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نظرية انسان كامل در مكتب ابن عربى و مولوى
محبوبه مونسان*

چكيده
انسان كامل مَثَل اعلاى الهى و آيت كبراى او است كه بر صورت حق آفريده شده و 
كليد معرفت او است. او نسخة حق است كه عالم قائم به حقيقت او است و افلاك با 
نفاس قدس او در گردش اند. او معلم ملائك است و اولين نور الهى كه در عالم وجود 
ظاهر شد. از نظر ابن عربى، انسان ثمرة وجود و كمال عالم كونى و غايت حركت وجوديه 
و ايجاديه است. اول است به قصد، آخر است به ايجاد؛ قلب انسان كامل آيينة تجليات 

ذاتيه و اسمائيه است. 
از نظر مولانا، كاملان، نايب حق اند در روى زمين و سايه و ظلّ اويند؛ مرآهًْ حق و آيينة 
عالم  دل  و  روح  نظر،  اين  از  و  است  بى واسطه  حق  با  رابطه اش  كه  هستى  تمام نماى 

است.
خواهد شد، تا  تحقيق، نظريات اين دو عارف بزرگ دربارة انسان كامل بررسى  در اين 

اشتراكات و افتراقات آن روشن شود. 

كليدواژه ها: انسان كامل، ابن عربى، مولوى، حقيقت محمديه، عالم كونى، حركت وجوديه، 
تجليات ذاتيه و اسمائيه.  

*. عضو هيئت علمى دانشگاه اهواز.
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مقدمه 
انسان چه اعجاب و شگفتى اى دارد كه مالك ملك و ملكوت و صاحب سطوت و جبروت 
او را از حقيقت خود سيراب كرده، جام و جانش را به شراب روحانى روح خود لبريز كرده 
شده  الهى  امانتِ  حاملِ  به تنهايى  كه  كيست  انسان  اين  روحى»  من  فيه  نفخت  است: «و 
و بار امانتى كه خداوند به آسمان و زمين عرضه كرد و آنها نتوانستند تحملش كنند او به 

دوش كشيد؟
در مكتب ابن عربى، خليفة تامة الهيه كه واسطه در فيض و اولين منزلگاه حق پس از 
خروج از مقام ذات است و جايگاهى رفيع و حقيقتى منيع دارد، حقيقتى كه رويى به سوى 
حق و رويى به سوى خلق داشته و جميع عوامل هستى از دريچة فيض او پا به عرصة وجود 
مى نهند، به مقام «انسان كامل» تعبير شده است. از نظر ابن عربى، تحقق وجود انسان كامل 
در دار وجود، نه تنها ممكن، بلكه واجب است، چه اينكه او متحقق به اسم اعظم الهى است و 
همان طور كه در دار هستى براى هر اسمى مظهرى موجود است، اسم اعظم را نيز مظهرى 

است كه انسان كامل است. 
محمد  ختمى مرتبت  حضرت  ناسوتى  وجود  را  تام  مظهر  اين  مصداق  ابن عربى 
ابن عبداالله (ص) مى داند، كه داراى مرتبة نبوت و رسالت و ولايت كليه است و تمامى انبيا از 
آدم تا عيسى(ع)، مظاهر آن حقيقت و نواب و ورثة او هستند؛ چون مقام نبوت براى حقيقت 
محمدى متحقق بوده، درحالى كه هنوز آدمى وجود نداشته است. از آدم تا خاتمِ ورثه، هر 
شرعى كه در هر زمانى ظاهر مى شود و هر علمى كه در نبى و وليى ظهور مى كند، آن ميراث 
محمدى است كه جوامع كلم به او عطا شده است؛ كلمات االله هم پايان نمى يابند، و با اينكه 
همة انبيا و اوليا ورثة او هستند ولى نزديك ترين كس به وى على ابن ابيطالب عليه السلام 

است. عبارت وى در فتوحات چنين است: 
و اقرب الناس إليه (ص) على ابن ابى طالب رضى االله عنه ـ امام العالم و سرالانبياء اجمعين. 
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(ابن عربى، 1394هـ .: صد و پانزده)
در مكتب مولانا، هرچند به طور آشكار واژه اى به نام انسان كامل وجود ندارد، انسانى كه 
از نظر مولانا متصف الهى است و رحمتِ حق است همان انسان كاملى است كه عرفا از آن 
سخن رانده اند. او انسان كامل را امان هر دو جهان و شافع هر دو كون مى داند و رسيدن 
او به  اين مقام به دليل آن است كه شاهد حق است و مورد توجه او، معشوق حق است و 
مورد محبت و عشق او. و به نظر مولانا نيز اين كمال ظهور و تجلى اين عشق در حقيقتِ 

محمديه نهفته است. 
در اين تحقيق، نكات مشترك درمورد نظرية انسان كامل نزد مولوى و ابن عربى بررسى 
خواهد شد. آيا آنچه مولوى دربارة انسان كامل گفته است، برگرفته از نظرية انسان كامل 
ابن عربى است؟ يا تواتر و اشتراكى است كه بين عرفا بوده است؟ عرفا اشتراك زيادى در 
كاربرد اصطلاحات دارند كه قرن ها در بين آنها گشته است و گاه ممكن است عارفى آن 
را به معناى متفاوت از ديگران استفاده كرده باشد. هرچند اصطلاح و نظرية انسان كامل، 
اولين بار در مكتب ابن عربى مطرح شده و عرفان نظرى به طور كلى در نزد ابن عربى به تطور 
و گسترش رسيده است، اما ممكن است، انديشه اى بدون اينكه از ديگرى اقتباس شود، به 

همان صورت، يا به صورتى ديگر نزد دانشمندى بدون برخورد يا التقاتى به ظهور برسد.

نگاهى به نظرية انسان كامل در مكتب ابن عربى 
بى ترديد، واژة «انسان» يكى از جالب ترين مقوله هايى است كه موضوع صحبت همة 
اديان و مكاتب بشرى واقع شده است و پيرامون آن بحث هاى گسترده اى درگرفته و در هر 
مكتب و آيينى، صورتى مختص به خود از انسان به تصوير كشيده است. در ميان تمامى 
نظريه ها و جهان بينى ها و نگرش هاى متضاد، به ديدگاه مشتركى نيز مى توان دست يافت، 
و آن اينكه هر يك بر اين عقيده اند كه انسان كامل با انسان معمولى تفاوت هاى بسيار دارد 
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و همة  افراد انسانى بايد بكوشند تا خود را به آن نقطه برسانند. از انسان كامل به نام هاى 
گوناگون ياد كرده اند. بودا او را «ارهات» مى نامد و كنفوسيوس، «كيون تسو»؛ آئين هاى يوگا 
نيز از او با عنوان «انسان آزاده» نام مى برند؛ افلاطون او را «فيلسوف» مى خواند و ارسطو 
«انسان بزرگوار» و صوفيه «قطب» و «شيخ» و «پير» مى نامند و نيچه «ابر انسان» و از 

همه بالاتر آنكه قرآن وى را «خليفهًْ االله» مى نامد. (نصرى، 1363: 7) 
موضوع خلقت آدم و جايگاه انسان در اسلام اهميت ويژه اى دارد. هر جا سخنى از اين 
خلفية حق در زمين ادا شده، بر مرتبت شامخ وى و سيادت بلامنازعش بر مجموعة كاينات 
تصريح شده است. او چهرة  خدا، خليفة حق در زمين و عالم به اسماى الهى معرفى شده 
است؛ تا آنجا كه هر جا نشانى از انسان به ميان آمده، وى داراى كرامت و شرف ذاتى است؛ 

