
فلسفه اذن تکوینی الهی بر انجام معصیت از دیدگاه عرفان اسلامی و 
تأثیر آن بر زندگی انسان در سرای ناسوت

زهرا اردکانیان*
محمد تقی فعّالی**
هادی وکیلی***

چکیده
کــه بنــده را از پــروردگار دور می کنــد و در شــرع حــرام اســت.  گنــاه ظلمــت و حجابــی اســت 
کفــر بنــدگان راضــی نیســت، امــا همــگان را ملــزم بــه هدایــت نمی کنــد؛ ازایــن رو  خداونــد بــه 
ــی و  ــه  روش تحلیل ــه ب ک ــش  ــن پژوه ــت. در ای ــده اس ــق ش ــن محق ــاظ تکوی ــه لح ــاه ب گن ــکاب  ارت
گناه و جنبه تشــریعی آن بررســی شــده، ســپس اذن تکوینی  گرفتــه، ابتــدا ماهیــت  توصیفــی صــورت 
گنــاه و تعلــق علــم و اراده  خداونــد بــه فعــل ناشایســت بشــر بــر اســاس مبانی  بــه انســان بــرای انجــام 
، حکمــت الهــی و نظــام  ــه و ســرّ القدر ــان ثابت ــم و اراده الهــی، اعی ــه عل عرفــان ابن  عربــی از جمل
اســمائی بررســی و بــا ارجــاع بــه آنهــا تبییــن شــده اســت. بــر ایــن اســاس، خداونــد ســبحان انســان را 
کافــر یــا مؤمن  کــس بــه اقتضــای عیــن ثابتــه، بــا زبــان اســتعدادش  گنــاه نکــرده، بلکــه هــر  مجبــور بــه 
بــودن را طالــب اســت و هــر عینــی مرضــی رب خــودش اســت. خداونــد نیــز طلــب اعیــان در مقــام 
کــون، تقابــل اســمای  کــون بــه ظهــور می رســاند. مرجــع اختلافــات در عالــم  واحدیــت را در عالــم 
ــر بینــش و  ــز ب ــر مســتقیم ایــن مســئله در زندگــی انســان و نی الهــی در مقــام واحدیــت اســت. تأثی
کنــش آدمــی موجــب سوءبرداشــت حــوادث ناشــی از آن می شــود. بــا تغییــر در بینــش انســان، رفتــار 

آدمــی تغییــر می کنــد و در نهایــت همــه بــه اســم رحمــان بازمی گردنــد. 

، اراده الهی، اسمای الهی، سبک زندگی، سبک زندگی عرفانی کلیدواژه ها: گناه، سرّ القدر
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مقدمه‌

یکی از مســائل مطرح در اندیشــه دینی دلیل ارتکاب گناه در تکوین است. آیا با استناد به اراده 
الهی در تمام امور جهان و با در نظر گرفتن ســابقه علم ازلی الهی به انجام گناه از ســوی انســان 
بایــد نتیجــه گرفــت که خداوند موافق ارتکاب معاصی اســت؟ آیا انســان به اجبــار مرتکب فعل 
حرام می شــود؟ بر اســاس ایــن فرض، ثواب و عقاب بندگان زیر ســؤال می  رود کــه با عدل الهی 
سازگار نیست. از طرفی همان طور که گناه آثار مهلکی دارد و زندگی بشر را به مخاطره می اندازد 
ی از خداونــد آرامــش را از بشــر ســلب می کند، آیــا اراده  خداونــد در افعال آدمی  و بــه دلیــل دور

دخیل است؟ آیا قضای خداوند سرنوشت گناه بشر را رقم زده است؟

ی محدود  در این پژوهش، دامنه  پاسخگویی به این مسائل به اندیشه ابن  عربی و شارحان و
ی منطقی  شده است. تبیین مسئله مستلزم بررسی مبانی عرفانی ابن  عربی است که در ساختار
و روشــمند پیگیری شــده اســت. تشــریح مبانی و اصول عرفانی ابن  عربی در تبیین موضوع اذن 
ی از ساحت وجودی مسئله گناه و فعل  یافت خاص عرفانی و گناه اهمیت بسیار دارد؛ زیرا در
معصیت و ارتباط و نســبت آن با ســاحت شــرعی با فهم ارکان و اصول مذکور ممکن اســت. با 
تبیین این مطالب، در ادامه تأثیر آن در تغییر نگاه و نیز ارتباط مســتقیم آن بر تعامل با دیگران 

یه  عرفانی مطرح می شود.  از زاو

ایــن پژوهــش ضمن تفســیر و توجیه اذن تکوینی خداوند به گناه به این پرســش پاســخ داده 
می شــود که بر مبنای کدام اصول عرفانی در مکتب ابن  عربی وقوع معصیت توجیه پذیراســت.    
ی  یافــت شــهودی اش از آیــات و روایات اســت. و روش ابن  عربــی تبییــن مطالــب بــر اســاس در
همچنیــن کشــف و شــهود خود را اســتدلالی کــرده و بر اســاس نظریه   وحدت شــخصی وجود و 

، ارتباط دو ساحت تکوین و تشریع در این زمینه را بیان می کند.  اصول عرفانی دیگر

مفهوم پردازی سبک زندگی عرفانی(  

یکردی جامع به حیات انســانی دانســت که هم به ابعاد ذهنی و هم  ســبک زندگی را می توان رو
، چارچوبی منســجم بــرای رفتارها و انتخاب های  بــه ابعــاد عملــی توجه دارد و با ترکیب این دو
ی ســبک زندگی دارند.  ی در مفهوم پرداز روزمــره افــراد فراهم مــی آورد. عمل و رفتار نقشــی محور
ی از نظریه پــردازان بر تأثیر باورهــا، الگوهای فرهنگی، جهان بینــی طبقاتی و نگرش های  بســیار
کید دارند، اما جوهره آن در شیوه و الگوی هدایت رفتارها  فردی در شکل گیری سبک زندگی تأ
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، ســبک زندگی به طور مشــخص بــه الگوی کلی رفتار و شــیوه ای  نهفتــه اســت. بــه بیان دقیق تر
یننــد. با این نگاه، ســبک  گــون برمی گز اشــاره دارد کــه افــراد بــرای مواجهه بــا موقعیت هــای گونا
ی نســبتاً پایدار برای رســیدن به هدف اســت که به صورت  زندگی مجموعه ای از الگوهای رفتار
، »سبک زندگی  عینی و در متن زندگی تجلی می یابد )فعالی، ۱۳۹6: ۱۳۰ـ۱۳2(. به عبارت دیگر

ی کنی، ۱۳۸7: 7۸(.  ح است« )مهدو الگو یا مجموعه نظام مند کنش های مرجَّ

ی زندگی برگرفته از آموزه های عرفانی و معنوی باشند، سبک زندگی رنگ  گر الگوهای رفتار ا
ی نســبتاً  معنــوی و عرفانــی می گیــرد. در این نگاه، ســبک زندگــی مجموعه ای از الگوهای رفتار
پایدار برای رسیدن به هدف است که از بینش های دینی و ارزش های الهی تأثیر می پذیرد و در 
ی  سراســر زندگی جریان دارد. بنابراین ســبک زندگی معنوی به الگوهایی از انتخاب های رفتار
یــت معنویــت و جهتگیــری ماورایــی و متعــال اطلاق می شــود. این ســبک از زندگی از  بــا محور
ارزش ها، اصول و اهداف معنوی مشتق می شود و بر طبق آن، فرد سعی در ساختن یک زندگی 
ی افــراد از  پرمعنــا دارد. در ایــن چارچــوب بیشــتر بینش هــا، گرایش هــا، ارزش هــا و قواعــد رفتــار
آموزه های معنوی اقتباس می شوند. بر اساس این تعریف، سبک زندگی اسلامی به مجموعه ای 
از روش هــا اشــاره دارد کــه از منابــع اســلامی اســتنباط شــده اند و هــر مســلمان می تواند بــا آن از 
تمــام ظرفیت هــای فردی و اجتماعــی خویش برای تقویت نظام ارتباطی و ســاماندهی صحیح 
امور زندگی بهره ببرد. این ســبک زندگی شــامل مجموعه ای از اعمال و نمادهایی اســت که در 
چارچوب فرهنگ اســلامی برای نمایش معنای زندگی به پیروان این آیین آموزش داده می شــود 

ی کنی، ۱۳۸7: 2۱۰؛ مصباح یزدی، ۱۳۹2: 6(.  )مهدو

گناه(   معناشناسی 

، غلط،  ، قصور معنــای لغوی گناه: گناه در زبان فارســی بــه معنای جرم، خطا، معصیت، تقصیر
ی، جنایت، عصیان و فتنه است )دهخدا، ۱۳77: ۱۸6۸7/۱2(. نافرمانی، تبهکار

واژگان مهم گناه در ادبیات عرب موارد زیر هستند: 

اثم: به معنای ضرر و تأخیر و درنگ کردن است و از رسیدن به ثواب الهی ممانعت می کند. 
عمــل حــرام اســت و بــه همه گناهان اطــلاق می شــود )راغــب اصفهانــی، ۱۳۸۱: 6؛ فیروزآبادی، 

ی، ۱۳7۴: ۴2/۱(.  ۱۴۱5: 6/۱؛ خور

ذنب: ذنب عمل غیر مشروعی است که همه  گناهان را در بر می گیرد و دنباله  وخیمی دارد. 

