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ABSTRACT 
The Laṭāʾif al-Sabʿa (Seven Subtleties), understood as the successive levels of 
the human nafs (soul), reflect the ontological gradations of the cosmic order. This 
reflection reveals a multilayered relationship between the diverse dimensions of 
the human being and the degrees of existence. Such relations have been 
articulated through various theoretical frameworks, including ʿ ayniyya (identity), 
ḥaqīqa wa raqīqa (reality and tenuity), ijmāl wa tafṣīl (in an undifferentiated and 
differentiated mode), and maʿiyya (togetherness). In theoretical mysticism, based 
on the principle of waḥdat al-wujūd al-shakhṣiyya (the personal unity of 
existence), all determinations of being are regarded as manifestations of a single 
reality, and their interrelations are analyzed through the mode of tamayyuz iḥāṭī 
(encompassing distinction). Conversely, in ḥikmat mutaʿāliyya (Transcendent 
Philosophy), the doctrine of tashkīk al-wujūd (gradation of existence) and the 
principle of al-basīṭ al-ḥaqīqa kull al-ashyāʾ (“the simple reality is all things”) 
provide a philosophical framework for examining these relations. According to 
this view, all existential levels return to a single simple reality that manifests in 
diverse forms. This study, through an analysis of the doctrines of Ibn ʿ Arabī, Ṣadr 
al-Mutaʾallihīn (Mullā Ṣadrā), and other Islamic sages, demonstrates that the 
concept of ḥaml (predication) al-ḥaqīqa wa al-raqīqa is key to a more precise 
understanding of the relation between the levels of the soul and the cosmic order. 
Furthermore, the issues of qurb (proximity) and fanāʾ (annihilation) in Islamic 
mysticism are examined as crucial indicators of this relation, with their 
connection to the doctrine of khilāfa ilāhiyya (divine vicegerency) elucidated. 
The findings indicate that the analysis of relations such as ʿayniyya, ijmāl wa 
tafṣīl, ḥaqīqa wa raqīqa, maʿiyya, mirʾātiyya (mirrorhood), and qayyūmiyya 
(sustainingness) extends not only to the levels of created determinations — such 
as nafs (soul), qalb (heart), ʿaql (intellect), and rūḥ (spirit) — but also to the 
highest levels of divine determinations, including sirr (secret), khafī (hidden), and 
akhfā (most hidden). This ensures a complete coherence between the structure of 
human subtleties and the mystical-ontological order. Within this framework, the 
analysis of the role of al-insān al-kāmil (the Perfect Human) as the mediator of 
divine effusion constitutes the central axis of this relationship. 
KEYWORDS: levels of the soul (marātib al-nafs), ontological order, ʿayniyya 
(identity), ḥaqīqa wa raqīqa (reality and tenuity), ijmāl wa tafṣīl (in an 
undifferentiated and differentiated mode), mirʾātiyya (mirrorhood), maʿiyya 
(togetherness), and qayyūmiyya (sustaining).  
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بررسی تحلیلی انواع ارتباط میان لطایف  
 1سبعه و نظام هستی در عرفان اسلامی 

 3اورخان محمداف ؛ 2جواد جعفریان 
 چکیده 

شناختی در ساختار نظام  عنوان مراتب مختلف نفس انسانی، بازتابی از مراتب هستیلطایف سبعه، به
های گوناگون انسان و ارتباطی چندلایه میان ساحت  دهندۀنشانشوند. این بازتاب،  عالم محسوب می

است   وجودی  نظریهکه  مراتب  قالب  و  در  اجمال  رقیقت،  و  حقیقت  عینیت،  همچون  مختلفی  های 
وحدت شخصی وجود، تمامی   قاعدۀ تفصیل، و معیت مطرح شده است. در عرفان نظری، بر اساس  

شوند و ارتباط میان آنها به نحو تمایز احاطی تحلیل  تعینات هستی، تجلیات یک حقیقت واحد تلقی می
،  لأشیاءابسیط الحقیقة کل    ۀتشکیک در وجود و قاعد  ۀاز سوی دیگر، در حکمت متعالیه، نظری  ؛ گرددمی 

آورد که بر اساس آن، مراتب وجودی به یک حقیقت  چارچوبی فلسفی برای تحلیل این ارتباط فراهم می
عربی،  این پژوهش، ضمن تحلیل نظریات ابن  یابند.گردند که در مظاهر مختلف ظهور میبسیط بازمی 

می نشان  اسلامی،  حکمای  سایر  و  فهم  صدرالمتألهین  کلید  رقیقت،  و  حقیقت  حمل  مفهوم  که  دهد 
قرب و فنا در عرفان اسلامی،    مسئلۀتر ارتباط میان مراتب نفس و نظام هستی است. علاوه بر این،  دقیق 

خلافت الهی تبیین    نظریۀهای این ارتباط بررسی شده و ارتباط آن با  ترین شاخصعنوان یکی از مهمبه
نشان می.  گردد می  پژوهش  که  نتایج  نظیر  دهد  ارتباطاتی  و  تحلیل  تفصیل، حقیقت  و  اجمال  عینیت، 

تعینات خلقی نظیر نفس، قلب، عقل و روح، بلکه تا    مرتبۀدر    تنهانهرقیقت، معیت، مرآتیت و قیومیت  
سرّ  شامل  حقّی،  تعینات  مراتب  نیز گسترش    ، بالاترین  اخفی  و  میان  میخفی  کاملی  انسجام  تا  یابند 

در این میان، تحلیل نقش انسان کامل    شناختی عرفانی حاصل شود.ساختار لطایف انسانی و نظام هستی
 دهد.ترین بخش این ارتباط را تشکیل میفیض الهی، کلیدی واسطۀ عنوان به

 مراتب نفس، نظام هستی، عینیت، حقیقت و رقیقت، اجمال و تفصیل، مرآتیّت، معیت و قیومیت. :  کلیدواژگان 
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 طرح مسئله 
ترین مسائل فلسفی و عرفانی در تفکر اسلامی  ارتباط مراتب نفس با مراتب نظام هستی از بنیادی  مسئلۀ

چالش با  همواره  و  داشته  قرار  عارفان  و  فیلسوفان  توجه  مورد  دیرباز  از  ارتباط  این  نظری  است.  های 
های اساسی این است که آیا میان مراتب نفس و مراتب هستی،  گوناگونی مواجه بوده است. یکی از پرسش 

ای اتحادی و وجودی برقرار است، یا اینکه این ارتباط بر اساس تشکیک، تجلی و یا تعینات خاص  رابطه
را می شکل می آیا مراتب نفس و هستی  با رویکرد علت و معلولی   سلسلۀتوان در یک  گیرد؟  طولی و 

 ود؟شبررسی کرد، یا آنکه این ارتباط به صورت احاطی و سریانی تعریف می
تشکیک در وجود و حمل حقیقت و    نظریۀ سوی دیگر، صدرالمتألهین در حکمت متعالیه، با ارائه  از  

فروتر،   مرتبۀکند که بر اساس آن، هر ای طولی میان مراتب هستی و مراتب نفس مطرح میرقیقت، رابطه
مرتب می  ۀرقیقت  محسوب  بهبالاتر  نظری،  عرفان  در  وحدت شود.  قیصری،  و  عربی  ابن  آثار  در  ویژه 

  ،سوی الله  مرتبه ندارد و ما  ، شخصی وجود مطرح شده است که بیانگر آن است که وجود به ما هو وجود
های ظاهری، دارای نقاط اشتراک  رغم تفاوت این دو دیدگاه، علی  .شوند همه تجلیات او محسوب می

 . است تری مهمی هستند که نیازمند بررسی دقیق

تواند به جایگاهی  شود که آیا انسان کامل میخلافت الهی، این مسئله مطرح میهمچنین، در بحث  
فیض میان حق و خلق باشد؟ آیا ارتباط او با مراتب هستی، از جنس عینیت است یا تنها  ۀبرسد که واسط

دهد که موضوع  به صورت مظهریت اسماء و صفات الهی قابل تحلیل است؟ این سؤالات، نشان می
شناسی،  فلسفه و عرفان نظری، بلکه در مباحث انسان  ۀ ارتباط مراتب نفس و مراتب هستی، نه تنها در حوز

 کند. شناسی تطبیقی نیز نقش مهمی ایفا میمتافیزیک اسلامی و هستی
این ضرورت  به  توجه  بهره   مقالۀها،  با  با  دارد  از دیدگاهحاضر تلاش  و عرفای  گیری  فیلسوفان  های 

های گوناگون میان مراتب نفس و نظام هستی را از زوایای  اسلامی، انواع این ارتباط را تحلیل کرده و نسبت
 . مختلف بررسی نماید

 پژوهش   پیشینۀ 

  فلسفۀ دهد که این بحث، هم در سنت  ارتباط مراتب نفس ناطقه و نظام هستی نشان می  پیشینۀ  مطالعۀ
های فیلسوفان و عرفا  ای است. تحلیل تطبیقی دیدگاهنظری، دارای سوابق گستردهاسلامی و هم در عرفان  

دهد که در هر یک از این رویکردها، ارتباط میان نفس و هستی بر اساس اصول بنیادینی همچون نشان می
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 تشکیک، وحدت شخصی وجود، مظهریت اسماء الهی و خلافت انسان کامل تبیین شده است. 
مهم از  بیتیکی  اهل  معارف  و  کریم  قرآن  از  پس  زمینه،  این  در  منابع  اکبر  ترین  شیخ  آثار   ،

عنوان اصل بنیادین در تحلیل    به  ،وحدت شخصی وجود  نظریۀها  عربی است که در آنالدین ابنمحی
عربی معتقد است که تمام مراتب وجود، تجلیات  ارتباط میان مراتب نفس و هستی مطرح شده است. ابن

ظهور و تجلی است. وی در کتاب فصوص    ۀها نه در حقیقت، بلکه در نحوحق تعالی هستند و تفاوت آن
ارتباط میان انسان کامل و مراتب هستی بحث کرده و    ۀنحو  ۀ رالحکم و الفتوحات المکیة، به تفصیل دربا

مظهر اسم جامع الله است و به همین دلیل، نسبت به تمام مراتب هستی   ، بر این باور است که انسان کامل
 (.56 و 49 :1370 ، عربیاشتمال دارد )ابن

- شرح فصوص الحکم، این دیدگاه را بسط داده و آن را در قالب نظامی فلسفی  ۀقیصری در مقدم
 :1375عرفانی تحلیل کرده است. او تأکید دارد که تمایز میان حق و خلق، تمایز تقابلی نیست )قیصری،  

مظاهر و تجلیات است )قیصری،   همۀمشتمل بر   ، حق بودن  آینۀ( و حقیقت انسانی در عین  21،  14-16
تمایز 24  :1375 مقابل  در  احاطی  تمایز  به صورت  اصفهانی  ترکه  الدین  لسان صائن  در  تعبیر  این   .)

