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 چیستی عرفان اسلامی  1-1

 تعریف های متعددی را می توان در اینجا ذکر کرد.  

 تعریف اول 

ده است که   عرفان به نحو مطلق . این تعریف خیلی عام و گستر را می توان گفت، باطن گرایی و معنویت گرایی
 مانع اغیار نیست. غتر از نگاه مادیت، همه نگاه ها را پوشش می دهد. طبیعتا این تعریف جامع و کامل نیست. 

 تعریف دوم 

اشکال به این تعریف گرفته شده  باطن گرایی و معنویت گرایی با محوریت خداوند متعال، تعریف دوم است. دو  
 است: 

اولا مانع اغیار نیست چون باطن گرایی ای که با محوریت خدا باشد خیلی از مقوله ها را شامل می شود از   .1

 جمله کلام، فلسفه، عرفان و ....  

 یا برهه هایی عرفان هایی مشاهده شده که  .2
ثانیا جامع افراد هم نیست چون گاهی از اوقات در مناطقر

 ریت خداوند در آن ها نیست. بعضی این اشکال را هم گفته اند که البته جای بررسی دارد. محو 

نکته مهم این است که در عرفان، محوریت خداوند و توحید قطعی است ولو اسم خداوند و الله بر آن نهاده  
 نشود اما آن خصوصیات اصلی باید باشد.  

 تعریف سوم 

بگوییم عرفان باطن گرایی همراه با آموزه هایی مانند فنا و عشق و ... است. اشکال به این تعریف این است که 
های دیگ  ی ری داریم که به نحو ارتکازی عرفان تلقر نمی شوند اما معنویت گرایی و باطن گرایی همراه با ریاضت و ما چتر

اق که یک باطن گرایی عمیقر دارد که همراه با مولفه عشق و ریاضت و... است.  فنا و عشق هست مانند حکمت اشر
اق را ببینید فکر می کنید دارید عرفان می  خوانید. اصلا آثار مستقلی در عرفان عملی و شما اگر بعضی آثار شیخ اشر

مفهوم محبت و عشق و... دارد. همه اینها توش هست اما هیچ کدام از بزرگان ما آن را عرفان تلقر نکرده اند. ممکن 
ی معنا باشد اما عرفان تلقر نشود لذا این تعریف هم مانع اغیار نیست.   است در فضاهای دیگر هم همیر

 تعریف چهارم 

عریف برگرفته از فضاهای عرفایی است و می توان آن را معرف عرفان دانست که عبارت است از: باطن  این ت
 گرایی ای که خودش را تا سطح نهایی وحدت شخض وجود کشیده باشد. این تعریف دو مولفه اصلی دارد:  

 یکی اینکه در مساله نگاه وحدایی به وحدت شخض وجود منجر می شود   .1

 عملی به فنا منجر می شود. این دو مولفه اصلی در عرفان است.  یکی هم از نظر  .2

اق که هیچ  هایی که خودش را در این سطح حاضی نکرده عرفان تلقر اش نمی کنند مانند حکمت اشر
ی لذا چتر

 کدام از این دو مولفه را ندارد.  

ه و مفهوم عشق و  نگاه متوسط صدرا هم عرفان تلقر نمی شود، با اینکه به سطحی از وحدت شخصیه رسید
 ریاضت و... هم در آن هست و تحت عنوان تشکیک خاصی تعبتر می شود اما باز عرفان تلقر نمی شود.  
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ش یافته و همه را به تکاپو انداخته. گاهی  بحث عرفان نماهای نو ظهور و عرفان های کاذب خیلی در دنیا گستر
 می شوند که بعدا صدمایر می زند. معمولا می گویند  اوقات دیده می شود در نقد و تحلیل اینها دچار اشتباهات

ی
بزرگ

عرفان دو نوع است: عرفان کاذب و عرفان ناب شیعی. در حالی که عرفان سه قسمی است در نقد صحیح و برخورد  
 صحیح: 

 عرفان های کاذب  .1

a.  ا یعنی واقعیت عرفان نیست اما دارد خودش را در قالب عرفان قالب می کند. مولفه های عرفان ر

ندارد اما تحت عنوان عرفان معرفی می شود. بعضی شان ورزش و تمرین ذهن است اما چون 

عرفان های حالت باطن گرایی دارد اسم عرفان را روی آن گذاشته اند. گاهی تعبتر می شود به 

نوظهور یا ادیان جدید. این الفاظ مخرب است و درست نیست. این واژه ها همراه خودش بار  

 دارد 
ی

و القای معنای مثبت می کند لذا باید گفت عرفان نماهای نوظهور یا دین نماهای  فرهنکی

 نوظهور. این واژه ها در ذهن افراد جامعه ما اثر خاص خودش را خواهد گذاشت. 

b.  در نقد ها باید منصف هم بود و نمی خواهیم بگوییم همه اش مخرب است اما عرفان نیستند

 خوب هم باشد.  هر چند ممکن است بعضی قسمت هایش

 عرفان حقیقر  .2

a.   واقعا عرفان هستند اما عرفان ناب نیستند. همه باطن گرایی هایی که خودش را در سطح وحدت

ی   ق باشد چه در غرب باشد چه در بیر شخصیه و فنا رسانده باشد واقعا عرفان است چه در شر

پانیشادها انصافا  ادیان مختلف و... . مثلا برخی از شاخه های عرفان های هندی مثلا کتاب ا

خودش را در این سطح حاضی کرده است که وحدت شخصیه و فنا و توحید در آن موج می زند.  

علامه طباطبایی می گوید در بخش توحید همان توحیدی که در فرهنگ عرفان اسلامی داریم  

روایات  همان جا هم هست مثلا در برخی از عبارات اینها عبارایر وجود دارد کاملا مشابه آیات و 

ما و مباحث ما که این نشان می دهد اینها ریشه اش به انبیا و اولیا برمی گردد لذا اینها عرفان 

هستند اما جناب علامه می فرمایند عیب این عرفان ها این است که عرفان ناب توحیدی را خیلی 

. زبان   عریان عرضه کرده، نه با جمیع جوانبش لذا به انحرافهایی کشیده شد حنر تا حد بت پرسنر

ی زمینه است که چگونه افراد را به   قران را در این زمینه اگر ببینید، بخشر از اعجاز دین در همیر

توحید دعوت کرد و چگونه آرام آرام به سمت توحید برده. قران توحید واقعی را گفته اما چگونه  

 اش مهم است.    

 عرفان حقیقر ناب اسلامی  .3

a. اید نشان داد که در مقایسه آن وقت فاصله این عرفان ها در عرفان های تطبیقر این را ب

مشخص می شود که عرفان ناب حقیقر چقدر زیاد است از بقیه. مثلا بحث اسما الله در عرفان 

ی دستگاه   ده مطرح شده است که شاکله اصلی چینش نظام هسنر در همیر اسلامی به نحو گستر

عه حنر در عرفان های حقیقر دیگر دیده  اسما الله مطرح می شود. چگونه می شود این مجمو 

نمی شود یا اگر هست خیلی ضعیف است اما در عرفان ناب شیعی به تبع روایات رشد عجینی  

 داشته است. 

 لذا با مساله عرفان باید به شکل سه ضلعی برخورد کرد.  
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 عرفان اسلامی ابعاد  2-1

ی   این تعریف میان مسلمانان نتر ابعادش شناخته این پدیده عرفان با  لذا این نیاز دارد که  افتاده است.  اتفاق 
ی ابعادی پس در اینجا ما به دنبال    شود.  که پدیده عرفان در میان مسلمانان پیدا کرده است. این بحث   هستیم  تبییر

ری البته می توان ابعاد دیگ  عد عرفان اسلامی در فضای رشد و نموش پیدا کرده است. استقرایی است که حداقل شش ب  
ی مطرح کرد اما اجمالا می توان این شش بعد را ابعاد عرفایی دانست که میان مسلمانان مطرح است.   را نتر

 عملیبعد  1-2-1

ی بعدی است که میان مسلمانان پدید   یکی از ابعاد عرفان اسلامی بعد عملی است که اتفاقا از حیث تاریحیی اولیر
ف عرفان اسلامی را شبیه درخت کنیم ساقه یا ریشه این درخت بعد آمده و تکامل پیدا کرده است. اگر ابعاد مختل

 مانند عرفان نظری یا ادیی و... ثمر داد. مثلا تا قرن  
ی

هجری   7و    6عملی است. بعدا از این ناحیه شاخه های بزرگ
ی عرفان عملی بوده است.  ین بروز را داشت همیر ی که بیشتر ی  اون چتر

 اصطلاحات مختلف این بعد 

 ا تعابتر مختلقی ازش یاد می شود که در ادامه لیست شده است:  این بعد ب

 سلوک .1

 منازل الآخره  .2

 معاملات .3

 طریقت .4

 عرفان عملی)در صد سال اختر رواج داشته(  .5

د بهش می گویند علم سلوک یا عرفان عملی یا ...   دانشر هم که در اینجا شکل می گتر

 این بعد  چیستی

د کاملا این احساس را می کند که از یه   حالا بعد عملی چیست؟ وقنر انسان در فضای  دین اسلام قرار می گتر
وع می کند و باید به یه جایی برسد. یعنی می خواهند از یک مبدایی به مقصدی می خواهند برسند یعنی  

جایی دارد شر
هدایه اینجا یک حرکت و سلوگ رخ می دهد که این حرکت درویی و روخ است، سفر باطنی است. امام در مصباح ال

. این حرکت باطنی که همراه با تحولات فراوان به لحاظ باطن  این تقسیم را دارد که سفر یا ظاهری است یا باطنی
است و انسان لایه به لایه در خودش سفر می کند تا به لقا خداوند برسد، به این سلوک و بعد عملی عرفان اسلامی  

 میگویند. 

 شواهد دینی این بعد 

ی  های زیادی را میابیم که این معنا را تداعی می کند.    در مباحث دینی نتر ی ی معنا  چتر یه شی آیات اشاره به همیر
 دارند مثلا: 

یفه ففرو الی الله  .1  آیه شر

a.  در این آیه هم دستور به حرکت داده شده، آن هم حرکت شی    ع و هم مقصد را نشان می دهد

 که الله است. 

 آیات ضاط و سبیل .2
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a.   این حرکت یک مسافت و راهی می خواهد که اینها الهام بخش  وقنر بحث حرکت مطرح می شود

مفاهیمی خاص است که بحث ضاط و سبل اینجا مطرح می شود. ضاط واحد است یعنی  

ضاط مستقیم اما همینجا بحث سبل را داریم که تعدد در آن نهفته است. سبل متعدد در بطن  

 مقصدی برسیم.  ضاط مستقیم. یعنی ما یک حرکنر داریم و باید به یک 

 آیات تقرب الی الله  .3

a.   یک مقوله دیگر بحث تقرب الی الله است. تقرب اصلا در فضایی معنا دارد که مسافنر ترسیم

 شود یعنی در بستر حرکت است، مسافنر مطرح است.  

 آیات لقا الله  .4

a.  الله است که مقصد را نشان می دهد، یعنی بحث لقا   آموزه دیگر که کار را تمام می کند آیات لقا

ی هستند  خداوند. لقا الله در مباحث عرفایی تحت عنوان فنا مطرح می شود  . و این دو یک چتر

ی نکته را می خواهد تذکر بدهد. به هیچ  یزی همیر زا جواد اقای ملکی تتی ابتدای رساله لقا الله متر

 خداوند نیست که بعضی نقد می کنند. وجه مراد آقایان از فنا، اتحاد با ذات 

i. یفه ...کدحا فملاقیه  مثلا فمن کان یرجوا لقا الله. یا آیه شر

ii.  :که همه با خداوند ملاقات می کنند    . لقا الله وجودی 1دو گونه لقا الله در قران است

 . لقا اللهی که امید دارند به آن برسند. 2 حنر بدکاران اما این هدف نهایی سلوک نیست. 

 معنای اصطلاح طریقت در مقابل شریعت

ی   از مجموعه همه این آموزه ها اهل معرفت بحث سلوک و طریقت را استنباط کرده اند. محتوای طریقت همیر
یعت قرار داده می شود  است یعنی سلوک   یعت یعنی آنچه الی الله. لفظ طریقت که در مقابل شر را درست بفهمیم، شر

ی که مربوط به باطن انسان است مانند اخلاص و  ی که مربوط به اعمال ظاهری و جوانحی انسان است. اما آن چتر
است که تحت عنوان طریقت حضور قلب و .... که اینها اولا و بالذات مباحث فقهی نیست بلکه مباحث باطنی  

 مطرح می شود. حواس پریر در نماز هم گناه فقهی نیست بلکه گناه سلوگ است که در روایات آمده است. 

ی واژه طریقت در آیه   جن هم آمده است که اگر اونها در این طریقت استقامت می ورزیدند.... در    16همیر
د علم و معرفت بهش می دهیم یا در روایت دیگری آمده که اگر  رواینر ذیل این آمده که اگر کش استقامت بر این کن

ت امتر و ولایت اوصیا استقامت کند...   کش بر ولایت حضی

( که منشا ستر و  )معاملات قلنی ی است: مجموعه اعمال و احوال قلنی پس تعریف نهایی از این بعد این چنیر
 لی می گویند. تحولات درویی به سوی خداوند و لقا با او هست را عرفان عم

 دو محور اساسی در عرفان عملی است: 

 بحث ستر و سلوک و حرکت است  .1

 بحث غایت الهی است یعنی در نهایت محوریت حق تعالی قرار دارد که بحث فنا اینجاست.  .2

 علم عرفان عملی 

در خود تا اینجا خود عرفان عملی و سلوک بود. وقنر کسایی در این وادی قرار گرفتند و سلوک کردند و عملا  
هایی به اونها دست می دهد که ما بهش تجارب سالکانه میگوییم. دریافت هایی رخ می دهد 

ی پیاده کردند، آرام آرام چتر
 که بهش تجارب سلوگ می گوییم. اینجا چند اتفاق می افتد: 
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ل محاس تجربه مقام ها و منازل:  .1 ی ل ها را تجربه میکند مثلا کم کم به متی ی به می رسد  یکی اینکه مقام ها و متی

و مزه میکند و در خودش میابد مقام محاسبه و مراقبه را. یعنی خودش صاحب این مقام می شود. مثلا 

 مقام صتی یا شکر یا توکل را تجربه می کند.  

در فضای عملی عرفان چون سلوک و حرکت است، حرکت اجزایش   تجربه چینش و ترتب مقامات:  .2

ین قبل و بعد را در آن نداریم. اما اینجا روشن می شود که اول  تقدم و تاخر دارد، به خلاف اخلاق که ا

 چه مقامی است، بعد چیست و .... مثلا تا مقام زهد و قناعت نیاید، مقام توکل و رضا معنا ندارد. 

ن به مقام بالاتر:  .3 این را دستورالعمل های سلوگ می  راهکارهای ورود به یک مقام یا خروج از آن و رفت 

ح آن را اگر ببینید یا اوصاف  گویند که غتر  از بحث عرفان عملی است. کتاب منازل السائرین و شر

اف را ببینید متفاوت است با دستورالعمل هایی که داده می شود. اینها دو حوزه هستند. یکی منازل  را   الاشر

 می گوید و دیگری راهکار ورود و خروج به یک مقام را بحث می کند. 

ستر افتادند آرام آرام این تجربه های سلوگ که پیش آمد، دیدند که باید این ها را تدوین  وقنر عده ای در این م
ده تر شد تا اینکه الان با مجموعه های مدویی روبرو  کنند، اول رساله های کوچک چند صفحه ای بود و بعد گستر

ی غتر از عرفان عملی   ی است. ممکن است کش علم عرفان هستیم که اسم آن را علم عرفان عملی می گذاریم. این چتر
ین مقدمه برای  عملی را بخواند مثلا منازل السائرین را بخواند اما تا اخر عملش وارد خود عرفان عملی نشود اما بهتر

ی علم عرفان عملی است.   ورود به سلوک همیر

و ولایت در همان صفحات اول در تعریف علم عرفان عملی می گوید:   محقق قیضی در رساله توحید و نبوت 
معرفت طریق سلوک و مجاهده لتلخیص نفس.... واژه معرفت که آمده اشاره به علم عرفان عملی دارد یعنی شناخت 

تعریف و حجاب ها برای متصل شدن به مبدا و خداوند. در این    راه سلوک و مجاهده برای راها کردن نفس از تنگناها 
  هم سلوک آمده و هم معرفت به سلوک یعنی هم اشاره به علم عرفان عملی شده و هم خود عرفان عملی. 

 ( علم اخلاقعلم عرفان عملی با و )نسبت عرفان عملی با اخلاق 

این دو گاهی با هم خلط و اشتباه می شوند که باید توجه داشت. خود اخلاق یعنی تخلق به صفات و فضائل  
. ع  لم اخلاق یعنی علمی که دارد این مجموعه فضائل را توضیح می دهد.  انسایی

 شباهت ها 

ی علم عرفان عملی و علم اخلاق مشابهت هایی وجود دارد که ادامه اشاره می   ی عرفان عملی و اخلاق و بیر بیر
 شود: 

 در هر دو بحث باطن گرایی و معنویت گرایی مطرح هست.  .1

 در سبب اصلاح باطن هستند  .2

ک فراوایی دارند مثلا همت اعتدال حال و ملکه اعتماد به نفس شجاعت حکمت اراده و...  .3  مفاهیم مشتر

، اخلاق عرفایی که این هم خودش غتر از عرفان  اخلاق خود انواع مختلقی دارد مثلا اخلاق علمی، اخلاق دینی
ی شباهت ها عرفان عملی با اخلاق  عملی است. اگر اخلاق دینی مراد باشد باز شباه  می شود اما در این عیر

ت ها بیشتر
 و علم عرفان عملی با علم اخلاق تفاوت دارند. 

ی  گاهی مراد از اخلاق، علم اخلاق فلسقی است که در یونان هم بوده مانند طهاره الاعراق ابن مسکویه که میر
به اعتدال  اخلاق،  این  است. محور عمده  بوده  یعنی شناخت   درسی حوزه ها  است.  انسان  رساندن قوای درویی 
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مجموعه قوای حاکم بر انسان و راهکارهایی برای رسیدن به حد اعتدال. پس ما اخلاق دینی و الهی می توانیم داشته 
  . دینی  باشیم و اخلاق غتر

 تفاوت ها 

 [تفاوت اول: ]

ین تفاویر که میان این دو هست یعنی چه علم عرفان و چه   ی و مهمتر خود عرفان با علم اخلاق و خود اولیر
هایی که در عرفان عملی و سلوک هست و در علم عرفان عملی هست، همه 

ی اخلاق وجود دارد این است که تمام چتر
اش من حیث ایصال الی الله عمل و مطالعه می شوند در حالی که در اخلاق و علمش این را نداریم. در عرفان اصلا 

قام رضا مقام خویی است و به انسان آرامش می دهد و بحث زیبایی است و... برای سالک این مطرح نیست که م
ی که مطرح است این است که این مقام او را به خداوند می رساند. یک سالک عارف حاضی است   ی سال رنج   50چتر
 
ی

هم در کنار  باطنی بکشد و نهایت به خداوند برسد هر چند ممکن است به آرامش هم در کنار برسد یا زیباترین زندگ
ی که عمل می کند یا مطالعه می کند، زاویه بح ی ثش آن بیاید اما هدف رسیدن به الله است و مهم این است. لذا هر چتر

 من حیث ایصال الی الله است یعنی چگونه این مقوله نقش دارد در تقرب الی الله. 

وریر در اخلاق و علمش نیست و اصلا این نیست، حنر اخلاق د ی ضی ی نیست. ما الان اما چنیر ینی هم چنیر
با عرفان عملی فرق دارد. حنر اخلاق توحیدی که علامه در  مجموعه های مدویی در اخلاق دینی داریم که خیلی 
ان خیلی به آن پرداخته هم با عرفان عملی فرق دارد. علامه می گوید اخلاق توحیدی یعنی انسایی که خدا را باور  ی المتر

ا دارد؟ خیلی زود این اخلاق عمل می شود، کش که به خدا باور دارد آیا ترس در او معنا دارد، اصلا بخل در او معن
دارد؟ این اخلاق است، این عرفان عملی نیست. این با تکیه به توحید دارد اخلاق خودش را درست می کند یعنی با 

 ابزار توحید دارد کار خودش را پیش می برد.  

خدا باور دارم و میخواهم به خدا برسم باید بخل نورزم باید توکل داشته باشم.    اما اگر همینجا بگوید من اگر به
 بله این می شود عرفان عملی.  

ی متفاوت خواهد شد  . وقنر یک فضیلت بماهو فضیلت نگاه می شود این  لذا سنخ عرفان عملی و اخلاق نتر

 ا توضیح دهد این می شود عرفان عملی. اخلاق است اما اگر بحث بشود از آن حیث که جایگاه شما را نسبت به خد

اخلاق   اگر مراد  اما  است.  با علم عرفان عملی خیلی روشن  تفاوت  باشد که  اخلاق فلسقی  اگر مراد ما علم 
)چه اسلام چه مسیحیت و چه یهودیت( باشد اینجا اختلاف در چیست؟ بسیاری گمان می کنند عرفان عملی  دینی

ی اخلاق دینی است اما این درست  نیست.   همیر

ی که از متون دینی قابل استفاده است، حداقل سه نوع اخلاق قابل تصویر است   ی ، چتر در فضای اخلاق دینی
 چند یک نوع چهارم هم می شود گفت)سه تای اصلی، سه مورد آخر هست(: هر 

1.  :  اخلاق انسانن

a.  خیلی از آیات و روایات به خلقیات از آن جهت که فضائل انسایی است پرداخته است. مثلا اگر

 خویی داشته باشد، باید حسادت نداشته باشد یا خوش اخلاق باشد.  
ی

کش می خواهد زندگ

اینجا اصلا بحث آخرت مطرح نیست. یک سطح از دین این اخلاق را معرفی می کند.اینجا هم  

 روشن است. ق با عرفان عملی تفاوت این اخلا

 اخلاق جهنم گریز:  .2

a.   .ه اینکه دیگر دچار عذاب های الهی نشود ی  یعنی خلقیات را پیاده می کند اما به انگتر

b.  .خود جهنم هم سه نوع است: جهنم اعمال، اخلاق و عقاید 
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c.  ی روایت که منطق احرار را گفته و عبادت ها و اخلاق را  نمط نهم اشارات با ناظر بودن به همیر

ه گریز   ی ی معنا پیاده شده. کش که به انگتر سه دسته می کند، آغاز نمط نهم اشارات با تحلیل همیر

 از  جهنم به سمت اخلاق می آید... است اما این نگرش توحیدی ناب نیست. 

d.  .تفاوت عرفان عملی با این اخلاق هم روشن است 

 اخلاق بهشت جو:  .3

a.  ی اعمال و اخلاق های اخلاق را انجام می دهد اما می داند و قنر صحنه برزخ و قیامت شد، همیر

انسان می شود بهشت انسان، چون این نکته را دانسته لذا اخلاق را برای اینها نگه می دارد یعنی  

عبادت تاجرانه می کند به تعبتر روایات که هدف نهایی اش بهشت است، نه خداوند و لایه هایی  

ک دارد. خدا را واسطه می کند   که به بهشت برسد مانند قبلی که خدا را واسطه می کند که  از شر

 به جهنم نرود. 

b.  .ی روشن است  تفاوت این قسم با عرفان عملی نتر

 اخلاق توحیدی یا احراری:  .4

a.   ان به این نوع اخلاق خیلی توجه کرده است. این اخلاق توحیدی یا ی علامه طباطبایی در المتر

ی است، مطلوب نهایی اش خداوند است. اما آزادگان که تعبتر روایت است که آزاد از هم ه چتر

ی اخلاق را می شود دو جور نگاه کرد:   همیر

i.  :تقریر اول 

چون من در محضی خدا هستم و خدا باور هستم و یگانه جو هستم پس اخلاق   .1

من نباید اینگونه باشد. مثلا علامه روی این آیه خیلی پافشاری می کند: فان  

خداست که اگر این را باور کند دنبال عزت   العزه لله جمیعا. همه عزت برای 

نفس در جای دیگری نمی رود. چون خدا هست ریا و بخل و کتی و... معنا ندارد.  

 اگر اینگونه این اخلاق را تقریر کنیم.  

این هم با عرفان عملی تفاوتش روشن است یعنی چون من در محضی خداوند   .2

اما تفاوت دارد با عرفان   هستم پس باید اینگونه باشم. این خیلی خوب است

 عملی

ii.  :تنها طبق این تقریر اخلاق و عرفان به یک معنا می شود(   تقریر دوم( 

رعایت کنم تا به خدا برسم، اگر مراد از اخلاق توحیدی  را من اساسا باید اینها  .1

ی است، این همان عرفان عملی   تقریر  این باشد که خیلی وقت ها هم مراد همیر

 ارد برای اینکه او را به لقا الله می رساند.   این فضائل را د است. 

 [تفاوت دوم: ]

ی و چینشر آن است. در عرفان عملی مساله ترتب مقامات بر یکدیگر داریم. چون  تفاوت دیگر در حالت ستر
تب هستند. چون عرفان  فضای حرکت معنا می شود، حرکت در خودش مقاطع نسنی دارد لذا اجزا حرکت بر هم متر

حرکت دارند پس حالت چینش دارند هرچند ممکن است در  چینش اختلافایر باشد اما در اخلاق این عملی حالت  
 نکته مطرح نیست. 

 [ تفاوت سوم: ]
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تفاوت دیگر هم در وجود انواع واردات و الهامات در فضای عرفان عملی است که در اخلاق این را نداریم. این  
در اخلاق اگر هم پیش بیاید جزو موضوع اخلاق و علم اخلاق  ها در عرفان عملی خودش جزو موضوعات است اما 

 نیست. 

 عرفتی، نظری و علمی بعد م 2-2-1

 اصطلاحات مختلف این بعد 

ی تعابتر مختلقی آمده مثلا در کتب قدیمی از آن تعبتر به علم حقیقت یا علم حقایق یا علم مکاشفه   از این بعد نتر
یا علم مشاهده یا علم بالله شده است. اما سده اختر به تناسب علم عرفان عملی، بحث عرفان نظری مطرح شده 

 مت عملی و نظری است.  است و به آن گفته اند که اقتباس از عقل عملی و نظری و حک

 چیستی این بعد 

وقنر سالک به سمت عرفان عملی رفت و منازل و مقامات را طی کرد و حجاب ها کنار زد، از اون لحظه ای که 
ی که   51فضاهای کشقی برای انسان پیدا می شود، که طبق منازل السائرین از مقام   ی وع می شود یا طبق اون چتر شر

اف می گوید، ای نجا مضاف بر تجارب سالکانه، تجارب عارفانه پیدا می کند. این سنخ دیگری از تجربه اوصاف الاشر
است یعنی تجارب معرفنر دارد پیدا می کند یعنی بحث کشف و شهود دارد پیدا می کند. سفرهای معنوی را چهار سفر  

استفاده کنیم، در پایان ذکر کرده اند که معرفت های کشف و شهودی که می خواهیم از آن مباحث عرفان نظری را 
 سفر اول در فنا یعنی لقاالله و عمدتا در سفر دوم و سوم و چهارم محقق می شود.  

وع می شود. تعبتر از این می کنند مقام فنا و بقا بعدالفنا.   معنوی   از پایان سفر اول  عرفان نظری   بنابراین شر
می کند. حق تعالی و اسما و صفات او و نسبت سالک به اینجا که رسید به معرفت های شهودی نهایی دست پیدا  

حق با اسما و صفات و نسبت حق با خلق در این حیطه به نحو علم شهودی کشف می شود. وقنر این دست از 
ی انعکاسش این است که این معرفت شهودی به لحاظ دستگاه های ادراکی تبدیل به معرفت  مشاهدات پیدا شد، اولیر

 های حصولی می شود.  

له نتایج رسیدن به اینجا این است که یک علم حصولی از آن علم حضوری برخواسته می شود و بعد در  از جم
مرحله بعدی این علم حصولی را با عنض تعبتر و ترجمه تبدیل می کند به گزارش های کتنی یا گزارش های شفاهی. کم 

لم شهودی درست می شود، این مجموعه کم این مجموعه هایی که این گزارش ها از آن علم حصولی نسبت به آن ع
ها را عرفان نظری می گوییم. پس عرفان نظری ترجمه و تعبتر علم حصولی برگرفته شده از شهود های نهایی در مرحله 

 فنا و بقا بعد الفنا است. 

دان  بعدا باید دید راهیایی خطاها در چه مرحله ای است که در مرحله بازگردان علم شهودی به حصولی و بازگر 
علم حصولی با ترجمه و تعبتر به گزارشهای شفاهی است. اینجا تفاوت پیدا می شود که چه بسا عرفایی که خیلی در 
اوج بوده اند اما چون ذهن فلسقی قوی ای نداشته اند لذا اون استفاده قوی را نداشته اند و گزارش هایشان خیلی 

 قوی نیست. 

  ن علم عرفان نظری است و اینجا دوگونه نداریم مانند عرفان عملی. اینجا باید دقت کرد که عرفان نظری هما
در واقع اون معرفت شهودی که گفته شد، عرفان نظری نیست بلکه خودش مرحله ای از عرفان عملی است. پس 

 خود این شهودات جزو عرفان عملی است. 

 محورهای اصلی عرفان نظری 

 ف عرفان عملی که از سنخ عمل است. عرفان نظری از سنخ معرفت است، نه عمل. به خلا .1
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a.  .ی اینها خلط کرد عرفان  عرفان نظری و علم عرفان عملی و عرفان عملی متفاوت هستند، نباید بیر

نظری با خود شهود هم متفاوت است بلکه عرفان نظری برآمده از آن شهود است.  

... عارف کش است ملاعبدالرزاق کاشایی در اصطلاحات سوفیه می گوید العارف من اشهده الله 

که خدای متعال به او نشان داده و او را به شهود رسانده نسبت به ذاتش)البته هیچ کس حنر 

رسول الله به کنه حقیقت ذات خداوند نمی رسد لذا این حدش قابل بحث است.(، اسمائش و  

 افعالش. پس معرفت و عرفان نظری اویی است که حادث می شود از این شهود.  

فان نظری، هسنر شناسی است، برخلاف علم عرفان عملی که محتوایش شناخت تجارب  محتوای عر  .2

 سلوگ است. 

ی شهودی است یعنی انسان باید اول به شهود برسد تا بعد به معرفت برسد. البته بعد   .3 از حیث روسیر نتر

 از طی شدن این ها ما از ورود علمی به شاغ آن می رویم. 

4. ، ی ی بحث عنض تبییر  ترجمه و تعبتر است که در عرفان نظری مطرح می شود.  نکته چهارم نتر

با این توضیحات، فلسفه نزدیک ترین علم به عرفان نظری است. آن بعدی که در عرفان اسلامی وجود داشته 
ی نکته و هسنر شناسی ای هست که در آن وجود   در طول تاری    خ و باعث گرایش عرفا به فلاسفه و بالعکس شده همیر

دازند. ستر عرفان گرایی فلاسفه ما عللی دارد کهدارد که اینها ب    : ه هم بتر

ین عللش دین است.  .1 مثلا شما مناجات شعبانیه را ببینید که دارد: کمال انقطاع ... حنر  یکی از مهمتر

. این اشاره به خود عرفان عملی دارد و بعد این انقطاع اشاره به ترتب این  تصل الی معدن العظمه

 رتبه ها دارد یعنی نظر الی الله. اینها در خود دین موج می زند. 

ی نکته ای است که گفته شد.  .2 ی همیر    یک عامل دیگر نتر

ی می شود بحث کرد که عرفان چه خدمنر به کلام می  تواند بکند. خواجه در مورد کلام و عرفان و نسبتشان نتر
ی در کلام استفاده کرد که جای بحث دارد. اگر کلام بتواند فضاهای  کلام را کلام فلسقی کرد اما جا دارد از عرفان نتر
 عرفایی را خصوصا پرسش های جدیدی که مطرح شده، می بینید قدرت دو چندایی در حل پرسش های کلامی دارد. 

 ان نظری شباهت ها و تفاوت های فلسفه با عرف

 شباهت ها: 

یک هستند، هیچ کدام از سنخ عمل نیستند.  .1  در ماهیت معرفنر این دو شر

 در محتوا مشابهت دارند چون هر دو به دنبال هسنر شناسی هستند.  .2

 تفاوت ها: 

ی جهت یک تفاوت هم دارند چون ماهیت اصلی  .1 در جهت ماهیت که گفتیم یک شباهت دارند، در همیر

فلسفه معرفت حصولی است اما در عرفان نظری ماهیت اصلی معرفت شهودی است و محصول هایش  

یم   ی معرفت های حصولی در نظر بگتر می شود معرفت های حصولی. اگر عرفان نظری را به جهت همیر

 ویر با فلسفه نخواهد داشت اما اصل عرفان نظری معرفت شهودی است. اه تفاآنگ

ی گفتیم هر دو هسنر شناسی هستند اما هسنر شناسی عرفایی و فلسقی متفاوت هستند. این   .2 در محتوا نتر

نکته برای پیش از طرح صدرا در فلسفه است یعنی حداکتر طرح متوسط صدرا یعنی تشکیک خاصی 

سنر شناسی که در فلسفه ارائه شده براساس تشکیک خاصی است اما تحلیل  است. نهایی ترین تحلیل ه
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هسنر شناسی ای که در عرفان است براساس تشکیک خاص الخاصی است. بله در حکمت متعالیه به  

واسطه صدرا در مرحله نهایی نگاه صدرا که خصوصا در جلد دوم اسفار است فلسفه خودش را نزدیک 

 شده است. به عرفان کرده بلکه همان 

ی تفاوت دارند. در فلسفه روش محوری روش عقلایی است اما اویی که محور اساسی روش   .3 در روش نتر

بدست آمدن معارف عرفان نظری است روش شهودی است. البته ما الان که می خواهیم عرفان نظری 

وع کنیم، از زاویه هسنر شناسی نگاه می کنیم که البته با ابزار عقلی یا دینی   پیش می رویم.  را شر

 تاثیرات و تعاملات عرفان نظری و عرفان عملی 

ات عرفان عملی بر عرفان نظری:   تاثیر

: یعنی عرفان عملی است که ما را به عرفان نظری می رساند.  .1  تاثتر تولیدی و تصوینی

 هر چه عرفان عملی بهتر طی بشود، معارف شهودی و حقایق برآمده از آن صافی تر و کامل تر است.   .2

a.  مه طباطبایی می گفتند هر چه مراقبات من در روز بیشتر است دریافت های من در شب  علا

 بیشتر است. 

 اساسا راه عمومی رسیدن به حقیقت عرفان نظری، عرفان عملی است.  .3

a.   البته گاهی انسان ها به خاطر مناسبات ذایر ای که دارند اینها بدون سلوک عملی به معرفت

شهودی می رسند و بازگردان آن می شود عرفان نظری مانند انبیا و اوصیا و... اما این راه عمومی  

 نیست. 

ات عرفان نظری بر عرفان عملی:   تاثیر

 با تسامح. عرفان نظری، علت غایی عرفان عملی است، البته  .1

a.   ی غایت آن نیست. ابن سینا علت غایی عرفان عملی رسیدن به خداست، حنر معرفت به خدا نتر

در نمط نهم می گوید اگر کش به دنبال معرفت باشد به خاطر خود معرفت یعنی اهل کشف و 

ک است. غایت نهایی خود معروف است، نه معرفت. خود حق   شهود بشود، این نوعی از شر

است. البته محصول کنار دسنر آن معرفت نهایی است، محصول آن هم عرفان   تعالی غایت

 نظری است. پس با تسامحی عرفان نظری نقش غایت برای عرفان عملی دارد. 

 تحلیل هسنر شناسانه از منازل و مقامات سلوک.  .2

a.  ی عرفان نظری در قرن ، با اینکه عرفان عملی به اوجش رسیده بود در آن  7بعد از شکل گتر

ی عرفان نظری، یک بار دیگر عرفان عملی و سلوک و مقامات مورد ز  مان، اما پس از شکل گتر

 شناسانه قرار دادند و نتایج بسیار خویی بدست آمد و به این نتیجه رسیدند که از 
تحلیل هسنر

 جهت ساحت های هسنر شناسانه خیلی کمک کننده خواهد بود. 

 سالک روشن می شود  هم راه و هم هدف و هم منازل کاملا برای  .3

a.   ،ی عرفان نظری این است که اگر کش می خواهد وارد  لذا تعبتر اهل معرفت بعد از شکل گتر

ی  فضای عملی بشود، نیاز به یک ریاضت علمی دارد. اینجا یک حالت میانتی ایجاد می شود. چنیر

 شخض که ریاضت علمی داشته خیلی موفقتر خواهد بود و شیعتر پیش خواهد رفت. 

b.  ی حکم میانتی دارد:  در  عرفان عملی چند چتر

i.  یکی محبت و عشق است 

ii. یکی ذکر است 
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iii.  یکی ریاضت است 

iv.   یکی معرفت است: در سنت حوزوی ما تاکید روی معرفت حنر شاید بیشتر از محبت

 باشد. 

 ادبی بعد  3-2-1

در سلوک وقنر دریافت هایی حاصل می شود، این    را به خود اختصاص داده است.   حجم زیادی از آثار   این بعد 
دریافت ها، چند جنبه دارد، که جنبه سلوگ و معرفنر اش را گفتیم. این دریافنر که انسان در طی سلوک الی الله دارد 

 غالبا سه جهت دارد که با هم هستند، گاهی البته تفکیک می شوند: 

 جهت سلوگ  .1

 جهت معرفنر  .2

سیر و گرایشر  .3 ی  جهت احساسی، انگتر

ی اولا یک تجربه سلوگ دارد، ثانیا یک تجربه معرفنر هم می تواند داشته باشد و  ی بستر این شخص در چنیر
ثالثا یک تجربه احساسی است که تقریبا می شود گفت به همراه تجارب سالکانه و عارفانه هست. این حالت احساسی 

ده به همراه بسطی و لذت معنوی شدید و انسان را به حالت طرب وا می دارد. گاهی اوقات به شکل قبضی است و عم 
ی و رفتار و سکانات و... . بحث  این ابتهاج های شدید و احساسی وقنر پدید آمد در ظاهر او اثر می کند، در راه رفیر

ایر که حاصل می شود  بهجت عارفان را بوعلی در نمط  هشتم توضیح داده است. اینها آثاری دارد که از جمله تغی تر
ش قوی می شود و به راحنر شعر می گوید و از دل میجوشد. اون ابتهاج درویی تبدیل به نظم  در گفتارش هست که نتر

 فاخر می شود، این بعد ادیی عرفان اسلامی است. 

