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Abstract 

The issue of the creation of the universe has been a challenge for philosophers, theologians and 

physicists of all ages. The purpose of this research is to study and compare Hawking’s view on the 

creation of the universe with that of Mullā Ṣadrā based on the teachings of transcendent philosophy 

in a descriptive-analytical manner. In this paper, the epistemological and ontological foundations of 

the two perspectives are compared to clarify the commonalities, disagreements and the advantages. 

It will be revealed that the concepts of “nothing” and “vacuum” in Hawking’s theory of the creation 

are different from the concept of vacuum in the transcendent philosophy and hence, do not mean 

pure non-existence. Referring to the religious teachings and based on his philosophical principles, 

such as the ontological primacy of existence and substantial motion, as well as the idea of creatio ex 

nihilo (creation out of non-existence), Mullā Ṣadrā proves the temporal origination of the universe 

(in a specific sense). According to him, Divine emanation is eternal, constant and inseparable from 

God and thus, the claim that the creation has begun in a real or imaginary time is rejected. 

Keywords:Mullā Ṣadrā, Hawking, the creation of the world, transcendent philosophy, comparison 
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 نگیعالم از نگاه هاوک شیدایپ یواکاو
 ملاصدرا  یبر اساس مبان 

 رزوه  یصالح اعظم
  ، دانشگاه آزاد اسلامی،نجف آباد، ایراننجف آباد اسلامی، گروه الهیات، واحدفلسفه و کلام  یدکتر یدانشجو

میدکتر محسن فه  
، ایرانمی، نجف آبادگروه الهیات، واحد نجف آباد، دانشگاه آزاد اسلا، اری استاد  

Email: fahimmohsen54@gmail.com 
یجعفر   یدکترمجتب  

، ایرانگروه الهیات، واحد نجف آباد، دانشگاه آزاد اسلامی، نجف آباد، اری استاد  
 چکیده

اعص  ار ب  وده  ۀدر هم    کیزین و دانشمندان ففلاسفه، متکلما یهااز چالش یکی یو خلقت عالم هست  نشی آفر  ۀمسئل
جه  ان  شیدای   پ ۀ درب  ار ن   یهاوک  دگاهی د یشده، بررس  میتنظ یلیتحل – یفیتوص ۀویپژوهش که به ش نیاست. هدف ا

 ۀ درب  ار دگاهی دو د نیا یمقاله ضمن بررس   نی. در ااست  هیحکمت متعال  یهاملاصدرا بر اساس آموزه   دگاهی با د  یهست
 یر چگ  ونگد  ن   یهاوک   ی  ۀملاص  درا و نظر  یش  ناختیو هست  یش  ناختمعرفت  یمبان  سیامق  به  ،یخلقت عالم هست

 نی. در امعلوم شود یگری بر د یکیآن، وجوه اشتراک و اختلاف آراء و تفوق   یۀپرداخته شده است تا در سا  زین  نشی آفر
خلأ در حکم  ت   ، با مفهومخلقت جهان  ۀ دربار  ن یهاوک   یۀو »خلأ« در نظر  چ«ی»ه  میگردد که مفاهیم   نمقاله روش

و  ین   ی د یه  املاص  درا ب  ا التف  ات ب  ه آموزه   ،نی. همچن   ستیمحض ن  یستین  یمعنامتفاوت است و به  اریبس  هیمتعال
 یاز عدم، به اثبات عقلان خلق رش یضمن پذ ،یو حرکت جوهر همچون اصالت وجود  ش،یخو یعقل یبراساس مبان
منف  ک از خداون  د ریچن  ان مس  تمر و    یاله  ضیف  شان،یاعتقاد ا. بهازد پرد یخاص( م   یمعنا)به  عالم  یحدوث زمان

 د.شویزمان موهوم رفع م  ای یقیخلقت در زمان حق یبرا یکه تصور آ از است
 .دگاهی د ۀسیمقا ه،یخلقت جهان، حکمت متعال ن ،یهاوک  دگاهی ملاصدرا، د دگاهی د :واژگان کلیدی
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 مقدمه .1

از ع  دم   ف  رینش و خل  قق( به تبی  ین مس  ئلۀ آ1405-979رازی)صدرالدین محمد بن ابراهیم قوام شی
شناسی نظریۀ هاوکین  این نکته لازم به ذکر است که این نظری  ه ب  ر در توضیح دیدگاه جهان  ست.پرداخته ا

وسیلۀ زمان به  –بان  و نظریۀ عمومی انیشتین بنا شده است. بر اساس این نظریه، انحنای فضا  پایۀ نظریۀ مه
همگ  ن و مش  ابهی ده در جهان پدید آمده است و بر اساس این معادلات، جه  ان دارای چگ  الی چگالی ما

یابد و هر اندازه که کسی به گذشته برگردد، سرعت انبساط ای انبساط میاست که با سرعت آهسته و پیوسته
شعاع ب  ه ص  فر شود و رسد که انحنای چگالی جهان نامحدود میای میشود؛ تا جایی که به نقطهبیشتر می

ان  د. شناختی آ ازین اش  اره کردهعنوان تبیین جهاندانان به آن بهای است که فیزیک رسد. این همان نکتهمی
کند و هرچه زم  ان اض  افه ش  ود، ها معتقد بودند که شعاع جهان به زمان وابسته است و با زمان تغییر میآن

ط جهان را استخراج کردند. »گاموف اسم« این نظریه شود که از این معادله انبساشعاع جهان هم اضافه می
اعتقاد او جه  ان در لحظ  ۀ ص  فر بان  در فارسی است. ب  هد که معادل انفجار بزرگ یا مهبن  نام نهارا بی  

 (.1396میلیون سال پیش است)شاکرین،  13خلق شد که این لحظه تقریباً 
ه  ای هاب    در ط دانش  مندان آزمایش  گاهنظریۀ انفجار بزرگ به کشف تشعشعات زمین در جهان توس   

کند که جهان در اص  از یک تکینگی زمانی ناش  ی ش  ده ه را تأیید میبن  این نظری ناظر است. بی    1965
(. چنین نگرشی، اهمیت ,1979Swinburneاست و زمان و مکان و ماده و انرژی همگی به وجود آمدند)

ه یکی از مفاهیم بنیادی عل  م فیزی  ک ن  وین در حکم  ت تر جایگاپژوهش کنونی در تبیین و شناخت افزون
های دیگری نیز به مسئلۀ نماید. در باب پیشینۀ بحث، لازم به ذکر است که هرچند پژوهشمیالهی را تبیین  

بودن این مقاله از جهت مقایسه و بررس  ی وج  وه اش  تراک و اند؛ اما بدیعآفرینش و مباحث پیرو آن پرداخته
آن اس  ت؛ یشمندانی همچون ملاصدرا و هاوکین  در باب مسئلۀ خلقت و بررسی چرای  ی  اختلاف آراء اند

گ  اهی از زیرا برخی از مدافعان نظریۀ هاوکین  با استناد به برون داده های علم  ی فلاس  فۀ    رب و ب  دون آ
 پردازند. خصوص حکمت متعالیه، به تبیین تقاب  فلسفه و علوم تجربی میمبانی فلسفۀ اسلامی و به

نظر ملاصدرا و مدافعان نظری  ۀ در نهایت، این مقاله درصدد است تا با تبیین و تحلی  نحوۀ خلقت از م
گویی به این پرسش پرداخته است که »نظریۀ خلقت از منظر ملاصدرا و هاوکین    چ  ه هاوکین ، به پاسخ

 پذیر با یکدیگر هستند یا خیر«. ها و اختلافاتی دارد و آیا تطبیقمشابهات
 

 قت از نگاه هاوکینگلخ .2

کن  د؛ ان، تکیه به خداون  د مس  ئله را ح    نمیهاوکین  معتقد است در پاسخ به چگونگی پیدایش جه 
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تواند بلکه سؤال را از پیدایش »جهان« به پیدایش »خداوند« انتقال خواهد داد. از نظر او، نیروی گرانش می
وی با تکیه ب  ر نظری  ۀ  ای آن ضرورت ندارد.موجب شود که »جهان« از »هیچ« پدید آید و وجود خالقی ور

خدا و دخالت او در هستی باقی نگذاشت. هاوکین  معتقد اس  ت جه  ان از بن ، جایی برای خالقیت  بی  
منص  ۀ ظه  ور و هس  تی توان  د ب  دون ه  یچ خ  القی م  اورای خ  ودش، از »ع  دم« بهطریق قانون گرانش می

. طبق دی  دگاه او از آنج  ا ک  ه گ  رانش، (Hawking & Mlodinow, The Grand Design, 180)برسد
طور محلی پایدار و در مقی  اس جه  انی دهد که فضا و زمان بهد، اجازه میدهشک  فضا و زمان را تغییر می

تواند با کمک انرژی گرانشی منفی جبران کن  د ناپایدار باشد. در مقیاس کلی، جهان انرژی مثبت ماده را می
 چ ایجاد کند. و جهان قادر است خود را از هی

نه را تشکی  دهند ملزومات عمیق  ی ب  رای این اندیشه که فضا و زمان ممکن است سطح بستۀ بدون کرا
طور کام    شد فرض کرد که خالقی دارد؛ اما اگر جه  ان ب  هخدا در جهان دارد. اگر جهان آ ازی داشت می

ه انجامی؛ در ای  ن ص  ورت دیگ  ر چ  ه خوداتکا باشد، یعنی مرز و لبه نداشته باشد آن را نه آ ازی هست و ن
ص  ورت (. در رد ای  ن تبی  ین از پی  دایش خلق  ت بهHawking, 140)دجایی برای خدا ب  اقی خواه  د مان   

اعتراف خ  ود هاوکین    فق  ط ی  ک کرانگی فضا و زمان که ب  هخودبسنده، توجه به مبنای اثبات آن، یعنی بی
 (.,136Ibidپیشنهاد است، کافی است)

نگ  اه آ از زمانی عالم است؛ در حالی ک  ه چن  ین نیس  ت. در   بات وجود خدا پیروتصور آن است که اث
شود. همچنین، ماده را قدیم زمانی و در عین فلسفی و دینی، فیض خداوند همیشگی است و هرگز قطع نمی

دانند. با این وجود، فهم و بررسی تبیین خ  اص هاوکین    از مس  ئلۀ پی  دایش هس  تی، حال حادث ذاتی می
 شناسانۀ اوست.و جهان شناسانهد درک مبانی معرفتنیازمن

 
 سی  شنامبانی معرفت .3

 توان در سه مبحث بررسی کرد:این مبانی را که زیربنای نوع نگاه وی به هستی است، می
یۀ کوانتوم  .1.3  نظر

دهد و فیزیک کوانت  وم طبق دیدگاه منبعث از این نظریه، نسبیت عام، حرکت اجسام بزرگ را توضیح می
در گسترۀ اتمی و ریزاتمی  شود فعالیت طبیعتبه حرکات ذرات ریز است. در فیزیک کوانتوم تلاش میناظر  

ک  رد، مط  ر  سنجیده ش  ود ک  ه ب  ر اس  اس آن، فه  م ک  املًا متف  اوتی از آنچ  ه فیزی  ک کلاس  یک ارا   ه می
 (. Hawking & Mlodinow, The Grand Design, 32)شد

ی از جه  ان را نش  ان شود ک  ه تص  ویرواقعیت بیرونی ارا ه میدر طر  فیزیک کوانتوم، مدل جدیدی از 
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ر آن بسیاری از مفاهیم بنیادی مربوط به درک مستقیم از واقعیت بیرونی معنا ندارد )هاوکین  و دهد که دمی
(. مک  ان، مس  یر و حت  ی گذش  ته و آین  دۀ ی  ک ش  یء، دقیق  اً مش  خ  و قطع  ی 62ملودینو، طر  ب  زرگ،  

 (.  61نیست)همان، 
یک پدی  ده باش  یم؛ بلک  ه توانیم فقط ناظر گوید که ما نمیهمین نظریه است که هاوکین  میساس  بر ا

 ,Hawking & Mlodinow)80شونده برهم کنش داشته باشیم)برای مشاهده ناچار باید با شیء مشاهده
The Grand Design,   ه، ع  دم شوندکننده در جهت ایجاد تغییر در مشاهدهشدن برای مشاهده. نقش قا

تواند همچنان که مانند آن یک شیء می ها با حس، طر  دوگانگی موج و ذره که بر اساسسازگاری دریافت
مثابۀ یک ذره عم  کند و همچنین، پذیرش اص  عدم قطعیت هایزنبرگ از جمله نت  ای  کند بهموج رفتار می

گری معرفت ایج  اد ر زمینۀ حکایتهای هاوکین  دشناختی است که نظریۀ کوانتوم در حوزۀ دیدگاهمعرفت
 کرده است.

ون هاوکین  با وجود پ  ذیرش ق  وانین در جه  ان، م  دعی اس  ت ک  ه ق  وانین بر همین مبنا است که استی
 .Ibid, 72-73)سازند )طبیعت، احتمالات مربوط به گذشته و آینده را برای ما روشن می

 محورگرایی مدلواقع .2.3
ا پ  س از آن، ن  وعی نگ  اه نگرش ر الیستی بر علم حاکم بود؛ امقب  از گسترش مباحث فیزیک کوانتوم  

ی در این زمینه حاکم شد. وی در تلاش است مبنایی میانه را ارا ه دهد ک  ه در نظ  ر او ن  ه ر الیس  م اید الیست
جای مش  اهدۀ مس  تقیم، س  خن است و نه ضد ر الیسم؛ بدین صورت که از مشاهدۀ مبتنی بر تکنولوژی ب  ه

 . Ibid, 10)انجامد)محور« می  نظریۀ »ر الیسم مدلگوید و به طرمی
شود الگویی حاص  از فعالیت ذهن است که در یک ساختار ذهنی، مغ  ز دل مطر  میعنوان مآنچه به

 ,Ibidپ  ردازد)ه  ا میریزد و به تفسیر آنها میمشاهدات انسان را فراتر از یک نقش انفعالی، درون آن قالب
لیس  م را ظریه تمام اختلاف  ات ت  اریخی ب  ین اید الیس  م و ر اکند که با طر  این ن(. هاوکین  ادعا می172

 (.Ibid, 46خاتمه داده است)
لازم است در این زمینه به یک نکتۀ اساسی اشاره شود؛ حاص  تصویرسازی ذهنی ک  ه هاوکین    از آن 

ه  ای ذهن  ی چوبگوید، نابودی علم خواهد بود. این موضوع بدان س  بب اس  ت ک  ه نت  ای  چهارسخن می
ه  ا ک  املًا ص  حیح باش  ند. در به نحوی که هر دوی آن تواند تفسیر کاملًا متناقض را ارا ه دهد؛گاه نمیهیچ

 گرایی بسیار فاصله دارد.انجامد و از واقعگرایی میمحور به نسبیحقیقت، این نوع از ر الیسم مدل
یۀ  .3.3  Mنظر

ای دست یابند که قادر بردند که به نظریهرؤیا به سر میهاوکین  و دانشمندان پیش از او همواره در این  
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ای های مختلف جهان را تبیین کند؛ البته هاوکین  بر این اعتقاد است که هیچ مدل یا نظریهنبهباشد تمام ج
عنوان ها که تحتای از نظریهتنهایی بتواند همۀ ابعاد جهان را توضیح دهد؛ اما طر  شبکهوجود ندارد که به

ی ب  ا در کن  ار ه  م ق  راردادن شوند، قادر خواهد بود، چنین رؤیایی را محقق سازد. و« مطر  میMریۀ  »نظ
ه  ا ب  ه تش  ریح س  ازد ک  ه م  دعی اس  ت یک  ی از آنفیزیک نیوتن و مکانیک کوانتوم، دو مدلی را مطر  می

 ,Ibidش  کافد)ها ب  رای م  ا میپردازد و دیگری هستی را در سطح اتم و ریزاتمساختارهای مرکب جهان می
58-67.) 

ای که واحد و یکپارچه نیست و از مجموع  ۀ ت؛ نظریهیک نظریۀ جامع و نهایی اس   Mاز نگاه او نظریۀ  
(. Ibid, 10س  ازند)ای از ابعاد جهان را ب  رای م  ا مکش  وف مینظریات شک  گرفته است که هریک، حوزه

کند و فیزیک کوانت  وم مبتن  ی ب  ر احتم  ال، نظریۀ نسبیت عام انیشتین، حرکت اجسام بزرگ را رمزگشایی می
 (.Ibid, 51سازد)ت ذرات ریز، تغییرات اتمی و ریزاتمی را روشن میک حرک تاریخ های متعدد برای ی

عنوان نظری  ۀ واح  دی متش  ک  از نظری  ات را ب  ه Mآنچه در پارادایم معرفتی هاوکین  پ  ذیرش نظری  ۀ 
محور معتق  د آن است که وی طب  ق قاع  دۀ ر الیس  م م  دل سازد،تر میمختلف برای تبیین ابعاد هستی آسان

ه  ای ذهن  ی رای سؤالات بشر در حقیقت، حاص  احتمالات متعددی است که قالباست که هر پاسخی ب
دلی  داشتن اص  ول و ها نه بهبرای تشریح همۀ پدیده  Mاند. بنابراین، گسترۀ وسیع نظریۀ  برای ما فراهم آورده

ه  ای یرش تبی  ینسبب پذیرش احتم  الات متع  دد و بازگذاش  تن مس  یر ب  رای پ  ذقوانین کلی است؛ بلکه به
 (. Ibid, 28مختلف، شک  گرفته است)

مط  ر  ش  ود، آن  Mهای هاوکین  در زمین  ۀ نظری  ه ای که لازم است در ارتباط با دیدگاهترین نکتهمهم
لاش ب  رای دس  تیابی ب  ه شمول برای رسیدن به شناخت طبیعت در واقع، نوعی ت   است که طر  نظریۀ جهان

ای توان  ایی تی منحصر در ع  الم م  اده نیس  ت و نظری  هبینی از مسیر علم فیزیک است؛ اما جهان هسجهان
 تفسیر همه عوالم را دارد که محدود در عالم ماده نباشد. 

 شناسانۀ هاوکینگ از نگاه ملاصدرا واکاوی مبانی معرفت .4.3
ایی نداشته ز نظر او، درک مستقیم از واقعیت بیرونی معنشود اشناسانۀ هاوکین  باعث میمبانی معرفت

را مؤثر در فهم و درک عالم بیرون معرفی کند. این نوع نگ  اه ک  ه ب  ه رویک  رد ع  دم س  ازگاری   باشد و انسان
محور ختم شد که گرایی مدلها با حس و تقویت احتمالات ذهنی منتهی است، به طر  نظریۀ واقعدریافت
ربی نظری  ۀ فیزی  ک های تجکه بر بنیان داده  Mرایی فاصله دارد و سرانجام با طر  نظریۀ  گها با واقعفرسن  

کند با احتمالات خود به تشریح امور هستی بپردازد. چنین ش  اکلۀ نیوتن و مکانیک کوانتوم است، تلاش می
ی  ان شناسی از اساس با بنیاده  ای فک  ری ملاص  درا در تع  ارض اس  ت. از آن ج  ایی ک  ه ه  ر س  ه بنمعرفت
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ت  وان ای  ن طور کلی میعین است به  گرایی یا عدم مطابقت ذهن باشناختی هاوکین  حاکی از نسبیمعرفت
 سه مبنا را از طریق اصول فلسفی صدرایی بررسی کرد.

 تواند و باید به معرفتی ص  حیح، دقی  ق و ثاب  ت برس  د. ص  درا معرف  تطبق دیدگاه صدرایی، انسان می
ه  ای معرفت ینتراست. حقیقتی  و دا می  داند. یقینی که ثابتمی  با واقع  مطابق  را دارای شرط یقین  حقیقی

ش  ان ص  ورت بین و نس  بت و محمول ها با تصور موضوع آن  تصدیق  معرفی کرده که  اولیه  بشری را بدیهیات
-1/90س  فار،  دهد)ملاص  درا، اگیرد و این تنها دخالتی است که ذهن در این نوع از معرف  ت انج  ام میمی
وم برهانی و ب  ر پای  ۀ مق  دمات کل  ی، ج  ایی بندی معارف حقیقی، علم تجربی جز در ذی  عل(. در رتبه89

 تقسیم شده اس  ت و مرتب  ۀ  الیقینو حق  الیقین، عینالیقینعلم  مراتب  به  و معرفت  ندارد. از نظر صدرا، علم
(. 6/282الکبی  ر،  تفسیر الق  رآن داند)همو،می وجودی تصالرا ا و سوم  را شهودی و دوم  برهانی را علم  اول

ی صدرالمتألهین، نفس انسانی توانمند است که همۀ حقایق هستی را در خود متجلی کند و این به طبق مبان
 (.484: 1354مرتبۀ وجودی نفس بستگی دارد)همو، 

شود. ملاصدرا تصدیقات تقسیم می  و  به دو حوزۀ تصورات  بشری  و ادراکات  نزد فلاسفۀ اسلامی، علوم 
دان  د؛ ب  دین می  را از س  پاهیان عق     و ح  س  را حس  ادراکات تصوری  أفلاسفۀ مسلمان، منش  همانند سایر

منته  ی  کل  ی مف  اهیم ب  ه عق    ب  ا م  دد هستند و س  پس، شک  جز یدر آ از به  بشری  صورت که ادراکات
 (.3/487شوند)همو، اسفار،  می

 عل  وم  یس  ت؛ بلک  همح  دود ن گان  هپن  ح  واس ب  ه حس در اندیشۀ ملاصدرا فقط  کر است کهلازم به ذ
(. در 491آی  د)همان،  می  حساب  به  تصوری  شود و مبدأ ادراکاترا نیز شام  می  باطنی  و حواس  حضوری

 ب  ه  نی  ز مس  بوق  بدیهی  در قضایای  تصورات  سیستم فلسفی صدرایی حس تا آن اندازه اهمیت دارد که حتی
 (. 205بیة،  شوند)ملاصدرا، الشواهد الربومعرفی می حسی ادراک

شود و در حیطۀ قض  ایا و وابستگی به حس با وسعت معنایی آن در نگاه وی، در باب تصورات طر  می
 یقه  ا را تص  دآن  و محم  ول،  تصور موض  وع   صرف   به  فقط  از حس  استفاده  تواند بدونمی  ها، عق تصدیق

ۀ اسلامی با ظرافت، اظهارنظر کرده و هایی در حوزۀ معرفت بشری باعث شده فلاسف بندیکند. چنین تقسیم
 دچار لغزش نشوند.

ت  وجهی ب  ه موضوع دیگری که باعث خطای هاوکین  و ا ل  ب پی  روان الح  اد م  درن ش  ده اس  ت، بی
و منطقی است.  فلت از   ماهوی، فلسفی  ممفاهی  دستۀ  سه  ها بهشده از سوی آنبندی مفاهیم استفادهتقسیم

از جمل  ه  و متغی  ر و وج  ود و ع  دم و امک  ان، ثاب  ت و معلول، وج  وب ظیر علتهایی ناین مسئله که مؤلفه
فلسفی هستند که مابازای خارجی ندارند و فقط منشأ انتزاع دارند، باعث شده که چنین مفاهیمی ی  ا   مفاهیم
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ه  ا و پرداختۀ ذه  ن و حاص    کنشنادرس  ت خ  ارجی تعی  ین ش  ود ی  ا س  اختهاشتباه متناظر با مص  ادیق  به
شود که چنین مف  اهیمی بی  انگر مالات ذهنی معرفی شود؛ در صورتی که در دیدگاه ملاصدرا روشن میاحت

عینی است، بدون آنک  ه ض  رورت داش  ته باش  د مص  داقی خ  ارجی ب  رای آن تعی  ین   وجود موجودات  نحوۀ
 (.332 -1/339شود)ملاصدرا، اسفار،  

ش چن  ین ص  فتی ب  رای معرف  ت موج  ب اس  ت و پ  ذیر حقیقی یک معرفت با واقعی که شرط   مطابقت
توان ش  رط ها نمیشود و در همۀ آنصورت متفاوت، احراز میشود در مفاهیم یادشده بهگرابودن ما میواقع

است  ذهن هر دو در درون  کیو مح  منطقی، حاکی  در قضایایمطابقت را وجود مابازای عینی معرفی کرد.  
از ذهن ب  رای آن متص  ور نیس  ت؛ در نتیج  ه، مطابق  ت آن ب  ا عل  وم و به همین واسطه، مابازای عینی خارج 

صورت حضوری یا از مسیر نیز یا از طریق بدیهی و به فلسفی در قضایای  مطابقتشود.  حضوری محرز می
اس  ت و   ترین بخش مس  ئلهماهوی، مهم  در قضایای  ابقتمط  شود. احرازبرهان و استدلال عقلی اثبات می

 پردازد.باره به بحث میطور مفص ، درایننوان وجود ذهنی بهملاصدرا ذی  ع
 عق    ک  ه معتق  د اس  ت دان  د؛ بلک  هنمی ها کافیمطابقت آن اثبات برای تنهاییرا به ملاصدرا احساس

د. طبق این دیدگاه، نفس آدمی متأثر از وق  ایع خ  ارجی وج  ود یابحس، بدین مهم دست می  با کمک   انسان
 علت بین و سنخیت علیت از اص  کند و با استفادهق با وجود عینی خارجی را در خود ایجاد میذهنی مطاب

شود. با توجه به آنچ  ه مط  ر  ش  د بای  د گف  ت ک  ه طب  ق مب  انی ثابت می  با خارج   ذهن  و معلول، مطابقت
ان هستی ص  ورت شناسی هاوکین  که بر پایۀ آن نگرش وی به جه یک از اصول معرفتهیچ  صدرالمتألهین

 ای وارد است.ها اشکالات عدیدهگرفته است، پذیرفته نیست؛ بلکه به همۀ آن
 

 شناسیمبانی جهان .4

گرفته از نگ  اه وی از دریچ  ۀ شناسی نش  أتشناسانۀ هاوکین  مبتنی بر اصول خاص جهانمبانی جهان
مس  ئلۀ »علی  ت«، »زم  ان« و ت  وان در س  ه  یزیک جدید است. این مبانی را در تبیین پیدایش عالم میعلم ف

 »ماده« طر  کرد:
 علیت .4.1

های هاوکین ، رویکرد وی به قانون علیت اس  ت. رویک  رد هاوکین    ب  ه ترین اص  در همۀ تبیینمهم
که در آن، عل   یرمادی جایگاهی   مسئلۀ علیت، نوعی جبر علمی ناشی از قوانین مرتبط با عالم ماده است

های های خود ص  رفاً ب  ه یافت  هداند و در استدلالگوی مسا   میا پاسخندارند. هاوکین  علم تجربی را تنه 
توان  د در قال  ب نظری  ات کند. از نگاه وی، تبیین علمی از طری  ق ق  وانین عل  وم تجرب  ی میتجربی تکیه می
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ه  ای خ گوید و انسان را از هرگونه تبیین دیگ  ری، از جمل  ه تبی  ینعلمی، تمام سؤالات و مسا   بشر را پاس 
رقیب، کاربردی در تمامی قلمروها، حتی در قلمرو سؤالات نیاز سازد. او روش علمی را روشی بی، بیدینی

 .  ,Hawking & Mlodinow, The Grand Design)67داند)فلسفی می
کند که شام  یدارای چهار شاخصۀ اصلی معرفی م  های علمی از طریق قانون علیت راهاوکین  تبیین

بین  ی درب  ارۀ وق  ایع آین  ده زاید، تبیین و هماهنگی با مشاهدات موجود و ارا ۀ پ  یش  ظرافت، نداشتن عناصر
 (. ,26Ibidشود)است. یک تبیین علمی از نظر وی همواره آزموده می

ه  ا را دان  د و نق  ض آنناپ  ذیر میخلفعنوان فردی که به جبر علمی قا   است و اص  علی  ت را تاو به
کن  د. در ط  ر  داند، در این راستا با هر نوع تبیین دین  ی مقابل  ه میها میودن آنبقانونرفتن منزلۀ زیرسؤالبه

ه  ای دین  ی مباحث هاوکین  جبر علمی از دو جهت اراده و اختیار نامحدود الهی و مسئلۀ معجزه با تبی  ین
صادق، سو، پذیرش قدرت مطلق خداوند با قبول قوانین علمی هموارهوی از یک ناسازگار است. طبق دیدگاه  

توان ناسازگار است و از طرف دیگر، معجزات منسوب به انبیاء ناقض قانون علیت هستند. بدین ترتیب، نمی
-67معنای نفی دیگ  ری اس  ت)هم تبیین علمی و هم تبیین دینی از رخدادها را پذیرفت و پذیرش هریک به

53Ibid, .) 
فیزیک که بر پای  ۀ اص    علی  ت از عل    و شده در علم  هاوکین  باید بتواند ثابت کند که قوانین کشف

الوجود بالذات هستند و معلول چی  ز دیگ  ری اصطلا  فلسفی، واجبکنند بههای مادی حکایت میمعلول
ط بین موجودات مادی است باشند. در ذهن هاوکین  دو فرضیه وجود دارد: یا خداوند علت قریب روابنمی

است. با پیشرفت علم فیزیک، عل  مادی وقایع مختلف   یا علت دیگری موجب پیدایش پدیده های طبیعی
اند و فرض دوم به اثبات رسیده است. بنابراین، جایی برای علیت خداوند در نظام هستی ک  ه در کشف شده

العل    و نگر خداوند علتجانبهدر نگاهی همهماند؛ در صورتی که عالم ماده منحصر شده است، باقی نمی
شود؛ زیرا در نگاه او اص  علیت ی است. این نوع تبیین توسط هاوکین  پذیرفته نمیناظر و مدبر عل  اعداد

 شود.های طولی در نظر گرفته میعرض و بدون نیاز به علتفقط به صورت عل  مادی و هم
یر هس  تند. موضوعات، آن هم به صورت همیشگی و لایتغ   قوانین علمی فاقد صلاحیت برای تبیین همۀ

های دینی با قوانین علمی نیز باید این نکت  ه را اف  زود ک  ه اولًا، ق  درت مطل  ق و اهنگی تبییندر ارتباط با هم
اند نامحدود خداوند در طول قوانین الهی است و نه در عرض آن؛ بدین صورت که قوانین علمی تنها توانسته

ط در برخ  ی ابع  اد های قدرت الهی و مجرای فعالیت خداوند را شناسایی کنند و آن ه  م فق   برخی از حیطه
توان پذیرفت که قدرت خداوند ناقض قوانین علم  ی اس  ت ک  ه دنیای مادی جاری است. به هیچ روی نمی

ر کنند؛ بلکه باید گفت که خداوند ب  ه ق  درت نامح  دود خ  ود دها نیز از نحوۀ عملکرد الهی حکایت میآن
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 سازد.مواضع متعدد قوانین مختلفی از امور را جاری می
 زمان .4.2
زمان از مفاهیمی است که هاوکین  برای تبیین آن با نگرشی تجربی ورود کرده است. هاوکین      مفهوم 

( و از زم  ان پ  یش از 69تاریخچ  ۀ زم  ان،   معنای مرسوم آن دانس  ته)هاوکین ،انفجار بزرگ را آ از زمان به
و از این جه  ت  ان، منحنی است(. زم174-171کند)همان،  عنوان »زمان موهوم« تعبیر میانفجار بزرگ با  

نویس  د: »ب  ا ترکی  ب مکانی  ک در عین محدودیت، کرانه و مرزی ندارد. وی در تبیین این مس  ئله چن  ین می
دهن  د ک  ه فاق  د کران  ه کوانتوم و نسبیت عام، فضا و زمان ب  ا ه  م تش  کی  فض  ای چهاربع  دی متن  اهی می

عنوان آ   ازگر م است کس  ی را ب  ه(. از نظر او وقتی زمان را یک سیر مستقیم بدانیم، لاز214ت«)همان،  اس 
جهان در ابتدای آن تصور کنیم؛ اما اگر طبق آنچه که بیان شد زمان را منحنی و ک  روی ف  رض کن  یم، ه  یچ 

رسوم برای آن تصور نخواهد ش  د. معنای مای برای آ از نخواهد داشت؛ بنابراین، آ از و پایانی بهکرانه و لبه
ای باشد؛ آنگاه نه آ   ازی خواه  د یکسره، خودگنجا و بدون لبه و کرانهگوید: »اگر جهان واقعاً  هاوکین  می

(. هم  ین مبن  ا و برداش  ت از زم  ان 179تاریخچ  ۀ زم  ان،  داشت و نه پایانی، صرفاً وجود دارد«)هاوکین ،
ک  ه زم  ان در جه  ان ایس  تا و ناایس  تا تف  اوت دارد؛ چنانموجب شده است که هاوکین    گم  ان کن  د آ   از  

هانی ایستا، آ از زمان چیزی است که بای  د موج  ودی خ  ارج از جه  ان ب  رای آن تحمی    نویسد: »درج می
معنای گیرد که آ   از زم  انی ب  هداند نتیجه می( و سپس، از آنجا که جهان را در انبساط می25کند«)همان،  

شد؛ اما آ از زمان در صورتی نیازمند موجودی خارج از جهان است که ایستا با  شروع برای آن وجود ندارد؛
سوی گستردگی در حال پیشروی اس  ت. بن  ابراین، ه  یچ ض  رورت جهان ما ثابت نبوده و از انفجار بزرگ به

 فیزیکی برای یک آ از زمانی وجود ندارد)همان(.
شده است، پس دلی    انتظ  ار نامح  دود   سال پیش آفریده  700گوید که اگر جهان حدود  هاوکین  می

(. اگر ک  لام، ن  اظر ب  ه اص    خلق  ت 55ین ، جهان در پوست گردو،  وده است)هاوک پیش از آفرینش چه ب
بودن خداوند، اص  آف  رینش ه  م بای  د ازل  ی جهان باشد، اشکال هاوکین  وارد است؛ زیرا با توجه به ازلی

ل پ  یش ب  دانیم ای  ن ش  بهه را ط  ر  خواه  د ک  رد ک  ه چ  را باشد و اینکه آ از آفرینش را حدود چند هزار سا
عنوان علت تامه از ازل، تحقق فع  او تا حدود چند ه  زار س  ال پ  یش ب  ه تعوی  ق ند بهر م وجود خداوعلی

لحاظ زمانی ازلی باشد. با این ح  ال، زم  ان موه  ومی ک  ه خ  ود افتاده است. بنابراین، اص  آفرینش باید به
 مسک جسته است به همین مقدار، دچار مشک  است.استیون هاوکین  هم بدان ت

رس  د ک  ه در آنج  ا زم  ان ب  ا ی  ک بع  د ای مینسان در زمان به عقب برود به نقطهاز نظر هاوکین  اگر ا
شود؛ اما فرض یک دوره بدون زمان قب  از آنکه شروع شود، تناقض است؛ زیرا قب    و فضایی جایگزین می
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 (.55، هایی زمانی هستند)همانبعد، رابطه
دنبال جنوبِ قطب جن  وب آن است که بهاز انفجار بزرگ همانند  گوید که وجود زمان قب   هاوکین  می

رو، طب  ق بگردیم. وی معتقد است در ابتدای هستی، زمان وجود نداشت؛ اما بعد از آن زمان داری  م؛ ازای  ن
یه  ان نیس  ت. اگ  ر زم  ان ابت  دا نظر او چون آ ازی زمانی برای هستی نیست، پس نیاز به خالقی خارج از ک 

 Hawking, Brief Answers، آن را به وج  ود آورده باش  د)داشت لازم بود خالقی در زمان شروع هستی
To The Big Question, 35 .) 

برانگیز آن است که حقیقت زمان چیست؟ و آی  ا ماهی  ت زم  ان، ام  ری زمانمن  د اس  ت؟ مسئلۀ مناقشه
ی حادث است یا قدیم؟ اگر زمان را  یرمشمول در دایرۀ زمان بدانیم، اصطلا  دقیق فلسفی، زمان موجودبه
دان  د، گونه که هاوکین  مدعی است، قدیم خواهد بود و این مسئله با بیان او که هر چی  زی را ح  ادث میآن

متعارض است. از سوی دیگر، اگر زمان را حادث بدانیم همانند آن است که بگوییم زمانی ب  وده ک  ه در آن 
هاوکین    درب  ارۀ زم  ان   تواند معنای ص  حیحی داش  ته باش  د.ای نمیزمان نبوده است. چنین جمله  زمان،

کند ک  ه زم  ان پ  س از انفج  ار ب  زرگ ک  ه جه  ان، سو بیان میگوید؛ زیرا از یک صورت متشتت سخن میبه
ده است حادث شد به وجود آمد و از سوی دیگر، این پرسش که جهان قب  از انفجار بزرگ به چه صورت بو

 & Hawking)ک  ه جه  ان را در آن ق  رار ده  یمداند؛ چون قب  از انفجار بزرگ، زمانی نبوده را نامعقول می
Mlodinow, The Grand Design, 52-53)  ؛ لیکن جای طر  ای  ن پرس  ش اس  ت ک  ه چ  را زم  ان را

کند؛ در صورتی یم میداند و هستی را به قب  و بعد از انفجار بزرگ تقسموکول به »پس« از انفجار بزرگ می
 کند؟رگ معرفی میکه زمان را امری حادث و پس از تحقق انفجار بز

فرض رد وجود خداوند است و پذیرش آ از زم  انی خلق  ت هاوکین  در طر  بحث زمان، گرفتار پیش
را مستلزم وجود خدا و خودبسندگی هستی و نداشتن آ از زم  انی آن را نش  انۀ ع  دم نی  از ب  ه وج  ود خ  الق 

 از زمانی خلقت اس  ت؛ اگرچ  ه نوعی پذیرش آبن ، خود بهداند. در صورتی که اولًا، طر  نظریۀ بی  می
توان ملاک نیازمندی به عل  ت دانس  ت ک  ه ب  ا رد در بیان، وجود زمان را انکار کند؛ ثانیاً، آ از زمانی را نمی
 آ از زمانی عالم، نیازمندی آن به وجود خالق نیز رد شود.

ن    از آن دهد که وی تصور درستی از »عدم« ن  دارد. ع  دمی ک  ه هاوکیکین  نشان میاین سخنان هاو
ای از فضا و زمان اس  ت ک  ه گوید هرگز عدم فلسفی نیست؛ زیرا »هیچ« و »عدم« هاوکین  نقطهسخن می

 گیرند؛ بلکه ه  ویتیداند و تجلیات کوانتومی از عدم مطلق سرچشمه نمیدر آن قوانین کوانتوم را جاری می
(. پس طبیعتاً چن  ین 53سئلۀ خداباوری، فیزیکدانان و م دانیم)گلشنی،با ساختار است که ما مبدأ آن را نمی

گوی  د در نگ  اه عل  م ممک  ن اس  ت تعبیری از باب خلط مفاهیم علمی و فلسفی است. آنچه هاوکین    می
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از آنج  ا ک  ه بح  ث وج  ود  »عدم« نامیده شود؛ اما در نگاه فلسفی »وجود« امکانی است و نیازمند به  یر و
کاربردن مف  اهیم باید از مفاهیم فلسفی در آن بهره برد. به جهان و نیازمندی آن به خالق بحثی فلسفی است،

های فلسفی در حقیقت مغالطۀ اشتراک لفظ است؛ چون عدم علمی و عدم فلسفی تنه  ا علمی در استدلال
بال نخواهد داشت. فضای کوانت  ومی و ق  انون گ  رانش دندر اسم اشتراک دارند و نتای  فلسفی یکسانی را به

دان  د. ه  ا را موج  ود میآیند؛ ام  ا فلس  فه آنو پیدایش جهان در نگاه علم به چشم نمی  پیش از انفجار بزرگ
ها بنابراین، توجیه پیدایش جهان با قوانین فیزیک، مسئله را ح  نخواهد کرد؛ بلکه عق  از منشاء پیدایش آن

 کند.ای برای پیدایش جهان است، سؤال میکه مقدمه
 ماده .4.3

شناسی مس  ئلۀ تبی  ین هاوکین    از نند مسئلۀ زمان از مبانی مهم جهانم ماعال  تحقق مادۀ اولیۀ پیدایش
وسیلۀ چگالی م  اده در جه  ان پدی  د آم  ده زمان به –آید. طبق دیدگاه وی، انحنای فضا خلقت به حساب می

است و بر اساس این معادلات، جه  ان دارای چگ  الی همگ  ن و مش  ابهی اس  ت ک  ه ب  ا س  رعت آهس  ته و 
شود؛ تا جایی ک  ه ابد و هر اندازه که کسی به گذشته برگردد، سرعت انبساط بیشتر مییمیساط  ای انبپیوسته

 رسد. شود و شعاع به صفر میرسد که انحنای چگالی جهان نامحدود میای میبه نقطه
های احتمالی بر پایۀ حدسیات مبتنی بر نظریات علم هاوکین  در مسئلۀ مادۀ اولیۀ پیدایش عالم، تبیین

گوید. از نظر او، مرحلۀ تکینگی ی  ا صورت مفص  و دقیق سخن نمیدهد و در این مسئله بهک ارا ه میفیزی 
همان نقطۀ صفر پیدایش هستی که بر پایۀ آن مادۀ اولیۀ جهان محقق شد تابع قوانین فیزیک نب  وده و ق  وانین 

ه آن است ک  ه جه  ان س  رآ از ندیشحاکم بر آن با قوانین حاکم بر جهان امروزی متفاوت است. نتیجۀ این ا
تواند چگونگی پیدایش مادۀ اولی  ۀ دارد و قوانین فیزیک قادر است سیر تحول جهان را تبیین کند؛ لیکن نمی

 hawking-.org/time/stephenerlyhttps://www.laphamsquart-)جه   ان را تش   ریح کن   د 
time-back-travels   )ست که ناکارآمدی علم فیزیک برای ورود به برخ  ی ع  والم و ایو این همان نقطه
 شود.های هستی، مشخ  میحوزه

بن  در تعارض است و با وجود رد پرسش وضعیت جهان، قب  از انفجار مطلبی که با طر  نظریۀ بی  
سکوت کرده  –جایی که تابع قوانین فیزیک نیست از آن  –اولیه قب  از این انفجار   مادۀبزرگ، دربارۀ وضعیت  

است. مسئلۀ جهان قب  از انفجار بزرگ با کمک نظریۀ عدم مرز که هاوکین  مدافع آن است، توض  یح داده 
تنی  ده در درهم آن وشود. بر پایۀ این نظریه، زمان امر مجزایی از فضا، یعنی مکان نیست؛ بلکه برگرفته از می

اوست. بنابراین، زمان پس از انفجار بزرگ که فضا به وجود آمد، حادث شد. بدین ترتیب، این مطل  ب ک  ه 
جهان قب  از انفجار به چه صورت بوده، پرسش معقولی نیست؛ چون قب  از انفج  ار زم  انی نب  وده ک  ه م  ا 

https://www.laphamsquarterly.org/time/stephen-hawking-travels-back-time
https://www.laphamsquarterly.org/time/stephen-hawking-travels-back-time
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 بخواهیم جهان را در آن قرار دهیم.
شناختی مبتن  ی های کیهانکدام از مدلرو است؛ اول آنکه هیچعمده روبهکال  طر  این نظریه با دو اش 

بودن آن را ثابت نکنند. توانند عدم آ از زمانی مادۀ اولیۀ جهان یا همان ازلیبر قوانین علم فیزیک جدید نمی
ه   حام   موج  ود ح  ادث دیگ  ر ک  ه  –همچنین، این اشکال وجود دارد که هر حادثی، مسبوق به م  اده و م  د 

 است.   –استعداد آن است  
 شناسانۀ هاوکینگ از نگاه ملاصدرا واکاوی مبانی هستی .4.4

شناسانۀ هاوکین  در سه مسئلۀ اصلی »علیت«، »زمان« و »ماده« موردنقد از موض  وعات مبانی هستی
ان ت  ویها پرداخته اس  ت. بن  ابراین، مطور ویژه بدانبرانگیز در فلسفۀ اسلامی است که ملاصدرا نیز بهبحث

 طور جداگانه بررسی و مداقه کرد.ها را بههریک از آن
 علیت .1.4.4

پ  ذیر نیس  ت؛ بلک  ه بینیطور دقیق، پیشهمان گونه که بیان شد در مکانیک کوانتومی نتیجۀ آزمایش به
پذیر، وقتی نتیجه را بارها تکرار کن  یم، احتم  ال بینیتواند امکانات متعددی را اختیار کند. تنها چیز پیشمی

ت  وان در ی  ک زم  ان، وض  عیت ی  ک آوردن یک نتیجۀ خاص است. بر اساس اص  عدم تعی  ین نمیستدبه
(. ب  ا 71-68تحلیلی از دیدگاه فلسفی فیزیک  دانان معاص  ر،  مولکول و سرعت آن را مشخ  کرد)گلشنی،

 ول وبررسی مسئلۀ عدم قطعیت فیزیک کوانتومی باید گفت که در فلسفۀ اسلامی، علیت زیربنای همۀ اص   
آید؛ لیکن همۀ قوانین علم فیزیک بر پایۀ قوانین است. ضرورت علی و معلولی از علم فیزیک به دست نمی

 شوند. پذیرش اص  علیت حاص  می
اش، اصالت وجود و تشکیک در وجود، ب  ین وج  ود مطل  ق ملاصدرا بر پایۀ دو اص  ابداعی در فلسفه

دان  د؛ بلک  ه آن را لول را مستق  از وج  ود عل  ت نمید مع کند. او وجوخداوند و وجود عل  ناقصه جمع می
آورد. بنابراین، نیازمندی معلول چی  ز س  ومی فرات  ر از عل  ت و معل  ول ای از وجود علت به حساب میمرتبه

دنبال پاسخ این پرسش باشیم که علت نیازمندی به علت چیست؛ زیرا نیازمندی، ع  ین ذات نیست که ما به
است. وی با طر  مسئلۀ »امکان فقری« بر بسیاری از شبهات مربوط به اص    جودیمعلول و نتیجۀ مرتبۀ و

-1/329کشد)ملاص  درا، اس  فار، نگر روش تجرب  ی اس  ت، خ  ط بط  لان میعلیت که حاص  نگاه جز ی
320  .) 

کید بر جبر قوانین علی، اما ب  ا پ  ذیرش مس  ئلۀ احتم  الات، گ  ویی  هاوکین  با وجود ادعای خود در تأ
گوید کاملًا طبیعی است ک  ه زیر سؤال برده است. علیت طبیعی که هاوکین  از آن سخن میرا    بنیان علیت

توانن  د ج  ایگزین یک  دیگر با حرکت و تغییر دا می، همراه است؛ چون عل  ناقصه در شرایط متف  اوت، می
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اهی بین همر  شوند؛ اما در بحث علیت متافیزیکی که بین معلول و علت پیوند وجودی برقرار است، التزام و
باش  د. پیون  د تری میعلت و معلول ناگسستنی است و پیوند وجودی در مقایسه با جبر علمی واژۀ مناس  ب

وجودی تا بالاترین مراتب هستی ادامه دارد و با قدرت نامحدود الهی و معجزات پی  امبران نی  ز در تع  ارض 
نیم رابطۀ وجودی و وابستگی ذات  ی ظر ک نیست؛ زیرا هرچه به عل  یک معلول در مراتب بالاتر عالم هستی ن

معلول به آن علت، شدیدتر است؛ ولی در عل  ناقصه و قریب معلول، امکان ج  ایگزینی عل    ب  ا یک  دیگر 
تواند شرایط معلول را تغییر دهد ی  ا موج  ب پی  دایش معل  ول دیگ  ری ش  ود. طب  ق اص    وجود دارد که می

شود، پذیرفته شده است؛ اما باید در دان اشاره میعی بسنخیت بین علت و معلول، ملازمتی که در علوم طبی
معنای آن نیست که با تغییر شرایط و تعدد عل  در تعارض باشد. بهتر اس  ت در نظر داشت که این ملازمه به

این زمینه به این نکته اشاره شود ک  ه در ح  وزۀ عب  ارات مت  افیزیکی از وج  وب ب  ین عل  ت و معل  ول س  خن 
 شود.بودن استفاده میز واژگان قطعیت یا احتمالیبی اگوییم و در علم تجرمی

 . زمان2.4.4
ش  ود؛ ب  ودن آن انت  زاع میبر اساس دیدگاه ملاصدرا، زمان بعدی از ابعاد ماده است و از حرکت و سیال

معنا است. بنابراین، لازم نیس  ت ک  ه ب  رای زم  ان م  رز و لب  ۀ رو، وجود زمان پیش از ماده از اساس بیازاین
شود که خداوند جهان مادی را درون آن آفریده باشد؛ بلکه زمان تابع م  اده و حرک  ت اس  ت و   فرض   معینی

خود مخلوقی از مخلوقات الهی است که جع  تبعی به آن تعلق گرفته است. جهان با همۀ نظامات و عل  و 
ه  ا، اع  م از انیو مکاسبابش یکجا قا م به ذات است، بر زمان و مکان تقدم دارد، زمان و زمانی آن و مکان 

آنکه متناهی باشند یا  یرمتناهی، و دامنۀ موجودات، اعم از آنکه در زمان و مکان نامتناهی باشد یا متناهی، 
 (. 4/184متأخر از ذات و هستی است)مطهری، مجموعه آثار، 

ی از بع  د توان فهمید که تا شیء مادی وجود نداشته باشد، زمان معنا ندارد. زم  ان،در تحلی  عقلی می
شود. لازم نیست برای زمان مرز و لبۀ معینی فرض ش  ود؛ ابعاد ماده است و از حرکت و سیلان آن انتزاع می

بلکه زمان تابع م  اده ب  وده و خ  ود مخل  وقی اس  ت ک  ه جع    تبع  ی ب  ه آن تعل  ق گرفت  ه است)ملاص  درا، 
 (.  180،  3/140اسفار،

کند که عالم هستی با همۀ اج  زایش ن میبیا صدرالمتألهین با طر  حرکت در ذات و جوهر موجودات،
م وجود هر جوهر جسمانی سبب می(؛ لذا، زمان به7/298در حال شدن است)همان،   ش  ود ک  ه عنوان مقو 

 ۀ آن متوالیاً به فعلیت برسند. الحصول شود و اجزاء بالقووجود در ذات خویش، تدریجی
اساس است، به هم  ان ان  دازه ک  ه اده بیاز مشود که سخن از وجود زمان پیش  با این وصف روشن می

دفاع نیست. انحنای یک امر اعتباری که از مقدار حرکت ماده انتزاع سخن از زمان موهوم با وجود ماده قاب 
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شود، معنا ندارد. به هر حال، تعریف متفاوت از زمان و همچنین، ناآ ازمند داشتن جهان هرگ  ز موج  ب می
بنابراین، حتی با فرض پذیرش زمان به همان معن  ایی ک  ه هاوکین    اراده   شد.  نیازی آن از خالق نخواهدبی

 کرده است، باز این جهان نیازمند خالق خواهد بود.
 . ماده3.4.4

آید؛ زی  را ه  ر شود که اگر ماده را حادث زمانی بدانیم، تسلس  لازم میدر بیان فلسفۀ اسلامی گفته می
اد است. طبق این اص ، اگر جهان حادث زمانی باشد، ق  بلًا ستعدحادث زمانی، وجودش مسبوق به قوه و ا

خواهد و حام  آن مادۀ اولی ی  ا هی  ولای اش وجود داشته باشد. زمینه یا استعداد، خود حام  میباید زمینه
خواه  د و مطل  ب اولی است. هیولای اولی باید ازلی باشد، وگرنه او هم نیاز به زمینه دارد و زمینه حام  می

کند تا جایی برسیم که دیگر موجود حادث زمانی نباش  د. بن  ابراین، ق  ول ب  ه صورت ادامه پیدا میمین  به ه
حدوث مستلزم تسلس  است. پس برای آنکه تسلس  لازم نیاید باید به ازلیت ماده قا   شد؛ البت  ه در کن  ار 

شود ک  ه علت مطر  میبه  عنوان مناط احتیاجبودن مادۀ اولیۀ عالم مادی، موضوع دیگری تحتمسئلۀ ازلی
دهد. از نظر فیلسوفان مسلمان، مناط احتیاج به علت، امکان از عدم نیازمندی مادۀ اولیه به خالق، پرهیز می

 بودن، نیازمند علت و خالق است. است. بنابراین، مادۀ اولیۀ عالم با وجود قدیم
صورت اش  تراک لفظ  ی ب  ه عالم به ن دودر تعریف ماده در فیزیک و فلسفه باید توجه کرد که ماده در ای

کاررفته در فیزیک مرادف با صورت مادۀ ثانوی فلسفه است؛ ل  ذا، نبای  د طوری که مادۀ بهکار رفته است؛ به
 ها را خلط کرد.آن

طبق نظر ملاصدرا اگر امکان ذاتی ممکن بالذات برای تحققش ک  افی باش  د، ب  دون ح  دوث زم  انی و 
های زمانی، یعنی موجوداتی که سابقۀ عدم و نیستی دارن  د، امک  ان ر حادثما دشود؛ اسابقۀ عدم ایجاد می

تنهایی برای تحقق حادث زمانی کافی نیست و حادث زمانی  یر از امکان ذات  ی بای  د دارای امک  ان ذاتی به
 فار،نام ماده است)ملاصدرا، اس نام امکان استعدادی باشد که حام  این امکان استعدادی امری بهدیگری به

1/230-232.) 
ماده نزد صدرالمتألهین یک ویژگی بس  یار مه  م دارد و آن حرک  ت ج  وهری ذات و هوی  ت موج  ودات 

ها در سیلان و حرکت ذاتی دا می باشند. از نظر ملاصدرا، عالم مادی ب  ا شود آنطبیعی است که باعث می
انی اس  ت و بالجمل  ه م زمآنچه در اوست حادث زمانی است؛ زیرا هرچه در اوست وجودش مسبوق به عد

هایی متجدد  یرثاب  ت از نظ  ر وج  ود هستند)ملاص  درا، مش  اعر، تمام اجسام و جسمانیات مادی، هویت
210-211.) 

نکتۀ مهم در این مسئله آن است که این مجموعه، مجموعۀ اعتباری است نه حقیقی؛ زیرا تمام اج  زای 
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ت  ک اج  زای براین، باید ص  فت ح  ادث را ب  ه تک بنا  صورت بالفع  موجود نیستند.عالم ماده در کنار هم به
ه  ای م  ادی ح  ادث عنوان یک مجموعه و در نتیج  ه، جهانجهان در هر آنی نسبت داد، نه به همۀ جهان به

 خواهیم داشت، نه یک جهان حادث. 
ر ر نظ   عنوان نگاه کلی به سراسر عالم ماده دبنابراین، باید گفت که در نگاه ملاصدرا مادۀ اولیۀ جهان به

های متغیر و احتمالی علم فیزیک اس  ت، یکس  ان شود و با نگاه فیزیکی هاوکین  که مبتنی بر دادهگرفته می
 نخواهد بود.

  
 حدوث عالم از منظر ملاصدرا .5

نظریۀ ملاصدرا دربارۀ خلق عالم ماده مبتنی بر حرکت جوهری است و از سوی دیگر، با طر  موض  وع 
شکلی که دلای  او بر کند؛ بهدرپی و حدوث بعد از حدوث را مطر  میپی الدوام خداوند، تجددفیض علی

کند. وی حدوث زمانی حدوث تجددی عالم ماده همان مطالبی است که در حوزۀ حرکت جوهری بیان می
کند و معتقد است چون در فاعلیت خداوند، تغییر حال  ت راه معنای ابتداداشتن عالم را رد میعالم وجود به

فیض او بخ  نیست و از سوی دیگر، فع  خداوند نیازمند قصد زا د بر ذات ی  ا ارادۀ ح  ادث ی  ا   و درندارد  
معنای ابتداداش  تن مرور زمان را ب  هرسیدن وقت مناسب نیست. نق  عالم ماده برای دریافت فیض الهی به

ای اس  ت ک  ه ون  هگگوی  د. قاب    بهداند؛ بلکه از تجدد حدوث و زوالی همیشگی س  خن میعالم ماده نمی
گون  ه اس  ت بودن فیض، وجود و تجلی درجات پایین فیض ای  نمتجدد و متصرم است؛ زیرا بنا بر تشکیکی

عالم ماده، امری متص  و واحد است که وحدتش، وحدت در عین کثرت و ثباتش، عین زوال اس  ت. ع  الم 
 ماده ابتدای معین ندارد. 

ت  ک موج  ودات ع  الم ادث و  یرح  ادث اس  ت تک به ح   در این دیدگاه آنچه حقیقتاً موجود و محکوم  
حده نیست تا دارای حکم  ی خ  اص، معنای مجموع موجودات مذکور، موجودی علیهستند و ک  عالم، به

 یر از احکام اجزایش، باشد؛ پس اگر اجزای آن حادث باشند، ع  الم موج  ود از لح  اظ موج  ودات آن نی  ز 
 (.10-8کمای معاصر«، و ح حادث است)شیروانی، »حدوث و قدم زمانی عالم

ابتکار صدرالمتألهین آن است که حدوث مستمر و تجددی عالم م  اده را ازل  ی دانس  ته و معتق  د اس  ت 
هاس  ت و در ای از حادثتعبیری، ع  الم سلس  لهکند. بهخداوند از مبدأ خاصی شروع به احداث اشیاء نمی

ادث دیگ  ری هس  ت. یعن  ی در ع  ین ی، ح   رسیم؛ بلکه پیش از هر حادثاین سلسله به حادث نخستین نمی
 (. 7/415اینکه عالم حادث است، فیض الهی لاینقطع و دا می است)عبودیت، 

کند: زمان در هویت جوهری اشیاء داخ  اس  ت و ملاصدرا بر مبنای حرکت جوهری است که بیان می
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امور متغیر و  ض بریک ظرف بیرونی که مح  وقوع حوادث باشد، نیست. همچنین، نباید آن را یک امر عار
دنبال آ از زمانی عالم در شود بهمتحرک پنداشت. مجزادانستن هویت زمان از موجودات طبیعی موجب می

نحوی که بر هر موج  ود طبیع  ی و در داند؛ بهگذشته باشیم؛ اما ملاصدرا حدوث را در عالم ماده دا می می
اش نیست)ملاص  درا، داری زم  انیکران  هنای  مع کند. بنابراین، حدوث عالم طبیعت ب  ههر لحظه صدق می

 (.1/251اسفار،  
 

 وجوه اشتراک و اختلاف دیدگاه ملاصدرا و هاوکینگ به خلقت .6

شناس  ی هاوکین    و ملاص  درا وج  ود دارد، شناسی و جهانبا وجود تفاوت جدی که در مبانی معرفت
البت  ه در ابت  دای ام  ر ممک  ن   شود؛های یکسانی از این دو محقق مشاهده  توان انتظار داشت که دیدگاهنمی

هایی در ظاهر بین این دو دیدگاه دیده شود. از نظر ملاصدرا، زم  ان مق  دار حرک  ت ج  وهری است شباهت
است و رویدادهای عالم جدا از زمان و زمان جدا از حرکت نیست؛ زیرا زمان ذاتی اشیاست. او ب  ه نظری  ۀ 

ه هاوکین  دربارۀ پیدایش عالم از هیچ و با کمک ان  رژی یدگاداشته است. این دیدگاه با د  از عدم توجهخلق  
 خودی جهان اشاره دارد، مطابقت دارد.گرانشی که به خلقت خودبه

به نظر می رسد تا اینجا اختلاف بارز میان ملاصدرا و مدافعان نظریۀ هاوکین    در ارتب  اط ب  ا مبح  ث 
در تبی  ین خلق  ت، نح  وۀ وجودی  افتن  دیگ  رخلقت در وجود یا عدم وجود خداوند است؛ اما اختلاف مهم 

سوی این پژوهش، مدافعان فیزیک نوین و نظریۀ هاوکین  هستند که نظری  ۀ ص  دور و مخلوقات است. یک 
تابند و سوی دیگر، صدرای شیرازی است که در قول نهایی خویش قا   به صدور و   سریان وجود را بر نمی

ق یا صادر اول همان وجود منبسط یا عق  اول است که یض حشود. به گفته وی، نخستین فسریان وجود می
(. ملاص  درا م  اجرای علی  ت 2/132باشد)ملاصدرا، اسفار،تجلی اولِ ذات و ساری در همۀ موجودات می

پندارد و معتق  د اس  ت معل  ول، ش  أنی از ش  ئونات   خداوند و معلولیت مخلوقات را در زمرۀ اص  تشأن می
(. 301-1/300اش اس  ت)همان، ت ضعف، فقر وج  ودی و وابس  تگیجه هعلت و مناط نیازمندی معلول ب

خدا به علم و ارادۀ قدیم خود موجود اشرف را ایجاد کرده و سپس، از قِب  او بنا به مراتب، موج  ودات پدی  د 
رس  د (. ب  ه نظ  ر می6/325باش  د)همان،  دفعه عالم امکان را در زمان خاص آفری  ده  اند؛ نه اینکه یک آمده

دان  د ک  ه سرمنش  أ آن از جان  ب خداس  ت و ای میسویه، رابطۀ خدا و مخلوقاتش را رابطۀ یک اولاً   ملاصدرا
ر  اضافۀ حق به خلق، از نوع اضافۀ اشراقی است؛ ثانیاً، این جهان را بر اساس مبنای حرکت ج  وهری و تغی   

ۀ نخس  تین، را م  اد  طور کام ،  یرثابت و  یرباقی دانسته است که ه  یچ چی  زی، حت  یذاتی عالم امکان به
توان در دو لحظه ثابت و باقی دانست؛ تا امکان طر  این سؤال را داشته باشد که این جهان و این شیء نمی



 109،  شمارة پیاپی  2، شماره  چهارم ، سال پنجاه و در فلسفه و کلام  ییجستارهانشریه   / 26

 

 از کجا و کی به وجود آمده است.
دار نظریۀ هاوکین  را با حکمت متعالیه مقایسه و بررسی کنیم، شباهت چنانچه بخواهیم سخنان طرف 

دانان، زمان و فضا ابعادی از یک حقیقت کنیم. توضیح آنکه طبق نظر فیزیک می قدرخور توجهی را مشاهده
اند که تمایزپذیر نیستند و این دقیقاً همان چیزی است ک  ه در حکم  ت اند و چنان با هم آمیختهخوانده شده

شدن متعالیه به آن اشاره شده است: »مسافت بما هو مسافت و حرکت و زمان همه به یک وجودند و عارض 
واس  طۀ تحلی    ب  ین آن ه  ا ف  رق ها بر بع  ض دیگ  ر، ع  روض خ  ارجی ن  یس؛ بلک  ه عق    بهبعضی از آن

(. بر این اساس، فضای مدنظر فیزیک در واقع، همان جس  م فلس  فی اس  ت ک  ه 3/180گذارد«)همان،  می
 نی  ز  تصور است، زمانسبب حرکت جوهری که در اجسام قاب دارای ابعاد طول و عرض و ارتفاع است و به

توان از این حرکت به دست می آید؛ چراکه در حکمت متعالیه زمان و حرکت یک واقعیت هستند که هم می
 از آن حرکت و هم زمان را انتزاع کرد.