و تافته اى جدابافته از بقية موجودات عالم قلمداد شده است. 
در قرآن كريم، در آيات بسيارى، والايى اين اشرف مخلوقات شرح داده و ويژگى هاى 
خليفة خدا در زمين (بقره/  خاطرنشان شده است. در اين آيات، انسان،  منحصر به فرد او 
30)، عالم به همة  اسماى الهى(بقره/ 31)، مسجود فرشتگان (بقره/ 3)، صاحب نفخة  الهى 
(حجر/ 29) و مسيطر بر ديگر آفريدگان (جاثيه/ 13)  معرفى شده، كه نهايت مقصودش 
وصول به حق و پناه در جوار رحمت او است (انشقاق/ 6). صوفيان، در آغاز، بدون اينكه 
نگاهى رمزآلود تأويل برانگيز بر موضوع انسان (←  نسفى، 1379: 37ـ15) داشته باشند، آن 
را مطرح كرده اند. از قرن چهارم به بعد، به تدريج سخن از رمز و تأويل به ميان آمد، كه در 
آغاز، اين رمز به گونه اى ساده از زبان حلاج به گوش رسيد و آثار و اشعار ابن عربى، قلة رفيع 

بحث انسان كامل است كه به صورت نظريه اى مستقل، جالب و نو، رخ نمود. 
حلاج از انسانى سخن رانده كه جميع مراتب كمال را پيموده، مُظهر كمال صفات الهى 
شده، و به مقام و مرتبة «انا الحق» نايل آمده است. پس از آن، ناصرخسرو قباديانى از «آدم 
معنى» و «حوّاىِِِ معنى» سخن راند. و روزبهان به قلى نيز به آدم به عنوان «نماد نوع انسانى» 



163

يقى
تطب

ات 
ادبي

ات 
طالع

م
نظرية انسان كامل در مكتب...

نگريست. 
وى معتقد است همان گونه كه آدم آيينة جمال خداوندى است، انسان سالك نيز بايد 
حسن  تمام نماى  آيينة  سرانجام  و  شويد  فرو  غير  نقش  از  را  خويش  وجود   ِ لوح  تا  بكوشد 

خداوندى در جهان شود. (به قلى، 1972: 132)
انديشة بلند و خيال پرداز ابن عربى، داستان آدم را در آثار خود پروراند و آن را به شكوفايى 
و ثمر رساند. وى در اوّلين فصّ كتاب نفيسش فصوص الحكم، در «كلمهًْ الالهيهًْ فى حكمتهًْ 
» به آن وسعت و عمق بيشترى بخشيد و با نظرية  انسان كامل مرتبط ساخت و براى  آدميهًْ
نخستين بار در آثار اين عارف بزرگ اسلامى به صورت طرحى جامع تجلىّ يافت و پس از وى 

شاگردان و پيروانش انديشه هاى بلند او را به صورتى تام گسترش دادند. 
بدين ترتيب، ابن عربى، علاوه بر مفهوم محدود آن در نزد اسلاف خويش، آنچنان توسعى 
بدان بخشيد كه به صورت نظريه اى جامع و اساسى در طرح جهان شناسى عرفانى ثبات يافت 

و رنگى از جاودانگى به خود گرفت. (جهانگيرى، 1383: 441)
رسالات  و  كتاب ها  از  پراكنده اى  مواضع  در  كامل  انسان  نظرية  اجزاى  آنكه  به رغم 
ابن عربى مطرح شده است، اين نظريه چنان در چشم انداز تصوف غلبه دارد كه آن را «اصل 

برگزيدة  تصوف» ناميده اند. 
انسان كامل، كه كلمة وحدت نيز هست، تجلى تام اسماى حق است؛ نمونه و مثالى از 
جهان و نيز از انسان است. عالم صغير و عالم كبير، همچون دو آينه روبه روى يكديگر قرار 
گرفته اند و هريك از آن دو به نوبة  خويش مثال مشترك خود را كه انسان كامل است، 

منعكس مى سازد. (نصر، 1354: 132)
در نظرية ابن عربى، انسان كامل داراى سه جنبة  اساسى است: جهان شناختى، نبوتى، 

عرفانى. 
از نظر جهان شناختى، انسان كامل نمونة  آفرينش است، و همة نمونه هاى نخستين وجود 
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كلى را در خود دارد:
            

(رادمنش، 1386: 32)
از لحاظ وحى و نبوت، انسان كامل، كلمه و فعل ابدى الهى است، كه هر جنبه اى از 
از  يكى  به  فصوص  از  فصلى  هر  كه  است  چنين  مى شود.  تشبيه  پيغمبران  از  يكى  به  آن 
جلوه هاى انسان كامل اهدا شده است كه يك پيغمبر است و يكى از جلوه هاى علم الهى 
را كه خود درواقع مظهر آن است، در جهان آشكار مى سازد. در پرتو اين طرز تصور، انسان 
است  (ص)  اسلام  پيامبر  به صورت  آن  ارضى  تحقيق  كه  مى شود  محمديه  حقيقت  كامل، 

(نصر، 1354: 132). 
ابن عربى در شجرهًْ الكون (ر.ك. ابن عربى، 1426، ص 321) در اين مضمون مى گويد: 
تا  بيافريد  انباشته  و  ظريف  جزء  دو  از  را  آن  كه  است  چنين  حق،  خلقت  حكمت  كه  بدان 
خلقى و وصفى كامل صورت گيرد. خدا او را از دو ضد آفريد: جسمانى و روحى. از آن جهت 
جسمانى است كه بشر را ديدار كند و صورت ها را بسنجد؛ و براى او نيرويى قرار داده است 

كه به وسيلة آن با بشر ملاقات مى كند؛ و عبارت «...انَاَ بشََرٌ مِثْلُكُمْ...» (كهف/110). 
اگر وى براى مردم در شكل روحانى ظاهر شود، هرگز توان مواجهه با او را نتوانند داشت. 
سپس صفت سومى براى او قرار داد كه از اين دو صفت خارج است. بدين معنى كه در وى 
صفتى رباّنى و رازى الهى قرار داد كه به وسيلة آن در زمان تجلىّ صفات الهى ثابت مى ماند 
و طاقت ديدار حضرت الهى را مى يابد. مقام «قاب قوسين او أدنى»، چنان كه در گفتار وى 
نه  كه  است  مقامى  (ابن عربى، 1386: 154)،  سبحانه»  ربى  غير  فيه  يسعنى  وقت  است: «لى 
را  آن  او  جز  كه  است  جامى  است.  مخصوص  بدان  مرسل  پيامبرى  نه  و  مقرب  فرشته اى 

نياشاميد و عروسى است كه جز او بر كسى آشكار نگشت (همان، ص154). 
از لحاظ سيرو سلوك، انسان كامل، نمونة حياتِ روحانى است؛ چه، شخصى است كه 

ــىجهان انسان شد و انسان جهانى ــود بيان ــر نب ــن پاكيزه ت از اي
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و  يافته،   تحقيق  نهفته،  انسان  درون  در  كه  وجود  حالات  همة   و  امكانات  همة   وى  در 
به صورت تام و كامل درآمده است و مى داند كه مقصود از انسان بودن چيست. از اين قرار، 
مقصود از انسان كامل، قبل از هر چيز،  پيغمبر ان و به ويژه پيامبر اسلام (ص) است و پس 
از آن، اولياى بزرگ و به ويژه اقطاب هم عصر است. و هر انسانى بالقوه انسان كامل است، 
ولى بالفعل تنها پيغمبران و اوليا را مى توان به اين نام خواند، و از آنها به عنوان مثال ها و 

نمونه هاى حيات معنوى در طريق رسيدن به كمال پيروى كرد. (نصر، 1354: 133)
انسان كامل كسى است كه تمامى امكانات هستى را در درون خويش محقق ساخته، و 
در اصطلاح مى توان گفت كه وى الگو و مدل براى همة انسان ها است، زيرا كه درحقيقت، 
از هر شخص خواسته شده است كه مطابق اسم الهى كه رب خاص او است، امكانات درونى 
خود را به منصة ظهور برساند (فروهر، 1383: 6). اين تقسيم بندى است كه سيدحسين نصر در 

سه حكيم مسلمان براى انسان كامل ارائه داده است. 
اما تقسيمى ديگر از جهان انسان شمول كه در آن دو جنبة هستى شناسى و انسان شناسى 

را در انسان كامل از هم تفكيك كرده است:
الف ـ انسان كامل، خالق و موجد هستى، پديدآورندة  ماسواى االله از عدم به دار وجود و 

مضاهى و معادل جميع عوالم وجودى است:
انسان كامل، مظهر اسم اعظم الهى = جامع جميع اسما و صفات الهى است. 