وع شده؟ از زمایی که عرفان وارد وادی  شعر شده.    شما ببینید شعر فاخر که مشحون از لطائف ادیی باشد گ شر
 شاهکارهای ادیی در زبان فارسی و ادیی پس از زمان ورود عرفان به فضای شعر بوده است. 

 الان عرفان ادیی یک شاخه مستقل است. 

 تربیتی بعد  4-2-1

این بعد را شکل داده است لزوم وجود استاد در مباحث علمی و عملی در عرفان است.   ی که  ی ین چتر مهمتر
ین کار برای پرورش   اساسا در همه رشته ها و  فنون وقنر تجربه ها زیاد شد و دانش زیاد شد، متوجه شدند که بهتر

نسل های بعد وجود استاد است. این معنا در مقوله ای به نام عرفان که هم دقت هایش بسیار بیشتر از جاهای 
ده تر و آسیب زا تر باشد لذا   ورتش دیگر است و هم خطرات و انحرافاتش ممکن است خیلی گستر وجود استاد ضی

 بیشتر است. 

 در این مقوله استاد چند نقش می تواند داشته باشد: 

 با وجود استاد راحت تر پیش می رود  سهولت وصول:  .1

ی در مشکلات:  .2  ها در این مستر خیلی زیاد است. اگر خود شخص بخواهد این مستر را   دستگیر
رهزیی

 می تواند کمک خویی بکند.  برود چه بسا در این مستر راه را گم کند لذا استاد 

 انتقال تجربیات  .3

ی از انحرافات:  .4 لزوم استاد اساسا برای این معنا بود اما بعدا از این معنا سواستفاده هایی شد و  جلوگیر

ی از انحراف بود. لذا اگر کلمات بزرگان   خودش موجب انحراف شد اما در اصل بحث استاد برای جلوگتر

ن مستر را طی کرده و به جایی رسیده اما بدون استاد مستر را پیش برده، شما  را ببینید می گویند حنر اگر ای
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ی را بلد نیستند هر چند  او را استاد قرار ندهید و خیلی از رمز و رازها را بلد نیستند و روش ارشاد و دستگتر

 خود رسیده باشند.  

و سلیقه های مختلف سلوگ   خب این مستر که دنبال شد و شاگردان آمدند کم کم بحث سلسله ها و نحله
پیش آمد که اینها لوازمی داشت که به خاطر این اختلاف سلیقه ها نحله هایی پیش آمد که بعضی محورشان ریاضت 
است و بعضی محور سلوکشان محبت و عشق است و بعضی روی معرفت تاکید می کنند. اساسا پیش آمدن این 

ا امروزه سلاسل و فرق مختلف عرفایی را می بینید که این بحث اختلافات به خاطر سلائق مختلف بوده است. لذ 
 خود یک رشته مستقل در امروز است.  

 ما این مساله و سلاسل و فرق را بعد تربینر عرفان می نامیم. 

ی الان هم در مکتب قم، بعد از   مثلا در مکتب نجف یک سلسله بدون اسم و رسم درست شده است و همیر
 کید دارند و بعضی روی معرفت و... یک سلیقه خاصی داریم. بعضی فضاها روی ذکر تا تلافر چند مکتب، الان 

ی نحله ها هست.   هم متوجه همیر
ین نقد ها به مباحث عرفایی  بیشتر

 بعد دینی 5-2-1

ی صحبت خواهیم کرد. وقنر عرفان اسلامی وارد مقوله های دینی شد،   درباره این بعد جلوتر با تفصیل بیشتر
سلوگ و بخش عقاید تلاش های وسیعی انجام داد که منجر به تعمیق این بخش ها شد. لذا چندین اثر در دو بخش 

یم:   را در این بخش می توانیم نام بتی

 کشف اشار باطنی احکام و اعمال   .1

 حل و فصل بسیاری از تعارضات بدوی در دین   .2

 استخراج بخش های سلوگ در فضاهای دینی  .3

 در این بخش هم کتب خویی نوشته شده است مانند: 

قوت القلوب ابوطالب مکی که خیلی سفارش شده و بخش اصلی این کتاب درباره تحلیل مقوله های   .1

 دینی از بعد عرفایی است.  

 محجه البیضا فیض   .2

 رساله الولایه علامه طباطبایی  .3

 بعد اجتماعی  6-2-1

این بعد پرداخته شده و عمده تصو  ی  کمتر به  اما واقعیت امر چتر ر می شود که عرفایی کاری به اجتماع ندارد 
دیگری است که هم مطالعه تاریحیی این مساله را ثبات می کند و هم مطالعه آثار عرفایی عرفا در این حیطه می تواند 

ه از فضاهای فضا را روشن کند. حداقل چند مساله داریم مانند بحث صفویه یا شبداران که اینها نهضت هایی بوده ک
د و هم مطالعه آثار اینها.    عرفایی نشات گرفته است. پس هم نگاه های تاریحیی می تواند این بحث را پیش بتی

در آثار ابن عریی در فتوحات می توانید ببینید که دعوت اینها به خلوت که می کنند برای چیست و دعوت برای  
ی برای چیست.   جهاد و مبارزه برای ظلم و... نتر
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 »اسلامی« در علم »عرفان اسلامی« و هویت  بررسی قید 3-1

ی است. بحث عرفان   ی همیر مثلا وقنر می گوییم فلسفه اسلامی خب از چه جهت می گوییم اسلامی؟ عرفان نتر
تثبیت هویت اسلامی اش خیلی راحت تر از فلسفه است. یعنی از نگاه های مختلف که به مساله نگاه کنیم عرفان 

اله جنبه اسلامیتش بیشتر و روشنتر است. ما در اینجا سه بحث را مطرح می کنیم که ممکن است اسلامی در این مس
از زوایای مختلقی دنبال شوند اما ما از جهت بررسی اسلام بودن عرفان می خواهیم بحث کنیم که البته نسبت به 

ی مباحث هست یعنی بحث خواستگاه فلسفه اسلامی باید بحث ش ی همیر ود که یونان بوده است اما باز علم فلسفه نتر
 اسلامی است. 

 خاستگاه عرفان اسلامی  1-3-1

 مجموعه دو نظر و دو طیف نظر وجود دارد: 

 الف( خاستگاه برون دینی

این نگاه    از فرهنگ های دیگر شکل گرفته.   یعنی خاستگاه برون دینی دارد    عرفان اسلامی یک نگاه این است که  
 سال گذشته مباحث بسیار داعیی را پدید آورده است.   50از  خود شاخه هایی دارد. این مباحث

 رهبانیت عیسوی، خاستگاه عرفان اسلامی:  نظر اول 

از رهبانیت  اسلامی  است که خواستگاه عرفان  این  پیدا کرد و بعدا کمتر شد  نظرات که خیلی طرفدار  از  یکی 
 عیسوی است. دو دلیل عمده اینها برای حرف خود مطرح کرده اند:  

 وجود مشابهت های زیاد میان عرفان مسیحی و عرفان اسلامی است. مثلا:  .1

a.  .ده داریم  در فضای ریاضت می بینید که در هر دو به نحو گستر

b.    زهد و دنیاگریزی 

c. محبت و عشق 

d.   .مهمتر از این موارد مساله پشمینه پوسیر و تصوف و صوفی است 

i. ی بوده که لباس های خشن را می پوشیده اند و در   شعار عارفان مسیحی یکی اش همیر

 این مطرح بوده و ریشه دوانده بود در برهه هایی که اسم عرفای 
ی فضای اسلامی نتر

 اسلامی را صوفی می نامیده اند. 

e.  بحث صومعه نشینی و خانقواه نشینی 

 ارتباطات عرفای اسلامی و راهبان مسیحی .2

a.  اساسا در خود مدینه و مکه و حجاز راهبان مسیحی زیاد بوده اند. مردم عرب با راهبان آشنا بوده

 از اینها آشنایی شدیدتری داشته اند. این ارتباطات می تواند علامت این باشد که  
اند و بعضی

 ریشه عرفان اسلامی، رهبانیت مسیحی بوده است. 

 میعرفان هندی، خاستگاه عرفان اسلا: نظر دوم

ی مانند نظر اول دو دلیل اقامه شده که مانند همان است یعنی اولا بحث  شباهت های میان هر دو در اینجا نتر
 و ثانیا بحث ارتباطاتتشان. 

ی آماده است.  ین مشابهت در عرفان هندی بحث فنا است که در عرفان اسلامی نتر  مهمتر
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داب مرتاضان هندی به سیاحت و سفر ارتباطایر    هند قدیم تقریبا مجاور ایران بزرگ بوده است لذا به خاطر 
 از این ارتباطات اشاره هایی شده است. 

 داشته اند و به برخی

 فلسفه نوافلاطونیان، خاستگاه عرفان اسلامی: نظر سوم

. افلاطونیان که مباحث عرفایی و گرایش عرفایی  2. ارسطوئیان و مشائیان 1وقنر در یونان فلسفه منتقل شد: 

، عده ای دیگر آمدند که حکمت افلاطویی را تروی    ج می  در اینها   بیشتر بود. بعد از غلبه حکما مشا بر حکمت افلاطویی
ی که اسولیجیا یا معرفت الربوبیه او ترجمه شده است و مشحون از مباحث عرفایی است.   کردند مانند فلوطیر

 اینها از طریق فارایی مرتبط می شوند. 

 ویون، خاستگاه عرفان اسلامیحکمت ایرانی و فهل: نظر چهارم

ی این نظر را مطرح کرده اند.   عده ای نتر

 نقد این دیدگاه ها

 اول: وجود مشابهت دلیل ضعف نیست بلکه دلیل قوت است. 

 این نظریه ها از دو راه پیش می آمدند: یکی وجود مشابهت ها بود. 

آیا این نکته می تواند دلیل محکمی بر اقتباس باشد؟ اگر این درست باشد باید بگوییم هیچ عرفان اصیلی نداریم  
اصلا چون از این جهت همه عرفان ها مشابه هم هستند مثلا عرفان هندی و مسیحی یا هندی ها از قبل خودشان 

 و... 

بلکه می تواند نکته ای دیگر را برساند که قبلا شیخ  لذا وجود مشابهت نمی تواند یک عرفان را اصالت بیندازد 
اق هم اشاره ای داشته که وجود مشابهت دلیل بر حقانیت عرفان می باشد. یعنی گفته اند از باب مساله تواتر.  اشر
ی  ی ی های مختلف یک چتر وقنر یک مقوله را عارفان مختلف در فرهنگ های مختلف در زمان های مختلف در شزمیر

ی می باشد را می گوی  همیر
ین روش های تحقیقر برای حقانیت یک آموزه عرفایی ند یعنی حق است. در غرب یکی از بهتر

مگر اینکه قرائن و شواهد به حدی باشد که بگوییم   پس وجود مشابهت دلیل ضعف نیست بلکه دلیل قوت است. 
 ریشه عرفان دیگری بوده است. 

ین روش در عرفان کشقی و شهودی است که و  قنر افراد در زمان های مختلف و مکان های مختلف پیش مهمتر
گ خواهند رسید.   می روند به نتایج مشتر

 نیست.  عدم اصالتدوم: ارتباط میان فرهنگ های مشابه بسیار طبیعی است لذا دلیل بر 

اق را ما به عنوان عارف نمی شناسیم اما می گوید وقنر شهود می کردم به راه افتادم و هجرت ر  ا انتخاب  شیخ اشر
کردم تا ببینم افراد دیگری هم این کشف ها را داشته اند لذا مسافرت ها می کند. وقنر سنخینر ببینید لذا این سنخیت 
موجب ارتباط می شود. پس ضف ارتباط هم نمی تواند دلیل منشا شدن باشد. در عرفان مسیحی که این بیشتر جدی 

 است. 

ت علی است که ارتباطات  عثمان بن مظئون شخصیت ویژه ای از ای ن جهت هست که مورد علاقه پیامتی و حضی
 قبل اسلام و بعد از اسلام جزو صحایی پیامتی شد. جلسات معنوی معمولا با محوریت 

زیاد با راهبان مسیحی دارد حنر
زند. این گزارش او بوده است. گزارش هایی در این زمینه از او در روایایر آمده که گرایش عرفان مسیحی در او موج می 

ها را ببینید خواهید دید که عرفای اسلامی بوسیله خود رسول الله به نحو آگاهانه مرز خود را از عرفان مسیحی جدا  
کردند لذا یک نوع پالایشر در صدر اسلام انجام شده است. وقنر انسان مقابله می کند این مساله را در صدر اسلام 
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د را از مباحث مشکل دار عرفان مسیحی جدا کرده اند. مثلا یکی از شدیدترین محور می بیند معنویت گرایان اسلامی خو 
ت های رهبانیت مسیحی دوری از جنس مخالف است که این ریشه های تاریحیی دارد که   ت یحنر و حضی خود حضی

ت مریم در آن عض ازدواج نکردند و در آن عض انگار ازدواج نکردن یک حالت مدح دارد   که قران هم عیش و حضی
دارد و این یک حالت استحبایی بود در مسیحیت اما به تدری    ج حالت وجویی و لزومی پیدا کرد میان معنویت گرایان 

 مسیحی. 

ی شخصیت عثمان و... که وقنر عثمان   وقنر این در اسلام آمد رگه هایش میان صحابه دیده می شود مانند همیر
رباره او می گوید مثلا دنیا هرگز نتوانست دستش را به او برساند و او را از دنیا می رود رسول الله جملات سنگینی د

ی شخصیت عثمان را بررسی کنید.   آلوده کند. حالا شما گرایش های رهبانینر همیر

ی   اینکه شما میبینید در روایات متعددی آمده که رسول الله توجه ویژه ای به زن داشته اند، این به خاطر همیر
ن دهد مرز عرفان اسلامی با عرفان مسیحی کجاست. بگویند در اسلام رهبانینر که دوری از زن کند مساله بود که نشا

ین  ندارد لذا متعدد این را نشان می داد. اینکه خود رسول الله شدیدا گام بر می داد و تعدد زوجات دارد، یکی از مهمتر
وفق بوده است. لذا میان عرفای اسلامی این را در عواملی است که می خواهد این رگه میان مسلمانان پیش نیاید و م

طول تاری    خ نداریم مگر عده ای که به خاطر مسائل شخض خودشان بوده است، نه به عنوان آموزه مثبت و معرفنر  
 که تبلیغ بشود بلکه منقی بوده است. 

مضافا ادله طرف مقابل  پس نه مشابهت ها و نه وجود ارتباطات دلیل عدم اصالت عرفان اسلامی نیست.  
 آنقدر قوی است که نمی تواند حرف این طیف را قبول کند. 

 ب( خاستگاه درون دینی

این دیدگاه قائل است که منشا عرفان اسلامی چه در بعد عملی و نظری و دیگر ابعاد، متاثر از فرهنگ اسلامی  
عرفا می پرسیم)این سوال برای خود عرفای ما و متاثر از دین بومی و فضای اسلامی است. وقنر این سوال را از خود  

مطرح نبوده است و در سده اختر مطرح شده است( آنها هم خودشان ریشه را آیات و روایات می دانند. در ادامه 
 سعی می کنیم مقداری از سخنانشان را مرور کنیم:  

می است و شخصیت مانند جنید بغدادی که در قرن سوم است که او را شیخ الطائفه می دانند و شخصیت مه
 به بعد هست، ایشان می گوید:   7ابن عریی از قرن 

این راه کش رود که کتاب خدای عزوجل در دست راست گرفته باشد و سنت مصطقی بر دست چپ و   .1

 به روشنایی دو شمع می رود.  

 لام است.  یا جای دیگری می گوید: شیخ ما در اصول و فروع و بلا کشیدن امتر مومنان علی علیه الس .2

 یا جای دیگری می گوید مذهب ما و روش ما مقید است به اصول کتاب و سنت.  .3

فر که منبع اصلی را    داریم افرادی که به این نتیجه رسیده اند چه متفکران غریی و شر
ی در میان اندیشمندان نتر

اما بعد می گفت که منشا  خود اسلام می دانند. از محققان غریی نیکلسون اوائل می گفت عرفان اسلامی اصیل نیست 
بذر حقیقر عرفان و  دارد می گوید  تحقیقات خیلی مفصلی  لویی ماسینیون که  یا مثلا  است.  دارد و اصیل  اسلامی 

 تصوف در قرآن است و این بذر ها آنچنان کافی و وافی است که نیازی نیست بر ش سفره اجننی بنشینند. 

ی مثلا شهید مطهری  ی کتاب عرفان می گوید قطعا خاستگاه عرفان اسلامی    در میان محققان داخلی نتر در همیر
آیات و روایات است. می گویند آنقدر آموزه های عملی و معرفنر در آیات و روایات زیاد است که نیازی نیست به 

 ا کرد. شاغ دیگران بروند و بعد مثال زیبایی هم می زنند. انصاف این است که نمی شود عرفان را از آیات و روایات جد

ین مسائل عرفان توحید و ولایت است که آیات و روایات مشحون از این دو مورد است.   دو مورد از مهمتر
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ا راه افتاده است در دنیا و عرفان های مختلف را با هم مقایسه می کند که اگر این   رشته عرفان تطبیقر که اختر
و دقت های آن نسبت به دیگر عرفان ها مشخص می  مساله به معنای کاملش محقق بشود، آنگاه اوج عرفان اسلامی  

شود و این رشته می تواند خاستگاه عرفان اسلامی را دقیق تر نشان دهد. خصوصا بحث اسما الله را اگر در عرفان 
ات عرفان اسلامی است. علتش چیست؟   ی ی پیش می برد که این تقریبا جزو ممتر اسلامی ببینید که چینش عالم را با همیر

 فته شده از آیات و روایات است. چون برگر 

 اساسا عرفان را یک علم دینی میدانند. علم را چند دسته می کنند:   6مصباح الانس ص

 علم ابدان  .1

 علم ادیان  .2

a.  علوم ظاهری: فقه 

b.  نحله هایی اینجا هستند :
 علوم باطنی

i. اخلاقیون 

ii.  فلاسفه 

iii.  ی  متکلمیر

iv.  عرفان 

 عرفان، علم دینی ای است که به بخش باطنی دین می پردازد.  خود عرفان قائلند 

 تا اینجا سعی کردیم مقداری اسلامی بودن عرفان اسلامی را توضیح دهیم. 

 شریعت، طریقت و حقیقت)نگاه عرفا به مقوله دین( 2-3-1

ت شدیدا سو  از این بحث که به نظر خودم یکی از لطیف ترین نگاه های عرفایی در ارتباط با مقوله دین اس
استفاده و کج فهمی رخ داده است. لذا تا این بحث پیش می آید، از بحث این واژه ها لگد مال شده لذا انسان وضعیت 

 دیگری از شنیدن این الفاظ پیدا می کند. 

اسلامی   عرفای  و  از حکما  را  الفاطیی  اینها  نقد جهله صوفیه که می گویند:  در  دارد  ی  تعبتر یک  امام  ت  حضی
د. این خیلی عبارت دقیقر است یعنی الفاظ مشابه است که این صوفیه نمی فهمند اصلا وحدت شخصیه دزدیدن

اصل مساله و نقد به این صوفیه انحرافی این است که چیست. پس ظاهر شبیه است اما باطن واقعا متفاوت است. 
ت ریاضت عشق یا قطب و استاد  الفاظ اینها مشابه است و این الفاظ از جایگاه اصلی خودش خارج شده حنر محب

ی که اینها می گویند. نقد اصیل این است که تک تک اینها را بیاورد   ی و... که اول جایگاه اصلی آن را ببینید و بعضی چتر
عی و دینی است را تثبیت کند و بعد بگوید شما چه انحرافی داشته اید.    و معنای اصلی و عمیق که عقلایی و شر

یعت،  لفاطیی که شاز جمله ا ی اصطلاح شر دیدا کج فهمی شده یا سو استفاده شده که هر دویش بوده، همیر
ی خودش یک بحث مفصل و تحقیق جدی است اما به جهت تثبیت هویت  طریقت و حقیقت است. این بحث نتر

 اسلامی عرفان اسلامی می خواهیم استفاده کنیم. 

 حقیقت سه مرحله ای دین در نگاه عرفا 

 حقیقت سه مرحله ای می بینند یعنی تحلیل عرفا از دین یک تحلیل سه مرحله ای است: عرفا دین را یک 

یعت .1  : ظاهرشر

a.   :یعت دارای دو اصطلاح است  دقت بشود که شر
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i.  معنای عام 

ی گاهی از این   .1 یعت به معنای همان دین است که خود عرفا نتر در این معنا، شر

یعت=دین( اینها می گویند هیچ آموزه ای خارج از   اصطلاح استفاده کرده اند. )شر

یعت به معنای دین نمی تواند باشد.   شر

ii.  معنای خاص 

ی معنا می باشد که توضیحش خواهد آمد.  .1  مراد ما در اینجا همیر

b. یع  ت در اینجا چیست؟ مراد از شر

i.   تمام اعمال جوارخ، اعم از مواردی که فقه بهش توجه می کند یا اخلاق. اخلاق هم

  جنبه های جوانحی دارد و هم جوارخ لذا قسمت جوارخ اش اینجا مراد است. 

ii.  .یعت می گویند  پس هر چه با ظاهر انسان کار دارد را شر

 )لایه اول از باطن(: سلوک طریقت .2

a. ی دارد که از آن تعبتر به طریقت می   علاوه بر مرحله اول که گفته شد، دین یک مرحله دیگری نتر

 شود. 

b.   که در مستر تقرب الی الله ) )معاملات قلنی
یعنی چه؟ مجموعه اعمال جوانحی و قلنی و درویی

 موثر است. در دین خیلی زیاد از این موارد داریم که ما اسمش را ابعاد سلوگ دین می گزاریم. 

i.  یعت دارد مانند وضو، نیت، رکوع و سجده و .... اما یک طریقت   مثلا نماز شما یک شر

هم دارد که می شود همان آداب باطنی مانند حضور قلب، اخلاص، توجه به عز ربویی  

 و... 

c.   یعت یک بحث به اسم طریقت درست اینکه عده ای اشکال کرده اند که این عرفا در مقابل شر

یعت به آن معنایی که اینها گرفته اند کرده اند، این یک اشکال غلط اس ت. اصلا معنای شر

 هر چند عده ای هم سواستفاده کرده اند. نیست. 

 )لایه دوم و نهانی از باطن(: عقاید و لقا الل حقیقت .3

a.   .این مرحله عمیق تر از فضاهای قبلی است 

b.  به معنای  یعنی چه؟ اصل این معنا یعنی رسیدن به خدا و لقا الله به معنای شهودی اش اما

 مجموعه هایی که به وادی توحید و ولایت و امثالهم منتهی می  
ش  می گویید عقاید یعنی ضعیفتر

 شود.  

i.   ی نماز، شما نماز ائمه ع را ببینید، عمده گزارش ها نشان می دهد که به این مثلا در همیر

 رتبه حقیقت رسیده اند. 

 نسبت این سه مرحله 

ی که  این سه نسبت ظهور و بطون دارند، یع یعت ظاهر طریقت است و طریقت باطن آن است. همچنیر نی شر
طریقت ظاهر حقیقت است و حقیقت باطن آن. لذا یکی از عرفایی که خیلی روی این مساله تاکید دارد سید حیدر 
، لب و لب اللب را در وزان آن مطرح می   آملی است و این سه لایه را مطرح کرده مثلا در جامع الاشار سه واژه قشر
یعت  ی تعبتر به مقدمه و ذی المقدمه کرده اند که مثلا شر کند که اشاره به نسبت این سه سطح با هم دارد. گاهی نتر

 مقدمه برای طریقت و طریقت مقدمه برای حقیقت است. 

 سو برداشت ها و سو استفاده ها از این اصطلاح 
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این بحث که میان عرفا راه افتاد و نسبت سنحیی میان اینها، منشا یک سو برداشت خیلی خطرناک که یا از سو  
ی به عرفان شده که ما اونها عارف نما  استفاده بود یا از سو فهم که هر کدام نمونه هایی دارد، در سطوخ از منسوبیر

ده ای از نحل عرفایی دچار  این سو برداشت شده اند. اونها از این بحث که یکی از   و صوفی می دانیم که بدنه گستر
ی برداشت کردند که اگر   ین تحلیل ها در مقوله دین است و خوب سطوح دین را بحث می کند، از این بحث چنیر بهتر
یعت مقدمه وصول به طریقت است و هر دو مقدمه رسیدن به حقیقت است، خب اگر کش به لایه بالاتر رسید،   شر

ی تر نیست چون مراحل قبلی مقدمه هستند. دیگر نیاز   به لایه پاییر

ی سو   مثال هایی هم زده اند که این مثال ها در جای خودش به معنای عمیق تر درست است اما این مثال ها نتر
استفاده شده است. مثلا می گویند نسبت اینها نردبان است که وقنر پشت بام رفتید و دیگر نیازی به نردبان نیست. 

عی و اخلافر برداشتند و دچار انحرافایر هم برای خود و هم برای دیگران شدند. لذا   دیگر دست از احکام شر

دارند، روی یک مساله تاکید اساسی دارند که هر مرحله   عرفا نسبنر که برای این سه مورد   کلمات  حالی که در در 
ی مساله مهمی  ی هست. بحث حفاظ نتر پیش نه تنها مقدمه وصول به مرحله بعد است بلکه حافظ مرحله بعد نتر
است. اگر بخواهیم با تعبتر فلسقی این بحث را و نسبتشان را توضیح دهیم، باید بگوییم هر مرحله علت مرحله بالاتر 

 علت چنانچه در حدوث سیر دخالت دارد، در بقا سیر هم دخالت دارد.  است و 

یعت ایجاد   یعت را انجام می دهد یعنی فقه یا اخلاق، مجموعه احکام شر شّش چیست؟ وقنر انسان احکام شر
هر  طهارت نفسایی برای جان انسان می کند و تاریکی ها را می برد لذا آرام آرام که اینها رفت، سطح این شخص از ظا

به باطن می رسد و کم کم تجربه های سلوگ و عرفایی پیدا می کند لذا ش ورود انسان به مقامات بالاتر طهارت نفش 
ی برود.  یعت برای پاکسازی نفس است تا بتواند به مراحل بالاتر نتر یعت ایجاد می شود. شر ی ظاهر شر  است که از همیر

دارد که می گوید هر علم ظاهری   116در اصطلاحات صوفیه ص  تعبتر بسیار زیبایی جناب ملا عبدالرزاق کاشایی 
یعت نسبت به طریقت و طریقت نسبت به حقیقت.  علم باطن را که لب است از فساد و تباهی حفظ می کند مانند شر
یعت صیانت ننماید حال او تباه و سلوک او هوا و هوس و  می گوید چرا که آن کس که حال وطریقت خود را با شر

ی تر را رعایت نکند به قعر جهنم خواهد افتاد و نتیجه اش به قول وسوسه خ واهد شد... لذا اگر کش مراحل پاییر
 بیایی  

ایشان زندقه شدن و الحاد و کفر است. یعنی اینگونه نیست که اگر یک مرحله را رعایت نکردی به مرحله پایینتر
، به قعر جهنم خواهی رفت.   ختر

یعت را تن شمر و طریقت را دل و حقیقت را جان.  خواجه عبدالله انصاری در  یا   رسائل جامع می گوید: شر
یعت دروغ و بهتان است.  یعت حقیقت را آستان است یعنی مقدمه است و حقیقت یی شر     شر

ی و اعمال است.   یا ظنون مضی می گوید از علاقات محب خداوند متابعت از رسول الله در اخلاق و سیی

یعت حرکت کند یا ابن عریی در فتوحات ن یعت اون راه روشنی است که هر کس بر ملاک شر ی می گوید: شر تر
 نجات میابد و هر کس ترک کند هلاکت می کند. 

در سال های اختر بحنر مطرح شده به اسم عرفان بدون فقه که اون سوی سخن جهله صوفیه است. فقه  
ق و محبت و ... راحت است و نیاز به عمل  چون تکلف آور و زحمت آور است را رها می کنند اما چون مباحث عش

 ندارد لذا خوب است. 

حرف حق این است که همانگونه که فقه بدون معرفت اثرش کم است، همانگونه عرفان بدون فقه نه تنها  
 ارزسیر ندارد بلکه فوق العاده خطرناک است.   

 نتیجه بحث   
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یعت، فقه است. اما متکلف دو لا  ی جایگاه عرفان که عرفا میگویند متکلف لایه شر یه دیگر کیست؟ عرفا در تبییر
ی به همان طریقت دین است  دو شاخه اصلی آن عرفان عملی و نظری بود، می خواهند بگویند عرفان عملی پرداخیر
ی می  لذا در حوزه عرفان عملی علاوه بر اینکه تجارت سالکانه مطرح می شود، این تجارب مقایسه با آیات و روایات نتر

ان سنحیی و صحت و سقم سنحیی رخ می دهد لذا کش که به راه بیفتد بهتر می شود و یک   ی حالت تطبیقر دارد و متر
 تواند این لایه های دینی را بشناسد و آیات و روایات این حیطه را درک کند.  

ی به لایه حقیقت دین ی به لایه طریقت دین و عرفان نظری پرداخیر   خلاصه عرفا می گویند عرفان عملی پرداخیر
   است. لذا وقنر این منظر را دقت می کنیم، از این جهت هم می توان هویت اسلامی عرفان را توضیح دهیم. 

 میزان های عرفان اسلامی  3-3-1

ایی دارد.  ی ان گزاره   هر علمی برای صحت و سقم گزاره های خود نیاز به متر ی ان در عرفان چیست؟ متر ی خب متر
ی    مطرح کرده اند: های عرفایی دو دسته است که خود عرفا نتر

ان خاص  .1 ن  میر

a.  .مراد ملاکی است که افراد خاصی می توانند استفاده کنند 

b.  :ان خاص موارد متعددی است که ما اینجا به دو موردش اشاره می کنیم ی  متر

i.  :حال سالک 

 حال سالک در هنگام واردات، می تواند گواه صحت یا سقم آن باشد.  .1

ii.  :استاد سلوگ 

عرفان عملی، نه دستورات عمومی قطعا نیاز به استادی دارد که گام به گام او را   .1

د و ملاکی برای صحت و سقم کارهایش باشد.   پیش بتی

ان عام  .2 ن  میر

a.  .مراد ملاکی است که عموم افراد می توانند استفاده کنند 

b.  :ی است ی دو چتر ان عام نتر ی  متر

i. عقل 

اینکه گفته می شود عرفا با عقل مخالف هستند جای خودش دارد، آنها در   .1

ی عرفا  ی درست است اما همیر می  بعضی مباحث مخالف هستند که حرفشان نتر

 گویند اگر حرفی زده می شود که با ضی    ح عقل مخالف است باید کنار گذاشت. 

ii.  یعت به معنای عام یعنی دین  شر

ده از این ملا  .1 ک استفاده کرده اند در همه وادی ها و خود عرفا بسیار گستر

 مباحث. 

ی اسلامی بودن عرفان داریم استفاده می کنیم اما خود این   .2 ما فعلا از جهت تبییر

 بحث بسیار بحث جدی است. 

a.  منطق این حرف این است که هر شخص که طهارت نفسش بیشتر

ی  ی تعبتر ی چنیر باشد دریافت او زلال تر است که علامه طباطبایی نتر

اند. این مراتب طهارت که پیش می رود و بالاتر می رود، آنقدر بالا   داشته

می رود که در نقطه اوجش ما پدیده عصمت را داریم. تحلیل اهل  

معرفت از عصمت این است که این مراتب طهارت بالا می رود که در  

 نقطه اوجش می شود عصمت.  

i.  .ین ملاک باشد  اینجا طهارت در حد عصمت می تواند بهتر
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ii. ل معرفت در تحلیل پدیده دین، وخ و دین را کشف تام و اه

وخ ختمی را کشف اتم می دانند. لذا قران را کشف اتم می دانند.  

ان عام می دانند. هر گزاره معرفنر باید با کشف تام   ی لذا این را متر

 و اتم مقایسه بشود.  

iii.  .البته باید دو طرف را بشناسد که مقایسه درسنر انجام بدهد 

 چند عبارت از خود عرفا را ذکر می کنیم: اینجا 

ع را داشته   ان شر ی ابن عریی در فتوحات می گوید: کش نمی تواند سلامت از مکر الهی داشته باشد الا اینکه متر
 باشد. 

یا اینکه اهل معرفت می گویند هر وجه و کشقی که برای انسان دست داد حتما باید با دو شاهد عادل بسنجد:  
 یکی سنت. یکی کتاب و 

 تاریخچه اجمالی عرفان نظری  4-1

عرفان نظری را گفتیم یک بعد از ابعاد عرفان است که ما می خواهیم دوره های تاریحیی آن را بحث کنیم اما هر  
ی یک بحث تاریحیی می تواند داشته باشد.   بعد دیگر نتر

 سه دوره می توان برای عرفان نظری در نظر گرفت: 

 تا قرن هفتم )نیمه قرن دوم(ی پیدایش عرفانابتدا از دوره اول: 1-4-1

 این دوره  های ژگی ویالف( 

 عدم وجود عنوانی مستقل تحت عنوان علم عرفان نظری. 1

توان عرفان نظری مطرح است، را می ادیی    عرفان   و های اندگ که در ضمن عرفان عملی  گزارش  •
 این دوره دانست. 

مثلا سفر اول و سفر دوم یعنی بعد از فنا   خصوصا در پایان هر سفر معنوی عرفایی  ▪
گزارش هایی است که می توان آنجاها پیدا کرد هر چند در اشخاص    و فنای بعد از فنا 

 فراز و فرود هایی دارد مثلا: 
ی  • ت این  در این دوره »عیر

ّ
ین پرداخت را بر عرفان نظری دارد که به عل « بیشتر القضاة همدایی

 فلسقی دارد. است که خودش مطالعات کلامی و 

ی عرفایی که پیش از ابن عریی به علم عرفان نظری پرداخته   • اساسا باید توجه داشت که در بیر
اند، تفاوت هایی وجود دارد و همه در یک سطح نیستند و بعضی درحد متوسط و حنر بعضی  

 درحد ضعیف هستند. 

 ( کژفهمی دیگرانعامل )ادبیات ضعیف اصطلاحات و وجود . 2

 م •
ً
 ربوط به این دوره است. شطحیات غالبا

 ادبیات این دوره موهِم معنای نادرست است.  •
لذا وقنر به کشقی می رسیده اند گزارشات    رود ت و الفاظ مناسنی به کار نمی هنوز اصطلاحا •

این موجب دردشهای زیادی شده است هم در همان  آنها همراه با ارائه ضعیف می باشد لذا  
 عض و هم در اعصار بعدی. 
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 در مسئله فنا،   •
ً
تا پیش از مرحله دوم عرفان نظری برای اینکه گزارش بشود ادبیایر نداشته  مثلا

لذا کسایی که در این دوره به مرحله فنا رسیده اند که اینها به فنا ذایر می رسیده اند با ادبیات  
 های عجینی شده است. موجب بدفهمی ضعیف گزارش میشده لذا 

از استشهادات منتقدی • اند عرفا فنا را در ذات خداوند می  خیلی  اند و گفته  ن که نقد کرده 
ی دوره است.   دانند، استشهادات به کلمات همیر

اما در دوره بعد عرفان هم ادبیات قوی می شود و هم شطحیات کم می شود. ابن   ▪
عریی توضیح داده که چند نمونه فنا است و هر کدام در کجا رخ می دهد که فنای 

 هیچ احدی رخ نمی دهد حنر رسول الله ص.  ذایر اصلا برای 

 1ابن عربی( تا قرن یازدهم  با دوره دوم: از قرن هفتم) 1-4-2

وع می شود و تا پیش از صدرا ادامه میابد.   این دوره با ابن عریی شر

 این دوره  های ویژگی الف( 

 ( مهمترین ویژگی)عرفان نظری به یک علم مستقل تبدیل . 1

و به سخنر در   شان عرفان نظری استیی شاش بحث کتب عرفابه طوریکه گاهی   •
لابلای آنها مباحث عرفان عملی و دیگر ابعاد در آنها پیدا می شود. پس علم عملا  

 یک ساختار مستقل یافته و تدوین شده است. 

 ظهور ادبیات قوی برای تبیین معارف . 2

فت داشتهادبیات نسبت به  • و فاخر تر شده و بسیاری از  استدوره قبل بسیار پیشر
 . مشکلات کمتر شده است

محنر  • از  قبل  تا   
ً
ن مثلا درسنر  ادبیات  و  اصطلاح  »فنا«  موهِم الدین،  داشت که 

ی امروز هم برای نقد عرفان استشهاد می کنند به همان    استاشتباهات بوده که همیر
کلمات موهن قبل از ابن عریی در نقد فنا. اما بعد از ابن عریی این مشکل وجود ندارد  

 و ابعاد بحث فنا روشن شده است. 
 تفکیک مراحل فنا:  •

 فنای فعلی  •
 فنای صفایر  •
 فنای ذایر  •

 تفکیک مهم میان فنای ذایر و ذات خداوند.  •

 ( عرفان در اقبال به برای فلاسفه شدیدایجاد جاذبه ) فلسفه و عرفان شدید تقارب. 3

 کشاند: دلایلی که فلاسفه را به سوی عرفان می •
 انتساب اشتباه اثولوجیا به ارسطو  •
 عرفایی فضای معنوی و  •
یعت مطرح شده بود. چراغ • ی که از ناحیه دین و شر ی  ستی

 رابطه فلاسفه با عرفان: ستر تاریحیی  •

 

ی داریم می گوییم از قرن  9تا  7توان گفت از قرن البته می  1  . 11تا  7خودش یک دوره است چون قرن هفتم یک نکته ای دارد اما چون بنا بر اجمال گفیر
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•  :  است. از دوره فارایی این تمایل به عرفان پدید آمده   فارانی
ی در       سینا: ابن  • نمط آخر اشارات و رساله عشق و سلامان و    ۳بوعلی نتر

  دهد. ابسال و ... گرایشات عرفایی خود را نشان می 
قیه بوعلی هم خود این را نشان می دهد   • ی طرح حکمت مشر همچنیر

ی عنوان   د و اسم مکتبش را همیر این را می گتر اق  اشر بعد شیخ  که 
می میگذارد.    ی  قییر المشر منطق  مقدمه  در  چه  بوعلی  نویسد که 

های عرفایی را طرح  ه نگاه اندیشد و تمایلات خود بای را میفلسفه
 که فلسفه واردایر به اسلام را مطلوب نمی داند.   کند می

 حرف هایی که در اوج باشد زیاد است به  •
ی در تعلیقات ابن سینا نتر

مهم  برایش خیلی  تعلیقات  در  بوعلی  این کلمات  نحوی که صدرا 
 بوده و استناد کرده است. 

