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چكیده   

ه مدرسه فلسفی اصفهان است. وی رسائل و کتابهای 
ّ
 علیقلیبن قرچغای خان، از جمله حکیمان متأل

گوناگونی در زمینههای مختلف مانند فلسفه، تفسیر قرآن و حدیث نگاشته است. از جمله رسالههای کوتاهی 

یّت و شیئیّت حقّه است که تاکنون تصحیح نشده  یر درآورده است، رســــاله وحدت هو که وی به رشــــته تحر

، اعتباری بودن 
ّ
است. وی در این رساله کوشیده اســــت تفسیری دقیق از مفاهیمی مانند شیء، لاشیء، ظل

یکرد صوفیّه را  حقایق اشیاء و صفات انســــانی ارائه دهد و وجوه اشــــتراک و اختلاف میان دیدگاه خود و رو

تبیین نماید. در جســــتار حاضر تلاش شده است افزون بر تحقیق و تصحیح رســــاله، برخی از مطالب مطرح 

شــــده، تحلیل و بررسی گردد. »ناکافی بودن تفسیر وی از موهومبودن ممکنات و مخلوقات«، »نادرســــت بودن 

یر فرد دوبین« و »عدم اتّّصاف خداوند به تعیّن موجودات امکانی« سه نقدی است  تشبیه مخلوقات به تصو

که درنهایت به دیدگاههای مصنَّف در این رساله وارد است.

، تعیّن.
ّ
یّت، موهومبودن، ظل واژگان كلیدی: علیقلیبن قرچغای خان، وحدت هو
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ح مسئله    طر
شــــناخت ذات خداوند و چگونگی نســــبت او با مخلوقات از جمله مسائلی اســــت که همواره مورد توجّه 

باره نسبت  حکما و فیلسوفان مسلمان بوده است. گرچه بر بساطت ذات الهی اتّّفاق نظر وجود دارد؛ ولی در

خدا با مخلوقات و موجودات امکانی، تفسیرهای گوناگونی از سوی حکما و عارفان الهی ارائه شــــده اســــت. 

بیشتر حکما و فلاسفه با مشکّک دانسن حقیقت وجود، اســــناد وجود به ممکنات را امری حقیقی میدانند؛ 

ین،     ، ج ، ص  -  ؛ نــــراقی،     ، ص  ؛ 
ّ
از همینرو آنهــــا را معلول خداوند میداننــــد )صدرالمتأله

طباطبــــایی،     ، ج ، ص  -  (؛ ولی عارفان الهی با پذیرش تشــــکیک در مظاهر وجــــود، کوشیدهاند 

تفسیر دیگری از مخلوقات ارائه کنند که با متون قرآنی و روایی تطبیق بیشتری داشته باشد. 

آنان با بهرهگیری و الهام از برخی آیات و روایات تلاش کردهاند که وجود را تنها مختصّ به حقتعالی بدانند 

یّه وحدت شخصی وجود، هسی و تحقّق  ، آیه و شأن او بدانند. براســــاس نظر و مخلوقات و ممکنات را مَظْهَُر

تنها مختصّ به ذات خداوند بوده، لذا اسناد وجود به او حقیقی و واقعی است، ولی اسناد وجود به ماسوی او 

مجازی و غیر حقیقی است )نسفی،     ، ص   ؛ آملی،     ق، ج ، ص   ؛ جامی،     ، ص  (. 

وجود همین نوع نگاه به رابطه میــــان حقتعالی و مخلوقات وی، ســــبب ارائه دیدگاههــــای گوناگونی در 

اینباره شده است و رسالهها و کتابهای گوناگونی نســــبت به تبیین مسئله نوشته شده است. نکته مهم و 

، ارائه تفسیر و تبیینی صحیح از موهومبودن و اعتباریدانسن مخلوقات است. نبود تبیین  حائز اهمیت دیگر

یادی به عارفان الهی شده است. دقیق از این معنا سبب اتُّهامات ز

از جمله حکیمانی که تلاش نموده اســــت به توضیح و تبیین این مســــئله بپردازد و نــــگاه متفاوتی به این 

مسئله داشــــته باشــــد، علیقلیبن قرچغایخان )    -    ( اســــت. علیقلی، فرزند قرچغای خان ترکمان 

اصفهانی، عارف و فیلسوف گمنام دوران صفوی است. پدر وی از نزدیکان شاه عباس بود. فرزند وی مهدی 

قلی خان، مدرســــه »خان« را در قم تأسیس نمود که امروزه به عنوان مدرســــه »آیت اللّه بروجردی« شناخته 

میشود. وی از محمّّد تقی مجلسی بهره برده اســــت. محمّّدعلی نام دیگر برادر اوست )آقا بزرگ تُهرانی،     ق، 

ج ، ص   (.

شمســــا گیلانی بودنــــد. آثار و 
ّ
یزی، آقــــا حسین خوانســــاری و ملا از جمله اســــاتید وی ملارجبــــعلی تبر
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کتابهای مختلفی از وی بهجامانده است. گرچه بیشتر شهرت او به تصوّف و عرفان است؛ ولی در میان آثار 

باره تفسیر احادیث و آیات قرآن نیز دیده میشــــود. برخی دیگر از آثار او عبارت است از  او، نوشــــتههایی در

، شرح اثولوجیا، تعلیقه بر اشارات، مرآة الوجود و الماهیّة« که تنها برخی از 
ً
»احیای حکمت، الْأَربعون حدیثا

یّت و شیئیّت حقّه« است. آنها تصحیح و چاپ شده است. از جمله این رسالهها، رساله »وحدت هو

وی در این رساله دیدگاه خود را نسبت به معنای موهوم و اعتباریبودن مخلوقات توضیح میدهد. وی 

یکرد عارفان الهی در این مسئله را نشــــان داده است و در نهایت کوشیده  اشــــتراک و افتراق دیدگاه خود و رو

است با نشاندادن نقص و کاسی موجود در مبانی عرفا، از دیدگاه خود در این مسئله دفاع نماید. البتّه وی 

این مسئله را بهطور اجمالی بیان کرده است و تفصیل آن را به کتاب دیگر خود یعنی رساله سعیدیّه فی تُهافت 

الصوفیّه ارجاع داده است.

1. شیوه تصحیح 

تنها نسخهای که از این رساله در کتابخانههای نسخ خطّی شناســــایی شده است، نسخهای متعلق به 

بان فارسی  کتابخانه دانشگاه تُهران به شمــــاره  /     که در   برگ است. خطّ این رساله نســــتعلیق و به ز

ف است. بهجهت روانی 
ّ
ف در سال      نگاشته شده است. نســــخه، به خطّ خود مؤل

ّ
است که توسّط مؤل

کلماتی افزوده شده است؛ لذا هر آنچه که داخل کروشه است، افزوده مصحّحان است.

با بهرهگیری از رسم الخطّ رایج، من رســــاله به صورت یکدست نوشته شده است. اسمهای مختوم به »ها« 

با جمع فارسی »ها« مانند »گفتها« به جای »گفتهها«، »سؤالها« به جای »سؤالها« و... به صورت امروزی تبدیل 

شده است و به جهت سهولت در خواندن برخی از اسماء مختوم به همزه که به کلمه مابعد خود اضافه میشوند مانند: 

»پرده حجاب« به »پرده حجاب« تبدیل گردیده اســــت. بهجهت روانشدن من، حرفی که به کلمات چسبیده 

است مانند »بمطالب« به جای »به مطالب« تبدیل شده است.

