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 چكیده 
  –ا ااک ملالااه بااا ر یااه بااا  ن  ر لیلاای  »معیّت الهی« ازجمله مفاهیم بنیااان ک میماایس یلواافی ن  ایااا ی ا اات   

ت الهاای«   اباای  ااه رللاای مه ابوحامد غزالاای ن ابک   گیان رطبیلی با بنیان ا ک موئله ش ل می  ای از مفهااو» »معیااّ
الااان    س احیاااع  لااو» الااد ک غزالاای ن  متاا   ا د ن   ات اشتااک ن اختیف ن دگاه آ ان ن  ا ک زمینه  یوت   ناشته 

یضائل الا ا» مااک   ااائل    س مش اة الا وا    س میزان العمل   س میمیای  عانت   س الجمیل لإلهیة  یوی  بصا ح الا جیل 
الفتوحااات  س  یصااوا ال  اام  ابی  یز ن  آثااا   س به ربییک معیّت قیومی خدان د پاناخته ا ت  ابک ن جواها اللاآن 

س مفهو» »معیّت الهی«  ا با ا ائۀ  ظا ۀ »نحدت نجااون« ربیاایک  مشف المعنی  ک  ا ا ماع لله ال ونی ن    ه م ی ال 
مانه ا ت   تا ج پژنهش حامی از آن ا ت مه ها نن ا د شمند به همااهاای نائماای خدان ااد بااا مالوقااات قائاال  

ا ااد  ن   اازن  هوتندس اما هامدا» از منظای متفانت ن با ا تفانه از اصطیحات خاا به ربییک ا ااک مواائله پاناخته 
غزالیس »معیّت الهی« بیشتا با مفاهیم »رزمیۀ  فاا،«س »مااقبااه« ن حضااو  خدان ااد ن  قلاا  ماارمک پیو ااد خااو نه  

 اباای  مه ن   اازن ابک نهندۀ  ابطۀ »معیّت الهی« با اطا تس  بون ت ن  ایان  ملی ا ت؛ ن حالی ا ت مه  شان 
شااون  بناااباا ک  »معیّت الهی« از منظا »نحدت نجون« ن حضو  خدان ااد ن   اایک  ینیاات بااا موجااونات ربیاایک می 

»معیّت« ن  ا د شۀ غزالیس با م و  ا رباط میان خالق ن مالوق ن  ملا»  لوک ن  مل صالح ا توا  ا تس امااا ن   
  ابیس با م و  رجلی ا ما ن صفات الهی ن   یک رنز ه ن رشبیه قاا  نا ن  ا د شۀ ابک 

  ابیس ابوحامد غزالیس معیّت الهیس معیّت قیّومیس نحدت نجون  ابک   ها: کلیدواژه 
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 مسئله مقدمه و بیان    . 1

فلسفه، کلام و عرفان اسلامی است که آیات قرآنی   یکی از مفاهیم کلیدی در بستر   »معیّت الهی« 
 سورۀ حدید: »   ۴آیۀ    ازجمله ؛  فراوانی در رابطه با آن وجود دارد 

َ
ُ  أ ی وَ هُوَ مَعَكُُُ أ   ك نُتُُأ   1۶«؛ آیااۀ  نَ مَُُ

رَبُ إِلَ سورۀ ق: »  قأ
َ
نُ   وَرِ ی وَ نَحأ لِ الأ كبِرِ سورۀ بقره: »   1۵3« و آیۀ  دِ ی هِ مِنأ حَبأ هَ مَعَ الصََّ ازنظاار  «.  نَ ی إِنََّ اللََّ

ت » اینکه راغب اصاافهانی،    ازجمله لغوی، معانی بسیاری برای واژۀ معیّت بیان شده است؛     « معیااّ
معنااای    منظااور نیاا  ابن   (. 23۵  : 1383دانااد اراغااب اصاافهانی،  معنای نصاارت و یاااری می را بااه 

  ۀ ترجماا   (. 1۴۴  : 13ق، ج 1۴12  ، منظور ابن ذکر کرده است ا   « معیّت » انضمام را برای   مصاحبت و 
ت » اللفظی  تحاات  از منظاار  .  ( 310:  1338اسااجادی،    هم بااودن« اساات در فارساای »بااا   « معیااّ

حفظ معنای بنیادین خود، در بستر تحولات معرفتاای و    بر علاوه معناشناسی تاریخی، مفاهیم دینی  
هااای فکااری  ایاان نظام  ازجملااه . پذیرنااد های جدید را نی  می ای از دلالت فکری، شبکه های  نظام 
ت »   ۀ . واژ ( ۵2-۵1و    ۶-۵:  13۶1ا ای وتسو،    توان به کلام و عرفان و تصوف اشاره نمود می    « معیااّ

قرن پاانجم تااا    ۀ در فاصل   « معیّت الهی » مفهوم  نی  که ریشۀ قرآنی دارد، از این قاعده مستنثا نیست.  
های کلامی و عرفانی گسترش یافت. در قرن پاانجم هجااری،  هفتم هجری، متأثر از تحول اندیشه 

تااأثیر تفکاار اشااعری بااود و مفهااوم  ای فکری جهان اساالام در کاالام، تحت ای از فض بخش عمده 
د غ الی شااافعی  شد. ابوحامد محمد بن محم تن یه الهی تفسیر می عمدتاً در چارچوب  ،  « معیّت » 

لم،  ق( فقیااه، مااتک ۵0۵-۴۵0غ الاای ا   محمااد الاسلام و معروف به امام  طوسی ملقّب به حجت 
عارف و اندیشمند قرن پنجم هجری، با تأکید بر تن یه ذات الهاای، هرگونااه برداشاات جساامانی از  

علمی و قیومیت دائماای خداونااد بااا    ۀ معنای احاط »معیّت الهی« را به   دانست و   »معیّت« را مردود 
ت   ۀ . بنااابراین در اندیشاا ( 31-30:  1333اغ الاای،    تبیااین کاارد   مخلوقات    « غ الاای، مفهااوم »معیااّ

هرچند زبان عرفانی نی  در برخی آثار او حضور دارد. با   ؛ شد همچنان در الهیات و کلام تفسیر می 
تدریج از چارچوب  به   « ت معیّ » مفهوم  در قرن پنجم و ششم هجری،  های عرفانی، گسترش جریان 

د  ابوالمعالی عبدالله باان محماا   مثال،   ای ر ب   . و تفاسیر عرفانی از آن ارائه شد   صرفاً کلامی فراتر رفت 
را  ، »معیّت الهاای«  ق( حکیم، فقیه، عارف و محدث ایرانی ۵2۵-۴92بن علی میانجی همدانی ا 

و معتقد بود که همراهی خداوند بااا چشاام باااطن  باطنی پیوند زد   ۀ با مفاهیمی چون شهود و تجرب 
همچنین    (. ۶3م:  19۶2القضات همدانی،  و عقل از ادراک آن عاج  است اعین قابل شهود است 
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لاای فسااایی شاایرازی، معااروف بااه شاای  شااطّا ،   بن ابی نصر  روزبهان ابومحمد  بن روزبهااان بقی
جمااال  قرب، وصال،  ق( عارف و مفسر قرآن نی ، فهم معیّت و حضور خداوند را در  ۶0۶-۵22ا 

که حاکی از تجربااه و    ( 128-127:  1393،  شیرازی   بقلی ا   دانست   ، فنا و بقا شهود  ، پرستی، عشق 
الحاااتمی الطااائی    عربی ابن   محمد بن علی بن   محمد ابوعبدالله با ظهور  زیست عارفانی وی بود. 

،  عااارف   ق( ۶38-۵۶0ا   عرباای ابن الاندلسی المرسی الدمشقی، ملقّب به شی  اکبر و معروف به  
  عرباای ابن قرن هفتم هجری، مباحث عرفان نظری به اوج خااود رسااید و   مفسر، شاعر و اندیشمند 

تبیااین کاارد و تفساایری    « وحاادت وجااود » و    « تجلی »   ۀ مفهوم »معیّت الهی« را در چارچوب نظری 
بنابرآنچه گفته شد، واژۀ »معیّت« از  .  ( ۴۵9: 2تا، ج ، بی عربی ابن ا  از آن ارائه نمود  ختی شنا هستی 

یافتااه اساات و    توسااعه معنااایی آن    ۀ ، بلکه شاابک هجری دچار تغییر معنایی نشده   قرن پنجم تا هفتم 
 اند. با توجه به مشرب عرفانی و نوع سلوک خویش، آن را تفسیر نموده  کدام از عارفان هر 

از منظااری    عرباای ابن با توجه به اینکه مفهوم »معیّت الهی« در اندیشۀ فکری ابوحامد غ الی و  
دو  کاادام از ایاان  حکایاات دارد و هر   ات مخلوقاا   خداونااد بااا   و حضااور   همراهاای متفاااوت از فهاام  

نوشتار حاضر در پاس  به  اند، بنابراین  شخصیت از اصطلاحات خاصی برای بیان آن استفاده کرده 
از مفهااوم    ای چااه تلقاای عرفااانی   عرباای ابن ال اساسی به نگارش درآمده است که غ الاای و  ؤ این س 

رو    پژوهش پاایش ؟ نکات اشتراکی و اختلافی آنان در این زمینه چیست  اند و داشته  « معیّت الهی » 
و اشتراکات آراء ایاان دو شخصاایت در رابطااه بااا    تبیین و تحلیل تفاوت دار  با بررسی تطبیقی، عهده 

 است.   « معیّت الهی » مفهوم  

   پژوهش   پیشنیۀ   . 2
  اینکااه   ازجملااه بااه نگااارش درآمااده اساات؛  « معیّت الهی » های بسیاری با مفهوم تاکنون پژوهش 

ت ساارمدی خداونااد و علاام مطلااق«   ( 139۵ا انشاااءالله رحمتاای   بااه بررساای    ، در مقالااۀ »معیااّ
و در راسااتای  خداوند و اختیار بشر پرداختااه  های اساسی در الهیات و تعارض علم پیشین  تعارض 

  در   ( 139۶ا   محماادی جمااال ها ارائااه داده اساات. محدثااه  هایی برای رفع این تعارض آن، راه حل 
  و   ارشد »نقش معیت قیومی صاادرایی در تفساایر وو هااو معکاام اینمااا کنااتمو« نامۀ کارشناسی پایان 

سااازی همراهاای الهاای  مقالۀ »فرایند مابعدالطبیعی   در   زینب برخورداری و محدثه محمدی جمال 
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فلاسفه را در مورد همراهاای قیااومی  (، دیدگاه ملاصدرا و  1398صدرایی« ا   ۀ در نظریۀ معیّت قیومی 
با   تعالی حق در مقالۀ »تفسیر حکمی معیّت  ( 1388ا بررسی کرده است. مهدی دهباشی   خداوند 

جهان هستی در کتاب و سنت«، مسئلۀ معیّت خداوند با جهان هستی را، با توجه به آیااات متعاادد  
در مقالااۀ »صاافت قیومیاات    ( 1392ا قرآن، مورد بحث و بررسی قرار داده اساات. مهاادی زمااانی  

الهاای،   ء صدرالمتالهین«، بااه بررساای صاافات و اسااما  ۀ حکمت متعالی  ۀ خداوند و نتایج آن در آین 
ارد، پرداخته است. ساایده  ای د خصوص صفت قیوم خداوند، که از دیدگاه ملاصدرا جایگاه ویژه ه ب 