تحت  هستى  مجموعة   از  موجودى  هر  كه  است  معتقد  ابن عربى  ويژگى،  اين  درمورد 
تربيت اسمى خاص از اسماى الهيه قرار دارد و انسان كامل مظهر اسم «االله» است و جامع 
جميع اسما و صفات الهى بوده، از اين رو كلية عوالم ملك و ملكوت، مظاهر عينى او و بالتبع 

جزئى از حقيقتِ كامله وى اند. (ابن عربى، 1394 هـ .: ج 2، ص124)
موجودات  به  فيض  سريان  و  عالم  ايجاد  سبب  نه تنها  ابن عربى  ديدگاه  از  كامل  انسان 
در دنيا و آخرت است.  است، بلكه سبب بقاى آن و واسطة ظهور كمالات آن از لاً و ابداً 
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(قدرت اللهى، به نقل از خوارزمى، 1377: 86)
ويژگى دوم كه در ذيل تقسيم بندى الف قرار دارد و معلول آن نيز تلقى مى شود، آن است 
كه انسان كامل، افزون بر آنكه به واسطة  مظهريت اسم اعظم الهى موجد عوالم وجودى 
است، خود معادل همة آنها نيز بوده و همة  مراتب لاهوت، جبروت، ملكوت و ناسوت را در 

خود جمع دارد (همان، ص37):

 

(سجادى، 1378: 33)
ب ـ انسان كامل به جنبة انسان شناسى او اختصاص دارد. در اين بعُد به انسان كامل، 
كه  است  شده  نگريسته  (ص)  محمديه  حقيقت  يعنى  آن،  يگانة  مصداق  دريچة  از  بيشتر 
چه  (ص)  ختمى مرتبت  مكمل  كامل  نبىّ  و  اكبر  ولىّ  و  قطب الاقطاب  به عنوان  يك سو  از 
به صورت تام و چه با ظهورات مقيد و نسبى، ممد ارواح جميع انبيا و اولياى الهى است و از 
سويى ديگر، مصدر و منبع همة شرايع و علوم و معارف الهى اهل سلوك محسوب مى شود. 

(قدرت اللهى، 1377: 37) 
نتيجة ويژگى اول به اعتقاد ابن عربى، اين است كه انسان كامل، صاحب مرتبة  نبوت 
و رسالت تامه و همچنين ولايت و خلافت كليه است و مراتب نبوت، رسالت و ولايت همة  
و  مى شوند  محسوب  وى  كامل  مرتبة   از  تعينانى  و  مظاهر  حق  اولياى  و  رسولان  و  انبيا 
حقيقت انسان كامل محمدى (ص) به اعتبار تعين و صورت ممتاز از ساير انبيا است، همة  
انبيا مجالى براى ظهور اويند. و او اول است به قصد و اراده و آخر است به ايجاد در سلسلة  

موجودات. (جامى، 1370: 101)
به تبع ويژگى اول، ابن عربى ويژگى دوم را مطرح مى كند. در نظر وى، علاوه بر مرتبة  
نبوت و رسالت و ولايت تامه، شريعت كامله و كتاب جامعة  انسان كامل محمدى (ص) 

ــاران و نم و گل ــر و ب ــار اب بخ
همه يك قطره بود آخر در اوّل

ــان كامل ــور انس ــات و جان نب
ــيا ممثّّل ــد اين همه اش كزو ش
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اصل و سرچشمة همة شرايع و كتاب ها و احكام مقدس پيامبران و فرستادگان الهى بود؛ 
علوم و معارف سرّى اهل معرفت هم ميراث مباركة  آن حقيقت است. مضافاً آنكه قصواى 
آمال سالكانِ الِى االله كه همانا وصول به مرتبة  فنا در حق و بقاى به او است، چيزى جز فنا 
در هويت غيبية  انسان كامل محمدى (ص) به شمار نمى رود. (همان؛ به نقل از ابن عربى: 1394 

هـ .: ج 3، ص453) 
بر  اسمائش  يكايك  با  پروردگار  كه  هنگامى  گويد:  سحر  دعاى  شرح  در  خمينى  امام 
سالك تجلى كرد و به مقام هريك از اسماى خاص تحقق يافت، قلبش قابليت مى يابد كه 
اسم جامع كه داراى همة شئونات است و تمامى جبروت و سلطان در آن است، در آن قلب 

تجلى نمايد. 
اولاً به وحدت جمعى و كثرت در وحدت و ثانياً به كثرت تفضيلى و بقاى بعد از فنا. و 
با رسيدن به اين مرتبه، مراتب سير و ترقى پايان مى پذيرد. و اين آخرين مرتبة سير الِى االله 
است، كه عبارت است از بقاى بعد از فنا؛ و حقيقت اين مقام براى هيچ كس از اهل سلوك و 
اصحاب معرفت اتفاق نيفتاده، مگر براى پيغمبر اكرم و رسول مكرم ما و اولياى آن حضرت 
كه از مشكات او علم و معرفت را اقتباس نموده اند، و مصباح ذات و صفاتش چراغ راه سلوك 

آنان بوده است. (موسوى خمينى، 1380: 198)
ابن عربى در كتاب انسان كامل، كمال را چنين تفسير مى كند: بدان اگر انسان كامل نبود، 
جهان آفريده نمى شد و به وجود انسان كامل، هدف از علمى كه از وجود حق پديد مى آيد و 
وجود حادثى كه نقش همان وجود قديم است به دست مى آيد. چه علم به خداوند كه حادث 
شده است، همان نقش علم قديمى به خداوند است و جز در وجود كسى كه به صورت حق 

آفريده شده است، صورت نمى گيرد. (ابن عربى، 1386: 51)
 

(جامى، 1370: 93)

ــود ــى لطيفه حاضر نش ــر به يك خاط
مجمل سخن اين است كه در عمر دراز

ــود ــر نش ــه روزگار ظاه ــو ب كان از ت
ــود ــر نش ــو آخ ــالات ت ــل كم تفضي
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انسان كامل (حقيقت محمدى)  
حقيقت محمدى در اصطلاح متصوفه و عرفا عبارت از ذات احديت است، به اعتبار تعيين 

اول و مظهر اسم جامع االله. 
          

در تعبير حديث «اول ما خلق االله نورى» گويند: اول چيزى كه خداى متعال خلق كرد 
نور محمد (صلى االله عليه وآله)  بود كه به صورت آدم و سپس ساير انبيا ظاهر شد، و اين نور 
همان روح الهى است كه در آدم دميده شد. حقيقت محمدى، مبدأى حيات و روح همه چيز 
و حيات آن است و واسطة بين خدا و بندگانش و منبع فيض عارفان است. بنابراين در نظر 
عارفان، به ويژه ابن عربى و جيلانى، حقيقت محمديه، تنها همان شخص تاريخى كه پيغمبر 
ما مسلمانان نيست، بلكه حقيقت الهى است كه سارى در وجود و علتّ اولاى خلق و هرچه 

مخلوق است مى باشد (گوهرين، 1387: 261):
            

او نه تنها واسطه در فيض، بلكه سبب رحمت حق بر ماسوا است؛ زيرا حق جلّ و جلاله 
(جامى،  مى كند.  افاضه  ايشان  بر  را  وجودى  رحمت  و  مى نگرد  عالم  به  او  چشم  دريچة   از 

(89 :1370
خويش  پروردگار  بر  دليل  روشن ترين  كه  است  او  تنها  موجودات  ميان  در  بدين ترتيب، 
است؛ زيرا با ذاتش حق تعالى و با اسما و صفاتش بر اسما و صفات او دلالت دارد. اما دلالت 
ذاتى او به سببِ آن است كه ذاتش جامع خصوصيات تمامى ذوات ديگر است. از همين رو 
او تمام ترين و كامل ترين كلمات الهى است، زيرا كون جامع و آيينة تمام نماى همة  اسماء 
و صفات الهى است؛ بلكه او همان كتاب الهى است كه همة كتاب هاى الهى، نهفته در آن 

است. (عرب، 1382: 3)
چنان كه االله به حقيقت و مرتبة مقدسه، بر جميع اسما ظهور و تجلى كرده است، انسان 

