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هچکید  
 

در حرکت است. خالق « ود صاحب حياتهر موج»و به عقيده عرفا « مادی موجود»به نظر حکما 

يابد. او به واسطه حرکت هستی که حی حقيقی است، به حرکت حبی، ظهوری، جلئی و استجلئی تجلی می

بخشد تا کمال وجود را آشکار نمايد. در حرکت جلئی و استجلئی نيز نمايان شدن حبی، عالم را عينيت می

ه کمال تام خود را در مقام علمی در حقيقت محمديه و سپس شود کذات حق برای ذات و تعينات تصور می

 در مقام عينی و خارجی شهود نمايد تا زمينه فطرت تام انسانى و مظهر ذات حق را فراهم سازد.

طلبد خود را از هويت غيبی و کنز مخفی آشکار همچنين به واسطه حرکت ظهوری، ذات حق می

های کند. او در صدد است هر روز با اعطای صورتظهور پيدا نمايد تا در همه موجودات با تجلی خاصی 

چيز جز تجلی او امکان تصور جا و همهمختلف و جديد به مخلوقات، خودش را معرفی نمايد که در همه

نداشته باشد و انسان حضور حق را در عالم هستی احساس کرده و به اين باور برسد که علت بقای هستی 
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 مقدمه
 

نوشتاری که در دست قرار دارد، کوششی است در تفهيم و تبيين حرکت در عرفان که شايد کمتر 

رو تحقيق حاضر در نظر دارد، حرکت در عرفان . از اينمورد توجه اندشمندان و محققان قرار گرفته است

بررسی کرده و تبيين  -گويند که منحاز از حرکت در فلسفه است و از دگرگونی حالات اشيا سخن می -را 

نمايد که حرکت در عرفان چيست؟ چه تفاوتی با حرکت فلسفی دارد؟ آفرينش هستی چه ارتباطی با حرکت 

گيرد و چرا خداوند دوست دارد در قالب موجودات طن مرتبه عرفانی شکل میدارد؟ حرکت حبی در چه مو

نسبت به مقام و مرتبه آن به نمايانگری خويش اقدام نمايد تا اتکاء مخلوق به خالق و نياز مستمر عالم برای 

 بقاء به آفريدگار را از اين طريق به انسان و ساير مخلوقات بفهماند؟

 

 حرکت در لغت و اصطلاح 
 

ی بکار رفته، در زبان عربی دارای ريشه« حرکت»که در واژه « کاف»و » راء»، «حاء»حروف 

؛ ابن منظور، 54: 2تا[، جفارس، ]بیاند )ابنمعنايی واحدی است، در لغت از آن به ضد سکون تعبير شده

تا[، )راغب، ]بی ( و تنها در جسم وجود دارد که انتقال از مکانی به مکانی ديگر است501: 01تا[، ج]بی

سينا، که قرار داشته باشد( در جسم )ابن(. حرکت در اصطلح، تبدل تدريجی حالت قاره )يعنی حالی222

-21: 7م، ج0290ء از قوه به فعل است )صدرالدين شيرازی، ( و حدوث تدريجى يا خروج شى217، 0732

دگرگونی، تغيير و عوض شدن تدريجی ترتيب وقتی چيزی در حال (. بدين241: 2، ج0793؛ طباطبايی، 22

 شود. باشد دارای صفتی است که از آن به حرکت تعبير می

 

 پیشینه بحث حرکت
 

رو در عصر باستان فيلسوفان يونانی، حرکت و تبيين ماهيت آن را معضل بزرگی يافته بودند. از اين

قبل از ميلد، وقوع حرکت در از فيلسوفان يونانی قرن پنجم  1«پارمنيدس»بدان توجهی خاصی داشتند. 

شاگرد پارمنيدس معتقد بود وقوع  2«زنون(. »27، 31: 0، ج0734دانست )کاپلستون، جهان را محال می

رساند )همان، حرکت توهم، غير ممکن و خلف عقل است، و با دلايل زيادی امتناع وقوع آن را به اثبات می

با اين ديدگاه که وجود تغيير  4«امپدِکلس»و  3«سآناکساگورا»(. سپس 03، 0797؛ فروغی،37-32: 0ج

                                                 
1 . Parmenides. 
2 . Zeno. 
3 . Anaxagoras. 
4 . Empedocles. 



 ر تعينات نظام حرکت در عرفان و نقش آن در ظهو. ابوالفضل کیاشمشکی ،سید احمد حسینی

                                        75-92صـ.  .هستی      
 

 77 

( و اصل تغيرّ ناپذيری پارمنيدس را 92: 0، ج0734ناپذير است، نظريه پارمنيدس را پذيرفت )کاپلستون، 

تواند به ماده ديگر تبديل شود. بلکه انواع اساسی و ازلی گونه تفسير کرد که يک نوع ماده نمیامپدکلس اين

بندی مشهور خود، اين های همه چيز خواند. او با اين طبقهرا ريشه« آب»و « آتش»، «اهو»، «خاک»ماده، 

سازند و به سبب چهار نوع ماده را، عناصر نهايی و تغيير ناپذير دانست که اشياءِ عالم را با اختلط خود می

(. 39-33: 0مانند )همان، جروند، اما خود عناصر نامتغيرّ باقی میافتراق عناصر از ميان می

شمرد و معتقد بود که کرد، حرکت در خدا را جايز نمیکه پرستش خدای يگانه را سفارش می 1«کسينوفانس»

ی همه 2«هراکليتوس»(. در مقابل، 02-04، 0797گرداند )فروغی، جهان را خداوند به قوه دانش خود می

خواند و دوبار شنا ها میو پيشرفتها ديد و نزاع را مادر حرکتجهان را چون آتش در تحرک مداوم می

ها مثل (. از طرفی اتميست054، 0795انگاشت )پاپکين، استرول، کردن در يک رودخانه را محال می

ها، و تحول در ظاهر اشياء را در ذرات درونی جهان را به وجود آمده از اتم 4«دموکريتس»و  3«لوکيپوس»

: 0، ج0734؛ کاپلستون، 059نياز از غير خواند )همان، را بی هاآنان شمرده و حرکت ازلی و ابدی ذات اتم

(. ارسطو از حرکت، تفسير ددديگری ديگری ديگری ارائه کرد. او برای دگرگونی و تغيير اشيا از 99-20

( را 742، ص 0، ج0734)کاپلستون  5ثانيه« ماده»ماده و صورت به عنوان دو رکن اساسی کمک گرفت. 

های مختلف را ماند و قابليت دريافت صورت، خود باقی می«عين»نظر گرفت که در « هسته»به عنوان 

(. اين نظريه بر افکار غربيان و شرقيان 041-052: 0ماند )همان، جها باقی میها صورتدارد و با تحصيل

 حکومت يافت.

در  هاانگيز، تئوری اتميستپس از رنسانس علمی در اروپا با حرکت علمی و انکشافات حيرت

، 0797هال، حرکت توسط نيوتون و گاليله که مسايل مکانيکی را مطرح کردند به پيروزی رسيد )هلزی

جزء نمانده و ثابت شده است که در درون خود دارای ذرات ريز بوده ها ثابت و بی(؛ گرچه امروزه اتم093

 و خود دستخوش دگرگونی هستند. 