اق:  • اق می که نام مک      شیخ اشر ی فلسفه اشر و رسما وارد    گذارد تبش را نتر
ه هایی از عرفان شده است هر چند محصول نهایی او را عرفان حساب  حیط

 نمی کنیم اما تحولات زیادی ایجاد کرده است.  
شناسی مطابق با واقع هستند، با ظهور عرفان نظری  فلاسفه چون به دنبال هسنر  •

ی نشان دادند. 
ّ
لذا عرفان نظری برای فلاسفه خیلی مهم   در این دوره به آن اقبال جد

 ست. شده ا

 هاشخصیتب( 

 مؤسس عرفان نظری(:    ۶۳۸)الدین بن عربیمحیی . 1

د در زمینه های مختلف دارد  ایشان به حسب علمی نابغه روزگار بوده و آثار  •
ّ
 . متعد

ی به او دارند.  •
ّ
 بزرگان فلسفه مثل صدرا توجه جد

است و در  بردهبسیاری از محققان معتقدند که او از حیث مذهب در تقیه به ش می  •
 است. امامی بوده  ۱۲واقع شیعه 

 این معنا وجود دارد: تایید  قرائن زیادی در  •
ان جدر   حجر عسقلایی ابن  اول:  • ی  : ۳۱۱ص ۵لسان المتر

ابن  • مطرحِ  معاضان  از  یکی  می از  نقل  وقنر  عریی  کند که 
ابنمی می خواسته  دهد  قرار  خطاب  مورد  را  گفته: عریی 

اب« 
ّ
 سوءٌ شیعیٌّ کذ

ٌ
یعنی تو یک شیخ ناپسند شیعی    »شیخ

مهم   خیلی  عریی  ابن  عض  هم  این کلام   . هسنر دروغگو 
 است و احتمال تقیه را بالا می برد. 

 درباره انسان کامل، ولایت، عصمت،    دوم:  •
ً
معارفی که او مخصوصا

 قرابت به شیعه دارد. امامت و ... دار 
ً
   د کاملا

اما  • ببینید  را  او  مباحث کتب  اگر کش  میگویند  محققان 
بستر  در  یک کتایی  احساس می کند  نشناسد  را  او  شخص 

 شیعی می باشد. 
 ابن  سوم:  •

ی
عریی در اندلس بوده که امویان بر آن حاکم منطقه زندگ

ت داشتهبوده
ّ
یت با شیعه شد

ّ
 اند. اند و در ضد

 شی •
ّ
 از بزرگان شیعه (۶۵۸ابّار )عه طوری بود که ابن جوّ ضد

 رسد. گری به قتل میبه اتهام شیعه
اینکه فاطمیون مض پدر مرحوم مجلش می گوید   • از  بعد 

آنجا   در  شدند  عباسیان  شیعه ۱۰۰مغلوب  هزار 
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ی بوده   شدند. کشته ی خفقان انگتر لذا فضای اون عض چنیر
 که تقیه را می طلبیده است. 

ابن گاهی    چهارم:  • عبارات  نزدیک  که  خیلی  شیعه  نظرات  به  عریی 
ناگهان عبارایر می می اعتقاد شود  به آن  ی را که شیعه  ی آورد که چتر

 کند. دهد و سپس آن اعتقاد را نقد میندارد به شیعه انتساب می 
 در بحث »عصمت« ایشان برای پیامتی و ولی   •

ً
اول    طراز مثلا

پیامتی می از  بعد  است. که  قائل  گوید بعد می  آید عصمت 
شیعیان معتقدند که امامِ ظاهر)یعنی کش که در ظاهر امام 
و حاکم است( عصمت دارد که این غلط است.)حال آنکه 

 شیعه معتقد به عصمت امام ظاهر نیست( 
ت مهدی  •  در بحث حضی

ً
قدر عباراتش ، آن و خاتم الاولیا   مثلا

م زمان فهمند که او درباره امارا پیچانده که بسیاری افراد نمی 
 چه گفته. 

ف   پنجم:  • مکان و    یاب شده و زمان و ایشان به محضی امام زمان شر
ت مهر ختم اولیا را به او    استکیفیت را توضیح داده  که مثلا حضی

 نشان داده و... 
ب« که درباره امام زمان در آن فراوان  قرِ در کتاب »عنقاء م    ششم:  •

می  ابتدایش  در  این  گفته  از  ترس  »اگر  خیلی  گوید  نبود  جسمان 
 توانستم عرضه کنم.«حقایق را می

خود کتاب فتوحات مکیه هم دو نسخه از ایشان منتشر شده   هفتم:  •
ایط  که در نسخه اول چون گرایشات شیعی قوی نشان داده  بود، شر

را  دوم  نسخه  شد که  مجبور  و  شد  سخت  او  عمر   بر  اواخر    در 
از مباحث نسخه اول  البته  بنویسد.) توسط محققان امروز بعضی 

 به دست آمده(
  فاصله دارد.   خیلیحنرّ اگر او را شیعی هم ندانیم، نظرات او با اهل سنت   •

مانند مرحوم آشتیایی می  ی  برخی محققیر است که  این فاصله آن قدر زیاد 
 گویند: 

:  او در معارف شیعی محض استمرحوم آشت • هر چند در فقه   یایی
 و... اینگونه نباشد. 

اگرچه فقه او  توحات آمده، وقنر آن را میبینید،که در ف  در فقه هم •
از فقه اهل سنت هم فاصله دارد شیعی نیست و از بستر   لی  یعنی 

 فقه اهل سنت هم جدا شده. 
ی هست که لازمه تقیه بوده است.  •  البته در کتب او مدح خلفا نتر
ی است. اقبال بزرگان شیعی در دوره •

ّ
 مثلا:  های بعد به ایشان جد

طبا • قاصیی  ابن مرحوم  تالی  عریی طبایی  می را   
تلقرّ و    کرد تلو معصوم 

 فتوحات را هم درست می داده است. 
عریی مسئله  الانبیاء که ابن سیدحیدر آملی، او را به خاطر مسئله خاتم البته   •

 داند. است، خیلی قوی نمی را بسیار پیچیده مطرح کرده
ح قیضی در واقع بیان پیچیده ابن  • که به   عریی به اضافه عبارات شر

پرداخته اذهان می این بحث  برخی  است که در  او  ، طوری  آورد که 
ت عیش می داند و خاتم اولیاء دوره ختمی خاتم اولیاء مطلقه را حضی

 داند. داند و امام زمان را خاتم اولیاء نمی را خودش می 
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در واقع عبارات را به سمنر می برد و حنر روایات ما را هم می آورد و   •
می شود که مثلا مرادش امام زمان است اما بلافاصله  بسیار نزدیک 

 می گوید مراد من مهدی موعود نیست.  
برداشت   • ی  حیدرآملی    است کهقیضی  همیر سید  دست  به  وقنر 

را  با وجود عنایت فراوان به او مقام او  ایشان  شود  باعث می   میافتد 
و به شدت در این حوزه ها با ابن عریی مخالفت می   خیلی بالا نداند 

ت  کند و جایی می گوید اگر بخواهیم ابن عریی را با اقل از وزرای حضی
ی تر است.   مهدی مقایسه کنیم، ابن عریی پاییر

البته به نظر ما همه اینها به خاطر سو برداشت هایی است که از کلام ابن   •
 عریی اتفاق افتاده است.  

 :2آثار مهم •
    فتوحات مکیه:  •

مباحث را مفصّل مطرح کرده است. این کتاب دایرة المعارف عرفایی   •
است  است ده  بسیار گستر آن  مباحث  نظری و عملیو  و    .)عرفان 

 ( ادیی و ابعاد دینی و... را شامل می شود
     فصوص الحکم:  •

کتاب مختضی است که تأثتر شگرفی در حوزه معارف دارد و شاید   •
ح بر آن نوشته  ۱۰۰تاکنون بیش از   و محور تحقیقات   استشدهشر

 عرفایی قرار گرفته است.  
 مثلا:  اند. این دو کتاب در حوزه عرفان و معارف بسیار اثرگذار بوده  •

 :    می گوید  علامه طباطبایی  •
مشت ابن  • فصوص  در  میعریی  مطلب  در مشت  و  دهد 

 . دامنفتوحات دامن
 آثار ابن نکته مهم:  •

ی
ده که اگر عریی این است  ویژگ چه معارف و محتوا گستر

 و فراوان است ولی انضباط چندایی ندارد)شبیه کار صدرا( 
 باعث می  •

ی
ی باشد. شود که نقش شاگردان ابناین ویژگ

ّ
 عریی هم جد

 این نکته مهمی است. 
ابن نوی مهمقو  • استترین شاگرد  او    عریی  با   

ی
 خانوادگ

ی
و همبستکی

ابن عریی است که ت تنها شاگرد  با تجلی ذایر دست  دارد و  وانسته 
 یابد. 

 قونوی. 2

 شخصیت او:  •
ی

 ویژگ
مهم • ابن قونوی  شاگرد  ابن ترین  با   

ی
خانوادگ رابطه  و  است  عریی  عریی 

 است. داشته
نصتر موجود است او یک فیلسوف تمام عیار است و مکاتبات او با خواجه •

با   بسیار  او  با  خواجه  می و  برخورد  ام  این    کند احتر در  او  علمی  عظمت  و 
 مکاتبات روشن است. 

 

ار  بسیاو آثار فراوایی دارد که انسان به شگفت می آید که چطور یک شخص در این مدت از عمر این همه کتاب نوشته باشد اما دو اثر بعد از خودش    2
 مهم تلقر شده است که اینجا بهش اشاره می کنیم. 
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عریی قونوی ساختار ذهنی فلسقی منظمی دارد و از طرف دیگر با محتوای ابن  •
ی دارد. 

ّ
 آشناست و در شهود و مکاشفه هم قوت جد

ً
 کاملا

 در وصیت  •
ً
نامه تمایلات بسیار شدید شیعی در آثار او مشاهده می شود)مثلا

 او(
 نظری: ساختاربخش علم عرفان  •

ی کش که به مطالب عرفان نظری ساختار داده و به نحو یک علم منظم   • اولیر
 را مطرح کرده قونوی است. آن 

 آثار مهم:  •
•  

 
  می ابن عریی  الحکم  کوک:  به فصوص ف

ّ
پردازد و از هر فضّ رموزش را فک

 کند، لذا نام کتاب را »فکوک« گذاشته. می
 نصوص  •
 مفتاح الغیب  •
 نفحات الهیه •
ح الحدیث  •  شر
 فستر فاتحه)اعجاز البیان(ت •

شده که تمام مطالب وقنر که آثار قونوی و شاگردان او بررسی شده دیده   : مهم  نکته •
عریی محتوایی بیش از آثار قونوی و  عریی در آثار قونوی مطرح نشده و آثار ابن ابن 

کتب درسی عرفایی    عریی مطالب زیادی دارد که در دیگر شاگردانش دارد. لذا هنوز ابن 
و این نکته بسیار مهمی است که هنوز ابن عریی حرف های نویی    استنعکس نشدهم

 در معارف دارد. 

 دوره شاگردان قونوی . 3

 : (690)ندیج  الدین مؤیدّ

ی و علمی  • ح فصوص اولیر شده. البته به  توسط ایشان نگاشتهابن عریی  الحکم  ترین شر
عبارا درسی  خاطر صعوبت  این کتاب، کتاب  تحقیقر   استنشده ت،  از جهت  اما 

 کتاب ارزشمندی است. 

 رغانی: الدین سعید ف  سعید

 آثار:  •
 مشارق الدراری)زبان فارسی(  •
•  )  متنهی المدارک)زبان عریی
ح »تائیه« ابن فارض •  هستند.  =از بزرگان عرفان عملیالبته این دو کتاب هر دو شر
 است.  های او در این دو کتاب در عرفان نظری بسیار مهممقدمهاما  •
تکامل   • اثر گذارترین شخص در  از غونوی و جندی شاید بشود گفت  پس 

ی اصطلاحات خاص عرفان نظری.    عرفان نظری است از حیث تبییر
ی اصطلاحات خاص عرفان نظری است. او اصطلاحات   • اهمیت کار او تبییر

این اصطلاحات   باعث شده  ثابنر را در عرفان استفاده کرده که  مستقر و 
 است. کنند و ستر علمی شدن عرفان نظری را شعت دادهنظم پیدا  
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 ملاعبدالرزاق کاشانی: 

این زمینه دارد. البته   • ی کاشایی و نحله  ایشان هم کتب زیادی در    عریی ابن   ای کهبیر
ی خاطر در آثار عرفان نظریِ   ایجاد کرده، اتصال استاد و شاگردی وجود ندارد. به همیر
 توسط عارفان بعدی اصلاح شدههایی مشاهده میاو ضعف 

ً
 است. شود که بعدا

 آثار:  •
خ بر فصوص  •  الحکم: شر

 محقّق قیصری:

 و از اهل سنت است.  عبدالرزاق استشاگردان ملا  •
 آثار:  •

ح بر فصوص الحکم:   این کتاب به ع • ی درسی در حوزهشر های علمیه    نوان میر
است. این کتاب مقدمه بسیار کاملی دارد که خودش کتاب کاملی  قرار گرفته

در   و  است  نظری  عرفان  را    ۱۲در  نظری  عرفان  امهات  و  اصول  فصل 
 است. پرداخته

 خود کتاب فصوص نظم خاصّی ندارد و چینش خاصّ علمی ندارد.  •
 است. ردهقیضی این محتوا را منظم و علمی ک •

 (: ۷۸۳سیدحیدر آملی)

 شیعه بوده •
ً
 است. رسما

 آثار:  •
 جامع الاشار  •
 نص النصوص  •

 ( ۸۹۸محقق جامی)

 آثار:  •
 نقد النصوص  •

دم • برای کتاب  مراجعهداین کتاب  و  استسنر  مناسب  بسیار   ای 
 برای کسایی که میخواهند در حوزه عرفان نظری کار کنند. 

 لوایح  •
 لوامع  •
 اشعة اللمحات  •
ح فصوص  •  الحکم شر

 : چند نکته مهم( ج

 سیر درسی مطالعات عرفان در حوزه

 شدند: هایی از عرفان و فلسفه وارد عرفان نظری می ها بعد از خواندن بخش در حوزه ▪
ی کتاب:   تمهیدالقواعد •  ترکهصائن الدین ابن  -اولیر
ح فصوص الحکم  • ی کتاب:   شر  محقق قیضی  -دومیر
ح مفتاح  • ی کتاب:   مصباح الانس)شر  محقق فناری -الغیبِ قونوی(سومیر

 شود که فناری صاحب کشف و شهود نبوده ولی کتاب خویی دارد. گفته می •
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 قرابت معارف شیعی با عرفان نظری 

روایایر که درباره انسان کامل و امام و امامت در منابع شیعی هست، با دو برخورد در تاری    خ     •
 است: مواجه بوده

ن عرفان نظری:  •      تا قبل از اوج گرفت 
و راویان آن را غالی می دانستند و تضعیف می    شد این روایات حمل بر غلو می •

کرد از قم اخراج  روز مطرح میبلکه کسایی که این روایات را در قم آن  کردند 
 شد. می

 مثل شیخ صدوق که قائل به سهو الننی بوده  •
و روایات    حنرّ توسط بزرگایی

عصمت را قبول نداشته و این دسته روایات چون امام را خیلی بالا می برد،  
   احساس می کردند که با مساله ربوبیت خداوند تعارض پیش می آید. 

 در دوره سیدحیدر آملی(: بعد از اوج  •
ً
ی معارف عرفان نظری)مخصوصا       گیر

ه این روایات تغیتر کرد  این روایات توجیه پیدا کرد و مذاق بزرگان شیعه دربار  •
  که امروزه خدشه در این روایاتو جایگاه این روایات روشن شد. به طوری 

 یعنی فضا کاملا عکس شده است.   شود. با هجمه مواجه می امامت
در واقع با طرح مسائلی نشان دادند که این روایات تعارصیی با مساله ربوبیت  •

 خداوند ندارد. 

عرفان را به فضای اصلی خود که فضای شیعه بود، بازگرداند. در واقع روایات و منابع  این فضا اندک اندک  
شما ببینید ابن عریی و قونوی و... در مباحث عرفان نظری بعضی    شیعه بسیار سازگار با معارف عرفان نظری هستند. 

انند شاهد خوب بیاورند در حالی جاها می خواهند یک شاهد از روایات برای کلام خود بیاورند اما یه جاهایی نمی تو 
 که امروزه وقنر این روایات را می بینیم، می گوییم اگر آنها این روایات را دیده بودند به چه ابتهاخی می افتادند. 

 11تا  9افول مکتب ابن عربی از قرن 

 از دو جهت:  عرفان نظری، افول واضحی دارد  ۱۱تا قرن  ۹عریی از قرن مکتب ابن ▪
 محتوای عرفان نظری از حیث  •
•   :  از حیث انحراف از ضاط مستقیم عرفایی

این دوره بدعت  • ی در 
ّ
 در قرن ها و مشکلات جد

ً
جهله    ۱۰ای پیدا شد و مخصوصا

 صوفیه پدید آمدند. 
 مگر یک نفر: هم نداریم  ای در این دوره شخصیت علمی قوی حنر  •

 عبدالوهاب مضی)صاحب یواقیت الجواهر(  •

 ( : احیا و بازیابیحکمت متعالیهدوره تاکنون)یعنی  )با صدرا(ازدهمقرن ی دوره سوم: 3-4-1

 های این دورهویژگی الف( 

 و عرفان  فلسفهحداکثری  و تلاقی تمام عیار و  تقارب. 1

عیات عرفایی از زبان فلسفه مطرح می به طوری  •
ّ
شود و فلسفه در  که در این دوره مد

عیات عرفان نظری قرار  
ّ
د. می مقام اثبات عقلی مد  گتر

ی  • به طور کامل با مکتب عرفایی    با اینکه استاد عرفایی اش روشن نیست اما   صدرا نتر
به  ابن  و  آشناست  قونوی  و  به  عریی  در جاهایی ابن شدت  دارد)اگرچه  اعتنا  عریی 

 اختلاف هم دارند( 
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ی تقارب حکمت و عرفان  این اوج  • ی فلسفه میرا قرین اوج گتر که با آمدن   دانند گتر
 ق شد.  صدرا محق

ارف عرفایی به این اوج  متعالیه به عنوان اوج کار فلسفه، با تن دادن به معحکمت •
که البته خود صدرا هم اهل کشف بوده و می گوید من مکرر به عالم    استرسیده

 عقل سفر داشتم و انچه به برهان می دانستم بلکه بیشتر به عیان دیدم. 
رساند و  در واقع صدرا با پیوند دادن تمام عیار فلسفه با عرفان، فلسفه را به اوج می  •

ی آغاز می  کند. دوره سوم عرفان نظری را نتر
 می بعد از ملا  •

ً
های عرفایی و فلسقی افراد  توان گفت که رجال و شخصیت صدرا تقریبا

گ هستند، یعنی کسایی فلاسفه بزرگ دوره خود شدند که عارفان بزرگ دوره  مشتر
 خود هم بودند. 

 ملاصدرا« قرار دارند.  -الدین های این دوره در مکتب »محنر شخصیت •

 کامل معارف عرفانی در فرهنگ شیعیهضم . 2

کنند که عرفایی و حکمتِ کنند، احساس میطوری که کسایی که به این دوره نظر می به   •
، اگر چه ادبیات شیعی قبلا بوده و محتوای شیعی هم بوده اما  استشیعی پدید آمده

 در این دوره این معنا به اوج خودش رسیده است. 
 شیعه است.  •

ً
 ادبیات عرفایی در این دوره کاملا

آثار صدرا    د حیدر آملی« است ولی اوج کار را ملاصدرا دارد. شمنشأ این حرکت »سی •
 از این حیث خیلی مهم است. 

ی در عرفان اتفاق افتاد و فقط در      نکته:  •
ّ
ت بعد از جامی افول جد

ّ
در حوزه اهل سن

است. کما اینکه در حوزه عرفان عملی و در سلاسل صوفیه این خط ادامه پیدا کرده
ی بعد از ابن   اندلش رشد چندایی در معقول وجود ندارد.  رشد فلسفه نتر

 هاشخصیتب( 

b.  سیدرصیی لاریجایی 
c. مرحوم بیدآبادی 
d. واری ی  ملاهادی ستی

 روش شناسی عرفان نظری  5-1

 روش متعارف در علوم سه  1-5-1

 نسبت این سه روش را با عرفان نظری اینجا توضیح خواهیم داد. 

 شهود. 1

د. و این مهم بنیان عرفان نظری با این روش شکل می   ▪ ترین بلکه تنها روسیر است که عرفان گتر
 کند. برای کشف واقع از آن استفاده می 

 )و مساله حجیت علوم حصولی و حضوری(نسبت عرفان نظری با علوم حضوریالف( 

ی دلیل حجیت آن عرفا علوم خود را از سنخ شهود، یعنی علم حضوری می  ▪ را دانند. به همیر
 دانند. ذایر می 
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تقسیمات مهم تقسیم علم به حصولی و حضوری است خصوصا در مباحث معرفت یکی از  ▪
 شناسی. 

 تقسیم »علم«:  ▪
a.  :ء عند العقل( با معلوم صورت علمیه واسطه است   حصولی  )حصول صورة الشر

 شود که مسئله تطابق با واقع مطرح شود. وجود واسطه باعث می  •
سی دعلمیه  از طرفی ما فقط به معلوم بالذات)صورت • اریم نه معلوم  ( دستر

)  بالعرض)حقیقت خارخی

لذا اگر این دو تطابق داشته باشد حجت معرفت شناسانه دارد و   •
. اما این روند دیگر در علوم حضوری نیست.   اگر نباشد ختر

حصولی   • علم  برای  ی  ی چتر چه  بگردیم که  این  دنبال  به  باید  اینجا  در  لذا 
 آور است. حجیت

کرده برای اینکه حجیت معرفت شناسانه البته علامه طباطبایی تلاش هایی   •
 علوم حصولی را هم ذایر کند. 

b.  :صورت علمیه واسطه نیست و خود معلوم نزد عالم حاضی است.     حضوری 
ء است، لذا اعتبارِ معرفت • ی علم  شناسانهمعلوم بالذات در اینجا خود سیر

است.  آن  ذایر  و  است  خودش  در  علم   حضوری  اساسا  ای  عده  البته 
 قبول نکرده اند و می گویند نداریم و همه اینها خیالات است. حضوری را 

عرفا علوم خود را از سنخ علوم حضوری می دانند اگرچه خود علوم حضوری  •
 هم مراتنی دارد. 

       مراتب علم حضوری:  •
ی

ی مراتنی دارد، که این مراتب بستکی علم حضوری نتر
   به این دارد که چقدر ارتباط عالم و معلوم شدت دارد. 

 ین اصطلاحات در کلمات آقایان هم هست: ا •
 با سیر معلوم ارتباط <  اتصال < اتحاد و فنا  •
ی  • ی < حق الیقیر ی الیقیر ی < عیر  علم الیقیر
 شدیدترین نوع علم است.  •

ً
 علم ذات به ذات تقریبا

 مسئله حجیت:  ▪
a. اینجا، حجیت اصولی نیست، بلکه مراد کاشفیت از   نکته:  مراد از »حجیت« در 

 شناسانه(. واقع است)حجیت معرفت 
b.  :حجیت علوم حضوری 

حجیت علوم حضوری ذایر است، چون خود معلوم نزد عالم حاضی است   •
 ای در کار نیست. و واسطه 

c.  :حجیت علوم حصولی 
 : حجیت ذایر علم حصولی ۱نظر •

•  .  مانند برخی تلاش های علامه طباطبایی
ذایر علم حصولی۲نظر •  : حجیت غتر

عده دیگری تلاش کرده اند حجیت علوم حصولی را از طریقر غتر  •
ی کنند و اینجا مباحث مفصلی مطرح شده است.   تامیر

 از طریق ذایر

ذایر بودن حجیت، باید دلیل حجیت علم حصولی  • در صورت غتر
 مطرح شود. 

ین  اگر قائل نشویم که حجیت علوم حصولی ذایر است،   • یکی از بهتر
برای حجیتپشتوانه  حضوری خشر  بها  علوم  علوم حصولی،  به 
اق مطرح شده.   هستند   که این در کلمات شیخ اشر
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 های تثبیت حجیت عمومی برای شهود راهکار ب( 

 مسئله شخصی بودن حجیت علم حضوری:  ▪
a.  تا اینجا مشکلی نبود اما مشکل از اینجاست که گفته می شود معارف شهودی حجیت

 : شخض دارد. خلاصه دو نظر اینجا وجود دارد 

b. به آن شهود      : ۱نظر دیگران که  برای  دارند و  معارف شهودی، حجیتِ شخض 
 اند، حجیت ندارند. نیافتهدست

c. نحوی که می    : ۲نظر به  را عمومی کرد  علم حضوری  راهکارهایی حجیت  با  توان 
 های علم حضوری در علوم دیگر استفاده کند. شخص بتواند از یافته 

به نظر ما از راه هایی می توانیم حجیت شخض را به حجیت عمومی تبدیل کنیم و دیگرایی هم که اهل شهود  
ی که می  ند.  نیستند بتوانند استفاده از آن شهود بکن ی البته اگر این مساله محقق بشود، برای شخص غتر نهایت چتر

ی است، نه بیشتر و مابقر برای شخص کاشف است که حجیتش هم ذایر است.   تثبیت این معنا آورد بحث علم الیقیر
ی کرد که مفصل است اما به اجمال اینجا به آن می    پردازیم: خیلی مهم است. راه کارهایی مطرح است که می شود چنیر

 وجود قرائن قطعی بر صدق: . 1

ی الان این روش اتفاق می افتد و خیلی ها از این کشف ها استفاده های  • همیر
ی گفته یا ... .   علمی و معرفنر و... می کنند مثلا اقای قاصیی چنیر

داشته  • عارف  یک  عای 
ّ
اد صدق  بر  فراوایی  قرائن  واسطه  وقنر  باشیم)به 

 شخص شهود کننده(شناخت و اطمینان کامل به 
ی سطحی از اطمینان باعث می  • شود که شهودات این افراد را به عنوان  چنیر

ها استفاده  کاشف از واقع در فضای معرفت ترتیب اثر دهیم و در استدلال
 کنیم و حنرّ نسبت به دیگر منابع علم ترجیح بدهیم. 

 انضمام کرامت و معجزه: . 2

شود که دهد، باعث می ائه می ای که شخص شهودکننده ار کرامت و معجزه  •
   ما صدق شهود او را قبول کنیم. 

 تطبیق با واقعیت:. 3

 ها است. ترین راه این راه یکی از آسان  •
کند، که دیگران امکان هایی مطرح می در این روش وقنر که شخض گزارش  •

های دیگر به آن علم پیدا کنند دارند)با اختبار و آزمایش، یا  را که از راهاین 
میپیش معلوم  زمان  با گذر  آینده  سطح بینی  سنجش  برای  عرصه  شود(، 
توان نسبت  شود. و از این طریق می نمایی کشف و شهود آن فرد باز می واقع 

ی اطمینان یافت و آن   را تعمیم داد.  به دیگر شهودات او نتر
 »کربلایی کاظم« که شخض یی  •

ً
سواد بود ولی با کشف و شهود  مثلا

انواع آزمایش از سوی دیگران قرار  قرآن را آموخت. ب او مورد   
ً
عدا

 یابد. در این حال کشف و شهود او اعتبار عمومی می گرفت. 
استفاده • از  شهود کربلایی  یکی  از   کلامیون 

بعضی هایی که 
بر عدم تحریف  از آن  استفاده  با  بود که  این  کاظم کردند 
ی که کربلایی کاظم

ی   قرآن استدلال کردند، به این نحو که چتر
قرآن می  عنوان  ما به  اختیار  در  بود که  قرآیی  ی  خواند همیر

 بود. 
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 شیخ محمدتقر آملی، که مصاحب آیت •
ً
 الله قاصیی بود. مثلا
گوید که زمایی قصد داشت که به شیخ محمدتقر آملی می  •

الله قاصیی یکی از اعمالی را مقیّد ایران برگردد. از طرفی آیت 
ستان   رفت وادی السلام می بود انجام دهد این بود که به قتی

مدت می و  آنجا  در  منها  برای  طوریکه  به  شیخ   ماند، 
او چه کار می  محمدتقر آملی بود که  این جای سؤال  کند. 

سد سؤال در ذهن شیخ بود ولی جرئت نمی   کرد از کش بتر
سد  از استادش بتر بار در حجره دراز شیخ می.  یا  گوید یک 

های طاقچه دراز بود،  اببه سمت کت  مو پاهای مبودکشیده
امی است یا ادیی و یی که آیا این یی   مکردفکر می  و با خود  احتر

، پا را دراز نه؟ به هر حال چون کتاب ی ها بالا بود و پا پاییر
 کردم. 

روز بعد به محضی مرحوم قاصیی رفت، آقای قاصیی فرمود:    •
امی است. ها روی تاقچه باشد، یی دراز کردن پا ولو کتاب احتر

ی صلاح نیست شما به ایران بروی. هم  چنیر
 گفتم:  شما از کجا سؤال و قصد مرا دانستید؟ •
: از زیارت  •  های طولایی وادی السلام. آقای قاصیی

 دو کارکرد دارد:  حداقل این تطبیقات  •
 آورد. یکی ناظر به همان شهودی که آزموده شده اطمینان می •
ی   •  آورد. یت میدرباره شهودات دیگر این فرد اطمینان و عمومهمچنیر
ی اعتماد می  •  یابد. نسبت به اصل شهود و کشف نتر

 : )مهم(تواتر در نقل. 4

 که در منطق آمده.   کی از اقسام بدیهیات »تواتر« استی •
کنند به مسئله تواتر  درباره فلسفه عرفان تحقیق می در دنیا  کسایی که امروزه   •

 توجه دارند. 
اق به نحو مفصّل به مسئله تو  •  اتر توجه دارد. در تراث ما شیخ اشر
 افتد: مسئله تواتر در گزارشات عرفا در دو ساحت اتفاق می  •

 تواتر در نقل تضّفات عرفا:  •
نقل •  

ً
شفا مثلا را  مریضی  عارف  یک  اینکه  از  د 

ّ
متعد های 

یا اینکه دیده اند اقای قاصیی در یک ساعت هم   است. داده
 در مشهد و هم در قم بوده به نقل های متعدد. 

 برای صدق است.  ن این مورد شبیه جمع قرائ •
 واقع: و گزارش از تواترِ گزارشات عرفا در کشف  •

فرهنگ  • در  و عرفا  مختلف  زمان  و  مکان  در  مختلف  های 
مختلف، گزارش می ادیان  مطرح  در هایی  مسائل    کنند که 

 مشابه هم هستند و رنگ و بوی شدید وحدت 
ً
اساسی کاملا

 دارند. 
اق از این تواتر استفاده زیادی کرده •  است. شیخ اشر

اق می  • کند که از تعداد  گوید که تعجب میشیخ اشر
رصد   را  زمینی  آسمان  که  دانشمندایی  از  اندگ 

را  می نجومی  حوادث  تقویم  آن  اساس  بر  و  کنند 
رسیم، ولی از تعداد  به اطمینان میکنند ما  مطرح می 
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فراوان رصدکنندگان آسمان معرفت و معنویت به 
 رسیم. اطمینان نمی 

 دو کارکرد این راهکار:  •

 کند. حجیت شهود را اثبات می  .1
 کند. مطابقت کشف با واقع را اثبات می  .2

 استفاده از عقل و برهان: . 5

با استدلالات   گرا، مدعیات عرفا را مطابقوقنر یک فیلسوف یا شخص عقل •
ی میو موازین عقلی می  یابد و مکاشفات یابد، نسبت به آن عرفا اعتماد بیشتر

 یابد. آنها برای او رنگ و بوی دیگری می
ی باب است. بنالدین نگاه ویژه ملاصدرا به محنر  •  عریی از همیر

 استفاده از متون دینی و شریعت: . 6

 است. این مورد هم مانند عنوان قبلی یعنی عقل  

 عقل . 2

د روش عقلی است. میتنها روسیر که فلسفه از آن بهره  ▪  گتر

 : الف( اعتبار یا عدم اعتبار روش عقلی نزد عرفا

 دو نگاه در اینجا وجود دارد: 

a. روش عقلی نزد عرفا اعتبار ندارد.    : ۱نظر 
 : دو عامل می تواند باشد  منشأ این نظر  •

 آید. می نمایی که از آثار عرفا بدست سخنان متناقض .1
 عارف در جایی می  •

ً
ی خلق است«  مثلا گوید »حق تعالی عیر

 مغایر خلق است«  در جای دیگر می 
ً
 گویند »حق تعالی کاملا

متعهد به این تناقض ظاهری باعث می • شود که عرفا را غتر
بدانند.  عقلی  استحاله   روش  عقلی  قاعده  ین  مهمتر چون 

ی است.   اجتماع نقیضیر
می  • »استیس«  مثال  طور  از گویبه  بالاتر  عرفان  ساحت  د 

 ساحت قواعد عقلی و منطقر و فلسقی است. 
تناقضات بدوی بر اساس مبایی دقیق فلسقی توضیح  • این 

 می شود. داده
 عبارات عرفا راجع به عقل:  .2

 می •
ً
گویند »طور ولایت و طور کشف فوق طور عقل  مثلا

فهمند که عقل  طور میاین  امثال استیس است« از این بیان 
 لایت و عرفان راه ندارد. در ساحت و 

b.  روش عقلی نزد عرفا اعتبار دارد.  : 2نظر 

اگر کش   • بیانات عرفا را  این  ندارند.  به عقل  اینجور قضاوت نسبت  عرفا 
ی آنها نیست. اگر کش در فضای حکمت  خوب توضیح دهد هیچ تناقضی بیر
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ی اون   این جملات عرفا راحت برایش واضح است. هم چنیر صدرایی باشد 
ی نیست.   ی چنیر  صحبت طور ولایت و طور عقل نتر

این بیان  برد • عقل در  که  این است  د عرفا هم دارند  که خو اشت درست از 
 توان کشفِ این مطالب را ندارد، چنان 

ً
ی بیان در  نگاه اولیه و ابتدائا که همیر

ع و   از راهنمایی شر البته بعد  عی هم مطرح است.  مورد بسیاری مسائل شر
ی می  پس بعد از کشف، عقل    یابد. تواند به این معارف دستشهود، عقل نتر

د و هم تایید می کند و به صحت آن اذعان می کند سلیم هم آن را می فهم
هر چند در ابتدای راه عقل در آن راه نداشت یعنی اولا قدرت درک آن را 

 نداشت. 

 نقدهای عرفا نسبت به روش عقلی: ب( 

 نقد های عرفا به روش عقلی را در چهار ساحت باید بررسی کرد: 

 وهم به نقد عقل جزئی مشوب . 1

 مولانا   •
ً
ی سخت یی  می مثلا ی بود       پای چوبیر گوید:  پای استدلالیان چوبیر

ی بود   تمکیر

ی  • ی مولانا دیده شود روشن است که مرادش همیر اگر چند بیت قبل از این بیر
 عقل جزیی مشوب به وهم است. 

 نقد عقل تاریخی مشائی . 2

بینند، در مقابل آن موضع  وقنر عقل مشایی را از فضای دینی بسیار دور می  •
ند، حال آنکه بعد از صدرا عرفا پیشنهاد می می کنند که حکمت متعالیه  گتر

 شود. خوانده

خواجه عبدالله انصاری می گوید این فضاها از عقل با فضاهای دینی بسیار   •
 متفاوت است و دور است.  

لذا بعد از آمدن صدرا نگاه عرفا به عقل متفاوت شده و توصیه می کنند اول   •
 ود و بعد وارد عرفان شوند. حکمت صدرایی خوانده ش

 تر است. م حضوری و شهودی ضعیف ونسبت به عل اماادراک عقلی صحیح است . 3

•   » ی  »علم الیقیر
ً
کند، حال آنکه  حاصل می  و علم حصولی  ادراک عقلی نهایتا

ی  « هستیم. ما در صدد ادراک برتریم و به دنبال »عیر ی « و »حق الیقیر ی  الیقیر

 یف است. در مسائل سلوکی قدم عقل ضع. 4

م   • عقل  سلوگ گاهی  مسائل  استدر  بسیار سست خلّ  نباشد  مخل  اگر   ،
 است. 
 در مستر سلوگ »عشق« توصیه می  .1

ً
 شود. عموما

عبارات عارفان که باید درس و علم را رها کرد، معنای خاصّی دارد و بیشتر  •
 ناظر به فضای سلوگ است. 

 نقدهای اساسی عرفا به روش عقلی: ج( 

c.  ی شدهالبته از  است: جانب عرفا گاهی نقدهای اساسی به روش عقل نتر
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 در آثار قونوی استدلال •
ً
 هایی به کار رفته در نقد روش عقلی مثلا

 ابوسعید ابوالختر نقد اساسی به مباحث منطقر دارد:  •
ً
 مثلا

گوید:  تمام علوم فلسقی مبتنی بر منطق است و تمام منطق او می  .1
قیاس مبتنی بر شکل اول است و شکل مبتنی بر قیاس است و تمام 

شکل اول که باطل   اول مشتمل بر دور و مصادره به مطلوب است. 
ی همه باطل می شود.   شود مابقر نتر

d.   ن این نقدهای اساسی از جنبه کشقی و شهودی نیست، بلکه ایباید توجه کرد که  امّا
فیلسوف   اشخاص ی    کنند اند و عالمانه فکر می نشسته   و عالم   در مقام یک  و چنیر

 کنند. هایی را مطرح می نقد 
 کشف و شهود نیست، بلکه بسیاری در واقع هر چه یک عارف می  •

ً
گوید لزوما

از کلمات عرفا در مقام یک فیلسوف یا متکلم است، گاهی از باب تطبیق بر  
 یا از باب استنباطات دینی است.   گویند. طبیعیات موجود سخن می 

اینجا  • ی نقدهایی که عرفا  اند همه اش براساس روش عقلی   خود همیر کرده 
 صورت گرفته است، نه شهودی.  

