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البته متأثر از مکتب ابن‌عربی و مبتنی بر آیات  در دیدگاه امام خمینی كه  چکیده: 
و روایات است، زبان عرفاني از آغاز امر خلقت و در فرآیند آن در قالب گفتگوی 
هویت غیبی و موجودات مطرح می‌شود. این گفتگو درواقع طلب و دریافت مداوم 
وجود است. علاوه‌بر‌این، زبان عرفانی از منظری دیگر، در فرآیند صعود عرفانی قابل 
ملاحظه است. طی این سفر روحانی به‌تدریج حجاب‌های اسمائی و صفاتی بیشتری از 
دیدگان سالک رفع می‌گردند و عالم در پرتو روشن‌تری از نور حقیقت مشاهده می-
شود. پس از تجربۀ عرفانی از مبدأ متعالی، بیان‌ناپذیری آنچه عارف از سر می‌گذراند، 
اصل مشترکی است که هر صاحب تجربه عرفانی بدان اذعان دارد. بااین‌حال، به منظور 
او  می-گشاید.  سخن  به  لب  سالک  تجربۀ  محتوای  از  ناقص  چند  هر  فهمی  انتقال 
متناسب با مراتب سلوکی خویش زبان ویژه‌ای به کار می‌گیرد و در توصیف مراتب 

الوهی، اسمائی مبتنی بر ایجاب و سلب را بیان میک‌ند.         
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مقدمه 

هدف اصلی عرفان اسلامی معرفت به حضرت الوهی است که در حجاب اسماء و صفات تجلی 
و تعین ي‌افته ‌است. سالک در جریان تجربۀ عرفانی بر حسب استعداد خویش مراتبی از تجلی 
ذات را شهود می‌‌نماید. اما او معمولاً از انتقال تجربۀ خویش به دیگران عاجز است1؛ زیرا تجربۀ 
عرفانی اساساً در قالب زبان مفهومی نمی‌گنجد و تمایز میان صاحب تجربه و موضوع آن در 
حالت اتحاد عرفانی به تعلیق درمي‌آيد، در‌حالیک‌ه کار زبان ایجاد تمایز است. زبان عرفانی از 
ادراک و احساس باطنی و بدون واسطه ناشی می‌شود. عارف تجربۀ عرفانی را همانند تجربۀ 
عادی هرچند ناقص و یا به صورت مجازی تا حدودی در قالب زبان توصیف میک‌ند. البته گاهی 
دریافت‌های عرفانی برای انتقال به دیگران بدون واسطۀ کلمات و در قالب شعائر و اعمال نمادین 

.)J.Hatab, 1982: 53-54 بیان می‌شوند )ضرابیها، 1384: 183-182؛
در توصیف تجربۀ عرفانی گاهي زبان سلب و گاهي زبان ایجاب بهک‌ار مي‌رود. بیان ایجابی 
توصیف امر الوهی با استفاده از تصدیقات مثبت است. در مقابل، زبان سلبی بیان اين است که 
حقیقت متعال چه چیزهایی نیست. از دو شیوۀ بیانی سلب و ایجاب در عرفان اسلامی به زبان 
تنزیهی و تشبیهی تعبیر می‌‌شود. عارف با تلفیق اين دو زبان بر عدم توانایی نام‌ها و اوصاف در 
توصیف حقیقت متعال تأکید میک‌ند و بر آن است تا فهمی از تجربۀ خویش را در محدودۀ زبان 
به مرتبه ادراک مفهومی انتقال دهد )فلاح ‌رفیع، 1390:44(. در عرفان اسلامی، ابن‌عربی با زبان 
عرفانی خاص خویش از شهود درونی‌اش به ما خبر مي‌دهد. ابن‌عربی بر اندیشۀ عرفانی پس از 
خود تأثیر پایداری گذاشت و زبان عرفانی ابداعی‌اش در جهان اسلام نفوذ گستردهای یافت 
)الحکیم، 1391: 63، 79 و 89(. در بين پيروان مكتب ابن‌عربي دیدگاه امام خمینی در خصوص 

شناخت حق تعالی و اسماء او در تبیین معارف الهی اهمیت ویژه‌ای دارد. 
در عرفان اسلامی، برای شناخت ذات و مراتب هستی می‌بایست از سرّ اسماء و صفات الهی 
رمزگشایی نمود. نگاه خاص امام در خصوص اسمای حسنای الهی را به‌ویژه می‌توان در آثاری 
همچون شرح دعای سحر، مصباح‌الهدایۀ و تعلیقات بر فصوص الحکم ابن‌عربی و مفاتیح‌الانس 
فناری مشاهده کرد. زبان عرفانی امام ناظر به‌ معنای اسماء و به‌ویژه کیفیت صفات الهی است، 
ازاین‌رو، ارتباط مستقیمی با چگونگی و مراتب سلوک عرفانی دارد. در این مقاله ویژگی‌های 
زبان عرفانی و انواع شیوه‌های بیانی را در توصیف شهود عرفانی از دیدگاه ایشان مورد بررسی 
قرار خواهیم داد. براین‌اساس، جستجو خواهیم کرد که چه ارتباطی میان مراتب هستی، سلوک و 

1. من گنگ خواب دیده و عالم تمام کر        من عاجزم ز گفتن و خلق از شنیدنش
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شهود عارف با زبان عرفانی وجود دارد. بحث زبان عرفانی در ادیان و مکاتب عرفانی گوناگون 
به‌ویژه در میان دین‌شناسان مسیحی مورد توجه بوده ‌است. در عرفان اسلامی نیز تحقیقاتی در 
این زمینه انجام شده ‌است. ازجمله این تحقیقات می‌توان به بحث از زبان عرفان نوشته محمدتقی 
فعالی اشارهک‌رد که نظریات مختلف راجع به زبان عرفان و ویژگی‌های آن را ‌بررسی ‌‌می‌نماید. 
مقالۀ »تحلیل زبان عرفانی روزبهان بر اساس الگوی مربع تنشی« نوشته زهرا افتخار فسایی، مسعود 
آلگونه جونقانی و حسین آقاحسینی، به این نکته می‌پردازد که زبان عرفان کنشی ایستا و از پیش 
تعیین شده نیست، بلکه روند همیشگی صیرورت و سیالیت تجربۀ عرفانی در ساحت زبان است و 
فرآیند زنده »شدن« را باز می‌نماید. »بررسی تطبیقی ویژگی‌های زبان عرفانی ابن‌عربی و مولوی« 
نوشتۀ قدرت مرتضی صرفی تحقیق دیگری است که به بررسی تأثیر‌گذاری عرفان بر گفتار این 
‌دو عارف پرداخته‌ است. ویژگی مقاله حاضر بررسی زبان عرفانی در توصیف اسماء و تبیین 

شیوه‌های بیانی عارف در روند سیر سلوکی در بیان امام خمینی است.

اسمای الهی در بیان امام خمینی

خدای متعال در حدیثی قدسی فرمود: »گنجی نهان بودم دوست داشتم که آشکار شوم پس 
خلق را آفریدم تا شناخته شوم«.1 »كنز مخفى« اشاره به همین مرتبه حضرت »غيب الغيوب« دارد. 
تعينات كه صورت اسمای الهي هستند و همچنین خود اسمای الهي كه صورت ذات‏اند، در غيب 
مطلق به صورت پنهان وجود دارند )امام خمینی، 1392، مقدمه :14-13(. مقام اطلاق صرف که 
عاری از همگی قیود و حصر در امر ثبوتی یا سلبی است، غیر از مقام کنز مخفی است. صفات 
و اسمای الهی به‌ صورت مطلق تنها به كنز مخفى اشاره دارند. مقام کنز مخفی به هیچ صفتی 
متصف نمی‌شود، زیرا شامل گنجینه‌های جواهر اسماء و اسماء ذاتی در مقام احدیت است و 

اسماء صفاتی در مقام واحدیت را در‌بر‌نمی‌گیرد )امام خمینی، 1410:  259 و 305(. 
در بیان همه عارفان از جمله امام خمینی اسماء و صفات پوششی برای ذات و واسطه ظهور آن 
هستند. تجلى اسمائى و صفاتى در حقیقت گشودگی درهاى وجود و مرتبط ‌شدن غيب هستی به 
شهود است. امام اسم را عبارت از ذاتی می‌داند که با صفت معينى از صفات و تجلى مخصوصى 
از تجليات الهی همراه باشد؛ به‌عنوان مثال، اسم »الرحمن« ذات متجلی با رحمت منبسط است. 
تفاوت میان اسم و صفت اعتباری و حقیقت آنها یکی است )امام خمینی، 1391: 108(. امام بحث 
لفظی و واژه‌شناختی دربارۀ اسماء و صفات الهی را وظیفه زبان‌شناسان می‌داند. چنین مباحثی به 

1. »کنتُ كنزاً مخفیاًّ، فأحببتُ أن أعُرف، فخلقتُ الخلقَ لأعرف«.
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دور از شأن عارف کامل است، زیرا درحقیقت، حجاب معرفت خدا و قطع کننده راه سلوک 
به‌سوی اوست )امام خمینی، 1392 : 25(. در عرفان اسلامی نام‌های الهی صرفاً امری قراردادی یا 
نمادین نیستند. در دیدگاه عرفانی، همۀ عوالم وجود شامل غيب و شهود در واقع، کتاب، آیه و 
كلام الهی هستند. وجود مطلق و تجلی الهى با همۀ مراتب و منازل آن كتابی است که در آن هر 
عالم از عوالم كلي، جزئي و فردی، دفتر، فصل و كلمه‌ای از آن هستند )امام خمینی، 1391: 85(. 
چون تمامی مراتب هستی کلمات وجودی هستند، میان کلام الهی و موجودات ارتباط مستقیمی 
برقرار است. در دیدگاه ایشان، ایجاد همان انشای کلام است و همان‌طور که کلمه دلالت بر 
معنا دارد، همگی موجودات نیز دلالت بر خدای متعال دارند. پس برای بررسی زبان عرفان در 
دیدگاه امام نخست می‌بایست عالم را به‌عنوان اصوات، حروف یا کلمات کتاب الهی شناخت تا 