ت خداونااد    ۀ »بررسی تطبیقی مسئل  ارشد کارشناسی نامۀ پایان در  ( 1393ا حسینی زینب سید  معیااّ
صاادرایی«، بااا نظاار بااه دیاادگاه ملاصاادرا در مااورد    ۀ کید بر آراء تفسیر صدرا در فلسااف أ با اشیا با ت 

نامااۀ  در پایان   ( 1389ا رداختااه اساات. الهااه رحیماای  با اشیا پ   ، به تفسیر همراهی خداوند « معیّت » 
بااه همراهاای   ، ارشد »معیّت ذات الهی با موجودات در فلسفه مشاء و حکمت صاادرا« کارشناسی 

در    ( 1۴03ا   مرضاایه کرماای و همکاااران   ذاتی خداوند با انسان از دیدگاه ملاصدرا پرداخته اساات. 
های دستیابی به آن«، با تکیه بر آیات و روایات به تحلیل انواع  مقالۀ »تحلیل انواع معیّت الهی و راه 

در    ( 139۴ا حمیاارا مهاادیان  انااد.  ده ر ک بررساای  های دستیابی بااه آن را  و راه   پرداخته   « معیّت الهی » 
ت الهاای » ت خدا با انسان و آثار تربیتی آن«، به معنا و مفهوم  »معیّ   ارشد کارشناسی نامۀ  پایان    « معیااّ

ها پرداختااه اساات و همچنااین بااه  در قرآن و روایات و سپس معیت عام و خاص خداوند با انسااان 
ثر هسااتند و مااوانعی کااه او را از  ؤ ماا عواملی که در ادراک حضور همیشگی انسان در محضر الهی  

کنند، اشاره کرده اساات. در آخاار نیاا  آثااار تربیتاای و نقااش  درک و حضور پروردگارش محروم می 
ت خدا دیده و همواره حضور او را درک کند«، بیان کاارده  این باور که »انسان خود را در معیّ   ۀ سازند 
در   ت تفساایری معیااّ  -»بررسی تحلیلی  ارشد کارشناسی نامۀ در پایان  ( 1۴00ا هاجر نجفی   است. 

نامااۀ  در پایان   ( 1۴01ا داده است. احسان حیاادری    را مورد بررسی قرار  « معیّت » واژۀ  ، قرآن کریم« 
واژۀ    ، البلاغااه« الهی در قرآن کریم و نهج معیّت  شناسی و بررسی مصادیق  ارشد »مفهوم کارشناسی 

نامااۀ  در پایان   ( 1۴0۴ا تبیین کرده است. منصور عبداللهی    البلاغه   نهج و    قرآن کریم را در    « معیت » 
اسلامی«، بااا    ۀ با خلق از دیدگاه متکلمان و فلاسف   تعالی حق معیّت  بررسی تطبیقی صفت  دکتری » 

  روش استدلالی، توصیفی و تحلیلی، آراء اندیشوران دیناای و نظااام حکماات صاادرایی را در مااورد 
ها و  کدام، درصدد گ ارش دیاادگاه هر   خداوند واکاوی قرار داده و با ذکر مبانی و لوازم معیّت صفت 
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در    ( 1۴0۴ا فریبااا رضااایی    ها برآمااده اساات. های مختلف اندیشوران و تحلیل و ارزیابی آن پاس  
الهی در قرآن کریم از منظر معناشناسی شناختی بااا تأکیااد  معیّت  ۀ نامۀ دکتری »بازتاب تجرب پایان 

طریااق  درک نااوع همراهاای خداونااد از به تبیین    ، های مفهومی و فضاهای ذهنی آمیخته« بر استعاره 
  پرداخته است.   قرآن کریم در    مفاهیم قابل درک و ملموس برای انسان است 

  ۀ اندیشاا   و   ، روایااات خداوند در قاارآن   « معیّت » شده به تبیین و واکاوی مفهوم ذکر  های پژوهش 
که بیشتر تحلیل لغوی و معنای و روایی با   ؛ اند صدرایی پرداخته  ۀ ویژه فلاسف متکلمان و فلاسفه، به 

  در رابطه بااا نوشتار حاضر، پژوهشی تطبیقی   که درحالی رویکرد تفسیری، کلامی و فلسفی است؛ 
عنوان دو شخصاایت مهاام و اثرگااذار در  به   عربی ابن در اندیشۀ غ الی و    « الهی معیّت  » مفهوم    تبیین 

ت  خااویش » ر  در آثااا . غ الی  تاری  تفکر اسلامی و تصوف به نگارش درآمده است  الهاای« را  معیااّ
  ۀ بااا ارائاا   عرباای ابن کااه  حالی بیند؛ در قیومی خداوند می   ۀ عمدتاً در چارچوب کلام تن یهی و احاط 

بیرونی به عینیت حضااور تغییاار    ۀ ی« و »وحدت وجود«، »معیّت« خداوند را از احاط »تجل  ۀ نظری 
  ۀ تنها احاطه علمی حق است، بلکه سریان وجود در کثرت است. مقایس دهد و این »معیّت« نه می 

این است که چگونه یااص صاافت الهاای بااه ساااختار    ۀ دهند نشان   عربی ابن غ الی و    ۀ تطبیقی اندیش 
وجوه نوآوری، تمای  و دستاورد این مقالااه، نساابت بااه  شناسانه تبدیل شده است. این مسئله  هستی 

 های انجام شده است. پژوهش 

 عرفانی ابوحامد غزالی   ء الهی در آرا معیّت    . 3

دوم از حیات فکری خویش، بااه عرفااان   ۀ است که در دور  ی ابوحامد غ الی از اندیشمندان مسلمان 
  و   الانوووا    ة مشکا ،  کیمیای سعادت ،  احیاء علوم الدین   ازجمله روی آورد؛ به همین دلیل در آثار وی  

.  نمااود را مشاااهده  وی  های عرفانی ه توان آراء و اندیش ، می منهاج العابدین الی جنّت  بّ العالمین 
در آراء عرفااانی  وی    خداوند با انسان، یکی از مفاااهیم کلیاادی مااورد توجااه غ الاای اساات. معیّت  

  . برای درک بهتر ایاان مفهااوم در پرداخته است  مخلوقات خداوند با معیّت به تبیین مفهوم  خویش، 
ت  انواع    . 1 : گیرد مورد واکاوی قرار می  مباحث این  ، در ادامه  دیدگاه ابوحامد غ الی  ت  » و  معیااّ معیااّ

  « الهاای معیّت  » .  ۴  ؛ و تشبیه«   تن یه »   و   « الهی معیّت  » . 3 ؛ تمثیل نور و  « الهی معیّت » . 2 ؛ « قیومی 
 . « قرب نوافل و فرایض » و  
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 خداوند   قیومی معیّت  ؛  معیّت   انواع   . 3-1

چهااار نااوع  از  لغوی تعریف نکرده اساات، امااا  ازنظر  را  معیّت    در آثار خویش، واژۀ   غ الی ابوحامد  
ت  »   و   « عرض با جاانس معیّت  » ،  « عرض با عرض معیّت  » ،  « جسم با جسم معیّت  »    « قیااومی معیااّ

  خود نیست، بلکه قائم به وجااود   ذات ای از عالم قائم به  با بیان اینکه هیچ ذره   غ الی   . نام برده است 
دانسااته اساات. از دیاادگاه    « قیااومی معیّت  » خداوند با هستی را همان  معیّت  خداوند است،    و ذات 

کنااد، هماننااد یااص  جویااد و پیاادا نمی شناسد و قیااومی را می را می معیّت  که این    شخصی ایشان،  
یابد، بلکااه وجااود  جوی آب است و آب را نمی و شود و در جست ماهی است که در دریا غرق می 

با کسی که خود را بجوید و بازنیابد، تفاوت وجااود    . میان چنین شخصی بیند خویش را در حق می 
ایاان    ؛ گوید: »لاایس فاای الوجااود الا القیااوم« می و  شناسد  را می معیّت  دارد؛ زیرا شخص اول، این  

و به قیوم بودن او آگاااه  برده    بیند، پس به وجود خداوند پی شخص وقتی که هرچی ی را در خدا می 
به    فقط ت،  قیومیّ   غ الی، صفت   در اندیشۀ (.  31:  1333است و خداوند را پیدا کرده است اغ الی،  

شااریص نیساات. خداونااد    این صفت با خداونااد خداوند اختصاص دارد و هیچ موجود دیگری در  
در  کااه  چنان   ؛ قائم و مستقل نیستند موجودات دیگر در هستی خود    ۀ هم   که درحالی ذاتاً قیّوم است،  

حَ »   سورۀ بقره:   2۵۵  آیۀ  هُ لََ إِلَهَ إِلَََّ هُوَ الأ قَ   ی اللََّ ح  ومُ ی الأ ق    ی «، »الی صفت ذات و جاالال   ومُ« اشاره به ی الی
. قوام او بااه  است وم«، آن کسی است که به خود قائم و دیگری به آن قائم  الهی است، زیرا معنی »قیّ 

چی  وابسته به آن اساات و ایاان غایاات جاالال و عظماات اساات  چی  وابسته نیست و قوام همه هیچ 
نااام    « الوجودی واجااب » ، از  « قیومیّت الهاای » بر    کید أ (. در واقع غ الی با ت ۶7-۶۶  : 1398،  و هم ا 

همۀ موجودات دیگر، یااا بااه تعبیااری دیگاار،    که درحالی برده است که در ذات خویش غنی است،  
 وجود خویش به او نیازمند هستند.   ممکنات، دارای فقر وجودی هستند و در ذات، هستی و 

صراحت به کار برده نشده است، اما ایشان مباحثی  در آثار غ الی به  « وحدت وجود » اصطلا  
  را از آن برداشاات نمااود.   « وحاادت وجااود » توان معنای  اند که می راجع به وجود حقیقی بیان کرده 

دانسته است. بنابر نظر وی، موجودات از حیااث    « وجودی معیّت  » را همان    « قیومی معیّت  » غ الی  
ها وابسته به نسبتی است که با خداونااد دارنااد؛  ذات خود چی ی ج  عدم مطلق نیستند و وجود آن 

هااا عاااریتی اساات. وجااود حقیقاای متعلااق بااه خداونااد اساات و  بااه عبااارت دیگاار، هسااتی آن 
ت  اند. اعطای وجود به موجااودات، نمااادی از همراهاای و  ، از او هستی یافته « الوجود ممکن »  معیااّ
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چی  ج  او اخدا( را چون ذاتاً اعتبااار کناایم، عاادم  که گفته است: »هر ؛ چنان خداوند با انسان است 
محض است. چون از جهت سریان هستی از ذات اول حق به آن، اعتبار کنیم، موجودی است نااه  
بالذات بلکه به اعتبار ذات موجود خود، موجود است. وجود واقعی فقااط ذات خاادای وجااه اللااه  

  : 13۶۴، و هماا بنابراین ج  خدای تعالی و وجه او، هاایچ موجااودی وجااود ناادارد« ا تعالی است. 
۵۵ .) 

