
  
 
 
 

  رویجیدو فصلنامه علمی ـ ت
  45هم ـ شماره پیاپی دچهارسال 

  93بهار و تابستان 
  

  ی و ظهور حق مطلق در عالم محسوسات تجلّ
 *از دیدگاه ابن عربی

  **علی غفاري
 ***نوروز پیغامی    

 چکیده
ی و ظهور یکـی از  عرفان ابن عربی، عرفان تجلی و ظهور است. در واقع تجلّ

به عبارت دیگر شاه کلید عرفان ابن عربی است. ابن عربـی بـا    هاي کلیدي وواژه
کند ذات و احدیت تاکید می اینکه بر غیرقابل شناخت بودن حق مطلق در مرتبه

وي بر این است که حق مطلق خود را به طرق مختلف در عـوالم   ،ولی با این حال
ی ابن عربی سازد. در بینش عرفانهستی و بخصوص در عالم محسوسات نمایان می

گیرد. از دیدگاه تجلی، عشق، نفس رحمانی، عماء صورت می واسطههاین امر مهم ب
وي در بالاترین مرتبه این عوالم، حق بیشترین، و در مرتبه پـایین تـر، کمتـرین    

شود. ابن عربی حضور را دارد. انسان در مکتب وي نقطه محوري عالم محسوب می
ه مثابه عالم صغیر و روح این عالم (عالم کبیـر)  انسان و بخصوص انسان کامل را ب

ابـن عربـی   داند و معتقد است که خداوند انسان را به صورت خودش آفریـد.  می
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دانـد کـه در   ترین، عالیترین و نخستین تجلی حق مـی را کاملحقیقت محمدیه 

   انسان کامل به فعلیت رسیده است.

  یقت محمدیه، حضرات خمس.حق انسان کامل، ابن عربی، تجلی، کلیدي: واژگان
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  مقدمه
ظهور و تجلی حق بیان  عربی،یکی از مهمترین مباحث مطرح شده در آثار ابن

عربی علت تجلی و آفرینش حق باشد. ابنتعالی در کسوت اسماء و صفات خودش می
کند که عشق و داند. وي به این نکته اشاره میرا در عشق و حب به شناخته شدن می

خواسته است خودش تمام مظاهرات است. چرا که خداوند می و سرچشمه محبت اصل
کنند، ببیند. در نظر او عالم را در آیینه ممکنات که اسماء و صفاتش در آن تجلی می

تجلی وجود الاهی است و با عالم است که صفات و اسماي حق یعنی الوهیتش 
ادارك بیرون است  ي شناخت وصفت خداوند از حیطهشود. ذات بیشناخته می

  ).145، ص 1386(موحد، 
آید و است که به ادراك در نمی» غیب محض«و یا » کنز مخفی« مرتبه ذات، مرتبه

اي به دامانش باشد که گرد دام و دانه هیچ فکر و اندیشهمی در واقع عنقاي بلندآشیانه
ش را بر اسماء تاب مستوري نداشته، خود» کنز مخفی«نشیند. اما از آنجا که این نمی

خویش و اعیان ثابته، عیان ساخته است، لیکن این خداي عیان شده هر چند که همان 
باشد، ولی در عین حال غیر از آن است و به این ذات و حق مطلق ناشناختنی می

بینیم این خداي که تجلی کرده هم خدا است و هم خدا نیست (هولاهو) ترتیب می
  ).25، ص 1384(کربن، 

داند که عربی انسان کامل را به منزله آیینه و مرآت حق میدر این بین ابن همچنین
کند که انسان تجلی و آفرینش حق تعالی به خاطر آن است. وي به این نکته اشاره می

  باشد.ترین مرتبه از مراتب هستی میکامل، کاملترین نسخه تجلیات الهی و جامع
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  ربیععرفانی ابن ی، اساس اندیشهتجلّ
  باشـد، و بـه تحقیـق    عربـی مـی  بدون هیچ شکی، تجلی، نقطه محوري اندیشه ابن

بینی اوست. چرا که همه تفکـر وي  توان گفت که اندیشه تجلی، رکن اساسی جهانمی
کنـد. بـدون توجـه بـه ایـن      درباره ساختار وجودي جهان حول این محور گردش می

و قابل فهم نیسـت. بطـور خلاصـه    اندیشه محوري (تجلی) هیچ بخشی از جهان بینی ا
  باشد.توان گفت نظریه تجلی همه فلسفه او میمی

خود  -که در ذات خود مطلقا ناشناخته است -تجلی روندي است که طی آن حق
هد. از آنجا که تجلی حق تنهـا از خـلال صـورتهاي    تر ظهور میرا در صورتهاي عینی

  از تحـدد و تعـین حـق مطلـق     یابد، پس تجلی هم عبـارت  خاص تحقق میمحدود و 
). بدین معنی که تجلیات حق هر چند اشـتیاق ذات  167، ص 1385باشد (ایزوتسو، می

بخشند، و لیکن با تشخص دادن به ذات، در را به آشکار شدن در عالم اعیان تحقق می
سازند موجب تحدید و تقییـد حـق   عین حال که شناخته شدن او را میسر و ممکن می

گردند ه و در حکم حائل میان خود و حق، حجاب ذات و استخفاي آن میمطلق گردید
  ).227، ص 3تا، ج عربی، بیسازند (ابنو حق را در ماوراي خود پنهان می

باشد. در بینی وي، جهان بینی تجلی الهی میعربی، عرفان تجلی و جهانعرفان ابن
ماند اعیان ثابتـه  د باقی میکرد و در حالت اطلاق خونظر وي اگر حق تعالی تجلی نمی

گشت. چـون تجلـی حـق    یافت و در نتیجه عالم و جهان هستی موجود نمیظهور نمی
شود، بنـابراین در صـورت   باعث ظهور اعیان در علم و وجود احکام آنها در خارج می

عدم تجلی حق مطلق و عدم ظهور و سریان او به اشیاء، یعنی در صورت غیـب مطلـق   
  ).272، ص 1367داد (جهانگیري، معناي خود را از دست می بودن، جهان تمام
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  عربیحق مطلق از دیدگاه ابن
باشـد.  بینی خود، به دنبال معرفت هستی و وجود میریزي جهانعربی براي پیابن

پرداختن او به وجود به خاطر این است که در هستی، امري قدسی و الهی یافتـه اسـت   
او شده است. در واقع عارف وقتی از کثـرات عبـور   در درون » هیبت«که موجد نوعی 

  یابد و چون ایـن کثـرات را موهـوم و ناپایـدار     کند در پس همه آنها وحدتی را میمی
شود که در سراي هستی، تنها یک وجود داراي واقعیـت اسـت کـه    یابد، مدعی میمی

حق «د همان عربی این وجودهد. از دیدگاه ابنهمه کثرات را زیر پوشش خود قرار می
  دهند. است که در گفتار دینی و غیرفلسفی آنرا با کلمه خدا یا االله نشان می» مطلق

دارد که خدا (حق مطلق) موصوف به وجود اسـت، و چیـزي از   عربی بیان میابن
گوید، خدا (حق مطلق) عـین وجـود   ممکنات با او موصوف به وجود نیست، حتی می

(خـدا  » کان االله ولم یکن معه شـیء «کند که فرموده میاالله است و استناد به قول رسول
بود و با او هیچ چیزي نبود)؛ یعنی خدا موجود است و چیزي از عالم موجـود نیسـت   

  ). 429، ص 3بی تا، ج  عربی،(ابن
گوید ) و می69، ص 2داند (همو، ج عربی فقط وجود (حق مطلق) را خدا میابن

) و هـیچ دگرگـونی و تغییـر، در ذات و    114 در هستی غیر از خدا نیست (همـان، ص 
   گیرد.حقیقت او انجام نمی

  
  است» انکرالنکرات«ذات،  حق مطلق در مرتبه -1

حق مطلق در حالت اطلاق خود مطلقاً غیر قابل ادراك و شناخت است؛ زیرا کـه  
یـرد  ذات قـرار بگ  باشد. تا وقتی که او در مرتبهدر حالت تنزیه از کیفیات و نسبتها می

الغیوب بـاقی خواهـد   باشد و براي همیشه بصورت یک راز و غیبشناخته ناشدنی می
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). حق در این مرتبه، از حیث اطلاق ذاتی خـود، از هـر   45، ص 1385ماند (ایزوتسو، 
حکم و تعریف و اضافه و نسبتی که مقتضی تعیین و تقید و منافی اطلاق هستند، پـاك  

الحکـم در فـص   بـن عربـی در کتـاب فصـوص    ). ا6، ص 1371و منزه است (قونوي،
تـرین  ناشـناخته «دارد که حق خواند، و بیان میمی» انکرالنکرات«لقمانی، ذات حق را 

داند در واقع حق به این  معنا همان است؛ چرا که حقیقت او را جز او نمی» هاناشناخته
باشـد  مـی  ذات الاهی مطلق است که هیچ تعینی ندارد و از همه صفات و اسماء منـزه 

گـردد  ف مـی شود و به همه صفات صور متصنه حقی که در مظاهر هستی ظاهر میگرو
  ها است.ترین شناختهشناخته
  

  است» لا اسم له و لا رسم له«حق مطلق در مرتبه ذات،  -2
ذات الهی ممکن است از دو جهت و دو جنبه در نظر گرفته شود؛ یکی به عنـوان  

. باشدو دیگري به عنوان ذاتی که داراي صفات میذات بدون صفت و ساده و محض، 
). و چون در 37، ص 1363(نیکلسون،  خدا بفرض ذات مطلق بودن، وراي صفت است

