
A Comparative Approach between the Intellect in the 
Traditions as the First Created Being, the Plotinian 

Intellect, and the Mystical Merciful Breath 

Mahdi Hasan Ahangari

Associate Professor of Hakimsabzevari University/ Theology faculty Department of Islamic Philosophy and Theology. 

(mr.ershadinia@hsu.ac.ir) 

Abstract

In Shia traditions, there are noble hadiths that present intellect ('aql) as the first created 

being and the most obedient creature of God. These traditions, which subsequently refer to the 

obedience of intellect to the divine command to "move away" and "draw near," carry a 

profound meaning that necessitates even more serious contemplation. The primary concern of 

this research is the interpretation of these traditions and approaching the intended meaning of 

the Speaker [God]. 

When reviewing the legacy of divine philosophers, in the works of Plotinus we encounter a 

creation called "Intellect" (Nous), which is situated at a level after the One—who stands at the 

summit of the hierarchy of existence. The characteristics of the Plotinian Intellect closely 

correspond to the "Compassionate Breath" (Nafas-e-Rahmānī) in Islamic mysticism. This 

research concludes that not only does the Plotinian Intellect and the Compassionate Breath in 

mysticism share more than a mere verbal similarity with the intellect mentioned in the 

traditions, but they also share a conceptual correspondence. This is because all three are 

introduced as the first emanation and serve as a substrate for the extension and diffusion of the 

Truth (God) throughout existence. 

Using a descriptive-analytical method and by comparing the doctrine of the Plotinian 

Intellect with the mystical Compassionate Breath, this paper has successfully mapped the 

characteristics of the Plotinian Intellect, the Compassionate Breath, and the intellect mentioned 

in the traditions as the first created being onto one another, thereby offering a clearer 

understanding of "intellect" ('aql) in Shia traditions 

Keywords:  Intellect, the first created being, Shia hadith, Plotinus, the Merciful Breath. 

Received: 2026-06-06, Revised: 2026-08-25, Accepted: 2026-09-16, Published: 2026-09-18 

🞕 Hasan Ahangari Mahdi (2026). A Comparative Approach between the Intellect in the Traditions as the First Created 

Being, the Plotinian Intellect, and the Mystical Merciful Breath. Revelatory Ethics A Research Quarterly Journal of 

Ethics, 2 (53), 91  118۔.      |        DOI: 10.22034/hi.2026.585236.2160 

This article is distributed under the terms of the Creative Commons Attribution 4.0 http://creativecommons.org/licenses/by/4.0

Researh Article

https://orcid.org/0009-0005-9073-1863


A Comparative Approach between the Intellect in the Traditions as the First … 92 

 

 

 

     

Extended abstract 
In Shiʿi narrations, there is a well-known ḥadīth attributed to Imam Jaʿfar al-Ṣādiq (peace be 

upon him), with a similar content narrated from Imam Mūsā al-Kāẓim (peace be upon him), in 

which the Intellect (al-ʿaql) is presented as the first created being and as the first emanation 

from the Divine Essence. This creature is said to have been created from the highest ontological 

station: it is described as being “on the right side of the Throne,” while its source is identified 

with the Divine Essence itself, rather than even with the Divine Names and Attributes. The 

profound semantic dimensions of this narration have led many scholars and thinkers to 

investigate the nature of the Intellect referred to therein. Consequently, numerous theological, 

philosophical, and even mystical commentaries have been written on this illuminating 

narration, some of which have made significant contributions to understanding the nature of the 

Intellect as the first created being. 

What can therefore be established with certainty is that these narrations possess profound 

meanings that call for more serious and sustained reflection. Interpreting these narrations in a 

manner that brings us closer to the intended meaning of the Speaker constitutes the principal 

concern of the present study. Accordingly, the author adopts a comparative methodology as a 

step toward a deeper understanding of the true meaning of the Intellect in this narration, since 

such an approach has been less frequently employed in relation to this particular narration and 

offers greater comprehensiveness and, consequently, a greater possibility of approaching the 

intended meaning of the Speaker. 

One of the principal obstacles preventing the researcher from reaching the deeper meaning of 

the Intellect as a sublime and simple created reality is the tendency to identify the Intellect in 

this narration completely with the multiplicity of particular intellects (al-ʿuqūl al-juzʾiyya), 

which constitute one of the levels of the human soul. Although the relationship between the 

Intellect as a being at the summit of unity and the multiplicity of particular intellects is also 

examined in this study, identifying the two completely and unconditionally would lead to a 

misleading interpretation. Likewise, the terminological resemblance between the Intellect 

mentioned in this narration and the Intellect in the works of Plotinus proved fruitful as a starting 

point for a comparative and profound approach to understanding the meaning of the Intellect as 

the first created being in Shiʿi narrations. 

Against this background, the present study, employing a descriptive-analytical methodology 

and drawing upon library-based sources, seeks, through the perspective of comparative 

theology, to provide a clearer understanding of the Intellect in Shiʿi narrations as the first 

emanation. In this endeavor, a review of the intellectual heritage of the Divine philosophers 

leads us, in the works of Plotinus, to an entity designated as the Intellect (Nous), which occupies 

the level immediately subsequent to the One (to Hen), situated at the summit of the hierarchy 

of being. On the other hand, the characteristics attributed to the Plotinian Intellect correspond 

to a remarkable degree with those of the Divine Breath (Nafas al-Raḥmān) in Islamic 

mysticism. 

In the first stage of this study, attention is directed to the characteristics of the One in Plotinian 

theology and its correspondence with the station of the Divine Essence (maqām al-Dhāt)—the 

Unseen of the Unseen (ghayb al-ghuyūb)—in theoretical mysticism (ʿirfān naẓarī). Given that 

the noble narration likewise describes the Intellect as emanating from the station of the Divine 

Essence, the scholarly hypothesis that identifies the Intellect mentioned in the narration with 

the Plotinian Intellect and the Divine Breath is thereby strengthened. 

Subsequently, by examining the characteristics of the Plotinian Intellect and the Divine 

Breath—including their status as the first emanation, their absoluteness and lack of 

determination, their supreme simplicity and unity at the level subsequent to the Divine Essence, 

their function as the ontological medium through which all created beings come into existence, 

and the nobility and exalted status attributed to this creature before the Lord—the research 

develops further toward its intended conclusion. The study then examines, through various 
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indications and arguments, the dimensions of difference, similarity, and even identity between 

this Intellect, understood as a simple reality and a created being originating from the highest 

ontological realm, and the particular intellects, whose characteristics and attributes are 

mentioned in numerous narrations. 

Finally, the findings obtained through the comparative examination of these concepts may be 

summarized as follows: 

1. A distinction exists between the Intellect presented in the central narrations of this study as 

a simple and transcendent reality and the first created being, on the one hand, and the 

multiplicity of particular intellects described and characterized in a number of narrations, on 

the other. This distinction is supported by multiple indications found within the narrations 

themselves. 

2. A relationship nevertheless exists between this Intellect, understood as an absolute reality, 

and the particular human intellects. In this sense, particular intellects can, by actualizing their 

latent capacities, realizing the divine gifts deposited within the treasury of human reason, and 

following the Perfect Human (al-Insān al-Kāmil), attain a form of unity with certain levels or 

degrees of the Simple Intellect and the Divine Breath. 

3. The principal and ultimate conclusion of this study is that the Plotinian Intellect and the 

Divine Breath of Islamic mysticism do not merely share a verbal or terminological resemblance 

with the Intellect described in the narrations as the first created being; rather, they also exhibit 

a conceptual correspondence. This is because all three are presented as the first emanation and 

as an ontological medium through which the Truth (al-Ḥaqq) unfolds and extends throughout 

existence. 
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و    ی ن ی و عقل فلوط   ن ی به عنوان مخلوق نخست   ات ی عقل در روا   ان ی م   ی ق ی تطب   افت ی ره 
ی عرفان   ی نَفَس رحمان 

*   مهدی حسن آهنگری 

 چکیده  
ف   ن ی تر و تابع   ن ی که عقل را به عنوان مخلوق نخست   خورند ی به چشم م   ی ف ی شر   ث ی احاد ،  عه ی ش   ات ی در روا        ی مخلوق حق معر 
  ی . دارا کند ی م   اشاره ،  شدن   ک ی بر دور شدن و نزد   ی مبن   ی آن به اطاعت عقل در فرمان اله   ی که در پ   ات ی روا   ن ی . ا د ی نما ی م 

ل جد   ق ی عم   یی معنا  م در ا   ک ی و نزد   ل ی . تأو کند ی م   شتر ی در آن را ب   تر ی است که ضرورت تأم    ات ی روا   ن ی شدن به مراد متکل 
با عنوان عقل    ی با مخلوق   ن ی در آثار فلوط ،  مرور شود   ی اله   ی حکما   راث ی که  م   ی پژوهش است. زمان   ن ی ا   ی دغدغه اصل 

  ی با نفس رحمان   ی ن ی فلوط   ل عق   ی ها ی ژگ ی قرار دارد و ،  است   ی که در مرتبه بعد از واحد که در رأس هرم هست   م ی شو ی روبرو م 
س    ی ن ی که علاوه بر تطابق عقل فلوط   شود ی حاصل م   جه ی نت   ن ی پژوهش ا   ن ی دارد. در ا   ی اد ی تطابق ز   ی در عرفان اسلام  ف  با ن 

هر دو به عنوان صادر   را ی دارند. ز  ز ی ن   ی بلکه تطابق مفهوم ، نداشته   ی تنها اشتراک لفظ  ز ی ن   یی در عرفان با عقل روا  ی رحمان 
ف مع   ن ی نخست    –   ی ف ی نوشتار بر اساس روش توص   ن ی . ا باشند ی م    ی گستراندن و امتداد حق در هست   ی برا   ی و بستر   شوند ی م   ی ر 

و عقل    ی نفس رحمان ،  ی ن ی عقل فلوط   ات ی توانسته خصوص ،  عرفا   ی و نفس رحمان   ی ن ی آموزه عقل فلوط   ق ی با تطب   ی ل ی تحل 
  عه ی ش   ات ی از عقل در روا   ی تر واضح   ی رهگذر معنا   ن ی از ا   و داده    ق ی برهم تطب   ن ی خلوق نخست را به عنوان م   ات ی مذکور در روا 

ارائه دهد. 