قااائم بااه ذات اساات و  غ الی در رابطه با همراهی خداوند با انسان و برای توصیف خداوند که  
را بااه کااار    نما« هساات   نما« و »نیست  نیست   ، دو اصطلا  »هست  وجود مخلوقات  همچنین برای 

غبار وابسااته بااه  بیین این موضوع استفاده نموده که در آن، گردو از مثال گردباد، برای ت   او   برده است؛ 
  « نما در رابطه با اصطلا   »هست  نیساات (.  30  : 1333،  و هم بادی است که از نظرها پنهان است ا 

، باید گفت که اهل بصیرت اعتقاد دارند که ایاان عااالم،  نما« که غ الی به کار برده نیست  هست » و  
دو عااالم وجااود دارد کااه یکاای عااالم حقااایق و    ، عالم التباس و انعکاس است و در اصل آفرینش 

شااهادت    حااس و   آن عااالم به  گویند و یکی عالم صورت که  می عالم ملکوت   به آن  معانی است و 
در صااورت   ء اساات و لاشاای  « نمای نیست هساات » . هرچه در عالم شهادت است، شود فته می گ 

این چشم ظاااهر    واسطۀ ه است و این ب   « نمای هست  نیست »   ، چه در عالم حقیقت است شیء و هر 
دانند و زمانی که در هنگام مرگ این چشم باز شود حقیقتی از غشاوۀ  است که خلق آن را دیدار می 

همه نیساات نمایااد و    ، پنداشت شود. هرچه را هست می آید و قضیه برعکس می آن عالم بیرون می 
این چه حااالتی اساات    ، خداوندا   : گوید خود همه هست آن ببیند و می   ، پنداشت هرچه را نیست می 

َ    شود: » جواب به او گفته می سورۀ ق در   30آیۀ  در    ؟ که کارها برعکس شد  نأ    ی لَقَدأ نُتُُأ  م مُُِ
لَُُ غَفأ

کَ غِطكءَکَ فَبَصَرُکَ الأ  تك عَتأ مَ حَد ی هذا فَكَشَفأ گوید: تو از ایاان  که »خداوند به او می   ا ؛ به این معن « د  ی وأ
پاساا     انسااان   صحنه غافل بودی و ما پرده را از چشم تو کنار زدیم و امروز چشمت تی بین است«. 

تك لَ »   : گوید می دانستم که چنین بود و  نمی   دهد: می  بَّ -30  : همااان ا   « وم ی الوجود إلََّ الق   ی سَ   ی رَ
31 .) 

 و تمثیل نور    الهی معیّت    . 3-2
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،  از آن بهااره باارده   خداوند با انسان معیّت  یکی از مباحث مهمی که ابوحامد غ الی در جهت تبیین  
  اش مسااتعار اساات و از اش از غیر باشد، هستی که هستی   موجودی غ الی،  ازنظر  تمثیل نور است.  

توان بر آن هستی حقیقی اطاالاق کاارد.  صورت کلی عدم محض است و نمی خود ثباتی ندارد و به 
  : 13۶۴،  و هماا دانااد کااه نااور حقیقاای اساات ا غ الی هستی حقیقی را منحصر به حضرت حق می 

نیستی و عدم را در مقابل هستی یااا همااان وجااود قاارار داده و معتقااد اساات کااه هاایچ    وی، (.  ۵۵
شاایء تاریااص را از آن جهاات تاریااص    نابر نظر غ الاای، ب   . ظلمتی، شدیدتر از نیستی اعدم( نیست 

باارای شااخص بیننااده   ، نفسااه موجااود اساات فی  آن شیء  هرچند  ؛ قابل رؤیت نیست اند که  نامیده 
ج   ه کند؛ بنابراین چی ی که نه برای غیر خود و نه برای خود، موجود نباشااد، باا ت پیدا نمی موجودی 

تاریکی و ظلمت محض، مستحق چی  دیگری نخواهد بود؛ در برابر این ظلمت محااض، هسااتی  
تواند باارای غیاار خااود  ، هرگ  نمی باشد که هرچه ذاتاً ظاهر ن ، چرا است جود دارد که عبارت از نور  و 

ایشان بر این عقیده است که نام نور، تنها بر خداونااد کااه نااور اول و    (. ۵۵-۵4  : همان ظهور کند ا 
گردد و نام نور بر غیر نور اول، مجاز محض است، به این دلیاال کااه  است، اطلاق می   « الانوار نور » 

هااا، مسااتعار از غیاار اساات و از  ت آن از خااود نااوری ناادارد، بلکااه نورانیاا   هرچی ی ج ء نور اول، 
هااا بااه غیاار اخداونااد( اساات. پااس  خودشان ثباتی ندارند و اگر ثباتی دارند، در حقیقت ثبات آن 

نسبت مستعار به مستعیر، مجاز محض است. بنابراین غ الی، در مرتبۀ اول خلق و اماار یااا همااان  
، یعناای خداونااد متعااال  « الانااوار نور » طریااق  مرتبۀ دوم، ادامۀ ایاان فاایض را از   آفرینش و تدبیر و در 

خودش را رؤیت  غیر  غ الی معتقد است که هرآنچه خودش و ابوحامد   (. ۵۴-۵3  : همان داند ا می 
سبب فیضان نورش باار غیاار خااود، آن را چاارا   نام نور است و شایسته است که به  کند، س اوار می 

نور حقیقی، همان است که آفریدن و تاادبیر جهااان در دساات اوساات.    (. ۵1  : همان نورانی بنامیم ا 
ت  ئ نیاا  از او نشاا نورانیت آغازین آفرینش با فرمان اوست و استمرار این نورانیت در مراحل بعاادی  

گیرد. این نور در مقابل ظلمت قرار دارد؛ زیرا نور وجود محض است و ظلمت، عدم محااض.  می 
هااای »نااور« و  حال، غ الاای واژه دارد و نه برای غیر خود. بااین  معدوم انیستی( نه برای خود وجود 

عنوان دو اصاال متضاااد و در سااتی  بااه کااار  د مذهب ثنویت ایرانیان باسااتان بااه »ظلمت« را همانن 
وجود ایجابی و ظلمت بیانگر ساالب آن وجااود اساات. بااه باااور او،    ۀ دهند برد؛ بلکه نور نشان نمی 
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شود، در ذات خود عدم محااض  جهان هستی، یا آنچه به نام »غیر خدا« اماسوی الله( شناخته می 
     (. 1۴ مقدمه   : همان است و تنها وجود حقیقی، خداوند است که همان نور حقیقی است ا 

بااه    اساات.   نور ماه اسااتفاده کاارده   تمثیل از    خداوند با مخلوقات، معیّت  درک بهت  غ الی برای 
که از آن آینااه،    کرد تصور  توان  می ای بر دیوار، در ذهن  ای، برابر آینه نور ماه را از روزنۀ خانه گفتۀ او،  

ای کااه زمااین روشاان  گونااه افتد، به می   نور بر دیوار مقابل دیگر، منعکس شده و پس از آن بر زمین 
شود. آنچه از نور بر زمین افتاده، تابع نوری است که بر دیوار است و نوری که بر دیااوار افتاااده،  می 

تابع نوری است که بر آیینه است و نوری که در آیینه است، تابع نور  ماه و سرانجام نور  ماه تابع نااور  
ترتیب بعضی از بعضی دیگاار  این انوار به گیرد. خورشید است، زیرا ماه نور خود را از خورشید می 

ان از آن عدول کاارد  تو ترند و هریص را مقام معلوم و درجۀ خاص به خود است که نمی برتر و کامل 
ت    مخلوقااات حاکی از آن است که خداوند با تمامی    تمثیل (. این  ۵3-۵2  : همان ا  ، امااا  دارد معیااّ

یااص،  تناسااب درجااات کمااال و تعااالی هر یکسان نیساات، بلکااه بااه    با آنان و همراهی  معیّت  این  
بااه    ، هااا تاارین این مقرب درجااه،  ازنظر رتبۀ اسرافیل برتر از رتبۀ جبرئیل است،  متفاوت است، مثلاً 

چی ی کااه در عااالم  (. هر ۵3  : همان هاست ا ترین آن ت که منبع همۀ انوار است، ن دیص مقام ربوبی 
با نور    . همۀ اشیا است   هستی وجود دارد، نسبت و ارتباطش با خداوند مانند نسبت نور با خورشید 

شااود  وسیلۀ آن، غیر آن نی  رؤیت می کند و هم به رسند و این نور هم خود را رؤیت می به ظهور می 
بیند مگر اینکااه خاادا را بااا آن مشاااهده  و وقتی عارف معنای این عبارت را درک کند، چی ی را نمی 

اند: »چی ی را ندیدم مگر اینکااه  طور که بعضی از این عارفان پا از این فراتر نهاده و گفته کند، همان 
بیننااد و از  را می   بینند و بعضاای دیگاار اشاایا خدا را قبل از آن دیدم«. بعضی دیگر اشیا را با خدا می 

ی  هرچی  گونه نی   با نور ظاهر برای دیده عیان گردد، همان   گونه که اشیا رسند. همان به خدا می  اشیا 
کنااد ایاان  خدا عیان شود. مطلبی که در اینجا همراهی خداونااد را بیااان می   سیلۀ به برای دیدۀ باطن  

رساااند،  را او بااه ظهااور می   هرچیاا  چی  همراه اساات و  ناپذیر با هر ایی گونۀ جد است که خداوند به 
شااود. امااا در اینجااا بااین ایاان دو  ی با آن آشااکار می هرچی  ی هست و  هرچی  طور که نور با  همان 

شااود تااا  گونه است که نور ظاهر با غروب خورشید نهان و پنهان می تفاوت این  ؛ تفاوت وجود دارد 
ن و  رسد، تصااور نهااان شااد ی با آن به منصۀ ظهور می هرچی  آمدن و افتادن سایه، اما نور الهی که 

همااراه اساات و راه اسااتدلال باار    صورت همیشگی و مداوم با اشیا تغیر آن محال است. خداوند به 
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ها  مسدود است، زیرا اگر در نور الهی، غیبت و پنهان شدن تصور شود، آساامان  ن از اشیا انفصال آ 
اخدا و انسان( تصور شود، پس نبایااد    اضطراراً انفصالی بین نور و اشیا شود. اگر  و زمین منهدم می 

که همااۀ  باشااد، امااا درصااورتی   شده است  ت مظهر که سبب وجودی و ظهور اشیا نیازی به شناخ 
اشیا در شهادت بر وحدانیت خالق خود بر شیوه و سنت واحد هستند، ایاان شاابهه یعناای جاادایی  

هرچیاا  و  (. خداونااد قباال از هرچیاا  و برتاار از  ۶3-۶2  : همان رود ا خداوند از انسان، از میان می 
کننده( از مظهاار  اساات. از دیاادگاه یااص صاااحب بصاایرت، مظهاار اآشااکار   هرچیاا  کنندۀ  آشااکار 
باشااد  چی  است همااین می س منظور از این سخن که او با همه شونده( دمی جدا نیست؛ پ اآشکار 

                                                                   (. ۶۴  : همان ا 

 خداوند   و تنزیه معیّت    . 3-3

ت » غ الی در رابطه با ابوحامد یکی از مباحث مهمی که در اندیشۀ  بررساای  تااوان  می  « الهاای معیااّ
  نیست   عرض   و   خداوند در ذات خود جوهر بنابر نظر غ الی،   خداوند است.  « تن یه »  د، موضوع کر 