از این طریق شناختی از خدای تعالی و نام‌های الهی او حاصل شود )قمی، 1379: 242(. 
به دلیل ارتباط میان »کلمه« و »موجود« می‌توان قواعد حاکم بر کلمات را به‌صورت مجازی 
بر موجودات نیز حاکم دانست. براین‌اساس، امور عالی یعنی عالم جواهر که فراماده و همانند 
زمان  با  فعل  همانند  عالم جواهر که  و  مادی  امور  هستند؛  الهی  اسمای  زمانند،  از  مجرد  اسم 
و وجود  استواری  اصل،  لحاظ  به‌  که  ملک  عالم  موجودات  و  هستند؛  الهی  افعال  پیوسته‌اند، 
خویش همانند حروف مستقل نیستند، مظاهر اسماء و صفات الهی هستند. همان‌گونه که هر دسته 
از کلمات ملاک و مرجع وحدت‌بخشی دارند که صَرف و تقطیع بر اساس آن واقع می‌شود، 
همچنین هر دسته از مخلوقات نیز امامی دارند که احوال آنها از نفع و ضرر و معیار عدل به آن 
باز می‌گردد. این امام همان نبیّ امت است که کلمه تام و جامعی برای کلمات امت خویش و 

قیام کننده به عدل در آنهاست )قمی، 1379: 242-243(.

زبان عرفانی 

خداوند رازی همیشگی و فهم‌ناپذیر است. این فهم‌ناپذیری را می‌توان به تفاوت درک یک انسان 
نابینا با شخص بینا از مفهوم رنگ شبیه دانست. غیر‌عارف از سخنان عارف دربارۀ تجربۀ خویش 
نمیک‌ند. خود عارف  از گفتگو دربارۀ رنگ چیزی درک  مادرزاد  نابینای  فرد  از یک  بیش 
اغلب کشف و شهود خویش را بیان‌ناپذیر می‌یابد. این امر به دلیل ویژگی ذاتی و ماهیت تجربه 
شهودی است. در این تجارب امکان تشکیل مفاهیم وجود ندارد و نمی‌توان آن را به کمک 
هیچ نوع عقل مفهوم‌سازی به‌تعریف در‌آورد. ماهیت عقل به گونه‌ای است که مابین شناسنده و 
متعلق شناسایی دوگانگی ایجاد میک‌ند درحالیک‌ه عارف در تجربه شهودی از این دوگانگی 
فراتر می‌رود )استیس، 1388: 73-70(. زبان عرفانی توصیفی است که عارف از تجربه خویش 
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از امر مقدس ارائه می‌دهد. به‌رغم توصیف‌ناپذیری ذاتی امر عرفانی بسیاری از عرفای بزرگ 
گزارش‌های زیادی از تجارب خود به‌جای ‌گذاشته‌اند. نمونه‌هایی از آن در توصیف تجارب 
عرفانی در هردو متون غربی و شرقی در سنت های دینی و عرفانی بودیزم، هندوییزم، یهودیت، 
اسلام، مسیحیت و دین‌ها و سیستم‌های فلسفی شبه‌دینی بسیار دیگری از هر نوع یافت ‌می‌شود. 
در‌این‌رابطه، می‌توان از آثار نویسندگانی همچون دیونوسیوس آریوپاگی، مایستر اکهارت، و 
سنت ترزا آویلایی در سنت مسیحیت و نیز عرفایی از سنت اسلامی همچون ابن‌عربی، مولوی 
و سایر متصوفه نام برد )Ellestrom, 2002 :118-119(. از رایج‌ترین شیوه‌های بیانی تجربه 
شهودی سلب، ایجاب و سکوت عرفانی است که دو شیوه نخست زبانی و دومی غیر زبانی است 

.)Vörös, 2014 :89(
دیدگاه امام خمینی در رابطه با زبان عرفان

نخست لازم به ذکر است که امام راجع به زبان عرفان بحث مستقلی ندارند. اما از میان نوشته‌های 
ایشان راجع به صعود معنوی و شهود عرفانی می‌توان نظریات مرتبط با بحث زبان عرفانی را 
استخراج نمود. به عقیدۀ ایشان، عارفان صاحبدل با رياضت‏ و مجاهده از علوم رمزى انبياء و 
اولياء آگاهی می‌یابند. سالکانی که به مقام فنای در ذات، صفات و اسماء رسیده‌اند، علم شهودى 
و كشف حقيقى دارند و در نتیجه سخن آنها حاکی از دریافت ایشان از حقیقت اسماء و صفات 
و  لفظى  مفهوم  تنها  علم  از  است  طبيعت  عالم  آنها گرفتار ظلمت  دیدۀ  اما کسانی که  است. 
نوشته‌های ظاهری را می‌فهمند و نمی‌توانند انوار علوم و تجليات را مشاهده کنند. ازاین‌رو، زبان 
آنها نیز در توصیف و سخن گفتن از آن گنگ و ناتوان است )امام خمینی، 1391: 165-166(. 
بحث از زبان عرفان در بیان امام تنها محدود به توصیف عارف از تجربه شهودی نیست. زبان 
عرفان در بیان ایشان به عنوان گفتگوی دو‌سویه مابین هویت غیبی و تجلیات به ویژه انسان نیز 
مطرح می‌شود. در جریان گفتگو، اعيان به زبان استعداد ذاتى و تكلم ثبوتى طلب ظهور خارجى 
نمودند، حق به اسم »السميع« كلام آنها را شنيد و به اسم »المتكلم« به همه مراتب‏ وجود هستى 

بخشید )امام خمینی، 1392: 72-73(. 
بنابر نظر امام كلام حق در مقام هویت غيبی تعين و زبان ندارد، پس شنیده نمی‌شود. در تعالیم 
عرفانی در مقام تجلی، فعل الهی بنابر دايره‏اى معنوي مشتمل بر دو قوس نزول و صعود حقيقت 
وجود را بسط می‌دهد. به نظر می‌رسد که بتوان بحث زبان عرفان را بر اساس این دو قوس وجودی 
از دو جهت مورد بررسی قرار داد: یکی به ‌عنوان کلام الهی در قوس نزول و دیگری به ‌عنوان 
کلام تجلیات به ‌خصوص انسان در قوس صعود )امام خمینی، 1392: 25(. گفتگو بین هویت غیبی 
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و تجلیات در واقع افاضه و دریافت مداوم وجود است. تجلی و تکثر الوهی در قوس نزول پس از 
تجلی ذات برای ذات حاصل می‌شود. ذات الهی در قوس نزول و در مقام امر و خلق در کسوت 
حضرات پنجگانه ظهور می‌یابد. هر یک از این حضرات عوالم و اقتضائات خاص خویش را دارا 
هستند و رابطه ویژه‌ای با اسماء و صفات الهی دارند. امام هم مانند ابن‌عربی و عارفان پیرو او اولین 
حضرت از حضرات خمس را حضرت غیب مطلق می‌داند که شامل دو مرتبه تعینّ ذاتی است. 
در مرتبه احدیت هر اسم یا صفتی در ذات مستهلک است و بین اسماء هیچ تمایزی نیست. سپس 
خداوند با فیض مقدس به واحدیت تجلی میک‌ند و اسماء، صفات و اعیان ثابته پدیدار می‌شوند. 
دومین حضرت پس از غیب مطلق، حضرت غیب مضاف نزدیک به غیب مطلق است. در این 
مرتبه است که فیض مقدس بر صور اسماء و صفات جاری می‌گردد و به این واسطه در عالم ملك 
وجود عینی می‌یابند. سومین حضرت غیب مضاف نزدیک به عالم شهادت، یعنی عالم اعیان ثابته 
است. اعیان ثابته ذات معدوم اشیاء هستند که در عالم شهادت وجود عینی و ظهور ندارند ولی 
پذیرای تجلی اسماء و صفات هستند. چهارمین حضرت شهادت مطلق است و موجودات عالم 
حس، ظاهر اسماء و صورت‌هايی برای معانی غیبی در عالم مثال هستند. پنجمین حضرت انسان 
كامل یا احدیت جمع اسماء غیب و شهادت است. در تجلی عيني اسم اعظم عبارت است از انسان 
كاملی كه خليفه خدا در همه عوالم است. ‏ساير اسماء، صفات و اعيان، نیز از مظاهر اسم اعظم 
هستند1 )قیصری، 1388: 90(. سالک سير صعودی خویش را از عالم طبیعت آغاز م‏ىكند و با عبور 
از منازل حضرات پنجگانه به‌تدريج به موطن اصلی خویش بازمی‌گردد. تجلی الهی بر اساس 
شهود ارباب مکاشفه در ظهور الهی با اسم جامع، در گذر از سیر صعودی انسان کامل و از دریچه 
شهود و نگاه او قابل توجه است. شهود این حقایق خاص انسان کامل است که با مقام اطلاقی 
خویش متجاوز از همه حدودات است و قادر به درک مقام قاب قوسین است. نبی اکرم کلمه تام 
الهی است که کلام الهی یا حقيقت وحى در درجات و اقسامى بر او نازل گردید و توسط ایشان 
مشاهده شد )امام خمینی، 1392: 56(. بر اساس این سیر وجودی می‌توان زبان عرفانی را در قالب 
تکلم ذات و تجلیات توصیف کرد که مبتنی بر زبان ایجابی در قوس نزول، زبان سلبی در قوس 

صعود و در نهایت سیر سکوت عرفانی در مرتبه ذات است. 
زبان عرفانی: تکلم الهی

از امهات اسمای الهی در مقام واحديت می‌توان به اسم »القائل« و »المتكلم« اشاره کرد. در زبان 
عرفانی گفتگو مبتنی بر حقیقت اسم المتکلم، نخست از جانب حق متعال آغاز ‌می‌شود )امام 