2. تحلیل و بررسی مطلب موجود در رساله

یابی میشود: برخی از مطالب موجود در رساله در ضمن بیان سه نکته ارز

1-2. تفسیر عبارت »موهومبودن مخلوقات« و نقد آن

قرچغایخان نســــبت به توضیح و تبیین عبارت »امور فاقر الذات که ماسوی اللّه است، همگی امر موهوم 
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یش در ذات الهی، بلکه از جهت فنای   از جهت فنای خو
ّ
و نِمود بیبُود است«، بر این باور اســــت که »نفس کل

در فنا، از ذات، علوم ذاتی و کسبی خود غافل اســــت و درنتیجه علم و معلومات او، عین علم حضوری خداوند 

خواهد بود؛ ازهمینرو، عارفی که در این مقام است، همه موجودات و ممکنات را امر موهوم و نمود بیبود میبیند«.

پیش از بررسی و تحلیل این مطالب، توضیح دو اصطلاح ضروری است:

ّ
1-1-2. نفس كل

 قرار دارد که در جهت وجود و اِنیّت 
ّ
، مرتبه نفس کل

ّ
در سلسله مراتب نظام هسی، پس از مرتبه عقل کل

 صادر شده است )عارف اســــفراینی،     ، ص   (. برخی در توضیح این اصطلاح براین باورند 
ّ
عقل کل

، حقیقی ماورای موجودات مادّی و جسمانی است که نفوس جزئیّه مادون خود، 
ّ
 یا نفس کل

ّ
که نفس کلی

ید، نفس بکر و ... را تدبیر میکند )اخوان الصفاء،     ، ص   (. مانند نفس ز

مصنَّف این رساله در کتاب دیگر خود یعنی احیای حکمت در توضیح این اصطلاح چنین بیان میدارد 

: جوهری مجرّد و نورانی که در همه علم و سایر کمالات بالفعل است. البتّه ایشان   عبارت است از
ّ
که نفس کل

 که ایجاد 
ّ
ایجاد فعل توسّــــط نفس کل را متوقّف بر وجود شروط و معدّات مشروط میداند؛ برخلاف عقل کل

فعل توسّط او متوقّف بر وجود شروط و معدّات نیست )قرچغای خان،     ، ص   (. وی شرط یادشده 

بدان مرکّب 
َ
را اعمّ از بدن یا نفس دیگر میداند. »بدن« نیز میتواند مثالی، جسمانی، مرکب یا بسیط باشد. ا

باره تاثیر نفوس  در حیوان و گیاهان و انســــانها وجود دارد و ابدان بسیط در مورد افلاک مطرح میشود. در

نیز باید گفت که میتواند بر بدن خود یا بدن دیگری باشد )همان، ص   (. 

2-1-2. فنای در فنا

فنای در فنا، مرتبهای اســــت که پس از فنای در افعال، صفات و ذات حاصل میشود؛ یعنی سالک به 

سوی خدا، پس از آنکه از این ســــه مرتبه گذر نمود، به مرتبه چهارمی واصل میشــــود که فنای در فنا نامیده 

میشود )حسن زاده آملی،     ، ج ، ص   (.

یایی ذات بسیط الهی بر مرتبه باطن و مقام سرّ   جلالی و کبر
ّ

: تجلی به بیان دیگر فنای در فنا عبارت است از

سالک و عارف به سوی خدا که سبب محو ذوات، صفات، افعال و آثار اشیاء میشود. افزونبر این، سبب محو 

صفات، افعال و آثار خود سالک نیز میشود. این محو تا اندازهای است که معرفت و شعور به وجودِ محو و فنا نیز 
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در سالک از بین میرود و در نظر چنین عارف سالکی، تنها حق مشاهده میشود. در روایات ائمه اطهار؟عهم؟ از 

این مقام، به مقام »کمال الإخلاص« نیز تعبیر شده است. البتّه ذکر این نکته ضروری است که این چنین کشفی 

تنها بهاندازه استعداد سالک خواهد بود )زنوزی، ، ص   ؛ همو،     ، ص   (. 

پس از بیان این دو اصطلاح، شایســــته است که دیدگاه مصنَّف نســــبت به مطلب مذکور مورد بررسی و 

نقد قرار گیرد. 

3-1-2. نقد دیدگاه مصنّف 

یکی از مسائل مهم پیرامون مسئله وحدت شخصی وجود، چگونگی توجیه کثرات عالِم است. به بیان 

یّه وحدت شــــخصی وجود، حقتعالی بهعنوان تنهــــا موجودی خواهد بود که  ، در صورت پذیرش نظر دیگر

 حمل 
ً
از وجود حقیقی برخوردار اســــت؛ یعنی براســــاس این مبنا، عنوان »وجود« به دیگر موجودات حقیقتا

 بر او بهطور حقیقی اطلاق میشــــود )ابنعربی،     م، ج ، ص   ؛ همدانی،     م، 
ً
نمیشود؛ بلکه صرفا

ین، بیتا، ص   (.
ّ
ص  ؛ صدرالمتأله

 در این صورت باید پرسید که با چه تعبیر و عنوانی از ســــایر موجودات و ممکنات یاد میشود؟ در متون 

ینی مانند فقیر بالذات، وهم، خیال  عرفانی و برخی متون فلسفی، از سایر مخلوقات و موجودات ممکن با عناو

، سعی در تبیین  و... یاد میشود. بهجهت جلوگیری از اشــــتباه و رفعشبهه، آنان بههنگام بیان اینگونه تعابیر

باره  مقصود خود داشتهاند. باتوجّهبه آنچه ذکر شــــد، مصنَّف این رساله ســــعی دارد مقصود عارفان الهی در

بهرهگیری از اینگونه تعابیر را تبیین کند. وی بر این باور اســــت که مقصــــود از موهومبودن مخلوقات امکانی، 

 در ذات الهی« است؛ از همین روست که عارف در این مقام، همه موجودات امکانی را 
ّ
همان »فنای نفس کل

امر موهوم میبیند.

ولی اینگونه بهنظر میرســــد که ارائه معنای واضحی از معنای موهومبودن موجودات امکانی، ارتباطی 

 در ذات الهی نداشته باشــــد. افزونبر این میتوان مقصود عارفان الهی از اینگونه تعابیر را 
ّ
به فنای نفس کل

بهصورتی تبیین نمود که به عارفی که در این مقام است، اختصاصی نداشته باشد. در واقع مسئله مورد بحث، 

در اینباره نیســــت که چه فردی با چه مقامی از مقامات عرفانی میتواند اینگونه شــــهود نماید، تا آنکه این 

شهود، به عارفی که در این مقام است، اختصاص داده شــــود. بنابراین آنچه از اهّمیّت برخوردار است، ارائه 
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ه براساس مبانی وحدت شخصی وجود، از نحوه 
ّ
یری روشن از تعابیری است که عارفان و حکیمان متأل تصو

وجود مخلوقات و موجودات امکانی کردهاند.

نســــبت به تبیین دیدگاه عارفان الهی در اینباره، میتوان دو تحلیل ارائه نمود: تحلیل نخســــت براســــاس 

یّه وحدت شــــخصی وجود است. در ادامه تفسیر  یّه وحدت تشکیکی وجود و تحلیل دوم براساس نظر نظر

یه وحدت شخصی وجود« که مدعای عارفان است، تبیین خواهد شد. »موهومبودن اشیاء براساس نظر

4-1-2. تحلیل معنای »موهومبودن مخلوقات« براساس مبانی وحدت شخصی وجود

بعه به این مسئله پرداخته اســــت. وی تلاش نموده  تحلیل نخست: صدرالمتألهین در کتاب الْأَســــفار الْأَر

اســــت با تحلیل حقیقت موجود خارجی، دیدگاه خود را نسبت به این مســــئله توضیح دهد. در دیدگاه وی 

 : موجودی که در عالِم خارج است را به سه صورت میتوان تحلیل نمود. این سه حالت عبارتاند از
ملاحظـه موجـود خارجـی بـدون تفکیـک جهـت امـکان ذاتی و جهـت وجـوب غیـری آن: در ایـن .  