چیاا  ماننااد او نیساات؛ صااورت و  نیساات و هیچ   ی چی  هیچ   مانند   و هیچ کالبد و جسمی ندارد. او 
ت و کیفیت ا مربااوب بااه  آید ا از قبیل کمیّ چندی و چگونگی در او راه ندارد و هر آنچه در ذهن می 

به هیچ صفت مخلوق تعلق ندارد، بلکااه خااالق هرآنچااه    او صفات مخلوقات است و نه خداوند.  
انااد و  کوچص و ب رگ، مقدار و کمیت، همه متعلق بااه اجسااام عالم  ، شود است تصور و خیال می 

خداوند جسم نیست و با هیچ جسمی پیوند ندارد. او محدود به مکان نیست و هیچ جایگاااهی او  
  : 1، ج 1380،  همااان گیرد؛ تمامی موجودات زیر عرش و عرش تحت قدرت اوست ا را در بر نمی 

منااّ ه اساات،    ، غ الی همچنین معتقد است که اگرچه خداوند از تمامی صفات مخلوقااات  .( 12۵
گونه که در ایاان  در همین جهان قابل درک است و در جهان دیگر قابل دیدن خواهد بود. همان ولی  

شناسند، در آن جهان نی  چنین خواهند دید؛ اگرچه ایاان دیاادار  چگونه او را می چون و بی جهان بی 
قااادر اساات؛    چی  همااه دیگری نیست و بر   چی  هیچ از نوع دیدار این جهانی نیست. خداوند مانند 

توانایی او بر کمال مطلق است و هیچ ضعف، نقصان یا عج ی به او راه ندارد. هر چااه خواسااته و  
ه   ی ی: »لاا  سورۀ شور  11غ الی با استناد به آیۀ (. 12۶ : همان گردد ا خواهد کرد، محقق می  لاا  ثی م 

س  ک 
خداونااد را منااّ ه از زمااان، مکااان، جساام و    ی ماننااد او نیساات«؛ چیاا  هیچ ءٌ« به معنی کااه: » ی ش  
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داند: »خداوند در ذات  خود جسم نیست و در مکااان نیساات، بااه خاالاف   های مخلوق می ویژگی 
ها و قلاام او از ناای و لااو  او از  غیر او، ید او، گوشت و استخوان و خون نیست بااه خاالاف دساات 

 (. ۴32  : ۴، ج 138۶  ، مو ه چوب نیست و سخن او، حرف و آواز و خط او رقم و رسم نیست« ا 
هسااتی از هرگونااه علاات و فاااعلی    أ که مبااد   در اندیشۀ غ الی به این معناست   « الوجود واجب » 

رب یااافتن و ن دیااص شاادن بااه  گونه تردیدی نیساات کااه تقااّ چ جای هی   نظر وی،   . بنابر نیاز است بی 
پذیر نیست، بنابراین کسانی که در تن یه حااق  ی مناسبت میان انسان و خدا امکان خداوند بدون نوع 

کننااد در مساائلۀ تقاارب  افراب پیموده و هرگونه مناسبت و سنخیت میان انسااان و خاادا را انکااار می 
کسانی است که به این اشکال آگاااه بااوده و تااا حااد    ازجمله دچار اشکال خواهند شد. غ الی خود  

توان، کوشیده به آن پاس  دهد. او در این مورد تردیدی ندارد که هرگونه مشابهت یا همانندی میااان  
عقاال و شاارع  ازنظر    حال، آنچه عقل و شرع نفی شده است. بااین ازنظر خداوند و سایر موجودات 

از یااص نااوع تحقااق  ای که میان دو فرد  یعنی همانندی نفی شده، همانندی و مشابهت ذاتی است؛  
ها از یص نااوع  آن   ی مثال، میان زید و عمر یص همانندی ذاتی وجود دارد، زیرا هر دو  رای یابد. ب می 

ت کااه بااین خداونااد و غیاار او  اند. این نوع مشااابهت و همانناادی همااان چیاا ی اساا تشکیل شده 
ی، موجااب مماثلاات و  هرچیاا  وجه تحقق ندارد؛ ولی نباید چنین پنداشت که مشابهت در هیچ به 

بعااد و اخااتلاف تحقااق دارد؛    همانندی ذاتاای اساات؛ زیاارا در میااان دو موجااود متضاااد، نهایاات 
ها شااباهتی نیاا  وجااود دارد. باارای نمونااه، ساایاهی و ساافیدی دو  حال، از یص جنبه، میان آن بااین 

هااا،  اند، اما نوعی شباهت در تضاد میااان آن تحقق و وجود کاملًا متفاوت ازنظر  موجود متضادند و  
میااان خاادا و انسااان بااالاترین    ۀ کند. به همین ترتیب، غ الی برای رابط را به یکدیگر ن دیص می   نان آ 

شناسااد و هاایچ  رسد که تنها خداونااد اساات کااه خااود را می درجه را قائل است و به این نتیجه می 
                    (. 273:  137۵موجود دیگری ج  او قادر به شناخت حقیقت خداوند نیست اابراهیمی دینانی، 

 و فرایض   ل قرب نواف حدیث  الهی و  معیّت    . 3-۴

احادیث قدسی است که مااورد توجااه عارفااان مساالمان قاارار گرفتااه    ازجمله   « قرب نوافل » حدیث  
. یکاای از مسااتحبات،  اساات انجام نوافل یا همان مستحبات، سبب ن دیکی بنده به خداوند    است. 

، نقاال  اساات عیادت از بیمار است. ابوحامد غ الی با روایت داستانی که ناظر به مواظبت بر نوافل  
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اع( فرمود: »رنجور شدم مرا نپرسیدی«، حضاارت موساایاع(  کرده که خداوند به حضرت موسی 
آن چگونه باشد«؟ خداوند گفت: »فلان بنااده بیمااار شااد اگاار او را بپرساایدی ماارا   ، گفت: »الهی 

با استناد بااه حاادیث قاارب    این بحث   ۀ در ادام   غ الی   (. ۵30  : ۴، ج 138۶اغ الی،    پرسیده بودی« 
ا نوافل:  م  ل  ی »و  بُ إ  ر ّ ق  اد   ی ت  ب  نی ع  دٌ م  بی ش    ی ع  ل  ی ب  ب ّ إ  ح  ل    ی ءٍ أ  تُ ع  ضی ر  ت  ا افی م ّ هُ ل  ی م  ن ّ ل  ی ه  وإ  بُ إ  ر ّ ق  ة     ی ت 

ل  اف 
الن ّ ب 

ذ  
هُ ال ّ ع  می ذاً س  تُ إ 

تُهُ کُنی بی ب  حی ا أ  ذ  إ 
هُ ف  ب ّ ی أُح  ت ّ ه  و ی   ی ح  عُ ب 

م  ذ    سی
هُ ال ّ ر  ص  ه  و ی   ی ب  رُ ب  ص  ذ    بی

هُ ال ّ ان  س  ه  و ی   ی ل  قُ باا  ط    نی
ت  ی 

هُ ال ّ ه  ی   ی د  شُ ب  ط  ان  بی ع  نی د  تُهُ و    ی ا، إ  بی ج  ن  أ 
ل  أ  نی س  ط    ی إ  عی ای از بندگانم با  »هیچ بنده   که   ا ، به این معن تُهُ« ی أ 

شود  تواند به من تقرب بجوید. عبدم با نوافل، به من ن دیص می نمی  ض ی تر از فرا ای محبوب وسیله 
شاانود و  شااوم، کااه بااا آن می تا من او را دوست بدارم و آنگاه که او را دوست بدارم، شاانوایی او می 

شااوم،  گوید و دست او می شوم، که با آن سخن می بیند و زبان او می شوم، که با آن می بینایی او می 
ت  » پرداختااه اساات، بااه قاارب و    در عین اینکه به نقد اهل تشبیه دهد«؛  که با آن کار انجام می  معیااّ

و در اصطلا  عرفا به    ، معنای ن دیکی »قرب« به واژۀ  .  ( ۵30همان:  ا   توجه دارد با انسان نی   « الهی 
استغراق وجود سالص در عین جمع، با غیبت از تمامی صفات خود، تا حاادی کااه حتاای صاافات  

شود. می ان قرب خداونااد بااه دل بنااده، بااه  قرب، استغراق و غیبت نی  از او غایب شود، اطلاق می 
تر باشااد، خاادا نیاا  بااه او  چه دل بنده بااه خاادا ن دیااص ب دل بنده به خدا بستگی دارد؛ هر می ان قر 
خصوص نوافل، برخی معتقدند که قرب، که عبارت از انقطاع از ماسااوی اللااه  در  .تر است ن دیص 

است، دو گونه دارد: یکی قرب ناشی از نوافل که با زوال صفات بشری و ظهااور صاافات الهاای در  
شااود؛ در ایاان  کامل عبد منجر می  ی که به فنا « فرایض » انسان همراه است و دیگری قرب ناشی از 

گردد و تنها وجود  حالت، سالص از تمامی شعور نسبت به موجودات، حتی نفس خود، منقطع می 
ام را  چیاا  بنااده آمااده اساات: »هیچ  « قاارب فاارایض » که در حاادیث ؛ چنان ماند حق در او باقی می 

شود کااه ماان  ام آن قدر به من ن دیص می کند و با انجام آن، بنده اندازۀ واجبات به من ن دیص نمی به 
شنوم، بینایی ماان  شود که با آن می او را دوست بدارم و آنگاه که محبوب من شد، او شنوایی من می 

  : 1370سااجادی،  ا   دهم« شود کااه بااا آن کااار انجااام ماای بینم و دستم من می شود که با آن می می 
۶37-۶38 .) 

