
 مقاله پژوهشی

 خلقت آدم در نظرگاه دو مکتب طریقت كبرویه و وحدتیه: اشتراكات و اختلافات نظری
 

 2هادی وكیلی، 1*محمدتقی فعالی، 1مهناز میزبانی
 تحقیقات، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران.و دروه عرفان اسلامی، دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسی، واحد علوم  -1

 عرفان، پژوهشکده فلسفه، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، تهران، ایراندروه  -2
 

 

 1-18 صص ،105، شماره پی در پی 1403سال هفدهم، شماره یازدهم، بهمن 
DOI: http://10.22034/bahareadab.2025.17.7537 

 

 علمی سبک شناسی و تحلیل متون نظم و نثر فارسینشریه 

 )بهار ادب سابق(

 

 چکیده:
است كه  یطور خای در زمره موضوعات انسان به نشیو آفر یكل طور به نشیآفرزمینه و هدف: 

 قتیاز طر یراز نیالدنجم .درفته است قرار یتوجه و بررس مختلف تصوف مورد یهاتوسط نحله

مبحث  نیهستند كه به ا یانیصوف نیآورتردر زمره نام ه،یوحدت قتیاز طر یو ابن عرب هیكبرو

آن  تحلیلی صورت درفته است، –. هدف از انجام این پژوهش كه به روش توصیفی اندپرداخته

 را بررسی كرده و به پرسشدر مورد خلقت  هیو وحدت هیتصوف بالأخص كبرو کردیاست كه رو

 پاسخ دهد.ها آن ینگرش یهاها و شباهتتفاوت

 اساس با استفاده از منابع نیبوده؛ بر ا یفیتوص یلیجستار، تحل نیدر ا یبررس ۀویشها: روش

 است. دهیدرد نیمنابع اهداف مورد نظر تأم نیاز ا یادداشتبرداریو  یكتابخانها

عشق  یتجل»، «استجلا»ازجمله  ییهاهدف خلقت را در مقوله نیالدو نجم یابن عربها: یافته

اند. جستجو نموده «یبه عالم هست یقوام بخش»و  «یوحدت هست یتجل» ،«وصال عارفانه»، «حق

آدم اتفاق نظر دارند؛  نشیآفر تیعشق حق به عنوان غا یفوق در خصوی استجلا و تجل انیصوف

و قوام  یوحدت هست ی( و تجلیوصال عارفانه )راز ملهازج یت كه موضوعاتاس یدر حال نیا

 مذكور است. ی( محل اختلاف نظر دو صوفیآن )ابن عرب یبخش

 نیترعشق حق در زمره مهم یمعتقدند كه استجلا و تجل هیدا نیو نجم الد یابن عرب گیری:نتیجه

دچار  گریکدیازجمله وصال عارفانه با  گرید یهاطهیدر ح هیاكبر و دا خیاهداف خلقت است؛ ش

از  یکیبه عنوان  یراز نیالداست كه توسط نجم یوصال عارفانه موضوع ؛اختلاف نظر هستند

به نام  یمعرفت قیشده و بر آن است كه وصل به حضرت حق تنها از طراهداف خلقت مطرح

تنها به عنوان وع فوق نهاز موض یاست كه ابن عرب یدر حال نیاست؛ ا ریپذامکان یمعرفت شهود

 تیو درنها یو عقلان یمعرفت، به معرفت حس ینوع شناس در ینکرده، بلکه حت ایهدف خلقت 
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ABSTRACT 
BACKGROUND AND OBJECTIVES:  Creation in general and human creation in 
particular are among the topics that have been studied by different branches of 
Sufism. Najm al-Din Razi from the Kabaruyeh sect and Ibn Arabi from the Wahdatiyah 
sect are among the most famous Sufis who have addressed this issue. The purpose 
of this research, which was carried out in a descriptive-analytical method, is to 
examine the approach of Sufism, especially Kubrawieh and Vahdatiyeh regarding 
creation, and to answer the question of differences and similarities in their attitudes. 

METHODOLOGY: The research method in this research is a descriptive analysis; 
Based on this, by using library resources and taking notes from these resources, the 
desired goals have been achieved. 
FINDINGS: Ibn Arabi and Najmuddin have searched for the purpose of creation in 
categories such as "Establishment", "manifestation of true love", "mystical 
connection", "manifestation of the unity of existence" and "consistency in the world 
of existence". The above-mentioned Sufis agree on the manifestation of true love as 
the goal of Adam's creation; This is despite the fact that issues such as mystical 
connection (Razi) and the manifestation of the unity of existence and its consistency 
(Ibn Arabi) are the point of disagreement between the two Sufis. 

CONCLUSION: Ibn Arabi and Najmuddin Dayeh believe that the manifestation of true 
love is among the most important goals of creation; Sheikh Akbar and Daye have 
disagreements with each other in other areas, including the mystic connection; 
Mystical connection is a topic that was raised by Najmuddin Razi as one of the goals 
of creation, and it is based on the fact that connection to the Holy Prophet is possible 
only through knowledge called intuitive knowledge. This is while Ibn Arabi considers 
the above topic not only as the goal of creation or not, but even in the typology of 
knowledge, he is satisfied with sensory and intellectual knowledge and finally 
knowledge as a result of submission; Another issue of the difference between the 
two is the unity of existence. 
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 مقدمه
ست. معنی دزارهخلقت، به ستر نمایانده ا ست كه خود را ملمو شای وجود حق تعالی ا ست نوعی اف های فوق این ا

شود؛ فرمود:  سانده  شنا شودكُنْ فیََکُونُ؛ باش پس ]بی»كه وقتی خداوند اراده نمود كه  یس: «).درنگ[ موجود می

، موجودی را از عدم وارد هستی نمیکند؛ «باش»ان ( اما نکته مهم این است كه از دیدداه صوفیان مسلمان فرم82

بلکه تنها اراده خداوند بر خروج موجودی از اختفا قرار میگیرد. برخی از صوفیان نامی در توضیح افشای مکتومات 

ستدلال میکنند كه  ست، این درحالی«خلقت»ا صفت الهی ا صراً به معنای وجود دادن به یک  «  ایجاد»كه ، منح

خداوند ذاتاً غیرقابل درک و (. 295: 1972به یک صیییفت مشیییترک اسیییت )ابن عربی،  عزم هسیییتی بخشیییی

تصور است دسترس است؛ و به این معنا ناشناخته است زیرا او از همه شرایط و روابطی كه برای بشر قابلغیرقابل

د را به چیزی ( با این حال، خدایی كه ناشییناخته و غیرقابل درک اسییت، خوIzutsu, 1983: 23فراتر میرود؛ )

یزی جز قابل شناخت و شناخته شدن تجلی نباید به معنای چ»و اصلاً  شده و قابل شناخت تبدیل میکندشناخته

شد. صعود به مرتبه پیش« شناخت خود»)همان(. بنابراین، « مطلق با سیحق»درآمد  شکل « شنا ست، اما م ا

ست كه امروزه ست، این ا صر با آن روبرو ا سی كه جهان معا سا سان ا شکلات ان شناخت ماهیت خود با م ها در 

شرفت علم و فناوری و همچنین توسعه تخصص سیاری مواجه هستند؛ درواقع با پی سان، « پرتره»ها، ب و مفهوم ان

شتهجلوه ضیح آنکه تقریباً همه ر سجم و یکپارچه ندارد؛ تو سانی مانند ای مخدوش یافته و نمودی من های علوم ان

شناسی، الهیات و غیره، انسان را موردمطالعه شناسی، سیاست، اقتصاد، انسانناسی، زیستششناسی، جامعهروان

، فروید غریزه نیچه اراده به قدرت را اعلام میکند»قرار میدهند، اما همگی رویکردها و اهداف متفاوتی دارند؛ مثلاً 

شاند؛ و سلطنت مین صادی را بر تخت  شان میدهد، ماركس غریزه اقت سی را ن ستر  جن نهایتاً هر نظریه به یک ب

شده كشیده میشوند. كه در آن حقایق تجربی به تناسب یک الگوی از پیش تعیین ، تبدیل میشود1پروكروسْتِسی

شی كامل  ست داد و در عوض یک آنار سان، مركز فکری خود را از د شرفت، نظریه مدرن درباره ان به دلیل این پی

تنها برای شییناخت انسییان؛ كه جهت شییناخت هر ( به نظر میرسیید نهCassirer, 1987:21«)فکری ایجاد شیید.

