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Abstract 

What is the nature of woman in relation to man? In elucidating Ibn ʿArabī’s response to 
this question, it is necessary to approach the discussion of the ontological, 
epistemological, and pragmatic dimensions of woman in contrast to man within a 
trilogical framework. Ontologically, woman is the agent of proliferation and the 
emanation of various manifestations from the Divine Essence. Epistemologically, the 
cognitive capacity of the feminine gender is imagination (al-khayāl), and in epistemic 
terms, woman symbolizes wisdom. Wisdom refers to theoretical reflection combined 
with the pragmatic dimension. The wise person is responsible for resolving crises by 
drawing upon the knowledge of divine truths. In other words, through three processes—
revelation, inspiration, and true dreams—woman perceives the divine names and 
attributes and molds them into tangible forms. She achieves a symbolic understanding 
of esoteric knowledge and wisdom. From a pragmatic perspective, woman is like the 
wise person. The difference between wisdom and mere theoretical contemplation is that 
the wise must have the ability to solve problems and crises using divine knowledge. 
Thus, naturally, woman becomes a guide. 
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Introduction 

What constitutes the core of all three waves of feminism in the modern world is the 
shared question about the demarcation between men and women. How should these 
distinctions be drawn? What are their boundaries? Any response to this question 
depends on addressing the underlying issue: What is the nature of woman in contrast to 
the nature of man? The term "in contrast" is used deliberately. This is because we want 
to emphasize that we must seek a description (not a logical definition) of woman that 
elucidates woman in relation to man and man in relation to woman. The modern world’s 
inquiry into the nature of woman examines the historical and contextual dynamics of 
this relationship and ultimately seeks to resolve the nature of this confrontation. 
Therefore, if we aim to engage our intellectual tradition to respond to the philosophical 
and epistemological question of the nature of woman, it is essential to consider the 
contrast underlying this modern inquiry. We must, so to speak, develop a dialectical 
response from within our intellectual tradition—one that defines woman in contrast to 
man and man in contrast to woman. 

This study attempts to address the question of "the nature of woman" by drawing on 
the intellectual framework provided by Ibn ʿArabī, which offers a particularly suitable 
foundation for such an inquiry. (The research explains why and how Ibn ʿArabī’s 
thought, more than that of many other Muslim thinkers, is equipped to answer this 
modern question.) It seeks to revisit Ibn ʿArabī’s theoretical mysticism to explore the 
nature of woman and femininity within his theoretical framework. By doing so, the 
study aims to provide a basis for understanding the distinctions between the feminine 
and the masculine, and vice versa, from the perspective of this intellectual tradition. 
This approach ultimately seeks to answer a fundamental question of the modern and 
postmodern world in a manner that aligns with the ethos of Islamic civilization. 
 
Methods and Material 

The research method adopted in this article is descriptive and analytic, based on library 
sources. 
 
Discussion & Result  

In exploring the nature of femininity in Ibn ʿArabī’s thought, this article employs a 
trilogical approach. It first examines the methodological significance of trilogy in 
studying Ibn ʿArabī. Subsequently, it analyzes the concept of ʿArabī and its position 
within the levels of existence according to Ibn ʿArabī, focusing on the triad of 
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Wāḥidiyya (Oneness), Raḥīmiyya (Mercifulness), and Nafs (Self or Soul). The feminine 
aspects are then elucidated through a trilogical framework: Creatorship (ontological 
dimension), Wisdom (epistemological dimension), and Guidance (pragmatic 
dimension). Finally, building upon this analysis, the feminine gender is outlined in 
contrast to the masculine gender in terms of Ibn ʿArabī’s mysticism. 
 
Conclusion 

The feminine aspect of existence, in its manifestation through Oneness, Mercifulness, 
and Self, is revealed as direct manifestations of the Divine Essence. The core of these 
three manifestations lies in the creative aspect, creation, and proliferation. Thus, the 
descending arc (qaws al-nuzūl), or the unity within multiplicity, is the feminine identity 
of being. This feminine identity is manifested in humans as woman, who embodies the 
component of creatorship from an ontological perspective, wisdom from an 
epistemological perspective, and guidance from a pragmatic perspective. 

In Ibn ʿArabī’s thought, femininity represents a human identity that is the source of 
creation, production, and proliferation. The imaginative faculty plays a more prominent 
role in this identity, which is why the acquisition of intuitive wisdom, and the gaining of 
knowledge through true dreams, inspiration, and revelation, finds a more suitable 
ground in women. Therefore, women possess a greater ability to understand the signs of 
transcendent realities within sensory and natural phenomena. Woman has a greater 
capacity to comprehend divine signs through natural phenomena to achieve an 
understanding of divine realities. Given the superiority of their imaginative power, 
women are also more adept at understanding metaphorical and allegorical meanings. 

Woman symbolizes the perfect human in the descending arc. She belongs to the 
stage of proliferation while being responsible for understanding the singular, 
transcendent divine reality within this multiplicity. Her role is to guide the perplexed 
human being through the manifold sensory and natural realms, revealing the truth of the 
One Being amidst the material multitudes. This is why, in Ibn ʿArabī’s view, the mother 
of Moses is seen as the source of wisdom imparted to Moses, symbolized through the 
act of breastfeeding. The duty of breastfeeding Moses is divinely determined through 
her, and no other woman can fulfill this role. 

Thus, woman, from an epistemological perspective, symbolizes a figurative 
understanding of the Divine Essence. From a pragmatic perspective, she represents 
guidance and nurturing. It is she who has the ability to elevate a child, initially limited 
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to natural and material understanding, to a level where the recognition of divinity can be 
realized amidst the multiplicity of sensory and natural phenomena. 
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  1ابن عربي ةهاي جنسيت زنانه در انديش مولفه
  *سيد علي علم الهدي
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  چكيده
در فلسفه اسلامي نگاه مشخصي به مؤلفه هاي هويتي جنسيت زنانه نشده است و اصولاً بحث 
از ماهيت زن (در تقابل با مرد) مسأله دوره مدرن است. امروز مواجهه جامعه ايـران بـا هويـت    
زنانه و مسائل آن ايجاب مي نمايد با قرائتي جديد از سنتّ اسلامي به طرح پاسخ بـراي مؤلفـه   

ارگي پرداخته شود. و مسأله مقاله كنوني آنستكه عناصـر جنسـيت زنانـه را از مكنـون     هاي زنو
سنت عرفاني ابن عربي توضيح دهد. روش در اين مقاله طبيعتاً به عنوان يك تأمل كاملاً نظـري  

تحليلي است كه سعي مي كند در يك سه گانه وجودشناختي و معرفت شـناختي و   –توصيفي 
عمل شـناختي مؤلفـه هـاي جنسـيت زنانـه را در انديشـه ابـن عربـي بازيـابي نمايـد. عنصـر            
وجودشناختي زنانه خلقت است و زن نمـاد خالقيـت و ايجـاد تكثـر اسـت زيـرا واحـديت و        

تجلي ذات الوهي كه منشأ كثرت مي شوند مراتبي  رحيميت و مرتبة نفس به عنوان سه مرتبه از
زنانه هستند. به لحاظ معرفت شناختي نيز چون خيال در مقابل عقل امري زنانـه اسـت كـه بـا     
استفاده از سه فرايند وحي و الهام و روياي صادقه به معرفت تشبيهي خداوند (حكمـت) نائـل   

ن عربي عهده دار حلِّ مشكلات مي شود، پس زن نماد حكمت است و چون حكمت از نگاه اب
و بحران هاست و صرف تأمل نظري نمي باشد، پس جنبه عمل شناختي زن نيـز هـدايتگري و   
حل بحران هاي فردي و اجتماعي مي شود. پس نتيجه اين تحقيق آنستكه هويت زنانه به لحاظ 

ختي وجودشناختي منشأ كثرت و به لحاظ معرفت شناختي واجد حكمت و به لحاظ عمل شـنا 
عهده دار هدايت (تربيت) مي باشد و اين موارد در تقابل با مؤلفه هاي هويت مردانه است كه به 
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لحاظ وجودشناختي منشأ جامعيت و به لحاظ معرفت شناختي واجد علم تنزيهي (قوه عاقله) و 
  به لحاظ عمل شناختي انسجام بخش و تنظيم كننده مي باشد.

 .ه، مردانه، ابن عربيجنسيت، تانيث، زنان ها: دواژهيكل
  
  لهئو طرح مس مقدمه. 1

اين كه زن از مرد متمايز است و بايد حد و مرز اين تمايز روشن شود مسئلة اصلي هر سه موج 
فمنيسم در دنياي معاصر است. فمنيسم خصوصاً موج دوم آن زن را در مقابـل مـرد قـرار داده    

زن و مرد چيست و اين تمايز چگونه بايـد   است و پاسخ به اين مسأله كه حد و مرز تمايز ميان
ترسيم شود؟ بسيار مهم است. ما بايد به دنبال يك تعريف رسمي ( و نه تعريف حـدي) از زن  
باشيم كه هويت زن را در تقابل از هويت مرد تبيين كند. سوال دنيـاي مـدرن از ماهيـت زن در    

اجهة با مسـئله فلسـفي  معاصـر    بطن خود اين تعريف را ضروري مي گرداند. از اين رو  در مو
  پيرامون ماهيت زن مناسب است از  سنت فكري مسلمانان پاسخ موجهي ارائه شود.

