
72 
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 چکیده

فلسفی را دارد. او در طرح مسائل گوناگون عرفانی بیشتر از -ها عرفانی اندیشه ترین یچیدهابن عربی یکی از پ
. یکی از این مسائل، طرح اعیان ثابته در عدم و گیرد یهای نوین بهره م ساختاری دشوار و با اصطلاح پردازی

صور علمی اشیاء  ابن عربی و اخلاف او عبارت است از ای یشهتبع آن قابلیت است. اعیان ثابته در نظام اند به
در علم الهی  ها یدهها شده است. این صور علمی و یا جان پد در علم او که پیش از تعین خارجی متوجه آن

ها بر پایه قابلیتی است  . تحقق پیدا کردن آنکند یصورت خوب و بد، بعدها در تعین خارجی تحقق پیدا م به
ن را داشت، آن آفریده بد خواهد شد و اگر شایستگی و ها دارند؛ یعنی اگر قابلیت و شایستگی بد بود که آن

شده در  تحلیلی نوشته –قابلیت خوب را داشت، آن آفریده خوب خواهد بود. این پژوهش که به روش توصیفی 
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ها حاکی از آن است که شاه  پی آن است که قابلیت را ازنظر ابن عربی و شاه داعی شیرازی بررسی کند. بازده
له مثل بسیاری از مسائل عرفانی دیگر از ابن عربی پیروی کرده و همان دیدگاه را بیان کرده داعی در این مسئ

 است.
 ابن عربی، شاه داعی، قابلیت، اعیان ثابته: ها یدواژهکل
 
 مقدمه-۱
 بیان مسئله۱-۱

ی معنادار دارد؛ ابن عربی و شاه داعی با مسئلهٔ اعیان ثابته و خلقت پیوند ای یشهطرح مسئلهٔ قابلیت در نظام اند
یعنی ما در آغاز باید دیدگاه شاه داعی و ابن عربی را دربارهٔ اعیان ثابته بدانیم سپس به قابلیت نیز بپردازیم. یکی 

ویژه فصوص الحکم به آن پرداخته است مسئلهٔ  مباحثی که ابن عربی در آثار خود، به ترین یاز محور
و آن را  کند یخود را بنا م های یشهاو بسیاری دیگر از اندشناسی و خلقت هستی است. بر این اساس  هستی

های فکری بشری باشد. او خلقت را در دو  نظام ترین یچیده. نظام فکری ابن عربی شاید یکی از پکند یعرضه م
. هر دو مرحله نیز برآمده از تجلی اقدس و مقدس خداوندی است. خداوند در تجلی کند یمرحله بیان م

؛ و در تجلی دوم )مقدس( شود یمتوجه اعیان ثابته و یا صور علمی اشیاء در علم خود منخست )اقدس( 
. اکنون چگونه است که کنند یو اصطلاحاً تعین پیدا م شوند ییکی وارد عالم شهادت م اعیان ثابته در عدم یکی

کسی چون محمد  و برخی نیز در قالب شوند یها برخی در قالب کسی مثل ابوجهل، شرور و کافر م این روح
. اینجاست که مسئلهٔ گردد یها برم ویژه ابن عربی به قابلیت آن سخن عارفان و به یه)ص( مظهر نیکی، بر پا

 .شود یقابلیت مطرح م
و در پی آن است که قبلیت از  شود یآماده م یا تحلیلی و با کاربرد مآخذ کتابخانه-این مقاله با روش توصیفی

 ابن عربی را بررسی کند. شاه داعی شیرازی و یدگاهد
 پیشینه -۲-۱
شددهٔ او بده سدا   ویژه دیوان او شایسته ارج و بررسی است، دیوان چاپ کاری که دربارهٔ شاه داعی و به یننخست 

هجری است. این دیوان را سید محمد دبیر سیاقی در دو مجلد تصحیح و منتشر کرد. جلدد نخسدت آن  ۱۳۳۹
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اصغر حکمت و سید محمد دبیر سدیاقی بدر دیدوان شداه  شاه داعی است. علی گانهٔ  های شش مثنوی یرندهدربرگ
 اند. داعی مقدمه نوشته

نوشتار کوتاهی بانام: شرح غز  مثلثی از شاه داعدی شدیرازی در  ۱۳۴۸محمدجعفر واجد شیرازی نیز در سا   
چاپ و منتشرشده،  ۸۹ارهٔ شم ۱۳۴۸ها در بهار  پنج صفحه نوشته است. این نوشتار که در مجلهٔ ادبیات و زبان

 یملمع در سه زبان شیرازی قدیم، فارسی و عربی سروده اسدت. اشدارات خاصدی نددارد، ولد یا به شرح ترانه
 ذکر است. همچون کاری درزمینهٔ شاه داعی قابل

پرویز عباسی داکانی، یکی از آثار شاه داعی در شرح گلشن راز شیخ محمود، بانام نسائم گلشن را تصدحیح و  
مفصل که بر کار خود نوشته، به تأثیرپذیری شاه داعدی از ابدن عربدی اشداره  یشگفتارمنتشر کرده است. او در پ

، تأثیرپدذیری عمددهٔ شداه داعدی از کند یشاه داعی جلب توجه م یها : آنچه در منظومهکوبد یداشته است و م
او و شداگردان وابسدته بده  یهدا آموزهجای آرا و  شیخ اکبر عرفان اسلامی محیی الدین ابن عربی است که جای

 (.۸۹: ۱۳۷۷)داکانی،  یدنما یمکتبش در ذهن شاه داعی خود را م
عناصر داستان در منظومهٔ چهار چمن، کار مشترک نیما رمضانی و همکاران او است که در مجلهٔ نقدد ادبدی و  

در این اثر به ساختار روایدی چاپ شده است. نویسنده  ۱۳۹۴( در بهار ۱۹درپی  )پی۳شناسی، به شماره  سبک
 پردازی به بحث گذاشته است. این منظومه ازنظر شخصیت، زاویۀدید، صحنه

از دانشگاه محقق اردبیلی است. عنوان این  ۱۳۹۶سعید آقا نژاد در سا   نامهٔ  یاناز دیگر سوابق این موضوع، پا 
عرفانی شاه داعی شیرازی در مثنوی مشاهد، به راهنمایی مسدروره مختداری و مشداورت  های یشه، اندنامه یانپا

، اصطلاحات عرفانی مثنوی مشاهد استخراج شده است. همچندین اشداره نامه یانعلی غفاری است. در این پا
رویکرد هستی  کرده که شاه داعی به تأثیر از ابن عربی به بیان مضامین پرداخته است و نیز نتیجه گرفته است که