شنده»موجود یا  شناخت خالق و علت خلق امری مهم و تعیین«ایبا ست تا ،  ست. لذا این پژوهش بر آن ا كننده ا

شتار را محل كاوش قرار دهد؛ از آن سته این نو صوفیانه، متغیر واب سو، به دلیل ضمن خوانش مجدد رویکردهای 

سلام، دو تن از نامد صوفیانه در دامان ا شی  شامل نجمسترددی م الدین رازی و آوران طریقت كبرویه و وحدتیه 

صلی ابن عربی و نظرداه های ایشان پیرامون مقوله خلقت، مسیر پژوهش حاضر را مشخص خواهند كرد؛ مسئله ا

تت موجود پیرامون مبحث خلقت را های دو دیدداه رازی و ابن عربی، تشیییاین پژوهش آن اسیییت كه آیا تفاوت

صوف بالأخص افزون ست كه رویکرد ت شتار آن ا صلی این نو سؤال ا سئله پژوهش،  تر نخواهد كرد؟ متمركز بر م

 ؟شودها شامل چه مواردی میهای نگرشی آنها و شباهتكبرویه و وحدتیه در مورد خلقت چیست؛ و تفاوت

 پیشینه 

ای طولی آن را به مراتبی از نباتی تا نش را مورد بررسیییی قرار داده و به دونه( ادرچه مراتب آفری1394مرادی )

انسانی تقسیم نموده، اما بحث وی در مورد آفرینش آدم محصور در طبقه بندی مذكور نیست؛ چرا كه وی مراتب 

نس عشیییق مذكور را با حکمت حق تعالی پیوند زده و معتقد اسیییت كه علت آفرینش، نه از مقوله فوق كه از ج

ابن « وحدت هستی»( نظریه 1390هست؛ عشقی كه وسعت آن خالق و مخلوق را یکجا در بردرفته است. میری )

                                                      
تِس .1  قطع ای آنان دنیكشییی با و بسیییتمی یتخت به را انشیقربان بود كه کایآت از یراهزن ونان،ی ریاسیییاط در )Procrustes (پروكْروسیییْ

 آورد.درمی تخت اندازۀبه را آنان شانیپاها
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شیخ اكبر، تبیین می سیار از بین تقریرات  شواهد ب ضمن ارائه  سی قرار داده و  كه جان كلام  كندعربی را موردبرر

ست كه تمامی موجودات عالم به فراخور توانمندی و  ستعداد خود، جلوهاو این ا سماء الهی هستند، ا سمی از ا در ا

آفرینش، امکان متجلی ساختن تمامی  این در حالی است كه انسان به دلیل شرافت و موقعیت تام خود در جهان

شجاری ) شق از دیدداه ابن عربی، نقطه محركه جهان آفرینش 1387كمالات را دارد.  ست كه ع ( نیز بر این باور ا

تعالی به هیچ جلوه دیگری زعم نویسیینده، ابن عربی تا پیش از تابش جلوه عشییق، حضییرت باری اسییت؛ چراكه به

نام میبرد و بر آن است كه « حركت حبی»خود را نمایان ننموده است؛ نویسنده در پژوهش خود از حركتی به نام 

كه  كنده اشییاره می( نیز ذیل پژوهش خود به این نکت2012« )Irawati»همین عامل علت آفرینش آدم اسییت. 

سنده، ابن عربی كمال  ست، به زعم نوی سان ا صورت، ماهیت واقعی ان صورت خود آفرید؛ و آن  خداوند آدم را به 

سان را در چارچوب وحدت وجود مطرح می ست تنها یک واقعیت وجود دارد و آن واقعیت، وجود  كندان و معتقد ا

شهزاد ) ست.  ضمن بیان 2007خدا صحت ( در مقاله خود،  صر در مورد ابن عربی و تأكید بر  سید حسین ن آرای 

های نصیییر در مورد ابن عربی اسیییت؛ وی مباحث ابن عربی پیرامون كه پژوهش وی ادامه بحث كندآن، بیان می

فرد بوده و ور در آیات قرآن دانسییته و معتقد اسییت كه این نگرش، بسیییار منحصییربهجسییمانیت انسییان را غوطه

شناخت معنویت او قابلشناخت جسمانیت ان ست؛ و این سان در نظرداه ابن عربی، تنها از دریچه  فهم و بررسی ا

( نیز در كتاب خود، ضییمن پیوند بین مقوله درد و 2001نگرش دقیقاً همان نظریه وحدت هسییتی اسییت. فی  )

ستی سان، خواننده خود را متوجه این نکته میه سی ان سان و فعل او كه از دیدداه ابن عربی بین  كندشنا ذات ان

ست نه ذات وی. مؤمنی ) سان ا ست؛ فعل ان ستایش ا سرزنش یا  سی وجود دارد و آنچه مورد  سا ( 2016تمایزی ا

الدین رازی بدان جا میرسد كه یکی نیز ذیل مقاله خود و بررسی تطبیقی مفهوم تجلی از دیدداه ابن عربی و نجم

كه نظریه  كندیهانی، نظریه تجلی اسییت؛ نویسیینده تشییریح میها برای نشییان دادن منظومه كاز مهمترین نظریه

های تجلی توسط بسیاری از صوفیان در معنای شکر عملی رخ نمایانده است؛ اما ابن عربی بر روی تکمیل بررسی

انگیز از تجلی، مربوط به مفهوم تجلی كاركرده و علاوه بر تعاریف دوره اول اسیییلامی، با ارائه یک تعریف شیییگفت

 ن تصوف را ددردون كرده است.جها

، عمدۀ تحقیقات صورت درفته در این زمینه به بررسی مفهوم و تصویر خلقت در هریک شودچنانکه مشاهده می

سهاز طرق پرداخته ضر جنبج مقای ست كه پژوهش حا شته و طریقت وحدتیه و كبرویه را اند. این در حالی ا ای دا

سه چنان سه قرار میدهد. این مقای صورت درفته 2016که پژوهش مؤمنی )در بحث نظارت بر خلقت، مورد مقای  )

بندی نظارت هریک از این دو طریقت در اسییت، صییرفاً به مقایسییه یک مفهوم در بحث خلقت نپرداخته و صییورت

 بحث خلقت مقایسه شده است.  

 

 روش تحقیق
الگوی اولیه ها و ارائه آوری اطلاعات مربوط به ادبیات و مبانی نظری، تدوین فرضییییهدر این پژوهش برای جمع

ای و تجزیه و تحلیل ابعاد تحلیلی استفاده شده است. بدین منظور، در مباحث مقایسه -توصیفی موضوع از روش

های مستخرج از منابع تحقیق محوریت دارد. چنانکه موضوعی، روش تحلیل محتوا یا تحلیل ثانوی نسبت به داده

اً آثار دسیییت اول متصیییوفه طریقت كبرویه و وحدتیه نخسیییت مبانی مفهومی و نظری از منابع تحقیق كه عموم

های هسییتند، اسییتخراج خواهند شیید و سییپس با تحلیل مفاد دیدداه هریک از طرق در باب خلقت و نیز نظریه

ضیات پژوهش و ابعاد  ستنتاجی منتهی به تبیین فر ستنادی ا سجم ا سامان من ضوع پژوهش،  تئوریک در باب مو
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 .موضوعی تحقیق شکل خواهد درفت

 ای گوناگون هگفتمان خلقت در نظرگاه

 خلقت از منظر متکلمان و فلاسفه 

لق و نسییبی در اصییطلاحات و تعابیر متدینین و متکلمان، خلق به معنای ایجاد كردن و آفریدن در دو معنای مط

 بکار رفته است.