 (. 92-91 :1360 تقابلی جلوه کرد )صائن الدین ترکه اصفهانی، 

( 423/ 1 :1981، ةالمتعالی ة)الحکم  تشکیک در وجود،  ۀنظری ارائۀملاصدرا در حکمت متعالیه، با 
(.  96/  9)همان،   ه استساختاری دقیق برای تحلیل ارتباط میان مراتب هستی و مراتب نفس فراهم کرد 

او بر این باور بود که حقیقت وجود در تمام مراتب آن، دارای وحدت تشکیکی است و بر این اساس، هر  
بسیط الحقیقة   ۀای از هستی، شدت یا ضعف همان حقیقت واحد است. این دیدگاه، از طریق قاعدمرتبه

کند. علامه طباطبایی  تر مینقش انسان را در این ارتباط مشخص  ، شیاء، در تفسیر وحدت در کثرت کل الأ
( این نظریه  6/506)مطهری،  ( و اصول فلسفه و روش رئالیسم18 :1417در نهایة الحکمة )طباطبایی، 

بالاتر    ۀفروتر، رقیقت مرتب  ۀای تنظیم شده که هر مرتبگونهرا بسط داده و نشان داده است که نظام هستی به
تواند در سیر تکاملی خود،  ( و به همین دلیل، نفس انسانی می143  :1417شود )طباطبایی،  محسوب می

 حق تعالی نائل شود.  اتحاد با عقل فعال و حتی فنا در ذات ۀبه مرتب

 شناسی مفهوم 
 لطائف 

»لطائف« از ماده »ل ط ف« به معنای نرمی، رفاقت و مدارات است. در لغت به مادری که با فرزند   واژۀ
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گویند که در آن تجافی وجود نداشته  همچنین لطیف به شیئی   شود.  خود مهربانی کند، »لطیف« گفته می
در اسماء الهی، »لطیف« به معنای مهربانی و رساندن مصالح به  .  (7/429  : 1409 )فراهیدی، باشد  

البلاغ »اساس  در  زمخشری  است.  است   ، « ةبندگان  دانسته  نیکوکاری  و  ظرافت  بر  دال  را  ماده    این 
ظرافت در گفتار  :  »لطائف« در اصطلاح، به معانی متعددی به کار رفته است  .(565  :1399)زمخشری،  

مراتب بطونی نفس ناطقه شامل نفس، قلب، روح، سرّ،  ،  دقایق معانی و اشارات خفی در کلام ،  و کردار 
 .(55 :1389)قشیری،  خفی و اخفی

خصوصیت   ، »لطیفه« در برخی کاربردها به »تجرد« اشاره دارد. در اصطلاح فلسفی و عرفانی  واژۀ
شود که از ماده و خصوصیات مادی مانند زمان، مکان و تغییرات مادی  »تجرد« به موجوداتی اطلاق می

عد برای آن معنا ندارد، دقیقاً خصوصیت در این زمینه، »لطیفه« به این معنا که قرب و بُ   ؛مستقل هستند
و این ویژگی مختص موجودات مجرد و مراتب تجرد یک حقیقت است.    کندموجود مجرد را بیان می

های ظریفی است که با صفات موجودات مجرد مانند عقل  بنابراین، »لطیفه« دارای معنای دقیق و ویژگی
، بلکه به یک بُعد غیرمادی  دهد که لطیفه نه تنها اشاره به لطافت دارد و روح هماهنگی دارد. این نشان می

توان از »لطیفه« به عنوان یک بیان دیگر برای »مراتب به همین دلیل، می   ؛کندو معنوی نیز دلالت می 
 تجرد« استفاده کرد. 

 اطوار 
»اطوار« جمع »طور« از ماده »ط و ر« به معنای حالات، اصناف و مراحل مختلف است. در قرآن کریم،  

وَارًا آیه » صاحب    .(7/149  :1414مرتضی زبیدی،  )  « به تنوع خلقت انسان اشاره دارد وَ قَد  خَلَقَکم  أَط 
،  ی)مصطفو  طور را به »کیفیت مقدر و معین در شیء« تعریف کرده است  ، »التحقیق فی کلمات القرآن«

شود و گاهی در مقابل  در اصطلاح عرفانی، اطوار به مراتب سیر و سلوک اطلاق می  .(7/133  :1368
گیرد. برخی معتقدند اطوار بیانگر ارتباط مراتب نفس با منازل سلوک است، در حالی  »لطائف« قرار می

 .رودکه لطائف بدون در نظر گرفتن این ارتباط به کار می

 طبع 
  غریزۀ »طبع« از ماده »ط ب ع« به معنای سرشت، فطرت و ختم کردن است. در لغت به معنای نهاد و  

مرتضی زبیدی در »تاج العروس« آن را به »سرشت   (3/438  :1404)ابن فارس،    انسان به کار رفته است
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در فلسفه، طبع هیئتی است که نوع   ( 11/317  :1414مرتضی زبیدی،  )و نوع خلقت« تعریف کرده است.  
رسد و گاه مرادف طبیعت و گاه اعم از آن دانسته شده است. در روایات نیز به  به واسطه آن به کمال می

 . قلب« اشاره شده که ناشی از طبع انسان است »مهر بر 

 نفس 
مرتضی زبیدی، )  ذات و حقیقت شیء،  روح و جان انسان ت:  »نفس« در لغت به دو معنا به کار رفته اس

و    شودمینفس در اصطلاح به چند چیز اطلاق    ۀامّا کلم  ؛(6/236  :1414ابن منظور،    ؛9/17  :1414
چنانکه این کلمه گاهی بر کمال اول جسم    ؛اشتراک معنوی دانست  ،شاید بتوان آن را میان همان اشیاء

آلی اطلاق   تقسیم  شود  میطبیعی  ارضیه  و  نفس سماویه  به  و   شودمیو  نباتی  نفس  به  ارضیه  نفس  و 
  شود. می. گاهی نیز بر جوهری که ذاتاً از ماده مجرد است نه فعلًا، اطلاق  شودمی حیوانی و انسانی تقسیم  

گاهی نیز در مقابل نفس    باشد.می ماده    مقابل عقل مفارق است که ذاتاً و فعلًا مجرد از  ، نفس در این معنا
یعنی در خصوص نفس اماره و لوامه به کار گرفته    ؛شودملهمه و مطمئنه بر نفس اماره و لوّامه اطلاق می

گاهی نیز به عنوان یکی از مراتب حقیقت انسان به کار رفته و    ، (518-4/517  :بی تا  ، یی ربلا ک)شود  می 
شود. نفس به این معنا و به عنوان یکی از لطایف  جهت اشاره به یکی از لطایف سبعه به کار گرفته می

طبع،    ۀحرکت جوهری آخر اشتداد لطیف  ۀطبع قرار گرفته و اصطلاحاً بر پای  ۀحقیقت انسان پس از مرتب
 .(5/122 :1369سبزواری، ) شودنفس محسوب می ۀاول اشتداد لطیف

 قلب 
ابن منظور،    ؛2/336  :1414)مرتضی زبیدی،    »قلب« از ماده »ق ل ب« به معنای تبدیل و دگرگونی است

گاه به معنای عقل و فؤاد به کار رفته است،  کریم  در قرآن    . (5/17  :1404  ابن فارس،   ؛1/685  :1414
بٌ«.  کمانند آیه »لِمَن    قَل  لَهُ  ای ربانی و محل ایمان و شهود حقایق در عرفان، قلب لطیفه  .(37  :)قانَ 

و    محل معرفتایمان و  و »موطنعاقله« و »مشعر الهی«   قوۀدانسته شده است. صدرالمتالهین قلب را »
  خواند که میان مراتب نفس و روح در نوسان است می  «نفس مدبر و مدرک کلیات  ۀ مرتبو »  ت«حکم

اجمالی  و    را عقل بسیطو روح  برخی قلب را همان عقل تفصیلی    .(69/118  :1360، یرازین شی )صدرالد
، بی  یی ربلا ک)  اندکردهشمارش   بدون عقلرا گانه هفتو به همین دلیل است که برخی از لطایف  دانسته

 . (3/527، تا
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 عقل 
قِلُ یَ عَقَلَ   »عقل« از ماده »ع ق ل« لًا فَ   ع  ، نقیض جهل است و به معانی حبس و ضبط کردن و  عاقِلٌ   وَ هُ عَق 

ادراک   قوۀدر فلسفه،    .(520  :1372معلوف،    ؛1/159  :1409)فراهیدی،    شودبستن یک شیء اطلاق می
)روزبهان    داندشود. روزبهان بقلی آن را »جوهر قدسی ملکوتی« می کلیات و مناط تکلیف شمرده می

برخی آن را جدای از قلب و برخی    ، جایگاه عقل اختلاف است   دربارۀ در عرفان،    .(79  :1428بقلی،  
  ادراکی نفس ناطقه است که تعقل و درک اشیا را بر   ۀشکی نیست که عقل، قواند.  مرادف با آن دانسته

 .کندعهده دارد و آن چیزی است که انسان در لبّ خود این را درک می 
ای است که به انسان توانایی درک خیر و شر و  عقل قوه رسیم:  از تعریفات مذکور به این نتیجه می

همچنین    ؛ها را بشناسدتواند اسباب امور و ذات آندهد و از طریق آن، انسان میها را میتمایز بین آن
خواند. از  ای در نفس، انسان را به انتخاب خیر و منفعت و دوری از شر و ضرر فرا میعقل به عنوان ملکه

علاوه بر   ؛گیرنددهی امور خود از آن بهره می سوی دیگر، عقل نیرویی است که افراد در تنظیم و سامان
ها اشاره دارد و  های نظری و نزدیکی یا دوری از آناین، عقل به مراتب استعداد نفس برای کسب دانش

انسانی اطلاق    ناطقۀهیولانی، بالملکه، بالفعل و مستفاد است. در نهایت، عقل به نفس    مرتبۀ دارای چهار  
 گردد. شود که موجب تمایز انسان از دیگر جانداران میمی 

 روح 
همچنین اهل لغت در مورد معنای اصطلاحی روح و    ؛»روح« در لغت به معنای نفس و حیات است

ای است که سوار روح حیوانی شده و از  عامله و مدرکه ۀلطیف ، بالخصوص روح انسانی معتقدند که روح
است   عاجز  آن  حقیقت  و  کنه  ادراک  از  بشر  عقل  است،  گشته  نازل  امر    : 1395نگری،    )احمدعالم 