وجااود    ای ویااژه معیّت  الهی،    ی اولیا   و   خداوند   میان   ، « ض قرب نوافل و فرای » با توجه به حدیث  
بخشااد  رتی می ، خداوند به او قااد دهد ا انجام می بر نظر غ الی، انسانی که نوافل و فرایض ر بنا دارد.  
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ب بااه  های مقاارّ و شاانیدنی   بینااد می خداونااد را    پسااندیده و خوشااایند های  واسطۀ آن، دیاادنی که به 
ت (. ابوحامد غ الاای در تبیااین 39 : ق 1۴20اغ الی،  شنود می خداوند را  الهاای، باار ساالوک  معیااّ

عرفانی و تهذیب نفس تأکید دارد و معتقد است که انسان با رهااایی از تعلقااات نفسااانی و تمرکاا   
خاااص الهاای را  معیّت  ای از معرفت و قرب الهی دست یابد که  تواند به مرتبه کامل بر خداوند می 

تجربه کند. به باور غ الی، انسانی که خود و تمامی امور را فراموش کنااد و تااوجهش تنهااا بااه ذات  
اش از خااود نیساات، بلکااه از خداونااد  رسد که هستی و نیستی حق معطوف شود، به این درک می 

کنااد  شاهده می شنود، تنها خداوند را م بیند و می آنچه می گیرد. چنین شخصی در هر سرچشمه می 
خداوند با انسان را، بااه  معیّت  غ الی، موضوع    .( ۵81  : 2، ج 1380،  و اهم بیند  و ج  او چی ی نمی 
ت  پیونااد داده اساات. ابوحامااد از    شوق و محبت میان انسان با خداوند مباحثی مانند انس،  و  معیااّ

کنند  گوید که در خلوت خویش، خداوند را یاد می هایی سخن می همراهی ویژۀ خداوند، با انسان 
ت  (. بنابر نظر غ الی، در دوستی و عشق، مناساابت و  ۶0۵همان: ا  ت  وجااود دارد. ایاان  معیااّ معیااّ

رِ رَبَِّ سورۀ اسراء: »   8۵توان در آیۀ  می   خاصّ خداوند با انسان را  مُُأ
َ
نأ   وحُ مُُِ ، کااه خداونااد  « ی قُلِ الرَُّ

لَ و همچنین روایاتی مانند: »   رو  را از امر خود دانسته است  هَ خَلَقَ آدَمَ عَُُ ورَهِهِ   ی إِنََّ اَللََّ بااه ایاان    « صُُُ
  « فاارایض قاارب نوافاال و  » حاادیث و »همانا خداوند انسان را به صورت خااویش آفریااد«  که  ا معن 

 (.  ۵81  همان: مشاهده نمود ا 

 عربی ابن عرفانی   ء الهی در آرا معیّت   . ۴

کااه   اساات  عرباای ابن الاادین محیی  ن بنیادی های ه ، یکی از اندیش خلوقات م   با   « الهی معیّت  » مفهوم  
ت    عرباای ابن نظاار  پیوندی عمیق با مبانی عرفااان نظااری وی دارد. بنااابر    و همراهاای خداونااد معیااّ

برای درک بهتاار  صورت خاص و ویژه برای سالکان الی الله وجود دارد.  صورت عام و فراگیر و به به 
ت  » ، مباااحثی ماننااد  عرباای ابن   در اندیشۀ   « الهی معیّت  » مفهوم   ت  »   ، و انااواع آن   « الهاای معیااّ معیااّ

قاارب  » حاادیث  و    « الهاای معیّت  »   ، و « تن یه و تشبیه » و  « الهی معیّت »  ، « وحدت وجود » و  « الهی 
 گیرد. مورد واکاوی قرار می ،  « نوافل و فرایض 

 و انواع آن   الهی معیّت    . ۴-1

معنای  را بااه معیّت    ، معنایی و اصطلاحی ازنظر  ، اما  نپرداخته معیّت لغوی به مفهوم ازنظر  عربی ابن 
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خصااوص  شاای  اکباار در (.  118  : 2تااا، ج ، بی عرباای ابن مناسبت میان انسان و خدا دانسته اساات ا 
ی  وم خداوند، توجه داشته است. واژۀ قیّوم، صفت مشبّه، به معن الهی با مخلوقات، به اسم قیّ معیّت  

کمال اساات و قااائم    ۀ معنی سرپرست اشیاء، با رعایت حال و درج همیشگی و پاینده است. قیّم به 
و در انسااان    اشاایا   را در همااۀ   ومیاات ، خداونااد قیّ عربی ابن نظر    معنی رقیب و نگهبان است. بنابر به 

که به طاعت خدا قیام    سورۀ بقره فرموده است   238در آیۀ    ست که خداوند رو ازاین جاری ساخت؛  
هِ قَكنِِ  : » کنید    وم« خداونااد را تخلّق به اسم »قیّ  عربی ابن (. 1۴۴-1۴3: 139۵، و هم ا  « نَ ی قُومُوا لِلََّ

با اسااتدلال   وی  ، دانسته است. « وم عبدالقیّ » داند و صاحب آن را مانند اسماء دیگر الهی، جای  می 
حَ سورۀ بقره: »   2۵۵به آیۀ   قَ ی هُوَ الأ َُّ الُُأ ُُ

ومُ ی  َُّ «، معتقااد اساات کااه اگاار قیومیاات در مااا سااریان  ُُ
ومُ«، زندۀ پاینده داشت، خداوند ما را چنین امر نمی نمی  یُّ ق  یُّ الی ح  ای است که  کرد؛ پس خداوند »الی

 (. 291:  ۴، ج تا بی ،  و هم ی احاطه دارد ا هرچی  به خود و واقعیتش احاطه دارد و بر  
 سورۀ حدید، که خداوند فرموده است: »  ۴با استناد به آیۀ  عربی ابن 

َ
ُ  أ ی وَهُوَ مَعَكُ أ   بااه    « نَ مَك نُتأ

ینیت اکجااایی( را بااه مااا    کجا باشید، او با شماست«، »و هر   که   ا این معن  معتقد است که خداوند، ا 
سورۀ طه، خداونااد بااه حضاارت موساای و هاااروناع(   ۴۶طور که در آیۀ نسبت داده است؛ همان 

رَى   ی قَكلَ لََ هَخَكفَك إِنََّنِ فرمود: » 
َ
مَعُ وَ  سأ

َ
شاانوم  یعنی: »هیچ نترسید که من با شما هسااتم، می   « مَعَكُمَك  

ها را آگاه ساخت که گوش و چشم آنان است؛ این یااادآوری و یااا  طریق این آیه، آن و از   بینم«؛ و می 
علامی بود که ن د حضرت موسی و هاروناع(، علمی پیشین به آن    : 2ج   ، همااان نبوده است ا  امر ا 

، اینکه خداوند فرموده است: »اینما کنتم«؛ یعنی فرقی ندارد که انسااان  عربی ابن در اندیشۀ (. 118
به بیان بهتر، یعنی انسان، بر هر حالتی از وصااف باشااد، خداونااد بااا اوساات    ؛ در چه حالتی باشد 

و همراهی خداوند، با استناد به حدیثی از پیامبراص( که  معیّت خصوص در  عربی ابن (. جا همان ا 
بااا او نبااود«،    چیاا  هیچ که »خاادا بااود و    ا به این معن   ء« فرموده است: »کان الله و لم یکن معه شی 

اکنااون هاام،  شود. او چنین است و هم متّصف نمی   ، شیء نیست و به آن تعالی حق معتقد است که  
، یکی از اوصاف ذاتی خداوند اساات.  اشیا معیّت  با او نیست. سلب شیئیت، همانند نفی    چی  هیچ 

علم اساات، او بااه مااا علاام دارد، پااس بااا    ۀ با او نیستند و چون معیّت، نتیج   او با اشیاست، اما اشیا 
 (.  192:  1388؛ چیتیص، ۵۶:  همان ماست. ما به او علم نداریم، پس با او نیستیم ا 
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 وحدت وجود الهی و  معیّت    . ۴-2

ت  » اساات کااه بااا موضااوع    عرباای ابن ترین آرای عرفانی  ، یکی از مهم « وحدت وجود »   نظریۀ  معیااّ
  عبااارت   ، « وحاادت وجااود » در رابطااه بااا    عرباای ابن مشااهور    سااخنان یکاای از  ارتباب دارد.    « الهی 

هُ »  ین  ر  الاشیاء  و  هُو  ع  ه  ظی حان  الذی أ  سااخن  . بر اساس این  ( ۴۵9  : 2تا، ج ، بی عربی ابن ا است  «  سُبی
به یااص    فقط   عربی ابن ،  هاست« که »منّ ه است خداوندی که موجودات را پدید آورد و خود عین آن 

نااد، وجااود مسااتقل  ی غیاار از خداو هرچیاا  است و  تعالی حق وجود حقیقی قائل است که وجود 
بخشاای بااه  ؛ بنااابراین خداوناادی کااه ساابب هستی الهاای اساات   ی ظهور اسما   ندارد. کثرت نتیجۀ 

   هاست. ، خود عین آن موجودات گشته 
  ۀ واسااط شااود، نااه به تقاادّم زمااانی محاادود می سبب  نه به   ، وجود خداوند نسبت به وجود عالم 

دلیل بعدیت زمانی. هرگونه تقدم زمانی یا مکانی دربارۀ خداوند، حقااایق را محاادود  معیّت، و نه به 
  . سازد، مگر اینکه این امور از باب الفاظ تشبیهی قرآن و حدیث در نظر گرفتااه شااوند و مشروب می 

توان گفت که خداوند به ذات خود و برای ذات خود موجود است، وجود او مطلااق  بنابراین تنها می 
باشد، بلکااه خااالق  است و به غیر خود مقید نیست؛ معلول چی ی نیست و علت برای چی ی نمی 

  ، جهااان و انسااان  .هاست و همواره پادشاه، فرمانروای قدوس و حاکم عالم است ها و معلول علت 
مطلق خداونااد    ، نه به ذات خود؛ بنابراین وجود عالم ج  با وجود اند گرفته خداوند    از وجود خود را  

که زمان نی  از وجود خداوند و مبدأ عالم مستقل نیست، عالم در غیاار زمااان  ازآنجا ممکن نیست. 
ماند: وجااود صاارف خااالص کااه همااان  درنتیجه، ج  دو نوع وجود باقی نمی   ؛ آید هم به وجود می 

وجود مطلق خداوند است، و وجود از عدم که نفسش همان موجود است و همان وجااود عااالم را  
دهد. میان این دو وجود، نه پیوستگی هست و نه امتداد، و هرگونه جداسازی یااا تااوهم  تشکیل می 

من لااۀ فاعاال و وجااود مقیااد  لمی است. بنابراین، وجود مطلق به ها ناشی از پندار و تصور ع بین آن 
دانااد:  دارای دو جنبه می را  حق    عربی ، ابن در واقع (.  272-270:  1، ج همان من لۀ منفعل است ا به 
اسما و صاافات الهاای    . 2  ؛ رازی ابدی و درنیافتنی است   و   مخفی و باطنی   جنبۀ ذات خداوند که    . 1

  (. 120  : 139۵گیاارد ارحیمیااان،  معرفت انسان بااه آن تعلااق می   است که   تجلی جنبۀ ظاهر و م که  
نیاااز اساات  ست و از همۀ عالم بی ز هر وصف و نعتی مبرّا ذات خداوند از حیث اینکه ذات است ا 

حق در مراتب مختلااف اساات و هاار شاایء،   ی اسما بنابراین عالم، تعینات  (. 190 : تا اجندی، بی 
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 ی واحد در صور مختلف است.  تجل   ، صورتی از ظهور حق در آینۀ امکان است. به عبارت دیگر 
کااه اگاار سااریان     است به این صورت    ، « الوجود ممکن »   خداوند با   ارتباب و حضور و    « معیّت » 

صااورت  همااۀ اساامائش نبااود، عااالم هاام وجااود  هااا به وجود خداوند در موجااودات و ظهااور آن 
داشت، زیرا اصل  ممکن، عدم است و وجود، صورت خداوند و وجه باااقی او، بعااد از فنااای  نمی 

گشاات، همگااان باار عاادم   کل است، پس اگر به صورتش که عبارت از آن وجود است، ظاهر نمی 
یعنی اگر سریان  ذات  حق و هویتش در موجااودات  ممکاان و ظهااورش در    ؛ ماندند صرف باقی می 

ه ظهوری، به این دلیل که  به صورت، یعنی به صفات خداوند نبود، عالم را نه وجودی بود و ن  ها آن 
  « الوجود اجااب و » حسب نفس، معاادوم اساات و کساای کااه بااه آن وجااود بخشاایده اساات  عالم به 