 الف( معنای مطلق 

ص حق ی است؛ یک كرداری است كه مختخلق در این معنا صرف الایجاد یا آفرینش از عدم و یک صفت خداوند

ست؛ موجوداتی كه مجرد از زمان و م ست. خلق در این معنا همان ابداع و آفرینش موجودات مجرد ا اده هستند. ا

ساس و بنیاد و بد ستفاده از چیزی به عنوان ا شی بدون ا سخن متکلم، پدید آمدن  ون الگو و موجوداتی كه طبق 

عیدی سوف، به معنای مسبوق نبودن به ماده و زمان است )خادم جهرمی و تقلید كردن است و طبق سخن فیلس

عتقدند در مدانند، از این رو اسییت كه (. اینکه فلاسییفه مجردات را مسییبوق به زمان و ماده نمی14: 1394مهر، 

نوان حت عتو هم « بدع»ها ماده و زمان دخالتی ندارد و این معنای از خلق در قرآن هم تحت عنوان ایجاد آن

ست. « خلق» سماوات والارض»آمده ا سماوات والارض»( و 117بقره: «)بدیع ال عنا، مقابل خلق در این م«. خلق ال

ر قرآن وجودی ندارد و به معنای اصییل آفرینش اسییت و جامع هر دو بخش خلق و ممر میباشیید؛ به همین دلیل د

و هم  ارد؛ پس هم شامل موجودات مجرددلالت بر اطلاق د« كل شی»( كه 16)رعد: « خالق كل شی»آمده است 

 (.174: 1393)جوادی آملی،  شامل امور مادی میشود

 

 ب( معنای نسبی 
خلق به معنای ایجاد چیزی از چیز یا چیزهای دیگر اسیییت و این چیزهای دیگر به منزلج همان مواد و مصیییالح 

پس خلقت در اینجا به معنای پدید آمدن از (. 4نحل: «)خلق الانسییان من نطفه»ای میخوانیم: اسییت؛ مثلاً در آیه

شتیانی،  ست و در ظرف زمان و مکان روی میدهد )آ ستعداد ا سبوق به ماده و ا صالح و به عبارت دیگر م مواد و م

همانا پرورددار شما كسی است كه آسمان و زمین را در شش »طور كه در قرآن آمده است: (؛ همان193: 1387

شد كه در این معنا خلق  ؛ یعنی خلق در1«روز آفرید شکار  ست. پس آ سبوق به زمان و ماده ا سفی م صطلاح فل ا

ست و دارای معنای جامع نیست )خادم جهرمی و سعیدی مهر،  (. 9: 1394برخلاف معنی اول آن، در مقابل امر ا

سفه  ست. فلا شده ا صی بیان  سفه و عرفا هر كدام به زبان خا خداوند را عبارت و مفهوم خلقت نزد متکلمان و فلا

(. در بینش اسیییلامی، خداوند خالق و جهان، مخلوق او 100: 1387علت و جهان را معلول او میدانند )یثربی، 

معرفی شده است و عرفا خداوند را حضرت حق و جهان هستی را تجلیّ ذات حضرت حق میدانند و متکلمان نیز 

شمارند خداوند را علت و ایجاد كننده از عدم و جهان را معلولی كه ا ست می سبوق به عدم ا ز عدم پدید آمده و م

(. ابتکار ملاصدرا در این است كه تمام این عبارات و تعابیر )خلقت، علیت تجلی 266: 1400)موسوی و همکاران، 

ها را بهم نزدیک كرده اسییت و به عبارتی میتوان دفت جهت رسیییدن و و...( را مترادف هم دانسییته و معانی آن

كلامی و عرفانی را از میان برداشییته و فاصییلج  -عربی تفاوت معنایی اصییطلاحات دینی، فلسییفی تقرب بنظر ابن 

 ها را حذف كرده است.معانی آن

                                                      
 (.54)اعراف/ « إن ربکم الذی خلق السموات والأرض فی ستج میام» 1
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 خلقت آدم در نظرگاه تصوف 
سی آن اهتمام ویژه سبت به برر صوف ن ضوعاتی كه ت ست؛ چراكه از دیدداه یکی از مو ضوع خلقت ا ای دارد، مو

شناسی آفرینش مؤید های هستیزش زیستن ندارد؛ از دیدداه تصوف بررسی ریشهصوفیان خلقت نیندیشیده، ار

ها موردتوجه و تحلیل واقع شییود؛ این حقیقت رخ این اسییت كه وقتی اجزای نامتناهی علم خداوند، در كلیت آن

الهی و علم  رو، ذات. ازاینكندرا به عنوان یک كل منسجم منعکس می« وجود»تعالی مینماید كه كلیت علم باری

ها های معرفت و مظاهر آنخداوند به ذات خویش یکی هسیییتند، زیرا هر دو وجود هسیییتند؛ درواقع كثرت ابژه

های معرفت یک انسان نیز مستلزم تکثر وجودی وی كه ابژهشناسی نیست، چنان)خلقت( متضمن كثرت هستی

ی اسییت كه كثرت صییفات خود و درنتیجه (. بر این اسییاس خداوند وحدت91: 1393نیسییت )چلونگر و صییادقانی، 

رو، میتوان دفت كه او تمایز ناپذیری اسیییت كه همه دیرد. ازاینها در جهان هسیییتی را در برمیكثرت تجلی آن

تمایزات را نیز شامل شده؛ و یا نامحدودی است كه همه تحدیدها را درون خود جای داده است؛ چنین نظرداهی، 

 .كه وحدتیه و كبرویه جزء معدودی از آن هستندهای مختلفی را آفریده طریقت

سط  سفی»وحدتیه یا اهل وحدت عنوانی بود كه برای اولین بار تو ستی»به پیروان نظریه « عزالدین ن «  وحدت ه

ابن عربی اطلاق دردید؛ وی وحدتیه را در مقابل كثرتیه قرار میدهد فرقه وحدتیه بر آن است كه موجودات مسما 

درایان، وجود را ( درواقع از دیدداه وحدت179: 1381ند، وجودی واحد هسیییتند. )نسیییفی، به هر نامی كه باشییی

تعالی اسییت؛ یقین وجود باریتصییور نمود و آن وجود یکتا و واحد نیز، به« یک»توان در قالب عددی غیر از نمی

( نکته دیگر 73: 1399 توان برای آن غایت و نهایتی قائل شد. )نسفی،وجودی كه سراسر نور است؛ نوری كه نمی

حدتاین کار نمیكه و قت ان عالم خل یان، ادرچه تکثر را در  یدداه آندرا ما از د ند؛ ا نای كن به مع ها، این تکثر 

ست كه ظاهر خلقت را نمایان می صورتگری ا صرفاً  ست؛ چراكه آن كثرت  ؛ ودرنه كنددودانگی یا چنددانگی نی

 در آن نه راه دارد و نه معنا مییابد.  «دوئیت»باطن خلقت واحد و یگانه است؛ و 

سی و ویژدیشیخ نجم شنا صیت طراز اول طریقت كبرویه به مطالعه روان شخ های روحی الدین كبری به عنوان 

سی بود كه نظریه معروف زمان خود تحت عنوان  صوف « آفاق و انفس»افراد میپرداخت. او اولین ك سفه ت را در فل

ست، اما دارای تمام ویژدیبه كار برد. از دیدداه كبروی سانی، عالمی خرد ا ست و ه، جهان ان های عالم كبری هم ه

صفات را به جز  سان میتواند تمام  شرفت معنوی ان دریافت كند؛ اما در راه خود نیازمند « رحمن»و « رحیم»با پی

های اصییلی ( از نظر طریقت كبرویه یکی از ویژدیKomilov, 1999: 174رهبری عالم عالی و قدسییی اسییت.)

انسان این است كه ادر انسان تلاش كند بدون مرشد كامل به اسرار عالم الهی و انسانی پی ببرد، به پیروی دمراه 

 تبدیل خواهد شد.

 

 خلقت در نظرگاه طریقت وحدتیه و كبرویه

 خلقت جسمانی آدمی 

كرد. منظور از خلق تقدیری كه بندی از منظر ابن عربی، خلقت را میتوان در دو بخش تقدیری و ایجادی تقسیییم

ست كه ویژدی و خصوصیت هر ممکن و تعیین زمان ظهور و نحوۀ ظهور او، همگی  ست، این ا مقدم بر امر الهی ا

سطه ست. این نوع خلق بوا سته به آن ا صیات و  ٔ  واب علم ازلی حق بوده و نه تنها بر اعیان ممکنات، بلکه بر خصو

ها متناسب همین حالات است. خلق ایجادی وابسته به ها نیز تعلق میگیرد و خلق آنحالات متنوع و نامتناهی آن



 7/ دو مکتب طریقت كبرویه و وحدتیه: اشتراكات و اختلافات نظریخلقت آدم در نظرداه 

 

، 1972 واقع شده است و اشیاء را ظهور میبخشد )ابن عربی،« خلق تقدیری»و همگام با آن است و بر طبق « امر»

 (. 211و  210، 16: 4ج 

 خلقت ار آفرینش مقصد وجود آدمی، كنه از ملائک جهل و آدم خلقت به اشاره ضمن فتوحات كتاب در عربی ابن