اي در کـار نیسـت، از   مرتبه ذات، یقین، ماهیت، حدود و تقید و تعلق و نسبت و اضافه
د شـد.  این رو حق مطلق در این موقف، موصوف به صفتی و یا مسمی به اسمی نخواه

گـردد، و  عربی، خداوند در این مرحله مجهولی است که هرگز معروف نمیبه تعبیر ابن
). از مقام 360، ص 2تا، جعربی، بیشود از او سخن گفت (ابنبه غیر از طریق نفی نمی

، 1375شـود (قیصـري،   الغیوب، کنز مخفی و عنقاي مغرب و ... تعبیر میذات، به غیب
ین هم، براي ذات از براي تفهیم است، نه اینکـه ایـن عنـاوین    ) اطلاق این عناو23ص 

اسم حقیقی براي ذات باشند، چون ذات اسم ندارد، اسم و رسم توقف بر تصور مسمی 
  ). 56،ص1360باشد (ابن ترکه، و مرسوم دارد و اصل حقیقت قابل ادراك نمی
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ز خـود اسـمی   گویـد مـن ا  کند که خداوند میعربی نیز به این نکته اشاره میابن
گاه معـروف  ندارم و هر چه بنده مرا بنامد آن اسم من است من مجهولی هستم که هیچ

  ).360، ص 2تا، جعربی، بیشوم (ابننمی
  

  شریعت از تفکر در ذات منع کرده است -3
نام و نشانی است، و حق مطلـق در آن حـال در   مرتبه ذات که مرتبه سکوت و بی

باشـد، و از  احدیت قرار دارد، مطلقاً غیر قابل شناخت می تعالی غیرمشروط و در مرتبه
ادراك و فهم بشري بیرون است؛ حتی شریعت نیز از تفکر در آن منع کرده است.  حیطه

باشد و در مشـرب عرفـانی   عربی میشیخ محمود شبستري نیز که یکی از شارحان ابن
کند. وي در پاسخ به یکـی از  می عربی متاثر بوده ، به این نکته اشارهخود بسیار از ابن

  سوالاتی که شیخ هروي از او پرسیده بود که: 
  چرا گه طاعت و گاهی گناه است؟   کدامین فکر ما را شرط راه است

  دهد که:چنین پاسخ می
  در آلاء فکر کردن شرط راه است         ولی در ذات حق محض گناه است

تفکروا فی آلاء «که فرموده بودند شبستري به آن حدیث معروف پیامبر اکرم (ص) 
گوید فکر کردن در آلاء و اسماء صفات کند و میاشاره می» االله و لاتفکروا فی ذات االله
باشد ولی در ذات حق گناه محض است، چرا که ذات حـق  و افعال حق تعالی روا می

که وسیله  تر است که در دار وجود غیر او دیاري را بتوان یافتتعالی از آن اتم و اعلی
شـود  لذا تفکـر در ذات موجـب ضـلالت و حیـرت مـی     شناخت او گردد، معرفت و 
  ).76 - 77، صص 1387(لاهیجی، 
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عربی نیز بر این است که فکر عقلاً و شرعاً حکم و مجالی در ذات خدا نـدارد  ابن
یحذر کم االله «و شریعت نیز از تفکر کردن در ذات باز داشته است و قول خداي متعال 

عربـی،  کند که در ذات خداوند تفکر نکنید (ابن) به آن اشاره می28(آل عمران، » هنفس
  ).230، ص 2تا، جبی

  
  تنها راه شناخت ذات، شناخت نفس است -4

چون تفکر از شناخت حق عاجز است و شریعت نیز آن را منع کرده است، آیا راه 
از راه قلب و تامـل در   عربی عارفدیگري هست که بتوان ذات را شناخت؟ از نظر ابن

من عـرف  «عربی در این مسیر او برسد، در واقع سرلوحه ي تعلیم ابنتواند به خود می
ترین راه شناخت و است. عارفان برآنند که تنها راه و یا حداقل صحیح» نفسه عرف ربه

گویـد ایـن دیـدگاهی    عربی میمعرفت خداوند همانا شناختن نفس خویشتن است. ابن
گونه کـه  همانباشد، توان به آن رسید بلکه راه نیل به آن شهود میا فکر نمیاست که ب

شناسد (مـن عـرف   که هر کس خود را بشناسد خدا را میاست پیامبر اکرم (ص) گفته 
عربی مـا بایـد   به بیانی دیگر از نظر ابن ).101، ص 3تا، ج بینفسه عرف ربه): (همو، 

لق) را رها کنیم ، و به عمق نفوس خود حاصل شناخت حق (به صورت مطکوشش بی
هایش ادراك کنیم. نـه تنهـا نفـوس مـا بلکـه همـه       بازگشته و حق را به صورت جلوه

چیزهاي اطراف ما صورتهاي متعددي از تجلی ذاتی هسـتند. از ایـن جهـت در میـان     
اشیاء،  به لحاظ عینی اختلاف گوهري وجود ندارد، اگرچه به لحاظ ذهنـی و معرفتـی   

  ).61، ص 1385آنها تفاوت چشمگیر وجود دارد (ایزوتسو، میان 
باشد گوید چون قلب عارف محل پذیرش تجلیات و عطایاي الهی میعربی میابن
نهایت است، قلب عارف نیز در پـذیرفتن و  گونه که خداوند در دادن عطایا بیلذا همان
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دیثی که از پیـامبر  گرفتن و قبول آن حد و حدودي ندارد. او در بیان وسعت قلب به ح
کند بدین مضمون که: ما وسعنی ارضی و لاسمائی و اکرم (ص) منقول است اشاره می

نه زمینم و نه آسمانم هیچ کدام گنجـایش مـرا نـدارد و    «لکن وسعنی قلب عبدالمومن 
  ).78، ص 2، ج1366(عفیفی، » گیردلیکن قلب بنده مومنم مرا در بر می

      
  حضرات خمس

معرفت هستی صرفاً منحصر به دو عـالم غیـب و شـهادت نیسـت،      از دیدگاه اهل
گوید: عالم، مـاخوذ از  بلکه عوالم دیگري نیز وجود دارند. قیصري در تعریف عالم می

شود، و در اصـطلاح  باشد و عبارت است از آنچه که با آن شیء شناخته میعلامت می
خداونـد از جهـت اسـماء و     سوي االله است که به وسیله آن،عرفا نیز عبارت از کل ما

  ).47، ص1363شود (قیصري، صفاتش شناخته می
باشـند  بینی صوفیانه، این عوالم یا حضرات وجودي که قابل تشخیص میدر جهان

هر کدام، نماینده کیفیت خاصی از تجلی حق هستند. این حضرات در میان خـود یـک   
تر وجـود دارد صـور و   ندهند، چیزهایی که در حضرت پاییکل متکاملی را تشکیل می

باشند براي چیزهایی که در حضرات مافوق و بالاتر قرار دارند. بنابراین هر مثالهایی می
ترین حضرات اسـت، قـرار دارد، مثـالی    آنچه در عالم محسوسات (شهادت) که پایین
باشد و هر چه در عالم امثال وجود دارد، است براي چیزهایی که در حضرات امثال می

باشد که منکعس کننده حالتی از شوون حضرت اسماء و صفات الهی است میصورتی 
باشد که تجلی کرده است. لذا در میـان مراتـب   و هر صفت نیز بعدي از ذات الهی می

هستی یعنی عالم  ترین مرتبهتر ارتباطی معنوي وجود دارد. هر چه در نازلبالاتر و پایین
 ـشود یا رخ میمحسوسات یافت می ورتی اسـت کـه در آن شـانی از شـوون     دهد ص
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باشد به طور مستقیم و یا نهایتاً خود غیب مطلق به تر که حضرت مثال میحضرت عالی
). در واقع هـر تجلـی   32، ص 1385کند (ایزوتسو، طور غیرمستقیم خویش را ظاهر می

از تجلیات و هر تعینی از تعینات مقتضی تمییز حضرتی از حضرات اسـت، و موجـب   
ي مظـاهر  باشد. پس از غیب مطلق تـا آخـرین مرتبـه   اي از مراتب ذات میمرتبهتحقق 

حق، از اطلاق وجود تا تقیید شهود یک ذات بیش نیست که به حسب اختلاف تجلیات 
  ).26، ص1،ج 1368و تعینات مسمی به مراتب و حضرات گشته است (خوارزمی،

محـل حضـور و    حضرت در عرفان مساوي با مظهر است، یعنی چیزي کـه «خود 
  گـاه حـق   ظهور حق و جمال و کمال اوست؛ زیرا عارفان موجـودات جهـان را جلـوه   

اند کـه محـل حضـور و شـئونات تجلیـات      دانند و از این روي همه اشیاء حضرتمی
  ).319، ص1386(سجادي، » خداونداند و از این رو ترکیبات حضرت بسیار است

ات یا تشخیصات هویـت الاهـی در   پنج حضرت یعنی تنزلات پنجگانه، همان تعین
اند و آنها را عیـان  صور اسماء اوست اینها روي قوابلی که تحت فیضان آنها قرار گرفته

عربـی هسـتی بـه    ). بنابراین در نظر ابن333، ص 1384کنند (کربن، دارند، عمل میمی
  نامد. شود و او آنها را حضرات خمس میپنج مرتبه تقسیم می

ت کـه در ایـن سلسـله مراتـب، خداونـد در بـالاترین مرتبـه،        همچنین باید دانس
تـرین اسـت   حاضرترین است و در سطح جسمانی، کمترین حضور را دارد یـا غایـب  