 شناسانهٔ او است. شناسانهٔ شاه داعی در این اثر بیشتر از رویکرد معرفت
با عنوان: آبشخورهای فکری شاه داعی شیرازی در سرودن مثنوی چهارچمن،  یا مسروره مختاری نیز در مقاله 

ی از ابن عربدی و بازتداب . همچنین پیروی شاه داعپردازد یویژه عطار م به تأثیرپذیری شاه داعی از متقدمان، به
هدا و اصدطلاحات و همچندین در  هستی شناسانهٔ وی در ساختار اثر، ازجمله در بسدامد واهه یشهٔ چشمگیر اند

 چاپ و منتشرشده است. ۵۳شمارهٔ  ۱۳۹۶تأمل است. این مقاله در مجلهٔ عرفان اسلامی، پاییز  محتوا قابل
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صورت تطبیقی میان شاه داعی شیرازی و ابدن عربدی کداری  ت بههنوز دربارهٔ قابلی شود یگونه که معلوم م همان
 صورت نگرفته است.

 متن مقاله-۲
 اعیان ثابته۱-۱

گوید: اعیان ثابته  . او میدهد یهای ابن عربی به دست م جرجانی تعریفی از اعیان ثابته بر مبنای اندیشه
ت و در علم خداوند ثابت حقیقتی در حضرت علمی است که در خارج، موجود نیست بلکه معدوم اس»

شود. اعیان ثابته  (. بحث از اعیان ثابته در همان بحث از خلقت مطرح می۱۱۹: ۱۳۷۷)جرجانی، « است.
شود. بر پایه آنچه ابوزید گفته است، ابن عربی در مسألت خلقت  درنتیجه تجلّی یا فیض اقدس پیدا می

بینند، وحی را  ا که تعارضی در میانه عقل و وحی میمعتزله هر ج 2گیرد. ها الگویش را از معتزله می پدیده
 های خویش درباره آیة: کنند. معتزله در بحث و بررسی کنند و بدین ترتیب این سازگاری را ایجاد می تأویل می

ویژه درباره واهة شیء در این آیه، ناگزیر از پاسخی  (، به۸۲انما امره اذا اراد شیئاً ان یقو  له کن فیکون )یس: 
توان شیء نامید؟  تا چه اندازه می -یعنی معدوم است –دین پرسش بودند که چیزی را که هنوز هستی نیافته ب

توانند شیء  ها پیش از هست شدن می باره کردند به این نتیجه رسیدند که پدیده ها در کوششی که دراین آن
که از هستی و پیدایی آن دارد، به کار ای  باشند. ابن عربی، انگارة اعیان ثابته را در ساخت و سیاق انگاره

های هستی دارند، توانایی و استعداد شنیدن  تنها چیزی که از ویژگی« اعیان ثابته در عدم»گیرد. از دیدگاه او  می
ها چیزی جز شنوایی نداشتند؛  فرمان خدا و پذیرش آن است. اعیان، در حا  عدم و نیستی، از میان نسبت

، در ذات خود این استعداد و توان را داشتند که فرمان الهی را بشنوند و بپذیرند. ها هنگام نیستی یعنی آن
درنگ هستی پذیرفتند و پدیدار شدند.  ها نیز بی ها را هستی بخشد، گفت: باشید و آن خداوند چون خواست آن

تة خدا است ای که شایس گونه ها از خدا دریافتند، سخن خدا بود، البته سخن به پس نخستین چیزی که آن
 (.۲۶۴: ۱۳۸۵)ابوزید، 

ابن عربی در فص اوّ  فصوص الحکم که به چگونگی آفرینش پرداخته است، به فیض اقدس و مقدّس نیز 
خواست تا روشن شود، پس  ای بی صیقل بود. صیقلی می اشاره داشته. او بر این باور است که: عالم آیینه

                                                 
 .۱۸۴: ۱۳۹۰ک: چیتیک،  ر . نیز،2
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ذیرای جان الهی شد. مقصود از صیقل آن است که آیینه خداوند از جان خود در آن دمید و صورت عالم پ
استعداد قبو  تجلّی را پیدا کند، تجلّی الهی لایزا  است و صورت عالم که استعداد پذیرایی و قبو  تجلّی را 

گیرد. این مرتبة نخستین تجلّی را که دائمی و  هیچ وقفه و انقطاع از آن بهره می پیداکرده است و دمادم و بی
صورت محسوس درنیامده  نامند. در مرتبة فیض اقدس اعیان موجودات هنوز به می« فیض اقدس»  است لایزا

ها در عالم علم الهی است. این موجودات معقو  گامی دیگر  . وجود آناند یافتهتر فعلیت ن و به عبارت روشن
ها را به این عالم  قدّس( آنتا در جهان محسوس درآیند. در حقیقت تجلّی دیگری از حق )تجلّی م دارند یبرم

شود و در تجلّی دوم، اعیان  راند. پس در تجلّی او ، صورِ معقو  کائنات )اعیان ثابته( پیدا می محسوس می
 (.۱۷۱: ۱۳۸۵پوشند )ر.ک: ابن عربی،  ثابته کسوت وجود و تشخیص بر خود می

های الهیه را  بدان! اسم»گوید:  یکند و م قیصری در شرح فصوص الحکم بحث مفصلی درباره اعیان ثابته می
در علم او تعالی صوری معقو  است، چون او ذاتاً به ذات خود عالم است و عالم به اسما و صفات خویش 

اند و متجلّی به تعیّن خاص و نسبت معین، به نام  است و این صور عقلی )علمی( از آن حیث که عین ذات
شند و یا جزئی و کلیاتشان به ماهیات و حقایق و جزئیاتشان به شوند، خواه کلی با اعیان ثابته نامیده می

اند از صور کلی اسمائی که در مرتبه علمی  شود. پس ماهیات عبارت نامیده می -نزد صاحبان نظر -هویات
واسطه اولی  شود. به و آن صور از ذات الهی فایض به فیض اقدس و فیض مقدّس می اند یمتعیّن به تعیّن اول

شود و به دومی آن اعیان در خارج، با لوازم و توابعشان  ها در علم حاصل می بته و استعدادات اصلی آناعیان ثا
، ج ۱۳۹۳)قیصری، « یابند و شیخ بدین امر اشاره کرده و گفته: قابل جز از فیض اقدس او نیست حصو  می

۱ :۴۳.) 
البته این تمثیل از آن خود ابن عربی  دهد. ابوزید در تمثیلی خلقت را در منظومة فکری ابن عربی نشان می