ستان ؛ ویكندذكر می آدم سمانی خلق دا شتر مانند را آدم ج سال از حکما و عرفا بی  آوردن و نزمی به ملائک ار

. میدهد مورد تأكید قرار داسیییتان، امتناع خاک برای مدخلیت در آفرینش راكرده و در این  آغاز خاک مشیییتی

دارد و  أكیدت الهی« یدان» بر وی( 93: 2، ج1972ابن عربی، . )اشاره میکند زور و قهر به خاک از مشتی برداشت

 شده یدان زا مختلفی تعابیر سرشت؛ هرچند را آدم دل خود دست دو با مشت از آن بر این باور است كه خداوند

سماء وجود»و به معانی مختلفی ازجمله  سان در متقابل صفات و ا شانی، « )ان  و مالیج صفات( »104: 1396كا

 بن عربیا اما شییده اسییت؛درفته( همان« )عین و علم» و( 54همان، )؛ «رجا و خوف( »91/1خوارزمی، )؛ «جلالی

شریح بیان ضمن ستان در خاک ماهوی تغییر ت ضرت د شته چهار نزد كه امانتی به حق ح  ادهنه الهی مقرب فر

 بر ملائک سییجده سییبب كه نام میبرد ملائک از آدم الامتیازمابه یا الهی اسییماء به آن از كه امانتی كنداشییاره می

 ( 358: 2، ج1972ابن عربی، . )شد انسان

صری قالب به 1«سوره مباركه ی 71» آیه بیان با رازی الدیننجم سان و  عن شاره  جایگاه وی در بین مخلوقاتان ا

 دزینش داسییتان بیان ضییمن نیز الدیننجم. این جایگاه میداند را توسییط خداوند خفیه آدم خلق دلیل و كندمی

بیان  را الهی عشییق با خاک عجین شییدن ظرافتی خای، خداوند، به مقرب فرشییته چهار توسییط زمین از خاک

 و نیاز و ناز رابطه را ممانعت خاک دلیل و كندیاد می( 86: 1399 رازی،« )دواسبه حالی عشق» به آن از و میدارد

سته الهی قرب لیاقت عدم از خاک وحشت  و شد ددردون بارهیک خاک بر تعالیحق اراده تحقق مح  به كه دان

شق از سپس( همان. )شد روان حق سوی به بامحبت سویه ع ضرت ذو شق به آن بودن ابدی و ازلی و حق ح  ع

 نیز استفاده نموده و معتقد است كه این اصطلاح« آیینه تعبیه»وی در خلقت آدم از اصطلاح  .نام میبرد معکوس

سانی فطرت تعبیر دو به آدمی دل سرشت مرحله در  آدم مادی قالب در الهی صفات پذیرنده هایقالب و وجود ان

 (. 89همان، . )آمده است

 

 خلقت روحانی آدم 
ای به نام خلق آدم بر صییورت الهی اسییت؛ بدین معنا كه در بیان خلقت روحانی انسییان، تأكید ابن عربی بر قاعده

صورت سان را از حقایق و  صورت خود خلق كرد خداوند ظاهر ان صورت باطنش را مانند   ابن عربی،)های عالم و 

آدم از دیدداه ابن عربی رمز ( همان) .( و صیییورت را آن چیزی میداند كه شییییء بدان ظهور مییابد232: 1398

حدومرز شیخ اكبر دل آدمی را مظهر بی( همان. )وحدت وجودی، جلا بخش آیینه هستی و محل شهود الهی است

استدلال وی این است كه چون خداوند دارای حد و تعریفی نیست، پس تجلی ( همان. )تجلی صفات الهی میداند

ای برای تجلیات الهی است كه آن تجلیات را به عقل نشان میدهد، لذا دل آیینهنیز لایتناهی است؛ به تعبیر دیگر 

: 4، ج1972 ابن عربی،. )به زعم وی انسییان باید در آیینه محمدی متجلی شییود تا حق را در صییورت خود دریابد

دین زمان تعلق ال؛ به تعبیر نجمكندآغاز می«  سوره ی 72» الدین بحث از خلقت روحانی با ذكر آیه(  نجم433

شاره سفلاز عالم اعلی« نفخه»ای لطیف، روح با مركب روح نیز مخفی؛ و با ا شده تا هم علیین به ا سافلین آورده  ال

به زعم وی روح طی دذار از ( رازی، همان. )مركب او باشیید و هم حافظ او از دزند حسییودان و بد اندیشییان شییود

                                                      
 .طِين   مِن   بَشَرا   خالِق   إنِِِّي. 1
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لکی و ملکوتی دوهری در او قرار داده شد تا به هنگام نشستن سیصد و شصت هزار عالم روحانی و جسمانی و م

سند خلافت این دنج ضای روح برای ( همان. )ها در او به كار آیدبر م وی ورود روح به بدن را با بیان لطیفی از تقا

صل و قرار یافتن موقت در بدن آدمی بیان مینماید سیدن به ا شوق او برای ر شق روح به خداوند و  شت، ع . بازد

 (. همان)

 

 در بیان اهداف خلقت 

  الدین رازیدر نظرگاه نجم( الف

 . استجلا1

و ارتباط آن با مقوله استجلا بر این باور است كه روح آدمی بسان نوری « سوره نور 35آیه »الدین در توصیف نجم

آن شد كه در خلقت آید؛ و از همین رو خالق حکیم بر لطیف است كه از عهده متجلی ساختن اسمای الهی برنمی

آدمی، نور روح را در دل تاریکی كالبد قرار دهد؛ و آن را بسیییان چراغی تعبیه نماید كه برای نور دهی نیازمند 

ای بین عالم ملک و ملکوت قرار دارد؛ از اتصال به منبع روح باشد؛ درواقع چراغ روح را چنان بیارایید كه در خلسه

ست كه رازی میگوید:  سید و حقیقت این تجلی بدین دونه بوده كه نار زجا»همین رو ا جه دل به كمال نورانیت ر

دونه خبر میدهد كه ان الله نوراللهی در آن مشییکوه و بر آن مصییباح تجلی كرد و حضییرت پیامبر )ی( از آن این

 (31: 1399)رازی، « خلق آدم فتجلی فیه؛ و خداوند این شرح را در آیه نور بیان كرد.

قریحه در باب علت مذكور در آفرینش، با لطافتی تمام سییخن میراند و بر آن اسییت كه حضییرت الدین خوشنجم

ای را در وجود انسیییان تعبیه نمود تا حق به هنگام خلقت آدمی، برای هر صیییفتی از اسیییمای جلیله خود، آینه

طایف با آب و دِل روایت آن است كه چهل هزار سال در میان مکه و »كننده آن صفات باشد، از همین رو منعکس

ست صفاتِ خداوندی، آینهكاری میرفت و بر بیرون و اندرونِ او مناآدم از كمال حکمت د شاند سب  ها بر كار مین

كه هر یک مظهر صفتی بود از صفات خداوندی تا آنچه معروف است، هزار و یک آینه مناسب هزار و یک صفت بر 

 (84)همان، « كار نهاد.

 آورد كه:ینه چنین میالدین در توضیح آینجم

 ما را نگاه در تو، تو را اندر آینه ما فتنه بر توایم و تو فتنه بر آینه»

 تو عاشقِ خودی، ز تو عاشقتر آینه تا آینه جمال تو دید و تو حسُنِ خویش
چون او در نهادند تا نهادند، در آن آینج جمال نمای، دیدۀ جمال بین میو در هرآینه كه در نهاد آدم بر كار می

 (86)همان، « آینه به هزار و یک دریچه خود را بیند، آدم به هزار و یک دیده او را بیند.

 رازی ادرچه در تبیین استجلا، از ذات و صفات و اسماء سخن میگوید؛ اما تبیین وی، تبیینی عاشقانه است.

 . وصال عارفانه2
سط آدمی، بدون  سم تو ست كه آفرینش روح و ج ضرت حق انجام رازی معتقد ا دخالت هیچ احدی از خلایق ح

شییده؛ و حتی زمانی كه انسییان موظف بود به عالم زیرین هبوط كند؛ این خداوند اسییت كه وی را با نفخه خای 

پس روح قدسی كه چندین هزار سال در »)همان( « راهی بس دور در پیش است.»؛ چراكه كندخویش بدرقه می

سر برده است بر مركب خای ذوق انسی كه در خداوند پیداكرده است محروم مقام قرب به خدا و عنایت حق به 

الدین بر این باور است كه این محرومیت آغاز تلاش آدمی برای بازدشت به اصل خویشتن ( نجم42)همان، « ماند.

