجود ا م  خیا  نزد او، میانه ای ا م که  ودن و نهودن را ازهم جداک جهان    شا  رد. 
معلوم و مجهو ، منفا    عدم،  و نه معدوم... و  اور دارد که خیا ،   انِ شلا ا م که دوگانه های وجود و 

-155ص. ، 1383، )حکمت  .دهد ما   اشند را شیوند ما   و مثهم را که ضد هم اند و  همان ن هم از ی دیگر دور 

نزد ا ن عر ا آش ار   ( 159   شود که او  را ر زندگا را خواب ما   هنگاما مفهوم و ارزش نماد و تاویب 
 ازند ناگزیر  ه تاویب و ترجمان  ما   خود را نمایان   نماد   داند و از آنجا که را تا ها در خواب،   انِ ما 

، خیا   ودن عالم و نیاز  ه  2ن هانری کر    ( 1395ص.  ،  734،  شی ازی )   و   ( 1383ص.  ،  453،  )ار    ری   خواهیم  ود. 
یا خلق مدام   که از آنجا که خیا  موجود ا م    و  اور  ما جوید 3تاویب را در مفهوم خلق جدید  دارد 

موج  هم  ا  تاویب  ا  م ود  موجود  هم  شردازی  رمز  ا م،  موجود   تاویب  که  آنجا  از  که  .  ازآنجا  و  م 
اینجا مفهوم خلق مدام و    ( 312و 31ص.  ،  1390،  )ک ر    رمزشردازی موجود ا م، موجودات دو  ا م دارند. 

 «آن   مفهوما ا م که در  د گام  ردارند. چرا که مایا نیز توانن ما   در آیین هندو، شهلو  ه شهلوی هم   4مایا 
 اید که  ه یاری آن این  ما   میانه ای   »ه تا « رای این ه  تواند از یگانگا  ه   یارگانا  گراید،    »تا ه  

اف ند و  اانگیزه ی  ما   دگرگونا رخ دهد. زیرا مایا، شرده و شوش ا ا م که  ین آفریننده و آفریده ها  ایه 
  از  ویه  ا مانندی   5از اینرو  رهمن   د. کن ما   ه   یاریِ را تا های درون و  رون، نارا تا را  ا را تا همرا 

گردد. زیرا جهان، انگارش و خیا   رهمن  ما   ت هیه( )   تنزیه(  ه درآمده و  ه همه ی ویژگا ها، همانند ) 
هن  الهیات  در  خلق،  کیفیم  در اب  ای  نظریه  مایا  عنوان  آموزه  این  ا م.   ا م.  را اس  مطرح  دو 

 راین ا اس، در نگاه ا ن    ( 122-  120ص.  ،  1396،  ودنگ ان   نب ی سک )ا   م. نظریه، جهان تجلا و خیا   رهمن ا  
خورد. چراکه هنر، خیا  و مایا هر ه جایگها میانین در  ما   عر ا مفهوم خیا   ا مفهوم را تین هنر گره 

 هنررا تین از این چ م انداز، نمادگون ا م و نیاز  ه تاویب دارد.    افق ه تا شنا ا او دارند. 
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 کی دراندیشه ابن عربیمفاهیم دیالکتیل حلیتجزیه و ت

 . تشبیه و تنزیه1

شق القمر( و نیز  ا نگاه ا ن عر ا، از مفاهیم دیال تی ا کلیدواژگان خودِ وی ) رویارویا ما  ا این نگاره
 ۀۀاطن،   - قۀۀا، ظۀۀاهر  -تنزیۀۀه، فنۀۀا  -نی ۀۀتا،  ت ۀۀهیه    -زمینه هایا مانند: ه تاآغاز خواهد شد که در  

تۀۀوان در گ ۀۀتره ی اندی ۀۀه ا ۀۀن ما  ازد.  اما نخ تین مفهوما که ما خود را نمایان. و..جلا     -جما 
تنزیه( و شس از آن جما  و ) ت هیه( و  ا مانندی)  عر ا در شیوند  ا هنر شیش ک ید، دیال تیک همانندی

، 39، ت حکمنن )ما نامد،  ا مفهوم ت هیه شیو ۀۀتگا دارد.» صورتگری «  ا م. چرا که آن چیزی که او جلا

در نگاه وی، ی ا از ویژگا های ارجمند ا لام این ا م که نگاه ت هیها و تنزیها در آن  ۀۀه   (1383ص.  
عر ا، خداوند خود را مقید  ه دردیدگاه ا ن « اور دارد  1شوند. در این زمینه ویلیام چیتیکما  میانه دیده
ا م، رهمنۀۀون  ۀۀازد. چیۀۀزی کۀۀه  اها ازد تا  ندگان را  ه این معرفم که  قیقم او نامتنما  تحولات

شذیرد و تحولات را از صورتا  ۀۀه صۀۀورتا دیگۀۀر شذیرا ۀۀم... لۀۀذا تحۀۀو  از نما  نامتناها ا م، تقید
هلا فاقد آن  وده ا ۀۀم. شۀۀس  زرگتۀۀرین شود که قما  صورتا  ه صورت دیگر،  رای  نده موجب معرفتا

فا و ان ۀۀار ن نۀۀد و   ۀۀه عهۀۀارت نتا  ریاضم  نده صا ب این معرفم آن ا م که  ق را در هیچ صور
درنگۀۀاه ا ۀۀن عر ۀۀا  (1395ص. ، 327، چیتیک).»دیگر قائب  ه ت هیه در عین تنزیه و تنزیه در عین ت هیه شود

شود و این مفهۀۀوم  ۀۀه شۀۀیواترین نما  دون آن ی ا کامبت هیه و تنزیه دو روی یک   ه ه تند و ی ا  
ت هیه و تنزیۀۀه ایۀۀن ا ۀۀم کۀۀه در عر ا در خصو   ا نا اس عقیده   خن درقرآن  یان گردیده ا م.

عرصه ی ه تا  یش از یک  قیقم وا د وجود ندارد و اگر  ق را در مقام تنزیۀۀه و مرتهۀۀه ذات لحۀۀاظ 
تهه مطلق خداوند ا م توجه کرده ایم. و از وجه دیگر  ۀۀق را کنیم،  ه ا م  اطن، در الم فرقان که مر

اء و صفات او در صور موجودات  نگریم  ه ا م ظاهر نظر اف نده ا مدر مرتهه ت هیه و مرتهه جلوه گری 
ا ن عر ا م اله ت هیه و تنزیه را  ا مثا  نور و تا ش آن  ه شی ه ای   (1397ص.  ،  106،  )رنی ا دلان و دنگ ان  ایم.
 ه شی یا د. این امر  ه ما کند و  ازتابما کند. نور در مر له  عد، رنگ شی ه را ک بما  ا توجیه رنگ

تا د و  ه دلیب وجود رنگ های گوناگون در اعیان موجود در ما ماند. نور  ه آنما ای  ارنگهای گوناگون
دانیم که نور  ا هیچ یک ما  یا د. ماما  شی ه، شرتوهای نورانا  ا رنگهای گوناگون در  طح آن گ ترش 
نگ های گوناگون ر را  ا روه نکند کما از رنگ های  فوق رنگ آمیزی ن ده ا م.  ااین  ا  آدما  س

در   (1399ص. ، 280، )اویننو  ا ۀۀم.کند... نوریادشده در ذات خود متعالا از شذیرش رنگ هۀۀا ما م اهده
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نمادشردازی، نگاه ت هیها و تنزیهۀۀا ریز ینانۀۀه ای میۀۀان  ا نیروی خیا  وروش ( 2تصویر) نگاره یادشده
شیده شدن چهره ی آش ار یک ان ان آن شو و  ردوخما  و  یمای ماه  ه چ م  6 یمای شوشیده شیامهر

و شدیدار شدن چهره ای ان انا در  یمای ماه ا م. این ن هم وارونه ی جهان شدیداری و جهۀۀان هنۀۀر 
کند.  دین گونه که ان انا که در جهان واقعا ما دارای چهره ا م، ما  ا م که در آن خیا  فرمانروایا

گیرد. ما  ا چهره ا م، چهره ای ان انا  خود  ر جهان ماد  که   ماه()  دارای شوشش شده و جرم آ مانا
 یند و ماه  ازتاب دهنده چهره او م. اما چرا مۀۀاه  ۀۀیمایا ما  توگویا، شیامهر چهره خود را در آیینه ماه

  ارد؟ و این گفتگوی میان دو  یما در  خش های ش ین نوشتار واکاوی خواهد شد.زنانه د

 .جلال و جمال2

توان دری  ه  وی گفتگو  ا خیا  و  دن مند شدن کلمه  ۀۀه ما  وم کلمه،شنا انه  ه مفها  ه ت ا نگاها  
 شیۀۀدایا -تۀۀاری ا، م ۀۀتوری  -نی تا، نور  -میانجا تجلا و شدیداری گ ود. دری که  ر شاشنه ه تا

ن ز آدهۀۀد. و شۀۀیش اما این دوگان ها در عرفان ا لاما، خود را  ا نمود جلا  و جما  ن ان  چرخد.ما
در ا لام ج م. چرا که در جهۀۀان  ینۀۀا ا ۀۀن عر ۀۀا، نۀۀور  »کلمه  «زیر شوشش مفهوم  اید آن ها را در 

شود.  ه عهارتا جایگاه تجلۀۀا در عرفۀۀان ما  وجود(، کلمه و همتا  ا آن دان ته )  تمثیلا از مفهوم ه تا
ا ۀۀن عر ۀۀا در   ۀۀیاری از  (49 .ص ،  1400،  )رنننی ا دلان و دنگنن ان  شود.ما  ا ن عر ا  ه وا طه تمثیب نور معین

شاید واکاوی معنای جۀۀلا   (269 ص.، 1400، )اویو  داند.ما وجود و ظلمم را  ا عدم ی  انموارد نور را  ا  
شاک ا م خدایا که شیدا م در شنهانا خود و شنهۀۀان   «و جما   ا شیگیری این گفته شرآوازه آغاز شود: 

و هۀۀم شیۀۀدا تواند شنهان  ما  چگونه ه تا در یک دم، هم  (557  ص.،  1337،  )لاهیجی  .»ا م در شیدایا خود
 اشد؟ این ویژگا در عرفان  ا دو اصطلاحِ شب روشن و روز تاریک یاد شده ا م. دارا شۀۀ وه  ۀۀه  ۀۀه 
گونه نور شناخته شده  اور دارد: اگر  ه صفم جلا  ظاهرشود یا  ه رنگ آفتاب ا م یا  ه رنگ یاقوت یا 

یا  ه رنگ مروارید و آب. اگۀۀر  ا  ظاهرشود، یا  ه رنگ ماه ا م یا نقره وجم صفم ه رنگ آتش. اگر  ه 
 (250ص. ، 1390، )ش نگ ن یا ند.نما  ه صفم نورِذات ظاهر شود، منزه ا م از صفات. آنرا جز اولیا خدا در

د. نشۀۀاشومۀۀا  ازد و خود را در تاری ا های جلا ما ه تا مطلق، خود را ا زیاد آش ار اختن، شنهان
 دید شود، صفم جلا  خواهد شد. این همۀۀان ا ۀۀم جما  انگاشته شود، اگر   یار ت  رآنچه صفمه

که آش ارگرِ روز تاریک ا م. در  را ر شبِ روشن جلا  که جما  را در خود شوشیده دارد، روز تاریۀۀک 
 (147و158ص. ، )هم ن گیرد که جلا  را در خود شوشانده ا م.ما جما  قرار
جلا  و جما   اکند که تجلّ ما انی رد و  ما جلا  و جما  نام ا ا نام تجلّ  اتجلّ  انوعاز   اا ن عر 
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لط  و ر مم و قۀۀرب  ۀۀه  ۀۀق ا ۀۀم. در  اجمال  ا خ د. لازمة تجلّ ما  همی ه قلب  نده اثر ه  االه
ا در التۀۀزام  ۀۀ   ان دو تجلۀۀّ یا م. اما ا  یوجود دارد که موجب قهر و غضب و دور  اجلال  امقا ب، تجلّ 

  .جلا  لازمة جما   وده، جما  در جلا  قرار گرفته ا م  اعنیو ملزو مند   لازم   ، و ه اصطلاح رگی  دی
در  ۀۀاب  اجلا  در  ه م وجود نۀۀدارد. ا ۀۀن عر ۀۀ   اامم ا م و تجلّ یا و  رزخ و قیجلا  در دن  اتجلّ 

)ارنن    کنۀۀد.مۀۀا  جادیجما  در قلب  الم انس ا  اکند که تجلّ ما  ه اشارهی م و چهلم فتو ات م ّ ی دو

 (575-573ص.  ، 1384،   ری
نمودگر جلا  و تنزیه و  یمای چهره مندِ   6در نگاره شق القمر نیز  یمای شوشیده و م تور شیامهر

ماه نیز رویه جما  و ت هیه را یادآور ا م. آش ارگا دو رویه از صفات خداوند که  ا همدیگر نی تند و 
اب آیینه وار ماه ا م که تصویر را  ۀۀه دوگونۀۀه ا  ازت و تنهند   را تا هردو از یک  رچ مه جاری گ ته ا

دهد. و این از ویژگا های خیا  ا م. چرا که  ا  ا میلۀۀا  ۀۀه صۀۀورتگری در ما  شوشیده و شدیدار ن ان
مارا  ه  وی تصور و خیا  فراخوانده ا م. خیا  همۀۀان میۀۀانجا ه ۀۀتا شۀۀناختا   6ا لام، شیامهر

 (1383ص.  ، 39، )حکمت  ا م.

 نزد ابن عربینسان کامل  ا اه و. م3

شود. چنانچه  رع س، ماه در ما ماه در میان ایرانیان نمادی زنانه ا م و خورشید نیرویا نرینه انگاشته 
شۀۀود. در نگۀۀاره یۀۀاد ما  نیرویا نرینه و خورشید مادینه انگاشته   میان اعراب و  رزمین های میان رودان
و نگرشا عر ۀۀا شیونۀۀد دارد ولۀۀا نگۀۀارگر یۀۀا کارگۀۀاه مانان  م لشده  ا رخدادی رو روییم که  ا فرهنگ  

هما ها، رویه ای ایرانا  رای چهره ماه  رگزیده ا ۀۀم. مۀۀاه در جهۀۀان ا ۀۀطوره هۀۀای نگارگری فالنامه ت
یاه هوم، عنصر آب، آناهیتا،  اروری و تندر تا ا م. رنگ  هز  دان وا  ته ا م و  ا ایرانا وا  ته  ه گ

نزد شی ینیان، ماه مظهر اران، ر تنا هۀۀا و  (33ص. ، 1386، )ماداپننو   هم دارد.س منا نرگ فرشته خرداد وگب  
ی ۀۀم(  ۀۀه ماه ) و منهع  اروری  وده ا م. در دین زردشم، ماه نام ایزدی ا م که ی م هفتم جانوران

آن ان آن اختصا  یافته ا م و در آن از روشنا ماه  ه تجلا نیروهای فره تعهیر شده ا م که ام ا پند
کند و نور و روشنا  ما  مقدس را  رزمین گ ترانده اند. از آنجا که ماه نور خود را از خورشید دریافم نور

شود... ماه نمادزیهۀۀایا و ما گذارمظهر اورمزد ا م،  خ ا از نیروی تطهیر خورشید در شب  ه ماه وا 
چهۀۀره  ۀۀه مۀۀاه هماننۀۀد  درآنهاکه روشنایا ا م. رواج نام هایا مانند ماهرو، ماهرخ، مهوش و دیگر... 

آید. در شعر و ادب ایران نیز ماه  ه نمادی از مع ۀۀوق زیهۀۀا ما  شده ا م، تاکیدی  راین م ئله  ه شمار
، کنگ انننی، )ننن مو مقل  صورت درخ ان یار هماننۀۀد گ ۀۀته ا ۀۀم.رو و چهره ی او تهدیب شده و ماه تمام  ه 

 (Gruber,2019; p. 104-144) و  (300-299ص.  ،  1394
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گیۀۀرد و  ۀۀویه ای جمۀۀالا را از چهۀۀره مۀۀا  شق القمر، ماه رویۀۀه ای مادینۀۀه و ایرانۀۀا  ۀۀه خۀۀود  گارهدر ن
شته های مقدس  ۀۀه گونۀۀه نوتوان گفم از رخدادی ر ما که در  ما  تا اند که چه   اما   از  6شیامهر

،   ۀۀیار ان کامبان در آموزه های ا ن عر ا، مفهوم .  قدرت نمایا و معجزه  یان شده، دور گ ته ا م
اگۀۀر خورشۀۀید را والاتۀۀرین و  شود و  ا تمثیب آیینه،  ازتاب، قلۀۀب و مۀۀاه گۀۀره خۀۀورده ا ۀۀم.ما  گ ترده

 خود  یان ان ان کامب دان م. او  هترین نماد را توان ماه ما  ق(  دانیم، آنگاه) کاملترین نمادروشنایا
ان النۀۀور ا ۀۀم مۀۀن ا ۀۀماء اللۀۀه فا خلق حق فظهر ال مس فا مراه القمر، ظهور الحق فا ال«دارد:  ما

ماه جان ین خورشید در ظلمۀۀم شۀۀب  (1388ص. ، 24، )خاانی و (642ص. ، 1ج. ، فتوح ت ). »فظهر  ا مه النور
یعم  ا ا تضائه از نور ذات الها، جهۀۀان مح ۀۀوس و ظلمۀۀانا را م طها م و ان ان کامب نیز در ظلم

ن رشید ذات ا دیم ا م و آدما  ه نور او روشفه خوخلی ازد. شس ماه وجود ان ان کامب و  ما  روشن
ایۀۀن شیونۀۀد  (30-28ص. ، 1391، )اسپ هم   ازد.ما  وده و ظلمم جهان مادی را در شب تاریک ه تا روشن

و   28گردد. چنانچه در آموزه هۀۀای ا ۀۀن عر ۀۀا  ۀۀا عۀۀدد  ما  تمثیب ماه آش اردر  نور و  قیقم محمدیه  
شۀۀهر( در اینجۀۀا  ۀۀه )   دان که منظور از مۀۀاه،«گوید:  ما  او خودگردد.  ما  نمادها و رمز هایا نیز همراه

 اعتهار  قیقاِ خود، عهدکامب ا م. مراد  ق تعالا از ماه و  رکم آن، ماها که خداوند آن را نور قرار
ده ا م و ی ا از ا م های خود را  دان  خ یده ا م، لا د همان عهد کامب ا م نه جرم ماه. شۀۀس دا 

در ذهۀۀن و   (613  ص.،  1.  ج،  )ارنن    رننی  .»ود مظهری از مظاهر  ق در ا م النور ا مجرم، خیث  ماه از  
ن از  ۀۀد ی آز ان ا ن عر ا،   ازخوانا ماه  ه ان ان کامب و روشن  اختن اشۀۀتراکات صۀۀوری و معنۀۀو
ماه نداری  ت شت هیه و ا تعاره فراتر رفته و گونه ای هم ذات شنداری  ین آن دو را رقم زده ا م. این هم ذا 

گانۀۀه مۀۀاه را  ۀۀه منۀۀاز    28ا ۀۀم. ا ۀۀن عر ۀۀا منۀۀاز     28 عنوان ان ان کامب، ا تدا مرهون عدد رمۀۀزی  
از  ۀۀوی دیگۀۀر،   -2آمیزه ا ۀۀم.    4  این ه  یات و ن ئه ان انا از  -1انا کرده ا م:   یران انا  ازخو

 انا  اعالم الها اام انق ع یات، علم، اراده، قدرت، کلام،  مع،  صر( تطا )  ویژگا عمده  7ان ان از 
منۀۀز    28یاد شده ا م( ماه    7و    4در عضا متون از  )   م.از همین ن هم آش ار ا م ترکیب یافته ا

تعداد  روف فواتح  14عدد  (30-28ص. ، 1391، م اسننپ ه)ا م.ت  یب شده   7و  4از ضرب    28دارد و آن رقم  
در   28رقۀۀم  .شده ا ۀۀم  ت  یب  ا  رف شم  14 رف قمری و   14 رف عر ا نیز از    28ال ور ا م.  

عۀۀدد   258شود: تعداد مهره های  تون فقرات آدما ما   شئونات ظاهری و  اطنا ان ان در این موارد دیده 
عدد آن در  خۀۀش عمۀۀودی تحتۀۀانا ا ۀۀم. همچنۀۀین   14وقانا و عدد ان در  خش عمودی ف  14ا م که 

تۀۀا    14د ۀۀم هۀۀا، در هرد ۀۀتا  تان و نگ ۀۀ ا م و تعداد مفاصب ا  14ا تخوانهای شهلوی   یاری از آنان  
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 (42ص. ، )هم ن دندان ترکیب یافته ا م.   14ا م. دندانها نیز در فک  الا و شایین هرکدام از  
ا م که چهارده روز نخ م که  14+14کامب نیز  را ر  ا گ ته ی ماه در نگاره یاد شده، چهره ی دو نیم  

گردد نمودگر ا م الهاطن ا م. ماه که ما که کا ته  وزیشود، نمودگر ا م الظاهر و چهارده رما  ماه شرُ 
( شده ا م و شۀۀبِ 6شیامهر)  در شب و  ه میانجا خورشید، نور خش ا م  ازتاب گر ان ان کامب

کنۀۀد. یعنۀۀا مۀۀا  خواهد  گوید که ان ان  مم تۀۀاری ا  رکۀۀمما   اکند. ا ن عرما  جهان را نورانا
 روشنایا آغۀۀاز شۀۀده و  ۀۀه  ۀۀوی تۀۀاری ا  رکۀۀماز نورو  که  داند  ما  ان انا و   ری را تاریخا  تاریخ

کند. ا تدای تاریخِ ان ان روز  وده ا م و انتهای تاریخ ان ۀۀان شۀۀب ا ۀۀم و شیۀۀامهر  عنۀۀوان خۀۀاتم ما
که اوج   یخ ظهور کرده ا م. در نتیجه اگر قرار ا م ان ان  ه خلاقیم هنری،آغاز شب تارشیامهران در  

وضۀۀعیم وجۀۀودی ان ۀۀان در اید کاری را انجام دهد که متنا ب این  د  فعالیم ان انا ا م د م  زن
م آرام روزگار هنرهای تج ما  ا ورود شیامهر ا لام شایان یافته زیراآرا   (1383ص.  ،  38،  )حکمت   تاریخ ا م.

 از میۀۀان مۀۀا غایۀۀب و شنهۀۀان  شویم. رفته رفته ان ان کامب   ان خورشید این عۀۀالم،ما  شب تاریخ  وارد
 (39ص. ، )هم ن شود.ما لایمدیب  ه وته شود وما
 از  ویا چهره زنانه ماه در را ر  یمای شیامهر  ه گونه ای تنزیهۀۀا و ا ۀۀتعاری، نمۀۀودگر ولایۀۀم نیۀۀز 
 دارد:ما نهوت خورشید. شه تری  ا ز ان شعر، چنین  اروی را  یانولایم ماه در کنار تواند  اشد. ما

 الله«در »لا معۀۀردد انۀۀۀمقا ب گ              اه ۀۀا مۀۀا چون آفتاب آمد، ولۀۀنه

 ولایم اندر او شیدا نه مخفا ا م     نهوت در کما  خویش صافا ا م         

 اید            ۀۀا شیدا نمۀۀۀدر نهۀۀۀا انۀۀول           اید     ۀۀ  دهۀۀۀا شوشیۀۀۀولایم در ول

 ( 80ص. ،  1368، شبست ی)
توان چنین خوانش نمود که شیامهر در  یمای زنانه ماه،  ویه جمالا خداوند ما  از چ م اندازی دگر

آن ۀۀه راوی رخۀۀدادی   ۀۀیش ازایۀۀن نگۀۀاره  تا انۀۀد. گویۀۀا،ما نگرد.  ویه ای که ماه  ه چهره او  ازما را 
 تا را ن انه رفتۀۀه ا ۀۀم.  ۀۀا دیۀۀدن معجزگرانه و قدرت نمایانه  اشد،  عدی زیهاشناختا از آش ارگا ه

  (3تصون ) نماید.ما ملا متقارن ماه و  یمای زنانه اش، چنین ادعایا خرد شذیرکا هره چ

 آیینه . نماد۴

مزمۀۀان از ریز ینۀۀا هۀۀایا ن عر ۀۀا از شیچیۀۀدگا هۀۀا و هنماد یا تمثیب آیینه در کلیدواژگانِ آموزه های ا 
وجود و موجودات،   ند:مان ترده ای از  معنا و ا تعاره را هکند. تمثیلا که شهنه ی گما  شگرف   ایم

گیرد. ا ن عر ا در مها ۀۀث مر ۀۀوط  ۀۀه ما  خلق مدام، مفهوم  ازتاب، قرینگا، نور و تا ش و... را در ر
کند و  ه طور خا  نیز  رای اشاره  ه شیچیۀۀدگا و ما  از نماد آیینه ا تفادهجهان و خدا و ان ان، عموما  
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کند چون خلق کردن از ملزومۀۀات خۀۀدا ما خلق دا خ-  رد.ما ذکور از نمونه آیینه  هره شگفتا روا ط م
شۀۀذیرد. ایۀۀن معنۀۀا در نمۀۀاد ما  ودن ا م. مم ن نیز  ه دلیب ذات و طهیعم مم ن  ودن، خلق شدن را 

م که ن ترتیب که فرد در مقا ب آیینه، قادر  ه ممانعم از تصویری نی یا د.  ه ایما  وح  ی تری آیینه وض
قادر  ه ن ان ندادن تصویر فرد مذکور نی م. ا ن عر ا اصولا نماد آیینه یز  ه نشود و آیینما  در آیینه دیده

آیینه و شی ه درایۀۀن موضۀۀوع نقۀۀش و شی ه شفاف را چ یده معرفم شنا ا عرفانا قرار داده ا م زیرا 
 کند  ازتاب تصویر شۀۀاما  ا کاری که  انفعالا دارند. آیینه نه منهع نور ا م و نه منهع تصویر، تنهکاملا

توان  ا  ه گونه شیونۀۀد معنۀۀایا ما نماد آیینه را  (177و121و112ص. ، 1400، )اویو  ه در  را رش قرار دارد.م کا 
نه و تصویر و صا ب تصویر ی  ۀۀان آیی  -2تصویری در کار نخواهد  ود.  تا آیینه نهاشد  -1 یان داشم:  

اط  ۀۀین آن دو، ارتهۀۀاط نۀۀه رتهۀۀ . ااملا هم متفاوت از ی دیگر نی ۀۀتندنی تند. شخص و تصویر او الهته ک
دهۀۀد و مۀۀا  آیینه  دون هیچ تصویری نیز  ه آیینه  ودن خود ادامۀۀه   -۳این/نه آن و هم این و هم آن ا م.

ر ۀۀد کۀۀه مۀۀا یینه  ودنِ آیینه در صورتا  ۀۀه کمۀۀا وا  ته  ه تصویر نی م. لیک وص  آ  موجودیم اش
 شود کمۀۀا ما  ا تصاویری که در  طحش نمایاننه آییآورد.  ه  خن دیگر، ما  ن را  جاکارکرد آیینه  ود

  (125-124ص.  ،  )هم ن  اید.ما
کند، گۀۀویا  ۀۀا ما  ک ا  ه آیینه نگاه دوث( صورت ج ما در آیینه ا م. وقتا  )  این امر شهیه ظهور

ه، ا م که  ه محض نگاه کردن  ۀۀه آیینۀۀ ا داع(. م اله این  )  کندما  گاه  خود، صورتا را در آیینه ایجادن
نگرد،  ا ما شود. گویا ما نیز در  ا  ا تفاده از کلمه کُن ه تیم. لذا خود  ه آیینه که ما یر ایجادتصو

آیینه  رای ن ان دادن آیینه گا   (317.  ص ، 4. ج، 1998، )ار    ری کند.ما درنگ تصویر خویش را درآن ادراک
تصۀۀویر در آیینۀۀه نیۀۀز تۀۀویا، گۀۀاه :   ویۀۀدگما  ا  ازتا  ان دهد. ا ن عر اخود نیازمند تصاویری ا م ت

در نگۀۀاره نیۀۀز چنۀۀین  (129ص. ، 1400، )اویننو   صورت فرشته، گاه فلک، گۀۀاو، ان ۀۀان، و گۀۀاه ا ۀۀب ا ۀۀم.
ا م. شیامهر، چهۀۀره  6ه در  ا   ازتا اندن چهره شیامهرخوان ا ام ان شذیر ا م که ماه یا همان آیین

 ای ۀۀتد،  ۀۀا درنۀۀگ خۀۀود را در آنمۀۀا  ر را ۀۀر آیینۀۀه ه دا ککند. و همانند شخصما  ماه نظارهخود را در  
آ مانا نی م. قر  و ت امب ماه، اشۀۀاره  ۀۀه نگرد. ماه اینجا ا تعاره ای از آیینه ا م و تنها جرما  ما

 ازتا یۀۀده از آن،  توان ادعا کرد کۀۀه تصۀۀویرنما نگرد. آیینه ای که ما  آیینه خود را   ان ان کامب دارد که در
نگاها تنزیها، چهره شخص شوشانده شده ا م. ولا ماه  ۀۀا نگۀۀاها ت ۀۀهیها  ا  و    خودِ شخص ا م

 نی م. 6آیینه( همان شیامهر) دعا کرد چهره موجود در ماهتوان انما شود که  ازهمما چهره مند
ا م خدا و مم نات در توان  دس زد که او معتقد ما  ه مجموعه نظرات شیخ در اره ه تا،   ا ات ا
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دهند. اگۀۀر ما  ظاهری و  اطنا خدارا  ه صورت رفم و  رگ م یا ارجاعا  ازتاب  هات، جمثا  مذکور
یم، مم نات آیینه و خدا صورت هایا خواهد  ود که  ۀۀر  ۀۀطح آیینۀۀه ظاهر( تصور کن)  خدا را  ا صفم

کۀۀه خۀۀدا درآن آیینۀۀه ا ۀۀم و کنند و اگر خدارا  ا صفم  اطن تصور کنیم لۀۀی ن الگۀۀوی دوم  ما  جلات
دانۀۀد. لۀۀی ن مۀۀا  خواهند  ود. ا ن عر ا هر دو الگو را از جهتا  ۀۀه  قیقۀۀم نزدیۀۀکرت  صو  مم نات

ا م و مم نات آیینه اند،  ه نظر ما  ااصب و ا ۀۀاس نظریۀۀه و ۀۀدت   الگوی دوم که خدا در آن صورت
 (126ص. ، )هم ن جود تنا ب  ی تری دارد.و

 ابن عربی پیرامون شق القمر. نگرش برخی از پیروان 5

توان نام  رد که متاثر از وی، تاویب هایا در اره رخداد شۀۀق ما  عر ا، شماری از شیروان او را  ن  ز اشس ا
و  الیدن آن در  ده های داشته اند. ازاین نگر، شیگیری رد و ن ان آموزه های ا ن عر ا و گ ترش  القمر  

 ا در اره زمینۀۀه کنۀۀونازیرد. ای تاویلا زیهاشنا انه خواهد  و عد،   یار ارزشمند و در ردارنده نگرش ه
ن معنۀۀایا و هرمنۀۀوتی ا رخداد شق القمر(  رر ا آرا و چ م اندازه های متاثر از ا ن عر ا راه  ه جها)

عارفان متاثر از ا ن عر ۀۀا خۀۀواهیم شرداخۀۀم. مولانۀۀا، گ ترده ای خواهد  رد. دراین نوشتار  ه  رخا از 
وده اند که  رخا آموزه هۀۀای ا ۀۀن عر ۀۀا را ا  هایما، فرقه  روفیه از جمله شخصیم  عهدالر مان جا

فته و گ ترش داده انۀۀد.  ۀۀویژه  روفیۀۀه کۀۀه در اره ان ان کامب، مفهوم آیینه، و دت وجود و... را شا گر
گرفته و مفاهیما زیهاشناختا را هم شیش ک یدند. روی هۀۀم رفتۀۀه، از منا هات عددی و  روفا را   ار
تۀۀوان  ی ۀۀتر مۀۀا  عرفان در زمینه ی ش افته شدن ماه داشته انۀۀدهب  و اتفا یر و تاویب هایا که صوفیان  

 ترده داشم تا صرفا رخدادی معجزه آ ا و تۀۀاریخا. تخیۀۀب خوان ا زیهاشناختا  ا افق های معنایا گ
ا و  ۀۀویه ای راه انگارش های نگۀۀارگران و هنرمنۀۀدان، رویۀۀه ای زیهاشۀۀناختا، ت ۀۀهیهاهب تاویب  ه هم

در شسِ آش ارگا و تجلا ن انه های شدیداریِ رنگا، تصویری، ش لا،   که   ا مجمالا  دان  خ یده  
 الها اند. چرا که جۀۀلا  را  ۀۀدون شو ۀۀته و شوش ۀۀا از جمۀۀا  عددی و هند ا در شا  یان وص  ذات

  یده ا م:فم. اینجا  افظ  ه  هترین شیوه و در قالب یک  یم مفهوم را شیش کتوان دریانما
 ص  جما              که در آنجا خهر از جلوه ذاتم دادنده وآین عد از این روی من و 

 ( 1376ص. ،  142، ح فظ)

 جامی عبدالرحمن  .1 ـ  5

و نگاه ا ن عر ا ا م و   یار از جاما در  ی تر نگرش های  عرفانا خود در زمینه ی ان ان کامب، شیر
دانۀۀد کۀۀه در وجۀۀود مۀۀا وق او مخلرا رشایه نگاه عارفان  قیقم محمدیه  او تاثیر شذیرفته ا م. هم او  

کامب دان ته که نخ تین مظهر  مقدس شیامهرا لام آش ارگ ته ا م و  ه شیرو ا ن عر ا، شیامهر را ان ان
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 (1391ص. ، 87،  وی) سویی گ  یرونا این  قیقم  ضرت آدم ا م.
کامب را    ماه چه  جوید. چنان ما   مادهای عددی  هرهجاما در تاویب شق القمر از رموز علم  روف و ن 

نند دو  این میم ش افته و ما   6داند که  ه میانجا شیامهر ما   40  ان میمِ دایره ای،  ا ارزش عددی  
ا ۀۀم. دو نۀۀون  را ۀۀر    50نۀۀون  هلا  شد. یعنا  ه دو نون دگر ان گ م. و از آنجا که ارزش عددی  

آورد که  ه لط  این  ما   ( ا م. و گواه 40میم/ )   خ تین ماه . که  ی تر از ارزش عددی ن   100ا م  ا  
ایۀۀن رمزشۀۀردازی جۀۀاما و  گویا شیوندِ    ( Schimmel, 1985; p. 81)   ماه ارزش خود را افزوده ا م.   ، معجزه

تنها رخدادی ناخوا ته نهوده ا م.    شق القمر واقعیم رفتار  ا هند ه و اعداد و علم  روف در نگاره  
  20ا ۀۀم. یعنۀۀا    40ا کم و کا ۀۀم  ا   مان ماه، شمارِ  تارگان و روشنان آ  چراکه در اطراف چهره  

م نمود که نگۀۀارگر افۀۀزون  ۀۀر  توان  رداش ما   اینچنین   ( 4تصویر )   گوی روشن در آ مان.   20 تاره و  
گاهانه  ه شمار و اعداد،  ه مفاهیم زیها  شناختا نیز ن انه رفته ا م و گونه ای تقارن و اندازه  نگاها آ

گاهانۀۀه  ۀۀه چ ۀۀم هاش زی   ته تا نگاره، از تراز و  نجه ای را   ارگرف   نا انه  هره داشته  اشد. این رویداد آ
نماید. از  ویا عدد  ما   انگاشته ا م، در م   40میم و عدد  آید و تاویب جاما را که ماه را   ان  ما 
ا م. و  مب را در خود دارد همچنان که قر  ماه، کامب ترین  الم ماه  ودن  عددی ا م که ت ا  40

 ان کامب. ان  وم  این اشاره ای ا م  ه مفه 

 مولانا   2-5

 ه تاریخا  ه این رخداد شمردهمولانا نیز تاویب هایا از ش افته شدن ماه دارد که نگاها زیهاشناختا و ن
در ز ان شعری  ا خورشید و ماه و روشۀۀنایا  6ه محمدشود. آنه ماری شیمب  اور دارد : از آنجا کما

گوید: ری ۀۀه و ما  اه را دو نیم کند. مولانا، مشید،  رای شاعران طهیعا ا م که خورشودما  صهح ی ا
ت او هلا  رُز اکنۀۀون  ۀۀه یۀۀک مۀۀاه کامۀۀب شاخه گب  رخ، عرق دو م داشتنا مصطفا ا م و  ا قدر

روی ماه را خط ک یده ا م، چرا اید قلم  ه د ۀۀم گیۀۀرد؟ یۀۀا:   شود. او  اور دارد که ک ا که ما  تهدیب
 آورد آیا چنین مرید قادر  ه نوشتن نی م؟ما ماه  وجودوی ا رکاراکتر( های نوشتاری ر) نوی ه   ک ا که 

 (45و84و83ص.  ،  )هم ن

 حروفیه  .3-5 

گرش های  روفا و   ه اعداد و  روف، ادامه گ تره ی  رخا ن    روفیه   انِ شیوه نگاها ه تا شناختا 
   روفیۀۀه   گۀۀار روز ای شیعا نیز نمۀۀودار کۀۀرده ا ۀۀم.    عددی ا ن عر ا  وده ا م که گاها خود را در جامه 

نگۀۀرش   ( 266ص. ، 1389، نننداد  ه شننمی ) تیموری( روزگارِ  ه اوج ر یدنِ نگاه  روفا و عددی  ه ه تا ا ۀۀم. ) 
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زیهاشناختا  هره دارد که  عد ها تهۀۀدیب   روفیه شیرامون مفاهیما چون قرینگا و خط ا توا از  نجه هایا 
 م. در ایۀۀن شۀۀیوه نگۀۀاه  ۀۀه ه ۀۀتا و  ه ا شد   هایا در قلمرو شمایب نگاری ا لاما  ه ترازمندی ها و معیار 

ش ازآن  ا قه نداشته ا م.  ه شیرو  مفهۀۀوم خۀۀط ا ۀۀتوا  شود که شی ما   طهیعم، گونه ای  دنمندی نیز دیده 
 ه مفهوم آیینۀۀه و قرینگۀۀا اندی ۀۀید و درآن ژرف کۀۀاوی نمۀۀود. کۀۀه  توان  ما  وقرینگا و  ا درنگ شس از آن 

 جود( شیوند دهنده اندی ه ا ن عر ا و  روفیه ا م. ت و و د -قرینگا   – ازتاب  )   ین مفهوم آیینه هم 
ترین زمینه های زیهاشناختا اندی گاه  روفیه،  ویگان گ ترده ای را مفهوم خط ا توا   انِ کانونا  

تۀۀاویلا ویۀۀژه ای   آن در رگرفته ا م. درزمینه رخداد شق القمر، این فرقه از نگۀۀاه  از امر طهیعا تا ماورا 
 دانند که در  رخاما   ا ز ان شعر  یان نموده اند. آنها خط ا توا را خطِ عمودی  اهاه گ هره گرفته اند ک

ن را  ۀۀه شوند. این خط  ا عهور خود از هرچیزی آنما  شوند و در  رخا دیدهما  موجودات  ا چ م دیده
رعۀۀالم ظۀۀاهر، در خۀۀواب در خیۀۀا ، در گویۀۀد: هرچۀۀه دما کند. فضب الله  روفاما  دو  خش تق یم

صور کرد. توان تنما  رچه ه م  ا خط ا توا تق یم گ ته ا م. هیچ چیز را  یرون از خط ا توا ر هتصو
انۀۀه گنۀۀدم، ه ۀۀته خط ا توا افزون  ر آدما، در موجودات دیگر نیز ظهور و  روز دارد. خۀۀط ا ۀۀتوا در د

دن کرگۀۀ ا م. در تۀۀاج خۀۀروس، یۀۀا  ا ۀۀب و شۀۀاخ  خرما، دانه خ خاش و  رگ نهاتات آش ارا نمایان  
داننۀۀد؟ مۀۀا را در چه  اما اهمیم و ارزش خط ا توا   (224ص.  ،  1391،  )اسننلوا   روجود خط ا توا دلالم دارد.

خۀۀط  ۷کنۀۀد. زیۀۀرا  ما  ان رف در ان ان را نمای  ۳2تمام اهمیم خط ا توا  دین جهم ا م که ظهور  
 خۀۀط امۀۀا  ۷ی  رو  از  شود. مثلا  ا عهۀۀور خۀۀط ا ۀۀتوا ما  خط  8اما و یا ا ا فقط  ا خط ا توا ا م که  

 خۀۀط  اصۀۀب 8ا ۀۀم و موی  ر، دو ا رو، چهار مژه( فقط خط موی  ر  ۀۀه دو  خۀۀش تق ۀۀیم شۀۀده )
خۀۀط ا ۀۀتوا را  ۀۀه معنۀۀا  رای آنها خط ا توا از چنان ارجا  رخوردار ا م که عدم اطلاع از   شود.ما

  (246ن 245ص. ، )هم ن دانند.ما عدم شناخم  ق تعالا
شق القمر(، آن را  ا توجه  ۀۀه عۀۀالم انفۀۀس تاویۀۀب کۀۀرده انۀۀد. )  عجزه ن مای   روفیان افزون  ر شذیرش 

ایۀۀن  ا توا را در رخ ار خویش م اهده کرد و این راز، رویداد شۀۀق القمۀۀر ا ۀۀم. ضرت محمد خط  
عرشا نیۀۀز   محب آنها م.  ۷خط اما و    ۷که معاد  مجموع    14دهم ماه روی داد.  واقعه در شب چهار

 گوید:ما  ازنه گو واقعه شق القمر را  دین
 اۀۀردار انهیۀۀۀد   ۀۀۀ   یوۀۀۀۀا ر  ۀۀۀیعن          آنگاه که  هیب اما،  لطان  رو  حر   

 اعجاز مصطفا ش افم ه و ماه در آ مان         ر  ه دو  و  از کرد     ۀرق   ۀۀگی وی ف

 ( 342ص. ، هم ن)
اره، چهره مند شده ا م و شیامهر  ا نگ  در  و خیا  نگارگر، گفته شد که جرم ماه  در  یان  ویه ت هیها 
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تا انۀۀد.  ۀۀه دلیۀۀب عینیۀۀم ذات و مۀۀا یا ماه، صۀۀورت شیۀۀامهر را  ۀۀازنگرد ما  چهره شوشیده، خود را در آن
 هر در  قیقم م اهده شروردگار ا م.  دیثا که در آن گفتۀۀه صفات، م اهده کلمات الها تو ط شیام

 روفیۀۀه میۀۀان   (342ص.  ،  )همنن ن   ینیۀۀد.مۀۀا  ب چهارده را ه شما   ینید همچنان که ما  ودکه خدایتان را شما
کنند که  ا مفهوم خۀۀط ا ۀۀتوا گۀۀره خۀۀورده ا ۀۀم. میۀۀان ما  راج نیز شیوندی ایجادش افته شدن ماه و مع

 دارد: ما معراج نزدی ا وجود دارد. عرشا در شعرش  یانمعجزه های شق القمر و 
  ق عروج کندا  جم توان م در عرش اعظم تانما              

 کردا مد اُما اگر در آ مان شق القمر نما                                                                  
 ( 343ص. ، هم ن)

شۀۀود: شۀۀس ما هخط ا توا  ا ان ان انگار  ودن  یمای ماه در این تاویب دیددر  یانا دیگر، شیوند مفهوم 
ا م که او خط ا توا را از صورت آدم عهور داد.  ۀۀه همۀۀین دلیۀۀب شیۀۀامهر ین  ر امنظور از شق القمر شیامه

موی  ۀۀر، ا ۀۀرو، ) کندما جای صورت ان ان عهور 6رکعتا خواند. زیرا خط ا توا از  12از اشراق را نم
 خۀۀط  اصۀۀب  12هۀۀره ان ۀۀان  ،  هیب، زیرلۀۀب، چانۀۀه(  ۀۀاعهور خۀۀط ا ۀۀتوا از ایۀۀن مواضۀۀع، در چ ینا
نیۀۀز، خوی ۀۀا آدم و مۀۀاه را در راز خۀۀط ا ۀۀتوا :   (91محبت ن مه ایهی سننی دی  )  و  (28سی دی  ،مهآخ ت ن )شود.ما

دن مۀۀاه شۀۀود. در دونۀۀیم شۀۀ ما  در آ مان او ،  افلک قمر  ودن آن توجیه   7  مم دیدار شیامهر  ا آدم
م اشۀۀفه  یۀۀان کۀۀرده ا ۀۀم و راز خۀۀط ا ۀۀتوا در در عالم    7تاویب این مطلب را آدم  6 و یله شیامهر

 (350ص. ، )هم ن و قمر ا م. رش را ن ان داده ا م. این منا هم آدم ارخ
نۀۀون( را )  شود که  ه گونه ی کنایا هۀۀلا  مۀۀاهما  نون  ا ان ان  نجیده  ۵0در تاویلا دیگر، راز عدد  

 28م ۀۀاوی انۀۀد. آدم نیۀۀز  ۵0 ۀۀا  نقطه آنهۀۀا    22کلمه الها و  28ا م.    ۵0فته ا م: ا جد نون  ن انه ر
 (430ص. ، هم ن) اشد.ما نقطه آن 22آ مان و ز ا  رف ناز  شده

توان  نا  ه نگرش های تاویلا یادشده  د م  روفیۀۀه، نگۀۀاره شۀۀ افته شۀۀدن مۀۀاه را ما روی هم رفته 
کند. ما  ازگورویداد زمانمند فراتر رفته و زمانا انف ا و درونا را چنین خوانش نمود که روایم از یک 

فا  ه دونیم شدنِ معجزه آ ای (، شر مان کانونا نگاره ا م ونه صردمآ  وجه )  چراکه چهره مند شدن ماه
 ینید همچنان که ماه کامب را( مفهوما ا م که  روفیه  ۀۀرای ما  خدایتان را )  ماه. و این گفته شرآوازه که 

ازیدند و شیو تگا یۀۀا هماننۀۀدی مۀۀاه و اداری نگاه ت هیها و صورتگری در تصویر ازی  دان د م یرو
مر، خط ا توا را از صورت آن گذرانده ا م که خود تراز را درآن دیدند که شیامهر در شق القب امان ان ک

خۀۀط ا ۀۀتوا را در تواند  اشد. در جۀۀایا دگۀۀر نیزشیۀۀامهر  ما  و معیاری  رای  نجش امر زیها در نگارگری 
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و  ویه جمۀۀالا  یاهافالنامه یادشده  یمایا زنانه که  ا هنر، زی کند که در نگاره ما رخ ار خویش نظاره
 شیوند دارد ا م.

 گیریجهنتی

ه.ق( که در  ردارنده ی نگۀۀاره هۀۀایا  ۀۀا مایۀۀه هۀۀای گونۀۀاگون  984)   فالنامه شاه تهما ها در روزگار صفوی 
ا م که ی ا از   رفته ما  یک میانجا  رای شی گویا و تفا   ا تصویر   ار ا طوره ای و دینا ا م،   ان  

ازآنجا که شدیدار تصویر و هنر نیز   ا م.   6ن ماه  د م شیامهر ا لام شد ه  نگاره های آن، رویداد ش افت 
از نگاه ه تا شناختا یک  الم میانگا دارد  نیۀۀاز  ۀۀه شۀۀرده  رداشۀۀتن از لایۀۀه هۀۀای گونۀۀاگون معنۀۀایا و  

وزه های گ ترش یافته  د م شیۀۀروان او در  و تعهیر داشته که چ م انداز هرمنوتی ا ا ن عر ا و آم  ترجمان 
 د تاوردهایا در خوانش معانا شنهان آن رهنمون گ ته ا م. ا  ااین نگاره، ما را  ه  ویار روی

کامۀۀب،  ا در نگر آوردن کلید واژگانِ آموزه هۀۀای او ماننۀۀد: ت ۀۀهیه و تنزیۀۀه، جمۀۀا  و جۀۀلا ، ان ۀۀان  
 ۀۀا و عرن  گوناگونا د م یافتیم که گمان این ه نگاه ا نمادآیینه، ماه، قلب و خیا ،  ه  ویگان معنایا  

 اصولا زیهاشۀۀناختا در شۀۀمایب نگۀۀاری و خوشنوی ۀۀا انجامیۀۀده  اشۀۀند را تقویۀۀمشیروان آموزه او  ه  
نش شذیر ا ۀۀم و مفهۀۀوم کند. چراکه تاویب رمزوار جاما شیرامون علم  روف و اعداد در نگاره خوا ما

ا ۀۀم و  نیۀۀادی  دهور ا نمۀۀاد آیینۀۀه، مۀۀاه، قرینگۀۀا و  ازتۀۀاب گۀۀره خۀۀ خط ا توای  روفیه نیز در نگاره،  
ه را  رشا  اخته ا م. از این رو نگاره یادشده  ی تر  ویگانا جمالا، زیهاشناختا، خیۀۀالین زیهاشنا ان

 .و فراتاریخا دارد تا رویدادی  ازگوکننده در تاریخ دین 
 اره شق القمر  ا چ م انداز ا ۀۀن عر ۀۀا چنۀۀیندر نتیجه،  رخا از مفاهیم و معانا خوانش شذیر در نگ

 تواند  اشد:ام

شیونۀۀد   -2دهۀۀد.مۀۀا  زنانه،  ویه ای ت هیها، جمالا و زیهاشناختا از ه تا را نمۀۀایشماه و چهره    -1
 ا در آن،  ۀۀه صۀۀورت آشۀۀ ار و عیۀۀاننمادین مفهوم ماه،  ازتاب و آیینگا که شیامهر چهره شوشۀۀیده خۀۀود ر

 ا ا م   6چهره شیامهرا  دگ شوشی  -3وم و دت وجود در نگره ا ن عر ا ا م.نگرد  نمایانگر مفهما
طن، نگرش تنزیها و  ویه جلالا و از  ویا شیدایا چهره در ماه،  ا ا م الظاهر، نگرش ت هیها و الها

شیوند معنادار ان ان کامب و نماد مۀۀاه کامۀۀب   -4 ویه جمالا در گفتمان ا ن عر ا خوانش شذیر ا م.  
در قالۀۀب مۀۀاه و مفهوم آیینه وخلق مدام کۀۀه    -5 ازد.  ما  خود را نمایان28و    14شردازی عدد  که  ا رمز

مفاهیما چون شب،  ازتا ش نور خورشید  ه میانجا ماه،  یمای -6 ازتاب دهندگا جای گرفته ا م.
ز مفهۀۀوم ، شنهان گ تن چهره شیامهر و شیداشدن چهره ماه نمۀۀودی ازنانه ماه در را ر چهره مردانه خورشید

جاما و هم  نجا آن  ا ن ۀۀانه رمزی اعداد و  روف تو ط    یباو  ارگیری ت  -7تواند  اشد.ما  ولایم
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 مفهوم خط ا توا و اصب زیهاشناختا قرینگا و ت امب در نگرش  روفیه را   -8های عددی درونِ نگاره.
عۀۀددی  روفیۀۀه و   تاویۀۀب  -9و  ه گونه ی ا ۀۀتعاری در  ۀۀیمای زنانۀۀه اش دیۀۀد.  توان در  یمای ماهما

 -10ا م  ۀۀا مفهۀۀوم ان ۀۀان کامۀۀب.    50 ا  دونیم شده ماه( که  را ر    ِ  هلا)    ارگیری ارزش عددی نون
توانۀۀد ما درقالب ماه کامب() از چهره خود 6تاویب  روفیه مهنا  ر گذراندن خط ا توا تو ط شیامهر

ینگا و آیینۀۀه نگۀۀاری/ نوی ۀۀا اختا و ترازی  رای شمایب نگاری ا لاما در معیارهای قراصلا زیهاشن
 انگاشته شود.
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 ه.ق(۹۸۴) نگاره شق القمر و برگه فالنامه آن، شاهنامه تهماسبی ـ ۱تصویر
 (۷6-۷۷:۱3۹6پوراکبر، ) ۵۵.۲x ۴۱. ۵اندازه هربرگ  
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 ( ۷6: ۱3۹6پوراکبر، ) ۵۵.۲x ۴۱. ۵ه.ق(، اندازه هربرگ  ۹۸۴) شاهنامه تهماسبی ، ق القمرنگاره ش -۲تصویر

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 ( ۷6: ۱3۹6پوراکبر، ) ه.ق(، ۹۸۴) شاهنامه تهماسبیسیمای زنانه ماه، نگاره شق القمر،  -3رویتص
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 آسمانی( روشنان   ۲۰ستارگان و  ۲۰) ۴۰ه شق القمر، شمار بخشی از نگار -۴تصویر  
 ( ۷6: ۱3۹6پوراکبر، ) ه.ق(، ۹۸۴) شاهنامه تهماسبی



 |   1404، 48پی پیا، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
144 

 

 

 

 

 منابع

 علا مو د، تهران: کارنامه. ، ترجمه صمد مو د و محمدالحكم و  فص(، 1۳8۵) الدین.محاا ن عر ا، 
محا عر ا،  باب  (،  1۳81)  الدین.ا ن  معاملات  مكیه:  فتوحات  محمد ۱۸۸تا    ۱۶۲ت جمه  تعلیق  و  ترجمه   ،
 : مولا. خواجوی، تهران

  یروت: دارصادر.چهار جلدی(، ) یهالفتوحات المكق(، 1409) الدین.ا ن عر ا، محا
عر ا، محیا وا  ا ن  محمدعهدالله  الملكیه(،  198۳)  علا. ن الدین  و  المالكیه  الاس ار  مع فه  فی  مكیه  ،  فتوحات 

 ویرا تار عثمان ا ماعیب یحیا، قاهره: الم تهه العر یه. 
ا و عر ا،  محیاعها ن  محمددالله  ف (،  1998)  علا. ن الدین  مكیه  الاس ار  فتوحات  مع فه  الملكیهی  و  ،  المالكیه 

 دارالا یاء التراث العر ا.  :  یروت
 ، ترجمه داوود وفایا، تهران: مولا. ح وفیه(، 1۳91) ا لوار، فاتح.

 ، تهران: مرکز. آف ینش و آزا یاس(، 1۳96) ا مدی،  ا ک.
 مرکز. ا، تهران: ، مترجم: داود وفایآیینه، ح ف، نور  ر مكتب ابن ع بی (،1400) اولوچ، طاهر.
 ، تهران: فرهنگ تان هنر. شاه طهماسبی مهنافال(، 1۳96) شوراکهر، آرش.

 ، ترجمه مهدی نجفا افرا، تهران: جاما.ط یق ع فانی مع فت از  یدگاه ابن ع بی(. 1۳9۵) چیتیک، ویلیام.
 زان. ، ترجمه جم ید ارجمند، تهران: فرهندو و ع فان اسلامی آیین(، 1۳82) شایگان، داریوش.

 ر صمد مو د، تهران: طهوری. تاا  ، ویرگلشن راز(، 1۳86) ی، محمود.شه تر
 ، مصحح قا م غنا، تهران: انت ارات انجمن خوشنوی ان. یوان حافظ شی ازی(، 1۳۷6) شیرازی،  افظ.

عهدالله. ا ن  م عود  الدین  رکن  الفصو  (.  1۳9۵)  شیرازی،  ت جمه  فی  الخصو   تصحیح فصو   و  مقدمه   ،
  خن.ا، تهران:  امد ناج

  ، ترجمه ان االله ر متا، تهران:  وفیا.  رع فان ابن ع بی  قخلاتخیل (، 1۳91) کر ن، هانری.
 ، ترجمه محمدرضا ا والقا ما، تهران: ماها. ه منوتیک (. 1۳91) گروندن، ژان.

 تهران. تف یر اشعار فل فا محمود شه تری، ، ح گلشن راز شبست یش (، 1۳۳۷) لاهیجا، شمس الدین محمد.
 تهران: ا اطیر.  ،خ اغ گل س (، 1۳86) مزداشور، کتایون.

 ، تهران:  وره مهر. ف هن  مصور نما های ای انی(، 1۳94) نامورمطلق،  همن. کنگرانا، منیژه 
تا    2۷شانزدهم، صص    العات عرفانا، شماره، مطماه و انسان کامل  ر اندیشۀ ابن ع بی(،  1۳91)  ا پرهم، داوود.

۵2. 
، معرفم ا  ر و اهایه مای نظ   ی واکاو(.  1۳96)  .ضا رت زهرا. ر یمیان،  عید.   ینا شاهرودی،  ید ما  ندری،  

 .1۳2تا  11۷ادیان،  ا  ه تم، شماره دوم، صص  
ناهید. ایزدی ده ردی،  یده مریم. نماد و نمون قدمگاه  1۳98)  جعفری ده ردی،  تأ(.  کید  ر  در تاریخ شرق،  ا 

 . 80تا  69 صص،  2، شماره 24،  دوره هن های تجسمی -های زیباهن نگاره قدمگاه فالنامه، 
،  ا   وم، شماره  کتاب ماه ا بیات(، ترجمان الاشواق: نمادشردازی ان ان کامب ا ن عر ا،  1۳88)  خزایا، محمد.

 . 2۵تا  21، صص 141



 ... ی درفالنامه تهماسب  نه ییانسان، ماه و آ  رامونیپ ی ابن عرب یهاخوانش آموزه   | 145
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ABSTRACT 

Sheikh Mohibbullah Allahabadi, also known as Sheikh Kabir, is one of the prominent promoters 

and scholiast of the teachings of the great, Muhyiddin Ibn Arabi, in India. The core of Sheikh 

Kabir's philosophy on the unity of existence can be traced in one of his briefs but remarkable 

works, titled "Risalat al-Taswiya Bayn al-Ifada wa al-Qabul," he provided the earliest commentary 

on it in Persian. Although this treatise triggered controversy within the academic, social, and 

political milieu then existing it has survived in multitudinous copies, and the existence of various 

commentaries and interpretations confirms its significance and impact. This study utilizes a 

descriptive-analytical method, drawing on the "Risalat al-Taswiya" and other works of Sheikh 

Mohibbullah, to categorize his views regarding the unity of existence, based on the intellectual 

approach of Ibn Arabi. The findings reveal that from this treatise, eight essential concepts related to 

the principle of wahdat al wojud can be extracted: the solarity  of existence and its pervasiveness in 

all forms and entities; the identity of the Necessary being with it's essence;  intuitive and acquired 

knowledge; the relationship between the Muhammadian spirit and Gabriel; the relationship 

between the obligatory and the optional; perpetual creation; the reconciliation between the 

beneficial existence and the contingent existence; and the emphasis of mystics on religious law and 

tradition .

Keywords: Muhyiddin Ibn Arabi, Sheikh Mohibbullah Allahabadi, unity of existence, Risalat al-

Taswiya Bayn al-Ifada wa al-Qabul. 
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Extended Abstract 

Introduction 

Muḥibbullāh b. Shaykh Mubāriz b. Shaykh Pīr, known as Shaykh Muḥibb ullāh 
Allahābādī, is considered a descendant of Shaykh Farīduddīn Ganj-i Shakar 
(Shawkat Husayn, 1963, p. 10). He was born on the 2nd of Ṣafar, 995 AH, in the 
village of Sadrpur, near Khayrābād, in the Awadh region (Lucknow) (Alawī 
Kākūrī, n.d., p. 55; Muḥammad Bāqir & Manūlāl Pāndī, 1983, pp. 13-15). The 
beginning of his life coincided with the reign of Jalāluddīn Muḥammad Akbar, the 
great Mughal emperor, but the majority of his life spanned the eras of Jahāngīr 
and his son Shāh Jahān (d. 1068 AH). Of particular significance is the special 
attention paid to the Shaykh by the Mughal prince Dārā Shikōh (d. 1069 AH) and 
the correspondence that took place between them (Muḥibbullāh, Maktūbāt, pp. 
387-433). Shaykh Muḥibbullāh is primarily known by the titles "Shaykh-i Kabīr" 
(The Great Shaykh) and "Shaykh-i 'Ajam" (The Persian Shaykh). As the 
biographical dictionary Tadhkirat al-‘Ulamā’ al-Hind notes regarding him: "The 
Shaykh’s investigations and meticulousness in the science of Sufism reached the 
level of ijtihād; rather, it could be said that just as Shaykh Muḥyīuddīn is called 
Shaykh al-Akbar, this shaykh should be called Shaykh al-Kabīr" (Rahmān ‘Alī, 
1961, p. 178). 
His early education began in Sadrpur under his father and other local scholars. 
Later, in 1014 AH in Lahore, he attended the lectures of Mullā ‘Abd al-Salām 
Lāhawrī, a student of Mīr Fatḥ Allāh Shīrāzī in India, where he acquired various 
sciences and knowledges (Shawkat Husayn, 1963, p. 15). As the Shaykh himself 
mentions in the introduction to his work Anfās al-Khawāṣṣ, he experienced 
profound spiritual transformations in Lahore. After returning to his homeland, 
he spent some time in Ahmedabad and some time in Delhi before seeking esoteric 
knowledge in the presence of Khwāja Abū Sa‘īd Gangūhī (Muḥibbullāh, Anfās al-
Khawāṣṣ, folio 3). Following a period of spiritual wayfaring (sulūk) and receiving 
the cloak of succession (khirqah-yi khilāfat), he returned to Sadrpur with his 
master’s permission. He soon left Sadrpur to settle permanently in Allahabad, 
hence becoming known as Allahābādī. The Shaykh passed away on the 19th of 
Rajab, 1057 AH, and was buried in that city (Muḥammad Bāqir, p. 19; Niẓām al-
Dīn, 1999, p. 59). 

Conclusion 

During his residence in Sadrpur and Allahabad, the Shaykh produced numerous 
works, written in Persian and Arabic. The major ones include: al-Mughālaṭāt, 
Tajliyah al-Fuṣūṣ, Sharḥ Fuṣūṣ (Persian), Mukhtaṣar Sharḥ Fuṣūṣ (Persian), 
Manāẓir Akhaṣṣ al-Khawāṣṣ, Anfās al-Khawāṣṣ, Amālah al-Qulūb, ‘Aqā’id al-
Khawāṣṣ, Ghāyat al-Ghāyāt, Tarjamat al-Kitāb, Ḥāshiyah al-Rutbah al-Rābi‘ah min 
al-Marātib al-Arba‘ah, Risālah-yi Si Ruknī (or Awrād Muḥibbī), Risālah-yi Wujūd-i 
Muṭlaq, Marātib al-Wujūd, Risālah-yi Sayr-i Ilāhī, Risālah-yi ‘Ināyat al-Ikhwān, 
Risālah al-Taswiyah bayn al-Ifādah wa al-Qubūl, Sharḥ Risālah Taswiyah, Risālah-
yi Muqaddimah al-Ma‘ārif (known as Haft Aḥkām), Risālah al-Tawḥīd, and a 
collection of letters (Majmū‘ah-yi Makātīb) (Alawī Kākūrī, p. 63). 
Regarding the Shaykh’s affiliation with the Chishtī order, it should be noted that 
the Chishtī order was the first major Sufi order established in India, playing a 
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unique role in the country’s religious and cultural history until the 13th century 
AH. According to the Tārīkh-i Mashā’ikh-i Chisht, the Chishtī order is linked to 
Chisht in Khurasan and Khwāja Abū Isḥāq Shāmī (d. 329 AH). In India, Khwāja 
Mu‘īn al-Dīn Chishtī (d. 636 AH) is recognized as the founder. His successors 
included Khwāja Bakhtiyār Kākī (d. 602 AH) and then Bābā Farīdudīn Ganj-i 
Shakar (d. 663 AH). After Bābā Farīd, the Chishtī order in India split into two 
branches: the Niẓāmiyyah and the Ṣābiriyyah. 
Shaykh Muḥibbullāh belongs to the Ṣābiriyyah branch, through ‘Alī Aḥmad Ṣābirī 
Kalyārī. The successors of ‘Alī Aḥmad Ṣābirī include Shams al-Dīn Turk (d. 718 
AH), Shaykh Jalāl al-Dīn Pānīpatī (d. 723 AH), Shaykh ‘Abd al-Ḥaqq Rūdawlī (d. 836 
AH), Shaykh ‘Abd al-Quddūs Gangūhī (d. 944 AH), Shaykh Abū Sa‘īd. 
Gangūhī (d. 1058 AH), and finally Shaykh Muḥibb ullāh Allahābādī (see 
Allahābādī, 2016). 

Research Necessity and Objectives 

The personality and views of Shaykh Muḥibb ullāh merit investigation due to 
both his unique mystical perspective and unwavering devotion to Muḥyī al-Dīn 
Ibn ‘Arabī, as well as his political influence and special status during his own 
time. Understanding Shaykh Muḥibb Allāh and examining his works illuminates 
the intellectual and social currents that dominated his era. The debate between 
the two groups, the "Shuhūdiyyah" (Illuminationists) and the "Wujūdiyyah" 
(Existentialists), alongside prominent figures such as the famous mystic Mīyān 
Mīr (957–1054 AH), Shaykh ‘Abd al-Ḥaqq Muḥaddith Dihlawī (958–1052 AH), 
Shaykh Aḥmad Sirhindī (971–1034 AH), Shaykh ‘Abd al-Rashīd Jūn-pūrī (1000–
1083 AH), and Mullā Maḥmūd Jūn-pūrī (973–1029 AH), further underscores the 
importance of such studies. 
Research Background (Literature Review The thought and works of Shaykh 
Muḥibb Allāh have not been extensively scrutinized by researchers in Iran. The 
only independent work on his ideas in Iran is a study resulting from an 
examination of the original text of Risālah al-Taswiyah bayn al-Ifādah wa al-
Qubūl and its critical edition, previously published as a book by the present 
author and now appearing as an article. Additionally, two articles have been 
written on his Persian writing style in his Sharḥ Fuṣūṣ al-Ḥikam, focusing 
primarily on linguistic aspects rather than mystical analysis. Yāsir Ḥujjatī 
Najafābādī, Mehrād Chātrā'ī, and Maḥbūbah Khurāsānī (2019), in an article titled 
"Introducing the Sharḥ Fuṣūṣ al-Ḥikam of Muḥibb Allāh Allahābādī and 
Examining its Obsolete Persian Words," analyzed the lexical and grammatical 
aspects of his work. Another article by the same authors (2020), titled "An 
Examination of the Educational Style and Correct Teaching Methods in the Sharḥ 
Fuṣūṣ al-Ḥikam of Muḥibb Allāh Allahābādī," explained his educational approach 
in light of modern teaching theories. 
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 ر یکب  خ یاکبر تا ش  خ یاز ش
الافاده و القبول   نیب هیالتسو  ۀوحدت وجود در رسال نییتب

معلم   حه ی مل 

  » مم«.   ا و ان ان   ا در علوم ا لام   ا کتب دان گاه   ن ی و تدو مان مطالعه  و تو عه  از   ق ی  ازن  ته شژوه  ده تحق   ار ی ا تاد 
 (mmoallem.moallem@gmail.com )

 چکیده
 نیالۀۀدااکهۀۀر، مح خیمذهب شۀۀ  ااز جمله مروجان و شار انِ نام  ر،یکه  خیمعروف  ه ش   ،یآ ادالله اللهمحب  خیش 

در   نیدر وزن امۀۀا مهۀۀ   نیاز آثۀۀار کِهۀۀ   ا ی  در  را  ریکه  خیش   یو دت وجود  دیلبّ عقام.  ا    دو تاندر هن  اعر ا ن
 ر آن  اشر   ااز همه، خود  ه فار   شیدنها  کرد که ش تواناالافاده و القهو « م نی  هی  ه نام »ر اله الت و  ی طنِ و

ا کۀۀه  ۀۀا شا کرد تا آنجۀۀ  ه یاگامهره، هندو  آن  اا  یو     ااجتماع   ،یف ر  یمز ور گرچه در فضا  انگاشته ا م. ر ال
 راثۀۀ  نیۀۀ ا میۀۀ ن ان ازاعتهۀۀار و اهم  ریمتعدد تخطئه شد، اما وجود ن خ متعدد از آن و تعداد شروح و تفا    یاهاهیردّ 

 بیو تحل ی نده ه د ت خ،یم تو ات ش  زیو ن هی الت و او  ا ا تناد  ه ر ال الیتحل-اف یج تار  ه روش توص  نیدارد. ا
 اصۀۀب از   جیاختصۀۀا  دارد. نتۀۀا  اعر ۀۀ ا ن  یف ر  قمی  ر طر  او دت وجود، مهتندر خصو     اللهمحب  دیعقا

وجود قا ب ا تحصا  ا ۀۀم کۀۀه عهارتنۀۀد  دتمهم از اصب و  ار اله، ه م مقول  نیکه از ا دهداشژوهش ن ان م
و  یودت، علۀۀم شۀۀه الوجود  ۀۀا ذاواجۀۀب  میۀۀ نیع  اء،یصۀۀور و اشۀۀ   عیۀۀ آن در جم  انی وجود و  ۀۀر  یا تای  قمیاز:  ق 
و  وجود و قا ۀۀب وجۀۀود دیمف  هی خلق مدام و ت و ،ن هم واجب و مم ن،  ب،یو جهرئ   یمدن هم روح مح  ،ا صول 

اهتمام عرفا  ه شرع و عرف.

الافاده و القهو .  نی  هی و دت وجود، الت و ، یآ ادالله اللهمحب خی ش ، اعر  ا ن نیالدامح :ها ه کلیدواژ 

1405/ 02/ 27:  ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ      1404/ 12/ 05  : رش ی پذ   خ ی تار      ـ   1404/ 11/ 17یخ اصلاح:  ار ت    ـ    1404/ 10/ 19:  افت ی در   خ ی تار 

   الافۀۀاده و القهۀۀو    ن ی  ۀۀ   ه ی الت ۀۀو   ا و دت وجۀۀود در ر ۀۀال   ن یی ته   ر ی که   خ ی اکهر تا ش   خ ی از ش (  1404)     معلم، ملیحه  ،
  . 1۷6ۀ    14۷(،  2)   48،  اویدان خ   ج 
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مقدمه
آ ادی از اخۀۀلاف شۀۀیخ فریدالۀۀدین الله الله شیخ مهارز  ن شیخ شیر معروف  ه شیخ محبن     الله حبم

ه.ق در قریۀۀه صۀۀدرشور از توا ۀۀع   995. وی در دوم صۀۀفر  ۀۀا   (10.  ص ،  1342،  شوکت حسی )ش ر ا مگنج
د و  . آغۀۀاز (15-13 .ص  ، نننبیو محمب ر ق  و منولال پ  55ص ، کو ی لوی ک  )ل هنو(  ه دنیا آمد) خیرآ اد از منضمات ا 

الدین محمد اکهر، شادشاه  زرگ گورکانا ا م، اما  خۀۀش عمۀۀدۀ آن  یات وی همزمان  ا دوران جلا 
م. )  ه.ق( ا م.  ه ویژه توجۀۀه خۀۀا  داراشۀۀ وه   1068م.  )  مقارن  ا دوره جهانگیر و ش رش شاهجهان

. ص ،  مکتورنن ت ،  محب ایله) م.ا  یم ائز اهم  م اتهات  ین این دوخ و  ه شیه.ق(، شاهزاده گورکانا    1069

که تۀۀذکره علمۀۀایاند، چنانالله را عمدتاً  ه لقب شیخ کهیر و شیخ عجم یادکرده. شیخ محب(387-433
د ر یده،  ل ۀۀه هند در مورد وی آورده ا م: »تحقیقات و تدقیقات شیخ در علم تصوف  ه درجه اجتها

. ( 178. ص ، 1961، ) حم ن  لی گویند«یر که و وی را شیخلدین را شیخ اکهر احایخ مر د که شما
آغاز تحصیلات وی در صدرشور و در محضر شدر و دیگۀۀر علمۀۀای آن  ۀۀامان  ۀۀود. وی  ۀۀپس در  ۀۀا   

شۀۀیرازی در هنۀۀد،   اللۀۀه ه.ق در لاهور، در  لقا درس ملا عهدال لام لاهوری، از شۀۀاگردان میرفتح   1014
. شیخ چنان که در مقدما کتۀۀاب  ( 15.  ص ،  1342،    سننی ح   شوکت ) ارف شرداخم ک ب علوم و مع   و  ه افم   ضور ی 

گوید، در لاهور دچار تحولات درونا شد و شس از  ازگ م  ه وطن، چنۀۀدی در  انفاس الخوا  خود ما 
   ۀۀه  ضۀۀور خواجۀۀه ا و ۀۀعید گاه  ۀۀرای ک ۀۀب معۀۀارف  ۀۀاطنا   ر  رد و آن ا مدآ اد و چندی در دهلا  ه 

. شس از دوران  یر و  لوک و دریافم خرقه خلافم،  ا  ( 3رنن    ،  ص ا و انف س ایخ ،  محب ایله ) شرفیاب شد وها گنگ 
آ اد ترک نمود و  ۀۀه  اجازۀ شیر خویش  ه جانب صدرشور روانه شد و چندی  عد آنجا را  ه قصد   نا در الله 

ر لۀۀم    10۵۷ه رجب  ا   ما   19یخ  دی شهرت یافم.شیخ در تار آ ا دلیب اقامم دائما در این شهر  ه الله 
. شیخ در طو  اقامۀۀم خۀۀود  ( 59.  ص ،  1999و نظ م ایبن     19ص ،  محمب ر ق  ) ان شهر  ه خاک  پرده شد م ه  نمود و در 

های مختل  تعداد آنها متفاوت ذکر شده  آ اد آثاری را  ه منصا ظهور ر انید که در تذکره در صدرشور و الله 
از: المغالطۀۀات، تجلیۀۀه    نۀۀد ا اند عهارت شۀۀده و عر ۀۀا نگۀۀارش    ار ۀۀا ان ف عمدۀ این آثار که  ه ز ا م. اما 

الخوا ،  الخوا ، انفاس فار ا، مناظر اخص الفصو ، شرح فصو  فار ا، مختصر شرح فصو  
ر ۀۀالا    الار عه، الرا عه من المراتب الرتهه ال تاب،  اشیه الغایات، ترجمه القلوب، عقایدالخوا ، غایه اماله 

الاخوان، ر ۀۀاله  ر اله  یر الها، ر اله اعانۀۀه ، الوجود ق، مراتب ر الا وجود مطل ها،  د مح  ه رکنا یا اورا 
ه و القهو ، شرح ر اله ت ویه، ر اله مقدمه المعارف م هور  ۀۀه هفۀۀم ا  ۀۀام، ر ۀۀاله  الت ویه  ین الافاد 

کو ی ) التو ید و مجموعه م اتیب   . ( 63. ص ،   لوی ک 
اهمیتۀۀا ا ۀۀم   ئزاولین  ل لا  ا  که  ل له چ تیه زود  د افشیخ  ه طریقا چ تیه  ای ه تنا ب تعلق  
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و فرهنگا این ک ور نق ا ویژه ایفا کرد.  نۀۀا  ۀۀر که در هند م تقر شد و تا قرن  یزدهم در تاریخ دینا  
ای در هنۀۀد،  ۀۀین ایالۀۀم اوش و ای در خرا ۀۀان و نیۀۀز منطقۀۀه چ م را نام نا یه   ،تاریخ م ایخ چ م

ه.ق( ۳29م. ) ا ۀۀحاق شۀۀاما ورا ۀۀان و خواجۀۀه امرتهط  ا چ م خرا     تیه اند.  ل لا چتان، گفته مول 
اند که . خواجه ا وا حاق را مرید و خلیفه خواجه مم اد علا دینوری گفته (135.  ص ،  1953،  ینظ م)دانندما

واجۀۀه داننۀۀد: خشود و شۀۀس از وی چهۀۀار تۀۀن را جان ۀۀین وی ما ر ل لا طریقه چ تیه مح وب ما
ه .ق( و خواجۀۀه  4۵9م. ) ا ویو ۀۀ  جه ه .ق(، خوا   410م.)  اجه ا و محمدخو  .ق(،ه  ۳۵۵م.)  ا وا مد
ه.ق(  ر ل ۀۀلا طریقۀۀه چ ۀۀتیه   6۳6م)  الۀۀدین چ ۀۀتاه.ق(. در هند خواجه معین  ۵2۷م.  )  ا ومودود

مۀۀات ه. ق(  ود که شس از ک ۀۀب مقا  618م)  شود. وی شاگرد و مرید خواجه عثمان هاروناشناخته ما
، وجیننه ایننبن  اشنن ف)ی  م ۀۀ ن گزیۀۀدرش  ند شد و در اجمیرعازم  رزمین هشیخ  یفا  معنوی  ه عنوان خل

 602م. ) انۀۀد از: خواجۀۀه  ختیۀۀار کۀۀاکا. خلفۀۀای وی عهارت(58-56.  ص   ،و  لوی ک م نی  444-443.  ص ،  1917
ی ا از دختران وی ه.ق( که در  نین  الا ازدواج کرد و    66۳م.)  ه.ق( و  پس  ا ا فریدالدین گنج ش ر

. شس از  ا ا فرید (74-68. ص ،  لوی ک منن نی)ازدواج کرد کالیارن ه.ق( از شیرا  690م.) د کالیاریا م  علا   ا
ر ۀۀد الدین اولیا ماطریقه چ تیه در هند  ه دو شاخه نظامیه و صا ریه تق یم شد. شاخا نظامیه  ه نظام

مۀۀد ا ا ۀۀم. علااخه یۀۀن شۀۀ الله نیز از اخ محبو شاخه صا ریه  ه علا ا مد صا ری کالیاری که شی
ش ر ا م که در هفم  ۀۀالگا شۀۀدر خۀۀود را از د ۀۀم داد و فریدالدین گنج  داماد  و  صا ری خواهرزاده

اش لقب صا ر یافم. ملًا در دامن دایا خود، فریدالدین رشد و شرورش یافم.  ه دلیب صهر و  رد اریع
 .ص  ،و وجیه ایننبن  اشنن ف 72ص ، 1979 ام کا )شد ه کار دعوت م غو   وی از طرف ا تاد خود  ه کالیار اعزام و

جذ ۀۀه  ۀۀود و خصوصۀۀیات جلالۀۀا او نقطۀۀه مقا ۀۀب خصوصۀۀیات جمۀۀالا اند که   ۀۀیار شر. آورده(1077
گر ا ۀۀم، در الدین اولیا قرار داشم.  تا شس از مرگ نیز این تقا ب در مقهره دو عارف  زرگ جلوه نظام

م، آرامگاه ا مد ان ا دگ ائران و  ازدیدکنن  یاری از  زرای  شذی  الدین اولیاء هرروزمکه آرامگاه نظا الا
ا مۀۀد صۀۀا ری ش ا ۀۀم. جان ۀۀینان علاصا ری کالیاری جز در ایام عۀۀرس، عمۀۀدتاً خلۀۀوت و خۀۀامو

ه. ق( کۀۀه ۷2۳م. ) الۀۀدین شۀۀانا شتۀۀاه.ق( و  پس شیخ جلا  ۷18م. ) الدین ترکاند از: شمسعهارت
(، شۀۀیخ قه.    8۳6م)  هۀۀدالحق رودلۀۀویگۀۀاه شۀۀیخ عآن ۀۀم،  ند ادی ا و دت وجودی در هنمایندۀ ان

م. ) ه.ق(، شیخ ا و عیدگنگوها 1024م.) الدین تهانی ری ه.ق(، جلا 944م. ) دالقدوس گنگوهاعه
 . (13ن  9 .ص  ،1395، آر دی) .ک: ایله آ ادیالله الله ه.ق( و  پس شیخ محب 10۵8
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 ضرورت و اهداف پژوهش 
چۀۀون و چۀۀرایش  ۀۀه رادت  ۀۀا ا دگاه خا  عرفانا وی وه دلیب دیهم  لله او آراء شیخ محب  شخصیم

ه خاصا که در عهد خود از آن  رخۀۀوردار  ۀۀوده الدین ا ن عر ا و هم  ه دلیب  عد  یا ا و جایگامحا
اللۀۀه و  رر ۀۀا آثۀۀار وی ا م، جای دارد که مورد تفحص و  رر ا قۀۀرار گیۀۀرد. شۀۀناخم شۀۀیخ محب

 ود. دعۀۀوای دو گۀۀروه ار  اکم دیکه در عصر وی در آن    و اجتماعا ری  ای فهیا ا م از جریان ازنما
 میرای چون عارف م ۀۀهور میۀۀانهای  رج ته »شهودیه« و »وجودیه« در آن دوران و   ضور شخصیم

-971)  ه.ق(، شیخ ا مد  رهندی  1052-958)  ه.ق(، شیخ عهدالحق محدث دهلوی  957-1054)
 973-1029) ه.ق(، ملامحمۀۀود جونپۀۀوری 1083-1000) ریخ عهدالرشۀۀید جونپۀۀوه.ق(، شی  1034

 کند.ه.ق( از جمله دلایلا ا م که اهمیم مطالعاتا از این د م را مضاع  ما

 پیشینۀ پژوهش 
قۀۀرار نگرفتۀۀه    یو واکۀۀاو  یقشژوه گران مورد تۀۀدق  یچندان از  و  یرانالله در امحب  یخوآثار ش  ی ه اند

مۀۀتن  تتهۀۀع در صۀۀبا م کۀۀه  ا اشژوه  یران،لله در اابمح خیدر مورد اف ار ش  ا م.تنها اثر م تقب
 ینا  ارندۀنگ  ا ه  عیش از این  ن خه ا م و ش  ینا  یحالافاده و القهو  و تصح  ین   یه ر اله الت و  ااصل

همچنۀۀین . ظهۀۀور ر ۀۀیده ا ۀۀم ه صورت مقالۀۀه  ۀۀه    ینکو ا  آرا ته طهع    یا  طور در قالب کتاب  ه  ل
درآمد که  یرتحر ه   و شرح فصو  الح م شیخشرح  یندر ا افار  نگارش  یوه دومقاله در خصو  ش

و محهو ه  امهرداد چترائ ی،آ ادنج  ا جت یا را م.  اونه مداقه عرفان از ان  اعمدتا از جنهه  رر  
 یهۀۀااژهو  او  رر ۀۀ   یآ اداللۀۀه اللۀۀه الح م محبشرح فصۀۀو    ا ا عنوان »معرف   یادر مقاله   اخرا ان

 یۀۀب ۀۀه تحل  یو لغۀۀو  از ۀۀان  ظۀۀراز من  ا  صۀۀرف   یخو ن هتاً متفاوت ش  یفاألوب تا ل  آن«   ه   امهجور فار  
 یدر آن نثر را  ۀۀرا  یقاند و تدقشرداخته   ریو قواعد د تو  ی ه ر  یثاز    یمهجور اثر و  یهاتکلمات و ترک 

 ۀۀهک   ا ۀۀا عنۀۀوان » رر ۀۀ مسلفۀۀان    ین ۀۀه قلۀۀم همۀۀ   یگری اند. مقالا د رشمرده  یدشناختن متون کهن مف
شۀۀرح  ا هک آموزش  «یآ ادله اله الم محبح الفصو  در شرح  یستدر یحصح  هایه ویو ش  اآموزش 

در دو  خۀۀش  یس،علۀۀوم و فنۀۀون تۀۀدر  ۀ در  ۀۀوز  یۀۀدجد  یۀۀاترا  ا توجه  ه نظر  یآ ادالح م الله فصو  
 کرده ا م. یینته یو یسها و فنون تدرروش  یزو ن اشرح از لحاظ آموزش  ا مقدمات مطالع

 تسویهالۀ الۀ رسنمایوحدت وجود؛ درو
در  ردارد و نماینده اف ار و دت وجودی او م، که لبّ آراء و عقاید او را الله  حبم  ترین اثر شیخمهم

نسننخه خقننی ، ایلننه آرنن دی)ا م که  ه ز ان عر ا نگاشته شده ا ۀۀم  التسویه بین الافا ه و القبول ر الا کوتاه  

یه  ه رین ردّ تمهم انز الایمان من الشیطح که ر اله شده شته هایا نو.  ر این ر اله شروح و ردّیه ایتسونه(
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.  ر ت ویه نسخه خقننی(، جونپو ی)الله ا مقلم »ملا محمود جونپوری« از معاصران و مخالفان شیخ محب
اللۀۀه چندین تف یر نوشته شده که عهارتند از: شرح ت ویه از محمد فیاض هرگاما، شرح ت ۀۀویه از امان

  ه خواجه خۀۀرد، شۀۀرح ت ۀۀویه ازعروف  م  ن عهدالهاقا نق هندیعهدالله    شیخ  ه از نار ا، شرح ت وی
آ ادی، شۀۀرح ت ۀۀویه آ ادی، شرح ت ویه از شیخ محمد افضب  ن عهدالر یم عها ا الله الله جهانکلیم

 الت ویه و آ ادی  ه نام ت ویه اکهر دهلوی فیضمعروف  ه تحلیه از عهدالعالم فرنگا، شرح ت ویه از علا
. (26ص.  ،  1395،  ایلننه آرنن دی)نام التصفیه فا شرح الت ویه ی  ه  ورعلا قلندری کاک شاه  یه از  افظت و  شرح 

خود شیخ اولین فردی ا م که  ر این ر الا کوتاه ترجمه و شر ا نه چندان تفصیلا،  ه ز ۀۀان فار ۀۀا 
ن اثۀۀر یخ در ایۀۀ د. شۀۀ انۀۀ ه نگاشته تا راهنمایا  اشد مر ک انا را که در فهم عهارات عر ا  ا م ۀۀ ب مواج

ید خود شرداخته ا م. وی عیناً همۀۀین عقایۀۀد را الح م  ه تف یر و توضیح عقاو  فصعمدتاً  ر ا اس  
در مجموعه م تو ات خود  ه اشخا  مختل  معاصر خود تهیین و توجیه کرده  ا م. عمدۀ مطالۀۀب 

 توان جای داد:موجود در این شرح را در چند مقوله ما
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 و اشیار  در جمیع صو  تایی وجود و سریان آنکیقت  حقی
آغازد که »الحمۀۀد لمۀۀن وجۀۀد   ۀۀب مۀۀا وجۀۀد و  م خود را در شرح ت ویه  ا  این عهارت ما هه کلا شیخ خط 

. این جمله تحمیدیه در دیهاچه ر اله  یانگر لب و ا اس عقاید  (1ص. ، 1395،  ایله آرنن دی) جد   ب ما  جد« 
وجۀۀود در هۀۀر    ثهۀۀات یگۀۀانگا ا  نمایانۀۀد. د ما در  اب و دت وجو را  ه وی شیخ در  اب وجود ا م و داعی 

عنوان وجود متص  ا م  در واقع  یان دیگری از کلما شهادت یعنا لااله الا الله ا ۀۀم  آنچه  ه صفم و 
که تعهیر آن در ز ان اهب عرفان »لا وجود الّا الله« ا م. شیخ در معنا کلمه طیهه در م توب خۀۀویش  ۀۀه  



 |   1404، 48پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردلمی ع ۀ دوفصلنام 

 
156 

 

 

 ۀۀد کۀۀه  ت و صور اشیاء  ه آن عۀۀین وا ردانیدن کثر گ   ت ا م از راجع گوید که »نفا عهار ا م   له شیخ عطاال 
مقصود ومطلوب همه  ال ان ا م و اثهات عهارت ا م از م اهده آن عین در همه صور و دیدن آنها در  

لله   ا آن عین وا د. شس لا اله یعنا غیریم آن صور متوهمه منتفا ا م و راجع  ه آن یک اصب ا م و الّا 
. همچنین در م تۀۀوب  ۀۀوم  مکتوب چه  م(، ری ت ، آر دی)ایله  د ای نم ما  ن صور ای  د ا م که  ه یعنا آن معنا وا 

 ه نقب از تف یر  یضاوی در تف یر کلمه طیهه  نا  ر م رب وجودیون گوید: »امۀۀام مۀۀذکور گفتۀۀه ا ۀۀم در  
مطلۀۀوب همۀۀه  ین وا ۀۀد کۀۀه  ۀۀه عۀۀ را  معنا کلمه طیهه که نفا عهارت ا م از راجع گردانیدن کثرت صور 

ها را عین آن وا د دیدن.  در همه صور و این هارت ا م از م اهده کردن آن عین م  و اثهات ع ا   ال ان 
اش منتفا ا م و راجع  ه آن یک اصب و الّا الله یعنا آن معنۀۀا  شس لا اله یعنا این صور متوهمه غیریم 

 . ب سوم(مکتو ،  مکتور ت ، ر دیآ)ایله  نماید« وا د ا م که  ه این صور ما 
ا م کهریا  ه مراتب مختلۀۀ   مۀۀد اشۀۀاره هر گونه  مد و ثنا  ه     ه ضمن اختصاللاشیخ محب

گوید »ثنای ل انا و محهم و اخلا  جنانا و خدمم و طاعم ارکانا مر ذاتا و  قیقتۀۀا کرده و ما
ر  ۀۀه ق ۀۀم . وی  مۀۀد و ثنۀۀا را د(2.  ، ص 1395،  آر دی)ایلننه  را م که موجود  اشد  ه وجود  هر موجود ...«

 مارد: ش رما
 ه اولین مرتهه ا م و عوام را م. انا کثنای ل. 1

 محهم و اخلا  قلها و جنانا که مرتهه خوا   ندگان الها ا م.. 2

الخوا  اختصا  دارد. ایۀۀن خدمم و طاعم ارکانا که م تجمع هر  ه مرتهه ا م و  ه اخص.  ۳
زند و هر فعب که از ه از آنان  ر مانچالها ا م که آاملان در معرفم و ک نهیامرتهه آخر خا  اولیا و  ا

ورزنۀۀد از  ۀۀبّ و  غۀۀض  ۀۀه زن و گردد و آنچه ماشود یا کلام که  ر ز ان ان جاری مااای ان صادر م
فرزند و اقر ا و خویش و  یگانه، همه  در طریق ک ب رضای الها و ادای مراتب  مۀۀد و ثنۀۀای ر ۀۀانا 

تِ کۀۀه »م  دین مقّر ا ۀۀ  ز ان  ا  ای ان  که نچنا  ا م  لا  ِ   اإِن ّ صۀۀ  نُ ۀۀُ حْ  او  م  اتِ ی  ایۀۀ  و  مۀۀ  م  بِّ  ا و  هِ ر  لِلۀۀ ّ
مِ  ال   .(162)انع م:  «ن  یالْع 

داند که اصب و  رمایه وجود ا م و جۀۀز او وجۀۀودی شس جمیع محامد را متوجه ذات و  قیقتا ما
جود ا م موداند که ا مارا ذات و  قیقت . اوا م نی م و هر چه ه م او م و جز او همه لا وجود

گوید: »طلهته فا الصفاء وجدته فۀۀا ال ۀۀدر«، جنید ما  هر موجود از لطی  و کثی  چنان که    ه وجود
یعنا کدر نیز غیر او نهاشد. هر چه در  ا م وجود راه یا د خۀۀود همۀۀه او ۀۀم و غیۀۀر او همۀۀه  اطۀۀب. 