يه بديل در باره حرکت و تجدد امثال در اعراض مطرح در حوزه تفکر انديشمندان اسلمی، دو نظر

شده است: يکی اشاعره که مجموع عالم را اعراض خوانده و جريان حرکت در اعراض و تجدد پی در پی 

)تفتازانی، « زمانين لا يبقى العرض»ماند آنها را مطرح کردند که هيچ عرضی در دو زمان باقی نمی

( بنابراين در ديدگاه متکلمان اشعری، جواهر اشياء 024، 0731: 0جعربی، ؛ ابن745، ص2ق، ج0512

عربی مطرح شد. پس از امر ثابت تصور شده است. ديگری نظريه بديع تجدد امثال است که توسط ابن

گرای اسلمی نظريه مشابهی را در حوزه فلسفه مطرح عربی صدرالمتألهين شيرازی فيلسوف عرفانابن

ورزد. او بر اين باور است که آرام جوهر مادی تأکيد می کت جوهری که بر نهاد ناکرد؛ نظريه معروف حر

کند و آن در حال دگرگونی و تحول است و هر لحظه چيز جديدی بروز میبهتمام اجسام، لحظه به لحظه و آن

                                                 
1 . Xenophanes. 
2 . Heraclitus. 
3 . Leucippus. 
4 . Democritus. 

ف لهای مختت که قابليت دريافت صورتبه نظر ارسطو ماده اوليه اصلا جسم نيست. بلکه يک عنصر جسم اس 5

 در آن تصور ندارد.
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الدين نمايد )صدرشان تغيرّ و دگرگونی رخ میپذيرد. ابتدا در جوهر مادیجوهر جسمی کهنه زوال می

 شود.( و سپس در اعراض نمايان می002-27: 7م،ج0290شيرازی، 

طبق اين ديدگاه گرچه حرکت فراتر از دايره اعراض تصور شده و به حوزه جواهر نيز راه يافته 

است؛ اما جريان حرکت در جواهر مادی و جسمانی محدود شده و جواهر مجرد عقلی، موجودات ثابت و 

باشند ای از قوه و فعل می. بنابراين تنها موجوداتی که دارای جنبه بالقوه بوده و يا آميزهاندلايتغير باقی مانده

ی بالقوه ندارد و سراپا فعليت و دارايی (. اما موجودی که هيچ جنبه20-42: 7حرکت پذيرند )همان، ج

جوهری را محض است، حرکت برای او قابل تصور نيست. اگرچه ملصدرا ابتدا در حوزه فلسفه حرکت 

مطرح کرد و از آن به عنوان مفتاح بسياری در حل معضلت و معماهای حل ناشدنی فلسفه استفاده کرد؛ اما 

تواند مسائل حرکت جوهری نظر نهايی او نيست. بلکه او پس از اين نظريه پی برد که حرکت جوهری نمی

ت ملصدرا نظريه همسان عرفان اصولی و بنيادی حرکت در تعينات عالم هستی را حل نمايد و در نهاي

های رو بايد حرکت جوهری را در آموزه(. از اين217- 095تا، ص زاده آملی، بینظری را پذيرفت )حسن

 عرفانی در بحث تجدد امثال و حرکت حبی و ظهور حق در مراتب تعينات جستجو کرد.

گردد ای نخستين بر میهمفهوم و معنای حرکت در عرفان به ظهور تصوف و عرفان عملی به سده

های چون قرب، عشق، سير حبی، سير های نفسانی، بحثکه صوفيان با سير و سلوک و پا نهادن بر کشش

عربی در قرن هفتم حرکت جوهری محبوبی، حرکت و محبت را در عرفان بنا نهادند. پس از ظهور ابن

خداوند يا همان مرحله دوم براساس حب در عرفان نظری مطرح شد که اين حرکت همان فيض وجودی 

های خلقی و دهد پوشش داد که کل تعيننام دارد و ظاهر نفس رحمانی را تشکيل می« فيض مقدس»فيض که 

اند که محقق جامی در نقد النصوص )جامی، الدوام براساس حرکت حبی در تحول و تبدلهمه عالم علی

عربی از گويد: حرکت و تجددی که ابنفصوص میعربی در نقش ال( با اشاره به کلم ابن227-225، 0731

سان شود، بدينگويد در همه عالم از صدر تا ذيل جريان دارد و از آن به حرکت حبی تعبير میآن سخن می

نمود و شکل عينی به خود گرفت و از مسائل « حرکت حبی»پس از مطرح شدن حرکت در عرفان نظری، 

گفت تجلی ذاتی در صقع ربوبی و تعين اول و مادون آن سخن می بنيادی در عرفان نظری مطرح شد که از

حبية، و يحجب الناظر فيها  فإن الحركة أبدا إنما هي»عربی تأکيد کرد راستا ابن(. در اين09، 0730)قونوی، 

(. يعنی کسانی که به مقام کشف وشهودی حق اليقنی دست 217، 0، ج: 0731عربی، )ابن« بأسباب أخر

اند؛ زيرا او اين نوع د از درک حرکت حبی و اسباب پيدايش آن که در عرفان مطرح است، محجوباننيافته

حرکت را در وجود واقع دانست که خداوند متعالی عالم را به خاطر اين حرکت از عدم به وجود آورد و به 

فرمايد: می (. چنانچه دکتر ابوالفضل کياشمشکی729ق، 0502آن لباس هست پوشانيدند )محمود غراب، 

رسد که حاق واقع چيزی جز وجود شخصی يگانه که در صدرا با ارجاع عليت به تشأن، به اين نتيجه می»

نمايد نيست. و اين وجود شخصی يکتا همان خداست که کمالات نامتناهی مظاهر و مجالی خويش ظهور می

کُنت » گذارد. به تعبير عارفان: مندمج در بساطت تام خويش را در لباس موجودات به تفصيل به نمايش می

)ابوالفضل کياشمشکی، تأثير متقابل عرفان و «. کنزا ا مخفياا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق لکی أعرف

 (23فلسفه در حکمت متعاليه، مجله متافيزيکا، سال دوم، شمارۀ اول، شمارۀ پياپی پنجم، ص. 
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 لوازم حرکت
 

فان توجه به اين نکته لازم است که در هر دو حوزه پيش از پرداختن به مباحث حرکت در عر

عرفان و فلسفه اصطلحات و مفاهيم مشترکی به کار رفته است و امکان آن وجود دارد که باعث خلط و 

 طلبد به برخی اصطلحات اشاره شود: رو میاشتباه در مفاهيم شود از اين

ولی حقيقت و واقعيتی در عالم ماده است که در فلسفه، ماده نخستين يا هيولای ا الف: هیولای اولی،

قوه و استعداد محض تصور شده آمادگی و پذيرش هر صورتی اعم از صورت جسميه و صور نوعيه بسيط 

(؛ اما در عرفان اسلمی، به سبب 727-722، ص 0725نژاد، و صور نوعيه ترکيبی را دارد )امينی

های بنيادين آنها، واژه هيولای اولی را بر با وجود تفاوت های ماده نخستين در فلسفه و نفس رحمانیشباهت

های موجود در عالم اند؛ زيرا نفس رحمانی مانند هيولای اولی، قابل همه صورتنفس رحمانی اطلق کرده

ای که از آن تعينات مختلف نظام هستی ساخته شده است، همان پذيرد: يعنی مادهاست و همه تعينات را می

ظهور سريانی وجود خداوند است. با اين توصيف هيولای اولی در عرفان به عالم ماده  نفس رحمانی و