حالـت، هـر یـک از موجـودات امـکانی، موجـود و حقیقـت واحـدی خواهنـد بـود. 

ملاحظـه و اعتبـار جهـت وجـودی شیء خارجـی: در ایـن حالت، حیثیّت و جنبـه وجود، به صورت .  
مطلـق و بـدون اختصـاص بـه مرتبه ای از مراتب در نظر گرفته می شـود.

اعتبار جنبه ماهوی شیء خارجی: یعنی پس از تحلیل شیء خارجی به دو جهت وجودی و ماهوی، .  
تنها حیثیّت ماهوی شیء خارجی مورد نظر است. 

ه، کــــه دلالت بر 
ّ
صدرالمتألهین بر این باور اســــت که ســــخنان و عبــــارات عارفان الهــــی و حکیمان متأل

یرا ملاحظه ماهیّت  موهومبودن مخلوقات و موجودات امکانی میکند، در واقع ناظر به حالت ســــوم است؛ ز

بدون درنظرگرفن جنبه وجودی آن، اعتباریبودن آن را نتیجه خواهد داد؛ لذا تردیدی وجود ندارد که چنین 

 پس از تحلیل شیء خارجی به دو جهت وجودی و ماهوی دانسته میشود که 
ً
ماهیی، عدمی است. اساسا

ماهیّت تنها در پرتو وجود است که بارز و ظاهر میشود؛ لذا بدون لحاظ وجود، امری معدوم است. بنابراین، 

مقصود از اعتباری یا موهومبودن مخلوقات امکانی، لحاظ این جنبه از اشیاء خارجی اســــت )صدرالمتألهین، 

ج ، ص   -   (. البتّه باید به این نکته توجه داشت که براساس اصالت وجودْ ماهیت، نه در من واقع 

بلکه تنها در موطن ذهن ظهور دارد؛ بدین معنا که ماهیت، ظهور وجودات در عالِم ذهن است.



 ت
ال

ج
نا 

اقف
عد

با
سدخ

بخ
حفا
طتا

ه  د
 ا

ه س س
اح

 ام
ه د:ل

را
  

ا م
 لط

ای
جا

د ب
ایت
یا

شس
ا

ن

135

AHI.JOURNALS.HOZEHKH.COM

 براساس آنچه ذکر شد، میتوان چنین گفت که دقت ناکافی در سخنان عارفان الهی، موجب فهم نادرست از 

یّه وحدت شخصی وجود، با عقل  یکرد آنان در این مسئله میشود و در نتیجه اینگونه حکم میشود که نظر رو

یح مخالف است؛ لذا نمیتوان توجیهی عقلی برای آن یافت )جوادی آملی،     ، ج  ، ص  (. صر

ف رساله 
ّ
سخن نگارنده در این قسمت ناظر به افرادی است که این چنین گمانی کردهاند؛ نه اینکه مول

چنین گفته باشد. در واقع سعی نگارنده در نکته نخســــت، به چالش کشیدن تنها این مهمّ است که مصنَّف 

 در ذات الهی میداند نه چیزی فراتر از آن.
ّ
موهومبودن مخلوقات را براساس فنای نفس کل

یّه  تحلیل دوم: در این تحلیل، حیثیّت وجود اشیاء خارجی مورد ملاحظه اســــت. براســــاس پذیرش نظر

 از وجود برخوردار اســــت، خداوند است؛ یعنی اسناد 
ً
 و واقعا

ً
وحدت شــــخصی وجود، موجودی که حقیقتا

وجود به ذات الهی حقیقی است و سایر مخلوقات فاقد وجود حقیقیاند؛ لذا اسناد وجود به آنها مجازی است. 

، نه تنها ماهیّت اشیاء خارجی را بدون ملاحظه وجودشان، امری اعتباری  ازاینرو، این تحلیل در گامی فراتر

میداند؛ بلکه وجود آنهــــا را نیز امری موهوم و اعتباری میداند. در واقع اســــناددادن وجــــود به اشیاء بهطور 

مجازی توضیح دهنده معنای اعتباری و موهومبودن اشیاء اســــت. این تحلیل ســــبب نفی همه احکام و لوازم 

یرا در این تحلیل کثرات و احکامی که مشتمل بر آناند، از »بود« به »نمود«  اشیاء نظام هسی نخواهد شد؛ ز

 فرض است. 
ً
تنزّل مییابد. در عرفان اسلامی همه اشیاء به سه قسم تقسیم میشوند؛ گرچه قسم سوم صرفا

: این سه قسم عبارتاند از
بود: تنها مختصّ به ذات الهی است و اسناد وجود به آن حقیقی است. .  
نمود: همه مخلوقات امکانی این گونه اند. .  
نبود: عدم محض است که هیچ واقعیّی ندارد. .  

بنابراین، اعتبــــاری یا موهومدانسن اشیاء نظام هــــسی به نفی کثرات و احــــکام آن نخواهد بود؛ بلکه به 

معنای نفی وجود حقیقی از آنها و اســــناد مجازی وجود به آنها است؛ لذا تحلیلی که مصنَّف این رساله ارائه داده 

است، صحیح به نظر نمیرسد )جوادی آملی،     ، ج ، ص  -   و   -  (.

2-2. ادعای تشبیه مخلوقات به تصویر فرد دوبین و نقد آن

مصنَّف این رســــاله بههنگام توضیــــح چگونگی موهومبودن مخلوقات و ممکنات، به شــــعری از اشــــعار 

، مخلوقات نظــــام هسی به دومین  خواجه نصیرالدین طوسی تمسّــــک میکند. در مصراع انتهایی این شــــعر



14
03

ن 
ستا

تاب
 و 

هار
 . ب

ه 2
مار

 ش
م .

 دو
ال

س

136136

AHI.JOURNALS.HOZEHKH.COM

یری که فرد احول میبیند، تشــــبیه شــــده اســــت؛ ولی باید گفت که این تشبیه درســــت نیست. به بیان  تصو

یری که فرد  دیگر به جهت اثبــــات موهوم یــــا اعتباریبودن موجــــودات امکانی، نبایــــد آنها به دومین تــــصو

احول میبیند، تشــــبیه نمود. دلیل این امر آن است که گرچه اســــناد وجود به ممکنات، مجازی است و ازاینرو 

، آیات و شــــئون حقتعالی هســــتند و  بــــه اعتباریبودن آنها حکم میشــــود؛ ولی در عین حــــال، آنها مظاهر

، ممکنات نظام هسی در عین آنکه اســــناد وجود به آنها مجازی اســــت؛  ازاینجهــــت حقیقیاند. به بیان دیگر

یّت کاذب و دروغین نخواهند   مظهر اسماء، صفات و ذات خداوند هستند و در این مظهر
ً
 و واقعا

ً
ولی حقیقتا

یت فرد احول باید گفت که چنین فردی هر شیء را دو شیء میبیند؛ یعنی مثلاً یک  بود. نسبت به کیفیت رؤ

یر دوم مطابق با واقع  یر نخست صحیح اســــت و تصو یت، تنها تصو درخت را دو درخت میبیند. در این رؤ

نیست و کاذب است.

