
 

 
 
 
 
 

 اسلامي هفلسف ترویجيعلمي  هدوفصلنام
 9317 تابستانـ  بهار/   6/ پياپي  اول ه/ شمار چهارمسال 

 بستر كثرات در   كيفيت حصول
 1ِ وجود محي الدين وحدت

 2رسول اسکندی

 چکیده
است كه در آن مضاف )وحدت( عين مضاف اليه  وحدت وجود عارف يك تركيب اضافي

زايد بر آن. و چون وجود مورد نظر يك وجود شخصي و منحصر  )وجود( است، نه امر
توان  عين ذات است. از دو روش مي)ذات واجب الوجود بالذات( است، وحدت مورد نظر 

عربي؛  عربي معتقد به وحدت وجود است. اول، تصريحات و تمثيلات ابن اثبات كرد ابن
دوم، تصريحات مخالفان او. از لوازم و فروعات وحدت وجود اين است كه يك وجود كل 

مخلوقات مصداق بالذات   هستي را پر كرده و مصداق بالذات وجود است. از اين رو،
با  همچنين حق به نحو احاطي از خلق، متمايز است و نيز اتحاد ذات حق  وجود نيستند.

شود؛ زيرا حلول و اتحاد در جايي  مخلوقات و يا حلول حق تعالي در مخلوقات نفي مي
است كه بر اساس مبناي عرفاني در كل هستي  مطرح است كه دو وجود باشد. اين در حالي 

شئون او هستند. البته اين به معناي نفي كثرات، نيست بلكه فقط يك وجود است و مابقي 
گيرند و با  همه كثرات، واقعيت خود را به نحو تقييدي و نه تعليلي، از متن وجود حق مي

تواند با اشيا، نسبت  يابند. هچنين بايد توجه داشت چون ذات حق نمي وجود حق تحقق مي
ثاني تنزل يابد تا اشيا ايجاد شود. به اين شكل كه  برقرار كند، بايد به تعين اول و تعينايجاد 
اند، اما در مقام ذات  و صفات در مقام ذات، مانند اسماء و صفات در تعين اول مندمج اسماء

گيرد، ولي قابليت ايجاد  قابليت ايجاد وجود ندارد، ولي در تعين اول با اينكه ايجاد صورت نمي
ن اول، زمينه كثرت علمي تفصيلي در تعين ثاني را به وجود دارد. همين قابليت ايجاد در تعي

 شوند. آورد. و اين كثرات علمي، اسماء و صفات در تعين ثاني منشأ كثرات خلقي مي مي وجود

 گانواژکلید
 الواحد، تجلي رحماني، قاعده وجود، وجود، وحدت، كثرت، نفس  وحدت
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 مقدمه
 ولاني در تاريخ انديشه عرفاني اسلامينظريه وحدت وجود از مباحثي است كه سابقه بسيار ط

دارد. اين نظريه به تدريج و در طي زمان شكل گرفته است و به لحاظ تاريخي و به طور 
كه برخي  توان فرد و شخص معيني را واضح و مؤسس آن دانست. قدر مسلّم اين قطعي نمي

راس از مخالفان، توان اند، اما به دليل ه عربي متوجه آن بوده از عرفاي مسلمان، پيش از ابن
اند.  اند. البته نه به سبك و روشي كه ابن عربي و پيروانش مطرح كرده اظهار آن را نداشته

توان ادعا كرد كه در آن دوره، وحدت موردنظر عارف، وحدت شهودي بوده  بطورجزم نمي
ي بيند ول رسد كه غير از خدا چيزي نمي يا وحدت وجودي )يعني آيا عارف به مقامي مي

اين واحد ديدن چه بسا ناشي از توجه شديد به حق و غفلت از غير است، نه ناشي از اينكه 
گويد تنها  داند و مي ضرورتاً حقيقتي در كار نباشد يا اينكه او حقيقت وجود را واحد مي

 يك حقيقت است كه شايسته نام وجود است(.
اند چيزي بالاتر از  ود، زدهبرخي معتقدند عارفان قرن سوم و چهارم اگر دم از وحدت وج

بيني عرفاني، تنها يك  اند، ولي گروهي ديگر معتقدند در جهان وحدت شهودي نگفته
اند و محي  حقيقت، شايسته نام وجود است. اما آنها تعبير فلسفي درباره اين مطلب نداشته

طريق  الدين براي اين مطلب توجيه فلسفي آورده است. به عبارت ديگر، آنچه را عرفا از
 مأنوس با عقل بيان كند.  اند او توانسته در يك قالب كشف و شهود دريافته

  الساعه به مسلّم است كه در فضاي عرفان نظري، نظريه وحدت وجود به صورت خلق
توان گفت نظر عرفايي مانند  وجود نيامده، بلكه به تدريج در طي زمان شكل گرفته و مي

، ابوسعيد فراز و امام محمد غزالي، تأثيرات عميقي در بايزيد بسطامي، حسين منصور حلاج
توان گفت مؤسس و مبدع نظريه وحدت  گيري اين نظريه داشته است. همچنين نمي شكل

توان بزرگترين شارح و مفسر نظريه  الدين را مي الدين است، بلكه محيي وجود، محيي
به شرح و توضيح آن  وحدت وجود، معرفي كرد كه بعد از او، پيروان مكتبش به تدريج

نظريه پرداختند. برخي از شارحان مهم اين مكتب، عارفاني در قرون هشتم و نهم نظير 
قيصري، سيد حيدر آملي، محمد بن حمزه فناري، ابوحامد محمد اصفهاني و در آخر، 

اي در اثبات عقلي و فلسفي اين نظريه ارائه  اند تا ادله الدين علي بن تركه، تلاش كرده صائن
 اين مسئله گشوده است.  كنند كه طبيعتاً آن ادله باب مناقشات فلسفي را درباره

الدين  بدين ترتيب، فلاسفه نيز به تدريج، با اين مسئله دست و پنجه نرم كردند مثل جلال
ه.ش(، اما شرح و تفسير آن فيلسوف، طرفداران جدي پيدا نكرد و بعدها صدرا  331دواني)
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مبتني بر اصالت ماهيت است، ولي اين نظريه در فلسفه صدرايي  نشان داد كه اين نظريه
اي يافت. صدرا با اثبات فلسفي اصالت وجود توانست راه را براي مدعاي  صورت ويژه

 1اصلي عرفان يعني وحدت، باز و براهين قابل اعتنايي در اين باب ارائه كند.
 الدين،  به چه معناست از نگاه  محيياين  مقاله در پي پاسخ  به اين پرسش است كه وحدت وجود  

و آيا اين نوع از هستي شناسي به معناي نفي كثرات است؟ براي فهم اين مسئله نخست 
 بايد چند نكته روشن شود:

 در نگاه حكما، به يك معناست؟ لسان عرفا، با وحدت و وجود الف( آيا  وحدت و وجود در
 شود؟ نه تبيين ميب( وحدت وجود از منظر مشاء، صدرا و عرفا چگو

 آيد؟ هايي به دست مي الدين به وحدت وجود، از چه راه ج( اثبات اعتقاد محيي
 هاي وحدت وجود چيست؟ د( لوازم و ويژگي

 ه( كيفيت حصول كثرت از وحدت به چه ترتيب است؟

 در لسان عرفا وحکما« وجود» و« وحدت»
  ند. براي نمونه، حمزه فناري،ا گاهي عرفا، بحث وحدت را در ضمن مبحث توحيد مطرح كرده

پس از معني توحيد از حيث لغوي و اصطلاحي، وحدت را تعريف و اقسام آن را بيان 
توحيد در لغت به معناي تفريد و يگانه ساختن است و در اصطلاح عرفا عبارت است »كند:  مي

ت من از علم به يگانه ساختن وجود محض...مرتبه نخست از اقسام وحدت، لحاظ كردن وحد
 2حيث هي هي است. اين نوع وحدت با ذات حق مغايرتي ندارد، بلكه عين ذات حق است.

