
 

The Components of Masculine Gender in Ibn ʿArabī’s Thought* 

Akram Askarzadeh Mazraeh1    | Seyyed Ali Alamolhoda2  

1. Corresponding Author, Associate Professor, Department of Philosophy, University of Mohaghegh Ardabili, Ardabil, Iran. 

E-mail: askarzadeh@uma.ac.ir 

2. Professor, Department of Islamic Philosophy and Theology, University of Tehran, Tehran, Iran. E-mail: 

alamolhodaa@ut.ac.ir 

Article Info  ABSTRACT  

Article type: 

Research Article 

 

 

Article history:  

Received 21 January 2026 

Received in revised from 07 

May 2026  

Accepted 14 May 2026  

Published online 18 July 2026 

 

 

Keywords:  

Gender, Masculinity, 

Masculine, Feminine, Ibn 

Arabi. 

Femininity and masculinity are two correlative concepts, each of which 

can only be defined and explained by reference to the characteristics of the 

other. This article seeks to articulate the ontological, practical, and 

epistemological components of masculine identity in Ibn ʿArabī’s thought. 

The central signifier of masculine identity is "unity," whereas the central 

signifier of feminine identity is "multiplicity." This unity manifests itself 

ontologically at the level of aḥadiyya (uniqueness), whose characteristic is 

inclusivity, symbolized by Adam. From a practical perspective, unity is 

reflected in integration and order, exemplified by God's manifestation in 

the station of raḥmāniyya (all-encompassing mercy), with Idrīs serving as 

its symbol. The realization of unity in epistemological terms occurs 

through manifestation at the level of intellect (ʿaql), characterized by a 

transcendental, formless, and holistic understanding of reality, symbolized 

by Moses. Therefore, masculine identity, given the three aforementioned 

components, is oriented toward the arc of ascent (qaws al-ṣuʿūd) and the 

movement from multiplicity toward unity. This identity fundamentally 

seeks to gather and harmonize multiplicities under a singular entity. Its 

mode of perception and understanding is such that it grasps multiplicities 

in coherence with one another, in terms of a single whole, possessing a 

holistic understanding of reality. 
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Extended Abstract 

Introduction and Statement of the Problem 

The question of gender, particularly in the contemporary period marked by the theoretical challenges 

posed by feminism, requires a precise and foundational re-examination. Acknowledging this necessity, 

the present study turns to one of the most complex yet intellectually rich sources of Islamic mysticism, 

namely the works of Muḥyī al-Dīn Ibn ʿArabī. Since, within Ibn ʿArabī’s intellectual system, concepts 

acquire meaning only through their relational opposition and complementarity, it is impossible to 

understand the nature of “femininity” without first clarifying the nature of “masculinity.” Employing a 

“triadic method,” this article investigates masculine identity across three dimensions: ontology, praxis, 

and epistemology. 

Elucidating the Nature of Masculinity 

From Ibn ʿArabī’s perspective, one of the principal characteristics constituting masculine gender is 

ʿulūw makānī (spatial elevation), whereas ʿulūw makāna (elevation in rank or status) is considered 

among the defining features of feminine gender. On this basis, Ibn ʿArabī derives the term mudhakkar 

(masculine) from dhikr (meaning intimate companion or associate), interpreting it metaphorically as 

signifying the spatial elevation of the masculine gender and its proximity to the Divine Essence. 

The Triadic Method  

Within Ibn ʿArabī’s metaphysical framework, three triadic structures emerge within which masculinity 

and femininity must be interpreted:  

1. Allah – Aḥad – Wāḥid 

2. Allah – Raḥmān – Raḥīm  

3. Allah – Intellect (ʿaql) – Soul (nafs)  

According to the argument of this article, masculine gender corresponds to the triad of Aḥad, 

Raḥmān, and ʿAql, while feminine gender corresponds to Wāḥid, Raḥīm, and Nafs. The study seeks to 

explain Aḥadiyya (Divine Oneness) as the ontological dimension, Raḥmāniyya (Merciful Lordship) as 

the practical dimension, and ʿAql (Intellect) as the epistemological dimension of masculine identity. 

The Ontological Component: Aḥad, Totality, and Adam 

Ontologically speaking, the direct permeation of the Divine Essence into existence occurs on two levels: 

the essential and the nominal. Since the essential level possesses “spatial elevation” over the nominal 

level, the manifestation of Truth at the level of Essence (Aḥadiyya) embodies this characteristic, which 

signifies masculinity; femininity, by contrast, is grounded in elevation of rank rather than spatial 

transcendence. 

A second indication of the masculinity of Aḥad lies in its quality of comprehensiveness (jāmiʿiyya). 

In the station of Aḥadiyya, the Divine Essence manifests itself in its totality and maintains a condition 

of existential encompassment and non-delimitation (لابشرط) in relation to all nominal and attributive 

determinations. Furthermore, within Ibn ʿArabī’s thought, possessing “form” is associated with 

femininity. Consequently, the absence of form at the level of Aḥadiyya entails a masculine and non-

feminine identity. 

A third indication is the singularity of Aḥad as the “comprehensive cosmos” (kawn jāmiʿ) and the 

“Reality of Realities” (ḥaqīqat al-ḥaqāʾiq), which leads, at the level of Essence, to a kind of 

metaphysical sterility. Hence, for manifestation within contingent beings, it requires conjunction 

(nikāḥ) with the “Mothers of the Divine Names” — the feminine domain — and thereby becomes 

paired. This necessity itself points toward the masculinity of Aḥad. 

A fourth indication is the manifestation of the identity of Aḥad as the “comprehensive cosmos” 

within the human being as the “comprehensive locus” (ʿayn jāmiʿ), symbolized by Adam. Just as 

Aḥadiyya is the first manifestation of Allah, Adam, as the microcosm and the gatherer of all realities, 

is the first created being in the world of generation and corruption. Owing to this comprehensiveness, 

he becomes worthy of the station of Divine vicegerency (khilāfat Allāh). 

Thus, Aḥadiyya, by virtue of characteristics such as spatial elevation, comprehensiveness, and the 

necessity of conjunction with the Divine Names for multiplicity, is understood as possessing masculine 

gender. The ontological symbol of this identity is the “Perfect Human,” whose concrete manifestation 

is Adam. 
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The Practical Component: Raḥmān, Integration, and Idrīs 

From the practical perspective, Raḥmān possesses the qualities of purity (ṭīb), exalted rank, and spatial 

elevation. Whatever possesses spatial elevation exercises lordship and governance over what lies 

beneath it. Accordingly, Raḥmāniyya, in relation to Raḥīmiyya, possesses both spatial transcendence 

and the quality of lordship.Three principal characteristics of Raḥmāniyya indicate its masculinity: 1. Its 

spatial elevation over Raḥīmiyya; 2. Its purity, understood as simplicity and transcendence from all 

forms; 3. Its lordship in the ascending arc (qaws al-ṣuʿūd), which entails purification through the 

removal of multiplicity and determination, dissolving multiplicities into a single and simple identity. 

Within this dimension, Idris symbolizes Raḥmāniyya, for he is metaphorically associated with the 

sun, which by virtue of its spatial elevation stands closer to the Divine realm and, as a singular reality, 

gathers illumination and sanctity within itself. Idrīs therefore manifests transcendence, sanctity, and the 

comprehensiveness of Divine self-disclosure at the level of Essence, demonstrating the masculinity of 

this station through the negation of multiplicity. 

Consequently, the practical dimension of Allah’s essential self-manifestation — namely 

Raḥmāniyya, understood as purification and unification through negating multiplicities — is regarded 

as masculine. This lordly role within the ascending arc guides beings from multiplicity toward unity, 

producing a unified whole from dispersed plurality. Masculine identity, therefore, assumes the function 

of ordering and integrating, seeking to negate the independent identity of multiplicities and unify them 

within a singular totality. 

The Epistemological Component: Intellect, Transcendent Knowledge, and Moses 

From the epistemological standpoint, ʿAql (Intellect), as the First Emanation and in opposition to the 

soul (nafs), is immaterial, formless, and simple. Due to its lack of multiplicity and determination, it 

possesses a masculine identity. 

In its cognitive function, intellect is responsible for the transcendent (tanzīhī) knowledge of the 

Divine Truth. Through it, the mystic perceives the station of annihilation (fanāʾ) and the dissolution of 

multiple realities within the single Divine Reality. 

In Ibn ʿArabī’s thought, the symbolic embodiment of this transcendent cognition is Moses. The 

miracle of his staff metaphorically signifies the removal of multiple forms and serves as a reminder of 

the authentic, formless knowledge of Truth. The basis for understanding intellect as the epistemological 

dimension of masculine identity thus lies precisely in this transcendent mode of perception, founded 

upon the negation of multiplicity and the attainment of a formless understanding of reality. 

Ultimately, from the convergence of these three dimensions, one may conclude that masculine 

gender is characterized ontologically by comprehensiveness, practically by integration and ordering, 

and epistemologically by the pursuit of transcendent knowledge of Truth. 

Conclusion 

The central signifier underlying these three characteristics consists of concepts such as unity, purity, 

simplicity, and comprehensiveness notions that stand in direct opposition to the defining features of 

feminine identity, namely multiplicity, determination, individuation, and composition. 

Comprehensiveness, in this framework, signifies the attainment of a unity that contains all multiplicities 

within itself. Likewise, integration and ordering refer to the process through which independent 

multiplicities lose their autonomous identities within a single comprehensive whole. In transcendent 

cognition, the negation of multiple forms yields a unified and non-conditioned understanding of reality. 

The fundamental distinction between rational and experiential cognition also lies here. Rational 

cognition adopts a holistic and linear perspective, understanding phenomena in relation to past and 

future and in connection with other realities. Experiential cognition, by contrast, perceives phenomena 

as isolated, fragmented, and detached from their antecedents and consequences. 