 مظهر خدواند بهشمار میروند، نمیتوان 
ً
 و حقیقتا

ً
بدینترتیب، براساس اینکه مخلوقات نظام هسی واقعا

یر دومی که چنین فــــردی میبیند،  یــــرا تصو یری که فرد احول میبیند، تشــــبیه نمود؛ ز آنها را به دومین تــــصو

مطابق با خارج نیســــت؛ اما موجودات نظام هسی در مظهرخدابودن، حقیقی و واقعیاند. درنهایت، تشبیه 

یری که فرد احول میبیند، صحیح نخواهد بود )همان، ج ، ص  -  (. موجودات امکانی به دومین تصو

البتّه درصورتیکه وجه تشــــابه میان دو مثال مذکور »حقیقی دانسن آن چیزی که حقیقی نیست« درنظر 

یّه وحدت شخصی وجود، اسناد وجود به  یرا براساس نظر گرفته شود، تشبیه مورد بحث  درست خواهد بود؛ ز

مظاهر امکانی، حقیقی نیست؛ بلکه مجازی است و به همین جهت، سلب وجود از آنها صحیح خواهد بود.

3-2. ادعای اتّصاف خداوند به تعیّن موجودات امكانی و نقد آن

یش و صوفیه بیان میدارد که در  مصنف این رساله بههنگام بیان نخستین وجه تفاوت میان دیدگاه خو

ئماند. وی اینگونه  دیدگاه عارفانْ همه موجودات امــــکانی، حقایقی اعتباری و موهوماند که به ذات الهــــی قا

دیدگاه صوفیه را شرح میدهد که از منظر آنان، موجودات امکانی مشتمل بر تعیّن و تقیّدند و ازاینرو بر ذات 

الهی حمل میشــــوند؛ درنتیجه باید گفت که ذات الهی، به دلیل آنکه قیّوم همه موجودات است، متعیّنَ به آن 

د به این قیود است. تعیّنها و متقیَّ

یر میکند که متعینشدن خداوند به موجودات نظام  قرچغای خان، نادرستبودن این دیدگاه را اینطور تقر
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هسی، مســــتلزم پذیرش احتیاج خدا به تعینات و تقیدات آن ممکنات خواهد بــــود؛ درحالیکه وجود نقص و 

یکرد صوفیه صحیح نخواهد بود. احتیاج در ذات الهی، با غناء ذاتی او ناسازگار است. درنتیجه، این رو

 ذات الهی، در 
ً
یابی و نقد دیدگاه مصنَّف این رســــاله در این بخــــش باید گفت که اساســــا نســــبت به ارز

شهودی که سالک عارف از آن داشته است، مشتمل بر سه مرتبه یا مقام است: 
یّت غیبیّه«  مرتبه نخست: مقام ذات که از آن با عبارت »لا اسم له و لا رسم له« تعبیر و با عنوان »هو

از آن یاد میشود.

مرتبـه دوم: مقـام احدیّـت. در ایـن مرتبـه همه اسمـاء و صفات الهی بـه طور اجمالی وجود دارد؛ بهگونهای 
که امتیاز آنها از یکدیگر امکانپذیر نیسـت. از این مرتبه با عنوان »تعیّن اوّل« نیز یاد میشـود. 

مرتبه سـوم: مقام واحدیّت. در این مرتبه همه اسمـاء و صفات الهی از یکدیگر ممتاز و جدا هسـتند؛ لذا 
در ایـن مرتبـه هـر اسمـی مشـتمل بـر احـکام و لـوازم خـاصّی خواهـد بود. نـام دیگر این مرتبه »تـعیّن ثانی« 
اسـت. اعیان ثابته، که صورت علمی و حقایق اشیاء نظام هسی محسـوب میشـوند، از لوازم این مرتبه 
ینش خواهد بود که مشـتمل بر عالِم عـقول، مثال و  بهشمـار میرونـد.  پـس از ایـن مراتـب، عـالِم خلـق و آفر
مـاده اسـت )فرغـانی،     ، ص   -   ؛ کاشـانی،     ، ص   -   ؛ جامـی،     ، ص  -  (.

 الْأَشیاء کمالاً و لیس 
ّ
اکنون باید به این نکته توجّه داشت که براساس قاعده فلسفی »بسیط الحقیقه کل

بشــــیء منها« ذات الهی واجد همه کمالات موجودات نظام هسی اســــت؛ یعنی هر نوع کمال و خیری که در 

یفتر در خداوند وجود دارد. این سخن میتواند تعمیم  نظام هسی وجود داشــــته باشــــد، به طور برتر و شر

یش را داراســــت  داده شــــود که هر مرتبه برتری، همه کمالات )و نه نقص و احتیاج( مرتبه و مراتب مادون خو

)زنوزی،     ، ج ، ص   ؛ خمینی،     ، ج ، ص   (. بر همین اســــاس ذات الهی هیچگاه به نقص، 

احتیاج یا فقر ذاتی موجودات متّصف نمیشــــود. نتیجه این ســــخن آن اســــت که خداوند هیچگاه متعیّن یا 

مقیّد به تعیّن یا قید دیگر موجودات نمیشــــود. گرچه مبدأ، قیّوم و نگهدارنده همــــه موجودات نظام هسی، 

خداوند است؛ ولی پذیرش این امر سبب آن نمیشــــود که خداوند به قیود و تعیّن این موجودات، که ناشی از 

محدودیّت و نقصان وجودی آنهاست، مقید شود.

یفتر  به بیان دیگر کمالاتی که در مرتبه اعیان ثابته موجودات تحقّق دارد، در مرتبه واحدیّت به طور شر
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و برتر تحقّق دارد. همین تحلیل نسبت به مرتبه واحدیّت و مرتبه احدیّت مطرح میشود. این سخن بیانگر آن 

ین درجه کمال و خیر است، به حدود و قیودی که در مراتب  است که حقتعالی، به دلیل آنکه سرشار از برتر

یش است محدود نمیشــــود. البتّه باید به این مهم توجه نمود که اتصاف خداوند به قیود و تعیّنات  مادون خو

مراتب مادون، براساس اسماء و صفات خود و لوازم آنها )اعیان ثابته( است؛ نه آنکه ذات الهی بدون واسطه 

به قیود موجودات متصّف گردد. 

عبارت عبدالرحمن جامی در اینباره چنین اســــت: »اثر وجود حقّ ســــبحانه در اعیان ثابته در نسبت 

ظهور است؛ یعنی اعیان را و احوال اعیان را در عین، ظاهر مى گرداند؛ همچنان که در علم بود و اثر اعیان ثابته 

یراکه وجود را فی نفســــه اطلاق و  در وجود حقّ ســــبحانه تعین و تقید وی، تعین و تقید صفات وی اســــت؛ ز

عدم تعین و تقید است و همچنین اسمــــاء و صفات او را و چون به احکام و احوال عینی از اعیان ثابته منصبغ 

گردد، به ســــبب آن انصباغ، متعین  و متقید گردد و به حسب تعین و تقید وی، اسمــــاء و صفات وی نیز متعین  

یراکه ظهور اسمــــاء و صفات به حسب استعداد ایشان اســــت )اعیان است( و شكّ نیست  و متقید شوند؛ ز

که اســــتعداد هر عینی، نوعی از تعین و تقید را تقاضا مى کند؛ چه در ذات و چه در اسمــــاء و صفات« )جامی، 

    ، ص  (. برخی از عبارت قونوی نیز به این مهمّ اشاره دارد )قونوی،     ،   -  (. 