ــانى با نشان، من بوده امآن زمان كز عالم و آدم نشان پيدا نبود از مقام بى نش

ــم نبود ــر روى زيباى خات ــن و زمان و دو عالم نبوداگ زمي
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كامل كه مظهر اسم كلى االله است، بايد به ذات و مرتبت بر باقى جميع مظاهر مقدم باشد. 
پس جميع مراتب موجودات كه مظاهر اسماء االله اند، مظهر انسان كامل است. (سجادى، 1378: 

(325
انسان ها و ساير موجودات كه براساس خلافت مطلق الهى از انسان كامل فيض مى گيرند، 
بايد پيامبر و خليفه اى متناسب با فيض هاى لايق آن زمان وجود داشته باشد و اين همان سرِّ 
خلافت و نبوت خاصه از ديد عارف است؛ سرّى كه عارف با نگاه به حقايق هستى مى يابد و 
جايگاه نبى را با اين نگاه در سراسر هستى مشاهده مى كند. تا مردم و ساير موجودات از هر 
پيامبر و خليفة الهى كمال لايق و مسانخ را دريافت كنند؛ يعنى كمالات ممكن در هستى 
نه يكباره، بلكه بايد به تدريج و برحسب استعداد هر دسته از موجودات، توسط خليفه اى كه با 

آن فيض متناسب است، ظهور كنند. 
براى  بنابراين،  گرفت.  خواهد  صورت  متناسب با آن  ظهور اسم  هم با  فيض  هر  نزول 
ظهور  فيض در هر زمان، بايد اسمى خاص در آن زمان حاكم باشد. ظهور آن اسم خاص، 
همان ظهور صورت نبى آن زمان است. در نگاه كثرت بينِ ما است كه انبياى مختلف و متعدد 
ظهور مى كنند و هريك، مظهر اسمى از اسماى الهى با خواص مختص به خود است. اگر 
عارف بالاتر رود و بتواند حقيقت را مشاهده كند، ديگر اختلافى بين پيامبران نمى بيند؛ زيرا 
آنجا يك حقيقت محمديه (صلى االله عليه و آله) مى بيند كه مركز دايرة وجود است و همة 

عالم فيض او است و همة ظهور آن حقيقت واحدند. (صدر حسينى، 1386: 202)
حاصل آنكه انبيا مظاهر امّهات اسماى حق اند، و اين امّهات داخل در حيطة  «اسم اعظم 
جامع» كه مظهر او «حقيقت محمديهّ» است، از اين رو امت او نيز خير امُم است و چون شأن 
نبوت و رسالت مأخوذ از مقام او است، مراتب نبوت و رسالت به انختام پيوست. (خوارزمى، 

(200 :1377
يادآور مى شود كه كلمة اعلاى خداوند و مظهر جامع انسان كامل، «حضرتِ محمّد(ص)» 
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و يا «حقيقت محمديه» است. ابن عربى از اين وحدت، وحدتى ديگر بيرون كشيد كه از همه 
حيث لطيف است و از لحاظ دينى ـ اجتماعى نيز اعتبار به سزايى دارد، و آن «وحدت اديان» 

است.
ابن عربى نه تنها در فتوحات، بلكه در بيشتر اشعار عاشقانه اش پيوسته به وحدت اديان 
توجه كرده است. آنچه از اين نظر برمى آيد «دين حبّ» است، دينى كه بسيارى از كدورت ها 
و حجاب هايى را كه حدِّ فاصل آدميان شده مرتفع مى كند و فرو مى كشد (مكى، 1385: 19):   

 (ابن عربى، 1377: 57)

نبوت و ولايت 
از  روح»  «ذريت  همچون  كه  اول  عقل  است:  محمدى  حقيقت  تجلى  كامل،  انسان 
نوح،  آدم،  است.  آن  كامل  تجلى  كه  مى رسد،  (ص)  محمد  به  تا  ديگر  پيامبر  به  پيامبرى 
ابراهيم، موسى، عيسى هركدام مظهر برخى از انوار نور محمدى اند، و دايرة  وجود، از ازل تا 
به ابد، جز درخشش خورشيد بيكرانِ حقيقت محمّدى نيست. آدم نقطة  آغاز عروج خورشيد 
نبوت است؛ به صورت پدر، هرچند كه به سيرت و روح، فرزند حقيقت محمّدى است. اعتقاد 
به اينكه آدم فرزند عقل اول است، خود بيانگر ازلى بودن  اين عقل است. پيغمبر اسلام آنجا 

ــلاً كلَّ صورهًٍْ ــارَ قلبى قاب لقََد ص
ــانٍ و كعبهًُْ طائــفٍ ــتُ لا وث و بي
هت ــى توجَّ ــن الِحبَّ انّ ادين بدي

فمرعىً لغِزلان و ديــرُ لرهــبانِ
ــوارتٍ و مصحف قـرآنِ ــواح ت وال
ركائبهُ فالحبّ دينى و ايــمــانى

اگر من پيش از اين يك خام بودم
كنون حالى دگر پيدا شد از غيـب
ـــد پذيــــرا دلم هر صورتى را ش
بلى عاشق شدم، چون عاشق مست

ــتـان دُژكام بـــودم همه با دوس
ــت بى عيب همه اهل مذاهب گش
چراگاهِ غــــزالان ديــر ترســـا
ــوق كردست پذيرد هرچه را معش
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كه مى گويد «كنتُ نبياً و آدم بين الماء والطين»، به همين ازلى بودن عقل اول، كه از آدم تا 
پيامبر اسلام، در روح پيامبران تجلى كرده است، اشاره مى كند. 

هر پيامبرى مظهر برخى از صفات عقل اول است و وجود پيامبران همانند سلسله اى 
است كه همگى را به «مشكات انوار نبوت» پيوند مى دهد. (رحيميان، 1387: ج 2، ص414؛ ← 

خوارزمى، 1377: 207)
در باب روابط ولى، نبى و رسول نكات جالبى را مى توان عنوان كرد: 

ساخت نبوت، ساختى دوجهتى است كه يك جهت آن رو به خالق دارد و جهت ديگرش 
رو به خلق. آن جهتى كه رو به خالق دارد، مقام عرفانى قرب است و رحمت و عنايت الهى را 
مى گيرد و آن را با جهت ديگر، به ابناى بشر مى رساند: جهت رو به خالق، همان ولايت است 
و آن كه رو به خلق دارد، همان نبوت است. پس ولايت، باطن ظاهر است، حقيقت است در 

قبال شريعت، و كسى كه فقط ولى است تابع شريعت نبى و رسول است. (همان، ص415)
ولايت، حقيقت عامة  نبوت و رسالت است، چراكه هر رسولى، نبى و هر نبى يى ولى 

است؛ درحالى كه هر ولى يى الزاماً نبى نيست، و هر نبى هم الزاماً رسول نيست. 
در مراحل سه گانة ولايت، نبوت و رسالت، دومورد اخير عهده دار كارهاى اجرايى اند:

مرتبة  نبوت وحى را از مبدأى فاعلى دريافت كرده و مرتبة رسالت آن را به مبدأى قبلى 
اعلام و ابلاغ مى كند. 

نبوت، بعثت و انگيختگى نبى و صعود او براى دريافت تجليات الهى است كه بر عين 
ثابتش ريزش مى كند و رسالت هبوط نبى براى اعلام پيام به حرم است. درنتيجه، نبوت كه 
ارتباط با مبدأى قابلى است، از رسالت كه ابلاغ وحى به خود يا به مردم است، اشرف است.
ولايت، مقامِ معنوى و باطنى آن دو است و هماهنگى بين مظاهر و اسما را برعهده دارد، 

از آن دو افضل است و نبوّت هيچ گاه بدون ولايت نيست. 
نبوت و بعثت چون كار اجرايى است به زمانى خاص محدود است و ولايت كه در ارتباط 
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با تمامى جهان آفرينش است، نامحدود و دائمى است. «ولىّ» اسم الهى است و هميشه 
مظهر مى طلبد اما نبى و رسول، اسماى الهى نيستند. (خوارزمى، 1377: 230)

مظاهر  ربّ  هريك  كه  مختلفه  اسماى  بين  است،  رب العالمين  حكم  مظهر  كه  نبى 
خويش اند، حكم نمايد. زيرا ربوبيت مطلقه در دنيا و آخرت ازآن او است كه مظهر اسم جامع 

است. 
رهنمون  خويش  كمال  به سوى  را  مظاهر  تمامى  تنازع،  رفع  و  هماهنگى  ايجاد  با  انبيا 
(همان،  مى بخشند.  تحقق  برايشان  شده،  تقدير  آنها  ثابت  عين  در  كه  را  كمالى  و  مى شوند 

ص232)

مقام ولايت
از آنجا كه مظاهر قالب است و هر پيكرى به جان و حقيقتى نيازمند است، نبوت هم كه 
مقامى ظاهرى است، به مقام معنوى ولايت كه باطن و جان و منشأى نبوت است، تكيه 

دارد (بقره/257). 
ولايت بر دو گونه است: عامه و خاصه.