الله جريان دارد؛ افزون بر اينکه هيولای اولای عرفانی مثل ماده اختصاص ندارد؛ بلکه در سراتاسر ماسوی

قابل  نخستين فلسفی قوه محض نيست؛ بلکه هم قوه است و هم فعليت و از جهتی فاعل است و از جهتی

 گيرد. (؛ چون نفس رحمانی ظهور فراگير خداوند متعالی است که همه موجودات را در بر می727)همان، 

مفهوم جوهر و عرض، در عرفان دستخوش تحولاتی شده است، زيرا جوهر در فلسفه  ب: جوهر،

هر توصيف به معنای حقيقت طبيعت و گوهر اشيا تصور شده است؛ اما در عرفان نفس رحمانی حقيقت جو

(. يعنی نفس رحمانی ظهور واحدی است که گستره آن از تعين اول تا تعين 042ق، 0527اند )جندی، شده

 دهد.ثانی و عالم ماده را پوشش می

اند که شیء متحرک در حين حرکت، پيوسته در مسافت در فلسفه بستر مادی دانسته شدهج: مسافت، 

نمايد که موجودات از قوله در بستر زمان و نشئه طبيعی رخ میحال تغيير و عوض شدن در آن است و اين م

رسد؛ اما اين مقوله در حرکت تنها در بستر مادی محدود است و فراتر نقض به کمال و از قوه به فعليت می

از آن موطنی ندارد و اين محدوديت خود نقض جدی است؛ اما مسافت در بحث حرکت در عرفان از تعين 

گيرد، ی و سپس از تعين ثانی و تعينات خلقی که از عالم عقل تا عالم ماده را در بر میاول و نفس رحمان

گويند از تجلی ذات آغاز شود، طبق اين بيان بستر و مسافت حرکتی که عرفا از آن سخن میشامل می

ه امتداد پيدا يابد و تا عالم مادگيرد و نفس رحمانی در تمام اين تعينات سريان میشود که تعين شکل میمی

 کند. می

گويند جسمانی است که تنها در عالم ماده و مقولات کم نتيجه اينکه جوهری که فلسفه از آن سخن می

و کيف و ... حضور دارد و حقيقت آن صورت نوعيه است که در ميان افرادش مشترک است؛ اما جوهر که 

م ماده ندارد؛ بلکه اين جوهر در هر موطنی به کنند، اختصاص به عالعرفا از آن به نفس رحمانی تعبير می

اش ظهور اندازه ظرفيت آن موطن حضور دارد؛ در عالم عقل به اندازه عالم عقل و در عالم ماده به قدر ماده

عربی در فتوحات مکيه که ابنکند؛ اما مسافت آن در هر عالم متفاوت از ديگری است؛ چنانو سريان پيدا می
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های مختلفی متناسب با مراتب به واسطه نفس رحمانی در مراتب مختلف به خود صورتگويد همه عالم می

( که فلسفه اين ويژگی را به هيولای اولی در 751-717: 7تا[، جعربی، ]بیگيرد )ابنهمان عالم را می

تواند را نمیکردند که کثرات عالم هستی دهند. از سوی فلسفه در قاعده الواحد مطرح میعالم ماده نسبت می

مستقيم به خداوند نسبت داد؛ زيرا وجود او وجودی در نهايت بساطت است و با توجه به اصل سنخيت بين 

آيد. لذا در مرتبه اول، يک های مختلف و متکثر پديد نمیعلت و معلول، از چنان وجود واحد بسيطی، معلول

از آن به عقل اول تعبير کردند و سپس به ترتيب  آيد که فلسفه مسلمانمعلول از آن علت واحد بسيط پديد می

و « بروز»، «ظهور»های از واژه« صدور»آيد. عرفا به جای کلمه های بعدی پديد میاز عقل اول معلول

خوبی از اسستفاده کردند و با قائل شدن به سريان و ظهور نفَسَ رحمانی در موطن عالم هستی، به« تجلی»

ه فلسفه با آن مواجه بودند را رفع کردند. البته نظريه نفَسَ رحمانی شبيه وجود آن بهره جسته و مشکلتی ک

در دستگاه حکمت متعاليه است و تنها تفاوت اساسی آن در اين است که طبق نظريه ملصدرا، حقيقت وجود 

 خوش، شدت و ضعف است.و وجود حقيقی دارای مراتب است، ولی از منظر عرفا، ظهور و تجلی دست

 

 رکت در عرفان ح 
 

حرکت در موجودات مادی تصور دارد. اما به گفته عرفا  -چنانکه اشاره شد  -براساس گفتار حکما 

دهد جلوه و نمود حقايقی است که ريشه آن در صقع ربوبی متحقق است و آنچه که در عالم طبيعت رخ می

( 435، 0734د نداشته باشد )قيصری، امکان ندارد که اتفاقی در مرتبه شهادت رخ نمايد و در مبادی آن وجو

لذا هرگونه حرکت در نشئه طبيعه رخ نمايد، حکايت از حرکت در مبادی اعلی دارد؛ زيرا براساس ديدگاه 

لمَُون»عرفا هر موجودی که دارای حيات است به حکم کريمه  خِرَةَ لهَِيَ الآحَيوَانُ لوَآ كانوُا يعَآ ارَ الْآ « وَ إنَِّ الدَّ

است. عالم  ( و دايم در حرکت502، 0794زاده آملی، ( قرار و سکون ندارد )حسن24(، )22)عنکبوت 

گيرد؛ خواه هستی تماما حی است که در حالت فوران و جوشش قرار دارد و صورت مختلف به خود می

طلق عرفاا بر آن مفهوم حيات اطلق شود مانند )انسان، حيوان و نبات( و خواه مفهوم زنده بودن بر آن ا

ءٍ إلِاَّ يسَُبِّحُ وَ إنِآ مِنآ شَيآ »حضرت حق و کريمه « حیّ »نشود )مانند جمادات(. اما در عرفان به استناد اسم 

دِهِ  گويند، حيات در همه موجودات ساری و جاری ( که تنها موجود زنده تسبيح می55( 03)اسراء )« بحَِمآ

ت متصف شوند. بنابراين خالق هستی که حی حقيقی بايستی همه موجودات به صفت حرکرو میاست. از اين

بخشد. پس او به طريق اولی بايد به حرکت متجلی شود؛ زيرا اگر است، به عالم هستی هر دم حيات می

حرکت در حضرت حق تصور نداشته باشد، حالت قرار وسکون که از لوازم موت است و موت در عرفان 

(. گرچه 0222-0224: 2، ج0725صور ندارد )قيصری، مفهوم عدمی است که در حضرت حق امکان ت

حرکت در خداوند از نوع حرکت در مخلوقاتش نيست که ذاتش محل حوادث باشد چون حرکت در مقام ذات 

ای تعينات ذاتی و سر سلسله تعينات تصور دارد؛ يعنی باشد که در موطن و دامنهاز نوع حبی و تجلی می

اين تعين است که ظهور و تجلی براساس محبت عشقيه شکل گرفته و حالت تعين اول و مادون آن است و در 

معرفت از آن به حرکت حبی، يابد که اهلآيد و حق تعالی از مقام اطلقی ذاتی، تنزل میاسمی پديد می

 اند.ظهوری، جلئی و استجلئی تعبير کرده
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 حرکت حبی
 

که با تکيه بر کشف و شهود، الهام از آيات و  های بنيادين عرفان اسلمی استحبی از آموزه حرکت