Accordingly, masculine identity unlike feminine identity, which inclines toward multiplicity and 

determination continually seeks the negation of multiplicity and the attainment of unity. Masculine 

identity therefore corresponds to the “ascending arc” (movement from multiplicity toward unity), 

whereas feminine identity corresponds to the “descending arc” (movement from unity toward 

multiplicity).This orientation toward unity manifests itself in the three dimensions discussed above: 

Ontologically, through the comprehensiveness of Aḥadiyya (symbolized by Adam); Practically, 

through the lordship and ordering function of Raḥmāniyya (symbolized by Idrīs); Epistemologically, 

through the transcendent cognition of intellect (symbolized by Moses).
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 : هاواژهکلید
 زنانه، ، مردانه،تذکیرجنسیت، 

 عربیابن

طرف مقابل  هاییژگیو انیمستلزم ب کیهر  نییو تب فیهستند که تعر فیمتضا دو مفهوم یو مردانگ یزنانگ

 شهیمردانه را در اند تیهو شناختیو معرفت شناختیعمل ،یوجودشناخت هایمقاله درصدد است مؤلفه نیاست. ا

به « کثرت»زنانه  تیهو یدالِّ مرکز که حالیاست، در« وحدت»مردانه  تیهو یکند. دالِّ مرکز انیب عربیابن

 تیآن جامع یاصل تیکه خاص دهد،یمنشان  تیاحد ۀدر مرتب شناختیوحدت خود را در بُعد وجود نی. ادآییشمار م

 ابد؛ییم یتجل دهیو نظم سازیکپارچهیوحدت در  ،شناختیعمل منظر از. است( ع) است و نماد آن حضرت آدم

. شودیم ی)ع( معرف سیحضرت ادر عربینشان آن است و نماد آن در تفکر ابن تیمانخداوند در مقام رح یتجل

و بدون  یهیآن شناخت تنز یژگیکه و رد،گییدر مقام عقل صورت م یبا تجل شناختیتحقق وحدت در بعُد معرفت

 یعربابن تفکرمردانه در  تیجنس نی)ع( است. بنابرا یاست و نماد آن حضرت موس قتیاز حق انهیگرا صورت و کل

 نی. اباشدیوحدت م یاست که ناظر به قوس صعود و حرکت از کثرت به سو یتیهو ادشده،یبا توجه به سه مؤلفه 

 تیهو نای فهم و ادراک نحوه. سازد و هماهنگ آوریجمع گانهیامر  کی لیدارد کثرات را ذ یاصولاً سع تیهو

 قتیاز حق انهگرایکل یو فهم ابدییکل واحد در م کی قالباست که کثرات را در انسجام باهم و در  ایبه گونه

 است. شتنیدر خو نیامور متبا یسازگار جادای و کردن است که به دنبال جمع یتیدارد؛ هو

 .665-684(، 55) 20، های فلسفیپژوهش ،یعربابن شهیمردانه در اند تیجنس یهامؤلفه .(1405) .الهدی، سیدعلیعسکرزاده مزرعه، اکرم و علم: استناد
https://doi.org/10.22034/jpiut.2026.71149.4436 

 . نویسندگان ©                                   .دانشگاه تبریز: ناشر

، انجام یالهدعلم یعل دیسدکتر کرم عسکرزاده مزرعه و دکتر اطرح  انیمجر، «یعربابن شهیزنانه در اند تیجنس یهامؤلفه» از طرح پژوهشی با عنوان رفتهگبر* 

 .« علم یتحول راهبرد»پژوهشکده ، 20/12/1404 خیتار یافته در
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  مقدمه

ترین عناصر ی از مهمترین و یکاز دوران مدرن تاکنون ساختارهای حقوقی و سیاسی و اجتماعی جهان دگرگون شده است. اصلی

های حقوقی و ی عرصههای زنان و مردان در تمامنقشدر این تغییرات مؤلفۀ جنسیت است )جنسیت مردانه و جنسیت زنانه(. 

خوانی جنسیت زنانه ازباین تغییرات بر ضرورت  .سیاسی و اجتماعی و علمی و فرهنگی بسیار دگرگون از دوران سنتی شده است

 کند. و مردانه در سنت اندیشمندان مسلمان در عصر حاضر تأکید می

پردازد. در ن و مرد اشاره دارد ولی جنسیت به دوگانگی رفتارها میان زن و مرد میکلمۀ جنس غالباً بر تمایز زیستی میان ز

هر ویژگی جسمانی است که در زن و مرد  1رود. جنسدر دو معنای متفاوت به کار می« جنس و جنسیت»مطالعات فمنیستی 

روانی و شخصیتی هر یک از دو جنس است. های ویژگی 2کند. جنسیتوجود دارد و آنان را از لحاظ جسمی از یکدیگر جدا می

این پژوهش در راستای حلِّ مسئلۀ جنسیت مردانه و زنانه تلاش دارد جنسیت  .دانندها جنسیت را برساختۀ اجتماع میفمنیست

مردانه را به طور ماهوی تبیین کند، زنانگی و مردانگی دو مفهوم متضایف هستند که تعریف و تبیین هر یک مستلزم بیان 

عربی عربی است. ابنهای طرف مقابل است. در این راستا یکی از منابع اثرگذار تعریف جنسیت در جهان اسلام آثار ابنویژگی

های وجودشناختی، توان با الهام از سنت فکری وی مؤلفهبرخلاف سایر اندیشمندان مسلمان به موضوع تذکیر و تأنیث پرداخته و می

 زنانگی و مردانگی را در اندیشه عرفانی وی از هم متمایز کرد.شناختی شناختی و عملمعرفت

های مردانگی، سابقۀ چندانی در فلسفه و عرفان گیرد، یعنی ماهیت و مؤلفهموضوعی که در این مقاله مورد بررسی قرار می

جود ندارد. عمدۀ وه باشد، عربی پرداختطور خاص پژوهشی مستقل که مستقیماً به مردوارگی در اندیشۀ ابناسلامی ندارد و به

 وارگی در اندیشۀزن( با عنوان 1۳96اند. تنها در کتاب براضه )ها به بررسی زنانگی و جنسیت زنانه اختصاص یافتهپژوهش

شده در آن های ارائهها و تحلیلداخته شده است؛ با این حال، استنباطپر ویصورت استطرادی به مردوارگی از منظر ، بهعربیابن

ندۀ یادشده با نگاهی فمینیستی ، با رویکرد پژوهش حاضر تفاوت اساسی دارد. نویسالدینمحیر درباره ماهیت مردانگی در اندیشۀ اث

  .شودهایی مشاهده میهای وی ناسازگاریارگی پرداخته و در تحلیلوارگی و مردوبه زن

این طرح شده است. م تائوی اسلام( با عنوان 1402بحث جنسیت از منظر سنتّ اسلامی در کتاب ساچیکو موراتا )همچنین 

رو وانی کند، ولی مقاله پیشنظری را در نظام دوگانۀ تائویستی بازخاثر در صدد است بحث جنسیت در سنت اسلامی به ویژه عرفان

های قابل توجهی با اثر و تفاوترکند. از اینعربی تبیین میرا برمبنای اندیشه ابنهای جنسیت مردانه گانه مؤلفهدر یک نظام سه

شناختی در عرفان و عمل شناختیشناختی و معرفتیادشده دارد. به عبارت دیگر این مقاله جنیست مردانه را در سه ساحت وجود

 نماید.الدین کاوش میمحی

 . تبیین ماهیت مردانگی1

                                                 
1 Sex  
2 Gender 
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عربی، ابن) 1نشین آمده استیعنی هم« جلیس»و مشتقات آن همراه با واژۀ « ذِکر»ریشۀ اسمی مذکر یعنی  عربیدر آثار ابن

نشینی و نزدیکی آورده است. تا بر هم« جلیس»عربی به نحو چشمگیری ریشۀ اسمی مذکر را همراه با واژۀ بنا .(292، 1۳89

نشینی مکانی اشاره به تجلی ذاتی الله و نزدیکی افزون بر هم« ذِکر»أکید کند. البته ریشۀ اسمی مذکر یعنی مکانی مذکر به الله ت

در خلال بحث به این معنا اشاره خواهد شد. آنچه در اینجا باید تحلیل شود ارتباط جنسیت  که (117، 1۳85قونوی، )ماهوی دارد 

 عربی مذکر دارای علوّ بالمکان است و مؤنث دارای علوِّ بالمکانت است. نظر ابنبا مکان است. از 

عربی در نظام آفرینش به دو نوع علوّ قائل است: الف. علوِّ مکانی و ب. علوِّ مکانت. علوِّ مکانی را به مذکر و علوِّ مکانت ابن

یگاه بالاتر و بلندتری قرار داشتن و علوّ مکانت یعنی از نظر را به مؤنث نسبت داده است. علوّ مکانی یعنی از نظر مکانی در جا

عربی چه اجزاء و مراتبی در نظام آفرینش کنون باید بررسی شود از نظر ابنا(. 71-70، 1۳89عربی، ابن)مقام و منزلت برتر بودن 

عربی الله ذات یگانه و یکتایی است که اشتیاق به شناخته ارند؟ به اعتقاد ابندر مکان بالاتری نسبت به دیگر اجزاء و مراتب قرار د

یابد و پیش از آنکه به عالم امکان یا همان کند. وجود الله سریان میرو خویش را در مراتب هستی آشکار میشدن دارد. از این

 یابد. ت و ج( عقل و نفس تجلی و آشکارگی میطبیعت تسری یابد در سه مرتبۀ الف( أحدیت و واحدیت، ب( رحمانیت و رحیمی

طور که پیداست سه مرتبۀ أحدیت و رحمانیت و عقل از سه مرتبۀ واحدیت و رحیمیت و نفس از نظر مکانی بالاتر همان

از نظر هستند و آنکه از نظر مکانی بالاتر است علوّ مکانی دارد بر سایر مراتب. البته مراتب واحدیت و رحیمیت و نفس با آنکه 

توان اند برتر هستند. در نتیجه میتر هستند، ولی از نظر مکانت یعنی منزلت نسبت به مراتبی که بالاتر قرار گرفتهمکانی پایین

گفت سه مرتبۀ وجودی أحدیت و رحمانیت و عقل از نظر مکانی علو دارند به سه مرتبۀ واحدیت و رحیمیت و نفس و سه مرتبۀ 

علوّ مکانت و منزلت دارند به سه مرتبۀ احدیت و رحمانیت و عقل. البته در سلسله مراتب هستی صرفاً واحدیت و رحیمت و نفس 

داند که به رحمن و مذکر ( می5)طه/« الرحمن علی العرش استوی»الدین مصداق علوِّ مکانی را در آیۀ الله علیِّ بالذات است. محی

داند ( می6۳)نمل/« أ إله مع الله»( و آیۀ 88)قصص/« کل شیء هالک الا وجهه»استناد دارد و مصداق علوِّ مکانت را هم در آیۀ 

یچ یک ه(. 71-70، 1۳89عربی، ابن)و چون اله مؤنث است، پس علوّ مکانت مؤنث است  شودکه در آن علو به اله نسبت داده می

 ذاتی ندارند و تعالی آنها فقط به معنای تفاضل ایشان از یکدیگر است.از مراتب مذکر و مؤنث نسبت به دیگری تعالی 

ذکر هستند و هر کدام های مردانگی روشن خواهد شد مراتب وجودی أحد و رحمان و عقل مدر ادامه در خلال تبیین مؤلفه

