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ABSTRACT 
This research examines and analyzes the roots of the faculty of imagination and the concepts of the Divine 

Names (Asma’ Allah al-Husna) in the degrees of human existence from the perspective of Muhyiddin Ibn 

Arabi. The transformations of theological and mystical concepts, from the advent of Islam to the medieval 

periods, especially in the realm of Sufism, have been accompanied by depth and evolution. From the 8th 

century CE, Islamic mystics in both the eastern and western parts of the Islamic world solidified and 

developed the theoretical foundations of Sufism. In the 12th century CE, Ibn Arabi, considering the 

cultural and intellectual context of his time, revisited mystical teachings and, utilizing the concepts of the 

faculty of imagination and the Divine Names, reinterpreted ideas such as the Perfect Man (Insan Kamil) 

and the unity of existence in a novel way. This research demonstrates that Ibn Arabi, by blending previous 

mystical concepts and employing the power of imagination, restructured and expanded the language of 

Sufism and the meaning of the Perfect Man. He succeeded in deeply analyzing the Divine Names, 

interpreting the existential ranks of humans, and presenting a new understanding of humanity’s place in 

the cosmic order. The goal of this article is to provide a comprehensive view of the impact of the faculty 

of imagination and the analysis of the Divine Names on the structure of mystical anthropology and to 

explain the key concepts of Sufism from Ibn Arabi’s perspective. 
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 چکیده

الحسنی در  این پژوهش به بررسی و تحلیل ریشه  از منظر محی های قوه خیال و مفاهیم اسماءالله  انسان کامل  ابن عربی می مراتب وجود  پردازد.  الدین 

ویژه در زمینه تصوف، با عمق و تکامل همراه بوده است. از قرن دوم هجری، عرفای های میانه، بهتحولات مفاهیم اعتقادی و عرفانی از آغاز اسلام تا دوره 

رفتی  اسلامی در شرق و غرب جهان اسلام، مبانی نظری تصوف را تثبیت و توسعه دادند. در قرن ششم هجری، ابن عربی با توجه به بستر فرهنگی و مع

گیری از مفاهیم قوه خیال و اسماءالله الحسنی، مفاهیمی چون انسان کامل و وحدت وجود های عرفانی پرداخت و با بهره زمان خود، به بازنگری در آموزه 

دهد که ابن عربی با امتزاج مفاهیم عرفانی پیشین و استفاده از قدرت خیال، به بازسازی و گسترش زبان می  ای نوین تبیین کرد. این پژوهش نشانرا به شیوه

انسان در نظام  تصوف و معنای انسان کامل پرداخته است. وی توانسته با تحلیل عمیق اسماءالله، مراتب وجودی انسان را تفسیر کرده و درکی نو از جایگاه 

شناسی عرفانی و تبیین مفاهیم کلیدی مقاله، ارائه تصویری جامع از تأثیر قوه خیال و تحلیل اسماءالله الحسنی بر ساختار انسان  هستی ارائه دهد. هدف این

 .تصوف از منظر ابن عربی است

 . ابن عربی، انسان کامل، قوه خیال، اسما الله الحسنی  واژگان کلیدی:

  

فقه،    یقیتطب  یهاپژوهش 
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 مقدمه 

ای است که با  گونهها بهآنالدین ابن عربی در تألیفاتش، بیان بنیادهای خاص عرفانی و استفاده از  های بارز نگرش فکری محییکی از جنبه

ویژه در تواند به سطحی از کمال انسانی دست یابد. این موضوع توجه بسیاری از بزرگان جهان اسلام را بهتأمل و تفکر در این مفاهیم، فرد می

ساختار نگرش ابن عربی جلب کرده است. او در آثار خود پیوندی عمیق بین انسان و مفاهیم جهان خیال ایجاد کرده و به توسعه این مفاهیم 

گیری از این  گیرد و ابن عربی با بهرهشدن شکل میپذیری و کاملدر درون خویش پرداخته است. این پیوند از طریق فرآیندهای قبض، تحقق

در قرآن کریم   طور مستقیماین اصطلاح به  .های الهی و درک وضعیت کمال وجودی خود برقرار کرده است ای عمیق میان نامعناصر، رابطه

های فلسفی به توسعه نظریات درباره انسان کامل  ذکر نشده است، اما پیشگامان بزرگ عرفان از قرن ششم به بعد با استفاده از دلایل و استدلال

اند. این نظریه بر پایه این اصل استوار است که انسان نه تنها قادر است از مرحله عقل فطری به عقل استدلالی و کمال صعود کند، بلکه پرداخته

تواند به سطحی دست یابد که بر تمامی این مراحل احاطه یابد و با کسب هر حقیقت کلی، درهای عالم نهان را به روی خود بگشاید و از می

وی و عملی ارتقاء ها همچنین بر این باور بودند که فردی که به تدریج به مراحل بالاتری از رشد معنآن .تاریکی عمیق به پرتو حقیقت گام نهد

یابد، قادر است کلیدهای اسرار حقیقت را به دست آورد و با برخورداری از استعداد کامل، به سطح عقل فعال رسد. این فرد با دریافت  می

عبارتی، انسان در چارچوب تخیل به.شودتبدیل می  "وعلم آدمَ الأسماء کلها"روشنایی معارف الهی و رهایی از جهل، به تجلی کامل آیه شریفه  

ابن عربی،     .تواند به فهم و درک اسماء الهی در دنیای تصورات خود بپردازدآوری مفاهیم متضاد را دارد و بدین وسیله میخود توانایی جمع

ن جهان  به عنوان عارف مشهور اندلسی، بخشی از تلاش فکری خود را به بررسی مفهوم انسان کامل در جایگاه خیال و جمع اضداد لغات در آ

ها پرداخته  ، او به تفصیل به ترسیم این مفاهیم و چگونگی تحقق آن"الفتوحات المکیه" ویژه در  اختصاص داده است. در اکثر آثار خود، به

آل در حیطه تصورات  های خود را به تحلیل مفهوم انسان ایدهای از اندیشهاست. به عنوان یکی از بزرگان عرفان در جهان اندلس، بخش عمده

تواند در دنیای تخیل به تجلی کامل و فهم عمیق برسد. دهد که انسان میویژه نشان میبه  وی  .و تعامل با مفاهیم متضاد اختصاص داده است 

 کند تا درک بهتری از جایگاه انسان در عالم خیال و تحقق دهد و به ما کمک میاو به طور مؤثری فرآیند پدیدار شدن این مفاهیم را توضیح می

کنیم پیدا  انسانی  انسان .کمال  تحقق  در  مفهوم خیال  تبیین  و  مفاهیم عرفانی  در ساختار  ابن عربی  اندیشه  و  بررسی حیات  به  مقاله حاضر 

های مختلف نگاه ابن  عنوان نقطه آغازین نگرش وی و دیگر بزرگان جهان تصوف مطرح است. در این تحقیق، جنبهپردازد. این موضوع بهمی

گیری  شود. همچنین، پژوهش به تحلیل اهمیت مفهوم تخیل در شکلعربی به عرصه تصورات و تأثیر آن بر توسعه مفاهیم عرفانی بررسی می

برای تحقق اهداف  .پردازدشود، میهای ابن عربی و دیگر عارفان بزرگ تصوف شناخته میعنوان مبنای اصلی در نگرشمفهوم انسان، که به

اصلی تقسیم شده است. بخش اول به بررسی جایگاه تاریخی و پیشینه زندگی ابن عربی اختصاص دارد. در  پژوهش، مقاله به چهار بخش  

شود. بخش سوم به تحلیل فلسفی نظام فکری ابن عربی اختصاص یافته و در  های نوین ابن عربی در عرصه خیال تحلیل میبخش دوم، نظریه

 .گرددبخش چهارم، ظهور صفات الهی در قالب تخیل انسان کامل از منظر متفکران اسلامی بررسی می

 جایگاه تاریخی وپیشینه زندگی ابن عربی 

هجری قمری  560های برجسته عرفان اسلامی، در رمضان سال الدین محمد بن علی بن محمد بن عربی حاتمی، از شخصیت ابوعبدالله محیی

ودومین خلیفه عباسی، به دنیا آمد. این دوره، زمانی در مرسیه، واقع در جنوب شرقی اسپانیا )اندلس( و در دوران خلافت المستنجد بالله، سی

های علمی و های او کمک شایانی کرد. ابن عربی به سرعت در زمینهگیری و توسعه اندیشهپرتحول از نظر فرهنگی و علمی بود که به شکل
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هجری قمری در دمشق و در آخرین   63۸ترین عارفان زمان خود تبدیل شد. وی در سال  عرفانی تحقیق و مطالعه کرد و به یکی از مهم

های یگانگی ویژه در زمینهتألیفات ابن عربی، به  .های برجسته آن دوران، درگذشت اش در منزل ابن زنگی، یکی از شخصیت های زندگیسال

عنوان منابع ارزشمندی برای  هستی و مفهوم انسان کامل، تأثیر عمیق و پایداری بر فلسفه و عرفان اسلامی بر جای گذاشت و همچنان به

های گوناگونی را سپری کرد که ابن عربی پیش از گرایش کامل به عرفان، دوره.گیردها مورد استفاده قرار میپژوهش و تحلیل در این حوزه

نوبه خود سهم بسزای  به  اندیشهی در شکلهر یک  با مریم بنت عبدون بن عبدالرحمن های عرفانیگیری  آغاز زندگی مشترک  اش داشت. 

 .های این زن پارسا تأثیر عمیقی بر مسیر فکری وی گذاشت البجائی، نقش بسزایی در نگرش او ایجاد کرد؛ چراکه نصایح و راهنمایی

کرد، تأثیر عمیقی بر زندگی و تفکرات او گذاشت.  مادر ابن عربی به دلیل برخورداری از کراماتی خاص که تا پایان عمر او را همراهی می

گیری مسیر معنوی ابن عربی سهم بسزایی داشت.  همچنین، عموی او، به عنوان یکی از عرفای برجسته آن زمان، با زهد و تقوای خود در شکل

ویژه یحیی بن یغان، یحیی بن یغان و ابومسلم خولانی نیز به عنوان افراد متدین و زاهد، تأثیر عمیقی در دوران جوانی او برجای گذاشتند. به

 Ibn)  ای در تربیت معنوی او ایفا کرد که پادشاه تلمسان بود، با رفتار و تجارب معنوی خود بر ابن عربی اثرگذار بود و نقش حمایتگرانه

Arabi, 1948)  .آسا با خواندن دعا و سوره  یکی از عوامل مؤثر در گرایش ابن عربی به عرفان، بیماری ناگهانی او بود که به شکلی معجزه

ویژه با فیلسوف مشهور ابوالولید ابن رشد، تأثیر بسزایی در مسیر  یاسین شفا یافت. همچنین، دیدارهای متعدد او با بزرگان فلسفه و عرفان، به

کند و آن را نقطه  اش، ملاقات با این فیلسوف بزرگ ارسطویی را به تفصیل توصیف میاش داشت. ابن عربی در یکی از مراحل زندگیفکری

ها بعد، هنگام نگارش بخشی از آثارش، بار دیگر این دیدار و تأثیرات آن را به یاد  داند. سالهای خود میعطفی در تحولات عرفانی و اندیشه

 . (Ibn Arabi, 2002) کندای ماندگار یاد میعنوان تجربهآورد و از آن به می

تدریج از روم تا هند گسترش یافت، برای مطالعه تصوف در ایران خالی از  اشاراتی به آثار و تعالیم ابن عربی که در طول یک قرن پس از او به

را در رؤیایی    "فصوص الحکم"عرفانی است و    "کشف" الهی و    "فتوح"نتیجه    "فتوحات مکیه"کند که  فایده نیست. هرچند ابن عربی ادعا می