یشه سوء مشتق شده، به معنای فجور و منکر و عمل قبیحی است که تمام آفات  سیّئه: از ر
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و عیــب و نقــص را شــامل می شــود؛ بــه گناهان کبیــره هم گفته می شــود )ازهــری، ۱۴2۱: ۸۹/۱۳؛ 
زبیدی، ۱۴۱۴: ۱75/۱؛ ابراهیم، بی تا: ۴6۰/۱؛ ابن سیده، ۱۴2۱: 6۳۴/۸(. 

خطیئه: اعم از اثم اســت و خطای غیر عمد را نیز شــامل می شــود )راغب اصفهانی، ۱۳۸۱: 
2۸7(. سیئه و خطیئه معنایی نزدیک به هم دارند، با این تفاوت که خطیئه ناظر به قصد عمل 

است و سیئه بر صاحب عمل احاطه می یابد )طریحی، ۱۳75: 2۳2/۱(. 

ید،  معصیت: خلاف طاعت و ســرپیچی کردن از فرامین الهی و ازاین رو فســق است )ابن در
۱۹۸۸: ۱266/۳؛ ازهری، ۱۴2۱: 2۰7/۱5(.

حاصــل آنکــه گنــاه در لغت عمل ناشایســتی اســت کــه به عمد، خــلاف شــرع و اوامر الهی 
ی دارد.  گوار است و حرکت انسان را به سوی ثواب الهی کُند می کند؛ گناه عواقب نا

معنــای اصطلاحــی گناه: معنای اصطلاحی گناه پیوند عمیقی با معنای لغوی آن دارد. اثم 
در اصطــلاح قرآنــی مانع رســیدن به ثواب الهی اســت و حرکت انســان را در مســیر خیرات کُند 
می کنــد و رســیدن را بــه تأخیر می  انــدازد )راغب اصفهانــی، ۱۳۸۱: 6۳(. گنــاه همچنین چیزی 

ی از آن واجب است )جرجانی، ۱۳7۰: ۳(.  است که شرعاً و طبعاً دور

ذنــب در اصطــلاح بــه معنای دنباله چیزی اســت، به ایــن اعتبار که عمل مذکــور دنباله  ای 
گــوار اســت. به طور کلی، »ذنب هر چیزی اســت که میان انســان و  دارد و عاقبــت آن وخیــم و نا

خداوند حجاب شود« )همان(. 

ســیّئه در اصطــلاح قرآنــی خصلتــی اســت که ســیاهی اش عاقبــت قلب صاحبش را ســیاه 
می کند )طریحی، ۱۳75: 2۳۳/۱(. ســیئه با خطیئه معنای نزدیک به هم دارند با این تفاوت که 
ســیئه بــه گناهان صغیره اطلاق می شــود و خطیئه بــه گناهان کبیره. خطیئه بین انســان و خدا 

است و سیئه بین انسان و بندگان )عسکری، ۱۴۰۰: ۱22(. 

گــر عمل آدمی _که شــامل حرکت جســم و قلب و فکر  معصیــت در مقابــل طاعت اســت؛ ا
گر مخالف شــریعت باشد، معصیت  اســت_ موافق شــریعت باشــد، طاعت نامیده می شــود و ا
نامیــده می شــود )العجــم، ۱۹۹۹: ۹۱۳(. بــه طــور کلــی، معصیــت مخالفــت عمــدی بــا امــر حق 
اســت )فرهنــگ اصطلاحــات و تعبیرات عرفانــی، ۱۳7۹: 65(. »اینکه انســان می داند این فعل 
حــرام و ناشایســت اســت و مخالفــت عظیم اســت، ارتکاب آن خود گناه بزرگی اســت« )شــرح 

اصطلاحات تصوّف، ۱۳۸۳: ۱۰۰/۹(. 

بنابرایــن گنــاه در اصطــلاح، عبــارت اســت از عمل ناشایســتی که به عمد بر خلاف شــرع و 
طاعت و اوامر الهی انجام شــده، ســبب می شــود حرکت انســان به ســوی ثواب الهی کُند شود و 
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گــوار و ناخشــنودی را به همــراه دارد؛ و چون مخالفت  رســیدن بــه آن بــه تأخیــر افتد و عواقب نا
عظیم است، عظیم است. 

گناه در تفاسیر عرفانی(    

یف متعددی برای گناه بیان کرده اند؛ از جمله:  عرفا در تفاسیر عرفانی تعار

 نفسِه؛ و هر کس مرتکب گناهی 
َ

ا یکســبُهُ عَلی
َّ

 فَإنَّم
ً
۱. »اثم« در آیه شــریفه: »وَ مَن یَکسِــب إثما

یان خود مرتکب می شــود« )نســاء: ۱۱۱(. ابن  عربی در تفســیر آیه 2۱۹ بقره، با ارائه   شــود، فقط به ز
نظــری متفــاوت با دیگــران، گناه را عبارت از حجاب و بُعد می دانــد )ابن عربی، ۱۴22: ۸۰/۱(. بر 
یان عظیمی به  این اساس، ماهیت گناه مانعی است که بین انسان و خداوند حائل می شود و ز

ی از خدای متعال است.  انسان می رساند که دور

2. قشــیری در تفســیر احاطه خطیئه )بقره: ۸۱( می گوید: »کسی که خطیئه او را احاطه کرده 
کافر است« )قشیری، بی تا: ۱۰۱/۱(. 

ن  ِ
َ

نَ الِله وَ مَا أصَابَک مِن سَیّئَةٍ فَم ِ
َ

صَابَک مِن حَسَــنَةٍ فَم
َ
۳. میبدی در تفســیر آیه شــریفه »ما ا

نَفسِــک؛ هر نیکویی به تو رســد از جانب خدا اســت و هر بدی رســد از خود تو اســت« )نســاء: 
7۹(. طبق این آیه، سیّئه محلی برای عقاب و حسنه محلی برای ثواب نیست، بلکه آنچه بنده 

با دست خود کسب کند، ثواب و عقاب دارد )میبدی، ۱۳7۱: 5۹۴/2(. 

یان، حجاب بین خدا  یان می رساند و بزرگ ترین ز حاصل آنکه انسان با انجام گناه به خود ز
ی از خدای متعال و اهلیت نار و تحصیل عقاب است.  و انسان است که موجب دور

گناه از نظر عرفای مسلمان(    

ابن عربــی معصیــت را نافرمانــی خدا و رســولش و نیز اولــو الامر می داند )ابن عربــی، ۱۳۸۹: ۱۰۱(. 
گــوار آن در نظــر می گیرد؛ یعنــی آنچه انســان را به  مؤید الدیــن جنــدی معصیــت را بــا عواقــب نا
کت می اندازد و اهل آتش می کند )جندی، ۱۴2۳: 52۰(. میزانی که قیصری از گناه به دست  هلا
می آورد آن   چیزی است که انسان را از خدای سبحان دور کند؛ در مقابل، طاعت آنی است که 
ی،  بنــده را بــه خداوند نزدیک کند )قیصری، ۱۳75: 72(. بنابراین از نظر ابن عربی و شــارحان و
در ســاحت تشــریع، انجام گناه مخالفت با امر الهی اســت که عواقب شــومی دارد و انســان را از 

خالق دور می کند و منجر به اهلیت فرد گنهکار برای آتش می شود. 
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گناه(   ماهیت 

بحــث وجــود خــدا و اســما و صفــات حق و تقــرب به ســاحت ربوبــی جایگاهی محــوری در نگاه 
عرفانی ابن عربی و شــارحان وی دارد؛ ازاین رو دقت در ماهیت گناه و لوازم و آثار و مقتضیات آن 
که موجب دوری انسان از مبدأ خویش می شود، مهم است. طبق آیه  تطهیر )احزاب: ۳۳(، ماهیت 
. کفر ظلمتی اســت که مانع تابش نــور ایمان بر قلب  گنــاه ظلمــت اســت و ظلمت یعنــی عدم نور
می شود )آملی، ۱۳52: ۱7۹(؛ »رجس« نیز نقص و پستی است )آملی، ۱۳6۸: 5۸5(. از آلودگی برخی 

گناهان به نجاست تعبیر شده؛ چنانکه فرد آلوده به شرک نجس شمرده شده است )توبه: 2۸(. 