 بنابراین، ذات الهی از جهت اطلاق خود، فارغ از هرگونه اطلاق و تقییدی است و اتصّاف او به احکام 

دیگر موجودات از حیث اسماء و صفات خود اســــت. پذیرش این امر مستلزم نقصان و کاسی در ذات الهی 

یرا متعیّنشــــدن ذات الهی به قیود موجودات، منافــــاتی با اطلاق و صرافــــت ذاتی او نخواهد  نخواهد شــــد؛ ز

یکرد عرفا با نقصان و کاسی مواجه است و درنتیجه نمیتواند  داشــــت؛ لذا دیدگاه مصنَّف نســــبت به نقد رو

پذیرفته شود.
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نتیجه گیری   
 از جهت فنا در ذات الهی، نسبت به علوم ذاتی و کسبی خود غافل 

ّ
در دیدگاه حکیم قرچغای، نفس کل

است و لذا معلومات او، عین علم حضوری خداوند هســــتند. عارفی که در این مقام است، همه موجودات 

نظام هسی را به صورت امــــر موهوم و نمود بیبود مشــــاهده میکنــــد؛ لکن معنای موهومبــــودن موجودات 

یکرد عرفــــا در اینباره میتواند   در ذات خداونــــد ارتباطی ندارد. افزونبر این، رو
ّ
امکانی، به فنای نفس کل

بهگونهای توضیح داده شــــود که اختصاص به عارفی که در حالت مذکور اســــت، نداشــــته باشد. همچنین 

یری که فرد احول میبیند با  تشــــبیهی که وی از آن بهره برده اســــت )تمسّــــک به شــــباهت میان دومین تصو

یرا، گرچه اِســــناد وجود به ممکنات، اســــنادی مجازی اســــت و  موجودات نظام هسی( نادرســــت اســــت؛ ز

یّت نسبت به اسماء و صفات الهی، حقیقی هستند. با  یّت آنها میشود؛ اما در مظهر ازاینجهت حکم به اعتبار

« باید گفت که ذات الهی مشتمل 
ً
 الْأَشیاء کمالاً و لیس بشیء منها نقصا

ّ
توجّه به قاعده »بسیط الحقیقه کل

بر همه کمالات موجودات مادون خود اســــت و بهطور کلی، هــــر مرتبه بالاتری همه کمــــالات مراتب مادون 

یش را داراست؛ لذا ذات الهی هیچگاه متّصف به نقائص نمیشود. نتیجه آنکه خداوند گرچه مبدأ و قیّوم  خو

آنهاست؛ ولی هیچگاه متعیّن به تعیّن موجودات نمیشود. 
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]متن رساله[

 هو، یا مَن هو شیء بحقیقة الشیئیّة و ما دونه لا شیء عنده، و یا مَن هو 
ّ
یا هو، یا مَن هو، یا مَن لیس هو إلا

یّتك القاهرة الحقّــــة، و شیئیّك الباهرة الصادقة، و حقیقتك  حقّ بحقیقة الحقّه و ما دونه باطل لدیه. عرفنا هو

یزة الحقّه، و أدمنا  یّتــــك العز نا لجلال هو
َ
یّتنا الضعیفة الباطلة بشــــخوصنا، و وَله الظاهرة البیّنة، و أفننا مِن هو

بدوامك و بقائك بحقّ جاه حبیبك و محبوبك محمّّد و علی و آلهما الطیّبین صلواتك علیه و علیهم أجمعین.

یّت و شیئیّت  ین بندگان علیقلیبن قرچغایخان در بیان وحدت هو و بعد، این رسالهای است از کمتر

یّه ذهنیّه، در ذات اقدس باری  یّت و شیئیّت صادقه اعتبار حقّه و انحصار مصداق و منشأ انتزاع مفهوم هو

تعالی و تقدّس به مســــلک انبیاء و اولیاء و حکمای الهی، نه به مســــلک عوامِ صوفیّه و سوفســــطائی که از 

ظلال، استنباط و اقتباس کرده، در برابر وحدت وجود؛ بل وحدت 
َ
یف وارده در بیان عالِم مِثال و ا حدیث شر

یّت و شیئیّت حقّه معصومیّه )کذا( ساختم. موجودِ عوامِ صوفیّه، مسمّّی به وحدت هو

یف، و این مسلک، مسلکی است  یز و لطیف، و مطلبی است عظیم و شر و الحقّ این مسئلهای است عز

یقی است طاهر و مبین ، و چون نباشــــد چنین و حال آنکه این مسئله، مسئلهای است که  قوی و متین، و طر

خری است. 
ُ
ولی و ا

ُ
ثمره و نتیجه جمیع مسائل و مطالب ا

و این مسلک، مسلکی است که متمسّک اســــت به حبلالمتین قرآن مبین، و مقتبس است از انوار سیّد 

یر که هزار هشتاد و سه از هجرت نبوی است، ندیدهام و نه شنیدهام  ئمه معصومین. و تا حال تحر
َ
المرسلین و ا

که بیان این مسئله غامضه کرده باشــــند، به این نحو و به این آیین. امید از عنایت الهی اینکه برادران روحانی 

من از مطالعه این رساله علیّه محظوظ و بهرهمند گشته، به این مسئله غامضه لطیفه قدسیّه، عارف، و از آرای 

 
ّ
یّهْ محفوظ و مصون باشند، به محمّّد و آله الطیّبین و اللّه الموفّق و المعین. لا حول و لا قوّه إلا سخیفه وهمیّه شعر

ین.  اللّه علی محمّّد و آله الطاهر
ّ

باللّه العلی العظیم و صلی

فی الکافی عن أبی جعفر؟ع؟ قال: »إنّ اللّه خلق الخلق، فخلق مَن أحبّ مّما أحبّ، وکان ما أحبّ أن خلقه/ 

، ثّمّ بعثهم فی الظلال.     / من طینه الجنَّه، وخلق مَن أبغض مّما أبغض، و کان ما أبغض أن خلقه من طینه النار

ك فی الشمس شیء و لیس بشیء«1 زاد فی روایة العیّاشی: »و قال: 
ّ
فقلتُ: و أی شیء الظلال؟ قال: أ لِم تر إلی ظل

هَُ﴾، ثّمّ دعاهم  یَقُُوْلنَ�َ اللَّ�َ
َ
قَُهُُم ل

َ
لتََهُُم مََنَ خََلَ

َ
ئِِنَ سََأَ

َ
ثّمّ بعث فیهم الْأَنبیاء یدعونهم إلی الإقرار باللّه و هو قولــــه: ﴿وَ ل
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إلی الإقرار بالنبیّین، فأقر بعضهم و أنکر بعض، ثّمّ دعوهم إلی ولایتنا، فأقّر بهــــا، و اللّه مَن أحبّ اللّه و أنکرها مَن 

بُِوْا بِِهُِ مَِنَ قَبلُُ﴾ ثّمّ قال أبوجعفر؟ع؟: کان التکذیب ثّمّه«2.
أبغض و هو قوله: ﴿وَ مََا كََانُُوْا لِیُؤمَِنُْوْا بِِمَِا كََذَّ�َ

]
ّ

]بیان دو معنی نسبت به ظل

 را به دو معنی اطلاق میکنند:
ّ
ئم به ذیظل  قا

ّ
اوّل، بدانکه ظل

عظم، قیاس به 
َ
 است، چون نورِ نیّرِ ا

ّ
: شَبَّح و مِثال و نمونه ذی ظل  ] [ یکی به معنی اعمّ، و آن عبارت از

ت فاعلی خود.
ّ
عظم. و هر معلولِ مفعولْی قیاس به عل

َ
نیّرِ ا

 ،
ّ
 اســــت که  متشــــکّل باشد به شــــبح و نمونه شکل ذیظل

ّ
: ظلی ] [ دوم به معنی اخصّ، و آن عبارت از

 به این معنی متحقّق نیست 
ّ
مّای عینی و عنصری، چه ظل

ٌ
 به شکل

ّ
چون سایه جسمِ کثیفِ محدود و متشکل

 . ت فاعلی او؛ یعنی جسمِ کثیفِ محدود و مُتشکّل به شرطِ وجودِ نور
ّ
مَگر به سبب و عل