طور وی در آثار خود به.های عرفانی را با زبانی عقلانی ارائه کرده است از پیامبر اکرم )ص( دریافت کرده، اما اذعان دارد که این رؤیاها و بینش

اغراق  کند؛ بنابراین، اگر بگوییم که بخش عمدهمستمر از قرآن و حدیث نقل می آثار او شروح و تفاسیر این دو منبع سنتی هستند،  ای از 

کند. همچنین، شواهدی ندرت ذکر میها را بههای طولانی آنقولکند، اما نقلایم. در این آثار، به کلمات قصار صوفیان پیشین اشاره میدهنکر

 . وجود ندارد که او بدون ارجاع به سبک و سیاق خود، از دیگر نویسندگان اقتباس کرده باشد

طور مستقیم مطالعه کرده باشد، هرچند در برخی از  رسد که آثار فیلسوفان را بهنظر نمیخوبی آشنا بود، اما بهابن عربی با تفسیر، فقه و کلام به

های خود آگاه بود.  خوبی از نوآوریاو به  .(Ibn Arabi, 2008)  هایی از تأثیر مؤلفان »إخوان الصفا« مشاهده کردتوان نشانههای او میاندیشه

طور صریح و  گفتند، ابن عربی بهای ضمنی و تلمیحی سخن میهای نظری، به شیوهویژه در زمینهدر حالی که بسیاری از صوفیان پیشین، به

این مفاهیم پرداخت  به تحلیل و گسترش  »الهیات« پرداخت و  با قدرتی بی.روشن  به تجزیه و تحلیل عمیق مباحث نظری در حوزه  نظیر، 

سدهای مرسوم را شکست. او با بررسی پیوسته و جامع موضوعات اصلی، گفتمان منسجمی را ارائه داد که در عین حفظ تداوم، هر بار با  

نگرد. این رویکرد موجب شد که در هر مرور و بررسی، نگرشی متفاوت و نوآورانه به موضوعات  نگاهی تازه و ابعادی جدید به مسائل می

ای برخوردار است. همچنین، های متعدد آن از اهمیت ویژهدر میان تمامی آثار ابن عربی، کتاب »فصوص الحکم« و شرح.شده ارائه شودمطرح

ای گونه»فتوحات مکیه« تأثیر قابل توجهی بر تصوف ایران داشته و به دلیل گنجاندن برخی مبانی شیعه، از اهمیت خاصی برخوردار است. به
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نوشت، ممکن بود تفاوت چندانی با  ای میشده در این کتاب عظیم نظریهکه برخی معتقدند اگر یک صوفی شیعه در برخی از مباحث مطرح

 از  سفر و  خدا، در سفر خدا، سوی به سفر—گانه سالکرساله »اسفار« ابن عربی، که به بررسی و تبیین سفرهای سه.نظرات شیخ نداشته باشد

 اربعه«   »اسفار  کتاب  در  ویژهبه  تأثیر  این.  است   گذاشته  جای  بر  حکما  و   صوفیه  ادبیات  و  حکمت   بر  توجهی  قابل  تأثیر  پردازد،می—خدا

ویژه از نظر تأویل همچنین، کتاب »ترجمان الأشواق« و شرح آن، به.دارد  قرار   عربی  ابن  هایآموزه  تأثیر  تحت   که  است   مشهود  صدرالمتألهین

طور تفسیر اشعار صوفیه فراهم آورده است. اگرچه ابن عربی و شاگردان مستقیم او بهنبعی ارزشمند برای درک و  عرفانی اشعار عاشقانه، م

 .های او بر تصوف و فلسفه اسلامی همچنان برجسته و پایدار باقی مانده است ای خاص به نام او بنیان ننهادند، تأثیر اندیشهرسمی سلسله

 خیال های نوین ابن عربی درعرصهنظریه

کشد. در میان عارفان، استفاده از  های تفکر او را به تصویر میطرز مؤثری ویژگیالدین ابن عربی بهزبان نمادین و ساختار نوشتاری محیی

نظر کرد. این دیدگاه بر  توان به سادگی از آن صرف شود و نمیشده و متداول شناخته میای پذیرفتهعنوان رویهاصطلاحات خاص و نمادین به

طور مستقیم از طریق ابزارهای متعارف مانند عقل و حس درک شوند؛ بلکه باید از طریق توانند بهاین اساس استوار است که حقایق هستی نمی

طور کامل با زبان عادی و قراردادی تواند بهآید، نمیدست میعلاوه بر این، آنچه از طریق کشف و شهود به.دست آیند ذوق، کشف، و شهود به

رو، نیاز به زبان نمادین و کران نیست. از اینل شود؛ زیرا زبان متداول با معانی قراردادی خود قادر به بازتاب و درک کامل حقایق بیمنتق

تر است و  این زبان با حقایق معرفتی هماهنگ.شود که در آن کلمات و عبارات معنایی فراتر از معنای ظاهری خود دارندسمبلیک احساس می

ها و پرتوی از حقایق عالم  عنوان نشانههای عالم بهطور که در تفکر عرفا، پدیدهآید؛ چراکه همانتر به نظر میبرای تبیین این حقایق مناسب 

 .گیردشوند، زبان نمادین نیز معنایی فراتر از ظاهر خود دارد و در تلاقی عالم غیب و شهادت شکل میبالا و آیات الهی در نظر گرفته می

زمان به عالم غیب و عالم حس و شهادت معطوف است. متون عرفانی جهانی از رموز و اشاراتی بهره  طور همزبان استعاری در عرفان به

الدین ابن عربی به شدت آکنده از اصطلاحات، کنند. مکتب نگارش محییبرند که سالکان را از دنیای مجاز به سوی حقیقت راهبری میمی

الدین علی ترکه، سید حیدر الدین عبدالرزاق کاشانی، شیخ محمود شبستری، صائننمادها، و رمزهای پیچیده است؛ شخصیتی همچون کمال

های او  اند تا معنای عمیق و پیچیده نوشتهاند و تلاش کردهآملی، و عبدالرزاق جامی به تحلیل و تفسیر این لغات و اصطلاحات رمزی پرداخته

صورت تفسیری که متخصصان  زبان از قرآن است؛ نه بهدهد که مشابه فهم یک عربای ارائه مینای لغات را به شیوهابن عربی مع.را روشن کنند

های تخصصی و پردازد و در این فرآیند از برداشت طور مستقیم و از منظر عرفانی به تبیین معانی میدهند، بلکه بهعلوم مختلف انجام می

کند. از دیدگاه او، هیچ  کند. او با هر کلمه، چه در قرآن و چه در حدیث، در تألیفات خود با نهایت احترام و دقت برخورد میتحلیلی پرهیز می

توان یک چراکه نمی.آیدای تصادفی نیست و هیچ سخنی از جانب خداوند و پیامبرش بدون بیان معنای دقیق و بدون حکمت به زبان نمیواژه

  معنای  به  که—توان از طریق »تأویل«ر جایگزین کرد و ادعا کرد که منظور واقعی همان بوده است. حتی نمیراحتی با عبارت دیگعبارت را به

 ابن  عزم  نمایانگر  وضوح به  رویکرد  این.  کرد  تفسیر  را   آن  دقیق  معنای—است  الهی   حقایق  عالم  در  واقعی  مصادیق  و  مراتب   به  بازگرداندن

 .اوست  عرفانی زبان زیبایی و پیچیدگی دهندهنشان  و اندنهفته کلمات  در که است  معانی ظرافت  و عمق حفظ در عربی

اللفظی به نظر آید، بیان رویا و تخیل در آثار ارزش قلمداد کردن معناهای تحت اگرچه این تفسیر ممکن است به منزله انکار معانی ظاهری و بی

ای از عنوان نشانهاش، عالم را بههای برجسته سبک نوشتاری سمبلیک اوست. ابن عربی در تفکر مذهبی و عرفانیابن عربی یکی از ویژگی

اللفظی،  گیرد. این رویکرد نمایانگر این است که او به جای تفسیر مستقیم و تحت عنوان ذات خداوند در نظر نمی بیند، اما آن را بهخداوند می
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به همین .  تر و رمزی است که به تجلیات الهی اشاره دارد، بدون آنکه خود عالم را مستقیماً معادل با خداوند بداندبه دنبال درک معانی عمیق

شوند که تنها از طریق نمادها قابل درک هستند. در این های حقیقتی آسمانی و ازلی در نظر گرفته میعنوان نشانههای محسوس بهدلیل، پدیده 

شود. این رویکرد به معنای آن است که برای  بینند که با استفاده از تخیل و قوه خیال کشف میعنوان رازی میها جهان را بهراستا، سمبولیسم

را های پنهان، باید به زبان رمزی و نمادین متوسل شد، زیرا این زبان توانایی درک معانی و مفاهیم ماورایی  تر و شناخت حقیقت فهم عمیق

های جدیدی  های معمول تفکر و پذیرش روش های آن، مستلزم خروج از چارچوبتر از عالم و حقیقت عبارتی، درک عمیقبه.  آوردفراهم می

های فرامعنایی و  طور کلی تحت تأثیر فلسفهبهها  آن  .شوداست که در نهایت، ما را به شناخت بیشتری از وجود و تجلیات الهی رهنمون می

کنند. در این راستا،  صورت واضح و نمایان تبیین میکشند و حقیقت پنهان را بهگرایی قرار دارند که نظریات افلاطونی را به تصویر میآرمان

گیرد که غالباً به زبان ابهام شهرت دارد. این ابهام در لغات طور فردی و با استفاده از زبانی مشابه صورت میبیان احساسات در نمادگرایی به

توان گفت ممکن است او از معنای دقیق لغات آگاه نبوده و یا ذاتاً در حالت ابهام  که میطوریالدین نیز وجود دارد، بهکاررفته توسط محییهب

طور مستقیم و فیزیکی قابل درک نیست، بلکه  بر این باور است که خداوند به  "وهم" وی در مفهوم    .(Shamisa, 2010)  قرار داشته باشند

ای  رسد، در جهان تخیل فرصت بروز دارد و خیال تنها واسطه یابد. آنچه ظهور آن در عالم مادی ناممکن به نظر می در مقام خیال ظهور می

توان آن را کلید فهم معرفت الهی و کشف این رو، میگیرد و ظرفیت پذیرش صورت حق را دارد. از اینها شکل میاست که در میان پدیده

پذیر است، چراکه جهان مادی در ذات خود نوعی خیال و تجلی ظهور عالم دانست. کشف امور محسوس نیز تنها از طریق خیال متجسم امکان

عنوان حقیقت معرفی پندارد که توان درک تجلیات را دارد و آن را فناناپذیر و بهابن عربی، خیال را روشن مید.  شو خداوند محسوب می

ممکن  "ظهور تخیل"دهد. ادراک خیال را تنها از طریق و هرگونه خطا را به عقل نسبت می داندکند. وی خطا را در عالم خیال ممکن نمیمی

این رویکرد در    .آوردعنوان قوه ادراک و جدای از عوالم خیال به حساب نمیداند و این ادراک هیچ ارتباطی با دیدن ندارد و بینایی را بهمی

دهد که چگونه  کند و نشان میعنوان ابزاری برای کشف حقیقت و درک تجلیات الهی تأکید میفهم عرفانی و فلسفی او، بر اهمیت خیال به

 .توان به عمق معانی پنهان در عالم وجود دست یافت می

شوند. این تجمیع در عوالم قوای محسوسات  داند که صور خیالی و محسوس در کنار هم ظاهر میمثابه رمزی میابن عربی عالم خیال را به

التباس خیال با حس یکی از شگفت زمان امکانطور هم انسان به انگیزترین شبهات در نظرات اوست که در آن  پذیر نیست. به همین دلیل، 

ظهور رساندن تجربیات  در نگارش خویش، او تمایلی  به  .شوندای باعث دفع یکدیگر میمرحله، ظهور اضداد رخ داده و بدون هیچ نیروی دافعه