گذاری و مطرح شده است. اطلق حرکت حبی نزد عرفا از نظری پايهعقلی، در عرفانروايات و تحليل

شئون ذاتی حضرت حق است که در تمام مراتب تعينات ساری است و هر حرکتی که عرفا در عرفان از آن 

رو حرکت حبی، دامنه گسترده و فراگير دارد و همه مراتب تعينات گويند، حبی خواهد بود. از اينسخن می

ی دهد و مانند حرکت فلسفی نيست که تنها در موطن طبيعت جاری شود و دامنهرا زير پوشش قرار می

  توان حرکت حبی را تعريف کرد.فراتر از طبيعت نداشته باشد. با اين توضيح می

معنايی است که از آن به لزوم  دارای سه ريشه ان عربیدر زب« حب»واژه در « با»و « حا»حرف 

زند توصيف شده است )ابن فارس، ثبات، پايداری، توصيف و محبتی که از طرف شیء حبّ ورزنده سر می

رای (. قرآن واژه حُبّ را برای انسان نسبت به خداوند، نسبت خاصی برشمرده که فقط ب22: 2تا[، ج]بی

ِ أنَآداداا يحُِبُّونهَمُآ كَحُبِّ اللهَّ »ی الوهيت است: مرتبه (. چنان که 024( 2)بقره )« وَ مِنَ النَّاسِ مَنآ يتََّخِذُ مِنآ دُونِ اللهَّ

دارد که آنان خداوند را و خدا آنان را دوست ( از حب پرده بر می45( 4)مائده )« يحُِبُّهمُآ وَ يحُِبُّونهَ»در آيه 

 (. 723: 2تا[، جعربی، ]بی)ابن دارد

عربی به دست آورد که در توان از تعبير ابندر اصطلح، تعريف حرکت حبی را به خوبی می

الحکم فص موسوی به کار برده است تا رابطه ميان محبت خداوند و پيدايش عالم را بازگو نمايند فصوص

( هماره ]در هستی[ حرکت حبيه است 217: 0، ج0731عربی، )ابن« الحركة أبدا إنما هي حبية فإن»

فكانت الحركة التي هي وجود العالم حركة حب؛ )همانجا( پس حرکتی که همانا ]منشأ پيدايش[ وجود عالم »

 «.است، حرکت حبی است

خاتم عربی برای تأييد نظرخود، خاستگاه اين اصطلح را در پيدايش هستی با روايتی از نبیابن 

گنج پنهان و ناشناخته بودم، پس به آن حب داشتم که شناخته شوم. لذا »که خداوند فرمود زند )ص( پيوند می

)همانجا(. وی در فتوحات مکيه حرکت حبی را خصلت « شداگر چنين حبی نبود، عالم در عين ظاهر نمی

به أن هو أمر عدمي يتعلق الحب »گيرد که: ذاتی وجود توصيف کرده است که تنها به امر عدمی تعلق می

حبه إلى دوام تلك الحال التي أحب وجودها من تلك العين  انتقل يراه موجودا في عين موجودة فإذا رآه

شناسند (. سر چشمه اشيا وجود حق است و کسانی که وجود را باز می773: 2تا[، ج)همو، ]بی« الموجودة

برند تا آن که ذات حق خودش را نمید پیهای عادی به وجوهستند؛ اما انسان های حقيقی و انسان کاملانسان

« جهان»افتد که وجود با حرکت حبی به سه طريق اصلی بدانها بشناساند و اين امر بدين ترتيب اتفاق می

يعنی کتاب تدوين خودش را متجلی « متون وحيانی»يعنی کتاب نفس و « نفس انسان»يعنی کتاب تکوين، 

 پردازيم: ق مینمايد. در ادامه به تبيين اين طريمی

الله و هر چيزی جز خداوند تعريف شده است و با نظر به حقيقت آن، جهان به ماسِوَی . جهان.1

شکل « عماء»چيزی جز عرض زائل نيست و هيچ واقعيت ثابتی ندارد؛ چون موجود بالغير است که در 

تم )ص( نيز عماء را به ابر گيرد. عما نزد عرب، ابر رقيقی است که با هوا احاطه شده است. پيامبرخامی
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(. ولی هيچ وجه شباهتی به ابر متعارف ندارد. به بيان ديگر، 701: 2تا[، جتشبيه کرده است )همان، ]بی

و  –که هيچ عينيتی در هستی ندارد  –عماء ميان خدا و عدم ايستاده است و برزخی است که ميان معانی 

ها و جابجايی در پيکرها نمايان جابجايی که دانش در جاناجسام نوری و طبيعی قرار دارد؛ مانند دانش و 

رو دهد و جوهر همه اشياء عالم است. از اينگونه عماء جهان را نمود بخشيده و شکل میشوند. بدينمی

شکل « عماء»اند که بر اساس حرکت حبی در ای از صور متخيل تصور کردهمعرفت جهان را مجموعهاهل

(. اين عماء همانند همه ابرها، هميشه در صورت ظرهری خود در 557: 7؛ ج700: 2گيرد )همان، ج می

ذات متعالی بالذات سخی و بخشنده است،  ماند. از آنجا کهمعرض تغيير است و ذات آن بدون تغيير باقی می

 دوست دارد بهترين دارايی خود يعنی وجود را در جريان محبت از عماء ظاهر کرده به شکل عالم و جهان

کامل  نمايد، تا همراه انساننمايد. گرچه جهان، تنها وقتی اسماء الهی را به طور کامل، متجلی میآشکار 

( جهان 529: 2)همان، ج« هذا الإنسان مات العالم العالم فلو فارق»معرفت ملحظه گردد که به نظر اهل

رو عرفا در بحث گردد. از ايند میای است که متلشی و ناپديروح ومردهبدون انسان کامل، جسمی بی

حرکت حبی معتقدند که خداوند جهان هستی را به طور عام و انسان را به صورت خاص، به دليل عشق 

اراده کردم، به کار « اردتُ »دوست داشتم، واژه « احببتُ »آفريده است. گرچه در برخی تقريرها به جای 

ا خواست و دوست داشت بيافريند؛ افزون بر آن واژه رفته است، اما در هر دو صورت مطلب يکی است خد

لنُا لشَِيآ »فرمايد: آيات قرآن به کار رفته است؛ برای مثال می اراده کردن در سياق ناهُ أنَآ نقَوُلَ إنَِّما قوَآ ءٍ إذِا أرََدآ

درنگ موجود باش، بی گوييم:(، ما وقتی چيزی را اراده کنيم، همين قدر به آن می51)نحل: « لهَُ كُنآ فيَكَُونُ 

 شود. می

نظری است و راه شناخت آن، شناخت حبی از مسائل بنيادی عرفانهای عرفانی، حرکتبر آموزهبنا

حبی گيری حرکتذاتی و بار يافتن به صقع ربوبی است که جايگاه اصلی و شکلاز موطن آن يعنی تجلی

اند يابد، عرفا از آن به تعين اول تعبير کردهين می، آن موطن تع«وحدت حقيقيه»باشد و با جلوه ذات به می

کند و خودش معلوم خودش که عبارت از علم ذات به ذات است. يعنی ذات حق برای خودش تجلی می

بخشد که همه در کل هستی سرايت کرده و جهان را نمود می« ذاتیحبی»شود. سپس ذات حق براساس می

