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چکیده
در این مقاله نخست رویکرد حکمت متعالیه و عرفان نظری پیرامون نظریه تجلی به اجمال بیان شده، اقسام تجلی برشمرده 
شده و مسئله خلق جدید (مدام) تبیین گردیده است و در همین راستا مقایسه حضرات خمس عرفا، و مقامات هر کدام از 
حضرات و مراتب هستی در حکمت متعالیه مورد بررسی قرار گرفته و معنای تجلی وجودی و نیز نحوه ارتباط حق و خـلـق 
بیان گردیده است. نخسین تطور نفس رحمانی از منظر عرفان نظری تعین اول و از منظر حکمت متعالیه عقل اول اسـت. 

دانند نظریه عارفان بـزرگـی مقام انسان کامل مهمترین بحث مقامات است که عرفا استجلاء را تنها در تجلی آن محقق می
همچون صدرالدین قونوی در مفتاح و مقام انسان کامل در این پژوهش بیان شده است. از دیدگاه حکمت متعالیـه انسـان 
کامل متصل با عقل فعال غایت ایجابی عالم در نظر گرفته شده است با این بیان که ملاصدرا اوج کمال انسان را همان عقل 

آورند.گیرد ولی عرفا مرتبه عقل فعال را از شئون انسان کامل به حساب میمستفاد از عقل فعال در نظر می
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مقدمه 
از آنجا که نظریه تجلی در عرفان نظری به طـرح مـوضـوع 

تـوان شود، مـینحوه خلقت از مبدأ و مراتب آن مربوط می
آنرا بعنوان یک نظریه بنیادین در عرفان اسلامی با موضـوع 
خلقت و مسائل آن از دیدگاه حکمت متعالیه مورد بررسـی 
تطبیقی قرار داد. آنچه برخی از عرفا را بر آن داشت تا عقل 
را به رسمیت بشناسند مضامین آیات قرآنی و روایات اسـت 
تا جائیکه در آثار خود در استدلالی کردن مبانی عـرفـانـی 

های ارزشمندی انجام دادند. نظری تلاش
های قرآنی غیر از حق چیزی در عرفان نظری براساس آموزه

وجود ندارد. با این بیان موضوع عرفان نظری چـیـزی جـز 
حق تعالی نیست. بر این اساس ممکن است ایـن پـرسـش 
مطرح شود که اگر غیر از حق چیزی نیست، پس کـثـرات 

شـود ی عرفان این سوال مطرح میاند و یا در فلسفهچیست
که حق تعالی برای چه تجلی کرد تا کثرات را تجلـی حـق 

بدانیم؟
فرض عـرفـان تواند موضوع پیشها میپاسخ به این پرسش

اسلامی باشد، اگرچه به این سوالات هرگز پاسخی بصـورت 
یک نظریه مدون داده نشده است و اگر پاسخـی مشـاهـده 

اند. چرا که عرفان شود از نظر فلسفه عرفان دارای تناقضمی
عـرفـا در مقام کشف و شهود است نه تعقل. طبق نظـریـه

اولین تعین، عماء که همان نفس رحمانی و احدیـت اسـت 
باشد که نخستین حکم از احکام تعین اول و نزدیکترین می

وصف نسبت به اطلاق حق است. و اما در حکمت متعالـیـه 
که موضوع آن مطلق وجود است خداوند سبحان به نـفـس 

اش فاعل جوهر صادر نخستین بـوده، و وجـود ذات احدی
گویند پدیـد مطلق منبسطی که به آن عماء یا عقل اول می

شود، پـس آید. از حق تعالی چیزی جز تمام افاضه نمیمی
عقل اول عین ذات و نه عین مرتبه ذات است. 

رویکرد عرفان نظري و حکمت متعالیه به نظریـه 
تجلی

شناسی عرفانی تنها حقیقت هستی حضرت حـق در جهان
توان بطور اجمال مسـئـلـه تعالی است در همین راستا می

تجلی و اقسام آن را متذکر شده و از این طریق مسئله خلق 
جدید (مدام) را تبیین کرد. 

بـاشـد. تجلی در لغت به معنای ظهور، انکشاف و وضوح مـی
سوره مبـارکـه 142این واژه در عرفان نظری مأخوذ از آیه 

ا وخََـرَّ « باشد: اعراف می فلَمََّا تجَلََّى ربَُّهُ للِجَْبَلِ جعََـلَـهُ دَکـ
تجلی در اصطلاح عرفان نظری به سه معـنـا »  موُسَى صعَِقًا.

بکار رفته است: 
الف) معنای سلوکی؛ 

ب) معنای وجودی یا وجودشناسانه؛ 
شناسانه. ج) معنای معرفتی یا معرفت

تجلی سلوکی منشاء احوال و مقامات عرفانی است و تحقـق 
سلوک موقوف به آن است بعبارت دیگر در ایـن مـعـنـای 

کند که ایـن تجلی، حق تعالی بر دل سالک ظهور پیدا می
تواند همراه با صورت و کیفیت یا ایـنـکـه بـدون ظهور می

صورت و کیفیت باشد. در پژوهش حاضر این معنای تجلـی 
شناسانه گرچه گیرد. اما تجلی معرفتمورد بررسی قرار نمی

در ماهیت با تجلی سلوکی تفاوتی ندارد ولی نتیجه آن بـا 
تجلی سلوکی تفاوت دارد. بدین معنا که نتیـجـه تـجـلـی 

گر شدن حق بر دل سالـکـی شناسانه که همانا جلوهمعرفت
است که تجلی سلوکی برای وی تحقق یافته، دست یافـتـن 
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به شناخت حقیقت و معرفت حق خواهد بود کـه ایـن در 
ای تمهیدی برای پرداختن به نظریـه تـجـلـی واقع مقدمه

شنـاسـانـه از دار ارائه تبیین هستیوجودی است که عهده 
نظام هستی و نحوه ارتباط حق و خلق یا همان جهان نمود 

و کثرات با وحدت مطلق است. 
در پژوهش حاضر این معنای از تجلی مورد بـررسـی قـرار 

گیرد. بدین معنا تجلی وجـودی در عـرفـان نـظـری می
عبارتست از ظهور حق در کسوت اسماء و صفات، بعـبـارت 
دیگر تجلی صورت فائض و ظاهر از حق است، بدون آنکه در 
مقام ذات خللی ایجاد کند اما لازم به یادآوری است که در 

عربی اصطلاح تجلی به انوار عینی آشـکـار عرفان عملی ابن
شود و تجلی در مقابل استتـار شده بر قلب سالک اطلاق می

قرار گرفته است. هرگاه قلب سالک محجوب به حجاب شود 
عربی مـبـدأ و الانوار ابنگردد. نورمانع ادراک انوار الهی می

غایت و وسیلۀ رسیدن انسان به هدف است. انسان پرتـویـی 
الانوار است. مرکب انسان نـیـز در از نور بوده و رهسپار نور

این سفر نور است. عارف در رأس منازل و احوال، حب الهی 
کند، حبی که به منزلۀ مغناطیسی اسـت کـه را طلب می

براساس جاذبۀ حسن و جمال موجودات عالم را به سـمـت 
کند. حب نیز محصول تجـلـی الانوار) جذب میمحبوب (نور

شـود و الانوار مـیاسم جمیل است. سالک محب، جذب نور
-ای است که از ناحیۀ نـوروسیله و ابزار سالک همان جلوه

کند. ابـن الانوار به عارف پرتو افشانی کرده و بر او تجلی می
عربی محل تجلی را قلب دانسته و آنرا جوهر نورانی مجرد و 
-واسطه بین نفس و روح و محل معرفت حضرت حق مـی

داند. 

بندی کلی به تجلی ذاتی و غـیـرذاتـی تجلی در یک تقسیم
شود. تجلی ذاتی همان تجلی حق در احـدیـت تقسیم می

است که منشاء و مبدأ حقایق عینی است، تـجـلـی ذاتـی 
همان فیض اقدس با مرتبه عماء است که مـوجـب ظـهـور 

شود و تجلی غیرذاتی حق در انسان کامل و عقـل اعیان می
دات عالم وجودند که دائـمـاً از اول است. تجلیات الهی موجو

برند و مستفیض فیـض دائـم الـتـجـلـی فیوضات حق بهره می
هستند. 

