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1. Introduction 
Azizeddin ibn Mohammad Nasafi (700 AH), a student of Saadeddin 

Hamuyeh, was a famous and great mystic of the seventh century, who 

has written many prose works in the field of Persian mystical 

literature. Nasafi was born in Nasaf and stayed in Bukhara for some 

time and traveled to various parts of Iran. He spent some time in Fars, 

where he also met followers of Ibn Arabi's school. The presence of 

Ibn Arabi's followers in Mavaraonnahr, less than a century after the 

death of Sheikh Akbar, has prompted the rapid promotion of Ibn 

Arabi's school in Khorasan and its environs. Nasafi's works on Persian 

prose include Maghsadol Aghsa, Zobdaatol Haghayegh, Bayano 

Tanzil and Alensan Alkamel. Due to the writing of numerous Persian 

books, the role of Nasafi is more significant than his master Hamuyeh 

in the promotion of Ibn Arabi's thoughts in Persian literature. 

After Ibn Arabi, more mystical material was expressed on the basis of 

attention to inner meaning and interpretation with the philosophical 

order. Mystical works emerged out of the range of biography and 

eloquence. It is natural that many factors contributed to the 

development of Persian mystic literature. Among the mystics who 

were exposed to this development and who influenced this 

transformation itself, is Aziz Ibn Mohammad Nasafi. Therefore, he 

can be considered as a proponent of Ibn Arabi's thinking in the form 

of literature in the field of Persian prose. 

 

2.Methodology 

This research is fundamentally based on library research and content 

analysis. After extracting the idioms and symbols of Ibn Arabi's 

mysticism from his own works and contemporary scholars' research, 

these elements were studied comparatively in the works of Nasafi in 
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order to show the quality of their reflection in the writings of Nasafi 

and his utilization in the use of these elements. The discussion of the 

central terms and symbols of Ibn Arabi's mysticism, based on his 

works, is presented in another article by the author, and here the direct 

replication of the contents related to the works of Ibn Arabi are 

disregarded and only these elements as in the works of Nasafi are 

presented here. 

 

3.Discussion 

Prior to the presence of Ibn Arabi, several other movements appeared 

within the Iranian literature, which could be categorized into the two 

conceptualist and formalist schools of thought. Among the various 

groups that fall under these two school of thoughts are those groups 

that pay close attention to mysticism. 

It was during the sixth and seventh century which a great Islamic and 

mystical character emerged among the Islamic and the Arab 

community that changed and influenced Islamic mysticism. Sheikh 

Muhyadin-Ibn Arabi, with a spiritual and intuitive approach and with 

the use of tools such as argumentation, reflection, interpretation, 

terminology processing and metaphor-oriented reform, classified the 

many different mystical concepts in a theoretical system, according to 

the concept of pantheism. Ibn Arabi, through inspiration by the 

principles of common philosophical and mystical atmosphere of his 

time, and with proper reference to mystical approach, explained his 

concepts and ideologies in his numerous books, particularly in his 

books known as the Fosus-ol Hekam and Alfotuhat-ol Makkiah. 

Nasafi familiarized himself with the teachings of the mystical school 

of Ibn Arabi through Saadeddin Hamuyeh and his Works. Azizeddin 

is one of the writers who has focused on theoretical mysticism and has 

also maintained his literary ability. He has maintained his 

metaphorical and even poetic language and has made logical 

arguments too.  Nasafi identified all the key concepts of Ibn Arabi's 

theoretical mysticism, such as Vahdate Vojud, Ayane Sabeteh, 

Haghighate Mohammadieh, Feyze Aghdas, Feyze Moghaddas and 

Hazarate Khams, with the use of metaphors and literal language. 

Pantheism is one of the central concepts of Ibn Arabi's mysticism, and 

he has repeatedly explained this issue in Fosus-ol Hekm and Fotuhatol 
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Makkiah. Nasafi focused on the principles of Ibn Arabi's school such 

as pantheism. In his works, he explicitly suggested this concept; as 

referring to the accompaniment of the essence of God to all particles 

of the universe and the emergence of world from various traits, he 

wrote: "There are no particles of the creatures that God does not 

inherit it and surround it. Individuals are such a manifestation of the 

character, and his traits appear to be the same. So whoever has come 

to believe in everything he has brought" (Nasafi, 1341: 286). 

Nasafi has used many terms related to pantheism in his writings and, 

in addition, he has considered new terms, all of which point to his 

knowing of Arabi's mysticism and the power of his imagination. Each 

expression that he came up with would then have a smaller circle of 

other terms which would introduce further terminologies related to the 

topic. Ibn Arabi introduced his most important and significant 

mystical concept, Vahdat-e Vojoud, by relying on the two different 

meanings that each word consisted of, i.e. one term carried the idea of 

oneness of the Creator, while the other conveyed the multiplicity of 

the creation. The terms that Nasafi most often used for this purpose, 

are Ahadiat and Vahediat, Esm and Mosama, Kasrat and Vahdat, 

Moghayad and Motlagh, Zaher and Baten. 

Nasafi often used compound words to present his expressions and 

ideologies, one segment presenting the oneness of the creator, and the 

other one carrying the idea of the creation’s multiplicity, which in 

reality were the two sides of the same coin. The metaphors that are 

used frequently in Nasafi's book include mirror and picture, light and 

shadow, water and its shapes, wine and cup, seed and tree, point and 

sphere, desert and mirage, clothing and covert. 

 Nasafi emphasized the concept of perfect man in the key word of Ibn 

Arabi. He used metaphors such as the Majune Akbar, Eksire Azam, 

Jame Jahannama, mirror of two worlds, Grate Opium, Mesre Jame 

and Balade Azam for the perfect man. In this article, we are going to 

examine and analyze the fundamental terms and symbols of Ibn 

Arabi's school in the works of Nasafi. In this research the key 

elements of Ibn Arabi's mysticism are adapted to the works of Nasafi. 

4.Conclusion 

Azizeddin Nasafi promoted Ibn Arabi's thoughts in the form of 

Persian literary prose. He, with a greater focus on the concept of 



Journal of Prose Studies in Persian Literature  4 

 _______________________________________________________________  

 

perfect man, also used other terms and symbols of the Vahdat-e 

Vojoud in Ibn Arabi's school. He did not take some elements of Ibn 

Arabi's school, and in most cases, he followed the steps of Ibn Arabi 

and his predecessors. He created only new metaphors like "letters and 

pencils". He also introduced many concepts in the form of symbol for 

the perfect man. Nasafi used compounds such as the Majune Akbar, 

the Great Exir, the Jame Jam, the mirror of two worlds, and the great 

Opium for the perfect man. Referring also to the comprehensiveness 

of man and the greatness of his position, he has also used the symbol 

of a comprehensive city and called man as the Great Country. 

Sheikh Azizeddin meditated on Ibn Arabi's school, and focused on the 

element of Perfect man. Nasafi, like narrators, did not repeatedly 

explain Fosusol Hekam, but tried to abstract the concepts of Ibn 

Arabi's school in the form of Persian literature, not the poetry, but the 

literary prose; Something no mystic did not notice it after him 

independently. 

 

Keywords: Nasefi, Ibn Arabi's mystical school, Pantheism, Perfect 

Man, Symbol. 
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 یادب فارس یپژوه نثرنشريةّ 

 دانشکدة ادبیّات و علوم انسانی

 ـــد باهنر كرمانهیدانشگـــــاه ش

  9318 بهار و تابستان، 54شمارة  دورة جديد، ،22سال 

 
 اصطلاحات و نمادهای کلیدی مکتب ابن عربی در آثار منثور عزیزالدین نسفی

 * پژوهشی( –) علمی  

 
 1مهدی حیدریدکتر 

 چکیده
 

ق(، از شاگردان سعدالدين حمويه، عـارفی بنـام در   077يزالدين بن محمّد نسفی )ف حدود عز
قرن هفتم هجری است كه آثار متعددّی در حوزة نثر عرفانی فارسی بر جای گذاشـته اسـتو وی از   

رمزی او آشنا شـده و  -طريق سعدالدين حمويه با تعالیم مکتب عرفانی ابن عربی و سبک استدلالی
اغلب مفاهیم كلیدی عرفان نظری ابن عربی از قبیل وحدت وجود، اعیان ثابته، حقیقـت  در آثارش 

محمديه، فیض اقدس و مقدس و حضرات خمس را با زبان ادبی و بـا كـاربرد نمادهـا تبیـین كـرده      
چنین با تأكید بر مفهوم انسان كامل تركیباتی نظیر معجون اكبـر، اكسـیر اعظـم، جـام     استو وی هم

يینة دو گیتی و ترياق بزرگ، مصر جامع و بلد اعظم را دربارة انسان كامل به كـار بـرده   نما، آجهان
ای و بر اساس تحلیل محتوا و استخراج اصـلاححات و نمادهـای   استو اين تحقیق با روش كتابخانه

ها در آثار عزيزالدين نسفی صـورت گرفتـه   مركزی در عرفان ابن عربی و سپس بررسی تلابیقی آن
 استو 
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 مهمقدّ -1