ق هرچه جز    ،1اطب«   ء ما خلا الله لهید الا کب شا  الهامه قکه ر و  گراما فرماید: »اصدق کلچنان
 

کلمۀه نهیۀد الا کۀب عۀرب قالتهۀا ال  ( اصدق کلمۀه ) النها ( چنین ضهط شده ا م: قا 295،   67 ج) الانوار  حاراصب  دیث در  .    1
 
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ا  و خداوند فرماید: »   اطب ا م ن ّ م  اطِبُ ی  أ  . در واقع ا مایا ا م که شما (30)یقم ن:   «دْعُون  مِنْ دُونِهِ الْه 
م ّ ا  إِنْ هِ اید »تان آنها را نام وجود نهادهو شدران اء     ْ م  تُمْ یْ  إِلا ّ أ  نۀۀْ ا أ  هُ آ ۀۀ  و   تُمُوه  ز    اللۀۀ ّ نۀۀْ ا أ  نْ  ِ اؤُکُمْ مۀۀ  ا مۀۀِ هۀۀ 

ا  .(23)نجم:  «نٍ ُ لْط 
افزاید که وجود  ق عین وجود هر شاء ا م و وجود هر شاء عین وجود وی در شرح این معنا ما

که وجود هر شاء عین وجود  ق  اشد، گفته شد: » جد   ۀۀب مۀۀا  ۀۀجد«  چۀۀه در  ق. شس  نا  ر آن
ه وجود نهاشۀۀد. و غیر او در دایر،   جود هر م جود از کواکب و اصنامه     ودشواقع او م که  جده ما

موجود، جز او نهاشد از ایۀۀن رو جمیۀۀع محامۀۀد و  ۀۀجود  نا راین آنچه م جود ا م و  ه صفم وجود  
راجع ا م  ه  وی او، اگرچه اختلاف در ا ماء  اشد. در واقع جمیع اشیاء از خارجیه و ذهنیه و کلیه و 

متازند کۀۀه از آن گۀۀاه تعهیۀۀر  ۀۀه چیز از ی دیگر م  اناند  ر چیزی که  داعراض م تمب  و  هروا جزئیه و ج
شود، گاه  ه تعینات و گاه  ه وجودات خاصه، اما جمیع آنها در امری وا د که من أ انتزاع  ه ما  ماهیات

آن  و  ۀۀمهامعنا کون و  صو  ا م  ا ی دیگر اشتراک دارند که همان من أ ترتیۀۀب آثۀۀار و ا  ۀۀام آن
ک  قیقم و یک اصب کۀۀه  ۀۀه صۀۀور مختلۀۀ  اجع ا م  ه  وی یر  وجود ا م و جمیع مراتب وجود

 قیقم ا م که  ه این تعینات متعین گ ته و  ه این تقیدات مقید شده و در این تجلا یافته ا م. یک  
شئون ر هوظ الحقایق و ذات الها تعالا شأنه و این همه تعیناتمظاهر ظاهر شده ا م و او م  قیقه 

 اند.و کمالات ذاتیه وی
شۀۀردازد و اشۀۀاره  و  لام  ر  هترین اوصیا و اشرف انهیا  ۀۀه تقریۀۀر موضۀۀع نۀۀزاع ما  ة یخ شس از صلو اه ش گ آن 

کند که یگانگا و و دت وجود و راجعیم کب محامد  ه  وی آن، کلاما ا م که جمیع انهیا از ا تۀۀدا  ما 
وا ف  یْ أ  ه را که » آی ن ای اند  خداوند تا انتها  دان ناطق  وده  لُّ ا تُو  م  جْهُ الل ّ ث  ن   ۀۀر جمیۀۀع آنۀۀان نۀۀاز    ( 115)رقنن ه:  « هِ م ّ و 

اند. شس این کلاما نو نی ۀۀم کۀۀه موجۀۀب  فرموده ا م و هر وا د از ای ان موظ   ر ا لاغ این شیام  وده 
وت  دعۀۀ ی  نۀۀا مه   6تا خۀۀاتم   7اعجاب گردد و نیز خلاف  ق و واقع نی م که از آن اعراض شود. از آدم 

جمیع ای ان همانا دعوت  ه تو ید و اقرار  ۀۀدان و معرفۀۀم  و کلمه وا د نزد  ه  جمیع انهیا  ر کلام وا د  ود 
مراتب مختل  آن  وده که  الاترین  د آن تو ید وجودی ا م. شس اگرچه  ظاهر ا  ۀۀام و آداب عملۀۀا  

اصب شیام همه ای ان همان  ا ام ، ها مختل   وده، که این  ه   ب اختلاف اوضاع و ا تعداد آنها م امم 
ق ا م و کۀۀب  آن ا م که جز یک وجود در عالم نهاشد و آن همانا وجود   یخ در صدد اثهات ش   ا م که 

 

 شاء ما خخلا الله  اطب و کب معیم لا محاله زائب.
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کۀۀه در  . کلمه علیا او م و هر کمالا م تغرق در او  چنان ( 5ص. ، 1395، آر دی )ایله  کمالات ونعوت از او م 
کنۀۀد کۀۀه  ما ه نقب از فصو   دین ن ته اشۀۀاره     لا اع م توب ش م از مجموعه م تو ات در تعری  علا 

لامۀۀور الوجودیۀۀه و الن ۀۀب القومیۀۀه  لا  نف ه هوالذی ی ون له ال ما  الذی ی تغرق  ۀۀه جمیۀۀع ا »... الع 
 حیث لا یم ن این یفوته نعم منها  واء کان محموده عرفا و عقلا و شرعا او مذمومه عرفا و عقلا و شۀۀرعا  

هیۀۀا گویۀۀد:  معرفم تو یۀۀد و ان   ین در م توب  ه داراش وه در خصو چن هم .  لیس ذلک الا  م ما الله« 
ذِ  ئِك  أُول  تعالا گفم » ق  ی  ن  ی ال ّ د  اهُمُ  ه  هِهُد  هُ ف  دِهْ«  الل ّ و اشاره اولئک  ه  وی انهیاء  ا ق ا م.   ( 90)انع م:  اقْت 

  6لا ر ۀۀو  مۀۀا عم م  ا شس فرمود ر و  خاتم را که اقتدا کند  ه هدای انهیاء  ا ق و شک نی م که ا  
غیر ا  ام انهیا  ا ق  اشد. شۀۀس اقتۀۀدای    ،   م هر ر و  لا ق  ا  ا ق  ود،  ل ه هی خلاف ا  ام عملا ان 

تعالا، شس آیه مذکور  رهان قاطع و  جم  اطع ا م  ر  ر و  خاتم نماند مگر در تو ید و معرفم  ق 
 . ( هم مکتوب هجب ،  مکتور ت ،  آر دی )ایله   معرفم و تو ید انهیا  ا ق« 

 در واقع تو ید  ر دو ق م ا م:
 عین و این ه واجب  یش از ی ا نتواند  ود.و دت  رای واجب م  ید وجوب: اثهاتوت .1

تو ید وجود: اثهات و دت وجود ا م  رای موجودات  یعنا وجود همه موجۀۀودات جۀۀز ی ۀۀا .  2
کلمه تو ید نۀۀزد  ا م ه  ه نی م و همان وجود م ما ا م  ه واجب و ت میه کلمه شریفه لا اله الا الل

 وجوب و نزد خوا  جهم دلالم او م  ر تو ید وجود.  وی ا م  ر تو ید لمعوام جهم دلا

ق م ا م شرک که مقا ب او  اشد نیز دو ق م ا م و طایفه صۀۀوفیه ق ۀۀم او  را کۀۀه   چون تو ید دو
 مند.ا ناک خفمقا ب تو ید وجوب ا م شرک جلا و ق م دویم را که مقا ب تو ید وجود ا م شر

 علم شهودی و علم حصولی
لوا ان الواجۀۀب گوید: »ان العقلاء من المت لمین و الح ما قاما اع   ما و عرفاتقریر محب نز  در  خیش

انۀۀد و تعالا عله موجده للمم ن« یعنا  دان ای طالب  ق که عقلا که مت لمین و   ما  اشۀۀند، گفته 
فۀۀا الفۀۀص   ۀۀاء هم الذین  ماهم ال یخ العرهولا   ن وگمان دارند که واجب تعالا عله موجده للمم

ای طالب  ق که عقلا که اصحاب العله فهو غیر المم ن و لیس الامر کما علیه. یعنا  دان   المحمدی
و   اشۀۀداند و گمان دارند که واجب تعالا علم موجده هر مم ن موجود مت لمین و   ما  اشند، گفته 

حمۀۀدی اصۀۀحاب فۀۀص مر  د  الدین عر ا،ارف محقق، محیارا ع ان  اند که خوانده ا م ایای ان آنان
   .(5ن 4ص. ، 1395، آر دی)ایله لم«ع

 نجند و داند که همه چیز را  ر ا اس میزان عقب ماآن طایفه ما  شیخ ار اب عقب و اصحاب ف ر را 
شۀۀیخ کۀۀه   کنۀۀدهر چه از طور عقب خارج  اشد، آن را قهو  ن نند و  ر آن  اب تأویب گ ایند و اشاره ما
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 . (5ص. ، 1395، آر دی)ایله یده ا ممدی اصحاب علم ناممحعر ا این طایفه را در فص 
ین عرفا و علما من أ علم ا ۀۀم. ت یۀۀه علمۀۀا و   مۀۀا عمۀۀدتاً  ۀۀر علۀۀم انگیز  ی ا از مها ث جدا 

آن زار  صولا ا م که  ه وا طه مقدمات اولیه و ثانویه و ک   نتایج قا ب  صو  ا م و ملاک و ا ۀۀ 
رفا چندان جایگاها ندارد. شیخ در م توب شماره که این طریق نزد عم  قب و نظر و ا تدلا  و  ینه ا ع

گوید: »هرچه از مقدمات عقلیه رو نماید،  ر آن اعتماد نتوان کۀۀرد کۀۀه آن و  مایک خود در این خص
هُو  ِ  ُ که گفته در فص ایو ا »علم نی م  ل ه تخمین و  دس ا م. چنان لۀۀِ اْ شۀۀ  بِّ  و  ، (3)حبنننب:   م  یءٍ ع 

هُو  » اع    و  هِ   ءٍ اْ ش    کُبِّ   ل  لعلم الصۀۀحیح و مۀۀا که »لیعلم عن شهود لا عن ف ر و هۀۀوا ،  رای آن(47)سبه:   د  یش 
 .مکتوب اول(، مکتور ت ، آر دی)ایله عداه  دس و تخمین و لیس  علم اصلا ...«

اخم خداونۀۀد گویۀۀد: »گفتۀۀه ر شنقب دوی در اثر دیگر خویش  ه نام »هفم ا  ام« در  یان عجز ع
الۀۀدین عر ۀۀا قۀۀدّس در ق و تحقیق، از وجد و ا   ۀۀری، شۀۀیخ محیادقیف کامب، صا ب تارا م ع

فتو ات م یه و در  اب صدو هفتاد و هفتم از ا واب کتاب مذکور، که عقۀۀب علیۀۀب و ف ۀۀر رذیۀۀب   خطهه 
گفته ا ۀۀم نۀۀوری قۀۀدّس   که نچنا  راها  ه  وی عروج  ه معرفم  قانا و علم انه اط ر مانا ندارد.

شۀۀیخ کۀۀه »ماید مگر  ه عاجز و خدا را جز  ه خدا نتوان شۀۀناخم«  و اینب عاجز ا م راه ننعق رّه که  
الح م گفته که  ه مقدمه ف ۀۀر هرگۀۀز در معرفۀۀم  ۀۀق قدّس  رّه در مواضع   یار از فتو ات و فصو  

 شۀۀد در منۀۀاظر... کۀۀه دان ۀۀته  ۀۀودرده قب کۀۀ کاری نتوان  اخم و  عضا از اقوا  فتو ات در این  اب ن
ک د و ایا نما ره، که مقدما عقب  اشد، در غیر اولیات در معرفم  قانا  ر  ه جتعالا که قوه مفق 

تعالا نخواهد کۀۀرد، شۀۀفقم و تۀۀر م اند در  قِّ  قواردکه   ه جز ت ذیب نصو  الها و اخهار نهوی  
هُ رُ ذِّ ح  یُ نمود  ر عقب علیب و ف ر هزیب و گفم: » فْ ۀۀ  هُ ن  هُ  کُمُ الل ّ اللۀۀ ّ ءُوف   و  ، گویۀۀا (30)آل  منن ان:  ادِ ِ الْعِهۀۀ   ر 

شفقم و تر م نمودیم  ر شما ای اهب عقب، چه دانم که عقب شما تعالا که در این تحذر  گوید  قما
ذیب و ت کنیم در  ق خود  ر ال نه شیغامهران  و ردّ کند چیزی را که ثا م ما ه تقدیم مف ره ثا م نما

شود نصیب شما. شس ر و  خدا  ۀۀه از ایمان ما  قاوت ا دی و  رمانش  کند آن را  ه ادله خود، شسما
عقب را از اندی ه و  د کردند ای ان راه ف رت در ذات  قۀۀانا و هۀۀر وا ۀۀد از ای ۀۀان   امرخدا نها کرد

ی که ثا ۀۀم چیز  ی انتعالا آنچه مقتضای عقب و ف ر وی  ود. شس نفا کرد هر وا د از اگفم در  ق
 .احک م(هفت ، آر دی)ایله «کرد دیگری از ای ان

و در خصۀۀو  مرتهۀۀا ذات و صۀۀفات   شیخ در م توب  وم خود  ه صرا م متعرض اهب کلام شده
گوید: »شس دامن اهب کلام  اید از د م داد که در فاتحه او  از فواتح ا م که ر یع از امام شافعا ما
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.  نا راین آنچه سننوم( مکتوب ، مکتور ت ، ی دآر)ایله  خب در کتب علم ن ود«م دا کلا  کند که کتب علمروایم ما
ا م که ادراک و علم کامب علم ذوقۀۀا و ک ۀۀفا  اشۀۀد نۀۀه علۀۀم در نزد عرفا اعتهار دارد ک   و شهود  

گوید شیخ در فص عزیری »و لما کانم  صولا. شس چون  قیقم علم  صولا آن ا م که رفم ما
 ه عقیۀۀده شۀۀیخ از راه عقۀۀب و خا  الالها ...«،  اللا تاخذ علومها الا من الو ا  لام  ال   الانهیا علیهم

محا  ا م و  تا در   یار از امور ظۀۀاهری نیۀۀز کۀۀه ورای قۀۀوانین   تف ر نظری د تیا ا  ه علم  قیقا
عادی و معمو  ا م عقب از درک و تصدیق امور عاجز و ناتوان ا م. مثۀۀالا کۀۀه شۀۀیخ  ۀۀدان تم ۀۀک 

دلیب طو  م ۀۀافم از محۀۀالات   که از نظر عقلا  ه م  العین ا ر عرش  لقیس در طرفه ا ضاوید  جما
شود، وی  ا شک و تردید شا خ ما ر شنا ایا و تصدیق تخم شر شنماید. هنگاما که از  لقیس دما
گوید که ظاهراً همان ا م  زیرا  ر ا اس   م عقب  ضور تخم را در آن ظرف زمانا از محالات ما

رْشُكِ« اذ     أ هچون  لیمان گفم:  لقیس! »ند.  یام هُ هُو  ،  لقیس شا خ داد: »(42: )نمل ع  ن ّ أ   . (42)نمل:  «ک 
کنۀۀد کۀۀه »هۀۀذا لایعرفۀۀه  کند و  ه نقب از فص آدما تصریح ما م توب ی م  ه این امر اشاره ما  شیخ در 

افزاید: »آری اگر عقۀۀب  ا و م  لها« عقب  طریق نظر ف ری  ب هذا الفن من الادراک لای ون الا عن ک   ا 
همچنۀۀین در  لب معانقه نماید و یار شود ... محا  وی قلب  ۀۀه مم ۀۀن شۀۀود«.  کور  گذارد و  ا ق مذ طریق 

که کدام علم  جاب اکهر ا م،  فرازی دیگر از م تو ات خود در آخرین م توب  ه داراش وه در شا خ این 
ظۀۀاهر و  ق درمیان ا م، صورت نۀۀدارد کۀۀه  ۀۀ   علوم آن    گوید »تا علوم ر ما را  جاب اکهر دان ته و ما 

کنۀۀد کۀۀه  ادتا طلۀۀب آن امۀۀر ما  ب آن علوم هویدا گردد. اما آن علم که  ق مر ر و  را  ه زیمهین  ر صا 
بِّ زِدْنِ »    ، علم  دان ا م که جز  ق موجود نهاشد و هر شاء شری  و غیر آن، عۀۀین آن ( 114)طننه:   « عِلْمًا   ا ر 
 .  هم( مکتوب هجب ،  تور ت ک م  ، آر دی )ایله   ا م   راه این علم از   ه  ق  وده( و وصو   نده   ) 

 اهتمام عرفا به شرع و عرف  
خصو  اهب شهود و اصحاب معرفم  اطنا  ر آن ت یه دارد،  رائم ای ان از وجد ای که شیخ در ن ته 

و  ا  ا م. عموماً ی ا از م ائلا که در خصۀۀو  عرفۀۀا همۀۀواره مۀۀورد تعۀۀرض طاعنۀۀان و تعۀۀریض 
و عرف ا م.  ه ویۀۀژه  رخۀۀا مۀۀدعیان     ر و غفلم از شرع و  ن  وده، اشتغا  ای ان  ه وجد  گیرا ردهخ

های ناکافا از ادای فرایض و امۀۀور شۀۀرعا نوش، که  ه دلایب واها و  هانه ن جرعه شوش، نه صافیاخرقه 
ر کۀۀه ذکۀۀر   یااضع  گیران. از این رو شیخ در مواند در د م خردهاند، همواره متم  ا  وده ر  از زده

ری« ای ان  اصفم »عارف کامب و شیخ واصبِ از وجد و  ا   ۀۀ  ا دارد، همواره ازر نام و کلام شیخ اکهر
م توب  ه داراشۀۀ وه( و ) کند و نیز گوید: »اکا ر اهب  الله که منزه از وجد و  ا  تصرف  اشند«یاد ما

خود گوید: »شس  الخوا عبا هتاب در کتأکید   یار  ر اهمیم و رعایم شریعم در تصوف دارد. وی 
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شغا  و اذکار  اید  عا نمود و  ا خای  راه ریاضم  ایۀۀد رفۀۀم.  د شیش گرفم و درلوت   اید  اخم و ا 
تُهُمْ که شرع شری  فرماید، و الّا همه شیطانا  ود و »لی ن چنان ار  مْ تِج  ِ ح  ا ر  م  .  ل ه در آن (16)رق ه:  «ف 

ذِ د و »م دهز د  فر و  لوک  رمایه نیز ا عْ یال ّ ب ّ    مْ  ی  نْ الۀۀدُّ اةِ  یۀۀ  الْح    ا فۀۀِ مْ هُ یُ ن  ض  هۀۀُ مْ ی  ا و  هۀۀُ ن ّ هُون  أ  حْ ۀۀ 
. غرض، در هر  یر و  فر میزان شرع در د م طالب  اشد تا  اری   ن را (104)کهننف:   «حِْ نُون  صُنْعًایُ 

که آن در صد ار عین  کندی مااز قهیح  داند، اگرچه ا یاناً در قهیح واقع شود و خدمم مرشد کامب کار
 .(ت ری، ده ایخواص  ب ، آر دی)ایله شداگر طالب قا ب  ا د،می ر ن و

که در م توب نهۀۀم  ۀۀه  داند، چنان شیخ لزوم تهعیم از مرشد را نیز در گرو التزام وی  ه کتاب و  نم ما 
ایۀۀد و همچنۀۀین  ه نم لا ظ گوید: »شس اکا ر اهب چ م را  ا اقوا  دیگران م شیخ عهدالر یم جونپوری ما 

 ر را  ر موافقم کتاب و  نم یا د،  دانند که ک ۀۀ   فعا  و اقوا  آن اکا  ظه نماید. اگر ا ملا افعا  ای ان را 
و معرفم آن اکا ر  ه تد یر  وده و یافتن آن عین محهم ا م  دان اکا ر. شس  اید دید که هر ی ۀۀا از اولیۀۀا  

 . ( مکتوب دهم ،  تور ت ک م   ، )ایله آر دی    چه گفته ا م« مثلاً   جوع   در تجرید و توکب ریاضم و مجاهده، صهر و 
قام شا خ  ه نامه ی ا از یاران که ای ان را  ه دلیب متا عم از آراء ا ۀۀن عر ۀۀا ملامۀۀم در جای دیگر درم

گوید: »و قلما نموده  ودند که چگونه  ه مجرد عهارتا که در وجد و  ۀۀ ر از ز ۀۀان قلۀۀم کرده ا م ما
 فحه در نظر عالا شۀۀما خن. ... اگر یک صر   م از عقب  ازتوان داشم تا آخشد ده  اا ن عر ا ج ت

درآید، دریا ید که این ا یات یا آیات در   ر و وجد نهاشد و  قیقم  ا  غلهه و وجد،  الا گذشم کۀۀه 
 6ه اللش ند ا م«  و نیز در خطهه گفته ا م که این کتاب مرا ر و  ش ندند آن را  آن عوامعرفا نما

 اده و نقصان ن رده ام«من  رفا در مطالب زی مردم منتفع شوند وا  ه ا م و فرمود آن را ظاهر   ن تادد
گویۀۀد: »وجۀۀد و . وی  پس در توضیح وجد و   ر آن را  ه دومقوله تق یم کۀۀرده، مامکتننوب دوم(،  هم ن)

از صا ب وجد مری گر ا: ی ا مثب  الم نوم ا م، اگرچه قائم نخواهند در این وقم ااند  ر دو نوع
لتعزیر داند، عرفاء کرام از وی قرار نمایند ا ندد و آن را واجبشرع شری  آن را نپه  و   ر ظاهر شود ک

تعۀۀالا ا ۀۀم و و آن را تعزیر ن نند، چه دریا ند که غالب از  الم نوم ا م. دیگر وجد و   ر ...  ق
در  ۀۀ ر ز  القهو   اشۀۀد و روزه و نمۀۀااجبند ورمای س و  قا و فنای عالم. و در این فنا و   ر هر چه  ف

و دریا د که »ایاک نعهد« چه معنۀۀا دارد. غۀۀرض، عۀۀارف کامۀۀب مثۀۀب شد ومعراج رو نماید  تر  اواجب
ال  ر معنا  ا ق هرگز ن ود و فصو ، خلاصا فتو ات ا م و آن الحا  و غالبر و  خدا مغلوب

 لۀۀمتۀۀه ا ۀۀم کۀۀه اگۀۀر ایۀۀن ا ۀۀرار در قد گفو خۀۀوهر دو کتاب در  ا  وجد و  ۀۀ ر واقۀۀع شۀۀده ا ۀۀم 
شود و اگر نه صد لعنم  ر آن وجۀۀد د و   رِ دروغ واقع نماشدم که  ق در وجما  آوردم هلاکدرنما
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 .)هم ن( و   ر که در آن دروغ گفته شود«
گوید: »اگر  لوک  ر طهق  لوک اکۀۀا ر اهۀۀب شیخ در م توب شانزدهم  لوک  قیقا را  یان کرده و ما

 ودی، آن همه خطا در  ولیا  ر طهقات اوایبا  آن و کهار اامثو  7نهیاء و کهار اصحاب مثب علاکه اله، ال
. وی در مکتننوب پنن نادهم(،  )همنن ن  معرفم روی ننمودی که نتیجه خطا، خطا  اشد و نتیجه صۀۀواب، صۀۀواب

هۀۀر کجۀۀا در    ده وجای آثار خود ارادت خویش را  ه شیخ عر ا  ه عنوان  الک را تین اعلام نمۀۀوجای
در اشاره  ه اعتراضاتا که شیخ محمود  داند. در م توب ش می و  ایر اکا ر ماو خود را تنها ناقب کلام

گوید: »فقیر را علاما فهاما، میان شیخ محمود جونپوری، نوشته  ودند که جونپوری  ه ای ان کرده، ما
م ف آن قائم ا م ومن آن را م ل رخلاقلا کنند که  رهان عالله نقب مااز تو  عض کلمات، شیخ عطاء

ه در جواب آن نوشم که  نده اگر چنۀۀان کلمۀۀات گفتۀۀه  اشۀۀد  ۀۀه ات قرآن انگارم.  نددارم و مثب مت ا ه
طریق نقب از شیخ عر ا گفته  اشد، وگرنه  نده را کجا این مرتهه که چنین کلمات از خود اظهۀۀار نمایۀۀد 

در معرفم  اللۀۀه  را و شیخ عر ا  رهان و نظر عقلا ا م ر شمکه ف ر ناقص فقیر نیز همان ا م که ف 
گویۀۀد: . درجای دیگر نیز در اشاره  ۀۀه تعریضۀۀات اهۀۀب جونپۀۀور مامکتوب ششم(،  م ن)ه  دارد ...ما  ردودم

خواهۀۀد ا تف ۀۀار نمایۀۀد از »آمد  ر  ر مدعا که در کتا م او  نوشته  ودند کۀۀه چنۀۀدگاه ا ۀۀم کۀۀه ما
کۀۀه وی نفۀۀا گوینۀۀد وی تۀۀو و ما ۀۀ  کنند  ه امثا  آن را مضاف ما  را وآن    مقدماتا که جماعم جونپور

شود«. شیخ در شا خ  ا تأکید  ر تفاوت دیدگاه م ۀۀرب ند و امثا  آن از وی   یار شنیده ماکصانع ما
گوید: » ر آن مخدوم مخفا نماند که ان ار صانع از ک ا که آ ۀۀمان و زمۀۀین را صوفیه و اهب کلام ما

هیا و اولیا نظر واصلان  ق از انقع خواهد شد. آری  وا ا از معدوم جدا نماید، چگونه  ود رموج  جدا کند و
فرمایند کۀۀه کمب از ار اب ف ر از اهب کلام و فل فه دیگر ا م ... و دیگر از این جا م که  زرگان ما

مونه ینت ر ا قس( در فتو ات »انهم یعهدون) گوید شیخاله اهب ف ر محمو  و موضوع ای ان ا م و ما
 .)هم ن( تمام ا م«ما تنافا اهب الله و عقاید علکا ر میان مناظر ان «.  نا رایمن عند انف هم

شیخ در م توب خود  ه داراش وه، آنجا که شاهزاده قادری م لک از وی در مورد امور مر ۀۀوط  ۀۀه رفۀۀاه 
عۀۀا هنۀۀد و جام  کیهۀۀاکند،  ۀۀا توجۀۀه  ۀۀه جایگۀۀاه و مقۀۀام   ۀۀومتا وی و وضۀۀعیم ترخلق ا تف ار ما

یق آن ا ۀۀم کۀۀه اندی ۀۀه رفاهیۀۀم دهد: »لانه شا خ ماختل   ه وی این گوم  ممزوجیم آن از مذاهب
گیر خاطر   ام  اشد، چه مسمن و چه کافر، که خلق خدا شیدایش خدا م و  ید ایۀۀن خلق خدا دامن

چنۀۀان  6ا م  خدمقام که صا ب آن مقام  ر ک ا از صالح و فاجر و مومن و کافر تر م کند ر و
لْن  ن »و وارد ا م در قرآت  که  یان یافته در فتو ا رْ   ا أ  م  مِ و  ال  ةً لِلْعۀۀ  ْ م  ،  ۀۀر  ۀۀهیب (107)انبینن :   «ن  یا   إِلا ّ ر 

گوید در  ۀۀق گوید: »و همچنین ماعموم ا م مثب ربّ العالمین. در همین م توب در جای دیگر ما
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رضۀۀا مثۀۀب ع تعۀۀالا، نۀۀه  ۀۀه امۀۀراز جناب  ق  قولاامر  صا ب خرق، آن ه مأمور  اشد  دان  ه طریق  
تعالا  ه تصرف  ه امر قولا نه عرضا قۀۀدّس ای ان مأمور  ودند از جناب  قالاعظم که   ضرت غوث

الله  اشند و تصرف کنند و دیگر مقدار  ر مو از  دود شرع نهۀۀوی  رّه العزیر و غیر ای ان که اکا ر اهب
وجۀۀود  تۀۀرک ن ۀۀاح ن نۀۀد  ۀۀا و تمام عالم ... ترک معی م ن نددر     اشدتجاوز ن ند ... قطب که وا د  

 ر آن و اختیار جوع ن ند ... مگر در  ا  صیام. و نیز افزاید  ه نقب از  اب صد و ش م فتو ۀۀات   قدرت
الله که نه در  ا  صیام  اشد، جوع اضطراب ا م که قدرت  ر دفع آن نهاشد. شس که »جوع اکا ر اهب

مگۀۀر در  ۀۀا  ختیار جۀۀوع رع منع کرده ا م اشاز  دود م روع و م نون ن ند و وز اتجا   اید که مرید
 . مکتوب  هفبهم(، )هم ن صیام و  ا  اضطرار و جوع نزد اکا ر عهارت از ترک شهع ا م و مخالفم نفس

 نسبت واجب و ممکن با یکدیگر
ا علۀۀم موجۀۀده هۀۀر لا رتعۀۀا گوید: »ای ان واجبشیخ در تقریر دیدگاه ار اب عقب و اصحاب ف ر ما

م دانند و  ام ن را معلو  او مم  مم ن دان ته و واجب تعالا  رین تقدیر غیر مم ن  اشد، چرا کۀۀه علۀۀّ
وی  (5ص. ، 1395، ایلننه آرنن دی)آن شاء  اشد شس  ین مم ن و واجب جدایا  اشۀۀد«.غیر  موجده هر شاء،  

ن اند، لذا  ین ای امذکور  ر آنعم  جما  زایدافزاید که »چون  قیقم  ا  غیر از آن ا م که   پس ما
کند«. شیخ دیدگاه اهب ک   و از ای ان دیگری را طعن و لعن مام و هر یک دمب و لدغ واقع شده ا 

که هر مم ن در وجود محتاج واجب تعالا ا م  ۀۀدیها ا ۀۀم  کند: »اینشهود را نیز چنین تقریر ما
ود، وجۀۀ م ن مفتقر ا م  ه  وی واجب الهر مکه  کندچه هر کس شس از ادراک معنا ام ان   م ما

اند. اما اهب وجدان  خلاف اهۀۀب ین   م اهب وجدان و اهب  رهان شریکا طه، در ا ه وا طه یا  لا و
کۀۀه ماهیۀۀم  هۀۀاب و آب از ی ۀۀدیگر اند که لیس المم ن غیر الواجب تعۀۀالا، یعنۀۀا چنان رهان قائب

ق  اشد و هر ایالحق م. شس واجب تعالا  قیقه ین از چنناشذیر ا م، را طه واجب و مم ن نیجدایا
 که هر ج م خا  فردی  اشۀۀد از افۀۀراد ج ۀۀم مطلۀۀق«ی  اشد از افراد آن، چنان قایق فرد   قیقتا از

افزاید که »ف ب مم ن موجود عین  قیقته لذا یحمۀۀب علیۀۀه و هۀۀا عۀۀین  قیقۀۀه . شیخ ما(7ص.  ،  )هم ن
 اشۀۀد  ۀۀر هۀۀر موجۀۀود    «. در این ه واجب تعالا محمومثلاً  ان  الحقایق کما یحمب الجوهر علا الان 

ن ه جزء ان ان که  یوان  اشد و ناطق محمو  ا م  ر ان ان، چۀۀرا کۀۀه واجۀۀب نۀۀام ح ا م  چنات ام
که  یوان که جزء ان ان ا م  ه الحقایق ا م که هیچ موجودی عین آن مرتهه نهاشد، چنانمرتهه  قیقه 

یقم هر موجود مم ن عین  ق شسد و ان ان عین آن جزء نهاشد. ن و حمو  شرط  اشد و آن  ر ان ان م
الحقایق  ۀۀر هۀۀر الحقایق  از اینجا م که  مب شود  قیقه شد و  قیقم هر موجود عین  قیقه خود  ا
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الحقایق که مهدأ هر  قیقتا از  ود آن  قیقه  قیقتا از  قایق مم ن نزدیک اهب وجدان. شس اگر نما
 ز موجۀۀودات،شد هیچ موجودی اه نمافتشد  قیقتا از  قایق  شس یاماقق ن، مح قایق مم ن  اشد

. شۀۀس ناچۀۀار (16ص. ، )همنن ن الحقایق«چه هر موجودی عین  قیقم خود  اشد و هر  قیقم عین  قیقه 
الحقایق  اشد  چنان کۀۀه ا م هر موجودی را از  قیقم خود و مر آن  قیقم را از مهدأ خود که  قیقه 

د ن محمۀۀو  شۀۀوشۀۀس نزدیۀۀک اهۀۀب وجۀۀدا  (8  ص.،  همنن ن)  وی و لۀۀولاه و لولانۀۀا.عی ۀۀ   ر فصگفته ا م د
شۀۀود جۀۀوهر کۀۀه  قیقۀۀم  قۀۀایق الحقایق  ر هر  قیقتا از  قایق مم ن، چنان که محمو  ما قیقه 

گوید در فص شۀۀعیها گویند که ان ان جوهر  اشد  و ماجوهری  اشد  ر ان ان در نزد اهب  رهان و ما
 حقایقهۀۀا و   و ان اختل دلو  الا ماء الالهیه  م  ال ثره فا الوا د کما یعلم انیری  قیق  التح»و صا ب

کثرتها انها عین وا ده فهذه کثره معقوله فا وا د العین فی ون فا التجلا کثره م هوره فا عین وا ۀۀده 
هو    د والوا و کما ان الهیولا توجد فا کب صوره مع کثره الصور و اختلافها یرجع فا الحقیقه الجوهر  

...«. و مجمۀۀب ایۀۀن ا ۀۀم کۀۀه  عۀۀین کۀۀب شۀۀاءحق فا کب شاء  ب یۀۀراه الهیولاها. فالعارف من یری  
هُ ِ ُ بِّ ش  تعالا وجود مطلق ا م و جوهر معقو  » ق   مثب ا اطۀۀه جۀۀوهر  ۀۀه (54)فصلت:  «ط  یءٍ مُحِ اْ إِن ّ

ن الظاهر افراد الان ۀۀان و ا مه ن اه الافا مه الهاطن  قیق». مکتوب نکننم(،  مکتور ت ،  آر دی)ایله  افراد جوهری 
 ق ا م و افراد ان ان ا م ظاهر  ق. ا ۀۀم  ۀۀاطن  ۀۀق  قۀۀایق   ن ا م  اطن. یعنا  قیقم ان ا«...

 نا راین »فهو الظاهر فا کب مفهوم و  (8ص. ، 1395، ایله آرنن دی)موجودات  اشد و ا م ظاهر  ق موجودات.
هر کما انه  المعنا ظالم صورته هویته و هو الا م الالعاان  هو الهاطن عن کب مفهوم الا عن فهم من قا 

فهو الهاطن. فن هته کما ظهر من صور العالم ن ۀۀهته الۀۀروح المۀۀد ر المصۀۀور لیوخۀۀذ  ۀۀد   روح ما ظهر
الان ان مثلا  اطنه و ظاهره و کذلک کب محدود. فالحق محدود   ب  د و صور العالم لاینضۀۀهط و لا 

هب  ۀۀد الم من صوره فذلک یجع  منها الا قدر علا ما  صب   ب  صورهکب    یحاط  ها و لا یعلم  دود
فانه لا یعلم  ده الا من یعلم  د کب صوره و هذا محا . فحد الحۀۀق محۀۀا  ... و الحۀۀد ی ۀۀمب   الحق

 .مکتوب نکم(، مکتور ت ، آر دی)ایله الظاهر و الهاطن«
هر ا ۀۀما در گۀۀرو ظهۀۀور آن حقق قع تداند و در وا تعالا ماشیخ عالم ظاهر را تجلا ا م ظاهر  ق

لخلۀۀق رایۀۀم الاو  و الاخۀۀر و الظۀۀاهر و الهۀۀاطن. و چگونۀۀه در اذا رایم ا.   چنان که گوید .. ما م ا
تعالا  ه جز عالم ظاهر نهاشد و هر ا م محمو  ا م  ۀۀر ا ۀۀم آید که  ا م ظاهر  قخاطر فضلا نما

مطلب ید این أکدر ت مکتوب هفننتم(، مکتور ت ،  دیآره یل)ا دیگر، شس ظاهر عین  اطن  اشد و  اطن عین ظاهر.
گوید: »الوهیم طالب مالوه ا م و ر و یم طالب مر وب و الا فلاعین لهۀۀا ا مااز فص شعیه ه نقب  

الا  ه.. . شس تر گفۀۀم لی ۀۀم الر و یۀۀه علۀۀا الحقیقۀۀه و الانصۀۀاف الا عۀۀین هۀۀذه الۀۀذات الغنیۀۀه عۀۀن 
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ایجاد کب ما  ۀۀوی ا الها آورده ا م: »المتوجه عل   مایقق االعالمین«. در م توب چهاردهم در تح
هیه  ا  امها و ن هها اضافاتها و ها التا ا تدعم الاثار فان قاهرا  لا مقهۀۀور و قۀۀادرا  ۀۀلا ه هو الالوالل

شس اگر رزاق مثلا صلا یم رازقیم داشم،  اید کۀۀه  )همنن ن(  مقدور صلا یه وجودا و قوه و فعلا محا .
او    اشۀۀد. اگۀۀر  شد، مۀۀرزوق نیۀۀز موجۀۀود اداشته  اشد و اگر رزاق موجود  قیم  مرزومرزوق صلا یم  

 القوه  اشد، ثانا  القوه  اشد و اگر  الفعب  اشد، ثانا  الفعب  اشد و گرنه تعطیب در ا ماء  قانا لازم 
 .مکتوب چه  دهم(، )هم ن آید

ر موجود و توهم کۀۀرده در هم و  کند که »و جمیع ا ماء الها در تو  در م توب شانزدهم تصریح ما
اشد که ا ماء مذکور نظر  ۀۀه ذات خۀۀود وجۀۀودی نۀۀدارد و د کائنات  ود آن ا ماء غیر وجووجن ود که  

وجود ا ما عین وجود عالم ا م نه غیر وجود عالم«. و »ه ذا تجده فۀۀا صۀۀور المعۀۀادن و النهۀۀات و 
ا ا الا غیر ذاته و ما  معم اذنۀۀ عین نظرتالحیوان و الافلاک ف هحان من اظهر الاشیا و هو عینها فما 

الامۀۀر  ۀۀر وی گوید: »شس عارف کامب آن ا م که نفسهمچنین ما  م(هفت  مکتوب ،  )هم ن  خلاف کلامه«.
م  وف شود و  ه جز وجود وا د نیا د که زید  اشد مثلًا  ق نام کنا آن را یا خلق و الۀۀه و مۀۀالوه و  ۀۀه 

گویۀۀد در  رآن مانۀۀاو مرتهه ا ۀۀم در موجۀۀود وا ۀۀد.  ام ددو نجز در موجود وا د ثا م ن ند و آن هر  
ان شهدت خلقا لم تر  قا و  ان شهدت  قا لم تر خلقا ل ن ت هد هذا فۀۀا هۀۀذا و    ات و فصو  فتو

هذا فا هذا... و  ق و خلق مرتهه ا م در موجود وا د کۀۀه مرتهۀۀه او  و آخۀۀر ا ۀۀم و مرتهۀۀه ظۀۀاهر و 
دا ا م، چه هر ویو در  عضا موجودات آن مراتب ها م  ثیر   اطن. شس شاء وا د صا ب مراتب ک

لای ا م نافع و یا ا م ضار ا م،  ل ه مجلای هر دو ا م مۀۀذکور ا ۀۀم نظۀۀر  ۀۀه مظهر و مج  موجود
مواقع مختلفه. شس شاء وا د نظر  ه یک مرتهه عقب او  ا م و نظر  ه مرتهه دیگر روح ا م و نظر  ه 

ت از وی و تجرید آن کلما  ه انا نظر  ه مرتهه نفس ان انا ان  لماتمرتهه دیگر قلب ا م و همچنین ک
متقاطع نفس ا م و نظر  ه مرتهه ناشر آن کلمات کلمه ا م و نظر  ه مرتهه مقاطع و انقطۀۀاع آن   تقطیع

 .مکتوب پ نادهم(، مکتور ت ، آر دی)ایله در مقاطع و مقطعات ا م
 چنیند  قیجود مطلق و وهما  ودن وجودملم واصا  م توب تهیین مراتب وجود را  ر مهنایهمین  در  

تعالا وجود مطلق ا م و این نیز م  وف شده که وجۀۀود مطلۀۀق »ظاهر شد که  ق:  تقریر کرده ا م
عین وجود مقید ا م و  ه جز وجود مقید دیگر وجودی نهاشد. وجود  ق که آن عین ذات  ۀۀق ا ۀۀم 

ا کۀۀه قتۀۀ تعالا  ر  هیب مجاز ا ۀۀم ... و ق  د  ر دان وجود اطلاق کرده ن ود و نیز اطلاق لفظ موجو
تعالا عین ذات  ق ا م، شس مراد آن ا م که در آنجا ذات  حم ا ۀۀم و  ۀۀس.  قگفته شود وجود 
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آن ذات  حم در هر موجود هویدا م و  ه جز آن ذات موجود نی م. لی ن از صفم  حم و وجۀۀوب 
 ا،ر  قیقم و دت مجرد  اشد و معرچه داگر معرا  اشد چنان ه در هر عدد  ه جز وا د موجود نی م،

شۀۀود کۀۀه تر گفم و دت الوجود  ر  الک وقتا م  ۀۀوف ماوا د نهود. شست  شس هر عدد  ه جز ذا 
 داند که موجود وا د ا م، یعنا زید موجود ا م و ربّ وی  ا وی  اشد که ذات زید نقۀۀش آن  اشۀۀد 

 د.دیگر ا م که خۀۀارج از زیۀۀد  اشۀۀ  وجودوی مکه قهو  کرده صورت را، نه که زید موجود ا م و ربّ 
اند که زید و تماما عالم وهم و خیا  ا م و مراد از آن قو  این ا م کۀۀه غیریۀۀم ه فتآنچه اکا ر اولیا گ

شۀۀیخ مجۀۀدداً  . ینند وهم و خیا  ا متماما عالم مر  ق را چنان که علماء ر وم و  ال ان ناتمام ما
د ق وجۀۀوالله که  ۀۀ لیاءاودانم از کتب ما  م گوید: »منوب شم ت در معنا وهم و خیا   ودن عالم در

 قیقا ا م و عالم وهم و خیا  ا م ... فا الحقیقه رائا در آیینۀۀه روی خۀۀود را  ۀۀه انع ۀۀاس شۀۀعاع 
آید که شهه و ظب آن روا م. شس دویا صورت آیینه موهوم ا م،  یند و در وهم و خیا  ما صری ما

 م کۀۀه ا  نماید. همچنین، عالمو  م و  س و  ه   م وهم و خیا  دد ا وا   نه صورت آیینه که موجود
انصافا  زرگان این ا م که نظر  ر اصب  خن ن رده،  ۀۀر دویا آن  ه   م وهم و خیا  ا م. شس  ا

 .ناظر خن کنند«

در م توب  یزدهم در همین معنا گوید: »مخفا نماند که وجۀۀود اضۀۀافا کۀۀه وجۀۀود عۀۀالم  اشۀۀد، 
ا وا د ا م و یقو  س. ... موجود  ق  مجود  قیقا و موجود تحققا  ق او و ا م  موهوم محض

وجود عالم که اضافا  اشد موهوم و مخیب ا م.  ا وجود این، امرو نها و جهریب و و ا و شیغۀۀامهر و 
امم و ثواب و عقاب و لذت و الم  ر  ق ا م و قتب کفره محارب  ر  ق ا م و فرق کۀۀردن در میۀۀان 

 ه نظر شیخ تنها عارف  «.  ام دنیا و آخرت...ا جب ا م و علا هذا القیاس  اقات وا زوجامحارم و  
کۀۀه در  تواند از دو ینا گذر نمۀۀوده و  قیقۀۀم عۀۀالم را دریا ۀۀد. چنان قیقا ا م که از ورای خیا  ما

که اند د هینند، شس ماشود که چون اهب  لوک چیزها ماتر گفته ماکند: »شسهمان م توب اشاره ما
عالم در هر عصر مگر فرد وا ۀۀد یۀۀا دو   درود مطلق ا م و نی م  وجزو  آن از جای دیگر ا م و از  ن

 ه دیگر که  دانند که هر صورت در هر تجلا و هر م هود در م هد مثالا عین م اش  ا ۀۀم  مثۀۀب 
 قا ۀۀبدر مصورت آیینه که دویا صورت آیینه متوهم ا م و نی م در اینجا مگر صورت زید کۀۀه آیینۀۀه 

گوییم »انا معه« کۀۀه ن موهوم ا م«. شس ما نماآ   اید دید یعنا دویا  نه وی  اشد. شس عالم را مثب آیی
 یند که » ان آن نه مقتضای عقب ا م و نه   م شرع. شس عارف  ق را در هر شاء و عین آن شاء ما

تعۀۀالا وجۀۀود  ق  م که العارف من یری الحق فا کب شاء  ب یراه عین کب شاء ...« و مجمب این ا 
هُ  ِ و  »عقمطلق ا م و جوهر م لا  إِن ّ ، مثب ا اطه جوهر  ه افراد جوهری و (54)فصننلت:  «ط  یءٍ مُحِ اْ بِّ ش   ُ أ 
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 .مکتوب سیادهم(، مکتور ت ، آر دی)ایله همانا او محض وجود ا م و معقو  محض مانند جنس عالا

 خلق مدام  
ها گفتۀۀه یعشۀۀ د  ه کلام شیخ عر ا که در فص   اش  محض  تعالا معقو  وی در تأکید این  خن که  ق

کند که »و ما ا  ن ما قا  الله فا  ق العالم و تهدله مع الانفاس فا خلق جدیۀۀد فۀۀا ام  ا م، اشاره
بْ هُمْ فِ عین وا ده و قا  فا  ق طائفه  ب اکثر العالم«. » دِ  ا   لْقٍ ج  هْسٍ مِنْ خ  . »فلا یعرفون (15)ق:  «دٍ ی ل 

خلق جدیداند در عۀۀین ر یان دتعالا که عالم قوب گفته ا م نفاس«، یعنا چه خالا  ر معتجدید الام
تعالا  اشد. چه صور عالم  ر ذات  ق مثب اعراض  اشند  ر وا د و هیولای منفرد که ذات مقدس  ق

ع  تعۀۀالا »جوهر وا د و اعراض متهد   اشند در هر آن و جوهر وا د  اقا... . و گفته ا ۀۀم  ق ف  اییِ أ   نۀۀ 
 ِ   ِ و ّ

 
لْقِ الْأ بْ   الْخ  هْسٍ  افِ  هُمْ      لْ  مِنْ   ل  دِ   قٍ خ    شس آیا درمانده و عاجز  ودیم در خلق و ایجاد او  (15)ق:   دٍ ی ج 

افزاید که جماعم عقلا،  ل ه جمیع محجو ان، تا عاجز و درمانده شویم در خلق و ایجاد ثانا. وی ما
موجۀۀود  اشۀۀد.  هراند که این  ا  در هر آن در ن ته ندا  اند  ه  وی  ا  آخرت واین قو  را صرف کرده

بْ  » دِ   امْ فِ هُ    لْقٍ ج  هْسٍ مِنْ خ   ینند آن را. شس ان ار این اند از خلق  جدید ونما«، یعنا آنان در شردهدٍ ی ل 
یا ند تجدید خلقم هر موجود را  ا  ا  از محجوب مثب ان ار  ا  آخرت  اشد از کافر، ای ان در نما

 . (14-10، ص. 1395 ، آر دی)ایله ایدمنما آن  رای ای ان چون آن  ا قهر  فس وهر ن

 عینیت وجود واجب و ذات وی
ا شیخ در تهیین ارتهاط واجب و مم ن اشاره ما کند که  رخا آن را از نوع ارتهاط  نا و  نّا و نیاز  نا  ۀۀه  نۀۀّ

ا   ۀۀ  ن که  یۀۀم نیۀۀاز  ۀۀه  ۀۀانا دارد وچنا انا،اند عالم در وجود خود محتاج ا م  ه  اند و گفته دان ته 
یدن  ه صورت ا م و نه وجود و  انا معدی از معدات ا م و نۀۀه  ها در ترکب  خ که ن هم  یم تنآن

علم فاعلا. در واقع ن هم عالم  ه واجب چون ن هم  هاب ا م  ه آب که در وجود و  قای خود هر 
ک شاء  ۀۀه معنۀۀا مۀۀا یهنۀۀا علیۀۀه ذلۀۀ   ب هرو اصلحظه  ه وی محتاج ا م  چه اصب  هاب آب ا م  

أ هر مم ن ا م، نه علم موجده مم ن، مگر این ه علۀۀم عالا اصب و مهدا م. شس واجب تال اء  
. شیخ در م توب چهارم ایۀۀن معنۀۀا را  ۀۀدین  یۀۀان (17ن  15ص.  ، 1395، آر دی)ایله موجده  ه معنا مهدأ  اشد

ز  مرتهۀۀه فۀۀا الام  اجب و مصنوع  صانع فلیس للعۀۀالن  ومم   آورده ا م: »ارتهاط العالم  الله ارتهاط
الواجب  الذات فهو الله و لا شاء معه  واء کۀۀان العۀۀالم موجۀۀودا اومعۀۀدوما عمۀۀن ه فانها مرتهه  وجودی

توهم  ین الله و  ین العالم  ونا  قدر تقدم وجود المم ن فیۀۀه و تۀۀاخره فهۀۀو تۀۀوهم  اطۀۀب لا  قیقۀۀه«، و 
د ا مرتهه  رکم یز  رکم مفتاح رچه هرگ ، و  ه عزیزان دیگر م تهه ماند شما    رچرایا ا م که این قو
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نهاشد و مر  روف و کلمات را مرتهه نفس نهاشد که مرتهه ی ا آخریم ا م و مرتهه دیگر اولیم. شۀۀس 
و در میان الله و عالم  ون نهاشد، چه  ه انتفاء عالم الهیم در تعطیب  اشد، و الهیۀۀم در تعطیۀۀب نهاشۀۀد 

 .چه  م(  مکتوب ، مکتور ت ، ر دیآ)ایله رازق  منتقم دائم  اشد ئم وقا
شردازد که طهق آن واجۀۀب ا ۀۀم کۀۀه موجۀۀد شۀۀاء موجۀۀود  اشۀۀد: شیخ  پس  ه دیدگاه اهب نظر ما

.  شۀۀیخ در (17ص.    ،  1395،  آر دیایلننه)  اند ار اب نظر که واجب ا م که واجب تعالا موجود  اشد«.»گفته 
د از ای ۀۀان کۀۀه  ا که گفتۀۀه  اشۀۀ »شس ک  که افزاید  ما  ینیم وجود و موجودو ع  ضافارفع توهم وجود ا

وجود واجب عین ذات او  اشد، یعنا ذات واجب ذات محض  اشد، یا  گو که وجود محض  اشۀۀد، از 
مناق ه نجات یافم«  چه در این صورت وجود زائد  ر ذات نی م  ل ۀۀه عۀۀین آن ا ۀۀم »و در ت ۀۀمیه 

. (هم ن) رنما آید«، تقیید واجب  ر وجودایمناق ه نی م، زیرا از این تغ  هیچ  ودیمواجب تعالا  ه موج
که ان ان م ترک منتزع از زید و عمر و خالد، جوهر مجرد ا م که وجود آن عۀۀین وجۀۀود زیۀۀد و چنان

عمر و خالد ا م  واجب مجرد نیز چنین ا م و همچنین  اقا مجۀۀردات. شۀۀس وجۀۀود واجۀۀب عۀۀین 
 ۀۀدین ترتیۀۀب   ه تماما عالم.ط ا م حیقب او  عین وجود فلک او  که مود عو وجوجود مم ن  اشد  

جاد عالم  ه معنا ظهور  ق  اشد، چنان که ظهور  قیقم ان ان  ه صورت زید ا ۀۀم. شۀۀس ظهۀۀور ای
خداوند در عالم  ه وا طه شیدایش او م و ظهور هر جوهر مادی مجرد  ه وا طه یۀۀک جۀۀوهر مۀۀادی. 

یز ان ۀۀان جوهر مادی و ن ک او ،فلک او   اشد، جوهر مجرد ا م و  م فل قیقچنان که عقب او  که  
مجرد ا م و زید جوهر مادی. جواهر مجرده ده  اشد و جواهر مادی که مظاهر جۀۀواهر مجۀۀرده جوهر  

 اشند ده و ان ان مجرد و زید مادی از مظاهر عقب عاشر  اشد. همچنین هر عقب فوقانا متضمن عقۀۀب 
ان وقانا  اشد، چنتحتانا متضمن فو هر    را چنان که تضمن  یوان مر ان ان  آن،  اهر  تحتانا  اشد و مظ

که تضمن ان ان مر  یوان را. شس ان ان که اخص الخا   اشد، متضمن عقب عاشر و مافوق آن  اشد. 
شس ذات هر شاء  قیقم آن شاء  اشد و  ه زوا  صورت، ذات هرگز هالک ن ود و از این رو م که 

او م موجود نیازمند ا موجودات. هر ز تماما  قیقه خداوند غنا و م تغنا ا مالح  ات والذمن  یث
اءُ ان الله غنا » ر  نْتُمُ الْفُق    وی در تأکید این معنا گوید »من لم یقب  ذلک  ب قا  انه موجود (15فنن ط : ) «أ 

 .(18ص. ، )هم ن  وجود غیر المم ن مانجا«.
ان ۀۀان مۀۀثلًا   ذاتۀۀا  انای ۀۀ شردازد که از دیۀۀدگاه  ر ماب نظ  اهشیخ  پس در تعری  ذاتا ان ان  ه قو

و  نا راین ذات وی هم  یوان ناطق ا م و  قیه صفات مثب تعین و غیر آن از ان ان  وان و ناطق ا م ی
گوید شس هر چۀۀه ه ۀۀم از دولۀۀم ذات ا ۀۀم. ن ۀۀهم خارج و  ه وی قائم ا م.  ر همین ا اس ما

موجۀۀودات رات و کۀۀ    اشۀۀد و هۀۀر چۀۀه در او ۀۀم از  ۀۀاقالاک  الافجمیع مجردات  ا ذات  ق که فلک
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گر جملگا منعدم گردند و هیچ چیز  ه صفم موجود در منصۀۀه ظهۀۀور  ۀۀاقا چنان ا م که ا  عناصری 
نِ نماند، ذات  ق  اقا  اشد ا دالآ اد که مأمون از انهدام ا م و مصون از انعدام که  » ه  غ  إِن ّ الل ّ نِ ا ّ ف   عۀۀ 

مِ  ال  و  ۀۀایر  وا ۀۀطه عۀۀالم خلۀۀقصفات الهۀۀا  ۀۀه   ماء وا . لی ن از آنجا که ظهور(97 ان:  منن   )آل  «ن  یالْع 
موجودات ا م، ارتهاط  ق  ا عالم از جهم ظهور ا م و افتقار عالم  ه  ق از جهم وجود. در واقع 
وجود مجردات ناشا از تجرید ا م، نه این ه وجودی  وای وجود مظاهر داشته  اشۀۀند و وجۀۀود آنهۀۀا 

  (21ن 18ص. ، )هم ن ا م.ا  ام و صفات الها هور ان ظهم

 برییل محمدی و جنسبت روح 
شیخ  ر ا اس این مقدمه که وجودات مجردات همان وجود مظاهر ا ۀۀم و  ۀۀوای آن وجۀۀود م ۀۀتقب 

گویۀۀد کنۀۀد. وی مااند  ه ن ته ونظریه جدیدی اشاره ماهای مختل  وجود  قندارند و در واقع جلوه 
و   وی وجود دارنۀۀد  و این هر دو دره ا م  لیمدی ا م جامع عالم علویه و  فح محه روان ان کامب ک

این دو عالم در واقع چیزی جز قوای رو ۀۀانا و ج ۀۀمانا نی ۀۀم کۀۀه در ا اطۀۀه ان ۀۀان کامۀۀب و روح 
شود و نوع ان ان  ب جمیع مخلوقۀۀات از آن مخلۀۀوق محمدی ا م که عقب او  و نفس وا د گفته ما

ه اعتهۀۀار دیگۀۀر یۀۀه و  ۀۀفلیه و  ۀۀ هر علوظۀۀاا در جمیع عوالم مظاهر ا م، موح رین رگ ته ا م. شس ا
رو انا و ج مانا. در مرتهه رو انا، وی مظهر جامع ا ماء و صفات الهیه ا م و مرآه هویم  ق و 
 ه اعتهار ج مانا، مر وب ذات و  ه صفم عهودیم موصوف. لذا  ه اعتهار جامعیم تمۀۀاما ما ۀۀوا در 

جهرئیۀۀب  نهیۀۀا  اشۀۀند، شۀۀسف آن مظهر که اهر اشرظانطهع  اشد و همچنین در  ایر مما مخداناین آیینه  
ال لام در ای ان ا م و ن هم ای ان  ا وی ن هم متعین ا م  ا متعین، و هم از این رو ۀۀم کۀۀه علیه 

 نیز   ضرتجهرئیب  ه ز ان ای ان  ا  ضرت ت لم نمود و نیز  ا  ایر انهیا هر یک  ه ز ان آن نها. د  آن 
لا  ق ا م، م انا که عظمم و م ان تجدر واقع مظهر  چه عرش ،  المنتهاعرش عظیم ا م و  دره

منزه از جهات ا م و منظر اعلا وشامب جمیع انواع موجودات و  دره المنتها نهایم م انا ا م که 
 (22ن 21ص. ، ن)هم  الله و ما عد آن  دان تواند ر ید، چه شس از آن دیگر  دی نی ممخلوق در  یر الا

 انا که عالم معانا  اشد،  الک را رده ا م: »عالم روتهیین این معنا آودر  م  شیخ در م توب شانزده
از د م  ضرت آن مثا  لهاس خا  شوشانید و ملقب گردانید آن لهاس را  ه ا م خود. گفم و تلقین 

چه عۀۀالم رو ۀۀانا و  الک آن  کرد آن  الک را  ه ز ان آن صورت و لهاس چیزی که مقدر  ود در  ق 
تعالا  ه ل ان خود چنان که لایق که  قگوید  هب و  جب ماالتصرف ا م. شس ج  . و..معنا  ریع  

را چیۀۀزی  6تعالا  اشد مر جهریب را چیزی گفم و جهریب گفم  ه ل ان خود مر محمۀۀدجناب  ق
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ر  ۀۀه ل ۀۀان مگۀۀ  را  6تعالا و جهریۀۀب مۀۀر محمۀۀدگوید که خطاب ن رد از  قکه گفم و معرفم ما
 الدین روما: گوید مولانا جلا . و در اینجا مامکتوب پ نادهم(، ت ور تکم، آر دی)ایله محمد

 هر که گوید  ق نگفم او کافر ا م                گرچه قرآن از لب شیغمهر ا م

نِ ناطقِ » هُ لا  إِل    اإِن ّ ا الل ّ ن  ا«  إِلا ّ   ه  أ  ن  ب و ا  ود و آن نطق قللام عین مال  امع اطن مو ا  ود و    (14)طه:   أ 
زدیک اکا ر اهب الله. مدت مدید ا م که فقیر  ه خدمم شما همۀۀین نوشۀۀته ا م و قلب ناطق ا م ن

در م توب  وم نیۀۀز دو ۀۀاره  ۀۀه  مکتوب سوم(،  مکتور ت ،  )ایله آر دی  در فصو  و فتو ات یافم«.   ود، عاقهم
د هوالحۀۀق و  جۀۀوصدو  ا و نهم ان الور  اب دو فم دتر گگوید: »شسر ا ماا ت هاد از کلام شیخ ع

فۀۀانس  تر گفم در  اب دو صدو چهلم العالم کله ذو انس  الله ل ن لای عر.ت   ب نعم. شسانه منعو
العالم لم ی ن الا  الله و انس العلما  الله انما هو  نفو هم لا  الله او قد علموا هم مۀۀا یۀۀرون مۀۀن اللۀۀه 

الا  ۀۀالغیر ... و نیۀۀز ارفین مۀۀا یۀۀرون الانۀۀس لع ما یر فیه و غیر ا الناس الایقع  لا    عالا  وی صورتهم وت
فمن انس  الله فا الخلوه فقد ذلک الانس   گفم: الانس  الله اذا وقع لم یز  موجودا عنده فا کب  ا .

نِ » نها فقرا که  امع قو     الملأ... و فقیر مدتا ا م که نوشته  ود مردی را که متلهس  ود  ه لهاس ا  اإِن ّ ن  أ 
هُ لا  إِل   ا«  إِلا ّ  ه  الل ّ ن  القو  عین  امع آن و آن مرد در جواب نوشم که زید القائب  ود و قائبعین قو    (14)طه:   أ 

عین عمر ا م و عمر عین زید، شس  ه این معنا اتحاد  امع و قائب القو  خواهد  ود. و فقیر نوشم که 
دو صد ومطالعه فقیر  ه  اب  د  و ات  ه د م فقیر آمو چون فت  نمودفیر  ر م ن و آن مرد ت  ه از این ف 

، مکتورنن ت ، آر دی)ایلننه ه ا منوی د شیخ قدس در آن  اب که تمهید یافتو هفتاد و چهارم ر ید دیدم که ما

 .  مکتوب سوم(

 تسویه مفید وجود و قابل وجود  
قۀۀو  مت لمۀۀان اشۀۀاره   م  ه این. نخدازدشرو قا ب وجود ماشیخ  پس  ه  را ری و ت اوی مفید وجود 

موجود المفید للوجود و کذا مفیۀۀد کۀۀب شۀۀا یجۀۀب ایۀۀن ی ۀۀون  خۀۀلاف قا لۀۀه کند که »ان قولهم الما
چنان که مفید شاء موجود ا م، قا ب شاء نیز  اید موجود  اشد و چنان که هر شاء تا ممنوع«. یعنا  

د ن ۀۀود جونین تا ماداما که مو اشد، همچتفا ی منجود شاء دیگر از وماداما که موجود نهاشد افاده و
ن ند. شس قهو  شاء، شاء دیگر را م تلزم موجودیم شاء قا ب و آخذ ا م. مجمب   قهو  شاء دیگر

در جای  (23ص. ، 1395، ایله آر دی)تا افاده کند، همچنین چیزی  اید تا قهو  کند« که چیزی  ایدکه، چنانآن
جب ا م ود که مفید وجود وا ش  ه »اگر م لم داشته کند کین ماتهی  صورتی همین امر را  دین  دیگر و

آید که لازم نماگویم  که صا ب وجود  اشد و همچنین مفید هر شاء صا ب آن شاء  اشد، شس ما
ع . در واقۀۀ همنن ن()که  اشد مفید وجود موجود  ه وجود خا  که غیر وجود مم ن  اشد«از آن مقدمه این
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و نظر  ه ذات خود مرتهه ضرورت ا م ر اگرچه مفید وجود دشته و گوید  ر دا ر نظشیخ مراتب وجود را د
عدم نی م،  ل ه تا ع موجدی ا ۀۀم موجود و قا ب وجود در مرتهه ام ان که ذات وی مقتضا وجود و  

یم وجۀۀود در که اگر موجود کند اورا موجود شود واگر معدوم کند، معدوم گردد. اما  ه هر  ۀۀا ،  ۀۀنخ
ای جدا از دیگری ر یک  ه گونه انه  اشد که در هوگکه وجود امری د  م و چنین نی مر ا  را این هر دو  

ود واجب تعالا موجود  اشد و صا ب وجود  اشد. شس وجود ما همان وجود واجب ا م که  دان وج
لخلق و ت  وه  ۀۀوی  اشد. گفته ا م عارف محقق در فص ا ماعیب فلا تنظر الا الحق و تعریه عن ا

تعالا ا که جدا و عاری کنا  قتعالا  ه  ال ق  ویای طالب  ق  ه  ا شس نظر م ن  یعن  ... الحق
نا و خلق را موجودی دیگر. چه موجود وا د ا م را از خلق. یعنا خدای تعالا را موجود علیحده ندا 

را تعۀۀالا  و تنزیۀۀه   ۀۀن  قتعالا  دانا  ونظر م ن  ه  وی خلق و لهاس ه تا خلق را غیر ه تا  ق
و کمالات ان انا و هر شاء را عۀۀین او  ۀۀدان  را از صفات ام انا  تعالزه  دان  قه ذات  ق و منظر  ن

مقعد صدق منز   ق و صۀۀفا کۀۀه مقۀۀام الجمۀۀع  ۀۀین التنزیۀۀه و که غیر  ق موجود نی م و قائم شو در  
در  واهار  خۀۀ جود  ق ا م و خلۀۀق و اگۀۀ الت هیه  اشد و اگر  خواها در مقام الجمع  اش و  گو که مو

 ر موجود را  ق.خلق  گو و ذات ه را  اش و هر موجود مقام فرق 
 اید توجه داشم که واجب تعالا را مراتب و اعتهارات ا م. او  مرتهۀۀه ذات ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀا ق  ۀۀر جمیۀۀع  

 اشد کۀۀه در آن هۀۀیچ  اعتهارات  وده و در این مرتهه واجب تعالا  ر نزاهم و صرافم و اطلاق  قیقا خود ما 
در این مرتهه موجود ا م و وجود آن  ۀۀه  اء و صفات ا م و   م م ا م که طالب ا وم مرتهه الهی م. د نی   قید 

م موجب ظهور ا ماء و صفات ا ۀۀم.  ۀۀه مقتضۀۀای  ۀۀدیث  صور عالم ا م که  نا  رآراء اهب تصوف محه 
صۀۀور  در    لها  رآن قرار گرفم کۀۀه »کنم کنزاً مخفیا فا ههم ان اعرف فخلقم الخلق ل ا اعرف«، محهم ا 

و محقق جندی گوید »من قا  انۀۀه موجۀۀود  نف ۀۀه و  ه صا ب شرح تعرف  ک   د و از این رو م عالم تجلا یا  
الامر و من داعا الامرین و تادب و قا  انه عین الموجود  صۀۀور العۀۀالم  وجود العالم لیس وجوده فهو جاهب   

 . ( 1395، ایله آر دی ) نگ م لم در وجود عینا ظاهر  فهو العارف المحقق. لهذا اگر محهم نهودی عا 
اصب  قیقا ذات  ق ا م من  یۀۀث نونیم وجود آن ه مهدأ عالم و  جواب  ه عدم  یر  تقریر دیگر د

لا  رط شاء که نه اورا تعین ا م و نه امتیاز از شاء متص   ه وجود ا م و ذات من  یث ها منۀۀزه 
وجود ا م ی ا   ا دوجب رآن وجود عام ا م  چه وا   از آن ا م. شس وجودی که  دان متص  ا م،

قائم ا م و دیگر وجود او  ه صور عالم که  ادث ا ۀۀم، ایۀۀن هۀۀم   و آن وجود ازلاه  جود او فا نف و
 وجود ا م. 



 |   1404، 48پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردلمی ع ۀ دوفصلنام 

 
172 

 

 

گوید »اگر ار اب نظۀۀر گوینۀۀد شردازد و ماشس ازاین شیخ  ه نقب ایراد ا تمالا معترضان این نظر ما
 نۀۀا راین و  رنده آن  اشد  از اعطاء شاء دا شیش  فید  قتضا آن ا م که معطا و مکه اعطاء و افاده شاء م

 یۀۀز منۀۀع آید که موجد که مفید وجود ا م، موجود  اشد  ه وجود دیگر گوییم کۀۀه ایۀۀن  امۀۀر در لازم  
ا م ... چنان که ریح د ور در فصب شاییز موجب  رودت ا م و خود  ارد نی م  ل ه  ار ا م و  نا 

ر د  یاه نی م. دخوشارچه ا م و  فید رنگ  یاه  ه که مهاغ ا م و خود  رخ نی م یا صمفید  رخا  
،  ل ه  ۀۀه معنۀۀا واقع علم افاده علم از جنس اعطاء   ا نی م که مثلا زید زری را  ه خالد  هخ د

 . (61ص. ، 1395، آر دی)ایله  اشد در شیئا که شیش از این فاقد آن اثر  ودما ا داث اثر
لا تعۀۀاد، چۀۀه  قایۀۀ نمما گرچند  ه   ب ظاهر امر دیهر    ی م  نا راین جز  ق مسثری در عالم ن

که تد یر معلو   ه علم ا م و تد یر شرط  ه م روط و ولد  ۀۀه  ه عالم نهاده ا م، چنان  تد یر عالم را 
هر چیۀۀزی کۀۀه والد، اما جمیع آن تد یرات تد یر  ق  اشد و جز وی مسثر ومفیدی در عالم نی م. شس 

ن ّ  ۀۀق ا ۀۀم کۀۀه »  رودت  رارت و یدشس مف که مسثر  اشد،  ق ا م. ن روز ایمسثر و مفید  اشد، ا أ 
مِ  هِ ج  ة  لِل ّ . چون جمیع قوا از آن او م و هیچ فعلا  دون قوت فۀۀاعلا نی ۀۀم و  هۀۀر (165)رقنن ه:   «عًایالْقُو ّ

م ق ا ۀۀ مطل د یر از او م و او  امر معقو  وچند وی تد یر عالم را  ه عالم نهاده اما اصب قوت و فعب ت
 .(33ن  32 ص.، 1395، آر دیایله) م  اشدکه قا ب جمیع صور عال

کند  ه این ۀۀه که امور از دو ق م موثر و موثر فیه خارج نی م، مجدداً تصریح ماشیخ  ا اشاره  ه این
 م  اما  قیقم هر دو دو، جز یک  قیقم وا د نی م که  ه   ب ظهور در مراتب کثرت دو شده ا

وی دان م و  ین هر اصب و فۀۀرع  از اصبد آن را ایامور  شود در هر امری از ما  ظاهرنچه  ی ا ا م. آ
خلق و آفرینش و ظهور عالم ا م و از منا هتا  اید، چنان که شیش از این گذشم محهم الها موجب 

 شیونۀۀدد،ما  محهم ا م که  ه ظهورطرف دیگر وجود نوافب و طاعات از جانب  نده نیز  ه همان دلیب  
کۀۀه عالا ا م و  نده که مسثر فیه ا م. چنانتن مسثر که  ق یع  بّ و ع ق در  نده اثری ا م  واقدر  

و  (103ص. ، 4ج. ، 1405، )ارنن  ارننی جمهننو   لایزا  العهد یتقرب الا  النوافب  تا ا هۀۀه«در  دیث آمده ا م »
تعالا  مع و که  قاین ه    گردد. شس   م کردنقوای  نده ماتعالا  مع و  صر و  اقا  شس از آن  ق

اثری  اشد از محهم الها و محهم الها اثری  اشد از نوافۀۀب تۀۀو، مطیۀۀع ا م،    وای  ندهق  و  اقا صر  
  .تعالا  مع و  صر و  اقا قوای تو شودب  اش تا  ق اش تا محب شوی و مح

 عۀۀارف فۀۀرد  یا  ه وا طه تجلا الها ا ۀۀم کۀۀه    قهو  و تصدیق محهم الها از دو  ا  خارج نی م،
عقب ایمان  ه انهیا و عرفای صا ب ک ۀۀ  داشۀۀته   ه صا بیا این   د،  وشهو اشد  ه این تجلا و ک 

 دین وا طه این امر را تصدیق کند، اگرچه  ۀۀه وجۀۀدان تجر ۀۀه  اشد ومنقاد اوامر و نواها ای ان  اشد و 
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لمۀۀوثر فیۀۀه و هۀۀو و  المعلۀۀ المسثره و هو الآخۀۀر ای الخلۀۀق ا  ن رده  اشد. شس در واقع هو الاو  ای عله 
ای المامون عن التغییر. شس  ق او   اشد و  س یعنۀۀا علۀۀم مۀۀسثره و   الهاطنیر و هو  تغای المالظاهر  

لو  که قهو  اثر کرده  اشد و او ظاهر  اشد و  س یعنا متغیر و او  اطن  اشد و آخر  اشد و  س یعنا مع
ه همۀۀ نی م،  ق  اشد و غیر اوموجود چیز  هر    فوظ از تغییر که ذات  اشد  یعنا س یعنا مأمون و مح

 .چه ه تا تویاند، آنانی م
اد  ش  در فقره  عد  ر ا اس آیه » ر  ا أ  مْرُهُ إِذ  ا أ  م  نْ یْ إِن ّ هُ کُنْ ف  ی  ئًا أ  ، شیخ  ه م ئله ت وین (82)ن :  «ُ ونُ ی  قُو   ل 

ن یین ایکند. در تهران  یان مادیگ  قریرهم  ین مسثر و ؤوثر فیه را  ه تشردازد و دو اره ن و ایجاد شاء ما
ای فۀۀا ) گوید: »قا  فا فص الصالحا فلولا فا قوته قو  شیخ عر ا در فص صالحا ما تناد  امر  ه ا

قوه ال اء الذی یقو  له کن( الت وین من نف ه عند هذا القو  ما ت ون فمۀۀا اوجۀۀد هۀۀذا ال ۀۀاء«. وی 
کیۀۀد عقۀۀب ن ۀۀهم ت ۀۀوین  ۀۀ  ۀۀه    گویدداند و مارا متوجه نفس شاء مان هم ت وین   ء شۀۀاه نفۀۀس  تأ

نه  ه  ق. یعنا شاء  ه وا طه ا تعدادی که در او مرکوز ا م،  ه امر الهۀۀا، یعنۀۀا کۀۀن، گردد،   ازما
یا د. ا تعداد نهفته در وی ناشا از فیض اقدس الها ا م، چه ایجاد شاء  ه معنۀۀا آمۀۀدن  ما  ینت و

 رت اعیۀۀانصۀۀوما  ه عینا در وجود  قیقا عل  جا وخار  نی م و اشیاء شیش از تحقق صورت  از عدم
جۀۀه وجۀۀود اند و آن واند. در واقع اعیان را دو ن هم  ا م و اعتهار، از وجها عین  قوجود داشته   ثا ته 

ر وظهای ا م از مراتب ا م و وجوب و از وجها غیر  ق و آن جهم تعین ا م و ام ان که آن مرتهه 
ا م  ه  متص  رد، چراکه ک د تواند اشد وهم اظهار نفس خواهر  هم ظو وجود در جمیع مراتب. وجود 

را تعین نی م و صفم الهیه و از جهم تعینات ومراتب کثرت ا تمداد از آن و دت  قیقا کند که آن 
عتهار او  از این جهم محتاج و م تمند و عاجز و ضعی  وناقص  اشد. شس ن هم ت وین و ایجاد  ه ا

 .(36 ص.، 1395، ایله آر دی)تهار دوم.ه اعنم  ا م و ضع  و فقر وم  

گوید »و نیز گفته ا م در  اب صۀۀد و نۀۀود و ش ۀۀم مظهۀۀر در تهیین همین معنا ما  وب  ومدر م ت
ال ون علا صوره ال ون علا صوره کن و کن امره و امره کلامه و کلامه علمه و علمه ذاته فظهۀۀر العۀۀالم 

یره و لیس غ و الله ه لمحضتر گفم فالوجود اهو. شس  الیه  ار  تر گفم فما فا ال ون و مذاته. شسعلا  
تۀۀر آخۀۀر. شسالام ان المحض هو العالم لیس غیره و مرتهته  ین الوجود المحض و العدم المحض تۀۀا  

 .مکتوب سوم(، مکتور ت ، آر دی)ایله گفم فنفس الر مان هو معطا الوجود کما اعطا النفس وجود الحروف«
چون مولایا عهد خود را امر  ه  کند که  ه ما ار مر عهد از مولا اش ا  امتثا  ا ه مث نا   شیخ در توضیح این مع 

گۀۀردد نۀۀه  ۀۀه مۀۀولا وت ۀۀوین قیۀۀام از  وقیام کند، قیام  ه عهد  رما  قیام نماید و عهد اطاعم از امر مولا نماید 
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 ۀۀود،  ان شرداخته  ن  د ز ای ه ت ویه را که شیش ا او م اما  ه اراده مولا و امتثا  امر او.  پس وجه تحریر ر ال 
: »فالمفید و القا ب فا الاتصاف  الوجود و عدم الاتصاف  ه  ۀۀواء ف ۀۀمیم  کند و گوید ا م  دو اره تصریح 

ه الر اله  ر اله الت ویه  ین الافاده والقهو «. یعنا شس مفید وجود و قا ب وجۀۀود در  ۀۀق اتصۀۀاف  ۀۀه  هذ 
هۀۀو  وجۀۀود  ق   قا ب وجۀۀود شۀۀیش از   آید که نما   لازم که    را ر  اشند  شس چنان وجود و عدم اتصاف  ه وجود   

راین نام کردم این ر ۀۀاله را  ۀۀه  آید که مفید وجود شیش از افاده موجود  اشد ... .  نا  ود  اشد، لازم نما موج 
اتصۀۀاف  ۀۀدان  کننده در اتصاف  ه وجود و عۀۀدم کننده و قهو  ر اله الت ویه  ین الافاده والقهو ، یعنا افاده 

فۀۀالموجود کالواجۀۀد  معنۀۀا الظۀۀاهر    م و مظاهریۀۀم. ریۀۀ د نظر  ه ظاهر مظه قیقم و غیرن  ه   نظر  را رند 
. یعنا موجد مثب واجد ا ما از ا اما  ق ا ۀۀم  ۀۀه معنۀۀا   وجود المم ن کالان ان الظاهر  وجود زید 

یۀۀک    ه جۀۀز جا ک . و از آن ( 38ن 37ص. ، 1395، آر دی )ایله  ظاهر  ه وجود مم ن  اشد، چنان که ان ان  ه وجود زید 
وجود ندارد که  اری در همه  او م و هویۀۀم عۀۀالم عۀۀین  ور عالم ا م ص   جوهر معقو  که قا ب تماما 

إِل  گرددکه » لذا کب امور  ه او  ازما هویم او م،  هُ یُ هِ یْ و  رُ کُلۀۀُّ مۀۀْ
 
عُ الْأ . از آنجۀۀا کۀۀه هویۀۀم  ( 123)هننود:  « رْجۀۀ 

ر  ت در  یز ام ان  دیع ی او م، شس ه  و جع   در عالم ا م همه را  تعالا هویم عالم ا م و هر چه  ق 
 ۀۀه صۀۀورت  تر از این عالم مم ن نی م، چرا که عالم تفصیب  قیقم ان ان ا ۀۀم کۀۀه لطی    و نی وتر و 

تعۀۀالا روح  ایم و هویۀۀم و  قیقۀۀم  ق تعۀۀالا ر مان آفریده شده. شس ما اهب عالم صۀۀورت ظۀۀاهر  ق 
صۀۀورت  ن که هویم و  اطن ای تعالا ز  ق گر ا لم م اشد و نی م تد یر عا لطی  و جان نازک این صورت   

عۀۀالم ا ۀۀم  تعالا، که روح مدّ ر صورت عالم  اشد، ا م  اطن  ق ا م و صورت  س هویم  ق  اشد. ش 
اطِنُ  ظاهر  ق، و  اطن او   اشد و ظاهر آخر. »  الْهۀۀ  اهِرُ و  الظۀۀ ّ الآخِْرُ و  ُ  و  و ّ

 
و  هُو  الْأ هۀۀُ بِّ   و  لۀۀِ   ءٍ اْ شۀۀ    ِ  ۀۀُ « ی ع    م 

اهر  غیۀۀر الا  ۀۀام و الا ۀۀوا  و هۀۀو الهۀۀاطن  وره و هۀۀو الظۀۀ لص یعنا هو الاو   المعنا و الآخر  ا . ( 2)حبنب: 
شس آن معنا و  قیقم که او  ا م،  ق  اشد و  س و صورت که آخر ا م،  ق  اشد و  س و    التد یر. 

یقۀۀم  ه  ق یر کۀۀ نچه  اطن ا م  ه تد  نه غیر. و آنچه ظاهر ا م  ه تغییر ا  ام ا وا ،  ق ا م و  س. آ 
هُو  ِ ُ بِّ ش   اشد،  ق  اشد و  س. »  مد ر آن صورت و روح هر صورت  اشد مهطن و  لِ اْ و  ،  ( 3)حبنب:   « م  ی ءٍ ع 

ا »  ل  هُ ع  ن ّ هِ  ءٍ اْ ش   کُبِّ  أ  « ی ش  تعالا  ه هر شاء علیم  اشد که  اطن هر شاء  ق  اشۀۀد  . یعنا  ق ( 53)فصلت:  د 
لا شۀۀهید  عۀۀا ت ق  اشۀۀد و  ۀۀس.  ق  ر هر شۀۀاء  ۀۀ اهد و ش  ی شهید  اشد که  اضر تعالا  ه هر  ر و  ق 
ر چه از ف ر و تصور  اشد  تعالا از شهود و معاینه نه از ف ر وتصور  چه ه ود  اشد تا دان ته شود  ق وم ه 

تخمین ا م. در واقع علم شهودی از گونه علم ذوقا ا م چون علم  ه  لاوت ع ب و تلخا  نظب که  
حیح و  ا ۀۀم و علۀۀم صۀۀ  دی لا نیز ذوقا و شۀۀهو تعا م  ه  ق . عل ا م  وری نی م،  ل ه ذوقا ف ری وتص 

   .  ( 34ن    32ص. ،  1395، )ایله آر دی   در م نیز همین ا م. 
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 گیرینتیجه
قا ۀۀب وجۀۀود( در  )   کننۀۀده مفیۀۀد وجۀۀود(  و قهو  )   کننده که  ه غرض شیخ »افاده  التسویه بین الافا ه و القبول 

قایۀۀد  اهم آراء و ع ه  الا کوچ ا ا م  ه ز ان عر ا ک ، ر  شند« اتصاف  ه وجود و عدم اتصاف  دان  را ر  ا 
نمایاند. این ر اله در زمان شیخ و شس از وی مورد انتقۀۀادات شۀۀدید  شیخ را در م ئله و دت وجود  ازما 

های  آوری و  وزاندن ن ۀۀخه خوا تار جمع   که اورنگ زیب، شادشاه مت رع گورکانا، شد، از جمله آن واقع  
ملامحمررد   ۀۀه قلۀۀم    لایمرران زا ح  ترین آنهۀۀا  ور ر این ر اله نگاشۀۀته شۀۀد کۀۀه م ۀۀه دد   متع  های آن شد. ردّیه 

ترین ن خا  شرح شیخ  ۀۀر ر ۀۀالا خۀۀود در کتا خانۀۀه دئو نۀۀد  ۀۀا  از معاصران شیخ ا م. قدیما  جونپوری 
الح م  ۀۀه تف ۀۀیر و توضۀۀیح عقایۀۀد  اً  ر ا اس فصو  مضهوط ا م. شیخ در این اثر عمدت  1009تاریخ 

 ه م مقوله تق یم کرد:   توان  ه ا ما ر   عمده مطالب موجود در این شرح   ا م. خته  خود شردا 
  قیقم ی تایا وجود و  ریان در جمیع صور و اشیا    -

 علم شهودی و  صولا -

 ن هم واجب و مم ن  ا ی دیگر  -

 خلق مدام   -

 عینیم وجود واجب و ذات وی  -

 ن هم روح محمدی و جهرئیب -

 ی مفید وجود و قا ب وجود  ت ویه -

 رفا  ه شرع و عرف.ام عاهتم -
وجود در هر آنچه  ه صفم و عنۀۀوان موجۀۀود ر اله ضمن اثهات یگانگا    ه در تحمیدیه للاشیخ محب

هد و وجود  ق را عین وجود هر شاء و دمتص  تواند  ود،  یان متفاوتا از کلما لا اله الّا الله ارائه ما
 تقریۀۀر محۀۀب نۀۀزاع و مۀۀا اختلۀۀ   ۀۀه  ۀۀه  دگۀۀر،شمرد. در فۀۀرازی وجود هر شاء را عین وجود  ق  رما

شردازد. وی اهب شهود و اصحاب معرفم  اطنا را  ۀۀری از وجۀۀد و  ۀۀا   و لۀۀزوم رفا مالح ماء و العا
ند. در  یان ن هم واجب  ا مم ن نیز تحقۀۀق هۀۀر دا تهعیم از مرشد را در گرو التزام  ه کتاب و  نم ما

کی ا    کند وا ما را در گرو ظهور آن ا م ذکر ما را   اشد، عالمیان   تعالا معقو  محضد  ر آن ه  قتأ
اند. شیخ معتقد ا م ان ان کامۀۀب همۀۀان روح محمۀۀدی ا ۀۀم کۀۀه ددر خلق جدید در عین وا د ما

عالم در او وجود دارند. وی همچنین در  یان ت اوی وجود   جامع عالم علویه و  فلیه  اشد که این هردو
وجۀۀود و یگانۀۀه   مقام جمع در   ه مان و مراتب وجود نظر دارد و  مت لقو   در مفید وجود و قا ب وجود  ه  

  ودن و نه دوگانگا آن قائب ا م.
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ABSTRACT 

The theory of the Perfect Human (al-Insan al-Kamil) constitutes one of the most fundamental 

concepts in Ibn Arabi’s thought and has served as a cornerstone for the development of Arabic 

mystical narratives. Examining literary works that engage with Ibn Arabi’s life and doctrines not 

only reveals the narrative techniques employed to embed mystical concepts and Sufi teachings 

within literary forms but also offers readers an accessible pathway to grasp abstract mystical ideas. 