مناسـبي بـراي ايـن پاسـخگويي فـراهم       راين تحقيق سعي كرده نظر به اينكه ابن عربي بست
در متن تحقيق به اينكه چطور و چرا تفكر ابـن عربـي بـيش از بسـياري از ديگـر      (نموده است

شـده   تبيـين  ،را دارد ؟چيسـت  "ماهيت زن"فكران مسلمان زمينه پاسخگويي به سوال مدرن مت
الدين در پاسخ به اين مسئله بپـردازد تـا بـا تبيـين      به بازخواني نظام فكري عرفان محي )است

در عرفان نظري بستر مناسبي براي تبيين تمايزات زنانه از مردانـه و   2أنيثماهيت زن و ماهيت ت
در دنيـاي  بنيادين سوال  يكپاسخ  اين ترتيبو به  شودز نگاه اين سنت فكري فراهم بالعكس ا

و نشـان داده   گـردد  ،ارائهمدرن و پست مدرن امروزي كه متناسب با شأن تمدن اسلامي باشـد 
شود برخلاف مدعاي فمنيست زن به لحاظ ماهوي مقابل مرد نيست بلكه زن و مرد مكمل هم 

  هستند.
اي  از شـيوه مقالـه پـيش رو   عربي چـون  ابن هيت جنسيت زنانه در انديشه در مقام تبيين ما

ابتدا به تبيين جايگاه تثليث به لحاظ روش شناختي در مطالعه ابن عربـي   ،تثليثي بهره برده است
 "و سپس تثليث و جايگاه آن در مراتب هستي از نظر ابن عربي در سه گانـه  مي شود.پرداخته 
هـاي جنسـيت زنانـه در سـه گانـه       و سپس مؤلفه مي گرددبيين ت "رحيميت و نفس ،واحديت
 مولفـه عمـل  (و هـدايت   )مولفه معرفت شـناختي  (و حكمت )مولفه هستي شناختي(خالقيت 
تبيين گرديده است و نهايتاً بر اين اساس جنسيت زنانه از نگاه عرفـان محـي الـدين    ) شناختي 

  بندي شده است. جمع
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  پيشينة پژوهش. 2
مورد بحث پژوهش هايي انجام شده كه در زير بـه برخـي از آنهـا كـه اهميـت       دربارة موضوع

بيشتري براي اين تحقيق دارند، اشاره مي شود. اما به طور كلي  لازم به ذكر اسـت عمـوم ايـن    
پژوهش ها در مقام پرداختن به عناصر هويت بخش به زن به وجـه وجودشـناختي ماهيـت زن    

وصاً ويژگي معرفت شناختي و عمل شناختي جنسـيت زنانـه   پرداخته اند. و از ساير وجوه خص
  غفلت نموده اند.

پژوهشهاي زير به ديدگاه ابن عربي دربارة زن پرداخته اند ولي مسئلة آنها تبيـين ماهيـت و   
) در 1374هويت زن نيست و زن را از لحاظ جايگاه ارزش شناختي بررسي كرده اند: سـتاري( 

هميت زن و عشق به او در عرفان ابن عربي سخن مي گويـد.  دربارة ا   "عشق صوفيانه"كتاب 
است زن نيـز ماننـد    معتقد "تجلي زن در انديشه ابن عربي" ةمقال) در 1391،(عناقه و سبزواري

هاي مـرد   ها و شباهت تفاوت" ةمقال در )1400( پاشايي .تواند مراتب كمال را طي نمايد مرد مي
و نشـان   و افتراقات زن و مرد از نگاه ابن عربي پرداختـه به اشتراكات  "و زن از منظر ابن عربي

  جنس برتر نمي داند. ابن عربي مرد را مي دهد كه 
از جمله پژوهشهايي كه به ماهيت زنانگي در انديشه ابن عربي پرداخته اند، مي توان به آثار 

اسـي ابـن   نيـث در هسـتي شن  أزنـانگي و ت "ة مقال)در 1395زير اشاره كرد: وفايي و ابراهيمي( 
اما محور بحث تبيين اين نكته است كه  ،ماهيت زنانگي در انديشه ابن عربي پرداختهبه   "عربي

. نيث را به مفهوم مادري فروكاسته استأدارند و نهايتاً ت ينيثأبرخي از صفات خداوند ماهيت ت
ه ارزش به جايگـا » مقام زن در عرفان ابن عربي در حدود شريعت«) در مقالة 1381جهانگيري( 

) در 1392شناختي زن و مقدار اندكي هم به وجهه وجود شناسانة تأنيث مي پردازد. سـلطاني، ( 
تفاوت حقيقت تشكيكي انسان   "هويت زن و مرد در حكمت اسلامي و دلالت هاي آن"مقالة 

بـا    "زنـوارگي در انديشـة ابـن عربـي    ")در كتاب 1396ها را امري فراجنسي مي داند. براضه(
نيستي به تقابل هويت زن با هويت مرد پرداخته و زن را از نظر جنسيتي برتر از مـرد  نگاهي فم

كـه  »  زن در سـاحت دوگانـه هـاي حكمـت اسـلامي     «)در مقالـة  1402مي داند. كمالي زاده،( 
بيشترين شباهت محتوايي را به مقالة حاضر دارد و ايشان جايگاه حقيقي و حكمي زن در نظـام  

هان شناختي در حكمت اسلامي و متون عرفاني را توصيف و بررسـي  تكوين براساس مباني ج
  كرده اند. 

و  نظام منـد توان ادعا نمود براي نخستين بار اين مقاله با قرائتي  بر اساس اين توضيحات مي
روشمند در يك مدل تثليثي تمايزات وجود شناختي و معرفت شناختي و عمل شناختي زن در 
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و نگـاه فلسـفي جـامعي را در مقـام تعريـف       مي كنـد  عربي بازخوانيابن مقابل مرد را از نگاه 
  ابن عربي مطرح مي نمايد.هاي زنانگي از منظر  مؤلفه

  
 ابن عربي ةشناختي تثليثي در مطالع . جايگاه روش3

در » مؤلفه هـاي جنسـيت زنانـه   «و » تذكير و تأنيث در هستي«در اين پژوهش دو محور اصلي 
تثليثي تبيين مي گردند. و نهايتاً مؤلفه هاي زنانگي براساس يك الگوي انديشه ابن عربي با مدل 

سه گانه جمع بندي مي شود. روش شناسي سه گانه انگارانه از بيت ذيل در ترجمـان الاشـواق   
  اخذ شده است:

 كما صيرو الاقنام بالذات أقنمـا    تثليث محبوبي و قد كان واحدا
  : قصيده دوازدهم)1378(ابن عربي، 

). او 170: 1389يا تجلي وجودي االله را امري سه گانه مي داند (ابن عربي، » كون«ابن عربي 
معتقد است االله كه يگانه و بي تعين و فاقد صورت است، با وجود پيوند و زوجيت برقرار مـي  
كند و محصول اين زوجيت سه گانه شدن االله در مرتبـة صـفات و اسـماء اسـت (ابـن عربـي،       

). از نظر وي تثليث وجودي االله محصـول يـك زوجيـت اسـت و هـر      364- 363: 1م، ج2010
همـي  زوجيت محصول نكاحي است كه يك پاية آن عنصر تأنيثي مي باشد. پس تأنيث نقـش م 

  ).228: 1م، ج2010وجود االله به كائنات دارد (ابن عربي،  در تسريّ
د نموده اسـت و دو  وي در فص محمدي بر نقش پر رنگ تأنيث در تجلي وجودي االله تأكي

  )425: 1389ضلع  از سه ضلع تجلي را مؤنث مي داند.(ابن عربي، 
براين اساس، از ديدگاه ابن عربي تأنيث يك اصل روش شناختي در مراتب هسـتي و سـير   

است و همچنين ارتباط ميان نظر و عمل را تبيين » وحدت در كثرت و كثرت در وحدت«ميان 
  مي كند.

  
  ر مراتب هستي. تذكير و تأنيث د4

قبل از ورود به تبيين جنسيت زنانه و جنسيت مردانه در تفكر ابن عربي مفهوم تذكير و تأنيـث  
به عنوان دو نحوه وجود و يا به تعبير دقيق تر دو نحوه تجليّ وجودي مورد كـاوش قـرار مـي    

را آشكار گيرند االله ذات يكتايي است كه اشتياق به شناخته شدن دارد و به همين منظور خويش 
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نموده است و جهت آشكار شدن وجودش را به مراتب نازل تر تسريّ مي دهـد (ابـن عربـي،    
: چهل و هفت و چهل و هشت)، اين نزول 1385و قونوي،  386: 1380و عفيفي،  283: 1389

وجود در قالب االله، احد و واحد در نگاه ابن عربي توضيح داده خواهد شد و ايـن كـه چگونـه    
  كيري و واحد هويتي تأنيثي دارد.احد هويتي تذ

سپس به مسأله شفع شدن االله با رحمت و تنزلّ رحمت به رحمان و رحيم و اينكه رحمـان  
امري مذكرّ و رحيم مؤنث است پرداخته مي شود، در مرحلـه سـوم عقـل و نفـس بـه عنـوان       

سـريّ و  مخلوق اول و ثاني صادر از االله مطرح مي شود، تأنيث نفس و تـذكير عقـل در ايـن ت   
تجليّ بحث خواهد شد و از اين رهگذر مجموعاً جايگاه تـذكير و تأنيـث در فراينـد ظهـور و     
تجليّ االله در مراتب هستي مشخص مي شود و انوثيت و ذكوريت بـه عنـوان دو نحـوه تجلـّي     

  وجود در سلسله مراتب هستي معناي خويش را باز مي يابند.
  