مع بودن و نماد حضرت آدم و معنای جابا « أحد»عربی باشند. در آثار ابنهای مردانگی میاز این مراتب حاوی معنایی از مؤلفه

رتبط هستند. لذا مبا معنای تنزیه معرفتی و نماد حضرت موسی « عقل»و نماد حضرت ادریس و  با معنای انسجام« رحمان»

انسجام و وحدت بخشی  وشناختی( های مردانگی را در جامعیت )از لحاظ وجودشناختی( و شناخت تنزیهی )از لحاظ معرفتمؤلفه

 رداخته خواهد شد.تر این محورها پتر و مفصلتوان تعریف کرد و در ادامه به بررسی جزئیشناختی( میحاظ عمل)از ل

 مؤلفه وجود شناختی: أحد، جامعیت و آدم. 1-1

از  شود وجود چگونهشناختی مذکر پرداخته خواهد شد. در ابتدا تبیین مییعنی مؤلفه وجود ؛در این بخش به اولین مؤلفه مردانگی

و آدم اولین مخلوق الله در  کند و نشان داده خواهد شد مقام أحدیت اولین تعیّن ذاتی الله استالله به سایر موجودات سرایت می

                                                 
یع العبد لا من ذکره فإنه تعالی جلیس من ذکره، و الجلیس مشهود للذاکر، و متی لم یشاهد الذاکر الحق الذی هو جلیسه فلیس بذاکر. فإنّ ذکر الله سارٍ فی جم» 1

اءٍ و هو البصر. فافهم هذا السرّ فی ذکر بلسانه خاصۀ. فان الحق لا یکون فی ذلک الوقت إلا جلیس اللسان خاصۀ. فیراه اللسان من حیث لایراه الإنسان: بما هو ر
 «.الغافلین. فالذاکر من الغافل حاضر بلاشک، و المذکور جلیسه، فهو یشاهده و الغافل من حیث غفلته لیس بذاکر: فما هو جلیس الغافل
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و جامعیت وجودی ویژگی  ذات و اسماء و صفات الله در اولین تعیّن ذاتی و در اولین مخلوق الله جمع هستند عالم ممکنات است و

 تذکیر است.

شود و سریان مستقیم در دو مرتبۀ ذاتی و تجلی الله در مراتب هستی به دو طریق مستقیم و غیرمستقیم محققّ میسریان و 

شود. در تجلی ذاتی یا همان أحد، نامیده می« واحدیت»و تجلی اسمایی مقام « أحدیت»شود. تجلی ذاتی مقام اسمایی متجلی می

شود، جامع صفات و آینۀ تمام نمای اوست آنچه از الله به مثابۀ ذات متعیّن می شود والله به مثابۀ ذات بدون صورت آشکار می

از  پذیرد و به مثابۀ امر نامعدود و نامتکثر مبهم و در حجاب است.حقیقتِ ذاتِ جامعِ الاهی تعدد نمی(. ۳7، 1۳89عربی، ابن)

 شناخت و مبهم است. رو، الله در تجلی ذاتی غیرقابل این

، عربیابن)توان علم یافت علتّ غیرقابل شناخت بودن ذات الله آن است که فاقد صورت است و به آنچه فاقد صورت است، نمی

است که جامع تمام اسماء و  نیاست و علت مبهم بودن آن ا ریپذصورت امکان ۀفقط به واسط یابیعلم رایز(، ۳22، 1ج.  ،2002

دوم  یتجل یبرا یمبهم خواهد داشت. ذات، محلّ و مجلا و مکان ینیّهست، بالتبع تع زیچکه جامع و همه یصفات است؛ و امر

های گوناگون در قالب صورت در تجلّی اسمایی، اسماء و صفات الله در(. 55-45 ،1۳89، عربیابن) است ییاسما یتجل یعنیالله، 

شود در تجلی اسمایی هر اسم و صفتی از الله با صورتی متعیّن آشکار می(. ۳7، 1۳89، عربیابن)شوند آینه یا همان ذات ظاهر می

هر اسمی صورتی دارد و هر صورتی علمی از ذات الهی را (. 294-278، 1۳79 )مهائمی،شود که با آن از سایر اسماء متمایز می

شوند و علمی رود و اسماء و صفات الله به صورت معدود و متکثر در ازل عیان میکند. در تجلی اسمایی حجاب کنار میآشکار می

-90، 1۳86، ندری ابیانه)مفصل است شود که نسبت به تجلی ذاتی ازلی به واسطۀ صورتپذیری اسمای حسنای الهی محقق می

91 .) 

و این وجود جامع تعیّن ذات الهی در اولین  ولی الله در مقام احدیت، تمام ذات خود را در وجودی جامع آشکار کرده است.

جامع شود. کونجامع نیز گفته میعینجامع و مرتبۀ وجودی الله است و تمامی ذات و صفات الله در آن تحقق دارند، لذا به آن کون

بسیط و محض و فاقد صورت است و آینه و محلِّ ظهور صورت اسمای الهی به صورت متکثر و متفرد در نود و نه اسم است 

جامع از نظر وجودی مقدم بر اسماء و صفات و از نظر معنایی حاوی تمامی اسمای الهی است پس کون(. 7، 1۳89 ،عربیابن)

چنانچه هر یک از امّهات اسمای الهی دالِّ بر یک معنا و کلمه باشد آنگاه معانی تمامی کلمات در وجود (. ۳89، 1۳80، عفیفی)

امع دارای مقام جامعیت است و تقدم وجودی و مکانی بر تمامی اسماء و صفات الهی توان گفت وجود ججامع جمع است. پس می

زیرا مقام أحدیت از نظر مکانی و نه از نظر مکانت بالاتر از مقام واحدیت است. همچنین وجود جامع  (،40، 1۳89، عربی)ابندارد 

 مغایر از أُمهات اسماء است. 

ای یا هر اسمی از نود و نه اسم الله، امّ و اصل و ریشۀ تحقق ثابتهشود. هر عینثابته نیز گفته میت اسماء اعیانبه أمها

به عبارت دیگر (. 69، 1۳75، عربیابن)وجودی صفت خاصی از صفات الله در عالم ممکنات و در افراد و مصادیق متکثر است 

از اصل و اُمّ و ریشۀ هر اسمی،  (.477، 1،ج 142۳قیصری،)سماء همان انواع و اصول موجودات عالم طبیعت هستند أُمهات ا

مؤنث « صورت»به معنای مادر مؤنث حقیقی و واژۀ « أمّ»واژۀ  مصادیق متکثر و متعین و جزئی در عالم طبیعت خلق شده است.

وجود جامع مذکر است، زیرا وجود جامع علوِّ ، اما أمهات اسماء به مثابۀ صورتِ صفات الله، دلالت بر تأنیث داردلفظی است. لذا 

عربی همانطور که در بخش تبیین ماهیت مردانگی گفته شد، مکانی از نظر رتبۀ وجودی نسبت به أمهات اسماء دارد و از نظر ابن

جامع و مقام احدیت به مؤنث نسبت داده شده است. از این رو کون« برتر بودن»وِّ مکانت به مذکر و عل« بالاتر بودن»علوِّ مکانی 

 باشد. که واجد برتری مکانی نسبت به امهّات اسما و مقام واحدیت است، مذکّر می
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وۀ جامعیت جامع و همچنین نحدربارۀ چگونگی تسریّ وجود از وجود جامع به أمهات اسماء و نحوۀ صدور امهات اسماء از کون

توان به این قول عفیفی استناد کرد که آینه فرد است و صورت در ذات خود زوج است. با ظهور صورت در آینه، آینه مذکر می

زوجیتِ آینه با صورت در سخن عفیفی (. ۳89، 1۳80، عفیفی)شود شود و میان آینه و صورت زوجیت و نکاح برقرار میشفع می

توان گفت کونِ جامعِ مذکر اد زوجیت مذکر با مؤنث است که در آن مذکر آینه و مؤنث همان صور یا أمهات اسماء هستند. مینم

شود و عالم ممکنات از امهات کنند و از نکاح و زوجیت آنها أمهات اسماء بارور میبا أمهات اسماءِ مؤنث رابطۀ زوجیت برقرار می

جامع( محلِّ ظهور صورتِ مؤنث )أمهات رو چنانچه آینۀ مذکر )کوندهد( از همینرمستقیم رخ میشود. )تجلی غیاسماء خلق می

توان نتیجه گرفت مقام احدیت و کون جامع مذکر هستند و لذا نیز محلِّ ظهور ممکنات باشد، پس می اسمای الهی( و صورت

مذکر جامع تمامی ذات و اسماء و صفات الله است و ب( با لحاظ توان توضیح داد: الف( نحوۀ جامع بودن مذکر را با دو لحاظ می

 جامع و أمهات اسماء، مذکر جامعِ تمام ممکنات نیز هست.زوجیت میان کون

در توصیف ویژگی تعیِّن ذات الهی در اولین تجلّیِ وجودی و نحوۀ تسریِّ وجود از ذات متعیّن مذکر،  عربیابن همچنین

لذا برای تسریّ وجود از (. 1۳1-1۳0، 1401، )چیتیکداند الحقائق را فرد و فرد را عقیم میق و حقیقتالحقائجامع را حقیقتکون

با أمهات اسماءِ مؤنث شفع شود و از زوجیّت و نکاح ایجاد شده میان آنها عالم  ذات الهی به ممکنات لازم است کون جامع مذکر

گوید حقیقت عربی میشود. از این رو ابنصادر شود. مادامی که ذات فرد است، از آن چیزی خلق نمیممکنات از أمهات اسماء 

و برای این که از آن خلق صادر شود لازم است سه ( 66، 200۳ عربی،ابن)الحقائق فرد و عقیم است و بخش و جزء نمی پذیرد 

شود. هر اسمی از اسمای الهی حقیقتی از حقیقت الحقائق پذیرد و متکثر و متفرد میء بخش و جزء میأمهات اسما، اما گانه شود

 و جزئی و بخشی و صورتی از آن است. 