برخی از عرفای اسلامی برای کسب بهترین شـنـاخـت از 
انـد. تجلی با رویکردی فلسفی به این مـوضـوع پـرداخـتـه

نخستین عارفی که توانست این بحث را با زبان فلسـفـی و 
بـود. »  صائن الدین ترکـه«اصطلاحات مناسب تبیین کند، 

وی که قبل از ملاصدرا درصدد تلفیق حکـمـت اشـراقـی، 
فلسفه مشائی و عرفان نظری ابن عربی بود با تألیف کـتـاب 
تمهید القواعد بین عرفان و فلسفه یا بعبارتی دیـگـر بـیـن 

دار پرداختن به آن است و آنچه کـه در آنچه که عقل عهده
شود پیونـد ایـجـاد شهود عرفانی و بواسطه آن دریافت می

کرد. حکمت متعالیه تنها وجودات را منشاء اثر دانسته و از 
داند و کثـرت را کند جهان را کثیر میبود و نبود بحث می

داند. ولی از دیـدگـاه عـرفـان های الهی نمیچیزی جز نام
است. یعنی جـز اظـهـار »  ایجاد الحق«نظری تجلی همان 

است. ابن عربی »  بود و نمود و نبود«حق نیست که مقصود 
داند که این صـدور صدور اشیاء و موجودات را از خداوند می

از جهت اسماء کثیر است نه از جهت ذات واحد. 
تجلی به اعتبار ربط و نسبت تام آن به حق تـعـالـی دارای 
موجودیت است، پس پدیدار نما نیست، چرا که تحت مقوله 

نباشـد، بـحـث گیرد و تا این ویژگیاشراقی خاص قرار می
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شود. بر این اساس ذات به اضـافـه تجلی و ظهور مطرح نمی
یک نسبت اشراقی خاص، یعنی در قالب یک نسبت اشراقی 
خاصی متجلی شده است که به معنای عرفـانـی آن اسـم 

شود پس همه موجودات اسماء حق هستـنـد و خوانده می
تمام اسماء به سبب همین نسبت اشراقی خـاص مـحـقـق 

شوند. لذا درک حقیقت توحیدی چـیـزی جـز حـذف می
ای که خـداونـد اضافات و اسقاط آنها نیست. مثلاً در مرحله

ظهور کند، سراسر جهان مخفی خواهد شـد. عزیزبه اسم 
شـود کـه بدین معنا که اسم عزیز چنان غالب در ظهور می

تمام هستی در برابر آن پنهان است، هر یک از اسماء الهـی 
های دیگر است و هر نامـی مـوصـوف در بر دارندۀ همۀ نام

ها در افق اوست. نام حی، قادر، سمیع، بصیـر و ... همه نام
همه در افق آگاهی اوست. اما اگر نگاه استقلالی به تـجـلـی 

یابیم چرا که تجلی اصـالـت بیاندازیم آنرا عدم و سراب می
نداشته و به منزله ماهیت برای ذات حق تعالی است. 

قبل از ملاصدرا، ابن عربی و شارحان آن در پرداخـتـن بـه 
مسئله تجلی از موضوع کلی طبیـعـی و افـرادش بـهـره 

ای دیـگـر بردند ولی بعد از صدرا نظریه تجلی به گونـهمی
تبیین شد، با این بیان که حقیقت وجود سـریـان دارد و 
رابطه وجودات مختلف با حق رابطه کلی سِعی شئونی است. 

شهویه) که فـرد نـفـس -حیوانی-مثل قوای نفس (عاقله
نیستند بلکه شئون نفس هستند. لذا رابطه نفس با قوایـش 

باشد. و رابـطـه مثل رابطه کلی طبیعی با شئون خودش می
حق تعالی با تجلیات نیز همینگونه است.

براساس حکمت متعالیه تجلی حق اولاً واحد است و دوئیت 
ندارد ثانیاً از حیث مراتبش متصف به کثرات است. بعضی از 
اسماء حق در ظهور خود شدیدتر از بعضی دیگرنـد. مـثـل 

اسم رحمانیت خدا که شدیدترین اظهار حق و آفـریـنـش 
جمادات که ضعیفترین اظهار حق است. همچنین تشخـص 

دهـد. و سـپـس حق تعالی، ذات حق تعالی را نشان مـی
آید یعنی ذات حق تـمـام حـق را تشخص ثانوی پدید می

دهد. نشان می
وجود حق ظهوری به ذات خود در ذات خـودش دارد کـه 

شود و ظهوری به ذات خـودش نامیده می»  غیب الغیوب«
ها و اشـبـاح از آن های ارواح و زمینبرای فعلش که آسما

شود که عبارتند از تجلی وجودی یا نور که تعدد تابناک می
وَمَـا «و تکثر تجلی فعل نیست بلکه فعل او یک نور اسـت. 

سوره قمر).50(آیه »أَمرُْنَا إِلَّا وَاحِدَۀٌ کلَمَْحٍ بِالْبَصَرِ
شناسی عرفانی به پـنـج ملاصدرا در بیان اصول کلی هستی

اصل اشاره کرده است که عبارتند از: 
ظهور بالذات وجود حقیقی در همه مراتب؛ -
تنزلی بودن ظهور وجود حقیقی؛ -
تشکیلی بودن ظهور حقیقت وجود؛ -
تناسب مراتب ظهور با مراتب نزول حقیقت وجود؛ -
ای از تنزل (تـجـلـی) را بروز هر مرتبه از ظهورات گونه-

کند. ایجاب می
مطابق با اصل دوم حقیقت وجود تنها در مقام تنزل (تجلی) 
-بدون تجافی موجب ظـهـور مـراتـب مـمـکـنـات مـی

).346، 1، ج1394آملی، جوادی» (شود ...

ثمرات تجلی -1
گشاید؛ الف) تجلیاتی که مشکلات طبیعی و فلسفی را می
دارد؛ ب) تجلیاتی که از اسرار زندگی آخرت پرده بر می

ج) تجلیاتی که عالم حسن و زیبایی و سریان جهان حق در 
نمایاند؛ عالم را می
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کند؛ گر مید) تجلیاتی که سریان حیات زندگانی را جلوه
هـ) تجلیاتی که انواع استحالات و تحولات چرخۀ حیات را 

نمایاند. تجلی همراه با عوارضی همچون ضعف و کنـدی می
در حرکت، احوالی شبیه سکرات مرگ نـاشـی از وقـار و 
احساس رهبت و هیبت در پیشگاه الهی، احسـاس حضـور 
الهی، غفلت از ضمیر و تأمل در حضرت حق است و مـوانـع 
تجلی، توجه به عالم طبیعت و شهوات و عدم رعایت تقـوی 

است.

مفهوم خلق جدید و ارتباط آن با تجلی -2
خلق جدید همان اتصال امداد وجود از نـفـس حـق در 
ممکنات است. بعبارت دیگر اتصال هستی از نَفَس رحمانی

به هر ممکنی به سبب معدوم بودن ذاتی خویش. بدین معنا 
کـنـد که فیض وجود دمادم و مدام به سوی عالم ریزش می

که در پرتو آن موجودیتی خلع شده تا موجودیت دیـگـری 
پدید آید. خلق جدید در برخی آیات قرآنی بـه مـعـنـای 

ها در قیامت است. و در برخی دیگر از تجدید آفرینش انسان
هـای آیات به معنای برداشتن نسل انسان و آفرینش انسـان

دیگر است. اما در اصطلاح عرفاً به معنای تجدید و نو شـدن 
آفرینش در هر لحظه است. یعنی همه چیز جز خداوند فانی 

و بقاء آن در گرو تجدید از جانب حق است. 
ابن عربی قاعده عدم تکرار در تجلی را با اندیشه خلق جدید 
پیوند داده است و ملاصدرا نظریۀ خلق جدید را به حرکـت 
جوهری پیوند زده است. او معتقد است که عالم از اعراض و 
جواهر است. عرض شأنی از شئون جوهر و تابع آن است و با 
توجه به اینکه دوام و بقاء ندارد، جوهر نیز باید در هر لحظه 
متجدد شود زیرا تغییر در تابع نشانۀ تغییر در متبوع اسـت. 