 
 نتیجه

شناسی تابع نظریۀ کوانتوم است، درک مستقیم واقعیت بیرونی هاوکین  بر اساس آنکه در حوزۀ معرفت
کن  د. نین علم  ی را ب  ازگویی احتم  الات متع  دد ی  ک رخ  داد معرف  ی میقوا  معنا دانسته است و نقشرا بی

محور باع  ث ش  د ک  ه گرایی م  دلشناسی وی، طر  رویک  رد واق  عهمچنین، در ضلع دیگر هندسۀ معرفت
های فکری مغز بداند و این مسئله بیش  تر هاوکین  واقعیت مکشوف بر آدمی را حاص  فعالیت ذهنی قالب

های ذه  ن تح  ت ل  وای ای  ن م  دل را ده  د؛ زی  را تصویرس  ازیگرایی سوق مینسبیسوی پذیرش  وی را به
توان از جهت درستی یا نادرستی و واقعی یا  یرواقعی بودن، ارزیابی کرد. با وجود این مبانی، هاوکین  نمی

ی هاای ک  ه هم  ۀ جنب  هری  زد؛ نظری  هرا می Mکه رؤیای رسیدن به نظریۀ واحد را در سر دارد، طر  نظری  ۀ 
کنن  د بخش  ی ب  ا ای از نظری  ات ک  ه ای  ن ط  ر  کل  ی را تکمی    میتلف جهان را تبیین کن  د. مجموع  همخ

پ  ردازد. ت  لاش هاوکین    ب  ر ه  ا میساختارهای مرکب جهان سروکار دارد و برخی به سطو  ات  م و ریزاتم
ول، فقط ب  ه شمنشود که برای رسیدن به یک تئوری جهاشناسانه بدانجا ختم میهای معرفتاساس این پایه

بررسی عالم ماده آن هم با ابزار محدود تجربه و حس بپردازد و به طر  احتمالات موجود اکتفا کند؛ ام  ا از 
 ها نتای  قطعی برای رد خالق عالم بگیرد.آن

توان  د م  ا را ب  ه ی  ک معرف  ت یقین  ی، یک از این اصول نمیشناسی ملاصدرا هیچبر پایۀ اصول معرفت
پذیر برساند و با محدودکردن توانایی آدمی برای دستیابی به حقیقت امور، وی را ب  ه تاثباصحیح و ثابت و  

اندازد. انسان می تواند و بای  د ب  ه معرفت  ی ص  حیح، دقی  ق و ثاب  ت دس  ت پی  دا کن  د. گرایی میدامن نسبی
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اس  ت.   و دا م  ی  اب  تداند؛ یقینی که ثمی  با واقع  مطابق  را دارای شرط یقین  حقیقی  ملاصدرا یگانه معرفت
شناس  انه م  ا را ی  اری توجه به انواع مفاهیم فلسفی، منطقی و ماهوی در رس  یدن ب  ه مب  انی درس  ت معرفت

شناس  ی هاوکین    شود که بر پایۀ مبانی صدرالمتألهین ب  ه اص  ول معرفتکند. بر این اساس، روشن میمی
 شود.اشکالات متعددی وارد می

ش  ود ک  ه ه  ا مش  خ  میبودن آنن  و اثبات نادرستی و ن  اق اوکیشناسی هبا بررسی مبانی معرفت
تواند نتای  صحیحی را ارا ه ده  د. ب  ا ای  ن اند، نمیشناسی وی نیز که بر پایۀ همان مبانی ترسیم شدهجهان

توان ارزیابی ویژه کرد. نظریۀ علیت که وجود، مبانی هاوکین  دربارۀ نظریۀ پیدایش عالم را از سه جهت می
هاوکین  به بیان روابط بین متغیره  ای م  ادی و طبیع  ی مح  دود ش  ده اس  ت، از اص  ول در ظ  اهر، گاه  از ن

الطبیعه، قدرت نامح  دود خداون  د و معج  زات خطاناپذیر و استثناناپذیر است که به جبر علمی، نفی ماوراء
رش جبر علم  ی پذی  شود و هاوکین  در این زمینه باید به این سؤال پاسخ دهد که در صورتانبیاء منجر می

حاص  از قانون علیت، پس تکلیف این موضوع که قوانین طبیعی حاص  از قانون علیت به بیان احتم  الات 
پردازند با قطعیت در عل  مادی چیست؟ گسترۀ اص  علیت در واقع، بحثی متافیزیکی است؛ اما نت  ای  می

دان  د و در گوی مس  ا   میرا تنها پاس  خ  جربیشود؛ زیرا هاوکین  علم تفراگیر و متافیزیکی از آن گرفته می
عنوان مبن  ای دیگ  ری ک  ه در اندیش  ۀ کن  د. زم  ان ب  ههای تجربی تکی  ه میهای خود صرفاً به یافتهاستدلال

هاوکین  در تبیین پیدایش خلقت مؤثر است، بدین صورت مطر  می شود ک  ه ب  ا مخاف  ت ب  ا ی  ک مس  یر 
کند که در عین محدودیت، کرانه و مرزی ندارد. طب  ق میرفی صاف و تخت پنداشتن زمان، آن را منحنی مع 

دیدگاه وی، اگر زمان سیر مستقیمی باشد دارای نقطه آ از است و به خالق نیاز دارد؛ لیکن زم  ان را منحن  ی 
کند. ماده مؤلف  ۀ نیاز از خالق است و خودبسندگی عالم و خلق آن از هیچ را ثابت میداند که بیکرانه میبی

زمان  –باشد که انحنای فضا شناسانۀ هاوکین  است که بیانگر این مطلب میناخت مبانی جهاندر ش بعدی  
گ  ردد. در نگ  اه وی، بن    برمیوسیلۀ چگالی ماده در جهان پدید آمده است و پیدایش آن به رخداد بی  به

ب  ه چ  ه ص  ورت  فجارنباید از وضعیت ماده در زمان قب  از انفجار بزرگ سخن گفت؛ چون جهان قب  از ان
 بوده، پرسش معقولی نیست و قب  از انفجار زمانی نبوده که ما بخواهیم جهان را در آن قرار دهیم.

شناسانۀ ملاص  درا ذک  ر ای  ن نک  ات ض  روری های هاوکین  طبق مبانی جهاندر جهت بررسی دیدگاه
 است:

ناف  اتی نیس  ت. وج  ود ص  ه مدر نگاه ذومراتب ملاصدرا به عالم، بین علیت خداوند و وج  ود عل    ناق
ای از وجود عل  ت اس  ت. احتم  الات مختلف  ی ک  ه عل  م معلول، مستق  از وجود علت نیست؛ بلکه مرتبه

دارد نافی علیت خداوند در طول عل  ناقصه نیست. نظریۀ امکان فقری ملاصدرا ب  ه تجربی از آن پرده برمی
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لت تامۀ خود نیست و بنابراین، خودگنج  ا و از عگاه مستق   وجود رابطی و وابستۀ معلول اشاره دارد که هیچ
 بودن عالم معنایی ندارد. خودبسنده

داند؛ با توضیح این مطلب که از حیث موضوع زمان نیز باید گفت که ملاصدرا زمان را از ابعاد ماده می
ک  رد. صور توان زمان را تتا شیء مادی وجود نداشته باشد زمان معنا ندارد؛ یعنی با فرض عدم محض، نمی
نی  ازی از تواند موجب بیطبق تعریف صدرایی از زمان، انحنای زمان و ناآ ازمندی آن معنایی ندارد و نمی

 خالق باشد. 
مند هستند و الوجود و  یرزمانکند: اموری که ممکندربارۀ ماده نیز ملاصدرا به دو دسته امور اشاره می

شوند و ب  ه امک  ان اس  تعدادی نی  از ستر زمان ایجاد میدر بشود و موجوداتی که  ها اطلاق نمیحادث به آن
دارند؛ امکانی که ماده حام  آن است. طر  دیدگاه حرکت جوهری توسط ملاصدرا باعث شد بتواند تبی  ین 

درپی ک  ه چ  ون های پیای اعتباری از حدوث و زوالدرستی از موجودات عالم طبیعت ارا ه دهد؛ مجموعه
ت  ک موج  ودات شود و از س  وی دیگ  ر، درنظرگ  رفتن تک قدم متصف نمیث و  یکجا موجود نیست به حدو

 شوند. مادی که هریک در زمان خاص حادث می
بر پایۀ همین تفاوت مبانی است که با وج  ود اش  تراکات ظ  اهری ک  ه در برخ  ی الف  اظ جز   ی ای  ن دو 

مش  اهده ک  رد. هاوکین     هانتوان تفسیر یکسانی از نحوۀ پیدایش عالم در آثار آاندیشمند وجود دارد، نمی
زن  د؛ زم  ان گ  ره میعالم را به جهان ماده محدود ساخته و پیدایش آن را با تبیین واقعۀ انفجار بزرگ و مؤلفۀ 

اند. در مقاب   ، ملاص  درا طب  ق مباحثی که بر پایۀ قوانین  یرقطعی علم فیزیک و روش تجربی ط  ر  ش  ده
و م  ادی دارد و از اص  ول کل  ی و روش عقل  ی ب  رای جرد  اصول وجودشناسانۀ خود نگاهی به وسعت علم م

الدوام و حدوث بعد از ح  دوث برد. حرکت جوهری صدرالمتألهین از فیض علیتبیین نظرات خود بهره می
 ماند. نحوی که جایی برای خودبسندگی عالم باقی نمیگوید؛ بهو وابستگی همیشگی و پیوسته سخن می
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Abstract 

According to the theory of conceptual metaphor, abstract concepts are understandable through the 

objective concepts within the framework of conceptual metaphors. Conceptual metaphors are found 

in everyday language and in scientific texts. The direction of nearness-remoteness in its literal 

meaning refers to the relationship between objects in the sensible world. Mullā Ṣadrā, however, has 

used this direction to describe metaphysical affairs. The application of nearness-remoteness to 

explain philosophical concepts and principles can be formalized within the framework of the theory 

of conceptual metaphor. Some conceptual metaphors related to nearness-remoteness in Mullā 

Ṣadrā’s works are as follows: the dispositional possibility as nearness to or remoteness from the 

actuality, the possibility as nearness to actuality and impossibility as remoteness from actuality, the 

creatures as things that are near to or remote from God, God as the nearest thing to any existent, 

perfecting and worshiping as becoming near toward the Divine Essence, the immediate cause as the 

near cause, the complete cause as the near cause and the incomplete cause as the remote cause, love 

and affection as nearness, and becoming similar as approaching. 
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 ۀ ملاصدرا فلسف  در  نزدیکی –های مفهومی مبتنی بر جهت دوری استعاره
 دکتر وحید خادم زاده 

 ستادیار گروه فلسفه و حکمت اسلامی، دانشگاه فردوسی مشهد، مشهد، ایران ا
v.khademzadeh@um.ac.irEmail:  

 چکیده
واسطۀ مفاااهیم عی اای در چهااارچوا اسااتعارۀ مفهااومی فهمیااده بر اساس نظریۀ استعارۀ مفهومی، مفاهیم انتزاعی به

نزدیکاای در   –شوند. جهت دوری  های مفهومی، هم در زبان روزمره و هم در متون علمی، یافت میاستعاره   شوند.می
اش به رابطۀ میان اجسام در عالم طبیعت اشاره دارد؛ اما ملاصدرا از ایااج جهاات باارای توصاای  اللفظیمع ای تحت

توان در  ظور تبییج مفاهیم و اصول فلسفی را میم نزدیکی به –کارگیری جهت دوری امور متافیزیکی بهره برده است. به
نزدیکی در آثار  –های مفهومی مرتبط با دوری ب دی کرد. بخشی از استعاره چهارچوا نظریۀ استعارۀ مفهومی صورت 

مثابااۀ ، »امکااان بهمثابۀ امر دارای نزدیکاای و دوری نساابت بااه ح ااول اند از: »امکان استعدادی بهملاصدرا عبارت 
مثابۀ امور دارای نزدیکی و دوری نسبت به »موجودات هستی بهمثابۀ دوری از ح ول ،  به ح ول و امت اع بهنزدیکی  

سااوی ذات مثابۀ تقاارا بهتریج امر به هر موجودی ، »تکامل و تعبد بهمثابۀ نزدیکتعالی به»باری  تعالی ،ذات باری
 مثابااۀ علاات بعیااد ،مثابۀ علت قریااب و علاات ناااق  بهمثابۀ علت قریب ، »علت تام بهواسطه به»علت بیالهی ،  

 مثابۀ تقرا .مثابۀ نزدیکی  و »تشبه به»عشق و محبت به
 دوری، نزدیکی، استعاره مفهومی، ملاصدرا، تقرا. :کلید واژه
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 مقدمه

کمک شااوند. ایااج فرای ااد بااهواسطۀ مفاهیم عی ی فهم میدر نظریۀ استعارۀ مفهومی، مفاهیم انتزاعی به
 ,Lakoff, The Contemporary Theory of Metaphor)شااودپااذیر میهای مفهااومی امکانستعارها

گاهانه آموخته و به کار گرفته میهای مفهومی بهاغلب استعاره (.203  Lakoff)شوندصورت خودکار و ناآ
& Johnson, Philosophy in the flesh, 59)شویم؛ ا نمیه. از همیج رو، ما چ دان متوجه حضور آن

گیری بخااش بزرگاای از علاام و هااا را در شااکلتوان نقش پررنگ آنها، میاما با معرفی و تحلیل ایج استعاره
های مفهااومی دانش بشری نشان داد. زبان روزمره و همچ یج، متون علمی و تخ  اای انباشااته از اسااتعاره

ضع  متون علمی محسوا کاارد؛ بلکااه قطههای مفهومی را نباید ن. البته وجود استعاره(Olaf, 21)هست د
های مفهومی است. گیری از استعارهرشد و توسعۀ نظریات علمی حاصل ایج قابلیت ذه ی انسان برای بهره 

ش اسانه در متون ادبی نیست؛ بلکااه فرای ااد برخلاف دیدگاه ارسطویی، استعارۀ مفهومی دارای نقشی زیبایی
 . (Lakoff & Johnson, Metaphors We Live by, 6)دهدها رخ میکمک ایج استعارهش اخت به

انااد؛ های مفهومی در توصی  مفاهیم فلسفی و الهیاااتی پرداختههای مختلفی به نقش استعارهپژوهش
های فلسفی مسلمانان نسبت میان ماهیت و وجود در نظام  (۱۳۹۹)برای نمونه، سیدعلی مؤم ی و همکاران

کوشااد توصاایفات نیااز می  (۱۳۹۶)ک  ااد. پ اااهیاربری  و »نااور  تحلیاال میرا با معرفاای دو اسااتعارۀ »باا 
سهروردی از تجربۀ عرفانی را در چهارچوا دو استعارۀ »روح پرنده اساات  و »تااج قفاا  اساات  بررساای 

های مفهااومی در فلساافۀ اساالامی پرداختااه زاده نیز در مقالات متعددی به تحلیل نقااش اسااتعارهک د. خادم
خارج )ظرف( حاصل مرزب دی واقعی یا اعتباری میان اشیاء مختلاا  اساات.  –تی داخل  است؛ استعارۀ جه 

زاده، »تحلیاال اسااتعاری ای دارد)خااادمایااج اسااتعاره در توصاای  وجااود، ماهیاات و عاادم نقااش برجسااته
ساای ا، از ویژه ملاصاادرا و ابجخارج (. فلاسفۀ مساالمان، بااه  –وجودش اسی صدرایی: استعارۀ جهتی داخل  

های برند. ایااج توصاایفات نیااز در چهااارچوا اسااتعارهژگان متعددی جهت توصی  علیت بهره میکلید وا
های مفهااومی علیاات در بخااش الهیااات مفهومی تحلیل شده است )خادم زاده، »تحلیل آماری از اسااتعاره

 ا (. ملاصدرشواهدالربوبیة های علیت در کتاا سی ا ؛ همو، »تحلیل آماری از استعارهابجالشفاء کتاا  
بُعد( اصطلاحی رایج در متون فلسفی ملاصاادرا اساات. ملاصاادرا در مباحاا    –دوری )قرا    –نزدیکی  

نزدیکی به رابطۀ میان اجسام  –گیرد. در نگاه اولیه، دوری گوناگون فلسفی خویش از جهت مذکور کمک می
های در چهارچوا استعاره توانکارگیری ایج جهت برای توصی  امور متافیزیکی را میگردد. بهمادی بازمی

های مفهااومی را در یااک ش اسان ش اختی، همان ااد لیکاااف و جانسااون، اسااتعارهمفهومی توضیح داد. زبان
انااد. در باااا شاا اختی، ساااختاری و جهتاای تقساایم کردههای هستیب دی اولیه به سااه قساام اسااتعارهدسته
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 –بیاارون، عمیااق  –راساات، درون  –ب، چاا  عقاا   –پاااییج، جلااو    –های جهتی، مواردی همان ااد بااالا  استعاره
 ,Lakoff & Johnsonجاادایی، باارای مثااال ذکاار شااده اساات) –پیرامااون، ات ااال  –سااطحی، محااور 

Metaphors We Live by, 15 نزدیکاای بااا تسااامح در ذیاال  –(. در ایااج مقالااه نیااز اصااطلاحات دوری
نزدیکاای نااام باارده شااده  –جهت دوری  های جهتی قرار گرفته است؛ به همیج سبب، در ایج مقاله ازاستعاره
 است.

های مفهومی مطرح در متون صدراییِ مبت ی بر جهت دوری تریج استعارهکوشد مهمپژوهش حاضر می
نزدیکاای در مقایسااه بااا   –نزدیکی را معرفی ک د. سپ ، نشان دهد که چرا تفسیر استعاری از جهت دوری    –

 تفاسیر رقیب اولویت دارد.
  

 ظی نزدیکی و دوری )قرب و بُعد(اللفمعنای تحت .1

اش به نسبت میان اجسام طبیعاای در عااالم ماااده اللفظینزدیکی و دوری )قرا و بُعد( در مع ای تحت
دارد کااه اللفظی در آثار خویش اشاره کرده است. او بیااان ماایاشاره دارد. ملاصدرا بارها به ایج مع ای تحت
 ای مکان و وضع هست د:قرا و بُعد ت ها در اموری ممکج است که دار

 .(2/378 )ملاصدرا، اسفار، ما لا حیز له و لا وضع ممت ع البعدو القرب  »أن  ✓
 اللفظی خویش به کار گرفته شده است:بدیج ترتیب، قرا و بُعد در مباح  طبیعیاتی در مع ای تحت

 -ی محلهااا لمااا أثاارت فیااه بالقیاااس  لاا   البعدو    القرب»القوة ال اریة فإن تأثیرها مختل  بحسب   ✓
  )همان(. فکلما کان أقرا  لیه کان وصول السخونة  لیه أشد و أقدم

بر اساس عبارت فوق، میزان تأثیر آتش بر اشیاء دیگر برحسب دوری و نزدیکی آتااش از اشاایاء مااذکور 
تر باشد، گرمااای حاصاال در آن شاادیدتر ای که هرچقدر جسمی به آتش نزدیک گونهمتفاوت خواهد بود؛ به

 است.
م ظور تبیاایج و هااا بااهایج حال، ملاصدرا بارها از اصطلاحات قاارا و بُعااد، و الفاااد متاارادف بااا آنبا  

های گیااری از قاارا و بُعااد در چهااارچوا اسااتعارهتوصی  امور متافیزیکی بهره برده است. ایج موارد بهره 
 پذیر شده است.مفهومی امکان

 
زدیکای و دوری نبا ت باه مثابا  امار دارای ناستعارۀ »امکاا  اساتعدادی به .2

 حصول«
امکان استعدادی یا کیفیت استعدادی عرضی داخل در مقولۀ کیفیت است. ملاصدرا در ه گام توصی  
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 گیرد:ایج امکان از اصطلاحات قرا و بُعد کمک می
 القرب من الحصوو ل»هو کیفیة استعدادیة مج عوارض المادة تقبل التفاوت شدة و ضعفا بحسب  ✓

 .(1/154صدرا، اسفار،   )ملاالبعد عنهو 
و   القرب موون الحصوو ل»الإمکان الاستعدادي له حظ مج الوجود یقبل الشدة و الضع  بحسب   ✓

 .(235)همان،  البعد عنه«
تواند نساابت شود که کیفیت استعدادی مییک مکان توصی  می  ۀمثاببدیج ترتیب، ح ول و فعلیت به

تر به ح ول شود، شدیدتر رچقدر امکان استعدادی نزدیک ای که هگونهبه آن مکان، دور یا نزدیک باشد؛ به
ای خواهد بود. لازم به ذکر است که فلاسفه و حکمای مسلمان معتقدند که میان وجود و عدم هیچ واسااطه

توانااد در مع ااای نیساات؛ از هماایج رو، سااخج از دوری و نزدیکاای نساابت بااه فعلیاات و وجااود نمی
 اش صحیح باشد. اللفظیتحت

لاصدرا، ات اف به دوری و نزدیکی در واقع، ملاکی باارای تمااایز امکااان اسااتعدادی از امکااان باور مبه
 ماهوی عقلی است:

یبا» ن کون المادة بحی  یکون الإمکان الذي فیه نحو القبول أو اللاقبول  ✓ مج الفعل بسبب کیفیة  قر
)همااان، للقرب و البعد«قاباال أو شدة کیفیة ح لت فیها حالة غیر الإمکان و الجواز العقلي لأن ذلك غیر 

4/110.) 
ساابب یابد، بهامکان استعدادی که در ماده است و به دو نحو قبول و لاقبول یک ویژگی بروز و ظهور می

تواند به قرا به ح ول مت   شود؛ در حالی که امکان و جواز عقلی قابل ات اااف بااه شدت کیفیتش می
 قرا و بُعد نیست. 

 ف امکان استعدادی به دوری و نزدیکی را تبییج ک د:ک د ات املاصدرا سعی می
یبة»فالإمکانات   ✓ م ححات للقابلیة لأن مع اها یح ل ع د ارتفاع الموانااع و زوال   البعیدةو    القر

 .(2/376)همان،  الأضداد 
باور گردد. بااهبدیج ترتیب، امکان قریب و بعید به همان حذف موانع و اضداد تحقااق یااک اماار بااازمی

شود که امکان و استعداد قریب و بعید از اسااباا معاادق تحقااق یااک موجااود ه گامی که گفته می  ملاصدرا،
شااوند و حلااول برخاای از ایااج های متضااادی موجااود میاست، بدیج مع ا است که در عالم ماده، صااورت

هااا اساات. ایااج ممانعاات در برخاای از ایااج های مقاباال آنها در ماده مانعی جهت تحقااق صااورتصورت
ا قوی و در برخی ضعی  است؛ برای مثال، حلول صورت آا در ماده ساابب دوری ماااده از قبااول هصورت

شااود؛ امااا حلااول صااورت هااوا در ماااده ساابب نزدیکاای ماااده بااه قبااول صااورت آتااش صااورت آتااش می
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)همان(. ب ابرایج، امکان قریب به موانع ضعی  در مسیر تحقق یک صورت و امکان بعید بااه موانااع شودمی
 اشاره دارد.  دید در مسیر تحقق یک صورتقوی و ش 

 
 دوری از حصول«  مثابنزدیکی به حصول و امتناع به  مثاب»امکا  به  ۀاستعار .3

مثابۀ دوری از ح ول توصاای  مثابۀ نزدیکی به ح ول، و امت اع را بهملاصدرا گاهی اوقات امکان را به
دارد که در تحقااق اتفاقااات و رخاادادهای میسهروردی بیان    الاشراقحکمةک د. او در شرحش بر کتاا  می

ک د و امکان استعدادی نیز باید بدان ضمیمه شااود. سااپ ، عالم ماده، ت ها امکان ذاتی آن امور کفایت نمی
 ک د:امکان ذاتی یک رخداد بدون امکان استعدادی آن را بدیج شکل توصی  می

ا البعید مج قبول الوجود عج مبدئه الم ✓ د القریب ع ه، فیجب بها مااا »مج شأنها أن تقرق فیض، و تبعق
 .(2/197، )سهروردی و صدرالدیج شیرازیأمکج تارة و یمت ع بها أخری 

مثابۀ تقرا و نزدیکی به قبول وجااود، و امت اااع حاصاال از نبااود امکااان در توصی  فوق، امکان ذاتی به
ت. در ایج عبارت اصل امکان ذاتاای مثابۀ تبعد و دوری از قبول وجود به ت ویر کشیده شده اس استعدادی به

توانااد صاااحب درجااات مثابۀ نوعی از تقرا به ت ویر کشیده شده است و نه ای که امکان ذاتی خااود میبه
 مختلفی از دوری و نزدیکی نسبت به ح ول و فعلیت باشد. 

شاارایط  دلیل عاادم تحقااقتواند به امکان ذاتی مت   شود؛ اما بهب ابرایج، یک شیء از حی  ذاتش می
مُعِد، فاقد امکان استعدادی باشد و از همیج جهت، مت   به امت اع بالغیر گردد. امت اع بااالغیر حاصاال از 
عدم امکان استعدادی قابلیت جمع با امکان ذاتی آن شیء را دارد؛ از همیج رو، ملاصدرا از ترکیب واژگانی 

د القریب  جهت اشاره به ایج وضعیت   ا البعید  و »تبعق برد؛ زیرا چ یج شیئی از جهت امکان بهره می»تقرق
د و بااهذاتی تبع آن، امت اااع حاصاال از عاادم امکااان اش، امری قریااب و از جهاات عاادم تحقااق شاارایط مُعااِ

 شود.  استعدادی، امری بعید توصی  می
 

 امر قریب«  مثابامر بعید و استعداد به  مثاب»قوه به  ۀاستعار .4

، قااوه باار دو ای اشاره میقوه و استعداد به تمایزات سه گانهملاصدرا در مقام بیان تفاوت میان   ک ااد؛ اولا 
 ۀگیاارد. هاار انسااانی قااوگیرد؛ اما استعداد ت ها به یک طرف تعلااق میصورت یکسان تعلق میطرف ضد به

ها، برخی استعداد خوشحالی و برخی استعداد ناراحتی دارند. خوشحالی و ناراحتی دارد؛ اما از میان انسان
 شود:ی در دومیج تمایز، عبارت زیر بیان میول

»لأن القوة ما تکون بعیدة و الاستعداد یکون قریبا و القوة یتفاوت شدة و ضعفا و الاستعداد لا یکون  ✓
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 .(5/75)ملاصدرا، اسفار،   لا واحدا هو القوة الشدیدة 
امر نزدیک و   ۀمثابد و استعداد بهامر دور و بعی  ۀمثابو استعداد، قوه به  ه قو  ۀبدیج ترتیب، در ه گام مقایس

عبارت بیااان   ۀدهد؛ اما در ادامشود. ملاصدرا توضیح بیشتری دارای توصی  مذکور نمیقریب توصی  می
تواند تفاوت یابد؛ ولی استعداد ت ها دارای یک وضعیت اساات و شود که قوه از حی  شدت و ضع  میمی

ج دلیل ات اف به دوری و نزدیکی در نظر گرفته شود، باید شدید است. اگر عبارت واپسی ۀآن وضعیت نیز قو
امر بعید از ح ااول در نظاار گرفتااه شااده  ۀمثابگفت که قوه بدان سبب که درجات و حالات گوناگون دارد به

 است؛ اما استعداد بدان سبب که ت ها حالت شدید دارد، امری قریب در نظر گرفته شده است.
شااود؛ عبارت فااوق، خااود قااوه نیااز بااه دوری و نزدیکاای مت اا  می  ۀجالب آن است که در ادام  ۀنکت

 ۀامر دیگری است تا استعدادش تکمیل شود؛ امااا قااو  ۀای است که نیازم د ضمیمبعید، قوه   ۀای که قوگونهبه
 امر دیگری نیست.  ۀقریب نیازم د ضمیم

و أمااا القااوة القریبااة  »لک ه یحتاج  لی ضمیمة أخری حتی یتم الاستعداد و هذه القوة هي قوة بعیدة ✓
 .)همان(فهي التي لا یحتاج  لی أن یقارنها قوة فاعلیة قبل القوة الفاعلیة التي ی فعل ع ها 

امر بعید و استعداد   ۀمثاب»قوه به  ۀاما باید توجه کرد که قرا و بعد در عبارت قبلی در چهارچوا استعار
 ۀقو  ۀمثابکامل به  ۀ»قو  ۀج عبارت در چهارچوا استعارشود؛ اما قرا و بعد در ایامر قریب  فهم می  ۀمثاببه

 شود. بعید  فهم می ۀقو ۀمثابناق  به ۀقریب و قو
 

 تعالیدوری و نزدیکی نب ت به ذات باری .5

نزدیکی بهااره باارده  –تعالی و ممک ات از جهت دوری ملاصدرا بارها در توصی  نسبت میان ذات باری
واحااد  ۀتوان در چهارچوا یک استعارری جهت مذکور در ایج باا را نمیکارگیٔ است. با ایج حال، موارد به

 –شااوند: اول، مباادأ دوری های مطرح در ایج باا بر اساس دو ملاک از یکدیگر متمایز میقرار داد. استعاره
شااک، جهاات نزدیکی: قرا و بُعد حاصلِ مقایسۀ مکان یک شیء نسبت به یک مبدأ است. با تغییر مبدأ بی

سمت مباادأ در حااال حرکاات شود. دوم، جهت حرکت: بدیج مع ا که شیء بهنیز دستخوش تغییر میمذکور  
 است یا در حال خروج از مبدأ و در نتیجه، دورشدن از مبدأ است. 

ها پذیر از یکدیگر هست د. در ادامه، ایج استعارهبر اساس دو ملاک فوق، چهار استعارۀ مفهومی تفکیک 
 شوند:معرفی می

 تعالی« ام ر دارای نزدیکی و دوری نسبت به ذات باری ۀمثاب»م ج دات هستی به ۀستعار . ا 1.5
ی از العلل هستی محسوا میالوجود علتدر نظام آفری ش، واجب شود و سایر موجودات به ترتیبی علق
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و تعااالی از نساابت دوری شوند. ملاصدرا در مقام مقایسۀ مخلوقااات در قااوس ناازول بااا واجباو صادر می
ع وان مباادأ دوری و نزدیکاای در نظاار گرفتااه تعالی خود بهای، واجبگیرد. در چ یج مقایسهنزدیکی بهره می

سمت بیرون به تعالی بهمثابۀ نوعی از حرکت از مبدأ باریشود و همچ یج، صدور مخلوقات از واجب بهمی
د. مخلوقات نیز بااا توجااه بااه شوتعالی مبدأ تمام صفات کمالی محسوا میشود. واجبت ویر کشیده می

 اند:م د شدهشان به مبدأ هستی، از ایج صفات کمالی بهره میزان نزدیکی
»لضرورة الترتیب بیج الأشیاء في القرا و البعد م ه تعالی فالأقرا یستضيء ب ااور تجلیااه أقااوی و  ✓

 .(7/161 )ملاصدرا، اسفار،  أتم مما یستضيء به الأبعد
ة الاق واحد، و الوسائط مترتبة في القرا و البعد م ه تعالی ل اادورها م ااه »یری انه لا فاعل بالحقیق  ✓

 (.3/68)همو، شرح اصول کافی، علی الترتیب الضروري 
»هکذا الأقرا فالأقرا  لی الأبعد فالأبعد و الأتم فالأتم  لی الأنق  فالأنق   لی أن ی تهي  لاای  ✓

 .(1/341ار،  )همو، اسف أق ی مرتبة ال زول و هي الهیولی الأولی 
ای که از ایج تر است و به میزان فاصلهتر باشد، کاملبدیج ترتیب، هرچه موجودی به مبدأ هستی نزدیک 

تریج موجااودات در ای که هیااولی اولاای، دورتااریج و ناااق گونهیابد؛ بهگیرد، نق انش افزایش میمبدأ می
تر از نااور تر و قویهستی، تجلیاتش کاملقوس نزول است. همچ یج، مطابق جملۀ اول، نور نزدیک به مبدأ  

 دورتر است.
»کل ما هو أقرا  لی المبد  الأعلی کان في باا الظهور و العلم أقوی و کل ما هااو أبعااد م ااه کااان  ✓

 .(6/155)همان، أخفی و أضع  ظهورا و معلومیة 
)همااان، »فکلما کان أشد وحدة کان أقرا  لی الوحدة الحقة کالوحاادة الشخ اایة للعقاال الأول  ✓

1/188). 
تر و شاادیدتر اساات و تر باشااد، ظهااور، علاام و وحاادتش قااویهرچقدر موجودی به مبدأ اعلی نزدیک 

تر است. ایااج قاعااده کااه »هرچااه موجااودی بااه مباادأ هرچقدر دورتر باشد، ظهور، علم و وحدتش ضعی 
هااایی ی گزارهتااوان حاصاال بسااط اسااتعارتر باشد، از صفات کمالی بیشتر برخااوردار اساات  را مینزدیک 

 زیر دانست: ۀهمان د گزار
 -لمااا أثاارت فیااه بالقیاااس  لاای محلهااا   البعدو    القرب»القوة ال اریة فإن تأثیرها مختل  بحسب   ✓

 .(2/378)همان، فکلما کان أقرا  لیه کان وصول السخونة  لیه أشد و أقدم 
اشاایاء دورتاار اساات. ایااج   در عالم طبیعت، هرآنچه به آتش نزدیک تر است، گرمایش بیشتر و مقدم بر

 قاعده به عالم ماوراءطبیعت نیز بسط و تعمیم داده شده است. 
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ین امر به هر م ج دی«نزدیک ۀمثابتعالی به»باری ۀ. استعار 2.5  تر
در ایج استعاره مبدأ دوری و نزدیکی، هریک از موجودات هستی است. خداونااد نساابت بااه هریااک از 

»ق  دارد که  ۀشانزدهم سور ۀشود. ایج استعاره ریشه در آیحسوا میتریج شیء مموجودات هستی، نزدیک 
 ک د. تر از شاهرگ به انسان توصی  میخداوند را نزدیک 

»أن الله أقرا الأشیاء  لی ا ا مج جهة أصل ذوات ا و  نما خلق ا و هدانا ل توسل  لی معرفتااه و ن اال  ✓
 .(3/511)ملاصدرا، اسفار، جماله و جلاله  و نشاهد حضرة  لهیته و نطالع صفات - لی دار کرامته 

»فإنه لعظمته و سعة رحمته و شدة نوره ال افذ و عدم ت اهیه أقرا  لی ا مااج کاال الأشاایاء لت اهیهااا و  ✓
 .(38 )همو، المبدأ و المعاد، عدم ت اهیه
فی، )همو، شرح اصااول کااا»فهو أقرا الاشیاء  لیه و ادناها و ذلك مج جهة شدة ظهوره و قوة نوره  ✓

4/27). 
ها معرفاای ویژه انسااانتریج امر به موجودات هستی و بهتعالی را نزدیک ملاصدرا در عبارات فوق، باری

کردن کردن و هاادایتها، خلااقک ااد: اصاال ذات انسااانک د. او در مقام تبییج ایج گزاره دلایلی را ذکر میمی
ها به کرامت الهاای، مشاااهدۀ حضاارت حااق و نها به معرفت الهی و ات ال آواسطۀ توسل انسانها بهانسان

صفات جمال و جلالش، عظمت الهی، وسعت رحمت الهی، شدت نور نافذ الهی و عدم ت اااهی و شاادت 
 ظهور. 

در میان دلایل مذکور، دو دلیل با تف یل بیشتر تقریر شده است. اسااتدلال اول )در گاازارۀ دوم(: اشاایاء 
تریج امر به سااایر اشاایاء اساات. در تعالی نزدیک ت. ب ابرایج، باریتعالی نامت اهی اس مت اهی هست د و باری

واقع، ایج استدلال بر پایۀ فهم ما از نسبت میان اجسام در عالم طبیعاات تقریاار شااده اساات؛ از هماایج رو، 
ای است. در عالم طبیعت، اجسام مادی دارای حاادومرز هساات د؛ فاصااله میااان اجسااام استدلالی، استعاره
مرزهای طبیعی است. دوری و نزدیکی اشیاء به یکدیگر نیز با حضور ایج مرزها و حاادود   حاصل وجود ایج

گونااه تااوان هیچمع ا یافته است. حال اگر جسمی نامت اااهی باشااد و فاقااد هرگونااه حاادومرزی باشااد، نمی
ء دیگاار تریج اماار بااه اشاایاای میان آن جسم با اجسام دیگر قائل شد. ب ابرایج، شیء نامت اهی نزدیااک فاصله

تعااالی و سااایر واسطۀ استدلال مااذکور بااه امااور متااافیزیکی و نساابت میااان باریخواهد بود. ایج قاعده به
 موجودات م تقل شده است.

تریج اماار بااه استدلال دوم )گزارۀ سوم(: شدت ظهور حضرت حق نامت اهی است؛ ب ابرایج، او نزدیااک 
 دارد:گزارۀ زیر را بیان می سایر موجودات است. ملاصدرا جهت تکمیل استدلال فوق

»اعلم ان مج خاصیة ال ور الظهور و القرا و مج خاصیة الظلمة الخفاء و البعد، فکل مااا هااو  ✓
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  )همان(.اشد نوریة اقوی ظهورا و قربا  
خاصیت نور، ظهور و نزدیکی و خاصیت ظلمت، خفاااء و دوری اساات. ب ااابرایج، هرآنچااه نااورانیتش 

مفهومی »نااور   ۀصراحت، استعاراش بیشتر است. ملاصدرا در ایج عبارت بهشدیدتر باشد، ظهور و نزدیکی
م ظور دفاااع از دوری  را به کار گرفته اساات. ملاصاادرا بااه  ۀمثابنزدیکی و ظلمت و خفاء به  ۀمثابو ظهور به

تر از هر شویم، گویی که آن نزدیک گیرد: هرگاه به خورشید خیره میفوق نیز از بیانی استعاری بهره می  ۀگزار
شیء مرئیِ دیگری به ماست؛ حتی گویی که خورشید در چشم ما است. همچ یج، اگر به سفیدی و سیاهی 

بی یم؛ تر بااه خااویش و ساایاهی را دورتاار از خااویش ماایدر یک سطح یکسان نگاه ک یم، سفیدی را نزدیک 
 ء. خفاسبب مشابهت و م اسبت سفیدی با ظهور و مشابهت و م اسبت سیاهی با ظلمت و به

امور دارای نزدیکاای و دوری نساابت بااه ذات باااری ،  ۀمثاب»موجودات هستی به  ۀدر چهارچوا استعار
ای که هرچقدر موجودی بااه گونهع وان صفات کمالی به دوری و نزدیکی مت   شدند؛ بهظهور و تجلی به

تر وری، ظهااورش ضااعی تر بود، نورانیت و ظهور بیشتری داشت و با افزایش فاصله و دمبدأ هستی نزدیک 
شااود. ب ااابرایج، هاار اماار شد؛ اما در ای جا، اصل ظهور در تقابل با خفاء به نزدیکی و قاارا مت اا  میمی

های شود. تفاوت میان ایج دو توصی  در واقع، به اخااتلاف اسااتعارهامر نزدیک توصی  می  ۀمثابظاهری به
 یابد. ها مع ا میا آنگردد که هریک از ایج توصیفات در چهارچومفهومی بازمی

تریج امور به موجودات است  در دو مرحلااه شااکل »خداوند نزدیک   ۀم ظور اثبات گزاراستدلال دوم به
 گرفته است:

نورالانااوار (، نااور همااان   ۀمثابالوجود به»واجب  ۀتعالی نور است )بر اساس استعاراول: واجب  ۀمرحل
تعااالی قاارا و نزدیکاای (. ب ااابرایج، واجب  ۀمثاباا ظهااور به»نور و    ۀنزدیکی و قرا است )بر اساس استعار

 نزدیک است.
تریج اماار اساات؛ ب ااابرایج، تعالی شدیدتریج نااور اساات، شاادیدتریج نااور، نزدیااک دوم: واجب  ۀمرحل

 تریج امر است.تعالی نزدیک واجب
ین امر به هر م ج دی« ۀمثابتعالی به»باریۀ . استعار 3.5  دورتر

الوجود نساابت بااه اند. واجاابمخلوقات مبدأ دوری و نزدیکاای در نظاار گرفتااه شاادهدر ایج استعاره نیز  
 دارد مثابۀ دورتریج اشیاء توصی  شده است. او بیان میممک ات به
»فالحق الاول تعالی نورالانوار، و ان کان ابعد الاشاایاء و ارفعهااا مااج جهااة علااو رتبتااه و کثاارة  ✓

 .(4/27)ملاصدرا، شرح اصول کافی، المراتب و الدرجات بی ه و بیج ادون الخلق 
ای کااه باایج گونااههاساات؛ بهاش، دورتریج اشیاء و بالاتریج آنتعالی از حی  بزرگی درجه و رتبهواجب
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 تعالی و مخلوقات مراتب و درجات کثیری حائل شده است. واجب
 س ی ذات الهی«تقرب به ۀمثاب»تکامل و تعبد به ۀ. استعار 4.5

ساامت تعالی است و حرکت نیااز از جانااب ممک ااات بهدأ دوری و نزدیکی ذات باریدر ایج استعاره مب
ویژه انسااان، دهد. ایج استعاره مرتبط بااا قااوس صااعود و ساایر تکاااملی موجااودات، بااهتعالی رخ میواجب

 سمت حضرت حق است.به
مااج  »فهکذا الروح الإنساني و  ن کان في أول الفطرة قوة محضة خالیة عج المعقااولات لک هااا ✓

 شأنها أن تعرف الحقائق و تت ل بها کلها فالعرفان بالله و ملکوته و آیاته هو الغایة و التعبد هو
 .(3/515)ملاصدرا، اسفار،  لیه و السلوك نحوه   التقرب

لا العود  لی الخلقااة المادیااة و  القرب منه»أن الموت و البع  ابتداء حرکة الرجوع  لی الله أو  ✓
 .(9/153)همان، الظلماني   البدن الترابي الکثی 

»لهذه الأطوار و التحولات غایة أخیرة فللإنسان توجه طبیعي نحو الکمال و دیج  لهااي فطااري  ✓
 .(159)همان،   لی المبدأ الفعال   التقربفي 

حیاة ال ف  في ال شأة الباقیة و  ن للاا ف  توجهااا جبلیااا   -»کان موت البدن في هذه ال شأة الفانیة   ✓
  (241)همان، مج الله تعالی  القربلی عالم الآخرة عج هذا العالم و حرکة ذاتیة جوهریة  لی  لی الانتقال  

شود کااه م طبااق ویژه بعد از موت بدن، نوعی از حرکت جوهری محسوا میحرکت تکاملی انسان، به
سب علم تریج عامل ایج تقرا نیز ک بر توجه طبیعی انسان و دیج الهی فطری، غایتش قرا الهی است. مهم

و معرفت به ذات باری، عالم ملکوت و آیات الهی است. در چ اایج نگاااهی تعبااد نیااز همااان تقاارا الهاای 
فرد اساات؛ امااا تعااالی، جایگاااه انسااان م ح ااربهسوی ذات باریشود. در ایج فرای دِ تقرا بهمحسوا می

 داند.ملاصدرا ایج فرای د را به انسان م ح ر نمی
شر فیه أصلا و وجود صرف لا یشااوبه عاادم و کاال مااا یکااون خیاارا » نه جل مجده خیر محض لا   ✓

  (.5/200)همان،  لیه کل شيء طبعا و  رادة  یتقربمحضا و وجودا بحتا یطلبه و 
خویش و  ۀخداوند وجود صرف و خیر محض است؛ از همیج رو، هر وجود و خیری، چه بر اساس اراد

جوید. بر اساس اصالت وجود، هر سوی او تقرا میهک د و بتعالی را طلب میچه بر اساس طبعش، باری
شااود. هااا میواقعیتی، وجود است و وجود مساوق با خیر است؛ ب ابرایج، حکم فااوق شااامل تمااام واقعیت

 ک د:ملاصدرا غایت و نهایت ایج تقرا را بدیج صورت توصی  می
فیااه صااورة الشااخ  م ه هو قبول تجلیه الحقیقااي باالا متوسااط کماارآة یتجلاای    التقرب» ن غایة   ✓

 . (7/161)همان، بلا توسط مرآة آخر  -المطلوا 
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ای که صورت شخ  مطلوا بدون تجلی حق است؛ همان د آی ه  ۀغایت تقرا الهی، قبول بدون واسط
 شود. آی ه دیگری در آن متجلی می ۀواسط

 تعالیهای دوری و نزدیکی در واجب. ترکیب استعاره5.5
تعالی را با یکاادیگر مقایسااه و ل  و متبایج از دوری و نزدیکی در باا باریملاصدرا آشکار تعابیر مخت

 ک یم:ک د. برخی از ایج عبارات را تحلیل میحتی ترکیب می
»اعتبر ذلك فی الوسائط ال وریة أیضا لما ذکرنا مج کون الابعد فی الدرجة اقرا فی الظهور. فاااذن  ✓

جلی م ااه. فساابحان الابعااد الاقاارا و الاعلاای الادناای و الاخفاای لا ابعد و ارفع مج واجب الوجود فلا اقرا و ا
 (.4/27)ملاصدرا، شرح اصول کافی، الاجلی، فهو اولی بالتأثیر و الایجاد فی ذات کل مخلوق و کمالها 

در عبارت فوق، قرا و نزدیکی حاصل ظهور، و بُعد و دوری حاصل مرتبه و درجه اساات. ایااج تعااابیر 
تعااالی بااا شوند. تمایز واجبها مت   میالی نیست؛ بلکه وسائط نوری نیز به آنتع ت ها م ح ر به واجب

تریج و سایر موجااودات از آن جهاات اساات کااه خداونااد دورتااریج و بااالاتریج اشاایاء و همچ اایج، نزدیااک 
ثابۀ ممثابۀ نزدیکی  و »ارتفاع مرتبه بهتوان دو استعارۀ عام »ظهور بهآشکارتریج امور است. بر ایج اساس می

شده ک د. البته با توجه به مباح  مطرحتعالی و سایر موجودات صدق میدوری  را معرفی کرد که بر واجب
تریج اماار  در باااا  ، تعبیاار »نزدیااک تریج امر به هاار موجااودیمثابۀ نزدیک تعالی بهباریدر ذیل استعارۀ »

ت ها دلیاال. بااا ترکیااب دو شااود و نااهها محسوا میالوجود دلایل متعددی دارد که ظهور، یکی از آنواجب
 شود.   مت   میالابعد الاقراالوجود به »استعارۀ فوق، واجب

تعالی در ایجاد و تااأثیر دارد که باریگزارۀ آخر عبارت فوق که ظاهرا  نتیجۀ مباح  قبلی است، بیان می
ای اساات کااه بایااد از نتیجااه  ها بر سایر موجودات اولویت دارد. ظاهرا  ایااجبر ذات مخلوقات و کمالات آن

تریج امر به هر موجودی  گرفت؛ البته نه از آن جهت که نزدیکی حاصل مثابۀ نزدیک تعالی بهاستعارۀ »باری
تعااالی از تریج اماار  باارای واجبظهور است؛ بلکه همان گونه که ذکر شد، یکی از دلایاال تعبیاار »نزدیااک 

 ل زیر را بازنویسی کرد:توان استدلاکردن است. از ایج جهت میجهت خلق
 تریج امر به هر شیئی است.تعالی نزدیک مقدمۀ اول: باری •
 تر است، در اثرگذاری بر آن شیء اولویت دارد. مقدمۀ دوم: هرآنچه به یک شیء نزدیک  •
 تعالی در اثرگذاری بر هر شیئی، در مقایسه با هر علت دیگری اولویت دارد.نتیجه: باری •

های مفهومی شکل گرفتااه اساات؛ ب ااابرایج، اسااتدلال اسااتعاری محسااوا استعارهایج استدلال بر پایۀ 
 شود.  می

 دارد:ملاصدرا همچ یج، با ترکیب دو استعارۀ دیگر بیان می
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»فإن  فراط کماله یبهرها لضعفها و بعدها عج م بع الوجود و معدن ال ور و الظهااور مااج قباال ساا خ  ✓
 )همااو، ه و شدة نوره ال افذ و عدم ت اهیه أقاارا  لی ااا مااج کاال الأشاایاءذاتها لا مج قبله فإنه لعظمته و سعة رحمت

 (.1/70اسفار،  
ضع  و دوری از م بع وجود و معدن نور مقهور شاادت کمااال   سببها بهبر اساس عبارت فوق، انسان

اش از هر شاایئی بااه مااا سبب عظمت، وسعت رحمت و شدت نوریشوند؛ در حالی که واجب بهالهی می
 است.  ترنزدیک 
هاساات. تریج امر به انسانتعالی نزدیک تعالی دور هست د؛ اما واجبها از واجبعبارت دیگر، انسانبه

ها در حیات امور دارای قرا و بعد نسبت به ذات باری ، انسان ۀمثاب»موجودات هستی به  ۀبر اساس استعار
تریج اماار بااه هاار نزدیااک  ۀمثاباا تعااالی به»باری ۀتعالی دور هست د. اما بر اساس اسااتعاردنیوی از ذات باری
 شود. ها محسوا میتریج امر به انسانالوجود نزدیک موجودی ، واجب

 دارد:همچ یج، ملاصدرا بیان می
مج جهة سعة رحمته فهااو  الدن  الأدنیو  - الأقصی»فهو سبحانه في العلو الأعلی مج جهة کماله  ✓

 .(114)همان، العالي في دنوه و الداني في علوه 
الوجود از جهاات کمااالش، دور و بااالا و از جهاات وسااعت رحمااتش، در عبااارت فااوق نیااز، واجااب

ساابب وسااعت رحماات بااه تریج اماار  بهقبلی، در ای جااا تعبیاار »نزدیااک   ۀخلاف گزارتریج است. برنزدیک 
  همراه با  بودنتعالی نسبت داده شده است. در ایج عبارت »دوربودن  همراه با »بالابودن  و »نزدیک واجب
بودن  بودن  و هم »پاییجمع ای »نزدیک »دنو  هم به  ۀبودن  در نظر گرفته شده است. مشتقات ریش»پاییج

  در الابعد الاقااراتوان معادل »  را میفهو العالي في دنوه و الداني في علوه اشاره دارند. ب ابرایج، عبارت »
 نظر گرفت. 

 
 ی«مثاب  نزدیکاستعارۀ »عشق و مح ت به .6

مثابااۀ نزدیکاای  معرفاای های پایه را اسااتعارۀ »صاامیمت بهتریج استعارهلیکاف و جانسون یکی از مهم
. عباااراتی مان ااد »رابطااۀ نزدیااک ، »دوساات نزدیااک  در (Lakoff & Johnson, 1999, 50)ک  اادمی

 خورد:به چشم مییاب د. ایج استعاره با اندک اصلاحی در عبارات ملاصدرا چهارچوا ایج استعاره مع ا می
»المحبیج لله و المؤم یج بآیاته و المشتاقیج  لی لقائه مج عباده و أولیائه ال الحیج فإن لهم کل یوم  ✓

)ملاصاادرا، مج محبوبهم قربة و کلما قربوا م ه ازداد شوقهم و قوي عشااقهم و کلمااا ازداد الشااوق ازداد القاارا 
 (.7/186اسفار،  
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کید شده است که   تعااالی همااواره در حالاات نزدیکاای بااه دوسااتداران و محباایج باریدر عبارت فوق تأ
شااان افاازون شااوند، شااوق و عشقتر میای کااه هرچقاادر بااه او نزدیااک گونهبرند؛ بهتعالی به سر میواجب

یابااد. باادیج ترتیااب، شان افاازایش میگردد، قرا و نزدیکیشان زیادتر میگردد و هرچقدر شوق و عشقمی
 یاب د. ستقیمی با قرا و نزدیکی میعشق و محبت ارتباط م

 
 مثاب  تقرب«استعارۀ »تش ه به .7

شاادن  بهااره ملاصدرا در برخی عبارات از جهت نزدیکی و قرا جهاات توصاای  و تبیاایج فعاال »شبیه
 برد.می

)ملاصاادرا، »فربما کان المطلوا نیل التشبه بالمعشوق أو القرا م ااه لا الوصاالة و الاتحاااد  ✓
 . (5/203اسفار،  

زارۀ فوق تشبه و تقرا در تقابل با وصال و اتحاد مطاارح شااده اساات. تقاارا و تشاابه بااه معشااوق در گ
 تواند مطلوا و هدف حرکت عاشق قرار گیرد.می

 .(165)همان، »ک ف  المعلم التي یحرك لأجلها نف  المتعلم بدنها تقربا  لیها و تشبها بها  ✓
سمت آن علت غااایی بااه خاطر آن، بدن را بههنف  معلم علت غایی برای متعلم است که نف  متعلم ب

 آورد تا تقرا و تشبه به نف  معلم حاصل آید. حرکت در می
»لکل م ها حرکة خاصة مج محرك نفساني خاص تشبها بمعشوق خاص تقربا  لیه طاعااة للااه  ✓

 .(6/304)همان، تعالی 
 ص و تقرا به اوست.گیرد در جهت تشبه به معشوقی خاهر حرکت که از محرکی نفسانی نشأت می

»العاقل غفور، لانه قریب التشبه بالذی هو م بااع الرحمااة و المغفاارة، و الجاهاال ختااور، لانااه  ✓
 . (1/582)همو، شرح اصول کافی، قریب الشبه بمعدن المکر و الخدیعة 

ه گذارد. عاقل قریب التشبمذکور را به نمایش میۀفوق آشکار، استعار  ۀاصطلاح »قریب التشبه  در گزار
به م بع رحمت و مغفرت است؛ ب ابرایج، عاقل بخش ده و غفور است. جاهل نیز قریب الشبه به معدن مکاار 

 کار است. و حیله است؛ ب ابرایج، جاهل خائج و فریب
 

مثابا  علات مثاب  علت قریب و علات باواساطه بهواسطه بهاستعارۀ »علت بی .8

 بعید«

ک  ااد. ایااج هارگانه را به علاات قریااب و بعیااد تقساایم میفلاسفه در بیان اقسام علت، هریک از علل چ
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ای از علاال را باارای هاار تااوان سلساالهب دی مبت ی بر ایج نگاه است که در هریک از علل چهارگانه میتقسیم
ها، عضو انتهایی سلسله که بدون واسطه بااا معلااول در ارتباااط موجودی تشکیل داد. در ایج سلسله از علت

شود و سایر اعضای سلسله که همواره با یااک یااا چ ااد واسااطه در معلااول اثاار ه میاست، علت قریب نامید
؛ همااو، الشاافاء، السااماع الطبیعاای/ 56؛ 522ساای ا، ال جاااه، )ابجشااودگذارند، علت بعیااد نامیااده میمی

 فخر رازی، 544/1(.؛ طباطبایی، 158

و باایج فعلااه کااالوتر لتحریااك الأعضاااء و   »فالفاعل القریب هو الذي یباشر الفعل یع ي لا واسطة بی ااه ✓
 (.2/192)ملاصدرا، اسفار، البعید کال ف  و ما قبلها و المتوسط 

»المادة القریبة هي التي لا یتوق  قبولها لل ورة علی انضمام شيء آخر  لیها أو حاادوح حالااة أخااری  ✓
 (.193)همان، فیها و البعیدة ما لا یکون کذلك 

ای صورت را می پذیرد، صااورت هیچ واسطهک د، مادۀ قریب بیا ایجاد میواسطه فعل رفاعل قریب بی
شود. در ایج استعاره واسطه از معلول حاصل میک د و غایت قریب نیز بیواسطه در ماده حلول میقریب بی

هااا شود؛ زیرا ت ها عضو انتهااایی سلساالۀ علتقرا و نزدیکی امری تشکیکی و دارای مراتب محسوا نمی
 شوند. علت قریب است و سایر اعضای سلسله همگی علت بعید محسوا میم داق 

 
 سس .9

مثابۀ قوۀ بعیااد  سااخج گفتااه مثابۀ قوۀ قریب و قوۀ ناق  بههای قبلی از استعارۀ »قوۀ کامل بهدر بخش
بااۀ مثامثابۀ فاعاال قریااب و فاعاال ناااق  بهشد. در عبارت زیر با مقایسۀ فاعلیت با قوۀ انفعالی، فاعل تام به

 شود:فاعل بعید معرفی می
»هي القوة الانفعالیة التامة لأنها أیضا کالفاعلة قد تکون تامة و قااد تکااون ناق ااة و هااي البعیاادة و  ✓

 .(3/15)ملاصدرا، اسفار،  الأولی هي القریبة و مراتب البعد مختلفة 
فاعاال تااام بااه  در ایج استعاره نیز فاعل قریب دارای مراتب تشکیکی نیست و ت هااا یااک حالاات، یع اای

تر باشااد، شود؛ اما دوری و بُعد دارای مراتب گوناگونی است و هرچقاادر فاااعلی ناااق نزدیکی مت   می
 دورتر خواهد بود. 

یب و علووت عوواعلی و  ووایی به  ۀمثاب»علت مادی و ص ری به  ۀاستعار  .10 علووت   ۀمثابوو علت قر
 بعید«

های قریب به آن شیء در تقابل بااا علتمثابۀ  گاهی ملاصدرا علت مادی و صوری هر جسم مادی را به
 ک د:های بعید آن شیء توصی  میع وان علتعلت فاعلی و غایی به
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یبتان»بالجملة المادة و ال ورة   ✓ للمعلول مج حی  هما جزءان له فیکااون  حااداهما علااة   علتان قر
 (.2/129)ملاصدرا، اسفار، صوریة و الأخری علة مادیة 

یبة»بعض   ✓ و انجر البح  في   المادة الأولی و الص رةد الأمور الطبیعیة و هي  لوجو  الأسباب القر
و ستق  فیما یرد علیااك مااج مباحاا  الحرکااات   -للأجسام    السبب العقلي الفاعليتلازمهما  لی  ثبات  

)همااان، لوجود الکائ ات التي هي تحت السااماویات   سببان قاصیانو هما    الغایات العقلیةالکلیة  ثبات  
5/191.) 

نامد. در را ماده و صورت را از آن جهت که جزئی از ماهیت شیء هست د، علت قریب شیء میملاصد
 ۀمثاباا اولاای و صااورت به ۀهااا را در تقاباال بااا ماااددوم نیز علت فاعل عقلی اجسام و غایات عقلاای آن  ۀگزار

حیاا  کااه   دارد که علت مادی و صوری از آنصراحت بیان میک د. ملاصدرا بههای بعید توصی  میعلت
. او همیج تعبیر را در باا وجااود (316)همان،  شوندهای قوام شیء هست د، علت قریب محسوا میعلت

 برد:اشیاء نیز به کار می
 .(4/26)همو، شرح اصول کافی، ع ه  یبعد»لان قوام الاشیاء بوجوده و ما یتقوم به وجود الشيء لا  ✓

متعارف انسانی است؛ »مقااوم  در مع ااای   ۀاصل تجرباذعان به ارتباط مستقیم میان قوام و نزدیکی، ح
اشاره دارد. مقوم یک ساااختمان جزئاای از  –مثلا  یک ساختمان  –اش به پایه و اساس یک جسم اللفظیتحت

آن ساختمان است و اجزای یک جسم، نزدیک به آن جسم هست د. ب ابرایج، مقوم یک جسم، نزدیااک بااه آن 
 استعاری به عالم متافیزیک نیز بسط داده شده است. شکلیمتعارف به ۀاست. ایج تجرب

 
 و نقد نظریات رقیب نزدیکی –دفاع از تفبیر استعاری از جهت دوری  .11

تااوان سااه نزدیکی در مباح  مختل  فلساافی، می –کارگیری جهت دوری  در مواجهه با موارد متعدد به
موارد به کار رفته است؛ بدیج مع ا که تمام نزدیکی به اشتراک مع وی در ایج  –. دوری 1نظریه را مطرح کرد:  

نزدیکی به اشتراک لفظی  –. دوری 2توان به تمام ایج موارد م طبق کرد. حدود و ثغور یک مع ای واحد را می
تک ایج مااوارد شکل مستقلی برای تک نزدیکی به –در ایج موارد به کار گرفته شده است؛ بدیج مع ا که دوری 

ای که هیچ تقدم و تأخری م طقی و محتوایی میان ایج معانی وجود ندارد و هرکاادام گونهوضع شده است، به
الفظی است کااه بااه تجربااۀ متعااارف نزدیکی دارای مع ایی تحت –. دوری 3شود. مستقل از دیگری فهم می

ری کارگیری ایج جهت بسااط اسااتعاگردد. سایر موارد بهانسانی در مواجهه با اجسام در عالم طبیعت بازمی
الفظی جهت مذکور دارای تقاادم بااه سااایر معااانی انتزاعاای و الفظی است. مع ای تحتهمیج مع ای تحت

نزدیکاای در عااالم  –تر، تجربۀ متعارف انسانی در مواجهه با دوری عبارت دقیقاستعاری ایج جهت است. به
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های مفهااومی مبت اای باار طبیعت مقدم بر فهم معانی انتزاعی و استعاری ایج واژه است. هریااک از اسااتعاره
گیرنااد؛ امااا نزدیکاای بهااره می  –نزدیکی از ج بۀ خاصی از تجربۀ متعارف انسانی نساابت بااه دوری    –دوری  

 –هااای دوری  نزدیکی واجااد تمااام خ وصاایات و ویژگی  –کارگیری استعاری دوری  یک از ایج موارد بههیچ
د لزوما  دارای تقدم و تااأخر م طقاای و نزدیکی فیزیکی نیست. همچ یج، معانی استعاری جهت مذکور، خو

پذیر با هم نیست د؛ های آشکاری با یکدیگر دارند که جمعمحتوایی نسبت به یکدیگر نیست د و بعضا  تفاوت
مثابۀ امور دارای نزدیکاای و دوری نساابت بااه ها، مان د »موجودات هستی بهبرای نمونه، در برخی از استعاره

یکاای امااری تشااکیکی و دارای مراتااب مختلاا  اساات و امااا در برخاای از نزد  –تعااالی ، دوری ذات باری
نزدیکاای  –مثابۀ علت بعیااد ، دوری مثابۀ علت قریب و علت ناق  بههای دیگر، مان د »علت تام بهاستعاره

نزدیکی که   –بودن دوری  توان گفت که ویژگی دارای مراتب تشکیکیفاقد مراتب مختل  است. در ای جا می
تعارف انسانی موجود است به استعارۀ اول نگاشت شده است؛ اما بااه اسااتعارۀ دوم ایااج ویژگاای در تجربۀ م

الفظی در واقع، نگاشت یک یا چ د خ وصاایات نگاشت نشده است. ب ابرایج، بسط استعاری مع ای تحت
های های مفهااومی مختلاا  حاصاال بسااطتری است. استعارهنزدیکی عی ی به حوزۀ مق د انتزاعی  –دوری  

 ده د.الفظی رخ میمتعدد است که در جهات گوناگون حول محور مع ای تحتهای  استعاری
گاااه اساات؛ از هماایج رو، بخشاای از تجربۀ متعارف انسااانی مرکااب از بخش گاااه و ناخودآ هااای خودآ

گاه انسانی بهاستعاره ای انااد و دارای عمومیاات گسااتردهصورت خودکار شکل گرفتههای مفهومی در ناخودآ
ها، ت ها در یک فره گ و جامعۀ خاص یا در یک مکتب فکااری خاااص  د؛ اما بخش دیگر ایج استعارههست

گاهانااه شااکل نگرفتهیافت می انااد؛ باارای نمونااه، شوند. هرچ د دستۀ اخیر نیز در بساایاری اوقااات کاااملا  آ
هااا و ر فره گ مثابۀ نزدیکاای  کااه دگیری استعارۀ »صمیمت بهپژوهشگران علوم ش اختی معتقدند که شکل

های صدرایی نیز دیده می شود، ایج اساات کااه کااودک جوامع مختلفی پذیرفته شده است و در میان استعاره
همراه احساااس صاامیمت حاا  اش ، وضعیت نزدیکی به بدن مادر را بههای زندگیانسانی در نخستیج ماه

مثابۀ وضااعیت نتزاعی »صمیمت  را بهها بعد از رشد و بلوغ نیز، مفهوم اک د؛ از همیج رو، اغلب انسانمی
. ایج اسااتعاره (Lakoff & Johnson, Philosophy in the flesh, 50)ک  دفیزیکی »نزدیکی  فهم می

گاه ش اختی انسان شکل گرفته است.   در ناخودآ
نزدیکی در چهارچوا نظریۀ استعارۀ مفهومی  –در ایج پژوهش ادعا آن است که کاربرد استعاری دوری 

های لفظاای و ادباای مطاارح شااده اساات. های مفهومی در مقاباال اسااتعارهلیت تبییج بهتری دارد. استعارهقاب
گاهانه، بر اساس نوعی از شباهت ظاهری میان »مستعار م ه  و های لفظی و ادبی اغلب بهاستعاره صورت آ

کیااد باار وجااه به شوند.صورت استث ائی و موردی به کار گرفته می»مستعار له  ساخته می شوند و به دلیل تأ
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اللفظی جایگزی ی کرد؛ برای توان حذف و با معادل تحتراحتی میهای لفظی را بهشباهت آشکار، استعاره
توان گفت که »علی شجاع است ، بدون آنکااه چیاازی از راحتی میجای گزارۀ »علی شیر است  بهمثال، به

گاه شکل میهای مفهومی اغلب بهمع ا از دست برود؛ اما استعاره گیرند. شباهت آشکاری و صورت ناخودآ
ساااز اساات؛ یع اای واضحی میان حوزۀ مبدأ و مق ااد اسااتعاره وجااود ناادارد؛ بلکااه خااود اسااتعاره شباهت

های گیری استعاره باشااد. اسااتعارهگیری استعاره مقدم بر شباهت است و نه ای که شباهت عامل شکلشکل
صورت استث ائی شوند و نه بههای مختل  به کار گرفته میپردازیتشکلی وسیع و در قالب عبارمفهومی به

شوند؛ از همیج رو، های مفهومی هم در مقام ت ور و هم در مقام ت دیق به کار گرفته میو موردی. استعاره
های استعاری نیز سخج گفت. همچ یج، در صورت حذف و جایگزی ی واژۀ استعاری با توان از استدلالمی

های ادبی، تفکیک رود. در نظریۀ استعارۀ مفهومی برخلاف استعارهیگری، بخشی از مع ا از دست میواژۀ د
توان ادعااا کاارد کااه تمااام مااوارد معانی به حقیقی و مجازی مع ا ندارد. از دیدگاه نظریۀ استعارۀ مفهومی می

هااا بااه ت و نااه ای کااه آنشاادنی اساا نزدیکی در متج ملاصدرا در چهارچوبی واحد تبییج  –کارگیری دوری  به
های ادبی مجزا و مستقل از هم بازگردند. چ یج تبییج جامعی با شهود انسانی سازگارتر است. به نظر استعاره

گاه بوده است؛ زیرا هیچ اشاره ای به ج بااۀ ها بهکارگیری بسیاری از ایج استعارهرسد که بهمی صورت ناخودآ
های اسااتعاری نیااز صدرا وجود ناادارد. همچ اایج، تقریاار اسااتدلالها در متج ملابودن آنتعلیمی و مجازی

ها همااراه بااا حااذف بخشاای از مع ااا شاهدی بر نظریۀ استعارۀ مفهومی است. همچیج، حذف ایج اسااتعاره
مثابۀ علت قریااب ، »علاات قریااب  حاااوی معااانی واسطه بهخواهد بود؛ برای مثال، در استعارۀ »علت بی

رود. همچ اایج، »علاات قریااب  واسطه ، آن مع ا از دست ماایبا »علت بیاست که در صورت جایگزی ی  
 شود. واسطه  یافت نمیصورت ضم ی حاوی تأثیر بیشتر و شدیدتر است که لزوما  در »علت بیبه

پااذیر نیساات د؛ امااا شااواهد شود که دو نظریۀ اشتراک لفظی و مع وی چ دان دفاعدر ادامه نشان داده می
 گذارند. ط استعاری صحه میمحکمی بر نظریۀ بس

نزدیکاای بااه عااالم طبیعاات و محسوسااات   –دارد کااه جهاات دوری  صراحت بیان میملاصدرا گاهی به
 اخت اص دارد:

»لأن فاعلها و غایتها لی  أمرا محسوسا بل أمر عقلي غیر متفاوت في القرا  لیه و البعد ع ه لکونه خارجااا  ✓
 (.3/114)ملاصدرا، اسفار،  عج هذا العالم 

 –اما همان گونه که نشان داده شد، ملاصدرا بارهااا جهاات توصاای  امااور متااافیزیکی از جهاات دوری  
 گیرد. در برخی از عبارات، ملاصدرا دو مع ای گوناگون برای دوری و نزدیکی قائل است:نزدیکی کمک می

احاادة و لاای  شاايء »الاول سبحانه لما لم یکج مکانیا کانت نسبته الی جمیع الامک ة و المکانیات نساابة و ✓
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اقرا  لیه مج شيء اخر و لا ابعد و لا هو اقرا الی شاايء مااج شاايء اخاار و لا ابعااد الا بمع اای اخاار غیاار 
)همااو، شاارح اصااول کااافی، المکاني و هو القرا بالذات و ال فات و نحو ذلااك، و البعااد الااذي بإزائااه 

3/300.) 
ها و اشیاء مکانم د نسبت واحاادی تمام مکانتعالی فاقد مکان است؛ ب ابرایج، در مقام مقایسه با  باری

شود؛ اما در مع ای دیگری غیر از مع ای مکانی، دارد و نسبت به اشیاء دیگر به دوری و نزدیکی مت   نمی
تااوان از دوری و نزدیکاای ذاتاای یااا توان به دوری و نزدیکی مت   کرد. از ایج ج به، میتعالی را میواجب

امااور دارای   ۀمثاباا »موجااودات هسااتی به  ۀاسااتعارت. قرا ذاتی و صفاتی به  صفاتی یا امور دیگر سخج گف 
تر باشااد، تعالی  اشاره دارد؛ هرچقدر یک موجود به ذات الهی نزدیااک نزدیکی و دوری نسبت به ذات باری

عبارت دیگر، قرا ذاتی همراه با قرا کمالات وجودی همان د علم، ظهور و حیات در آن شدیدتر است. به
 است.  صفاتی 

 –نزدیکاای سااخج گفتااه شااده اساات: »دوری  –در ایج عبارت، از دو مع ای مختل  برای جهاات دوری 
نزدیکاای باارای  –کارگیری جهاات دوری نزدیکی مع وی . ملاصدرا بااه –نزدیکی وضعی و مکانی  و »دوری 

کااه دوری و   نامد. ظاهر ایج عبارت بیااانگر ایااج اسااتنزدیکی مع وی  می  –امور ماوراء طبیعت را »دوری  
نزدیکی در امور مکانم د و امور مجرد از ماده اشتراک لفظی دارند و هیچ ارتباط و همچ یج، تقدم و تأخری 

 میان ایج دو مع ا وجود ندارد. 
خورد که به ارتباطی محکم میان قاارا و بعااد با ایج حال، عبارات دیگری در آثار ملاصدرا به چشم می

 –نزدیکاای مع ااوی از دوری    –صاادرا بارهااا جهاات فهاام و توصاای  دوری  وضعی و مع وی اشاره دارند. ملا
 گیرد:نزدیکی وضعی و مکانی کمک می

»فإن القرا الوضعي و الات ال المقداري في الجسمانیات بإزاء القاارا المع ااوي و الارتباااط العقلااي فااي  ✓
 (.9/142)همو، اسفار، الروحاني في قبول الأثر و استجلاا الفیض 

تااأثیر یااک جساام باار اجسااام  ۀدارد که در عالم طبیعت، نحووضیح عبارت فوق، بیان میملاصدرا در ت
تر تأثیر بر اجسام نزدیااک  ۀواسطدیگر تابع دوری و نزدیکی اجسام از یکدیگر است؛ تأثیر بر اجسام دورتر به

ی بر موجودات تعالتوان در عالم ماوراء طبیعت مشاهده کرد؛ تأثیر واجبشود. همیج قاعده را میمحقق می
 گیرد. تر صورت میموجودات نزدیک  ۀواسطدورتر از م بع وجود به

»الوجودات المتفاوتة في الشدة و الضع  . . . و لمعات جماله و جلاله و أضواء نوره الوجااودي المتفاوتااة  ✓
د الحسااي قربا و بعدا کالأنوار الحسیة المتفاوتة في ال وریة بحسب تفاوت قربهااا و بعاادها عااج ال ااور الأشاا 

 (.234)همو، مفاتیح الغیب،  الشمسي الذي مثال ال ور العقلي الواجبي 
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وجودات بر اساااس دوری و نزدیکاای از م بااع وجااود، دارای شاادت و ضااع  هساات د؛ همان ااد انااوار 
یاب د. ب ابرایج، فهم دوری و نزدیکی محسوس که برحسب دوری و نزدیکی از خورشید، شدت و ضع  می

 شود.پذیر میم دوری و نزدیکی وضعی و مکانی امکانمع وی بر اساس فه 
»فان الشخ یج قد یتقاربان بتحرکهما جمیعااا و قااد یکااون احاادهما ثاباات فیتحاارك الاخاار،  ✓

 (.4/233)همو، اسفار،  فیح ل القرا بی هما بتغیر فی احدهما فقط، و کذا فی القرا المع وی 
شدن دو شخ  به همدیگر گاهی، با یعت، نزدیک دارد که در عالم طبملاصدرا در عبارت فوق بیان می

ساامت آن شود و گاه، یک شخ  ثابت است و دیگری بهسمت یکدیگر محقق میحرکت هر دو شخ  به
دارد که قرا مع وی نیز به همیج صااورت اساات. او سااپ ، صااعود و ترقاای ک د. سپ ، بیان میحرکت می

ساامت آمااوز بهک د. همچ اایج، نزدیکاای دانشعرفی میب دگان در مراتب قرا الهی را از نوع دوم نزدیکی م
 ک د.آموز به استاد و نه برعک ، توصی  میشدن دانشدرجه استادش در کمال علم را نیز حاصل نزدیک 

 –نزدیکاای وضااعی مقاادم باار فهاام دوری    –توان نتیجه گرفت که فهاام دوری  بر اساس عبارات فوق، می
توان مشترک لفظاای دانساات؛ زیاارا در نزدیکی را نمی  –ونه از دوری  نزدیکی مع وی است. ب ابرایج، ایج دو گ

توان ایج دو گونه گونه تقدم و تأخری میان دو مع ای یک واژه برقرار نیست. همچ یج، نمیمشترک لفظی هیچ
صراحت، به تمااایز و غیریاات میااان نزدیکی را مشترک مع وی محسوا کرد؛ عبارات ملاصدرا به  –از دوری  

نزدیکاای در همااۀ مااوارد، دارای خ وصاایات  –نزدیکی اشاره دارد. همچ اایج، دوری   –ه از دوری  ایج دو گون 
ها دارای مراتب تشکیکی نزدیکی در برخی استعاره  –مشابه و یکسانی نیست؛ همان گونه که بیان شد دوری  

 سازد.مکج میها را غیرماست و در برخی دیگر فاقد چ یج مراتبی است. همیج امر اشتراک مع وی میان آن
نزدیکاای در مع ااای  –نزدیکاای مع ااوی، بایااد گفاات کااه دوری  –باار اساااس تفساایر اسااتعاری از دوری 

نزدیکاای مع ااوی  –اش ت ها به همان نسبت میان اجسام در عااالم محسااوس اشاااره دارد. دوری اللفظیتحت
نزدیکی  –عد حاکم بر دوری اللفظی دارد و اما دقیقا  عیج آن نیست؛ زیرا همۀ قواریشه در همیج مع ای تحت

نزدیکی مع وی انتقال داد؛ بلکه بسااط اسااتعاری آن اساات؛ زیاارا در برخاای از   –توان به دوری  مکانی را نمی
 نزدیکی شباهت وجود دارد. –ها، میان ایج دو گونه دوری ج به

وی، مواجااه اللفظی و مع اا گفته ت ها با دو مع ا از قرا و بعد، یع ی معانی تحااتبر اساس مطالب پیش
نیستیم؛ بلکااه معااانی انتزاعاای و مع ااوی قاارا و بعااد، شااامل اقسااام و مااوارد متعااددی اساات؛ هریااک از 

های عبارت دیگاار، هریااک از اسااتعارهشده به یکی از ایج معانی اشاره دارد. بااههای مفهومی معرفیاستعاره
نزدیکاای را  –فظی دوری اللنزدیکی، یک یا چ د خ وصیت خاص مع ااای تحاات  –مفهومی مبت ی بر دوری  

هایی مان ااد ک  ااد؛ باارای مثااال، اسااتعارهسازند و آن خ وصیات را به امااور انتزاعاای م تقاال میبرجسته می
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تعالی ، قواعدی همان د »اثاار باار مثابۀ امور دارای نزدیکی و دوری نسبت به ذات باری»موجودات هستی به
تر، شدیدتر از اثر در شاایء است ، »اثر در شیء نزدیک  ترواسطۀ اثر بر شیء نزدیک شیء دورتر، متأخر و به

 –کمک فهاام دوری نزدیکاای مع ااوی بااه –گیرند. فهم دوری دورتر است  را از حوزۀ مبدأ ایج استعاره وام می
 نزدیکی مع وی است.   –نزدیکی وضعی میسر شده است. ایج امر شاهدی بر تفسیر استعاری از دوری 

نزدیکی مع وی دارای اقسام گوناگونی است که لزوما  با یکدیگر   –، دوری  تهمان گونه که نشان داده اس 
  هریااک مثابۀ علت بعیدمثابۀ علت قریب و علت باواسطه بهواسطه بهعلت بیدر استعارۀ »سازگار نیست د.  

