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بازخوانی 3

 مقایسه تطبیقی آراء فقهی 
و رفتار سیاسی آیت الله منتظری

 تضاد با خویش
حس�ن رحیم پ�ور ازغدی: جن��اب  منتظری  در 
حال��ی  چنان  توصیه  غریب��ی  به  رهبر معظم  و 
رئیس  جمه��ور محترم  می کنند ک��ه  خود در 
باب  وابستگی  شرعی  و قانونی  رئیس  جمهور و 
دولت  به  رهبری  انقلاب، دست کم به  11  روایت  
نیز استناد کرده  و سپس  گفته اند: »و بالجمله  
یظه��ر من  جمیع  ه��ذه  الروای��ات  ان  الامام  و 
الحاکم  الاسلامی  هو المسؤول  والمکلف  باداره  
الامور العامه، فالوزرا والعمال  و الکتاب  و الجنود 
و القض��اه  اعوانه  و ایادیه  و یجب  علیه الاش��راف  
علیهم  و علی  اعمالهم  و لیس  له  سلب  المسؤولیه  
عن  نفس��ه«.  »یعنی  از همه  روایات  به  وضوح  
دانسته  می ش��ود که  رهبر و ولی فقیه، مسؤول  
اصلی  در اداره  امور عمومی  کشور است  و هیات  
دولت  و کارگزاران  و قاضیان  و ارتشیان  و... همه  
و همه  کارگزاران  و دس��تگاه  اجرایی  او هستند 
و رهب��ر باید بر همه  قوای  حکومتی  و عملکرد 
آنها اشراف  داشته  باشد و نمی تواند تصمیمات  و 
عملکرد قوه  مجریه  و قضائیه و مقننه  را نامربوط  
به  خود دانسته  و از خود سلب  مسؤولیت  کند«.
به علاوه، آقای  منتظری  در فصل  مستقلی  
که  در ب��اب  قوه  مجریه  )الس��لطه التنفیذیه( 
گشوده، صریحا  معتقد بود که  اساسا  کارگردان  
اصلی  در مس��ائل  مربوط  به  دولت، ش��خص  
رهب��ری  اس��ت  و او در واقع  مس��ؤولیت های  
خ��ود را به  افراد صالح  به  عنوان  رئیس  جمهور 
و وزرا و اس��تانداران  و... تفوی��ض  و میان  آنان  
تقسیم  کار می کند. ایشان  استدلال  می کرده  
که  طبیعت  مساله، حتی  اقتضا دارد که  اصولا  
»انتصابِ« رئیس  جمهور و قوه  مجریه  مستقیما  
توسط  خود رهبر صورت  گیرد و رئیس  جمهور 
و اعضای  دولتش  توس��ط  رهبری نصب  شوند 
نه  آنکه  در انتخابات  عمومی  به  قدرت  برسند: 
»طبع  الموضوع  یقتضی  ان  یکون  انتخاب  هذه  
السلطه  ایضا  بیده  لینتخب  من  یراه  مساعدا  له  
فی  تکالیفه  مس��انخا  له  فی  فکره  و سلیقته«. 
یعن��ی  از آنجا ک��ه  رئیس  جمه��ور و دولتش 
در واق��ع  کارگزاران  و ب��ازوی  اجرایی  رهبرند، 
طبیعی تر آن  است  که  توسط  رهبری منصوب  
شود زیرا بار مسؤولیت  در اصل  به  عهده  رهبر 
اس��ت  و اوس��ت  که  باید افرادی  را که  در طرز 
تفکر و حتی  در س��لیقه  سیاسی  - مدیریتی، 
»هم  سنخ« او باشند برگزیند تا راحت تر با آنان  
کار کند. اما وضع  کنونی  در قانون  اساسی  )که  
رئیس  جمهور توسط  مردم  انتخاب  می شود و 
نه  رهبر( نیز بدان  دلیل  قابل  توجیه  شرعی  و 
حقوقی  است  که  به  عنوان  نوعی  قرارداد مجاز 
و تحت  اش��راف  و س��لطه  رهبری  و با اجازه  و 
تنفی��ذ او صورت  می گیرد و مث��لا اینکه  وزرا 
را رئیس  جمه��ور و مجلس  ب��ا توافق  یکدیگر 
تعیین  می کنن��د و... بدان  جهت  بلااش��کال  
است  که  ش��رایط  عقلی  و ش��رعی  لازم  برای  
رئیس  جمهور و وزرا در قانون  اساس��ی  عنوان 
شده  و در مجلس  خبرگان  که  فقهای  اسلامند 
تصویب  شده  و به  امضای  رهبر رسیده  است  و 
نیز بدون  تنفیذ رهبر و نظارت  شورای  نگهبان، 
»ریاست  جمهوری« مشروعیت  نخواهد داشت  
و این  نظر صریح  فقهی  مؤ لف  محترم  اس��ت! 
و در ه��ر صورت، ولی فقیه اختی��ارات  خود را 
از طریق  رؤ س��ای  3  قوه اعمال  می کند و همه  
آن��ان  در چارچوب  حاکمیت  ولی فقیه  و تحت  
امر او هستند: »الی  هذه  السلطات  الثلاث  یرجع  
جمیع  تکالیف  الحاکم  ف��ی  نطاق  حکومته« 
جناب  آقای  منتظری  مناس��ب  با طبع  قضیه  
می بیند ک��ه  رئیس  جمهور، نه  تنه��ا در طرز 
تفکر بلکه  حتی  در »س��لیقه« سیاس��ی  نیز 
تابع  و مس��انخ  با رهب��ر و بلکه  منصوب  رهبر 
باشد، پس  اینک  چگونه  از رهبر، عدم  دخالت  
در مس��اله  رئیس  جمهور و تعیین  وزیران  و از 
رئیس جمهور، مخالفت  با رهبری  را می طلبد؟!