داند و علت حرکت را طبیعـت او حرکت را امری متجدد می

واسطه است. لذا طبیعت را دائماً دانسته که فاعل قریب و بی
داند. در حال تجدد می

عرفا بر این باورند که تجلی حق تعالی تکرارپذیر نیست هـر 
کند. پس بقاء برد و خلق جدیدی عطا میتجلی خلقی را می

اند. تکرارناپذیری تجلی بدین معناست و عطا در هم آمیخته
که تجلی حق تعالی متصف به صفات جمال و جلال اسـت 
که مدام کارگرند و هر ممکنی با توجه به استـعـداد خـود 

شود و پس از آن صفات پذیرد و ممکن میتجلی حق را می
قهری و جلالی مخلوق ذاتاً ممکن را زایل کرده و روند بقـاء 

شود. و فنا استمرار یافته و تکرار می
عرفا خلق جدید را اتصال هستی از نفس رحمانی به ممکن 

دانند، ممکنی که بطور مستمر بود و نبود را بـواسـطـۀ می
کند. خلق های وجودی به او با خود حمل میاختلاف نسبت

مدام همان فناء و بقاء، مرگ و رجعت، حشر و نشـر و ... 
کنـد و است. زیرا فیض وجود دمادم است، مدام ریزش می

آید، و لباس جدید بر تن آنـهـا لباس از تن ممکنات در می
شود. منظور از نفس رحمانی فیض وجودی حق پوشانده می

تعالی بر تمام ممکنات است و فیض مقدس جهان تـجـلـی 
نَفسَ رحمانی است. نَفَس رحمانی امر واحـدی اسـت کـه 

تنها از ناحیه خداوند است. خلق و مطابق، مفاد قاعد الواحد
فیض ثابت است و مخلوق مدام در تغییر و دگرگونی اسـت. 
پس جهان مدام در خلع و لبس است و وجود، آن بـه آن 

شـود. مـوجـودات در شود و آن به آن کهنه میتجدید می
قرار و ناپایدارند و این نهایت سـرعـت جنبش و تحرک، بی

بریـم کـه دهد و گمان میانقضاء و تجدد همه را فریب می
سکون و آرامش همه جا حاکم است. 
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در بررسی ادله تشکیکی تجلی یا حضرات خمس، تـجـلـی 
امري مشکک است به این معنا که حـق تـعـالـی در هـر 

کند اي غیر از مرتبه دیگر متناسب با متجلی ظهور میمرتبه
ترین مرتبـه تـجـلـی توانیم اظهار ذات را تا پایینیعنی می

بندي و مندرج تحت یک دسته کلی بـنـام حضـرات مقوله
خمس درآوریم بدین منظور ابتدا باید مقام ذات را تبیـیـن 

نمود.

مقام ذات در عرفان نظري و اصل بسیط الحقیقـه -3
در حکمت متعالیه

اطلاق حق تعالی همواره دو جهت اساسی دارد عینـیـت و 
تعالی. یعنی حق در عین حال که عین اشیاء است فراتر از 

تر است. قونوي از این مقام به غیـب هـویـت آنها و متعالی
کند. از منظر حکمت متعالیه نیز ذات اطلاقی حق تعبیر می

شود، چرا که واجـب تـعـالـی تعالی معلوم احدي واقع نمی
اي نیست و ماهیتی ندارد در نتیجه به وجود داخل در مقوله

خود موجود است نه به غیر خودش، یعنی وجود در واجـب، 
عین اوست به عبارتی وجود ناب و خالص دارد.

از دیدگاه عرفان نظري نیز وصول عـارف بـه مـقـام ذات 
باشد اما ذات حق بصورت اجمالی در پـرتـو امکانپذیر نمی

ترین نوع شهود یعنی تجلی ذاتی براي عارف معلـوم و عالی
شود. بدین ترتیب حق تعالی به لحاظ وجـودي منکشف می

تر است. در اوج ظهور اما کنه او از همه چیز پنهان
تبیین فلسفی نظریه تجلی از دیدگاه حکمـت مـتـعـالـیـه 

بسیـط «همخوان با اصل جمع میان تشبیه و تنریه به اصل 
گردد و در دو بر می»  الحقیقه کل الاشیاء و لیس بشئٍ منها

پذیرد.مقام تغییر می

الف) مقام اجمال و اندماج: بسیط الحقیقه تمام کثرات را به 
نحو اندماجی در خود دارد در عین حال که هویتش محدود 

به هیچ یک از آنها نیست (و لیس بشئٍ منها).
ب) مقام تفصیل و کثرت: بسیط الحقیقه به نفس بسـاطـت 
در هر موطنی حاضر است (کل الاشیاء) و حکم آن موطن را 
دارد در عین اینکه به هیچکدام از تعینات محدود و مقـیـد 

نیست (لیس بشئِ منها). 
در بحث تشکیک خاصی در فلسفه صدرایی نیـز گـفـتـه « 
شود که حقیقت واحد وجود در هر موجودي به حسـب می

آن، وجود دارد و آن موجود، به واقع مصـداق حـقـیـقـت 
ناپذیر وجود است به همین ترتیب، نَفسَ رحمانی نیـز تجربه

در هر موطنی البته به حسب خود آن موطن بـه تـمـامـی 
). 553: 1388پناه، یزدان» (حضور دارد

از دیدگاه حکمت 
کند و هم متعالیه چون صادر اول، هم ذات خود را تعقل می

وجوب وجود حق تعالی را عاشق جلال و جمال حق است و 
داراي ماهیت امکانی ذاتی است لذا از جهـت وجـود ذات 

شود و از حیـث از وي صادر مینفس رحمانی موجودي بنام 
مشاهده حضرت حق موجودي بنام عقل ثانی از وي صـادر 

شود و از جهت ماهیت و امکان ذاتی فقر، موجودي بنـام می
شود و بدین ترتیب سلسله طـولـیـه جسم از وي صادر می

آید کـه در وجود نسبت به قرب و بعد از مبدأ کل پدید می
عین حال همگی مخلوق حق هستند. پس فعل حق وجـود 

مطلق و ایجاد مطلق است.
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حضرات خمس از دیدگاه عرفا و مراتب هستی از 
منظر حکمت متعالیه

از دیدگاه عرفان نظري مقام عبارتست از موطنی که حق در 
شود و حضرت یعنی اظهار حق در مـوطـنـی آن ظاهر می

خاص. بدین معنا که حق تعالی به تعداد مظاهر، تشـخـص 
نهایت ظهور و انکشاف حق وجـود یافته و به بیان دیگر بی

شـاه  »شـود.بندي مـیدارد که تحت پنج مقوله کلی دسته
نعمت االله ولی در شعري به حضرات خمس اینگونه اشـاره 

کند: می
غیب مطلق حضرتی از حضـرتش 

عالــم اعیـان بــود  در خــدمتـش
هم شهادت حضرتی دیگــر بـود 

عالــم او ملــک خــوش پیکــر بود
حضرتی دیگر بـود غیب مضـاف 

در میان هر دو حضـرت بـی خـلاف 
وجه غیب مطلقـش جبروت دان 

علم معقــولات از  این عالــم بخوان 
با شهادت وجـه او باشــد مثـال 

چار حضــرت گفتۀ صاحـب کمــال 
حضرتی کو جامع این هر چهـار           

باشــد او انســان کامــل یـــاد دار 
چار حضرت در یکی حضرت نگر 

تا ببینـی پنــج حضـــرت اي پسر
). 320: 1375(سجادي،

عبدالرحمن جامی در نقد النصوص همه ایـن حضـرات و 
داند که بـه یـک مراتب را اعتبار محض و اضافه صرف می

اي حقیقت اشاره دارند و به همین دلیل اعتبار آنها خـدشـه
کند: به احدیت ذات وارد نمی

از غیب مطلق تا آخرین مرتبه مظاهر حـق، یـک وجـود « 
است که به حسب اختلاف تجلیات و تعینات مسـمـی بـه 
مراتب و حضرات گشته است. و این تعینات اعتبارات محضه 
و اضافات صرفه است؛ چنانکه اگر واحد را ربع اربعه و ثلـث 
ثلاثه  و نصف اثنین گویند، این نسب و اضافـات قـادح در 
واحدیت او نیست. همچنین اطلاق اسماء مراتب و حضـرات 
به اعتبار تجلیات و تعینات بر ذات رفیع الـدرجـات مـانـع 

).65-66: 1370(جامی،»احدیت او نیست

حضرت اول-1
باشد:  حضرت اول داراي دو مقام می
مقام اول : تعین اول یا احدیت ؛

مقام دوم : تعین ثانی یا واحدیت.