بااۀ مثاعلاات تامااه بهتواند به دوری و نزدیکی مت   گردد؛ در حالی کااه در اسااتعارۀ »از علل چهارگانه می
توان ااد بااه علاات ت هایی نمییک از علل چهارگانااه بااه، هیچمثابۀ علت قریب علت قریب و علت ناق  به

مثابااۀ مثابۀ علت قریب و علاات فاااعلی و غااایی به»علت مادی و صوری بهقریب مت   شوند. در استعارۀ 
 تواند به علت قریب مت   گردد.علت بعید  نیز ت ها علت مادی و صورت می

باااری ، برخاای مثابااۀ امااور دارای نزدیکاای و دوری نساابت بااه ذاتتعارۀ »موجااودات هسااتی بهدر اساا 
تریج امر بااه مثابۀ نزدیک تعالی به»باریتعالی نزدیک و برخی دور هست د؛ اما در استعارۀ  موجودات به باری

بۀ دورتریج امر بااه مثاتعالی بهالوجود از هیچ موجودی دور نیست و در استعارۀ »باری، واجبهر موجودی 
نزدیکی در باا علاات یااا  –تعالی به هیچ موجودی نزدیک نیست. ب ابرایج، اگر دوری هر موجودی ، واجب

گویی خواهیم شد؛ اما اگر هریک از اللفظی بازگردانیم، دچار ت اقضتعالی را به یک مع ای واحد تحتباری
 یم، دچار محذوریتی نخواهیم شد؛ زیرا همااان ایج توصیفات را در چهارچوا یک استعارۀ مفهومی مع ا ک 

های مفهومی ت ها یک ج به از یک مفهوم انتزاعاای اند، هریک از استعارهگونه که لیکاف و جانسون بیان کرده
توانااد کاال ت هایی نمیک  د. هیچ استعارۀ مفهومی بااهک  د و وجوه دیگر آن مفهوم را پ هان میرا برجسته می

از هماایج رو،  (؛Lakoff & Johnson, Metaphors We Live by, 13)یی ک اادیااک مفهااوم را بازنمااا
 ک  دۀ یک مفهوم انتزاعی هست د، ممکج است با یکدیگر ناسازگار باش د. های مفهومی که توصی استعاره
 

 گیری نتیجه
و وضااعی  نزدیکی مکانی –اش، یع ی دوری اللفظینزدیکی را بارها در مع ای تحت  –ملاصدرا جهت دوری  

 -نزدیکاای بااا اصااطلاح »دوری    –در آثار خویش به کار برده است؛ با ایج حال، او از گونۀ دیگری از دوری  
نزدیکاای  –ک د. هرچ د نباید چ یج پ داشت کااه ت هااا بااا یااک گونااۀ واحااد از دوری نزدیکی مع وی  یاد می

گون متافیزیکی و از زوایای گوناگون رو هستیم؛ بلکه ملاصدرا در مباح  گونامع وی در آثار ملاصدرا روبه
 ایج جهت را به کار گرفته است. 
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نزدیکاای مع ااوی را در  –کارگیری جهت دوری  توان موارد متعدد بهبر اساس نظریۀ استعارۀ مفهومی، می
ها از متااون ب دی کرد. در ایج پژوهش، بخش بزرگی از ایج استعارههای مفهومی صورتچهارچوا استعاره

پردازنااد: ها به توصی  مفاهیم قوه، اسااتعداد و امکااان میاند. بخشی از ایج استعارهتخراج شدهصدرایی اس 
مثابۀ نزدیکی بااه ، »امکان بهمثابۀ امر دارای نزدیکی و دوری نسبت به ح ول استعارۀ »امکان استعدادی به

 مثابۀ امر قریب .بهمثابۀ امر بعید و استعداد »قوه بهمثابۀ دوری از ح ول ، ح ول و امت اع به
مثابااۀ استعارۀ »موجودات هستی بهپردازند:  تعالی و مخلوقات میها به رابطۀ باریبرخی از ایج استعاره

تریج اماار بااه هاار مثابااۀ نزدیااک تعااالی به»باری تعااالی ،امور دارای نزدیکاای و دوری نساابت بااه ذات باری
سااوی ذات مثابااۀ تقاارا به، »تکامل و تعبد بهموجودی مثابۀ دورتریج امر به هر تعالی به»باری  موجودی ،

 الهی .
مثابااۀ واسطه بهاستعارۀ »علت بیاند:  ها در مبح  علیت به کار گرفته شدهبخش دیگری از ایج استعاره

مثابۀ علاات مثابۀ علت قریب و علت ناق  بهمثابۀ علت بعید ، »علت تام بهعلت قریب و علت باواسطه به
 مثابه علت بعید .مثابۀ علت قریب و علت فاعلی و غایی بهادی و صوری بهبعید ، »علت م

 مثابۀ تقرا .مثابۀ نزدیکی  و »تشبه بهاند از: »عشق و محبت بهدو استعارۀ مهم دیگر نیز عبارت
نزدیکاای وضااعی و  –توان حاصل بسط اسااتعاری دوری های فوق را مینزدیکی در تمام استعاره  –دوری  

 –نزدیکی در مباح  متااافیزیکی متااأخر و وابسااته بااه فهاام دوری  –ت؛ از همیج رو، فهم دوری مکانی دانس
نزدیکی وضعی و مکااانی   –نزدیکی وضعی و مکانی است. بر همیج اساس، برخی از قواعد حاکم بر دوری  

 اند.  نزدیکی مع وی نیز م تقل شده –به دوری 
ش اسی مرتبط اساات که از طرفی، با نظریات زبانشود  ای محسوا میرشتهمقالۀ حاضر پژوهشی میان

و از سویی دیگر، با نظریات فلسفی پیوند خورده اساات؛ از هماایج رو، دسااتاوردهای چ اایج پژوهشاای نیااز 
های فلساافی باادون اشاااره بااه نقااش شوند؛ اما از طرفی دیگر، فهم و تفسیر گزارهای محسوا میرشتهمیان

های استعاری در پااژوهش پذیر نیست. معرفی و تحلیل استدلالانزبانی مفاهیم و اصطلاحات فلسفی امک
ها امکان پذیر نیساات. یکاای از حاضر نیز نشان داد که حتی اثبات مدعیات فلسفی بدون کمک ایج استعاره

کارگیری اصاالاحاتی همان ااد دهد: موارد متعدد بااهتریج دستاوردهای ایج پژوهش آن است که نشان میمهم
ارتباط بااا یکاادیگر. توان و باید در چهارچوا نظری واحدی تبییج کرد و نه اموری بیا مینزدیکی ر  –دوری  

نزدیکاای نااوعی ناسااازگاری بااه چشاام  –کارگیری دوری همان گونه که مشاهده شده، میان مااوارد متعاادد بااه
 ارائه دهد. تواند تبییج درخوری از ایج ناسازگاری گرفته در ایج مقاله میخورد. تحلیل استعاری صورتمی
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Abstract 

The issue of Divine Names and Attributes and the human temperament is one of the most 

fundamental topics of Islamic philosophy and mysticism. Ṣadrā has discussed the Attributes of the 

Lord in the descending and ascending arcs of the circle of being and has mentioned the 

temperament as “manner” or “secondary nature”. This research, using a descriptive-analytical 

method, aims to investigate the view of the transcendent philosophy about the effect of the Divine 

Names on the human temperament. The findings of the research show that according to Mullā 

Ṣadrā, humans have the same nature but different temperaments, which are also referred to as 

primary and secondary nature. The primary nature is the manifestation of the Name of Mercy 

according to which all human beings are created. The human heart is between the two Names of 

“the Guider” and “the Misguider”, which according to its nature and talent, and with its voluntary 

actions, it can become a manifestation of either of them. On the one hand, God’s Names play a key 

role in the formation of the human temperament and have a significant impact on his happiness or 

misfortune, and on the other hand, this causal impact in the descending arc does not prevent man’s 

free will to existentially actualize and manifest the Names. Also, decree and destiny find a mystical 

explanation in this issue. 

Keywords: Names of Beauty, Names of Majesty, temperament, determinism and free will, Mullā 

Ṣadrā. 
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 1وخو از دیدگاه حکمت متعالیهکارکرد اسماء الهی بر خلُق 
 زهراصفایی مقدم 

   )نویسنده مسئول(دانشجوی دکتری دانشگاه پیام نور
z.safaiemoghadam@gmail.com 

 آبادی  حسن عباسی حسیندکتر 
 اسلامی دانشگاه پیام نور   کلامدانشیار گروه فلسفه و  

 ابراهیم نوری تر دک
 دانشیار گروه معارف دانشگاه سیستان وبلوچستان

 هرا جمشیدی ز 
 م نور دانشجوی دکتری دانشگاه پیا

 دهچکی
به صفات پروردگاار  است. صدرا  اسلامیترین مباحث فلسفه و عرفان وخوی انسانی از بنیادیو صفات الهی و خلق  ءاسما  ۀمسئل

 –ایان پاهو ب باه روو توصایفی  است.وخو با عنوان »شاکله و فطرت ثانویه« یاد کرده در قوس نزول و صعود پرداخته و از خلق
 ای پاهو ب بیاانگر  ن وخوی انسان است. یافتاهت متعالیه دربارۀ تأثیر اسماء الهی بر خلقیدگاه حکمصدد بررسی دتحلیلی در

 ای متفاوتی دارند، که از  ن به عنوان فطارت اولیاه و ثانویاه نیاز یااد  ا فطرت یکسان، اما خُلقاست که از نگاه ملاصدرا، انسان
اند. قلا  انساان میاان دو اسام »الهاادی« و بر  ن سرشاته شاده ا  انسانشود. فطرت اولیه، تجلی اسم رحمت است که  مۀ  می

شاود. اساماء الهای در  اا میسرشت و استعداد و با اعماال اختیااری خاود تجلیگااه یکای از  ن»المضل« است که متناس  با  
خداوناد بار انساان  اف اسمائیوخوی انسان نقب کلیدی دارند و در سعادت یا شقاوت او تأثیر بسزایی دارند و از طرفی، اشر خلق

شود.  مچنین، قضا و قدر در ایان رساندن و  ینۀ وجودی اسماء شدن توسط او نمیدر قوس نزول، مانع اختیار انسان در به فعلیت
 یابد.مسئله، تبیین عرفانی می

 وخو، جبر و اختیار، ملاصدرا.اسماء جمال و جلال، خُلق  :واژگان کلیدی

 
 برگرفته از رسالۀ دکتری  . 1
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 مقدمه

خلق کرد و  ر موجودی را مظهر اسمی از اسماء جمالی یا جلالی خود قرار   وجودی را  خداوند، عوالم
روند. از نظر صاادرا، ایاان به نام اعیان ثابته که مظا ر علمی اسماء به شمار می  این اسماء لوازمی دارندداد.  

ن اصاال و حاکم میا  ۀاعیان، حقایق اعیان خارجی و اعیان خارجی، ظل اعیان ثابته  ستند و با توجه به رابط
تر، باار اساااس تحقااق ظلاای و تبعاای،  اار موجااود عااالم  عااین عبارت دقیااقفاارع، حقیقاات و رقیقاات و بااه

مظهر خویب، یعنی ما یت عالم علم الهی، خوا د بود و  ر اسمی اقتضاء ایجاد مخلااوقی   ۀد ندانعکاس
، بررسی کارکرد این شتار حاضر(.  دف از نو516-514کند)دغیم، از مخلوقات را دارد که دلالت بر  ن می

وخوی انسانی با تکیه بر دیدگاه ملاصدراست، از نظر وی،  ر موجودی بنا بر مظهریت خااود اسماء بر خُلق
دارای حقیقتی باطنی و صورتی ظا ری است و بر اساس نقشی که اسماء الهی و لوازم  ن، یعنی اعیان ثابتااه 

 ا ظااا ر و دیگاار کمااالات را در بطاان خااود نهااانخداونااد ر  کننااد، کمااالی از کمااالات در  فرینب ایفااا می
(؛ برای مثال، اسم منتقم، عدل الهی را  شکار و رحماات الهاای 109-108سرار الآیات،  ا  )ملاصدرا،دارد می

گیاارد،  مااان  ر موجودی بااه مقتضااای اینکااه مظهاار چااه اساامی قاارار می  ( و513کند)دغیم،  را پنهان می
قیااومی باار  ۀداد و خداوند با تجلی اسمائی و صفاتی خااود احاطاا  دبروز خوا  ا و صفات را از خود ویهگی

توانااد اسم ودود باشد نمی  ۀکه اگر کسی جلوموجودات داشته و موجودات جلوات این اسماء  ستند؛ چنان
ن از پذیری انساوخوی انسانی و میزان تأثیرگیری خُلقنامهربان باشد. بنابراین، بررسی ارتیاط اسماء با شکل

 .نمایدء الهی ضروری میاسما
 از:اند ثاری در این زمینه وجود دارد که عبارت

مقالۀ »بازخوانی نظریۀ ملاصاادرا دربااارۀ تااأثیر ماازات، خلقیااات و کیفیااات نفسااانی باار فاعلیاات  .1
مهر، محمد. این مقاله تأثیر عواماال یادشااده اللهی، حمیدرضا، سعیدی(، درزی، راحله،  یت1396نفس«)

 کند.لیت نفس بررسی میها بر فاعرا تن
شااناختی  ن در حکماات متعالیااه شااناختی و انسانمقالااۀ »چیسااتی شخواایت و مبااانی  ستی .2

شااناختی در (، اخلاقی، اخلاقی. این مقاله به تعریف و بیان شخویت انسانی بااا نگاااه روان1399صدرا«)
 ست. ا است؛ اما به تأثیرات اسمائی اشاره نشدهحکمت متعالیه پرداخته

نهاد، محمد.در این مقاله به (، غفوری1394ۀ »جایگاه فطرت در اندیشۀ صدرالدین شیرازی«)مقال .3
 است.  ای  ن پرداخته و به مباحث اسمائی اشاره نشده سازی فطرت و انواع و ویهگیمفهوم 
ای از مرضاایه نامااه(. پایان1391»نقااب اسااماء الهاای در  سااتی از دیاادگاه صاادرا و طباطبااایی«) .4

که در  ن، به نقب اسماء الهی در  دایت موجودات و تأثیر معرفت انسااان از اسااماء پرداختااه   بخشیانیضف
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 شده است.
»بررسی تحلیلی تأثیر معرفتی و عملی نظام اسماء و صفات خداوند در زندگی بشر با تکیه باار  راء  .5

ت معرفتاای و ئی در ساااحای است از خدیجه  اشمی که به تأثیرات نظااام اسااما(. رساله1396ملاصدرا«)
 پردازد.عملی زندگی انسان می

وخوی انسان در قوس نزول و صااعود بااا توجااه بااه نوشتار حاضر، تأثیر نظام اسمائی خداوند را بر خلق
 کند.اختیار او تبیین می

 
 خلُق و اقسام آن از نظر ملاصدرا .1

عملی اساات  قسام حکمتحکمت خُلقیه یکی از ا.  )اصطلاح اخلاقی( و جمع  ن اخلاق است  :خُلق
صدرا علوم فعلی را به علااوم خلقاای و علااوم سیاساای  پذیر است. ا و لوازم  ن، تعریفتنها با ذکر ویهگیکه  

خُلااق عبااارت (. از نظاار وی،  1/21،  شرح و تعلیقۀ صدرالمتالهین بر الهیات شاافا  ملاصدرا،)کندتقسیم می
. افعال خلقیه از کمالات اساات؛ از نفس صادر شودفکر  راحتی و بدون  بهکه افعال  است از: »ملکۀ نفسانی  

زیرا  ر حالی صفتی است وجودی و  ر صفت وجودی، کمال«) مو، الجااو ر النضااید فاای شاارح منطااق 
 . (228سجادی،   ؛234التجرید،  

ل  اساات. ایشااان میصاادرا از خُلااق بااا عنااوان »شاااکله« یاااد کاارده  لُ یع   کاال   فرمایااد:  یااۀ »قااُ لاای  ماا  ع 
ه   ت 

(، یعنی  رکسی عملب بر وفق مقتضای ذات و مشابه با فطرت اوساات و  نچااه از وی 84«)الإسراء:شاکل 
عالم وجود، فعل خداساات و فعاال خاادا نیااز مشاااکل بااا گردد حاکی از باطن اوست و از  نجا که ظا ر می

فساایر الشااوا د الربوبیاا ، ترجمااه و ت  اوست، پس حقیقت موجودات در حیطۀ ذات او موجودند)ملاصدرا،
( 458شرح باار زادالمسااافر،    ) مو،(. این مطل  بیانگر  ن است که وجودات تابع اصل خویب  ستند68

و فطرت اصلی روح   معنای خلقت نخستینکه صدرا  ن را بهکه در قوس نزول، معادل »فطرت« بوده؛ چنان
ن، شاکله و فطرت رابطااۀ تنگاااتنگی بااا یکاادیگر بنابرای  .(125نمایان،  داند) مو، عرفان و عارف انسانی می

 دارند.
داند) مو، تفسیر القاار ن عنوان »نیت« نام برده و نیت را عین عمل میصدرا در قوس صعود از شاکله به

 ای است که نتیجۀ نیت و عمل است.معنای ملکهوخو به(. بنابراین، خلق5/428الکریم،  
نویه دارد کااه نفااس در قااوس صااعود، در اثاار حرکاات جااو ری ، فطرت ثاانسان، علاوه بر فطرت اولیه

در برگیرندۀ قوای ادراکی و تحریکی متعددی است (. فطرت  1/46 ید) مان،  تواند به اشکال مختلفی درمی
گردد. حالت افراط یا تفریط  ریااا از و اصول اخلاقی انسان به عملکرد قوای شهویه، غضبیه و عاقله برمی
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که تحاات سرپرسااتی (، مگاار در صااورتی124، 111-110) مو، العرشی ، کندا فاسد میروح روام این قوا، ق
برسند و در نتیجااه موجاا  حساان  –اند از: شجاعت، عفت و حکمت که عبارت –عقل به حالت تعادلی قوا  

 (. بنابراین،  ثااار مثباات یااا منفاای  ریااا از قااوا موجاا 1/448الکافی،  خلق فرد شود ) مو، شرح اصول  
 شود. اخلاق سیئه یا حسنه می گیریشکل

کند و ملکه حاصل تکرار عمل است، خُلق انسان یا مبدل از  نجا که صدرا، خُلق را به ملکه تعریف می
(. بر این اساااس، بحااث از 32-5/34الکریم،  تفسیر القر ن    ملاصدرا،شود یا شیطانی)به اخلاق ملکی می

اساات کااه نقااب ؛ چااون در نهایاات، ایاان ویهگییگیااری اسااتوخو اغل  در فطرت ثااانوی درخااور پخلق
کنند باید بررسی شوند؛ زیاارا کننده در اخلاق انسان دارد. ارتباط عوامل دیگر که علت معده را ایفا میتعیین

شااود کااه از مطرح می  اینا این پرسباست: جسم و روح.    داده  خداوند ساختار انسان را از دو بخب قرار
 وخو مجرد است یا مادی؟ ین دو تأثیرگذارتر است و خلقیا از امنظر ملاصدرا کدا

 وخو تجرد خلق .1.1
 ای از نظر صدرا، دانشمندان مادی عور ما  مۀ  ثار مترت  بر انسان را به مواد و عناصر مادی و سلول

 ای جهت انحای تواارفات نفااس ودانند برخلاف حکمای متأله که بدن را وسیلهمغزی و دماغی مستند می
بنااا باار ایاان مساالا، خطابااات و تکااالیف، متوجااه روح انسااان داننااد.  ای تحویل کمااالات میواسطه بر

 (.37، شرح بر زاد المسافر، ملاصدرااست)
عقیدۀ صدرا، نفس به.  کنددلیل لطافتب سهم اصلی را در تأثیرپذیری و تأثیرگذاری خُلق ایفا مینفس به

ی افعال و تحریکات اساات و نااوعی اتحاااد بااا  لات منشأ تمامانسانی با وحدت و تجردی که دارد خود سر
سازی ندارند و این نفس است که پایین  مده کند و قوا و  لات در تأثیرات نفس، اثری جز زمینهخود پیدا می

حس   ر گفتااار و کاارداری بااه مرتبااۀ وساایلۀ  ن گفتااار و کااردار گردد؛ پس او بهو در مرتبۀ قوه منشأ اثر می
گردد و زمان ادراک معقولات، ملکی عقلاناای شهوت، حیوان و  نگام غض ، درنده می به  نگام   ید.درمی

گااردد کااه ای میگونهگردد و در اثر تکرار عمل، بهو  نگام تحریۀ قوۀ عملی نیا یا بد، ملکی یا شیطانی می
 (.138نمایان، ، عرفان و عارف  موتغییر حالت او مشکل است)

 ااا در مراحاال تعالی اساات کااه  رکاادام از  نسانی از مظا ر اسمائی حقه قوای اندارد ک صدرا بیان می
گوید: نخستین چیزی که در مختلف زندگی، میزان ظهور و بروز متفاوتی دارد. وی در سفر چهارم اسفار می

شود بهیمیت است؛ بنابراین، شهوت و  ز در کودک غلبه دارد. سپس، در او درناادگی نفس انسان حادث می
تبع  ن صفاتی  مچون کبر و خودبینی  شکار ید؛ لذا، ستیز در او غلبه دارد و سپس، شیطانیت و به پدید می

که از لشکریان الهی بوده و مزین به نور ایمااان  – ا عقل شود و تا پیب از بلوغ ادامه دارد. بعد از تمام اینمی
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زمااان بلااوغ جناال بااین لشااکریان براین در رسااد. بناااشود و در چهل سالگی به کمال می شکار می –است  
گردد و شکست یا پیروزی به قوت و ضعف قلاا  از حیااث علاام و شیطان و خدا در جولانگاه قل   غاز می

البتااه   (.2/92ترجمه و شرح بخب نخست مبدأ و معاد صاادرالمتالهین شاایرازی،    ایمان بستگی دارد) مو،
کااه در روح فطرت الهی کودک منافاتی ندارد؛ چنان قطع، باهتوجه به این نکته لازم است که این بیان صدرا ب

صراحت حکم به عدم فطرت توحیدی او کاارد؛ توان بهشود نیز نمیاعمال حیوانی می  بزرگسالی که مرتک 
بلکه در کودک، این امور در مراحل رشد او واقع شده که در  ر زمانی، اقتضائات خاصی دارد؛ ولی  اام بااه 

 جریان حاکم فطرت توحیدی بر وجود او، با بیانات قبلی صدرا منافاتی ندارد.ودن و  م علت استثناپذیرب
ما را به تااأثیرات متفاااوت  –کودکی، نوجوانی، پیری   –بردن به نقب این قوا در مراحل مختلف زندگی  پی

 و ایاان قااواشااناخت  شااود؛ زیاارا ا برطرف میکند و با توجه به  ن، بسیاری از سوءتفا ماسماء ر نمون می
العمل متناس  با  ن ای از زندگی به درک بهتر افراد منجر شده و در نتیجه، عکسمیزان بروزشان در  ر دوره

 طلبد.را می
م  از  یات دال بر تجرد نفس،  یۀ   لَّ م    »و  ع  ها ثُمَّ    د  ماء  کلَّ س 

هُم    الْ   ض  ر  ک    ع  لائ  م  ی ال  ل  قال   ع  م ف  ساا  أ  ی ب  ئُون  ب 
ن  اء  أ 

ن   ؤُلا تُم    ء  إ  «)بقره:  کن  ین  ق  است. توضیح اینکه: نفس در عین وحدتب مظا ر مختلفی دارد و  مااۀ (  31صاد 
کمالات در مرتبۀ نفس جمع است )البته این مظا ر، مظا ر قهری است(. در مرتبااۀ ذات حااق کااه صاافات 

 اند. در مرتبۀ دیگر، »غلبۀ اسمی« وجود دارد. خداوند عین  م
 

 ماء الهی و تجلیات آناز اس ینیتبی .2

خداوند، اسماء   ۀاسم، حقیقت و ذاتى است كه لفظ اسم بر  ن دلالت دارد، نه خود لفظ. بنابراین، دربار
 (.6/280، اسفار،  ملاصدراملفوظ مانند عالم و قادر و... اسماء اسماء الهى  ستند)

عبیااار و صااافات ت باااه اساااماء تعاااالی اسااات کاااه از  نجهاااان وجاااود، مرتباااۀ ظهاااور علااام حق
(. بر این اساس،  ر اسمی از اسماء الهیه، حقیقتی است از حقایق کااه  ن اساام در 137است)سجادی،شده

عالم الو یت نمایشگر  ن است و وجود  ن حقیقت در عالم خارت نیز نمایشااگر  ن حقیقاات مکنونااه در  ن 
علمی در موطن ذات که بااه به وجود   اسم است. به این علم، »اعیان ثابته« گویند؛ یعنی صور علمیۀ موجود

 (.1/502زادۀ  ملی،  ن در ذ ن انسان »ما یات« گویند)حسن
کااه برگرفتااه از احاادیت و  –اعیان ثابته منشأ جهان خلااق در نظااام  فاارینب  سااتند. ایاان صااور علمیااه 

دس، فاایض مقاا  ۀواسطواسطۀ تجلی اول یا فیض اقدس و بر اساس طل  و بهبه  –تعالی است  وحدانیت حق
شااان در خااارت تحقااق  ااا در علاام و سااپس، اعیااان ثابتااه بااا لوازم ثابتااه و اسااتعدادات اصاالی  ن اناعیاا 
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-459؛  مااو، شاارح باار زاد المسااافر،  358یابند)ملاصدرا، مجموعه رسائل فلساافی صاادرالمتألهین،  می
م جااودات و  اا اسماء در نظام  ستی و اعیان ثابته،  م در مقااام  فاارینب و  اام ابقاااء مولذا، نقب  (؛  460

عوالم  ستی  ستند و بر مبنای حقایق   ۀبدیل است که در مرات  مترت  بر  م برپادارندتدبیرگری، نقشی بی
 .د ندسمت تکامل سوق میپیب و بهشکل خاص بهوجودی و ذاتی خود،  ر مرتبه و فرد از موجودات را به

 . اسماء و صفات جمالی و جلالی1.2
شان را تجلاای ایاان صاافات جمااالی و جلالاای و حالات و صفاتدات عالم  زیبایی  مۀ موجوصدرا به

تعالی، کل عالم به نور وجود و جمالب و به نااار  یباات و جلالااب گوید: حقکند و میخداوند معرفی می
 ااا، شاایرینی و منوّر است. پس  مه موجودات مسخّر این دو صفت  ستند، در حیوان ذکر و أنثی، در طعم

الکااریم، لالت و در باطن، الهام و وسوسه و... . )ملاصدرا، تفساایر القاار ن  دایت و ضتلخی، در مذ  ،  
4/362.) 

صفات جمال شامل صفاتی  مچون: »الرحمن، الرحیم، البارئ، الموور، النااافع، الهااادی« اساات و 
اوصاااف صفات جلال شامل: »القهار، الجبار، المنتقم، العزیز، المتکبر، الضار، المضل« است و  مۀ این 

بنابراین، این نام جامع بین دو گروه صفات متقابل جمال و جلال است مانند   اسم جامع »اللّه« است. تحت
اول و  خر،  ادی و مضّل و... . اسماء جمالی اولًا و بالااذات و اسااماء جلالاای در مرتبااۀ دوم و بااالعر  و 

 (.78؛ سجادی، 327، 168الغی ، اند) مو، مفاتیح معنایی بر او صادق
اسم »اللّه« اسم است و  این، خداوند دارای صفات متقابل جمالی و جلالی مانند رحمت و غض بنابر

انسان مظهر اساام اعظاام الهاای بااوده و جنس است که جامع صفات جمالی و جلالی است. از نظر صدرا،  
کااه تمااام   ای اسااتنااه(. بنابراین، تنها  ی2/1036بودن، خلیف اللّه است)رضانهاد، مچنین، در عین عبداللّه

در نتیجااه، عااین ثابت  ن نیااز نسبت به دیگر اعیااان، برتاار اند. گر شدهاسماء حسنای الهی در او یکجا جلوه 
   (.2/317است)ملاصدرا، اسفار،  

 وخوی آدمی اسماء جمالی و جلالی با خلق ۀ. رابط2.2
باارای مثااال، ی دارنااد؛  ریا از موجودات، مظهر اسمی از اسماء الهی اساات و  رکاادام مقااام معلااوم

فرشتگان مظهر اسماء جمالی چون علم، رحمت و... و شاایاطین، مظهاار اسااماء جلالاای متکباار و عزیااز و 
 ۀدلیل مقااام جمعاای و سااع حیوانات، مظهر سمیع و بویر و...  ستند؛ ولی انسان تنها موجودی است كه به

(. و خداوند خواساات 42،  ار الآیاتاسماء و صفات باشد)ملاصدرا، اسر  ۀتواند مظهر  موجودی خود می
ساانخیت و تناساا  بااین ظااا ر و   ۀخود را در  ینه انسان )کامل( ببیند؛ زیرا تجلی حبی بنا بر مقتضای قاعد

(؛ ولاای مقااام 475شود که به وجود احدی واجد تمااام مراتاا  باشااد)عالمی،  مظهر در مظهری محقق می
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 خاص است.  ۀموجودات دیگر محدود به مرتب
پااردازد. و انسااان را  ا میطور مفول بااه بیااان شاااکلۀ وجااودی انسااانین مطل ، بهااز ذکر  صدرا بعد

اندازۀ یا حیااوان دانسااته کااه داند؛ لکن مظهریت بالفعل او را در ابتدا بهترین مظهر اسماء خدایی میکامل
 را دارد که مظهر جمیع اسماء گردد. بالقوّه استعداد این

دگی انسان منحواار نیساات و  مچنااان کااه ایاان تجلیااات در اصی از زن تجلیات اسمائی به ساحت خ
اند در ادامۀ حیات و پس از مرگ او نیز، این تجلیات ادامه دارد. از  نجا که عرفااا مجموعااه  فرینب او سهیم

دانند که نیم ایاان دایااره، قااوس ای در دایره  ستی میرا و بالْخص انسان را مانند نقطه  عوالم و موجودات  ن
تااوان گفاات کااه در قااوس ناازول، نحااوۀ وجااودی و گیرد و نیم دیگاار قااوس صااعود را، میبر می  زول را درن

تواند بااا ایاان دو شناختی انسان بارزتر است و در قوس صعود جنبۀ معرفتی او نمود بیشتری دارد و می ستی
 گردد. رۀ وجودی تبع عملکرد خود، تفسیری معنادار از  ستی و خدا داشته و مؤثر بر دایجنبه و به

لق و خُلق انسان می تفویل بیااان گذارد را در  ثار خود بهصدرا این دو قوس و تجلیاتی که خداوند بر خ 
اساات از ظهااور است. قوس نزول متجلی اسم »اول« است که »إنّا للّه« حاااکی از  ن اساات و عبااارت کرده

قدس در اعیان موجودات و نزول و فیض م صورت وجود منبسطحقایق امکانی از مبدأ وجود و تجلی حق به
در مرتبۀ نازلۀ فیض که  مین عالم مواد و استعدادات باشد. این حقایق وجااودی، اضااافۀ اشااراقی و تجلاای 

ا 55اند)ملاصدرا، شرح بر زاد المسافر،  ظهوری وجود حق نَّ (. قوس صعود، متجلی اسم » خر« است که »إ 
« دلالت بر  ن د عُون  اج  ه  ر  ی  ل  رت است از: حرکت از قوه به فعلیاات و نیاال بااه مقااام عقاال و کشااف ارد و عباإ 

 (.62سبحات جلال و جمال) مان، 
 قوس نزول .2.2.1

منااد اناادازۀ ظرفیاات خااود بهره وجودات فائض از ذات مراتبی دارند و  اار موجااودی بهدر قوس نزول، م
اسااماء الهاای، رد. بنااابراین،  ل قرار داتر باشد در مرتبۀ اوجو ر تام  لحاظتر و بهشود.  رچه وجود شریفمی

ترین موجودات اساات، منتهاای تا اینکه به اجسام و سپس،  یولی که پستکنند  ابتدا در عالم عقول تنزل می
  مان(.)گردند و  ن،  خرین منازل قوس نزول است

اشاااره صدرا نفس ناطقۀ  دمی را مفطور به فطرت توحیدی معرفی کرده است و در وصف  ن به این  یااه 
( کااه کنایااه از دو اساام جمااال و جاالال الهاای 75»من انسان را بااا دو دساات خااود  فریاادم«)ص:کند:  می

 ر اسمی از اسماء الهیه دارای مربوب و عبدی است (.  1/283رضانهاد،  ؛  734) مو، مفاتیح الغی ،  است
شااود و ین محسااوب مکه مبدأ و مرجع  ن است و  ر عینی از اعیان امکانیه مستند است به اسمی که رب  

مستقیم  ن عااین بااه حساااب  ید)ملاصاادرا،   این اسم، طریق مستقیم این عین است که سلوک به  ن، صراط
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است؛ چراکه فطاارت اصاالی خلایااق، (. صدرا از این صراط به فطرت تعبیر کرده 484شرح بر زاد المسافر، 
بنااا نهاااده شااده اساات و اصاال  جود باار  نتوحید است که تقوّم اصل و  فطری، صراط  فطرت توحید و صراط

فطرت و خمیرۀ وجود بر رحمت الهیه است. این فطرت اصلی ناشی از تجلی حق به اسم رحمت است که 
خداوند انسان را بر  ن سرشااته اساات و محاال انعکاااس اشااراقات انااوار  اادایت و امااداد الهامااات ربااانی 

ر صااورت رحمااان خلااق شااده اساات و ، انسان باا (. بنابراین144است) مان؛  مو، کسر اصنام الجا لی ،  
 ای از تجلی اسم رحمت خداوند در مظا ر  ن است.فطرت اصلی بارقه
کند که تجلی حق به اسم رحمان )رحمت امتنانیه( افاضااۀ اصاال وجااود اساات و رحاایم صدرا بیان می

تیااان بااه میزان ا)رحمت رحیمیه(، صفت خاص است و مفاد  ن، وصول به کمال ذاتی و عرضاای اساات بااه
اجبات و ترک محرمات و  مین سبقت رحمت الهی بر غض  اوست که سب  وجود عااالم شااده اساات. و

شود از این باب که در عالم ماده، از باب که اسم رحمان به عالم کثرت رسد، از اسم رحیم متمایز میزمانی
ینااه حاااکم در ایاان زمالهاای    غلبۀ احکام کثرت با کدورات و  لام ممزوت است و نوعی از غضاا  و سااخط

در مقااام سااریان در مراتاا ، قهااراً   –شده    که اسم اعظم الهی و قرین اسم اللّه نیز گفته  –است؛ زیرا این اسم  
با این   (.508-506،  513  :1381) مو،  قبول حکم خاص  ر مرتبه کرده و ناچار با غیر خود ممزوت است

 یکسااان –ای از رحمت الهی اساات که بارقه –رت اولیه گیری از نور وجودی و فط ا در بهره حال،  مۀ انسان
  ستند.  

بنا بر توضیحاتی که بیان شد در قوس نزول، اسم »رحمان« الهی )رحمت عام( ناظر بر جهت وجودی 
کند که  مااان رحماات امتنانیااه اساات و  است و به  مۀ موجودات افاضه وجود میموجودات و  فرینب  ن

 ا ، بااه انسااانبر می گیرد؛ اما در قوس صعود با توجه به اسم »رحاایم« ا را در   مۀ موجودات و  مۀ انسان
رساند. این رحمت خاااص  ا میمیزان انجام واجبات و ترک محرمات رحمت کرده و به کمال مطلوب  نبه

 ای مطیع الهی مظهر جمال است و بنا به اینکه در  ر جمالی جلالاای و در  رجلالاای جمااالی برای انسان
یم نیز در این قوس بنااا بااه عملکاارد لهی  ر دو جنبۀ جلال و جمال را درخود دارند. اسم رح است، اسمای ا
 ا ظهور و بروز متفاوتی دارد و برای بندگان عاصی، اسم جلالی نهفته در  ن )مانند المنااتقم( متفاوت انسان

ت؛ با ایاان توضاایح شناختی اسمائی دارای ا میت بیشتری اس شود. بنابراین، در این قوس، معرفتظا ر می
طرت پاک و توحیدی یکسان  ستند؛ اما در قوس صعود بااا توجااه بااه که در قوس نزول  مۀ افراد از حیث ف

اند و  ر انسانی برحس  استعدادی کااه در وجااودو اساات خااود را در استعداد ای مختلف با  م متفاوت
خداوند در قوس نزول، علاوه بر وجااود   د د و از این نظر، اسماءمدار تربیتی اسم یا اسماء خداوند قرار می

وخوی او نیز مؤثرند و ادامۀ ایاان حرکاات در قااوس صااعود، در زمینۀ اثرگذاری بر نوع خلق  بخشی به انسان،
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 ااای خاااص در وخویمیزان مشی و تلاو انسان، توکل او و مساعدت اسماء باعث به ثمر نشسااتن خلقبه
 شود. انسان می

  قوس صعود .2.2.2
بسته است و برحس  اینکااه سوی خدا، واکوتی به عملکرد انسان در قوس بازگشت بهجاد صورت ملای

 ن باعااث رسااوخب در روح خااود شااود، چهاارۀ باااطنی او   رچه صفتی را در نفس خود ایجاد کند و با تکرا
تااوان شااود؛ لااذا، میشود و تجلیگاه اسم یا اسمائی از نظام اسمائی خداوند در وجود خااود میمتفاوت می

ود شکوفا کرد و  ینه و مجلای اسااماء خداونااد  ای وجودی را با تأسی از اسماء خدواند در وجود خیتقابل
شااان باارای  ن  ا برحساا  مظهاار شدنکه انسان کامل، تجلیگاه تمام اسااماء خداساات و انسااانشد؛ چنان
 اللهی نزدیا باشند.توانند به انسان کامل و به مقام خلیفهاسماء، می

 ا محقق شده است موج  ادراک  اداد ای متفاوتی که با توجه به شرایط مختلف انساندر واقع، استع 
شااود. پیااامبر شود و در نتیجه، تفکاارات و عملکاارد افااراد بااا  ماادیگر متفاااوت می ای گوناگون میو اراده

 ااا نیااز  ااا، ادراکااات و اراده ایی از طاالا و نقااره  سااتند و عقلفرماید: مردم  مانند معاادناکرم)ص( می
دلیل، برخی از مااردم امااوری را ند، مختلف  ستند؛ به  مینحس  اختلافی که مردم در طبع و غریزه داربه

(. افاضاال، 1/345الکااافی ،  دانند)ملاصدرا، شرح اصااول  نیکو دانسته و برخی دیگر  مان امور را قبیح می
اند. بندگان باادنهاد ینۀ جمال و جلال الهیمظهر جمال الهی و مبادی  ثار خیرند و متخلقین به اخلاق اللّه  

 ا، چه ناااقص و کنند. بنابراین،  رکدام از این انساناند و معمولًا زیبایی صنایع را  شکار میالهی   ینۀ جلال
فهمید که   توانای از خلافت دارند. از  فرینب نهاد ای گوناگون میچه کامل، بنا به حوۀ انسانی خود بهره 

(. 110؛  مو، اساارار الآیااات،157  عرشی ،شود) مو، الگر می ای خود جلوه ر ای  مۀ نامخداوند در مظه 
دلیل نوع عملکرد انسان، بعضی افراد )مااثلًا مظهاار خود خیر  ستند؛ اما بهخودی مۀ اسماء و مظا ر  ن به

 اسم الهادی( در تقابل با بعضی دیگر )اسم المضل(  ستند. 
کااه بااا اساام  کنناادزوم سنخیت بین علت و معلول، بر مظااا ری حکاام میمناسبت لپس اسماء الهیه به

حاکم بر  ن،  ر اسمی استعدادات لازمۀ اعیان را ظا ر نماید و  ر عینی برای تأثر از اسم مناساا  بااا خااود 
اساات اسااتعداد ا متفاااوت باشااد تااا نفااوس متفاااوتی در باشد؛ زیرا بنا بر حکمت الهی واج   مستعد می

اند. پس او  م رحمااان اء و اشقیا حاکمیند. در نتیجه، اسماء جلالیه و جمالیه بر مظا ر سعداوصاف پدید  
مقتضای این اسم، عنایاتی خاص مقتضای این اسم فیضب عام است( و  م رحیم است )که بهاست )که به

تۀ اوساات، مقتضای این اسم  ر مستعدی را بااه  نچااه شایساا به ا ل سلوک دارد( و او  م عزیز است )که به
؛  مااو، 518،  1381د ااد() مو،می  ن اسم  ر عاصی را کیفرمقتضای ایرساند( و  م قهار است )که بهمی
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شان ظهور  ا برحس  قابلیتتعالی در  مۀ انسان(. از این نظر، حق441ترجمه و تفسیر الشوا د الربوبی ،  
تری است) مو، اساافار، ر و تضاد کمتواجد  ثار قوی –برخلاف موجودات ضعیف   –دارد و موجودات كامل  

6/148.) 
را برترین افراد کسانی  ستند که در این سیر به مرتبااۀ عقاال مسااتفاد رساایده باشااند؛ در ایاان از نظر صد

صورت، وجود بر خویشتن دور زده و طی منازل قوس صعود، وجود حسی و سپس، نفااس و سااپس، عقاال 
مل واجد نحو کا(. بنابراین، اگر انسان مرات  کمال را به482گردید) مو، ترجمه و تفسیر الشوا د الربوبی ، 

شود و تمام قوا و استعدادات کافی در عین ثابت او به فعلیت برسد و مظهر کلیۀ اسماء و صفات حق گااردد، 
( و بااالْخره انسااان 245،  1381شااود) مو،  در این صورت جمیع مظا ر از درجات وجود او محسوب می

 (.2/1036اشد)رضانهاد،ببودن، خلیف اللّه نیز میبوده و در عین عبداللّه مظهر اسم اعظم الهی
از مجموع تأثیرات اسمایی و نحوۀ تجلی اسماء الهی در انسان در دو قوس صعود و نزول این نتیجه بااه 

در قوس نزول، بنا به اسم »رحمانیت« خود مایۀ تجلیات گوناگون اسمائی و موج  اسماء   ید که  دست می
حس  اعمال انسان، موج   دایت نفااوس ینب است و در قوس صعود، بنا به اسم »رحیمیت« خود بر فر

و تجلی اسماء الهی در قوس نزول که بر طبق تقاضااای اعیااان بااوده، باعااث ظهااور   شان استبه کمال لایق
یااات، ملاصاادرا، اساارار الآ ا شده و در قوس صعود باعث ایجاد معرفت و تزکیۀ نفااس انسااان است)پدیده
 (.  7/181؛  مو، اسفار،  109

توانااد کند اختیااار او چااه جایگااا ی دارد؟  یااا میان از اعیان ثابتۀ خویب پیروی میاما از  نجا که انس
 مظهریت خود را تغییر د د؟

 
 وخو گیری خلق. نسبت اعیان ثابته با اختیار انسان در شکل4.2

 اعیان ثابته  ستند. نسبت اعیان ثابته و اعیان خارجیعیان ثابته حقایق موجودات و اعیان خارجی ظلّ  ا
ر حقیقت، نمونۀ نازل حقایقی است که در اعیااان (. اعیان خارجه د65است)قیوری،   بدن برای روح مانند
عدم تبیین ارتباط اعیان ثابت با اعیان خارجه باعااث وجود دارد و در عرصۀ  ستی محقق شده است.،  ثابته  

 نوعی جبرانگاری شده است.
ترین مرتبۀ  ن، صورت اسماء است و در مرتبۀ واحدیت؛ بلکااه عین ثابت، امری ذومرات  است و پایین

بت صحبت کرد و در  ر موطنی، متناس  بااا  ن توان از عین ثات  بالاتر و حتی در مرتبۀ ذات  م میدر مرا
ای که مربوط به ذات الهی اساات مجعااول بااه جعاال نیساات کااه موطن از عین ثابت باید سخن گفت. مرتبه

عیااان ثابتااه در مرتبااۀ توان به مسئلۀ اختیار پاسااخ داد؛ زیاارا اترین مرتبه است و با این تمایز، می مان عالی

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%B1%D9%88%D8%AD
https://fa.wikifeqh.ir/%D8%A8%D8%AF%D9%86


 109،  شمارة پیاپی  2، شماره  م چهار، سال پنجاه و در فلسفه و کلام  ییجستارهانشریه   / 66

 

شوند. بر این اساس، تمااام  سااتی جلااوۀ اسااماء و ت مجعول به جعل میاسماء و صفات و در مرتبۀ واحدی
تعالی و در نتیجۀ تناکح اسمائی است و اعیان ثابته مرتبۀ علمی اوست. بنابراین، از نظر صدرا در صفات حق

ر یکجااا مرتبااۀ علماای و در جااای دیگاار کنااد؛ د ا فاارق می نجااا  نچااه بااود ابااراز شااد، فقااط ساااحت
 .( 351 - 350، 355: 1377عینی)ملاصادرا،  

است: فعل خداوند تفویل رابطۀ دوسویه با عالم بالا و عین خارجی و نیز وجود شرور در  ن بدین قرار
مقتضای وحدت ظلی و سنخیت در  ر مرتبه از مرات  وجااود، از ذات حااق اساات و ما یااات نیااز دارای به

اند و در نتیجااه، تشکیا خاصی مختلفخود  ستند؛ پس موجودات به   و اثری به نفس وجود خاصحکم  
دارند و در این نشئۀ فانی، روشن است که اختلافااات باار اثاار کمالی از کمالات خداوند را ظا ر یا نهان می

 (.514-513الکافی، ) مو، شرح اصول  یدترکی  مزات پدید می
نسبت داد و توبااه کاارد و  خود اند؛ مانند حضرت  دم که فعل گناه را بهم تواببرخی از  دمیان مظهر اس 

 خدا نسبت داده و مقهور ذات حق بعضی دیگر مظهر اسم جلالی قهراند؛ نظیر ابلیس که معویت خود را به
یااز ن  که مظا ر اسااماء جمالیااۀ حااقسب  وجود این اشرار است؛ چنان  گردیده و بالْخره اسماء جلالیۀ حق

است؛  –فیض مقدس  –سب  افاضۀ وجود در خارت بهسب  وجود اخیار شده است. بنابراین، وجود ما یات 
قدر خارجی است و فعل صااادر از عبااد، از وجهاای  مااان  برحس  اوقات و استعداد ای ویهه و این  مان

 ن نیست و  خداوند چیزی جز رحمت و رساندن  ر حقی به مستحق  است و فعل خاص  فعل صادر از حق
 ید و چنین نیست که خداوند متعال، برای کسی خیر یااا ود نمیتا مقدمات عامه حاصل نگردد، فعلی به وج

بنابراین، احوالات خیر و شر، ذاتی  اایف فاارد انسااانی (. 3/1206؛ 297-1/292شرّی تعیین کند)رضانهاد،
 ا در صاافا و ت فرد به علت تفاوت  ندلیل عدم قابلید د، عارضی است و بهمی  نیست و اگر اضلالی روی

 ا به جعل جاعل نیست؛ بلکااه فاایض اقدس حق  است. اینف و شرافت و خست  نکدورت، قوت و ضع 
 ا یا ناشی از ذات و جو ر  نان اساات کااه مقتضاای نظااام احساان  ر ذات را  ن ذات كرده است. این تفاوت

 اساات و عارضی حاصل از افعااال اکتسااابی  نوجود و ترتی  موجودات در شرف و کمال است یا از امور  
او منقل  به فطرت ثانویه بود؛ مگر اینکه فطرت اولیه شود، دائمی نخوا دبر موجود بار می  چون از خارت 

 دلیاال، صاادرا بیااان مااین  (. بااه  2/354؛  مو، اسفار،  122-1/117الکریم،  شود)ملاصدرا، تفسیر القر ن  
کفاار و ساایا ی را سی یا به سیا ی وجه او، با اینکه در نفس  دمی صورت دارد حکم به کفر و معویت ک می

گردد و نه سیاه؛ زیرا صورت کفر و سیا ی ذ نی است و نه خارجی. از کند؛ امّا نه نفس کافر میحاصل می
به مظهریت این دو اساام »الهااادی و المضاال« مربااوط اساات؛ باارای   سوی دیگر، وجود  رگونه کفر و طاعت

دو اساام دارد) مااو، بااه مظهریاات ایاان   شده: قل  انسان بین دو انگشت رحمان است که اشاره  ه مین گفت
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 نچه نخست بر دل وارد  ( و این قل  قابل  ثار ملکی و شیطانی است.6/183، 3/151الکریم، تفسیر القر ن 
عبااارت از شود »خواطر رحمانی )مظهر اسم جمال( و خواطر شیطانی )مظهر اسم جلال( است« و  ن  می

؛ سااجادی، 297-1/292،  1206یااا و بااد اساات) مان،  صورت علمی است که برانگیزاننده به اعمااال ن
394.) 

داوند با دو صفت  ادی و مضل، بسته به اعمال و اخلاق و عقایاادمان مقاادراتی را باارای مااا در نظاار خ
یاار و زوال اساات و الااواح گیرد و لذا، تبدیل صفات و  یئات، امری ممکن است؛ زیاارا ایاان عااالم دار تغ می

الکااریم، لمانی، قابلیاات محااو و اثبااات دارند)ملاصاادرا، تفساایر القاار ن  نفوس قبل از استحکام ملکات ظ
شان و عوامل دیگاار بااا (. افراد انسانی دارای فطرت اولیۀ یکسانی  ستند؛ ولی با توجه به ما یت5/32-34

دارنااد؛ باارای مثااال، خداونااد بااه حضاارت  ایکنناادهوخااو نقااب تعیینگیری خلقتکاارر اعمااال در شااکل
فرموده است: از پرستب غیر حق پر یز نما؛ چه  نکه جا دارد   –ه منغمر در نعم الهی است  ک   –الرحمن  خلیل

مناسبت احکام اسم »الرحیم« از رحمت رحمانیه حق جدایی طل  کند و در این  نگام که اسم »منتقم« به
ار« و »مناا   حاکم بر تو فقااط ا توجااه بااه بنااابراین، باا (.  513،  1381،  ملاصاادرا)بودتقم« خوا ااد  اساام »جبااّ

تبع سااعادت خااود را پذیری نفس و تقل  او در احوالات مختلف، انسان توانااایی تااأثیر در نفااس و بااهتأثیر
گیری صحیح از اختیار، انجام واجبااات، تاارک محرمااات و جاالادادن روح باارای تواند با بهره داراست و می

وح خود را کاادر کاارده و خااود را مسااتعد  ا شده یا با سوءاستفاده از اختیار، رلهی، مظهر  نپذیرو اسماء ا
 مواجهه با اسماء جلالی و قهری خداوند کند.

 
 گیرینتیجه

ایاام، بااه وخو و اسماء الهی به رشااتۀ تحریاار  وردهبا نگرشی کلی در  نچه از نظر ملاصدرا در باب خلق
  ه:جمل نتایجی چند رسیدیم؛ از

توان بررسی کرد. در قوس نزول با توجه به و صعود میوخو را در دو قوس نزول تأثیرات اسمائی بر خلق
شناختی انسان بارزتر است و در قوس صعود، جنبۀ معرفتاای او اسم »رحمان« الهی، نحوۀ وجودی و  ستی

 ای شناختی، سایر ساحتمعرفتشناختی و تبع  این دو جنبۀ  ستیبا توجه به اسم »رحیم« بارزتر است. به
تواننیم تفسیری معنادار از گیرد؛ در نتیجه، میالشعاع قرار میعملکرد او، نیز تحتوجودی انسان، از جمله  

 باشیم. ستی، خدا و انسان داشته 
 ا، اعم از اعمال، رفتار، استعداد ا و...، با لحاظ صفت اختیار در عین ثاباات تمام خووصیات انسان 
اول به تأثیرات اسمائی بستگی دارد. از  نجا  وخوی انسانی در درجۀنقب عمدۀ خلقبنابراین،  د است.  موجو
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مناسبت قوابل تجلی که عین خارجی انسان برگرفته از ترشحات اسمائی خداوند است و در عالم طبیعت به
أثیر اسااماء الهاای، از تاا کند، مجموعۀ این عوامل در جریان سیر صعودی و با علم و تکرر اعمااال، تحتمی

 ااا را بااه کمااال میزان انجام واجبات و تاارک محرمااات، خداونااد  نو به  گیرد جمله اسم رحیمیت، قرار می
وخااوی او رساند. از  نجا که قل  انسان بین اسم »الهادی« و »المضل« در سیلان است، خلقشان میلایق

خویی یااا شاایطانی کاای، حیااوانی، درناادهدگرگون شده و برحس  انتخاب و تکاارار عماال، دارای خااوی مل
 شود.می

 ید، این است کااه در فرایناادی طرفیناای کااه بااین مشاای اعتقااادی و می که از این تحقیق برمینتیجۀ مه 
شااود و بااا شود با تجمیع شرایط، قضای حتمی واقع میعملکردی انسان و اسماء ذیربط خداوند محقق می

نااد باارای ود و این امر تابع انتخاب انسان و اساام برگزیاادۀ خداوتغییر شرایط، مقدورات او متفاوت خوا د ب
 .مواجهه با انسان در شرایط متفاوت است

ه« اساات و بااه صاافتی خاااص محاادود   –برعکس دیگر موجودات    –انسان    چون مظهر اسم جامع »اللااّ
گیری مااؤثر تیجهکه در این نتواند از مظهریت اسمی به اسمی دیگر مبدل گردد. از جمله مواردی نیست، می

 است:
ای کااه مربااوط بااه ذات الهاای اساات، ته امری ذومرات  است و مرتبهتوجه به این نکته که اعیان ثاب .1

توان به مسئلۀ اختیار پاسخ ترین مرتبه  م  ست و با این تمایز نیز میمجعول به جعل نیست که  مان عالی
شوند؛ اما از جهت دیگر، بودن، باعث جبر نمیداد؛ به علت اینکه اعیان ثابته به علت عدم مجعول به جعل

تواننااد در ور عدمی با اعدام محال فرق دارند و اعدام ممکنی  ستند که ایاان قابلیاات را دارنااد کااه میاین ام
 مرتبۀ اسماء و صفات و در مرتبۀ واحدیت مجعول به جعل می شوند.

 خاصیت تأثیرپذیری نفس و قل  انسانی. .2
 درپی اسمائی.تجلیات پی .3
 برخورداری از صفت »اراده« و اختیار.  .4

داده تا به  ر نحوی که خواست حرکت کند.  مۀ این مااوارد اوند روح انسان را مستعد قرار بنابراین، خد
گردد و حرکت جو ری، تجدد امثااال و حرکاات درپی اسماء برمیدر فلسفه و عرفان ملاصدرا به تجلیات پی

ایااد ند با دو صفت  ادی و مضل، برحساا  اعمااال و اخاالاق و عق حبی ناشی از  ن است. در نتیجه، خداو
 کند.انسان مقدراتی را برای او ترسیم می
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Abstract 

This article seeks to find the foundation of Imam Muhammad al-Ghazali’s theological, mystical and 

ethical thought. The purpose of what Ghazali teaches as morality is Sufi education. Ghazali’s 

mystical ethics is reflected in the form of self-discipline in Iḥyāʾ ʿulūm al-dīn. This book is one of 

the most important theological, mystical and ethical works that has always been the focus of the 

scholars of the Islamic world and beyond. By relying on the ethical and mystical rereading of 

religious sources and texts, Ghazali caused major changes and reconsiderations in epistemology, 

ontology, methodology, anthropology and sociology. His mystical path and conduct enjoys ten 

main stages or positions, each of which pertains to obtaining one of the attributes leading to 

salvation or the “rescuers”. Ghazali’s mystical and ethical thought originates from his Islamic 

theological perspective. Although Ghazali rejected philosophy and Kalam in several works, such as 

Iljām al-ʿAwām ʿan ʿIlm il-Kalām, Tahāfut al-Falāsifah, and Iḥyāʾ ʿulūm al-dīn, he himself used these 

two sciences in some instances. Ghazali advises masses not to get close to Kalam and philosophy. 