جامع نامیده شده جامع برای کوناز سوی دیگر، انسان یا نشأه انسانی در عالم ممکنات نماد جامعیت الهی است و نوعاً عین

تواند وجود جامع را در زمین شود. انسان واجد فطرتی است که میبه آن عالم صغیر نیز گفته می(. 194، 1۳89 بهارنژاد،)است 

، 1۳60ترکه، ابن)توان به انسان نسبت داد را می -به غیر از وجوب ذاتی- توان نسبت دادظاهر سازد. هر آنچه به خداوند می

ترین صورت خود در عالم ممکنات در آن تجلی کرده است ای است که کمالات الاهی در عظیم. نشأۀ انسانی تنها نشأه(12۳

نوع و « آدم»نیز حقیقت انسانیت است. مراد از « آدم»جامع و مقام احدیت است. ولذا نشاه انسان نماد کون( 55، 1۳80عفیفی، )

ذات الله و تمامی اسمای الهی در آن به صورت  جامع است کهحقیقت انسان و جنس بشری به مثابۀ جامعِ حقایقِ وجود یا عین

آدم مانند مقام أحدیت آینۀ حق است و همین آینه محل و مجلای ظهور اولین نمود (. 147، 1۳87، )قیصریجامع تجلی نموده 

 (.۳88، 1۳80، عفیفی)أمهات اسمای الهی در عالم ممکنات یعنی حوا است 

با این تفاوت که مقام أحدیت اولین تعیّن (. 44، 1۳89، عربیابن)مقام آدم مانند مقام أحدیت مقام تجلی ذاتی الله است 

آدم همان حق است که فی نفسه و لنفسه (. 197، 1۳81 جندی،)وجودی الله و آدم اولین مخلوق الله در عالم ممکنات است 

الکلم نیز گفته شده ه آن عالم صغیر و جوامعمتجلی شده است. از این رو شایستگی آن را دارد که خلیفۀ خداوند در زمین باشد و ب

یک از فرشتگان رتبۀ احاطه و هیچ(. 94، 1401، چیتیک)فرشتگان مقام جامعیت آدم را نداشتند (. 157، 1۳87 قیصری،)است 

رو و از آن( 11، 1۳89 عربی،ابن)متعال است که بر فرشتگان اقامه شد  جمع اسمای الهی را ندارند ولی آدم حجتّ و دلیل خداوند

از آنها خواسته شد که بر آدم سجده کنند. آدم دلالت دارد بر ذات الله که متمایز از مقام اسمای متکثر الهی است. اسامی الله در 

( 148، 1۳87 قیصری،)مراد از سرّ عین حق و کمالات ذاتی اوست (، 104، 1۳89، بهارنژاد)آدم به صورت سرّ و غیب الغیوب است 

شود. پس مقام احدیت واجد صفت و ویژگی جامعیت نسبت به اسما الله است و از سوی دیگر جامع گفته میرو به آدم عینو از این
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)آدم( هردو واجد ویژگی جامعیت هستند )یکی  آدم( نماد جامعیت حق تعالی در عالم ممکنات است. پس احدیت و انسان) انسان

 جامعیت نسبت اسما الله و دیگری جامعیت نسبت به مخلوقات ممکنه(.

شود و وّای مؤنث بارور میکند و حهای تذکیر آدم ارتباط زوجیت او با حواّ است. آدم با حوّا زوجیت برقرار میاز دیگر دلالت

شوند و ثابته بارور میجامع با أمهات اسماء، أمهات اسماء به مثابۀ اعیانشوند، همانطور که از زوجیت کوناز او فرزندانی خلق می

ث منهما یا ایها الناس اتقوا ربکم الذی خلقکم من نفس واحدۀ و خلق منها زوجها و ب»شوند ثابته خلق میعالم ممکنات از اعیان

مقابل آن حوا نماد تأنیث است  الله و (. پس حضرت آدم نماد تذکیر هست به مثابۀ جمع و ذات1)نساء/  «رجالا کثیرا و نساء ... 

شناختی شناختی جنس مذکر است و وجه وجودپس آدم نماد بعُد وجود(. 169، 1۳96 براضه،)به مثابۀ کثرت اسماء و صفات الله 

مذکر در مقابل جنس مؤنث آن است که جامعیت و وحدت دارد در حالی که جنس مؤنث کثرت و تعدد دارد. نماد کثرت و تعدد 

 در مؤنث حضرت شیث است و نماد جامعیت و وحدت در مذکر حضرت آدم است.

 مؤلفۀ عمل شناختی: رحمان، انسجام بخشی و ادریس 2-1

ه اسم رحمان وجه کدومین ساحت تجلی وجودی الله در مراتب هستی است. مدعا این است  تجلی الله با اسم رحمان و رحیم

ه از الله هستند. ضروری است سازند. تذکیر و تأنیث دو وجتذکیر و اسم رحیم وجه تأنیث الله را در دومین ساحت هستی آشکار می

پردازد صفت اسم ی میهای مردانگاضر فقط به مؤلفهدر ابتدا تذکیر رحمان و تأنیث رحیم روشن شود و از آنجا که پژوهش ح

نوان مؤلفه عبخشی و انسجام بخشی به رحمان یعنی پاک و خالص تبیین شود و نشان داده شود خالص و پاک با وحدت

 شناختی مردانگی مرتبط هستند.عمل

ای که از گانهگانه شود و دومین سهاز الله به مثابۀ فردیت ممکن نیست، لذا باید سه عربیابن تسریّ وجود حق بنابر نظر

فراگیرترین و (. 254-250، 1۳89 عربی،ابن)است « الله، رحمان و رحیم»گانۀ کند، سهطریق آن وجود به مخلوقات سرایت می

داند و وجود الله را با صفت رحمت الهی میعربی اسم الله را منبع رحمتاست. ابن« ن الرحیمبسم الله الرحم»ترین اسم الله کلی

اند که ارتباط آنها اسم رحمان و رحیم هر دو از ریشۀ رَحِمَ اخذ شده(. 801-799، 1۳87قیصری، )سازد از هویت متفرد الله جدا می

 (. 252، 1۳89 عربی،ابن)عربی الله رحمت را بر خویش واجب کرده است کند. به باور ابنالله تأیید می را با رحمت یا همان وجود

معنای رحمت ایجاد کردن و وجودبخشی است. پس هر امر موجودی مورد رحمت خداوند قرار گرفته است. مشخصۀ ذاتی 

است و رحمان و رحیم از اقسام رحمت الهی هستند. الله با رحمت خویش همه چیز را از حالت کردن یا ایجادکردن الله رحمت

دو اسم رحمان و رحیم (. ۳0، 1401، )چیتیککند عدمی و حالتی که در آن از هیچ موهبتی برخوردار نیست، به عالم وجود وارد می

ند. وجودی که در دو اسم رحمان و رحیم تسریّ یافته از همدیگر چه تمایزی دارند که دو راه برای نزول موهبات خداوند هست

شود یکی رحمان و دیگری رحیم نامیده شده است؟ رحمتی که به صورت احسان نامتناهی و بدون قید و حد از ذات حق جدا می

 (.104-10۳، 1۳75 عربی،ن)ابشود رحمان است و رحمتی که مقید و متناهی است رحیم نامیده می
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شاهد برای (. 40، 1۳89 ،عربیابن) 1اسم رحمان را با صفت مذکر طیب و اسم رحیم را با صفت ممتزجه آورده است عربیابن

در این (. 424، 1۳89 عربی،ابن) 2در توصیف معنای طیب است عربیابن قول(. 1099، 1۳87، )قیصریمذکر دانستن صفت طیب 

توصیف لفظ رفیع الدرجه حاوی معنای علوّ مکانی، به طیب نسبت داده شده است و گفته شد که علوّ مکانی مختص مذکر است 

عربی آنکه علوّ مکانی تا مرتبۀ رحمان بالا برده شده. از نظر ابن و علوّ مکانت مختص مؤنث. در قول یادشده بلندی مکانی طیب

دارد تدبیر امور مادون خود به لحاظ مکانی را برعهده دارد. پس اسم رحمان تدبیر امور اسم رحیم و مراتب مادون خود را برعهده 

 (.59، 200۳ عربی،ابن)دارد. پس به این لحاظ اسم رحمان ربّ نامیده شده است 

عربی و توصیفاتی اند ولی از محتوای نظریۀ ابناستنباط کرده« طیب»عربی سه معنای پاک و معطر و خیر را از واژۀ شارحان ابن

زیرا  ،تر استتوان گفت لحاظ معنای پاک و خالص و منزه از سایر معانی برای طیب صحیحاست میکه برای واژۀ طیب آورده

الخبیثات »است که در آن آیه طیب بر معنای پاکی دلالت دارد سورۀ نور استناد کرده 26عربی برای توضیح معنای طیب به آیه ابن

 (.424 ،1۳89، عربیبن)ا...« للخبیثین و الخبیثون للخبیثات و الطیبات للطیبین و الطیبون للطیبات اولئک مبرّئون ممّا یقولون 

طراز تجلی اسمایی پاک و خالص بودن اسم رحمان به چه معناست؟ اسم رحمان هم طراز تجلی ذاتی الله و اسم رحیم هم

طور که اشاره شد تجلی ذاتی الله بسیط و محض و بحت و عاری از هر نوع صورت و شکلی است پس رحمان الله است. همان

طیب  عربیابن ب به آن در واقع بیانگر تنزّه رحمان از هر نوع اسم و صورتی است.منزّه از هر نوع صورتی است و نسبت دادن طی

با تسریّ معنای صفت مذکر طیب به اسم رحمان و هم عرض بودن رحمان ( 1104، 1۳87، قیصری)داند را وصف ذاتی الله می

 توان نتیجه گرفت، رحمان امری مذکر و به معنای وجود منزّه و خالص از صورت و بحت و بسیط است. می« احد»با 

عربی اسماء و صفات خداوند با واسطۀ نفس در دو مرتبۀ عالم خیال )مثال( و عالم حس )طبیعت( به دو صورت از نظر ابن

اند و از هر اسم های مختلف و متمایز عینیت یافته با صورتاند. در عالم خیال نود و نه اسم از اللهخیالی و حسی تجلی یافته

شود و در این است. تکثر وجودی در سیر نزولی وجود از الله محقق میهای حسی متعددی در عالم حسّ متحقق شدهصورت

عربی. ر عرفان ابنگردد. این مطلب اشاره دارد به اشتیاق اول دسریان هر موجودی واجد موجودیت و صورت مستقل از الله می

« کنت کنزاً مخفیاً فاحببت أن اعرف فخلقت الخلق، لکی أعرف»شدن. یعنی اشتیاق حق به خلق یا همان اشتیاق الله برای شناخته

های موجود اسمایی ظاهر شدن، وجود خود را در جهان در صورتالله بخاطر شوقِ شناخته( ۳44و199،  84ج.  ،140۳مجلسی، )

اق دوم، اشتیاق خلق به حق است و به سیر صعودی وجود اشاره دارد و بازگشت حقِّ متجلی در صور هستی به نماید. اشتیمی

خویشتنِ الوهیشان است. در این مرتبه ممکنات به عنوان نمودهای حقّ دلدادۀ بازگشت به خویشتن خویش هستند یعنی شوق 

های مستقل و یافته از هویتهای تعینبرای تحقق این شوق لازم است صورت(. ۳86، 1۳80، عفیفی)خلق نسبت به حق 