حبی از تعين  فتد و حرکتاتفاق می« حبیحرکت»س صعود در چرخه ها و تغييرها در قوس نزول و قوشدن

شود. بنابراين منشأ جهان جز حب الهی تصور ندارد و حب الهی نقش اساسی در مبدأ بنای عالم اول آغاز می

انتها از حبی الهی است که از کتم عدم نمود يافته است و از نمايد. زيرا عالم جريان مستدام و بیايفا می

های حرکت حبی حدت به کثرت جريان يافته و غليانی دائمی به خود گرفته است؛ يعنی تمام نمادها و گونهو

رو منشأ حيات عالم، حرکت حبی دانسته در هستی بر پايه حب و حرکت حبی بنيان نهاده شده است. از اين

از قوس نزول و صعود حرکت  افتد، اعمهای که در دامنه تعينات اتفاق میمايه تمام حرکتشده است و بن

دهد و از مدار حرکت حبی حبی است. چون هر گونه تغيير در حقايق الهی و علمی با محبت ذاتی رخ می

عربی داستان پيدايش عالم هستی را به خاطر حب حق به معرفت از جمله ابنکه اهلبيرون نيست. چنان

: 5تا[، جعربی، ]بیو جاری شده است )ابن داند که اين حب در سراسر عالم هستی ساریمخلوقاتش می

گونه که موجودات را بنا به حسب مراتبی که برای آنان قايل شده است ( و پايانی ندارد و ذات حق همان095
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هايی جهان گونه دوست خواهد داشت. در حقيقت رخدادالحال و تا ابد همانداشته و فیدر ازل دوست می

حب »، «حب الهی»نمايد. حب را به شقانه ميان خداوند و جهان توصيف میهستی را داستان و ماجرای عا

کند. همچنين حب الهی را حب خداوند به عبد و حب عبد به خداوند تقسيم می« حب طبيعی»و « روحانی

(. حبی روحانی را مخصوص انسان تصور کرده که برای کسب 722، 000: 2تفسير کرده است )همانجا، ج

محبوب خويش در تلش است که در کنار محبوبش خواست و غرضی نداشته و اهتمام رضايت و خشنودی 

دارد که خواست محبوبش را به انجام برساند )همان(. حب طبيعی را در عالم مادی ساری و جاری دانسته 

که است که برای رسيدن به اغراض خويش توجهی به رضايت و شاد کردن محبوب خود ندارد )همان(. چنان

کنيم حرکت و تحول شويم، درک میالم طبيعت وقتی با تغيير رنگ، کيفيات و صفات اشياء مواجه میدر ع

ای که در نمايد واقعيتی است خارجی که هر شیء مادی به خاطر تمايل و انگيزهکه در طبيعت مادی رخ می

شود و به حالتی می يابد و از حالتی زايلکند و به چيزی ديگر دست میآن وجود دارد چيزی را ترک می

تعين يافته و لباس هست به خود گرفته است، به گفته عطار « عدم»گردد. عالم هستی نيز که از ديگر نايل می

به واسطه محبت و عشق حضرت حق است که هرگاه ذات خداوند ميل به ايجاد کند عرفا از آن به حرکت 

يابد و ظاهر شدن جهان معلول حبی الهی است کنند؛ چون اگر حبی نباشد جهان نمود نمیحبی تعبير می

الله حبی است که ماسوی(. به گفته صدرالمتألهين اراده، شوق و ميل، حرکت412، 0732)عطار نيشابوری، 

(. شايد از نظر 20: 7م، ج0290گيرد )صدرالدين شيرازی، به برکت اين حرکت لباس هست به خود می

(. چون صوفيان 20، 0794استفاده کرد )السلمی، « حُبّ »از واژه  تاريخی رابعه عدويه اولين کسی بود که

-570، 0730بن دينار در بکارگيری اين واژه ترديد داشت )کلباذی، قبل از وی مانند حسن بصری و مالک

( اما پس از رابعه کسانی چون معروف کرخی، جنيد بغدادی، ذوالنون مصری، حلج و ديگران واژه 539

الدين عربی نخستين عارفی است که تجلی ( و محی47-9، 0795گروهی از نويسندگان، حب را بکاربرد )

رَف كُنآتُ »شهودی و سير نزولی را از حديث قدسی  رَفَ فخََلقَآتُ الخَلآقَ لِاعآ ببَآتُ أنَآ اعآ فيِاّا فأَحَآ گرفت « كَنآزاا مَخآ

ات الهی به واسطه حرکت حبی از (. بنابراين ذ0291: 2، ج0725و به حرکت حبی تفسير کرد )قيصری، 

عربی به که ابنکنز مخفی وجود عينی پيدا کرد و عالم عينی را نيز به خاطر اين محبت تحقق بخشيد. چنان

نمايد که عالم عينی وجود خود را به واسطه حرکت حبی از وجود علمی گرفته است اين مسأله اذعان می

 (. 0290: 2)همان، ج

اطر اين محبت به صور عالم حضور يافت تا وجود را به حرکت حبی بنابراين حضرت حق به خ

خود به کمال برساند، زيرا نقش حرکت حبی در ايجاد عالم، سير از وحدت به کثرت است که از آن تعبير به 

شود که حب و عشق منشأ پيدايش همه است و حرکت وجودی و ايجاديه و نيز از آن به نکاح ساری تعبير می

شود. مقصود از نقطه، ذات حق تعالی است که همه اشياء به وسيله عشق و حب منتهی به نقطه مینيز تاليف 

(. بنابراين حرکتی که عارف از آن به حرکت حبی 72، 0794زاده آملی، گردد )حسناشياء به او منتهی می

ق طبيعت ساری و کند، حرکت ايجادی است که مطلق ايجاد بر آن متوقف است و در طبيعت و مافوتعبير می

 گويد، فقط در عالم طبيعت تصور دارد.جاری است. اما حرکتی که حکيم از آن سخن می

گاه کامل حقيقت الهی ای وارد عالم تصور دارد که تجلیانسان درست در نقطه نفسنفس انسان، . 2

سان، نفس در شود. پس از تجلی حق در نفس انهستند که جميع اسماء و صفات الهی در انسان ظاهر می
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جنينی  يابد که به صورتبرابر عظمت الهی که از حب حق به وجود آمده است، به فقر خويش معرفت می

های فردی انسانی، هر شیء که در گستره کيهان حق يعنی به صورت الهی پا به عالم گذاشته است که هيئت

در سير حرکت حبی و تجلی الهی به  گردد. بنابراين نفس انسانجای دارد، در هيبت عالم صغير تکثير می

اش در آفرينش عالم است که خداوند را در برد؛ معرفتی که مقصد خداوند از تجلیمعرفت کنز مخفی پی می

اش بازشناسد. اهميت چنين شناسايی به طور ضمنی در آيه قرآنی جن و انس را فقط برای آن تماميت الهی

در سوره ذاريات « يعبدون»( براساس روايت ابن عباس، جمله 42: 40آفريدم تا مرا پرستش کند )الذاريات: 

(؛ زيرا در ميان 217ق، 0523؛ مزيدی، 5م، 0205است )ابونصرسراج، « يعرفون»، به معنايی 42آيه 

ای از روحانی، ملکی تا جسمانی و مخلوقات گوناگونِ عالم در سير حرکت حبی، انسان در هر مرتبه

ای خداوند متعالی را به گردد و در هر مرتبهر اسماء و صفات الهی را متجلی میمحسوس که مقيم باشد، آثا

نمايد. اين ويژگی تنها به انسان داده شناسد و آيات خدايی را آشکار میطريقی مخصوص، متمايز و معين می

 شده است که خداوند را به طور عام و جامع بشناسد.

