
 

 

 

 

 

  یاز منظر ابن عرب «یحکمت قلب» یمعرفت شناخت یبررس
  یبیبر فص شع یدبا تاک

 *کیوانفرمحمد 

 **نامیپورعال یمطهره شکوئ

  چکیده

 هاییهکم سو. بحث او دستپردازدیم «یحکمت قلب»الحکم به فصوص یبی  در فص شع یعربابن
و را مباحث ا یدالّ اصل توانیدارد، اما م یشناختو معرفت یشناختانسان شناختی،یمختلف هست

 یدانست. او معتقد است شهود عرفان یو عقل  نظر یشهود عرفان ی  شناسمعرفت ۀدر حوز یاتیمدع
 یلدل به یبرساند، اما معرفت عقل یقتما را به حق تواندیاست و م یمعرفت یتجامع یژگیو رایدا
 یژگیو نیهم یلندارد. به دل یدسترس یااش یقتامور به حق یدنجانبه د یکو  یو حصر معرفت یقض

 ربی،عناب یدگاهمفصل د یفمقاله بعد از توص یندارند. ااختلاف  یکدیگراست که اهل نظر همواره با 
ر به نفع اعتبا یاستدلال تواندیبحث م یناز ا یعربابن یفعل یرتقر یاکه آ رسدیرا برم ینا

از آنکه  یشب یرتقر ینبر آن است که ا یسندگانمحسوب شود؟ نظر نو یشهود عرفان یشناختمعرفت
فرض  اشهود و عقل ب ی  شناختمعرفت یینبار شهود باشد، تبشناسانه در دفاع از اعتمعرفت یبحث
 است.  یعربمقبول نزد ابن ییاسما شناسی  یهست یرشپذ

 

  .یحصر معرفت ی،معرفت یتجامع ی،معرفت عقل ی،معرفت شهود ی،حکمت قلب ها:کلیدواژه

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

  (keivanfar.mohammad@gmail.com) .و مذاهب یاندانشکده فلسفه دانشگاه اد یعلم یئتعضو ه *

  ی.رشته تصوف و عرفان اسلام یدکتر یدانشجو **
 (91/99/077: یرشپذ ؛ تاریخ70/077/ 91: یافتدر یختار)
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 مقدمه

بی عریکی از اصطلاحات کلیدی در عرفان اسلامی به طور کلی، و در عرفان نظری ابن

که در همان جمله تحمیدیه و آغازین فصوص الحکم است. چنان« قلب»به طور خاص، 

)ابن «  الذی منزل الحکم علی قلوب الکلم.الحمدلّل »کنیم: این اصطلاح را مشاهده می

اختصاص فص دوازدهم از « قلب»( نکته اوج توجه ابن عربی به ۰۵: ۱۵۵۵عربی، 

ة فی کلمة فص حکمة قلبی»به آن است: فصوص الحکم فصوص بیست و هفتگانه کتاب 

ید الدین جندی، شارح ؤدر اهمیت این بحث در عرفان نظری همین بس که م«. شعیبیة

داند )جندی، ترین علوم حقیقی می، حکمت قلبی را از پیچیدهفصوص الحکم مهم

(  البته باید این نکته را همواره مد نظر داشت که گاه در عرفان از اصطلاح ۹۱ :۱۰۱۵

لذا برای روشن شدن بحث ذکر این نکته لازم است شود، واحد، معانی مختلفی اراده می

عربی در فص شعیبی به کار اصطلاحی است که ابن «قلب»که منظور ما در این مقاله از 

مد نظر او در این فص است، لذا « حکمت قلبی»برد و هدف ما در این مقاله توجه به می

 هایبعد از بحثی مقدماتی و مختصر درباره معناشناسی قلب وارد بحث از دیدگاه

رباره حث او دکنیم ضمن اشاره به کلیت مباشویم و سعی میعربی در این فص میابن

از نظر  «حکمت قلبی»حکمت قلبی، به نکته اصلی آن بپردازیم. از دید ما نکته اصلی 

عربی این است که او به تبع مطرح کردن قلب به عنوان منبع معرفت شهودی، بحث ابن

های معرفت شهودی و برتری آن بر معرفت عقلی اصلی خود را معطوف به بیان ویژگی

توان مباحث پرسشی که ما به دنبال پاسخ آن هستیم این است که آیا میکند. اما متمرکز می

عربی درباره برتری معرفت شهودی بر معرفت عقلی را همچون استدلالی به نفع ابن

شناختی معرفت شهودی در نظر گرفت؟ و آیا چنین استدلالی قابل دفاع اعتبار معرفت
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اسی شنبحثی در حوزه معرفتشناختی شهود عرفانی است؟ بحث از اعتبار معرفت

شود که به ویژه در فلسفۀ دین دوره جدید اهمیت یافته محسوب میو فلسفی عرفانی 

این پرسش را پیگیری خواهیم کرد. روشن شدن )بخش سوم( است. ما در بخش بررسی 

شناختی این پرسش کارکردی دوگانه دارد، هم پاسخی است به پرسشی معرفتبه پاسخ 

در  «حکمت قلبی»عربی درباره تفسیر درست مباحث ابن در جهتت و هم پاسخی اس

 .   فص شعیبی

 قلب انسان کامل :معناشناسیـ 1

به فارسی ـ در عرفان « دل»ـ یا  1«قلب»رسد در نگاهی کلی به کاربردهای به نظر می

ترین اصطلاحات در حوزه ترین و مبناییتوان گفت این اصطلاح از مهماسلامی می

شناسی عرفانی است. همانند بسیاری از اصطلاحات عرفان اسلامی، از این انسان

شود، اما همه این معانی به انسان و وجوه مختلف او اصطلاح نیز معانی مختلفی اراده می

شناسانه مورد نظر است و از این جهت، منظور گردد؛ گاه وجه متافیزیکی و هستیبر می

اطقه است، چه به عنوان اصطلاحی بدیل در کنار از قلب، حقیقت انسان و نفس مجرد ن

، ۱۵: ۱۵۵۷؛ قیصری، ۹۱، ۵۷، ۱۹، ۱۷: ۱۰۱۱؛ کاشانی، ۷۱تا: بی نفس و روح )غزالی،

(؛ گاهی نیز ۹۱: ۱۰۱۵( و چه به عنوان حقیقتی غیر از نفس و روح )جندی  ۵۱۵، ۷۱

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

ی شناسان کاربردهابه عنوان یک مصدر در عربی به معنای تحول و دگرگونی است. لغت« قلب» .1
دن باند که ظاهرترین آن استعمال قلب به عنوان عضوی از مختلفی را برای این واژه بیان کرده

گنجد، به معنای انسان است )قلب مادی(، بقیه کاربردهای این واژه در حوزه قلب معنوی می
، ۱ق، ج ۱۰۱۰مثل عقل، لب و خالص هر چیزی، مرکز احساسات و عواطف و.... )زبیدی، 

( در قرآن نیز این واژه به کرّات  و به معانی ۱۹۷-۱۹۷ /۱: ق۱۰۵۹منظور، ؛ ابن۵۵۵-۵۵۱صص: 
(، در این ۱۹۱-۱۹۱: ۱۰۱۱ار رفته است مثل نفس و روح، فهم و علم، و ... )راغب، مختلف به ک

 .۵۱-۷۷: ۱۵۷۷زمینه همچنین بنگرید به: حسینی و دیگران، 
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ت ن قوه دریافمد نظر است، یعنی به قلب به عنوا« قلب»شناسانۀ اصطلاح وجه معرفت