). به عبارت دیگر هر چه از مبدا دورتر شوند لطافـت و رقـت   444، ص1384(دهقان، 
  تـر  عمیـق شود و تقیید به زمـان و مکـان بیشـتر و    کمتر و احتجاب و کثافت بیشتر می

گردد. برعکس، هر چه قدر به مبدا و مصدر تجلی خود نزدیکتـر باشـند از رقـت و    می
تري از علـوم و حقـایق در آنهـا    عالی لطافت بیشتري برخوردار بوده و در نتیجه مرتبه



                  101                             ی و ظهور حق مطلق در عالم محسوسات از دیدگاه ابن عربیتجلّ
 

اي کـه  ). حضرات خمس و عوالم پنجگانـه 115، ص 1387شود (لاهیجی، منعکس می
  کنند عبارتند از:عربی و شارحان وي یاد میابن

  
  عربی عشق، انگیزه آفرینش استاز دیدگاه ابن

عربی، یا شاید هم بتـوان  یکی از مسائل بسیار مهم مطرح شده در نظام عرفانی ابن
گفت مهمترین آنها، نظریات گسترده و سنجیده وي، درباره آفـرینش و پیـدایش جهـان    

داند که ذات حضرت حـق،  است. وي اساس آفرینش را ، عشق به جمال و زیبایی می
آن شاهد حجله غیب که پیش از پیدایش جهان خود هم عاشـق و هـم معشـوق بـود،     

و آینـه جمـال خـویش    خواست تا جمال خویش را آشکار کند، لذا آفرینش را اساس 
، عشق حق به جمال خویش و جلوه جمال وي اساس آفرینش و پیـدایش  پس .گردانید

وسیله ظهور و زمینه معرفت و عشـق خلـق بـه آن    باشد. در حقیقت آفرینش جهان می
  ).47 - 48، صص 1387معشوق واقعی و حقیقی است (یثربی، 

خداونـد خـود عاشـق    «گوید: الحکم میهمچنین خواجه پارسا در شرح فصوص
مرآتی لازم بود و این مراتیت حقیقـت محمدیـه   دیدن خود بود و براي این دیدار خود 

تمـام مظـاهر حرکـت، عشـق و      براین اصل و سرچشمه). بنا35،ص1366بود (پارسا، 
عربـی، از  محبت است. البته باید توجه کرد که مفهوم آفرینش یا خلق، از دیـدگاه ابـن  

مفهوم و معناي متداول آن بـه دور اسـت یعنـی او بـرخلاف عـرف متـداول در میـان        
عربـی،  پـذیرد (ابـن  دانشمندان اسلامی مفهوم آفرینش به معناي خلق از عـدم را نمـی  

  ).313-112، صص 1، ج1405
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  ی اول(فیض اقدس)تجلّ -1

براساس حدیث معروف قدسی، آن گنج پنهان و کنز مخفی، سري دست نیافتنی و 
خواهـد  ناشناخته، نور سیاه و ظلمانی پیش از آفرینش است. اما آنگاه که خداونـد مـی  

فـی همـه چیـز،    خود را بشناساند، به صورت تعین اول در جوهر نامشخص خدا، که ن
نیـز  » فیض اقدس«کند. عبدالرحمان جامی، تجلی اولیه را حتی نفی نفی است جلوه می

دارد که در این مقام هنوز اعیان ثابته از اسـماء الهـی جـدا نیسـتند     گوید و بیان میمی
  ).149، ص1370همچنانکه اسماء و ذات هم از ذات جدا نیستند (جامی، 

ه خود بر خویشتن خویش متجلی اسـت، در ایـن   در این تجلی، حق متعال خود ب
یابد. این تجلی را که ذات حق براي ذات خود میحق به خود، آگاهی تجلی است که 

).  272، ص1367گوید (جهانگیري، ی حبی ذاتی نیز میعربی تجلّکند، ابنگري میجلوه
 صـورت » اسـم بـاطن  «همچنین این تجلی که تالی و پیرو غیب هویت است، به حسب 

). به واسطه این تجلی حق بر خود اسـت کـه،   427،ص1،ج 1368گیرد (خوارزمی، می
حق به خـود،  دهند و همه صورتهاي اشیاء ممکن بالقوه خود را در ضمیر حق جلوه می

است و علـم حـق   یابد، در حالیکه بالقوه در موجودات لایتناهی ظهور یافته میآگاهی 
در حالتی کـه حـق در حقیقـت تکثیـر نیافتـه و       نییابد، یعنیز به اشیاء متعدد تعلق می

).  حق در احـدیتش  170، ص 1385وحدت اولیه خود را حفظ کرده است (ایزوتسو، 
به وحدت و تعینی نیاز ندارد که بدانها از چیزي ممتاز شـود، چـون چیـزي غیـر از او     
نیست. پس وحدتش عین ذات اوست و این وحـدت خاسـتگاه احـدیت و واحـدیت     

و یگانگی) است. در حقیقت در این مرتبه حقایق در ذات خدا به سان وجـود  (یکتایی 
). در 156، ص1370الغیـوب اسـت (کاشـانی،    باشد که همان غیبدرخت در هسته می

اي از تعـدد هـم در آن راه نـدارد یعنـی وحـدت      مقابل وحدت حقیقی که حتی سایه
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گیرد (ایزوتسو، د قرار میاحدیت، این وحدت که بالقوه متکثر است و واحدیت نام دار
  ).170،ص1385

  
  ی ثانی (فیض مقدس)تجلّ -2

شود، اعیـان ثابتـه و   ی دوم که فیض مقدس یا تجلی شهودي هم نامیده میدر تجلّ
شوند. و میگر ظهور عین، جلوهماهیات از کتم عدم و خفاي علمی، در موطن وجود و 

کند، در این فیض ات ظهور میشماري از جهان کثربه این ترتیب حق در صورتهاي بی
گیرد که کند و هستی، به فیض این تجلی حق شکل میاست که حق تجلی وجودي می

). 9، ص2، ج1370دوم از مراتب تعین در طبیعت وجود مطلق است (عفیفی،  این مرتبه
این مرتبه در واقع اولین تعین ذات در مظاهر خلقی یعنی تنزل واحـدیت بـه جبـروت    

) همچنین این تجلی شـهادت بـه حسـب اسـم     25، ص1،ج1368ارزمی، باشد (خومی
در واقع تجلی ثـانی   ).427همان، ص باشد (است که مترتب بر تجلی اول می» الظاهر«

گـردد و آن  اند ظـاهر مـی  تجلی است که بدان اعیان ممکنات ثابته که شئون ذات الهی
، معلومات اولین و ذاتـی  تعین اول است به صفت عالم بودن و قابل بودن، چون اعیان

باشند و حق تعالی به این تجلی از مقام احدیت به مقام اویند که قابل تجلی شهودي می
آید. به عبارت دیگر، این تجلی شـهودي  واحدیت به واسطه نسبتهاي اسمائی، فرود می

شود عبـارت اسـت از ظهـور حـق بـه      نامیده می» نور«که همان ظهور وجود است و 
نفـس  «مهاي او در وجود ذاتی که مظاهر آنها هستند. ایـن ظهـور همـان    هاي ناصورت
  ).156ص، 1374آید (کاشانی، میباشد که همه چیز بدان به وجود می» الرحمان

باشد، صورت تجلی اول و سـایه و  همچنین تجلی دوم که متضمن تمییز حقایق می
قـاب  «الوهیـت و   رتبـه باشد که جامع تمام تعینات و اعتبارات است، آنـرا م ظل او می
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نامند و تعین او تعین دوم و قابل دوم اسـت کـه جـامع بـین دو طـرف      نیز می» قوسین
  ).203،ص 1363باشد (ابن فناري، اجمال و تفصیل می

      
  نفس رحمانی -3

  نفس رحمانی عبارت از انبساط وجود بر اعیـان ثابتـه از ناحیـه خـداي بخشـنده      
یـک  » نفس رحمـانی ).  «413، ص 1375قیصري  ،106،ص 1368باشد (خوارزمی، می

. و از آن به باشد، و یا ایجاد چیزهاي دنیا میتعبیر نمادین است که نشانگر تجلی هستی
کنند. که ایـن اسـماء   عنوان خروج شدید اسماء الهی، به جهان حقیقی وجود تعبیر می

رسد با شدت الهی شدیداً فشرده در حق هستند و چون این فشردگی به غایت خود می
او » بـاش » «کـن «گوید یابند. تنفس الهی همان است که خدا میاز سینه حق صدور می

بـه  » کـن «آورد به این معنی که آنچه را که در درون او بوده به وسیله کلمـه  نفس برمی
عربی نفس رحمانی چیزي نیست که یـک بـار و بـراي    فرستد. از دیدگاه ابنبیرون می

اشد بلکه این امري است که بدون وقفه همچنان ادامه دارد و ایـن  همیشه اتفاق افتاده ب
باشد. بنابراین نفس رحمانی اصـل  روندي است که باعث بقاء و داوم عالم و هستی می

گیرد (ایزوتسـو،  میباشد که هم جهان ماده و هم جهان مجرد را در برو ریشه هستی می
  ).148-149، صص 1385

  یتی کـه دارد امکانـات اصـلی را بـه عـالم هسـتی       نفس رحمانی، از جنبه رحمان
آورد. همان طوري که نفس آدمی دوره قبض و بسط دارد، جهان نیز از یـک چنـین   می