  االله، احد، واحد 1.4
عربي تسريّ وجود حق تعالي از االله بصورت يكتا و وحـدت محـض ممكـن     بنا بر انديشه ابن

). در تفكر 259: 1م، ج 2010و ابن عربي،  384- 381: 1387نيست و بايد شفع شود (قيصري، 
م، 2010ابن عربي هر نوع صدور يا خلقي صرفاً محصول زوجيت و نكاح اسـت (ابـن عربـي،    

). اما پرسش اين است كه خداوند چگون 143- 123: 1395و وفايي و ديگران،  110- 109: 4ج
شفع مي شود؟ االله وجود محض است و غير از وجود چيزي نيست پس به وسيلة امري غير از 

  وجود نمي تواند شفع يابد.
سريان وجود از االله به دو شيوه مستقيم و غيرمستقيم محقـق مـي شـود. وجـود در سـريان      

). در 28: 1389اسمايي) صورت مي پذيرد (ابن عربي،  مستقيم در دو مرتبة ذات و اسم (ذاتي و
تجليّ ذاتي خداوند در قالب يك ذات بدون صورت متعين مي شود و آنچه به منصة ظهور مي 

). االله در 37: 1389رسد جامع جميع صفات ذات حق بوده و آينه تمام نماي اوست (ابن عربي، 
) 6: 1398 (عطار و ديگـران، متكثر و بسيط است تجليّ ذاتي تعدد نمي پذيرد و لذا نامعدود و نا

و از همين رو دچار نوعي ابهام و حجاب است. خداوند در اين تجليّ مكاني آينه مانند است و 
صور اسماء حسني در آن مي تواند تجليّ يابد. پس تجليّ اول يا تجلي ذاتي االله مجـلا و محـلّ   

). خداونـد در  165- 164: 1380عفيفـي،  و  55- 45: 1389براي تجليّ دوم اوست (ابن عربـي،  
تجليّ اول به سبب اينكه جامع تمام اسماء حسني است و امري شامل و همه چيز است، دچـار  

  ابهام بوده و غيرقابل شناخت مي باشد. اين مرتبه احديت نام دارد.
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در مرتبة دوم از تجليّ مستقيم كه مرتبة واحديت نام دارد و همـان تجلـّي اسـمايي اسـت.     
داوند اسماء و صفات گونـاگون و متعـدد و متكثـر خـويش را در آينـه ذات (همـان تجلـي        خ

) در اين تجليّ ثاني هـر  380: 1387و قيصري، 37: 1389نخست) آشكار مي سازد (ابن عربي، 
اسم و صفتي از خداوند با صورتي متعين آشكار مي شود كـه بـه وسـيلة آن صـورت از سـاير      

).  در اين مرحله هـر اسـمي صـورتي دارد و هـر     279: 1387صري، اسماء متمايز مي گردد (قي
صورتي علمي از ذات الهي را ظاهر مي كند. لذا اين مرحله فتح الغيب يا فتح السرّ نيز ناميده مي 
شود. به قول ابن عربي آنچه در مرحله تجليّ ذاتي بصورت سرّ ظهور پيدا نموده بـود (براضـه،   

). در تجليّ اسمايي حجاب و 32: 1389ده مي شود (ابن عربي، ) در مرحلةّ دوم گشو42: 1396
ابهام زدوده مي شود و صفات و اسماء الهي بصورت معدود و مشخص در ازل عيان  مي شوند 
و صفات، عدد پذيرفته و به نود و نه اسم متعدد مي شوند. كه اين نود و نه اسم همـان امهـات   

و مظـاهري و محمـد،    84: 1356و جـامي،  14: 1389ربي، اسماء يا اعيان ثابته نام دارند (ابن ع
  ).پس تجليّ اسمايي مقام كثرت است.34: 1394

در تجليّ غير مستقيم امهات اسماء و اعيان ثابته، خود را در صور ممكنات ظاهر مي سـازند  
) و بر اين منوال وجود حق جلّ و علا در مخلوقات عيان مي شود. از اسماء 52: 1396(براضه، 

عدود ازلي به تعداد نامعدود صورت ظاهر مي شود و به عبارت ديگر وجود معدود سرريز در م
  عالم ممكنات مي گردد.
در دو مرتبه كثرت مي پذيرد يكبار در اعيان ثابتـه و مقـام   » مقام احديت«پس پروردگار در 

بـه دو  ). از اين رو علـم خداونـد   42: 1387واحديت و بار ديگر در ممكنات حادث (قيصري، 
). پـس مسـماي صـور    375- 374: 1380علم ازلي و علم حـادث تقسـيم مـي شـود (عفيفـي،      

ممكنات، اعيان ثابته هستند و مسماي اعيان ثابته، ذات پروردگار در مقـام احـديت، و مسـماي    
احديت نيز خود االله است و اين يعني هر شيء مخلوقي بهـره اي از االله دارد و غيـر او نيسـت    

  ). 82- 80: 1389(ابن عربي، 
اما چگونه احد و واحد با بحث جنسيت پيوند مي خورند؟ جهت پاسخ به اين سـؤال لازم  
است سريان االله به رحمن و رحيم نيز توضيح داده شود و تذكير رحمن و تأنيث رحـيم بحـث   

  شود و با معادل سازي رحمان با احد و رحيم با واحد سؤال فوق پاسخش را دريابد.
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  من، رحيماالله، رح 2.4
منبع رحمت الهي و صفات علوي است و اسم رحمان » االله«از نظر ابن مسرهّ اندلسي اسم اعظم 

مرتبة بروز صفات ياد شده » رحيم«همان تجليّ ذات الهي در مرتبه صفات و اسماء مي باشد و 
) و چه بسا ابن عربي نيز در طرح 525: 1401در ممكنات و درجات عالم هستي است (خدري، 

گانة االله، رحمن، رحيم متأثر از ابن مسرهّ باشد. اما نگاه ابن عربي با ابن مسرهّ اين تفاوت را  سه
دارد كه ابن مسره اسـم رحمـن را همـان تجلـي مسـتقيم محسـوب كـرده و رحـيم را تجلـي          
غيرمستقيم ولي ابن عربي رحمن و رحيم هر دو را تجلي مستقيم لحاظ مي نمايد و رحمـن را  

ديت و رحيم را متناظر با واحديت مي گيرد. محي الدين در ترجمان الاشواق و در متناظر با اح
) به سه 110(اسراء/ "قل ادعوا االله أو ادعوا الرحمن اياماً ما تدعوا فله اسماء الحسني "تفسير آيه 

گانة االله، رحمن و اسماء حسني اشاره مي كند و االله را منبع رحمت الهي مي داند كه به دو اسم 
).  سـپس در فصـوص در   46: 1389تقسيم شده است (ابن عربي، » اسماء حسني«و » الرحمن«

فـأتي  "مقام تبيين اقسام رحمت مشخص مي كند، مقصود از رحيم همان اسماء حسـني اسـت   
سليمان بالرحمتين.... اللتان هما الرحمن و الرحيم... التنبيه علي الرحمتين ذكر هما سـليمان فـي   

). 254- 250: 1389(ابـن عربـي،    "فسيرهما بلسان العرب الرحمن و الرحيم...الاسمين اللذين ت
پس در واقع با مقايسه تعابير وي در ترجمان الاشواق و فص سليمانيه فصوص مشـخص مـي   
شود منظور وي از رحيم همان مرتبه اسماء حسني يا همان مرتبه واحديت است و لذا رحمـن  

  نيز متناظر با مرتبه احديت است.
ه ديگر كه سبب مي شود رحمن و رحيم در كلام شيخ همان احديت و واحـديت اخـذ   نكت

اخذ شده اند و محل اشتقاق هر دو مي » رحم«شود آن است كه رحمن و رحيم هر دو از ريشة 
) و 252: 1389باشد. ابن عربي معتقد است االله رحمت را بر خويش واجب كرده (ابـن عربـي،   

ردن است و رحمت مشخصـة اصـلي االله اسـت و لـذا هـر امـر       رحمت همان وجود و ايجاد ك
). االله بـا رحمـت   328: 4م، ج2010موجودي مورد رحمت الهي قرار گرفته است (ابن عربـي،  

خويشتن هر چيزي را از صقع عدم به عالم وجود وارد مي كند و اسم هاي رحمن و رحيم دو 
وي در فـص سـليمانيه در تبيـين     ).30: 1401شيوه براي نزول موهبات الهي هستند (چيتيـك،  

فأتي سليمان بالرحمتين رحمت الامتنـان و رحمـت الوجـوب    "تمايز رحمن و رحيم مي گويد
اللتّان هما الرحمن الرحيم. فأمتن بالرحمن و أوجب بالرحيم و هذا الوجوب من الامتنان. فدخل 

ان و احسـان  . از نظر شيخ ابتـدا رحمـت بـه صـورت امتن ـ    "الرحيم في الرحمن دخول التضمن
نامتناهي و بدون قيد و حدود از ذات حق تجليّ مي يابد و سپس رحمتي مقيد و متناهي از دل 
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). اگر اين نكات با آنچـه در خصـوص تجلـّي ذاتـي     140: 1387آنها شكل مي گيرد (قيصري، 
خداوند در مرتبة احديت يعني نامتعين بودن و تعدد ناپذيري و بساطت و اينكـه جـامع جميـع    

ء الحسني است مورد توجه قرار گيرد و همچنين تعدد پـذيري تجلـّي خداونـد در مرتبـه     اسما
واحديت به نود و نه اسم متعين و اين كه هر اسمي واجد بي نهايت صورت است و اين صـور  
منشأ ظهور و بروز ممكنات هستند، لحاظ شـود. ايـن نكتـه كـه رحمانيـت معـادل احـديت و        

  د، آشكارتر خواهد گرديد.رحيميت معادل واحديت مي باش
پس رحمت همان وجود است كه در سه گانه االله، رحمن، رحيم ذات الـوهي را شـفع مـي    
كند همان  گونه كه وجود در سه گانه االله، احد، واحد ذات خداوند را شفع مي نمود. خداونـد  

و  با رحمت شفع شده و به دو شكل رحمن و رحيم ظهور مي يابد. امـا ظهـور االله در رحمـن   
رحيم چه ارتباطي به مسأله جنسيت و تذكير و تأنيث دارد؟ در پاسخ به اين سوال مهم، لازم به 
ذكر است ابن عربي رحمت رحماني را با صفت مذكر طيب و رحمـت رحيمـي را بـا صـفت     

  ده استمؤنث ممتزجه آور
و يعطي ذالك فأعلم ان منح االله تعالي خلقه رحمه منه بهم... فإما رحمت خالصه كالطيب ... 