؛ کاشانی، ۷۱تا: بیشود )غزالی، معرفت شهودی و علم مکاشفه انسانی  نگریسته می

روشن شدنش حقیقت صور منوّر و ای که با (، همان قوه۱۵۷: ۱۵۵۷؛ قیصری، ۵۵: ۱۰۱۱

گیرد ( در این کاربرد قلب در برابر عقل قرار می۱۵: ۱۵۵۷)قیصری،شود علمیه درک می

( و معرفت قلبی یا شهودی در برابر معرفت استدلالی )قونوی، ۱۱۱: ۱۵۵۵عربی، )ابن

توان بخش زیادی از مباحث در حوزه آثار عرفان عملی (. از سویی دیگر، می۵۱: ۱۰۱۱

های مختلف آن و نیز مراحل مقدماتی رسیدن را مربوط به قلب و معرفت قلبی و حالت

لی تاحد زیادی درباره دو چیز سخن به معرفت قلبی دانست. به تعبیری، در عرفان عم

شود: سلوک، کیفیت، موانع و مراحل آن که به آماده سازی قلب برای دریافت گفته می

های مختلف معرفت شهودی قابل ارجاع است و خود معرفت شهودی، کیفیت و حالت

 1آن، که در واقع بحث از مقامات قلب است.

تری بی از قلب در اینجا معنای خاصعراما با توجه به آنچه گفته شد منظور ابن

عربی خواند. قلب در مکتب عرفان ابن« برتر»یا « آلقلب ایده»توان آن را است که می

اسی، شنترین عنصر در این انسانشناسی عرفانی او دارد. و مهمجایگاه مهمی در انسان

اصلی  معنای« ملانسان کا»عربی در پیوند با است، لذا قلب در عرفان ابن« انسان کامل»

عربی در همان ابتدای فص شعیبی منظور خود کند. بر این اساس، ابنخود را پیدا می

گوید قلب عارف بالّل یا همان انسان کامل را کند و میرا از قلب به صراحت بیان می
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

شود، اینکه چگونه باید قلب را تطهیر در آثار حوزه عرفان عملی به قلب از این منظر پرداخته می .1
نوی ها و تمارین معلم و حکمت شود؟ نقش ریاضتع دریافتشایسته  دو تزکیه کرد تا بتوان

در این میان چیست؟ و در نهایت، حالات و مقامات چنین قلبی چه خواهد بود؟ )برای نمونه 
 (۱۷۹-۱۷۰: ۱۵۵۷؛ رازی، ۱۰۱۵بنگرید به مکی،  
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عربی است آل ابن. انسان کامل انسان ایده1(۱۱۵-۱۱۷: ۱۵۵۵عربی، مد نظر دارد. )ابن

( و در ۰۷-۰۹دانیم از نظر او توجیه آفرینش به این انسان است )همان: ه میکو چنان

محاجّۀ میان خدا و ملائکه، این انسان مورد نظر خداوند بوده است، کما اینکه شرط 

عربی، انسان کامل شناسی اسمائی ابن(. در هستی۷۵بقا و دوام عالم نیز اوست )همان: 

( و به تعبیری استعاری، فص و نگین ۷۰ت )همان: جامع جمیع عوالم و حقایق آنها اس

(  انسان کامل ۷۵)همان:« کفص الخاتم من الخاتم»و خلاصۀ انگشتری عالم است ـ 

( پس سعۀ وجودی چنین ۰۷-۰۹نمای حق است )همان: عربی آینۀ تمامدر نظر ابن

ت عانسانی به مضاهات سعۀ حق است، لذاست که از نظر او، قلب چنین انسانی به وس

توان گفت قلب (. بر این اساس، می۱۱۵-۱۱۷حق و تجلیات گوناگون اوست )همان: 

ترین وجه شکوفایی او است و بر همین اساس انسان کامل، خود  انسان کامل در جامع

گوید قلب دارای مراتب پنجگانه است: معنوی، باید سخن قونوی را فهم کرد که می

( به تعبیر دیگر، همچنان که انسان ۱۷۵: ۱۵۵۱روحی، مثال، حسی و جامع )قونوی، 

یافتۀ ( قلب  وسعت۱۰۹: ۱۵۵۱کامل برزخ جامع بین امکان و وجوب است )قونوی، 

عربی در . خلاصه آنکه، قلب مورد نظر ابن2(۵۱: ۱۰۱۱او نیز چنین است )کاشانی 
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

لذاست که قیصری در تطبیق با اصطلاحات فلسفی قلب مورد نظر در فص شعیبی را با عقل  .1
(. لازم به ذکر است اصطلاح قلب در ۵۱۵: ۱۵۵۷گیرد )قیصری، فلسفه همسان می مستفاد در
به عنوان یکی از مراتب انسانی در کنار روح، سر، خفی و  ،رودتری نیز به کار میمعنای ویژه

 (۱۵۷۱و نیز بنگرید به رمضانی و پارسی نژاد،  ۱۱۷-۱۱۰، ۷۱: ۱۵۵۷اخفی )قیصری، 

وجود دارد همین اعتدال و  6رای انتساب حکمت قلبی به شعیب پیامبرلذا بهترین توجیهی که ب .2
( توجیه ۱۵۵: ۱۵۵۵گوناگون تجلیات است )کاشانی،  شعب   ۀبرزخیت وجودی در عین دریافت هم

؛ ۱۱۵: ۱۵۵۵عربی، و معنای تشعب است )ابن« شعیب»عربی مبتنی بر ریشه عربی کلمه خود ابن
گذاری است و دلیل دیگر قونوی در فکوک، این یکی از دلایل نام( اما طبق بیان ۱۰۵: ۱۵۵۱قونوی، 

همان چیزی است که ما در بالا از کاشانی نقل کردیم و در اصل برگرفته از سخنان قونوی در فکوک 
 (.۱۷۱: ۱۵۵۱است. در قرآن شعیب مظهر عدل و اعتدال است )قونوی، 



 

 

 

01 

ل 
سا

هم
زد
سی

 
ره 

ما
 ش
ـ

ول
ا

 
ـ پ

پی
یا

73 
ـ 

ان
ست
وتاب

هار
ب

 
00
11

 

شناختی شناختی و هم وجهی معرفتآل است که هم وجهی هستیاینجا قلب ایده

 ترین معرفتترین و جامعشناختی خود واجد  کاملچنین قلبی در وجه معرفت دارد،

 نسبت به حق و تجلیات اوست.

شناسی اسمایی و بحث از انسان کامل و به ما در اینجا قصد ورود به حوزۀ هستی

شناختی تعبیری بحث از وجه متافیزیکی قلب را نداریم، بلکه بیشتر ناظر به وجه معرفت

عربی در این فص ناظر به این وجه است. بود، چنان که عمده مباحث ابن قلب خواهیم

کند، بلکه عربی این دو وجه را کاملا از هم جدا میالبته این بدان معنا نیست که ابن

هایی شناسی در دیدگاه او مقولهشناسی و هستیدانیم و خواهیم دید معرفتکه میچنان

 ه بیشتر به این جنبه از بحث است.منظور ما توج 1در هم تنیده هستند،

 شناسیِ قلب )شهود(معرفتـ 2

ر دهد. دشناسی  قلب را در دو بخش سامان میعربی بحث خود درباره معرفتابن

بخش اول درباره خود قلب و ویژگی های معرفتی ـ و به طور خاص وسعت 

نبال د گوید و در بخش دوم به عقل و نقص معرفتی آن و بهمعرفتی ـ آن سخن می

پردازد. لذا ما بحث او را در دو بخش ارائه آن مقایسه این دو منبع معرفتی می

 کنیم. می

 شهود /وسعت معرفتی قلبـ 1ـ2

 است. و چون قلب« وسعت قلب»عربی درباره قلب همانا بحث از ترین بحث ابنمهم

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

ی درباره لزوم ر عارفان نظریعربی و سان ابنتوان گفت ریشه این دیدگاه مبتنی بر بحث بنیادییم .1
: ۱۷۷۰عربی، تناسب میان مدرک و مدرک در کسب معرفت است. برای نمونه بنگرید به )ابن