1. )ر.ک:یوسف‌ثانی و زحمتکش زنجانی، 1395: 136-129(.
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خمینی، 1392: 73(. کلام غيبى در حقیقت همان فرآیند تجلی الهی از غیب هستی به شهود است. 
بنابر آموزه‌های ابن‌عربی ذات حق نخست مشتمل بر حقایق عالم و صور آنها بود. این حقایق 
 .)734-735  :1386 )قیصری،  پدیدار‌گشت  ذات  باطن  در  غمی  پس  داشتند  ظهور  درخواست 
همان‌گونه که نفسک‌شیدن در انسان اندوه را از‌ بین ‌می‌برد و وجدان راحت فراهم ‌می‌آورد، 
نفس رحمانی غم پنهانی ذات را برطرف ساخت و ظهور کلمات، کمالات زبانی و غیره را سبب 
گردید. رابطۀ نفس رحمانى نسبت به اعيان مشابه با حدیث و كلام صادر از نفس انسان است. 
همچنانک‌ه تعین بر نفس انسانی نخست با صدا عارض می شود و سپس حروف و کلمات با گذر 
نفس بر مراتب خارج می‌شوند، نفس رحمانی نیز اولین تعینی است که عارض گردید و به‌واسطه 
آن حروف و کلمات وجودی تعین یافتند. حق به صفت ربوبیت تنفس کرد و تخلیه و ایجاد عالم 
و مظاهر اسماء و صفات در خارج واقع شد )قیصری رومی، 1386: 770 و877(. تشبیه کلمه الهی 
روحانی به کلمۀ لفظی انسانی شباهت دارد. انتقال کلمه عیسوی توسط جبرئیل به مریم همانند 
نقل بدون تغییر و تبدیل کلام خدا توسط رسول خدا بود. تفاوت آنها در این است که تعین این 
کلمه بر نفس انسانی عارض می-گردد و تعین کلمه روحانی بر نفس رحمانی عارض‌ می‌شود. به 
این سبب، ارواح و موجودات همگی کلمات الهی نامیده -شده‌اند. همچنانک‌ه کلمات بر معانی 
عقلی دلالت ‌میک‌نند اعیان موجودات نیز بر موجِد خود و بر اسماء، صفات و همگی کمالات 
او به حسب ذات و مراتبش دلالت میک‌نند )قیصری، 1386: 296-295 و 855(. کلام حق تعالی در 
هر عالمى نیز مناسب با آن عالم است و خبر‌ دادن از آنها به حسب عوالم مختلف متفاوت است. 
این خبر درواقع اظهار حقایق پنهان در هویت غیبی بر آینه‌های صیقل ‌یافته بر حسب استعداد 
آنهاست. در ظهور حضرت فیض اقدس در تجلی اوّل کلام الهی در مقام »احديت« به ‌نحوى 
رقيق ظهور ‌یافت و حقيقت اسماء و باطن صفات از مقام پنهان‌بودگی ذاتى به مرتبه پنهان‌بود‏گی 
علمى نازل گرديد. در حضرت فیض مقدس در مقام »واحدیت« کلام حق به واسطۀ اسماء و 
»كُن«  شنیده شد، كلمه  ممكنات  با گوش  از جانب حق  اولین کلمه‌ای که  واقع شد.  صفات 
وجودي است. سپس سخن الهی در عوالم دیگر وجودی و متناسب با هر عالمی گسترش ‌یافت 

)امام خمینی، 1392، مقدمه: 24 و 41(. 
زبان عرفانی: تکلم تجلیات 

دومین گونه از زبان عرفانی در مکالمه تجلیات الهی و به‌ویژه انسان طی حرکت در قوس صعودی 
قابل ‌ملاحظه ‌است. در این وجه از گفتگو تجلیات الهی به منظور دریافت فیض وجود و برطرف 
ساختن نياز‏هاى وجودی، كمالی و صفتى از خداوند درخواست میک‌نند. در نخستين درخواست 
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با مقام خویش از حضرت غيب مطلق خواستند كه در  با زبانى مناسب  الهى  اسماء و صفات 
حضرت واحديت ظهور يابند و درخواست آنها مورد اجابت قرار گرفت. ابتدا اسم جامع اعظم 
و حاكم بر همه اسماء و صفات الهي ظهور ي‌افت و سپس به توسط آن ديگر اسم‏ها به ترتيب 
احاطه و شمول تجلی‌یافتند. پس از آن اعيان ثابته و صور اسمای الهي درخواست وجود كردند، 
بنابراین نخست عين ثابت انسانى و سپس بقيه اعيان به توسط او ظاهر شدند. به‌همین‌ترتیب، در 
هر مرتبه‌ای از مراتب ظهور متناسب با آن مرتبه زبان ابراز نیاز تجلیات به درگاه ربوبی متفاوت 
است )امام خمینی، 1391: 174-173(. سالک نیز در هر مقام، نشئه و عالمى، زبان و بیانی مناسب 
آن عالم و نیز استجابتى مناسب آن زبان دارد.‏ پس او در مقام اطلاق و سريان زبانى مخصوص 
به آن مراتب دارد كه با آن از پروردگارش درخواست م‏ىكند. خداى متعال به واسطه اين زبان 
و اسم خاص اين مرتبه خواسته او را اجابت ‌م‏ىكند. در اين مقام، اسم رحمان كه ربّ هويت 
اطلاقي است، او را اجابت م‏ىكند و از او بدی و اضطرار را مرتفع ‌م‏ىسازد. انسان در مقام وجود 
عقلانى، خداى تعالى را با اسم عليم كه ربّ نشئة تجريدى است، می‌خواند و اجابت ‌م‏ىشود. 
در مقام قلب نیز انسان با زبان ديگرى دعا ‌م‏ىكند و با اسمى كه مناسب با آن نشئه است به او 
پاسخ ‌داده‌ م‏ىشود. او در مقام جمع ميان نشئه‏ها با زبانى مناسب با حضرت جمع دعا‌ م‏ىكند و با 
اسم جامع و اعظم پاسخ‌ می‌گیرد )امام خمینی، 1391: 176-175(. بنابراین تجلیات و به ویژه انسان 
برای دریافت فیض وجود و بازگشت به موطن اصلی نیازمند این گفتگو و سلب جهات امکانی 

از وجود مطلق هستند.
زبان عرفانی انسان کامل

دربارۀ زبان عرفانی انسان کامل توضیح مستقلی ضروری است. امام خمینی انسان کامل را در 
تطابق با کتاب هستی می‌داند، دايره وجود با او كامل‌م‏ىشود و او اول، آخر، ظاهر و باطن كتاب 
كلى الهى است )امام خمینی، 1391: 55(. حق تعالى به اسم »القائل« در ولىّ كامل تجلی‌م‏ىنمايد 
و زبان او در اين مقام زبان حق می‌گردد. ولىّ كامل در مقام جذبه الهى و قرب وصال، زبان، 
دست، چشم و گوش حق است و حق نيز گوش و چشم و زبان ولیّ كامل می‌گردد. در اين 
مقام در نتيجه تجلى اسمائى و ذاتى جمع بين قرب نوافل و قرب فرايض واقع‌می‌شود. ابن‌عربی 
تصريح‌ میک‌ند كه برخى از ارباب حق سخن-گفتن ممکنات را قبل از وجودشان می‌شنوند؛ آنها 
زنده، سخنگو، هشیار به حیات ثبوتی و زبان ایجابی هستند. صاحبان ولايت كلي آنچه بر آنها 
در عالم ذرّ و ألست از عبادت و شنیدن كلام حق گذشته ‌است، به ي‌اد ‌م‏ىآورند. خواص كمل 
به سبب اتصال به حقيقت خود در علم حق آنچه را كه در تقدير استعدادات در حضرت علمي 
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م‏ىدانستند، شهود‌ م‏ىنمايند. بنابراین آنچه ولی کامل در این مقام می‌گوید حاکی از حقیقت 
اسماء در مقام ذات است )امام خمینی، 1392، مقدمه: 61 و 68-67(.  براین‌اساس، حقايق بر نبی 
مکرم، پس از عروج به مقام قرب تام، فناى در وحدت و تحقق در مقام بقا، به صورت تدريجی 
در عالم شهادت به ظهور‌رسيدند. آنچه در این صعود روحانی بر وجود مستعد او نقش ‌بسته 
‌بود، بدون تهی ‌شدن از مقام غيب وجود، به منزل دنيوى خویش وارد و بر نفس و حسّ باطن 
او پدیدار‌ شد. آن حضرت مراتب و درجات سخن الهی را در وجود خویش مشاهده‌ می‌نمود 
و به چشم و گوش عقلى كلام حق را م‏ىدید و م‏ىشنید. همچنین صورتى از این حقایق نيز بر 
حس ظاهر ایشان تجلی ‌می‌یافت. بنابراین فرشتۀ وحی در مرتبۀ حس نازل و به صورتى مناسب 
با شهود حسّى مجسم می‌گردید و حقايق غيبى را بر آن حضرت القا‌ می‌نمود. به‌این‌صورت، سرّ 
ذات و اسمای الهی در همه مراتب وجودى ختم نبوت ظاهر‌گردید و حجاب از قلب و حسّ او 
برداشته‌ شد. كسان‌ىكه افق ولايت آنها نزدكي به ایشان است و اتحاد معنو‏ى با خاتم انبيا دارند 
نیز چه بسا ممکن است فرشته نازل به ایشان را مشاهده ‌نمايند و كلام حق را بشنوند. روایت ‌شده 
‌است که در بين اصحاب ایشان حضرت علی بوى وحى را قبل از نزول فرشته استشمام‌ م‏ىنمود. 
از‌این‌رو، نبی مکرم  به ایشان می‌فرمود: یا علی، تو می‌بینی آنچه را من می‌بینم، و می‌شنوی آنچه 