ولايت عامه: ازآنِ همة مؤمنان است، زيرا كه فرمود: «االله ولى الذّين آمنوا...». اين گونه 
ولايت، نيازمند ايمان و عمل صالح است. 

ولايت خاصه: مخصوص كسانى است كه سير من الخلق الِى الحق را تمام كرده و فانى 
و باقى به الحق شده اند. و فنا در اين معنا، تبديل صفات بشرى به صفات الهى است كه ذات 

عبد فانى نمى شود. (خوارزمى، 1377: 235)
الهى  اسم  ولى «نبى»  مى خواهد،  مظهر  هميشه  و  است  الهى  اسماى  از  اسم «ولىّ» 
نيست. پس مقام نبوت دايره هاى متناهى دارد و به خاتم مى رسد ولى مقام ولايت، مراتبى 
نامتناهى دارد و اكنون كه نبوت خاتمه يافته، ولايت همچنان باقى است. (مظاهرى، 1385: 

(244
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عشق و حبّ است كه صفات بشرى را الهى مى كند و او را فانى باالله مى كند و در حق 
محو مى شود. 

بشريت  ظاهر شده است، به سببِ در حجاب بودن است كه  ولايت  و حبّ كمالش در 
غالب مى شود ؛ اگر حب پيدا  شد الاهيت غالب مى شود، چون زغال كه اگر در آتش بگيرى، 
آتشى مى شود و خود از جنس آن، اگر حركت به سوى الِه شد، و بشر با بريدن از اضافات 
فقط به آن سمت حركت كند، آن وقت است كه فقط الاهيت است و از بشريت خبرى نيست. 

و جسمانيت و انسانيت ذوب در الاهيت مى شود.
ابن عربى، ولايت را اساس همة  مراتب معنوى مى داند. پس همة رسل و تمامى انبيا 
ولى اند و صفت ويژة ولىّ، معرفت است. يعنى علمى باطنى كه به گونه اى خاص در قلب القا 
مى شود و با عقل ازطريق برهان قابل اثبات نيست. اين علم باطنى با علمى كه وحى مى شود 

و مربوط به مسائل تشريع است تفاوت دارد. 
به كار  مذكور  به معناى  كلمة «ولى»  با  مترادف  را  كامل»  كلمة «انسان  گاه  ابن عربى 
مى برد. آنچه موجب تفاوت ولى يا نبى و يا رسول مى شود، صفاتى است عارضى كه با گوهر 

آنان كه ولايت است منافات ندارد.
پس نبى، ولىّ است كه در كنار ولايتش اختصاص به قدرت دارد كه از مغيبات خبر و 

آگاهى دهد. 
رسول: وليى است كه در كنار ولايتش، اين خصوصيت را يافته كه رسالت الهى را به 

مردم برساند. 
ولى فقط ولى است و گرچه ولى مى تواند در پاره اى از احوال خود، بر عالم غيب اطلاع 

يابد، در ميان مردم چنين مقامى ندارد. (همان، ص 249)
ابن عربى در اين ابيات، از زبان انسان كامل، خلافت بر همة مكوّنات را مخصوص او 

مى داند: 
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(ابن عربى، 1428، ص225)
همة  خلافتِ  همين،  براى  و  است  موجودات  جميع  از  بهتر  حقيقت،  حيثيت  از  انسان 
مكوّنات او راست، و از حيثيت خلقت (خلقيت) نيز انسان كامل و افراد و اقطاب از جميع 
موجودات بهتر است از براى ظهور حق در ايشان به جميع كمالات و صفات. از همين رو 
است كه انسان كامل مى گويد: آسمان و زمين پهناور ازآنِ من است، چون ارادت حضرت 
بارى تعالى بر اين گونه بود كه قلب انسانى جاى او باشد ازبراى گنجانيدن خودش؛ اعتدال 
و تسويه اى تقدير فرمود كه مقتضى تشريف «و نفختُ فيه روحى» آمده، بلكه عندالتحقيق 

عين او است. و عين وجود انسان كامل، عين صورت حق است.
ـ عزّت اصيل و دائمى براى من است و من صاحب شكوه و عزّت و جلالم، و از اسرار و 

رازهاى نهان عالمم و صعود و عروج در عالم وجود، مخصوص من است.
آن  من  مقام  و  شأن  نمى كنند،  پيدا  راه  من  ذات  بلنداى  به  انديشه  تيزپرواز  مرغان  ـ 
من  مرتبة   و  مقام  به  نسبت  آنها  شأن  دورى  به سببِ  اين  و  مى كنند،  متحير  را  انديشه ها 

است.
ـ در عالم كون كسى نيست كه قدر و اندازة وجود مرا درك كند، جز كسانى كه در قيد 

و بند تعريف و تمجيدها و ثنا و تحسين ها اسير نشده باشند. 
ـ براى او دخل و تصرف در عالم است و احكام همه دربارة ما است و او مختار است و 

هر كارى كه بخواهد، انجام مى دهد. 
ابن عربى در اين اشعار نور سارى در عالم وجود و انسان كامل را از خداوند تعالى مى داند 

ــــمــاءُ لى الأرضُ الأريضَه والس
ــاءُ و الــبِــــه ــل  لىَِ المَجُدالمُوَث
ـــتِ الأفـــكــارُ ذاتـى إذا ما أمَّ
فما فى الكَونِ مَن يَدرى وجودى
ــفُ و الأحكامُ فـــيــنا لهُ التَصري

ــواءُ والإستواءُ ــطى السّ وفى و س
والإعتــــلاء العالمَـــينَ  ــرُّ س و 
ــا على البُــــــعدِالعَماءُ(1) يُحيّرُ ه
قَيَـــــدُهُ الثناءُ ُـ لايـــ مَن  سِوى 

هُـوَ المخـــتارُ يَفعَلُ ما يــــشاءُ 
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و انسان كامل را به بدر تشبيه مى كند:

 (ابن عربى، 1428 هـ .: 17)
عالم  محدثات  در  را  روشنايى  و  نور  كرد،  طلوع  فروزان  ماه  شبانگاهان  هنگامى كه  ـ 

مشاهده كردى. 
ـ اما زمانى كه خورشيد نورافشانى كند، ديگر براى ماه نورى نيست و همين نور خورشيد 

است كه شبانگاهان از ذات و درون ماه نورافشانى مى كند. 
ـ هيچ نور و روشنايى جز نور خورشيد وجود ندارد، و ماه درخشان و فروزان بر خورشيد 

غلبه نكرد.
و  صبحگاهان  كه  است  ماه  جسم  صيقل  و  جلا  از  و  ندارد  نورى  خود  ذات  در  ماه  ـ 
شامگاهان دارد، يعنى صيقلى بودن و جلاداشتن ذات ماه است كه نور را منعكس مى كند. 
«درواقع انسان كامل نيز به دليل صيقلى و براق بودن روح او است كه نور را مى پذيرد و در 

عالم جارى و سارى مى كند».
ـ آيا ماه را نديدى كه ذات خود را مى پوشاند. «محق سه شب آخر ماه را گويند» محوشدن 
و ناپيداشدن ماه به دليل غيرت و كتمان سر انسان كامل و وفا و كمال و تمام بودن او است. 