وحِ قُلِ  در قرآن، روح امری الهی و فراتر از عقل مادی شمرده شده است: »  .(2/145 ئَلُونَک عَنِ الر  وَ یس 
ی رِ رَبِّ وحُ مِن  أَم    . در فلسفه، روح جوهر مجردی است که منشأ حیات و ادراک است (85)اسراء:    «الر 

ی را در پنج مرتبه )حساس،  غزالی در »مشکات الانوار« ارواح بشر  .(877-1/878:  1996)تهانوی،  
 .(77-75 :1364)غزالی،  خیالی، عقلی، فکری، قدسی( تقسیم کرده است

 سرّ 
همچنین یعنی جوف و لب هر چیزی    ؛»سرّ« از ماده »س ر ر« به معنای پنهان و خالص هر چیز است
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- 7/186  : 1409فراهیدی،    ؛513-6/511  :1414)مرتضی زبیدی،  شود  در زبان عربی سَرّ نامیده می 
ای از شهود باطنی محسوب  یابد و مرتبهمیای است که پس از قلب و روح ظهور  در عرفان، لطیفه  .(189

در روایات نیز   .(5/104 :1368، ی)مصطفو اندشود. برخی سرّ را »اشرف و اکرم« هر چیزی دانستهمی 
 .(54 :1400)عسکری،  به »سرّ« به عنوان امری مخفی در نفس اشاره شده است 

 خفی و اخفی 
فراهیدی،    ؛19/382  :1414)مرتضی زبیدی،    انداین دو واژه از ماده »خ ف ی« به معنای پنهان گرفته شده

شوند که در سیر و سلوک  ترین مراتب وجود انسان اطلاق میدر عرفان، به پنهان  .(4/314-313  :1409
 . گردند. خفی و اخفی پس از سرّ قرار دارند و بیانگر نهایت اشتداد وجودی انسان هستندعرفانی کشف می

 نظام هستی 
»نظام« به معنای نظم و ترتیب و »هستی« به معنای وجود تشکیل شده است.    واژۀ»نظام هستی« از دو  

بردار نیست. در عرفان، نظام هستی به سلسله مراتب وجود در فلسفه، وجود امری بدیهی است که تعریف
ملکوت،  از ذات الهی تا عالم ماده اشاره دارد. این نظام بر اساس »حضرات خمس« )احدیت، جبروت،  

شود و شامل قوس نزول )از حق به خلق( و قوس صعود )از خلق به حق(  انسان کامل( تبیین می و  ملک
 . شودجایگاه محوری دارد و به عنوان »کون جامع« شناخته می ، است. انسان در این نظام

 انواع ارتباط میان مراتب نفس و نظام هستی 

 ارتباط به نحو عینیت   .1
عینیت یک حقیقت واحد و امکان تکثر آن، از مباحث بنیادین در فلسفه و منطق است. این مسئله در عین  

یا یک    ، به عبارت دیگر، هرگاه از یک شیء دو مفهوم انتزاع شود  ؛دارد  بر پذیرش کثرت، وحدت را نیز در
عینیت برقرار است. عینیت به معنای اتحاد و یگانگی میان دو   ، شیء در دو قالب ظهور یابد، میان آن دو

رو،  این  از  ؛گیرد چیز است و اقسام آن در علم منطق، تحت عنوان »حمل و اقسام آن« مورد بررسی قرار می 
 قبل از ورود به بحث عینیت، بررسی حمل و اقسام آن ضروری است. 

»حمل« یک اصطلاح منطقی است که در علوم حکمی نیز کاربرد دارد و به انواع مختلفی تقسیم   واژۀ
 شود، از جمله: می 



 193  ی اسلام   عرفان   در   ی هست   نظام   و   سبعه   ف ي لطا   ان ي م   ارتباط   انواع   ی ل ي تحل   ی بررس  

 حمل مواطات و حمل اشتقاق 

که با تعابیری مانند »حمل متواطی«، »حمل هوهو« و »حمل به طریق هوهو« شناخته    حمل مواطات
شود که در آن به حملی اطلاق می  ، (13:  1363  علامه حلی،   ؛18:  1367،  نصیرالدین طوسی)شود  می 

بر موضوع حمل می نوع حمل،   ؛ (1/28:  1405  سینا، )ابن شود  محمول حقیقتاً  این  در  دیگر،  بیان  به 
 موضوع و محمول از حیث وجودی متحدند و از حیث مفهومی متغایر. 

اشتقاق فی هو« شناخته شده    حمل  و »حمل  ذو هو«  تعابیری همچون »حمل  با  نصیرالدین  )که 
به  به حملی اطلاق می  ، (13:  1363  علامه حلی،   ؛18:  1367،  طوسی یا    واسطۀشود که محمول  ذو 

  واسطۀ   شود، مانند نسبت »بیاض« به »انسان«. در این نوع حمل، محمول بهاشتقاق بر موضوع حمل می 
 .(18: 1367، نصیرالدین طوسی)مستقیماً نه شود، بر موضوع حمل می یک امر دیگر

 ذاتی اولی و حمل شایع صناعی حمل  

، حملی است که در آن محمول، ذاتی موضوع است و همچون حمل جنس بر نوع، بدون  حمل ذاتی اولی
ویژه صدرالمتألهین و   در نگاه متأخرین، به  .(17:  1375بهمنیار بن مرزبان،  )شود  واسطه بر آن حمل می

  دهد که موضوع و محمول از حیث مفهومی و وجودی متحد باشند پیروان او، این حمل زمانی رخ می
و    .(175:  1362،  ی رازین شی صدرالد) میان موضوع  تغایر  فقدان  وارد شده،  این حمل  بر  که  اشکالی 

یافت می و تحصیل  ابهام  یا  تفصیل  و  اجمال  تفاوت  در  آن  پاسخ  اما  )طباطبامحمول است،  ،  ی یشود 
1417: 142). 

حملی است که در آن موضوع و محمول از حیث مفهومی متغایر و از حیث    حمل شایع صناعی،
وجودی متحدند. این حمل را با اصطلاحاتی چون »حمل ثانوی«، »حمل عرضی« و »حمل صناعی« 

نامند و به دلیل رو که این حمل متأخر از حمل ذاتی اولی است، آن را »ثانوی« میاز آن  ،شناسندنیز می
 . (1/92: 1981، یرازین شیصدرالد) شیوع استعمال آن در علوم، »شایع صناعی« گفته شده است

نیز مطرح کرده را  از حمل  اقسام دیگری  اقسام، حکما  این  بر  از مهمعلاوه    آنها،  ترینِ اند که یکی 
با    ؛(143  : 1417،  ی ی»حمل حقیقت و رقیقت« است )طباطبا »بسیط   قاعدۀاین نوع حمل در ارتباط 

گیرد که مبتنی است بر اتحاد موضوع و محمول  الحقیقة« در معنای وحدت در کثرت مورد بررسی قرار می
مصادیق وجود و   ، در فضای کثرت   ، به عبارت دیگر  ؛در اصل وجود و اختلاف آن دو در کمال و نقص

گیرد و در مقابل آن، حملی قرار دارد که بر تمایز احاطی مبتنی است. در نظام  وحدت سریانی شکل می
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مبتنی بر وحدت شخصی وجود، نه وحدت تشکیکی و سریانی وجود، حقیقت وجود منحصر در ذات  
اند. البته در این نظام اگر از ظهورات تعبیر به موجود  الله فاقد استقلال وجودیحق تعالی است و ماسوی

الله،  رو، حمل مفاهیم بر ماسویاین  از  ؛منظور ظهورات وجود واحد است که منتسب به وجودند  ، شود
 اعم از حقیقت یا رقیقت، نیازمند تحلیل فلسفی دقیق است. 

در نسبت دادن مفاهیم به حق تعالی و مخلوقات ممکن است به    حمل شایع:  توضیح مطلب اینکه
مغایرت با اصل توحید بینجامد. برای مثال، اگر گفته شود »مخلوقات وجودی مستقل دارند«، این حمل  

حمل حقیقت   شایع بوده و با توحید ناسازگار است؛ زیرا استقلال وجودی برای غیر خدا قائل شده است.
گردد که مطلق، بسیط و فراتر از هرگونه ترکیب است. حمل رقیقت نیز اشاره به شئون  به ذات الهی بازمی 

و مظاهر وجودی دارد که تجلیات ذات الهی هستند. با پذیرش تمایز میان حقیقت و رقیقت، توحید حفظ 
کند که هر مفهومی که بر  می  شود. این دیدگاه تأکیدشده و از مغایرت با اصول متافیزیکی جلوگیری می

 .شود، نباید استقلال وجودی برای مخلوقات قائل شودالله حمل میماسوی
دون افق وحدت   ،از حقیقت و رقیقت نیز وجود دارد و آن اینکه حقیقت و رقیقتتر لطیفدیدگاهی 

الله نیز گزاف است. مطابق این دیدگاه، حتی حمل شخصی وجود است، حتی اثبات رقیقت برای ماسوی
الله باید با احتیاط همراه باشد، زیرا هرگونه تصور استقلالی در وجود یا ماهیت،  رقیقت نیز بر ماسوی

هایی مانند »رقیقت« برای غیر حق  رو، استفاده از واژهاین  از  ؛مغایر با اصل وحدت شخصی وجود است
تنها در صورتی صحیح است که   بر   دهندۀنشانتعالی،  نه دلالت  باشد،  تجلی و ظهور حقیقت واحد 

 وجودی مستقل.

 عینیت حق تعالی با موجودات   . 1-1
بر اساس مبانی عرفانی، عینیت حق و خلق به معنای یگانگی مطلق و فقدان هرگونه تمایز نیست، بلکه  

شود؛ بدین معنا که حق تعالی در عین احاطه بر تمام موجودات، ای احاطی تبیین می این عینیت به گونه
ای که حق تعالی به دلیل اطلاق  بلکه احاطی است، به گونه  ، از آنها متمایز است. این تمایز، تقابلی نیست

از دارد.  تمامی موجودات حضور سریانی  در  از خلق این  مقسمی خود،  تعالی  رو، تصور جدایی حق 
 ناممکن است. 