 به معنای 
ّ
ئم به امر منوّرِ بالقوّه چنانکه ظاهر است، پس ظل : عدم ملکه نور است، قا و ظلمت عبارت از

 .
ّ
اخصّ عبارت از امری است که: مرکّب باشد از ظلمت و از شــــکل آن ظلمت به شبح و نمونه شکل ذی ظل

یّه  ثّمّ بعثهم فی الظلال« ابدان مثالی نفوس انســــانی است در عالِم مُثُلِ مقدار یف از قوله: » و مراد حدیث شر

 
ّ
یند3. و شکّ نیست که اطلاق ظل « و گاهی »عالِم اشباح« نیز گو ظلال« و گاهی »عالِم ذرّ

َ
قه که گاهی »ا

ّ
مُعل

ك من الشمس شیء و لیس 
ّ
به این عالِم، به معنی اعمّ است، نه به معنی اخصّ. و مراد از قوله: »أ لِم تر إلی ظل

بشیء؟« ظل به معنای اخصّ است.

]بیان دو معنای شیء و اقسام متصّور در آن[

 و همچنین شیء را به دو معنی اطلاق میکنند:

: ممکن أن یشیر إلیه است به اشاره ذهنی یا خارجی به وجهٌمّا، اعمّ از اینکه  ] [ یکی به معنی اعمّ و آن عبارت از

ین   و علی أی تقدیر
ّ
 باشد یا ذی ظل

ّ
آن امر مشارٌ إلیه، غنّیالذات باشد یا فاقر الذات. و اگر فاقر الذات باشد، ظل

جوهر باشد یا عرض، و اگر جوهر باشد، مجرّد باشد یا مادّی. و بالجمله هرچه امر خارجی و واقعی بوده، ما صدق و 

 و ممکن آن الهیّت مطلق باشد.
ّ

، اعاری از شیئیّت کلی
ّ

منشاء انتزاع مفهوم کلی

 نمودِ بیبود 
ْ
 موهوم و مقابل

ْ
: امری اســــت در خارج و واقع که مقابل ] [ دوم به معنی اخصّ و آن عبارت از
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بوده، امر محقّق باشد.

]بیان دو معنی نسبت به مفهوم لا شیء[

 و همچنین لا شیء را نیز به دو معنی اطلاق میکنند:

 ] [ یکی به معنی اعمّ و مطلق /   / و آن عبارت از مفهومی اســــت که: ماصَدَق و منشاء انتزاع نداشته 

 که لیس صرف و لا شیء محض خوانند.
ً
باشد مطلقا

] [ دوم به معنی اخصّ و آن عبارت از امری اســــت ]که[: در خارج و واقع کــــه موهوم محض و نمود بیبود 

محض باشد در واقع، نه امر محقّق. 

]تبیین معنای حدیث مذكور[

 بدنِ انسان که 
ّ
یف ـ و اللّه أعلم و ولیّه ـ این است که: ظل ییم: مراد حدیث شر و چون این دانسته شد، گو

مرکّب از ظلمت و شکل، به شبح شکل بدن انسان اســــت، از جهت ظلمتْ عدمِ  نور و  بالقوّهْ نور است. و از 

جهت شکل، به شبح شکل بدن انسان، موجود بالتبعی است که....4موهوم و نمود بیبودِ بدن انسانی است 

به شرط بدن انسانی، و از این بابت است مُبصرات و مســــموعات مبرسمین5 که موهومات محض و نمودهای 

 خود، همین حکم وارد.
ّ
قه قیاس به ذی ظل

ّ
ظلالِ مُعل

َ
بیبُود محضاند، چنانکه ظاهر است. و عالِم مِثال و ا

 اســــت که حضرت معصوم؟ع؟ اشــــاره کرده 
ّ

یف فیالحقیقه قانون همه و معیار کلی پس این حدیــــث شر

 که فوق جمیع 
ّ

 خود همین حکم ]را[ دارد تا آنکه منتهی شــــود به ذی ظلی
ّ
 با ذی ظل

ّ
اســــت، به اینکه هر ظلی

 بدن انسان، شیء است به وجهی ـ 
ّ
ظلال باشــــد؛ یعنی چنانکه ظل

َ
ظلال و ذی ا

َ
ت جمیع ا

ّ
 بوده، عل

ّ
ذی ظل

یعنی به معنی اعمّ ـ و لا شیء است به وجهی ـ یعنی به معنی اخصّ به شرط بدن انسانی ـ همچنان اصل و عالِم 

اعیان شیء است به وجهی ـ یعنی به معنی اعمّ ـ و لا شیء است به وجهی ـ یعنی به معنی اخصّ ـ به شرط مثل 

و اشباح انسان.

یند، شیء است به  قه خیالیّه گو
ّ
ه و عالِم اشباح معل

ّ
ظل

َ
و همچنین فوق این عالِم اعیان که عالِم مثال و عالِم ا

 خود که عالِم عقول ربّ النوعیّه است.
ّ
معنی اعمّ و لا شیء است به معنی اخصّ به شرط ذی ظل

ه که عالِم نفوس قادسه و عالِم عقول ربّ النوعیّه است، شیء است به معنی 
ّ
و همچنین فوق این عالِم اظل
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 است. 
ّ
 خود که عقل کل

ّ
اعمّ، و لا شیء است به معنی اخصّ، به شرط ذی ظل

 است، شیء است به معنی اعمّ و 
ّ
و همچنین فوق این عالِم عقول ربّ النوعیّة و عالِم نفوس قادسه که عقل کل

 خود که ذاتِ غنّی الذات باری 
ّ
لا شیء است به معنی اخصّ؛ یعنی شیء موهوم و نمود بیبُود است به شرط ذی ظل

ق اســــت فی نفسه نه شیء موهوم؛ یعنی فینفسه /   / 
َ
 شأنه ـ شیء محقّ

ّ
تعالی است، ولی ذات اقدس باری ـ جل

 خود.
ّ
مصداق مفهوم شیئیّت است نه بالغیر که شیء موهوم است به شرط ذی ظل

یف، ظاهر و بیّن باشد که شیء حقیقت واحدی است و آن ذات اقدس باری تعالی  پس از این حدیث شر

یف دیگر وارد اســــت که: »أنّّه شیء بحقیقة الشیئیّة«6. و در حدیث دیگر وارد  اســــت، چنانکه در حدیث شر

 هو«7 و ظاهر شــــد که غیر او، اعمّ از اینکه ماهیّت باشد یا وجود یا 
ّ
است که »یا هو، یا من هو، یا من لیس هو إلا

. کما قال  امر مرکّب از ماهیّت و وجود، همگی لا شیء به معنی اخصّ، یعنی شیء موهوم و نمود بیبود است لا غیر

یه؟«8. یه دعاو یه فکیف لا تکون دعاو سیّد الشهداء فی دعاء العرفه: »الهی، مَن کانت حقیانیّته دعاو

تنبیه ]تبیین معنای موهومبودن موجودات ممكن[

ولی باید دانسته شود که مراد از امر موهوم و نمود بیبُود بودن ما سوی اللّه، نه این است که سوای واجب 