نوعی در آمیختگی با دنیای تجریدی و مفهومی است و  کند. لحن او بهاش دوری میشهودی ندارد و از تصویرسازی برای بیان القائات باطنی

های خود از اسامی و مفاهیم ساختاری  باشد. ابن عربی برای بیان افکار و اندیشهحسوس و فراتر از تصورات عالم مادی میسرشار از الفاظ غیرم

ای ندارد؛ هرچند در ها به تحلیل معانی و شکستن رموز و اشارات پرداخته است. او به تصویرسازی ذهنی علاقهاستفاده کرده و در توضیح آن

طور جدی به تفسیر و تشریح تصاویر نمادین وی به.هایش زبان غیرتصویری آشکار است، اما در اشعارش به نمادپردازی رسیده است نوشته

معنایی و تخیل رمزهای گیر است. در منظومه »ترجمان الأشواق«، او اتهام بیاش در این زمینه چشمموجود در اشعار توجه داشته و دغدغه

ها اوهام نیستند، بلکه اسرار دل من و دل هر کسی است که همچون من اهل علم باشد. این اوصاف از عالم گوید: »اینکند و میخود را رد می

ابن عربی با عوالمی پراز   .(Ibn Arabi, 2008)  د«ها دست کشید و معنا را از باطن این الفاظ جستجو کرعلوی است که باید از ظاهر آن

رو، کسانی که قادر به درک کند که برای مردم عادی ناآشنا است. از اینراز در ارتباط بوده و برای بیان حقایق این جهان، روایاتی را بیان می
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دهنده عمق تفکر و توانایی او در ویژه در متون عرفانی، نشانمانند. این رویکرد او، بهاین تجربیات خاص نیستند، از فهم این معانی ناتوان می 

 . کشف و تبیین معانی پنهان است 

های هجری، مجموع نوشته  632شماری را به رشته تحریر درآورده و در سال  الدین ابن عربی پیش از مهاجرت به مشرق، تألیفات بیشیخ محیی

رساله و کتاب ذکر کرده است، در   500رساله و کتاب اعلام کرد. عبدالرحمن جامی در کتاب »نفحات الانس« شمار این آثار را    2۸۹خود را  

رساله برآورد کرده است.    250اثر اشاره کرده و بروکلمان در »تاریخ الأدب العربی« آثار او را    400حالی که شعرانی در »الیواقیت و الجواهر« به  

، به نویسنده کتاب »فوات الوفیات« نیز به بررسی تعداد این آثار پرداخته و تصریح کرده که تفسیر مشهور او بر قرآن، معروف به »تفسیر کبیر«

های هایش متفاوت بوده زیرا افکار و الهامات او ناشی از دریافت کند که نوشتهابن عربی بیان می  .(Jahangiri, 1996)  است   مجلد  ۹5تنهایی  

نیست که در بیان تفکرات خود از    ای تعجب رو، ج مستقیم الهی است و او مأمور به بیان این مفاهیم برای انتقال به عوام بوده است. از این

او تلاش می کند.  پیروی  قرآن  اندیشهسیاق  اساس  بر  نوشتارش  که  متقاعد سازد  را  تا مخاطبانش  بهکند  تنها  و  نیست  عنوان  های شخصی 

طور ابن عربی به  .کند و هرگز بر مبنای افکار شخصی کتابی ننوشته است ای برای انتقال آگاهی و رشد انسان در جهت کمال عمل میواسطه

طور مکرر نظریاتش را مورد های او، بههایش پراکندگی ایجاد کرده تا محققان را وادار کند برای ایجاد انسجام از اندیشه آگاهانه در نوشته

های ابن  در برداشت از اندیشه  .دهنده عمق تفکر و دقت نظر او در انتقال معانی پیچیده و عمیق است ارزیابی قرار دهند. این رویکرد، نشان

هاست. در نظر  ترین و دشوارترین چالشسادگی ممکن است، اما رسیدن به انتهای نتایج افکار او یکی از پیچیدهعربی، شناخت نقطه آغازین به

ها نیست، بلکه بنیادی است که معارف مختلف را در کنار هم جمع کرده ای برای بیان اندیشهعنوان وسیلهوی، تصور خیال در مفاهیم تنها به

توان شود که میعنوان ابزاری برای ساخت و بیان عالم هستی و حقیقتی شناخته میآمیزد. به همین دلیل، خیال بهو عوالم لغات را در هم می 

توان اضداد را درون آن که میطوری  داند، بهابن عربی عرصه خیال را بسیار گسترده می  .آن را به یک نظر »خلق« و به نظر دیگر »حق« دانست 

جمع و کنار هم قرار داد. اجتماع دو ضد در یک موجود مادی و ملموس از منظر عقل و حس ممکن نیست؛ اما نیروی خیال، اجتماع بین 

کند صورت تصویر درون خویش متصور میسازد، زیرا عرصه خیال آنقدر وسیع است که تمامی امور ظاهر و باطنی را بهاضداد را ممکن می 

گستردگی خیال در ذهن انسان، همچون تحقق صورت در آینه است و     .شودعنوان فعالیت عالم خیال در نظر گرفته میو همچون رویا، به

اندیشه ها در  طور قطعی اثبات کرد، زیرا تخیل امری بینابینی است. واژهتوان وجود و عدم آن را بهاند که نمی ایتصاویر مختلف در آینه به گونه

ابن عربی بیانگر تعقلات فلاسفه یونان، بزرگان اسلامی با تمایز مشارب، اعتقادات متکلمان و شطحیات و فتاوای فقیهان با اختلاف مذاهب 

ابن عربی دیگران را از تفسیر به رأی قرآن دور نگه   .هستند. همه این مفاهیم، بیانگر تفهیم مبنای تصوف در بیان اصل وحدت وجود است 

سازد، پردازد و دور از ذهن قرار دادن معانی را ممکن می پروا به تفسیر و تأویل میها، بیهنگام هویدا سازی واژهدارد؛ اما در تفکراتش، به می

ه و علم خود دانند. اما در دیدگاه وی، این عمل ناروا نیست و او اعتقاد دارد که معلمش الله متعال بود تا جایی که مفسران این امر را ناپسند می

 .(Jahangiri, 1996)  کندمی را بدون واسطه از او اخذ

ای نامهآورد که در هیچ فرهنگدهد و واژگانی نو پدید میهایی بسیار دور از ذهن و نادر ارائه میابن عربی گاهی برای لغات و کلمات، اشتقاق

دانند. ابن عربی در آثار خود  ها را ناپسند میها این نوآوریشود، زیرا آنشود. این رویکرد او با مخالفت علمای لغت مواجه مییافت نمی

روی کسی  او در نگارش آثارش تابع و دنباله  .(Jahangiri, 1996)  دهدکند و به روش خویش ادامه میچندان به عقاید دیگران توجه نمی

های اوهر آنچه که از طریق استدلال  .راستا باشد  اش همای تأویل کند که با عقاید شخصیگونهنبوده و همواره تلاش کرده بیانات دیگران را به
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داند که نزد بیند. او علمی را حقیقت میگونه دانش را مستعد شک و شبهه میداند، زیرا پذیرش این آید را علم حقیقی نمیعقلی به دست می

ای برای صاحب علم در  عنوان ادلهشود، چراکه ذوق و کشف بهگونه علوم تعبیر به »علم ذوقی« میصاحبش بدون شبهه باشد. در الفاظ او، این

نامد. او بر این باور  داند که خداوند مستقیماً در دل انسان قرار داده و آن را »نور الهی« می ابن عربی علمی را واقعی می  .شودنظر گرفته می

ند ک گوید کسی که »کشف« ندارد، حقایق درون او نفوذ نمیکند. وی میاست که خداوند به هر انسانی که بخواهد، از این علم لایتناهی عطا می

)پس از آگاه    1به آیه »فسَئْلَْ بِهِ خبَِیرًا«  ویو هر علمی که از طریق ذوق و کشف حاصل نشود، هیچ ارتباطی با علم خداوند ندارد. دراین زمینه،  

دانیم و نسبت به آن علم پیدا کند: »آنچه ما می دهد. او بیان میکند که به وضوح خود را در زمره خبرگان و آگاهان قرار میبپرس( استناد می

ای که  با این نگرش، شیوه  (Ibn Arabi, 2002)  د«دست آمده و هیچ ارتباطی با اندیشه و تفکر ندارکنیم، تنها از طریق ذوق و کشف بهمی

برد، دارای یک چارچوب منسجم عرفانی است که تنها مختص به اوست. همین روش باعث شده است که او در  در نگارش خود به کار می

ای ساده  برانگیز را به شیوهای است که مفاهیم پیچیده و چالشگونهای پیدا کند. مبنای بیان عرفان وی بهجایگاه ویژهمیان متفکران جهان اسلام  

او با استفاده از قلمرو خیال، راه سلوک به سوی حق    .کندبیان کرده و جذابیت خاصی برای مخاطبان خود در حوزه عرفان اسلامی ایجاد می

آموزد و اگر زمانی تصور گردد که این راه مختص گوید: »خداوند هرکس را که طلب کند، حکمت را به وی میسازد و میتعالی را هموار می 

الدین در محی   .(Azhdar & Jamshidi Rad, 2014)«.شوند، اشتباه و خطاست مند میها از تعلیمات الهی بهرهرسولان است و تنها آن

زمان حالتی  کند که در زمان مواجهه با قبض و فشار روحی، همگیرد. او بیان میی تناقضات در نظر میدهندهعنوان پیوندآثارش، عارف را به

شود. این حالت تنها از طریق آگاهی نسبت به تجمیع بین دو عنصر متضاد قابل شناسایی است. لذا از بسط و گشایش نیز در درونش ایجاد می

ها شکل  او معتقد است که جهان خیال محل بنیادین اتحاد میان حق و خلق است و جایگاهی است که تمامی تصاویری که انسان بر اساس آن

کند که علم الهی دانشی صراحت بیان میدر بخشی از آثارش به  وی  .شوندرسند و باعث پیوند بین موجود و وجود میگرفته، به ظهور می

او تا   شود. این اندیشه به همین شیوه نگاشته شده است الامین بر قلب انسان به او آموزش داده میروح  است که از طریق القاء، الهام، و نزول

های مادی دانسته و این قوه تنها تصاویری را که دارای اشکال ملموس یا مرکب از اجزای  رود که قوه تخیل را مرتبط با صورتآنجا پیش می

طور شوند، اما صاحب این قوه بهدارد. لذا تصاویر حاصل از این امتزاج در بیرون از خیال ظاهر نمیمحسوس هستند، در خود ممزوج و نگه می

 ,Ibn Arabi)  های روحانی است ابن عربی معتقد است که عالم خیال قادر به پذیرش صورت  ها را درک خواهد کرد.مادی و محسوس آن

2002).   