ود ش(. در واقع، علم از راه اتحاد با معلوم و مناسبت ذاتیه میان عالم و معلوم حاصل می۹۱-۹۵ /۱
 (.۵۱-۵۵: ۱۵۵۷)قونوی، 
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که منبع معرفت شهودی است، وسعت  قلب یعنی وسعت  معرفت شهودی. چنان

شناسی عربی برای تبیین این نکته طبق معمول وارد مباحث هستیاهیم دید، ابنخو

در قالب سه نکته وسعت معرفتی قلب را بیان شود و میو نیز بحث تجلیّ اسمایی 

ه کند. در نکتکند. در نکته اول وسعت قلب را با وسعت رحمت الاهی مقایسه میمی

ت لیات حق به لحاظ کیفیت و نیز کمیدوم و سوم به تناسب معرفتی میان قلب و تج

رچه شاید کنیم، گپردازد. ما این سه نکته را به ترتیب بیان خود ابن عربی بیان میمی

 بتوان به طرز و ترتیب دیگری این نکات را توضیح داد.  

عربی به بیان دو دیدگاه ابن: مقایسه سعۀ قلب و سعۀ رحمت الاهى، نکته اول 

پردازد؛ از نظر او عموم علمای ظاهر معتقد لسان خصوص میاز منظر لسان عموم و 

، اما گسترۀ آن بیش از 1گیردبودند به رغم اینکه قلب از اسم رحمت الاهی نشأت می

رحمت الاهی است، آنها به استناد اینکه قلب گنجایش حضرت حق را دارد، اما 

و »دانستند: تر از رحمت حق میشود، قلب را وسیعرحمت حق شامل خود حق نمی

عربی در توضیح قول ابن«. هو اوسع منها فإنه وسع الحق جلّ جلاله و رحمته لا تسََعه

شود این است که کند که دلیل اینکه رحمت حق شامل خودش نمیایشان بیان می

حق راحم است نه مرحوم، یعنی حق به نحو فاعلی رحمت کننده است، لذا رحمتش 

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

داند، اما از آنجا که می« رحمت الاهی»عربی قلب را نشأت گرفته از ابنبا اینکه در این فص  .1
توان منظور از قلب در اینجا قلب  انسان کامل است و از طرف دیگر، به اعتبار جامعیت قلب، می

های عارفان نظری در خلیفه اللهّی بودن انسان کامل، قلب را مظهر اسم جامع بر اساس دیدگاه
نیز بر « رحمان»(. اسم ۱۵۷، ۹۷، ۱۰: ۱۵۵۷؛ قیصری، ۱۷۵-۱۰۷: ۱۵۵۱وی، دانست )قون« الّل »

قل ادعوالّل »شود، چنان که قیصری مستند به آیۀ اساس مبانی ایشان ع دل اسم جامع الّل دانسته می
الّل و رحمان را جامع  [۱۱۵سوره اسراء، آیه ]« أو ادعوا الرّحمن أیاًّ مّا تدعوا فلهَُ الأسماء الحسنی

(، گرچه همو در جای دیگر اسم رحمان را تابع الّل ۰۷: ۱۵۵۷داند )قیصری، هات اسماء میام
 .(۱۰داند )همان: می
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(. ۱۱۷: ۱۵۵۵عربی، نه خودش را )ابن ،شودامل میامور دیگری غیر از خودش را ش

عربی معتقد است که در لسان خصوص عرفا مطلب این گونه نیست و از نظر اما ابن

آن دارد. او با استدلالی  ۀایشان رحمت حق وسعتی بیش از قلب یا حداقل به انداز

ا در ر کند نشان دهد رحمت حق همه چیزسعی میمبتنی بر بحث طلب اسما عرفانی 

که غنی از عالمیان است، هر یک از اسمای  غیر از ذات حقگوید گیرد. او میبر می

الاهی مثل الوهیت و ربوبیت، اقتضا و طلب ظهور دارند و ظهور ایشان به وجود مألوه 

و مربوب وابسته است؛ پس برای اینکه اسمای الاهی به طلب خود برسند باید حقایق 

دانیم وجود این حقایق به که میو چنان شودوجود مم کونی، و در یک کلمه، عال

شود تا ، پس فیض الاهی شامل اسمای الاهی میمنوط است رحمت و فیض الاهی

ی عام و شامل اسمای الاهی ایشان به مطلوب خود برسند. از این جهت رحمت الاه

ت ا رحمست، لذاشود. به این اعتبار خداوند همچنان که راحم است مرحوم نیز نیز می

  1 (.۱۱۷تر از قلب است یا مساوی با آن )همان: الاهی یا وسیع

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

کند در منتسب می« لسان عموم»او آن را به آنچه که عربی درباره بحث ابنرسد به نظر می .1
یم جایش عظگیرد و او برای بیان اهمیت قلب و نیز گنچارچوب استحسانات عرفانی قرار می

ورزی عرفانی را با کمی اغراق همراه کرده است. چند نکته در اینجا وجود دارد: آن مقداری ذوق
هیچ یک از شارحان، متذکر نام فرد  حتیاست، چه کسی اول، اساسا معلوم نیست قایل این قول 

ق و علمای لائاند منظور عموم خیا افراد معتقد به این دیدگاه نشده است و فقط به طور کلی گفته
هذا لسان »(. یکی از شارحان در توضیح عبارت ۵۱۱: ۱۵۵۷ظاهر هستند )برای نمونه، قیصری، 

ن از عقایدشان چنیکند این لازمۀ عقائد عامۀ خلائق است، یعنی بیان می« العموم من باب الاشاره
ه او خود در مواضع (. دوم، اینک۱۱۵آبادی: )الّل اند و ایشان به آن تصریح نکرده شودبرداشت می

فإنّ »وید: گکند. برای نمونه میمتعددی در فتوحات مکیه با لحن تاییدآمیزی این قول را بیان می
(  و ۱۱۱: /۵: ۱۷۷۰عربی، )ابن« قلب العارف أوسع من رحمة الّل و ان کان وجوده من رحمة الّل 

در  کند وکرده است ذکر میحتی در ادامه این عبارات دلیلی مشابه آنچه را که در فصوص اقامه 
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عربی برای نشان دادن اهمیت و جامعیت حداکثری معرفت رسد ابنبه نظر می

ترین اسمای الاهی است پرداخته قلبی/شهودی به مقایسه آن با رحمت الاهی که عام

 است. 