اسم الرحمن. فهو عطاء رحماني و إما رحمت ممتزجه ... و هو عطاء الهي فإن العطاء الإلهي 
(ابـن عربـي،   ون علي يد سادن من سدنه الأسماء لا يتمكن اطلاق عطائه منه، من غير أن يك

1389 :41 -42.(  

(ابن عربـي،   كربن در كتاب تخيل خلاق در عرفان ابن عربي، صورت اسماء را نماد زيبايي
). بنـابراين تجلـّي در مقـام    285: 1399) و مؤنث فـرض مـي كنـد (كـربن،     328: 4م، ج2010

رحيميت كه همان تجليّ اسمائي و منشأ ظهور صورت ها است امري مؤنث خواهد بـود پـس   
واحديت و رحيميت كه مرتبه تكثر و تعدد صفات و اسماء هستند و كثرت از آنجـا آغـاز مـي    

است و از سوي ديگر احديت و رحمانيت كه مرتبه عدم تعين و محوضت و  گردد امري مؤنث
  بساطت است امري مذكر مي باشد.

نكته دومي كه بر تأنيث مقام واحديت و رحيميت دلالت دارد آن است كه از اين مرتبه كـه  
ه اسماء الهي به صورت متعدد و متكثر تجلي مي يابند به أمهات اسماء و اعيان ثابتـه تعبيـر شـد   

هر دو مؤنث هستند پس مي توان اين نام گذاري را اماره اي دانست » عين«و » أم«است كه واژة 
بر اينكه مرتبه واحديت داراي هويتي تأنيثي است و در مقابل، مرتبه احديت و رحمانيت هويت 

  تذكيري دارد.
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وند مي پس تذكير در انديشه ابن عربي با محوضت و يگانگي و بساطت و ابهام و اجمال پي
خورد و شالوده مذكر بودن بر پايه اين مفاهيم شكل مي گيرد و در مقابل، تأنيث با تكثر و تعدد 

  و ظهور قرين مي شود. و اين مفاهيم اساس انوثيت را در تفكر ابن عربي رقم مي زنند.
  

  االله، عقل، نفس 3.4
ارد لـذا هماننـد   عقل كلي تمامي اسماء و صفات االله را در خويش بـه نحـو مجمـل و جـامع د    

رحمن در بطن است و فاقد عين است ولي نفس كليّ واجد همه اعيان ثابته و هر يك از اسماء 
الهي در خويش است و به صورت يك عين محقق مي باشد كه عالم ممكنات را خلق مي كند. 
لذا خلق بر عهده نفس كلي است و جمع بر عهدة عقل كلي. نفس عقل را شفع مـي كنـد و از   

). 79: 9و ج  139: 4و ج 221: 1م، ج2010ح آن ها عالم ممكنات پديد مي آيد (ابن عربي، نكا
نفس صور عالم ممكنات را در خويش دارد و با شفع نمودن عقل اين صور را محقق مي سازد 

). از سوي ديگـر عقـل   64م، 2010و از همين رو به آن لوح محفوظ گفته مي شود (ابن عربي، 
زنگار آن زدوده مي شـود و صـور   3جلا نايافته است كه بوسيلة نفَسَ الرحمن  نيز مانند آينه اي

نفس در آن تجليّ مي يابند و محقق مي شوند؛ از همين رو به آن قلم اعلـي گفتـه شـده اسـت      
) و نفخه و دميدن نفس الرحمن است كه تجليّ صور نفس را در عقل 203: 1402(كمالي زاده، 

  ).50: 1336و  7: 1389ميسر مي سازد (ابن عربي، 
اما سه گانه االله، عقل، نفس چه ارتباطي با مسأله تذكير و تأنيث دارد؟ بنا به نشانه هاي ذيـل  

  بايد هويتي تأنيثي براي نفس لحاظ كرد و عقل نيز بالتبع هويتي تذكيري پيدا مي نمايد.
: 1357اولا از نظر قيصري نسبت ميان عقل و نفس مانند نسبت آدم با حواسـت (قيصـري،   

  ). 214- 213ق:  1416و  16
ثانياً همان طور كه ذكر شد نفس هم تراز رحيميت است و رحيميت هـويتي تـأنيثي دارد و   

  عقل نيز هم تراز رحمانيت است كه هويتي تذكيري داشت.
مقام جمع و ابهام هستند كه محلّ تجليّ صور واحديت و نفس ثالثاً رحمانيت و عقل هر دو 

كه مقام تفصيل هستند، قرار مي گيرند. پس كثرت و تعدد و تفصيل نيز كه همان خلقت اسـت  
به نفس و واحديت ارتباط پيدا مي كند پس نفس با واحديت و رحيميت، و عقل با احـديت و  

كند و خلق امري تأنيثي است پس نفس نيز رحمانيت تناظر پيدا مي كند و چون نفس خلق مي 
). كه قبلا در توضيح واحديت و رحيميت ذكر 216: 1م، ج2010هويتي تأنيثي دارد (ابن عربي، 

  شده است.
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  تأنيث در هستي .5
از آنچه گفته شد مي توان ذكوريت را با سه تجلي وجود در احديت و رحمانيت و عقل پيونـد  

ا ايـن پيونـدها اولـين      زد و انوثيت را با واحديت و رح يميت و نفس داراي نسبت دانسـت. امـ
سؤالي كه به ذهن متبادر مي سازد آن است كه احد مرتبه بالاتري از واحد و رحمان نيز بالاتر از 
رحيم و عقل هم بالاتر از نفس است. پس آيا اين تلقي صـحيح اسـت كـه ذكوريـت بـالاتر از      

ل و آينه براي تجليّ صور مندمج در نفس است و انوثيت است؟ ابن عربي معتقد است عقل مح
عقل فقط محل است و عالم هم فقط صورت است ولي نفس هم محل و هـم صـورت اسـت    

). در سلسله مراتب هستي عقل هرچند از نظـر مكـان نسـبت بـه     127- 125: 1389(ابن عربي، 
پس منظور  فقط علو  نفس علو دارد ولي اين تعالي ذاتي نيست زيرا صرفاً االله علي بالذات است

: 1387مكاني است، علو از نظر محي الدين به دو صورت مكاني  و مكانـت اسـت (قيصـري،    
) ابن عربي علو مكاني را به مذكر، و علو مكانت را به مؤنث نسبت مـي دهـد و مؤنـث را    364

الـرحمن علـي   "نسبت به مذكر داراي علو مكانت مي داند. وي مصداق علو مكـاني را در آيـة   
) مي داند كه به رحمن و مذكر استناد دارد و مصداق علو مكانت را هم 5(طه/  "لعرش استويا

) مي دانـد كـه   90(نمل/  "أ إله مع االله ") و آية 88(قصص/  "كلُّ شيء هالك الاّ وجهه"در آيه 
: 1389در آن علو به اله نسبت داده مي شود كه حاكي از علو مكانت مؤنث است (ابـن عربـي،   

). پس همان گونه كه عقل و نفس هر كدام از علو مختص به خويش نسبت به ديگـري  71- 70
برخوردار هستند، هيچ يك نسبت به ديگري تعالي ذاتي ندارند و تعـالي آنهـا فقـط بـه معنـاي      
تفاضل ايشان از يكديگر است، پس مذكر و مؤنث هم علوي نسبت به هـم ندارنـد و ايـن كـه     

قل نسبت برقرار مي كند به معناي برتري تذكير نسبت بـه تأنيـث   ذكوريت با احد و رحمن و ع
  كه با واحد و رحيم و نفس پيوند برقرار كرده، نمي باشد.

نكته ديگر اين كه هسته اصلي در سه مفهوم احد و رحمن و عقل آن است كه در ايـن سـه   
ويژگي احد مورد به ترتيب با وضعيت وحدت، جامعيت و تنزيه روبرو هستيم به عبارت ديگر 

در مقابل واحد آن است كه وضعيت مندمج و يگانه اي دارد در حالي كه واحد وضعيت متكثـر  
و متعين دارد و واجد نود و نه اسم و عين ثابـت اسـت؛ همچنـين رحمـن جامعيـت، ابهـام و       
محوضت دارد در حالي كه رحيم گسترده، متكثر و آشـكار اسـت؛ و نيـز عقـل فاقـد شـكل و       

) يعني 86: 1401حض است ولي نفس واجد صور گوناگون است (چيتيك، صورت، و بسيط م
همان امري كه موجب تشخص در انسان مي شود و هر فردي را از ديگري متمايز مي كند و در 

  ).34: 1394عالم نيز موجب تشخصّ و تعين امور امكاني مي شود (رضايي، 
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ص، و آشكار، اما تذكير يعني پس مشاهده مي شود تأنيث يعني هستي متكثر، متعين، متشخ
هستي يگانه، مجمل، و جامع. به بياني ديگر به زبان ابن عربي، ذكوريت ناظر به قوس صعود و 

است و انوثيت نمـاد   "كثرت در وحدت"انوثيت ناظر به قوس نزول است يعني ذكوريت نماد 
دة تذكير و تأنيـث  مي باشد.  به اين ترتيب ابن عربي انسانيت را در بردارن "وحدت در كثرت"

) با 211: 1402و كمالي زاده،   217: 1378و  216: 1و ج 119: 8م، ج2010مي داند (ابن عربي، 
اين تعريف از تأنيث و تذكير بايد در گام بعدي به سراغ انسان رفت و تأنيث در انسان (زنانگي) 

  و تذكير در انسان (مردانگي) را مورد كاوش قرار داد.
  