یعنی با قیاس    بر شکل اول استخود بیان ابوسعید ابوالختر هم قیاس مبتنی   •
 شکل اول به جنگ قیاس شکل اول رفته است.  

 ؟کننددر عرفان از عقل استفاده میآیا عرفا  د( 

e.  اشف است(از نظر عرفا روش عقلی و برهایی حجیت دارد)کپس 
f.  در فضای عرفانن  های عقلکارکرد : 

نمی دقت شود که کارکرد  • برهان  و  قیاس  به  منحض  فقط  عقل  شود. های 
 بلکه کارکردهای متعدد دیگری دارد: 

 انسجام دهی  .1
 ساختاردهی  .2
م عقلی .3

ّ
حَک  جریان قواعد م 

 استفاده معقولات ثایی فلسقی  .4
 استدلال عقلی  .5

g.   اینکه از  عرفا  امّا  دیگر  روش عقلی استفاده می در علوم خودشان  بحنر  نه  یا  کنند 
یعنی باید این سوال که آیا   در اینجا باید سه ساحت را مورد توجه قرار داد   است. 

 : عرفا از عقل استفاده می کنند یا نه، را در سه ساحت دنبال کرد 
h.  :سه ساحت 

 قبل از کشف:  •
ده از تمام  عرفا قبل از کشف می  .1 عقل  کارکردهای توانند به نحو گستر

استفاده کنند  برهان  از    از جمله  مثلا خیلی  اند.  را کرده  این کار  و 
مباحث فلسقی ایده های خاصی برای عارف ایجاد می کند تا او به  
تا به سمت آن نرفته کشقی رخ نمی   او برود و کشفش کند  سمت 
دهد. لذا عارفایی که فیلسوف بوده اند قبل از عرفان، این خیلی اثر 

 در پیش برد کار عرفایی شان.   دارد 
 فیلسوف بوده  .2

ً
اند،  در تاری    خ عرفان هم عارفان زیادی هستند که قبلا

 است. این روند بعد از ملاصدرا بسیار شدید شده 
مانند اینکه شخض سوالی در ذهن دارد و هر جا می رود به دنبال   .3

پیدا کردن پاسخ آن سوال است لذا دریافت های او برای این سوال  
 لی قوی تر و دقیق تر است. خی
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 درون کشف:  •
1.   » برهایی »روش  به جز  عقل  تمام کارکردهای  و از  بطن کشف  در 

مثلا وقنر کشف رخ می دهد خب موجود   شود. استفاده میشهود  
 است و نمی شود که معدوم باشد. 

ای که  اما   .2 نتیجه  شود،  استفاده  برهایی  روش  از  فضا  این  در  اگر 
. شود، محصول فلسقی احاصل می   ست نه محصول عرفایی

 بعد از کشف:  •
می  .1 برهان  جمله  از  تمام کارکردهایش  با  عقل  ی  نتر اینجا  تواند  در 

 استفاده شود. 
ان عام« برای عرفان است. در این مرحله همان در واقع عقل  .2 ی  »متر
های وارد به فضای شهودی را مرتفع تواند بسیاری از آسیبعقل می .3

 نماید. 
تناسخ   .4 بحث  در  ملاصدرا   

ً
از  مثلا تناسخ  ریشه  است که  معتقد 

آمده عرفا  برای گزارشات  نبوده  شفاف  چون  است، گزارشایر که 
است. به این نحو که کش که اهل کشف دیگران توهم تناسخ شده

قدر در مثال منفصل قوی بود که میان مثال منفصل و ماده بوده آن 
ی است.  افتادهبرایش خلط اتفاق می  ی که   یعنی نمی دانسته که این چتر

میدیده از عالم ماده است که همه می بینند یا از عالم مثال است.  
میاین  دادن که ها  لحظه جان  در  رد  م  می  وقنر کش که  دیدند که 

کرد، این  شد شبیه سگ یا خوک از بدن مفارقت میروحش جدا می 
 است. گزارش با خلط مثال منفصل و ماده موجب بدفهمی شده 

قول به تناسخ را برای دیگران باز کرده   این ها زمینه بدفهمی برای  .5
 است. 

لذا خود صدرا می گوید مباحث عرفایی را تا من به نحو عقلی نتوانم   .6
 اثبات کنم وارد فلسفه نمی کنم. 

 نقل . 3

استفاده می شود یا نه؟ اگر می شود به   سوال این است که در فضاهای عرفایی از روش نقلی ▪
 چه شکلی؟

روش نقلی کاشف از واقع است به این نحو که برای معصوم شهود معصومانه و وخ پیش   ▪
 ما از طریق نقل از آن وخ علم پیدا می می

ً
 کنیم. آید و بعدا

 نگاه عرفا به روش نقلی:   الف( نوع 

ّ  از نگاه عرفا حجت است و اعتبار دارد و می  روش نقلی • تواند از مبادی کلامی یا حنر
 عرفایی برای شخص حاصل شود. مبادی 

است و  و معصوم محصولات برآمده از روش نقلی، برآمده از تقلید و ایمان به مختیِ  •
قانه حاصل نمی 

ّ
 شود. مضمون اخبار به نحو محق

 دو مرحله از تحقیق:  •
(علم پیدا کند.)حیطه علم و محتوا  مضمون با عقل به    عقلی:  • ی  الیقیر
ی واقعینر که عقل و نقل از آن گزارش می    شهود:  • ی  عیر کند را بیابد)حیطه عیر

) ی ی یا حق الیقیر  الیقیر
ی کشقی و نکته:   در لسان عرفا »تحقیق« و »محققانه«  • به معنای یافیر

 که از مرحله تحقق عقلی بالاتر است.   استو حق الیقینی شهودی 
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«عبارت محیر  •
ً
 الدین:   »نحن زدنا مع الایمان بالاخبار کشفا

ی را که  پذیرند ولی می یعنی محتویات اخبار را از حیث ایمایی می  • خواهند همیر
 اند به نحو محققانه کشف کنند. ایمایی پذیرفته 

ی که به بار می آورد ایمان به محتواست،   ▪ ی در واقع روش نقلی حداکتر چتر
اهیم به نحو کشقی همان محتوا را دریابیم که این مورد  اما ما اینجا می خو 

ی واقع شده است.    تاکید و تشویق دین نتر

 : نقلی با پدیده عرفانی در سه ساحتمقایسه روش ب( 

ن کشف • ن پدیده عرفانن  در حتر  : و در مت 
تواند تعلیل برای شهودش را از نقل  ، یعنی کش نمی روش نقلی کاربرد ندارد  •

 بیاورد. 
در واقع کش نمی تواند یک گزاره عرفان نظری یا عملی را مطرح بکند و  ▪

 استدلال بر اثباتش را یک دلیل نقلی ذکر کند. 
ا رشد کرده است:  •  که اختر

 یکی از اشتباهایر
الهیات و حقایق عرفایی استخراج   ، از دل آیات و روایات این است که ▪

در این زمینه بسیار  که این خیلی خوب و عالی است که حنر باید   شود می
، امّا دقت شود که کار کرد و در این زمینه کم کاری هایی شده است

و حداکتر  ، نه محصول عرفایی این روش، الهیات نقلی است نهایی  محصول
ی است و محصول آن، محصول عرفایی نیست.   در سطح علم الیقیر

ی که  ▪ ی  تولید کند باید همان چتر
اگر بخواهیم محصول عرفایی

 می گوید به نحو ذوفر و عرفایی دریافت و شهود بشود.  روایت 
 قبل از کشف:  •

و پرسش های  سازد است، نقل هم ایده می   د ایدهایجاهمچون کارکرد عقل که  •
فراوان ایجاد می کند و جهت دهی های خویی می کند و این عملا قابل اثبات  

 است. 
 مثال:     •

کند، می بینیم  هم مقایسه میهای مختلف را با در عرفان تطبیقر که عرفان  ▪
که بعد از    که یک وجه تمایز و قوت عرفان اسلامی بحث اسماء الهی است

ین و پربسمادترین مساله در عرفان اسلامی   بحث وحدت شخصیه مهمتر
و  ای است که از دل منابع نقلی به دست آمده است. این بحث ایدهاست

ف به صورت یک  و طی مشاهده و کش متون دینی پر از این معناست
موارد دیگر این چنینی وجود دارد   است. پدیده شهودی و عرفایی یافت شده

 که این یک موردش بود.  
بینیم که به شود می مشاهده می)خصوصا کتب عرفان عملی( وقنر کتب عرفایی  •

ت متأثر از منابع نقلی است، امّا نه به این معنا که به نحو الهیات نقلی وارد  
ّ
شد

هایی است که با کشف و ذوق به  باشد، بلکه به صورت ایدهدهدر عرفان ش
 است. پدیده عرفایی تبدیل شده 

 پس از کشف:  •
یعت پس از کشف،  • ان و معیار عام بودن کارکرد نقل و شر ی  است برای عارف.  متر

ین نحو حاصل می   این اتفاق آن وقنر  • شود که عارف در حوزه به بهتر
 به توانایی ا

ی  باشد. جتهادی رسیده منابع نقلی و فقهی نتر
عا کرد که تمام کشف می •

ّ
های عرفایی ها و پدیدهتوان در عرفان اسلامی اد
 باید به محک نقل درآید. 
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خذ از منابع دینی است:  •
ّ
 بسیاری از کتب عرفایی مملوّ از مباحث مت

•  
 
 در کتاب »ق

ً
« مملو از منابع و استنادات   -وت القلوب مثلا

ّ
ابوطالب مکی

 دینی است. 
خیلی وقت ها عرفا وقنر در یک مساله اختلاف پیدا می کنند برای رفع   ▪

اختلاف رجوع به آیات و روایات می کنند و با این مساله اختلاف خود را 
حل می کنند و این نشان می دهد که آیات و روایات یک معیار مهم و  

 اساسی است. 
منصفانه این است که عرفا از استنادات به نکته:  • آیات و   یک نگاه غتر

کنند. امّا فرینی و موجه کردن خود سوء استفاده میروایات برای عوام 
بینیم که این استنادات در مقام محک و شود می می وقنر این کتب دیده

 معیار است. 

 موضوع عرفان نظری 6-1

 دو طرح و دیدگاه -1-6-1

o  است: موضوعِ عرفان نظری مطرح شده در  و طرح دیدگاهدو 
i. »تعالی 

ّ
 موضوع عرفان نظری:   »وجود حق

   صّیص  :   »موضوعه الخِ ۱۳ص -فناری  -مصباح الانس  ▪
 
 الحقّ سبحانه«   به وجود

ii.  یا موجود بماهو موجود  وجود ضوع عرفان نظری:   »وجود بما هو مو» 
 »موضوع العلم و هو الموجود من حیث الموجود...«     : ۷ص -فناری  -مصباح الانس  ▪

o  :با توجه به این دو طرح، دو مساله اینجا پیش خواهد آمد 
i.  میان این دو طرح 

ی
 اختلاف یا هماهنکی

ii. اگر طرح دوم را بپذیریم، تفاوت آن با فلسفه چه خواهد شد؟ 

 : یکدیگرتلاف یا هماهنگی این دو طرح با اخ 2-6-1

iii.  نیست، چون از منظر عرفا فقط یک وجود در عالم واقعیت دارد   اختلافی میان این دو طرح هیچ
   تعالی است. و آن هم همان حق

ح فصوص را ببینید می گوید:  ▪ »الفصل الاول فی  مثلا اگر عبارت قیضی در شر
ه الحق تعالی«

ّ
 الوجود و أن

iv. ی که در دین استفاده شده در واقع خود ل ی از آن بسیار استفاده  فظ »حقّ« نتر است و عرفا نتر
که البته   اند، اگر از نظر ادیی بشکافیم، بسیار نزدیک به فضای »تحقق و وجود« استکرده

 . لذا نزدیکی این دو نظر مشهود است. فلاسفه خیلی از اصطلاح حق در فلسفه استفاده نکرده اند 

 تفاوت عرفان نظری با فلسفه)اگر موضوع عرفان نظری را »وجود بما هو موجود« بدانیم(:  3-6-1

v.  :دو منبع برای این بحث 
 اوایلش  -تمهیدالقواعد  ▪
اخ)تحریر تمهید القواعد(  ▪

ّ
ی نض در تحریر همان بحث در تمهید مفصل   -آجوادی آملی  -عیر
 است. پرداخته

vi. گفته که:   بحث تمهید را به نحو خلاصه می توان اینگونه 
د به اعتبار اطلاق قسمی  آن وجود که در فلسفه مورد بررسی قرار می    فلسفه:  ▪ گتر

د.)همان وجود ساری( مورد ملاحظه قرار می   گتر
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د، به اعتبار  و وجودی که در عرفان نظری موردبررسی قرار می    عرفان نظری:  ▪ گتر
د.   اطلاق مقسمی مورد ملاحظه قرار میگتر

vii. آورد. شود نتایج مهمّی در این علوم به بار می ه این تفاوت اگر پذیرفت 
ی متفاوت   ▪ بیان استاد در پرسش و پاسخ ها: البته اینگونه نیست که موضوع دو چتر

ی قائل شده اند همان اطلاق قسمی است و   ی باشد بلکه در فلسفه نهایت چتر
اطلاق مقسمی را قبول نکرده اند. اطلاق قسمی می شود همان سطح دوم از نظریه  

ه ارتقا یافته صدرا که صدرا یعنی تشکیک خاصی اما اطلاق مقسمی می شود نظری
 همان نظر عرفاست.  

 مسائل عرفان نظری  7-1

o  ی مسائل علم: نحوه شکل وقنر عوارض ذایر موضوع علم در ضمن یک گزاره به صورت محمول      گیر
 شود مسئله آن علم. بر موضوع علم حمل شود، می 

i.  .در فلسفه: تمام مسائل آن بررسی عوارض ذاتیه »وجود« است 
ً
 مثلا

o  :»دو منبع برای بررسی »موضوع علم 
i. متفاوت از مباحث حکماست کفایه : 
ii. ایی بر آن ابتدای اسفار و حاشیه علامه طباطب 

o    :مسائل عرفان نظری 
i.  ی است مثلا)عوارض ذایر   عوارض ذایر حقّ تعالیاگر موضوع باشد آنگاه مسائل آن چنیر

 : حق تعالی یا وجود(
 اسماء الهی  ▪
 صفات الهی  ▪
 شئون ▪
 افعال الهی  ▪

ii.  التوحيد و النبوة و الولاية بیان 
ن
 قیصری:      -رسالة ف

ة عنها و   »و مسائله ▪ رجوعها اليها و بيان مظاهر الاسماء الالهية و  كيفية صدور الكتر
 اليه و كيفية سلوكهم و مجاهداتهم و  

ّ
النعوت الربانية و بيان كيفية رجوع اهل اللّ

رياضاتهم و بيان نتيجة كل من الاعمال و الافعال و الاذكار فی دار الدنيا و الآخرة علی 
 وجه ثابت فی نفس الامر« 

o بندی مسائل عرفان نظری: دسته 
i.  :  در قالب وحدت شخض وجود      خداشناسی و توحید عرفانن
ii. ( / چینش نظام هسی   شناسی(: جهان عالم شناسی عرفانن

ده درباره مراحل خلق ▪  بحث گستر
iii.  انسان :  در قالب بحث انسان کامل   شناسی عرفانن

 کند. این بحث عرفان را به شیعه بسیار نزدیک می  ▪

 . خداشناسی عرفانی 2

 اهمیت بحث »وحدت شخصیه وجود« 1-2

الهی:       مبنایی  • معارف  تمام  بلکه  و  عرفان  تمام  بلکه  نظری،  عرفان  مباحث  تمام  در  مسئله  ترین 
 »وحدت شخصیه وجود«

o های فراوان در این بحث  فهمی این بحث بسیار پراهمیت و بسیار ظریف و دقیق است. و کج
 است. اتفاق افتاده 
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o فافر میان همه عرفاست الا اندگ که مخالفت کرده اند که شاخص  این بحث جزو مباحث ات
 ترین آنها علاء الدوله سمنایی است که قائل به وحدت شهود است، نه وحدت وجود.  

از ابن   • تا پیش  نادقیقر دارند که می گویند  )معمولا دانشگاهی ها( تعبتر  گاهی بعضی
ن عریی قائل به وحدت وجود  عریی عرفا قائل به وحدت شهود بوده اند و بعد از اب

شده اند. در حالی که شواهد خویی داریم از عرفای قبل ابن عریی که قائل به وحدت  
 وجود بوده اند. 

ی صدرا می گوید این اختلاف لفطیی است  ▪  نتر
حنر در مورد علا الدوله سمنایی

ی به وحدت شخض وجود قائل است.    و او نتر

 عارف به جایی می رسد که از حیث دریافت های شهودی غتر از   وحدت شهود  •
یعنی

یک وجود بیشتر نمیبیند، نه اینکه واقعا بیش از یک وجود نیست. اما وحدت وجود  
ی را مسلم کرد قطعا   ی می گوید وقنر ما راه شهودی را قبول کردیم و آنگاه این راه چتر

ی است و واقعا در نفس الا  ی چنیر ی وحدت وجود  در عالم تکوین نتر مر و تکوین عالم نتر
 داریم. 

o  است. تر شدهاین بحث بعد از صدرا خیلی قابل فهم 
•  

ی
های دشوار چون عقلانینر که در دستگاه حکمت متعالیه بروز کرده توانسته پیچیدگ

 است. تر کردهاین بحث را با ادبیات قوی و با بنیادهای فلسقی قوی آسان 

 3«»وحدت شخصی وجودصحیح تصویرِ  2-2

. یکی مقایسه  1در این قسمت کتاب استاد یزدان پناه دو ابتکار عالی دارند که باید به آن توجه داشت:    تذکر: 

تطبیقر نظرات مشا و صدرا و عرفاست که در ادامه خواهد آمد و این نکته فهم ما را از کلمات عرفا بسیار دقیق تر  
یثیات است که تقریبا در هیچ کتایی به این نحو و مستقل  . نکته بسیار مهم دیگر طرح مفصل بحث ح2خواهد کرد. 

ده تر   ی گستر ی که اینجا آمده نتر ی و کامل نیامده است و در اینجا خوب برجسته شده هر چند مباحث آن از این چتر
 است که آن هم در ادامه خواهد آمد. 

 می کنیم: فلسقی را دنبال  دت وجود« از دیدگاهِ مکاتب مختلفبررسی »وحابتدا  در اینجا 

  )وحدت مفهومی وجود( شاءحکمت مدر  1-2-2

 الف( اصالت وجود یا اصالت ماهیت؟ 

آنچه به حکمای مشاء منسوب است این است که قائل  اصالت وجود:       ▪
 به اصالت وجود هستند. 

و باید از    استالبته سؤال اصالت برای حکمای مشاء مطرح نبوده  •
 بیان آنها استنطاق شود. 

اق برجسته • ی بار شیخ اشر  کرد. سؤال اصالت را اولیر
ی گاهی میل به سمت اصالت ماهیت دیده • شود  میدر عبارات مشائیر

عظم عبارات آنها به سمت اصالت وجود است.   ولی م 
 : به مشا   شواهد انتساب اصالت وجود  •

•  : ح اشارات خواجه نصیر  شر

 

 م است. در کنار اینکه اینجا یک تصویر صحیح از وحدت شخض وجود ارائه می شود، علاوه بر این تصویر دقیقر هم از خلق ارائه می شود که بسیار مه 3
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ح اخواجه • خواهم  گوید من می شارات می نصتر در شر
را مطرح   نظرات خود  و  بیان کنم  را  مشاء  نظرات 

 کنم. نمی 
ح   • خواجه با اینکه اصالت ماهوی است ولی در شر

ده  عبارات گستر می اشارات  فضای  ای  در  آورد که 
ی عبارات را صدرا می آورد  اصالت وجود است. همیر

دهد که مشاء اصالت وجود را قبول  و شاهد قرار می
 رد. دا

 بهمنیار:  -التحصیل  •
آن   • از  وجود  اصالت  جز  که  دارد  عبارایر 

 شود. نمی فهمیده

 ب( دیدن وجود به نحو حقایق متباینه به تمام ذات: 

حقایق  »  حالا اگر مشا اصالت وجودی است، خب وجود را چگونه میبیند؟ ▪
        «متباینه به تمام ذات

 مقدمه:  •
ن • به  نظر  این  واری  ی ستی ملاهادی  عبارات  و در  ضی    ح  حو 

بینیم  مفصل به مشاء نسبت داده می شود، البته با بررسی می 
ی  ی این نسبت وجود دارد و همچنیر که در عبارات صدرا نتر

می یافت  نسبت  این  هم  جامی  عبارات  نشان در  شود که 
ی می

ّ
 است.   و ریشه دار  دهد این نسبت جد

وجود   • مشاء  مباحث  در  زیادی  شواهد  طرفی  از 
بح در   

ً
حقایق دارد)مخصوصا با  معلول( که  و  علت  ث 

 سازد. متباینه به تمام ذات نمی 
:   وجودهای اصیل در خارج وجود دارد و هیچ وجودی  توضیح این نظریه ▪

و   ندارد  اکی  اشتر هیچ  ذات  لحاظ  به  دیگر  وجودی  هم    ۱۰۰با  با  درصد 
صورت در خارج وحدیر میان وجودها نیست و وحدت اختلاف دارند. در این 

ت  است.  یعنی آن وجود در ذهن   ی که واقعی است و در خارج است، کتر ی چتر
 وجود است و وحدت وجود فقط در ذهن است. 

 )وحدت مفهومی وجود(وحدت وجود در ذهن •
خارج • در  وجود  ت  ات کیر ی کتر همیر فرا گرفته  را  واقع  ی که  ی )چتر

 (است

 ج( اشکالات به این نظریه 

اع مفهوم واحد بما هو واحد  نقد ملاصدرا ▪ ی از مصادیق متباینه بما هی  :   انتر
 متباینه محال است. 

اک لفطیی می     : نقد دیگر ▪ یم، کار به اشتر اگر نظریه مشا را خیلی جدی بگتر
 کشد. 

 د( تقریر جدید و نو از این نظریه 
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تر این نظریه مشاء را بررسی کنیم این نظر به  در صوریر که بخواهیم دقیق  ▪
می  لازمِ این  خارج  امر  »وجود«  ک()عرض  کشد که  مشتر وجودهای    لازم 

تباین   اگرچه  خارخی  وجودهای  یعنی  باشد.  ذات  ۱۰۰متباین  در  درصدی 
ک است.  ی آنها مشتر  دارند امّا یک خصیصه خارج از ذات دارند که بیر

گوید که این نقد فقط  شان درباره نقد صدرا می آمصباح در تعلیقه •
ک خارج از ذات را میان   در جایی وارد است که این خصیصه مشتر

یم.   وجودات متباینه در نظر نگتر
هم   • لازم  خارج  ی  همیر به  را  بحث  عبارایر  در  صدرا  البته 

میمی نقد  و  حقایق کشاند  است  ممکن  »چگونه  کند که 
ک داشته  باشند«متباینه به تمام ذات، خارج لازم مشتر

هم بحث عرض لازم بودن وجود را چندجا مطرح  خواجه   •
 کرده است. 

فرمایند که زاده در بعضی جاها درباره نظریه مشاء میحسنعلامه  نکته:     ▪
که با این ادبیات    منظور مشاء از »حقایق متباینه«، »حقایق متغایره« است

اما  فهم می شود  فضای صدرایی  متباینه  ادبیات    با   در  مطرح شده  حقایق 
 است. 

بندی:  برای وجو   جمع  بگوییم حداکتر وحدیر که حکمای مشا  یا وحدت  ما فقط خواستیم  قائل هستند:  د 
 مفهومی وجود است یا وحدت خصیصه خارج لازم. وگرنه حقایق خارخی به عنوان ذات بنیادین آنها متباین هستند. 

 شراق)بررسی نمیکنیم(ادر حکمت  2-2-2

اق را بررسی نمی کنیم، چون قائل به اصالت وجود نیست.  •  دیدگاه شیخ اشر
اق، وجود، ▪ است و نور یک حقیقت ذهنی ضف  یک اعتبار    در نگاه شیخ اشر

 . ماهوی است جوهری 

اق »نور« همان وجود  ا ▪ ِ شیخ اشر
لبته ملاصدرا معتقد است در نظام فلسقی

اق، دستگاه جدیدی   اق  است که در این صورت دستگاه شیخ اشر به اسم اشر
 . خواهد شد همان دستگاه صدرایی  در واقع نخواهدبود و 

 ( )تشکیک خاصّی وجود(و تشکیکی شخصیِ سریانی وحدت)حکمت متعالیهدر  3-2-2

ت و وحدت وجود صدرا   ▪ هر دو را در حقیقت وجود جریان داده است    کیر
   و حقیق  می داند: 

ت وجود را.  •  صدرا هم وحدت وجود را در خارج قائل است و هم کتر
ملاصدرا این دوگانه را با نظریه تشکیک شیایی وجود)یک وجود که  •

کند. یعنی شدت و ضعف،  شیان دارد( توجیه می   ش تا فر   ش از عر 
ات وجود را می سازد. یعنی یک وجود تمام عالم را تشکیل  مراتب و کتر

تر شده و مراتب  تر و ضعیفداده و همان وجود است که ضعیف
 دهد. عالم را تشکیل می 

نگاه هم وحدت وجود   • این  استدر  ت    تکوینی و حقیقر  و هم کتر
 . وجود 

ی وجود  • ء واحدِ متکتر است« یعنی »میر  سیر
 پذیر است. حمل حقیقت و رقیقت در بستر این نگاه به وجود امکان  •

(امر لازم برای تصدیق تشکیک صدرانی  ۴ ▪  : )واحد متکیر حقیق 
•  ) )خارخی ت حقیقر  کتر
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•  ) )خارخی  وحدت حقیقر
ت •  وحدتِ ساری در کتر
تِ راجع به وحدت  •  کتر

 مفهومی وجود(وحدت )4»وحدت سنخی وجود« در نظریه  4-2-2

ن را می گوید(توضیح این برداشت •  : )که معتقدند صدرا همتر
در خارج وجود اصیل است ولی وجودها در خارج یکپارچه  •

 با هم یگانه 
ً
اند. نیستند و وحدت شخض ندارند ولی سنخا

 . ، هم طبیعتند سنخند ها که در انسان بودن هممثل انسان 
برداشت  • خاطر    بیشتر   این  فهم  برای    کهنور    تمثیلبه 

:  »مثل نور تداعی شده است  شود مطرح می   خاصی   تشکیک 

است، در که در خورشید شدید است، در ماه ضعیف تر 
این مثال که تر است و در شمع ضعیفچراغ ضعیف  تر« 

سنخ جاری است،  در آن تشکیک در اشیاءِ جدا از هم و هم
 کند. وحدت سنحیی را به ذهن متبادر می

تر این باشد که یک چراغ را در  شاید تمثیل درست  •
یم که در مقابل آن چند کاغذ قرار دارد و   نظر بگتر

تر  گذرد، ضعیف و ضعیفنور از هر کاغذی که می
 شود.  می

واژه  • آن  در  صدرا که  از  عباریر  به  برداشت  این  طرفی  از 
ی استشهاد   . شده است »سنخ« به کار رفته نتر

ی  • مابیر ی  ی چتر  » سنحیی ضف   »وحدت  مفهومِی  »وحدت 
« است.   شیایی  مشاء« و »وحدت شخض  صدرایی

، بیشتر یک   • در واقع اگر دقت شود وحدت سنحیی
 .  وحدت مفهومی و ذهنی است، نه خارخی

به طریق اولی    ، در برداشتِ وحدت شخض از نظریه صدرا نکته:    •
و  وحدت سنحیی   دارد  ی وجود  ی  شدهپذیرفته نتر نتر مفهومی  ، وحدت 

یک پایه بالاتر هم که وحدت شخض است پذیرفته    لکهوجود دارد ب
 شود. می

 (وحدت شخصیِ اطلاقیِ وجود)نظری عرفاندر  5-2-2

 ؟ »وحدت وجود« یا »وحدت شهود«مقدمه: الف( 

 تمام عرفا بر نظریه »وحدت وجود« متفق القول هستند، از   •
ً
تقریبا

 قدیم تاکنون. 
ی اندک افرادی مثل   • علاءالدوله سمنایی »وحدت وجود«  در این بیر

 را قبول ندارد و قائل به »وحدت شهود« هستند. 
الدین قائل به »وحدت  یک نظر می  • از محنر  تا قبل  گوید که عرفا 

الدین نظریه »وحدت وجود« مطرح  شهود« بودند و بعد از محنر 

 

ی به این دیدگاه   4 ی حرف را می زند. عمده در مدرسه آیت الله    این دیدگاه، برداشت دیگری از نظریه صدرا می باشد یعنی قائلیر ی همیر قائلند که صدرا نتر
 مصباح و آقای عبودیت این بحث مطرح شده است. 
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است. امّا این نظر درست نیست چون شواهد فراوان از عرفای شده
ی قائل به »وحدت وجود« بودند. قدیم موجود ا  ست که آنها نتر

ی لفطیی  •  را نتر
حنرّ ملاصدرا اختلاف نظر علاءالدوله سمنایی

 داند. می
تواند »وحدت وجود« را درست کشف کند که مراحل  آن عارفی می  •

 باشد. سلوگ را طی کرده 
در واقع اگر عارف بعد از مرحله فنا به مرحله بقای بعد از فنا رسیده  •

اما اگر    تواند گزارش کاملی از »وحدت وجود« مطرح کند. میباشد  
تنها به مرحله فنا رسیده باشد و هنوز به مرحله فنا بعد الفنا نرسیده 
باشد آنگاه گزارشش وحدت ضف در آن نهفته شده است که این  

 آسیب های خاص خود را دارد. 
ن به »وحدت شهود«:  •  دو دسته قائلتر

ند و به مرحله بقای بعد از فنا کسایی که در مرحله فنا هست •
می نرسیده فنا گزارش  مرحله  در  کنند اند:  گزارشایر که 

ی  و واحد   کند که عارف واحد شهود می است    معمولا چنیر
   میبیند، نه اینکه واقعا اینگونه است. 

در میان صوفیه هم که محققانه و در مراتب بالا عرفان را  •
 ت. اساند این بحث مطرح بوده تجربه نکرده

 گزارش های مرتبه »فنا«:  •
ی

 ویژگ
شهود«  برخی گزارش  • »وحدت  به  قائل  مرحله  این  در  ها 

 است. 
ها در این مرحله قائل به »وحدت محض وجود  برخی گزارش  •

ات« است.   و نقی کتر
محققانه با عرفان مواجهند، با  • معمولا جهله صوفیه که غتر

 یکی از این دو دسته هم نظر هستند. 

 متن وجود ب( ردّ تشکیکی بودن

ن وجود راه ندارد:  ▪ ت در مت   کیر
ی خودش شدت   • عرفا معتقدند که معنا ندارد که وجود به لحاظ میر

ت پیدا کند.  وجود یک دست و یک پارچه و بسیط   و ضعف و کتر
 است و مساوی با وجوب است.  

در مقابل   عرفا قائل به وجود شخض اطلافر وجود هستند. اطلافر  •
و   واقع  ی  میر وحدت  یعنی  باشد.  می  صدرا می گفت  ای که  شیایی 

 هسنر را فرا گرفته است. 

ت چیست؟  •  خب حالا کتر

ت عارض بر این وحدت حقیقر است.    •   کتر
لواحقِ  • جزو  ت  از   کتر خارج  عوارض  است،    و  وجود  ذات 

ات در این ظهور راه دارد  یعنی وجود یک ظهور دارد   که کتر
 است که شدت و ضعف پیدا کرده است.   یعنی این ظهور 

ی به واسطه این شدت و ضعقی که در  • ات هسنر نتر پس کتر
 این ظهورات است ایجاد شده اند. 

 ج( ابطال یا قبول کثرات؟
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 : از دیدگاه عرفا  نادرست  برداشی   ▪
واقعی بودن  •  وجود« به غتر

ات می   »وحدت اطلافر انجامد. یعنی  کتر
به    توان نمی  قائل  و هم  اطلافر وجود« شد  به »وحدت  قائل  هم 

ت را   عای عرفا که کتر
ّ
اد با  این  ات شد. و  واقعی و خارخی بودن کتر

مینفس حقیقر  و  وجود(دانندالامری  ی  میر در  نه  در   )البته  جور 
ی در می نمی   آورد. آید و ش از اجتماع نقیضیر

 است. تلافات فراوایی شده این برداشت محلّ اخ •
برخی   •  

ً
شهود  از  معمولا و  سلوک  در  بالا  مراتب  به  عرفایی که 
ی عرفا دارند و عبارات نرسیده اند، برداشت نادرسنر از کلام محققیر

می  مطرح  مطالنی  میو  صحّه   کنند که 
ً
اصلا ات  اینکه کتر بر  گذارد 

ان و در اذهان شکل  عتتی د. میواقعیت ندارد و تنها به اعتبار م   گتر
عرفان گرفته • به  اشکالی که  ترین  ی 

ّ
است که  میجد ی  شود هم همیر

واقعی می  ات را غتر ات را در خارج دانند در حالیکتر که به بداهت کتر
 یابیم، لذا مبنای عرفا فاسد خواهد بود. می

ی است  یکی از تفاوت  • ی عرفا از جهله صوفیه همیر های میان محققیر
ات را م واقعی. وهوم می که جهله صوفیه تمام کتر  دانند و غتر

ی مانند حق تعالی واقعا   • ات نتر ی به وحدت شهود قائلند که کتر قائلیر
 بهره ای از وجود دارند لذا بیانشان با دیدگاه عرفا متفاوت است. 

ی این دو نگاه است، یعنی    دغدغه ما:  ی که ما باید آن را دنبال کنیم، جمع بیر ی پذیرش وحدت شخض  هم  آن چتر
ات.  اطلافر وجود   و هم نفس الامری بودن کتر

 :)انواع و انحاء تحقق خارجی(سه گانه حیثیاتبررسی  6-2-2

 برای حل و فصل مساله ای که طرح شد، لازم است توجه به بحث حیثیات بشود. 

o  :مقدمه 
 های حکمی و عرفایی بسیار حساس است. عطفاین بحث در حلّ نقطه  •
شود  های عرفایی و حکمی جز با این بحث حلّ نمی بحث با توجه به اینکه بسیاری از  •

 بحث شود.  در مباحث حکمی و فلسقی  جا داشت که در ضمن یک فصل مستقل 
 دقت شود که مراد از بررسی گزاره، بررسی محکِی گزاره در خارج است.  •

واری   • ی ح منظومه اش جدی کرده است  بحث حیثیات را حاخی ستی در حواسیر و شر
 در فلسفه اش.  چه در منطق اش و چه

o  :سه حیثیت 
ی سه حیثیت نیست بلکه بیشتر از اینهاست که صدرا   • البته حیثیات منحض در همیر

ی   ی که می تواند فعلا مشکل ما را حل کند توجه به همیر ی هم در اسفار آورده اما چتر
 سه حیثیت است. 

ت، سازی هسای با هر موضوع و محمولی قابل پیادهسه حیثیت ذیل درباره هر گزاره •
بحث   چون  درباره   اینجای ولی  بودن    ما  موجود  و  ی  داشیر تحقق   ، ی داشیر واقعیت 

 گزاره هایی که 
با موجودیت و تحقق یعنی ارتباط  این سه حیثیت را در  هست، ما 

لذا  پیاده می کنیم  داریم  است   و متحققٌ 
ٌ
این حیثیات را درباره    محمولشان موجود

ق در خارج مطرح می ا
ّ
تحق از   کنیمنواع  انواع    و هدف  ی فهم و کشف  نتر این بحث 

 تحقق ها در خارج و نفس الامر است و اینکه لزوما یک نوع تحقق در خارج نداریم.    

o  :تطبیق این سه حیثیت به اصطلاح واسطه در ثبوت و عروض 

(واسطه در ثبوت •  خارخی  مّ =  حیثیت تعلیله = لِ  )علت خارخی
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 = حیثیت تقییدیه واسطه در عروض •
 : اثباتواسطه در  •

)البته در همان   ▪ مراد همان حد وسط در منطق است لذا ناظر به فضای ذهنی
منطق هم معمولا نگاهی به حیث واقعی گزاره وجود دارد( است، به خلاف  

  . ناظر به واقع هستند که واسطه در ثبوت و واسطه در عروض  

 حیثیت اطلاقیه: . 1

ذات موضوع   ▪ به خاطر  بر موضوع  بدون در جایی که حمل محمول  باشد 
 . ویی  دخالت هیچ عامل بتر

 »اطلاقیه« یعنی مطلق و آزاد از هرگونه حیثیت دیگری.  ▪
 یعنی محمول، مقتضای ذاتِ موضوع است.  ▪
 شود. تنها مصداق این حیثیت درباره »وجودِ حقّ تعالی« مطرح می ▪

ویی بر »حقّ تعالی« حمل  لذا   • نیاز به هر عامل بتر »وجود« بدون 
 شود.  می

یعنی ذاتش  است  موضوع یعنی حق تعالی  د« ذایر آن  »وجو   اولاپس   •
 را وجود پر کرده است.  