ر ناسب قبض و بسط دقبض و بسط وجودی و معرفتى قلب به تنکته دوم، 

به تناسب قبض و بسطی که در تجلیات عربی معتقد است قلب ابن: تجلیات حق

شود. او این نکته را در قالب استعاره فص وسیع و ضیق میدهد، مختلف حق رخ می

شود، دهد، رکاب انگشتری مطابق با نگین ساخته میو نگین انگشتری توضیح می

رکابش گرد و اگر نگین مربع باشد رکابش نیز مربع  برای مثال، اگر نگین گرد باشد

عربی رابطه قلب و تجلیات حق رابطه تناسب و تطابق شود و.... از نظر ابنساخته می

: ۱۵۵۵عربی، شود )ابناست، به هر صورتی که حق تجلی کند، قلب با آن هماهنگ می

بر اساس آن، که داند میخلاف سخن مشهور صوفیه دیدگاه خود را عربی (. ابن۱۱۵
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 فتنبه یا غافل عن درک هذه»شود: انتها، خواستار کنار زدن غفلت و تنبهّ در درک این نکته می
)همان(. همچنین در مواضع دیگری ضمن بیان این قول به عجیب بودن آن اشاره « المعاقل

مة الّل و هو اوسع گوید: و هذا من اعجب الاشیاء انه مخلوق من رحکند و برای نمونه میمی
فهذا من اعجب ماظهر فی الوجود »( و نیز در موضعی دیگر: ۵۱۵: /۷: ۱۷۷۰)ابن عربی، « منها

(؛ گرچه در این ۵۱۱ /۱ :تاعربی، بی)ابن« إن اتساع القلب من رحمة الّل و هو اوسع من رحمة الّل 
وع ه است. سوم، نعبارت به نوعی دشواری پذیرش این سخن و دلیل این دشواری نیز بیان شد

استدلالی که ارائه کرده است مبنی بر اینکه چون حق راحم است است نه مرحوم، لذا رحمت 
تر از رحمت الاهی است، شود وسیعشود، پس قلب که شامل حق میالاهی شامل خود حق نمی

بسیار تکلف آمیز است و حتی از ذهن علمای ظاهر هم دور است. همچنین، پاسخ او به ایراد 
ز تواند مشمول رحمت الاهی قرار بگیرد نیبالا مبنی بر اینکه حق به اعتبار تجلیات اسمایی می

نه کند که چگوگونه که او خود اذعان به عجیب بودن این قول میبسیار تکلف آمیز است، همان
ه تعبیر عفیف الدین ب تر باشد؟شود چیزی که مخلوق رحمت الاهی خداست از آن وسیعمی

شود که بعض، یعنی گیرد، چگونه میرحمت الاهی همه اشیاء از جمله قلب را در برمی تلمسانی
 .(۱۱۱: ۱۵۷۱قلب، از کل، یعنی رحمت، اوسع باشد؟ )تلمسانی، 
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کند، بلکه از نظر او عبد به اندازه صورتی که حق استعداد بنده تجلی می ۀحق به انداز

گوید: و هذا عکس ما أشیر کند. او میدر آن تجلی کرده است برای خداوند ظهور می

إلیه الطائفة من أنّ الحق یتجلیّ علی قدر استعداد العبد و هذا لیس کذلک، فإنّ العبد 

 (۱۱۵للحق علی قدر الصورة التی یتجلیّ له فیها الحق. )همان: یظهر 

کند که تجلیات حق به دو صورت است: غیب و او در توضیح نکته بالا بیان می

 یت حق تعالیهو ی  و ثابت است، چرا که تجل یدائم یب، تجلیغ یشهادت. تجل

 قالب در ین تجلیشوند، سپس حق بر اساس ایاست و با آن استعدادها حاصل م

کند. او در اینجا به آیۀ سورۀ طه استناد یم یتجلی دیگری مطابق با عالم شهادت تجل

عربی، )ابن [۷۵سوره طه، آیۀ]« یئ خلقَه ثمّ هدیکلّ ش یربنّا الذّی اعط»کند  می

(. قیصری در شرح، این دو فیض را بر دو فیض اقدس و مقدس ۱۱۵-۱۱۱: ۱۵۵۵

)به تعبیر  ندکیاعطا مثابته ان یخود استعداد را به اع ض اقدس  یکند؛ حق با فتطبیق می

شان به یک جعل بسیط صورت تر، ظهور علمی اعیان ثابته و استعداداتدقیق

 به منصه ظهوررا که لازمۀ استعداد است  یزیض  مقدس خود، آن چیو با ف گیرد(می

یبی، حق (. بر این اساس، در مرحله تجلی غ۵۵۰: ۱۵۵۷)قیصری، رساند عینی می

بیند، اما در مرتبۀ تجلی طلق میصورت مکند و هر عینی، حق را به مطلق ظهور می

یر تعب« حقّ معتقد»عربی از آن به کند که ابنشهودی حق به قدر استعداد ظهور می

بیند. عبارت گوید هر کسی حق را در قالب صورت اعتقادی خود میکند و میمی

اعطاه الاستعداد... ثم رفع الحجاب بینه و بین عبده ابن عربی این است:  فهو تعالی 

فرآه فی صورة معتقده فهو عین اعتقاده. فلایشهد الحق و لا یری العین ابدا الا صورة 

معتقده فی الحق. فالحق الذی فی المعتقد هو الذی وسع القلب صورته و هو الذی 

 (۱۱۱: ۱۵۵۵ربی، عیتجلی له فیعرفه. فلا یری العین الا الحق الاعتقادی )ابن

شود که هر کس حق را به قدر اعتقاد بحث از حق اعتقادی مجددا موهم این می
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گوید عارف حق را به نحو مطلق و عربی بلافاصله بعد از آن میبیند، اما ابنخود می

ند، اما کهای اعتقادی مختلف ظهور میشناسد. به تعبیری، حق در صورتنه مقید می

ای از آن است و باید بدانیم حق مطلق از همۀ این حق و تجلی همه اینها صورتی از

 قیود است )همان( .

بى نهایت بودن دریافت قلب به تناسب بى نهایت بودن تجلیات نکته سوم: 

های حق حد یقف ندارد، همچنان که علم بالّل دانند صورتعارفان که می: حق

ت  علم دارند و تجلیات نو به نو گویان طلب  زیاد« ربّ زدنی»نامتناهی است، همواره 

کنند. پس امر الاهی از دو طرف نامتناهی است هم از طرف از خداوند را جستجو می

عربی متذکر تجلیات الاهی و هم از نظر علم عبد به الّل )همان(. البته در اینجا ابن

گر این شود که همۀ اینها زمانی است که ما حق و خلق را جدای از هم ببینیم، اما امی

کنت رجله التی یسعی بها و یده التی یبطش بها و لسانه »دو را واحد بدانیم و حدیث 

را در یاد داشته باشیم، خواهیم گفت که اینها همه از وجهی حق است « الذی یتکلم بها

فعین صورة ما تجلی »تجلی یکی است:  ۀو از وجهی خلق؛ متجلی و دریافت کنند

 )همان(  « ی فهو المتجلی و المتجلی لهعین صورة من قبل ذلک التجل

 ضیق معرفتی عقل ـ2ـ2

ترین ویژگی آن را جامعیت شناختی عربی درباره قلب گفت و مهمبعد از آنچه ابن

پردازد که عقل برخلاف دانست در ادامه به مقایسۀ قلب و عقل و این نکتۀ مهم می

ا در نحوی که حقیقت رقلب ضیق شناختی دارد و انحصارگر و مقید کننده است، به 

: همان)کند: فإن العقل قید فیحصر الامر فی نعت واحد ویژگی واحدی حصر می

توان محصور کرد: والحقیقة تأبی الحصر فی نفس که حقیقت را نمی(، در حالی۱۱۱

الأمر )همان(. یکی از بارزترین لوازم چنین امری وجود اختلاف میان اهل عقل و 

 ای از آیاتربی چنان که شیوه مر سوم اوست با ذکر آیهطرد یکدیگر است. ابن ع



 

 

 

06 

ل 
سا

هم
زد
سی

 
ره 

ما
 ش
ـ

ول
ا

 
ـ پ

پی
یا

73 
ـ 

ان
ست
وتاب

هار
ب

 
00
11

 

ره سو]« ان فی ذلک لذکری لمن کان له قلب أو ألقی السمع و هو شهید»ـ یعنی  قرآن 

و به  کند و به بیان این نکتهاین نکات را در قالب تفسیر این آیه بیان میـ  [۵۵آیه  ،ق