Accordingly, this study adopts a descriptive-analytical approach to investigate key tenets of the 

Perfect Human theory-such as the descending and ascending arcs (qaws al-nuzūl wa al-suʿūd) and 

the creative Feminine Principle (al‑tanith al‑khallaq)-as manifested in the novels Mount Qaf and 

Small Death. The findings indicate that Mount Qaf portrays the Perfect Human through themes 

such as the Divine Names and conceptual metaphors like the library and the descending arc. In 

contrast, Small Death frames its narrative as the protagonist’s journey, depicting Ibn Arabi’s quest 

to identify his spiritual supports (awtād) and his efforts to complete the ascending arc in order to 

attain the station of the spiritual Pole (Qutb) .
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Extended Abstract 

Introduction 

Arabic literature has long provided a fertile ground for the manifestation of the 
ideas of the “Greatest Master,” Muḥyi al‑Dīn Ibn Arabi. Among its various forms, 
Arabic novels have played a significant role in introducing the thought of this 
foundational figure of Islamic mysticism to broader audiences by incorporating 
elements of his theoretical framework. Creative imagination constitutes a shared 
dimension between literature and Ibn Arabi’s mystical worldview, and it has 
served as the underlying motif for many narratives associated with this 
influential Islamic thinker. In addition, concepts such as the arc of descent and 
the arc of ascent—both of which play a crucial role in structuring the doctrine of 
the Perfect Human (al‑Insan al‑Kāmil) in Ibn Arabi’s thought—have appeared 
prominently in mystical narratives, particularly in works that draw upon or 
parallel the biographical trajectory of Ibn Arabi. The composition of the two 
novels Mount Qaf & Small Death represents part of the efforts undertaken by 
Arab writers to interpret and celebrate the intellectual and spiritual stature of 
Ibn Arabi. The success of these novels in attracting readers is evident in the 
literary recognition they have received. A Small Death, which won the 2017 
International Prize for Arabic Fiction (Arabic Booker Prize), exemplifies the 
growing interest among contemporary generations in understanding this 
prominent figure and his intellectual legacy. Furthermore, Ibn Arabi’s ontological 
discussions—particularly regarding creation and his perspective on women—
have drawn attention to the notion of creative femininity (al‑tanith al‑khallaq) 
within literary discourse. The importance of engaging with Ibn Arabi’s ideas as a 
major theorist of Islamic mysticism becomes more evident when considered 
alongside the efforts of Western philosophers and scholars in fields such as 
ontology, epistemology, and phenomenology—disciplines that likewise address 
themes such as imagination, the nature of existence, and the problem of 
knowledge and consciousness. Consequently, examining literary works that 
reflect the life and theories of Ibn Arabi not only reveals the narrative techniques 
through which mystical concepts and Sufi teachings are incorporated into 
literary storytelling, but also offers an effective means for conveying the abstract 
notions of mysticism to broader audiences. Accordingly, the present study adopts 
a descriptive‑analytical approach in order to examine teachings related to the 
doctrine of the Perfect Human, the arcs of descent and ascent, and the concept of 
creative femininity through an analysis of the two novels Mount Qaf & Small 
Death. 

Conclusion 

Both Mount Qaf & Small Death chronicle the life of Ibn Arabi. However, a notable 
distinction between these narratives lies in the authors' approach to the theory 
of the Perfect Human. Given that this theory can be examined through both a 
descending and an ascending arc, each novel focuses on a specific aspect. Mount 
Qaf primarily addresses the descending arc of creation, while Small Death centers 
on the ascending and developmental arc of humanity. In essence, these two 
novels complement each other, collectively enabling the representation of the 
cyclical system of human perfection as posited by the theory of the Perfect 
Human.The authors of both novels portray Ibn Arabi as the protagonist—a hero 
who embodies the Perfect Human, thereby illustrating the stages of this theory 
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through the lens of his own life experiences. Both novels employ linguistic and 
literary techniques, such as conceptual metaphor and the hero's journey, to 
articulate mystical themes Mount Qaf, utilizing the conceptual metaphor «God's 
Throne is a library», effectively frames concepts related to the creation of beings 
and humanity through terms like «word, inkwell, pen, and tablet». Conversely, 
Small Death, by emphasizing the narrative trope of the journey, portrays Ibn 
Arabi as a hero who successfully achieves self-realization and spiritual perfection. 
It is worth noting that the characteristic of creative femininity (al‑tanith 
al‑khallaq) is manifested in the character of Nizam, the daughter of Shaykh Zahir 
al-Isfahani, who facilitates Ibn Arabi's journey of self-discovery. Broadly, 
contemporary literature and novels can serve as valuable platforms for 
expressing and applying ancient mystical theories, including that of the Perfect 
Human. 
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 . مقدمه1

 . بیان مسئله1-1

 رالدین ا ن عر ا  وده ا ۀۀم. دهای شیخ اکهر، محااد یات عر ا از دیر از مجالا  رای تجلا اندی ه 

تصۀۀوف و  های شۀۀدرن نظریات او  هم مهما در شنا اندن اندی ه کار  ردعر ا  ا  ه های نمااین میان ر
اند. تخیب خلاق، وجه م ترک اد یات و عرفان ا ۀۀن عر ۀۀا عرفان ا لاما  رای مخاطهان خویش داشته 

.  یب داده ا ۀۀمهای مرتهط  ا ایۀۀن چهۀۀرۀ تأثیرگۀۀذار ا ۀۀلاما را ت ۀۀ مایه   یاری از دا تانا م که  ن
امب در ک اصطلا اتا چون قوس نزو  و صعود که نقش مهما را در مفصب  ندی نظریه ان ان  همچنین

های عرفانا  ه ویژه مواردی که  ر زندگینامه ا ن عر ا منطهق ا ۀۀم، اندی ه ا ن عر ا دارند، در دا تان
کامب  انان  یه ظرقوس نزولا ن ، که اولا  رصغی  جبل قاف و موتنمایان شده ا م. نگارش دو رمان 

هۀۀای نوی ۀۀندگان عۀۀرب در ای از تلاش صعودی این نظریه ا م، گوشه  وس اشاره دارد و دوما  یانگر ق
تۀۀوان در جۀۀوایزی ها در جلب مخاطب را ماتهیین و ن وداشم مقام ا ن عر ا ا م. موفقیم این رمان

از  ایعۀۀرب، نمونۀۀه  ر جهاند 201۷فم  وکر  ا دریا صغی موتکه  ه آنها اختصا  یافته م اهده کرد. 
ا ۀۀم. همچنۀۀین مها ۀۀث   های اورای فهۀۀم ایۀۀن شخصۀۀیم  ۀۀزرگ و اندی ۀۀه های جدیۀۀد  ۀۀ اقها  ن ۀۀب

شنا ا ا ن عر ا  ه ویژه در زمینا آفرینش و نوع نگاه او  ه زن، توجه  ه آموزه تأنیۀۀث خۀۀلاق را در ه تا
 اد یات مطرح  اخته ا م. 

مقدمات  شود که عات در اندی ه ا ن عر ا مح وب مان موضوریتا از مرکزیکامب ی نظریه ان ان  
ضۀۀرورت و اهمیۀۀم   های عرفۀۀانا عر ۀۀا  ۀۀوده ا ۀۀم.گیری دا ۀۀتاننظری مرتهط  ا آن،  ن مایه شۀۀ ب

شۀۀود های ا ن عر ا  ه عنوان یک نظریه شرداز  وزۀ عرفان ا لاما زمانا آشۀۀ ار ماشرداختن  ه اندی ه 
اختا و شۀۀنشۀۀناختا و معرفمهۀۀای ه تار ۀۀا در  وزهوفان غل ۀۀ ن ۀۀمندان و فیهۀۀای دا کۀۀه تلاش 

هایا که مواردی چون تخیب، وجودشنا ا و م ئله شۀۀناخم شدیدارشنا ا مورد توجه قرار گیرد. تلاش 
گاها را هدف قرار داده ر اند.  نا راین،  رر ا آثار اد ا ناظر  ه زندگا و نظریات ا ن عر ا، علاوه  ۀۀ و آ

 ۀۀوزۀ ر  قالۀۀب دا ۀۀتان و د  هۀۀای تصۀۀوف درگیری مفاهیم عرفانا و آموزه ه کاری  هانیکردن ت آش ارک 
 ۀۀازد. اد یات، نوعا روش را  رای تعلیم و فراگیری مفاهیم انتزاعۀۀا عرفۀۀان  ۀۀرای مخاطهۀۀان فۀۀراهم ما

 ان ۀۀانهای مرتهط  ا نظریۀۀه تحلیلا و  ا هدف  رر ا آموزه - نا راین، ج تار اضر  ا روی رد توصیفا
شرداخته ا ۀۀم و  صغی جبل قاف و موت ان   و صعود و تأنیث خلاق،  ه واکاوی دو رموس نزوق  کامب،

  ه دنها  شا خ  ه  وا  زیر ا م:
  ه کار رفته ا م؟  جبل قاف و موت صغی چگونه مفاهیم مرتهط  ا نظریا ان ان کامب در رمان های 
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 پیشینه.  2ـ1

شۀۀاره رت گرفته که در ادامه  ه  رخا از آنها اجزا صوم  رمان  ه صورتهای زیادی در اره هر دو  شژوهش
 شود:ما

ای  ا عنوان»واکاوی روی رد دینا و نمادگرایا عرفۀۀانا (، در مقاله  2022)  جما  طالها قره ق لاقا
در رمان جهب قاف از عهد الاله  ن عرفه«،  ه نمادهای عرفانا موجود در رمان جهب قاف شرداخته ا م. 

روایة جهب قاف لعهۀۀد الالۀۀه  امان  ا  در مقاله»تجلیات تصوی  الم ان فه در هندنین این نوی همچ
«، در اره کارکرد فضای عرفانا موجود در رمان جهب قۀۀاف االدین  ن عر   ا ن عرفه علا ضوء آراء مح

 شژوهش کرده ا م.  
نوان»تجلیۀۀات (، در ر ۀۀاله کارشنا ۀۀا ارشۀۀد خۀۀود  ۀۀا ع2020)  بمحمد الحوی ا و  مید  ۀۀوی

هۀۀای عهد الاله  ن عرفه أنموذجۀۀاً«،  ۀۀه  رر ۀۀا جلوه روایة جهب قاف ل  اة والمقامات الصوفیة فعرفانیال
 اند. عرفان ا ن عر ا  ه ویژه مقامات عرفانا در این رمان شرداخته 

 ۀۀین  روایتین العر یة والترکیة درا ة مقارنۀۀة   ا(، در مقاله»ا ن عر ا ف2019)  عهد ال تار الحاج  امد
تطهیقا دو رمان عر ا و ترکۀۀا  ۀۀا موضۀۀوع ا ۀۀن عر ۀۀا «،  ه  رر ا  اندل وزدیار الأاف  ب قجه  اروایت

 شرداخته ا م.
الروایۀۀة العرفانیۀۀة  روایۀۀات  ا(، در مقاله» یمیائیة العنوان فۀۀ 2020)  یعهاس فاضب عهدالله المو و

 شرداخته ا م. ل قافبج از جمله رمانشنا ا عناوین آثار  نعرفه عهدالاله  ن عرفه أنموذجاً«،  ه ن انه 
الخطۀۀاب الروایۀۀا   ا(، در ر اله دکتری خود  ا عنوان» ضور التصوف ف2018)   اعهدالرشید همی

در اد یات عر ا شرداخته کۀۀه  ی ۀۀتر   جبل قافالمعاصر«،  ه  رر ا چند رمان عرفانا از جمله    االعر 
 م. نمادهای عرفانا موجود در این رمان را مدنظر داشته ا 

های متعددی صورت گرفته ا م که در ادامه  ه  رخۀۀا نیز شژوهش  موت صغی ان  اره رمر  همچنین د
 شود:از آنها اشاره ما

یة موت صغیر لمحمد   ۀۀن روا   ا(، در مقاله » نیة المتخیب ف202۳)  اشیخة عهدالله  عید الزعا 
 ته ا م.   گیری  اختار این رمان شرداخعلوان«،  ه کارکرد تخیب اد ا در ش ب

های فرهنگۀۀا و روایۀۀة مۀۀوت صۀۀغیر«، شی ۀۀینه  ا(، در مقاله »توظیۀۀ  التۀۀراث فۀۀ 202۳)  ی ة ة تیم 
 را  رر ا کرده ا م. موت صغی تاریخا رمان 

روایة موت صغیر لمحمد   ن علوان«،  ۀۀه   ایخ ف(، در مقاله »توظی  التار202۳)  طاهره  یدری
 کرده ا م.گیری شیرنگ دا تان اشاره نقش تاریخ در ش ب
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روایة موت صغیر لمحمد  اف  ا(، در مقاله »الاتصا  غیراللفظ2020)  م ارانن شوری و هوا د  اعوم 
 اند.داده شنا ا مورد  رر ا قرار  ن علوان درا ة  یمیولوجیة«، این رمان را از منظر ن انه 

را  ا آنها  و رمان  پردازد ا توجه  ه موارد ذکر شده، تاکنون تحقیق م تقلا که  ه  رر ا تطهیقا این دو 
 توجه  ه نظرات ا ن عر ا واکاوی کند، انجام ن ده ا م.

 نمعرفی نویسندگان دو رما .  3ـ1

هۀۀای شژوه ۀۀگر  وزهو    نویس مراک ۀۀارمۀۀان  ،(2002)  جبررل قررافنوی نده رمۀۀان    عهد الإله  نعرفه،
 سن شۀۀاری ر  دان گاه  ۀۀو زاخود را   شنا ادکترای ز ان  که   شنا ا، تصوف و اندی ه ا لاما ا مز ان

تۀۀوان های او ما ه رشته تحریر درآورده ا م از جمله رمان  متعددیدریافم کرده ا م. او تاکنون آثار  
سرری ة العشررق عنررد ابررن  :طوق س  المحبة ،  (2016)  الجنید:ألم المع فة   ،(2018)  ة خناثة ال  ال حم   ه 

 غزالرری  سررینطوا ،  (  2012)  روضة طرره ابن الخطیب فی    ،(2013)  یاسین قلب الخلافة ،  (2014)  حزم
( اشۀۀاره 2007) ون أو رحلررة البحررث عررن الجزیرر ة الأطلسرریة نرر   بحرر ، (2007) بررلا  صررا ، (2011)

تو ط محمد   ن علوان نوی نده عر  تانا  ه موت صغی  رمان  در مقا ب    .(143ص.  ،  2020،  ایموسننوی)کرد
 ی و در رشۀۀته دکتۀۀر  لۀۀه تۀۀا مر   رلتوندان ۀۀگاه کۀۀا  او تحصیلات عالیه خۀۀود را در  نگارش درآمده ا م.

ادامۀۀه داد و در کنۀۀار اشۀۀتغا  در  ۀۀوزه مۀۀدیریم،  ۀۀه کۀۀار  المللۀۀار  ینکا و  ازاریا ا و مدیریم ک ب
 نیویررورت تررایمز و گررار ین  ،الرروطن  ق،الشرر های م ۀۀهور  وی  ۀۀا روزنامۀۀه   شرداخم.نوی ا نیز  دا تان

ه ا ۀۀم. از میۀۀان شۀۀنج ه  ۀۀودالۀۀ مق ۳00از  یش  ها نگارشهم اری کرده ا م که  اصب این هم اری
 تر ه تند  دلیب این امر هم نۀۀامزدی جۀۀایزه ها مهما م، دو عنوان از  ایر رمانانا که علوان نوشته  رم

رمۀۀان کۀۀه   . ایۀۀنا ۀۀم  (201۷)  مرروت صررغی    وکر  ۀۀرای  و دریافم جایزه (  201۳)  القندس وکر  رای  
 ۀۀه فار ۀۀا ترجمۀۀه شۀۀده   گاه ناچیزی مرر گ  نوانع   ا  کند،م ماا ن عر ا را روای  الدینمحیا  زندگینامه 

 ة یرر سررقف الكفاهۀۀای توان  ۀۀه رمان. از دیگر آثار این نوی نده ما(113ص.  ،  2020،  همکنن  انر وان پو ی و  )ا م
اته یل نظ یالّ حکتاب و  (2020) ج ما الت جمانو  (2007) طوق الطهارة ،  (2004)  ایصوف   ،(2002)

 رد. ه کاراش (2014) ه یوالعوامل المؤث ة ف

 .  نظریه انسان کامل2
شۀۀود کۀۀه مها ۀۀث مر ۀۀوط  ۀۀه  های صورت گرفته در متون عرفانا روشن ما از مجموع تحقیقات و کاوش 

روند   ه طوری که در آثۀۀار  ان ان شنا ا و مقام ان ان از جمله محورهای مهم و چال ا عرفا  ه شمار ما 
و مظهر تۀۀام    جامع همه ا ماء و صفات الها که ا در  اب ان ان عرفای ا لاما، مطالب   یار ارزشمندی 

توان  ه نظۀۀرات ا ۀۀن عر ۀۀا،  ۀۀلاج، ترمۀۀذی و عطۀۀار  خداوند ا م، عنوان شده ا م که در این میان ما 
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نی ا وری اشاره کرد. اما اصطلاح عمیق و شرجاذ ه ان ان کامب اولین  ۀۀار در قۀۀرن هفۀۀتم هجۀۀری از  ۀۀوی  
از این عارف، اگرچۀۀه مها ۀۀث و  ر ا،  ه کار  رده شد و شیش  ن ع ا  ا محا الدین عارف نامدار این قرن یعن 

 شد. م ائب مر وط  ه ان ان کامب در عرفان ا لاما وجود داشم، اما از چنین لفظا ا تفاده نما 
معروف  ه شیخ اکهر اندی مند عۀۀارف و صۀۀوفا  ۀۀزرگ جهۀۀان  ق(،   6۳8-۵60)  محا الدین ا ن عر ا 

. او در مر یه ا پانیا متولد  ( 225ص.  ، 1374،  ست  ی ) اند لاما دان ته   ا  ود شدر و دت وج   رخا او  را، ا م که 
.  ( 20ص. ،  1394،  چیتیننک ) کۀۀرد ش والا شۀۀهر کۀۀار مۀۀا ی شد. شدرش  رای أ و عهد الله محمد ا ن  عد ا ن مردن 

م  گیری شخصۀۀی ای  رخوردار  ۀۀوده ا ۀۀم و ایۀۀن موضۀۀوع در شۀۀ ب  نا راین از موقعیم اجتماعا  رج ته 
ر د. منش رفتۀۀاری ا ۀۀن  از نظرخانوادگا نیز ن ب او  ه  اتم طایا ما ثر واقع شده ا م.  س م   ان علما ای 

های روزگار ا م  ه طۀۀوری کۀۀه  رخۀۀا معتقدنۀۀد در تۀۀاریخ عرفۀۀانا ا ۀۀلاما ک ۀۀا در  عر ا از شگفتا 
د  ا عۀۀد ، ت ی که  رخا د.  ه طور ر  اطلاعات و فراوانا ا تادان و تولید آثار عرفانا  ه شای وی نما  گ تردگا 

در میۀۀان آثۀۀار ا ۀۀن   . ( 7 – 5ص. ،  1399،   امننه فلسننفی ) اند عنوان کتاب و ر اله  رشمرده   848های ای ان را  نوشته 
   فصو  الحكم و الفتوحات المكیة. عر ا دو اثر  یش از  قیه در اد یات اثرگذار  وده ا م   

 کتۀۀاب ها آن ترینصخاش که  ا م شده تهیین عر ا ا ن اثر  چند  در  آن  مقدمات  و  کامب  ان ان  نظریه 
  رگزیۀۀدۀ اصب را  آن نصر   ینکه  (326ص. ، 1390،  جهنن نگی ی)ا م  آدما  فص  ق مم  و  الحكم  فصو  
نگۀۀین( انگ ۀۀتر ) ا ن عر ا، ان ان کامب را  ه عنوان فۀۀصّ   .(132-131ص.  ،  1384،  نصنن )ا م  نامیده  تصوف 

خدای  آفرینش ا م که  عالم ترنگ مب نگین اگوید:»ان ان کاه تا معرفا کرده ا م. در آنجا که ما
تعالا او را خلیفه و جان ین خود در  فظ عالم قرار داده ا م و نظۀۀام آفۀۀرینش در شرتۀۀو وجۀۀود ان ۀۀان 

 کتۀۀاب، این در آدم از مقصود که  شده گفته  الهته . (61ص. ، 1980، ار    ری)شود«کامب  فظ و نگهداری ما
  .(55ص. ، 1380،  فیفی)ددار یمهما که  ا م  انان  قیقم این و منی  ا واله ر آدم

توان منطهق  ر این الگۀۀوی های عهاد الر من را مااصطلاح ان ان کامب در قرآن ذکر ن ده اما ویژگا
ای در درگۀۀاه خداونۀۀد  رخۀۀوردار ا ۀۀم. همچنۀۀین ان انا دان ۀۀم  زیۀۀرا عهۀۀد  ۀۀودن از اهمیۀۀم ویۀۀژه 

های در  ۀۀورهشراکنۀۀده   ۀۀه صۀۀورت  ه  ا ۀۀم کۀۀ   کر شۀۀدها  ان ان در قرآن ذخصوصیات دیگری  رای کم
تۀۀوان  ۀۀه دو د ۀۀتا فۀۀردی و اجتمۀۀاعا تق ۀۀیم کۀۀرد. مختل  قرآن وارد شده ا م و این اوصۀۀاف را ما

، (38  : )زمنن   ، توکۀۀب  رخۀۀدا (  30: رقنن ه )های فردی ان ان کامب در قرآن عهارتند از: خلیفة اللۀۀه  ۀۀودنویژگا
، یقین کامۀۀب (70اس اء: )،کرامم و عزت نفس(4فتح: )ه أنینش و طمام، آر(64ف ق ن: )زنده داریعهادت و شب 

 159 : ایصنن ف ت )و اخلا   (164و آل  م ان: 269رق ه: )،   یم  ودن(84و  83ص ف ت: )، قلب  لیم(99حج :  )داشتن
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، شرح (63ف ق ن: )ت تواضع و فروتناهای اجتماعا ان ان کامب در قرآن  ه صور. همچنین، ویژگا(160و  
، انتخاب نی و و (63ف ق ن: )، معاشرت نی و  ا جاهلان(23حبنب: )، ثهات شخصیم(125:  مو انع  22 :  مز )صدر

 ذکر شده ا م. (9حش : )و نوع دو تا (18زم : )شرهیز از تقلید کورکورانه 

 تعهیۀۀر د   ۀۀه  را  »مۀۀن« عرفۀۀا او ۀۀم. د  فۀۀاعر دیۀۀدگاه از و عقۀۀب فلا ۀۀفه  دیۀۀدگاه از ان ۀۀان جۀۀوهره 
 کامب مظهر خداوند،  ه  ر یدن هنگام که  ا م ان انا عرفا، کامب  ان ان  .(202ص.  ،  1401،  مقهنن ی)کنندما

 کامۀۀب  ان ۀۀان   ۀۀرای  مختلفۀۀا  عنۀۀاوین  از  عر ۀۀا  ا ۀۀن .(229ص.  ،  هم ن)شودما  الها  صفات  و  ا ماء  همه 
 ان ۀۀان  ای ر  این،   ر  علاوه  الأرفع.  نالإن ا  و  الأو   الإن ان  ،اقیقالح  الإن ان  مانند:  ا م  کرده  ا تفاده

 شۀۀده  یۀۀان ا ۀۀتعاره یۀۀا و تمثیۀۀب قالب در آنها از  رخا که  ا م  رشمرده نیز  عددیمت  هایویژگا  بکام
 ،االلهۀۀ   خلیفۀۀة   مقۀۀام  شای ۀۀته   عۀۀالم،  روح  الهۀۀا،   ۀۀر   امب  آ مان،   تون  چون  اصطلا اتا  و  ا م

 ان ۀۀان  همن   عر ا  ا ن  همچنین  دارد.  مدلال  کامب  ان ان   ر  خلقم،  علم  ،االله  أ ماء  مظهرجمعا
  ۀۀه   را   او  ن ۀۀهم  دیگر،   وی  از  و  کرده  توصی   چ م  خودِ    ه   چ م  مردمک  ن هم  ندمان   ق   ه   را   بکام

م  الهۀۀا، صۀۀفات جۀۀامع آینۀۀا  کامۀۀب ان ان موارد، این  ر علاوه  داند.انگ ترما   ه   نگین  ن هم  مانند  عال 
ص. ، 9931 ،سع دتی) ما  ق کامب مظهر و عالم  قای معل  آ مان، در  فرشتگان معلم  ن،زمی   ر  ق  نایب

ن هم ان ان کامب  ه عالم مانند ن هم خورشید  ه  ایر اجرام آ مانا معرفۀۀا   فصو  الحكمدر    .(79
 .(544ص. ، 1390، قیص ی)شده ا م

مب  ه صۀۀورت   ۀۀیار روشۀۀن، های  زرگان اهب معرفم، مصداق  قیقا ان ان کادر کلمات و نوشته 
خۀۀود در ایۀۀن   انسرران کامررل  از کتاب   60اب   ریم جیلا در لشده ا م.  ه عنوان مثا ، عهدا م خص  

 مورد آورده ا م:
ا م و ای ان مصداق ان ان کامۀۀب و  ۀۀایر    6این  اب در اره ان ان کامب، یعنا  ضرت محمد 

گۀۀاه لفۀۀظ  انهیاء و اولیاء از  اب الحاق کامب  ه اکمب  ه او ملحق ه تند. در نوشۀۀته هۀۀای مۀۀن نیۀۀز هر 
ا ۀۀم  زیۀۀرا در ایۀۀن نۀۀام گۀۀذاری    6د م مرادم  ضرت مح   ه، ق  ه کار رفت ان ان کامب  ه طور مطل 

 ضۀۀرت روا نی ۀۀم. ان ۀۀان کامۀۀب در همۀۀه    اشاره ها و  قایقا نهفته ا م که ا ناد آن  ۀۀه غیۀۀر آن 
ه تا ی ا  یش نی م، ل ن از جلوه های متعدد  رخوردار ا م و در هر زمان از او  ا نۀۀام خاصۀۀا  

     (.392  ص.،  1392)جیلي: یاد ما شود 

تواند جلوه گاه ان ان کامۀۀب  اشۀۀد و جیلا، روشن ما شود که ان ان معصوم ما  ارف  زرگ،ع   ا  یان
اند و هرگز ک ا قا ۀۀب  ه این مقام  راه یافته  :تنها اهب  یم عصمم و طهارت  6م عد از ر و  خات

ایُ د:»لا  فرمایۀۀ الهلاغۀۀه مادر نهج 7منینمقای ه  ا آن ذوات مقد ه نی م  چنان که امیرالمس   ۀۀِ ِ   سُ قۀۀ 
دٍ  مَّ د  و  لا     6مُح  ةِ أ    مَّ

ُ
ذِهِ الْأ تُهُمْ یُ مِنْ ه  تْ نِعْم  ر  نْ ج  ی ِ هِمْ م  وَّ ل     اسُ الۀۀد  یْ  ع  داً، هُمْ أ  ۀۀ  ادُ ی هِ أ    نِ و  عِمۀۀ 
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، ولا نعمم :ا اهب  یم  زیرنی م 6از این امم، ک ا قا ب قیاس  ه آ  محمد   (2خقبه:  )نِ«یقِ ی  الْ 
ی امم ه تند و ک ا که از  فره آنها  هره  رده و هدایم یافتۀۀه  ۀۀا آنۀۀان  را ۀۀر را    طه فیض معنویو وا 

  اس دین و  تون یقین ه تند.نخواهد  ود. آنها ا
 نۀۀدی دیۀۀدگاه ا ۀۀن درجمع ((Toshihico Izutsu ان ان کامب قطب و مرکز دایره وجود ا م. ایزوت و

تۀۀوان دو  ۀۀطح در نظۀۀر ظریۀۀه ا ۀۀن عر ۀۀا مارای ن ۀۀ  شاره دارد که کامب  ه این ن ته ا  ان ان  در ارهعر ا  
گرفم   طح ت وینا و دیگری ت ریعا که در اولا ان ان کامب  ه عنوان یک نوع و در دوما  ه عنۀۀوان 

 نۀۀیم دو از کۀۀه  ا ۀۀم ایدایره  ه تا  را ر عر ا ا ن نظر از (Izutsu, 1984: 218).) شودیک فرد مطرح ما
از دیدگاه عرفا، نظام ه تا  ه دو  خش یا مر لا قوس  ،دیگر هارتع  ه  ا م. شده ت  یب  قوس  یا دایره 

نزو  و قوس صعود قا ب تق یم ا م که قۀۀوس نزولۀۀا وجۀۀود، نتیجۀۀه تجلۀۀا یۀۀا ظهۀۀور هویۀۀم غیهۀۀا 
، ی  رنن ارنن   )«وبیۀۀ غنۀۀوار الأما ن    للقلوب من  عر ا تجلا را اینگونه تعری  کرده ا م: »  .ا نا م

  ۀۀه  امنظر او تجلۀۀ  از .شوداشس از  تر و ک    ر د  آش ار م  یهانوار غا  آنچه ازنا  یع   (132ص.  ،  1405
 مقۀۀدس  ضیفۀۀ   ایۀۀ دوم    اتجلۀۀ ( و   ذات)  اقۀۀدس  ضیفۀۀ   ایۀۀ او     اتجل  شود ما  ی ندطهقه   ادو نوع اصل

کنم کنزاً مخفیۀۀاً فأ ههۀۀم قد ا» ر دیث  تجلا ا اس .(180و  65ص. ، 1390، یص یق)ا(و افعال  اصفات)
ا  لقفخلقمُ الخف  أن أعر توان قوس نۀۀزو  را در توضۀۀیح جملۀۀه  نا شده ا م. همچنین ما«اُعرف  ل  

ب هو ع ه،    ق  ل  ته خ  لا صُور  ه ع  إنَّ قی»ف  هوینُ    تُه« دان م. قیصۀۀری صۀۀورت را  ۀۀه ا ۀۀماء و صۀۀفات ی  قتُه و 
 و و صۀۀفات هویۀۀم را در  الا که  ه تمۀۀام ا ۀۀماءد ان ان که خداونالها تعهیر کرده ا م.  ه این معنا 

.علاوه  ر تعری  تجلا، ا ۀۀن عر ۀۀا (790ص. ، 1390، قیص ی)تص  ا م، خلق کرده ا م قیقم الها م
 ،ذات را یۀۀ ز ا ۀۀم خداونۀۀد  اروح ان ۀۀان مظهۀۀر تجلۀۀ  مصداق آن را نیز تهیین کرده ا م.  ه عقیدۀ او،

ا عر ۀۀ   ن خ د.اگا مااو  رای خلیفة اللها شای ت  دهد و  ه مارا انع اس    صفات و افعا  خالق خود
و مظهر صورت  امرتهه از کما  را  ه ان ان کامب  ه عنوان تجل  نیخداوند متعا  ا: »دیگوام   ارهدر این

 . (396. ص ، 1405، ار    ری)« ق  اشد نیآن ه جان  یاعطا ننموده ا م مگر  را  االه

ایۀۀن  .ودشۀۀ ود آغۀۀاز مان، قوس صعودی وجۀۀ و  و متحقق شدن عالم مادوشس از شایان یافتن قوس نز
ن را  آن ا اس  رخا  و  ا م  شده  نا کما   ک ب  راه در آدما  هممقوس  ر مهنای   ف    دیث»م  ر  هُ  ع  ف    ن 

د ق  ف    ف  ر  ه«  ع   خلاصۀۀه   ه تند.  ناکامب   رخا  و  کامب  هاان ان   رخا  که   ا م  قوس   این  در  اند.  دان ته   ر  َّ
ر قۀۀوس یا د و دکما  وجودی ما،  هه رو انا ویان ان کامب، در قوس نزو   ه اعتهار جنقم   قی  آن ه 

  ر د.ما خود معرفتا کما   ه صعودی 
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 .  قوس نزول در رمان جبل قاف3
دا تان ا م،  تو ط عهد الإله  ن عرفة نوی نده مراک ا و از ز ان ا ن عر ا که قهرمان  جبل قافرمان  

ا ا ن تحولات زندگ ه ها  ا توجه   خش دارد که هریک از آن  61  جبل قاف  رمان   ه نگارش درآمده ا م.
های مختل  آن،  ۀۀرف قۀۀاف عر ا نامگذاری شده ا م. در انتخاب عنوان رمان و نامگذاری ق مم

دارد، نام ی ا از  وره هۀۀای ای دلالم   ضور شررنگا دارد. عنوان رمان علاوه  رآن ه  ر کوها ا طوره
گرفته  انیلم ما را در ماف عاق جهبده ا م: »هانری کر ن کوه قاف را اینگونه توصی  کر.قرآن نیز ا م

 .شوداگنهد آ مان  اصب م یاز تا ش آن رنگ لاجورد طوری که   زمرد  اخته شده ا م  ا ازو  ه تمام
 مصۀۀداقنام نهاده و کوه الهرز را   اتیگ  یهاکوه مادر همه    و   ق  فلک  دیو کل  ا نگ اصل  او این کوه را 

 نیۀۀز ذکۀۀر شۀۀده عر ۀۀا ه هایا طور ف درن، نام کوه قاای. علاوه  ر (126ص. ، 1358، ک ر )آن دان ته ا م«
الارضِ التۀۀ  ب  یُحۀۀیطُ  ۀۀِ هۀۀ  مین، ج  قۀۀد  بِ الا  ر  رفِ العۀۀ  القُرِ   اا ۀۀم.»هُو فۀۀا عۀۀُ وره کۀۀ  د  تصۀۀوِرها مۀۀُ

ه« ح  ط  مُ   ا اطۀۀه کۀۀرده و لیه، کوها ا م کۀۀه زمۀۀین را های او   نا  ه عقاید عرب: ذنل ق ف(  1411،   بودی)و 
کنید.  رخا معتقدند ارتهاط  وره قاف و کوه قاف  را اس و صاف تصور ما  قر    ندن را گرد مانشما آ

یک تحری  تاریخا صورت گرفته ا م و ا طوره قاف از طریق منۀۀا ع تۀۀاریخا و منۀۀا ع تف ۀۀیری  ۀۀه 
 از منۀۀا ع  م البلدان و نزهررة القلرروببلعمی، معج  تاریخ طب ی،هایا چون  ارد شده ا م. کتابعرفان و

، التبیرران، یتفسی القم،الإتقانتوان  ه  تف یری ما  و از میان منا ع  انتقا  ه تند  ر ایند  اخصتاریخا ش
، 1395،   نااده و  لننی پننو  شننعب)اشاره کرد  ، معالم التنزیل و تفسی  المأثوری، جامع البیان، السمعانیالسم قند

و  21 و  ۀۀروج 1، ق: 2: ، شوری2رعد: انا و ذوقا آیاتا مانند آیات  وره های ف یر عرف که از ت  (85ص.  
 .  (78ص. ، هم ن)اند ه این ارتهاط ر یده 22

اند.  ه عنوان مثا  ا والقا م ق ۀۀیری در تف ۀۀیر خۀۀود  ۀۀرف عرفا نیز  رای این کوه تأویلاتا ذکر کرده
 (447ص. ، 3ج. ، ری ت ، ایقشی ی)داندقادر، غدیر و غریب ما های خداوند همچون قوی،قاف را  رف او  نام

و ا ن عر ۀۀا نیۀۀز  (13ص. ، 1394،  ب سننی)ر دیگر نیز قاف، خطاب  ه ان ان کامب گرفته شده ا متف ی  درو  
، 2ج. ، 1422،  ار    رننی)اطه داردداند که  ر همه چیز ا و عرش الها ما  6قاف را اشاره  ه قلب محمدی

کۀۀه   فۀۀرض ایۀۀن م ۀۀئله   د،کۀۀوه وجۀۀود دارو اقوا  مختلفا که در ۀۀاره ایۀۀن    ها.  ا توجه  ه شی ینه (272ص.  
، از قا لیم این نماد در جهم خلق فضای عرفانا و صۀۀوفیانه در دا ۀۀتان  هۀۀره جبل قافنوی ندۀ رمان  

  رده، دور از ذهن نی م.
نوشۀۀته شۀۀده  اشۀۀد.   حكررمفصررو  المان  ر ا اس مفۀۀاهیم موجۀۀود در کتۀۀاب  ر د این ر ه نظر ما

ز عرفا واقع شده و شرح ها و تفا یر   یاری ا  ا که مورد اقه  از معدود کتب صوفیه ا م  فصو  الحكم
ها عهارتند از شرح صدرالدین قونوی، مسید الدین متعددی  ر آن نگاشته شده ا م.  عضا از این شرح 
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دالغنا نا لو ا، رکن الدین شیرازی کاشانا، داوود قیصری، عهدالر مان جاما، عهجندی، عهدالرزاق  
 از ی ا نام  ه  شود وم شده که هر ق مم یک فص نامیده مایظنق مم ت  2۷در  نا. این کتاب  و تلم ا
 ان ۀۀان در جۀۀز کۀۀه  دانۀۀدما الهۀۀا ویژه  صفم نماینده  را   هافص  این  از  یک  هر  نی ل ون  ا م.  شیامهران

، ز ن  کننوب )ا م وجود و دت  فل فه   خلاصا   که   ابکت  نای  .(120ص.  ،  1374،  نیکلسون)شودنما  اهرظ  کامب

   ازد.ما مطرح  نیز ا ر کامب  انان نظریه  ،(116ص.  ، 1382

هجری قمری و اندکا قهب از تولد ا ن عر ا از زنا   ۵60 وادث رمان از منظر زمانا از رمضان  ا  
ضاع نا  امان شهر مر یه اندلس گردد و نوی نده او، در شهر مر یه آغاز ماشار ا و شاکدامن  ه نام نور

ک د. ا ۀۀن عر ۀۀا در ایۀۀن شۀۀرایط  حرانۀۀا متولۀۀد ر ماصویت   ن مردنیش  ه فرمانروایا امیر ارا در زمان  
شود. اما خیلا زود و شس از اتمام   ومم ا ن مردنیش  ه اشهیلیه مهاجرت کرده و مدتا را در آنجا ما

علوم قۀۀرآن، کند. او  ه تحصیب های زیادی را  تجر ه ماکند. ا ن عر ا در اشهیلیه فراز و فرودما   پری 
کند.  پس د، تف یر و نحو عر ا شرداخته و در زمانا کوتاه قرآن را  فظ ماو یت   دیث، اصو  وفقه و  

د. شس از فوت شۀۀدر و کندر  الی ه نوجوانا  یش نهود،  ا ا ن رشد که از دو تان شدرش  ود ملاقات ما
ریضۀۀه  ۀۀج یۀۀژه م ۀۀه و انجۀۀام فر د  ا ن عر ا  رای  فر  ه م رق زمین  ه ومادرش، اشتیاق عجیها د

گذارد، و  ه نقطۀۀه آغۀۀازین  ۀۀفرهای آید، و این امر، تأثیر شگرفا در د  و جان او  رجای ماماد   وجو
وادث رمان در نهایم  ا فوت ا ن عر ۀۀا شود. عر ا و دیدار  ا  زرگان، عرفا و دان مندان تهدیب ماا ن

 . در ه شایان ما  یون در شما  دم ققمری و خاک پاری او در دامنه کوه قا 6۳8  در  ا

 استعاره مفهومی  .  1ـ3

 مفهۀۀوم،  ایۀۀن  ا اس   ر  شود.ما  مطرح   ظهور  و  تجلا  مفهوم  ا اس   ر  عرفان  در  شنا ا  ه تا  مها ث
 موضۀۀوع .(116ص. ، 1384، چیتیننک)کنۀۀدما نمایۀۀان صفات  و  ماءا    اختن  ظاهر  طریق  از  را   خود  خداوند

 از  ۵۵8   اب  مانند  ودخ  هایکتاب  در  او  دارد.  ایژه وی   اهمیم  عر ا  ا ن  عرفان  در  الها  صفات  و  ا ماء
، 1390، جه نگی ی)ا م گفته   خن مورد این در  الدوائ   انشاء  مانند  خود  هایر اله   در  و  المكیة   الفتوحات

 و تمثیب و ت هیه  مانند ز انا هایت نیک از   تفادها  ا و  دینا متون  از  شیروی  ه   تجلا این  ینتهی. (327ص.  
 اختیار در ز ان که  ا م ام اناتا  هترین از ی ا مفهوما ا تعاره انمی این رد گیرد.ما تصور  ا تعاره
 وجودی آیات و تکلما از مت  ب ه تا  کتاب  چنانچه   ا م.  داده  قرار  تصوف   و  عرفان  انتزاعا  مفاهیم
 ظهۀۀور فضا ۀۀازی  جهۀۀم  تمهیۀۀد   هتۀۀرین  قاف  جبل  رمان  در  تا خانه ک  فضای  شود،خلق  فرض   خداوند

 . ود اهدخو کامب نان ا خلقم را بم ت ریح و الها ا ماء
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 در  مفهۀۀوما  هایا ۀۀتعاره  از  ا ۀۀتفاده  عرفۀۀانا،  هایآموزه  تفهیم   رای  نوی ندگان  هایت نیک  از  ی ا
 ام ۀۀان  ایۀۀن  از  خلقۀۀم  ا ۀۀبمر  و  عۀۀرش   انتزاعۀۀا  مفهۀۀوم  کۀۀردن  ملموس    رای  نیز   نعرفه   ا م.  دا تان

 دیۀۀدگاه کۀۀه  دارنۀۀد ا ۀۀتعاره در ۀۀاره تااوتفۀۀ م هایدیۀۀدگاه ز ان نا ۀۀان ا ۀۀم.  ۀۀرده  هۀۀره  شۀۀناختاز ان
 ماهیۀۀم تحلیۀۀب ار طو زمان از آید.ما   اب  ه  آنها ترینمهم  از  هرمونوتی ا  و  شناختا  معنا  لاغا،
 ز ۀۀانا اقنۀۀاع هنۀۀر را  ا ۀۀتعاره داشۀۀته، رها ۀۀتعا  ه   لاغا نگاه که  او  ا م.  داشته   خاصا  اهمیم  ها تعار

 ز ۀۀان  آن  در  و  ا ۀۀم  جایگزینا  نوعا  او  نظریه    نا راین  یرد.گام  تصور  هاواژه  جایگزینا  ا   که   داندما
 صۀۀورت  دوم  و  ا ۀۀم  ز ۀۀان  اصۀۀلا  صۀۀورت  کۀۀه   الفظۀۀا  تحۀۀم  صورت  ی ا  دارد.  مختل   صورت  دو

دیۀۀد   ا تعاری را در این ماا تدلاقدرت    ار طو  ا م.  آن  شدۀ  تحری   و  ثانوی  صورت  که   اریا تع
ن ۀۀمندان خود روشن کنۀۀد. امۀۀا امۀۀروزه دا را  رای مخاطب  ا  فاهیم انتزاعدهد مکه  ه گوینده ام ان ما

  ۀۀیاری از  ای در ارتهاطۀۀات روزمۀۀره داشۀۀته و من ۀۀأاند که ا تعاره نقش تعیین کنندهعلوم ز انا دریافته 
. ا تعاره  ه دلیب توانایا زیادی که در  رانگیختن ا  ا ات (56.  ص ،  1398،  آس ر گ )رفتارهای نمادین ا م

 . (20ص. ، 1398، چ  ت ن  رلک)ر مسثرا مگوینده  رای اقناع شنونده   یاتحقق هدف اصلا ر ن ان دارد، دا
 را  ا ۀۀتعاره از شناختا تحلیب  ار نخ تین  رایJohnson) & (Lakoff جان ون و لی افدر این را تا،  

 – 46ص. ، 1401  ، نیق ئمی)رفمگ نام (Theory Metaphor Conceptual) ا تعاره مفهوما نظریه  که  دادند ارائه 

 قلمۀۀرو مهۀۀدأ  دارنۀۀد.» وزه  ضۀۀور مقصۀۀد و مهدأ   وزه همچنان  نتا، دیدگاه  مانند  نظریه   این  در  .(48
 اینگونۀۀه  قلمۀۀرو ود ایۀۀن ارتهاط و ا م ا تعاری  ازی  مفهوم  قلمرو  مقصد   وزه  و  الفظا  تحم  معنای
 شدیۀۀد  را   قلمۀۀرو  دو  یۀۀانم  ماهشۀۀه  نوعا  عارها ت  و  ا م  مهدأ   زه و  همان  مقصد   وزه  که   شودما  تهیین

 .(158ص. ، 1399، نی ق ئمی)آورد«ما
 جبررل  رمۀۀان  و  ا ۀۀم  هیینت  قا ب  صعود  و  نزو   قوس   دو  در  کامب  ان ان  نظریه   شد،  اشاره  که   همانطور

 کۀۀه    ۀۀالفعلا  قا لیۀۀم  از  ا ۀۀتفاده   ۀۀا  رمان  این  ا م.  داده  قرار  توجه   ردمو  را   نظریه   این  نزولا  قوس   قاف
 مفهۀۀوما»عرش   ا ۀۀتعاره  دارنۀۀد،  خۀۀود  در  لۀۀوح  ،قلۀۀم  دوات،  ا ۀۀم،  کلمه،  مانند  نگاواژ  از  ایعه مجمو

 کۀۀار رد ایۀۀن  .ا م  کرده  خلق  کامب  انان   و  ه تا  آفرینش  فرآیند   یان   رای  را   ا م«  کتا خانه   خداوند
 و لۀۀوح یمعنۀۀو آمیۀۀزش  از  خلقم،  مرا ب  تهیین   رای  نیز  او  شود.ما  یافم  نیز  عر ا   نا  آثار  در  تمثیلا

 ماننۀۀد  کلمۀۀات  ت ۀۀهیه،  ایۀۀن  در  کۀۀه   ا م  کرده  ا تفاده  خلقم  ا بمر  تهیین  رای   کلمات  شیدایش  و  قلم
  .(120ص. ، 1391، زم نی)ه تند جوداتمو نفوس  و ارواح منزله   ه  معانا و موجودات ج م

  هۀۀا ال  فیض  ر یدن  وا طه  را  محمدیه   قیقم  یا  6محمدی  نور  ، المكیة   الفتوحات   کتاب   در   عر ا   ا ن 
   ۀۀه   را   قۀۀدرت   قلۀۀم،    ه   را   الها   اراده   ، « ی طرون   وما   والقلم   نون »   آیا    ه   اشاره   و ا   ا م   کرده  عرفا م  کائنات   ه 
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  . ( 3ص.  ، 1405، ارنن    رننی ) ا م   کرده   ت هیه   محفوظ   لوح   ه  را   قایق  تفصیب  و  ظهور  و  مرکب   ه  را  علم  د م، 
ا ن عر ۀۀا    دیگر،   عهارت    ه   . ( 801  ص. ، 1331، ری ار     )  ا م  شده  ذکر  نیز  الإلهیة  التد یرات  کتاب  در  معنا  این 

 ۀۀر لۀۀوحِ عۀۀالم  ای که  ا د مِ قدرت و قلمِ اراده، دواتِ علم را  در این کتاب،  ق تعالا را در مقام نوی نده 
. الهته در این تمثیب لوح معاد  کتاب نیز  ه کار رفتۀۀه ا ۀۀم و  ( 180ص. ،  هم ن ) دهد، تصور کرده ا م قرار ما 

  ر ۀۀد کۀۀه الهته ذکر این ن ته لازم  ۀۀه نظۀۀر ما   . ( 9و مقففی :    2طو :  ) شده ا م س  قرآنا اقتها  ا اس آن از آیات 
وما وجود دارد  ا رمز و تمثیۀۀب در ز ۀۀان عرفۀۀا فۀۀرق   ۀۀیار  آنچه در اد یات امروز تحم عنوان ا تعاره مفه 

یۀۀرد.  گ نفصب ن ۀۀأت ما رد و از عالم خیا  م عربی و دیگر عرفا منشأ الهی دا رد. رمز و  مهو  در  یان ا ن دا 
 شده ا م. اما ا تعاره  ه عنوان صورخیا  اد ا از عالم خیا  متصب ناشا  

 و شخصۀۀا کتا خانه   ه - در -خود خادم همراه   ه   عر ا  ا ن  القاف،  خزانة    خش  در  ،قاف  جبل  رمان  در
رِ   »الهابُ   دارند.  را   آن  ه    ورود   اجازۀ   معدودی  افراد  که   ایکتا خانه   رود.ما  دشاهشا   رّی  دخُ   لا  یُ ال    بُ یۀۀ 

عض  و  الُ لطان  إلا مِنه   خیلا افراد و   لطان جز  ه  که    ری  درب   (109ص.  ، 2002، رنع ف )الخاصة« خاصةِ     
 معمۀۀاری  ۀۀا ا م، شده طرا ا فقا  رف  ش ب  ه  که  کتا خانه  این  شود.نما  وارد  آن   ه   ک ا  خا ،
  ۀۀه  مۀۀزین رهۀۀایدیوا  کنۀۀد.ما فۀۀراهم الهۀۀا عرش    ازنمایا   رای  را   اناعرف   فضایا  خود،  فرد   ه   منحصر

 عۀۀلاوه  کتا خانه   این   ه   ورود  نحوه   ا م.  م ان  این   ودن  نمادین  ن انه   همگا  قرآن،  آیات  و  الها  ا ماء
  رای عارف  خ وع و خضوع شرط  ،ا م  7فرشتگان  ر ضرت آدم  ۀ جد   الم  کنندۀ  تداعا  آن ه    ر

اما  یۀۀادآور  نیۀۀز  را   ه ۀۀتا   قۀۀایق  دریافم ل  رءِ   شۀۀود.»ع  ن  المۀۀ  نۀۀ ی    أ  تۀۀا  انح  جُودِ   یُقۀۀارِب        الِ ۀۀ    ال ۀۀُ
» دخُب   ایۀۀن  نۀۀای شۀۀود. داخۀۀب  توانۀۀد تۀۀا  ۀۀجود  الم  نزدیک   تا  شود   ایدخم  ان ان   (110ص.  ،  هم ن)ی 

 عنۀۀوان  ۀۀه  عر ۀۀا ا ۀۀن کۀۀه  طۀۀوری  ه   ا م.  شده  طرا ا  عرفان  رد  نمادین  اعداد  نظام   را اس  کتا خانه 
 آمۀۀوزه تهیین  ر علاوه  نا، این  اخم در  رفته   کار   ه   اتآی   و  اداعد   ه   مر وط   رموز   یان   ا   تان،دا   قهرمان

لنا دارد. تأکید دخداون  نزد  در  کامب  ان ان  مقام   ر  عرفانا،  های ص  ةٍ  إلا »و  لا کتب م تدیرةٍ  کهیرةٍ  غُرف   ع 
مس  درانِهاجُ  ع    آیاتٍ   خ  لا  ووض  أسِ   ع  خِتامِها  آیة   کُب    ر   ماءِ   مِن  مانإ   و 

 
 وها:  فقا  هاُ  مِفتا  لحُ ناا  الأ

وی، دیر،  قادر،  ق  ریب،  قائب،  ق  یوم، قُدوس، ق  هار، ق   و  ۀۀزرگ اتاقا  ه   (110ص. ، 2002، رنع فننه)وقاهر« قاِ ض ق 
 از  نۀۀام  دو  آن  شایۀۀان  در  و  هرآیۀۀه   ا تۀۀدای  در  و   ۀۀود  شده  ه نوشت  آیه   شنج  آن  دیوارهای   ر  که   ر یدیم  مدوری

 قهۀۀار،  قیۀۀوم،  قدوس،  قریب،  قائب،  قدیر،  ادر،ق  قوی،  ندمان   ود.   م،ا  قاف   ا  آن  او   که   ناا ماءالح 
در کتا خانۀۀه،   7ن ملاقات ا ن عر ا و خضراز  وی دیگر، نوی نده   ا  ه تصویر ک ید  قاهر.  و  قا ض

 ا ن  را طه  کند.  ه عهارت دیگر،ن مادن  ه مقام قطهیم را  ه ش ب نمادین  یاالدین در ر یموفقیم محا
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 گرفتن خرقه  و او  ا متعدد هایملاقات ا م، صوفا قطب نماد ا لاما نگفره در که  7رخض  ا عر ا
 .(69ص.  ،  1390،  اروزنننب)دارد  عر ۀۀا  ا ۀۀن  عرفۀۀانا   رکۀۀم  فمشی ر  و  معرفم  کما   علامم  ای ان  د م  از

عارفان و اهب تصوف جایگاه ممتازی دارد و مظهر ان ان کامۀۀب ا ۀۀم. الهتۀۀه، ن ۀۀفا   میاندر    7خضر
یگری که همگا ا ماء شیامهران ه تند را مظهر تجلۀۀا ان ۀۀان کامۀۀب متعدد د  ایهنام  7ر خضرعلاوه  

 . (75ص. ، 1386، نسفی)7و  لیمان  7داند از جمله عی اما
 ان انه کار رفته ا م. »اره کتا خانه ا م که در تعری  ان ان  »کلمه«، از دیگر مفاهیم مرتهط  ا ا تع

 فاصۀۀب کلمۀۀا  ان ۀۀان دارد. قۀۀا لا  و  فاعلا  جنهه   دو  که   (52  ص.،  1390،   یقیص)ا م«  جامعه   و  فاصله   کلما 
 در  را   الهۀۀا  ا ۀۀماء  همۀۀه   آن ۀۀه    ۀۀرای  ه ۀۀم  جامع  و  ما   ای تاده  عالم  و  خدا   میان  مرز  در  زیرا   ا م 
 و کۀۀرده هماننۀۀد ان انا کلمات  ه  را  خدا  کلمات عر ا ا ن همچنین .(81ص. ،  2139،  مه نو   می ق سمی) ردارد

 موجۀۀودات  ه همۀۀ    ۀۀه    وجۀۀود  اعطای   ا  که   نهاده  نام  الر من  سنف  را   آن  و  ا م  بقائ  نف ا  نیز  خدا    رای
  اضۀۀر مخاطۀۀب ذهۀۀن در را  کتا خانۀۀه  و  کتۀۀاب  کلمۀۀه،   ه   ان ان  تعهیر  .(69ص.  ،  1380،   فیفی)دارد  ارتهاط

 کتۀۀا ا  کامب  نیز»ان ان  عرفان  در  و  ا م  ا ا ا  و  مفید  هایکتاب  یافتن   رای  م انا  کتا خانه   کند.ما
 ال تۀۀاب  ام   ۀۀه   کۀۀه   عقلۀۀا  ا ۀۀم  کتا ا  خویش،  عقب  و  روح   یث  از  و  لهاا  ت وینا  کتب  عامج  ا م

ر نزولا آفرینش ، ا ن عر ا  رای  رکم در  یجبل قافدر دا تان  .(392ص.  ، 1383،  یحلب)ا م«  معروف 
دگیری ا ۀۀماء شود و کما  وجودی خۀۀود را  ۀۀا یۀۀاای که نماد عرش الها ا م ما کتا خانه  ان ان، وارد

و دریافۀۀم خرقۀۀه از او،   7ات  ۀۀا خضۀۀرکند و در نهایم  ۀۀا ملاقۀۀ ا خانه دریافم ماها موجود در کتال
 رای نوی نده ایجۀۀاد کۀۀرده تۀۀا شود.  دیها ا م که تخیب اد ا این ام ان را  ری از ان ان کامب مامظه

 موس در اختیار مخاطهان قرار دهد.  وادث عرفانا دا تان را  ه صورتا مل

 غیرر رمان موت صد . قوس صعود۴
عر ۀۀا ، شرداختن  ۀۀه  رگذشۀۀم ا نجبل قاف و موت صغی  ا وجود آن ه موضوع اصلا در هر دو رمان 

کهر  ه ویژه نظریا ان ان کامب، متفاوت ظۀۀاهر ا م، این دو رمان از لحاظ چگونگا  یان نظرات شیخ ا
ه عنۀۀاوین رد کۀۀ اصلا وجود دا ن  ا یک دا تانهت  جبل قافر رمان  اند. همانطور که شی تر ذکر شد، دشده

فصو  آن ترکیها از قاف  ا کلمات دیگر ا م و محتوای آن منطهق  ر قوس نزو  و  رگرفتۀۀه از مضۀۀامین 
وجود دارد کۀۀه عنۀۀوان آن از ی ۀۀا از جمۀۀلات ا ۀۀن   ی صغ  موتا م. در مقا ب، رمان    فصو  الحكم

، 2016،  لننوان)غیر«صۀۀ  د:»الحبُ موت  ویگآنجا که ماعر ا که در رمان نیز ذکر شده، اقتهاس شده ا م.  

ا م. دا تان او   یۀۀانگر    ع ق مرگ کوچک ا م. این رمان دو دا تان موازی را مطرح کرده(331ص.  
الهۀۀام گرفتۀۀه شۀۀده در ۀۀالا کۀۀه دا ۀۀتان دوم الفتوحات المكّیة  ه از کتاب  زندگا نامه ا ن عر ا ا م ک
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. ا ۀۀن (500ص.  ،  1398،   لننوان)طو  زمۀۀان ا ۀۀم«  درمه شیخ اکهر   رگذشم د م  ه د م شدن زندگا نا
شۀۀود و  ۀۀرای ر ۀۀیدن  ۀۀه کمۀۀا  عر ا در دا تان او  موجود در رمان در نقش قهرمان دا تان ظاهر ما

 کند که این مرا ب  ا  فر همراه ا م.ه را طا مامر ل 4ان انا خویش 
 اشهیلیه.شهر و  فر  ه ن لما او در ای. دوران کودکا  تولد در مر یه  اندلس و رشد شخصیم ع1
 . دوران جوانا   فر  ه غرب عالم ا لام  ه شهرهایا همچون  جایه و فاس.2
،  لب، کرک، دم ق و  ماه و قونیه و . دوران میان الا   فر  ه شرق عالم ا لام یعنا م ه،  غداد۳

 .اقامتا چند  اله در م ه 
 .(2ص. ، 1400، انادی و اسودی)ام مرگ. دوران  المندی  اقامم در دم ق تا هنگ4

 سفر قهرمان. 1ـ4

شخصیم یا قهرمان، ی ا از عناصر دا تان ا م که در قالب  فر علاوه  ر شی هرد شیرنگ دا ۀۀتان،  ۀۀه 
یا د. نظریاتا همچون  فرقهرمان در اد یات  ه منظور  رر ۀۀا تحۀۀولات د م ما  آ  خوداهداف ایده

 نۀۀا راین  رر ۀۀا تحۀۀولات ف ۀۀری قهرمۀۀانانۀۀد.  ه گرفتایۀۀم شۀۀ ب های دا تانا در رونۀۀد روشخصیم
های عرفانا، از ام اناتا ا م که اد یات در اختیار شژوه گران قۀۀرار داده تۀۀا  ازنمۀۀایا زنۀۀدگا دا تان

هایا ا م کۀۀه نیز از دا تان موت صغی یقا از جمله  زرگان عرفان می ر شود. رمان های  قشخصیم
 ۀۀلوک آمیختۀۀه   و  لدین عر ا  ا  ۀۀفر و  ۀۀیرد. زندگا محا اازشردعر ا ما   ه  یر ت املا زندگا ا ن

واتِنا« نطرة  إِلا ذ  رُ ق  ف  ت هۀۀای مۀۀا    فر شلا  ه  وی ذا (295ص.  ،  2016،   لوان)ا م. او معتقد ا م که»ال  
شود. اولین  فر محا چهارگانه خویش راها  فرهای متعدد ما1این او  ه هدف یافتن اوتادا م.  نا ر

زاع  ین المرا طون و المو ۀۀدون  ۀۀر  ۀۀر  ومم ه ا م که  رای دور  ودن از نی ه اشهیل  ه یالدین از مر  
را نزد او  فۀۀظ 2اله قشی ی س رآموزد و صورت گرفم. او در اشهیلیه قرآن و  دیث را از ا و  ر خل  ما

 د.شو ه کار ماکند. همچنین  ه وا طا شغلا که شدرش در د تگاه   ومم دارد، در در ار م غو  ما
ا م  و ا ن عر ۀۀا   ارشد و  هتا اشخا  م هور همچون ا ن از ملاقات   ار، زمینه  ضور او در در

 رد. وره یعنا فقها، فلا فه و متصوفه شا مااز این دیدارها  ه منا هات  ین  زرگان جریانهای ف ری آن د
شۀۀود. مۀۀا  ام زینۀۀبن   ب فرزندی  ه کند و صادر همین دوران ا م که  ا مریم  نم عهدون ازدواج ما

شۀۀردازد  و  ۀۀعا افتن اوتاد خود  ه  فر کردن  ه  ۀۀرزمین هۀۀای مختلۀۀ  مای  محا الدین همواره  رای
تا اوتادش او را دریا ند. در جریان همین ریاضم ها ا ۀۀم  کند که همواره قلب خود را شاک نگه داردما

و را  ۀۀه شیۀۀدا کۀۀردن وتۀۀد دوم ا ماد. یو ۀۀ  ال ۀۀوشوو   ال وما مایه موفق  ه دیدار وتد او  خود  ک
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ن راه رنج های فۀۀراوان ینی م و در ا کند  اما یافتن وتد دوم  رای ا ن عر ا کار چندان را تات ویق ما
شود که وتۀۀد دوم او جام متوجه ماکند و  راندین چندین  ار  ه آفریقا  فر ماشود. محا المتحمب ما

عر ا  ۀۀرای ده ا م. این  ار ا ن ین وتد دومش شانج-خیاط  -اش    فوت کرده و دو م دوران کودکا
ر شیخ زاهر اصفهانا آشنا شده و عاشۀۀق و دلهاختۀۀا او رود و در آنجا  ا دختاش  ه م ه مایافتن گم ده

 ه صرا م  ه این موضوع اشاره شده ا م: »أُ هک جداً یا نظام.. هۀۀاً   موت صغی ر دا تان  . دشودما
ینما ِ    ایصحهن ما نِمم. هو ظِلّ   اقظنرتُ ویُوأ  راش اف  اکُلَّ ف  هار و  یۀۀب« افۀۀِ  االن    (320ص. ، 2016،  لننوان)اللَّ

کند. خوا م ه یارم مارگاه ماکند و هروم همراها ام مادو م دارم. ع قا که هر کجا ما  نظام تو را 
العۀۀینِ  نۀۀمُ  کِ نظام قُرةُ محب آرام م ا م. یا جایا دیگر آورده ا م: »إِنّ   او در روز  ایه ام و در شب

م فار  ن اصفهانمحدث إ ن شجاعِ زاهال ت و  عاش  لبِ مُحی  ا. وُلد  وتُ فِیۀۀه  ار الدین  ن ع   اق  مۀۀُ ولا ت 
ط« خترمحدث شیخ زاهۀۀر اصۀۀفهانا کۀۀه در قلۀۀب محۀۀا ا. نورچ م و د  تو نظام ه ت(335ص.  ،  هم ن)ق 

 میرد.الدین متولد شد و زی م و هرگز در آن نما
اتفاقات نۀۀاگواری در زنۀۀدگا شخصۀۀا و خۀۀانوادگا خۀۀود ا ۀۀم.   وران شاهدد  در همینلدین  محا ا

از مۀۀدتا خهۀۀر کند و  عد رود و هم رش مریم نیز او را ترک ماز دنیا مادخترش زینب در اثر  یماری ا
 ا شود. شنود. از  وی دیگر ع ق  ه نظام دختر شیخ زاهر اصفهانا  ه ازدواج ختم نمافوت مریم را ما

انجامۀۀد. همچنۀۀین شۀۀیخ اکهۀۀر ما  الفتوحات المكّیررة  ه خلق کتا ا  ه نام    قامم او در م ه ا  این وجود،
نامطلو ا  ر وجهه و جایگاه شۀۀیخ   راید که انت ار این کتاب اثررا در وص  نظام ما  الاشواقت جمان  

اقامۀۀم در  اییگر دلیلا  رکند. ا ن عر ا که دو آنها را وادار  ه مهاجرت از م ه ما  گذاردو دخترش ما
د. زمۀۀانا کۀۀه او و شود تا شاید وتد  وم خود را شیدا کنۀۀ ا در شا ماکند، راها  فرهای ششیدا نمام ه  

شۀۀود  امۀۀا فرصۀۀم ملاقۀۀات خانواده شیخ زاهر در آنجا ما  روند، متوجه  ضورهمراهانش  ه  غداد ما
 ا نظۀۀام  دیدار دو اره رای او ام ان  ض  ه ا م  در عوکند زیرا که او از دنیا رفتخ را شیدا نمایره  ا شدو ا

دیدار دو اره  ا نظام من أ تأثیر عمیقا در او م شود.  که در نوانخانه زنان شار ا اقامم داشم، مهیا ما
دهۀۀد.»لِم  را توضۀۀیح ماظام علم  ا مهری و شا خ منفۀۀا خۀۀود  ۀۀه خوا ۀۀتگاری ا ۀۀن عر ۀۀا چرا که ن

رفُضین  الزِواج  مِنّ  ن..؟.ات 
 
ت    الِأ هیهک الث  دُ و  جُون  الأرض  یا    وَّ ز  ت    (429ص.  ،  2016،   لننوان)«االثُ..و الاوتادُ ی 

 تم و اوتاد  ا زمۀۀین شیونۀۀد  رقۀۀرار شذیری؟.. رای آن ه من وتد  وم تو هخوا م ازدواج مرا نماچرا در
 کنند عزیزم.ما

خ اکهر و مأمور هدایم او یش نظام وتد  ومتوان ته  ا ا ن عر ا ازدواج کند  زیرا در  قیقم نظام نما
جۀۀوا ش را دریافۀۀم های  ا ۀۀش ه  وی وتد چهارم  وده ا م. ا ن عر ا که در این ملاقات شا خ شر



 (ریبل قاف و موت صغرمان ج  یمطالعه مورد) ی صر عربدر رمان معا ی انسان کامل ابن عرب ه ینظر ی جلت  | 195

 

 

 

 

 

 

 

ن شهر موفق  ه دیدار وتۀۀد یشود و  الاخره در  ازار اه مایتدش راها ملطکرده،  رای شیدا کردن آخرین و
دروی ان  ه فالگیری در  یزی که در لهاسهری م جز شمس تشود. وتد چهارم او ک ا نچهارم خود ما

 اوی مضامین   یمانۀۀه ا ۀۀم و  ۀۀر اهمیۀۀم ع ۀۀق م غو  ا م. م المه   ین آنها کوتاه و    ازار شهر
شۀۀود و در دم ۀۀق صوفیه تهۀۀدیب ما ۳اش را یافته،  ه قطباوتاد چهارگانه   که اینک  کهرخ ایتاکید دارد. ش

شردازد اما تألیفات متعدد او از جمله قاه ماه تدریس در خان   ر در این شهرکند و تا اواخر عماقامم ما
امۀۀر   ای که   ومم م ۀۀتمری او را قطۀۀع کۀۀرده و ایۀۀنانگیزد  ه گونه اخ م فقها را  رم  الحكمفصو  

 ه همین دلیب ا م که خانقاه را ترک کرده و تۀۀا آورد. م  لات مادی فراوانا را  رای شیخ اکهر شدید ما
 شردازد.ا ماانعمر  ه  اغه آخر

 اشۀۀد. در ایۀۀن ر د شیرنگ  وادث این رمان  رآموزۀ  قۀۀوس صۀۀعود ان ۀۀان کامۀۀب منطهۀۀق   ه نظر ما
کند، ظاهر شده ا م. او شس از طا  فرهای مب را طا مادا تان، ا ن عر ا  ه مثا ه ان انا که راه ت ا

قۀۀام ان ۀۀان ،  ه نۀۀوعا  ۀۀر ممرشود و این اهای مختل   ه مقام قطهیم نائب ماو گذراندن آزمونمتعدد  
 ه دارد.کامب اشار

دانۀۀد و ته، ع ق ا م. ا ن عر ا ع ق را راز الهۀۀا ما ه آن شرداخ  موت صغی ی ا از م ائلا که رمان  
در قالۀۀب ع ۀۀق ا ۀۀن   موت صغی . این ع ق در دا تان  (310ص.  ،  2016،   لوان)«ا»الحبُ ِ رٌّ إلهگوید:ما

عرفانا ا ن عر ا ا م. او معتقد -م ف ری  ن در نظاایانگرجایگاه زنمافته ا م که عر ا  ه نظام تجلا ی
رأةِ  اا م که»إنَّ ف قیقةِ«الم   قیقۀۀم کامۀۀب جود زن ظهور   همانا در و(162ص. ، همنن ن) ی  تُمِبُ ظهورُ الح 

رمۀۀود: ا ۀۀم کۀۀه ف 6شود. دیدگاه ا ن عر ا  ه زن در قوس صعود و نزو  متأثر از این کلام شیامهرما
از نزد من محهوب ا م، نماز و عطر و زن ا م«. ا تدلا  ا ن عر ا در ۀۀاره جایگۀۀاه زن   آنچه   یادن  »از

 ۀۀه عهۀۀارت دیگۀۀر از آنجۀۀا کۀۀه  گۀۀردد.این  ۀۀدیث نهۀۀوی،  ۀۀه تنا ۀۀب میۀۀان محۀۀب و محهۀۀوب  ۀۀاز ما
 اشۀۀد تۀۀا  ۀۀا    اید از مقام  الایا درخلقۀۀم  رخۀۀوردارجایگاه رفیعا دارد،  نا راین زن نیز ما6شیامهر

 ۀۀه دلیۀۀب کامۀۀب  ۀۀودن  ۀۀه دنهۀۀا  شۀۀهود   6ا ب داشته  اشۀۀد. همچنۀۀین شیۀۀامهرقا آن  ضرت تنعلا
نۀۀزو ، جۀۀامع میۀۀان صۀۀفات تر ق ا م و چون زنان از لحاظ وجودی و تجلا وجودی در قوس  بکام

نیز در قوس صعود  ۀۀه دلیۀۀب لطافۀۀم رو ۀۀا  ۀۀرعم انتقۀۀا    فاعلا و قا لا ه تند و در تجلا  لوکا
 . (127ص. ، 1394، ش نف)اندمب قرار گرفته ورد محهم مظهر ان ان کالطی  دارند، م لملاتری  ه عوا  ا

که کنیز ا م و  ا  ه دنیۀۀا  -نور–ش  رد. اولا مادرا الدین از  ضور دو زن در کودکا خود نام مامح
و ا ر  قیقم  اماکه د  -فاطمه  نم مثنا-آورد و دیگری دایه اش   ه د م ماآوردن او، آزادی خود را  
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دممُ أنۀۀا  گویۀۀد:دانۀۀد و مامه را مایه مهاهات خۀۀود ماود. ا ن عر ا خدمم  ه فاطر ه شمار ما خۀۀ  »و 
ف ا إمرأةً مِن  المُحهات العارفات  إش ثنا القُرطهۀۀ ِ ن  ، 2ج. ، 1405،  ارنن    رننی)«اهیلیة یُقا  لها فاطمةُ  نم الم 

ا قرطهه ای گفتۀۀه نم مثن ه او فاطمه   که ه خدمم کردم  خودم  ه زنا عارف و واصب در اشهیلی(347ص.  
زندگا ا ن عر ا نقش مهمۀۀا  ۀۀه عنۀۀوان راهنمۀۀا داشۀۀته   شود. اگر چه فاطمه  نم مثنا در  خ ا ازما

ا ن عر ا  رج ته تر  اخته  رمان تأثیر نظام دختر شیخ زاهر اصفهانا را در ت امب شخصیتاا م، اما  
 ا م که وجۀۀودش  ۀۀا خلۀۀق آثۀۀاری  وعا تأنیث خلاقن  ی ا ن عر ا وا م. نظام مصداق زن اثیری  را 

مرروت مرتهط ا م.  نا راین دا ۀۀتان    ش ح ت جمان الأشواق  یف  الأعلاق  ت جمان الأشواق و ذخائ چون  
 چۀۀارچوبایۀۀن آمۀۀوزه عرفۀۀانا را در ، کند ا تصویری که از نظام در مقام تأنیث خلاق مج م ما   صغی

 .ندکس ارائه ماف ری ا ن عر ا  ه ش ب ملمو

 . نتایج5   
ته اند. امۀۀا تفۀۀاوتا کۀۀه در ایۀۀن  ه  ازنمایا زندگا ا ن عر ا شرداخ  جبل قاف و موت صغی هر دو رمان  

ان ۀۀان   وع نگرش نوی نده  ه نظریا ان ان کامب ا م. از آنجا که نظریۀۀا شود در نها م اهده مادا تان
ق مم از ایۀۀن ن مذکور  ه یک مار یک از دو رکامب در دو قوس نزولا و صعودی قا ب  رر ا ا م، ه

، قۀۀوس موت صررغی قوس نزولا آفرینش و رمان   ،جبل قافاند.  ه این ش ب که رمان  شته نظریه توجه دا 
شوند در واقع، این دو رمان م مب ی دیگر مح وب ما. ان را مدنظر داشته ا مصعودی و ت املا ان 

ان ۀۀان در نظریۀۀا ان ۀۀان کامۀۀب   ایره وار ت امبد  ازنمایا نظامکنند که  ای عمب ماو در کنار هم  ه گونه 
 می ر شود.