س رحمان ،  ن ی فلوط ،  عه ی ش   ث ی حد ،  ن ی مخلوق نخست ،  عقل   : واژگان کلیدی  ف  .  ی ن 

 ـ ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ
  ( mahdihassanahangari@gmail.com)   . و مذاهب قم انیدانشگاه اد یرشته تصوف وعرفان اسلام یتخصص  ی دکتر  * 

( 1405/ 06/ 27انتشار:    خ ی ؛ تار 1405/ 06/ 25:  رشی پذ  خ ی ؛  تار 1405  / 06/ 03اصلاحات:    خ ی ؛ تار 1405  / 03  / 16:  افت ی در   خ ی )تار 

   س رحمان   ی ن ی و عقل فلوط  ن ی به عنوان مخلوق نخست   ات ی عقل در روا   ان ی م   ی ق ی تطب   افت ی ره (.  1405) آهنگری، مهدی  حسن ف    یو ن 
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 مقدمه  

فیض  این  ،  در عالم آنچه حقیقت دارد تنها وجود حق و فیض اوست و نه چیز دیگر ،  از دیدگاه عرفا 
س رحمانی  ف  قِّ منشور ،  فیض منبسط ،  همان است که با تعابیر ن  ... و یا تعبیر  هیولی کلیه الهیه و ،  ر 

شود. در واقع وجه تسمیه تعبیر آخر از  از آن یاد می ،  دیگر که همان فیض ازلی و ابدی حق است 
 شاید از دو آیه سوره مبارکه قمر گرفته شده باشد:  ،  فیض حق 

 فرماید: ی آنجا که خداوند م 
رٍ »   د  ق  اهُ ب 

قْن  ل  يْءٍ خ  ا کُل   ش  ن   ر  .  إ 
ص  الْب  مْحٍ ب  ل  ةٌ ک  د  اح  لا   و  ا إ 

مْرُن  ا أ  م   ( ۵۰- ۴۹آیات ،  ۵۴)سوره    و 
که مانند یک   ]ولی[ امر ما جز یک ] حقیقت[ نیست   .ایم ماییم که هر چیزی را به اندازه آفریده 

 .« است   چشم بر هم زدن  

به خود در دو آیه فوق خداو  ولی در آیه بعد  ،  ند عالمیان ضمن انتساب خلق همه مخلوقات 
  "کلمح بالبصر "کند و با عبارت  گوید و تنها یک امر واحده را منتسب به خود می سخنی دیگر می 

از این جهت به  ، دهد که زمان در آن راه ندارد و به نحوی ازلی و ابدی است اشعار به این مهم می 
این حقیقت متعالی با    . ازلی و ابدی حق از آیه فوق برداشت شده است   آید عنوان فیض نظر می 

قید اطلاق در مباحث عرفانی مطرح گشته است. ذات حق حتی قید اطلاق را هم ندارد و در رأس  
هرم هستی جاگرفته است و فیض ازلی و ابدی او با حفظ قید اطلاق سبب ظهور همه تجلیات  

لم طبیعت گشته است. زمانی که به آثار فردی که در پی احیاء و  الهی از اعلی مراتب وجود تا عا 
مخصوصا  ،  گردد مراجعه می   1عقلی افلاطون بود یعنی حکیم الهی فلوطین ـ    نوسازی مکتب قلبی 

و ذات    واحد تطابق شگرفی میان تعریف او از  ،  2در لابلای سطور اثر معروف او با عنوان تاسوعات  
س رحمانی عرفا دیده می غیب الغیوب و همچنین   ف  ن  و  این  مطابقت میان عقل فلوطینی  شود. 

 ـــــــــ  ــــ ـــــــــــــــــــ ـ
 افلاطون. یهاشهیاند اگر یو اح  یمکتب نوافلاطون تی شخص نی تر و شاخص یلادیم 205متولد  .1
ابن عربی به زبان  .2 اندیشمندان متعددتاسوعات  توسط مترجمان و  این نوشتار  ،  های مختلف و  ترجمه و شرح شده است. در 

تاسوعات توسط ابن ناعمه حمصی با ترجمه و شرح دکتر حسن ملک شاهی با عنوان " اثولوجیا"    بخشی از  نگارنده از ترجمه عربی
 استفاده نموده است. 
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تر از  تر و دقیق ما را به فهم عمیق ، ای میان دو مکتب نگرش تطبیقی علاوه بر یک پژوهش مقایسه  
ه عقل مذکور در برخی روایات شریف به عنوان مخلوق نخستین رهنمون می  ای عقل  سازد. زیرا عد 

ه مُدرک کلیات در انسان تقلیل و تطبیق دادند و برای درک    مذکور در روایات را  بر  عقل به عنوان قو 
به این مخلوق دچار   مبنی رو نمودن و پشت کردن  این روایات مثل فرمان الهی  فرازهای دیگر 
مشکل شدند. ولی این رویکرد تطبیقی میان عقل مذکور در این دسته از روایات و عقل فلوطینی  

س رحمانی  ف   یکی از مشکلات حدیثی و روایی در معارف شیعه بسیار راهگشاست.   حل  ،  و ن 

 رأس هرم هستی .  1

در دو نگاه مورد بحث  ،  برای ورود اصولی به اصل بحث ابتدا باید جایگاه نقطه اوج و غایت هستی 
 این نوشتار بررسی شود یعنی از نگاه عرفای اسلامی و فلوطین  

 ذات غیب الغیوب عرفانی  .1 .1

که جایگاه حقیقی خدا    : واقع سخن از ذات غیب الغیوب در عرفان در پاسخ به یک سؤال است در  
 کجاست ؟ 

جایگاه اصلی خدا را  ،  اهل الله با ترسیم جایگاهی حقیقی به عنوان مقام ذات یا غیب الغیوب 
ن کردند  ظهور  . و سپس با تبیین فیض منبسط الهی که در دامن آن اسماء الله  در منظومه هستی معی 

شود و رابطه حق با خلق را طوری بیان نمودند که تنزه  و به واسطه ایشان حق با خلق مرتبط می 
 . خداوند هم مخدوش نگردد 

توان به صراحت و سادگی بیان کرد که از دیدگاه اولیاء اهل یقین در عالم جز  در یک کلام می 
ضمن ترسیم اجمالی  ،  الغیوبی ذات و فیض او چیزی وجود ندارد. ایشان در باب مقام ذات غیب  

ه حق تعالی  رانه سخن گفته ،  اما در مقام وصف تفصیلی این مقام ،  این مقام برای تنز  هر  ،  اند متحی 
ر ناشی از مرتبه بالای معرفت است ونه مرتبه أدنی جهالت.   چند که این تحی 

ستوانه حکمت  صدر الدین قونوی پسر خوانده و اولین شارح و بسط دهنده نظرات ابن عربی که ا 
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 گوید: شهودی بود در مورد مقام ذات غیب الغیوب می 

»اعلم ان الحق من حیث إطلاقه الذاتي لا یصح  ان یحکم علیه یحکم او یعرف بوصف او یضاف  
اش ] مقام ذات غیب الغیوب[ بار کردن حکمی بر  بدان که حق از حیث اطلاق ذاتی ؛  الیه نسبة 

صفتی یا اضافه کردن نسبتی ]به مقام ذات[ صحیح نیست«  او یا شناختن ]آن مقام[ به واسطه  
 ( ۶ص. ،  ش ۱۳۷۱،  )قونوی 

 لذا در کلمات محققین اهل کشف از این مقام به مرتبه "لا اسم و لا رسم" هم یاد شده است. 

دانند کما اینکه محقق قونوی از این حقیقت با این  عرفا تنها مصداق وجود را ذات حق تعالی می 
 کند:  عبارت یاد می 

 ( ۶۹ص.   ، ش ۱۳۷۱،  )قونوی باشد«  اعلم ان الحق هو الوجود المحض بدان همانا وجود محض حق تعالی می » 
ه مصداق وجود است  البته تفاوتی که در به کاربردن اطلاق برای ذات حق در کلام عرفا که یگان 

رود در این است که اطلاق مدنظر عرفا  با اطلاقی که در طرح تشکیک سریانی صدرائی به کار می 
ها و احکام و  باشد که تمام وصف این وصف به این معنا می ، باشد در واقع یک وصف سلبی می 

ق سلب  خیزد از ذات ح همچنین تمام تجلیات حق و اعیان که از تعین یا نسبت خاصی برمی 
 ( ۱۱۹ص. ،  ش ۱۳۶۰،  )ابن ترکه گرددو این اطلاق به تمام معنا سلبی است. می 

در صورتی که یکی از ایرادات بر نظام خداشناسی تشکیکی سریانی همین قید اطلاق برای وجود  
 .  شد و با توحید ناب اهل عرفان سازگاری نداشت حق بود که از آن بوی حد  و قید استشمام می 

اشک    هاشم  خود میرزا  قونوی  نصوص  شرح  دروس  ضمن  در  و    - وری  گردیده  مضبوط  که 
به این سخن قونوی در مورد  ،  ای تحت عنوان تعلیقات علی النصوص گشته است رساله  وقتی 