هی و اسیییت؛ اما این تلاش نیازمند معرفت و اهتمام اسیییت؛ چراكه رازی یکی دیگر از اهداف خلقت را معرفت ال
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( از دیدداه وی، معرفت حق و وصال او همان امانتی است كه تمامی موجودات از 108وصال حق میداند؛ )همان، 

معرفت عقلی، عوام خلق »پذیرش آن سییر بازدند؛ و قرعه فال به نام آدمی افتاد؛ وی در توضیییح معرفت میگوید: 

لسفی و طبایعی و دهری را شریک است؛ زیرا كه است و در آن كافر و مسلمان و جهود و ترسا و دبر و ملحد و ف

( وی معرفت را به سییه دونه 99)همان، « اند و جمله بر وجود الهی اتفاق دارند.ها در عقل با یکدیگر شییریکاین

الدین پس از شییرح انواع عقلی، نظری و شییهودی تقسیییم كرده و پیرامون هریک توضیییحاتی ارائه میدهد. نجم

در نیل به معرفت نوع سوم میداند و معتقد است كه تنها طریقی كه خطر خطیر وصال را  معرفت، سرّ آفرینش را

؛ معرفت شهودی است كه آدمی را متوجه حقیقت هستی خود كرده و از طریق همان معرفت است كندمرتفع می

 آید.كه میل به وصال در وی شدت یافته و به طیران درمی

 

 . تجلی عشق حق3
ست و نقطه مقابل تجلی در لغت به مع ضوح ا شدن و نیز و شاف یا از نهانی و كمون خارج  شدن و انک شکار  نای آ

ست؛ به عنوان مثال  شکار »آن بطون و خفا ضحته؛ خبر برای مردم آ شف و جلوته: او ضح وانک جلا الخبر للناس: و

شد ضح  شد یا وا شف  س132: 1387)معلوف، « شد ك ت؛ دلالت بر (.  آیاتی كه در قرآن در مورد تجلی آمده ا

( دلالت بر آشییکار شییدن و 5)لیل: « و النّهار إذا تجلىّ»( و یا 3)شییمس: « و النهار إذا جلیها»همین معنا دارند؛ 

. البته شییوددر میجلوه در شییدن روز دارد و مانع در اینجا شییب اسییت كه با برطرف شییدنش، روز نمایان یا جلوه

شف و تجلی دارای معنای نزدیک به هم ستند ولی تفاوتی نیز بین آن ادرچه ك شف ه ست؛ زیرا ك شده ا ها ذكر 

ست نه  ست، اما جلیّ و تجلی، مربوط به خود متجلی ا شتر به معنی كنار زدن پرده یا حاجب و رهایی از مانع ا بی

 (.110-108، 2، ج 1399مانع )مصطفوی، 

ناع خاک جهت مدخلیت در آفرینش بسیاری از متون عرفانی ایرانی، موضوع ارسال فرشتگان جهت به زمین و امت

الدین به مقوله مذكور، نظرداهی عاشیییقانه اسیییت؛ وی در ابن باب اند؛ اما نظرداه نجمها راندهها و بحثسیییخن

آری، قاعده چنین رفته است؛ هر كس عشق را منکِرتر، انکاركنندهتر بُوَد، »درنهایت لطافت چنین آورده است كه: 

شقی غال شود، در عا شق  شقانه خلقت در كتاب 84)همان، « یتر دردد.چون عا ضامین عا صادالعباد»( م به « مر

همین اندک محدود نمیشییود؛ و رازی با غور در دریای عظیم عشییقی كه بدون تردید خود نیز در آن درفتارشییده 

د و خاک را پس از ابر كَرَم، بارانِ محبت بر خاک آدم باری»: كنداست؛ با محبتی عمیق، خلقت انسان را روایت می

 دِل كرد و به یَدِ قدرت، در دِل از دِل، دل كرد

 صد فتنه و شور در جهان حاصل شد از شبنم عشق خاک آدم گِل شد

 «یک قطره فروچکید، نامش دل شد. سَر نشِترِ عشق بر رگ روح زدند

 (86-85)همان،                                 

سان نجم ست كه خلقت ان شد كه ذرهالدین بر آن ا ست؛ چراكه با چنان ظرافتی انجام  شق ا ذره وجود آدمی به ع

ای از آن دِل، دلی تعبیه میکرد و آن را به نظرِ عنایت پرورش میداد و با ملائکه میگفت شیییما در دِل در هر ذره»

 (87)همان، « منگرید؛ در دل نِگرید.

این است كه آن دلی كه آغشته به متاع عشق بود؛  الدین پیرامون آن به شرح و بسط میپردازدنکته مهمی كه نجم

ای اسییت كه اسییتطاعت پذیرش امانت الهی را دارد؛ به عبارت دیگر ادر عشییق وجود نداشییت؛ پذیرش دقیقاً نقطه

از نظر خازنان »چنان امانتی برای آدمی میسر نمیشد، به همین دلیل است كه خداوند چنان دوهر ارزشمندی را 
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شته بود و ضرتِ خزانه پنهان دا ست، الّا ح داریِ آن به خداوندیِ خویش كرده؛ فرمود كه آن را هیچ خزانه لایق نی

ما یا دلِ آدم. آن، چه بود؟ دوهر محبت بود كه در صیییدف امانت معرفت تعبیه كرده بودند و بر مُلک و ملکوت 

ن را دل آدم لایق بود كه به داری آن دوهر نیافته، خزانگیِ آكس اسییتحقاق خزانگی و خزانهعرضییه داشییته، هیچ

صفات جلال آفتابِ نظر پرورده بود؛ و به خزانه سال از پرتو نور  سته بود كه چندین هزار  شای داری آن، جان آدم 

ست هم نجات)همان( در واقع عشق از دیدداه نجم« یافته بود.احدیّت پرورش بخش، چراكه وی الدین هم راهنما ا

شته عامل رهایی از خطرات را نفخه شقی میداند كه در وجود او به ودیعه دذا ست كه ع ساس ا شده و بر همین ا

عشق در نظریه وی، اهمیتی والا دارد؛ چراكه در غیاب عشق نه حركت میسر است، نه طی طریق و طریقت را جز 

 ت.با وجود عشق منزلگاهی نبود؛ از همین رو بدون وجود و فهم عشق، ادراک خلقت و راز آن امری محال اس

 

 ب( در نظرگاه ابن عربی 
تعالی را موجود نمیداند، بلکه ؛ و باریكندابن عربی در بحث از خلقت از تحلیل در مورد وجود خداوند آغاز می

شعور، « وجود»؛ كندتلقی می« مح »خود وجود را  ست، بلکه به معنای  ستی نی در زبان عربی تنها به معنای ه

شق و وجد نیز ه صفات او تمایز قائل میآداهی، معرفت، ع سماء یا  تا آنجا  شودست. ابن عربی بین ذات الهی و ا

های نهفته در نور فیزیکی نامرئی متمایز نشییده، درون خود دارد میداند كه دومی را مانند رنگ« كل»كه اولی را 

شییناسییی  نظر هسییتی كه هم ذات و هم اسییماء از كندتر، ابن عربی اشییاره می(؛ از همه مهم184: 1389)توران، 

ساس رویکرد فوق « وحدت هستی»یکسان هستند؛ و چنین نگرشی درواقع همان نظریه  شیخ اكبر بر ا ست.  او ا

 در تبیین خلقت آدم، دلایل ذیل را مورد تحلیل قرار میدهد:

 . استجلا1
تشیییخیص قابل ها در ذات الهی از دیدداه ابن عربی صیییفات وجود نامحدود اسیییت و به دلیل نامحدود بودن آن

ممکن میداند. )ابن عربی، « خدا»را فقط برای خود « خدا»نیسییتند؛ و بر همین اسییاس اسییت كه وی شییناخت 

كه خداوند ( به نظر وی كثرت متمایز صفات الهی از موضوعات علم خداوند به ذات اوست؛ و ازآنجایی342: 1972

ها از هر امکانی برای ابراز وجود خود برخوردار آننامتناهی اسییت، موضییوعات معرفت او نیز نامتناهی اسییت، زیرا 

( در این صییورت تضییاد Chittick, 2023: 99. )شییودهسییتند كه توسییط واقعیت ذاتی خود و وجود تعیین می

