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Abstract
Bali Efendi (d. 960 AH) was a mystic in the Islamic West and a commentator on Ibn ʿArabī’s 
mystical teachings. His distinct perspectives, evident in his Sharḥ al-fuṣūṣ, are less explored 
compared to other commentators. This research seeks to illuminate Bali’s views on a central 
theme within theoretical mysticism. Using a descriptive-analytic approach and focusing on his 
Sharḥ al-fuṣūṣ, the study examines the doctrine of the “five presences” (al-ḥaḍarāt al-khams). 
The findings reveal that while Bali adapts ideas from previous commentators, he does not 
merely replicate them; instead, he critically engages with the views of al-Qayṣarī and other 
commentators on Ibn ʿ Arabī’s works. Bali’s interpretation of Ibn ʿ Arabī’s passages incorporates 
literary nuances, contextual speech, other works by Ibn ʿArabī, and evidence from Sunni 
doctrinal consensus. Unlike al-Qayṣarī, Bali does not present his view of the five presences as 
a separate, organized introduction but integrates it within his commentary on Ibn ʿ Arabī’s texts. 
While Bali briefly addresses “aḥadiyya” (Uniqueness) and discusses “wāḥidiyya” (Oneness) 
more extensively, these concepts are not explicitly listed among the five presences. Most of 
Bali’s discussion focuses on the doctrine of the perfect human (al-insān al-kāmil), with more 
limited attention to the other presences.
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بالی‏افندی و آموزۀ »حضرات خمس« در شرح فصوص او
علی‌ مهدوی بصیر1
ل‌الدین(2 محمد ملکی)جلا
رحمان بوالحسنی3

]تاریخ دریافت: 1402/05/30؛ تاریخ پذیرش: 1402/07/23[

چکیده
بالی‌افندی )درگذشته 960 ق( از عارفان مغرب‌زمین و شارحان متأخر مکتب ابن‌عربی است. دیدگاه‌های 
خاص بالی که در شرح فصوص او منعکس شده است، در مقایسه با دیگر شارحان کمتر مورد توجه قرار 
گرفته است. این جستار با هدف برجسته‌کردن آرای بالی، می‌کوشد دیدگاه او را درباره یکی از مهم‌ترین 
کلیدواژه‌هـای عرفـان نظـری بررسـی کنـد. بـه ایـن منظـور، با روش توصیفی - تحلیلی و با تکیه بر شـرح 
فصـوص ایـن عـارف، آمـوزه »حضرات خمس« بررسـی شـده اسـت. بر اسـاس نتایج این پژوهـش، بالی با 
وجود بهره‌مندی و اقتباس از شارحان پیش از خود، هرگز به‌مثابه مقلد پیشینیان ظاهر نشده است و 
در جای‌جـای شـرح خـود، نقادانـه دیـدگاه قیصـری و سـایر شـارحان را بررسـی می‌کنـد. او در فهم عبارات 
ابن‌عربی از نکات ادبی، سیاق کلام، دیگر آثار ابن‌عربی و قراینی چون اجماعات عقیدتی اهل سنت بهره 
می‌برد. بالی بر خلاف قیصری، به گونه مقدمه‌ای جداگانه و منظم، نظر خود را دربارۀ حضرات خمس 
بیان نکرده است؛ از این‌رو دیدگاه او را باید از لابلای شرح عبارات ابن‌‌عربی جستجو کرد. بالی احدیت و 
واحدیت را در شمار حضرات خمس بیان نمی‌کند، گرچه در شرح خود از احدیت )بسیار گذرا( و واحدیت 
)با تفصیل بیشتر( ‌سخن گفته است. از میان حضرات، بیشینه گفته‌های بالی دربارۀ آموزه انسان کامل 

است و درباره حضرات دیگر بسیار کمتر بحث کرده است. 
کلیدواژه‌ها: بالی‌افندی، شرح فصوص بالی، حضرات خمس، انسان کامل.
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مقدمه: شخصی تبفا یلاند ی

کـرد؛  ارائـه  بالـی ‌افنـدی نمی‌تـوان اطلاعـات دقیـق و جزئـی  دربـارۀ حیـات و شـخصیت 

در  و  نیسـت  موجـود  آثـارش  و  وی  شـخصیت  دربـارۀ  یـادی  ز گاهی‌هـای  آ همچنیـن 

و  تذکره‌هـا  از  به‌‌ناچـار  ایـن‌رو  از  نـدارد؛  وجـود  چندانـی  گاهی‌هـای  آ وی  جانشـینان  آثـار 

کتاب‌هـای شـرح احـوال اسـتفاده کرده‌ایـم؛ همچنیـن کوشـیده‌ایم از آثـار خـود بالـی ‌افنـدی 

بـه شـخصیت و حیـات وی پـی ببریـم.

بالـی ‌افنـدی از بـزرگان طریقـت خلوتیـه در قـرن شـانزدهم میالدی )دهـم قمـری( در شـهر 

ک عثمانی به شـمار می‌رفت.  اسـترومجا در مقدونیـه کنونـی بـه دنیـا آمد که آن زمان جزء خا

ازآنجاکـه وی در جایـگاه یکـی از خلیفـگان مرشـد خـود نیـز مطرح شـده بود، مدتـی با عنوان 

»خلیفه« نیز از او یاد شده است.

تحصیالت خـود را در فقـه، کلام، حدیـث و علـوم ظاهـری در صوفیـه آغـاز کـرد و در همـان 

شـهر صوفیـه از دنیـا رفـت؛ بنابرایـن بـه وی صوفیـوی گفتـه می‌شـود. بالـی ‌افندی بـرای ادامه 

تحصیل خود در علوم مختلف رهسـپار اسـتانبول شـد و تحصیلش را در این شـهر تکمیل 

کرد. وی پیش از تشـرف نزد یک مرشـد کامل، خود نیز در امور معنوی اهمال نمی‌کرد و کمر 

به مجاهده نفس بسته بود و نوافل را به جای می‌آورد. وی همان‌گونه که پرده علم )ظاهری( را 

 .)seyhi, 2002: s 635 - 636( کنار زده به زهد رسیده بود، خود را به مرشد کامل رسانده بود

بالی ‌افندی همان‌گونه که مراتب سیر‌و‌سلوک را به‌سرعت پشت سر گذاشت، شاگردان خود 

 Mecdî Efendi, 1995: s 79( را نیـز بـه همیـن شـکل در کمتـر زمانـی به حـق واصـل می‌کـرد

80 _(. البتـه او در اطـوار سـبعه )در بحـث ترقـی( در به‌زیان‌رفتن از مقامـی به مقام دیگر بدون 