شود، زیرا هر موجود، تشخص خاص وجودی  تداخل موجودات پذیرفته نمی   نظریۀدر این تبیین،  
بدون احاطه. آنچه    تمایزاحاطی و    تمایزمطرح است:    تمایزخود را داراست. در تحلیل عرفانی، دو نوع  
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عنوان وجود  احاطی است، بدین معنا که حق تعالی به    تمایز شود،  در ارتباط میان حق و خلق مطرح می
آب بر ظرف نیست، بلکه نوعی احاطه    احاطۀلایتناهی، در تمام ممکنات حضور دارد. این حضور، نظیر  

 کند. است که تمایز را حفظ می

 شود: عینیت حق تعالی با موجودات از دو جهت بررسی می

حق تعالی در تمام ذرات عالم، بر اساس وحدت شخصی وجود و تمایز احاطی  . عینیت تکوینی: 1
 . دارد  حضور اشیاء همۀحق تعالی بر 

های ظلمانی و نورانی و طی منازل سیر و سلوک، به مقام  : انسان با عبور از حجاب. عینیت تشریعی2
 شود.قرب و عینیت با حق تعالی نائل می

  اند: معرفت، مقام قرب را که مقصد نهایی مجاهدت عرفانی است، به چهار مرتبه تقسیم کردهاهل  
قرب فرایض،    ؛کندخویش مشاهده می  آیینۀسالک، حق را در  در آن  فنا در صفات الهی که    ، قرب نوافل

اطلاق   مرتبۀجمع بین قربین،   ؛بیندحق شده و حق تعالی خود را در او می آیینۀفنا در ذات که در آن عبد 
نهایی    مرتبۀجمع الجمع،   ؛در قرب، که در اصطلاح قرآنی از آن به مقام »قاب قوسین« تعبیر شده است

با اقسام  که سالک در آن مقید به هیچ قیدی نیست و به مقام احدیت جمع دست می یابد. این مراتب 
 .(575-574 :1375 قیصری،  ؛47-45 :1383، ی)جام اندتجلیات الهی در عرفان نظری مرتبط

دانند. بر مشهور اهل معرفت، قرب نوافل را با تجلی افعالی و قرب فرایض را با تجلی ذاتی مرتبط می
این اساس، قرب فرایض در قوس صعود و جمع الجمع در قوس برگشت قرار دارد. در این مرتبه، سالک  

 کند. حق عبد و حق حق تعالی را به کمال ادا می 

احاطی و سریانی استوار است، به   رابطۀبنابرین، عینیت حق تعالی با موجودات در عرفان اسلامی بر  
پذیرفته می گونه تشخص و تمایز موجودات    کنندۀنفیشود. این عینیت،  ای که همزمان عینیت و تمایز 

حق تعالی قرار دارند. سالک از طریق سیر و سلوک،    احاطۀنیست، بلکه موجودات، در عین تشخص، در  
یابد. این مسئله در مفاهیم قرآنی و روایات  شود که در مراتب قرب تجلی میبه مقام عینیت با حق نائل می

هَ رَمَ ویژه آیاتی مانند  نیز بیان شده است؛ به کنَّ اللَّ کُنتُ  ( و حدیث »17  :)انفال«  ی  »وَمَا رَمَیتَ إِذ  رَمَیتَ وَل 
ذِی یسمَعُ بِهِ...  کنند.عبد و حق را در مراتب قرب تشریح می  رابطۀ« که سَمعَهُ الَّ

 عینیت انسان کامل با موجودات   .2-1
نحو اجمالی   مراتب عالم را در خود به   همۀاهل معرفت معتقدند که انسان کامل به عنوان کون جامع،  
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  همۀ گذاری انسان دو دلیل آورده است: نخست، به دلیل اشتمال بر  ابن عربی برای نام شیخ اکبر  داراست.  
حقایق و مراتب عالم و مأنوس بودن با آنها؛ دوم، به سبب وسعت تعینات او که موجب غفلت از برخی  

رو، انسان کامل امکان وقوف در شأن واحدی را این   از  ؛شودمراتب در لحظات توجه به مراتب دیگر می 
آیه »  با  نٍ ندارد و مطابق  شَأ  فِی  هُوَ  مٍ  یو    : 1375،  )قیصری   همواره در تحوّل است (  29)الرّحمن:  «  کُلَّ 

348-350) . 

گونه که انسان از طریق  انسان نسبت به حق تعالی مانند مردمک چشم نسبت به بینایی است، همان
می  می مردمک  مشاهده  را  خود  کامل  انسان  طریق  از  نیز  تعالی  حق  اکبر  کند.  بیند،  عربی  شیخ  ابن 

رَ کلّهفرماید: »می  م  َ صُرُ الا  نَهُ فی کونٍ جامعٍ یَح  «، یعنی انسان کامل که جامع  لَمّا شاءَ الحَق  ... أن یَری عَی 
 . (1/48: 1946ابن عربی، )  باشدای برای مشاهده حق تعالی میجمیع اسماء و حقایق است، آینه

است. این خلافت صرفاً محدود به    نظام حق تعالی در تمام مراتب    نمایندۀانسان به عنوان خلیفه،  
فأمّا  جمله ».  عالم ملک نیست، بلکه در تمام عوالم با لطایف متناسب خود جانشین حق تعالی است 

دهد که انسان جامع تمامی مراتب عالم است و « نشان میإنسانیته فلعموم نشأته و حصره الحقائق کلّها
تجلی رحمت    ۀانسان کامل واسط. همچنین  کندنظیر او را بیان میبی  و وسعت  این شمولیت، ظرفیت

به عالم سرایت می را  الهی  این طریق محبت و لطف  از  تمام مراتب هستی است و  به  ابن )  دهدالهی 
 .(1/50: 1946عربی، 

  حالی   داند. درمؤیدالدین جندی بر اساس کلام شیخ اکبر ابن عربی، انسان را مؤنس تمام حقایق می
را   او  انسان جامعیت دارد و همین ویژگی،  از یکدیگر جدا هستند،  مباینتشان  به دلیل  که سایر حقایق 

 کند. نشأت انسانی، اشمل النشئات است، زیرا: نسبت به تمام مراتب هستی مأنوس می 

 تمام نشئات هستی در او حضور دارند.. 1

 تمام حقایق عوالم، اصلشان در وجود انسان نهفته است. . 2

 انسان به صورت طبیعیه و روحانی خود جامع خصائص تمام عوالم است. . 3

قابلیت خود، جامع حقایق   ۀبه همین دلیل، انسان مستحق خلافت و سجود ملائکه است. او با گستر
که انسان از هستی مستغنی    حالی  عالم علوی و سفلی است. عالم در کمال خود نیازمند انسان است، در

 .( 172-171 :1423، است )جندی

مراتب نیز به  ای از وجود انسان دارد، هنگام بازگشت او در معاد، سایر از آنجا که تمام عالم ماده بهره 
بازمی او  این،  گردندهمراه  بر  که  . علاوه  انسان کامل  بشناسد.  را  مراتب  تمام  نیازهای  باید   همۀ خلیفه 
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را در خود دارد، یگانه حقیقتی است که می میان مراتب  ارتباط  این  بر سایر مراتب خلافت کند.  تواند 
میان حق و خلق و    ۀ انسان کامل، واسط. بنابرین  انسان و عالم، اساس شایستگی او برای خلافت است 

 . شوندآن، مراتب هستی به سوی کمال خود رهنمون می  ۀمجلای تام اسماء الهی است که به واسط 

 ارتباط به نحو مجمل و مفصل   . 2
اند که در انسان،  آن است که مراتب هستی )تفصیل( بسط حقیقت واحدی  مفصلو    مجملاز ارتباط  مراد  

تمام  به الهی و جامع  انسان کامل مظهر اسماء و صفات  دارد.  به نحو اجمال وجود  انسان کامل،  ویژه 
 . مراتب هستی است و عالم انعکاس تفصیلی اوست

ال یله تفصک فالعالم  » آدم هو  و  آدم  للعالم  کل  فهو  الجامع  فالإنسان روح  ک تاب  الجسد  الروح من 
العالم    یه و إذا نظرت فیر و الإنسان فیبکالإنسان الله هو  ک ون العالم  یکالعالم و العالم الجسد فبالمجموع  

مال الجسد بالروح  ک مال العالم بالإنسان مثل  ک ر روح و  یبغ   یالجسم المسوک وحده دون الإنسان وجدته  
 . (2/67 :1994)ابن عربی،  «جسم العالم فهو المقصود من العالم یو الإنسان منفوخ ف

ابن عربی در بیان ارتباط عالم و انسان، جهان را تفصیل آدم و آدم را کتاب جامع معرفی  شیخ اکبر  
روح  داند. بر این اساس، جهان بدون انسان ناقص و بیکند و او را نسبت به عالم مانند روح به بدن میمی 

جهان معرفی کرده و مراتب عالم را   غایتانسان را    وییابد.  انسان تحقق می  ۀاست و کمال آن به واسط
 .داندتجلی او می

کند که همچون  صورت »شبح مسوی« بدون روح توصیف می   ابن عربی جهان را در ابتدا بهشیخ اکبر  
ماند و روح الهی از طریق غیرمجلوه است. بر اساس حکم الهی، هیچ تعینی بدون روح باقی نمی   ۀآیین

شود. این نفخ همان فیض تجلی دائمی حق است که به استعداد  نفخ در تعینات )حقّی و خلقی( دمیده می 
 . (151: 1423، جندی) شودها در مراتب هستی می موجودات بستگی دارد و موجب حیات و ظهور آن

 ۀاند. جلاء به معنای تجلی ذات برای خود در مرتب در عرفان نظری، جلاء و استجلاء دو مفهوم کلیدی 
اصفهانی،   ترکه  )ابن  است  تعینات حقانی  و  استجلاء   ، (140:  1393ذات  در   ، در حالی که  ذات  ظهور 

برخی عرفا جلاء را ظهور حق در انسان  . (20:  1426شود )عبدالرزاق کاشی،  تعینات خلقی محسوب می 
اند. کمال جلاء و استجلاء جز از طریق کامل و استجلاء را شهود حق از طریق ذات و تعینات توصیف کرده 

 .(198:  2010،  شود )فناری تجلی در مظهر تام )انسان کامل( در صقع ربوبی و عوالم خلقی محقق نمی 

اهل معرفت، انسان کامل علت غایی آفرینش است، زیرا مراتب جمع و تفصیل، غیب و    دیدگاهاز  
گرفت،  شود. اگر تجلی حق در مظهر اکمل )انسان( صورت نمیشهادت، امر و خلق با او تکمیل می



 198  1404ـ زمستان  زيي/ پا  21 ی اپي/ شماره دوم / پ ازدهميسال  

رسید. تنها انسان کامل است که جامع جمیع تعینات حقانی و خلقی بوده و  آفرینش به غایت خود نمی
کامل انسان  ظهور  از  قبل  عالم  لذا،  است.  تعالی  حق  کامل  شبح    آیینۀهمچون    ،مظهر  و  غیرمجلوه 

 . غیرمسوی بوده و تنها با انسان، کمال و غایت خود را یافته است 

داند که تدبیر و تصرف  ابن عربی، انسان را »روح عالم« می   کلام شیخ اکبرقیصری در شرح  جناب  
دارد. همان بر عهده  را  به کمال  آن  انسان کامل  بدون  نیز  عالم  ناقص است،  بدون روح  طور که جسد 

تحقق مراتب عالم    ۀ تنها مظاهر کمالات الهی را در خود دارد، بلکه واسط  رسد. از این منظر، انسان نهنمی
جمیع اسماء است. اهل معرفت قائل به    ۀجامع  ۀانسان نسخ. بنابرین،  و تجلی اکمل حق در هستی است

. از دانندعالم و انسان هستند و عالم را انسان کبیر و در مقابل انسان را عالم صغیر می  نسخۀتشابه دو  
صفات را به نحو احدیت جمعی مشتمل   آنجا که انسان مختصر از عالم است، لذا حقایق تمام اسماء و

اشتمال جمیع   ۀعالم در نحو  ۀانسانی با نسخ  ۀتفاوت نسخبنابرین    ؛(355-348  :1375)قیصری،    است
لکن انسان همان حقایق به نحو ،  حقایق را به نحو تفصیلی مشتمل است   تمامحقایق است، چنانکه عالم  

 جمعی در خود دارد.