که هنوز در حا  نیستی بودند و  ها، آنگاه و پدیده« ممکنات»گوید: آفرینش ازآنجا آغازشده که  است. او می
 های الهی درخواست کردند تا بدانان هستی بخشند، چگونه؟ پدیدار نشده بودند، از اسم

خواند. گفتند: نیستی و عدم، ما را از  ز سرِ افتقار و ذلّت میها را درخواستی ا ابن عربی این درخواستِ پدیده
شناخت یکدیگر، نیز از شناخت حقی که شما بر ما دارید، کور و ناتوان ساخته؛ اگر شما ما را پدیدار سازید و 

گذارید، ما نیز به سپاسگزاری و بزرگداشتی که درخور شماست،  بر ما جامة هستی پوشانید، بر ما منّت می
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. افزون بر این، ما اینک سلطه و سروریِ شما بر ما، بالقوه و پنهان است و چون ما را پدیدار خیزیم یمبر
گردد. از این روی، درخواستی که ما از شما  سازید، سلطه و سروری شما نیز بالفعل، شکوفا و آشکار می

خالق، عالم، مدیر، مفضل، باری، های خدا مانند  داریم، بیش از آنکه، به سود ما باشد، به سود شماست. اسم
جاست، چراکه چون به  ها، سخنی درست و به ها، دیدند این سخن پدیده مصور، رزاق، شکور و دیگر اسم

ها را شکوفا و  خویشتن نگریستند، چیزی، مخلوقی، معلومی، مرزوقی و ... نیافتند که فاعلیت و توان آن
ها )اسماء(  ها نباشند تا توان و استعداد این گویند که اگر آن میها راست  نمودار سازد. دیدند ممکنات و پدیده

ها، تنها ممکناتی دارای استعدادی نا شکفته خواهند بود.  را شکوفا و بالفعل سازند، اسماء نیز مانند پدیده
 (.۲۷۰: ۱۳۸۵)ابوزید، 

ا چنین نگاهی، هستی را آنچه در این دیدگاه چشمگیر است و جا دارد برجسته شود، این است که ابن عربی ب
شمارد. چراکه اگر ممکنات از پردة نیستی بیرون  ها می پیوند دو سویة اسماء الهی و جهان و کار مشترک آن

ها نیز تنها چونان  شد؛ و در پی آن های الهی نیز آشکار و شکوفا می آمدند، کارایی و فعالیت اسم نمی
شدند و  کار نمی به های الهی دست سوی دیگر، اگر اسم ماندند. از استعدادهایی در ذات الهی پنهان می

آمدند. از این  بود و هرگز از نیستی به هستی درنمی نشستند، پدیداری ممکنات محا  می کار می همچنان بی
الوهیت و  -ها ناگزیر از دیگری است روی ما با دومرتبه یا دو گونه هستی سروکار داریم که هر یک از آن

 الوجودند. الوجود بالذات است، ممکن دو در سنجش با ذات خدا که واجبو این هر  -جهان
کنند و الله  شنوند و آن را بر الله عرضه می بر مبنای گزارش ابن عربی، اسماء الهی درخواست ممکنات را می

 خواهند. می« ذات»نیز آن را از 
آورد. افزون بر این  ذات چه گفت چیزی نمیباره که اسم جامع الله به  ابن عربی، در گزارش داستانی خود دراین

کند که اسم الله به  گوید و تنها به همین بسنده می نیز آشکارا چیزی نمی« ذات»از ورود و درآمدن الله به 
کید فراوان ابن عربی باشد و بر ا وارد شد. عبارتی که می« مدلو  ذات» ذات الهی  که ینتواند نشانگر تأ

پذیرد. این است که ازنظر ابن عربی تنها  زبانی، فلسفی، دینی و حتی داستانی نمیگونه توصیف و گزارش  هیچ
 هاست. ها نیز منوط به شناخت هستی و آفریده های اوست و شناخت اسم راه شناخت او شناخت اسم
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اند،  کرده اینکه خدا از طریق ذات غیرقابل شناخت است. مطلبی است که بسیاری دیگر از عرفا بدان اشاره
 گوید: رای نمونه سنایی در فصل معرفت حدیقه میب

 عقل حقش بتوخت نیک بتاخت
 کرمش گفت مر مرا بشناس
 ای شده از شناخت خود عاجز
 چون تو در علم خود زبون باشی
 چون ندانی سرای ساختنش

 

 عجز درراه او شناخت، شناخت 
 ورنه که شناسدش به عقل و حواس؟
 کی شناسی خدای را؟ هرگز

 ر چون باشیعارف کردگا
 چون تو هم کنی شناختنش

 
 (۲: ۱۳۸۲)سنایی، 

اند و از طرف دیگر، معدوم در عالم و موجود در علم خداوندند.  طرف، ممکنات متحقق در عالم اعیان ازیک
هیچ تفاوتی میان عین در علم الهی و عین در عالم نیست، جز اینکه عین در علم، معدوم و در جهان موجود 

، با این تفاوت که یکی در جهان موجود است و دیگری موجود اند یقتو عین موجود یک حق است. عین ثابته
ممکن قبل و بعد از تحقیق است. ابن عربی خود در این رابطه  یانشینیست. تفاوت میان آن دو، تفاوت م

 گوید: می
هود اوست؛ اما علم حق به خودش، همان علم او به جهان است. چون همیشه جهان، حتی در حا  عدم، مش»

جهان در آن مرتبه )در مرتبة علم الهی( چون تحقق ندارد، مشهود خودش نیست. این همان اقیانوسی است که 
شوند. وجود او دائمی است، لذا علم او هم سرمدی  در آن اهل نظری که صاحب مکاشفه نیستند، هلاک می

داوند به جهان در حا  عدم، علم دارد و است و علم او به ذات، همان علم او به جهان سرمدی است، پس خ
 (.۱۸۶: ۱۳۹۰)چیتیک، « بخشد مطابق با صورت علمی به آن وجود می

شود این است که او انسان  های ابن عربی دیده می نکته بسیار بااهمیت و دشواری که درباره خلقت در اندیشه
سانُ الحادثُ الازلی و النّسءُ الدائِمُ فَهُوَ الان»حا  ازلی و ابدی دانسته:  را موجودی حادث، ولی درعین

ای شبیه به نظریة فلاسفه مطرح کرده  (. ابن عربی با طرح این دیدگاه، نظریه۵۲۳: ۱۳۸۵)ابن عربی، « الأبدی
 گوید: باره می است. چیتیک دراین
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به حدوث  اند و متکلّمان که معتقد که به قدیم بودن عالم قابل یا ابن عربی یک موضع میانی، بین فلاسفه
کند. چنانکه بعداً در همین فصل بیان خواهد شد، او معتقد است که جهان از عدم  اند، اتّخاذ می جهان
تواند، عدم مطلق باشد. در عبارت زیرین او علم سابق الهی بر وجود جهان پیش  شده است، اما عدم نمی خلق

های مختلف استوار  ث بودن جهان بر دیدگاهپذیرد و متذکر شود که بحث در مورد قدیم یا حاد از خلقت را می
 است.