.)Efendi, {no}: s 56 b – 57 a( کسب کمال در هر مقام اشاره کرده است

گون  وی جانشـینان خود را به دیگر نقاط اعزام می‌کرد و از دیگر‌سـو افرادی از اصناف گونا

آنـان سـخن می‌گفـت  گنجایـش  کـدام در حـد  بـا هـر  و  در مجالسـش حاضـر می‌شـدند 
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)Mecdî Efendi, 1995: s 79 - 80(. او صوفی‌ای علاقمند به قرآن بود. این شـیخ سـلوک 

از عقیده ابن‌عربی درباره ایمان فرعون دفاع کرده اسـت و معتقد اسـت شـارحان ابن‌عربی 

.)Efendi, 1309: s 395( در فهـم نظـر او دربـارۀ ایمـان فرعـون دچـار اشـتباه شـده‌اند

بالی ‌افندی صوفی وابسته به اهل سنت بود و با بدرالدینی‌ها، رافضیان، طرفداران صفویان 

و ملحد به دشـمنی برخاسـته اسـت؛ حتّی از آنان نزد سـران حکومتی شـکایت کرده اسـت 

)Efendi, {no}: s 98 b – 99 a(. او از مقربان سلطان سلیمان بود و با وی در چند لشکرکشی 

حضور داشت و برای پیروزی او دعا کرد )Minorsky, 1957: 442(. از وی نامه‌هایی موجود 

اسـت که در آنها می‌توان عقاید و توصیه‌های وی در ارتباط با وقایع اجتماعی و سیاسـی را 

دریافت؛ همچنین در برابر شبهات دینی حساسیت نشان می‌داد؛ بنابراین وی صوفی‌ای 

است که خود را پایبند‌ به شریعت می‌دانست و در مواقع لزوم، با نگارش رساله‌هایی درصدد 

رفع شبهات برآمده است.

بالی در مساجد گوناگون به وعظ می‌پرداخت و مردم را به صلح، خوش‌بینی، خوش‌نیتی، 

درسـت‌کاری، اخالق و عدالـت دعـوت می‌کـرد و سـلوک در راه حق و حقیقـت را بدون این 

خصوصیات ممکن نمی‌دانست )Erdi, 2001: s 78(. وی رفتارهای همراه با مسالمت با 

غیرمسلمانان داشت و به دلیل همین خصلت، از سوی مسیحیان با احترام بسیار مواجه می‌شد 

 .)Stoyanov, 2005: s 2(

قاسـم چلبی )926 ق( مرشـد بالی ‌افندی در سـلوک، از خلیفگان جمال خلوتی اسـت که 

یکـی از بـزرگان طریقـت خلوتیـه بـه شـمار مـی‌رود. جمـال خلوتـی بـه چلبـی خلیفـه مشـهور 

بـود. پـدر قاسـم چلبـی، محمـد جمالـی‌ افنـدی قاضـی ادرنـه بـود. قاسـم چلبـی طریقـت 

گرفـت،  و تصـوف را در خدمـت شـیخ خلیفـه آموخـت و پـس از آنکـه بـرای ارشـاد اجـازه 

ی اسـتانبول شـد  مشـغول ارشـاد مردمـان در درگاه خـادم علـی پاشـا در نزدیکـی تاووک‌پـازار

.)Sahabe’den Günümüze Allah Dostları, 1995, s 79(
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بـر اسـاس منابـع، بالـی ‌افنـدی یکـی از دو خلیفـه و جانشـین مهـم چلبـی اسـت که نـزد وی 

تربیـت یافتنـد. دیگـر خلیفـه مشـهور وی، کارابـاش رمضـان‌ افندی بـود. بالی ‌افنـدی مدتی 

در اسـتانبول در تکیه ابراهیم ‌افندی سـمرجی )تکیه آق‌شـمس‌الدین( کنار مسـجد زیرک 

 Efendi( فعالیـت کـرد، سـپس بـه صوفیـه آمـد و تـا زمـان وفاتش به ارشـاد خلق مشـغول شـد

 CELEP, 2012: 43( بنـا بـر بعضـی منابـع، بالـی ‌افنـدی ده‌هـزار .)Tekkesi, {no}: s 519

s( و بعضـی منابـع دیگـر دوازده‌هـزار مریـد داشـت )Vassâf, 2006: s 332(. بـه گفتـۀ اولیـا 

چلبی وی هفتادهزار مرید داشت )Çelebi, 2006: s 540( و چهارصد خلیفه تربیت کرد 

.)Vassâf, 2006: s 332(

مشهورترین جانشیان وی، نورالدین‌زاده شیخ مصلح‌الدین مصطفی )981 ق( و قورد محمد 

افنـدی )996 ق( بودنـد. او حیـن نمـاز جمعـه در شـانزدهم صفـر سـال 960 هــ.ق )1553 م( 

وفـات کـرد )Stoyanov, 2005: s 6/ için bkz, 1992: s 444(. در سـال 1886 مسـجدی 

که در مزار وی قرار داشت، تخریب شد و به جای آن کلیسا ساخته شد. حاکمان بلغار در 

آن زمان مدعی کسب اجازه از استانبول شده بودند. مقبره او در بلغارستان مورد توجه مردم 

آن سامان از هر دین و مسلک و مرام است. بارگاه او که در نزدیکی کلیسا واقع شده است، 

.)Lyubomir, 2016: 116( نمادی از هم‌زیستی مسالمت‌آمیز ادیان در کنار یکدیگر است

شیوۀ ب رد یلاشرحصف وص

« و ...  برای بالی آثار متعددی ذکر شـده اسـت:‌ »رسـائل عجیبه«، »رسـاله در باب قضا و قدر

)Minorsky, 1957: 442(؛ اما بی‌شک مهم‌ترین اثر او شرح فصوص ابن‌عربی است. بالی با 

وجـود بهره‌بـردن از ظرفیـت علمی شـارحان ابن‌عربی )برای نمونه، نک: بالـ‌ىزاده، 1422: ص 

115 و مقایسـه کنیـد بـا: قیصـری، 1375: ص 672( اسـتقلال خـود را حفـظ کرده اسـت. او در 

جایـی کـه فهـم خـود از عبـارات ابن‌عربـی را در تعـارض با برداشـت سـایر شـارحان می‌بیند، 
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بـدون هیـچ ملاحظـه‌ای بـه نقـد آنـان می‌پـردازد؛ بـرای نمونـه در بحـث انقطـاع عـذاب، او بـر 

اسـاس اعتقـاد اهـل سـنت مبنـی بر ابدی‌بودن الـم و رنج کافران، عبارت ابن‌عربی را تشـریح 

