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مقمده
به  انسان  فصوص‌احلکم در مورد  از  انب برعی در نخنیتس فصّ  ریبعتی اتس هک  »وکن عماج« 
کار برده است )ابن عربی، 1370: 48(. انی ریبعت در اصطلاحات افرعی مسلمان هب ونعان کیی از 

»حضرات خمس« در خصوص تسهی ااسنن مطرح است.
دارد. تیعماج  ایمن ریاس وجومدات  در  ااسنن  ربای  ویژه  تیعقومی  از  کون جامع تیاکح 
افتسمد از آن از یک وس هب در هم دینته دشن آدم و لاعم وبرمط اتس و از وسی درگی رگنایب 
ارابتط ااسنن اب مرتبه‌ای رفارت از وعالم قلخی - نعیی عقص ربوبی تسهی - است. هبنج نختس، 
نعیی بسانت ااسنن و وعالم قلخی ای هب ریبعت درگی آدم و لاعم، وهرمن انی واتیعق اتس هک ره 
دو تقیقح، لجتایت دخاودن دنتسه و هب ابعرتی هم لاعم و هم انسان، آهنی، لجمی و آهی حق 
هستند. انببر تیصاخ آیینه بودن و اصل »لّک شیء هیف لّک شیء« )ابن عربی، 1425: 69(، ره یک 
از لاعم و آدم رگیدکی را ولجه می‌ددنه. لاعم عبارت از ااسنن ریبک اتس و ااسنن، لاعم ریغص 

است )ابن عربی، بی‌تا، 2: 150(.
ات انی هلحرم سخن از وعالم قلخی اتس؛ علاوه بر این، بسانت مذکور در مورد  عقص ربوبی 
نعیی ذات بیغ اویغلب و انیعتت اوّل و ناثی نیز مطرح است. در انی ومرد، هبنج قحی ااسنن 
اتس هک با صقع ربوبی بترمط اتس، در حالی‌که یهچ وجومدی نینچ تیصاخی دنارد؛ رچا هک هن 
دخا وبعدتی را می‌پذیرد و هن لاعم، اتیهول را؛ نعیی لاعم در لّک دبع اتس. اما ااسنن دو تبسن 
لماک دارد؛ تبسنی هک اب آن هب حضرت اهلی راه می‌یابد و تبسن درگی هک اب آن وارد حضرت 
از تهج آهکن هفیلخ  از تهج آهکن لکمفّ اتس دبع است و  هب همنی ببس  نایکی میوش‌د. 
اتس و رب وصرت اهلی خلق شده، ربّ است. ربانبانی ااسنن ربزخ ایمن لاعم و حق و لصاف ایمن 
حضرت اهلی و حضرت کَونی اتس )ابن عربی، 1336، 22-21(. تقیقح ااسنن تمام یاقحق را 
در وخد جمع رکده و در ایمن وجومدات اهنت او است هک در نیع اهکنی از اوکان )وسامی الله( 
اتس میوت‌ادن تمام حضرات را در وخد جمع دنک و عماج اهجت قحی و قلخی دشاب. نعیی انی 

تقیقح، عماج تمام اوکان و در نیع احل عماج وفق اوکان، نعیی لاعم إهل اتس.
ابن عربی اغلب در بیان جنبه حقی انسان به حدیث مشهور »من عرف نفسه عرف ربه« استناد 
می‌کند، چنان‌که فقط در فتوحات مکیه، بیش از پنجاه بار به‌طور مستقیم، این حدیث را ذکر کرده 
است. رویکردهای متنوع او در تفسیر این حدیث قابل تأمل است، به‌طور نمونه تنها در صفوص‌الحمک، 
برای تبیین رابطه‌ دو سویه نفس و رب هفت وجه مطرح کرده است. وی در مورد شناخت نفس و 

رب گاهی به امتناع معرفت و گاهی نیز به امکان معرفت با وجوه گوناگون قائل می شود.
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چنانچه معرفت نفس را دال بر شناخت خداوند بدانیم، در یک حصر عقلی، این دلالت یا بر 
تخالف بین دال و مدلول یا تماثل و یا عینیت آن دو متفرع است. ابن عربی تمامی این موارد را با 
تقریرات متعدد که به ده تقریر می‌رسد )رحیمیان،1391: 37( تبیین کرده است. وی برای صورت 
نخست، یعنی تخالف نفس و رب، از قرائت افتقار استفاده می‌کند که نفس را عین فقر دانسته و 

به تخالف حداکثری قائل است1 )ابن عربی، بی‌تا، ‏2: 298-299(. 
برای صورت دوم )تماثل(، دال را از دو جهت مختلف می‌نگرد: نوع انسانی و فرد انسان؛ 
در حالت نخست، نوع انسان به لحاظ جامعیت، بر حق دلالت دارد که می‌توان از آن باعنوان 
تقریر »مظهریت جمیع أسماء الهی« نام برد )ابن‌عربی، 1370: 144(؛ یا می‌توان گفت که نوع انسان 
به لحاظ صفاتش بر صفات حق دلالت می‌کند چنان‌که نوع انسان نمونه‌ای از جمع بین تنزیه و 
تشبیه )ابن عربی، بی‌تا، 3 : 132( و نیز جمع بین وحدت و کثرت را در خود دارد )همان، 4: 55(. 
در حالت دوم که دال فرد انسان است نه نوع انسانی، معرفت خدا را مدلول معرفت انسان کامل 

می‌داند، به اعتقاد وی حضرت محمد)ص( ادلّ دلیل به حق است )ابن عربی، 1370: 215(.
علاوه بر قرائت‌های مذکور و صورت‌های گوناگون آن‌ها، که با تقریرات دیگر در آثار ابن 
عربی به چشم می‌خورد در برخی مواضع، سخن از قرائت دیگری است که در آن، بحث دلالت 
به  این شناخت، نفس شناسا چیزی جز متعلَّق شناسایی نیست.  بلکه در جریان  در میان نیست 
عبارت دیگر نفس همان حق )مقیدّ به تعینّ من( است و آنچه در فرایند این خودشناسی منکشف 
می‌شود آن است که تعین »من« و »نفس« حجابی بر چهره حق مطلق است )همان: 83-82(. از این 

قرائت می‌توان با عنوان قرائت عینیت نام برد.
البته در نگاه ابن عربی هر موجودی اعم از انسان و غیر انسان جلوه‌ای از حق و به اصطلاح 
حق مقید هستند، لذا در بررسی مفردات این حدیث با استناد به اینکه »مَن« موصول عام است بیان 
می‌کند که هر موجودی مدرِک است و خدا را بر اساس ظرفیت وجودی خود درک می‌کند. 
از طرفی نیز وجه افزودن مضیر »ه« به کلمه ربّ را چنین بیان می‌کند که هر فرد یا هر مدرک به 
حسب مظهریت أسماء الهی راه مخصوص به خود را به شناخت رب دارد و هرکس رب خاص 