He does not ignore any of mysticism, ethics and politics but has a comprehensive perspective 

towards them. Ghazali is one of the famous scholars in the Islamic world in jurisprudence, 

theology, philosophy, mysticism, ethics and other Islamic sciences. 
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 1اندیشۀ کلامی، عرفانی و اخلاقی محمد غزالی 
ی حسین علی   جعفر

، دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسی، واحد علوم و تحقیقات، دانشگاه آزاد دانشجوی دکتری رشته ادیان و عرفان
 اسلامی، تهران، ایران. 

 ابراهیمی دکتر طاهره حاج 
دانشیار گروه ادیان و عرفان، دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسی، واحد علوم و تحقیقات، دانشگاه آزاد اسلامی، 

   )نویسنده مسئول (تهران، ایران
hajebrahimi@srbiau.ac.ir 

 چکیده
دنبال پاسخ به این سؤال است که اندیشۀ کلامی، عرفانی و اخلاقی امام محمددد الالددی بددر هدده پایدده و مقالۀ حاضر به

ق عرفانی الالی در قالب دهد تربیت صوفیانه است؛ اخلاباشد. هدف آنچه الالی به نام اخلاق تعلیم میاساسی می
کلامددی، عرفددانی و تددرین آرددار از مهم منعکس شده است. ایددن کتدداب  علوم الدین  احیاءشیوۀ تهذیب نفس در کتاب  

هددای معرفددت او در حوزه اخلاقی است که همواره توجه علمای جهان اسلام و فراتر از آن را به خود جلب کرده است. 
شناختی بددا اتکددا  بددر بددازخوانی اخلاقددی و شناختی و جامعهاسی، انسانشنشناسی، روش شناسی، هستییا شناخت

های فراوانی شد. طریق عرفانی و سلوک الالی ده مرحله یا عرفانی منابع و نصوص دینی موجب تغییرات و بازاندیشی
 مقامات اصلی دارد که هریک از این مقامات مخصوص کسب یکی از صفات رستگاری یا منجیددات اسددت. اندیشددۀ

العااوام  الجااام  گرفته از نگاه کلامِ اسلامی وی است. الالی در کتب مختلف خود مثلالالی نشأتعرفانی و اخلاقی  
به رد فلسفه و کلام پرداخته؛ اما در جاهایی هم خودش به ایددن   احیاء علوم الدین  و  ةالفلاسفتهافت،  الکلام  عن العلم

 عرفددان،کند تا به کددلام و فلسددفه نلدیددک نشددوند. وی بدده ناس توصیه میالدو علم پرداخته است. الالی بیشتر به عوام
زمان با هم، توجه کرده است. الالی در فقه، شریعت، کلام، فلسفه، اخلاق و سیاست در الملک و الدین توأمان و هم

 آید.عرفان، اخلاق و سایر علوم مرتبط، در زمرۀ نامداران جهان اسلام به شمار می

 ، کلام، عرفان اسلامی، اخلاق. احیاء علوم الدینابوحامد محمد الالی، : واژگان کلیدی

 
 های بحیا ابن پاقودا و محمد الالیاز رسالۀ دکتری با عنوان: مقایسۀ آرا  و اندیشهبرگرفته  . 1
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 مقدمه

ق( در علم فقه، شریعت، کلام، فلسددفه، عرفددان، اخددلاق و من ددق، 505  –  450ابوحامدمحمد الالی)
گرایان سددر شخصیتی بسیار تأریرگذار بود و معتقد بود هنگامی باید به کلام رجوع کرد که مخالفان یددا شددک 

 صورت باید از آن دوری کرد. ورند؛ در ایر اینبرآ
ترین متکلمان اشعری بود الالی پیش از فرار از مدرسۀ نظامیۀ بغداد و اشتغال به طریق تصوف، از بلرگ

توانست هر حریف قدرتمندی را شکست دهد. او در این راه بیش از همدده وامدددار اسددتاد و در فن مناظره می
دهددد تربیددت صددوفیانه جوینی بود. هدف آنچه الالی به نام اخلاق تعلددیم میالحرمین  برجستۀی خود امام

 است؛ اخلاق عرفانی الالی در قالب شیوۀ تهذیب نفس در کتاب احیا  علوم الدین منعکس شده است.
ترین آرار اخلاقی و عرفددانی اسددت کدده همددواره توجدده کتاب احیا  علوم الدین، ارر محمد الالی از مهم

ای لام و فراتر از آن را به خود جلب کرده است. همچنین، کتاب کیمیای سددعادت خلاصددهعلمای جهان اس 
از احیا العلوم است که الالی آن را در اواخر عمر خود نوشددته و از ممددامین اخلاقددی و عرفددانی برخددوردار 

 است.  
شدددناختی و شناسدددی، انسانشناسدددی، روش شناسدددی، هستیهدددای معرفدددت یدددا شناختاو در حوزه

شددناختی بددا اتکددا  بددر بددازخوانی اخلاقددی و عرفددانی منددابع و نصددوص دینددی موجددب تغییددرات و هجامع 
حدی است که در یک بیان آاشددته بدده ااددراق شدداید های فراوانی شد. ژرفنا و دامنۀ تأریر الالی بهبازاندیشی

 لالی تقسیم کرد. بتوان تاریخ فکر و اندیشه، کلام، عرفان و اخلاق اسلامی را به دو دورۀ پیش و پس از ا
توان گفت کدده از آنجددایی کدده وی یددک اشددعری شناختی در اندیشۀ الالی میدربارۀ تأریر مبانی معرفت

داد و متأرر از وی بود. الالی در اصول عقاید پیرو اشعری های ابوالحسن اشعری اهمیت میاست، به دیدگاه
أریر زیادی بر نظددام اعتقددادی وی داشددت؛ او بددا و در فروع پیرو شافعی بود. پیروی الالی از مکتب اشاعره ت

-144کدخدددایی، تأریر از فمای فکری اشعری عصر خویش به فیلسوفان و تلقی آنان از دین نیددل پرداخت)
145.) 

طریق عرفانی و سلوک الالی ده مرحله یا مقامات اصلی دارد کدده هریددک از ایددن مقامددات مخصددوص 
 .  کسب یکی از صفات رستگاری یا منجیات است

 

 کلام اسلامی
علم کلام، که تلاش جهت دفاع عقلانی از دین است، در طول تاریخش در دوران مختلف بدده پرسددش 

دنبال تحکددیم انددد کدده فقددط بددهجل آنان که این پرسش را از جایگدداه موافددق م ددر  کردهگرفته شده است. به
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: اول، طایفددۀ مؤمنددان و دیگددر، موقعیت یک رویکرد هستند؛ مخالفانش از دو طایفۀ کاملًا متفدداوت بودنددد
ترین اشخاصی که علم کلام را نقد کرده، الالددی اسددت. او طایفۀ ملحدان. در طیف مؤمنان، یکی از جذاب

ق(، ممتددازترین مددتکلم مکتددب 478الحددرمین)د  ق( و امددام418ق(، اسددفراینی)د  403پس از بدداقلانی)د  
دو دورۀ متفاوت را طی کرده: دورۀ پیش از شک و مذهب بود. بسیاری عقیده دارند که الالی حداقل اشعری  

الفلاسددف  ای کدده بددر تهافتمند مصددری، در مقدمددهدورۀ پس از شک. بعمی هم مانند سلیمان دنیا، اندیشه
: قبل از شک، دوران شک و دورۀ پددس از نوشته، دورۀ شک را دورانی مستقل دانسته و از سه دوره سخن گفته

کید شددده، روگردانددی 69،  2002شک)الشامی، صالح احمد،   (. یکی از مواردی که در این تفکیک بر آن تأ
خوبی تشریح کرده و دلایلددش الالی از کلام و نفی آن است. الالی در المنقذ و احیا  هرخش از کلام را به

 را ذکر کرده است.  
 

 نگاه کلامی غزالی

شک، سددعادت م لوبیددت عددام دارد و ه بیالمعل بر آن است ک الالی بنا بر اتفاقِ آرا  سه گروه در میلان
آیددد. بنددا بددر آرا  فقط با دو ابلارِ ممکن و مُجاز، یعنی دانش )نظر( و کنش )سددلوک( و عمددل بدده دسددت می

تر از فشارد و عمل را در ترازوی پایینهای مختلف در قیاس بین علم و عمل، بر برتربودن دانش پای میگروه 
داند؛ اما تبیددین علم و عمل را توأمان برای نیل به رستگاری ضروری میدهد. بر این اساس،  دانش جای می

رسد. برای تأیید مدعای خویش، آیۀ »إِلَیْهِ یَصْعَدُ الْکَلِمُ پای دانش نمیکند که ارج و اعتبار عمل، هرگل بهمی
الِحُ یَرْفَعُهُ«)فاطر: بُ وَالْعَمَلُ الصَّ یِّ گوید: سخنِ طیب در این آیه، عِلددم طلبد. او می( را به شهادت می10ال َّ

پرسد کده در دورۀ فراوانددی برد. وی میسان خادمی، آن را بر فراز میرسد و عمل بهاست که به مقام رفیع می
یک از علوم بایددد سپاری به دانش و کنش، به کدامو گسدترش علدوم و تندوع اعمال و ضرورتِ اشدتغال و دل

دانددد و آن اینکدده د؟ وی، پاسخ به پرسش فوق را مستللم فهم یک مقدمدده میدل و به هه عملی باید سر سپر
وجو کدرده و از راهی نیاز از بحث و جستاند؛ الف( کسانی که به تقلید، تن داده و خود را بیمردم دو گروه 

مرتبدده   کننددد و درصددددند تددا بددهروند. ب( بیمارانی که از طبیبددان تقلیددد نمیاند میکده دیگران ترسیم کرده
گذشددتن از آن در هددر سلامتاو معتقددد اسددت راه دوم، دورودراز و بسددی دشددوار اسددت و به پلشکان برسند.

 (.28،  1376شود)الالی، میلان العمل، ای فقط نصیب افرادی خاص و استثنایی میدوره
د وی، اایت اعتقاکند. بهالملال« در باب علم کلام، سخنان مهمی بیان میوی در رسالۀ »المنقذ من  

گیری علم سنت و پاسبانی آن از آشوبگری اهل بدعت است. او در شکلاین دانش نگاهداری باورهای اهل
شود او علددم کددلام را بددرای روزگددار عُسددرَت و کند که موجب میکلام در میان مسلمین، نظری را م ر  می
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دگانش از زبان رسول خویش، عقیدددۀ بیان وی، هون خدای متعال به بنمواجهه با اهل بدعت تجویل کند. به
شی ان در  کنند،شان در آن است و قرآن و روایات نیل آن را بیان میحقی را ابلاغ کرد که صلا  دین و دنیای

ها روی اندیشۀ بدِ اهل بدعت، م البی را القا  کرد که خلاف سنت پیامبر)ص( بود. پس خلق بدین بدددعت
رو، خداونددد متعددال جماعددت ایددنا بر اهلش پریشددان جلددوه دهنددد؛ ازآوردند و نلدیک بود که عقیدۀ حق ر

های آنان را جهت یاری سنت، به جنبش درآورد و آنان نیل با بیانی اسددتوار بدده متکلمان را پدید آورد و انگیله 
های تازۀ اهل بدعت که برخلاف سنتِ منقول بود، پرداختنددد. جمدداعتی از متکلمددان بدده پوشانیکشف حق
ای قیام کردند و به نیکویی از سنت دفاع کردند و از عقیددده ی متعال آنان را بدان مأمور ساخته بود،آنچه خدا

هایی را که تازه به وجود آمددده که از جانب مقام نبوت رسیده و مقبول واقع شده بود، حمایت کردند و بدعت
شددان دریافددت کددرده بودنددد و ز مخالفانکردند که ابود، تغییر دادند؛ اما در این دانش به مقدماتی اعتماد می

آنچه آنان را به تسلیم مجبور کرده بود، یا تقلید بود یا اِجماع امت یا تنها پذیرش از جانب قرآن و روایددات و 
شان بود)کمپانی زارع، حیات فکری آوردن تناقمات موجود در اندیشۀ مخالفانبیشتر تلاش ایشان در بیرون

 (.76، 1391الالی،  
بددرداری از اندیشددۀ متددألهین مبالغدده نکننددد و دهد کدده در بهره احیا  مسلمانان را به این توجه می  وی در

یادشان باشد که جایگاه علم کلام را در تقابل با دشمن دین و اهل بدعت بدانند و نه بیشددتر و از علددم کددلام 
سددت کدده بددرای نهددی ی، کلام از علومینظر الالسان نگاهبان استفاده کنند و آن را دارو بدانند و نه اذا. بهبه

ها علت بروز همین بدعتگذاران واجب کفایی است و این وجوب بهقلوب مردم از پذیرش تخیلات بدعت
های دلیل ستمگری و راهلنیبه وجود آمده؛ همان طور که نیاز به استخدام راهنما و نگهبان در مسیر حج، به

را ترک کنند، اجیرکردن نگهبان از شرایط سفر حج نخواهددد بددود.   هارحمیاعراب لازم شده و اگر اعراب بی
گویی را رها کنند، به موضوعات دینی، بیش از آنچه در عصر صحابۀ معمددول گران یاوه همچنین، اگر بدعت

بوده نیاز نخواهد بود. الالی بر آن است که معرفت خداوند متعال و شناخت صفات و افعالش و هرآنچه در 
وجود دارد، از علم کلام به دست نخواهد آمد و حتی ممکن است علم کلام حجدداب و مددانع علم مکاشفه  

ها نیل باشد؛ زیرا رسیدن به آن فقط از راه مجاهدتی که خداوند آن را مقدمۀ هدایت خود قرار داده، امکان آن
بودنددد؛ بلکدده بدده خواهد داشت. الالی اعتقاد دارد که عالمان دین وجود خود را فقط صرف علم فقه نکددرده 

اند و آنچه ایشان را از تصنیف در ایددن علددم و تدددریس آن اند، مراقب حالات دل بودهعلمِ قُلوب نیل پرداخته
شد، همان هیلی بود که صحابۀ رسول)ص( را از نگارش و آموختن فقه مانع شددد؛ بددا اینکدده آنددان مانع می

علم فتاوی و حلال و حرام اشتغال داشتند. بنددابراین، فقهایی بودند که از فنون گوناگون دانش برخوردار و به  
هددا بدده دقددایق سبب دانددش آندلیل دانستن علم فقه و کلام نبوده است؛ بلکه بهفمیلت عالمان دینی فقط به
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مقتمای علددم خددود عمددل کددرده و فقدده را بددرای جلددب رضددایت خداونددد علوم باطنی بوده و دیگر اینکه به
ها در علم فقه و کددلام بددوده ها به اعتبار دانش آنورزیدند؛ هرهند شهرت آنیخواستند و در دین زهد ممی

 (.26-25، است)الالی، احیا  علوم الدین
عنوان گرایانه الالی، متکلم در کاربرد ابلار کلام از شناخت صنوف ههارگانۀ زیر بهباتوجه به نگاه اایت

کنند و از شنیدن دانه تصدیق ضروریات دین می. عوامی که مقل1نیاز نیست:  مخاطب و جمعیت هدف، بی
. کفار و اهل بدعت که متعصبانه از عقیدۀ حق، منحرف شده و کددلام بددرای 2نیاز یا متنفرند.  ادلۀ کلامی بی

شود؛ هارۀ . مقلد هوشمندی که گاه ایمانش متلللل می3ارر بوده و لذا، هارۀ آنان فقط شلاق است.  آنان بی
بردن حداقلی از ادلۀ کلامی است. اینان هون هوشمندند هه ت و در صورت للوم بهره آنان مهربانی و نصحی

تددر گددردد. شددان متللللتبع آن، ایمانرو شددوند و بددهتری روبهبسا پس از شنیدن ادلۀ کلامی، با سؤالات مهم
از هددوش و . گمراهددانی کدده  4کنددد.  ای را توصددیه میالالی برای این دسته، روش دوگانۀ اخلاقی و مجادلدده

ها را ندده از داند و اعتقاد دارد آنذکاوت خوبی برخوردارند و الالی ل افت را نسبت به این گروه ضروری می
راه جدال و مباحثه؛ بلکه باید از طریددق نیکددویی و مهربددانی بدده اعتقددادات درسددت راهنمددایی کرد)الالددی، 

 (.8-10، 1990الاعتقاد،  الاقتصاد فی
این فهم  ای منسجم از احکام، عقاید، اخلاق و سیاست است.اسلام مجموعه م ابق با خوانش الالی،

بسددتگی اسددلام و سیاسددت بازتدداب یافتدده، الالددی در قالددب نظریددۀ هم جامع از اسلام که در منظومۀ فکری
پیوستگی اخلاق و سیاست در دستگاه فکری او است. بنددابراین، در صددورت ترکیددب بستگی و  اش همنتیجه

الالی بددا توجدده بدده جامعیددت اسددلام و   شود.و سیاست، تقوای دولتمردان تأمین و سیاست اخلاقی مین  دی 
های گوناگونی به کند. وی در آرارش به مناسبتعمیقی برقرار میاش، میان دین و سیاست پیوند  نگریجامع

پادشاهی ان؛ الدین والملک توأمان؛ دین و الملک والدین توأمان؛ الدین والسل ان توأم  این پیوند اشاره دارد:
 (.137فصیحی دولتشاهی، اند)هون دو برادرند که از شکم یک مادر آمده

الفلاسف  و احیا  علوم الدین به الکلام، تهافتالعوام عن العلم  الالی در کتب مختلف خود مثل الجام  
 دو علم پرداخته است. رد فلسفه و کلام پرداخته؛ اما در جاهایی هم خودش به این

انگیل منسوب به الالددی بددوده و برخددی آن را از های بحثکتاب الممنون به علی ایر اهله، که از کتاب
خواسته همگان از آن اند، در باب مسائلی است که مؤلف نمیخود وی دانسته و برخی آن را مشکوک دانسته

خواسددته اند در این ارر م البی که الالی نمیهم لع شوند؛ ولی همان طور که بعمی از محققان متوجه شد
قول دکتر الامحسین دینانی، »از م الب پیچده و رملآلود خالی است«. دست نااهلان بیفتد، نیست یا بهبه

توان الالی را در این ارر دارای اندیشددۀ فلسددفی دانسددت. در اینکدده الالددی بر اساس نسخۀ خ یِ جدید، می
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نوان آن هشدار داده بود که باید از دسترس نااهلان دور نگدداه داشددته شددود، یعنددی کتابی داشته است که در ع
توان م مئن بود؛ هراکه هم در آرار خود الالی و هم در آرار نویسندگان قدیم الممنون به علی ایر اهله، می

ایددن کتدداب  به هنین ارری اشاره شده است. الالی در جواهرالقرآن و همچنین، الاربعین فی اصول الدین بدده
 (.293-292پورجوادی،  اشاره کرده است)

 
 احیاء علوم الدین

کند. او پرداختن به علم اعتقادات الالی در جلد اول این کتاب ابتدا به فمیلت علم و انواع آن اشاره می
گوید: اگر در شهادتین شک خ ددور کددرد، شان شکی دارند و میداند که در دلرا فقط برای کسانی جایل می

گرفتن علم تا هنگام نابودی شک واجب است. در واقع، او مردم را تا آنجا که ممکن است از پرداختن بدده فرا
افلاید: »اگر کسی شکی نکرد و از دنیا رفت بر اسددلام مددرده اسددت«)الالی، دارد و میاین علوم بر حذر می

 (.26الدین،  احیا  علوم 
بددرد. دربددارۀ اینکدده هددرا کددلام را علددم فلسفه نامی نمی  شمارد؛ ولی از کلام والالی انواع علم را برمی

خود علددم نیسددت و خودیگویددد: فلسددفه بددهداند در بالا گذشت؛ اما اینکه هرا فلسفه علم نیسددت مینمی
کند . من ق که از دلیل و حد صحبت می2. هندسه و ریاضی که مبا  هستند. 1متشکل از ههار علم است: 
. 4. کلام که بحث از ذات و صددفات خداسددت و وارد در کددلام اسددت. 3شوند.  و این دو وارد علم کلام می

 (.41، طبیعیات که بعمی از آن مخالف شرع و دین و حق است)همان
دانددد کدده فراگددرفتن آن شمرد و سومین نددوع از آن علددوم را علمددی میالالی سپس، علوم مذموم را برمی

لاینفع« و بحث از اسرار الهی، کاری که فلاسفه و متکلمین   کند: »نعوذ بالله من علمسودی ندارد و دعا می
گویددد کدده هدده داند و میگرداندن مردم از این دو طایفه را واجب میداند و رویکنند را از همین باب میمی

آورد با این ممددمون کدده گدداهی اند و مثالی میخاطر جهل به بعمی از امور سود بردهبسیاری از افراد که به
گاه نمیبیماران را از بیماری  طبیبان شددود. در واقددع، کنند و همین جهل بیمددار، باعددث بهبددودی او میشان آ

 (.43، کند تا به کلام و فلسفه نلدیک نشوند)همانالالی بیشتر به عوامالناس توصیه می
 

 الفلاسفةتهافت 

گویددد: ألیف این کتاب میکند. او در علت تهای فلاسفه را بررسی میگوییالالی در این کتاب تناقض
اند. بررسددی اند و به کفر نلدیددک شدددهای را دیدم که شعائر اسلامی مثل نماز و روزه و... را کنار گذاشتهعده

کننددد هددا فکددر میهایی از قبیل سقراط، افلاطون و ارس و است؛ آنخاطر نامها بهکردم، متوجه شدم کفر آن
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د و بر مردم برتری دارنددد؛ لددذا، وقتددی کددودنی ایددن گمراهددان را دیدددم اناگر به سلک اینان درآیند فاضل شده
کنند فلسفه نیکوسددت و تصمیم گرفتم در رد فلسفه و تناقمات فیلسوفان کتابی بنویسم تا کسانی که فکر می

گاه کنم)الالی، تهافت الفلاسف ، روش   (.2های فلیسوفان عاری از تناقض است را آ
گوید که اولین تناقمددات را خددود فلاسددفۀ خویش استحکام بخشد، می  هایوی برای اینکه به صحبت

شان زیدداد اسددت. ارسدد و بددر اسددتاد اند: »اشتباه فیلسوفان طولانی و نلاعنخست مرتکب شده و کشف کرده
تر داشددتنیخویش ردیه نوشته است و گفته افلاطون و حقیقت هر دو دست من هستند؛ ولی حقیقت دوست

کننددد و توان به فیلسوفان اعتماد کددرد؛ هددون بدده ظددن و تخمددین حکددم میۀ الالی نمیعقیداست«. لذا، به
داشتند)همان، ها هم باید مانند علمای حساب اختلافی با هم نمیفریبند؛ اگر هنین نبود آنخردان را میکم
4.) 

کالی بددر های این قوم این اسددت کدده وقتددی اشدد کاریکارند. از فریبالالی معتقد است فیلسوفان فریب
گویند که این علوم الهی بر اذهان هوشیاران نیل دشوار است و در پاسخ بدده اشددکالات کند، میها وارد میآن

کننددد، اگددر ها تقلیددد میکنند تا کسانی که در کفر خود از آنکشیدن ریاضیات و من ق اقدام نمیجل به پیش
حل دارد؛ ها برای مشکلات راهگویند که علم آنشان رسید ظن نیکو کنند و بها به ذهناشکالی از مذهب آن

فهمم! در حددالی کدده ریاضددیات اصددلًا رب ددی بدده الهیددات دانم، نمددیولی هون من من ددق و ریاضددی نمددی
 (.10-7ندارد)همان، 

پردازد و در آخددر کند، میها وارد میاو سپس، به بررسی تناقمات فلاسفه و ایرادهایی که به نظریات آن
دهیددد و طور ق ع به کفر آنددان فتددوی میشده آیا بهاگر از من بپرسید با توجه به م الب گفتهگوید:  کتاب می
 شمرید؟ گویم: در سه مسئله حتماً کافرند:ها را جایل میکشتن آن

 اند.مسئلۀ قدم عالم و اینکه همۀ جواهر قدیم
 اینکه خدا به جلئیات حادث از سوی اشخاص آگاهی ندارد.

 (.64-59انگیختن تنها در محشر)همان، انکار آنان به بر
کند؛ اما ارزش و اعتبار آن را رانوی دانسددته و صراحت آموختن کلام را واجب کفایی اعلام میالالی به

ها شد که فرض کفایی است برای حفددق قلددوب عددوام از اوهددام گوید: »... پس علم کلام از آن صناعتمی
گردد« و مددتکلم بایددد بدانددد کدده رسددالت و وجوب آن حادث می  ها،وجودآمدن بدعتدلیل بهمبتدعان و به

های وی، هدف کلام، حفددق شددرع یددا متشددرع اعددلام و تکلیفی جل پاسداری از حریم دین ندارد. در نوشته
 (.65، دار، معرفی شده است)همو، احیا  علوم الدینمتکلم نیل در نقشِ نگاهبانِ دین وحافقِ عقیدۀ دین
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 الاسلام و الزندقهالتفرقه بین فیصل

او در این کتاب نیل به کلام نگاه ابلاری دارد و استفاده از کلام و یادگیری آن را جددل بددرای دفددع حملدده و 
کند. علددت حرمددت کددلام را هددم داند. بنابراین، کلام را علمی تبعی و رانوی تلقی میشبهه خصم حرام می
ن به آن حرام اسددت، مگددر بددرای دو منظددور و دو گددروه: گوید که پرداختداند؛ لذا، میآفات مترتب بر آن می

ب( عاقل کاملی که   .ساختن آن نیستالف، شبهاتی که با موعظه و اخبار منقول از رسول)ص( قادر به زائل
گددذار را قدمی راسخ و ایمانی رابت دارد و قصد دارد با علم کلام، امراض اهددل شددبهه را شددفا دهددد، بدعت

گذاران حفق کند. الالی ایمان عوام را بر ایمانِ استدلالی مَدرَسی را از فریبِ بدعت  مجاب و عقیدۀ خویش
نشددینی التفرقه را در دوران گوشه(. هنانچه الالی فیصل94  ،1414داند)الالی، مجموعه رسائل...،  برتر می

ز آخرین نظریدداتش در تواند ادر خراسان و در پنج سال قبل از رحلتش نوشته باشد، رأی او در این کتاب می
 (.48کوب، فرار از مدرسه، زرینباب کلام باشد )

 
 کلام در احیاء علوم الدین

گیری تندددی را از هددا موضددعالالی به مسائل کلامی فلسفۀ مشا  ضربۀ سختی وارد کرد و در مقابددل آن
های کلامددی، گاهها را نوعی بدعت و ضد اصددول دیددن بدده شددمار آورد. یکددی از دیدددخود نشان داد و آرا  آن

الفلاسف  در سه عقیدتی و فلسفی الالی در این مرحله از حیات فکری خویش این است که در کتاب تهافت
اند از: قول به قدم زمانی عالم، انکددار علددم خداونددد بدده جلئیددات و مسئله، فلاسفه را تکفیر کرده که عبارت

ها کند؛ اما آنمسائل الالی فلاسفه را تکفیر نمی ها در روز قیامت. در سایرانکار بازگشت اجساد و حشر آن
های کلامی الالی مسئلۀ علیددت اسددت کدده بددا طددر  آن ترین بحثداند. از مهمرا منحرف از راه صواب می

توان گفت که علت مخالفددت الالددی بددا مسددئلۀ باره میتحول بلرگی در مذهب اشعری به وجود آورد. دراین
لۀ دینی وی است؛ به این دلیل که از نظر او اعتقاد به علیت دو پیامد دارد: علیت یا ضرورت علی همان انگی

رود. اول، معجلۀ انبیا  زیر سؤال خواهد رفت، دوم، در راب ۀ علت و معلول اختیار خداوند زیددر سددوال مددی
 های عبادی و عرفانی خویش از محاسبی و ابوطالب مکی متددأرر اسددت. الالددیالالی در بسیاری از اندیشه

گونه کدده خددود هندین فصل از کتاب احیا  العلوم را به موضوع حمور قلب در نماز اختصاص داده؛ زیرا آن
گوید: رو  واقعی و حیات درونی عبادت، عبارت است از خشوع، نیت خوب، حمور قلب و اخددلاص می

کسال پیش از الالی بر آن  250ها در واقع، همان نکاتی هستند که محاسبی  و این  Said)ید کرده استها تأ
Yazeed, 44). 

القلوب او با احیا  علوم الدین پیوند عمیقددی همچین، وی از ابوطالب مکی متأرر است؛ زیرا میان قوت
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ق( معتقد است که علوم بر سدده  319وجود دارد. الالی نیل همچون هجویری و محمدبن الفمل البلخی)د 
لله. علم بالله علم معرفت است که همۀ اولیای او، او را آااز الله و علم باالله، علم معدسته هستند: علم من

الله علم شریعت بود که از وی به مددا اند؛ علم مناند و تا تعریف و تعرف او نبود ایشان وی را ندانستهدانسته
الله علم مقامات طریق حق و بیددان درجددت اولیددا  بددود. پددس معرفددت بددی فرمان و تکلیف است و علم مع

اظهار مقاومات راسددت نیایددد... . هرکدده را علددم معرفددت یعت درست نیاید و بلرش شریعت بیپذیرش شر
نیست، دلش به جهل مرده است و هرکه را علم شریعت نیست، دلش به نادانی بیمار اسددت. پددس دل کفددار 

هددای وی انددد و دل اهددل افلددت بیمددار، کدده بدده فرمانمددرده باشددد کدده بدده خداونددد تعددالی جاهل
 (.15جویری، اند«)هجاهل
 

 عرفان در احیاء علوم الدین

کوشند تا علم را کسب کننددد و آن را بدده قلددب دارد که حکما ، علما  و فلاسفه میالالی هنین بیان می
کوشند تا تنها قلب و دل را جلا و صیقل دهنددد و آن را خویش وارد کنند؛ در صورتی که صوفیان و اولیا  می

گامی که الالی در احیا  از سددخنان پیددامبر)ص( و صددحابه در بیددان صددحت از هرگونه زنگاری بلدایند. هن
کند، البته نظر به دفع هرگونه شکی از خوانندۀ کتاب خددویش دارد؛ امددا طریقۀ اهل تصوف شواهدی نقل می
گوید: عالِم آن نیست که هیلی را از روی کتاب حفق کند و هددون آن را آنگاه که از قول بایلید و دیگران می

واسدد ۀ درس و حفددق، علددم خددویش را از داشت فراموش کند جاهل گردد، عالِم کسی اسددت کدده بی  حفق
 (.181-179کوب، فرار از مدرسه، زرینخداوند تلقی کند)

اخلاق عرفانی در احیا  موضوعیت و محوریت جدی دارد؛ برای نمونه، تددلاش عمدددۀ الالددی در ربددع 
همان اخلاق عرفانی است. در این بخددش از کتدداب، الالددی در عبادات، گذر از فقه ظاهری به فقه باطنی یا 

کنددد: »عددالِم بایددد بدده علددم وجوی احوال باطنی و اسرار عبادت است. الالی در کتابِ علم بیددان میجست
باطنی، مراقبت از دل، شناخت جهان آخرت و سلوک آن همت ورزد«؛ در تشریح این عمل اخلاقی، طریق 

ق( تشددریح  283اطنی را بددا گفتدداری از امددام علددی)ع( و سددهل تسددتری)د مجاهددده، مراقبدده و مواظبددت بدد 
 (.1/164الالی، احیا  علوم الدین، کند)می

کند: »علم مکاشفه علم داند و هنین تعریف میوی در این کتاب علم مکاشفه را جلو علوم اخروی می
باشد که پددرده برداشددته این می  منظور از علم مکاشفهگوید: »باشد و آن نهایت علوم است« و میمیباطنی  

شده تا حق صریح در این امور نمایان گردد، طوری که گویا با هشم سر و بدددون هرگوندده شددک، ایددن امددور 
 (.60همان، مشاهده و روشن شده است«)
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وی اعتقاد دارد که این علم متعلق به صدیقان و مقربین است که بر ارر ریاضت و ت هیر نفس به دسددت 
 (.189همان، شود)دریافت این علم، هشم انسان بر حقایق گشوده می آید. پس ازمی

گویددد: بدداره میدقت در باطن و اخلاص در عمل، از مبانی مهم اخلاق عرفانی الالی است. وی دراین
های نفس و دلیددل تبدداهی »فقه در عصر اولیۀ اسلام، کاملًا بر علم شناخت راه آخرت، شناخت دقایق، آفت

های اخروی و البۀ ترس از خداوند دوختن هرهه بیشتر به نعمته به خواری دنیا، هشماعمال، شدت توج 
. وی علاوه بر احکام ظاهری به بررسی و شناخت معددانی پنهددانی ایددن (84شد«)همان،  بر قلب اطلاق می

دودن شمارد؛ ابتدا: پاکیلگی ظاهری از نجاسات؛ دیگددر: زپردازند. وی ههار نوع طهارت را برمیاعمال می
از گناهان؛ سوم: زدودن دل از رذایل و اخلاق ناپسند؛ ههارم: زدودن باطن از هر آنچه ایر خداسددت.   اندام

 (.184همان، خوانند)نوع آخر را طهارت پیامبران و صدیقان می
دانددد. هددر معتقدددی بایددد بدده خداونددد، پیددامبری حمددرت وی قواعد تصدیق در اسلام را سه دسددته می

اد به روز آخرت ایمان داشته باشد. نفی هریک از این سه عنصر به طرد از اجتماع منتهی محمد)ص( و اعتق 
 .(Moosa Ebrahim, 194)شودمی

کنند: گروه اول، آنان که فقددط نمازگلاران را از جهت توجه به باطن و عمق عبادت به سه گروه تقسیم می
گوینددد خوانند و میگروه دوم را اصحاب یمین می  شان آگاهی داشته باشد.نکه دلخوانند بی آعبارات را می

باشددند، یعنددی آنددان کدده ابتدددا می  یابد. گروه سوم، مقربان حددقشان نیل درمیخوانند دلهایاینان آنچه را می
کنددد. میددان کسددی کدده زبددان کند سپس، زبانشددان آن معددانی را ترجمدده میشان عمق معانی را کسب میدل

تعددالی را کسددانی گونه نیست، تفدداوتی عمیددق وجددود دارد. مقربددان حقه اینترجمان، دلش باشد با کسی ک 
 (.1/370الالی، احیا  علوم الدین، شان ترجمان دل آنان است)داند که زبانمی

از نگاه الالی، نمازی که فقط برای رضایت خداوند خوانده شود و همۀ آن خشوع، بلرگداشت خداوند، 
، کلید مکاشفه اسددت: »مکاشددفۀ اولیددا  خداونددد متعددال کدده نسددبت بدده شرم، حیا  و ترس از خداوند باشد

ملکوت آسمان، زمین و اسرار الهی از موهبت کشف برخوردارند، فقط در نماز و خصوصاً در سجده است؛ 
یابددد و بدددین دلیددل خداونددد فرمددوده: »وَاسددجُد وَ دلیل سددجده، بدده خداونددد تقددرب میکدده بنددده بددههون

 .(376همان، اقتَرِب««)
 

 اخلاق در احیاء علوم الدین

سددو بددا فهددم هجددویری در بدداب التصددوفِ شدداید بتددوان رویکددرد اخلاقددی الالددی در احیددا  را هم
المحجوب دانست: »... صفا در جمله محمود باشد و ضد آن کدر بددود و رسددول)ص( گفتدده اسددت: کشف
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نیا وَ بَقِیَ کَدَرُها«. و نام ل ایف اشیا  صفو آ ن هیل باشد و نام کثددایف اشددیا  کدددر آن هیددل. »ذَهَبَ صَفُوالدُّ
صوفی آن بود که از خود فانی بود و به حق باقی؛ از طبایع رسته و به حقیقددت حقددایق پیوسددته. متصددوف آن 

طلبددد و اندددرطلب، خددود را بددر معاملددت ایشددان درسددت همددی است که بدده مجاهدددت ایددن درجدده را می
 (.38-33هجویری،  کند«)

صورتی مختصرتر از سایر مباحث به نکوهش حددرص و دوستی مال و بخل بهالالی در کتابِ نکوهش  
داند که درویش قانع باشد و طمع از خلق شرطی ستوده میطمع پرداخته است. او درویشی و فقر مادی را به

 (.510-3/507الالی، احیا  علوم الدین، های آنان ببرد)جهان و دارایی
علت عدم شفای خشم درون آدمی پدید آمده و به حقد ت که بهالالی باور دارد که حقد همان خشم اس 

ماند. خشم منشا  همۀ این رذایددل اسددت و حقددد از بدل گشته و پیوسته این دشمنی و نفرت در دل باقی می
بدداره ساز همۀ این رذایددل اسددت. او دراینآید. پس عفو و تسلط بر خشم هارهخشم و حسد از حقد پدید می

رفتن نعمت او را بخددواهی؛ آنگدداه اگددر بدددو ین است که تو را کینه بر آن وادارد که ازبینگوید: »و حسد امی
شددوی و ایددن از افعددال منافقددان شددوی و اگددر مصددیبتی رسددد، شددادمان مینعمتی ارزانی شود، امگددین می

 (.373همان،  است«)
ای در دل لهالالی در کتاب آفت خشم، کینه و حسد در ربع مهلکات، خشم را صددفتی شددی انی و شددع 

آورد اددرور درونددی سوزاند. از نظر او، آنچه خشددم را پدیددد مددیگیرد و میکند که درون را فرامیتوصیف می
دانند که آفرینش آنان از خدداک اسددت و خشددم هددون رگددی از جانددب دلان است؛ اما اهل بصیرت میسنگ 

 (.3/338الاربعین،  همو، کتابشی ان در درون آنان نهفته است)
شددوند: »و از درهددای بددلرگ او خشددم و اشددتیاق در الالی، خشم و شهوت مایۀ هلاک عقل می  در نظر

همو، احیا  علوم لذت و منفعت است؛ هون سپاه عقل ضعیف شود، سپاه دیو اقدام نموده و ناگهان درآید«)
 (.3/67الدین، 

دکردن صفت خشددم گوید: »نابووسیلۀ ریاضت ممکن است؟ الالی در پاسخ به آن میآیا رفع خشم به
در باطن انسان امری ایرممکن است؛ زیرا آدمی مادامی که هیلی محبوب وی باشد و هیددلی مکددروه وی، 

 (.3/350همو، کتاب الاربعین، از خشم خالی نبود...«)
تواند خشم را تعدیل کنددد و آن را تحددت اختیددار انسددان درآورد: »شددیوۀ اول، اما ریاضت به دو شیوه می

ای آن نباشد که خشم نیست شود؛ بلکه بر آن است که او قادر شود خشم را فرمان نبرد و در ریاضت در آن بر
ظاهر آن را کار انجام ندهد، مگر بر حدی که مستحسن شرع و عقل بود. اما شیوۀ دیگر، ممکن است که بددا 

ممکن اسددت. و  کردنگرفتن برای آن عاری شود؛ زیرا دوستی آن از دل بیرونریاضت به آن رسد که در خشم
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قدددر کفایددت از آن بداند که موطن او قبر است و دنیا و آخرت جل گذرگاهی نیست که از آن عبور نمایددد و به
 (.352-351همان، توشه سازد...«)

کنندۀ اعمال عبادی و از کبائر مهلکاتی است که ریشه در طلب جاه و مقام دارد. زعم الالی، ریا باطلبه
هاست: »اول، ریا در دین از جهددت آرایند اینآوردن دل دیگران خود را بدان میدستآنچه ریاکاران جهت به

جسم، و آن اظهار ضعف و زردی است تا در وهم سختی مجاهدت و زیادی اندوه باشد بر کار دین و البددۀ 
سددر کردن مددوی ترس از آخرت و نیل به ضعف دلالت کند بر اندکی خوردن. دوم، ریا به هیئت و آن ژولیددده

گذاشتن ارر سجده بددر انداختن سر در رفتن به قدم و تکبر در حرکت و باقیاست و تراشیدن شارب و درپیش
داران است به پند و تذکردادن و بیان حکمت و حفق اخبار و آرددار، پیشانی. سوم، ریا به زبان و آن ریای دین

ر شدت عنایت بر احوال گذشتگان صددالح. وگو استفاده کنند برای اظهار فراوانی دانش و دلالت بتا در گفت
 (.623-621همان، ههارم، ریا به کردار، مانند ریای نمازگلار به درازی قیام، رکوع و سجود«)

گددردد باب دومِ کتاب ذکر مرگِ احیا  بحث دربارۀ طول امل است. از نگاه او، آنچه سبب طول آرزو می
ها بددر دل او گددران و شهوات آن خو گرفت جدایی از آنها  نخست دوستی دنیا است؛ آنگاه که آدمی با لذت

کند دربارۀ مرگ فکر نکند؛ ایمان به خدای تعالی و روز قیامت و ترس از عذاب الیم و آید، پس سعی میمی
گویددد: دارد: »مرگِ خاموش هنین میالالی بیان می(. 809امید به رواب عظیم علاج این درد است)همان، 

ید بدانید که من در کمین شمایم و کمین خددود ناگدداه بگشددایم و از پددیش هددی  رسددول ای که هستهر آفریده
 (.14همو، مکاتیب فارسی الالی... ، نفرستم...«)

گو درمددورد شخصددی کدده اسددت از گفددت شمارد: »ایبت عبددارتالالی یکی از آفات زبان را ایبت می
ایددن یددادکرد زشددت ممکددن اسددت   گشددت.بود این سخنان سبب رنجش او میاایب است و اگر حاضر می

درمورد نقصانی در بدنش نظیر عیوب ظاهری باشد یا درمورد اصل و نسب شخص باشد... ایبت تنهددا بدده 
همو، گیرد؛ بلکه ممکن است با فعل، اشاره، حرکت و حتی بددا نوشددتن صددورت پددذیرد...«)زبان انجام نمی

 (.3/297احیا  علوم الدین، 
است: یکی، کبر باطنی که مربوط بدده درون انسددان و منشددا  کبددر ظدداهری   از نگاه الالی کبر بر دو قسم

شود. پس اگر درون انسان باشد آن را »کبر« و اگر در اعمددال ها ظاهر میاست. دوم، کبر ظاهری که از اندام
و شود یکی، کبر باطنی و دیگری، حقد، کینه گویند؛ اما آنچه باعث تکبر میاو ظاهر شود، به آن »تکبر« می

انددد از: اول حسد است. ریا نیل عاملی دیگر برای آن است. عوامل پدیدآورندددۀ کبددر در درون آدمددی عبارت
علم، دوم عبادت و عمل، سوم تکبر به نسب و حسب، ههارم تفاخر به جمال، پنجم کبر به مال و ششم کبر 

 (.739-738همان، به قدرت و تندی بر ضعفا )
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داند: اول، صدق زبان که خلف وعده یا وفددا، مخددالف معنی می  الالی صدق را لفظی مشترک در شش
شود و این مشهورتر و ظاهرتر از انواع صدق است. صدق دوم، در نیت و آن است و شامل سخن و اخبار می

باشد و به اخلاص بازگردد. و هنان است که در حالات و افعال او، دلیلی جل خدای تعالی نباشددد. اراده می
صدق سوم، صدق (. 679همان، گردد)نقصی از حظوظ نفس بیامیلد، صدق نیت باطل میپس اگر عیب و  

نیت و علم است؛ در این مرحله صادق و صدق آن باشد که قصد و ارادۀ خود را در همۀ خیرها قوی و کامل 
 همان،کند تا در آن میل و تردید و ضعف نباشد؛ بلکه نفسش همیشه علم مصمم در امور خیر داشته باشددد)

درنگ و نااندیشیده وعدۀ انجام کاری را نوع ههارم، وفای به نیت است؛ انسان برای انجام کاری، بی(.  680
دادن رنجی نیست و هون آرزوی او برآورده شد و به مراد خود رسید، نیددت خددود را از دهد؛ زیرا در وعدهمی

ست و آن هنان اسددت کدده سددعی نمایددد کند. نوع پنجم، صدق در اعمال ابرد و به وعده خود وفا نمییاد می
اعمال ظاهری او دلالت نکند بر عملی در باطن او که بدان صفت متصددف نیسددت، ندده اینکدده آن اعمددال را 

که باطن را سوی تصدیق ظاهر م یع نماید. صدق ششم که برترین و علیلترین نددوع انجام ندهد؛ بلکه بدان
خوف، رجا ، تعظیم، زهد، رضا، حددب، توکددل و صدق است صدق در مقامات دین است، مانند صدق در  

 (.682همان، دیگر کارها)
طور دقیددق بدده تحلیددل صددفات مددذموم و الالی در احیا  علوم الدین وارد مباحثی دربارۀ نفس شده و به

سابقه تا ای بیگونهبردن صفات مذموم و تقویت صفات ممدو  را بهممدو  پرداخته است. سپس، راه ازبین
 یان نموده است.آن زمان، ب

کند نظیر: صبر، شکر، توکل و مانند آن، رنددگ عنوان آرمانِ تربیت قلمداد میاوصاف اخلاقی که وی به
که اندیشۀ عشددق دهد؛ هناناسلامی محض دارند و او نمونۀ کامل اخلاق را در وجود پیامبر)ص( نشان می

شود به تعلیم اخلاقی او خیر اعلی تلقی میالهی یا همان محبت الهی هم که نلد وی به زبان علما  اخلاق، 
 (.188-187 کوب، فرار از مدرسه،زرینبخشد تا رنگ فلسفی)بیشتر رنگ تصوف می

هددا تربیت اخلاقی در اندیشۀ الالی صوفیانه و بر مبنای شریعت بود و بر این اساس، انبیا  و در رأس آن
یدن به وجود ذاتی حقیقی، م ددابق سددنت دانست و جهت رس رسول اسلام)ص( را الگوی کامل خویش می

 (.175همو، با کاروان اندیشه، کرد)وی طی طریق می
شددریفی، گرای اخلاقددی است)اساس نظام اخلاقی الالددی در ربددع مهلکددات، همددان مکتددب فمددیلت

 (.166عبدالرضا، احمد حسنی رنجبر و ...،  
بلکه به ابعدداد درونددی، بدداطنی و نیددت داند؛ الالی احکام اخلاقی را فقط ناظر به رفتارهای جوار  نمی

کید می اعددات وَ اَعمددال و بیان کرده کند و قلب، محور و اصل است و جوار  فرع؛انسان تأ راد ال ع ما مددُ : و انَّ
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اها«)الشمس: (. در کتاب ریاضت، ایمددان واقعددی را 9الجَوار  کُلها تَصفیه القَلب و تَلکیته: »قَد اَفلَحَ مَن زَکع
گویی، پرتلاشی، آزاری، صداقت در زبان، کمشمارد: »کمگونه میهای آن را اینسته و نشانهاخلاق نیکو دان

هین، کننددده، سددخنبودن و اینکه شخص نفرینلغلشی، نیکوکاربودن، شکیبابودن، بردباربودن، پاکدامنکم
ی فقط برای ورز، حسود و خسیس نباشد و دشمنی و خشم و خشنودی وکننده، عجول، کینهبددهان، ایبت

 (.3/146الالی، احیا  علوم الدین، خداوند باشد«)
 

 گیرینتیجه

های میاندده و مندان ایرانی و اسلامی در سدددهترین اندیشهبدون تردید الالی در زمرۀ مؤررترین و برجسته
بط، در یک معنا در تمامی ادوار است. وی در فقه، شریعت، کلام، فلسفه و عرفان، اخلاق و سایر علوم مددرت 

مایددۀ کددلام گرفته از بنآید. نگاه عرفان و اخلاقددی الالددی، نشددأتدر زمرۀ نامداران جهان اسلام به شمار می
پردازان و پژوهشگران تدداریخ تفکددر باشد. عمق اررگذاری وی به حدی است که عموم نظریهاسلامی وی می

تیجدده و برآینددد ده سددال سرگشددتگی و اند. کتاب احیا  علوم الدددین وی کدده ناسلامی ناگلیر نقبی به وی زده
آیددد. اسدداس ترین ارر وی در حوزۀ اخلاق و عرفددان بدده شددمار میهجرت قلبی و جسمی الالی است، مهم

استدلال الالی در این کتاب طر  این ایده است که راه شناخت پروردگددار، فراتددر از اسددتدلالات و بددراهین 
ر هستی است. در حقیقت، الالی با گددذار از درس و مشددق و عقلی، یعنی تسلیم و ارتباط قلبی با یگانه دادا

رود. در من ق وی زیسددت مؤمناندده، تفلسف به سراغ منشا  و مقرۀ اصلی ایمان، یعنی قلب و دل مؤمنان می
حیاتی است که بر قلب ابتنا  دارد. وی در ههار ربع کتاب احیا  مسیرهای منتهی بدده سددعادت و رسددتگاری 

 سازد. گذارده و طریق سلوک صوفیانه را پدیدار میجاویدان را به نمایش 
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Abstract 

Motion is one of the important philosophical issues whose proponents from the Ancient Greek to 

the present have proposed different interpretations. One of the common interpretations in Islamic 

philosophy is the “gradual passing from potentiality to actuality.” Now the question is, in the view 

of the contemporary commentators, what is potentiality and actuality according to the principles of 

the Transcendent philosophy? And according to the new sense of potentiality and actuality in the 

Transcendent philosophy, how could motion be interpreted? This paper, through the descriptive-

analytical method, shows that according to Ṣadrā’s philosophical principles, and from the 

perspective of his contemporary commentators, potentiality and actuality are abstract concepts and 

philosophical secondary intelligibles that are mentally abstracted through comparing the weak stage 

of a moving existence with its next intense stage. According to the above reading, the interpretation 

of motion to the “gradual passing from potentiality to actuality” will be a subjective epistemological 

interpretation and its definition as “existential intensification” will be an objective ontological 

definition. The article seeks to explain these fundamental points. 
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 تأملی بر تفسیر حرکت بر اساس مبانی حکمت متعالیه 

 در نگاه شارحان معاصر  
 )نویسنده مسئول( سیده رقیه موسوی

 ه و کلام اسلامی دانشگاه شهید مدنی آذربایجان دانشجوی دکتری فلسف
  mosaviroghaye688@yahoo.com 

 منصور ایمان پور  
 دانشیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه شهید مدنی آذربایجان 

 چکیده
اند. تین آن از یونان تاکنون همواره در تفسیر آن کوشیییدهیکی از مباحث مهم فلسفی، مبحث حرکت بوده است که مثب

یکی از تفاسیر رایج آن در فلسفۀ اسلامی، تفسیر به »خروج تدریجی از قوه به فعل« است. اکنون سؤال این است کییه 
ت در نگاه شارحان معاصر بنا بر مبانی حکمت متعالیه، قوه و فعل چیست؟ و بنا بر هویت جدید قوه و فعل در حکمیی 

تحلیلی حاصل شد که بر پایییۀ مبییانی  –متعالیه، حرکت چگونه تفسیر خواهد شد؟ در نوشتار حاضر با روش توصیفی 
فلسفۀ صدرا و در نگاه شارحان معاصر حکمت متعالیه، قوه و فعل مفهومی انتزاعی و معقول ثانی فلسفی است که از 

معنای بییا قرا ییت مییتکور، تفسیییر حرکییت بییهشود. می مقایسۀ وجود ضعیف در حال حرکت با مرتبۀ بعدی آن، انتزاع
شناسانه و حاکی از عالم اثبات و تعریف آن به »اشتداد در وجییود«، »خروج تدریجی از قوه به فعل« تفسیری معرفت

ای تشریح و تبیین این نکات بنیییادی، همییان و یفییهتعریفی وجودشناسانه و حاکی از عالم ثبوت و واقع خواهد بود.  
 گرفته است. این مقاله بر عهدهاست که 

 قوه، فعل، حرکت، اشتداد وجود، خروج تدریجی.: واژگان کلیدی
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 مقدمه

و موجییوداتی از هییر   در فلسفۀ اسلامی موجودات بر سه دسته هستند، موجوداتی از هر جهییت بالفعییل
(. حرکییت در 3/21، اند)ملاصییدرا، اسییفارو موجوداتی که از جهتی بالفعل و از جهتییی بالقوه   جهت بالقوه 

؛ 22شود و عبییارت اسییت از »خییروج تییدریجی از قییوه بییه فعل«)همییان،  دستۀ سوم از موجودات واقع می
(. بنا بر تعریف فوق، حرکت مبتنی بر »قوه« و »فعل« اسییت. از فرفییی، 285مصباح یزدی، دروس فلسفه، 

ده است)ملاصییدرا، اسییفار، صدرا در بحث حرکت جوهری، حرکت را به »اشتداد در وجود« نیز تفسیر کییر
یک از (. اکنون سؤال این است که در دیدگاه شارحان معاصر بنا بر مبییانی حکمییت متعالیییه، کییدام8/368

بیان دیگر، بنا بر مبانی حکمت متعالیه، آیییا تفسیییر حرکییت بییه تفاسیر فوق از حرکت، تفسیر ادق است؟ به
 شود؟»اشتداد در وجود« تأویل می »خروج تدریجی از قوه به فعل« منتفی شده و به تفسیر
 اند؛ از جمله: شده در باب حرکت در حکمت متعالیه مقالاتی نگاشته

»بررسی انتقادی نظریۀ حرکت جوهری ملاصدرا« نوشتۀ علیرضییا اردری کییه پییاییز و زمسییتان   مقالۀ  -
 منتشر شده است. حکمت صدراییدر نشریۀ 1391
ألهین در حییل اشییکالات حرکییت جییوهری« نوشییتۀ محمییدجواد مقالۀ »بررسی تأثیر مبانی صدرالمت  -

 چاپ شده است.  معرفت فلسفیدر نشریۀ  1398آشتیانی که پاییز نصرآزادانی و مهری چنگی
اند؛ لکیین بییا بررسییی پیشییینۀ های دیگری نیز به حرکت در حکمت متعالیه پرداختهنامهمقالات و پایان

اند و مقالۀ مستقلی و اشکالات حرکت در حکمت متعالیه پرداختهها به ادله  روشن شد که بیشتر آن  پژوهش
به داوری و بررسی تفاسیر حرکت بنا بر مبانی حکمت متعالیه و در نگاه شارحان معاصییر ندرداختییه اسییت؛ 

رو، پژوهش حاضر درصدد است تا بر اساس مبانی حکمت متعالیه، تلقی شارحان معاصییر از تفسیییر ازاین
ه و تعریف ادق از حرکت را مشخص نماید. به این منظور، ابتدا به مرور پیشینۀ تفسیییر حرکت را بررسی کرد 

حرکت در فلسفۀ اسلامی و سدس، به تفسیر شارحان معاصر بر اساس مبییانی حکمییت متعالیییه از »قییوه« و 
 »فعل« و »حرکت« و در نهایت، به ارزیابی تفاسیر حرکت پرداخته خواهد شد.

 
 یر حرکت در اندیشۀ فلاسفۀ اسلامی تفاس مروری بر پیشینۀ .1

فارابی حرکت را »خروج ما هو بالقوه الی الفعل« دانسته و کون و فساد را از مصادیق آن به شییمار آورده 
ارسطو که در تعریف حرکت، آن را تبدّل تدریجی هسییتی   (؛ برخلاف سلف خویش96-95است)فارابی،  

 a  31-37بالقوه بودن شمرده بود)ارسییطو، سییماع فبیعییی،  بالقوه از جهت  بالقوه به هستی بالفعل و کمال  
 (.b 1065 34-33 ،متافیزیک ؛ همو، 201
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بنا بر مبانی حکمت مشاء، با استفاده از عناصر »قوه« و »فعل« به تبیین حرکت پرداختییه  شیخ ر یس نیز
. وی گاهی با (1/81سینا، الشفاء)الطبیعیات(، و حرکت را به احوال جسم فبیعی اختصاص داده است)ابن

بودن معرفییی کییرده افزودن قید »اول« در تعریف ارسطو، حرکت را کمال اول برای امر بالقوه از جهت بالقوه 
 دهد:( و گاهی نیز چنین تفسیری از حرکت ارا ه می83است)همان،  

و هو بالقوة ء و الوصول به الیه  »الحرکة تبدّل حال قارة فی الجسم یسیراً یسیراً علی سبیل اتّجاه نحو شی
 (. 203أو بالفعل« )همو، النجاة ، 

منحصر کییرده اسییت. در نگییاه  –حرکت، اضافه، کم و کیف  –گانه را در چهار قسم سهروردی اعراض نه
وی حرکت، عرضی است که در ذاتش امکان ثبات وجود ندارد و دا م متغیر است، اعم از اینکه این تغیر در 

عبارت دیگییر، در فلسییفۀ (. بییه278، 1/7پتیرد)سییهروردی،  کیییف یییا در کییم و وضییع و مکییان صییورت
( و عرضییی ریییر 4/41؛ همییان،  3/119سهروردی، حرکت هیأتی است که ثبات آن متصور نیست)همان،  

( که وی آن را به صرف خروج از قوه به 1/373( و مختص به جسم است )همان،  4/214قارّالتات)همان،  
 (. 4/194همان،  صورت تدریجی تعریف کرده است)فعل به

( 3/20صدرالمتألهین، بحث حرکت و سکون را جزء عوارض هستی به شمار آورده )ملاصدرا، اسفار،  
و حرکت را علاوه بر »کم و کیف و أین و وضع«، در جوهر نیز ساری دانسته و نوع دیگری بییه نییام »حرکییت 

گییاه صییدرا اعییراض از شیی ون (. البتییه از آنجییا کییه در ن110-111ها افزوده اسییت)همان،  جوهری« بر آن
شییود؛ بلکییه کییل عییالم مییادی جوهرند، بنا بر نظریۀ حرکت جوهری، حرکت فقط در یک مقوله اثبات نمی

( و ممکن نیست جوهر که موضییوع و اصییل و مبییدأ یییا 103-104یکدارچه در حرکت خواهد بود)همان،  
کییت جییوهری در فلسییفۀ صییدرا رو، حرعلت اعراض است، متحرک باشد و امّا اعراض ساکن باشند؛ ازاییین

منزلۀ بدنی است که روحش حرکت جوهری است)مطهری، حرکییت و حرکت عرضی بهنقش کلیدی دارد و  
 اند:(. حتی برخی گفته2/55زمان در فلسفه اسلامی، 

»بییر اسییاس حرکییت جییوهری، حرکییت عییرض لازم وجییود جییوهر نیسییت؛ بلکییه نفییس وجییود آن  
 (. 11/380)جوادی آملی، رحیق مختوم، است«

ه الماهیة)ملاصییدرا، اسییفار،   ة و خفیییّ ( و فاقیید حیید منطقییی دانسییته 3/23صدرا حرکت را  اهر الإنیییّ
با مرور تفاسیییر   دهد.وی چندین تعریف رسمی برای آن ارا ه می(؛ لکن  7/284؛ همان،  4/4است)همان،  

گیییرد. او در یش میای دوگانه پیی گردد که وی در تعریف حرکت در آثار خود شیوه صدرا از حرکت روشن می
دهد که مبتنی بر مفاهیم پیشینیان و حکمت مشاء همچون »قییوه« و »فعییل« برخی عبارات تفسیری ارا ه می

 است، مانند: 
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»فالحق أن الحرکة نفس الخروج التجدّدی من القوة الی الفعل، فهی أمر اعتباری عقلی و انّما الخارجة 
قابل للخروج فهی المادة و امّا المخرج منهییا الیییه فهییو جییوهر آخییر من القوة الی الفعل هی الطبیعة و امّا ال
 (.390ملکی أو فلکی«)همو، مفاتیح الغیب،  

 (.3/31»أقرب التعاریف هو أن یقال الحرکة هی موافاة حدود بالقوة علی الاتصال«)همو، اسفار، 
 (.81، »الحرکة نفس خروج الشی من القوة الی الفعل لا ما به یخرج منها الیه«)همان

کنیید؛ کند و در تفسیر حرکییت از مفهییوم »وجییود« اسییتفاده میای بر وجود بنا میدر برخی دیگر، سازه
حیثیت حرکت منفک از حیثیت وجود شیء نیست؛ لکن اییین دو در تحلیییل در خارج و عین،  ای که  گونهبه

، 180آرام اسییت)همان، قرار و ذاتی نییاعقلی از یکدیگر جدا هستند. آنچه در خارج است، فقط وجودی بی
رو، حرکت و تحول اعراض ناشی از تحول و اینعللِ اعراض، فبایع اشیاء هستند؛ از(. با این تحلیل که  69

هییا را بییه وجییودات برگردانییده شان است. فبیعت نیز همان صورت نوعیه اسییت کییه صییدرا آنتجدد فبایع
هر جسمی امری، و    اقع، در وجودات استبنابراین، حرکت در و  (.396-395مفاتیح الغیب،  است)همو،  

عبارت دیگر، عالم با تمییام اجییزایش، در هییر آن به  (.3/62وجوداً متجدّد و هویةً سیال است)همو، اسفار،  
 (. 7/298موجودی دیگر و خلقی جدید است)همان، 

داری اسییت کییه مراتییب اسییتکمال خییود را در این رویکرد، هر وجود مادی یک وجود اتصالی کشییش 
کند و معنای این سخن چیزی جز اشتداد وجود نیست. بنابراین، بییا توجییه صورت سیلان اتصالی فی میبه

(؛ 98پور، به مبانی ملاصدرا در فلسفه بازگشت حرکییت جییوهری بییه اشییتداد وجییودِ ضییعیف اسییت)ایمان
در شییرح   (؛ چنان که صدرا نیییز71اشتدادی که برای وجود بالتات و برای ماهیت بالعرض است)آشتیانی،  

 گوید:اشتداد می
 (.3/86»الاشتداد کمالیة فی ذلک الوجود و التضعف بخلافها«)ملاصدرا، اسفار،  

 
تفسیر »قوه« و »فعل« بر اساس مباانی حکتات ماعاهیاه در دیادگاه ااارحان  .2

 معاصر حکتت ماعاهیه

رو، به این؛ ازیک نظام فلسفی مطلوب، نظامی واحد است که اجزاء آن در هماهنگی کامل با یکدیگرند
بدون توجه به کل نظام فلسفی صدرا و مبانی آن و صرفاً با درنظرگرفتن  هییورات کییلام صییدرا، رسد نظر می

در تفسیر »قوه« و »فعل« در نظام فلسفی صدرا نیز باییید بییه توان اصطلاحات مختلف آن را تفسیر کرد. نمی
ی، هویییت »قییوه« و »فعییل« در حکمییت متعالیییه را با عنایت به مبانی فلسفۀ صییدرایاین مس له ملتزم بود و 

ترتیب تییوان بییهاستنباط کرد. اهم مبانی حکمت متعالیه که دخیل در تفسیییر »قییوه« و »فعییل« هسییتند را می
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 مقدمات منطقی زیر ارا ه داد:
ترین اصول حکمت متعالیه که صدرا به آن اذعان کرده و آن را مبنای نظام فلسییفی مقدمۀ اول: از بنیادی

؛ همییو، 49،  39-1/38خویش قرار داده است، مس لۀ اصالت وجییود و اعتباریییت ماهیییت اسییت)همان،  
( و به اییین معناسییت کییه وجییود، موجییود بالییتات حقیقییی و ماهیییت، موجییود بییالعرض 18-9المشاعر،  

در خییارج حقیقتییاً موجییود  عبارت دیگییر، وجییود(. بییه213-212؛ زنییوزی، 1/40، اسییت)همو، اسییفار
ماهیت نتیجۀ انتزاع ( و  182؛ همو، مجموعه رسا ل فلسفی صدرالمتألهین،  1/39اسفار،    است)ملاصدرا،

-1/212-1شناختی دارد)مصباح یزدی، شرح اسییفار،  ذهن و ابزاری عقلانی است که صرفاً نقشی معرفت
 (.1/41-2؛ جوادی آملی، رحیق مختوم، 214

حقیقییت وجییود و   به این معناست کییهمقدمۀ دوم: مبنای دیگر حکمت متعالیه، بسافت وجود است و  
؛ 6/16 ؛ همییان،51-50/ 1افراد و مصادیق عینییی آن، بسیییط هسییتند و جییزء ندارند)ملاصییدرا، اسییفار،، 

در واقییع بییا تقریییر .  (1/197-1؛ همییو، شییرح اسییفار،  112-1/111مصباح یزدی، شرح نهایة الحکمة،  
و کلیت و ابهام نییدارد و فییرض  گردد که وجود عین تشخص خارجی استصحیح اصالت وجود روشن می

 (. 187جنس و فصل و نوع در وجود معنی ندارد)همان، 
مقدمۀ سوم: یکی دیگر از مبانی نظام فلسفی صدرا، تشکیک در وجود است. از آنجا که وجییود بسیییط 

کند و بییدین معنییا اسییت کییه حقیقییت است، صدرا در توجیه کثرت موجودات، تشکیک وجود را مطرح می
گییردد. هییا برمیالاشییتراک آنالامتیاز مراتییب بییه مابهتی گسترده و دارای مراتب است کییه مابییهوجود، حقیق 

عبارت دیگر، حقیقت وجود، حقیقتی واحد است و وجودات اختلاف در کمال و نقص و شدت و ضعف به
سییت، از آن جهییت کییه واقعیییت ا ( و واقعیت4/120؛ همان، 2/99و تقدم و تأخّر دارند)ملاصدرا، اسفار، 

  (.307است)همو، مجموعه رسا ل فلسفی صدرالمتألهین، خود و ذاتاً کامل و ناقص خودبه
مقدمۀ چهارم: مبنای دیگر، حرکت جوهری است که بنایی مبتنی بر مبییانی اصییالت وجییود و تشییکیک 

(؛ زیییرا بنییا بییر اصییالت 97،  190-9/189؛ همییان،  211،  7/468وجود است)مطهری، مجموعه آثییار،  
( و هییر 2/201هیات منتزعات ذهنی و  هورات عقلی وجودات محدود بوده)آملی، درر الفوا د،  وجود، ما

ای گونییه(؛ به3/328شود)ملاصییدرا، اسییفار، مرتبۀ ضعیف وجود، رقیقۀ مرتبۀ بعدی )حقیقه( محسوب می
ی ؛ مصییباح یییزدی، لقییا231 ، العرشییی ،برد)همییوکه هر جسمی در تحول و سیلان دا می ذاتی به سییر می

 (. 246یابد)ملاصدرا، العرشیة، صورت متصل اشتداد میاش ذاتاً و به( و هویت جوهری25الهی،  
یییک مفهییوم تحلیلییی مییاده و صییورت  حاصل مقدمات فوق آن است که بنا بر مبانی حکمت صدرایی،

جز ی بییهو ماده نیز حقیقت(  3/63منتزع از وجود سیال در نسبت و اضافه به مرتبۀ بعدی است)همو، اسفار،  
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نسبت ماده به صورت، نسبت نقص به تمام  رو،قوۀ حقیقت ندارد و قوۀ حقیقت، ریر از حقیقت است؛ ازاین
صراحت آمده که آنچه در خییارج مصییداق دارد، وجییود همچنین، در بیانات صدرا به(.  2/34است)همان،  

 (.5/144)همان، آیدصورت یا فعلیت است و ماده یا قوه از جنبۀ ضعفِ وجود صورت به دست می
کییید  شارحان معاصر حکمت صدرایی نیز به این رویکرد صدرایی ملتزم بوده و در آثار خویش بارهییا تأ

اند که قوه منتزع از مرتبۀ ضییعیف وجییود و فعلیییت منتییزع از مرتبییۀ شییدید وجییود اسییت کییه در ادامییه کرده
 شود. اختصار مرور میبه

رکت جوهری، قوه و فعل دو حقیقت متمایز نیستند؛ بلکه قییوه بر اساس دیدگاه علامه فبافبایی بنا بر ح
و فعل وحدت اتصالی دارند و ماهیت قوه، چیزی جز مرتبییۀ ضییعیفی از فعلیییت نیسییت)فبافبایی، اصییول 

عبارت دیگر، در خارج قوه و فعل از سنخ وجود هسییتند و قییوه همییان (. به216/  4فلسفه و روش ر الیسم،  
ۀ شدیدِ وجود شیء است. در ذهن نیز قوه و فعل، منتزع از دو مرتبۀ وجود واحیید مرتبۀ ضعیف و فعلیت مرتب

اعتبار شدت مرتبۀ وجود اعتبار ضعف مرتبۀ وجود و فعل بهمتصل هستند و قوه از صورت بما هی صورت به
 (.216(. بنابراین، مفاهیم قوه و فعل حاصل اندیشۀ ذهنی هستند)همان، 215شود)همان،  انتزاع می

هستند و رابطۀ آن دو جزء با هم، رابطۀ ناقص با کامل  ماده و صورت در فول همنظر استاد مطهری، در 
نحو است که ناقص در عین اینکه به یک اعتبار، وجودی جدای از وجود کامل دارد؛ ولییی همییان نییاقص بییه

شان نسبت قوه بتتر و نسعبارت دیگر، صورت همان ماده در مرحلۀ عالیدیگری در کامل موجود است. به
تمامی ماده و توان گفت که جسم بهبه فعلیت است؛ به همین دلیل، ترکیب ماده و صورت اتحادی بوده و می

تمامی صورت است؛ لکن یکی از جنبۀ ناقص و دیگری از جنبۀ کامل)مطهری، حرکت و زمان در فلسییفه به
قوه و فعییلِ یییک   اعتباری قوه است وت و بهاعتباری فعلیء بهیک شیعبارت دیگر،  (. به29-2/25اسلامی،  

 (. 1/415شی از هم منفصل نیستند؛ بلکه مراتب شی واحد هستند)همان، 
ها را با توجه خییاص از نظر استاد مصباح یزدی، مفهوم قوّه و فعل معقول ثانیۀ فلسفی هستند که عقل آن

دو امر جسمانی توجه شود که یکییی کند. بدین صورت که وقتی به  از شخص وجود سابق و لاحق انتزاع می
شییود و تواند واجد آن گردد، مفهوم قوّه و قابلیت از موجود اوّل انتزاع میها فاقد دیگری است، ولی میاز آن

، 2/189شود)مصباح یزدی، آمییوزش فلسییفه، هنگامی که واجد آن شد، مفهوم فعلیت به آن نسبت داده می
( 257های عقلی هستند)همان،  ضافی و نسبی و حاکی از حیثیت(. پس این مفاهیم انتزاعی، ا260،  256

آیند و مابازاء عینی و خارجی ندارند و دلیلی ندارد که حیثیییت که از مقایسۀ دو شیء با یکدیگر به دست می
(. در واقع، ذهن در پیدایش معقولات ثانیۀ فلسفی فعال 190قوه و قبول امری عینی و خارجی باشد)همان،  

تواند با یافتن یک واقعیت، چندین معقول ثانی در خود به فعل و این خاصیت نفس است که میاست، نه من
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 (.83وجود آورد)همان، 
از نظر استاد جوادی آملی، ماده و صورت دو مرتبه از وجود واحد هستند. ماده، همان صورت و فعلیت 

لیت ماده است)جوادی آملی، رحیییق ای که آثار آن بروز و  هوری ندارد و صورت، فع گونهمندمج است؛ به
 (.12/64مختوم، 

عبارت دیگییر، قییوه و فعییل در واقییع، دو موجییود زادۀ آملی، مییاده و صییورت یییا بییهدر نگاه استاد حسن
زادۀ آملییی، نصییوص الحکییم بییر حسب عقییل و اعتبییار از یکدیگرند)حسیینمتمایزالتات و متمایزالوجود به

( کییه بییا یکییدیگر ترکیییب اتّحییادی و 246،224، 222عقول، ؛ همو، اتحاد عاقل به م47فصوص الحکم،  
 (.250یابند)همان، حسب اعتبار و تحلیل عقلی به دو جزء تفصیل میوجودی دارند؛ ولی به

حاصل آنکه بنا بر مبانی حکمت صدرایی و در نگاه شارحان معاصر حکمت متعالیه، آنچییه در خییارج 
ارای مراتب شدت و ضعف است و دو مفهومِ قوه و فعل ای است که دگونهمحقق است وجود متصل و فیف

عبارت دیگر، از آنجا که وجود ترتیب منتزع از مرتبۀ ضعیف و شدید همان وجود خارجی سیال هستند. بهبه
گیرد، »قوه« و »فعل« ابزاری عقلانییی و معرفتییی در راسییتای فهییم نحییوۀ خارجی در دسترس ذهن قرار نمی

 وجود خارجی است.
 