می‌کند و باور دارد ظاهر عبارت ابن‌عربی نیز گواه درسـتی فهم اوسـت. بالی در این ادعا با 

برخی شارحان ابن‌عربی به نزاع برخاسته است )نک:‌ بال‌ىزاده، 1422: ص 111 - 112 و 294 و 

306 - 307؛ مقایسه کنید با: جندی، 1423: ص 408 - 409؛ کاشانی، 1370: ص 123 - 124؛ 

قیصـری، 1375: ص 611 - 662؛‌ همدانـی، ]بی‌تـا[: ص 574 - 575؛‌ آملـی، 1422: ج 3، ص 

ج 1، ص 395 - 399؛ مهائمـی، 1428: ص 241 - 243؛ خوارزمـی،  452؛ ابن‌ترکـه، 1378: 

، نـک:‌ بالـ‌ىزاده،  1379: ص 436 - 437؛ جامـی، 1425: ص 206 - 208؛ بـرای نمونـه دیگـر

1422: ص 101 و مقایسـه کنیـد بـا: قیصـری، 1375: ص 630(. همچنیـن در جایـی کـه بالـی 

توضیح بهتری برای عبارت شیخ یافته است، خواننده را از برتری تفسیر خود در مقایسه با 

گاه کـرده اسـت )بـرای نمونـه، نک:‌ بالـ‌ىزاده، 1422: ص 121 و مقایسـه کنید  دیگـر شـارحان آ

بـا:‌ جنـدی، 1423:‌ ص 419؛ قیصـری، 1375: ص 618؛‌ همچنیـن نـک: بالـی، شـرح فصوص، 

ص108 و مقایسه کنید با:‌ قیصری، 1375: ص 649(. جالب است که بالی در ابتدای فص 

اسـحاقی، هم‌رأی با شـیعه معتقد اسـت که بیشـتر مفسـران، حضرت اسـماعیل را ذبیح‌الله 

می‌دانند. او در توجیه اینکه چرا ابن‌عربی اسحاق را مصداق ذبیح دانسته است، می‌نویسد 

ازآنجاکه شـیخ در کشـف خود اسـحاق را مشـاهده کرده، بر خلاف نظر اکثریت حکم کرده 

است )بال‌ىزاده، 1422: ص 93(.

بالـی در شـرح فصـوص در زمینـه ادبیـات عـرب قـوی ظاهـر شـده اسـت؛ ایـن حقیقـت را از 

انتقادهای او به قیصری در ترکیب عبارت‌های شیخ می‌توان دریافت. بالی در موارد متعدد 

توجیه‌هـای ادبـی و لغـوی متفاوتـی از عبـارت ابن‌عربـی را بـه خواننده معرفی می‌کنـد و برای 

ترجیـح بیـان خـود اسـتدلال می‌کنـد )بـرای نمونـه، نـک: بالـ‌ىزاده، 1422: ص 143 و 290 و 
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مقایسـه کنید با: قیصری، 1375: ص 143 و 1119؛‌ همچنین نک: بال‌ىزاده، 1422: ص 312 

و مقایسـه کنید با: قیصری، 1375: ص 1156؛ بال‌ىزاده، 1422: ص 19 و 21 و 24 و 39 و 91 و 

مقایسـه کنیـد بـا:‌ قیصـری، 1375: ص 327 و 333 و 409 و 594؛ نیـز نـک: بالـ‌ىزاده، 1422: 

ص 53 و مقایسه کنید با:‌ قیصری، 1375: ص 1015 و 1016(.

بالـی افنـدی کلام و فقـه اهـل ‌سـنت را اصـل می‌دانـد و مخالفت بـا اجمـاع را روا نمی‌داند. او 

معتقد اسـت در عقاید و شـریعت، ناگزیر باید از یکی از ائمه چهارگانه اهل سـنت تبعیت 

کرد )بال‌ىزاده، 1422: ص 293(. بالی در فص موسوی، باور به ایمان فرعون را مخالف اجماع 

و موجب کفر می‌داند؛ از این‌رو به قیصری می‌تازد؛ چراکه او از عبارت شیخ چنین برداشت 

کرده است که فرعون مؤمن از دنیا رفته است. بالی می‌گوید چنین برداشتی ناشی از آن است 

کـه شـارح بـه روحانیـت شـیخ پـی نبرده اسـت. برخی دیگر از شـارحان و همه صوفیـان زمان 

بالـی، بـه پیـروی از قیصـری، بـه طهـارت و ایمـان فرعـون باور داشـته‌اند. بالی با این برداشـت 

به‌شدت مخالفت می‌کند و با استناد به قواعد استنباطی و اصولی چنین نتیجه می‌گیرد 

کـه شـیخ دربـارۀ ایمـان فرعـون توقف کـرده اسـت )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 292 - 295 و مقایسـه 

کنید با: قیصری، 1375: ص 1121 ـ 1122(. در ادامه این مقاله دیدگاه بالی به حضرات خمس 

را با استفاده از عبارات او در شرح فصوص بررسی خواهیم کرد. 

حارضت خمس

حضـرات  بدانیـم،  مظاهـر  از  مظهـری  در  الهـی  ذات  حضـور  معنـای  بـه  را  حضـرت  گـر  ا

بی‌نهایـت هسـتند )بـرای نمونـه، نـک: بالـ‌ىزاده، 1422: ص 88(؛ گرچـه کلیـات آن را پنـج 

یا شـش می‌دانند. بالی حضرات خمسـی را که انسـان کامل جامع همه آنهاسـت، این‌گونه 

برمی‌شـمرد: »الحضـرات الخمـس: و الأعيـان الثابتـة و عالـم الأرواح )عالـم مَلک یا ملکوت 
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هـم نامیـده می‌شـود: بالـ‌ىزاده، 1422: ص 104( عالـم المعاني )= عالم عقـول، ارواح مجرده، 

ئکـه: بالـی‌زاده، 1422: ص 74( و عالـم الشـهادة )کـه به آن حضرت مُلک هم می‌گویند:  ملا

بال‌ىزاده، 1422: ص 104( و عالم الإنسان الكامل الجامع لجميع العوالم كلها«؛یعنی اعیان 

ثابته، عالم معانی، عالم ارواح )= عالم خیال(، عالم شهادت )= عالم ماده( و عالم انسان 

کامل )= کون جامع( )بال‌ىزاده، 1422: ص 102(. 