  سيت زنانه در تفكر ابن عربيهاي جن . مؤلفه6

مواجهه ابن عربي با سه زن عارف چه بسا تأثير قابل ملاحظه اي در انديشه وي پيرامون عنصـر  
زنانگي داشته است (كه البته در يك تحقيق فلسفي چندان قابل ارزيابي نيست). وي از محضـر  

كـرده و كتـاب   دو بانوي عارف به نام هاي فاطمه قرطبي و ياسـمن مرشـانه اي كسـب فـيض     
: 1399ترجمان الاشواق را نيز متأثر از بانويي به نام نظاّم به رشته تحرير در آورده است (كربن، 

). همچنين وي در آثارش به حضرت مريم سلام االله عليها و مـادر حضـرت موسـي    136- 121
است صلوات االله عليها توجه ويژه اي داشته است. همچنين از زني فرشته گون كه نماد حكمت 

و  221 - 220: 1389سخن به ميان مي آورد كه به او علم حقايق را تعليم داده است (ابن عربي، 
). با توجه به جايگاه زن نزد ابن عربي طبيعي به نظر مي رسد كـه در  158- 154، 1388حسيني، 

آثار وي برخلاف بسياري از انديشمندان مسلمان بتوان دلالت هايي جدي درخصوص زنـانگي  
  اه فلسفي زن پيدا نمود.و جايگ

در اين مقاله، مؤلفه هاي جنسيت زنانه در سه محور وجودشناختي، معرفت شناختي و عمل 
شناختي در انديشه محي الدين بازخواني شد تا تصويري فلسفي از هويت زنانه در تفكـر ابـن   

  عربي به دست آيد.
  

  شناختي: شيث نماد خالقيتة وجودمؤلف 1.6
و  244: 1387ليّ خداوند در مقام واحديت و رحيميت اسـت (قيصـري،   شيث نشانه اي از تج

) زيرا از جهتـي مجـرد و از   285: 1387) شيث جامع اضداد است (قيصري، 76: 1380عفيفي، 
). شيث از جنس روح است پس همانند روح 45- 44: 1389سوي ديگر مادي است (ابن عربي، 

: 5م، ج 2010د بخش است (ابن عربـي،  )، خلاق، و وجو221: 1389حيات بخش (ابن عربي، 
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). البته خلق از نظر ابن عربي ايجاد از عدم نيست بلكه ظاهرو آشكار 229: 1387و قيصري،  64
نمودن مي باشد. ابن عربي براي افاده معناي انتقال هستي از كلمة نفخ استفاده كرده است و آنرا 

: 1387مي داند (قيصري،  "نفث "از واژة را نيز متخّذ  "شيث"مرتبط مي داند و  "نفث"به واژة 
) كه مظهر دميدن حيات در موجودات، هستي بخشي  يعني خلـق كـردن مـي شـود     229- 228

). پس شيث از آنجا كه واحديت و رحيميت را نمايندگي مي كنـد و كـار و   69: 1380(عفيفي، 
  است. فعلش همانند آنهاست، مؤنث مي باشد و وجه نخست در تأنيث آن، همين نكته

وجه ثاني در تأنيث شيث آن است كه شباهت به نفس دارد زيـرا هـم مجـرد اسـت و هـم      
مادي؛ و نفس نيز چنين بود.  هويت اصلي نفس به جهـت آن بـود كـه صـورت نفخـي نفـس       
الرحمان است و همانند نفس الرحمان هويت دميدن و هستي بخشي دارد يعني عالم ممكنـات  

). پس شيث نيز مانند نفـس هـم جـامع ضـدين     285: 1387، را خلق (ظاهر) مي كند. (قيصري
تجرد و ماديت است و هم هستي بخش و ايجاد كننده پس شيث نيز مانند نفس هويتي تـأنيثي  
دارد و همانند واحديت و رحيميت و نفس ويژگي و فعل آن همان هسـتي بخشـي و ايجـاد و    

  ظاهر نمودنِ از خفا مي باشد.
قد است شيث امهات اسماء را كـه در وي بـه صـورت كلـي     ابن عربي بر همين اساس معت

تجليّ يافته است، مي گشايد و به صورت افراد  و اشخاص متكثرّ و متعدد خلق مـي كنـد. بـه    
گونه اي كه هر شخص از ديگري بالكل متمايز مي شود و مطلقاً چيز يا شخصـي تكـرار نمـي    

از نگاه صوفيه شيث واجـد مقـام    ). از همين جا روشن مي شود كه280: 1387شود (قيصري، 
مفاتيح الغيب است زيرا علم به تجليات اسماي الهي و تجليات امهات اسماء و اعيان ثابته صرفاً 
موقوف بر شيث است و شيث نماد تجليات مزبور و داراي مقام مفاتيح الغيب مي باشد (عفيفي، 

پذيرد، منفعل است و از آن ). پس نفس  از آن جهت كه صورت و اسماء الهي را مي 76: 1380
). پس  از سويي حـق  203:  1402جهت كه ممكنات را خلق مي كند، فعال است (كمالي زاده، 

است و شيث نيـز   "سرّ ابيه"در نفس باطن است و از سوي ديگر حق را آشكار مي سازد پس 
،ص 1399اطلاق مي كند (كربن،  "سرّ ابيه"نماد همين خصوصيت نفس است. لذا به شيث نيز 

  ).پس شيث هم واجد هويتي تأنيثي است و هم نماد خالقيت مي باشد. 279
) زيـرا اولاً خلـق كـردن از    258: 1375زن از نظر ابن عربي نماد خلق كردن است (ستاري، 

نگاه وي يعني آنچه در اعيان ثابته بصورت مكتوم محقق بوده و در عالم حسي و مادي آشـكار  
: 1389و مادي سبب و علت اين آشـكارگي اسـت (ابـن عربـي،    مي شود و زن در عالم حسي 

) و آنچه در عالم حس و ماده سبب هستي باشد، در عالم علويِ و مجردات نيز همان نقش 424
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را دارد. زيرا اگر نيرويي در عالم داني موجدِ و هستي بخش باشد در عالم عالي نيز همان نقـش  
  اين رو علتّ نيز مؤنث و زنانه است. ) از133- 130: 1380را خواهد داشت (عفيفي، 

از سوي ديگر واژة امهات اسماء دلالت بـر مؤنـث بـودن نفـس و علـّت هسـتي در عـالم        
كه نماد و عامل حيات هسـتند (ابـن عربـي،     "ماء"و  "أم"ممكنات دارد. همچنين ارتباط واژة 

و اين معنا  "رحيم"ژة (زن) با وا "رحم") و همينطور ارتباط واژة 82: 1336و 127: 3م، ج2010
كه رحم زن منشأ كثرت و هستي در انسان است و اسم رحيم نيز منشاء كثرت و خلق ممكنات 

)، نيـزاين  44- 43: 1و ج 127: 4و ج 341: 3و ج137- 136: 6م، ج 2010مي باشد (ابن عربـي،  
 معنا را تأييد مي كند كه زن علت هستي بخش و منشـاء حيـات اسـت و شـيث نيـز كـه نمـاد       
خالقيت و هستي بخشي است، هويتي زنانه دارد، پس  مي توان شيث را نماد مولفه خالقيت زن 

  دانست.
  

  شناختي: خضر نماد حكمت معرفت ةمؤلف 2.6
به باور ابن عربي علوم دو دسته هستند: الف. خطاپذير و ب. خطاناپذير. علوم خطاپذير دانـش  

علـوم خطاناپـذير از طريـق كشـف و ذوق      هايي هستند كه از مسير تفكر به دست مي آينـد و 
: 1389حاصل مي شوند و خداوند آنها را همانند نوري بر  قلوب اهل االله  مي تاباند (ابن عربي، 

اسـتفاده مـي كنـد و در مقابـل از      "حكم"). ابن عربي براي علوم خطاپذير از اصطلاح 16- 15
دومي مؤنث است و اين امـاره   علوم ذوقي و كشفي تعبير به حكمت مي نمايد كه اولي مذكر و

  اي است بر آنكه هويت حكمت را زنانه مي داند.
ابن عربي براي حكمت سه فرايند  رؤيـاي صـادقه ، الهـام و وحـي را قائـل اسـت و قـوه        
شناختي حكمت را، قوة خيال مي داند. در ذيل ابعاد اين گفتار به صورت دقيق تر تبيين خواهد 

  شد.
  

  بودن حكمت زنانه 1.2.6
يكي از مهمترين وقايع سلوك عرفاني و دست يابي به دانش ذوقيِ حكمت، ديـدار سـالك بـا    
يكي از مرشدين يا فرشتگان راهنما مي باشد. اين مهم براي ابن عربي از طريق مواجهه با زنـي  
هدايت گر در حين طواف كعبه رخ داده است. ابن عربي آن زن را جلوة مرئي حكمت مي داند 

ي    254- 253: 1399(كربن،  ). همچنين وي نظام را در ترجمان الاشواق صـورت عينـي و حسـ
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). پس نماد محسوس حكمت از نظر وي 253- 200: 1399معارف رباني معرفي مي كند (كربن، 
  زن است و اين دلالت بر هويت زنانه حكمت دارد.