، گناه خود حجاب است. قلب کانون  حجاب قلب از آثار سوء گناه است؛ به بیان دقیق  تر
محبت الهی است و با کشف و شهود سالک ارتباط مستقیم دارد. گناهانی نظیر جهل، شرک 
و نفاق قلب را محجوب می کنند و ســبب حرمان ابدی وخســران سرمدی می شوند )ابن عربی، 
کید می کند که گناه زنگار قلب است و قرار دادن این زنگار بر قلب و  ۱۴22: ۱۳/۱(. ابن عربی تأ
ی قلب است.  فهم انسان معصیت و ظلم به نفس است )ابن عربی، ۱۴۳۱: ۴67/۴(. گناه بیمار
یت وجه الهی در اشیا عین مرض است و هر که وجه حق را در اشیا نبیند،  محجوب بودن از رؤ

احتمالاً مدعی شود و ادعا خود عین مرض است )ابن عربی، بی تا: ۴27/۳(. 

ابن  عربــی در مــورد ذنــب متذکــر می شــود  که اصــل در وجود بنده طاعت اســت؛ زیــرا فرمان 
 ، تکوینی »کُن« را اطاعت کرده اســت. بنابراین بنده مطیع به وجود آمد، ســپس مخالفت با امر
کبر برای روشــن کردن امر عرضی از شــباهت  که گناه نامیده می شــود، بر او عارض شــد. شــیخ ا
کشــان پــی می برد.  ظاهــری ذنْــب )=گنــاه( و ذنَــب )=دُم( بــه ارتبــاط معنایــی آنهــا و وجه اشترا
ذنْب در تأخر و از پی آمدن مانند ذنَب اســت؛ ازاین رو به ســبب اصل _که همان امر تکوینی و 
اطاعت وجودی انســان از آن اســت_ منتفی می شــود؛ زیرا امری عارضی است و عرض را بقایی 
ی باطنی است  نیست )ابن عربی، بی تا: 26۴/۳(. حاصل آنکه گناه موجب تیرگی قلب و بیمار

ی از خداوند و حجابی میان بنده و پروردگار است.  و به خودی خود دور

پس از روشــن شــدن ماهیت گناه، باید علت شــرعی تحریم معصیت مشــخص شود. ابن عربی 
ضمــن تفکــرات عرفانی و فلســفی که دارد، جدای از شــریعت نیســت و به شــدت بــه آن پایبند 
است. کار زشت ذاتاً زشت است و بر همین اساس خداوند آن را حرام کرد )اعراف: ۳۳(. دلیل 
دیگر آنکه خداوند غیور اســت و غیرتش ســبب تحریم کار زشــت شــده است )ابن عربی، بی تا: 
مَ  تِهِ حَرَّ 7۴2/۱(. این ســخن ابن عربی برگرفته از حدیث نبوی اســت که »اِنَّ الَله غَیُورٌ وَ مِن غیرَ
فَواحِشَ؛ خداوند غیور اســت و از غیرتش گناهان و کارهای زشــت را حرام کرد« )حر عاملی، 

ْ
ال
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۱۴۰۹: ۱5۳/2۰ و ۳22(. ابن  عربی به این کلام الهی استناد می کند که »خداوند به کار ناپسند امر 
نمی کند« )اعراف: 2۸(. 

، خداوند امر بــه بدی نکرده و گناه را که ذاتاً زشــت  بنابرایــن در ســاحت تشــریع و ظاهــر امر
اســت از ســر غیرتش حرام کرده اســت )ابن  عربی، ۱۹۴6: ۱۰/2(. این سخن به وضوح می نمایاند 
کی اســت و طهارت از او اســت، از گناه بیزار اســت و طبعاً به  که خدای ســبحان، که خالق پا
آن رضایت ندارد؛ ازاین رو هیچ اجازه  ای برای انجام معصیت صادر نکرده است. حال چگونه 
اذن الهی به انجام گناه با علم او سازگار است؟ ابن عربی و شارحانش، با در نظر گرفتن حرمت 
یه برای اذن تکوینی الهی دلیل متقن می  آورند و آنها را بر اســاس علم و  شــرعی گناه، از چند زاو

اراده  الهی مطرح و با بیان حکمت هایی توجیه می کنند. 

گناه(   مبانی اذن تکوینی الهی به 

الف(‌علم‌الهی

کمْ  نَّ
َ
ُ أ ّ
ابن عربی بحث علم الهی به ارتکاب معصیت از جانب بنده را با اســتناد به آیه »عَلِمَ الَلَّه

نْفُسَــکم؛ خدا می دانســت که شــما به خود خیانت می کردید« )بقره: ۱۸7( مطرح 
َ
تَانُونَ أ ْ کنْتُُمْ تَخَ

هُ  یافــت او از این آیه، متعلق خیانت انســان بــه آیه امانت بازمی گــردد: »إِنَّ می کنــد. بر اســاس در
 جَهــولاً« )احزاب: 72(. انســان در ارتکاب معصیت، در واقع به شــهادتی که خداوند 

ً
ومــا

ُ
کانَ ظَل

هنــگام عرضــه امانــت آســمان ها و زمین از او گرفت، خیانــت می کند. تأویــل ابن  عربی از ظلوم 
بــودن انســان این اســت که او خــود را به چیزی مکلف می کند که علم خداونــد درباره آن چیز را 
هنگام حمل آن نمی داند )ابن عربی، بی تا: 5۱۹/2(. او همچنین بر اساس اعتقادش به وحدت   
وجــود، علــم الهی را با آیه »وَهُوَ بِکُلِ شََیءٍعَلیٌم« )حدید: ۳( اثبات می کند. خداوند به هر چیزی 
دانــا اســت؛ زیرا به نفس خودش علیم اســت. قیصری در شــرح آن گوید: »بــرای اینکه او ذات و 
صفاتــش را می  دانــد و عالــم جــز عین صفات او نیســت؛ پــس او هر چیزی را بــا عین علمش به 

نفس  خودش می داند« )قیصری، ۱۳75: 7۳7(. 

علم خداوند به ارتکاب گناه در واقع همان علم او به مقتضای عین ثابته گناهکار اســت و 
متعاقباً اذن او به ارتکاب گناه نیز بر حســب همین علم اســت. به بیان ابن  عربی، علم خداوند 
تابــع معلــوم یــا همان عین ثابته اســت و خداوند بــه معلوم، در حال عدمش، علــم دارد و معلوم 
ی  در وجــود، بــه آن حــال ظاهر خواهد بــود )ابن  عربی، بی تــا: ۱۸/۴(؛ بنابراین علم معلــوم را پیرو
می کنــد و در وجــود، جــز آن  چــه بــر او معلــوم اســت ظاهر نمی شــود. پس انســان به آنچــه قبل از 
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ی واقــع می شــود، جــز به علم خــدا دربــاره  او واقع  تکوینــش بــر آن اســت جهــل دارد و آنچــه از و
نمی شود )همان: ۱۸2(.

درک اندیشه ابن  عربی در خصوص چگونگی تعلق علم الهی به ارتکاب گناه از سوی انسان 
ظلوم و جهول مستلزم دانستن جایگاه اعیان ثابته در نظام اسمائی ابن عربی است. 

ب(‌جایگاه‌اعیان‌ثابته

در نظــام مبتکرانــه  ای کــه ابن  عربی در چینــش تنزل مراتب تجلیات الهی به شــکل هِرم ترســیم 
کــرده اســت، وجــود از وحدت به ســمت کثرت تنــزل می  یابد. تنــزل به صورت طولــی و عمودی 
اســت. ســرآغاز هرم ذات الهی اســت. مقامِ ذات نخســتین تجلی اســت. این مقام لا اسم له ولا 

رسم له است. 

حاصــل تجلــی اول، تعین اول )مقام احدیت( اســت. مرتبه علــم حق به ذات خود از حیث 
احدیت جمعیه و وحدت حقیقیه است؛ همه حقایق در این مقام مستهلک  اند. 

تعیّــن دوم مقــام واحدیــت اســت کــه مقــام جمعیــت اســما بــه نحــو تفصیــل اســت. مقــام 
واحدیــت، مقــام اســتجلا و آغــاز کثــرت، مقام تکثر اســما و مقام ظهور اســما و صفات اســت. 
همــه اســما )جمــال و جــلال( در این مقــام به تفصیل حاضرنــد. در این مقام، اعیــان ثابته وجه 
دیگر اســمای الهی هســتند و برحســب اســما و صفات، به ثبوت مفهومی و تقرّر علمی تحقق 
دارند. رب اســمی از اســما اســت و در غیب مخفی اســت و مربوب همان عین ثابته اســت که 
برای همیشــه مخفی اســت و در وجود ظاهر نمی شــود. چنانکه هر اســمی عین ثابتی دارد، هر 
عین ثابتی، به مقتضای اســتعدادش، خواســتار به ظهور رســیدن اســمش در عالم کون اســت. 
به بیانی، هر اســمی از اســمای حق دو صورت دارد: صورت علمی که در حضرت علمیه  الهی 

موجود است و صورت عینی که حاصل تجلی سوم است. 