الوجود، دیگر جمیع معلومات بالکُنه و بالوجه نفس ناطقه انسانی، به ما هو إنسان أی بما هو عالِم بمعلوماته به 

 لازم آید که سوای واجب الوجود دیگر همگی معلومات 
ّ
علم الانفعالی، همگی موهومات نفس ناطقهاند، و اِلا

 ] نفس ناطقه، حیّ نفس ناطقه که مدرکِ ذات خود و معلومات خود اســــت، امر موهــــوم و نمود بی بوده، ]و

عیان نباشد و هو باطل و سفسطه؛ بلکه، مراد این است که هر ما تحی 
َ
 عالِم ا

ّ
عیان و ظل

َ
هیچ فرقی میان عالِم ا

در مرتبه خود قیاس به علم مافوق خود، موهوم و نمود بیبود اوست تا واجب الوجود که مافوق محض است، 

 بدن انسانی که ما تحت محض اســــت، قیاس به عالِم اعیان، امر موهوم زمانی و انفعالی بالقوّة و 
ّ
چنانکه ظل

ق به عالِم اعیان، امر موهوم زمانی و انفعالی بالفعل است. 
ّ
قیاس به علم زمانی و انفعالی نفس ناطقه متعل

یّـات و موالیـد ثلاثـة آنها قیـاس به عـالِم مثـال، امر موهـوم و نمـود بیبود  یّات و عنصر و عـالِم اعیـان از سمـاو

ق بـه عـالِم مِثال، 
ّ
فـعلی و ابداعی اسـت إمکانًّـا بـه امـکان الـذاتی. و قیاس بـه علـم فـعلی و ابداعی نفـوس متعل

 محـض، امری جمعی 
ّ
 بالفعل و قیاس بـه عالِم ظل

ً
امری موهـوم و نمود بیبـود /   / فعلی و ابداعی اسـت واجبـا

اسـت، چنانکـه ظاهر اسـت.
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قه خیالیه، قیاس به عالِم نفوس و عقول ربّ النوعیه، امر موهوم و نمود بیبود فعلی 
ّ
و همچنین عالِم مُثُل مُعل

عیان امر جمعی است در واقع. و همچنین نفوس و عقول ربّ النوعیّه 
َ
و ابداعی است در واقع، و قیاس به عالِم ا

، موهوم و نمود بیبود فعلی و ابداعی اســــت در واقع. و قیاس به عالِم مُثُل خیالیّه امری 
ّ
قیاس به علم عقل کل

 قیاس به علمِ اشــــرف واجب الوجود، امر موهوم و نمود بیبود است به نحو 
ّ
حقیقی اســــت در واقع. و عقل کل

اعلی و اشرف از جمیع اعلی و اشرف. و قیاس به نفوس و عقول ربّ النوعیّه امر حقیقی است.

تنبیه ]تبیین معنای موهومبودن موجودات ممكن[

ولی باید دانسته شود که مراد از امر موهوم و نمود بیبُود بودن ما سوی اللّه، نه این است که سوای واجب 

الوجود، دیگر جمیع معلومات بالکُنه و بالوجه نفس ناطقه انسانی، به ما هو إنسان أی بما هو عالِم بمعلوماته به 

 لازم آید که سوای واجب الوجود دیگر همگی معلومات 
ّ
علم الانفعالی، همگی موهومات نفس ناطقهاند، و اِلا

 ] نفس ناطقه، حیّ نفس ناطقه که مدرکِ ذات خود و معلومات خود اســــت، امر موهــــوم و نمود بی بوده، ]و

عیان نباشد و هو باطل و سفسطه؛ بلکه، مراد این است که هر ما تحی 
َ
 عالِم ا

ّ
عیان و ظل

َ
هیچ فرقی میان عالِم ا

در مرتبه خود قیاس به علم مافوق خود، موهوم و نمود بیبود اوست تا واجب الوجود که مافوق محض است، 

 بدن انسانی که ما تحت محض اســــت، قیاس به عالِم اعیان، امر موهوم زمانی و انفعالی بالقوّة و 
ّ
چنانکه ظل

ق به عالِم اعیان، امر موهوم زمانی و انفعالی بالفعل است. 
ّ
قیاس به علم زمانی و انفعالی نفس ناطقه متعل

یّات و موالید ثلاثة آنها قیاس به عالِم مثال، امــــر موهوم و نمود بیبود  یّات و عنصر و عالِم اعیان از سمــــاو

ق به عالِم مِثال، امری 
ّ
فعلی و ابداعی است إمکانًّا به امکان الذاتی. و قیاس به علم فعلی و ابداعی نفوس متعل

 محض، امری جمعی است، 
ّ
 بالفعل و قیاس به عالِم ظل

ً
موهوم و نمود بیبود /   / فعلی و ابداعی است واجبا

چنانکه ظاهر است. 

قه خیالیه، قیاس به عالِم نفوس و عقول ربّ النوعیــــه، امر موهوم و نمود بیبود فعلی و 
ّ
و همچنین عالِم مُثُل مُعل

عیان امر جمعی است در واقع. و همچنین نفوس و عقول ربّ النوعیّه قیاس 
َ
ابداعی است در واقع، و قیاس به عالِم ا

، موهوم و نمود بیبود فعلی و ابداعی است در واقع. و قیاس به عالِم مُثُل خیالیّه امری حقیقی است در 
ّ
به علم عقل کل

 قیاس به علمِ اشرف واجب الوجود، امر موهوم و نمود بیبود است به نحو اعلی و اشرف از جمیع اعلی 
ّ
واقع. و عقل کل

و اشرف. و قیاس به نفوس و عقول ربّ النوعیّه امر حقیقی است.
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 پس ظاهر و بیّن شــــد که مراد انبیاء و اولیاء و حکما و عرفای الهی از این قول کــــه: »امور فاقر الذات که 

، به حسب جهت فنای 
ّ
ما سوی اللّه اســــت، همگی امر موهوم و نمود بیبود است« این اســــت که: نفس کل

یّه از 
ّ
ه و شخوص به جناب الهی، بالکل

َ
فی اللّه؛ بل به حسب جهت فنای فی الفنا که در آن مرتبه از شــــدّت وَل

ذات خود و از علوم ذاتی و کسبی خــــود غافل بوده، علم او عیِن علمِ حضوری به ذات اقدس باری اســــت، 

، چنانکه به حســــب 
ً
ا همگیِ ماسوی اللّه را در این مرتبه، امر موهوم و نمود بیبود میبیند، حادثًًا و اکتســــابیًّ

تم الوصیّین و ائمه معصومین و سایر انبیاء و اولیاء  تم النبیّین و خا اشرف نفوس جزئیّه، یعنی نفس مقدّس خا

لی و ابدی جمیع ما سوی اللّه را در   به محض وله و شــــخوص ابداعی از
ّ
ا؛ و عقل کل میبیند، حادثًًا و اکتسابیًّ

ا و إبداعًا /   /. یًّ علم باری تعالی، امر موهوم و نمود بیبود میبیند، به علم حضوری و شهودی فطر

این اســــت مراد حضرت امام الثقلین و حکیم الخافقَین ابوالحسنََین ـ صلوات اللّه و تسلیماته علیه ـ از آن 

 الزایل، و 
ّ
 بالنور الســــرمد عن الظل

ً
ر المخلوق فی عینك و کن متأبّها قول که گفت: »عَظّم الخالق عنــــدكِ یُصَغِّ

بالوجود الحقّ عن الوهم الباطل«9.