البته انسجام نیز فقط از  های جزئی خویش پاک و خالص شوند و میان هویت ذاتی آنها وحدت و انسجام برقرار شود وموجودیت

ذکر در اینجا به معنای مراقبه است و شباهت لفظی با ریشۀ اسمی مذکر و ( 1114، 1۳87قیصری، )میسر است « ذِکر»طریق 

کند و چون طیب بودن مذکر است و صفت دارد. پس خالص بودن و طیّب بودن در قوس صعود از کثرت به وحدت تحقق پیدا می

 شود. مقام رحمانیت است پس رحمانیت نیز مذکر می

                                                 
رحمۀ خالصۀ کالطیب من الرزق اللذیذ فی الدنیا الخالص یوم القیامۀ  و أما المنح الأسمائیۀ: فاعلم أن منح الله تعالی خلقه رحمۀ منه بهم، و هی کلها من الاسماء. فإما» 1

إلهی. فإن العطاء الإلهی لا یتمکن إطلاق  فهو عطاء رحمانی و أما رحمۀ ممتزجۀ کشرب الدواء الکره الذی یعقب شربه الراحۀ و هو عطاء و یعطی ذلک الاسم الرحمن.
 «.ۀ الأسماء عطائه منه من غیر أن یکون علی یدی سادن من سدن

لاستوائه علیه باسمه الرحمن. فلا یبقی فیمن حوی علیه « رفیع الدرجات ذو العرش»فحبب إلیه الطیب: فلذالک جعله بعد النساء. فراعی الدرجات التی للحق فی قوله » 2
 «المستوی الرحمن والعرش وسع کل شیء و«: و رحمتی وسعت کل شیء»العرش من لا تصیبه الرحمۀ الإلهیۀ: و هو قوله تعالی 
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افتد. پس عود اتفاق میی از کثرات و اندماج کثرات در یکدیگر و در قوس صدهد، زیرا پاکطیب بودن در قوس صعود رخ می

شدن عربی شرط خالصهمانطور که اشاره شد در اندیشه ابن، اما خوردرحمانیت با قوس صعود به واسطه طیبّ بودن گره می

ذکوریت است. پس  ه و از سنخیافتگی امری مردواراست و ذکر ریشه مذکر است پس انسجام« ذِکر»انسجام یافتن از طریق 

د امّا در سیر صعودیِ وجود سازهای هستی را متکثّر و متفرّق میتوان گفت اگر در سیر نزولیِ وجود این مؤنث است که صورتمی

ر های متکثنماید و صورتمی کند و وحدت و انسجام برقرارهای متفرّد و متفرّق و متکثّر، جمع میاین مذکر است که میان صورت

 گرداند. را به الله باز می

عربی هم معنا است زیرا اصطلاح جمعیت برای بیان بخشی و انسجام با اصطلاح جمعیت در عرفان ابناز سوی دیگر وحدت

شناختیِ احد بخشی است، به کاربرده شده است و همانطور که اشاره شد ویژگی هستیحالتی که نتیجۀ ذکر و انسجام و وحدت

شناختی جنس مذکر با بخشی به عنوان خصیصه عملبه عبارت دیگر انسجام(. 94، 1401 چیتیک،)بوده و امری مذکر است 

شناختی مردوارگی در هماهنگی کامل است. در جهان ممکن چیزی نیست جز ذات الله خصیصۀ جامعیت به عنوان ویژگی وجود

بخشی یعنی بخشی و انسجامشود، متعدد و متکثر شده است. وحدتشماری که از آنها به اسمای الهی تعبیر میات بیکه در تعین

تمام موجودات متعین به آنچه در آن مشترکند یعنی ذات حق بازگردند و از آنچه موجب تعدد و اختلاف و تکثر شده است خالص 

  (.76-75، 1۳80 عفیفی،شود ) شوند تا حق به ذاته و آن چنان که هست نمایان

شود؟ در پاسخ به این سؤال بخشی در چه فرایندی به وسیلۀ مذکر انجام میبخشی و انسجامممکن است سوال شود وحدت

وجود  ها و اوصاف جزئی عینی هستند چیزی غیر ازهای متکثر وجودی از حیث ذات که خالص و پاک از نسبتباید گفت صورت

نیستند و از آن رو دلالت بر وجود ذاتی حق دارند. اگر به حیثیت ذاتی آنها نظر شود یعنی از جهت وحدتشان به آنها نظر شود، 

ها. چنین رؤیتی از الوجود نیستند و این همان مقام رحمانیت است. وجود خالص از اوصاف و اضافات و نسبتچیزی جز صرف

عربی علوِّ مکانی را رو ابنشود و ذکر و مراقبه جنبۀ عملی دارد و از همینر و مراقبه حاصل میاشیاء متکثر، فقط از طریق ذک

 (. 69، 1۳89 عربی،ابن) داندمبتنی بر جنبۀ عملی می

که از طریق منسجم  پس رحمانیت نماد قوس صعود و پاکی از صور و اسماء و اندکاک همۀ ماسوی الله در ذات الوهی است

سیله ذکر و مراقبه باید متوجه بخشی آن است که به ونمودن آنها و یکپارچه نمودن آنها تحقق پیدا خواهد کرد و فرایند این وحدت

ندک در یک حقیقت واحد مها و اوصاف در اشیاء منصرف گردید. به این صورت اشیاء را به ذات اشیاء شد و از اضافات و نسبت

پس رحمانیت که  وان فهم کرد و این همان مرتبه کثرت در وحدت و وجه تذکیری هستی یا همان قوس صعود استتجامع می

دهی و گری و نظممشناختیِ انسجانماد قوس صعود و اندکاک موجودات متکثر در ذات یگانه الوهی است، واجد ساحتِ عمل

 بخشی و یگانه نمودن متکثرات در امر واحد است.سامان

بخشی با حضرت ادریس به مثابۀ نماد آن ارتباط شناختی مردانگی یعنی تدبیر و انسجام ن وقت آن است میان مؤلفه عملاکنو

-فصوصتبیین شود چرا حضرت ادریس نماد رحمانیت و انسجام بخشی دانسته شده است؟ در ، همچنین این مطلب برقرار شود

ادریس را در مکانی بلند قرار داد و همان خورشید است و پس از ساکن شدنش خداوند  است:دربارۀ حضرت ادریس آمدهالحکم 

شود، در مرکز افلاک به شهر بعلبک فرستاده شده و بعل نام بتی است و بک پادشاه آن کشور است و آن بت که بعل نامیده می

داستان، ادریس به مثابۀ خورشید نوری محض و بسیط و بحت است  در این (.۳27، 1۳89عربی، ابن)مخصوص پادشاه است 

مانند اسم رحمان که وجودی محض و بسیط و بحت دارد. که در بالاترین مکان قرار گرفته و مانند (. ۳64 ،1۳87قیصری، )

نشین با الله است مذکر و همر که در ابتدای مقاله آمدهرحمان همانطو تر است ورحمان که از سایر مراتب هستی به الله نزدیک
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پس از قرار گرفتن خورشید در بالاترین مکان نسبت به افلاک  :1استآمده الحکمفصوصاست. دربارۀ بالا بودن مکان ادریس در 

محضی است که سایر انوار شوند. پس خورشید نور جامع و بسیط و شود و آن نورها به طبیعت فرستاده میاز او انواری ساطع می

 (. 68، 1۳89، عربیابن)دهد بخشی مقام ادریس را نشان میاند. این داستان جامعیت و کلیت و وحدتاز او جدا شده

البته (. ۳6۳، 1۳87 قیصری،)است و معنای قدوس تنزّه است در فص ادریسی کلمۀ أدریس همراه با صفت قدوس آورده شده

معنای تنزیهی قدوس با معنای تنزیهی سبوح که به حضرت نوح علیه السلام نسبت داده شده تفاوت معنایی مهمی دارد. تسبیح 

در معنای تنزیه یعنی خداوند از شریک و از صفات نقص منزه است اما تقدیس در معنای تنزیه یعنی خداوند از تمامی صفات 

تقدیس نهایت تجرید است و قدوس به ادریس نسبت داده شده است (. 24، 1۳85، قونوی) ممکنات و از لوازم آنها منزه است

پس قدوس در واقع به معنای طیب به ادریس نسبت داده شده است که ارتباط با طیب در رحمان دارد. (. 97-95، 1۳80، عفیفی)

اینکه ادریس را خورشید و مرکز  کما(. 25-24، 1۳85، قونوی)بالاترین مرتبه از مراتب وجودی است  ادریس مانند رحمان در

 دانند و از همین رو واجد بالاترین علوّ مکانی است. افلاک می

ها را از ند و آن صورتکار میشد پس مذکر میان تمامی صور مادی و مثالی پیوند برقربراساس آنچه از معنای تنزیه گفته

ین صورت کلی دلالت دارد شود میان آن صور انسجام و هماهنگی برقرار شود و اکند و همین امر موجب میلوازم جزئیت جدا می

دارد ه بر مقام رحمانیت تطابق یافتبر ذات الله ولی در مرتبۀ رحمانیت که یک تغایری با الله متفرد دارد. این صورت کلی انسجام

ان مذکرّ بودن را با رحمانیت و توکنند و لذا وجه تذکیری دارند. پس میپس ادریس و تنزیه با طیبّ و علوّ مکانی ارتباط پیدا می

ترین مرتبه مکانی را در نسبت انسجام یافتگی دارای ارتباط دانست و ادریس هم که نماد قدوّسیت و تنزّه باری تعالی است و بالا

 بی میتواند تلقی شود.عرشناختی جنسیتِ مردانه در اندیشه ابنپس واجد وجه تذکیری است و نماد بعُد عملبا الله دارد، 

 شناختی: عقل، شناخت تنزیهی و موسیمؤلفه معرفت .3-1

شناختی حُکم است. حُکم در مقابل حِکمت، علمی است که از کارکرد قوۀ شناختی عقل سومین مؤلفۀ مردانگی به لحاظ معرفت

باشد و به باوری که واجد توجیه معرفتی است و برای داشتن آن واجد ادله و شواهد در فرایند استدلال و قیاس به دست آمده

شناختی خیال در فرایندهای کشفی و شهودی شود. در مقابل آن حکمت قرار دارد که از کارکرد قوۀعقلی هستیم حُکم گفته می

حُکم از نظر لفظی مذکر و حِکمت از نظر لفظی (. 66، 7، 1۳75 عربی،ابن)آید ه دست میمانند الهام و رویای صادقه و وحی ب

کند عربی حکمت را شناختی زنانه قلمداد میتوان ادعا کرد ابنهای دیگری در دست هست که میمؤنث است ولی نسبت