 بر تفاسیر حرکت در نگاه اارحان معاصر فلسفه صدرامروری   .3

شییود. در این بخش از مقاله، به ادق تعاریف شارحان معاصر حکمت متعالیییه از حرکییت پرداختییه می
ست که چون شارحان حکمت متعالیه، شارح آثار صییدرا و ملتییزم بییه متییون وی البته ذکر این نکته ضروری

شییده اند؛ ولی با استقصاء و بررسییی تعییاریف ارا هز حرکت ارا ه دادهتبع صدرا، تعاریف مختلفی اهستند به
توسط شارحان معاصر روشن گردید که برخی با صراحت و برخی با اشارت تعریییف خاصییی از حرکییت را 

اند که در این بخش، همان تعاریف برگزیییده و ادق از ایشییان اند و آن را ادق از سایر تعاریف دانستهبرگزیده
 را ه شده است.بررسی و ا

 تفسیر به تدرج وجود .1.3
استاد علامه فبافبایی و شهید مطهری، تفسیر حرکت به »تییدرج الوجییود« را مطییابق مبییانی حکمییت 

اند. توضیح اینکه؛ بنا بر اصل حرکت جوهریییه هیییر امییر ثییابتی در فبیعییت وجییود نییدارد و متعالیه دانسته
جهییان توانیید باشیید.  الوجود است و جز این نمیجیچیز در فبیعت تدری تواند وجود داشته باشد؛ همهنمی

و سیییلان اسییت)فبافبایی، اصییول فلسییفه و روش   یک واقعیت متحرک و سیال نیست؛ بلکه عییین حرکییت
است، حدوثی مسییتمر و دا مییاً  ( و چون عین حرکت1/524؛ مطهری، مجموعه آثار،  62-4/61ر الیسم،  
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حدوث و فناست؛ یک لحظه نیست که جهان خلق و فییانی   شدن است. بنابراین، دا م در حالدر حال خلق
بر آن عییارض شییود؛ بلکییه  در عالم چیزی وجود ندارد که ثابت باشد تا بعد حرکت (.2/234نشود)همان،  

کند که آنچه در عالم است، متغیر دلایل حکم می  شود ثابت است، متغیر بوده وای که تصور میهمان جنبه
 (. 148-4/147)همان، های عالم سرایت دارد تمام جنبهو متحرک بوده و حرکت به 

بنا بر مبانی فلسفۀ صدرا، حرکت که خروج تدریجی از قوه به فعل است، قهراً خروج از نقص به کمییال 
به ضعف  حرکت جوهری نیز به فریق اولی،(. 1/415خواهد بود)همو، حرکت و زمان در فلسفه اسلامی،  

تر ء در حدی از وجودِ ضعیف است، بعد در حدی از وجودِ کامییلک شیو نقصان وجود مربوط است که ی
 (.4/150گیرد)همو، مجموعه آثار، قرار می

جوهریه، حرکتی اشتدادی و مشکک اسییت، نییه متشییابهِ متییوافی و مقصییود از   عبارت دیگر، حرکتبه
قییوۀ سییابق بییر تشکیک و اشتداد این است که هر حدی از حدود آن ماهیت جوهری خاص وجودش بییرای  

خود، فعلیت است و مجموع این قوه و فعلیت بییرای فعلیییت لاحییق، قییوه اسییت و همییین مسیی له در لسییان 
شییود)فبافبایی، مجموعییه رسییا ل، اصحاب برهان به لبس بعد لییبس در مقابییل خلییع و لییبس، تعبیییر مییی

خییودش و   اشیاء عبارت است از انتقال یک حالییت بییه حالییت ضیید  (؛ یعنی ماهیت حرکت119،  1/105
تییز سیینتز)همو، اصییول فلسییفه و روش سدس، سازش و ترکیب و وحدت دو ضد با یکدیگر، مانند تییز آنتییی

توان به بهترین تعاریف حرکت دست یافت که همان نحوۀ وجییود شیی  ابر این اساس، می (.4/88ر الیسم،  
فبییقِ اصییل اصییالت »تدرج وجود« است. این تعریف فقییط    عبارت دیگر، حرکت،الوجود است. بهمتدرج 

وجود است و بنا بر اصالت ماهیت چنین تعریفی ممکن نیست و حقیقییت اییین اسییت کییه حرکییت جییز بییا 
ترین تعریفییات همییین تعریییف پتیر نیست. بهترین و جامعپتیر و تعریفپتیر و توجیهاصالت وجود تفسیر

نکرده است؛ ولی از ضمن   است. صدرالمتألهین خود در فصل مربوط به تعریفات حرکت از این تعریف یاد
؛ مطهییری، مجموعییه آثییار، 60آییید)همان، کلماتش در بیان ماهیت حرکت این تعریف کاملًا به دست مییی

یلان و شییدن وجییود ممکیین   (. بنابراین، اگر اصالت وجود نبود، تصور حرکت6/766-767 جوهری و سییلا
 است:(. مفهوم تدریج در این تعریف نیز امری بدیهی 5/173نبود)همان، 

معنییی عقلییی و لکنییه  »فالتدریج بدیهی التصور و لکن بمساعدة الحس و بعبییارة أخییری فییدن التییدریج
 (.2/170یتوقف فی حصوله علی الحس«)فبافبایی، شرح بدایة الحکمة، 

شییود و معنی ریرشدن است، به کییار بییرده میاینکه در باب حرکت، کلمۀ »تغییر« یا کلمۀ »تغیر« که به
ای خودش ریر خودش اسییت. اییین مطلییب درسییت »العالم متغیر«؛ یعنی عالم در هر لحظه  شود:گفته می

حرکت مناسب نیست. در حرکت تغیییر و تغییایر قطعییاً وجییود دارد، در عییین حییال   است؛ ولی برای تعریف
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بود؛ در این صورت ماهیت حرکت بود و اگر ماهیت حرکت ریریت  وحدت هم وجود دارد. اگر تغیر مطلق  
گونه پیوند وحییدانی میییان مراتییب بود؛ یعنی همان توجیه حرکت به اجزای لایتجزّی بدون اینکه هیرکثرت  

حرکت وجود داشته باشد. حال آنکه حرکت اتصال واحد و متصل واحد است و به همین جهت، در حرکت 
ر« هوهویت صادق است. اگر حرکت به ریریت مطلق تفسیر شود، همان فییور کییه کلمییۀ »تغیییر« و »تغیییی 

کند و گفته شود که آنچه در حرکت وجود دارد، ریریت است و هویت و عینیت اصییلًا در حرکییت اقتضا می
 . (7/470وجود ندارد؛ در این صورت حرکت مسخ شده است)مطهری، مجموعه آثار، 

حرکت در حالتی، حرکت و سیلان و شدن و صیرورت است که در عین اینکه حقیقت واحییدی اسییت، 
اش ریر از مرتبۀ دیگر است و اگر مراتب در نظر گرفته تغیر باشد. یک واحد سیال که هر مرتبهدر عین حال م

فرماست؛ ولی در عین حال وحدت و اتصالی هم وجود دارد؛ اما اگییر حرکییت ریریییت شود، ریریت حکم
نجا آمده، مطلقه دانسته شود، معنایش این است که برای مثال، در یک حرکت مکانی که جسمی از آنجا تا ای

ها بودن که هر بودنش یک آن است و بودن در این آن، ریییر از بییودن در آن شود به میلیوناین حرکت تقسیم  
این دیگر حرکت و شییدن   ها است.ای از ایجادها و انعداممعنی وجود و انعدام و مجموعهبعد است و این به

رفتن حرکییت، نفییی هوهویییت و حرکییت ریریت مطلقه گ نیست؛ بلکه نفی حرکت و شدن است. پس لازمۀ
فرماسییت لهییتا، بییه »تغیییر« هییم تعبیییر است که اساساً محال است. در حرکت در عین اینکه ریریت حکم

فرماست، هوهویت هم حاکم است؛ فرماست و چون وحدت حکمشود؛ در عین حال وحدت هم حکممی
عین وحدت، کثرت است. با اینکه   کند. در عین کثرت، وحدت است و دریعنی یک چیز است که تغییر می

تییوان تجزیییه کییرد، در عییین حییال فور ریرمتنییاهی میییجزءهاست و هر جز ی ریر از جزء دیگر است و به
کند و چون متصل واحیید اسییت در واقییع، فور اتصال، حرکت میوحدتی وجود دارد. یک شیء است که به

تییه قابلیییت تجزیییه در آن وجییود دارد)همییان، ها تجزیۀ ذهن اسییت؛ البانفصالی وجود ندارد؛ بلکه انفصال
471.) 

یجی .2.3  تفسیر به تغیر تدر
از نظر استاد مصباح یزدی، تعاریفی برای حرکت شده؛ از جمله: »خروج تدریجی شیء از قوّه به فعل« 
و »کمال اول برای موجود بالقوه از آن جهت که بالقوه است«؛ ولی تعریف سییادۀ حرکییت عبییارت اسییت از 

هییا رجحییان دارد؛ هییر «. این تعریف، از نظر قلّت الفاظ و وضوح مفاهیم، بییر دیگییر تعریف»تغیر تدریجی
تییوان »حیید تییام« دانسییت؛ زیییرا حیید تییام، مخصییوص اصطلاح منطقی نمیکدام از تعاریف را بهچند هیر

مفهییوم   (. با اییین حییال2/287)مصباح یزدی، آموزش فلسفه،  ماهیاتی است که دارای جنس و فصل باشند
شییود و در خییارج، جییوهر یییا ، از معقولات ثانیۀ فلسفی است که از نحوۀ وجود متحرک، انتییزاع میحرکت
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بودن وجود جییوهر یییا عییرض و سیییلان آن در عرضی به نام حرکت نیست؛ بلکه حرکت عبارت از تدریجی
 (.288)همان،  امتداد زمان است

شوند؛ امّا حرکییت از یییک نتزاع میکم از وجود و عدم ش  واحدی اتغیرات دفعی، از دو وجود یا دست
لحاظ اجزاء بالقوۀ آن اسییت شود و تعدد متغیر و متغیرالیه، بهوجود و گستردگی آن در  رف زمان، انتزاع می

ای دیگر سخن، حرکت مجموعییهکدام وجود بالفعلی ندارند. بهشوند؛ ولی هیرکه دا م موجود و معدوم می
تییوان آن را شود و مید بیایند؛ بلکه از امتداد وجود واحدی انتزاع میدرپی به وجواز موجودات نیست که پی

ا تقسیییم خییارجی آن، مسییتلزم پدیدآمییدن سییکون و ازبینتا بی رفییتن وحییدت آن نهایییت تقسیییم کییرد؛ امییّ
 (.288)همان،  است

خواهد بگوید که جوهر مادی همچنان کییه دارای مقییادیر هندسییی اسییت و در واقع، صدرالمتألهین می
رونیید و وجییود منحییازی از الحصول آن اوصاف ذاتی وجودش به شییمار میهای دفعین گونه که امتدادهما

ناپییتیر بییرای آن الحصییول آن وصییفی ذاتییی و انفکاک جییوهر مییادی ندارنیید و همچنییین، امتییداد تدریجی
 (.336است)همان،  

و حتییی بعضییی از عنوان امر تدریجی واحیید، انکارناپییتیر اسییت حقیقت این است که وجود حرکت به
توان با علم حضوری خطاناپییتیر، درک کییرد و منشییأ مصادیق آن، مانند تغیر تدریجی کیفیات نفسانی را می

هییا جییای تردیییدی بییاقی اشییتباه ال اییییان شییبهاتی در برابییر وجییدان و بییداهت بییوده اسییت کییه بییا حییل آن
 (.289)همان، ماندنمی

همۀ موجودات مادی حرکت و تغییییر اسییت و وجییود  مایۀبنا بر حرکت جوهری موجودات مادی، درون
ها در آنِ پیش است و همۀ عالم مادی، یکدارچه در حال حرکت موجودات مادی در آنِ پس، ریر از وجود آن

گردد و در هر آنْ وجود تجدید و نو می آناً فآناً است و چیز ثابتی در عالم ماده وجود ندارد و وجود همۀ اشیاء 
شییود و اجییزاء وجییودات مییادی گسییترده در امتییداد زمییان یکجییا جمییع ادی افاضه میجدیدی به موجود م

 (.140های بنیادین، ؛ همو، گفتمان روشنگر دربارۀ اندیشه26شوند)همو، لقای الهی،  نمی
یجی از قوه به فعل .2.4  تفسیر به تغییر تدر

سک به حس از باب توان اثبات کرد و تمکمک حس نمیدر نگاه جوادی آملی، اصل وجود حرکت را به
اشتباه ذهن و عین یا اشتباه حس مشییترک یییا خیییال بییا حییس  ییاهر اسییت)جوادی آملییی، رحیییق مختییوم، 

شود باید سه اصل (؛ بلکه برای اثبات وجود حرکت در موجودی که مفهوم حرکت بر آن منطبق می11/279
ر خییارج از حییوزۀ نفییس یییا در »تغیر«، »تعاقب« و »اتصال« برای آن ثابت شود، اعم از اینکه آن موجییود د

(؛ زیرا تعریف حرکت، »تغییر تدریجی شیء از قییوه بییه فعییل« اسییت کییه 280محدودۀ نفس باشد)همان،  
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دهیید کییه هریک از قیود در تعریف فوق، حاکی از خصوصیات حرکت است. قییید »قییوه و فعییل« نشییان می
(. همچنین، اصل »تغیر« نیز 234حرکت آراز و انجامی دارد و برای هر حرکت رایتی مأخوذ است)همان،  

صرف اثبات تعاقییب، در برابر ثبات و تدرج ضرورت دارد. »تدریج« در این تعریف اعم از تعاقب است و به
(. پس در 275رساند؛ چون در حرکت علاوه بر تغییر و تعاقب به اتصال نیز نیاز است)همان، حرکت را نمی

 (.276« لازم است)همان، هر حرکتی سه عنصر »تغیر«، »تعاقب« و »اتصال
-2سمت نقص نخواهد بود)همییان،  سوی کمال است و هرگز حرکت اصیل و ذاتی بهحرکت همواره به

تعریف معروف حرکت به »کمال اول لما بییالقوة میین حیییث انییه بییالقوة« اسییت، هیییر (. بنابراین،  189/  3
اسییتعداد بییرای رسیییدن بییه آن واجد قوه و    محتوری ندارد؛ زیرا حرکت فلب کوشش و سعی نافع هر شیء

تصرف است. بنابراین، حرکت کمال اول بوده و مقصود و هدف کمال ثانی و نها ی شیء متحرک به حساب 
آمده و فاعل حرکت، یعنی محرک مکمل خواهد بود و چون کمال ریر از کامل اسییت، اگییر حرکییت صییرف 

؛ بلکییه معنییای آن اییین اسییت کییه خروج تدریجی دانسته شود، معنای آن این نیست که حرکت کامل اسییت
حرکت کمال است نه کامل. به این معنا که حرکت متدرج نیست؛ بلکه نفس تدرج است و همییین تییدرج و 

 (.13/353تجدد کمال خارجی است)همان، 
در فلسفۀ صدرایی، حرکت خارج از مقولات بوده و نحوۀ وجود اسییت و اگییر در چهییار مقولییه منییدرج 

حصر مقولات در چهار قسمْ تام نیست؛ بلکه برای آن است که اصییلًا حرکییت از   نشده، نه برای آن است که
 (.3/156ای از مقولات ماهوی مندرج گردد)همو، سرچشمۀ اندیشه، سنخ ماهیت نیست تا تحت مقوله

گونییه مییرز کند و وجودی که ذاتاً سیال است، هیرحرکت جوهری حکایت از سیلان وجود خارجی می
(. بر اسییاس حرکییت جییوهری، 316که ماهیت، حاکی از مرز و محدودۀ آن باشد)همان،  معینی ندارد تا آن

یابیید، هرگییز جهان مادی که واحد سیال و گسترده است و حرکت آن از قوۀ محض تا لقاء الهییی امتییداد مییی
ه در دلیل محدودیت و مرزی ک دارای جایگاه حقایق ثابت و محدود و هیر مرزی نیست. بنابراین، ماهیت به

گییردد. انتییزاع تواند تحقق داشته باشد و جز به انتزاع و دخالییت ذهیین دریافییت نمیییجهان خارج دارد، نمی
ماهیات مختلف از واقعیت سیال خارجی نظیر اختراع مقافع مختلف زمان مانند سال، مییاه، هفتییه، روز و 

تناسییب نیازهییا و بهساعات است؛ زیرا زمان واحد سیال خارجی اسییت و تقسیییم آن بییه قطعییات مختلییف  
 (.1/149-2شود)همو، رحیق مختوم، احتیاجات زندگی و با دخالت ذهن انجام می

تعبیر لُبس بعد از لُبس برای حرکت جوهری که در برابر خلع و لُبس است، نیز تعبیییر کییاملی نیسییت و 
ه صییورت جدیییدی کند ک پیام حرکت جوهری فراتر از این مقدار است. لُبس بعد از لُبس حکایت از این می

دهد؛ لکن پیام حرکت تر از صورت سابق حضور به هم رسانیده است و صورت پیشین را پوشش میکه قوی
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آید و حد نوینی از شود و صورت جدیدی پدید میجوهری این است که صورت قبلی متحول و دگرگون می
 (.4/224-2شود)همان، این صورت جدید انتزاع می

دد امثال یا تأیید آن به این ناصواب است؛ زیرا در حرکت جوهری وحدت تطبیق حرکت جوهری بر تج
گونه وحدت عینی وجود ندارد. تطبیق کثیر حقیقییی بییر واحیید حقیقی محفوظ است و در تجدد امثال، هیر

حقیقی یا تأیید یکی به دیگری مستند عقل و نقل نیست. گتشته از آنکه در حرکت جوهر سیر فولی انواع و 
است که جمادی به نبات و نباتی به حیوان و حیوانی به انسان تبدل جوهری یافتییه و بییا حفیی    فصول مطرح

اند و همچنییین، در مسیییرهای فییولی بعیید از انسییانیت کدام مثل قبلی نبودهوحدت سیر کرده است که هیر
تواند در قلمییرو نییوع خییاص و فصییل مخصییوص برخلاف تجدد امثال که لاحق مثل سابق است و فقط می

 (. 11/312؛ همو، رحیق مختوم، 14تحقق یابد)همو، تجدد امثال، 
 تفسیر به خروج تجددی از قوه به فعل .4.3

زادۀ آملی وجود عالم فبیعت، وجود سیال تییدریجی و در عییین حییال، امییر واحیید در نگاه استاد حسن
بییا یکییدیگر های آن  مشخص است که دارای صورتی واحد و نظامی ثابت است؛ مانند پیکر آدمی که انییدام

(. البته چنین حرکییت جییوهری در فبیعییت 139زادۀ آملی، گشتی در حرکت،  ترکیب ارگانیکی دارند)حسن
شود که انسان مبدأ ثابتی داشته باشد و چیز دیگری را محسوس نیست؛ زیرا حرکت در صورتی محسوس می

اکنی وجود ندارد تا حرکییت تمامی متحرک است و در این میان، فبیعت س با او مقایسه کند؛ ولی فبیعت به
های فبیعت پییاک کییرده و از با قیاس با او معلوم شود. صرفاً عقل ثابت است و کسانی که خود را از آلودگی

شوند کییه تمییام عییالم در دریچۀ عقل به عالم فبیعت بنگرند و عالم را با عقل خود مقایسه کنند، متوجه می
 (.37-36برند)همان، حرکت به سر می

اند و ر یس و امیییر قافلییه، فبیعییت جییوهری مانند یک قافلهفبیعت با اعراضش به  جوهری،در حرکت  
اند؛ تبعییی کییه در تبع او در حرکتاست و دیگر افراد قافله که در وجود با او متحدند و همه یک وجودند، به

 (.144متن فبیعت جوهر با جوهراند)همو، اتحاد عاقل به معقول، 
ت و سرشت و تییاروپود آن در جنییبش و دگرگییونی اسییت و یییک آن آرام نییدارد، در عین اینکه متن فبیع 

وحدت و ثبات صورت و جمال و زیبایی هر موجود فبیعی از آراز تا انجام محفوظ است. اییین امییر بییدین 
کییه شییود؛ چناندم و بدون وقفه و سکون، صورتی مانند صورت نخستین بدو فییایض میبهمعنی است که دم

کنند)همو، گشتی تر شد و از این تشابه صور و تعاقب افراد متماثل تعبیر به تجدد امثال میندهگویی نمرد و ز
عبارت سییاده، (. بییه111؛ همو، گنجینۀ گییوهر روان،  149؛ همو، اتحاد عاقل به معقول،  245در حرکت،  

حرکییت، هرجا حرکت جوهری فبیعی وجود دارد، تجدد امثال نیز وجییود دارد و لاعکس)همییو، گشییتی در 
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342 .) 
)همو، ممد الهمم در شرح فصییوص الحکییم، ای از تجدد امثالکأنّ شعبه  در حقیقت، حرکت جوهری

از تجدد امثییال نشییأت گرفتییه  جوهری  است؛ یعنی حرکت  جوهری  ( و تجدد امثال ریشۀ کهن حرکت441
أیس بعد أیس و لبس فییوق ( و هر دو سیر استکمالی و اشتدادی به نحو 4/41)همو، هزار و یک کلمه،  است

و به یییک معنییی،  (227فور وجود و عدم باشد)همو، گشتی در حرکت، لبس است، نه اینکه تجدد امثال به
خلع و لبس است که خلع به در رفتن از نقییص و لییبس بییه فعلیییت رسیییدن اسییت. البتییه حرکییت جییوهری 

م امر و خلق جاری اسییت)همو، ممیید اختصاص به عالم ماده دارد و تجدد امثال در مطلق عوالم اعم از عال
 (. 315الهمم در شرح فصوص الحکم، 

فور مطلق، استکمالی و خروج تجییددی از قییوه بییه فعییل)همو، گشییتی در حرکییت، حرکت جوهری به
 (.122-4/121تجدد و حدوث و عین  هور تدریجی قوه است)همو، هزار و یک کلمه،  ( و نفس340

 را خروج تجددی و تدریجی از قوه به فعل دانسته است: ریجوه همان گونه که صدرا نیز حرکت
 (. 3/109»الخروج التجددی من القوة الی الفعل هو معنی الحرکة«)ملاصدرا، اسفار،  

 (.119»الحرکة هی تجدّد المتجدد«)همو، رسالة فی الحدوث، 
هری نیییز تکامییل رو، حرکت جییوء از مرحلۀ نقصان به کمال برسد؛ ازاینمعنی تکامل این است که شی

وجود فبیعی است که در هر آن، فبیعت جوهر در تغیر و تجدد است و در عین حال شخصیت آن محفوظ 
 (.4/14است و حرکت او استکمالی است)حسن زاده آملی، هزار و یک کلمه، 

 
 ارزیابی کلی .4

ت در معنییایی ویژه در دیدگاه ارسطو و مشا یان پس از وی، حرکیی همان فور که گتشت قبل از صدرا، به
ای که مشا یان حرکت را به »خروج تدریجی از قوه به فعییل« در گونهشد؛ بهمبتنی بر قوه و فعل استعمال می

عنوان جییزء کردند. این تعریییف از حرکییت، مبتنییی بییر مییاده بییهمقابل کون و فساد و خروج دفعی تفسیر می
 ی حرکت بود.عنوان حامل قوه و پتیرندۀ صورت، مقتضجوهری جسم بود که به

پس از مشا یان، صدرا حرکت را دو گونه تفسیر کرد؛ وی گاهی، حرکت را مبتنییی بییر »قییوه« و »فعییل« 
معنای دانسته و آن را به »خروج تدریجی از قوه به فعل« تعریف کرده و گاه دیگر نیز، مبتنی بر »وجود« و بییه

 »اشتداد و تجدد وجودی« تفسیر کرده است.
سوی ی در کلام صدرا، محققین حکمت صدرایی را به چالش کشیده و آنان را بهاین اضطراب و دوگانگ

عبارتی »مییاده« حل این تناقض  اهری سوق داده است؛ چراکه تصور رایج و ابتدایی از »قوه« و »فعل« و به
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و »صورت«، تصوری ماهوی است؛ زیرا این دو اصطلاح قبل از صدرا، به دو جزء جییوهری جسییم افییلاق 
شییدند و قابییل جمییع بییا معنییای وجییودی و اموری ماهوی بودند که در مقابل وجود اسییتعمال می  شدندمی

رو، برخی محققین قا ل شدند که صدرا حرکییت را بییه دو گونییه تعریییف کییرده اسییت: اینحرکت نبودند؛ از
ه تعریفی ماهوی و ابتدایی که به مشی جمهور و مبتنی بر اصالت ماهیت صورت گرفتییه و تعریییف دیگییر کیی 

رسیید بنییا بییر (. لکن بییه نظییر می161وجودی و ابداع صدرا و مبتنی بر مبنای حرکت جوهری است)نجبا،  
توان پاسخ ادق دیگری در حل این تنییاقض  ییاهری در آثییار صییدرا و دفییاع از سیسییتم فلسییفی تحقیق، می

 شود.تفصیل زیر شرح داده میحکمت متعالیه ارا ه داد که به
نظر از علم و جهل انسان، بر وجود و ثبوت اشیاء گراست، صرف ابل فلسفۀ ایدهگرا که مق در فلسفۀ واقع

کید می ذهنی است که عالم ذهنی و درونشود. در این گرایش فلسفی، عالم حقیقت بر دو قسم برونعالم تأ
 مقییام (.241شود)موسییوی اعظییم، ذهنی، مقام »اثبییات« نامیییده میذهنی مقام »ثبوت« و عالم درونبرون

ای و درجییه حییدنظر از علم و جهل مییا، هییر چیییزی الأمر است که صرف «، همان مقام واقع و نفس»ثبوت
خاص دارد و مقام »اثبات«، نا ر به مقولۀ فهم و علم و ادراک است که همان شناختن یا شناساندن اسییت. 

 (.17/263برای ما است)مطهری، مجموعه آثار،  شیء اثباتنفسه و مقام شیء فی ،ثبوتعبارتی، مقام به
که گتشت، بنا بر مبانی حکمت متعالیییه، وجییود خییارجی یییک هسییتی مشییکّک و از سوی دیگر چنان

عنوان معقییول مشدّد است و قوه و فعل، حاصل کارکرد عقل و انتزاعات ذهنی از وجود سیال هسییتند کییه بییه
ای که قییوه، مرحلییۀ نییاقص فعلیییت گونهشوند؛ بهترتیب از مراتب ضعیف و قوی آن انتزاع میفی بهثانی فلس

 وجوی فعلیت و مرتبۀ کامل است.است که با حرکتمندی در جست
نکتۀ درخور تأمل اینجاست که همان گونه که خود وجود از دسترسی ذهیین دور اسییت و فقییط ذهیین از 

ماهیت ابزاری عقلانی و معرفتییی بییرای فهییم وجییودات خییارجی اسییت، کند و  فریق ماهیت آن را درک می
اشتداد و تجدد وجود نیز امری عینی و خارجی است و خارج از دسترس ذهن و شییناخت عقلانییی اسییت؛ 

کنیید؛ یعنییی از تجییدد و اشییتداد صورت تغییر تدریجی از قوه بییه فعییل درک میلکن ذهن اشتداد وجود را به
فهمیید. ی و از مراتب ضعیف و قییوی وجییود، قییوه و فعییل را انتییزاع کییرده و میخارجی وجود، تغییر تدریج

رسد میان این دو تعریف از حرکت در عین تمایز، ارتباط منطقی برقرار اسییت و تعریییف بنابراین، به نظر می
حرکت به »تغییر تدریجی شیء از قوه به فعل« و »اشتداد و تجدد وجودی« در فییول یکییدیگر قییرار دارنیید. 

د بتوان گفت که فبق مبانی حکمت متعالیه، تعریییف حرکییت بییه »اشییتداد و تجییدد وجییود«، تعریفییی شای
وجودشناسانه و نا ر به عالم واقع و ثبوت است؛ ولی تعریف حرکت به »خروج تدریجی از قوه بییه فعییل«، 

 شناختی و معرفتی حرکت و نا ر به عالم اثبات و معرفت است. تعریف ماهیت

http://aminsearch.com/doc/13118400/%D8%AA%D9%81%D8%A7%D9%88%D8%AA-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%A7%D8%AB%D8%A8%D8%A7%D8%AA-%D8%A8%D8%A7-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%AB%D8%A8%D9%88%D8%AA-%D8%B1%D8%A7-%D8%AA%D9%88%D8%B6%DB%8C%D8%AD-%D8%AF%D9%87%DB%8C%D8%AF
http://aminsearch.com/doc/13118400/%D8%AA%D9%81%D8%A7%D9%88%D8%AA-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%A7%D8%AB%D8%A8%D8%A7%D8%AA-%D8%A8%D8%A7-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%AB%D8%A8%D9%88%D8%AA-%D8%B1%D8%A7-%D8%AA%D9%88%D8%B6%DB%8C%D8%AD-%D8%AF%D9%87%DB%8C%D8%AF
http://aminsearch.com/doc/13118400/%D8%AA%D9%81%D8%A7%D9%88%D8%AA-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%A7%D8%AB%D8%A8%D8%A7%D8%AA-%D8%A8%D8%A7-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%AB%D8%A8%D9%88%D8%AA-%D8%B1%D8%A7-%D8%AA%D9%88%D8%B6%DB%8C%D8%AD-%D8%AF%D9%87%DB%8C%D8%AF
http://aminsearch.com/doc/13118400/%D8%AA%D9%81%D8%A7%D9%88%D8%AA-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%A7%D8%AB%D8%A8%D8%A7%D8%AA-%D8%A8%D8%A7-%D9%85%D9%82%D8%A7%D9%85-%D8%AB%D8%A8%D9%88%D8%AA-%D8%B1%D8%A7-%D8%AA%D9%88%D8%B6%DB%8C%D8%AD-%D8%AF%D9%87%DB%8C%D8%AF
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کند شود، توصیف میگونه که توسط مردم درک میشناسانه، حرکت را آن، تعریف معرفتتربیان سادهبه
توان به مقام شهود  کند که با قلب سلیم و خشوع میشناسانه، وجود واقعی حرکت را بیان میو تعریف هستی

این، شییناخت (. مفهوم معقول حرکت، معقول ثانیۀ فلسفی است. بنابر4آن رسید)ملاصدرا، ایقاظ النا مین، 
عملیاتی فکییری ما انعکاسی مستقیم و ساده از خارج نیست؛ بلکه ذهن ضییمن ارتبییاط بییا خییارج بییا رشییته

آفرینندۀ این صورت ذهنی است؛ چراکه در نظر صدرا برای نفس هنگامی که به یکی از موجودات خییارجی 
شییود؛ ی حاصییل میهای عقلییی و خیییالی و حسیی سبب شفافیت و تجردی که نفس دارد، صورترسد بهمی

بسییتن در آینییه نییوعی قبییول و شود. با این تفاوت کییه نقشهمان گونه که نقش این اشیاء در آینه منعکس می
عبارتی، نفییس سییازنده و بستن برای نفس نییوعی فعییل و ایجییاد اسییت. بییهپتیرش است؛ در حالی که نقش

 (.1/343؛ همان، 8/305آفریننده است)همو، اسفار،  
شناختی حرکت، یعنی »تغییر تدریجی از قوه به فعل«، مبتنی و فییرع بییر یف معرفتروشن است که تعر

تعریف وجودشناختی آن، یعنی »اشتداد و تجدد وجود« است؛ زیرا واقعیییت خییارجی ذاتییاً بییر فهییم ذهیین 
ا دلیل انس ذهن مبتدی با مفاهیم و ماهیات ابتدفلسفی تقدم دارد؛ ولی در مقام تعلیم و تعلم نیکوست که به

شناسانۀ حرکت ارا ه شود و پس از قوت آن، تعریف وجودشناسانه مطرح شود که صییدرا نیییز تعریف معرفت
 همین گونه عمل کرده است. 

رسد نیکوست شارحین و محققین حکمت صدرایی به این تمییایز ملتفییت باشییند و بنابراین، به نظر می
شییناختی باشیید یییا بییر اسییاس اصییطلاحات رفتدهند یا مبتنی بر مفییاهیم مع تعریفی که از حرکت ارا ه می

شناختی؛ یعنی یا بر اساس »تغییر و قوه و فعل« به تعریف حرکییت بدردازنیید یییا بییر اسییاس »تجییدد و وجود
 اشتداد وجودی«.

گاهانه به این مس له التفییاتی نبییوده، برخییی به نظر می رسد در میان شارحین حکمت صدرایی، گرچه آ
کید کردهفبافبایی به همچون استاد مطهری و علامه گاهانه بر تعریف وجودشناسانۀ حرکت تأ اند و شکل ناآ

شناسییانه و بر پییویش معرفت شناختی از حرکت ارا ه داده برخی همچون استاد جوادی آملی تعریف معرفت
کید داشته و برخی از محققین از اصطلاحات هر دو حیطه در یک تعریف استفاده کرده  اند.تأ

ینکه بسته به موقعیت، ارا ۀ هر دو تعریف از حرکت ضرورت دارد و چنین نیست که بنا بییر نتیجۀ کلام ا
مبانی حکمت متعالیه، تعریف حرکت به »اشتداد وجود« منحصر شود و تعریف »خروج تدریجی از قوه به 

ۀ فعل« نیز به اشتداد وجودی تأویییل یابیید؛ زیییرا پیامیید آن فروکاسییتن مفهییوم حرکییت بییه یکییی از دو حیطیی 
شناختی است؛ حال آنکه حرکت نیازمند آن است که هم از حیث مصییداقی و هییم شناختی یا هستیمعرفت

 از حیث مفهومی تبیین و تقریر شود.  
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لازم به ذکر است که این مس له به حکمت متعالیه اختصییاص دارد کییه در آن بنییا بییر مبییانی اصییالت و 
ری منتزع از مرتبۀ ضعیف وجود سیال و صورت و تشکیک و بسافت وجود و حرکت جوهری، ماده و قوه ام

فعلیت، امری منتزع از مرتبۀ قوی وجود متحرک است؛ وگرنه در فلسفۀ مشاء قوه و فعییل، دو جییزء خییارجی 
هستند؛ لتا، ادعا هم این است که حرکت در خارج و واقع »خروج تدریجی از قوه به فعل« است، نه صییرفاً 

 در ذهن و تحلیل عقلانی.
صییور  – اعم از قوی و ضعیف –ت سؤال شود که بنا بر نفی قوه از خارج، تمام حقایق خارجی ممکن اس 

انتزاع است و قییوه بییر محضه و فعلیات صرفه خواهند بود، آیا از فعلیت محض، قوه و امکان استعدادی قابل
 کند؟ فعلیت صدق می

کمت متعالیه و با نفی قوه از خییارج، پتیریم در بستر مبانی حتوان به سؤال فوق چنین پاسخ داد: میمی
شوند؛ زیرا بنا بر اصییالت وجییود، آنچییه در خییارج حقیقتییاً موجییود تمام حقایق خارجی فعلیت محض می

بنا بر اصل بسافت هم، وجود هیر جز ی (.  3/83  ؛ همان،1/39باشد)ملاصدرا، اسفار،  است، وجود می
از آنجییا کییه وجییود مسییاوق بییا فعلیییت براین،  (؛ بنا51-1/50همان،  ندارد و وجود صرف و محض است)

 (، فعلیت محض و صرف هم خواهد بود.1/259است)همان،  
)همان، همان گونه که وجییود دارای درجییات مشییکک اسییتدر اینجا توجه به این نکته ضروری است، 

-2)جوادی آملی، رحیق مختییوم،  ، کمالات و هر آنچه مساوق وجود است، نیز مشکک خواهد بود(1/37
تری را خواهیید داشییت؛ لکیین بنابراین، وجودِ ضعیف، فعلیت ضعیف و وجودِ قوی، فعلیت قوی  (.4/149

چون وجود و فعلیتِ ضعیف، فعم وجود و فعلیت را ولو اندک چشیده و از منبع وجود و کمال دور اسییت، 
لأثیریییة، نیاز و شوق به استکمال و وصول درجات بالاتر وجییود و فعلیییت دارد)ملاصییدرا، شییرح الهدایییة ا

شوق کمالی است که از جهتی حاصل است و از جهت دیگر حاصل نیست. شوق بییه معییدوم   (؛ زیرا435
محض و فلب مجهول مطلق امری محال است. بنابراین، کسی که از ابتدا فاقد چیزی است، نه مشییتاق آن 

و فالییب بودن تحصیییل حاصییل، مشییتاق خافر محییالاست و نه فالب؛ همان گونه که واجیید چیییزی، بییه
واسییطۀ قییرار و نییاآرام اسییت و بهذاتییاً بیرو، وجود و فعلیت ضییعیف،  ایناز؛  (2/237نیست)همو، اسفار،  

؛ 3/86همییان، )رودسوی مراتب شدید و کمال پیییش میحرکت جوهری و سیلان ذاتی از مراتب ضعیف به
و سیییر ذاتییی خییود را  ( و با امداد بعد امداد امر مفییارق و حرکییت جییوهری6/612منتظری، شرح منظومه، 

 (.190-2/189؛ همو، تفسیر القرآن الکریم،  6/268ملاصدرا، اسفار، )یابدکند و تکامل میشکوفا می
سبب ضعفی کییه در مرتبییۀ حاصل آنکه در عالم مادی و فبیعت، از فعلیت و وجود محض خارجی، به

شود و قییوه بییر آن صییدق انتزاع می  وجودی خود نسبت به مراتب بالاتر هستی سیال دارد، مفهوم اضافی قوه 
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بیان ساده، در عالم فبیعت مفهوم اضافی قوه و قابلیییت از نحییوۀ به(.  46  ،64-3/63کند)همو، اسفار،  می
شییوند، نییه آنکییه یییک مفهییوم عرضییی و مییاهوی داخییل در ماهیییت و مفهییوم شیییء مییادی وجود انتزاع می

وجییودی اضییافی اسییت نییه اینکییه ماهیییت آن، (؛ یعنی وجییود آن،  8/68باشد)مصباح یزدی، شرح اسفار،  
 (.70مندرج در مقولۀ اضافه باشد)همان، 

سؤال دیگری ممکن است بدین صورت مطرح شود: اگر قوه، امر ریرعینییی باشیید باییید حرکییت، یعنییی 
»خروج تدریجی از قوه به فعل«، نیز امر ریرعینی باشد! همچنین، فعلیت و صورتی که قوه ندارد، چگونه از 

 شود؟رج میقوه خا
 در پاسخ به این اشکال توجه به دو مس له ضرورت دارد:

حرکییت  –تفصیل در این نوشتار تبیین شیید همان گونه که به  –  اول اینکه، در بستر مبانی حکمت متعالیه  
در عالم واقع و خارج همان »اشتداد وجود« است، نه »خروج تدریجی از قوه به فعییل«؛ زیییرا در حکمییت 

الحکم  المتعالی  شوند)علامه فبافبایی، ودات عالم هستی به دو قسم ثابت و سیال تقسیم میمتعالیه، موج 
(. در واقع، مصحّح انتزاعِ قوه و فعل یا ماده و صورت، وجود سیالی است 3/20،  فی الأسفار العقلی  الأربع 

ل و که وجودی واحد و متصل است. بدین صورت که، وجود مادی خارجی دا ماً در حییال سییی لان، تحصییّ
اعتبار هریییک از اییین های مختلف، قییوه و بییهاعتبار قبول تعینات و فعلیتفعلیت است. از چنین وجودی به

شود و ذهن با اعتبارات مختلف بین قوه و فعل، تکثری را لحاظ و مفهومی را درست تعینات، فعل انتزاع می
های خییود رات و مرزبندی واقعیت خارجی، بافتهذهن در این اعتبا (. البته5/287کند)ملاصدرا، اسفار، می

شییود و از اییین فریییق، کند؛ بلکه در دایرۀ حدود موردنظر به دریافت خارج نا ل میرا بر خارج تحمیل نمی
کنیید، بییه آنچییه کییه از مقییافع مختلییف آن سیییلان نصیییب او علاوه بر آنکه به سیلان خارجی علم پیدا می

گاه میمی بنییابراین، تعریییف حرکییت بییه  (.151-1/150-2آملی، رحیق مختییوم،  شود)جوادی  شود، نیز آ
 »خروج تدریجی از قوه به فعل«، فهم ذهنی از اشتداد وجودی خارجی است.

معنای مشییا ی، یعنییی کیییف اسییتعدادی دوم اینکه، بنا بر مبانی حکمت صدرایی، در خارج »قییوه« بییه
تعالیه در خییارج، وجییود بسیییطِ مشییککِ سیییالی عارض بر ماده معنی ندارد؛ بلکه در بستر مبانی حکمت م

بنابراین، قوه (.  3/86ملاصدرا، اسفار،  است که از مرتبۀ ضعیف به مرتبۀ قوی، حرکت ذاتی و جوهری دارد)
ء است و مفهوم قییوه و فعییل ء همان مرتبۀ ضعیفِ وجود شیو فعل در خارج از سنخ وجود هستند و قوۀ شی

اعتبار ضییعف مرتبییۀ وجییود صل هستند و قوه از صورت بما هی صورت بهمنتزع از دو مرتبۀ وجود واحد مت
حرکییت جییوهری، مرتبییۀ ضییعیف یییا   با  (.4/215شود)فبافبایی، اصول فلسفه و روش ر الیسم،  انتزاع می

( و چون کمال بییا 3/241-1رسد)جوادی آملی، رحیق مختوم، رود؛ بلکه به کمال میهمان قوه از بین نمی
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است، با حصول صورت جدید، تنها نقص مرتبۀ سابق از بین رفتییه و حقیقییت آن بییاقی سلب نقا ص همراه  
بنابراین، در حکمت متعالیه، معنای خروج از قوه همان خروج از نقص مرتبۀ   (.2/425-1ماند)همان،  می

 (. 3/240-1؛ همو، رحیق مختوم، 3/98)همو، تسنیم، ضعیف هستی و تکامل و شکوفایی آن است
 

  گیرینایجه
اش؛ یعنییی اصییالت وجییود و در پییی آن بسییافت و تشییکیک و الاصول فلسییفهملاصدرا بر اساس اصل

کند کییه در آن نگییاهی نییو بییه مفییاهیمی همچییون شناسی جدیدی را فرح میحرکت جوهری وجود، جهان
اهیم فلسفی تحول بنیادین در بسیاری از مف   گتار مبانی حکمت متعالیهاندازد. البته بنیان»قوه« و »فعل« می

رو، تحقیییق هییا ندرداختییه اسییت؛ ازاییینایجاد کرده؛ ولی به تشریح همۀ ابعاد و فرح تمام فروع و نتییایج آن
شناسی »حرکت« بنا بر مبانی حکمت متعالیه نگاشته و روشن شد کییه بنییا بییر مبییانی حاضر درصدد مفهوم 

وه از حالییت ضییعیف قیی   حکمت متعالیه، همچون اصالت، تشکیک و بسافت وجییود و حرکییت جییوهری،
آید؛ چراکه صییورت هییر صورت نسبت به کمالات وجودی و مقایسۀ آن با کمالاتی که والاترند به دست می

برد. مند باشد، باز هم نسبت به کمالات والاتر در حالت ضعف و امکان به سر میاندازه هم از کمالات بهره 
در خارج نیستند و مابازاء خارجی ندارند؛ بلکییه در نتیجه، قوه و فعل، معقول اول و از اجزای حقیقی جسم  

شود که با نفی قوه و فعییل خییارجی، تعریییف بر این اساس، این سؤال مطرح میمعقول ثانی فلسفی هستند. 
گرفته در اییین پییژوهش، حرکت در حکمت متعالیه چگونه خواهد بود؟ در راستای مطالعه و بررسی صورت

، تشکیک و بسافت وجود و حرکت جوهری، قوه و فعل، معقول ثانی حاصل شد که اگر بنا بر مبانی اصالت
فلسفی و منتزع از مراتب ضعیف و قوی وجود متصل واحیید باشییند، چنییین نیسییت کییه تفسیییر حرکییت بییه 

معنای »اشتداد و تجدد وجییودی« منحصییر شییود؛ »خروج تدریجی از قوه به فعل« منتفی باشد و حرکت به
آنچییه صییدرا  نی بر قوه و فعل خارجی است که مشا یان مدعی آن هستند.بلکه آنچه منتفی است حرکت مبت

مدعی است سخنی دیگر است که فقط با ادعای مشا یان اشتراک در لفیی  دارد. تعریییف وی از حرکییت بییه 
شییناختی اسییت کییه در فییول تفسیییر »تغییر تدریجی از قوه به فعل«، نا ر به عالم اثبییات و ذهیین و معرفت

یعنی »اشتداد و تجدد« وجود قرار گرفتییه اسییت. بنییابراین، هییر دو تعریییف صییحیح   وجودشناسانۀ حرکت،
شود؛ مگر اینکه تعریف حرکت به تغییر تدریجی از قوه به فعل، نا ر یک به دیگری تأویل نمیهستند و هیر

تییوان گفییت کییه تعریییف حرکییت در به اصطلاحات و فهم مشا ی از قوه و فعل باشد که در این صییورت می
 ه صدرایی به اشتداد و تجدد وجود منحصر خواهد بود.فلسف 
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Abstract 

The issue of the creation of the universe has been a challenge for philosophers, theologians and 

physicists of all ages. The purpose of this research is to study and compare Hawking’s view on the 

creation of the universe with that of Mullā Ṣadrā based on the teachings of transcendent philosophy 

in a descriptive-analytical manner. In this paper, the epistemological and ontological foundations of 

the two perspectives are compared to clarify the commonalities, disagreements and the advantages. 

It will be revealed that the concepts of “nothing” and “vacuum” in Hawking’s theory of the creation 

are different from the concept of vacuum in the transcendent philosophy and hence, do not mean 

pure non-existence. Referring to the religious teachings and based on his philosophical principles, 

such as the ontological primacy of existence and substantial motion, as well as the idea of creatio ex 

nihilo (creation out of non-existence), Mullā Ṣadrā proves the temporal origination of the universe 

(in a specific sense). According to him, Divine emanation is eternal, constant and inseparable from 

God and thus, the claim that the creation has begun in a real or imaginary time is rejected. 

Keywords:Mullā Ṣadrā, Hawking, the creation of the world, transcendent philosophy, comparison 
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 چکیده

اعص  ار ب  وده  ۀدر هم    کیزیفلاسفه، متکلمان و دانشمندان ف یهااز چالش یکی یو خلقت عالم هست  نشی آفر  ۀمسئل
جه  ان  شیدای   پ ۀ درب  ار ن   یهاوک  دگاهی د یشده، بررس  میتنظ یلیتحل – یفیتوص ۀویپژوهش که به ش نیاست. هدف ا

 ۀ درب  ار دگاهی دو د نیا یمقاله ضمن بررس   نی. در ااست  هیحکمت متعال  یهاملاصدرا بر اساس آموزه   دگاهی با د  یهست
 یر چگ  ونگد  ن   یهاوک   ی  ۀملاص  درا و نظر  یش  ناختیو هست  یش  ناختمعرفت  یمبان  سیبه مقا  ،یخلقت عالم هست

 نی. در امعلوم شود یگری بر د یکیآن، وجوه اشتراک و اختلاف آراء و تفوق   یۀپرداخته شده است تا در سا  زین  نشی آفر
خلقت جهان، با مفهوم خلأ در حکم  ت   ۀ دربار  ن یهاوک   یۀو »خلأ« در نظر  چ«ی»ه  میگردد که مفاهیم   نمقاله روش

و  ین   ی د یه  املاص  درا ب  ا التف  ات ب  ه آموزه   ،نی. همچن   ستیمحض ن  یستین  یمعنامتفاوت است و به  اریبس  هیمتعال
 یاز عدم، به اثبات عقلان خلق رش یضمن پذ ،یو حرکت جوهر همچون اصالت وجود  ش،یخو یعقل یبراساس مبان
منف  ک از خداون  د ریچن  ان مس  تمر و    یاله  ضیف  شان،یاعتقاد اپردازد. بهیخاص( م   یمعنا)به  عالم  یحدوث زمان

 د.شویزمان موهوم رفع م  ای یقیخلقت در زمان حق یبرا یکه تصور آ از است
 .دگاهی د ۀسیمقا ه،یخلقت جهان، حکمت متعال ن ،یهاوک  دگاهی ملاصدرا، د دگاهی د :واژگان کلیدی
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 مقدمه .1

از ع  دم   ق( به تبی  ین مس  ئلۀ آف  رینش و خل  ق1405-979صدرالدین محمد بن ابراهیم قوام شیرازی)
شناسی نظریۀ هاوکین  این نکته لازم به ذکر است که این نظری  ه ب  ر در توضیح دیدگاه جهان  ست.پرداخته ا

وسیلۀ زمان به  –بان  و نظریۀ عمومی انیشتین بنا شده است. بر اساس این نظریه، انحنای فضا  پایۀ نظریۀ مه
همگ  ن و مش  ابهی چگالی ماده در جهان پدید آمده است و بر اساس این معادلات، جه  ان دارای چگ  الی 

یابد و هر اندازه که کسی به گذشته برگردد، سرعت انبساط ای انبساط میاست که با سرعت آهسته و پیوسته
شود و شعاع ب  ه ص  فر رسد که انحنای چگالی جهان نامحدود میای میشود؛ تا جایی که به نقطهبیشتر می

ان  د. شناختی آ ازین اش  اره کردهعنوان تبیین جهاندانان به آن بهای است که فیزیک رسد. این همان نکتهمی
کند و هرچه زم  ان اض  افه ش  ود، ها معتقد بودند که شعاع جهان به زمان وابسته است و با زمان تغییر میآن

شود که از این معادله انبساط جهان را استخراج کردند. »گاموف اسم« این نظریه شعاع جهان هم اضافه می
اعتقاد او جه  ان در لحظ  ۀ ص  فر بان  در فارسی است. ب  هد که معادل انفجار بزرگ یا مهبن  نام نهارا بی  

 (.1396میلیون سال پیش است)شاکرین،  13خلق شد که این لحظه تقریباً 
ه  ای هاب    در نظریۀ انفجار بزرگ به کشف تشعشعات زمین در جهان توس  د دانش  مندان آزمایش  گاه

کند که جهان در اص  از یک تکینگی زمانی ناش  ی ش  ده ه را تأیید میبن  این نظری ناظر است. بی    1965
(. چنین نگرشی، اهمیت ,1979Swinburneاست و زمان و مکان و ماده و انرژی همگی به وجود آمدند)

تر جایگاه یکی از مفاهیم بنیادی عل  م فیزی  ک ن  وین در حکم  ت پژوهش کنونی در تبیین و شناخت افزون
های دیگری نیز به مسئلۀ نماید. در باب پیشینۀ بحث، لازم به ذکر است که هرچند پژوهشمیالهی را تبیین  

بودن این مقاله از جهت مقایسه و بررس  ی وج  وه اش  تراک و اند؛ اما بدیعآفرینش و مباحث پیرو آن پرداخته
آن اس  ت؛ اختلاف آراء اندیشمندانی همچون ملاصدرا و هاوکین  در باب مسئلۀ خلقت و بررسی چرای  ی  

گ  اهی از زیرا برخی از مدافعان نظریۀ هاوکین  با استناد به برون داده های علم  ی فلاس  فۀ    رب و ب  دون آ
 پردازند. خصوص حکمت متعالیه، به تبیین تقاب  فلسفه و علوم تجربی میمبانی فلسفۀ اسلامی و به

نظر ملاصدرا و مدافعان نظری  ۀ در نهایت، این مقاله درصدد است تا با تبیین و تحلی  نحوۀ خلقت از م
گویی به این پرسش پرداخته است که »نظریۀ خلقت از منظر ملاصدرا و هاوکین    چ  ه هاوکین ، به پاسخ

 پذیر با یکدیگر هستند یا خیر«. ها و اختلافاتی دارد و آیا تطبیقمشابهات
 

 خلقت از نگاه هاوکینگ .2

کن  د؛ ان، تکیه به خداون  د مس  ئله را ح    نمیهاوکین  معتقد است در پاسخ به چگونگی پیدایش جه 
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تواند بلکه سؤال را از پیدایش »جهان« به پیدایش »خداوند« انتقال خواهد داد. از نظر او، نیروی گرانش می
وی با تکیه ب  ر نظری  ۀ  موجب شود که »جهان« از »هیچ« پدید آید و وجود خالقی ورای آن ضرورت ندارد.

خدا و دخالت او در هستی باقی نگذاشت. هاوکین  معتقد اس  ت جه  ان از بن ، جایی برای خالقیت  بی  
منص  ۀ ظه  ور و هس  تی توان  د ب  دون ه  یچ خ  القی م  اورای خ  ودش، از »ع  دم« بهطریق قانون گرانش می

. طبق دی  دگاه او از آنج  ا ک  ه گ  رانش، (Hawking & Mlodinow, The Grand Design, 180)برسد
طور محلی پایدار و در مقی  اس جه  انی دهد که فضا و زمان بهد، اجازه میدهشک  فضا و زمان را تغییر می

تواند با کمک انرژی گرانشی منفی جبران کن  د ناپایدار باشد. در مقیاس کلی، جهان انرژی مثبت ماده را می
 و جهان قادر است خود را از هیچ ایجاد کند. 

نه را تشکی  دهند ملزومات عمیق  ی ب  رای این اندیشه که فضا و زمان ممکن است سطح بستۀ بدون کرا
طور کام    شد فرض کرد که خالقی دارد؛ اما اگر جه  ان ب  هخدا در جهان دارد. اگر جهان آ ازی داشت می

خوداتکا باشد، یعنی مرز و لبه نداشته باشد آن را نه آ ازی هست و نه انجامی؛ در ای  ن ص  ورت دیگ  ر چ  ه 
ص  ورت (. در رد ای  ن تبی  ین از پی  دایش خلق  ت بهHawking, 140)دجایی برای خدا ب  اقی خواه  د مان   

اعتراف خ  ود هاوکین    فق  د ی  ک کرانگی فضا و زمان که ب  هخودبسنده، توجه به مبنای اثبات آن، یعنی بی
 (.,136Ibidپیشنهاد است، کافی است)

نگ  اه تصور آن است که اثبات وجود خدا پیرو آ از زمانی عالم است؛ در حالی ک  ه چن  ین نیس  ت. در 
شود. همچنین، ماده را قدیم زمانی و در عین فلسفی و دینی، فیض خداوند همیشگی است و هرگز قطع نمی

دانند. با این وجود، فهم و بررسی تبیین خ  اص هاوکین    از مس  ئلۀ پی  دایش هس  تی، حال حادث ذاتی می
 شناسانۀ اوست.و جهان شناسانهنیازمند درک مبانی معرفت

 
 سی  شنامبانی معرفت .3

 توان در سه مبحث بررسی کرد:این مبانی را که زیربنای نوع نگاه وی به هستی است، می
یۀ کوانتوم  .1.3  نظر

دهد و فیزیک کوانت  وم طبق دیدگاه منبعث از این نظریه، نسبیت عام، حرکت اجسام بزرگ را توضیح می
در گسترۀ اتمی و ریزاتمی  شود فعالیت طبیعتناظر به حرکات ذرات ریز است. در فیزیک کوانتوم تلاش می

ک  رد، مط  ر  سنجیده ش  ود ک  ه ب  ر اس  اس آن، فه  م ک  املًا متف  اوتی از آنچ  ه فیزی  ک کلاس  یک ارا   ه می
 (. Hawking & Mlodinow, The Grand Design, 32)شد

شود ک  ه تص  ویری از جه  ان را نش  ان در طر  فیزیک کوانتوم، مدل جدیدی از واقعیت بیرونی ارا ه می
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ر آن بسیاری از مفاهیم بنیادی مربوط به درک مستقیم از واقعیت بیرونی معنا ندارد )هاوکین  و دهد که دمی
(. مک  ان، مس  یر و حت  ی گذش  ته و آین  دۀ ی  ک ش  یء، دقیق  اً مش  خ  و قطع  ی 62ملودینو، طر  ب  زرگ،  

 (.  61نیست)همان، 
یک پدی  ده باش  یم؛ بلک  ه توانیم فقد ناظر گوید که ما نمیبر اساس همین نظریه است که هاوکین  می

 ,Hawking & Mlodinow)80شونده برهم کنش داشته باشیم)برای مشاهده ناچار باید با شیء مشاهده
The Grand Design,   شونده، ع  دم کننده در جهت ایجاد تغییر در مشاهدهشدن برای مشاهده. نقش قا

تواند همچنان که مانند آن یک شیء می ها با حس، طر  دوگانگی موج و ذره که بر اساسسازگاری دریافت
مثابۀ یک ذره عم  کند و همچنین، پذیرش اص  عدم قطعیت هایزنبرگ از جمله نت  ای  کند بهموج رفتار می

گری معرفت ایج  اد های هاوکین  در زمینۀ حکایتشناختی است که نظریۀ کوانتوم در حوزۀ دیدگاهمعرفت
 کرده است.

ون هاوکین  با وجود پ  ذیرش ق  وانین در جه  ان، م  دعی اس  ت ک  ه ق  وانین بر همین مبنا است که استی
 .Ibid, 72-73)سازند )طبیعت، احتمالات مربوط به گذشته و آینده را برای ما روشن می

 محورگرایی مدلواقع .2.3
قب  از گسترش مباحث فیزیک کوانتوم نگرش ر الیستی بر علم حاکم بود؛ اما پ  س از آن، ن  وعی نگ  اه 

ی در این زمینه حاکم شد. وی در تلاش است مبنایی میانه را ارا ه دهد ک  ه در نظ  ر او ن  ه ر الیس  م اید الیست
جای مش  اهدۀ مس  تقیم، س  خن است و نه ضد ر الیسم؛ بدین صورت که از مشاهدۀ مبتنی بر تکنولوژی ب  ه

 . Ibid, 10)انجامد)محور« میگوید و به طر  نظریۀ »ر الیسم مدلمی
شود الگویی حاص  از فعالیت ذهن است که در یک ساختار ذهنی، مغ  ز دل مطر  میعنوان مآنچه به

 ,Ibidپ  ردازد)ه  ا میریزد و به تفسیر آنها میمشاهدات انسان را فراتر از یک نقش انفعالی، درون آن قالب
لیس  م را کند که با طر  این نظریه تمام اختلاف  ات ت  اریخی ب  ین اید الیس  م و ر ا(. هاوکین  ادعا می172

 (.Ibid, 46خاتمه داده است)
لازم است در این زمینه به یک نکتۀ اساسی اشاره شود؛ حاص  تصویرسازی ذهنی ک  ه هاوکین    از آن 

ه  ای ذهن  ی گوید، نابودی علم خواهد بود. این موضوع بدان س  بب اس  ت ک  ه نت  ای  چهارچوبسخن می
ه  ا ک  املًا ص  حیح باش  ند. در به نحوی که هر دوی آن تواند تفسیر کاملًا متناقض را ارا ه دهد؛گاه نمیهیچ

 گرایی بسیار فاصله دارد.انجامد و از واقعگرایی میمحور به نسبیحقیقت، این نوع از ر الیسم مدل
یۀ  .3.3  Mنظر

ای دست یابند که قادر بردند که به نظریههاوکین  و دانشمندان پیش از او همواره در این رؤیا به سر می
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ای های مختلف جهان را تبیین کند؛ البته هاوکین  بر این اعتقاد است که هیچ مدل یا نظریهنبهباشد تمام ج
عنوان ها که تحتای از نظریهتنهایی بتواند همۀ ابعاد جهان را توضیح دهد؛ اما طر  شبکهوجود ندارد که به

ی ب  ا در کن  ار ه  م ق  راردادن شوند، قادر خواهد بود، چنین رؤیایی را محقق سازد. و« مطر  میM»نظریۀ  
ه  ا ب  ه تش  ریح س  ازد ک  ه م  دعی اس  ت یک  ی از آنفیزیک نیوتن و مکانیک کوانتوم، دو مدلی را مطر  می

 ,Ibidش  کافد)ها ب  رای م  ا میپردازد و دیگری هستی را در سطح اتم و ریزاتمساختارهای مرکب جهان می
58-67.) 