 بیان مسئله-1-1

ق(، از شاگردان سعدالدين حمويه، در نسف 077عزيزالدين بن محمّد نسفی )ف حدود 

زاده شده و مدتّی در بخارا اقامت داشته و به نقاط مختلفی در ايران نیز سفر كرده استو 

عارفان وحدت وجودی در ماوراءالنهر، كمتر از يک قرن پس از وفات شیخ اكبر،  حضور

باعث ترويج سريع مبانی مکتب ابن عربی در خراسان و محیط اطراف آن گشته است 

 (و30-35: 9308؛ كیوانی، 8-0: 9301)روک مقدّمة لندلت بر نسفی، 

ة الحقائق، كشف الحقايق، های مقصد الاقصی، زبدآثار نسفی به نثر فارسی شامل رساله

بیان التنزيل و مجموعة رسائلی مشهور به انسان كامل و نیز رسائلی چاپ نشده است )رک 

(و به سبب نگارش رسائل فارسی متعّدد، نقش نسفی از استادش حمويه 29ش: 9301نسفی، 

 رسدو تر به نظر میالدينی در ادب فارسی پررنگهای محییدر ترويج انديشه

بن عربی، ملاالب عرفانی بیشتر بر محور توجهّ به باطن و تأويل و با نظم فلسفی پس از ا

بیان شد و آثار عرفانی از محدودة بیان مراحل سیر و سلوک و اقوال مشايخ بیرون آمدو 

طبیعی است كه در ايجاد اين تحوّل در ادب عرفانی فارسی، عوامل زيادی سهیم بودندو از 

اين تحوّل پرورش يافت و خود بر اين دگرگونی تأثیر جمله عارفانی كه در معرض 

توان نسفی را در زمرة مروجان انديشة گذاشت، عزيز بن محمّد نسفی است، از اين رو می

 9301الدين در قالب ادبی در حوزة نثر فارسی دانست )روک مقدّمة لندلت بر نسفی، محیی

 و(27: 

  

 پیشینة تحقیق 1-2

هیچ پیشینة مستقلی ندارد، هرچند كتب و مقالاتی دربارة  موضوع مورد نظر بدين شکل

تبیین اصلاححاتی نظیر انسان كامل، وحدت وجود و ووو در عرفان نظری نگاشته شده و 

و برخی عناصر مکتب ابن 9دربارة زندگی و افکار نسفی نیز آثاری جداگانه منتشر شده است

نامه صورت منفرد و مختصر در پايانعربی نظیر وحدت وجود، انسان كامل و ولايت نیز به 

ش: 9301فرد، ش؛ میرباقری9317و مقالاتی مورد بررسی قرار گرفته است )روک نیکبخت، 

؛ 95-9ش: 9317گرماردوی، عزيزی،؛ اسدی598-570ش: 9300؛ لندولت، 924-955



 96 ...در آثار  یمکتب ابن عرب یدیکل یاصطلاحات و نمادها                  96 بهار و تابستان

(و در میان آثاری كه به طور كلّی به عناصری نظیر وحدت وجود 994-11ش: 9380آريا، 

گر نیست و در آن دسته از مقالات نیز كه اند، اشارات به آثار نسفی چندان جلوهاختهپرد

وار تأثّر او از اصلاححات و آرای نسفی به صورت ويژه واكاوی شده، به طور زنجیره

 نمادهای مکتب ابن عربی قابل مححظه نیستو 

 

 ضرورت و اهمیتّ تحقیق 1-3

بن عربی به جز انسان كامل دراين های خاص مکتب اعدم جستجوی كلیدواژه

های بحغی در آثار مذكور، جانبة مفاهیم عرفانی در پوششها و فقدان بررسی همهپژوهش

نگارنده را به نگارش اين مقاله ترغیب كردو اين پژوهش از نوع بنیادی بوده و با روش 

نمادهای  ای و تحلیل محتوا صورت گرفته استو پس از استخراج اصلاححات وكتابخانه

مركزی عرفان ابن عربی از آثار خود وی و نیز تحقیقات پژوهشگران معاصر، اين عناصر در 

ها در رسائل آثار نسفی به صورت تلابیقی مورد ملاالعه قرار گرفت تا كیفیّت بازتاب آن

نسفی و تصرّفات وی در كاربرد اين عناصر بررسی شودو بحث از اصلاححات و نمادهای 

و  2بن عربی مبتنی بر آثار وی در مقالة ديگری از نگارنده تشريح شده استمركزی عرفان ا

كنیم و اين الدين صرف نظر میجا از تکرار مستقیم ملاالب مرتبط با آثار محییدر اين

 نمايیمو عناصر را در آثار نسفی بازمی

 

 بحث-2

 عناصر و اصطلاحات عرفان ابن عربی در آثار نسفی 2-1

 وحدت وجود 2-1-1

از مفاهیم مركزی عرفان ابن عربی است و وی در فصوص الحکم و وحدت وجود 

، 943، 54تا: ، فتوحات مکیّّه مکرّراً اين موضوع را تبیین كرده است )رک ابن عربی، بی

(و نسفی به اصول مکتب ابن عربی نظیر 999، 970، 975، 12، 83ش: 9307؛ همو، 244، 291

دار استادش، حمويه است )رک حمويه، راثوحدت وجود اهتمام داشته و در اين زمینه می

(و وی در آثارش گاه به صورت واضح اين مفهوم را ملارح كرده؛ چنانکه 34-31ش: 9332

با اشاره به همراهی ذات خداوند با همة ذرّات عالم و ظهور موجودات از صفات متعدّد حق 
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و بر آن محیط  از موجودات نیست كه خدای به ذات با آن نیست هیچ ذرّه»نوشته است: 

اندو اند و صفات وی از اين جمله ظاهر شدهنیستو افراد موجودات جمله مظاهر صفت وی

 (و 283ش: 9359)نسفی، « پس هر كس روی به هر چیز كه آورده، روی به وی آورده است

عزيزالدين ضمن ابراز اعتقاد صريح به وجود يگانه در كلّ عالم، آن را صاحب مراتب 

وجود يکی بیش نیست و آن وجود »ید بر ظهور و بلاون حق، نوشته است: ديده و با تأك

 (و 53)همان: « خدای است تعالی و تقدّس، امّا اين يک وجود ظاهری دارد و باطنی دارد

ای از عرفا مبنی بر تقسیم وجود به حقیقی و خیالی را ملارح چنین نظر طايفهنسفی هم

گويند كه آن طايفة ديگر، می» داشته و نوشته است: كرده و عالم را تنها نمايشی اعتباری پن

وجود بر دو قسم است، وجودِ حقیقی و وجود خیالیو خدای وجود حقیقی دارد و عالم 

نمای و عالم نیستی است هست نمایو عالم به وجود خیالی داردو خدای هستی است نیست

ای است، اين چنین يکبار خیالی و نمايشی است و به خاصیّت وجود حقیقی كه وجود خد

 (و 51)همان: « نمايد و به حقیقت وجود ندارد الّا وجود خیالی و عکسی و ظلّیموجود می

نسفی وجود حق را در كلّ عالم جاری ديده و با نفی غیر، ادّعای اتحّاد اعراض و حلول 

ه اهل وحدت گويند كه از تو تا به خدای راه نیست، ن»ماهیّات را رد كرده و نوشته است: 

اند كه وجود يکی بیش نیست و آن وجود خدای به طريق حلول و نه به طريق عرض و گفته

(و وی عحوه بر تبیین مفهوم وحدت وجود از اصلاححات 93)همان: « است تعالی و تقدّس

 پردازيمو ها میجا بدانالدينی نیز بهره برده است كه در اينمحیی

 اصطلاحات وحدت وجودی 2-1-1-1

اری از اصلاححات مربوط به وحدت وجود را در رسائل خويش استعمال نسفی بسی

ها اصلاححات جديدی را نیز مورد توجّه قرار داده كه همه حاكی از كرده و عحوه بر آن

 غور او در عرفان ابن عربی و قدرت ابتکار وی استو

را  ، ذات و صفات حقاحدیتّ و واحدیّتوی در بیان التنزيل با اشاره به اصلاحح 

خدای را يکی دانند از جهت »گذاری كرده و نوشته است: الدينی نامملاابق مشرب محیی

است به صفات خود؛ يعنی يکی است به ذات « واحد»است به ذات خود و « احد»آن كه او 

 (و 954ش: 9301)همان، « خود و يگانه است به صفات خود
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را از  اسم و مسماّیده، امّا تلاابق شیخ عزيزالدين همة كائنات را اسم و حق را مسمّا نام

دو منظر بررسی كرده؛ از منظر نخست، عینیّت اسم و مسمّا را تأيید كرده و از منظر دوم 

اند؛ يکی اسم حقیقی و يکی اسم اسامی دو قسم»اسم را غیر مسمّا دانسته و نوشته است: 