الف) مقام اول
تعین اول نزدیکترین تعین به ذات حق و نزدیکترین مراتب 
نسبت به مقام ذات عمایی که همان نفس رحمانـی اسـت، 

اندماجی دارد، سپس حالت ایجـادي بـه باشد که حالتمی
یابد آنگـاه گیرد و نفس رحمانی خود را بتفصیل میخود می

شود.  قاعده الواحد در حکمت تعینات به آن نسبت داده می
متعالیه گرچه معناي خاص آن بصورت ایجاد علت و صـدور 
است ولی هرگز به اوج معناي عرفانی آن که همانا تجلی و 

رسد. طبق این قاعده میان علت و تشأن و ظهور است، نمی
معلول با تجلی و صاحب تجلی باید هم سنخی وجود داشته 
باشد و در واقع نخستین تجلی و صادر اول چیزي جز نَفسَ 

تواند باشد که در جاي خود بطور مفصل به آن رحمانی نمی
پرداخته خواهد شد. 
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در تعین اول هیچ اسم و رسمی جز احدیت غلـبـه نـدارد، 
حتی اسم الوهیت و تعین ایجادي نیز مندمج و مستهلک در 
وحدت حقیقی تعین اول است. در تحلیل عقلی تنها پس از 

شود. پس تعبیر تعین اول بـه تجلی است که تعین پیدا می
لحاظ قابلیت و تعبیر تجلی اول به لحاظ علیت به مقام یـاد 

شود. شده نسبت داده می
فلاسفه در این اصل که علم واسطه تنزل از مقام ذات بـه 

اند؛ اما تفسیر آنان با یکدیگر اختلاف کثرات است هم عقیده
دارد. آنچه از دیدگاه فلسفه واجب الوجـود مـن جـمـیـع 

گردد از دیدگاه عرفان نظري اسم جامع اله الجهات تلقی می
در تعین ثانی است. پس واجب الوجود فلاسفه از نظر عرفـا 
چیزي بیش از یکی از تجلیات حق در صقع ربوبی و یکی از 
اسماء ذاتی وي نیست. از نظر عرفا نفس علم اجمـالـی بـه 

تواند مصحح ایجاد باشد زیـرا در مـقـام ذات تنهایی نمی
نسبت ایجادي قابل تصور نیست. در تعین ثانی یا مـرتـبـه 
الوهیت علم ذات به ذات از حیث الوهیت با تفاصیل اسـت. 
نگاه اصلی در تعین اول به ذات و در تعین ثانی به تفاصیـل 

شود.ذات معطوف می

ب) مقام دوم
ترین اسمی که در سر سلسله تعین ثـانـی نخستین و کلی

گیرد اسم جامع اله است و به همین عـلـت آن را قرار می
نامند. این اسم از حیث هـمـان تـوجـه مرتبه الوهیت می

ایجادي در تعین مبدأیت است، که قرار است اشیاء و کثرات 
با آن ایجاد شوند. این اسم، اسماء جزیی را بصورت اندماجی 

در خود دارد (اشتمال) و در همه آنها سریان دارد (ظهور).
وصف الوهیت باید با پدید آمدن تعین ثانی شکل گیرد، در 
صورتیکه در تعین اول هنوز هیچ اسم و وصفی جز احدیـت 

غلبه ندارد حتی اسم الوهیت. تعین ایجادي نیز منـدمـج و 
مستهلک در وحدت حقیقی تعین اول است. از اسم جامـع، 
اسماء ذاتی، سپس اسماء هفتگانه پدید آمده و این اسماء با 

آورند کـه هـمـه تناکح اسماء جزیی، نامتناهی را پدید می
رسند. براساس این تحلیل به اسم جامع اله می

در پایان این مبحث نیز یادآوري این نکته لازم اسـت کـه 
احدیت و واحدیت دو حیثیت وحـدت ذاتـی هسـتـنـد، 

وحدت ذاتی داراي دو چهره بطون و ظهور است. چـهـره  «
شود چهره ارتـبـاط آن بـا بطون آن که احدیت نامیده می

هویت مطلقه است. در احدیت جمیع حقایق بـدون آنـکـه 
داراي تمایز مصداقی یا مفهومی باشند به بیانی که بیش از 

اند. چهره ظهور آن که واحدیت نامـیـده این گذشت مُندَمج
آمـلـی، (جـوادي»شود چهره ارتباط آن با کثرات استمی

).239: 2، ج1393

حضرت دوم -2
حضرت دوم داراي یک مقام است که نسبت به دو مـقـام 

شود.فوق، مقام سوم محسوب می

مقام سوم: اعیان ثابته (سرُّ القدَرَ)
اعیان ثابته همان صور ماهیات و کثرات تفصیلی هستند که 

گیرند ماننـد عـقـل اول، در تعین ثانی معلوم حق قرار می
و حق تعالی به ایـن … فلک، فرشته، انسان، اسب، سنگ و 

امور علم پیشین دارد و ایجاد آنها نیز بواسطه همین عـلـم 
پیشین است. در کتب عرفانی از اعیان ثابته بـا تـعـابـیـر 

حروف عالیات، اعیان ممکنات در «گوناگون یاد شده است 
حال عدمشان، حقایق موجودات و نسب تعین آنها در عـلـم 
حق، حقایق ثابت ممکنات در علم حـق، اصـل و بـاطـن 
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ها و ظواهر که اصل و بطونشان در نزد حـق ثـابـت پدیده
است، صور ثابت عالم در نزد حق، معانی موجود در عـلـم 
حق، تعینات ذات الهی و ظلال صـور اسـمـاء حـق کـه 
موجودات عالم تکوین ظلال آن ظلال و آثار و احکام آنـهـا 

باشند، قوابل تجلیات الهی، شئـون ذاتـی حـق، صـور می
اند، صور حقایق اسمـاء اسمائی که در حضرت علمی متعین

الهی که از حضرت حق متأخر به تأخر ذاتی هسـتـنـد نـه 
). نوع ارتباط اعیان ثابته بـا 99:  1368(دهباشی،»زمانی ...

اسماء بطور دقیق همانند ارتباطی است که در حـکـمـت 
متعالیه میان وجود و ماهیت برقرار است:

در این دستگاه فلسفی، اصالت با وجود است و ماهیت حد « 
باشد. به بیان دیگر چون وجود متعین داریم از تعین، آن می

آید که این حـد هـمـان تحدد و از تحدد، حد به دست می
ماهیت است. به این ترتیب ماهیت هرگز وراي وجود نیست 
و موطن مستقلی ندارد بلکه همان وجود متحدد است کـه 
رو حد را به طور طبیعی با خود و در خود دارد. از هـمـیـن

موجود است، یعنی مـاهـیـت بـا گویند ماهیت بالوجودمی
حیثیت تقییديِ موجود است که منظور همان حـیـثـیـت 

). 464-462پناه،پیشین: (یزدان»تقییدي نِفادي است
ي اسماء در فرآیند تنزلی شناسانهبر این اساس نقش هستی

شود. این اعیـان در حضرت حق تا ساحت اعیان روشن می
آیند و در مرحله بعد (مرحله خلقی) بصورت خارجی در می
یابد.  نتیجه تبدیل وجود به ماهیت تبیین صحیحی می

دهـد کیفیت پیدایش ممکن از واجب در این مقام رخ مـی
چرا که اهل علم، اعیان ثابته را علم حق تعالی و این اعیـان 

دانند که باید در تعینات خلقی ایـجـاد را حقایق ممکن می
شوند. 

نحوه تقرر اعیان ثابته، ثبوتی است نه وجودي پس هـرگـز 
ظهور پیدا نخواهند کرد. از دیدگاه فلسفه مشاء حق تعـالـی 
در ذات خود به اشیاء علم دارد و همان موجب ایجاد اشیـاء 

شود. می
پـذیـر از دیدگاه حکمت متعالیه ماهیت در ذات خود جعـل

نیست و متعلق جعل وجود است اما این جعل بالعـرض بـه 
یابد، پس حقایق عالم که بنام مـاهـیـت ماهیت سریان می
شوند غیرمجعولند: ممکن شناخته می

اتفاق اهل کشف و اهل نظر صحیح از حکیمـان، بـر آن « 
است که حقایق عالم که نزد برخی با نام ماهیات مـمـکـن 

اند. نیز حال استعدادهاي کلی شوند، غیرمجعولشناخته می
آنها (اعیان ثابته) که به واسطه آنها فیـض وجـودي را از 

پذیرند، چنین است. هیَِ ثابتهٌ فی الأزل بالاجعـل مفیض می
الواقع الوجود الأحدي. آنها (اعیان ثابـتـه) در ازل بـه لا 

»انـدمجعول بودن وجود احدي (وجود حضرت حق) ثـابـت

).480(همان، 
بنابراین اعیان ثابته تا هنگامی که صور علمی هستند و در 

اند مجعول نیست. اقتضائات اعیان ثابتـه خارج تحقق نیافته
از ازل با آنها وجود داشته و الگوي حق تعالی در خـلـق و 

به بیان فلسفی ایـن لـوازم ذات «ایجاد قرار گرفته است. 
)، از طـرفـی 483همان، » ( یجب عنه هستند نه یجب علیه

نامند، چرا که اگـر اعیان ثابته و اقتضائاتشان را سرّ القَدرَ می
دهد بنابر اقتضائاتی باشد، بنا باشد آنچه در این عالم رخ می

بنابرایـن « آن اقتضائات در اعیان ثابته بطور ازلی ثابت بوده. 
قَدَر اموري است که بر اشیاء خارجی بنابر اقتضـاي عـیـن 