که حقیقت وجودی انسان جلوه تام و کامل خداوند است، از این طریق می‌توان رابطه  ازآنجا

حضرات با ذات الهی را تا حدّی تصوّر کرد؛ از این‌رو می‌توان گفت همه حضرات در ذات 

الهی مجتمع هستند، چنان‌که اجزاء ظاهر و قوای باطنی ما در نفس مجتمع هستند؛ یعنی 

بدن، عقل، وهم، قوه مفکره و ... در نفس حضور دارند. بنابراین اگر کسـی نفس را مشـاهده 

کند، همه قوای مادی و روحی را به صورت جمعی )و نه فردی و تفصیلی( ‌شهود کرده است 

)بال‌ىزاده، 1422: ص 69(.

از نگاه بالی ‌افندی در مورد حضرت اول، یعنی اعیان ثابته، گرچه عالم صورت اعیان ثابته 

است و اعیان به نوبه خود مظاهر اسماء هستند، به دلیل اتحاد ظاهر و مظهر می‌توان گفت 

درواقـع عالـم را اسـماء و صفـات تدبیـر می‌کنـد. بنابرایـن هر اسـمی که در عالـم ربوبی یافت 

می‌شود و حق‌تعالی خود را به آن اسم نامیده است، بی‌شک روح آن اسم در عالم خلقی هم 

حضور دارد )بال‌ىزاده، 1422: ص 288 - 289(. بالی حضرت واحدیت را همان عالم کثرت 

اسمائی می‌داند که جز خدا کسی نمی‌تواند آن را شماره کند.1 استدلال بر بی‌انتهایی اسماء 

و صفات الهی، بی‌شـماری مظاهر آنها‌سـت. ازآنجاکه مظاهر از اسـماء و صفات گوناگون 

ناشـی شـده‌اند و هیچ دو مظهری نمی‌توانند از یک اسـم واحد ناشـی شـده باشـند، اسـماء 

و صفـات الهـی نیـز بی‌شـمارند؛ البته بـا توجه به این نکته بدیهی که فیض حق نامتناهی و 

قطع‌ناشـدنی اسـت. از ایـن حقیقـت بـا عنوان قاعده »لاتکـرار فی التجلی« نیز یاد می‌کنند؛‌ 
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حضرت واحدیت به دلیل وسعت بی‌انتهایش، هیچ تکراری را نمی‌پذیرد. البته اصول همه 

ایـن اسـمای بی‌انتهـا، بـه حقایـق کلـی و قابـل شـمارش برمی‌گـردد اسـت کـه از آن بـه امهات 

اسـماء تعبیـر می‌شـود. بنابرایـن اسـمای الهـی دایـر بین تناهی و عـدم ‌تناهی اسـت. البته بر 

، درواقع یک ذات بیشتر تحقق ندارد و همه این  اساس نظریه عارفانه ابن‌عربی و شارحان او

اسماء و صفات، درواقع نسبت‌هایی هستند که به ذات حق اضافه شده‌اند. همین نکته 

را دربارۀ همه حضرات دیگر نیز باید در نظر داشت. ذات حق در هر تجلی به سوی تعینی 

توجه می‌کند و خود را در قالب آن تعین اسمائی )و سپس در مظهر آن یعنی تعین خلقی( 

ظهور و بروز می‌دهد )بال‌ىزاده، 1422: ص 53 و 54(.

از مجمـوع مطالـب بالی‌افنـدی پیرامـون تجلیـات احـدی حق‌تعالـی می‌تـوان اسـتنباط کرد 

از نـگاه او حضـرت اول گرچـه بـر اعیـان ثابتـه منطبق اسـت، شـامل اسـمای حاکم بـر اعیان 

ثابته )اسمای صفاتی(، بلکه به گونه‌ای احدیث ذاتیه نیز می‌شود؛ زیرا بالی از دو احدیت 

سـخن می‌گوید که درواقع دو روی یک سـکه‌اند: احدیت ذاتی و احدیت اسـمائی. توضیح 

آنکه ذاتی را که الله می‌نامیم، یک ذات است و از این حیث به آن احد می‌گوییم )احدیت 

ذاتی( و از سوی دیگر جامع تمام اسمای صفات است که از آن حیث به آن احد می‌گوییم 

)احدیـت اسـمائی = احدیـت کثـرت = واحـدیّ الکثـرة( )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 132 و 290(. 

می‌تـوان ایـن حقیقـت را بـه گونـه دیگر نیز تقریر کرد‌: احدیت اسـمائی ناظر به رتبه واحدیت 

اسـت و از رجوع کثرت اسـمائی به وحدت سـخن می‌گوید؛ چنان‌که احدیت ذاتی به روی 

دیگر سکه یعنی ذاتی که خود را در این کثرات نشان داده اشاره دارد. البته این ذات را باید 

ذات در رتبـه احدیـت بدانیـم نـه ذات غیب‌الغیوبی، چراکه هیچ سـخن دربـاره آن نمی‌توان 

گفـت و هیچ‌یـک از مفاهیـم متقابل بـر آن صدق نمی‌کند )بالـی‌زاده، 1422: ص 200(؛ یعنی 

. شاید از همین رو بالی احدیت ذاتی را »احدیت الهی« می‌داند.  نه واحد است و نه کثیر
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کـه بـه آن احدیـت عیـن نیـز می‌گوینـد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 132( ربّ  در احدیـت ذاتـی 

هیـچ موجـودی نیسـت؛ بنابرایـن قابـل شـناخت بـرای هیـچ مربوبـی نیسـت؛ زیـرا بـر پایـه 

حدیـث »مـن عـرف نفسـه فقـد عـرف ربه«، تنها اسـمائی قابل شـناخت هسـتند که مظهری 

که مربـی هیچ موجودی نیسـت )زیرا  را تربیـت کننـد. امـا اسـمی چـون احدیـت ذاتی ازآنجا

احدیت ذاتی حق، تبعیض‌بردار نیسـت، پاره‌پاره و تکه‌تکه نمی‌شـود(، همواره در یکتایی 

خـود باقـی می‌مانـد. بـه تعبیـر دیگـر احدیـت بـه جنبـه‌ای اشـاره دارد کـه هیـچ دوئیت‌بـردار 

نیسـت؛ یعنی ذات حق در همه مشـترک اسـت؛ درحالی‌که کثرات از جنبه‌های اختلافی/ 

ک اسـتغنا و بی‌نیـازی او از عالم اسـت  نسـب و اضافـات پدیـد می‌آینـد. احدیـت حـق مال

)بال‌ىزاده، 1422: ص 131(؛ بنابراین از این حیث برای مظهر خود قابلیت شناخته‌شدگی 

نـدارد. هرچنـد از حیـث دیگـری می‌تـوان آن را شـناخت که بالی آن را کشـف الهی می‌داند؛ 

یعنـی پـس از رسـیدن بـه اسـم جامـع الله، بـا کشـف الهـی می‌تـوان بـه آن پـی بـرد. گویـا منظـور 

 ، بالـی از کشـف الهـی آن اسـت کـه درواقـع خداسـت کـه خـود را می‌شناسـد نـه اینکـه مظهر

رب خـود را بشناسـد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 104 - 105(.