 و حق از جهت»گويد:  كه صدرالدين قونوي مي اند، چنان گاهي در ضمن مبحث وجود مطرح كرده
 وحدت وجودش چيزي جز واحد از او صادر نشده است؛ زيرا اظهار و ايجاد واحد از آن جهت

 واحد نخواهد بود، لكن اين واحد نزد ما همان وجود عام است كه بر اعيان كه واحد است، جز
اند،  با اينكه عرفا، اصطلاح وحدت و وجود را از فلسفه گرفته 0«.ممكنات اضافه شده است

ولي مقصود آنها از اين دو با مقصود فلاسفه مشاء متفاوت است. از نظر هر دو گروه 
هوم وجود و مفهوم وحدت امر بديهي است وحدت مساوق وجود است و همچنين مف

 شوند.  بدين معنا كه بدون واسطه ادراك مي
                                              

 ؛22 ـ ـ 30ص، وجـود  ابن عربـي و نظريـه وحـدت   ، ؛ زكريا بهارنژاد182ـ 110ص، 3، جمجموعه آثارمطهري،  .1
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 :شود هايي دارد كه بيان مي مقصود فلاسفه مشاء و عرفا از  وجود و وحدت، تفاوتولي 
 شود. وحدت فلسفي، امر عرضي است؛ يعني چيزي است كه عارض بر ماهيت مي .1

يت معروض و موضوع، واقع شده انسان بعنوان ماهگوييم انسان، واحد است،  مثلاً وقتي مي
 واحد محمول و عارض بر آن شده است. يعني انسان به لحاظ ذات و ماهيت خود نه واحدو 

شود اما وحدت  است و نه كثير ولي با عروض وحدت و يا كثرت، واحد و كثير مي
شود  مي عرفاني، وحدت ذاتي است يعني يك مفهوم انتزاعي نيست كه عارض بر ماهيت

بلكه يك موجود حقيقي بسيط است كه مبدأ هستي است. به عبارت ديگر، وحدت مورد 
 باشد نه امر عارض بر ذات. نظر عرفا، وحدت حقه حقيقي است، كه وحدت عين ذات، مي

 رود، ولي از نظر عرفا به دليل اينكه وحدت امر بسيط وحدت فلسفي در مقابل كثرت بكار مي .2
 دارد؛ زيرا مقابل داشتن فرع بر آن است كه به جز واحد شخص موجود ديگريو ذاتي است، مقابل ن

 .تا در مقابل آن قرار گيرد در عالم باشد و با فرض وحدت شخصي، موجود ديگري وجود ندارد

 وحدت فلسفي، وحدت عددي است. وحدت عددي، وحدتي است كه فرض تكرار .0
 گوييم: يكي است رود و در بيان آن مي ميدر آن وجود دارد. وحدت عددي در مقابل كثرت بكار 

 1و دو يا سه و... نيست.

 وجود از نظر فلاسفه مشاء

هاي بسيطشان متباينند، نه اينكه تباين  دانستند كه به تمام ذات اينها وجودها را حقايقي مي
ها باشد  ها لازم آيد و وجود مطلق جنس آن هايشان باشد تا تركيب در آن وجودها به فصل

ها باشد  اينكه تباين وجودها به مصنفات و مشخصات باشد، تا وجود مطلق نوع آنو نه 
 بلكه وجود مطلق عرضي لازم آنهاست؛ يعني خارج محمول است، نه اينكه عرضي به معناي

ولي مقصود عرفا از وجود، حقيقت و مصداقِ خارجي و عيني  2محمول بالضميمه باشد،
دند در جهان هستي تنها يك موجود واقعي اوست و براساس وحدت شخصي وجود معتق
. در عرفان وقتي سخن از بداهت و يا فرضاً 0و حقيقي وجود دارد و آن هم ذات حق است

شود مقصود از آن مصداق وجود است نه مفهوم وجود البته  عدم بداهت وجود مطرح مي
 اين بدان معنا نيست كه از نظر عرفا مفهوم وجود بديهي نيست.

دهند، ولي عرفا  اشت كه فلاسفه حقيقت وجود را در مقابل مفهوم قرار ميبايد توجه د
برند و گاهي نيز آن را مقابل سايه و ظل. در حالت اول  گاهي آن را مقابل مفهوم به كار مي

                                              
 .08ـ  03ص ،تمهيد القواعدصائن الدين علي التركه،  .1
 .231ـ  238، صشرح منظومهحاجي سبزواري،  .2
 .033، ص3، جيهالفتوحات المكمحيي الدين،  .0
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كه حقيقت وجود در مقابل مفهوم به كار مي رود، مفهوم امر انتزاعي است كه از مصداق 
 كند. چنين حقيقتي به لحاظ عينيت و بساطتي كه دارد، حكايت ميشود و از آن  خارجي انتزاع مي

 امر بديهي است؛ زيرا اين حقيقت، واقعيت دارد و قابل انكار نيست و در حالت دوم كه حقيقت
آيد، اظلال  دهيم، نه مفهوم در اينجا آنچه به ادراك آدمي مي وجود را مقابل ظل قرار مي
شوند، ولي خود حقيقت  اند كه مدرك ما واقع مي ديهاي وجو وجودي است، تنها اين سايه

وجود بر ما مجهول است و مجهول بودن آن به اين معنا نيست كه حقيقت وجود، دون 
ادراك ماست، بلكه به اين معناست كه فوق ادراك ما قرار دارد، او به لحاظ شدت وجودي 

 1آيد. و نوري كه دارد به ادراك ما درنمي
« وحدت حقه حقيقي»گويند، مقصود آنها  ه عرفا از وحدت سخن ميبنابراين، هنگامي ك 

 كنند، مرادشان از وجود، حق تعالي است. از اين رو، است و هنگامي كه از وجود صحبت مي
اين نوع وحدت با وجود حق مساوق است؛ يعني به لحاظ مصداق و حيثيت، وحدت حق 

توان نتيجه گرفت  اند. مي با هم متفاوتبا وجود حق يكي هستند. تنها به اعتبار مفهوم ذهني 
اصطلاح وحدت وجود يك تركيب اضافي است كه در آن مضاف )وحدت( عين مضاف 
اليه )وجود( است، نه امر زايد بر آن و چون وجود مورد نظر يك وجود شخصي و منحصر 

 )ذات واجب الوجود بالذات( است. بنابراين، وحدت مورد نظر هم عين ذات است.
 ی متفاوت پیرامون وجود و وحدت آنها نگرش

ترديد، در عالم، كثرت وجود دارد و تمايز اشياء و موجودات حقيقي است از اين رو،  بي
 گرا يكي است. پس هر دو گروه با انديشه و تفكر نگاه عارف وحدت وجودي با فيلسوف واقع
 ف نظر پيرامون رابطهاند. اختلا پندارند، مخالف سوفسطايي كه عالم را وهم و خيال مي

 شود: هاست كه  در ادامه، سه نظريه تبيين مي هاي واقع در عالَم با مبدأ آن اين كثرت
 نظريه كثرت تبايني مشاء؛ .1

 نظريه وحدت تشكيكي ملاصدرا؛ .2

 نظريه وحدت وجود عرفاني. .0

 مشاء در باب وحدت و کثرت وجود نظریه
 د و كثرت موجود قائلند و در نظر ايشان،اند كه مشايين، به كثرت وجو گروهي بر اين عقيده

وجودها امور متكثر و متباين به تمام ذات است. بر اساس اين مبناء چنين نيست كه وجود، 
اي باشد كه ميان همه موجودات مشترك است، بلكه به تعداد تمامي  حقيقت يگانه

                                              
 .23، صنقد الفصوص في شرح الفصوصعبدالرحمن جامي،  .1



 49  7931 تابستانـ بهار /  6پیاپي /اول/ شماره چهارمسال 

ي وجود باور توان از وجود نيز سخن گفت. اگر چه مشاييان به اشتراك معنو موجودات مي
دانند، اما در نظر ايشان حقيقت وجود  داشته و مفهوم وجود را مفهومي يگانه و مشترك مي

 متكثر است و هر يك از وجودها با  ديگري متباين به تمام ذات هستند؛ چرا كه از نگاه آنها تباين
وجودها  ميان وجودها يا به تمام ذات است يا به جزء ذات يا به امر خارج از ذات. تمايز