کند، لذا عین معدوم جهان، معلوم و مدرک خداوند است، او جهان را  خداوند جهان را در حا  عدم ادراک می
کند  آورد. لذا افاضه وجود عینی به اشیایی تعلق پیدا می کند، سپس بااقتدار الهی آن را به وجود می مشاهده می

اند. کسی که به رؤیت جهان در حا  عدم توجه کند، در درستی آن هیچ  ، مرئی خداوند بودهکه در حا  عدم
هرگز متصف به عدم رویت عالم  یتعال شوند و حق کند. این اشیاء مرئی، جهان خوانده می تردیدی نمی

ن جهان توجه عی ماند. کسی که به گاه از رویت عالم بازنمی کند، هیچ شود، پس خدا عالم را مشاهده می نمی
عین آن لحاظ کند و به این حقیقت که جهان  شود، امّا کسی که وجود عالم را نسبت به کند به قدم آن معتقد می

 (.۱۸۷: ۱۳۹۰کند )چیتیک،  وقتی مرئی حق بود، تحققی نداشت، توجه کند اعتقاد به حدوث عالم پیدا می
د، این است که آیا خداوند در خلقت آسمان و شو مسألت مهمی که در طرح اعیان ثابته فی العدم مطرح می

زمین و انسان غرضی بر مبنای نیاز داشته است یا خیر؟ ابن عربی برای حل این مسئله دو مطلب را پیش 
آورد و  ها را پدید می کشد: اوّ  اینکه ذات حق مبدأ کثرات نیست، بلکه این تجلّی اسمائی است که آفریده می

داند. ازلی و ابدی بودن  وند. مطلب دوم اینکه او اعیان ثابته را ازلی و ابدی میش کثرات در هستی محقق می
انسان ازنظر ابن عربی باعث شده که مخالفان او، آن را مستمسکی برای حمله به او قرار دهند و از این نظر او 

یع برای توجیه نظریة را مورد شماتت قرار دهند. از طرف دیگر طرفداران و هواخواهان ابن عربی نیز تلاشی وس
کنند و به گفتة موحد، شارح  ای سخن ابن عربی را توجیه می گونه کنند. قیصری و جامی هر یک به ابن عربی می

مراد شیخ از حادث ازلی بودن انسان آن »گوید:  دیگری به گونه دیگری به توجیه مسئله پرداخته است. او می
از از  در علم حق وجود داشته و حاصل مقصود ابن عربی آن است که وجود عینیِ انسان حادث است ولی او 

است که وجود انسان در علم الهی از از  بوده است. معنی دائمی و ابدی بودن انسان نیز مخلد بودن او در 
 (.۱۵۳: ۱۳۸۵)ابن عربی، « زندگیِ آن جهان است
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 ابوزید مراتب خلقت ازنظر ابن عربی را چهار مرحله دانسته است:
مرتبة نخست: برزخ برین یا خیل مطلق یا برزخ البرازخ یا عماء مطلق، این مرتبه از دسترس شناخت الف: 

شناختی از مرتبة ذات با وحدت  معرفت -بیرون است. این مرتبه چیزی نیست جز تعبیری هستی شناختی
عنوان  انسان کامل به اش. خود این مرتبه چهار مرتبة دیگر دارد که مرتبة حقیقت محمدی یا مطلق و غیبت ازلی

 نشیند. برزخ و واسطه میان ذات خدا و انسان است و با علت غایی فیلسوفان برابر می
ب. مرتبة دوم: عالم امر یا عقو  کلی. این مرتبه یعنی جهان امر یا عقو  کلیه، خود برزخی است میان خیا  

های الهی برای آفرینشِ  یی و فعالیت اسممطلق پیشین و عالم خلق پسین؛ و از همن مرتبه است که تجلّی کارا
شود. این مراتب عقلی است و نه عینی و خود  گیرد آغاز می ها تعلق می اعیان مراتبِ هستی که معرفت بدان

چهار مرتبه دارد: عقل او ، نفس کلیف طبیعت یا فرزند قلم یا عقل و نفس کلی، هیولای کل و یا جود 
 هرهبائی.

. این مرتبه نیز خود چهار مرتبه دارد: جسم کلی یا عرش، کرسی، فلک اطلس و ج. مرتبة سوم: جهان خلق
 فلک ستارگان ثابت.

 د. جهان شهادت )کون و استحاله( این جهان نیز چهار مرتبه دارد:
فلک گردان، عناصر اربعه، مراتب بنیادین موجودات )معدنی، گیاهی و حیوانی(، از فلک حیوان، حیات  هفت

: ۱۳۸۶های زنده از ملک و جن و انس را در بردارد )ابوزید،  رآمده که مراتب همه پدیدهمرتبة چهارمی ب
۲۸۲-۲۷۲.) 
نظام فکری ابن عربی درباره خلقت است.  طور که در فصل پیشین آمد، بحث از اعیان ثابته مربوط به همان

بة دوم، تجلّی )فیض( مقدّس طورکلی برای خلقت دومرتبه قائل است. مرتبة اوّ ، تجلّی )فیض( اقدس و مرت به
آید، اعیان ثابته فی العدم است. اعیان ثابته که خمیرمایه فکری آن را  ای که از فیض اقدس پدید می است. نتیجه

ها  ها در علم الهی است آفریده معقو  آفریده یها ابن عربی از معتزله به وام گرفته است. اعیان ثابته، صورت
پدیدار شده بودند از اسامی الهی خواستند تا بدانان هستی بخشد. هستی  که در نیستی بودند و هنگامی

 ها در علم الهی بعدها با تجلّی مقدّس عینیت پیدا کردند. بخشیده شدن آفریده
 شاه داعی و اعیان ثابته -۲-۲
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در عدم باور شاه داعی مسئله اعیان ثابته را در چند جای محدود از ستة خود آورده است. اینکه به اعیان ثابته 
برد، معانی مختلفی از آن به  دارد هیچ تردیدی در آن نیست. پیش از هر چیز او عدم را در چند جا که به کار می