از نـگاه افنـدی در حضـرت اول یعنـی مرتبـه اسـمای الهـی تقابـل و تناکـح برقـرار اسـت و 

( دیگری را تولید می‌کنند  اسمای جزئی با یکدیگر ترکیب می‌شوند و اسم )و درنتیجه مظهر

)بالـ‌ىزاده، 1422: ص 200(؛ البتـه اسـمای کلـی )= امهـات اسـماء( مشـتمل بـر سـایر اسـماء 

هستند و به اسم جامع الله جامع‌ترین اسم است. 

او بـرای اشـاره بـه سـایر حضـرات، از تعبیرهـای مختلفـی نظیـر حضـرت امـکان/ حضـرت 

عبودیـت اسـتفاده می‌کنـد؛ چنان‌کـه بـرای اشـاره بـه واحدیـت از تعبیـر حضـرت ربوبیـت و 

حضـرت الهیـت/ حضـرت اسـمائی کمـک می‌گیـرد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 109 و 111 و 200(. 

حضـرت ربوبیـت طیـف گسـترده‌ای را دربـر می‌گیـرد ... اسـمای صفـات و افعال )بالـ‌ىزاده، 
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1422: ص 162(. الله اسم جامع همه آنهاست که بر سایر اسماء احاطه دارد و جملگی خادم 

او هستند )بال‌ىزاده، 1422: ص 168 و 205(. 

از نـگاه بالـی‌ افنـدی، حضـرت امـکان نیـز بـه نوبـه خـود طیـف گسـترده‌ای از عوالـم را دربـر 

می‌گیـرد؛ عالـم ملائکـه و ارواح کـه ویژگـی آن تجـرد اسـت؛ ولـی در مقایسـه بـا انسـان کامـل، 

کمبود دارد؛ کمبود این عالم همانا محدودیت آن است، یعنی مقام معلومی دارد که بالاتر از 

خـود را نمی‌بینـد. همیـن ندیـدن، چنین به گمان می‌انـدازد که بالاتر از خود وجود ندارد. سـرّ 

گفتگوی مجادله‌ای ملائکه با خدای متعال را در همین محدودیت ذاتی آنان باید جستجو کرد 

)بال‌ىزاده، 1422: ص 54(.

بالی انسان را کون جامع می‌داند که جامع همه ویژگی‌های عالم الهیت یعنی ذات، صفات 

و افعال و جامع ویژگی‌های عوالم روحانی و جسمانی )بال‌ىزاده، 1422: ص 20 - 25 و 289( 

و فاصل )= برزخ( میان حضرت وجود )= وجوب( و امکان است )بال‌ىزاده، 1422: ص 27(؛ 

به همین دلیل به رتبه احاطه و جامعیت دست یافته است. حضرت کون جامع به صفات 

متضاد متصف می‌شود و صفات نقصانی مراتب امکان و صفات کمالی و مراتب وجوب را 

، خدای  دربر دارد: ‌عالم/ جاهل/ جمیل/ جلیل ... )بال‌ىزاده، 1422: ص 55(. به تعبیر دیگر

متعال او را بر صورت خود آفریده است. او عالم صغیری است که همه حقایق عالم کبیر از 

او ناشی می‌شود )بال‌ىزاده، 1422: ص 289(. 

حضرت کون جامع به منزلۀ روح است و عوالم دیگر به منزله جسم. عوالم ملائکه )مجردات 

تـام و ناقـص= حضـرت ملکـوت و حضـرت جبـروت( بـه منزلـه قـوای حسـی و روحـی انسـان 

هسـتند )بال‌ىزاده، 1422: ص 25(. انسـان مظهر اسـم جامع الله اسـت که بالی راز خلقت او 

را این می‌داند که خدای متعال می‌خواهد2 تمام اسـمای حسـنای خود را در مظهر جامعی 

تماشـا کنـد. او معتقـد اسـت خلـق رویـی به حق دارنـد و رویی به سـوی ذات خودشـان‌ و دو 
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روی این سکه علت مخصوص به خود را دارند. توضیح آنکه پرسش از علت ایجاد انسان 

)= کـون جامـع= مـاده کلـی بـه تعبیـر بالی(، پرسشـی اسـت که به دو پرسـش جزئی‌تر تقسـیم 

می‌شود: نخست آنکه حق‌تعالی از ایجاد خلق چه غایتی را برای خود دنبال می‌کرده است؟ 

دیگر آنکه خدای متعال از ایجاد خلق، چه غایتی را برای مخلوقات در نظر گرفته است؟ از 

دیدگاه بالی بهرۀ خدای متعال از ایجاد انسان کامل )کون جامع(‌ همان است که گفته آمد:‌ 

می‌خواهد خود را در آینه دیگری ببیند؛ چراکه به تعبیر شعر معروف خوش‌تر آن باشد که سرّ 

دلبران/ گفته آید. دیدن خود در سـراپرده‌ای جامع که همه ویژگی‌های شـخصیتی را نمایان 
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می‌کند، لذتی دیگر دارد. بالی بر اساس آیات و روایاتی نظیر »وَ ما خَل

عـرف، فخلقـت الخلق لکی اعرف« 
ُ
يـات: 56( ]= ليعرفـون[ و »فأحببـت أن أ لِيَعْبُـدُونِ« )ذار

بـاور دارد خلقـت انسـان معاملـه‌ای بـرد - بـرد اسـت کـه خـدای متعـال بـه بهرۀ خود می‌رسـد 

و حضـرت کـون جامـع نیـز بهره خـود را می‌برد. به تعبیر بالی علت غایی موجـود3 و کمالات 

موجـود )= علـت غایـی از طـرف علت( با علت غایی انسـان )علت غایـی از طرف معلول(‌ 

تفاوت دارد؛ به همین دلیل بالی در تشریح عبارت‌های شیخ در این بخش از فص آدمی با 

قیصری به نزاع برخاسته است )بال‌ىزاده، 1422: ص 25(. بنابراین تنها انسان می‌تواند خلیفة 

الله باشـد و عبادت ذاتی حق را به‌جا آورد؛ عبادت ذاتی یعنی حق‌تعالی را با همه اسـماء و 

صفاتش عبادت کند )بال‌ىزاده، 1422: ص 28(.