ت که آفرينش جهان را به واسطه حرکت حبی بيان طريقی اس. متون وحیانی یا کتاب تدوین، 3

نحو خداوند طبيعت شود. به هميننمايد که حقايق جهان به موازاتی تجلی محبت حضرت حق شناخته میمی

نفسه نامعلوم سازی فیسازد. گرچه محبت در اين نمايانخود را در قرآن با ذکر اسمای حسنايش آشکار می

ترين شود و مهمحبی فهميده و توصيف میحق به واسطه حرکت است ولی خصايص و اسماء حضرت

خصايص محبت، مناسبت با طبيعت محبوب است. به بيان قرآن در هر موطن حرکت حبی متناسب با طبيعت 

رو وجود در سير حرکت حبی شود. ازاينمحبوب خود و جايگاهی آن محبوب در دستگاه وجودی تصور می

وَ »يابد، همانند آب که عرش خداوند بر آن قرار گرفته است هان تجلی میاز مجرای صورت ممکنات در ج

شُهُ عَلىَ الآماء تواند شکل هر قابل و ظرفی را بپذيرد. همچنين خداوند متعالی ( که می3(، 00)هود )« كانَ عَرآ

كُرُوني»در جريان حرکت حبی، تجلی خويش را از طريق متون وحيانی با تعبيرات مانند  كُم فاَذآ كُرآ )بقره « أذَآ

( آنان خداوند را و خدا 45(، 4)مائده )« يحُِبُّهمُآ وَ يحُِبُّونهَ»کنم، و ( مرا ياد نماييد، شما را ياد می042(، 2)

تُ فيهِ مِنآ رُوحي»آنان را دوست دارد،  نمايد از روح خود در آن دميدم، آشکار می (22(، 04)حجر )« وَ نفَخَآ

وَ كانَ »گويند، تا کاربرد حرکت حبی را مجسم نمايد و در آيه ز ظهور خداوند سخن میکه همگی اين آيات ا

ُ بكُِلِّ شَيآ  حبی ( عينيت و احاطه خداوند را بر همه اشياء هستی از طريق حرکت022(، 5)نسا )« ءٍ مُحيطاا اللهَّ

اولين حکم آن در تمامی حبی در تمامی موجودات سريان دارد و کشد. با اين توصيف، حرکتبه تصوير می

گردد که هيچ چيز در دار الله، اين است که اعيان از حالت عدم خارج شده و به حالت وجود منتقل میماسوی

وجود استقرار ندارد، چون استقرار سکون است و سکون عدم حرکت است و چيزی به نام عدم در هستی 

 وجود ندارد.

 
 حرکت جلائی و استجلائی

 

که اشتياق پيدا کرد، کمال خود را در مرائی مشاهده نمود. اين جلء کمال حاصل نخداوند پس از آ

شد، جز از طريق تجلی در مظهر تام کامل؛ اولاا در مرتبه علم و ثانيا در عوالم عينی و خارجی تا نمی



 ر تعينات نظام حرکت در عرفان و نقش آن در ظهو. ابوالفضل کیاشمشکی ،سید احمد حسینی
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ء از که در لغت، استجلحضرت حق به مقتضای ذات خود که مستلزم جلء و استجل است جلوه نمايد. چنان

به « جلء»(. در عرفان، 222، 0734به معنای آشکار و نمايان شدن آمده است )بستانی، « جلو»و « جلء»

« استجلء»شود، و معنای ظهور ذات حق در ذات و برای خود ذات است؛ يعنی خودش مشهود خود واقع می

: 0، ج0737سجادی، ؛ 02ق، 0522ظهور ذات برای خود در تعينات خلقی توصيف شده است )کاشانی، 

گويد: استجلء، حرکت و ظهور ذات به واسطه ذات حق (. تلمسانی می22[، تا؛ حسن زاده آملی، ]بی252

: 2، ج0730است که آشکار شدن ذاتش را در تمام اطوار ظهورش از ازل تا ابد مشاهده نمايد )تلمسانی، 

رت حق از مقام علمی به مقام عينی گرفته (. قونوی نيز حرکت استجلئی را به معنای آشکار شدن حض403

حرکت استجلئی تجلی ذات در مقام : »(. سعيدالدين فرغانى هم معتقد است23، 0735است )قونوی، 

در حرکت جلئی ذات حق دوست دارد کمال »گويد: (. فناری هم می30، 0732)فرغانی، « واحديت است

طلبد که کمال خودش را در تعينات ستجلئی ذات حق میخويش را در انسان کامل شهود نمايد و در حرکت ا

استجلء »(. به نظر فيض کاشانی: 0124: 2، ج0799)حمزه فناری، « به صورتی تفصيلی مشاهده نمايد

الکتاب و مقام احديت و  خواهد کمال خود را در امظهور ذات حق است و ذات حق با حرکت استجلئی می

، 0734)فيض کاشانی، « جود را در پوشش حقيقت محمديه آشکار سازدواحديت مشاهده نمايد و اصل و

(؛ زيرا ذات حق دوست دارد با حرکت استجلئی خودش را در وجود انسان کامل و اشايی ديگر مشهود 011

(. برخی حرکت استجلئی را به معنای ايجاد خلق از سوی حضرت حق و تجلی او به 053سازد )همان، 

ی حرکت استجلئی ( که مخلوقات به واسطه252، 073: 0ق، ج0523)سهروردی، خلق تعريف کرده است 

 گردد. پس از طی مراحل حيات خود در هستی به اصل خويش که ذات حق است باز می

توان نتيجه گرفت هرگاه حضرت حق خواست جلل و جمال خويش های فوق میبا توجه به تعريف

شود که خداوند در حرکت استجلئی خويش دوست دارد کمال می را مشاهده نمايد، حرکت استجلئی مطرح

خودش را اظهار فرمايد و اين اظهار ابتدا در مظهر تام کامل که حقيقت محمديه است در مقام علمی و سپس 

که در حقيقت وجود، سكون و در تجليات در مقام عينی و خارجی تصور دارد. به گفته قيصری از آنجايی

طلبد حق به جميع اسماء و صفات در مظهر کامل و تام ندارد، حرکت استجلئی میحق، تعطيل تصور 

( تا زمينه فطرت تام انسانى و تجلی تفصيلى 077، 0790انسانی در عالم عينی بايد فعليت يابد )قيصری، 

مظهر تام حقيقت حق بعد از طى درجات عقول و »اسماء و صفات حق به واسطه اين حرکت فراهم شود، و 

رواح و نيل بمقام واحديت و عبور از مقام قاب قوسين و وصول بمقام او ادنى و اتصال به تعين اول، به ا

)همانجا(. چون حقيقت هستي  «فعليت برسد و حقيقت وجود، خود را در مرآت و مظهر تفصيلى شهود نمايد

ی آن است كه تمام در عرفان، مظهر و مجلی حق است، و مقتضاي تجلی حق در حرکت استجلئی و جلئ

هاي او از هويت غيبی ظاهر شده و به صورتی مختلف به تناسب نسبت علمي و عينی برای ذات حق كمال