این کلام محقق قونوی  ،  رسد اطلاق و محض بودن وجود حق )که در صفحه قبل ذکر گردید( می 
 دهد: را اینگونه بسط و شرح می 

لی اصطلاحهم هو الوجود المطلق ای لا یعتبر فیه من القیود و هو المأخوذ  »الوجود المحض ع 
بلا شرط ای نفس طبیعه الوجود فحسب من غیر اعتبار کثره ولا ترکیب و لا صفه و لا نعت و لا  
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؛  ... فان  المحض هو الخالص من کل شیء و الخالص من کل اعتبار اسم و لا رسم و لا تشبیه  
ابن عربی( ح ایشان  وجود محض بنا بر اصطلا  وجود مطلق است یا    )قونوی و شارحان مکتب 

وجودی که در آن هیچ قید از قیود اخذ نشده و اخذ و اعتبار آن بلا شرط است یا به تعبیری نفس  
طبیعت وجود است به حسب اینکه هیچ اعتبار و تعینی در آن نیست اعم از کثرت و ترکیب و  

محض بودن یعنی او خالص است از هر چیز و اعتباری«    ... صفت و نعت و اسم و رسم و تشبیه 
 ( ۶۲ص. ،  ش ۱۳۹۰،  /فضلی ۲۳ص. ،  بی تا ،  )اشکوری 

با دقت در تفسیر محقق اشکوری از کلام قونوی در نصوص کاملا مشهود است که اطلاق ذات  
غیب الغیوب یا هویت غیبیه در واقع یک صفت سلبی است و نه ایجابی. از این مقام با عنوان  

سمی که صفت فیض منبسط الهی است.  مقسمی هم یاد می اطلاق    شود که در مقابل اطلاق ق 
برای اینکه تفاوت اطلاق عرفانی و اطلاق نظام تشکیک خاصی بیش از پیش روشن گردد. به این  
سمی فیض منبسط الهی از او سرچشمه گرفته ولی ذات   ه نمایید: که هر چند اطلاق ق  معنا توج 

ی است به غیب هویت دارای مرت  که به نظر  ،  ای است که حتی از قید این اطلاق هم فراتر و مبر 
رسد همان اطلاق و تعبیر محض بودنی است که در کلام قونوی و شرح میرزا هاشم اشکوری  می 

ی بود به عنوان عدم القید و نه ثبوت قید اطلاق  قسمی تعبیر می ،  متجل   شود. که به اطلاق م 
الهدایه خود توجه خاصی به مقام ذات غیب الغیوب نموده که  امام خمینی در کتاب مصباح  

هی خداوند بیان شد. به یکجا   شاید بتوان گفت تمام آنچه در این نوشتار تا اینجا در مورد جایگاه تنز 
 مطرح گردیده است: 

ة و الحقیقة الکام    ة و العنقاء المغرب المستکن  في غیب الهوی  ة الأحدی  ة الغیبی  نة  »...أن  الهوی 

ة في »عماء« و بطون و غیب و کمون لا اسم لها في   ة و الحجب الظلمانی  تحت السرادقات النوری 
سة في الملك و الملکوت ،  و لا رسم ،  عوالم الذکر الحکیم  و لا وسم؛  ،  و لا أثر لحقیقتها المقد 

السالکین ،  منقطع عنها آمال العارفین  أقدام  محجوب عن ساحة  ،  تزل  لدی سرادقات جلالها 
و لا معبودة لأحد من  ،  غیر معروفة لأحد من الأنبیاء و المرسلین ،  قدسها قلوب الأولیاء الکاملین 
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ی قال أشرف  ،  و لا مقصودة لأصحاب المعرفة من المکاشفین ،  العابدین و السالکین الراشدین  حت 
 الخلیقة أجمعین: 

ة: و ما عبدناك حق  عبادتك. و قیل  ،  ما عرفناك حق  معرفتك   بالفارسی 
 عنقا شکار کس نشود دام بازگیر           کانجا همیشه باد به دست است دام را  

ی قالوا: إن  العجز عن المعرفة غایة معرفة أهل   و قد ثبت ذاك في مدارك أصحاب القلوب حت 
ب ساکن شده در غیب هویت و حقیقت  بدان ؛  المکاشفة  ...که هویت غیبی احدی و عنقاء مُغر 

هیچ اسم  ،  های نوری و حجاب های ظلمانیدر عماء و بطون و پنهانی ده در پس سراپرده پنهان ش 
و رسمی برای آن است در عوالم ذکر حکیم نیست و هیچ اثر و علامتی از حقیقت تقدیس شده  

های سالکان در سراپرده  آن در عالم ملک و ملکوت نیست. آرزوی عارفان از آن منقطع و قدم 
قلوب اولیاء کامل از ساحت قدسش محجوب و برای أحدی از انبیاء  ،  ت های جلالش لغزان اس 

و مرسلین شناخته شده نیست و معبود هیچ یک از عابدان و سالکان راشدین نیست و مقصد  
نمی  کشف  اهل  از  معرفت  خلق گفت ،  باشد اصحاب  اشرف  که  آنجا  سزاوار  تا  که  آنچنان   :

 حق عبودیت تو بود تو را بندگی نکردیم.   گونه که تو را نشناختیم و آن ،  معرفت تو است 
 در فارسی گفته شده است:       

 ازگیر        کانجا همیشه باد به دست است دام را ـار کس نشود دام بـــعنقا شک

 ( ۷ص. ،  ش ۱۳۷۹،  )حافظ 
که گفتند: ناتوانی از معرفت ]مقام  این سخن در مدارک اصحاب قلوب امری ثابت شده است تا آن 

 ( ۱۳ش، ص. ۱۳۷۶)امام خمینی،  غیب الغیوب[ نهایت معرفت اهل مکاشفه و کشف و شود است.«  

شاید بتوان گفت که تمام سخنان اهل مکاشفه و تحقیق در تبیین اجمالی مقام هویت غیبیه و یا  
شرح یک جمله مولی و  ،  ب الغیوب که در حقیقت جایگاه تنزهی حق جل  و علی است مقام غی 

حدان باشد   آنجا که فرمود: ،  امام مو 
ه  ... »  لْق  نْ خ  یزُهُ م  مْی 

یدُهُ ت  وْح  یدُهُ و  ت  وْح  تُهُ ت  ف  عْر  ... معرفت او یگانه دانستن اوست و توحید و یگانه  م 
 ( ۴۷۵ص. ،  ق ۱۴۲۴،  )طبرسی است«    دانستن او تمییز و تنزه او از خلقش 
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با این توضیحات ]هر چند مختصر[ جایگاه خداوند به صورت اجمالی تبیین گشت و سعی شد   
به سؤال اول    :از دیدگاه و منظومه هستی شناسی شهودی و تطبیق آن بر روایات شریف آل الله 

لذا تمام این مطالب در قالب پاسخ  ،  که همانا جایگاه تنزیهی خداوند کجاست؟ پاسخ داده شود 

 . به یک پرسش کلیدی مطرح گردید 

 از دیدگاه فلوطین واحد . 1 .2

هایی که در پی احیاء مکتب حکمی افلاطون بر مبنای شهود قلبی در یونان  در میان شخصیت 
جایگاه منحصر به فردی است . در میان  ،  فیلسوف و عارفی به نام فلوطین جایگاه  ،  باستان بودند 

که تقارب و تطبیق زیادی با هستی شناسی عرفانی و  ،  شود آثار او نوعی جهان شناسی مشاهده می 
شهودی اسلامی دارد. او نیز برای یافتن پاسخ برای سؤال کلیدی جایگاه رأس هستی , سرچشمه و  

فی می   "واحد "عنوان  اساس همه هستی  را با   کند . سپس برای مشتاقان مکتب شهودی عقلی  معر 
فی می   واحد خود      : نماید را چنین معر 

است   واحد »    اشیاء  همه  ت  عل  هیچ ،  محض  همانند  خود  پدیده و  از  نیست یک  او  ،  ها  بلکه 
بلکه همه چیز در او  ،  پدیدآور نخست هستی است. او مترادف همان اشیاء )کل هستی( نیست 

اشیاء و تمام هستی است[.«  ،  است ] یعنی کل هستی از اوست  ولی جایگاه او فراتر از کل 
 ( ۲۷۹ص. ،  ۱۳۹۶،  )فلوطین 

نماید که چنانکه گذشت در  در این عبارات فلوطین با صراحت به جایگاه تنزیهی حق اشاره می 
 شود. یاد می "ذات غیب الغیوب  "عرفان اسلامی از آن به مقام  

ن مشابهت زیادی با آثارعرفای اسلامی دارد زمانی که از مطلق وجود یا مقام  این عبارات فلوطی 
هر چند در قسمت قبل به کلمات عرفای اسلامی اشاره شد ولی  به  ،  گویند تنزیهی حق سخن می 

   : تا این شباهت و تطابق بیش از پیش مشخص گردد ،  این عبارات قیصری هم دقت بفرمایید 
غیر الوجود الخارجی و الذهنی؛ اذ کل منهما نوع من  ،  هو« ، و »من حیث ه ، اعلم ان الوجود » 

د بالاطلاق و التقیید ای »لا بشرط شی ، فهو من حیث هو هو ،  انواعه  و لا هو کلی و  ،  ء« غیر مقی 
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بل یلزمه هذه الاشیاء  ،  و لا کثیر ،  لا جزئی و لا عام و لا خاص و لا واحد بالوحدة الزائدة علی ذاته 
ه علیها بحسب مراتبه و مقام  غیر از وجود خارجی و  ،  از حیث وجود ،  بدان همانا وجود ؛  اته المنب 