همچنين اشعارى از ابن عربى كه انسان كامل را «انسان عين» ناميده است: 

ــاءً عِش ــرُ  طَلعََ البَدرُ المني إذا 
ــمسُ أشرَقَت وَ ليَسَ لهَُ نورٌَ إذاالشّ
ــورُ الاِّ مِن ذُكاءِ لـِذاكَ لـَـم فَماالنُّ
فإنّ لهَا مَحليَنِ فِى ذاتـِــها و فِى
ها َـ ألمَ تَرَ أنَّ البَدرَ يَكـــسِفُ ذاتـ

ــاتِ ضياءَ ــهُ فى المُحدِ ث ــتَ لَ رأي
ــاءَ ــورُ مِنهُ عِش ــد كانَ ذاتَ النّ و قَ
ــاءَ ذُكـ ــرُ  يَغلُبُ البَدرُالمُني ــن  يَكُ
ــاءَ ــدوَهًًْ و مَــس ــم غُ صِقالهَِ جِس
ــرةً و وفاءَ ــاً غَيــــ إذا كانَ مَحق

رأيتُ الذى لابدَُّ لىِ مِــــنهُ جَـــهرَهًًْ
ولكنَّهُ مِنـــــهُ علــــى ما رأيــــتُهُ

ولمَ يَكُ الاِّ ما رأيتُ مِـــــنَ الكَونِ
كإنسانِ عَينِ الشخصِ فِيه منَ العَينِ
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 (همان، ص476)  

ابن عربى مى گويد: «انسان» مرحق به منزلة «انسان عين» است، اعنى نسبت او با حق 
چون نسبت مردمك چشم است با چشم، و نظر بدو حاصل است و او است كه معبّر است 
به بصر، چه اينكه مقصود اصلى از چشم انسان «عين» است. و در اين كلام كه انسان را 
به منزلت انسان عين حق داشت، اشارت است به نتيجة قرب فرايض كه بدين قرب، انسان، 
سمع و بصر حق شود و حصول اين سعادت «انسان كامل» را بعد از فناى او است از ذات 
خويش و بقاى او به حق در مقام «فرق بعدالجمع»(2)، و رتبت اين عالى تر است از نتيجة  

قرب نوافل كه حق سمع و بصر عبد شود چون صفات عبد فانى شود.
پس انسانى كه حق را به منزلة «انسان عين» باشد، غير انسان نتواند بود و هم از اين 
روى كه انسان كامل به اعتبارى واسطه است در ميان حق و عالم به منزلت انسان عين 

است كه واسطه [است] در ميان «رائى» و «مرئى». 
ابن عربى گويد: به اين انسان كامل، حقّ سبحانه و تعالى به سوى خلق نظر كرد. پس 
رحم آورد بر ايشان. و در اين كلام، اشارت است به اينكه سبب ايجاد  عالم و بقاى او و 
واسطة  ظهور كمالاتش در ازل و ابد و دنيا و آخرت «انسان كامل» است (خوارزمى، 1377،  

  .(107
خلاصة كلام آنكه ابن عربى، واژة «انسان كامل» را عقل اول و صادر اول مى داند كه آن 
«حقيقت محمديه» است و نورى كه از اين حقيقت در عالم وجود جارى و سارى است نيز 

مخصوص انسان كامل است و اين لفظ را بر «ولى» نيز اطلاق كرده است. 
ابن عربى گويد:

اسم اعظم، به اعتبار وجود، عين حقيقت محمديه است و حقيقت محمديه، همان مظهر 

و يَأتى على ما يأتى للفَصلِ والقَضـا
فَرَضنَا لهَُ عَيـــــنَ الكَــــمالِ لأنهُّ

و قَد كانَ قَبلَ الخلقِ فى ذلكَِ العَينِ 
إذا كانَ فى الاحجارِ فيها من العَـينِ
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اسم «االله» است و اسم االله، همان اسم اعظم است و جامع جميع اسما و صفات و واسطة 
بين مقام ذات و اسماء الهى. 

از نظر ابن عربى، خداوند، جهان را مانند جسم بى جان آفريد كه به آيينه اى تار مى ماند و 
لازم بود كه اين آينه را جلا دهد؛ پس آدم، صفاى وجود و روح پيكر عالم شد. انسان همچون 
مردمك ديدة حق است كه خدا به واسطة او به خلق مى نگرد و به آنان رحمت مى آورد و 
جهان به وجود انسان برپا است. و او به نگين انگشترى آفرينش و نشانه اى مى ماند كه خدا 
بر خزانة هستى زده است و به همين سبب خليفه اش ناميده است. پس از نظر ابن عربى، 
«خليفة االله» نيز «انسان كامل» است، وى حفظ عالم را منوط به بودنِ صورت انسان كامل 

در جهان مى داند. 
بنابراين، آدمى مرآت كامل ذات و صفات الهى است و انسان كامل، روح عالم و عالم، 
جسد او است؛ و به قول نسفى، اين انسان كامل، هميشه در عالم باشد و زيارت از يكى  
نباشد از جهت آنكه تماميت موجودات يك شخص است و انسان كامل دل آن، و موجودات 
بى دل نتوانند بود. پس انسان كامل هميشه در عالم باشد و دل زيادت از يكى نبود. پس 
انسان كامل در عالم زيادت از يكى نباشد، در عالم دانايان بسيار باشند اما آن كه دل عالم 
است يكى بيش نبود. ديگران در مراتب باشند، هريك در مرتبه اى و چون آن يگانة عالم، از 
اين عالم درگذرد، يكى ديگر به مرتبة وى رسد و به جاى نشيند تا عالم بى دل نباشد (نسفى، 

.(74 :1379

انسان كامل از ديدگاه مولوى 
باتوجه به كرامتى كه ابن عربى دربارة انسان قايل است و آن را حتّى به كافران نيز تسرى 
به  باشد،  بوده  ابن عربى  پيرو  مسئله  اين  در  لزوماً  اينكه  بدون  شايد  نيز  مولوى  است،  داده 
كرامت و منزلت منحصر به فرد انسان در آفرينش نظر دارد و هم صدا با ابن عربى، لزوم حفظ 



178

سال چهارم ـ شمارة 14

شي
ژوه

ي ـ پ
علم

امة 
صلن
ف

كرامت انسان را از هر گروه و صاحب هر عقيده اى كه بوده باشد، گوشزد مى كند. 
تفسير قيصرى در فصوص درمورد «انسان كبير»، اين گونه است كه جميع آنچه در عالم 
وجود دارد عبارت از مجموع آن چيزى است كه در نشاة انسانى مندرج است. بنابراين، انسان 

از حيث صورت عالم صغير مجمل است و عالم، انسان كبير مفصل (ابن عربى، 1377: 340). 
بين اين گفته و ابيات دفتر چهارم مثنوى شباهتى مسلمّ وجود دارد:

(مولوى، 1383: ص 583، بيت 523)
و اين ديدگاهِ مشترك صرفاً نشانگر توافق اهل عرفان در اين زمينه است و بيشتر عرفا 

اين نوع نگاه را به انسان و عالم داشته اند. 
در وجود عالم اصغر چيزى هست كه وى را به تعبير مولانا در حقيقت و از حيث معنى 
(عالم اكبر)  و چيزى برتر از عالم كبير مى سازد. اين ويژگى كه انسان را خليفة الهى و آيينة  
ذات مى سازد و خدايى را كه به موجب حديث قدسى، ارض و سما گنجايش او را ندارد، در 
قلب وى مى گنجاند، امرى است كه وجود انسان را در نظر عارف، غايت تحقق وجود و مدبر 
و مشرف بر كلِّ عالم فرا مى نمايد. اين نكته لطيفة انسانى را كه مرتبة كمال آن از نظرگاه 
عارف در وجود انبيا و خاصان اوليا متحقق مى شود، نهايت سرحدّ سير تكامل حيات در منازل 
و اطوار خلقت و در مراتب اشكال عالم كبير مى نمايد و حقيقت آن در امانت الهى مذكور در 

قرآن كريم كه نزد مولانا غالباً عبارت از اختيار و لوازم آن است. (زرين كوب، 1381: 546)
اما شباهت در بين بعضى مضامين چنان زياد است كه به حدّ تواتر رسيده است و در اين 
مورد، مى توان گفت كه مولوى از ابن عربى اقتباس كرده است، آنجا كه ابن عربى انسان را 

پس به صورت عالم اصغر تـوى
ظاهر آن شاخ اصل مــيوه است
گر نبودى ميل و اميـــد ثــــمر
پس به معنى آن شجر از ميوه زاد

ــم اكبر توى  ــى عال ــس به معن پ
ــاخ هست  ــد ش باطنا بهر ثمر ش
ــجر  ــاندى باغبان بيخ ش كى نش
گر به صورت از شجر بودش ولاد 
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(انسان العين) مى نامد، مولوى در همين مضمون چنين مى سرايد كه در تفسير مضمون كلام 
ابن عربى در شرح فصوص آورده است:

    
(مولوى، 1383: دفتر 2، ص 183، بيت 18)

در هر دو متن، آدم به منزلة چشم حق دانسته شده است؛ اما به نظر مى رسد يك تفاوت 
چشمگير بين سخنان ابن عربى و مولوى موجود است. 