ایشان  حداقل  36 دلیل  ش��رعی  اعم  از آیه  و 
حدیث  برای  ضرورت  اطاعت  از ولی فقیه  می آورد 
و حداقل  15 زمینه  برای  اختیارات  رهبر و وظایف  
او برمی شمارد که  هیچکدام  با نظارت  تشریفاتی  و 

حاشیه نشینی  رهبر سازگار و ممکن  نیست:
1- اداره  جامعه  اسلامی  و حفظ  نظام  اجتماعی  

و امنیت  مرزها
2- اصلاح��ات  همه  جانبه  در کش��ور و ایجاد 

امنیت  داخلی 
3- براندازی  زنجیرهای  فرهنگی  و مبارزه  قاطع  
ب��ا فرهنگ های  غلط  و آداب  و رس��وم  و عادات  

باطل  و...
4- آموزش  تعالیم  اسلامی  و مفاد قرآن  و سنت  
و ح��دود و احکام  اس��لام  و آموزش  زمینه های  

منافع  یا زیان های  اجتماعی  به  مردم 
5- اقامه  فرایض  دینی  چون  نماز و حج  و تربیت  

و تادیب  مردم  برای  نیل  به  اخلاق  فاضله 
6- اج��رای  احکام  فردی  و اجتماعی  اس��لام  و 
مبارزه  ب��ا بدعت ها و دفاع  از مع��ارف  و احکام  

اسلام 
7- امر به  معروف  و نهی  از منکر به  مفهوم  وسیع  و 
در همه  ابعاد اجتماعی، سیاسی، اقتصادی، حقوقی  

و فرهنگی  )با حفظ  مراتب  از مدارا تا خشونت(
ادامه دارد

1� ابن عربی
»محی الدین ابن عربی« به سال 560 ه. ق در 
ش��هر مرسیه واقع در شرق »آندلس« متولد شد. 
ایش��ان از نوادگان »حاتم طایی« است. پدرش از 
علمای فقه و حدیث و از دوس��تان ابن رشد است. 
ابن عربی در همان اوایل عمر موهبت های عظیم 
عقل��ی و نقلی خود را بروز می  دهد. اهمیت تأثیر 
خارق العاده ابن عربی بر تفکر اسلامی، از عباراتی 
واضح می  شود که غالباً از او نقل می  کنند و در آن 
وی ملاقات خوی��ش را به عنوان نوجوانی حدوداً 
15 ساله با فیلس��وف شهیر دورانش، »ابن رشد« 
یادآور می  ش��ود که در آن هنگام55 س��اله بوده 
است. ابن رش��د حکمتی را که همه عمر خویش 
در پ��ی آن بوده، در ابن عربی نوجوان باز می  یابد؛ 
آن پس��ربچه به زبان رمز بدو می  فهماند تفحص 
عقلی برای دستیابی به معرفت کامل در باب خدا 