نوعی از انواع وجودند؛ بنابر این وجود از این جهت اینکه وجود  ،  زیرا هر یک از دو ،  ذهنی است 
نه  ،  نه عام است و نه خاص ،  نه کلی است و نه جزئی ،  نه مقید به اطلاق است و نه تقیید ،  است 

بلکه تمامی اینها بر حسب مراتب و مقامات وجود  ،  زائد بر ذات است و نه کثیر واحد به وحدت  
 ( ۱۰ص. ،  ۱۳۹۸،  )قیصری لازمه آن است.«  

فی رأس هستی یا همان    دهد: اینگونه ادامه می   واحد سپس فلوطین عبارات خود را در معر 
ء از او پدید آمده و  زیرا هستی همه اشیا ، »و او به اعتبار مقام تنزیهی خود یکی از اشیاء نیست    

 ( ۲۷۹ص.  ،  ۱۳۹۶،  )فلوطین کنند.«  ثبات و قوام همه ایشان از اوست و به سوی او بازگشت می 

 گوید:  قیصری هم در توصیف خود از مقام وجود می 
م ذات خود      ت لغیره. پس وجود مقو  وم الثابت بذاته و المثب  ت غیر  ،  » ... فهو القی  ثابت و مُثب 

 ( ۱۴ص.  ،  ۱۳۹۸،  )قیصری خویش است.«  

و سخنان و  ،  نگاه تطبیقی میان کلمات عرفای اسلامی از مقام ذات غیب الغیوب و یا وجود 
کند که هر دو مکتب عرفان اسلامی و  این اندیشه را پررنگ می واحد،  های فلوطین از مقام  نگاشته 

نده کل  گویند که در رأس هرم هستی است و پدیدآور نوافلاطونی از حقیقتی متعالی سخن می 
نات علمی و عینی می  ه از هر قیدی حتی  هستی است. ولی در عین حال فراتر از همه تعی  باشد و منز 

قید اطلاق است. و نوعی سرگشتگی و حیرت )که ناشی از علم است و نه جهل( در کلمات هر  
 گردد. دو مکتب  برای توصیف این مقام مشاهده می 

 مخلوق نخستین  .  2

س رحمانی  .1.2
َ

 عرفانَف

ی مبری از قید اطلاق است  ه که حت  با این  ،  حال جای طرح این سؤال است که این حقیقت منز 
کثرات گونه گون چگونه ارتباط برقرار کرده و در واقع ارتباط کثرات با این حقیقت متعالی چگونه  
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 باید تبیین شود ؟   
ق وجود را از منظر اطلاق و  ،  در پاسخ به این سؤال   اند:  به سه قسم تقسیم نموده ،  تقیید عرفای محق 

قسمی( - ۱  حقیقت یا مطلق وجود )به اطلاق م 
سمی( - ۲  وجود مطلق  )به اطلاق ق 
 ( ۲۲۱ص. ،  ش ۱۴۰۰،  ) رمضانی وجود مُقید     - ۳

حقیقت وجود فارغ از هر قیدی ]حتی قید اطلاق [ که همان هویت غیبیه و جایگاه اصلی حق  
ی به صورت اجمال تبیین گردید. جل  و علی بود که مطالبی در این    باره  گذشت و تا حد 

د که شامل همه کثرات علمی و عینی می  ک وجود مقی  ل  وجود  ،  وجود خاک ،  شوند مثل وجود م 
 وجود انسان و... ،  وجود بقر ،  شجر 

د به قیود وجودی خود هستند  ا  مطلق وجود که بحت است و صرف و کثرات که مقی  ای  واسطه ،  ام 
،  به اعتبار اطلاق وجودش با وجود محض سنخیت دارد و جزء مقتضیات حق است وجود دارد که  

ل پیدا کرده و استعداد   و از سوی دیگر به دلیل همین قید اطلاق از مرتبه وجود محض به نحوی تنز 
ل و سپس تجلیات خلقی و عینی   ا نمودن بستری برای ظهور تجلیات علمی در مرتبه او  ارتباط و مهی 

 دی بعد را دارد. در مرتبه وجو 
 کند:  صدرا در جلد دوم اسفار این تقسیم سه گانه را چنین بیان می 

 هو الوجود الحق و لفعله وجود مطلق و لأثره وجود مقید.  » 
او ] خداوند متعال[ وجود حق است و فعلش ] در قالب[ وجود مطلق است و برای اثرش وجود  

د.«    ( ۳۳۷ص. ،  ۲ج ،  ش   ۱۳۶۸،  )صدرالدین شیرازی مقی 
و   ۴۹طبق نظام سنخیت که الواحد لا یصدر عنه الا الواحد باید هم چنین باشد و تفسیر آیات 

 سوره مبارکه قمر با این تحلیل مقبولیت بیشتری دارد.   ۵۰
نسبت به    - که حق هم همین است    - تر از مقام ذات قلمدادش کنیم  این فیض الهی اگر پایین 
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 ت حق از همه بیشتر است. سنخیت و وحدتش با بساط ،  تجلیات دیگر حق 
هر چند که صدرا در نظام فلسفی خود در مورد صادر نخستین با عرفا اختلاف دیدگاه دارد و  

قی می کند  دات تام تل  ل  در خارج از صُقع ربوبی و در رأس عالم مجر  ،  صادر نخستین را عقل او 
ه می  کند که از امر بحت  یح می گذارد و این مطلب را تصر ولی با اینهمه بر این قاعده سنخیت صح 

 تواند صادر گردد:  ای که اشد  سنخیت از لحاظ وحدت با او را داشته باشد نمی بسیط جز پدیده 
إنما تثبت بهذا الاعتبار و قول الحکماء إن أول الصوادر هو العقل الأول بناء علی أن الواحد لا  » 

کند و قول حکما که  اعتبار اثبات می همانا به واسطه امری که این نوع از   ؛ یصدر عنه إلا الواحد 
بر]اصل[ از امر واحد صادر نمی  بناء  ل است  او  ل عقل  )صدرالدین  شود مگر واحد«  صادر او 

 ( ۳۳۱ص. ،  ۲ج ،  ش   ۱۳۶۸،  شیرازی 

ای برای امتداد حق در همه کثرات  این فیض الهی که اشد سنخیت با هویت غیبیه را دارد و واسطه 
رحمانی و یا فیض ازلی و ابدی حق    است در کلمات اهل الله با وضوح بیشتری تحت عنوان نفس 

 باشد. گردد که صادر نخستین هموست و بستری برای ظهور تجلیات الهی می مطرح می 

س »  ف  ساً » الروحاني و الجسماني. و سمی    کله:  العالم  هیولی  عن  الرحمانی عبارة  النَّ ف  لنسبته إلی   « ن 
ثم باصطکاك عضلات الحلق یظهر فیه  ، الظاهر النفس الإنسانی: فإنه هواء یخرج من الباطن إلی 

ن تراکیبها  ،  ثم بحسب تقاطعه في مراتب الحلق و الأسنان و الشفتین تظهر الحروف ،  الصوت  ثم م 
ی ب  ،  إذا وُجد في الخارج و حصل له التعین  الرحمانی  کذلك النفس ،  تحصل الکلمات  یسم 

التعینات و الحروف و الکلمات الإلهیة.  تحصل  ،  الجوهرثم بحسب مراتبه و مقاماته الظاهر هو فیها 
نفس رحمانی هیولای کل عالم چه روحانی و چه جسمانی است و این    ( ۷۳۷ص.  ،  ۱۳۷۵،  )قیصری 

س انسانی است.  ف  س نامیده اند که در مثل همانند ن  ف  س انسانی در    حقیقت را از آن ررو ن  ف  زیرا ن 
یابد و بعد بر اثر برخورد عضلات  راه می شودو به ظاهر  حقیقت هوایی است که از باطن خارج می 

ها و دو لب  پس از آن به حسب تقاطعی که ر مراتب حلق و دندان ،  شود حلق صدا در آن ظاهر می 
شده ،  دارد  آشکار  می ،  حروف  حاصل  کلمات  حروف  ترکیب  از  س  ،  گردد سپس  ف  ن  همچنین 

مراتب و مقاماتی که  سپس بر حسب  ،  شود جوهر نامیده می ،  رحمانی چون در خارج موجود شود 
 شود.« حروف و کلمات الهی حاصل می ،  کند ها ظهور پیدا می این جوهر در آن 
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ات الهیه در قالب تطبیق با    س رحمانی را در شکل گیری تجلی  ف  صاحب تمهید القواعد نقش ن 
س انسانی با جزئیات بیشتری توضیح می  ف   دهد: ن 

هات مخارج  ،  و الظهور بحسبها ،  الخمس   لمراتب ا   هذه   السرایة في ،  للنفس الرحمانی   »         و ام 
ة خمسة ایضاً  ثم الأسنان  ،  ثم الحنك ،  ثم الحلق ،  ثم الصدر ،  باطن القلب ،  الحروف الانسانیَّ

 ( ۱۴۷ص. ،  ۱۳۶۰،  )ابن ترکه   و هي نظایر المراتب في النفس الرحمانی ،  خ(   - )الشفتان 
های  ای ظهور دارد و ریشه های پنچگانه سرایت و به حسب هر مرتبه نفس رحمامی در این مرتبه   

سپس داخل دهان  ، پس از آن حلق ،  سپس صدر ، حروف انسانی نیز پنج مرتبه دارد: باطن قلب 
 « که نظیر مراتب نفس رحمانی است. ،  و سپس دولب 

ه به این سخنان ویژگی محوری این حقیقت را   . تجلی  ۱توان در دو کلام خلاصه نمود:  می با توج 
ت غیبه  غیبیه و   . بستری با قید اطلاق برای شکل گیری تمام تجلیات اعم از علمی  ۲نخستین هوی 

 و عینی . 