 پردازد. تبع آن برتری مقام قلب در قبال عقل می

 لمن»و نفرمود « لمن کان له قلب»از نظر او دلیل اینکه خداوند در این آیه فرمود 

 حقیقت مطلق در ذیل یک ۀاین است که عقل مقید کننده و منحصر کنند« کان له عقل

اعتقادات جزییه و همواره  اصحاب   ،صفت مشخص است، به همین دلیل، تابعان عقل

ما اگر به جای عقل، قلب را منبع معرفت در صدد تکذیب و تنکیر یکدیگر هستند، ا

دادند، چون قلب مقید نیست، آنها نیز حق را در هر قالب و و باور خود قرار می

مدند. آحق بر نمی« اطلاق  » پرستیدند و در صدد حصر  کند میصورتی که تجلی می

عربی، اصحاب اعتقادات جزییه هر کدام برای خود خدایی دارند که به عقیده ابن

ه کنند، لذا ایشان باثیری بر خدای دیگری ندارد و کمکی هم به معتقدان خود نمیت

(. چرا که هر کسی که ۱۱۵-۱۱۱: ۱۵۵۵عربی،پردازند. )ابنطرد و لعن یکدیگر می

ذیرد پمقید شده آن را می مطلق را مقید و محصور بکند به ناچار فقط در همان صورت  

(. لذا برای رهایی از این مشکل یا ۱۱۱همان: کند )های دیگر را انکار میو صورت

عربی باید خود، اهل شهود و معرفت قلبی بود یا مؤمن به سخنان انبیا، که از نظر ابن

  .(۱۱۵به پیروان انبیا و سرسپردگان ایشان اشاره دارد )همان: « أو ألقی السمع»عبارت 

دلیل  ن است که بهکند ایعربی در بحث قلب و عقل بیان مینکته دیگری که ابن

تفاوت میان قلب و عقل ظهور خداوند برای عارف و اهل نظر در قیامت نیز متفاوت 

اما برای صاحب اعتقاد  ،شناسدخواهد بود. عارف خداوند را در جمیع تجلیاتش می

جزئیه خداوند به دو صورت ممکن است تجلی کند؛ یک صورت آن است که بر 

اشته است تجلی کند و صورت دوم آن است که اساس اعتقادی که در این دنیا د

عربی این است: فإذا انکشف الغطاء، انکشف عبارت ابنخلاف اعتقاد او تجلی کند. 
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الحکم وَ بدَا لهَُمْ م نَ الّل   ینکشف بخلاف معتقده فیلکل أحد بحسب معتقده، و قد 

او در اینجا به  (.۱۱۵: ۱۵۵۵، عربی)ابن [۰۵سوره زمر، آیه ]حْتسَ بوُنَ. یَ کوُنوُا یَ ما لمَْ 

کند که باور داشتند کسانی که توبه نکرده و مرگ طور خاص به معتزلیان اشاره می

چنین  بینند کهمعاقب خواهند بود، اما برخلاف عقیده خود می ،ایشان را دریافته باشد

(. قیصری در اینجا ۱۱۰-۱۱۵اند )همان: اشخاصی مورد مرحمت الاهی قرار گرفته

داند )قیصری، عربی میکند و آن را مؤید سخن ابنث تحول را یادآوری میحدی

کند حق در روز قیامت در (. منظور قیصری حدیثی است که بیان می۵۹۱: ۱۵۵۷

تی کنند، اما وقشود، لذا آنها او را انکار میصورتی ناشناخته برای خلائق متجلی می

 (. ۵۰۱: همانبرند )میکند بر او سجده بر وفق عقائد ایشان تجلی می

 تر کردن هر چه بیشتر ایدۀ نقص معرفتیعربی در پایان بحث خود برای روشنابن

کند: حسبانیه و اشاعره. از های دو گروه از صاحبان عقائد را مطرح میعقل دیدگاه

نظر او این دو دسته برخلاف عارفان، به دلیل نقص عقل نتوانستند همه حقیقت را 

 اند. یکی از این حقایق همان چیزی استبه بخشی از آن دست یافته ببینند و صرفا

أفعیینا بالخلق الاول بل هم فی لبس من »کند: که خداوند در سورۀ ق به آن اشاره می

عربی این آیه دلالت بر تبدل عالم در هر . از نظر ابن[۱۷ سوره ق، آیه]« خلق جدید

لقت اما این تجدید خ ،شوده آن تجدید مینفَس دارد، به تعبیر دیگر، خلقت عالم آن ب

اشاعره و حسبانیه به بخشی از این حقیقت دست  با این همه، .بر عالمیان مخفی است

یافتند. اشاعره بر آن بودند که اعراض بقایی ندارند و به اصطلاح به تجدد امثال در 

یه، معتقد طائای از سوفساعراض معتقد بودند. از سوی دیگر، حسبانیه، به عنوان دسته

بودند که کل عالم، چه جواهر و چه اعراض، ثبات و بقایی ندارند و عالم بتمامه در 

عربی، گرچه هر دو گروه به بخشی از حقیقت تبدّل که به باور ابنتبدّل است. در حالی

عالم دست یافتند، اما هر دو بر خطا بودند. اشاعره بر خطا بودند، چرا که متوجه 
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ای از اعراض است که ثبات و بقا ندارند، بلکه تصور الم مجموعهنشدند که کل ع

کردند بخشی از عالم، یعنی جواهر، دارای ثبات هستند. اما خطای حسبانیه در این می

بود که با اینکه به درستی به عدم بقا و ثبات کل عالم پی بردند، اما در نیافتند که 

و قابل  جمیع  صور عالم است. اما اهل جوهری بنیادین و معقول وجود دارد که پذیرا 

ای دارد و تکراری در دانند که حق تعالی در هر نفس تجلی تازهکشف و شهود می

 ،تجلی حق وجود ندارد، لذا برخلاف دو دسته مذکور کل حقیقت را مشاهده کردند

 (.۱۱۷-۱۱۰: ۱۵۵۵عربی، )ابن هم حق ثابت و هم تجلیّات متغیر او را

ربی از مباحث خود دربارۀ عقل این است که هر کسی که به دنبال عبندی ابنجمع

کند و از این راه نمی توان به کشف حقیقت از راه فکر و عقل است تلاش بیهوده می

زند و معتقد است هیچ یک از حقیقت اشیا دست یافت. او نفس انسانی را مثال می

ن، اعم از پیامبران و اصحاب فکر و نظر به حقیقت آن نرسیده اند و فقط الاهیو

 (.۱۱۷صوفیان، توانستند به حقیقت آن معرفت حاصل کنند )همان: 

 ررسی و ارزیابیب .3

شود ابن عربی در حکمت قلبی مباحث مختلفی می همچنان که از گزارش بالا معلوم

کند که به حوزه های مختلف علمی اعم از هستی شناسی، انسان شناسی، می را مطرح

لّ رسد داشود، اما به نظر میتفسیر قرآن و حدیث و... مربوط میمعرفت شناسی، 

شناسی شهود و عقل متمرکز است و به تبع آن، به اصلی سخنان او بر حوزه معرفت

شناسی عقل استدلالی نیز پرداخته است. تعبیر معرفت شناسی در اینجا به معرفت

درباره منابع معرفت است. به رود. منظور هر نوع ادعایی معنایی عام و کلی به کار می

دانیم گیرد. چنان که میمی شناسی قراراین اعتبار، مباحث ابن عربی در حوزه معرفت

شناسانه درباره شهود عمدتا در دوره بعد از کانت و به ویژه در فلسفۀ مباحث معرفت

 های ابن عربی وقرن بیستم مطرح شده است، لذا برای روشن شدن نسبت دیدگاه
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عربی، لازم است نکاتی را درباره وضعیت جدید و درک بهتر سخنان ابن مباحث