کۀۀه در نقۀۀش   اند. قهرمانا ن عر ا را  ه عنوان قهرمان دا تان معرفا کردهنوی ندگان هر دو رمان، ا 
 تطهیق  ر زندگا خود تهیین کند.  شود تا مرا ب این نظریه را  اان ان کامب ظاهرما

ا تعاره مفهوما و  ۀۀفر قهرمۀۀان   ۀۀرای مطۀۀرح کۀۀردن   ا مانندد ای ز انا و اههر دو رمان از ت نیک
خانۀۀه  ا کمۀۀک ا ۀۀتعاره مفهۀۀوما»عرش خداونۀۀد کتا   جبل قافاند. رمان  هموضوعات عرفانا  هره  رد

م موجودات و ان ان را  ا اصطلا اتا چون کلمه، دوات، قلم و ا م«، توان ته مفاهیم مر وط  ه خلق
 ا تأکید  ر شیرنگ  فر توان ۀۀته ا ۀۀم ا ۀۀن عر ۀۀا را  ۀۀه   موت صغی ن  ر مقا ب، رمالوح نگاشم کند. د
گا تأنیث خۀۀلاق در ق در ر یدن  ه ت امب خود  ازنمایا کند. لازم  ه ذکر ا م ویژعنوان قهرمانا موف 

ه و موجهات عمل رد صحیح ا ن عر ۀۀا را  در خودیۀۀا ا وجود نظام دختر شیخ زاهر اصفهانا  روز کرد
 ه عنوان محملا  رای  یۀۀان و کۀۀار رد ن اد یات و رمان معاصر را توا طور کلا ماه   اخته ا م.  فراهم  

 ریات عرفانا قدیم از جمله ان ان کامب،  ه کار گرفم.نظ
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 شت پی نو
شۀۀود. اوتۀۀاد چهۀۀار نفۀۀر ه ۀۀتند و در چهۀۀار جهۀۀم وتد وصفا ا م که  ر طهقه مخصو  متصوفین اطلاق ما.  1

 کنۀۀدفیه خداونۀۀد  ۀۀه وا ۀۀطه ای ۀۀان ایۀۀن نۀۀوا ا را محافظۀۀم مانا ر اعتقاد صۀۀو   شوند وفم ماجغرافیایا عالم یا
 (.58ص.  ، 1413، ایک ش نی)

هوازن الق ۀۀیری ی ۀۀا از منۀۀا ع و ا ۀۀناد مهۀۀم و ا والقا م عهدال ریم  ن    نوشته زین الا لام ا تاد  رسالۀ قشی یه.  2
شردازد ه مایاعتقادات صوف  م. این کتاب  ها  ب ت  یب شده ا ۵4معتهر تصوف ا م که از یک مقدمه و دو فصب و 

 (.10ص.  ، 1391، ایقشی ی)یخ اهب طریقم ذکر شده ا مو در ق مم ا واب، شرح  ا  م ا
که در همه  ا  مورد توجه خداوند متعا  ا م و قطهیم کهۀۀری همۀۀان مقۀۀام قطۀۀب   ب شخصا ا ممراد از قط.  3

 شۀۀودین مرتهه جۀۀز  ۀۀر وارثۀۀان او منطهۀۀق نماو ا  ارد د اشاره  6محمد  الاقطاب ا م که  ر  اطن نهوت و  ضرت
 (.162ص.  ، 1413، ایک ش نی)
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ABSTRACT

This study explains why Ibn ʿArabī employs diverse and sometimes apparently contradictory 

expressions for the station of Aḥadiyya (One-only-ness) and how this station relates to the level of 

Ulūhiyya (Divinity), a difficulty that has led to divergent interpretations among his commentators 

regarding the place of Aḥadiyya within the invisible realms of being. The main question is how Ibn 

ʿArabī can, on the one hand, regard Aḥadiyya as identical with the utterly transcendent Divine 

Essence, beyond any relation to creation, and, on the other hand, speak of the first level of 

manifestation in the realms of Ulūhiyya and Rubūbiyya (Lordship) under the same title, while still 

preserving a coherent ontological system. The aim of the research is to offer a systematic rereading 

of Ibn ʿArabī’s works and their principal commentaries in order to clarify the relation between 

Aḥadiyya and Ulūhiyya on both ontological and epistemological levels and to show the dual-

aspect structure of his view of the invisible realms. The study adopts a qualitative, document-based 

approach, analyzing textual evidence from the Futūḥāt al-Makkiyya, Fuṣūṣ al-Ḥikam, and related 

treatises, together with major commentaries by Qūnawī, Farghānī, Qayṣarī, Kāshānī, Khwārazmī, 

and others. The findings indicate that the distinctions among Aḥadiyyat al-Dhāt, Aḥadiyyat al-

Ulūhiyya, and Aḥadiyyat al-Kathra arise from attributing both essential and creational aspects to 

each level of being, and that many of the seemingly paradoxical statements in Ibn ʿArabī’s writings 

dissolve once this methodological duality is taken into account. 
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Extended Abstract 

This study focuses on a re-examination and clarification of the place of Aḥadiyya 
(One-only-ness) within Ibn ʿArabī’s ontological system and its relation to the level 
of Ulūhiyya (Divinity), a question that has long been controversial among 
commentators due to Ibn ʿArabī’s seemingly paradoxical statements about 
Aḥadiyya. On the one hand, he describes Aḥadiyya as identical with the utterly 
transcendent Divine Essence (al-Dhāt), beyond all relations, attributes, and 
determinations, and therefore completely removed from any form of 
manifestation or cognition. In this sense, Aḥadiyya is linked to expressions such 
as absolute Haqīqa, Huwiyya (He-ness), the absolute Unseen, and the “darkness” 
of the Essence. On the other hand, in numerous passages he speaks of the first 
degree of manifestation in the realm of Ulūhiyya and of the relation of Aḥadiyya 
to the Divine Names and Acts, employing terms such as Aḥadiyyat al-Dhāt, 
Aḥadiyyat al-Ulūhiyya, and Aḥadiyyat al-Kathra (One-only-ness  of Multiplicity) 
in connection with different levels of the invisible and visible worlds. This duality 
on the surface of his formulations has led interpreters into two main camps: 
those who posit a real ontological distinction between the station of the Essence 
and the first determination of Aḥadiyya, and those who regard Aḥadiyya as 
nothing other than the Essence itself, not a descending level beneath it.The 
principal aim of the present research is to move beyond this apparent dichotomy 
and to demonstrate that Ibn ʿArabī’s diverse expressions concerning Aḥadiyya 
are not signs of theoretical incoherence, but rather the result of a deliberate two-
aspect approach to the levels of being. In this approach, each level is analyzed in 
terms of its relation to the Essence (the essential aspect) and its relation to 
creation (the creational aspect). On this basis, one subsidiary aim of the study is 
to reconstruct the conceptual network surrounding Aḥadiyya—including such 
notions as Huwiyya, ʿAmāʾ (the “Cloud”), Wāḥidiyya (All-in-one-ness as the realm 
of Names), Rubūbiyya (Lordship), and the Divine Names themselves—and to 
articulate their inner relations within a coherent conceptual framework. 
Through this reconstruction, the study seeks to locate the roots of Ibn ʿArabī’s 
apparent verbal contradictions at a deeper level in the logic of his twofold 
perspective.Methodologically, the research is qualitative and relies on document-
based analysis. In the first stage, Ibn ʿArabī’s principal works—especially the 
Futūḥāt al-Makkiyya, Fuṣūṣ al-Ḥikam, and relevant treatises—form the basis for 
the extraction and classification of his usages of Aḥadiyya, such as Aḥadiyyat al-
Dhāt, Aḥadiyyat al-Ulūhiyya, Aḥadiyyat al-Kathra, ʿAmāʾ, and Huwiyya. In the 
second stage, major commentaries and expositions from the Ibn ʿArabī tradition 
(including figures such as Ṣadr al-Dīn al-Qūnawī, Saʿd al-Dīn al-Farghānī, Dāwūd 
al-Qayṣarī, ʿAbd al-Razzāq al-Kāshānī, Khwārazmī, Jandī, Abū al-ʿAlāʾ ʿAfīfī, and 
others) are examined in order to gather and systematize their various 
approaches to the relations among the Essence, Aḥadiyya, Wāḥidiyya, and 
Ulūhiyya. In a further step, by means of conceptual content analysis, the study 
attempts—through comparison between Ibn ʿArabī’s own texts and these 
interpretive traditions—to reconstruct the underlying pattern that Ibn ʿArabī 
presupposes when speaking of Aḥadiyya.The findings suggest that the 
distinctions among Aḥadiyyat al-Dhāt, Aḥadiyyat al-Ulūhiyya, and Aḥadiyyat al-
Kathra are best understood as reflections of attributing both essential and 
creational aspects to the levels of the invisible realms. In its essential aspect, 
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Aḥadiyya appears as a simple and absolute reality, parallel to the station of the 
Essence and beyond all relation and correlation; manifestation and cognition are 
therefore impossible at this level. 
In its creational aspect, however, the same reality, in relation to the Divine 
Names, Attributes, and Acts, appears within the modes of Ulūhiyya and 
Rubūbiyya as the locus of the pervasion of unity in multiplicity and multiplicity 
in unity. From this perspective, many of Ibn ʿArabī’s paradoxical statements, 
when read within this twofold framework, no longer negate one another, but 
rather articulate two different registers of discourse concerning a single 
reality.The study concludes that, within the framework it proposes, Aḥadiyya is 
neither merely another name for the Essence nor only the first determination 
after the Essence, but instead comprises multiple modes of the Presence of the 
Essence in the invisible realms. In its relation to Ulūhiyya, Aḥadiyya thus opens a 
new horizon for understanding Divine Unity, the relation between God and the 
world, and the overall pattern of manifestation in Ibn ʿArabī’s theoretical 
mysticism. 
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یعربابن   دگاهیاز د تی با الوه ت ینسبت احد در  یقیتحق
ی قمصر  یالسادات نواب  میمر

( m.navvabi@cfu.ac.ir)   ران ی ا ان،  تهر   دان گاه فرهنگیان،   ، ا لاما   موزش معارف  گروه  آ   ار ی ا تاد 

چکیده
ا ۀۀم     م یۀۀ و ن ۀۀهم آن  ۀۀا مرتهۀۀه الوه   م ی از مقۀۀام ا ۀۀد  ا عر  ناقض ا ن متنوع و گاه مت  ر ی تعا   یا چرا  ن یی شژوهش  اضر ته 

شۀۀده ا ۀۀم. شر ۀۀش    ب یۀۀ اتۀۀب غ در مر   م ی ا ۀۀد   گاه ی متفاوت شار ان م تب او در  اب جا  ی ها رائم که موجب ق  ی ر ی تعا  
  و از  دانۀۀد ا هۀۀر ن ۀۀهم  ۀۀا خلۀۀق م  ی و ورا  وب ی الغ ب ی غ ذاتِ  ن ی را ع  م ی ا د   و ک ی چگونه از  ا عر  آن ا م که ا ن   ا اصل 
  ن یۀۀ و ا  د یۀۀ گو ا  خن م  م ی ان ا د  ه ا ت اب ا ماء و صفات،  ا عنو  م، ی در  ا م الوه  ا تجل  ا مرته  ن ی از اول  گر ی د   ی  و 

منۀۀد آثۀۀار  نظام  ا ش،  ۀۀازخوان شۀۀژوه . هۀۀدف کنۀۀد ا م وا ۀۀد جمع   ا شۀۀناخت ا نظۀۀام ه ت   ک ی دو  طح ظاهراً نا ازگار را در  
   ۀۀرد ی و رو   ا شنا ۀۀ و معرفم   ا شنا  ا در دو  طح ه ت   م ی الوه در ن هم  ا  م ی مختل  از ا د  ر ی تعا   ن یی ته  ی  را  ا عر  ا ن 

معنا کۀۀه   ن ی ا م   د  ی ا نه ۀ کتا خا  ی ا ناد  ب ی  ر تحل  ا و مهتن  ا ف ی روش شژوهش، ک ح ا م. اصطلا  ن ی او  ه ا  ا و  ق  ا خلق 
  ا  رخۀۀ   دگاه یۀۀ د   ب یۀۀ تحل   ز یۀۀ و ر ۀۀائب مۀۀرتهط، و ن   الحكم فصو    ه، ی فتوحات مك از    م ی در اره ا د  ا عر  ا ن  ر ی  ا ا تخراج تعا  
و    م ی  ۀۀه ا ۀۀد   ا عر  ا ن    رد ی که رو   دهد ا م ن ان   ها افته ی ا م.  شده   ا مفهوم   ب ی و تحل   ی  ند طهقه   ، ی د ی کل  م ی شار ان،  مفاه 

  ی ار ی  ۀۀوده و   ۀۀ   م ی عالم الوه   ی  را   ا و خلق   ا دو وجه ذات   تهار آن،  رآمده از اع  ی متفاوت  را  فات ی و توص  ر ی ا تفاده او از تعا  
   ۀۀه ی در اند   م ی ا ۀۀد   ن ی ا ۀۀم.  نۀۀا را  ا روشۀۀ  ا دوگۀۀانگ  ن یۀۀ از غفلم از ا  ا ناش  ا عر  ا ن  ی ها نما در عهارت از موارد تناقض 

آن    ناخم عهۀۀد در شۀۀ   ا مواجهۀۀ   ۀ نحو  ز ی و ن  ب ی ت در مراتب غ متفاوت  ضور ذا  ی ها  ل ه نحوه  گانه، ی  ا مرته  ک ی نه  ا عر  ا ن 
. کند ا  هم  ق و خلق عرضه م و ن  د ی فهم تو   ی تازه  را   یا الگو   م، ی  ا الوه    هم در ن  م ی ا د  گونه ن ی مرتهه ا م. ا 
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 مقدمه
ا ۀۀا از جملۀۀه مها ۀۀث محۀۀوری در عرفۀۀان نشمعرفمشنا ا و و جایگاه آن در  ا م ه تا دیم  ا

عر ا قرارگرفته و   ۀۀیاری از ری و دت وجودی ا نکه این اصطلاح در نظام ف ویژه آننظری ا م   ه 
عر ا  ا طرح مفهۀۀوم ا ۀۀدیم و   ۀۀط آن در یا د. ا ننا و مفهوم ماموضوعات دیگر در ارتهاط  ا آن مع

گ ۀۀاید. ا ۀۀدیم در کۀۀلام ات خداوند  ا تعینۀۀات ماذم ن هم مام مراتب ه تا افق جدیدی را در فهت
 ضور در نحوۀ  ام مراتب ه تا  ضور و جریان داشته و  نا رعر ا  قیقتا وجودی ا م که در تما ن

ات ی عنوان و توصی  خا  و  عضا متفاوتا دارد. تعۀۀا یر مختلۀۀ  و توصۀۀیفهر مرتهه از ه تا اقتضا
 اعث شده، ذهن در فهۀۀم کۀۀلام ایۀۀن متف ۀۀر عر ا ا نآثار  ا مجموع رمتمایز و گاه متناقض از ا دیم د

کنیم قرائۀۀم و تفا ۀۀیر شۀۀار ان او از ا ۀۀدیم ی  ۀۀان لیب ملا ظه ماشود.  ه همین ددچار  ردرگما
مۀۀع  ۀۀودن أ ۀۀما و داند و گۀۀاه از جکار رده و آن را عین ذات ماه مطلق ا دیم را  ه عر ا گانی م. ا ن

 گویۀۀد و گۀۀاه از ا ۀۀدیم کثۀۀرتگاه از ا دیم و ۀۀدت  ۀۀخن ما  .گوید خن ماصفات در ا دیم  
ر ۀۀد. چنۀۀین نظرماو در عین  ا  توصۀۀی  او از هۀۀر دو عهۀۀارت ی  ۀۀان  ه  (43ص. ، 6ج. ،  1405،    ری)ار 

تامۀۀب و ا نیۀۀاز  ۀۀه عر ۀۀ اقضا از ا دیم  اعث شده درک جایگاه این مرتهه در اندی ۀۀه ا نتوصیفات متن
اشته  اشد.تعمق کافا د

ر ۀۀا ا ۀۀم. عن ا ا ا در نظام ف ری ان تا  ر د فهم دقیق این موضوع در گرو توجه  ه دو  نظرماه  
 ۀۀدیم  ۀۀخن گفتۀۀه و او  ه کب نظام ه تا ا م. او گاه از منظر وجودی از ا  ا نخ م، نگرش دو وی

ه آن   رد معرفتا کند و گاه  ا روی ت را مطرح ماکیفیم تجلا ذات ا دیم و ظهور تعینات از مطلق ذا 
 ا  ۀۀه هۀۀر مرتهۀۀه از عرکه ا نکند. دیگر آنماشناختا عهد توصی   ۀتوجه کرده و ا دیم را در محدود

 ه خلۀۀق. در  ه ذات دارد و وجها   وجها  ،غیها  ا مراتب غیب نگرش دو وجها دارد. از منظر او هرمرته
یافته و در غیب  ۀۀاقا  م ا ذات  نخیآوری  ه ذات مطلق غیب در روی  چنین نظاما، هر مرتهه از عوالم

شود. فای ذات ماماند و از جهم ظهور و تعین، مظهر أ ماء و صفات و محب اختما
که    چنان خورده ب  ا عالم الوهیم گره دهد ا دیم در عوالم غی عر ا ن ان ما آثار ا ن  مجموعا تحقیق در 

عر ۀۀا در  . همچنین تعا یر مختلفا که ا ن ( 397  ص. ،  6ج.  ،  1405،    ری )ار    خواند م نیز ما او الوهیم را  ا نام ا دی 
جهم شۀۀژوهش  الوهیم و وجوه مختل  آن اشاره دارد. ازاین   مرتها ی  ه   رد تا دزیاد کارما اشاره  ه ا دیم  ه 

کنۀۀد  ۀۀا  و تۀۀلاش ما   ها، ا دیم را در عالم الوهیم تحقیق و  رر ا کرده ه  رخا محدودیم  اضر  ا توجه   
عر ا در موضوع ا دیم  ه روی رد دو ۀۀویه ایۀۀن متف ۀۀر  ۀۀه  گویا ا ن من أ تناقض   فرض که شیش   ت یه  ر این 

ایگۀۀاه  گردد  ج ه تا از یک طرف و نگاه او  ه وجوه  قا و خلقا الوهیۀۀم از طۀۀرف دیگۀۀر  ۀۀازما کب نظام  
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ار ایۀۀن  آثۀۀ   ا مجموعۀۀ    خۀۀش زیۀۀادی از   ا رر ۀۀا منظور   کند.  دین ا دیم را در عالم الوهیم تحقیق و  رر ا 
عۀۀالم    او  عا شده تحلیب من جما از مفهۀۀوم ا ۀۀدیم در   ا و مراجعه  ه شروح  رخا مف ران  رج ت   ر متف  

حلیب  تواند تصویر ن هتا شۀۀفافا  رود این ت الوهیم و ن هم آن  ا ذات و ا ماء و صفات ارائه گردد. انتظار ما 
 عر ا ارائه دهد.    ندی ه ا ن از ا دیم و ن هم آن  ا کثرت در ا 

ش پیشینه پژوه
ی، آراء او در عر ا در عرفان نظری و تأثیر م تب او  ۀۀر تف ۀۀر عرفۀۀای  عۀۀد ه جهم جایگاه اندی ه ا ن

ا م.  حث از ا دیم نیز از ههای مختل ،   یار مورد توجه محققان  ودموضوعات متفاوت و از جنهه 
نظر  رر ۀۀا  بار متف ران صمتفاوت و در تطهیق  ا آراء دیگجمله موضوعاتا ا م که  ا روی ردهای  

لرروطین و مقررام ذات نررز  ب رسرری تطبیقرری تعبی پررذی ی أحررد نررز  اف»  فر در مقالۀۀه ا م. شۀۀایانگردیده
شۀۀناختا مۀۀورد  رر ۀۀا  ۀۀرد معرفمعر ۀۀا  ۀۀا روی مقۀۀام أ ۀۀد را از منظۀۀر افلۀۀوطین و ا ن «ع برریابن

حررد و »ألۀۀا  امقو شۀۀ ر در  د دیگری تو ۀۀط فرهمنۀۀدکیا، صۀۀیدی  ا م. همین موضوع  ا روی رقرارداده
ن ا ۀۀدیم وصۀۀفا و تحقیق شده و محققۀۀا  «ع بیاحدیت: ب رسی تطبیقی  یگاه افلوطین و مكتب ابن

اند. در ایۀۀن شۀۀژوهش اندی ۀۀه کردهشۀۀناختا  ۀۀا أ ۀۀد افلۀۀوطین مقای ۀۀه ا دیم ذاتا را از منظر معرفم
و   اا ۀۀم. همچنۀۀین وکیلۀۀ شدهح جۀۀاما و قونۀۀوی مطرح عر ا در موضوع ا ۀۀدیم مهتنۀۀا  ۀۀر شۀۀرا ن

ا دیم  ۀ ژشس از مروری  ر وا   «ب رسی ساحت ذات احدیت از منظ  ع فان نظ ی »  ز مت ش در مقاله 
ن أو أدنۀۀا تۀۀا مقۀۀام قۀۀاب قو ۀۀی 6خصۀۀو  شیۀۀامهردر عرفۀۀان ا ۀۀلاما، از  ۀۀیر  ۀۀلوک عهۀۀد و  ه 

شۀۀریعتا نظریۀۀه  «ع برریتوحررات مكیرره ابناحدیت کث ت و احدیت ذات  ر فمقالا »اند. در  گفته  خن
در مۀۀورد  ه را فکند. او ا تدا نظر عرفا و فلا  ماعر ا را  ه تنا ب ا دیم کثرت عنوانود ا نجو دت و

 کند. ما ندی یمها را در قالب چهارگونه تف یر متفاوت تقده و  پس آنرکو دت وجود طرح 
ر دخصو  رفان ا لاما  ه ع ۀ رزشمندی را در  وزاز میان محققان غر ا، ویلیام چیتیک تحقیقات ا

ت از  یرردگاه ط یررق ع فررانی مع فرر ا ۀۀم. او درفصۀۀب چهۀۀارم از کتۀۀاب »دادهعر ا انجامزمینا آراء ا ن
دهد که چگونه ذات ماو ن انکرده  « مهحث ذات و الوهیم را از منظر این متف ر  زرگ مطرح ع بیابن

کنند. او در ایۀۀن اشیدامی دیگر ارتهاط  ک نظام و دت وجودی  انامتعین الها  ا الوهیم متجلا، در ی
ظ ن هم  ا مخلوقات در تقا ۀۀب  ۀۀا که ذات  دون لحاکند در الاماعر ا ثا مفصب  ا تحلیب آراء ا ن

یا د.ماء و صفات  ا الوهیم ارتهاطگیرد،  ه لحاظ دارا  ودن هما ا ماالوهیم قرارما
 ۀۀا چرایۀۀا تعۀۀا یر و رعر ا،  راز منظر ا نشده در موضوع ا دیم    خلأ موجود در تحقیقات انجام
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عر ا  ه ا دیم کۀۀه خا  ا نتوصیفات مختل  و  عضا متناقضا ا م که او از ا دیم دارد. روی ر  
دهد کۀۀه علۀۀم ایۀۀن ماذهن را  ه این  وا   وق رانگیز  وده،  ظاهرا  رای شار ان اندی ه او نیز چالش

شژوهش  ۀۀعا شۀۀده از منظۀۀر   نای ا دیم چی م؟ در ایرفتن تعا یر مختل   رگویا و  ه کارگ تناقض
 . وجودی و معرفتا تا دام ان  ه این  وا  شا خ داده شود

 ش پژوهش  رو

 - تحلیۀۀب ا ۀۀنادی عرفان نظری ا م. روش تحقیق شژوهش، ۀ این شژوهش نوعا مطالعه کیفا در  وز
نظۀۀور ما م.  ۀۀدین  شده ا و  رخا شار ان او انجامعرآثار ا ن  مطالعا ای ا م که  ر ا اس  کتا خانه 

 و ه یرر مك تفتوحرراعر ۀۀا از جملۀۀه ا تۀۀدا ا ۀۀدیم و تعۀۀا یر و توصۀۀیفات مر ۀۀوط  ۀۀه آن در آثۀۀار ا ن

ا م. در نتیحه  ا شدهمطالعه شده  و  پس  ه تف یر شار ان او در این موضوع مراجعه   الحكمفصو  
در دو  طح  ،هها  ا تعا یر مختل  از این واژیب ن هم آنعر ا از ا دیم و تحلگردآوری توصیفات ا ن

عر ۀۀا از ا ن  ی ظۀۀاهر/گویا لفظا نۀۀدی شۀۀروح مختلۀۀ  آن، علۀۀم تنۀۀاقض قا و خلقا و نیز طهقه 
 ا م.گردیدهنظر مف ران او تهیینو اختلاف ا دیم

 عربی و شارحان اودر اندیشه ابن  نگاهی به احدیت 

ن ۀۀب الهۀۀا  یۀۀم و ذات ا ۀۀم کۀۀه در ه ۀۀتا  ۀۀریان یافتۀۀه و  ۀۀاعر ۀۀا گۀۀاه هوا ۀۀدیم در آراء ا ن
ت ا ۀۀم کۀۀه از ا ۀۀدیم ذا  شود، گاه اولین مرتهه از تجلا خداوند و گاه ا ما از أ ماء الهۀۀاماهمراه

 ردی کۀۀه از دیۀۀدگاه و ۀۀدت وجۀۀودی او  اشد. چنین روی ظهوریافته و  ر دیگر أ ماء خداوند مقدم ما
تعا یر متفاوت از آن در  ه ی  ه ظاهر متناقض ن هم  ه ا دیم و در نتیج از روی ردگیرد زمینه مان أت

،   رننیار )  ة یرر الأله  تایالتجبر الا  که در  کنیم در الاماا م. از این جهم ملا ظه آثار شدها  مجموع

 فتوحرراتا ۀۀدیم دان ۀۀته و در    ا را تجلا ذات  ۀۀرای ذات در مرتهۀۀ اولین مرتهه از تجلا    (21-20ص.  ،  1408
کرده کۀۀه ا ۀۀم اللۀۀه متعلۀۀق آن و ای از مراتب تجلا توصۀۀی ا دیم را مرتهه   (130ص.  ،  4.  ج،  ت ری،   ری )ار 

تجلا در مقام ذات را محۀۀا  دان ۀۀته و  ۀۀر   ،فتوحاتدر  ند دیگری از     مناشذیر ا همچون ذات ادراک
منع اهب الله التجلۀۀا  »و . او در عهارت(397ص. ، 6. ج، 1405،   رننی)ار  کندمادیم تاکیدنفا تجلا در ا 

ک ا تجلۀۀا را  ۀۀرای » نوی د:کرده و ماا دیم را منع ا تجلا در مرته ، ماعیلاااز فص  «،فا الذات
او را  ه   ،رتهه اند. اگر تو در آن مکند  زیرا اهب الله تجلا را در ا دیم منع کردهدیم فرض نما مقام ا

  شۀۀودماخودت  نگری ا دیم زایب  ا را  ه وا طخودش  نگری او ناظر خودش ا م نه تو و اگر تو او  
،   رننیار )  «شۀۀودشدن ا ۀۀدیم مازیرا در این صورت مقتضا ناظر و منظور ا م و ثنویم  اعث زایب

ا دیم، توصۀۀیفات او   ا ر مرتهعر ا  ه تجلا و عدم تجلا دگذشته از روی رد متمایز ا ن  .(86ص.  ،  1423
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ا دیم  (108-107ص. ، د1428 ،  ریار ) اءیال کتابکه در د. او در الار  نظرمااز این مرتهه نیز متناقض  ه 
کرده که أ ما و صفات در آن مقام م تهلک توصی  ة را  ه اعتهار ذات مطلق، همان هویم و منز  الهوی

ترین صۀۀفات خداونۀۀد در مرتهۀۀه الوهیۀۀم غنۀۀا  یعنۀۀا  ۀۀلهاتنها صفم شای ته آن مرتهه را      اشندما
کۀۀه ا ۀۀدیم را ذات در الا (270ص. ، 1ج. ، تنن ری،    ریار )  فتوحاتچنین در یک عهارت از  کند. همذکرما

کند، نۀۀوعا ادراک را ماز د ترس ا صار و عقۀۀو  وصۀۀ دور ا  مطلق الها، شوشیده در  جاب عزت و
آن را  ۀۀه : عجۀۀز از ادراک، ادراک ا ۀۀم« جۀۀز عۀۀن الإدراک إدراکالع» ۀۀرای آن قائۀۀب ا ۀۀم و عهۀۀارت 

 دارد. مامن وب

متوجه این تنۀۀاقض در ظۀۀاهر عهۀۀارات  ۀۀوده و در  رخۀۀا مواضۀۀع  ۀۀا   د عر ا خو ر د ا ن نظرما اگرچه  ه 
طلهد  اما از تجلۀۀا گریۀۀزی  ا دیم مم ن نی م  زیرا تجلا دو طرف را ما  جلا در ت »  تعا یری همچون 

ا  ا تمالا در مورد تنۀۀاقض  شا خ  و   ، ( 688ص.  ، 1. ج ، تنن  ری ،   ری )ار   « ثنویم گریزی نی م... نی م شس از 
متفۀۀاوت شۀۀار ان و   روی رد موجب  اره، دراین عر ا ا ن تناقض ظاهری کلام  وجود،  ااین   مذکور را داده   

در زمینه دیۀۀدگاه   مطالعات انجام شده  ا م. شده  موضوع را طه میان ذات و ا دیم   در   ، متف ران شس از او 
عر ۀۀا  ن   ا  دوگانا  قیقم ا م که دو تقریر از روی رد عر ا گویای این شنا انه شار ان م تب ا ن ه تا 
وی، فرغۀۀانا و تا عۀۀان  شۀۀار ینا همچۀۀون قونۀۀ ا دیم وجود دارد.  نا ر تقریر او  که من وب  ۀۀه  ا  ه مرته 

ای شۀۀس از  مرتهه  ، ایز وجود داشته و ا دیم ذات و ا دیم،  ه عنوان تعین او ، تم مرتها    ای ان ا م، میان 
تند، ا دیم همان مقام ذات  وده و    در تقریر دوم که قیصری و کاشانا شارح آن ه  اشد. اما مقام ذات ما 

   . ( 126ص.  ، 1387، ک رانی )    اشد مقام ذات نما یافته از  وجودی تنز    ا یک مرته 
گوید  ه این دو روی رد متمۀۀایز ماا  خن، هنگاما که از تجلالحكم  فصوخوارزما، از شار ان  

مهۀۀدأ  ،ا ۀۀم کۀۀه  قیقۀۀم ا ۀۀدیم نیدگاه اکثر ار اب متعالیه در  اب تجلا آ»د  کند:ماگونه اشارهاین
ن ذات  ا جمیع أ ماء و صفات و تجلۀۀا تعیّ   ن ا م،که او  تعیّ نات ا م و تجلا او  را  تنزلات و تعیّ 
ن ذات در مظاهر خلقا  یعنا  ه تنز  از وا ۀۀدیم  ۀۀه  ضۀۀرت یّ ن ثانا ا م،  ه اولین تعدوم را که تعیّ 

ن ده  اما  عضا هویۀۀم را مقۀۀدم  ۀۀر قائباق اند.  عضا میان هویم و ا دیم فرکردهوصی جهروت ت
داننۀۀد و نۀۀات را  ضۀۀرت هویۀۀم مایم شمرده و مهدأ تعیّ ن و قید هوا دیم را تعیّ دانند و  ا دیم ما

ات در  ضرت ا دیم  یعنا تنز  از هویم  ه ا ۀۀدیم و تجلۀۀا دوم از ن ذتجلا او  را عهارت از تعیّ 
.  ۀۀه عنۀۀوان مثۀۀا  از میۀۀان شۀۀار ان م تۀۀب (26-24. ص ، 1387، خننوا زمی) «دنۀۀ داندیم  ۀۀه وا ۀۀدیم ماا 

ا ۀۀدیم را ذات مطلۀۀق   (226ص.  ،  1361،  جنبی)  و جندی  (6ص.  ،  1372،  ک ش نی)  هدالرزاق کاشاناعر ا، عا ن
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ا ۀۀدیم  دانند. جنۀۀدی معتقۀۀد ا ۀۀم تجلۀۀا ذات درمحا  مارا  تجلا در آن مقام    الها فرض کرده و  
نی م، تجلا ذاتا از الوهیم ا م و فیوضات تجلا  ۀۀه ذات   نی م  زیرا هیچ   م و ر ما در آنجا

القادری، شارح دیگۀۀر،  مو ا   نملا  ناین دو متف ر،  اندی ا  لاف  یم ا م نه مطلق ذات.  رخالوه
،  ۀۀدون ا ۀۀدیم ا ۀۀم ذات مطلۀۀق»نوی ۀۀد:  کرده و ماق ذات   ل ه ا م ذات لحاظا دیم را نه مطل

 ۀۀر  . ا ۀۀوالعلا عفیفۀۀا در تعلیقۀۀات(69ص. ، 1427، ایقنن د ی) «ا م  م صر و تقیید و نطق و متضاد  ا ثنوی
و وجه  رای ا دیم توان ته تا  دی متفاوت از دیگۀۀر شۀۀار ین و نزدیۀۀک  ۀۀه  ا فرض د  الحكمفصو  

کنۀۀد. یۀۀم ذکرماای از الوهگوید و ا ۀۀدیم ذات را مرتهۀۀه عر ا از ا دیم  خنها ا نروی رد دووج
اعتهار أ ۀۀماء و توان اعتهارکرد: ا دیم  ه اعتهار ذات و ا دیم  ه  وجه ما   نا ر نظر او  رای ا دیم دو

 یث ذات ا دیم   یط و مجرد از ن ب و اضافات ا م و  ۀۀه اعتهۀۀار ا ۀۀماء متصۀۀ   ۀۀه صفات. از  
د افلۀۀوطین ا ۀۀم. آن رین چیۀۀز  ۀۀه وا ۀۀ ت. از وجه او  ا دیم منزه از صفات محدثات و شۀۀهیه صفات

  ،وجه او  ز  قیقتش مم ن نی م و صفم او تنها  لب مطلق ا م. ذات از اوا دی که تصور و تعهیر  
وجود مقید ا م. توصۀۀیفات ا ۀۀوالعلاء عفیفۀۀا از ا ۀۀدیم  ۀۀه اعتهۀۀار ذات   ،وجه دوموجود مطلق و از  

طلق و وجود مطلق من وب کرده که  لب مای از الوهیم فرض از آن ا م که او ا دیم را مرتهه  اکا 
ن مرتهه از مراتب تجلۀۀا خواهدشد  ه اولیگونه که شس از این اشارهاین عهارات آن  ر ه آن ا م. عفیفا د

 عر ا اشاره دارد.تا در تق یمات ا نذا 

مطلۀۀق ز مرتهۀۀا مب در توصۀۀیفات او اأدهد تماا ن انعر شنا ا ا نمطالعه و تحقیق در نظام ه تا
آثار و در  ا از ا دیم در مجموع یر متناقض تواند مهین تعامنظور  رای مراتب ه تا ما ذات و نیز وجوه 
ای فراتۀۀر از عر ۀۀا مرتهۀۀه ا ن  ا شنا ۀۀان اشد. در نظام ه تاتفاوت شار ان ن هم  ه آن  نتیجه روی رد م

م. اتصاف ناشذیر ا م  زیرا فراتر از وجود ظلمتا ا م که  خن از آن محا  ا وجود قراردارد که  یان
داوند شیش از ظهور و خلقم جهان در ظلمم و  قیقم ذاتش خعالم  ه وجود  ه جهم تجلا ا م و 

 ای فراتر از وجود و  ه تعهیری مافوق وجود. ظلمم ذات، مرتهه (154ص.  ،  2.  ج،  ت یر،   ریار )  ا م ودهانشنه
الوهیم و اولین مرتهه از معلوم  ا رتهعر ا  ه صرا م وجود را متعلق  ه مکه ا نا م. دلیب این  خن آن

الا  ۀۀق تعۀۀ » کنۀۀد: ندی جدامامکه فراتر از ه ۀۀتا ا ۀۀم از ایۀۀن تق ۀۀی جهمآن  ه و ذات را ازدذکرکر
و وجۀۀودی   اموصوف  ه وجود مطلق ا م   زیرا معلوم چیزی و علم چیزی نی م   ل ه خۀۀالق علتهۀۀ 

ص. ، 2 ج.، ت ری،   ری)ار  «د او غیر ذاتش نی معلم  ه وجود او م و وجو  ،قائم  ه ذات ا م و علم  ه آن

داند. الوهیم ما ا د را در مرتهن هم  ق  ه خداون (46ص. ، 3. ج، تنن ری،   ری)ار   فتوحاتعر ا در  . ا ن(225
هیم  ه اعتهار آن ا م که وجود خداوند  دون عتهۀۀار معلوم  یعنا الومرتها  عهارت فوق مر وط  ه اولین  
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که مطلق ذات فراتر از وجۀۀود رنظرگرفتن ایندتواند محب معرفم قرارگیرد.  نا راین  ا اا ماء و صفات م
عنوان که متوجه مطلق ذات  ۀۀه حث از ا دیم  یش از آنگفم  توانوده و و مقتضا   وت ا م، ما 

های انجۀۀام  ندیب  ه الوهیم ا م. این مطلب  اصب تأمب در تق ۀۀیمای فراوجودی  اشد من ومرتهه 
 آثار ا م.  ا عوده از ا دیم و توصیفات مر وط  ه آن در مجمش

ا  ه ا ماء وصفات در تمۀۀام ت ن هتا  ا خلق ندارد  اما در مقام تجلاگرچه ا دیم در مقام مطلق ذا 
را از منظر تجلا در مراتب ه ۀۀتا مۀۀورد  حۀۀث   ه او ا دیمکگاهآندلیب  همینیا د.  ه ماه تا  ریان

ا ۀۀم: ا ۀۀدیم ذات، تعهیۀۀر آمده ا دیم  ا  ه  فتوحاتآورد. در  ب مختلفا مادهد آن را  ا نقرارما
. منظور از ا دیم ذات، ا دیم  ه اعتهۀۀار (43 ص.، 6. ج، 1405،   رننیار ) ا دیم کثرت ا دیم الوهیم و

ا م که تماما ا ماء و صۀۀفات در آن مرتهۀۀه م ۀۀتهل ند. در  ذات مطلق خداوند یا همان ذات الوهیم
إن »  کۀۀرد. عهۀۀارتتۀۀوان فرض ا  ۀۀرای آن نمات تجلا نی م  زیرا غیر از ا دیم نی م و کثر  این مرتهه 

 در ا دیم اصلا تجلا نی م و انجا تجلا وجۀۀود نۀۀدارد«:  جلا لا یصح  فا الأ دیه اصلا و ما ثمالت
ا ۀۀم  آنات دارد. تفاوت مطلق ذات  ا ا دیم در مقام ذ ه این مرتهه اشاره (397ص. ، 6. ج، 1405،    رننی)ار 

همان مطلۀۀق ذات را   ،نات و کثرات  اما در ا دیم ذاتعیّ تهمه    لا  رط ا م و موطن  ،که مطلق ذات
ذات ا دیم اطلاقا دیده شده کۀۀه   ، درلحاظنماییم. در اینماو اعتهارشود فرض نا  ا ا دون ان که تعیّ 

یۀۀرا از مقۀۀام اطۀۀلاق مق ۀۀما  اشد. گفته شده در این لحاظ هنوز در مقام ذات ه تیم  زرط لا ما ه ش
،  رانننی)ک  ایم ه شۀۀرط لای تعینۀۀات نمۀۀودهاز مقام ذات صورت نگرفته و صرفا اعتهار    خارج ن ده و تنز  

 .(127ص.  ،  1387

در ایۀۀن مۀۀورد  عر ۀۀا ناتجلۀۀا خداونۀۀد در أ ۀۀماء نامتمۀۀایز ا ۀۀم.   مرتهۀۀا اما ا دیم الهیم اولین  
. در (397 .ص ،  6.  ج،  1405،    رننی)ار   «الوهیم ا م  ا هو دت، ا دیم مجموع ا م و آن مرت »  نوی د:ما

ا ۀۀماء در آن  ۀۀالقوه   : اما ا دیم خداونۀۀد همۀۀه مجموع کله  القوه   ا دیته »  فص ا ماعیلا نیز عهارت
 ماء در و ۀۀدت نامتمۀۀایز،  ۀۀه ذات ا  ا ا م. در این مرتهه همین مقام آمدههمدر توصی   جمع ا م«  

دت ا ما اشۀۀاره دارنۀۀد  خداوند را که  ه نحوی  ه و  «وا د»و    «لله ا»عر ا دو ا م  دلالم داشته و ا ن
عر ۀۀا هۀۀارت ا ۀۀدیم الهیۀۀم در آثۀۀار ا نکاررفتن متعدد عرغم  ه الهته علا.  گزیند رای این مقام  رما
: امۀۀا قۀۀدم هۀۀایف لأ ۀۀد فما ة یالأله ة ی أ د امّاو » ارتالوهیم، قیصری در شرح عه ا جهم اشاره  ه مرته

 ا کند که منظور از ا دیم الهیم نه مرتهام ر این مطلب تاکید ک ا در آن راها ندارد«ا دیم الهیم  
 اشۀۀد. دلیۀۀب ایۀۀن ا تهلاک ا ماء و صفات ما ا ه مرتهجمع و الوهیم   ل ه مراد ا دیم ذات ا م ک
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ا دیم را همان هویۀۀم و ذات ،  الحكمفصو  کاشانا، دیگر شارح     اور آن ا م که قیصری  ه مانند
نیافتن ا دی  ه ا دیم الهیم را در ههم اشاره  ه را جر آن نی م  از این که هیچ تقید و تعینا دشمرده  

که اگر از منظر معرفتا  ه الوهیم توجۀۀه الوهیم. در الاا د و نه مرتهداناین عهارت من وب  ه ذات ما
معرفم ایجا ا و  ۀۀلها تنزیه و تنزیه مطلق خداوند ا م و  ه وجها فاقد هرگونه   ا هه، مرتهشود این مرت 

  ناشذیر ا م.توصی   اشد و  ه تعهیری ام

 رد. در کارماالوهیم و ر و یۀۀم  ۀۀه ا  مرتهعر ا این تعهیر را  رای دو  ا ن  ،اما در مورد ا دیم کثرت 
، 1423،   ریار ) مز جهم الوهیم   ل ه  ه جهم ر و یم ا موضعا  ا اشاره  ه این که تعیّن ا ماء نه ا

 رد و در موضۀۀعا کارمار و یۀۀم  ۀۀه  ا نا در مرته ر اشاره  ه ا مای  تعهیر ا دیم کثرت را د،  (90ص.  
این ا تدلا  که الوهیم محب تجلا أ ماء کثیر ا م این تعهیر   دیگر  ه اعتهار وجه خلقا الوهیم و  ا

ی را در عر ۀۀا تعۀۀا یر متفۀۀاوت دیگۀۀر ر  ۀۀه اصۀۀطلاح مۀۀذکور، ا ندارد. علاوهمارا  ه الوهیم من وب
آن تعۀۀا یر در  ا کۀۀه الهتۀۀه همۀۀ   ردهکارا دیم در مراتۀۀب ه ۀۀتا  ۀۀه  آثار جهم اشاره  ه ماهیما  مجموع

عنوان مثۀۀا  در  نۀۀدی از خا  از یک مرتهه  ه مفهوم م ترکا اشاره دارند.  ۀۀه  توصی  یک مرتهه یا وجه 
یم ا د»دو اصطلاح   ندی فوق کرده وق یمتدر   «ا دیم ذات»را جایگزین    «ا دیم وا د» تفتوحا
  رد. کارمارا در اشاره  ه وجوه مختل  الوهیم  ه  (563ص. ، 2. ج، ت ری،   ریار ) «ا دیم کثرت»و   «وا د

نیۀۀز  فصو  از  آمده در دو فص یو فا و هودیمیان ه ا دیم  خن  ا که از  ه مرته  فتوحات ر  علاوه
ن آدنها   فا  ه الوهیۀۀم و  ۀۀه ا م. فص یو  ردهعر ا  ه منا هم محتوا اشاراتا  ه مراتب ا دیم کا ن

ا دیم عۀۀین  ا مرتهکه ا م أ د  ه هر دو دارد. او در فص یو فا  ا ذکر اینفص هودی  ه ر و یم اشاره
 .کندمالقۀۀا الوهیۀۀم اشۀۀارهشود،  ه طور غیرم ۀۀتقیم  ۀۀه وجۀۀوه ذاتۀۀا و خماو ا دیم کثرت اطلاق

مقام جمع که هر دو   ترتیب  ه مقام جمع جمع ودو مرتهه را  ه   این  یان، این  قیصری نیز در شرح خود  ر
 که محتۀۀوای فۀۀص هۀۀودیجاازآن  ماا.  (705ص.  ،  1386،  قیص ی)  دهدماالوهیم ه تند ن هم  ا متعلق مرته

اختصا  داده و  حۀۀث از ا ۀۀدیم افعۀۀا  را  این فص اشد،   مم ا دیم را  ه ما  حث از ر و یم
د کۀۀه تفۀۀاوت در کثۀۀرت در ردا اشۀۀاره  و یا ا دیم ر و یۀۀم  ۀۀه ایۀۀن ن تۀۀه    ازد. ا دیم افعا مامطرح 
که ویژه او م قراردارد. این مرتهۀۀه های ظاهری ا م  زیرا هر نف ا در زیر  یطره ا ما از رب  روش 

 .(475ص. ، 1386، موحب)  ه و دت فعب و فاعب ا م از تو ید م تلزم گذر از ا هاب و و ائط و توجه 

الوهیۀۀم و مرتهۀۀا  اشۀۀاره  ۀۀه دو    كمالح  فصوو    فتوحاتهیر مذکور از ا دیم در   ه تع  ،در مجموع
ای ورای ذات  ۀۀرای ذات در الوهیۀۀم و مرتهۀۀه ر و یم از مراتب ه تا دارد. ا دیم ذات، مرتهه تجلا  

وند در آن مقام هیچ ن ۀۀهتا  ۀۀا خلۀۀق نۀۀدارد. در مقا ۀۀب مۀۀراد از ا ت هیه و تنزیه ا م   ه این معنا که خد
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و نامتمایز الها ا ۀۀم و ا ۀۀدیم افعۀۀا ، ر و یۀۀم ا ماء، الوهیم  ه منزله تجلا ا ماء وا د   ا دیم
و محب ظهور افعا  خداوند در خلقم ا م. ا دیم ا ماء   دهکرشیدا که  ا خلق ارتهاط   یثا م ازآن

مقۀۀام ق ارتهاط دارد  ا ا دیم ذات متفاوت ا م. ا دیم ذات اگرچۀۀه اولۀۀین  لجا که  ا خو افعا  ازآن
و صفات، همچون ذات فراتر از وجود، مقام ظلمم الهۀۀا و اما  ه جهم ا تهلاک ا ماء     تجلا ا م

هویم ا م مرتها این » گوید:دهد و مامارا  ه این مرتهه ن هم  «هو»عر ا واژه  غیب مطلق ا م. ا ن
ر ۀۀد  یعنۀۀا   ن ا م. همی ه هو من وب  ه خداوند ا م. اگر این ا تعداد  ه فعلیۀۀمم تحق آکه هو  

گونۀۀه کۀۀه از نۀۀامش همان  ،. این مقام(120ص.  ،  1423،    رننی)ار   «گرددتجلا، شهودی ما  ،ظهور یا د  غیب
در ذات خداونۀۀد م: »الغیوب ا ا تهلاک ا ماء، دور از د ترس عقب   ر و غیب ه جهم    ،شیدا م
آنجا نی م. نه  ۀۀه ایۀۀن هیچ ن هم وجودی در  والغیب ا م رتا وجود ندارد   نا راین مجهو  هیچ اشا

 «گوینۀۀد م ۀۀ وت ا ۀۀمشود و از هر چه این طایفه مانما ل ه آن مقام شناخته   معنا که معدوم  اشد 
 .       (178ص.  ،  1427 ،ایق د ی)

کۀۀه در  آثۀۀار ا ۀۀم. در الا  ا در مجموعۀۀ متنۀۀاقض  ظاهر  چنین روی ردی  ه ا دیم دلیلا  ر عهارات  ه 
، در جایا دیگر ا ۀۀدیم  ( 26ص.  ،  ب 1426،    ری ار  )   ی م ا دیم جایز ن   موضعا ن هم هیچ ا م و صفتا  ه 
. از منظۀۀر اخیۀۀر أ ۀۀد از ا ۀۀماء  ۀۀلها  ( 58ص.  ،  2  . ج ،  تنن  ری ،    ری )ار    ا م ی ا از ا ماءالله در مرتهه الوهیم  

عر ا معتقد ا ۀۀم  ۀۀرخلاف ا ۀۀم  جهم ا ن  اشد و ازاین الله ما   ه کلمه خداوند ا م که مطلقا من وب 
چون      تواند ا دیم را  رای عالم تصورکند عاقب نما خداوند در این ا م  ا مخلوق شریک نی م و    وا د، 

ا ۀۀماء،  . اما ا دیم  ه اعتهاری، محب ظهۀۀور  ( 579ص. ، 2. ج ، ت  ری ،   ری )ار   گیرد نما أ د مطلقا  ه عالم تعلق 
م و و ۀۀدانیم ا ۀۀم آن  ذات هویۀۀم ا ۀۀ   ، أ ۀۀد »   و افعا  الها نیز ه م و در مراتب  ریان دارد: صفات 

ب رب آمده  امۀۀا وا ۀۀد  ترتیب أ د در ن   این آید.  ه ما یم از ا دیم خود  یرون ا م و خداوند  ا و دان 
 .   ( 37ص. ،    1428،    ری )ار    « گیرد ما ا م و  ه أ د صفات تنزیها تعلق نیامده 

ط  ۀۀا مراتۀۀب غیۀۀب ه ۀۀتا کند و در ارتهۀۀاعر ا آن را جایگزین ا دیم ماتعا یری که گاه ا ناز جمله  
دارد زمانا که از او   6 اشد. این اصطلاح اشاره  ه  دیثا از شیامهر اکرم ما  «عما»واژه    ، ردکارما ه 

 ین را  ۀۀرا ا م کۀۀه آ رتی»در عما و عما   :فرمودند   شد خداوند قهب از آفرینش جهان کجا  ود؟ وا 
 اوجهۀۀ  رز هۀۀ مرتهه ا نی. او را در اشوندامرانیرتهه  م نی صائر از ادراک او در ا  را ی ا م الله قرار داده  ز

، ج1428،   رننی)ار  « ۀۀمین یا ه جا  دیمرتهه مق  نیاخداوند در    را ی ز  شوند امرتیکه طلب کنند، دچار  

ص. ، 2. ج، تنن ری،   رننی)ار  و هۀۀم  ۀۀه ر و یۀۀم هم  ه الوهیم من وب ا ۀۀم ،آثار ا در مجموع ،عما  .(50ص.  
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آثار او مورد اختلاف  اشۀۀد.  ۀۀید   گردیده عما همچون ا دیم در اندی ه شار ان  . این امر  اعث(283
و صفات و ناظر  ه وجه خلقا الوهیم ا م   ظهور ا ماءمرتها  یدر آملا عما را  ضرت وا دیم که 

نزد عرفا عما  ضرت وا دیم،  ۀۀرزخ ا ۀۀدیم ذات و »  کند:ماان ارگونه  ال  را ایندان ته و نظر مخ
م که شیش از خلق وجۀۀود دارد   ضرت ا دیم ا   ،ر و یم ا م و نزد  عضا عما ضرت خلقیم  

کنز مخفۀۀا ا ۀۀم کۀۀه از آن  ۀۀه ذات  او  خلق ا م و  ضرت الوهیم مو وم  ه   ،که وا دیمدر الا
عهدالرزاق کاشانا  ۀۀا  در مخالفم  ا این رأی،  .(439ص.  ،  1367،  آملی)  «شودصرف و وجود  حم تعهیرما

ا ۀۀدیم را مرتهۀۀا  «،نا قهب أن تخلق الخلقأین کان ر  : »در شر  ا که از شیامهر شد «بر»توجه  ه واژه  
اند عمۀۀا مقۀۀام وا ۀۀدیم ا ۀۀم کۀۀه مرتهۀۀه ... و گفته »  :دنوی  ا ان ار نظر مخال  ماو    کردهض فرعما  

 مان ا دیم و آ ر  ائب میان آ مان و زمین ا م و این مقام  ائب   چون عما ا  ا م  ا ماء و صفات
له  آوعلیه الله نهوی نی م  چون از آن  ضرت صلا  مین کثرت خلق ا م. اما این  خن موافق  دیثز

ایۀۀن جهۀۀم  ایۀۀد گفۀۀم عمۀۀا مقۀۀام الهیۀۀم ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀرزخ جۀۀامع نۀۀا ... از  أین کۀۀان ر ّ   » وا  شد:  
، ک شنن نی) « دیث م ان رب  وا  شده و مقام الهیم من أ ر و یۀۀم ا ۀۀم  شود  چراکه در اینمانامیده

  .  (100-99ص.  ، 1372

 احدیت و الوهیت

یۀۀک از ه تا  یانگر روی ۀۀرد دو وجهۀۀا او  ۀۀه هرعر ا در  اب الوهیم و دیگر مراتب  آراء ا ن  عا مطال
دهد و گاه ماقرار ورد توجه مراتب ه تا ا م   ه این معنا که او گاه مرتهه را در ن هم  ا ذات خداوند م

تفۀۀاوتا  ۀۀا مطلۀۀق   ه از مراتب وجودی ا م که از منظر وجه ذاتادر ن هم  ا خلق. الوهیم اولین مرته
اندی ۀۀه  ا ایۀۀن.  ۀۀ (314 ص.، تنن ری،   رننیار ) ا مآن امر  ه ایجاد عالم شده  ه وا طه جز این که     ذات ندارد

خوانۀۀد و طلق ذات، مطلق ا دیم، هویم و ا ۀۀدیم ذات ماعر ا این مرتهه را  ا عنوان ما م که ا ن
گوید مۀۀراد از ماکه او از ا دیم ذات  ۀۀخندر  ی تر مواردی  .دهدمراتب ه تا قرارما  آن را در رأس

اشد. او  ا ایۀۀن اعتقۀۀاد کۀۀه  ز مراتب تجلا و معلوم او  ماا دیم، ذات الوهیم  ه عنوان اولین مرتهه ا
 ه عنوان اولۀۀین   ه ا دیم (110ص.  ،  2.  ج،  ت ری،    ری)ار   مزیرا او عین وجود ا شای ته ذات نی م     ،عدم

کند. ایۀۀن مقۀۀام، ورای ماکرده و آن را ذات الوهیم توصۀۀی خداوند توجه   مرتهه از تجلا وجودی ذاتا
وند ا م و  ا این تعهیر هیچ ن هتا  ا خلۀۀق نۀۀدارد. مقام ا تهلاک أ ماء و صفات خدا مراتب ه تا و  

ک ا ر و یۀۀم را از »  ین آمده:در اشاره  ه این مرتهه از ا دیم در وص  ر و یم چن  الحكمفصو  در  
را  ه  اند   نا راین اگر تو اوکردهکند  زیرا اهب الله تجلا در مقام ا دیم را منعنماظ یث ا دیم لحا

کند و اگر او را  ۀۀه مام او ناظر خودش ا م و همچنان او خودش را نظارهخودش دیده  اشا در  قیق
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شرح این عهارت . مهائما در  (91ص.  ،  ه 1423،    ری)ار   «ودشماخودت نظاره کنا ا دیم از میان  رداشته 
م مقۀۀام ثنویۀۀم نی ۀۀم، چون در هر تجلا  اید فرض متجلا و متجلا  اشد و مقام ا دی »  نوی د:ما

 . (232ص. ، 1428، یمه ئمیا) «داندعر ا تجلا در این مقام را محا  ماا ن جهمهمین ه 

 ۀۀه عنۀۀوان ذات خداونۀۀد از دیگۀۀر مراتۀۀب ه ۀۀتا عر ۀۀا ا ۀۀدیم را  را ۀۀاس مطالۀۀب مۀۀذکور ا ن
 ر ا م و ای ورای مخلوق، دور از د ترس عقب و اندی ه  شمارد و معترف ا م ذات مرتهه متمایزما

نظر او معتقد ا م علم  ۀۀه ذات شود. ازاین ممایافته و ادراکالوهیم  ا ه تا ارتهاطوا طا  خداوند  ه  
این گونه توصی  از ا دیم  .(160ص. ، 1. ج، تنن ری،    ریار )  یم ا ممن وب  ه الوه  ،علم  و  گیردنماتعلق

 جه دو رو ی رد ذاتا و خلقا  ه الوهیم ا م.و الوهیم متو

زآنجۀۀا کۀۀه  ۀۀق ا تهلاک ا ماء و صفات ا ۀۀم و امرتها  یانا فراتر از أ ماء و  ه مرتها    ات الوهیمذ
د کۀۀه اگۀۀر ری دار»   اشد  زیرا این مرتهه ماشنهان آن مرتهه از دیده عقب ،شودماتعالا  ه ا ماء شناخته 

محۀۀب ظهۀۀور  ،اعتهۀۀار تجلۀۀا . اما الوهیم  ۀۀه (26ص. ، ب 1426،   ری)ار   ددگرماشود الوهیم  اطبدان ته 
تفاوت ذات  فتوحاتو معرفم  اشد. او در تواند محب علم ا ما تنزیها خداوند ا م و از این وجه ما

کۀۀه الوهیۀۀم شۀۀود  در الانماشۀۀود و ادراکماذات م اهده» کنۀۀد:ماگونۀۀه  یانو الوهیۀۀم را این
نظر این توصی  اشاره  ه دو وجۀۀه از .  ه (41ص. ، 1. ج، 1405،   ری)ار  «گرددنماشود  اما م اهدهمادان ته 

ود و در ذات و الوهیم  ه اعتهار ا ماء  زیرا مرتهه مطلق ذات فراتر از وج الوهیم دارد. الوهیم  ه اعتهار
کنۀۀد  ۀۀه مااثهاترتهۀۀه الوهیۀۀم  عر ا  ۀۀرای مهمچنین علما که ا نمهرا م.    و شهود  نتیجه از دان تن

الوهیم دریایا ا م که  ۀۀا ب نۀۀدارد و هۀۀر »  تواند  اشد  زیرا لم نی م و نمامعنای ا اطه  ر این عا
 «نتوانۀۀدکردآن تعمق دریای هلاکم دیۀۀدگان ا ۀۀم و ک ۀۀا در  ،ن افتد شنانتواندکرد، این دریاکس در آ

 . (304.  ص ،  ه 1428،   ری)ار 

لمانا و نورانا، ذات نات کثیر،  جا های ظشود تعیّ ز الوهیم ذات دورتر ماهراندازه مراتب ه تا ا
کۀۀه در الوهیۀۀم ذات م ۀۀتهل ند و  ۀۀه ا ماء ثهوتا و  لها ه ۀۀتند    ،ها ازند. این  جابرا م تورما

فروتر ذات  یعنا  ا هالغیوب و ناشناخته ا م  اما در مرت ، غیبهمین جهم آن مقام همچون مطلق ذات
 گردد. مامم نعتهار تجلا، ا ما تنزیها متجلا شده و علم  ه ا ماء الوهیم  ه ا

 مرتهۀۀا اعتهۀۀار ا ۀۀماء و صۀۀفات، ا دیم و  ۀۀه مرتها الوهیم  ه اعتهار ذات،   در تق یم وجوه الوهیم،
الهیم ا م.  ه  یۀۀانا   ا تجلا ا ماء نامتمایز در مرته    مرتها لین  شود. وا دیم اوماوا دیم نیز نامیده

قیصری در موضۀۀوع تجلۀۀا وا ۀۀدیم از ن ه تا ا م. تعیّ   مرتها تجلا و اولین      مرتها دومین    ،این مقام
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کنۀۀد. در مرتهۀۀه  قیقۀۀم ای واردنماتا خدشه  ه و دت ذا   ،ظهور کثرت از وا د»  نوی د:ا دیم ما
ن از غیۀۀر ا ۀۀم. و ایۀۀن تعۀۀیّ وا ۀۀدیم ذاتۀۀا   مرتهۀۀا نا نی م. تعۀۀین در عیّ ا دیم ذات( ت)  وجود ذاتا

نور محۀۀض ا ۀۀم کۀۀه ذاتۀۀا آشۀۀ ار و   ،آید  زیرا چیزی غیر از وجود نی م.  قیقم وجودوجودنما ه 
 قیقم وجود  ه شرط لا،   مرتها   ، یان قیصری  ه   ،. ا دیم(16ص.  ،  1386،  قیص ی)  م«آش ارکننده غیر ا 

لحۀۀاظ وجود  ه شرط شاء،  ا  مرتها   اشد و وا دیمالحقایق و عما ماة مع،  قیقهمان مقام جمع الج
ر الا . در (22ص. ، 1386، قیصنن ی) مقام جمع ا م الهیم ا م که نزد عرفا ن  ه شرط ا ماء و صفاتتعیّ 

ا  ندی تجلا، دو عالم ا دیم و وا دیم  ه خۀۀو در تق یم (21-20ص. ، 1408،   ریار ) ة یالأله اتیالتجل
 ضرت ذات،  :شودتجلیات در  ه  ضرت منحصرما  ،له آمدهچه در این ر اا م.  نا ر آنشدهتهیین

ت، محب تجلا وجودی صفاتا و  ضرت افعا ، محب تجلا محب تجلا وجودی ذاتا،  ضرت صفا
تجلا  ق از خودش  رای خۀۀودش، مجۀۀرد از هۀۀر   ،از تجلا ذاتاوجودی فعلا خداوند ا م. منظور  

آن  یۀۀث کۀۀه  رالأ ۀۀرار و   عۀۀالم از  تا ۀۀد ا ۀۀدیم ا ۀۀم. ایۀۀنو عۀۀالما کۀۀه در آن ماصورتا ا ۀۀم  
گونه کۀۀه  م و نعتا منزه ا م. تجلا ذاتا آنالغیوب ا م مظهر تجلیات ذات  ق  وده و از هر اغیب

 ز  ضۀۀرت الوهیۀۀم ا ۀۀم و فیوضۀۀات تجلۀۀا از ذات الوهیۀۀما  ذکرکۀۀرده  (226ص.  ،  1361،  جنبی)  جندی
عر ا این وجه از الوهیۀۀم را  ۀۀه ا نود ا م.  ای فراتر از وج ه آن معنا که مرتهه    ذاتنه مطلق     اشدما

و ا دیم ذات و  ۀۀه اعتهۀۀار وجهۀۀا کۀۀه  ۀۀه ا ۀۀماء نامتمۀۀایز اعتهار وجها که  ه ذات دارد الوهیم ذات  
 نامد.اخداوند دارد ا دیم الوهیم م

کمالا و صۀۀفات ازلۀۀا ا ۀۀم. در ایۀۀن اما مراد از تجلا وجودی صفاتا، تعیّن  ق در مظاهر ا ماء 
از طریۀۀق فۀۀیض اقۀۀدس   ،شس از مخفۀۀا  ۀۀودنش در ا ۀۀرارالغیب مطلۀۀق  ،مطلق  قم وجودیمرتهه  قی
 ۀۀا   عالم وا دیم ا ۀۀم  زیۀۀرا ا ۀۀماء در آن مقۀۀام متمایزن ۀۀده و در و ۀۀدتِ   ،. این عالمشودظاهرما

 رد کارماتعهیر ا دیم و دت را  ه عر ا  رای اشاره  ه این وجه از الوهیم، جهم ا نی دیگرند. ازاین
و   اشد. اطلاق دو تعهیۀۀر  ۀۀه ظۀۀاهر متضۀۀاد ا ۀۀدیم و ۀۀدتکردها ماء در آن مرتهه اشارهو دت  تا  ه  

 ه اعتهار وجودی  ا دیم کثرت  ه وجه خلقا الوهیم ناظر  ه روی رد دوگانه  ه الوهیم ا م. الوهیم
قۀۀا، ار خلند و تمایزی میان آنها نی م  اما  ه اعتهو  قا وا د ا م  چرا که ا ماء در آن مرتهه متحد

انت ۀۀاب اصۀۀطلاح   شود. در تفاوتماآن مقام من أ خلقم و کثرت ا م و ا دیم کثرت  ه آن اطلاق
ا ۀۀدیم( )  ذاتیۀۀه، و ۀۀدت  ا ا دیم ذات و ا دیم و دت چنین آمده که در مرتهۀۀ   ا و دت  ه دو مرته

ا ۀۀدیم، و ۀۀدت یۀۀا ا ۀۀدیم الوهیۀۀم، مرتهۀۀا  در     اشد  اماصفم وا د نی م   ل ه همان ذات ما
 شود.مامیدهاین عالم وا دیم نا ،جهمو ازاین (119ص. ، ت ری، ج می) صفم وا د ا م نه ذات و دت،
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و از طرف دیگر  ن هم ا تهلاک أ ماء و صفات    مرتها توصی  ا دیم ذات، از یک طرف  ه عنوان  
در  عفیفۀۀاشده شارح  زرگۀۀا همچۀۀون ا ۀۀوالعلا ر ا  اعثع القوه  ودن أ ماء در آن مقام از جانب ا ن

عجب شۀۀده و ایۀۀن ، از فص ا ماعیلا، مت«  و همه ا ماء  القوه در ا دیم جمع ه تند»شرح عهارت  
. محتمب ا م ا ۀۀدیم (86ص. ، 1423، ی  رار )  داندعهارت را  ا تعا یر دیگر او در مورد ا دیم متناقض

آن مقام ا م و صفتا ه در و مطلق ذات فراوجودی  وده و از این جهم کاز منظر ا والعلا عفیفا، هویم  
تۀۀوان چنۀۀین  اشد  امۀۀا مانظرآمدهب  ه ا دیم  رای او عجی ا وجود ندارد، ذکر جامعیم ا ماء در مرته

شناختا و آثار،  ا دو روی رد ه تا  ا ضع مختل  مجموععهارات ناهمگونا در مورد ا دیم را، در موا 
 ،اء و صفات در مقام ا دیم ذاتک ا م اخم. ا تهلا ه وجوه الوهیم تا دی تهیینشناختا  معرفم

 ه معنای معدوم  ۀۀودن آن نی ۀۀم   ل ۀۀه  ۀۀه   ،ردههمچون القادری اشاره ک  ،طورکه  رخا شار انهمان
ص. ، 1427، ایقنن د ی) گوینۀۀدآن چیزی ا م کۀۀه ایۀۀن طایفۀۀه ما  ودن از هرن دن و م  وتجهم شناخته 

جهۀۀم و ۀۀدت ا ۀۀماء در ذات ا ۀۀم. ازاین  ا ا ۀۀدیم ذات، مرتهۀۀ   ا شنا ۀۀا مرتهۀۀ منظر ه تا  . از(178
    ۀۀر و ۀۀدت ا ۀۀماء در ذات ه ۀۀتند  ۀۀه ایۀۀن مرتهۀۀه را که  ه نحوی دا   «وا د»و    «الله »عر ا ا م  ا ن

کند ما یدر آملا در توصی  این مقام، آن را وا د  قیقا معرفا دارد.  ا این روی رد،  یدمامن وب
طور  قیقا و مجازی در ت عینا، ذهنا، عقلا و وهما  ه گیرد و هیچ کثرماتنها وجود  ه آن تعلق  که 

ص. ، 1367، آملننی) ن و اطلاق و تقیید و ت هیه و تنزیه منزه ا منیاز و از تعیّ جهات  ا ا ندارد و از همآن راه

رفتۀۀا ا ماء  ه هیچ علم و مع  شناختا، ان ان در آن وادی  ه جهم عدم ظهور. اما از منظر معرفم(407
و  ای ورای تعقۀۀبنامۀۀد  یعنۀۀا مرتهۀۀه را مقام  یرت ما مقام عر ا  ا این روی رد آنو ا ن  یا دنماد م
ای ت ۀۀهیه و تنزیۀۀه  ۀۀوده و . این مقام  ه جهم و دت و   اطم ذات ور(197ص.  ،  4.  ج،  ت ری،    ریار )  تف ر

 مقررام یالرر  سرر اءالإکند. در کتاب ام ه این مرتهه دلالم مالحكفصو  در  « رالتنزیه التنزیه »معنای 

نۀۀدارد و  ۀۀه ا ۀۀرار آن ه آن راهمن وا دی ه تم که اف ار  ۀۀ : »گویدمااز ز ان وا د چنین  خن  الأس اء
اظهۀۀار عجۀۀز در  ؟زیه منزه ه تم چگونه از ت هیه نهاشمکند. از تننماشود و دیدگان مرا درکنما ردهشا

 . (172-171ص. ، ی1428،   ری)ار  م«ا  ها در کهریایا  ودن من  یرانا م و  ینش معرفم من کما 

م، تنزیه ا مایا و تنزیه مطلق دو صورت از توصی  و عر ا از الوهیا ن  شناختاِ در روی رد معرفم
 عر اشنا ا از دو منظر مورد توجه ا نتیب که الوهیم  ه لحاظ ه تاترهمان تایش خداوند ا م.  ه 

ای متمۀۀایز از خداونۀۀد الوهیۀۀم در هۀۀر مرتهۀۀه  ۀۀه گونۀۀه   قرارگرفته،  الک نیز در  لوک خود  ۀۀه  ۀۀمم
 ۀۀا   ، ا وصا   الک  ه مقام خلقا الوهیم و  ا شهود ا ۀۀماء تنزیهۀۀاکند.  مارا  تایش  گفته و او خن
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زیه مطلق ا م گوید و در مقام الوهیم ذات،  ا ز ان  لب  لب که تنمااز او  خن  ز ان  لب و تنزیه 
دانند. چنین تنزیها مازیه ک انا ه تند که خداوند را از صفات ثهوتا منزه  تاید. اهب تنخداوند را ما

. ایۀۀن (17ص.  ،  ب 1428،    رننی)ار   دنامۀۀ عر ا آن را مقۀۀام تو یۀۀد ماوا دیم ا م که ا ن  مرتها من وب  ه  
از  عر ا در مورد این مرتهه شذیر ا م. ا ناکتجلا خداوند  ه ا ماء  لها و ادر مرتها مرتهه از الوهیم، 

فۀۀم الوهیۀۀم کنۀۀد. شۀۀس ان ۀۀان  ۀۀا عقۀۀب  ۀۀه معرماعقب نوری دارد که  ا آن درک»  نوی د:الوهیم ما
 ه ذات الوهیم و مرتهه ا دیم ذات . اما تنزیه و یا تنزیه مطلق متعلق  (30ص.  ،  ب 1426،    ریار )  «ر دما

تنزیۀۀه  ،ر ایۀۀن متف ۀۀر ماء و صفات در آن مقام م تهل ند. از منظۀۀ ا  ،شناختالحاظ معرفما م که  ه 
و  (322ص. ، ایننف1428،   رننیار ) کنۀۀدنمادارد مخلۀۀوق درک مطلقۀۀا کۀۀه ذات الوهیۀۀم اقتضۀۀای آن را 

د تنزیۀۀه دهما ه ا دیم ن همعر ا آن را ا نکه   «لله »اشود. تنزیه ا م  جهم دچار  یرت ماهمین ه 
 شود خطا مچه در اره آن گفته  یرت ا م و هر «لله »ااو معتقد ا م مقام   جهممطلق ا م و ازاین

 ۀۀدان کۀۀه اللۀۀه دارای »  ا م:شدهخو ا تهیینله  ه . در فص ا ماعیلا مقام ال(155ص.  ،  ایف1426،    ری)ار 
ر خود دارد . اگرچه اللۀۀه همۀۀه ا ۀۀماء را در خۀۀود دارد ولۀۀا ذات آن ذات وا د ا م که همه ا ماء را د

زیرا لله  هره ندارد و  هره موجودات از رب خا  ا م  جهم( هر موجودی از اازاین)   ثر نی م ...مت
 .(640ص. ، 1386، قیص ی) « هرداز کب  هره الله کب ا م و محا  ا م موجود 

عر ۀۀا آن گۀۀاه کۀۀه  ۀۀه مقۀۀام ا ۀۀدیم ذات  ۀۀه لحۀۀاظ ا ن گفۀۀمتوان ا توجه  ه توضیحات مۀۀذکور ما
کۀۀه ا ۀۀماء متحۀۀد در ذات  ۀۀدون آن   ه دارد آن را مرتهه تجلا وجۀۀودی ذاتۀۀا دان ۀۀتشناختا توجه ه تا

ز ا م  اشد   ل ه همه ا ماء در ذات متحدنۀۀد. ن  خن  دان معنا نی م که ذات عاری اظهوریا ند. ای
اشاره  ۀۀه که در فص ا ماعیلا آمده    ة«الإلهیا دیماء در مرتهه »جمع  ودن  القوة ا م  ، ا این روی رد

 ، آنشناختااز طرفا در روی رد معرفم.  شناختامعرفم  شناختا دارد نه تهه ا دیم  ه اعتهار ه تامر
عاری از ا م و صفم ا م و  نده در وصا   ه این مرتهۀۀه  ۀۀه جهۀۀم  ه جهم عدم ظهور ا ماء،    ،مقام

 لوک عهۀۀد  ا هیا د. این نور، نور اعلا در آخرین مرت اند  ه شناخم و معرفتا د متوغلهه نور ذات نما
 اشد. نۀۀور  رگذاشته ش مشود که  جا های نورانا و ظلمانا را مار مواجه ا م.  نده زمانا  ا این انوا 

از  مد و  ۀۀتایش م: »ا  اشد. در  تایش این مرتهه آمدهکه ظهور ا م عدم ظهور نیز مادر عین این
د ... این چنین نور در نور مخفا شۀۀد و مانآن خدایا که نوری را آش ار کرد و  ا نورش از دیدگان شنهان

ایۀۀن  (90ص. ، تنن ری، لاهیجننی) . شیخ محمۀۀود شه ۀۀتری (99ص. ، ج1426،   رننیار ) ر در ظهور م تتر گردیدظهو
 ا م:گونه آوردهمضمون را این

 که  هحات جلالش ه م قاهر           در مظاهر     ۀۀد نور ذات انۀۀنگنج
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گفۀۀم توانعر ۀۀا مانشنا انه ا دیم و جایگاه آن در نظام ه تادر یک روی رد کلا  ه توصی  ا 
کۀۀه مطلۀۀق ذات م. ا ۀۀدیم در الاعر ا ا ن تعا یر کلیدی در اندی ه ا نتریاین واژه ی ا از غامض

دون تعیّن و اولین مرتهه تعۀۀیّن در عۀۀالم وا ۀۀدیم خداوند و مرتهه فراوجودی ا م، اولین مرتهه تجلاِ  
ام ا ماء دیگر خداونۀۀد مقۀۀدم ا ۀۀم  ا ما از ا ماء  لها خداوند ا م که  ر تم  علاوه أ دا م.  ه 

کرده و  ۀۀرخلاف دیگۀۀر ین ا م  ر عین ذات دلالۀۀمأ ماء دیگر که  ر مرتهه دلالم دارند ازیرا  رخلاف  
. ا ۀۀدیم (57ص. ،  2.  ج،  تنن ری،    رننیار )  یا ۀۀدم عین ثا م ظهورنماا ماء الها در مرتهه وا دیم،  ه جه

ن دارد و دارد، در تمۀۀام ه ۀۀتا  ۀۀریارا از ه تا م ۀۀتورما  نیافته ا م که خودکه ذات تجلاایندرعین
هم تجلا او در عالم ا م. جز این نی م که چنین روی رد متناقضۀۀا ظهور و عینیم تمام ه تا  ه ج

  اشد.گرفته تواند ش بعر ا مادیدگاه و دت وجودی ا ن ه ا دیم در شرتو 

 گیرینتیجه

وی ۀۀرد   ۀۀا تا نۀۀدارد،  ل ۀۀه در شیونۀۀد  ۀۀا دو ر فهۀۀوما تک عر ۀۀا، ا ۀۀدیم م ا ن شنا انا  ه تا در نظام  
شود.  رر ۀۀا  تواند فهمیده ذاتا و خلقا مراتب غیب ما وجه و و نیز دو ا  ا شنا ان شنا انه و معرفم ه تا 

الغیوب و  عین ذات غیۀۀب ثا ا  م  ه  و  هد تعا یر ظاهراً متناقض او در اره ا دیم، که از یک ما ن آثار وی ن ا 
  -ا معرفتا و  ق  -شرتو دوگانگا وجودی  اشد، در حب جمع أ ماء و صفات خداوند ما از  وی دیگر م 

رط لا، و  ، تمایز میان »ا دیم ذات« در مقام اطلاق  ۀۀه شۀۀ ا   شنا قا ب جمع ا م. از منظر ه تا  خلقا 
عر ا  طوح متفاوتا از ا ۀۀدیم را در  دهد که ا ن ما  پس »ا دیم الوهیم« و »ا دیم کثرت«، ن ان 

نۀۀوع  نیۀۀز، مم  ا  ۀۀ شنا تجلا دارند. از منظۀۀر معرفم   کند که هر یک ن هم خاصا  ا ما غیب تر یم   عوالم 
ایگاه معرفتۀۀا  ۀۀالک   ودن تجلا در مقام ا دیم ذات و ا تهلاک أ ماء و صفات در آن مرتهه ناظر  ه ج 

و از  تمۀۀام ا ۀۀماء را درخۀۀود دارد و معۀۀدوم نی ۀۀم    ن هم  ه آن مقام ا م. ا دیم ذات از منظر وجۀۀودی 
عر ا  ا ا ا ن ن ش  هم تناقضا در مد  ه تا ات ا م و ازاین جهم معرفتا مقام ا تهلاک أ ماء و صف 

و ن ۀۀهم آن  ۀۀا ذات تۀۀا  ۀۀدی  وجود ندارد. در شرتو چنین نگرشۀۀا تقریۀۀر دوگانۀۀه شۀۀار ان او از ا ۀۀدیم  
ن شۀۀس از ذات،  ن تعۀۀیّ رفاً ناما دیگر  رای ذات، و نه تنهۀۀا اولۀۀی گردد.  ر این ا اس، ا دیم نه ص ما مرتفع 

ات،  ه کلا از تجلا و کثرت منۀۀزه  ذات در  ل له مراتب غیب ا م که در مقام ذ  ای از  ضور  ل ه نحوه 
کنۀۀد.  ما که کثرت ا ماء و افعا  را در خود جمع  ا م و در مقام الوهیم و ر و یم، شامب و دتا ا م 

ن ن ۀۀهم  ۀۀق و خلۀۀق و نیۀۀز  ۀۀازخوانا   دیم شیامدهای مهما  رای فهم تو ید، تهیۀۀی چنین  رداشتا از ا 
نماهۀۀای موجۀۀود در عهۀۀارات او،   ۀۀیاری از تناقض دهد   ما ن عر ا دارد و ن ا ار ان م تب ا ن اختلاف ش 

 فاوت ا دیم ا م. محصو  خلط میان این وجوه و مراتب مت 
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ABSTRACT

The problem of evil and suffering in Islamic mysticism has traditionally been addressed within 

ontological and ethical frameworks. One of its less explored dimensions, however, is the 

relationship between evil and femininity, and the role femininity plays in the formation of 

structural gendered suffering. In a significant portion of the classical mystical tradition, particularly 

in the works of figures such as al-Ghazālī, Sanāʾī, ʿAṭṭār, Jāmī, and Rūmī, femininity is frequently 

associated with symbols such as the lower self (nafs), the world (dunyā), desire, and temptation. 

This symbolic language has contributed to the normalization of gender hierarchies and the 

reproduction of structural forms of suffering. By contrast, the school of Ibn ʿArabī, grounded in the 

metaphysical doctrine of the Unity of Being (waḥdat al-wujūd), conceptualizes femininity (taʾnīth) 

not as a moral or symbolic category but as a fundamental ontological principle of manifestation. 

Within this framework, the distinction between woman and man is understood as relative and 

contingent upon degrees of manifestation rather than as rooted in the essence of the human being. 

Employing an analytical–comparative approach, this study argues that much gendered suffering 

results from a misunderstanding of femininity and its reduction to a hierarchical value system. 

Reconsidering the ontology of femininity in Ibn ʿArabī’s thought offers an internal and 

emancipatory basis for critiquing discriminatory structures and rearticulating the relationship 

between evil, suffering, and gender justice. 
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Extended Abstract 

Introduction 

The problem of evil and suffering is one of the most fundamental issues in the 
philosophy of religion and mysticism. It plays a decisive role in shaping human 
understanding of being, goodness, perfection, and the path of spiritual wayfaring, 
and it acquires meaning in relation to the ontological and anthropological 
assumptions of different thinkers. The discussion of evil is not limited to a 
theoretical inquiry into its origin or to the classical theological problem of 
reconciling evil with the existence of God; rather, it involves questions 
concerning different types of evil, the forms of suffering they generate, and the 
possibilities of mitigating them. Contemporary philosophy has increasingly 
drawn attention to forms of evil that are articulated through narratives, myths, 
symbols, and meaning-making systems within religious and cultural traditions. 
Through this process, such evils shape our perception of the world and of 
ourselves. In other words, these are evils that emerge from linguistic, symbolic, 
and social structures over the course of history (Ricoeur, 1967, pp. 6–19). 
Within the Islamic mystical tradition, the problem of evil is likewise not confined 
to natural or moral evils. Rather, it is closely intertwined with metaphors, 
symbols, and cultural structures that constitute an essential part of mystics’ 
understanding of the human being and the world. One of the most complex and 
yet neglected dimensions of this discourse is the relationship between evil, 
suffering, and femininity in Islamic mysticism. An examination of classical 
mystical texts reveals that femininity has often been defined through binary 
oppositions such as reason/desire, perfection/deficiency, and agent/receptacle. 
Over centuries, these symbolic patterns have gradually and institutionally 
sedimented within religious and mystical culture (al-Ghazālī, 1386, vol. 2; al-
Ghazālī, 1383, vol. 1, p. 314; Sanāʾī, 1383, p. 663; Jāmī, 1337, p. 330). Contemporary 
philosophical and feminist analyses indicate that such symbolic constructions 
can contribute to the production of structural evil—an evil that does not 
originate in individual intention but rather arises from the normalization of 
discrimination in language, narrative, and social institutions (Young, 2011, pp. 
45–58; Butler, 2004, pp. 41–47; Arendt, 1963, pp. 276–296). 
In contrast to this imaginal and symbolic framework, the school of Ibn ʿArabī 
offers a fundamentally different horizon. Drawing on his ontological vision, Ibn 
ʿArabī understands femininity (taʾnīth) not as a merely natural or biological 
attribute but as an ontological principle. He argues that every locus of 
manifestation is “feminine” insofar as it possesses receptivity, a quality that 
bears no intrinsic relation to biological sex. Contemporary scholarship confirms 
that in Ibn ʿArabī’s system, femininity denotes an ontological capacity for 
receiving divine manifestation rather than a biological or social characteristic. 
Accordingly, woman and man are equal in their humanity, ontological capacity, 
and potential for spiritual realization, and no apparent or historical difference 
can serve as a basis for ontological valuation (Chittick, 2007, pp. 142–150; Murata, 
1992, pp. 88–92). 
Despite the importance of this issue, relatively few studies have systematically 
examined the relationship between evil, suffering, and femininity in Islamic 
mysticism or undertaken a comparative analysis with Ibn ʿArabī’s ontological 
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framework. This scholarly gap is largely due to the absence of a sustained 
comparative engagement between Ibn ʿArabī’s mystical metaphysics and 
contemporary theories of structural evil and gendered suffering. 
On this basis, the present study adopts a comparative approach to demonstrate 
how symbolic representations of women in parts of the Islamic mystical tradition 
have contributed to the production of gendered suffering, and how the ontology 
of femininity in Ibn ʿArabī’s thought can provide an internal epistemic 
foundation for critiquing these patterns and rethinking gendered suffering. The 
methodology combines textual analysis of mystical sources with an examination 
of symbolic structures, interpreted in light of contemporary theories of evil and 
structural discrimination. 
Accordingly, this introduction outlines the general framework of the study: it 
elucidates the role of language, symbols, and mystical narratives in the formation 
of gendered suffering; analyzes the emancipatory potential of Ibn ʿArabī’s school 
for reinterpreting femininity; and demonstrates that overcoming structural 
gendered evil is possible only through the simultaneous reconstruction of 
epistemic, symbolic, and social domains (Young, 2011, pp. 92–101) — a process that 
finds ontological support in Ibn ʿArabī's notion of femininity (Chittick, 2007, p. 145). 

Conclusion 

The present study, through a comparative examination of the problem of evil, 
suffering, and femininity in the Islamic mystical tradition and in Ibn ʿArabī’s 
ontological framework, demonstrates that femininity in mysticism is not a 
marginal ethical issue or a merely symbolic theme, but a fundamental question 
situated at epistemological, ontological, and cultural levels. Analyzing three 
principal layers of this issue—the classical mystical tradition, the school of Ibn 
ʿArabī, and contemporary philosophical and feminist theories—the study reveals 
that gendered suffering arises not primarily from the “essence” or “nature” of 
woman, but from structural evil. This form of evil has sedimented within 
language, narrative, metaphor, moral judgment, educational systems, and social 
institutions, and has been reproduced quietly, continuously, and in normalized 
ways over the course of centuries. 
In the first part of the study, it became clear that many classical mystics, 
including al-Ghazālī, Sanāʾī, and Jāmī, interpreted woman within binary 
frameworks such as reason/desire, perfection/deficiency, and agent/receptacle. 
Even when presented in the form of moral exhortation or mystical allegory, these 
dualistic patterns gradually provided the epistemic, emotional, and cultural 
foundations for gender discrimination. Such perspectives diminished women’s 
spiritual and ontological dignity, restricted the understanding of humanity and 
its existential possibilities, and contributed to the production of structural 
suffering at individual, familial, and social levels. As Young, Butler, and Arendt 
have shown, gendered suffering operates precisely through symbolic and 
institutional structures that render discrimination “normal,” “necessary,” or 
even “divinely ordained,” thereby implicating victims themselves in the 
reproduction of evil. 
In contrast to this dominant current, Ibn ʿArabī’s epistemic–ontological system 
offers an internal and critical horizon for reform. By elevating femininity 
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(taʾnīth) from the level of metaphor and ethics to that of an ontological principle, 
Ibn ʿArabī shows that femininity constitutes a fundamental mode of 
manifestation rather than a psychological or merely social attribute. For him, 
woman and man are equal at the level of ultimate reality, and their differences 
are not essential but contingent upon bodily conditions, formative contexts, and 
modes of manifestation. This conceptual shift has significant implications for the 
problem of evil: evil is not an independent entity but a mode of privation and 
deficiency in receptivity. Accordingly, attributing evil to the “essence” of woman 
or to femininity as such is inaccurate and incompatible with the principles of 
Islamic monotheism. In this way, Ibn ʿArabī’s school provides a metaphysical 
foundation for critiquing gendered structures and demonstrates that justice and 
human flourishing are possible only when both poles of masculinity (tadhkīr) and 
femininity (taʾnīth) are fully actualized within the human being. 
The comparative dimension of the study further reveals significant convergences 
between Ibn ʿArabī’s mysticism and contemporary philosophical and feminist 
approaches. Both emphasize that gender discrimination is structural rather than 
essential. Language, symbols, and narratives play a fundamental role in 
producing suffering, and the transformation of these structures requires a 
combination of rational critique and the reconstruction of collective imagination. 
Concepts such as justice as the dismantling of structural domination, gender 
hegemony, and the normalization of evil provide analytical tools for identifying 
the roots of discrimination, while Ibn ʿArabī’s thought offers an ontological basis 
for critiquing and overcoming them. 
Based on this analysis, the study concludes that liberation from structural 
gendered evil cannot be achieved solely through legal reforms or moral 
prescriptions. Rather, it requires three interrelated transformations: epistemic 
revision, involving the critique and reinterpretation of intellectual and mystical 
frameworks that associate femininity with deficiency, desire, worldliness, or 
passivity; symbolic–imaginal transformation, involving the reshaping of images, 
metaphors, and narratives that portray women as obstacles, trials, or inferior 
others; and institutional–social transformation, involving the reform of 
educational, interpretive, religious, and cultural structures so that women are 
recognized as bearers of full human and spiritual capacity and their participation 
in scientific, social, and ethical spheres is regarded as self-evident rather than 
exceptional. 
These three levels—knowledge, imagination, and institution—can lead to genuine 
reform only when they operate simultaneously and coherently, just as Ibn ʿArabī 
understands reason and imagination as complementary faculties in the path 
toward knowledge and liberation. Looking ahead, this research opens avenues for 
cross-cultural comparisons of femininity in other mystical traditions, for 
applying the ontology of femininity to education and ethics, for analyzing the 
psychological effects of this anthropology on experiences of suffering and hope, 
and for examining representations of femininity in contemporary art and media. 
Such studies may demonstrate how transformations at the ontological and 
imaginal levels can lead to concrete changes in social structures and in the lived 
experiences of women and men. 
Ultimately, the Islamic mystical tradition—especially in Ibn ʿArabī’s 
interpretation—can shift from being part of the problem of structural evil to 
becoming part of its solution. In this horizon, femininity is not a sign of 
deficiency or temptation but a mode of manifestation and a condition for the 
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possibility of disclosure, and humanity is defined not by the superiority of one 
gender over another but by the harmony and flourishing of the two poles of 
masculinity and femininity. On this basis, a mystical rethinking of femininity 
emerges not merely as a theoretical project, but as a necessary step toward 
realizing justice, safeguarding human dignity, and deepening a monotheistic 
understanding of the world and the human being. 
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از سنت   یزنانگ ییدر بازنما ی قیتطب یا: مطالعه ثیو تأن یختار شر  سا
یعربتا مکتب ابن کیکلاس یعرفان

 ی میررح یفاطمه م

( (f_mirrahimi@sbu.ac.ir.  ران ی تهران، ا   ، ا  ه ت  د ی دان گاه شه   ، ا و علوم ان ان   ات ی فل فه، گروه فل فه، دان  ده اد    ی دکتر   ی دان جو 

چکیده
و رنج در عرفان قالب مها ث وجود   تری   اا لام   م ئله شرّ  اما    ا رر    او اخلاق  اشناخت در  از    ا یشده ا م، 

ا م. در    ا تیجن   ی  ه شرّ  اختار  ادهو نقش آن در ش ب  ا م ئله  ا زنانگ  نی ا  وندیآن، ش  شده دهیکمترکاو  یها هیلا
مهم  عرفان   ا خش  عرفا   و  کیکلا    ااز  نم  آثار  غزا  یادر  جام   ،یا نا   ، ال چون   ا    ا زنانگ  ،ی ومولو    اعطار، 

نف  یانمادها  دنچون  ش  ا،ی س،  فتنه،  و  هم  وندیشهوت  و  نماد   نیخورده  ش ب  نیز ان  نا را ر  ی ریگدر  تداوم   یها ی و 
را    ثید، تأنو دت وجو  ا ر مهان  هی ا ت   اعر نقش داشته ا م. در مقا ب، م تب ا ن  یرنج  اختار  دیو تول  اتیجن 

  قم یو تا ع مراتب ظهور، نه  ق  ی اعتهار  ی و تفاوت زن و مرد را امر  داند ام  و شرط ام ان ظهور  ا تجلّ   یادی قاعده  ن
تف  اکند ام  ریان ان،  تحل  نی.  روش  عرفان  انیم   هی مقا   ،ا قیتطه–الیشژوهش  ا  د تگاه    کیکلا   ا متون  و 
  ب یهدت  و  ث یفهم ن هم  ه تأنمحصو   وء  اتی از رنج جن   اجهتوکه  خش قا ب  دهدان ان م   ا عر ا ن  ا وجودشناخت

ارزش آن  ه  ل له نتا     امراتب  ا م.  م   جی وده  ا ن  ثیتأن  اشنا  اه ت  اکه  ازخوان   دهدان ان  م تب    اعر در 
رها   ادرون   یا مهنا   تواند ام عرفان   ی از از  ز،یآمضی تهع  ینقد  اختارها   ی را   خشیاو  زنانگ  افهم  و    ا از 

هم آورد. راف ات یرنج و عدالم جن  رّ،ش  انیاز را طه م ان ی نو ی  ندصورت

. ی شرّ و رنج، شرور  اختار ث،یتأن ، ازنانگ   ،اعر  ا ن ، ا لام عرفان ا :ه ها کلیدواژ 

یخ اصلاح:     ـ    1404/ 09/ 24:  افت ی در   خ ی تار  1405/ 02/ 27:  ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ      1404/ 11/ 24  : رش ی پذ   خ ی تار  ـ     1404/ 11/ 18تار

   تۀۀا م تۀۀب    ک ی کلا ۀۀ   ا از  ۀۀنم عرفۀۀان   ا نگ زنۀۀا   یا در  ازنمۀۀا   ا قۀۀ ی تطه   ی ا مطالعۀۀه :  ث ی و تأن   ی شرّ  اختار (  1404)     فاطمه ،  میرر یما
  . 2۵2ۀ   22۳(، 2)   48،  جاویدان خ   ،  ا عر  ا ن 
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 مقدمه
ان ۀۀان از  ای کۀۀه در فهۀۀم  فان ا م  م ئله ث در فل فه دین و عر رین مها  ت  ئله شرّ و رنج ی ا از  نیادی م 

شناختا متف ۀۀران   لوک موثر ا م و در ن هم  ا مهانا وجودشناختا و ان ان  یر ه تا، خیر، کما  و م 
م ئله شۀۀر و ارتهۀۀاط آن  ۀۀا   ا ی من أ شر  ا  ت ی در اره چ  ات ی  حث در اره شر صرفا منوط  ه نظر یا د. معنا ما 

وصۀۀا شۀۀرور شنهۀۀان و  اع شرور، خص در اره أنو  ا  ل ه شر     م، ی ن  ک ی کلا    ات ی اله   ی خدا   ان ار   ا ی   ت اثها 
  ا قۀۀ ی و عم   ی ا  ه ی ه شرور ر   توان ا شرور م  ن ی کاهش آنها م. از جمله ا  ا  اصب از آن و چگونگ  ی ا رنجه 

  ن ی مۀۀ و در ه   ند و ش ا م   ی  ند صورت   ، ا  نت   ی ها و نظام   ها ب ی تمث ها،  ا طوره   ها، م ی اشاره کرد که در قالب روا 
ه تند که  را ۀۀاس   ن ی اد ی ر  ن شرو  گر ی د  ان ی .  ه   گذارند ا اثر م   ر نحوه ادراک ما از جهان و از ان ان   ند، ی فرا 

  (Ricoeur, 1967, p. 6–19) اند دآمده ی شد   خ یدر طو  تار  ا و اجتماع  ن ی نماد   ، ا ز ان   ی  اختارها 

شۀۀود،  ل ۀۀه  ۀۀا  دود نما اخلاقۀۀا محۀۀ  عرفان ا لاما نیز م ئله شرّ تنها  ۀۀه شۀۀرور طهیعۀۀا یۀۀا در  نم 
 ا از د تگاه فهۀۀم عرفۀۀا در ۀۀاره ان ۀۀان و  خورد و  خ هنگا شیوند ما تارهای فر ها و  اخ ها، ا تعاره تمثیب 

 ۀۀهم میۀۀان شۀۀرّ،  ها، ن ترین  وزه  ا  مغفو  ترین و درعین  ازد. در این میان، ی ا از شیچیده جهان را ما 
لهۀۀاً در  دهۀۀد کۀۀه زنۀۀانگا غا عرفای کلا یک ن ۀۀان ما  ر ا آثار ر   رنج و زنانگا در عرفان ا لاما ا م. 