 عقل فلوطینی)صادر نخستین(  .2.2

اگر در هستی شناسی فلوطین دقت بیشتری داشته باشیم نفس رحمانی یا فیض ازلی و ابدی حق  
مطابقت با خصوصیات عقل از  ،  هایی که عرفای اسلامی برای آن برشمردند ویژگی به ضمیمه  

 دیدگاه فلوطین دارد. 
قرار دارد و همانطور که بیان    واحد در رأس هرم هستی     ـ  چنانکه گذشت    ـ  از دیدگاه فلوطین 

 . دارد   ی اد یهم تطابق ز   ه ی ب ی غ   ت ی با مقام هو   واحد در مورد    ن ی فلوط   ر ی تعاب گردید . 

کند و عدم ارتباط او با اشیاء کثیر همان بُعد  فلوطین این حقیقت غیبیه را فوق کمال  معرفی می   
تنزیهی است که عرفا برای مقام غیب الغیوب قائل هستند. و او هم مانند عرفای اسلامی در پی  

  در تعبیر فلوطین و ذات غیب الغیوب در لسان عرفای   واحد پاسخ به این پرسش است که رابطه  
 : د ی گو ی با عنوان عقل سخن م   ی قت ی پس از آن درباره حق   با عالم کثرات چگونه است؟ لذا  ،  اسلامی 

بسیط    واحد در هستی  ،  ها ای بگوید: نمود و هستی داشتن همه پدیدآمده »پس اگر پرسش کننده 



 

 

 

 فصلنامه        |   106 53  ى اپ ی پ ـ    1405  تابستان    ـ    هجدهم   سال ـ    دوم شماره     |

 ( ۲۸۰ص. ،  ش ۱۳۹۶،  )فلوطین چگونه ممکن است؟«  ،  که هیچ دوئیت و هیچ گونه کثرتی راه ندارد 

محض بسیط ]به اعتاری[   واحد گوییم: دهد که »می سپس فلوطین خود به این پرسش پاسخ می 
تی   هیچکدام از اشیاء نیست ولی ]به اعتبار دیگر[ همه اشیاء از او پدید آمده اند پس همانا اولین هوی 

همه  بدون واسطه پدید آمده است و سپس    واحد عقل همان است که از  ،  که از او پدید آمد عقل است 
 ( ۲۸۰ص. ،  ش ۱۳۹۶،  )فلوطین اشیاء از عالم اعلی و عالم اسفل با واسطه عقل پدیدار گشته است« 

 کند: های این پدید آمده نخستین را بیان می سپس خود او با تصریح بیشتری ویژگی   
و آشکار شدن  ، گوییم: همانا در عقل )پدیدآمده نخستین( همه حقایق و اشیاء وجود دارد می » 

( اولین هویتی که پدید  واحد که چون پدیدآور نخستین )همان   این حقایق به این صورت است 
های کثیر و گوناکون گردانید و در هر جلوه و صورتی  و همو عقل را دارای صورت ،  آورد عقل بود 

ها و حالات  صورت ،  از عقل همه نمودها و ماهیاتی که با همان صورت هماهنگ است قرار داد 
ها یکی یکی و  ها و جلوه ه او بخشید نه اینکه این صورت های درون عقل را به یکباره ب و جلوه 

یکی پس از دیگری به عقل بخشیده شده باشند )یعنی عقل را به یکباره طوری هستی بخشید که  
ترین مراتب وجودی(«  های مختلف تجلی و جلوه کند از عوالم بالا تا پایین بتواند در صورت 

 ( ۲۸۲ص. ،  ش ۱۳۹۶،  فلوطین ) 

نه عقل با تلقی فلاسفه اسلامی[ علاوه بر تطابق با فیض منبسط در  این معنای عقل فلوطینی ]و  
تطابق تأمل برانگیزی با مفهوم عقل در برخی روایات شریف صادر از ذوات مقدسه  ،  لسان عرفا 
 هم دارد .   :اهل بیت 

 . عقل در روایات به عنوان مخلوق نخستین 2 .3

ت پدید آم    و اشتراک لفظی  ،  با عنوان عقل   واحد ده از  با مرور کلمات فلوطین در مورد نخستین هوی 
به این ایده می  ما را  به عنوان مخلوق نخستین  با  می   : رساند که میان عقل فلوطینی و عقل  توان 

م    :کلمات فلوطین به تفسیر کلمات منابع علم یعنی اهل بیت نبوت  ه دفع این توه  پرداخت )البت 
مؤیدی بر کلام فلوطین هستند( فقط چون    :ضروری است که گمان نشود کلمات اهل بیت 
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بلکه چنانکه ذکر شد  ،  نه تنها تشابه معنایی با هم دارند   :تعابیر فلوطین در ذیل کلمات آل الله  
توانیم از  می ،  هم به عنوان صادر نخستین مشترک هستند   "عقل "حتی در لفظ و استفاده از تعبیر  

عمیق صادر شده از معادن علم الهی یعنی    کلمات فلوطین برای تفسیر یکی از تعابیر غامض و 
 استفاده نماییم:   :اهل بیت نبوت 

 شود:  در این مقام به ذکر دو روایت برای تبیین این بحث بسنده می 
  7محاسن برقی و... روایتی از امام صادق ،  علل الشرایع و خصال صدوق )ره( ،  در کتاب کافی 

   نقل گردیده است: 

نْ »  ا  ع  هْر  ة  بْن  م  اع  م  :  ن  س  ال  نْد   ق  مُ  کُنْتُ ع  لا  یْه  السَّ ل  ه  ع 
للَّ بْد  ا  ي ع  ب 

کْرُ   أ  ی ذ  ر  ج  یه  ف  ال  و  نْ م  رٌ م  ف  هُ ن  نْد  و  ع 
ال   ق  هْل  ف  لْج  قْل  و  ا  لْع  مُ  ا  لا  یْه  السَّ ل  ه  ع 

للَّ بْد  ا  بُو ع  لْج   أ  فُوا ا  عْر  دُوا و  ا  هْت  هُ ت  قْل  و  جُنْد  لْع  فُوا ا  عْر  هُ  ا  هْل  و  جُنْد 
ال   دُوا ق  هْت  ةُ  ت  اع  م  ال   س  ق  ا ف  ن  فْت  رَّ ا ع  لاَّ م  فُ إ  عْر  اك  لا  ن  د  لْتُ ف  مُ  قُلْتُ جُع  لا  یْه  السَّ ل  ه  ع 

للَّ بْد  ا  بُو ع  ه    أ  للَّ نَّ ا  إ 
وح   لرُّ ن  ا  هُ م  ق  ل  لْقٍ خ  لُ خ  وَّ قْل  و  هُو  أ  لْع  ق  ا  ل  ی خ  ال  ع  ك  و  ت  ار  ب  ین  ت  م  نْ ی  ین  ع  یِّ رْش   ان  لْع  هُ   ا  ال  ل  ق  ه  ف  نْ نُور  م 

ی  ظ 
لْقاً ع  قْتُك  خ  ل  هُ خ  ی ل  ال  ع  ك  و  ت  ار  ب  هُ ت  للَّ ال  ا  ق  ل  ف  قْب  أ  لْ ف  قْب 

هُ أ  ال  ل  ر  ثُمَّ ق  دْب  أ  رْ ف  دْب 
ی  أ  ل  مْتُك  ع  رَّ ماً و  ک 

ي  لْق  یع  خ  م 
 ... ج 

لام بودم و نزد آن حضرت  از سماعة بن مهران نقل   کرده که وی گفت:محضر امام صادق علیه الس 
لام فرمودند: ،  ذکری از عقل و جهل به میان آمد ،  تعدادی از دوستانش حضور داشتند     امام علیه الس 

داشت:  عرضه  سماعه  شوید.  هدایت  تا  بشناسید  را  دو  این  ایادی  و  جهل  و  فدایت    عقل 
به ما تعلیم فرمایید. حضرت فرمودند:خداوند تبارك و تعالی  دانیم مگر شما شوم:چیزی را نمی 

لین آفریده  ،  اش از روحانیین را که عقل باشد از نور خود ایجاد و در سمت راست عرش جا داد او 
و   جل   حق  ، عقل رو آورد ،  رو بیاور ،  سپس فرمود ، عقل رو گرداند ، رو بگردان  بعد به آن فرمود: 
،  )کلینی .«  لوقی بزرگ و عظیم آفریده و بر تمام مخلوقاتم برتری دادم تو را مخ   علا به آن فرمود: 

 ( ۱۹۶ص  ،  ۱ج  ،  بی تا ،  ؛ برقی ۴۰۱ص ،  ۱ج ،  ش ۱۳۸۰،  ؛ صدوق ۲۰ص ،  ۱ج ،  ش ۱۳۶۳

لازم به ذکر است در کتب روایی حدیثی دربردارنده همین مضمون و با تفصیل بیشتر از امام  
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 ( ۱۵۸ص ،  ۱ج ،  ق ۱۴۰۳،  )مجلسی خطاب به هشام ذکر گردیده است.    7کاظم 
  ث ی في الاحاد   ة ی الجواهر السن روایتی با همین مضمون در کتاب کلیات حدیث قدسی که ترجمه  

 شیخ حر عاملی است نقل گردیده است:   ة ی القدس 
نْ »  ا  و  ع  ن  اب 

صْح  نْ أ  ةٍ م  دَّ نْ  ع  دٍ  ع  مَّ د  بْن  مُح  حْم  نْ  أ  یدٍ  ع  د  يِّ بْن  ح  ل  نْ  ع  ة  بْن    ع  اع  م  ان  س  هْر  نْ  م  ي  ع  ب 
  أ 