را من می‌شنوم جز اینکه تو نبی نیستی )امام خمینی، 1392، مقدمه: 75-78(.
زبان عرفانی: گفتگویی دوسویه

همان‌طور که اشاره شد، زبان عرفان امام در قالب گفتگو مطرح می‌شود. این گفتگوی دوسویه 
مابین هویت غیبی و تجلیات را می‌توان در سخن ایشان به طور واضح در قالب توصیف »حمد« 
به پنج زبان صورت می‌پذیرد: زبان خود ذات، زبان احدیت غیبی، زبان  الهی دریافت. حمد 
واحدیت جمعی، زبان اسمای الهی و زبان اعیان ثابته. اعیان مختلف در مراتب هستی قابل حمد 
از سوی مقام  امور متجلی است که  از جمله آنها حمد و ستایش  الهی هستند.  و مابقی فاعل 
مشیت کلی صورت ‌می‌پذیرد. مراتب پنجگانه به ‌واسطۀ زبان‌های مختص خویش امر متجلی 
را به عنوان پاداش ظاهر ساختن ذات حمد‌ میک‌نند با اینکه نفس ایجاد همان حمد امر متجلی 
و حمد خویشتن از سوی مشیت کلی است. امر متجلی نیز با همگی تعینات خویش حضرات 
همچنین  است.  او  برای  حمدی  وجود  نفس  اینکه  با  میک‌ند  حمد‌  ایجاد،  پاداش  به‌عنوان  را 
برخی از حضرات دیگری را به ‌اعتبار حقیقت و رقیقه نزول، وحدت و کثرت حمد ‌میک‌نند. 
به‌عبارت‌دیگر، می‌توان‌ گفت که همگی مراتب ظهور، حق هستند و حق حامد و محمود است و 
همگی مراتب ظهور، خلق هستند و خلق حامد و محمود است. پس حق، حق است و خلق، خلق 
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است و حق محمود است و خلق حامد است. همچنین حق حامد است و خلق محمود در حالی 
که حق، خلق و حق، حق است )امام خمینی، 1410: 211(. 

 زبان ایجابی

بیان ایجابی یا بیان تشبیهی به رویکردی در الهیات اشاره دارد که عبارات مثبتی را در توصیف 
امر الهی بهک‌ار ‌می‌گیرد. این رویکرد بر تجربۀ عرفانی و امکان نام ‌نهادن بر این تجارب بر اساس 
روابط دنیوی میان خدا و انسان تمرکز‌ میک‌ند. زبان ایجابی، تلاشی است برای غرق ‌شدن در 
اعماق تجربۀ خدا بر اساس زبان آشنای بشری )B.Perrin, 2007: 113-114(. ازآنجاییک‌ه 
انسان‌ها ترکیبی از اجسام دارای حواس هستند پس ناگزیر جهان را با واژگان جسمانی و حسی 
توصیف و از آن مفهوم‌سازی میک‌نند. اوریگن1 در‌مورد زبان حسی به‌ویژه زبان کتاب مقدسی 
دربارۀ خدا بر‌ این‌ عقیده  است که اشاره آن به امور جسمانی لزوماً حاکی از امور روحانی نیز 
 .)Rudy, 2002: 1(بالعکس و  است  بیان سلبی  متضمن  ایجابی  توصیف  عبارتی،  به  هست؛ 
به‌عنوان‌مثال، اندیشۀ دیونوسیوس2 عارف مسیحی غالباً رویکردی سلبی دارد و درعین‌حال شامل 
نمونه‌ای برجسته از بیان ایجابی در آثار خود است. او در نام‌های الهی نام‌های مختلفی همچون 
با  را  نامشهود  الوهیت  و  اطلاق‌ می‌نماید  به خداوند  را  نور و کلمه  زیبا، خیر، حیات، وجود، 

.)Rolt, 1920: 58, 120( تصاویری از ابعاد جسمانی سه‌گانه مجسم ‌می‌سازد
در دیدگاه ابن‌عربی نیز توجه ویژه به توصیف ایجابی از شهود عرفانی قابل ‌ملاحظه ‌است. 
ذات حق تنها از ورای حجابی از حجاب‌های اسمائی بر موجودات تجلی ‌میک‌ند. مبدأ تجلیات 
اسمائی نیز صفتی از صفات ذات است )قیصری‌، 1386 :414(. ذات الهی صورت متعینی به‌منظور 
ظهور‌ یافتن ندارد. به دلیل استعداد و قابلیت‌های انسان برای ظهور احکام الهی، تجلی ذات به 
‌صورت انسان واقع‌ می‌شود. نفس انسان مشتمل بر همگی مراتب هستی و الهی است. حق نیز 
به‌حسب ظهوراتش مشتمل بر این مراتب است و به حسب مراتبش در نفس‌ها ظهور و تجلی 
دارد. از این جهت نبی اکرم معرفت ربّ را با معرفت نفس مرتبط ‌دانسته ‌است. بنابراین عارف 
به نفس عارف به ربّ است و هر آنچه نفس انسانی مشتمل ‌بر‌ آن ‌است در عالم کبیر به صورت 
مفصل موجود ‌است )قیصری، 1386: 433 و 505(. از جهت چنین ارتباطی است که در توصیف 
بیانی  بنابر  با امور انسانی و مادی استفاده ‌می‌شود و  بیان ایجابی از اسماء مشابه  تجلی ذات به 
ایجابی بر جلوه‌های حقیقت متعالی نام -نهاده ‌می‌شود. ابن‌عربی گاه بر حسب مقتضیات احوال 

1. Origen

2. Dionysious
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به خود  مادی  رنگ  او  توصیف  مبالغه ‌میک‌ند که روش  به‌حدی  تشبیه  در  موضعی  در  خود 
می‌گیرد آنچنانک‌ه حق را به نام‌های همۀ موجودات می‌خواند )عفیفی، 1946: 31(. 

از منظر امام، تکلم الهی در واقع ظهور ذات الهی به اسماء و صفات است که به‌واسطه زبانی 
ایجابی بیان ‌می‌شود. اسم به معناى علامت و در زبان عرفانی عبارت از حقیقت وجود همراه با 
صفتی از صفات حق است. بنابر هستی‌شناسی منطبق بر دیدگاه امام خمینی، اسمای الهی رابط 
بین حق تعالی و مخلوقات هستند. نخستین تجلی الهی به‌منظور مشاهده نفس و کمالات ذات 
در آینۀ انسان کامل به‌عنوان مظهر اسم جامع و اعظم واقع ‌شد. اسماء در سیر نزولی و مقام ظهور 
نیازمند واسطه‌ اسم اعظم بودند تا از آن طریق برکت و فیض الهی سریان‌ یابد. در مقام تشبیه 
نسبت اسم اعظم به سایر اسماء همانند نسبت هسته‏ درخت به تنه، شاخه‏ها و برگ‌های آن یا 
همانند نسبت لشکر به سپاه و افراد آن است. این اسم به‌حسب ذات بر همه مراتب الهي تقدم 
دارد و ربّ تمامی اسماست. ظهور تام اين اسم تنها براى حقيقت محمديه و اولياء كاملی واقع 
‌می‌شود كه صورت حقيقت انسانيتّ شده‌ باشند )امام خمینی، 1391: 110و 113 و 1389، النص، 
:51؛ مظاهری، 1387: 115 - 116(. در مبدأ هستى همگى اسماء و صفات متقابل به‌گونه‌ای بسیط، 
مجتمع‏ و در هم ‌پیچیده هستند. ذات به حقیقت احدی خویش ظاهر در هر اسمی است و اسماء 
تنها به اعتبار ظهور و بطون از ذات متمایز هستند. بنابراین هر اسم متجلی از جهت غیبی خویش 
دارای احدیت جمع است و حکم اسم اعظم را دارد. به‌همین‌دلیل، در روایات همه اسماء را 
کبیره و اسم اعظم دانسته‌اند. تنها تفاوت میان اسماء آن است که ظاهر برخى از اسماء جمال و 
باطن آنها جلال است و برخى به‌عكس. به‌عبارتی، صفات جمال و جلال با یکدیگر متقابلند، 
پنهان است. به-عنوان  نهفته و در باطن هر جلالی، جمالی  یعنی در باطن هر جمالی، جلالی 
مثال، صفت بهاء به‌ معنای نور دارای هيبت و وقار است، اما هيبت در آن در مرتبه باطن و نور 

در مرتبه ظاهر است )مظاهری، 1387: 63-62 ؛ امام خمینی، 1391: 54 - 55(. 
در اخبار و روایات بر خلقت انسان بر اساس صورت الهی و وجود شباهت میان آنها تأکید 
‌‌شده ‌است. زبان ایجابی و تشبیهی در توصیف نام‌های الهی مبتنی بر تشابه بین خالق و مخلوق 
بهک‌ار‌گرفته‌ می‌شود. هر اسم الهی منشأ ظهور جزئی از حقیقت عالم است و آدم به‌عنوان اسم 
جامع همگی اسمای الهی ظهور ‌یافته‌ است. بنابراین همگی حقایق در انسان جمع‌ شده ‌است و 
نیز ظاهر ‌شده ‌باشد. پس برای شناخت خدا،  هیچ معنایی در عالم نیست مگر اینکه در انسان 
شناخت انسان و سبب کمال او ضروری است. همچنین به‌دلیل همین شباهت می‌توان از صفات و 
ویژگی‌های مختص به او در توصیف هویت غیبی استفاده کرد. اما در عین حال امامان معصوم)ع( 
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مردم را از سخن‌گفتن از شکل و صورت منع و چنین سخنانی را تأویل ‌می‌نمودند تا به اندازه 
عقول عوام با ایشان سخن ‌بگویند و آنها را از در‌ افتادن در تشبیه صرف و الحاد حفظ ‌نمایند 