 به جزء ذات نيست؛ زيرا وجودها بسيط و انقسام ناپذيرند، و اما تمايز وجودها به امور بيرون
 از ذات هم نيست؛ زيرا اگر تباين ميان وجودها، به اموري بيرون از ذات باشد، مقوم و مقسم

 از نگاه مشاء بين وجودات تباين بالذات است، ولي اشتراكشان 1وجود يكسان خواهد بود.
هاست، ولي در عين حال، عرضي لازم براي  در يك مفهوم عام است كه خارج از ذات آن

 شود. بايد توجه داشت است و به صورت خارج محمول به آنها نسبت داده مي حقائق خارجي
 شود. شود، موجب وحدتي در اصل ذات آنها نمي صرف اينكه وجود بر همه موجودات حمل مي

كه در عين  پرسيد كه نحوه اطلاق اين مفهوم بر وجودها چگونه استاز اين رو، بايد از آنها 
 شود؟ اشتراك معنوي لفظ هيچ گونه اشتراك ذاتي در حقائق خارجي يافت نمي

 در اين نظر، كثرت خيلي عنصر بنيادين است و كثرات هم با يكديگر ارتباط ندارند،
و بايد چيزي بيش از اين ظاهر  اين ظاهر كلام مشاء است باورند كه اما گروهي ديگر بر اين

 عندالتحقيق حرف مشاء»گويد:  اينكه ملاصدرا در اوائل الشواهد الربوبيه مي را قائل بود. 
به اين علت است كه مگر مشاء رابطه علت و معلول را رابطه بريده « گردد به حرف ما برمي

اين نيستند، بلكه بايد علت و معلول به لحاظ وجودي و خارجي، از هم بريده و متب دانند. مي
يك نحو سنخيتي با هم داشته باشند. در نتيجه، در اصل ذات و وجودشان اشتراك خارجي، 

فلا تخالف بين ما ذهبنا اليه من اتحاد حقيقة الوجود »ولو بنحو اشتراك سنخي خواهند داشت. 
اقوام  مشاوون.و اختلاف مراتبها بالتقدم و التاخر و التاكد و الضعف و بين ما ذهب اليه ال

 اگر اين سخن مشاء درست باشد، 2«.الفيلسوف المقدم. من اختلاف حقائقها عند التفتيش
ما نبايد تشكيك عامي را به عنوان نظر مشاء بدانيم. درنقد اين نظريه )كثرت تبايني( بايد 

د، گفت: اگر مفهوم واحدِ وجود از حقايق متباين بالذات انتزاع شود و بر همه آنها صدق كن
 آيد واحد عين كثير، باشد در حالي كه واحد عين كثير نيست؛ يعني چنين نيست لازم مي

 0كه از حقائق متباين بالذات يك مفهوم واحد انتزاع شود و بر همه آنها صدق كند.
                                              

 . 231ـ  238، صشرح منظومهحاجي سبزواري،  .1
 .100شراق سوم، تفريع، ص، مشهد اول، االشواهد الربوبيهصدرا،  .2
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 نظریه وحدت سنخي ملاصدرا
 مقصود از وحدت سنخي، وحدت تشكيكي است كه صدرا مطرح كرده است. البته همانگونه

بيان شد، مقصود ملاصدرا در نظريه تشكيك مفهوم وجود نيست، بلكه مراد او مصداق  كه
وجود است. ملاصدرا از راه تشكيك، يك نوع وحدت وجود را مطرح و اثبات كرده است. 
 او معتقد است حقيقت وجود و نه مفهوم آن، سنخي واحد است. با اين حال، داراي مراتب

فيلسوف به اصل عليت پايبند است و سلسله مراتب وجود و درجات است. صدرا بعنوان يك 
به بيان «. مراتب وجود در طول يكديگرند و نه در عرض هم»گويد:  را نيز باور دارد، ولي مي

ديگر، از نظر او، موجودات متكثر و متعددند، اما تعدد و تكثر نشانه تباين و اختلاف نيست، 
 دي جنبه تشكيكي دارند و در طول يكديگرند.پندارند؛ زيرا كثرات وجو چنانكه مشاء مي

به اين معنا كه درجات و مراتب يك حقيقتند. او مراتب وجود را به مراتب اعداد و نور تشبيه 
 همچنان كه اصل نور و عدد، واحد است و داراي مراتب مختلف است»گويد:  كرده و مي

 ودِ عدد و نور است و نه خارجو اين مراتب منافي با اصل نور و عدد نيست؛ زيرا مراتب در خ
حقيقت وجود نيز چنين است، طوري كه وحدت آن عين كثرت و كثرت آنهم عين   از آن،

گويد:  وحدت است. ملاصدرا وحدت وجود را به اشتراك معنوي وجود پيوند داده و مي
چون مفهوم وجود واحد است، منشأ انتزاع آن؛ يعني حقيقت و مصداق وجود هم بايد داراي 

 «.انتزاع شود كه محال است هي متباينهآيد مفهوم از حقايق متباينه بما  باشد، وگرنه لازم ميحدت و

  وحدتِ شخصيِ وجود
وحدت شخصيه وجود از نگاه عرفا بدان معناست كه يك وجود شخصي غيرمتناهي تمام 

ه  هستي را پرنموده و جايي براي وجود غير باقي نمي گذارد و ماسوا هر چه هستند، هم
ها نه  ها و تجليات اويند. مقصود عارف از وحدت، وحدت ذاتي شخصي است، آن جلوه

نظام علّي معلولي فلاسفه را قبول دارند و نه ترتيب و سلسله مراتب موجودات را. در 
نتيجه، اعتقادي به كثرت تبايني مشاء و كثرت طولي و تشكيكي صدرا ندارند. ايشان بر 

 اند. در موجودات و اشياء روش خود را تحليل و تبيين كرده مبناي ظهور و تجلي خداوند
بطور خلاصه، در حكمت مشايي كثرت، ذاتي وجودات و وحدت، امر خارج لازم است و 
در حكمت صدرايي وحدت و كثرت هر دو ذاتي وجودات است، اما در عرفان وحدت 

 شود.  ذاتي و كثرت امر عارضي و لاحق شمرده مي
مشايي، صرفا وحدت مفهومي وجود و در نگاه صدرايي وحدت  وحدت وجود در نگاه

سنخي خارجي سرياني وجود است، اما مقصود عرفا از وحدت وجود، وحدت شخصي 
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اطلاق وجود است. در فلسفه مشاء و صدرا همه موجودات بالذات وجودند، ولي در عرفان 
 ثرات و تجليات او مصداقموجود بالذات تنها وجود بي نهايت و اطلاق حق تعالي است و همه ك

 بالعرض موجودند.

 الدین وحدت شخصي وجود از نگاه محیي
 الدين  به خصوص در كتاب فصوص تعبير وحدت وجود در بسياري از آثار محي

 است.« المعرفه كتاب»و فتوحات او وجود ندارد. تنها در يك مورد، اين تعبير ديده شده و آن 
 و در ذيل اين عنوان« الوجود ةمسئله وحد«  ن آورده است:او در يكي از عناوين اين كتاب چني

 حقيقت وجود، واحد است. تعدد و تكثر در آن نيست، بلكه به حسب تعينات»گويد:  مي
 توان گفت علاوه بر اينكه انديشه وحدت وجود در عرفان مي 1«.يابد و تجليات تكثر و تعدد مي

عربي  آثار او آمده است. اما اينكه ابنعربي حضور دارد، تعبير وحدت وجود نيز در  ابن
وحدت شهودي است يا وحدت وجودي در اين مورد دو برداشت متفاوت وجود دارد. 