خویش را شناخته و می‌پرستد )ابن عربی، بی‌تا، 3 :385(.
با ذکر برخی مبانی انسان شناختی و هستی شناختی اندیشه ابن عربی می‌توان به تحلیل و 
توجیه قرائت عینیت پرداخت. البته این قرائت، قابلیت تقریرات مختلف دارد. پژوهش حاضر در 
مقام تبیین تقریری خاص از این قرائت نیست، بلکه تأکید و تمرکز اصلی آن تنویر ماهیت هستی 
شناختی وحدت نفس و رب بوده و علاوه بر این جنبه )وجودی(، به تبیین جنبه شهودی مسئله 
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نیز پرداخته خواهد شد. 
لازم به ذکر است که مراد از عینیت را باید در پرتو نگاه وحدت وجودی و به اصطلاح ابن 
عربی »توحید أهل الله« منظور داشت تا شائبه دوئیت قائل شدن و مقایسه خلق و حق از میان برود. 
بنابراین، از نظر ابن عربی این حدیث و قرائت عینیت، خود راهنمای انسان به وحدت وجود حق 
است که حکمی عام در سراسر هستی است و طبق آن وجود دیگری وهمی و عدمی است. 
موجودات که هر یک به قدر خود مدرک رب خویشند چیزی جز مراتب ظهور حق نیستند: 
»من لم یعرف المراتب لم یعرف الخلق فإن الخلق و هم عدم فی وجود الحق. قال سیدنا محمد)ص( 

»من عرف نفسه عرف ربهّ«« )ابن عربی، 2003: 181(.

پیشینه بحث
با توجه به اینکه حدیث مذکور، موضوع بسیاری از پژوهشها بوده است، لازم است به پیشینه 
با آثار پیشین معلوم شود. در این زمینه به سه مورد  بحث اشاره شود تا تفاوت نوشتار حاضر 
به  که  می‌شود  اشاره  نوشتار حاضر  به  نزدیک  مضامین  و  عناوین  با  موجود  آثار  مه‌مترین  از 
طور خاص، به لحاظ کوشش درخور نویسندگان، راه گشای پژوهش حاضر و به‌سان مقدمات 

ضروری و مفید برای آشنایی با بحث بوده‌اند:
1- طباطبایی، فاطمه؛ حسینی فر، رضا. )پاییز و زمستان 1388(، »نگاهی نو به حدیث شریف 

»من عرف نفسه فقد عرف ربه««، پژوهشنامه عرفان، شماره 1.
این مقاله با اشاره به اختلافات موجود در فهم حدیث شریف، در پی به دست دادن شیوه‌ای 
ضابطه ‌مند برای فهم آن بوده است و روش عرفانی برای فهم آن را کامل‌تر از روش کلامی 
و فلسفی دانسته است. در مجموع، این نوشتار با بیان و بررسی معانی مختلف معرفت و رابطه 
نفس و رب اشاره‌ای به کیفیت تلازم میان معرفت نفس و معرفت رب داشته و رسالت اصلی آن 
گزارش حالت‌های قابل تصور در تقسی‌مبندی‌های مختلف از آراء موجود در باب ارتباط معرفت 
نفس با معرفت رب بوده است. روش این نوشتار در بررسی امکان‌های مختلف از جمله امتناع یا 
امکان معرفت نفس جامع روش منطقی و استدلالی و استناد به منابع نقلی از جمله قرآن کریم و 
روایات معتبر بوده است. در نهایت، نویسندگان قول به امتناع معرفت رب از راه معرفت نفس را 
رد کرده‌اند )طباطبایی، فاطمه؛ حسینی فر، رضا، 1388: 29-28(. حال آن‌که تدقق در آثار ابن عربی 
خلاف این مدعاست. چنان‌که در مقاله حاضر نیز خواهد آمد، قرائت امتناع از حدیث معرفت 

قابلیت توجیه در آراء او را دارا می‌باشد.
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به طور خلاصه باید گفت مقاله مذکور با ارائه تقسیم بندی منسجمی از قرائت‌های مختلف 
این حدیث و بررسی اجمالی روش‌های تفسیری به کار رفته برای تبیین آن، اشاره مختصری به 
قرائت عرفانی آن داشته‌ است. اما در مقاله پیش رو با تمرکز بر قرائت‌های عرفانی، و به ویژه 
تبیین قرائت عینیت، تلاش بر نشان دادن دقت، غنا و سازواری نگاه عرفانی با محوریت دیدگاه 

وحدت وجودی ابن عربی است.
2- رحیمیان، سعید. )1391(، آینه‌های روبرو )مباحثی در پیوند خداشناسی و انسان شناسی 

عرفانی(، چاپ اول، تهران: حکمت.
فصل دوم این کتاب به طور مفصل به ارتباط خودشناسی با خداشناسی در عرفان ابن عربی 
پرداخته است. بنابراین، بررسی‌های آن کاملًا مبتنی بر نگاه عرفانی و منوط به این دیدگاه است 
که وصول به خداشناسی بدون گذر از خودشناسی ممکن نیست. در این کتاب پس از بررسی 
نسبتاً مفصل انواع تقریر‌ها از امتناع تا امکان معرفت رب از طریق معرفت نفس، نویسنده چگونگی 
ارتباط این دو تقریر و راهگشایی تقریر امتناع معرفت برای تقریر امکان معرفت را نشان می‌دهد و 

بدین ترتیب سازواری و سازگاری تقریرات ابن عربی را ثابت می‌کند.
این کتاب، و  به عمده تقریرات مذکور در  با اشاره  اثر فوق،  با  مقاله پیش رو در مقایسه 
ماهیت  تعبیری،  به  یا  به کیفیت  اصلی  تمرکز  با  معرفت،  امکان  قرائت  تبیین دلایل  و  بررسی 
هستی شناختی این امکان، از راه بیان تناسب انسان )نفس( با صقع ربوبی یا همان ساحات الهی 

می‌پردازد. 
3- عزیزی علویجه، مصطفی. )بهار و تابستان 1394(، »رابطه معرفت نفس و معرفت رب از 

منظر ابن عربی و ملاصدرا«، پژوهشنامه حکمت ولف سفه اسلامی، شماره4.
این مقاله در ذیل چهار عنوان مظهریت، مشابهت، عینیت، اوصاف وخصلت‌ها به جمع بندی 
تقریرهای ابن عربی از حدیث معرفت نفس پرداخته و سپس با مقایسه این تقریرها با آراء ملاصدرا 
به نقاط اشتراک و امتیاز آن ها پرداخته است. اما تقریرهای فوق صرفاً در حد طرح موضوع بوده 
و به صورت کاملًا مختصر بیان شده‌اند؛ برای نمونه به قرائت عینیت در ذیل یک صفحه پرداخته 

شده است )عزیزی علویجه، 1394: 32(.
در مقایسه با آثار فوق و سایر آثار در این موضوع که بیش از ده‌‌ها مقاله می‌باشند، به طور 
کلی می‌توان گفت که علاوه بر توجیه تفصیلی قرائت امتناع از حدیث معرفت نفس و برطرف 
کردن برخی ناسازگاری‌های ظاهری در سخنان ابن عربی در این زمینه، تبیین هستی شناختی 