)قمی، 1379: 201 - 204(.
زبان ایجابی حقیقت یا مجاز؟

بررسی این نکته لازم است که آیا زبان ایجابی در بیان عرفانی امام حقیقی است یا در معنای 
مجازی بهک‌ار‌گرفته‌ می‌شود. در نظر ایشان در اخبار و آیات الهی در هر مرتبه می‌بایست الفاظ 
را با معنایی متناسب با آن مقام تبیینک‌رد. به‌طورک‌لی زمانیک‌ه واضع یعنی خدای سبحان بدون 
توجه به جسم، جوهر و یا محسوس ‌بودن موضوع، لفظ را وضعک‌رده ‌باشد، در این صورت آن 
موضوعی برای معنی کلی الهی است و باید حقیقی در ‌نظر‌گرفته ‌شود. همچنین ممکن است که 
لفظ در اصل موضوع حقیقتی از حقایق الهی باشد، اما ظهور آن در مراتب نزولی به صورت 
صنم و شبحی از آن حقیقت واقع‌گردد. در نتیجه، به‌دلیل اتحاد مابین ظاهر و مظهر می‌توان لفظ 
نیست و وجه مجازی  باشد، لازم  نیکو  اما چنین عملی حتی اگر  مورد‌نظر را حقیقی دانست. 
آن نیز صادق است. در اسماء نسبت کمال به ذات حقیقی و نسبت تعین و نقص به او عرضی 
و مجازی است. به‌عنوان مثال، امام  معنای لفظ واحد قلم را در هر عالمی از عوالم به‌گونه‌ای 
متناسب با آن مقام تفسیر‌می‌نماید: خداوند در عالم امر »با قلم آموخت«1، در عالم نفس »در 
قلوب مؤمنین ایمان را نگاشت«2 و در عالم طبیعت »نگهبانان بزرگواری را گماشت تا اعمال 
الواح اشاره‌دارد بدون اعتبار  ابزار نقش صور در  بندگان را بنگارند«3 و قلم در عالم جسم به 
اینک‌ه آن قلم از جنس نی باشد یا آهن، نقش محسوس بینگارد یا معقول و یا اینکه جنس صفحه 
از کاغذ یا غیر آن باشد. کاربرد لفظ قلم در هر یک از این موضوعات بنابر وجه اول حقیقت 
است اما بنابر وجه دوم، قلم موضوعی برای حقیقت عقلی و قلم اعلی و در نتیجه مجازی است 

)القمی، 1379: 206-208(.
حقیقی‌ بودن اسماء و صفات در بیان امام خمینی

همان‌طور که اشاره‌ شد، نظریات امام راجع به اسماء و صفات الهی مبتنی بر عرفان نظری برخاسته 
از مکتب ابن‌عربی است. با توجه به قاعده »وحدت وجود« و ویژگی‌های اسماء و صفات الهی در 
بیان ابن‌عربی و نیز قاعده‌ای به نام »معانی عامه« در توصیف اسماء می‌توان عقیدۀ ایشان مبنی بر 

1. »علم بالقلم« )العلق : 4(
2. »اولئک کتب فی قلوبهم الایمان« )مجادله : 22(

3. »ان علیکم لحافظین کراما کاتبین« )انفطار : 11-10(
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حقیقی بودن اسمای الهی را تبیین نمود. در نظر ابن‌عربی وجود به‌ذاته از حیث هویت لا‌به‌شرط 
شیء است. این وجود غیر مقید به اطلاق و تقیید است و کلی و جزئی نیست اما به حسب مراتب 
و تجلیات، بدون تغییر در ذات کثرت‌ می‌یابد. ماهیات، مظاهر اسماء و صفات او هستند و وجود 
اول در علم و سپس در عین ظاهر ‌می‌گردد. از‌این‌رو، به ‌گفتۀ ابن‌عربی وجود همان حق است 
که در سراسر هستی متجلی است. ابن‌عربی قید شروط مختلف در حقیقت وجود را فارق بین 
مراتب الهی، ربوبی و کونی می‌داند. هر مرتبه جلوه‌ای از تجلیات وجودی است که در مراتب 
هستی ساری و جاری است )قیصری، 1386:  17-13(. وجود واحد به‌واسطه همه اشیای معلوم در 
عالم علوی و سفلی مشهود است. هر اسم الهی متضمن همگی اسماست و با تمامی اسماء وصف 
‌می‌شود. نفس انسانی مشتمل بر همگی مراتب کونی و الهی است و حق نیز به حسب ظهوراتش 
مشتمل ‌بر‌آن است )ابن‌عربی، 1911، ج1: 132-131 و 505(. هر کمالی به اشیاء به‌واسطه وجود 
می‌رسد درحالیک‌ه خود، موجود به ‌ذات است. از‌این‌رو، صفات او عین ذات اوست که حقیقت 
او را ظاهر ‌می‌سازد. موجودات با کمالات خویش همگی مظاهری برای حق هستند و وجود، 
بقا و همگی صفات آنها در اوست )قیصری، 1386: 24 و498(. ازآنجاکه ظهور در اصل برای حق 

است و خلق تابع آن هستند، همگی اسمای الهی نیز حقیقی هستند. 
دومین نظریه‌ای که دیدگاه امام راجع به حقیقی بودن اسماء و صفات الهی مبتنی بر آن است 
قاعده »وضع الفاظ برای ارواح معانی« است. این قاعده که امام از آن با عنوان »معانی عامه« یاد 
‌میک‌نند، در ساختار اندیشه ایشان جایگاهی بسیار مهم دارد. قلب عارف با پی ‌بردن به سرّ حقایق، 
معانی را از پوستۀ تعینات خارج و از تاریکی‌های آن رها‌ می‌سازد تا به نورانیت بی-تعینی دست 
‌یابد. به‌طورک‌لی، این دیدگاه مطرح ‌می‌نماید که اگرچه واضع لغات هنگام وضع، معانی مطلق و 
مجرد مکشوف طی سلوک عرفانی را در ‌نظر ‌‌نگرفته ‌است، باوجوداین، الفاظی که در ازای امور 
محسوس و مادی وضع شده‌اند، دربرگیرندۀ آن معانی مجرد و مطلق نیز می‌باشند. امام توضیح 
بیشتر این قاعده را در قالب مثالی مطرح‌ می‌نمایند. در مورد وضع لفظ نور، ایشان بر ‌این ‌عقیده‌اند 
که واضع به همین انوار حسی و عرضی توجه ‌داشته ‌است؛ زیرا احتمالاً نوری فراتر از انوار حسی 
امور  نور، ظاهر ‌بودن ذاتی آن و ظاهر ‌شدن دیگر  نبوده ‌است. ویژگی  قابل ‌ادراک‌   او  برای 
به‌واسطه آن است. واضع این لفظ قطعاً به این ویژگی توجه‌ داشته و محدودیت نور و آمیختگی 
آن با تاریکی مورد نظر او نبوده ‌است. هرچند این ویژگی خاص نور در مورد انوار دنیایی نیز 
صادق است اما کاربرد کلمۀ نور برای انوار در عوالم مافوق به حقیقت نزدیک‌تر است زیرا ظهور 
آنها کامل‌تر و با تاریکی و نقص کمتر آمیخته ‌است. کاربرد آن برای ذات مقدس حق به‌عنوان 



13
98

ن 
ستا

 زم
ز و

ایی
 / پ

رم
ها

 چ
ره

ما
 ش

م /
دو

ل 
سا

 / 
ی

فان
 عر

ای
ش‌ه

وه
پژ

 76

نورالانوار و وجود خالص از هرگونه تاریکی، حقیقت محض است. عقول تأیید ‌شده با معرفت 
الهی اطلاق آن را بر غیر حق مَجاز و فقط بر حق تعالی حقیقت می‌دانند. پس چون معنای نور بر 
وجود منبسط صادق است، در حقیقت ذات حق، نور است حتی اگر واضع برای لفظ نور مصداقی 
جز نور آفتاب در ‌نظر ‌نگرفته ‌باشد. از‌این‌رو، سالکان صاحب معرفت، معنای نور را توسعه ‌داده و 
این نام را همچنین بر نوری که مصدر انوار است، اطلاق می‌نمایند. همچنین این حکم در مورد 
همگی الفاظ وضع‌ شده برای معانی کمالی نیز صدق ‌میک‌ند. اگر واضع لفظ شیئی را که مصداق 
آن مفهوم است موضوع آن لفظ نداند، اما اهل معرفت آن مفهوم را بر آن منطبق بدانند، آن لفظ 
قابل ‌اطلاق بر آن شیء است. کسانیک‌ه مراتب صعود عرفانی را نپیموده و در حجاب طبیعت و 
در تاریکی عالم ملک هستند، حقیقت را از مجاز تشخیص‌ نمی‌دهند و گمان‌ میک‌نند که اسمای 

الهی مبتنی بر مجاز و استعاره هستند )خمینی،1390 :117-115؛ شیواپور، 1394: 302(.
زبان سلبی

»زبان سلبی« و »بیان تنزیهی« رویکردی در الهیات با تأکید بر این امر که نمی‌توان زبان بشری 
را برای اشاره به خدای مطلقاً متعالی بهک‌ار ‌برد. این رویکرد بر محدودیت شناخت مستقیم یا 
حتی غیر مستقیم دربارۀ خدا تأکید و تصدیق ‌میک‌ند که به‌رغم تلاش برای بیان تجربه عرفانی، 
.)B. E Perrin, 2007:113; McGrath, 2011: 188( آن فراتر از تمامی زبان‌های بشری است

شنکره1 هرگونه شناختی از برهمن را حاصل نادانی می‌داند خواه این معرفت در شکل پایین‌تر 
خود، یعنی برهمن توصیف ‌شده یا ایشوارا باشد و یا در شکل برتر خود، یعنی برهمنی که متضاد 
تمامی کیفیات است )H.Jones, 1993:151(. در سنت یهود به ادعای موسی ابن‌میمون بهترین 
کار ممکن انکار هر صفتی است که بر خدا اطلاق‌ می‌شود و در نتیجۀ آن بی‌تردید یک گام به 
فهم خدا نزدیک‌تر‌ می‌شویم )آر.استیور، 1393: 79(. همچنین تائوئیست‌ها تائویی را که قابل‌ بیان 
باشد انکار ک‌رده و آن را در واقع تائو نمی‌دانند )پرادفوت، 1393: 178(. دیونوسیوس، بیان سلبی 
را به‌طور ‌عمده درون سنت مسیحی وارد ک‌رد و بر دقیق‌تر‌ بودن عنصر شناخت سلبی خدا تأکید 