ــ زمـانی وجـود    آنکه میان این دو مرحله جداي گذرد. بیدو مرحله متمم یکدیگر می
در لحظه پس  شود. ورود و فانی میداشته باشد در هر لحظه و بدون لاینقطع از بین می

شود. بطوري که هر وقت در مرحله قبض کند و ایجاد میاز آن تجدید آفرینش پیدا می
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کنـد بـه   گردد و در مرحله بسط دوباره تجلی و بروز پیدا میاست به ذات الهی باز می
شـود، بـی   این ترتیب، جهان تجلی از ذات پروردگار است که در هر لحظه تجدید می

  ).134 - 135، صص 1371تکرار پیدا کند (نصر، » به صورت مشابه«آنکه 
  

  عماء -4
را از حدیث قدسی که از پیامبر اکرم منقول است گرفته » عماء«عربی اصطلاح ابن

است، از آن حضرت سوال شد، خداوند ما قبل از آنکه هستی را بیافرینـد کجـا بـود؟    
تـا،  عربی، بـی ا بود (ابنرسول االله پاسخ گفتند در عماء (ابررقیق) که زیر و بالایش هو

 مرتبـه اي همچون عبـدالرزاق کاشـانی، عمـاء را بـا     ). عده506، ص3، ج310، ص2ج
دانند، زیرا که خداوند در این مرتبـه از  برابر میاحدیت وجود، که نخستین تعین است 

شود و هیچ کـس بـه هویـت او دسترسـی     وحدت مطلق، زیر پوشش جلال مستور می
).  برخی دیگر نیز عماء را همچون مرتبه واحدیت کـه  131، ص 1370ندارد (کاشانی، 

اند همچنانکـه عمـاء میـان    میان آسمان متعالی و زمین امکان است، تفسیر کرده واسطه
آسمان و زمین معلق است، پس جهانی برزخی بین وحدت الهی و کثرت خلقتی اسـت  

که تواناییهاي ازلـی   ). از طریق این عماء و تخیل خلاق است57، ص 1387(شایگان، 
خواهد شناخته شود در عالمی بزرخی میان عالم روح خداوند که گنج پنهان است و می

  ). 255، ص1386کنـد (پورنامـداریان،   ناب و عالم محسوسـات تجلـی و ظهـور مـی    
آیند و اعیـان کلمـات آشـکار    گوید که کائنات در نفس رحمانی پدید میعربی میابن
کنند. ظهور کلمه در نفس رحمانی و ظهور کون در هان تعبیر میشود که از آن به جمی

شود و از آن است. بنابراین از آن جهت که در نفس است کلمه و امر نامیده می» عماء«
تـا،  عربـی، بـی  گیرد (ابناست، هستی، خلق و ظهور عینی، نام می» عماء«جهت که در 
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اله بودنش، نه از لحـاظ رحمـان   ). لذا این عماء از نفس رحمان، از لحاظ 423، ص2ج
، با دست یا دستهاي »کن«بودنش، پیدایش یافته است. همه موجودات در عماء با کلمه 

اصـل آن نَفَـس،   اند، به جز عماء که ظهور آن به ویژه با نفََـس اسـت.   خدا، پدید آمده
گویـد:  . در این تنفس لذتی است، چنانکه در حدیث کنـز مخفـی مـی   حکم عشق بود

لذا از این دوست داشتن، تنفس ». بودم ناشناخته، دوست داشتم تا شناخته شومگنجی «
حق روي داد و نفس پدیدار شد که همان عماء است. این عماء آن حقی است که همه 
چیز بدان آفریده شده است (الحق المخلوق به کل شیء) و حق نامیده شده است زیرا 

س است، بدین سان نفس داراي حکـم بـاطن   عین نَفَس است و نَفَس هم نهفته در متنَف
او اول است در باطن و آخر است در است و چون حکم ظاهر برایش پدیدار شد، پس 

  ).257، ص1370ظاهر (خراسانی، 
گوید که: هرکس بخواهد که نفس الهـی را بشناسـد، بایـد جهـان را     عربی میابن

که در وي پدیداري بشناسد، زیرا هر کس خودش را شناخت، پروردگارش را شناخت 
شده است. یعنی جهان در نفس رحمان پدیدار شده است که خداوند با آن نفس، اندوه 
نامهاي الهی را به سبب عدم ظهور آثارشان بـا ظهـور آثـار آنهـا از آنـان زدود و بـه       

  ).256خویشتن با آنچه در نفس خود ایجاد کرد، منت نهاد (همو، ص 
  

  اعیان ثابته -5
را وضـع کـرد و آن را در   » اعیان ثابته«ن کسی است که اصطلاح عربی نخستیابن

تاسیس نظام عرفانی خویش به کار گرفت. وي این اصطلاح را در جاي جاي آثار خود 
عربی نیز تابعان و شارحان به خصوص در فتوحات مکیه مطرح ساخته است. بعد از ابن

). اعیـان ثابتـه   270، ص1367افکار وي آن را شرح و بسط بیشتري دادند (جهانگیري، 
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عبارت است از حقایق ممکنات در علم حق تعالی و صور علمی اشیاء که حقایق عالم 
توان گفت کـه اعیـان   تر میاند. یا به تعریف سادهامکان مطابق آن اعیان به وجود آمده

ثابته عبارتند از چیز یا شیء بودن همه ممکنات پیش از ملبس شدن به لباس هستی بـه  
اي ). این اعیان ثابته طبیعـت واسـطه  239، ص 1370خدا در علم او (خراسانی،  فرمان

گیرند لذا با توجه بـه ایـن   دارند و در میان حق مطلق و جهان اشیاء محسوس قرار می
موقعیت خاص وجودي، آنها داراي طبیعت دوگانه فاعلی و انفعـالی هسـتند، آنـان در    

تـر و  انفعالی و در پیوند بـا حضـرت پـایین   ارتباط با حضرت مافوق و بالاتر از خود 
  ).175، ص 1385تر از خود فاعلی هستند (ایزوتسو، مادون

عربی بر این است که اعیان ثابته پیش از وجود خارجی در علـم الهـی ثابـت    ابن
باشند بلکـه  باشد نه در خارج. ثانیاً مستقل نمیهستند و این ثبوت اولا در علم الهی می

حق و بوجهی عین او هستند و ثالثاً واسطه بین وجـود و نفـی نیسـتند     وابسته به وجود
  ).277، ص 1367بلکه نوعی از وجود، یعنی وجود علمی هستند (جهانگیري، 

عربی موجودات تا در علم موجود نشـوند، در خـارج امکـان    همچنین از نظر ابن
جـود علمـی   تحقق نخواهند داشت، این اعیان با تجلی ذاتی و فـیض اقـدس از ازل و  

شود، حق به احکام آثار ایشان نامیده می» فیض مقدس«دارند، با تجلی شهودي حق که 
شـود. ایـن آثـار و صـور بـه حکـم       گردد و در نتیجه عالم خارج تشکیل میظاهر می

وجود، وجود واحد را به صورت موجودات  تعدادشان و به حسب انعکاسشان در آینه
گوید، نخستین چیزي که خداوند در ازل عربی، می. ابنسازندمتعدد و متکثر نمودار می

به وجود اعیان ثابته که متصف به صفت وجود نیستند افاضه فرمود شنوایی بود سـپس  
).  بنابراین حق 342، ص 1370(خراسانی، » هست شد«پس » باش«به عین ثابت فرمود 

ته نیز صـورتهاي ذاتـی   سازد. اعیان ثابتعالی خود را به وسیله اسماء آشکار و ظاهر می
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شـوند  باشند و از آنجایی که همه این امور در علم الهی حادث مـی این اسماء الهی می
اند. ایـن اعیـان   باشند که از ازل در جهان غیب قائم بودهلذا اعیان ثابته هم حقایقی می

داراي دو وجه و صورت هستند از یک طرف، آنها در ذات خود از سوي حـق تعـالی   
اند، زیرا وجود خاص خود را به او مدیونند و از طرف دیگر آنان روشـی را  تهتعین یاف

کننـد  کنـد تعیـین مـی   که حق طبق آن خود را در جهان هستی و مشهود متحقـق مـی  
  ).176،ص 1385(ایزوتسو، 

  هر عینی از اعیان را اقتضاي ذاتی است کـه از آن بـه اسـتعداد و قابلیـت تعبیـر      
نیز به صورت اعیان در وجود خارجی به همان صـورت   کنند و تجلی وجودي حقمی

). لذا ایـن  300، ص 1387استعداد ذاتی ایشان بدون هیچ کم و زیادي است (لاهیجی، 
باشند که بر حسـب اسـتعداد خـود فـیض     اعیان ثابته هم به مثابه قالبها و ظرفهایی می

شـد بـه آن منتقـل    پذیرند و هر چه به حسب طبیعت خود از آنان ناتوان باهستی را می
شود. و می نخواهد شد و خداوند نیز به اندازه استعداد و حقایق این اعیان بر آنها ظاهر

  پذیرند.آنها هم بسته به استعداد خود فیض هستی را می
  

  پیدایش مفهوم انسان کامل
پیدایش مفهوم انسان کامل با پیدایش حکمت و عرفان اسلامی همگاه است، پیش 

الانسـان  «و » الانسـان العقلـی  «عربی، اصطلاحات توسط ابن» ان الکاملالانس«از وضع 
فـی  الانسـان  «و عبارت » الانسان الاول الحق«، »الانسان الاول» «انسان الحق«، »الاعلی

است. بایزیـد بسـطامی هـم     ، در فرهنگ اسلامی به کار رفته»العالم الاعلی تام و کامل
را در مورد انسانی به کار برد کـه بـه مقـام    » امالکامل التم«عربی اصطلاح بیش از ابن

والاي معنوي رسیده است. پس از بایزید، حلاج از انسانی سخن گفت که جمیع کمال 
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نایل شده اسـت و  » انالحق« را پیموده، مظهر کمال صفات الهی شده، و به مقام و مرتبه
  چنانکه معروف و مشهود است او خود را چنین انسانی شناساند و در این راه جان داد.