د و شک نیست خوانگويد كه اسم عین مسمّاست، اسم حقیقی میمجازیو آن كس كه می

گويد كه اسم غیر مسمّاست، اسم مجازی كه اسم حقیقی عین مسمّاست و آن كس كه می

 (و 289-287ش: 9359)همان، « خواند و شک نیست كه اسم مجازی، غیر مسمّاستمی

های عالم از وجه حقیقی با ذات خداوند يگانه هستند بنابراين در نظر نسفی، همة پديده

ات حق مغايرند؛ لذا اسم هم عین مسمّا و هم غیر مسمّاستو امّا به طور و از وجه مجازی با ذ

نهد، اسم نمايانگر همان مسمّای كلّی در نگاه وی كه به مجاز در برابر حقیقت وقعی نمی

 اگر به حقیقت نگاه كنی، يک وجود است و يک مسمّا است:»عظیمش است: 

 مشو احول مسمّا جز يکی نیست

 

 «اء نهاديماگرچه اين همه اسم 

 (و282-289ش: 9342)همان،  

هم پرداخته و با اشاره به درجات  وحدت و کثرتشیخ عزيزالدين به اصلاحح 

گوناگون مقام وحدت، به افضلیّت وحدت بعد از كثرت قائل شده و نگاشته است: 

وحدتی است پیش از كثرت و وحدتی است بعد از كثرت و اين وحدت آخرين كار »

(و وی از عارفان خواسته كه از مقام وحدت پیش از كثرت به 901ش: 9359)همان، « دارد

اگر از عالم كثرت درگذری، به »كثرت و از كثرت به وحدتِ بعد از آن روی آورند: 

دريای وحدت رسی و در دريای وحدت غوص كنی، عاشق و معشوق و عشق را يکی 

نا نهاده كه منتهای آن، سیر در ای را ب(و بدين گونه نسفی اسفار ثالثه243)همان: « بینی

 وحدت بعد از متکثّر ديدن اجزای وجود استو

های هم توجهّ كرده و وجود را يگانه، امّا صاحب لايه ظاهر و باطننسفی به اصلاحح 

(و او با اشاره به تجلّی حق از مقام بلاون به 251ظاهری و باطنی دانسته است )رک همان: 

كرد و به صفت فعل ملتبس شد و از باطن به ظاهر و از غیب تجلّی »مقام ظهور نوشته است: 

(و در نگاه نسفی مانند همة شاعران و 251)همان: « به شهادت و از وحدت به كثرت آمد
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نويسندگان وحدت وجودی، اصلاححات صفت و فعل؛ غیب و شهادت؛ وحدت و كثرت 

 اندواز آن خارج شده و از معانی وحدت شهودی پیش رديف قرار گرفتهو ظاهر و باطن هم

، مقام اطحق را غیر قابل توصیف دانسته مقیّد و مطلقعزيزالدين با تأكید بر اصلاحح 

نقش باشد، از هست مقیّد خبر از هست ملالق كس چون خبر دهد كه بی»و نوشته است: 

(و لذا او هستی ملالق 281)همان: « توان دادن و هست ملالق نوری است كه اوّل و آخر ندارد

 ا به سبب بساطت، غیر قابل تعريف پنداشته، لیکن مقیّدات را قابل تشريح انگاشته استور

عحوه بر اين، شیخ عزيزالدين به برخی اصلاححات وحدت وجودی كم كاربردتر 

صورت جامعة هر چیز »نوشته است:  ذات و وجهتوجهّ كرده؛ مثحً با تعريف اصلاحح 

)همان: « رّقه، مخصوص است به وجه آن چیزمخصوص است به ذات آن چیز و صورت متف

(و او ذات را مترادف با وحدت محض و وجه را منلابق بر كثرت محض به كار برده و 200

برای توصیف ارتباط میان آن دو به اصلاحح نفس متوسّل شده و جايگاه آن را همانند عالم 

دو صورت دارد:  مثال توصیف كرده استو در نگاه وی هر فردی از موجودات سه مرتبه و

 (و 243مرتبة ذات، وجه، نفس و صورت جامعه و متفرّقه )رک همان: 

لذا صفات به ذات، اسماء به وجه و افعال به نفس تعلّق دارندو شیخ با ذكر مثالی به 

اند به ذات آن صفات هرچیز مخصوص»خوبی اين موضوع را تبیین كرده و نوشته است: 

نفسو درخت گندم ذات و وجه و نفس دارد و صفات و  چیز و اسامی به وجه و افعال به

اسامی و افعال دارد و صورت جامعه و متفرّقه دارد؛ ذات از عالم اجمال است و وجه از 

(و بنابراين وجود همة مظاهر در مرتبة اجمالی )ذات(، مقدّم است 200)همان: « عالم تفصیل

شود مگر اين كه وجهی يافت نمیها در مرتبة تفصیلی )وجه( و هیچ موجودی بر وجود آن

رسد و با حقايقی باطنی داردو اگر از ظاهر موجودات درگذريم، عالم اسماء به پايان می

اين اسامی جمله در مرتبة »ها نیست: گرديم كه وحدت دارند و تمايزی میان آنرو میروبه

 (و242)همان: « اند، چون به ذات رسی، هیچ از اين اسامی نباشد، ذات مجرّد باشدوجه

را هم به خوبی تشريح كرده استو وی كاروان مظاهر را  تجددّ امثالنسفی مفهوم 

هر روز چندين كاروان از عدم »میان عوالم وجود و عدم در رفت آمد ديده و نوشته است: 

به وجود آيند و مدتّی در اين عالم بباشند و چندين كاروان از وجود به عدم روند و مدتّی 

(و لذا از نظر شیخ هیچ امر ثابتی در جهان تعینّات وجود 909)همان: « م بباشنددر آن عال
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ماند، صورت اوّل احوال عالم به يک حال نمی»اند: ندارد و صور دائماً در حال گردش

 (و 904)همان: « هنوز استقامت نیافته كه صورت ديگر آيد و آن صورت اوّل را محو گرداند

ها دربارة وجود و عدم، معنی ندارد و چرخشی دائمی میان آن بنابراين اوّلیت و آخريّت

هیچ چیز را از روی هستی، اوّل نیست و از روی »در جريان است؛ چنانکه شیخ نوشته: 

روند و صورتی كه دارند رها كنند و صورت آيند و مینیستی، آخر نیست؛ يعنی چیزها می

ام، مدام برقرار است و امثال، لحظه (و پس عمل خلقت و اعد233)همان: « گیرندديگر می

  يابندو    به لحظه تجدّد می

 حضرات خمس 2-1-2

های های ويژة ابن عربی و اتباع او مفهوم حضرات خمس با زبانهایدر میان مؤلّفه

مختلف توصیف شده است؛ حضرت ملک يا حس، حضرت خیال يا مثال، حضرت الاهیه 

ا ذات و حضرت جامع يا انسان كامل )برای آگاهی يا عقول يا ارواح، حضرت غیب ملالق ي

(و 225ق: 9523؛ همو، 49ش : 9304از اين مفهوم در آثار ابن عربی روک ابن عربی، 

مُلک »ها و قائل شدن به سه حضرت كلّی نوشته است: عزيزالدين با اشاره به اسامی حضرت

ارت از ذات و صفات عبارت از عالم اجسام و ملکوت عبارت از عالم ارواح و جبروت عب

خداست؛ ملک، عالم محسوسات و ملکوت، عالم معقولات و جبروت، آفريدگار مُلک و 

 (و 32ش: 9359)نسفی، « ملکوت است

بنابراين، شیخ، عالم را به محسوسات و معقولات تقسیم كرده و جبروت را عالم اجمال 

هر چیز كه در عالم » و جمع عوالم مادون در حضرت ذات خداوندی دانسته و نوشته است: 

جبروت پوشیده و مجمل بودند، جمله در عالم ملک و ملکوت ظاهر شدند و مفصّل گشتند 

)همان: « و از عالم اجمال به عالم تفصیل آمدند و از مرتبة ذات به مرتبة صفات رسیدند

(و از نگاه نسفی پس از جبروت اجمالی، دو عالم كلّی، ملک و ملکوت يا همان خلق و 940

مر است كه در عالم امر، ارواح )از روح خاتم انبیا گرفته تا طبعت عناصر( پديد آمده و در ا

 (و 40گانه و عناصر ايجاد گشته است )رک همان: های نهعالم خلق، عرش و كرسی، آسمان

نامی، عالم ملکوت را عالم نام و نشان و ايجاد نقشی و بیوی عالم جبروت را عالم بی

سامی عقول، نفوس و طبايع و كرّوبیان و روحانیان( و عالم ملک را جهان ترتّب )ايجاد ا

(و نسفی 908اضداد )پديدآمدن عناصر اربعه و زمان و تقويم( تلقّی كرده است )رک همان: 
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اگر جبروت را دوات گويند » با استفاده از اصلاححاتی نظیر قلم، لوح و دوات نوشته است: 