بْد   ه   ع 
للَّ مُ  ا  لا  لسَّ ا  یْه   ل  :  ع  ال  نَّ  ق  ل   إ  وَّ ا  أ  ق   م  ل  هُ  خ  للَّ قْلُ  ا  لْع  رْ  ا  دْب 

أ  هُ:  ل  ال   ق  ر  ،  ف  دْب  أ  لْ ،  ف  قْب 
أ  هُ:  ل  ال   ق  ،  ثُمَّ 

ل   قْب  أ  ال  ،  ف  ق  هُ:  ف  للَّ یماً و    ا  ظ 
لْقاً ع  قْتُك  خ  ل  یث  خ  د  لْح  ي... ا  لْق  یع  خ  م 

ی ج  ل  مْتُك  ع  رَّ  . ک 
ابو  و از عده    از  از سماعه بن مهران  ای از اصحاب ما از احمد بن محمد از علی بن حدید 

   اند که حضرت فرمود: علیه السلام نقل کرده  الله  عبد 
،  عقل  . عقب   به آن امر کرد: برو  خلق  بود. زیرا پس از  عقل  ،  کرد  خلق  اولین چیزی که خداوند   

است(.   عقل  جلو آمد )منظور آزمایش میزان اطاعت و درك ،  عقب رفت و بعد هم فرمود: بیا جلو 
تر  بعد خداوند فرمود: من تو را چیز بزرگی آفریدم و تو را بر همه موجوداتم برتری دادم و گرامی 

 ( ۲۸۹ص. ،  ۱ج ،  ش ۱۳۹۴،  ی حر عامل )   «   ام... تا آخر حدیث نموده 

   ها در روند تطبیقاستدلال . 4.2

  ی که به جنود عقل و جهل هم مشهور است و بزرگان   ف ی شر   ت ی روا   ن ی عقل در ا   ق ی در روند تطب  
 .است   ی نوشتند. ذکر چند نکته ضرور   ی )ره( بر آن شروح   ی ن ی مانند امام خم 

واحد  دوم.    قت ی حق   ک ی   ی اول. عقل به معنا   : ذکر شده است   ی به در دسته کل   ات ی عقل در روا   .۱
واحد و   قت ی حق  ک ی نوشتار منطبق با  ن ی افراد که متکثر هستند. عقل مورد بحث در ا  ه ی عقول جزئ 

عا در روا  ن ی  ی افراد باشد. برا  ه ی منطبق بر عقول جزئ  تواند ی مطلق است و ابتدائا نم    ف ی شر  ت ی مد 
جنود عقل و    ث ی )ره( هم در شرح حد ی ن ی ها توسط امام خم از آن   ی است که برخ   ی مذکور قرائن 

 : شود ی قرائن اشاره م   ن ی از ا   ی مقام به برخ   ن ی شده است. در ا   ان ی جهل ب 
ل   ل خلق   ن ی است که ا   ده ی ذکر گرد   ت ی در روا   : او  ی است که از روحان   ی عقل، او   .شده است   ده ی آفر   ن ی 

ی روحان  مخلوقات   ن ی  ه   ی منظور  به  متصف  که  و   چکدام ی هستند  ن   ی ها ی ژگ ی از  ه  ماد     ستند ی عالم 
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ه ندارند در صورت   ی ارتباط  چگونه ی ه   از    ی ا در فلسفه متعارف مرتبه   ه ی که عقل جزئ   ی هم با عالم ماد 
 .دارد   ی با بدن ماد    ی ر ی که خود نفس رابطه تدب ،  شود ی قلمداد م   ی نفس ناطقه انسان 

م  به  سمت و   ی ن ی د  ات ی در ادب  ن ی م ی ، شده است  ده ی )راست( عرش آفر  ن ی م ی عقل از قسمت  : دو 
از آن مرتبه ظهور    د ی توح  د ی که خورش  ی از هست   ی ا آن مرتبه ، گردد ی وجود اطلاق م  ی د ی توح  ی سو 

ة   : فرمود   6اکرم   ی نب   ل ی دل   ن ی به هم   د ی و طلوع نمود لذا شا  ی  کمةُ یمان    مان ی ا ، » الإیمانُ یمانٍ والح 
صالحان    ه ی ]عالم[ است. و وجه تسم   ن ی م ی [  ی است و ]جنس[ حکمت هم از ]سو   من ی [  ی از]سو 

  .معنا باشد   ن ی هم   رود ی هم احتمال م   ن ی م ی در قرآن به اصحاب  
در مکتب  ،  متعدد به کار رفته است   ی است در معان   ی از سلطه حق بر هست   ه ی عرش که کنا   اما 

 : شده است   ان ی پنج عرش ب ،  ی ابن عرب   ی عرفان نظر 

  د: ده ی م   ل ی تفص   نگونه ی پنج مرتبه را ا   ن ی در عقله الموستوفز ا   او 
ة و العرش العظیم   اعلم أن  العرش خمسة عرش »  ة و عرش الرحمانی  و    الحیاة و هو عرش الهوی 

  د؛ العرش الکریم و العرش المجی 
است و عرش رحمن و عرش    ت ی که همان عرش هو   ات ی عرش ح   : عرش پنج ] گونه[ است   بدان 
 «  د ی و عرش مج   م ی و عرش کر   م ی عظ 

  ن ی منظور صادر نخست   د ی آ ی که به نظر م   باشد ی م   ت ی و هو   ت ی که همان عرش مش   ات ی عرش ح -   
س رحمان   ا ی  ف  منظور تمام    نکه ی ا    ا ی "هو"    ف ی عرش به اسم شر   ن ی خصوصا با انتساب ا ،  است   ی ن 

 .شود ی اقدس م   ض ی است  که برابر با ف   ی در صقع ربوب   ات ی تجل 
 . است   ی قلم اعل   ا ی که همان عقل اول    د ی عرش مج -  
  .لوح محفوظ است   ا ی   ی که نقس کل   م ی عرش عظ -  
و هباء و جسم کل و فلک    عت ی موجودات چهرگانه از طب   ر ی عرش رحمن که جامع و فراگ -   

 .باشد ی م 
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 ( ۲۱- ۱۵صص.  ،  ش ۱۴۰۰،  ی )ابن عرب است.   ی که همان کرس   م ی عرش کر -  
عرش    ا ی و    باشد ی م   ات ی ح   ا ی   ت ی عرش همان عرش هو   ن ی ا ،  گفته   ش ی با توجه به مطالب پ   که 

عا   د ی مج    ا ی و    ت ی عرش همان عرش هو   ن ی ا   نکه ی نوشتار احتمال ا   ن ی ا   ی که با توجه به مطالب و مد 
 .است   تر ی باشد قو   ی از حق تعال   نات ی  که سرمنشأ ظهور همه تع   ات ی ح 

مات معلوم م   ن ی ا   با  شده است که    ده ی ساحت وجود آفر   ن ی تر ی از عال   د ی عقل با   ن ی که ا   شود ی مقد 
ه به ا  که    ی مادون است . در صورت   ی ن ی و ع   ی احاطه تام بر همه عوالم علم   ی دارا   گاه ی جا   ن ی با توج 

  ر ی م ا   نکه ی . کما ا رد ی گ ی نفس و سلطنت وهم قرار م   ی از موارد در اسارت هو   ی ار ی در بس   ه ی عقل جزئ 
وی أمیرٍ   چه بسا عقل : » فرمودند  7مؤمنان  قلٍ أسیرٍ ت حت  ه  ن ع  م م  نفس   ی که در اسارت هو  ی ک 

 ( ۲۱۱حکمت  ،  ی رض   ف ی )شر   است«   ره ی چ 
م  خود خلق    ی عقل را از نور ذات   ن ی است که خداوند ا   ده ی به صراحت ذکر گرد   ت ی : در روا سو 

و  مراتب ذات    ی دارا   ی چون در عرفان صُقع ربوب ،  از نور اسماء و صفات   ی نموده است و نه حت 
  ( ۳۷ص. ،  ش ۱۳۹۴،  ی صر ی )ق است.   ی و اسماء فعل   ی اسماء صفات ،  ی اسماء ذات   تر سپس در مراتب پایین 

و هم    ت ی روا   ح ی داده شود هم به تصر   ق ی افراد تطب   ه ی بر عقل جزئ   تواند ی مخلوق بلند مرتبه نم   ن ی لذا ا 
در اوج وحدت    د ی از ذات و نور ذات صادر شده است با   م ی که مستق   ی امر زیرا  ،  ت ی طبق قاعده سنخ 
 .کند ی نم   دا ی متکثره تطابق پ   ه ی خلائق باشد که با عقول جزئ   ان ی و بساطت در م 

ه به قرائن فوق ا   .۲ از مخلوق    7و امام صادق   ست ی ن   ه ی عقل منطبق بر عقول جزئ   ن ی حال که با توج 
  ن ی ا   ا ی که آ   شود ی سؤال مطرح م   ن ی .  ا د ی گو ی وجود سخن م   ی از ساحت والا   ی قت ی و حق   ف ی شر 
مرتبه   قت ی حق  با عقل در  ناطقه من و شما که در مجموعه   ی ا والا  نفس  روا   ع ی وس   ی ا از    ات ی از 

  ه ی است که عقل جزئ   ن ی ندارد؟ پاسخ ا   یی ارتباط معنا   چ ی آن نقل شده است ه   ی برا   ی اوصاف فراوان 
. که در  ت ی دارد. البته به نحو استعداد و نه فعل   ی همان   ن ی ا   ی نوع   ن ی با عقل به عنوان مخلوق نخست 