عینیت نفس و رب مه‌مترین جنبه نوآوری پژوهش حاضر است.
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1. امکان یا امتناع معرفت نفس و رب
چنان‌که گذشت، ابن عربی در آثار خود در تفسیر حدیث »من عرف نفسه عرف ربه« مواضع 
مختلف و گاه متضادی را اتخاذ می‌کند. در این بشخ به نمونه‌هایی از جهت گیری‌های وی در 

امکان و امتناع معرفت، به سان مقدمه‌ای جهت ورود به بحث اصلی اشاره می‌شود.
لمأت در آاثر وی چنین می‌نماید که در نگاه کلی، دنچره تیاغ ولسک، تفرعم حضرت 

حق است اما راه یحصح انی تخانش - هکلب اهنت راه آن - تخانش سفن یوخش اتس: 
روسل الله)ص( میدیامرف‌ هک تفرعم هب دخا قیرطی ریغ از تفرعم هب سفن دنارد، سپ 

ومرفددن: ره هک وخد را دسانشب، دخا را میدسانش‌ )انب برعی، بیات‌، 2: 298(.
همو در اجی درگی نینچ ااشره میدنک‌: 

همه زیچ از وت و در وت اتس. ارمی اخرج از وت تسین. سپ ادیم دناهتش ابش هک تسفن 
را هب ریغ از وخدت سانشبی. زریا زیچی نخواهی تفای. سپ وت دلیل رب وخدت و رب او 

تسهی )انب برعی، بیات‌،3: 319(. 
گرچه در این سخن بیشتر تأکید بر انحصار شناخت نفس خود از طریق خود است اما در 
انتهای سخن اشاره‌ای به »او« نیز وجود دارد که نشان‌دهنده به هم پیوستگی این دو معرفت با 

یکدیگر‌اند.
علاوه بر این، گاهی سخن تا جایی پیش می‌رود که به باور او، همان‌گونه که خودشناسی 
آسان‌ترین معارف است، خداشناسی هم ‌مانند آن سهل و‌ آسان است. این مسئله را حتی می‌توان 
در مورد مشرکان نیز مطرح کرد؛ چراکه به تصریح آیات قرآن، اینان اصل وجود خدا را قبول 
دارند، اما به سبب غفلت، تن به شرک داده‌اند )زمر: 38(. از نظر او، حدیث »من عرف نفسه عرف 
ربه« بر فطرت و معرفت ذاتی بشر دلالت دارد و بر اساس آن، هر فردی در هر ملل و نحلی که 

باشد با مراجعه به نفس خویش می‌تواند به خداوند پی ببرد )ابن عربی، بی‌تا،2: 34(.
ابن عربی رب آن اتس ات مؤیدی برای لاتزم معرفت نفس و معرفت رب یافته و ایبن دنک هک 
ااساسً رچا تفرعم سفن، انسان را هب تفرعم رب می‌ردناس و هنوگچ تفرعم ربّ زلتسمم تفرعم 
سفن اتس. در انی رااتس از ثیدح وکذمر - چنان‌که گذشت - رقااه‌تئی افتموتی ارائه کرده 
است ات دبان‌جا هک در خربی وماضع نیز، هب اانتمع تفرعم قائل شده و هب دعم ارابتط سفن و حق 

کحم کرده اتس:
زیاج اتس انی ثیدح را هب انعمی عنم تفرعم و زجع از ووصل هب آن داتسن... بدین 
معنا یهچ اگه اعرف هب سفن وخد نمیوش‌ی و ذلا ربّ وخد را زین نخواهی تخانش )انب 

برعی،1370: 215(.
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بنابراین، امکان تخانش انسان از نفس خویش مسئله‌ای اتس که به‌ویژه بنابر حالت متناقض 
نمایی عبارات مذکور نیازمند دقت بیشتری است. چرا که با قبول امکان شناخت، باید حالت 
نیز  بود  امتناع شناخت، از حدیث فوق  به قرائت  ابن عربی که مربوط  نمایی عبارات  متناقض 

توجیه شود.

2. قرائت امتناع در بوته توجیه
تتبع در آثار ابن عربی چنین می‌نماید که ادعای وی در مورد امتناع معرفت در تفسیر حدیث 
مذکور، از دو جهت قابلیت توجیه را داراست. نخست از جنبه روش معرفت و دیگری از جهت 

متعلقَ معرفت، که در این بشخ به بیان این دو توجیه می‌پردازیم.

1-2. روش معرفت

تخانش یک شـیء، رابط‌های اتس هک یبـن نسانشـده و شیء ومرد تخانش ااجید میوش‌د. هب 
ریبعت درگی در لعم، دو رطف »لاعم« و »ولعمم« ووجد دارد. ارگ »ومرد یاسانشی«، ئیشی اخرج 
از ااسنن دشاب راهاهی دعتمدی ربای تخانش آن ایبن دشه هک در اه‌ثحبی ولدتمژی و روش 
ولعم دبان میرپ‌دازدن. در ومرد تخانش ااسنن، بلاغ افوسلیفن از روش کّفتر در وخد ای درون 
رگنی وسد میدنرب‌؛ نعیی اب رفو رنتف در وخد و مأتلّ در نتشیوخ هب لااحت و ایصوصخت وخد، 
یاسانشی لصاح میدننک و سپس از راه ایقس هب سفن، هب لااحت و ایصوصخت ااسنناهی درگی 
دتس میدنبای‌ و از انی یرطق، ااسنن را از وجومدات درگی تممزیا رکده و فیرعتی عماج و عنام از 

ااسنن هب دتس می‌ددنه )شجاری، 1383، 78-79(.
انب برعی در میان اوناع روشاه‌ی تخانش، اهنت شکف و وهشد را لاخی از خطا می‌دادن: 

لعم لصاح از شکف، ضروری اتس و ااسنن در وتق شکف، آن را در وخدش میدبای‌ 
و در آن شکّ و ههبش روا نمی‌دارد و به دعف آن زین اقدر نیست و ربای آن دلیلی وسای 

آن هچ در وخدش درهتفای، نمیدسانش‌ ات هب آن اانتسد دیوج )ابن‌عربي، ب‌يتا،1: 319(. 
از رظن وی کّفتر و الادتسل باجحی اتس هک عنام تخانش حقیقی میوش‌د، ذلا خطای اله 
رکف و رظن از وصااشبن رتشیب اتس )انب برعی، بیات‌، 2: 523(. وی ایمن »تفرعم« و »رظن رکفی« 
تمایز قائل است و ایبن میدنک‌ هک تفرعم اهنت از یرطق عمل، وقتی و ولسک لصاح میوش‌د و 
ثمره آن شکف قیقحی اتس هک هیچگاه ‌ههبشای رب آن وارد نمیوش‌د، بر لاخف لعم  رظنی هک 