نامند و گروهي ديگر معتقدند وي علاوه بر وحدت  برخي، وي را وحدت شهودي مي
است، وگرنه  شهود، طراح و مؤسس نظريه وحدت وجود است. ابتكاروخلاقيت او نيز همين

ه به وحدت شهود همواره در بيان عارفان عقيده رايج و مطرحي بوده است. وحدت عقيد
شخصيه وجود از نگاه او، همان نظريه عرفاست؛  يعني او هم معتقعد است  يك وجود 

كه جايي براي وجود غير باقي نماند  شخصي غيرمتناهي تمام هستي را پركرده است، بطوري
 ها و تجليات اويند. هو ماسواي هر چه هستند، همه از جلو

 عربي به وحدت شخصي وجود راههای اثبات اعتقاد ابن
 دو طريق است:  توان اثبات كرد،  هايي كه مي معتقد است، راه وحدت وجودنظر ابن عربي كه به  به

 اند از:  عربي است كه اين قسم عبارت تصريحات و تمثيلات ابن
 عربي  ات ابنالف( تبيين و تفسير وحدت وجود از طريق تصريح

 ب( تبيين و تفسير وحدت وجود از طريق تشبيهات و تمثيلات
 تشبيه ظهور حق در موجودات به ظهور عدد و معدود؛ .1
 تشبيه ظهور حق در موجودات از طريق آيينه؛ .2

 تشبيه ظهور حق در موجودات از طريق ظل و ذي ظل. .0
 عربي ج( تصريحات مخالفان ابن

                                              
 .128، صكتاب المعرفهابن عربي،  .1
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 عربي بر وحدت وجود تصریحات ابن
كند، منظور آن از حقيقت وجود، وجود مطلق  قتي ابن عربي از حقيقت وجود صحبت ميو

 است كه از هر نوع تعين و تشخص، حتي از قيد اطلاق هم رهاست و اطلاق براي او قيد نيست،
بلكه عنوان مشير است. او معتقد است: وجود مطلق در خارج موجود است و تنها مصداق 

 همانا خداوند موصوف به وجود: »گويد فتوحات خود چنين مي ودر1آن خداوند متعال است.
 گوييم: حق از آن است و چيز ديگري از ممكنات به همراه او متصف به وجود نيست، بلكه مي

ترين عبارات وحدت وجود ابن عربي  از صريح 2«.جهت كه حق است عين وجود خارجي
سبحان »است، اين عبارت است: كه واكنش شديد برخي از مخالفان وي را نيز برانگيخته 

 من اظهر الاشياء و هو عينها؛ پاك و منزه است كسي كه اشياء عالم را ظاهر ساخته است
گويد خدا يگانه هستي  الدين در بعضي از عبارات خود مي محي 0«.و او خود عين آنهاست

ثم موجود ما »و يا  3«ما في الوجود الا الله»مطلق است يعني وجود فقط منحصر در اوست. 
حق همان وجود »و هر چه غير از او يعني عالم و آدم معدوم و نيست هستند.  0«الا الله

 2«.است و خلق همان عدم است

 تبیین وحدت وجود از طریق تشبیهات و تمثیلات
عربي براي تبيين نظريه وحدت وجود، از تشبيهات و تمثيلات متعددي استفاده كرده  ابن

فهم عميق و بسيار دشوار اين مسئله از تشبيهات و تمثيلات بهره  است. او براي آسان كردن
برده است اگر چه اين مطلب تنها هدف او نيست؛ زيرا او با اين روش هم به دست 

 شود. لذا او مسائلي را كه منجر دهد و هم از اتهامات احتمالاتي به دور مي مخالفان بهانه نمي
 كند، شود، با صراحت لهجه بيان نمي واكنش آنان ميبه تحريك عقايد عوام و در نتيجه، سبب 
 كند. بلكه از تشبيهات و تمثيلات استفاده مي

 تشبیه ظهور حق در موجودات به ظهور عدد در معدود
 عربي براي ظهور و تجلي حق در اشيا، آنرا به ظهور در معدود تشبيه كرده است. ابن

ي نهايت، چيزي جز تكرار واحد نيستند. گويد واحد عدد نيست ولي اعداد از دو تا ب او مي
                                              

 .33، صاب المعرفهكتابن عربي،  .1
 .323، ص0، جالفتو حات المكيه، همو .2
 .103، ص3، ج313، ص1همان، ج .0
 .212، ص2ج همان، .3
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همين نسبت با ظرايف موجود در آن، بنابراين، كثرت عدد از واحد به وجود آمده است. 
 ميان وجود واحد حق و كثرات عالم نيز برقرار است؛ زيرا حق تعالي با ظهور خود، جهان

 ، جهان و موجوداتبود و موجودات را پديد آورده است، طوري كه اگر اين ظهور و تجلي نمي
خواهد انديشه بنيادين خود را كه همان  عربي با اين تشبيه مي ابن شد. يافت نميهستي 

تعالي در مرحله ظهور خود، نه در مرحله  وحدت وجود است، تبيين كند. از نگاه او، حق
هاست و در عين  ذات حكم، همان واحد را دارد كه واحد جزء اعداد نيست و خارج از آن

المعلومه.   المراتب   ظهرت الاعداد بالواحد في»... هاست  ددساز، منشاء پيدايش آنحال ع
. حق تعالي هم نيز خارج از عالم است و جزء آن نيست« 1فأوجد الواحد العدد و فصلّ العددُ الواحد

 شود. ظهور او عالم، محقق نمي و بدون با اين حال منشأ پيدايش آن است. و در عالم ظهور كرده

 بیه ظهور حق به موجودات از طریق آیینهتش
 ها، مقعر و برخي محدبّ آيينه گيريم كه آيينه كاري شده است. بعضي از اين ميرا در نظر  2اتاقي

 شود وقتي انسان وارد اين اتاق مي رنگند... اي مسطحند. همچنين بعضي رنگي و بعضي بي و پاره
 آيد هاي مختلف پديد مي فرد در اين آينهايستد، صدها تصوير از همان يك  و در وسط آن مي

اي خاص از يك انسان  آينه به حسب شكل و اندازه و رنگ خود، تصوير و جلوه و هر
 در وسط اتاقند. هاي همان يك انسان ايستاده ها، تجليات و جلوه اين انسانكند. تمامي  پديدار مي
 هيولي چنين است؛گويند: نسبت حق با تمامي موجودات، از عقل اول تا  عرفا مي

 هاي چهره حق تعالي هستند. هر موجودي به قدر استعداد و خصوصيات خود، يعني همگي آيينه
شوند.  ها موجب مي نماست. در اين ميان يك وجود بيش نيست، لكن آيينه وجودنما و حق

 «.0فاينما تولو فثم وجه الله»وجودات ديده شوند 

 و ذی ظلتشبیه ظهور حق به موجودات از طریق ظل 
سايه در مقايسه با صاحب آن، صرفاً وجود خيالي و نمودي بسيار ضعيف است، ولي 

آنرا معدوم انگاشت و اصل تحقق و واقعيت آن را انكار كرد. اگر چه وجود آن نيز  توان  نمي
عربي  دهد. ابن حقيقتاً وجود شخص نيست و هيچ سهمي از متن وجودي او را تشكيل نمي

ام هستي تنها يك موجود حقيقي وجود دارد. مابقي بنحو مجاز معتقد است؛ در نظ
 3.موجودند، نه حقيقتاً؛ آنها موجودات خيالي يعني ظل و سايه وجودي حقيقي هستند
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 به اين نكته بايد توجه داشت كه خيالي به معناي مجازي و اعتباري مقابل حقيقي است
 خواهد به مخاطب خود بفهماند شبيه ميعربي با اين ت و نه به معناي غير واقعي و وهمي. ابن
 اي از وجود ندارد. سهم آن از حقيقت در همان حد سايه كه عالم فاقد وجود حقيقي است و بهره

 معنا دهد. همچنان كه اگر شخص نباشد، سايه او هم بي بودن است كه صاحب سايه را نشان مي
  نباشد، عالم وجود نخواهد داشت. عالم است( صاحب . همچنين اگر خدا )كهو نامعقول خواهد بود

 عربي تصریحات مخالفان ابن
الدين معتقد به وحدت وجود است، اعترافات  توان اثبات كرد، محيي يكي از راههايي كه مي

 ها از بيان او وحدت وجود را فهميده و استنباط و استخراج و تصريحات مخالفان وي است. چرا آن
ه از سوي فقها و متكلمان و حتي فيلسوفان مورد اند؟ نظريه وحدت وجود هموار كرده