ون علت  این وجود نیاز به  ثانیا  و  •  هم ندارد. بتر
 بحیثیة الاطلاقیه« ▪

ٌ
 :»واجب الوجود موجود

 :    فلسفهتوضیح این حمل در  •

الوجود شدیدترین موجود است، وجود آن نیاز چون واجب •
محمول بر آن به حیثیت اطلافر  به علت ندارد، لذا حمل  

د. صورت می   گتر

 : عرفان توضیح این حمل در  •

ی تحقق یابد  • در عرفان علت اینکه یک موضوعی بتواند چنیر
ی است.  این است که چون او ذاتش وجود است پس چنیر
ی که  اینجا دیگر بحث شدت وجود مطرح نیست بلکه همیر

 د.  وجود شد، مساوی این است که دیگر نیاز به علت ندار 

 حیثیت تعلیله)واسطه در ثبوت(:. 2

 متعلق ذات موضوع است)ذایر موضوع است( ولیدر جایی  ▪
ً
  که محمول واقعا

این ذات را  به اقتضای ذات موضوع نیست یعنی نیاز است که امر دیگری  
لذا وقنر آن علت این ذات را افاضه کرد،   نیاز به علت دارد  یعنی افاضه کند 

   ضوع هست. این محمول ما ذایر آن مو 
ی می شود یعنی امری که واسطه می   ▪ از این حیث تعبتر به واسطه در ثبوت نتر

امر سومی باید باشد   شود محمول واقعا ثبوت پیدا کند برای موضوع. پس
 که محمول را به موضوع اعطا کند. 

  مثال ▪
ن
   آب گرم است.    : عرف

اینجا علت گرما)محمول( خود آب)موضوع( نیست بلکه   • در واقع 
حیثیت   به  آب  شدن  می گوییم گرم  اینجا  لذا  است.  دیگری  ی  چتر

 تعلیلیه انجام شده است.  

بودن گرما را بحث کنیم می شود مثال   • این مثال علت گرم  اگر در 
 دقیق فلسقی اما محمول این گزاره دیگر وجود و موجود نیست. 
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 باشد  فلسقن مثال دقیق   ▪
ٌ
 )مثلا انسان(»وجود امکایی    : که محمولش موجود

 موجود است«

 حیثیت تقییدیه)واسطه در عروض(:. 3

 معنای عام حیثیت تقییدیه( الف

  ش،موضوع به لحاظ ذات  محمول حمل بر موضوع می شود اما   کهدر جایی  ▪
چون    ، پس چرا این محمول را بر این موضوع حمل می کنید؟محمول را ندارد 

 وضوع مرتبط شده م
ً
)قید( که آن امر ذاتا )به حیث  و حقیقتا  است به امر ثالنر

به خاطر ارتباط موضوع با این قید   اطلافر یا تعلیلی( آن محمول را دارد، لذا 
ی مرتبط می  هموضوع ب ،با وساطت این قید  و  و بر هم حمل   شود محمول نتر

 می شوند. 
ول عارض بر موضوع  شود برای اینکه محماین قید، واسطه می یعنی   •

 بشود. 

ی قیدی است که غتر از علت باشد پس هر قیدی   • مراد از این قید نتر
غتر از علت که موجب حمل و عروض محمول بر موضوع بشود را  

 حیثیت تقییدیه یا واسطه در عروض می گویند.  

این معنای عام از حیثیت تقییدیه که گفته شد، خودش شاخه هایی پیدا می   ▪
 کند. 

واری در توضیح و اقسام حیثیت تقییدیه با مثال بحث را   • ی حاخی ستی
 پیش برده است و اسم ویژه ای برای این اقسام نگذاشته است. 

سه چهار مثال بر ذکر گونه های حیثیت تقییدیه ذکر شده است  •
 که در ادامه ذکر می کنیم: 

 5هتقییدی یتحیثسه نوع ( ب

 )ادبی( مجاز عرفی (1

 تقییدی ای که میان عرف جریان دارد: حیثیات  •

 تمام مجاز های عرفی مثال بر این گونه اول است.   •

 مجازهای ادیی مصادیق این قسم هستند.  •
اب«:   مثال:  • ن المیر و جری   »جری  اب موضوع  ی ]متر

    محمول است[

در این مثال ناودان جریان پیدا نکرده است   ▪
ی  بلکه ش جای خودش ایستاده اما چرا چنیر

ناودان  نسبنر   این  چون  شود؟  می  داده 
با آب فراوایی شده که دارد از آن به    متحدِ 

ون می ریزد  باران فراوایی که رخ داده،    بتر و 
لذا ما حکم آب را به خاطر شدت اتحاد و  
مبالغه ای که می خواهیم انجام دهیم، به  

 

تمام اقسام حیث تقییدی را با ملاکات   ایشان در قسمنر که حاخی به این بحث پرداخته، شیخ محمدتقر آملی:   -ح منظومه(  درر الفوائد)حواسیر بر شر   5
 داده است.  قرار بررسی  مورد  آن
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برای   چه؟  برای  دهیم.  می  نسبت  ناودان 
 را نشان دهیم. 

ی
   اینکه شدت بارندگ

جریان برای آب است و ناودان با آب  س  پ ▪
می  قید  آب  لذا  است.  برای  مرتبط  شود 
 . عروض »جریان« بر »ناودان«

 »من پنچر کردم«:     : شهید مطهری مثال •

چرا پنچری را به خودش نسبت می دهد؟   ▪
ارتباط   یک  ی  ماشیر و  خودش  ی  بیر چون 
لحاظ   خاطر  به  می کند  احساس  اتحادی 

ی    مالکیت اعتباری لذا پنچری و  حکم ماشیر
ی نسبت می دهد.    را به صاحب ماشیر

عروض  پس   ▪ برای  است  قید   » ی »ماشیر
 . »پنچری« بر »من«

 )معرفت شناسانه( مجاز عقلی( 2

جواهر   : اول  المث • بر  اعراض  »الجسم   مثلا   : حمل 
 ]موضوع جسم و محمول ابیض[ ابیض«

این محمول برای  شود که با دقت فلسقی معلوم می •
را  مجازی  ی  چنیر ی  نتر عرف  و  نیست  موضوع  ذات 
می   متوجه  فلسقی  دقت  با  بلکه  نمی شود  متوجه 
ی   ی است و سفیدی یک چتر شویم که جسم یک چتر
 دیگر که سفیدی در ذات جسم نخوابیده است.  

خب اگر این محمول برای این موضوع نیست پس   •
ی حملی رخ می دهد؟ چون جسم)موضوع(   چرا چنیر

بط شده با عرض سفیدی که این عرض سفیدی مرت
ابیض   یعنی  داراست  این محمول را  بالذات  اولا و 
این   چون  اما  است  سفیدی  عرض  ذایر  خاصیت 

یک ارتباطی برقرار    )جوهر(با جسم  )عرض(سفیدی 
ی خیلی شدیدتر است نسبت   کرده که این ارتباط نتر

عرفی  ارتباطات  ی  به  نتر جوهر  به  عرض  حکم  لذا   ،
می ک جوهر)جسم( می گوییم  شایت  به  ما  لذا  ند 

ابیض و سفید. در حالی که حکم ابیض اولا و بالذات  
برای سفیدی)عرض( بود اما به جهت ارتباط شدید  

ی حکمی داده می شود.     جوهر و عرض چنیر

 مثال دوم: ارتباط جنس و فصل یا صورت و ماده •

این یک مثال دیگری است که باز از نوع مجاز عقلی   •
 وت از مثال اولی است. است که متفا

 ( مجاز عرفانی)ادّق عقلی( 3

واری انتخاب کرده است. در این نوع از مجاز اتفافر در خارج و تکوین   • ی این اسم را خود ملاهادی ستی

 عالم می افتد. در واقع اینجا درباره نفس الامر حکم داده می شود.  
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 و نحوه تحقق   شود این نوع مجاز فقط درباره »موجود بودنِ ماهیت« مطرح می •
ی

یعنی در چگونکی

 . در واقع حمل وجود بر ماهیت با یک ظرافت دقیق عقلی مجازگونه است. ماهیت

• »
ٌ
: ذات ماهیت نه موجود است و نه  ]ماهیت موضوع و موجود محمول[»ماهیة الانسان موجودة

 بلکه ذات آن تنها حیوان ناطق بودن است.   ذات ماهیت نیستجود، لذا وجود در لامو 

 خب اگر وجود ذایر ماهیت نیست پس چه عاملی موجب شده که به ماهیت بگویید موجود؟ •

o  :حاد میان وجود و ماهیت. دقت شود که این ارتباط محکم  وجه حمل
ّ
تر از  ارتباط شدید و ات

 مجاز عرفی و عقلی است. 

o  همراه شده با وجود انسان که وجود اولا و بالذات این   در واقع چون ماهیت انسان

موجودیت را دارد لذا چون به لحاظ انحا تقدم و تاخرها وجود و ماهیت اتحاد و عینیت  

ی این دو تفاوت است پس این خصوصیت   دارند و تنها به لحاظ تقدم بالحقیقة و المجاز بیر

ی نسبت می دهیم.    وجود را به ماهیت نتر

o  ماهیت انسان در خارج موجود است اما نه به حسب ذاتش بلکه به حسب پس می گوییم

یعنی چون ماهیت گونه وجود است،  همراهش یعنی وجود انسان که سنخش وجود است. 

 حیثیت وجود است، چیسنر وجود است، لذا موجود و متحقق هستند.  

•  :
ن
 عقلی با مجاز عرف

ّ
 تفاوت مجاز ادق

o ضف است، امّا در مجاز عقلی انتساب به  در مجاز عرفی انتسابِ موضوع به م ِ
حمول ذهنی

 محمول واقعی و خارخی است. 

o  است ولی نه اینکه با  یعنی باید توجّه شود که اصطلاح »مجاز« از ادبیات استقراض شده

 
ی

 میان مجاز ادیی و مجاز فلسقی  هایش از ادبیات استقراض شده تمام ویژگ
ایر باشد، بلکه تغیتر

لذا نباید محتوای مجاز ادیی را به اینجا کشاند چون استنادات در مجاز  دارد. و عرفایی وجود 

 ادیی حقیقر و نفس الامری نیست. 

o  :عدم التفات به این تفاوت موجب بدفهمی و خلط شده یعنی باعث شده که موجود  نکته

ِ ضف بدانند. 
 بودن ماهیت را ذهنی

ِ   سؤال:  •
اک معنوی لطمه نمی به اش ،ماهیت« تحققبه »  آیا نگاه عرفایی  زند؟ تر

o اک معنوی آسیب می ی که به اشتر ی ، چون چتر اک لفطیی است، حال آنکه جواب:  ختر زند اشتر
 مجاز از وجود حقیقر است نه معنایی دیگر از وجود.  ،ماهیتتحقق   ،در نگاه عرفایی 

بار به نحو  بار به نحو حقیقر و یک در واقع همان معنای واحد از وجود است که یک  ▪
ق یافتهمجا

ّ
 است. زی تحق

 برای فهم بهی  می توان سه معنا را با هم مقایسه کرد:  •

 تنها خداوند  : وجود بالذات .1

 ماسوی الله : وجود بالعرض و معدوم بالذاتم .2

 مانند عدم ها : بالعرض موجود  نه وجود بالذات و نه .3

عرفا می خواهند بگویند وجود بالذات تنها خداوند است و ماسوی الله وجودات بالعرض و   ▪

 معدومات بالذات هستند.  

دقت شود که مراد از معدوم بالذات این نیست که در ذاتشان عدم اخذ شده است. مثلا اگر در   ▪

که در  فلسفه میگوییم ماهیت موجود بالعرض و معدوم بالذات است، به معنای این نیست  

 ذاتش عدم راه دارد بلکه در نه وجود در ذاتش اخذ شده و نه عدم.  
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منظور از این عدم، لیسیت ذاتیه است یعنی به حسب ذات خودش از  جنس وجود و عدم   ▪

هستند یعنی واقعا در خارج هستند، اما نه اینکه از سنخ وجود   نیست. اما موجود بالعرض هم

  محدود کنند. باشند تا آن وجود شخض اطلافر را 

 : در فلسفه و عرفان حیثیت تقییدیه جمع بندی گونه های متعدد ( ج

این بحث محتوایش در کتب فلسقی و عرفایی موجود بوده اما اینکه جمع آوری شود و اصطلاح گذاری   تذکر: 
حث کمک بسیار این ب   بشود و در کنار هم در یک بحث آورده شود از ابتکارات این کتاب استاد یزدان پناه می باشد. 

زیادی در حل معضلات معارفی خواهد کرد که خیلی خوب بود تحت عنوان یک فصل مستقل در کتب بحث می  
 شد. 

 :  که این به حسب استقراست  اگر در کتب فلسقی دقت شود، حیثیت تقییدیه حداقل به سه نوع می باشد 

 )چگونگی تحقق ماهیت(حیثیت تقییدیه نفادیه( 1

ی  ▪ ل یافتهمحدودهر وقت با میر ی روبرو باشیم، حیثیت تقییدیه نفادیه   (6)وجودهای امکایی تتی
د. شکل می   گتر

ق در خارج:  ▪
ّ
 انحای تحق

اع می  • ن ن انی  ن محدود دو چیر
 شود: از مت 
i.  )  معنای وجود)هسی 
ii. )  معنای ماهیت)چیسی 
iii. از نظر حکمت اسلامی حیث ما  شناسانه«:   »اصل انفعال معرفت  : ۱نکته

ی که ادراک را شکل  نسبت به واقعیت خارخی  ی  »انفعال« است. یعنی آن چتر
گوید اگر دو معنا از خارج یافتم،  دهد »انفعال« است. و اصل انفعال می می

 آن دو معنا را دارد. 
ً
ی خارج واقعا به خلاف فضاهای غریی که به   یعنی میر

 سمت فعالیت ذهن رفتند. 
iv. ن واحد بماهو واحد محال ا : ۲نکته اع دو مفهوم از مت  ن وقنر     ست«: »انی 

د، امکان ندارد که این معنا از یک موطن بما  مفهوم در ذهن ما شکل می   ۲ گتر
اع شود، بنابراین...  ی  هو واحد انتر

ی داشته  .1  باشیم. یا باید در خارج دو میر
 کردیم.  •

ّ
 در ادله اصالت وجود این حالت را رد

ی باشد.  .2 ی و حیثیت آن میر  یا باید در خارج یک میر
وج • و  یا  است  ی  میر استود  آن  حیثیت  ن :  ماهیت  قائلتر

 اصالت وجود 
ما • استیا  آن  حیثیت  وجود  و  است  ی  میر ن :  هیت  قائلتر

 اصالت ماهیت 
»انحای نکته:     • درباره  بحث  واقع  در  ماهیت،  اعتباریت  و  وجود  اصالت  بحث 

ق در خارج صورت می 
ّ
ق« است. یعنی احصای اینکه به چه انواعی تحق

ّ
د. تحق  گتر

i.   گویند بحث اصالت یک نزاع لفطیی است که در طول تاری    خ  اینکه عده ای می
 شکل گرفته حرف درسنر نیست چرا که به عمق قضیه توجه نکرده اند. 

 

6  . ی محدود را درباره ماسوی الله بکار می بریم یعنی وجودهای امکایی ی وجود یی نهایت است. پس ما میر
 به خلاف خداوند که دارای میر
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ق و  ▪
ّ
 وجود در خارج داریم: ملذا دو نحوه تحق

: تحققِ   ن ، خودش از سنخ وجود است،   مت  ی ق دارد«لذا موجود است.   میر
ّ
 وجود تحق

 
 . »به حیث اطلاف

: تحققِ   ن ی    حیثیتِ مت  ی است و مرتبط با میر ، خودش از سنخ وجود نیست بلکه چون حیثِ میر ی حیثیتِ میر
ق وهمی(است موجود است.   

ّ
ق مجازی، تحق

ّ
ق دارد«)تحق

ّ
 . »به حیث تقییدی وجود تحق

ن  ▪  ماهیت:  تحقق»نفادیه بودنِ« حیثیتِ  تبیتر
تقییدیه   ،» ی تحقق »حیثیت میر نحوه  این  به  نکایر که گفته شد،  به  توجه  با  تقییدیه    ما  نفادیه می گوییم. 

اما چرا نفادیه میگوییم؟   اع کردیم و در واقع بودنش که گفته شد  ی از وجود محدود، دو نحوه وجود را انتر چون ما 
 .  شود که »ماهیت« نفادِ وجود استمیگفته

   
ّ
 در ماهیت، حد

ّ
ت شود که نفاد و حد

ّ
. مرتبهو نفاد  باید دق  مکایی

ّ
ی نکته باعث خلط    ای است نه حد همیر

هایی شده است. شّ این مساله ظاهرا برمی گردد به تمثیلی که به جهت تعلیمی برای اصالت وجود و اعتباریت ماهیت 
 مطرح شده است: 

i. ون می مثال رود و  زند، شبیه به قارچ بالا می :   وقنر که از درون فواره آب بتر
یزد، در این مثال میان آب و شکل قارچ  تفاوت است و شکلگونه  متر

ً
 آن واقعا

ی در خارج موجود است ی را گرفته  قارچ گونه نتر از میر اینکه ذره ای  ، بدون 
 . باشد 
ت شود که از این مثال اینگونه برداشت نشود که ماهیت یعنی   .1

ّ
دق

 . نباید اینگونه برداشت کرد که روی کار می شود    حدود مکایی یا زمایی
 ماهیت و توی کار می شود وجود.  

نسبت وجود و ماهیت، نسبت ظاهر و باطن است، نسبت ملک و  .2
ملکوت است. بحث اختلاف مکایی و زمایی نیست. وجود و ماهیت  
ی یکدیگر هستند، الا  در خارج به لحاظ انواع تقدم و تاخر ها عیر

قیقة و بالمجاز که این تفاوت بسیار ظریف است تقدم و تاخر بالح
 . ی ی است و دیگری حیثیت میر  یعنی یکی میر

ii.    :بروز  مثال » نبایر بودن یک مرتبه برای وجود است که با ماهیت »نبایر
 است. کرده

ر  
ّ
م و تأخ

ّ
یّة(، لذا در بیان صدرا از حیث بسیاری از تقد

ّ
، بالطبع، بالعل ، زمایی   های معروف در فلسفه)مکایی

ی یافت که از این  ی و حیثیت میر ر ظریف میان میر
ّ
م و تأخ

ّ
میان ماهیت و وجود عینیت وجود دارد، امّا صدرا یک تقد

 نظر ماهیت عینیت با وجود ندارد بلکه »موجود است بالوجود«. 
 وجود وقنر نسبت ماهیت با وجود، نسبت ظاهر و باطن شد، می 

ّ
توان از این باب به ماهیت گفت که حد

کند که »ماهیت مظهر الوجود  . به تعبتر دیگر »ماهیت پایانه وجود است«. صدرا تعبتر می فاد وجود است، ناست
 است«.  

i.  قالب ماهیت  و کمالات   یعنی وجود مندمجات جماد،    درون خودش را در 
 دهد. بروز می  نبات و... 

ii.   ،مثلا نسبت به جمادات گفته می شود که مرتبه وجودی اش تا اینجاست
ی که ی این مرتبه را حکایت می کند، ماهیت است، نه این که ماهیت   اون چتر

قالب ظاهری اش باشد. یعنی بروز کمالات این وجود در حد نبایر است یعنی  
 را نشان می دهد.  

ّ
 پایانه کمالات این وجود تا اینجاست که ماهیت این حد

 بدفهمی در معنای نفادی بودن ماهیت:  
i.  ماهیت  است:    ن ماهیت را پدید آورده عباریر از صدرا که توهم ذهنی بود«

   حکایة الوجود است«
الامری( است. شناسانه)نفسمراد صدرا از حکایت، حکایت هسنر  .1

خالق   وجود  از  حاکی  را  مخلوقات  همانطور که  دیگر  عباریر  به 
یم می مثلا می گوییم تمام عالم آیات الهی هستند و از کمالات حق   گتر
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کایت را در نسبت میان ماهیت و وجود  توانیم ح، می حکایت می کنند 
یم.  ی بکار بتی  نتر

یک  • فقط  حکایت  این  نیست که  معنا  این  به  نکته  این 
حکایت ذهنی است؟ ختر بلکه شما چه باسیر و چه نباسیر 

ی است.   این حکایت گری وجود دارد. ماهیت هم چنیر
 شود. شناسانه تفستر میاین عبارت در فضای هسنر پس  .2

ii.   هایی داشته است: یک عبارت دیگری 
ی علامه داشتند که رهزیی »ماهیات    نتر

 ظهورات الوجود للاذهان«: 
است که فاعل شناسا چگونه می .1 این  به  ناظر  تواند به  این عبارت 

د.  حقیقت خارخی یر  به  این عبارت می گوید  بتی بخواهد  اگر وجود 
شناخته حصولی  علم  تنها  نحو  قالبشود،  شناخته    در  ماهیت 

د نمی تواند حقیقتش در ذهن بیاید اما ماهیت می چون وجو   شود می
بیاید.  ذهن  در  حقیقتش  می  تواند  تنها  انسان  از کانال  یعنی  تواند 

د. ماهیت به وجود یر       بتی
 شود. شناسانه تفستر میاین عبارت در فضای معرفت  .2

iii.   عبارت علامه طباطبانی در فرع خامس اصالت وجود در نهایه الحکمة در
 این بدفهمی

ّ
 ا: هرد

صافه بالوجود نحو انقسام إلی .1
ّ
 للموجود من حيث ات

ّ
  : و خامسا: أن
ی    - موجود بالذات  فالوجود ،  ما بالعرضو    ما بالذات ه عیر

ّ
بمعنی أن

بالعرض  الماهيّة  و  -نفسه صفة[    -موجودة 
ّ
]مت ليست  ها 

ّ
أن أي 

بالوجود بالنظر إلی نفس ذاتها و إن كانت موجودة بالوجود حقيقة 
 . -[8بالوجود ] قبال ما ليس بموجود 

iv.  واری در مقایسه وجود و عدم و ماهیت، می ی فرماید »ماهیت امرٌ  حاخی ستی
ی الامرین است.«   بیر

له میان وجود و عدم، ثبوت   .1 ی منظور حاخی این نیست که مثل معتر
   شد. را واسطه بداند، بلکه مراد همان است که گفته

ی موجود و معدوم یک واسطه داریم که  • له قائلند که بیر ی
معتر

 قطعا این باطل است.  

ی دریافت شد: وجود،   • اما به لحاظ تحلیل صدرایی سه چتر
ی وجود و عدم  ی بیر ی ماهیت و عدم. اینجا انگار ماهیت چتر

 است. 

v.   در کلمات صدرا و علامه از این شواهد بسیار زیاد است که ما تنها یک مورد
ی و خارخی بودن  آن را آو  ردیم. صدرا در جایی می گوید اگر کش واقعیت داشیر

ور به شدت گرفتار خواهد شد و نمی توان   ماهیت را انکار کند، در مساله شر
ور را حل کند.   مساله شر

 )چگونگی تحقق معقولات ثانی فلسفی و اسما الله( حیثیت تقییدیه اندماجیه( 2

تقییدیه   ▪ حیثیت  نوع  بشود،  این  واقع  بررسی  مورد  باید  جایش که  ی  »وجودِ  اولیر درباره 
  » ثایی فلسقی ی درباره  و است  معقولات  الهی«  همچنیر ی   »وجود اسماء و صفات  مطرح    نتر

 است. 

 چگونگی تحقق معقولات ثانی فلسفی

▪  :  بررسی تاریخن تطوّر تعریف معقولات ثانن فلسقن
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از دو    :   7اصطلاح بیشتر وجود نداشت تا قبل از مکتب شتر

i.  )معقول اولی)ماهیت 

ii. ( ، معقولات ثایی  ( بوده است معقول ثایی منطقر مرادشان از معقول ثایی

اق و بهمنیار وجود نداشته اند.     در مورد مفاهیم فلسقی هیچ قضاویر تا پیش از شیخ اشر

 این ستر تاریحیی را به دقت دنبال کنید:  
i.  :بوعلی 

 در این دوره اصطلاخ برای مفاهیم فلسقی وجود ندارد.  .1
 در آثارش از مفاهیم   .2

ً
جالب است که بوعلی با وجود اینکه مفصّلا

درباره     هیچ وقت از اصطلاح معقول ثایی کند ولیفلسقی استفاده می
رسد که التفات دارد که  کند و به نظر میاستفاده نمی   مفاهیم فلسقی 

 .  اصطلاح معقول ثایی ناظر به مفاهیم منطقر است نه فلسقی
ii.  :ی خلط بهمنیار  : است آشکار شده ایشان در آثار  اولیر

میا .1 خلط  دچار  او  است.  انداخته  سخنر  به  را  او   » »جزیی ن واژه 
« شده فلسقی »جزیی  و   » منطقر را که »جزیی   » »جزیی او  است. 

« خوانده است، حال آنکه  مفهوم فلسقی است با نام »معقول ثایی
 است. معقول ثایی معنای منطقر داشته

در واقع بهمنیار می گوید حالا که جزیی مقعول ثایی است،   •
خب سیر هم معقول ثایی باشد. ایشان یکی از مفاهیم مسلم  

 را ذیل عنوان معقول ثایی منطقر برده است.  فلسقی 

iii.  :اق  شیخ اشر
اق   .1 اشر شیخ  شد که  این  بهمنیار  خلط  مفاهیم  نتیجه  تمام   

ً
رسما

  فلسقی   فلسقی را ذیل عنوان معقول ثایی قرار داد. یعنی این مفاهیم
ه عنوان برای مفاهیم را با مفاهیم منطقر یک کاسه کرد و لفطیی ک

 میسمتِ ذهنذهن را به    منطقر بود و 
ی

برد برای آن به کار  ساختکی
 برد. 

با اینکار ایشان تضی    ح می کند که وجود، ماهیت به معنای  •
مانند  و... همه شان  علیت  ، وحدت،  فلسقی ثایی  معقول 
در  هویتشان  تمام  یعنی  دارند.  تحقق  منطقر  ثایی  معقول 

 ذهن است و هیچ تحقق خارخی ای ندارند. 

اساسا یکی از پایه هایی که منجر شد ایشان به سمت اصالت  •
ی نکته می باشد.    ماهیت برود همیر

اق مفاهیم فلسقی همیشه ذیل عنوان معقول ثایی   .2 بعد از شیخ اشر
می آمد اما برداشت معقول ثایی منطقر از آن می شد، بدون اینکه 

 اسم منطقر روی آن بیاید. 

ی ادامه پیدا کرد و ایشان    به تدری    ج این معنا در اثار خواجه .3 نصتر نتر
ی معقول ثایی را اعم از هر دو نوع مفهوم ذکر می کند تا اینکه کار  نتر

ح تجرید خصوصا فاضل قوشحیی می رسد.  ی شر  به محشیر
  :  فاضل قوشخی

 

ی دو اصطلاح بیشتر وجود ندارد.  7 اق، خواجه نصتر و... نگاه کنید، همیر  اگر در کل آثار مشا، اشر
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i.  اشکال می است، به خواجه  تجرید خواجه  این او که شارح  کند که چطور 
ای بود برای کشف این خلط ن جرقهنامید. ایمفاهیمِ فلسقی را معقول ثایی می 

 .  تاریحیی
ii.  از معقول و    ثایی را دو دسته کردند برای درست کردن این خلط، مکتب شتر

ی آنها مسلم شد که ما دو نوع معقول ثایی داریم  :  این معنا در بیر

 معقول ثایی فلسقی   .1

 معقول ثایی منطقر  .2
iii.  :ملاکی که برای تفکیک این معقولات از هم مطرح کردند 

 خارخی  )اتحاد(خارخی / اتصاف  )مغایرت(عروض اولی: معقول  .1
2.  : منطق  ثانن  اتصاف)  معقول    / ذهنی   (  اتحادعروض)مغایرت( 

 ذهنی 
3.  : فلسقن ثانن  اتصاف)  معقول    / ذهنی  (  اتحادعروض)مغایرت( 

 خارخی 
iv.  و    هم مورد نظر فلاسفه امروزین است  این ملاکات تفکیک معقولات هنوز

، بدایه   ح منظومه حاخی در سطح عمومی کتب هم ذکر می شود حنر در شر
 و نهایه و... 

v.  از [معقول ثایی  باعث شد که این تلاش مکتب شتر ِ   را  ]فلسقی
از فضای ذهنی

ی پای آن را به خارج باز کو ت ند ضف بودن خارج ک
ّ
 . ند ا حد

 صدرا:  
i.  و ضی    ح  به نحو رسمی   ۳۳۷-۳۳۶ص۱اش که در اسفار جدر دیدگاه نهایی 

رسمی هم    مطرح کرده  ، غتر استاش جریان دادهدر اکتر فلسفهو به نحو غتر
 از بیان مشهوری است که از معقول ثایی فلسقی مطرح می شود.  

ii.   خارج در  دو  هر  اتصاف  و  عروض  است که  این  صدرا  نهانی  دیدگاه 
ی صدرا در چندین جا حنر در بعضی مواضع رسمی )هستند هر چند همیر

واهد معقول ثایی فلسقی را تعریف کند، همان تعریف مشهور را  وقنر می خ
. چون قاعده انفعال می گوید که معنا ندارد که اتصاف در خارج  (ذکر میکند

صدرا می گوید اگر اتصاف در خارج است پس    باشد و عروض در ذهن باشد. 
ی باید در خارج باشند و معنا ندارد که تغایرشان  ی این اتصاف نتر قطعا طرفیر

 در ذهن باشد. 
iii.  :تفاوت معقول اول با معقول ثانن فلسقن در دیدگاه صدرا 

یعنی در  معقول اول:   به دو وجود موجودند موضوع و محمول در  .1
ی مختلف جریان دارند مانند جوهر و عرض.   دو میر

:   به موضوع و محمول در م .2  . ک وجود موجودند یعقول ثایی
:  تحقق نحوه  ▪  معقولات ثانن فلسقن

شباهت نحوه وجودشان با ماهیت:  نحوه وجود معقولات ثایی فلسقی در خارج شبیه ماهیت است، یعنی  
 . ند ، موجودند حیثیت وجودچون 

« با ماهیت: تحقق معقولات ثانن فلسقن  تفاوت نحوه  ن      »نحوه ارتباط با مت 
i.  اع می ی ی انتر  شود. حیث ماهیت از نفاد میر

ی محدود روبرو  در حیثیت تقیید .1 یه نفادیه گفته شد که ما با یک میر
ی محدود و غتر محدود   ی میر  بیر

هستیم اما در حیثیت اندماجیه فرفر
 بلکه:  نمی کند 

ii. اع می ی انتر ی  میر از شاش  فلسقی  ثایی  یکشه   شود. معقولات   ، ی میر این  یعنی 
وحدت دارد، یکشه شدید است، یکشه فقتر است، یکشه علت است، کله  

 کله بالقوه، کله معلول، کله علت و... بالفعل،  
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استهلاکی)استجنایی لذا   .1 نحو  به  فلسقی  ثایی  اندماخی معقولات   ،  ،
ق دارند اندکاکی

ّ
، تحق ی اندماجیه   ( در میر لذا به آن حیثیت تقییدیه 

 می گویند. 

 اسماء و صفات الهیچگونگی تحقق 

اگر توانستیم این اسما الله را بدوزیم به وجود، آنگاه در تمام مراتب وجود هم جریان می دهیم اما فعلا محل   
در بالاترین سطح یعنی ذات الهی به چه بحث در مورد حق تعالی است. سوال این است که نحوه تحقق اسما الله  

 شکل است؟ 

 درباره رابطه ذات و صفاتِ واجب 
ّ
 دی مطرح است. الوجود نظرات متعد

ت به ذاتِ واحد واجبراه    محذور اصلی در این میان که منشأ اختلاف نظرات است:    الوجود. یایی کتر
 دارند.  تحققبرای حلّ محذور عرفا این نظر را دارند که اسماء و صفات به حیث تقییدی اندماخی   

i.   ی ذات خداوند است و در ذات خداوند است یعنی تمام صفات خداوند عیر
اع هر کدام از این صفات از »شاش وجود  به   ی نحو اندماخی و به نحوی که انتر

د. واجب « صورت می  لذا می گوییم وجود خداوند کله علم، کله قدرت،    گتر
کله رحمت، کله اراده و.... همانگونه که نسبت به معقولات ثایی فلسقی می  

 و...  گوییم وجود حق تعالی کله وجود، کله وحدت، کله تشخص کله غنا 

ii.  .چرا تکتر پیش نمی آید؟ چون هیچگونه تعدد متنی پیش نمی آید 

تحقق    نحوه  اگر کش  است. خب  دانسته  الهی را شبیه ماهیت  اسما  تحقق  نحوه  صدرا در متون متعدد 
ی ضفا ذهنی بداند و این نگاه تالی فاسد های متعددی دارد.     ماهیت را ضفا ذهنی بداند، آنگاه باید اسما الله را نتر

 )چگونگی تحقق نفس ناطقه انسانی براساس دیدگاه نهایی صدرا(حیثیت تقییدیه شأنیه( 3

ن وحدت جلوه ▪ ن واحدی که در عتر
د دارد. تعریف:   مت 

ّ
 های متعد

ی محدود  در این حیثیت تقییدیه »محدودیت« معیار نیست. و فرفر ندارد ک • ه میر
.  باشد یا محدود نباشد   ، مانند حیث تقییدیه اندماخی

 البته یک اثر برای محدود یا نامحدود بودن وجود دارد:  •

ی <<  نامحدود بودن جلوه •  ها نامحدود بودن میر

ی << محدود بودن جلوه •  ها محدود بودن میر

ی است که در مراتب مختلف جلوه می •  کند. خود میر

ی داریم که تمام صحنه را پر کرده است • ی یک میر ی و جلوه به لحاظ میر ها به وجود میر
 موجودند. 

از حیث محتوا      حیثیت شأنیه و حیثیت نفادیه:   و تفاوت  شباهت •
»حیثیت شأنیه« تاحدودی شبیه »حیثیت نفادی« است از یک جهایر ولی چون 

ی نامحدود باشد، از حیث نفادی فاصله می د. ممکن است میر  گتر

ی با یک جلوه داشتهبه طوری  •  شوند. أن و نفاد واحد می باشیم، شکه اگر یک میر

د)شأن( یا وحدتِ)نفاد( جلوه با هم تفاوت   •
ّ
در واقع شأنیه و نفادیه در تعد

 دارند. 

ی محدود باشد ما اینجا به   • به بیان دیگر در حیثیت شانیه حنر اگر میر
ی واحد   ی نگاه نمی کنیم بلکه ما به جلوه های متعدد در آن میر محدودیت میر

 قرار می دهیم.  نگاه می کنیم و مورد مطالعه 

اع می کنیم که در این   • ی ی محدود است ما یک ماهیت از آن انتر در واقع چون میر
ماهیت تمام آن جلوه ها ممکن است اثر داشته باشد که الان ما با این قسمت  
کار نداریم لذا وقنر ش خود را بالا می آوریم نمی گوییم نفس یعنی عقل، نمی  

وییم نفس ناطقه یعنی  یک دفعه میگ و گوییم نفس یعنی خیال یا حس یا بدن 
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حیوان ناطق به صورت یکشه یعنی تمام آن معایی ممکن است در تعریف  
 نفس دخالت کند. 

 پس این توضیح محل بحث ما نبود. خب اینجا محل بحث ما کجاست؟ •

ما اینجا می خواهیم نسبت نفس را با تک تک جلوه ها مقایسه کنیم که   •
ی محدود باشد و چه  اون تک تک جلوه ها چه حالنر دارد لذا چه میر

 نباشد، این مساله ما در آن پیدا می شود  

ی   • ی داریم و یک جلوه)لذا در میر در واقع در حیثیت نفادیه ما یک میر
ی داریم با جلوه های نامحدود نمی تواند پیاده شود( اما د ر شانیه ما یک میر

ی نامحدود پیاده می شود.(  ی محدود و هم در میر  متعدد.)هم در میر

ی تعبتر شانیه را در مورد ماهیت یا حنر حیثیت اندماجیه  • البته گاهی همیر
ی بکار برده اند.   نتر

  تذکر:  •
هایی که اینجا هستند خیلی یی رنگ تر از حیثیات  •

ی ، چتر در حیث اندماخی
ی خیلی نزدیک می شوند، به نحوی که و شایی می شوند،   نفادی  یعنی به میر

ی حضور دارد   ی وجود ندارد. به عبارت دیگر شتاش میر ی ی چتر گویا غتر از میر
ی به دقت های بسیار زیادی نیاز دارد.   لذا تفکیکش از میر

ی که اینجا هست یک افراض   • ی اما در نفادی و شایی اینگونه نیست بلکه چتر
ی پیدا کرده   ی از میر  بیشتر

 مثال:   نفس ناطقه انسان طبق تحلیل نهانی صدرا:    ▪

 وجود درباره حقیقت نفس ناطقه انسانن   مقدمه:  نظرات مختلقن  •
 : دارد 
 وحدتها کلّ  در حکمت متعالیه  قاعده اساسی •

ن
:   »النفس ف

 ی« القو 

 حکمت مشا نظریه اول: 

 حقیقت نفس به عقلانیتش است.    حکمت مشاء:  •

ی نفس و قوای مختلف نفس، نسبت   • در فلسفه های متعارف نسبت بیر
سیر و آلات آن است لذا نمی شود از این مبنا بر بحث خود استفاده 

 کنیم. 
ی حقیقت عقلایی  • ی دلیل که حقیقت اساسی نفس انسان، همیر به همیر

   به انسان »ناطق« گویند. لذا است 
و دیگر قوا دخلی در حکمت مشاء تمامِ حقیقتِ نفس »عقلانیت« است  •

در حقیقت نفس ندارد و فقط آلات نفس هستند. به بیان دیگر نسبت  
ء و آلات او است.   نفس با قوایش مثل نسبت سیر

 نظریه دوم: حکمت متعالیه)تشکیک خاصی(

 «: خاصّ تقریر در بسی  تشکیک  حکمت صدرا:    » •

ی مباحث صدرا درباره بحث نفس بسیار اوج گرفته از فلسفه های  • پیشیر
 آمده است.  8که در اسفار ج

در این نظریه قاعده »النفس فی وحدتها کل القوی« چگونه معنا می   •
حقیقتِ    شود؟ گفته می شود که نفس یک حقیقت است اما یک 

ی نفس   ذومراتب  است. به لحاظ میر
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 مراتب نفس:   ...<عقل < قلب < روح < شّ < شّ الشّ  •
 تفاوت این تقریر با نگاه مشاء:      •

مشا می گفت تمام حقیقت نفس عقلانیت است و مراتب دیگر در   •
حقیقت نفس دخالت ندارد بلکه اینها آلات نفس اند یعنی در  

اختیار نفس است که اگر می خواهد افعالی انجام دهد با آنها انجام  
 می دهد لذا می گویند نفس ذاتا مجرد و فعلا مادی است 

•  ِ
ی نفس را حقیقنر تشکیکی و ذومراتب   امّا در حکمت متعالیه میر

ل می یّ  8دانند که مرتبه اعلای آن عقل است و همان عقل وقنر تتی
شود مرتبه خیال و مرتبه وهم و مرتبه حسّ و ... تا در  کند میمی

ل به بدنِ مادی ختم می  یّ شود که تمام این مراتب یک  نهایت این تتی
ونه نیست که اینگ دهند. میحقیقت تشکیکی و ذومراتب را شکل 

مرکب از بعد مادی و تجردی باشد بلکه یک  این نفس انسان 
 حقیقت ذو مراتب است. 