دائم در رعمض ههبش و ااکشل اتس )انب برعی، بیات‌، 2: 297-298(.
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کیی از اعمرفی هک انب برعی دبان ااشره میدنک‌، معرفت ااسنن هب سفن یوخش به طریق شهودی 
با حدیث  از سخنان وی  این بشخ  )انب برعی، بیات‌، 2: 308(. در تطبیق  »علم حضوری« اتس 
معرفت نفس درمی‌یابیم که با نینچ معرفتی )شهودی(، ااسنن می‌تواند ربّ یوخش را بشناسد، و 
ماحصل این شناخت - با لحاظ مرتبه‌ای که خلق و حق متمایز از یکدیگر‌اند - اتعاط امر او و 
»دبعالله« شدن است. زیرا می‌دانیم که امر و نهی مستلزم تمایز و غیریت میان آمر و مأمور است 
و تنها با لحاظ کردن حقیقت مراتب تجلیّ و عدمی بودن موجودات است که این سخن ابن 
عربی با بحثی که در خصوص عدم تمایز و غیریت نفس و رب گفتیم سازگار است. از رظن وی، 
ااسنن هب درهج وبعدتی لماک نمی‌ردس رگم اهکنی لقع و افصت نلاقعی هک وهج تمزیا ااسنن از 

ویحاانت درگی اتس، در او وحم وشد:
یهچ مخقولی رترب از جماد تسین و در رهبت دعب از او ابنت رقار دارد و دعب از ابنت، 
لاخق وخد  هب  روی شکف  از  اه  انی  همه  و  دارد  رقار  اتس  دارای سح  هک  ویحان 
تخانش داردن؛ اام آکنـه آدم دیمانه میوش‌د، یقمدّ هب لقع و رکف ای لاّقده ایمان اتس 

.)85  :1370 برعی،  )انب 
لذا از نظر ابن عربی، ادعای کسانی که عـلم رظنی یا استدلالی را یرطق وصول به چنین 

حقایقی می‌دادنن ارزشی دنارد و اهنت لعم فشکی اتس هک رهگشاست:
انی دهاگدیی اتس هک اب رکف دبان نمی‌ریسم. هکلب راه لین هب آن وهشد اتس و انی 
همان ومرفده ربمایپ)ص( اتس هک ره سک وخد را دسانشب، دخا را میدسانش‌ )ابن‌عربي، 

ب‌يتا‌، 3: 101(. 
پس چنان‌که از سخنان وی آشکار می‌شود نخستین توجیه قرائت امتناع از حدیث مذکور، 
مربوط به روش معرفت است. بدین صورت که ابن عربی عقل یا تفکر نظری در این مورد را 
مردود دانسته و امکان معرفت از طریق استدلال عقلانی را در این مسئله ممتنع می‌داند. باید توجه 
داشت که بحث در اینجا از متعلَّق معرفت نیست زیرا که ذات حق مطلقاً شناختنی نیست. نکته 
مورد نظر این است که ابن عربی همان معرفت به رب و مرتبه ربوبیت را که از مراتب تجلیّ 
است نیز برای شکل خاصی از معرفت بشری که همان معرفت عقلانی و با ابزار عقل است قابل 

دسترسی کامل نمی‌داند.
ابن ترکه اصفهانی نیز از مؤیدین این نظر بوده و به صراحت معرفت عقلی در راه شناخت 
نفس و رب را منتفی دانسته، لذا امکان معرفت را فقط از راه شهودی قابل دسترسی می‌داند )ابن 
ترکه، 1378، ج2: 941(. قیصری نیز با این بیان که معرفت نفس در انحصار پیامبران و بزرگان 
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عرفان است به صورت مضنی به این مهم اشاره نموده است )قیصری، 1375: 790-791(.

2-2. متعلق معرفت

ابن عربی در رقفه‌ای از فتاحوت مکیه با اشاره به یک قاعده منطقی، عجز از معرفت نفس و 
رب را استنباط می‌کند؛ به تعبیر وی، رغض از تفرعم هب یک شیء انی اتس هک آن را از ریغ 
وخد تممزیا ینکم )انب برعی، بیات‌، 4: 432(، لذا بنا بر پی‌شفرض وحدت نفس و رب، بر اساس 
وحدت شخصی وجود، این تمایز در مورد نفس و رب محال است. البته مسلم است که این 
قاعده منطقی مربوط به علم حصولی است و شائبه عدم علم حق به خود در وحدت شخصی 

وجود به خصوص قبل از تجلی منتفی است.
همچنین وی می‌گوید اقتضای اسم »العزیز« این است که غیر حق، حق را نشناسد؛ زیرا از 
معانی عزیز، منیع یا ممنوع از دسترس اغیار بودن است )ابن عربی، بی‌تا، 2 : 299(. هرچند وی 
این سخن را با تأکید بر فاعل شناسا می‌گوید اما این قول نیز بر اساس همان استدلال مذکور 
است مبنی بر اینکه دوئیت میان نفس و رب ممکن نیست. بر این اساس هرگونه شناختی در میان 
باشد مربوط به رب است، بدین معنی که ممکن است رب از حیث نفس بودن و یا از حیث رب 
بودنش نگریسته شود. پس بنابراین دومین توجیه قرائت امتناع از دیدگاه ابن عربی بدین صورت 
است که با پیش فرض دیدگاه وحدت وجود، و عینیت رب و نفس هرگونه معرفتی، از سوی 
رب و به سوی رب است که تعبیر اتحاد عالم و معلوم حکما از جهتی می‌تواند تنویرگر مدعای 

فوق باشد.
علاوه بر دو مورد مذکور، در سخنان ابن عربی توجیه سومی هم به چشم می‌خورد که قرائت 
امتناع را از منظر دیگر تفسیرمی نماید. لیکن بنابر فراخور بحث این مقاله، در بشخ بعدی به آن 

استناد خواهد شد.
حال پس از بررسی قرائت امتناع از حدیث معرفت به عنوان مقدمه، به قرائت امکان، با تفسیر 
رابطه و بسانت - هب تعبیر دقیق تر، عینیت - وجومد ایمن ااسنن و عقص ربوبی تسهی میرپ‌دازیم 

که بحث اصلی پژوهش حاضر را تشکیل می‌دهد.

3. انسان و صقع ربوبی
در دیدگاه عرفانی، مقابل تعينات کَونی يا وجودهای امکانی، ساحتی از هستی به نام صقع ربوبی 
مطرح است که به ترتيب شامل غيب الغيوب، احديت و واحديت م‌يباشد. دو مرتبه اخير آن به 
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عنوان نخستين حضرت از حضرات خمس مصطلح عرفا محسوب می‌شود. به تعبيری، وجوب 
در مقابل امکان وجه ميمز آن از تعينات خلقی است. در ادامه به نسبت این مقامات با انسان، در 

دوبشخ مجزا می‌پردازیم. 