»کما /نقص« یا »فاعب/منفعب« تعریۀۀ  شۀۀده و ایۀۀن الگوهۀۀای  هایا چون »عقب/شهوت«،  ه الب دوگان ق 
غاایننی، )  انۀۀد انا ر ۀۀوب کرده نمادین در طو  قرون  ه ش ب آرام، تدریجا و نهادمند در فرهنگ دینا و عرفۀۀ 

نگر  های فل فا و زنانۀۀه یب تحل (.  330، ص  1337؛ ج می،  663، ص  1383؛ سن نی،  314، ص  1ج  ،1383؛ غاایی،  2، ج1386
توانند در تولید شرّ  ۀۀاختاری نقۀۀش داشۀۀته  اشۀۀند   هایا ما  ندی دهند که چنین صورت  ان ما معاصر ن 

  . آیۀۀد ا شدن تهعیض در ز ان، روایۀۀم و نهادهۀۀای جامعۀۀه شدیۀۀد م شرّی که نه از نیم فردی،  ل ه از عادی 
(Young, 2011, pp. 45–58; Butler, 2004, pp. 41–47; Arendt, 1963, pp. 276–296) 

عر ۀۀا  ۀۀا ت یۀۀه  ۀۀر نهۀۀد. ا نعر ا افق متفاوتا شۀۀیش ماا ر این د تگاه تصویرگرانه، م تب ا ندر  ر
کۀۀه هۀۀر   دهدفهمد و ن ان ماای وجودی ماطهیعا،  ل ه قاعدهشنا ا، تأنیث را نه امری صرفا  ه تا

د. یوندی  ا جنس زی ۀۀتا نۀۀدار هم هیچ شم و این نن ظهور  ه اعتهار قا لیم خویش »مسنث« ا موط 
عر ا، تأنیث مفهۀۀوما وجودشۀۀناختا و نۀۀاظر  ۀۀه دهند که در د تگاه ا نهای معاصر ن ان ماشژوهش

اصۀۀب  ردنه صفتا زی تا یا اجتمۀۀاعا.  ۀۀر ایۀۀن ا ۀۀاس، زن و مۀۀرد قا لیم دریافم تجلّا الها ا م، 
هنۀۀای توانۀۀد می یۀۀا تۀۀاریخا نمافۀۀاوت ظۀۀاهرد و هیچ تانیم، قا لیم و ام ان  لوک معنوی  را رن ان 

 .(Chittick, 2007, pp. 142–150; Murata, 1992, pp. 88–92) گذاری وجودی قرار گیردارزش

گا را ناصورت روشمند ن هم میان شرّ، رنج و زنۀۀ های اندکا  ه  ا وجود اهمیم این م ئله، شژوهش
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 شژوه ۀۀا در اند. خلأعر ا تطهیق دادهاختا ا نام وجودشنعرفان ا لاما  رر ا کرده و آن را  ا نظ  در
های معاصر در اره شۀۀرّ عر ا و نظریه این  وزه مر وط  ه فقدان تحلیب تطهیقا میان د تگاه عرفانا ا ن

 جن یتا ا م.  اختاری و رنج

چگونۀۀه  ی ۀۀردی تطهیقۀۀا، ن ۀۀان دهۀۀد کۀۀه  ۀۀا  ۀۀر روتاکوشۀۀد  ۀۀا   ر ایۀۀن مهنۀۀا، شۀۀژوهش  اضۀۀر ما
های تولیۀۀد رخا عرفا ا لاما  خ ا از زمینۀۀه انا تو ط  مادین از زن در  نم عرف های ن ندیصورت

ای معرفتا  رای تواند ش توانه عر ا ماشنا ا تأنیث در م تب ا ناند و چگونه ه تارنج جن یتا  وده
ر ش مهتنۀۀا  ۀۀ ی ا در رنج جن یتا فراهم  ازد. روش شژوهی  ازاندا رای  نقد درونا این الگوها و زمینه 

های معاصر در ۀۀاره شۀۀرّ و ها در شرتو نظریه رهای نمادین و تف یر آنتون عرفانا،  رر ا  اختاتحلیب م
 .تهعیض  اختاری ا م

گ ۀۀاید: تهیۀۀین نقۀۀش ز ۀۀان، نمۀۀاد و  ۀۀرای شۀۀژوهش ما  اندازی کلاترتیب، مقدمه  اضر چ م دین
عر ا  رای تب ا ن خش م یاهای رهامگیری رنج جن یتا  تحلیب ظرفیانا در ش بهای عرف میروا 

همزمۀۀان   ی از ۀۀاز  ازمندین  ،اتیجن   یگذار از شرّ  اختار  ن ه یدادن او ن اننا م ئله زنانگا    ازخوا 
ا ن   ه مفهوم  که  ا توجه   ی ردی   رو(101–92  .ص ،  2011،   ننن ن)ا م    او اجتماع  نینماد  ،امعرفت  یها وزه

 (.145  .ص ، 2007، کیتی)چد دار اشناختاه ت یاش توانه  ،ااز زنانگ اعر 

 اجتماعی  –شناسی شرّ و رنج: از تبیین فلسفی تا پیامدهای وجودیگونه  :فصل اول

ای کۀۀه ترین مها ث در فل فه دین و عرفان نظری ا ۀۀم  م ۀۀئله  نیادیم ئله شرّ و تجر ه رنج ی ا از  
ن ان در قالۀۀب ا تجر ه زی ته اک د،  ل ه در شیوند  اره امر قد ا را  ه چالش ماف ری در    متنها نظانه 

یا ۀۀد. عۀۀدالتا، ُ عۀۀدی آشۀۀ ارا وجۀۀودی و اجتمۀۀاعا مان، تهعیض، نا را ری، خ ونم شنهان و  افقدا 
دهد کۀۀه نقطۀۀه ثقۀۀب  حۀۀث از »چی ۀۀتا شۀۀرّ«  ۀۀه  ۀۀوی »فهۀۀم رنۀۀج« و اصر ن ان ماهای معشژوهش
های  ۀۀا م ای چندلایه درهجا شده ا م و شرّ  ه صورت شدیدیری و رفع آن جا ه گای ش بهر ازوکا

 شود.اخلاقا، وجودی و  اختاری  رر ا ماطهیعا، 

 ،یمۀۀاریچۀۀون    یا ۀۀه رخۀۀدادها  اعۀۀ یهمانطور که در اغلب منا ع مرتهط  ا شر، اشاره شۀۀده، شۀۀرّ طه
از   ا. در نقطه مقا ۀۀب، شۀۀرّ اخلاقۀۀ دهدام  ان ان رخ   هو مرگ اشاره دارد و م تقب از اراد  اعیطه  ی لاها
هۀۀر دو نۀۀوع  دارد. ونۀۀدیش اریو اخت مین ،ااخلاق می ئول و  ا م ردیگاان ان  رچ مه م  یدرا ا  یهاکنش

نه وجود خدای قادر  مطلق، عالم مطلق و خیرخۀۀواه انگیزند: چگوشرّ شر ش دیرینه عد  الها را  رما
 ا م؟ قا ب جمع رمحض  ا وجود شرور گزاف و کثی
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ا  ۀۀاس فقۀۀدان  تر در هیئۀۀم اضۀۀطراب،رنج عمیقط  ا از شر مرته  ی گریدو د ته، نوع د  نیدر کنار ا
 نامنۀۀدوجۀۀودی« ماکنۀۀد کۀۀه ری ۀۀور و دیگۀۀران آن را »شۀۀرّ  معنا، تجر ه گناه، تنهایا و شوچا ظهور ما

(Ricoeur, 1967, p. 10–18)اری ا م. شۀۀرّی کۀۀه نۀۀه شرّ  اخت ،ترین و تأثیرگذارترین ش ب شر. اما شیچیده
هۀۀا و روا ۀۀط قۀۀدرت وانین، گفتمانری در نهادهۀۀا، قۀۀ ه از تثهیم نۀۀا را فردی،  ل ه  رخا تمحصو  نیم  

نم آشۀۀ ار نیۀۀز  ۀۀه  ازتولیۀۀد نۀۀا را ری شده که  تا  دون خ ومند و عادیا م  نوعا شرّ شنهان، نظام
 انجامد.ما

های ا م. تفاوتهای ظهور شرّ  اختاری  وده  رین   ترتدر   یاری از جوامع، جن یم ی ا از مهم
مراتب ارزشاِ زن/مۀۀرد نا و اخلاقا تعمیم یافته و  ل له وجودی، عقلا  هایزن و مرد  ه تفاوتزی تا  

در این منظومه، صفات منت ب  ه »مردانگا« فضیلم  (.(de Beauvoir, 1949, p. 15–35را شدید آورده ا م
لۀۀوه داده و هۀۀم هم رنج زنان را طهیعۀۀا ج  ،ین امرااند و  تلقا شده  نقصان  گا«نانو صفات وا  ته  ه »ز

 (.(Irigaray, 1985, p. 71–88انه را تثهیم کرده ا ممرد الار  اختارهای
هۀۀای دینۀۀا و  تۀۀا هۀۀای اجتمۀۀاعا،  ل ۀۀه در اد یۀۀات، ا ۀۀطوره، روایمرف فقط در عاین الگوها نه 

 .جهان معنۀۀوی جوامۀۀع را شۀۀ ب داده ا ۀۀمز زی م ا او  خ  یافته هایا از متون عرفانا  ازتاب   خش
(Young, 2011, p. 50–52) 

 یهابد تورالعم م،یت رار، روا  قیو از طر کنداظهور م «یامر »عاد  ئمیموارد در ه  یاریشرّ در   
 یار اخت ،ترقیعم یهاه ی در لا اول  شودام  نه ینهاد  ند،ینماام  ضرراظاهر  که  ه   یاروزمره و هنجارها

 ۀۀا   ز،یۀۀ ن  انۀۀ یداز متون    رانه مرد الا  یهاقرائم  ا رخ  نی. همچنکند،ام  دیرا  ازتول   زیآمضی ر و تهعنا را 
 یشرّ  اختار نیا میناخوا ته در تقو ه،ینقش آنان  ه  اش  بیزنان و تقل  یمعنو  یهاام ان  گرفتندهیناد

 .شونداموثر م

های ن ا ۀۀم  زیۀۀرا  ۀۀذف جنهۀۀه زنۀۀاتمۀۀاعا  عیۀۀم اجشیامد این وضعیم   یار فراتر از تضعی  موق 
اند،  ه اختلا  در توازن روانا و معنوی ده شدها شیوند دا غالهاً  ا مقوله زنانگ  ا  ا ا و تخیلا روان که 

های خیا ، عاطفه و لطافۀۀم، جانهه عقب ا زاری، همراه  ا فروکا تن جنهه انجامد. تقویم یکان ان ما
در همچنۀۀین . ((Sölle, 1984, p. 60–65) دهۀۀدی کاهش مافردر  طح م را دتوان خلاقیم، شهود و معنوی

گیری نهادهۀۀایا خ ۀۀک، اری و  ۀۀذف تجر ۀۀه زی ۀۀته،  ۀۀه شۀۀ باجتماعا،  لطه عقلانیم ا ۀۀز طح  
انجامد  نهادهایا که شرّ  اختاری را  دون خ ونم آش ار مراتها و فاقد   ا یم اخلاقا ما ل له 

تۀۀوان را نماو رنۀۀج ان ۀۀانا  شۀۀر. در نتیجه را طه دو  ویه  ین (Young, 2011, p. 92–101) کنند ازتولید ما
هاً در  اختارهای تۀۀاریخا، منفک از شرایط  یرونا تقلیب داد   ل ه ری ه رنج غالفاً  ه اخلاق فردی  صر
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این کنند. شنا ایا صورت شنهان  ر تجر ه زی ته ان ان  نگینا مافرهنگا و جن یتا نهفته ا م که  ه 
شۀۀرط  ازاندی ۀۀا در اخۀۀلاق، شیش  ویژه زمانا که  ۀۀا تهعۀۀیض جن ۀۀیتا گۀۀره خۀۀورده  اشۀۀند، ه   ها،یه لا

 .م شنا ا و عرفان اانان 

کنۀۀد تۀۀا در فصۀۀو  وناگون شرّ و رنج، چارچوب نظری لازم را فراهم ماهای گاین فصب  ا تحلیب لایه 
ر ا شود  جایا که م ۀۀئله  ر  عر انختا ا شناویژه د تگاه ه تا عدی، روی رد عرفای ا لاما و  ه 

شۀۀود و ام ۀۀان  از ۀۀازی قۀۀب مااجتماعا  ه  طحا وجودشناختا منت–اتأنیث و شرّ از  طح اخلاق
 .گردد نتا فراهم ماو نقد شرور  اختاری در چارچو ا درونفل فا م ئله رنج –عرفانا

 فرهنگیای  همینهگر و زنهای زنانهرنج جنسیتی و شرّ ساختاری: تحلیل نظریه  :فصل دوم 

 میفصب  ه مفۀۀاه نیا  در  ن،ی یدر فصب ش  ،امفهوم انتزاع  کیشرّ  ه عنوان    ا تیچ  ااجمال  نییشس از ته
م    ۀۀته ی . رنج صورتِ زمی شردازا»رنج«، م  اعنی  ،اان ان  او نحوه ظهور شر در زندگ   اانضمام و مج ۀۀّ

و روا ۀۀط  خی ارروان، تۀۀ که در     ما  ی شرّ أنواع شرور،    نیاز مهمتر  ا یشد    انیشرّ ا م  همانطور که  
منزلۀۀه شیامۀۀد ای فۀۀردی،  ل ۀۀه  ه ه عنوان  ادثۀۀ از مۀۀوارد، نۀۀه  ۀۀه  ۀۀیاری  و در    شۀۀوداتجر ه م  ااجتماع

های ایۀۀن ترین شۀۀ باند. ی ا از مهمکند که نا را ری و  لطه را طهیعا جلوه داده اختارهایا عمب ما
اختارهای  لطه و نظم اجتماعا قا ب ب  ب تحلیچارچو رنج، »رنج جن یتا« ا م  رنجا که تنها در

 .فهم ا م

چ تحلیب معناداری از رنج کنند که هیریه اجتماعا تأکید مانگر در فل فه دین و نظزنانه دهای  روی ر
هۀۀای شذیر نی ۀۀم. در ایۀۀن نگۀۀاه، نظامهای نهادی، فرهنگا و نمادین ام انان انا  دون توجه  ه زمینه 

ن،  ل ۀۀه  ۀۀر های ان انا را نه  ر ا ۀۀاس  قیقۀۀم وجۀۀودی ان ۀۀاام انو    هانقشها،  شمرد الارانه ارز
شۀۀناختا  ۀۀاختاری  ۀۀه »کۀۀاهش ارزش ه تااند. چنین  دهاِ زن/مرد  امان دا های فرهنگا اس دوگانه 

ش ۀۀم یۀۀا   ،مندی، وا  تگا ان انا و تخیبهایا چون عاطفه و ا  اس،  دنانجامد: ویژگازنان« ما
زشۀۀمند شۀۀمرده اند، ارعقب، کنتۀۀر  و قۀۀدرت، کۀۀه مردانۀۀه فهۀۀم شۀۀدهب،  قا و در ما شده  خطرناک تلق

گفتن از خوی ۀۀتن را از ا م و ام ان  خن  صدا«اره »دیگریِ  ادر آن زن هموشوند.  اختاری که  ما
 .(Irigaray, 1985, p. 71–88) دهدد م ما

گونۀۀه دهنۀۀد. همانجلوه ما« »م روع هیعا« وکنند،  ل ه آن را »طتنها رنج تولید مااین  اختارها نه 
 ل ه کند، طریق خ ونم آش ار عمب نمادهد، شرّ اغلب از ن ما  شرّ« ن الیب »ا تذاکه آرنم در تح

اند کۀۀه  تۀۀا قر انیۀۀان نیۀۀز آن را شود که چنان عادیهایا تثهیم مادر قالب رفتارها، هنجارها و روایم
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نۀۀان گۀۀاه ناخوا ۀۀته در  ازتولیۀۀد رنۀۀج خۀۀویش ز  رو،مۀۀیند. از هشندارنۀۀ  خ ا از جهان طهیعا خود ما
 .نان شده ا م ا از افق ادراک آآمیز  خکنند  زیرا  اختار تهعیضم ارکم ما

 ۀۀازد، در واقۀۀع ای که زنان را فروتر مار اند. جامعه  ا ، رنج جن یتا تنها  ه زنان آ یب نما ااین
تلقۀۀا   ،خیب که در فرهنگ  نتا، زنانۀۀه ت  عاطفه و رکوب    کند.نیما از ان انیم خویش را خاموش ما

د. نتیجۀۀه شولاق، شهودی و معنوی ان ان ماهای خش ظرفیمیم عقب ا زاری و کاهشده، موجب تقو
گیری  اختارهایا خ ک، فاقد انعطاف و تها از عمق وجودی ا م که جامعۀۀه را چنین فرایندی ش ب

دهۀۀد ای، فل فا و دینا ن ۀۀان ماا طوره اثر ا میرکند.  راز منا ع معنوی و ان انا خود محروم ما
زن را من ۀۀأ فتنۀۀه یۀۀا   هایا کۀۀه  ۀۀطورههای زی تا دارد. اهایا  س فراتر از تفاوتیتا ری ه که رنج جن 

اند، و تف یرهایا از متون دینۀۀا هایا که نقصان ذاتا زن را مفروض گرفته اند، فل فه  قوط معرفا کرده
ها در  ۀۀنم لایۀۀه  اند. اینند، همگا در  ازتولید این رنج  هیم  ودهان  اخته ن یشیه که نقش زنان را  ا
 .ز قا ب م اهده ا معرفانا ا لاما نی

 خش  ۀۀو الگوهۀۀایا رهۀۀایادر ادامه  ه تفصیب اشاره خواهد شد،  نم عرفۀۀانا از یکهمانطور که  
قا معرفۀۀا قیمحهوب   یات و  عرضه کرده ا م. زن در مقام مظهر جما  الها، آینه  ق،  رچ مه  

عنۀۀوی را در آن هۀۀای مثهۀۀم مدارد و ام انا شۀۀاس مۀۀاشده ا م این تصویرها شأن وجۀۀودی زنۀۀانگا ر
ما از  وی دیگر،   یاری از همین متون، زن را نماد نفس اماره، شهوت، دنیا یا ضع  کند. ا ته ما رج

 ازد. زنۀۀا تن ا درونا مار  را درگیعرفان    دار، نظام مفهوماکنند . این دوگانگاِ ری ه عقب معرفا ما
نع  ۀۀالک  ۀۀد  تا و اخلاقا  ۀۀه مۀۀاتواند مظهر  ق  اشد، در  طح تر یکه در  طح وجودشناختا ما

 .شودام

گیری شرّ  ۀۀاختاری در درون گفتمۀۀان  از ش باین دیال تیک میان »زن الها« و »زن زمینا« زمینه 
شود،  ا شۀۀهوت، فتنۀۀه و زیهایا معرفا ما و امب نورا  که   عرفانا شده ا م  زیرا زنانگا در همان

موزون از ان ان و  لوک اد، هم فهما نکنان را ت دید ماخورد. این تنش، هم رنج زن گره ما  نقصان نیز
 .آوردمعنوی شدید ما

اد، گونه که فصب  عد ن ان خواهد دیا د. همانعر ا معنایا تازه مادر این نقطه ا م که د تگاه ا ن
ا، شۀۀناختا و نه تااجتماعا  ه  طح  –انتقا   حث زنانگا از  طح اخلاقاا  عر ا  ا ن ظریۀۀه تجلۀۀّ

ای تر یتۀۀا، نۀۀه نق ۀۀا اجتمۀۀاعا، ند. در نگاه او، زنانگا نه ا تعارهکتر از تأنیث ارائه ماایری ه فهما  
نقد  انوما ام ذار مفهای وجودی ا م: هر ظهور  ه اعتهار قا لیم خود مسنث ا م. این گ ل ه قاعده

 .کندزنان را فراهم مادرونا  اختارهای جن یتا و  ازاندی ا در رنج 
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ای و هۀۀای ا ۀۀطورهده میۀۀان شۀۀرّ  ۀۀاختاری، روایمی، رنج جن یتا نتیجه تعامۀۀب شیچیۀۀ  نددر جمع
هۀۀای فل فا، و تف یرهای متعارض عرفانا ا م. فهم این رنج تنها در صورتا مم ن ا م که از تهیین

نمۀۀادین و وجودشۀۀناختا تحلیۀۀب تا فراتر رویم و آن را در افق  اختارهای فرهنگا،  اخشنروانفردی و  
عر ۀۀا را اء عرفای کلا یک را تحلیب و  ۀۀپس د ۀۀتگاه ا ن   عد نخ م آر ر همین ا اس، فصوکنیم.  

ا ری  رر ۀۀ های  از ازی نگاه عرفانا  ه زنانگا و رفع شۀۀرور  ۀۀاختاترین ظرفیمعنوان ی ا از مهم ه 
 .کردد خواهن

ی هاها و پیامـدبندی دوگانـهمی: صـورتبازنمایی زنانگی در سنت عرفـانی اسـلا  :فصل سوم 
 وجودی

م ئله زنانگا در عرفان ا لاما  حثا صرفاً اخلاقا یا تر یتا نی ۀۀم،  ل ۀۀه شر  ۀۀا وجودشۀۀناختا، 
م. از ا دی شده   نصورتشناختا و فرهنگا ا م که در طا قرون  ا دو تصویر متقا ب از زن  معرفم

نیۀۀا، شۀۀهوت، د  آینه  ق و از  وی دیگۀۀر زن در مقۀۀامعنوان مظهر جما ، ع ق، رویش و  ن  ه  و زیک
 ضع ، فتنه و مانع  لوک تر یم شده ا م. 

کار رفتۀۀه، در عمۀۀب شیامۀۀدهایا عمیۀۀق  ۀۀرای فهۀۀم این دوگانگا که ظاهراً در  طح نماد و تر یۀۀم  ۀۀه 
اختاری جن یتا داشته ا م  شۀۀرّی کۀۀه  خ ا از شرّ  ی  گیرش بزنان و  های معنوی  زنانگا، ام ان

های اجتمۀۀاعا و دینۀۀا کنۀۀد و در لایۀۀه ر ان ان را نۀۀاموزون ماوی ازد، تص وفایا زنان را محدود ماش
تأثیر اصلا این الگوها نه در  طح ا تدلا  عقلانا،  ل ه در  ا م خیۀۀا  و تصۀۀویر  یا د.ر وب ما

راً در نقۀۀش ها و متون شندآمیز م رعرانه،   ایمهای شاروایم  درکه زن    . زماناگیردجمعا ش ب ما
گاه فرهنگا تثهیۀۀم ماظاهر ما  ع فتنه، آزمون، م ر یا ض شۀۀوند و  تۀۀا شود، این تصاویر در ناخودآ

 ایۀۀن  ۀۀازوکار .کننۀۀدهۀۀا را شیۀۀدا نمااصلا ات عقلانا متأخر، توان کافا  رای تغییر اثر تثهیم شده آن
، » ۀۀدیها« و  تۀۀا رند کۀۀه رنۀۀج و محۀۀدودیم زنۀۀان را »طهیعۀۀا«هایا ش ب گی اختار  ودش هب ما

  .ندده»مطلوب« جلوه 

توان در د تگاه اخلاقا و معرفتۀۀا متف رانۀۀا چۀۀون غزالۀۀا صورتِ م خصا از شرّ  اختاری را ما
نق ۀۀا ض جن ۀۀیتا  دها هنجارهای دینا، تر یتا و اجتماعا و تثهیم تهعیدید  د تگاها که در ش ب

و   ا تکیمیررای سررع،  الرردیناحیرراء علوماننۀۀد  ته ا م. غزالا در  رخا از آثۀۀار خۀۀود، مکننده داشنتعیی
کنۀۀد و تعۀۀالیما ، زن را موجودی ضعی ، ناقص و نیازمند قیمومۀۀم مردانۀۀه معرفۀۀا ماالملوتنصیحه 

 .زنددارد که زنانگا را  ا نقصان، شهوت و ضع  عقب شیوند ماعرضه ما
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ق و خوی کودک از شیر اثر  یند و معتقد ا م اخلاو شیر مادر ما را در دایه    یم له ترتین مرنخ او  
تواند در فضایب نیۀۀز ظۀۀاهر شۀۀود، غزالۀۀا تنهۀۀا که این تأثیر ما.  ا آن(28.  ص ،  2.  ج،  1383،  )غاایننی  شذیردما

دیده قائب مل ات ش نر انتقا  گاه نق ا  رای مادر یا دایه دکند و هیچ رایم خوی ناش ند را  رج ته ما
 شود. مان

و  (269ص.  ،  1361،  )غاایننی  شۀۀونداقۀۀا نمختران ا ا اً موضوع آموزش تلدر  را ر مها ث تر یتا او، د
 ۀۀهب مند، خود  خ ا از شرّ  اختاری جن یتا ا م.  ر ا اس این آثار، دختران  ه چنین  ذف نظام

ان تر یم شوند. از دید غزالۀۀا طاعم از مردید  رای او تنها  اعقلا« نهاید مانند ش ران تعلیم  هینند  »کم
. ص ، 1361، )غاایی شوداش  نجیده ما ری یزان فرمان ه مماعا زنان مذموم ا م و ارزش آنها  ضور اجت

اطلاعا زنۀۀان از . شیامد همین محرومیم آموزشا و ممانعم از  ضور در اجتماع که عامب  ا(268–264
نیز   الملوتنصیحه د. در  وشعقب« زنان معرفا ما  ن شاهد »نقصانعنوا  ه   زنی  وده،أمور مهم زمان خود  

شود که  ا وجود عنوانِ   مۀۀم، محتۀۀوایا  ۀۀطحا و تحقیرآمیۀۀز « نقب ماهاای از »  مممجموعه 
 .انددر اره زنان دارند و  ازتاب روی ردی عوامانه 

شۀۀرّ و چراکۀۀه ، دارد ر ذر مان  ا زنا ز م ورتداند و آنان را اغزالا مردان را صا هان رأی و خرد ما
ص. ، 1361، )غاایننی ها شرهیز کردلیب،  اید از آنو  ه همین د  الا »ذاتا« زنان ا م  نقصان عقب در نگاه غز

نوی ۀۀد: »مۀۀرد  ایۀۀد خیۀۀر خۀۀود را در خۀۀلاف رأی زن  ه همین  هب در  اب م ورت  ا آنان ما  .    (283
ج ۀۀم و عقۀۀب ا ۀۀم و قۀۀرار  زن دارای ضۀۀع  الرردینعلوماحیاء  در    .(93.  ص ،  2.  ج،  1386،  )غاایی   جوید«

، 2. ج، 1386، )غاایی شودیا از خطا و نگون اری معرفا ماط رهارفتن او تحم قیمومم و تملک مرد شرگ

شود و  خنا از ام ان نیز زن عمدتاً در جایگاه خدمم و اطاعم ظاهر ما  کیمیای سعا ت. در  (94.  ص 
ن ین شیطان و دارای م تا در مواردی، زنان را ه   .(112.  ص ، 1383، اییغا ) رودانمو  کما  معنوی م تقب ا

 . (272-270ص. ، 1361، )غاایی کند که موجب عقو م الها ه تندعرفا ماهایا مخصلم
 ی ا از اهداف ن اح نیز آزادشدن مرد از کارهای روزمره و فرصم یافتن  ۀۀرای علۀۀم و عهۀۀادت ا ۀۀم

رود. غزالۀۀا زن نمۀۀاکه هیچ  خنا از وظیفه متقا ۀۀب مۀۀرد در رشۀۀد در الا  ،(64  .ص   ،2.  ج،  1386،  )غاایننی
در  یان  کیمیای سعا تاو در  .داندان را نوعا مجاهده  ا نفس و راه تزکیه مااخلاق زن همچنین صهر  ر  

،  قوق مرد  ر زن  ر این  اور ا م که زن  نده مرد ا م و در تماما امور خود،  تۀۀا خۀۀروج از خانۀۀه 
یر ا م و زن در خدمم شوهر همچون ا .   (323-322ص.  ،  1.  ج،  1383،  )غاایننی   ر نیاز دارداذن هم  یاز  ه ن

ن شوهر و ی فظ د ی ر این  اور ا م که زن  را شود. او  اش  نجیده ما رداریخو ا او  ه میزان فرمان
د یۀۀ وهر  گوکه هر چه شردار  مانهمنقاد و فر  اۀده شۀده ا ۀم و داشتن زن یاز او آفر  یدر مقام فرمانهردار
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هیچ شأن اجتمۀۀاعا . غزالا  (268-642ص. ، 1361، )غاایی مرد خواهد  ودرد، موجب  عادت دو جهان  ی پذ
دانند. در  رخا از این کننده ماها را تهاه رای زن قائب نی م و  ضور او در اجتماع و شذیرش م ئولیم

آمیز در ۀۀاره اهانۀۀم ن   ل ه تعا یری منش صوفیا نه  ه م و ا شایهند ا مها ث، غزالا نه  ه اصو  اخلاق
های  نۀۀدیگویۀۀد. در طهقه زدن زنۀۀان  ۀۀخن ماز تنۀۀدی و ضۀۀربصرا م ا ه   رد و  تان  ه کار مازنا

کند و تنها زنان متص   ۀۀه »گو ۀۀفندان رام  ۀۀودن« را اخلاقا، غزالا زنان را  ه انواع  یوانات ت هیه ما
 . (275  - 273ص.  ، زن ن و خی  و ش  انش ن  انب  صفت -م  هفت ر ب ،  1361، غاایی)  تایدما

ب موعظه و نصیحم، مظهر نفس اماره و  هب گرفتاری مردان توصی  در دیوان  نایا نیز زن در قال
. این تصویرها (658ص. ، 1383، )سن نی شودشده ا م. در آثار او   تا از داشتن دختر ا راز ناخ نودی ما

را »دیگری فروتر« تعریۀۀ  د که مرد را معیار عقب و معنویم و زن  اند تگاها  ا ازه  خ  تثنا،  ل نه ا
های معنوی آنان در  اشیه قۀۀرار شود و ام انای که رنج زنان  ه امری طهیعا تهدیب ماونه گ ه کنند   ما
 . گیردما

ی لیلۀۀا و مثنۀۀور دو  ۀۀیمای زن د  ، دو روی رد متناقض در ارۀ هفت اورن ویژه در در آثار جاما،  ه 
ن، روی ۀۀرد مجنۀۀوتۀۀوان گفۀۀم روی ۀۀرد جۀۀاما در لیلۀۀا و  شود. مانون و  لامان و ا  ا  دیده مامج

 ا عنوان »در مذمم زنان   2۷تر ا م. در  لامان و ا  ا  در  خش  تر و در  لامان و ا  ا  منفامثهم
جۀۀاما در همۀۀین  (330ص. ، 1337، جنن می) شۀۀود.که محبّ شهوت«، زن قدرناشناس و  ا وفا توصۀۀی  ما

منفۀۀا هم  ه شیامۀۀدهای  یم »وصیم کردن شادشاه  لامان«، ن ،  ا عنوان در   ا۷۳دا تان در  خش  
 . (361ص. ، 1337، )ج می دهدما   ضور زن و تهعیم مرد از او ه دار

. کنداان ارائه متر از زن تر و شیچیدهدر عین  ا ، جاما در  رخا   ایات عاشقانه، تصویری ان انا
ر اب و آشفتگا مجنون شۀۀس از شۀۀنیدن خهۀۀ در جایا که »اضطر  ۳8ا و مجنون در  خش  دا تان لیل  در

،  ۀۀا عنۀۀوان »عهۀۀد وفۀۀا 1۵اما در  خۀۀش  وفایا زنان دارد.شود اشاره  ه  اهر کردن لیلا« روایم ماشو
گۀۀانگا در دون ایۀۀ  .داشاره دار    تن لیلا  ا مجنون«  ه وفاداری و  ضور معنوی لیلا در را طه عاشقانه 

م ضور دارد، اما کلیۀۀ  خش در تصویر او از زنانگا  هایادهد که هرچند عناصر رآثار جاما ن ان ما
طور قا ۀۀب تۀۀوجها در چۀۀارچوب همۀۀان الگوهۀۀای  ۀۀنتا و د تگاه روایۀۀا و اخلاقۀۀا او همچنۀۀان  ۀۀه 

وفا« نو ان  هم وو »محمیان »محب شهوت« کند  الگوهایا که زنانگا را در مرز مرد الارانه عمب ما
 .کنندا را  ازتولید مایتختار نمادین تولیدکننده رنج جن رو،  خ ا از همان  اند و ازایندهما

تر از تر و تا ۀۀدی مثهۀۀمانۀۀد تصۀۀویرهایا شیچیۀۀدهدر کنار این جریان غالب،  رخا عرفا تلاش کرده
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ه زنان غلهه دارد. او نظرات مثهتۀۀا ر اراو د  دیدگاه عرفانا  معانا  ر عقاید رایج زمانزنانگا ارائه کنند.  
دانۀۀد و در ت ۀۀهیهات و ا  مانه تجلیۀۀات الهۀۀا و صۀۀور خیۀۀ دارد و  ی تر زنان را آیی راز ماره زن ارا در ا

او هنگام  یان دا تان یو   و زلیخا، زلیخۀۀا را   رد.تمثیلات،  رای توضیح مقاصد خود از آنان  هره ما
، )سمع نی شماردکند و محهم را مایه مغفرت ماکه ورزیده تهرئه ماهتا  و مح  ای که داشته  هب دو تا ه 

 ۀۀوا را ا ۀۀزاری  ۀۀرای آمۀۀوزش  نۀۀا آدم و تحقۀۀق اراده الهۀۀا   او در دا تان ههوط آدم،  .  (444-445ص ،  1384
 نۀۀد.ا دما و ماجرای ههوط را تنها راه  رای آش ار کردن  رّ محهم (156-151و  39ص ،  1384،  )سننمع نی  داندما

در زمان او رایج  از عهارات خود  ا الهام از آنچه   ا این  ا ،  معانا نیز در  عضا  (156ص ،  1384،   نی)سمع
 . (312ص. ، 1384، )سمع نی کندان را دام شیطان معرفا ماا م، زن 

ای ها  ۀۀر، از آن(36ص.  ،  1363،  ایبن  کب ی)نجم   الدین کهری نیز  ا وجود ه دار در اره همراها  ا زناننجم
ی  یۀۀان صۀۀفات  ۀۀرا فوائح الجمال و فواتح الجمررال     رد. او در کتابهای عرفانا  هره مامثیب هیه و تت

  .(156و  155ص. ، 1368، )نجم ایبن  کب ی  ردتعالا از ت هیه آن  ه زنان  هره ماجمالا  ق 
همچنۀۀان   ۀۀا  ااین دانۀۀد، نۀۀه جن ۀۀیم  یولوژیۀۀک    القضات نیز تذکیر و تأنیث را صفات روح ما عین 

 . ( 54  ص. ، 1365،  ایقض ت ) ی     ازد ما ردانه« را  ا کما  مرتهط صفات »زنانه« را  ا شهوت و دنیا و صفات »م 
 ه دنیۀۀا   6گانه شیامهر را عامب وا  تگا روح عرشا ر و  خدا های  ه القضات در جایا محهمعین
ی محهم  ه خۀۀدا زن را در را تا حهم  ه ر مهمچنین در جای دیگ  (108-107ص.  ،  1341،   ی  ایقض ت )داندما
، 1341، ایقضنن ت ) ی   آید.های دیگر غالب  محهمط که محهم خدا اصب ا م و  اید  ر  داند،  ا این شرما

ای  رای تعلق  ه دنیا و از جهم دیگر عامب  یر و  لوک در این تعا یر، زن از یک جهم و یله  (138ص.  
 ی م.خهری ناو عارف ا م، ولا از  یر و  لوک خود 

ات د و این صۀۀفشوات مردانه و مرد تمایز قائب ماالقضات  ین صفات زنانه و زن و همچنین صفعین
ای که وجۀۀود دارد ایۀۀن اما ن ته  (229-231ص. ، رخنند دوم، 1362، ایقض ت ) ی  دهد.مصادیق آن تقلیب نمارا  ه  

ا   ه شیطان ا م و صفات مب اتصعا ا م که از دید او صفات زنانه، صفاتا دنیوی، ش م، شهوانا و
را  رای کما  زن م ا ه  ندی اگرچه راه  ته ان انیم و ان ان کامب ا م. این د  مردانه در مقا ب آن، نماد

وا طه ارتهاط دادن صفات زنانه  ا صۀۀفات ش ۀۀم و گ اید، اما همچنان اثر  وء خود را  ه کما  مرد ما
گۀۀذارد و  ۀۀطح دیگۀۀری از روان جامعه  ه جۀۀا مۀۀا ه و درنانصفات مردانه  ا صفات متعالا در هویم ز

 زند. اختاری را رقم ماشرور 
ر د. در آثۀۀار عطۀۀار  ۀۀه روی ۀۀرد ترین ش ب خود ماگانگا  ه شیچیدهعطار و مولوی این دودر آثار   

خورد. در روی رد او ، نگرش او مطا ق روی رد مرد الارانه روزگار خۀۀود ا ۀۀم و متفاوت  ه چ م ما



 ی عربنتا مکتب اب کیکلاس ی ت عرفاناز سن ی زنانگ یی در بازنما ی قیتطب یا : مطالعه ثیو تأن یشر  ساختار  | 239

 

 

 

 

 

 

 

 شۀۀود.اشارات تحقیرآمیز م اهده مۀۀا ه زن دارد. این نگرش منفا در اشعار او  ه صورت    ا منفاگاهن
مرد  ودن را مرتهط  ا ایثار و دوری از شهوت و   نامه،الهیدر ا یات  او    (245-244ص.  ،  1ج  1388،  ) ق   نیش رو ی

همچنۀۀین در  (303ص. ، 5513، و ی) قنن   نیشنن ر کنۀۀد.زن  ودن را تعلق  ه دنیا و عامب  ۀۀب دنیۀۀا معرفۀۀا ما
فریهد های خود مردان را ماکه  ا ع وه ک د  ه تصویر ماوفایا  ورت زن  اصنیز دنیا را  ه   نامه مصیبت

، 1354، ) قنن   نیشنن رو ی شود.دهد و آنگاه چهره واقعا او که شیر زا  جادوگری م، آش ار ماو  ه ک تن ما

 ۀۀا و تو ۀۀه او،  ق او  ۀۀر دختۀۀر تری شیخ صنعان و عمعنو لوک  ماجرای  یر و    منطق الطی در    (164ص 
های  ۀۀاطنا در واقع، ع ق زمینا شۀۀیخ صۀۀنعان را از کۀۀدورت  ارات و ن ات ا م. تانا مملو از اشدا 

ر اند. در اینجا نیز زن تنها مایه امتحان، تج م موانع دنیوی شاک کرده و  ا قهو  تو ه  ه مقاما  الاتر ما
 (100-96ص. ، 1373، و ی) ق   نیش ر شود.و معراج مرد ماما  یله کدر راه خدا و و 

آنچۀۀه در  شود.ن زن و صفات زنانه و مرد و صفات مردانه تمایز قائب مادر روی رد دوم، عطار هم،  ی
خورد، معنای مرد  ودن در راه  ق ا م که مترادف  ا ا ۀۀتقامم، وفۀۀای  ۀۀه عهۀۀد در آثار او  ه چ م ما

 القضات هنگام  خنو نیز همچون عینر و  لوک عرفانا  یان شده ا م. اب  یو عامطلب شروردگار  
ص. ، 1. ج، 1388،  قنن   نیشنن رو ی) آورد.رفه مانند را عه، آنان را در راه خدا مرد  ه   اب مۀۀاگفتن از زنان عا

ر او درخ ۀۀش شود که شهرت و دکند، معلوم مااز توصیفات و القا ا که عطار  رای را عه ذکر ما  (163
ن راهۀۀا ا ۀۀم از دید عطار، عرفا  الرجا " ا م. از اوصافش "مقهو  زمان عطار در  دی  وده که ی ا 

که  ه  اطن ان ان و نیم او مر وط ا م و ک ا که  ه مقام فنا ر یده و غرقه تو ید گ ته را دیگۀۀر دارای 
ه عرفان را فراتر از جن یم و این .  ا داند، چه ر د  ه این ه مرد و زناِ او در میان  اشد دود   ری نما

نۀۀان صۀۀفم مردانۀۀه را  رتۀۀر از صۀۀفات زنانۀۀه القضات، همچعین  اما او نیز مانندداند،  ت ظاهر ماصور
 (800.  ص ، 2. ج، 1388،  ق   نیش رو ی) شمرد.ما

ا  و او ر   ک ۀۀند  ۀۀودن او را  ۀۀه رخۀۀش ما در روی رد  وم، عطار  ا نقب از  یانات را عه، وقتا که مۀۀردان زن 
،  1. ج ، 1388، نیشنن رو ی  ) قنن    نهد. ارج ما  هد، مقام او را د هوشمندانه ما شا خا  دهند و او مورد طعن قرار ما 

عطار  ا توجه  ه دید را عه، کرامم واقعا را در ش  تن خود و ت لیم شدن  ۀۀه اراده محهۀۀوب    ( 188-187ص.  
دشر تا و ادعای خدایا را در مردان  خو مقا ب، کند که این صفم در زنان  ی تر ا م. در نقطه تعری  ما 

صفات مردانه  ر صفات زنانه نی م. هر کدام از این صفات    دلیلا  رای امتیاز   از دید را عه،   داند.  ی تر ما 
 از وجها مثهم و از وجها منفا و آگاها و توجه  ه این جهات در  یر  الک مهم ا م. 

ار مولوی، زن در  رخا از اشعکند. در نگاه منفا، اارائه ممولوی نیز در مثنوی تصویری دوگانه از زن 
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های نف انا، ضۀۀع  عقۀۀب و جهۀۀب و غیۀۀره یوانا و خواهش ر  و طمع، صفات    ماد نفس، دنیا،ن
مولوی،  خن از رنج یو   و کید زنان را مطرح کرده و آنرا   ه روایم ههوط مر وط کرده و زن را ا م.  

ا ی گمراهۀۀا از خۀۀدکنۀۀد کۀۀه شۀۀیطان ا ۀۀزاری  ۀۀرا نا نقب ماتادر دا   داند. اوم هب  قوط و ههوط ما
 ینۀۀد و از خوشۀۀحالا  ۀۀه ، او را  رای مقصد خود منا ب و کۀۀافا ماا ملا ظه زیهایا زنخواهد و  ما

مولوی رد شای م ر زنان را از آدم و  وا تا ها یب و قا یب، نۀۀوح و هم ۀۀرش  ۀۀه نمۀۀایش   آید.رقص درما
از هۀۀوای نفۀۀس شیۀۀروی که م ر زنان شایان ندارد و زن مایه شر ا م، زیۀۀرا م   اور ا گذارد و  ر این  ما
 لعقب ا م. اقصا گرایش دارد و ناکند،  ه دنیما

ضمنا  ه  ایاو هم در اشاره رد  ه عقب و زن  ه نفس ا م.، ت هیه ممثنویمانند دیگر عرفا ت هیه رایج 
د مخالفم  ا هوای نفس ا م کۀۀه مۀۀرد را از راه را اینجا مکند در  روایم "شاوروهن و خالفوهن"  یان ما

کند که نفس از زن  دتر ا م. چرا که زن جزء شر ا ۀۀم و ماضافه  دارد. اما در ادامه احرف ما ق من
 نفس کب آن.

نۀۀِ یِّ یک طرف، ذیب آیه "زُ مولوی از   الْه  اءِ و  اتِ مِن  النِّ   و  ه  اسِ ُ بُّ ال  ّ ..."ین  لِلن ّ گویۀۀد: ام (14: ن)آل  منن ا ن 
، مویننوی) اشد..."دگر  خو ا در او عاریم  اشد و از جای    زُیّن فرمود، یعنا زن خوب نهاشد،  ل ه  چون"

ز جانب خدای متعا  ا م.  ۀۀه همۀۀین دلیۀۀب زینم زن او از طرف دیگر،  ر این  اور ا م   (23ص ،  1386
 ارند.د، نیز زنان را دو م ما6کند شیامهران،  تا شیامهر اکرم  یان ما

 شۀۀدن تو ۀۀطدر طلۀۀب، ت ۀۀاوی در گمراه  هایا از مثنوی، قائب  ه ت اوی زن و مۀۀردوی در  خشمول 
وح را فۀۀارغ از منۀۀدی از عطایۀۀای  ۀۀق ا ۀۀم و  ۀۀا م ر تلائات، ت ۀۀاوی در  هره شیطان، ت اوی در ا

ام لۀۀوه تۀۀ داند. همچنین در  رخا اشعار خود، زن را والاترین نوع زیهایا زمینا و تجلا و ججن یم ما
ای  ۀۀرای زمینۀۀه  آنهۀۀا را های و فراهم کردن خوا ته   ازدواج، رفتار نیک  ا زنان داند. مولویما   ق ماج

دنها  معنۀۀای  ۀۀه  فیرره مررا فیرره چنۀۀین در هم  (104-103ص ،  1386،  )مویننوی  کند.تهذیب نفس مردان تعری  ما
دهۀۀا کنۀۀد و ثمۀۀره ما عریۀۀ فرد توالاتری از زن و مرد ا م. او مریم را تن و عی ا را جوهر نهانا هر  

 (34-33ص. ، 1386، )مویوی دانداز جن یم، مهم ما معنوی را  رای هر ان ان، فارغ
دلر ایا و   ن از آثار ظهور جمۀۀا  در روی رد مثهم مولانا زن مظهر جما  و لط  خدا ا م و آن 

زن را تۀۀا مقۀۀام  او (5103 ص.، 3. ج، 1373، )ف وزانفنن  کنۀۀد.گری مایزلا ا م که در آن مظهر لط  جلۀۀوه لم
  رد.  ماخالق  ودن در  ا م عاشقا  الا

توان در طیفا از مثهم تا منفا تر ۀۀیم کۀۀرد. در تصۀۀویر ن هم  ه زن را ما   طور کلا روی رد مولوی
 از معراج مۀۀردان شیرامۀۀون خۀۀود هم، گاها از زن و جایگاه او  ه دلیب مظهر ا  اس مادرانه و زمینه مث
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ی نی ۀۀم. گۀۀاها زن و مۀۀرد ز معراج زنانه و تفاوت  لوک او  ا  لوک مردان خهرلا اشود وتعری  ما
نگۀۀا در درون ی  ان ا م. در افق  الاتر نیز، گۀۀاها زنۀۀانگا و مرداک راه ارهای  یر و  لو را رند و  

 شود.ان ان تعری  ما
امب غفلم، ا، عطهیع در طرف دیگر طی  اما همچنان تصویر منفا از زن که نماد مادی وگرای های 

وهان  یری  ۀۀرای خا مولوی شژخورد.  ه همین  هب  رشهوت و همراها  ا شیطان ا م،  ه چ م ما
 کنند.تغییر روی رد مولوی تعری  ما

ی رد اصلا مولوی را موافق اشۀۀعار  ۀۀا نگۀۀرش منفۀۀا هۀۀم نۀۀدانیم و آن را صۀۀرفاً اگر رو ه هر ترتیب،   
ی خود   کنیم،  از هم روایم و تمثیب منفا اثر شر  اختارتعریزنان  کننده تصویر زمان مولوی از   یان

در  اورهۀۀای جامعۀۀه  مثنوی معنوینقدری چون  را گذاشم  چراکه اثر گ  را در  ا م خیا   اقا خواهد
 داشته و خواهد داشم.    یار نقش

 و دررد. اعر ۀۀا وجۀۀود دا در  رخا از عرفا ماننۀۀد عهۀۀد الۀۀرزاق کاشۀۀانا دیۀۀدگاها م ۀۀا ه دیۀۀدگاه ا ن
وجود از یک یک م دانند.ته  ه مراتب تجلا، ن ها ماجنهه فاعلیم و قا لیم لوح و قلم را     التاویلات

وجه فاعلا و قا لا در نهاد هم زن  (645. ص ، 1. ج، 1968، )ک شنن نی جهم، قا ب و از جهم دیگر فاعب ا م.
مین مثا ، مفاهیم لوح و قلۀۀم ه گاها درطور کلا در نهاد همه موجودات وجود دارد. اما و هم مرد و  ه 

زن و قا ب  و این مثالا از شرور  فاعب، و لوح یعناگویند قلم یعنا مرد و داده و ما  را  ر زن و مرد تقلیب
 عرفان ا لاما ا م. تر اختاری در  طوح عمیق

گا اندادن زنۀۀ عرفایا چون غزالا،  نایا و جاما  ا شیوند    :توان گفم ندی این روی ردها ما ا جمع
معانا، کهۀۀری و اند  عرفۀۀایا چۀۀون  ۀۀ  اختاری داشۀۀته   ه نقصان و فتنه،  ی ترین  هم را در تثهیم شرّ 

های  ۀۀنتا همچنان در چۀۀارچوب دوگانۀۀه اند اما هایا محدود  رای کما  زنانه دیدهالقضات ام انعین
هۀۀای آنۀۀان نیۀۀز گانگادود، امۀۀا  انهایا  رای  ازخوانا زنۀۀانگا گ ۀۀودهاند  عطار و مولوی ظرفیممانده

القوه ری عرضۀۀه کۀۀرده کۀۀه  ۀۀ ثا کرده ا م  و کاشۀۀانا د ۀۀتگاها نظۀۀ  خ ا را خن خ ا از این رهایا
شۀۀده دو ۀۀاره در خۀۀدمم همۀۀان  ۀۀاختار  ادهتواند تهعیض را کاهش دهد، اما در خوانش فرهنگۀۀا  ما

 .مرد الار قرار گرفته ا م

ح ای تر یتا،  ل ۀۀه شر  ۀۀا  نیۀۀادین در  ۀۀط اشیه ه   لاما ناز این منظر، م ئله زنانگا در عرفان ا
عر ۀۀا را روشۀۀن قعیۀۀم، ضۀۀرورت توجۀۀه  ۀۀه م تۀۀب ا نا و وجودشنا ا ا م. همۀۀین وا شنا نان ا
شود چگونه  ا ارتقای تأنیث  ه قاعده وجودی،   ۀۀیاری ن ان داده ما ازد  م تها که در فصب  عد  ما
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 ۀۀانا  خش  رای فهم زنانگا، عدالم و رنۀۀج انافقا رهایا  و  نا کردهها را از  نیان  ازخوا از این دوگانه 
 .گ ایدما

شناسـی عرفـانی و عربـی: بازسـازی انسانناسی تأنیث در مکتب ابنشهستی  :فصل چهارم 
 هانقد دوگانه

های دیرشای  نم عرفانا در  ازنمایا زنانگا، فهم این مفهوم  رر ا فصب شیش ن ان داد که دوگانگا
هۀۀایا متنۀۀاقض را در افقهۀۀای وجۀۀودی زن  مۀۀادین و اخلاقۀۀا محۀۀدود کۀۀرده و ام انن  چارچو ارا در  

هۀۀا های آنها تنها گام نخ م ا م  زیرا رهایا از شیامۀۀددوگانگااین    کرده ا م. اما نقد ندی  صورت
شود که زنانگا از  طح تمثیب و اخلاق  ه  طح مهانا وجودشۀۀناختا منتقۀۀب گۀۀردد. زمانا مم ن ما

ای عر ا که در آن تأنیۀۀث نۀۀه ا ۀۀتعارهشود و  ا تمرکز  ر د تگاه ا نهمین نقطه آغاز ما  ازب  اضر  فص
غ یافتن راه ار ایۀۀن معضۀۀب ی از  اختار تجلّا و ن هم ان ان  ا  ق ا م،  ه  را ااعدهتر یتا،  ل ه ق

دی ۀۀا ان ۀۀان  ازگ ۀۀاید و امشنا ۀۀا عرفۀۀانا مارود. این گۀۀذار، افقۀۀا تۀۀازه  ۀۀرای  از ۀۀازی ان انما
 .آوردانا را فراهم ماتری در اره ن هم زن، ظهور و کما  ان هماهنگ

موافۀۀق عر ا نیز دارای دو روی رد ا ۀۀم. ی ۀۀا  توان گفم ا ن ا عارفان  نم ا لاما مادر مقای ه  
رد اما زن در مرتهه مادون قرار دا   ،زمانه خود و دیگری در نقطه مقا ب آن. در روی رد منفا و مطا ق زمانه 

، دارد. م  ۀۀه گذشۀۀتگان خۀۀودنظر متفاوتا ن ه  جایگاه عرفانا زنعر ا ن هم  ه  روی رد مثهم، ا ن  در
ا در قالۀۀب دوگۀۀانگا و عر ا، تو ید یک اصب محۀۀوری ا ۀۀم کۀۀه خۀۀود رمطا ق روی رد دوم، نزد ا ن

ای دو  خ د. هۀۀر آنچۀۀه در ه ۀۀتا وجۀۀود دارد، دارزوجیم و  پس در قالب کثرت،   ط و تفصیب ما
گاها در موجودی، وجه جلالا  ا م.  جمالا و جلالا  ق ا م و جمع این دو وجه عین کما   جه و

این م ئله  ه شناخم  ر جمالا غلهه دارد و گاها  رع س، وجه جمالا  ر جلالا ت لط دارد. توجه  ه 
ک ن ۀۀان کمۀۀ ه تا و م ائب آن، ارتهاط ه تا  ا ان ان و خدا، نحوه  یر و  لوک و ر یدن  ه کمۀۀا  ا

نث و مۀۀذکر وضوعات مر وط  ه زوجیم و کیفیم مسکند. اهب ظاهر که قادر  ه تمیز رموز نی تند، مما
های شۀۀریعم  ۀۀه وجۀۀه مۀۀذکر و جنهۀۀه های ظاهری و  دهند، غافب از این ه جنهه د تقلیب مان و مررا  ه ز

وجۀۀه مۀۀذکر و و  نا یۀۀا د اطنا و معنوی و طریقم  ه وجه مسنث اشاره دارد. این دو  عد ظۀۀاهری و  ۀۀاط
هۀۀر م، وجود و ارتهۀۀاط  رای تعاد  و  رکم در صراط م تقی  مسنث، م مب و لازم و ملزوم هم ه تند و

  عد در وجود هر ان ان  ال ا ضروری ا م.دو 

عر ا، تذکیر و تأنیث امری عارضا  ر ذات ان ان ا م و زن و مرد در اصب ان انیم  ا هم از دید ا ن
ها در اصب ایجاد و نه  رتری  رتری ذکرشده مردان  ر زنان در قرآن را تن  ،كیه م اتفتوحدر  را ر ه تند. او  



 ی عربنتا مکتب اب کیکلاس ی ت عرفاناز سن ی زنانگ یی در بازنما ی قیتطب یا : مطالعه ثیو تأن یشر  ساختار  | 243

 

 

 

 

 

 

 

رگتری خلقم آ ۀۀمانها و داند و  رای تأیید کلام خود  ه آیاتا از قرآن در ارتهاط  ا  زماو کمالا    معنوی
خلیفۀۀه اللۀۀه ن  ۀۀر ان ۀۀازمین  ا ان ان اشاره کرده و این  زرگتری را ن انه کما  و  رتری آ مانها و زمۀۀین 

ان از مرداز این جهم،  رتر ر فاعلیم و هم قا لیم الها ا م و عر ا، زن هم مظهداند. از دید ا ننما
 و  بّ او میراث نهوی و  بّ الها ا م. 

های  نم کلا یک که زنانگا را میان نمادهۀۀای تر یتۀۀا و اخلاقۀۀا نو ۀۀان  نتیجه  رخلاف دوگانگا در 
تۀۀذکیر و تأنیۀۀث    کنۀۀد   ۀۀطحا کۀۀه در آن تر منتقۀۀب ما  ۀۀه  ۀۀطحا  نیۀۀادین  را م ۀۀئله  عر ا دادند، ا ن ما 

اجتمۀۀاعا.   هۀۀای شنا ا یا نقش لّا دارند، نه در زی م ر  اختار تج اند و ری ه د اختا هایا وجودشن مقوله 
  ای ا م که تأنیۀۀث نۀۀام در نظام او، هر موجود »محبّ ظهور« و »قا ب تجلّا« ا م و قا لیم، همان مرتهه 

داند   ا عر ا از  نم عرفانا کلا یک م ا ن  ترین نقاط گ  م چیتیک این  یان را ی ا از  نیادی  د. گیر ما 
از نظر    ( (Chittick, 2007, p. 142–150. دهد نماد  ه  طح اصب  اختاری جهان ارتقا ما   ث را از  طح زیرا تأنی 

ای از مراتۀۀب  رد، در مرتهۀۀه م   از زن و او، »مسنث  ودن«  ه معنای قا لیم ظهور ا م و همه موجودات، اعم  
 .اند ب دریافم فیض اند، زیرا مح وجود مسنث 

م و مرتهۀۀه وانش، تفاوت زن و مرد در  طح  دن و شرایط ظهور قرار دارد، نه در  قیق ر مهنای این خ
 ار در تۀۀاریخ عرفۀۀان ا ۀۀلاما عر ۀۀا  ۀۀرای نخ ۀۀتیندهۀۀد کۀۀه ا ندر تا توضیح ماوجودی. موراتا  ه 

رازند، و فروکا تن زنۀۀانگا  ۀۀه تکند که در آن زن و مرد در ام ان وصو   ه  ق همماا عرضه  د تگاه
ایۀۀن ن تۀۀه دقیقۀۀاً همۀۀان  ( (Murata, 1992, pp. 88–92.جود ا مهانا و دت ویا نقصان  رخلاف مضع  

 .کندهای جن یتا عمب  نتا  ر دوگانگامثا ه نقد درونتواند  ه عر ا ماجایا ا م که م تب ا ن

،  ل ۀۀه یا د. شرّ نۀۀه موجۀۀودی م ۀۀتقبازه ماعر ا، مفهوم شرّ نیز معنایا تشناختا ا نفق ه تاا  در
ا را آن  از عدم و نقص در قا لیم ا م  جایا که ظرف   ایمرتهه  گونۀۀه کۀۀه وجودی نتوان ته ا ۀۀم تجلۀۀّ

تا نه ری ه در  یتاری جن.  ر ا اس همین مهنا، شرّ  اخ(112ص. ، 3ج.  ،  1931،    ری)ار   ه م دریافم کند
ای « دارد. هرجا قا لیم که مرتهه ا تن آن  ه »انفعا م تأنیث و فروکری ه در  وءفه  ذات زن یا مرد،  ل ه 

گیرند و شرّ در  ۀۀطح اجتمۀۀاعا شود،  اختارهای مرد الارانه ش ب ما  کمالا ا م،  ه ضع  تعهیر
 شود.تثهیم ما

  و قطب تذکیر و تأنیث ا م.  ذف ی ا از این دو د  هماهنگا در این د تگاه، ش وفایا ان ان منوط  ه 
و تخیلا که تاریخا طۀۀولانا در فرهنۀۀگ مرد ۀۀالار دارد،  ۀۀه    یژه  ذف یا تحقیر  ا م قا لا و  ه   قطب، 

ای که زنۀۀان را  عر ا، جامعه انجامد. از نظر ا ن زا ما  ان ناموزون، جامعه نا را ر و نظم فرهنگا خ ونم ان 
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هۀۀای  ه مردان را نیز از قا لیم کند،  ل  فقط زنان را  رکوب ما دهد، نه « قرار ما عب ا ب منف صرفاً در مقام »ق 
 ((Chittick, 2007, pp. 148–150 .  ازد را ناقص ما ته و کب  اختار ان انا انا خود محروم  اخ رو  

ز نۀۀوه الفتوحرراتهای متقۀۀدّم عر ا همچنین از نظر تاریخا د تگاها شویا دارد. در  رخا  خشا ن
و، متۀۀأخر ا شود، امۀۀا در آثۀۀارودن زن« دیده ماهای عرفانا رایج عصر در اره »آزمون  تلقاایا از  هرگه 

نوان قاعده وجودی فهم شۀۀده و جن ۀۀیم در  ۀۀطح عصورت کاملًا من جم و صریح  ه تصویر تأنیث  ه 
دهد که ن ماونا ن ادرتحو  ن ای ( (Chittick, 2007, p. 148; Murata, 1992, pp. 90–92.ظاهر قرار گرفته ا م

 .کنداکند اما آن را از  نیاد  از ازی معر ا از  طن  نم  رکم ماا ن

های فرهنگا عصر خود  ۀۀری  عر ا کاملًا از محدودیم توان نادیده گرفم که د تگاه ا ن  ا وجود این، نما 
ودشناختا دارند، امۀۀا در  وج معنای    نی م. ا تفاده او از نمادهایا چون »قلم و لوح« یا »فاعب و قا ب« اگرچه 

افزون  ر   (Chittick, 2007, pp. 146–148)  . اند یافته   اره  ه الگوهای مرد الارانه تقلیب های تاریخا گاه دو  خوانش 
 خش ماننۀۀد م تۀۀب انۀۀد کۀۀه  تۀۀا د ۀۀتگاها رهۀۀایاشژوه گرانا همچون امینه شیخ ه دار دادهآن،  
ی هاخوانا مردانه« شود و در قالها جدید همان تهعیضازالار » تواند در فرهنگ مرد عر ا نیز ماا ن

عر ۀۀا ی ۀۀه ا ن خش از اند نا راین، ا ۀۀتفاده رهۀۀایا ( (Shaikh, 2012, pp. 110–135.قدیما را  ازتولید کند
 .های فرهنگا و نحوه ترجمه مفاهیم او  ه ز ان امروز ا منیازمند دقم در زمینه 

 ۀۀا  طح وجودشنا ا، یی تأنیث از  طح نماد و اخلاق  ه  قا ا ارت   عر ا ندی، م تب ا ندر جمع
ایۀۀن  آورد. درنم عرفانا  ر  اختارهای تهعیض جن ۀۀیتا را شدیۀۀد مۀۀان نقدهای درونا  تریاز  نیادی

تنها اند. چنین  رداشتا نۀۀه د تگاه، زنانگا اصب ام ان ظهور ا م و زن و مرد در مرتهه  قیقم ی  ان
ای  ازاندی ا عۀۀدالم، رنۀۀج و کند،  ل ه افقا تازه  رگرایانه رها ماهای تقلیبه ز دوگانتصویر ان ان را ا

یتا در عرفان ا لاما نه از راه شرّ  اختاری جن   ضر ن ان داد که گذار ازگ اید. فصب  اما  معنویم
ن  م. همیمحور مم ن انفا دین و عرفان،  ل ه از طریق  ازخوانا تو ید و نظریه تجلّا در افق تأنیث

مۀۀدهای  ۀۀازد  فصۀۀلا کۀۀه در آن شیافۀۀراهم مامهنا، زمینه نظۀۀری لازم را  ۀۀرای فصۀۀب شایۀۀانا شۀۀژوهش 
 .شودانا و عدالم جن یتا  رر ا ما رای فهم رنج ان ا و فرهنگا این د تگاه شناختان ان

عربـی بـا وگوی تطبیقـی عرفـان ابنمثابه شـرّ سـاختاری: گفـترنج جنسیتی به  :فصل پنجم
 اصرمعهای  یهنظر 

از رنۀۀج انا ا ۀۀلاما ن ۀۀان داد کۀۀه  خۀۀش مهمۀۀا تحلیب تاریخا و عرفانا نگرش  ه زن در  نم عرفۀۀ 
های عمیۀۀق ز ۀۀان، رفتار فردی،  ل ه در لایۀۀه   تا  اصب شرّ  اختاری ا م  شرّی که نه صرفاً درجن ی

شۀۀود. ما  یۀۀد ازتول   شدهصورت آرام، تدریجا و عادینماد، روایم و نهادهای فرهنگا ر وخ کرده و  ه 
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جۀۀودی نۀۀاقص، عرفۀۀای کلا ۀۀیک از جملۀۀه زن اغلۀۀب مو  طور که  یان شۀۀد، در آثۀۀار   ۀۀیاری ازهمان
ه و ارزش وجۀۀودی او  ۀۀیش از هۀۀر چیۀۀز در مردانۀۀه تصۀۀویر شۀۀد  ، ضعی  و نیازمنۀۀد هۀۀدایما  ا ا

 ها ۀۀازیهایا چون خدمم، آزمون یا ا زار ت هیب  لوک مردان تعری  گردیده ا م. این تصویرنقش
گاه فرهنگا ن شده  اشند، در طو  زمان در ناخوتا اگر در قالب موعظه اخلاقا یا تمثیب عرفانا  یا  دآ

شود، اند  نظما که در آن زنانگا  ه  اشیه رانده مامیدهمرد الارانه انجاکرده و  ه تثهیم نظما   ر وب
 ۀۀویه و نۀۀاقص کی صۀۀورت ه شۀۀود و فهۀۀم ان ۀۀانیم تۀۀوان معنۀۀوی و ان ۀۀانا زنۀۀان نادیۀۀده گرفتۀۀه ما

 گردد. ندی ماصورت

الدین کهۀۀری و رخا عرفا همچون  معانا، نجماین جریان غالب،    داد که  ا وجودفصو  قهب ن ان  
تری ارائه کننۀۀد.  ۀۀمعانا گۀۀاه زن را تر و تا  دی مثهماند تصویر شیچیدهنا کوشیدهالقضات همدا عین

القضۀۀات نیۀۀز  ۀۀا وجۀۀود الۀۀدین کهۀۀری و عیننجم.   یندماآینه تجلیات الها و  امب محهم و   مم  
القوه آنان را فاعلان  ا  رای زنان شذیرفته و  وک و کما  معنوی رری از ز ان نمادین رایج، ام ان  لگی هره 

ا م .  ا این  ا ، این روی ردها نیز عمۀۀدتاً در   ۀۀتر ز ۀۀانا و فرهنگۀۀا در م یر معرفم الها دان ته  
ولیۀۀد شۀۀرّ جن ۀۀیتا را  ه همین دلیب، در  طح اجتماعا همچنان ام ان  ازت   و  اندفته مرد الار ش ب گر

 « در  ۀۀطح نمۀۀادین مردانۀۀه ش عقب/کمۀۀازنانۀۀه ش شۀۀهوت/دنیا« و »های »زیۀۀرا دوگانۀۀه کننۀۀد    فظ ما
 .مانندنخورده  اقا ماد م

انا و اجتماعا رورهنگا، نگر ا زارهایا دقیق  رای تحلیب شیامدهای فهای زنانه فل فه معاصر و نظریه 
غالهاً در هیئم »امر عادی« ظۀۀاهر درن  اند که شرّ مآرنم ن ان داده  کنند. ری ور واین الگوها فراهم ما

ای گونه کند،  ه  ازی تهعیض و نا را ری عمب ماونم آش ار،  ل ه در عادیشود  شرّی که نه در خ ما
شرّ  اختاری جن یتا دقیقاً از همین م یر عمب .  شندارندکه  تا قر انیان نیز آن را طهیعا یا  دیها ما

د و شۀۀوت  ازتولیۀۀد ماها و اد یۀۀاالمثب، ضۀۀربیا آزمون در ز ۀۀان عنوان فتنه، مانعند: تصویر زن  ه کما
 ۀۀازد.  ۀۀاتلر و ایریگۀۀاری ایۀۀن گیرد که زنان را از  ق تعری  خوی تن محۀۀروم ما اختاری ش ب ما

ها و انه نامنۀۀد  وضۀۀعیتا کۀۀه در آن نظۀۀام ن ۀۀ ژمونا جن یتا« ما»هدین« و  عدالتا نماوضعیم را » ا
و  ۀۀوژه کامۀۀب   شودعا« تعری  ماواره در مقام »دیگری فراند که زنانگا همها چنان  امان یافته نقش

از دید یانگ نیز  خش عمده تهعیض جن یتا از نهادها  گرددمعنا تلقا ماان انا  ا الگوهای مردانه هم
گاه افرادکنند، نه از ها را نا را ر تعری  ماها و ارزشخیزد که نقشارمرهایا  و هنجا  . اراده آ

عر ۀۀا در یا د. جایگۀۀاه ا نیادین مار چنین   تری،  ازاندی ا عرفانا در م ئله جن یم اهمیتا  ند
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 قۀۀمیۀۀک  قی این میان ویژه ا م  زیرا او  ا ت یه  ر مهنای و دت وجود، زن و مرد را دو نحۀۀوه ظهۀۀور
  ۀۀه یۀۀک جۀۀنس خۀۀا  را خطۀۀایا معرفتۀۀا و  دادن صۀۀفات متعۀۀالا یۀۀا شۀۀهواناداند و ن هموا د ما

. تأنیۀۀث در د ۀۀتگاه او نۀۀه (322ص. ، 2ج. ، 1931، ی  رنن ؛ ار 49ص.  ،  1923،    رننی)ار   کندماوجودشناختا تلقا  
ود، »مسنۀۀث« خۀۀ   قا لیۀۀم  شناختا ا م. هر موطن ظهور،  ه اعتهارای ه تانماد اخلاقا،  ل ه قاعده

  یولوژیک، »مذکر« ا م. ا م و از  یث فاعلیم، نه از  یث جن یم

تمثیۀۀب  ۀۀه  ۀۀطح قاعۀۀده وجۀۀود، ام ۀۀان نقۀۀد  عر ا  ا ارتقای تأنیث از  طح  اند که ا ن وراتا ن ان داده چیتیک و م 
 (  (Murata, 1992, p. 88–92; Chittick, 2007, p. 148–150. کند آمیز را از درون  نم عرفانا فراهم ما  اختارهای تهعیض 

زنانگا  ه شهوت، فتنه یا نقصان عقب ند دادن ر  نم کلا یک از طریق شیواگر شرّ  اختاری جن یتا د
دهد که این تقلیب در تعارض  ا  قیقم عر ا ن ان مامحور ا نشنا ا تأنیثنش ب گرفته ا م، ان ا

نه شیامد »ذات زنانه«،  ل ه نتیجه »اختلا  نان  یخا زظهور و مهانا تو یدی ا م. در این افق، رنج تار
نیۀۀانا  ۀۀرای عر ۀۀا  رو م تۀۀب ا نب ارزشۀۀا ا ۀۀم  ازایۀۀنمراتتأنیث« و تهدیب آن  ۀۀه  ل ۀۀله   در فهم

کند که رنج جن یتا را نه مقدر و طهیعا،  ل ه محصو   وءفهم وجودشۀۀناختا و ای فراهم ما ه تئودی
 .داندعدالتا نمادین ما ا

کیۀۀد   و م. یانگ  ر این ن تۀۀه تأ نیز هم  ا محورهای مهما در فل فه و الهیات معاصر    عرفانا ی ا  ازاند این   
شده در ز ان  جن یتا از نو تعری  شوند و تهعیض نهادینه   شود که  اختارهای که عدالم تنها زمانا محقق ما دارد  

 اختارهای ناعادلانه تثهیم شۀۀود، از    ج در گر رن دهند که ا .  وله و هیک نیز ن ان ما  و نهادها مورد نقد قرار گیرد 
 (Sölle, 1984, pp. 56–75; Hick, 1966, p. 12–26) . شۀۀود ما و  ۀۀه ا ۀۀزار  ۀۀلطه  ۀۀد   خود تهۀۀا شۀۀده  ام ان معنوی  

 ازد که رفع شرّ  ۀۀاختاری جن ۀۀیتا م ۀۀتلزم دو  رکۀۀم  عر ا روشن ما ن ینا این آراء  ا د تگاه ا ن هم 
ای  دشناختا یا . اصلاح معرفتا  ه معنای  ازنگری در مهانا وجو حو  خ و ت   م مب ا م: اصلاح معرفتا 

محوری و  را ری  تأکید  ر تأنیث عر ا  ا تب ا ن   تحولا که م  اند  را ر تعری  کرده ا م که زن و مرد را نا 
هۀۀا و   ازد. تحو  خیا  نیز  ه معنۀۀای دگرگۀۀون کۀۀردن تصۀۀویرها، روایم وجودی زن و مرد آن را مم ن ما 

عر ا، ی ۀۀا  ر ا ن اند  زیرا خیا ،  ه تعهی هیم کرده ا ا م که زنان را در مقام فتنه، مانع یا آزمون تث های ب تمثی 
 (.(Ricoeur, 1967, p. 6–19; Young, 2011, p. 50–52 معنا م   گیری ش ب های  ترین  ا م نیادی از   

عر ا خیۀۀا  را نۀۀه  ندارد. ان  عر ا جایگاها  نیادیدر این میان، مفهوم »تخیّب خلاق« در م تب ا ن
ر صورت و  قیقم در قالب تصویر داند که در آن معنا دودشناختا ماای وج ا م توهّم،  ل ه مرتهه 

گیرنۀۀد و  ۀۀپس  ۀۀه های جن یتا دقیقاً در همین مرتهه خیا  ش ب مایاری از دوگانه شود.   متجلّا ما
لاح  اختارهای جن ۀۀیتا تنهۀۀا زمۀۀانا رو اصنایشوند. از  ز ان، فرهنگ و نهادهای اجتماعا منتقب ما
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نش یا نفس  ۀۀرای آفۀۀریعنوان تواناب خلاق،  ه  ا م خیا  نیز  از ازی شود. تخیّ   مم ن ا م که این
 خش  اشۀۀد  زیۀۀرا توانۀۀد ا ۀۀزاری رهۀۀایاهای تازه  رای ظهور  قیقم، ماهای نو و گ ودن افقصورت

ظهورو نه فتنۀۀه یۀۀا نقصۀۀان در همۀۀین مرتهۀۀه خیۀۀا   ودن ه ین ازنمایا زنانگا در مقام قا لیم،   مم و آ
 ۀۀس  میۀۀان عقۀۀب و ایقۀۀوه عر ا نا م، خیا  در اندی ه ا که چیتیک ن ان داده شود. چنانمامم ن  

همین  اختار خیۀۀا  در  ((Chittick, 2007, p. 142–150دهنده فهم دینا و تجر ه معنوی ا ما م که ش ب
نۀۀانگا در ز ازی نمۀۀادین زای  رای  اتواند شایه ی دارد و ما ا محورنقا  عر های جن یتا ا نخوانش
  .((Shaikh, 2012, p. 110–135) دید  اشدعصر ج

شۀۀود کۀۀه ا ا زارهای تصویر ازی ش ب گرفته ا م، تنهۀۀا زمۀۀانا اصۀۀلاح ماآنچه در  ا م خیا   
شۀۀوند. هنۀۀر،   ز ۀۀازیی  اتقۀۀادهای عقلانۀۀا و  ۀۀازخوانا انهمان  ازوکارهای خیا  در شرتو ا ۀۀتدلا 

ب، نق ا رگذار  ر ا  اس و تخیعنوان مسثرترین ا زارهای اثی،  ه شردازروایم، اد یات عرفانا و دا تان
 .در این  از ازی نمادین و معنایا دارندکننده نتعیی

 زمان در  ه از منظر عملا، گذار از شرّ  اختاری جن یتا تنها هنگاما مم ن ا م که دگرگونا هم
ون شناختا متۀۀ شناختا و ه تاانا  و نهاد صورت گیرد. در  طح عقب،  اید مهانا ان ب، خیه عق وز
تو یدی  ازخوانا شوند. در  ۀۀطح خیۀۀا ، لازم ا ۀۀم انا در شرتو عدالم، کرامم ان انا و مهانا  عرف 

هۀۀا نای آج ۀۀه کنند اصلاح شۀۀوند و  هایا که زنان را در مقام خطر یا آزمون تثهیم ماتصویرها و روایم
ایۀۀد هۀۀا تقویۀۀم گۀۀردد. در  ۀۀطح نهۀۀاد نیۀۀز  عنوان  ۀۀالک، عۀۀارف و  امۀۀب ا ۀۀماء ال ازنمایا زن  ه 

دهنۀۀد اصۀۀلاح شۀۀوند تۀۀا نان را در موقعیتا فرود ۀۀم قۀۀرار ماینا که ز، فرهنگا و د اختارهای تر یتا
 . های  را ر  رای رشد علما، اجتماعا و معنوی فراهم گرددفرصم

ن یم دیگۀۀر معیۀۀار یامد تر یتا و اجتماعا این  ازاندی ا آن ا م که جتر، شردهگ ت  اندازیدر چ م
های فاعلا و هر دو جنس  امب جنهه  د  ود.  ر شایه و دت وجود،و ان انا نخواه  گذاری معنویارزش

شود  و همین نگاه اند و تنها در هماهنگا این دو قطب ا م که کما  ان انا مم ن ماقا لا ان انیم
ه ا ۀۀتثنا،  ل ۀۀه  خ ۀۀا طهیعۀۀا از هایا  اشد که م ارکم زنان را نۀۀ گذاری خش  یا ممالها  واندتما
وازن زنۀۀان در هنۀۀر و ر ۀۀانه،  ۀۀازخوانا انتقۀۀادی متۀۀون نمایا متدانند.  ازاگا معنوی و اجتماعا مزند

  .های تر یتا عادلانه از جمله شیامدهای عملا چنین نگاها ا معرفانا و طرا ا نظام
یک را در جایگاه وجودی خۀۀویش ن هم میان عقب، ا  اس و خیا   ازاندی ا کرد و هر وان در  تما
کنند. گاه ه این قوای در تعامب  ا ی دیگر عمب مادهد کنیز ن ان ما  میم شناخم. تجر ه زی ته  ه ر  
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 ایۀۀن  شود.دار ماشود، گاه ا  اس  ا  مایم عقب   انعقب  ا ش توانه ا  اس در صحنه  اضر ما
م ئله تنها  ه اما  .یا دهای متفاوتا ماد، ش بهای درونا فریا، متنا ب  ا شرایط  یرونا و ویژگاشویا

ب محدود نی م. تحقق توازن وجودی در  طح اجتماعا نیز نیازمند شذیرش نقش ا  اس در کنار عق
، مۀۀدیریم و گۀۀذارینونه قا ازاندی ا در ن هم میان روی ردهای تاریخاِ »زنانه« و »مردانه« در عرص 

کۀۀه در  ۀۀطح توازنا ا ۀۀم   ۀۀرد،  ازتۀۀاب همۀۀان عۀۀدم ۀۀویه هۀۀر روی گیری ا م. چیرگۀۀا یکتصمیم
 .طلهدانجامد.  رر ا تفصیلا این ا عاد مجالا م تقب مای ما  اختار ه رنج و شرّ  وجودشناختا

ا از ن ۀۀیتنۀۀج ج نۀۀدی، مطالعۀۀه تطهیقۀۀا عرفۀۀان ا ۀۀلاما و فل ۀۀفه معاصۀۀر ن ۀۀان داد کۀۀه ردر جمع
ب عمۀۀب گا ز ۀۀان، نمۀۀاد، نهۀۀاد و تخیۀۀ تنیۀۀدهمترین مصادیق شرّ  اختاری ا م  شرّی کۀۀه در   رج ته 

تنها عر ۀۀا، نۀۀه ویژه در قرائۀۀم ا نخم که عرفۀۀان ا ۀۀلاما،  ۀۀه کند. این مطالعه همچنین آش ار  اما
نه محب نقص   نانگاا، زعر  ب نیز  اشد. در افق ا نتواند  خ ا از راه خ ا از م ئله  وده،  ل ه ما

رنۀۀج م.  ر این ا اس، رفع  ظهور و ام ان تحقق ان ان کامب ا   های  نیادییا فتنه،  ل ه ی ا از  یث
ناشذیر از تحقق عدالم، صیانم از کرامۀۀم ان ۀۀانا و تعمیۀۀق فهۀۀم تو یۀۀدی از اخ ا جدایجن یتا  

 .جهان و ان ان ا م

دالت جنسـیتی در ها تـا امکـان عـوگانـهقـد داز نهـای آینـده:  بنـدی و افقجمع  :فصل پایـانی
 عرفان اسلامی

رنۀۀج و زنۀۀانگا در  ۀۀنم عرفۀۀانا ا ۀۀلاما و د ۀۀتگاه    ا  رر ا تطهیقۀۀا م ۀۀئله شۀۀرّ،   اضر  شژوهش
ای اخلاقۀۀا یۀۀا صۀۀرفاً نمۀۀادین، عر ا ن ان داد که موضوع زنانگا در عرفان نه  اشیه وجودشناختا ا ن

و فرهنگا ا م. تحلیب  ه لایۀۀه   تا، وجودشناختاشناخعرفمای مهای  نیادی در  ا مه م ئله  ل 
نگر معاصۀۀر، های فل ۀۀفا و زنانۀۀه عر ا و نظریۀۀه تب ا ن این م ئله،  نم عرفانا کلا یک، م  اصلا

کۀۀه از »ذات زن« یۀۀا »طهیعۀۀم« او ری ۀۀه  گیۀۀرد، از شۀۀرّ آش ار  اخم که رنۀۀج جن ۀۀیتا  ۀۀیش از آن
های آموزشا و های اخلاقا، نظامتمثیب، قضاوت  وایم،ن، رز ا  اری  رخا ته ا م  شرّی که در اخت

 . شده  ازتولید شده ا مای آرام، مداوم و عادیگونه  ه  دهای اجتماعا ر وب کرده و طا قروننها

در  خش نخ م شژوهش روشن شد کۀۀه   ۀۀیاری از عرفۀۀای کلا ۀۀیک، از جملۀۀه غزالۀۀا،  ۀۀنایا و 
و »فاعب/منفعۀۀب« تف ۀۀیر «، »کمۀۀا /نقص« شهوت/»عقبچون  هایا  ن را در چارچوب دوگانه جاما، ز

تۀۀدریج مهۀۀانا لب موعظه یا تمثیب عرضه شۀۀده  اشۀۀد،  ه اگر در قا  از  تان الگوی دوگانه اند. ایکرده
گیری تهعیض جن یتا را فراهم آورده ا م. چنین نگۀۀاها، معرفتا، عاطفا و فرهنگا لازم  رای ش ب

های وجودی او را نیز محدود  اخته ن انیم و ام انفهم اان، ی زن ن کا تن از شأن معنوی و وجودضم
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گونۀۀه کۀۀه یانۀۀگ، ی، خانوادگا و اجتماعا انجامیده ا م. هماندو  ه تولید رنج  اختاری در  طح فر
کنۀۀد  مۀۀب مااند، رنج جن یتا دقیقاً در چنین  اختارهای نمادین و نهۀۀادی ع اتلر و آرنم تحلیب کرده

ن، خۀۀود  ۀۀادهنۀۀد و  دینتۀۀا »مقۀۀدّر« جلۀۀوه ما، »ضروری« یا  عادی«را »عیض   اختارهایا که ته
 .دهندد شرّ م ارکم مایقر انیان را نیز در  ازتول 

انتقۀۀادی  ۀۀرای   -  عر ا افقا دروناشناختا ا نه تا-  در مقا بِ این جریان م لط، د تگاه معرفتا
 ه  طح قاعده تعاره و اخلاق  طح ا از  نیث  عر ا  ا ارتقای تأکند. ا ناصلاح این وضعیم تر یم ما

شناختا یا صرفاً اجتماعا. خاصیتا روان  زنانگا  یث  نیادیِ ظهور ا م، نه   دهد که وجود، ن ان ما
های ان نه مۀۀاهوی،  ل ۀۀه تۀۀا ع  ۀۀدن، شۀۀرایط اند و تفاوتاز نظر او، زن و مرد در مرتهه  قیقم ی  ان

ای م ئله شرّ دارد: شرّ نۀۀه موجۀۀودی امدهایا مهم  رما شیمفهوایا  جاند. این جا ه نحوه تجلّا  تر یتا و
دادن شۀۀرّ  ۀۀه »ذات زن« یۀۀا ن قا لیم ا م .  ر این ا اس، ن هماای از عدم و نقصم تقب،  ل ه نحوه 

ای ه عر ۀۀا ش ۀۀتوان ۀۀان، م تۀۀب ا ن»ماهیم زنانگا« نادقیق و  رخلاف مهۀۀانا تو یۀۀدی ا ۀۀم.  دین
ان ۀۀان   دهد که عدالم و شۀۀ وفایاو ن ان ما  آوردفراهم ما  ن یتاای جتارهمتافیزی ا  رای نقد  اخ

 . دو قطب تذکیر و تأنیث در وجود ان ان  الفعب شوند تنها زمانا مم ن ا م که هر

نگر زنانۀۀه عر ۀۀا و فل ۀۀفه و روی ۀۀرد مطالعه تطهیقا شژوهش نیز آش ار  اخم کۀۀه میۀۀان عرفۀۀان ا ن
کیۀۀد دارنۀۀ دو جرهر    ارد.های مهما وجود د ویامعاصر هم د کۀۀه تهعۀۀیض جن ۀۀیتا یان  ر این ن ته تأ

ها در تولید رنج نقش  نیادی دارند و اصلاح این دها و روایم. ز ان، نماو   اختار ا م، نه ذاتمحص
مثا ۀۀه ا چۀۀون عۀۀدالم  ه های اختارها نیازمند ترکیب نقد عقلانا و  از ازی خیا  جمعا ا م. نظریه 

ی تهعۀۀیض هاشدن شرّ ا زارهایا  رای شنا ۀۀایا ری ۀۀه و عادی اجن یتونا هژم رفع  لطه  اختاری و
 .کندها عرضه ما ا  نیانا وجودشناختا  رای نقد و رفع آنعره م تب ا نکنند، در  الا کفراهم ما

ختاری جن ۀۀیتا تنهۀۀا از م ۀۀیر  ر ا اس این تحلیب، شژوهش  اضر ن ان داد که رهۀۀایا از شۀۀرّ  ۀۀا
 :نا  نیادین ا ما م تلزم  ه نوع دگرگواخلاقا مم ن نی م. این رهایهای وصیه یا تاصلاح قوانین 

 ( تغییر معرفتا1

انۀۀد و ای که زنانگا را  ا نقۀۀص، شۀۀهوت، دنیۀۀا یۀۀا انفعۀۀا  شیونۀۀد زدههای ف ری و عرفانانقد د تگاه
 متوجۀۀه هۀۀم  نقۀۀد شۀۀود. ایۀۀنان انا و مهانا تو یدی محقق ما ها در شرتو عدالم، کرامم ازخوانا آن

 .کنند ازتولید مامچنان این تمایزها را های معاصر که هخوانش  نم کلا یک ا م و هم متوجه 

 نمادین - تغییر خیالا (2
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هایا که زن را »مانع«، »آزمۀۀون« یۀۀا »دیگۀۀری فروتۀۀر« معرفۀۀا ها و روایمدگرگونا تصاویر، ا تعاره
ند.  ر شایۀۀه نمایانیث ظهور و قا لیم مارا    انگاه زن هایا کها  ا روایمد و جایگزین  اختن آنکننما

 . نمادین نق ا ا ا ا در تحو  فرهنگا و معنوی دارد این  از ازیعر ا،   در عرفان ا ننظریه خیا

 اجتماعا - تغییر نهادی (۳

عنوان  امۀۀب ظرفیۀۀم ای که زن  ۀۀه گونه  ه    ازنگری در  اختارهای تر یتا، تف یری، دینا و فرهنگا،
دیها تماعا و اخلاقۀۀا امۀۀری  ۀۀ های علما، اجدر  وزه معنوی دیده شود و م ارکم اونا و  ان اامب  ک

 ردد، نه ا تثنا.تلقا گ

زمۀۀان و شۀۀوند کۀۀه هماین  ه  طح، معرفم، خیا  و نهاد، تنها زمانا  ۀۀه اصۀۀلاح واقعۀۀا منجۀۀر ما
خم و ر شۀۀنام ۀۀی ب درعر ا عقۀۀب و خیۀۀا  را دو  ۀۀا م م مۀۀ ه که ا نگون هماهنگ عمب کنند  همان

 داند.رهایا ما

 ه  ینافرهنگا نگرش  ه زنۀۀانگا در مقای تواند  ه م یرهایا چونهش ماانداز آینده، این شژودر چ م
هۀۀای آمۀۀوزش و اخۀۀلاق، شنا ۀۀا تأنیۀۀث در  وزه ازی مهانا ه تاهای عرفانا، کار ردیدیگر  نم
ا در ید، و  رر ۀۀا  ازنمۀۀایا زنۀۀانگو ام  رنج  جر ه شنا ا  ر تشناختا این نوع ان انات روانتحلیب اثر

ن ۀۀان دهۀۀد کۀۀه چگونۀۀه دگرگۀۀونا در مهۀۀانا   توانۀۀدتا مار  گ ۀۀاید. چنۀۀین مطالعۀۀاهنر و ر انه معاص
 وجودشناختا و تخیب نمادین،  ه تغییرات عینا در  اختارهای اجتماعا و تجر ه زی ته زنۀۀان و مۀۀردان

 .انجامدما

توانۀۀد از  خ ۀۀا از م ۀۀئله شۀۀرّ ، ماعر ۀۀاقرائۀۀم ا نه در  ویژ،  ۀۀه در نهایم،  نم عرفانا ا ۀۀلاما
د. زنانگا در این افق نه ن انه نقص یا فتنه،  ل ه  یث ظهۀۀور و و ب تهدیب شاختاری  ه  خ ا از راه 

گا و شۀۀ وفایا دو قطۀۀب ها،  ل ه همۀۀاهنشرط ام ان تجلّا ا م و ان انیم، نه  رتری ی ا از جنس
ی نظۀۀری،  ل ۀۀه ازنانگا نه فقط شروژه ازاندی ا عرفانا در م ئله   اس،  ین ا ر اتذکیر و تأنیث ا م.  

تحقق عدالم، شا داشم کرامم ان ۀۀانا و تعمیۀۀق فهۀۀم تو یۀۀدی از جهۀۀان و ری در م یر  گاما ضرو
 .ان ان ا م
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 ، تصحیح مدرس گیلانا.تهران: ن ر  عدی هفت اورن    یمثنو(. 1۳۳۷) نجاما، عهد الر م

،  ه تصحیح نجیب مایب هروی، الملک الفتاحروح الارواح فی ش ح اسماء  (،  1۳84)   معانا، ا مد  ن منصور
 فرهنگا ا وات علمانت ارتهران: 

ح مدرس رضوی. تهران: دان گاه  تصحی، الط یقهالحقیقه و ش یعههیق حد .(1۳8۳)   نایا، ا والمجد مجدود  ن آدم
 .تهران

 مرکز ن ر دان گاها . تهران: الطی منطق.(1۳۷۳) عطار نی ا وری، فریدالدین
 نی ل ون. تهران: انت ارات ف ر روزد آلن نول چاپ ر ،  ر ا استذک ه االولیاء( .1۳88) ری، فرید الدینعطار نی ا و

 تهران: انت ارات کتا خانه مرکزی . مصیبت نامه(. 1۳۵4) فرید الدین عطار نی ا وری،
 تهران: ن ر کتا فروشا ا لامیه  .الهی نامه(. 1۳۵۵) عطار نی ا وری، فریدالدین
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ABSTRACT 

The science of letters, known amongst Muslims as simiya, which pertains to metaphysical matters 

and influences, differs from the science of letters of al-Sibawayh, Khalil ibn Ahmad, and Al-Farabi. 

In the Akbarian school, this field of study was intellectually grounded in the thought of luminaries 

such as Ikhwan  al- Safa and Ibn Masarra of Andalusia, which later led to its evolution into a 

structured ontological science. In using complex interpretative methods and intellectual and intuitive 

judgements, Ibn Arabi brought forth remarkable innovations in the development and formation of the 

science of letters. As he moved beyond talismans and the occult sciences such as jafr— which many 

professed to its unique effects—Ibn Arabi’s focus on certain elements of the  science of letters created 

an outlook that distinguished him from his predecessors. His viewpoint on the science of letters 

created a model which gave letters, images, and a unique effectivity. Ibn Arabi opened a path to the 

understanding of the essential properties of letters, meaning and the meaning of meaning in the 

‘meaning of letters’, the grouping and limitations of letters, and the supreme letters, all which were 

significant contributions to a novel structure in the science of letters . 