شود. او بر این  دهد و برای آن هیچ محدودیتی در عالم خیال قائل نمیی متخیله نسبت میابن عربی در بیان افکار خود، الفاظ الهی را به قوه

ای  عنوان واسطه دهد، بهای که او ارائه میداند. نظریهکند، وجود آن را محال نمیای را که در درون خود ایجاد میباور است که این قوه، هر شیء

این دیدگاه بیانگر نقش محوری   .سازدکند، تا آنجا که اشکال مختلف تجلیات را برای فهم انسانی آسان میبین حقیقت و درک موجود عمل می

رز معنوان نیرویی بیگیرند. خیال بههای عقلانی و حسی در کنار یکدیگر قرار میخیال در نظام فکری و عرفانی اوست، جایی که محدودیت 

ی مصوّره در انسان، اشکال مختلف را ترکیب کرده و تمامی  افتد. این نیرو با دراختیار گرفتن قوهو آزاد برای درک حقایق الهی، به جریان می

رساند که ذهن را فراتر خیال انسان را به شناختی می  .کندهای مختلف ادراک و تفسیر میها را در قالب معلومات و متصورات را احساس و آن

کند که با امتزاج مفاهیم پیچیده، شناختی فراتر از مرزهای عنوان ابزاری عمل میدهد و بهها سوق میتر پدیده از حواس ظاهری به درک عمیق
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تواند برای آن تصویر ذهنی بسازد و از درون خود  کند. انسان تا زمانی که موضوعی را در ذهن خود ترسیم نکرده، نمیحسی و عقلی تولید می

ی برداشت ادراکی خود، کلام گوینده را در ذهن خویش مجسم کرده و در آن هنگام، تجسم  لفظی را ساطع کند. بنابراین، شنونده به اندازه

ای داشته و آن را ابن عربی حتی در تبیین لغات، به خواب توجه ویژه .گردندها ساطع میشود و الفاظ از آنذهن متکلم با مخاطب یکسان می

شود و حواس درونی شروع به فعالیت کرده و چشم باطنی، ی جهان محسوسات به عالم برزخ منتقل میداند که فرد از مشاهدهوضعیتی می

چیتیک خیال را در دیدگاه ابن عربی   .(Ibn Arabi, 2002) گردندکند. در این حالت، معانی به تدریج آشکار میهده میعوالم خیال را مشا

کند. در این نگرش، عالم خیال  داند که امکان تصور موجودات خالص را به سادگی برای او فراهم میهمچون نیرویی بهشتی برای انسان می

ترین نام رو، در تفکر ابن عربی، شایستهو آن چیز تحقق یابد. از این  "باش"کند که به هر چیزی بگوید  ی انسان تا جایی حرکت میدر اراده

 .توان آن را به افعال خداوند تعبیر کرداست، زیرا خیال قدرت تخلق چیزهایی را دارد که می "انسان کامل"برای خیال 

 ابن عربی  درنظام فکریتحلیل فلسفی 

های علمی استوار است که عمق  نظام فکری ابن عربی بر مبانی متعددی از جمله تصوف، تفسیر قرآن، علم حدیث، علم النفس و دیگر عرصه

کشند و از  ها و افق تفکر اسلامی از قرن ششم به بعد را به تصویر میگذارد. از یک سو، این آموزهو بلوغ اندیشه اسلامی را به نمایش می

های دیگر، نظام فکری  عنوان پیوندی خلاق میان میراث ادیان و فلسفهابن عربی به  ند.کن سوی دیگر، پلی میان میراث جهانی و اسلام ایجاد می

ی شروعی برای پژوهشگران در بررسی نظریات بزرگانی  توان اذعان داشت که تفکرات او نقطهترتیب، میاینبه  .منسجمی را شکل داده است 

آید. پژوهشگران برای شناخت  ، عبدالله تستری، منصور حلاج، ابن مسرهّ، حسن نفرّی و دیگر متفکران مشابه به شمار میچون حکیم ترمذی

ها کمک کند تا  تواند به آنکردند. این بررسی میها استفاده مینظرات ابن عربی نیازمند بررسی مفاهیمی هستند که اندیشمندان پیشین از آن

توان هجری، می  60۷ای از زندگی ابن عربی در قونیه در سال  از این رو، با توجه به دوره  .تأثیر این مفاهیم را بر تفکرات وی در متون بسنجند

 .ها و ارتباطش با بزرگان آن زمان نسبت دادآغاز تفکر او را به آن سال

تفکر ابن عربی، نقشی  عنوان یکی از وارثان  ابن عربی تأثیر شگرفی برعرفان شرق و غرب جهان اسلام به وجود آورد. صدرالدین قونوی، به

الدین تنها به عرفان نظری و تصوف محدود نماند؛ تأثیرگذاری او بر توان گفت وسعت نفوذ محیمهم در گسترش این ساختار ایفا کرد. می

عنوان وارثان های مولویه و شاذلیه بهگیری دو سلسله به نامالدین رومی و ابوالحسن شاذلی نیز مشهود است و این امر منجر به شکلجلال

زندگی ابن عربی به دلایل مبهم، مسیری متفاوت در پیش گرفت. آیا این دگرگونی به رؤیایی که در کودکی دیده   .تاریخ عرفان اسلامی شد

و را به  های گوناگون در زندگی او روحش را بیدار کرد و اای که به آن دچار شده بود، ارتباط داشت؟ این ابهامات و داستانبود یا به بیماری

روایت شده است که ابن عربی با مشاهده نیازمندی یکی از امیران، عهد بست که زندگی خود    .خضوع و سجده در پیشگاه خداوند واداشت 

آورند. کلود عداس، یکی از پژوهشگران برجسته در زمینه زندگی و آثار ابن عربی،  را وقف خدایی کند که امیران در برابرش سر بر خاک می

کند. هرچند پذیرش این گونه نظریات ممکن است دشوار به نظر برسد، اما با دیدگاه برخی از دیگر چنین تحلیلی را درباره وی مطرح می

هجری، زمانی که او تنها بیست سال  6۸0خوانی دارد. اکثر محققان بر این باورند که تحول روحی و معنوی ابن عربی به سال پژوهشگران هم

خوانی ندارند، بسیاری  های مربوط به دیدار ابن عربی با ابن رشد در دوران جوانی با یکدیگر همها و گزارشاگرچه تاریخ  .گرددداشت، بازمی

توان اذعان داشت که مشاهدات دهند. با این حال، می طور مشخص این حالات عرفانی ابن عربی را به همان دیدار نسبت میاز مورخان به
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گوید که هنوز به طریق عرفان وارد نشده بود و  صراحت از دورانی سخن میعرفانی ابن عربی پیش از این روایات نیز شکل گرفته است. او به

 .طریقت تصوف برایش ناشناخته بود

طور ضمنی با »اسلام« نیز در ارتباط کند، به وضعیت اعراب پیش از اسلام اشاره دارد. این اصطلاح بهدورانی که ابن عربی به آن اشاره می

دهد. ابن عربی با استفاده از این واژه، زندگی خود را به دو دوره تقسیم های جاهلیت ارائه میاست، چرا که اسلام مسیری کاملاً مخالف با آیین

ای که پس ها و مکاتب نداشت، و دورهای که پیش از ورود به طریقت عرفان و دستیابی به معرفت سپری شد و ارتباطی با مدرسهکند: دورهمی

 از ورود به این مسیر و کسب علم و معرفت آغاز شد. جاهلیت از نگاه ابن عربی به مثابه بذرهایی است که در آینده به ثمر نشست و در درون 

آید؛ بلکه هر تجربه و دوران، بخشی از تکامل و رشد انسان را شکل چیز از عدم پدید نمی دهد که هیچ او جوانه زد. فلسفه ابن عربی نشان می

اند: »تَجِدُونَ النَّاسَ مَعَادِنَ، خیِارُهُمْ فِی الجَاهلِِیةِ خیِارُهُمْ فِی الإسِلَْامِ کند که فرمودهالله )ص( استناد میطور مکرر به حدیث رسولبه   وی  .دهدمی

به  ایمان  با  انسان  نهاد  ناگسستنی »خیر« در  پیوند  این حدیث را برای نشان دادن  او  فَقهُِوا«.  نیکوکاری و گیرد. بهکار میإِذَا  ابن عربی،  زعم 

ام فکری ابن عربی بر مفهوم »انسان نظ  .رسدبزرگواری که در دوره جاهلیت ممکن است در افراد وجود داشته باشد، با اسلام به کمال می 

ای  شود. این مفهوم در فلسفه و عرفان از اهمیت ویژهعنوان آرمان اصلی برای دستیابی به کمال انسانی شناخته میکامل« استوار است که به

گیرد. اصطلاحاتی مانند »الإنسان الحقیقی«، »الإنسان طور گسترده مورد بحث قرار میها و مکاتب فکری مختلف بهبرخوردار است و در فرهنگ

روند. در فرهنگ اسلامی، این مفهوم با عباراتی همچون »انسان عقلی« و »انسان اعلی«  کار میالأوّل« و »الإنسان الرفیع« برای توصیف این ایده به

دهد و این ایده، در ادیان ابراهیمی نیز یای است که تمام صفات الهی را بازتاب مشود. در عرفان اسلامی، انسان کامل همچون آینهشناخته می

 .گونه« مورد تحسین است های »خدایعنوان مخلوقی با قابلیت مورد توجه قرار گرفته است، جایی که انسان به

کند. از دیدگاه او،  گوید، او را »نائب حق در زمین« و »معلم الملک در آسمان« توصیف میابن عربی هنگامی که از »انسان کامل« سخن می

خاطر برخورداری از صفات الهی و برتری ذاتی، این بهو    پردازدانسان کامل تنها موجودی است که با مشاهده و ادراک، به عبادت حق می

 .موجود به وحدت ذاتی با هویت متعالی الهی دست یافته است 

او نخستین گام در این مسیر را به »خیر« قرار گرفت    ای میان او و مخلوقاتاز این رو، انسان کامل به مقام ولایت مطلقه دست یافته و واسطه

بنابراین، آغاز آفرینش .بنیادین تعبیر کرده و بدین وسیله به شناخت اسرار و ارتباط با عوالم دیگر گام نهاده و از منیّت خویش رهایی یافته است 

پدیده همه  بر  رحمت  تجلی صفت  با  آنهستی  و  شد  نازل  که  ها  رحمت  سپس،  کرد.  معرفی  ظاهری  وجود  حالت  به  ذاتی  ازعدم  را  ها 

ها جلوه کردند و از انقباض به »گسترش« و پدیده  در  این اسماء  داد تارا در حالت »انقباض« قرار  آنو  به انسان تعلق  شکوهمندترین جلوه

 .(Ibn Arabi, 2008) تنگی رها شدند اینند و ازوسعت دست یافت 

به رنگ   کرده را که اقتباس  مطلب  تواند هرکند. وقتی میاست، انتقاد میستودنی  آنچه که نزد مسلمانان  بر  وی  توان کردگوید: »چه میعفیفی می

ورزی  عشق  .(Afifi, 2001)«؟است   نموده  طور که از دیگر منابع اقتباسی وحدت وجود درآورد، چرا نباید از مسیحیت اقتباس کند، هماننظریه

وی با ظهور عشق، میان ادیان اتحادی   .به حساب آورد  اصل این    فرعتوان  را می  مطالب دیگر چنان اهمیتی دارد که بسیاری از  تفکرمحی الدیندر

داند.  ای از خدا میایجاد کرد و عالم هستی را تفسیر نمود. در نظام فکری او، انسان عامی نمادی از واقعیت پنهان است و عالم مادی را نشانه

کند و از این طریق به تفسیر عنوان سمبولیسم ترسیم میچنین انسانی، در جایگاه رؤیایی فرو رفته در مه و ظلمت، برای خود حقیقتی را به

الدین تحت طور کلی، نماد در تفکر محیبه.شودگذارد که در عمق درونی خود کشف میپردازد. او بدین وسیله به جهانی قدم میهستی می
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شود؛ تصاویری درونی که بعدها همزمان با ظهور  گرایی است. در آثار او، ارتباط با اشیای فراواقعی دیده میی ماوراءالطبیعه و ذهنتأثیر فلسفه

صورت ناخودآگاه پیوندی میان این دو مکتب برقرار  های خود، بهروانکاوی فروید در مکتب سوررئالیسم نمود یافت. ابن عربی در نگارش

انسان در حالت بیداری ادراکات خود را از طریق  .آوردای که گویی جنبشی نوین در سمبولیسم و سوررئالیسم به وجود میگونهکند، بهمی

شوند و انسان از دنیای محسوسات به دنیای میاناب  ی ذهن منتقل میکند، اما در عالم خواب، این ادراکات به قوهگانه دریافت میحواس پنج