1-3. غیب الغیوب الهی و غیب الغیوب انسانی
بنابر نظر مشهور میان محققان عرفانی، در ثحب از عینیت نفس و رب، اصل بر مرتبه مادون ذات 
غیب الغیوبی است. چرا که مقصود از واژه‌ »رب« هر چه باشد به مرتبه احدیت و واحدیت مرتبط 
است. اما از آنجایی‌که در اندیشه ابن عربی تناظر قابل تأملی میان ذات بیغ ابویغلی و هبترم بیغ 

ابویغلی سفن حاکم است بنابراین، نخنیتس قومف در بحث عینیت، همان بیغ اویغلب اتس. 
ساحت غیب الغیوبی حق، کنه حقيقت حق تعالي است و مصداق وجود صرف و غير متعين، که 
مقيد به هچي قيدي ن‌يمباشد، بدون اسم و رسم بوده و هچي سنيختي با مراتب ظهور و تجلي ندارد، هک 

هب ریبعتی وهجمل مطلق وبده و بیان هی‌چگونه کیفیتی برای آن ممکن نیست )ابن ترکه، 1360: 123(.
از سوی دیگر، در اندیشه ابن عربی، ذات ااسنن تقیقحی هموچن ذات بیغ اویغلب اهلی 
نیز قرار  بنابراین حتی متعلقّ علم شهودی  است هک آهاگی از آن فی هسفن مریغمنک است و 
نمی‌گیرد. در توضیح دیق »فی هسفن« باید گفت هک در اهشیدن وی، ذات ااسنن همواره در اهطاح 
أسماء و افصت وبده و بجتحم هب آنتساه؛ ربانبانی بیغی اتس هک در اجحب أسماء و افصت 
ااسنن است؛ هب ابعرت  ااعفل هتخانش میوش‌د و انی وهج تهابش ذات بیغی حضرت حق و  و 
درگی، تقیقح ااسنن زیچی فراتر از ااعفل و وقای اوتس. البته واحض است که در این بشخ فقط 

نوعی وجه شبه وجود دارد و اصلًا امکان مقایسه به طور کامل منتفی است.
در توجیه چنین برداشتی از سخنان ابن عربی باید گفت که وی در فصوص از وقل لهس 
رتستی ابعرتی نقل می‌کند هک می‌تواند در اابثت تحاس بیغی برای ااسنن مورد استناد قرار گیرد:

رتیبوب رّسی دارد و آن وت هستی- ره نیعی را خطاب میدنک‌ - هک ارگ رهاظ وشد 
رتیبوب لطاب میرگ‌دد. سپ رحف »ول« را آورده؛ »ول« رحف )طرشی( اانتمع اتس و 
انی هب رطاخ اانتمع اتس. رّس رتیبوب رهاظ نمیوش‌د، سپ رتیبوب نلطابمیرگ‌دد؛ رچا 
هک ربای نیع، ووجدی تسین، رگم اب ربشّ و نیع دائماً وجومد اتس. سپ رتیبوب لطاب 

نمیوش‌د )انب برعی،1370، 90-91(.
اامم خمنیی در ‌هقیلعت بر شرح صفوص الحمک قیصری در مورد عبارت مذکور چنین می‌گوید:

رتیبوب رّسی دارد و آن رّس، ذات تسوت هک ارگ رهاظ وشد، رتیبوب لطاب میوش‌د. 
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ذات وت بیغی اتس هک زگره رهاظ نمیوش‌د و ارگ هچ ذات وت، وجومد در اخرج اتس، 
اام نطابی اتس هک ندشرهاظی تسین. انی در ومرد ذات بیغی حق زین اصدق اتس؛ نعیی 
ذات بیغی حق، ووجد اتس و نیع اخرتیج و تینیع اتس، اام در بیغ و بطون اتس 

)امام خمینی، 1406: 137(.
بنابراین، همان‌طور هک تفرعم ذات حق لاعتی ممنک تسین تفرعم ذات ااسنن زین احمل اتس. 
در هتفگ لهس تستری، رتیبوب ذاتی دیشوپه دشه در أسماء و تافصی اتس هک أشنم رتیبوب أسمائی 
اتس و رّس آن، هبترم ذات دبع و نیع اخرجی اوتس هک در اجحب أسماء و افصت اتس. سپ 
همان وطری هک ذات حق لاعتی بیغی اتس هک از طریق افصت و أسماء و رهاظمش ظاهر اتس، هب 

همان وحن، ذات انسان، بیغی اتس هک در أسماء و افصت خود ظاهر اتس )قیصری، 1375: 1157(.
همین مطلب، توجیه سومی است برای قرائت امتناع در اندیشه ابن عربی، که وعده آن در 

بشخ قبلی داده شده بود. وی در عبارت دیگری صراحتاً به این مهم اشاره می‌کند:
دخاودن وخد را از درگیان بیاین‌ز می‌دادن و ربانبانی ام را ریحان کرده اتس؛ نعیی ام 
نمی‌داینم هک او تسیچ و ام وخد یتسیچم. از داگدیه نم، اهتبل او لاعم رت اتس، او اهنت 
نیدب رطاخ ام را هب تفرعم یوخش ارم کرده و در بسک تفرعم هب او، ام را هب سفنمان 
اراجع داده هک می‌دادن ام تقیقح سفنمان را هن درک میینک‌م و هن  به آن لاعم یتسهم؛ 
ذلا از تخانش یوخش یزجاعم. در هجیتن میهفمیم هک از تخانش او یرتزجاعم؛ ربانبانی 

انی ارم، هم تفرعم هب اوتس و هم دعم تفرعم )انب برعی، بیتا، 3 : 412(.
نزد شارحان ابن عربی این توجیه برای قرائت امتناع حدیث معرفت نفس، بیشتر مورد تأکید 
بوده و با عبارات مختلف بدان پرداخته شده است؛ برای نمونه، جندی در تفسیر قرائت امتناع 
قائل به این است که همان‌گونه که انسان نمی‌تواند نفس خویش را به تفصیل بشناسد از شناخت 
تفصیلی خداوند نیز ناتوان است )جندی، 1381: 95(. قیصری نیز تقریباً معادل همین عبارت را به 
صورت ایجابی بیان کرده که شناخت مراتب حق برای انسان به اجمال ممکن است همان‌گونه 
که معرفت نفس او )قیصری، 1375: 505(. یا در عبارتی دیگر و با وضوح بیشتر، قائل به عجز از 
معرفت کنه نفس و کنه رب شده است )همان: 1157(، کاشانی نیز معرفت عالیه و تام را در این 

مسئله منتفی دانسته است )کاشانی، 1380: 427(.
هر چند تعابیر »معرفت تفصیلی« و »اجمالی« یا »عالیه و تام« چندان دقیق نیستند اما همگی 
دلالت بر همان معنایی دارند که در مطلب فوق ذکر شد. به طوری که می‌توان گفت عدم امکان 
معرفت به کنه نفس و به تعبیری، حقیقت نفس و به تبع آن، ذات یا حقیقت حق از اصول مورد 
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پذیرش تمامی عرفاء و محققین مکتب ابن عربی است.
شایان توجه است که بنابر منقط عرفانی، از آن‌جایی که غیب الغیوب الهی حقیقتی است 
که لا اسم له ولارسم له بوده، و هیچ گونه سخنی نمی‌توان از آن گفت مگر به اجمال، لذا در 
مورد این‌که آیا ذات و حقیقت انسان، که بنابر نظر ابن عربی آن نیز غیبی ناشناختنی برای انسان 
است، همان غیب الغیوب الاهی است یا نه، چیزی نمی‌توان گفت. چرا که شناخت عارف از این 
غیب‌ها فقط نوعی شناخت اجمالی است که صرفا اطلاع از وجود آنهاست و هرگونه معرفت 