و عالم، کافی نیست«.
س��ال 595 در مکاش��فه  ای به او گفته شد به 
شرق برود و او چنین می  کند. محی  الدین به قولی 
سال 597 و از قولی 598 در مکه حاجی می  شود. 
در این شهر با شیخ »مکین الدین اصفهانی« آشنا 
می  ش��ود و از این رهگذر با دختر شیخ، ملقب به 
»عین الشمس و البها« آشنا و دلباخته  او می  شود، 
از اینجاست که ابن عربی مجموعه ای از غزل های 
عاش��قانه به نام »ترجمان الش��وق« را در وصف 
او می  س��راید. ش��یخ در این کتاب بهترین اشعار 
عارفانه اش را بیان می  کند و بعد از این عاش��قی 
است که او بزرگ ترین کتب عرفانی اش را تألیف 

می کند.
در همی��ن س��ال  هاس��ت ک��ه ابن عربی در 
س��رزمین های مرکزی اسلامی از شهری به شهر 

دیگر سفر کرد و عاقبت در دمشق ساکن شد.
ایشان فتوحات مکیه را طی 37 سال - از 599 
تا 636 - در 2 سال قبل از مرگش، نوشت و کتاب 
گرانبه��ای دیگرش یعنی »فصوص الحکم« را در 
سال  های پایان عمرش تألیف کرد. ابن عربی سال 

638 در شهر دمشق وفات یافت.
2� نظر ها و دیدگاه ها درباره ابن عربی

ب��رای آش��نایی با هر متفکری باید دس��ت از 
جانبداری بشوییم تا بتوانیم با آموزه  هایش مواجه 
شویم و اگر آن نظرات ره به جانب قبله ما داشت 
آن را بپذیری��م. البته این نکته در آرای ابن عربی 
می س��ور نیست جز پس از فحص و جست وجو و 
تلمذ در درگاه ایش��ان؛ چه اینک��ه این نظرات او 

است که مایه  مناقشات طولانی در بابش است.
ابن عرب��ی بین علم��ای مس��لمان، موافقان و 
مخالفان سرس��ختی دارد؛ به گونه ای که موافقان 
او را »محی الدین« و »ش��یخ اکبر« می  خوانند و 

مخالفان او را »ممیت الدین« می  دانند.
این اختلافات در تاریخ تفکر اسلامی همیشه 
جاری ب��وده و هم��ان مخالفت دیرین��ه  فقها و 
اخبارییّن با عرفان نظری و فلسفه  اسلامی است. 
»ویلی��ام چیتیک« در کت��اب »عوالم خیال« در 
این باب می  نویسد: »همه مشایخ معنوی که در 
سنت صوفیه دارای ارج و منزلتند، عملًا شریعت 
را اس��اس سیر الی الله دانس��ته  اند. اما با این حال 
از جان��ب فقه��ا و متکلمان مس��لمان، به خاطر 
اباحی گری ش��ان مورد انتقادند. درباره ابن عربی 
ای��ن انتق��اد در قالب حمله ب��ه نظریه »وحدت 
وجود« اس��ت. از نگاه منتقدان، حامیان وحدت 
وجود به خاط��ر ادراک وحدت کل اش��یا، خود 
را انس��ان  هایی استثنایی می  دانند که حق دارند 
تکالیف ش��رعیه که متوجه عوام  الناس است را 
نادیده بگیرند. چون دریافته اند »همه اوس��ت« 
نیازی به فرق گذاشتن بین خیر و شر ندارند، چه؛ 

هر دو یکی است«.
ای��ن در حالی اس��ت ک��ه ابن عربی بش��دت 
بر ل��زوم پیروی از ش��ریعت فریاد کرده اس��ت. 