اخداوند( است و وقتی به این موجودات ممکن، هستی و وجود بخشیده است، همراه بااودنش بااا  
لَ  سااورۀ فصاالت: »   ۵۴عارفان با استناد به آیااۀ    (. 21۶ : 137۵انسان قابل رؤیت است اقیصری، 

َ
 

هُ بِكُلِّ شَ ی مِرأ   ی إِنَّهُ أ ِ   لَ إِنَّ
َ
هِ أ   بِّ   داننااد و ط می ی ا محاا ی ش ا ا به تمام  ؛ خداوند ر « ط  ی ءم مُحِ ی ةم مِنأ لِقكءِ رَ

  : 1378زاده آملاای،  موجودات قائاال هسااتند احساان   ۀ و سریان خداوند در هم   « وحدت وجود » به  
ینونیاات  ، بااا آن در عین حضور در اشیا خداوند  (. البته باید به موضوع مهم توجه داشت که  19 هااا ب 

و    (؛ 120:  139۵ارحیمیااان،    ها برکنااار نیساات ، از آن و در عین خارج بودن نسبت به اشیا نی  دارد  
شی   ی س  ف  ی ل  اع( فرموده است: » حضرت علی   این همان سخن 

جٍ ی الْی  ار  خاا  ا ب 
هاا  نی جٍ، و  لا  ع  ال  و  بااه    « اء  ب 

ّ  »   : یا (،  18۶:  انهج البلاغه   « »خداوند نه در درون اشیا قرار دارد و نه بیرون آن   که  ا این معن 
ل 

ع  کااُ ماا 
ةٍ و  غ  ی ش   ن  ار  مُق   ب 

ّ ش  ی ءٍ لا 
اساات، نااه اینکااه    چی  همه با    خداوند »   که   ا ؛ به این معن « ة   ایل م  ب  ءٍ لا   ی رُ کُل 
  ۀ خطباا   همااان: ا فرق دارد نه اینکه از آنااان جاادا و بیگانااه باشااد«    چی  همه همنشین آنان باشد؛ و با  

 اول(. 

 خداوند   تنزیه و تشبیه   و معیّت    . ۴-3

معنای همانند کردن حااق بااه  به   « تشبیه » اند.  ، دو روی یص سکه در فهم ذات الهی و تشبیه«  تن یه » 
ای که گویی خداوند همانند مخلوقااات  گونه به  ؛ نسبت دادن صفات ممکن به واجب است  خلق و 

هااا »مشاابهه«  پندارد و به آن هاست. این دیدگاه، صفات الهی را شبیه صفات مخلوقات می و جسم 
، نقطۀ مقابل آن است و بر اعتقاد  « تن یه » (. اما 277 : 137۵گویند اجهانگیری، یا »مجسمه« می 



411 

 

 حسین زاده، خادمی، احمدتوبی ،  ی عرب و ابن   ی در آراء ابوحامد غزال   ی اله   ت ی  مع 

محض، حااق    هان به تعالی خداوند از خلق و نفی هرگونه شباهت و صفات ممکن تأکید دارد. منّ  
دانند و معتقدند که غیر از خداونااد،  وبیش، یا صفات مخلوقات پاک می را از هرگونه جسمیت، کم 

 (.  33  : 137۵ قدیم و واجد ذات مطلق نیست اقیصری،  چی  هیچ 
ه  باارد. پااس خداونااد مناا  معنای اطلاق و تقیّد به کار می را به   « تن یه و تشبیه » کلمات    عربی ابن 

لحاظ ذاتش به او نظر شود، از هر وصف و هر حاادّ و تقییاادی متعااالی  به این معنا که اگر به   ؛ است 
علماای باار او    چیاا  هیچ احاطااه دارد و    چی  همااه نیاز است. بر  است. او به این معنا از همه عالم بی 

احاطه ندارد. در همۀ موجودات سریان دارد و در هیچ موجود خاصّی متعاایّن نیساات. پااس هاایچ  
او در همین اطلاق اساات. ازسااوی دیگاار خاادا   « تن یه » کند و وصفی ج  اطلاق بر او صدق نمی 

شاانود و  او می   های وجود به او نظاار شااود. مااثلاً مشبّه است اگر از حیث تعیّنات ذاتش در صورت 
دن و دیدنش همانند شنیدن و دیدن مخلوقات است، بلکه به این معنا  ی بیند نه به این معنا که شن می 

کند؛ یااا بااه  می   تجلی بیند،  که می   هرچی  کس و  شنود و هر که می  هرچی  که و در صورت هرکس و 
(. بنااابر نظاار  82 : 1380بینااد اعفیفاای، شاانود و می ی است کااه می هرچی  این معنا که او جوهر 

ه ذات خااودش منااّ ه اساات و بنااده  ، خاص خداوند است، چااون او باا « تن یه » حقیقت ، عربی ابن 
رد، از  ک   « تن یه » کننده نخواهد بود و چنین چی ی جای  نیست، زیرا وقتی از چی ی  تن یه وقت، هیچ 

پااذیرد و  را نمی   « تن یااه » پس، حقیقت خداوند آن است که مطلقاااً    نکرده است.   « تن یه » چی  دیگر  
باشااد، زیاارا آن خاالاف علاام اساات و امااور  او جااای  نمی   « تن یااه » چون بنده به این صفت باشد،  

توجااه    « تن یااه » بااه    فقااط (. کسی که  3۴۶  : 1تا، ج ، بی عربی ابن حقایق نیست ا   در   عارضی را اثری 
بیند و خداوند را مقید کرده است و کسی که فقط تشاابیه کنااد، در خطاار  کند، حقیقت را نصفه می 

شرک است. عارف واقعی کسی است که میان این دو جمع کند، بااه ایاان معنااا کااه خداونااد را در  
    (. ۵۵  : 138۶،  و هم ا   کند درک می  چی  همه بیند و حتی او را عین  می   چی  همه 

توان به این نتیجه رسید کااه در  ، می و تشبیه«  تن یه » نسبت به مسئلۀ  عربی ابن با توجه به دیدگاه 
فقط یااص مفهااوم  قط یص حضور بیرونی اتشبیهی( و نه ف خداوند با انسان، نه معیّت  ،  عربی ابن نگاه  

ست کااه  رو ازاین  « تشبیه » در خود دارد.  را  و تشبیه«  تن یه » زمان، انت اعی اتن یهی( است، بلکه هم 
سااورۀ شااوری    11که خداونااد در آیااۀ  ؛ چنان خداوند با ماست، در ماست و شنونده و بینای ماست 

لِهِ شَ ی لَ »   فرموده است:  ِ    وَ ء   ی سَ نَمِثأ بَصِ ی هُوَ السََّ از این جهت که نه مثاال مااا،    « تن یه » «  . رُ ی عُ الأ
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ولی شبیه او    ، حال که با انسان همراه است پس خداوند درعین ؛ نه به شیوۀ ما، نه محدود در ماست 
هاست، حق منّ ه نیاا  عااین خلااق مشاابه  طور که واحد عددی عین اعداد ظاهر در آن نیست. همان 

حقیقاات موجااود  بااه اعتبااار ظاااهر و مظهاار اساات و در   فقط و جدایی بین خداوند و انسان،  است  
نیست. بنابراین، خلق همان خالق است و خالق همان خلق، زیرا عین، یص عین متفااق اساات. بااا  
این حال، اگر به صورت و ظاهر خلق توجه کنیم، خلق، حق نیست و حق، خلق نیست؛ یعناای در  

رو، حق  اند. ازاین و جوهر، این دو یکی   سطح مظهر و صورت، تفکیص وجود دارد، اما در حقیقت 
د: او عین آنچه ظاهر است و عااین آنچااه باااطن اساات. در وجااود کساای  شو به اضداد توصیف می 

برای نفس خود ظاااهر اساات    چی ی نیست که از او پنهان باشد و از نفس خود پنهان نی  نیست؛ او 
  ، مقدمااه 138۶،  و هماا ؛  2  : 1تااا، ج ، بی و هم شود ا حال به تمام اسما، محدثات نامیده می و درعین 

28 .)           

 قرب نوافل و فرایض الهی و  معیّت    . ۴-۴

ای با انسان نیاا   ویژه معیّت  دارد، بلکه  معیّت مخلوقات  ۀ تنها با هم خداوند نه ، عربی ابن در اندیشۀ 
سخن گفته  خاص خداوند با انسان  معیّت  ، از  « قرب نوافل و فرایض » با استناد به حدیث   وی دارد. 
؛ در ایاان  نظر در معرفت خداونااد   سیلۀ و به قرب    . 1قائل است:    شی  اکبر به سه وجه از قرب   است. 

کند و در این حالت اگر بنده مصاب باشد یااا مخطاای،  وجه، بنده در حد وسع خویش کوشش می 
دهد، حتی اگر این بنده در براهین صحیح، تشخیص درستی هاام نداشااته  خداوند به او پاداش می 

شااود.  قرب به علم، توحیااد خاادا در الااوهیتش قلمااداد می  ۀ ؛ بالاترین مرتب قرب به علم  . 2 ؛ باشد 
. ایاان قاارب بااه خداونااد از روی  یگانه و احد است است، بنابراین    »لا اله الا هو« خداوند مصداق  

که تعلااق  است  علم ظاهر    آن، منظور از    ل؛ قرب به عم   . 3  ؛ شهود است و از روی فکر و نظر نیست 
ض و نوافل قاباال  ی دارد و علم باطن که متعلق به نفس است. این وجه از قرب، در قرب فرا   به اعضا 

،  « قاارب نوافاال » شااود و در  می   ونااد خدا   بینااایی   و   شاانوایی ، بنده، « قرب فرایض » تفسیر است. در 
   (. ۵۵9  : 2ج   تا، بی   ، و هم شود ا بنده می  وند، شنوایی و بینایی خدا 

  « فاارایض » طریااق  میان دو نوع تقرب، یعنی تقرب از   ، « قرب نوافل » با تکیه بر حدیث    عربی ابن 
،  « قاارب فاارایض » او،  ازنظاار  .  شااده اساات ، تفکیکی عمیق و دقیق قائاال  « نوافل » طریق و تقرب از 
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کند  تقرب عبودی است؛ تقربی که در آن، سالص، در مقام بندگی خالصانه، فرمان الهی را اجرا می 
ای والاتر است کااه در آن، بنااده، از مرحلااۀ  ، مرتبه « قرب نوافل » رسد. اما  و به طهارت وجودی می 

  « ض ی فاارا » شااود.  عبودیت صرف عبور کرده و به مقام محبوبیت و فنای در صفات الهاای نائاال می 
ی  حال، انسان، تجلاا خلق، باطن و مستور در او؛ دراین یابد که حق، ظاهر باشد و زمانی تحقق می 

هااای  ای که گوش و چشم و اراده و سایر قوای او، جلوه گونه و صفات حق خواهد بود، به   تمام اسما 
سان  عبد  ذات الهی شوند، همان  لی ل  ن  الله  قال  ع  ن    ه  گونه که در حدیث آمده است: »ا  م  ع  اللهُ ل  م  س 

ه  مد  طور  شود، همان در این حالت، حق، سمع و بصر و سایر اعضا و جوار  و قوای خلق می  « . ح 
ا  » که در حدیث قدسی آمده است:   م  ل  ی و  بُ إ  ر ّ ق  اد    ی ت  ب  نی ع  دٌ م  بی ش    ی ع  ب  ی ب  ح  لاا    ءٍ أ  تُ    ی إ  ضاای ر  ت  ا افی ماا ّ م 