هرچند به نظر مى آيد اين اشعار اقتباس از اين متن فصوص است (و هو للحق به منزله 
آدم  قراردادن  با  ابن عربى  بالبصر)،  هوالمعبرعنه  و  كون النظر  به  الذى  من العين  انسان العين 
با  مولوى  منظور  كه  مى دهد  نشان  اول،  فصل  در  كلى  روح  و  محمديه  حقيقت  به عنوان 
ابن عربى تفاوت دارد، زيرا به نظر مى رسد مولوى در اين ابيات دربارة آدمى سخن رانده كه 
گنه كرده و از بهشت رانده شده است، درحالى كه آدم ابن عربى درواقع دنيايى مجرد از عالم 

ماده دارد. 
درمورد مقام خلافت كه در نزد هر دو متفكر براى انسان ثابت است، تفاوت عمده در اين 
است كه آدم در نزد ابن عربى، مظهر جامع (= االله)  يا مظهر اسم اعظم است، اما مولوى به 
اين نظريه اعتنايى ندارد و در سراسر مثنوى فقط به يك بيت برمى خوريم كه به نوعى انسان 

را مظهر صفات مى داند:
    

(مولوى، 1383: دفتر ششم، ص 1069، بيت 3152)
باب  در  فتوحات،  در  صفت،  نه  مى دهد  اهميت  اسم  به  فصوص،  در  ابن عربى،  هرچند 

مقامات، به نوعى با شرح هر مقام انسان را مظهر صفات الهى نيز مى داند. 
با نگاه بر فصوص كه اهميت آن بر اسم است و جميع فصوص آن مظهريت اسماى الهى 

را در انسان نمودار مى سازد، مولوى در اين بيت دقيقاً تصريح به اسم نكرده است. 

ــور قديم ــدة  ن ــود آدم دي موى در ديده بود كوه عظيمب

ــتآدم اصطرلاب اوصاف علوست وصف آدم، مظهر آيات اوس
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اما با نگاه بر فتوحات و جايگاه صفات در آن، مى توانيم حكم كنيم كه مولوى نيز در اين 
بيت، به مظهريت صفات در انسان اشاره دارد كه ابن عربى در فتوحات به اين مسئله نگاه 

جامعى داشته است. 
از نظر ابن عربى، حقيقت انسان كامل محمدى (ص)  به اعتبار تعين و صورت، ممتاز از 
ساير انبيا است. همة انبيا مجالى ظهور اويند و او اول است به قصد و اراده و آخر است به 

ايجاد در سلسلة موجودات. (جامى، 1370: 101)
و همين معنا را دربارة انسان كامل محمدى (ص) در اشعار مولوى مى يابيم:

 (مولوى، 1383: دفتر چهارم، ص 583، بيت 522)
مولوى، حضرت محمد(ص) را افضل از تمامى عالم جبروت و فرشتگان مى داند و دربارة 

فضيلت پيامبر بر جبرئيل چنين مى سرايد:

(همان، ص 726، بيت 3805) 
سابق بر وجودند و از اعيان ثابته اند و پيشتر از خلقت موجود بوده اند، روح عالم وجودند و 

تغيير و تخالف در آنها راه ندارد؛ همه چون نفسى واحدند و از يك چشمه آب خورده اند. 

 (همان، دفتر 2، ص 190، بيت 168)

ظاهر آن شاخ اصل ميوه است
گر نبودى ميل و امـيد ثــــمر

باطنا بهر ثمر شد شاخ هست 
كى نشاندى باغبان بيخ شـجر

ــل ــر جلي ــايد آن پ ــد ار بگش احم
چون گذشت احمد زسدر و مرصدش
ــدر پيم ــرد ان ــن بپ ــت او را هي گف
ــوز ــت او را بيا اى پرده س ــاز گف ب
گفت بيرون زين حد   اى خوش فرّ من

جبرئيل  ــد  مان ــوش  مده ــد  اب ــا  ت
ــدش  ح از  و  ــل  جبرئي ــام  مق وز 
ــف تو نيم  ــن حري ــت رو، رو، م گف
من به اوج خــود نرفتــستم هنوز 
ــرّ من  ــوزد پ ــرى بس ــم پ ــر زن گ

ــم نبود ــانند كاين عال ــر ايش پي
پيش از اين تن عمرها بگذاشتند

ــان بود در درياى جود  جان ايش
ــتند ــت بر برداش ــتر از كش پيش
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(همان، ص 190، بيت 174)

و  ملائك  از  و  والاترند  انسانى  درگذشته اند؛  افلاكيان  از  و  رسته اند  خاكيان  مزاج  از 
فرشتگان برتر. 

(همان، ص 220، بيت 911)
رابطه اش با حق بى واسطه است و از اين نظر، روح و دل عالم است و ذرات هستى محو 

وجود او است و عالم مست لقاى وى. 

(همان، ص 217، بيت 839)
در عالم شهود بر همه چيز و همه كس مسلط اند و آن عالم مسخّر آنها است. 

(همان، دفتر 5، ص 587، بيت 1192)
امان هر دو جهان اند و شافع هر دو كون:

(همان، دفتر ششم، ص 1056، بيت 2873) 
اين انسان كامل به چنين مقام و مرتبت بدان سبب رسيده است كه شاهد حق است 
و مورد توجه خاص؛ او معشوق حق است و مورد محبت و عشق او، كمال ظهور و تجلى 

ــان ديده اندپيشتر از افلاك كيوان ديده اند ــتر از دانه ها ن پيش

آن خداوندى كه از خاك ذليل
پاكشان كرد از مزاج خاكــيان

ــواران جـلــيل  آفريد او شهس
ــان ــد از دم افلاكيـــ بگذارني

پس فقير آن است كاو بى واسطه است
پس دل عالم وى است ايــرا كه تــن

ــعله ها را با وجودش رابطــه است  ش
ــن دل به فن ــطه اي ــد از واس مى رس

آن جماعت را كه وافى بوده اند
گشت درياها مسخرشان و كوه

ــان افزوده اند  ــه اصنافش بر هم
ــده آن گروه ــار عنصر نيز بن چ

چشم عارف دان امان هر دو كون
زان محمد (ص)  شافع هر داغ بود

ــر بـهرام عــون  كه بدو يابيد ه
ــم او مازاغ بود كه ز جز حق چش
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اين عشق در حقيقت محمديه نهفته است كه به جانش قسم خورد و در شب معراج برتر از 
همه اش نشاند:

(همان، ص 1057، بيت 2896)
مقايسة دو ديدگاه

ديدگاه ابن عربى 
1. نظرية اعيان ثابته دربارة انسان كامل؛

2. جهان، بدون وجود انسان، شبحى بدون روح و آينه اى جلانيافته بود؛
3. ابن عربى به انسان و حفظ كرامت او، حتى درمورد كافران توجه دارد؛

4. رتبة  انسان بالاتر از مرتبة  ملائكة زمينى و آسمانى است؛
5. علت غايى، ايجاد عالم است؛

6. ظاهر صورت انسان خلق است و باطن او حق؛
7. آدم، خليفة حق در تدبير امور عالم است؛

8. صورت ظاهر آدم از حقايق عالم كون و فساد است ولى صورت باطن او متصف به 
صفات حق و اسماى او است؛

9. نسبت انسان به حق، چون نسبت مردمك چشم است با چشم؛
انبيا  ساير  از  ممتاز  صورت،  و  تعيين  اعتبار  به  محمدى(ص)  كامل  انسان  حقيقتِ   .10

است؛
11. انسان از حيث صورت، عالم صغير مجمل است و عالم انسان كبير مفصل؛

عشق حق و سرّ شاهد بازى اش
پس از آن لولاك گفت اندر لـقا
اين قضا بر نيك و بد حاكم بود
شد اسير آن قـضا مــير قـــضا

ـــازى اش  بود مايه جمله پرده س
ـــاهد بازمـــا  در شب معراج ش
ــاهد نه حاكم مى شود  بر قضا ش
شاد باش اى چشم تيز مرتضى
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12. انسان مظهر جامع (= االله)  يا مظهر اسم اعظم است.