یعنی نفس مراتب مجرّد عقلی دارد ، مراتب مثالی دارد و   •
ی هم  لات یک حقیقت و عیر یّ مراتب مادی دارد، که همه تتی

 هستند. 
بحث شهود عقلی در این بحث که النفس فی وحدتها کل   •

 تواند جریان پیدا کند و پیاده بشود.  القوی به خویی می 
 ما با این تقریر فعلا خیلی کاری نداریم.  •

 نظریه سوم: حکمت متعالیه)تشکیک خاص الخاصی(

 «: خاصّ الخاصّ »تقریر در بسی  تشکیک  حکمت صدرا:    •

تقریر دیگر این است که همان قاعده النفس فی وحدتها کل القوی، نه از   •
باب تشکیک خاصی مراتب نفس را معنا کنیم بلکه از باب تشکیک 

 خاص الخاصی معنا کنیم. 
د به معنای شکنبه این معنا که  •

ّ
ی نفس  مراتب متعد د برای میر

ّ
های متعد

 نیست. 
ِ نفس، یک  •

ی ی مراتب در   بدون  یکپارچه بسیط است، حقیقتمیر داشیر
ی نفس ی تشکیک  اصل میر ی واحد، و داشیر  های مختلقی جلوه بلکه این میر

یعنی در هر موطنی به شکل خاصی  دارد و تشکیک در جلوات راه دارد 
 جلوه می کند.  

در یک موطن به شکل عقلانیت جلوه می کند، در یک موطن به   •
 شکل وهمانیت جلوه می کند، در یک موطن به شکل تخیل جلوه

 می کند یا به شکل قوای حش یا به شکل بدن. 
د و ذومراتب. با جلوه «]من[أنا»حقیقتِ واحدِ  •

ّ
 های متعد

ی نفس با جلوه های آن چیست؟  •  خب نسبت این میر
ِ نفسِ انسان نگاه شود، دقت شود که •

ی ی محدود   اگر به میر چون میر
است، ممکن است تمام این جلوه ها را یکشه]نه تک تک[ به 

 

ل از باب تغیتر و حرکت  8 ی نیست بلکه از باب ایجاد و علیت است یعنی هر چه در مرتبه بالاتر بوده ش جای خودش می ماند و فقط پرتو افکنی دارد  این تتی
ی مجرد بشود مادی.  ی تر، نه اینکه مثلا جای خودش را از دست بدهد و بشود مثالی لذا معنا ندارد که یک چتر  نسبت به مراتب پاییر
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ی لحاظ کنیم که با این بیان دیگر بحث متفاوت  عنوان نفاد این میر
 می شود و فعلا ما با این کار نداریم  

ی ما  اما ما اینجا یک  • ی دیگری مشاهده می کنیم که حنر اگر میر چتر
ی همانامحدود بود  ی ت و آن چیست؟ ن خاصیت را داشنتر میر

واحد با جلوه های متعدد است، که نفس موجود است به خودش 
 و این جلوه ها موجودند به وجود نفس.  

ی موجود هستند جلوات به ح پس • ی میر لذا اسم این   یث تقییدیه همیر
نحوه تحقق را گزاشته اند حیثیت تقییدیه شانیه که این جلوه ها شئون  

 آن نفس هستند. 
ن  • تواند  تحلیل درباره نفس)تقریر در بسی  تشکیک خاصّ الخاصّ( می سومتر

 تمثیلی باشد برای حیثیت تقییدیه شأنیه. 

واری از نسبت نفس  • ن تحلیلی برای دقیق کردن مثال:   تحلیل حاجی سیی
 با قوا: 

واری بحث خویی درباره ارتباط نفس با قوا و آلات و اعضا و جوارح   • ی ملاهادی ستی
 پیاده کرده است. ایشان می گوید مساله نفس و قوا را می شود در دو مقام دید:  

ت در وحدت)م   • شود مثال برای  می     (: 9ل در مجملفص  سطح اول:  مقام کیر
 حیثیت تقییدیه اندماجیه 

ی واحد به حیث تقییدیه اندماجیه موجود در این سطح مفصّلات د • ر میر
 هستند. 

ت)مجمل در مفصّل(:  • شود مثال برای می   سطح دوم:  مقام وحدت در کیر
 که فعلا محل بحث ماست.   حیثیت تقییدیه شأنیه

ل •
ّ
م، تخیّل و اعضاء و جوارح همه موجودند  بنابراین این عبارت که »تعق

ّ
، توه

ی وجود نفس«  این یک جمله شبسته است که دو معنا می تواند داشته  به عیر
 باشد: 

گاهی میگوییم در مقام اندماج نفس موجودند که فعلا محل بحث ما   •
 نیست. 

ی به صورت شأیی هستند که این فعلا محل بحث ماست لذا این   • گاهی نتر
 عنای فوق قابل تفستر است. عبارت طبق دو م

واری:  • ن  (کتاب مبایی و اصول عرفان نظری  192ص)  عبارت حاجی سیی
ی وحدته ١]

ن
فس ف

ّ
ة ] [٢] 10[ الن

ّ
ی هیی ظلّ الوحدة الحق

نر
ّ
ی لواجب الوجود  ٣ال

[ النر
 تعالی. 

:  كلّ القوى ی ی مقامیر
ی الوحدة ]. 1فی

ة فی ة. و . 2[، ٤مقام الكتر ی الكتر
و مقام الوحدة فی

ی المجملبعبارة 
ت در وحدتأخرى مقام شهود المفصّل فی ی  =کتر

، و مقام شهود المجمل فی
ی فعله،أي فعل القوى  و فعلها،المفصّل. 

ن
فس  ف

ّ
فس قد انطوى، أي فعل الن

ّ
فالن

مة المتخيّلة ]
ّ
=عینیت نفس با  [ الحساسة المحركة المتحركة٥بالحقيقة، هی المتوه

یت با جلوهجلوه ن غیر هی ، و هایشهایش در عتر
   =نفس

ّ
ی القوى، لا قوامَ لها إلا

ن
الأصل  المحفوظ ف

 .  =حیثیت تقییدیهبها

 نکته:  •

 

 وجودی است، نه ابهام. اجمال در اینجا به معنای بساطت  9

ات را در خود هضم می کند. برخلاف وحدیر   10 ات است یعنی کتر از وحدت نفس تعبتر به وحدت حقه ظلیه می کنند یعنی وحدت حقیقر که هاضم کتر
ت جمع بشود. حالا این وحدت حقیقر نفس سایه ای از وحدت حقیقر خداوند است.   که نمی تواند با کتر



 

   58 

ی  • ین مصادیق برای »من عرف نفسه فقد عرف ربّه« همیر
یکی از بهتر

شدن »النفس فی وحدتها کلّ القوی« است. یعنی »نفس« در جمع
ت در یک حقیقت شباهت با حقیقت واجب  الوجود دارد. وحدت و کتر

 کتاب مبایی و اصول عرفان نظری(  194)ص: عبارت صدرا  •

 . فالنفس الانسانیه... لکان النفس متجزئة •

ی بیشتر هماهنگ است با نظریه دوم یعنی تشکیک خاصی که گفتیم  • این میر
نفس دارای مراتب متعدد از شدت و ضعف است، نه نظریه سوم یعنی  

 تشکیک خاص الخاصی. 

 جلوه: معنای تجلی و   ▪

، مفصّل شدن مجملمقیّد شدنِ مطلق،  • مویی
ُ
ی از حالت ک ها، مقام تفصیلِ  بروز میر

 ها را جلوه گویند. کامِنات و بروز آن 

ی متنی که این حقایق را به نحو اندماخی درون خود دارد، میتواند اینها را   • یعنی همیر
تفصیل بدهد، این مقام تفصیل را به نسبت آن مقام اندماج می گوییم جلوه. یعنی  

 ستتر بود الان بروز کرده. جلوه یعنی مفصل شدن آن مجمل ها. آنچه که درش م

ت و ضعف     مسئله:  ▪
ّ
یک مسئله درباره این نوع حیث تقییدیه این است که بدون شد

د و ذومراتب نیست. 
ّ
، امکان بروز جلوات متعد ی ِ میر

 درویی

 : براساس انحاء تحقق در خارج بررسی دو طرح هستی شناسانه 7-2-2

ی بحث را به نسبت دو طرح صدرا پیاده کنیم و ببینیم  بعد از بررسی انحا تحقق در خارج حالا می خواهیم همیر
ی داریم یا نه؟ لذا از حیث هسنر شناسانه داریم به مساله می پردازیم.   ی ی چتر  در خارج آیا چنیر

یالف(   (: وحدت شخص ی سریانی وجود=ن وجودتشکیک در مت=طرح متوسط صدرا)تشکیک خاص ّ

اسفار که مباحث عرفایی را گفته اونجا   2در عمده جاها این طرح را پیاده کرده اما در اواخر ج •
 طرح نهایی خود که نزدیک به عرفاست را آورده است. 

ی وجود شاش هسنر را فراگرفته • ت و ضعف( یک میر
ّ
 دارد)شد

ی درون خودش تکترّ  است. این میر

•   
ّ : تکیر ن ی   مت  ی را واحد میدانیم ولی با میر  بر اثر شکن در این نگاه با وجود اینکه میر

های  های متکترّ
درویی وجود مواجه هستیم. لذا در این دستگاه »وجودات« خواهیم داشت. دقت شود که این  

ی   به نحوی نیست که ش از حقایق متباینه در آورد و میر
ی واحد تکترّ د بسازد، بلکه میر

ّ
های متعد

ت است.   دارای شکن و کتر

ل:  •
نّ  جهات.    قواعد تین

ف و تکترّ  قاعده الواحد، استحاله طفره، امکان اشر

اق است که در آن به شکل تطبیقر     نکته:  • ین آثار صدرا، تعلیقات صدرا بر حکمت اشر یکی از بهتر
اق و مشاء مقایسه می   کند. دستگاه خود را با فلسفه اشر

ت وجود کم  شود وحدت آن بیشتر می می  تر هر قدر قوت و شدت وجود قوی  •
ّ
شود و هر قدر شد

ت بیشتر می می  شود. شود کتر

•  :  دستگاه صدرانی

ی وجود: ید شد ▪ لی  <<  )موجود به حیثیت اطلاقیه الوجود«»واجبترین مرتبه این میر یّ =چون تتی

 ( نیست و علنر هم نیست. 
 <<  )موجود به حیثیت تعلیلیه(    عقل اول  ▪

 عقل ثایی     --فلک نهم     ▪

▪  ..... 

                ا ل                    م      م                    ا  د  ة ع   ▪

 : )گونه های متعدد تحقق(در این طرح تحقق انحاء  •
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)اطلاقیهوجود به حیثیت  ▪
ّ
 (واجب الوجود :     مرتبه اشد

وجودهای  :      تمام » =ذاتش از سنخ موجودیت است و نیاز به افاضه داردتعلیلیهوجود به حیثیت  ▪
ی موجودات امکانن «)نه امکانن   ( از عقل اول به پاییر

:      بر اساس تشکیک خاصّی به جز مرتبه اعلی، بقیه  تقییدیه نفادیهوجود به حیثیت  ▪

ی محدود دارند.  وقنر محدودیت ایجاد  شود  و ماهیت به  شد، ماهیت ایجاد می مراتب، میر
 حیث نفادیه موجود است. 

  :      تمام معقولات ثایی فلسقی در تمام موجودات و تقییدیه اندماجیهوجود به حیثیت  ▪
ی   اسماء و صفات الهی در خداوند به حیث تقییدیه اندماجیه موجود هستند.  همچنیر

ایطی. ظاهرا نداریم مگ:      تقییدیه شأنیهوجود به حیثیت  ▪  ر با یک شر
ی نفس که   • ی وجود بخواهیم نگاه کنیم، نه میر اگر حیثیت تقییدیه وجود را به لحاظ میر

ی باشد با جلوه های متعدد که این جلوه های متعدد یا به  در مثال بود  ، یعنی یک میر
ی وجود است یا به لحاظ تشکیک عرصیی است. ظاهر   لحاظ شدت و ضعف میر

تگاه متوسط صدرایی نمی توانیم حیثیت تقییدیه  قضیه اینگونه است که ما در دس
ی وجود که از عرش تا فرض   ی وجود نشان دهیم. مگر اینکه برای همیر

شانیه را در میر
  پیوسته است یک حقیقنر مجزای از تمام این مرتبه مرتبه های وجود قائل باشیم 

ی در فضای صدرا پذیرفته    یعنی پهنه وجود را غتر از مراتب بدانیم ی ی چتر که چنیر
وان صدرا بعضی این حرف را زده اند.    نیست ولی پتر

ح منظومه)ظاهرا در مقدمه آن( را ببینید  • زا مهدی اشتیایی بر شر اگر تعلیقات متر
انواع تحلیلات در این قسمت را آورده است. خلاصه اگر این مساله را درست کردیم  

ی حیثیت تقییدیه شانیه  آنگاه می توانیم بگوییم در  سطح متوسط تحلیل صدرا نتر
 موجود هست. 

توانیم این مورد را مصداق حیث اگر رابطه قوا با نفس را حیث شأنیه بدانیم، می  •
  شأنیه بدانیم. 

ینظریه عرفا=ح نهایی صدرا)طر ب(   ( تشکیک در خارج از متن وجود=تشکیک خاصّ الخاص ّ

 دو نقطه تأکید در نظریه عرفا  -

 وجود  و اطلافر  بر وحدت شخضتأکید  .1
ات تأکید بر واقعی و نفس  .2  الامری بودن کتر
عا است که می هایی ایجاد کرده حکمت متعالیه ظرفیت  .3

ّ
جمع کرد و این جمع را    توان میان این دو مد

 بدون اینکه اشکالایر که به آن مطرح می شود ایجاد شود.   توضیح داد 
ی     نکته:  .4  این دو نقطه تأکید عرفا را اجتماع نقیضیر

قان و مخالفان فضای عرفایی بسیاری از مستشر
ی را نشانه  دانند برای اینکه در ساحت عرفان عقل راه ندارد. ای می دانسته و همیر

 طبق مباحث آیر اشتباه این تصوّر را نشان خواهیم داد.  •

 تصویر نظام هستی از منظر عرفا  -

 وجود واحد:      ▪
ر کرده • ی وجود  تمام هسنر را یک وجود به نحو وحدتِ شخضِ اطلافر پ  است. که همان میر

 است. 
، وجود منبسط، وجود عام(ظهور واحد ▪ س رحمانن

َ
ف
َ
 :  )ن

ی دارد و   و لایتناهی بر اساس قاعده الواحد یک ظهور واحد  و لایتناهی این وجود واحد  •  نتر
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شد، در طرح عرفا برای »ظهورِ  درباره »وجود« مطرح می هر آنچه در طرح متوسط صدرایی  •
لذا عرفا این چهار امر جاری در تشکیک خاصی که برای وجود مطرح    شود. وجود« مطرح می 

 شد را برای ظهور وجود مطرح می کنند: 
 امر جاری در تشکیک خاصّ:  ۴ •

 وحدت حقیقر  .1
ت حقیقر  .2  کتر
ت .3  وحدت ساری در کتر
ت راجع به وحدت  .4  کتر

ی تشکیک خاصّ صدرانی از نظریه عرفا: الهام گ •  یر
عرفا درباره نفس    ،استا درباره اصل وجود مطرح کردههایی که صدر کاری تمام ریزه •

   اند. رحمایی مطرح کرده

ی نظریه عرفا الهام گرفته •   لذا عده ای معتقدند که نظریه تشکیک خاصی صدرا از همیر
 است.  شده

ی هستشواهدی در کلام صدرا   .1 که اشاره دارد هر آنچه عرفا درباره نفس    نتر
 . هستمدرباره وجود قائل  منکنند را رحمایی مطرح می 

ه:  ▪      ماهیات کثیر

از   • بعد  ی خودش ظهور واحد در مکه  این  خب  نظریه تشکیک،    یر ت و براساس 
ّ
دارای شد

شدت    آنگاه  شد ضعف   این  و  می پتر پدید  ه  ماهیات کثتر ضعف،  براساس   آید و  که گاهی 
طولی استفاده می شود و گاهی تشکیک عرصیی که باید دید می شود تشکیک عرصیی  تشکیک 

 را قبول کرد یا نه. 
)ظهور وجود(:  ▪ ِ نفس رحمانن

 چیسی 
« یعنی مجموعه  • ِ ظهوریافته حقّ تعالی  نفس رحمایی را »طیف اسمایی

می  ای از کمالات ذایر
 انعکاسی از کمالات حقیقر و ذایر حق تعالی است.  . دانند 

، دارای ماهیات گوناگون می • ت و ضعف درویی
ّ
  شود. این طیف اسمایی بر اثر شد

مادی خواص   • یا  مثالی  ظهور  یا  دارد،  را  ظهور عقلایی خواص خاص خودش  مثلا 
 خودشان را دارند. 

 در این طرح  تحققانحاء  -

ی وجود)     وجود به حیثیت اطلاقیه:  .1  (واجب الوجود میر
 سفه و عرفان متفاوت است. مصداق این نحوه تحقق از نظر فل •
 تفاوت عرفان و فلسفه در این نقطه:  •

•   
ّ
فلسفه می گوید که واجب الوجود به حیث اطلاقیه موجود است، چون مرتبه اشد

 وجود است. 
الوجود به حیث اطلاقیه موجود است، چون وجود است  گوید که واجبعرفان می •

ی برای وجوب کافی است.   و همیر
 شوند. وجود مستلزم وجوب است و از هم جدا نمی در واقع در عرفان  •

        : =ذاتش از سنخ موجودیت است و نیاز به افاضه داردوجود به حیثیت تعلیلیه .2
•  : اگر مراد از »حیثیت تعلیلی«، تراوش وجودی و ایجاد     علیت به معنای متعارفِ فلسقن

باشمیباشد)همانطور که در فلسفه گفته از سنخ وجود  ی در  د شود( و معلول  ی ی چتر ، چنیر
چون گفتیم در عرفان یک وجود بیشتر نداریم که آن هم وجود خداوند    عرفان وجود ندارد 

است لذا علیت به این معنا، در عرفان معنا نخواهد داشت لذا گفته می شود که ما در عرفان  
 هر چه داریم براساس تجلی، ظهور، تطور و تشأن است، نه علیت.  
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اعمّ:  • به معنای  از معنای اصلی    علیت  تعلیلی)علت و معلول( را  اینکه واژه حیثیت  مگر 
ف«

ّ
که بله به   تعریف کنیم  و مطلق توقف  خودش خارج کنیم و علیت را به »هر گونه توق

)این اصطلاح از علیت در متون علمی رایج نیست و خروج  . این معنا علیت در عرفان داریم
 عرفایِ دقیق ا

ً
 کنند.( ز واژه علیت در این معنا استفاده نمی از معنای مصطلح است و معمولا

دیگر است، مراد  اگر در عرفان در جاهایی که گفته می • ی  برای چتر ت 
ّ
ی عل ی شود چتر

ی معنای اعم از علیت است.   همیر
 شود. این علیت میان مراتبِ »ظهورِ وجود« حاصل می  •

       وجود به حیثیت تقییدیه نفادیه:  .3
ند. وند در این دسته قرار میدر فلسفه تمام وجودات غتر از خدا •  گتر
 در عرفان:  •

را   • نفادیه  تقییدیه  ی در طرح عرفان    وجود اگر حیثیت  نتر این قسم  بدانیم،  محدود 
 وجود ندارد. 

ِ اگر حیثیت تقییدیه نفادیه را   •
ن ی در طرح عرفان به    مت  این قسم نتر محدود بدانیم، 

ت موجود است.   کتر
یی  • ظهور  ولی  اصل  است  می   خود نهایت  ضعف  و  ت 

ّ
شد پذیرد)به  ظهور 

ت و ضعف می اصطلاحِ عرفایی  
ّ
ت و ضعف،  یابد. اسماء الهی شد

ّ
( و این شد

کند که همان ماهیات را به دست محدودیت در مراتبِ این ظهور ایجاد می 
 دهد. می

 ر واقع تمام بحث صدرا در تشکیک خاصّی در اینجا در ظهور مطرح است. د •
ق را  دقت شود که در نظر صدرا ماهیت، ذهن •

ّ
ساخته نیست بلکه یک نحوه از تحق

 کند. طرح می 
ت و ضعف در اسماء الهی« •

ّ
ِ تشکیک در عرفان:       »شد

 تعبیر عرفانن
 شدیدترین اسم الهی:   الله  •

 ملجامع الله:    انسان کا مماهیتِ برگرفته از اس •
قِ؟  •

ّ
اک معنوی در معنای تحق اک لفظن یا اشی   نکته:   اشی 

 دو معنای تحقق:  •
عام:  • معنای  به  ق 

ّ
دارد     تحق است، وجود  واقع  عالم  در  آنچه  یعنی    هر 

و این معنای عام از تحقق در مصادیقش به نحو حقیقر استعمال   موجودند 
 نه به نحو مجازی.   ،شود می

ق به م •
ّ
باشد.    وجود و تحققآنچه که جنسش از سنخ      عنای خاصّ: تحق

ق نسبت داده میشود. 
ّ
 در کالبدشکافی عالم واقع فقط به وجود این نوع تحق

موجب می • است که  تحقق  از  نوع  ی  همیر شود که  بافر  دقت  شود 
ق دارند. 

ّ
ی تحق ند و بگوییم که آنها نتر ق بتی

ّ
ها بویی از تحق

ی  چتر
صف    تمام موجودات عالم در معنای  •

ّ
 مت
ً
اک معنوی دارند و حقیقتا عام از تحقق، اشتر

ق می 
ّ
 شوند. به این معنای از تحق

 موجود در عبارت فرع خامس اصالت وجود علامه می  •
ً
گوید »ماهیت حقیقتا

ی تحقق به معنای عام است.   است« که مرادش همیر
ق فقط در وجود است و بس و اسناد آن به دیگر موجود •

ّ
  ، اتامّا معنای خاصّ از تحق

اک لفطیی پیش آید،   مجازی است. امّا این مجازی بودن به این معنا نیست که اشتر
اک دارند.   چون همه در تحقق به معنای عام اشتر

        وجود به حیثیت تقییدیه اندماجیه:  .4
ی فراوان موجود هستند.   تحققاین نوع  •  نتر

د به موارد دیگر می  ابتدا بحث را در فرد شاخص این نوع تحقق در عرفان پیاده کرده و بع •
 رسیم. 
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اون فرد اصلی که تحقق به حیثیت اندماجیه را باید در آن پیاده کرد همویی است که متحقق  •
ی وجود که مساوی با وجوب است یعنی حق تعالی در نگاه   به حیثیت اطلاقیه است یعنی میر

 عرفا. 

دارد)که به آن احکام  خب حالا در این وجود بیکران، معقول های ثایی فلسقی معنا   •
الوجود می گویند درکلمات عرفا(؟ آیا اسما الهی در این وجود معنا دارد یعنی دارای  

 این صفات هست؟ 
ن فرد شاخص:   » •  =حق تعالی: وجود«مت 

)احکامِ وجود( در وجود معنا دارد.)وحدت اطلا معقول • ِ فلسقی
، فعلیتِ  های ثایی فر

 ... دارد.(  ، وجوب اطلافر و اطلافر 
 اسماء الهی)کمالات( در وجود معنا دارد.  •

اسما   دقت شود که تمام کمالات  • به شکل معقول  و  ثایی  در وجود لایتناهی 
ی تر ممکن است کمالات به شکل ماهیات    . تحقق دارند  البته در مراحل پاییر

جلوه کنند اما در آن وجود لایتناهی تمام این کمالات به شکل معقول ثایی و  
 خی هستند. اندما

اند و در می   ۶را در اسفار جلذا صد • گوید بعضی معایی در مراحلی ماهوی 
   مراحل دیگر معقول ثایی هستند. 

گویند که این وجود، تمام کمالات و احکام را دارد. و این وجود کمالات مستدل  عرفا می •
ء نمی  ء باشد« است به قاعده »معطی سیر  تواند فاقد سیر

 ییدیه اندماجیه وجود موجود هستند اسماء الهی به حیث تقلذا تمام احکام وجود و   •
یعنی کل این وجود، وحدت است، کلش فعلیت است، کلش تشخص است و... یعنی  

ی به شتاشش خاصیت وحدت، فعلیت و... دارد.   این میر
 فرد دیگر:   »ظهور« •

ی  •   که یکی از   شود دارد و ماهیات از آن حاصل می که در ظهور شدت و ضعف راه همیر
ی می گویند  ی اصطلاحات شایع این ماهیت در عرفان »مظاهر« است. مظهر به چتر
د و کمالات در آنجا بروز پیدا می کند. این تعبتر خویی   که ظهور در آن انجام می گتر

   است که صدرا بکار برده که ماهیت مظهر وجود است. 

خود آن    در عرفان این ماهیات و اعیان خارجه یا اعیان ثابته را مظاهر اولا  •
ظهور و ثانیا حق تعالی می دانند. یعنی حق تعالی ظهور می کند در این مظهر  
 یعنی اینگونه خودش را نشان می دهد لذا اینگونه ها می شوند مظهر کمالات. 

 تعریف دقیق ماهیت را باید همینجا دنبال کرد.  •

 آیی که کمالات متحقق در وجود را نشان می دهد.  در فلسفه:  •

 که کمالات متحقق در این طیف از ظهور نشان می  آیی   در عرفان:  •
 دهد. 

ی این ظهور هم می توانیم کمالات   • پس وقنر که این ظهور ماهیت هایی داد، در میر
 .  اندماخی داشته باشیم و هم معقولات ثایی فلسقی اندماخی

   البته باید دقت کرد که این کمالات به نحو حقیقر اینجا هستند یا بالمجاز  •

 مراتب پایینی به نحو اندماخی در آن حضور دارند.  کمالاتپس   •
ِ ظهوری)نه به حیث تقییدیه    اندماجی   یحیث تقییدیه یعنی تمام کمالات به   •

ن مت 
ن   در ظهور موجود هستند.  (یوجود مت 

    وجود به حیثیت تقییدیه شأنیه:  .5
ق •

ّ
تحق ده  نحو گستر به  داده    ی ماسو   تمام   در عرفان  توضیح  تقییدیه  نوع حیث  این  با  الله 

 شود. می

 فرد شاخص:  »وجود« •
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تعالی در نسبت به »ظهور و تمام ماهیات آن در تمام مراتب عالم عقل و  وجود حق •
اتشان   مثال و ماده ی است با ظهورات  با همه تکتر د که به و جلوه های  « یک میر

ّ
متعد

 هستند. تعالی موجود ی وجود حقحیثیت تقییدیه شأنیه
 فرد دیگر:    »ظهور« •

حالا فقط همان یک مورد بالا به حیثیت تقییدیه شانیه هست یا مورد دیگری هم   •
ی   ( و شکن هایش نتر ی ظهور واحد)نفس رحمایی این نسبت را  داریم؟ شاید بشود بیر

 قائل شد که بگوییم یک حقیقت است با ظهورهای متعدد.  

 دارد که در ط  البته •
ی

رح تشکیک خاصّی برای واجب الوجود، این  قبول این فرد، بستکی
ی بحث در »طرح تشکیک خاصّی«( حیثیت را می  پذیریم یا نه.)رجوع به همیر

آن   • با  همراه  تعالی  حق  بگوییم  باید  آنگاه  نکنیم  قبول  را  بحث  آن  اگر 
ظهورهای متعدد یعنی اینها شئونات حق تعالی هستند. یعنی خداوند جلوه 

 می کند در قالب اینها. 
 دیگر:   »نفس انسان و قوایش« فرد  •

ی اگر به عنوان مصدافر از وحدت اطلافر دارای ظهورهای متعدد   •  را نتر
نفس انسایی

ی حیثیت شانیه وجود  ی تلقر کنیم، آنگاه اینجا نتر ی چنیر یم و در عرفان نتر در نظر بگتر
 خواهد داشت. 

 بندی جمع -

 دو نقطه تأکید عرفا:  ▪
a. ق  تأکید بر وحدت شخصیه

ّ
 یعنی از جنس وجود باشد  وجود:      بر اساس معنای خاصّ تحق

b.  قتأکید بر واقعی و نفس
ّ
ات:    بر اساس معنای عامّ تحق یعنی از جنس وجود    الامری بودن کتر

 نباشد اما موجود باشد. 
عای عرفا با هم جمع می  ▪

ّ
 شوند. لذا این دو مد

 لایه های حیث تقییدیه -

 لایه ها:  ▪
 موجود است.  ، تمام عالم ظهور به حیث تقییدیه وجود  •
 هر مرتبه از مراتب ظهور به حیث تقییدیه مرتبه قبل موجود است:  •

ی ثایی موجود است.  •  عالم عقل به حیث تقییدیه عالم تعیرّ
 عالم مثال به حیث تقییدیه عالم عقل موجود است.  •
 عالم ماده به حیث تقییدیه عالم مثال موجود است.  •

لم هسنر به غتر از ذات الهی، به حیث تقییدیه موجود هستند و شأن ذات الهی هستند. و  تمام عوا ▪
م ماسوا در حییر از حق 

َ
لذا همه موجودات به حیثیت تقییدیه   . افتدتعالی اتفاق می تمام اتفاقات عال

 شانیه خداوند موجودند. 

تمام ماسوی دارد در این    در واقع خداوند یک ظهوری دارد که این ظهور به حیث تقییدیه است که ▪
 از واقع را یر نمی کند. 

ی می شود. لذا این لایه هیچ متنی  لایه ستر
ینشناسِی عرفایی  لذا در طرح هسنر  ▪ که می توان آن را در اینجا دید    شود می تمایز حقّ از خلق دیده  بهتر

ی   و   و جنس حق و خلق را می توان خیلی روشن اینجا نشان داد   ، ها شناسیهسنر نسبت به دیگر    همچنیر
ین نزولدر اینجا   ین صعود را دارد   شأن خلق بیشتر ی این دو    و شأن حقّ بیشتر ین تمایز بیر

یعنی بیشتر
 در فضای عرفایی مطرح شده است.  

داده میحالا   • به عرفا نسبت  است که  ی میبسیار عجیب  پاییر را  آورند و  شود که شأن حق 
و مثلا می گویند فلان سیر مخلوق خداست در حالی که عرفا  دهند مساوی شأن خلق قرار می 
 به این حرف می خندند. 
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 مرتبط  متون -

)مبایی   ۳۷-۳۸بر »تمهید القواعد« ص  )موسس مدرسه عرفایی تهران(ای پاورفر آقا محمدرضا قمشه  .1
ة اطوار الوح(۱۹۷-۱۹۸و اصول عرفان نظری ص ة الاشیا الظاهرة فی الوجود.... الکتر  دة« : »فی کتر

ت:  • ن رابطه وحدت و کیر  سه دسته در تبیتر
i. ن آورده نشده( مذهب اول اینها متباین وجودی هستند و به یکدیگر برنمی   : )در مت 

 گردند. 

 هستند که می شود به شکل حقایق متباین مشایی گفت  •
یعنی هر دو حقیقر

ی را دید که اینجا ذکر نشده.   اما باید میر

ii. ت اعتباری     (: متصوفه)مذهب دوم  وحدت واقعی و کتر
در این مرحله عارف  رسند  نکته:  عرفایی که در مستر سلوک به مرحله فنا می •

ولی به مقام بقا    کند نمی بیند و حنرّ خودش را هم مشاهدهوحدت محض می 
 دچار دو آفت هستند: لذا  رسند، بعد از فنا نمی 

به   .1 شهود«قائل  واقع  شوند می  »وحدت  به  را  ات  نقی کتر یعنی    :

   دهند. دهند بلکه به شهود نسبت می نسبت نمی 

یعنی   • است  لحاظ شهود عارف  این وحدت فقط به  یعنی 
ی وحدیر مشاهده  عارف حالی بهش دست می دهد که چنیر
ت واقعی است  ی وحدیر واقعیت ندارد. کتر می کند اما چنیر

سد لذا به اما عارف به جایی می رسد که به این وحدت می ر 
 این وحدت شهود می گویند، نه وحدت وجود. 

ات  • یعنی کتر قائل هستند  ی وحدت شهود  به همیر ای  عده 
تنها وحدت را  اما در آن حال به جایی می رسد که  هستند 
شهود می کند و مثال به خورشید و بقیه ستاره ها می زند که 
خورشید به نحوی است که بقیه ستاره دیده نمی شوند اما 

د. این هستند هم به معنایی که ما گفتیم نیست بلکه هستن
 به معنای خود وجود هستند یعنی حقیقتا وجود هستند.  

به   .2 ات«قائل  نقن کیر و  دسته حنرّ می   »وحدت صرف  این  شوند. 
می  انکار  هم  را  نقی  خودشان  هم  را   ... و  دین  و  ایع  شر حنرّ  کنند. 

 کنند. می

 نکته: خود این صوفیه دو دسته اند:  •

 دسته که گفته شد  یک  .1

اما دسته دیگری از اینها اساسا نمی دانند وحدت شخصیه یعنی چه.   .2
این الفاظ را بکار می برند و ظواهری به پا می کنند اما اصلا نفهمیده  
اند وحدت شخض یعنی چه. اینها تقریبا در مرز سفسطه حرکت 

 می کنند. 
iii. (حکیمان الهی و عارفانمذهب سوم) :    ت واقعی  وحدت و کتر

ة أطوار الوحدة  • ة و الكتر  فالوحدة متطورة بالكتر

ت شئون و اطوار آن واحد هستند.  •  یعنی کتر

iv.  )مذهب دیگری که آقمشه ای ذکر نکرده( : ن ت واقعی و وحدت اعتباری    متکلمتر  کتر

 : کتاب مبایی و اصول عرفان نظری   200ص -صائن الدین ترکه  -تمهید القواعد  .2
ة • الذاتي  الوحدة هی     فان 

 
ة الكیر    له و 

َ
ع لواحق  ما هی 

ّ
 رَ ان

َ
لهض صفات معدومة  بحسب    ت 

صف بالإمكان ليس الا هذه اللواحق المعدومة الزائدة  بالذات موجودة بالعرض
َّ
، فيكون المت

ه وجود مطلق،  
َّ
ه لا يمكن للوجود المطلق من حيث ان

ّ
ر من هذا التحقيق ان علی الذات، فيقرَّ
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الوجو  بحسب  مختلفة  ة  ذاتيَّ الامتناعافراد  و  الإمكان  و  الوحدة  11ب  ان  ورة  ضی  ،

ة [الحقيقيَّ ة له.  ]اطلافر  هیی الذاتيَّ
i.  ی وجود هستند. خود حیث تقییدی دارای لایه هایی می باشد که اینها عارض بر میر

اینها عوارض و لواحق با عوارض در    عرفا به  این اصطلاح را  نباید  البته  می گویند. 
 ماهیات و جوهر و عرض اشتباه گرفت.  

ی اصطلاح هم بکار می رود که خداوند جوهر است و بقیه   • هر چند گاهی همیر
ی   ماسوی الله اعراض هستند. البته با تهی کردن اصطلاح جوهر و عرض چنیر

 و عرض در ماهیات نیست.   اصطلاخ را بکار می برند و مرادشان همان جوهر 

ii.  معدومة بالذات:   به معنای معدوم بودن نیست بلکه به معنای لیسیت ذاتیه است
یعنی چون استوای   که به معنای استوای نسبت به وجود و عدم است. لیسیت ذاتیه

ون نیاید تا موجود شود، به سمت عدم می   رود. نسبت دارد، اگر سبنی از بتر
مختلف گفته • جاهای  در  عرفا  معدوم  خود  را  ات  و کتر ماهیات  اند که 

 دانند. النسبة به وجود و عدم می دانند بلکه متساوی نمی 
 نکته:  مقسمِ مواد ثلاث در عرفان، »وجود به معنای عام« است.  •

i.  :وجودِ عام 
 وجود خاص:   واجب •
ِ وجود خاص:   ممکن •  غتر

 در عرفان« تحقق به حیث تقییدی»معنای  اصطلاحات دیگر شناسی  اصطلاح -

a.  :تحقق خیالی      

، لذا گویند  • مفاهیم خیالی   خیال به امری گویند که واسطه است برای رسیدن به امر حقیقر
تعب به  نیاز  افتد میگویند  اتفاق می  دارد که در رویا  این  تر  از  یعنی عبور کردن. معتی  تعبتر   .