راست بود و اگر جبروت را دوات و ملکوت را قلم و  و ملکوت را قلم و ملک را لوح،

 (و 225)همان: « افزار قلم گويند هم راست باشدملک را صورت قلم و آلت و دست

نسفی با تأكید بر ويژگی اجمال، جبروت را به دوات مانند كرده كه اصل همة حروف 

عقولات را به قلم و جوهرها از اوست و با اشاره به تأثیر معقولات بر محسوسات، عالم م

تشبیه كرده و عالم محسوسات را هم به جهت تأثیرپذيری به لوح يا نقش لوح يا اثر قلم 

تعبیر نموده استو از نگاه وی، نخستین چیزی كه خداوند در عالم ملکوت آفريده، عقل 

اوّل يا همان قلم و نخستین چیزی كه حق در عالم ملک خلق كرده، فلک اوّل يا همان 

های (و در حقیقت، نسفی همانند ابن عربی با تأكید بر ويژگی227)رک همان:  عرش است

عناصر، عقل كلّی يا همان قلاب آگاهی را فعّال و غالب و طبیعت كلّی يا همان قلاب 

 (و 00ش: 9385تکوين را منفعل و وابسته تلقیّ كرده است )رک اوستین، 

تر عاشق هستند، زيرا در ر عوالم پايینچنین اظهار داشته كه عوالم بالاتر بعزيزالدين هم

ش: 9359كنند )رک نسفی، بینند و صفات خويش را مشاهده میآن، جمال خود را می

(و نسفی همانند ابن عربی، حضرات عالم كبیر را با حضرات عالم صغیر منلابق كرده و 222

اند، به هباطن سالک يک نور است و آن يک نور به اسامی مختلفه ذكر كرد»نوشته است: 

اند و اعتباری، نفس و به اعتباری روح و به اعتباری قلب و به اعتباری عقل يا نورالله گفته

 (و 952ش: 9383)همان، « مراد از اين جمله، يک جوهر است و آن، حقیقت آدمی است

شود، امّا تفاوت بندی با رمزهايی نوری در آثار غزالی نیز ديده میالبته نظیر اين تقسیم

دو نظر مبنايی است؛ آثار غزالی متکی به انديشة وحدت شهودی و آگاهی دانستن نور  اين

است، در حالی كه در تفکرات پیروان مکتب ابن عربی، نور همان وجود استو )رک 

(و در 245-243؛ 13-14ش: 9383و مقايسه شود با نسفی،  08-00ق: 9593غزالی، محمّد، 

-الم محئکه( و عالم شهادتِ اجساد )عالم موالید سهمکتب ابن عربی، عالم غیبِ ارواح )ع

اند بر روح و بدن و بین اين دو عالم، عوالم ديگری قرار دارند كه گانه( به ترتیب منلابق

-اند و در مجموع به عنوان عالم خیال شناخته میصفات روح و بدن را با هم جمع كرده

بدن و روح، نقش همان خیال، (و در حقیقت، نفس، میان 59ش: 9384شوند )رک چیتیک، 
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میان ملک و ملکوت را دارد و خودِ نفس مراتب گوناگونی را نظیر نفس نباتی، حیوانی و 

 (وLandau, 1959: 34عقحنی، در بر گرفته است )

نیز سخن گفته استو از  قوس نزول و صعودعحوه بر تشريح حضرات، شیخ از 

گشته، ابتدا و پیش از آن در عالم عقل ديدگاه نسفی هر چیز كه در عالم جسم پديدار 

جا به ذات حق ايجاد شده است و دوباره همة مظاهر عالم شهادت به عقل اوّل و از آن

بازخواهد گشتو پس در اين سیر نزولی و صعودی، عقل، آغاز و انجام دايره استو شیخ 

یعت، نزول تمام بدان كه اوّل خدای است، باز عقل، باز نفس، باز طب»در اين باره نوشته: 

چنین نسفی (و هم03)همان: « شدو چون نزول بر اين وجه آمد، عروج در مقابلة نزول باشد

دوات عالم كبیر، »با اشاره به تقابل عالم صغیر و كبیر در قوس نزول و عروج نوشته است: 

مبدأ نزول است و دوات عالم صغیر مبدأ عروج است و از اين جهت است كه در عالم 

« اوّل، عقل است و آخر، طبیعت و در عالم صغیر، اوّل، طبیعت است و آخر، عقلكبیر، 

 (و  913-912)همان: 

های ملک و ملکوت و جبروت را به شکل واضح تبیین كرده و لذا نسفی ويژگی

گانه مستقیماً ياد نکرده، اما اين سه عالم را قابل گسترش دانسته و هرچند از حضرات پنج

 یر يا همان وجود انسانی منلابق كرده استوآن را بر عالم صغ

 فیض اقدس و مقدس 2-1-3

ابن عربی معتقد است كه ذات جهت تماشای زيبايی خويش از كنج تنهايی با نفس 

رحمانی بیرون آمده و از طريق اسماء و صفات، موجودات عینی مشتاق به اين اسماء را 

واع تبديل شده است )رک كربن، آفريده و اين اسماء برای مظاهر به نوعی ارباب الان

(و نسفی نیز اعتقاد دارد كه نور حق برای مشاهدة جمال خود آشکار 219-280ش: 9385

خواست كه جمال خود نور می»شده و اين مراحل تجلّی را طی كرده؛ چنانکه نوشته است: 

لتبس را ببیند و صفات و اسامی و افعال خود را مشاهده كندو تجلّی كرد و به صفت فعل م

 (و 251ش: 9359)نسفی، « شد

بنابراين، در مرحلة نخست، حق از كمون ذاتی با تجلّی اوّل يا همان فیض اقدس خارج 

« جمال خود را ديده و صفت و اسامی خود را مشاهده كرده است»شده يا به قول نسفی 

پا به ( و در مرحلة دوم با تجلّی ثانی يا فیض مقدّس، اسماء و عالم جبروت 934)همان: 
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-بدان كه عالم جبروت، مرآتی می»استو نسفی در اين باره نوشته: عرصة تفصیل نهاده

خواست تا در آن مرآت، جمال خود را ببیند و صفات خود را مشاهده كندو تجلّی كرد و 

(و 932)همان: « از عالم اجمال به عالم تفصیل آمد و از آن تجلّی، مظاهر موجود گشتند

ی ثانی، صور، اشکال و تعینّات زيادی پديد آمدند تا جمال الهی را به بدين ترتیب از تجلّ

(و بنابراين مفاهیم تجلیّات و فیوضات حق 90ش: 9359مرحلة ظهور برسانند )رک نسفی، 

 در آثار نسفی عمیقاً تبیین شده، هرچند اصلاححات آن به كار نرفته استو 

 اعیان ثابته 2-1-4

را ترجیح داده استو « اشیا»و بیشتر واژة « حقايق»اه لفظ نسفی در بحث از اعیان ثابته گ

وی در اين باره ضمن تعريف اصلاحح اعیان ثابته و معرفّی مترادفات آن نوشته است: 

اند جبروت نام عالم ماهیّات است و ماهیّات را بعضی اعیان ثابته و بعضی حقايق ثابته گفته»

شیای ثابته هر يک آن چنان كه هستند، هستندو گويد و اين او اين بیچاره اشیای ثابته می

(و عزيزالدين با تشريح 918ش: 9383)همان، « هرگز از حال خود نگشتند و نخواهند گشت

اند و ثابت و ازلی بر ها را حقايقی دانسته است كه طرح كلّی خلقتوجه تسمیة اعیان، آن

ود گشته و اعیان را عدم جای خواهند ماندو وی درتبیین اين موضوع، قائل به اصالت وج

از عالم وجود تا عالم عدم چندين راه نیستو هر دو در »فرض كرده؛ چنانکه نوشته است: 

ش: 9359)همان، « اند؛ عدم لوح سادة اجمال است و وجود، لوح منقشّ تفصیلهم بافته

 (و 909

جود وجود دائماً در حال پديدار ساختن و اظهار خود است؛ البته مظاهر صفات نور و

همگی يکسان نیستند و بر حسب استعدادهای خود تفاوت دارندو عزيزالدين در اين باره 

هر چیزی استعداد ظهور چیزی داردو اگر جمله چیزها يک استعداد داشتندی، »نوشته است: 

های اعیان ثابته از لحاظ (و نسفی به تفاوت245)همان: « صفات اين نور، تمام ظاهر نشدی

بدان كه استعداد هر چیزی »جهّ كرده و با تأكید بر آن نوشته است: ظرفیت وجودی، تو

مناسب حال آن چیز باشدو باز اين استعداد در حق هر كسی بر تفاوت باشد و ماهیّت آدمی، 

(و از نگاه نسفی اگرچه استعداد عین ثابت انسانی، 294)همان: « قابلیّت دارد و آن عام است

هايشان، تفاوت دارد؛ چنانکه عیسی و وناگون بنا بر ظرفیتعام است، امّا در میان كلمات گ

 (و953اند )همان: آدم به عنوان دو نمونة كلمة كامله، وجوه گوناگونی به خود گرفته
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 جبر و اختیار 2-1-5