انتقادهاي گوناگون قرار گرفته است، ولي آنچه عجيب است، انتقاد شديد شيخ علاءالدوله 
 عربي، به دليل نظريه وحدت وجود است، به نحوي كه شايد يكي از خصوصياتي سمناني از ابن

 ست. شيخ علاءالدوله در حاشيه اين بخشكه باعث امتياز سمناني در ميان عرفا گشته، همين امر ا
 گويد: عربي چنين مي ، خطاب به ابن«سبحان من اظهر الاشياء و هو عينها»از فتوحات

 گذري، گويد: مدفوع شيخ عين وجود شيخ است، از او درنمي اي شيخ، اگر از شخصي بشنوي كه مي»
ياني را به خدا گيري. پس چگونه خردمندي اين چنين باطل و هذ بلكه بر او خشم مي

 اي خالص تا از اين گرداب هولناك كه دهريان آور؛ توبه دهد. توبه به درگاه خدا به جاي نسبت مي
 «.1ورزند، نجات يابي و طبيعيان و يونانيان و شكمانيان )بوداييان( هم از آن دوري مي

 لوازم و ویژگیهای وحدت شخصي وجود
فهم اين مسئله و رفع برخي سوء  ذكر برخي از لوازم و فروعات وحدت وجود، در

 ها مؤثر است. برداشت

 اطلاق مقسمي .7
 از نگاه عرفا تنها يك وجود است كه كل هستي را پركرده و مصداق بالذات وجود است
 و همين ويژگي سبب شده جا براي ديگري به منزله مصداق بالذات وجود و موجود حقيقي

شود. اين اطلاق  ن اطلاق مقسمي ياد مينباشد و آن ويژگي اطلاق است كه از آن با عنوا
شود برخلاف اطلاق قسمي كه در آن شيء  حتي قيد اطلاق و سريان در آن ملاحظه نمي

مقيد به اطلاق و سريان است، مانند نفس رحماني، از اين رو، حق تعالي با اين اطلاق 
 ياناي است كه هم سريان و اطلاق قسمي دارد و هم ندارد و فوق سر مقسمي بگونه
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 شود و اطلاق است به بيان ديگر، ذات حق فوق سريان است و به حد سريان محدود نمي
 و همين وضع موجب شده تا در همه سريان داشته باشد. هم درحالت به شرط لايي واحديت،

هم در شرطهاي خاص و هم در وضع سرياني، اما مقيد به هيچ يك از اين حالات نيست. 
تعينات و شئون نيز حقيقتي هست كه نبايد فقط آن را در دل توان گفت وراي اين  پس مي

 توان نتيجه گرفت حق تعالي . مي1شئون و مظاهر يافت، بلكه واقعيتي برتر از اين شئون را نيز دارد
 من حيث ذات در هيچ تعين و صفتي و اسمي، جلوه ندارد. بدين معنا كه حق تعالي اول است،

تواند آخر باشد از اين رو، او فوق  يرا اگر چنين باشد، نمياما مقيد و منحصر؛ به آن نيست ز
 هادي است، اما منحصر در آن نيست؛ زيرا مضل نيز هست. اولويت و آخريت است مثلا حق تعالي

ان الحق من حيث اطلاقه ااز این رو،تي لایصح ان یحكم عليه بحكم او یعرف بوصف او تضاف »
 2«.دیية او... لان كل ذلك یقتضي التعين و التقيداليه نسبه ما، من وحده او وجوب او مب

 تمایز حق وخلق .2

 تمايز بر دو گونه است: تقابلي و احاطي است. تمايز تقابلي  بدان معناست كه در مقايسه
 دو شئ، شي اول اموري دارد كه شئ دوم ندارد و برعكس حقايق وكمالات يا نقايصي در دومي

 موجوداتي كه در عرض يكديگرند، چنين مغايرت شود. همه است، كه در اولي يافت نمي
 و تمايزي دارند، مثل مغايرت و تمايز كتاب از خودكار و قلم. پس تمايز و مغايرت آنها از نوع

تمايز تقابلي است. از اين رو، در اين تمايز فقط غيريت برقرار است و به طبع، عينيتي 
 حاطي برقراري غيريت به معناي نفي عينيت نيست.توان ميان آنها برقرار دانست، اما در تمايز ا نمي

 گيرد. در اين نوع تمايز با دو امر رو به رو هستيم كه يكي بر ديگري احاطه دارد و آنرا در بر مي
شود. به بيان ديگر، ذات محيط  ذات محيط به نفس احاطه اش از ذات محاط جدا مي

دارد و عين آن است و محاط بواسطۀ همين ويژگي احاطه، در دلِ محاط حضوري وجودي 
نيز، به نفس تحقق محييط تحقق دارد. بي گمان، در موطن محاط، محيط از نظر وجودي 
 حاضر است و محقق اوست، اما از سوي ديگر، هر چند محيط در بردارنده محاط است،

اما در وراي محاط نيز هويتي دارد و از اين جهت، غير آن است. اين نوع تمايز در حقايق 
شود كه هويتشان، هويتي فراگير و اطلاقي باشد. از نظر عرفا، حق تعالي بنحو  رح ميمط

كه خداوند به جهت احاطه و شمول  تر، همچنان احاطي از خلق متمايز است: به بيان روشن
عين اشياست، دقيقا به همين دليل غير اشياء و متمايز از آنهاست. از اين رو، آنها تمايز حق 
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 گويند دانند، تا در نتيجه، خدا جداي از خلق در تصور آيد، بلكه مي ز تقابلي نمياز خلق را تماي
چون ذات حق، مطلق به اطلاق، مقسمي است، به نفس همين اطلاق، عين همه اشياء است 

شود، حق تعالي به نفس همين اطلاق غير از همۀ  و از آنجا كه هيچ محدودي، مطلق نمي
حق عين خلق و غير خلق »اين تعبيرات از عرفا كه   اشياست. بعضي افراد با مشاهده

دهد.  هاي عرفاني، ساحتي است كه در آن تناقض رخ مي اند ساحت تجربه ، گمان برده«است
يابيم كه اصولا ويژگي اطلاق مقسمي  در حاليكه با درك درست بحث تمايز احاطي در مي

 را هم زمان« ق غير مقيد استمطل»و « مطلق عين مقيد است»اگر درست فهم شود، دو گزاره 
 كند، اما مطلق غير مقيد است؛ چون هيچ امر مقيدي مطلق و غيرمتناهي نيست تصديق مي

 و از طرفي، مطلق عين مقيد است؛ چون حق تعالي مطلق به اطلاق مقسمي است كه به جهت
 اطلاق و غيرمتناهي بودنش عين اشياء است.

 حلول و اتحاد و همه خدایي نفي .9

 برداشتهاي نادرست از نظريه عرفاني وحدت وجود، اتحاد ذات حق با مخلوقاتيكي از 
 صحيح نيست. چرا كه حلول 1هاي عرفاني و يا حلول در آنهاست، ولي اين مطلب با توجه به داده

 در جايي معنا دارد كه دو وجود مطرح باشد و يكي در ديگري حلول كند و نيز اتحاد در صورتي
وجود با يكديگر يگانه شوند، در حاليكه طبق مبناي عرفا در كل هستي يابد كه دو  معنا مي

 فقط يك وجود هست و مابقي شئون اويند و هيچ حظي از اصل وجود ندارند. قيصري
در فصل يازدهم از مقدمه خود بر فصوص الحكم، پس از آنكه وحدت حقيقي و تجلي 

حدت وجود با حلول و اتحاد حق را به اتحاد ظاهر و مظهر ارجاع مي دهد، در تفاوت و
حلول واتحاد ميان دو چيز متغاير از هر جهت، نزد اهل الله شرك است؛ »نويسد:  چنين مي

 اين همين در و 2«.گردند زيرا از نظر اهل الله با تجلي نور واحد قهار، همه اغيار فاني و مستهلك مي
در وحدت دويي عين  حلول و اتحاد اينجا محال است كه»گويد:  مورد شبستري چنين مي

 0«.ضلال است
خواهند بگويند آسمان،  البته اين بدان معنا نيست كه همه چيز خداست؛ يعني عرفا نمي