Ibn Arabi viewed letters as an ummah (body or nation of believers) amongst the divine ummah, in 

which they have a prophet, a unique religious law, and are subject to religious duties and 

commands, yet not ones of prohibition. Likewise,Ibn Arabi’s ‘five presences’ are also held true for 

them. Thus, Ibn Arabi had a new vision and outlook on the identity of letters. Ibn Arabi&#39;s 

contemplations on letters and its transformative shift from that of his predecessors to an entirely 

innovative framework is especially evident in sections throughout his works such as the al-Futuhat 

al-Makkiyya and Al-Mabadi wa al-Ghayat fi Ma&#39;ani al-Huruf wa al-Ayat. For Ibn Arabi, the 

understanding of each letter’s meaning equates to an alignment with its hymnic-like dialect and the 

comprehension of the principles of its formation; which transcends the limits of human 

understanding. Yet, one cannot deny that human cognition is capable of grasping certain parts of 

these principles. Thus, with a clear depiction of the meaning of letters, Ibn Arabi leads one to a 
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thorough understanding of God’s words. Indeed, Ibn Arabi bases his reach in the science of letters 

on a particular discovery that does not entirely fit within the discovery apparatus of his 

predecessors, but asserts that the realities of the realm of the science of letters, were given to him 

by means of inspiration and unveilings. He emphasizes that anyone in search of the science of 

letters must also follow his path, implying on the one hand that he views his method as more 

certain than that of his predecessors and on the other hand opens the door for others of interest to 

discover. This article aims to portray the transformative role of Ibn Arabi’s thought on the science 

of letters, focusing on certain key aspects of his doctrine and its role in Islamic culture and 

civilization. 
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Extended Abstract 

Ibn Arabi, widely regarded as the foremost architect of Islamic theoretical 
mysticism (al-ʿirfān al-naẓarī), devoted considerable attention to the science of 
letters (ʿilm al-ḥurūf). His engagement with this discipline, however, was not 
grounded in the talismanic or magical dimensions commonly associated with 
occult sciences; rather, it emerged within the framework of metaphysical 
epistemology and esoteric cosmology. Ibn ʿArabī’s corpus is permeated by 
extensive discussions concerning the ontological and symbolic dimensions of 
letters, to the extent that scarcely a volume of the al-Futūḥāt al-Makkiyya 
remains untouched by this subject. In addition to these dispersed discussions, he 
composed independent treatises explicitly dedicated to letter symbolism and 
metaphysical linguistics. The second chapter of the Futūḥāt is devoted 
specifically to the metaphysical knowledge of the hierarchical degrees of letters 
and vocal movements in relation to the structure of the cosmos. Likewise, Ibn 
ʿArabī examines the divine qualities inherent in letters, the epistemological 
significance of words generated through their combinations, and the mysteries 
associated with the letters constituting the Supreme Divine Name (al-ism al-
aʿẓam). Furthermore, he authored specialized treatises such as Kitāb al-Alif, Kitāb 
al-Mīm wa’l-Wāw wa’l-Nūn, Kitāb al-Yāʾ, and other works concerned with the 
symbolic and metaphysical interpretation of individual letters. Among these 
writings, al-Mabādiʾ wa’l-Ghāyāt fī Maʿānī al-Ḥurūf wa’l-Āyāt may be considered, 
after the Futūḥāt, one of the most significant complementary texts on the 
subject. Indeed, it is difficult to identify any major work by Ibn ʿArabī in which 
the metaphysical function and ontological dignity of letters are not addressed. 
The essential premise underlying the science of letters in the thought of Ibn 
ʿArabī and other letterist metaphysicians is that Being manifests itself through 
multiple ontological levels and symbolic forms. At each ontological degree, 
manifestation assumes a mode appropriate to the existential conditions of that 
particular plane. Despite this multiplicity of manifestations, however, Being itself 
remains ontologically one and indivisible; the plurality of appearances derives 
solely from the diversity of loci of manifestation and reflection. Ibn ʿArabī’s 
approach to the science of letters is rooted, on the one hand, in mystical 
unveiling (kashf) and contemplative vision (shuhūd), and on the other hand, in 
his critical appropriation and creative reformulation of earlier intellectual 
traditions. Within his metaphysical system, not only the creation of the cosmos 
but also prophetic missions and the plurality of revealed religions and sacred 
laws may be interpreted through the ontological reality of archetypal letters. Ibn 
ʿArabī even characterizes letters as “communities among communities,” thereby 
granting them an autonomous metaphysical status within the hierarchy of 
existence. Consequently, it may legitimately be argued that the science of letters 
constitutes one of the foundational principles of Ibn ʿArabī’s intellectual 
architecture, without which his cosmology and metaphysics cannot be fully 
comprehended. 
Titus Burckhardt (1908–1984), the Swiss-German traditionalist thinker, historian 
of sacred art, and metaphysician deeply influenced by Ibn ʿArabī, conceived the 
Sufi path as “the art of contemplative self-realization,” an inward discipline 
through which the human being becomes receptive to the Infinite. For 
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Burckhardt, both the spiritual personality of Ibn ʿArabī and the sacred 
geographies associated with him—particularly the city of Fez—occupied a 
uniquely privileged position within the spiritual imagination. Ibn ʿArabī’s 
cosmological vision and metaphysical anthropology appeared to Burckhardt as 
profoundly symbolic and inexhaustibly esoteric. Burckhardt regarded Ibn ʿArabī’s 
conception of prophecy as extending beyond the confines of conventional Islamic 
theology, interpreting his teachings as metaphysical truths reflected through 
sensible and symbolic forms. 
Simultaneously, the symbolic structures of sacred letters and spiritual language 
in both Islamic and Christian artistic traditions, together with the rhythmic 
qualities of revealed texts, presented Burckhardt with a form of sacred semiotics 
intimately connected to theology. This theological vision—simultaneously 
Islamic and Christian in orientation—also explains his spiritual affinity with 
Moulay Ali al-Darqawi al-Shadhili. Burckhardt understood beauty not merely as 
aesthetic form, but as the transparency of existential veils through which 
transcendent reality becomes manifest. Accordingly, he maintained that the 
calligrapher, in the act of inscribing letters, must participate inwardly in the 
sacred tradition itself so that archetypal forms and spiritual principles may 
become embodied within artistic creation. 
Drawing upon the principal writings of Ibn ʿArabī alongside Burckhardt’s works 
on sacred art and the metaphysics of symbolism, the present study seeks first to 
examine Ibn ʿArabī’s doctrine of the science of letters and his aesthetic 
understanding of sacred script, and subsequently to undertake a comparative 
analysis of these perspectives in relation to Burckhardt’s interpretation of 
mystical art. More specifically, this article argues that Burckhardt attained a 
profoundly intuitive understanding of the symbolic and metaphysical function of 
letters, thereby revealing the operation of a contemplative and intellectual 
intuition within his thought. Within this framework, the sensible world is 
understood as the lowest degree of reality, while the letter functions as a 
symbolic bridge enabling ascent toward intelligible and transcendent meanings. 
Burckhardt’s interpretive method is especially evident in his engagement with 
the symbolism of the Alpha and Omega within the iconography of monumental 
Roman church portals, where he interprets these letters as symbolic expressions 
of the Incarnation of Christ. It is precisely this hermeneutic of symbolic unveiling 
that enabled him to perceive an intrinsic correspondence between Qurʾānic 
calligraphy and Christian iconography. Just as the figure of Christ symbolically 
directs him toward the mystery of Alpha and Omega, the sacred forms of Arabic 
script within Qurʾānic calligraphy similarly reconnect him to the symbolic reality 
of Christic manifestation. The present article therefore proposes that the process 
of mystical initiation in Burckhardt’s aesthetic and metaphysical vision is 
fundamentally dependent upon sacred letters and archetypal forms. 
Furthermore, it argues that, just as the vertical and horizontal movements of the 
calligrapher in Ibn ʿArabī’s thought determine distinct modes of symbolic 
disclosure associated with letters, Burckhardt likewise perceives in the 
interwoven structures of script—whether in monastic manuscripts or Islamic 
calligraphy—a manifestation of sacred order and contemplative meaning. For 
Burckhardt, a significant dimension of the grandeur of calligraphic art resides 
precisely in the harmonic equilibrium and metaphysical proportionality 
embodied within the forms of letters and sacred visual structures. 
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نخواند  ریکه غ حروف نوشتم چنان   نیمن ا
بورکهارت  توسیو ت یابن عرب شهی الحروف در اندعلم  یهالت دلا یبررس

 محمد جواد ادبی 

( Adabi.mj@gmail.com)   دان گاه تهران   دان  ده معارف ا لاما،   فل فه   اد مدعو گروه ا ت   

چکیده
  ب یۀۀ خل   ه، ی هو ی ا دانش علم الغة  ۀۀ ا م     عه ی و ناظر  ه تصرفات و امور ما عدالطه   شود ا م   ده ی نام   ا ی م ی م لمانان     ان ی در م دانش علم الحروف که  

  ا مثۀۀب ا ۀۀن م ۀۀرّه اندل ۀۀ   ا اخوان الصفا و  زرگۀۀان   ی ا  ه ی اند   ی ها  ه ی ر   ه ی  ر شا   ا تب ا ن عر  دانش در م    ن ی متفاوت ا م. ا   ا ا ن ا مد و فارا  
ا ۀۀداعات    ، ا و ذوق ک ۀۀف   ا از ا تح ۀۀانات عقلۀۀ   ی منۀۀد و  هره   ا ل ی تأو   ی ده ی چ ی ش   ی ها شد. او در روش   ا  معرفت ر کاملاً  ا  اختا   ا  ه علم   ب ی تهد 

ه  کۀۀ   هۀۀه ی م مصۀۀطلح جفۀۀر در علۀۀوم غر  ا گۀۀذر از طل ۀۀمات و علۀۀ   ا د. ا ن عر  نمو   جاد ی علم الحروف ا   ن ی ت امب و ت و   ر ی در م    ی آور شگفم 
خود را  ه طور خۀۀا  در علۀۀم    ان ی ن ی   ی متفاوت از ش   ا شرداخم که نگرش   ی مصادر امر دند  ه  منحصر  ه فرد آن  و   ی ها ا اثر خ    ا مدع   ی ار ی    

.  د ی  خ ۀۀ   ی ا ژه یۀۀ اثر  خۀۀش و   ا ن یی ه  روف، نقش ها و اطوار آ شد که     جاد ی ها ا از انگاره   ا جهان   ی و   ا علم الحروف   ی  ه ی لحروف رقم زد. از اند ا 
را    ی ر ی م ۀۀ   ات یۀۀ  ۀۀروف عال   ر ی نظ   ا  ات ی تا جوامع و  دود  روف و تا   روف    ا معنا درمعان   ی معنا   و  روف، معنا    ا از خوا  ذات   ا ا ن عر  

 را  ه علم الحروف اضافه کند.   ا ن ی نو   ی ها ر اخم ی د ز گ ود که موجب ش 
و    شۀۀوند ا واقۀۀع مۀۀ     ی ود دارند و مورد ت ل از نوع خ   ا خاص   عم ی و شر   امهر ی که ش   ا الاه   ی ها از امم   ا عنوان امت    ا دان تن  روف  ه   ی و       

  کنۀۀد، ا صۀۀدق مۀۀ   ز یۀۀ آنهۀۀا ن   ی در اره   ا ه ت  ا   ضرات شنج گانه    ن ی ودر ع    اشد ا نم   ی آنها جار   ی در اره   ا اما نه   رند ی گ ا م ر قرار  مورد ام 
(  ه یۀۀ ت الم  فتو ۀۀا )   کتاب   ی جا   ی در  اب  روف در آثارش  خصو  در جا   ا عر  ت ا ن  روف قائب شد. تأملا   ی را  را   ی د ی جد   م ی هو 

  کۀۀاملا   ا  ۀۀه  ۀۀا ت   ش ی از علم الحروف ا لاف خو   ی روند تحو  نگرش و   انگر ی ( نما ات ی وف و الا الحر   ا معان   ا ف   ات ی و الغا   ی المهاد )  و 
کۀۀه از    ی ا   ا ن ی ر آن  ۀۀرف و درک اصۀۀو  ت ۀۀو وا   ح ی ت ۀۀه   ش ی  ۀۀا گۀۀو   ا فقۀۀ  ۀۀا هۀۀم ا    را ر ا ۀۀم   ا هر  رف   ی درک معنا   ی ا م. نزد و   د ی جد 

رو در علۀۀم    ن یۀۀ از ا   ا ۀۀد، ی  ۀۀه آنهۀۀا د ۀۀم    انۀۀد تو ا م   ی تۀۀا  ۀۀدود   ز ی ن   ا آدم   م ی  ا  ذهن   ن ی تر ا م اما در ع فرا   ی فهم   ر   ی ها م ی محدود 
   ۀۀه   دن ی در ر ۀۀ   ا عر ۀۀ   ا ۀۀن   ی . الهتۀۀه مهنۀۀا شۀۀود ا از کلمۀۀات اللۀۀه مۀۀ   ا قۀۀ ی وف، موجب فهۀۀم عم  ر   ا از معان   ا در ت   ر ی تصو   ی الحروف و 

دارد کۀۀه    د یۀۀ و تأک اذعۀۀان    ی اما و   گنجد ا  ه تمامه نم   ی و   ان ی ن ی   ی ش   ناظر  ه   ا ا م که ا تلزاماْ در د تگاه ک ف  ا الحروف ک   خاص علم 
  م  رکۀۀ   ر ی م ۀۀ   ن ی  ر همۀۀ   د ی  ا   رد ی الحروف قرار گ علم   ر ی در م    ی و که هر که شس از    شود ا م   ده ی دم   ا ق ی الحروف در روع او  قا در  اب علم 

مۀۀدار  تواننۀۀد گۀۀام    ن ی هم  ر همۀۀ   گران ی که د   ارد گذ ا  از م   ی  روف را  ه نحو   ا و معان   ا الحروف رک و کامب کردن علم د   ر ی م    ی و   ا عن ی کند  
  ا علۀۀم الحروفۀۀ    ۀۀه ی روند تحو  در اند   ن ی رد ا ا م. مقاله  اضر تلاش دا   ی و   ان ی ن ی   ی ش   ر ی تر از م    ق ی او وث   ر ی ا م که م    ا مدع   دارند و  ر 

 ۀۀران    راث یۀۀ ناظر  ۀۀه م   ا ا لام   و نقش آن را در فرهنگ و تمدن   نه ی زم   ن ی در ا   ی و   ی    ه ی مهم اند   ی ها  رفصب    ا  ه  رخ   ه ی را  ا ت    ا ا ن عر  
 ورکهارت مورد مداقه قرار دهد.  توس ی ت   ه ی آن در اند انع اس  و    ا شس از ا ن عر  

. اهنر ا لام  ،ا روف، فرهنگ و تمدن ا لام  ا معان د،ی ف جدعلم الحرو :هاه کلیدواژ 
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ود ۀا د من المعهۀلع ز ا ۀود و  النقطة تمیۀۀر الوج ۀاء ظهۀم  الهۀ    
انم  ۀاء تعطا الصفة و لذلک ک ۀۀلذات و الهان الال  تعطا ا ۀۀۀف  

تحتها و ها موجودات.لعین الایجاد ا ق من الال   النقطة التا    
1۵0:1دارا یاء(، ) عر ا، فتو ات م یها ن 

 مقدمه  
می بنام شناخت حروفعل. 1

 ا فنۀۀون  که  دی آامی علوم غریهه  ه   اب نه گاشنج در میان م لمانان دانش ا رار  روف ی ا از اق ام 
ف و ارتهۀۀاط آنهۀۀا  ۀۀا . معۀۀانا  ۀۀرو اشدامالاعداد و   اب نیز مرتهط  گویا،  اطنا گرایا، علمغیب

ا  ۀۀروف جۀۀزو مهۀۀا ثا ا ۀۀم کۀۀه در ی ا ۀۀرار آمیۀۀز اعۀۀداد  وا ۀۀطه ارتهۀۀاط آنهۀۀا  ۀۀ هااژگی وه تا و  
ا ۀۀم و تۀۀا الحروف، اصب صۀۀدا و  ۀۀخن  ۀۀرف ز دیدگاه علمو ا  ردیگامالحروف مورد توجه قرار  علم
. در علۀۀم شۀۀودانما آشۀۀنا کیفیات آنهۀۀ  ف ِ رّ خودشان را  ه آدما ن ان ندهند، آدما  ه ز ان آنها و رو

که خداوند  هحان در هر  ۀۀرف و کلمۀۀه  شودامالحرف شیرامون اهمیم  روف  دین گونه  خن گفته 
 رف  خن ( 28) مهر  ا. شیاشودانمهاده که در غیر آن  رف یافم اعم از ت وینا و تدوینا خاصیتا ن

و ترکیب  روف نیز خاصیتا نهاده در اجتماع   گفته و قرآن  ا همین  روف ناز  شده ا م در عین  ا
، ح وفیه از ارتبا ت  کنون، )اِسلو ا   ا و ما عد الطهیعا  ه کار  یایددر امور طهیع تواندامشده که شناخم آنها نیز 

لالم  رف  ۀۀه منظۀۀور ک ۀۀ  معنۀۀای  ۀۀاطنا  رای یافتن دالحروف را ج تجویا  علم  یاری    .(15ص.  
دیدن م اشفه ای  ۀۀروف در زی ۀۀم   الحروف، علم تحولات کلمه  علم  ایناند. از منظر  نکنتعری  ما

در علۀۀوم  آنچۀۀه کۀۀه  تۀۀوان گفۀۀم ا   ا اوصاف فوق مۀۀا.(57ص.  ،  ایح وف فی الاساملم  ،  )یو ی  ا معارفانه  
 ، علما ا م که از ی  و  ه شناخم ماهیم و ه تاشودامروف« یاد  الحعرفانا از آن  ه عنوان »علم

ی  را  ه  الک کمک نماید تا  های خود  وی دیگر  عا دارد تا  ا  ه کارگیری یافته و از   شردازدام روف  
ا ومو ۀۀا  یا د و   ارگیرد.ا زاری از جنس  قیقم   ،ک   غطایا از  جب نورانیه و ظلمانیه  قیقم

داند و فهۀۀم ما ی قرآنا رف  روف مقطعه  14اطنا  روف عر ا را در ( علم  200م ) جا را ن  یان
ر همۀۀین وزان و   (98ص.  ،  هم ن)شماردما  نا این  روف را  ا  راهین قاطع ک فا و شهودی مم ن ه معا

کند درک ر ا در فتو ات م یه از او یاد ماعمحمد ن عهدالجهار نفرّی عارف قرن چهارم هجری که ا ن
وج از دانۀۀد و خۀۀرر م یر ک ۀۀ  مۀۀاهای عقلا و روان شدن دا در  رون رفتن از  جاباوراءِ  رف رم

.(217، 219ص. ، و ایمخ طب ت ایمواقف ، )نفّ ی  ازد.ی مراتب  روف را  ه  لوک ر انا ملتزم ماتفرقه 

تقسیم بندی حروف   .1ـ1

جۀۀود ا ۀۀم، از ایۀۀن رو ناچۀۀار ه راز و  ۀۀر وجهان و د تیا ا   بی تأوالحروف  ه دنها  لمع  ازآنجایا که 
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آنهۀۀم از   1درک فل ۀۀفه انتظۀۀام گیتۀۀا   ۀۀه و    ر شا گرفمرا دشنا انه  ه تا  -روی ردی فل فا ای م  ما
کار، عالمان این علم و  اورمندان  ه خوا   روف، د م  ه ایجۀۀاد   .  رای اینمنظری ک فا شرداخم

ی  ۀۀروف نورانیۀۀه و های نۀۀدتوان  ه تق یمنوان مثا  ماعاند.  ه  روف زدههای متفاوتا از  ندییمتق 
  ه« اشاره کرد.ه و ا  یّ ظلمانیه،  روف »اُمیّ 

 روف  نا  ۀۀه خاصۀۀیم خۀۀود دارای   از منظر اهب  اطن،  روف دارای طهایع ار عه ه تند، از این رو
ا( ،  ادی و خاک ، آ اآت ا   روف )  ترا یه ئیه، هوائیه و  روف  شوند:  روف ناریه، مااطهقه جدیدی م

 :دهدن ان ما ، این  روف را ذیبهر یک از این  روف داری خوا  متفاوتا ه تند. جدو  

 بندی چهارگانه حروفتقسیم.  2ـ1
 

یه  ذ ش ف م ط ه ا نورانی()   نار
 ض ت   ن ی و ب بادی()  هوائیه
 ظ ث ق س ک ز ج آبی()  مائیه 

 غ خ ر ع   ح د خاکی( )  یهتراب

 شود در لوح محفوظ  ر صورت ذیب ه تند: گرفته که گفته ما رف قرار  ۵ اصب  روف عر ا  ر

 

 

                       

             

 

 

 
 شکل اصول حروف عربی 

علۀۀم  ایۀۀن ن تۀۀه نیۀۀز در  اشد. ، یا جمیب، یا ر مان، یا مسمن، یا نور( مایا الله )  که ا ماء ناظر  دان
چرا که اعداد ِ رّ اقوا  را   ،اع اعداد در  روف اد ا م و انوا رار  روف در اعدالحروف مطرح ا م که 

را اند و »عالم کر ا« رّ افعا  را از این رو »عالم العرش« را عالم اعداد گفته  ا خویش دارند و  روف ِ  

 

1. Cosmology 
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دانش ِ رّ اعداد، ِ رّ عقلا  ا م  ه عرش و  ا  عالم  روف و ن هم  روف  ه اعداد چون ن هم کر ا
م گردد عارفان  روف را زمین کلادانش ِ رّ  روف، ِ رّ روح رو انا فهم ما شود و  اما  رّ انا فهمیده

ه نهاده شده ا م چۀۀرا کۀۀه ی ا رار  روف  ه ودیعهمه ،هادانند که در نقطه ها را جها   روف ماو نقطه 
ن عالم عهور توان از  اطی شناخم آنها از ظاهر عالم ماا ا م و  ه وا طه الحروف از عوالم  رزخعلم

و غرب عالم ا ۀۀلام  ۀۀه صۀۀورتهای  الهته طهایع  روف در شرق (22-20ص. ،  لم ایح وف و اقق ره،  )حمبان  نمود
 شود که  ه نحو ذیب ا م:ما مختلفا تق یم  ندی

 وهی عند المشارقه علی النحو التالی:
 ه ط م ف ش ق.الحروف الناریه ها:  أ       
 .و ی ن   ت ض والحروف المائیه ها:  ب      
 والحروف الترا یه ها:  ج ز ک س ق ث ظ.      
 ها: د ت   ع د خ ع. والحروف الهوائیه       

 أما عند المغاربه فهی کمایلی:
 ط م ف س د. الحروف الناریه: أ ه     
 و ن س ت ض.الحروف المائیه: ب      
  یه: ج ز ک   ق ث غ.الحروف الترا      
 ش. و ح   ع ر خ الحروف الهوائیه:     

 حروف، ظهورات الهی.  3ـ1

های مختلۀۀ  شود درک معانا  روف ا م، در دورانماالحروف مطرح  هایا که در علمی ا از جنهه 
 ۀۀروف گونۀۀاگون  ۀۀود، ک ۀۀ  رشوشیده و رمزی را که ناظر  ه معنۀۀای تصوف، عرفا و متصوفه معنای  

 خش  رای  ۀۀخن شۀۀردازی در  ۀۀاب منهعا الهام  خود  ،ند و وجود  روف مقطعه اوایب  ور قرآنااکرده
ند که هیچ  رفا نی م کۀۀه  ۀۀه ز ۀۀان خاصۀۀا ت ۀۀهیح کردمعانا  روف  وده ا م. متصوفه اذعان ما

هم افقا   ا ا م نا راین درک معنای هر  رفا  را ر  (165ص. ، و زر ن   ف نی تفسی  ق آنی،  )نون   خداوند نگوید
هۀۀای فهۀۀم   ۀۀری فراتۀۀر  ۀۀود امۀۀا ه از محدودیمای کت وینا  گویش ت هیح وار آن  رف و درک اصو  

توان م  ه آنها د م یا د، از این رو تصویر در ۀۀتا از معۀۀانا  ۀۀروف ذهنیم آدما نیز تا  دودی ما
 شد.قا از کلمات الله ماموجب فهم عمی

رات ود  رای »ظهۀۀوش افم گلیم و زیرانداز از آنها ا تفاده مادر این زمینه عرفا از تمثیب الیاف که در  
یعنا  روف و معانا ) فته شدهه تا از آنها  ا  اند وکه ه تا را ش ب داده(  الها  خصوصیات)  کیفیات
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همه آنچه در کتب گذشته  یان شده در قرآن ا ۀۀم، اند و این  خن معروف ا م که  آنها( ا تفاده کرده
ر من الر یم« ا م »  م الله الم در »الفاتحه« مجموع ا م، همه الفاتحه در همه آنچه در قرآن ا 

  اء( مجموع ا م در نقطه تحۀۀم)  و آنچه در اء( ه م  )  و آنچه در   م الله الر من الر یم ا م در
 ک عمیق معانا  روف.قرار دارد و این نی م مگر درالهاء( )

خۀۀا  خوشۀۀایند ا ۀۀم. آنچنۀۀان کۀۀه  و  ه گوش عامنقب شده  «این  نم »قلم  ه قلم و  ینه  ه  ینه 
ر ۀۀد ه نظۀۀر مۀۀاانۀۀد.  ۀۀ ای راز گ ایا از ا رار شنهان آن در درک معانا  روف  ه کار  ردهلاش ان را  رت

شرتاب  نگا ا م  دون شرتا گر، طلهیدند مثب  معانا  روف ما  ر یدن  ه موقعیتا که عارفان در درک
 ا«ل ۀۀن اللۀۀه رمۀۀ  خواهد آمد و خواهد گفم: »ما رمیم اذ رمیۀۀم وآنگاه این مقام  رای ان ان  ه ز ان  

(Lings, A Sufi Saint of The Twentieth Century: p. 148)    

 جدیدالحروف  عربی و آغاز علمناب. 2
عر ا  ه تحولا معنایا و عمیق دچار یا الدین ا ن ه د م مح  این میراث ارزشمند و شرجاذ ه ی رمزی

الحروف و الاعۀۀداد علممتفاوتا از    گیری از فهما و ذوقا ذهنِ خلاق وی در  هره شد ا تح اناتِ عقل
منۀۀدی از  رهۀۀانِ در  ۀۀروف مقطعۀۀه قرآنۀۀا و  هۀۀره   ی تأویلا شیچیده، توجه  ه معارف قرآناهاروش در  

 را نۀۀزد ویالحۀۀروف وی م یر ت امب و ت وین و تطور معۀۀانا علمآور  ک  ، همراه  ا ا داعات شگفم
و هۀۀم   رنۀۀدیگامم مورد مخاطهه قۀۀرار  که ه  داندام  هاامموی  روف را امتا از    . ازدامهویدا  کاملًا  

هایا ا م  روف را ر ولانا از جنس خودشان ا م و دارای نام . او معتقدشونداممورد ت لی  واقع  
عر ۀۀا ا ن .دانۀۀدانمها را جز صا هان ک   از اهب طریقم ک ۀۀا د که آن ناماز  یث خودشان ه تن

و عۀۀوالم ملۀۀک،  دانۀۀدامعۀۀوالم  نیترواضحن، و از  یث  یا نیترحیفصعالم  روف را از جهم ز ان،  
. وی معتقد ا م این عالم، شیامهری از جنس خۀۀود داندامروف جاری حالمل وت و جهروت را در علم

الحروف که لم. در  قیقم عالم عکنندام ر این عالم  اکم ا م که  روف  دان عمب   شریعتادارد و  
امۀۀا خۀۀلاف عۀۀالم  شۀۀوندامخطاب و امر الاها نیز واقۀۀع ردارند مورد نزد وی از لطافم و کثافم  رخو

 .  (261ص. ، فتوح ت مکیه]دا ص د [،   ری)ار  رندیگانما قرار ت ریع جاری، مورد نه

 ی علم الحروف نزد ابن عربیدرک شهود  .1-2

 عر ۀۀا ازا ۀۀن هم  ه  روف و ارتهاط نهایا  ا ک   و القۀۀا عر ا ننظرگاه ا ندر    در  اب درک شهودی
یۀۀا علامتۀۀا  ۀۀا ارزش   آموزد تا هۀۀر  ۀۀرف را رمۀۀزگوید که  ه آدما ماالحروف  ه نحوی  خن ماعلم

وا طه آنهم  دون نیاز  ۀۀه  حۀۀث هودی  انمادین ک فا و القایا خا   هیند و از این دریچه  ه درک ش



 |   1404، 48پیاپی ، 2شماره ،  22دوره ، جاویدان خردعلمی  ۀ دوفصلنام 

 
264 

 

 

قۀۀام شۀۀیش از  ۀۀا   ۀۀه م   ا آنچه از فهم  ۀۀروف در انتقۀۀا ا ن عر ا    .داِ متعارف د م یازعقلا و ذهن
دانۀۀد و در  تغراق و جذ ه مترتۀۀب مۀۀاو  ر ا  موهو اها را   ندیکیفیم فراگیری این نوع طهقه   ،ک دما

ی وا ۀۀطه رود که این علم  ه و یله ف ر و عمۀۀب و  یا ما ه  و  ،مقام القای قلها گویا در   تر  روف 
م  یعنۀۀا از آ ۀۀمان قۀۀدس و فرود آمده ا آید که  ه انهیاء  هایا  یرون ماهمان صورتک ب و نظر از  

نان ی ا از ار ا ان علم  روف قرآنۀۀا و رمزخوانۀۀان عر ا در چنین مقالا چومحیط تنزیه که گویا ا ن
ا یا د و  طون آن ردرماو ا شده ا م را    6نواع مفاهیما که  ه شیامهرهای ا روف شده که  ر  واژه

عر ۀۀا در  ۀۀاب  ۀۀه هۀۀر روی  ۀۀخنان ا ۀۀن (450و 634. ص ، 3ج. ، انننیاسننام ان  ، )ک ر  ک اند. ه عالم ظهور ما
نمایانگر روحِ نهانِ ه تا ا م یعنا درک شهودی ایۀۀن مراتۀۀب از  ۀۀروف  روف   ه تعهیر  هروردی  

و اتصا   ۀۀه  ه این جوهرهای عقلا  قلا و نفوس فل ا ا م و وقتا  الک ام ان صعوددرک جواهر ع
ی  ۀۀق  د مادام که  ر این  ا   ۀۀاقا  اشۀۀد م ۀۀاهدهیام  روف مانفوس کامله را از خلا  درک  قیق

گفۀۀم: » اشۀۀد کۀۀه د و این همان  ۀۀخن  ۀۀهروردی ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀه  ۀۀق مۀۀانمایوا د  رایش  هب ما
صۀۀعود  ۀۀه   کنۀۀد در ا هم تأکید مۀۀاعرینگاه  هینا« و چنین راها همانطور که ا نشروردگارت را در کم

ین هرگز از طریق علم نظری کۀۀه علۀۀم الیقۀۀین ا ۀۀم  ه عین الیق  ی واجب لذاته جواهر عقلا و م اهده
عر ا در این ا ن (583ص. ، 2ج. ، )همنن ن دهد.رفم جز  ا تجرد تام د م نماشود  ل ه این مع اصب نما

 کند. او در ا تدای  ابشنا ا  روف را تحلیب و تأویب ماه  ر ا اس همین »شهود« طراز شناخممیان
این کتاب م یه ا م و در مورد معرفم و شناخم ا رار و  قایق  ا واب فتو ات( که  اب جامع  559)

ده در در  قیقم ِ رّ ظۀۀرف نهۀۀاده شۀۀ  ،و معتقد ا مِ رّ ظرف را از جمله ا رار دان ته م  گران نگ ا 
و  رف »وطا« و فرش ا ۀۀم کۀۀه در گوید: ظرف »وعاء« و آوند ا م  ای آن م اشد و در اره رف ما

مۀۀور الحۀۀروف امعتقد ا م در علم وی  .(4:  16،  فتوح ت مکیه ]مویی[،    ری)ار   تلاف دارند.صورت  ا هم اخ
گردد و کۀۀم کۀۀم آرامۀۀش اکند و وی هم شس از این تجر ه  ه عالم ما وی  از م ر او تجلا ما  اهولناک 

د و رغهم  ه شوآور  ه تجلا جدید رهنمون مااز تجلا هو  گردد و   د و  از  ه کتا م  رمایاخود را ما
ی اضۀۀافه کۀۀرد کۀۀه مثۀۀب هۀۀر تجر ۀۀه   در اینجۀۀا  ایۀۀد  (293ص.  ،  1ج.  ،  فتوحنن ت مکیننه،    ری)ار   آید. راغ او ما

م تۀۀوب، شۀۀأن  ا م و تقیید آن در »کُرّا ه« یعنۀۀا  الحروف هم همینطوری دیگری، تجر ه علمعارفانه 
کۀۀار شۀۀیخ از ف« ک   ا ۀۀم والحرورده ا م. مهنای شیخ در ر یدن  ه »علماصلا تجلا را  فظ ک

ّ امِ  زرگ هو  تراود و از صورتتجر ه  ه تقیید ما  آید.ها ماور  ه  وی تقیید  حثآهای ج 
در   ،ه کۀۀردعطۀۀ  توجۀۀ نیز    های قهض و   ط عرفانا  توان  ه مها ث ک   و شهود و زمینه اینجا ما

معطۀۀا مۀۀتعلقش   ده و م اشفه،مثب علم خدا که علم تا ع معلوم ا م، عمب کرواقع  رای وی م اشفه  
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کیۀۀد دارد کۀۀه در  ۀۀاب که ا نا م. این ن ته نیز  ازگو گردد   رای وی مهادی عالیه گ ته  عر ا اذعان و تأ
ف ا م  اید  ر همۀۀین م ۀۀیر الحروشود و هر که در م یر علمما الحروف در روع او  قایق دمیدهعلم

الحروفا و معانا درک و کامب کردن علمخ اکهر م یر یعنا شی  (67ص.  ،  13ج.  ،  همنن ن،    ری)ار   ند رکم ک
های  هتری  ردارند و ک   و فتح و م اشفه را هم  ر همین مدار، گامگذارد که دیگران  روف را  از ما

 )هم ن( ات« ا م.تعهیر او از این ک   و فتح »نهوکند که مهم،   یار  یاتا تلقا ما در این امر

 ئط حروفشهودی بسا -ادراک بصری  2-2 

یعنۀۀا   ۀۀائط، م ما( ا ۀۀم  )  در  قیقم اِ م  روف ا م که مراد لفظِ   ا ن عر اط  روف نزد   ای 
ط ئالهتۀۀه   ۀۀا ،ط اِ م آنئ الفظا ا م که  ر م ما دلالم دارد. م ما در اینجا خود  رف ا م و  

ر آن  اکم نحوه دیگری دارند و نقص و تمام و زیادت  ا   ه لحاظ شهودی  رای ا ن عر اش ا   روف  
این ن تۀۀه قا ۀۀب توجۀۀه عر ا  ه هند ه شنهانا  روف   یار عط  توجه دارد.  ا ن  (1نمونه ش ب  )  ما 

ن ان ان نیز ازلیم خدا م، شس قدیم  ودکند که ال ( معنوی ما) نون(   ایم از)  نماید که نقطه ما
اصۀۀب الۀۀ (  )   ۀۀرف   نۀۀون( را از  ۀۀالتا عمۀۀودی  نگۀۀریم)  د زیرا اگریا از این  اب ظهور  رفا ما

ای کۀۀه ر یم چونان نیۀۀزه ال ( ما) نون( عِلوی قطری را تر یم نماییم  از هم  ه ) شود و  تا اگر درما
زاء و لام( نیۀۀز در  )    روف  ( (Chodkiewicz and Gril, ibid: p. 202از مرکز عط  و از و ط  ه  یرون ک یده شده

عر ا  ی اولیه ش لا شاید خود راها  اشد  ه آنچه ا ن و این مداقه   توانند  اصب شوند نون( ما )   ا م از تغییر  الم کت 
نان چو (Chodkiewicz and Gril, ibid: p. 148)  . داند عنوی خارج از  یان، ناظر  ه علم الحروف ما م   آنها را م اشفات 

 :کند فا المثبما ژیک و شهودی جلوه از دید ا ن عر ا  روف  ه صورتا گرافولو این ه 

 نص  نونشششششششش<  شششششششششششش زاء ،راء
 نص  قافشششششششششششششششششششش<   واو

 چهار شنجم طاء/ چهار ش م ظاءشششششششش<  شششششششششششش کاف
 ءدوشنجم طاشششششششششششششششششششش<   دا 
 دو ذا   ر هم آمده شششششششششششششششششششش<   یاء
 نون() ال ( و یک)  ششششششششششش<ششششششششش لام 

 شود. ال ( زیادت در آن دیده ما) یک  شششششششششش<شششششششششش نون
  (350.  ، ص 1ج.     ری، فتوح ت مکیه،ار ) 
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 حروف بسائط تکمیلی شکل  اشکال 

در   ایط و میۀۀان اِ ۀۀم و م ۀۀما در اشۀۀ ا   ۀۀروف  ا میان ا م و م ما عرم خص ا م که ا ن
ها  ی تر معتقد ا م هر چه نقطه  نجد و  ها ما  ایط اش ا   روف را  ا نقطه   تفاوت قایب ا م. وی

داند که  ه نفۀۀس ا ماعر ا نقطه جوهر را عهارت از هر ذاتاشند   ایط ش ب  روف  ی تر ا م. ا ن 
دانۀۀد کۀۀه قۀۀائم  ۀۀه نفۀۀس دث و عرض را عهارت از هر ذاتا ماواه قدیم  اشد یا  اخودش قائم ا م. خ

ت ِ ی آن موجۀۀودا م که خداوند از مۀۀاده اشد. وی معتقد ا م جدو  هیولانا  قیقتا ا خودش نما
 اشد و در ذهن وجودات ماعِلوی و  فلا را شدید آورده ا م. وی معتقد ا م اصلا که جامع تمام م

وجب تعقب  قایق موجودات شده و علم  ه امۀۀورات و اشۀۀخا  ارج غیر موجود ا م ممعقو  و در خ
داختن  ه این مها ث عر ا از شردر  قیقم ا ن  (24ص.  ،  انش ء ایبوائ ،    ری)ار    اشدعلم  دان ماموقوف  ر  

ینۀۀا هۀۀای عدهد که کلمات،   ایۀۀمِ واقعیۀۀمماالحروف  ه این ن ته عط  عنان و ارتهاط آنها  ا علم
 ۀۀان را در کتۀۀب ی آشۀۀ ار کردنگوید که اجۀۀازهدر این مقا  او از م اشفاتا  خن ماخارجا را دارند.

اند، آشۀۀ ار  ۀۀاختن ت لیم واصب شدهعرفاء و م لمانان واقعا که  ه درجات کامب خود ندارد اما  رای 
هۀۀایا  م که عقۀۀو  را از زی ارد چرا که آش اری این  قایق آنچنان اشمآنها را الهته نه  ه کتا م جایز ما
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 (241ص. ، )هم ن .1 ازندجما  خویش  رگ ته و  یران ما

 ادراک بصری شهودی حرف نون    . 1-2-2
 ای ازهند ۀۀه شنهۀۀانا ،اه خاصش  ه   ۀۀایط  روف در مها ث علم الحروفا خودعلاوه  ر نگعر ا  ا ن

فطن این تنون(  )   رف    ه   نگاه ویکه در  ک د  ما  را شیش   ه  روف  ناظر    یهاک   عجایب و شگفتا
عر ۀۀا، درک ا نگیۀۀرد الهتۀۀه ما  ه خودشود و نگاها کاملا  صری و گرافولوژی ا نیز ما معنوی ش وفا

بِ مۀۀرگ در ریاضم و ثهوم روط  ه  را    منظر اق  این   ت در شرایط  یاتِ معنوی و  رزخا و گۀۀذر از شۀۀُ
 ۀۀانا  اشۀۀد کۀۀه مۀۀوتِ این مقۀۀا ، از آنِ ک  عر ا درداند و شاید ادراک  حث ا نماهمین  یاتِ مادی  

ن تمو   (239ص. ، 1ج. ، فتوح ت ،   ری)ار  2اند.توا« تجر ه کردهاختیاری را در مقام تحقق »موتوا قهب ا 
ا تنهۀۀا م نون رو اناِ معقو ، تمام دایره ا م که نونِ نوشتاری ِ فلا نصۀۀِ  آن رعر ا معتقد ا ا ن

 ( (Chodkiewicz and Gril,ibid ,2: p. 149 (2نمونه ش ب ) تواند ن ان دهد.ما
 

 
 

  
 نون( باطن) نون( ظاهر و) :۲ شکل

دارد کۀۀه   نونِ( دیدنا نیز که  خ ا از شطرِ نون ا م  قۀۀایقا وجۀۀود)  ا م که در همینوی معتقد  
کند و لاهیه در »نون« ان انا خودش را  ازتا ا مازاء و لام(  ضرت ا  ال ،) قا ب ادراک نی م چرا که 

 

و ل ن یظهرها العارف  ین أهلها، فۀي علمۀه و م ۀر ه، أو م ۀلم فۀي التي منعنا عن ک فها في ال تب   . و یرجع الحق یتص  هنا  الأ رار،1
هینه، یهد لۀك مۀن العجائۀب التۀي هذین الصنفین فتحقق ما ذکرناه، و ت  غیر    رام علا  أي ک   هذه الأ رار()  أکمب درجات الت لیم و هي

     ن جمالها.یههر العقو
ر الت لیم، و تحقق  ۀروح ، التي هي شطر الفلك، مقميةالر   . ثم إنه، في نفس النون2 ن العجائب ما لا یقدر علا  ماعها إلا من شد علیهِ مئز 

 لا تطلع. اض و ه، اعتر  الموت الذي لا یتصور، ممن قام
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ر دهد جۀۀز آن ۀۀه از  در خداونۀۀد ظۀۀاهر و آشۀۀ ا ه وجها ازلیم ان انا را نیز ن ان ماخود  نون(  )  این
گاه ماازلیم  ،ا م و در ان ان  اشد و اگۀۀر ان ۀۀان  ۀۀه تق ۀۀیم خفا و شنهان ا م و ان ان  ه این امر ناآ

کۀۀرد  ۀۀه تفطۀۀن الحۀۀروف عطۀۀ  توجۀۀه مۀۀاا، لفظا وکتۀۀا تا در علۀۀمجود یعنا ذهنا، عینچهارگانه و
ان وجهۀۀا کۀۀه کنۀۀد،  ۀۀه همۀۀ ای از وجوه وجودش اشاره مافم که این ازلیم شنهانِ در او  ه گونه یادرما

 ه همین وا طه او ازلا ا م و ان ان ان ان  ر صورت خداوند در عین ثا م الاها آفریده شده ا م و 
ر   دو تعلق گرفته نیز وجودِ خارجا خویش را یافته مثب جاگی  عنایمِ علم ازلا که  ه   ض« کۀۀه  ۀۀه ری »ع 

ع جایگزین و متحیّز شده ا م. ه    (239-240ص. ، 1ج. ، فتوح ت ، )ار    ری  هب قیام و  رشائیش  ه جوهر،  ه ت 

م  خن  ایگاها که از فرشتگ عر ا در ج مقا   نیز مطرح کرد که ا ن  توان در این این ن ته را نیز ما  ی  ان مُه 
 موات و الارض و من عنده لا ی ۀۀت هرون عۀۀن عهادتۀۀه و لا  فا ال  آورد و ناظر  ه آیات »و له من  ه میان ما 

گ ۀۀته و  ، آنان را در شهود جمۀۀا   ۀۀق تعۀۀالا  ر ( 20، 19: )انبینن ء  النهار لا یفترون«  ی تحرون ی هحون اللیب و 
گیرد کۀۀه  داری را از میان کرو یان  رما ورد،  اجب و شرده آ رو یّان در نظرما داند و آنان را جزو ک  یران ما 

عۀۀالین« را نیۀۀز  نماید وی این  اجۀۀب را کۀۀه جایگۀۀاه » علم مفصب را در عین اِجما   ه او اِعطا ما داوند خ 
که رئیس دیۀۀوان الاهۀۀا ا ۀۀم و همۀۀاره در   ای ا م نون( فرشته )  نامد و معتقد ا م که نون( ما )  دارا م 

تجۀۀب و  ا معت   ا م و  ق متعۀۀا  از آن روی کۀۀه »علۀۀیم« ا ۀۀم از وی مح  ضرت علما ذات الاه 
اش  نون( ا م که وظیفه )   تر از ای شایین شردازد که فرشته  اشد. در شا این تعهیر وی  ه »قلم« ما شوشیده نما 

نۀۀون( را از  )   ر ۀۀا ع شۀۀود. ا ۀۀن م اِجمالا  ه وی آموخته ما نون( عل )   و اطم کتا م و نوی ندگا ا م و  ه 
گیری از اِ ۀۀم »القۀۀادر« دارای دو  هار  هره و »قلم« را  ه اعت   1داند ب مقام اعمّ و فراگیر دارای یک تجلا ما  ا 

ی  ای ا م، »لۀۀوح« نیۀۀز کۀۀه خۀۀود فرشۀۀته  رای »قلم« که خود فرشته شمارد چرا که از تجلا  لاوا طه ما 
،  4ج.  ،  فتوحنن ت مکیننه ،    رننی )ارنن     ۀۀد. فرماید،  رنوی ی ما لق شده تا آنچه را تا روز ر تاخیز جار دیگری ا م خ 

نون( را در مقام تجلا اولا ذاتا و  ضرت لاهوت دان م که »قلۀۀم«  )   نجا توان ای ر  قیقم ما د   ( 354ص.  
شۀۀود و ایۀۀن  ا ی آن تر یم مۀۀ م اعلا و عقب کلا ا م که صور مجموع  قایق مم نات  ه وا طه در آن، قل 

راز  ۀۀا  عر ۀۀا در ایۀۀن فۀۀ نمایۀۀد، گۀۀویا ا ۀۀن نون( تعهیۀۀر مۀۀا )   عر ا از آن  ه  ن همان علم معنایا ا م که ا 
   ۀۀم و دان تند که علۀۀم در آن م نۀۀون ا نون( را دوات ما )  نم ا لاما همراه ا م که آنان خوشنوی ان   

  و  صۀۀاد( )  عر ا ظهور این راز ازلۀۀاِ را در زدند تا این علم شنهان را از آن  رون ک ند. ا ن »قلم« را در آن ما 
  ضۀۀاد( نیۀۀز وجۀۀود دارنۀۀد. صۀۀاد و  )   ا م دو  رف داند چرا که دایره در کت ند و آنرا کاملتر ما  ی ما  ضاد( نیز ) 

 ( Chodkiewicz and Gril, the meccan revelation,2: p. 149)   ( ۳ش ب  )  ( 240ص.  ، 1ج. ،  فتوح ت ،    ری )ار  

 

شرف و انما الاشرف من له. و لیس »لنون«  وی 1 مّ.  تجبٍ وا د فا مقام ا  ع   المقام الا 
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  ضاد() و صاد( ) حروف ها در کتابتشکل دایره

 خوانش بورکهارت از عرفان اسلامی.3

آلمۀۀانا تهۀۀار  شخصۀۀیتا  ( عۀۀارف هنرمنۀۀد و هنۀۀر شۀۀناس  وئی ۀۀا1984-1908)  تیتوس   ورکهارت
تل  و آدمیان گوناگون  ۀۀه رشۀۀته مخهای   اره  رزمینهایا که درا تثنایا دارد او در کتاب  چند عدی و

ازه داد تا شاهدان هر عصر خود از ی دیگر  خن  گویند او تصوف تحریر درآورده، معتقد ا م  اید اج
ک قۀۀرار داند که معرفتا م تقیم  ه  قایق  رمدی را در اختیار  الدر درون خود مارا  اوی مقاصدی  

 (10ص. ، نی  تصوفد آمبی ر  آ،  )رو که  ت  دهدما
دهد که عنصری تطهیق ماو معتقد  ود صوفا  ه جای دم ازی خودش  ا نفس تجر یش، نفس را  ا  ا

داند که آن را روح  اطع شرتو عمودی مااز  یث رمزی و تلویحا غیرشخصا ا م. وی قلب را نقطه تق
ی ردجنید،  هرو ، لاج   ین  ن منصور    رای او صوفیانا نظیر  .نامدما  و  ا م افقا قلب را نفس

الۀۀدین مولۀۀوی و عمۀۀر  ۀۀن  ، ا والح ن شاذلا، عهدال لام  ن م یش، جۀۀلاعری الا مد  ن   لها،  
یافۀۀم و ز ۀۀان آنۀۀان را را  ا ع ق و اشتیاق ما  فارض ارج و قر ا خا  دارند. او در اینان  قیقم الها

  ۀۀوی رای وی راهۀۀا  ۀۀه .  ۀۀلوک تصۀۀوف  ۀۀ (20،  30ص.  ،  همنن ن)دان ۀۀمز ان گویۀۀای عرفۀۀان واقعۀۀا مۀۀا
ا  در ایۀۀن   ۀۀتر از هۀۀر نۀۀوع خودشنا ا  ود و  را اس »من عرف نف ه فقد عرف ر ه« شناخم الهۀۀا ر

. او  لوک صوفیانه را »هنر م ک (38ص. ، )همنن ن مدان شنا انه مدرن،  الاتر مازمینه ی شناختا روان
رای وی مفهۀۀوم د.  گ ایی آدما ماای  رای  رریز شدن در نامتناها را  را ه دان م که دریچنفس« ما

مانۀۀده ای توقۀۀ     ۀۀه گونۀۀه ی واقعیۀۀم  ۀۀاقا»جهانا« طهیعم ان ان در مورد یک ان ان معمولا فقط  
کند که تمام  قایق کلا  از تا یده در قالب دنیوی تحقق شیدا ماکند و این مفهوم تنها در مورد ک ا  ما

ن ۀۀان کامۀۀب« مطا قۀۀم ا »اچنۀۀین ان ۀۀانا  ۀۀ  خویش را مسثراً متحقۀۀق  ۀۀازد و آن وقۀۀم یۀۀک  و ج ما
کۀۀرد. ی ۀۀا لاح »ان ان کامب«  ا دو مفهوم مطا قم ما. الهته  رداشم وی از اصط(87ص.  ،  هم ن)کندما

اء و  ازند نظیۀۀر انهیۀۀاء، اولیۀۀ ه و دت یا هویم متعالیه را در خود محقق ماهایا کتطهیق  ر همه ان ان
ا همه  الات وجود دارد کۀۀه کلیتۀۀا از همۀۀه شایدار و واقعرکیب  اقطاب و قدی ین و از  ویا اشاره  ر ت

 . (88ص. ، )هم ن کندرا در »انموذج الفرید«  ازتا ا ما  الات همه ته و خا  وجود
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 عربیدر سایه ابن،تعرفان بورکهار .  1ـ3

 قۀۀاویها مولا العر ا درهای درقاویه که مو س آنتعالیم ا والح ن شاذلا،  ه وا طه ی شاخه شاذلا
رصدد ا یای خلو  ا م که  ه دیدگاه متعاد  شریعم و طریقم معتقد  ودند، د  م( 1823/ق 1239)متوفی  

خ متقدم  ود را  رلو ه کۀۀار خۀۀویش آمدند و  ازگ م  ه آنچه م خصه م ایاولیه م تب شاذلیه  ر ما
 ۀۀروز شیۀۀدا  ظهۀۀوروشیخ مۀۀولای علۀۀا درقۀۀاوی( در  ورکهۀۀارت )  طریق، از  (121ص.  ،  )هم ن  دادندقرار ما

در این شود. عر ا شور تعالیم ا نهای متقدم از مدافعان شرکند که موجب میگردد او نیز نظیر شاذلاما
 ینۀۀا و هۀۀای ا ۀۀن عر ۀۀا نظیۀۀر فۀۀاس و چۀۀه جهۀۀانهچه شخصۀۀیم و چۀۀه زی ۀۀتگامیان الهته  اید گفم  

ایۀۀن   انگیۀۀزی  یار شۀۀگفم   ه صورت  و  نحصر  ه فرد  رای  ورکهارت دارداو جایگاها مشنا ا  جهان
  .دهدما شخصیم را رای وی شر مها م و شررمزواراز جلوه 

ماندگاری در او شیخ اکهر ا ن عر ا و ا والح ن شاذلا دو تن از شخصیم هایا ه تند که تأثیر  رای
 ۀۀا  ه این ن ته مغفو  نماند کۀۀ (172ص. ، شه  اسامف س  ،  )رو که  ت    را ر عالم معنوی ا لام  رجای گذاشتند

 ۀۀم کۀۀه او  ۀۀه  فرهای متعدد ا والح ن شاذلا  ه منطقه خاور نزدیک، ایۀۀن ا تمۀۀا  هدر نظر گرفتن  
شویم که نو م  ه مرید شیخ تر ماعر ا ملاقات کرده  اشد. از این م ئله هنگاما مطمئنرا تا  ا ا ن

شۀۀاذلا  ۀۀه قۀۀاهره   ر د. او  رای ملاقات  ا شیخم(، ما  12۷۵  /ق6۷۳متوفا  )  اکهر، صدرالدین قونوی
تعهیۀۀر هماننۀۀد از تو یۀۀد الهۀۀا دانیم که این دو م تب ف ری تصوف کۀۀه دارای دو  د، در نتیجه ما ماآم

، ه ی معنونننت د  جهنن ن اسننامجلوه ،  )نص   اند دیگر ملاقات کرده ودند، مطمئناً در دوران اولیه خود اجمالًا  ا ی

دان دلیب دان م که تعالیم مر وط  ه ها را  لات  نهلامشاید  توان دفاع م ایخ شاذلیه در  را ر    .(107
م ای ان در خصو  تو ید ی  ان ا م. الهامات شیخ اکهر در مواضع عر ا  ا تعالیو دت وجود ا ن

ا شۀۀاذلا  ۀۀه ا  ازتا ا  ریع و عمیق دارد و از همین  اب ا م شیخ ا والعهاس المر ۀۀ هعرفانا شاذلا
 .(108، 107ص. ، )هم ن ازدشردلله و  روف مااموضوعاتا نظیر ا م اعظم، ا ماء

متوفا ) ا العر ا درقاوی(، مرشد شیخ ا مد علوی الجزایری مول ) این ن ته نیز  شایان توجه ا م که 
 زرگ  دان م. این شیر الجزایری هم ولاا مجدد امم ا لام در دوره متأخر مام( ا م که خود ر  19۳4

کرد و صۀۀمیمانه  ۀۀه تعالا ادیان اشاره مایم خویش  ه و دت ملو هم   یم و هم عالما  ود که در تعا
گذاشم. شیخ ا مد علوی  ه  هم خود م ۀۀتقیماً آمدند ا ترام مادن او ماشار ایان م یحا که  ه دی

را م مب کارهای وی فیریتیوف شوان( تأثیر گذاشم که  ورکهارت م یر خود ) ا معنوی و  نتا ر زندگ 
عر ا و نگارش  واشا ارزشۀۀمند  ۀۀر آن و لح م« ا ناترجمه کتاب »فصو   ورکهارت  ا  دان م.  ما

ما ولای العر ا درقاوی( از عر ا  ه فران ه از نمایا کاملًا نزدیک  ۀۀا عرفۀۀان ا ۀۀلام)  ترجمه »ر ائب«
ن نفۀۀوذ متقا ۀۀب الهیۀۀات و ان ۀۀا ه عر ا و ۀۀدت متعالیۀۀه را  ۀۀه گونۀۀ مواجهه شیدا کرد. او معتقد ا م ا ن
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 کند. آنچنان کۀۀه  نۀۀه ی ۀۀا از دیگۀۀری عر ا این دو جنهه را ی ا ما نند. او معتقد ا م اکتوصی  ما
وذ را  ۀۀا نیۀۀاز  ۀۀه غۀۀذا عر ا ایۀۀن نفۀۀ افزاید. او معتقد ا م ا نگیرد و نه ی ا  ر دیگری ما رچ مه ما

کند: ما هییناین امر را تعر ا . وی  ا نقب قو  از ا نکند که رمزی از اتصاف  ه معرفم ا ممقای ه ما
تفای او در تو. چون اختفای تو غذای  ق  اشا و  ق غذای تو  اشد.  ه افاضه وجود  ر تو،  ه اخ» شس 

 .  (93. ص ، د آمبی ر  آنی  تصوف، )رو که  ت  1غذا و متغذی«
قرآنا، کتاب های ات ا  ه واقعیم الح م نوشته، فصو  را  ا ورکهارت در شی گفتاری که  ر فصو  

الح م همۀۀراه  ۀۀا دیۀۀدگاه معنۀۀوی مسلۀۀ  گوید مرکز ثقب موضوع فصو  ماداند. وی  نهیاء مامطالعه ا
کند. او اندی ۀۀه ماالح م  اکرم در رویایا او را مأمور تدوین فصو  ا تجاجا را جوا گو ا م که نها

که منع س  شماردو را  قایقا ماداند و تعالیم اا ماعر ا از انهیاء را فرا وی نگرش الهیات ا لاما ن
عتقد ا م در  ۀۀالا های وجدآفرین ا م. وی موری   ا ه تند. انع ا ا که توام  ا  ینشکننده ام

ا م و  ا  دس و قیاس در  را ر دانش   که  رچ مه این امور، شهودی ناظر  ه الهامات روانا و عرفانا
ص. ، یحکننم چکیننبه فصننوص ا،  ستی ) ایف آ   قیقا نی تندولا  ه هیچ وجه غیر    توان  ه آن شا خ داد،عینا نما

هۀۀای صۀۀو  و فتو ۀۀات م یۀۀه  ۀۀه تجر ۀۀه عر ۀۀا در فکنۀۀد کۀۀه ا ۀۀن. وی در این میان اذعان مۀۀا(25-24
کند که  تا مرشدان صۀۀوفا موضوعاتا را مطرح ما  اعجازانگیزی ر یده که  ا کیفیم شرا ا   رآور

رت در این فراز  ۀۀه . در واقع  ورکها(27ص. ، )همنن ن مهتدی هراس دارندن  ر  ال ان خا  نیز از تأثیرات آ
عر ا آنچنۀۀان اشۀۀاره تجر یات ادراکا و ک فا ا نآمد عادت  ودن و هرا ناکا  انگیزی، خلافشگفم

ه یعه ادراکا او را  ه قدر ا تعداد خود فهم کرده. وی در همین فقۀۀرات  ۀۀ کند که گویا ا عاد ماورالطهما
محمۀۀد  ۀۀن مخلۀۀوف( اشۀۀاره )  عارفشاش  ا دو م  مواجهه اع فتو ات م یه در شهر فاس و  تجر ه ا تی

گاه  ما  کندوما  ود که چهره نیمرخ عقا ا و نگاها ج م و جۀۀوگر داشۀۀم. فۀۀوراً گوید:» او دروی ا آ
ه  ۀۀرای ها چه کار خواها کۀۀرد؟  ۀۀیش از انۀۀدازه چیزی  ودم. شر ید:  ا آن کتابمتوجه شد که  امب چ

 و انا( ا م. یات ر) مطالب شایه اند. آنچه تو نیاز داری نگینشما  
  ه رشد معنوی کافا  ر م. دارن تا وقتا که ها را نگه ماگفتم: در این صورت آن

 گفم: چون دانا شوی، دیگر نیازی  ه کتاب نداری.
 یدم: شس اینها  رای چه ک ا نوشته شده ا م؟شر  

 

 گفم: »جعم فلم تطعمنا« گر نه شدم و تو  ه من غذا نخوراندی.  عر ا در فتو ات ا م که مان ا ن. این  رداشم از  خ1
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کننۀۀد،  تۀۀا مۀۀانه فقط چنین کۀۀاری ناز میان دیوارها  هینند، اما توانند  ه ماشا خ داد:  رای مردانا ک
 . (28ص. ، )هم ن دهند«آرزویش را هم  ه د  راه نما

و یافتن خویش   رای  ورکهارت معنای تعهیر عارفانه »الصوفا لم یخلق« ذوب شدن در  قیقم الها
)ایصوفی غی   ققاعده عرفانا الصوفا لم یُخل   ( 25ص. ، صوفد آمبی ر  آنی  ت،  رو که  ت )ا م ر طهق اعیان ثا ته  

فا در  را ۀۀر خۀۀدا خلۀۀق صوفا خلق ن ده ا م زیرا موجودی جز خداوند نی م که  گوییم صو  وق(مَخل
ن ا م که  داند آو کما  عارف  م م صوفا خلق ن ده ا م و صوفا نیگیریما شده ا م شس نتیجه 

همه عیان ثا ته فقر در . فنای در اعین و اضافم نی تیمیزی  یش از تما چ  و  او تعین و اضافتا  یش نی م
گیرد گویا  ه خداوند ما  ر مقام فقر قراریحتاج الا الله تعالا و آن ه د  جوانب زندگا ا م و الفقیر لا

معنای مصطلح کلمه نی م  ل ه او در نوعا  قیقم قۀۀرار گرفتۀۀه   نیازمند نی م ولا این معنای نیاز  ه 
لۀۀم )   اعث شده کۀۀه او خۀۀود را ه و این د تاوردها    یار  الاد تا و متفاوت ایجاد کردایه های  که د تم

ر ۀۀد کۀۀه مۀۀا  . الک طریق الا الله  ۀۀه جۀۀایااند  خلق شده   داند والا شر واضح ا م که همه   (یخلق
 ا دراک شیۀۀدر د و  ه این وجه اما «الفقر فخری »ترین وجه خود تجر ه کرده و  ه مقامات عالیه را  ه  الا

طح  ۀۀالایا از مراتۀۀب یقۀۀین و مراتۀۀب  قیۀۀق ای قۀۀرار گۀۀرفتن در  ۀۀ کند که الصوفا لم یخلق  ه معنما
 نامیۀۀده«هۀۀو    »این  ا نهایم گۀۀاه  ۀۀاکه  شده ا م.او خود  ا نهایم ا م    ما عدالطهیعا زی ته تجر ه 

هایتا خویش در  ا ن  گاه  ا معنای دیگری  دین معنا که  اختار وجودی این  ا نهایم همارهشود و  ما
او در م ۀۀیری کۀۀه  فا  ه خدا ا تیاج ندارد علم آن ا م گوییم صوما  این ه   مقیم ا م و اقامم دارد.

فناشۀۀذیری و  از ایۀۀنهرگاه  د که غایتش شیامهر ا م. ما موجوداتا فناشذیر و ش ننده ه تیم و ریگما  قرار
 کند.ما معنا شیدا «ر ه  عرف فقده عرف نف من  »د تاوردهای   ری خاکا محدود فاصله  گیریم

 کند که »صوفا وجود ه تا خود را  ه ش ب ذرات غهارما  نقب قولااز ا والح ن شاذلا   ورکهارت  
  ومۀۀدین مغر ۀۀا کۀۀه  ۀۀه شود نه  قیقا و نه غیر  قیقۀۀا«. او از اما   یند که تنها در شرتو آفتاب دیدهما

قطب غۀۀرب( ا ۀۀم و از قضۀۀا از )   ه    یش ملقبجنید غرب( معروف ا م و ا تاد عهدال لام ا ن م)
وجود متعا    کند »که خداشنا ان گویا فناشدگانند. جزما  وده  این جمله را نقبتید ا ن عر ا نیز  ا ا

کند که یک  ار از مۀۀولای ما آن خدای تعالا، خدای صا ب جلا ، چه توانند در نظر آرند؟« وی نقب
درک کۀۀرده   اهۀۀد  ۀۀود اگۀۀر ایۀۀن درجۀۀه از مراقهۀۀه را چگونه خوعلا درقاوی  الم عارفا را شر یدم که »

 نۀۀده ا ۀۀم و هۀۀیچ شۀۀود امۀۀا  نۀۀده همۀۀان ما  و شا خ داد: » جاب و دانیم الاها  رداشته  اشد؟« ا
 (168ص.  ، ف س شه  اسام، )رو که  ت  دهد.«نما توهما روی
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 اسلامی-گرافولوژی شهودی در بستری مسیحی  .3-2

 پیشینه شاذلیه .  1 ـ2 ـ3

شنا ۀۀا  متون مقدس، نوعا ز ان های آهنگین  و ریتم ارچوب  روف و جملات در هنر م یحا و ا لاما  چ 
در ارتهاط تنگاتنگا  ۀۀا الهیۀۀات ا ۀۀم. الهیۀۀاتا کۀۀه  ۀۀرای  ورکهۀۀارت   دهد که معنوی را شیش روی ما قرار ما 

گیۀۀرد. او در  مۀۀا جۀۀا ن ۀۀأت  مولای علا درقاوی( نیۀۀز از همۀۀین )   ا م و دلیب ارادت او  ه   ا لاما   -م یحا 
هۀۀا در  های مرادش  ۀۀه یۀۀاد شۀۀریفترین چهۀۀره ها و شقیقه و در طرح ظری  گونه خطوط  رج ته شی انا و  ینا  

ظهور مجۀۀدد    مولای علا درقاوی( در شرح )   افتد و از متنا که ن کنم ارگاما« اثر »الگرکو« ما تا لوی »تدفی 
ی  مۀۀولای علۀۀا( آن مۀۀتن را از آن رو )   تردیۀۀد ه  ۀۀا یا د کۀۀ ما   خواند، ا ه ادراکا د م عی ا در آخرالزمان ما 

یۀۀان همۀۀین تجر ۀۀه  ه وی ن ان دهۀۀد کۀۀه م ۀۀیح نۀۀزد او چۀۀه جایگۀۀاها دارد. او در جۀۀایا از    رگزیده  ود تا   
تو گویا امری ا م قریب الوقۀۀوع،  و  کرد که  گوید:» مولای علا طوری در  اره ظهور م یح صحهم ما ما 

مۀۀا  درنۀۀگ  ر ور کنۀۀد،  ۀۀا ده و گفم: اگر آقایمان عی ا شیش از مرگم ظهۀۀ در یک جای کلام  ه خود اشاره کر 
. شۀۀس  ۀۀا درنگۀۀا در روش نگۀۀاه او  ۀۀه هنۀۀر  ( 143  ص. ،  فنن س شننه  اسننام ،  )رو که  ت   خیزم و در رکاب او خواهم  ود.« 

شیرامون  روف  ۀۀه د ۀۀم داد کۀۀه در وجۀۀوها خودآگۀۀاه و در وجۀۀوها    توان تحلیلا از ادراک او م یحا ما 
دوایری( معتقد  ودنۀۀد  )   های خویش  ه ه  ه شاذلیه در مراقه عر ا  هره گرفته  اشد. خصوصاً آن اه از ا ا ناخودآگ 

ها یا  رع س م تمب  ر  روف یا ا ۀۀماء الهۀۀا یۀۀا  هایا در داخب مر ع . دایره که  ه ش ب تصاویر هند ا  ود 
یره نویس شاذلا ا ن عیۀۀاد در کتۀۀاب  رفم.   ملائک مقرب  ود  ه عنوان ا زار  صری  رای مراقهه  ه کار ما نام 

ی  ال ۀۀاذلیه«  دهدکه از آن  ه » ۀۀ هایا از این دوایر را ن ان ما یه« خویش نمونه لیه فا م ثر ال اذل »مفاخرالع 
 ( 192-191ص. ، قی« ایش ذییه»نسخه خ مف خ  ایعلیه فی مآث  ،  )ار   ی د   تعهیر می ند. 

 
 
 
 
 
 

 
 
 

 کل  دوایر ناظر به حروف و اذکار شاذلیهش
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 غریبهکل  اوراد و حروف خاص ناظر به علوم ش

ق/  8۵8توفا م) ین مطالب نیز  در کتاب کیهان شناختا عهدالر من   طاما خش قا ب توجها از ا
ا م که  ه کیمیا و تنجیم و   ط یده شده م(  ه نام »شمس الآفاق فا علم الحروف و الاوفاق« د  14۵4
  رج ته ا ۀۀم ای  روف عر ا در آن  ا کارکردی مثهمشناختا دوایری اختصا  دارد که نمادهکیهان

روزگار عثمانیان در تف ۀۀیر و فقۀۀه  .وی عارفا  نفا مذهب  ود که  ه (96ص. ، ی معنونت د  اسامه جلوه ،  )نص 
امعۀۀه و شۀۀناختن ا ۀۀرار  ۀۀروف ا ۀۀتاد  ۀۀود. وی در جفۀۀر و ج  د تا داشم اما در علوم غریهه همچون

ی غر ۀۀا ه شام و قاهره و  ۀۀرزمین هۀۀااز گذراندن در های رایج آن روزگار  انطاکیه  ه دنیا آمد. اما شس  
پردازد. در مورد توانایا های او در مورد خاصیم هۀۀای عالم ا لام  فر کرد تا  ه فرا گرفتن علوم غریهه  

الاها روایم و   ایتهای شگفم انگیزی نقۀۀب کردنۀۀد. وی در کتۀۀاب   ءار ا ما روف و شناخم ا ر
 کنۀۀد.ما  و شیچیده اشارهند در عهاراتا غالها مههم  رموز و راز  روف و نامهای  ری خداو  فوق الذکر  ه 

  ۀۀطاما در ایۀۀن کتۀۀاب  ۀۀه نوشۀۀتار  ۀۀروف در نگۀۀاها   (12ص.  ،  141ج.  ،  امیایمع  ف را   اسنن  دان ة،  )رجنو دی
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که  ه دید    نا ک فا( را مطرح می ند) شردازد وفا المثب در  رف »ی« و نوشتار آنما  کرافولوژی گ
شم  الآفنن ق فننی  لننم ، رسق می)دهد .ما خوش ن انظر هنرمندی معنوی خویش را آید اما در مننما  همگان

نۀۀه علۀۀم کۀۀه در خزا  وی معتقد ا م  روف خزانه ی  اری تعالا ا ۀۀم(5ص.  ،  لاوف ق»نسخه خقی«ایح وف و ا
اد الاها نهفته و در مراد قدر الاها ا م و در آن علم، امر ا م و در آن امر ا رار  ا م و در ا رار مر

ا گویۀۀد و آن رما ز انقلاب صورت  رف  ه  وی صورت دیگری  خنهفته ا م.او در همین  خش ان
 (8ص. ، )هم ن داندما جهم درک امور مهمه   یار موثر

و   دارد  ای نداشته اما دیدگاها که وی در  اب هنر مقدساً  ه این کتب اشاره ورکهارت م تقیماگرچه  
آن  ه  وی خطاطا ا ۀۀلاما نیۀۀز  کند و ازی م یحا ارائه مادر   تر  از  روف   ای که    رداشم ک فا

 هد .هایا را  ه صورت فرعا و اصلا ن ان داند تأثیرات چنان اندی ه دهد، میتوعط  عنان صورت ما

 تعاملی هندسی( )   نر مقدس و جایگاه حروف ه .  2 ـ2 ـ3

 ا خود   یار توجۀۀه دارد. زیا ا و اصو   نیادین هنر در معنای قد ورکهارت جزو ک انا ا م که  ه  ا
کند ما شود. وی اشارهما د شده و همواره نوداند که  قایق جاودان در آن   تر ایجاما  و هنر را   تری ا

نوعا »ه تا فارغ از  ۀۀود و نمۀۀود« ا ۀۀم.  صۀۀیرت وی در  ۀۀاب   ن انگر یک »آن  ا زمان« وکه هنر  
ی ای  دانۀۀد را  ازتاب دهنده نگرش معنۀۀوگردد که هنر مقدس  ما  لش  ه تصوف موجب مهولیزم و اقها

ماهیۀۀم )  م. او معتقد ا ۀۀم صۀۀورت  ۀۀه وا ۀۀطه ا لاما رخ داده ا -که  رای وی در   تری م یحا
شهیه جایگاها که  قیقم در نظۀۀام معقۀۀو  دارد. وی واژه   یگاها در نظام مح وس داردکیفا اش( جا

ا نظیۀۀر یۀۀک د ا م همانطور کۀۀه صۀۀورت ذهنۀۀ داند و معتقما  ادقیقا   ه همین معن  ا ر   eidosی یونانا  
 ه  داشته  اشد،ده، اگر چه محدود در  اب  قیقم الاها قناع کنناتواند انع اس ما د یا یک تعلیممعتق  

و   را دنها  کند که  ه ورای صۀۀور مح ۀۀوس   تواند  قیقم یا واقعیتاما  همین ان یک صورت مح وس 
ی  ۀۀمهولیزم نهفتۀۀه در ذات  یه یا  ر شا شایه ی علم الصوراو هنر مقدس  ر  م اندی ه  رود.  رای  نیز  ا

   ۀۀرای او  ۀۀه یۀۀاری قۀۀانون ودانۀۀد  ل ۀۀه  ۀۀمهنمۀۀا  ۀۀانه ای قۀۀراردادیهو  را نصور مهتنا ا م. او ۀۀم
 جا هۀۀای ا چیزی جز شۀۀفافیم   ازد. او زیهایا اشیاء رما  را آش ار  (ب اعلاثُ مُ )  ا،نا ا معینشوجود

 ای ۀۀم از مۀۀا  شۀۀردازدمۀۀا  تن  ۀۀروف ا م اگر یک خوشنویس  ه نوشۀۀ و معتقد    داندنما  نهاوجودی آ
ه  ه وا طه آن، الگوهای مقدس و قواعد کاری  رای ضمانم اعتهار معنۀۀوی ه گیرد ک» نم« آنچنان  هر

 عملۀۀا کۀۀه انجۀۀامار آید. او معتقد ا م ی ا از شرایط  نیادین  عادت آن ا م که  دانیم هر صور  ه ک
ر : »کی م در این روزگار هنوز  تواند تمۀۀدنا را تصۀۀوشر دما  د و الهته اینگونه دهیم معنای ازلا دارما
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اوند در فهۀۀم تماما مظاهر  یاتا را  ه هیأت  ه م در خود شرورانده  اشد؟« از دیدگاه وی خد  کند که 
(  1:2۷) را که  ر ا اس  ۀۀفر شیۀۀدایشدهد. چما م یحا عالا ترین کلمه از معنای »هنرمند« را ن ان

 (15-17ص. ، مب نی هن  مسیحی، )رو که  ت  خلق کرد. وند ان ان را  ه هیأت خویشخدا 

   جهت یابی معنوی .  1 ـ2 ـ2 ـ3

آید. او قهله را در  طحا م توی یا م تدیر ما از منظر او شاکله اصلا معهد از طریق قهله یا ا  ه د م
ره ای رجهم یا ا،   ا مر ۀۀع و دایۀۀ کند و معتقد ا م که در این م یما صور ه شاخص ارتفاع آفتاب،  ت

هد. او از این تصویرشردازی ذهنا و الهته معنوی  دما  ن انمواجهیم که تصویری از ش ب ماها را  ه ما  
  ۀۀازدمۀۀا   ۀۀاعم آفتۀۀا ا( را جلۀۀوه گۀۀر)  دایره شاخص( یۀۀا)  خورشید که  ه تر یع، یعنا دور یا گردش  

 (26ص.  ،  هن  مقبس ، )رو که  ت  .شردازدما

 
 اصلی  خط و یابیجهت ۀدایر شکل

نون( نیز ر یده  ود همان  رف نونا کۀۀه ) ماها  ه  رف گو این ه شیش تر از او رنه گنون از این طرح 
نون( را  ا نیم دایره ای در شایین و )    یار شر اهمیم  ود. او  رف  رای ا ن عر ا نیز آنچنان که گفته شد  

رف نمایانگر نطفه ای ا ۀۀم  یند که نقطه ی درون  ما  ای در مرکز چونان ک تا روانا  ر آب هانقطه  
نامۀۀد  ۀۀرای مۀۀا را »نطفه ی جاودانگا« و »ه ته ی نا ود ن ۀۀدنا«  او این نطفه   کندما  که ک تا  مب

ریم و هر دو ن ان تهدیب و تهد  معنوی اند. گنون  ۀۀا توجۀۀه دادن  ۀۀه الفهۀۀای  ن ۀۀ   ماها و نون،گنون
 ینۀۀد و از مۀۀاها  ۀۀه مۀۀا دایره ی شایین  ۀۀاهم ی  الای  رف نون را  ا نیمنیم دایره  (na) ن ه  رف متناظر 

 میب ر د و معتقد ا م اتحاد دو اره ی این دو ش ب نمایان گر تما  م و طلا در کیمیاورشید در نجوخ
ن ۀۀه همان ه  عداً آنچنا (219ص. ،  ی رنینن دن گنون.سمبول ه)دهدما ا تدا و انتها( را  ه هم شیوند)  دور ا م که 

  ۀۀیار اهمیۀۀم و ا و اُمگۀۀا( را آلفۀۀ )   رای  ورکهارت  ه  صورت فرعا دو  ۀۀرف   در شا مقاله خواهد آمد
 تعامۀۀب هند ۀۀا مقۀۀدس( را فۀۀاش)   ازد.الهته همینجا زوایای دید  ورکهارت نوعاما  ک فا جلوه گر

  ازد.ما
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 حروف یونانی و صلیب .  2 ـ2 ـ2 ـ3

در دید ک فا  ورکهۀۀارت    خش های افقا و عمودی  روف واید  روف در نوشتار و تقاطع نوشتار  ا  ز
ال ، نقطه، دایره( ا م که تو ط )  وف  ر خط  ر  ه مختصاتاگر نظم نوشتاری  رقا ب رصد ا م.  

منجر  ه شراکنش فضایا آویزه های  ۀۀروف شۀۀده و د ۀۀته هۀۀای مۀۀوازی را در   شود وما  خطاط انتخاب
وان  ه عینه آن تعامب هند ا را تما  ین دید  ه  روف آنگاهکند  ا امتداد  صری اما  م  یننده تصویرچ 

یه و در تأثیر م تقیم و غیرم تقیم از ا ن عر ا فراگرفتۀۀه، م ۀۀاهده نمۀۀود. کهارت در م تب شاذلکه  ور
یش از م یحیم ارت نقطه تلاقا میان  نم م یحا ناب  ا جوهر خداشنا ا و کیهان شناخم ش ورکه

از   که عهارت  2علامات رمزی طغرامانندی    و خاصه در  1انه ای دخمه ایرا در علامات م یحایا گورخ
کنۀۀد.او از ایۀۀن علامۀۀات و نقۀۀوش رمۀۀزی کۀۀه ما م شره ا م،  ه وضوح م اهدهچرخا  ا شش یا ه 

 Pو X 3ن در روزگاران  س کهنا متداو   وده،  ه  روف یونانا کار ردشا
ایا یا ترکیب شۀۀده  ۀۀا  ه تنه  4

 ب چۀۀرخ مم درون دایره ای نقش شده  اشۀۀد شۀۀ ده و معتقد ا م اگر این علاصلیب، عط  توجه نمو
ضح ا م، ولا گاه آن علامم فقط  ه صورت صلیها که در دایۀۀره ای محۀۀاط شۀۀده در کیهانا در آن وا 

 ب ترکیۀۀب شۀۀدهشود. او در همین  رداشم هند ا ک فا،  ه نقۀۀش رمۀۀزی  ۀۀا صۀۀلیما  ه ا تدیدهآمد
 ه شامخ، زینم  خش تارک محۀۀور عمۀۀودیکه همچون  تار  Pه ی منحنا  شردازد و  ه وا طه ی د تما

 یا د.ما را  5 ا صلیب د ته دار مصری  گ ته، شهاهتا معنا دار
 

 
ی جز مدار گردش خورشید که دو محور آ ۀۀمان آن را تق ۀۀیم او دایره محیط  ر علامم رمزی را چیز

م ۀۀتوی یب  ه  عدی ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀر  ۀۀطع  ند. چرخ دارای شش شره  رای او همانند صلدا نما  کرده اند
 

1. Catacombes 
2. monogramme 
3. Chi 

4.  Rho  

5. ankh 
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ب علامم رمزی وصلیب فراهم آمۀۀده شۀۀاکله ی چرخ دارای ه م شره که از ترکی ازنمایا شده  اشد و  
دهد. او معتقد ا م   ر دوران عتیق فضۀۀای ما را ن ان  چهار جهم اصلا وچهار جهم میانا آ مان

همگونا و  کرده ا م زیرا ما وی« تلقا، همواره  صورت عینا و  یرونا »فضای معنمادی را در کلیتش
-64ص. ، )همنن ن دانۀۀد.ما  ا و هم مولود واقعیم مادیی ذهن شنادو فضا را هم، زادهتجانس منطقا این  

 نگرد، اما م خصاً ما در عین این ه از منظر یونانا  ه این دو  رف  Pو  Xاو در نگاهش  ه دو  رف  (63
ری شروراند آنچنان ه خلاقیم هنۀۀ ما  ای قد ا  ازدر هند ه    ه صورت مفهوم نگارانه ای این  روف را 

 نماید.ما ی صلیب تهیین ر شایه ای مقدس خویش را در لفافه 
ار رد  مهولیزم  روف ر ۀۀیده کۀۀه ایۀۀن درک اگرچۀۀه در واقع  ورکهارت  ه درک موثری از اهمیم و ک

هودی در وی ا ۀۀم و شۀۀر واضۀۀح ی شۀۀ  اکا از وجود نوعا قوه ،ن اذعان ن ندشاید  ه نحو م تقیم  ه آ
نمایۀۀد مۀۀا کند ولا تۀۀلاش تهه تلقا ماترین مرجهان مح وس را شایین ا م که در این درک شهودی او

تر  ه جهان معقو  مم ن گۀۀردد. تصب شدن او  ه معانا عمیقم  ، رف  ه عنوان شلا  اشد تا  ه ات اء آن
ای ک ۀۀفا کنۀۀد در هند ۀۀه هۀۀا اشۀۀاره مۀۀا ه  رف رمزی م یحا  رگرفته از گوردخمه    ورکهارت وقتا

ده  اشد آش ارا ش ب چرخ کیهۀۀانا را  ۀۀه خۀۀود این علامم در یک دایره محاط شگوید هنگاما که  ما
داند که نمودار چهۀۀار جهۀۀم اصۀۀلا و چهۀۀار ما قطب نما() گلهادگیرد. او چرخ ه م شره را م ا ه ما

فضای معنۀۀوی  ۀۀرای د که این نوع نگاه فقط در کنا افلاک ا م و در این تحلیب تأکید ماجهم  ینا ین
تواند  دون نما و شر واضح ا م که این  یننده(60ص. ، هن  مسیحی مب نی، )رو که  ت   یننده  اصب خواهد آمد

 دیدی م رف شود.   لوک  ه چنین

 راهبان ایرلندی و کتابت حروف .  3 ـ2 ـ2 ـ3

دیب تهۀۀ ) در  ۀۀاب م ۀۀأله دانۀۀد همتای خوشنوی ا ماا ه راههان ایرلندی که آنان را ا تادان   ورکهارت  
تمۀۀایزات )  نگرد که آنانما  روی  نگ متنا ب  ود  دین نحو روف ای تای رومیان( که  رای  جاری  

آهنگا  یا  صۀۀورت  نۀۀدی جدیۀۀدی داده میان نهرده اند  ل ه آن را  ه ضرب  صریح صور  روف( را از
رصد آن تۀۀا متۀۀون اره ای نهاده که  اری  ر هنر کتا م اروشای قاند. او معتقد ا م خط ایرلندی تأثیر   ی

م انپذیر ا م.  ورکهارت  روف آغازین متون مقدس را که  ا تذهیها خا  اومانی تا دوره رن انس ا
دهۀۀد تۀۀا مۀۀاای قۀۀرار د م مایۀۀه  ،شذیرفم در همان نگاه هند ا مقد ا که  ه  روف داردما  صورت

ود. او معتقد ا م این معنوی نیز دیده شلحاظ ت نی ا  ل ه  ه لحاظ صور هند ا  روف را نه فقط  ه 
دیدنۀۀد  ل ۀۀه ه نحوی کاملا خودانگیخته در یک  رف مفرد، نه فقط تۀۀزیین را مۀۀاا تادان خوشنویس  

آنها  رای ت ریم کلام خۀۀدا   توان تند ازهای هند ا  رای آنان نوعا معنای آیینا داشم وگرنه نمانه ن ا
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 (24ص.  ، )هم ن .ا تفاده کنند

وف نیز تا ع آن ا ۀۀم. او تزیینا متقدم م یحا همان نگاها ا م که در  رهارت  ه صور  نگاه  ورک 
دانۀۀد و  تۀۀا معتقۀۀد ا ۀۀم در ازلۀۀا مۀۀا  این صور تزیینا را در متن فرهنگۀۀا کهۀۀن و نۀۀاظر  ۀۀه امۀۀری 

یق عرفانا خود را آمدن« و »در  جاب قرار گرفتن« معنای دق  های این صور، »از  جاب  رونشردازش
صۀۀور )  ای هند ۀۀا را  آنچنۀۀان درهۀۀ مایۀۀه اب کاتهان ایرلندی معتقد ا م آنان  ندهد. او در  ن ان ما

 تا م تو ات مقدس، رازآمیز و عظیم تلقا شود. کردند که  روف آغازین انجیب یا  روف( تلفیق ما
ایۀۀن کرد که ن ۀۀانه آن  ۀۀود کۀۀه ام  نوی را همچون مُهری  ر این صفحات تلقاوی این فرآیند تزیینا مع

مات آغازین مت  ب از این  روف را کۀۀه در آن  ای م فقط رازآموختگان  از کنند. وی کلما  ا اناجیب ر
  (35ص. ، )هم ن دان م.کلمات  یات( ما) ،ای  ه  رف، مدنظر  ودنگاه م اشفه 

مگا   حروف مقدس آلفا .  ۴ ـ2 ـ2 ـ3
ُ
 و ا

ش  ر تمرکز معۀۀانا شوشۀۀیده ا م و در تلالحاظ عرفانا  ه آن معتقد   مهولیزم  روفا که  ورکهارت  ه 
 ی م یح نیزآلفا و امگا( در  رف نگاره)  د آنچنان ا م که  ه دو  رف   یار مهمشردازما   روف  دان

لیب،  روف نگۀۀاره و دایۀۀره،  ۀۀه داند و از ترکیب صر د. او این دو  رف را  مهو  آغاز و انجام ماما
م ۀۀیح از نظۀۀر او مرکۀۀز  ۀۀا زمۀۀان ه ۀۀتا ا ۀۀم و شود.  ما  نوان  نتز معنوی عالم رهنموم یح  ه عن

 و آلفۀۀا) راند.  دین  هب وی  ۀۀه دی فاتح و ش  م ناشذیر ا م که صلیهش  ر کیهان فرمان ماخورشی
و  دایم و نهایم  رای وی در نگاه  ه ایۀۀن د (60ص. ، )همنن ن شردازد. ه عنوان علامم شیروزی نیز ما(  امگا

یدی ا م لاهیات م یحا   یار شر  امد ا م. این همان تأکفا که در اشود. دو  ر رف خلاصه ما
آلفۀۀا و امگۀۀا( ) دن  ه دو  ۀۀرف که  را اس آنچه شیش تر گفته شد گنون نیز مطرح کرده  ود که از نظر کر

  (65ص.  ، مع نی  ما صلیب ، نون)گ توان فهمید.ا تدا وانتهای ه تا را ما

 حروف عربی   ، حروف یونانی .  5 ـ2 ـ2 ـ3

درگاه ش وهمند کلی ۀۀای رومۀۀا نیۀۀز رصۀۀد   نگاریرا در شمایب  (  امگا  و  آلفا)  کندتلاش ما ورکهارت  
ص. ، هننن  مقننبس ،  )رو کهنن  ت   دانۀۀد.ما   رف را رمز تج د م یح نیز  نموده و آن را شیدا نماید چرا که این دو

قۀۀرآن را هماننۀۀد کنۀۀد کۀۀه کتا ۀۀم  را ایجۀۀاد مۀۀاین دید ک فا ا م که  ۀۀرای وی ایۀۀن قا لیۀۀم  هم  (106
ر د از  روف عر ا در کتا م ما(  امگا  و  آلفا)   یح  ه نگاری م یحا  داند و اگر از صورت مشمایب

ت اناشود. او خوشنوی ا عر ا را  ه همان میزان واجد ام م یح،  از متصب  متون مقدس نیز  ه شمایب  
روف یونۀۀانا  ۀۀه آن معتقۀۀد  ۀۀود. وشنوی ان ایرلندی در  اب  ۀۀ داند که  ه کتا م ختزیینا و معنوی ما
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ن  ه نگاشتن  روف  رای وی، ن ان وقار و   ۀۀمم مۀۀذهها ا ۀۀم. از غنای کتا م عر ا  ا عط  عنا
اری( را نۀۀدگ شایداری و ما)  نگرد کتا م عمودی هر  رف،اها ک فا  ه این کتا م مامنظر او که  ا نگ

صیرورت در ه تا(  ا ۀۀم. )  یانگروف  ه صورت افقا  رای وی  دهد و کتا م  ردر ه تا ن ان ما
آینۀۀد، خوی ۀۀتن را جریانا مواج در اعتلا و اعتدا  وقتا  ه کتا م در مۀۀادر    ،در نگاه ک فا او  روف 

کند اند و تأکید مادا ازند. او کتا م عر ا را  رکم از میدان عمب  ه  وی قلب و درون مامتجلا م
اندازد در  الا که کتا م عر ا آدما را  ه یاد ون ما م عهری آدما را  ه یاد   که  ه لحاظ  صری کتا

ا در فرم ان انا داند که در الاهیات م یحا هنر فیگورا ، شاهد تج د خداو ما (152ص.  ،  )هم ن  . رکم
 ۀۀرای او در نگۀۀاها کۀۀه  ۀۀه  ۀۀروف دارد در   وندا م  نا راین خطاطا انتزاعا و هند ه ی تمثیلا خدا 

ا از آن کنۀۀد. او معتقۀۀد ا ۀۀم هنرمنۀۀد م ۀۀیحا لاما رنگ دیگری شیدا ماگیری از عرفان  ی  هره ایه  
شنۀۀدارد و هنرمنۀۀد هۀۀوب مۀۀاجهم که  ه تصویر عی ا و تج د او  اور دارد خود را در نگاه خداوند مح

روف کند. شاید او  ه عناصر فرما خطاطا  ۀۀ ما  ا ام لمان این محهو یم را در خطاطا  روف  ازی 
ش  ۀۀته ای انحنادار  روف، خطوط مارشیچا  ین  رخا  روف خۀۀا ، فۀۀرم نظیر ک یدگا و را طه ه

وف  ۀۀه نحۀۀو م ۀۀتقیم شود و جاگیری مجلب و  ۀۀا ظرافۀۀم  ۀۀرما   روف که در تزیینات گلدار ا تفاده
گاها نداشته  اشد اِ قاعۀۀده اما از آنجایا کۀۀه وی  ۀۀا نگۀۀاه ک ۀۀف  (51ص.  ،  میش هک  ه ی خق طی اسا،  خقیبی)آ

ی ۀۀا در ا ۀۀلام در  دون دان تن امۀۀور ظۀۀاهری خوشنو  ،نگردما  ا ن عر ا  ه  روف مندی  نظیر نگاه  
 کند.معنای تخصصا، همان  رداشم ک فا را از  روف  ما

 انیسخن پای
 ۀۀا  فتو ۀۀات م یۀۀه رخ داده   عر ا از خلا  ترجمۀۀه فصۀۀو  و آشۀۀنایااگر مواجهه ی  ورکهارت  ا ا ن

م  یدی ا راهی»  خود درک کند و  ه را تا  د توان و ا تعداد   م ک فا اندی ه ی ا ن عر ا  وتوان ته  مها 
لایم مطلقه محمدیۀۀه شود و  ه فاس شهری که ا ن عر ا در آن  ارها  ه دیدار خاتم ومعروف    «محهوب

ن  لوک زد ن ان از  لوک عارفانه ای دارد که در آمهر ور  ،داشته ما  ر یده و عاشقانه آن شهر را دو م
اده، از او اخم هنۀۀر م ۀۀیحیم از خۀۀویش ن ۀۀان ددر کنار فضلا که او در شۀۀن    تر زی م م یحا او

م  ۀۀرای وی  اصۀۀب شۀۀده  ه قو  رنه گنون رازآموزی  ه م ازد که  اندی ا را ماهنرشناس ک   ت  عنای ا 
گۀۀاه هنۀۀری  ورکهۀۀارت فرآیند د ۀۀتیا ا  ۀۀه ایۀۀن رازآمۀۀوزی را در ن (79ص.  ،  سمبول ه ی رنینن دن ،  گنون)ا م .