تفصیلی منتفی است. اما ابن عربی به چیزی فراتر از این قائل شده و چنین می‌گوید:
ارگ از تخانش دو زیچ زجاع یشابم، تمزیا انی دو از رگیدکی هنوگچ وخاده وبد؟ آای 

نینچ تسین هک تسفن نیع ربتّ دشاب )انب برعی، بیات‌: 4: 432(.
البته صرف این استدلال مدعای وی را از لحاظ منطقی به قطعیت اثبات نمی‌کند، زیرا چنین 
نیست که حتماً در هر صورتی، دو امر مجهول عین یکدیگر باشند. حداکثر مطلبی که از این 

استدلال قابل برداشت است امکان مدعای فوق است و نه بیشتر. 
بنابراین انچنهک‌ در انی هلئسم هب بوخی نمایان اتس، انب برعی در لئاسم مخلتف و اگه به 
ظاهر تمضاد، در پی هجیتن وادحی اتس و هب اشکال گوناگون، و از راهاه‌ی دعتمد أتولی، یک 
اوتس هک  ابلب آومزهاه‌ی  بّل  دیاّر«. همنی  ادلار ریغه  »سیل فی  ریگیپی میدنک‌:  را  وصقمد 

اشراحن بتکم وی در وطل ایلاسن تممادی هب زابن اهی دعتمد هب ابزیوگی آن رپدا‌هتخادن.

2-3. انسان، ترمبه ادحیت و وادحیت

انی  یریگبم،  ااکمن تخانش حق  رب  ربهّ« را دلیلی  هسفن رعف  هچنانچ جمهل هیطرش »نم رعف 
تخانش لسمماً هب ماقمی رفورت از اقمم ذات لعتق وخاده تفرگ؛ رچا هک - چنان‌که گذشت - 
اله شکف تحاسی از دراگه ربوبی را اخرج از دّح تفرعم اناسنی دا‌هتسنادن هک در اسلن ااشین، 

ذات بیغ اویغلب اهلی بسانم انی تحاس و اقمم اتس.
ربانبانی دیابن خربی سخانن انب برعی مانند عبارت: »دبفا ووجد لا دیقته انل هفص و لا اسم نم 
الأسماء« )انب برعی، بیات‌، ج1 :7( را دالّ رب رهنخ در انی اقمم یا به تعبیر دقی‌قتر، احاطه به حقیقت 
وجود داتسن. ذلا نینچ شکفیاه‌ی داتسورد ابحاصن رمابت والای شکف اب ونعان لجتیّ ذاتی 
وبده هک تیاکح از عونی تخانش اجملای از آن ذات بیغی دارد، وهنرگ هب یرصتح اهل عرفان، 
لجتایت ووجدی و وهشدی حق، زج در وسکت أسماء اهلی احمل اتس )اامم خمنیی، 1374: 71(.

ابن عربی خود، ابراه به صراحت هب انی همم ااشره داهتش اتس هک انی تقیقح یهچاگه لجتیّ 
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نخواده رکد؛ زریا تقیقح او عنام انی لجتیّ اتس. ذلا دیابن برای رعف انی اجحب طمع داشت 
)انب برعی، 1370: 62(. 

در یانفی هک ربای لاسک اعرف رخ می‌دهد و نتیجه‌ آن ودحت سفن و ربّ است، ؤسال 
انی اتس هک انی ربّ اب دکانیم اقمم و هبترم در عقص ربوبی میوت‌ادن مطباق دشاب؟ انب رب مطبلا 

هتشذگ میوت‌ان گفت که ربّ در انی ومرد اب ذات بیغ ابویغلی مطابق نیست.
  در تطیبق اب انظار اله تفرعم، آن هچ هک از رهاظ ثیدح تفرعم سفن هب دتس می‌آدی، 
انی اتس هک ربّ هب عونی نمرگنایا دییقت اتس و هب ریبعت درگی، در اگنه انب برعی، نینچ اتس 
هک وبرمب ای ولأمه اتس هک ربّ را ربّ و إهل رقار می‌دده. او حتی ربای روشن کردن این مهم 

ربّ را ربای هتخانش ندشش اتحمج سفن فرعمی میدنک‌ )انب برعی، بیات، 2: 429(.
بنابراین، ذاتی هک بیاین‌ز از لاعماین اتس، زیچی ریغ ربّ وخاده وبد و انی ربیّ هک گناگیی 
و ودحت آن اب سفن ربای اعرف لصاح میوش‌د - آن‌چنان که ابن عربی از آن حکایت می‌کند 
- اب هبترم واتیدح نمطبق اتس. ابعرات او نمایانگر انی اتس هک شخص در انف هب نیع تباث 
وخد ابزمیرگ‌دد. به همین دلیل است که همگان نمی‌توانند انسان کامل شوند چون هر کسی 
عین ثابته خویش را دارد و مظهر اسم یا برخی از اسماء الهی است و همان معیار کمال اوست و 
عین ثابته انسان کامل نهایتاً مخصوص به اندکی از انسان‌هاست و در قدرت هیچ انسانی نیست که 
عین ثابته خویش را تغییر دهد. انی ربداتش از آن روتس هک او انی تلاح را تلاح ابزتشگ هب 
دعم فرعمی میدنک‌ و مدعی هک ابزوگ میدنک، رتشیب اب اایعن هتباث اسزاگر اتس، وهنرگ لاعوه رب 
انی دعمِ اایعن هتباث، در عقص ربوبی و در اهجن نیبی نافرعی - املاسی دعم درگیی ووجد دنارد:

رّقتب نم هب حق در نیح افاصتم هب دعم رتشیب اتس ات در نیح افاصتم هب ووجد و انی 
هب رطاخ ادیاعی اتس هک در تلاح ووجد تفای میوش‌د. انفی از حق ربای اقبی هب حق، 
ابعرت از ابزتشگ هب تلاح مدعی اتس هک رب آن وبده‌ایم )انب برعی، بیات، 2 :528(.