دارد. وي ي يوناني و حكمت ابن عربـي  (Sophia)كربن مقايسه قابل توجهي نيز ميان سوفيا 
: 1399آن زن هدايت گر حين طواف كعبه و نظاّم را مثلَ اعلاي سوفياي يوناني مي داند (كربن، 

؛ افلاطون طالس را نمونه بارز (Guthrie,1971: 27)است  "سوفوُس"). سوفيا برگرفته از واژة 194
كند كـه از   سوفوس مي داند و براي او و شش داناي ديگر عهد باستان ويژگي هايي را ذكر مي

  ).3- 2: 1396پي برد (عبدالرحيم زاده،  Sophiaخلال آنها مي توان به شباهت حكمت و 
اولاً سوفيا دانش مربوط به عالم علويِ است و طالس حين نظر به ستارگان در چاله اي مـي  
 افتد  و دختري جوان  اهل تركيا (كه استعاره از تأنيثي بودن سوفيا اسـت) او را مـورد اسـتهزاء   
قرار مي دهد. البته علوي و متعالي بودن سوفيا از نوع علـو بالمكانـت اسـت  و مكانـت امـري      
مؤنث است پس تعالي مكانتي حكمت اشاره به هويت تأنيثيِ سوفيا دارد و نمـاد سـازي آن در   

  4كنيزك اهل تركيا نيز اين دلالت را تقويت مي كند.
به صور محسوس و مهارت هاي عملي تبديل ثانياً سوفيا مي تواند دانايي آسماني خويش را 

و از همين رو افلاطون سوفوس را در رساله جمهوري از تأمل  (The Republic, 10, 600 a3-5) كند
 The) نظري محض  و در رساله گرگياس از مهارت عملي كامل يا همان امپئيريا متمايز مي كند

Republic,10,600a3-5, Gorgias, 465a 1-b2) نه پيوند مي دهد (همان).و با تخ  
ثالثاً سوفوس نقش هدايت گر و نجات دهنده از بحران هـا را دارد و صـرف داشـتن تأمـل     

: 1396نظري يا مهارت عملي، فرد را شايسته انتساب به سوفوس نمـي كنـد (عبـدالرحيم زاده،    
10.(  

مـي  پس سوفيا دانش آسماني و هدايت گر است كه داراي نماد زنانـه مـي باشـد و چـون     
خواهد هدايت گر باشد بايد ظهورات عيني و حسي داشته باشد. البته ايـن بـه معنـاي مشـغول     
شدن سوفيا به امور دنيوي نيست بلكه دنيا در نظر سوفيا ناچيز است همان گونه كه طالس آن را 

نشان مي دهد؛ سوفيا علم به حقايق متعالي و ريشه  5در داستان اجاره دستگاه هاي روغن گيري،
اي برترِ عالمَِ ماده دارد و البته آن دانش را در طبيعت به كار مي بندد. از همين رو افلاطون در ه

).پـس سـوفيا   476: 1384رساله جمهوري، سوفيا را علم به مثلُ تعريف مي نمايد (جمهـوري،  
صورت محسوس معاني مثالي اي است كه از آسمان به طبيعت آمده و آن منـاظر متعـالي را در   

  ).260- 251: 1399ت فعليت مي بخشد (كربن، طبيع
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حكمت نيز خصوصياتي از سنخ سوفيا دارد: اولاً نمادي زنانه دارد (نظام يا زن هـدايت گـر   
در حين طواف) و ثانياً داراي سه فرايند روياي صادقه، الهام و وحي است كه محورهاي اصـلي  

حكمت از طريق فرايندهاي وحـي   ادراك ذوقي، و سه فرايند قوه خيال هستند. به عبارت ديگر
و الهام و روياي صادقه، و در قالب صورِ حسي و طبيعي در قوة خيـال نمـودار مـي شـود و از     
همين رو حكيم صرفاً به تأملات نظري نمي پردازد بلكه درصدد اسـت معـارف متعـالي را در    

لذا در سوفيا و حكمت  قالب هاي حسي و طبيعي به كار گيرد تا زمينه هدايت افراد را مهيا كند.
). شناخت خداوند به دو شيوه تنزيهي و 128: 1380با شناختي تشبيهي مواجه هستيم (چيتيك، 

و قوه خيال به عنوان قوه شناخت اصلي در علم ذوقي و (Murata, 1992: 105)تشبيهي ميسر است 
(همان) خداوند حكمت اين توان را دارد كه االله را در  صور محسوس ظاهر و قابل ادراك كند 

بي نهايت و فوق همه اشياء است و به هيچ يك شبيه نيست ولي از سوي ديگر شبيه همة آنهـا  
: 1387و قيصري، 118- 116: 1399است زيرا خودش را در صور اشياء ظاهر مي كند (چيتيك، 

مي باشد و  "عقل"). شناخت ذاتي االله شناختي مبهم و فاقد صورت است كه عهده دار آن 383
است چون به واسطة صـورتها  » خيال«اختي تنزيهي است ولي شناخت اسمايي خداوند كار شن

انجام مي پذيرد و تشبيهي است. در شناخت اسمايي ذات خداوند در امهات اسماء و اعيان ثابته 
ظهور پيدا مي كند و هر اسم و صفتي از االله واجد صورتي متمايز از ديگر اسماء مي شود. خيال 

ري از فرايندهاي الهام و وحي و روياي صادقه، صورِ مزبور را دريافت مـي كنـد، در   با بهره گي
صورت هاي جزئيِ حسي و طبيعي مي ريزد و از آشكار شدن امهات اسماء در صـورت هـايِ   

). پـس اولاً  39: 1401حسي و طبيعيِ جزيي به شناخت تشبيهي االله نائل مـي شـود (چيتيـك،    
حكمت و سوفيا است و ثانياً سوفيا و حكمت داراي يك فراينـد  خيال قوه شناختاري اصلي در 

ادراكي ذوقي هستند پس از طريق تعليم و تعلمّ متداول قابل اكتساب نيستند، ثالثاً نماد حكمـت  
هـم  _هم در انديشه ابن عربي و هم در يونان باستان، زن مي باشد و رابعاً واژة هر دو شناخت 

  واژه هاي مؤنث هستند. _احكمت (در مقابل حكم) و هم سوفي
پس حكمت همچون سوفيا هويتي زنانه دارد و قوه ادراكي اصلي در اين نوع آگـاهي، قـوة   
خيال است. اما آيا خيال نيز هويتي زنانه دارد؟ اگر پاسخ به اين سؤال مثبت باشد، مي توان ادعا 

عرفتي اختصاصـي بـه   نمود حكمت، آگاهي تبلور يافته در جنسيت زنانه است و خيال نيز قوه م
  اين جنسيت مي باشد.
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  بودن خيال زنانه 2.2.6
از دو جهت مي توان ادعا نمود  خيال با توجه به عملكردش هويتي زنانـه دارد از يـك جهـت    

  تناظري كه با مرتبة واحديت و رحيميت پيدا مي كند و از جهت دوم شباهتي كه با نفس دارد.
انسان عالمَ صغير، و هستي عالمَ كبير است (قيصري،  جهت اول اين كه در انديشه ابن عربي

). يعني مراتب و قواي نفس از يك تناظر جدي با مراتـب هسـتي برخـوردار    158- 157: 1387
هستند. ابن عربي عالمَِ خيال را براي اشاره به دو ساحت خيالِ منفصل و خيالِ متصل به كار مي 

م خيال منفصل همان اعيان ثابته و امهات اسماء ). از نظر وي عال144َ- 143: 1401برد (چيتيك، 
). عالمَ خيال متصل كه همان قوه خيال مي باشد، مانند آينه اي 120- 118: 1401است (چيتيك، 

است كه صورت هاي عالمَ خيال منفصل در آن بازتاب مي يابند. پس دريافـت صـورت هـاي    
ن است و صور مثـاليِ خيـال منفصـل در    مثاليِ عالمَ خيال منفصل از افعال قوه خيالِ نفس انسا

). پس صور 52: 1356عالمَ خيال متصل به صورت محسوس و طبيعي ظهور مي يابند (جامي، 
خيالي از اعيان ثابته در عالمَ واحديت و رحيميت سرچشمه مي گيرند ولي به صورت حسي و 

عالم خيال منفصل ). صورت هاي خيالي، مندك در 89: 1401خيالي ادراك مي شوند (چيتيك، 
هستند و خيال منفصل يعني همان مرتبة واحديت و رحيميت، در واقع صورت حقّ است و لذا 

). از همين رو مي تـوان  128: 1380صور خيالي نيز با واسطه،  صورت حقّ مي شوند (عفيفي، 
قابل  ادعا كرد قوه خيال نفس اين توانايي را دارد كه خداوند را در صورت هاي حسي، ظاهر و

     درك نمايد بنابراين شناخت حاصل از قوة خيال، شناختي تشبيهي اسـت كـه از طريـق تشـبيه
). پس خيال، هم صور 89و  39: 1401خداوند به مخلوقات، ذهن آن را درك مي كند (چيتيك، 

كـه سـبب   _خويش را از عالم رحيميت و مرتبه واحديت اخذ مي كند، و هم ماننـد رحيميـت   
و علا مي شود و ذات را در صور امهات اسماء و اعيان ثابته متكثر مي كند  كثرت ذات حقّ جلّ