تـوان ). در عین حـال مـی491(همان، »گذردثابتشان می
اقتضائات را به حق تعالی نیز منتسب کرد. در اینجا ممکـن 
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است اشکالی مطرح شود که اگر تمام اقتضائـات بـه حـق 
تعالی منتسب شوند و تمام افعال ارادی ما جزء تفاصیلی که 
در عین ثابت ما نقش بسته است باشد، در نتیجه ما مجبـور 
بوده و تمامی افعال ما منتسب به خداوند خواهد شد. پاسخ 
ابن عربی به این اشکال بدین نحو بیان شده که انسـان در 

ی تعین ثانی با تمام افعال ارادی خود و نتایج آن بـر مرحله
علم الهی حاکم است و خود نویسنده قضا و قـدر خـویـش 
براساس آن چیزی است که در عین ثابت خود دارد و نیز بر 

پـس بـر «این عقیده است که علم اثری در معلوم نـدارد. 
). 504همان، » (شودمعلوم جز بواسطه خودش حکمی نمی

-این موضوع از دیدگاه حکمت متعالیه با بیان فلسفی بدین
هایش پیش از شود که معلول با تمام ویژگینحو تبیین می

ایجاد شأنی از شئون علت بوده و در فرآیند ایجـاد صـورت 
دهد بدون تغییر در تفصیلی خود را بعنوان معلول نشان می

هایش، همین بیان در مورد وجود هیچیک از لوازم و ویژگی
شود که خداوند همه چیز را فراگرفـتـه نامتناهی مطرح می

است و به همه حقایق علم دارد این به معنای سلب اراده از 
تر وجود نیست. از دیدگاه عرفان نظری ساحـت مراحل نازل

الامر اشیاء چیزی جز همان ساحت اعیان ثابته نیست. نفس
شـونـد حقایق اشیاء که به زبان فلسفی به ماهیات تعبیر می

های او هستند. تر جلوهدر ساحت اعیان ثابتند و مراتب نازل
پس ماهیات همان کیفیت علم حضرت حق به اشیاء اسـت. 
عرفا معتقدند که در حقیقت هر شئ صورت علمی آن نـزد 

خداوند است. 
توان به این نکته اشاره کرد که اگر تمام کـثـرات نهایتاً می

اند، حق در همه آنها با امکانی و تعینات خلقی، تجلیات حق
شان تجلی دارد. تمام رخدادهای عالـم اسماء خاص وجودی

بواسطه نفس رحمانی که از عرش تا فرش را فـرا گـرفـتـه 
آید که خود ظاهر و باطنی دارد. بـاطـن آن است پدید می

فیض اقدس و ظاهرش فیض مقدس نام دارد. هرگاه نـفـس 
رحمانی با اعیان ثابته در تعین ثانی قرین شود، تعینـات و 

آید، یعنی اراده حق تعالی به آنهـا تجلیات خلقی بوجود می
تعلق گرفته است که این اراده یک کُن وجودی در پی دارد 

که همان فیض مقدس و تجلی وجودی است. 
از منظر حکمت متعالیه هیچ موجودی در سـراسـر عـالـم 

گذارد مـگـر وجود از غیب تا شهود پا به عرصه هستی نمی
آنکه در حضرت الوهیت صورتی مشابه آن وجود دارد. زیـرا 
وجود معلول، ناشی از وجود علت است و هرچه در عـالـم 

ای است از آنچه در عـالـم نهد سایه و نمونهوجود قدم می
ای است عقلی است و هرچه در عالم عقل است سایه و نمونه

از آنچه در حضرت الوهیت است و آنچه در حضرت الوهیـت 
است در حد اعلی و اشرف مراتب وجود اسـت، ذات حـق 
تعالی غایت اصلی ایجاد است و صدور فیض از ناحیه او بـه 

درپی به تمام و کمال از صحنه بیکران غـیـب بـه نحو پی
و از خودنمایی خـویـش را بـه « کند: شهود خودنمایی می

دهد و از ایجاد و تجلی آن ای از مراتب وجود نشان میرتبه
هیچ قصد و غـایـتـی جـز ذات مـقـدس خـود نـدارد

).215: 1392(صدرالمتألهین(الف)، 

حضرت سوم -3
این حضرت نیز همانند حضرت دوم دارای یک مقام اسـت 

گردد.که نسبت به مقامات قبلی مقام چهارم محسوب می

مقام چهارم (عوالم خلقی) 
سیر تعینات پس از تعین ثانی خارج از صقع ربوبی است که 
این حرکت ایجادی تعینات خلقی یا عوالم خلقی کـه سـه 
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عالم عقل (ارواح) و عالم مثال و عالم ماده است را پـدیـد 
آورد.می

الف) عالم عقل (ارواح) 
از دیدگاه عرفا عالم عقل نخستین مرتبه پس از تعین ثانـی 
است اما از منظر حکمت متعالیه عالم عقول و مـفـارقـات 
اولین مرتبه از مراتب وجود است. از حق تعالی چیزي جـز 

شود. همه اشیاء عین ذات مقـدس اوسـت. تمام افاضه نمی
شود عین ذات اوست که از او پس عقل که از او افاضه می

افاضه شده است و این افاضه لازم و واجب است کـه بـراي 
نظام وجود خیر مطلق باشد: 

پس نسبت عقل اول به مجموع عالم و تمام نظام مـانـنـد « 
نسبت صورت شئ داراي اجزاء است به اجـزاء آن شـئ و 
پیش از این گفته شد که شیء به صورتش شیء است و بـه 

اش و اینکه صورت شیء عبارت از نفس شیء و تـمـام ماده
آن است و نیز دانستی که عقل تمام اشیایی است که پـس 

تر پس چون گفـتـی: اي برتر و لطیفبه گونه–از وي است 
اي: تمام عالم، پس حیثیت صدورش با عقل، گویی که گفته

جز به اعتبار اجمال و تفصیـل –حیثیت صدور نظام جُملَی 
مغایرت  ندارد و دانسته شد که مفصل در واقـع عـیـن –

(صـدر »بـاشـدغیر آن مـی–و با اعتبار –مجمل است 
). 595: 1392المتألهین شیرازي(ب)، 

موجودات در عالم عقل از منظر عرفا به دو دسته کروبیان و 
شوند که تفاوت مـیـان روحانیون یا نفوس ناطقه تقسیم می

آن دو همان تفاوتی است که در فلسفه میان عقل و نفـس، 
مطرح شده است. در فلسفه، عقل ویژگی تدبیر بدن خـاص 

یابد.در او نیست ولی نفس بوسیله بدن استکمال می

ب) عالم مثال
اولین کسی که در فلسفه عالم مثال منفصل (یعنی منفصل 

الدین سهـروردي از خیال انسان) را مطرح کرد، شیخ شهاب
بود. اما عرفا پیش از فلاسفه به عالم مثال منفصل و عـالـم 
متصل پرداخته بودند. تدبیر عالم ماده از طریق عالـم ارواح 

بین این دو عالم است پس عالمی بینابیـن مقتضی مناسبت
لازم است تا ارتباط عالم ارواح، با عالم اجسـام را بـرقـرار 
نماید. و از طریق او به عالم اجسام امدادرسانی شود، که آن 
عالم، عالم مثال و برزخی میان عالم ارواح و اجسام است که 
از طرفی جزئیتی شبیه عالم ماده دارد و از سویی تجـرد و 

گذاري این عـالـم بـه روحانیتی شبیه به عالم ارواح. راز نام
عالم مثال اینست که آنچه در اعیان ثابته در تعیـن ثـانـی 

پذیـرد و وجود دارد، اولین بار در عالم مثال تقدر جزئی می
نخستین مثال صوري جزئی براي اعیان ثابته است.