 ارتباط به نحو حقیقت و رقیقت    . 3
میان علت و معلول در حکمت متعالیه است. این نظریه که از   ۀمراد از ارتباط حقیقت و رقیقت، رابط

 شیخ اکبر   های حکمای سلف و عرفانگیری از آموزه شود، با بهره های صدرالمتألهین محسوب مینوآوری
تبیین  همچنین  استوار است.    هابن عربی، بر مبانی اصالت وجود، تشکیک وجود و قاعده بسیط الحقیق

حقیقت وجود از مقام   به این نحو است که  چینش نظام هستی بر مبنای تشکیک اخص الخاصی وجود
در قوس    و  ظهور قوس نزولی دارای مراتب کلی )الهیه و کونیه( است  مرتبۀغیب الغیوب ذات تا آخرین  

هر   ، . اما در قوس صعودپس از خود شمرد   مرتبۀتوان حقیقت نسبت به  هر یک از این مراتب را می ، نزول
 شود.بالاتر از خود محسوب می مرتبۀکدام از مراتب، رقیقت نسبت به 

ای  گونهدر حمل حقیقت و رقیقت، میان موضوع و محمول از نظر وجودی اتحادی برقرار است، به
گیرد. این می   بر  مراتب مادون خود را در   همۀعالی،    مرتبۀتر حضور دارد و  عالی  مرتبۀناقص در    مرتبۀکه  

حمل برخلاف حمل شایع صناعی است که در آن محمول، هم ایجابی و هم سلبی بر موضوع حمل  
حضور   دایرۀشود. در حمل حقیقت و رقیقت، علت، تمام کمالات معلول را داراست و معلول نیز در می 

 . علت قرار دارد 
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بر اساس تشکیک وجود، این حمل در مراتب مشکک وجود جریان دارد، اما در وحدت شخصی  
حمل حقیقت و    ، از دیدگاه عرفا   شود.وجود، حمل حقیقت و رقیقت به مراتب تجلی هستی محدود می

شود؛ چنانکه از دیدگاه آنان، این نوع حمل، نه در اصل بود، بلکه  تری مطرح میصورت ظریف  رقیقت به
 .(7/106: 1386، آملیجوادی ) در مراتب نمود و تجلی هستی جریان دارد 

«  مع کلّ شیءٍ لا بمقارنةٍ و غیر کلّ شیءٍ لا بمزایلةدر عرفان، این نظریه با استناد به نصوصی مانند »
 . (1/78: 1404، دی الحد ی ابن أب) مورد تأیید قرار گرفته است

این ارتباط تنها در نظام طولی نیست، بلکه در نظام عرضی همچون مراتب نفس نیز معنا دارد. انسان  
فیض الهی در عوالم خلقی است. او دارای حقیقت جامعی است که    ۀحق تعالی، واسط  ۀبه عنوان خلیف

از یک سو با حق تعالی مرتبط و از سوی دیگر با مراتب خلقی در ارتباط است. بر این اساس، انسان  
 . مستجمع جمیع حضرات است و مقام جمعی دارد 

«، مقصود از صورت، آن چیزی است که حقیقت یک شیء انّ الله خلق آدم علی صورتهدر حدیث »
فَأَینَمَا  اند: »کند، نه شکل و قیافه. با این توضیح، تمام تعینات خلقی، صورت و وجه حق تعالیرا ظاهر می

هُ اللّهِ  وا  فَثَمَّ وَج  وجودی خود، حق تعالی را نشان    ۀ سع  ۀ انداز   مظاهر به  ۀبنابراین، هم  (. 115  :)بقره  « تُوَل 
 . دهند، اما انسان کامل، مظهر اتم اوست می 

داند که تدبیر و تصرف آن را بر عهده دارد.  قیصری در شرح این مفهوم، انسان را روح عالم میجناب  
رسد. در نتیجه،  گونه که جسد بدون روح ناقص است، عالم نیز بدون انسان کامل به کمال نمیهمان

تحقق مراتب عالم و تجلی اکمل حق تعالی در هستی است. این دیدگاه در عرفان نظری    ۀانسان، واسط
،  حق تعالیجامع از حق و عالم است. بدین ترتیب، نسبت انسان به    ۀنیز تأکید شده که انسان، نسخ

  تمام مراتب هستی   در  حق تعالی   ۀعبودیت و نسبت او به عالم، ربوبیت است، از همین جهت، او خلیف
 . (4-3 :1370)ابن عربی،  است

جامع   ۀانسان با مراتب هستی، مبتنی بر حقیقت و رقیقت است، زیرا انسان نسخ  ۀ بر این اساس، رابط
فُسِهِم  فرماید: »است. چنانکه قرآن میمظاهر    ۀهم که    (،53  :)فصلت   «سَنُرِیهِم  آیاتِنا فِی الآ فاقِ وَ فِی أَن 

به صورت    ی است کهانسان، حقیقت  لذا وجود.  ارتباط وثیق میان انسان و نظام هستی است   ۀدهندنشان
مدلول   آن هست.  در  از هر موجودی  به وسیل  آیۀرقیقه  است. پس  این مطلب  نیز گویای  این    ۀمذکور 

و    ، حقیقت انسان  میان  این حقیقت  مظاهر و مراتب نظام هستی صورت می  بقیۀارتباط  در واقع  گیرد. 
   دهد.است که ما به الاتحاد میان انسان و مراتب نظام را تشکیل می
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ر عالم و تصرف در  یو عبودی است، تدب   یمشتمل بر دو جهت اله  یقت انسانیاز آنجا که حق:  نکته
باشد. به عبارت دیگر وی به عنوان خلیفه  از آن برخوردار می یاو اصالتاً نیست، بلکه به نحو تبع یآن برا 

 . کندبه تبع مستخلف عنه در عالم تصرف می

 ارتباط به نحو معیت   . 4
یا به نحو معیت است یا به صورت تقدّم و تأخّر. معیت به معنای همراهی دو چیز ارتباط میان دو شیء  

های متفاوتی سنجیده شود؛ این ملاک یا عین یکی از آن دو شیء است  تواند بر اساس ملاکاست که می
شود. در مواردی که ملاک، امری بیرونی باشد، معیت با تقدّم و تأخّر جمع  ها تحمیل مییا از بیرون بر آن

شود، اما در حالتی که ملاک از درون یکی از آن دو شیء باشد، معیت ممکن است با تقدّم و تأخّر  نمی
 . توأم گردد

توانند در زمان یا مکان با یکدیگر معیت داشته باشند و در عین حال، نسبت به ملاکی  دو شیء می
سوم، متقدّم یا متأخّر باشند. به عنوان مثال، اگر دو رخداد با زمان مقایسه شوند، یکی ممکن است بر  

با زمان،    دیگری تقدم داشته باشد؛ اما اگر یک رخداد را با خود زمان بسنجیم، در این حالت، آن رخداد
 . معیت دارد و ملاک این معیت، خود زمان است

جانبه، یکی از دو جانبه است. در معیت یکجانبه و دومهم در معیت، تفاوت میان معیت یک  نکتۀ
علت و  رابطۀبارز این معیت،  نمونۀاما دومی ضرورتاً چنین حالتی ندارد.  ، شیء همواره با دیگری هست

جوادی آملی استاد  ای فراتر قرار دارد.  معلول است؛ معلول همواره به علت وابسته است، اما علت در مرتبه
را   معیت  نوع  همتایان »این  دو  «معیت  معیت  که  حالی  در  است،  را  نامیده  همراهان»جانبه   « معیت 

 .(420-10/417: 1396، آملیجوادی ) خواندمی 
هُوَ مَعَکم  أَینَمَا   وَ »جانبه است: موجودات، از نوع معیت یک  همۀاز منظر قرآنی، معیت حق تعالی با 

بنابراین،    ؛، زیرا ملاک معیت در ذات حق تعالی است و هیچ موجودی با او معیت ندارد (4  : )حدید«  کنتُم  
خداوند نسبت به نظام هستی متقدّم است و در عین حال، با آن معیت دارد، در حالی که ماسوای او تنها 

 .تأخر دارند

توان از  حق تعالی و مظهر اتم اوست، معیت او با مراتب هستی را می خلیفۀدر مورد انسان کامل که 
دو جنبه بررسی کرد: اگر از دیدگاه انسان کامل نگریسته شود، او با ماسوای خود معیت بالتبع دارد؛ اما 

  رابطۀ ها معیت همراه با انسان کامل دارند. به همین ترتیب،  اگر از دیدگاه ماسوای او سنجیده شود، آن
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 . انسان کامل با خداوند، معیت مظهر با ظاهر است، نه معیت اصیل

آیاتی مانند:  این دو نوع معیت در برخی آیات قرآنی نیز منعکس شده اکعِینَ   وَ »اند.  الرَّ مَعَ  کعُوا    « ار 
اهِدِینَ »و    (43  :)بقره  نَا مَعَ الشَّ از نوع معیت همتایان هستند، در حالی که آیاتی    (53  :)آل عمران  «فَاکتُب 

هُ عَلَیهِم  »همچون:   عَمَ اللَّ ذِینَ أَن  لَئِک مَعَ الَّ جِبَالَ   وَ » و    (69  : )نساء  « فَأُو  نَا مَعَ دَاوُودَ ال  ر    ( 79  :)أنبیاء   «سَخَّ
 . اندبیانگر معیت همراهان

جانبه و معیت انسان کامل با ماسوای خود، تابع حیثیت  نتیجه آنکه معیت حق تعالی با عالم، یک
دهند که ارتباط در نظام هستی بر مبنای قواعد دقیق و ظریفی مورد بررسی است. این مباحث نشان می 

 کند. تری از جایگاه انسان در عالم را فراهم میها، شناخت عمیقاستوار است که درک آن

 معیت حق تعالی با اشیاء   .1-4
در عرفان نظری، ارتباط میان حق و خلق به دو صورت قابل تصور است: ارتباط با واسطه و بدون واسطه.  