 البت��ه ب��رای پاس��خ ب��ه مس��اله  فوق؛ یک��ی از 
راه ه��ای متعدد تقریب برداش��ت ش��یخ از نقش 
شریعت در زندگی انسان، طرح این پرسش است 
که چگونه قلم��رو معیارهای اخلاقی و معنوی با 
مفهوم وح��دت وجود س��ازگار می  افتد که البته 
پاس��خ به آن از وس��ع این مطلب خارج اس��ت و 
مجال��ی کامل را می  طلبد: مس��یر ما به س��مت 
دیگری اس��ت. قصد این قلم فقط طرح پرس��ش 

بود؛ همین!
3� فلسفه  هنر یا حکمت آن؛ کدام؟

در دوره جدی��د و عقل مدرن »فلس��فه  هنر« 
جاافتاده  اندیش��مندان زمان اس��ت اما در عرفان 
ابن عربی این تعبیر پذیرفته نیست. معرفت شناسی 
ابن عربی، این اقتض��ا را دارد که پایگاه معرفت را 
آنگونه که نزد حکمای مشاء متداول بوده، به مرکز 
دیگری منتقل می  کند. یعنی بحث را از عقل که 
مع��روف به پایگاه معرفت اس��ت به قلب منتقل 
می کند؛ راستش معرفت شناسی ابن عربی ارزشی 
برای عقل فلسفی قائل نیست. »اساساً بحث اصلی 
در عرفان، بح��ث از چگونگی وصول عبد به رب 
اس��ت، به همین جهت عرفا ارزش این علم را از 
فلسفه و باقی علوم عقلی بیشتر می  دانند« و هنر 
را که ابن عربی آن را یکی از موالید عرفان می  داند 

نیز از عقل فلسفی متمایز می  کنند.
می ت��وان گفت هن��ر از ن��گاه ابن عربی کاری 
پیامبرانه است، کاری خدایی است. بنابراین تعبیر 
فلسفه  هنر یعنی تبیین »معقولیت« هنر از نگاه 

حضرتش؛ پذیرفتنی نیست.
اگر این قلم برای بحث حاضر عنوان »حکمت 
هن��ر از نگاه ابن عربی« را انتخاب ک��رد، در واقع 
خواهان آن بود که هم از فلس��فه  هنر به معنای 
متداول امروزینش؛ یعنی چیستی هنر و راز و رمز 
آن در دنیای انسان ها، صحبت کند و هم به خاطر 

ادبیات ابن عربی این واژه را به کار نگیرد.
4� هنر در لسان ابن عربی 

امروز به هنر در عربی »فن« می  گویند:
الفنان: هنرمند

الجمال الفنی: زیبایی هنری.
ام��ا در دوران حی��ات ابن عربی ب��ه هنر فن 
نمی گفته ان��د. به همین دلیل نبای��د با کلیدواژه 
»ف��ن« کت��ب او را فحص کرد. در زم��ان او واژه 
»صنعت« برای هنر به کار می  رفته؛ صنعت معادل 

تخته یونانی، با صفات:
الف - ساخته  دست انسان مقابل ابژه  طبیعی

ب - دارای زیبایی، ابداع، خلاقیت و هماهنگی 
و هارمونی

درباره  این واژه )صنعت و مدلولش( ابن عربی 
در فصوص و بیشتر در فتوحات مکیه سخن گفته 
اس��ت. اما با این همه محی الدین در باب هنر به 
صورت مستقل صحبت نکرده است. لذا اگر قرار 
باشد در باب هنر اسلامی از نگاه او صحبت کنیم 
باید به ش��رح دیدگاه وی درباره  انسان شناسی و 
خداشناسی در عرفانش بپردازیم و مقدمه و نتیجه 
را خود بچینیم و مانند فقها از سخنان او حقیقت 

امر را استنباط کنیم.
 5� وجود و انسان

از وج��ود چه می  دانیم؟ در واقع ما که »اعیان 
معدومه ایم« چگونه می  توانیم وجود را بشناسیم 
ک��ه خ��ود واج��د آن نیس��تیم. چن��ان که یک 
ضرب المثل معروف عربی می  گوید: »این التراب 