واحض است که اعیان ثابته درعرفان ابن عربی به مرتبه واحدیت مربوط است. هلئسم قابل 
تأمل، اقبی دعب از انفیی است هک وی به آن ااشره رکده و از اصطاحلات اکرپرربد اله تفرعم 
اتس. در انی اقمم، انب رب ودحتیهک در عقص ربوبی رخ می‌دده، شخص هب اقبی او قابی اتس، 
زین وهشمد اتس. انی هلئسم هب تیهام انی  ااقبی او، آانچنن هک در وخد فلظ »اقبی ابلله«  هب  هن 
هبترم وبرمط میوشد؛ رچا هک در وقس زنول زین در انی هبترم، اایعن هتباث اایشء هب ووجد دخاودن 
داریه ووجد  ذلا  دبان میردس؛  ااسنن  هک  اتس  ریسی  تیاهن  انی،  ااجیدش.  هب  هن  و  وجومددن 
کتملی میشود و ااسنن از آیاجنی هک وبده دبان ابزمیرگدد: »إناّ لله و إناّ اهیل راوعجن« )2: 156(. 
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انی ریرقت، رتشیب با آاثر برخی از اله تفرعم هموچن رصیقی منطبق اتس هک نیعت اوّل را 
به عنوان هلحرمای تممزیا از نیعت ناثی نمیدنریذپ )يزدان‌پناه، 1389: 356(. اما میوتان انی هبترم 
- نعیی تیاهن ولسک ااسنن - را همان نیعت اوّل داتسن؛ رچا هک نیعت نختس دنچان تمزیای اب 
نیعت ناثی زج هب اجمال و لیصفت دنارد. ربانبانی در آاثر اعرنافی وچن ونوقی از همان نیعت اوّل 

هب انم اقمم ااسنن لماک انم ربده دشه اتس )ونوقی، 1381: 48(.

4. ساز وکار شهودی مسئله عینیت: انف یا مقام بی مقامی
علاوه بر تبیین هستی شناختی مسئله عینیت لازم است که به جنبه شهودی آن و به‌ تعبیری، ربط 

نفس و رب در بعد عملی نیز اشاره شود.
انب برعی در ثحب ریس ااسنن و هب ابعرتی وقس وعصد تسهی، به ماقمی اشاره می‌کند که 
دنچره ماقمی دون ذات بیغ اویغلب اهلی اتس اما در انی اقمم اتس هک لاسک اب عمق ووجد 
وخد، حقیقت بیاسمی و بی‌رسمی را وخاده دیشچ و هب ذاتی رفارت از أسماء و افصت هک زجع 
از تفرعم کنه آن شمخهص الصی آن اتس پی وخاده ربد. انی اقمم هب ریبعتی »اقمم بی ماقمی« 

سفن اتس.
رب ااسس نابمی فرعان ابن عربی، دو تحاس ربای ذات ابری لاعتی در رظن هتفرگ می‌شود: 
کیی تحاس اعری از ره هنوگ لعتق و نیعت، و درگیی تحاس نیعتم هک همان رمابت اتیدح 
و وا‌تیدحادن. وی انی تمزیا را داقیقً در ومرد تحاس سفن اناسنی نیز لئاق میوش‌د. وی تحاس 

بی‌اسمی و بیماقم‌ی سفن را نینچ تبیین می‌کند: 
ماگنهی هک دبع از همه اسمای یوخش هک لازهم تشرس اوتس و از همه وصرتیاهی 
هک رب آن آدیرفه دشه، هب لکیّ اخرج وشد، هب وحنی هک از او هب ریغ از نیعش، دبون 
یهچ تفص و یهچ اسمی زیچی قابی نمدنا، در انی اگنهم زند دخا از رّقمابن وخاده وبد 

)انب برعی، بیات‌، 4: 13(.
هب ااقتعد وی انی قومف، قومف بیماقم‌ی اتس و ربای انی اقمم، به آهی یرکمه »يا أهَْلَ يثَرِْبَ 
لا مقُامَ لكَُ‏م« )33: 13( استناد می‌کند. دیزیاب بسطامی به عنوان صاحب این مقام در پاسخ به این 
پرسش که چگونه صبح کردی عنوان می‌کند هک یهچ بصح و ماشی دنارد. بصح و اشم از آن 

سکی اتس هک تفصی دارد، در لاحی هک وخد رّبما از تفص اتس )انب برعی، بیات، 2: 386(.
انی اعری وبدن از تفص حاکی از اقمم نفایی است که رگنایب عونی رقف و إاقسط الإضافات 
بر تسهی  بنا  )کاشانی، 1380: 582(.  تعبیر می‌شود  »توحید«  به  مقام  این  از  لسان عرفا  اتس. در 
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سانشی عرفانی، وجومدات زیچی زج دّح و یقتدّات آن ووجد مطلق دنتسین؛ بر این اساس، انف 
عبارت است از فنی هوتمات و دنپاراهی لطابی هک ااسنن ربای نتشیوخ لئاق اتس.

همنی نییبت میوت‌ادن هب بوخی رگنایب ریسفت حدیث پیامبر)ص( اب مضمون »ارقفل فخری« وبده 
دشاب؛ اب انی وتضیح هک اقمم انف دنچره در یرطق عمل، یک اقمم اتس در ایمن ریاس اماقمت، 
قرین است اب از دتس دادن و راه رکدن که بنا هب ریبعت حدیث مذکور، عبارت از رقف است.2 
بحاص انی اقمم هب انفی ذاتی هک تیاهن اماقمت انف وبده و هب ریبعتی، هب زیچی رفارت از انفی 
الاعفی و تافصی ردیسه اتس. دنچره وخد انی اقمم را میوت‌ان دارای رمابت - کّشمک - داتسن 
اما انفی ذاتی، یاهنینیرت‌ هبترم تسانف هک نفایی بالاتر از آن مریغمنک اتس. وتضیح اهکنی سفن 
دارای دو تحاس نطاب و رهاظ اتس. تحاس نطابی سفن هک دخا نیع آن اتس و لباق تطیبق 

اب آهی یرکمه »وَ نفََخْتُ فيهِ منِْ رُوح‏ي« )38: 72( می‌باشد ااکمن انف از آن یکسره ناممکن است. 
انب برعی وخد دیکأت دارد هک انفی از دخای لاعتی هب یهچ وهج ممنک تسین و از فرطی 
دخاودن اتس هک تقیقح ااسنن اتس؛ رچا هک در انی ایمن ووجدی ریغ از او تسین و انفی ومرد 
رظن او هب انعمی درک گناگیی سفن و دخا است. اعرفی هک هب هبترم انفی ذاتی می‌ردس هب حق 
انیقیل، دخا را نیع وخد هتفای است؛ ذلا ریغ دخا را ایخل ادنرایخل وخاده یافت و درمی‌یابد هک 

درگی او تسین هک دخا را هتفای، هکلب انی وخد دخاودن اتس هک وخد را هتفای و هتخانش اتس:
از  انی تلاح، بحاص بلق ازوخدش، وخدش را میدسانش‌ و سفنش زیچی ریغ  در 
تیوه حق نخواده وبد؛ رچا هک یهچ زیچ در لاعم تسین و نخواده وبد، رگم آهکن نیع 

تیوه حق دشاب )ابن عربی،1370: 122(.
در اهجن سانشی بتکم انب برعی، وسامی الله دارای دو تحاس ای دو هبنج هستند؛ نعیی از 
یک تهج اودنی )وه( و از تهج درگی او دنتسین )وهلا( و هب عبت، ااسنن زین دارای دو رهچه قّحی 
ِ باق‏« )16: 96( را یؤمدّ رقآنی انی مطلب  و قلخی اتس. ابن عربی آیه »ما عِندَْكُمْ ينَفَْدُ وَ ما عِندَْ اللَّ
می‌داند. هب ااقتعد او ضمری »هاء« در آهی »كُلُّ شَي‏ْءٍ هالكٌِ إلِاَّ وَجْهَه‏« )28: 88( هم میوت‌ادن هب شیء 
ابز رگدد و هم هب حق؛ )انب برعی، بیات‌، 4: 417( رچا هک وهج شیء، تقیقح اوتس و تقیقح 