نامد، به این معنا که هر موجودی در مقام  می  «معیت حق تعالی با اشیاء»صدرالدین قونوی نوع دوم را  
 : واسطه با حق تعالی ارتباط دارد ذات خود، بی

ه... و  یل موجود ارتباطا بالحق من جهة لا واسطة فک أنّ ل یط بمعنی: جهة عدم الوسای الجهة الأخر »
 . (158 :1372« )قونوی، اءیة الحق مع الأشیهو جهة مع

قابل تصور است،  به دو صورت  نویسد: معیت میان حق و خلق  سید حیدر آملی در مورد معیت می
مراتب    همۀیکی معیت حق با خلق است: این معیت به ذات حق اشاره دارد و بیانگر حضور دائمی او در  

هستی است. دیگری معیت خلق با حق است: این معیت مبتنی بر تحقق صفات الهی در انسان است.  
شود. معیت حق با خلق،  تر می هرچه انسان بیشتر متصف به صفات الهی شود، به حق تعالی نزدیک

امّا معیت خلق با حق، تدریجی و وابسته به کمالات    ، ذاتی و مطلق است و نیازمند سیر و سلوک نیست 
 .(94-5/93: 1422، و تلاش انسان در مسیر معرفت است )آملی

هُوَ مَعَکم  أَینَ مَا    در قرآن کریم آیات متعددی بر حضور دائمی و معیت حق تعالی دلالت دارند: »وَ 
« )حدید رَبُ    »وَ  .( دال بر معیت حضوری و سریانی4  :کنتُم  نُ أَق  وَرِید« )قنَح  لِ ال  ( اشاره  16  :إِلَیهِ مِن  حَب 

و .به قرب وجودی « )مجادله ی»ما یکونُ مِن  نَج   وجودی.  احاطۀ( بیانگر 7 :ثَلاثَةٍ إِلاَّ هُوَ رابِعُهُم 

ءٍ لَا بِمُزَایلَةٍ«. یعنی، حق تعالی با همه  ءٍ لَا بِمُقَارَنَةٍ وَ غَیرُ کلِّ شَی در حدیث نیز آمده است که »مَعَ کلِّ شَی 
 . ( 45/ 4:  1383ای که عین آنها باشد و نه از آنها جدا است )صدرالدین شیرازی،  چیز هست، اما نه به گونه 
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گیرد. این  شود و تمام مراتب هستی را در بر میاز ذات او ناشی می  ء بنابرین، معیت حق تعالی با اشیا
معیت به معنای حضور دائم و سریان وجودی او در همه چیز است، اما هیچ موجودی در ذات خود،  

ای از این معیت اصیل ندارد، مگر از طریق تجلیات و صفات الهی. این ارتباط بنیادین، اساس تمام  بهره 
 تعالیم عرفانی درباره وحدت وجود و ظهور کثرات در حقیقت واحده است. 

 معیت انسان کامل با اشیاء   . 2-4
گردد که کسی که تجلی اعلی و مظهر اتم حق  می  اشیاء روشن   همۀ در پرتو مباحث معیت حق تعالی با  

بنابرین از   ؛معیت با مراتب نظام هستی برخوردار خواهد شد  مرتبۀتعالی باشد، به تبع مستخلف عنه از  
مراتب و شؤون نظام هستی ظهور سریانی به نحو معیت دارد، پس انسان نیز   تمامآنجا که حق تعالی در  

 . به گونه بالتبع از طریق لطایف حقیقت خویش با همه اشیاء معیت و سریان خواهد داشت

حضرت   با این توضیح که اگر کسی کیفیت تجلی حق را در امر و خلق، در ظاهر و باطن و ظهور
قلبی درک کند و    مکاشفۀ حضوری و یا  مشاهدۀحق تعالی را در مراتب صقع ربوبی و تعینات خلقی با  

به این حقیقت وقوف   خلق به حق را آن چنان که هست ادراک کند،  همچنین جهت ارتباط حق به خلق و
 د. خواهد یافت که حق تعالی در تمام اشیاء و مراتب نظام هستی حضور تام و کامل دار

کند.  می  عارف شاهد، در تمام مراتب و عوالم، تنها او را به وسیله علم حضوری مشاهده در نتیجه، 
ئاً إلّا و»نقل شده است:    چنانکه در حدیثی از امیرالمؤمنین تُ شَی  تُ اللهَ  ما رَأَی  « مَعَهُ أَو  فِیهِ   وَ   هُ لَ ب  قَ   رَأَی 

بُدُ رَبّاً لَم  أَرَه »فرماید:  می  و همچنین در روایت دیگر  (1/250:  1383،  )صدرالدین شیرازی تُ أَع  «  مَا کُن 
بینند، اصلًا غیر حق  نمی  اهل معرفت هر جا نظر کنند، جز حق تعالی چیزی  . (109:  1398ه،  ی ابن بابو)

 برای آنان مشهود نیست. 

اهِرُ وَ » ۀشاید مراد از آی  خِرُ وَ الظَّ لُ وَ الا  وَّ
َ بَاطِنُ  هُوَ الأ  نیز همین حقیقت باشد که آنچه   (3 :)حدید« ال 

شود، اوست، هوست، نه اینکه از اوست. اصلًا به حسب واقع، در دار وجود  می  در مراتب هستی مشاهده
اوست،    ۀنیز جلوها  جلوه موجود نیست، هرچه هست، اوست. حتی مظاهر و   غیر از حق تعالی چیزی

یک مثالی که   ه از ذات حق تعالی منقطع و منفصل نیست. بنابرینججدا و بریده از او نیست و به هیچ و 
کنیم، حتی تشبیه ارتباط ظلّ و ذی ظلّ  نمی  این ارتباط عمیق را به نحو کامل و روشن تبیین نماید، پیدا 

 . نیز در این مقام ناقص و نارساست

بنابرین معیت انسان کامل با مراتب نظام هستی با توجه به لطایف و حقیقت انسان، تصویر زیبایی  
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دهد. این رابطه، نه فقط به شناخت و فهم خود انسان  می  از ارتباط عمیق انسان با عالم هستی را به ما ارائه
شود.  می  اش با دیگر موجودات و تجلیات الهی در عالم مربوطنسبت به خویش، بلکه به شناخت و رابطه

وجودی لطایف  طریق  از  تعالی،  حق  مظهر  عنوان  به  کامل  را  اانسان  مختلف  عوالم  به  دسترسی  ش، 
سازگار   ، تنها به وضوح   ها به شکلی منحصر به فرد مرتبط است. این وضعیت نهداراست و با هر یک از آن

تواند با سیر و سلوک الی الله،  می  این حقیقت است که انسان   ۀدهندبا تعلیمات عرفانی است، بلکه نشان
 . فعلیت برساند ۀمعیت خویش را به مرتب ۀو رابطبه مراتب بالاتر از عوالم ملک و ملکوت صعود کرده 

قوس نزول معنا شده باشد، چون در سفر سوم و    ۀنکته: معیت انسان کامل با اشیاء نباید تنها در مرتب
تحقق صعود موجودات بدون معیت   ،نیز در قوس برگشت نیز این معیت پابرجاست و اصلًا به یک معنا

 . انسان کامل ممکن نیست

 نحو مرآتیت ه  ب ارتباط    . 5

با انسان کامل   ءیکی از مباحث کلیدی عرفان نظری، نسبت اسم جامع »الله« با سایر اسما  و ارتباط آن 
در آن،  ء اند: نخست، اندماج تمامی اسما است. اهل معرفت برای اسم جامع »الله« دو نوع جامعیت قائل 

مراتب   همۀ و دوم، سریان وحدت آن در کثرت. این دو جنبه در مرآتیت انسان نیز صادق است: از یک سو، 
اند و از سوی دیگر، این حقیقت انسانی در تمامی مراتب ظهور علمی و عینی در حقیقت انسان مندمج 

 مظهر اسم جامع »الله« است و نسبت به سایر مظاهر تقدم دارد.  ، لذا انسان کامل   ؛ حضور و سریان دارد 

 گوید: جناب قیصری در شرح فصوص الحکم می
ه مشتمل عل جمیع الأسماء، و هو متجل فیها بحسب المراتب الإلهیة و مظاهرها، و   ی»انّ الاسم اللَّ

المظاهر کلها و متجل فیها بحسب    یالأسماء، فمظهره ایضاً مقدم عل  ی باق  یهو مقدم بالذات و المرتبة عل
اسم الله مشتمل بر جمیع اسماء است و در تمام مراتب الهیه تجلی ؛  (117  :1375  ،« )قیصریمراتبه

 کند. و بحسب مراتب در آنها تجلی می دارد، پس مظهر آن نیز نسبت به سایر مظاهر تقدم دارد 

را در خود دارد. این بیان،    ءکند که تمام اسماجندی نیز به »احدیت جمعی« اسم الله اشاره میجناب  
با سایر مظاهر را روشن می سازد؛ زیرا انسان کامل نیز واجد جامعیت مطلق  ارتباط وثیق انسان کامل 

 . (51:  1423،  جندی)  است: هم مظاهر دیگر را مندمجاً در خود دارد و هم در مراتب هستی سریان دارد 
شود که یکی از مبانی عرفانی که اهل معرفت در مقام بیان ارتباط انسان کامل و  می  بنابرین روشن

 کنند، بحث ارتباط اسم جامع الله با سائر اسماء است. می مظاهر به آن تمسک ۀبقی

می »صدرالمتألهین  مجالی  گوید:  و  تعالی  الحق  لوجود  مرائی  الممکنات  و  الماهیات  جمیع  انّ 
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« )صدرالدین شیرازی، لحقیقته المقدّسة و خاصیة کل مرآة بما هی مرآة ان  تحکی صورة ما تجلی فیها
1981: 2/356) . 