و رب الارباب«.
اما در عین دس��ترس ناپذیر ب��ودن وجود، ما 
ش��ناختی درباره  آن داریم، چ��ه؛ به »خودمان« 
و جه��ان اطرافمان کمی عل��م داریم؛ این یعنی 
تحلیل اش��یای عالم به منظور شناخت صفات و 

خصوصیات وجود.
با این همه شیخ بیشتر رو به سمت »کاوش در 
تجلی« خود وجود از طریق انبیا؛ یعنی از طریق 

»متون وحیانی« دارد. او قائل است وجود � یعنی 
خود خدا � از طریق وحی و با شیوه ای زبانی خود 
را بر انس��ان ها متجلی می کند ت��ا آنها را به ذات 

خودش آن معرفت بخشد.
ای��ن پیام به اس��ماءالله که به 99 اس��م بالغ 
می  شود اش��اره دارد. هر کدام از این اسما که در 
قرآن و حدیث ذکر شده مبین چیزی از حقیقت 
وجود اس��ت که اس��ماء »حی، عالم، مرید، قادر، 
متکلم، کریم و عادل« صفات کلیه ای از بین این 

99 اسمند.
اما در عین حال انس��ان با این اس��ما هیچگاه 
نمی تواند »خ��ود وجود« را ک��ه دارای همه  این 
صفات و در عین ح��ال واجد هر کدام به صورت 
کامل است، دریابد. چه؛ این اسما و صفات به اشیا 
نیز راجعند، زیرا اش��یا ب��رای به وجود آمدن باید 

منعکس کننده  بخشی از وجود باشند.
برای رهایی از مس��اله  فوق، باید توجه داشت 
که اس��ما، حاکی از »واقعیت عی��ن وجودند« و 
لذا ترس��یم کننده  مراتبی از وجود هستند که از 
طریق »آیات« یعنی از طریق اشیای عالم آشکار 

می  شود.
س��نریهم آیاتنا فی الآفاق و فی انفسهم حتی 
یتبین لهم انهّ الح��ق؛ »اوَلم یکف بربک انهُّ علی 

کل شیءٍ شهید« )فصلت/ 53(
در واقع فقط خداوند اس��ت ک��ه صفات را به 
ص��ورت کامل و حقیقی واجد اس��ت و اش��یا به 
واس��طه یاف��ت شدن ش��ان در جه��ان، تک تک 
صفات خدا را با شدت های متفاوت در خود ظاهر 
می  کنند. هر عینی »استعداد« خاصی دارد که به 
او این ام��کان را می  دهد در درجاتی بیش و کم، 
صفات وجود را آش��کار کند. »محال است شیئی 
بتواند وجودی داشته باشد که صورت حق تعالی 

نباشد«.
این در اشیا است به صورت عام اما به صورت 
خاص؛ در این میان اما حدیث مش��هور »خلق الله 
آدم علی صورته« است که می  گوید خدا انسان را 
بر صورت خود آفرید. »الله« اس��م جامع است که 
دیگر اس��ما به آن بازمی  گردند. بنابراین انسان به 
صورتی آفریده ش��ده که بتواند مظهر کامل خدا 
باش��د. »خدا عالم را در رابطه با کثرت اسمائش 
آفرید ولی انس��ان را در رابطه با وحدت اسمائش 
خلق کرد، واقعیتی که دلالت بر این دارد که همه  

اسما به حقیقتی واحد بازمی گردند«.
ابن عرب��ی در نظریه  معروفش یعنی »انس��ان 
کامل« که قائل است انسان، تام تمامی است که 
همه استعدادهایی را که در صورت الهی مکنون 
است، به فعلیت رسانده؛ می  گوید این انسان کامل 
نقش خلیفه  حق تعالی را در جامعه دارد و مردم را 
به سعادت برین رهبری می  کند و به صورت انبیا 

و اولیای بزرگ ظاهر می  شوند.
6� انسان کامل و هنرمند

راز آفرینش انس��ان چیست؟ در واقع خداوند 
در اوج بی نیازی چه نیازی به خلق انسان داشت. 
انسانی که ممکن اس��ت روزی در زمین فسق و 
فجور کند تا آنجا که ملائکه از س��ر خیرخواهی، 
خ��دا را از آفرینش آن منع کنند و پس از آن نیز 
هنگامی که کار از کار گذشته بود و آدم خلق شد، 