بر این اساس، نتیجه تجلی سوم تعین سوم، عالم عین یا عالم خارجِ موجود است. چنانکه 
فیاض علی الاطلاق با تجلی ذاتی علمی با فیض اقدس اعیان ثابته و استعدادات آنها را پدید 
آورد، با فیض مقدسْ احکام و آثار اعیان ثابته و اســما را در عالم کون به  ظهور می  رســاند. عالم 
کــونْ جبروت و ملکوت و ناســوت اســت که در طــول هم تنزل می یابند و مقام ناســوت منتهای 

قوس نزول است )ابن  عربی، بی   تا: ۳25-۱۱۰/۴(. 

ج(‌تعریف‌اعیان‌ثابته

اعیــان ثابته که اســرار ربوبی )قیصــری، ۱۳75: 6۴۴(   و مفاتیح غیب انــد، در مرتبه واحدیت که 
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همه اســما به تفصیل حاضرند، وجه دیگر اســما هســتند؛ به این ترتیب، هر اســمی عین  ثابتی 
دارد )همــان: ۴22(. اعیــان ثابتــه بویی از وجود نبرده  اند. آنها با تعدد صور در موجودات بر حال 
خودشــان هســتند )قیصــری، ۱۳۸2: ۴۸۹/۱(. اعیــان ثابته با توجــه به زوایای متعــدد در ارتباط با 
یــف مختلفی بیان شــده اند. آنجــا که اعیــان ثابته با  مراتــب فــوق و مادونشــان، بــا تعابیــر و تعار
اســمای الهــی در نظــر گرفته شــوند، مظاهر و صور اســمای الهــی و تعین تجلیات اســمای حق 
هســتند بی واســطه و صــور علمی اســما و اعیان خارجی و ظاهر واســطه اند )همــان: 6۱(. از آن 
جهــت کــه مرتبــه  فرودیــن اعیــان تعیــن ثالــث و عالم کــون اســت و اعیــان در آن مرتبه بــه ظهور 
می  رســند، ابن عربــی تعبیــر »اعیــان ممکنات در حــال عدم« را بــه کار می بــرد )ابن  عربی، بی  تا: 
۳2۳/۱(. اعیــان از وجهــی »ظلال«اند. قیصری گوید: »تعینات ذات الهی و ظلال صور اســمای 
حق تعالی که موجودات خارجی به آثار و هیات لازمشــان ظلال آن ظلال اند« )قیصری، ۱۳75: 
6۸۴/۱( »لوازم اسما و صفات حق، آن گاه که با فیض اقدس به وجود علمی محقق شوند، اعیان 

ثابته نامیده می شوند« )همان: ۳۳۳(. 

‌القدر د(‌تعریف‌سرّ

 
ّ

ابن عربی سرّ القدر را این گونه معرفی می کند: »فلیس سرّ القدر الذی یخفی عن العالم عینه الا
اتباع العلم المعلوم«. کاشــانی ســرّ القدر را علم خداوند به همه اعیان در ازل دانسته که با آنچه 
در اعیان منطبع است _یعنی احوالش هنگام موجود شدن به حکم اقتضای عین ثابته  اش_ به 
ی علم  ظهور می رســد )کاشــانی، ۱۳۸۱: ۸2(؛ بنابراین سرّ القدر علم به احوال اعیان ثابته و پیرو

از معلوم، یعنی اعیان ثابته، است. 

‌اختیار ‌و هـ(‌جبر

تجلیات حق  تعالی که از ذات تنزل می  یابد، در هر شیئی بر اساس اسم و استعدادش متجلی 
می شــود. اســتعداد هــر موجــودی همان اســت که عیــن ثابــت او آن را می طلبد. آنچه به انســان 
اعطا می شــود، چیزی بیش از اســتعداد و طلب او نیســت. حق چنین اقتضا می کند که هر فرد 
کــم در موضوع قضا تابع عین درخواســت کننده  آنچــه را انتخاب کرده اســت، محقق ســازد. حا
اســت )قیصــری، ۱۳۸2: ۸72/2(؛ بنابراین بنده فقط طلب می کنــد و خداوند طلب او را محقق 
می سازد. خداوند کفر و عصیان را برای کسی مقدر نفرموده، بلکه هر موجودی به مقتضای عین 
و طلبــش، بــا زبان اســتعدادش، کافر یا عاصی می شــود؛ این عین ســرّ القدر اســت )ابن  عربی، 
بی تــا: ۱۱2/۳(. بــا ایــن مطلــب جــای هیــچ اعتراضــی بر خالــق نمی ماند. هــر موجــودی بر طبق 
استعداد و انتخاب و طلب خود در عین ثابتش آینده  خود را برمی  گزیند و سرنوشت ابدی اش 
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را خــودش تعییــن می کنــد؛ »چنانکه شــقی که وارد جهنم می شــود، به کمال خــودش که عینش 
اقتضــا می کند رســیده اســت« )قیصــری، ۱۳75: 7۴7(. هیچ جبری نیســت و فقــط انتخاب و 
اختیــار انســان اســت. خداوند خواســتۀ هر عینــی را به او عطــا می کند. این عین عدل اســت و 

یک هسته خرما(، بری است.  ساخت خداوند از ظلم، حتی به اندازه  فتیلی )نخ بار

(‌اراده‌و‌مشیت‌الهی و

کات و تفاوت  های متعددی دارند.  اراده و مشــیت هر دو به معنای خواســت هستند، اما اشترا
مشیت عرش ذات است )قیصری، ۱۳75: ۹67( و عبارت  است از تجلی ذاتی و عنایت پیشین 
، هر  بــرای ایجــاد معــدوم یا اعدام موجود؛ اراده تجلی برای ایجاد معدوم اســت. به بیان روشــن تر
دو تابع علم هســتند. مشــیت خواسته شده را درخواست دارد و اراده اراده شده را می  طلبد و هر 
دو باید معلوم باشند و علم در مرتبه  اسما  و صفات، از وجهی، تابع معلوم است )همان: 56۹(. 
گیرتر اســت و فقط ایجاد موجود را شــامل نمی شود، بلکه اعدام موجود  البته مشــیت از اراده فرا
یادی و کاســتی توصیف نمی شود  را نیز در بر می گیرد. دیگر آن که مشــیت کلی اســت. کلی به ز
یاد.  و اراده به جزئیات تعلق می گیرد؛ یعنی اراده می کند که شیئی ناقص باشد و شیئی دیگر ز
ق مشــیتْ فیض اقدس اســت و اراده به فیض مقدس تعلق می گیرد )قیصری، 

ّ
دیگر آنکه متعل

۱۳75: ۳26و۱۰۸۴(. 

در یــک دســته بندی کلــی، امــر الهــی بــر دو نــوع اســت: بــا واســطه )تکلیفــی( و بی واســطه 
)تکوینی(. در امر باواسطه مخالفت واقع شده، اما در امر بی واسطه و تکوینی امکان مخالفت 
وجــود نــدارد. خداوند به انجام گناه فی نفســه خشــنود نیســت، اما از آن جهت کــه اراده الهی بر 
تحقق خواســته های اعیان در عالم هســتی تعلق گرفته و هر عین بر اساس انتخاب خود وجود 
می یابد، رضایت الهی نیز در آن است )قیصری، ۱۳۸2: 6۱6/۱(. کسی که عینش قابلیت ایمان 
و هدایت داشــته باشــد می پذیرد، اما آن که عینش قابلیت ایمان را نداشــته باشد، امکان ندارد 
آن را بپذیرد )قیصری، ۱۳75: ۱۳5/2(؛ بنابراین بین امر و اراده تناقض و اختلافی نیست، بلکه 
نقیــض و مخالفــت بیــن امر اســت بــا آنچه علمِ تابــعِ معلوم می  بخشــد. پس او هر چــه بخواهد 
می کنــد، و نمی کنــد جز آنچه علم بر آن اســت )ابن  عربــی، بی  تا: ۴2۴/۴(. اعیــان با امر تکوینی 
پدید می آیند و آن قول »کن« اســت؛ زیرا هنگام شــنیدن قول کن هر کســی آن را می پذیرد و با آن 

صفت که در عینش است ظاهر می شود )قیصری، ۱۳75: ۸۰۹(.