های تجلی برای حقیقت مقدس او هستند.  تعالی و محل  های وجود حق ماهیات و ممکنات آینه  ۀهم
تجلی یافته را نشان    ای از آن جهت که آینه است، عبارت از آنست که صورتی که در او خاصیت هر آینه

 حق تعالی هستند. های آینهدهد. بنابرین تمام موجودات عالم، مرائی و 
به   را  موجودات  و  انسان  نقش  بیان،  )آینه این  مرائی  می عنوان  تبیین  الهی  مطلق  حقیقت  کند. های( 

دیگر، موجودات مستقلًا وجود عبارت  خاصیت هر آینه، نمایش صورتی است که در آن تجلی یافته است؛ به  
های شیخ اکبر ابن عربی است، بر اند. این نظریه، که متأثر از آموزه ندارند و تنها تجلیاتی از حقیقت مطلق 

 اند.کثرات ظاهری، در حقیقت، ظهورات یک وحدت مطلق  همۀ وحدت شخصی وجود تأکید دارد: 

مفاهیم مربوط به نظام هستی   همۀ   درک و نشان دادنانسان استعداد  ای است که  انسانی، آینه  حقیقت
  ؛ شودمی  آینه برای نشان دادن کل مراتب هستی  ،نفس انسانی  صفحۀ.  دارد را در ذهن خود به نحو آینه  

البته این دیدگاه در فضای مفاهیم با مبانی مکتب مشائین مطابقت دارد. چنانکه مفاهیم و ماهیات اشیاء  
نقش انسان  ذهن  هستیمی   در  مراتب  برای  مرآت  انسان  لذا  سایر  بنابرین  شود.  می   بندد،  برخلاف 

 ؛اوست  حقیقت مخلوقات، انسان استعداد درک تمام مراتب هستی را داراست و این امر ناشی از جامعیت  
عوالم در او به    همۀ که    دانند، چرارو، اهل معرفت انسان را »عالم صغیر« و گاه »عالم کبیر« میاین  از

متجلی فشرده  می نحو  حکمت  تعریف  در  نیز  حکما  عالمی    :گوینداند.  به  انسان  صیرورت  حکمت، 
 . عقلانی همانند عالم عینی است

و بمصداق واحد« به جایگاه انسان    ی در کلام صدرالمتألهین عبارت »فالإنسان بالفعل کل الأنواع بنحو أعل 
عنوان موجودی جامع اشاره دارد که تمامی انواع و مراتب هستی در او به نحو اعلی و در مصداقی واحد  به  

نمای اسماء و صفات الهی  وجود دارد. از دیدگاه اهل معرفت، انسان کامل به دلیل جامعیت خود، تجلی تمام 
این بدین معناست که انسان نه تنها در مقام استعداد، بلکه در فعلیت نیز نمایانگر کل نظام هستی است،    ؛ است 

 . ( 469:  1360،  صدرالدین شیرازی )   شده، بلکه به نحو وحدت در کثرت اما نه به صورت تفکیک  
ای از وحدت در کثرت  هم مصداق وحدت در کثرت است و هم نشانه  ، این بدان معناست که انسان

دِیةٌ بِقَدَرِهَا«» آیۀکه در الهی. چنان مَاءِ مَاءً فَسَالَت  أَو  زَلَ مِنَ السَّ ظرفیت   اندازۀباران الهی به  (17 :)رعد  أَن 
 .شودآید، حقیقت وجود نیز به اقتضای هر مظهر متجلی میهر وادی فرود می

او با سایر مظاهر عالم به دو صورت است: نخست،   رابطۀانسان کامل، مظهر اسم جامع »الله« است و  
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انبساط و سریان که  مرحلۀ اندماج که حقایق تمامی موجودات در ذات او فشرده است و دوم، در  مرحلۀ در 
حقیقت انسانی در تمامی مراتب نظام هستی حضور دارد. این مقام مرآتیت، ارتباط وثیقی با فنای در حق 

 نمای حقیقت الهی است.تمام   آینۀتعالی دارد و تنها انسان کامل، به دلیل جامعیت مطلق خود،  

 ارتباط به نحو قیومیت   . 6
میان حق و خلق است که پس از پذیرش اصل وحدت   رابطۀقیومیت حق تعالی یکی از مباحث اساسی در  

قرار می  حقۀ با  حقیقیه و کثرات مورد بررسی  تعالی  ارتباط بلاواسطه و عمیق حق  به  این مفهوم  گیرد. 
شود.  ترین مباحث فلسفی و عرفانی محسوب میاز محوری  ، موجودات اشاره دارد و در تفکر اسلامی

تنها خالق، بلکه حافظ و   یعنی حق تعالی نه مقوّم غیر بودن است؛ بالنفس بودن و  قیومیت به معنای قائم
کید قرار گرفته و بیانگر پیوند مستمر   مدبر تمام موجودات است. این نظریه در آثار فلاسفه و عرفا مورد تأ

 . بین حق تعالی و مخلوقات است

الوجود  شود. حق تعالی واجباسلامی، قیومیت به عنوان اساس نظام هستی شناخته می  فلسفۀدر  
است و سایر موجودات برای قوام خود به او نیاز دارند. قیومیت بر سه اصل استوار است: ایجاد، حفظ و  

ترین تعابیر دانند و در متون دینی، تعبیر قیوم از جامعالوجود می واجب  لازمۀاسلامی آن را   فلاسفۀتدبیر.  
برای بیان این حقیقت است. در عرفان، قیومیت ناظر بر حضور مستمر حق تعالی در مظاهر است و با  

تنها    اسمائی همچون »حی«، »قیوم« و »رازق« پیوند دارد. اهل معرفت معتقدند که قیومیت حق تعالی نه
 .شودز میبلکه شامل ابعاد روحانی و معنوی نی ، وجودی جنبۀناظر به 

قیومیت حق تعالی نسبت به عالم، نقش اساسی در ارتباط میان حق و خلق و تبیین نظام عرفانی دارد.  
شود: حق  گونه تبیین می لطایف انسانی با مراتب هستی این  رابطۀمرآتیت انسان کامل،    نظریۀ  ضمیمۀبا  

اوست و به تبع آن، قیومیت را به نحوی در خود دارد.   خلیفۀمراتب هستی است، انسان    همۀتعالی قیوم  
 .قیومیت در معنای لغوی نیز به مفهوم ایجاد، حفظ و تدبیر اشیا اشاره دارد 

 قیومیت حق تعالی نسبت به عالم   .1-6
به این    ؛کنندبلکه در سطح معرفتی نیز بررسی می  ، شناختی تنها در سطح هستیاهل معرفت قیومیت را نه

گیرد. هر آنچه انسان در معنا که تمام ادراکات و معارف انسان نیز در پرتو قیومیت حق تعالی شکل می
 . قیومیت است ۀمسئلشناسد، به نحو حقیقی وابسته به عالم می

وزن فیعال و فیعل و فیعول گشته و معنای آن ه  باشد، قیوام و قیوم و قیووم، ب می   «ق و م » قیوم    ۀ اصل کلم 
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موجودات به او به نحوی که وجود و دوام شیئی بدون   همۀ قائم به نفس بودن به صورت مطلق و قائم بودن  
)ابن منظور،   قابل تصوّر نیست  را می   . ( 506- 505/ 12:  1414او  قیوم موجودی  بنابرین،  گویند که پس 

لذا در   ؛ نقش اساسی دارد ایشان  ایجاد اشیاء، در حفظ و دوام بخشیدن آنها و نیز در تدبیر و هدایت  بر  علاوه  
 معنای لغوی قیوم سه مسئله مهمی نهفته است: ایجاد اشیاء، حفظ و دوام اشیاء، تدبیر و هدایت آنها.

فلسفی جهان،   نظام  تبیین  استعمالای  ترین کلمهاساسیدر  تعالی  مورد حق  در    واژۀ شود،  می  که 
در متون دینی مورد بررسی قرار دهیم، یکی از بهترین    واجب الوجود است. اگر مطابق واجب الوجود را 

محتاجند   ها، واژه آن  به  وجودشان  در  بقیه  و  است  ذاتی  وجودش  الوجود،  واجب  است.  قیوم  تعبیر 
نیازمندند او  به  قوامشان  در  بقیه  و  است  بنفسه  قائم  یعنی  قیوم  ازلی(.  و  ذاتی  )صدرالدین   )ضرورت 

سرمنشأ    .(4/19:  1366شیرازی،   فلاسفه  و  متکلمین  اصطلاح  در  محسوب   همۀقیّوم  فعلی    صفات 
 شود می  صفت حیات خداوند محسوب  لازمۀیعنی    ،از لوازم صفت ذات  ، ولی در اصطلاح عرفا   ،شودمی 

 . (3/184: 1994)ابن عربی، 

صفات فعلی و از لوازم اسم »حی« است. اسماء الهی تقدم و   سرسلسلۀقیومیت در نظام اسمائی،  
می  گرفته  نظر  در  اسماء  سایر  صدور  مبنای  عنوان  به  قیومیت  و  دارند  متعالیه،  تأخر  حکمت  در  شود. 

الوجود« بودن حق تعالی است و ارتباط آن با ممکنات، به معیت قیومی تعبیر »صرف مرتبط با  قیومیت  
)تفسیر القرآن    شودتعالی نمیشود. این معیت، موجب اختلاط واجب با ممکن یا تغییر در ذات حق  می 

 . (96-4/88 :1366الکریم، 

عد وجودی، بلکه در ابعاد معرفتی و  تنها در بُ قیومیت، پیوندی مستمر میان حق و خلق است که نه
»الله« روشن   اسم جامع  و مظهر  عنوان خلیفه  به  را  انسان  این صفت، جایگاه  دارد.  نقش  نیز  عرفانی 

شود. قیومیت از یک سو، عامل حفظ و  تری از تجلی حق در هستی منجر میسازد و به درک عمیقمی 
هاست. از این منظر، شناخت قیومیت حق  تدبیر و هدایت آن  واسطۀبقای مخلوقات و از سوی دیگر،  

 . تعالی به معنای شناخت نظام هستی و جایگاه انسان در آن است

 قیومیت حقیقت انسان کامل نسبت به مراتب هستی   . 2-6
نظر از ارتباط طریق وجه خاص، حق تعالی بدون واسطه در عالم  با توجه به حیثیت وجه عام و صرف 

بهاین  از  ؛کندتصرف نمی انسان کامل  تمام مراتب هستی، عهده  رو،  در  او  دار عنوان مرآت و جانشین 
فیوضات، ظل و سایه    همۀ زیرا او صادر اول و نخستین تعین و فیض الهی است و    ؛شئون مختلف است
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اویند. بر این اساس، او به مفاتیح غیب و خزائن الهی دسترسی دارد. البته این بدان معنا نیست که حق  
که موضوع بحث قیومیت انسان کامل    آنجا  تعالی بدون وسایط نیز با تمام حقایق ارتباط ندارد، بلکه از

 . گیرد توجه قرار می  است، این ارتباط از طریق وسایط مورد 

و   تعالی  با اطلاق ذاتی حق  نه  تفویضی  تفویض مطلق نیست، زیرا چنین  به معنای  این جانشینی 
یکی   ، بخشی به مراتب هستیکه قوام  آنجا نامتناهی بودن او سازگار است و نه با فقر ذاتی انسان کامل. از

حق تعالی است، انسان کامل نیز به خلافت از حق تعالی، زمامدار امور تمامی مراتب هستی  از شئونات  
 .کنداست. تنها خداوند است که این منصب را که ریشه در متن تکوین دارد، به انسان کامل اعطا می

هَ رَمَ  نُ  17  :« )انفالیاز آیات قرآن همچون »وَ مَا رَمَیتَ إِذ  رَمَیتَ وَ لَکنَّ اللَّ رَعُونَهُ أَم  نَح  تُم  تَز  ( و »أَ أَن 
ارِعُونَ« )واقعه دَقَاتِ« )توب 64  :الزَّ خُذُ الصَّ بَةَ عَن  عِبَادِهِ وَ یأ  و  بَلُ التَّ هَ هُوَ یق  ( و »خُذ  مِن  104  :ه( و »أَنَّ اللَّ

رُهُم  وَ تُزَکیهِم  بِهَا« )توب  وَالِهِم  صَدَقَةً تُطَهِّ شود که انسان کامل نسبت به مراتب هستی،  ( روشن می103  :هأَم 
 از صفت قیومیت بالتبع برخوردار است. 