ل   هُ ل  ی ع  ن ّ إ  ، و  ل  ی ه  بُ إ  ر ّ ق  ذ   ی ت 
هُ ال ّ ع  می ذاً س  تُ إ 

تُهُ کُنی بی ب  حی ا أ  ذ  إ 
هُ ف  ب ّ ی أُح  ت ّ ة  ح 

ل  اف 
الن ّ ذ  ی   ی ب 

هُ الاا ّ ر  صاا  ب  ، و  ه  عُ ب 
م    ی سی

ذ  ی 
هُ ال ّ ان  س  ل  ، و  ه  رُ ب  ص  ، و  ی   ی بی ه  قُ ب  ط  ت  ی نی

هُ ال ّ ان  ی   ی د  ع  نی د  ا، إ 
ه  شُ ب  ط  تُهُ، و    ی بی بی ج  ن  أ 

ل  أ  نی س  ط    ی إ  عی عااارف    « . تُهُ ی أ 
کنااد و بااه صاافات  واسطۀ قوۀ استعداد، عالم غیااب را شااهود می به  فقط که  غیرواصل، یعنی کسی 

از افعااال، صاافات و ذات نرساایده    گردد، مادامی که به مقام فنااا می   پسندیده و اخلاق نیکو متصف 
کنااد کااه    تجلاای نحوی  ل واقعی، کسی است که حق در او به واصل به حق نیست. واص   ی  باشد، ول 

و    « قاارب نوافاال » ل شااود و بااه مقااام  یاا عین و اثری از خود او باقی نماند؛ هم رسم و هم اسم او زا 
ز رسیدن به ایاان مقااام،  ای که هیچ تعینی از او باقی نماند. پس ا نائل گردد، به گونه   « فرایض قرب » 

(. وقتاای بنااده  878  : 1370آشتیانی،  رسد ا نی  دست یابد، به کمال ولایت می  اگر به بقا بعد از فنا 
هایی که خداوند بر او فرمان داده است، انجااام  ، فراتر رود و با عشق، آن طاعت « فرایض » از مرحلۀ  

  تجلاای ت، خداوند در قوای او،  شود و در اثر این دوستی و محب می  « قرب نوافل » دهد وارد مرحلۀ 
شااود، دسااتش، دساات  شااود، گوشااش، گااوش خداونااد می کند: چشمش، چشم خداوند می می 

کنااد، بلکااه وساایلۀ ظهااور خداونااد در عااالم  شود. اینجا، دیگر بنده فقط اطاعت نمی خداوند می 
   (. 1۶۶  : 1387اقیصری،    است   « بقاء بالله » و سپس    « فناء فی الله » شود. این همان مقام می 

معنای نگهبااان و  اوند با انسان، از واژۀ رقیااب، بااه و همراهی خد   « معیّت »   در رابطه با   عربی ابن 
معنی گااردن  وی، رقیااب از رقباای گرفتااه شااده و رقباای بااه   نگهدارنده استفاده کرده است. بنابر نظر 

جا باشد، گردن او زیر نظر خداوند اساات و خداونااد باار جمیااع سااکنات و  یعنی انسان هر است؛ 
  ، خداونااد عرباای ابن در اندیشااۀ    (. 10۶-10۵:  139۵،  عرباای ابن حرکااات انسااان، آگاااهی دارد ا 
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  ویااژه دارد.   « معیّتاای »   ها دارد، با برگ یدگان خود نیاا  و همراهی که با همۀ انسان  « معیّت »  بر علاوه 
به علم و  با خلق    « معیّت »   . 1با انسان نام برده است:   « الهی معیّت » صورت کلی، از سه نوع به  وی 

ت »   . 3  ؛ دار شدن کااارش( به تولی اعهده   و برگ یدگان   با اصفیا   « معیّت »   . 2  ؛ لطف است  بااا    « معیااّ
، تفاااوت بااین ایاان  عرباای ابن .  ( ایشااان   رویی و بسااط و گشاااده   در تأییااد دعااوت و خاصااان ا   انبیااا 

  « س رحمااانی فاا  ن  » در می ان استعدادهای عموم مردم، اصفیا و انبیااا، باارای پااذیرش   را  « ها معیّت » 
 (.  118  : 2تا، ج ، بی و هم دانسته است ا 

 عربی ابن الهی در آراء ابوحامد غزالی و  معیّت مفهوم   ۀ مقایس   . ۵

تااوان بااه  می  عرباای، الاادین ابن ی ی ابوحامد غ الی و مح  ۀ اندیش  در  الهی« معیّت »  مفهوم  ۀ در مقایس 
 نتایج ذیل رسید: 

. غ الاای از چهااار نااوع  اند قائل شده   « الهی معیّت  » هایی برای  بندی تقسیم   عربی ابن غ الی و    . 1
ت  » و    « عرض با جاانس معیّت  » ،  « عرض با عرض معیّت  » ،  « جسم با جسم معیّت  »    « قیااومی معیااّ

دانسته است. وی خداوند را ذاتاً    « قیومی معیّت » خداوند با مخلوقات را از نوع  « معیّت » و برده نام 
وجااود    افاضااۀ که عالم هسااتی، هرلحظااه بااه  قائم به اوست. چنان   اشیا   که وجود همۀ   داند قیوم می 

ت کااه  فاا تااوان گ شااود. بنااابراین می دارد و بدون این افاضه، هستی معاادوم می   سوی خداوند نیاز از 
طور  نیاا  بااه   عربی ابن و حفظ عالم است.  خداوند، حضور فعال خداوند در ایجاد    « قیومی معیّت  » 

ت  » یا همااان    « عام معیّت  » الف(  نام برده است:  معیّت  کلی از دو نوع     کااه احاطااۀ   « وجااودی معیااّ
کااه هاار  ؛ چنان ست ها ظاهر شدن آن   در مرتبۀ   اشیاست. حق، عین وجود اشیا  وجودی حق بر همۀ 

ت » ب(    ؛ موجودی ظهور اسم یا نسبتی از اسمای الهاای اساات  خاااص؛ معیّتاای اساات کااه    « معیااّ
بااا عمااوم    « ت معیااّ »   . 1آن را در سااه دسااته جااای داده اساات:    عرباای ابن خداوند با انسان دارد کااه  

با انبیا، در تأیید    « معیّت »   . 3 ؛ تجلی گ یدگان، به اعطای صفا و و بر  با اصفیا  « معیّت »  . 2 ؛ ها انسان 
 دعوت ایشان.  

  نیساات  » و    « نما نیساات   هساات  » اصااطلا     با مخلوقات از   « الهی معیّت  » غ الی در رابطه با    . 2
ت » تبیین  ، این اصطلا  .  کرده است استفاده    « نما هست  منظااور از   خداونااد اساات.  « قیااومی معیااّ

شود، ولی وجود دارد کااه همااان  »هست  نیست نما«، حاکی از چی ی است که در ظاهر دیده نمی 
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نما« نی  همان عالم شااهادت و ماسااوی اللااه  و معانی است. اصطلا  »نیست  هست  عالم حقایق 
هااا وجااود بخشاایده شااده  است. عالم شهادت قائم به ذات خویش نیست و از عالم حقایق بااه آن 

همیشااه بااا    ، بنابراین خداوند ها هستی و وجود بخشیده است است. به تعبیری دیگر، خداوند به آن 
ت » باارای تبیااین  عربی ابن قیومی دارد. معیّت عالم شهادت  وحاادت  » ، از اصااطلا   « قیااومی معیااّ

هاام وجااود  آن   کااه   به یص وجود حقیقاای قائاال اساات،   فقط   عربی ابن استفاده نموده است.    « وجود 
چی ی ج  وجود خداوند، وجود مستقل ندارد، بلکه تجلیات و ظهورات همااان  خداوند است. هر 

دانااد  وجود یگانه است. وی جهان هستی و ممکنات را مظاهر یا تجلیات اسما و صفات الهی می 
عین  ذات حااق نیساات. بنااابراین    چی  هیچ ظاهر است، اما   چی  همه کند که خداوند در و تأکید می 

ت  اند که با ممکنات  هر دو از یص وجود حقیقی سخن گفته   عربی ابن غ الی و   دارد، و تفاااوت  معیااّ
 اند. ها در تعابیر و اصطلاحاتی است که به کار برده آن 

هر دو در معاادوم بااودن حقیقاای موجااودات و اعطااای وجااود از جانااب    عربی ابن غ الی و    . 3
خداوند دیدگاه مشترکی دارند. غ الی معتقد است که هر موجود دو وجه دارد: یکی رویی به خااود  
و دیگری رویی به خداوند. بر این اساس، موجود به اعتبار جهت نفسانی خود، یعنی آنچه متعلااق  

به اعتبار وجه الهی و ارتباطش   فقط نوعی معدوم است و ها و تعلقات دنیوی اوست، به واست به خ 
  با حق، دارای هستی واقعی است. بنابراین، ج  خداوند و وجااه الهاای او، هاایچ موجااودی حقیقتاااً 

نیاا     عرباای ابن موجودات، ج  در نساابت بااا ذات ازلاای و اباادی او، فناپذیرنااد.    وجود ندارد و همۀ 
خصوص ارتباب خدا و انسان بر این باور است که اگر سااریان  وجااود خداونااد در موجااودات و  در 

داشاات، زیاارا اصاال  ممکاان  صااورت  همااۀ اساامائش نبااود، عااالم هاام وجااود نمی ها به ظهور آن 
اموجودات(، عدم است و وجود، صورت خداوند و وجه باقی او، بعد از فنای کل است، پس اگر  

گشاات، همگااان باار عاادم  صاارف باااقی  به صورتش کااه عبااارت از آن وجااود اساات، ظاااهر نمی 
بااه    هااا یعنی اگر سریان  ذات  حااق و هااویتش در موجااودات  ممکاان و ظهااورش در آن   ؛ ماندند می 

ه ظهوری، به این دلیاال کااه عااالم  ن صورت، یعنی به صفات خداوند نبود، عالم را نه وجودی بود و  
اخداونااد(    « الوجود واجااب » ی که به آن وجود بخشاایده اساات  حسب نفس، معدوم است و کس به 

است و وقتی به این موجودات ممکن، هستی و وجود بخشیده است، همراه بودنش با انسان قاباال  
                                                                                 رؤیت است. 
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تن یااه  » شود، موضوع  مطر  می   « الهی معیّت  » یکی از مباحث مهمی که در رابطه با مفهوم    . ۴
و همراهی خداوند با عالم معتقد است، امااا  معیّت  خداوند است. غ الی در عین اینکه به    « و تشبیه 

  وی   کنااد. داند و بر تن یه خداوند از این امور تأکید می می مکانی و زمانی ن  ، جسمانی  را معیّت این 
، از تمثیل نور استفاده کرده و خداوند را به نااور تشاابیه کاارده اساات. او  « الهی معیّت  » برای توضیح  

تابااد، و ایاان یعناای  ، همانند نوری که باار اشاایا می دارد معیّت چی ی است که خداوند با هر  معتقد 
رود. گفتااۀ غ الاای  شمار می   ی به هرچی  است و مظهر سبب وجود    هرچی  وجود او قبل و بالاتر از 