 شود. در هستی نمايان می

در نتيجه حرکت جلئی و استجلئی حق در مخلوقاتش از قبيل حرکت روحی و خونی نيست که در 

حق با مخلوقاتش در حرکت جلئی و استجلئی مانند چنين رابطه شیء ساکن دميده و تزريق شود، و هم

رابطه حرکت دو جسم نيز نيست که در کنارهم باشد که يکی روان شود و ديگری به اعتبار او همراهش 

حرکت کند. بلکه رابطه حق با مخلوقاتش در اين دو حرکت، رابطه ايجادی است؛ چون اگر ذات حق نخواهد 
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د نخواهد شد. چون خداوند دوست دارد به واسطه تجلی خود در اشياء، کمال به چيزی تجلی کند، آن چيز ايجا

گردد. اين حرکت خود را اظهار کند و اين اظهار کمال در هر عالم با توجه به تناسب مقام آن عالم ايجاد می

ر حرکت شود که حق خود را در غير مشاهده نمايد. به گفته فناری، عالم با تمام حقايق خود به خاطباعث می

 (.0011: 2، ج0799گيرد. )حمزه فناری، استجلئی ظل کمالات حق قرار می

 

 حرکت ظهوری
 

هاى هستی را شكل که خداوند آفرينش را از هويت غيبيه آغاز کرد تا موجودات و پديدهپس از آن

دريابد،  داده و آشکار نمايد، خواست خود را در ردای هستی معرفی کند و انسان به عنوان مخلوق احسن

ها کند و تصور دارد، چيزی جز تجلی پی در پی حق در صور پديدهرا که به نام هستی مشاهده می آنچه

تر و برتر از آن است که در خود شناخته نيست که با تجلی خويش در جهان ظهور يافته است، چون حق جليل

که علمای لغت ظهور را از ور کند؛ چنانها بايد کنار زده شود و او در قالب اشيا ظهشود. بنابراين پرده

را آنچه « ظهور»( و واژه 421، 0734اند )بستانی، به معنای آشکار و نمايان شدن توصيف کرده« ظهََرَ »

ای (. عرفايی مانند حلج، ظهور را به معنای تجلی و جلوه420که ناگهانی به شکلی در آيد گويند )همان، 

(. چون حق در کنه ذات خود شوقى به 423، 529، 0792است )حلج، انوار حق در اسمای الهی گرفته 

نمايد دارد، و با حرکت شوقی و فيض نفس رحمانى، اسماء را از غيب به بيرون هدايت مى آشكار شدن

(. تا با اين حرکت خود را از خفا آشکار نموده و در لباس اسماء و صفات نمايان کند )همان، 22)همان، 

ر گيلنی: ظهور ذات را در اسماء و صفات و ظهور اسماء و صفات را در تعينات قابل (. عبدالقاد523

عربی ظهور را حرکت و سريان حق در موجودات توصيف (. ابن042، 0792داند )جيلنی، تصور می

ا (. عبدالرزاق کاشانی: واقع شدن هر حادثه در عالم هستی ر22، 0739زاده آملی، ممدالهمم، اند )حسنکرده

(. اگر حق در عالم ظهوری نداشته باشد حكمى از احكام 773، 0791حرکت ظهوری گرفته است )کاشانی، 

(، چون خداوند با 002، 0739زاده آملی، شود )حسناسماء حق و صفات او در موجودات عيني ظاهر نمى

گری حق نمايان( و اين 422: 0، ج0725ظهور خود در عالم خواست هويت خود را نمايان کند )قيصری، 

( تا از اين طريق خود را به 505: 0کند )همان، جدر هر فردی از افرادش با ظهور خاصی ظهور پيدا می

 خلق معرفی نمايد. 

به اعتقاد قيصری اين نوع تجلی در قالب حرکت ظهوری حق در عالم، علت بقای عالم است که 

(. وی در اين خصوص از اين آيت قرآنی 471: 0گيرد )همان، ججهان هر روز به خود صورت جديد می

مٍ هوَُ في»کند استفاده می ضِ كُلَّ يوَآ رَآ ئلَهُُ مَنآ فيِ السَّماواتِ وَ الْآ ( هر كه در 22(، 44)الرحمن )« شَأآنٍ  يسَآ

كند او هر روز و هر زمان در كارى است، ها و زمين است )به زبان قال و حال( از او درخواست مىآسمان

گيرد که خداوند هر روز برای بقای عالم هستی همواره در ان و تأييدی بر صحت سخن خود میاين را نش

(. در عين اينکه پاسخی است بر کسانی که خدا را پس از شش 422: 0، ج0725کار جديدی است )قيصری، 

لم روز خلقت به خواب استراحت بردند و يا باز نشست کردند و روز هفتم را روزی مقدس و تعطيل اع

کردند. بنابراين خداوند در حرکت ظهوری، به صورت امری عينی، و مشهود هويت خود را به بيان کريمه 



 ر تعينات نظام حرکت در عرفان و نقش آن در ظهو. ابوالفضل کیاشمشکی ،سید احمد حسینی

                                        75-92صـ.  .هستی      
 

 87 

« ِ هُ اللهَّ ( نمايان کرده است که هر جا بروی و هر چه را ببينی او را به 004(، 2)بقره )« فأَيَآنمَا توَُلُّوا فثَمََّ وَجآ

و دخالت « حوادث»، علم او به «عالم»، احاطه او بر «موجودات»خاطر خواهد آورد؛ زيرا ظهور حق به 

خِرُ وَ »در پرتو اين تجلی و حرکت ظهوری است. به تعبير اين آيت: « امور»عميق او در  لُ وَ الْآ وََّ هوَُ الْآ

(، اول همه اوست و آخر همه اوست، ظاهر و هويدا اوست و در همان 7، 432)حديد )« الظَّاهِرُ وَ الآباطِنُ 

بايستی اذعان کرد اساس حرکت عرفانی مبتنی بر اين آيه است که ز باطن و ناپيدا هم اوست. حال میحال آغا

گری و ظواهر عالم، وجود مطلقی است که خود را به شکل نمودهای عالم جلوه داده و از در پس نمايان

کت در مظاهر نباشد نمايد. اگر اين نمايانگری و حرباطن، مظهريت خود را در جزء جزء عالم نمايان می

ای و آنی تجلی و حرکت ظهوری و افاضی حق از جهان هستی متوقف عالمی نخواهد بود و چنانچه لحظه

ههَُ كُلُّ شَيآ »شود، ديگر وجود عالم هستی تصور ندارد. به حکم کريمه،  ( 99(، 29)قصص )« ءٍ هالكٌِ إلِاَّ وَجآ

وجه »خواهد شد، يعنی جهان تا زمانی وجود دارد که تبديل « نيستی»و به « فرو ريخته»از هم « هستی»

ای تجلی حق و حرکت ظهوری اوست که همه چيز با در آن در سريان و حرکت باشد، و اين نشانه« خدای

عربی، )ابن« آية؛ که در هر چيز نشانه يا ظهوری است له ءفی كل شي»)او باقی است، و « وجه»

حق است و تا هرگاه حرکت ظهوری حق و افاضی او ادامه داشته  ( نشانه ظهوری095، 032: 0تا[،ج]بی

دهد؛ زيرا محبت حضرت حق در مقام اسما و صفات که مقام کثرت است باشد، جهان به حيات خود ادامه می