ترین عالم در نظر گرفته  عنوان کاملشود. در این وضعیت، حواس باطنی فعال شده و دیدگاه شهودی به دنیای خیال، که بهنتقل می)برزخ( م

گیرد.  یابند و آنچه فاقد تصویر است، شکل میهای مشخصی تجلی میصورت به شکلکند. در این عالم، مفاهیم بیشود، دسترسی پیدا میمی

ی عقل، نیروی دیگری علاوهدر انسان، به  .در عالم خواب، انسان قادر است به هر آنچه که بخواهد دست یابد و آن را در تصرف خود درآورد

کند. این نیروی تجسم، قادر است ترکیبی از تصاویر محسوس را در خود  به نام تجسم وجود دارد که نقش مهمی در پردازش تصاویر ایفا می

ی تجسمی ها غیرممکن است. در این فرآیند، انسان در ذهن و قوهیابی به آنطور مستقل وجود ندارد و دست به  دارد که در دنیای خارجنگه

کند. بدین ها دسترسی پیدا میها را در درون خویش خلق کرده و به این طریق به آنکند که گویی آنای تصور میگونهخود، اسامی را به

دهد که با تصورات ذهنی خود، تصاویری را بسازد که در دنیای محسوس وجود نداشته و تنها در عالم ی تجسمی به او امکان میترتیب، قوه

دراین وضعیت،   .(Afifi, 2001)  است   تصاویر معنوی   وی بر این باور است که عالم تجسم قادر به پذیرش  .ذهنی او قابل دسترسی است 

یابد. این قوه، تصاویری از موجودات  ی تجسم که به لحاظ مفهومی به محسوسات تعلق دارد، از طریق تخیل به اشکال دلخواه تجسم میقوه

توان گفت که  کند که در دنیای خارج هیچ شباهتی ندارند. بنابراین، میها را به اشکالی غیرعادی تبدیل میمختلف را دریافت کرده و سپس آن

باید   .(Afifi, 2001)  کندی تخیل استخراج میی تخیل تقدم دارد و این قوه، هر آنچه را که بخواهد از قوهی تجسم به لحاظ نظری بر قوهقوه

های اساسی و معتبر ی واقعیت مندی دنیای خیال اعتقاد دارد و آن را در زمرهپذیری و حقیقت اشاره کرد که ابن عربی به طور کامل به واقعیت 

و این اهمیت به درک او از عالم خیال ارتباط   میدهدی مسائل مادی اهمیت  اندازهطور قابل توجهی بهمسائل معنوی و باطنی به  وی در  .داندمی

 ؛ گیرد. به اعتقاد اوعنوان یک منبع معتبر و واقعی در نظر میی عالم خیال استوار ساخته و این عالم را بهدارد. ابن عربی تفکر خود را بر پایه

در آثار خود به دو نوع عالم   اودهد.  تصاویری از اشیاء را به این عالم نسبت می  کرده که   ای بین عالم معنوی و جسمانی ایفا خیال نقش واسطه

و   بودهی تخیل مرتبط کند، و عالم مثال مقید، که به قوهای بین عالم معنوی و مادی عمل میعنوان واسطهه بهکند: عالم مثال مطلق، ک اشاره می

در نظام فکری ابن عربی، عرصه تصورات  .  (Fayz Kashani, 1982)  آوردفراهم می برای انسان  امکان تجسم و تفسیر اشیاء را در این عالم

های مستقل و غیرمادی که به نفس رحمانی مرتبط است، به سیر خود به سوی وجود  شود و پس از گذر از تجسم از مفاهیم متعالی آغاز می

طور کلی،  بر این باور است که هیچ موجودی خارج از این دایره وجود ندارد و تمامی موجودات در این چرخه، به  وییابد.  انسانی پایان می

ها اختصاص دارد. این نظریه در حدیث قدسی مشهور به شرح آمده است: »من گنجی پنهان  شناخت به آنظهورثابتی دارند که هویتی غیرقابل

در این فرآیند آفرینش و ظهور تجلیات الهی در جهان مادی و معنوی، ذات «.بودم که دوست داشتم شناخته شوم، پس خلایق را خلق کردم

در ابعاد روحانی    "اعیان ثابته"ای بالاتر از عالم مادی و محسوس، تحت عنوان  مرتبه  حق فرمان »باش« را صادر کرد. بدین ترتیب، موجودات در

عنوان  های الهی مرتبط هستند و بهطور مستقیم با حقیقت ای از وجود قرار دارند که به و شناخت فطری تحقق یافتند. این موجودات در مرتبه

از نظر ابن عربی، مفهوم »انسان کامل« معادل با قوه تخیل است، زیرا تخیل قدرت    1.شوندتجلیات متعالی در نظام خلقت در نظر گرفته می

 

 یقُولُ لَهُ کُن فَیکُونُ  فَإِنَّمَا أمَْرًا ٰ  : وَإِذَا قَضَى11۷بقره؛  -1



 است یفقه، حقوق و س یقیتطب یهاپژوهش 

 

 

217 

 ایجاد چیزهای غیر از خود را دارد و این ویژگی مشابه با عمل خداوند است. انسان کامل، با تجلی اسماء الهی، که اسم »الله« مظهر تمامی

گذارد. ابن عربی از طریق کند، در عمق قلبش تأثیر میاسماء است، در قلب خود جای دارد و آنچه را که از طریق حواس ظاهری ادراک می

پردازد. او بر این باور است که درک صحیح این آمیز به فهم انسان کامل در عالم تصورات ذهنی می کارگیری زبان استعاری و کنایهتمثیل و به

عنوان نمادهایی برای بیان این ها را بهکند که باید رویاها و خوابمفاهیم بدون ورود به این عالم غیرممکن است و به همین دلیل تأکید می

حضرت ابراهیم )ع( در عالم خواب تنها نمادهایی را مشاهده کرد و قوچ قربانی در آن عالم به    ؛که  میداردبیان    وی.ستی تأویل کردعالم ه

صورت فرزندش تجلی یافته بود. حضرت ابراهیم تأویلی دقیق از این رؤیا ارائه نکرد و به اجرای فرمان ذبح فرزندش پرداخت. در نتیجه، 

عنوان جایگزین فرزندش قرار داد. بنابراین، آنچه در عالم مثال وجود داشت و آنچه حضرت ابراهیم در عالم محسوس  خداوند قوچ را به

عنوان قربانی انتخاب شد. در حقیقت، تصوری از قوچ در قوه خیال حضرت ابراهیم به شکل فرزندش  مشاهده کرد، همان قوچی بود که به

داند. وی رؤیای یازده ستاره حضرت یوسف )ع( را  اصول بنیادین در فهم معنوی و شناخت هستی می  ابن عربی قوه تخیل را یکی از.  درآمد

ها، پدرش را به صورت خورشید کند. در این رؤیا، حضرت یوسف برادرانش را به شکل ستارهای ناشی از قوه تخیل توصیف میعنوان پدیدهبه

ها بعد، وقتی برادرانش در برابر او به سجده درآمدند، حضرت یوسف گفت: »این تأویل و مادرش را به صورت ماه مشاهده کرده است. سال

رؤیای پیشین من است که پروردگارم آن را صادق گردانید.« تأویل صادق بودن این رؤیا بدین معناست که خداوند آنچه را در گذشته به  

عنوان یکی از عناصر  کند که قوه تخیل نه تنها بهعربی تأکید میابن      صورت رؤیا و تخیل بود، در جهان محسوس و واقعی ظاهر ساخت.

شود. به گفته وی، قوه تخیل و حواس  عنوان بنیادی برای کل عالم تصور و واقعیت نیز در نظر گرفته میشود، بلکه بهاساسی ذهن شناخته می

 ,Chittick)  هاست کنند و تنها راه تشخیص و تفکیک میان ادراک این دو، درک عمیق و تمایز میان آنظاهری هر دو نقش بینایی را ایفا می

  تمایز ادراکات حاصل از این دو نوع بینایی وی  شود.  « و حواس ظاهری شناخته میبینایی ذهنیعنوان »در این چارچوب، قوه تخیل به  .(2011

 .میداندمستلزم فهم و تحلیل دقیق  را

کند که قوه  شناسد. او تأکید میقوه تخیل را به عنوان عنصر بنیادی نه تنها در ساختار ذهن بلکه در ساختار کل عالم می  ین متفکر اسلامی ا

کنند. در این زمینه، تمایز و درک صحیح از ادراکات این تخیل و حواس ظاهری هر دو به وظیفه بینایی پرداخته و به نحوی متکامل عمل می

بر این نظر است که جن  . وی(Chittick, 2011) ها است های هر یک از آندو حوزه مستلزم تحلیل دقیق و فهم عمیق از عملکرد و ویژگی

 Ibn)  اندها را به اشتباه بیندازد که به نوعی معرفت خاص دست یافتههای عقلانی برخی افراد را تحت تأثیر قرار دهد و آنتواند تواناییمی

Arabi, 2002).  کند، در واقع نمایانگر اطلاعاتی است که قوه تخیل او در حالت بیداری از از نظر وی، آنچه انسان در خواب مشاهده می

طریق حواس دریافت و ثبت کرده است. به عبارت دیگر، تصورات خواب بازتابی از تجربیات حسی و ادراکی است که در وضعیت هوشیاری  

 . (Ibn Arabi, 2002) اندبه دست آمده

های مفقوده در ارتباط بین حکمت و عرفان اسلامی ، پیوند میان روح تخیلی و عوالم ترین حلقهیکی از مهم  در نهایت میتوان اذعان داشت 

روح تخیلی را   توانحسی است، که توانایی رؤیت صور عالم مثال را داراست. در نهایت، بر اساس نگرش بزرگان علوم اسلامی به عوالم، می

روح   د و سپسسازاطلاعات حسی را برای استفاده عقلانی آماده می  بیان نمود کههای حسی  عنصر اصلی برای ثبت و ضبط ادراک   بعنوان

ترکیب علوم  به    روح فکریدر این مرحله    میرسدفهم علوم و مفاهیم کلی    به  به درک معانی و مفاهیم فراتر از توان حواس و تخیل  یعقلان

آورد که برای دیگر معلومات به عنوان مقدمه عمل  های جدیدی به دست میطریق این ترکیب، نتایج و استنتاج  و ازپرداخته    عقلی و کلیات
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های  در آن انوار و پدیده بوده که  مختص پیامبران  و در آخرین مرحله و اساسی ترین جایگاه روح قدسی است که تنها به انسان کامل و  .کندمی

یابد. این روح به درک معارف عقلی و اسرار ربانی تجلی می   درونش  های آسمان و زمینغیبی، احکام اخروی، و اسرار عالم ملکوت و نهفته

تواند به روشن های حسی و عقلانی، میها با ادراک این تفکیک مراتب روحی و ارتباط آن  .ها ناتوان هستندپردازد که سایر ارواح از فهم آنمی

 .نمایدکمک  در برداشت عمیق از طرز تفکر فلسفی این متفکر اسلامی دربیان انسان کامل شدن پیوند میان حکمت، عرفان، و هنر

 کامل  موجود تخیل ظهور صفات الهی در قالب

و   "انسان اول"،  "انسان اعلی"مشابهی چون  های اندیشه و عرفان اسلامی، مفاهیم  از منظر ابن عربی، در سنت   "انسان کامل"قبل از بیان واژه  

برای تبیین مراتب عالی وجود انسانی و ارتباط او با حقایق الهی مطرح بوده است. بایزید بسطامی، پیش از ابن عربی، از اصطلاح    "انسان عقلی"

کند که به موجودی اشاره دارد که از مقام والای معنوی و کمال روحانی برخوردار است و به این جایگاه رفیع  یاد می  "انسان الکامل التام"