ستند به چشم می سماء او نی شیاء معرفت خداوند كه چیزی جز ا آید و به ظریفی بین وحدت ذات الهی و كثرت ا

عنوان توحید ابن هیچ، خداوند یگانه و كثیر اسییت؛ اما این نگرش بهكندعربی تأكید میهمین دلیل اسییت كه ابن 

سی خدا از نظر هستیدار نمیکند، زیرا كثرت هستیعربی را خدشه شنا سی وجود ندارد؛ و خود شناختی با -شنا

سمای حسنای بی حد خداوند متعال از حیث ا»كه:  كندذات او یکسان است. بر همین اساس ابن عربی تاكید می

خود پس از خلق جهان جلا نیافته، خواسیییت كه خود را در آن ببیند، لذا آدم را كه جلای آن آیینه و روح آن 

شم. ست برای چ شم ا سان برای حق مانند مردمک چ شد. ان شناخت خود با « جهان بود آفرید تا منظری برای 

 (17)همان، 

 . تجلی عشق حق2

در راستای تبیین امر خلقت؛ رابطه وجود و « وحدت در عین كثرت»از مفاهیمی مانند ابن عربی علاوه بر استفاده 

خلق، خدا و انسان؛ و هستی و نیستی را اساساً رابطه عاشق و معشوق میداند. اشتیاق عاشق برای اتحاد با معشوق، 

ست به وجود می سطه وحدت پنهانی كه زیربنای دودانگی ظاهری ا ست كه به وا د. به قول فخرالدین آیپدیداری ا
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شاعر و متافیزیکدان، هدف از اتحاد عرفانی زمانی محقق می شقان دریابند كه تفاوت و جدایی  شودعراقی،  كه عا

تنها چیزی كه وجود داشت این بود كه واقعیت اصلی خود عشق هست كه »عاشق و معشوق، توهمی بوده است و 

 (Chittick, 2007: 69« )با ذات خدا یکسان است.

، خداوند به تأمل داوود در مورد هدف كندهای خود نقل میدر حدیث قدسیییی كه ابن عربی مکرراً در نوشیییته

كنت كنزاً مخفیاً فأحببت من اُعرف فخلقت الخلق لکی اُعرف؛ من دنجی »آفرینش پاسیییخ میدهد و میفرماید: 

شدن آف شناخته  شوم، پس خلقت را برای  شناخته  شتم  سی، « ریدم.پنهان بودم و دوست دا : 84، ج 1413)مجل

( بر اسییاس این تفسیییر، دنج پنهان، ذات غیر آشییکار خداوند اسییت كه در آن همه صییفات یا اسییماء متمایز 198

داند. شیخ اكبر بر این باور است نیستند. خداوند امکانات نامتناهی تجلی جواهر )صفات( نهفته در ذات خود را می

سبت به خو»كه  ستعلم واقعی خداوند ن سان ا ستی یک ( Hirtenstein, 1999:151« )د با علم او به جهان ه

وی برخلاف متکلمان، خلقت را امری نمیداند كه در حال حاضییر اتفاق افتاده باشیید، زیرا خداوند عالم هسییتی را 

سد، ازاینازلی میداند، زیرا ازلی خود را می دم زمانی نمیتواند به معنای تق« من دنجی پنهان بودم»رو، دزاره شنا

 شناسی است. نسبت به خلقت باشد، بلکه به معنای تقدم هستی

 . تجلی وحدت هستی3

تعالی، شیخ اكبر علاوه بر بحث در مورد خلقت از زاویه تجلی اسماء و صفات الهی و همچنین درخشش عشق باری

؛ پیش از بحث كندمینیز بحث خلقت آدم را با دقت بیشیییتری بررسیییی « خودت را بشیییناس»در اثری به نام 

باره ذكر این نکته حائز اهمیت است كه تجلی خداوند در هستی در قالب انعکاس صفات و اسماء و عشق از دراین

تأكید دارد. وی در كتاب مذكور خطاب به انسییان « وحدت»هم جدا نبوده و در این مورد هم ابن عربی بر نظریه 

سد:  ستی.»مینوی ستی، بلکه او ه سیر جمله اخیر در 67: 1398عربی،  )ابن« تو نی ( وی درجایی دیگر نیز در تف

یه خود نیز مینویسییید:  لب نظر  ,Hirtenstein« )هاسیییت.ها و كثرت در وجود آنوحدت در تجلی آن»قا

ساس دیدداه فوق ابن عربی تحلیل می1999:167 ست، زیرا  كند(. بر ا صوف، وحدت با خدا نی كه هدف غایی ت

است كه چیزی جدا و متفاوت از خداوند وجود دارد و به معنای دودانگی است؛ پس هدف تصوف این امر بدان معن

 وجود نداشته كه از اصل وجود، جدا باشد.« تویی»این است كه انسان بفهمد هردز 

سخنان او، برای وجود واحد پنج نوع تجلی را در نظر درفته ستنباط از  شادردان ابن عربی با ا  اند كه دربرخی از 

ها را به دو دسییته تعینات یا تجلیات حقانی و تعینات خلقی تقسیییم كرد )چلونگر و بندی اولیه میتوان آنتقسیییم

ست از علم وجود واحد به 95: 1393صادقانی،  ست: اول، احدیت كه عبارت ا سته ا شامل دو د (. تعینات حقانی 

باشیید و فات و ماهیات به صییورت اجمالی میذات خود و لوازم ذات خود. منظور از لوازم ذات، جمیع اسییماء و صیی

تعین یا تنزل. دوم، واحدیت نام دارد كه عبارت است از علم ذات به همج اسماء و صفات و ماهیات به نحو تفصیل 

شند و به تعبیری 97)همان:  (. این دو تعین، از تعینات حقانی و تجلیّ وجود واحد واجب تعالی، برای خودش میبا

یزش ندارند. در مقابل این دو دسته، تعینات سه دانه خلقی است كه به سبب آن وجود واحد در به بیرون از حق ر

كه به ترتیب عبارتند از: اول، ظهور  كنددانج )جبروت و ملکوت و ملک یا شییهادت( ظهور یا تجلیّ میعوالم سییه

سوت ارواح مجرد یا عالم  سوت نفوس مدبّره كه به عالم ؛ دوم، ظهور وجود واحد در ك«جبروت»وجود واحد در ك

ملک »معروف است؛ سوم، ظهور وجود واحد در كسوت عالم مادی و محسوس كه از آن به عالم « مثال یا ملکوت»

شهادت شتیانی آن را به تجلی تام و غیرتام شودتعبیر می« یا  ستاد آ ست كه ا .  تجلی حقانی همان تجلی اول ا

م اسییت. بحث تعینات و تجلیات با بحث حضییرات خمس نیز مرتبط تقسیییم نمود و تجلی خلقی همان تجلی دو
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 است. 

 بخشی به عالم هستی. قوام4
شده است؛ اما از خلافت انسان در زمین ازجمله موضوعاتی كه موردتوجه صوفیان متعددی ازجمله ابن عربی واقع

س ست؛ ابن عربی معتقد ا ستی ا سان عامل قوام عالم ه سان بر دیدداه ابن عربی، خلافت ان نفس »ت كه ادرچه ان

)همان( « ختم خزائن دنیوی و اخروی»( اما همین آدم 147: 1، ج 1378)ابن تركه، « خویش ظلوم و جهول است

حقایق و اعیان »اسییت. درواقع از دیدداه ابن عربی ادرچه ملائک اعظم بر بسیییاری از اسییرار اشییراف داشییتند، اما 

سان ارزانی شده« ثابته ها مکشوف نبود. از همین رو خود و عامل و حافظ نظام هستی بود، بر آن )همان( كه بر ان

ملائکه نیز در زمره امداددران آدمی تلقی میشییوند، چراكه نظم و نظام عالم هسییتی بدون تردید نیازمند یاورانی 

شامل می سطوح را  سنخ تا پایینترین  ست كه از بالاترین  اد اعوان آدمی ؛ و این خلافت نیز دقیقاً برای اتحشودا

 بخشی به عالم هستی است.جهت نظام

 

 اشتراكات و تفاوتها در دو طریقت

 الف( اشتراكات 
طوركلی د كه اسیییتجلا و تجلی عشیییق حق در زمره اهداف خلقت آدمی اسیییت. بهنرازی و ابن عربی هر دو بر آن

ستجلا به عنوان یکی از مهمترین نظرداه صوفیانه، بر موضوع ا اهداف آفرینش اتفاق نظر دارند؛ و بر های عارفانه و 

ساس نه سان كه ذرهاین ا انگارند؛ چنانکه ملاصدرا نیز بر این نکته تأكید ذره عالم هستی جلوه ذات حق میتنها ان

دارد. البته بحث جلا و اسییتجلا از دیدداه تصییوف دارای درجه كمال نیز هسییت. درواقع بر اسییاس بحث اسییتجلا، 

بین دواهان خود، به عبارت از كمال تجلی حق توسییط انسییان كامل و اجتماع حقیقت كمال رهایی عبارت اسییت

شت را  شغولیتی بدان ندا سوت، م سان از قیوداتی كه تا پیش از هبوط به عالم نا ستجلا موجبات رهایی ان دیگر ا

ضرت حق به منزله كندفراهم می سان در مقابل ح ست، چراكه آدمی و غیر ن« دیگری»؛ اینکه دریابد، او یعنی ان ی

را بر وی عارض « ددر بودن»است و این قیود كالبدی پلید است كه درفتاری « خود»هم در مقابل درداه احدیت 

 نموده است.