شیخ عزيزالدين اذعان كرده كه عین ثابتة هر انسان، نصیب و استعداد خود را از وی 

عین هر انسان، »گردد: يش محکوم به جبر میطلبد و آدمی در حدود عین ثابتة خومی

و به خحف 3اند: كلٌّ میُسََرٌ لِما خُلِقَ لهطلبد كه وی را از برای آن چیز آفريدهچیزی می

 (و 295)همان: « های ديگر كه در نلافة ايشان، اين استعداد ننوشته استانسان

خصّ كرده و جهت نسفی از جبر ملالق فاصله گرفته و حدود اختیار آدمی را نیز مش

-عدم ابلاال دعوت انبیا به اختیار آدمی در حوزة افعال قائل شده استو او با رويکردی عمل

ای میان جبر و قدر قائل گرايانه، اختیار انسان را به سبب سعی و پرهیز پذيرفته و به طريقه

اند و میطريق مستقیم در میان جبر و قدر استو جبر و قدر، دو بال آد»شده و نوشته است: 

اگر اين دو بال نباشند يا يکی از اين دو، هرگز به مراد نرسدو آدمی دو چیز دارد: اوّل عقل، 

 (و 295)همان: « دوم عملو آدمی در بودن عقل مجبور است و در كردن عمل مختار است

لذا اعتقاد به اعیان ثابته، نسفی را در معرض تفکّر جبری قرار داده، امّا او با توجهّ به 

بديهیّت اختیار در عمل انسانی، حوزة قدر را هم پذيرفته و آن را به افعال محدود كرده 

فحقَیقتهُ )حقیقةُ سرّ القَدَر( تحَکمُُ فی »نويسد: می سرّ القدراستو ابن عربی دربارة حقیقت 

مومِ حکُمها المتَُعدّی و الوجُودِ المُلالَق و الوُجودِ المُقیََّد، لايُمکنِ اَن يَکونَ شَیءً اَتمَُّ منِها لِعُ

كند (و بنابراين حقیقت سرّ القدر حکم می933-932ش: 9307)ابن عربی،  5«غیَر المتَُعَدّی

ای همان گونه كه استعدادش مقتضی و ذاتش پذيراست، ايجاد گرددو پس كه هر عین ثابته

مبتنی بر از نظر نسفی و ديگر پیروان مکتب ابن عربی، سرّالقدر حکمی جاری دارد امّا 

استعدادهای اعیان است و اين نکته نیز چیزی جز تبعیّت علم حق از معلوماتش نیستو لذا 

 انسان میان جبر و اختیار در تردّد استو

 حقیقت محمدیه 2-1-8

را دربارة پیامبر اسحم به كار برده استو وی با نگاهی « ابوالارواح»نسفی اصلاحح 

ة نورانیت حق فرض كرده و همة مظاهر اديبانه، روح محمّدی را حاصل گداختگی زبد

چون خداوند تعالی خواست »ديگر را از حقیقت محمّدی منتج دانسته؛ چنانکه نوشته است: 

كه مراتب ارواح را بیافريند، به آن زبدة نورانی نظر كردو آن زبدة نورانی بگداخت و از 

 (و 43)همان: ووو«  خحصة آن، زبدة روح خاتم انبیا بیافريد و از آن، باقی ارواح رسل
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چنین با اشاره به تلاابق عقل اوّل، قلم و نور محمّدی در اوّلیت نوشته است: نسفی هم

عقل اوّل، قلم خدای و رسول الله است و علّت مخلوقات و آدم موجودات استو عقل اوّل »

الاتر دهدو هر يک از عقول نیز از عقل بكند و به فرودِ خود میاز باری تعالی فیض قبول می

(و شیخ عزيزالدين، حقیقت 02)همان: « دهندگیرند و به فرود خود میاز خود نور می

تر پنداشته و افکار وی در اين راستا منلابق محمّدی را رسانندة فیض وجود به مراتب پايین

 الدينی استوبر مفهوم حقیقت محمّديه در میان آثار عرفان محیی

 انسان کامل 2-1-0

-های ديگری قبل از ابن عربی به كار رفته است، امّا به نظر میژهاين تعابیر در قالب وا

رسد كه واضع اين اصلاحح شخص ِابن عربی است و او در كتب خود از جمله فصوص آن 

؛ همو، 279، 929، 04، 44، 49ش، ب: 9307را به كار گرفته است )رک ابن عربی، 

اسمای الهی، احکام خويش را يا منفرداً در عالم ظاهر (و در مکتب ابن عربی 943ش: 9383

سازند و يا در ضمن تركیبات مختلفی با اسمايی ديگرو انسان، احکام همة اسماء را تقريباً می

دهدو حقیقتِ انسان كامل، صورت باطن خداست؛ يعنی وجه الهی به نحو اجمال نشان می

رای توضیح بیشتر درباره تلاابق انسان و كه متوجّه خلقت هر دو عالم كبیر و صغیر است )ب

 (و48-45ش: 9384عالم در مکتب ابن عربی رک چییتیک، 

نسفی نیز در آثارش هماهنگ با عرفان ابن عربی به تلاابق میان انسان و عالم اشاره كرده 

هر فردی از افراد »و با انتساب ويژگی قدرت به طبیعت و ويژگی علم به انسان نوشته است: 

اند، يکی انسان كبیر مظهر صفت اين نور است، امّا دو مظهر به غايت قوی افتاده موجودات،

و يکی انسان صغیرو انسان كبیر مظهر قدرت است و انسان صغیر مظهر علم؛ يعنی افحک و 

چنین با (و شیخ هم243ش: 9359)نسفی، « اند و انسان كامل، مظهر علمعناصر مظهر قدرت

سان كامل، اظهار داشته كه در عالم، نور و ظلمت به يکديگر تأكید بر علم نامحدود ان

انسان كامل اين اكسیر را به كمال رسانید »هاست: آمیخته است و انسان كامل جداكنندة آن

و اين نور را تمام از ظلمت جدا گردانید، از جهت آن كه نور هیچ جای ديگر خود را 

 (و 19ش: 9383)همان، « كماهی ندانست و نديد

ابراين، مراد غايی از خلقت، انسان كامل است و چون نقلاة شروع انسان از عقل اوّل بن

مراد از اين، »يابد: بوده، دايرة وجود با اتّصال وی به منبع نور يا همان عقل اوّل پايان می
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گاه بر عرش مستولی انسان كامل است كه در نزول از سه سماوات و سه ارض بگذشت، آن

ش: 9359)همان، « اوّل بیامد و باز به عقل اوّل رسید و دايره تمام كردشد؛ يعنی از عقل 

(و پس نقلاة شروع و اتمام وجود، نور انسان كامل است؛ با سیر نزولی آن، جهان پديد 917

 اش، دايرة هستی به كمال خواهد رسیدوآمد و با سیر صعودی

 نمادها و رمزهای عرفان ابن عربی در آثار عزیزالدین نسفی 2-2

اد، يک شیء است كه از راه تداعی و تشابه، تجسّمی برای غرض نهايی گفتار باشدو نم

شود، بلکه بايد مکرر در مکرر يک نماد هرگز به صورت يک بار برای همیشه تبیین نمی

جا كه بر معنايی غیر از (و رمز و نماد تا آن990ش: 9380رمزگشايی شود )رک فولادی، 

گیرد و چون عحوه بر معنی رديف استعاره قرار می كند، درمعنی ظاهری دلالت می

پذير است، يک كنايه است، اما از آنجا مجازی، ارادة معنی حقیقی و وضعی آن هم امکان

ماند، از های ذهنی و عینی انسان محدود نمیكه معنی مجازی آن در يک بعد از تجربه

گذرد )رک پورنامداريان، درمی شود و از نظر ابهام از استعاره و كنايهصور خیال جدا می

های عمیق ذهن يعنی چنین نماد بر خحف تمثیل با احوال نفسانی و لايه(و هم24ش: 9335

 (و919-981ضمیر ناخودآگاه فردی و جمعی ارتباط دارد )رک همان: 

نمادپردازی از خصوصیات عمومی زبان عرفان است اما در آثار ابن عربی به نحوة 

اگر كاربرد زبان »گويد: گر شده استو ابوالعح عفیفی در اين باره میگیرتری جلوهچشم

اشارت عموماً از دلايل پیچیدگی زبان صوفیه است، در مورد زبان ابن عربی به طور ويژه 

كدكنی (و به گفتة محمدرضا شفیعی93ش: 9307)مقدمة عفیفی بر ابن عربی، « چنین است

ابداع در رموز دارد و اين نیرو ارتباط كاملی با آوری از الدين نیروی شگفتمحیی»نیز 

هايی از اين ؛ برای نمونه940ش: 9312)شفیعی كدكنی، « قدرت وی در كاربرد زبان دارد

؛ بوركهارت، 332ش: 9384ها در مکتب ابن عربی رک پالاسیوس، دست نمادپردازی

در ادامه به (و 988-908ش: 9335؛ پورنامداريان، 973ش: 9385؛ كربن، 35-3ش: 9313

 پردازيموبررسی انواع نمادهای كلیدی مکتب ابن عربی در آثار منثور نسفی می

 نمادهای وحدت وجودی  2-2-1

پرداخته استو وی با اشاره به  آینه و عکسنسفی در رسالة بیان التنزيل به تشريح نماد 

ه هر جسم كه بدان كه آب وآينه خاصیّتی دارند ك»دهندگی آينه، نوشته: خاصیّت بازتاب
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در مقابل ايشان افتد، صورت آن جسم، در آب و آينه  پیدا آيد و آن صورت را عکس 