غیب  روف و گرافولوژی آن  ا م توان  ه عینه ملا ظه نمود.ما و اش ا  مقدس  ه  روف خصوصاً 
ای  ورکهارت چونان رایحه ای دلپذیر و عقب نۀۀواز عر ا فتح کرده اگرچه  ردر م یری که غایم آن را ا ن

ه د  ا مجاهدت علما و عملۀۀا  ۀۀ نمایما   ه عنوان صوفا طریقم شاذلیه تلاش   یشود اما وما  متجلا
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طریقم او تنز  ظاهر  اشد و تعۀۀالا  ۀۀاطن و  طریقم او فرود آمدن  اشد نه فراز رفتن.راها در ر د که  
مولای ) را جلوه گر  ازد همانطور که این تعا یر را از »ر ایب« طریقم او ظاهر جلالا و  اطنا جمالا

زمینۀۀه ی نظۀۀر  ۀۀرای وی در شۀۀس این م  (183،  181ص.  ،  اسامف س شه   ،  )رو که  ت   کند.ما  ا درقاوی( نقبعر 
را  ه ارمغان آورده کۀۀه رمزهۀۀای ملمۀۀوس را در موان ۀۀم  ۀۀا هنۀۀر   هنری، ک   و شهودی   یار ظری 

ا م کۀۀه آن درواقع  نگاها که  ورکهارت  ه هنر دارد آنچنان و یع و م اشفه ای   کند.ما  م یحا فهم
شر واضح  یز  ه عینه دید.نگاه وی  ه  روف ن  قهله و قاعده معهد  ل ه درتوان نه فقط در جهم یا ا  ما  را 

یک  رف در ش ب  رف( آنطور که  رای    ه معنای ترکیب چند جزء)  ندها چند جزئاا م که  ازما
 نۀۀداده امۀۀا وی مصۀۀمم  ۀۀه  رای  ورکهارت  ا آن گ تره و عمۀۀق رخ    ،ن عر ا  ه دیده ی ک   رخدادها 

. اگۀۀر ا ۀۀن نمودها ۀۀم ود آنها از شۀۀس  جۀۀابنهان  روف  ر ا اس فرم م هآش ار  اختن  قیقم ش
 ورکهۀۀارت م ۀۀیح و  ، ینۀۀدمۀۀا رت الاهیه و فرشتگان مهیم را  ه دیده ی ک  ن( ض) عر ا در  رف 

هارت در کتا تهای راههۀۀان کند. انقلاب و تهد  صورت  رای  ورک ما  آلفا و اُمگا( شهود)  و را درتج د ا
یا د که ضمانم اعتهار معنوی صور  رای ما ها رفتن معنار تزیینات  روف  ه  اطن آنایرلندی و از ظاه

وا ۀۀطه  ه  کهارت رای  ور متافیزی ا نمادها در این نوع شهودات شود.ما  از همین ادراکات  اصب  وی
ه معنا در آن  ب شده ا م همان  صۀۀیرتا ک  ،یا د و تعمق در این  روف متهلورش ب  رف تحقق ما

ثیر ین  صیرت در دوایر  روفا شۀۀاذلیه موجۀۀب تۀۀاو هم  نهدأکید ماعر ا  ر آن انگ م تکه ا نا م  
و شرح اصۀۀو  ما عۀۀد  شود .در م ا م که  ورکهارت نظیر گنون در تطهیقما  ذکر درگوینده ی آن ذکر

گب ه  مهو  های آشنای »کتاب جهان« چلیپائیان الطهیعا علم الحروف  ه عنوان کتا ا  را ر ک فا  
 ا تنۀۀاظر نمۀۀادین میۀۀانام  (77ص.  ،  سبول ه ی رنی دن ،  گنون)دازدشرنما  شفه یو نا رخ و »کتاب زندگا« م ا

ی در نگاه خاصۀۀش  ۀۀه اشۀۀ ا  و  ۀۀروف امر ا تعلایا( در مح وس و معقو   رای و)  امر نامرئا( و)
که . همانطور (10ص. ، ر    رینجوم که  د  آموزه ه ی ا، رو که  ت )ین ا م.مقدس همانطور که  یان شد قا ب تهی

تعیین کننده ی نۀۀوع خاصۀۀا از معنۀۀای    ا  رکم عمودی و افقا خطاط در نوشتار  روف  رای ا ن عر
الگوی در هۀۀم تنیۀۀده ی  ۀۀروف و نۀۀوع کتا ۀۀم راههۀۀان ک فا  ناظر  ه  رف ا م  رای  ورکهارت نیز  

 خ ا از  عظمم هنر خوشنوی اان ا لاما همین وجه را مد نظر دارد چرا که  ایرلندی و  تا خطاط
نهفته ا م . شۀۀراب ،اره در فراز خودر متعاد  کتا م  روف و اش ا  وضر اهنگ همو رای وی در صو

عنوی وی در کتا م  روف و نقوش   رای  ورکهۀۀارت در   رآور ا ن عر ا و تجر ه های اعجازانگیز م
علق  ه فا المثب وقتا  ه انجیب متدهد  ما مداقه اش در  روف و نقوش معنوی رخ     یاری از لحظات
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گرد آنرا  رشار از لطافۀۀم و ظرافۀۀم در گۀۀره هۀۀا و کتاب کِلز(ما ن)  م  ه ز ان لاتین معروف  ه قرن ه ت
دانۀۀد  یند که  ا اختیار از اوج ا تهاج همه ی آنها را کار فرشته میما  لقه ها و رنگ ها و کتا م  روف 

رت از دریچۀۀه ی تۀۀاثیر عرفۀۀانا  ورکهۀۀا .فا الجلمه اندی ۀۀه ی(24ص. ، مب نی هن  مسیحی،  )رو که  ت   نه ان ان
 ه وی توفیقا عظۀۀیم  خ ۀۀیده کۀۀه در مراقهۀۀه و   ،افق محوری ات اء  ه ا ن عر اعمیق م تب شاذلیه در  

ا طریق شاهوار  ۀۀرای وی مقدس  ه  صیرتا آن جهانا نائب آمده تا معرفم  اطن   ر هنر و  روف   تعمق
 ات الاها  اشد.هماره راه ر یدن  ه ذ
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desired perfection within human capacity. In this regard, Muhyiddin Ibn Arabi’s decisive and 
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Extended Abstract 

Introduction 

The subject of the Shiite mysticism and wisdom is the spiritual growth and connecting to 

the desired perfection within human capacity. In this regard, Muhyiddin Ibn Arabi’s 

decisive and interpretive thoughts about Khatam Wilayat, who is the Imam from the 

perspective of Shiite mysticism, regardless of views of many thinkers about his being a 

sunni, are very effective. In this way, after Ibn Arabi, many mystics and scholars 

appeared and produced works notable, whose works are related to the thoughts of 

sheikh Akbar . 

One of these works is the interpretation of the poem Bahr al-Asrar by Mohammad Taqi 

Muzaffar Kirmani (Muzaffar Alishah), who organized Surah Hamd based on the idea of 

the unity of existence and explains the dimension of the perfect human being. 

During this research, it will be clarified that from his point of view, Shiite mysticism and 

wisdom is in what position according to Ibn Arabi’s theories . 

Conclusion 

After examining the Shiite thoughts of Muzaffar Ali Shah in the Mathnavi of Bahr al-

Asrar, we come to the conclusion that Shiite thinkers have different views on Shiite 

mysticism and wisdom with regard to Ibn Arabi's thought; but the common feature of 

most of them is the identification of the face of the Imam and the concept of wilayah in 

the inner face of Ali (AS) as the highest symbol of wilayah. This prominent approach is 

evident among Shiite orientalists and Shiite scholars and mystics. Although most 

thinkers consider Ibn Arabi to be a Sunni mystic, and of course, from a historical 

perspective, he cannot be considered a Shiite scholar; however, the number of thinkers 

who have examined his Shiite views is also significant. Muzaffar Ali Shah Kermani is one 

of the scholars and mystics who, based on his idea of unity of existence, has interpreted 

and interpreted the blessed Surah Al-Hamd in the form of a Mathnavi. In this single-

surah Shiite interpretation, attention to the principle of wilayah in the divine aspect of 

Ali (AS) and his successors is very evident. It seems that the interpretation of Surah 

Hamad from the perspective of the idea of unity of existence and the levels of existence 

in a systematic way, using Sheikh Akbar's terms, verses and hadiths, is one of the rare 

mystical interpretations of a single Surah. This interpretation, which is indebted to the 

school of Ibn Arabi, expresses a special vision of Shiism that explains the inner nature of 

the Imam as the most important figure of Shiism. Regardless of the belief of most 

thinkers about Ibn Arabi being a Sunni, it expresses the spirit of his guardianship 

thought, which makes great Shiite thinkers pay tribute to the greatness of his thought 

and his followers. 

 

References 

A) Books : 

 The Holy Quran 

 Ibn Abi al-Jumhar al-Ahsa'i, Muhammad ibn Zayn al-Din (1329), "Majli Mirat al-Munji fi 

al-Kalam wa al-Hikmatin wa al-Tasuf", lithographed by Ahmad Shirazi, Research 

Institute for Iranian Philosophy and the Institute for Islamic Studies, University of 

Berlin, Germany, Tehran 

Ibn Arabi, Muhammad ibn Ali (Muhi al-Din) (b.e.), "Al-Futuhat al-Mukiya", 4 volumes, Dar 

Sader, Beirut 



287 Analysis of the Influence of Shiite Sufism and Wisdom of Ibn Arabi in the Mathnavi "Bahr al-Asrar"| 

 

 

 

 

 

 

 

Ibn Arabi, Muhi al-Din (1385), "Fusus al-Hikmat", Explanation and Analysis of Muhammad 

Ali Movahid and Samad Movahid", Karnameh, Tehran, first volume 

Ibn Arabi, Muhi al-Din (1389), "Fusus al-Hikmat", Corrected and Translated by 

Muhammad Khajovi, Molly, Tehran 

Izutsu, Toshihiko (1383), "Creation, Existence and Time", Translated by Mahdi Sarrashteh 

Dari, Mehrandish, Tehran, first volume 

Izutsu, Toshihiko (1401), "Sufism and Taoism", Rozaneh Publications, Tehran, Vol. 8   

Ashtiani, Seyyed Jalal al-Din (1986), "Qaysari's Introduction to the Elements of Wisdom", 

Publication Center of the Islamic Propaganda Office of the Qom Seminary. 

Amoli, Seyyed Heydar (1982), "Jami' al-Asrar and the Source of Lights", edited by Henry 

Corbin, translated by Seyyed Yusuf Ebrahimian Amoli, Rasansh, Tehran 

Ibn Babawiyyah Qomi, Ahmad bin Ali bin Hussein (Sheikh Saduq) (1998 AH), "Al-Tawhid", 

Qom Seminary Teachers' Association 

Pazuki, Shahram (1980), "Sufism in Iran after the Sixth Century", Encyclopedia of the 

Islamic World, Vol. 7, Islamic Encyclopedia Foundation, Tehran  

Jahangiri, Mohsen (1996), "Muhyiddin bin Arabi, a Prominent Figure of Islamic 

Mysticism", Tehran University Publishing and Printing Institute   

Hassan Zadeh Amoli, Hassan (1999), "Mamdal-e-Hammam in the Explanation of Fusūs al-

Hikam", Ministry of Culture and Islamic Guidance, Tehran, first edition 

Khwarizmi, Taj al-Din Hussein ibn Hassan (1994), "Sharh al-Fusūs al-Hikam", Mawli, 

Tehran, 5th edition 

 Shaygan, Dariush (2010), "Binesh as-Satiri", Asatir, Tehran, 2nd edition  

Tabatabai, Seyyed Mohammad-Hossein (1969), "Shia in Islam", with an introduction by 

Dr. Seyyed Hussein Nasr, Ziba Printing House 

Tabatabai, Mohammad-Hossein (2004), "Tarīq ir-Gurān, traduz-i-sharī'ah va-sharī'ah 

Risalah al-Wilāyah", translated by Sādiq Hossein-Zadeh, Religious Press, Qom 

 Tabatabai, Mohammad-Hossein (2004), "Usul philosophia wa rasul al-Rahūs al-Realism", 

introduction and footnote by Morteza Motahari, vol. 5, Sadra, Qom  

Ghazali, Abu Hamid Muhammad (2014), "Ihya' Ulum al-Din", Dar al-Kitab al-Arabi, Beirut  

Carbon, Henry (1992), "History of Islamic Philosophy", translated by Asadollah 

Mobasshari, Amir Kabir, Tehran, vol. 4 

Carbon, Henry (1995), "Collection of Articles", compiled and edited by Mohammad Amin 

Shahjoui, under the supervision of Shahram Pazuki, Haghighat, Tehran, vol. 1 

 Kulaini, Mohammad ibn Yaqoob ibn Ishaq (1407), "Al-Kafi", researcher Ali Akbar Ghaffari 

and Mohammad Akhundi, Daral Kitab al-Islamiyya, Tehran, 4th edition  

Modras Tabrizi, Mohammad Ali (1995), "Rayhanat al-Adab", vols. 5 and 6, Khayyam, 

Tehran, vol. 4 

Muzaffar Kermani, Mohammad Taqi (1401), "Bahar al-Asrar", corrected and compared by 

Mina Khadem al-Faqra, Raman Sokhan, Tehran, vol. 1 

 B) Articles 

 Bastani Parizi, Mohammad Ibrahim (1999), "The Wind of Sorrows Who Fallen, Fallen", 

Erfan Iran, Bahar, Issue 3, 15-32 

 Pazuki, Shahram (2008), “Theoretical Life and Practical Life in the Middle Ages, 

Interpretation of the Story of Mary and Marta in Two Narrations”, Quarterly Journal of 

Philosophical-Theological Studies, No. 37 

Khadem alfoghara, Mina and Others (2018), “Analysis of the History of Safavid Sufism and 

Shiism in the Mathnavi of Bahr al-Asrar”, Historical Studies, Spring, No. 37 



288 |  Bi-quarterly scientific journal Sophia Perennis, Vol. 22, No.2, 2025 

 

 

 

 Razavi, Seyyed Mohammad (2006), “A Study on the Phenomenon of Exaggeration and the 

Trend of Exaggeration in Shiism”, Quran and Hadith Studies, Safineh, Winter, No. 13  

Nasr, Seyyed Hossein (2006), “Shiism and Sufism, Wisdom and Spiritual Art” (Collection of 

Articles) Written and Translated by Gholamreza Awani, Gros, Tehran 

Nasr, Seyyed Hossein (2014), “The Heart of a Believer is the Throne of God the Most 

Gracious” Translated by Seyyed Nader Mohammadzadeh, Collection of Articles on 

Iranian Mysticism, Haghighat Publications, Tehran, First Chapter 

 Vakili, Hadi and Shokrabi, Hossein (2015), "The Thought of Shiite Scholars and Ibn 

Arabi", Contemporary Wisdom Magazine, Summer, Year 6, No. 2   

Homaei, Jalal al-Din (1966), "The Exquisite Gem Gone", Lecture by Mr. Homaei, Journal of 

the Faculty of 

 

 



"بحرالاسرار"  یدر مثنو  ی ابن عرب ی عیعرفان و حکمت ش ریتأث لیتحل

خادم الفقرا  نایم

( mina.khadem53@gmail.com)   . ن را ی شژوه گر عرفان، فل فه و ا طوره،  تهران، ا   ، ا فار    ات ی ز ان و اد    ی دکتر 

 چکیده
 یهۀۀا    هی اره اند  نی م. در اه کما  مطلوب در  د توان   ر انفس ناطقه و وصا     ،اعیمم شموضوع عرفان و   

همۀۀان امۀۀام ا ۀۀم،  اعیشۀۀ  اکه از منظۀۀر تف ۀۀر عرفۀۀان  میدر اره خاتم ولا  اا ن عر   نیالد  امح  اانیگرا  بیقاطع و تأو
 ،اراه، شۀۀس از ا ۀۀن عر ۀۀ   نیۀۀ ا  . درا ۀۀم  ارمسثری  ۀۀ   و، ۀۀودن ا  ادر اره  ن   مندانیاز اند  یاری    دگاهیصرف نظر از د

 خیشۀۀ   یهۀۀا    ۀۀهی ۀۀا اند  یآثار آنها  ه گونه ا  اآوردند که  رر   دیشد  اد و آثارمعتنا هکردن  ظهور  یادی عارفان و عالمان ز
 اکهر و م تب و دت وجود، مرتهط ا م.  

 مۀۀد را  ۀۀر   ۀ ۀۀورکۀۀه    (، ا ۀۀم اهیمظفر عل)  ،امظفر کرمان  االا رار از محمد تقرمنظوم  ح  ریآثار، تف   نیاز ا  ا ی
شژوهش، روشن   نیا  اکند. در ط ما  نییان ان کامب را ته  یاُ عد ولا  م وا   دهیو دت وجود  ه نظم ک    هیا اس اند

 قرار دارد.  اگاهیدر چه جا   انظرات ا ن عر   ه ا توجه   اعیاو، عرفان و   مم ش  دگاهیخواهد شد که از د

.مثنوی،  حرالا رارا، شیععر ا، عرفان و   مم ا ن : هادواژهیکل

1405/ 02/ 25:  ن ی انتشار آنلا   خ ی تار  ـ      1404/ 11/ 14  : رش ی پذ   خ ی تار  ـ     1404/ 10/ 01صلاح:  یخ ا تار    ـ    1404/ 09/ 08:  افت ی در   خ ی تار 

  (، 2)  48،  جاویدان خ   ،  " حرالا رار"  یدر مثنو  ا  را ن ع  اعیعرفان و   مم ش  ریتأث  بیتحل(  1404)  خادم الفقرا، مینا
 .۳10 ۀ  28۵
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 مقدمه  
قا ب توجه و تأمب ا م و ی ۀۀا از شۀۀواهد آن،  هرۀ ا ن عر ا  ه عنوان یک متف ر مسثر در   مم شیعا  چ 

، ت یع، تأویۀۀب و تف ۀۀیری از   مۀۀم نهۀۀوی  1یدار شنا ا شد اظهار علاقا او  ه اولیاء شیعه ا م. از منظر 
و شس از آن ها    :ائما اهب  یم   شود و این ا تمرار  ه وا طا ما   تمر که  ه و یلا آن جریان و ا م ا م 

شۀۀوند و الهتۀۀه  مۀۀا  گیرد. در این تأویب از   مم، علم و عمب توأمان  ه کار گرفتۀۀه ما  اولیاء شیعه صورت 
م  نهایم منجۀۀر  ۀۀه شۀۀناخ رود. معرفتا که در  ما   نای قدیم آن یعنا معرفم  ه کار مع علم از این منظر، در 

از دیدگاه علم فقه یا کلام متداو  قا ۀۀب درک  شود. این علم ما  ولا در قلب فرد جویای این شناخم  امام و 
.  2م ا ۀۀ نی م و از دیدگاه معتقدان  ه این نظریه ارمغان عمب  ه این علم  اعث رهایش و وار تگا ان ۀۀان  

کۀۀه   ا ن عر ۀۀا   3کند. ما   علم فراموش شده ا م، اشاره غزالا در ا یاء علوم الدین  ه این ن ته که  قیقم  
ان،  نا مذهب ا م در تعالا   مم معنوی شیعا تأثیر   زایا داشته ا م  ی از متف ر ر ا از دیدگاه   ی 

توان از آن  ه  ما  ان در ارۀ آن چه یر تا جایا که شاره ای از م ت رقین عقیده دارند که: »لازم ا م روزی در ا 
 ( 64ص. ، 1384، )ک ر    آید.«  ا نام  رد، تحقیقا  ه عمب  ت یع شنهانا ا ن عر 

 هطرح مسأل
انا و   ما شیعا ا ن عر ا، تا چه میزان در مضامین مثنوی  حرالا رار، تأثیرگۀۀذار  ۀۀوده مفاهیم عرف 

ا خدا از منظر ت یع معنوی، چگونه در لایۀۀه    ا م؟ آموزه های ا ن عر ا در ارۀ  قیقم و را طه ان ان
اصر این دازه در عننا؟ رد شای   مم شیعا ا ن عر ا تا چه  این مثنوی  ازتاب یافته ا مهای معنایا  

اثر قا ب م اهده ا م؟  ا توجه  ه این ه تا کنون این مثنوی از منظر ت ۀۀیع معنۀۀوی مۀۀورد  رر ۀۀا قۀۀرار 
فان و که  ا تحلیب تطهیقا و  رر ا محتوایا، میزان تأثیر عر   منگرفته ا م،  عا این شژوهش  رآن ا

مۀۀا و عرفۀۀانا آن  را در فل فا،     هاا در این مثنوی شنا ایا کرده و جایگ  مم شیعا ا ن عر ا ر
ارتهاط  ا ت یع معنوی، روشن  ازد. 

دیدگاه عالمان و عارفان شیعه دربارۀ آراء شیعی ابن عربی. 1
ه ت یع ا ن عر ا  ۀۀوده ظیر هانری کر ن،  عضا از علما و عرفای ا لاما، قائب  ن  علاوه  ر م ت رقانا

مۀۀن کۀۀلام محۀۀا الۀۀدین   7ولایۀۀه المهۀۀدی حث »ختم ال  از جمله ا ن ا ا جمهور ا  ایا که دراند   

1. Phenomenology.

 . 20ۀ  ۵ ،ا...« شهرام شازوک  ادر قرون و ط اعمل اتیو   ینظر اتی»   ارک: مقال. 2

. 2   ،او امد محمد غزالا  ن«،ی علوم الد اءیرک: »ا . 3
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متف ر  زرگ م تب اصفهان، یعنا ملاصۀۀدرای شۀۀیرازی   1کند.ما  الاعرا ا« مطالها را از فتو ات نقب
ا ن عر ۀۀا و ا ادیۀۀث ائمۀۀا  آرای   ما ا ن  ینا، فل فا اشراقا  هروردی،   مم الهاق  نیز  ا تلفی

تۀۀوان ادعۀۀا مۀۀا عا ا ن عر ا داشته ا م و  تا ه های شیی دهار، تأثیر شایان توجها در گ ترش اناط
 کرد که ی ا از مهمترین شار ان فل فا ا ن عر ا  وده ا م.

ق( ا ۀۀم.   10۳0)  ن عر ا دارد، شیخ  هاء الۀۀدین عۀۀاملاا از دیگر علمای  زرگ که اعتقاد  ه ت یع  
ا ۀۀم. از علمۀۀای  عر ۀۀا  ۀۀوده نن ا م که شیخ  هایا قایب  ه ت یع ا ۀۀ  یانگر ای  راتا از »صنعانا«عها

 زرگ دیگری که  ه ت یع ا ن عر ا توجه ن ان داده اند، »قاضا  عید قما« و »آیم اللۀۀه شۀۀاه آ ۀۀادی« 
ندی ۀۀه هۀۀای و اثر خود » حرالا رار« و »مجمع الهحار«، تحم تأثیر اد  ی ا از علمایا که در  2ه تند.

حمد تقا مظفر کرمانا، ملقب قاجار، م  رده ا م، عالم، طهیب و عارف اوایب عصشیعا ا ن عر ا  و
 ه مظفر علی اه ا م که مقالا  اضر  ه  حث در ارۀ تأثیر اندی ه های شیعا ا ن عر ا در تف یر منظوم 

 شردازد.ما الا رار«حراو مو وم  ه » 
 عید نفی ا از عالمان و عارفان هۀ.ق(، جد چهارم   121۵م/   1800) میرزا محمد تقا مظفر کرمانا

که در زمان خود  ه طها م شهره  ود و این شهرت شس از او  ه  ازمانۀۀدگان   3ازدهم هجری ا م.ودقرن  
وم فقها، کلاما و فل فا نیۀۀز ا ۀۀتاد علای ان از جمله ناظم الاطهاء ر یده ا م. او علاوه  ر طب، در 

مجال ۀۀم و  راثۀۀ و در  4ی اه، وارد  لک عرفانا شۀۀد.ایا  ا درویش اما، م تاق عل ود  اما شس از آشن
مصا هم  ا او، لقب »مظفر علی اه« گرفم و شیفتا مراد خود، م تاق، شد و مولاناوار شیرامون وجۀۀود 

جایا که محققین کرمانا او را »مولۀۀوی ثۀۀانا« و   تاچرخید  ما  دان م،ما  م تاق که او را شمس خود
م و نثر شدید آورد که مهم نظ   ه   اه شس از آشنایا  ا م تاق، آثاریمظفرعلی   5کرمانا« نامیدند.»مولوی  

 ترین آنها » حرالا رار« و »مجمع الهحار« ا م که در تأویب  ورۀ مهارکا  مد، تحریر شده اند.

 بحرالاسرار  .1-1

 زندگا ظاهری  رای که شس از  همان راها  –آخرت(  )  خم راه هایا که او را در راه  اطنناان ان  رای ش

 

 . ۳10-۳09صص:  ،یاجمهور ا  ا  اا ن ا  ن«،یال لام و الح مت اف امرآه المنج اجلرک: »م . 1

 .106   ،اش را  نیو    الیوک  یهاد «،او ا ن عر   اعیش زان ور  هی اند»  ارک: مقال.  2

 .2۷4-2۷۳صص  ،یاهما  نی الد رفم« جلا  ا ی»گوهر نف  امقالرک: .  3

 .۳2  -1۵ :  ،یزی شار ا ا تان میورافتاد«، محمد ا راه» ا دردک ان هرکه درافتاد،   امقال رک:.   4

 .۳26   ،یزیهرمدرس ت االادب«، محمدعل حانةی رک: »ر.   5
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جز تو ب  ه علوم مختل  ندارد و از آن جایا که علوم ظاهری  یاره رهنمون شود، چا –آید ما  او شیش
ی   ۀۀیاری از اندی ۀۀمندان  ۀۀه واقعیۀۀم هۀۀا  1 نا  ه گفتا غزالا، در م یر خود دچار تحری  شۀۀده انۀۀد،

 اطن روی آورده   ما و عرفانا و نیز شناخم متافیزی ا و فراتاریخا و تأویلا در مواجهه  ا ا ادیث  
و تأویلا نیز  ه گونه ای عقلا ه تند  اما عقلا که تعری  آن  ۀۀا عقۀۀب عۀۀادی    ای زتافیاند. این علوم م

ی ا از آثاری که   2 رد.ام  متفاوت ا م و  ه گفتا علامه طهاطهایا، ان ان را  ه دیدار » دود الام ان«
 « ۀۀرارف ۀۀیر » حرالاه وجۀۀود آمۀۀده ا ۀۀم، تمعرفتا  ورۀ مهارکا  مد،    در این زمینه و  ه منظور درک

. » حرالا رار«، تف یری عرفانا در قالب مثنوی ا م و در  حر رمب م دس محذوف در  ۀۀدود ا م
تف یر، مظفۀۀر علی ۀۀاه، در ایۀۀن ن  یم  رای تأویب  ورۀ  مد  ه نظم ک یده شده ا م. ناظم ای  5000

شیونۀۀد  مد   ورۀ  از این  حرها را  ا آیات شریفا  حر تق یم کرده و هر کدام   اثر،  ورۀ  مد را  ه  ی م
داده ا م. در این تف یر عرفانا، مراتب وجود  ر مهنای اندی ه های شیخ اکهر، محا الدین ا ن اعرا ا، 

  یان شده ا م.

 مد در بحرالاسرارح بحور بیست گانه سورۀ  -2-1

 ا هرکدام از این  حرها    ام گذاریائب  ه  ی م  حر شده ا م. نمظفر علی اه  رای تأویب  ورۀ  مد، ق
 از اندی ه های و دت وجودی شیخ اکهر  ه صورت زیر ا م: ادهفتا 

رکدام ه شود که ما  حر تق یم 14، »مالک یوم الدین«  ه 4از »  م الله الر من الر یم« تا شایان آیه 
 حۀۀر اللۀۀه و   -2العلۀۀا   حر ذات و  حر    -1ین  حور:  از این  حور، خود زیر مجموعه هایا دارند. نام ا

 حۀۀر اکۀۀوان   -6 حر ا ما و    -۵ حر الوا دیه که شامب:    -4لا دیه و  حر الولایه  ر اح   -۳ة   حر النهو
 -10فضۀۀب و  -9 ایر و یم ا م و  حر ر و یۀۀم،  حرهۀۀ  -8الوهیم و  -۷ا م و  حر ا ماء شامب  

مهۀۀدأ و   -1۳ حر اکوان شامب  ر یم را دارا م و    -12ان و  ر م  -11عد  را دارد که  حر فضب دو  حر  
شود ما  حر تق یم 6، ایاک نعهد و ایاک ن تعین،  تا شایان  وره  ه ۵و شس از آن از آیا   ا م. معاد  -14

 -6 حرالا ۀۀتعانه و  -۵لرههۀۀه ا  حۀۀر -4 حرالرغهۀۀه  -۳ حرالۀۀدعا  -2 حرالعهۀۀاده  -1کۀۀه شۀۀامب: 
  حرالا ترشاد ا م.

از نیمۀۀا از   ۀۀیش ر ۀۀاه ددهۀۀد کۀۀه مظفرعلیمۀۀا مد را ت  یبور  ی م گانه،  ورۀ  این  حمجموع  
دانۀۀد. و مۀۀا ک د و در نهایم، ا م اعظم را  را ۀۀر  ۀۀا  ۀۀورۀ  مۀۀدما  مثنوی  حرالا رار، آنها را  ه نظم

ر اطوار کند که  ا شناخم رمز ا م اعظم دما  ان ان کامب« معرفا»  محمد و علا و اولیاء شس از آنها را 
 

 .۵8-۵۵   ،اا و امد محمد غزال ن«،ی علوم الد اءیرک: »ا .    1

 .16۷-16۵ :  ،یاطهاطها  نی علامه محمد  ه«،یو شرح ر اله الولا عرفان، ترجمه قیرک: »طر . 2
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در صۀۀورت شیۀۀامهر و علۀۀا و ائمۀۀه و   ه که همان صراط م تقیم و عقب کب ا م کۀۀ کنند  ما  عالم گردش
 جمع شده ا م. اولیاء 

 نظر مظفرعلیشاه نسبت به تشیع .2

ا م،  اورهای این گروه در اتصا   ه   ده ا توجه  ه این ه شاعر از مریدان و اکا ر طریقم نعمم اللها  و
 فا در نگاه لفود. صرف نظر از  یان م ائب کلاما و شما ین مثنوی  ه وضوح دیدهتصوف و ت یع در ا

خورد،  اور عمیق  راینده  ه ت یع امامیه ما   یش از هرچیز در این اثر  ه چ م  او ، ی ا از م ائلا که 
یدگاه های ن ه اشاره ای  ه شیعه  ودن ا ن عر ا داشته  اشد، از دایا م و  رای اثهات این اعتقاد،  دون  

 گیرد.ما ره او  هو دت وجودی 
کند و  ه دنها  طۀۀرح ایۀۀن ما   ئلا ولایم را مطرح ، طا ا یات   یاری، مه مدر  یش از نیما از منظو

شود که ما  ادعم ئله در ق مم های شایانا، شس از ذکر ادوار  هعه که در ادامه معرفا خواهد شد، م
داند و عقیۀۀده دارد ما شیعه  عرفان را ان و اکا ر تصوف و ری ا تصوف در ت یع عرفانا ا م و هما  زرگ 

 ه شده ا م،  تماً از روی اضطرار و تقیه  وده ا م.طو  تاریخ خلاف این دید ردکه اگر 

 ع( در مثنوی بحرالاسرار)  علیحضرت سیمای   .2-1 

شۀۀود، مۀۀا  ، آغۀۀازکه تف یر اولین آیا  ورۀ  مد،   م الله الر من الر یمی  در ا یات آغازین این مثنو
 ، ص.1401مظف  لیشنن ه،  )  کند. »  مله رمز علا   ا هۀۀا«ما  ، این آیه را رمز »علا  ا ها« معرفار علی اهمظف

 د.اندما و  رف » ا« در »  م الله« را نهوت و ظاهر نقطا » ا« را »ولایم« و  اطن آن را »و دت« (71
 »چون نهۀۀا اعظۀۀم آمۀۀد  ۀۀرف  ۀۀا

 
 هۀۀا ۀۀر آن چهۀۀود؟ ولایۀۀم تحت 

 ولایۀۀۀم آمۀۀۀدهصۀۀۀورت نقطۀۀۀه  
 

 معنۀۀا آن عۀۀین و ۀۀدت آمۀۀده«  
 (73  هم ن: )  

 ( 545  ، ص. 1381آملی،  )   الله الر من الر یم ه تم.« در »جامع الا رار و منهع الانوار« آمده  »من نقطا » ا«   م 

ن لقطب علا قدم نوح...والقطب الاخیر هو نائب الحۀۀق کماکۀۀاا  ا ن عر ا در فتو ات  ا عهارات »هذا
را کۀۀه او  ۀۀه   7میرالمۀۀسمنینازلۀۀم  ، من(78:  4فتوحنن ت، رننی تنن ، ج  )  ...  6دنایب محم  7ا یطالبعلا  ن  

 کند.ما « تعهیر کرده ا م، ذکر»قطب او 
علا را جدایا  و داند و ا مدما  مظفرعلی اه، شس از آن، ظاهر  رف » ا« و نقطه و  اطن آن را ی ا

 کند:ما ی خود را  یانما  و جلا « ادعاصطلا ات »جکند و  ا ا تفاده از اما ناشذیر معرفا
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  ۀۀۀتقرلالۀۀۀا م»در جمۀۀۀا  او ج

 

 در جۀۀۀۀلا  او جمۀۀۀۀالا م ۀۀۀۀتتر 

 نی ۀۀم در ا مۀۀد یقۀۀین الا علۀۀا 

 

 کۀۀۀب هۀۀۀم منۀۀۀه غۀۀۀم ینجلۀۀۀا« 

 ( 74، 1401مظف  لیش ه،  )  

ن الها عین جما  او و جما  او عین جلالش ا م و هۀۀر دو عۀۀی   از دیدگاه عرفان محا الدین، جلا
مۀۀم دارد، م ۀۀما ا ۀۀم  ۀۀه ر و نقه و ا ماء ر انیه، آنچه اختصا   ه قهۀۀ ه تند. »از صفات الهیذات  

و نیۀۀز  (636 ، ص.1393خننوا زمی، )  ما ا م  ه جما «جلا  و آنچه اختصا   ه لط  و ر مم دارد، م
  ا توجه  ۀۀه  (141 ، ص.هم ن) ایا، وفایا و در هر جمالا، جلالا ا م.«جف»در هر  لایا، ولایا و در هر 

کۀۀه از هۀۀم جۀۀدایا ناشۀۀذیر  ضرت  ق ا ۀۀم  ما ، وجه ت هیها و جلا ، وجه تنزیها  این دیدگاه، ج
، شس از ذکر ا یاتا، نهوت و ولایم را در چهرۀ ا مد و علۀۀا ه تند. مظفرعلی اه  ا تأ ا  ه این دیدگاه

 شود.ما »الله«کلما  داند و شس از آن وارد تأویبما و دت ،ر این هر دو را ِ   کند وما معرفا

 تفسیر »الله« در مثنوی بحرالاسرار  .2-2

 داند:ما ن ذات  قم »الله« را عیعلی اه، ا فرمظ
 ا ۀۀم اللۀۀه چی ۀۀم؟ وجۀۀه عۀۀین ذات

 

 مجمۀۀع مجمۀۀوع ا ۀۀماء و صۀۀفات 

 ( 75  : 1401مظف  لیش ه،  )  
 کند:می پیروان اندیشۀ محی الدین، آن را جامع اسماء معرفی یرو در ادامه مانند سا

  ۀۀۀۀود »ا ۀۀۀۀم اللۀۀۀۀه جۀۀۀۀامع ا ۀۀۀۀماء

 

 لطۀۀۀ  و قهۀۀۀر  ۀۀۀق در او شیۀۀۀدا  ۀۀۀود 

 مۀۀۀۀۀا  لایۀۀۀۀۀزا کۀۀۀۀۀب ا ۀۀۀۀۀماء ج 

 

 جمۀۀۀۀع ا ۀۀۀۀماء جۀۀۀۀلا  ذوالجۀۀۀۀلا  

 ه ۀۀم در ایۀۀن ا ۀۀم جۀۀامع منۀۀدرج  

 

 او ۀۀۀم  ۀۀۀر کۀۀۀب مراتۀۀۀب منۀۀۀدمج« 

 ( 77هم ن: )  

 داند:ما ماء جما  و جلا  را، را تا و در تاا ا ن عر ا در فص شیثا، جمع 
  التنزیۀۀۀه کنۀۀۀم مقیۀۀۀدا »فۀۀۀان قلۀۀۀم

 

 قلۀۀۀم  الت ۀۀۀهیه کنۀۀۀم محۀۀۀددا و ان 

 م ۀۀۀددا کنۀۀۀم ۀۀۀالامرین و ان قلۀۀۀم  

 

 و کنۀۀم امامۀۀاً فۀۀا المعۀۀارف  ۀۀیدا« 

 ( 54: 1389ار    ری، )  

دانۀۀد  ما   کردن  ضرت  ق د  شیخ اکهر در این ا یات، قایب شدن  ه تنزیه و ت هیه صرف را مقید و محدو 
یدن  ه  قائب شدن  ه جمع تنزیه و ت هیه را ر  داند و در مصراع آخر ما  دو این و را تا و در تا را در جمع 
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  1دانۀۀد. مۀۀا   داند. او در این ا یات ر یدن  ه مقام »امام« را و دت وجه ت ۀۀهیها و تنزیهۀۀا ما  »امام« مقام 
ر م تب محا الدین در معنای مصطلح و متداو  ت یع  د  شناخم امام که از جملا م ترکات لفظا ا م، 

مۀۀام م تۀۀب ا ۀۀن  . ا شۀۀود مۀۀا    یان   کند، نی م و  ه گونه ای دیگر ما  عرفا خم امام را راه ظاهر م ه شنا که را 
عر ا، امام عرفانا ا م و  ا امام کلاما متفاوت ا م، چنان ه ت هیه و تنزیه عرفانا در م تب او  ا ت هیه  

قط در قلب  این معرفم ف امام ا م و  در ت یع نیز، غایم معرفم، شناخم   2وت ا م. فا و تنزیه کلاما مت 
عۀۀن    ی،  ب هذا الفطن مۀۀن الادراک لای ۀۀون الا ریق نظر ف ر شود. »و هذا لایعرفه عقب  ط ما  ایجاد مسمن 

   ( 8ص.  ، 1389، )ار    ری   ک   الها منه یُعرف ما اصب صور العالم القا له لاروا ه« 
شود و ان ۀۀان  ۀۀا ایۀۀن ما مختلفا تطهیر شود، صحنه ای  رای تجلیات صور مقدس  لب»آن گاه که ق

دهد در  الا که در همۀۀان ما ت خیص نا ادیان را اطنا و از طریق معرفم قلها، و دت  اطمعرفم  
گاه ا م... ا ۀۀن عر ۀۀا  زمان از تفاوت های ظاهری آن ها و تخطا ناشذیری و تقدس صور مقد  ان آ

ای هر صورتا ا م. من شذیر  کند: قلبما  ا یات زیر و  ه صورت  ه یادماندنا خلاصه  دراین  قایق را  
مۀۀن کعهه طائفان، الواح تورات و کتاب قرآن ا م.    خانا  تان،  د  من( چراگاه آهوان، دیر راههان،)  سش

یمان ا  گروم و  ه دنها  روندگان راه آن ه تم. هرجا که  روند. شس »ع ق« دین من وما   ه دین »ع ق«
 (173-172ص. ، 1393، )نص  من ا م.«

ا أُنْزِ   إِ »آمده ا م:  28۵ ا  قره، آیا  ورۀ مهارک   در ُ وُ  ِ م  ن  الرَّ هِ  هِ مِنْ یْ ل  آم  هِ  ر    ن  ِ اللۀۀَّ الْمُسْمِنُون  کُبٌّ آم  و 
قُ     ر  رُُ لِهِ لا  نُف  کُتُهِهِ و  تِهِ و  ئِ   لا  م  ق  یْ و  دٍ مِنْ رُُ لِهِ و  ك  ر  ان  أ    انۀۀ  ا غُفْر  عْن  ط  أ  ا و  مِعْن  إِ لُوا    ا و  نۀۀ  صۀۀِ یۀۀْ ل   َّ «. رُ یك  الْم 

ورده و مسمنان نیز همه  ه خدا و فرشۀۀتگان خۀۀدا و رده ایمان آاین ر و   ه آنچه خدا  ر او ناز  ک  :ترجمه 
همۀۀه ) وو گفتند( ما میان هیچ یک از شیغمهران خدا فرق نگۀۀذاریم، ) کتب و شیغمهران خدا ایمان آوردند

روردگارا، ما آمرزش تو و اطاعم کردیم، شرا( شنیده فرمان خدا ) یک ز ان و یک د ( اظهار کردند که ما
و ایۀۀن همۀۀان شیۀۀام ارزشۀۀمندی ا ۀۀم کۀۀه علامۀۀه   .وی تو ۀۀمگ م همه  ه  دانیم  ازام  را خواهیم و

 م و آن این ا م که نیکند که: »شیام معنوی شیعه  ه جهانیان یک جمله  یش ما  طهاطهایا  ه آن اشاره
قم ا م که خیما ه تا او در شیش مجهز شود، آن و  ه چنین درکاکه ان ان    خدا را   نا ید هنگاما

کند که جهان و جهانیان  ه ی ا ه تا ما  خوا د و عیاناً م اهدهما  روی آب فرومانند  هاب  چ مش  
 .(154-153ص. ، 1348، )طب طب نی اند...«ه نامحدود و  یات و قدرت و علم و هرگونه کما  نامتناها ت یه زد

 

 .12۳-108 :  ،ا، علامه   ن   ن زاده آمل1»ممدالهمم«، ج رک: . 1

 .141-126،   ۵ج  ،یمطهر  امقدمه مرتض ،یاطهاطها  نید  علامه محم  م«،یرک: »اصو  فل فه و روش رئال.  2
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 کند.ما م قلب رو انا را مطرح ن شهودی جامعیر یدن  ه چنی ا ن عر ا  رای
ئیب، می ائیب، جهرائیب و ا رافیب و  ایر ملائک، تحم ا م جامع  حرالا رار، عزرا   ایندۀگاه  راز دید

 شوند:ما کند، جمعما »الله« که او را »قطب وقم« معرفا
 وقۀۀۀم ا ۀۀۀم او و ا ۀۀۀرافیب جۀۀۀانب قطۀۀۀ 

 

 مۀۀۀۀانمۀۀۀۀرده  ۀۀۀۀازد زنۀۀۀۀده  ۀۀۀۀازد در ز 

 ،  جا ۀۀۀمگۀۀۀر  ۀۀۀرافیلش  خۀۀۀوانا تۀۀۀو 

 

 جهۀۀۀرئیلش گۀۀۀر  گۀۀۀویا هۀۀۀم روا ۀۀۀم 

 اق  ضۀۀۀۀۀۀورائیۀۀۀۀۀۀب ارزاو ۀۀۀۀۀۀم می  

 

 او ۀۀۀۀۀم عزرائیۀۀۀۀۀب نفۀۀۀۀۀس شرشۀۀۀۀۀرور 

 جملۀۀۀۀۀا امۀۀۀۀۀلاک اجۀۀۀۀۀزای وی انۀۀۀۀۀد 

 

 جملۀۀۀۀۀا افۀۀۀۀۀلاک، اعضۀۀۀۀۀای وی انۀۀۀۀۀد 

 آدم کۀۀۀۀۀب ا ۀۀۀۀۀم و م ۀۀۀۀۀجود ملۀۀۀۀۀک  

 

 و مقصۀۀۀۀۀود ملۀۀۀۀۀک د غایۀۀۀۀۀم ایجۀۀۀۀۀا 

 ( 81، 1401، مظف  لیش ه ) 
دم عین د. »آنکما کب« از اصطلاح »ان ان کهیر« یادترکیب »آدم    ص آدما«  ه جایا ن عر ا در »ف

جلای آن آینه و روح آن صورت  ود و فرشتگان از جمله قوای آن صورتا  ودند که عهارت از آن صورتِ 
تأیید  و  رای (9ص. ، 1389، )ار    رننی شود.«ما رکهیر« تعهی انعالم ا م که از آن در اصطلاح قوم  ه »ان 

ر او قلۀۀب ان ۀۀان قلب عارف که  ه تعهیۀۀ ، فقط  از دیدگاه او  1آورد.ما  ید و جنید را  خن خود، اقوا   ایز
شود. منظور از قلب در این جا انۀۀدام ج ۀۀما نی ۀۀم. ایۀۀن ما  کامب یا ان ان کهیر ا م، شنا ای  ق

رگونا اخذ شده ا ۀۀم. ق. .ب(  ه معنای تغییر و دگ )  ان کامب ا م که از ری ا انقلب، قلب کیهانا  
را از راه  صۀۀیرت محۀۀا الۀۀدین ایۀۀن مهحۀۀث  دارد.   ق، شیو ۀۀتگا    ف  ا تجلا لحظه  ه لحظا قلب عار

 کند و این، محصو  یک تف ر عقلانا نی ۀۀم وما  عارفانه ای که ن هم  ه جهان دریافته ا م، مطرح 
عنا م که در اثر ایۀۀن گرش الها ا م. اصطلاح قلب عارف در اندی ا او  ه این من  توان گفم یکما

شۀۀود و همۀۀواره در نمۀۀا ودما آید و هیچگاه نا صور در ا نهایم  ه تق  ا گرایش های وجودیِ قلب،  
کند که این ظهور  ا شمار تجلیۀۀات در ت ۀۀیع عرفۀۀانا، همۀۀان تعهیۀۀر امۀۀام ما  تجلیات گوناگون ظهور

امۀۀب  قیقۀۀم ا ۀۀم کۀۀه  ۀۀه نا ا م. »امامم  ه مفهوم شیعا آن، ش تیهان همی گا و  هاشنا ا کی
 (301ص. ، 1384، )ک ر   خ د«ما جانشریعم 

 داند.ما 7ب آن قلب را، صورت معنوی علا اه صا فرعلیظم
 

 از حددددددی  اتدددددی  یددددد   ددددداترین
 

 گشدد   ددر دشددی دم ایددن معنددی م ددین 
 کددده  ددداد مشدددصاف  ددددر م ددد  ی 

 
 م قلددددت مر  ددددیندددداوان زجاجدددده  
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 نیسددددد  در  ددددددر ن دددددی م  لدددددی 
 

 م پددددددا   لددددددیمسددددددّ ر ال ددددددا د 
 

 ( 225، 1401، مظف  لیش ه )
داند، قو  محۀۀا الۀۀدین ما امب را، ا تعاذه  ه  قی، ا تعاذه  ه ان ان کداز آن که در ا یات  عو شس  

داند که ویۀۀژۀ ما لمکند و آن را مقام خما ا ن عر ا را در ارۀ م ما کردن قطب اعظم  ه عهدالله، ذکر
 شود:ما رما معصومین مذکولب کیهانا عهدالله را در ائا راهیم  ود و در طا ا یاتا، همان ق

 م  ۀۀۀر کۀۀۀب خلۀۀۀقیۀۀۀ  یۀۀۀدر از ذر

 

  عددد وگ گددردد امددام اگ پددا   لدد  

 یددددازدز فرزنددددد وگ جملدددده امددددام 

 

 گشددّه  ددر  ل ددان الددی یددام ال یددام 

 این امام  ر  ه اگ  د   دالی اسد   

 

 ام از  ددداد  دددالی اسددد ع دددر  دددۀ م 

 آن که در وگ غیدر حد  را راز نیسد  

 

 سددددد  دددددا ن او غیدددددر  اف ا  نی 

  ددین ا  تددی قلددت ا  اسدد اوسدد   

 

 اوسدد  سددرا  و تددی جنددت ا  اسدد  

 ( 359-358 ، هم ن) 
و شس از آن در تف یر »صراط الذین انعمم علیهم غیر المغضوب علیهم و الضالین« انعمم علۀۀیهم 

 ا نۀۀامرا منافقان ا لاما و عرفۀۀان  داند و »مغضوب علیهم« و »الضالین«ما  صا هان قلب الله ن  را هما
ا م،  ضور دارند و در زمان ظهور  ۀۀاطنا صا ب قلب العارف    که   ولانهد که همواره اطراف آن  ما

 روند:ما او از میان
 لیۀۀۀۀک   ۀۀۀۀیاری منۀۀۀۀافق در جنۀۀۀۀان

 

 ه ۀۀۀۀم انۀۀۀۀدر دور آن صۀۀۀۀا هقران 

 آرد ظهۀۀۀورمۀۀۀا ومهۀۀۀدی غایۀۀۀب چۀۀۀ  

 

 کنۀۀد جۀۀاری امۀۀورمۀۀا چۀۀون  ۀۀه  ۀۀاطن 

 مانۀۀۀد نۀۀۀه نفۀۀۀاق نۀۀۀه کفۀۀۀرلاجۀۀۀرم  

 

 جملۀۀۀه عۀۀۀین ایمۀۀۀان و وفۀۀۀاقخلۀۀۀق  

 ( 367، هم ن) 
تأثیر عرفان و   مم شیعا ا ن عر ا  ر این مثنوی، در ایۀۀن ا یۀۀات و  ۀۀایر ا یۀۀات  حرالا ۀۀرار  ۀۀه 

ت یع تۀۀاریخا نی ۀۀم  چۀۀه، ایۀۀن کۀۀه  ع،شود.  ه طور قطع در این تحلیب منظور از ت یما  وضوح دیده
 م. »گفتۀۀه   ۀۀیار ا ۀۀ گردد، شۀۀایان تأمۀۀب  ما  ای  ازدوره  از لحاظ تاریخا  ه چه  ارتهاط عرفان  ا ت یع  

شود که ی ا از شواهد تاریخا ارتهاط عرفان و ت یع، این ا م که چون صفویه  ه قدرت ر ۀۀیدند، ما
،  ه خصو  از اوایب قرن هفۀۀتم، فۀۀراهم آورده  ۀۀود، انت یع را که عمدتاً تصوف زمینا رشد آن را در ایر

در این نوشۀۀتار، تعۀۀالیم  ۀۀاطنا  از ت یعمنظور  (394ص. ، 7؛ ج 1369،   زوکی)پنن   ر ما اعلام کردند.«مذهب  
ا لام ا م که الهته از عرفان و تصوف تف یک ناشذیر ا م زیرا مهم ترین موضوع ت یع عرفانا، م ئلا 
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ایۀۀن مفهۀۀوم   ت مذکور از آن  ه »آدم کۀۀب« تعهیۀۀر شۀۀده و شۀۀیخ اکهۀۀر  ۀۀراییاان ان کامب ا م که در ا 
 هیر« را آورده ا م. ان کاصطلاح »ان

 و ولی در مثنوی بحرالاسرار  امامعلم  ه و  چهر   .2-3

نماید، زنده  ودن همی گا امۀۀام ا ۀۀم کۀۀه علۀۀا الۀۀدوام ما  آنچه در ت یع  یش از هر چیز، جلب نظر
م کۀۀه در شایدار ا م. قدرتا معنوی دارد کۀۀه همۀۀان مرتهۀۀا ولایۀۀم ا ۀۀ و  وجود دارد و یک عنصر زنده  

شتراک ت یع  ا عرفان و تصوف ا ۀۀم. جه ام ترین وشود و این مهما ن »قطب« یاد ا عنوا تصوف از آن  
کند کۀۀه عقایۀۀد و ما  »وجود ولایم  رای ت یع و تصوف، یک ویژگا خا  عرفانا و  اطنا را تضمین

م ف ۀۀری و نظۀۀادر جریۀۀان  (30ص. ، 1375، )نصنن  ر دو از مظۀۀاهر آن ا ۀۀم.«هۀۀ   شیوه های خا  تعلیم در
کنۀۀد، ویژگۀۀا مۀۀا  یۀۀاندر ارۀ این مفهوم  ن چه او  کامب، آ  ا و دیدگاه او ن هم  ه ان انا ن عر عرفانا  

شود. چنان که  عضا از م ت رقین نیز  ه ما  هایا ا م که در ا ادیث مختل  در ارۀ امام  ه آن اشاره
روایۀۀات کۀۀه از راه مات امامۀۀان شۀۀیعه ه ر یده اند: »عرفان ا ن عر ا  ا الاهیات تصوف و تعلییجاین نت

، 1371، )کنن ر  ه تم و نهم درآمیخۀۀم.« ا ن ا ا جمهور، در قرنآملا و     ید  یدرر یده  ود،  ه و یلا  

صورت علم امام ن  گیرد و در آما  ت یع عرفانا، علم را در معنا قدیم آن، یعنا معرفم، در نظر (209ص.  
را همۀۀان علۀۀم  ر ۀۀو  و در  7لۀۀاود و علم عشنما جدایا قایبداند و  ین این دو  ما  را همان علم نها

             1 داند.ما تا خاتمهور آدم را از ظ  قیقم آن
ا ن عر ا در فص شیثا، علم لدنا را از م  ات خاتم الر ب و خاتم الأنهیاء و شس از آن از م  ات 

الر ب و  الا للخاتم »ولیس هذا العلمگوید ولایم انقطاع شذیر نی م  ما داند تا جایا که ما تمولا خا
)ارنن    والولایه لاتنقطۀۀع ا ۀۀداً«  -تنقطعان  -ر الته   وه اعنا نهوه الت ریع وه و النهن الر الخاتم الاولیا... فا

 الاولیا را علا  ن ا یطالب معرفۀۀام و ا ن ا ا الجمهور  ا ا تفاده از عهارات او، خات  (36ص.  ،  1389،    ری
 .(1233-1232ص. ،  4 ج.، 1329،  جمهو  )ار  اری ای کند.ما

کۀۀه   6 ته اشاره دارد: »در  یان محاکمه  قیقۀۀم محمدیۀۀه ن نر  ه همیحرالا را مظفرعلی اه نیز در  
 حۀۀر رزخ جامع ا م  ین  حری الجمع الفرق در ما ین عقب فرقا فرقانا که مۀۀوجا ا ۀۀم از امۀۀواج  

ه  یۀۀان ل لا کۀۀلام  ۀۀ  دیم و انجذاب  وا دیم و ع ق جمعا قرآنا که درّی ا م از اصداف  حر ا
نفاس کثرهم الله  ین الناس من  ین و انت ار  لا ب اصحاب اقین ذکر ازت و تلمهدأ ظهور ارشاد و اج

 ر امۀۀام را، ع ۀۀق یو شس از آن ی ۀۀا از تعۀۀا  (186-185ص.  ،  1401،  )مظف  لیش ه   ظهور آدم الا ظهور الخاتم.«
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 نامد:ما
 »ع ۀۀۀق آن م ۀۀۀتغرق دریۀۀۀای جمۀۀۀع

 

 م جدالاقصۀۀۀۀای جمۀۀۀۀعآن امۀۀۀۀام  

 دم  ۀۀۀۀۀرآورد از د   حۀۀۀۀۀر ا ۀۀۀۀۀد 

 

  حۀۀر الصۀۀمد«طلۀۀق آن ر جمۀۀع محۀۀ   

 ( 186، هم ن) 
کند و شس از ا یاتا چند،  ا عنۀۀاوین عقۀۀب کۀۀب و ما  و شس از آن مهدأ م تق را، ا مد مر ب، معرفا

 دهد.ما علا نیز ن همه عقب کلا، این صفات را  
 »آدمۀۀا  ۀۀر صۀۀورت ر مۀۀان  ۀۀود

 

  ۀۀق  ۀۀر صۀۀورت ان ۀۀان  ۀۀوده یۀۀا کۀۀ  

 امقۀۀب کۀۀب صۀۀادر ز خۀۀلاق الانۀۀ ع 

 

 نطۀۀق و کۀۀلامکۀۀز آدمۀۀا آن چنۀۀان  

 عقب کلا همچو  رف ا م و نفۀۀس 

 

 نفس کلا همچو نای ا م و جۀۀرس  

 آن شنید ۀۀۀۀتا کۀۀۀۀه شۀۀۀۀاه اولیۀۀۀۀا 

 

 آن علۀۀۀۀۀا مرتضۀۀۀۀۀای مصۀۀۀۀۀطفا 

 یۀۀۀۀر کۀۀۀۀرد قرنغمۀۀۀۀا نۀۀۀۀاقوس را ت 

 

 شۀۀرح  ۀۀدّ آن  ۀۀم و آن زیۀۀر کۀۀرد  

 مۀۀۀۀأنوس از  او شنا ۀۀۀۀد  ۀۀۀۀرف  

 

 اقوس از «او شنا ۀۀۀۀد صۀۀۀۀوت نۀۀۀۀ  

 ( 195 ، هم ن) 
شیش از هرچیز  اید علا را شخصیتا ورای شخصیم تاریخا او دان م. ایۀۀن ین لطیفه،   رای درک ا

ولایا شیخ اکهر، او   ایشخصیم درونا و عرفانا علا ا م که مظفر علی اه  ا  هره گیری از اندی ه ه
 ا و فراتاریخا علاه، واقعیم متافیزی کند. در این اندی ما معرفاعقب کب  را امام ع ق، ان ان کب و  

ع اصلا ت یع عرفانا ا م. چنان ه این واقعیم متافیزی ا در  قیقۀۀمِ فاطمۀۀه و ونهفته ا م که موض 
 کند:ما ز تعهیرنیشود و مظفرعلی اه از آن  ه »دِ  جهان« ما فرزندانش محقق

 امۀۀۀام»لاجۀۀۀرم از ن ۀۀۀب زهۀۀۀرا هۀۀۀر 

 

 خص عۀۀۀالم را تمۀۀۀامآمۀۀۀد شۀۀۀ  چۀۀۀون د  

 ن د   ۀۀودن امۀۀام انۀۀدرجهان چۀۀوچۀۀو 

 

 ادق و عۀۀۀاد   ۀۀۀودی هۀۀۀم صۀۀۀ کلمۀۀۀه ا 

 زان نوی ۀۀۀد  ۀۀۀق  ۀۀۀه  ۀۀۀازوی امۀۀۀام 

 

 آیۀۀۀۀۀم صۀۀۀۀۀدقاً و عۀۀۀۀۀدلًا را تمۀۀۀۀۀام« 

 ( 214 ، هم ن) 
 دم هۀۀو میه« در ن ئه روح آدم آورده ا م: »فآداین مقام را ا ن عر ا، در »فص   مم الهیه فا کلمه  

که آدم را نمود   مم الها  (22ص. ،  1389،    رننی  ر )ا  ع الان انا«هذا النو   ده التا خلق منهاالنفس الوا 
کند ما داند. چهرۀ »امام« و »ولا« که فقط در قلب ان ان کامب ظهورما و روح کب و من أ نوع ان انا

 فۀۀیض خوانۀۀدهر م تب شۀۀیخ اکهۀۀر، شود، همان غنای درونا وجود ا م که دام و  ا تف یر الله همراه
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کند و مرتۀۀب ما  ی آن فیض را منع سلا هارد  چنان ه هر لحظه تجت  ا نهایتا دا شود و تق یماما
شود. دارنۀۀدۀ قلۀۀب کیهۀۀانا صۀۀا ب »علۀۀم ما  در تقلب و دگرگونا ا م و  ه آن »قلب کیهانا« گفته 

)نس ء:  لما لم ت ن تعو »علّمک ه (65ف: )که ا م: »و علمناه من لدنا علماً« یملدنا« ا م. در قرآن کر

و ائمۀۀه و  7آید. در ت ۀۀیع عرفۀۀانا، امۀۀام علۀۀاما رودم کب فانا آدنور  ر قلب کیه  این علم مانند  .(113
 اولیاء شس از او صا ب علم لدنا ه تند.

 منۀۀدرج  حۀۀر اولۀۀا را در ا ۀۀم »اللۀۀه«   ار ه  عد منظوما  حرالا رار، چه  ۵00مظفرعلی اه در ا یات  
و وا ۀۀدیم، کۀۀه ا ۀۀدیم، روح او ا ۀۀم لا ان انا ا ۀۀم دارد که: »ا م الله  ه منزما  داند و اذعانما

و شۀۀس از آن  ۀۀا اشۀۀاره  ۀۀه خطهۀۀه  (123: 13401، )مظف  لیش ه  ا مدیم، قلب او و هویم،  ر او«  ج م او و
 د.کنما الهیان، علا را جامع ا مای   نا معرفا
  ۀۀد»گۀۀاه ا مۀۀد گۀۀاه وا ۀۀد گۀۀاه ا

 

 ا ا ۀۀۀدگۀۀۀاه  ۀۀۀرمد گۀۀۀه از  گۀۀۀاه 

 علۀۀۀۀااو  و آخۀۀۀۀر علۀۀۀۀا آمۀۀۀۀد  

 

 آمۀۀد علۀۀا«اهر علۀۀا  ۀۀاطن و ظۀۀ  

 ( 125 ن: مه) 
چهرۀ علا در مثنوی  حرالا رار  ا توجه  ه ا یاتا که ذکر شۀۀد و   ۀۀیاری از ا یۀۀات دیگۀۀر، چهۀۀره ای 

ریخا در جنگ ها علا  ه عنوان یک شخصیم تا  اتمافوق چهرۀ تاریخا او م. در این  یما، افتخار
الهیان و خطهۀۀه  ه عرفانا او م که در خطه  خصیم درونا وشود. این شنما  دگا او مطرح و یا  هک زن 

شود. این چهره، چهرۀ م یحایا علا ا م. در این چهۀۀره همۀۀا واقعیۀۀات تۀۀاریخا و ما  الافتخار دیده
 لا، خدایا که شر ۀۀتیدهگیرد  در چهرۀ م یحایا عام هما منا ک ظاهری، ذیب جنهه های معنوی قرار

 ینا؟ شا ۀۀخ داد: »وای ما  تادآیا خدایم را هنگام عهاو  سا  شد    شهود(. از)  شود.ما  دیده  د،شوما
"در ت یع عرفانا، امام  ه عنوان    (109ص.  ،  1398، )شیخ صبوق کنم.«نما  ر تو، من خدایا را که نهینم عهادت

 .(298 ص.، 1384، )ک ر  ۀ م یحایا یا همان »کلمه الله« ا م."هرمظهر یعنا همین چ
آرکا تایم هۀۀا در عرفۀۀان ا ۀۀن عر ۀۀا  نده، یا ده ا م. این نمونه های ز یک نمونا زن  امام در ت یع همواره 

نها واقعیات متافیزی ا و فراتۀۀاریخا ه ۀۀتند   قایقا ه تند که م ما  ه »اعیان ثا ته« ه تند و در درون آ 
ه در  فرایند آن تجلا الها ا ۀۀم کۀۀ  لا امامم و ولایم در ت یع عرفانا ه تند. »اعیان ثا ته اص که مهحث 

نهد و تجلا دیگر  ما  عر ا فیض اقدس نام   ا ا م. این تجلا را ا ن ن نیامده ا م  نقش  ا نق قید تعی 
 ( 147ص.  ،  1385،  )موحب   خواند.« ما   اعیان ا م، فیض مقدس   را که موجب شیداشدن تعدد و ت ثر در 

ا ۀۀم، منظومۀۀه کۀۀرده  تأویلا اقدام  ه  رودن این  مظفرعلی اه که شس از روآوردن  ه عرفان،  ا روی رد  
کند و  رای ایۀۀن ا ۀۀم، عنۀۀوان ما  م الله را ان ان کب معرفاعهاراتا که در آن ها، ا  شس از  یان ا یات و
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 یع را  اور  ه نورانیم علۀۀات لا اکهر و آدم اقدم را  رما گزیند،  شرط کامب شدن  های ا مد اعظم، ع
 کرات وص  و نعم و ا م  ق ذو ج م  ق و ذروح  ا عنوان های  ر قلب و داند و این نورانیم را ما
ن دان ته، شس از آن  ا توجه  ه این ۀۀه در آما  کند و چون ا تما  تهمم غالا گری را  ه خود نزدیکما

 ا ذکر ا یات و عهاراتا این تهمم را از خۀۀود دور ،  اف ار غلو آمیز مطرح  وده ا م  7زمان، در ارۀ علا
 کند.ام خود را در این  اره  یان و نظر

 لو و غالی گریمظفرعلیشاه دربارۀ غ گاهدید .3

طور خا  غلو در یهودیم و م یحیم و نیز در ا لام تو ط گروها که  ه غلات معروف ه تند، و  ه 
عرفانا، شناخم   کانون ت یع  1اند، مطرح شده ا م.ه  قائب  ود  7در مورد شیعیانا که  ه الوهیم علا

یا ۀۀد و  ۀۀا آن مۀۀا قلۀۀب خۀۀود ان مسمن آن را در وجۀۀود واصیلا که ان انیم   م. امام  ه منزلا نورامام ا
  ایزیۀۀد   ۀۀطاما در ایۀۀن  ۀۀارهکند. ا ن عر ا در »فص   مه قلهیه فا کلمه شعیهیه« از قو  ما  زندگا

)ارنن    ا س  ۀۀه«  اه مائه أل  أل  مره فا زاویه من زوایا قلب العارف ما وگوید: »لو ان العرش و ما  ما

ار  ار در گوشه ای از گوشه های گرفته، صدهزاران هزو آنچه را عرش فرا   ر عرش . »اگ(176ص.  ،  1389،   ری
 و«.   یاری از افراد، نام این  ینش را »غل(177ص.  ،  )هم ن  کند.«نما  قلب عارف قرار گیرد، آن را ا  اس

دیدگاه  کند و اینما  یاتا، تهمم را از خود دورگذارند. مظفرعلی اه در  حرالا رار ضمن  یانات و اما
 گذارد:ما ا »علو« نامر

 »ایۀۀن غلۀۀو نهۀۀود  ۀۀود  ۀۀر علۀۀو

 

 ایۀۀن علۀۀو  ۀۀق  ۀۀود انۀۀدر دنۀۀو 

 ایۀۀن علۀۀو  ضۀۀرت اعلۀۀا  ۀۀود 

 

 نورانیۀۀۀم مۀۀۀولا  ۀۀۀودشۀۀۀرح  

 هرکۀۀه نورانیۀۀم مۀۀولا شۀۀناخم 

 

لۀۀۀا چۀۀۀون مۀۀۀا ع معنۀۀۀا نۀۀۀور 

 شۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀۀناخم«

 

 ( 126: 1401، مظف  لیش ه )
 و مرتهۀۀا وصۀۀب  لۀۀا شۀۀناخم نورانیۀۀم در قلۀۀبا کۀۀه در مرشود که  ۀۀرای ک ۀۀ ما  مه متذکرو در ادا 

ولایم را نقطا تحۀۀم ر د، غلو و تقصیر متصور نی م و همان طور که شیش از این، مرتها امامم و ما
ه گردد و راهۀۀا را کۀۀه  ۀۀ ما  ارۀ غلو نیز  ه همین مثا   ازر  » ا« معرفا کرد و آن را نقطا و دت نامید، د

 تم  ه نقطۀۀه الصراط الم تقیم« را خ  نهد و تأویب آیا »اهدناما   تقیم نامشود، صراط مما   قیقم ختم
 راه ندارد.داند. نقطه ای که  عد و ا تقامم و انحنا در آن ما

 

 .66-41   ،یمحمد رضو دی   عه«یش در  یگر اغال انیغلو و جر ۀدی شد رامونیش ا»شژوه   اک: مقال.ر.  1
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لوب در  ۀۀد تۀۀوان   ۀۀر ا ۀۀم. ا ۀۀن  مط موضوع اصلا   مم در شیعه، نفس ناطقه و وصا   ه کما   
کند،  ه  ۀۀق  ما  عالا در آن  رایش تجلا تا که  ق ت ا م که » نده  ه اندازۀ صور عر ا در این  اره معتقد  

عداد  رای قلب  اصب شده  کند که این ا ت ما   ق زمانا تجلا  (177ص.  ،  1389،  )ار    رننی شود.« ما  ظاهر 
ایم ا م. »کذلک العلم  الله مالۀۀه غایۀۀه فۀۀا العۀۀارف یقۀۀ   نه  اشد و این تجلا از نظرگاه ا ن عر ا  ا 

ارف ا م و »عهارت قلب العۀۀارف  لب الع کند، ق ما   یاد عر ا از آن    لها که ا ن ق  (178ص.  ،  )هم ن عندها...« 
واژه ای خا  ا ن عر ۀۀا ا ۀۀم  زیۀۀرا منظۀۀور او از   ر د، در واقع ما  که یک اصطلاح کاملًا عادی  ه نظر 

همۀۀان کۀۀه علامۀۀه   (171ص.    ،1383،  )اناوتسننو  ین مر له یعنا همان ان ان کامب ا م.« تر عارف، ولا در  الا 
شۀۀوند زیۀۀرا ک ۀۀا کۀۀه  نمۀۀا   ا هرگز از هم جۀۀدا  ا و امام شنا  کند که »خداشنا ما  ن اشاره طهایا  ه آ طها 

  و   (154ص. ، 1348، )طب طبنن نی  ا  قیقا خدای  ا نیاز را شناخته ا ۀۀم.« ه تا مجازی خود را   نا د، ه ت 
  « گفتند ما   ( (pairi daeza  "  تایا  دان" شائیری دائزا این لطیفه، »همان آرکا تایم  ه م ا م که  ه فار ا او 

 دانند. ما    ینان، غلو و این ن ته را  عضا از ظاهر   (135ص.  ،  1399، )ش نگ ن
 داند:ما ر ا یاتا، قایب شدن  ه این مر له را تو ید خا  و علومظفرعلی اه شس از ذک 

 و نهۀۀود  ۀۀود تو یۀۀد خۀۀا غلۀۀ این  

 

 این  ود ت ۀۀهیح یۀۀا تحمیۀۀد خۀۀا  

 نی ۀۀم ایۀۀن معنۀۀا  لاشۀۀههه غلۀۀو 

 

 معنۀۀا عۀۀا  فۀۀا الۀۀدنو، ۀۀود ایۀۀن  

 ( 127: 1401،  لیش ه ف  مظ) 
که انۀۀا الصۀۀراط الم ۀۀتقیم، ان ۀۀان کامۀۀب را، راه، راهنمۀۀا و  7و شس از آن  ا یاد  یاناتا از  ضرت علا

 کند:نما اند که  صیرت ندارد و این لطیفه را درکدما نامد و غالا را ک اما مقصد
 ا آن که غیر فاطن ا مغال  کی م

 

 هر را  گوید  ۀۀاطن ا ۀۀمه ظاآن ک  

 ن  اشد کۀۀه تۀۀن را گفۀۀم د ا آغال 

 

 یۀۀا کۀۀه گۀۀب را گفۀۀم جۀۀان معتۀۀد  

 ( 136هم ن: ) 

 خاتم الولایه از نظر ابن عربی و مظفرعلیشاه.۴

عنۀۀوان     اطن( را دارا م. ا ۀۀن عر ۀۀا  ۀۀه )   ظاهر( و آخرت )  ا  دنیا کم خاتم ولایم مقاما ا م که نهایم 
  کۀۀه گۀۀاها رد  -، مهۀۀدی 7عی ۀۀا، علۀۀا یا خود، از خاتم ولایم  ا عنۀۀاوین ر نظ یک فیل وف عارف، در 

 رد. او در  اب خۀۀاتم الولایۀۀم در مقۀۀام عی ۀۀا آورده ا ۀۀم: »چۀۀاره ای  ما   و گاها خودش نام   -کند  ما 
در    شۀۀس، او  ۀۀه شۀۀرعا کۀۀه   6او در میان ما  ه شریعم  ضرت محمد م و     7نی م از نزو  عی ا 

  تا نقۀۀب و شۀۀس از  یۀۀان عهۀۀارا   ( 184ص.  ،  24ر ب  ،  1  ج. ،  ری ت  ،  )ار    ری   کند.« نما   م      آن  وده، وقم ر التش  ر 
از    ( 184ص.  ،  )همنن ن   و خۀۀاتم اولیا ۀۀم.«   6از این وجه صا ب و تا ع محمۀۀد  7کند که »شس، عی ا ما 
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هر  ا م اعظم جمع شده اند و مظ  ا مظاهر امهات ا مای  ق، انهیاء ه تند که هما آنها در ر  دیدگاه ا ن ع 
  آن  ۀۀه »لوگۀۀوس« تعهیۀۀر  تان از ز دایرۀ وجود ا م که در یونان  ا  یگانا آن،  قیقم محمدی ا م که مرک 

م  آورد و آن را » قیقۀۀ مۀۀا  شود. هم چنین او در  حثا که از خلۀۀق نخ ۀۀتین در  ۀۀاب ش ۀۀم فتو ۀۀات ما 
از  عثۀۀم، از  عد کند و از اقطاب   ما  معرفا  7نامد، نزدیک ترین فرد  ه این خصلم را علا ما   محمدیه« 

و از  ردن نام خاتم الاولیۀۀای خۀۀا    و  اطن در وجود آن ها جمع شده ا م ظاهر   رد که ما  نام قطب  12
و در    ( 115ص.  ،  7ج.    ،  همنن ن )    رم، چون از این کار منۀۀع شۀۀده ام« نما  گوید: »نامش را ما  کند. و ما  خودداری 

  کنۀۀد و مۀۀا  هۀۀور فه ای ا م موجود کۀۀه ظ خلی گوید: »خداوند را ما  مهدی   اب  وم در  اب خاتم ولایم 
نماید و اگر  ما   شر از جور و  تم  اشد و او دنیا را شر از عد  و ق ط افتد که دنیا  ما  ش در زمانا اتفاق ظهور 

عتۀۀرت  گرداند تا آن خلیفه ولایم کنۀۀد او از  ما  وز را طولانا ر  از عمر دنیا نماند مگر یک روز، خداوند آن 
را مهۀۀدی از  اره ضۀۀمن اشۀۀعاری او  ب ا م.« و در این   علا  ن ا یطال    ن   و جدش   ین  6ر و  الله 
 ( 328، 327، 366ص. ، 3ج.  ،  )هم ن   داند: »هو ال ید المهدی من آ  ا مد« ما   آ  ا مد 

شۀۀته شۀۀده ا وجود داردکه در این  اره مقالات و آثار گوناگونا نولفدر ارۀ رد و تأیید این نظرات آراء مخت
قا ب تۀۀوجها مطۀۀرح  گاه ا ن عر ا مطالبخاتم ولایم از دید  ه در ارۀ نظریا ن کا از معاصریا م. ی 

کرده ا م، آقا محمدرضا قم ه ای ا م که  ه نقب از آشتیانا و جهانگیری خاتم ولایم  مطلقه را علا  
  رتۀۀر  7یعنۀۀا عی ۀۀاداند و آنهۀۀا را از خۀۀاتم ولایۀۀم مطلقۀۀا عامۀۀه،  ما  موعود  دیو مه  7 ن ا یطالب

ا ن عر ا  ه آن اشاره   عر ا یا مردی از عرب که قیده محمدی را شخص ا ن  تم ولایم مخا  شمارد وما
کند و در ضمن  ه این ن ته که ولایم درجاتا دارد که مم ن ا م در هر درجۀۀه ما  کرده ا م، معرفا

 1کند.ما خاتما موجود  اشد، تصریح، و مرتهه ای

دارد کۀۀه  مۀۀا   دانۀۀد، اذعۀۀان مۀۀا   ه ختم ولایم محمدیۀۀ و    م ولایم عامه که عی ا را خات ا ن عر ا همان طور  
»خاتم ولایم محمدی، ختم مخصو   رای امم محمد ا م که هما شیۀۀامهران از جملۀۀه عی ۀۀا و غیۀۀر او  

 ( 514ص. ،  4ج.  ،  ری ت  ، )ار    ری   در   م آن داخب اند.«   مد مانند الیاس و خضر و هر ولا الله دیگر از امم مح 
 رد: » شیخ  ما  م یم از ا ن عر ا نا مورد  ه طور م تق   رار، فقط در  هالا در مثنوی  حر مظفرعلی اه  

  عارف مو د شیخ محا الۀۀدین اعرا ۀۀا، قطۀۀب اعظۀۀم را در هۀۀر زمۀۀان م ۀۀما  ۀۀه عهداللۀۀه نمۀۀوده« 
 ( 355:  1401،  )مظف  لیش ه

 

   ،یریجهۀانگ مح ۀن «،اعرفۀان ا ۀلام  ا رج ۀت ۀ چهر ،ا ن عر   نی الد او »مح 889   ،اانیشتآ نی جلا  الد دی ر فصو  الح م«    یصریق ارک: »شرح مقدم .    1

4۷8-480. 
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 لۀۀدین اعرا ۀۀا لقۀۀبا شۀۀیخ محۀۀا

 

 این دنین کرد ا  لاح اگ  دی اد  

 ( 356هم ن: ) 
 د:دهما  رد و ادامه ما  جم الله نام ه از قطب روزگار  

 ایۀۀۀن امۀۀۀاما کۀۀۀه  گفۀۀۀتم ای همۀۀۀام

 

 ه ۀۀۀم  ۀۀۀاکم  ۀۀۀر وجۀۀۀود آن امۀۀۀام 

 مصۀۀطلح شۀۀد آن ز عۀۀارف محۀۀا الۀۀدین 

 

 مصۀۀطلح ایۀۀن ز اهۀۀۀب  یۀۀم طۀۀۀاهرین 

 ( 357هم ن: ) 
 شۀۀود.ما  ضوح دیدهی او  ه وتأثیرشذیرهای  حرالا رار،  دون ذکر نام از شیخ اکهر،  م  در  ایر ق م

رعلی ۀۀاه در تف ۀۀیر آیۀۀا اب خۀۀاتم ولایۀۀم کۀۀه ذکۀۀر آن رفۀۀم، مظفارۀ اشاره  ه عقیدۀ ا ن عر ا در  در  
کنۀۀد و در شۀۀرح مۀۀا  »الحمدلله رب العالمین«  حر ر و یۀۀم را  ۀۀه دو ق ۀۀمم فضۀۀب و عۀۀد  تق ۀۀیم

  لا  ا کۀۀران را متصۀۀور،  اداندما  اه آن را  حری عریض و مفیض  ر هما ذرات اکوانک   حرالفضب،
و غیر او را داخب »ولایۀۀم  ر ا که هما شیامهران، از جمله عی اشود و  ه تأ ا از اندی ه های ا ن عام

 حرکند، در طا ا یاتا که ذکر خواهد شد، مریم، عی ا و یو   را م تغرق این  ما  محمدی« معرفا
 یم ا م:فضب دان ته که  ه گونه ای اشاره  ه مقام ولا 

 » ۀۀۀاغ جنۀۀۀم از یۀۀۀم او چۀۀۀون نمۀۀۀا

 

 نفۀۀۀۀخ عی ۀۀۀۀا از دم او چۀۀۀۀون دمۀۀۀۀا 

 فۀۀۀۀۀۀۀاس او آ  ۀۀۀۀۀۀۀتنااز انمۀۀۀۀۀۀۀریم  

 

 یو ۀۀۀۀۀۀ  از انۀۀۀۀۀۀدام او شیراهنۀۀۀۀۀۀا 

 مۀۀۀن و  ۀۀۀلوی خۀۀۀوانا از ا  ۀۀۀان او 

 

 عی ۀۀۀۀا انۀۀۀۀدر مائۀۀۀۀده مهمۀۀۀۀان او« 

 ( 149  -148هم ن: ) 
ر خۀۀا ، از شۀۀیعا خۀۀود،  ۀۀه طۀۀوتأ ا  ه اندی ه هۀۀای محۀۀا الۀۀدین و  ۀۀلوک  ا  و شس از آن  از هم  

  رد.ما مو امامان شیعه در این  حر نا فاطمه  و 7و علا 6رشیامه
 »از د  او کۀۀۀۀرد در جۀۀۀۀان ر ۀۀۀۀو 

 

 آن همۀۀۀۀۀه انۀۀۀۀۀوار ر ۀۀۀۀۀانا نۀۀۀۀۀزو  

 مۀۀۀوجا از امۀۀۀواج آن  حۀۀۀر شۀۀۀفیق 

 

 دری از اصۀۀۀداف ایۀۀۀن یۀۀۀم عمیۀۀۀق 

 ااز  طۀۀۀونش ریخۀۀۀم در قلۀۀۀب علۀۀۀ  

 

 آن همۀۀۀه  ۀۀۀرّ خفۀۀۀا نۀۀۀور جلۀۀۀا 

  ۀۀمایۀۀن  حۀۀر جۀۀود  یۀۀدر ااز د   

 

 ر ا ۀۀم یۀۀدجۀۀود ایۀۀن دریۀۀا  ۀۀجود  

 قطۀۀۀره هۀۀۀای اشۀۀۀک چ ۀۀۀم فاطمۀۀۀه 

 

 نۀۀۀد  ۀۀۀاکن جحۀۀۀیم  اطمۀۀۀهک  کۀۀۀه 

 رشۀۀح فۀۀیض فضۀۀب ایۀۀن دریۀۀا  ۀۀود 

 

 در ایۀۀۀۀن دریۀۀۀۀای  ۀۀۀۀا شهنۀۀۀۀا  ۀۀۀۀود 

 آن دو  ۀۀۀۀۀهطین شۀۀۀۀۀفیعین نهۀۀۀۀۀا 

 

 آن دو شۀۀۀۀۀهلین جمیلۀۀۀۀۀین وصۀۀۀۀۀا 

 ر کمۀۀۀر ۀۀۀ   ۀۀۀرزده ذیۀۀۀب شۀۀۀفاعم 

 

 خ ۀۀک و تۀۀرفضب و ر مم ریخته  ر   
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 از ن ۀۀۀب   ۀۀۀیننۀۀۀه امۀۀۀام شۀۀۀاک 

 

 و نۀۀور عۀۀینء قلۀۀب  ضۀۀو  شرح صۀۀدر و 

 ضۀۀب درف ۀۀانیۀۀک  ۀۀه یۀۀک از  حۀۀر ف 

 

  ۀۀر دو عۀۀالم دامۀۀن ر مۀۀم ک ۀۀان« 

 ( 150-149هم ن: ) 
در مصراع دوم  یم آخر»  ر دو عالم دامن ر مم ک ان« توجه  ه مقام »خاتم ولایۀۀم« کۀۀه نهایۀۀم 

 ۀۀاه، در فرعلیشۀۀود. شۀۀس از آن، مظمۀۀا  »ظاهر و  اطن« را دارا م، دیۀۀده  دو عالم دنیا و آخرت  ماک
کند که دو اصۀۀب ا ا ۀۀا ما  مهدأ و معاد را ذکر  تق یم  حر اکوان  ه  حورر آیا »مالک یوم الدین«  تف ی

 ادیان تو یدی ه تند.
 ۀۀاه  ۀۀا شۀۀود، مظفرعلیمۀۀا  انجۀۀام   ر ا توجه  ه این ه عمب تف یر همواره  ا هدایم دیدگاه خا  مف

 هۀۀای محۀۀا الۀۀدین داشۀۀته ا ۀۀم، ایۀۀن دو اصۀۀبدی ۀۀه  ه در اثر آشنایا  ا انتوجه  ه شیش فرض هایا ک
کند و اصۀۀب  ۀۀوم را کۀۀه نهۀۀوت یۀۀا ما نا مهدأ و معاد را در تف یر آیا »مالک یوم الدین« ذکرا ا ا، یع

اندی ا تو یدی هما عالم آفۀۀرینش این ه در این     ه  رد.  ا توجه  ما  همان وا طه ا م،  ه عنوان آدم نام
ین در تأویب این آیه اکب و قلب او نفس کب ا م، مظفرعلی اه عقب    ن  یش نی م که عقب او،یک ان ا

 طور  روده ا م:
  حر اکوان چی ۀۀم  حرالعۀۀالم ا ۀۀم

 

 عالمش مۀۀوجا و مۀۀوجا آدم ا ۀۀم 

 دایۀۀره وش آمۀۀد ایۀۀۀن  حۀۀر   ۀۀۀیط 

 

 محۀۀیطم آدمۀۀش چۀۀون مرکۀۀز و عۀۀال 

 او را خوانۀۀۀده انۀۀۀد آدمۀۀۀاآن کۀۀۀه  

 

 اشۀۀد عۀۀالمادر وجۀۀود خۀۀویش   

  ۀۀۀۀود آدم   ایۀۀۀۀنعۀۀۀۀالم اجمۀۀۀۀا 

 

 آدم تفضۀۀۀۀیب ایۀۀۀۀن عۀۀۀۀالم  ۀۀۀۀود 

 مۀۀوجا از وی عقۀۀب کۀۀب یعنۀۀا قلۀۀم 

 

 مۀۀوج دیگۀۀر نفۀۀس کۀۀب لۀۀوح قۀۀدم 

 مۀۀوج جۀۀامع  ضۀۀرت ان ۀۀان  ۀۀود 

 

 کۀۀه گلۀۀش قطۀۀره دلۀۀش عمۀۀان  ۀۀود 

  حرالاکوان را  دو  حر ا م ای جواد 

 

  حرالمهۀۀۀۀدأ و  حرالمعۀۀۀۀادنۀۀۀۀام  

 لتمۀۀۀۀامدایۀۀۀۀره وش  حرالاکۀۀۀۀوان  ا 

 

 تۀۀام ه دو قۀۀوس دایۀۀر ایۀۀن دو  حۀۀر از 

 نۀۀۀزو  حۀۀۀر مهۀۀۀدأ آمۀۀۀده قۀۀۀوس ال 

 

 شایۀۀۀه شایۀۀۀه نۀۀۀور را در وی افۀۀۀو  

 قوس عارج  حر عۀۀود ا ۀۀم و رجۀۀوع  

 

 شایۀۀۀه شایۀۀۀه نۀۀۀور را در وی طلۀۀۀوع  

 ( 159-157هم ن: ) 
 که مظفرعلی اه متأثر از آن ا م،  ه صورت زیر ا م: ن دایرۀ وجود در اندی ا محا الدی 
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کند و این نظر  ا توجه  ه نظر ا ن عر ا ام این دایره را »آدم« معرفا  ات، مرکزاین ا یمظفر علی اه در  
 ۀۀدیث»کنز در آثار مختل   ویژه در فصو  الح م قا ب تأمب ا م. در »فۀۀص مو ۀۀویه« اشۀۀاره  ۀۀه 

وجود العۀۀالم   داند: »ف انم الحرکه التا هاما  ودی عالم را  رکم  هاوجکند و  رکم  ما  مخفا«
ه ر و  الله صلا الله علیه و  ل  ب. و قد رکه   ا ذلک  قوله »کنم کنزاً لم اعرف فا ههۀۀم ان م علنهَّ

  اما  یش از همۀۀا فۀۀص هۀۀا، (382ص. ، 1389، )ار    ری اعرف« فلولا هذه المحهه ما ظهر العالم فا عینه«
ود، اهلیۀۀم خۀۀ ا ۀۀاس  جودات عۀۀالم  ۀۀرکند که هما موما ر ا در »فص آدما« این لطیفه را  یانع  ا ن

 لاترین شای تگا را دارد که فقۀۀط از طریۀۀق ک ۀۀ  و شۀۀهودن کامب،  ایعنا ان ا ا تحقاقا دارد اما آدم
ا را  ۀۀا نهناخم  ق از راه صفات او م که آتواند  ه آن د م شیدا کند و ر یدن  ه این مقام، فقط شما

 ه معنای   ۀۀر، والاتۀۀرین مقۀۀام نه آدم و منزلم آدم نوعا،  کند. از نظر ا ن عر ا، مقامما  نام ا ماء یاد
ه کامب ترین و جامع ترین مرتها ه تا ا م.  اطن همۀۀا موجۀۀودات ه ۀۀتا کۀۀه ان ۀۀان م که تا ا 

تا را در  ۀۀر دارد و جۀۀانِ ه عر ا ا م که جامع ترین مرتها  ا م، نیز  اطنا دارد که آدم مورد نظر ا ن
 ین همان لطیفا زنده  ۀۀودن همی ۀۀگا امۀۀامرفانا ا دی ا م و در ت یع ععالم ا م. این آدم، ازلا و ا

ر زندگا آن جهانا، یعنا در  ۀۀاطن، ها ا م. آدما که دا م و منظور او  ودِش ان ان در علم ازلا ال
مرکز دایرۀ وجود ا م »هیچ گونه فاصلا  که اوتا  ین او و  ق نی م و او م همواره جاودان ا م و تف

دیث معروف مۀۀن رد...  ه نظر ا ن عر ا معنای واقعا  جود ندا ارف و او  ودگا  ق وذاتا  ین قلب ع
  (174ص. ، 1383، )اناوتسو  م.«عرف نف ه، فقد عرف ر ه همین ا 

ا م. و »او ۀۀم   لمنامیده ا م. آدما که تفصیب عا  مظفرعلی اه همین آدم را مرکز و عالم را محیط
اصلا جامعه که عالم  ه وجود کلما ف  ۀ دائم ا دی، و او مان ان  ادث ازلا و هم او م موجود  الند

نامۀۀد. مۀۀا این ان ان ازلۀۀا و ا ۀۀدی را مظفرعلی ۀۀاه مۀۀوج جۀۀامع  (157ص.  ،  1385،  )ار    ری  م.«او  رشا 
شنا اند و شس از آن ما معاد او را  و داند که در  حرهای مهدأ ما امع»مالک یوم الدین« را همین موج ج

ون ر ا تعانه«، عۀۀ  یه  ر اندی ه های محا الدین، در » حن«  ا تک نعهد و ایاک ن تعیدر تف یر آیا »ایا
داند. مظفرعلی اه مانند ا ن عر ا که  قیقم محمد ما   ق را محمد و علا مرتضا و اولیاء شس از او

 عد از او جلوه شیامهران قهب از او  وده ا م، این نور را در اولیاء   درداند که  ه صورت متوالا ما  اورا نور  
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 جوید:ما از نور وجودی آنها ا تعانم ان ته وگر د
 »راند چون ایۀۀاک نعهۀۀد  ۀۀر ز ۀۀان

 

 دیۀۀد در اظهۀۀار ه ۀۀتا صۀۀد ز ۀۀان 

 لاجۀۀۀرم ایۀۀۀاک نعهۀۀۀد ن ۀۀۀتعین 

 

 خوانۀۀد انۀۀدر  ضۀۀرت  ۀۀق مهۀۀین 

 عون  ۀۀق چهۀۀود؟ علۀۀا مرتضۀۀا 

 

 و  جۀۀۀوی ای  والوفۀۀۀاز ا ۀۀۀتعانم 

 خۀۀواه زودمۀۀا ا ۀۀتعانم از علۀۀا 

 

 د گ ۀۀود«هایم را علا خواه  دهعق  

 ( 173-170: 1401، مظف  لیش ه ) 
س( و ائمۀۀه شۀۀس از او  ۀۀه عنۀۀوان ) ذکر ا یۀۀاتا در ذکۀۀر همۀۀان  قیقۀۀم، از  ضۀۀرت زهۀۀرا   س  او  پ

  رد.ما ثا ته که ا تعانم از آنها روا م، نامنمایندگان مراتب اعیان 
 جۀۀرم از ن ۀۀب زهۀۀرا هۀۀر امۀۀاملا

 

 مۀۀامچون د  آمد شخص عالم را ت 

 د   ود وندر جهان چچون امام ان 

 

  ۀۀود«کلمه ای هم صادق و عۀۀاد    

 ( 214هم ن: ) 

 ادوار سبعه در بحرالاسرار. 5

کند و آن را ما  حرالا رار، تعهیر دیگری از  ورۀ  مد را مطرح مظفرعلی اه در یک  وم شایانا منظوما  
د که در نمۀۀودار کنما مطرح  یمان و عرفان را نهد. او در این ق مم ظهور ا لام و اما  وار  هعه« ناماد»

 : شودما زیر ن ان داده
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 ظهور موعود   .۶

مناصب نهوت، امامم و ولایم را  رما شۀۀمارد کۀۀه  ۀۀا تأ ۀۀا  ۀۀه اندی ۀۀا   6او  رای  ضرت محمد
و  ۀۀه   1شمارد.ما  ر آملا، ولایم شیامهر را از نهوت او  الاتریدشار ان م تب ا ن عر ا از جمله  ید  

کنۀۀد و  ۀۀه دنهۀۀا  آن مۀۀا و عۀۀارف تق ۀۀیمالحان امم او را نیز  ه م ۀۀلم، مۀۀومن صتق یم  ندی    تهع این
نامۀۀد. دیۀۀدگاه مظفرعلی ۀۀاه در ۀۀارۀ مۀۀا  امم را، کافر ا لاما، کافر ایمانا و کافر عرفانا  گمراهان این

این نگارنده در  د. مقاله ای ازز جنها تاریخا و فراتاریخا نیاز  ه تحلیب و  رر ا دارا  شیعیان این امم،
ن مر ۀۀوط  ۀۀه ی و تحلیۀۀب  ی ۀۀتر ا ۀۀم و  حۀۀث شیرامۀۀون آند  ازنگرکه نیازم  2 اره  ه چاپ ر یده ا م

 موضوع مقالا  اضر نی م.