.)Brochert, 1994: 22( داشت
در بیان ابن‌عربی، زبان سلبی و تنزیهی بیانگر تجلی ذاتی و خودانگیخته حق تعالی است. 
خداوند در این مرتبه »احدیّ الذّات« است؛ یعنی در او جز او نیست و در جز او چیزی از او 
نیست. حقیقت ذات غیب مطلق و به‌عبارتی فراتر از ساختارهای دوگانه زبان و تفکر، فراتر از 
همه ارتباط‌ها و مبرّا از هر نام و نشانی است )شیروانی، 1381 :234 ؛ الحکیم، 1391: 69(. ابن‌عربی 

1. Ṡaṁkara
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تنزیه را یا فقط از نقایص امکانی و یا علاوه بر آن از کمالات انسانی می‌داند. بعد از مرتبه احدی 
مرتبه عالم ارواح و عقول مجرد قرار‌دارد. تنزیه حق از نقایص امکانی مربوط به این مرتبه است؛ 
زیرا کمالات آنها بالفعل است و در آنها نقص راه ‌ندارد )قیصری، 1386: 497(. ابن‌عربی گاهی 
در تنزیه حق به‌ حدی مبالغه میک‌ند که هر مناسبتی بین حق و خلق را رفع ‌می‌نماید. او معتقد 
است که علم توحید چیزی نیست مگر سلب آن‌چه به غیر از ذات خدای سبحان موجود است. 
از‌این‌روست که خداوند در قرآن کریم می‌فرماید که هیچ شیئی همانند او نیست و پروردگار از 
آنچه وصف‌ میک‌نند، منزّه است. پس علم به سلب همان علم به خداست )عفیفی، 1946 : 31(. 
باوجوداین، از نظر او تنزیه صرف نزد اهل کشف و شهود تحدید جناب الهی و تقیید اوست؛ 
زیرا حق را از همگی موجودات متمایز ‌می‌سازد و ظهورش را در بعضی مراتب قرار ‌می‌دهد. او 

اقتضای تنزیه و در‌عین‌حال اقتضای تشبیه با اسمای ایجابی را دارد )قیصری، 1386: 498(.
امام بر این عقیده‌اند که در کلمات نبي مکرم، ائمه و اوليای كامل زبان ایجابی مبتنی بر تشبیه 
و تکثیر کمتر به کار گرفته ‌شده و از زبان سلبی مبتنی بر تنزيه و تسبيح حق به‌گونه‌ای صریح 
استفاده ‌شده‌ است. علاوه‌بر‌این، در مواردی نیز که بين تشبيه و تنزيه جمعک‌رده و یا تنزيه در عين 
تشبيه را مطرحک‌رده‌اند، همیشه جنبۀ سلبی در کلام ایشان غالب است. بنابراین می‌توان‌گفت که 
در زبان عرفانی تقدیس و تنزیه رایج‌تر است و تشبیه مطلق هرگز ديده ‌نشده ‌است. علت غلبه 
زبان سلبی در بیان صاحبان تجارب عرفانی عمیق آن است كه پس از جذبه در مقام تمکین، 
در  آنچه  از  را  خداوند  بنابراین  و  تبدیل‌م‏ىشود  به صحو  بلافاصله  فنا  از  ناشی  سكر  آنها  در 
وصف و بیان ‌می‌گنجد، تنزیه ‌می‌نمایند )مظاهری، 1387: ۲۱۹؛ امام خمینی، 1392، مقدمه :102(. 
امام معتقدند که برای حفظ ادب حضور، سلب و نفی اسماء و صفات برای حال سالک مناسب‌تر 
است و او را از خطرات بعدی دور ‌می‌نماید. شطحیاتی که از بعضی اصحاب مکاشفه و سلوک 
اما  ایشان است.  باقی ‌ماندن خودبینی و غرور درون  به دلیل نقصان سلوک و  صادر می‌شود، 
سالکان حقیقی با انکار خودبینی و ترک عبودیت نفس در بالاترین مرتبه توحید و تقدیس قرار‌ 
دارند و حتی توحید نیز برای آنها حجاب وحدت نیست )امام خمینی، 1392: 53-52(. صعود و 
بازگشت به مبدأ وجودی جز با ترک علاقه‏های دنيوى، لباس جسماني و ماده ظلمانى امکان‌پذیر 
نیست. سالک با سلب حجاب‌های ظاهری در عالم ملكوت از اسماء و صفات حق بسیار بيشتر 
از گرفتاران عالم طبع‏ مشاهده ‌م‏ىكند، ولى بااین‌حال، حجاب‌هاى نورانى و ظلمانى مانع اوست. 
او در مرتبۀ بعد از عالم خيال و مثال مجرد ‌شده‏ و در مقام قدس و طهارت اقامت ‌می‌گزيند. در 
نتیجه، سالک از وجه الهی تجلیاتی را مشاهده می‌كند كه هيچ چشمى نديده، هيچ گوشى نشنيده 
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و هيچ وهم یا عقلى بر آن احاطه ‌نیافته ‌است. اما این دسته از سالکان نيز در حجاب‌هاى تعين‏ و 
ماهيت‏ قرار ‌دارند. در آخر کسانی هستند كه از دنيا و آخرت بيرون و از غيب و شهادت مجرد 
‌شده‏، به مقام ولايت مطلق متحقق‌ گشته‌اند و جمال محبوب را ب‌ىحجاب مشاهده ‌م‏ىكنند. در 
اين مقام با سلب تمامی حجاب‌ها خلق در وجه ربّ فانی ‌م‏ىگردد و مقامى بالاتر از اين مقام مگر 

استقرار و تميكن در اين مقام وجود ندارد )امام خمینی، 1391: 145-146(.
زبان سلبی سالک در سفرهای عرفانی

زبان عرفانی سالک در هر مرتبه به میزان معرفت او به اسمای الهی وابسته است. در سفرهای 
چهارگانه سالک، تمامی حجاب‌های خلقی، هویاّت و تعینات وجودی سلب و رفع‌ می‌شوند 
و معرفت و شناخت حق حاصل‌ می‌شود )امام خمینی، 1392، النص: 89-88(. هر صاحب شریعتی 
ناگزیر از این سفرهای چهارگانه است ولی مراتب و مقامات آن متفاوت و مغایر است. رسول 
اکرم به عنوان مظهر اسم اعظم در سفر آخر خویش پس از مشاهده حق با جمیع شئون ظاهری با 
وجود جامع الهی به سوی خلق بازگشت. این سفرها برای اولیای کمل و حتی سفر چهارم برای 
امیرالمؤمنین و اولاد معصوم ایشان حاصل شده ‌است. سالکان طریق الهی نیز قادرند با بالا‌ رفتن 
از مراتب تعينات تا مقام مشيت مطلقه‏ صعود ‌یابند )امام خمینی، 1392، النص: 90-89(. در‌ این ‌‌حال 
متناسب با احوال و مرتبه سالک تجلى و جذبه‏‌‏هایی از لطف و قهر بر او واقع ‌می‌شود. پس زبان 
ظاهری سالک تابع زبان باطن و حالات قلبى او می‌گردد و نام‌های الهی متناسب با مرتبه و به میزان 
ادراک او از اسماء بر وی آشکار ‌می‌گردند. هنگامی که سالک از افعال خود فانی و در جمال 
فعلی محو ‌می‌شود، تجلی حق بر قلب او متناسب با این مرتبه از نوع اسمای افعال است. در این 
مقام توصیف سالک از مشاهدات خویش در حقیقت به معنای سخن‌ گفتن از اسمای فعلی الهی 
است. در مرتبۀ بعدی اسمای افعال محو ‌می‌گردند و حق با اسمای صفاتی بر قلب او تجلی‌می‌نماید 
و مشاهدات در این مقام از نوع اسمای صفاتی است. در آخرین مرحله برای سالک محو اسماء 
صفاتی نیز واقع‌می‌شود و به میزان توانایی خویش به ذاتى پ‌ىمی‌برد كه اسم از تجليات آن است 
و بنابراین مشاهدات او نیز از حضرت اسمای ذاتی است. در آخرین مرتبه سلوک عرفانی و پس 
از رخداد صحو نیز اگر قلب سالک قادر به حفظ اسماء باشد آنچه که از مشاهدات افعالی خبر 
‌می‌دهد، اسمای افعال است، آنچه که از مشاهدات صفاتی می‌گوید، از اسمای صفات است و در 

مورد اسم ذات نیز این‌چنین است1 )مظاهری، 1387: 68-67 ؛ امام خمینی، 1391: 60(. 