و  اي از الوهيت زمين، درخت، خشكي، دريا و... همگي خدايند؛ زيرا عرفا نه تنها بهره

                                              
 هستند. همچنين حق نسـبت  لي است و ماسواي الله شؤون حقنظام هستي بيش از يك وجود نيست و آن حق تعا .1

 اينكه جاري در تمام موجودات است، عين اشياست و از آن حيث، كـه حـق مطلـق    به خلق احاطه شمولي دارد. پس از حيث
 و خلق مقيد غير خلق است.  
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 دانند؛ از وجود نيز نميمند  ربوبيت ذاتي براي مخلوقات قائل نيستند، بلكه اساساً غير حق را بهره
 دهند. گويند، به ايشان نسبت مي يعني عكس آنچه را عرفا مي

 عربي توجیه کثرت از دیدگاه ابن
همه حقائق به نحو كمون در ذات حق، بصورت اطلاقي و اندماجي متحقق، وبه وجود حق 

 كند موجودند، و همه، شئون ذاتي خداوند هستند و از طرفي، عارف كثرت را انكار نمي
 گر داند. در نظر عارف، ظهور و تجلي؛ يعني جلوه و اين كثرات را ظهورات و تجليات حق مي

 شدن و نمايان شدن حقايق مندرج و مخفي در وجود حق، اما اين ظهور و كيفيت و تحليل آن،
 اين مطلب، چند نكته بايد مورد توجه شود: توضيح براي؟ از منظر هستي شناسنامه چگونه است

ر تحليل پديده ظهور بر اين باورند كه حقيقت ظهور و تجلي؛ يعني متعين شدن عرفا د .1
هاي رنگي  آن وجود مطلق نامتناهي به تعينات، همچون نوري سفيد كه با عبور از شيشه

القول بالظهور هيهنا انما یعني به صيروره المطلق متعيناً »گيرد.  ها را به خود مي تعيين رنگ
 1«.بشيء من التعينات

 س مراد عرفا از ظهور، وجود نيست؛ يعني ظاهر شدن به معناي موجود شدن آن، پس از معدومپ
 بودن نيست. همچنين مراد از آن آشكار شدن چيزي كه از مدارك حس مخفي بوده،

ان مراد هم بلفظ الظهور هنا ليس معني »مثل مخفي بودن آفتاب در پشت ابر هم نيست. 
 2«.فوجد و لا ان یكون مخفيا عن المشاعر الحسيةالوجود بأن یكون الشي معدوما 

 عارفان مسلمان، همچون فلاسفه اسلامي به قاعده الواحد اعتقاد دارند و در آثار خود .2
 برند، ولي در تفسير از اين قاعده، نام برده و به منزله اصلي مسلمّ و خدشه ناپذير، از آن بهره مي

صدور بمعناي ظهور است نه عليت ايجادي؛  الف( 0اند: آن سه تحول بنيادين ايجاد كرده
 ب( صادر اول نفس رحماني است نه عقل اول؛ ج( در عرفان بر اساس اين قاعده فقط يك ظهور
 و تجلي مطرح است. از اين رو، صادر نخستين در عرفان، اولين و آخرين صادر است.

 الواحد لایظهر»ورت است: از همين رو، تعبير عرفا از قاعده الواحد در عرفان اسلامي به اين ص
  ؛ يعني خداوند متعال جز يك ظهور و تجلي نخواهد داشت.«و لایتجلّي عنه الا الواحد

 داند. پذيرد، اما ذات خداوند را از قاعده خارج مي الدين گاهي اصل قاعده را مي محيي
 د،شو گويد از خداوند من حيث اسماء و صفات جز موجودي واحد صادر نمي اگر چه او مي
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داند؛ يعني او براي عالم  شود، كل عالم مي واسطه از خدا صادر مي لكن آن واحدي را كه بي
عربي، خدا،  يك نوع وحدت قائل است كه زير پوشش نفس رحماني است. از نظر ابن

؛ است يعني داراي كثرت در وحدت است كه كثرت آن به اسماء و صفات «واحد كثير»
دانست. « كثير واحد»توان آنرا  عين كثرت واحد است كه مي است. عالم نيز از نگاه او در

 است كه كثرت آن ناشي از كثرت اسماء« واحد كثير»تجلي همان « كثير واحد»بنابراين، 
. او در جاي ديگر، اصل قاعده الواحد 1و صفات و وحدت آن ناشي از وحدت ذات اوست

 زند، نزديك كند كه از واحد، كثير سرميكند وي براي اينكه اين مسئله را به ذهن  را انكار مي
 مركز دايره يك نقطه است كه در آن هيچ تعدد جزء يا جهت كه باعث كثرت آن شود»گويد:  مي

 توان يافت چرا كه از هر جهت بسيط است ولي از همين مركز شعاعهاي مختلفي را به محيط نمي
اين كثرتِ نسبتها و اضافات،  توان رسم كرد كه هر يك با ديگري متفاوت است اما دايره مي

 «.1هيچ كثرتي را در نقطه مركزي به وجود  نمي آورد
خدا به بعضي از اشياء قريب و از بعضي ديگر، « قاعده الواحد»بر اساس معناي عرفاني 

سينا، عقل اول به خدا نزديكتر از ساير  بعيد نيست. اگر چه مطابق قاعده الواحد به تقرير ابن
 ين با نظريه وحدت وجود كه خداوند را به همه موجودات قريب،موجودات است و ا

داند، سازگار نيست. از ديدگاه عرفا، هر موجودي وجهي  و بلكه عين همه موجودات مي
واسطه با خداوند در ارتباط  خاص به خداوند دارد كه خاص خود اوست و از آن وجه، بي

توان در رابطه خدا  قاعده الواحد را ميكند. از اين رو،  است و از او قبول فيض و تجلي مي
 و تك تك موجودات نيز صادق دانست، نه فقط در ارتباط بين خدا و عقل اول يعني هر موجودي

واسطه، تجلي خداست و كثرت موجودات نيز هيچ كثرتي را كه با وحدت  مستقيما و بي
 .2كند خدا منافات داشته باشد در ذات او ايجاد نمي

 ، از مقام وحداني ذات حق، تنها يك ظهورين مطلب كه بنابر قاعده الواحدااكنون بر اساس  .0
نفس رحماني نكات مختصري    موسوم به نفس رحماني صادر شده است، درباره و تجلي،

هاي مختلف در مقامات متعددي  توان از نگاه ارائه مي شود: الف( بحث نفس رحماني را مي
س از مقام ذات يا تعين اول مطرح كرد و از سوي، توان آنرا پ مطرح ساخت. از يك سو، مي

توان اين بحث را در آغاز تعينات خلقي و پس از تعين ثاني؛ يعني پيش از عالم  ديگر مي
عقل مطرح ساخت. به عبارت ديگر، تعدادي از عرفا، نفس رحماني را حقيقت واحدي 
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ديگري همچون قونوي،  گيرد و بزرگان داند كه از عقل اول تا عالم ماده را در برمي مي
دانند  جندي، فرغاني و صائن الدين تركه اصفهاني، آن را شامل همه حضرات خمس مي

 دانند؛ كه گستره آن از تعين اول تا عالم ماده يعني نفس رحماني را ظهور واحدي مي
را تحت پوشش خود قرار داده است در آغاز نفس رحماني، بصورت مندرج در تعين اول 

پس از آن، اين ظهورِ مندرج و نفسِ فشرده آزاد شده، تعين ثاني و مراتب  تحقق دارد و
 ديگرِ نظام هستي تا عالم ماده را به اقتضائات هر مرحله شكل مي دهد.

براي نفس رحماني سرايتي است. در اين مراتب خمس و ظهوري به حسب اين مراتب »
 1«.خمس است

 ا در عرفان، وجود حقيقي منحصرب( نفس رحماني از سنخ وجود حقيقي نيست؛ زير
 به خداوند است. نفس رحماني همان ظهور و تجلي و اضافه اشراقي و نسبت است كه در همه
 تعينات سريان دارد. از اين رو، از اين جهت، نفس رحماني غيرمظاهر و مجالي است؛
 چرا كه نسبت مظاهر با نفس رحماني كه ظهور است؛ نسبت تعينات با متعين است.