سخن راند. اما » حواي معنی«و » آدم معنی«پس از حلاج، ناصر خسرو قبادیانی از 
» الانسـان الکامـل  «واضع اصطلاح ، چنانکه اشاره شد و تا آنجا که اطلاع حاصل است

ی است و او نخستین کسی است که در عرفان اسلامی ایـن اصـطلاح را وضـع    عربابن
الحکـم بـه کـار    کرده و در کتب خود، از جمله در اولین فص کتاب نفیسش فصـوص 

الـدین نسـفی   الـدین، عزیـز  ) .پـس از محـی  240، ص 1381گرفته است (جهانگیري، 
اي مجموعـه رسـاله  را، بـر  » انسان کامـل «نخستین مولف در جهان اسلام است که نام 

الانسـان  «ي خود نهاد و پس از نسـفی، عبـدالکریم جیلانـی عنـوان     بیست و یک گانه
شناسی عرفانی برگزیده است (صاحب را براي نام کتاب ارزنده خود، در انسان» الکامل

  ).577 - 578، صص، 1386الزمانی، 
دگرگون کرد و به  عربی  عقیده انسان کامل را ازحلاج گرفته بود و آن را کاملاًابن

آن دامنه اطلاق وسیعتري داد. نخست دوگانگی لاهوت و ناسوت، به صورت دوگانگی 
یک حقیقت، و نه دو ذات مستقل درآمد. ثانیاً لاهوت و ناسوت نه تنها در انسان، بلکـه  
در هر امري دیگر، داراي وجود بالفعل تلقی گردید، به نحوي که در هر چیـز ناسـوت   

لاهوت جنبه باطنی آن، شناخته شد، ولی خداوند که خود را در همـه  مظهر خارجی و 
کند، به نحو تام و در انسان کامل، که انبیاء و اولیاء بـارزترین  مظاهر وجود، متجلی می

عربی کلمه اعلاي خداوند و مظهر جامع انسان کند. از دیدگاه ابناند، ظهور مینمونه آن
  ).583، ص 1362ست (شریف، کامل حضرت محمد یا حقیقت محمدیه ا
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  انسان کامل، هدف خلقت و آفرینش  -1

رود. مظهر جمع اسـماء  انسان کامل در نظر صوفیه هدف غایی تربیت به شمار می
و صفات خداوندي و نگهدارنده جهان و شرط بقاء طبیعت است و اگر محض او نبود، 

  آمد.اید، پدید نمینمپوشید و نوري که خدا را به خود میطبیعت خلعت وجود نمی
  نما به حقیقت همین دل استجام جهان نما دل انسان کامل است         مرات حق

  )221 -  222، صص 1368(رزمجو،  
که حـق تعـالی در ذات خـود    عربی در مورد خلقت انسان بر این اعتقاد است ابن

خواسـت  کرد، اما چونکه حکم اولیت و باطنیت مشاهده میصفات و افعال خود را به 
ذات و صفات خود را به حکم آخریت و ظاهریت مشاهده کند، انسان را خلـق کـرد،   
چرا که انسان استعداد وجودي آن را داشت تا به وسیله وي سرحق به حق ظاهر گردد، 
به بیان دیگر حق تعالی انسان را به این علت آفرید تا هرگاه بر انسـان تجلـی فرمایـد    

بیند و خداوند چون انسان را آفرید وي را خلیفه خـود  ذات و صفات و افعال خود را ب
ساخت و هر چه که در صور الهی بود از اسماء و صفات و کمالات خود در وي ایجاد 

  ).184، ص 1376کرد (نصري، 
واحد  خواست صورت جمیع اسماء خود را در یک آیینهبر این اساس حق که می

ت کند. انسان را بر صورت خویش آفرید و که قابلیت انعکاس آنها را داشته باشد، روی
انسـان  )؛ و از آنجـا کـه   216، ص1تـا، ج عربی، بیبه تماشاي جمال خود نشست (ابن

لذا از حیث ذات و مرتبه هم بر همه مظاهر حق مقدم است، » االله«کامل، مظهر اسم کلی 
 ـ  می ر باشد. بدین ترتیب جمیع مراتب موجودات که مظاهر اسماي الهـی هسـتند، مظه

باشد و به این خاطر انسان کامل نیز هستند لذا حقیقت انسان مشتمل بر جمیع اشیاء می
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او  شود که ارادهمتجلی خدا فرض می عربی صورتاست که انسان در نظام عرفانی ابن
  . (chittick , 1994,P.33)بخشد را در جهان خارج عینیت می

  
  انسان کامل به عنوان کون جامع -2

نیز نامیده است. علت این وجه تسمیه نیـز  » کون جامع«سان را خلیفه و عربی انابن
جامعیت انسان است، چرا که تمام حقایق عالم وجـود در وي نهفتـه اسـت (نصـري،     

). او همچنین صاحب کون جامع را، کـه مشـتمل بـر جمیـع حقـایق و      185، ص1376
و آخـرت،   ساري در جمیع حقایق است، مظهر تام حق و مجـلاي فـیض وجـود دنیـا    

- 34، صص1376(امام خمینی (ره)، » ینظر االله الی الخلق فیرحمهم«گوید: دانسته و می
). این کون جامع یعنی انسان مرحق تعالی را به منزله انسان العـین اسـت بـه عـین     33

  یابـد و اشـیاء بـه آن دیـده     (مردمک چشم به چشم) که نظر به انسان العین تحقق مـی 
شود لذا بدین جهت است که این کون جـامع را  صر نیز تعبیر میشود که از آن به بمی

  ).18، ص 1378زاده آملی، نامند (حسنانسان می
است به این مفهوم که تمامی حقایق را دربـر  » جامع«با این وجود انسان کامل هم 

است یعنی، حداقل در بعد ظاهري خود، به جهان مخلوقات تعلق » کون«گیرد و هم می
رزخ میان خداوند و عالم است، از این پراکندگی هم حقایق الهی و هم کونی دارد او ب

گیرد. در خداوند، احد و کثیر به هم پیوسته هستند، در عالم کثـرت پراکنـده   را دربرمی
شده است، اما در انسان کامل احد و کثیر در میان جدایی و پراکندگی خود دوباره بـه  

  پیوندند.هم می
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  حق متجلی، خلیفه خدا و نائب حق در روي زمین استانسان کامل ، -3

بینی عرفان اسلامی، انسان به واسـطه دارا بـودن گـوهر دل و جـان کـه      در جهان
»  و لقد کرمنا بنی آدم....«گنجینه اسرار حق و تجلیگاه انوار الهی است و به حکم آیات 

» لم آدم الاسما کلهـا... ع«) و 30(بقره / ...» الارض خلیفه انی جاعل فی«) و 70(اسراء/
) ... مظهر جمیع اسماء و صفات خداوندي شده و مباهی به تکریم و جانشینی 31(بقره/

) 4) و صفت احسن التقویم (تین/82باري تعالی و شایسته پذیریش بار امانت (احزاب/
  ).219، ص1368گردیده است (رزمجو، 

تی است. انسان کامل از انسان کامل خلیفه خدا در روي زمین یا در همه جهان هس
عربی بر این بـاور  آن جهت شایسته خلافت خداوند است که داراي جامعیت است. ابن

اسـت  » جامعیت«است که در همه جهان تنها انسان کامل داراي ویژگی منحصر به فرد 
شد خداوند متعال صورت ظاهر او (انسـان  لذا اگر داراي این جامعیت نبود خلیفه نمی

قایق عالم و صورتهاي آن انشاء کرد و صورت باطن او (انسان کامـل) را  کامل) را ازح
بر حسب صورت خودش، ایجاد فرمود و به این سبب است که حق در حق او فرمـود  

  ).247-246، صص 1385(ایزوتسو، » سمع او و بصر او هستم«
م عربی تنها انسان کامل شایستگی مقام خلیفـه الهـی را دارد زیـرا مقـا    از نظر ابن

انسان کامل نه تنها از تک تک مظاهر هسـتی، بلکـه از کـل آن و نیـز از فرشـتگان و      
اند، حـال  کروبیان ملاء اعلی برتر است، چرا که فرشتگان تنها مظهر صفات جمال حق

گویـد، اینکـه   عربی مـی آنکه انسان هم مظهر صفات جمال و هم جلال حق است. ابن
زدند به این خاطر بود که جامعیت و مظهریـت  فرشتگان بر آدم سجده نکردند و سرباز 

او را بطور کامل نشناختند و ندانستند که خونریزي و فساد نیز از مظاهر صفات جـلال  
  ).50، ص1، ج1370حق است (عفیفی، 
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چون انسان کامل طبق «کند که: عربی علت خلیفه بودن انسان را چنین بیان میابن
ت و نیابت خدا در جهـان، او را درسـت   صورت کامل حق به وجود آمده است خلاف

آید، اما مقصود از انسان فقط انسان حیوان نیست، بلکه انسان خلیفه اسـت و از راه  می
آیـد (ابـن عربـی، عقلـۀ     انسانیت و خلافت، به صورت خدا بودن بـر او درسـت مـی   