دم الهی   هرچی  که خدا پیش از   خاادا نساابت بااه    برتری   است و سخن او دربارۀ   است، تأکیدی بر ق 
ِ   سورۀ نور »   3۵چی ، بیانگر تن یه اوست. غ الی تفسیر مهمی از آیۀ  همه  رأ

َ َِ وَاأْ مَكوَا ورُ السََُُّ هُ نُُُ اللََّ
كَكةم ِ   بَكحُ ِ  ی مَثَلُ نُورِهِ نَمِشأ مِصأ بَكح  الأ « دارد و معتقااد اساات انسااان تنهااا موجااودی  زُجَكجَ م   ی هَك مِصأ

مخلوقااات    این نااور در سااایر   که درحالی کند،  می   تجلی است که نور الهی در او، در تمامی مراتب  
  سااتۀ طور کامل ظهور ندارد. به همین دلیل خداوند انسان را بر صااورت خااود آفریااده و او را شای به 

تمرکاا   قائل به جمااع تن یااه و تشاابیه اساات. وی    عربی ابن . جانشینی خود در زمین قرار داده است 
. در نگاااه  دانااد شاارک می   را ساابب   بر تشاابیه   کردن خداوند و تأکید   محدود   را سبب   صرف بر تن یه 

تنها یص حضور بیرونی اتشبیهی( است که خداوند را ن دیص به انسان  نه  « الهی معیّت » ، عربی ابن 
ِ  »   : دهد نشان می  بَصِ ی وَهُوَ السََّ «، بلکه یص حقیقت تن یهی اساات کااه خداونااد را فراتاار از  رُ ی عُ الأ

هِ شَ ی لَ » :  دهااد هرگونه مشابهت بااا مخلوقااات قاارار می  لُُِ ت » ایاان دیاادگاه،    . « ء  ی سَ نَمِثأ را    « معیااّ
کند که در آن خداوند هم در انسان و عالم حضور دارد و هاام  دوگانه معرفی می   تجربۀ   عنوان یص به 

تن یااه خداونااد در اندیشااۀ    ۀ با توجه به آنچه گفته شد، جنباا از هرگونه محدودیت مادی من ه است.  
 به جمع تن یه و تشبیه برای خداوند قائل است.   عربی ابن   که درحالی غ الی غلبه دارد،  

، بلکه با اسااتناد بااه  خداوند با موجودات پرداخته   « معیّت » تنها به تبیین نه  عربی ابن غ الی و  . ۵
اند. در اندیشااۀ هاار دو  خاص با انسان نی  سخن گفته  « ت معیّ » ، از « فرایض قرب نوافل و » حدیث 

چشاام او بااه    خداوند از دریچااۀ   و رسد  می   مقام قرب و نوافل، به    فرایض عارف، انسان در اثر انجام  
فیض بین حق و خلااق اساات    چنین انسانی واسطۀ دهد.  او کار انجام می   واسطۀ نگرد و به جهان می 

 از وی تعبیر به انسان کامل نموده است.   عربی ابن و  
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  نظاار وی،   بنابر کند.  تعریف می   و بندگی انسان و خداوند را در چارچوب عبودیت    رابطۀ   غ الی   . ۶
این دیدگاه،  .  یابد دست می   « الهی معیّت  » به    « مراقبه » و    « نفس   ۀ ت کی »   عبادت،   انسان از طریق اطاعت، 

کند که در آن انسان بااا عماال صااالح بااه خداونااد  تبدیل می   سلوکی یند عملی و  ا را به یص فر   « معیّت » 
و    مخلوقااات   رابطااۀ   عربی ابن که  حالی در   .بیند د و همواره خود را در محضر خداوند می شو ن دیص می 

ت« به « و »وحدت وجود« تبیین می تجلی   ۀ »نظری خداوند را در چارچوب   ظهااور    ۀ مثاباا کند و »معیااّ
شااناختی تباادیل  وجودی است و این مفهوم از یص دستور عملی و اخلاقی، به یااص حقیقاات هستی 

، تمام ماسوی الله، مظاهر و تجلیّات اسما و صفات الهی هستند و خداوند  عربی ابن شود. بنابر نظر  می 
 و »معیّت« خداوند، یص حقیقت تکوینی است. مخلوقات هستی بخشیده    ۀ به هم 

 گیری نتیجه   . ۶

غ الی در آثار خویش بااه تبیااین  .  بسامد بالایی دارد   عربی ابن در آراء غ الی و    « الهی معیّت » مفهوم 
و اصااطلاحاتی ماننااد   هایی مانند نور و گردباااد، طریق تمثیل خداوند پرداخته و از  « قیومی معیّت  » 
غ الاای در  قیومی خداوند سخن گفتااه اساات.    از احاطۀ   ، « نما هست   نیست  » و    « نما نیست   هست  » 

شدت بر تن یااه تأکیااد دارد و تشاابیه را تنهااا در حااد مجاااز  خداوند با مخلوقات، به معیّت  رابطه با 
غ الی رویکردی سلوکی، اخلاقاای و تربیتاای نساابت بااه   پذیرد. قرآنی و با استفاده از تمثیل نور می 

رساند که  ای از قرب می که معتقد است سلوک انسان را به مرتبه با انسان دارد؛ چنان  « الهی معیّت » 
ای دوسااویه میااان انسااان و خداونااد  گردد. در این حالت، رابطااه خاص الهی نصیب او می معیّت 

بینااد و قلاابش  ای که وقتی انسان در تمامی ادراکات خویش، خداونااد را می گونه ؛ به گیرد شکل می 
 . کند ج  به او متوجه نیست، خداوند نی  به او معیّتی خاص عطا می 

  ودات ارائه کرده است. وی با ارائۀ نظریۀ خداوند با موج معیّت  شناختی از  تحلیلی هستی   عربی ابن 
خداوند در هستی پرداخته اساات. در اندیشااۀ  و حضور دائمی و فراگیر  معیّت  وحدت وجود، به تبیین  

و ظهااور اسااماء    تجلی معنای فقر وجودی موجودات است.  خداوند با موجودات به معیّت  ،  عربی ابن 
خداونااد بااا موجااودات  وجودی  معیّت  الهی، سبب پیدایش مراتب هستی شده است و این حاکی از  

تلاقاای تن یااه و تشاابیه خداونااد اساات. وی    خداوند، نقطۀ معیّت  ،  عربی ابن فکری    است. در منظومۀ 
خداوند،  معیّت  که  طوری داند؛ به بیشترین معرفت نسبت به خداوند را حاصل جمع تن یه و تشبیه می 
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زمان، تشبیه  فقط یص مفهوم انت اعی اتن یهی( است، بلکه هم قط یص حضور بیرونی اتشبیهی( و نه ف نه 
قاارب  » بالله و با استناد بااه حاادیث    ء فی الله و بقا   ء با توجه به مقام فنا   عربی ابن   در خود دارد.   و تن یه را 
 .  سخن گفته است   بیا ان و    داوند با اصفیا و اولیا خ   ۀ ویژ معیّت  ، از  « فرایض نوافل و  
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Introduction 

Divine accompaniment is a key concept in Islamic philosophy, theology, and 

mysticism. From the perspective of historical semantics, religious concepts retain 

their fundamental meanings while acquiring new networks of signification within 

changing intellectual systems, including theology, mysticism, and Sufism. During the 

fifth and seventh Islamic centuries, the concept developed under the influence of 

theological and mystical transformations. In the fifth century AH, Ashʿarī thought 

dominated much of Islamic theology, and divine accompaniment was generally 

interpreted within the framework of divine incomparability. Emphasizing the 

transcendence of the Divine Essence, Abū Ḥāmid Muḥammad al-Ghazālī (450–505 

AH) rejected every corporeal interpretation of accompaniment. He understood it as 

God’s all-encompassing knowledge and continuous sustaining power over creation. 

Ibn ʿArabī (560–638 AH), however, interpreted it within his doctrines of divine self-

disclosure and the unity of being, thereby offering an ontological explanation. Since 

these thinkers present different understandings of God’s presence with creation and 

employ distinct terminology, this study seeks to answer the following questions: 

How did al-Ghazālī and Ibn ʿArabī mystically interpret divine accompaniment, and 

where do their views converge and diverge? 

 

Findings 

Both Al-Ghazālī and Ibn ʿArabī classify divine accompaniment. Al-Ghazālī 

identifies four types: the accompaniment of body with body, accident with accident, 

accident with genus, and sustaining accompaniment. He considers God’s relation to 

creation to be sustaining accompaniment. God is essentially the Self-Subsisting 

Sustainer, upon whom the existence of all things depends. Meanwhile, Ibn ʿArabī 

distinguishes two general accompaniment forms. The first is universal or existential 
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accompaniment, meaning God’s existential encompassment of all things. The second 

is particular accompaniment between God and human beings, which has three levels: 

God’s accompaniment with humanity in general; His accompaniment with the 

purified elect through the granting of purity and self-disclosure; and His 

accompaniment with the prophets through confirmation of their missions.To explain 

the relationship between God and creation, al-Ghazālī employs the expressions “the 

existent that appears nonexistent” and “the nonexistent that appears existent.” Ibn 

ʿArabī uses the doctrine of the unity of being to explain sustaining accompaniment. 

He regards the universe and all contingent beings as manifestations of the divine 

names and attributes. God is manifest in everything, yet nothing is identical with the 

Divine Essence.  Al-Ghazālī denies that divine accompaniment is corporeal, spatial, 

or temporal and strongly stresses God’s transcendence from such limitations. He also 

uses the metaphor of light to explain it. Ibn ʿArabī combines divine incomparability 

with similarity, arguing that an exclusive emphasis on incomparability limits God, 

whereas an exclusive emphasis on similarity leads to polytheism.  Drawing on the 

hadith of nearness through obligatory and supererogatory acts, both thinkers also 

discuss God’s particular accompaniment with human beings. The saints serve as 

intermediaries of divine grace between God and creation; Ibn ʿArabī describes such 

saints through the concept of the Perfect Human. Al-Ghazālī defines the human–

divine relationship within servitude and worship, whereas Ibn ʿArabī explains it 

ontologically through divine self-disclosure and the unity of being. 

 

Conclusion 

Divine accompaniment occupies a prominent place in the works of al-Ghazālī and 

Ibn ʿArabī. Al-Ghazālī employs the concept of sustaining accompaniment and 

strongly emphasizes divine incomparability. He accepts similarity only within the 

limits permitted by the Qurʾān, particularly through the metaphor of light. His 

approach is spiritual, ethical, and educational, connecting divine accompaniment 

with obedience, servitude, and practical mysticism. Ibn ʿArabī offers an ontological 

analysis grounded in the unity of being and the manifestation of the divine names. In 

his thought, divine accompaniment is the point at which incomparability and 

similarity converge. It is neither merely an external presence nor an entirely abstract 

concept, but a synthesis of both. Accordingly, while al-Ghazālī and Ibn ʿArabī both 

affirm God’s accompaniment with creation, they explain it through different 

perspectives and conceptual frameworks. 

Keywords: Ibn ʿArabī; Abū Ḥāmid al-Ghazālī; divine accompaniment; sustaining 

accompaniment; unity of being.   