 را نفس رحماني، ماده اصلي صور و تعينات نظام هستي است و حقيقت بسيط است كه به صورزي
 .2شود گيرد و متعين و متصور مي و تعينات متعدد و متكثر عالم شكل مي

 ج( نفس رحماني، حقيقتي مطلق است، ولي اطلاق آن با اطلاق حق تفاوت دارد.
مطلق به اطلاق قسمي است يعني حق مطلق به اطلاق مقسمي است؛ اما نفس رحماني 

رحماني مقيد به قيد عموم و اطلاق بوده و حقيقت و هويت آن سريان و عموميت نفس 
 توان گفت ذات حق نفس رحماني بر تمامي اشياء سريان دارد، ولي نمي 0خارجي دارد.

 هم در تمامي اشياء سريان دارد از اين رو، ما دو سريان نداريم يكي سريان ذات حق،
تر، احاطه نفس  و به عبارت روشن 3ديگري سريان ظهور حق كه نفس رحماني باشد.و 

 رحماني بر اشياء احاطه سرياني است، ولي احاطه ذات بر تمامي اشياء احاطه قيومي است.
هاي  د( نفس رحماني، سايه و ظل وجود حق است و وجود ذهني و وجود خارجي، سايه

ط مقيد به قيد عموم است. وجود ذهني و وجود وجود منبسط است، فقط وجود عام منبس
 .0خارجي، دايره تقيدّ آن دو برابر است
                                              

 .138، صتمهيد القواعدصائن الدين علي بن محمد تركه اصفهاني،  .1
 .133، صصوص الحكمشرح فداود قيصري،  .2
 .100، صمصباح الانسمحقق فناري،  .0
 .1111، پاورقي، صشرح فصوص الحكمداود قيصري،  .3
 .12، صشرح فصوص الحكمداود قيصري،  .0
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بر اين اساس، چنانكه خداوند وجود بسيط واحدي است كه همه حقايق را به نحو مندرج 
يابد چنين باشد؛  يابد، نيز بر اساس  قاعده الواحد مي در خود دارد، امري كه از او ظهور مي

ه چيز را در خود هضم كرده و همه مظاهر را دارا باشد. به عبارت يعني ظهوري كه هم
ديگر براساس قاعده الواحد از مقام ذات حق تنها، يك ظهور؛ و تجلي بنام نفس رحماني  

 گيرند. ْ همه تعينات در بستر آن  شكل مي شود و مطابقِ تشكيك اين ظهور صادر مي
 اي است ني و بسيط يك پارچه و به هم پيوستهنفس رحماني از نگاه عرفا، يك ظهور واحد سريا

كه براساس تشكيك خاص الخاصي، مرتبه به مرتبه )نه بريده بريده( از شديدترين ظهور، 
ترين آن امتداد دارد از اين رو، نفس رحماني ظهور و تجلي اول و آخر  آغاز و تا ضعيف

در تشكيك خاص حق است، گرچه اين ظهور واحد در درون خود و بر حسب مراتبي كه 
اين تعينات در صقع  1يابد، مشتمل بر ظهورات و تعينات متعدد و متكثر است. الخاصي مي

 ربوبي بنام تعينات حق يا تعينات علمي هستند از اين رو، اين تعينات تمام هويتشان علمي است
نات كه عبارتند از تعين اول و تعين ثاني و اين تعينات در بيرون از صقع ربوبي بنام تعي

خلقي هستند كه عبارت از عالم عقل، عالم مثال، عالم ماده. اين نوع تعينات صرفا علمي 
اند. تعينات علمي تعيناتي هستند كه به خود و به يكديگر علم و شعور  نبوده، وجودي

هاي  ندارند و صرفا نزد حق حاضرند و معلوم اويند، مانند صور ذهني ما كه اين صورت
 كديگر عالم و آگاه نيستند و فقط نزد نفس حاضرند و معلوم اويندذهني به خود و به ي

 اما تعينات خلقي تعيناتي هستند كه افزون بر معلوم بودن براي خداوند به خود و به يكديگرند
 2د.و به حق تعالي عالم باشند. در اينجا خلقت شكل گرفته و پاي غير به ميان خواهد بو

 تواند وحدت بدين صورت است؛ چون ذات حق نمي بطور خلاصه، كيفيت حصول كثرت از
و تعين ثاني تنزل يابد  0با اشياء نسبت ايجاد برقرار كند و براي اين منظور بايد به تعين اول

تا اشياء ايجاد شود. در تعين اول كه به وحدت ذاتيه يا وحدت حقه حقيقيه موسوم است، 
حاظ احديت. در لحاظ دو لحاظ مورد توجه است يكي لحاظ واحديت وديگري، ل

واحديت آن، به جانب ظهور و انبساط ذات بسوي كثرات، توجه مي شود و ذات به همراه 
 كثرت مندرج در آن لحاظ مي شود و در لحاظ احديت آن صرفاً متن ذات مد نظر است

شود. همين اعتبار واحديت كه در تعين ثاني موجب تحقق  و به كثرات اندماجي توجه نمي
                                              

 .08، صاعجاز البيان في تفسير القرآنصدر الدين قونوي،  .1
  . 03، صنقد النصوصعبد الرحمن جامي،  .2
 رو،ت بااز اين رو،ت من حيث الاحديه الجمعيه)علم حق بـه خـود از حيـث احـديت(؛    تعين اول يعني علم ااز اين  .0

 تعين ثاني يعني علم ذات به ذات در مقام تفصيل.
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 . واحد به وحدت حقيقي، يكتايي است كه تمام1شود و سپس كثرات خارجي مي كثرات علمي
 هاضم همه آنهاست. اين بدان معناست كه اين حقيقت از جهتي كند و كثرات اندماجي را تحمل مي

 يكتاست و لاغير و از جهت ديگر، كثرات را نيز دارد. پس دو جانب احديت ذاتي
ن هيچ گونه امتيازي از يكديگر، در مقام ذات و واحديت ذاتي )كثرات اندماجي( بدو

 واقعيت دارند. بلكه وحدت حقيقۀ ذاتيه به نحو حيثيات انباشته و به صورت اطلاقي و اندماجي
 اين دو لحاظ نفس الامري را در خود دارد.

 ؛ يعني بين دو اعتبار احديت«2لامغایرة بين الاعتبارین في الحقيقة اذ لاكثرة ثمة بالفعل»
 ديت ذاتيه در حقيقت مغايرتي نيست؛ زيرا در صقع ربوبي، كثرت بالفعلي وجود ندارد.و واح

 كثرت اسماء و صفات در مقام ذات بنحو ربوبي و اندماجي است، ولي كثرت اسماء و صفات
الاحدیة در تعين اول بنحو علمي و اندماجي است؛ چراكه تعين اول علم به ذات من حيث 

 مه حقائق را مندرجا دارد، در تعين اول، نيز به تبع علم به ذات،است و چون ذات ه الجميعة
 علم به همه حقايق مندرج در پي خواهد آمد و همه كثرات مادون، به نحو علمي و اندماجي

در تعين اول وجود خواهند داشت. در تعين ثاني مثل تعين اول، تجلي و تعين علمي 
نحو وحدت اطلاقي به ذات خود علم  خداوند محقق است ولي در تعين اول خداوند به

دارد و با اينكه همه حقايق و كمالات را در خود دارد، هيچ يك متعلّق اختصاصي علم 
خداوند نبود. هيچ گونه امتيازي از ساير اشياء ندارند. ولي در تعين ثاني، حق تعالي در نگاه 

نشيند.  ا به تماشا مينهايت خود، همۀ تفاصيل و كمالات موجودِ در خود ر دوم به ذات بي
به عبارت ديگر تعين ثاني مثل تعين اول نسبت علميه است با اين تفاوت كه تعين اول 
نسبت علمي اندماجي است ولي تعين ثاني نسبت علمي تفصيلي است يعني همه حقائق 
مندرج در مرحله تعين اول در بستر امتداد نفس رحماني در مرحله تعين ثاني، تفصيلي 