از سجده بر او سر باز زنند.
ب��ا این همه خدا چرا انس��ان را خلق کرد؛ در 
واقع از این موجود چه می  دانس��ت که فرشتگان 

نمی دانستند.
ابن عربی راز آفرینش انسان  را در این می  بیند 
که خدا می  خواس��ت در آینه  عالم، جمال خود را 
بنگ��رد اما آینه عالم، تیره و تار بود؛ پس انس��ان 

را آفرید.
این به این معنی اس��ت که انسان تمام احکام 
ص��ورت خاص خ��دا را دارد تا بتوان��د با آینگی، 
وجود او را در خود نش��ان دهد. همان بحثی که 
در قسمت »وجود و انسان« گذشت و انسان تمام 

وجود را می  توانست داشته باشد.
در واقع ش��اید انسان هایی بیایند که با دوری 
از حقیقت وجود، ساحت انسانی و آینگی را آلوده 
گردانند اما این انسان های کامل خواهند بود که 
به واسطه  اس��م جامع »الله« تمام صفات خدا را 
خواهند داش��ت تا خداوند در آینگی آنها جمال 

خود را ببیند.
به بیان دیگر انس��ان های کامل هدف خلقت 
عالمند، چه؛ خدایی که دوست دارد خود را ببیند 
فقط از طری��ق آنان که تمام صف��ات الهی را به 
فعلیت رسانده اند می  تواند صورت خویش را بنگرد 

نه به وسیله »الانسان الحیوان«.
از احکام این آینگی این است که انسان عکس 
خدا باشد و البته منعکس کننده او به کسانی که 
می  خواهند خدا را بشناسند؛ وقتی کسی جلوی 

آینه بایستد تا خود را ببیند، دیگران نیز می  توانند 
صورت او را در آینه بنگرند و او را بشناسند.

این وس��ط هنرمند نیز از لحاظ وجودی باید 
انسان کامل باشد چه اینکه او  خلیفه خدا بر روی 
زمین است و باید او را بنمایاند؛ صفات او را داشته 
باشد و مانند او که خالق است نیز دست به خلق 

اثر بزند و از خیال استفاده کند.
7� خیال در عرفان ابن عربی

»الاحسان أن تعبدالله کانک تراه« در اصطلاح 
علم کلام، به غیر قابل ش��ناخت بودن و متعالی 

بودن خداوند، »تنزیه« می گویند.
تنزیه، قبل از ش��یخ توس��ط متکلمان مطرح 
شد و ش��یخ آن را حق می  داند اما قائل است که 
چنین توصیفی در باب خدا تصویر کاملی از او به 
دست نمی دهد، چه؛ توجیه قانع کننده ای در باب 
»آیات« خدا که در تکوین و تشریع ظاهر شده اند، 

ارائه نمی کند.
در واقع ش��یخ قائل است که متکلمان تحلیل 
خود را بر کاوش عقلی مبتنی کرده اند و حال آنکه 
عقل صرفاً این را می فهمد که »خدا چه نیست« 
نه اینکه »خدا چه هست«. عقل نمی تواند معرفتی 
ایجابی از خداوند را به وجود آورد و اینجاست که 
شیخ بحث استمداد از »وحی« را مطرح می  کند. 
اما متکلمان بر تأویل وح��ی اصرار می  ورزند و از 
قب��ول هر توصیف��ی که خدا را به نحوی ش��بیه 
اش��یای عالم معرفی کند سر باز می  زنند. به نظر 

ابن عربی این تبعیت از قوای عقل است، نه انبیا.
اگر اندیشه  عقلی، صفات را از خدا نفی و تنزیه 
را اثب��ات می  کند اما خیال این ت��وان را دارد که 
تش��بیه خدا را ادراک کند. شیخ صدها صفحه را 
به تقابل آن دو طریق کس��ب معرفت اختصاص 
می  دهد. »مضمون دائمی س��خن او این است که 
معرفت کامل در باب خدا، مقتضی این است که 
او را هم تنزیه باید کرد، هم تشبیه. خدا فی ذاته 
� یعنی وجود مطلق � ورای همه موجودات است 
ولی در عین وجود، اح��کام خود را در عالم واقع 
می  س��ازد و از ای��ن جهت، خدا به نحوی ش��بیه 