1.  امام خمینی مشاهدات فعلی، صفاتی و ذاتی سالک را در قالب ارکان توحید بیان کرده است )امام خمینی، 1392، 
النص: 80-79(.
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تنزیه مطلق در حقیقت تشبیه مطلق است
با همۀ این اوصاف باید‌ گفت که کاربرد بیان سلبی مطلق پذیرفته نیست. تقدیس و تنزیه خداوند 
به این معناست که جهات نقص و کمالات خاص انسانی را از او سلب ‌نماییم. بنابراین تنزیهک‌ننده 
چیزی را از خداوند سلب ‌می‌نماید که هم خداوند و هم انبیای الهی در مقام جمع و تفصیل به 
او نسبت ‌داده‌اند )مظاهری، 1387: 209-208(. سلب محض نقایص از ذات ربوبی نتایجی دارد 
که در نهایت به تشبیه مطلق منجر ‌می‌گردد. امام معتقد است عمل کسیک‌ه حق را تنزیه‌ صرف 
میک‌ند، یا از روی جهل نسبت به این موضوع است و یا نسبت به پروردگار سوء‌ادب ‌می‌نماید 
)امام خمینی، 1410: 87(. همگی موجودات آینه‌های ظهور اسماء و صفات هستند و هیچ اسم الهی 
نیست مگر آنکه در عالم مظهری دارد. به‌منظور سلب نقایص ممکنات از خداوند لازم است که 
او را از تمامی موجودات جدا ‌نمود و سپس از نقایص آنها تنزیهک‌رد. اما در واقع با تحديد ذات و 
صفات حق در هر مرتبه‌ای او را از لوازم آن مرتبه تنزيه و در مرتبۀ بالاتر داخل ‌نموده‌ایم. هرکس 
حق را تشبيه‌كند، در حقیقت به عدم مثلیت مخلوقات با خداوند جاهل است )قمی، 1379: 169(. 
آن‌كسک‌ه از اشتراک معنوی بین حق و خلق می‌گریزد و حق را تنزيه ‌م‏ىنمايد، در واقع قوۀ 
عقلى و ادراكى خود را تنزيه‌كرده و بیان سلبی و تنزیه را پناهگاه زبان ایجابی و تشبیه می‌سازد. 
پس در این صورت او را منزّه ‌دانسته و در‌عین‌حال آنچنان محدود و مقید ‌می‌سازد که هیچ مشبهّ 
محدودی غیر او دیده ‌نمی‌شود. در نتیجه، در توصیف خداوند در دام تشبیهی گرفتار می‌شود 

که در کتاب خدا و اخبار صحیح بر نفی آن تأکید ‌شده ‌است )امام خمینی، 1392، النص: 25(.
ناکارآمدی زبان سلبی بدون زبان ایجابی

زبان سلبی به‌ تنهایی در توصیف الهی کفایت نمیک‌ند. به عقیدۀ امام قوم نوح دعوت او را اجابت 
نکرد؛ زیراک‌ه او صرفاً زبان سلبی را برای هدایت قوم بهک‌ار‌گرفت در‌حالیک‌ه می‌بایست آشکارا 
میان تشبیه و تنزیه جمع ‌میک‌رد. قوم نوح به پرستش و محبت مظاهر جزئی خداوند خو‌گرفته 
‌بودند و بت‌های خویش را واجد صفات کمالی و وسیله تقرب و شفاعت می‌دانستند. اگر نوح 
در دعوت خود از زبان ایجابی و بیان تشبیهی نیز استفاده ‌میک‌رد به خاطر هماهنگی این دعوت 
با عقاید قوم، بیان تنزیهی او را نیز می‌پذیرفتند. در واقع نوح قوم خود را به ستر مطلق دعوت‌ 
کرد؛ چراک‌ه ذات حق منزّه و غیب محض است، پس دعوت او تنها بر گریز و انکار ایشان افزود. 
مقام غیب محض را هیچ دیده و فهمی ادراک ‌نمیک‌ند در‌حالیک‌ه مقام ظهور تجلی حق در 
صور موجودات است. بنابراین آنان نیز در پاسخ هم راستا با دعوت نوح خویش را پنهانک‌ردند؛ 
یعنی انگشتان را در گوش‌ها فرو ‌بردند و جامه‌ها بر‌سرک‌شیدند )مظاهری، 1387: 218-217 و 226(.
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امام معتقد است که اگر نوح همانند نبی مکرم آشکارا بین تشبیه و تنزیه جمع ‌می‌نمود، قوم 
او را اجابت ‌میک‌ردند. خداوند متعال در آیۀ »لیَسَ کَمِثلهِِ شَیءٌ وَ هُوَ السَمِیعُ البصَِیرُ« )شوری: 11( 
بین این ‌دو جمع ‌می‌نماید. در بخش اول از آیۀ مبارکه اگر »ک« را زاید ‌بگیریم تنزیه حق تعالی 
را می‌رساند؛ یعنی خداوند به هیچ وجهی مثل و مانند ندارد. اما اگر »ک« را غیر زاید بگیریم 
به معنی تشبیه حق تعالی است؛ یعنی در نفی مثل برای خداوند درواقع نخست برای او مثل را 
اثباتک‌رده‌ایم و در‌عین‌حال بر این نکته تأکید ‌میک‌ند که مثلی توانایی برابری با حق تعالی را 
ندارد. در بخش دوم آیه مبارکه نیز با توصیف حق تعالی به سمع و بصری که انسان‌ها به آن 
وصف‌ می‌شوند، او را تشبیهک‌رده‌ایم. در این آیه اگر جمله را براساس قواعد بلاغی حصری در‌ 
نظر ‌بگیریم به تنزیه حق تعالی پرداخته‌ایم؛ یعنی تنها او سمیع و بصیر است و غیر او این‌گونه 
نیست. پس در دیدگاه نخست سمع و بصر تشبیهی و در دیدگاه دوم تنزیهی است و به‌این‌ترتیب 

جمع بین تشبیه و تنزیه واقع ‌می‌شود که مقام کمال است )مظاهری، 1387: 216 و 220(.
معرفت حقیقی 

است.  حقیقت  اصل  از  عمیق‌تر  فهم  با  مرتبط  و  قلبی  امری  عرفانی  معرفت  به‌طورک‌لی 
اشیاء  نیز همانند عرفان توصیف دقیق‌تر خداوند است. در‌حالیک‌ه  فلسفه  الهیات و  رویکرد 
پی  برای  فلسفه  در  نظرمی‌رسند،  به  خداوند  وجود  برای  دلیل  اقامه  از  ناتوان  به‌خودی‌خود 
این  نیز  الهیات  در  اقامه ‌می‌شود.  معلول  و  علت  اصل  اشیاء،  طریق  از  خالق  به وجود  ‌بردن 
اصل برای استنباط امر الهام‌بخش از طریق متون مقدس بهک‌ار‌می‌رود. اما برخلاف این‌دو، در 
عرفان عارف به‌شخصه درگیر معرفت شهودی می‌شود و شناخت او به میزان بسط تجربه‌اش 
شناخت  طریق  از  عارف  عرفانی  در سلوک   .)Brochert, 1994: 23-24( می‌یابد  گسترش‌ 
نکته ضروری است که  این  به  توجه  اما  به حق معرفت حاصل‌می‌نماید.  نسبت  الهی  اسمای 
ایجاب  و  زبان سلب  بین  یعنی جمع  اسماء  تعالی در شناخت همگی  معرفت حقیقی خدای 
تشبیه  تنزیه در عین  به  تشبیه است. موحد حقیقی  تنزیه و  از  دانستن حق  برتر  و در‌عین‌حال 
معتقد است؛ یعنی ذات الهی را از همگی موجودات تقدیس ‌میک‌ند در‌حالیک‌ه به کل مقید 
دعوتک‌رده  آن  به  را  بندگان  خویش  کتاب  در  خداوند  که  تحمیدی  و  تسبیح  ‌می‌نماید. 
بدون  تحمید  یا  تسبیح  به‌ندرت  الهی  در کلام  الهی هستند.  تشبیه  و  تنزیه  همان  در حقیقت 
دیگری ذکر شده ‌است و مقارن ‌بودن این‌دو با ظهور و بطون اسمای الهی مرتبط است. حق 
نسبت  است.  پوشیده  فهمی  هر  از  در‌عین‌حال  و  دارد  خاصی  ظهور  خلقی  هر  در  سبحان، 
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خدا به عالم مثل نسبت روح به بدن است یعنی عالمَ و به ویژه انسان1، اسم ظاهر و صورت 
خداست و در‌عین‌حال اسم باطن خداوند به منزلۀ روحی برای اسم ظاهر یا همان عالم است. 
هر محدود به حدی مظهری از مظاهر حق است، چون ظاهر آن از اسم ظاهر حق و باطنش از 
اسم باطن اوست. اما خداوند به‌عنوان روح عالم هیچ‌گاه از عالم زایل ‌نمی‌شود و عالم بدون 
روح، عدم محض است. پس بنابر رابطۀ بطون و ظهور اسمای الهی زبان سلب و ایجاب نیز 
1387: 212-211(. موجودات  مظاهری،  1379: 171-170؛  )قمی،  یکدیگر جدایی ‌ناپذیرند  از 
عالم عقل به خاطر نزدیکی به عالم نور، از اقتضائات فعل خویش مقدس و از جهات زمانی 
و مکانی منزّه ‌می‌باشند. این حکم در مورد حق به عنوان مبدأ وجود و منزّه از هر کثرت و 
مقدس از هر ماهیتی به صورت بالاتری صادق است. او تعالی به ظهور اشیاء ظاهر است اما 
ظهور او مانند ظهور اجسام با انوار حسی نیست و باطن در آنهاست اما باطن بودن او مانند 

بطون هیچ محجوب مستوری نیست )امام خمینی، 1389، النص: 49-50(. 
سکوت عرفانی در مرتبۀ ذات