 (. 220-21۳، 140۳ مزرعه، الهدی و عسکرزادهعلم)

وق طبیعت و کارکرد قوۀ شناختی عقل به جایگاه عقل به مثابۀ اولین مخلوق الله در عالم مافباید  عربیابن برای تبیین دیدگاه

ررسی قرار گیرد. همچنین در طبیعت پرداخته شود و پس از آن نسبت قوۀ عقل با شناخت تنزیهی و در نهایت تذکیر آنها مورد ب

 عربی نماد معرفت و تنزیه انگاشته شده است.تبیین شود چرا حضرت موسی )ع( در آثار ابن

کلی در سومین مرتبه از مراتب هستی به عنوان صادر اول و صادر دوم از الله هستند. رحمان کلی و نفسِعربی عقلِبه باور ابن

کلی به ترتیب مخلوق اول و مخلوق کلی و نفسِتند و عقلِو رحیم هر دو اسم الله و به ترتیب تعینات مجمل و مفصل الله هس

دوم خداوند هستند. اسم رحمان با مرتبۀ عقل و اسم رحیم با مرتبۀ نفس هم طراز است. هم طرازی رحمان با عقل و هم طرازی 

اء و صفات الله را به رحیم با نفس، به معنای مشابهت ذات و صفات الله با مخلوقاتش است. عقل کلی بدین معنا که تمامی اسم

                                                 
دریس علیه السلام و تحته فعلو المکان، و رفعناه مکاناً علیاً. و أعلی الأمکنۀ المکان الذی تدور علیه رحی عالم الافلاک و هو فلک الشمس و فیه مقام روحانیۀ إ»...  1

 «سبعۀ أفلاک... 
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برد، کلی است و نفس بدین معنا کلی است که عینِ صورت مجمل و جامع در خودش دارد و فاقد عین است و در بطون به سر می

هر یک از نود و نه اسم  (؛209، 140۳الهدی و عسکرزاده مزرعه، علم)مفصل اسم رحیم است و واجد عینِ امّهات اسماء است 

عربی ثابته است. از شواهد تذکیر عقل کلی و تأنیث نفس کلی نزد ابناند و واجد اعیانخداوند در او به صورت یک عین محقق شده

 توان به موارد زیر اشاره کرد:می

 1ا جمع نفوس آورده استسورۀ نوح مردان مؤمن را با جمع عقول و زنان مؤمن را ب 28در شرح آیۀ  عربیشاهد اول: ابن

 (66، 1۳89، عربیابن)

شود و در بدو گوید آن مولود عقلی است که همراه خواهرش نفس در طبیعت زاده میشاهد دوم: دربارۀ خلقت نوع انسانی می

 (.80-79، 1۳80 عفیفی،)اش غلبه دارد خلقت بعُد نفسانی او بر بعُد عقلانی

، 1۳87قیصری، )( نسبت میان عقل و نفس مانند نسبت میان آدم و حوا است الحکمفصوص از نظر قیصری )شارح شاهد سوم:

 (216، 2010 عربی،ابن)داند و از سوی دیگر نفس را مؤنث می( 220

فاقد شکل و صورت است ولی تجرد و بساطتش محدود و متناهی است.  شاهد چهارم: عقلِ اول موجودی کاملاً مجرد و

تجلی ذاتی حق است که در عقل تعین و تقید یافته است. عالم طبیعت واجد جنس عنصری و مادۀ محض است و نفس، برزخی 

ل و صورت است. زیرا واجد شک ،ای از مادیتای از تجرد دارد و هم بهرهاست میان مجردات محض و مادیات محض. هم بهره

نفس به مثابۀ قلب و روح است که در آن انواع صور و صفات دچار تکثّر و دگرگونی هستند. با آنکه مجرد است، هر صورتی از 

پس نفس امری (. 49، 1۳90 )کرمانی،و ( 18۳-180، 1۳89، عربیابن)تواند نفس را دچار دگرگونی و تغییر نماید اسماء الله می

 مؤنث و در مقابل آن عقل امری مذکر است.

شکل و صورت است. جسم از جوهری تاریک و ظلمانی آفریده ساختار وجودی انسان عقل کاملاً نورانی و الهی و بی در

ه عقل شباهت دارد و با لحاظ صورت شبیه جسم است. است و متشکل از عناصر کثیری است، اما نفس به لحاظ تجردش بشده

نفس همان امری است که موجب تشخص و هویت در انسان است (. 86، 1401 چیتیک،)ای بین نور و تاریکی است نفس مرتبه

پس هویت و تشخص انسان را نفس او تشکیل (. ۳4، 1۳94 رضایی و کاکایی،)کند. و یک شخص را از اشخاص دیگر متمایز می

های امکانی. عقل فقط برای تجلی صور نفسانی و نفس محل و آینه است برای تجلی صورت ای استدهد. عقل محل و آینهمی

چنانچه به مراتب نظام خلقت (. 125و  7 ،1۳89، عربیابن)محل است و عالم فقط صورت اما نفس هم محل است و هم صورت 

، 1۳89عربی، ابن)شد که علو مکانی مختص مذکر است و علوِّ مکانی دارد و گفته نظر کنیم عقل از نظر مکانی بالاتر از نفس است

70-71.)  

دار تدبیر نفس است. پس خود را برعهده دارد پس عقل عهده تر ازعربی آن که علوِّ مکانی دارد تدبیر مرتبۀ پاییناز نظر ابن

جا روشن تا بدین( 418 ،1۳89عربی، ابن)مذکر تدبیر امور مؤنث را برعهده دارد. همچنان که آسمان تدبیر زمین را برعهده دارد 

و در ادامه توضیح داده خواهد شد مذکر از ( 164، 1۳96براضه، )است  شد که عقل به عنوان مخلوق اول از نظر جنسیت مذکر

 سنخ روح است. سنخ نور است و نفس همنظر ماهوی هم

رنگ و خالص است و عقل از جنس نور است. نوری سفید و بیعربی، وجود محضِ رحمان در عقل تحقق یافتهبه باور ابن

هم هستند. نور و رحمانیت و عقل از لحاظ خالص بودن، محوضت، بساطت و عدم تناهی مثل است و لذا عقل طیبّ است. پس

                                                 
 من النفوس« و المؤمنات»من العقول « و للمؤمنین»به أنفسها رب اغفرلی أی استرنی و استر من أجلی فیجهل قدری... و هو ما حدَّثت » 1
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های مختلف نورهای تابد و از ترکیب نور سفید با صورتاند میهای متعددی که توسط نفس خلق شدهرنگ بر صورتنور بی

شود که ممکنات به نورهای رنگی مختلف تبدیل میآید و نور سفید در عالم رنگی متعددی مثل سبز، سرخ، زرد و ... به وجود می

دهند. در سیر نزولی وجود. وجود محض به وجودی این نورهای رنگی صورت الله هستند و شناخت تشبیهی از الله به دست می

 شود. های متمایز نورهای رنگی ایجاد میشود و به تعداد صورتمقید و نورهای رنگی مختلفی منتشر و متکثر می

شود و هر اسم به تعداد بسیاری در عالم ممکنات گانه در عالم نفس متجلی میاقع، وجود الله در اسماء و صفات نود و نهدرو

هر اسم و صفتی دال است (. 252، 1۳84 کاشانی،)آید شود و از هر اسم و صفتی و رنگی راهی به شناخت الله پدید میمنتشر می

کارکرد عقل رسیدن از دال به مدلول یعنی خردورزی است. عقل از تجرید و تنزّه بخشیدن به  ؛ت مدلولش یعنی اللهبرای شناخ

 ،عربیابن)کند هویت نور مطلق یا همان وجود محض و به تبع آن ذات الله را شناسایی کند ها و نورهای رنگی تلاش میصورت

200۳ ،40-41.)  

یابد. همچنین میان کند و به شناخت تنزیهی از الله دست میها منزه میها و رنگانسان به واسطۀ کار عقل ذات الله را از صورت

ها از طریق آن انسجام واحد شوند و از کثرت ها و رنگکند تا صورتنورهای رنگی یکپارچگی و هماهنگی و انسجام برقرار می

ئل گردند و از سوی دیگر سرخی بیش از حد یا سبزی بیش از حد ایجاد نشود به این معنا که صورت و اسم و صفتی به وحدت نا

از الله بر سایر صور و صفات الله غلبه پیدا نکند و الله با جمیع صفاتش شناخته شود. پس برقراری انسجام و توازن و تعادل صور 

-شناختی عقل انسجامای از آن است که بعُد عملکه این هم نشانه( ۳17 ،1400 خدری،)اسماء الله در عالم برعهدۀ عقل است 

باشد. پس مذکر از جنس نور است و عملش ایجاد انسجام و نهایتاً از طریق انسجام، ایجاد وحدت و بخشی و ایجاد هماهنگی می

 یگانگی و یکپارچگی است. 

چه به عنوان صادر اول از الله و چه به عنوان قوۀ شناختی انسان امری مجرد محض و فاقد صورت جا روشن شد عقل تا بدین

شناختی تذکیر اکنون وقت آن است به مدعای اصلی یعنی وجهۀ معرفت(. 165، 1۳96 براضه،)و از نظر جنسیت، مذکر است 

 وت دو نوع شناخت انسان یعنی حُکم و حِکمت روشن شود.رو لازم است ابتدا تفاپرداخته شود از این

هایی هستند که از فرایند اند: الف. علوم خطاپذیر و ب. علوم خطاناپذیر. علوم خطاپذیر دانشعربی علوم دو دستهبه باور ابن

 ،1۳89، عربیابن)آیند میهایی هستند که از فرایند ذوق و کشف به دست شوند و علوم خطاناپذیر دانشفکر و استدلال حاصل می

های ذوقی از اصطلاح )مذکر لفظی( و برای اشاره به دانش« حُکم»های عقلی از اصطلاح عربی برای اشاره به دانشابن (.15-17

ست آمده از کندوکاو بر دانش بحثی به ددلالت« حِکمت»)مؤنث لفظی( استفاده نموده است. در علمِ فلسفه واژۀ « حکمت»

 ثابته است.مستقیم عالم اعیان« مشاهدۀ»عربی از حکمت دانشی ذوقی و شهودی و برآمده از دارد، امّا مقصود ابن« عقلی»

ادراک صورت عقلی به واسطۀ قوۀ مسانخ آن یعنی قوۀ عقل انسانی امکان پذیر است. عالم عقل فاقد صورت حسی و خیالی 

الحقائق ن توسط قوۀ خیال و حسّ امکانپذیر نیست. خردی که عقل و عاقل و معقول است یعنی حقیقترو ادراک آاست. از این