کند که تمام مراتب کمال را سپری کرده  های عرفانی، شخصیتی را معرفی میپس از بسطامی، منصور حلاج در مفهوم واژه  .دست یافته است 

ای از حق را در کرده و چهره  رسیده است. این مقام به او معرفت و شهود الهی عطا  "أنا الحق"و به عنوان مظهر صفات الهی، به جایگاه  

کند که به عمق  سازد. همچنین، ناصر خسرو قبادیانی، الفاظی در مفاهیم آدم معنی را به عنوان نمادی معنوی مطرح میوجودش نمایان می

در اندیشه بزرگان عرفان اسلامی، اصطلاح  کمال انسان  با این اوصاف و سپری شدن مفاهیم    .وجود انسان و ارتباط او با حقیقت الهی اشاره دارد

الکامل« به از »الانسان  اندیشمندان  او،  از  ابن عربی، مطرح شد. پیش  الدین  بار توسط متفکر اسلامی، محی  اولین  برای  کامل  طور جامع و 

ری این اندیشه در ذهن  گیکننده شکلتوان اذعان داشت که آنان هموارهکردند و میموجودی در همین راستا با الفاظ و مفاهیم دیگر استفاده می

در چارچوب نظریه وحدت وجود، این واژه را در مفهومی خاص گسترش داد و لفظی را متبلور ساخت    وی  .این عارف بزرگ قرن هفتم بودند

این   وآید. در درون این واژه، انواری از تمامی اوصاف و صفات الهی ظهور یافته  ای میان مظهر حق و موجودات دیگر به شمار میکه واسطه

هایی از انسان در ادیان و مذاهب مختلف جهان، نشانه .کنداصطلاح نقش اساسی را در بیان جایگاه انسان و ارتباط او با حقیقت مطلق ایفا می

شود. از بودا و کنفسیوس تا زرتشت و مسیحیت، این مفهوم به شکلی مطرح شده است. حتی دانشمندانی همچون افلاطون، کامل مشاهده می

های بودا به  اند. برای مثال، در اسلام از این مفهوم به عنوان »خلیفه الله«، در آموزهارسطو و نیچه نیز در آثار خود به این واژه اشاره کرده

های افلاطون به »فیلسوف«، در آثار ارسطو به »انسان بزرگوار«، و در نظرات نیچه »ارهات«، در فلسفه کنفوسیوس به »کیون تسو«، و در نوشته

 . (A'Vani, 1985) به »ابرمرد« اشاره شده است. همچنین، در تصوف اسلامی به این مفهوم تعبیر »پیر طریقت« داده شده است 

او این موجود    .(Ibn Arabi, 2002)   کند که در فطرت نخستین خود آفریده شده است ابن عربی از انسان کامل به عنوان موجودی یاد می

الهی میرا جایگاه شکل بر این باور است که جهان و ظهور آن تنها به خاطر وجود اوست. بهگیری تمام مفاهیم اسماء  ای که  گونهداند و 

گاه اسماء و صفات الهی ، تجلیاو  .(Ibn Arabi, 2002)  های عرفانی »کُن« در مفهوم این موجود، در فطرت ذاتیش تعبیر شده است واژه

ای درنظام هستی دارد. او با فطرت نخستین خود هماهنگ است و این هماهنگی به او امکان ، جایگاه ویژهنظرمحی الدیناست و از این رو، در

رسالات بیست و دوگانه عزالدین نسفی و»انسان دردر »فصوص الحکم« و  وی  .ای میان مظهر حق و موجودات دیگر باشددهد که واسطهمی

. او حقیقت وجود را به سه  (Ibn Arabi, 1996) شده است   مفهوم جامع صفات الهی به عنوان انسان کامل معرفی  عبد الکریم جیلی،  کامل«،

که با اندیشه و ادراک    گرفتهکند: مطلق، مادی و مقام برزخی. در این تقسیم، تصاویر ذهنی در مرحله میانی و عالم برزخ قرارمحور تقسیم می

مرتبه مادی، از   .شوند، به وسیله عقل درک میبودهدر عالم غیب، مفاهیم منطقی که دارای معانی انتزاعی    گرفته  و مورد تحلیل قرار   یانسان
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عالم برزخ  عقل و حواس را در شعور انسانی با یکدیگر جمع  و درنتیجه    گردندآوری میطریق ادراکات حسی، در شناخت و فهم انسان جمع

در این مرحله، خیال که یکی از قوای آدمی است و به عنوان حد واسط بین عقل و تصاویر ذهنی و ادراکات حسی عمل    .کندو شریک می

کند. در نتیجه، ادراکات حسی با کمک خیال به سمت تعالی یابد و مفاهیم غیرمادی را درک میای در انسان ظهور میکند، به عنوان واسطهمی

ای که در این مرحله،  گونهشود، بهیابند. قوه خیال به صورت محدود ناظر بر خیال بشری و نامحدود بر مراتب الهی ظاهر میانسان رشد می 

شود،  از آنجا که انوار حق در اسامی و اوصاف با جمع بین اضداد شناخته می.یابدیافته و خیال بشری تعالی و رشد می  جایگاه خیال الهی تجسد

باشد، قادر به درک مفاهیم  نکند که هر موجودی که دارای قوای عقل  الدین ابن عربی بیان میدار این نقش است. محیقوه خیال انسان عهده

قوه خیال نیست و این تنها جایگاهی است که مخصوص انبیاء الله است. خداوند متعال برای سعادت بندگان، با ارسال پیامبران و وساطت روح 

دهد. بدین ترتیب، در قوه خیال آن معانی متعالی که بر قلب رسولان نازل کرده، معانی را در قالب و ساختار محسوسات برای مخاطبان قرار می

سازد. به همین دلیل، تخیل، تصاویر ذهنی را گسترش داده و معانی غیرمادی را متجلی می  .گرددسان فراهم میتجسد یافته و شناخت برای ان

ای فراتر از خیال در موجودات نیافریده است تا امور ممکن و ناممکن را که در عالم هستی جریان دارد، درک کند. این جهان در خداوند قوه

بدین وسیله، تجمیع اضداد که در محسوسات و معقولات ناممکن است،    .گرددها، مظهر انوار حق میقوه تخیل انسان ظهور کرده و در اندیشه

شود. مانند الفاظ »الأول و الآخر« و »الظاهر و الباطن« که در عین ظاهر بودن، پنهان و در عین اول بودن، آخر هستند. این ادراکات  محقق می

ند برای روح انسان، قوای حاسه را قرار داده است تا بدین واسطه، قسمتی به سوی عالم شهادت و قسمتی  خداو  .پیوندنددر تخیل، به تحقق می

از این .دیگر به سوی عالم خیال حرکت کند. الله متعال بر قوای روحانی و روح حیوانی که ناظر بر ماهیت جسمانی است، تأکید کرده است 

گردد. کند، ایجاد شود، قوه تخیل فاسد و تعقل تضعیف میرو، اگر فساد رفتاری در موجودی که به وسیله این قوای حسی امور را ادراک می

رسند. هرچه قوای جسمانی و حسی  به همین ترتیب، قوای معنوی در انسان کامل و قوای خیال و حس که تابع جسم هستند، به کمال می

ای در پذیرش صور، مانند گیرند و هیچ قوهات تمام قدرت خود را از خیال میشود، چرا که صور محسوستر میتعالی یابند، قوه خیال نیز قوی

نماید. اگر آن نیرو از امور محسوسات باشد، آگاهی از طریق کند، درک میای در انسان نسبت به آنچه شناخت پیدا میهر قوه  .خیال نیست 

کند و به وسیله آن،  ترین قوه و ناظر بر محسوسات عالم شهود عمل میشود. بینایی در انسان به عنوان اصلیگانه حاصل مییکی از حواس پنج

اند، در زمان دهد. در این حالت، خزانه خیال تمام محسوساتی را که حواس در عالم بیداری برایش ضبط کردهادراک را به تخیل انتقال می

اصل آگاهی حسی در عالم   .اندد داشته و با حواس ادراک شدهای که این صور، گویی عیناً در خارج وجو گونهکند، بهآوری میخواب جمع

شود  گذارد. این اثر باعث میسبب ارتباط و اشتراکی که بین حس و خیال وجود دارد، بر عالم حس اثر میگردد و بهبیداری بر انسان غالب می

 .آیندکه صور خیالی، آثاری در جسم و جوارح آن پدید آورند که رویا و وهم از همین مصادیق به شمار می

کند که ممکن است در خارج عینیت نداشته باشند، اما اجزای آن در محسوسات موجود است. ذهن تخیل در انسان تصاویری را ایجاد می

می دست  به  را  تصاویری  مختلف،  موجودات  از  میانسان  دلیل،  همین  به  نباشند.  محسوس  واقع  عالم  در  هرگز  شاید  که  قوه  آورد  توان 

تواند از گنجینه خیال برداشت کند و آن را به عنوان حاکمی بر قوه خیال در نظر گرفت که هرچه علاقه دارد میتصویرسازی در انسان را به

شود  اگر این تصاویر تحت تأثیر قوه عقل که به آن قوه مفکره نیز گفته می.هر شکلی که بخواهد تصویرسازی کرده و برای انسان ترسیم نماید

دهد و زوال ها را در محدوده خود قرار میگردند؛ چرا که عقل آنشوند. اما اگر تابع وهم قرار گیرند، نابود میمیقرار گیرند، مطلق و ماندگار  

شود، تحت فرمان خود قرار داده و عقل انسان لازم به ذکر است که وهم، تصاویری را که در قوه مصوره پردازش می.گیردها میو نابودی از آن
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کند و مقید به ساختار وهم است،  بدون داشتن تصویر، قادر به برداشت مفاهیمی از آن نیست. در این حالت، عقل آنچه را که مشاهده می

تواند آن را  داشت و هرگز نمینخواهد  ها  بر روی آن  رود. اگر همین عقل در علوم ضروری قرار گیرد، وهم هیچ تأثیریپذیرد و به خطا میمی

 ها میباشد بدلیل تغییرنتایج حاصله از آن علت خطای عقل در علوم نظریهای غیر قابل انکارمیباشند.چرا که بعنوان حقیقت  .به خطا وادار کند

دهد و مفاهیم اصلی را از آن  ای به نام وهم قرار میمعانی الفاظ را در پشت پرده  دراین زمینه همانند علوم نظری عمل کرده و نتایج  که وهم

موضوع نداشته و تنها ساخته و پرداخته  و مفهوم  دهد که ممکن است هیچ ارتباطی با اصل  گیرد و نوعی مفهوم ساختگی به عقل ارائه میمی

الدین ابن عربی در مورد به همین دلیل، محی.های آن به بیراهه رودشود که عقل انسان به خطا رفته و برداشت وهم باشد. این عامل باعث می

ندارد. اما به دلیل وجود    ، فلسفه ایی جز بیراهه رفتن بدلیل وجود وهمنظری  درساختار علوم  امکان اجتماع الفاظ و مفاهیم اضداد در عالم عقل، 

گاه تحقق پیدا این امر هیچاجتماع  داند. در حالی که در نیروی عقل،  در انسان، امکان اجتماع آن را بلا مانع می  همچون تخیل  نیروهای دیگر

 .کندنمی

گرفت و هیچ موجودیتی برای  دارد که اگر این نیرو در انسان وجود نداشت، انسان در مرحله عدم قرار میابن عربی درباره قوه خیال بیان می

رو، در علم عرفان، شناخت واقعی  شد. از اینکرد و برآورده نمییک از نیازها و حاجات ما تحقق پیدا نمیاو متصور نبود. در آن صورت، هیچ

ای از اسماء و صفات الهی است.  شود، مرتبههمان معرفت حق است. از منظر عارف، آنچه میان عالم حس و شهادت برای انسان حاصل می