  ).45 - 46المستوفر، صص 
مگـر اینکـه از راه    بنابراین کمال انسان به خلافت حق است و خلیفه کسی نیست

) و چون انسـان کامـل از   441، ص2تا، جاستحقاق، داراي نامهاي الهی باشد (همو، بی
  خـدا در کـل هسـتی بـه شـمار       آن حیث که مظهر اتم حق و کون جامع است، خلیفه

رود او به عنوان روح عالم حاصل اسم اعظم است و بـه خلافـت از خـدا عـالم را     می
  ).  329، ص1375کند (قیصري، تدبیر می

انسان کامل در هر عالمی صورتی مناسب آن عـالم دارد. در بهشـت مناسـب بـا     
جوید، و بهشت است و بهشت به واسطه او هر چه در خور استعدادش است از حق می

در جهنم هم صورتی مناسب آن دارد، چون اگر در جهنم ظهور نداشـته باشـد کامـل    
). حق مطلق، بـه ذات خـود از   100، ص1378نبوده و مظهریت تامه ندارد (خواجوي، 

پایـان او طالـب ظهـور و    نیاز است؛ و از طرفی هر یک از اسماء بیو عالمیان بیعالم 
مظهر آشکار سـاخته ، و کمـال را نشـان    خواستار مظهري هستند که اثر خود را در آن 

مه این اند. جامع جمیع، هجهان هستی هر یک مظهر یکی از این اسماءدهند. آفریدگان 
طلبد که از لحاظ جامعیت، متناسـب  اسماء، اسم اعظم است که او نیز مظهر کلی را می

با او باشد و این مظهر جامع و تام، انسان کامل است. به عبـارت دیگـر، هـیچ یـک از     
  صـفات دیگـر حـق را  در    اسماء خداوند، جامعیت اسم حـق را نداشـته و اسـماء و    
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ست که چون خدا را با آن بخوانیم در حقیقت وي را به ، منحصراً این اسم اگیردبرنمی
  ).28 - 29، صص 1386همه اسماء خواندیم (همو، 

در واقع انسان کامل تجلی تام اسماء حق است، انسان کامل کلمه نیز هست و کل 
جهان است از نظر وحدت. همچنین انسان کامل از لحاظ جوهر و ذات، روح یـا عقـل   

فلاطونی را مشتمل است، مانند کلمـه در اعتقـاد فیلـون کـه     ا» مثل«اول است که همه 
، 1371در آن جمع آمده است (نصر، » مثالها«است و همه » نخستین صادر شده از خدا«

توان گفت که تجلی حق در انسان کامل به کمال خـود  تر می). به عبارت دقیق132ص
سـازد و  جلی مـی رسد حق خود را در کاملترین صورت، به صورت انسان کامل متمی

اي کاملتر از این نیست. انسان کامل از این جهت در عین آنکه مخلوق اسـت  هم جلوه
حق است. انسان کامل،حق است به دلیل جامعیت گوهري خود و یا به دلیل آنکـه بـر   

خود، اعم از فاعل  عربی، خداوند در آدم، یعنی نوع انسانی، همه خصایصطبق نظر ابن
  )250-251، صص1385(ایزوتسو، ده است و منفعل را قرار دا

است و مربوب و از جهـت معنـی و   » عبد«انسان کامل از جهت صورت ظاهریش 
است یعنی ربوبیتش بالنسبه بـه افـراد عـالم در عـالم غیـب و      » رب«اش روح و مرتبه

کند و رونویسی از دو صـورت، صـورت   شهادت او در مقام خلیفه الهی تحقق پیدا می
ورت جمعیت باطنی است، و صورت عالم که صورت انسـان کبیـر و   حق تعالی که ص

).  خدا را فقـط  77ق، ص1417باشد (خواجوي، جهان تفرقه است و در او منطوي می
انسان کامل شناخته است و به این شناخت ، نه فرشته و نه عقل انسان حیوانی نرسـیده  

هان داشته و آشکار نکـرده  است. زیرا که خداوند جز بر انسان کامل، خود را به همه پن
است . بدین سان، انسان کامل، از حیث عقل و شهود خود، حـق را شـناخت و میـان    

اي، جمع کرد. هر کسی که انسان کامـل را  آگاهی بصري کشفی و اگاهی عقلی اندیشه
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داند که چه کسی به نیابت و خلافـت  که نایب حق است، ببیند، یا از او آگاه شود، می
  ).282، ص3تا، جعربی، بیشده است (ابنحق، برگزیده 

و مصداق آن (انسان کامل)، حقیقت محمدي یا کلمه و نور محمـدي اسـت کـه    
اولین حقیقت ظاهر، موجود نخستین، مبدا ظهور عالم و به عبارتی دیگر، اولـین تعینـی   

، 1387است که ذات احدیت، بیش از هرتعینـی بـا آن تعـین یافتـه اسـت (لاهیجـی،       
  ).  619ص

  
  انسان کامل مرتبه -4

اند و عمدتاً با خصوصـیات  سالکان طریقت درباره انسان کامل سخنان بسیار گفته«
اند، او را در حکم، اکسیر اعظم قرار داده اند شدهو مدارجی که براي انسان کامل قائل 

که یافت نشود. هر چند نسفی گوید: در هر عصري یـک تن(انسـان کامـل)، در عـالم     
مرتبه انسان کامل (محمد (ص)) کـه  ). 150، ص1386(سجادي، » شودیوجود یافت م

از عقـول و  «اند، جامع جمیع مراتـب الهیـه و کونیـه    عمائیه نموده از آن تعبیر به مرتبه
   است.» نفوس و عالم برزخ و مثال و عالم طبع وماده

در انسان کامل در واقع مظهر اسم اعظم است، پس اسم اعظم حق تعالی نیز بایـد  
عالم داراي مظهري باشد که انسان کامل چنین مظهري است. هـر چنـد انسـان کامـل     

  عربی او را برخـوردار از علـو مکـانی و مکـانتی     اي والاست و ابنداراي مقام و مرتبه
گیرد چرا که علو ذاتی منحصر بـه ذات  داند، اما هرگز براي او علو ذاتی در نظر نمیمی

  ).200، ص1376الهی است (نصري، 
داند، عربی نسبت انسان کامل به عالم را همچون نسبت نفس ناطقه به انسان میابن

عربی انسان کامل بیانگر حد اعلاي علم خداست، بنابراین خداوند خـود را  در نظر ابن
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شناسد و خطاب به انسان کامل است که خداوند بنابر در انسان کامل به وجه اکمل می
ام، بواسطه تو لوقی عزیزتر از تو، براي خود خلق نکردهمن مخ«گوید حدیث قدسی می

(لانـدا،  » کنمگیریم و به واسطه تو هم عقاب میکنم و به واسطه تو من میمن اعطا می
  ).101 -104صص ،1388

همچنین انسان کامل به دلیل مقام احاطه و جامعیت اسماء و صفات الهی کـه دارد  
د و نیز به دلیل پیوستگی و اتصال با خداونـد بـه   باشو مظهر تام، بلکه اتم خداوند می

شود واسطه نوعی تجربه، علم مطلق نسبت به خداوند تنها براي انسان کامل حاصل می
  ).585، ص 1362(شریف، 

  
  انسان کامل و حقیقت محمدیه نظریه -5

یکی از معتقدات اساسی باطنی اسلام که آن نیز نخستین بار با اصطلاحات کنونی 
بندي شده، نظریه انسان کامل است، که چنـان در چشـم   عربی صورتسط ابنخود تو

، 1371انـد (نصـر،   نامیـده » اصل برگزیـده تصـوف  «انداز تصوف غلبه دارد که آن را 
عربی)، انسان کامل کسی است کـه تمـام امکانـات    ). از نظر وي (ابن131-132صص

گفت که وي، الگـو و   شودهستی را در درون خویش محقق ساخته است اصطلاحاً می
  ).445، ص1384مدلی براي همه آنهاست (شیمل، 

انسان کامل به هر حال نوعی مرد برتر است که به قلمرو روحانی متعلـق اسـت و   
رود. وجـود وي در نظـر صـوفیه    مظهر کمال و هدف نهایی تربیت صوفته به شمار می

اي است کـه حـق در   جامع تمام عوالم و مظهر جمیع اسماء و صفات حق است و آینه
آیـد (زریـن   آن تجلی دارد و در حقیقت غایت خلقت و هدف آفرینش بـه شـمار مـی   

  ).103، ص1373کوب، 
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و » انسان الارفـع «، »انسان الحقیقی«گاهی با عناوین » انسان کامل«عربی که از ابن
ند خوابرد آن را نایب الحق در زمین و معلم الملک در آسمان میاسم می» انسان الاول«

داند که آفریده شده است و موجودي اکمـل از آن بـه وجـود    و کاملترین صورتی می
پـردازد کـه او   نیامده است و یگانه مخلوقی است که با مشاهده بـه عبـادت حـق مـی    

، 1381صورت کامل حضرت حق و آینـه جـامع صـفات الهـی اسـت (جهـانگیري،       
  ).442ص

  دانـد مـثلا در فتوحـات    ص) مـی عربی نمونه انسان کامـل، را پیـامبر اکـرم (   ابن
گوید: انسان کامل که در کمال بر عالم (جهان) سروري دارد، محمد (ص) است که می

). لـذا انسـان کامـل    331،ص3تا، جعربی، بیسرور انسانها در روز رستاخیز است (ابن
اي است بیند و آینهوقفه خداوند متبوع خودش را به وسیله آن میچشمانی است که بی