ديدگاه مولوى 
1. به صورت عالم اصغر به معنى عالم اكبر؛

2. آدم ديدة  نور قديم است؛
3. آدم اصطرلاب اوصاف علو است؛

باطناً بـهر ثـمر شــد شاخ هست  4. ظاهر آن شاخ اصل ميوه است   
انسان كامل محمدى (ص)؛

5. حضرت محمد (ص)  افضل از تمام عالم جبروت است؛
6. سابق بر عالم وجود است؛

7. از ملائك و فرشتگان برتر است؛
8. رابطه اش با حق بى واسطه و دل عالم است؛
9. امان هر دو جهان است و شافع هر دو كون؛

10. شاهد حق است و مورد توجه خاص او.

نتيجه
باتوجه به اين مقايسه، به نظر مى رسد هرچند مولوى تعبير «انسان كامل» را در مثنوى 
ندارد، مثنوى، مراتب وجودى انسان كامل را به خوبى به تصوير كشيده و بعيد نيست در اين 
اثر خود از افكار ابن عربى بهره لازم را برده باشد، يا بايد وى را صاحب نظريه اى مستقل در 
باب تعبير انسان كامل و ويژگى هاى او بدانيم، چنان كه الفاظ و اصطلاحات مشترك در بين 
تعبيرات عرفا فراوان است و يا اينكه مطلقاً وى را بى نصيب از درياى بى ساحل ابن عربى در 
باب انسان كامل ندانيم، بلكه او نيز چون بسيارى از عارفان از درياى عرفان ابن عربى بهره 

برده است.
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پى نوشت ها
1. عَماء: بالفتح والمدّ ـ در لغت، ابر تنك است كه ميان قرص آفتاب و ناظر آن اندكى حايل باشد؛ و نفس 
رحمانى را كه صادر نخستين است ـ به لحاظ برزخيت آن ميان غيب مطلق و مظاهر خلق از عقل اول 
تا هيولاى اولاى عالم طبيعت مادى ـ عماء گويند. و انسان كامل در صعود وجودى و ارتقاى كماليش 
به صادر نخستين مى رسد كه اول ما خلق االله نورى مى گويد؛ بدين لحاظ، انسان كامل را صاحب مرتبة  

عمائيه گويند، چنان كه او را به اسامى بسيار ديگر نيز نام مى برند.
2. در اصطلاح عرفانى فرق احتجابست از حق به خلق ـ يعنى جمله خلق بيند و حق را غير داند ـ و جمع 
مشاهده حق است بى خلق، و اين مرتبة  فناى سالك است چه تا زمانى كه هستى سالك بر جاى باشد 

شهود حق بى خلق نيست.

كتابنامه
قرآن كريم

ابن عربى، محى الدين. 1386. انسان كامل. ترجمة گل بابا سعيدى. تهران: جامى.
ــــــــــــــــــ . 1386. شجرهًْ الكون. ترجمة گل بابا سعيدى. تهران: زوّار.

ــــــــــــــــــ . 1394. فتوحات مكيه. تحقيق عثمان يحيى. مصر.
ــــــــــــــــــ . 1377. ترجمان الاشراق. شرح نيكلسون. ترجمة گل بابا سعيدى. تهران: روزنه.

ــــــــــــــــــ . 1428. ديوان. شرح و تقديم نواف الجرّاح. بيروت: دارصادر.
به قلى، روز بهان. 1972. مشرب الارواح. استانبول: كليهًْ آلاداب.

تهانوى، محمدأعلى بن على. كشاف اصطلاحات فنون. بيروت: دارصادر.  
پيشگفتار  چيتيك.  ويليام  تصحيح  شرح الفصوص.  فى  نقدالنصوص   .1370 عبدالرحمن بن احمد.  جامى، 

سيدجلال الدين آشتيانى. تهران: مؤسسة مطالعات و تحقيقات فرهنگى.
جهانگيرى. 1383. ابن عربى، چهرة برجستة عرفان. تهران: دانشگاه تهران.

خوارزمى، تاج الدين حسين. 1377. شرح فصوص الحكم. تحقيق آيت االله حسن زاده آملى. قم: دفتر تبليغات 
اسلامى.

ـــــــــــــــــــــــ . 1426. التجليات الالهيه. قاهره: المكتبهًْ الثقافهًْ الدينيه.
رادمنش، عطا محمد. 1386. فرهنگ اصطلاحات گلشن راز. نجف آباد: انتشارات دانشگاه آزاد. 



185

يقى
تطب

ات 
ادبي

ات 
طالع

م
نظرية انسان كامل در مكتب...

رحيميان، سعيد. 1387. آفرينش از منظر عرفان. ج 2. تهران: بوستان كتاب.
زرين كوب، عبدالحسين. 1381. سرنى. چاپ نهم. انتشارات علمى. 

سجادى، جعفر. 1378. فرهنگ اصطلاحات و تعبيرات عرفانى. تهران: طهورى.
صدر حسينى، عليرضا. 1386. شرح مقدمة  قيصرى بر فصوص الحكم. تهران: نشر اديان.

عرب، مهين. 1382. «انسان و انسان كامل در عرفان با تكيه بر آراى ابن عربى»، تهران: نشرية نداى صادق، 
سال دوم، شمارة 8.

فروهر، نصرت االله. 1383. رابطة انسان و خدا و تأثير عراقى از آن»، نشرية گيلان ما، سال چهارم، شمارة 
.2

فرهنگى،  انديشه، كيهان  تهران:  قدرت اللهى، احسان. 1377. «نظرية انسان كامل در مكتب ابن عربى»، 
شمارة 143.

قيصرى رومى، محمدداود. 1375. شرح فصوص الحكم. به كوشش سيدجلال الدين آشتيانى. تهران: شركت 
انتشارات علمى و فرهنگى.

گوهرين، صادق. 1387. شرح اصطلاحات تصّوف. تهران: زوّار.
مظاهرى، عبدالرضا. 1385. شرح نقش الفصوص محى الدين بن عربى. تهران: خورشيد باران. 

ابن عربى.  محى الدين  مشكلات الشيخ  حل  فى  الجانب الغربى   .1385 محمد.  محمدبن مظهر الدين  مكى، 
به اهتمام نجيب مايل هروى. چ 2. تهران: مولى.

موسوى خمينى، روح االله. 1380. شرح دعاى سحر. ترجمة سيداحمد فهرى. تهران: نشر تربيت.
مولوى، جلال الدين محمد بلخى. 1383. مثنوى معنوى. چاپ چهارم. اقبال.

نسفى، عزيزالدين. 1359. الانسان الكامل. تهران: طهورى.
مفاخر  و  آثار  انجمن  تهران:  فرد.  ميرباقرى  على اصغر  تصحيح  بيان التنزيل.  عزيزبن محمد. 1379.  نسفى، 

فرهنگى.
نصر، حسين. 1354. سه حكيم مسلمان. ترجمة احمد آرام. تهران: فرانكلين.

علامه  دانشگاه  دانشگاهى  جهاد  تهران:  مكاتب.  ديدگاه  از  كامل  انسان  سيماى   .1363 عبداالله.  نصرى، 
طباطبائى.


	adabiat 14-farsi