-900ش: 9301)نسفی، « گويند و آن عکس، عرض آب و آينه است نه عرض جسم مقابل

(و نسفی، عکس حاصل از بازتاب شیء را عارض بر آينه تلقّی كرده، نه عارض بر 908

شود یقی )شیء(، خداوند است كه عرضی بدو منسوب نمیشیء؛ بدين معنا كه موجود حق

 گردندوو عالم )آينه(، بازتاب دهندة وجود حق است و اعراض كثیری بر آن عارض می

وی در رسالة مقصد اقصی نیز به تبیین چگونگی ظهور حق در مرآت مظاهر پرداخته و 

واست تا جمال خود را خ»با اذعان به اين كه انسان، مرآتی عینی برای حق است، نوشته: 

بیند و صفات و اسامی و افعال خود را مشاهده كند و جمال در مرآت توان ديدن، مرآتی از 

خود ساز داد و مرآت دو نوع باشد: يکی آن كه عکس جمال خود را در آن بینند و يکی 

ن ؛ ای درويش، چنین مرآتی كه عی4آن كه عین خود را در آن بینند: المؤمنُ مرآةُ المؤمن

 (و 289ش: 9342)همان، « خود را در آن بینند، ساز داد و آن مرآت، آدم است

نسفی در اين عبارت اعتقاد خود را مبنی بر وحدت وجودِ عکسی اظهار داشته است؛ 

ترين شکل بدين معنا كه عالم عکس وجود حق است كه در مرآت انسان كامل به واضح

اشارة ديگری به اين نماد، همة موجودات را چنین با به تصوير كشیده شده استو شیخ هم

اند، امّا مرآت بدان كه هر فردی از افراد عالم، مرآت خدای»مرآت نامیده و نوشته است: 

جمال، تمام در وی كامل، انسان كامل است و مرآت كامل آن باشد كه جمال صاحب

ل و بیان التنزيل، (و عزيزالدين عحوه بر كتاب انسان كام937ش: 9301)همان، « ظاهر شود

نما يا در مواضعی از كتاب زبدة الحقائق نیز از انسان كامل با نماد آيینة كامل يا گیتی

 (و 14، 09ش: 9389نما ياد كرده است )همان، جهان

استو شیخ وجود   نور و سایهترين نمادهای ديگری كه نسفی بدان توجّه كرده، از مهم

ا پر كرده و با تبیین مفهوم وحدت وجود و اطحق نور را چون نوری دانسته كه همة عالم ر

باطن اين وجود نور است و نور، جان عالم، نامحدود و نامتناهی است و »به آن گفته است: 

چنین با اشاره به تجلّی اين (و عزيزالدين هم251ش: 9359)همان، « خود همه اين نور است

و ظاهر اين وجود نور است و »وشته است: های اعیان و پديد آمدن عالم ظاهر ننور در آينه

)همان(و بنابراين از نظر شیخ اگرچه نور واحد « آينة نور است و مظهر صفات اين نور است
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اين يک نور صفات بسیار داشت؛ مظاهر »است امّا مظاهر تشکیکی آن فراوان گشته است: 

 (و 240)همان: « هر شدبايستو اين نور تجلیّ كرد و به چندين هزار صورت، ظاهم بسیار می

نیز متوسّل شده و با اشاره به تعیّنی بودن و در عین حال « مشکات»نسفی به رمز قرآنی 

بدان كه اسامی و افعال اين نور، بی مشکات »ضروری بودن مشکاتِ مظاهر نوشته است: 

-شوند، هردو با هم ظاهر میشوند و اسامی و افعال مشکات هم بی نور ظاهر نمیظاهر نمی

بايد كه باشد از جهت آن كه نور از جهتی وقاية مشکات است و مشکات شوند و چنین می

(و لذا مشکات با اين كه پیوسته به نور است 284ش: 9359)همان، « از جهتی وقاية نور است

آيد، امّا وجودش لازم و موجب ظهور آن گشته، حجابی در مقابل نور نیز به حساب می

ی اعتباری دارد و نور، قوام عالم است و  در كنار هم موجب استو مشکاتِ خلق، وجود

 اندوايجاد گشته

، مفهوم تجدّد امثال را تشريح كرده آبچنین با تمسّک به نماد شیخ عزيزالدين هم

استو نسفی از مخاطبان خويش خواسته تا بر كثرات تکیه نکنند و بر حضرت وحدت 

ش نیستند و دريای حقیقت هر لحظه بسی از اين لاتغیّر عاشق شوند، زيرا امواج نمايشی بی

 كند:امواج صادر می

 دريای كهن چو برزند موجی نو»

 

 «موجش خوانند و در حقیقت درياست 

 (و282ش: 9342)همان،   

پس امواج چیزی جز دريا نیست و تنها نامی اعتباری بدان اطحق شده است؛ ذات حق 

اين ذات »آورند: بحر، امواج صور متنوع سر برمیتجلیّات گوناگونی دارد و از اعماق اين 

« كند و تجلّی صور؛ چنانکه دريا دايم در تموّج استدايم در تجلّی استو تجلّی صفات می

گیری از عناصر موج و دريا، خلع و لبس دائمی امثال (و لذا شیخ با بهره00ش: 9389)همان، 

 را به خوبی تشريح كرده استو

ساغر و چون الدين يک نثرنويس است، به نمادهای بزمی همجا كه شیخ عزيزاز آن

كمتر پرداخته و بیشتر بر عناصر طبیعی در میان رمزهای وحدت وجودی تأكید كرده  می

است، با اين همه او از نماد ساغر و می نیز به طور كلّی غافل نمانده و در رسالة بیان التنزيل 

سالک به »ات اشاره كرده و نوشته است: به آمیختگی شرابِ صافی وجود با قدح تعینّ
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پذير و نورانی گردد و نور و مظهر به مجاهدات در صفا به جايی رسد كه به غايت، عکس

چون قدحی باشد از آبگینه و شفّاف بود و در آن قدح، شرابی مثابت يک چیز گردد؛ هم

ان شناخت، از هست كه به غايت، للایف بودو قدح را از شراب و شراب را از قدح باز نتو

اند: ارواحنا جهت آن كه هر دو به مثابت يک چیز باشند و انبیا از سر همین نظر فرموده

 (و 937ش: 9301)همان، « اجسادنا، اجسادنا ارواحنا

ای پر شاخ و برگ ، هستی را به شجرهدانه و درختچنین با اشاره به نماد نسفی هم

یخ از خود است و ساق از خود است و شاخ از اين درخت را ب»تشبیه كرده و نوشته است: 

خود است و میوه از خود است و خورنده از خود است و باغبان از خود است و ملک و 

ملکوت و جبروت از خود است و همه با خود دارد و اين درخت همه است و همه اين 

(و 238ش: 9359)همان، « درخت استو اين است سخن اهل وحدت در بیان عالم و عالمیان

عزيزالدين در رسالة مقصد اقصی، انسان كامل را میوة درختِ وجود پنداشته و اذعان كرده 

ای حاصل كندو وی اجزای درخت از جمله میوه را كه دانة ذات از برای آن بالید تا میوه

بدان كه آدمی، میوة درخت موجودات »مراتب گوناگونِ آن دانه تلقیّ كرده و نوشته است: 

و خحصة درخت، میوه باشد و عاقل داند كه در تخم درخت، اين جمله  است و زبده

 (و 283ش: 9342)همان، « مراتب درخت، بالقوّه موجود بودند و از قوّت به فعل آمدند

لذا دانة ذات، بالقوّه تمامی صور عالم را در خود دارد و ظهور عالم از ذات، تنها به 

اين نماد را هم واكاوی كرده و با تلابیق ذات و  فعلیّت رسیدن اين قوّه استو شیخ جزئیات

درخت، سه مرتبه دارد: مرتبة ذات، مرتبة وجه و »وجه و نفس با اجزای درخت نوشته است: 

مرتبة نفسو تخم درخت، ذات درخت است و كمال درخت، وجه درخت است و كمال 

لفعل بر درخت آن باشد كه هر چیز كه در تخم درخت بالقوّه موجود بودند، آن جمله با

اند موجود شوند و مجموع هر دو مرتبه، نفسِ درخت است و صفات درخت در مرتبة ذات

اند؛ از جهت آن كه صفت، اند و افعال درخت در مرتبة نفسو اسامی درخت در مرتبة وجه

)همان(و نسفی دانة درخت را « صححیت است و اسم، عحمت است و فعل، خاصیّت است

دانیم كه ملاابق فهم پیروان الش در ظهور جمیع قوای آن است و میذات دانسته كه كم

مکتب ابن عربی، كمال وجود در مرتبة نزول به كثرت و ظهور شخص انسانی، صورت 
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بسته استو بنابراين، وجودِ عام مظاهر، موجب كمال درخت هستی گشته و رابط دانه و 