شــئون حــق تعالــی همان  گونه کــه اقتضای هدایــت را دارد، اقتضــای ضلالت را نیــز دارد؛ بر 
کُم  دا َ وشــاءَ لَهَ

َ
این اســاس، خدای متعال خواســتار هدایت همگان نیســت، چنانکه فرمود: »وَ ل
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گر می خواست، همگی شما را هدایت می  کرد« )انعام: ۱۴۹(. نخواستن الهی به سبب  جَمعیَن؛ ا
َ
ا

علمــش بــه حصول هدایت همگان اســت؛ بــه دیگر بیان، خداوند به دلیل علــم خود به این که 
همــه بــه هدایت دســت نخواهند یافت، اراده نکــرده که هدایت را به همه عطــا کند. به عبارت 
، مشــیت الهی بر این نبوده که حقیقت وجودی همه انســان ها را به ســمت هدایت ســوق  دیگر
دهد، زیرا علم او بر این اســت که همه افراد به هدایت دســت نخواهند یافت )جندی، ۱۴2۳: 
۳6۸(. سید آملی گوید: »مشیت او تابع علم او است و بر حسب علم خود حکم می کند و علم 

او نیز مطابق معلوم است« )آملی، ۱۳52: ۱۸۴(.

از بیانــات فــوق به  دســت می  آید که هر چــه در عالم عین به هر کس اعطا می شــود، به عین 
ثابته او بازمی  گردد و مشــیت الهی بر آن اســت که به واســطه  فیض مقدس به هر کس آن چیزی 
افاضــه شــود کــه بــر اســاس اقتضــای عیــن ثابتــه  و اســتعدادش طلــب کرده اســت؛ ایــن همان 
ســرّ القدر اســت. بنابرایــن عین هدایت یافته مقتضــی هدایت و عین گمــراه مقتضی هدایت و 
کم جز به آنچه ذات و احوال اعیان درخواســت دارند، حکم نمی کند؛ برای  گمراهی اســت. حا
نمونــه، عیــن مؤمــن مطیع امر الهــی خواهان تجلی رضا و لطف الهی )اســمای جمال( اســت و 
عین نافرمان کافر از خداوند می  خواهد که با غضب و قهر )اســمای جلال( بر او متجلی شــود. 
بــه ایــن   ترتیــب، هر عینی به آنچه اســتعدادش طالب اســت و ذاتش پذیرا اســت پدید می آید و 
در موجود به ســعادت و شــقاوت حکم می شود و آن که نزد ربش پسندیده یا مغضوب باشد، به 

مقتضای عینش، تمام کمالاتش پدید خواهد آمد. 

نکته ظریف آنکه همان گونه که رحمتش بر غضبش سبقت گرفته و همه چیز را فرا می گیرد، 
مشــیتش نیــز شــامل تمــام احــوال و اعیــان می شــود و اختــلاف انــواع خلایق به ســعادت اســت 
بالِغَة؛ خداوند را 

ْ
ــةُ ال جَّ ُ هِ الحْ

َّ
 فَلِل

ْ
)قیصــری، ۱۳75: 267(؛ از ایــن جهــت خداونــد می فرماید: »قُــل

دلیل رســا اســت« )انعام: ۱۴۹(. تنها جاهلان هســتند که، به دلیل محجوب بودنشان از حوادثی 
گاهی از ســرّ القدر به انســان  کــه برایشــان پیــش می آید، بــه خداوند اعتــراض می کنند. بنابراین آ
یــرا او بــا علم به اینکه حــق تعالی در قضای پیشــین جز بــه مقتضای ذات  راحتــی می بخشــد؛ ز
او بــر او حکــم نکرده اســت و امکان نــدارد از مقتضای ذات تخلف شــود، اطمینــان می کند که 
گزیر به او  هــر کمالــی که حقیقــت او اقتضا دارد و هر رزق مادی ومعنوی که عینــش می طلبد، نا

خواهد رسید. 

بــه ایــن ترتیــب، بر اســاس تجلیات الهــی ابن  عربی و دســتاورد مهم آن، یعنی اعیــان ثابته و 
، می توان مسائلی که درباره جبر و اختیار و اراده انسان مطرح است را به آسانی  بحث سرّ القدر
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حل کرد. 

گناه(   حکمت های الهی در اذن تکوینی به انجام 

ابن  عربی علل ایجابی ظهور سرپیچی از اوامر الهی را با »حکمت الهی« تبیین می کند. 

‌اسمای‌الهی‌ حکمت‌یک:‌ظهور

از دلایلــی کــه ابن عربی برای اثبات حکمت الهی در اذن تکوینی به گناه بر آن اســتناد می کند، 
، رئــوف، رحیم، منتقم و قهار اســت. ظهور این اســما اقتضای  اســمای الهــی ماننــد تواب، غفار
مخالفــت و گنــاه دارد؛ ماننــد اســم رب کــه مربــوب را و اســم رزاق کــه مــرزوق را اقتضــا می کند، 
حکمت الهی نیز اقتضای ظهور مخالفت از جانب انسان را دارد تا رحمت و غفران حق ظاهر 
 تذنبوا 

َ
ــو لَم

َ
شــود )قیصــری، ۱۳75: ۳72/۱(. این اصل مهم در حدیث قدســی مشــهود اســت: »ل

گر گناه نمی کردید، شــما را می بردم  یســتغفرون فأغفر لهم؛ ا  یذنبون و
ً
لذهبتُ بکم و خلقتُ خلقا

و خلقی می  آفریدم که گناه کنند و آمرزش بطلبند« )مجلسی، ۱۳۸6: 57/7۰(. از تعبیر قیصری 
و حدیث مذکور به  دســت می آید که گناه موجب به ظهور رســیدن برخی از اســمای الهی، نظیر 
غفار و تواب، است. مستند قرآنی این اصل مبتنی بر نظام اسمائی نیز در این آیه نمایان است: 
هُ هُوَ  یعًا إِنَّ نُوبَ جَمِ

ّ
َ یغْفِرُ الذُ ّ

ِ إِنَّ الَلَّه
ّ

ةِ الَلَّه  تَقْنَطُوا مِنْ رَحْْمَ
َ

نْفُسِــهِمْ لا
َ
 أ

َ
فُوا عَلی سْــرَ

َ
ذِینَ أ

َّ
»یا عِبَادِی ال

حِــیم؛ بگــو  ای بندگانم کــه بر نفس خود اســراف کرده اید، هرگز از رحمــت خدا ناامید  غَفُــورُ الرَّ
ْ
ال

مباشید، البته خدا همه گناهان را خواهد بخشید که او خدایی بسیار آمرزنده و مهربان است« 
 .)5۳ : )زمر

نکتــه شایســته دقت آنکــه خداوند نفرمود قومی را مــی آورم تا گناه کنند تا کیفرشــان دهم. با 
اســتناد بــه  نحــوه بیــان الهی در ایــن حدیث به ایــن نتیجه می رســیم که آمــرزش و مغفرت الهی 
غالب است و برایش حکم قرار داده شده است؛ بنابراین اصل وجود گناه به ذات خود مشمول 
مغفــرت و مؤاخــذه اســت و به همین جهــت تأثیر اســما را می طلبد. نکته دیگــر اینکه این گونه 
نیســت که یکی از دو اســم متقابل در حکم اولی بر دیگری باشــد، اما در ســبقت، رحمت الهی 
بر غضبش پیشی گرفته و همه چیز را در بر گرفته است. ابن عربی برای مثال رحمت پزشک به 
بیمار جذامی را مطرح می کند که درد را با قطع پای او به او وارد می کند )ابن عربی، بی تا: 76/2(. 