دهد. از طرفی عدم را موجودات گفته و هر چیزی غیر از خدا را عدم نامیده است، اما همین عدم،  دست می
نده است. درواقع عکس وجود است که در آینة عدم خود آینة هستی است و هستی حق، خود را در آن آینه نمایا

 را نمایان کرده است:
 چیز از تقابل چون بیان شد همه

 چو عکسی از وجود اندر عدم تافت
 چنان کز شخص یابد آینه عکس

 

 هستی از آن شد یینهعدم آ 
 عدم نامش جهان شد یینهدر آ

 ز واجب صورت ممکن چنان شد
 

 (۱۹۵: ۱۳۴۱)داعی، 
بند به شکل دیگری به عدم بودن هستی پرداخته است. ضمن اینکه به وحدت در میانه عدم و  همین ترجیعدر 

 گیرد: وجود قائل است، عالم را عکس و تصویری از هستی مطلق می
 به نزد آنکه عقل او لباب است

 نماید در نظر لیک دو صورت می
 و گر گویی که هستی شمع و نور است

 شماریو گر عالم یکی مظهر 
 جهان فیض است باران ییو گر گو

 گیری جهان چیست چو هستی روز و شب
 گویم که از اطوار و نسبت چه می

 به ذات خود جهان از حق نه دور است
 

 جهان بر بحر هستی چون حباب است 
 حباب و بحر در معنی یک آب است
 بگو عالم ز هستی عکس و تاب است
 بگو او جام و هستی چون شراب است

 سبت گو که هستی چون سحاب استبه ن
 توان گفتن خیا  است او و خواب است
 اگرچه هزاران انقلاب است
 که روشن شد که عکس نور نور است

 

 (۱۹۶: ۱۳۴۱)داعی، 
حدیث کنز که بنابر قو  برخی از عرفا علت و یا دلیل خلقت است و معتقدند که خدا برای اینکه شناخته شود 

 «:فاحببت اَن اعرف، فخلقت الخلق لکی اعرف کنت کنزاً مخفیاً »آفرید: 
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 سخن هرچند گیرد دست بالا
 حدیث کنت کنزاً گنج معنی است
 فکندی در عدم از نور خود تاب
 ز که خود گنج ذات خودتو نهان بود
 شئونات تو پنهان بود در ذات
 شئونات تو عین ذات تو بود
 نه تو پنهان که عکس نور تو بود

 تو پنهانجهان آن عکس بود اندر 
 

 ز خلق و حق برون نبود در اینجا 
 که بخشیدی خداوندا تو ما را
 بگفتی گنج پنهان گشت پیدا
 چو از غیری نبود آثار و اسما
 تو گفتی من نهان بودم به ایما

 ها از آن کردی به خود تعبیر از آن
 نهان در نور تو پس شد هویدا

 گویم اکنون آشکارا از آن می
 

 (۱۹۷)همان: 
ازاین  داعی در مشهد حقیقت از مثنوی مشاهد به اعیان ثابته اشاراتی دارد. او در این مشهد به دوران پیششاه 

بود. تا اینکه سرانجام خداوند با تجلّی خود آدم را « یکی». در این دوران تنها پردازد یدوران با زبان استعاری م
ها افتاد و همگی گفتند که  از حقیقت گفتن بر سر زبان آفرید و اسما را به او یاد داد. از آن هنگام بود که سخن

آشکارشده است. او  آفریده معنی حضرت خاتم بود سپس در صورت  هایش یدهخدا که نهان بود اکنون در آفر
 عالم خود را نشان داد:

 از رابطه اصطلاح تر یشپ
 بود یکی رسم سما و سمک

 یدعلّم الاسما علمی برکش
 تادنام حقیقت به زبان اوف

 طایفه گفتند که پروردگار
 گر آمد به طریق عیان جلوه

 او  در معنی خاتم نمود
 او  در ذات و دگر در صفات

 

 از فرق مسا و صباح تر یشپ 
 بود یکی اسم یک و عین یک

 یدآدمی آمد رحمتی درکش
 شریعت به میان اوفتاد  سر

 بود نهان، گشت کنون آشکار
 اوّ  در خود دگر اندر جهان

 صورت عالم نمود دیگر در
 اوّ  در آدم و پس کائنات
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 (۲۶: ۱۳۴۱)داعی، 
بوده است. به سفری اشاره « زندهٔ لولاک»در ادامه ابیات، به جوهر انسان اشاره دارد که پیش از آمیزش با خاک 

انسان کند که انسان ازآنجا آمده است. سفری در ورای عالم خاکی. در نظر کردن به این سفر است که مرتبة  می
 شود: نیز آشکار می

 ای د  از احوا  جهان باز پرس
 تا به د  از گِل سفر جان ببین
 جوهر ما و تو که در خاک بود

 ج

 مرتبة آدمیان باز پرس 
 انسان ببین یهپس بنگر پا

 گوهر او زنده لولاک بود
 

 (۲۶)همان: 
پوشانند و  العدم، لباس هستی بر خود میبر مبنای دیدگاه ابن عربی، موجودات بر پایه همان اعیان ثابته فی 

 شوند: وارد دنیای مادی می
 حقایق چو گردد فراوان به عقل
 شود عین عالم از ایجاد پدید
 تعیّن کند حکم بر اختلاف

 آسمان پدید آید آنگاه هفت
 همه کلی و جزوی و نوع و جنس

 ج

 ثبوتی پذیرند اعیان به عقل 
 که آیا تو و او، من و ما پدید

 ردد از یکدگر دُرد و صافجدا گ
 مکان و مکین و زمین و زمان
 بسیط مرکب ملک جنّ و انس

 

 (۵۸)همان: 
در بیت دیگری و در ادامة همین ابیات، شاه داعی به رابطه بین عدم و وجود پرداخته و ازنظر او در میان این دو 

شود و عدم ملازم و  عدم نیز میشود، شامل  دلالت التزام برقرار است. بدین معنی که وقتی وجود گفته می
 همراه وجود است.