ای که واحد و یکپارچه نیست و از مجموع  ۀ ت؛ نظریهیک نظریۀ جامع و نهایی اس   Mاز نگاه او نظریۀ  
(. Ibid, 10س  ازند)ای از ابعاد جهان را ب  رای م  ا مکش  وف مینظریات شک  گرفته است که هریک، حوزه

کند و فیزیک کوانت  وم مبتن  ی ب  ر احتم  ال، نظریۀ نسبیت عام انیشتین، حرکت اجسام بزرگ را رمزگشایی می
 (.Ibid, 51سازد)ت ذرات ریز، تغییرات اتمی و ریزاتمی را روشن میتاریخ های متعدد برای یک حرک 

عنوان نظری  ۀ واح  دی متش  ک  از نظری  ات را ب  ه Mآنچه در پارادایم معرفتی هاوکین  پ  ذیرش نظری  ۀ 
محور معتق  د سازد، آن است که وی طب  ق قاع  دۀ ر الیس  م م  دلتر میمختلف برای تبیین ابعاد هستی آسان

ه  ای ذهن  ی رای سؤالات بشر در حقیقت، حاص  احتمالات متعددی است که قالباست که هر پاسخی ب
دلی  داشتن اص  ول و ها نه بهبرای تشریح همۀ پدیده  Mاند. بنابراین، گسترۀ وسیع نظریۀ  برای ما فراهم آورده

ه  ای سبب پذیرش احتم  الات متع  دد و بازگذاش  تن مس  یر ب  رای پ  ذیرش تبی  ینقوانین کلی است؛ بلکه به
 (. Ibid, 28مختلف، شک  گرفته است)

مط  ر  ش  ود، آن  Mهای هاوکین  در زمین  ۀ نظری  ه ای که لازم است در ارتباط با دیدگاهترین نکتهمهم
شمول برای رسیدن به شناخت طبیعت در واقع، نوعی ت  لاش ب  رای دس  تیابی ب  ه است که طر  نظریۀ جهان

ای توان  ایی تی منحصر در ع  الم م  اده نیس  ت و نظری  هبینی از مسیر علم فیزیک است؛ اما جهان هسجهان
 تفسیر همه عوالم را دارد که محدود در عالم ماده نباشد. 

 شناسانۀ هاوکینگ از نگاه ملاصدرا واکاوی مبانی معرفت .4.3
شود از نظر او، درک مستقیم از واقعیت بیرونی معنایی نداشته شناسانۀ هاوکین  باعث میمبانی معرفت

را مؤثر در فهم و درک عالم بیرون معرفی کند. این نوع نگ  اه ک  ه ب  ه رویک  رد ع  دم س  ازگاری   باشد و انسان
محور ختم شد که گرایی مدلها با حس و تقویت احتمالات ذهنی منتهی است، به طر  نظریۀ واقعدریافت
ربی نظری  ۀ فیزی  ک های تجکه بر بنیان داده  Mگرایی فاصله دارد و سرانجام با طر  نظریۀ  ها با واقعفرسن  

کند با احتمالات خود به تشریح امور هستی بپردازد. چنین ش  اکلۀ نیوتن و مکانیک کوانتوم است، تلاش می
شناسی از اساس با بنیاده  ای فک  ری ملاص  درا در تع  ارض اس  ت. از آن ج  ایی ک  ه ه  ر س  ه بنی  ان معرفت
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ت  وان ای  ن طور کلی میعین است به  گرایی یا عدم مطابقت ذهن باشناختی هاوکین  حاکی از نسبیمعرفت
 سه مبنا را از طریق اصول فلسفی صدرایی بررسی کرد.

 تواند و باید به معرفتی ص  حیح، دقی  ق و ثاب  ت برس  د. ص  درا معرف  تطبق دیدگاه صدرایی، انسان می
ه  ای معرفت ینتراست. حقیقتی  و دا می  داند. یقینی که ثابتمی  با واقع  مطابق  را دارای شرط یقین  حقیقی

ش  ان ص  ورت بین و نس  بت و محمول ها با تصور موضوع آن  تصدیق  معرفی کرده که  اولیه  بشری را بدیهیات
-1/90دهد)ملاص  درا، اس  فار،  گیرد و این تنها دخالتی است که ذهن در این نوع از معرف  ت انج  ام میمی
وم برهانی و ب  ر پای  ۀ مق  دمات کل  ی، ج  ایی بندی معارف حقیقی، علم تجربی جز در ذی  عل(. در رتبه89

 تقسیم شده اس  ت و مرتب  ۀ  الیقینو حق  الیقین، عینالیقینعلم  مراتب  به  و معرفت  ندارد. از نظر صدرا، علم
(. 6/282الکبی  ر،  تفسیر الق  رآن داند)همو،می وجودی را اتصال و سوم  را شهودی و دوم  برهانی را علم  اول

ی صدرالمتألهین، نفس انسانی توانمند است که همۀ حقایق هستی را در خود متجلی کند و این به طبق مبان
 (.484: 1354مرتبۀ وجودی نفس بستگی دارد)همو، 

شود. ملاصدرا و تصدیقات تقسیم می  به دو حوزۀ تصورات  بشری  و ادراکات  نزد فلاسفۀ اسلامی، علوم 
دان  د؛ ب  دین می  را از س  پاهیان عق     و ح  س  را حس  ادراکات تصوری  فلاسفۀ مسلمان، منشأ  همانند سایر

منته  ی  کل  ی مف  اهیم ب  ه عق    ب  ا م  دد هستند و س  پس، شک  جز یدر آ از به  بشری  صورت که ادراکات
 (.3/487شوند)همو، اسفار،  می

 عل  وم  یس  ت؛ بلک  همح  دود ن گان  هپن  ح  واس ب  ه لازم به ذکر است که حس در اندیشۀ ملاصدرا فقد
(. در 491آی  د)همان،  می  حساب  به  تصوری  شود و مبدأ ادراکاترا نیز شام  می  باطنی  و حواس  حضوری

 ب  ه  نی  ز مس  بوق  بدیهی  در قضایای  تصورات  سیستم فلسفی صدرایی حس تا آن اندازه اهمیت دارد که حتی
 (. 205بیة،  شوند)ملاصدرا، الشواهد الربومعرفی می حسی ادراک

شود و در حیطۀ قض  ایا و وابستگی به حس با وسعت معنایی آن در نگاه وی، در باب تصورات طر  می
 ه  ا را تص  دیقآن  و محم  ول،  تصور موض  وع   صرف   به  فقد  از حس  استفاده  تواند بدونمی  ها، عق تصدیق

ۀ اسلامی با ظرافت، اظهارنظر کرده و هایی در حوزۀ معرفت بشری باعث شده فلاسف بندیکند. چنین تقسیم
 دچار لغزش نشوند.

ت  وجهی ب  ه موضوع دیگری که باعث خطای هاوکین  و ا ل  ب پی  روان الح  اد م  درن ش  ده اس  ت، بی
و منطقی است.  فلت از   ماهوی، فلسفی  مفاهیم  دستۀ  سه  ها بهشده از سوی آنبندی مفاهیم استفادهتقسیم

از جمل  ه  و متغی  ر و وج  ود و ع  دم و امک  ان، ثاب  ت و معلول، وج  وب ظیر علتهایی ناین مسئله که مؤلفه
فلسفی هستند که مابازای خارجی ندارند و فقد منشأ انتزاع دارند، باعث شده که چنین مفاهیمی ی  ا   مفاهیم
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ه  ا و پرداختۀ ذه  ن و حاص    کنشاشتباه متناظر با مص  ادیق نادرس  ت خ  ارجی تعی  ین ش  ود ی  ا س  اختهبه
شود که چنین مف  اهیمی بی  انگر مالات ذهنی معرفی شود؛ در صورتی که در دیدگاه ملاصدرا روشن میاحت

عینی است، بدون آنک  ه ض  رورت داش  ته باش  د مص  داقی خ  ارجی ب  رای آن تعی  ین   وجود موجودات  نحوۀ
 (.332 -1/339شود)ملاصدرا، اسفار،  

ش چن  ین ص  فتی ب  رای معرف  ت موج  ب اس  ت و پ  ذیر حقیقی یک معرفت با واقعی که شرط   مطابقت
توان ش  رط ها نمیشود و در همۀ آنصورت متفاوت، احراز میشود در مفاهیم یادشده بهگرابودن ما میواقع

است  ذهن هر دو در درون  و محکی  منطقی، حاکی  در قضایایمطابقت را وجود مابازای عینی معرفی کرد.  
از ذهن ب  رای آن متص  ور نیس  ت؛ در نتیج  ه، مطابق  ت آن ب  ا عل  وم و به همین واسطه، مابازای عینی خارج 

صورت حضوری یا از مسیر نیز یا از طریق بدیهی و به فلسفی در قضایای  مطابقتشود.  حضوری محرز می
اس  ت و   ترین بخش مس  ئلهماهوی، مهم  در قضایای  مطابقت  شود. احرازبرهان و استدلال عقلی اثبات می

 پردازد.باره به بحث میطور مفص ، درایننوان وجود ذهنی بهملاصدرا ذی  ع
 عق    ک  ه معتق  د اس  ت دان  د؛ بلک  هنمی ها کافیمطابقت آن اثبات برای تنهاییرا به ملاصدرا احساس

یابد. طبق این دیدگاه، نفس آدمی متأثر از وق  ایع خ  ارجی وج  ود حس، بدین مهم دست می  با کمک   انسان
 علت بین و سنخیت علیت از اص  کند و با استفادهق با وجود عینی خارجی را در خود ایجاد میذهنی مطاب

شود. با توجه به آنچ  ه مط  ر  ش  د بای  د گف  ت ک  ه طب  ق مب  انی ثابت می  با خارج   ذهن  و معلول، مطابقت
ان هستی ص  ورت شناسی هاوکین  که بر پایۀ آن نگرش وی به جه یک از اصول معرفتصدرالمتألهین هیچ

 ای وارد است.ها اشکالات عدیدهگرفته است، پذیرفته نیست؛ بلکه به همۀ آن
 

 شناسیمبانی جهان .4

گرفته از نگ  اه وی از دریچ  ۀ شناسی نش  أتشناسانۀ هاوکین  مبتنی بر اصول خاص جهانمبانی جهان
مس  ئلۀ »علی  ت«، »زم  ان« و ت  وان در س  ه  علم فیزیک جدید است. این مبانی را در تبیین پیدایش عالم می

 »ماده« طر  کرد:
 علیت .4.1

های هاوکین ، رویکرد وی به قانون علیت اس  ت. رویک  رد هاوکین    ب  ه ترین اص  در همۀ تبیینمهم
مسئلۀ علیت، نوعی جبر علمی ناشی از قوانین مرتبد با عالم ماده است که در آن، عل   یرمادی جایگاهی 

های های خود ص  رفاً ب  ه یافت  هداند و در استدلالگوی مسا   میا پاسخندارند. هاوکین  علم تجربی را تنه 
توان  د در قال  ب نظری  ات کند. از نگاه وی، تبیین علمی از طری  ق ق  وانین عل  وم تجرب  ی میتجربی تکیه می
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ه  ای علمی، تمام سؤالات و مسا   بشر را پاسخ گوید و انسان را از هرگونه تبیین دیگ  ری، از جمل  ه تبی  ین
رقیب، کاربردی در تمامی قلمروها، حتی در قلمرو سؤالات نیاز سازد. او روش علمی را روشی بی، بیدینی

 .  ,Hawking & Mlodinow, The Grand Design)67داند)فلسفی می
کند که شام  های علمی از طریق قانون علیت را دارای چهار شاخصۀ اصلی معرفی میهاوکین  تبیین

بین  ی درب  ارۀ وق  ایع آین  ده زاید، تبیین و هماهنگی با مشاهدات موجود و ارا ۀ پ  یش  ظرافت، نداشتن عناصر
 (. ,26Ibidشود)است. یک تبیین علمی از نظر وی همواره آزموده می

ه  ا را دان  د و نق  ض آنناپ  ذیر میعنوان فردی که به جبر علمی قا   است و اص  علی  ت را تخلفاو به
کن  د. در ط  ر  داند، در این راستا با هر نوع تبیین دین  ی مقابل  ه میها میودن آنبرفتن قانونمنزلۀ زیرسؤالبه

ه  ای دین  ی مباحث هاوکین  جبر علمی از دو جهت اراده و اختیار نامحدود الهی و مسئلۀ معجزه با تبی  ین
صادق، سو، پذیرش قدرت مطلق خداوند با قبول قوانین علمی هموارهناسازگار است. طبق دیدگاه وی از یک 

توان ناسازگار است و از طرف دیگر، معجزات منسوب به انبیاء ناقض قانون علیت هستند. بدین ترتیب، نمی
-67معنای نفی دیگ  ری اس  ت)هم تبیین علمی و هم تبیین دینی از رخدادها را پذیرفت و پذیرش هریک به

53Ibid, .) 
فیزیک که بر پای  ۀ اص    علی  ت از عل    و شده در علم  هاوکین  باید بتواند ثابت کند که قوانین کشف

الوجود بالذات هستند و معلول چی  ز دیگ  ری اصطلا  فلسفی، واجبکنند بههای مادی حکایت میمعلول
باشند. در ذهن هاوکین  دو فرضیه وجود دارد: یا خداوند علت قریب روابد بین موجودات مادی است نمی

است. با پیشرفت علم فیزیک، عل  مادی وقایع مختلف   یا علت دیگری موجب پیدایش پدیده های طبیعی
اند و فرض دوم به اثبات رسیده است. بنابراین، جایی برای علیت خداوند در نظام هستی ک  ه در کشف شده

العل    و نگر خداوند علتجانبهماند؛ در صورتی که در نگاهی همهعالم ماده منحصر شده است، باقی نمی
شود؛ زیرا در نگاه او اص  علیت ی است. این نوع تبیین توسد هاوکین  پذیرفته نمیناظر و مدبر عل  اعداد

 شود.های طولی در نظر گرفته میعرض و بدون نیاز به علتفقد به صورت عل  مادی و هم
قوانین علمی فاقد صلاحیت برای تبیین همۀ موضوعات، آن هم به صورت همیشگی و لایتغیر هس  تند. 

های دینی با قوانین علمی نیز باید این نکت  ه را اف  زود ک  ه اولًا، ق  درت مطل  ق و اهنگی تبییندر ارتباط با هم
اند نامحدود خداوند در طول قوانین الهی است و نه در عرض آن؛ بدین صورت که قوانین علمی تنها توانسته

د در برخ  ی ابع  اد های قدرت الهی و مجرای فعالیت خداوند را شناسایی کنند و آن ه  م فق   برخی از حیطه
توان پذیرفت که قدرت خداوند ناقض قوانین علم  ی اس  ت ک  ه دنیای مادی جاری است. به هیچ روی نمی

کنند؛ بلکه باید گفت که خداوند ب  ه ق  درت نامح  دود خ  ود در ها نیز از نحوۀ عملکرد الهی حکایت میآن
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 سازد.مواضع متعدد قوانین مختلفی از امور را جاری می
 زمان .4.2
زمان از مفاهیمی است که هاوکین  برای تبیین آن با نگرشی تجربی ورود کرده است. هاوکین      مفهوم 

( و از زم  ان پ  یش از 69تاریخچ  ۀ زم  ان،   معنای مرسوم آن دانس  ته)هاوکین ،انفجار بزرگ را آ از زمان به
و از این جه  ت  (. زمان، منحنی است174-171کند)همان،  انفجار بزرگ با عنوان »زمان موهوم« تعبیر می

نویس  د: »ب  ا ترکی  ب مکانی  ک در عین محدودیت، کرانه و مرزی ندارد. وی در تبیین این مس  ئله چن  ین می
دهن  د ک  ه فاق  د کران  ه کوانتوم و نسبیت عام، فضا و زمان ب  ا ه  م تش  کی  فض  ای چهاربع  دی متن  اهی می

عنوان آ   ازگر م است کس  ی را ب  ه(. از نظر او وقتی زمان را یک سیر مستقیم بدانیم، لاز214است«)همان،  
جهان در ابتدای آن تصور کنیم؛ اما اگر طبق آنچه که بیان شد زمان را منحنی و ک  روی ف  رض کن  یم، ه  یچ 

معنای مرسوم برای آن تصور نخواهد ش  د. ای برای آ از نخواهد داشت؛ بنابراین، آ از و پایانی بهکرانه و لبه
ای باشد؛ آنگاه نه آ   ازی خواه  د یکسره، خودگنجا و بدون لبه و کرانهگوید: »اگر جهان واقعاً  هاوکین  می

(. هم  ین مبن  ا و برداش  ت از زم  ان 179تاریخچ  ۀ زم  ان،  داشت و نه پایانی، صرفاً وجود دارد«)هاوکین ،
ک  ه موجب شده است که هاوکین    گم  ان کن  د آ   از زم  ان در جه  ان ایس  تا و ناایس  تا تف  اوت دارد؛ چنان

هانی ایستا، آ از زمان چیزی است که بای  د موج  ودی خ  ارج از جه  ان ب  رای آن تحمی    نویسد: »درج می
معنای گیرد که آ   از زم  انی ب  هداند نتیجه می( و سپس، از آنجا که جهان را در انبساط می25کند«)همان،  

شد؛ اما شروع برای آن وجود ندارد؛ آ از زمان در صورتی نیازمند موجودی خارج از جهان است که ایستا با
سوی گستردگی در حال پیشروی اس  ت. بن  ابراین، ه  یچ ض  رورت جهان ما ثابت نبوده و از انفجار بزرگ به

 فیزیکی برای یک آ از زمانی وجود ندارد)همان(.
سال پیش آفریده شده است، پس دلی    انتظ  ار نامح  دود   700گوید که اگر جهان حدود  هاوکین  می

(. اگر ک  لام، ن  اظر ب  ه اص    خلق  ت 55ین ، جهان در پوست گردو،  پیش از آفرینش چه بوده است)هاوک 
بودن خداوند، اص  آف  رینش ه  م بای  د ازل  ی جهان باشد، اشکال هاوکین  وارد است؛ زیرا با توجه به ازلی

باشد و اینکه آ از آفرینش را حدود چند هزار سال پ  یش ب  دانیم ای  ن ش  بهه را ط  ر  خواه  د ک  رد ک  ه چ  را 
عنوان علت تامه از ازل، تحقق فع  او تا حدود چند ه  زار س  ال پ  یش ب  ه تعوی  ق ند بهر م وجود خداوعلی

لحاظ زمانی ازلی باشد. با این ح  ال، زم  ان موه  ومی ک  ه خ  ود افتاده است. بنابراین، اص  آفرینش باید به
 استیون هاوکین  هم بدان تمسک جسته است به همین مقدار، دچار مشک  است.

رس  د ک  ه در آنج  ا زم  ان ب  ا ی  ک بع  د ای مینسان در زمان به عقب برود به نقطهاز نظر هاوکین  اگر ا
شود؛ اما فرض یک دوره بدون زمان قب  از آنکه شروع شود، تناقض است؛ زیرا قب    و فضایی جایگزین می
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 (.55هایی زمانی هستند)همان، بعد، رابطه
دنبال جنوبِ قطب جن  وب آن است که بهاز انفجار بزرگ همانند  گوید که وجود زمان قب   هاوکین  می

رو، طب  ق بگردیم. وی معتقد است در ابتدای هستی، زمان وجود نداشت؛ اما بعد از آن زمان داری  م؛ ازای  ن
نظر او چون آ ازی زمانی برای هستی نیست، پس نیاز به خالقی خارج از کیه  ان نیس  ت. اگ  ر زم  ان ابت  دا 

 Hawking, Brief Answers، آن را به وج  ود آورده باش  د)داشت لازم بود خالقی در زمان شروع هستی
To The Big Question, 35 .) 

برانگیز آن است که حقیقت زمان چیست؟ و آی  ا ماهی  ت زم  ان، ام  ری زمانمن  د اس  ت؟ مسئلۀ مناقشه
اصطلا  دقیق فلسفی، زمان موجودی حادث است یا قدیم؟ اگر زمان را  یرمشمول در دایرۀ زمان بدانیم، به
دان  د، گونه که هاوکین  مدعی است، قدیم خواهد بود و این مسئله با بیان او که هر چی  زی را ح  ادث میآن

متعارض است. از سوی دیگر، اگر زمان را حادث بدانیم همانند آن است که بگوییم زمانی ب  وده ک  ه در آن 
هاوکین    درب  ارۀ زم  ان   تواند معنای ص  حیحی داش  ته باش  د.ای نمیزمان، زمان نبوده است. چنین جمله

کند ک  ه زم  ان پ  س از انفج  ار ب  زرگ ک  ه جه  ان، سو بیان میگوید؛ زیرا از یک صورت متشتت سخن میبه
حادث شد به وجود آمد و از سوی دیگر، این پرسش که جهان قب  از انفجار بزرگ به چه صورت بوده است 

 & Hawking)ک  ه جه  ان را در آن ق  رار ده  یمداند؛ چون قب  از انفجار بزرگ، زمانی نبوده را نامعقول می
Mlodinow, The Grand Design, 52-53)  ؛ لیکن جای طر  ای  ن پرس  ش اس  ت ک  ه چ  را زم  ان را

کند؛ در صورتی داند و هستی را به قب  و بعد از انفجار بزرگ تقسیم میموکول به »پس« از انفجار بزرگ می
 کند؟رگ معرفی میکه زمان را امری حادث و پس از تحقق انفجار بز

فرض رد وجود خداوند است و پذیرش آ از زم  انی خلق  ت هاوکین  در طر  بحث زمان، گرفتار پیش
را مستلزم وجود خدا و خودبسندگی هستی و نداشتن آ از زم  انی آن را نش  انۀ ع  دم نی  از ب  ه وج  ود خ  الق 

 از زمانی خلقت اس  ت؛ اگرچ  ه نوعی پذیرش آبن ، خود بهداند. در صورتی که اولًا، طر  نظریۀ بی  می
توان ملاک نیازمندی به عل  ت دانس  ت ک  ه ب  ا رد در بیان، وجود زمان را انکار کند؛ ثانیاً، آ از زمانی را نمی
 آ از زمانی عالم، نیازمندی آن به وجود خالق نیز رد شود.

ن    از آن دهد که وی تصور درستی از »عدم« ن  دارد. ع  دمی ک  ه هاوکیاین سخنان هاوکین  نشان می
ای از فضا و زمان اس  ت ک  ه گوید هرگز عدم فلسفی نیست؛ زیرا »هیچ« و »عدم« هاوکین  نقطهسخن می

گیرند؛ بلکه ه  ویتی داند و تجلیات کوانتومی از عدم مطلق سرچشمه نمیدر آن قوانین کوانتوم را جاری می
(. پس طبیعتاً چن  ین 53سئلۀ خداباوری، فیزیکدانان و م دانیم)گلشنی،با ساختار است که ما مبدأ آن را نمی

گوی  د در نگ  اه عل  م ممک  ن اس  ت تعبیری از باب خلد مفاهیم علمی و فلسفی است. آنچه هاوکین    می
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»عدم« نامیده شود؛ اما در نگاه فلسفی »وجود« امکانی است و نیازمند به  یر و از آنج  ا ک  ه بح  ث وج  ود 
کاربردن مف  اهیم باید از مفاهیم فلسفی در آن بهره برد. به جهان و نیازمندی آن به خالق بحثی فلسفی است،

های فلسفی در حقیقت مغالطۀ اشتراک لفظ است؛ چون عدم علمی و عدم فلسفی تنه  ا علمی در استدلال
دنبال نخواهد داشت. فضای کوانت  ومی و ق  انون گ  رانش در اسم اشتراک دارند و نتای  فلسفی یکسانی را به

دان  د. ه  ا را موج  ود میآیند؛ ام  ا فلس  فه آنو پیدایش جهان در نگاه علم به چشم نمی  پیش از انفجار بزرگ
ها بنابراین، توجیه پیدایش جهان با قوانین فیزیک، مسئله را ح  نخواهد کرد؛ بلکه عق  از منشاء پیدایش آن

 کند.ای برای پیدایش جهان است، سؤال میکه مقدمه
 ماده .4.3

شناسی مس  ئلۀ تبی  ین هاوکین    از نند مسئلۀ زمان از مبانی مهم جهانم ماعال  تحقق مادۀ اولیۀ پیدایش
وسیلۀ چگالی م  اده در جه  ان پدی  د آم  ده زمان به –آید. طبق دیدگاه وی، انحنای فضا خلقت به حساب می

است و بر اساس این معادلات، جه  ان دارای چگ  الی همگ  ن و مش  ابهی اس  ت ک  ه ب  ا س  رعت آهس  ته و 
شود؛ تا جایی ک  ه ابد و هر اندازه که کسی به گذشته برگردد، سرعت انبساط بیشتر مییساط میای انبپیوسته

 رسد. شود و شعاع به صفر میرسد که انحنای چگالی جهان نامحدود میای میبه نقطه
های احتمالی بر پایۀ حدسیات مبتنی بر نظریات علم هاوکین  در مسئلۀ مادۀ اولیۀ پیدایش عالم، تبیین

گوید. از نظر او، مرحلۀ تکینگی ی  ا صورت مفص  و دقیق سخن نمیدهد و در این مسئله بهفیزیک ارا ه می
همان نقطۀ صفر پیدایش هستی که بر پایۀ آن مادۀ اولیۀ جهان محقق شد تابع قوانین فیزیک نب  وده و ق  وانین 

ندیشه آن است ک  ه جه  ان س  رآ از حاکم بر آن با قوانین حاکم بر جهان امروزی متفاوت است. نتیجۀ این ا
تواند چگونگی پیدایش مادۀ اولی  ۀ دارد و قوانین فیزیک قادر است سیر تحول جهان را تبیین کند؛ لیکن نمی

 hawking-erly.org/time/stephenhttps://www.laphamsquart-)جه   ان را تش   ریح کن   د 
time-back-travels   )ست که ناکارآمدی علم فیزیک برای ورود به برخ  ی ع  والم و ایو این همان نقطه
 شود.های هستی، مشخ  میحوزه

بن  در تعارض است و با وجود رد پرسش وضعیت جهان، قب  از انفجار مطلبی که با طر  نظریۀ بی  
سکوت کرده  –جایی که تابع قوانین فیزیک نیست از آن  –مادۀ اولیه قب  از این انفجار بزرگ، دربارۀ وضعیت  

است. مسئلۀ جهان قب  از انفجار بزرگ با کمک نظریۀ عدم مرز که هاوکین  مدافع آن است، توض  یح داده 
تنی  ده در آن و درهمشود. بر پایۀ این نظریه، زمان امر مجزایی از فضا، یعنی مکان نیست؛ بلکه برگرفته از می

اوست. بنابراین، زمان پس از انفجار بزرگ که فضا به وجود آمد، حادث شد. بدین ترتیب، این مطل  ب ک  ه 
جهان قب  از انفجار به چه صورت بوده، پرسش معقولی نیست؛ چون قب  از انفج  ار زم  انی نب  وده ک  ه م  ا 

https://www.laphamsquarterly.org/time/stephen-hawking-travels-back-time
https://www.laphamsquarterly.org/time/stephen-hawking-travels-back-time
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 بخواهیم جهان را در آن قرار دهیم.
شناختی مبتن  ی های کیهانکدام از مدلرو است؛ اول آنکه هیچکال عمده روبهطر  این نظریه با دو اش 

بودن آن را ثابت نکنند. توانند عدم آ از زمانی مادۀ اولیۀ جهان یا همان ازلیبر قوانین علم فیزیک جدید نمی
ه  حام    موج  ود ح  ادث دیگ  ر ک  ه  –همچنین، این اشکال وجود دارد که هر حادثی، مسبوق به م  اده و م  د 

 است.   –استعداد آن است  
 شناسانۀ هاوکینگ از نگاه ملاصدرا واکاوی مبانی هستی .4.4

شناسانۀ هاوکین  در سه مسئلۀ اصلی »علیت«، »زمان« و »ماده« موردنقد از موض  وعات مبانی هستی
ت  وان یها پرداخته اس  ت. بن  ابراین، مطور ویژه بدانبرانگیز در فلسفۀ اسلامی است که ملاصدرا نیز بهبحث

 طور جداگانه بررسی و مداقه کرد.ها را بههریک از آن
 علیت .1.4.4

پ  ذیر نیس  ت؛ بلک  ه بینیطور دقیق، پیشهمان گونه که بیان شد در مکانیک کوانتومی نتیجۀ آزمایش به
پذیر، وقتی نتیجه را بارها تکرار کن  یم، احتم  ال بینیتواند امکانات متعددی را اختیار کند. تنها چیز پیشمی

ت  وان در ی  ک زم  ان، وض  عیت ی  ک آوردن یک نتیجۀ خاص است. بر اساس اص  عدم تعی  ین نمیدستبه
(. ب  ا 71-68تحلیلی از دیدگاه فلسفی فیزیک  دانان معاص  ر،  مولکول و سرعت آن را مشخ  کرد)گلشنی،

ول و بررسی مسئلۀ عدم قطعیت فیزیک کوانتومی باید گفت که در فلسفۀ اسلامی، علیت زیربنای همۀ اص   
آید؛ لیکن همۀ قوانین علم فیزیک بر پایۀ قوانین است. ضرورت علی و معلولی از علم فیزیک به دست نمی

 شوند. پذیرش اص  علیت حاص  می
اش، اصالت وجود و تشکیک در وجود، ب  ین وج  ود مطل  ق ملاصدرا بر پایۀ دو اص  ابداعی در فلسفه

دان  د؛ بلک  ه آن را د معلول را مستق  از وج  ود عل  ت نمیکند. او وجوخداوند و وجود عل  ناقصه جمع می
آورد. بنابراین، نیازمندی معلول چی  ز س  ومی فرات  ر از عل  ت و معل  ول ای از وجود علت به حساب میمرتبه

دنبال پاسخ این پرسش باشیم که علت نیازمندی به علت چیست؛ زیرا نیازمندی، ع  ین ذات نیست که ما به
جودی است. وی با طر  مسئلۀ »امکان فقری« بر بسیاری از شبهات مربوط به اص  معلول و نتیجۀ مرتبۀ و

-1/329کشد)ملاص  درا، اس  فار، نگر روش تجرب  ی اس  ت، خ  د بط  لان میعلیت که حاص  نگاه جز ی
320  .) 

کید بر جبر قوانین علی، اما ب  ا پ  ذیرش مس  ئلۀ احتم  الات، گ  ویی  هاوکین  با وجود ادعای خود در تأ
گوید کاملًا طبیعی است ک  ه را زیر سؤال برده است. علیت طبیعی که هاوکین  از آن سخن می  بنیان علیت

توانن  د ج  ایگزین یک  دیگر با حرکت و تغییر دا می، همراه است؛ چون عل  ناقصه در شراید متف  اوت، می
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همراهی بین   شوند؛ اما در بحث علیت متافیزیکی که بین معلول و علت پیوند وجودی برقرار است، التزام و
باش  د. پیون  د تری میعلت و معلول ناگسستنی است و پیوند وجودی در مقایسه با جبر علمی واژۀ مناس  ب

وجودی تا بالاترین مراتب هستی ادامه دارد و با قدرت نامحدود الهی و معجزات پی  امبران نی  ز در تع  ارض 
ظر کنیم رابطۀ وجودی و وابستگی ذات  ی نیست؛ زیرا هرچه به عل  یک معلول در مراتب بالاتر عالم هستی ن

معلول به آن علت، شدیدتر است؛ ولی در عل  ناقصه و قریب معلول، امکان ج  ایگزینی عل    ب  ا یک  دیگر 
تواند شراید معلول را تغییر دهد ی  ا موج  ب پی  دایش معل  ول دیگ  ری ش  ود. طب  ق اص    وجود دارد که می

شود، پذیرفته شده است؛ اما باید در عی بدان اشاره میسنخیت بین علت و معلول، ملازمتی که در علوم طبی
معنای آن نیست که با تغییر شراید و تعدد عل  در تعارض باشد. بهتر اس  ت در نظر داشت که این ملازمه به

این زمینه به این نکته اشاره شود ک  ه در ح  وزۀ عب  ارات مت  افیزیکی از وج  وب ب  ین عل  ت و معل  ول س  خن 
 شود.بودن استفاده میبی از واژگان قطعیت یا احتمالیگوییم و در علم تجرمی

 . زمان2.4.4
ش  ود؛ ب  ودن آن انت  زاع میبر اساس دیدگاه ملاصدرا، زمان بعدی از ابعاد ماده است و از حرکت و سیال

معنا است. بنابراین، لازم نیس  ت ک  ه ب  رای زم  ان م  رز و لب  ۀ رو، وجود زمان پیش از ماده از اساس بیازاین
فرض شود که خداوند جهان مادی را درون آن آفریده باشد؛ بلکه زمان تابع م  اده و حرک  ت اس  ت و   معینی

خود مخلوقی از مخلوقات الهی است که جع  تبعی به آن تعلق گرفته است. جهان با همۀ نظامات و عل  و 
ه  ا، اع  م از و مکانیاسبابش یکجا قا م به ذات است، بر زمان و مکان تقدم دارد، زمان و زمانی آن و مکان 

آنکه متناهی باشند یا  یرمتناهی، و دامنۀ موجودات، اعم از آنکه در زمان و مکان نامتناهی باشد یا متناهی، 
 (. 4/184متأخر از ذات و هستی است)مطهری، مجموعه آثار، 

بع  دی از  توان فهمید که تا شیء مادی وجود نداشته باشد، زمان معنا ندارد. زم  ان،در تحلی  عقلی می
شود. لازم نیست برای زمان مرز و لبۀ معینی فرض ش  ود؛ ابعاد ماده است و از حرکت و سیلان آن انتزاع می

بلکه زمان تابع م  اده ب  وده و خ  ود مخل  وقی اس  ت ک  ه جع    تبع  ی ب  ه آن تعل  ق گرفت  ه است)ملاص  درا، 
 (.  180،  3/140اسفار،

کند که عالم هستی با همۀ اج  زایش بیان می صدرالمتألهین با طر  حرکت در ذات و جوهر موجودات،
م وجود هر جوهر جسمانی سبب می(؛ لذا، زمان به7/298در حال شدن است)همان،   ش  ود ک  ه عنوان مقو 

 ۀ آن متوالیاً به فعلیت برسند. الحصول شود و اجزاء بالقووجود در ذات خویش، تدریجی
اساس است، به هم  ان ان  دازه ک  ه از ماده بیشود که سخن از وجود زمان پیش  با این وصف روشن می

دفاع نیست. انحنای یک امر اعتباری که از مقدار حرکت ماده انتزاع سخن از زمان موهوم با وجود ماده قاب 
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شود، معنا ندارد. به هر حال، تعریف متفاوت از زمان و همچنین، ناآ ازمند داشتن جهان هرگ  ز موج  ب می
شد. بنابراین، حتی با فرض پذیرش زمان به همان معن  ایی ک  ه هاوکین    اراده   نیازی آن از خالق نخواهدبی

 کرده است، باز این جهان نیازمند خالق خواهد بود.
 . ماده3.4.4

آید؛ زی  را ه  ر شود که اگر ماده را حادث زمانی بدانیم، تسلس  لازم میدر بیان فلسفۀ اسلامی گفته می
ستعداد است. طبق این اص ، اگر جهان حادث زمانی باشد، ق  بلًا حادث زمانی، وجودش مسبوق به قوه و ا

خواهد و حام  آن مادۀ اولی ی  ا هی  ولای اش وجود داشته باشد. زمینه یا استعداد، خود حام  میباید زمینه
خواه  د و مطل  ب اولی است. هیولای اولی باید ازلی باشد، وگرنه او هم نیاز به زمینه دارد و زمینه حام  می

کند تا جایی برسیم که دیگر موجود حادث زمانی نباش  د. بن  ابراین، ق  ول ب  ه مین صورت ادامه پیدا میبه ه
حدوث مستلزم تسلس  است. پس برای آنکه تسلس  لازم نیاید باید به ازلیت ماده قا   شد؛ البت  ه در کن  ار 

شود ک  ه به علت مطر  می عنوان مناط احتیاجبودن مادۀ اولیۀ عالم مادی، موضوع دیگری تحتمسئلۀ ازلی
دهد. از نظر فیلسوفان مسلمان، مناط احتیاج به علت، امکان از عدم نیازمندی مادۀ اولیه به خالق، پرهیز می

 بودن، نیازمند علت و خالق است. است. بنابراین، مادۀ اولیۀ عالم با وجود قدیم
صورت اش  تراک لفظ  ی ب  ه ن دو عالم بهدر تعریف ماده در فیزیک و فلسفه باید توجه کرد که ماده در ای

کاررفته در فیزیک مرادف با صورت مادۀ ثانوی فلسفه است؛ ل  ذا، نبای  د طوری که مادۀ بهکار رفته است؛ به
 ها را خلد کرد.آن

طبق نظر ملاصدرا اگر امکان ذاتی ممکن بالذات برای تحققش ک  افی باش  د، ب  دون ح  دوث زم  انی و 
های زمانی، یعنی موجوداتی که سابقۀ عدم و نیستی دارن  د، امک  ان ما در حادثشود؛ اسابقۀ عدم ایجاد می

تنهایی برای تحقق حادث زمانی کافی نیست و حادث زمانی  یر از امکان ذات  ی بای  د دارای امک  ان ذاتی به
فار، نام ماده است)ملاصدرا، اس نام امکان استعدادی باشد که حام  این امکان استعدادی امری بهدیگری به

1/230-232.) 
ماده نزد صدرالمتألهین یک ویژگی بس  یار مه  م دارد و آن حرک  ت ج  وهری ذات و هوی  ت موج  ودات 

ها در سیلان و حرکت ذاتی دا می باشند. از نظر ملاصدرا، عالم مادی ب  ا شود آنطبیعی است که باعث می
م زمانی اس  ت و بالجمل  ه آنچه در اوست حادث زمانی است؛ زیرا هرچه در اوست وجودش مسبوق به عد

هایی متجدد  یرثاب  ت از نظ  ر وج  ود هستند)ملاص  درا، مش  اعر، تمام اجسام و جسمانیات مادی، هویت
210-211.) 

نکتۀ مهم در این مسئله آن است که این مجموعه، مجموعۀ اعتباری است نه حقیقی؛ زیرا تمام اج  زای 
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ت  ک اج  زای بنابراین، باید ص  فت ح  ادث را ب  ه تک   صورت بالفع  موجود نیستند.عالم ماده در کنار هم به
ه  ای م  ادی ح  ادث عنوان یک مجموعه و در نتیج  ه، جهانجهان در هر آنی نسبت داد، نه به همۀ جهان به

 خواهیم داشت، نه یک جهان حادث. 
ر نظ  ر عنوان نگاه کلی به سراسر عالم ماده دبنابراین، باید گفت که در نگاه ملاصدرا مادۀ اولیۀ جهان به

های متغیر و احتمالی علم فیزیک اس  ت، یکس  ان شود و با نگاه فیزیکی هاوکین  که مبتنی بر دادهگرفته می
 نخواهد بود.

  
 حدوث عالم از منظر ملاصدرا .5

نظریۀ ملاصدرا دربارۀ خلق عالم ماده مبتنی بر حرکت جوهری است و از سوی دیگر، با طر  موض  وع 
شکلی که دلای  او بر کند؛ بهدرپی و حدوث بعد از حدوث را مطر  میپی الدوام خداوند، تجددفیض علی

کند. وی حدوث زمانی حدوث تجددی عالم ماده همان مطالبی است که در حوزۀ حرکت جوهری بیان می
کند و معتقد است چون در فاعلیت خداوند، تغییر حال  ت راه معنای ابتداداشتن عالم را رد میعالم وجود به

و در فیض او بخ  نیست و از سوی دیگر، فع  خداوند نیازمند قصد زا د بر ذات ی  ا ارادۀ ح  ادث ی  ا ندارد  
معنای ابتداداش  تن مرور زمان را ب  هرسیدن وقت مناسب نیست. نق  عالم ماده برای دریافت فیض الهی به

ای اس  ت ک  ه ون  هگگوی  د. قاب    بهداند؛ بلکه از تجدد حدوث و زوالی همیشگی س  خن میعالم ماده نمی
گون  ه اس  ت بودن فیض، وجود و تجلی درجات پایین فیض ای  نمتجدد و متصرم است؛ زیرا بنا بر تشکیکی

عالم ماده، امری متص  و واحد است که وحدتش، وحدت در عین کثرت و ثباتش، عین زوال اس  ت. ع  الم 
 ماده ابتدای معین ندارد. 

ت  ک موج  ودات ع  الم به ح  ادث و  یرح  ادث اس  ت تک در این دیدگاه آنچه حقیقتاً موجود و محکوم  
حده نیست تا دارای حکم  ی خ  اص، معنای مجموع موجودات مذکور، موجودی علیهستند و ک  عالم، به

 یر از احکام اجزایش، باشد؛ پس اگر اجزای آن حادث باشند، ع  الم موج  ود از لح  اظ موج  ودات آن نی  ز 
 (.10-8و حکمای معاصر«،  حادث است)شیروانی، »حدوث و قدم زمانی عالم

ابتکار صدرالمتألهین آن است که حدوث مستمر و تجددی عالم م  اده را ازل  ی دانس  ته و معتق  د اس  ت 
هاس  ت و در ای از حادثتعبیری، ع  الم سلس  لهکند. بهخداوند از مبدأ خاصی شروع به احداث اشیاء نمی

ی، ح  ادث دیگ  ری هس  ت. یعن  ی در ع  ین رسیم؛ بلکه پیش از هر حادثاین سلسله به حادث نخستین نمی
 (. 7/415اینکه عالم حادث است، فیض الهی لاینقطع و دا می است)عبودیت، 

کند: زمان در هویت جوهری اشیاء داخ  اس  ت و ملاصدرا بر مبنای حرکت جوهری است که بیان می
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ض بر امور متغیر و یک ظرف بیرونی که مح  وقوع حوادث باشد، نیست. همچنین، نباید آن را یک امر عار
دنبال آ از زمانی عالم در شود بهمتحرک پنداشت. مجزادانستن هویت زمان از موجودات طبیعی موجب می

نحوی که بر هر موج  ود طبیع  ی و در داند؛ بهگذشته باشیم؛ اما ملاصدرا حدوث را در عالم ماده دا می می
اش نیست)ملاص  درا، داری زم  انینای کران  همع کند. بنابراین، حدوث عالم طبیعت ب  ههر لحظه صدق می

 (.1/251اسفار،  
 

 وجوه اشتراک و اختلاف دیدگاه ملاصدرا و هاوکینگ به خلقت .6

شناس  ی هاوکین    و ملاص  درا وج  ود دارد، شناسی و جهانبا وجود تفاوت جدی که در مبانی معرفت
شود؛ البت  ه در ابت  دای ام  ر ممک  ن های یکسانی از این دو محقق مشاهده  توان انتظار داشت که دیدگاهنمی

هایی در ظاهر بین این دو دیدگاه دیده شود. از نظر ملاصدرا، زم  ان مق  دار حرک  ت ج  وهری است شباهت
است و رویدادهای عالم جدا از زمان و زمان جدا از حرکت نیست؛ زیرا زمان ذاتی اشیاست. او ب  ه نظری  ۀ 

یدگاه هاوکین  دربارۀ پیدایش عالم از هیچ و با کمک ان  رژی داشته است. این دیدگاه با د  از عدم توجهخلق  
 خودی جهان اشاره دارد، مطابقت دارد.گرانشی که به خلقت خودبه

به نظر می رسد تا اینجا اختلاف بارز میان ملاصدرا و مدافعان نظریۀ هاوکین    در ارتب  اط ب  ا مبح  ث 
دیگ  ر در تبی  ین خلق  ت، نح  وۀ وجودی  افتن خلقت در وجود یا عدم وجود خداوند است؛ اما اختلاف مهم 

سوی این پژوهش، مدافعان فیزیک نوین و نظریۀ هاوکین  هستند که نظری  ۀ ص  دور و مخلوقات است. یک 
تابند و سوی دیگر، صدرای شیرازی است که در قول نهایی خویش قا   به صدور و   سریان وجود را بر نمی

یض حق یا صادر اول همان وجود منبسد یا عق  اول است که شود. به گفته وی، نخستین فسریان وجود می
(. ملاص  درا م  اجرای علی  ت 2/132باشد)ملاصدرا، اسفار،تجلی اولِ ذات و ساری در همۀ موجودات می

پندارد و معتق  د اس  ت معل  ول، ش  أنی از ش  ئونات   خداوند و معلولیت مخلوقات را در زمرۀ اص  تشأن می
(. 301-1/300اش اس  ت)همان، جهت ضعف، فقر وج  ودی و وابس  تگیهعلت و مناط نیازمندی معلول ب

خدا به علم و ارادۀ قدیم خود موجود اشرف را ایجاد کرده و سپس، از قِب  او بنا به مراتب، موج  ودات پدی  د 
رس  د (. ب  ه نظ  ر می6/325باش  د)همان،  دفعه عالم امکان را در زمان خاص آفری  ده  اند؛ نه اینکه یک آمده

دان  د ک  ه سرمنش  أ آن از جان  ب خداس  ت و ای میسویهاولًا، رابطۀ خدا و مخلوقاتش را رابطۀ یک   ملاصدرا
ر  اضافۀ حق به خلق، از نوع اضافۀ اشراقی است؛ ثانیاً، این جهان را بر اساس مبنای حرکت ج  وهری و تغی   

م  ادۀ نخس  تین، را   طور کام ،  یرثابت و  یرباقی دانسته است که ه  یچ چی  زی، حت  یذاتی عالم امکان به
توان در دو لحظه ثابت و باقی دانست؛ تا امکان طر  این سؤال را داشته باشد که این جهان و این شیء نمی
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 از کجا و کی به وجود آمده است.
دار نظریۀ هاوکین  را با حکمت متعالیه مقایسه و بررسی کنیم، شباهت چنانچه بخواهیم سخنان طرف 

دانان، زمان و فضا ابعادی از یک حقیقت کنیم. توضیح آنکه طبق نظر فیزیک می قدرخور توجهی را مشاهده
اند که تمایزپذیر نیستند و این دقیقاً همان چیزی است ک  ه در حکم  ت اند و چنان با هم آمیختهخوانده شده

شدن متعالیه به آن اشاره شده است: »مسافت بما هو مسافت و حرکت و زمان همه به یک وجودند و عارض 
واس  طۀ تحلی    ب  ین آن ه  ا ف  رق ها بر بع  ض دیگ  ر، ع  روض خ  ارجی ن  یس؛ بلک  ه عق    بهبعضی از آن

(. بر این اساس، فضای مدنظر فیزیک در واقع، همان جس  م فلس  فی اس  ت ک  ه 3/180گذارد«)همان،  می
نی  ز   تصور است، زمانسبب حرکت جوهری که در اجسام قاب دارای ابعاد طول و عرض و ارتفاع است و به

توان از این حرکت به دست می آید؛ چراکه در حکمت متعالیه زمان و حرکت یک واقعیت هستند که هم می
 از آن حرکت و هم زمان را انتزاع کرد.

 
 نتیجه

شناسی تابع نظریۀ کوانتوم است، درک مستقیم واقعیت بیرونی هاوکین  بر اساس آنکه در حوزۀ معرفت
کن  د. قوانین علم  ی را ب  ازگویی احتم  الات متع  دد ی  ک رخ  داد معرف  ی می  معنا دانسته است و نقشرا بی

محور باع  ث ش  د ک  ه گرایی م  دلشناسی وی، طر  رویک  رد واق  عهمچنین، در ضلع دیگر هندسۀ معرفت
های فکری مغز بداند و این مسئله بیش  تر هاوکین  واقعیت مکشوف بر آدمی را حاص  فعالیت ذهنی قالب

های ذه  ن تح  ت ل  وای ای  ن م  دل را ده  د؛ زی  را تصویرس  ازیگرایی سوق مینسبیسوی پذیرش  وی را به
توان از جهت درستی یا نادرستی و واقعی یا  یرواقعی بودن، ارزیابی کرد. با وجود این مبانی، هاوکین  نمی

ی هاای ک  ه هم  ۀ جنب  هری  زد؛ نظری  هرا می Mکه رؤیای رسیدن به نظریۀ واحد را در سر دارد، طر  نظری  ۀ 
کنن  د بخش  ی ب  ا ای از نظری  ات ک  ه ای  ن ط  ر  کل  ی را تکمی    میمختلف جهان را تبیین کن  د. مجموع  ه

پ  ردازد. ت  لاش هاوکین    ب  ر ه  ا میساختارهای مرکب جهان سروکار دارد و برخی به سطو  ات  م و ریزاتم
شمول، فقد ب  ه نشود که برای رسیدن به یک تئوری جهاشناسانه بدانجا ختم میهای معرفتاساس این پایه

بررسی عالم ماده آن هم با ابزار محدود تجربه و حس بپردازد و به طر  احتمالات موجود اکتفا کند؛ ام  ا از 
 ها نتای  قطعی برای رد خالق عالم بگیرد.آن

توان  د م  ا را ب  ه ی  ک معرف  ت یقین  ی، یک از این اصول نمیشناسی ملاصدرا هیچبر پایۀ اصول معرفت
پذیر برساند و با محدودکردن توانایی آدمی برای دستیابی به حقیقت امور، وی را ب  ه اثباتصحیح و ثابت و  

اندازد. انسان می تواند و بای  د ب  ه معرفت  ی ص  حیح، دقی  ق و ثاب  ت دس  ت پی  دا کن  د. گرایی میدامن نسبی
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اس  ت.   و دا م  ی  اب  تداند؛ یقینی که ثمی  با واقع  مطابق  را دارای شرط یقین  حقیقی  ملاصدرا یگانه معرفت
شناس  انه م  ا را ی  اری توجه به انواع مفاهیم فلسفی، منطقی و ماهوی در رس  یدن ب  ه مب  انی درس  ت معرفت

شناس  ی هاوکین    شود که بر پایۀ مبانی صدرالمتألهین ب  ه اص  ول معرفتکند. بر این اساس، روشن میمی
 شود.اشکالات متعددی وارد می

ش  ود ک  ه ه  ا مش  خ  میبودن آناوکین  و اثبات نادرستی و ن  اق شناسی هبا بررسی مبانی معرفت
تواند نتای  صحیحی را ارا ه ده  د. ب  ا ای  ن اند، نمیشناسی وی نیز که بر پایۀ همان مبانی ترسیم شدهجهان

توان ارزیابی ویژه کرد. نظریۀ علیت که وجود، مبانی هاوکین  دربارۀ نظریۀ پیدایش عالم را از سه جهت می
گاه هاوکین  به بیان روابد بین متغیره  ای م  ادی و طبیع  ی مح  دود ش  ده اس  ت، از اص  ول در ظ  اهر، از ن

الطبیعه، قدرت نامح  دود خداون  د و معج  زات خطاناپذیر و استثناناپذیر است که به جبر علمی، نفی ماوراء
پذیرش جبر علم  ی   شود و هاوکین  در این زمینه باید به این سؤال پاسخ دهد که در صورتانبیاء منجر می

حاص  از قانون علیت، پس تکلیف این موضوع که قوانین طبیعی حاص  از قانون علیت به بیان احتم  الات 
پردازند با قطعیت در عل  مادی چیست؟ گسترۀ اص  علیت در واقع، بحثی متافیزیکی است؛ اما نت  ای  می

دان  د و در گوی مس  ا   میجربی را تنها پاس  خشود؛ زیرا هاوکین  علم تفراگیر و متافیزیکی از آن گرفته می
عنوان مبن  ای دیگ  ری ک  ه در اندیش  ۀ کن  د. زم  ان ب  ههای تجربی تکی  ه میهای خود صرفاً به یافتهاستدلال

هاوکین  در تبیین پیدایش خلقت مؤثر است، بدین صورت مطر  می شود ک  ه ب  ا مخاف  ت ب  ا ی  ک مس  یر 
کند که در عین محدودیت، کرانه و مرزی ندارد. طب  ق رفی میصاف و تخت پنداشتن زمان، آن را منحنی مع 

دیدگاه وی، اگر زمان سیر مستقیمی باشد دارای نقطه آ از است و به خالق نیاز دارد؛ لیکن زم  ان را منحن  ی 
کند. ماده مؤلف  ۀ نیاز از خالق است و خودبسندگی عالم و خلق آن از هیچ را ثابت میداند که بیکرانه میبی

زمان  –باشد که انحنای فضا شناسانۀ هاوکین  است که بیانگر این مطلب میدر شناخت مبانی جهانبعدی  
گ  ردد. در نگ  اه وی، بن    برمیوسیلۀ چگالی ماده در جهان پدید آمده است و پیدایش آن به رخداد بی  به

فجار ب  ه چ  ه ص  ورت نباید از وضعیت ماده در زمان قب  از انفجار بزرگ سخن گفت؛ چون جهان قب  از ان
 بوده، پرسش معقولی نیست و قب  از انفجار زمانی نبوده که ما بخواهیم جهان را در آن قرار دهیم.

شناسانۀ ملاص  درا ذک  ر ای  ن نک  ات ض  روری های هاوکین  طبق مبانی جهاندر جهت بررسی دیدگاه
 است:

ص  ه مناف  اتی نیس  ت. وج  ود در نگاه ذومراتب ملاصدرا به عالم، بین علیت خداوند و وج  ود عل    ناق
ای از وجود عل  ت اس  ت. احتم  الات مختلف  ی ک  ه عل  م معلول، مستق  از وجود علت نیست؛ بلکه مرتبه

دارد نافی علیت خداوند در طول عل  ناقصه نیست. نظریۀ امکان فقری ملاصدرا ب  ه تجربی از آن پرده برمی
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از علت تامۀ خود نیست و بنابراین، خودگنج  ا و گاه مستق   وجود رابطی و وابستۀ معلول اشاره دارد که هیچ
 بودن عالم معنایی ندارد. خودبسنده

داند؛ با توضیح این مطلب که از حیث موضوع زمان نیز باید گفت که ملاصدرا زمان را از ابعاد ماده می
صور ک  رد. توان زمان را تتا شیء مادی وجود نداشته باشد زمان معنا ندارد؛ یعنی با فرض عدم محض، نمی
نی  ازی از تواند موجب بیطبق تعریف صدرایی از زمان، انحنای زمان و ناآ ازمندی آن معنایی ندارد و نمی

 خالق باشد. 
مند هستند و الوجود و  یرزمانکند: اموری که ممکندربارۀ ماده نیز ملاصدرا به دو دسته امور اشاره می

شوند و ب  ه امک  ان اس  تعدادی نی  از در بستر زمان ایجاد میشود و موجوداتی که  ها اطلاق نمیحادث به آن
دارند؛ امکانی که ماده حام  آن است. طر  دیدگاه حرکت جوهری توسد ملاصدرا باعث شد بتواند تبی  ین 

درپی ک  ه چ  ون های پیای اعتباری از حدوث و زوالدرستی از موجودات عالم طبیعت ارا ه دهد؛ مجموعه
ت  ک موج  ودات شود و از س  وی دیگ  ر، درنظرگ  رفتن تک ث و قدم متصف نمییکجا موجود نیست به حدو

 شوند. مادی که هریک در زمان خاص حادث می
بر پایۀ همین تفاوت مبانی است که با وج  ود اش  تراکات ظ  اهری ک  ه در برخ  ی الف  اظ جز   ی ای  ن دو 

ها مش  اهده ک  رد. هاوکین    نتوان تفسیر یکسانی از نحوۀ پیدایش عالم در آثار آاندیشمند وجود دارد، نمی
زن  د؛ زم  ان گ  ره میعالم را به جهان ماده محدود ساخته و پیدایش آن را با تبیین واقعۀ انفجار بزرگ و مؤلفۀ 

اند. در مقاب   ، ملاص  درا طب  ق مباحثی که بر پایۀ قوانین  یرقطعی علم فیزیک و روش تجربی ط  ر  ش  ده
جرد و م  ادی دارد و از اص  ول کل  ی و روش عقل  ی ب  رای اصول وجودشناسانۀ خود نگاهی به وسعت علم م

الدوام و حدوث بعد از ح  دوث برد. حرکت جوهری صدرالمتألهین از فیض علیتبیین نظرات خود بهره می
 ماند. نحوی که جایی برای خودبسندگی عالم باقی نمیگوید؛ بهو وابستگی همیشگی و پیوسته سخن می
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Abstract 

Al-Asfār and the Nicene Creed are among the most important works of Islamic philosophy and the 

world of Christianity. In these two sources, especially al-Asfār, the concepts of emanation and birth 

are frequently repeated. By examining these two concepts, the following results are obtained. First, 

the analysis of the two concepts leads us to common implications such as the emergence of 

something from something, eternity, cognation between Father and Son, or emanator and 

emanation, and the necessity of the existence of the intermediaries in the descending arc. Second, 

these implications are accepted in both sources. Third, in these sources, emanation and birth are 

used interchangeably. Fourth, the philosophy of Plotinus, in which emanation, burst, and eruption 

are central concepts, has had an impact on these two sources. Both perspectives, however, have 

mentioned justifications to avoid the materialistic sense of God, which finally show the closeness of 

the two concepts in the two sources. 
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 چکیده
مسیحیت است. در ایننن دو مع،ننه، بننه  کتاب اسفار اربعه و بیانیۀ شورای نیقیه از مهمترین آثار فلسفه اسلامی و جهان

آینند  ویژه اسفار، مفاهیم صدور و ولادت فراوان تکرار شده است، که با بررسی این دو مفهوم نتایج زیر بننه دسننت می
نخست، با تحلیل این دو مفهوم به لوازم مشترکی همچون خروج چیزی از چیزی، ازلیت، سعخیت بین والد و مولننود 

رسیم؛ دوم، لوازم به دست آمده از تحلیل دو مفهننوم ینناد ت وجود وسائط در قوس نزول مییا مصدر و صادر و ضرور
شوند؛ چهننارم، اند؛ سوم، در این معابه صدور و ولادت به جای یکدیگر به کار برده میشده، در دو مع،ه پذیرفته شده

اثرگذار بوده است. ال،ته در دو نگاه فلسفۀ افلوطین که صدور، ان،جاس و جوشش در آن محوریت دارد، بر این دو مع،ه 
اند که در نهایت، نزدیکی دو مفهوم یاد شننده ی خداوند توجیهاتی را ذکر کردهانگاربرای دوری جستن از مععای مادی

 دهد.در دو مع،ه را نشان می
   وسایط، صدور، ولادت، اسفار، نیقیهکلیدواژگان
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 مقدمه -1

پذیرد. هر لفظی برای دلالت بر مععایی خاص وضه شننده ت میها با کمک لفظ صورتفاهم بین انسان
است. استعمال لفظ بر مععای وضه شدۀ خود حقیقت است و استعمال لفظ در غیر مععای وضه شدۀ خود 
استعمالی غیر حقیقی است. برای فهم مععا و مدلول وضه شدۀ یک لفظ ت،ادر ذهعی یا مراجعه به اهل لغت 

کعنند، کعد، اما پس از شعاخت مععای یک لفظ آنچه لوازم یک مععننا را مشننخ  میتواند انسان را یاری  می
ای نیسننت؛ بننرای م ننال، اگننر در مرحلننۀ اول کععدههای عقلی است که وابسته بننه وضننه هننی  وضننهتحلیل

توان فهمید که مشخ  شد م لث برای شکل سه ضلعی وضه شده است، در مرحلۀ دوم با تحلیل عقلی می
درجه بودن و تساوی با دو زاویه قائمه است. در مرحلۀ سوم   180ث ضرورتاً سه زاویه داشتن،  لوازم این م ل

اگر جایی لفظ م لث استعمال شد و شک کردیم که از این استعمال مععای حقیقی اراده شده است یننا خیننر، 
کععننده لننوازمی  کافی است لوازم عقلی آن نزد استعمال کععده را بررسی کعیم، بدین مععننا کننه اگننر اسننتعمال

درجه بودن و تساوی با دو زاویه قائمه را برای این لفظ پذیرفت، ضرورتاً مععای حقیقی م لث   180همچون  
 را اراده کرده است.

برای فهم اسفار اربعه یا بیانیۀ شورای نیقیه نیز راهی جز الفاظ نداریم. به همننین دلیننل ننناگزیریم ابتنندا 
های عقلی لننوازم آن دو ژه صدور و ولادت را بفهمیم سپس با کمک تحلیلمععای حقیقی الفاظ آنها را به وی 

به ویژه ضرورت وسائط در آفریعش را شعاسایی کعیم، در مرحلۀ بعد از آنجایی که ممکن است شک شود که 
کاربرد این دو لفظ در معابه گفته شده به مععای حقیقی ن،وده است، به بررسننی لننوازم مععننای حقیقننی ایننن 

پردازیم؛ بدین مععا که اگر در دو مع،ه مذکور، لننوازم مععننای حقیقننی پذیرفتننه ر دو مع،ه یاد شده میالفاظ د
 اند.توان نتیجه گرفت آنها مععای حقیقی را از دو واژۀ مذکور اراده کردهشده باشعد، می

ع،ننه از همچعین استعمال مفهوم صدور و ولادت در اسفار اربعه به جای یکدیگر، تاثیرپننذیری هننر دو م
انجامعنند، افلوطین یونانی، وجود لوازم مشترک بین صدور و ولادت که به ضننرورت وسننایط در آفننریعش می

 دهد.نزدیکی این دو مفهوم در دو مع،ه یاد شده را نشان می
با توجه به ایعکه مفهوم صدور و ولادت در اسفار و بیانیۀ شورای نیقیننه محوریننت دارد و هننر دو مفهننوم 

 کعد.در هر دو اثر را دارد، بررسی این دو مفهوم در این دو اثر اهمیت به سزایی پیدا می لوازم مشترکی
تاکعون پژوهشی دربارۀ لوازم مشترک صدور و ولادت به ویژه ضرورت وسایط در آفریعش در این دو اثر 

ت از دینندگاه انجام نشده است، هر چعد ق،ل از این پژوهش، دکتر کاکائی در مقالۀ گفتگوی اسلام و مسیحی
گردانننداکاکایی، عربی و اکهارت با ذکر شواهدی، ولادت در مسیحیت را بننه تجلننی در عرفننان بننر مننیابن

ای بین مساله صدور و ولادت (. اما مقایسه170گفتگوی اسلام و مسیحیت از دیدگاه ابن عربی و اکهارت، 
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 اند.و لوازم آن به ویژه توسل به وسایط انجام نداده
 

 وش پژوهشهدف و ر-2

باشد و نتایج به دست آمده به مععننای حقانیننت دیننن مسننیحیت تط،یقی می-روش این پژوهش تحلیلی
نیست. چون اضافه بر مسأله ولادت و صدور باید مسائل دیگری را بررسی کرد؛ به ععوان نمونه، باید بررسی 

اند یا دت حقۀ حقیقیه را فهمیدهکرد که مسیحیان در این بیانیه از خداوند و نخستین صادر همانعد اسفار وح
خیر؟ به همین خاطر هدف این مقاله تعها نشان دادن نقش دو مفهوم ولادت و صدور در دو دیدگاه است و با  

تواننند افننی جدینندی بننرای تحقیقننات بعنندی در فهننم فلسننفه اسننلامی و توجه به نوآوری موجود در آن، می
 مسیحیت باز کعد.

 طرح است های زیر مدر این پژوهش پرسش
توان به لوازم مشترک به ویژه ضننرورت وسننایط در آیا با تحلیل عقلی و مفهومی صدور و ولادت می  -1

 آفریعش رسید؟
 اند؟آیا لوازم تحلیلی صدور و ولادت در اسفار اربعه و بیانیۀ شورای نیقیه پذیرفته شده -2
 اند؟برده شدهآیا این دو مفهوم در معابه گفته شده به جای یکدیگر به کار  -3
 اند؟آیا دو اثر تحت تاثیر فلسفه یونان به ویژه افلوطین بوده -4
 آیا بین مفهوم ولادت در شورای نیقیه با مفهوم صدور در اسفار نزدیکی وجود دارد؟ -5
 

 مفاهیم -3
از ریشۀ وسل به مععاي تقرب و نزدیکي  است و وسیله چیزی است کننه شننخ  بننا آن بننه غیننر   توسل
 (. 3/1841شوداالجوهری،  نزدیک می

 (. 869از وسط گرفته شده و وسط چیزی است که دو طرف داشته استاراغب اصفهانی،  واسطه
در لغت خروج چیزی از چیزی است. برخی مفسران قرآن نیننز مععننای صنندور را در آیننه  یننوم   صدور

به مععای محننل آن تلقننی ( را به مععای خروج یک شیء موجود از شیء دیگر 6یصدر العاس اشتاتا«ازلزال   
(. برخی مفسننرین در ذیننل آیننات 490اند   یقال  صدر عن المکان، إذا ترکه وخرج معه«اابن عاشور،  کرده

 (.16/68و  27/243اندامکارم شیرازی، دیگر نیز به این مععا تصریح کرده
اننند، ار بننردهبه نقل فارابی اولین کسانی که مععای صدور را ضمن قاعننده الواحنند بننرای خداوننند بننه کنن 

رشد آن را به فارابی و (. ابن7اندافارابی، هافلاطون و ارسطو هستعد که فلاسفه مسلمان نیز از آنان پیروی کرد 
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(. در هعد باستان نیز خداوند را مع،ننه و 164گردانداابن رشد،  حکمای ق،ل از وی مانعد ثامسطیوس باز می
هایی با همان مععا از ق،یننل ترشننح، جای واژه صدور واژه (. گاه به  139دانستعداگلسر،  مصدر همه چیز می

« انبجست منههه. در میمر دهم کتاب اثولوجیا چعد بار واژه  شودخروج، فیضان و مانعد آن به کار گرفته می
ینبه کار رفته است که معادل جوشش و فیضان و در زبان یونانی معادل   ؛ 1/537« استاکاپلستون،  آپورَ

برننند، واژه سیعا و ملاصدرا تع،یری که برای ارت،اط بین واجب و ممکعننات بننه کننار مننیبن(. ا279افلوطین،  
-(. میرداماد همه چیز را صادر از خدا می2/206؛ ملاصدرا، اسفار،  19،  التعلیقاتسیعا،  صدور استاابن

 (. 351شماردامیرداماد، داند و قاعده الوحد را از امهات اصول عقلی و فطریات آن برمی
« و معننادل فارسننی آن زایننش اسننت کننه to be born  که معادل انگلیسی آنای عربیست واژه  دتول 

مستلزم ترک و خروج یک شیء یا اشیایی از شیء دیگر اسننت. بعننابراین در ولادت اصننل خننروج چیننزی از 
 شیء دیگر است.