 شناسی شهود مرور کنیم. مباحث امروزین پیرامون معرفت

توان بحث کرد، اما شاید به لحاظ فلسفی درباره شهود از منظرهای مختلف می

شود. مباحث مربوط به ماهیت شهود که عمدتا عمده مباحث در دو بخش انجام می

این  شناختی شهود. درغۀ پدیدارشناسانه دارد و مباحث مربوط به اعتبار معرفتصب

ترین پرسشی که درباره شهود مطرح است در ذیل پرسش دوم مطرح میان، اما مهم

ا نه؟ شود یشود و آن اینکه آیا شهود منبع قابل اعتمادی برای معرفت محسوب میمی

ول شخص )نگاه عارف، کسی که واجد تجربه به بیان دیگر، اگر ما قائل به دو منظر ا

شهودی است( و سوم شخص )غیر عارف، کسی که واجد تجربه شهودی نیست( 

شناسی فلسفی اهمیت دارد منظر سوم شخص است، بشویم، آنچه در مباحث معرفت

شناس به دنبال این است که آیا به لحاظ معرفت شناختی، ـ و از منظر یعنی معرفت

وان از شهود و محصولات آن دفاع عقلانی کرد یا نه؟ البته منظر تسوم شخص ـ، می

اول شخص بسیار مهم است و اطلاعات فراوانی به عنوان داده در اختیار 

دهد، اما پرسش معرفت شناس از منظر سوم شخص است. شناس قرار میمعرفت

شناس به دو پرسش قابل تبدیل است: آیا شهود عارفان برای خود پرسش معرفت

عارفان قابل اعتماد است؟ آیا شهود عارفان برای غیرعارفان قابل اعتماد است؟ 

(Swinburne 2004: 322; Gellman 2018, Sec 8آیا عارفان فی المثل می ) توانند مثلا

 ;صدق نظریه وحدت وجود را به شهود خود مستند کنند؟ غیر عارفان چطور؟ )

Inwagen 2015: 47شناس کنید که معرفت(. ملاحظه می۱۷۱ /۵: ۱۵۹۵جوادی آملی  ؛

 نگرد. حال، با این توضیحاتفیلسوف است و فیلسوف از منظر عقلی به بحث می

توان گفت؟ ما بحث مان را در سه بخش البته به هم عربی چه میدرباره مباحث ابن

 دهیم.مرتبط ارائه می
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 ـ معرفت شهودی1ـ3

به عنوان منبع شهود عرفانی را به  عربی درباره قلبالف.روشن است که مباحث ابن

شناسانه قرار داد. یعنی او از منظری توان ذیل این دسته از مباحث معرفتسختی می

نگرد و قصد ندارد از این جهت برای آن اعتبار معرفتی دست و پا عقلی به شهود نمی

عربی یک سیستم کند، بلکه نگاه او نگاه یک عارف به شهود است. و چون ابن

نگرد، یم شناسی مفصلی را بنیان نهاده است و در چارچوب این نگاه به هستییهست

در واقع، در اینجا بیشتر درصدد بیان نسبت متناسب میان قلب به عنوان منبع درک 

دانیم از نظر او عالم یک وجود واحد مطلق هستی و خود هستی است. چنان که می

ونی دارد، لذا باید منبع شناخت آن است که در عین وحدت، مظاهر و تجلیات گوناگ

ای را تواند چنین وظیفهنیز متناسب با این وجود واحد متکثر باشد. آن چیزی که می

ای روحانی به نام قلب است که وسعت و گسترۀ به درستی به انجام برساند لطیفه

 یشناختی آن با هستی واحد  متکثر و متجلی به تجلیات  مختلف تناسب تام دارد. یعن

عربی درباره شهود، پذیرش دست کم یکی از شروط اساسی پذیرش ادعاهای ابن

شناسی اسمائی مورد نظر اوست، در کنار دیگر مدعیات مکتب عرفان نظری هستی

شناختی دیدگاه ابن عربی در دفاع درباره تجلی و انسان کامل و...  لذا به لحاظ معرفت

شناسی مورد نظر او . چون هستی1است از شهود مبتنی بر دور و مصادره به مطلوب

علی الادعا مبتنی بر شهودات اوست و دفاع او از شهود مبتنی بر هستی شناسی مقبول 

شناسی او مبتنی بر استدلال عقلی است، نظر  او. اما اگر کسی مدعی شود که هستی

آورد و آن اینکه می شویم اما مشکل دیگری سر برآنگاه گرچه از دور خلاص می

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

دور دلیل  توان بدون پذیرش نوعی. برخی از فیلسوفان معاصر مثل پلنتینگا و آلستون معتقدند نمی1
(، Alston: 107-108, 234; Plantinga: 47-48ع معرفتی اقامه کرد )اثباتی بر قابل اعتماد بودن یک منب

 اما این به معنای نفی معقولیت در پذیرش منابع معرفت از سوی این فیلسوفان نیست.
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قت ـ موصل به حقیکم به تنهاییدستعرفت عقلی و استدلالی از نظر ابن عربی ـ م

شود. شناسی عرفانی بر عقل مبتنی مینیست، در حالی که طبق این ادعا کل هستی

شود افزون بر اینکه، استقلال شهود به عنوان منبع مستقل معرفتی نیز به عقل وابسته می

ل آن را تایید کند. ضمن اینکه، اگر بپذیریم و شهود تا آنجا معتبر است که عق

شناسی عرفانی او عقلانی و برهانی است دیگر نیاز مبرمی برای اثبات قابل هستی

اعتماد بودن شهود به نحو مستقل نخواهیم داشت، چون یکی از دلائل نیاز به شهود، 

 شناختی بوده است.اثبات همین مدعیات هستی

ته شده متذکر برخی از نکات درباره شهود عربی در همین چارچوب گفابن

تواند مفید شناختی شهود نیز توجه به آن میعرفانی شده که در بحث از اعتبار معرفت

 باشد:

ب. جامعیت معرفت شهودی ویژگی همه آنچه ذیل عنوان معرفت شهودی 

 رشود )یعنی انواع شهود(، نیست، بلکه صرفا برخی از معارف شهودی برتبندی میدسته

ه از آن کند قلبی کای را دارند. توضیح آنکه چنان که دیدیم او تصریح میچنین ویژگی

گوید قلب عارف یا انسان کامل است و چنان که خود در فص هودی بیان کرده سخن می

بیند: فمن رأی الحق منه فیه بعینه فذلک عارف کسی است که با چشم حق می  است:

. چنین نگاهی به عارف، و به تعبیر دیگر، انسان کامل، (۱۱۵: ۱۵۵۵عربی، العارف )ابن

. محدود شود ،توان آنها را عارف نامیدشود دایرۀ کسانی که به معنای دقیق میموجب می

به تعبیر قیصری، هر کسی که از چشم غیر حقانی، حق را مشاهده کند عارف نیست، هر 

توان در رویکرد را می(. امتداد این ۵۰۵: ۱۵۵۷چند صاحب شهود باشد )قیصری، 

صدرالدین قونوی دید، او برای دفاع از شهود و اثبات برتری معرفت شهودی بر معرفت 

عقلی و استدلالی، و برای پاسخگویی به اشکالات احتمالی، دایرۀ شهودات معتبر را 

کند و سپس با تاکید بر وحدت این نوع شهود در برابر محدود به شهود قربی، مقام فنا، می
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دهد یم رت ادعاهای متعارض عقلی، استدلالی به نفع برتری معرفت شهودی ترتیبکث

 (.۱۱: ۱۵۹۱قونوی،  ؛۵۱: ۱۰۱۱)قونوی، 

ند کعربی در اینجا بیان میای که ابنشناختیدیگر از نکات معرفتیکی  ج.