حکمت‌دو:‌تقابل‌اسمای‌الهی

در نظام اســمائی ابن  عربی، ذیل اســم جامع الله، اســم جامع رحمان اســت و تمام اسمای جمال و 
جلال ذیل آن هستند. »نسبت این اسما نیز در این نظام طولی است؛ بدین معنا که اسمای جمال 
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در مرتبه فرازین و اســمای جلال ذیل آنها قرار دارند« )فعالی، ۱۴۰۰: ۱2۰(. الهادی ذیل اســم جمال 
می آید و المضل ذیل اســم جلال. ذیل دو اســم الهادی و المضل نیز اسمای جزئی قرار دارند. این 
 مَنْ یشَاءُ و یْهدِی 

ُّ
دو اسم انتخاب انسان را به ظهور می رسانند، چنانکه خداوند می فرماید: »یضِل

: ۸(. بر اساس  مَنْ یشَاءُ؛ هر که را بخواهد، گمراه می کند و هر که را بخواهد، هدایت می کند « )فاطر
، طغیان، عصیان،  نظام اسمائی مطرح در مکتب ابن  عربی، تمام امور مربوط به ضلالت مانند کفر
شهوات، ارتکاب محرمات، شبهات، نسیان و غفلت از ذکر خدا و از تفکر در نعمات الهی از آثار 

 . اسم خدای متعال هستند، اما مربوط به صفت اضلال خداوند و اسم مضلّ او

اســمای جمال و و اســمای محاطشــان در مقابل اســمای جلال و اســمای محاطشــان قرار 
دارند. این تقابل با توجه به طلبی اســت که برای به ظهور رســیدن اســما در مقام واحدیت منجر 
دُّ هــؤلاءِ وَهؤلاءِ مِــن عَطاءِ  ِ

ُ
 نَّم

ً ّ
بــه نــزاع اســما در عالــم ناســوت می شــود. ابن عربــی در تفســیر »کُلا

کَ« )اســراء: 2۰( به امداد اســمای الهی اشــاره می کند که حقیقتشــان در تقابل اســت، مانند  بِّ رَ
، معطی و مانع، طائع و عاصی، اهل خیر و اهل شــر . خداوند اســمای الهی موافق و  نافع و ضار
، طاعت  مخالــف را به اندازه حقایق استعداداتشــان به ظهور می رســاند. امــر و خلق، نهی و امر
و معصیــت، جنــت و نار همه از اصل واحدی هســتند که رحمت اســت، یعنی صفت رحمان 

)ابن عربی، ۱۳۸۸: 5۳6/2(.

بــر ایــن اســاس، اختلافاتی که در عالم کون بیــن موجودات وجود دارد، بــه عین  ثابت آنها در 
علم الهی ربط پیدا می کند و با توجه به استعداد و قابلیتی که موجود در عین ثابت خود دارد، 
در عالــم کــون بــه ظهور می  رســد. تقابل اســما در مقــام واحدیت _که آغاز کثرت اســت_ ســبب 
تنازع در عالم ناسوت است. اسما هرچه از وحدت به کثرت تنزل نمایند، تنازع بینشان شدت 
می یابد. این در حالی است که در مرتبه احدیت که همه اسماِ جمال و جلال به اجمال حضور 
دارند و وحدت صرف اســت و نزاعی وجود ندارد، همه اســما ذیل اســم جامع رحمان و اجمع 
الاســماء هســتند. در این صورت اسمای جمال و جلال یکدیگر را انکار نمی کنند، چنانکه دو 
مظهر اسم الهادی و المضل از این منظر به ملاقات هم رفتند و هر دو یکدیگر را تصدیق کردند 

)ابن عربی، بی تا: ۸۹/2(.

بنا بر حکمتی که بیان شد، اسمای جلال الهی در عالم کون به   ظهور می رسند. ارتکاب گناه 
ضدادِها، 

َ
مربوط به صفت اضلال خدا و اسم المضلّ است. طبق قاعده  فلسفی تُعرَفُ الاشیاء بِا

با ظهور اســم المضل، ظهور اســم الهادی نمایان  ترمی شود. بر این اساس، اسمای جمال در کنار 
اســمای جلال به خوبی شــناخته می  شــوند. نکته  مهم آنکه اســم های المضل و الهادی انتخاب 
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یــده و در عالم  انســان را بــه منصــه  ظهــور می  رســانند و هــر کس بــه آ نچه در عیــن ثابته  خــود برگز
تکویــن طلــب کرده عمل می کند؛ این اطاعت امر الهی اســت. گرچه به   ظاهر مرتکب معصیت 
الهی می شــود، معصیتی که از او ســرمی  زند در تســبیح وجودی اش اثری ندارد، چنانکه خداوند 
: ۱(. به واسطه این حکمت بود  ِ ما فِی السَــماواتِ وَ ما فِی الارض« )حشر

فرموده  اســت: »سَــبَحَ لِلَّهّل
که خداوند آدم را به دو دست خویش )صفات جلالی و جمالی( آفرید و به این جهت بود که در 

یکی از دو فرزند اطاعت ظاهر شد و در دیگری مخالفت )قیصری، ۱۳75: ۸۸۴(. 

‌به‌درگاهش ‌نیاز حکمت‌سه:‌پسند‌خدا؛‌شکستگی‌و‌اظهار

اوج بندگــی در ذلــت و اظهار به درگاه بی  همتای بی  نیاز اســت، چنانکه افتخار ســرور کائنات 
بــه افتقــار او اســت. مشــاهده  فقــر ذاتــی خویش شــهود معرفت بــه خالق یکتــا را به همــراه دارد. 
یافت کرده بود اشــاره می کنــد؛ اینکه امتیاز در  محیی  الدیــن به ســرّی که بویزید از حق   تعالی در
ی و افتقار و نیازمندی است )ابن عربی، بی تا: 2۰7/۳(. حقیقت انسان فقر است؛  ذلت و خوار

.)۱5 ، خداوند به فراموشکاران خطاب می کند: »ایُها الناس انتُم الفقراءالی الله« )فاطر

گناه مقتضی انکسار و شکستگی و نیاز به رحمت و امید به مغفرت است، اما گناه نکردن 
؟ص؟ فرمود: »لو  غالبــاً اقتضــای خودبینــی و انانیــت دارد که بدترین گناه اســت، چنانکه پیامبــر
شــیت علیکم ما هو أشــدُّ مِن الذّنب إلا وَ هُو العُجب، العُجب، العُجب« )مجلســی، 

َ
لَم تذنبُوا لَخ

کــه کبریایی  ۱۳۸6: ۳2۹/72(. بــر ایــن اســاس، خداونــد از عجــب و تکبر بنده بیزار اســت؛ چرا
از آن خداونــد اســت و جایــگاه بنــده بندگــی اســت. عُجب انســان را از حریم قــدس ربوبی دور 
و مســتوجب دوزخ می کنــد و در مقابــل، هرچــه خشــوع و تواضــع انســان بیشــتر باشــد به   همان 
میزان تقربش به ساحت الهی بیشتر است. انسانی که روح الهی در او دمیده شده، پس از آ  نکه 
گناهی مرتکب می شــود و حس ندامت و ذلت پیدا می کند، نیازمند رحمت الهی و امیدوار به 

مغفرت او است. 

یافــت مهــم ابن عربی از آیه 7۰ ســوره فرقان، خداونــد برخی از بنــدگان خود را بر  بــر اســاس در
گاه می کند. آنان پس از ارتکاب این گناه و البته  معصیت هایی که برایشــان مقدر کرده اســت آ
شتاب برای توبه، آن معاصی را پشت سر می گذارند و از ظلمت آنها رهایی می یابند و چون توبه 
کردند، آنها را می بینند که به  همان شــدتی که بد بودند، به نیکی مبدل شــده اند. شــیخ تصریح 
یده شــدن پرده حرمت الهی نیســت، بلکه نفوذ و اجرای حکم  می کند که این کار آن بندگان در
مَ مِنْ ذَنْبِک وَمَا  ُ مَا تَقَدَّ ّ

ک الَلَّه
َ
قضا و قَدَر درباره آنان است، چنانکه خداوند می فرماید: »لِیغْفِرَ ل

، تقدم  کبر یافت شــیخ ا ــرَ؛ تــا خداوند از گناه گذشــته و آینده تو درگذرد« )فتح: 2(. بنا بر در
ّ

خَ
َ
تَأ
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بیان معرفت بر وقوع گناه در این آیه شریفه دلالت بر این نکته ظریف دارد که وقوع گناه چون به 
اذن تکوینی و مطابق با علم الهی به مقتضای عین  ثابته گناهکار بوده اســت، خداوند از پیش 
یــده اعــلام می کند. شــیخ چنین نتیجه می گیرد که بر اســاس اصــل تقدم غفران الهی،  آن را آمرز
ی می دهد، به واسطه پوشش و بخشش الهی، در زمره نیکی ها قرار می گیرد؛  هر چه در جهان رو
بنابرایــن چیــزی جــز خیــر و نیکی در عالم رخ نمی دهد. این غفران الهی اســت کــه همه چیز را 

نیکو ساخته است )ابن عربی، بی تا: 622/۱(. 