قوة خيال نيز  محـل انعكـاس    _و از طريق اعيان ثابته عالم ممكنات و جزئيات را خلق مي كند
صور اسماء الهي است سپس آن صور را به صورت محسوس و طبيعي متجلي مي نمايد (ابـن  

به لحاظ سر منشأ و هم به لحاظ كاركرد، قوة خيال شـباهت  ). پس هم 263- 260: 1389عربي، 
چشمگيري به مقام واحديت و رحيميت دارد و لذا مي توان ادعا نمود همانند آنها سرشتي زنانه 

  دارد.
جهت ثاني در زنانه بودن قوة خيال شباهت آن به نفس است. نفس مابين تجـردّ محـض و   

حس است و ماننـد نفـس هـويتي بينـابيني دارد.      ماديت محض است و خيال نيز مابين عقل و
) عالم نفس  كه 34: 1394خيال حوزة تروح ها و تجسدها و تمثلّ ها است(رضايي و ديگران، 
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منشاء عالم ممكنات مي شود، نيز محل تعين اسماي الهي اسـت و صـور أمهـات اسـماء در آن     
مي يابند و بـه واسـطة نفـس  نيـز     متجليّ مي گردد. همچنين بواسطه خيال، امور الوهي تجسد 

). سـنخيت نفـس بـا    118: 1401اعيان ثابته، تعين و تشخصّ طبيعي و مادي مي يابند (چيتيك، 
مرتبة احديت و رحيميت، و سنخيت اين سه با عالم خيال منفصل، سبب مسانخ دانستن نفس و 

فرآيند ادراكـي قـوه   ). لذا در 117: 1401خيال منفصل در انديشه ابن عربي مي شود. (چيتيك، 
خيال، ابتدا صورت هاي موجود در عالم خيال منفصل بر نفس انسان القاء مي شود، قوة خيـال  
نفس به آن صور، لباس حسي مي پوشاند، آن اسماء و صور الوهي تخيل مي شوند و سپس آن 
اسما و صور قابل درك حسي و طبيعي مي شوند. پس آنچـه معـاني و اسـماء الـوهي را قابـل      

حقق در وعاء حسي ذهن مي نمايد، قوة خيال است به عبارت ديگر همانطور كه نفس، اعيـان  ت
ثابته و صور آنها را واجد تحقق عيني در عالم طبيعت و ماده مي كند، خيال نيز همـين صـور و   
معاني اسماء الوهي را در وعاء حسي ذهن متبلور و متحقق مي سازد. پس به لحاظ كاركرد نيـز  

كاملاً مشابهت دارند. ضمن اينكه به لحاظ هويتي، عالم نفس همـان عـالم خيـال     خيال و نفس
منفصل و عالم خيال متصل است. پس جنسيت تأنيثي نفس نيز به خيال سرايت مي كند و خيال 
را نيز بايد امري مؤنث و زنانه محسوب نمود زيرا خيال همـان انسـان و نفـس انسـاني اسـت      

و طبيعتاً اگر نفس انساني هويتي تأنيثي داشته باشد، زن خواهـد   (النفس في وحدتها كل القوي)
  شد پس خيال واجد جنسيت زنانه مي شود.

  
  نسبت حكمت و خيال 3.2.6

حكمت به عنوان آگاهي ذوقي واجد سه فرايند روياي صـادقه و الهـام و وحـي، (ابـن عربـي،      
عمـــل شـــناختي و  ).و داراي جنبـــه383- 380و  268و  209- 208و  127- 126و  92: 1389

هدايت گري است مبتني بر قوة عقل نمي باشد (برخلاف تصور عمومي) بلكه با قوة خيـال بـه   
دست مي آيد. عقل واجد درك تنزيهي از خداوند است و غيريت خداوند باماسـوايش را فهـم   
مي كند ولي حكمت، دريافتي تشبيهي از خداوند است كه بر پاية خيال شكل مي گيـرد و  بـر   

هت خداوند به ماسوايش مبتني است. خيال از طريق روياي صـادقه، الهامـات و يـا وحـي،     شبا
اسماء الهي و صور اعيان ثابته را دريافت مي كند، لباس محسوس و طبيعي بر آنها مي پوشـاند،  
آنها را قابل فهم حسي مي كند و چون خيال منفصل از سويي مسانخ بـا صـور و اسـماء الهـي     

ر مسانخ با خيالِ متصل نفس است، قوه خيال مي تواند آن معاني اسـماء و  است و از سوي ديگ
فمن شجره "صور را به امور حسي مبدل سازد و بستر شناختي تشبيهي از خداوند را فراهم كند 
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). پس خيال كاركرد صورت دهي و تعين بخشي 46: 1389(ابن عربي،  "نفسه جني  ثمره علمه
ذهن را دارد، همانطور كه نفـس كـاركرد تعـين بخشـي مـادي و       حسي به اسماء الهي در وعاء

طبيعي به صور و اسماء الهي در وعاء خارج را دارد. پس حكمت به عنوان آگـاهي اي كـه بـه    
دنبال شناخت اسماء و صفات الهي و معاني آنها به صورت كاركردي و عمل گرايانه و هـدايت  

طريق قوه شناختاري خيال قابل حصول مي باشـد و  ، صرفاً از (Murata, 1992: 208)گرايانه است
هر دو هويتي تأنيثي داشته و از مراتب نفس انساني هستند پس به عبارت ديگر هر دو جنسيتي 

  زنانه دارند و به بعد معرفتي جنس زن اشاره مي كنند.
  

  خضر نماد حكمت 4.2.6
در پايان اين همراهي  موسي با خضر ديدار مي كند و درخواست همراهي خضر را دارد. خضر

) كاشاني  (شارح فصوص) معتقد اسـت  68(كهف/  "ما لم تحط به خبُراً "به موسي مي گويد 
). پس خضـر  366- 365: 1380خضر هم تراز با روح است و علم به اسرار غيبي دارد (عفيفي، 

لم واجد علمي ذوقي است كه موسي را به آن راهي نيست. از سوي ديگر خضر بر مبناي اين ع
ذوقي دغدغة عمل دارد و دست به هدايت گري مي زند و صرفاً تأملات نظري نمي كند. پـس  

  خضر نماد حكمت است.
است هم خودش صورت حكمـت اسـت    "نماد"و  "صورت"از سوي ديگر خضر اصولاً 

)كه موسي با آن ملاقات كرده و هـم افعـال او صـورت هـايي     105- 102: 1399(هانري كربن، 
ه واجد معانيِ باطني مي باشند؛  صورت بـودن خضـر و افعـالش نشـانه اي از     نمادين هستند ك

هويت تأنيثي و زنانه اوست. زيرا صورت دهي به معناي متجليّ كردن، و در ادبيات عرفاني بـه  
معناي خلق كردن است .بنابراين خلقت آن چنان كه در شيث بحث شد امري زنانه است پـس  

د. پس هم مسانخت خضر با حكمت بعنوان امـري زنانـه، و   هويت خضر از سنخِ زنانه مي باش
  هم صورت بودن خضر و افعالش بعنوان امري زنانه، بر هويت زنانه خضر دلالت دارد.

نكته ديگر آن كه خضرمعاني غيبي را كه به آنها آگاهي داشت در اعمالش عينيتي محسـوس  
مانند  قوه خيال كه همين تعامل را بـا  مي بخشيد و رفتار او تجسد آن معاني الوهي و غيبي بود 

مفاهيم علويِ داشت. پس خضر هم با حكمت و هم با خيال پيوند مي خورد و لـذا مـي تـوان    
  دانست. "خيال"خضر را نماد حكمت  و به تبع آن نماد 
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  گري شناختي: الياس نماد هدايت عمل ةمؤلف 3.6
س مطرح مي كند؛ ادريس به لحاظ مكاني در نكته اول اين كه ابن عربي الياس را در مقابل ادري

جايگاهي رفيع قرار دارد (كه مربوط به مذكر مي شود. ادريس خورشيد است كه خداوند آن را 
) اما پس از سـاكن  364: 1387و قيصري،  33: 1389در مكاني بلند قرار داده است (ابن عربي، 

ستاده مي شود. (بعـل نـام بتـي    فر "بعلبك"شدنش به عنوان خورشيد در مركز افلاك، به شهر 
)  و آن 327: 1389است و بك يعني پادشاه) و آن بت مخصوص پادشـاه اسـت (ابـن عربـي،     

صورتي از ادريس كه به شهر بعلبك فرستاده شده است نامش الياس است و شهر بعلبك همان 
و  نيز هست. ادريس "اله"ادريس است بعل به معناي  "صورت"عالم طبيعت است. پس الياس 

بك همان نور جامع مي باشد كه بعل يا اله يا همان ادريس از آن جـدا مـي شـود و بـه سـوي      
طبيعت نازل مي گردد؛ الياس در واقع صورت ادريس است و ادريـس نمـاد مقـام جامعيـت و     
وحدت خداوند است. پس الياس در تقابل با ادريس كه علو مكاني دارد، قرار مي گيرد. ضـمناً  

: 1389مي آيد كه به معناي تنزيه است (ابن عربي،  "قدوس"بن عربي با كلمه  ادريس در آثار ا
). ادريس كنايه از مقام بي صورتي است و همان مقـام احـديت وجامعيـت اسـت (عفيفـي،      68

). ولي الياس صورت است كه از ادريس جدا شده است و بـه سـوي طبيعـت آمـده     97: 1380
ي صورتي است و امري تنزيهي مي باشد، پس الياس است. پس اگر ادريس از مقام احديت و ب

مربوط به مقام واحديت و صورت، و امري تشبيهي وتأنيثي است. زيرا احديت و بي صورتي و 
رحمانيت بعد تذكيري هستي بودند و برعكس واحديت و نيز واجد صورت و اسماء و صفات 

استعاره از وجـه تـذكيري و   شدن و همچنين رحيميت بعد تأنيثي هستي مي باشند پس ادريس 
  الياس استعاره از وجه تأنيثي است.