از دیـدگاه بالـی، جسـم در انسـان نمـاد عوالـم گوناگـون خلقـی اسـت. انسـان بـدون جسـم، 

شایسـتگی رسـیدن بـه مقـام جمـع را نـدارد کـه خـدای متعـال او را بـرای وصول بـه این هدف 

خلق کرده اسـت. انسـان به واسـطه بهره‌مندی از جسـم می‌تواند به بالاترین کمالات برسـد؛ 

بنابراین همین جسـم عنصری دنیوی بزرگ‌ترین مخلوقی اسـت که خدای متعال به انسـان 

هبه کرده اسـت؛‌ چراکه به مدد آن می‌تواند کمالات نهفته در وجود خود را در نشـئه ناسـوتی 

ع( را بزرگ می‌شـمارد و به  بـه فعلیـت برسـاند؛ بـه همیـن دلیـل خـدای متعـال حضـرت آدم )
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ملائکه امر می‌فرماید بر ایشان سجده کنند. قوای نظری فکری، خیالی و حسی جملگی از 

پرتو جسم است که به انسان کمک می‌کنند تا به علوم بی‌انتها دست یابد )بال‌ىزاده، 1422: 

ص 287 - 288(. اهمیـت ایـن بیـان آن‌گاه معلـوم می‌شـود کـه بدانیم تمام یا عمده کمالات 

و مقامات انسانی از مقوله علم هستند. علم نیز اقسامی دارد که از علوم عقلی کلی تا علوم 

مثالی و صوری و علوم حسـی را شـامل می‌شـود و انسـان از برکت‌داشـتن جسـم می‌تواند به 

هـر سـه سـنخ از علـم دسـت‌ یابـد. بالی به تبعیـت از ابن‌عربی جسـم را تابوتی می‌دانـد که در 

دریای علم رها شده است. در این تشبیه،‌ جسم به‌مثابه قایقی و کشتی‌ای عملی می‌کند که 

از رهگذر آن،‌ امکان غوطه‌وری در دریای علم فراهم می‌آید. بدیهی اسـت که ناخدای این 

مرکب، نفس انسانی است )بال‌ىزاده، 1422: ص 288(.

گفتنی است منظور از کون جامع، جامعیت بالفعل است؛ بنابراین هر انسانی را نمی‌توان 

مصـداق کـون جامـع دانسـت، بلکـه تنها انبیـاء و اولیای الهی که بالـی از آنها با تعبیر »اهل 

‌تحقیـق« یـاد می‌کنـد، بـه مقـام کـون جامع رسـیده‌اند. به تعبیر دیگـر هر ولی‌ای بـه اندازه‌ای 

که اسـماء و صفات را در خود محقق کرده اسـت، به جامعیت می‌رسـد. اگر قوه و ظرفیت 

رسـیدن بـه همـه کمـالات اسـمائی مـراد بـود، همـه موجـودات مصـداق انسـان کامـل و کـون 

جامـع می‌شـدند. بنابرایـن منظـور قـوه جامعیـت نیسـت، بلکـه جامعیـت بالفعـل اسـت 

امـا لازم نیسـت  کامـل در همـه حضـرات وجـود دارد؛  انسـان  )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 24(. 

بالفعل به همۀ آنها توجه داشـته باشـد، بلکه حفظ یک صورت و توجه به آن توسـط انسـان 

کامـل، کافـی اسـت کـه سـایر صـور و عوالـم نیـز محفـوظ باشـند؛ زیـرا همـه عوالم بـه یکدیگر 

مرتبـط هسـتند )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 102(.

در رتبـه بعـد از عالـم عقـول، عالـم ملکـوت قـرار دارد کـه بـه آن حضـرت خیـال/ غیـب نیـز 

گوینـد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 57 و 123(. پیـش از اشـاره اجمالـی بـه عالـم خیـال، بایسـته 

اسـت اندکی درباره ربط بین عوالم خلقی و حضرت واحدیت سـخن گوییم. بالی چنین 
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می‌نویسـد کـه خـدای تعالـی از زبـان پیامبـرش، خـود را دارای نَفَـس می‌دانـد؛ چنان‌کـه در 

 :1381 ، حدیـث نبـوی آمـده اسـت: »إنـي لأجـد نَفَـس الرحمـن مـن قبـل اليمـن« )فروزان‌فـر

الهـی در  گویـی اسـمای  بـه معنـای رهایی‌بخشـیدن اسـت.  تنفیـس  از  نَفَـس  ص 250(. 

مقـام احدیـت دچـار کـرب و سـختی هسـتند. کـرب و سـختی آنهـا بـه دلیـل درهم‌تنیدگی 

مجـال  هیـچ  و  هسـتند  احـدی  ذات  عیـن  جملگـی  مقـام  آن  در  چنان‌کـه  آنهاسـت، 

درخشـش و ظهـور و بـروز ندارنـد. آری، اسـمای طالـب ظهـور هسـتند؛ چنان‌کـه معـروف 

ی ندارد. اما بروز اسـماء چگونه اسـت؟ پاسـخ واضح اسـت:‌ به  اسـت پری‌رو تاب مسـتور

م. آری جهانِ هسـتی نماینده )به معنی نمایش‌دهنده( فضل، رحمت و سـایر 
َ
واسـطه عال

اسـماء و کمـالات الهـی هسـتند. بنابرایـن الوهیـت حـق کـه جامـع همـه اسـماء و صفـات 

ـم بـا همـۀ مراتـب آن. اسـماء و صفـات حـق 
َ
اسـت، طالـب مألـوه اسـت؛ مألـوه یعنـی عال

اقتضای ایجاد عوالم خلقی را دارد و ربوبیت )که به معنای وسـیع کلمه همه واحدیت را 

دربرمی‌گیـرد( نیازمنـد مربـوب اسـت )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 161 - 162(. از همیـن جـا رابطه 

عالـم اسـماء و صفـات )واحدیـت( بـا عوالـم خلقـی آشـکار می‌شـود. عوالـم خلقـی شـامل 

عالـم عقـول، عالـم مثـال و عالـم مـاده اسـت. 