:‌توجیه‌خطای‌آدم حکمت‌چهار

ابن عربی نکته ظریفی حول محور خلافت آدم و خطای فرشتگان بیان می کند )همان: 75۱/۱(. 
وقتی خداوند مســئله خلافت آدم را مطرح کرد، در فرشــتگان این حس پیدا شد که از آدم به آن 
امر سزاوارترند و نظر خودشان را در این باره بر علم الهی رجحان دادند که برای آنان همچون گناه 
برای آدمیان قلمداد شــد و ســیادت آدم بر فرشــتگان را رقم زد؛ ازاین رو برای آنکه سیادت آدم بر 
آنان ثابت شود، امر به سجود به او یافتند، سپس مقامشان معلوم شد و اذن مقام رفیع تر به آنان 
داده نشــد. نکته  مهمی که مطرح اســت اینکه توبه و توکل و امثال اینها فقط ویژه  بنده  انســانی 
اســت؛ زیــرا فرشــته گناه نمی کند تا توبه کند و به آن مقام برســد و شــیطان نیــز فرمان نمی  پذیرد 
و احســاس بازگشــت در او پدید نمی  آید تا از مخالفت خود توبه کند و به این مقام برســد. فقط 
انسان از چنین جایگاهی برخوردار است و از این وجه رسیدن به توبه از کمال حضرت آدم بوده 
 َّ ــهُ فَغَوی  ثُمُ بَّ اســت کــه از ایــن طریــق به  همه مقامات رســید. خداوند می  فرمایــد: »وَ عَصى  آدَمُ رَ
یهِ وَ هَدی«  )طه: ۱2۱و۱22(. خداوند متعال محبت ویژه  ای را برای شــخص 

َ
هُ فَتابَ عَل بُّ اجْتَباهُ رَ

کیزگی جو در نظر گرفته است که فقط انسان به آن مقام می  رسد )ابن  عربی، ۱۳۸۸: 2۰۱(.  پا

ی به  از دیــدگاه ابن عربــی، وقــوع گناهان با علم الهی قابل توجیه اســت. در ایــن نگاه، اجبار
ارتکاب آنها وجود ندارد، بلکه تقدیر الهی مبتنی بر انتخاب انســان اســت. او در این مورد نقل 
رادَ الله إنفاذ قضائه وقدره سلب ذوی  العقول عقولهم حتّّی إذا 

َ
؟ص؟ فرمود: »اِذا ا می کند که پیامبر

ی ســازد،  أمضى فیهم قدره ردّها علیهم لیعتبروا؛ وقتی خداوند اراده کند که قضا و قدرش را جار
ی شــود، ســپس  عقــل صاحبــان خــرد را از آنــان می گیرد تا آنکه مقدرات او در میان ایشــان جار

عقل هایشان را به آنان باز می گرداند تا عبرت گیرند« )ابن عربی، بی تا: ۴۹۱/2(.

‌سبک‌زندگی ‌اسم‌رحمان‌در حکمت‌پنج:‌مثبت‌اندیشی‌و‌ظهور

یکی از دلایل اذن خداوند به گناه انسان، مختار بودن انسان است که به تعین ثانی و اعیان 
ثابتــه بازمی  گــردد. خداونــد بــا آنکه از کفــرو معصیت بیزار اســت، هدایت همگان را نخواســته، 
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بلکــه مشــیتش اعطای طلــب و انتخاب به انســان اســت؛ بنابراین هر کس بر اســاس انتخاب 
عین ثابته اش در عالم کون موجود می شود. از آنجا  که انتخاب و طلب اعیان در عالم واحدیت 
سبب تجلی ظهور در عالم کون می شود و هر چه در عالم ناسوت رقم می خورد، به انتخاب عین 
ثابته انســان ها بازمی گردد، عمل انســان در عالم ناســوت )دنیا( نیز ســازنده آینده آدمی اســت. 
حمد یا مذمت به خود انســان بازمی  گردد؛ زیرا خیر و شــر از خود انســان اســت و بر او اســت و 
همــه اینهــا به ســبب آن اســت که اقتضای عین ثابــت او همین بوده  اســت. او طبق عین ثابت 
خود رفتار می کند )ابن عربی، ۱۳75: 5۹۳(. برای تحقق اختیار بشــر در دنیا، انســان پیوســته در 
معــرض الهــام دو بانگ فجور و تقوا قرار می گیرد )شــمس: ۸( تا آزادانه با عمل خود مســیر رشــد 
ینــد. مهم ترین عمل انســان فکر او اســت. رفتار آدمی نیز برخاســته از  یــا غــی )بقــره: 256( را برگز
بینش او است. »از آنجا که رفتارها تحت تأثیر هنجارها و ارزش ها شکل می گیرند و ارزش های 
آدمی با نگرش ها و بینش های او در ارتباط اســت، می توان گفت ســبک زندگی محصول باورها 
و ارزش های آدمی است« )فعالی، ۱۳۹۴: 25(. انسان با تغییر در بینش و ارزش خود، رفتارش را 

و متناسب با رفتارش، عملکردش را و در پی آن حوادث آینده اش را آباد یا ویران کند. 

ی که آینده انســان را به خطر می اندازد و موجب ویران شــدن  یکی از عوامل شــایع نابهنجار
زندگی آدمی می شــود، قضاوت اســت. انســان ها در ارتبــاط با دیگران معمولاً ابتــدا در مورد ظاهر 
آنان قضاوت می کنند، ســپس پرونده ای در ذهنشــان می گشــایند و آنچه دیده  یا شــنیده اند را با 
ی و برداشــت اشــتباه می کنند. آن گاه بر اســاس آن برداشــت  معیار جهل و علمِ ناقص خود داور
عمل می کنند. بدبینی و قضاوت های نابجا و ذهن منفی باعث تنش ها، کدورت ها و حس های 
ی و جروبحث ، را رقم می زنند.  ، از جمله لجباز گوار منفی می شوند و حوادثی مهیب و عواقبی نا
»گاهــی اوقــات قضاوت هــا در مورد دیگــران به تهمت تبدیل می شــود« )فعالــی، ۱۴۰۰: ۴۸(. همه 
این موارد به دلیل جهل انسان است. قضاوت نیازمند علم است و علم آن را فقط خداوند دارد. 

یکــی از درس هــای مهمــی کــه از بحث خلقتِ انســان گرفته می شــود، قضاوت اســت که از 
گاهی یافتند، ســریع  ئکــه وقتــی از اراده خداوند بــر آفرینش انســان آ جهــل نشــئت می گیــرد. ملا
قضــاوت کردنــد و لــب به اعتراض گشــودند تــا خداوند را از ایــن امر منصرف کننــد. ابلیس هم 
ظاهر خود را با ظاهر انســان مقایســه کرد و گفت: »از آدم برتر اســت؛ زیرا او از آتش اســت. آتش 
ک و ظلمت  از نــور اســت. نــور یکی از نام هــای زیبای خداوند اســت، در حالی که انســان از خا
ئکه اشــتباه خــود را پذیرفتند و در  خلق شــده اســت« )ابن عربــی، بی تــا: ۱25/2(. در نهایت، ملا
محضر خداوند به جهل خود اعتراف کردند و در مقام معلوم ماندند، اما ابلیس بر اشتباه خود 
ید و به این ترتیب خداوند مُهر رجیم را بر سرنوشتش حک کرد. یکی از انتخاب های  اصرار ورز
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ی از رحمت خدا می برد، صفت رذیله کبر است. این صفت  کی که فرجام انسان را تا دور خطرنا
رذیله مسیر قضاوت های نابجا را باز و هموار می کند.

گاهــی تغییر می یابــد و طبــق آن داده می اندیشــد و با علمــی دیگر باز  نگــرش آدمــی بــا هــر آ
هــم نگاهــش متفاوت می شــود. آدمــی با جهل خود زندگی خود را نابود می ســازد، بــه این ترتیب 
که جهل انســان باعث قضاوت های اشــتباه می شــود و حوادث ناخوشــایندی را به دنبال خود 
مــی آورد. کســی کــه افق دید خــود را تغییر دهــد، از حجــم قضاوت های خود می کاهــد و آرامش 
بیشتری می یابد. از طرفی نیز چنانکه رفتار انسان تأثیر مستقیم در رفتار او با دیگران دارد، با کم 
شدن قضاوت او درباره دیگران، قضاوت دیگران درباره او نیز کم می شود و درپی آن، تنش ها و 

استرس ها رنگ می بازند و آرامش انسان پررنگ تر می شود. 

یکی از راه های کاهش تنش ها و رســیدن به آرامش این اســت که انســان خواســت خود را با 
خواســت خداوند، خالق هســتی، هماهنگ کند. »پرواضح است که نگاه خالق درست و نگاه 
مــا حاصل ذهن آشــفته ای اســت کــه حاصل عدم هماهنگــی با نگاه خالق می باشــد« )فعالی، 
۱۳۹۱: 2۴7(. فــردی کــه درصــدد اصــلاح فکر خویــش برآید، نگاهــش از بدبینی بــه خوش بینی 
تبدیل می شود، نگاهش به رفتار دیگران تغییر می کند و طبعاً رفتارش نیز متفاوت خواهد شد. 
»انســان های خوش بیــن کمتــر به  دیگران و ضعف هایشــان می پردازند. زمانی که انســان به نقاط 
ضعــف دیگــران حملــه برد و آنها را برجســته نمایــد، این امر بــه  معنای فراموش کردن خویشــتن 
اســت« )فعالی، ۱۳۹2: 2۳5(. هنگامی که انســان جهول خلع عادت کند و بینش خود را با نگاه 
الهی مطابقت دهد، کنشــش نیز تحت تأثیر بینشــش تغییر خواهد کرد و آرامش در وجودش به 

بار خواهد نشست. 