مِنِینَ« به قیومیت بالتبع   از سوره حجر، »وَ   88  آیۀذیل    البیانتفسیر عرائسدر   مُؤ  فِض  جَنَاحَک لِل  اخ 
انسان کامل اشاره شده است: جناح همت تو از دو عالم فراتر رفته و به مقام قاب قوسین رسیده است؛ 

یعنی جناح    ؛أجنحة ألوهیة است که از مقام ربانی و قیومی منشأ گرفته است  ۀزیرا این همت به واسط
نبوت تو و با جناح نبوتت، به سوی معادن رسالت    ۀربوبیت خود را برای اهل عبودیت فرو بیاور تا در سای

 .(305_2/304 :2008تو پرواز کنند )روزبهان بقلی، 

در افاضه خیرات و برکات در نظام هستی    در زیارت جامعه کبیره نیز بر نقش و مقام معصومین
هُ وَ  تِمُ وَ   تأکید شده است: »بِکُم  فَتَحَ اللَّ ثَ وَ   بِکُم  یَخ  لُ الغَی  مَاءَ أَن  تَقَعَ عَلَ   بِکُم  یُنَزِّ ضِ    یبِکُم  یُمسِکُ السَّ ر 

َ
الأ

نِهِ« فیوضات الهی در مراتب    واسطۀ  این حقیقت است که معصومین  دهندۀنشانت  ا این عبار  ؛إِلاَّ بِإِذ 
اند. اهل معرفت نیز بر این اساس معتقدند که وجود مقدس آنان، مجرای فیوضات الهی است که  هستی

 شود.های الهی به بندگان نازل میرحمت ، از طریق ایشان

حَتِ  می   امیرالمؤمنین  نَا فَسَبَّ ح  بِیحِ فَسَبَّ س  هُ بِالتَّ شِ فَأمَرَنَا اللَّ لَ العَر  وارًا حَو  فرماید: »إنّا آلُ مُحمّدٍ کنّا أَن 
إِلَ  نَا  هَبَط  ثُمَّ  بِیحِنَا،  بِتَس  بِیحِنَا«    یالمَلائِکةُ  بِتَس  ضِ  ر 

َ
الأ لُ  أَه  حَ  فَسَبَّ نَا  ح  فَسَبَّ بِیحِ  س  بِالتَّ هُ  اللَّ فَأَمَرَنَا  ضِ  ر 

َ
الأ

 . (24/88 :1403، ی)مجلس

حضرات   مقدس  وجود  که  معتقدند  روایی،  و  قرآنی  مبانی  همان  به  تمسک  با  معرفت  اهل 
های حق تعالی بر بندگان نازل رحمت  آنها، باشد که از طریق  می   مجرای فیوضات الهی  معصومین
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به متن زیارت جامعهمی  توجه  با  در موضوع خیر،   شود که معصومینمی  به وضوح روشن  ، شود و 
و برکات به نوعی به ها  خوبیاین به معنای آنست که تمام    ؛بلکه اصل و بنیاد آن نیز هستند  ، تنها فاعل نه

 گردد و آنها در حقیقت، مظهر کامل رحمت الهی هستند.وجود آنها بازمی
بنابرین، قیومیت انسان کامل نسبت به مراتب هستی، نشانگر جایگاه ممتاز او در نظام تکوین است.  

رسد. ای میان حق تعالی و خلق بوده و از طریق آن، نظام هستی به انسجام و قوام میاین قیومیت، واسطه
تام رحمت و فیض الهی هستند و نقش حیاتی در هدایت، تدبیر و    معصومین در این مقام، تجلی 

 حفظ مراتب هستی دارند.
دهد که حضور او نباید تنها به قوس نزول  تحلیل ارتباط میان انسان کامل و مراتب هستی نشان می

تجلی حق در مراتب هستی است،    ۀدهندمحدود گردد. اگرچه انسان کامل در فرآیند قوس نزول که نشان
دارد  اساسی  و   ؛نقشی  صعود  واقع،  در  است.  حیاتی  اندازه  به همان  نیز  صعود  قوس  در  نقش  این  اما 

  لحظۀ تنها در  پذیر نیست. او نه گری انسان کامل، امکانبازگشت موجودات به حق تعالی، بدون واسطه
 اصلی فیض الهی است.  واسطۀبازگشت به مبدأ نیز  ۀتجلی و خلقت، بلکه در مرحل

یکی از ابعاد کلیدی ارتباط انسان کامل با نظام هستی، نقش او در سفر سوم است. پس از وصول به  
گردد تا هدایت و ارشاد دیگران را بر عهده گیرد. در این مرحله، نقش حق، او مجدداً به عالم خلق بازمی 

تنها از طریق او ممکن است.    ، شود، زیرا بازگشت موجودات به مبدأ گر انسان کامل آشکارتر میهدایت
هدایت خلق نیز امتداد دارد. تحلیل این   مرحلۀتنها در قوس نزول، بلکه در قوس صعود و  این نقش، نه

می  نشان  سایر  بُعد  وجودی  کمال  تحقق  و  است  خلق  و  حق  میان  واسط  حلقۀ  کامل،  انسان  که  دهد 
 موجودات، بدون ارتباط با او، ممکن نیست.

شناختی، ساختاری  دهد که ارتباط میان مراتب نفس و مراتب هستیشده نشان میهای انجام بررسی
اولی و  مادی  سطوح  به  تنها  نباید  که  دارد  متقابل  و  ارتباطات    ۀهماهنگ  شود.  محدود  خلقی  تعینات 

تنها در  اعم از عینیت، حقیقت و رقیقت، معیت، مرآتیت و قیومیت، نهگوناگون انسان کامل با هستی،  
گرانه به خلق( نیز جریان دارد. در بلکه در قوس صعود و حتی در سفر سوم )بازگشت هدایت  ،قوس نزول

ترین مظهر الهی، نقش کلیدی در تحقق و هدایت این فرآیند ایفا عنوان جامعاین میان، انسان کامل به 
  ن در هستی و نقش او در سیر تکاملی تری از جایگاه انساتر این ارتباطات، فهم عمیقکند. تحلیل دقیقمی 

 دهد. موجودات به سوی حق تعالی ارائه می 
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 گیری نتیجه 

حاضر به بررسی انواع ارتباط میان مراتب نفس و مراتب نظام هستی پرداخته و نشان داد که این    ۀمقال
های عینیت، حقیقت و رقیقت، اجمال و تفصیل، مرآتیت، معیت و قیومیت چارچوب نظریهارتباط در  

توان دریافت که هر یک از این نظریات، نگاهی  های عرفانی و فلسفی، میشود. با تحلیل دیدگاهتبیین می 
 .خاص به ارتباط میان مراتب وجودی و جایگاه انسان در این نظام دارند

دهد  ارتباط به نحو عینیت، که بر اساس نظریۀ وحدت شخصی وجود مطرح شده است، نشان می •
ها در نحوۀ ظهور است. این ارتباط  اند و تفاوت آنتجلیات یک حقیقت بسیط  ، که همۀ مراتب هستی 

تبیین شده و ارتباط میان موجودات را در ساختاری طولی الأشیاء بسیط الحقیقة کل  ۀبر مبنای قاعد
 .دهدو تشکیکی توضیح می

دهد که ارتباط به نحو حقیقت و رقیقت که در حکمت متعالیه و عرفان نظری مطرح شده، نشان می •
کنندۀ نحوۀ سیر استکمالی شوند. این نظریه، تبیینتر، رقیقت مراتب بالاتر محسوب میمراتب پایین

 .نفس و ارتقای آن به مراتب بالاتر وجودی است

عنوان کون جامع، همۀ مراتب هستی را در ارتباط به نحو اجمال و تفصیل بیانگر آنست که انسان، به •
یابند. این دیدگاه،  صورت تفصیلی ظهور میخود به نحو اجمالی دارد و این مراتب، در عالم خارج به

 .کندعنوان واسطۀ فیض الهی برجسته میاهمیت انسان کامل را به

کید دارد که حق تعالی در همۀ مراتب هستی حضور دارد، بدون   • ارتباط به نحو معیت بر این نکته تأ
ها متحد شود. این نظریه، نقش ولایت الهی و خلافت انسان کامل را در تدبیر نظام هستی  اینکه با آن
 کند. روشن می

فیض،    ۀعنوان واسط  شده نشان داد که انسان کامل، مظهر تام اسماء الهی است و بههای انجام تحلیل
مراتب هستی    ۀصورت مجمل، اشتمال بر همتنها به  بدیل در نظام هستی دارد. انسان کامل نهجایگاهی بی

دارد، بلکه در مقام خلافت الهی، هدایت و تدبیر مراتب هستی را نیز بر عهده دارد. بر این اساس، نقش  
انسان کامل در معاد موجودات نیز قابل تحلیل است، زیرا معاد هر موجودی به واسطۀ انسان کامل تحقق  

دهد یابد. این موضوع در عرفان نظری با مفهوم مراتب قرب و فنا در حق تعالی تبیین شده و نشان می می 
نوافل به قرب فرایض، سپس به مقام جمع بین   که سالک، در مسیر سلوک خود، به تدریج از مقام قرب 

 .رسدقربین و نهایتاً به مقام احدیت جمع می 
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