به‌هر‌حال ویژگی حضرت خیال، آینگی است؛ برای نمونه صورت بیننده را به خودش نشان 

می‌دهـد. همچنیـن ایـن حضـرت، بـه معانـی قالـب و شـکل می‌دهـد، گرچه معنا و شـکل از 

لحـاظ حقیقـت وجـودی یکتـا هسـتند و هیـچ دوگانگـی ندارنـد. حضـرت خیـال بـزرگ را 

کوچک، کوچک را بزرگ، راست را چپ‌ و چپ را راست نشان می‌دهد )بال‌ىزاده، 1422: ص 

97(. بنابرایـن وارونگـی )قلـب( از دیگـر ویژگی‌هـای حضـرت خیال اسـت )بالـ‌ىزاده، 1422: 

ص 57 - 58(. علم منامات )تعبیر خواب( مربوط به این حضرت است. هر خوابی نیاز به 

، خواندنی  تعبیر ندارد؛ اما بسیاری از تجلیات صوری محتاج به علم تعبیر است. علم تعبیر
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و مدرسی نیست، بلکه ریشه در شهود تجلیات الهی دارد و معبّر باید بتواند مناسبت بین 

صـورت نازلـه در خـواب و معنـا و حقیقتـی کـه خواب از آن حکایت می‌کنـد را درک کند و با 

عبور از صورت، آن را به معنا بازگرداند؛ از همین رو به او معبّر و به این علم تعبیر می‌گویند 

)بالـ‌ىزاده، 1422: ص 95(. اولیـن مراتـب وحـی الهـی از عالـم خیـال )خـواب( آغـاز می‌شـود 

)بال‌ىزاده، 1422: ص 121(.

کنان در ایـن حضـرت، باری‌تعالـی را  یـه اسـت. سـا عالـم عقـل، عالـم غیـب و جهـان تنز

یـه و تبرئـه  از صفـات نقـص و هـر آنچـه شایسـته مقـام عظمـت و جلالـت او نیسـت، تنز

می‌کننـد. عقـل هرگـز نمی‌پذیـرد کـه خـدای نامحـدود در اشـیای محـدود حضـور داشـته 

از  غیـر  را  خـدا  و  می‌دانـد  ناصحیـح  امـری  را  اشـیا  بـر  بـاری  وجـود  حمـل  عقـل،  باشـد. 

کنان حضـرت  و سـا 101(. اصحـاب عقـول  )بالـ‌ىزاده، 1422: ص  موجـودات می‌پنـدارد 

بـاور دارنـد ببیننـد )یعنـی در غیـر لبـاس  بـه آن  کـه  را در غیـر لباسـی  گـر خـدای  ا عقـل 

اطالق(، او را انـکار می‌کننـد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 165 - 167(؛ امـا ایـن حکمـی اسـت 

ناصـواب. توضیـح آنکـه حق‌تعالـی بـرای ایجـاد خلـق، سـیر و سـفری نزولـی را می‌آغـازد و 

از مقـام احدیـت )مقـام اجمـال و یکتایـی( بـه مقـام تفصیـل خـود در عالـم ربوبـی هبـوط 

می‌کنـد و کثـرات اسـمائی و صفاتـی و سـپس عوالـم خلقـی پدیـد می‌آیـد. ذات بی‌رنـگ او 

در هـر عالمـی رنـگ آن عالـم را می‌پذیـرد؛ بنابرایـن در حضـرت حـس، احـکام حـس و در 

حضـرت خیـال، احـکام مثالـی، در عالـم عقـل، صفـات تنزیهی و کمالـی حق‌تعالی در هر 

عالـم، بلکـه در هـر مظهـری احـکام آن مظهـر را بـه خـود می‌گیـرد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 100 

یـه و تشـبیه را بـا هـم داشـته باشـد،  - 101(؛ درنتیجـه کمـال حقیقـی عـارف آن اسـت کـه تنز

ع(، دعـوت شـبانه تنزیهـی و روزانـه تشـبیهی را بـا یکدیگـر  کـه حضـرت نـوح ) همان‌گونـه 

کـرده بـود )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 65(. همـراه 
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اعیـان ثابتـه: اعیـان ثابتـه مظاهـر اسـماء و صفـات حـق هسـتند )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 

288(. عیـن ثابـت موجـودات، در علـم حق‌تعالـی قـرار دارد )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 44(. 

ی در منظومه باورهای عرفانی دارد. علم ]ذاتی تفصیلی پیشـین[  عیـن ثابـت نقـش محـور

حق‌تعالی، لسان استعداد، عطایای حق، دعا و اجابت )بال‌ىزاده، 1422: ص 44 - 45(، 

قضـا و قـدر )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 306(، سـعادت و شـقاوت )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 120( و 

جبـر و اختیـار )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 139و 182( تبعیـت علـم از معلـوم )بالـ‌ىزاده، 1422: 

ص 180( بـه بحـث اعیـان ثابـت گـره خـورده اسـت. اعیـان ثابـت هیـچ تغییـری نمی‌کننـد 

)حقایـق مجـرد هسـتند(‌ و تنهـا مظاهـر آنهـا به عالم خـارج پا می‌گذراند )بالـ‌ىزاده، 1422: 

ص 78(؛ بنابرایـن تنهـا بـا دیـدن اعیـان خارجـی می‌توانیـم بـر اعیان ثابته اسـتدلال کنیم، 

البتـه اعیـان خارجـی بیـرون از عالـم ربوبـی نیسـتند )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 88(. انسـان 

)بالـ‌ىزاده، 1422: ص  ثابتـه اسـت  اعیـان  از جملـه  و  تمـام حضـرات  کامـل دربردارنـدۀ 

102(. اعیـان ثابتـه در سلسـله طولـی مظاهـر خلقـی ]فراتـر از همـه[ قـرار دارد و عالـم چیـزی 

جـز ظهـور حق‌تعالـی در صـورت اعیـان ثابتـه نیسـت )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 88(. درواقـع 

اعیـان ثابتـه نخسـتین کلیـد خزانـۀ غیـب الهـی هسـتند؛ ‌بنابرایـن کسـی از آنهـا اطلاعـی 

نـدارد مگـر خاصـان حـق )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 186(.