شوند و از حالت خفاء به حالت  ابند و همه اسماء و مظاهر از يكديگر متمايز ميي علمي مي
آورند اين تعين ظل و سايه تعين اول است  رسند و از كون به سوي بروز سر برمي ظهور مي

 زيرا هر مرتبه مادون سايه و صورت مرتبه مافوق خود بوده، مرتبه مافوق با تنزل خود،
مقام ذات، اسماء و صفات مندرجند. همانگونه كه در تعين اول . در 0آورد آن را پديد مي

اسماء و صفات مندرجند، اما در مقام، ذات قابليت ظهور و انبساط و ايجاد وجود ندارد، 

                                              
 .120، ص28، اقولتمهيد القواعدصائن الدين علي بن محمد تركه اصفهاني،  .1
 .118، صمصباح الانسابن حمزه فناري،  .2
 .08، صصنقد النصوملا عبدالرحمن جامي،   .0
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گيرد، ولي قابليت ظهور و انبساط و ايجاد  ولي در تعين اول با اينكه ايجاد صورت نمي
 زمينه كثرت تفصيلي در تعين ثاني را به وجود وجود دارد. همين قابليت ايجاد در تعين اول،

 شوند آورد. از اين رو، در تعين ثاني اسماء و صفات بصورت كثرت علمي ايجاد مي مي
 شوند. به عبارت ديگر، و اين كثرات علمي اسماء و صفات در تعين ثاني، منشأ كثرات خلقي مي

گردد .بعد از علم به كمالات  علم به ذات، مبدء علم به كمالات ذات در مرتبه احديت مي
 ذات، محبت وعشق الهي، مقتضي ظهور ذات به جميع اسماء و صفات بنحو تفصيلي علمي،

 گردد. سپس اين ظهور شود و اين ظهور تفصيلي علمي، اول در مقام واحديت حاصل مي مي
 .1گردد در مقام و احديت، منشأ تكثر عيني و خارجي مي

 عربي کثرت خلقي از نگاه ابن
عربي، كمترين همّش وقف اثبات واقعيت كثرت و تبيين كيفيت  رسد كه ابن شايد به نظر 

ربط آن با وحدت خدا باشد درحاليكه چنين نيست. علت اين امر آن است كه مخاطبين 
 اند و در امر كثرت و ربط آن با وحدت عربي صوفيه و عرُفايي هستند كه مستغرق در وحدت ابن

 عربي و به خصوص فتوحات، به توجيه ز اين رو، اعظم كتابهاي ابناند، ا گميدر دچار سر
از نظر ابن عربي، عالَم در عين حال كه از خود و تبيين همين موضوع اختصاص دارد. 

وجودي ندارد، با خدا نيز متفاوت است. عالم در خدا ظهور يافته، نه آنكه عين خدا است. 
ايسم  الدين هم پانته محيي 2«.ما ظهر في الوجود الحقان العالم ما هو عين الحق و انما هو »... 

الحادي )يكساني حق و خلق( را و هم سوفسطايگري را كه منكر كثرات و مراتب عالم 
 فيه علم جهل من يساوي بين الحق و الخلق و من جهل مراتب العالم»باشد نفي كرده است.  مي

 ا از فلاسفه و اهل نظر، جدا و به سوفسطايياناو اگر چه در خيال دانستن عالمَ، خود ر 0«.عند الله
كند، به باور  ببيند، ولي بلافاصله تفاوت خود را با سوفسطاييان نيز گوشزد مي مي نزديك

 واقعي است و حال آنكه از نظر سوفسطاييان، خيال واقعيتي ندارد. وي عالَمِ خيالِ عرفا
هذا كله لاحقيقه له و نحن لانقول بذلك  ان الفرق بيننا و بينهم انهم يقولون ان»گويد:  او مي

او معتقد است خيال بودن عالَم به معناي نفي «. 3بل نقول انه حقيقه ففارقنا جميع الطوائف
چرا كه او معتقد است تنها يك وجود لايتناهي  0وجود آن و پذيرش سوفسطاييگري نيست.

                                              
 .33، ص«في اسمائه و صفاته»، فصل دوم از مقدمات شرح فصوص الحكمداود قيصري،  .1
.012، ص3، جالفتوحات المكيهابن عربي،  .2
 .202، ص0همان، ج .0
 .281، ص1همان، ج  .3
 201، ص0همان، ج  .0
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 ست، كه كثرات موجود به وجودهمه سطوح واقعيت را فراگرفته، نه غير آن و اين بدان معني ني
حق نيستند بلكه همه كثرات واقعيت خود را به نحو تقييدي و نه تعليلي، از متن وجود حق 

 اند. از اين نوع وجود، تعبير به وجود مجازي، گيرند و به تحقق وجود حق متحقق و از متن واقع مي
 بيان كردم ]كه حق وجود چون جريان از اين قرار است كه برايت»شود.  بالعرض و خيالي مي

گردد[ پس وجود عالم متوهم است و فاقد  حقيقي است و وجود اضافي عالم هم به او برمي
اي كه عالَم امري مغاير،  وجود حقيقي است؛ و معناي خيال همين است؛ يعني گمان كرده

حق است، در حاليكه در نفس الامر و واقع چنين  قائم به ذات و بيرون از وجود

 جمع بندی
تبيين شد از نگاه عرفا، تنها يك وجود است كه كل هستي را پركرده و مصداق بالذات 

 وجود  وجود است. و همين ويژگي سبب شده جا براي ديگري به منزله مصداق بالذات
 )نه تمايز تقابلي( و موجود حقيقي نباشد. از طرفي، تمايز حق تعالي از خلق به نحو احاطي است

اي از خلق در تصور نيايد؛ زيرا ذاتِ حق، مطلق به اطلاق مقسمي است. به نفس تا خدا جد
شود، حق تعالي  همين اطلاق، عين همه اشياء است، و از آنجا كه هيچ محدودي، مطلق نمي

آيد  به نفس همين اطلاق غير از همۀ اشياست، ازاينكه حق تعالي غير از اشياست بدست مي
 ي نيست. آنچه او نفي و انكار مي كند، وجودات حقيقي است،كه محي الدين منكراشيا خارج

 نه وجود بطور كلي. او معتقد است، تنها يك وجود لا يتناهي همه سطوح واقعيت را فراگرفته،
نه غير آن و اين بدان معني نيست كه كثرات موجود به وجود حق نيستند بلكه همه كثرات 

 گيرند و به تحقق از متن وجود حق و از متن واقع ميواقعيت خود را بنحو تقييدي و نه تعليلي، 
 شود. اند. از اين نوع وجود، تعبير به وجود مجازي، بالعرض و خيالي مي وجود حق متحقق

از آنجا كه وجود حق در همه مواطن و مراحل حاضر است، و به همه اشيا، در حد عالي 
همراه با احساس حضور عالمانه  علم دارد. اعتقاد به چنين توحيد و خداشناسي عرفاني، كه

 2«.هو معكم اين ما كنتم و الله بما تعملون بصير»حق تعالي در همه جا عمق جان انسان است. 
نقش تربيتي فو ق العاده اي در مراحل سلوكي خواهد داشت؛ زيرا وقتي انسان به اين باور 

 هاي اوست، و نيتدست يابد كه خداوند حاضر و نا ظر و شاهد همه كردارها و رفتارها 
 ها او عليم و شهيد و سميع و بصير علي الاطلاق است. نه تنها ظاهر اعمال خود را از آلودگي

پيرايد، بلكه در اعماق جان خود حتي نيت بد را راه نخواهد داد. وقتي انسان خداي  مي
                                              

.130ابن عربي، فصوص الحكم، فص يوسفيه، ص .1
 .3 ،حديد .2
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و دانست كه حتي از رگ گردن  1«و اذا سالك عبادي عني فاني قريب»قريب را شناخت: 
 وهنگامي كه دانست خداوند در هويت 2نحن اقرب اليه من حبل الوريد»ه او نز ديك تر است: ب

چنين معرفتي به يكباره يا به تدريج،  0،«ان الله يحول بين المرء و قلبه»او هم حضور دارد: 
 او را در ميسر حق و سلوك الي الله  قرار خواهد داد.
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