 میان وجود و عدم بر دوام
 ج

 شبهه هست التزام ندانی که بی 
 

 (۵۸)همان: 
کند این است که عدم نیز در اثر وجود مطلق، نوعی وجود است.  مطلب دیگری که داعی درباره عدم بیان می

 گوید: آورد و می او برای بیان این مفهوم مثالی می
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 به خورشید گردش بود سایه را
 یروزبرولی حکم خورشید ز

 سرط لاب اگر درگه ارتفاع
 کلی اثر نباشد ز سایه به

 بلی از اثر نیست لازم وجود
 همه نور مهر است و هنگام حکم

 

 نگردد ز خورشید سایه جدا 
 ز سایه بود خلق را در نظر
 رسد در همه صفحة او شعاع
 کجا روشن آید تو را حکم خور

 دارد عدم حکم نزد شهود که
 مقرّر ز سایه شود نام حکم

 

 (۵۸)همان: 
 ای به اعیان ثابته دارد: شاه داعی در مثنوی چشمة زندگانی هم اشاره

 به چیزی بستة هستی، خدا نیست
 به خود هست و به خود باشد، به خود بود
 از و این نقش نه بگسسته باشد
 ولی این نقش از و بیرون نماید

 وجود او نظر کردبگویم من 
 چو آیینه که در وی بنگرد شخص
 چنان کان شخص خود بیند ضرورت
 نبود آن صورت الا عکس نورش

 عدم بیرون از او بود یینهچو آ
 ج

 که اندر وی سبب گفتن روا نیست 
 جهان نقشی است کو از خویش بنمود
 که تا باشد به او وابسته باشد
 و گر پُرسی که بیرون چون نماید

 در برابر اندر آوردعدم را 
 زمانی کاندرو رو آورد شخص
 بدید او در عدم از خویش صورت
 که از خود اندر آمد در حضورش
 برون زو لاجرم آن عکس بنمود

 

 (۱۹۴)همان: 
 قابلیت ازنظر ابن عربی-۳-۲

کند، مسألت قابلیت است. این بحث که در کنار تجلّی  یکی از مباحثی که ابن عربی در آثار خود مطرح می
آفریند،  ها را در عالم تعیّن می شود، بدین معنی است که خداوند با تجلّی خود )مقدّس( که آفریده مطرح می
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اگر کسی نیک است و دیگری بد، به دمد؛ یعنی  ها خداوند جان را در آنان می متناسب با شرایط ابدان آن
 گوید: . چیتیک میگردد یها برم قابلیت آن

سازد، شیء این تجلّی را  قبو  و استعداد ارتباط نزدیکی با تجلّی دارند. وقتی خدا خود را متجلّی می
بو ، یابد. ق پذیرد؛ و این استعداد برحسب واقعیت خودش تعین می که برای دریافت آن دارد، می یبااستعداد

تا حوزه وجود.  یممند به تفکّر در موردقبو  در حوزه شناخت موضوع تجربه مشترک است. گرچه ما بیشتر علاقه
های مختلفی را برای فهم موضوع معین فراهم  آموز قابلیت داند که یک کلاس پر از دانش هر معلمی می

و تمایلات فردی و مانند آن، تفاوت ها ازلحاظ محیط، وراثت  آورد. به همین دلیل ممکن است، میان آن می
تنها در مرتبه معرفت، بلکه در مرتبة وجود نیز  استعداد وجود داشته باشد. ازنظر ابن عربی قبو  بایستی نه

شود؛ اما هر  موردتوجه قرار گیرد. وجود واحد است و ذاتاً در تمامی اشیاء با وحدتی که دارد، متجلّی می
آورد. هر چیزی از تجلّی وجود به مقدار ظرفیت خود  احکام را به وجود میچیزی ترکیب خاصی از اوصاف و 

انداز وسیعی را فراهم  ها در سلسله وجودی چشم کند. قابلیت اشیاء و با توجه به موقعیت آن دریافت می
انسان  از قابلیت، گیاهان مرتبه بالاتر، حیوانات مرتبه بالاتر از گیاهان و مرتبه یک جان یآورد. اشیاء ب می

قابلیت متجلّی ساختن مطلق وجود در  ییتنها بالاترین مرتبه را در میان همه مخلوقات واحدند. انسان کامل به
 (.۱۹۷: ۱۳۹۰شکل کامل آن داراست )چیتیک، 

 یروشن کند که باور به قابلیت و استعداد در آن به به دنبا  آن مطلبی را ویلیام چیتیک از ابن عربی نقل می
 گوید: آشکار است. او می

، عطای او هرگز از یگرد عبارت به«. شود عطای پروردگارت هرگز )از کسی( منع نمی»فرماید:  خداوند می
های  اندازه توانایی قابل، به که یکند، درحال فرماید که او همیشه اعطا می شود. خداوند می کسی مضایقه نمی

کند و هیچ خسّتی در  خورشید بر همه موجودات پرتوافکنی می بینیم که می طور ینکند. هم خود دریافت می
 کنند. های خود نور دریافت می اندازه توانایی افاضه نور به اشیاء ندارد، اما اشیاء به

کند. فرد سردمزاج از حرارت  های خود را فراموش می دهد و قابلیت ، اثر نور را به خورشید نسبت مییهر محل
گردد. نور ذاتاً یکی است، اما  مزاج از حرارت خورشید آزرده می که فرد گرم حالیبرد، در خورشید لذت می

شود. اگر اثر فقط به نور مربوط بود، بایستی یک  برد، آزرده می یکی از دو نفر از چیزی که دیگری لذت می
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کند،  دریافت میکه قابل یک بخش از آن را  کند درحالی داد؛ بنابراین خورشید باقوت تمام اعطا می نتیجه می
 شود. ای بدون این دو مقدمه حاصل نمی لذا هیچ نتیجه

کند،  کند. خورشید به خاطر قابلیت لباس آن را سفید می خورشید صورت شوینده را سیاه و لباس را سفید می
کند. به همین سان انسان با یک دمیدن هوا چراغ را خاموش و موجب  که صورت شوینده را سیاه می درحالی

چیز است. یک آیه کتاب خدا که شنوندگان آن را با حقیقت  شود؛ اما حقیقت هوا یک گرفتن چوب می آتش
تواند بفهمد،  فهمد که شنونده دیگر همان چیز را نمی کنند. یک شنونده چیزی را از آن آیه می واحد دریافت می

کند؛ بنابراین هر یک از افراد این  که فرد سوم، چیزهای دیگری را درک می فهمد درحالی بلکه امر دیگری را می
 دهند. آیه تلاوت شده را مطابق با تنوع قابلیت فهم خود، مورد ملاحظه قرار می

 -که همین تجلّی دهد. تجلّی باملاحظه ذات خدا واحد است. درحالی همین امر در تجلّی الهی هم رخ می
چنین  کند. حکم عطایای الهی هم این برحسب تنوع قابلیت محل تجلّی تنوع پیدا می -ها منظور صور آن