 درخت، همان نفس مثالی استو

نیز بهره برده و با اشاره به قوس نزول و صعود، خلقت  و دایرهنقطه عزيزالدين از نماد 

بازخواهد گشت؛ شیخ در رسالة زبدة  ای دانسته كه از نقلاة ذات آغاز شده و بدانرا دايره

جا بايد شد و باز از اينو خودشناس و خداشناس می»الحقايق در اين باره نوشته است: 

بايد رسید و چون دايره تمام شد، ترقّی ممکن میبايد كرد و به مقام اوّل خود عروج می

(و شیخ در همین رساله عقل را نقلاة شروع و 07؛ نیز رک همان: 45ش: 9389)همان، « نبود

چون انسان پیدا آمد و به كمال رسید، به عقل رسید، »پايان تجلّی دانسته و نوشته است: 

د، به اوّل خود رسیده باشدو پس معلوم شد كه اوّل، عقل بوده است كه چون دايره تمام شو

 (و 32)همان: « عقل هم مبدأ است و هم معاد

نسفی در رسالة بیان التنزيل نیز اين نماد را به كرّات ملارح كرده و با تأكید بر يکسان 

و »بودن نقلاة آغاز و پايان، مبدأ دايره را به خاص و عام تقسیم كرده و اظهار داشته است: 

د رسید، اگرچه او را مدتّی بقا باشد، امّا عاقبت بازگشت به مبدأ عام هر چیز كه به مبدأ خو

خواهد بود؛ يعنی كلّ، دايره است و هر جزوی از اجزای دايره، هم دايره استو پس هر 

جزوی را مبدأ و معادِ خاص باشد و مبدأ و معادِ عام بود و مبدأ خاص به مدد مبدأ عام، 

(و بنابراين هر جزوی از اجزای دايرة وجود 247ش: 9301)همان، « روی در معاد خود دارد

 به سوی مبدأ عام؛ يعنی همان عقل اوّل يا ذات حق روی خواهد آوردو

همة عالم را خیال نامیده و نوشته است:  هم اشاره كرده وبیابان و سراب نسفی به نماد 

حقیقت هیچ ذره از ذرات عالم نیست كه خدای با آن نیست از جهت آن كه خیال، بی»

-نمای و سراب نیستی است هستنتواند بود؛ بدان كه نزديک حکما هوا هستی است نیست

-نمایو وجود سراب به هواست و ظهور هوا به سراب استو پس معیّت خدای را با عالم هم

اند كه العالمَُ كُلُّه خیِالٌ فی جا گفتهدان كه معیّت هوا با سراب است و از اينچنین می

 (و 959، 289ش: 9342همان، ) 3«خیِالٍ

شیخ در اين عبارت، به عناصر هوا و سراب توجّه كرده و وجود حق را چون هوا دانسته 

چون سراب پنداشته كه كه از شدّت ظهور مختفی استو او از سوی ديگر، تعینّات را هم

چنین عالم را سراب و گرددو نسفی هماگرچه وجودی خیالی دارد، موجود فرض می
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عالم و عالمیان، جمله سراب است و نمايش است و »خوانده و نوشته است: نمايش 

موجودات به حقیقت، وجود ندارند، امّا به خاصیّتِ وجود حقیقی كه وجود خدای است 

چون موجوداتی كه در خواب و آب نمايند؛ همچنین موجود میتعالی و تقدّس؛ اين

 نمايند:می

 تغیر تو هرچه هست، سراب و نمايش اس

 

 «با آن كه هیچ نیست پديدار آمده 

 (و242)همان:   

برای  حروف کتاب و مداد،ها، عزيزالدين از نمادهای جديدی نظیر عحوه بر اين

تبیین مفهوم وحدت وجود بهره برده است؛ او همة موجودات را مانند حروف كتاب دانسته 

دی از افراد موجودات نسبت هر فر»و حق را چون مدادی كه حروف را نقش كرده است: 

ش: 9359)همان، « چنان است كه نسبت هر حرفی از حروف اين كتاب با مدادبا خدای هم

گونه كه حروف كتاب چیزی جز جوهرة مداد نیست، عالم نیز جز تجلّی (و بنابراين همان93

 صفات حق چیزی در برنداردو 

ورد نظر خويش بهره نسفی به وفور از نمادهای وحدت وجودی برای تبیین مفاهیم م

برده؛ او وجهة همّت خود را غالباً به عناصر طبیعی و ادبی، نظیر آينه، دريا، نور، سراب، 

شراب و ووو معلاوف كرده و به رمزهای هندسی و حروفی كمتر پرداخته؛ هرچند در 

مواردی تحت تأثیر سعدالدين حمويه، به اين عناصر نیز توجّه كرده است )رک همان، 

 (و40ش: 9359

 نمادهای مرتبط با انسان کامل 2-2-2
دربارة انسان كامل، روح انسانی را جامع تمامی  جمجامگیری از نماد نسفی با بهره

-اگر ذات و صفات خدای را می»كمالات و شرور عالم و آينة حق دانسته و نوشته است: 

و اگر طلبی در خود طلب كن طلبی در خود طلب كن و اگر عقل اول و روح اول می

 طلبی در خود طلب كنووو:ابلیس و شیلاان می

 در جستن جام جم جهان پیمودم

 

 روزی ننشستم و شبی نغنودم 

 ز استاد چو وصف جام جم بشنودم 

 

 «نمای جم من بودمخود جام جهان 

 (و283-282ش: 9342)همان،  
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ی كرده و با لذا نسفی طهارت نفس انسانی را موجب اتصال عالم صغیر به عالم كبیر تلقّ

آیینة دو و  نماجام جهان، اکسیر اعظم، معجون اکبراستفاده از نمادهايی نظیر 

هركه نفس خود را به جايی رسانید كه مناسبت با »دربارة انسان كامل نوشته است:  گیتی

نفس فلک الافحک دارد، آدمی تمام شد و عالم صغیر تمام گشت و معجون اكبر و ترياک 

؛ نیز رک 290ش: 9342)همان، « نمای و آيینة دو گیتیظم و جام جهانبزرگ و اكسیر اع

 (و 247ش: 9359همان، 

نما را دربارة دلِ انسان كامل به كاربرده و نسفی در موضعی ديگر نیز نماد آيینة گیتی

شنوی كه در دريای محیط، آيینة می»هايش را تشريح كرده است؛ چنانکه نوشته: ويژگی

اند تا هر چیز كه در آن دريا روانه شود، پیش از آن كه به ايشان رسد، نمای نهادهگیتی

نمای پیدا آيدو آن دريا، عالم غیب است و آن آيینه، دل انسان عکس آن چیز در آينة گیتی

-(و لذا عزيزالدين دل انسان كامل را به سبب جهان238-30ش: 9359)همان، « كامل است

چنین با اشاره به جامعیّت انسان و عظمت ه استو او همنمايی با آيینة اسکندر مقايسه كرد

نامیده است؛ چنانکه  بلد اعظمرا پديد آورده و انسان را  مصر جامعمقام او، تركیب 

گويند كه انسان كامل، مصر جامع است و به تمامی اوصاف بلد از آن جهت می»نوشته: 

 (و 917)همان: « حمیده، آراسته است

به عظمت انسان، تمام خلّاقیّت خويش را به كار گرفته و از  نسفی در زمینة اشاره

رمزهای مختلف جهت تبیین جامعیّت انسان كامل بهره برده است؛ وی راجع به اين يگانة 

انسان كامل را اسامی بسیار است به اضافات و اعتبارات به اسامی مختلفه »عالم نوشته است: 

ا و هادی و مهدی گويند و دانا و بالغ و كامل و اندو انسان كامل را شیخ و پیشوذكر كرده

نما نما و آيینة گیتیمکمّل گويند و امام و خلیفه و قلاب و صاحب زمان گويند و جام جهان

 خضرگويند كه مرده زنده كند و  عیسیگويند و  اکسیر اعظمو  تریاق بزرگو 

-5)همان: « انددگويند كه زبان مرغان می سلیمانگويند كه آب حیات خورده است و 

 (و 4

های بنابراين شیخ همة اين اصلاححات را به انسان كامل نسبت داده؛ انسانی كه ويژگی

انسان »مجموع پیامبران را در خود دارد و در هر زمان هست، امّا بیش از يک شخص نیست: 

-كامل همیشه در عالم باشد و زيادت از يکی نباشدو از جهت آن كه تمامت موجودات هم
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آن شخص است و موجودات بی دل نتوانند  دليک شخص است و انسان كامل  چون

(و نسفی به شناساندن مقام شامخ انسان اهتمام زيادی داشته و سعی كرده است 4)همان: « بود

با اصلاححات و نمادهای گوناگون، درجات اولیا را مشخصّ كندو وی در نهايت از انسان 

 كرده كه اكمل موجودات است و كاملی به نام قلاب يا دلِ عالم ياد

 