صوفیان  ست. از دیدداه  شق حق ا سان، تجلی ع شابه دیگر دیدداه ابن عربی و رازی در حیطه اهداف آفرینش ان ت

ش ست؛ چراكه حقیقت ع شق ناممکن ا ست، اما حقیقت وجودی تعریف ع شیاء ا ستی، ادرچه اعرف الا ق مانند ه

ست. از دیدداه ابن عربی  سی كه از جام »امری مکتوم ا ست، ك شناخته ا شق را تعریف كند، آن را ن هر كس كه ع

ای نچشیده باشد، آن را نشناخته و كسی كه دوید من از آن جام سیراب شدم آن را نشناخته كه عشق آن جرعه

شخصی در كار نباشد  ( به این معنی كه تا تجربه188: 1972)ابن عربی، « كه كسی را سیراب نکند.شرابی است 

سم منطقی قابل صی هم به یکبا حد و ر شخ ست و در تجربه  سایی نی ست، راه بیشنا پایان آن بار قابل نیل نی

بینی و در مسائل مهم جهانهردز برای انسان به انتها رسیدنی و عطش آن سیراب شدنی نیست. صوفیان عشق را 

 های ذیل تقسیم میکنند:سلوک خویش مطرح میکنند و آن را به دونه

اند. اساس آفرینش، جمال و های تجلی حقاز دیدداه صوفیان سراسر آفرینش، مظاهر و آینهعشق در خلقت:  -

رینش جهان، خود زیبایی و عشق به جمال و زیبایی است، ذات حضرت حق، آن شاهد حجله غیب كه پیش از آف

 هم معشوق بود و هم عاشق، خواست تا جمال خویش آشکار سازد، آفرینش را آینه جمالش دردانید.

عشق صوفیانه، یک عشق دوسره است و همین عشق حق به جمال خویش، عامل تجلی وی  عشق در بازگشت: -
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ش است و ذات علت، عیناً همان و درنتیجه عامل پیدایش جهان است. البته عشق علت، در مرحله اول به ذات خوی

كمال ذات معلول است و ذات معلول لازم ذات علت است. پس عشق به ملزوم، همان عشق به لازم است، پس هر 

طرف هم هر موجودی عاشق ذات و كمالات ذات خویش است و علتی نسبت به معلول خود عشق دارد و از این

 اوست، پس هر معلولی عاشق علت خویش است. كمال وجودی هر معلولی، همان مرتبه وجودی علت 

 اهب( تفاوت
های تجلی های نظری ابن عربی و نجم الدین رازی را میتوان در مؤلفه وصال عارفانه از دیدداه رازی و مؤلفهتفاوت

ست موجودات از دیدداه ابن عربی ردیابی نمود. رازی یکی از مهمترین  شی به جهان زی ستی و قوام بخ وحدت ه

الدین دایه، حاصییل درهم خلقت را وصییال عارفانه میداند؛ علت چنین رویکردی آن اسییت كه تصییوف نجماهداف 

ست )رازی،  شق و عبادت ا سوی دیگر رازی هم41: 1399آمیختگی ع شت، نانچ( از  شین دذ سطور پی كه در 

نها راه وصییال دانه معرفت، معرفت شییهودی را توصییال را تالی معرفت میداند و ضییمن بحث پیرامون اقسییام سییه

ادراكات عقل و حس داهی با تعالیم دین مطابق اسیییت؛ و داهی »میداند؛ ابن عربی نیز بر این باور اسیییت كه 

ست. ست، بحث ما در باب تعارض ا ( در واقع ابن عربی هم 209)ابن عربی، همان، « معارض. بحثی در مطابقت نی

سهمانند رازی از عدم سلیم در برابر كلام حق كفایت معرفت ادراكی و عقلانی در م سخن میگوید؛ اما ت یر معرفت 

كلام الهی را بی تأویل بپذیر و از عقل خویش در تأویل آن پیروی نکن؛ »حل نهایی میداند و معتقد اسیییت را راه

زیرا عقل تو با تو بر تقلید موافقت كرد، زیرا این سخن را كه منه عن الله را صحیح دانست. پس برای تو منازعی از 

احیه تو نیسییت تا بر آنچه نزد توسییت، ایراد بگیرد. پس از عقلت در تأویل پیروی نکن و علم آن را به خداوند كه ن

ست بردردان. ست 210)همان، « قائل آن ا سلیم را كافی نمیداند و معتقد ا صف ت ست كه رازی  ( این در حالی ا

ست؛ به عبارتی نجم الدین دایه اصلاً معرفتی كه به  باید بابی برای كسب معرفت دشود؛ كه آن باب همانا شهود ا

 شهود ختم نشود را كامل ندانسته و حتی برای آن كارایی خاصی هم قائل نیست.

ست.  شیخ اكبر ا ستی  یکی از وجوه مفارقت دیدداه ابن عربی و رازی پیرامون هدف خلقت آدم، نظریه وحدت ه

اساساً باطل است؛ چراكه وی در بین آدمی و حضرت حق وی در تبیین بحث توحید، بر آن است كه چنین بحثی 

دوئیتی قائل نیسییت؛ كه اثبات یکی برای دیگری به منزله توحید باشیید؛ درواقع وی اثبات توحید را در درجه اول 

ست كه برای ورود به چنین بحثی ابتدا باید دو نوع وحدت را در نظر درفت؛ اولی  شرک میداند و بر آن ا نیازمند 

ست؛ و همین دو پاره تی حقوحدت ذا ست كه موحد برای اثبات وحدانیت نیازمند آن ا تعالی؛ و دیگری وحدتی ا

( درواقع سییخن ابن عربی همان اسییت كه توسییط 527: 3كردن، خود نوعی شییرک اسییت. )ابن عربی، همان، ج 

: 1382ت. )شبستری، دیگرانی همانند شبستری هم مورد تصریح قراردرفته كه اثبات توحید مایه فساد توحید اس

525) 

سد كه:  ستی بدان جا میر ستدلال پیرامون نظریه وحدت ه تنها توحید وجودی برای حضرت »ابن عربی با ادامه ا

ونه مدخلیتی ندارد، مگر از طریق ایجاد خلق توسط حق، زیرا مخلوقات با توجه به گحق باقی میماند و شرک هیچ

اند، بنابراین آفت اصلی توحید، تلفی هستند كه طالب كثرت در حکمماهیات و ذواتی كه دارند مقتضی احکام مخ

)همان( رازی نیز به بحث وحدت وجود پرداخته اسیییت؛ اما دیدداه وی به دو لحاظ با دیدداه ابن « ایجاد اسیییت.

عربی متفاوت اسیییت؛ اول اینکه وی در بحث از وحدت وجود به مقوله توحید میپردازد و آن را امری لازم تلقی 

ست؛ باید توجه و دوم این كندیم سته ا سک ج صوفیان پیش از ابن عربی تم كه وی در بحث از وحدت وجود به 

شت، رازی نگرش وحدت صوی بحث از توحید، دا ست؛ در خ شته ا درایانه خود را در بحثهای معرفتی نیز بیان دا
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آدمی سیییر »د، اما رازی بر آن اسییت كه: علیرغم اینکه ابن عربی تلاش برای اثبات توحید را مایه تباهی آن میدان

، ودشییو در طول مسیییر، به درک عمیق توحید حقیقی كه مسییئله وحدانیت در آن بیان می الی الله را طی میکند

( بر اسییاس این دیدداه، دل آدمی كانال اصییلی فهم و دریافت وحدت اسییت؛ 203: 1379)رازی، « دسییت مییابد.