مخلوقات است«.
به یک معنا، عالم غیر خداس��ت چرا که ذات 
خدا در مرتبه ای قرار دارد که بی نهایت فوق عالم 
اس��ت و به دیگر معنا عالم عین خداست، چرا که 
هیچ چیز در عالم یافت نمی ش��ود که اس��می از 
خدا نباش��د و عالم مجموعه  کلماتی است که در 
نفََس الرحم��ن بیان ش��ده اند. عالم تجلی خدا در 
مظاهر خویش اس��ت و از طریق عالم، ویژگی ها 

و احکام خویش � 99 اسم � را آشکار می کند.
ش��یخ دائماً بین ای��ن دو دی��دگاه عینیت و 
غیریت در نوسان است و آن را در یک گزاره ساده 
یعن��ی »هو/ لاهو« خلاصه کرده اس��ت. واقعیت 
»هو/ لاهو« را از طریق برداش��ت شیخ از خیال، 
بهتر می  توان ش��ناخت. یک واقعیت خیالی � نه 
تخیلی � واقعیتی اس��ت که در حد فاصل بین 2 
واقعی��ت دیگر قرار دارد و در اوصاف هر دو طرف 
ش��ریک اس��ت؛ او هم عین 2 طرف اس��ت و هم 
غی��ر آنها. مثال رایج برای واقعیت خیالی، تصویر 
در یک آینه اس��ت که نق��ش رابط یا برزخ می ان 
شیء منعکس شده و آینه را ایفا می  کند. ما باید 
بپذیریم که تصویر هم آینه اس��ت و هم غیر آن؛ 
یعنی نه عین شیء منعکس شده است و نه عین 
آینه. همچنین رؤیاها نیز واقعیتی خیالی هستند. 
اگر ش��خصی کس��ی را در خواب ببیند خودِ آن 
شخص را ندیده و در عین حال آنچه دیده چیزی 

جز خودش نیست.
»الاحسان أن تعبدالله کانک تراه« این جمله 
اساس عرفان ابن عربی است. در عرفان ابن عربی، 
خیال، ارزش والایی دارد و اصلًا مشخصه عرفان او 
همین بحث خیال است؛ خدا را آنگونه بپرست که 
انگار او را می  بینی. در اینجا ما توسط خیال است 
که می  توانیم نسبت به حضرت رب الارباب معرفت 
حاصل کنیم. در واقع ما توس��ط خیال خداوند را 
می بینیم؛ آنچه می  بینیم خدا هس��ت و نیس��ت. 
انگار در خوابیم، هست و نیست اما واقعیتی است 
خیالی. حدیثی نب��وی می  گوید »مردم خوابند و 

چون مردند، بیدار می  شوند«.
ابن عرب��ی درباره خواب می  گوید: »خدا خواب 
را در عال��م حیوانی قرار داد ک��ه هر کس بتواند 
حض��رت )عالم( خیال را مش��اهده کند و بفهمد 

عالم دیگری شبیه عالم حسی وجود دارد«.
8� نزول و صعود و هنرمند

در بحث انسان و رهگذر کمال او، ابن عربی، دو 
نیم دایره نزول و صعود را ترس��یم می  کند. تا این 
مقام از کلام مقداری به  بحث نزول در خلق انسان 
و عالم اشاره شد و در بحث صعود، مصداقاً درباره  
 هنرمند و صعودش در عرف��ان ابن عربی، بر پا یه  

داشته های قبلی بحث را دنبال می  کنیم.
ن��زول: ذات و باطن خدا واحد و ثابت اس��ت 
و ظاه��رش کثیر و متغیر. خ��دا با خلق عالم که 
عرصه  هنرنمایی اوست از وحدت و ثبات مطلق در 
کسوت کثرت و دگرگونی، مدام ظهور کرده است. 
و همین قوس نزول است در بحث آفرینش انسان.
صعود: خیال و تخیل هنری، اساساً به معنای 
خروج از باطن به ظاهر است. صنع خدا نیز که در 
خیال الهی محقق می  شود سیر از باطن به ظاهر؛ 
یعنی از وحدت به کثرت اس��ت. عالم به واسطه  
خل��ق در خیال الهی می��ان عینیت و غیریت در 
نوسان اس��ت. در واقع وجود دارد و در عین حال 