-گننر مننیالسلام نیننز ولادت را شننامل هننر بیننرون آمنندن و خننروج شننیء از شننیء دی امام صادق علیه 
-اند کننه شننامل هننر خروجننی مننی(. برخی مفسران نیز تولد را به مععای وسیه آن گرفته101دانداصدوق،  

 (.27/475شودامکارم شیرازی،  
 

 تحلیل مفهوم صدور و ولادت و لوازم آنها -4

 فهمیم شد که در مععای صدور خروج چیزی از چیزی نهفته است بعابراین با تحلیل عقلی می بیان
تواننند امننری معنندوم باشنند. بعننابراین صادر شده از مصدر خارج شده است ق،ل از صدور نمننی  . اگر1 

 صادر ق،ل از صدور باید در مصدر نحوی از وجود را داشته باشد.
. اگر شی صادر شده از ذات مصدر، خارج شده است باید با مصدر سننعخیت داشننته باشنند و گرنننه، 2

آید مصنندر چیننزی را صدری دیگر خارج شده است؛ چون لازم میصدور آن محال خواهد بود یا ایعکه از م
 که فاقد آن است را صادر کعد.

خواهد بننود کننه همننان  Aباشد صادر شده تعها A  . اگر صادر با مصدر سعخیت دارد اگر مصدر تعها 3
 (.352مفاد قاعدۀ الواحد است. برای همین تصدیی به مفاد آن ضروری و بدیهی استامیرداماد، 

. سعخیت میننان 3. عدم محض ن،ودن صادر شده،  2. خروج چیزی از چیزی،  1راین لازمه صدور،  بعاب
 . ضرورت وسایط در آفریعش است.5. قاعدۀ الواحد و 4صادر و مصدر 

-همانعد صدور، در زایش و تولد به خاطر متضمن بودن مععای خروج چیزی از چیزی نیز همان ویژگی
ء ق،ل از تولد، سعخیت بین والد و مولود، قاعده الواحد و در نهایت های صدور یععی عدم محض ن،ودن شی
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 Aباید ق،ل از ولادت  Aیابیم. یععی والد برای تولید ضرورت واسطه در تولید امور مرکب از امر بسیط را می
بننرای به ععوان مولود بننا والنند سننعخیت دارد،   Aرا دارا است حتما    Aرا دارا باشد و چون والد ق،ل از تولید،  

تواند از خود تولید کعد و برای تولید امننور مرکننب نیازمعنند واسننطه را می Aاست تعها   Aهمین اگر والد تعها  
از او خارج شود، نشان دهعده ترکیننب ذات آن  Bو   Aهمچونخواهد بود و الا اگر بدون واسطه، امر مرک،ی 

 خواهد بود، که این خلف است.
 شود نه توضیح داده میمساله این گو آموزش فلسفهدر کتاب 

بخش، وجننود توان با برهان عقلی اث،ات کرد و تقریر آن این اسننت  چننون علننت هسننتیسعخیت را می
دهدن باید خودش وجود مزبننور را کعد ن و به تع،یر مسامحی به معلول خودش وجود میمعلول را افاضه می

تواند اعطا و افاضه کعد امعطی الشیء لا یکون داشته باشد تا به معلولش بدهد و اگر آن را نداشته باشد نمی
گننردد کننه شود، روشننن میفاقداً له( با توجه به ایعکه با اعطای وجود به معلول چیزی از خودش کاسته نمی

ای کننه وجننود معلننول شننعاع و پرتننوی از آن محسننوب گونننهتری دارد، بهصننورت کامننلوجود مزبننور را به
 (.2/90شود«امص،اح یزدی،  می

آن است که اگر این تحلیل را همچعان ادامه دهیم، اضافه بر لوازم گفته شده به بسننیاری از لننوازم   جالب
 فلسفی دیگر همچون قاعدۀ امکان اشرف و محال بودن طفره در وجود به نحو ضرورت خواهیم رسید.

دات زنننده لوازم صدور و ولادت یکسان است؛ ال،ته ولادت بیشتر برای موجو  بعابراین از حیث تحلیلی،
رود. برای همین انتسنناب ولادت بننه خداوننند نسنن،ت بننه انتسنناب و صدور برای اشیای غیرشاعر به کار می

 صدور ارجحیت دارد.
 

 بررسی لوازم ولادت و صدور در دو دیدگاه-5

برای فهم نزدیکی مععای ولادت و صدور در دو دیدگاه و همچعین از آنجایی که ممکن است گفته شننود 
ی شورای نیقیه لفظ صدور یا ولادت به مععای حقیقی به کار نرفته است بلکه صاح،ان این بیانیۀ  در اسفار یا

اند. ضروریست که لننوازم تحلیلننی صنندور و ولادت را در دو دو دیدگاه این دو را به مععایی دیگر به کار برده
فهمیم کععد و آنها را بپذیرند می دیدگاه بررسی کعیم بدین مععا که اگر دو دیدگاه لوازم صدور و ولادت را نقل

اند دوم  ولادت در بیانیۀ شورای نیقیه همان صدور در که این دو مفهوم نخست  به مععای حقیقی به کار رفته
 اند.اسفار اربعه است. و به این دو دلیل هر دو به ضرورت وجود وسایط در آفریعش روی آورده

 لوازم ولدت و صدور در اسفار -5-1
داننند و در ایننن صنندور لننوازم ا به ت،ه فلاسفه، هستی و به ویژه عقل اول را صادر از خداوند میملاصدر
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شود؛ بدین مععا که عقل اول از ذات علتاخداوند( تعزل، ترشح، خروج پیدا مععای حقیقی صدور دیده می
یسننت و (. صننادر اول مسنن،وق بننه عنندم ن6/277و از ذات واجب جوشیده استاملاصدرا، اسننفار،    1کرده

. همچعین همننه اشننیاء ق،ننل از صنندور در  ذات واجننب بننوده 2موجود به وجود خداوند و نه به ایجاد اوست
. برای همننین بعنند از فیضننان بننا واجننب 4، بلکه هر کمالی ق،ل از فیضان در علت خود موجود است3است

خود صادر کعنند و همننه . و از آنجایی که واجب بسیط است تعها بسیط را می تواند از 5الوجود سعخیت دارد 
 شود.چیز به وسیله این واسطه ایجاد می

(، 6/206،  اسفففا ال،ته ممکن است الفاظ متعددی به جننای لفننظ صنندور همچننون ترشحاملاصنندرا،  
(، اشننراقاهمو، 9/141(، تعزلاهمننو، 134(، فیضاهمننان، 277(، تع،هاهمننان، 278ان،جاساهمننان، 

( به کار برده شود، اما باید دانسننت کننه 67، اقارحیمیان،  (، جوشش، سرریز شدن، پرتو افشانی و ان1/65
تننوان بننا همانعد واژۀ صدور مععای خروج چیزی از چیزی وجود دارد؛ و بر اساس این مععا می  در همه آنها

قائل به سعخیت بین خننالی و مخلننوق و قاعننده  6تمسک به قاعده بدیۀ  فاقد الشیء لم یکن معطی الشیء«
س،ب در توضیح نظریه افلوطین کننه ملاصنندرا تحننت تنناثیر آن بننوده اسننتاع،ودیت،   الواحد شد، به همین

کعنند بنندون آنکننه م،نندأ دچننار کاسننتی و تغییننر ( گفته شده است فیض و اشراق مَ،دأ خود را ترک مننی1/43
( که ملاصدرا با تع،یر ان،جاساجوشش( از واجب که در مورد خروج آب از چشننمه بننه 68شودارحیمیان،  

(. او غایننت 6/278، اسفففا کعداملاصدرا،    اعراف( عین آن را از افلوطین نقل و تایید می160ارودکار می
(. س،زواری در 277جوشداهمان،  داند که علت اولی همۀ فضایل است و فضایل از آن میتحقیی را آن می
 لید استاهمان(.نویسد اگر قائل به انفصال و تک ر وجود شویم این نگاه همان قول به توتعلیقۀ خود می

با توضیحات گذشته پاسخ دو پرسش زیر روشن می شود که نخست چرا در فلسفه قاعده الواحنند بدیننۀ 
 شود؟ چرا در فلسفه اسلامی بین علت و معلول ضرورتا سعخیت برقرار است؟در نظر گرفته می

 الف( الواحد لا یصدر معه الا الواحد.
 ب( الواحد لا یتولد معه الا الواحد

 
 (.6/206، اسفا .  صدور سائر الأشیاء الخارجیة في کونها مترشحة عن ذاته«املاصدرا، 1
باقیة ب،قائه لا بإبقائه لأنهنا  -وجوده لا بإیجاده.  العقول... هي وسائط صدور الأشیاء عن الحی تعالی ... فلها الأولیة بأولیته و الآخریة بآخریته کما أنها موجودة ب2

 (.141/ 9کما علمت بمعزلة أشعة نوره و لوازم هویته«اهمان، 
 (.6/155.  و هواالواجب( عالم الالۀه الذی فیه وجود جمیه الاشیاء«اهمان، 3
 (.6/269ذلك الکمال في علته علی وجه أعلی و أکمل«اهمان، ء من الکمالات الوجودیة في موجود من الموجودات فلا بد أن یوجد أصل .  کلما تحقی شي4
 (.39 علی بن موسی الرضا و الفلسفه الالهیه،.  کل ما عداه فهو فیضه، فلا یکون امراً م،ائعاً ععه«اجوادی آملی، 5
علی وجه ارفه و اعلی«، تعلیقنه سن،زواری   معطني  . ملاصدرا  م،دا کل فضیله اولی بتلک الفضیله... فم،دا کل الاشیاء و فیاضها یجب ان یکون کل الاشیاء6

 (.6/116، اسفا الخیر و الکمال لا یکون فاقدا له«املاصدرا، 
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الف و ب در صورتی کننه مععننای واحنند، صنندور، تولنند و  سننعخیت درسننت تصننور   صدق گزاره  معکر
(. چننون 351( معکننر ضننروریات و فطریننات اسننتامیرداماد،  8/388،   حیق مختففو  شوداجوادی آملی،  

(. بنندین مععننا کننه اگننر مععننای 8/413،   حیق مختففو   سخعگوی قاعده خود قاعده است«اجوادی آملی،  
شود که از شی همان برون تراود که در درون اوست و اکعننون کننه درون ود روشن میصدور درست تصور ش 

از  Bو  Aموجودی مرکب از  واسطهبی  را از خود صادر نخواهد کرد. چون اگر  Aنیست، جز    Aآن شی جز  
 ن،وده است که این خلف است. Aشیء صادر شود، نشان دهعدۀ آن است که آن شیء تعها  

شود، و به ت،ه آن ست مفهوم صدور، ضرورت سعخیت بین علت و معلول روشن میبعابراین با تصور در
 شود. به ععوان واسطه فیض ضرورتاً اث،ات می 1صادر نخست

رسننعد و  دربارۀ صادر نخست، حکمای مشاء و اشراق با استفاده از قاعده سعخیت به قاعده الواحد می
(. امننا دلیننل خننود 10/72،   حیففق مختففو  جوادی آملی،  کععد«ابه دن،ال آن صادر نخست و ... را ثابت می

در درون مصنندر   Aسعخیت، ان،جاس، ترشح، صدور، تعزل و خروج اشیاء از ذات الهیست. بدین مععننا تننا  
-از آن خننارج مننی Aاست، تعها   Aن،اشد امکان صدور نخواهد داشت؛ برای همین مصدر بسیطی که تعها  

 شود.
یزی از چیزی استوار است نیز ضننرورتاً بننر اسنناس سننعخیت ط،یعت چون بر اساس صدور و خروج چ

اگر سعخیت را عام ندانیم صدور هر چیزی از چیز دیگر جایز خواهنند   شوداز این رو گفته میکعد،  عمل می
اند که قاعده الواحد تعها (. برخی محققین به این نکته توجه داشته5/401،   حیق مختو  بوداجوادی آملی،  
واجب و ممکن قابل ت،یین است، اما خود سعخیت را با در نظر گرفتن فاعل الهی بننودن   بر پایۀ سعخیت بین
(. ال،ته بعداً توضیح خواهیم داد که ط،یعت بر خننلاف   612و    329،  311دانعدای ربی،  واجب سازگار نمی

هننی دچننار کعد؛ برای همین برخلاف فاعل الفاعل الهی به نحو تجافی و نه تجلی اشیاء را از خود صادر می
شود. برای همین صدور و ولادت به نحو تجلی با فاعل الهی سازگار است، اما صنندور و نقصان و تغییر می

 انجامد، با فاعل الهی سازگار نیست.ولادت به نحو تجافی چون به تغییر ذات می
 لوازم صدور و ولدت در بیانیۀ شورای نیقیه  -5-2

ای در تفکننر ه اسننت. همچعننین بنناور بننه ولادت جایگنناه ویننژه شورای نیقینن  ولادت و زایش محور بیانیۀ
بعد اعتقادات آنها را مساله ولادت ذکر کرد، هر چعد ایننن مسنناله توان ترجیهای که میمسیحیت دارد به گونه

رفتننه اسننت، بلکننه از ابتدا جزء عقاید آنها ن،وده است یا حداقل جزء ضروریات دین مسیحیت به شمار نمی

 
 (.414/ 8   حیق مختو ،شود«اجوادی آملی،  .  وحدت و بساطت صادر نخست بدون استفاده از قاعده الواحد اث،ات نمی1
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ودن یا پسر بودن حضرت عیسی علیه السلام معرکۀ آراء بوده است و شاید بیشترین تعننار  مسالۀ مخلوق ب
 (.22آرائی که نس،ت به این مسأله خود را ظاهر کرده است در شورای نیقیه باشداروبعستاین، 

در ابتدای قرون اولیه مسیحیت دو نگاه به رابطه حضرت عیسی علیه السلام و خداوند بوده است بننرای 
ن نزاع بر سر ازلی و الهی بودن بودن مسیح به ره،ری آتاناسیوس که تحت تاثیر افلاطننون بوداولفسننن، همی

( و مخلوق و غیر الهی بودن آن به ره،ری آریوس به شکل وسننیعی بننوده اسننت. آریننوس الننوهیتی کننه 330
و اوریگن مطننرح   ( را که فلاسفه آبای اولیه کلیسا همانعد ایرنایوس 385لوگوساهمان مسیح ازلی(اهمان،  

( که سرانجام جریان آریوس در شورایی متشکل از مسیحیان شکسننت 603کرداولفسن، کردند، نفی میمی
شود. در این بیانیۀ همانعنند خورد و عقاید زیر به ععوان اعتقادات اک ریت مسیحیان مورد پذیرش واقه میمی

د، کننه در مطالننب بعنند بننرای فهننم نزدیکننی گیراسفار ملاصدرا لوازم ولادت و صدور مورد پذیرش قرار می
 پردازیم صدور و ولادت  به نقل این بیانیۀ سپس تط،یی لوازم ولادت در آن با لوازم صدور نزد ملاصدرا می

  ما ایمان داریم به خدای یکتا، پدر قادر مطلی، آفریدگار آسمان و زمین و هر آنچه پیدا و ناپیداست
I believe in one God the Father almighty maker of heaven and earth, of all things 

visible and invisible 
 از خدا زاییده شده  ما ایمان داریم به خداوند واحد عیسی مسیح، پسر یگانه -1

I believe in one Lord Jesus Christ, the Only Begotten Son of God 
 ازلی پدر. مولود -2

born of the Father before all ages 
 او خداست از خدا، نور از نور -3

God from God, Light from Light 
 خدای حقیقی از خدای حقیقی -4

true God from true God 
 و آفریده نشده استزاده شده  که -5

begotten, not made 
 هم ذات با پدر -6

consubstantial with the Father 
 به واسطه او همه چیز آفریده شد. -7

through him all things were made 
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 او به خاطر ما انسان ها و برای نجات ما از آسمان پایین آمد و انسان گردید. -8
For us men and for our salvation he came down from heaven 

 .(96به قدرت روح القدس، از مریم باکره تن گرفت و انسان گردید...« امفتاح، قع،ری، سلیمانی،  -9
and by the Holy Spirit was incarnate of the Virgin Mary, and became man 

، اسفففا یگانگی مولود نخست همانعد صادر نخست در حکمت متعالیهاملاصدرا،  1در ع،ارت شماره 
داند که فراتر گیرد. هرچعد ملاصدرا وحدت صادر نخست را حقه حقیقیه می( مورد پذیرش قرار می7/116

 ت حقیقی استاز وحد
مولود نخست ازلی است همانگونه که صادر نخست نزد ملاصدرا نیز ازلی اسننت.   2در ع،ارت شماره  

 برای ایعکه لازمه صدور و ولادت ازلی بودن شی است.
بین مولود نخست با والد سعخیت برقرار است، همانگونننه کننه بننین صننادر   6و    4،  3در ع،ارت شماره  

( چون لازمۀ صدور و ولادت 166نیز سعخیت برقرار استاط،اط،ایی،    نخست با واجب در حکمت صدرا
 سعخیت بین والد و مولود یا مصدر و صادر است.

مولود مس،وق به عدم نیست، همانگونه که نزد ملاصدرا صادر نخست نیز مس،وق به  5در ع،ارت شماره  
ل کلمه بود. کلمننه بننا خنندا بننود و عدم نیست. همین مساله در انجیل یوحعا ایعگونه بیان شده است   در از

(  همه چیز به وسیلۀ او هستی یافننت و 2کلمه خود خدا بود. از ازل کلمه با خدا بوداکتاب مقدس، یوحعا، 
 (.2بدون او چیزی آفریده نشد...«اکتاب مقدس، یوحعا، 

کننه نشننان نکتۀ مهم در این ع،ارت این است که در آن ولادت در مقابل آفریده شدن قرار گرفتننه اسننت، 
دهعدۀ این مطلب است که مسیحیان برای نشان دادن ازلی بودن و حادث زمانی ن،ودن حضرت عیسی علیننه 

اند نه این که اعتقاد داشته باشعد که عیسی علیه السلام همچننون السلام واژۀ ولادت و زایش را انتخاب کرده
 نه آمده است یک موجود جسمانی زاده شده از خدا است. در شرح این بیانیه ایعگو

اش اقرار کرد که پسر خدا مولننود اسننت در اعتقادنامه  325 اولین شورای کلیسای جهانی نیقیه در سال
ذات با پدر است و آریوس را که عقیده داشت پسر خدا از عدم بننه وجننود آمنند و از جننوهر نه مخلوق، و هم

 (.161دیگری غیر از جوهر پدر است محکوم کرد« امفتاح، قع،ری، سلیمانی، 
شود که استعمال واژۀ ولادت و زایش برای عیسی مسننیح بننرای دوری جسننتن از از بیان فوق روشن می

گونننه بوده است همننان 1مخلوق بودن و مس،وق به عدم بودن عیسی علیه السلام و در کل نفی عقاید آریوس 

 
 (.73ازی بخشید که به چیزها بخشیده بود و او را به مقام فرزندخواندگی خود رساند«اروبعستاین، آغاز پسر را آغ. سخن آریوس این بود که   خدای بی1
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الیننه اسننت. که لفظ صدور برای رساندن مععای ازلیننت و سننعخیت صننادر اول بننا واجننب در حکمننت متع 
کردند تا سعخیت و ش،اهت حضرت مسیح با خداوند را با تحلیلی کننه مسیحیان بحث ولادت را مطرح می

 (.340-3در ابتدای مقاله گذشت را اث،ات کععداولفسن،  
-شود در جریان خلقت اشیاء از عدم ایجاد میبرای همین توماس بین مخلوق و مولود تفاوت قائل می

شود به نظر توماس خدای پدر معشاء صنندور پسننر ایش چیزی از ذات پدر متولد میشوند، ولی در جریان ز
است و پدر و پسر معشاء صدور روح القدس. پسر یا کلمه همان عقل الهی است که در آن صور همۀ اشننیاء 

 (.259وجود دارد و از طریی آن جهان آفریده شده استاسید هاشمی، 
رساند که مفاد آن همان ضرورت توسننل بننه صننادر ول را میضرورت توسل به مولود ا  7ع،ارت شماره  

نخست برای آفریعش بر اساس قاعدۀ الواحد در نگاه ملاصدرا است که مفنناد آن صنندور تعهننا یننک موجننود 
 سعخ با خداوند است و وساطت صدور و خلقت سایر موجودات را دارد.ذات و همهم

مقدس که بر این بیانیه تاثیر داشننته اسننت آمننده   ال،ته ضرورت وجود واسطه در موارد متعددی از کتاب
 های زیر دقت کعیم است؛ به ع،ارت

 (.24، 3سازد«ارومیان  با فیض خدا، همه به وساطت عیسی مسیح که آنان را آزاد می
 همه چیز به وسیلۀ او اکلمه یا همان مسیح( هسننتی یافننت و بنندون او چیننزی آفریننده نشنند« اکتنناب 

 (.2مقدس، یوحعا، 
کعیم ای ما فقط یک خدا هست یععی خدای پدر که آفریععدۀ همه چیز است و ما برای او زندگی مننی بر

و فقط یک خداوند وجود دارد، یععی عیسی مسیح که همه چیز به وسیله او آفریننده شنند و مننا بننه وسننیله او 
 (.6، 7کعیم«ااول قرنتیان  زیست می
که اولننین (. و این5/348،  اسفا اربعه باشداملاصدرا،  تواند اشاره قوس نزول در اسفار  می  9و    8مورد  

 شود، عقل اول است.موجودی که در این سلسلۀ موجودات نازل می
نتیجه آن است که پذیرش ولادت در این بیانیۀ ضرورتاً به پذیرش لوازم ذکر شده به ویژه وجود وسننایط 

ن تعها به این علت است که صنندور همننان انجامد و ایدر تحلیل مفهومی صدور و ولادت و اسفار اربعه می
ولادت اسننت و ولادت همننان صنندور اسننت. یکننی از معاصننران مسننیحی همانعنند کشننیش گریگننوری 

گوید گوید   همان طور که یوحعای رسول مینرسیساناکشیش ارامعۀ تهران( در تأیید سخن فوق ایعگونه می
شود. زیرا صدور همننان القدس از پدر صادر می  گوید که روحکه کلمه نزد خدا بود، به همان ترتیب نیز می
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 .1تولد است و تولد همان صدور است«
 

 اقرار دو دیدگاه به ولادت به جای صدور -6
انجامعد و ایننن نشننان دهعننده ولادت و صدور هر دو ضرورتاً به لوازم یکسانی به ویژه وجود وسایط می

دهد بننه کنناربردن آنهننا در دو جریننان را نشان مینزدیکی این دو مفهوم است. شاهد دیگری که این نزدیکی  
 فکری به جای یکدیگر برای نشان دادن کیفیت رابطه واجب و صادر نخست است.

ع،ارات زیادی در انجیل وجود دارد که در مورد فرزند بودن حضرت عیسی نس،ت به خدا تصریح شننده 
گفتعنند تواعیسننی د به پننای او افتنناده میگوید   و کسانی که در قایی بودناست، از جمله در انجیل متی می

 (.33  14علیه السام( واقعاً پسر خدا هستی«امتی، 
برند واژۀ صدور را نیز برای طور که واژۀ زایش و ولادت را برای حضرت مسیح به کار میمسیحیان همان

 (.425برنداناس، حضرت مسیح به کار می
اند. نیننز گیری بیانیۀ شورای نیقیه نقش داشتهی در شکلپولس و آبای اولیه کلیسا تا آتاناسیوس که همگ 

دان مسیحی گعوسی مصننری دانستعد. به ععوان م ال والعتیعوس الهیرابطه خداوند با صادر اول را صدور می
داند که عزم کرده تا عقننل را از خننود صننادر کعنند و نیننز در در سدۀ دوم میلاد پدر اول یا خدا را موجودی می

هننای ید که او کسی است که عقل را از خود صادر کرده است. و همچعین در اندیشۀ اوفیتگووصف او می
م زاده شده، اصطلاحات مورد اسننتفاده در ترجمننۀ لاتیعننی 130دانان بزرگ مسیحی که در  ایرنایوس از الهی

سننخعانی  « و در یونانیِ همننانemisitسریز شدن و صادر شد    ،ایرنایوس ع،ارتعد صادر کردن، پدید آوردن
م( نقننل شننده اصننطلاحات مننورد   393است که از تئودورتانویسعده و اسقف مسیحی انطاکیننه در سننال  

 (.574اند از   مولود شده است« و  صادر شد« استاولفسن،استفاده ع،ارت
کعد؛ بننه ععننوان در مقابل ملاصدرا نیز به جای لفظ صدور در موارد متعددی از لفظ ولادت استفاده می

( و ازدواج 1/231، اسفففا لاصدرا موالید وجودیه را متولد از ازدواج قوۀ فاعل و قوه قابلاملاصدرا، نمونه  م
 حیففق دانننداجوادی آملننی، اسماء الهی به ععوان موجودات عیعی را موجب تولد اسماء مرکب جدیدی مننی

دانننداهمان، قول که بسیط و مجردند مننی(، اشیاء را متولد از ع2/314،  اسفا ملاصدرا،    -9/564،  مختو  
دانداهمان، ( او اشیاء را متولد از قلم یا همان عقل و لوح یا همان نفس کلی و هیولی می6/195و    3/405
داند که م،دا تدبیر عننالم کننون و فسنناد متولنند از عقننول اسننتاهمان، (. رأی اک ر قدما را در این می6/303

 
 ای.های تک صفحهدر حوزه   04/09/1396 21 11نوشته شده در تاریخ  29/8/96. همایش مفهوم حکمت در ادیان توحیدی 1



             141 /هیق ین یشورا یۀانیمفهوم صدور و ولادت و لوازم آنها در اسفار اربعه و ب لیتحل  ؛عباسی، عبیداوی      

 

(  و سننایر فلاسننفه نیننز 1/43ا که ملاصدرا تحت تاثیر آنها بوده اع،ودیت،  (. ال،ته این تع،یر نزد عرف 6/400
 شود.دیده می

 (.416/ 3، الفتوحات المکیةوالد الکون و کونی ولده« اابن عربی،           انما الحی الذی اعرفه      
  فانه لم یکن له کفوا احد           عج،ا عن تعزیه عن الصاح،ه و الولد

 (.4/349العالم ما تولد          من ذی روح او جسم و جسد«اهمان،  ععه تولد فی
 نویسد داند و میسیعا موجودات را متولد از عقول میابن 

، الهیات من کتففاا الافففا  انه م،دا کل موجود عقل اوائل الموجودات ععه و ما یتولد ععها«اابن سیعا،  
385.) 

برننند و و نیز مفهوم ولادت را بننه جننای صنندور بننه کننار مننیشارحان و پیروان ملاصدرا نیز تحت تاثیر ا
 معتقدند که عالم ط،یعت متولد از عالم لاهوت است 

خورد این است که الولد سر ابیه که مراد اتحنناد حقیقننت و یک جمله که بسیار بلعد است و به چشم می
عننالم متولنند از مقننام  فیضان وجود ولد است از جمیه اجزای وجود والد ... و چون نشننئۀ ملننک و ناسننوت

باشد چعان که حضرت عیسی علیه السلام فرمود  انی ای از علتش میلاهوت است بلکه هر معلولی زاییده
ذاهب الی ابی و ابیکم السماوی« .... درست دقت شود که عیسی روح الله است و دربارۀ تو هننم  نفخننت 

ه ثابت است، او به سوی پدر روانه شنند تننو فیه من روحی« آمده است و چون این معاس،ت با عیسی روح الل
 (.133زاده، هم جان پدر سوی پدر شواحسن

استعاد به سخن این بزرگان برای آن است که بر الفاظ جمود نکعیم و دیدگاه ملاصدرا را به خاطر کاربرد 
ی و الفاظ صدور و ولادت مادی ندانیم، چون مععای ولادت و صدور در سخن این بزرگننان بننه مععننای عرفنن 

 جسمانی آن نیست که موجب نق  پروردگار شود بلکه به مععای تجلی و ظهور است.
 

 توجیه ولادت و صدور در دو نگاه -7

 توجیه ولدت و صدور در اسفار-7-1
انگارانه دارند و در نظننر ملاصنندرا از چعننین مععننایی تننوالی از آنجایی که صدور و ولادت مععایی مادی

مجموعه  سائل فلسفی آیداملاصدرا،  ب بودن خداوند و تعدد قدما لازم میباطلی همچون جسمانی و مرک 
 شود ( دو پرسش مهم مطرح می435، صد المتالهین

 انگاری خداوند است؟آیا لازمه صدور و ولادت در نگاه ملاصدرا مادی  الف: 
سنناطت، پاسخ به پرسش فوق معفی است. و دلیل آن این است که در همننه آثننار ملاصنندرا تاکینند بننر ب
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فعلیت صرف، تجزیه ناپذیر بودن خداوند شده است. برای همین ملاصدرا انتساب صدور و ولادت به ایننن 
 (.435، مجموعه  سائل فلسفی صد المتالهینکعد املاصدرا، مععا را به خداوند رد می

 افتد؟پس این صدور و ولادت چگونه اتفاق می ب: 
؛ 386،  توحیففد    آففرآ نه تجافی استاجوادی آملننی،  پاسخ این است که این صدور به نحو تجلی و  

صففو ت و و همننو،  11/560، تسففمی و همننو،  201،  ای از صففهیای حفف جرعهبرای بررسی بیشتر  همو،  
(. به این مععا که شننی صننادر شننده پننس از 200، معرفتشريعت    آيمه ، همو،  47،  سیرت انسا     آرآ 

کعد. به همین خنناطر در مرت،ننۀ عالیاخداوننند( ت،ۀ عالی حفظ میصدور به مرت،ۀ دانی، وجود خود را در مر
شود. در این نگاه حقیقت واحد اسننت و همننه اشننیاء، شننئون، رشننحات، حی یننات، هی  تغییری ایجاد نمی

(. کننه از ذات آن 1/46،  اسفففا فعون، اطوار، سایه، درخشش و تجلیات آن حقیقت واحد استاملاصنندرا،  
ا موجودند اما به وجننود خداوننند، و هننی  انفصننال، م،ایعننت و اسننتقلال از آن اند. این اشیحقیقت جوشیده

توان نام این رابطه را اتحنناد یننا حلننول (. که با نفی ثعویت نمی49،  الاواهد الربوبیةندارنداصدرالمتالهین،  
ه (. بعابراین با انتساب صدور و ولادت به نحو تجلی به خداوند دیگر تننوالی بنناطلی کنن 50گذاشتاهمان،  

ای در نفننی ملاصدرا در نفی ولادت بیان کرده است وجود ندارند تا گفته شود چگونه ملاصدرا از جهتی ادله
پذیرد؛ پاسخ آن اسننت کننه صنندور و کعد و از جهتی دیگر صدور و ولادت و لوازم آنها را میولادت ذکر می

م باطلی همانعد جسننمانیت و ولادت دو قسم است  صدور به نحو تجافی و صدور به نحو تجلی؛ آنچه لواز
 تغییر در ذات خداوند را دارد، صدور و ولادت به نحو تجافی است.

بعابر م،انی ملاصدرا گفته نشود قول به صدور و ولادت مخالف دین است، چننون بننا توضننیحات فننوق 
کعد ولادت به نحننو تجننافی اسننت نننه ولادت بننه نحننو تجلننی. چعننین گردد که آنچه دین نفی میروشن می

هایی در حل تعار  بین دین و فلسفه فراوان است؛ به ععوان نمونننه، در دیننن جهننان حننادث معرفننی اسخپ
شننود؛ راه حننل بننرون رفننت از ایننن تعننار  در فلسننفه شود و در حکمت متعالیه بر قدم عالم تاکید میمی

کمننت شود حدوث دو قسم است  حدوث زمانی و حدوث ذاتننی، و آنچننه حاسلامی این است که گفته می
کعنند کعد حدوث زمانی کل ماسوای واجب است، نه حدوث ذاتی، و آنچننه دیننن اث،ننات میمتعالیه نفی می

 حدوث ذاتی است نه زمانی؛ بعابراین تعارضی بین دین و فلسفه وجود ندارد. 
 توجیه به کار گیری ولدت و صدور در بیانیۀ شورای نیقیه-7-2

 ن وجوهی را ذکر کرد توابرای توجیه قول به ولادت مسیحیان می
السلام با زبننان تم یلننی سننخن گفتننه؛ بعننابراین باینند انجیل تصریح دارد بر ایعکه عیسی علیه  -7-2-1

احتمال داد که ذکر ولادت مععای مادی نداشته باشد بلکه از باب تم یل باشد که بخواهنند شنندت ارت،نناط و 
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ط مسانخت واجب و صادر اول یننا ازلیننت مسانخت خداوند و مسیح یا ازلیت مسیح را همانعد شدت ارت،ا
تر دانسته، و ملاصدرا ع،ارت صدور را معاسب صادر اول را بیان کعد؛ اما مسیحیت ع،ارت ولادت را معاسب

 گوید دیده است. برای همین انجیل می
، مننرق  13داد«امتننی  جز با تم یل با آنها صح،ت نکرد اما توضیح همه چیز را به شاگردان خود می 

4.) 
های پسر، نخست زاده و یگانه مولننود را هایی همچون پولس یا یوحعا واژه برای همین در ابتدا شخصیت

 (.327بردنداولفسن، به مععای مجازی به کار می
شورای نیقیه هستعد کسانی را تصریح بننه ایننن   گذار بیانیۀهی  یک از آبای اولیه کلیسا که پایه  -7-2-2

اننند، بلکننه آبننای اولیننه ها دارد سننرزنش نکردهایش و ولادتی همچون ما انسنناناند که خداوند زمطلب کرده
هننا را بننه خنناطر اسننتعمال واژۀ صنندور بننه مععننای ظنناهری پینندایش مننورد انتقنناد قننرار کلیسننا گعوسننی

( برخننی از آنننان همچننون اوریگننن، ترتولیننان، لاکتننانتیوس، یوسننتین شننهید و 3-330دادنداولفسننن، می
کععد که ن،اید از مععای صدور مععایی مادی به نحو بریدن و تجزیننه کننردن و جنندا کننردن ایرنایوس تاکید می

 (.330-3برداشت کرداهمان،  
داننند، بلکننه تولنند های معمننولی و جسننمانی نمننیهمچعین در انجیل یوحعا فرزند شدن را همانعد تولد

 کعد جسمانی را از خداوند  نفی می
این امتیاز را داد که فرزننندان خنندا شننوند کننه نننه مانعنند تولنندهای    به همۀ کسانی که او را ق،ول کردند 

معمولی و نه در اثر تمایلات نفسانی یک پدر جسمانی، بلکه از خدا تولد یافتعد«ا کتنناب مقنندس، یوحعننا، 
2.) 

کعیم این کلمه مولود ماست یوستین شهید معتقد است ولادت مسیح همانعد کلمه است که آن را ادا می
فرستیم به طریی بریدن و جدا کردن نیست تا پس فرستادن آن به بیرون دچار آن را ادا و بیرون میهعگامی که  

 (. 332کاستی و نق  شوداولفسن، 
آتاناسیوس نیز باور دارد که ولادت به نحو بهرمعدی از خداوننند اسننت بعننابراین موجننب تاثیرپننذیرفتن، 

 (.330شوداهمان، تقسیم و تجزیۀ خداوند نمی
کتاب تعالیم کلیسای کاتولیک در شرح بیانیۀ شورای نیقیه آمده است  حادثۀ بی نظیننر و معحصننر یا در  

به فرد تجسد پسر خدا به این مععا نیست که عیسی مسیح قسمتی خدا و قسمتی انسان اسننت و مسننتلزم آن 
خنندا بنناقی نیست که او نتیجۀ ترکیب منن،هم دو ععصننر الهننی و بشننری باشنند او واقعنناً انسننان شنند و واقعنناً 

 (. 159ماند«امفتاح، قع،ری، سلیمانی، 
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ی شورای نیقیه مخالف م،انی و اعتقادات تاثیرگننذاران انگاری ولادت و صدور در بیانیۀمادی  -7-2-3
بر آن به ویژه آبای اولیه کلیسا در مورد خداوند است. آنان همانعنند ملاصنندرا خداوننند را موجننودی بسننیط، 

با فر  بساطت خداوند بتوانعد قائل به صنندور اشننیاء یننا ولادت چیننزی از   دانعد چگونهمجرد و مطلی می
 خداوند به مععای مادی آن باشعد.

گوید با ایعکه مجرد بودن خدا و به تع،یر دیگر جسمانی ن،ننودن خداوننند در کتنناب مقنندس اوریگن می 
معد در کتاب مقدس ذیننل نامطرح نشده است باید بررسی کرد که آیا آنچه فیلسوفان یونانی غیرجسمانی می

کعد   خنندا را هرگننز کسننی شود یا نه؟ او به آیاتی از کتاب مقدس در این باره استعاد مینام دیگری یافت می
(،   خنندا روح 1 15.(  او صننورت خنندای نادیننده است«اکولیسننان، 1  18ندیننده اسننت«ایوحعا، 

 .(244(اگعدمی نصرآبادی، 4  24است«ایوحعا،  
م ش،اهت خداوند با دیگر موجودات را از عهد عتیی استع،اط کرده اسننت   پننس کلمعت اسکعدرانی عد

کعید و کدام ش،ه با او برابننر کعید تا با وی مساوی باشم«؛  پس خداوند را به که تش،یه میمرا به که تش،یه می
 (.40، 18توان کرد«ااشعیا،  می

 کعد آگوستین قدیس خداوند را ایعگونه وصف می
د تو بسیط است؛ تویی که برایت میان حیات و سعادت، مفارقتی نیست و سننعادت ازلننی  ... تعها وجو

 .(387عین ذات توست«اآگوستین، 
رسننیم مععننای مننادی از آن برای همین اگر بتوان در حکمت صدرا وقتی به مساله صنندور و ولادت مننی

ت برگرداننند و از جملننۀ محکمننات دانیم که باید آن را به محکمانکعیم بلکه آن را از متشابهات میبرداشت  
 توان ذکر کرد.نفی جسم بودن از خداوند در کلام ملاصدراست همین توجیه را برای شورای نیقیه می

توانسته براسنناس نظریننه  13شاهد سخن فوق آن است که اکهارت عارف بزرگ عالم مسیحیت در قرن 
املا نزدیک شده و ت لیث را بر این اسنناس تجلی ولادت را توجیه کعد و به نظریۀ تجلی همچون ابن عربی ک 

توجیه کرده است. برای همین است که علامه ط،اط،ایی به آثار اکهننارت علاقننه نشننان داده اسننتاکاکایی، 
 (.11وحدت وجود به روایت ابن عربی و مایستراکهارت،  

ر از هننای تاثیرگننذاران بننر ایننن بیانیننۀ نیننز تایینند کععنندۀ سننخن فننوق اسننت ع،ننارت زینن برخننی ع،ارت
 کعد م( اهل نیسا نیز اشاره به این مطلب می 335گریگوریازادۀ  

 خداوند تقسیم شده است بدون آنکه تقسیم شده باشد... در همان حال که تقسیم شده است واحنند و 
 .(256به هم پیوسته است؛ الوهیت یکی است در سه و سه در یکی...«اآئ،الو و دیگران، 

 کرده است معتقد بود از سده ی سوم میلادی زندگی می شخصیتی همانعد سابلیون که پیش
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 پدر، پسر و روح القدس سه نمود از یک خدا هستعد یا به تع،یری دیگر پدر، پسر و روح القنندس، سننه 
هایی که در نمننایش هننا در توان همانعد نقابمظهر گوناگون یک خدا هستعد، پدر پسر و روح القدس را می

تواند تعهننا بننا اسننتفاده از سننه تصور کرد تعها یک هعر پیشه وجود دارد اما او می  اختیار یک هعر پیشه هستعد
نقاب سه نقش متفاوت ایفا کعد و مسیحیان گاهی با او در هیئت پدر و گاۀ در ۀئت روح القدس و گنناهی در 

 .(255هیئت پسر برخورد کععد«اهمان   
را بر اساس وحدت در ک رت و ک ننرت دهد آن  حکمت متعالیه جریان صدور را به کل جهان نس،ت می

کععد. آنننان در نماید اما آبای اولیه کلیسا جریان صدور را تعها در اقانیم ثلاثه مطرح میدر وحدت توجیه می
تواند ناظر به تشکیک هر چعد در بعد محدودتر باشنند بنندین شننکل کننه در این رابطه تع،یری را دارند که می

ثیر آگوستین بوده است آمده که   ما خدای واحنند در ت لیننث و ت لیننث در اعتقادنامه آتاناسیوس که تحت تا
 (.377پرستیم«اولفسن، واحد را می

 
 تاثیر پذیری هر دو جریان از فلسفۀ نو افلاطونی -8

چرا هر دو نگاه رابطۀ خداوند با مخلوقات را صدور یننا -1ها که   در این قسمت در پاسخ به این پرسش
را در هر دو نگاه لوازم صدور و ولادت به ویژه وجود وسایط پذیرفتننه شننده اسننت؟ چ  -2دانعد؟  ولادت می

اند و آن جریان فلسفه یونننانی بننه ویننژه پاسخ آن است که چون هر دو بسیار تحت تاثیر جریان واحدی بوده
در  داننند، ال،تننه بننه نحننوی کننهحکیم الهی افلوطین است، افلوطیعی که اشیاء را زاییده شننده از خداوننند می

 خداوند تغییر ایجاد نشود.
(؛ برای همین او رابطۀ 1/43و به ویژه افلوطین بوده استاع،ودیت،    1ملاصدرا تحت تاثیر فلسفۀ یونان

-داند. او این تع،یر را که در مورد خروج آب از چشمه به کار مننیخداوند و مخلوقات را به نحو ان،جاس می
داند که علت (. او غایت تحقیی را قول افلوطین می6/278،  فا اس رود را از افلوطین گرفته استاملاصدرا،  

 (.277جوشداهمان، اولی همۀ فضایل است و فضایل از آن می
اما در مورد شورای نیقیه که محصول اندیشۀ آبای اولیه کلیسا از پولس تا آتاناسیوس است باید به تنناثیر 

د ملاصدرا سخت تحت تنناثیر فلسننفۀ یونننانی و بننه ها نگاهی بیعدازیم. آنها همانعافلوطین بر این شخصیت
اند. ق،ل از آنها پولس مهمتننرین شخصننیت تاثیرگننذار در کتنناب مقنندس تربیتننی ویژه فلسفۀ افلاطونی بوده

(. 2/301آوردابریننه، یونننانی داشننته اسننت و بسننیاری از تعننالیم فلاسننفۀ یونننان را در آثننار خننود مننی
 

نامد که اشراق حکمت را به س،ب وجنود آنهنا در جهنان ارسطو را اساطین حکمت می. ملاصدرا حکمای یونان باستان همچون فی اغورث، سقراط، افلاطون و 1
 (.243و  242، الحدوث  یف  سالة، ا صدرملا  اختلافی در اصول معرفت ندارنداهیاند و داند چون این حکما، حکمت را از مشکات ن،وت گرفتهمی
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ن نویسعدۀ مسیحی ق،ل از شننورای نیقیننه بننود تمایننل زیننادی بننه تری م( که پرکارترین و عالم185اوریگعسا
سازش بین فلسفۀ افلاطونی و مسیحیت داشت. او تحت تاثیر فلسفۀ افلاطونی و نوافلاطونی بود و همانعنند 

پذیری دانست یا اعتقاد به حدوث زمانی جهان را موجب خدشهملاصدرا لوگوس را واسطۀ خلقت جهان می
اقانیم ثلاثننه گننویی   (. کاپلستون اعتقاد دارد که او دربارۀ2/35دانستاکاپلستون،  می  تغییرناپذیری خداوند

رسد او لفظ اقعننوم را (. به نظر می35گوید که بیانگر نفوذ نظریۀ صدور نوافلاطونی استاهمان،  سخن می
سننوف م( بننه ععننوان اولننین فیل219-150(. کلمعس اسکعدرانیا351نیز از افلوطین گرفته استاولفسن،  

(. ائوس،یوس قیصری نیننز 2/34مسیحی مایل بود که مسیحیت را در ارت،اط با فلسفه یونان ب،یعداکاپلستون،  
کعنند. او گننذاری مننیهای بزرگ مسیحیت در آغاز بود عقاید خود را برپایه فلسفۀ نوافلاطونی پایهکه از چهره 

کفر بننرای مسننیحیت اسننتاهمان، معتقد است فلسفۀ یونان به خصوص مکتب افلاطون، بستری در دنیای 
اعتقاداتی مانعد ت لیث مقدس و وحدت اقعومی، از تعننابیر و   (. برای همین آبای کلیسا برای بحث دربارۀ37

تننوان گفننت کننه آرای فلسننفی (. بعابراین به طور کلی مننی37کردنداهمان،  اصطلاحات فلسفی استفاده می
یحیان در بیانیۀ شورای نیقیه هسننتعد، ماهیننت افلاطننونی و گذار اعتقادات مسمتفکران مسیحی اولیه که پایه

(. حال جالب آن است که عقل اول یا همان صادر اول که در فلسفۀ یونانی و 19نوافلاطونی داشتاهمان،  
شننده شده است و به ععوان ابزار خداوننند در سنناختن جهننان تلفننی مننیافلوطیعی  از آن تع،یر به لوگوس می

(. همین مولننود نخسننتین زمننانی کننه 1/528مولود خداوند یاد شده استاهمان،    است، به ععوان نخستین
شود. بعابراین ملاصنندرا گیرد به ععوان صادر نخستین از آن تع،یر میمحور سخن در حکمت متعالیه قرار می

طین دار فلسننفۀ یونننان و بننه ویننژه افلننودر اسفار و اتاناسیوس در شورای نیقیه، تع،یر ولادت و صنندور را وام
هستعد به همین خاطر باید بررسی کرد که ولادت و صدور در فلسفۀ نوافلاطننونی بننا توضننیحی کننه دربننارۀ 
تجلی و تجافی گفته شد در فلسفۀ نوافلاطونی به کدام نحو است؟ در پاسخ باید گفت اگر افلوطین صنندور 

اننند. ولننی ربردی نظننر داشننتهرا به نحو تجلی به کار برده است ات،اع  او در عالم مسیحیت نیز بننه چعننین کننا
حقیقت این است که در نظریه صدور افلوطیعی، عالم طوری تصویر شده است که گویا بننه نحننوی از خنندا 

 (. 2/96شوداهمان، شود که خدا به واسطۀ آن دچار کاستی یا تغیر نمیصادر می
صنندور عقننل ولفسن معتقد است که برداشت مسیحیان از صدور لوگوس همننان برداشننت افلننوطین از 

(. بر 331دانعداولفسن، است با این تفاوت که افلوطین صدور را عام ولی مسیحیان آن را مخت  مسیح می
( تاکینند دارد کننه عننالم 193همین اساس آگوستین قدیس که تحت تاثیر افلننوطین بننوده استاآگوسننتین،  

ل ستایشی در ط،یعت اشیاء گوید   اگر چیز قابمخلوقات تجلی و مظهر خداست، هر چعد بسیار نارسا. می
ترین و وصننف ناپننذیرترین یافت شود، اعم از ایعکه شایستۀ ستایش کم یا زینناد باشنند، باینند آن را بننه عننالی
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(. از 320ستایش حمل کرد« و  خداوند نزد توست، تویی که خود نیز بننه یننک تع،یننر خدایی«اآگوسننتین، 
یدان و تغییر ناپننذیر، نامتعنناهی اسننت و در مقننام سویی دیگر خداوند به ععوان موجودی قائم به ذات و جاو

امری نامتعاهی غیر قابل ادراک است. خداوند عننین کمننال و بسنناطت محننض اسننت. بعننابراین حکمننت و 
معرفت او و خیر و قدرت او عین ذات اوست که محل عوار  نیست پس خداوند بننه سنن،ب تجننرد، عنندم 

 (.91/ 2ن، تعاهی، و بساطت خود فراتر از مکان است« اکاپلستو
خلاصه بیان گذشته آن است که نزد افلوطین که معکر خلی از عدم است رابطه خداوند و صادر نخست 

(، 1378به نحو ان،جاس، جوشش، فیضان و در زبان یونانی معننادل  آپننورَین« اسننتاافلوطین، اثولوجینناا
واسطه در آفریعش است. (. برای همین نزد او صادر نخست هم سعخ با خداوند و 1/537، کاپلستون،  279

اننند، بننه اسفار ملاصدرا و بیانیۀ شورای نیقیه در ت،ین رابطه واجب و صادر نخست تحت تاثیر افلوطین بوده
اند و لننوازم آن را بننه ویننژه واسننطه در آفننریعش این دلیل رابطه خداوند بننا اشننیاء را صنندور و ولادت دانسننته

 اند.پذیرفته
 

 گیرینتیجه

نیۀ شورای نیقیننه از مهمتننرین آثننار فلسننفه اسننلامی و مسننیحیت هسننتعد در ایننن دو مع،ننه اسفار اربعه و بیا
 ترین مفاۀم صدور و ولادت است محوری

در این تحقیی نخست  با تحلیل این دو مفهوم به لننوازم مشننترکی همچننون خننروج چیننزی از چیننزی، 
ئط در قننوس نننزول بننه نحننو ازلیت، سعخیت بین والد و مولود یا مصدر و صادر و ضرورت توسننل بننه وسننا

 ضرورت رسیدیم که نشان دهعدۀ آن است که بین صدور و ولادت ارت،اط مععایی نزدیکی وجود دارد 
شده است  دوم  با بررسی این دو مع،ه روشن شد که در دو مع،ه گفته شده لوازم صدور و ولادت پذیرفته

است و هر دو طرف آن را به مععای حقیقی به باید گفت صدور در اسفار اربعه همان ولادت در شورای نیقیه 
اند. ال،ته این کاربرد هر چعد مععننایی حقیقننی اسننت امننا بننا صنندور و ولادت بننه مععننای مننادی آن کار برده
 باشد.ها فاصله دارد و این به دلیل تفاوت بین ولادت و صدور به نحو تجلی و تجافی میفرسعگ 

شود که مفهوم صدور به جای ولادت و مفهننوم ولادت یده میسوم  با بررسی دو اثر در موارد متعددی د
شود که نشان دهعده آن است که صدور می تواننند مععننای ولادت را برسنناند و به جای صدور به کار برده می

شود ن،اید بر لفظ جمود کرد و از این دو لفظ، مععای مادی کننه مخننالف عقننل و بالعکس ال،ته باز تاکید می
 باشد نه تجافی.کرد؛ بلکه در ایعجا صدور و ولادت به نحو تجلی مینقل است استع،اط  

چهارم  تاکید بر صدور و ولادت در دو نظریه به خاطر تاثیرپذیری از جریان واحدی اسننت کننه همننان 
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 فلسفه یونانی به ویژه افلوطین بوده است.
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The Human Agency according  

to the Theological School of Ḥillah 
Dr. Hasan Taleghani 

Associate professor, Research Institute of Quran and Hadith 

Email: hasan.taleghani87@gmail.com   

Abstract 

Although, following the Ahl al-Bayt (P.B.U.T.), the Imamiyya have believed in the real agency of 

the human and the negation of predestination, the Imamiyya theologians have presented different 

readings and explanations of the human agency in different historical periods. In the school of 

Ḥillah, where the theological method and basic concepts of theologians approached philosophy, the 

theologians’ explanation of agency had undergone a change. This study attempts to show that 

although the theologians of Ḥillah emphasized the role of man in the emergence of actions by 

proving the power to act and to avoid before performing the action, and the will that determines 

the power, they distanced themselves from their predecessors by accepting the model of 

philosophical causality. In the explanation of Ḥillah theologians, on the one hand, the power and 

will of man in a longitudinal system are the effects of the will and power of the Almighty, and on 

the other hand, they are considered as the complete cause of the act which necessarily implies the 

essential issuance of the action. 

Keywords: the school of Ḥillah, human agency, determinism, free will, the intermediate position 
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 چکیده 

اند، اما متکلمااان امامیااه در و نفی جبر باورداشتهالسلام( به فاعلیت حقیقی بیت)علیهماگرچه امامیه به پیروی از اهل
اناادد در مدرسااه حلااه  ااه رو  های متفاوتی از نحوۀ فاعلیت انسان ارائه دادهها و تبیینادوار مختلف تاریخی قرائت

ی  لامی و مفاهیم پایه متکلمان به فلسفه نزدیک شد، تبیین متکلمان از فاعلیت نیز تغییر  رده استد این نوشتار ساا 
ای  ه مخصص قاادرت دارد تا نشان دهد اگرچه متکلمان حله با اثبات قدرت بر ف ل و ترک پیش از انجام ف ل و اراده

است، نقش انسان در پدید آمدن اف ال را تأ ید  ردند، اما از سوی دیگر با پذیر  الگوی علّیاات فلساافی، از دیاادگاه 
ان حله از یک سو قدرت و اراده انسان در یک نظام طولی م لول متکلمان پیش از خود فاصله گرفتندد در تبیین متکلم

شود  ه لازمه این دیدگاه، صاادور اراده و قدرت حق ت الی است و از سوی دیگر علت تامه برای صدور ف ل تلقی می
 ضروری ف ل خواهد بودد

 مدرسه حله، فاعلیت انسان، جبر، اختیار، أمر بین أمرین  : واژگان کلیدی 
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 مقدمه

های دیرین اندیشمندان و از دغدغه له جبر و اختیار و تبیین فاعلیت انسان از موضوعات بسیار مهممسأ
دانان بوده استد ارتباط عمیق و پیچیده این موضوع با سایر موضوعات الاهیاتی سبب شده است تااا و الهی

ن اساالام نیااز ایاان های مختلف فکری هر یک برای حل این مسااأله تاالا   نناادد در جهاااها و جریانگروه 
ترین منازعات  لامی میان موضوع یکی از نخستین محورهای مورد نزاع مسلمانان بوده و به یکی از گسترده

فرق اسلامی تبدیل شده است؛ نزاع قدریه با جهمیه، نزاع اهل حدیث و از سویی اشاعره با م تزله و امامیااه 
های  لامی با تکیه باار ای از جریانع قابل تأمل استد پارهو حتی نزاع م تزله و زیدیه با امامیه در این موضو

ظواهر قرآن و حدیث به جبر گراییدند و گروهی با توجه به نظام تکلیف، حرّیاات و اختیااار انسااان را تا یااد 
ای جز تفااویو و هایی پیشنهاد نمودند ه نتیجهپردازی، نظریه ردند، اما هم ایشان در مقام تحلیل و نظریه

رفاات از ایاان مشااکل دن فاعلیت خداوند دربر نداشتد در این میان راه سومی به عنااوان راه برونمحدود  ر
تاریخی از سوی اهل بیت علیهم السلام ارائه شد؛ در این آموزه، جبر و تفویو هر دو به صراحت نفی شده 

سلام با عنوان »أمر بین شودد دیدگاه اهل بیت علیهم الو فاعلیت حقیقی و مبتنی بر اختیار و آزادی تأ ید می
أمرین« مورد پذیر  و تأ ید همه امامیه قرار گرفت و به عنوان یکی از شاا ارهای شاای ه شااناخته شااد، امااا 

ها و های مختلف تاااریخی و در راسااتای تبیااین و تحلیاال ایاان نظریااه، دیاادگاهمتکلمان شی ه در طول دوره
یاار رویکردهااا و رو   لاماای، تغییاار در مفاااهیم و اناادد تغیخوانش های مت دد و گاه مت ارضی ارائااه داده

اصطلاحاتِ پایه و عواملی از این دست  ه در هر یک از مدارس  لامی به نسبتی پدید آمااده اساات، منشااأ 
 های اعتقادی شده استد  های متفاوتی از آموزهتفسیرها و خوانش

ه  لاماای حلااه اسااتد در اواخاار یکی از مدارس  لامی مهم و تاثیر گذار در تاریخ تفکر امامیه، مدرس 
تااوان ایاان شااهر را هاام از نظاار دار  لام امامیه شد و میسده ششم هجری و پس از مدرسه ری، حله میراث

بناادی  ااردد در حلااه  االام های  لامی در  نار بغداد و برتاار از ری ردهگستره و تنوع و هم از جهت نوآوری
یک بار دیگر به نمایش گذاشت، بلکه با درآمیختن  االام بااا  های گوناگون خویش رامایهامامیه نه تنها درون
گرای بغداد و  لام ای از تاریخ  لام شی ه را رقم زدد در این مدرسه دو رویکردِ  لام عقلفلسفه، مرحله تازه

ای و روشی بااه م تزلااه متااأخر، بااارزترین مشخصااه و چنان امتداد یافت، اما تمایل اندیشهگرای قم همنص
ریان عقلگرای مدرسه  لامی حله بود  ه با مهاجرت سدید الاادین حمصاای رازی بااه حلااه وپایااه ویژگی ج

گذاری  لام عقلی در آن شهر این رو  و گرایش فکری در حله استقرار یافت و  پس از  او دیگاار متکلمااان 
-11 ؛ رضااایی،191ساابحانی، این مدرسه نیز با همین رویکرد به اندیشه ورزی هااای  لاماای پرداختناادد 

 د)15
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متکلمان حله، دیدگاه م تزلیان متقدم در مباحث مربوط به دقیق الکلام را  نار گذاشته و تمااایلاتی بااه 
شااد و تقاباال اند؛ این تغییرات گاه سبب تغییر در مواضع آنان در جلیل الکلام نیز میفلسفه مشاء نشان داده

دد با ورود خواجااه نصاایر الاادین طوسی)شااار  جدی  لام امامیه با فلسفه، به ت امل و تاثیر پذیری بدل ش 
( و ابن میثم بحرانی به حله، نسبت  لام با فلسفه تغییرات جدی تری پیدا  ردد خواجااه پاایش اشارات تاب  

از آنکه در قامت یک متکلم ظهااور  نااد فیلسااوفی مشااایی اسااتد وی در آثااار  لاماای خااویش از رو  و 
م امامیه را به شااکل محسوساای بااا اصااطلاحات و مفاااهیم اصطلاحات فلسفی بیش از پیش بهره برد و  لا

فلسفی ممزوج  ردد پس از خواجه، شاگرد سرشناس وی علامه حلی نیز این شیوه را ادامه دادد علامه چهره 
بارز  لامی بود و شخصیت تاثیرگذار وی نقش اساسی را در اختلاط  لام امامیه با فلسفه مشااایی داشااتد 

حکمةة  قد( بااود و  تاااب 675ن دوران نجم الدین علی بن عمر  اتبی قزوینی)وی شاگرد فیلسوف بزرگ ای
المحاکمات بین شرحی قد( نویسنده  تاب  726وی را شر   رده استد قطب الدین رازی) شمسیهو   العین

از فلاسفه مشهور این دوره نیز از سویی نزد علامه حلی درس آموخته و از سوی دیگر استاد شهید   الاشارات
ه استد این شواهد گویای آن است  ه متکلمان امامیه برخلاف مدرسااه بغااداد و ری، در ایاان دوره اول بود

 (د17-15اند)رضایی، تری با فلسفه و فیلسوفان پیدا  ردهت املات گسترده
از آن جا  ه مدرسه  لامی حله، نقطه عطف مهمی در تاریخ  لام امامیه است، ایاان نوشااتار در صاادد 

های محقق حلی، خواجه طوسی، اباان میااثم بحراناای، علامااه حلاای  و و بررسی دیدگاهاست با بازشناسی  
فاضل مقداد درباره فاعلیت انسان و نسبت آن با فاعلیت خداوند دیدگاه ایشان و تغییرات پدید آمده در تبیین 

 و تفسیر متکلمان این دوره تاریخی در موضوع جبر و اختیار را بازشناسی و تحلیل نمایدد 
 

وری بر نظریه أمر بین أمرین و مبانی آن در  اندیشه امامیه پیش از مدرسه  مر 

 حله 

های بحث درباره ارتباط فاعلیت خدا و دهد در سده نخست هجری ریشههای تاریخی نشان میگزار  
هایی چون قضا و قدر، تکلیف و ثواب و عقاااب در ت ااالیم و  لمااات امامااان فاعلیت انسان در قالب آموزه

هااای گرفته استد  بااه تاادریب و بااا پدیاادار شاادن جریانن شی ه مطر  و گاه مورد مناقشاتی قرار مینخستی
گرا در جام ه اسلامی، نفی صریح جبر و تفویو و ارائااه های جبرگرا و تفویو لامی و مطر  شدن نظریه

ری از سااوی اهاال بیاات راهکاری با عنوان »أمر بین أمرین« همراه با مبانی این نظریه در اوایل سده دوم هج
(د از 120-67های مختلف و برای مخاطبان مت ددی ارائه شااده اساات)طالقانی،  علیهم السلام در گزار  

های مختلف از استطاعت انسان و  یفیت و همان آغاز سده دوم، متکلمان نظریه پرداز عصر حضور با تبیین
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اراده و مشیت مطلقه خداونااد بااا فاعلیاات   زمان دریافت استطاعت از سوی خداوند در تلا  بودند تا میان
حقیقی و آزادی اراده انسان جمع  نند و در تقابل با دیدگاه جبرگرایان و قدریانِ تفویضی بااه تبیااین أماار بااین 

از سوی دیگر جریان محدثانِ متکلم، با گردآوری و تبیین روایااات  (د146- 125أمرین بپردازند)طالقانی، 
وضوع اراده و مشیت خداوند و قضا و قدر الهی و از سوی دیگاار روایااات نفاای اهل بیت علیهم السلام در م

جبر و تفویو، استطاعت و أمر بین أمرین بر این آموزه تا ید داشتندد همین رویکرد در سده سوم و چهااارم 
ر بااین هجری در قم نیز امتداد یافت و محدثان بزرگ قم در آثار سترگی  ه پدید آوردند ابوابی را به تبیااین أماا 

أمرین بر پایه م ارف اهل بیت علیهم السلام اختصاص دادندد تا این زمان دیدگاه امامیه در موضوع فاعلیت 
هم با اهل حدیث و دیگر جبرگرایان در تقابل بود و با تبیین استطاعت بر نقش حقیقی انسان در احداث ف ل 

ی بر اف ال بندگان و تا ید بر مسأله قضا اصرار داشت و از سوی دیگر با پذیر  حا میت اراده و مشیت اله 
و قدر الهی به نفی تفویو و انکار دیدگاه م تزلیان می پرداختد در حقیقت متکلمان امامیه در این دوره بر 
این باور بودند  ه انسان بر پایه قدرت و ابزار و آلاتی  ه خداونااد بااه او ارزاناای داشااته و بااا بهااره گیااری از 

دهااد و فاعاال حقیقاای ف ل یا پیش از آن( به وی تملیک  رده است ف ل را انجام می  استطاعتی  ه)در زمان
شود، چنانکه تحقق اراده فاعل نیااز ف ل است، اما همه این مقدمات به اراده خداوند برای انسان حاصل می

بگیرد ف اال   بدون اراده و اذن تکوینی خداوند میسور نیست؛ اما اگر اذن و اراده خداوند به انجام ف لی ت لق
 (د160-147حقیقتاً ف ل انسان است)طالقانی، 

در سده پنجم و در مدرسه  لامی بغداد تحولاتی در شیوه استنباط و استدلال های  لامی پدیااد آمااد و 
متکلمان امامیه به دلایلی ا  ه در جای خود تحلیل شده است ا  لام نظااری مبتناای باار عقاال اسااتدلالی و 

ها، مفاهیمی متفاوت پیدا  اارد و گاااه غیاار دد در این دستگاه  لامی برخی از آموزهمستقل را پایه ریزی  ردن
نمودد از جمله اراده خداوند در این بازه زمانی مفهوم و ماهیتی متفاوت با دوره پیشااین پیاادا قابل پذیر  می

دیان جایگاااهی  رد و مشیت، اراده، قدر و قضا به عنوان مراتب چندگانه ف ل الهی در دستگاه  لاماای بغاادا
شد)شاایخ نیافت در نتیجه، پذیر  حا میت اراده خداوند بر اف ال بندگان به م نای پذیر  جباار تلقاای می

(د در تبیین متکلمان این مدرسه از فاعلیت انسان، ارتباط اراده و مشاایت و همچنااین قضااا و قاادر 50مفید،  
فاعلیت انسان بر پایه استطاعت پیشین و نزدیااک الهی با اف ال انسان نهایتاً در م نای تشری ی پذیرفته شد و 