ج) عالم ماده 
در عرفان نظري تعینات خلقی کون یا عالم کونی نـامـیـده 

شود، که مقصود ماسوي اله است و از آن جهت کـه در می
گیرد عالم ماده اسـت. آنـچـه از مقابل حق تعالی قرار می

توان شود را میدیدگاه عرفان نظري ماسوي اله محسوب می
به تعبیري همان وجود رابطی در حکمت متعالیه دانست، از 
منظر فلاسفه، عالم نسبت به حق تعالی وجـودي رابـطـی 
دارد. از دیدگاه حکمت متعالیه کون در مقـابـل فسـاد در 

کند و بنابر اصطلاح دیـگـري زمینه عالم ماده معنا پیدا می
در نظر حکمت متعالیه مقصود از کون، همان مطلق وجـود 
است نه وجود مطلق. تعین اول و ثانی با کُن وجودي ایجـاد 

اند ولی وجود عالم از آن جهت که عالم است نه از این نشده
جهت که حق است همان کون در عرفان نظري است.
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حضرت چهارم -4
حضرت چهارم که جامع حضرات دیگر است داراي یک مقام 
می باشد که نسبت به مقامات قبلی مقام پنجم مـحـسـوب 

گردد.می

مقام پنجم: انسان کامل در عرفان نظري، اتصال با عـقـل 
فعال در حکمت متعالیه

از آنجائیکه عرفان بر دو رکن بیان توحید و بـیـان مـوحـد 
استوار است، انسان کامل موجودي است که وجود واحد را 

بیند و باطن خود را در خدمت مستخلـف عـنـه با خود می
کند. چرا که مرتبه حاصل از قرب نوافل خویش مشاهده می

اول درجات کمال ولایت است و آخر آن با حق بودن و هیچ 
تعینی از تعینات الهی را رها نکردن و از آن غایب و مهجـور 

ي بسیـاري از نشدن است. تبیین مقام انسان کامل برعهده
عارفان واصل قرار گرفته است ولی آنکه بـطـور گسـتـرده 
دربارۀ انسان و حقیقت او و راز و رمز پیدایش و پرورش وي 

هاي نغز و لطـیـف گانه و پاسخهاي هفدهدر طی طرح سؤال
آنها پرداخته، صدر الدین قونوي در مفتاح الأنـس و ابـن 
فناري در شرح آن یعنی مصباح الانس است. سیر و سلـوک 

شناسی بینی و مرتبۀ هستیهر انسان متکاملی رهین جهان
اوست. فرق فلسفه و عرفان در کمال نهایی انسان است. 

شرح حال انسان کامل از بنان و بیان عارفانی که در ایـن 
اند کم نیست. لیکن در سرودۀ دلپذیـر ابـن وادي گام نهاده

-فارض معاصر شیخ اکبر ابن عربی اثر بسزایی یـافـت مـی
شود ... .

ابن فارض در زمینۀ عدم اجتماع سلوک سالک و رفـاه و 
گوید:چنین میاینکه ناز پرورده، تنعم نبرد راه به دوست

و مــا ظفِـــرتَ بالوُدّ روحٌ مراحـــَه 
ولا بالولا نفس صفا العیش وَدَّتِ

و ایَنَ الصفا هیَهاتِ مِن عَیشِ عاشقٍ  
و جنَّهَ عَدنٍ بالمکــــارهِِ حُفَّت 

). 86: 1، ج 1393آملی،(جوادي
باشد که اگر بـه اصـل در افتخار به انتساب ولا چنان می« 

داند و نسبت و ولایت الهی فائز نگردد، تهمت آن را فخر می
کند در حالیکه ارکان دیگران مرگ در آن راه را استقبال می

). 86همان، »  (شود ...از هول مرگ منهدم می
-جناب ابن فارض نه تنها دربارۀ رسول اکـرم (ص) حـق

شناسی دارد، بلکه دربارۀ عترت طاهرین آن حضـرت نـیـز 
شناسی دارد، زیرا قبل از مقام ابوت خاتم الانـبـیـاء وظیفه

نسبت به آدم چنین سروده است: 
بِعتَرتهِِ استغنتَ عَن الرُسُلِ الوَري 

و اصحابهِِ و التابعِین الأئمه 
یعنی جامعه انسانی و امت اسلامی به برکت عترت پیامبـر « 

).88(همان، »اندنیاز شدهاکرم از آمدن انبیاء بعدي بی
نکته مهمی که در کلمات سید حیدر آملی و مانند آنـهـا « 

شود آن است که بزرگان کلام و فلسفه در پـایـان یافت می
اند که در چرا محدودۀ علم خدا عمر خود اظهار ندامت کرده

»تدبیر کند. پس سِرِّ خلافت در دارا بودن اسماء است.

انِیّ جاعلٌ فی الارضِ خلیفه
شود که طراح آسمان و زمین به در حکمت متعالیه بیان می

مقتضاي رحمت و عنایت خویش نسخه عوامل وجود را کـه 
در حضرت ذات ازلی طراحی شده است از اول تـا آخـر از 

فرستد و کلیه عوامل، مرتبه ذات به عرصه نشئه خارجی می
شوند. وقتی صـورت طبق نقشه در نسخه علمی موجود می
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عالم وجود به تمام و کمال خود رسید، خداي بـزرگ نـوع 
اي قرار داد که او بشر را که از کره خاکی آفرید او را خلیفه

انسان است. پس به او مشاعري داد تا بتواند از قوه خـیـال 
خویش به قوه عقل صعود کند و آنچه از قوه عقل دریـافـت 

گـونـه کند مطابق نفس الامر است. خدا انسان را به سـه
اي غرق در دریاي معرفت خدا و ملکوت متفاوت آفرید دسته

برند که الهیون نام دارند و ابـواب اویند، و از ذکر او لذت می
اي دیگـر کسـانـی ملکوت بر آنان گشوده شده است. دسته

هستند که با تمام وجود به شهوات و لذایذ جسمانـی روي 
آورند. و دسته سوم مرز مشترک و حد فـاصـل عـالـم می

اند، اینان انبیاء مرسلین و صـدیـقـیـن معقول و محسوس
هستند. 

پس براي قلب انسان کامل دو راه است، یکی گشـوده بـه 
آموزد و دیگـري سمت عالم قدس که در آنجا علم لدنی می

شود تا انسـان کـامـل به جانب حواس پنجگانه گشوده می
بتواند بر حوادث خلق آگاه شود. ایـن شـخـص رسـول و 
پیامبري است که مردم را با لسانی فصیح و بلیـغ هـدایـت 

کند. می
انسان کامل با دستیابی به ناحیه ربوبی، تعلق خـویـش بـه 

دهد بلکه شامل جهانی حقی و ساحت خلق را از دست نمی
اي را دارد که فـیـض شود، در نتیجه حکم واسطهخلقی می

کند و به وجودي و ظهوري حق را از جانب حق دریافت می
نماید. جانب خلق عطا می

رسـد. پس هیچ فیضی به عالم، جز از راه انسان کامل نـمـی
خوار اویند، عرفا معتقدنـد بدین ترتیب همه موجودات روزي

که در هر عصري تنها یک انسان کامل (امام) وجود دارد که 
تعالی است. واسطه فیض حق

انسان غایت ایجابی عالم است. وجود انسان کامل نسبت بـه 
سایر موجودات همانگونه که پیامبر اسلام فرمودند سبـقـت 

»من نبی بودم در حالیکه آدم میان آب و گل بـود.«دارد 

اش و در ناحیه ربوبی بر هـمـه یعنی انسان در مقام حقانیتّ
موجودات مقدم است. وجود عالم به انسان کامـل وابسـتـه 
است و هرگاه عالم از انسان کامل خالی شود، بساط عـالـم 

شود. به بیان دیـگـر شود و قیامت کبري برپا میبرچیده می
غایت حرکت حبی خداوند همانا پیدایش انسان کـامـلـی «

است که حبیب اوست و رسالت حبیب خدا ترسیم هندسـه 
). 16: 2، ج1394آملی،جوادي» (محبت اوست

عرفا به ما سوي اله یعنی از عقل اول تا عالم مـاده، عـالـم 
گویند و در مقابل از انسان به عالـم صـغـیـر یـاد کبیر می

کنند. با این بیان همانگونه که عالم مـاده وجـود دارد می
انسان نیز بدن مادي دارد. همانگونه که عالم مثـال وجـود 
دارد انسان داراي خیال متصل است. به همین ترتیب عالـم 

زیـرا در «عقل نیز با مرحله عقلی انسان متناظـر اسـت. 
فلسفه اوج کمال انسان عقل مستفاد از عقل فعال است ولی 
در عرفان مرتبه عقل فعال از شئون انسان کامل محـسـوب 

). در تبیین این مسئله باید گفـت در 84همان، » ( شودمی
حکمت متعالیه سلسله احتیاج در به فعلیت رسانیدن نفـس 

نهایت نخواهد رفت بلکه نفوس انسانی به مـوجـودي به بی
کامل بالفعل فعال مدیر و مدبر، بنام عقل فعال مـنـتـهـی 
خواهند شد و بوسیله اتحاد با این موجود کامل بالفعل همه 

کنند و به میزان اتصال با عقل فعال چیز را بالفعل تعقل می
معلوم شد کـه عـقـل «...  معقولات را درک خواهند کرد. 