نیست، چه؛ »ما سوی  الله« وجود ندارد.
هنر انس��انی نیز که در تخیل او زاده می  شود 
س��یر از باطن به ظاهر است. اینجا یعنی سیر از 

کثرت و غوغا به وحدت، خموشی و سکون.
هنرمند وقتی اثری را خلق می  کند که درونش 
را ناآرامی، دلتنگی یا غوغایی فراگرفته باش��د تا 
درصدد آرام کردن خود برآید و این آرامش وقتی 
در وجود هنرمن��د به وجود می  آید که اثر هنری 
خلق ش��ود. در واقع هن��گام خلق اثر ما از کثرت 
افکار و ذهنیات به وحدت اثر خلق شده می  رسیم.

در اینجاس��ت که باید به بحث انسان کامل و 
هنرمند بازگردیم که آینگی انسان این خصوصیت 
را دارد که آدمی عکس خدا باشد. در واقع صفت 
صعود، در وجود انس��ان کامل همان آینگی نزول 
در خداوند است و صعود چیزی نیست جز تجلی 

هنری انسان و زاده آن یعنی اثر هنری.
ج��دای از نزول کلی و خلق انس��ان، خداوند 
 همیش��ه و مدام در حال القائات رحمانی اس��ت؛ 
القائاتی که برای آینگی انسان و صعودش دلیلند 
و یادآور صعود برای او. اما این پاکیزگی و طهارت 
یا ناپاکی و کدورت گیرنده است که با عث می  شود 
آینگی انسان واقع شود و او به سمت صعود برود 
یا نه. اگر وجودش پاک باش��د و او انس��ان کامل؛ 
صعود اتفاق می  افتد و اگر کَدِر و او فقط »الانسان 

الحیوان«؛ آینگی و صعود متجلی نمی شود.
9� چند شباهت

در پایان، ذکر چند شباهت در باب هنر انسانی 
و هنر و خلاقیت الهی می  تواند تأمل برانگیز باشد.

ال�ف - خداوند  تنها به انس��ان قدرت خلق داده 
اس��ت، چه؛ تنها مخلوقی که اس��م جامع »الله« 
درباره   او به کار رفته انسان است. البته این آینگی 
انس��ان است که به کمکش می  آید و شاید بتوان 
گفت خالق، آنی است که رخ در آینه می  نمایاند، 

»آینگی« انسان را بس است!
ب - هنر الهی، مس��بوق به اش��تیاق برای ظهور 
اس��ت، هنر انس��ان نیز همین گونه است؛ شاید 
همین اشتیاق برای عرضه کردن باشد که هنرمند 

را به خلق اثر هنری وامی  دارد.
پ - انسان � بزرگ ترین عرصه  هنرنمایی خداوند 
� در خیال الهی خلق شد و انسان نیز در خیالش 
که محل ظهور خداوند است، اثر را خلق می  کند. 
این تخیل هنری، همان اراده انس��ان برای خلق 
ص��ور هن��ری در حوزه خیال اس��ت. م��ا در قوه  
خیال م��ان خ��دا را می  بینیم و با هم��ان قوه، اثر 

هنری خلق می کنیم.
ت - هنر الهی، محل القای ظاهر و باطن اس��ت 
در هنر انس��انی نیز- چنانکه گذشت- باطن او به 
ظاهرش پیون��د می  خورد. چه؛ می ت��وان در آثار 

هنری خطوط درون هنرمند را قرائت کرد.
تتمه ■

س��ر اینک��ه او را »محی  الدی��ن« بنامی��م یا 
»ممیت  الدین « همان گونه که در قسمت دوم این 
نوشته آمد، مناقشه بسیار است اما این قلم بنا به 
سخنانی که رفت، دوست دارد او را »محی  الدین« 
بداند. چه زیبا و درست و محکم درباره  هنر سخن 
رانده و این کمترین را که مدتی با کتبش محشور 

کرده بود، بارها سر وجد آورد. 
همسایه  رحمت رب الارباب عالم باد!
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