گرفته شده  "ايناس "نكته دوم در تأنيثي بودن الياس آن است كه از نظر ابن عربي الياس از 
) و ايناس نامي دخترانه به معناي انس و الفـت اسـت. پـس بـه لحـاظ      327: 1389(ابن عربي، 

  )127، ص 1385نانه دارد.( قونوي، واژگاني نيز الياس ريشه اي تأنيثي و ز
اما الياس و هدايت گري با يكديگر مرتبط هستند زيرا الياس صورتي الوهي (اله) است كـه  
به طبيعت (شهر) فرستاده شده كه اهل شهر (طبيعت) را به سوي االله هدايت نمايد. پس اليـاس  

  بايد گفت: هدايت گري امري زنانه مؤنث و هدايتگر است. در توضيح
ن چنان كه قبلاً ذكر شد قوة شناختاري اصلي در حكمت، قوه خيال است كه اين تـوان را  آ

دارد تا االله را در صورتي محسوس و طبيعي ظاهر و قابل ادراك نمايد و از همـين رو حكمـت   
يك تأمل نظري صرف نيست بلكه در صدد اسـت معـارف الهـي را در قالـب هـاي طبيعـي و       
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). لـذا سـوفيا و   128- 116: 1380ت افراد را مهيـا كنـد (چيتيـك،    محسوس بريزد تا زمينه هداي
حكمت شناختي تشبيهي از االله هستند. كه با بهره گيري از فرايندهاي روياي صـادقه و الهـام و   
وحي درصدد حل بحران ها و هدايت انسان ها از طريق تبديل معارف الهي نظري به صـورت  

  هاي حسي و طبيعي مي باشند.
ت را به عنوان معرفتي تشبيهي و زنانه از علـوم نظـري متمـايز مـي سـازد،      پس آنچه حكم

هويت هدايت گري آن مي باشد و اين كه خيال متصل محور شناخت در اين نوع آگاهي قـرار  
دانش حكمي دارد. هدايت گري فصلِ مميـزِ حكمـت    وظيفه هدايتگرانه مي گيرد نيز دلالت بر

هدايت گري از شؤؤن الياس اسـت كـه هـويتي تـأنيثي     است، حكمت امري زنانه است. و نيز 
داشت. پس هدايت گريِ الياس و زنانگي به هم پيوند مي خورند و بعد عمل شناختي زنانـه را  

زن يعني  مي توان در نقش هدايت گري اش جستجو كرد. پس الياس نماد وجهة عمل شناختيِ
  هدايت گري است. همان

  
  )ابن عربي ةزنانگي در انديش( گيري . نتيجه7

براساس تحقيق انجام شده جنسيت زنانه داراي سه ساحت وجود شناختي و معرفت شناختي و 
  عمل شناختي است. اين ساحت ها در سه عنصر نمادسازي مي شوند:

به عنوان تجليات مسـتقيم  » واحديت، رحيميت، نفس«نماد خالقيت؛ وجهه تأنيثي هستي در 
و هستة اصلي در اين سه تجليّ همان جنبه خالقيت و ايجاد  ذات الهي، ظهور و بروز يافته است

  كثرت مي باشد. پس قوس نزول يا همان وحدت در كثرت هويت تأنيثي هستي است. 
نماد حكمت؛ زنانگي در انديشه ابن عربي منشأ توليد، ايجاد و تكثرّ است كه قوة خيـال در  

ذوقـي را بهتـرين راه كسـب آگـاهي      اين امور بيشترين نقش را ايفا مي كند  ابن عربي حكمت
معرفي مي كند كه از طريق وحي، الهام، و روياي صادقه حاصل مـي شـود حكمـت ذوقـي از     
قدرت بيشتري براي فهم نشانه هاي امور متعالي در پديده هاي حسي و طبيعي برخوردار است. 

ها داشته باشند   ستعارهتري از نمادها و ا شود فهم دقيق لذا برتري قوه متخيله در زنان، موجب مي
  هاي طبيعي جهان هستي به امور متعالي منتقل شوند. و با ديدن آيات و نشانه

نماد هدايت؛ در نظريه عرفاني ابن عربي زن نماد انسان كامل در قوس نـزول، مرتبـة تكثـّر     
است و به همين علت با ديدن كثرات امر واحد متعـالي الـوهي دسـت مـي يابـد و از ايـن رو       

يت انسان سرگشته در ميان كثرات محسوس و طبيعي و نيز نشان دادنِ حقيقت يگانه هستي هدا
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در ميان امور متكثرّ مادي برعهدة وي است. از همين رو در نظر ابن عربي شير دادن مادر موسي 
  به او نماد ارائة حكمت به موسي است چنان كه ساير زنان نمي توانستند به او شير بدهند. 

به لحاظ معرفتي نماد معرفت تشبيهي نسبت به ذات الهي است و به لحاظ عمل  پس زن كه
شناختي نيز نماد هدايت گري و تربيت مي باشد و اوست كه مـي توانـد كـودك را كـه صـرفاً      
داراي فهم طبيعي و مادي است ارتقاء دهد و به درجة درك و شناخت الوهيت در ميان كثـرات  

  محسوس و طبيعي برساند.
ر زنانگي در انديشه ابن عربي را چنـين تعريـف نمـاييم، مردانگـي در مقابـل آن چـه       اما اگ

  تعريفي خواهد داشت؟
مردانگي به لحاظ وجود شناختي با مقام احديت و جامعيت در هستي پيونـد مـي خـورد و    

پيوند مي خورد و  "عقل"و قوة  "خرد"نماد آن حضرت آدم است؛ به لحاظ معرفت شناختي با 
ضرت موسي است؛ به لحاظ عمل شناختي عهده دار ايجاد و انسجام امـور متعـدد و   نماد آن ح

وحدت بخشي به كثرات و مديريت مي باشدو نماد آن ادريـس اسـت كـه نمـاد شـأن ربـوبي       
پروردگار مي باشد. به اميد آن كه در پژوهشي ديگر مردانگي و مؤلفه هاي آن را از نظر گاه ابن 

  ر در آورند.عربي بتوانند به رشته تحري
  
ها نوشت پي

 

تحول «در پژوهشكده » مؤلفه هاي جنسيت زنانه در انديشه ابن عربي«اين مقاله از طرح پژوهشي با عنوان 1. 
 استخراج شده است» راهبردي علم

تأنيث منظور همان انوثيت در موجودات زنده اعم از نبات، حيوان و انسان اسـت ولـي زنـانگي مقصـود     . 2
  انسان است.انوثيت مختص به 

به تنهايي چيزي خلق نمي شود و هر خلقي محصول زوجيت و » يك«بنابر فلسفه ابن عربي از االله به مثابه .  3
نكاح است. االله وجود محض است و غير از وجود چيزي نيست پس با چيزي غير از وجود نمـي توانـد   

رحيم ظاهر مي شود. و از تركيب  پيوند بخورد. از شفعيت االله با وجود يا همان رحمت دو اسم رحمان و
پديد مي آيد. نفس الرحمان همان فرديت مثلث سريان وجود يعنـي االله،  » نفس الرحمان«رحمان و رحيم 

رحمان و رحيم است و خداوند با نفس الرحمان شفعيت و زوجيت دومي مي يابد و از شفع االله با نفس 
  )254- 252و  46و  22: 1389ي، الرحمن عقل كلي و نفس كلي خلق مي شوند. (ابن عرب

س بـه  لاول آنكه آن دختـرك بـه طـا    .س توسط آن دخترك كنيز دو استعاره در بر داردلمسخره كردن طا. 4
ي لـوِ هـا و علـوم ع   كند حكمت تامل نظري صرف در آسـمان  عنوان فرد سالك حكمت دارد گوشزد مي

 ـ  بلكه در حكمت فرد حكيم بايد به اين دنياي مادي توجه ،نيست ملات نظـري  أداشته باشد و حكمـت ت
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دهد. لذا صرفاً  ها و عالم ماده و محسوس انجام مي ها در زندگي انسان است كه حكيم به منظور حل بحران
استعاره  ت.بلكه نيم نگاهي به زمين و جلوي پايش نيست لازم اس .ها باشد فرد حكيم نبايد مشغول آسمان

س در كسب حكمت اسـت و  لاطدار هدايت و راهنمايي  عهدهآن است كه دخترك كنيز  دوم اين داستان
  .اشاره به ماهيت زنانه حكمت دارد ) كه زن (اين يعني نمادسازي عيني حكمت در يك دختر 

ارسطو در كتاب سياست در باب اين معنا داستاني از طالس را مي آورد: طالس به دليل فقر سرزنش مـي  . 5
شد، او در زمستان با دانش ستاره شناسي خويش دريافت كه تابستان محصول زيتون فراوان خواهد بـود،  

برداشـت  پس با پول اندكي تمام دستگاه هاي روغن گيري ميلتـوس و خيـوس را اجـاره كـرد و موقـع      
محصول كه تقاضاي دستگاه روغن گيري بالا رفت، با قيمت بالايي دستگاه ها را اجاره داد و نشان داد كه 
پرداختن به دنيا و ثروت اندوزي براي او كار آساني است، اما خويش را به اين امور ناچيز مشـغول نمـي   

  .(Politics, 1259a 6-18)سازد 
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