تریـن بالفعل به حکم ضرورت و لزوم جوهر است (زیرا عالی
مقام و مرتبه نفس است و نفس جوهر است). پس مـعـلـوم 
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شود که این عقل فعال خود نیز به طریق اُولـی جـوهـر می
است زیرا او مقوم جواهر فعلیه (یعنی نفس که جوهر بالفعل 

(صدرالـمـتـألـهـیـن(الـف)، »باشدو عاقل بالفعل است) می
).  361پیشین: 

پس حقیقت انسانی همان حقیقت محمدي است و حقیقت 
محمدي حقیقتی ازلی و ابدي است، که مظهر اسم جـامـع 
اله است و از نظري عین ثابت آن است است. حتی بـنـابـر 

توان برزخیت اولی در تعین اول را تقریر برخی محققان می
حقیقت ختمی دانست ... برخی از بزرگان از تعیـن اول از 
جهت برزخیت مذکور (یعنی اینکه جامع بین احد و احدیت 

انـد ... بـرخـی اندراجی است) به حقیقه الحقائق یاد کرده
انـد کـه ها نامـیـدهدیگر، آن را برزخ اکبر جامع تمام برزخ

چونان اصلی در تمام آنها ساري است و در شرع از آن مقام، 
یاد شده است؛ زیرا آن باطن مقام قـابَ »أو أدنی«با تعبیر 
تر از قرب دو قوس اسـت است ... و این مقام نزدیکقوَسَین

که از آن سخن رفت و هرگز اثري از تمایز و تکثر در دایـره 
گذارد. نیـز جمعیت میان حکم احدیت و واحدیت باقی نمی

برخی از آنان، از آن مقام با عنوان حقیقت مـحـمـدي یـاد 
اند که درحاق وسطیت و برزخیت و عدالت، ثابت است. کرده

آنگونه که حکم هیچ اسم و صفتی در آن، هرگز بـر حـکـم 
دیگر اسما و صفات غلبه نداشته باشد (اشاره بـه تـعـیـن 
اول) ... . حقیقت محمدي صورت اسم جامع الهی است وآن 
اسم، رب اوست و فیض و استمداد بر تمام اسماء از اوسـت 
-پس بدان که آن حقیقت، حقیقتی است که تمام صـورت

هاي عالم را به واسطه ربی که در آن ظاهر اسـت یـعـنـی 
کند، زیـرا همان رب الارباب (یا اسم جامع اله)، ربوبیت می

باشد. نیـز آن آن حقیقت است که در این مظاهر ظاهر می

حقیقت، صاحب اسم اعظم است و ربوبیـت مـطـلـق دارد 
). 640-639پناه،پیشین: (یزدان

انبیاء و اولیاء همگی یک حقیقت بیش نیستند که هـمـان 
حقیقت محمدي است. آن حقیقت در تناسب بـا شـرایـط 
اجتماعی و جغرافیایی بصورت انبیاء و اولیاء مـخـتـلـف در 

گري آید و همه مظهر اویند. تا اینکه سرانجام کمال جلوهمی
یـابـد و الانبیاء ظهور مـیدر آن بدن عنصري حضرت خاتم

شود. برتري آن حقیقت در وجود آن حضرت جاري میهمه
بعضی از انبیاء بواسطه فرشتگانی است که مرتبـۀ وجـودي 

کنند. نبوت مقـامـی برتري دارند و آنان را یاري و تأیید می
بالاتر از رسالت و ولایت بالاتر از هر دو است. پس از رسـول 
اکرم (ص) نبوت در رسالت پایان یافت ولی ولایت و جهـت 
حقانی هرگز قطع نشد و اتصال به آسمان برقرار است که از 

کنند.  آن به نبوت انبایی یا عام (نه تشریعی و خاص) یاد می
در پایان این مبحث لازم است که به تفاوت بارز دیدگاه اهل 
کلام، فلاسفه و عرفا در ارتباط با ضـرورت وجـود انسـان 

اي بکنیم. متکلمین با استناد به قاعده لطـف و کامل، اشاره
فلاسفه در بحث نبوت ضرورت وجود انسان کامل را بـیـان 

اند: وجه مشترک این دو گروه در نگاه زمینی آنهاست، کرده
زیرا بیان و برهان خود را با توجه به نیازها یا مدارج زمینـی 

دهند ... ضرورت انسان کامل در نـزد اهـل انسان شکل می
عرفان به دلیل ظهور اسم جامع و اعظم الهی در وجود تامی 
است که جمیع مراتب وحدت و کثرت را بدون غلبه یکی بر 

). ضـرورت 53:  1362آمـلـی،زاده(حسـندیگري دارا باشد
وجود انسان کامل از دیدگاه عرفا ظهور تام خالق است نـه 
مصالح جامعه و امور غیرتکوینی هر چند که وجـود انسـان 

کامل مفید این فواید نیز هست. 
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نفَسَ رحمانی و قاعده الواحد در حکمت متعالیه
ابن عربی در فص دوم فصوص الحکم با توجه به معناي لغت 
عبري شیث که بمعنی بخشش خداوند است آن حضرت را 
نماد و رمز وجود منبسط یا نَفَس رحمانی دانسـتـه اسـت: 

نَفَس رحمانی نشانگر مبدأیت و موجودیت حق است کـه «
(موحـد و مـوحـد، »بعد از مرتبه ذات یعنی الاهیت است

). نفس رحمانی همان صادر اول یا وجود عـام 193:  1385
است و آن اصل اصول و هیولاي عوالم غیرمتناهی و مـاده 
تعینات است و از آن تعبیر، تجلی ساري، رقِ مـنـشـور و 

کنند.وجود منبسط و نور مرشوس نیز می
نَفسَ رحمانی یک جلوه است که در مراحل مخـتـلـف بـه

هاي متعدد و متنوع درآمده است و مراتب گوناگـون صورت
دهد. نخست بصورت تعین اول سپس تعـیـن را تشکیل می

ثانی و همینطور تا عالم ماده. به بیان دیگر نَفَس رحـمـانـی 
تعبیر رِقِّ منشور تمامی تجلیات و تعینات است که از آن به 

کنند که در واقع همان جمع میان فیض اقدس و فیـض می
مقدس است. لازم به ذکر است در خود نـَفـَس رحـمـانـی 
تشکیک برقرار است که از آن به تشکیک در ظهور تعـبـیـر 

شود، که بنابر مراتب تجلیات آن، تجلیات متعددي پدید می
آید. می

نَفسَ رحمانی و تعین اول یک حقیقت هستند با هـویـتـی 
واحد که تفاوت آنها از نظر اجمال و تفصیل است به لحـاظ 

اجمال تعین اول و به لحاظ تفصیل، انبساط رحمانی. 
نخستین تطور نَفَس رحمانی همان تعیـن اول اسـت ... « 

آید ... سپس اسم سپس رقیقه عشقی در تعین اول پدید می
جامع اله قرار دارد که جهت امتداد ایـجـادي در نـفـس 

انـد کـه بـه رحمانی است و سپس اسماء و اعیان ثـابـتـه

شود. این مرحلـه از درخواست آنها تعینات خلقی ایجاد می
نفس رحمانی (تعینات خلقی) تجلی وجودي حق تـعـالـی 
است و عرفا آن را حاصل اقتران اعیان ثابته با ظاهر نـفـس 
رحمانی و یا اقتران اعیان ثابته به حسب اقتضائـاتشـان بـا 

).55پناه، پیشین:یزدان» (اندفیض مقدس دانسته
توان پرسید آیا نفس رحـمـانـی با توجه به مطالب فوق می

واجب است یا ممکن؟ در پاسخ باید گفت که بـخـشـی از 
شود، جهـت نفس رحمانی که تعین اول و ثانی را شامل می
گیرد جـهـت وجوبی و بخشی که تعینات خلقی را در بر می

تواند واجب باشد و بـه امکانی آن است. پس به اعتباري می
اعتباري ممکن. به اعتباري حادث است و به اعتباري قدیم. 
چون در همه مواطن حضور دارد و در هر موطـنـی حـکـم 

پذیرد. همان موطن را می
ابن عربی خود در خصوص به وجه دوم نامـگـذاري نَـفَـس 

کند: رحمانی که تنفیس کرب از اسماء است اشاره می
و لهذا الکرب تنفس فنسب الی الرحمان .؛ (نفس رحمانی «

این گرفتگی را باز گشوده پس خداوند نَفَس را به رحـمـان 
گـویـد: قیصري در توضیح این عـبـارت مـی.»نسبت داد)

ولهذا الکرب تنفس الحقُ أي لإظهار ما فی البـاطـن مـِن «
أعیان العالم فی الخارج؛ (تنفس کرب حضرت حـق بـدیـن 
معناست که او براي اظهار خارجی آنچه که از اعیان عالم در 

). 558همان، » (باطن بود، تجلی کرد
عرفا معتقدند که نَفَس رحمانی یک تجلی نیست با در نظـر 

» اول ما صدر النَفسَ الـرحـمـانـی« گرفتن این موضوع که 

کند. چـرا است مسئله خلق در تعینات خلقی معنا پیدا می
که خارج از ناحیه ربوبی است. پس عرفا هم بیان فلاسفه را 

امـا »  اول ما خلق االله العقل الاوّل«گویند پذیرند که میمی
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در عین حال این اختلاف را با عرفا دارند که اولین صادر از 
حق با اولین مخلوق برابر نیست. 