نتیجه

در ســاحت تشــریع، خداونــد هیچ اجازه ای   بــر انجام معصیت صــادر نکرده اســت. خداوند از 
گویه مشــیت  حیــث امــر تکلیفی به کفر بنده راضی نیســت، اما آنچه در تکوین محقق شــده وا
الهــی اســت که به اقتضای اســتعداد و طلب هــر عین، با فیض مقدس، آنهــا را در عالم کون به 
گرچه ظاهراً به خطا نسبت پیدا می کند،   ظهور می رســاند. بر این اســاس، بیشــتر احکامشــان، ا
در باطن تمام آنها به حســب استعداداتشــان صادر از خداوند هســتند. خدای متعال انســان را 
مجبور به گناه نکرده اســت و مجعول جعل جاعل نیســت، بلکه عین ثابته هر کس، بر اســاس 
اقتضای اســتعداد و طلبش، درخواســت ظهور اســمش را در عالم ناسوت دارد؛ بنابراین جبری 

کم حکم می کند که برای او به آنچه در او است حکم کند.  نیست، بلکه محکوم بر حا
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( نگاه متفاوتی  این پژوهش بر پایه مبانی عرفان نظری ابن عربی )مثل تقابل اسما و سرّ القدر
به انســان می دهد. علم به ســرّ القدر موجب راحتی در دنیا می شــود و آرامش انسان را در تعامل 
با دیگران بیشتر می کند. به هر حال، خواست خداوند هدایت همگان نیست. تخالف و تضاد 
بین اســما و اعیان واقع اســت. تقابل اسما در عالمِ واحدیت موجب نزاع در عالم کون می شود. 
یشــه در عالم اســما و عیــن ثابته هر  بــه دیگــر بیــان، نزاعــی که در عالم کــون به وقوع می پیوندد ر
موجود دارد؛ صورتی در زیر دارد آنچه در بالاستی. آدمیان علاقه مندند که همگان مثل آنان فکر 

ی نظام احسن است.  و رفتار کنند، در حالی که اختلاف سلیقه ها و تفاوت ها موجب برقرار

ی الهی است، مثل ظهور برخی اسمای الهی که فقط با تحقق گناه به   ارتکاب گناه پیام آور
ظهور می رسند، چنانکه اسم غفور طالب گناه است تا بخشندگی خداوند هویدا شود. حکمت 
دیگر آن اســت که گناه اقتضای انکســار و شکســتگی و نیاز به رحمت و امید به مغفرت دارد، 
اما گناه نکردن غالباً اقتضای انانیت دارد که بدترین گناه است. با این حال، باید توجه داشت 
که خداوند کســی را مجبور به انجام گناه نکرده اســت. به عبارتی، قضا بر اشــیا حکم نمی کند، 
مگــر به واســطه   خودشــان و این عین ســرّ القدر اســت و محکــوم علیه طبق آنچــه ذاتش اقتضا 

می کند، محقق می شود. 

ینــش انســان، قضاوت های ناشــی از جهــل، به ویــژه از جانب  ســرانجام اینکــه در فراینــد آفر
ئکه با  گاهــی و تواضع می دهــد. ملا ئکــه و ابلیــس، بــه مــا درس های مهمی دربــاره اهمیت آ ملا
پذیرش نادانی خود در برابر علم الهی توبه کردند، اما ابلیس به کبر خود ادامه داد و سرنوشتش 
را رقــم زد. ایــن کبــر نه تنهــا باعــث قضاوت هــای نادرســت می شــود، بلکــه انســان را از رحمــت 
خداوند دور می ســازد. برای کاهش تنش ها و رســیدن به آرامش، هماهنگی خواســته های فرد با 
ی اســت. فرد می تواند با تغییر در نگرش و توجه به نقاط قوت دیگران به جای  اراده الهی ضرور
ضعف هایشان به خوش بینی دست یابد و رفتار خود را بهبود بخشد. در نهایت، تطبیق بینش 
فــرد بــا نگاه الهــی کنش های او را تغییر می دهــد و آرامش را در وجودش به ارمغــان می آورد. این 

سبک زندگی عرفانی راهی برای نزدیکی به حقیقت و دستیابی به سعادت واقعی است. 
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۸9فلسفه اذن تکوینی الهی بر انجام معصیت از دیدگاه عرفان اسلامی

فلسفة الإذن الإلهیّ التكوینّی بارتكاب المعصية من منظور التصوف الإسلامي وأثرها 
في حياة الإنسان في عالم الناسوت.

زهرا اردکانيان1 
محمد تقی فعالی2 
هادى وکيلى3

المستخلص

في  محرمة  فالمعصية  الرب.  عن  العبد  يفصل  الذي  والحجاب  الظلمة  هي  الخطيئة 

ولهذا  بالهداية،  الجميع  يلزم  لا  نفسه  الوقت  وفي  عباده،  بكفر  يرضى  لا  والله  الشريعة، 

تم بطريقة تحليلية  الذي  البحث  التكوين. وفي هذا  المعصية من حيث  ارتكاب  تحقق 

وصفية، تم البحث أولاً في طبيعة الخطيئة وجانبها التشريعي،. ثم الإذن التكويني بارتكاب 

إرادته بارتكاب الأفعال غير اللائقة من قبل البشر بناءً  المعاصي للبشر وارتباط علم الله و

على تصوف ابن عربي، ومنها: المعرفة والإرادة الإلهية، والأعيان الثابتة والمقدرة، والحكمة 

الإلهية، والنظام الأسمائىّ. ولذلك فإنّ الله سبحانه وتعالى لم يجبر الإنسان على ارتكاب 

 حسب مقتضيات عينه الثابتة 
ً
 أو مؤمنا

ً
كافرا كل إنسان إلى أن يكون  المعصية، بل يسعى 

بلسان استعداده، وكل عين مرضيّة لربّها. ومصدر الاختلاف في الكون هو تعارض الأسماء 

 على 
ً
الإلهية في المكانة والوحدة. إن التأثير المباشر لهذه القضية على حياة الإنسان وأيضا

التي تسببها. ومع تغير رؤية الإنسان  رؤية الإنسان وعمله يتسبب في سوء فهم الأحداث 

يتغير سلوكه. وفي النهاية يعود الجميع إلى اسم الرحمن. 

الحياة،  أسلوب  الإلهية،  الأسماء  الإلهية،  الإرادة   ، القدر الخطيئة،  المفتاحية:  الكلمات 

أسلوب الحياة الصوفي. 
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2 - الأستاذ فی قسم العرفان الإسلامىّ، جامعة آزاد الاسلامیة، وحدة العلوم و البحوث، تهران، إیران 

3 - الإستاذ المشارک فی قسم الفلسفة، مرکز بحوث العلوم الإنسانیة والدراسات الثقافیة، تهران، إیران 
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The Philosophy of Divine Existential Permission for 
Sin from the Perspective of Islamic Mysticism and 
Its Impact on Human Life in the World of Nasut
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Abstract
Sin is a veil of darkness that obscures the servant’s relationship with the 

Creator. Although sin is prohibited by religious law and God disapproves of 
human disbelief, He does not compel all human beings to accept guidance. 
Thus, the occurrence of sin is realized in the existential (takwini) order. 
This research, conducted using an analytical and descriptive method, first 
examines the nature of sin and its legislative (tashri‘i) aspect. It then explores 
the existential permission granted to humans for sinning and the relationship 
between God’s knowledge and will concerning human transgressions, based 
on the mysticism of Ibn Arabi.

Key concepts such as divine knowledge and will, immutable entities 
(a‘yan thabita), the secret of divine decree (qadar), divine wisdom, and the 
system of divine names are analyzed. From this perspective, God does not 
force humans to sin; instead, each person, according to their immutable 
entity, chooses disbelief or faith based on their existential potential. Each 
immutable entity is pleasing to its Lord, and God manifests the desires of 
these entities in the world of creation.

The root of differences in the world of creation lies in the contrast 
between the divine names in the realm of divine unity (wahidiyyah). This 
issue has a direct impact on human cognition, behavior, and life experiences, 
often leading to misunderstandings about the events arising from it. As 
human understanding evolves, behavior correspondingly shifts. Ultimately, 
all return to the Name of (al-Rahman).

Keywords: Sin, secret of divine decree (qadar), divine will, divine 
names, lifestyle, mystical lifestyle.
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