 ،1۳89عربی، ابن)الحقائق است یعنی واجد حقیقت تمامی حقایق است. آشکار کنندۀ ذات الله است است. صورت معقول حقیقت

های زیرا حدس و گمان و توهم توسط صورت ،قول است از حدس و گمان و توهم منزه استخردی که عقل و عاقل و مع(. ۳4

بخشیدن شوند. کار قوۀ عقل انسانی، کنار هم قرار دادن مفاهیم و مقدمات و برقراری انسجام میان آنها و وحدتخیالی ایجاد می

شود. تفکر فعالیتی ذهنی است و ماهیت فرایند فکر گفته میبه مقدمات در نتیجه قیاس و استنتاج حکم کلی از آنهاست به این 

آورد و در صورت وجود ادلۀ آن با واردات قلبی و کشفی قوۀ خیال متفاوت است. قوۀ عقل برای پذیرش هر باوری دلیل فراهم می

 شود.کم یا معرفت گفته میبه دلیل حاصل از استدلال، حُ(. 11۳، 1401چیتیک، )پذیرد کافی آن را می
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آورند. احتمال وقوع خطا در کارکرد قوۀ عقل و فرایند شناسا معرفت یقینی به بار نمیاحکام عقلی خطاپذیرند و برای فاعل

برد و از معلول به علت ها میقوۀ عقل با نظر به اعیان واقعی پی به علت وقوع آن(. 15 ،1۳89عربی، ابن)استدلال وجود دارد 

 رسد و احتمال دارد آنچه علتِ معلول نیست را علتّ لحاظ کند.می

(. 168-165، 1۳96 براضه،)کند به شناخت ذات الله دست یازد. تجلی ذاتی الله موضوع معرفت عقلی است عقل تلاش می

گیرد. الله در تجلی ذاتی مانند خیال و با تجلی ذاتی در حوزۀ معرفتی قوه عقل قرار میالله در تجلی اسمایی در حیطۀ شناخت قوۀ 

مکیه الاشواق و فتوحاتبرق در ترجمان(. 7۳، 1۳80 عفیفی،) و( 45-44، 1۳89 عربی،ابن)شود برقی )نوری( بر شخص وارد می

زیرا نه مشاهده ذات و نه برق هیچکدام دوام و بقا ندارند. تجلی ذاتی الله فاقد ماده و صورت و  ،ات تشبیه شده استبه مشاهده ذ

ها به دست شود. پس از راه قوای خیالی و حسی که به واسطۀ صورتگنجد و دیده نمیای نمیاسم و صفت است و در هیچ مقوله

گذارد و قابل الله در تجلی ذاتی هیچ اثری از خود در شخص باقی نمی(. 1۳1-1۳0، 1401 چیتیک،)شود آیند، حاصل نمیمی

شود که ذات الله به هیچ چیزی شبیه شود و چنین تعریف میثبت و ضبط نیست. ناگزیر به شناخت سلبی ذات الله بسنده می

 عربی،ابن)کند ها فهم میاست. عقل الله را در تنزیهش از صورت لذا شناخت عقل از ذات الوهی شناختی تنزیهی و سلبی نیست.

1۳75 ،7 ) 

ها مجرد صورت برخلاف سایر صورتجا روشن شد اولین صادر از الله یعنی عقل واجد صورت معقول ذات الله است و اینتا بدین

زیرا تجرد محض است و قابل ادراک به  ،صورتی استصورت عقلی مقام بیو نورانی و تنزیهی و سلبی است و در واقع مقام 

 واسطۀ صورت نیست و تنها قوۀ عقل است که به ادراک آن راه دارد. 

رساند این است عربی یاری میمسئلۀ مهم دیگری که نیاز به مداقّه دارد و ما را در فهم معنای معرفت حُکمی )عقلی( نزد ابن

شود و چه جایگاهی دارد؟ تبیین شد عقلِ کلی و نفسِ کلی عربی از چه فرایندی حاصل میدر فلسفه ابنکه شناخت و معرفت 

ای را در ثابتهکند و سپس همین نفس هر عینثابته خلق میکلی وجود را در صور خیالی یا اعیانصادر از الله هستند. نفسِ

سیر نزولی وجود از الله با واسطۀ نفس در عالم خیال و عالم حس  کند. درهای متکثر حسی در عالم ممکنات ایجاد میصورت

شود و هر وجودی برای خود تشخص و تعین و وصف و انانیتّ دارد و یک های خیالی و حسی مییابد و واجد صورتتجلی می

یابی به شناخت ذاتی از ی دستکند برایابد و تلاش میرود. انسان واجد چنین اوصافی خود را مستقل از الله میواحد به شمار می

خداوند موجودیت و ثبوت و صورت را از خویش سلب کند تا اصل خویش را بشناسد. این سلب و انکار همان تنزیه یا مقام فناء 

های فردی زدوده شود انسان در سیر ها به مثابۀ حجاب و موجودیتاست که بواسطۀ عقل قابل تحقق است. وقتی تمام صورت

 رسد که همان قوس صعود است. الله میام فنای فیعدمی به مق

الله های مستقل فردی. عارف در مقام فنای فیگویند یعنی فنای از موجودیتالله مقام فناء از کون میعرفا به مقام فنای فی

شود یعنی ر حاصل میشناسد. این شناخت با تعقل و تفکذات الله و وجود محض را در عقل کلی و بالاتر از آن در اسم رحمان می

الله رو عرفا به مقام فنای فیشود. از اینشوند و صورت کلی حاصل میهای مقید جزئی از لوازم خیالی و مادیت تجرید میصورت

  .(100-61، 1401 چیتیک،)گویند معرفت می

های خیالی در تشبیهی الله به واسطۀ صورتشود. حکمت شناخت از این مطلب تفاوت معرفت و حکمت نیز روشن می

و  ها و تفکر دربارۀ هویت ذاتی الله)عقلی(، تنزیه الله از صورت صادقه است اما معرفت حُکمیفرایندهای الهام و وحی و رویای

 صورتی الله است. درک مقام بی
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توان تبیین نمود یابند را این چنین میمی فرایندهای شناخت تشبیهی و تنزیهی را که به ترتیب به واسطه خیال و عقل تحقق

عربی اسماء و صفات خداوند با واسطۀ نفس در دو مرتبۀ عالم خیال )مثال( و عالم حس )طبیعت( به دو صورت که: از نظر ابن

از هر اسم  اند وهای مختلف و متمایز عینتیت یافتهاند. در عالم خیال نود و نه اسم الله با صورتخیالی و حسی تجلی یافته

های حسی عالم ممکنات و برخی ها با مشاهدۀ صورتهای حسی متعددی در عالم ممکنات تحقق یافته است. برخی انسانصورت

یابند و البته ممکن است برخی به های خیالی عالم مثال به شناخت تشبیهی اسماء و صفات الله دست میدیگر با شهود صورت

ط به شناخت یک اسم و برخی دیگر به شناخت تمامی اسماء و صفات الله نائل شوند. در هرحال شناخت چند اسم و برخی دیگر فق

 .شناخت تشبیهی واجد دو مرتبۀ حسی و خیال بوده و این دو مربوط به شناخت اسماء و صفات الله است

کنند از تجرید کنند و تلاش میهای حسی و خیالی دربارۀ آنها تعقل میدستۀ دیگری از انسانها با دیدن و رویت صورتما ا

زداید و ذات الله را منزه از هر ها را از ذات الله مییابند. در شناخت تنزیهی عقل صورتصور به شناخت تنزیهی خداوند دست

منزه از هر قیدی است اما  ذات الله چیزی غیر از وجود محض نیست پس وجود( 427، 1۳89 عربی،ابن)کند صورتی ادراک می

از کلمۀ تنزیه اطلاق و از کلمۀ تشبیه تقید  .(88، 1401 چیتیک،)های حسی و خیالی تشبیه است یافته در صورتوجود تجلی

یکی بر دیگری (. 87-86 ،1۳80عفیفی، )تشبیه و تنزیه دو روش برای شناخت الله هستند (. 82، 1۳80، )عفیفیشود استنباط می

رسد. قوۀ شناخت تشبیهی به وسیلۀ خیال و ترجیح ندارد. شخصی از شهود صورت و دیگری از تعقل و تفکر به شناخت الله می

شناختی عقل امری مردانه و مذکر پس تا اینجا مشخص شد به لحاظ معرفت یابند.قوۀ شناخت تنزیهی به وسیله عقل تحقق می

 است و کارکرد معرفتی آن شناخت تنزیهی خداوند است.

و ( 29، 1۳75 عربی،ابن)ها معرفی کرده است حضرت موسی )ع( را نماد مقام عقل یعنی مقام تنزیه از صورت عربیابن

های خود را گیرد. ساحران چوب دستو فرعون، صورت، در مقابل حق قرار می در داستان موسی )ع((. 1017، 1۳87 قیصری،)

های کنندگان مسحور این صورترسند. نظارههای در حال جنب و جوش به نظر میهای ساحران، ریسماناندازند و چوب دستمی

های پندارند. موسی )ع( در چنین شرایطی که همه با نظر استقلالی مسحور صورتآنها را مستقل از الله می متحرک در عالم طبیعت

موسی برخلاف ساحران (. 169، 1401، چیتیک)زداید ها را میاندازد و تمامی آن صورتمتکثر هستند، چوب دست خویش را می

 صورتی دلالت دارد.شوند و این بر مقام بیها زدوده میشان از مقام أحدیت دارد و همۀ صورتاندازد و آن نیک چوب دست می

به نوعی حق در مقابل خلق (. 1057، 1۳87 قیصری،)هاست صورتصورت در مقابل علم متکی برموسی )ع( نماد خرد و علم بی

کند های به ظاهر متحرک در طبیعت و چوب دست یگانه موسی در تقابل با آنها افاده میشود و این معنا را چوب دستقلمداد می

 شود.پس موسی )ع( نیز نماد معرفت تنزیهی و عقلی می

شناختی جنسیت مذکر کارکردی تنزیهی در شناخت حق تعالی دارد، زیرا از کثرت عبور کرده و به وحدت پس به لحاظ معرفت

شود و نماد آن حضرت موسی )ع( است. پس مؤلفۀ حقیقت نائل شده است و این امر به وسیلۀ عقل انجام میو فهم یکپارچه از 

شناختی جنسیت مردانه عقل و شناخت تنزیهی و نماد آن حضرت موسی )ع( است که شناخت تنزیهی از خدا و سایر معرفت

 دهد.امورات ارائه می

 گیرینتیجه

شأنی « علوِّ مکانت»است و در مقابل، « علوِّ مکانی»عربی برای واجد بودن جنسیت مردانه، ابن های مهم از نگاهیکی از شاخصه

)به معنای جلیس( « ذِکر»را برگرفته از « مذکر» ۀعربی واژشود. بر همین اساس، ابنهای جنسیت زنانه محسوب میاز شاخصه

پندارد. از سوی دیگر، عنای قرابت مکانی این جنس به ذات ربوبی میای از علوِّ مکانیِ جنس مذکر و به مدانسته و آن را استعاره
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ها تبیین رو هستیم که ذکوریت و انوثیت باید در ساختار آنگانه روبهعربی با سه سهگونه که اشاره شد، در دستگاه فکری ابنهمان

 ۀگاناز نگاه این مقاله، جنسیت مردانه مشتمل بر سهشود: الف( الله، اَحد و واحد، ب( الله، رحمان و رحیم و ج( الله، عقل و نفس. 