قاعده الواحد از فروع علیت و معلولیت است و ارکان قاعـده 
دهد مزبور را عناصر وحدت، صدور، بساطت و ... تشکیل می

و زمینه اصلی آن نیز قانون علیت است. تفسیر عرفانی همه 
تر از شرح فلسفی آنهاست. چنان که تبیین این عناصر دقیق

عرفانی از اصل علیت و معلولیت که اساس بحث و زمـیـنـه 
تر از تبیین فلسفی آن است و اگر قاعده مزبور نیست، کامل

اصل علیت به صورت دقیق طرح گردد قاعده مـزبـور نـیـز 
شود ... . بطور دقیق ارائه می

گرچه حکمت متعالیه کوشش فراوانـی دربـاره وحـدت و 
کثرت کرده و رهاورد چشمگیری به ارمغان آورد. ولی هرگز 
به اوج معنای وحدت در هویت مطلق ولابشرط مقسمی آن 
راه ینافته است زیرا سقف فلسفه همانا مقام احدیت و وجود 
به شرط لاست و قهراً وحدت عالیه آن همان وحدت مـقـام 
احدیت است نه فوق آن و چون وحدت در مقام احـدیـت، 
مقید به طرد هر گونه کثرت است و هر مقیدی نسبـت بـه 

گرچه ترکیب آن در نهایت دقـت -مطلق خود مرکب است 
لذا بساطت آن (مقام احدیت) بساطت مـحـض -عقلی باشد

نبوده و از گزند ترکیب تحلیلی مصون نیست و هرگز به اوج 
-بساطت لا بشرط مقسمی که در عرفان معنون است نمـی

رسد.
صدور که از عناصر اصلی قاعده مزبور است معنـای خـاص 
خود را در فلسفه به صورت ایجاد، علیت و مانند آن داراست 
و هرگز به اوج معنای عرفانی آن که همانا تجـلـّی، تشـأن، 

.رسد ...ظهور و ماندن آن باشد نمی

اما ملاصدرا با بیان نظریه وجود رابط در واقع تجلی و تشأن 
کند:را جایگزین علیت و جعل می

کنیم، با در این نظریه گرچه ابتداً بحث را با علیت آغاز می« 
رسـیـم و تحقیق و تفحص، در پایان به تجلی و تشأن مـی

نهیم ... . علیت را کنار می
کند که تقدم دیگری، کـه آن را این جانشینی ایجاب می

»نامند جانشین تقدم بالـعـلـیـه شـود ...میتقدم بالحق

).238: 1392(عبودیت، 
قهراً مبنای قاعده الواحد در این دو رشته عقلی و شـهـودی 
متفاوت است در نتیجه صادر اول در فرهنگ حکیم با ظاهر 

کند. چنانکه معانـی عـنـاصـر اول در مشهد عارف فرق می
محوری در قاعده مزبور در فلسفه مشاء و حکمت متعالـیـه 

الواحد فرق وافر دارند، لذا تفسیر قانون علیت و شرح قاعده 
در آن دو رشتۀ عقلی، و در نتیجه صادر اول در فلسفه مشاء 

با صادر اول در حکمت متعالیه متفاوتند.
خلاصه آنکه فرق فیض منبسط که مقید به عموم است بـا «

غیر خود در حکمت متعالیه و در عرفان کامـلاً مـتـفـاوت 
است، زیرا در حکمت متعالیه وجود بشرط لا، واجب، وجـود 
بشرط اطلاق فعل او، وجود مقید، و بشرط شیء اثر اوست و 

مندند و کثرت آنها مانـنـد هر سه آنها از حقیقت وجود بهره
شان تشکیک ظهوری است نه وجودی و آنچه واجب وحدت

است همان لا بشرط مقسمی است که وجود صرف است و 
هیچ کثرتی در آن نیست. بنابراین فیض منـبـسـط را در 

سنجند که همه آنها از سنخ نمود ها میعرفان با سایر تعین
).79(همان، »و ظهورند نه از بود و وجود

نَفَس رحمانی نیز تنها از نظر ظاهریت و خارجیت آن در « 
ساحت تعینات خلقی است که عنوان جوهر نخسـتـیـن را 
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شـود پذیرد. ....نفس رحمانی آنگاه که در خارج یافت میمی
»شود.شود جوهر نامیده میو برای آن تعین حاصل می

در اینجا نیز عرفا از اصطلاحات فلاسفه برای مقاصد خویش 
فاعلیت و منشاء اثر بودن بردند. از نظر آنان ویژگیبهره می

انجامد از آن نَفسَ رحمانی است چـرا که به ایجاد اشیاء می
شود که از مراحل بـالاتـر در آن که شامل اسماء الهی می

تر به شکل تـفـصـیـلـی در مندمج است و در مراتب پایین
تـوان نـفـس شوند در نتیجـه مـیآیند و منشاء اثر میمی

.رحمانی را با توجه به جهت اسمایی طبیعت کلی نامید

گیرينتیجه
در این پژوهش به نتایجی از مراتب هستی و نحوه صدور آن 
از حق تعالی دست یافتیم. طبق نظریه عرفا اولین تعین از 
جانب حق عماء یا نفس رحمانی است که یک تجلی نبـوده 

خیزد. و از مـنـظـر حـکـمـت بلکه تمام هستی از او بر می
متعالیه حق تعالی فاعل جوهر صادر نخستین است که بـه 

گویند. تجلی همـان آن وجود مطلق یا عماء یا عقل اول می
ظهور و انکشاف است که عرفا این واژه را از قرآن مجید وام 

دانند و فلاسفه کلی سعیِ اند و آن را کلی طبیعی میگرفته
شئونی. 

شود و ثمرات تـجـلـی تجلی به ذاتی و غیرذاتی تقسیم می
-عبارت است از: گشایندۀ مشکلات طبیعی و فلسفی، پـرده

برداری از اسرار زندگی آخرت، نمایاندن عـالـم حسـن و 
گر نمودن سریـان زیبایی و سریان جمال حق در عالم، جلوه

حیات زندگان. عرفا حق را قبل از تشخیص در مـقـام ذات 
خوانند. کنند و فلاسفه آنرا بسیط الحقیقه میتبیین می

دانند تحت مقولـه عرفا آنچه را که فلاسفه مراتب هستی می
دهند که هرکدام مقامی در خـود حضرات خمس قرار می

شـود. دارند و در هر مقام رابطه حق با تعیناتش بیـان مـی
کیفیت پیدایش ممکن از واجب در مقام اعیان ثابته پدیـدار 

شود و عالم عقل در تعینات خلقی از منـظـر حـکـمـت می
متعالیه اولین مقام خلق در بستر هستی است. 

تعینات خلقی از منظر عرفا ماسوی اله و از منظر فلاـسـفـه 
آخرین مرتبه آن عالم ماده است. انسان کامل از دید عـرفـا 
قابلیت دستیابی به عالم اله و حتی تعیـن اول را دارد و 
فلاسفه معتقدند که حضرت حق نسخه عوالم وجـود را از 

فرستد و غایت ایجابی عالـم مرتبه ذات به نشئه خارجی می
آورد که در اتصال با که همان انسان کامل است را پدید می

عقل فعال است. تفاوت فلسفه و عرفان در کمـال نـهـایـی 
انسان است. بزرگان کلام و فلسفه در پایان عمر خود اظهـار 

اند که چرا در محدودۀ علم حصـولـی تـوقـف ندامت کرده
اند. تا قـابـلـیـت اند و به قلمرو علم حضوری بار نیافتهکرده

تحصیل علوم حقیقی که تنها شرط آن فراغ دل و صـفـای 
ضمیر باطن است را کسب نمایند. 

فیض منبسط در حکمت متعالیه و عرفان کاملاً مـتـفـاوت 
است. در حکمت متعالیه وجود بشرط لا، واجب، وجود بـه 
شرط اطلاق، فعل او و وجود مقید و بشرط شیء اثـر حـق 

مندند ولی عرفا سـنـخ است؛ و هر سه از حقیقت وجود بهره
دانند نه از بود و وجود. منبسط را از سنخ نمود و ظهور می
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