 است.
خواهید چیزی به  یابید که عطای الهی قابل مضایقه نیست؛ اما از خدا می وقتی این مطلب را بفهمید، درمی

، به او نسبت یدا شما اعطا کند که قابلیت دریافت آن را ندارید. لذا شما مضایقه را با توجه به آنچه از او خواسته
کنید. ممکن است شخصی استعداد در درخواست را داشته باشد؛ اما  ی به استعداد خود نمیدهید و توجه می

کند را نداشته باشد. لذا از اعطای آن به فرد در آن مراتب وجودی ممانعت  قابلیت دریافت آنچه درخواست می
ید، اما مراتب گوی ؛ و درباره صدق این آیه سخن می«خدا بر هر چیزی تواناست»گویید:  شود. شما می می

سپارید )ابن عربی، به نقل از  حکمت الهی در جهان و اقتضایی که واقعیت اشیا دارند را به فراموشی می
 (.۱۹۸: ۱۳۹۰چیتیک، 

ابن عربی دریکی دیگر از آثار خود به مسألت استعداد و قابلیت اشاره داشته و آن را پذیرفته است. در نقش 
 الفصوص آمده است:

فمن ذلک «. اُعطی کلّ شیءُ خلقه»بل هذه الاعطیة الّا بما هو علیه من الاستعداد و هو قوله. و لا یقبل القا
 (.۴: ۱۳۸۱الاستعداد. )جامی، 

 جامی در شرح آن آورده است که:
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یا ذاتی است و یا اسمائی. هرکدام که باشد به مقدار و میزان قابلیت است.  -سبحانه -های خداوند بخش
ها و مراتب  حکم استعدادات و قابلیت قدس یکی است، اما به هنگام ورود، به حق در حضرت ات یتجلّ 

رود تجلّیات  کند. از این روی است که گمان می روحانی، همچون احوا  و امزجه و صفات جزئی تفاوت می
 (.۱۱۶: ۱۳۸۱متعدّد است )جامی، 

الدین از آن دسته  د. مولانا جلا پذیرن برخی دیگر از عارفان و حکیمان مسألت استعداد و قابلیت را نمی
صراحت آن را رد کرده است. مولانا برای تبیین مسألت به  عارفانی است که در مثنوی به قابلیت اشاره کرده و به

پردازد که عطایای الهی منوط به داشتن قابلیت نیست؛ زیرا فیض او ازلی است و قابلیت  این مطلب می
ود ازلی به موجود حادث محا  است؛ و اگر چنین فرضی رود خلقت موجودات، حادث و قهراً انقیاد وج

گمان این امر از مصادیق بارزِ دور  جهان محا  است؛ زیرا داشتن قابلیت، فرع برداشتن وجود است و بی
 (.۴۲۱: ۵: ج ۱۳۷۹منطقی است و بطلانش حاجتی به اقامة برهان ندارد )زمانی، 

 کند: نیز داد اوست و خدا به بندگان عطا میگوید که قابلیّت  مولوی در ادامه می
 چارة آن د  عطای مبدلی است 

 بلکه شرطِ قابلیّت دادِ اوست
 

 داد او را قابلیّت شرط نیست 
 داد، لُب و قابلیّت هست پوست

 
 (۴۲۱: ۵: ج ۱۳۷۹)مولوی، 

 وید:گ زمانی در شرح این دو بیت توضیحاتی داده است که لازم است اینجا آورده شود او می
جان کلام مولانا در این دو بیت و ابیات بعدی این است که جمیع مفاهیم انتزاعی و مجرّدی که انسان در 

تواند کلّ جهان هستی را تفسیر کند.  برخورد با لایة ظاهری طبیعت به دست آورده و نام آن را قانون نهاده نمی
تواند در  بالد تنها می کند و می لی بدان تکیه میکه آدمی خی« سبب و مسبّب»و « یتعل»مثلًا قانونِ انتزاعی 

سازهای پشتِ پردة جهان هستی را « قانون»تواند با آن  ای محدود کاربرد داشته باشد و آدمی قهراً نمی حیطه
که هدایت شخصی منحط و پر قساوت ازنظر اعتبارات رایج محا  است، اما خداوند  کشف و تبیین کند. چنان

 (.۴۲۲کند )همان:  ای آن شخص را متحوّ  می ست، اگر اراده فرماید باجذبهکه مقلّب القلوب ا
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کند و عطایای الهی مشروط به داشتن قابلیت نیست  کند که اگر مولانا قابلیت را رد می سپس در ادامه اضافه می
جمع باشد؟ به  ابلتواند ق همخوانی ندارد، چگونه می« قدر القابلیات العطیّات به»اند:  و باقاعده حکما که گفته

گفتة زمانی این پرسش را هم حکیم سبزواری و هم انقروی، شارح مثنوی، پاسخ داده است و سبزواری این 
گرداند و انقروی نیز ناظر به فیض اقدس. ازنظر زمانی توجیه سبزواری و  مسئله را به مرتبة وحدت بازمی

ود، کلام روشن و مقبو  الفطرة مولانا را ش طور که ملاحظه می رسد و همان انقروی درست به نظر نمی
 اند یدهتوان با تصوّف علمی و نظری ابن عربی و امثاله تفسیر کرد و شارحانی هم که بر این امر اصرار ورز نمی

کند که مقید به علل و اسباب  هایی ذکر می شرح و تفسیرشان تکلف آمیز از آب درآمده است. مولوی نیز مثا 
 تصرّف خداوند پدید آمده است: نیست، بلکه از قدرت

 اینکه موسی را عصا ثعبان شود
 صد هزاران معجزات انبیا
 نیست از اسباب، تصریف خداست

 

 همچو خورشیدی کَفَش رخشان شود 
 کان نگنجد در ضمیر و عقل ما

 ها را قابلیّت از کجاست؟ نیست
 

 (۴۲۳)همان: 
 کند: وضوح قابلیت را مردود می و بعد با این بیت به

 قابلی گر شرط فعل حق بُدی
 

 هیچ معدودی به هستی نامدی 
 

 (۴۲۳)همان: 
 شاه داعی و قابلیت -۴-۲

شاه داعی به مسئله استعداد و قابلیت در مثنوی چشمة زندگانی، رشحه چهارم، در جان انسان پرداخته است. 
کند به تفاوت  اشاره می« سویته و نفخت فیه من روحی»کند و به آیة  های جان بحث می که از ویژگی او وقتی

گوید که: نفخة الهی یکی  شمارد. او می د میپردازد و آن را نتیجه قابلیّت و استعدا ها پس از نفخة الهی می روح
شده است. او برای  همه تفاوت ناشی از کجاست و چگونه حادث اند و این که ابدان متفاوت است درحالی