  ف ی شر   ت ی گانه مذکور در روا   ۷۵جنود    افتن ی   ت ی فعل   ق ی استعدادها از طر   ن ی صورت شکوفا نمودن ا 
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ه به اوصاف عقل و عاقل در روا د ی اختصار ذکر نگرد   ت ی رعا  ل ی )که به دل   که ناظر  ـ   ات ی ( و با توج 
اتصال سپس اتحاد و پس از   ی خود نوع   ی ازه سعه وجود به اند  تواند ی فرد م   ـ است  ه ی به عقل جزئ 

  ی رخ نمونه به ب   ی مقام فقط برا   ن ی . در ا د ی نما   دا ی پ   ی مطلق و نوران   قت ی حق   ن ی از ا   ی آن وحدت با مراتب 
ها به  با شکوفا نمودن آن   تواند ی و فرد م   کند ی اشاره م   ی عقل جزئ   ی ها ی ژگ ی که به و   ات ی روا   ن ی از ا 

  : شود ی اشاره م ،  کند   دا ی دست پ   ی اله   ی از عقل کل   ی با مراتب   ت ی ن ی وحدت و ع 
 :مانند ،  شود ی اشاره م   ی اله   ۀ ی سرما   ن ی ا   گاه ی به جا   ات ی از روا   ی در برخ   
نْ لا  » فرمودند:    6اعظم   ی نب  م  ل  ، و  لا دین   قْل  الْع  ب  هُ 

کُلُّ یْرُ  الْخ  كُ  یُدْر  ما  نَّ هُ ا  ل  قْل   همانا همه  ؛  ع 
 « ( ۱۵۸، ص. ۷۴ق، ج ۱۴۰۳،  ی )مجلس .  « هم ندارد   ن ی که عقل ندارد، د   ی و کس   شود ی با عقل شناخته م   ها ی خوب 
قْلُ .. .» :  7ن ی رالمؤمن ی ام  لْع  م  ا  ع  لنِّ لُ ا  فْض   ( ۱۸۷ص  ،  ۱ج ،  ه ق ۱۴۱۰،  ی )آمد   « نعمت عقل است   ن ی بالاتر ؛  أ 
قْلُ »   :7ن ی رالمؤمن ی ام  لْع  یْر    ا  لْخ  نْبُوعُ ا   ( ۴۱ص. ،  ۱ج ،  ه ق ۱۴۱۰،  ی )آمد   « است   رات ی سرچشمه خ   عقل ؛  ی 

 .شود ی اشاره م   ی نهفته در عقل جزئ   ی به استعدادها   ت ی روا   ن ی در ا   که 
 :گردد ی آن اشاره م   یی شکوفا   ی برا   یی به راهکارها   ات ی از روا   ی در برخ   ا ی 

ع   »   : 7ن ی رالمؤمن ی ام  ض  هُ و  و  ع  نائ  ن  ص  حْس  نْ ا  لُ م  لْعاق  ه  ا  ع  واض  هُ فی م  عْی  کسی است که    عاقل ؛  س 
 ( ۹۶ص ،  ۱ج ،  ه ق ۱۴۱۰،  ی )آمد .  « به جا باشد ،  کارهایش را خوب انجام دهد و تلاشی که می کند 

اْلوفٌ »   : 7ن ی رالمؤمن ی ام  فٌ م  یْثُ کان  آل  قْلُ ح  لْع    ر ی و الفت پذ   رنده ی هر کجا باشد انس گ   عقل ؛  ا 
 ( ۶۷ص.  ،  ۱ج ،  ه ق ۱۴۱۰،  ی )آمد .  « است 

خروج از صراط    ه ی و ما   طان ی ش   ی اصل   ی است که از ابزارها   ی و دشمن   نه ی صفت در مقابل ک   ن ی ا 
 .است   م ی مستق 

قِّ »   : حسین علیه السلام   امام  باع  الْح  اتِّ  ب 
لا  قْلُ ا  کْمُلُ الْع    ت ی  مگر با تبع ،  گردد ی عقل کامل نم ؛  لا ی 

 ( ۱۲۷ص. ،  ۷۵ج ،  ق ۱۴۰۳،  ی )مجلس .  « حق 
  شود ی اشاره م   ی عقل جزئ   ی و مهم شکوفا شدن استعدادها   ی د ی کل   ق ی هم به طر   ت ی روا   ن ی در ا   که 
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از عقل    ی با مراتب   ت ی ن ی کمال همان ع   ن ی و ا   ابد ی ارتقاء و کمال    تواند ی م   ه ی عقل جزئ   ت ی  تبع   ن ی که با ا 
 .است   ن ی به عنوان مخلوق نخست 

ة  »   : امام علی علیه السلام    ن  الْغیب 
هُ ع  سان  نْ صان  ل  لُ م  که زبان خود را از  است    ی عاقل کس ؛  ا  لْعاق 

 ( ۱۰۸ص ،  ۱ج ،  ه ق   ۱۴۱۰،  ی )آمد .  « نگه دارد   بت ی غ 
م   ی از مقاصد   یی به دورنما   ات ی روا   ی در برخ   ا ی  عقل    ی با شکوفا نمودن استعدادها   توان ی که 

:  در مورد عقل که فرمود   7معروف پاسخ امام صادق   ت ی مانند روا ،  شود ی اشاره م   د ی به آن رس   ی جزئ 
ه   »   ب 

د  ا عُب  انُ م  ن  لْج  ه  ا   ب 
ب  نُ و  اُکْتُس  حْم  لرَّ آن خداوند رحمن عبادت    له ی همانا عقل آن است که به وس ؛  ا 

 ( ۱۱ص. ،  ۱ج ،  ه ش ۱۳۶۳،  ی ن ی )کل   «. د ی شود و بهشت به دست آ 
ا   در  راو   7امام   ت ی روا   ن ی ادامه  جواب  معاو   ی در  عقل  مورد  در  م   ه ی که  پاسخ    پرسد ی سؤال 

به صراحت    ت ی روا   ن ی .  که در ا ست ی عقل است و عقل ن   ه ی است و شب   طنت ی که آن ش   ند ی فرما ی م 
مطلق    قت ی حق   ک ی به عنوان    ی اتصال  و اتحاد با عقل نوران   ی برا   ی ا له ی که وس   ی جزئ   ی عقل نوران   ن ی ب 

 .شده است   ک ی که عقل نما هستند تفک   طنت ی و ش   ی است و امور وهم   ط ی و بس 
عبارات مختلف و فراوانی یافت  ، ایات . در مورد مخلوق نخستین و مصداق آن در قاموس رو ۲
مدی ،  مثل  عقل , روح ،  شود می  و...  تا آنجا که بسیاری    :ارواح اهل بیت ،  قلم ،  6نور مح 

ر شده  نظر می دارای تحی  به  س  اند.  ف  ن  و  فلوطینی  با عقل  روایات  در  تطبیق عقل مذکور  با  رسد 
این معضل معرفتی تا حدودی مرتفع خواهد شد. زیرا علاوه بر اشتراک لفظی  ،  رحمانی عرفانی 

توان یافت. مثلا هر  اژه می اشتراکات مفهومی هم میان این دو و ، میان عقل روایی و عقل فلوطینی 
به تعبیر فلوطین واحد هستند  یا  با این جرقه  ،  دو صادر نخستین از غایت هستی و مقام حق  و 

س رحمانی نخستین  می  ف  معضل مخلوق نخستین در  ،  توان با کنکاش در مفهوم عقل فلوطینی و ن 
س رحمانی ص روایات را به شکل شایسته  ف  ادر نخستینی هستند که  ای حل نمود. عقل فلوطینی و ن 

باشند و همه چیز در بستر  دارای اطلاق هستند و بستری برای یجاد سایر کثرات علمی و عینی می 
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ن پیدا می   کند و از این حیث همه کثرات اعم از مفهومی و کونی قابل استناد  این مخلوق شریف تعی 
س رحمانی هستند.  ف  و   ی ازل   ض ی د و منبسط که ف ممت   قت ی حق   ن ی ا   سه ی در مقا  به عقل فلوطینی و ن 

خود  که صدرا در فلسفه    ی ات ی گفت تمام خصوص   توان ی م   ه ی حق است با فلسفه حکمت متعال   ی ابد 
در    ی س رحمان ف  بر ن    ق ی است قابل تطب   نموده و مطلق ذکر    ی ان ی سر   قت ی حق   ک ی وجود به عنوان    ی برا 
 .عرفا است   ر ی تعب 

  :کند ی معنا اشاره م   ن ی صراحتا به ا ،  مشاعر   ی خود صدرا هم در ابتدا   چنانکه 
ات  شمول »  ی  للجزئی  و صدقه علیها  ،  حقیقة الوجود للأشیاء الموجودة لیس کشمول معنی الکل 
هناك علیه    -  ا   - کما نب  ا طبیعی  ی  ،  من أن  حقیقة الوجود لیست جنسا و لا نوعا و لا عرضا ان لیست کل 

اا  لر  لْم  بل شموله ضرب آخر من الشمول لا یعرفه الا العرفاء ا  لْع  ي ا   ف 
خُون  روا عنه تارة ب س    . و قد عب 

 ( ۸ص. ،  ش ۱۳۶۳،  ی راز ی ش   ن ی )صدرالد " « "النفس الرحمانی  
  ست ی خود ن   ی جزئ   ق ی بر مصاد   ی کل    ی معن   ی ر ی موجود مانند فراگ   اء ی وجود بر اش   قت ی حق   ی ر ی فراگ 