 گیرینتیجه
ر ۀۀیم کۀۀه مۀۀا  رار  ۀۀه ایۀۀن نتیجۀۀه  ۀۀ شس از  رر ا اندی ه های شۀۀیعا مظفرعلی ۀۀاه در مثنۀۀوی  حرالا

ارنۀۀد  د نا ه اندی ا ا ن عر ا، نظرات گوناگو شیعه  ا توجه عرفان و   مم    اندی مندان شیعا، در ارۀ 
 ۀۀه عنۀۀوان  7شنا اندن چهرۀ امام و مضمون ولایم در چهرۀ  ۀۀاطنا علۀۀااما وجه م ترک  ی تر آن ها 

ت رقان شیعه شۀۀژوه و علمۀۀاء و عرفۀۀای شۀۀیعه م  الاترین  مهب ولایم ا م. این روی رد  رج ته  ین  
و الهتۀۀه از منظۀۀر  رندشۀۀماما  ن عر ا را از گروه عرفای  ناندی مندان، ااین ه  ی تر ا م هود ا م.  ا

ن او را در زمرۀ علمای شیعه دان م  اما تعداد اندی مندانا که آرای شۀۀیعا او را مۀۀورد توا نما  تاریخا
م که  ر ا اس وجه ا م. مظفرعلی اه کرمانا از زمرۀ علما و عرفایا ا ت   رر ا قرار داده اند نیز قا ب

ایۀۀن مثنۀۀوی تف ۀۀیر و تأویۀۀب کۀۀرده ا ۀۀم، در  جودی او،  ورۀ مهارکا  مد را در قالبندی ا و دت وا
و جان ینانش   یار م هود  7تف یر تک  وره ای شیعا، توجه  ه اصب ولایم در  یمای مل وتا علا

ود   ۀۀه صۀۀورت أویب  وره  مد از دیدگاه اندی ا و ۀۀدت وجۀۀود و مراتۀۀب وجۀۀ ت ر دما ا م.  ه نظر
ی عرفۀۀانا ر تک  وره اا ادیث، از تف یرهای نادفاده از اصطلا ات شیخ اکهر و آیات و ظوم و  ا ا تمن

 اشد. این تأویب که وامدار م تب ا ن عر ا ا م،  یانگر  ینش خاصا از ت یع ا م که  اطن امۀۀام را 
دن ا ن ر ارۀ  نا  وی تر متف رین دکند و صرف نظر از اعتقاد  ما  م ترین چهرۀ ت یع تهیینمه ه عنوان  

دان  ۀۀزرگ شۀۀیعه،  ۀۀه ت ۀۀریم شود که اندی ۀۀمنما مین  اعثا م و ه ولایا اوعر ا، مهین روح تف ر  
 عظمم تف ر او و تالیانش  پردازند.

 

 .182-14۵ص: مقالات ص کر ن، مجموعه یهانر «اآمل دری  دیو آثار    می»ا وا ، شخص  ارک: مقال.  1

 .۷۷-61صص:  گران«ی و دخادم الفقرا  نا ی حرالا رار«، م  یدر مثنو عیتصوف و ت  خی تار بی»تحل  ارک: مقال.  2
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 منابع
 . رآن مجیدق

«، التصوف   تین و الحكم مجلی م آة المنجی فی الكلام و  (، »1۳29)  ن ن الدیزی ا ن ا ا الجمهور الا  ایا، محمد ن  
ه ایران و مس  ه مطالعات ا لاما دان گاه  رلین،  مد شیرازی، مس  ه شژوه ا   مم و فل ف چاپ  نگا ا 

 . ان، تهرانآلم
 . ا قمۀ علمی وز«، جامعه مدر ین  التوحید ق(، » 1۳98) شیخ صدوق()  ا ویه قما، ا مد  ن علا  ن   ینا ن 

 . دی، دار صادر،  یروتجل 4«، الفتوحات المكیه (، » ا تا) محا الدین() ا ن عر ا، محمد ن علا
«، توضیح و تحلیب محمدعلا مو د و صمد مو د«، کارنامه، فصو  الحكم (، »1۳8۵)  الدینا ن عر ا، محا  

 . تهران، چ او 
 . ند خواجوی، مولا، تهرامه محم رج «، تصحیح و تفصو  الحكم (، »1۳89) ا ن عر ا، محا الدین

 .تهران، چ او ترجما مهدی  ررشته داری، مهراندیش،  «،آف ینش، وجو  و زمان (، »1۳8۳) ایزوت و، توشیهی و
 .«، انت ارات روزنه، تهران، چ ه تمصوفیسم و تائوئیسم (، »1401) ایزوت و، توشیهی و

 «، مرکز انت ارات دفتر تهلیغات ا لامالحكمفصو  ا    ش ح مقدمۀ قیص ی ب (، »1۳6۵)  آشتیانا،  ید جلا  الدین
 . ا قمعلمی  وزۀ

»1۳81)  آملا،  ید  یدر الانوا (،  منبع  و  الاس ار  ا راهیمیان  ر جامع  یو    ترجما  ید  کر ن،  هانری  تصحیح   ،»
 . آملا، ر انش، تهران

 1۵-۳2، ۳،  هار، شمارۀ  ان فان ای ع  (، » اد دردک ان هرکه درافتاد، ورافتاد«، 1۳۷9)  ا تانا شاریزی، محمد ا راهیم 
ق1۳69)  شهرامشازوکا،   از  ایران  عد  در  »تصوف  ش م«،  (،  اسلام رن  جهان  ج   انشنامۀ  د،  ۷،  المعارف  نیاد  ایرة 

 . ا لاما، تهران
(، » یات نظری و  یات عملا در قرون و طا، تف یر دا تان مریم و مرتاه  ه دو روایم«، 1۳8۷)  شازوکا، شهرام

 .۳۷، ش کلامی   -ی فلسفی وهش ها پژفصلنامه  
مح ب »(،  1۳۷۵)   نجهانگیری،  چه ۀ  ع بی،  بن  الدین  اسلامی محی  ع فان  انت ارات جستۀ  مس  ا  چاپ   «،  و 

 .راندان گاه ته 
آملا،   ن زادۀ  »1۳۷8)    ن  الحكم (،  فصو   ش ح  تهران، ممدالهمم  ر  ا لاما،  ارشاد  و  فرهنگ  وزارت   ،»

 .چاپ او 
و مینا  الفقرا،  ص1۳9۷)  یگراند  خادم  ت یع  و  تصوف  تاریخ  »تحلیب  مثنو(،  در   های پژوهش ر«،  ی  حرالا رافوی 

 . ۳۷،  هار، شمارۀ اریخی ت 
 . «، مولا، تهران، چ شنجمش ح فصو  الحكم (، »1۳9۳)   ن   نالدین   ین  خوارزما، تاج

، دیث ق آن و ح العات  مط (، »شژوه ا شیرامون شدیدۀ غلو و جریان غالا گری در شیعه«،  1۳8۵)  رضوی،  ید محمد
 . 1۳ فینه، زم تان، ش 

 . ، ا اطیر، تهران، چ دوم «بینش اساطی ی (، »1۳99) یوش شایگان، دار
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 .«،  ا مقدما دکتر  ید   ین نصر، چاشخانا زیهاشیعه  ر اسلام (، »1۳48) ید محمد  ینطهاطهایا،   
ق   ین زاده، مطهوعات ما صاد«، ترج یهط یق ع فان، ت جمه و ش ح رساله الولا (، »1۳8۳)  طهاطهایا، محمد  ین

.مدینا، ق
، صدرا، قم۵ ا مرتضا مطهری، ج«، مقدمه و شاورق فلسفه و روش رئالیسم اصول   ا تا(، ») ین، محمد  طهاطهایا

.«، دار ال تاب العر ا،  یروتاحیاء علوم الدین  ا تا(، ») غزالا، ا و امد محمد
 .امیرکهیر، تهران، چ چهارم له مه ری، ا ا دال، ترجم«ی تاریخ فلسفۀ اسلام (، »1۳۷1) کر ن، هانری

امینمقالات مجموعه  (، »1۳84)  ، هانری نکر آوری و تدوین محمد  شازوکا   «، جمع  ، شاهجویا، زیرنظر شهرام 
 .  قیقم، تهران، چ او 

ا حاق یعقوب  ن  محمد  ن  »140۷)  کلینا،  دارال ت الكافی (،  آخوندی،  محمد  و  غفاری  اکهر  علا  محقق  ب «، 
.ه الرا عهمیه، تهران، الطهع الا لا

.م ، خیام، تهران، چ چهار6و  ۵جلد های  «ریحانة الا ب (، »1۳۷4) علامدرس تهریزی، محمد
 . «، تصحیح و مقا له مینا خادم الفقرا، رامان  خن، تهران، چ او بح الاس ار (، »1401) مظفر کرمانا، محمدتقا

تألی  و ترجمه غلامرضا مجموعه مقالات )  معنوی«و هنر  م  (، »ت یع و تصوف   م1۳۷۵)  نصر،  ید   ین  )
 . اعوانا، گروس، تهران

 مجموعه مقالات ادر محمدزاده،  ند ر مان ا م« ترجما  ید ن(، »قلب مسمن عرش خداو1۳9۳)   ید   یننصر،  
.، انت ارات  قیقم، تهران، چ او ع فان ای ان 

، تا  تان،  ا نش یۀ حكمت معاص   ا«،  و ا ن عرشیعا    ان (، »اندی ه ورز1۳94)  هادی و ش را ا،   ین وکیلا،  
 .2 م، ش ش 

الدین جلا   رفم«،  خنرانا  1۳4۵)  همایا،  نفی ا  همایا،  (، »گوهر  انسانی آقای  و علوم  ا بیات    مجلۀ  انشكدۀ 
.شمارۀ  وم 



The Reciprocity of ‘Influence’ and the Five Presences:  Jāmī’s

Golden Chain and Ibn al-ʿArabī’s Bezels of Wisdom 

Kavianifar, Farinaz  

PhD candidate in Religion and Thought Systems (Religions et systèmes de pensée), École Pratique des Hautes Études, Paris. 

Laboratoire d’études sur les monothéismes, LEM - UMR 8584. (farinaz.kavianifar@etu.ephe.psl.eu) 

ABSTRACT

This article investigates how ʿAbd al-Raḥmān Jāmī (d. 898/1492), conceptualizes the principles of 

influence (taʾthīr) and receptivity (taʾaththur) in Silsilat al-Dhahab through the lens of Ibn al-

ʿArabī’s (d.638/1240) Fuṣūṣ al-Ḥikam and the doctrine of the Five Presences. Through an 

intertextual, ontological, and phenomenological approach, the study argues that Jāmī’s reception of 

Akbarian thought is not limited to doctrinal transmission, but constitutes a sustained reflection on 

the ways in which beings act upon, receive from, and are transformed by one another across the 

spiritual, imaginal, and corporeal realms. By examining Jāmī’s poetic treatment alongside Ibn al-

ʿArabī’s metaphysical exposition, the article demonstrates that influence functions not merely as an 

ontological principle, but also as an ethical and spiritual framework for the cultivation and 

refinement of the soul .

Keywords: Silsilat al-Dhahab, Fuṣūṣ al-Ḥikam, taʾthīr, taʾaththur, Five Presences. 

Received: 2026/12/26 - Received in revised form: 2026/02/19 - Accepted: 2026/02/24 - Published online: 2026/05/17 

 Kavianifar, Farinaz (2026). The Reciprocity of ‘Influence’ and the Five Presences: Jāmī’s Golden Chain and 

Ibn al-ʿArabī’s Bezels of Wisdom, Journal of Philosophical Sophia Perennis, 48 (2), 311-326. 

Doi: https://doi.org/10.22034/iw.2026.581663.1884

This article is distributed under the terms of the Creative Commons Attribution 4.0 http://creativecommons.org/licenses/by/4.0

http://creativecommons.org/licenses/by/4.0


312 |  Bi-quarterly scientific journal Sophia Perennis, Vol. 22, No.2, 2025 

 

 

 

Extended Abstract 

Background and Central Inquiry 

This article examines the reciprocal logic of “influence” (taʾthīr) and “influenced” 
(taʾaththur) in ʿAbd al-Raḥmān Jāmī’s (d. 898/1492), Silsilat al-Dhahab, the opening 
mathnawī of the Haft Awrang, in light of Ibn al-ʿArabī’s (d.638/1240) Fuṣūṣ al-Ḥikam 
and the later Akbarian doctrine of the Five Presences (al-ḥaḍarāt al-khams). While 
modern scholarship has frequently emphasized the general impact of Ibn al-
ʿArabī upon Jāmī’s metaphysics, poetry, and defense of waḥdat al-wujūd in the 
Timurid milieu, this study focuses more narrowly on the operative structure of 
influence as an ontological, anthropological, and ethical principle. It argues that 
Jāmī’s reception of Akbarian thought is not limited to doctrinal transmission or 
poetic praise of al-Shaykh al-Akbar but involves a sustained meditation on the 
ways in which beings act upon, receive from, and become transformed by one 
another across the visible and invisible orders of existence. 

Methodological Framework 

Methodologically, the article is grounded in intertextual analysis, insofar as it 
reads Jāmī’s poetic elaboration of influence alongside Ibn al-ʿArabī’s doctrinal 
exposition in the Fuṣūṣ al-Ḥikam. This intertextual approach is further 
supplemented by phenomenological and ontological modes of inquiry: 
phenomenological, in its attention to the lived and experiential dimensions of 
receptivity, perception, companionship, and spiritual transformation; and 
ontological, in its concern with the metaphysical status of influence across the 
hierarchies of being. By bringing these approaches together, the article seeks to 
identify not only conceptual continuities between Ibn al-ʿArabī and Jāmī, but also 
the interpretive transformations through which Jāmī renders Akbarian 
metaphysics into a poetic anthropology of the soul. 

Jāmī’s Akbarian Context and the Five Presences 

The article first situates Jāmī within the intellectual and spiritual environment of 
fifteenth-century Herat, where Naqshbandī sobriety, Timurid courtly patronage, 
and debates over the unity of being shaped the reception of Ibn al-ʿArabī’s 
teachings. Jāmī emerges as a decisive mediator of Akbarian doctrine, defending 
Ibn al-ʿArabī’s legacy in prose commentaries such as Naqd al-Nuṣūṣ fī Sharḥ Naqsh 
al-Fuṣūṣ and his commentary on the Fuṣūṣ al-Ḥikam, while also rendering Akbarian 
teachings into Persian poetic form. Against this background, the study turns to 
the Five Presences as a conceptual framework through which the hierarchy of 
influence may be understood. In the Second Entification, or wāḥidiyyah, the 
Divine Names exercise influence upon the immutable entities (al-aʿyān al-
thābitah), which receive their determinations from the Names. This polarity of 
active and receptive, giver and receiver, is then reflected throughout the 
subsequent realms: the intelligible, imaginal, and material orders. Yet the article 
emphasizes that such relations possess only relative efficacy, since, according to 
the Akbarian vision, God alone is the ultimate source of influence. This claim 
allows Jāmī to preserve both ontological hierarchy and divine unity without 
collapsing the created order into autonomous causality. 

Imaginal Mediation and the Receptivity of the Soul 

A central portion of the study concerns the Imaginal Realm (ʿālam al-mithāl) as the 
intermediary between the spiritual and corporeal domains. Drawing upon Jāmī’s 
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verses in Silsilat al-Dhahab, the article shows how imagination functions as a 
faculty of reception: it receives forms descending from the intelligible world 
while also preserving impressions rising from the sensory and material world. 
This reciprocal movement gives the soul a critical role in mediating between 
unseen realities and embodied experience. The human being, as microcosm and 
vicegerent, contains all presences within himself and is therefore uniquely 
capable of both receiving divine effusion and exerting influence upon the created 
order. In Jāmī’s poetic anthropology, the Perfect Man (al-insān al-kāmil) is the 
consummate locus of this reciprocity. Having actualized the Divine Names and 
Attributes within himself, he becomes, by divine permission, an efficacious 
presence in the cosmos and the final cause of creation. The study thus reads 
Jāmī’s account of human perfection as inseparable from cosmological mediation, 
spiritual receptivity, and ethical responsibility. 

Corporeal Constitution, Spiritual Receptivity, and the Ethical and Social Dimensions of 

Influence 

The article then extends this ontological account into the domain of 
anthropology and spiritual discipline. Through Ibn al-ʿArabī’s discussion of the 
conception of Jesus in the fifteenth chapter of the Fuṣūṣ al-Ḥikam, together with 
Jāmī’s interpretive comments, the study examines how spiritual realities affect 
corporeal constitution (mizāj), and how the recipient’s preparedness determines 
the form and degree of reception. Mary’s psychic state, Gabriel’s imaginal 
mediation, and Jesus’s exceptional constitution demonstrate the intimate 
relation between body, soul, temperament, and spiritual receptivity. Jāmī further 
develops this principle socially and ethically by warning that companionship, 
environment, sensory intake, and collective worship all impress themselves upon 
the soul. Righteous companions and the presence of the Perfect Man may elevate 
a community, whereas corrupted souls may transmit deficiency. In this respect, 
taʾthīr becomes a bridge between metaphysics and moral practice, linking cosmic 
order to the everyday regulation of perception, association, and conduct. 

Conclusion: Influence as a Principle of Spiritual Vigilance 

By reading Silsilat al-Dhahab alongside Ibn al-ʿArabī’s Fuṣūṣ al-Ḥikam and the 
Akbarian doctrine of the Five Presences, this article argues that “influence” is not 
merely a metaphysical abstraction, but a practical principle for the cultivation 
and protection of the soul. Jāmī presents the soul as a receptive field whose 
growth or corruption depends upon what is allowed to enter it, whether through 
imagination, companionship, environment, or embodied perception. The study 
therefore concludes that Jāmī’s Akbarian anthropology offers a model for 
rethinking spiritual vigilance in the modern world, where the Sacred is 
increasingly obscured by material dispersion and sensory excess. From this 
perspective, the body and soul are not separate or competing entities, but an 
integrated unity whose refinement is essential to the pursuit of human felicity 
and perfection. 
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Introduction 

An eminent commentator on Ibn al-ʿArabī’s works is the fifteenth-century Persian polymath 
Nūr ad-Dīn ʿAbd al-Raḥmān Jāmī (d. 898/1492), who emerges as a pivotal figure within the 
intellectual and mystical landscape of his time. Recognized as a defender of the Akbarian 
doctrine within scholarly debates in Iraq and in his residence of Herat, Jāmī’s reverence for Ibn 
al-ʿArabī is palpable in both his poetry and prose. Jāmī commenced his educational pursuits at a 
young age in his hometown of Jām in Khurāsān. His exceptional aptitude for the religious 
sciences prompted his father, Niẓām al-Dīn Aḥmad, to relocate the family to the cultural capital 
of the period, Herat, in order to accelerate Jāmī’s studies. Within only a few years, Jāmī was 
recognized as an erudite scholar and successfully completed his training under acclaimed 
teachers in both Samarqand and Herat. He mastered a wide range of disciplines, including 
Islamic theology, Qurʾānic exegesis, ḥadīth, Arabic grammar and literature, astronomy, 
mathematics, and music. 

Jāmī’s early exposure to the mystical tradition likewise occurred at a young age, when he 
received the blessing of a major Sufi shaykh, Khwāja Muḥammad Pārsā (d. 822/1420). His formal 
initiation took place in the middle period of his life, when he joined the Naqshbandīyyah order. 
The sufism prevalent in this period was characterized by its close alignment with theology and 
religious creed, as exemplified in the preaching method of Jāmī’s master, ʿUbayd-allāh Aḥrār (d. 

895/1490).1 In contrast to certain strands of Khurāsānī Sufism that emphasized ecstatic 
intoxication, the sufism of Jāmī’s time leaned toward sobriety and a sustained focus on religious 
doctrine. Within Timurid scholarly circles, moreover, a polemical current developed around the 
doctrine of the unity of being. While followers of Zayn al-Dīn Khwāfī (d. 838/1435) rejected it, 
those aligned with the school of Sayyid Qāsim Anwār (d. 837/1434) embraced it.2  During the 
apex of the Timurid dynasty—years that coincide with the most consequential period of Jāmī’s 
life—an intellectual shift occurred toward broader acceptance of Ibn al-ʿArabī’s teachings. 
Alongside his Naqshbandī companions, Jāmī played a vital role in transmitting Akbarian 
teachings across diverse sectors of society, to such an extent that its widespread 
acknowledgment even entered the Timurid courts.3  

Jāmī’s significant contribution to the reception of Ibn al-ʿArabī in the Herat Timurid court is 
especially evident in his poetic compositions, which praise Shaykh al-Akbar 4 and elucidate his 
doctrines—most notably those pertaining to the Unity of Being (waḥdat al-wujūd), the Perfect 
Man (insān al-kāmil), and the Five Presences (ḥaḍarāt al-khams). As a devoted follower, Jāmī’s 
commitment to Ibn al-ʿArabī’s teachings was so profound that he actively engaged in public 
debates, forcefully challenging misconceptions and steadfastly reaffirming Ibn al-ʿArabī’s 
rightful position. Jāmī’s most noteworthy works aligned with the Akbarian school include his 
Ashaʿat al-Lamaʿāt (a commentary on ʿIrāqī’s Divine Flashes), his commentary on Ibn al-
Fāriḍ’s Tāʾiyyah, Lawāʾiḥ, Sharḥ al-Fuṣūṣ al-Ḥikam, Naqd al-Nuṣūṣ fī sharḥ Naqsh al-Fuṣūṣ, 
and his heptad mathnawī entitled Haft Awrang. 

A considerable body of scholarship has addressed the influence of Akbarian doctrine on 
Jāmī’s writings; however, for the purposes of this study, I undertake a focused examination of 
the principles of “influence” (taʾthīr) and “influenced” (taʾathur) in Jāmī’s work in light of 
Shaykh al-Akbar’s teachings. Due to the limitations of the present study, only the first book of 

1. Najīb Māyil Haravī, Jāmī (Ṭarḥ-i Naw, 1999), 22.

2. Māyil Haravī, Jāmī, 29.

3. Ibid,  30.

 Nūr ad-Dīn ʿAbd al-Raḥmān ibn Aḥmad Jāmī, Mathnawī-i Haft »شیر تو ید شیخ محیا الدین، آفتاب  ۀپهر ک ۀ  و یقۀین .4

Awrang, vol. 1, ed. Aṣghar Jānfidā et al., with Aʿlā Khān Afṣaḥzād (Markaz-i Muṭālaʻāt-i Īrānī : Daftar-i Nashr-i 

Mīrāth-i Maktūb, 1997), Bk 2: Line 4485. 
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Jāmī’s Haft Awrang, entitled Silsilat al-Dhahab, will be analyzed, in addition to selected 
sections of his commentaries on both the Naqsh al-Fuṣūṣ and the Fuṣūṣ al-Ḥikam. I will 
examine the multifaceted relationship between “influence” and “influenced” through 
ontological, anthropological, and societal lenses. The definition of “influence” varies in each 
mode of existence, or as Ibn al-ʿArabī puts it, across the different ‘presences’. Nevertheless, 
what may be stated in universal terms is that at each level of existence or presence, there is an 
actor (the influencer) and a receiver (the influenced). Within this relation, one role is active 
(construed in traditional symbolic terms as masculine), whereas the other is receptive (construed 
as feminine). This ever-occurrent cycle of ‘cause’ and ‘effect’ is not only vital for understanding 
Ibn al-ʿArabī’s mystical ontological vision, but also essential for grasping the reciprocal 
relationship between man, the world, and God. The concept of ‘influence’ is particularly 
necessary in the context of the modern world, in which the Sacred has been substantially 
marginalized. In order to fulfill the created role of the man—described as existing “in His 
Image”1 —Shaykh al-Akbar and his followers, including Jāmī, argue that we must safeguard our 
spiritual and material intakes so as to remain receptive to the Divine. Thus, by considering the 
notion of spiritual and material ‘influence’, Jāmī follows Ibn al-ʿArabī’s vision in portraying the 
aforementioned principle’s pertinence to the assertion of man’s lofty stature on earth. 

Ontology: The Five Presences 

The Five Presences constitute a well-established concept in Akbarian ontology. It should be 
noted, however, that it was not until al-Qunawī (d. 673/1274) and al-Faraghānī (d. 699/1300) that 
this doctrine was systematically classified into individual presences.2 The Five Presences, as 
conventionally formulated, comprise: 1) the First and Second Entification; 2) the Realm of the 
Intellect; 3)the Realm of the Imaginal; 4) the Realm of the Material; and 5) the Perfect Man.3  
The notion of ‘influence’ is witnessed with particular clarity in the Second Entification, or 
wāḥīdīyah. Jāmī  notes in his Naqd al-Nuṣūṣ that at this level of existence, there are “influential 
acts,” which are also referred to as divinity (ulūhīyah).4  He elaborates that the Second 
Entification is the origin and source of both the very nature of influence and the condition of 
being influenced. Al-wāḥīdīyah is understood as a gradation of existence that encompasses the 
Divine Names (asmāʾ) and the immutable entities (aʿyān al-thābitah). As the Names exercise 
their power of influence, the immutable entities function as their recipients; the Names are 
active, whereas the entities are passive. A similar pattern may be observed across the subsequent 
realms or gradations of existence. For instance, the immutable entities exert influence over the 
Realm of the Intellect, while the Realm of the Intellect is, in turn, influential with respect to the 
Imaginal Realm. Where one acts, the other receives. In essence, every atom is a participant in 
this ongoing affair of giving and receiving. Yet, this is merely through a relative lens. 
Ultimately, God alone is the true influencer, as it is said that “no being is influential other than 
God.”5 In this view, and one consonant with Ibn al-ʿArabī’s unity of being, the Divine is the 
source of all causality and influence, and the sole truly active agent. Jāmī illustrates this unity in 
his poetry: 

 

ق  » .1 ل  هُ   خ  م  اللَّ تِهِ«آد  ا صُور  ل      ع 

Muḥammad ibn Ismāʿīl al-Bukhāri, Ṣaḥīḥ Al-Bukhāri, Kitāb al-Istidhān, Bāb Badʾi al-Salām, no.6227, and 

Muḥammad Bin Ali Ibn Bābawayh, Al-Tawhid Ṣadūq (Jamā’ah al-Mudarisīn Fī al-Hawza al-‘Ilmiyyah Bī Qum, 152. 

2. William Chittick, “The Five Divine Presences: From A-Qunawi to Al-Qaysari,” The Muslim World 72 (1982): 107. 

3. For further reading, refer to Jāmī’s introduction in his Naqd al-Nuṣūṣ Fī Sharḥ Naqsh Al-Fuṣūṣ. 

4. Nūr ad-Dīn ʿAbd al-Raḥmān ibn Aḥmad Jāmī, Naqd Al-Nuṣūṣ Fī Sharḥ Naqsh Al-Fuṣūṣ, ed. Jalāl al-Dīn Āshtiyānī 

and William Chittick (Mu’asisah Pajuhishī Hikmat wa Falsafah Irān, 2003), 39. 

5.    هثر فا الوجود الا اللوم  لا

For further study, refer to, Ghulām Ḥusayn Ibrāhīmī-Dīnānī, Ghawā’id Kulī Falsafī Dar Falsafah-i Islāmī 

(Pazhūhishgāh-i ʿUlūm-i Insānī va Muṭālaʿāt-i Farhangī, 2001). 
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 روطن  طون  ه ظهومذکور، آمد از م قیآن  قا اوز ش»
در ذات، ظاهر ذات  ود چون مرآتچه  ودند  اطن ان گر
 اطن نمود در ظاهر، گ م ام ان وجوب را  اتر  سع

منصهب شد  ه صهب هر مم ن از ع س صورت  اطن، واجب
 1«نمود کیچ م شهود،  ود وا د  ه ذات ل شی ه ش متعدد

“From the mentioned truths2, 

the inner abodes were manifested. 

Though concealed within the Essence, 

Like a mirror, it was revealed. 

The interior forms appeared as exterior,  

Contingency’s guise veiled Necessity.3  

The interior images of the Necessary, 

were adorned in each contingent’s color.  

Appearing numerous to the observing gaze, 

Yet one in Essence, myriad in display.” 

Elsewhere Jāmī  alludes to the ḥadīth of the “Hidden Treasure” 4  and writes, 

آن گنج، گنج ذات خدا، وان جواهر، جواهر ا ما  میچ»
از ظهور موجودات انیه اندر ذات، شد عفتا ما نه  ود

ام انا یهااز رتهه   نیل ،اا ما جما  شنهان داشم
ظاهر اندر مظاهر ام ان جلوه آن جما  نهان، کیز  شد
هجما  و کما  فرخنده، که  ود در جهان شراکند هر

1. Nūr al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān Jāmī, in Mathnawī-i Haft Awrang, ed. Murtażā Mudarris Gīlānī (Kitābfurūshī Saʿdī,

1972), 70. 

2. In its preceding verses, Jāmī references the second entification, which in this case are the “mentioned truths”.

3. Jāmī employs philosophical terminology in this poem, invoking necessity (wājib) or the Necessary

Being (wājib al-wujūd) and contingency (imkān) or contingent being (mumkin al-wujūd). In Islamic 

philosophy, the Divine is understood as the ultimate Necessity, whose existence depends on nothing 

beyond itself. All other beings, by contrast, are regarded as contingent, insofar as their existence is 

dependent upon another. 

4. .I was a Hidden Treasure and loved to be known" » کنم کنزاً مخفیاً فأ ههم أن أعرف فخلقم الخلۀق ل ۀا أعۀرف«

Therefore, I created the Creation that I might be known."
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رتهه اجما  بیآن کما  دان و جما ،  هر تفص شرتو
 اعلم امجال درمثلا، جلوه گر  نیعلم را  ه صفم

1«دییندر مراتب تقا  نیل د،ی  ق  م کامد م شد علم

“What is that treasure? The treasure of God’s own Essence. 

And those jewels? The jewels of the Names. 

The Names lay hidden in the Essence, 

then shone forth in the manifestation of creation. 

The Names possessed a secret Beauty, 

yet through the ranks of contingency, 

that hidden Beauty, in a single gleam, 

appeared in the mirrors of possibility. 

Every blessed beauty, every radiant perfection 

scattered throughout the world— 

know it as a ray of that Beauty and Perfection, 

unfolded in detail from the gathered whole.2 

Behold, for example, the attribute of Knowledge, 

Manifested in Manifested in the display of the savant. 

It is the Knowledge of the Real made manifest, 

yet clothed in degrees of limitation.” 

In explicating the Unity of Being, Jāmī offers the Divine Attribute of “knowledge” (ʿilm) as 
an illustrative example. Referring to a Qurʾānic verse, he states that the human slate is, in reality, 
unwritten, and that it is the Divine who inscribes upon it any and all forms of knowledge. He 
further maintains that the knowledge granted to scholars is, in essence, nothing other than Divine 
Knowledge, albeit delimited within the conditions of the material world. This illustration may be 
extended to any of the Divine Names or Attributes, and thus serves as corroboration for the 
earlier claim that God alone is the exclusive exerciser of influence. 

In Qurʾānic vocabulary, the world is comprised of the ‘seen’ (shahādah) and the ‘unseen’ 
(ghayb). Within the framework of the Five Presences, the unseen may be identified with the first 
two entifications, whereas the seen encompasses the remaining subsequent realms. In different 
terminology, the two initial entifications—constituting the first presence—are characterized as 
‘real’ or ‘divine’ (ḥaqqī), whereas the remaining realms are regarded as ‘created’ (khalqī). It is 
crucial to recognize, however, that influence may emanate from any mode of existence to 
another. Accordingly, there are circumstances in which individuals are influenced by the unseen, 
while in other instances influence originates in the seen. The principal intermediary between 
man and the unseen is the Third Presence, or the Imaginal Realm. Within this realm, the soul 
(nafs)  not only receives from the divine realms but also absorbs imprints from the material 
world. It therefore becomes imperative for the soul to remain attentive to its daily sensory inputs, 
while simultaneously engaging in purification (tazkīyah), so as to render itself receptive to the 
inflow from the wellsprings of the Divine. Jāmī explains, 

اصر، ه م  ر اهب ک    س ظاهر اشد  واس ازان ق وانچه »

1. Nūr al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, ed. Murtażā Mudarris Gīlānī (Kitābfurūshī Saʿdī,

1972), 69. 

2. Referring to the first entification that does not hold any type of differentiation. 
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  ود ا یعالم مثا   ود، آلم  مع آن خ شموطن
 1«ظاهر  ود ازان محروم از  مع  اطن آن مفهوم،  مع گردد

 
“What lies beyond the reach of the senses 

is wholly clear to the folk of unveiling. 

Its dwelling is the imaginal realm, 

and imagination is the ear by which it is heard. 

That meaning is grasped through inward hearing; 

the outward ear is deprived of it.” 

The poem’s opening line maintains a direct connection to the preceding discussion of the 
seen and the unseen. Jāmī explains that although what is deemed unseen to the outward senses 
remains imperceptible externally, it is nonetheless manifest to those endowed with inner vision. 
He further notes that the faculty corresponding to the imaginal realm (mundus imaginalis) is the 
imagination. In this state, the ear becomes an active conduit for the soul’s imaginative activity, 
thereby underscoring the importance of vigilant attention to one’s sensory intake. It is also 
essential to recognize that the contiguous imagination (khayāl muttaṣil) enables reception from 
the material domain—for example, through audition—whereas the discontiguous imagination 
(khayāl munfaṣil) is implicated in receiving from the intelligible realm. Jāmī elaborates, 

 دانی اشدش در آن م ان، قالهفرو ز عالم جا دی چه آ هر»

 2«آن منز   اندر ا دی ا رود ز عالم گب، صورت  الا وانچه 
 

“All that descends from the spirit’s domain, 

Bears a mold in its respective terrain. 

That which ascends from the earthy clay, 

Adopts a form in the realm it displays.” 
 

It should be noted that Ibn al-ʿArabī refers to the imaginal realm as the heart (qalb)3, a 
designation that reflects its isthmus-like (barzakhī) character. It is through the very existence of 
the imaginal that the material order is able to sustain a relation with the spiritual. Whatever 
descends to the soul possesses both form and origin in the realm, or ‘presence’, that precedes it, 
while whatever occurs in the lower world likewise impresses a corresponding form upon the 
imaginal. The importance of the human being within this reciprocal cycle of influence derives 
from his status as the “vicegerent on earth” (khalīfatallāh)4. Created in the image of the Divine, 
man encompasses within himself all presences or modes of existence. It is through this inherent 
affinity (sinkh) between the material and the spiritual that man possesses the capacity both to 
exert influence and to be influenced across diverse planes. Jāmī explains, 

 

1. Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, 56–57. 

2. Ibid. 

3. Muḥyī al-Dīn Ibn  al-ʿArabī, Al-Futūḥāt al-Makkiyyah (Dār Ṣādir, 1968), 313. 

4. Qur’ān 6:165.  

“He is the One Who has placed you as successors on earth and elevated some of you in rank over others, so He 

may test you with what He has given you. Surely your Lord is swift in punishment, but He is certainly All-

Forgiving, Most Merciful.” 
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 جامع، صورت خلق و  ق در او واقع ا رزخ  میچ اآدم»

 چونشیجمب ا م و مضمونش، ذات  ق و صفات  م ن خه 

  وتمل قیجهروت، م تمب  ر  قا قی ا دقا صبمت
 ش خ ک لب  ه  ا ب فرقو دت غرق، ظاهر طیدر مح  اطنش

 دا یاز صفات خدا، که نه در ذات او  ود ش  میصفم ن کی

 ری و قد او   دیمت لم مر ر،یو  ص عیهم  ما م و  میعل هم

  ود در او مدغم یزیمه چه عالم، قیاز  قا نیهمچن
 ریگ نوا ینهات و   ای. خواه کان ریارکان گ اافلاک و خواه اخواه

 و دد  رشته در او وید رتی  و  د نوشته در او، کین صورت

 ه را م جود ود، از چه رو شد فرشت امرآت وجه  اق گرنه 
 نهرد چه  اک اش سیع س جما   ضرت شاک، اگر ا ل  ود

 انیخدا نمود ع ینهان،  ود، در وز چه در گنج کنم کن هر

 یااو م علم غا اه ت ،یادا یظهور شرا در  خلق

 1«هر کما  عرفان را عرفان  ود  هب آن را، و او م مظ ه زان 
 

“What is man? An all-embracing isthmus, 

where creation and the Real are both made present. 

A comprehensive book—and its inner meaning: 

God’s Essence and His inimitable Attributes. 

Joined to the subtleties of the Realm of Power 2, 

containing the realities of the Angelic Dominion. 

Inwardly drowned in the ocean of Unity, 

outwardly parched on the shore of separation. 

Not one Attribute of God exists, 

that doesn’t show its trace in him. 

He mirrors the Knower, the Hearer, and the Seer— 

the Speaker, the Willer, the Ever-Living, the All-Powerful. 

And likewise, the realities of the world, 

all of them are enfolded in him. 

From celestial spheres to elements, 

from mineral and plant to every living creature. 

The script of good and ill is written in him, 

 

1. Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, 68. 

2. In sufi cosmology there are five realms named respectively: nāsūt, malakūt, jabarūt, lāhūt, hāhūt. 
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the temper of demon and beast is kneaded into him. 

If he were not the mirror of the Abiding Face, 

why would the angels bow in prostration?1 

He is the reflection of the Pure Presence’s beauty, 

if Iblīs did not grasp it, what matter? 

Whatever lay hidden in “I was a Hidden Treasure”, 

God made manifest in him, unveiled to sight. 

In creation’s coming-into-appearance, 

his very being is the final cause. 

for gnosis is the reason for that unveiling, 

and he is the locus where gnosis reaches perfection.” 
 

As noted above, the sole influencer is the Divine; nevertheless, the Perfect Man—having 
actualized all that has been bestowed upon him—assumes an analogous role in this context, 
albeit only by God’s permission (idhn-Allāh). The Perfect Man bears the totality of the Divine 
Names and Attributes, and thus the universe falls under his possession and influence.2  Jāmī 
illustrates this claim by emphasizing that man was the ultimate purpose of creation, and that the 
entirety of the cosmos was manifested for his sake alone. 

 م مب شد، ره یدا  نیا یاو  شد،  ه و نینقطه ع نیآخر»

 3«.اتیهمه غا میغا اشاه ت ت،ای گ م جامع آ امصحف
 

“Through him the circle closes, whole, 

the last point meets the first. 

A scripture holding all the signs4, 

his being the end toward which all ends aspire.” 

As the imaginal plane serves as a bridge between the material and the spiritual, the Perfect 
Man functions as the intermediary between Divine Reality and creation. Through the Perfect 
Man, the operation of the ‘acting agent’, or the efficacious ‘influence of the Names’, is 
actualized. It is therefore unsurprising that Jāmī likens one who has attained such a lofty station 
to the philosopher’s stone or the sīmurgh5, —both rare realities, concealed from the public eye. 
He states, 

  ر  اوج کما   مدیو  ا ، ن   نیهر که از زم نیهمچن»

 

1. Qur’ān 2:34. “And ˹remember˺ when We said to the angels, “Prostrate before Adam,”1 so they all did—but 

not Iblîs,2 who refused and acted arrogantly,3 becoming unfaithful.” 

2. Qur’ān, 45:13. “And He has subjected to you whatever is in the heavens and whatever is on the earth - all from 

Him. Indeed in that are signs for a people who give thought.” 

3. Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, 70–71. 

4. One must note that muṣḥaf also is a reference often made to the Qur’ān. In this case, a beautiful imagery is 

provided of the Qur’ān and its āyāt, or verse. This can also imply the allusion that the Perfect Man is one who is a 

‘walking Qur’ān’.   

5. A legendary bird in Persian mythology which can also be translated as phoenix.   
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  مفتاده  ر خاک ا م، نام مردم  رو نه ز ادراک  اهیگ چون

 از تاب علم و آب عمب، همه ا وا  او شود مهد  مگر

 گندم  ودیکه م اهیگن صفات نقصان گم، چو یازو گردد

 چون غذا محو در غذا خوارههمواره،  یاندر خدا  شود
 قی لا ا م را  ود نیآن ه ا ق،ید فاخود شونوع  ا ن  ر

  ان نیا رتشیآن ان ان، که  ود فعب و   یاگر  ازجو کیل

 1 «ابینا مایو ک مرغ یگنهد دولاب، همچو   ری ز شیا ی
 

“Likewise, whoever—though sprung from earth and given wings, 

has not lifted his head to the summit of perfection. 

Lies like a plant fallen flat upon the dust: 

“man” is his name, yet not by right of understanding2. 

Unless, by the sun-heat of knowledge and the water of deeds, 

all his states are wholly transformed.  

Till every mark of deficiency is lost in him, 

as a wild green stalk is changed into wheat. 

Then he abides in God unceasingly, 

as food is effaced within the one who eats. 

He rises above his own kind3, 

the one who is truly worthy of this name. 

But if you go in search of such a human, 

whose acts and inward way are truly so. 

You’ll find him under the wheeling dome of heaven, 

as rare as the Sīmurgh, as scarce as alchemy’s elixir.” 

 

On the one hand, Jāmī repeatedly emphasizes the necessity of recognizing the human 
being’s worth and significance; on the other, he draws attention to the metaphor he employs for 
the soul’s spiritual growth and ascent. He maintains that it is through the integration of 
knowledge (ʿilm) and action (ʿamal) that one may truly attain the lofty station of perfection. As 
the human being refines the soul through knowledge, he thereby actualizes the latent divine 
characteristics within his own nature. One who has thus actualized his constitution both receives 
from the Divine and acts for the Divine. Accordingly, building upon the preceding discussion of 
the Five Presences and their interrelationship in terms of influence, at the Fifth Presence, the 

 

1. Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, 74–75. 

2. In this hemistich, Jāmī writes that when one falls to the ground like an unhealthy plant, one is not recognized 

or named for one’s cognitive abilities. In Islamic philosophy, man is defined as hayawān al-nāṭiq, an animal 

endowed with speech. That which distinguishes man from other creatures is one’s cognition and ultimately one’s 

encompassment of knowledge, and particularly those relating to the religious sciences.  

3. Banī Ādam, or the children of Adam is a widespread term in the Qur’ān in reference to the logical definition 

)now') of man. 
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Perfect Man becomes—by divine leave—the influencer of the entire created world (khalq). 

Anthropology: Man and his Environment 

Achieving the station of viceregency entails a practical prescription grounded in an 
understanding of one’s constitution or temperament (mizāj). As noted in the section on 
imagination, the faculties serve as points of entry to the soul. In ancient medicine, the subtle 
body—composed of the four elements—gives rise to four constitutions1, each of which shapes 
the manner in which the soul receives, responds, and acts. One of the aims of the religious law is 
to establish and preserve a stable, balanced temperament and harmony of humors. Since every 
action leaves an effect, it is held that with each unlawful or sinful act the soul becomes tarnished. 
Yet the roots of the humors are traced back to one’s conception. The question of spiritual 
influence upon the material plane becomes especially evident in the fifteenth chapter of the 
Fuṣūṣ al-Ḥikam, where Ibn al-ʿArabī discusses the nature of Jesus’s conception. Ibn al-ʿArabī 
states that Jesus was conceived through the “water” of Mary and the “moisture” of the imagined 
breath of Gabriel.2  Gabriel’s imaginal mediation thus contributed to Jesus’s spiritual 
constitution, endowing him with the capacity to restore life to the deceased. Jāmī comments on 
this chapter by cautioning that one must not misconstrue the aptitude and purity of the Holy 
Spirit, for it is timeless and placeless. Accordingly, the spirit’s influence upon a given entity 
corresponds to that entity’s temperament: it is the recipient’s constitution that determines its 
disposition toward receiving the formless.3   Commentators on the Fuṣūṣ al-Ḥikam thus 
emphasize that if there is deficiency, the fault lies not in the spirit’s endowment, but in the latent 
condition of the recipient. For instance, “Had he blown [his spirit] into her at that moment, Jesus 
would have turned out too surely for any to bear, because of his mother’s state. When he said to 
her, I am only a messenger of your Lord, come to give you a pure boy, her anxiety subsided and 
she relaxed. It was at that moment that he blew Jesus into her.” 4  In this case, Mary’s distress 
would have influenced, and been transmitted to, her child, thereby depicting the reciprocal 
relationship between body, psyche, and soul. Jāmī explicitly notes that the mother’s state, and 
that of the parents more generally, has a direct impact upon the child’s psyche and physique. 

Jāmī proceeds to examine the reciprocal influences of souls and the ways in which such 
influences may cultivate or corrupt one’s temperament, and thereby affect one’s state and 
capacity to receive divine succor. In numerous poems, he reiterates the importance of choosing 
righteous companions, likening a deceitful friend to a snake, in close resonance with the 
Qurʾānic image, “the day the wrongdoer will bite his hands.” 5  Jāmī counsels his audience to be 
attentive to their environment and companionship, for each soul, relative to its latent potential 
for viceregency, possesses the ability to influence another. In one poem, he addresses 
participants in congregational prayer, asserting that if even one person among those present in 

 

1. The four constitutions are hot, cold, moist, and dry. The equilibrium of the individual’s elemental combination 

results in that individual’s constitution or temperament. As elemental balance maintains an individual’s health, 

temperament can also result in the suffering or beneficence of an individual. In Avicennian medicine, the 

temperament composes the humors (akhlāt) which characterizes an individual’s physical, mental, and social 

state. The humors are named: blood, phlegm, yellow bile, and black bile. However, it should be noted that mizāj 

is usually in reference to the humors in such discourse. 

2. Nūr al-Dīn ʻAbd al-Raḥmān Jāmī, Sharḥ Al-Jāmī ʻalā Fuṣūṣ Al- Ḥikam (Dār al-Kutub al-ʻIlmīyah, 2004), 329. 

3. Jāmī, Naqd Al-Nuṣūṣ Fī Sharḥ Naqsh Al-Fuṣūṣ, 216. 

4. Ibn al-ʻArabī and R. W. J. Austin, The Bezels of Wisdom, The Classics of Western Spirituality (Paulist Press, 

1980), 175. 

5. Qur’ān, 25:27. 
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the mosque is a Perfect Man, he will affect every soul in attendance. Indeed, Jāmī argues that 
this is precisely the significance of communal prayer. He says, 

  ود کامب نید زانیصب، که  ه م انماز از همه شود  کی»

 کی فضلش از هر شیشک، که  ود   اآن  ود   ار نهود کامب

 جان  ه ج د ضیف یهاآن  ه همگان  ر د، چون اثر اثر

 ا ندی اذوق آداب  ندگ  ا ند،ی ازندگ  ضیزان ف همه 

 ی ار گرانی ه د کیذوق هر  ،یو هم ار ااز همدل  ودش
 1«ا وا  می را  شنخصا ، ه م رو کیدلان نروشن شیش

 
“From all, one prayer is rendered whole, 

and on religion’s balance deemed most perfect. 2 

Though others fall short of fullness, without doubt, 

it is that one3 whose grace overflows them all. 

His influence reaches every soul, 

as spirit’s streaming bounty quickens flesh. 

By that same grace they find new life, 

and taste the courtesies of servanthood. 

Through heart-concord and shared endeavor, 

each one’s savor passes into the next. 

And to clear-eyed hearts of noble nature, 

the contagion of states is bright and evident.” 

 

Although influence may be fruitful and constructive, it can also assume negative and 
deleterious forms. For instance, ʿUbayd-allāh Aḥrār remarks in one of his letters that even a 
single individual in a spiritually deprived state can affect the collective condition of those around 
him, even while seated afar.4 Aḥrār therefore counsels his disciples to avoid such individuals—a 
principle that Jāmī likewise follows. Elsewhere, in the Silsilat al-Dhahab, Jāmī narrates a story 
from Saʿd al-Dīn Kāshgharī (d. 860/1456), his primary initiator into the Naqshbandīyyah order, 

 اف ند یاد، در من ان ار گونه  لن ثی  د نیناقب که ا گفم»

 و متص  گرددرا طهع منحرف گردد، چون  ه تب عمر  دی ز 

  ر دماغ   ر  خار، چون ز خالد  رد صداع قرار زندام

 یدر خلا و ملا هم آواز ،یهازخ قی ا من رف   ود

 تنور  حر، شعله آن زد از درونم  ر انداخم در آتش

 

1. Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, 163. 

2. There are numerous narrations and prophetic sayings on the importance and superiority of communal prayer. 

3. The Perfect Man. 

4. ʿUbayd-allāh Aḥrār, Ahwāl Wa Sukhanān Khwaja ʿUbayd-Allāh Aḥrār (Markaz Nashr Dānishgāhī, 2001), 276. 
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 زد خوش ما دهان تنور او آتش، از دهانم ز انه  نچو
 شد مرا روشن ریاو چو شعله زد از من،  خن ش آتش

 1ری«کند اندر کس دگر اث ،ی  الم دگر تواند که  که 
 

“The transmitter said: “This long discourse, 

cast in me a contrary turn.  

Zayd’s temperament turns awry, 

when he is marked with ʿAmr’s fever. 

A vapor strikes Bakr’s brain, 

when Khālid’s headache comes to rest. 

I had a baker for a friend, 

in solitude and in the crowd, we were of one accord. 

At dawn he fed the oven fire, 

its flame rose up from within my own chest. 

When the mouth of his oven was all flame, 

from my own mouth a bright tongue leapt out, delighted. 

When his fire thus flared through me, 

the Elder’s saying became clear. 

that one man’s state can work an effect, 

and leave its trace—within another.” 

Jāmī’s incorporation of such tales highlights the significance he accords to this theme. In the 
final verse, he reminds his audience that what ought to be retained above all is the recognition 
that every being possesses the capacity to influence another. 

Conclusion 

In view of the Five Presences, the ever-present principle of ‘influence’ and ‘influenced’ may 
be depicted in a multilayered fashion. Yet what is most important for the contemporary 
individual is to recognize the necessity of observing one’s intakes—whether spiritual or 
material—in order to maintain a fertile ground for growth and ascension. Jāmī portrays the soul 
as a garden and advises that one must attend carefully to the seeds that are planted within it. If 
the soul is tarnished through one’s environment, companions, and sensual intakes, one 
ultimately impedes the manifold effusions of divinity. 

Thus, at an ontological level, one must grasp the power and influence of the Divine Names 
across the modes of existence. One must also remain attentive to the descent of Divine 
Beneficence and cultivate receptivity to its bestowal. At an anthropological level, one must 
recognize the vital role of the Perfect Man on earth. In order to benefit from such viceregency, 
one must engage in constant reflection upon one’s environment and interactions so as to ensure 
that the soul remains aligned with its destined state. On a societal level, it is vital to sustain 
relationships with companions who uplift the spirit, and to remain seekers in the quest to 
discover one’s true worth and purpose. 

In summary, the profound influence of Ibn al-ʿArabī on ʿAbd al-Raḥmān Jāmī emerges as a 
rich tapestry woven from intellectual, spiritual, and poetic threads. Jāmī’s steadfast commitment 
to defending and disseminating Akbarian doctrine—particularly within the Herat Timurid 
court—underscores the enduring impact of Ibn al-ʿArabī’s teachings on Jāmī’s intellectual 

 

1. Jāmī, Mathnawī-i Haft Awrang, 163–64. 
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pursuits. Through both poetry and prose, Jāmī not only extols Shaykh al-Akbar’s virtues but also 
engages the intricacies of his doctrines, especially the principle of ‘influence’ and ‘being 
influenced’. The close analysis of this relationship, as reflected in Jāmī’s Silsilat al-Dhahab and 
Naqd al-Nuṣūṣ, yields a nuanced account of the interconnectedness between the two figures. Ibn 
al-ʿArabī’s legacy, vividly refracted through Jāmī’s writings, extends beyond the confines of 
their respective eras, leaving an indelible mark on Islamic mysticism and intellectual discourse. 
As Jāmī navigates the domains of ontology and anthropology, the enduring echo of Ibn al-
ʿArabī’s influence continues to resonate, emphasizing the lasting relevance of their spiritual 
dialogue and its impact on the trajectory of Islamic thought. Additionally, the timeless and vital 
lessons embedded in such works merit careful consideration. The question of influence is not an 
archaic topic devoid of value in contemporary times; rather, it may be even more urgent and 
crucial as an object of sustained contemplation. 
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Extended Abstract 

This study examines the relationship between beauty, mercy, covering (satr), and 
adornment (al-zīna) in the thought of Ibn ʿArabī. The central argument of the 
study is that beauty is not merely an aesthetic category but an ontological 
principle that makes possible the relationship between the Real and the human 
being. In this context, beauty is considered both as an attribute from the 
perspective of the Real and as a relation (nisba) from the perspective of the 
servant. From the aspect of the Real, beauty appears as an ontological reality 
related to the manifestations of the divine names; from the aspect of the servant, 
it emerges as the possibility of establishing a relationship with the Real. 
The article first focuses on the distinction between Essence (al-dhāt) and divinity 
(al-ulūhiyya). While the Essence is understood as the domain of absolute 
transcendence beyond all relations, divinity becomes knowable through the 
divine names. For this reason, the divine names are treated as the ontological 
ground of the relationship between the Real and the human being. Ibn ʿArabī’s 
definition of the divine names as relations and dependencies (al-iḍāfāt) makes 
possible both the gradation of manifestation and the graded structure of beauty. 
The fact that the divine names are gathered under the attributes of majesty (jalāl) 
and beauty (jamāl) demonstrates that beauty does not merely signify harmony or 
pleasantness, but is also connected to power, manifestation, and all-
encompassingness. 
The second part of the study examines the relationship between beauty and 
mercy, particularly through the Qur’anic verse “My mercy encompasses 
everything”. (7:156) According to Ibn ʿArabī, mercy encompasses not only 
goodness, beauty, and truth, but also evil, ugliness, error, and disbelief. However, 
this all-encompassing character does not imply the legitimization of evil. On the 
contrary, mercy constitutes both the ontological ground of creation (ījād) and the 
possibility of servitude. At this point, the study emphasizes the essential 
connection between beauty, creation, and mercy. Through Ibn ʿArabī’s 
interpretation of the hadith “Allah is beautiful and loves beauty,” the article 
argues that the world was created in the image of divine beauty and therefore the 
whole of existence should be understood as a manifestation of mercy. 
Nevertheless, the article also raises the question of how ugliness, evil, and 
deprivation are experienced within human existence. Drawing on Ibn ʿArabī’s 
interpretation of the polytheists’ question “What is al-Raḥmān?”, it argues that 
even what appears as deprivation may itself be a concealed form of mercy. 
The third part of the article investigates how beauty and mercy are experienced 
from the perspective of the servant through the concepts of covering, veiling 
(ḥijāb), and adornment. In Ibn ʿArabī’s thought, covering is not merely something 
that conceals reality; rather, it is one of the modes through which reality 
becomes manifest. For this reason, there is not an opposition but a dynamic 
relationship between covering and manifestation. Particularly in relation to the 
divine name al-Ghaffār, covering becomes associated with forgiveness and mercy. 
By discussing the relationship between the concepts of ḥijāb, libās, and satr, the 
article explores that existence itself possesses a structure that is both covering 
and covered. The world is both a veil over its own reality and the locus of divine 
manifestation. Thus, the veil is understood not as the opposite of truth, but as the 
condition for its manifestation. 
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Adornment constitutes one of the central concepts of the article. Through Ibn 
ʿArabī’s interpretation of the verse “We have sent down clothing to cover your 
nakedness and as adornment”,(7:26) adornment is approached both as the mode 
of appearance of beauty and as a form of covering. Adornment is closely related 
to the servant’s acts and to the concept of repentance (tawba). Particularly in 
relation to the verse “the one whose evil deed has been adorned for him…”,(35:8) 
the article argues that evil does not possess an absolute essence but is 
experienced within a specific form of covering and appearance. Accordingly, 
goodness and evil, beauty and ugliness, are not mutually exclusive absolute 
categories, but relational structures that cover and disclose one another. Ibn 
ʿArabī’s emphasis on the concept of transformation (tabdīl) becomes especially 
significant at this point. The transformation of evil into good becomes possible 
only through the dynamic relationship between beauty, mercy, and covering. 
In conclusion, the study argues that in Ibn ʿArabī’s thought beauty must be 
understood together with mercy and that both become manifest in human 
experience through covering and adornment. Beauty and mercy are modes of 
manifestation that render the human being powerless and reveal iftiqār 
(ontological poverty); servitude itself becomes possible precisely through this 
condition of poverty. Beauty, therefore, is not merely an aesthetic issue, but an 
ontological principle that establishes the relationship between being, 
manifestation, mercy, and servitude. 
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Introduction  
Beauty carries meanings that unify the conceptual network necessary to understand Ibn ʿArabī’s 
thought1. In his thought, beauty is not merely an aesthetic quality but an ontological principle 
that governs the manifestation of the Real in the world. Beauty has two dimensions: one as an 
attribute (ṣifa) belonging to the Real (al-Haqq), and the other as a relation (nisba) pertaining to 
the servant (`abd). Insofar as beauty expresses the nature of the Real, it appears as an attribute; 
insofar as it makes possible the servant’s relation to the beauty of the Real, it appears as a 
relation.  

The relationship between the Real and the servant takes different forms according to the 
manifestations of beauty and mercy. Yet these manifestations do not occur through pure 
disclosure alone. In Ibn ʿArabī’s thought, what is revealed may appear precisely through forms 
of covering (satr), veiling (ḥijāb), and adornment (al-zīna). Covering is therefore not simply the 
opposite of manifestation but may itself become one of its modes. This raises the question: How 
is the relationship between beauty and mercy revealed in the realm of human experience? 

To answer this question, this study follows a conceptual line that connects beauty, mercy, 
covering, and adornment (al-zīna). The aim is to illustrate that beauty in its aspect of the Real is 
closely tied to mercy and elucidate how this mercy and beauty are revealed in the realm of 
human experience. 

First, the study argues that the fact that the divine names are relations (al-nisab) and 
dependencies (al-iḍāfāt) makes possible the gradation of beauty. Since divine names function as 
relational determinations, they make possible different levels of manifestation, and therefore 
different degrees of beauty. For this reason, the subject is approached from two angles: that of 
the Real and that of the servant. Secondly, the study examines the relationship between beauty 
and mercy through Ibn ʿArabī’s interpretation of the verse “My mercy encompasses everything” 
(7:156). Finally, it discusses how mercy and beauty from the aspect of the Real become manifest 
in human experience through adornment functioning as a form of covering. Adornment, as an 
element of beauty, possesses not only a revealing aspect but also a concealing one, especially 
when considered in relation to the divine name al-Ghaffār. 

This study suggests that mercy and beauty concerning the Real are intrinsically connected to 
the concept of covering in human experience. By following the conceptual pattern of beauty, 
mercy, manifestation, and covering, the study argues that in Ibn ʿArabī’s thought ugliness (al-
qubh) does not possess an essential reality in itself but emerges in relation to the perspective and 
experience of the servant. Accordingly, beauty and ugliness, as well as goodness (al-hasan) and 
evil (al-sayyiʾa), are not mutually exclusive opposites. Rather, they exist in a dynamic relation in 
which each may become the covering or disclosure of the other. 

1. Divine Names and Relationships 

Divine names serve a key role in explaining the relationship between the Real and human beings 
in Ibn ‘Arabi’s thought, since they relate both to the Real and to human beings. To comprehend 
these aspects, it is first necessary to distinguish between the Essence (al-dhāt) and divinity (al-
ulūhiyya). The Essence is absolutely incomparable and therefore beyond all relations. Therefore, 
the Essence cannot be described through relations, whereas divinity becomes knowable through 
the network of divine names (Ibn ʿArabī, 1999, IV:312). Divinity consists of relationships and 
dependencies that pertain to non-existence.  Ibn ʿArabī defines the divine names as relationships 
(al-nisab) and dependencies (al-iḍāfāt) that return to a single reality and are therefore non-
existent determinations (umūr ‘adamiyya) (Ibn ʿArabī, 1999, I:69- I:249). 

 

1. Two Arabic terms commonly used to denote beauty are jamāl and ḥusn. Ghazi Ibn Muhammed mentions, 

based on the Holy Quran, that these two words are synonyms, but still, jamal is related to singularity and husn to 

plurality (Ibn Talal, 2010, p. 358). Also, it is mentioned that these terms are sometimes synonyms, but in religious 

terminology, Jamal has no opposite. It has a correlative relationship with Jalal (Chittick & Murata, 1994, p. 221). 
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The divine names become manifest through the divine command (amr), expressed in the 
word “Be!” (kun) and presupposes a specific relationship between the servant and his Lord.This 
relationship makes possible different degrees of manifestation. The divine names make possible 
the relationship between the Real and the servant. However, these names are gathered under the 
attributes of majesty (jalāl) and beauty (jamāl). While some of the divine names contain the 
qualities of gentleness and grace (luṭf) associated with beauty, others contain qualities of 
overpoweringness and severity (qahr) associated with majesty (Ibn ʿArabī, 1999, III:198). 

Since the divine names belong essentially to the Real but appear in human beings according 
to their capacities (istiʿdād), beauty may be considered from two perspectives: from the aspect 
of the Real and from that of the servant. The gradation of manifestation also implies a gradation 
in the servant’s modes of relating to beauty. Therefore, although beauty is one and uniform, it 
becomes manifest and experienced differently according to the relational capacities of the 
servant. We will first examine how beauty is related to mercy from the perspective of the Real. 

2. The Aspect of the Real: Beauty and Mercy 

As mentioned earlier, divine names have degrees among themselves; that is, the names differ 
in hierarchical importance from one another. The names of Allah and al-Raḥmān have 
precedence over other names. The servant cannot realize (tahaqquq) or embody (tahalluq) the 
name Allah, as it encompasses other divine names and levels (Ibn ʿArabī, 1998, p.26). The name 
al-Raḥmān belongs to the same category as the name Allah; only the Real can be described with 
it, but not the servant (Ibn ʿArabī, 1998, p.34). Ibn ʿArabī states that sometimes the name of al-
Raḥmān comes before the name of Allah, but the mercy in this context is the mercy of creation 
(raḥmat al-ījād), which means general mercy (al-raḥma al-ʿāmma). The verse “My mercy 
encompasses everything” (7:156) points out the general mercy (Ibn ʿArabī, 1998, pp.36-37). Ibn 
ʿArabī says in the “Solomon Chapter” of Fuṣūṣ al-Ḥikam that the same verse concerns the 
mercy of giving (raḥmat al-imtinān). The word “everything” in the verse also includes the 
divine names and relationships, accordingly. Ibn ʿArabī further states that Allah bestows 
existence upon these relations through us and that the servant is the result of the mercy of giving 
(Ibn ʿArabī, 1946, pp.152-153)1. Accordingly, mercy has an essential relationship with both 
creation (ījād) and the divine names. The fact that creation is based on mercy and that the 
servant is the result of mercy also reveals the ontological meaning of beauty. 

While explaining the hadith “Allah is beautiful (jamīl) and loves beauty (jamāl)” in Futūḥāt 
al-Makkiyya in the chapter concerning the level of beauty, which is itself the manifestation of 
the name al-Jamīl, Ibn ʿArabī uses the words ibdāʿ and ījād, both of which refer to creation. He 
states that Allah created (ījād) the world in a unique way (ibdāʿ ), beautiful and perfect. The 
word ījād is attributed both to beauty and all-encompassingness. God created the world in the 
image of His beauty (ṣūrat jamālihi) and in the image of the All-Merciful (ṣūrat al-Raḥmān) 
(Ibn ʿArabī, 1999, IV:178). 

God is beautiful, and the world is also beautiful because it was created in His image. Since 
the divine names become manifest in the world, the beauty of God can be perceived in the 
beauty of the cosmos (Ibn ʿArabī, 1999, VII:395). Consequently, the world serves as a reflection 
of the manifestation of al-Raḥmān. The divine names that form the basis of the relationship 
between God and servant are the most beautiful (al-husna). This reveals a foundation 
concerning the Real on which we can establish a direct link between mercy and beauty, both 
from the context of creation and the most beautiful nature of the divine names. 

The first question to be asked at this point is how the manifestations, which differ based on 
mercy and beauty, are subject to human experience. Thus, we pose the question: What are the 
implications for human experience when creation and manifestation are rooted in mercy and 
beauty? For example, does the beauty of the world manifest itself in the experience of every 
human being? One of the interesting points is that Ibn ʿArabī’ states in his interpretation of the 

 

1. English translation: Ibn al-ʿArabī. (1980). The Bezels of Wisdom (R. W. J. Austin, Trans.). Paulist Press, p. 190. 
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verses1 that unbelievers deny the name of al-Raḥmān, not the name of Allah. When the 
polytheists were told to “worship Allah” they did not ask, “Who is Allah?”. On the contrary, 
they claimed that idols “bring them nearer to Allah” as an excuse for worshipping idols. As for 
al-Raḥmān, they asked, “What is al-Raḥmān?” and denied that name (Ibn ʿArabī, 1998, pp.34-
35). A question immediately arises here: Why is the name Allah accepted and the name al-
Raḥmān denied? Ibn ʿArabī explains this issue in Futūḥāt al-Makkiyya by saying that divinity, 
which is the level of the name Allah, has a broader scope because it includes both disease and 
well-being. Both exist in the world, and no one can deny them. The name al-Raḥmān can be 
witnessed only by those who are bestowed with faith, while those who lack it are unaware of 
their deprivation. The link between cover and beauty becomes visible at this point because what 
appears as deprivation may itself be a concealed form of mercy. 

The polytheists asked the question “What is al-Raḥmān?” when they heard it in Bismillah, as 
above-mentioned. The reason they ask the question is because they cannot understand how 
disease—for example, ugliness or evil—in the world is related to mercy. Indeed, the main 
question is: “How does mercy encompass everything? How can those who are shown mercy and 
those who are deprived of it be included in the scope of mercy?” We need to pay attention to the 
fact that these questions are not only for deniers or polytheists but are valid for everyone, 
depending on the addressee and level (martaba) of the servant. Since the grace and 
manifestation of al-Raḥmān occur by the servant’s ability (istiʿdād), it is essential to explore 
how beauty and mercy are revealed in the human experience. 

In the next section, we suggest that the relationship between beauty and mercy, in terms of 
the servant aspect, could be understood through the concept of cover (satr) within the context of 
the name of al-Ghaffār. We move the issue further and ask the following questions: What is the 
relation between cover (satr) and beauty, based on mercy, in terms of its servant aspect? We 
should seek the answer in the concepts of adornment (al-zīna), which are closely related to 
beauty, mercy, and cover and which constitute the point where these concepts intersect. Firstly, 
we need to clarify the concept of cover. 

3. The Aspect of Servant: Beauty, Adorn and Cover 

There are two words that can be associated with cover (satr): veil (ḥijāb) and clothing 
(libās)2. Ibn ʿArabī defines satr at one point as “everything that covers (satr) from what enriches 
you” (Ibn ʿArabī, 1999, III: 196)3. Covering may signify forgiveness and mercy (Ibn ʿArabī, 
1999, IV: 273), but it may also prevent one from seeing that from which things are manifested, 
namely the Real. The latter is expressed by the concept of a veil (ḥijāb). The veil is “the 
covering of that which is sought from your entity” (Ibn ʿArabī, 1999, III:193)4. We can consider 
satr as a broader concept than the veil, encompassing “everything” that covers. Clothing, which 
is another covering, can have positive or negative meanings depending on the quality of the 
clothing being worn. For instance, beautiful clothing signifies adornment with divine attributes, 
while heedless clothing conveys the opposite meaning. Therefore, we can examine the issue 
through the words of both veil and clothing, both of which serve as coverings and demonstrate 
their connection to beauty and adornment. 

In Fuṣūṣ al-Ḥikam Ibn ʿArabī highlights in the opening chapter: 

“The cosmos (‘âlam) consists of that which is gross and that which is subtle and is therefore, 

 

1. The verse in question is following: “We only worship them that they may bring us nearer to Allah in position” 

(39:3) 

2. William Chittick translates satr using terms such as “curtaining” and “concealment.” In this study, however, 

the terms “cover” and “concealment” are preferred, since “cover” preserves the dual sense of both veiling and 

manifesting. He also translates ḥijāb as “veil” (Chittick, 1989, pp. 65, 105, 176, 313). 

3. The Arabic text is as follows: کب ما  تر  عن ما یغنیك.  See also another definition of satr is “وهو ما  تر  عما یفنیك” (Ibn 

ʿArabī, 1999, IV:273). 

 ما  تر مطلو ك عن عینك .4
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in both aspects, the veil its [own] true self (`ayn al-ḥijāb `ala nafsihī). For the cosmos does not 
perceive the Reality as he perceives himself, nor can it not be veiled, knowing itself to be 
distinct from its Creator and dependent on Him” (Ibn ʿArabī, 1946, pp.54-55). 

He stresses that the world itself is its own veil.  Ibn ʿArabī indicates in Futūḥāt al-Makkiyya 
that the servants are veiled from their Lord, that God has seventy veils of darkness and light, and 
that God Himself is a veil (ʿayn al-ḥujūb). The veil is hidden; that is, the veil itself is also veiled. 
Accordingly, “being behind the veil” has been explained and elaborated in many different 
contexts and layers. However, by stating, “We are closer to him than his jugular vein” (50:16), it 
is stated that both closeness and distance are also veils (Ibn ʿArabī, 1999, III: 238, 239, 240). 
Therefore, the veil is a form of covering related to the manifestation of Real and reality (ḥaqīqa) 
and seeing Him. In fact, in Ibn ʿArabī thought, reality is that which is unveiled by a veil and 
concealed by a veil, as in the Sufi tradition (Gemuhluoğlu, 2019, p.228). When it comes to the 
manifestation of Real and reality, there must be a cover. The name al-Ghaffār which means “the 
one who covers (satr) and forgives”, is key understanding this issue. 

Ibn ʿArabī explains the servant’s connection with this name as “you need him to cover you 
with a protective veil that preserves you from eternal misery” (Ibn ʿArabī, 1998, p.59). In 
Futūḥāt al-Makkiyya he mentions that all qualities (umūr) cover one another. He explains the 
issue on three levels. The first level is that the divine names serve as covers for one another. For 
instance, the name al-Ẓāhir is a cover for al-Bāṭin. This implies that what is manifest both 
outward and inward can be a cover, meaning that the revelation of something can be its cover, 
and its cover can be its revelation. The second level is that the heart, which is the locus of the 
manifestation of the divine forms, becomes a cover. The third level is for the phonetic names 
themselves serve as a covers. Ibn ʿArabī concludes that even if a cover may be evidence of 
something, what we need to understand is that all existence functions as a cover (satr), that 
which is covered (mastūr) and that which covers (sātir). And he continued: “We, on the other 
hand, are those imperfections (`ayb) that have been covered” (Ibn ʿArabī, 1999, VII:315). 
According to Ibn ʿArabī, since we are the ones covered (mastūr), the cover (satr) can only be 
seen (mashhūd) by us because the cover is berzakh between the two covered entities (Ibn ʿArabī, 
1999, VII: 315)1. 

Indeed, when the Prophet was asked, “Have you ever seen your Lord (al-Rabb)?” he replied, 
“He is light; how could I see Him?”. Ibn ʿArabī says that what is meant here is not the 
impossibility of seeing God. He can be seen in another locus where He is not manifested as 
light. He continues: “He is both the seen (mur’ī) and the one covered (mastūr). Therefore, there 
must be a covering (satr)” (Ibn ʿArabī, 1999, VII: 316). By this, he is expressing  that one of the 
essential aspects of human experience is covering. At this point, we need to apply the concept of 
adornment, which we will relate to the connection between covering and beauty. 

In the preface to the Kashf al-M’ana, Ibn ʿArabī interprets the verse “We have provided 
clothing (libās) for you to cover your nakedness and as an adornment (rīsh)” (7:26). He states 
that the word rīsh in the verse means al-zīna and it means to cover (satr) for the servant (Ibn 
ʿArabī, 1998, pp.20-21). He clarifies the matter in the chapter on repentance (tawba). This 
shows that both concepts are related to ‘amal, which means the practice of the servant. Tawba 
means turning (rujūʿ) and it is closely related to cover (satr). Indeed, covering may turn into 
revealing, and revealing may turn into covering. This implies a connection between covering 
and revealing, or adornment, and the transformation of good into evil and evil into good. 

Ibn ʿArabī opens the definition of repentance, which includes elements such as “abandoning 
the state of wrongdoing in the present moment”, “feeling regret for what has passed” and 
“deciding not to return what one has turned away from”. He discusses various perspectives on 

 

1. The covering itself functions as a barzakh, and the witnessing of the cover (mashhūd) is connected to iḥsān, 

which may be understood as acting beautifully or perceiving beauty. Iḥsān also implies recognizing that one is 

veiled. The one who truly sees becomes aware of the covering itself. On the concept of barzakh and its 

philosophical significance (Chittick, 1989, p.14). 
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this matter (Ibn ʿArabī, 1999, III: 209). The element “feeling regret for what had passed” is 
important in relation to adornment, which also carries the meaning of covering. He says that the 
perspective of “regretting the past is related to forgetting to ascribe the action to the doer” is a 
“great shining light”. Its veil is revealed in this verse: “…one to whom the evil of his deed has 
been adorned (zuyyina), so he considers it good” (35:8). The verse contains three elements: evil 
deeds, their adornment, and the perception of goodness. The adornment of deeds should 
ultimately be ascribed to Allah because the beauty of something implies it is originates from the 
actions of Allah. However, this reality appears differently according to the servant’s awareness. 
From the perspective of the servant, adornment can be of three types: the adornment of Satan, 
the adornment of worldly life, and the adornment granted by God (Ibn ʿArabī, 1999, III: 210). 
At this point, we can ask who is the one who adorns and how this can be determined. 

 Ibn ʿArabī states that the verb “has been adorned” in the verse is in the passive form, and the 
servant cannot know who adorns his deeds. However, God says, “Guides whom He wills” 
(35:8) and tells the Prophet not to grieve about his ummah. This shows that mercy ultimately 
will manifest for everyone. For this reason, ugliness does not constitute the ultimate reality of 
the act but appears as a transient form from the perspective of the servant, whereas beauty, 
belonging to the Real, is essential and permanent. From the perspective of the servant, goodness 
and evil, as well as beauty and ugliness, do not appear as absolute opposites but rather become 
visible in intertwined forms.He explains that the relationship between goodness and evil and 
transformation (tabdīl) are only possible in this way (Ibn ʿArabī, 1999, III: 211).  

We can also follow the relationship between adornment, cover, and beauty through the 
interpretation of the same verse in the chapter of the presence of Jamal in Futūḥāt al-Makkiyya 
In the same way, he says that the servant does not see his bad deed as beautiful but rather sees 
the adornment that embellishes the deed as something beautiful. When he sees the ugliness of 
his deed on the day of judgment, he will ask, “Where is the adornment that once made me love 
it?” Allah answers, “My servant speaks the truth” and transforms the evil deed into a good one 
(Ibn ʿArabī, 1999, VII: 396). Every covering, whether good or bad, ultimately returns to the All-
Merciful. The manifestation of mercy in the experience of the servant is occurs through 
covering, and beauty is associated with it. Indeed, the essence of a bad deed lies in its potential 
to turn toward the good. Repentance becomes possible only through divine grace, as Allah turns 
towards the servant and transforms him (tabdil). If goodness and evil, beauty and ugliness were 
conceived as strict opposites, turning and transformation would not be possible. This would be 
contrary to mercy. Turning and transformation therefore become possible only through the 
relationship between covering, mercy, and beauty. 

Conclusion 

The distinction between Essence and divinity makes it possible to consider the divine names 
as relationships and dependencies, and it is precisely the relational nature of the divine names 
that renders the relationship between the Real and the human being possible. From the 
perspective of the Real, beauty, as an attribute belonging to the Real, is related to mercy. Mercy 
encompasses “everything”: the goodness and evil, beauty and ugliness manifested in the 
servant’s acts; moreover, right and wrong, faith and disbelief are also included within it. At this 
point, it should be noted that the all-encompassing nature of mercy does not mean justifying or 
encouraging the bad, the ugly, the wrong, denial, or, in fiqh terminology, sin. On the contrary, 
servitude, which is the fundamental quality of the human being, becomes possible only through 
the manifestation of all-encompassing mercy, because beauty and mercy render the human 
being powerless, and powerlessness, or poverty (iftiqār), constitutes the essential quality of 
servitude. 

The aspect of beauty from the perspective of the servant exhibits a certain fluidity that can be 
traced through the concept of covering. Indeed, beauty and ugliness, goodness and evil, as they 
appear in the deeds of the servant, are revealed in one covering and concealed by another. This 
dynamic is directly related to beauty and mercy. Adornment is an element of beauty that 
functions as a covering in one sense, and all coverings that are put on and taken off ultimately 
return to mercy. Consequently, beauty and ugliness, or goodness and evil, cannot be conceived 
as strict opposites; rather, these concepts function as coverings for one another and include one 
another. 
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