أایشء، حق لاعتی اتس؛ سپ وهج الله در أایشء قابی اتس.
بنابراین، با وقوف به این مسئله، وجه پارادوکسیکال جنبه عملی یا شهودی مسئله عینیت نیز به 
طور کامل برطرف می‌شود. چرا که این راه هم متمضن وصول به خود است و هم ترک خویش، 
به تعبیری هم نفی خود است و هم اثبات خود. به بیان دیگر ترک نفس به معنای ترک تعین نفس 
بودن و رهایی از قید تجلی خاص بودن است که منتج به شهود تجلی مطلق حق شده و انسان به 
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خود حقیقی خویش که همان حق است واصل می‌شود.

تنیجه گیری
تلاش شیخ اکبر برای تبیین حدیث معرفت نفس و چگونگی رابطه میان نفس و رب، طیفی 
از امتناع معرفت تا امکان و حتی استلزام میان این دو معرفت را در بر گرفته است که درک 
تبیین‌های مختلف موجود در این طیف نیازمند بررسیدن هر قرائت ابتدا به طور جداگانه و سپس 

در پیوند و نسبت با سایر قرائت‌ها و توجیه سازواری این‌ها با یکدیگر  است. 
در  عربی  ابن  چگونه  که  شد  داده  نشان  حاضر  مقاله  در  گرفته  صورت  بررسی‌های  در 
قسمت‌های مختلف آثار خود و به مناسبت بحثی که پیش رو دارد بر هر یک از قرائت‌های 
امکان یا امتناع معرفت نفس تأکید می‌کند. فهم مراد وی از امتناع معرفت رب از طریق معرفت 
معرفت  بنابراین،  است.  متعلق آن  و همچنین روشن کردن  معرفت  معنای  فهم  بر  منوط  نفس 
ناممکن از نظر وی معرفت حصولی است که ابزار آن عقل بوده و متعلق معرفت نیز در نگاه غیر 
وحدت وجودی و قائل شدن به دوئیت میان خلق و حق است که ممتنع می‌شود زیرا در نگاه 

وحدت وجودی هم فاعل شناسا و هم متعلق شناسایی کسی جز پروردگار نیست.
در مورد قرائت امکان معرفت معلوم شد که توجیه آن با تنویر ماهیت هستی شناختی وحدت 

نفس و رب صورت پذیر است.
و  احدیت  الغیوب،  غیب  یعنی  ربوبی  صقع  با  انسان  وجودی  ساحات  تطبیق  به  توجه  با 
به تطبیق ساحت  امتناع معرفت، مربوط  برای قرائت  واحدیت، می‌توان گفت که توجیه سوم 
غیبی وجود انسان با غیب الغیوب و جاری ساختن حکم امتناع مطلق معرفت بر هر دوی این 
ساحات است. لذا انسان همان طور که از معرفت کنه ذات خود ناتوان است به کنه معرفت رب 
خویش نیز نخواهد رسید. و نیز معلوم می‌شود که توجیه قرائت امکان معرفت با توجه به تطبیق 
دو ساحت دیگر )احدیت و واحدیت( با ساحت وجود انسان میسر است. بدون‌شک، ابن عربی 
نیل به معرفت نفس را معرفت حضوری و چیزی از جنس »شدن« می‌داند که با سیر نفس در 
مراتب کمال سلوک و نیل آن به فنا رخ می‌دهد. فنا در دو مرتبه واحدیت و احدیت است که 
مصداق عینی تحقق یافتن حدیث معرفت می‌باشد. از طرفی برای فهم بهتر این معنا باید این مهم 
را منظور نظر داشت که فنا در واحدیت و احدیت به بیانِ متناسب با ساحات وجودی انسانی، 
همان بازگشت آدمی به عین ثابت خود بوده و همین حالت عدمی تبیین شده در مورد عین ثابت 

است که معنا و منظور از فنا شدن را برای ما روشن می‌کند.



 111

ی
عرب

ن 
 اب

ان
رف

 ع
در

ت 
ینی

 ع
ت

رائ
 ق

س
سا

ر ا
س ب

نف
ت 

رف
ع

 م
ث

دی
ح

ی 
وان

خ
باز

به سازوکار  اشاره  با  عینیت،  قرائت  در  و رب  نفس  رابطه  تبیین هستی شناختی  بر  علاوه 
شهودی مسئله عینیت معلوم شد که مقصود از فنا همان مقام بی‌مقامی است که در آن سه مرتبه 
فنای افعالی، صفاتی و ذاتی محقق می‌شود و انسان با رهایی از اعتبار و پندار غیریت، به درک 
یگانگی نفس با خدا می‌رسد. تحقق این امر جز در بستر شهود حقیقت وحدت وجودی عالم 

هستی میسر نخواهد بود.

پی‌نوشت‌ها
فلسفی  و  با ذوق کلامی  مناسب  می‌توان  را  تقریری  عربی چنین  ابن  دیدگاه خود  از  البته   .1
دانست. چرا که او در آثار خود، نوعی تقسی‌مبندی از امکان معرفت نفس ارائه می‌دهد که بنابر 
آن، راه دستیابی به معرفت رب از راه شناخت نفس به دو روش میسر است:  »اول، معرفت به 
اوست از آن حیث که تو هستی )من حیث أنت(؛ دوم، معرفت به اوست از آن حیث که اوست 

)من حیث هو(« )ابن عربی، 1370، 81(.
نوع اول روش استدلال است که شخص به خدا از طریق نفس خویش دلالت می‌شود؛ یعنی 
فرد ابتدا به ویژگی‌های سرشتی و خلقی خویش آگاهی می‌یابد و آنگاه به شناخت حق از طریق 
نفی نواقص از او یا استناد به کمالات به او دست پیدا می‌کند. فیلسوفان و متکلمان، نمایندگان 
این شیوه از خودآگاهی و خداشناسی‌اند که از دیدگاه ابن‌عربی سحط نازلی از معرفت را در بر 
دارد. نوع دوم نیز شناخت حق از طریق نفس است؛  اما در اینجا تأکید بر تو )نفس( نیست، بلکه 
تأکید بر او )حق( است. این روش عبارت است از شناخت از راه تجلی مستقیم ذاتی حق بر نفس 

)همان(. چنان‌که مشهود است در قرائت افتقار، از دیدگاه نخست به مسئله نگریسته شده است.
2. این فقر یا إسقاط اضلإافات که راهیابی به مطلق، از طریق طرد قیود است می‌تواند بیانگر 
نوعی اختلاف در مورد طریق عرفان با فلسفه که از سنخ افزودن صور علمی است، باشد. چنان‌که 

معرفت نزد عارفان کاستن و إسقاط است.
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