ای رخ ندهد، ان متجلی ساختن اسمای الهی را دارد؛ و تا زمانی كه چنان تجلیچراكه تنها روح آدمی است كه امک

الخطاب دریافت وحدت وجود امری محال اسییت؛ درواقع رازی در مسییر دریافت وحدت وجود هم عشییق را فصییل

 میداند و معتقد است تنها از این همین مسیر عشق است كه حقیقت وحدت وجود رخ مینمایاند.

ن عربی قوام عالم هسییتی را با مبحث خلافت پیوند میزند و معتقد اسییت كه چنین موضییوعی از سییوی دیگر اب

ستی را نیز  سب با خداوند، امکان احاطه بر عالم ه شتن تنا ضرت حق علاوه بر دا ست كه خلیفه ح نیازمند آن ا

شد؛ وی تبیین میکند شته با ست، به عنو»كه:  دا ضرات و مراتب ا سان جامع همه ح ضرت كون ازآنجاكه ان ان ح

جامع مطرح است؛ چراكه اصل تعین او از مقام احدیت و تعین اول آغاز میگردد و به مراتب واحدیت، عوالم عقول، 

ست،  شودعوالم و مراتب مثال و عالم اجسام منتهی می سان در عین اینکه از اكوان ا كه در بین موجودات، تنها ان

ضرات را در خود جمع نماید. سخن 22: 1336)ابن عربی،  «میتواند تمام ح سان  ضوع خلافت ان ( رازی نیز از مو

میگوید، اما از دیدداه وی خلافت انسییان، به منظور قوام بخشییی به عالم هسییتی نبوده؛ بلکه هدفی دیگر را دنبال 

ست  ست تا آوازۀ إنیّ جاعِلُ فی الأرضِ »مینموده ا شم و مدتی ا ستم و ولایت میبخ چون روح را به خلافت میفر

اند؛ او را به اعزاز تمام باید بیگانه منتظر قدوم او مانده دوسیت و دشیمن آشینا و ام، جملهلیفه در جهان انداختهخ

ضرت خداوندی را فرموده ستاد. مقرّبان ح سجده فر شیند، جمله پیش تخت او  ام كه چون او به تخت خلافت بن

فت انسییان در زمین، اعزاز او به دلیل مقام شییامخی ( درواقع از دیدداه رازی، علت خلا85: 1399)رازی، « كنید.

فقط خلقت آدمی را است كه نزد حضرت حق دارد؛ به عبارت دیگر، نجم الدین یکی از اهداف اصلی كل خلقت، نه

معرفت حق میداند و معتقد اسییت چنین عبادتی از جنس معرفت اسییت؛ كه ادر غیرازآن باشیید راهی به سییوی 

دامه حد عبادت را به آدمی نشییان میدهد كه فرشییتگان از سییر معرفت و تسییلیم به سییعادت نخواهد داشییت؛ در ا

در مُلک و ملکوت »سجده شدند و ابلیس از سر تکبر و عدم شناخت به دمراهی درایید و كارش بدانجا رسید كه: 

اجازت دزدیده به یكسی دیگر دَم از مخالفت با این خلافت نیارد زد. آن مغرورِ سیاه دلیم را كه وقتی به فضولی، ب

سته تا در خزانج دل آدم نقبی زند،  سته و خوا شم حقارت در ممالکِ خلافتِ او نگری قالب آدم دررفته بود و به چ

سجود، جمله ستند تا وقت  شقاوت برب سنِ  شده بود، او را به تهمت دزدی بگرفتند و به ر سّر ن سجده  می ملائکه 

 )همان(. « كردند، او نتوانست كرد.

 

 گیرینتیجه

الدین رازی الدین عربی و نجممبحث خلقت آدم یکی از مهمترین مباحث تصوف است كه صوفیانی همچون محی

اند؛ ابن عربی و نجم الدین دایه معتقدند كه اسیییتجلا و تجلی آرای مهم و ارزشیییمندی پیرامون آن مطرح نموده

آدمی به واسطه انعکاس صفات و  عشق حق در زمره مهمترین اهداف خلقت است؛ درواقع خداوند از طریق خلقت

ساخت و در مرتبه بعدی  سمای خود به غیر از رحمن و رحیم در آیینه روح آدمی، در درجه اول خود را متجلی  ا

سیمات  شق حق در زمره تق ستجلا و تجلی ع ساختن ا ساخت؛ البته مجزا  شق اعلای خود به آدمی را نمایان  ع

ن دو، یکی هستند و مرتبه اول و دومی برای آن وجود ندارد؛ شیخ نظری است كه توسط بشر ایجادشده؛ ودرنه آ
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های دیگر ازجمله وصال عارفانه با یکدیگر دچار اختلاف نظر هستند؛ وصال عارفانه موضوعی اكبر و دایه در حیطه

شده و بر آن است كه وصل به حضرت حق است كه توسط نجم الدین رازی به عنوان یکی از اهداف خلقت مطرح

پذیر اسییت؛ این در حالی اسییت كه ابن عربی از موضییوع فوق ها از طریق معرفتی به نام معرفت شییهودی امکانتن

تنها به عنوان هدف خلقت یا نکرده، بلکه حتی در نوع شیناسیی معرفت، به معرفت حسیی و عقلانی و درنهایت نه

ود است؛ ابن عربی وحدت وجود را یکی ؛ موضوع دیگر اختلاف آن دو، وحدت وجمعرفت بر اثر تسلیم اكتفا میکند

وع خطیری باید از تفسییییر و بحث و بر آن اسیییت كه برای درک چنین موضییی از دلایل خلقت آدم معرفی میکند

پیرامون توحید اجتناب كرد، اما دایه توحید را عامل فهم وحدت وجود دانسییته اسییت؛ نهایتاً اینکه ابن عربی در 

ام عالم هستی، این مقوله را عامل اصلی ایجاد انسجام در عالم ملک میداند؛ این بررسی خلافت انسان به عنوان قو

تنها هدف خلقت نیسییت؛ بلکه عاملی اسییت كه جهت در حالی اسییت كه از دیدداه ابن عربی، موضییوع خلافت نه

سوی دینمایاندن روش عبادت به آدمی از یک شان دادن مقام والای او بین تمامی موجودات از  گر مورد طرف و ن

 استفاده قراردرفته است.

 

  نویسندگان مشاركت

 علوم و تحقیقاتدانشگاه آزاد اسلامی واحد  در مصوبّ فارسی ادبیات و زبان دكترای دورۀ رسالج از مقاله این

 مطالعه این اصلی طراح و داشته برعهده را رساله این راهنمایی محمدتقی فعالیآقای دكتر   است.شده استخراج

نقش  نهایی متن تنظیم و هاداده دردآوری در رساله این پژوهشگر بعنوان سركار خانم مهناز میزبانیاند. بوده

ها و راهنماییهای تخصصی این به عنوان مشاور نیز در تجزیه و تحلیل داده آقای دكتر هادی وكیلیاند. داشته

  است.بوده پژوهشگر سههر  مشاركت و تلاش حاصل مقاله محتوای تحلیل نهایت اند. درپژوهش نقش داشته

 

  قدردانی و تشکر

دانشگاه آزاد  عرفانپژوهشی دروه  و آموزشی مسئولان از را خود تشکر مراتب میدانند لازم خود بر نویسنددان

 .نمایند اعلام دادند، پژوهش یاری این كیفی ارتقاء و انجام در را نویسنددان كه علوم و تحقیقاتاسلامی واحد 

 

  منافع تعارض

سنددان شریج هیچ در اثر این كه مینمایند دواهی مقالج این نوی سیده چاپ به خارجی و داخلی ن صل و نر  حا

 طبق تحقیق این دارند. رضایت و آداهی آن انتشار به نسبت ایشان و است، نویسنددان تمامی پژوهشی فعالیتهای

شده اخلاقی مقررات و قوانین كلیج ست. نگرفته صورت تقلبی و تخلف هیچ و اجرا سئولیت ا  تعارض دزارش م

 را ذكرشده موارد كلیج مسئولیت ایشان و است، مسئول نویسنده عهدۀ پژوهش به مالی حامیان و منافع احتمالی

 میگیرند. عهده بر
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