را به « احدیت»است. این نوشتار بر آن است تا « واحد، رحیم و نفس» ۀگانو جنسیت زنانه مشتمل بر سه« احد، رحمان و عقل»

شناختیِ هویت معرفت ۀرا به عنوان مؤلف« عقل»شناختی و عمل ۀرا به عنوان مؤلف« رحمانیت»وجودشناختی،  ۀعنوان مؤلف

 مردواره تبیین نماید.

ذاتی  ۀیابد. از آنجا که مرتبذاتی و اسمایی تحقق می ۀلحاظ وجودشناختی، سریانِ مستقیم ذات ربوبی در وجود، در دو مرتببه 

ی از ادارد، سریانِ حق در مقام ذات )احدیت( واجد این خصوصیت است؛ امری که نشانه« علوِّ مکانی»اسمایی  ۀنسبت به مرتب

 استوار است.« علوِّ مرتبت»شود، چرا که انوثیت بر ذکوریت محسوب می

زیرا ذات ربوبی در مقام احدیت با تمامیتِ خود به نحو جامع  ،است« جامعیت»، خصوصیت «احد»دوم بر مردانگیِ  ۀنشان 

ای وجودی دارد. از سوی دیگر، در تفکر و احاطه« لابشرط»آشکار شده و نسبت به تمامی تعینات اسمایی و صفاتی، وضعیتی 

و عدم تأنیث بوده که احدیت، مستلزم مردوارگی  ۀملازم با انوثیت است؛ لذا فقدان صورت در مرتب« صورت داشتن»عربی ابن

 گرداند.ساحتِ احدیت را مذکر می

)در مرتبه ذات( منجر « عقیم بودن»است که به نوعی « الحقایقحقیقت»و « کون جامع»سوم، تفرّدِ احد به عنوان  ۀنشان

ورت نیز بر شدن است که این ضر)ساحت مؤنث( و شفع« امهات اسماء»شود؛ لذا برای تسری در ممکنات، نیازمند نکاح با می

 ذکوریتِ احد دلالت دارد.

است که نمادِ انسانیِ آن حضرت آدم )ع( « عین جامع»احد در انسان به عنوان « کون جامعِ»چهارم، تجلیِ هویت  ۀنشان

گونه که احدیت نخستین تجلی الله است، آدم نیز به عنوان عالم صغیر و مستجمع جمیع حقایق، اولین شود. همانمحسوب می

بنابراین، احدیت با تکیه  اللهی را یافته است.در عالم کون و فساد است که به سبب همین جامعیت، شایستگی مقام خلافۀمخلوق 

شود؛ هویتی که و ضرورتِ نکاح با اسماء برای تکثیر، واجد جنسیت مردانه دانسته می« جامعیت»، «علو مکانی»بر آثاری چون 

 اش حضرت آدم )ع( است.مظهر عینیو « انسان کامل»نماد وجودشناختیِ آن 

است؛ و هر آنچه علو مکانی دارد، « علو مکانی»الدرجه و دارای ، رفیع«طیب»واجد وصف « رحمان»شناختی، به لحاظ عمل

نسبت به مادونِ خود شأنِ ربوبیت و تدبیر دارد. بر این اساس، رحمانیت نسبت به رحیمیت، هم از علو مکانی و هم از ویژگی 

 تذکیر )مذکر بودن( آن است:  ۀدهندبرخوردار است. به طور کلی، سه خصوصیتِ رحمانیت نشان ربوبیت

 نخست، علو مکانی نسبت به رحیمیت؛ 

 ؛ «صورت»بودن به معنای بساطت و تنزه از هرگونه دوم، طیب

کِ کثرات در هویتی واحد سازی از طریق زدودنِ تکثرات و تعینات و اندکاسوم، ربوبیت در قوس صعود که به معنای خالص

است که با داشتن « خورشید»شود؛ زیرا او استعاره از و بسیط است. در این ساحت، حضرت ادریس )ع( نماد رحمانیت محسوب می

 تر بوده و به عنوان امری یگانه، جامعیتِ انوار و قدوسیت را در خود دارد. علو مکانی، به ساحت الوهیت نزدیک

مردوارگیِ این مقام از طریق  ۀدهندذات و نشان ۀتجلی حق در مرتب ( مظهر تنزه، قدوسیت و جامعیتِاز این رو، ادریس )ع

سازی از طریق نفی سازی و یکپارچه)خالص« رحمانیت»شناختیِ تجلی ذاتیِ الله که همان عمل ۀنفی تکثر است. در نتیجه، مؤلف

در قوس صعود، با سوق دادنِ موجودات از کثرت به وحدت و ایجاد یک  شود. این نقشِ ربوبیکثرات( است، امری مردانه تلقی می
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بخشی دهندگی و انسجامدارِ نظمشناختی، عهدهگردد. بنابراین، هویت مردانه به لحاظ عملکلِ واحد از اجتماعِ کثرات، ایفا می

 د و یکپارچه سازد.ها را در هویتی یگانه متحکوشد با نفی هویت استقلالیِ امور متکثر، آناست که می

به عنوان صادر اول و در تقابل با نفس، امری مجرد، فاقد صورت و بسیط است؛ از این رو، به « عقل»شناختی، ز بعُد معرفتا

تعالی است و عارف حق« شناخت تنزیهی»دار سبب فقدانِ تکثر و تعین، هویتی مردانه دارد. عقل در کارکردِ شناختاری خود، عهده

عربی، نمادِ این درکِ تنزیهی در تفکر ابن کند.ن، مقام فنا و اندکاکِ حقایق متکثر در حقیقتِ واحدِ الهی را درک میآ ۀبه واسط

صورت و اصیلِ ای از زدودنِ صورِ متکثر و تذکر نسبت به معرفتِ بیعصای او استعاره ۀکه معجزحضرت موسی )ع( است؛ چنان

شناختیِ هویت مردانه، در همین ادراکِ تنزیهی و مبتنی ن عقل به عنوان ساحتِ معرفتتبیی ۀشود. در واقع، ریشحق محسوب می

در نهایت، از تلاقی این سه  باشد.صورت از حقیقت میبر نفی صورِ متکثر نهفته است که هدف نهایی آن، وصول به فهمِ بی

بخش انسجام»شناختی ، در ساحت عمل«معیتجا»توان نتیجه گرفت که جنسیت مردانه در ساحت وجودشناختی واجد مؤلفه می

 از حقیقت است.« درک تنزیهی»شناختی، در پی و در ساحت معرفت« دهندهو نظم

است؛ اموری که دقیقاً در تقابل با « وحدت، محوضت، بساطت و جامعیت»گانه، مفاهیمی چون های سهالّ مرکزی این ویژگید

گیرند. در واقع، جامعیت به معنای وصول به وحدتی است که قرار می« تفرد و ترکیب تکثر، تعین،»های هویت زنانه، یعنی مؤلفه

دهی نیز فرآیندی است که در آن، کثراتِ مستقل، هویت بخشی و نظمتمامی کثرات را در بطن خود دارد. در این نگاه، انسجام

در شناخت تنزیهی نیز با نفی صورِ متعدد، درکی واحد شوند. فانی یافته و یگانه می« کلِ واحدِ جامع»استقلالی خویش را در یک 

گرایانه نیز در همین نکته نهفته است؛ تفاوتِ بنیادینِ ادراک عقلانی و تجربه گردد.نسبت به حقیقت حاصل می« لابشرط»و 

انسجام با سایر امور درک گرایانه و امتدادی )خطی( دارد که پدیده را در پیوند با گذشته و آینده و در ادراک عقلانی، نگاهی کل

 بیند. ، منفرد و گسسته از سوابق و لواحقشان می«وارنقطه»ها را به صورت گرایانه، پدیدهکند. در مقابل، درک تجربهمی

بنابراین، هویت مردانه برخلاف هویت زنانه که متمایل به کثرت و تعین است، همواره در پی نفی کثرت و دستیابی به وحدت 

)حرکت « قوس نزول»)حرکت از کثرت به وحدت( و هویت زنانه ناظر به « قوس صعود»رو، هویت مردانه ناظر به میناست. از ه

جامعیتِ »یابد: در بعُد وجودشناختی با گونه تبلور میگرایی در سه ساحتِ مورد بحث بدیناز وحدت به کثرت( است. این وحدت

)مظهر: حضرت ادریس ع( و در بعُد « دهیِ رحمانیتربوبیت و نظم»ختی با شنا)مظهر: حضرت آدم ع(، در بعُد عمل« احدیت

 )مظهر: حضرت موسی ع(.« ادراک تنزیهیِ عقل»شناختی با معرفت
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-195(، 2)15 حکمت معاصر، «.عربیهای جنسیت زنانه در اندیشۀ ابنمؤلفه(. »140۳اکرم .)علی و عسکرزاده مزرعه، الهدی، سیدعلم

22۳.https://doi.org/10.30465/cw.2025.49696.2067  

 . قم: بوستان کتاب.مشرع الخصوص الی معانی النصوص(. 1۳79) مهائمی،علی بن احمد.

 ۀ محمد خواجوی، تهران: مولی.ترجم شرح فصوص الحکم.(. 1۳87) قیصری، داوود بن محمود.

 قم: انوار الهدی. (.2-1. )ج. شرح فصوص الحکمق(. 142۳قیصری، داوود بن محمود. )

 ترجمۀ محمد خواجوی، تهران: مولی. الفکوک.(. 1۳85قونوی، صدرالدین. )

 فرهنگی. تهران: انتشارات انجمن آثار و مفاخر شرح فصوص الحکم.(. 1۳84الدین عبدالرزاق .)کاشانی، کمال

 .68-4۳(. 1) 1 ،انوار معرفت«. عربیابن چینش نظام عالم از دیدگاه(. »1۳90کرمانی، علیرضا. )

 تهران: بنیاد حکمت اسلامی.. بر حکمت متعالیه عربیابن تأثیرات(. 1۳86ندری ابیانه، فرشته. )
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