حبی است توان گفت حرکت ظهوری در امتداد حرکتترتيب میشود. بديندر قالب حرکت ظهوری نمايان می

 عرفانی تمام حقايق مادون خود را به نحو اندماج دارد. ش نظامحبی در چينو حرکت

 

 نتیجه
  

حرکتی که در عرفان از آن سخن رفت متمايز از حرکت در فلسفه است؛ زيرا حکما معتقدند حرکت 

در موجودات طبيعی و مادی که زمانمند و مکانمند هستند ساری و جاری است؛ چون زمانمندی و مکانمندی 

ها در هستی آنها است. بنابراين موجوداتی که زمانمندی و مکانمندی ی نوعی امتداد آننشانه موجودات مادی

يابد. اما عرفا برخلف حکما، نه تنها حرکت در برای آنان تصور ندارد، حرکت در آنان سريان نمی

اند شده« حی»اند، بلکه قايل به حرکت در موجودات غير مادی و موجودات موجودات مادی را ساری دانسته

شود. البته نوع حرکت در خداوند و مجردات، منحاز از حرکت که شامل ذات حق و مجردات محضه نيز می

در موجودات مادی است؛ چون حرکت در ذات حق از قبيل تغيير، تحول و دگرگونی در رنگ، صفت و 

قابل تصور است، و  حجم اشياء تصور ندارد بلکه در ذات حق حرکت حبی، ظهوری، جلئی و استجلئی

حرکت حبی، نقش اصلی را در ايجاد خلق داشته که خداوند با آن حرکت و حرکت شوقی، عالم هستی را 

ايجاد کرده، و موجودات لباس هست به تن کردند که هردم از ذات حق حيات گرفته و به حرکت خويش ادامه 

قيقت محمديه آشکار کرده و شهود نمايد دهد. در حرکت جلئی، ذات حق طلبيد کمال خود را در وجود حمی

طلبيد کمال خويش ی فطرت تام انسانی را در عالم عينی فراهم سازد. در حرکت استجلئی ذات حق تا زمينه

 را در تعينات به صورتی تفصيلی مشاهده نمايد.

ند با گری حق در اشيا و تجلی او، علت بقای عالم هستی دانسته شده که خداوحرکت ظهوری نمايان
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گری وجه باقی است که نمايان بخشد و هر جزء عالم تا زمانیظهوری جديد هر روز به عالم هستی حيات می

 حق در او حضور دارد. 
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Dr.Sayid Ahmad Huseyni 
Dr.Abulfazl Kiyashimshaki  

 

Mysticism and its Role in Revealing the Purpose of the System of Existence 
 (abstract) 

 

According to the opinion of philosophers any material being and to of mystics 

any creature that has life is in motion. The creator who is truly alive manifests 

through ardent desire, apparent, epiphany, evident movement. Due to perfection of 

the existence, gives objectivity to the Universe. On the epiphany and evident move-

ment, it is imagining that Divine essence manifests for the essence and individuali-

ties to express his total perfection as scientific, in Muhammadian fact and then as 

objective and external intuition. This is to prove facilities of perfect human nature 

and divine essence's manifestation. Through apparent movement, the Divine essence 

demands to disclose his unseen and hidden identity to emerge in anyone with a spe-

cial manifestation. He introduces himself by giving various and new forms to his 

creatures every day as everywhere and everything can't be imagine without his ma-

nifestation; so that human feels the presence of God in the universe Believes that the 

cause of Universe survival is his manifestation and it every day gives life to the oc-

cult and the objective world. 
 

Keywords: Movement, mysticism, movement of ardent desire, apparent move-

ment, epiphany and evident movement, manifestation of God 
 

Др.Сайид Ахмад Хусейни  

Др.Абульфазл Кияшимшаки 
 

Действие в ирфане 

и его роль в проявлении назначений Вселенной 
  (pезюме) 

  

Согласно философам, «материальное существо», а согласно мистикам, 

«все живое» находятся в движении. Создатель вселенной, имеющий реальную 

жизнь, проявляет себя через действие любви, проявления и воплощения. Он 

придает миру объективность, чтобы через действие любви раскрыть совер-

шенство бытия. Проявление сущности истины в возвышенном и экстрава-

гантном действии воображается для сущности и ее воплощений. Для того, 

чтобы заложить основу для проявления полноты человеческой природы и 

сущности истины, сначала он демонстрирует истину в научной позиции, в 

Мохаммедии, а затем в объективной и внешней позиции.  



Beynəlxalq Metafizika Mərkəzi                                                       DOI 10.29228/metafizika. 

Metafizika jurnalı                                                                             ISSN 2616-6879 (Print) 

2020, cild 3, say 3, sıra 11                                                                ISSN 2617-751X (Online) 
 

 

 92 

Кроме того, с проявлением откровения сущность истины стремится 

извлечь себя из невидимой сущности и скрытого сокровища, чтобы проявить-

ся в особом проявлении во всех существах. Каждый день пытаясь представ-

лять себя, придавая существам разные и новые формы, он заявляет, что не-

возможно вообразить каждое место и все, вне его проявления. Таким обра-

зом, человек ощущает существование истины во вселенной и считает, что 

причиной продолжения существования является ее проявление. Таким 

образом, именно его проявление ежедневно дает жизнь невидимому и 

объективному миру. 
 

Ключевые слова: действие, ирфан, действие любви, действие явления, 

проявление истины. 
                                    

Seyid Əhməd Hüseyni 
Əbülfəzl Kiyaşimşəki  

Varlıq sisteminin təyinatının aşkara çıxarılmasında irfan və onun rolu 
(Xülasə) 

 
Filosoflara görə "maddi varlıq", mistiklərə görə isə "həyatı olan hər canlı" 

hərəkətdədir. Həqiqi həyata malik olan kainatın Yaradıcısı, eşq, təzahür və təcəssüm 

hərəkəti vasitəsilə özünü göstərir. O, eşq hərəkəti vasitəsi ilə varlığın kamilliyini or-

taya qoymaq üçün dünyaya obyektivlik verir. Yüksək və ekstravaqant hərəkətdə, 

haqqın zatın təzahür etməsi zat və onun təcəssümləri üçün təsəvvür olunur. Tam 

mükəmməlliyini tam insan təbiəti və həqiqətin mahiyyətinin təzahürü üçün zəmin 

yaratmaq məqsədilə ilk olaraq, elmi bir mövqedə həqiqəti Məhəmmədiyyədə, daha 

sonra obyektiv və xarici bir mövqedə nümayiş etdirir. Həmçinin, zühurun təzahürü 

ilə həqiqətin mahiyyəti, bütün varlıqlarda xüsusi bir təzahürlə görünmək üçün özünü 

qeybi kimlikdən və gizli xəzinədən çıxartmaq istəyir.  

Hər gün varlıqlara fərqli və yeni formalar verərək özünü tanıtmağa çalışır və 

bu tanıtımla o öz təzahürü xaricində hər bir yeri və hər bir şeyi təsəvvür etmənin 

mümkün olmamasını bildirir. Bu minvalla insan kainatdakı həqiqətin varlığını hiss 

edir və varlığın davam etmə səbəbini onun təzahürünün olmasına inanır. Beləliklə, 

hər gün görünməyən və obyektiv dünyaya həyat verən onun təzahürüdür. 

 

Açar sözlər: Hərəkət, İrfan, Eşq hərəkəti, Zühur hərəkəti, Həqiqətin təcəllası 
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