و از آن قول مشـهور کـه در جـواب کمیـل گفـت: »قـال کمیـل: یـا مـولای، مـا الحقیقـه؟ فقـال؟ع؟: مـا لـك 

والحقیقـه؟ قال کمیـل: أ و لسـتُ صاحب سـرّكِ؟ فقـال؟ع؟: بلی! ولیکن ترشّـح علیك ما تظفـح منّی. قـال کمیل: 

؟ فقـال؟ع؟: الحقیقه کشـف سـبحات الجلال مِن غیـر إشـاره. فقـال زدنی فیه بیانًّـا. فقال 
ً
 وَ مثلـك تخیـب سـائلا

َ
أ

 .
ً
. فقـال زدنی فیـه بیانا ؟ع؟: محو الموهـوم مع صحـو المعلـوم. فقـال: زدنی بیانًّا. فقال؟ع؟: هتك السـتر لغلبة السـرّ

فقال؟ع؟ جـذب الْأَحدیّة لصفـة التوحید. فقـال: زدنی بیانًّـا. فقـال ؟ع؟: نور یشرق من صبـح الْأَزل، فیـلوح علی 
هیـاکل التوحیـد آثـاره. فقـال: زدنی بیانًّـا. فقـال ؟ع؟: أطـف السـراج فقد طلع الصبـح«10

و اللّه أعلم مــــراد از قوله: »محو الموهوم مع صحــــو المعلوم« و از قوله: »أطف الســــراج فقد طلع الصبح« این 

است که حقیقت حقّ، وقی ظاهر میشود که، محو گردد حقایق موهومه، پس محو کن از نظر و خیال خود سراج 

ا 
َ�
لّ� شََیءٍُ هََالِِكٌٌ إِِلَّ

ُ
یمه ﴿کُ یّت حقّ طالع شود. و تواند بود که یکی از بطون آیه کر

ّ
یّت را که صبح حقیقت ذی  ظل

ّ
ظل

ن�َ مََا یََدعَُوْنَ مَِنَ دُوُنُِهُِ هَُوَْ البَاطِِلُُ﴾12 همین معنی باشد که گفته 
َ
هَُ هَُوَْ الحََقّ� وَ أَ ن�َ اللَّ�َ

َ
وَجهُُهُُ﴾11و آیه عظیمه ﴿ذََلِِكٌَ بَِأَ

یّد این است، آنچه حضرت رسول؟صل؟تحسین قول لبید کرد و گفت /   / که: »أحسن الْأَقوال قول  شد. و مؤ

 شیء ما خلاء اللّه باطل«13.
ّ
لبید: کل
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تتمیم ]موهومبودن صفات كمالی انسان[

یّت حقّه و وحدت شیئیّت صادقه، ثابت و ظاهر شد، توحیدِ صفاتِ کمالیّه و توحیدِ  و چون توحید هو

ولی ثابت و ظاهر است، چه هرگاه ذوات فاقر الذات ما سوی اللّه در نزد واجب الوجود، امر 
ُ
یق ا افعال به طر

موهوم و نمود بیبود باشد، صفاتِ کمالیّه ایشان نیز از علم و قدرت و حیات و سمع و بصر و مانند آن و افعال 

یق اولی موهوم و نمود بیبود بوده، موصوف به صفاتِ کمالیّه حقّه و به افعال و تأثیر  و تأثًّر ایشــــان نیز به طر

واقعیّه منحصر در ذات اقدس باری تعالی خواهد بود.

ک میان اعتقادات خویش و دیدگاه صوفیّه[ تفریق ]تبیین مصنّف در بیان وجوه افتراق و اشترا

]وجه اشتراک[
و به باید دانست که مابه الاشتراک میانه این مذهبِ ما و مذهبِ صوفیّه، اینکه ایشان نیز ما سوی اللّه را 

یند:  امر موهوم و نمود بیبود میدانند، چنانکه گو

بـاقی همـــه موهـــــوم و مخـیّل بــــــــاشد »مـوجـود بحقّ واحــــد اوّل بــاشـــــــد  
نقـــش دومین چشم احول باشد«14 هرچه که جز او بنماید اندر نـــظرت 

]نخستین وجه تفاوت[
ئم باشــــد به  و ما به الافتراق اینکه، ایشــــان ما سوی اللّه را امور فاقر الذات و موهوم الذاتی میدانند که قا

 شــــأنه ـ به عنوان تعیّن و تقیّد، به حیثیّی که باعث و محمول باشد به ذات اقدس او، و 
ّ
ذات غنّی الذات ـ جل

ذات اقدس را قیّوم میدانند به عنوان متعیّن و متقیّد به آن قیود و تعیّنات، به حیثیّی که موصوف و منعوت 

باشد به آن تعیّنات. 

ق شــــدن به امری، لازم دارد نقص و احتیاج را به ما التعیّن به احتیاجمّا، 
ّ
و شکّ نیست که متعیّن یا متعل

ئم باشد  و این لایق غنّی الذات من جمیع الجهات نیســــت. و ما، ما سوی اللّه را امور فاقر الذاتی میدانیم که قا

 و 
ّ
یّت به ذی ظل

ّ
ئم باشــــد به او به عنوان /   / ظل به ذات غنّی الذات، نه به عنوان تعیّن و ناعتیّت، بلکه قا

یّت و فاعلیّت که ممتنع است 
ّ
مفعولیّت به فاعل. و ذات اقدس غنّی  الذات، قیّوم او باشــــد به عنوان ذی ظل

ئم و قیّوم، چنانکه همه اینها را در رساله سعیدیّه فی تُهافت الصوفیّه15 به  ناعتیّت و منعوتـیّت مباینهای نحو قا

یم. اگر خواهد آنجا رجوع کند.  تفصیل همه بیان کردها
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]دومین عامل تفاوت[

ئم به ذات دانسته، عین ذات  و فرقی دیگر اینکه ایشان، وجود بدیهی را -که معیّن صفی است- کأنّّه قا

اقدس میدانند، و ما ذات اقدس را امری میدانیم که قیّوم ماهیّت و قیّوم وجود ماهیّت باشد نه عین وجود 

یّت و شیئیّت حقّه.  [ ما به وحدت هو یا متّصف به وجود، و لهذا ایشان به وحدت وجود قائلاند، ]و

 اللّه علی 
ّ

 و آخرًا و ظاهرًا و باطنًَا. و صلی
ً
این بود غرض از این رساله. والحمد للّه علی مننه و إحســــانه أوّلا

فه فی شهر ذی الحجّه     .
ّ
محمّّد و آله. حرّره مؤل
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Critical Correction of the Treatise "Unity of Identity and True Objectivity"  
Effect of Aliqoli ibn Qurchaghay Khan
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  Abstract
Aliqoli ibn Qurchaghay Khan is one of the philosopher-theologians of the Isfahan 

philosophical school. He has written various treatises and books in various fields 
such as philosophy, Quranic interpretation and hadith. One of the short treatises 
that he has written is the treatise on the Unity of Identity and True Objectivity, 
which has not been corrected until now. In this treatise, he has tried to provide an 
accurate interpretation of concepts such as object, non-object, shadow, the validity 
of the realities of objects and human attributes, and to explain the similarities and 
differences between his own views and the Sufi approach. In the present study, 
in addition to researching and correcting the treatise, some of the issues raised 
have been analyzed and reviewed. "The inadequacy of his interpretation of the 
ambiguity of possibilities and creatures", "The incorrectness of comparing creatures 
to the image of a double-sighted person" and "The non-attribution of God to the 
determination of possible beings" are three criticisms that are ultimately applied to 
the author's views in this treatise. 

Keywords: Aliqoli ibn Qurchaghay Khan, Unity of Identity, Ambiguity, Shadow, 
Determination.
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