انسان در مسیر کمال و قدم    .کوشد از این مسیر عبور کرده و به شناخت حق نائل آیدانسان با استفاده از این نیروی درونی و قوای خیال، می

کند، که در آن از  احل سیر و سلوک عرفانی، با توجه به معانی و مفاهیم قوه خیال، حرکت خود را از عالمی به نام شهود آغاز مینهادن در مر

شود و به آگاهی از عالم مثال مطلق دست  ها، وارد عالم غیب میگیرد. او با شناخت و آگاهی از اسماء الهی و مفاهیم آنقوای حسی بهره می

کند. سپس با گذر از عالم رسد و در آنجا حقایق الفاظ را با چشم دل مشاهده مییابد. پس از عبور از مراتب عالم برزخ، به عالم معانی میمی

ها آمده از این مراحل، اگر از جنس علوم ضروری باشند، خطاناپذیرند و عقل آندست یابد. مفاهیم بهعقول، به اسماء و صفات الهی دست می

ای میان او و حقیقت الهی وجود دارد، و شهود و کشف مفاهیم حقیقی تنها زمانی ممکن است که  کند. در این مرحله، همچنان پردهرا تأیید می 

متفکران اسلامی معتقدند که انسان عادی با بیان اسماء الهی و آگاهی به   .منیت انسان از بین برود و او در وجود حقیقی خداوند فانی شود

یابد. هنگامی که انسان به هر یک از این اسماء  ها دست میها، و با تخلق این اسماء و صفات درون خویش، به درک و شناخت حقیقی از آنآن 

تواند آورد و به واسطه آن میها علم پیدا کند، نوعی آفرینش معنوی از مفاهیم آن الفاظ را درون خود پدید می الهی دسترسی پیدا کرده و بدان

شود. از  دانند و بر این باورند که هرجا نظر کنند، عینیتی از آن مشاهده میحق نائل شود. عرفا این جهان را تجلی آثار الهی میبه مرحله شهود  

ای از اعیان خارجی و تصورات  شود و او از طریق آینهالدین ابن عربی بر این باور است که خداوند با اسمی خاص آشکار میاین رو، محی 

کند. این جهان مظهری از مظاهر الهی برای شناخت و آگاهی انسان است و هرچه شناخت انسان نسبت به اسماء  در قوای انسانی ظهور پیدا می

یابد. چرا که درک انسان از این اسماء فراتر از سایر موجودات است و به همین الهی بیشتر باشد، جنبه پروردگاری و تدبیر او بیشتر تحقق می

ابن عربی با استفاده از مفهوم »تخیل« به دنبال درک و شناخت  .  (Kakaei, 2002)  او نسبت به سایر مخلوقات برتر است دلیل جنبه حاکمیت  

ترین انسان، که همان انسان کامل است، را به عالم هستی معرفی کند. او انسان کامل را نایب حق بر  خواهد شایستهحق تعالی است، زیرا می

ترین آفریده خداوند است؛ مخلوقی که تنها با مشاهده انوار داند و معتقد است که این انسان کاملروی زمین و آموزگار بخشنده در آسمان می

داند و بر برد، زیرا انسان کامل را مظهری از مظاهر الهی میکار میپردازد. ابن عربی از این رو واژه »تخیل« را بهالهی به عبادت پروردگار می
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تواند به این باور است که قلبی که خداوند را بشناسد، تمامی اوصاف و صفات الهی را نیز درک خواهد کرد. به همین دلیل، هیچ مخلوقی نمی

این درجه از کمال برسد، مگر آنکه به حقیقت وجودی آن علم و شناخت پیدا کند و بتواند تمام نیروها و تضادهای درون خود را بدون مانع، 

 .  (Fayz Kashani, 1982) در یک وحدت کامل به وجود آورد

توان نتیجه گرفت که انسان، با توجه به آیه شریفه »خَلقََ اللهُ تَعالی آدَمَ علی صُورَتِه« که بیانگر خلقت انسان به صورت و نقش الهی است، می

گونه تضاد و تناقض، در ذات حق مظهری از مظاهر الله متعال است. در این آیه، اشاره به آن دارد که تمامی اسما و صفات الهی، بدون هیچ

ای، صفات و کمالات الهی را  عنوان پرتوی از ذات و افعال الهی عمل کند و همچون آینهتواند بهرو، انسان میتعالی جمع گردیده است. از این

.  (Chittick, 2011)  دتواند به مرتبه »انسان کامل« نائل شود و مظهری آشکار از خداوند بر زمین گردبازتاب دهد. به این ترتیب، انسان می

ویژه در  الدین در کتاب کشف المعنای به واژگانی اشاره دارد که بیانگر خیال متصل و ارتباط آن با عالم محسوسات و معقولات است، بهمحی

گیرد و مفاهیم اسما الهی را بر پایه این سه بهره می  "تحقق"، و  "تخلق"،  "تعلق"تجمیع مفاهیم اضداد و متناقض. او در این اثر از سه عنصر  

ها را در درون تواند به عالم مفاهیم متناقض دست یابد و آندهد که انسان با در نظر گرفتن این سه رکن میکند. وی توضیح میاصل مطرح می

ها آن  تطبیق داده و به   "الیقینحق"، و  "الیقین عین"،  "الیقینعلم"آوری کند. ملاصدرا نیز در اسفار اربعه، این سه مرحله را با تعابیر  خود جمع

به اسما و صفات الهی را اولین مرحله شناخت و آگاهی انسان به این اسما و گامی ضروری   "قوه تعلق"وی  .  (A'Vani, 1985)  کنداشاره می

کند. قید و شرط بنده به ذات الهی برای تعالی معرفی میعنوان بیانگر نیازمندی بیداند. او این مرحله را بهدر مسیر رسیدن موجود به کمال می

ای  تر شده و آگاهی به اسامی خاص الهی برای او معنای ویژهدهد، جایی که انسان به کمال نزدیکرا در دومین مرحله قرار می  " قوه تخلق"

منسوب شدن "کند که در اصطلاح عرفان به آن  ها، نسبتی میان خود و خدا ایجاد مییابد؛ به این معنا که فرد با پذیرش حقایق و تخلق به آنمی

است، یعنی تحقق اسما و صفات الهی در درون انسان. در این مرحله، رشد و آگاهی به این   "تحقق"آخرین مرحله .شودگفته می "به خداوند

وحدت "و    "مکاشفه"ام انسان کامل نائل آید، جایی که هدف اصلی شناخت حق است. این مرحله را مقام  دهد به مقاسما به انسان امکان می

 . (Jahangiri, 1996) کنندتعبیر می "وجود

 یابد الدین، شخص با فنا شدن در هر اسم و صفت الهی، به آگاهی و شناختی نسبت به خداوند دست میدر مرحله »قوه تحقق« از دیدگاه محی

(Jahangiri, 1996)کند. این نیرو نقطه آغازین پیوند میان انسان و خداوند  . این آگاهی به صورت انوار الهی در عالم هستی ظهور پیدا می

های نیکوست، پس او را  برای خدا نام" ، یعنی 1فرماید: »وَللَِّهِ الْأسَْماَءُ الْحسُْنَى فَادْعُوهُ بِهَا« است، و در این مرحله است که خداوند به انسان می

شود. هنگامی که  ها شناخته میروند و او با آنهای انسان کامل به شمار میاین سه نیرو )تعلق، تخلق، و تحقق( از ویژگی."ها بخوانیدبه آن

یابد. در این مسیر، تمامی مخلوقات تجلیاتی از انوار اسما و  انسان به این مراحل متصل شود، به واسطه قوه خیال به حضرت حق پیوند می

گیری از قوه خیال و خلق اسمای الهی درون خود، راه رسیدن به کمال تواند با بهرهدر این حالت، یک انسان عادی می .گردندصفات الهی می

عبری از آن به عنوان وحدت وجود یاد کرده است، زیرا انسان، به عنوان اشرف مخلوقات و    را طی نماید. این همان مسیری است که ابن

هی، این ظرفیت را دارد که به این درجه و مقام دست یابد. راه رسیدن و شناخت عالم هستی و وجود نیز از طریق همین مظهری از اسمای ال 

شود که انسان را از ها به عنوان نیرویی یاد میآید، از آنوقتی سخن از اسمای الهی به میان می  .(Fayz Kashani, 1982)  باشداسما می

انگیزد. این اسما زمانی که مورد یادآوری قرار گیرند و به راهنمایی برای مخلوق صاحب عقل تبدیل شوند، مرحله سفلی به مرتبه علیا برمی
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ان توانند به او امکان اشراف بر جهان هستی را، به اذن الهی، عطا کنند. هر یک از اسمای خداوند متعال به عنوان قدرت و حاکمیتی برای انسمی

و از خداوند به   "حکیم متعیّن" سازد. در تعبیرات عرفانی، از چنین انسانی به عنوان  روند؛ قدرتی که او را به قادر متعیّن مبدل میبه شمار می

 .شودیاد می "حکیم مطلق"عنوان 

هدف اصلی و حقیقی خداوند متعال از آفرینش عالم هستی، تجلی و ظهور انسان کامل است؛ انسانی که در او تمامی انوار الهی و مظاهر 

اند. این انسان، حامل نور حقیقت و مظهری از تمام اسمای الهی است. هنگامی که چنین انسانی از این جهان کوچ  اسمای حسنی تجسم یافته

انسان در ذات  .ماندگذارد و ساختار آخرت به واسطه او جاودان و پایدار می رود، این جهان مادی رو به زوال می کند و به عالم دیگر می می

پیوندند. ابن عربی در نهایتِ سخن خود،  خود حامل اسم اعظم است، و به سبب این مقام والا، تمامی اسمای الهی در وجود او به تحقق می 

گر اسمای اعظم خداوند  دارد که انسان، زبان و بیانکند. او بیان میرا به عنوان اوج تجلی الهی در عالم هستی مطرح میآفرینش چنین انسانی 

یابد، بلکه مظهر بدین ترتیب، انسان کامل نه تنها به مقام بالاترین معرفت و کمال دست می«  وگوید: »انسان سرّ من است و من سرّ ااست و می

    .(Ibn Arabi, 1948) یابدو تجلی تمامی کمالات و اسمای الهی در این عالم است، و راز پایداری و بقای هستی در او تجلی می

 گیرینتیجه 

بزرگان الدین ابن عربی محصول تربیت در محیطی است که  توان اذعان داشت که نگرش و تعقل محیشده، میگیری از مباحث مطرحدر نتیجه

های عمیق عرفانی در آن جریان داشتند. این بستر عرفانی که در تربیت درونی و زندگی شخصی ابن عربی تأثیرگذار بود،  عرفان الهی و ریشه

یابد. او در مقدمات برخی از کتب خود به این موضوع اشاره کرده و نسب و پیشینه عرفانی خود را در  به وضوح در آثار و افکار او تجلی می

نماید و های خود را در چارچوب وحدت وجود مطرح میکند. در این راستا، ابن عربی تمامی نوشتارها و اندیشه جایگاهی والا معرفی می

ابن .رسدگاه در جهان کثرت به وحدت نهایی نمیای که قابل توجه است، آن است که او هیچداند؛ اما نکتهانسان کامل را نماد این نظریه می

کند تا تعریفی جامع از انسان کامل  گیری از قوه خیال، عوالم و سطوح مختلفی را طی میدر سیر و سلوک ذهنی و عرفانی خود، با بهرهعربی 

به مخاطبین ارائه دهد. با این حال، نباید از تأثیرات فرهنگی و فکری محیط زندگی او غافل شد. وجود اندلس، در جنوب شرقی پرتغال، که 

های  گیری اندیشههای مشایی و اشراقی بود، نقش مهمی در شکلهای عرفانی، تفکرات فلسفی یونانی، عقاید معتزله، و نگرشتحت تأثیر سنت 