امام هویت غیبی و حقیقت پنهان ‌شده در حجاب‌های نورانی و ظلمانی را ساکن در عماء و بطون 
توصیف ‌می‌نماید. هویت غیبی و مکنون هیچ اسمی در عوالم ذکر و هیچ نشانه‌ای در ملک و 
ملکوت ندارد. ساحت قدس او از ادراک و مشاهده عارفان، سالکان، اولیای کامل و انبیاء پنهان 
است. این حقیقت مقصود اصحاب معرفت و صاحبان کشف و تجربه نیست. هرگونه اندیشیدن 
دربارۀ آن یا اشاره به آن درواقع راجع به تعین، اسم یا مظهری از او است. اسماء و صفات الهی 
ناشی از کثرت با مقام غیبی مرتبط نیستند و فیض را با واسطه اسم اعظم از حضرت او دریافت‌ 
میک‌نند. بین اسم اعظم و هویت غیبی نیز حجاب نوری ذات مانع است. برای شناخت او چاره‌ای 
جز ظهور اسماء و کشف اسرار غیبی نیست )امام خمینی، 1389، النص: 17-14(. از نور مطلق ذات 
به دلیل شدت ظهور و نیز به خاطر غیر‌قابل مشاهده‌ بودن آن، تعبير به ظلمت و »سياهى« كرده‏اند. 
نور ذات ادراک‌ نمی‌شود ولی ادراک به‌وسیلۀ آن صورت می‌گیرد. در مقام واحديت اثرى از 
نور ذات در ضیاء یا تنزل نور باق‌ى می‌ماند. عارف سالک در صعود خویش به سوی حق تعالی 
می‌بایست حجاب‌های نورانی و ظلمانی را از جمال حقیقت بزداید. اما اگر هم این حجاب‌ها 
بنابر این غیریت، ادراک او  باقی ‌نمی‌ماند. عالم غیر حق است و  برداشته‌ شوند، دیگر عالمی 
بر حق  محاط  است  مظهر  عالم  همچنین چون  نیست.  دیگری  چیز  تعالی جز حجاب  از حق 
تعالی است، به صورت مختصر او را درک ‌میک‌ند و بنابراین ادراک به ‌ذاته حق تعالی برای او 

1.»إنّ الله خلق آدم علی صورته«. 
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امکان‌پذیر نیست )مظاهری، 1379: 175-173(. با خالص ‌شدن از خودبینی نفس و رفع حجاب‌هاى 
ظلمانى، درجاتی از معراج برای سالک محقق می‌شود و او حقيقت نفوذ و بسط احاطه ذات را 

کشف‌ می‌نماید )امام خمینی، 1391: 158-159(.
سالکان در تجربه خویش در شهود مقام »احديت« به عجز و ناتوانی در توصیف ذات اعتراف 
میک‌نند. این مقامی است که عارف واصل زبان خویش را در بیان تجربه قاصر ‌می‌یابد، ازاین‌رو، 
ناگزیر سکوت ‌می‌نماید. واضع برخی اسمای الهی همچون »الّل«، »احد« و »صمد« خود حق است 
و این نام‌ها و تنها عنوان و تعبيری برای آن حقيقت هستند. این اسماء با گفتگو و کلام الهی 
از اطلاق ذاتى غيب محض تنزل‌ می‌یابند. بنابراین باید‌گفت که اصل مقام ذات و غيب‌الغيوب 
اسمی نمی‌پذیرد. به بیان امام اگر حجاب‌های نورانی و ظلمانی گشوده‌ شوند، انوار وجه الهی 
دیده‌ها را خواهد ‌سوزاند. به‌همین‌دلیل، سالک عارف ناتوان از بیان مشاهدات و توصیف تجربه 
خویش از امر الوهی است. امام این ناتوانی سالک را همانند ناتوانی خفاش در ستایش خورشید 
تابان و آفتاب‌پرست در توصیف چیستی نور سفیدِ روشن و گیرا می‌داند. به‌همین‌طریق قلب و 
زبان در توصیف مبدأ کلام و مصدر آیات ناتوان است و دریاهای وجود و قلم‌های عالم غیب 
و شهود از وصف یک تجلی از تجلیات او عاجزند )امام خمینی، 1392، النص: 27-26(. علاوه 
‌بر ‌اینکه عارف قادر به توصیف مقام ذات نیست، آن مقام به-گونه‌ای است که درک آن نیز 
جز به شرط سکوت ممکن نیست. در داستان ملاقات موسی )ع( و خضر )ع( شرط سکوت عرفانی 
به منظور درک تجلی مقام و آگاهی از سرّ ذات قابل ‌ملاحظه است. در این داستان خضر ولیّ 
کامل در حضور موسی به‌ عنوان نبىّ مرسل بود. خضر با بهره‌مندی از فيض اسم »الباطن« به تجلی 
ذات و اسماء »مستأثره« عالم بود و از‌این‌جهت موسی را به سکوت فرا‌می‌خواند. اما موسى از 
موهبت‌های حاصل از اسم »الظاهر« بهره‌مند ‌بود و حق با او بی‌واسطه سخن‌ می‌گفت. چون امر 
جامع و واسطه‌ای بين موسى و خضر وجود نداشت، تلاش آن دو نبى بزرگ به جاىي ‌نرسيد. 
اما حضرت محمد)ص( متحقق به مقام جمع بود و حکومت اسمای ظاهری و باطنی در ایشان به 
‌اعتدال بود و به ‌همین‌جهت خود را صاحب دو چشم می‌نامید )امام خمینی، 1392، مقدمه: 88-89، 

95-90 و النص: 46(. 
اقسام اسمای ذات

به‌طورک‌لی، عرفا اسمای ذات را بر حسب اثر آنها در تعینات به دو دسته تقسیم نموده‌اند. دستۀ 
ندارند و در  متعینی در عالم  اثر و مظهر  تعبیری »حروف عالیات«، که  به  یا  اول اسمای ذات 
احادیث و ادعیه از آنها با عنوان »اسماء مستاثره« یاد شده ‌است. به عبارتی، اسم مستأثره همان 
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ذات احدی مطلق است که هیچ نسبتی با اعیان و مخلوقات‏ خارجی ندارد. ذات احدی منشأ ظهور 
مادون خود است و اطلاق اسم بر آن با مسامحه صورت ‌می‌گیرد. اسمای مستأثره مبدأ ظهور و 
حاکم بر دسته‌ای از اسماء هستند که مبدأ ظهور اعیان ثابته‌اند. امام معتقدند که اسم مستأثره نیز 
اثری در عین دارد اما اثر آن نیز مستأثره و غیبی است. این اثر به دلیل اعتبار خاصی است که ذات 
با هر شیء مبتنی بر سرّ وجودی آن دارد و کسی جز خدا آن را نمی‌شناسد )امام‌خمینی، 1410: 
218-217(. دستۀ دیگر اسمای ذاتی هستند که در عالم دارای حکم و اثر متعین‌اند و در‌برگیرنده 
اسمای صفات و افعال هستند. شناخت این اثر برای عارفان از طریق مظاهر و تعیینات آنها و 
برای کاملان با کشف و شهود حاصل-می‌شود. اسمای صفات با نوعی تکثر محسوس یا معقول 
از امهات اسماء منشعب می‌شوند. اسمای افعال به صورت فعل در صورت‌های مختلف متجلی 

‌می‌شوند )امام خمینی، 1410: 218-220(. 

نتیجه‌گیری 

اسماء و صفات، ظهورات ذات الهی هستند و به‌واسطة آنها مراتب خلقت خداوند متعال تجلی 
‌می‌یابند. زبان عرفانی برآمده از آثار امام در قالب گفتگوی عرفانی بین خالق و مخلوق در دایره 
وجود مطرح‌می‌شود. ازطرف‌دیگر، سالک در صعود عرفانی خویش نیز توصیفی از مشاهدات 
خود دارد و زبان ویژه‌ای را بهک‌ار‌می‌گیرد. بنابر انواع شیوه‌های بیانی زبان عرفانی، سه‌گونه زبان 
ایجابی، سلبی و سکوت عرفانی در آثار امام قابل ‌ملاحظه ‌است. از‌آنجاک‌ه خداوند آدم )ع( را بر 
صورت خویش آفریده‌ است، بهترین نام‌های ایجابی که می‌توانند بیانگر تجلی الهی باشند نام‌ها 
و صفت‌هایی هستند که اشتراک لفظی با امور انسانی دارند. امام بر آن است که سالك در صعود 
عرفانی متناسب با احوال خویش واردات و مشاهداتی مبتنی ‌بر سه دسته از اسمای ذاتی، صفاتی 
و افعالی دارد. همچنین ظهور و جذبه‌‏هایی از لطف و قهر بر سالک واقع ‌می‌شود و متناسب با 
افزایش معرفت سالک زبان او نیز در توصیف مشاهدات تابع زبان باطن و متغیر است. بنابر قاعده 
ارواح معانی، الفاظی که حتی در ازای امور محسوس و مادی وضع‌ شده‌اند، در‌برگیرندۀ معانی 
مجرد و مطلق می‌باشند. هرچه از امور مادی و محسوس به مراتب بالاتر گذرک‌نیم معانی این 
الفاظ به حقیقت نزدیک‌تر است. براین‌اساس، صاحبان معرفت اطلاق چنین الفاظی را بر غیر حق 
مَجاز و فقط بر حق تعالی حقیقت می‌دانند. امام به پیروی از تعالیم اولیای دین بر تنزيه و تسبيح 
با نام‌هایی  حق تأکید داشته و از تشبیه مطلق پرهیز ‌نموده‌اند. از‌آنجاییک‌ه خداوند خویش را 
ایجابی همچون سمیع، بصیر، قیوم و... وصف ‌نموده ‌است، بنابراین سلب تمامی صفات تشبیهی و 
نام‌های ایجابی برابر با انکار آن چیزی است که خداوند و انبیاء به ذات الهی نسبت ‌داده‌اند. تشبیه 
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مطلق نیز که در واقع مقید ‌ساختن الوهیت به خلق است، نتیجه‌ای جز موجود ‌‌دانستن حق در خلق 
و خارج ‌ساختن صفات الهی از مقام اطلاق ندارد. معرفت حقیقی به خدای متعال با جمع بین 
تنزیه و تشبیه حاصل ‌می‌شود؛ یعنی ذات او غنی از موجودات است و در‌عین‌حال عالم صورت 
حق و موجودات مظاهر صفات او هستند. هویت غیبی، گنجی پنهان ‌شده در پس حجاب‌های 
نورانی و ظلمانی است و هیچ اسم و اثری ندارد. نور ذات ظلمتی در منتهای ظهور و در شدت 
تماميت و اطلاق است، از‌این‌رو، سالک واصل عاجز و ناتوان از شهود و توصیف مشهود است. 

در این مقام زبان عارف در بیان تجربۀ خویش گنگ و ناگزیر از سکوت است.
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