رایی گبا ذات در تقابلگرایی ساختمتناسب با بحثی است که امروزه ذیل عنوان 

، شاید از برخی از عبارات (۷۷-۷۵: ۱۵۹۵)پترسون و دیگران،  شودمی مطرح

هد القلب و فلایش»گرایانه قابل استنباط باشد، مثل عربی در این فص نگاه ساختابن

ربی، ع)ابن« حق الاعتقادیلا العین الا صوره معتقده فی الحق یا فلاتری العین الا ال

به اینکه حق به اندازه استعداد عبد تجلی عربی ضمن اینکه قول (.  اما ابن۱۱۱: ۱۵۵۵

داند: دهد، دیدگاه خودش را عکس قول طائفه میعرفا نسبت می« طائفه»کند را به می

: همان)« علی قدر استعداد العبد و هذا عکس مایشیر الیه الطائفه من ان الحق یتجلی»

در  های متجلی الاهیکند که قلب خود را به شکل صورت(  و تصریح می۱۱۵

گرایی است ع، به نفع ذاتآورد و به اصطلاح محل تابع حالّ است، و این در واقمی

  1(.۱۱۵: )همان

درباره وسعت و جامعیت معرفت عربی ابنشناختی دیگری که د.نکته معرفت

إنه وسع ف»وسعت قلب به وسعت حق است،  کند این تعبیر است کهشهودی بیان می

. قلب ۱شود: می دو معنا از وسعت به ذهن متبادر (، در اینجا۱۱۷: همان« )الحق

اش دریافت و تواند ذات حق را با همه وسعت وسیع و گنجایش عظیم نامتناهیمی

مختلف حق را در هر شکل و صورتی که دارد « تجلیات»تواند . قلب می۱درک کند. 

به آن  که ابن عربی ،کک و مدرَ درک کند. اما طبق اصل تناسب در ادراک میان مدر  

را ندارد )ابن عربی، ای توانایی ادراک ذات نامتناهی حق هیچ متناهی ،قائل است

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 (.۱۵۹۰برای بحث بیشتر در این زمینه بنگرید به: )انزلی، . 1
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چنان که از این عبارت قابل فهم  ،عربی معنای دوم است(، لذا منظور ابن۷۱ /۱: ۱۷۷۰

و اذا کان الحق یتنوع بتجلیه الصور فبالضروره یتسع القلب و یضیق بحسب »است: 

 (. ۱۱۵: ۱۵۵۵عربی، )ابن« جلی الالهیالصورة التی یقع فیها الت

 ـ معرفت عقلی2ـ3

آنچه درباره نظر ابن عربی درباره معرفت شهودی گفتیم تا حد زیادی درباره معرفت 

ی شناسعقلی نیز صادق است، یعنی او عمدتا از منظر یک عارف معتقد به هستی

 عرفت را درخواهد جایگاه این نوع ماسمائی به معرفت عقلی نگریسته است و می

شناختی مورد نظر خود تعیین کند. اما چنان که شناختی و معرفتمنظومه هستی

های دانیم ابن عربی درباره معرفت عقلی و استدلالی در مواضع مختلفی سخنمی

اما ما در  1متفاوتی گفته است که لازم است وجه جمع مناسبی برای آنها ارائه شود.

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

تقلات مس»چیزی موسوم به عربی در مواضع دیگری از آثارش قایل به باید توجه داشت که ابن .1
برای توانند درک کنند )، یعنی آنچه که عقول مستقل از هر منبع معرفتی دیگری می«عقلیه است

(، همچنان که در مواضع دیگر، معتقد است با دلائل ۱۱۱و  ۵۹/ ۰: ۱۷۷۰نمونه، ابن عربی، 
شود یا در اصل نمی توان مثلا اصل ذات حق را اثبات کرد، اما علم به حق از این راه حاصلمی

عربی، ؛ ابن۹۹/ ۱وقوع مرگ اختلافی وجود ندارد، اختلاف درباره ماهیت آن است  )همان: 
گرایی یا (. قونوی نیز با همه انتقادهای بنیادینش به عقل که حتی قایل به نوعی نسبی۱۷۷تا: بی

مستقلات عقلیه است (، اما معتقد به ۱۹: ۱۰۱۱گرایی درباره معرفت عقلی است )قونوی، ندانم
های به ظاهر متناقض پیدا کرد. آید باید وجه جمعی برای این دیدگاه(. به نظر می۱۵)همان: 

عربی و نیز قونوی میان معرفت بالکنه و بالاجمال قایل هستند بتواند تاحدی شاید تمایزی که ابن
(. نهایت معرفتی که از ۵۵: ۱۵۹۱؛ قونوی، ۵۷۱/ ۱و  ۰۹۱/ ۱تا: عربی، بیمشکل را حل کند )ابن
آید معرفت اجمالی است و نه معرفت به کنه و تفصیل که فقط از راه شهود راه عقل به دست می

گوید دلایل عقلی صرفا ذات خدا را اثبات عربی میشود. در واقع، زمانی که ابنحاصل می
دارد. به تعبیر  دنظرتوان به خدا علم پیدا کرد، چنین تمایزی را مکند، اما از راه آن نمیمی
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در فص شعیبی هستیم. او در اینجا به طور خلاصه اینجا بیشتر معطوف به بحث او 

گوید: حقیقت امری ذووجوه و واجد صفات متکثره است اما عقل حقیقت را از می

تواند حقیقت را به نحو همه جانبه درک کند. ملاحظه بیند، لذا نمیمنظر یک صفت می

. یعنی این تشناسی اسشود که این ادعا نیز به شدت مبتنی بر دیدگاه او در هستیمی

شناسانه است، اما در اساس بر داوری درباره عقل با اینکه حکمی معرفت

نشان  زند. او برایشناسی مبتنی است. شاهد این مطلب نیز مثالی است که میهستی

دادن اینکه به دلیل همه جانبه نبودن معرفت عقلی، ما شاهد اختلاف نظر میان عقلا 

کند. سته اهل نظر یعنی اشاعره و حسبانیه مطرح میهستیم، مثالی را از عقاید دو د

که  داندکه دیدیم او در تحلیل این مثال علت اشتباه این دو دسته را در این میچنان

. شناسی عرفانی ناسازگار استشناسی مورد نظر این دو گروه در واقع با هستیهستی

درباره عقل منوط به عربی های ابناز این رو، در مجموع باید گفت پذیرش دیدگاه

 شناسانه اوست.های هستیپذیرش پیشفرض

 فإن»عربی از این عبارت است: اما نکته مهمی که در اینجا وجود دارد منظور ابن

. دقیقا «العقل قید فیحصر الأمر فی نعت واحد و الحقیقه تأبی الحصر فی نفس الأمر

بیند؟ اگر عقل مشخص نیست که عقل چگونه حقیقت را در قالب نعت واحد می

بیند آن وقت نباید اختلافی بین اهل نظر وجود حقیقت را در قالب نعت واحد می

داشته باشد؛ مگر اینکه این عبارت را این گونه معنی کنیم که عقل هر انسانی منفردا 

بیند، یعنی عقل هر کسی بشخصه حقیقت حقیقت را در قالب صفت و  نعت واحد می
 ـــــــــــــــــــــــــــ 

/ ۱عربی، بی تا: عربی، قلب مستعد دریافت علم غیر اجمالی و خالی از حیرت است )ابنابن
شود حتی اگر همه (. در واقع، علم به حقیقت اشیا علمی است که از راه عقل حاصل نمی۷۱

ن فراچنگ آعقلا بر روی مطلبی توافق داشته باشند، مثل وقوع مرگ. به تعبیری، آنچه حقیقت  
 آید ماهیت واقعی و حقیقی امور است.عقل نمی
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ت تواند به نحو همه جانبه حقیقین هم به این دلیل است که نمیبیند و ارا متفاوت می

 ایم که در جاییذووجوه را درک کند. این تفسیر را از صدرالدین قونوی برگرفته

فإن الأحکام النظریه تختلف بحسب تفاوت مدارک «درباره احکام عقلی گفته است: 

است، چرا که احکام عقلی  (. اما این تفسیر هم دچار مشکل۱۱: ۱۰۱۱)قونوی « اربابها

ای واحد معمولا بیش از چند تا نیست و هیچگاه به تعداد افراد عاقل درباره مسئله

 نیست. 