 گیرینتیجه-3

عزيزالدين نسفی به ترويج افکار ابن عربی در قالب نثر ادبی فارسی روی آوردو نسفی با 

تمركز بیشتر بر مفهوم انسان كامل، از ديگر اصلاححات و نمادهای وحدت وجودیِ رايج 

تصرّف چندانی در مکتب در مکتب ابن عربی نیز بهره برد اما در حیلاة شکلی و محتوايی 

الدين و اتباع پیشینش قدم ابن عربی نکرد و در اغلب موارد منلابق بر گامهای محیی

خلق كردو وی دربارة انسان « حروف كتاب و مداد»برداشت و تنها رمزهای جديدی مثل 

كامل نیز مفاهیم فراوانی را در قالب استدلال و نماد عرضه كردو نسفی تركیباتی نظیر 

نما، آيینة دو گیتی و ترياق بزرگ را دربارة انسان اكبر، اكسیر اعظم، جام جهان معجون

چنین با اشاره به جامعیّت انسان و عظمت مقام او، رمز مصر جامع كامل به كار بردو وی هم

 را پديد آورد و انسان را بلد اعظم نامیدو 

نماند و با تمركزِ وجهة شیخ عزيزالدين با تعمّق در مکتب ابن عربی، مقلّد صرف باقی 

همّت خود بر موضوع انسان كامل، اين عنصر را از عناصر ديگر مکتب شیخ اكبر پروارتر 

نويسان به توضیح مکرّر فصوص الحکم روی نیاورد، بلکه سعی چون شرحكردو نسفی هم

فرو كرد تا مفاهیم مکتب ابن عربی را در قالب ادبیات فارسی، آن هم نه شعر بلکه نثر ادبی 

 .ريزد؛ كاری كه هیچ عارفی پس از او مستقلّاً بدان توجهّ نکرد

 

 هایادداشت

ش(، وحــدت وجــود بــه روايــت ابــن عربــی و مايســتر 9319و بــرای مثــال روک كاكــايی، قاســم )9

(، انسان كامل در عرفان نظری، تهران: اطحعات، 9310اكهارت، تهران: هرمس؛ خدادادی، محمد )

(، پیـدايی انديشـة سیاسـی عرفـانی در ايـران از عزيزالـدين نسـفی تـا         9381)فدايی مهربانی، مهدی 

ش(، عزيـز نسـفی و آثـار او، كتـاب مـاه      9308صدرالدين شیرازی، تهرا: نی؛ كیوانی، مجدالـدين ) 
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(، فهم فلسفی بهشت و دوزخ از نگـاه عزيـز   9381؛ افشار كرمانی، عزيزالله )30-35: 28ادبیات، ش 

 و953-920: 29ی، ش نسفی، مجلّة پژوهش دين

 و پذيرفته شده و آمادة انتشار در مجلة پژوهشهای ادب عرفانی )گوهر گويا(، دانشگاه اصفهانو2

 و هركس برای آنچه كه بر او آسان گشته، آفريده شده استو3

و پس حقیقت آن )حقیقت سزّ قدر( بر وجود ملالق و مقیّد حکم كند و به سبب گستردگی حکم 5

تـر از آن وجـود داشـته    تـر و بـزرگ  تر، قویلاة آن، امکان ندارد كه چیزی كاملواسباواسلاه و بی

 باشدو

 و مؤمن آيینة مؤمن است4

 و عالمَ، همگی خیال در خیال استو3

 
 فهرست منابع 

 هاالف( کتاب

تهـران:   وبا تعلیقـات ابـوالعحء عفیفـی    وفصوص الحکم وش(9307) وابن عربی، محمد بن علی و9

 الزهراو

بـه   ورسائل ابن عربی )ده رساالة  فارسای شاده(   و ش(9304) ومحمد بن علیابن عربی،  و2

 تهران: مولیو وكوشش نجیب مايل هروی

 وبـه گـردآوری محمـود محمـودالغراب     وانسان کامال  وش(9383) وابن عربی، محمد بن علی و3

 ترجمه گل بابا سعیدی، تهران: جامیو

 وشـرحه احمـد حسـن بسـج     ویدیوان ابن عرب وم(2772ق/ 9523ابن عربی، محمد بن علـی )  و5

 بیروت: دارالکتب العلمیهو واللابعه الثانیه

 بیروت: دارصادرو وج5، الفتوحات المکیّه وتا()بی وابن عربی، محمد بن علی و4

و ترجمة حسین مريـدیو چـاپ اوّلو قـم:    چکیدة فصوص الحکمش(و 9385اوستین، رالفو ) و3

 كتاب طهو

و ترجمـة لـیح   هاای ابان عربای   زهنجوم کهن در آماو ش(و 9313بوركهارت، تیتوسو ) و0

 زادهو چاپ اوّلو تهران: مولیوكبريتچی، مهدی حبیب

و ترجمـة حمیدرضـا   زندگی و مکتاب ابان عربای   ش(و 9384پالاسیوس، میگوئل آسینو ) و8

 شیخیو چاپ اوّلو تهران: اساطیرو
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و تهران: علمـی  های رمزی در ادب فارسیرمز و داستانش(و 9335پورنامداريان، تقیو ) و1

 هنگیوو فر

؛ ابن عربـی و مسـهله اخـتحف اديـانو ترجمـة قاسـم       عوالم خیالش(و 9384چیتیک، ويلیامو ) و97

 كاكايیو تهران: هرمسو

و تصحیح نجیـب مايـل هـرویو چـاپ     المصباح فی التصوّفش(و 9332حمويه، سعدالدينو ) و99

 دومو تهران: مولیو

-باه ساب   زبان شعر در نثر صوفیه )درآمدی ش(و 9312شفیعی كدكنی، محمدرضاو ) و92

 و چاپ دومو تهران: سخنوشناسی نگاه عرفانی(

، مجموعاه رساائل ااماام اللزالای    م(، 9113ق/ 9593غزالی، ابوحامد محمّد بن محمّـد )  و93

 بیروت: دارالفکرو

 و چاپ اوّلو قم: فراگفتوزبان عرفانش(و 9380فولادی، علیرضاو ) و95

ة دكتـر انشـاءالله   و ترجم ـتخیّل خلّااق در عرفاان ابان عربای    ش(و 9385كربن، هانریو ) و94

 رحمتیو تهران: جامیو 

مجموعاه رساائل مشاهور باه کتااب اانساان       ش(و 9359نسفی، عزيزالدين بن محمّدو ) و93

 و به كوشش ماريژان موله و ضیاءالدين دهشیریو تهران: طهوریوالکامل

و بـه كوشـش حامـد ربّـانیو تهـران:      مقصاد اقصای  ش(و 9342نسفی، عزيزالدين بن محمّـدو )  و90

 گنجینهو

فـرد و  اصغر میربـاقری و به كوشش سیّدعلیبیان التنزیل(و 9301ی، عزيزالدين بن محمّدو )نسف و98

 با مقدّمة هرمان لندلت و ترجمة محمدرضا جوزیو تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگیو

وردی ناصریو چـاپ  و به تصحیح حقزبدة الحقایقش(و 9389نسفی، عزيزالدين بن محمّدو ) و91

 دومو تهران: طهوریو

مجموعاة رساائل مشاهور باه کتااب اانساان       ش(و 9383سفی، عزيزالدين بن محمّدو )ن و27

 و به كوشش ماريژان مولهو تهران: طهوریوالکامل

 

 هامقالهب( 

، 2، ش نامـة الهیـات  ، مجلّـة  «عزيزالـدين نسـفی و ولايـت عرفـانی    »و ش(9380) وآريا، غحمعلی و9

 و994-11صص 
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تبیـین مراتـب انسـان كامـل در انديشـه      » وش(9317) وگرمارودی، محمّد؛ عزيزی، بابـک اسدی و2

 و95-9، بهار و تابستان، صص 5، ش پژوهشنامة عرفان، مجلة «عرفانی عزيزالدين نسفی

 و30-35: 28، ش كتاب ماه ادبیات، «عزيز نسفی و آثار او» و(9308) وكیوانی، مجدالدين و3

حسن لاهوتی، مجلّة  ، ترجمة«عزيز نسفی و بحث ماهیت و وجود» وش(9300) ولندولت، هرمان و5

 و598-570، صص 52و  59، ش ملاالعات اسحمی

زبان و ادبیـات فارسـی   ، مجلّة «نسفی و وحدت وجود» وش(9301) واصغرفرد، سیدعلیمیرباقری و4
 و955-924، پايیز و زمستان، صص 39و  37، ش دانشگاه اصفهان

 

 ج(پایان نامه

ل از ديـدگاه ابـن عربـی و عزيزالـدين     بررسی تلابیقی انسان كام ـ»ش(و 9317نیکبخت، عبّاسو ) و9

و پايان نامة كارشناسی ارشد بـه راهنمـايی   «نسفی در دو كتاب فصوص الحکم و الانسان الکامل

 محبعلی آبسالان و مشاورة دادخدا خدايارو دانشگاه سیستان و بلوچستانو
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