رود که حتی مفهوم تثلیث در مسیحیت را مظهری از نظریه وحدت وجود خود معرفی کرده و آن را با  ابن عربی ایفا کرد. او تا آنجا پیش می

نشینی نظریات مختلف فلسفی، ای از گستردگی فکری و توانایی ابن عربی در ترکیب و هماین دیدگاه، نشانه.داندمیتوحید اسلامی برابر  

شمول، تلاش کرده است تا از تنوع تفکرات به یک وحدت معنوی دست یابد، وحدتی که در عرفانی و دینی است. او با نگاهی جامع و جهان

 .شودانسان کامل، به عنوان جلوه تام و تمام اسمای الهی، متجلی می

عنوان فیلسوفی با این نظریه معرفی کرد، زیرا نگرش او تنها بر انسان الدین ابن عربی را بهتوان محیدر بررسی مصطلح وحدت وجود، نمی

الهی، راه کمال را برای انسان ترسیم دار در اسمای  گیری از مفاهیم و الفاظ ریشهکامل و خلق چنین موجودی متمرکز بوده است. او با بهره

کرده و در این مسیر، غرق در معانی عمیق این اسما شده است. ابن عربی، با پیروی از نظریات بزرگان عرفان اسلامی پیش از خود، همچون 

شناسی منحصر به فردی را برای خود شکل داده است که این امر در نوشتارهایش به منصور حلاج، بایزید بسطامی و امام محمد غزالی، جهان

نگاه او، بیشتر به سمت تحقق کمال انسانی از طریق اسمای الهی معطوف است و نه صرفاً بیان فلسفی وحدت وجود.    .وضوح مشهود است 

ارند. با نگاهی خورد؛ نقدهایی که نشان از عمق شناخت او از مباحث الهیاتی و عرفانی ددر آثار او، احتجاج بر متکلمان زمان خود به چشم می
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های اسماعیلیان را مشاهده کرد. در این توان ردپای اصطلاحات و مفاهیمی از ساختار نوفیثاغورسی و حتی آموزهبه نوشتارهای ابن عربی، می

عنوان فیلسوفی مدافع جای آنکه صرفاً بهبنابراین، ابن عربی به .توجه است ترین سطوح فکری او نیز قابلمیان، تأثیر روش اسکندرانی در عالی

عنوان عارفی که از طریق اسمای الهی و انسان کامل به درک و شهود عرفانی دست یافته، قابل ارزیابی  وحدت وجود مطرح شود، بیشتر به

  ای نوین در عرفان اسلامی ایجاد کرده است که هم به اسلوب های عرفانی، شیوهها با آموزهگیری از نظریات پیشینیان و تلفیق آناست. او با بهره

ابن عربی در .های فکری نوافلاطونی و اسماعیلیان پیوند داردفکری بزرگانی همچون حلاج و بایزید بسطامی نزدیک است و هم با روش

پردازد؛ گیری از قوه خیال، به تبیین نقش این عناصر در وجود یک انسان عادی میساختار فکری خود، با بیان مفاهیم و الفاظ اسمای الهی و بهره

ها شود، که این ویژگیاند. با مطالعه آثار او، پیچیدگی، ابهام و دشواری مفاهیم کاملاً آشکار میروشی که متکلمان و عرفا نیز از آن بهره برده

های  آید، ریشههنگامی که از وحدت وجود ابن عربی سخن به میان می.کندترین متفکران جهان اسلام معرفی میاو را به عنوان یکی از بزرگ

های ابوسعید ابوالخیر و منصور حلاج یافت. با این حال، لازم به ذکر است که این متفکران، بیشتر در عرفان شهودی  توان در اندیشهن را می آ

قدری منحصر به فرد و مختص به زبان و  گیرد، بهکار میاند. در مقابل، الفاظ و اصطلاحاتی که ابن عربی در نوشتارهای خود بهگام برداشته

ها و مفاهیم دیگر تحلیل کرد. این الفاظ تنها با فهم مستقیم از زبان و تفکرات خود ابن عربی  ها را در قالب واژهتوان آنتفکر او هستند که نمی

ها  انهنگامی که به ترجمه آثار ابن عربی در سایر زب.ها بکاهدقابل تفسیرند و هرگونه تغییر یا تفسیر دیگری ممکن است از عمق معنایی آن

دهند. در این شویم که به دقت ساختار فکری او را بازتاب میرو میکنیم، با مفاهیم و معانی پر از استعاره، کنایه و مجاز روبهمراجعه می

دهنده پیوستگی دقیق زبان و  دهد. این امر نشانگونه دگرگونی در اصول مصطلح او رخ نمیشود و هیچها نیز، اصالت مفاهیم حفظ میترجمه

در نتیجه، هرگونه تحلیل .های فکری او ضروری است ها، حفظ معنای عمیق و پیچیدگیتفکر ابن عربی است که حتی در ترجمه به سایر زبان

 و بررسی آثار ابن عربی باید با توجه کامل به زبان، اصطلاحات و تفکرات خود او انجام شود، و هرگونه تلاش برای تطبیق یا تغییر در این 

ورزی نشان ها را به همراه خواهد داشت. این ویژگی، جایگاه ویژه او را در عرفان اسلامی و اندیشهم، خطر کاهش اصالت و پیچیدگی آنمفاهی

پیچیدهمی از  به یکی  را  او  برجستهدهد، و  تبدیل میترین و  این حوزه  متفکران  نهایت، می.کندترین  در  در  که  را  ابن عربی  تفکرات  توان 

های مختلف ادبیات جهان همچون سوررئالیسم، تخیل و خیال، دادائیسم و سمبولیسم مقایسه کرد. او با امتزاج  نوشتارهایش نقش بسته، با سبک

کارگیری قوه خیال، یک راه ارتباطی نوین ایجاد کرده است که توانسته انسان را از مسیر عادی خویش به فطرت ذاتی نخستینش این مکاتب و به

در این فرآیند، انسان را با قوای   وی .دهدین مسیر، انسان را از تاریکی جهل و عدم، به روشنایی عقل، شناخت و آگاهی سوق میبازگرداند. ا

سازد. او باور دارد که در این عوالم، آنچه در دنیای ویژه قوه خیال، که در عوالم محسوسات و معقولات متصل است، آشنا میاش، بهدرونی

رو، اجتماع اضداد را که در عالم عقول محال است، در قلمرو خیال محقق رسد، در دنیای خیال ممکن است؛ از ایننظر میعقل غیرممکن به

تمامی این .گذار شناخت بنیادین و بدون تغییر در انسان است نهد، که پایهرا بنا می "علم ضروری"نام داند. ابن عربی از این طریق علمی بهمی

نامد؛ انسانی که در ادبیات عرفان  می  "انسان کامل"شود که ابن عربی او را  لی در نهایت، به آفرینش موجودی منجر میقوای فکری و تخی 

های ادبی متعالی، گیری از ساختار خیال و روشبا بهره  ویتمامی اعصار، مظهر کشف معنا و تجلی کامل اسمای الهی است. بدین ترتیب،

 .زندبدیل برای او رقم میسازد و در عرفان اسلامی جایگاهی بیانسان را به مقام والای معرفت و کمال رهنمون می

 تعارض منافع 

 . وجود ندارد یتضاد منافع  گونهچیانجام مطالعه حاضر، ه در
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 مشارکت نویسندگان 

 در نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نقش یکسانی ایفا کردند.

 

 حامی مالی 

 پژوهش حامی مالی نداشته است. این 

EXTENDED SUMMARY 
This study explores the roots of the faculty of imagination and its relationship with the concepts of 

the Divine Names (Asma' Allah al-Husna) in the degrees of human existence, from the perspective 

of Muhyiddin Ibn Arabi. Throughout Islamic history, especially during the medieval periods, Sufi 

mystics have significantly contributed to the theoretical foundations of Islamic mysticism 

(tasawwuf), which emphasized the metaphysical and existential dimensions of human life. Ibn 

Arabi, a prominent 12th-century mystic, redefined key Sufi concepts such as the Perfect Man (Insan 

Kamil) and the Unity of Existence through his innovative use of imagination and the Divine Names. 

His works have greatly influenced mystical anthropology and the broader Islamic intellectual 

tradition. This research aims to analyze the impact of imagination on spiritual development and its 

role in interpreting the Divine Names within the cosmic order. 

In Islamic mysticism, the faculty of imagination is perceived as a crucial tool that allows individuals 

to transcend sensory experiences and access higher metaphysical realities. Ibn Arabi considered 

imagination as the intermediary between the physical world and the spiritual realm. Through 

imagination, humans can comprehend the Divine Names and their manifestations within creation. 

Ibn Arabi’s view suggests that the power of imagination helps the individual perceive the divine 

attributes reflected in the cosmos, enabling the believer to ascend the various existential ranks 

toward self-perfection and closeness to God. This relationship between imagination and divine 

knowledge forms the core of Ibn Arabi’s mystical framework, particularly in his interpretation of the 

Perfect Man, who serves as a mirror reflecting the entirety of divine qualities (Ibn Arabi, 2002). 

The concept of the Perfect Man in Ibn Arabi’s thought represents the highest stage of spiritual 

realization, where a human being fully manifests the Divine Names and becomes a complete 

reflection of God's attributes. In this state, the individual transcends personal limitations and 

integrates into the universal truth of existence. Ibn Arabi's doctrine suggests that the entire cosmos 

is a manifestation of God, and the Perfect Man is the focal point through which divine unity is 

expressed. The development of the human soul, aided by the faculty of imagination, enables 

individuals to engage with the metaphysical realities that underlie the material world. As such, the 

Perfect Man serves as the ultimate model for human potential, merging divine and human realities 

into a singular ontological truth (Ibn Arabi, 1948, 1996, 2002; Kakaei, 2002). 

In addition to exploring the metaphysical aspects of imagination, Ibn Arabi’s analysis of the Divine 

Names plays a pivotal role in understanding human existence. The Divine Names represent different 

aspects of God’s nature, and through deep contemplation and imagination, the mystic can experience 

these names in varying degrees of intensity. Ibn Arabi emphasized that the human being’s spiritual 

journey involves recognizing and embodying these divine qualities, gradually ascending through 

stages of spiritual awareness. Each stage of this journey reveals more profound aspects of God’s 

nature, bringing the seeker closer to the ultimate truth of divine unity. The faculty of imagination 

thus becomes essential in the mystic’s effort to comprehend these abstract, metaphysical truths (Fayz 

Kashani, 1982; Ibn Arabi, 2002, 2008). 
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This research demonstrates how Ibn Arabi’s use of imagination restructured traditional Sufi thought, 

providing a novel lens through which to interpret mystical concepts. By merging existing ideas about 

the Perfect Man and divine unity with the imaginative process, he created a new language for 

discussing human existence and spirituality. His works, particularly Futuhat al-Makkiyya and Fusus 

al-Hikam, show how imagination can bridge the gap between the known physical world and the 

unknown metaphysical realms. This innovative approach allowed Ibn Arabi to propose a more 

dynamic relationship between God and humanity, where each individual has the potential to 

experience divine realities through the creative power of imagination (Ibn Arabi, 2002). 

In conclusion, Ibn Arabi’s contributions to Sufi thought represent a significant evolution in the 

understanding of human existence within the Islamic mystical tradition. By emphasizing the faculty 

of imagination and its role in perceiving the Divine Names, he provided a comprehensive framework 

for understanding the spiritual journey and the realization of the Perfect Man. His teachings 

continue to influence modern interpretations of mysticism, theology, and metaphysics, offering 

valuable insights into the relationship between the divine and the human. This study contributes to 

ongoing scholarly discussions on the intersection of imagination, divine knowledge, and human 

potential, reaffirming the centrality of Ibn Arabi’s ideas in contemporary mystical discourse. 
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