از نگاه بالی ‌افندی، سعه وجودی انسان کامل را از اسمی می‌توان شناخت که از آن سرچشمه 

گرفته اسـت. انسـان کامل مظهر اسـم الله اسـت و قلب او از اسـم رحمان گرفته شـده اسـت، 

بلکه قلب عارف از اسـم الرحمن نیز وسـیع‌تر اسـت؛ همان‌طور که در حدیث قدسـی آمده 

اسـت: »ما وسـعني أرضي و لا سـمائي و وسـعني قلب عبدي المؤمن التقي النقي: آسـمان 

و زمینم گنجایش مرا ندارد؛ اما قلب بنده مؤمن پرهیزکار پاکم مرا وسعت دارد«. درحالی‌که 

حتـی اسـم عـام »الرحمـن«، حـق را بـه طـور کامل حکایت نمی‌کنـد؛ برای مثال طبـق دیدگاه 
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عام، حق راحم است، اما مرحوم نیست؛ یعنی اسم رحمت نمی‌تواند ظرف کاملی باشد که 
حق را به‌تمامه دربر گیرد )بال‌ىزاده، 1422: ص 161(.۴

طْنـا  انسـان کامـل به‌مثابـه کتـاب جامعـی اسـت کـه قـرآن از آن سـخن گفتـه اسـت: »مـا فَرَّ

، می‌تـوان گفـت  كِتـابِ« )أنعـام: 38( و جامـع همـۀ حضـرات اسـت. بـه تعبیـر دیگـر
ْ
فِـي ال

انسـان کامل »قرآن« )= جامع( اسـت که به واسـطه دسـت‌یابی به مقام فناء فی الله از همه 

حجاب‌هـای انیّـت خـود خـارج شـده اسـت )بالـ‌ىزاده، 1422: ص 103(. عالـم بـه واسـطه 

انسـان، کامل و تام می‌شـود و اوسـت که بین حضرت امکان )هسـتی مظهری( و حضرت 

وجـود )حضـرت احدیـت حـق تعالـی( فاصلـه )= بـرزخ( شـده اسـت و همه حقایـق الهی و 

خلقـی )= کَونـی( را در خـود جمـع دارد. بالـی بـه تبعیـت از ابن‌عربـی معتقـد اسـت انسـان 

کامـل آخـر همـه آمـده اسـت؛ از ایـن‌رو عمل تجلی الهـی با او تمام می‌شـود و به‌مثابۀ نقش 

خاتم انگشتر است )بال‌ىزاده، 1422: ص 27(.

تنیجه

گـر نگوییـم هیـچ، کمتـر مـورد توجه قـرار گرفته  بالـی‌ افنـدی در پژوهش‌هـای فارسـی‌زبان، ا

پای شـرقی به‌ویژه بلغارسـتان و ترکیه، بیشـتر درباره شـخصیت او حساسـیت  اسـت و ارو

نشـان داده اسـت. بـر خالف شـارحان مکتـب ابن‌عربـی در شـرق به‌ویژه ایران و شـبه ‌قاره 

هند‌ که به‌مرور به سـوی تشـیع متمایل شـدند، بالی، عبدالغنی نابلسـی و بسـان شـارحان 

سـنتی )و غربـیِ( ابن‌عربـی همچنـان بـه قرائـت سـنی پایبنـد هسـتند. ایـن حقیقـت را 

کـرد. بالـی در شـیوه پژوهـش از اخالف خـود  می‌تـوان در جای‌جـای آثـار بالـی مشـاهده 

بهـره بـرده اسـت تـا جایـی ‌کـه گویـی بـا تکیـه بـر مقدمـه قیصـری بر شـرح فصـوص، خـود را از 

ارائـه منظـم و دسته‌بندی‌شـده معـارف مکتـب ابن‌عربـی بی‌نیـاز دیـده اسـت. البتـه در 
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مـوارد فراوانـی، شـارحان دیگـر به‌ویـژه قیصـری را نقـد کـرده و فهـم خود را به کرسـی نشـانده 

اسـت. آمـوزه حضـرات خمـس بـه طـور متمرکـز در شـرح فصوص بالی بحث شـده اسـت. بر 

خالف قیصـری، بالـی اعیـان ثابته را در شـمار حضرات برمی‌شـمرد. درک بهتـر آرای بالی 

مطالعـات  دسـت‌‌مایه  می‌توانـد  پژوهش‌هـا  ایـن  کـه  اسـت  بیشـتر  پژوهش‌هـای  نیازمنـد 

تطبیقـی قـرار گیرد. 

بالـی در هیچ‌کجـا بـه طـور منسـجم دربـاره آمـوزه حضـرات خمس سـخن نگفته اسـت. او از 

سـویی حضـرات را بی‌نهایـت می‌دانـد؛ چراکـه ذات الهی در همه مظاهر اسـمائی، صفاتی 

و خلقی حضور دارد. از سـوی دیگر کلیات آن را در پنج حضرت منحصر می‌کند:‌ انسـان 

کامـل، اعیـان ثابتـه، عالـم ارواح )= عالـم مثـال(، عالـم معانـي )= عالم عقـول، ارواح مجرده( 

و عالم شـهادت. شـاید مهم‌ترین تفاوت دیدگاه بالی با سـایر شـارحان مکتب ابن‌عربی در 

موضوع حضرات خمس همین نکته است. او اعیان ثابته را نیز در شمار حضرات می‌آورد؛ 

اما این بدان معنا نیست که از حضرت واحدیت و حضرت احدیت سخن نگفته باشد. او 

در لابلای گفتارهای خود درباره احدیت ذاتیه و واحدیت نیز به‌اجمال بحث کرده است. 

باید توجه داشت اعیان ثابته، مظاهر اسماء هستند و به ‌همین دلیل می‌توان از باب اتحاد 

، حضرت اعیان ثابته را با حضرت واحدیت این‌همان دانست. از این حیث  ظاهر و مظهر

حضرت واحدیت بی‌نهایت اسـت و بی‌نهایت جلوه و مظهر دارد. از سـوی دیگر صفات 

الهـی وجهـه‌ای بـه ذات دارنـد کـه یکـی بیـش نیسـت و هیـچ مظهـری را برنمی‌تابـد و قابـل 

شناخت برای هیچ مربوبی نیست.

بالی انسان را کون جامع می‌داند که جامع همه ویژگی‌های عالم الهیت یعنی ذات، صفات و 

افعال و جامع ویژگی‌های عوالم روحانی و جسمانی و فاصل میان حضرت وجود )= وجوب( 

و امکان است. به پیروی از ابن‌عربی، بیشترین بخش شرح فصوص بالی به سخن درباره آموزه 
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انسان کامل اختصاص پیدا کرده است. انسان کامل همه عوالم از جمله عالم ماده را در خود 

دارد؛ از این‌رو بالی به مناسبت در باب حضرت ناسوت )عالم ملک( نیز به‌اجمال گفتارهایی 

داشته است. گرچه عالم ماده به ظاهر در پایین‌ترین سطح مظهریت قرار دارد، نباید از نظر دور 

داشت که ذات احدی حق در همه ذرات عالم به یک میزان حضور دارد و بروز حداقلی صفات 

مساوی است با بطون حداکثری سایر صفات؛ بنابراین انسان کامل بدون حضور در عالم ملک 

امکان عروج به قله وجود را نخواهد داشت. از دیدگاه بالی عالم عقل، عالم غیب و جهان تنزیه 

است و عالم مثال عالم تشبیه که ویژگی‌های حضرات عقل و ماده را در خود جمع دارد. 
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