. در واقع  صورت های خیالی و ظاهری عبور می کند و به آن حقیقت پشت صحنه می رسند 

 خیال حاکی از حقایق است. 
ات خلقر هم مثل خیال نشانه و حاکی از وجود حقّ هستند. و از این باب به آن آیه گویند،  • کتر

 ستند. چون مرآت برای وجود حق تعالی ه
b.  (: و توهمی توهم)وجود پنداری 
c. بطلان محض 
d.  اعتباریِ صرف 

e.  حکایت می کنند از وجود حق 
f.  :استقراض از ادبیات(وجود مجازی(   

ی که سنخ ذایر اش وجود نیست بلکه ظهورِ وجود است.  • ی  استعمال لفظ »موجود« در چتر
 توضیح:  •

a.  موجودات تقییدی نگاه کنیم آنگاه اینها بطلان  در واقع این ها معتقدند که اگر از منظر وجود به این
ی است اما نه اینکه هیچ حقیقت نفس  محض هستند یا اعتباری ضف هستند که واقعا هم همیر
ی اصطلاحایر را بکار می برند   الامری نداشته باشند بلکه چون از آن زاویه دید دارند نگاه می کنند چنیر

 وجودات حقیقت نفس الامری قائل هستند. وگرنه بارها گفته ایم که عرفا برای این م

b.  ی برای توضیح رابطه ماهیت و وجود مشابه تعبتر عرفا درباره رابطه خلق با حق، در بیان صدرا نتر
 است:   »ماهیت وجود مجازی، خیالی، پنداری دارد« »ماهیت حاکی از وجود است« استفاده شده

 

است که وجود تقسیم به وجوب و امکان و امتناع بشود اما در عرفان وجود مساوی با وجوب است. امکان می شود وصف لواحق  این بیان مال فلسفه 11
 و عوارض. 
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c.  نه معرفت  ی است و هسنر شناسانه استالبته باید دقت شود که این خیال و حکایت، نفس الامر ،
حکایت   شناسانه ضِف  بلهنیست.  ذهنی  گری  و  حکایت می   البته  حیث  ذهن  در  ی گری  تواند  نتر
ی وجود  باشد و بر خلاف وجود خاصّ داشته ق شود و به نحو علم  ، می و میر

ّ
ی محق تواند در ذهن ما نتر

قحصولی با آن ارتباط برقرار کند ولی این یک حیث از این  
ّ
هایِ به حیث تقییدیه است و حیثیت  تحق

ی در این حقایق هست که همان حیث هسنر   شناسانه آن است. دیگری نتر
d.  حیث از  ات  است که کتر این  عرفا  نظریه  از  اولیه  برداشت  اصطلاحات،  این  با  اولیه  برخورد  در 

 الامری هیچ و پوچ هستند.  نفس
e.   ِات با وجود خاص هستند. ولی در نسبت با وجود عام حال آنکه این اصطلاحات ناظر به نسبت کتر

ات را باید موجود و دارای   الامر دانست. نفس حقیقت این کتر
f.  ٌاصطلاح »خیال   

ن
:   یا »مجاز اندر مجاز«  خیال« ف این عبارت ناظر     برای موجودات عالم هسی 

   : لایه را اشاره می کند به لایه های حیث تقییدی است که ناظر به متنی که جلوتر می آید حداقل دو 

 یکی خود آن ظهور واحد که براساس قاعده الواحد از وجود واحد ساتع می شود   •

ی هایی که بر این ظهور واحد می نشیند)که همه موجودات و صور موجودات   • و دیگری تعیر
  هستند(

g.   چون   دارد   اگر کش در این نظام بگوید تمام موجودات عالم خیال اندر خیال است، معنای درسنر لذا
ی به  وقنر به موجودات نگاه می کند  می گوید به حیث تقییدی آن ظهور موجود است و خود ظهور نتر

نفس   به یک حقیقت  دارد  ی وجود موجود است پس میشود خیال فی خیال که  تقییدی میر حیث 
 الامری اشاره می کند. 

 یث تقییدی داریم: پس ما اینجا دو لایه ح •

 تحقق می یابند به حیث تقییدی آن ظهور واحد. لایه ای که اعیان موجودات  •

لایه ای که ظهور واحد که پشتوانه آن اعیان است تحقق می یابد به حیث تقییدی   •
 خداوند. 

   مرتبط متون -

ح فصوص الحکم، قیضی  ▪  : کتاب مبایی و اصول عرفان نظری   203ص -شر
ّ   أي:   فالوجود  • الكویی ی   خيال  كله   الوجود 

ن
ی لأن    ؛خيال  ف

الإضافی )ظهور(الوجود  رحمایی و    =نفس 
ق می  در بستر وجود اضافی و نفس رحمایی به خاطر =موجودایر که  الأعيان 

ّ
ت و ضعفِ ظهور محق

ّ
كلها ظلالٌ للوجود   شوند. شد

 ّ    : أي   ،و الوجود الحق،  الإلهیی
 
ی ذاته  المتحقق   الوجود

 خاصة من حيث  ، الثابت فی
ه
إنما هو اللّ

 ذاته و عينه. 
:     الوجود الك •  ونن

رود. چون »ماسواالله« با امر  »ماسوا الله« به کار می  بارهدر عرفان واژه »کون« در  •
نْ« خلق می 

ُ
 شود. »ک

در  • واژه »کون«  فلسفه  می   بارهدر  به کار  ک   رود »وجود«  و مشتر یه گانه  دو  این  و 
 .  هستند 

ی    که  بکار می رود البته یک اصطلاح از کون در طبیعیات   • ی وقنر می گویند چتر
  کائن یا مکون است یعنی در عالم ماده جزو عوالم کون و فسادی تحقق دارد 

 به معنای »مادی و کون و فسادی« است. یعنی 
•     :  كلها ظلالٌ للوجود الإلهیی

)ظهور(:  ظلّ الوجود •  وجود اضافی
 اعیان:   ظلّ الظلّ  •

 اصول عرفان نظری:  کتاب مبایی و   203 ص -صائن الدین ترکه - تمهید القواعد  ▪

عداه   • ما  الذي  الواحد  و  بالذات،  الموجود  هو  و  حقيقر  واحد  امر  الوجود  ان  م 
ّ
عدم مسل

 محض
َ
بحسبها،    و احوال  ها=ماسوا فيها  :وجود واحد  يظهر   ،غتر مرّة  ، لكن لذلك الواحد أحوال كما عرفت
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ادراك كان  ادراک رسول اللهو لا يقع الإدراك، اىُّ  به  حنر  ی نمی تواند  برسد  نتر ی وجود  ، الا علی تلك الأحوال میر
یعنی به خدا علم    =هیچ گاه علم نمی تواند به ساحت وجود حق تعالی دست یابد و فقط به احوال و مظاهر می تواند دست یابد. بحسبها

نیست به =قابل ادراک ، فان الواحد من حيث هو هو، لا يعقل و لا يدركر و احوالپیدا می کنیم اما از دریچه مظاه

درك من تلك الأحوال  -، فحينئذ، لو أضيف )يضاف هیچ نوع ادراکی الم   =مظاهرِ وجود خ( الوجود إلی 
 
 
 يكون ذلك الموجود،    ه=وجود حقیقر خ( من مشاهدة آثاره  -فيها )فيه  رَ هَ بحسب ما ظ

ً
موجودا

بالذات لا  )هیی بالعرض  هو  ما 
ّ
ان إليه  الوجود  اضافة  إذ  ل(    -،  توهمهخ    و   ـه=وجودبحسب 

ة لا يقدح  فقط  ـه=وجوداعتباره ة اعتباريَّ ی نفسه لا نسبة فيه، و النسب الوهميَّ
، إذ الموجود فی

 . ، فقولهم: التوحيد اسقاط الإضافات، إشارة إلی هذا المعنی
ً
ی حقيقة الأشياء أصلً

 فی

 کتاب مبایی و اصول عرفان نظری:   204صائن الدین ترکه ص - القواعد  تمهید  ▪

ی   •
الحقيقر الواحد  اما  الذي  و  للكثتر  الشامل  نقن محض و عدمٌ المطلق  ، كيف  صرف  سواه 
   -يصحُّ ان يكون )

ة )للتكترُّ     -عرصة( عرضة للكتر
ُّ خ ل( و الاختلاف، نعم الاختلاف و التكتر

م
 
لاته و مجالی ظهوراته ب يتوه یُّ ی مراتب تتی

ة و أحوالهفی  .حسب شئونه الذاتيَّ

 تشکیک در عرفان  -

ات دانستهدر عرفان هم  ▪ ، تشکیک منشأ کتر شود، تشکیک را برای میهمانطور که در فلسفه صدرایی
ات استفاده می  کنند. توجیه کتر

ات را   ▪ ی بحث تشکیک و قاعده الواحد و دیگر قواعد نظام کتر در فلسفه صدرایی با کنار هم گذاشیر
 کنند. توجیه می

 تفاوت تشکیک در فلسفه صدرانی با تشکیک در عرفان:  ▪
ی وجود جاری است.  تشکیک  •  صدرا در میر
 تشکیک عرفایی در ظهورِ وجود جاری است.  •

ات در مبنای عرفا  در بیانن  ▪  : توضیح کیر

ی این مساله که   • ات و تفاوت ها و تعددها چیستدر واقع عرفا برای تبییر ، به شاغ شّ این کتر
 بحث تشکیک در ظهور رفته اند. 

ت و ضعف برمی ،  ظهور واحد به حسب ذات •
ّ
ات( اولا و  دارد شد ت و ضعف)کتر

ّ
. لذا شد

 و بالعرض بر ذات وجود حق قابل حمل است. 
ً
 بالذات بر ظهور قابل حمل است و ثانیا

ت وجود که به شدت و ضعف وجود    همانطور که در نظام صدرایی  • ت داریم: کتر گفتیم دو کتر
ت ماهیت که گفتیم در فضای تشکیک وجودی راه ندارد بلکه ت ماهوی   بر می گردد و کتر کتر

 و بالذات در ماهیت جاری می
ً
یعنی چون   دانیمدانیم و ثانیا و بالعرض در وجود جاری میرا اولا

ی تکتر می     پذیرد. ماهیات متکتر هستند، وجود نتر

ی مطرح است. البته تشکیک که در خود ظهور پیاده می کنیم،   • ی بحث در عرفان نتر مشابه همیر
ی وجود بدهیم   ی ظهور همان تشکیک خاصی است. اگر بخواهیم نسبت به میر به لحاظ میر
ی شایت می   ت ماهوی به وجود نتر ی ماهیت و وجود است که کتر ی حالنر که بیر می شود همیر

 کند، 

ت اولا و بالذات برای ظهور  در اینجا ن • ی ظهور و وجود جریان دارد. یعنی کتر ی حالنر بیر ی چنیر تر
ی  است که به نحو تشکیک خاصی پیاده میشود اما ثانیا و بالعرض برای وجود است. چون میر
ی   وجود با ظهور متحد است لذا همانگونه که احکام وجود به آن شایت می کند، احکام او نتر

 د.  به وجود شایت می کن

 لذا می توان گفت وجود متکتر است به حیثیت تقییدیه این ظهور.  •

با   •  ) آشتیایی مرحوم  عرفا)مثل  از  بعضی  عبارات  در  ظهور گاهی  در  تشکیک  اصطلاح:   
 است. »تشکیک خاصّ الخاصّی« تعبتر شده

ات:  • ات به حیث تقییدیه کیر  اتصاف وجود به اوصاف کیر
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ک است به حیث تقییدیه تشکیک اولا و بالذات وصفِ ظهور است و   ▪
ّ
ی مشک ی  وجود حق تعالی نتر

 ظهور. 
یّلات وجود« و »مراتب وجود« بحث می در عبارات عرفا بارها دیده می  ▪ از »تتی کنند، که از شود که 

ی باب است که صفات ظهور به نحو حیث تقییدیه به وجود شایت می   کند. همیر

 مرتبط  نمتو  -

ظهور   • در  تشکیک  به  ناظر  صعبارایر که  نظری  عرفان  اصول  و  »مبایی  در کتاب  « ۲۰۸-۲۰۶است، 
 است. آمده

 « وجودشخصی وحدت » و لوازم اتفروع 3-2

 اطلاق مقسمی واجب الوجود فرع اول: 

 انواع اعتبارها:  •
ء .1 ط سیر  بشر
ط لا .2  بشر
ط .3  لا بشر

 منشا شکل گیری اعتبارات

اعتبارات   بهالبته عمده نسبت که   استا در منطق و فلسفه مطرح شده این بحث ابتد  •
 است درباره ماهیات مطرح شده 

 وارد عرفان شده •
ً
 است. و بعدا

 )تثبیت لابشرط مقسمی(اتتعداد اعتبار 

اعتبار. در   ۴شود اعتبار یک مقسم هم دارند که با هم می   ۳نظر عرفا این است که این  ▪
 باید مستقلا تصور شود تا بتوان سه اعتبار برای آن در نظر  

ً
واقع اعتبار مقسمی لزوما

 گرفت. 
ی به  اساتید فلسفه که از   برخی   اشکال:  ▪   ۳گویند که فقط در مقام اشکال می  ند اعتبار  ۳قائلیر

ی یک مقسم با ۴اعتبار حساب کنیم برای این  ۴اعتبار داریم، چون اگر  ید  اعتبار نتر
ی اعتبار در نظر  صورت می باشیم. در این داشته توان دوباره مقسم را هم به عنوان پنجمیر

گوید که امکان اینکه مقسم را هم یک  گرفت. و قس علی هذا ادامه داد. لذا این نظر می 
 اعتبار مستقل بدانیم وجود ندارد. 

ر عرض دیگر اقسام،  اگر اعتبار مقسمی را به عنوان مقسم بدانیم و نه یک قسم دجواب:   ▪
 نیاز به مقسم دیگری نخواهیم داشت. 

 الیه در بحث اعتبارات قیسقیس و م  م  

 مقیس الیه در دست ماست لذا:  •
ط خاص(مقیس الیه را واحداگر  ▪ یم:  )یک شر  در نظر بگیر

 انسان در مقایسه با »ضحک«: مثال:    •
ء:   انسانِ ضاحک  • ط سیر  بشر
ضاحک  • ط لا:   انسان غتر  بشر
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ط:   انسان بدون اینکه وجود  • ط شود.  ضحک   لابشر  یا عدم ضحک در او شر
ط مقسمی:   انسان  •  لابشر

 باشد: یا چند خصوصیت مقیس الیه مجموعه خصوصیات اگر  ▪
 : یا چند خصوصیت انسان در مقایسه با مجموعه خصوصیات مثال:   •

ء:   انسان ب • ط سیر ط بشر  خصوصیات خاص ه شر
ط لا:   انسان  • ط عدم همراهیبشر  از خصوصیاتش   هیچ خصوصینر  به شر
ط وجود یا عدم خصوصیات خاص • ط:    انسان بدون شر  لابشر
ط مقسمی:  انسان  •  لابشر

 قسمی مقسمی و  لابشرط تفاوت لابشرط 

ط قسمی ▪ ط شدن وجود یا عدمِ خصوصیات خاص لابشر  :    یعنی بدون شر
وطخصوصیاتِ)تواند با این قسم می  • ء« و خصوصیات)مشر ط سیر وط( »بشر (  مشر

ط لا« جمع شود ولی نمی  طتواند با »بشر ط لا« و   شر ط  در »بشر ء«  شر ط سیر »بشر
 جمع شود. 

ط   • یعنی می تواند همراه با آن خصوصیات اولی و دومی باشد اما نمی تواند همراه با شر
 شدن آن خصوصیات باشد. 

وط است به اطلاق •    و آزاد بودن از اولی و دومی.  یعنی این قسم سوم مشر
در واقع این قسم سوم می تواند به نحوی لحاظ بشود که هیچ خصوصینر همراهش   •

طی در آن نیست. پس در   نباشد اما این نبودن خصوصیات به همراه او، به نحو شر
ط لا وجود ندارد.   ط سیر و شر  قسم سوم، شر

ط  این نکته بسیار مهم است برای تفکیک این قسم با لاب • شر
 مقسمی. 

ط مقسمی:  ▪       لابشر
ده تر است لذا این قسم  • تواند با  علاوه بر اینکه می اطلاقش خیلی بیشتر و گستر

وط ی  مشر طِ در این اعتبارات نتر ط لا« جمع شود، با شر ء«  و »بشر ط سیر های »بشر
 تواند جمع شود. می

وط است، حنرّ آزاد از  • ط مقسمی، آزاد از تمام قیود و حنرّ شر ط اطلاقلابشر   شر
ط   ط سیر و بشر ی قیدش نیست لذا میتواند با بشر یعنی به نحوی که خود این اطلاق نتر

ط جمع بشود.   لا و لابشر
این قسم به نحوی است که می تواند با هر سه قسم)اقسام( جمع بشود، به خلاف   •

ی  ی ط سیر بود و اگر چتر ط قسمی که با اقسام جمع نمی شود چون قسم اول شر لابشر
ط سیر داش  ته باشد دیگر نمی تواند از آن خلاص بشود. شر

 کلی طبیعی کدام یک از این اعتبارات است؟ 

 طبیعی:  •
ی

 یک از اعتبارات است؟ یک بحث مهم این است که »کلی طبیعی« کدام    کلی
ط مقسمی   : ۱نظر ▪  کلی طبیعی = لابشر
(۲نظر ▪ ط قسمی   : )خواجه نصیر  کلی طبیعی = لابشر

ط  این است که توجه نشدهاین نظر ناسیر از اشکال:     • ط قسمی با شر است که لابشر
وط قابل جمع است.   در اعتبارات قابل جمع نیست، بلکه فقط با مشر

 است:  ۲طرح دیگری در تقسیم اعتبارات که ناظر به اشکال کردن به نظر ▪
 اعتبارات:  •

ط لا •  بشر
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ء • ط سیر  بشر
ء قسمی  .1 ط سیر ط خاص( بشر  )شر
ط اطلاق  .2  بشر

 »ماهیت مِن حیث هی هی« دقتی در عبارت 

باید دقت کرد که دقیقا مراد از این عبارت چیست تا موجب خلط نشود چه اینکه در موارد   .3
 متعدد انسان می بیند که این معنا خلط شده است: 

ی ماهینر فقط در ذهن   • ط لا باشد، چنیر اگر این استعمال به معنای بشر
 است. 

ط مقسمی باشد اگر این استعمال به  • )که این اصطلاح اصلی   معنای لابشر
ی ماهینر میاست و درباره معرفی ماهیت بکار می رود( تواند ذهنی  ، چنیر

 باشد، خارخی باشد، موجود باشد یا معدوم باشد. 
ی  • استعمال »ماهیت من حیث هی هی « در فلسفه ناظر به همیر

ط مقسمی( است.   اعتبار)لابشر
طی • ی معنایی هیچ قید و شر   ندارد. چنیر

 اعتبارات در اصطلاح عرفانی 

  ،در فلسفه، اعتبارات نسبت به تحقق در خارج صور مختلقی دارند، و این اقسام اعتبارات .4
 نظاریر بر خارج ندارد.  

ط لا در خارج نمی  • ء می به طور مثال ماهیت بشر ط سیر تواند  تواند محقق شود و بشر
 در خارج محقق شود. 

می    در مورد حقیقت وجود خارخی پیاده می کنند لذا را چهارگانه ت امّا در عرفان، تمام اعتبارا .5
ط لای  ط لای قسمی، وجود بشر ط لا، وجود بشر ، وجود بشر ط سیر گویند وجود بشر

ی   است  »وجود«مقسمی. پس این اعتبارات ناظر به حقیقت خارخی و میر
ی جهت می آیند و موطن هر کدام از این اعتبارات را در خارج  • نشان  به همیر

 می دهد. 
 : در عرفان موطن اعتبارات وجود  .6

ط • ء:    وجود بشر ط سیر ن خاصّ   جلوه و  وجود بشر  تعترّ
ط جلوه  • ، وجود بشر ط جلوه نبایر ، وجود بشر ط جلوه انسایی  وجود بشر

ً
مثلا

ط جلوه تجرد  ، وجود بشر ط جلوه تجرد تام عقلایی   برزخی ملکی، وجود بشر
ط تجلی مادی و ثالیم عالم  ....  ، وجود بشر

ط لا:     • ط اینکه با هیچ وجود بشر ، به این معنا جلوه خاصّی همراه نباشد وجود بشر
ط است. خود همراه نبودن با جلوه که  ها در آن شر
 از جلوه های آن وجود حق تعالی است،  یکی این نوع وجود عرفا میگویند خود  •

ط وجود دارد لذا این نوع از وجود  را در   نه تمام حقیقت آن چون در آن شر
ی اول« پیاده می  ی اول = احدیت( یعنی در مرتبه احدیت کنند »تعیرّ   )تعیرّ

 ظهور و تجلیّ فرع دوم: 

  موضوع این بحث »فرایند   •
ی

ی  برآمدن و چگونکی ات  و شکل گتر  « است. از وحدت اطلافر  کتر
ن« »تطوّر« به کار می ▪

ّ
« »تشؤ

ّ
 رود. در عرفان برای این فرایند عنوان »تجلی
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در عرفان در اینجا از بحث علیت استفاده نمی شود و یکی از نقاطی است که عرفان از  ▪
ات قائل به علیت ایجادی است.   فلسفه جدا می شود چرا که فلسفه در تحقق کتر

 گام توضیح داده می شود:   این فرآیند در چند  •

 گام اول 

ء نمی  ▪ ی ء باشد« که در عرفان هم مطرح است، تمام  طبق اصل »معطی سیر تواند فاقد سیر
ات مشاهده می ی اندماجیه شود، پیشتر به صورت حیثیت تقییدیهحقایقر که به عنوان کتر

 در ذات موجود هستند. 
ه  در ذات خداوند با دو واژه »اط  ▪ « وصف  نحوه تحقق کمالات کثتر « و »اندماخی لافر

 می
ّ
  کنند ی کمالات« مطرح می ق بالقوهشود.  عرفا این نحوه وجود را گاهی با اصطلاح »تحق

ی تحقق اندماخی را تعبتر به بالقوه  ت بودنشان بالقوه هستند. در واقع همیر
یعنی در کتر

 کرده اند که بعدا می خواهد به نحو بالفعل ظهور کند. 
•  : .   اندماجی ی ّ ی و تمتر  یعنی بدون تعیرّ
:  ا •

 
ی را تحقق اطلافر گویند. یعنی همان طلاف ء در کلّ میر ق سیر

ّ
ی  تحق گونه که میر

ی است، هر آنچه در آن وارد می  اطلافر وجود خداوند    است.  اطلافر شود نتر

 گام دوم 

 و ظهور:  ▪
ی

ق      معنای تجلی
ّ
« در ذات تحق حقایقر که به نحو »حیثیت تقییدیه اندماخی

ق شوند. این   دارند،
ّ
 بار به نحو »حیثیت تقییدیه شأنیه« محق

آید. بلکه در اینجا فضای علیت ایجادی مطرح نیست و وجود ممتاز بوجود نمی  •
   : حقایق را به دو وجه در خود دارد  همان وجود لایتناهی، این

 بار به نحو  حیث تقییدیه اندماخی در خود دارد  یک  •
 دیگر به نحو حیث تقییدیه شأنیه آن را دارد.  بار و یک  •

ی است که این حقایق برای واجب • ن هم ناظر به همیر
ّ
الوجود به نحو  اصطلاح تشؤ

ق نبوده
ّ
نحو تقییدیه شأنیه موجود است و حالا به حیث تقییدیه شأنیه محق

 و تفصیلی شده.  استشده
 هیچ آسینی به وحدت شخض وجود نمی  •

ّ
 رسد. لذا با تجلی

 و »کثرت در وحدت«  لاح »وحدت در کثرت«اصط

ت می گویند دو مقام داریم   ی وحدت و کتر ی در کتب اهل فلسفه مطرح شده که در مقام تبییر یک بیان دیگری نتر
ح منظومه خیلی به این نکته توجه می دهد و استفاده می کند. در باب نفس و نسبتش با  واری در شر ی که حاخی ستی

ی همینگونه ا  ست و این دو مقام جاری است. قوا و آلات نتر

ت:  •  دو مقام در ارتباط وحدت با کیر
ت بارز  .1 ت:    وحدت مخقن و کیر  مقام وحدت در کیر

اهل معرفت به این مقام تعبتر تجلی و ظهور میکنند. واژه ایجاد در   •
ی معنا را دارد. اینکه گفته میشود خداوند اشیا    همیر

مباحث عرفایی
للأشیاء و   ه=خدا»اظهارهرا ایجاد کرده است یعنی چه؟ یعنی 

یعنی خداوند تمام اشیا را بروز می دهد و  فیها« ه=خدااختفاؤه
 اینها مخقی می شود. خودش در دل 

 است.  به نحو حیث تقییدیه شأنیهدر اینجا تحقق حقایق  •
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ت مخقن  .2 ت در وحدت:   وحدت بارز و کیر  مقام کیر
ت در وحدت که  • اگر عمق حقیقت نفس را نگاه کنیم، می شود کتر

تحقق حقایق به نحو حیث تقییدیه اندماجیه را این دارد همان 
 . توضیح میدهد 

 فان:    اصطلاح »ایجاد« در عر  •
:  ایجاد خداوند اشیاء را  •  فیها« ه=خداللأشیاء و اختفاؤه ه=خدا»اظهاره یعین

 کند؟نکته:    چرا وجودِ خداوند، کمالاتش را به نحو شأنیه هم محقق می ▪
و کمالاتش را هایش اشیاء را به همه گونهتمام باید   لذا خداوند بینهایت کامل است   •

 باشد. داشته
شود:    در یک موطن حیازت کمالات به نحو اندماخی و کمویی کمال محسوب می  •

و همه اشیا به نحو اندماخی   نهایت است این مرحله را دارد یی  خداوند چون 
 تحقق دارند. 

شود که کمالات را به نحو  نهایت بودن خداوند باعث می در یک موطن یی  •
 کند( « تعبتر میحق از این به »اکملیت باشد)قونوی تفصیلی هم داشته

 یی نهایت بودن خداوند ایجاب می کند که این مرحله از کمال   .1
یعنی

  .  را هم داشته باشد یعنی بالفعل کردن آن اشیا اندماخی
البته خداوند هر دو را دارد در یک زمان اما چون زمان مطرح   .2

 نیست، رتبة اول اندماخی را دارد و دوم به نحو تفصیلی. 
باشد، خداوند  لذا اگر برای کمالات، امکان حصول در مراتب مختلف وجود داشته  •

  باشد. ی کمالات را داشتهباید تمام این مراتب ممکنه
بودن خداوند است لذا خداوند باید همه این مراتب کمالی  همه اینها زیر ش یی نهایت   •

اشیا را داشته باشد. لذا این موجب می شود خداوند اشیا را در دو مرحله داشته  
 باشد: 

 مرحله اندماخی   •
 مرحله تفصیلی •

ی و ظهور«دو ا
ّ
 ستعمالِ اصطلاح »تجل

همیشه یک معنا برداشت کنیم. البته واژه    باید دقت کرد هرگاه در آثار عرفا واژه تجلی و ظهور را دیدیم نباید 
ی و تطور این نکته را ندارند و این نکته خاص واژه تجلی و ظهور است. در واقع تجلی و ظهور در آثار عرفا در دو  تشیی

 مقام بکار می رود:  

 شهودی(:     ▪
ی

 شناسِی عارف مباحث معرفتناظر به در قوس صعود)تجلی
 قائم   •

ّ
 . به عنوان فاعل شناسا  است به عارف این نوع تجلی

یعنی تجلیات وجودی ای که صورت گرفته هر لحظه به خاطر تکاملی که پیدا می   •
 کنیم آنها را مشاهده می کنیم  

 یعنی جلوه آن تجلی ای که به نحو تکوینی هست برای عارف  •
 وجودی(:     ▪

ی
 شناسیمباحث هسنر ناظر به در قوس نزول)تجلی

 وجودی است  ▪
ّ

 . فاعل شناسا دخالنر در آن ندارد  وجود  وجود و عدم یعنی این نوع تجلی

ی نظام خلقت است، نه از   معنایی که ناظر به شکل گتر
فعلا معنای دوم از تجلی و ظهور مد نظر ماست یعنی

حیث کشف عارف و اینکه چه برای او تجلی یافته، بلکه این معنا مراد است که چگونه می شود از آن وحدت اطلافر 
ات را داشت. این در اینجا مد نظر است.   این کتر
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ی و ظهور« ارتباط اسماء با
ّ
 »تجل

ن »اسم«:  ▪  تبیتر
 شکل  •

ّ
ند. میاسماء در فرایند تجلی  گتر

د. میدر هر تعیّنی یک اسم شکل  •  گتر
)که در این مرحله هیچ تعینی یعنی در فرایندی که حقایق از حالت حیث اندماجیه •

در گام دوم که به نحو   شوند،در ذات به نحو حیث شأنیه محقق می  وجود ندارد(
د چون آن مطلق که اندماخی بود   تفصیلی محقق می شود، اینجا تعینات شکل می گتر

ی بروز داده است لذا  در هر مرحله تعیّنی محقق  الان خود را در ساختار فلان تعیر
ی یک اسم شکل می می د. شود و در هر تعیرّ  گتر

معنا یا وصف ویژه   یا نعت  که در جلوه یک   است ذات خداوند  چیست؟ اسم اسم •
 است. خود را بروز داده 

به طور مثال در عالم هسنر وقنر ذات خداوند در جلوه صفت »رحمت«   •
 کند، به مجموعه

ّ
خداوند  تکوینی ی ذاتِ در جلوه خاص، »اسم« تجلی
   12گویند. 

ی فرایند که حق •  میتعالی در جلوهدر همیر
ّ

ات پدید می های مختلف تجلی آیند کند، کتر
مثلا حق در چهره علم، حق در چهره قدرت و... بروز   شوند لات از هم ممتاز می و کما

می یابد، در حالی که پیشتر در مقام ذات همه این کمالات به نحو اطلافر و اندماخی  
 تحقق داشتند. 

ی موطن اسم ارتباط شدیدی با تجلی دارد:  •  در همیر
•  

ّ
 = بارز شدن اسماء الهی   یعنی   تجلی

 : )تفاوت اسما و صفات(»صفت« در عرفانتفاوت »اسم« و  ▪
 صفت به مبدأ اشتقاقِ اسم گویند:   •

غفران صفت است اما غفور اسم   اسم و »علم« صفت است.  13»علیم« •
 است. 

 »رحیم« و »رحمان« اسم و »رحمت« صفت است.  •
▪  :

ن
 تفاوت اسمِ ملفوظ و اسم حقیق  عرفان

اسماء  مانند رحیم، غفور و... همه اینها  در ادبیات دینی و در قرآن  اسماءِ ملفوظ •
 الاسماء هستند و مشتر به اسم حقیقر هستند. 

 در عرفان اصطلاح »نسبت«

( را در آثار عرفایی »نسبت« گویند. فرایند شکل  ▪
ّ

یِ صفت)تجلی  گتر
« را می استملاصدرا از این اصطلاح فراوان استفاده کرده ▪ افر  آورد. . و تعبتر »نسبت اشر

، وجودی استدر دستگاه ابتدانی صدر  •
 
اف یعنی حقیقتا مصداق   ا:   این نسبت اشر

 بالذات وجود است. 
•  ،

 
اف  نسبت است و نه وجودی. فقط  در دستگاه نهانی صدرا:    این نسبت اشر

 

ی می افتد مثلا فرض کنید زید وارد اتاق می شود و شما یک وقت او را به این اسم اعتباریش صدا می زنید و می 12  نتر
ی اتفاق به نحو عرفی اما گویید زید   همیر

 ملاحظه کرده اید.  یک وقت او را به اسم واقعی اش صدا می زنید مثلا او جلوه شدیدش در علم است لذا می گویید جا عالمٌ یعنی یک ذات را با جلوه علمیش شما 

 در حالی که ما در ادبیات علیم را صفت می دانیم اما در عرفان اسم می دانیم.  13
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ی حقیقت »نسبت  • ت صدرا بر همیر
ّ
این ارتقاء دستگاهِ صدرایی به خاطر دق

« صورت گرفته ا افر  است. شر
عرفا قائلند که همه موجودات که ظهورات و تجلیات حقند، همه اینها نِسَب حق تعالی   ▪

افر باید معنا کرد و ثانیا خالی از وجودند.   هستند. نسنی که اولا اشر
▪  :»

 
اف  تفاوت »نسبت مقولی« با »نسبت اشر

 نسبت مقولی دو طرف دارد.  •
افر یک طرف دارد.  •  نسبت اشر

ب( در   عبارات عرفانی دو عنوان برای کثرات)تجلیات و نِس 

اتتمام این     : )وجوه و امور عدمیه(عدمی  حقایق ▪ نگاه شود،  اگر از جنبه ذایر به آن  کتر
ند یعنی بهره ای از وجود ندارند لذا از آنها تعبتر به امور عدمیه  چون حقیقت وجودی ندار 

 می کنند. 
دقت شود که حقایق عدمی به معنای این نیست که معدوم هستند بلکه به معنای  •

ی که درباره ماهیت به کار   در فلسفه »لیسیت ذاتیه« است، مشابه همان تعبتر
 رود. می

تمام این حقایق از این جهت که مرتبط با وجود     : )وجوه و امور وجودیه(حقایق وجودی ▪
، به این تعبتر خوانده  ث تقییدیه وجود موجودند و به حی هستند و وجوهِ وجود هستند 

 شوند. می

 متون مرتبط 

 مبانن و اصول عرفان نظری( 224)ص  : 76ص 1فصوص ج •
ی الأسماء •

ة فی ، و هیی  وقنر که بخواهند به حیثیت شانیه متحقق باشنداسما یعنی =فوجود الكتر
افر که خالی از وجودندالنسب ند  ، و هیی أمور عدمية=همان نسبت اشر ی به نمتر =یعنی به وحدت اطلافر ضی

ی الذي هو الذاتچون متنی را اشغال نمی کنند ی ذات حق تعالی . و ليس إلا العیر ات عیر =یعنی این کتر

. فهو العلیی لنفسه لا بالإضافةهستند
ی العالم من هذه الحيثية علو [1]

. فما فی

 [2]ات و نسب دارد اما از یک زاویه دیگر =باز اشاره به همان کتر إضافة، لكن الوجوه الوجودية
 . =تشکیکیمتفاضلة

ح فصوص •  : 551قیصری ص -شر
ة بوجودها عن وجود الحق، بل   ی إن الأسماء لكونها ليست حقائق موجودة متمتر

ی وجود الحق،    كانت وجودها عیر
 
 واقعة

ً
الحق المطلق،   علی الوجود  نِسَبا

ی  ی هیی الموجودات   درخت و...  مثلا نفس، =ماهیات)اعیان(الأكوان حاصلة بينه و بیر
النر

دة.   المقيَّ
دِع« و   ، فظاهر، لأن »الباري« و »الخالق« و »المب 

ً
أما كون أسماء الأفعال نسبا

 »الرزاق« و أمثالها بالنسبة إلی المخلوق و المبدع و المرزوق. 
«،  و أما أسماء الصفات، ف »العليم« و »الرحيم« و »  السميع« و »البصتر

ض.   بالنسبة إلی المعلوم و المرحوم و المسموع و المب 
ً
 فإنها أيضا

 من وجهٍ  
ً
« و »الرب« و »القيّوم«، فإنها أيضا

ه
و أما أسماء الذات، كالاسم »اللّ

ها. ] ی المألوه و المربوب و ما  7نِسَب و إن كانت من وجه آخر غتر
[ فإنها يقتضی

م  من الموجودات ا  يقوم به دة، إذ معنی »القيّوم« القائم بنفسه المقوِّ لمقيَّ
ی صيغة المصدر كالعدل. و معناه: الثابت  

 اسم فاعل فی
ً
ه. و »الحق« أيضا لغتر
ه.  ثبت لغتر  بنفسه و الم 
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ی الذي هو الذات(.  ة الأسمائية إلا  1) )و ليس إلا العیر ( أي، و ليس وجود الكتر
ی الذات الإلهية الظاهرة بحسب شئونها ال  مختلفة... عیر

 مفصل    نکته:  •
ً
نظام هسنر در هسنر شناسی عرفایی سه بخش دارد)که بعدا

 شود(: پرداخته می 

 حق تعالی .1
 اسماء .2
 اعیان)ماهیات( .3

ی داریم: یکی اسما و یکی ماهیات.  •  یعنی در فضای خلق دو چتر
ح فصوص  •  ترکه:  -شر

ی 
 النسب الأسمائيّة النر

ّ
ی نفسها  هی امور عدميّةو اعلم أن

،  ليست أعداما ضفا  فی
ها من حيث هیی أعدام لا يمكن أن يشار إليها و يعتیّ عنها، بل لها نسبة إلی 

ّ
فإن

 لها نسبة إلی الوجود بالإضافة 
ّ
فهیی  إليه،  العدم بالقياس إلی أنفسها، كما أن

ةبالاعتبار الأوّل تسمّی بـ»الأمور العدميّة« و »النسب الإمكانيّة 
ّ
«، و  الاعتباري

ة« إذ بها يظهر الوجود بالاعتبار  
ّ
ی تسمّی بـ»الوجوه الوجودي

=یعنی وجود در الثانن

ات خودش را بروز می دهد لذا اینها می شوند وجه الله  ی نسب و کتر  قالب همیر
ی عبارایر که عرفا دارند استفاده می • ی   کند ملاصدرا از چنیر و »اعتباری« را به همیر

 برد. معنا به کار می

در مباحث معقول ثایی و ماهیت گفته می شود که ماهیت امر عدمی است اما   •
وحدت و وجوب و .... امر وجودی هستند در حالی که همه اینها به یک اعتبار 

 امر وجودی هستند و به یک اعتبار امر عدمی هستند. 