شود که پرتوهای خورشید یکی است، اما در دو روزن به دو شکل  پاسخ به این پرسش به تمثیلی متوسّل می
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تواند پذیرای آن باشد. حا  وقتی در  ها صد هزار می گیرد و بدن تابیدن میتابد. یک نور جان از جانب حق  می
دهد که:  اصل نور هیچ تفاوتی وجود ندارد، چرا یکی در فصل است و دیگری در وصا ؟ بلافاصله پاسخ می

اوت را در ها را ناشی از بدن بدانیم. خدا این تف کند و ما باید این های ابدان چنین تفاوتی را ایجاد می قابلیت
شمار است و تجلّیات او  کند و اسمای او بی از  پدید آورده است. چون خداوند با اسماء خود تجلّی می

 کند: ای تجلّی می گونه تکرارشونده نیست، در هر بدنی به
 ها اینجاست بر ما کنونت نکته

 که آن نفخه یکی یا هست بسیار
 چیز بگویم عکس خورشید است یک

 جان کاشکار است یکی نور است و زو
 بگویی چون تفاوت نیست در اصل

 های ابدان بگویم قابلیت
 که گویی در بدن تخصیص آورد
 بگویی موجب تخصیص آنجا

 ج

چون  یکیکه گویمت جواب آن دگر ما 
 باشد و ابدان به تکرار

 در دو روزن یافت تمیز یکنول
 ها صد هزار است در بدن یکنول

 چرا بیند یکی هجر و یکی وصل
 ها از بدن دان ن باشد تو اینچنی

 بگویم علم باری در از  کرد
 چه باشد گویمت معنی اسما

 
 (۲۰۹: ۱۳۴۱)شاه داعی، 

 ای به مولانا پاسخ دهد. گونه رسد شاه داعی در این بخش خواسته است به به نظر می
علاوه مولانا سبب  آورد. به کند و برایش استدلا  می داعی از آن دفاع می که یکند درحال مولانا قابلیت را رد می

دهد. مولانا درباره  گیرد، اما شاه داعی بسیار به اسباب اهمیت می الاسباب به چیزی نمی را در برابر مسبب
بت و شود: سنت )اسباب( و قدرت خدا. نس گوید: انجام کارها در این دنیا به دو شکل جاری می اسباب می

راحتی قادر به تشخیص و تفسیر آن است. قدرت  عادت، یعنی انجام امور موافق باعقل بشری که عقل بشری به
 تواند به سهولت بشکند و امور را به شکل دیگر به انجام برساند: ها و عادات را می حق نیز تمامی سنت
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 بیشتر، احوا  بر سنّت رود
 سنت و عادت نهاده بامزه

 ما موصو  نیست سبب گریز به بی
 ای گرفتار سبب بیرون مپر
 هر چه خواهد آن مسبب آورد
 لیک اغلب بر سبب راند نفاذ
 چون سبب نبود، چه رَه جوید مُرید؟

 هاست ها بر نظرها پرده این سبب
 کن ای باید، سبب سوراخ دیده

 تا مُسبب بیند اندر لامکان
 رسد هر خیر و شر از مسبب می

 ج

 ودگاه قدرت، خارق سنت ش 
 باز، کرده خرق عادت معجزه
 قدرت از عزِ  سبب معزو  نیست
 لیک عزِ  آن مسبّب ظن مَبَر

 ها بر دَرَد قدرت مطلق سبب
 تا بداند طالبی جستن مراد

 باید پدید پس سبب درراه می
 که نه هر دیدار، صنعش را سزاست
 تا حجت را برکند از بیخ و بُن
 هرزه داند جهد و اکتساب و دکان

 پدر یباب و وسایط انیست اس
 

 (۴۲۶: ۱۳۷۹)مولوی، 
دهد و این همان دیدگاهی است که ابن  شاه داعی عکس ابیات و نظر مولوی به سبب، اهمیت فراوانی می

 عربی نیز به آن باور دارد:
 ها چرا هست بگویی اختلاف آن

 ج

 بگویم کی سبب آنجا روا هست 
 ج

 (۲۰۹: ۱۳۴۱)داعی، 
 گیری یجهنت-۳

حکما بوده است. این نظر در کلام و  یها قابلیت انسان و تناسب فیوضات حق با انسان، یکی از دغدغهمسئلهٔ 
صورت یکسانی مطرح بوده و هر یک از بزرگان متکلمان و عرفا و فلاسفه فراخور  فلسفه و عرفان تقریباً به

عرفانی مسئلهٔ قابلیت را  -فلسفیاند. ابن عربی با نگرشی  هایی داده های خود به آن پاسخ باورها و استدلا 
و معتقد  گرداند یاصلی اساسی برشمرده است و تفاوت آدمیان را در معیار خوبی و بدی به این اصل مهم بازم

است که خوبی و بدی و یا کفر و ایمان ناظر به قابلیت آدمیان است و اگر ما آن را به خداوند بازگردانیم، قائل به 
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آن را در فضای اشعری و  ینالد به بندگان خواهیم شد. همان چیزی که مولانا جلا  آمیز خداوند نگاه تبعیض
 ها یشه. از طرف دیگر شاه داعی شیرازی که در بسیاری اندکند یو آن را رد م داند یخود نادرست م های یشهاند

کید م کند یوامدار ابن عربی است، همان نظر ابن عربی را تأیید م س از نفخهٔ الهی با ها پ که روح کند یو تأ
 ها شده است. استعداد و قابلیت آن یهٔ اساسی دارند و همین ما یها یکدیگر تفاوت
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Ibn Arabi has one of the most complex mystical-philosophical thoughts. 

He often uses a difficult structure and new terminologies in proposing 

various mystical issues. One of these issues is the plan of nobles fixed in 

the absence and consequently the ability. In the thought system of Ibn 

Arabi and his successors, the fixed principles are the scientific forms of 

objects in his knowledge that he noticed before the external 

determination. These scientific forms or the spirit of the phenomena in 

the divine science, in the form of good and bad, are later realized in 

external determination. Their realization is based on their abilities. That 

is, if it has the ability and ability to be bad, that creature will become 

bad, and if it has the ability and ability to be good, that creature will be 

good. This research, which is written in a descriptive-analytical way, 

seeks to investigate the ability from the point of view of Ibn Arabi and 

Shah Da'i Shirazi. The results indicate that Shah Da'i followed Ibn Arabi 

and expressed the same point of view in this issue as in many other 

mystical issues. 
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