کنـد (اسـتین،   لاً جلایافته که نور الاهی خودش را تمام و کمال در او منعکس مـی کام
  ).85، ص1384

  
  حقیقت محمدیه  -6

عربی را تعظـیم و تکـریم حضـرت محمـد     یکی از مبانی اساسی نظام عرفانی ابن
دهد که در نظـرات وي، نقـش انسـان کامـل را بـر عهـده دارد، وي       (ص) تشکیل می

اي را در درون شود. حقیقت محمدیه، کلمهماء الهی محسوب میجلوگاه کامل همه اس
اي که به صورت جزئی در پیامبران و رسول قبلی ظهور پیـدا کـرده   خویش دارد، کلمه

عربـی،  ). از نظر ابـن 444، ص1384رسد (شیمل، اما در پیامبر اسلام به کمال خود می
لیکن حضرت محمـد (ص) از   انسان کامل هستند و تمامی پیامبران تجسمی از اندیشه

مرتبت و جایگاه والایی در این میان برخوردار است، مخصوصاً اینکه، آن حضرت قبل 
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اي خاص از تاریخ به پیامبر و نبوت برگزیده شود، از یک هسته جهانی از آنکه در دوره
عربی این برداشت را براساس حدیث مشهوري کـه از پیـامبر   برخوردار بوده است، ابن

در زمـانی کـه آدم   « گوید است قرار داده چنان که پیامبر خود تاکید کرده و می منقول
  ).  102،ص 1347(فروزانفر، » میان آب و گل (طین) بود من پیامبر بودم

بدین ترتیب از لحاظ وجود شناسی، پیامبر اسلام (ص) یک هستی جهـانی اسـت   
از  باشد. ایـن مرتبـه، مرتبـه   ه میاي از اعیان ثابتکه از ازل وجود داشته و نماینده مرتبه

هستی است که نه موجود و نه غیر موجود است. بلکه  برزخی است میان حق مطلق و 
ظاهري حق است. این مرحله اگر به لحاظ علم الهـی در نظـر گرفتـه    جهانی که تجلی 

  شود الهی است ولی اگر در ارتباط با جهان مخلوق در نظر گرفتـه شـود ذاتـاً انسـانی     
  قی است. به عبارت دیگر اگر در ارتباط با حق لحاظ شـود انسـان کامـل نامیـده     و خل

  ارتباط با جهان مخلوق در نظر گرفته شود حقیقت محمدیه است.شود ولی اگر در می
حقیقت محمدیه دقیقاً همان اعیان ثابته نیست، بلکه اصـل جـامع اعیـان و اصـلی     

ن است. اگـر از لحـاظ حـق بنگـریم     فعال است که وجود اعیان موقوف و وابسته به آ
حقیقت محمدیه همان کار آفرینش حق یا خداست و این از اصـل ظهـور دادن ذاتـی    

شود. حقیقت محمدیه همان حـق در اولـین مرحلـه از تجلـی     جهان فهمیده و درك می
  شود.ابدي یعنی حق به عنوان علم تجلی محسوب می

به خاطر این که حقیقـت الحقـایق    شود،این حقیقت، حقیقه الحقایق هم نامیده می
در نهایت خود حق است البته نه در اطلاق اولی آن، بلکه اولین صورتی است که حـق  

کند . این ضمیر یا علـم الهـی دقیقـا در ضـمیر انسـان کامـل       در آن آغاز به تجلی می
انعکاس می یابد و انسان کامل به این مفهوم ضمیر در ظاهر تجلـی یافتـه خـدا اسـت     

  ).248 -249، صص 1385تسو، (ایزو
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» مثل«بنابراین، انسان کامل از لحاظ جوهر و ذات، روح یا عقل اول است که همه 
» نخستین صادر شده از خدا«را مشتمل است، مانند کلمه در اعتقاد فیلون که افلاطونی 

  ).132، ص1371در آن جمع آمده است (نصر، » مثالها«است و همه 
بدان متعین گردید و از آن نی بود که ذات احدیت حضرت محمد(ص)، اولین تعی

روح «، »قلم اعـلاء «تعین اول بود که تعینات غیرمتناهی دیگر ظاهر شد. آن تعین اول را 
نامنـد. ایـن حقیقـت کلـی     هم می» روح محمدي«و » ام الکتاب«و » عقل کل«، »اعظم

آن در حقیقـت بـه   متعین به تعین اول، در واقع اسم و رسمی ندارد و نامهاي مختلـف  
لحاظ اعتبارات گوناگون آن است. از آن جهت که این تعین اول، حی اسـت و حیـات   

مسمی اسـت و از آن جهـت کـه واسـطه     » روح اعظم«موجودات بواسطه او است به 
باشد و بوسیله او در کتاب مسطور کـه عـالم مـراد اسـت     صدور موجودات است می

نمایند از آن جهت که خود و مبدا را تعقل میاست و » قلم«اند، مسمی به مکتوب گشته
اند و از جهت ارتسام آیات و مسمی گشته» عقل کل«و دانش و علوم همه از اوست به 

اند و به اعتبار مسمی گشته» ام الکتاب«کلمات موجودات کلیه و جزویه در ذات او، به 
قی انبیـاء، مسـمی بـه    واسطه و توسط او در افاضه انوار نبوت بر بااستفاضه از مبدا بی

اسـت و در حقیقـت مظهـر حقیقـی االله ایـن حقیقـت اسـت و بـاقی         » روح محمدي«
  ).166، ص1387باشند (لاهیجی، موجودات همه مظاهر او می

گوینـد واسـطه افاضـه    بنابراین حقیقت محمدیه و احمدیه را که تعین اول نیز می
ی عدم به صـحراي نـور و وجـود    دانند یعنی اعیان را از تاریکوجود بر اعیان عالم می

لولاك لما «آورد، لذا خداوند به این خاطر در حدیث قدسی فرموده است که: بیرون می
اند، پس وصول رحمـت از  و در قرآن نیز او را رحمت عالمیان نامیده» خلقت الافلاك

طور کـه  گیرد همانکانون الهی به فضاي وجودي به وسیله حقیقت محمدیه صورت می
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ور هدایت برقلوب بندگان جز به واسطه ظهور صورت عنصري محمدي محـال  تابش ن
اولین چیزي «عربی با استناد به این حدیث که ). ابن74ق، ص  1417است (خواجوي، 

داند. این نور قبـل از همـه   حقیقت محمد را نور محمدي می» را که خدا آفرید نور بود
اوند از او پدید آورده اسـت. ایـن   مخلوقات دیگر وجود داشته است و همه چیز را خد

باشد و به طور متوالی در پیـامبران ـ آدم، نـوح، ابـراهیم،      نور به این مفهوم قدیم می
موسی، عیسی و بقیه ـ جلوه کرده تا اینکه به آخرین تجلی تاریخی خـود و کـاملترین    

  آنها یعنی حضرت محمد (ص) رسیده است.
باشد. او (نور) عقل اول یا همـان ضـمیر   بنابراین این نور اساس آفرینش جهان می

الهی است که خداوند به وسیله آن خود را براي خود در حالت احدیت مطلق متجلـی  
، 1385باشـد (ایزوتسـو،   کرده است این نور در جنبه فردي خود حقیقت محمدیه مـی 

  ).249ص
بنابراین حضرت محمد کاملترین موجود در این نوع انسانی است. به ایـن خـاطر   

شود او هنگامی که آدم بین آب و گـل  است که امر آفرینش با او آغاز و به او ختم می
بود نبی بود و به دلیل نشئه عنصري خود هـم خـاتم الانبیـاء بـود. بنـابراین حضـرت       

ترین دلیل بر وجود پروردگارش بود. روح محمدي در رابطه با خـالق  محمد(ص) قوي
صدر ظهور و تجلـی اوسـت، و در ارتبـاط بـا     موقعیت انفعالی داشته چون که خالق م

سـازد. و از  جهان این روح به عنوان اولین مبدا آفرینش، کاملاً از خود فعلیت ظاهر می
آنجا که روح محمدي اصالتاً عبد آفریده شده بود و هیچگاه سـرخود را بـراي کسـب    

اعلیت در عـالم  سروري بلند نکرد و بلکه دائماً در سجده بود، لذا خداوند به او مرتبه ف
انفاس را اعطا کرد. بنابراین حضرت محمد (ص) از این لحاظ، طبیعت برزخی خود را 



                  121                             ی و ظهور حق مطلق در عالم محسوسات از دیدگاه ابن عربیتجلّ
 

برابر حق، و فاعل و پروردگـار اسـت در   دهد. او عبد است و منفعل در کاملاً نشان می
  ).250، ص 1385برابر جهان (همو، 

  
  گیرينتیجه

وي بـر   دانـد. شدن می ابن عربی علت تجلی و آفرینش را عشق و حب به شناخته
گیرد. در نظر ابن عربـی حـق   این است که این امر مهم بواسطه اسماء الهی صورت می

است به حدي که حتی شریعت نیـز از تفکـر در   مطلق در مرتبه ذات غیر قابل شناخت 
ذات منع کرده است. ابن عربی قایل به پنج حضرت است که عبارتند از حضـرت ذات  

ول محض یا جبروت،حضـرت ملکـوت ،حضـرت ملـک و     عقیا غیب مطلق،حضرت 
  شهادت و حضرت انسان کامل.