ط در ماهیات راه دارد و »امکان وجودی« دقت شود که در عرفان »امکان« فق •
 الوجود است. نداریم، چون وجود یکی است و آن هم واجب

•  :  اصطلاح »وجه« برای موجودات و ماهیات عالم هسنر

وا فثمّ وجه الله«.  •
ّ
ما تول

ّ
 این عبارات نوعی تفستر دقیق است از »فإن

ی است که سیر به آن ظاهر می شود.  • ی  چون وجه چتر

 غیریت »اسم« و »مسمّی« عینیت و 

یت، بحنر تکوینی است.  ▪  در عرفان بحث عینیت و غتر
 کردهدل  عینیت اسم و مسمی:   یعنی ذات در   ▪

ّ
ک    است. این اسماء تجلی یعنی ذات در همه مشتر

 است. 
یت اسم و مسمی:   یعنی مسمی  ▪ ی  ذات با یک نسبت    ،ذات بما هی هی است ولی اسم   ، غتر و  و تعیرّ

 ای دارند که دیگری ندارد.  است. اضافه خاصّ 
ی

 یعنی هر کدام یک ویژگ

 متون مرتبط 

ح فصوص قیصری ص( 1  کتاب مبانن و اصول عرفان نظری(   228)ص: 44شر

 من تجلياتها تسمی بالاسم:  و الذات مع صفة معينة و اعتبار تجلٍ 
ٌ
 ، لها الرحمة فان الرحمن ذات

ٌ
  و القهّار ذات

ی المسمی ما هو. 16ة هیی أسماء الأسماء ). و هذه الأسماء الملفوظلها القهر  (. و من هنا يعلم ان المراد بان الاسم عیر

 چند موطن برای عینیت ذات و صفات:  •
این    به این معنا که می گوییم در مقام ذات عینیت ذات و صفات به چه معناست.   :   در مقام ذات •

 همایی است که در کلام مطرح شده است. 
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•  :
ی

ی معنا می باشد ا مراد در اینج که    در مقام تجلی ی معنا  و در عبارتهمیر ی به همیر  است. آمده نتر

یت را مطرح کرد. ها با یکدیگر هم می در نسبت میان اسم    نکته:  •  توان، عینیت و غتر
 کرده  عینیت:  •

ّ
 است. از یک طرف ذات واحد است که در تمام این اسماء تجلی

یت:  •  از طرف دیگر هر اسم، ذات است در نسبت و اضافه خاصّی که دارد.   غیر

: ج  -فصوص الحکم ( 2  )بعد از همان عبارت قبلی( : 80ص 1ابن عرنی

یتفالاسم المسمی من حيث الذات،    ]عینیت ذات و صفات:[ و الاسم غتر المسمی    ذات و صفات:[ ]غتر

 له  ]ساخته شده[من المعنی الذي سِيق ]اسم[من حيث ما يختص به

 این عبارت در مقام تجلی و ظهور است، نه در مقام ذات.  •

 حاطی تمایز اِفرع سوم: 

مِ عرفان تمایز میان حقّ   •
ّ
ی وحدت شخض وجود جزو اصول مسل که این نکته ای بسیار    و خلق است در عیر

 مهم است. 

a.   ی وحدت شخضِ وجود در بحث »وحدت شخض وجود«  یک بحث در بیان تمایز حق و خلق در عیر
ی که اینجا طرح می شود قویتر و قویم تر است. آنجا    مطرح شد  ی  که آنجا گفته شد از چتر

که بیایی
بیان مغایرت حق و خلق بسیار که با این   گفتیم که ماسوی الله به حیث تقییدیه وجود تحقق دارند 

 خوب روشن شد. 
b.   ی عرفا یک بحث دارند به اسم یت میان حق که »تمایز احاطی«  اما در اینجا نتر ی تمایز و غتر برای تبییر

 و خلق است. 

ایات ناظر   وحدت شخص ی وجود حفظ تمایز حق و خلق در عین  به رو

• «    : ی المومنیر ی روایت امتر
ی  ء و باينت كلّ فسبحانك ملأت كلّ سیر

  «ءسیر

 یعنی همه اشیا را پر کردی اما غتر از اشیا هسنر  •
ی  • المومنیر  :    »روایت امتر
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   «ع

ی نباید به بینونیت عز • ی او از خلق است که البته این تمیتر لی برسد  توحید خداوند، تمیتر
 بلکه باید در حد بینونیت وصقی بافر بماند. 

• «   : ی المومنیر  روایت امتر
ٌ
بَايِن مِيعِ  م 

َ
ی  لِج ِ

ن
 ف

َ
ث
َ
حْد

َ
ات مَا أ

َ
ف  « الصِّ

 هایی است که احداث کرده است اما در صفات مباینت  •
ی خداوند مباین با جمیع چتر

 دارد و این تباین را نباید در ذات برد که دو وجود متفاوت هستند. 
• «   : ْ پیامتی ی

َ ی سیر ِ
ن
يْسَ ف

َ
انٍ وَ ل

َ
لِّ مَك

ُ
ی ك ِ
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او در همه جا و در همه مکان ها هست اما در هیچ مکان محدودی نیست. این همان  •
 تمایز احاطی است که اینجا طرح می شود. 

 بیان ابن ترکه در مورد این نحوه تمایز 

ی بار در تمهید القواعد ابن  محتوای تمایز احاطی در آثار عرفا وجود دارد اما   • اصطلاح »تمایز احاطی« اولیر
 است. ترکه مطرح شده 

 شود: تمایز به دو نوع تقسیم می  اینگونه است که ترکهبیان ابن  •
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a.  :تقسیم  در فلسفه و منطق مطرح شد و به »تناقض و تضاد و عدم و ملکه و تضایف    تمایز تقابلی »
 شد. 
 تمایز متعارفِ میان اشیاء از این نوع است.  •
یت نمی  • ی غتر  این تمایز این است که در عیر

ی
 توان عینیت برقرار شود. ویژگ

b.    :ی محاط است و از طرفی  تمایز محیط از م  تمایز احاطی حاط، از یک طرف چون محیط است عیر
ی محیط بودن، غتر از محاط است.   هم به جهت همیر

 زند. یز، عینیت را به هم نمی این نوع تما •

ی حد مثال نگه داشت:  •  خود ابن ترکه دو مثال می زند که البته باید در همیر
 حیوان در نسبت با جزئیاتش)حمار و  1مثال •

ی
 با جزئیاتش:   مثل مفهوم کلی

ی
:   نسبت کلی

 و انسان(  فرس
 خب نسبت این کلی با جزئیاتش چگونه است؟   •

ن همه جزئیا  •  عتر
ی

 است که حمار  از یک طرف کلی
ی

ن کلی ت است، چون همتر
 شود. و فرس و انسان می 

یتش غیر از جزئیات است.  •
ی
 از یک طرف حیوان به خاطر کل

 نسبت کلّ با اجزاء:   : ۲مثال •
ن اجزایش می چون کل است  از یک طرف کلّ  •  شود. ، عتر
 از یک طرف دیگر کلّ چون کلّ است غیر از اجزایش است.  •

 خلقتمایز احاطی حقّ از تبیین 

 اهل معرفت  ▪
ً
 که این اصل مسلمی است.   دانند نهایت می حقّ تعالی را یی  اولا

▪  
ً
 شود. نهاینر موجب محیط شدن خداوند بر خلق می یی این  ثانیا

 لذا....  ▪
عینیت:  • اشیاست  از     وجه  ی همه  است، عیر نهایت  از جهت  یعنی    این جهت که یی  حقّ 

 عینیت دارد. ، تمام اشیاء است، و با اشیاء شنهایتییی 
ی از همان جهت که     وجه تمایز:  • ی یی نهاینر  نهایت  یی همچنیر او را از خلق تمایز  است، همیر

 دهد. می
یی  • متناهی،  غتر با  متناهی  یی فاصله  هم  خلق  از   

ّ
تمایز حق لذا  است،  نهایت  نهایت 

ی خلق نمی می  کشد(شود.)دقت کنید که این به وجود مستقل داشیر

ت • این تمایز تعبتر به  ی  از  مایز محیط و محاط می شود. یعنی محیط چون محیط است عیر
ی چون محیط است غتر از محاط است.   محاط است و همچنیر

 کتاب(  231)صمعانی عینیت

: عینیت  .1  در باب وجود ذهنی
 در باب علت و معلول: عینیت  .2
 در باب حرکت: عینیت  .3
 عینیت اسماء و صفات در مقام ذات:  .4
: عینیت اسماء و صفات در مقام  .5

ّ
 ظهور و تجلی

یت   ی اینکه عینیت را قائلیم، غتر ی یک معنای ویژه ای دارد که در عیر پس عینیت حق و خلق که اینجا می گوییم نتر
ی قائل هستیم. این در تمایز احاطی رخ می دهد.   را نتر

 فواید بحث »تمایز احاطی« 
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 : کندبسیاری از آیات و روایات معنای حقیق  خودش را پیدا می با این بیان،   .6
i. »داخل فی الاشیاء لا بالممازجه« 
ii.  »خارج عن الاشیاء لا بالمباینه« 
iii.  َيْس
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با خداوند معنا ندارد، چون در خداوند، دوری یا نزدیکی آن در مقایسه اشیاء با   • ها 
 نهایت است. فضای یی 
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vii.  :نکته مهم 

ط فهمیدن درست آیات و رو  • ، اجتهاد در معقول است. شر  ایاتِ معارفی

مرحوم آشتیایی از پش مرحوم آخوند نقل می کند که پدرم مکرر به من می  •
اصول می خواهد   اخبار آل محمدص را در  اگر کش می خواهد  گفت که 

 متوجه بشود باید مجتهد در معقول باشد. 

 در غتر این صورت برداشت ها در آیات و روایات سطحی خواهد شد.  •
ایطی و در میان مردمی با چه سطح فکری این روایات را وقنر می  • ای بینیم که در چه شر

 کند. را تصدیق می است، انسان اعجاز آن مطرح شده

لذا معارف را نباید به هر شکلی تروی    ج دارد مثلا اشکال جنید به حلاج ش  •
ی است که اشکال روسیر داشته است چون موجب دردش می شود.    همیر

این مباحث فهم نمی  دین حقا • یق چند لایه است که مراتب بالایش جز با 
 شود. 

 های به ظاهر متناقضِ عارفان: فهم گزاره 
i.  :متناقض عرفا چند رویکرد وجود دارد 

ً
 در مواجهه با عبارات ظاهرا

 عرفان)رویکرد اول •
ّ
 دهد که عقیده عارفان باطل است. بطلان تناقض نشان می    : (رد

ساحت عرفان فوق ساحت عقل است.)هذا طورٌ      : (انتطهیر عرف: )رویکرد دوم •
 مانند بیان استیس  وراءَ طور العقل(

این جامع اضداد با   • مثلا می گویند خداوند جامع اضداد است در حالی که 
ی که در فلسفه و منطق می گویند و محال عقلی است متفاوت است.  ی  چتر

ی عبارات و رفع تناقضات بدوی    رویکرد سوم:  •  فهم و تبییر

شود که خلق از جنس وجود  گاه موجب این نمی دقت شود که در تمام مباحث فوق، طبق نظر عارفان هیچ •
 بشوند. 

 متون مرتبط 

 کتاب(  233)ص : ۱۲۵صترکه ابن   -تمهید القواعد ( 1

 و  تارة : الامتياز 
ّ
 الاحاطة و الشمول بحسب  تارةتكون بحسب التقابل و التضاد

 کتاب(  233)ص : ۹۲-۹۱ترکه صابن   -تمهید القواعد ( 2

ی  التعیرُّ ی ان  ّ ما يتصور علی و   []=تمتر
ّ
: ان ی له أو  -1  جهیر التقابل  امر  -2اما علی سبيل  علی سبيل الاحاطة، لا يخلو 

، و ذلك لأن 
ً
ی   الامتياز عنهما أصلً

ی و ثبوت مقابلها لما   اما ان يكون -1  ء عمّا يغايره: ما به يمتاز الشر ِّ ثبوت صفة للمتمتر



 

   79 

ی و عدم ثبوتها للآخر، -2يمتاز عنه، كالمقابلات، و  ّ ی الكل   [بیان دو مثال: ]امّا ان يكون ثبوت صفة للمتمتر ُّ من  [1]كتمتر
، بالنسبة إلی اجزائه و جزئيّاته.  ه عامٌّ

ّ
، و العام من حيث ان ه كلٌّ

ّ
 حيث ان

ی   ی القسم الأولو امارات التمتر
ن
ی   ف ی )التعیر  عن المتعیر

ً
 و ان يكون خارجا

َّ
د ها نسب أو مبادى   -منه لا ب 

ّ
ورة ان خ( ضی

ی الأمور المتقابلة،    نسب بیر

ی 
ی الثانن

ن
نة و به )فبه  و ف ی الحقيقة المتعيَّ

ه بعدمه ينتقی
ّ
ورة ان ی ضی  علی المتعیرَّ

ً
 زايدا

ً
خ ل(    -لا يمكن ان يكون امرا

، إذ   ته باعتبار إحاطته الاجزاء و بهاصارت الحقيقة هیی هیی يَّ
ّ
قت كل

َّ
ما تحق

ّ
و   -يمتاز عن اجزائه،  ]کلیت[حقيقة الكلِّ ان

ق عمومه باعتبار إحاطته الخصوصيات  ]=کلی[كذلك العام
ّ
و   - و الجزئيات و جمعها تلك الخصوصيات [2]انما يتحق

 يمتاز عن خواصه  ]عمومیت[بها

 « فروعات بحث »تمایز احاطی

 جامع اضداد بودن خداوند. 1

ی  ی گاهی گفته می شود که خداوند جامع اضداد است در حالی که این جامع اضداد بودن که عرفا می گویند با چتر
 که در فلسفه و منطق می گویند و محال عقلی است متفاوت است. 

البته گاهی خود عرفا مباحث را مطرح می کنند و می گویند عقل نمی تواند این را درک کند که اینجا ناظر   تذکر: 
 هستند به عقل مشایی که نمی تواند این نکته را درک کند. 

 : که مدعای عرفاست  در دو ساحت باید جامع اضداد بودن خداوند را مورد مطالعه قرار داد 

ت(: خداوند پس از تجلی و ظهورجامع اضداد بودن  .1  )وحدت در کیر

ت.  •   یعنی خداوند جامع اضداد است در مقام وحدت در کتر

ی موطنی جامع اضداد است؟   •  خب چرا عرفا می گویند خداوند در چنیر

چون یک وجود یی نهایت است لذا این واحد هم سیاهی را دارد و هم سفیدی را، همه   ▪

ی دارد و هم شجاعت را و...  صفات متضاد را در کنار هم دارد، هم  جیی

د)عالم ذات، عالم عقل، عالم   ▪
ّ
یعنی وجود واحد اطلافر انبساطی به لحاظ مواطن متعد

   تواند اضداد را بپذیرد. ماده و ....( می

   مثلا به لحاظ عالم ماده این حکم را دارد اما به لحاظ عالم عقل حکم دیگری دارد.  •

 هم ظاهر است و هم باطن و اینها . لذا خداوند هم اول است و هم آخر ،  •

خداوند این مفاهیم متقابل را با هم داراست لذا جامع اضداد است. حنر تخالف   •

 هایی هم که در منطق میخواندیم اینجا قابل جریان است. 

اگر دقت بشود اضداد در اینجا مراد ضد فلسقی نیست هر چند ممکن است فیلسوف نتواند یک   •

که در یک جلوه اش سیاه باشد و در یک جلوه اش سفید و... اما بعد از     را تصور کند عِی وجود سِ 

 تصور شد، آنگاه می گوییم حق تعالی جامع اضداد است و مراد مان از جامع عِی این که این وجود سِ 

ی است که همه این صفات را در کنار هم یکجا دارد.   اضداد همیر

در واقع می توان گفت حق تعالی هم سفید است و هم سیاه است و نه سفید است و نه سیاه  •

است. همه اینها معنا دارد. می شود گفت خداوند هم مجرد است و هم مادی است، نه مجرد  

 است و نه مادی است.  
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ت پیاده کرد، نه در مقام ذات که  ▪ مقام  این ادبیات ها را در می توان در مقام وحدت در کتر

یه هاست.  ی  ذات فوق این تشبیه و تتی

ی حاصل نمی  •  منطقر و فلسقی در این موطن نتر
ّ
ه و حالت تضاد

ِّ
ن شود، چون در این موطن م 

ِ متضادین وجود دارد نه خود اضداد. 
 استجنایی

ت در وحدت(جامع اضداد بودن خداوند قبل از تجلی و ظهور .2  )کیر

ت  • در وحدت یعنی در مقام اندماج که همه اشیا آنجا یعنی خداوند جامع اضداد است در مقام کتر

 هستند. 

ت   • از یک جهت اینجا جمع اضداد جدی تر می شود. در حالت قبل یعنی در مقام وحدت در کتر

چون بحث شئون مطرح بود باعث می شد که جمع اضداد فلسقی رخ ندهد لذا میشد راحت ادعای 

 عرفا مبنی بر جامع اضداد بودن را پذیرفت  

ت در وحدت( جامع اضداد است یعنی در یک امر  اما و  • قنر می گوییم خداوند در مقام ذات)کتر

 واحد همه این امور متکتر مانند متضادها و متقابل ها جمع می شوند.  

 خب اینجا به چه معناست؟ •

ت نیست و تفصیل نیافته است.   ▪ ت هنوز کتر در واقع اینجا هنوز اضداد اضداد نیستند، کتر

 در اینجا به یک معنای ویژه است.   وجود همه اینها 

ه ای  به تعبتر خود عرفا یک حالت بالقوه ای  ▪
ِّ
ن )نه به معنای اینکه ضعقی دارد(،  و م 

و... دارد لذا اگر این حقایق اندماخی ظهور بکند، آنگاه اول و آخر یا ظاهر و باطن   استجنایی 

 . ایجاد میشود. اما در مقام ذات همان حالت بالقوه ای وجود دارد 

 لذا چون اشیا هنوز خاصیت خود را پیدا نکرده اند لذا ضدینر رخ نمی دهد.  ▪

ی منجر به ضدیت فلسقی نمی شود.    ▪  پس جامع اضداد بودن در اینجا نتر

 مرتبطمتون 

 کتاب(  235)ص۲۱تمهید القواعد ص( 1

ة المعنی  ی بها يمتاز عن سائر ما عداه، انما هیی    محیط بودنش لایتناهی بودنش است  شّ المحيط  ( 1)و ذلك لأن خصوصيَّ
النر

المفهومات المعنی المحيط بسائر  ی ملحوقية 
ما يقتضی

ّ
ة ان چون مابقر الشمول و الاحاطة، و لا شك ان هذه الخصوصيَّ

نا باید  اینجا  یم  می گتر نظر  در  نامحدود  با  را  محدود  نسبت  وقنر  لذا  هستند  محدود  محدودها مفاهیم  همه  ملحوق  ی باشد  محدود 
لشر مانعيّته  عدم  و  من ،  ء 

ّ آنچه که متقابل دارد هم متقابلبعضها مع بعض  -المتمانعة  -الخصوصيات المتقابلة المتتابعة ، علی ما هو شودها را شامل می=یعنی حنر
لع عليه، و  (2)مقتضی طبيعة الاحاطة و الشمول

ّ
ون   =اهل شهودة التحقيقهذا يناسب ما تسمعه من ائم  ، كما ستط يسمُّ

ة المطلقة، مجمع الأضداد 
 
 الهوي

:  استعمالات »مفهوم«:  (1) •  مانند معلوم بکار می رود یعین
 مفهوم بالذات:   مفهومی که در ذهن ماست.  •
ِ مفهوم  •  مفهوم بالعرض:   وجود خارخی

 پس ضف لفظ مفهوم بحث را ذهنی نمی کند. 

 « ما هو مقتضی طبيعة الاحاطة و الشمول علی»  منطق مطلوب:  (2) •
باید در منطق ارسطویی تحولایر بوجود بیاید همینجاست.   • با  اینکه می گوییم  ی حقیقت محیط  بیر

 توان در این وضعیت مطرح کرد. هایی میای وجود دارد. و چه گزاره ها چه رابطهمحاط
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•  
ی

 دقت شود که در منطق موجود، ویژگ
ً
هایی شود، امّا حمل  بررسی می های حمل شائع صناعی معمولا
آید یا حمل محیط بر محاط و  مثل حمل حقیقت در رقیقت که در فضای تشکیک خاصّی پدید می 

 ... در منطق مطرح نشده است. 

ی می گفتند که یکی از مبایی ای که می تواند منطق متعالی را در بستر حکمت متعالیه  • اقای جوادی نتر
ی بحث حمل حقیق  ت و رقیقت است. سامان بدهد همیر

 : ۷۷-۷۶فصوص الحکم ص( 2

 تعالی، و هو وجه من وجوه الحق و لسان من ألسنته ينطق عن نفسه  1  -22قال الخراز )
ه
  ( رحمه اللّ

ه
بأن اللَّ

 
 
 عرَ تعالی لا ي

َ
ن الأضداد معِ ف إلا بج ی الحكم عليه ب  یعین متقابل، نه اصطلاح ویژه اش که در مقابل تضایف و.. باشد  داد اضه بتر

ن
=بواسطه هاف

ی حال    شاهد کلام خود را این آیه قرار داده اند: .  اضداد
ی ما بطن فی ی ما ظهر، و هو عیر فهو الأول و الآخر و الظاهر و الباطن. فهو عیر

 ظهوره. 

ی جمع اضداد بودن در مراتب    جمع اضداد بودنِ    نکته:  • ف است. امّا همیر خداوند به نوع نهایی و اعلی و اشر
ی   تر وجود دارد. تر هم به نحو کمرنگ پاییر
 سِ مثال:   رابطه  •

ی
 با افرادش اینگونه است.  عِی انبساطی«»کلی

 وقنر گفته می •
ً
این اشکال بوجود می النوع شود که ربّ مثلا  هستند، 

ّ
 در    آید ها کلی

ّ
اگر کلی که 

ها با هم جمع شوند که این از نظر منطقر محال است. امّا  
ّ
خارج موجود شود یعنی متضاد

 سعی انبساطی« است. 
ّ

 مورد اراده است »کلی
ّ

 باید دقت کرد که آنچه در اینجا از کلی

مثلا وقنر میگوییم یک کلی در خارج است و هم سفید است در یکجا و هم یکجا   •
خب این که شد جمع متقابل ها لذا چگونه امکان پذیر است؟ این  سیاه است و....  

در فضای منطق موجود ما قابل پذیرش نبوده است اما فیلسوف می گوید می شود 
 لذا باید ساختارهای این بحث در منطق یر ریزی بشود. 

یه« 2 ز  . جمع میان »تشبیه« و »تنز

 این بحث جزو موارد زیبا در مباحث دین شناسی است.  •

 گیری دو دسته تنزیهی و تشبیهی از صدر اسلام شکل 

به تدری    ج اندیشمندان اسلامی  نداشتند.  را  در صدر اسلام مسلمانان آن توجّه دقیق به محتوای آیات و روایات   •
 نمود. میان آیات و روایات دو طایفه یافتند که جمع میان آنها دشوار می 

 دو طایفه آیات و روایات:  •
i.  :ه از خلق قرار می حقّ را  طایفه اول یّ  : هد دمتی

ء« •  مثل »لیس کمثله سیر
ii.  :می کند: مخلوقاتش تشبیه  به حقّ را  طایفه دوم 

 »یدالله فوق ایدیهم«  •

 »فثم وجه الله« •

• »
ً
 حسنا

ً
 »إن تقرضوا الله قرضا

 »و ما رمیت اذ رمیت و لکن الله رمی«  •
 ئل شدند. طایفه مجسّمه تحت اثر این آیات برای خداوند دست و صورت و چشم و جسم قا •

ن حالت تشکیکی دارند و تبدیل به ریزگروه های زیادی می  دو گروه اصلیاینجا بود که   • اینها نیر )که خود 
 : شکل گرفت  در قبال این آیات و روایات شوند(
یهی:  • ن  اندیشه تین
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له و فلاسفه مشاء غالبا در این فضا هستند.  • ی  معتر
یه خیلی شدید شود، به تعطیل منجر خواهدشد.  • ی  اگر تتی

ه« که در باب معرفت الله قائل به تعطیل   •
ّ
عَطل ما یک گروه داریم تحت عنوان »م 

گ  ید ما نمی دانیم یعنی چه چون هیچ وجه مشتر هستند که هر لفطیی که به کار بتی
ی آن لفظ و خداوند نیست. گاهی بعضی آنقدر شدید شده اند که گفته اند لفظ    بیر

 موجود را هم نمی دانیم یعنی چه. 
 ی تعطیل، انکار خداوند است. کنند چون لازمهالبته اکتر اندیشمندان از تعطیل فرار می  •
 آیات و روایات تشبیهی را یا توجه نمی  •

ً
 برند. کنند و یا تأویل می این دسته عمدتا

 اندیشه تشبیهی:  •
 که قائلند که خداوند جسم دارد.   که در رأس آن مجسّمه وجود دارند  •
ی به این اندیشه نزدیک هستند.  •  اشاعره نتر

ی  هی را تاویل می برند و در آن دست می برند.  • ی  اینها آیات تتی

ی دارد این مبنا در تفستر بس     نکته:  •
ّ
ی است.  یاری از آیات قرآن نقش جد  و جزو مبایی فهم میر

 دیدگاه عرفا

 دسته چیست؟ آنگاه چگونه ناظر به این بحث می اندیشند؟ خب حالا موضع عرفا نسبت به این دو  •
یعنی طبق مبایی اهل معرفت می توان این چهار مبنا   نسبت به این بحث می تواند باز کرد فضا  چهار   •

 : را طرح کرد 
با خلق  حق      تشبیه:  .1 آنگاه که همراهی حقّ را در مواطن خلقر  است،  تعالی مشابه خلق 

 پذیرد. ا می کنیم و حکم خلق ر مقایسه می
یه:  .2 ن ه از خلق است، آن گاه که جمع اضدا     تین یّ  کنند د را در حقّ تعالی اثبات می حقّ تعالی متی

 را ندارند. 
ی

 که خلق این ویژگ
یه:  .3 ن یه،      جمع تشبیه و تین ی ی خلق   یعنی  جمع میان تشبیه و تتی یک حقیقت احاطی، هم عیر

 است و هم غتر خلق. 
ن   مقام فوق .4 یه  جمع بتر ن  که به لحاظ مقام ذات است()تشبیه و تین

ّ
، مقامی  :     مقام ذات حق

ندارد، که   با خلق  است، چون مقام ذات حقّ هیچ نسبنر  یه  ی تتی تشبیه و  فوقِ جمع میان 
ه از خلق است.  یّ یه جایی است    بخواهیم بگوییم شبیه خلق است یا متی

ی چون مقام تشبیه و تتی
ی حالنر وجود ندارد چون هیچ نسبنر   ی را با هم مقایسه کنیم اما در مقام ذات چنیر که دو چتر

 با خلق ندارد در آن مقام. 
 »هو« در »قل هو الله احد« ناظر به این مقام فوق جمع است.  •

ً
 مثلا

   نتیجه:  •

ی  هی را بر اساس مواطن آن  تواند تمام آیات تشعارف بر اساس مبایی خودش، می  .1 ی بیهی و تتی
یعنی آیات تشبیهی را براساس    تفستر کند و جمع میان این آیات و روایات برای او آسان است. 

ی و... . حنر وقنر تشبیه شدید می شود،   ی  هی را همچنیر ی موطن خودش معنا می کند، آیات تتی
ون مجسمه منحض در عارف می داند که مراد چیست، نه به معنایی که مجسه می گویند چ

 آن حالت می کند. 

 متون مرتبط

 : کتاب(  237)ص۱۱۶-۱۱۵عبارت تمهید القواعد ص( 1
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التحقيق التفرقة  (1)التوحيد علی عرف  ی   له من »الجمع بیر
َّ
یهالذي لا بد ی الجمع  =تتی ئة=تشبیهو  یه « و »التتی ی )و    =تتی

يه ی يه و التشبيه«  - التتی ی ه عليهكما هو مقتضی    (2)خ ل( عن التتی الصادق »عليه السلام«:   [1]حقيقة التوحيد حسبما نبَّ
یهبلا تفرقة =تشبیه»ان الجمع ی یه زندقة، و التفرقة =تتی ی ی تعطيل، و الجمع بينهما =تشبیهبدون الجمع =تتی  توحيد« یه و تشبیههما=تتی

 «: « یا »محققالتحقیق»عرف  (1) •
 ل کشف و شهود و فنا و بقای بعد از فنا هستند. محقق در کلام عارفان کسایی هستند که اه •
چون محقق را کش می دانند که بیش از فضای تقلید و ایمان مسئله را حلّ کند. و اعلی درجه تحقیق   •

 جایی است که با شهود حقیقت کشف شود. 
ی برسند، نه اینکه ایمان و تقلید را کنار در واقع عرفا می  •  بگذارند.   خواهند مضاف بر ایمان به تحقیق نتر

ش در شهود است. عمده وقنر می گویند اهل   • اما اکتر در واقع عرف تحقیق اقلش در تعقل است 
 تحقیق مراد کسایی هستند که اهل شهود هستند. 

یه و التشبیه«:  (2) • ن یه عن التین ن  »تین
ی تفرقه و جمع کرده، از یک منظر   • یه  توحید اهل معرفت به گونه ای است که از یک منظر جمع بیر ی تتی

یه دارد.  ی ی تتی یه و تشبیه نتر ی یه و تشبیه دارد یعنی از تتی ی  از تتی

یه و تشبیه دو حالت دارد:  • ی یه از تتی ی  بحث تتی

یه و تشبیه دارد بلکه  گاهی مقام ذات را گویند.  • ی یه از تتی ی از حیث اینکه    یعنی می توان گفت تتی
یه است.  ی  فوق جمع میان تشبیه و تتی

 را گویند از این حیث که خداوند تمایز احاطی دارد، با نگاه به جلوه  •
ّ

گاهی مقام ظهور و تجلی
ه است)این مصدافر  »تمایز« می  یّ یهِ ضف« متی ی گوییم که هم از »تشبیهِ ضف« و هم از »تتی

ی هست ی جا می توا  از جمع اضداد نتر یه و تشبیه می کندلذا در همیر ی ی تتی   (. ن گفت دارد جمع بیر

 تذکر: همینجاست که اهل معرفت به فلاسفه نقدی دارند و می گویند:  •
یه می  • ی ن و ... تتی

ّ
ی و تمک ّ  دارند خداوند را تشبیه وقنر که خداوند را از جسم و مادیت و تحتر

ّ
کنند، کأن

یه شدید نیست که    کنند. می  و ملائکه  به عقول ی یه درست  به تعطیل برسد البته این تتی ی   و صحیح  لذا تتی
یه که مخصوص خدا    به نحوی  ی یه کند، یعنی نوعی تتی ی است که خداوند را از همه مادیات و عقول تتی
 است. 

 کتاب(:   238)ص۷۰عبارت فصوص الحکم ص ( 2

          
َ
يه كنت ی  م   فإن قلت بالتتی

ً
 و إن قلت بالتشبيه كنت م               =قید زده و از اطلاق مقسمی خارج کرده ایقيدا

ً
=باز هم  حددا

 قید زده است.      

 و إن قلت بالأمرين كنت م           
ً
یه کنی که در فضای نسبت غتر متناهی با متناهی بوجود می آید آنگاه شما حرف  =یعنی سددا ی ی تشبهی و تتی اگر جمع بیر

ی المعارف              محکمی زده اید
 فی
ً
 سيدا و كنت إماما

 :93عبارت فصوص الحکم ص( 3

 عن الخلق به نحوی که او را از خلق جدای کنی و تعريه فلا تنظر إِلی الحق

  و لا تنظر إِلی الخلق
َ
ت الحق  =بئوشایی كسوهو  به نحوی که همراه حق سوى 

 نباشد

ه و شبّهه
ّ
  و نزه

 
ی مقعد الصدق و ق

 م فی

یه و تشبیه با ادبیات صدرانی   بیان جمعِ  •
ن ء   »بسیط الحقیقة کلّ الاشیاء با استفاده از قاعده    تین و لیس بشر

 : منها«
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 که قبلا گفتیم در این قاعده حمل حقیقت و رقیقت شده.  •

 این قاعده در دو موطن جریان دارد:  •

ت در وحدت .1 ، واحد می شود)موطن کتر  (موطن وحدت که کثتر
ت .2  صیل که واحد، مفصّل می شود( )موطن تفموطن وحدت در کتر

 این قاعده در هر دو مقام مطرح است لذا نباید یک جور معنا کرد:  •

 بسیط الحقیقة بودن کلّ الاشیاء:  تشبیه .1
یه .2 ی ء منها:   تتی  و لیس بشر

ت دیگر حقیقت ندارد   • ت در وحدت هم پیاده می شود اما اینجا کتر در واقع این قاعده در بخش کتر
 چون دیگر اینجا سیر ای وجود ندارد چون همه به نحو بالقوه ای و استجنایی است.  

پس این قاعده فلسقی اگر بخواهد در بحث ما پیاده بشود، روان و عالی اش این است که در   نتیجه:  •
یه ش جای خودش مقام وحد ی ت این بحث را پیاده کنیم که تشبیه ش جای خودش است، تتی ت در کتر

ی ش جای خودش است اما اگر این را در مقام ذات بردیم و معنا کردیم آنگاه   هست، جمع این دو نتر
یه مطرح خواهد شد.  ی  باید مواظب بود که از منظر بحث ما، در مقام فوق جمع تشبیه و تتی

 : ۹۶امام خمیین ص-ح الهدایةعبارت مصبا ( 4

ة الطاهرة:    حالات: هو هو، و نحن نحن، و هو نحن، و  »و قد ورد عن بعض ساداتنا و أئمتنا من العتر
ّ
لنا مع اللّ

 «نحن هو. 

امام اینجا یک رواینر را نقل کرده که خب نباید توقع داشت این روایات را زراره و ... نقل کنند چون این ها  •

 نبوده است.  مباحث کوچه بازاری 

 ما با خداوند حالایر داریم:  •

 یک حالت این است که او اوست  •

 یک حالت این است که ما ما هستیم   •

 یک حالت این است که ما او هستیم  •

 یک حالت این است که او ما هستیم  •

ح فصوص الحکم( 5  ( 240)ص : ۵۱۲قیصری  -عبارت شر

ی                     
(  )فما أنت هو، بل أنت هو و تراه فی

ً
دا يَّ

َ
ق  و م 

ً
حا شََّ ی الأمور م    عیر

. خداوند را میبینی که در حقیقت اشیا هم آزاد است و هم مقید است.   یعنی تو آن نیسنر بلکه او هسنر

 (1 
 
 ( أي، فل

َ
ی   ست

ه، و أنت هو، لأنك فی أنت هو، لتقيدك الظاهرة و إمكانك و احتياجك إليه، باعتبار أنك غتر
جع ذاتك و صفاتك كلها إليه. قوله: الحقيقة عينه و هويته  ی مرتبة من مراتب وجوده. فتر

الظاهرة بصفة من صفاته فی
ی الأمور( ) ی عیر

 بحسب 2)و تراه فی
ً
، علی اسم المفعول، أي، تراه مطلقا

ً
دا حا و مقيَّ ی الأشياء مشَّ ی عیر

( أي، و ترى الحق فی
ی صفة من صفاته. 

 بحسب ظهوره فی
ً
 ذاته، و مقيدا

 :  =و تیر نزدی، آن وقی  که تیر زدی، بلکه خداوند تیر زدرمیت اذ رمیت و لکن الل رمی«»و ما تفسیر ( 6

i.  ی  هی:  آیه تأویل می ی  شود. در نگاه تتی
ii.  فهمند. تشبیه خداوند به انسان می  آیه، در نگاه تشبیهی: از این 
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iii.  یعنی فضای علت و معلولی می کند ارتباطی   شود در نگاه تشکیک خاصّی:   آیه به نحو طولی معنا می
در آن پیاده می شود نسبت به فضای بالا   مل حقیقت و رقیقت هم دارند اما دو موطن می کند که ح

 . ی  و پاییر
iv.  در همان موطنی که خلق عمل می   : نگاه عرفایی ی عمل می در  نتر کند.)یعنی رابطه طولی  کند، حقّ 

 نیست و حمل حقیقت و رقیقت هم نیست.(

 أن یشاء الل«: ( 7
ّ
 تفسیر » و ما تشاؤون الَ

v.  :این آیه البته دو پهلو است که باید دقت کرد. اما طبق محل بحث ما اینگونه معنا می شود 

:   یعنی در همان موطنی که شما مشیّت دارید، خداوند مشیّت دارد.  .1  در نگاه عرفایی

 تفسیر  »تسبیحات اربعه«: ( 8

vi.  :  تفسیر علامه طباطبانی
یه  سبحان  .1 ی  الله:    مقام تتی
 الحمدلله:    مقام تشبیه .2

 هر   •
ّ
برای خداست)کأن است، یعنی هر ستایشر  این معنا که هر حمدی ویژه خدا 

ی را که ستایش می ی  اید(کنید انگار خداوند را ستایش کردهچتر

یعنی شما حق را در دل همه خلق دارید مشاهده می کنید و هر جا کمالی است از   •
حمد  خداوند   انگار  د  می گتر صورت  حمدی که  هر  یعنی  می کنید.  مشاهده  دارید 

 خداوند است. 
یه .3 ی  الله:    جمع میان تشبیه و تتی

ّ
 لا اله الَ

از طرفی   • الوهیت ندارد.  او  بیان »الوهیت« نشانه مغایرت با غتر است، چون غتر 
 خواهد، و این ناظر به ارتباط خدا با خلق است. اله، مألوه می 

 شود. تفستر در این مورد کمی سخت افاده می   البته این •
4.      : یه. ناظر به مقام ذات است یعنی الله اکتی ی ی تشبیه و تتی  فوق جمع بیر

ی که در روایات مطرح شده که »الله اکتی من أن یوصف« به این تفستر علامه  • تفستر
 رهنمون است. 

•  :  تفسیر امام خمیین
یه  .1 ی :    مقام تتی  الله اکتی
 مقام تشبیهالحمدلله:     .2
یه  .3 ی ی تشبیه و تتی  الله:    مقام جمع بیر

ّ
 لا اله الَ

یهسبحان  .4 ی ی تشبیه و تتی  الله:    مقام فوق جمع بیر

 نکته:  •

یه شدیدتر خوابیده  .1 ی اکتی و سبحان الله، در کدام تتی این است که نسبت به الله  بحث ش 
یه شدیدتر در سبحان الله است لذا تطبیق بر مقا ی م ذات می کند اما است. امام می گوید تتی

یه شدید است.   ی  علامه می گوید الله اکتی دارای تتی

 نظر استاد:   .2

یه شدیدتری وجود دارد که   • ی از لحاظ لفطیی نگاه کنیم، اینجا تتی اگر به سبحان الله 
 اینجا بیان امام تقویت می شود. 

من ان   اما اگر به الله اکتی از لحاظ آن روایایر که وارد شده نگاه کنیم که »الله اکتی  •
 یوصف«، در این صورت بیان علامه تقویت می شود.  

نباید فکر کرد که در تسبیحات لزوما بحث ترتیب به کار رفته است چون ممکن است به   .3
 لحاظ های دیگری ترتیب رعایت نشده باشد. 
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 شناسی: اصطلاح  •

o  وجود= واجب الوجود 

o  س رحمایی و ... وجود منبسط، وجود عام، وجود  ظهور واحد، وجود= ظهور
َ
ف
َ
، ن  کویی

o  ماهیات= مظاهر 

 مظاهرِ ظهور  •
ً
 هستند و در ثایی مظاهر خود وجود هستند.  واحد  ماهیات اولا

 براهین »وحدت شخصی وجود« 4-2

 . تبیین مراتب نظام هستی 3

 . انسان شناسی عرفانی)انسان کامل(4
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