مشکل دیگری که درباره این عبارت وجود دارد تطبیق آن بر مثال مورد نظر 

عربی است. جالب توجه آنکه در مثال اشاعره و حسبانیه هر دو دسته، و نیز عارفان، ابن

ه در اعتقاد به یک نعت واحد مشترک اند، و اختلاف آنها در مصداق است. در هم

واقع، اختلاف در تعیین مصداق تغییر و تبدل دائمی است، اعراض بنابر قول اشاعره، 

 عربی.همه عالم بنابر قول حسبانیه، همه امور بجز حضرت حق، بنابر قول ابن

 عربی در دفاع از شهود بنـ بررسی اجمالی استدلال قونوی ملهم از ا3ـ3

سخنان ابن عربی اگر چه ظاهرا در بیان اعلام موضع عرفانی آنچه گفتیم بر اساس 

توان استدلالی معرفت شناختی به نفع می درباره منابع معرفت است، اما از فحوای آن

اعتبار معرفت قلبی و برتری آن بر معرفت عقلی استخراج کرد و آن همان بخشی 

کند و آن را به دلیل نقص بر اختلاف و تعارض میان اهل نظر تاکید میاست که او 

رسد استدلالی که بعدها قونوی در آثار خود مثل داند. به نظر میمعرفت عقلی می

 تواند استنباطی از این بخش ازبر آن تاکید کرده است می اعجاز البیانو  المراسلات

این است که معرفت عقلی به دلیل  سخنان ابن عربی باشد. خلاصه استدلال قونوی

های عقلی، معرفتی قابل اتکا و اطمینان نیست، لذا های فراوان میان دیدگاهتعارض

گون و نه متکثر و متعارض است روی باید به معرفت شهودی که معرفتی وحدت

؛ ۵۱: ۱۰۱۱آورد و این معرفت اشکالات و نقایص معرفت عقلی را ندارد )قونوی، 
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(. البته قونوی بحث مفصلی درباره قابل اعتماد نبودن معرفت عقلی ۱۱: ۱۵۹۱قونوی، 

کند، اما تکیه گاه اصلی استدلال او ویژگی عدم ثبات و اختلاف در معرفت می مطرح

عقلی است که این عدم ثبات و اختلاف هم به صورت فردی )به صورت تغییر دیدگاه 

یان اشخاص مختلف( قابل فرد در طول زمان( و هم به صورت جمعی )اختلاف م

 (.۱۵-۱۱: ۱۵۹۱؛ قونوی، ۱۵: ۱۰۱۱تصویر است )قونوی، 

شود که معرفت شهودی استدلال قونوی در گام نخست با این اشکال مواجه می 

نیز معرفتی متعارض و حتی ناکامل است تا بدان جا که از خود عارفان نظری کسی 

ات سالکان مختلف برای حل ترکه با تاکید بر وجود تناقض میان شهودمثل ابن

تعارض میان این شهودات، معرفت عقلی و استدلالی و علوم حکمی را به عنوان یکی 

ق: ۱۵۷۱ترکه، کند )ابناز معیارهای تشخیص صحت و سقم شهودات اعلام می

(. لذا قونوی برای گریز از این اشکال معرفت شهودی را منحصر به شهود ۱۵۱-۱۵۵

کند که از نظر او یا شهود فنائی )شهود از چشم حق( می قربی )نوافل یا فرائض(

؛ قونوی، ۰۱-۰۵: ۱۰۱۱نقص و بدون تعارض است )قونوی، شهودی کامل و بی

ر تنگ عربی دکنید در این کار نیز احتمالا تحت تاثیر نگاه ابن(. ملاحظه می۵۵: ۱۵۹۱

کن وع گریز ممکردن دایرۀ تعریف عارف و معرفت شهودی و قلبی است. البته این ن

است مشکل دیگری برای عارفان ایجاد بکند و آن اینکه راه معرفت شهودی را تبدیل 

به راهی بسیار سخت و نادستیاب کند و این چندان با شیوه عارفان در دعوت عام از 

 همگان برای طی طریق مسیر سلوک معنوی همخوانی ندارد. 

لیت اولیه است و به لحاظ مطرح شد دارای معقو بالا استدلال قونوی که در

شناختی قابل طرح و پیگیری است، گرچه مشکلات موجود بر سر راه اثبات معرفت

ی است. یک ر بالامعقولیت اعتماد به معرفت شهودی فراتر از اشکال مطرح شده د

ترین اشکالات این است که حتی اگر بپذیریم که معرفت عقلی قابل اتکا از اصلی
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ن نتیجه گرفت که معرفت شهودی قابل اتکاست. افزون بر این،  توان از آنیست، نمی

استناد به شهود قربی و فنایی نیز دچار اشکال مصادره به مطلوب است. همچنین 

تواند مطرح شود که با چه معیاری شهود قربی از غیر قربی تمیز داده این اشکال می

سیر استدلالی قونوی مشود؟ که از بحث اصلی ما خارج است. اما اگر بخواهیم می

توان به نقص معرفت عقلی به طور کلی معتقد بود، چرا را پیگیری کنیم دیگر نمی

توان با استدلال عقلی کلیت معرفت عقلی و استدلالی را زیر سوال برد و از که نمی

 محذور دور فرار کرد. 

ر این دعربی های ابنتوجه ما در این مقاله به فص شعیبی و دیدگاهسخن پایانى: 

فص درباره عقل/معرفت استدلالی و قلب/معرفت شهودی و نسبت میان این دو بوده 

است، اما همه مباحث وی به طور خاص و عارفان نظری به طور عام منحصر به این 

ها نیست، بلکه ایشان تقریرات دیگری نیز دربارۀ عقل و معرفت عقلی دارند، دیدگاه

ر این زمینه نیازمند به در نظر گرفتن مجموعه های ایشان دبندی دیدگاهلذا جمع

ما در این مقاله گفتیم که مباحث ایشان است که از عهدۀ این مقاله خارج بوده است. 

 شناختی هستند، اما استدلالیعربی در این فص گرچه مدعیاتی معرفتبیانات ابن

ه معرفت اکند، بلکه بیشتر تبیین نسبت و جایگشناختی از آنها حمایت نمیمعرفت

شود. همچنین، به طور شهودی و عقلی در منظومه فکری عرفانی او محسوب می

خاص، درباره معرفت عقلی برخی از اشکالات این تبیین را برشمردیم. در انتها به 

ایده صدرالدین قونوی در استفاده از اختلاف میان اهل نظر برای پایه ریزی برهانی 

وی تأمل بر ررسد رفانی اشاره کردیم. به نظر میشناختی در دفاع از شهود عمعرفت

   عربی در فص شعیبی مفید است.برای تبیین موضع ابندیدگاه قونوی 
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