همچنین در نظام عرفانی و جهان بینی وي فـیض اقـدس، فـیض مقـدس، نفـس      
عماء و اعیان ثابته نقش محوري دارند وي انسان کامل را آیینه و مرات حـق   رحمانی،

امل داراي سـه رویـه   می داند که تجلی و آفرینش حق تعالی به خاطر اوست. انسان ک
در نظر ابن عربی انسان کامل همان حضرت محمد(ص) و حقیقت محمدي است  است.

  که کاملترین تجلی وظهور حق در عالم محسوسات می باشد.
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 منابع  
  قرآن کریم -
، انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی، شرح مقدمه قیصري؛ )1365آشتیانی، سیدجلال الدین( -

  قم.
الاسـرار و  ، ضمیمه جامعرسالۀ نقد النصوص فی معرفۀ الوجود؛ )1367در(آملی، سید حی -

  منبع الانوار، انتشارات علمی فرهنگی.
، با حواشـی آقـا   تمهیدالقواعد؛ )1360ابن ترکه اصفهانی، صائن الدین علی بن محمد( -

محمدرضا قمشه اي وآقا میرزا محمودقمی(ره)، مقدمه و تصحیح سیدجلال الـدین  
  انتشارات وزارت فرهنگ و آموزش عالی، تهران.آشتیانی، 

  تاجلدي، بی4، دارصادر، بیروت، الفتوحات المکیه؛ )     ابن عربی،محی الدین( -
، تحقیق و تقدیم عثمان یحیی، المجلس الفتوحات المکیه؛ )1405ابن عربی، محی الدین( -

سـات العلیـا فـی    الاعلی لرعایه الفنون الآدب و العلوم الاجتماعیه مـع معهـد الدرا  
  . 1السوربون، جلد 

، چاپ لیدن، (نرم افزار گنجینۀ عرفان براساس عقله المستوفر ؛ابن عربی، محی الدین( ) -
  نسخه برداري و عکس برداري از چاپ بریل). 

، ترجمه سیدمحمد راسـتگو، نشـرنی،   چنین گفت ابن عربی ؛)1387ابوزید، نصر حامد( -
  چاپ دوم.

  ، انتشارات فجر، تهران.مصباح الانس؛ )1363دین محمد(الابن فناري، شمس -
، تفکرات، زمینه هاي تاریخی و زندگی ابن چکیده فصوص الحکم ؛)1384استین، رالف( -

  عربی، ترجمه و تحقیق حسین مریدي، کتاب (طه)، قم.
و ، موسسه تنظـیم  مصباح الهدایه الی الخلافۀ و الولایۀ؛ )1376امام خمینی(ره)، روح االله( -

  نشر آثار امام خمینی(ره)، تهران، چاپ سوم.
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، مرکـز نشـرآثار حضـرت امـام     شرح چهل حـدیث ؛ )1385امام خمینی(ره)، روح االله( -
  خمینی(ره)، چاپ سی وششم. 

، ترجمه محمد جواد گوهري، انتشـارات  صوفیسم وتائوئیسم؛ )1385ایزوتسو، توشیهیکو( -
  .1385روزنه، 

، تصحیح دکترجلیل مسگرنژاد، مرکز شرح فصوص الحکـم ؛ )1366پارسا، خواجه محمد( -
  نشر دانشگاهی، چاپ اول.

، تحلیلی از داستانهاي رمز و داستانهاي رمزي در ادب فارسـی ؛ )1386پورنامداریان، تقی( -
  عرفانی، فلسفی ابن سینا وسهرودي، انتشارات علمی وفرهنگی.

، با مقدمه وتصحیح الفصوصنقدالنصوص فی شرح  ؛)1370جامی، عبدالرحمن بن احمد( -
و تعلیقات ویلیام چیتیک و پیشگفتار سید جمال الدین آشتیانی، موسسه مطالعات و 

  تحقیقات فرهنگی.
، ي عرفـان اسـلامی  الـدین ابـن عربـی چهـره برجسـته      محـی ؛ )1367جهانگیري، محسن( -

 انتشارات دانشگاه تهران.

، بـا  ي عرفـان اسـلامی  برجسـته  محی الدین ابن عربـی چهـره  ؛ )1381جهانگیري، محسن( -
  اصطلاحات و اضافات، انتشارت دانشگاه تهران، چاپ چهارم.

، وزارت فرهنـگ و  ممدالهمم در شـرح فصـوص الحکـم    ؛)1378زاده آملی، حسن(حسن -
  ارشاد اسلامی، تهران، چاپ اول. 

 ، مرکز دایرة المعارف بزرگ اسلامی،ابن عربی؛ )1370خراسانی (شرف)، شرف الدین( -
  .4دایرة المعارف بزرگ اسلامی، جلد

، انتشارات مـولی،  شرح فصوص الحکـم ؛ )1368خوارزمی، تاج الدین حسین بن حسین( -
  تهران، چاپ دوم.

  ، انتشارات مولی، تهران، چاپ اول.ترجمه اعجاز البیان ؛)1417خواجوي، محمد( -
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ان، موسسـه  ، مقـالاتی از اصـحاب جاویـد   جام نو و می کهن؛ )1384دهقان، مصطفی( -

 تحقیقات و توسعه علوم انسانی.

، موسسه انسان آرمانی و کامل در ادبیات حماسی و عرفانی فارسی ؛)1368رزمجو، حسین( -
  انتشارات امیرکبیر.

  ، انتشارات امیرکبیر. ارزش میراث صوفیه؛ )1373زرین کوب، دکتر عبدالحسین( -
  ، انتشارات طهوري.رفانیفرهنگ اصطلاحات و تعبیرات ع؛ )1386سجادي، جعفر( -
، ترجمه جمشید ارجمند، انتشارات آیین هندو عرفان اسلامی؛ )1387شایگان، داریوش( -

  فرزان، چاپ سوم.
، تهیه و گردآوري، ترجمه فارسی زیـر  تاریخ فلسفه در اسلام ؛)1362شریف، میر محمد( -

  نظر نصراله پور جوادي، تهران، مرکز نشر دانشگاهی.
، ترجمه دکتر عبدالرحیم گواهی، دفتر نشـر  ابعاد عرفانی اسلام؛ )1384ري(شیمل، آنه ما -

  فرهنگ اسلامی، چاپ پنجم.
خط سوم درباره شخصـیت و سـخنان و   ؛ )1386صاحب الزمانی، محمد حسن ناصرالدین( -

  ، انتشارات عطائیاندیشه شمس تبریزي
  الزهرا، چاپ اول.، انتشارات تعلیقات علی فصوص الحکم؛ )1366عفیفی، ابوالعلاء( -
  جلد.2، قاهره، فصوص الحکم تعلیقات علیه؛ )1370عفیفی، ابوالعلاء( -
، موسسه چاپ و انتشارات امیرکبیر، چاپ احادیث مثنوي؛ )1347فروزانفر، بدیع الزمان( -

  دوم.
، ترجمه ترجمه فکوك(یا کلید اسرار مخصوص الحکم قونوي)؛ )1371قونوي، صدرالدین( -

  نتشارت مولوي، تهران، چاپ اول.محمد خواجوي، ا
، ترجمـه منـوچهر   مقدمه قیصري بر شرح فصـوص الحکـم  ؛ )1363قیصري، محمد داوود( -

  صدوقی سها، موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی، چاپ اول.
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، به کوشش سیدجلال الـدین  شرح فصوص الحکم ؛)1375قیصري رومی، محمد داوود( -
  چاپ اول.آشتیانی، انتشارات علمی و فرهنگی، 

، تصحیح اسـتاد جـلال   مصباح الهدایه و مفتاح الکفایه ؛)1376کاشانی، عزالدین محمود( -
  الدین همایی، موسسه نشرهما، چاپ پنجم.

، تحقیـق و تعلـیم   اصـطلاحات الصـوفیه  ؛ )1370عبـدالرزاق( الـدین کاشانی، شیخ کمال -
  الدکتورمحمد کمال ابراهیم جعفر، انتشارات بیدار، قم.

، ترجمه دکتر انشـاءاالله رحمتـی،   تخیل خلاق در عرفان ابن عربـی ؛ )1384، هانري(کربن -
  انتشارات جامی.

  ، ترجمه علی اشرف امامی، انتشارات بصیرت.حکمت محی الدین؛ )1388لاندا، رام( -
، مقدمه و تصحیح مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز؛ )1387الدین محمد(لاهیجی، شمس -

  مد رضا خالقی و عفت کرباسی، انتشارات زوار.و تعلیقات دکتر مح
، درآمـد، برگـردان مـتن    فصوص الحکم ابـن عربـی   ؛)1386موحد، محمد علی و صمد( -

  وتوضیح و تحلیل، نشرکارنامه.
، ترجمه احمد آرام، شرکت سهامی کتابهاي سه حکیم مسلمان ؛)1371( نصر، سید حسین -

  جیبی، تهران.
، تهران، انتشارات دانشـگاه  ي انسان کامل از دیدگاه مکاتـب سیما ؛)1376نصري، عبداالله( -

  علامه طباطبایی، چاپ چهارم. 
، بامقدمـه و ترجمـه   یادداشتهاي درباب فصوص الحکم ابـن عربـی   ؛)1363نیکلسون، ر.ا ( -

  اوانسیان، طهران.  اوانس
ن ي، تحقیق در اصول و مسائل تصوف، موسسه بوسـتا عرفان نظر؛ )1387یثربی، یحیی( -

  کتاب (مرکز نشر تبلیغات اسلامی)، حوزه علمیه قم. 
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