،  وجود نه جنس است   قت ی سخن است که حق  ن ی ا ،  مطلب چنانکه تذکر داده شد  ن ی ا   ی و درست 
از    ی گر ی وجود نوع د   ی ر ی بلکه فراگ ،  ست ی ن   ی ع ی طب   ی نه نوع و نه عرض بلکه همانا وجود اصلا کل  

به "نفس    ر ی مگر راسخون در علم که از آن تعب   کنند ی است که آن را درک نم   ی ر ی شمول و همه گ 
 .« " شده است ی رحمان 

س رح پس با این تطبیق و ویژگی    ف  توان گفت این عقل  به اعتباری  مانی می های عقل فلوطینی و ن 
دی ،  همان قلم اعلی  و به اعتباری ارواح نوری همه ذوات اهل    6به اعتباری همان نور محم 

رحمانی   :بیت  س  ف  ن  اسامی  از  یکی  اینکه  کما  است.  حاد  ات  حال  چهارده  ،  در  ت  نورانی  مقام 
 است.   :معصوم 

خستین مورد تأکید است. باید به این  در روایات ذکر شده عظمت و کرامت این مخلوق ن .  ۳
نکته توجه نمود که اوج تکریم و تعظیم در هر قاموسی با کلمات متناسب با آن حیطه معرفتی بیان  

برای  اظه می  در روایت  اگر  از حق م ر عظ ا شود.  این مخلوق و صادر  از فضیلت  ،  ت  تأکید  با 
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عقل و بزرگداشت آن  در هستی    بخشیدن و اکرام آن سخن به میان آمده .فلوطین هم در اوصاف 
به او قوت بسیار عظیم بخشیدو در این  ،  عقل را پدید آورد   واحد گوید: زمانی که  شناسی خودمی 

س رحمانی هم عرفا بر    ( ۲۸۰ص. ، ش ۱۳۹۶،  )فلوطین هنگام عقل دارای قوت و عظمت شد.  ف  در مورد ن 
اند.اما با عبارات خاص فرهنگ عرفان  ای داشته عظمت و کرامت این مخلوق شریف عنایت ویژه 

زیرا تنها مصداق وجود را حق تعالی  ،  مثلا در عُرف عرفان لفظ وجود قداست خاصی دارد ،  نظری 
س رحمانی است ،  برند می   اما همین لفظ را تنها برای یکی از مخلوقات به کار ،  دانند می  ف  ،  آن هم ن 

زیرا وجود به اطلاق مقسمی خاص ذات غیب الغیوب است و وجود به اطلاق  ،  البته با قید اطلاق 
س رحمانی به کار می  ف  سمی برای اشاره به ن   رود که نشان از اوج شرافت این مخلوق دارد. ق 

و اطاعت    "و جلو بیا یا رو کن   عقب برو یا پشت کن ".این نکته هم قابل ذکر است که اوامر  ۴
د و عبودیت محض در این حقیقت  احتمال دارد  ، عقل از این فرامین الهی ضمن تبیین ویژگی تعب 

که فرمان عقب رفتن به معنای دور شدن از عالم وحدت و یگانگی بحت و صرف و رفتن به سمت  
به زمانی باشد که اراده الهی  شاید مربوط  ،  پدید آمدن کثرات است و فرمان رو آوردن یا جلو آمدن 

ت خود بساط نمود  ها و کثرات جمع گردد و باطن وحدانی عالم نمایان  بر این تعلق گیرد که با قهاری 
د به نام عقل صورت می ،  شود  پذیرد. کما اینکه جهل رو به  که این امر هم در بستر حقیقتی متعب 

می  ن کثرات  رو  و  کثرات  به  کردن  پشت  فرمان  از  ولی  وحدت  کند  عالم  سوی  به  دوباره  مودن 
ا عقل را  که اگر همان عقل فلوطینی و بستری برای شکل گیری همه کثرات  استنکاف می  ورزد. ام 

ت و اطاعت محض است که چه در پهن نمودن   پس از واحد قلمداد کنیم .دارای ویژگی عبودی 
ذا این معنا با این  مطیع محض است. ل ،  بستر کثرات و چه در اجرای قهر الهی و ظهور وحدت 

س رحمانی به مقام نورانیت چهارده معصوم رویکرد تطبیقی مشخص می  ف  یاد    :شود که چرا از ن 
ت و اطاعت است و همه کرامت و فضل عقل روایی یا عقل  می  کنند؟ زیرا روح این حقیقت عبودی 

س رحمانی در اطاعت محض و عبد بودن آن است. و عموم انسان  ف  ها هم چنانکه  فلوطینی و یا ن 
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اتحاد  ،  گذشت با سرمایه عقل جزئیه خود و با گوهر عبودیت و اتباع از انسان کامل به نوعی اتصال  
 و وحدت با مراتبی از عقل به عنوان مخلوق نخستین یا عقل فلوطینی و یا نفس رحمانی نائل شوند. 

اط حق بسیط با خلق کثیر  توان در پاسخ به سوال دوم که همان نحوه ارتب با مطالبی که بیان شد می 
ات حق در بستر و از طریق یک مخلوق که همان عقل  باشد، می  توان بیان کرد: که این ارتباط و تجلی 

ق می   پذیرد. مذکور در روایات و یا عقل در مکتب فلوطین و یا نفس رحمانی در لسان عرفا تحق 

 نتیجه گیری و جمع بندی .  3

لوطین به تشابهات  در تطبیق هستی شناسی عرفانی در اس    لام و مکتب نوافلاطونی حکیم الهی یعنی ف 
لی برخورد می  کنیم، هر دو تفکر قائل به حقیقتی متعالی هستند که مترادف هستی نیست،  قابل تأم 

ه از هر گونه ارتباط و تشابه با اشیاء   ولی هستی همه چیز از او نشأت گرفته است، این حقیقت منز 
ارد، از این حقیقت متعالی در عرفان اسلامی ذات غیب الغیوب و در  است، و فوق ایشان جای د 

ق هدف این پژوهش بسیار مهم  فلسفه فلوطین با عنوان واحد یاد می  ا آن موردی که در تحق  شود. ام 
یا همان نفس رحمانی در عرفان   ابدی حق  و  ازلی  میان دو حقیقت فیض  است، تشابه شگرف 

 توان چنین بیان کرد: ست. این تطابق و تشابه را می اسلامی و عقل در مکتب فلوطین ا 
لین صادر از رأس هرم هستی است .   -     او 

ت را با آن حقیقت فوق کمال دارد. -   این حقیقت بیشترین سنخی 
 این حقیقت پس از آن هویت غیبیه بیشترین وحدت را داراست.   - 
  واحد این حقیقت دارای قید اطلاق است . در حالی که ذات غیب الغیوب عرفان اسلامی و  - 

ا است.   فلوطینی حتی از قید اطلاق هم مبر 
ظاهر    -  کمال  فوق  آن سرچشمه  از  که  و هستی(  اشیاء  همه  )یعنی  نات  تعی  و  ات  تجلی  تمام 
ان اسلامی و عقل فلوطینی  در بستر و با واسطه این حقیقت یعنی نفس رحمانی در عرف ،  شود می 

 گیرند. شکل می 
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به عنوان یک    -  بین عقل در روایات محوری این پژوهش  باید  به دلایل مطرح شده  با توجه 
به  حقیقت بسیط و متعالی و مخلوق نخستین و عقول جزئیه متکثره که در دسته  ای از روایات 

 های آن اشاره شده تفکیک وتفاوت قائل شد. اوصاف و ویژگی 
عقل به عنوان مخلوق نخستین به قرینه بیان نخستین صادر از ذات الهی و نه اسماء و صفات،    - 

با ذکر منشأوجودی آن از ساحت اعلی یمین عرش و همچنین بیان این مطلب که او در رأس سلسله  
 ای از نفس ناطقه انسانی است، باشد. تواند منطبق با عقل جزئی که مرتبه روحانیین است، نمی 

ا میان این عقل به عنوان یک حقیقت مطلق و صادر نخستین و عقول جزئی بشری ارتباطی  ام   - 
توانند با شکوفا نمودن استعدادهای بالقوه خود  برقرار است . به این صورت که این عقول جزئیه می 

صال  و فعلیت دادن به ودیعه  های الهی در گنجینه خرد و همچنین تبعیت از انسان کامل به نوعی ات 
س رحمانی نائل گردند. و مجموعه   ف  حاد و در نهایت وحدت با مراتبی از عقل مطلق و ن  سپس ات 

پردازد، در راستای فعلیت بخشیدن به استعدادهای  روایاتی که به جایگاه یا صفات عقل و عاقل می 
 باشند. نهفته در عقول متکثر جزئی می 

ات صادر نخ  های  ستین در عرفان اسلامی و آموزه نتایج این مطالعه تطبیقی در مورد خصوصی 
و همچنین      و خصوصا اشتراک لفظی میان عقل فلوطینی و عقل مذکور در روایات شیعی ،  فلوطینی 

فی می  لین مخلوق معر  شود. این  تشابه مفهومی میان این دو حقیقت که در هر دو عقل به عنوان او 
رسانید  گزاره  این  به  را  احادیث   : پژوهش  در  مذکور  عقل  تطابق    که  نخستین  مخلوق  عنوان  به 

ت در کلمات فلوطین در تشریح حقیقتی به  ،  مفهومی با عقل فلوطینی دارد  ل و دق  و در واقع تأم 
به منظور تفسیر روایات عقل بسیار راهگشاست. لذا در  ،  هایی برای آن عنوان عقل و بیان ویژگی 

وایی به عنوان مخلوق نخستین و عقل  گانه میان عقل ر نهایت این نوشتار به یک مطالعه تطبیقی سه 
 فلوطینی و نفس رحمانی عرفانی نائل گشت. 
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