به الگوی م تزله تبیین گشتد در این دوره متکلمان براثبات فاعلیت حقیقی انسان و نفی جبر تا ید  ردند و 
هر گونه برداشت جبرگرایانه را نقد و نفی نمودندد در این الگوی جدید، متکلمان تنهااا باار نفاای جباار تا یااد 

رین به نفی جبر و عدم ت رض به نفی تفااویو تحلیاال رفتااه، روایااات عمومیاات اراده و داشتند و أمر بین أم
؛ نیااز نااک: حسااینی زاده،  94-92؛ سااید مرتضاای ، 1/112 راجکاای،  (مشیت الهی انکار و یا تاویل شد
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 (د163-168
ن در مدرسه  لامی ری نیز همان الگوی بغداد با تغییرات اند ی مورد پذیر  قرار گرفتد متکلمااان ایاا 

هااایی از علاام  االام هماات های م تزلیان متأخر همسو شده و به توس ه و تحااول در بخشمدرسه با اندیشه
گماشتندد در همین راستا، اراده در مدرسه ری به داعی  تفسیر و تحلیل شد و باار ایاان اساااس فاعاال مختااار 

 ریف بر فاعلیت انسااان و  سی است  ه ف ل را در پی داشتن داعی ایجاد  ندد متکلمان ری بر پایه همین ت
اندد در این الگو نیز باار خاالاف دیاادگاه متکلمااان عصاار عدم فاعلیت خداوند نسبت به قبایح استدلال  رده

گیرد و مفهوم استطاعت نیز جااای خااود را بااه قاادرت و اراده حضور، اراده خداوند به ف ل بندگان ت لق نمی
ار مباحث در  لام این دوره قابل مقایسه بااا  االام (د ساخت1/163جای خود را به داعی داد)حمصی رازی،  

المنقذ مةةن م تزلیان متأخر در نفی جبر و اثبات فاعلیت انسان است  ه نمونه  امل آن را می توان در  تاب  
 حمصی رازی مشاهده  ردد  التقلید
 

 فاعلیت انسان در مدرسه کلامی حله 

شده بود، در موضوع فاعلیت انسان بااا پااذیر   حله  ه پس از ری پایگاه اندیشمندان و متکلمان امامیه
دیدگاه متکلمان رازی و ترجیح دیدگاه های م تزله متأخر به اثبات فاعلیت و نفی جبرگرایاای پرداخاات و بااه 

ای از مبانی همچنان از فاعلیاات انسااان و نفاای های فلسفی به حله با تغییراتی در پارهتدریب با ورود اندیشه
همه در حله همچون بغداد و ری نفاای تفااویو مااورد بحااث قاارار نگرفاات و حتاای   جبر دفاع نمودد با این

پردازی واقع نشدد متکلمان این مدرسه جز در چنااد ورزی و نظریهاصطلا  أمر بین أمرین نیز محور اندیشه
باار و ای از این اصطلا  بهره نبرده، در مقام تبیین أمر بین أمرین هم بر نیامدند و تنهااا بااه نفاای جاثر حاشیه

 اثبات فاعلیت ا تفا  ردندد
 

 نفی جبر در مدرسه کلامی حلی 

ای طولانی در تاریخ تفکر بشری دارد، در جهان اسلام نیز از سده نخساات هجااری جبرگرایی  ه سابقه
پیروانی داشته استد جبرگرایان در جام ه اسلامی از طیف های مختلفی تشکیل شده بودند؛ برخاای چااون 

دانستندد گروهی نیز قدرت انسان بوده و از این رو فاعلیت را منحصر در خداوند میجهمیه از اساس، منکر  
 ردند، اما قدرت بندگان را فاقد تاثیر دانسته، تاااثیر را چون اش ریان با اینکه قدرت را برای بندگان اثبات می

وجااود م رفاای   دانسااتند از ایاان رو تنهااا خداونااد را محاادِث و ماا ثّر در عااالممنحصر در قدرت الهاای می
 ردندد در نتیجه از دیدگاه اشاعره، اف ال بندگان نیز به قدرت و اراده خداوند پدید آمده است و به ت بیری می
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( اگرچااه 365،  مناهج الیقین فی اصول الةةد نشودد)علامه حلی،  خداوند خالق اف ال انسان ها شمرده می
 ردند، امااا لازمااه دیاادگاه ته جبرگرایی را انکار میاش ریان با طر  نظریه  سب در ظاهر  از جبر فاصله گرف 

 شددهای جبرگرا ملحق میایشان در خلق اعمال بندگان جبر در اف ال بود و دیدگاه ایشان به نظریه
از سده ششم هجری و در پی گستر  و قدرت یافتن اشاعره، مواجهه اصلی متکلمان امامیه در موضوع 

دانسااتند بااا ذهب بودد از آنجا  ه اشاعره تنها موثر عااالم را خداونااد میفاعلیت انسان با متکلمان اش ری م
ها بااه تاارویب و گسااتر  جبرگرایاای  مااک مخلوق دانستن اف ال بندگان  و انکااار قاادرت مااوثر در انسااان

 ردند، از این رو در بیشتر آثار  لامی مدرسه حله تا ید اصلی متکلمان بر اثبات فاعلیت انسااان و نفاای می
، فاضاال  423، المرادکشةة ؛ علامااه حلاای، 266میثم،  ؛ابن  78اش ریان بوده است)محقق حلی،    دیدگاه

(  در این موضوع امامیه با متکلمااان م تزلااه هاام 211،ارشاد الطالبین؛ همو ،  75،  الانوار الجلالی   مقداد ،
انسان در منابع مت ااددی  عقیده بودند و این اتفاق نظر و به ت بیری اجماع امامیه و م تزله بر فاعلیت حقیقی

(د بنااا باار گاازار  علامااه 110،  الحةة نهج؛همااو ،  110،  انوار الملکوت  گزار  شده است) علامه حلی،
اند؛ اف الی  ااه در پاای حلی، متکلمان م تزلی و امامی همانند حکما اف ال انسان را به دو قسم تقسیم  رده

آید و اف ااالی  ااه مت لااق قصااد و داعاای مااا ما پدید میقصد، داعی و اراده انسان و بر پایه اختیار و انتخاب  
آورد؛ مانند رشد، هضاام غااذا، حر اات ناابو و نیست و در حقیقت آثاری است  ه خداوند در ما پدید می

(د تفاوت این دو دسته از اف ال، امری باادیهی 34،  استقصاء النظر فی القضاء و القدرامثال آن)علامه حلی،  
یابد  ه نسبت به اف ااال دسااته نخساات، قاادرت دارد ولاای و انسان بالضروره میو بی نیاز از استدلال است  

انوار ؛ همو ،  113، الح نهج؛ همو ، 34نسبت به اف ال دسته دوم قدرت نداشته، بلکه عاجز است)همان، 
هااای فکااری ایاان (د روشن است  ه در اف ال دسته دوم اختلافی وجود ناادارد و همااه گروه 109،  الملکوت

دانستند، اما اختلاف اصلی در اف الی است  ه مت لق قصااد و ا ف ل مستقیم خداوند و مخلوق او میاف ال ر
پذیرفتند  ااه انسااان دارای قاادرت و اراده اساات و نساابت بااه اراده انسان استد متکلمان اش ری مذهب می

ای هضاام اراده   ه نسبت به برخی اف ال مثاال حر اات ناابو یااابرخی  ارها اراده ف ل یا ترک دارد در حالی
ندارد، اما از نظر ایشان این اراده مخصص قدرتی نبود  ه موثر در ایجاد ف ل باشد و فاعلیت حقیقی انسااان 

(د در حقیقت از نگاااه اشاااعره قاادرت و اراده انسااان 101؛ ابن فورک،  174را تامین نماید) امام الحرمین،  
جاست  ه اگر اراده انسان نقشاای در پدیااد آماادن ف اال تاثیری در پدید آمدن اف ال نداردد نکته قابل تامل این

نداشته باشد و فاعلیت انسان به م نای ایجاد ف ل تبیین نشود، اف ال ارادی نیز در حکم هماننااد اف ااال غیاار 
 ارادی خواهند بود و نسبتی با فاعل نخواهد داشتد

خویش بخشاای را بااه تبیااین  متکلمان شی ه برای حل این مشکل و نقد دیدگاه جبرگرایان در آثار  لامی
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؛ اباان 78انااد)محقق حلاای،  فاعلیت حقیقی انسان و تاثیر قدرت و اراده در پیدایش اف ااال اختصاااص داده
(د در بین عدلیه اتفاق نظر وجود داشت  ه انسان فاعاال حقیقاای تصاارفات و اف ااال نیااک و بااد 266میثم،  

، الح نهج؛ علامه حلی، 266ورد)ابن میثم، آخویش است و این اف ال را به قدرت و اراده خویش پدید می
منةةاهج الیقةةین فةةی  ؛ همااو،34، استقصاء النظر فی القضاء و القةةدر؛ همو، 62،کش  الفوائد ؛ همو،101

(د البته برخی از م تزله از جمله جباییان بر این باور بودنااد  ااه فاعلیاات حقیقاای انسااان 366، اصول الد ن
دلایاال عقلاای و نقلاای باارای اثبااات فاعلیاات حقیقاای انسااان اقامااه  وامری نظری و نیازمند استدلال است 

دانساات) اباان نیاااز از اسااتدلال می ردند، اما ابوالحسین بصری علم به فاعلیت انسان را ضااروری و بیمی
(د بیشااتر متکلمااان حلااه  دیاادگاه ابوالحسااین را تاارجیح 128،  الانوار الجلالی ؛ فاضل مقداد،  266میثم،  

الانةةوار طوسی پس از ذ اار دیاادگاه ابوالحسااین آن را ب یااد ندانسااته است)فاضاال مقااداد،    اند؛ خواجهداده
(د ابن میثم نیز دیدگاه ابوالحسین را پذیرفته و البته دلایل عقلی و نقلی مت ددی را بااه عنااوان  128،  الجلالی 

در بیشااتر آثااار   (د علامااه حلاای نیااز266م ید و تذ ر دهنده به این علم ضروری یاد  رده است)ابن میثم،  
گاااهی از اسااتناد اف ااال بااه بناادگان را ضااروری می ؛ همااو، 101، الحةة نهجخواند)علامااه حلاای، خود، آ

مناهج الیقةةین فةةی اصةةول   ؛ همو،110،  انوار الملکوت؛ همو،  باب حادی عشر؛ همو،  308،  المرادکش 
اه با قدرت و اراده است را (د وی م تقد است  ه هر عاقلی تفاوت میان حر ت اختیاری  ه همر366،  الد ن

 نااد؛ بنااابراین اسااتناد اف ااال بااه بناادگان با حر ت اضطراری  ه قدرت و اراده در آن دخالتی ندارد درک می
دهنااده بااه ایاان علاام های م تزله را به عنااوان توجهنیازمند استدلال نیستد با این همه علامه حلی استدلال

؛ علامااه 267فاعلیت انسااان ذ اار  اارده اساات)ابن میااثم ،   ضروری و یا استدلال بر ضروری بودن علم به
(د وی دلایل م تزله در اثبات فاعلیت انسان را در آثار خود گزار   رده است و 110، انوار الملکوتحلی،  

اثر بودن  ند تا دیدگاه اش ریان مبنی بر مخلوق بودن اف ال بندگان و بیبا ادله عقلی و نقلی مت دد تلا  می
مناهج الیقین فةةی ، همو، 52-34، استقصاء النظر فی القضاء و القدرن را نقد  ند)علامه حلی، قدرت ایشا

هجده دلیل   استقصاء النظر فی القضاء و القدر(د وی در  تاب    101،  الح نهج؛ همو ،  366،  اصول الد ن
شااده اساات را بیااان عقلی و هجده دسته از آیات قرآن  ریم  ه به عنوان دلیل بر فاعلیت حقیقی انسان ذ اار 

(د علامه در برخی دیگر از آثار خااود ایاان 52-34، استقصاء النظر فی القضاء و القدر ند)علامه حلی، می
ها را با بیانی متفاوت و در قالب لوازم باطل دیدگاه جبرگرایااان آورده اسااتد در حقیقاات از دیاادگاه استدلال

تااوان دیاادگاه منکااران فاعلیاات حقیقاای ل نیست امااا میعلامه حلی فاعلیت انسان نیازمند اثبات و ارائه دلی
(د فاضاال مقااداد نیااز بااه پیااروی از 101،  الحةة نهجانسان را با دلایل عقلی و نقلی نقد  رد)علامه حلاای،  

مشایخ خویش رأی ابوالحسین بصری را ترجیح داده و علم به فاعلیت اختیاااری انسااان را ضااروری دانسااته 
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 (د211 اللوامع الالهی ،، همو ؛128الانوار الجلالی ، ، همو؛ 264 ین،ارشاد الطالبفاضل مقداد،  است)
 اثبات قدرت موثر و تقدم آن بر فعل 

متکلمان حله در مقام تبیااین فاعلیاات انسااان بااه اثبااات قاادرت باارای فاعاال و  یفیاات تاثیرگااذاری آن 
شود)طوسی، داند  ه در پی اعتدال مزاج حاصل میاندد خواجه طوسی قدرت را  یفیتی نفسانی میپرداخته

(د علامه حلی نیااز 354، المرادکش ( و البته با مزاج متفاوت است)علامه حلی، 21،  رساله در جبر و قدر
منشأ تأثیرگذاری جسم شاامرده  قدرت را از  یفیات نفسانی و صفت قائم به نفوس دانسته است؛ این صفت

، همااو، 354، المرادکشةة  نند)علامااه حلاای، ت« یااا »قااوای حیااوانی« میشود و از آن ت بیر به »قدرمی
ددر حقیقت قوۀ تأثیرگذار هرگاه همراه با اراده، منشأ اف ال مختلف شود بااه آن  (488-487، الاسرار الخفی 

 ند  ه بندگان واجد قدرت م ثر در اف الشااان هسااتند و (د علامه تا ید می488گویند)همان، »قدرت« می
(د وی قدرت را صفتی 62، کش  الفوائددرت پیش از عمل در شخص فاعل وجود دارد)علامه حلی، این ق

( و قااادر  ساای اساات  ااه از 354، المرادکش داند  ه اقتضای جواز ف ل از فاعل را دارد)علامه حلی، می
ی حظیرة تسلیک النفس الجهت قادر بودن، هم ف ل و هم ترک ف ل همزمان از او جایز است)علامه حلی،  

ای  ه اگر تنها منشأ ف ل باشد نه تاارک، (، به گونه374، مناهج الیقین فی اصول الد ن؛ همو،  139،  القدس
دانست  ااه بااه (د خواجه نیز قدرت را صفتی می488،  الاسرار الخفی شود)علامه حلی،  قدرت خوانده نمی

(د علامااه حلاای 19، ر جبر و قدررساله دواسطه آن صدور ف ل یا ترک از فاعل صحیح خواهد بود)طوسی، 
هر  جا سخن از قدرت به میان آورده است بر ت لق قدرت به طرفین ف ل و ترک تأ ید و تصریح  رده است 
د این بدان جهت است  ه اشاعره ت لق قدرت به ضدین را باور نداشتند و م تقد بودند »قدرت« یا قدرت بر 

دانستند و از طرفاای باار ایاان باااور قدرت را م ثر در ایجاد نمیو از آنجا  ه  ف ل است یا قدرت بر ترک ف ل،
مانااد، زمااان پدیااد آماادن قاادرت در فاعاال را همزمااان بااا  ایجاااد ف اال م رفاای بودند  ه عرض باااقی نمی

(د در مقاباال، 180؛ امااام الحاارمین، 120و  109؛ ابن فااورک، 354،  المرادکش علامه حلی،   ردند)می
مناهج الیقین فی اصةةول ت را ف ل و ترک به صورت همزمان دانسته)علامه حلی، م تزله و امامیه مت لَق قدر

 ردندد علامه این دیاادگاه را بااه همااه (، زمان پدید آمدن قدرت را پیش از زمان ف ل م رفی می147،  الد ن
دهد و م تقد است تقدم قدرت بر ف ل ضااروری اساات)علامه حلاای، فیلسوفان، م تزله و امامیه نسبت می

 (د354، المرادکش ؛ همو ، 248،    المرامنها 
 

 حقیقت اراده و تاثیر آن در فعل 

همه متکلمان عدلیه بر این باورند  ه انسان نسبت به اف الش اراده دارد و ف ل در نتیجااه قاادرت و اراده 
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گونه  ه پیشتر بیان شد قدرت نسبت به ف ل و تاارک تساااوی نساابت دارد و قااادر شود چون همانحاصل می
شااود و قاادرت را در تواند ف ل را انجام دهد و یا ترک  ند، آنچه سبب وقوع یکی از دو طرف مقاادور مییم

 (د131، الح نهجزند همان اراده است)علامه حلی، یک جهت تخصیص می
اندد بسیاری از م تزله های طولانی و اختلاف نظرهای فراوانی داشتهمتکلمان درباره ماهیت اراده بحث

شود، اما درباره اینکااه اراده چااه  ردند  ه سبب ترجیح ف ل یا ترک میا از  یفیات نفسانی م رفی میاراده ر
(د داعاای عبااارت اساات از علاام، 118،  ارشاد الطةةالبیننسبتی با داعی دارد اختلاف داشتند)فاضل مقداد،  

ن در اینجاست  ه آیا (؛ اما اختلاف متکلما224اعتقاد یا ظن فرد به مصلحت خود  یا دیگری)ابن میثم،  
، تسلیک النفس الةةی حظیةةرة القةةدساراده همین علم و اعتقاد است یا امری زائد بر این علم؟)علامه حلی، 

(د خواجه طوسی عزمی  ه در نفس پس از حصول داعاای یااا صااارف پدیااد 358،  المرادکش ؛ همو ،  87
ن میااثم م تقااد بااود اراده شااوق و میاال (د اباا 22، رساله در جبر و قةةدرآید را اراده خوانده است)طوسی، می

 ردد وی م تقد بود (؛ علامه حلی نیز اراده را زائد بر داعی م رفی می224حاصل از داعی است)ابن میثم،  
 نیم و یابیم  ه ابتدا علم پیدا میاراده انسان غیر از علم به مصلحت و مفسده است، چون ما در خودمان می

د، میل و اراده به چیزی خواهیم داشاات پااس اراده غیاار از علاام اساات)علامه سپس بر  پایه این علم و اعتقا
؛ 358،  المرادکشةة ؛ همااو،  87،  تسلیک النفس الی حظیةةرة القةةدس؛ همو،  118،  ارشاد الطالبینحلی،  
(د فارغ از اینکه اراده همان داعی است یا چیاازی غیاار از داعاای، 200،  مناهج الیقین فی اصول الد نهمو،  

تفاق و تا ید همه متکلمان عدلیه بود این است  ه با ضمیمه شدن اراده به قدرت، مقدمات تاثیر آنچه مورد ا
گویااد مااا ( علامااه حلاای می63،  کش  الفوائةةدشود و ف ل از عبد صادر می شودد) علامه حلی،  تمام می

 کشةة  الفوائةةد،حلی،  آید)علامهیابیم  ه اف ال ما در پی قصد و اراده ما و مطابق با آن پدید میضرورتاً می
(د اصل در اف ال ما این است  ه قادر به واسااطه قصااد و 36،  استقصاء النظر فی القضاء و القدر؛ همو،  65

(؛ ی نی اگر قاادرت مااا بااا 59،  استقصاء النظر فی القضاء و القدرآورد)علامه حلی،  اختیار ف ل را پدید می
غیر این صورت آثار و اف الی است  ه خداوند در ما قصد و اراده ضمیمه شود، ف ل به ما منسوب است، در 

(د در حقیقاات باارای 34شااود)همان، ایجاد  رده و تابع قدرت و اراده ما نیست و ف ل اختیاری خوانده نمی
خروج از جبر، اثبات قدرت و اراده تاثیرگذار برای بندگان ضروری استد اما پرسش ب اادی ایاان اساات  ااه 

شود؟ چه نسبتی میااان قاادرت، اراده و ف اال گذارد و منشأ پدید آمدن ف ل مییقدرت و اراده چگونه تاثیر م
 وجود دارد؟

 
 نقش قدرت و اراده در پیدایش فعل 
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همه عدلیه بر این مطلب اتفاق نظر داشتند  ه انسان پیش از انجام ف ل، واجد قاادرت و اراده باار ف اال 
ثر در پدیدآمدن ف ل هستند، امااا در  یفیاات ( و این قدرت و اراده مو63،  کش  الفوائداست)علامه حلی،  

اند؛ علامه حلی اقوال را در سه دیدگاه گاازار   اارده اساات؛ دیاادگاه تاثیر قدرت و اراده اختلاف نظر داشته
نخست  ه مورد پذیر  و تایید ا ثر متکلمان حله قرار گرفته، نظریه ابوالحسین بصری است  ه البته موافق 

ین دیدگاه در صورت اجتماع قدرت، اراده و سایر شرایط، صدور ف ل از فاعاال با رأی فیلسوفان هم هستد ا
داندد زیرا عوامل موثر و به ت بیری علت، تام است و در این صااورت صاادور م لااول ضاارورت را واجب می

( و به ت بیر خواجه طوسی در 195،  اللوامع الالهی ؛ فاضل مقداد،  63،  کش  الفوائدیابد)علامه حلی،  می
شرایطی حصول ترک ممتنع خواهد بود؛ ی نی اگر فاعل مختار  ه قدرت بر ف ل دارد اراده انجام  ااار   چنین

، رسةةاله در جبةةر و قةةدررا نمود، ممکن نیست  ه ف ل را ترک  ند و مراد او حاصل نشااود)خواجه طوساای، 
رت، اراده و سااایر  رد  ه اگر در فرض اجتماع قااد(د ابوالحسین بصری بر این دیدگاه چنین استدلال می19

ایم، غیاار تااام آید و آنچه را مااوثر تااام دانسااتهشرایط، ف ل بالضروره صادر نشود، ترجیح بلا مرجح لازم می
 (د40، کش  الفوائدخواهد بود)علامه حلی، 

دیدگاه دوم نظریه ملاحمی خوارزمی است  ه م تقد بود ف ل به اعتبار قاادرت نساابت بااه ف اال و تاارک 
 ند، بلکه در چنین حالتی تنها ف ل اولاای ه شدن داعی به قدرت، ف ل را واجب نمیمساوی است و  ضمیم

(د علامااه در 326،  نقةةد المحصةة ؛ طوساای،  63و    40،  کشةة  الفوائةةدبالوقوع خواهد شد)علامه حلی،  
ا اگاار  استقصةةاء النظةةر(د البتااه در  تاااب 326پذیرد)همان، پس از نقل این دیدگاه آن را نمی  کش  الفوائد

اب این  تاب به علامه را تمام بدانیم ا در پاسخ به اشکال اشاعره  ه وجوب ف ل در پی قدرت و اراده را انتس
 ند)علامااه شااود، بلکااه رجحااان پیاادا میگوید با وجود اراده، ف ل واجب نمیاند، میمستلزم جبر دانسته

 (د58، استقصاء النظر فی القضاء و القدرحلی، 
اعره و برخی دیگر از متکلمان است  ه م تقدند ضمیمه شدن اراده یا داعی به دیدگاه سوم نظریه ا ثر اش 
رساند، برخی از متکلمان امامیه پیش از این دوران دهد و نه به حد وجوب میقدرت، نه ف ل را اولویت می

بر این باور بودنااد  ااه فاعاال مختااار حتاای ب ااد از پدیااد آماادن داعاای هاار  اادام از طاارفین ف اال را پدیااد 
 (د327-326،نقد المحص ؛ نیز نک: 40، کش  الفوائدآورد)علامه حلی، می

متکلمان حله جملگی دیدگاه اول ی نی رأی ابوالحسین را پذیرفته و وجوب ف ل در پی اراده و داعاای را 
رساله در جبةةر و ؛ همو،  588و    327،نقد المحص ؛ طوسی،  81اند)محقق حلی،  منافی با اختیار ندانسته

استقصةةاء النظةةر فةةی ؛ همو،  374،  مناهج الیقین فی اصول الد ن؛ علامه حلی،  270میثم،    ؛ ابن19،  قدر
(د علامااه حلاای در آثااار 425، المرادکشةة ؛ همااو، 61، کشةة  الفوائةةد؛ همو،  58-57،  القضاء و القدر
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مت دد  وجوب ف ل در پی اراده یا داعی را ترجیح داده است؛ وی م تقد است ف اال بااا توجااه بااه قاادرت، 
مناهج الیقین فةةی اصةةول تواند یکی از طرفین را بر دیگری برگزیند)علامه حلی، ز است و فرد مختار میجای

 رسااد)علامه حلاای،(، اما اراده مرجحی است  ه با ضمیمه شدن آن، ف ل به رتبااه وجااوب می371،  الد ن
دانست و با ر نمی(د علامه همچون اساتید  این وجوب را منافی اختیا371،مناهج الیقین فی اصول الد ن

اند، اشاره به گمان برخی  ه قول به وجوب ف ل در پی قدرت و اراده را در تناقو با قااول بااه اختیااار دانسااته
 (د374، مناهج الیقین فی اصول الد ن ند این وجوب منافاتی با قدرت ندارد)علامه حلی، تصریح می

شود و نسبت قادر بر ف ل و ترک صادر می به ت بیر علامه حلی، حر ت اختیاری ف لی است  ه از فاعل
ف ل به این شخصِ قادر، یکسان استد نقش اراده ترجیح یکی از طرفین بر دیگری استد لذا قاادرت و اراده 

جا  ه تاثیرگذاری قوای بشری در پی شاا ور و شااناختِ منف ااتِ هر دو از مبادی ف ل اختیاری هستندد از آن
ای اسااتد ادر شده از انسااان نیازمنااد مقاادمات و مبااادی چندگانااهشود، ف ل صموجود در ف ل حاصل می

علامه برای اف ال اختیاری چهار مبدأ م رفی  رده است؛ نخست قوای ادرا ی  ااه مباادأ ب یااد ف اال اساات؛ 
فاعل در نخستین گام باید ف ل جزیی و منف ت موجود در ف ل را تصور  ند، در گام دوم نفس در پی ادراک 

 ند، پس دومین مبدا شوق استد گام سوم عزم و اراده است  ه پس از شااوق حاصاال یمنف ت شوق پیدا م
 ند و نهایتاً قوۀ موجود در عضلات  ه حر ت دهنده اعضاء است، ساابب شود و فرد را از تردد خارج میمی

 ، نیااز نااک: همااو،2/268،  نها ةة  المةةرامشااود)علامه حلاای،  حر ت شده و مباادأ قریااب ف اال شاامرده می
 (د75، الانوار الجلالی ؛ فاضل مقداد، 188،  رادالمکش 

این تصویر از  یفیت صدور اف ال اختیاریِ انسان، بسیار نزدیک به تصویر فیلسااوفان از نحااوه صاادور 
ف ل بر اساس اصل علیت استد گو اینکه میان این مبادی چهارگانه نیز رابطه علیت وجود داردد تصور ف اال 

شود و اراده علت تحریک عضلات و صاادور ف اال و شوق منشأ اراده میو منف ت موجود در آن سبب شوق  
خواهد شدد اگرچه علامه در بیشتر آثار خود این تقسیم بندی از مبادی ف ل را مطر  نکرده است، اما چنااان 

دانستد از سوی دیگر، وی صاادور چه پیشتر ذ ر شد مجموع قدرت و اراده را برای صدور ف ل ضروری می
شمرد، ی نی قدرت و اراده از نگاه علامه علت تامه برای صدور ف ل به اده و داعی را واجب میف ل پس از ار

شااود)علامه حلاای، آید و در فرض وجود قدرت و اراده بر ف ل خاص، ف اال بالضااروره صااادر میشمار می
علم به مصالح   رد و داعی را همان(د همچنین دانستیم  ه وی اراده را به داعی تفسیر می425،  المرادکش 

نمودد لذا مبادی چهارگانه ف ل تقریر دیگری از آن چیزی است  ه علامه و مفاسد موجود در ف ل م رفی می
 در مواضع مختلف از آن یاد  رده استد

اند  نند  ه انسان حقیقتاً فاعل و موجد اف ال خویش است و تلا   ردهاگرچه متکلمان حله تا ید می
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رسااد تاااثیر ر جبرگرایان را نقد و فاعلیت اختیاری انسان را تبیین  نند، اما بااه نظاار میدیدگاه اش ریان و دیگ
های فلسفی، ایشان را دیدگاه های ابوالحسین بصری بر اندیشه متکلمان این مدرسه و  نفوذ تدریجی اندیشه

 از تقریر متکلمان نخستین دور و به تقریری نزدیک به جبر فلسفی  شانده استد 
لی در مقام بیان دیدگاه ها، نظریه فیلسوفان و ابوالحسین بصری را چنین گزار   رده است  ه علامه ح

آورد و سااپس ایاان قاادرت و اراده ساابب صاادور ف اال خداونااد قاادرت و اراده را در بناادگان پدیااد ماای
 (د366، مناهج الیقین فی اصول الد نشوند)علامه حلی،  می

نا را انکار نکرده است؛ وی م تقد است اگرچه قدرت و اراده این م    رساله جبر و قدرخواجه طوسی در  
شود و بلکه همه اف ااال ارادی و غیاار ارادی انسااان در به علل و اسباب دیگری  ه غیر ارادی است منتهی می

شود ولی با اختیاری بودن اف ااال و نفاای جباار منافاااتی نااداردد سلسله م لولات به واجب الوجود منتهی می
واسطه ف ل خدا دانسته، تابع قاادرت و اراده خالف حق است این است  ه اف ال بندگان را بیآنچه باطل و م

نیز تا ید  رده  است  ه مراد   فصول نصیر ه(د وی در رساله  24،  رساله در جبر و قدرانسان ندانیم)طوسی،  
نکااه داعاای یااا اباازار و از اختیار چیزی نیست، مگر اینکه ف ل انسان به تبع قصد و داعی او پدید آید و لااو ای

(د درحقیقاات خواجااه 132، الانةةوار الجلالیةة آید) فاضاال مقااداد، مقدمات ف ل از ناحیه خداوند پدید می
پذیرد  ه قدرت و اراده انسان ف ل با واسطه خداوند است و در یک سلسله متصاال بااه اراده حااق ت ااالی می

، نقةةد المحصةة یااار منافاااتی ندارد)طوساای، است، اما چون وقوع ف ل با اختیار فاعل است با قااول بااه اخت
 (د336

ابن میثم نیز  ه به وجوب ف ل در پیِ حصول داعی م تقد بود، در نهایاات داعاای را از جانااب خداونااد 
دانست چون علم به مصلحت یا ضروری و از سوی خداست و یا نظری  ه باید به علوم ضروری بازگردد می

شااود و البتااه بااا ی و مرجح ف ل در نهایت به خداونااد منتهاای میو در نهایت ف ل خدا خواهد بودد پس داع
 (د270اختیار منافاتی ندارد)ابن میثم، 

علامه حلی نیز اگرچه به صراحت نتیجااه مبااانی فیلسااوفان در ایاان مساااله را تاییااد نکاارده اساات، امااا 
د وی در بیشتر موضوعات  ندشواهدی در اقوال او وجود دارد  ه نزدیکی وی به دیدگاه فیلسوفان را تایید می

مرتبط با مساله فاعلیت، نظریه ابوالحسین را ترجیح داده و دیدگاه وی را در ت ارض با قول به اختیار ندانسته 
رسد در این موضوع هم با ابوالحسین ( و به نظر می374، مناهج الیقین فی اصول الد ناست)علامه حلی،  

هم نوا با فیلسوفان بر این باور بود  ه خداوند قدرت و اراده را  همراه بوده باشدد چنانچه گذشت ابوالحسین،
شااودد ایاان برداشاات را عبااارتی در آورد و سپس این قدرت و اراده سبب صدور ف اال میدر بندگان پدید می

(د علامه در ایاان 89، تسلیک النفس الی حظیرة القدس ند)علامه حلی، هم تایید می تسلیک النفس تاب  
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داناادد  ند و این مطالب را نافی اختیااار نمیها به اراده حق ت الی اشاره میی شدن سلسله اراده تاب به منته 
آورد و بندگان بااا ایاان هایی را در بندگان پدید میدر حقیقت خداوند به قدرت و اراده خویش، قدرت و اراده

 ل با واسطه خداونااد و البتااه آید فشوندد ی نی آنچه پدید میقدرت و اراده خاص، منشأ پدید آمدن ف ل می
واسطه انسان است و چنین تبیینی با اختیار انسان ناسازگار نیست، چون ف ل اختیاری ف لاای اساات ف ل بی

 (د89، تسلیک النفس الی حظیرة القدس ه با قدرت و اختیار فرد پدید آید)علامه حلی، 
 

 نتیجه گیری 

ر قدرت انسان به م نای صحت ف ل و ترک به اثبات متکلمان امامیه در مدرسه حله با پذیر  و تا ید ب
اندد متکلمان این مدرسه در مقام نقد اشاعره خلق اعمال را مستلزم جباار فاعلیت حقیقی و نفی جبر پرداخته

اند، اما با پذیر  برخی از مبااانی فلساافی مثاال دانسته بر قدرت، اختیار و حریت انسان در ف ل تا ید  رده
ل ارادی انسان را در یک نظام طولی به خداوند منتهی نمااوده، در عماال مبااادی ف اال اصل علیت، همه اف ا

اندد در این تفسیر داعی و سایر مقدمات ف ل، با واسطه ف ل خداوند و در حقیقت ارادی را غیر ارادی دانسته
و البتااه  غیر اختیاری است و ف ل اختیاری انسان ف لی است  ه در پی قصد و داعی) ه غیر اختیاری است(

رسد متکلمان حله با این تفسیر از دیدگاه متکلمااان پاایش از خااود فاصااله آیدد به نظر میبالضروره پدید می
 انددگرفته و یک گام به جبر فلسفی  نزدیک شده
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Abstract 

In modern philosophy, Kant had the greatest influence on Schleiermacher. Schleiermacher uses the 

term intuition many times in On Religion and his other works, but is he referring to the concept of 

intuition the same as Kant had in mind in his transcendental philosophy? In this article, after 

presenting a brief historical overview of the concept of intuition up to the modern era, it is 

examined in Schleiermacher’s thought according to On Religion. Schleiermacher’s concept of 

intuition and the question of whether intuition is conceptual or non-conceptual in On Religion is 

part of the research question. The concept of intuition is comparatively studied according to 

Schleiermacher and Kant. Richard Crouter, the translator of On Religion and one of the experts in 

Schleiermacher’s thought, considers Schleiermacher’s concept of intuition to be the most similar 

and compatible to that of Kant. However, the current research shows that despite Schleiermacher’s 

influence from Kant, his concept of intuition is rooted in Platonic thought, for Schleiermacher’s 

concept of intuition, though enjoying similarities to Kant’s sensory intuition, does not consider 

intuition in relation to sense. He did not even explain intuition in the same way as Kant’s rational 

intuition; rather, he uses it correlationally with the feeling to explain the essence of religion. 

According to him, intuition is connected with the essence of religion and feeling and, in a way, 

leads a person to uncovering. 

Keywords:intuition, Schleiermacher, Kant, On Religion, uncovering, Plato.  
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 نزد کانت  و مقایسۀ آن با شهود دین ۀُدربار مفهوم شهود نزد شلایرماخر در کتاب 
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 رانیتهران، ا  ،یدانشگاه آزاد اسم   قات،یواحد علوم و تحق  ،یاسیو علوم س  اتیو عرفان، دانشکده حقوق، اله  انی گروه اد  اری استاد
 

 چکیده
و  دربارۀ دین« ثیر را بر شمیر اخر داشته است. شمیر اخر، اصطمح شهود را بارها در کتاب »أ درن، کانت بیشترین ت  ۀدر فلسف

اسلاتلامیی خلاوید در ن لار داشلاته   ۀاد او از شهود، همان  فهو ی است که کانت در فلسلافبرد، ا ا آیا  ر دیگر آثار خود به کار  ی
ی  درن،  فهوم این اصطمح نزد شلامیر اخر بلار است؟ در این  قاله پس از ارائۀ سیری تاریخی و اجمالی از  فهوم شهود تا دوره

، نزد شمیر اخر و پرسد از  فهو ی و یا غیلار  فهلاو ی گیرد.  فهوم شهود ورد بررسی قرار  ی  کتاب »دربارۀ دی«   اساس کتاب »
دیلادگاه شلامیر اخر از  ،حاضلار اسلات. در نهایلات ۀبخشلای از پرسلاد پژوهشلای  قاللا کتاب »دربارۀ دی« ،بودن شهود در کتاب  

یکلای از پژوهشلاگران  و    کتناب »دربنارۀ دین«  که ریچارد کروتلار،  تلارجا اثلار  شود. چنان  فهوم شهود نزد کانت بررسی  ی ن رگاهی تطبیقی با  
ا ا پلاژوهد حاضلار بلار آن اسلات کلاه بلاه رغلاا  داند. اندیشۀ شمیر اخر، شهود او را دارای بیشترین  شابهت و تناسب با شهود، نزد کانت  ی 

زیلارا شلاهود شلامیر اخر هرچنلاد دارای   ؛تأثیرپذیری شمیر اخر از کانت،  فهوم شلاهود نلازد او ریشلاه در اندیشلاۀ افم لاونی دارد
کنلاد. او حتلای شلاهود را هماننلاد شلاهود شهود را در ارتباط با حس  طرح نمی ا ا ، شابهی با شهود حسی کانت است هایویژگی

برد. از ن ر او شهود بلاا کار  یبلکه آن را به صورت  تضایفِ با احساس برای تبیین ذات دین به  ،عقلی کانت نیز تبیین نکرده است
 دهد.وعی انسان را به سوی کشف سوق  یذات دین و احساس پیوند خورده است و به ن

 کشف، افم وندربارۀ دی«، : شهود، شمیر اخر، کانت،  کلیدواژگان 
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 1شناختیِ اصطلاح شهودبررسی ریشه

واسطه« است. ا لالار شلالاهودی، ترین تلاریفی که از شهود به عنوان یک اصطمح ارایه شده، »درک بیرایج
واسلالاطه« نیلالاز شلالاود. بلالارای »بیفها و ارتباط عرفانی را شا ل  ی  وارد گوناگونی از جمله احساس،  لارفت،

توانلالاد نلالااهر بلالاه فقلالادان واسطه  لالایتوان برشمرد؛ از جمله اینکه بی لاانی گوناگونی به تلاداد انواع واسطه  ی
استنتاج، فقدان علل، فقدان توانایی برای تلاریف یک واژه، فقدان توجیه، فقدان نمادها یا فقدان تفکر باشلالاد. 

توان چیلالازی بیلالاان کلالارد بلکلالاه در ازای آن،  لالالاانی ی شهود به  ور کلی نمیا درن ر گرفتن این  وارد، دربارهب
 .(Rorty, 722)اند را  باید انتخاب کرد اصلی شهود که نقشی  ها در  جادلات فلسفی ایفا کرده

ه کلالاردن« ابلالاا اخذ شده است.  لانلالاای آن »نگلالاا  )(intuitionem از لاتین قدیا  )(intuitionاصطمح  
حیرت یا تحسین( با دقت و تأ ل است. در ابتدا  حدود به تجربه بصری  ستقیا و بدون واسطه بود ا لالاا بلالاا 

کاربردهای عرفانی و الاهیاتی، بیشتر به  لانای ن ر، اندیشیدن، بیند با نی یا درونی، شهود  توجه به پیشینه
ود در  فهو ی ابتدایی »نگاهی«  ستقیا به یک چیز رود. شه واسطه به کار  ی لانوی و ادراک  ستقیا و بی

 2دهلالاد.خاص است که بمفاصله و بدون وسا ت هیچ داند، رویه یا  حتوای دیگری به  ور کا ل رخ  ی
آگوسلالاتینی -های یونانی، عربی و عبری ریشه دارد که در سلالانت افم لالاونیاین  لانا در ویژگی بصری اندیشه

در واقلایتی فلاللالای و  3تر این کلمه، برداشت  ستقیا از یک شیءوسیع   نلاکس شده است.  لانای  تأخرتر و
- شاهده شده و یا توسط عقل تلایین  لالای -واسطۀ حاف ه و خیالبه  -عینی است که از  ریق ادراک حسی 

  .) & e.com/word/intuitionhttps://www.etymonlinMarcoulesco, 4525(شود 
شهود در  لانای ا روزی آن، هرفیلالات انسلالاان را در درک چیلالازی،  لالاوقلایتی، شخصلالای و  لالاواردی دیگلالار 

دهلالاد زیلالارا عملکلالارد واسطه بودن شهود، آن را  قابل با عملکرد استدلالی عقل قلالارار  لالایکند. بیتلاریف  ی
واسطۀ   ن ر، شهود  ستلزم حضور  ستقیا و بیگیرد. از این ها شکل  ی فاهیا و گزاره استدلالی به واسطه

یابد. دانلالاد شیء  در قوۀ دانستن است. گاهی اوقات به همخوانی جزئی یا کلی عالا و  لالوم، گسترش  ی
-شناختی یا حتی روانشناختی را دربلالار نملالایهای  نطقی،  لارفتها یا توجیه بتنی بر شهود، تما ی تحلیل

 توانند به انواع  ختلفی تقسیا شوند:دارند که گاهی همسو نیستند و  ی گیرد. بسیاری از کاربردها وجود
 

1 . intuition 
از صغری و  کبرای  نطقی   یابد و نوعی  لارفت بدون استفاده ی ی حدس ابن سینا که بدون حد وسط  نطقی به  جهول دستتوان با ن ریه. این  وضوع را  ی  2

ه کار بسته است و آن را در اتصلاال بلاا عقلال قدسلای ی نبوت و وحی بی حدس را ابن سینا در آرائد درباره توان  قیاس کرد. ن ریهدهد را  یاست و در آنی رخ  ی
 ی علا حصولی است.سینا در حیطهی حدس ابندهد و در نهایت، ن ریهقرار  ی

3 . object 

https://www.etymonline.com/word/intuition
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  نطقی از واقلایت است.  فهو ی و غیر( شهود حسیازیبایی شناختی( یا تجربی: درکی غیر1 
( شهود عقمنی،  نطقی یا ریاضیاتی: فها و درکی بدیهی از ایده های بنیلالاادین، بلالادیهیات، اصلالاول یلالاا 2

 حقایق است.  
 ود ذاتی: درکی از ذات درونی یک چیز،  وجود، علت یا  وقلایت است. ( شه 3
آیلالاد، نلالاه از دسلالات  لالایی چیزهاست و بینشی که بلالاهواسطه از بالاترین  رتبه( شهود  لانوی: تأ لی بی4

 نلالاد آیلالاد، بلکلالاه از انسلالاانی با نی تأ ل عقمنی به دسلالات  لالایشود و نه به واسطه ریق حواس حاصل  ی
  .(Ibid)است  1 شابه با اشراق ا کاشفه( که شود نبلاث  ی

 کنیا.ی شهود در یونان باستان را بررسی  یی  بحث شهود، تاریخچهدر ادا ه
 

 شهود در یونان باستان
هلالاای روحلالاانی را پلالاید از تجسلالاا ی روح، ایلالادهکه اسلالاطوره  فایدروس »  ویژه رسالهدر آثار افم ون به

افم لالاونی و   صلالارفا بلالارای عقلالال قابلالال  شلالااهده اسلالات. در اندیشلالاهی  اندیشد، شهود این ذوات جاودانلالاه ی
نوافم ونی، شهود نقشی  لانوی و برجسته را داراست. ارسطو وجود داند شهودی را در ارتبلالااط بلالاا اصلالاول 

 .(Marcoulesco, 4525)اولیه تشخیص داده است که نیازی به هیچ برهان یا استدلالی ندارند 
گرایان آید. در این جاست که تجربلالاهسانی از  جرای تجربه به دست  یدر روش ارسطویی تمام علوم ان

شلالاود. حکملالاای بیشتر پیرو ارسطو هستند تا افم ون. از ن ر ارسطو، کلیات از راه تجرید جزئیات درک  لالای
اند. تقشیر به  لانای پوست کندن لغت »تقشیر« را قرار داده  (،abstractی انگلیسیِ ااسم ی به جای کلمه

-های  اده، ز ان و  کان را از آن جلالادا  لالایکنیا و سپس پوستی حس درک  ی.  ا اشیاء را به وسیلهاست
شلالاود. ایلالان راه ی تجریلالاد و تقشلالایر ادراک  لالایکنیا تا به  غز آن برسیا. در اینجاست کلالاه کلیلالاات بلالاه وسلالایله

ازای خلالاارجی چیزی  ابهسازی از ن ر ارسطو است؛ ا ا افم ون ن ر دیگری دارد. از نگاه افم ون اگر کلی
نداشته باشد، قابل درک نخواهد بود و اصم چنین چیزی جهل خواهد بود. از ن ر افم لالاون، درک کللالای بلالاه 

 لالان  و بنا بر ن ر فیلسوفان اسم ی،  شلالااهده است 2صورت تجرید نیست بلکه به صورت بصیرت عقمنی
 (.61-60حایری یزدی،  البلاید است ا

 
ای بلاار  لانلاایی اشراق، الهام و وحی  تناسب است. هرچند هر کدام دار (Revelation)الیاده آ ده است، برای لغت  دانشنامه دی«. با توجه به  تن  قاله که در   1

  تفاوتی هستند، ا ا با توجه به فضای  تن، "اشراق" یا  کاشفه برگردانی  ناسب به ن ر آ د.
2 . Intellectual Vision 
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آید. در فرهنگ و فلسفه یونانی دارد و آشکارا بلارترین حلاس به حساب  ی  جایگاهی خاص  بینایی  حس
 -که هر دو بیشترین ارزش حسی و  لارفتی را در آ وزش و فرهنگ و هنر دارند  -بینایي و شنوایي  حس  از دو

و  2ولوس ، آیسلالاخ1چلالاون هلالاو ر. در بیشتر آثار افم ون و شاعرانی  هااستیافته  اولویت  بینایي نزد یونانیان
رو اهمیت بینایي در هلالالانر و ادبلالالایات و دیدن، تقد ی ارزشی نسبت به شنوایی را داراست. از این3اورپییدس

روی شلالامیر اخر کلالاه  تلالارجا آثلالاار افم لالاون بلالاه آلملالاانی اسلالات در خوبي پیداست. بلالادینفلالسفه یوناني به
 یونانی داشته است.  الاهیاتد بیشترین تاثیر را در  وضوع دیدن و شهود از فرهنگ و اندیشه

 های دیگر نیز در برخلالایهای دال بر »دیدن« در زبانگواهی بر این  لانا اسلات. فلال  باستان  زبان یونانی
 بلالالااستان رود ولي در زبلالاان یونلالاانيکردن به کار  يهای صرفی، در  لاناي دانستن یا دقتصورت  یا  هاصیغه

« »دانسلالاتن  لانیبه  (εἰδέναιاست. فلالِ ال دیدن اشتقاق یافتههای پرکاربرد دانستن، از فلا یکلاي از فلالال
فلالالال   ایلالان  که  ضارع رود؛ درحالیلحاظ صورت،  لااضی نلاقلی است، ولی در  لانای  ضارع به کار  ی  از
چشلالااِ   بلالاا  »دیلالادن   لانای لانای آن نلاوعی دیدن، و بلاه  4 لانی »دیدن« است. پس بر  بنای فلال »دانستن«به

 لاناي صلالاورت اصلالالایل و پایلالادار و  در ، که افم ون(ἰδέαو ا  (εἶδος. جالب آنکه دو اساِ اروح« است
چنین است: ( εἶδοςاند.  لانی اصلی اخانواده( هاεἴδωا دیدن برد، با فلالجلااودان هلار چیز به کار  ی

صورت یا نمودِ عبارت از » (ἰδέαا اصلی شود یا شلاکل و صلاورت یک چلایز« و  لانی»چیزی که دیده  ی
از لحاظِ  (ἰδέα)و  (εἶδος)نیز  افم ون (. در فلسفۀLiddell& Scott, 482-483یک چیز« است ا

راه دیلالادن روحلالای یلالاا   از  بر چیزهایی دلالت دارند که  -که در نلا ریه شلاهود او چنین است    چنانها  -لغوي
گویلالاد: حلالاس بینلالاایی  لالای دربلالااره وس فاینندرافم ون در رساله » (.83بیک، شفیعشونداشهود شناخته  ی

 (.«M.Cooper, 528بیند اچه خرد را نمی»البته بینایی، تیزترین حواس بدنی انسان است، اگر
رو، دیلالادن را در علالاالا  حسوسلالاات تلاریلالاف کند. از ایلالانافم ون خرد را در عالا  لاقولات تلاریف  ی 

چنلالاین در دانلالاد. افم لالاون هلالااو  لارفت  لالای  کند و شهود حسی را  تفاوت با شهودی در عالا  لاقولات ی
 (.«Ibid, Phaedo 83b, 73پذیر و نادیدنی است ابیند، فهاچه را که روح  یکند: »آنبیان  ی فایدون

بخلالاد اسلالات در دهد. شهودی کلالاه  لارفلالاتجا افم ون شهود حسی را از شهود  لاقول تمایز  یدر این

 
1 . homer (Ὅμηρος) 
2 . Aeschylus (Αἰσχύλος) 
3 . Euripides (Εὐριπίδης) 
4 . εἰδέναι  
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کند. دیدنی کلالاه ود ا ا افم ون دیدن را  تناقض  طرح  یش عالا  لاقولات است و به روح آد ی  ربوط  ی
پذیر است ا ا در عین حال در عالا  حسوس دیدنی نیست.  لارفت در نگاه افم لالاون،  لارفت بخد و فها

در ادا ه به بررسی شهود  (.83بیک،  شفیعشهودی و به نوعی حضوری است و از سنخ شهود حسی نیست ا
 تاریخی خواهیا پرداخت. قرون وسطی در روندی در دوره
 

 شهود در قرون وسطی

آگوستین بر این باور است که »حقیقت در انسان اهل با ن نهفته است«. او شهود را نوعی تفکر ذهنی 
کویناس ی -الاهیدان  شهور دیگر قرون وسطی نیز شهود حقیقی را به خداوند نسبت  لالای  1داند. تو اس آ

تلاریف کرد: »حضور، نحوی از قابل فها و ادراک بودن بلالارای عقلالال داد. او شناخت شهودی انسان را چنین  
کوینلالااس ارایلالاه کلالارده اسلالات. او  لاتقلالاد بلالاود کلالاه   نیز درباره  3ویلیام اکام   2است«. شهود ن راتی را شبیه بلالاه آ

تواند چنلالاین که خداوند  یافتد در صورتیاتفاق نمی  4شناخت شهودی به  ور  بیلای و بدون حضور شیء
شیء ایجاد کند.  حققان قرون وسطایی از اصطمح »شناخت شهودی« در برابر »شناخت   شهودی را بدون

دهلالاد، کردند تا دانشی را که به  ور  ستقیا، شیء به حواس انتقال  یانتزاعی« برای تبیین داند استفاده  ی
 (.Marcoulesco, 4525 لاین کنندا

 
 شهود در فلسفه مدرن

-ها  یگونه که چشابرد یلانی همانای »بداهت عقلی« به کار  یبه  ور کلی دکارت، شهود را به  لان
است و شهود را صورتی از  5یابد. شهود از نگاه دکارت »شهودی عقمنی«بینند، عقل ها  لالو ات را در ی

 اند. فلاالیت عقل  طرح کرده است. به همین سبب است که  فسران، شهود او را عقلی نا یده
ی شناخت است؛ نگاه او نیلالاز هماننلالاد دکلالاارت اسلالات و سو ین و بالاترین  رتبه  در نگاه اسپینوزا، شهود

قایل به » لارفت شهودی« است. دکارت و اسلالاپینوزا  یلالاان  لارفلالات شلالاهودی و اقسلالاام دیگلالار  لارفلالات فلالارق 
گذاشتند و در خصوص  لارفلالات شلالاهودی بلالاه نلالاوعی  تمایلالال بلالاه ن رگلالااه افم لالاون بودنلالاد کلالاه شلالاناخت  ی

 
1 . Thomas Aquinas 
2 . Cf. Commentaries on the Sentences 1d3.94a5 
3 . William of Ockham 
4 . object 
5 . intellectual intuition 
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(. همچنلالاین در Kaygill, 263ی ا ور  حسوس اسلالات ارتر از شناسایی باواسطهی ا ور لاقول، بواسطهبی
 آن  بیشترخواهیا گفت. دوره  درن، کانت بیشتر بر شهود تجربی اشیاء تاکید داشت که در ادا ه درباره

 
 مندی و شهود در نگاه شلایرماخرنظام

دانلالاد و  لاتقلالاد کران را عجیب  یبیدوم، ساختن ن ا ی شهودی در ارتباط با ا ر  شمیر اخر در خطابه
 نلالاد داند، قابلیت ن لالاامکران  یای  نفرد از هستی دارد و آن را شهود ا ر بیگونهاست شهودی که هر فرد به

سازی برای چیزی کرانمند و  حلالادود کلالاه کند که ن ام(. او چنین استدلال  یIbid, 26شدن را دارا نیست ا
سلالاازی کلالاران، ن لالاامپذیر و  رسوم است ولی برای ا ر بلالای، ا کاندر کرانمندی خودش صاحب کمال است

ها عالا تواند در آنهایی را که ذهن آد ی  یکرانگی هستی و ایستگاهعادتی  لامول و  ألوف نبوده است. بی
کلالاران، شمار  نزلگاه بلالارای شلالاهودِ هسلالاتی بلالای ند کردن بیرو ن امرا ن اره کند، قابل شمارش نیست. از این

 پذیر خواهد بود؟ه ا کانچگون 
 ند کلالارد توان ن امکران را نمیبه دنبال آن است که نشان دهد ا ربی  دربارۀ دی« شمیر اخر در کتاب »

کران که نسلالابت بیتوان برای ا ریسازی است. زیرا چگونه  یفهمی نسبت به دین به سبب همین ن امو کج
سازی در بستر دینلالای و شلالاهود و او به همین دلیل  خالف ن امتلاریف کرد؟!  به آن  لارفتی تام نداریا، ن ام  

های دینی را همانطور که گفتیا  نفرد دانسته و  اهیت دین را به سلالابب هملالاین احساس دینی است. او شهود
کرانگی دین را به سبب همین  نفرد بودن شلالاهودِهای بیداند. او  شهودهای  نفردِ جداگانه و گاه  تناقض  ی

دهلالاد،  لاتقلالاد اسلالات کلالاه کرانگی عالا رخ  یهای  نفردی که نسبت به بیند. او به سبب شهودداانسانی  ی
داند و در دیلالان و در آشلالافتگی او این آشفتگی را والاترین سمبلِ دین  ی  1ن می است.  جهان دارای نوعی بی

 (. Ibid, 26-27ا جهانی، صرفا ا ر  نفرد است که حقیقی است و ضرورت دارد 
سازی برهانلالاد و به دنبال آن است که دین را از ن ام  دی« ی  درباره های کتاب »این بخد  شمیر اخر در

ن می، به نلالاوعی حقیقلالای اسلالات و ضلالارورت نشان دهد که نوعی آشفتگی در عالا ساری است ا ا همین بی
تن و دارد.  دین نیز  همانند عالا است و به همین سبب در آن نیز نوعی آشفتگی جاری است و ضرورت داش 

خصلالاوص انسلالاان رو است که ذهنِ کرانمند و ن ام ساز انسان، بلالاهحقیقت دین نیز همانندِ عالا است. از این
سلالاازید کلالاه در  درن،  مکن است نسبت به دین برداشتی نادرست داشته باشد زیلالارا کرانمنلالادی او و ن لالاام

 
1 . chaos 
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 شود.  ین ا ی علّی اعلت و  لالولی( قرار گرفته است،  انع از شهودِ  نفرد عالَا 
گوید هر جا شمیر اخر در پی آن نیست که نشان دهد ن می بر جهان حکفر ا نیست بلکه در ادا ه  ی

ها را شلالاهود و تر در عالا خواهد بود که شما هنوز آنهای  تفاوت و بزرگکه شما ن می را بیابید بازها ن ا
کوشلالاد تلالاا نشلالاان دهلالاد کلالاه شلالاهودِ شد و  یک سازی ذهن برای عالا را به چالد  یاید. او ن امادراک نکرده

ی نا تناهی بودن دین در خطابلالاه  او دربارهتوان پایانی  تصور شد.  بیکران، تمام شدنی نیست و برای آن نمی
 کند:چنین بیان  ی دی«  درباره دومِ »

 تناوب دین نا تناهی است نه تنها به این دلیل که کند و واکند بی وقفه بین همان  اده  حدود و ذهن 
همانطور که  ی دانید چنین تفکری صرفا بی نهایت حدس و گمان است. نه تنها به این دلیل کلالاه   – ی شود  

هلالاا نا تنلالااهی اسلالات؛ از همه جنبلالاه بلکه دینیافتگی است،  انند اخمق، از لحاظ درونی، ناتوانِ از کمال
 . (Schleiermacher, 27 ایند ای از  اده و صورت، هستی، دیدن و  لارفت درباره آن نا تناهی

های ذهنی،  ادّی و حتی شلالاهود کلالاردن  طلالارح شئون از قبیل صورت  کرانگی را در همهاو برای دین، بی
 (.Ibid & Adams, 36کند ا ی

 
 بودن شهود    2یا غیرمفهومی  1مفهومی

ز دربلالااره دیلالان ، استدلال برخی این بوده است که »شهود« در اولین نسخه ادربارۀ دی«با توجه به کتاب  
نیلالاز  3اند که عموه بر غیر  فهو ی بودن، »تفسیری«دیگران بر این ن ر بوده (.Ibid, 25اغیر فهو ی است 

 Ibid & Grove, Deutungen des Subjekts, 295 & Symbolism inهسلالالاتا
Schleiermacher’s theory of religion, 111 هود که ریچارد براندت،  نبلاث از شلالا  (. الگوی ادراکی

 اسلالات.  5گرایانلالاهو کلالاا م نشلالاناخت  4بیان کرده است  بتنی برحسب حیث التفاتی »قصد ندی«  شمیر اخر

گاهانلالاه و عملالادی در آن سلالاوی بلالای -الگویِ او  ثالی است از نوعی الگوی ادراکی که در آن، شهود به  ور آ
 

1  . conceptual  
2 .  non-conceptual 
3 . interpretation 
4  . intentionality 
5 . Cognitivism 

های اخمقی بیانگر باورهلاای حقیقتلاان ی بحث  ی کند و  لاتقد است گزاره های اخمقاخمقی دیدگاهی است که در  ورد  اهیت و چیستی گزاره گرایی  شناخت     
هلاای اخمقلای در  قلاام بیلاان خبلاری از ا لاور های اخمقی است. این دیدگاه بر آن است کلاه گزاره گرایی دیدگاهی ناهر به سنخ گزاره شناخت  اند.صادق یا کاذب

  .99بیشتر بنگرید به: اتکینسون،  ها یا صرفان یک دستور هستند. برای  طاللاهی ا یال و گرایداند، در  قابل برخی که  لاتقدند احکام اخمقی تجلواقع
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بیان شد،  درباره دی« »ا ا بر اساس  تنِ  (.Brandt, 58شود اکرانگی و  قدم بر احساس دینی هدایت  ی
(. در همین راستا  لادودی از  فسران، شلالاهود را در Adams, 36شهود بر نوعی حیث التفاتی دلالت دارد ا

اند که دارای نوعی حیث التفاتی اسلالات. گرچلالاه نوعی عمل دینی تفسیر کرده  کتاب »دربارۀ دی« هایِ  خطابه
قی دینی است که در  ,Dupréواقع یک شیء یا علالاین خلالاارجی نیسلالات ا بخشی از این کند  ربوط به  تلالَّ

 ور  شابه، تن کیت شهود را عا لی  یانجی بین احساس اغیرعملالادی و غیر فهلالاو ی( و بلالااور و (. به110
-Ten Kate, 396های  تضاد تصادم نلالادارد انفسه با این قطبداند که فی لارفت اعمدی و  فهو ی(  ی

گاه بسلالایاری از پژوهشلالاگران فلسلالافه و الاهیلالااتِ شلالامیر اخر، (. او به  ور کلی،  قصود از شهود در ن397
 & Schleiermacher, 25دلالت دارد ا  2غیر فهو ی، بر نوعی از بیند یا شناخت  1همچون روبرت آدا ز

Adams, 36کند:  »ایمان و  لارفت دینی« بیان  ی(. آدا ز در  قاله 
گاها نه است و  ستقل از هر تلابیلالار  فهلالاو ی برای شمیر اخر، احساس به این  لاناست که این حالت آ

دهیا.  ن  لاتقدم که احساس، باید در اینجا به عنوان ا ر غیر  فهو ی درک شود است که  ا به آن نسبت  ی
گیرد. این بدان  لانا نیست که احساس  سلالاتقل از به این  لانی که شکل گیری آن توسط  فاهیا صورت نمی

ی است که در دیدگاه شمیر اخر احسلالااس وابسلالاتگی  طللالاق بلالاه تفکر  فهو ی است؛ بلکه در حقیقت بدیه 
شکلی روشن و قدرتمند تنها در بستری وجود خواهد داشت که  تّکی به اندیشلالاه  فهلالاو ی  ناسلالاب اسلالات. 

  (.Adams, 36-39توصیف زبانی یک احساس، تلابیری  فهو ی از وضلایت آگاهی غیر  فهو ی است ا
داند ا ا وقتی به زبان احساس را در ذات خوید، غیر فهو ی  یآدا ز در  قاله»ایمان و  لارفت دینی« 

آید، تلابیلالاری  فهلالاو ی خواهلالاد بلالاود. غاللالاب ن ریلالاات بیلالاان شلالاده دربلالااره احسلالااس و شلالاهود در اندیشلالاه  ی
های آگاهی وجود دارنلالاد کلالاه از شمیر اخر، اشاره به غیر  فهو ی بودن آن دارد. همچنین بسیاری از حالت

-یستند. پژوهشگران به  ورکلی ادراک عرفانی و دینی را بیشتر غیر فهلالاو ی  لالایلحاظ ساختاری  فهو ی ن
هلالاای شلالاهود شلالامیر اخر بلالاا کانلالات خلالاواهیا به ویژگلالای (.  در ادا هSchleiermacher, p. xxxiiiدانند ا

کنلالایا. هرچنلالاد هملالاین واسطگی بیلالاان  لالایهای شهود از نگاه شمیر اخر را نیز بیپرداخت و یکی از ویژگی
 واسلالاطهی دینی قابل پذیرش نیست. زیرا بیواسطگی نیز از سوی برخی  حققان در  بحث تجربهیویژگی ب

رسد وزن ن لالارات در بلالاین فیلسلالاوفان ا ا چنین به ن ر  ی کنند. حض بودن را چیزی ورای تفسیر قلمداد  ی

 
1 . Robert Adams  
2 . non-conceptual 
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 . (Ibid)دین و  تکلمان به نفع  نتقدان به سویِ بیند بدون واسطه است
 

 به شهود از نظرگاهِ شلایرماخر و کانت نگاهی تطبیقی

رو بلالاه  درن، کانت فیلسوفی است که بیشترین تاثیر را بلالار شلالامیر اخر داشلالاته اسلالات. از ایلالان  در فلسفه
او به صورت  جمل خواهیا پرداخت. زیرا شهود درنگاه کانت،  بحلالاث  فصلالال و   بررسی شهود در اندیشه

به کلالاار رفتلالاه اسلالات.  نقد عقل محضو به صورت  کرر در   B81ای است. اصطمح شهود ابتدا در  جداگانه
ی شهود،  لانای شهود را با  لانای ا روزی در تفسیر خوید درباره 2یکی از  فسرین آثار کانت با نام اِوینگ 

بلالاه  لانلالاای »نگلالااه کلالاردن بلالاه  (Anschauung)(. اصطمح آلمانیEwing, 17-18ا داندآن  ترادف نمی
 شلالاتق شلالاده  (intueor)نیز با توجه به اینکه از لغت   (intuition) یسی آنچیزی« است، البته  لاادل انگل

کنلالاد: »بلالاه هلالار  ریلالاق و شلالاکلی بیلالاان  لالای نقد عقل محضباشد. کانت در است به  لانای »نگاه کردن«  ی
واسطه با اشیا ارتباط یابد. شهود چیزی است که از  ریق آن ارتبا ی بی  3هاشناخت  مکن است که با اوبژه 

 ,Kant, Critique of Pure Reasonی ابزار به آن  لاطلالاوف اسلالات«اگیرد. و هر تفکری به  ثابهشکل  ی
itionhttps://www.etymonline.com/word/intu4525 & .) 
کانلالات از واژه  شلالاناخت  از اشلالایا دارد. کملالات اسلالامیت، توجیلالاه اسلالاتفاده  جا کانت اشاره به نحوه در این 

تواند  لاانی ز ان و  کان را در برگیلالارد. للالاذا داند که احساس نمی»شهود« به جای »احساس« را در این  ی
داند هود بدون  فاهیا را کور  یا کان شهود  حض را داریا؛ ا ا ا کان احساس  حض وجود ندارد. او ش 

 ,Kant, Critique of Pure Reason, 92)هاست ای ایجاد  لارفت، توا ان بودن آنو باللاکس زیرا لاز ه
[B 74-A 50]. 

حال به این پرسد برگردیا که آیا شهودِ شمیر اخر همانند شهودِ کلالاانتی اسلالات؟ ریچلالاارد کروتلالار ذیلالال 
شلالامولی، هلالاای جهلالاان، شلالاهود شلالامیر اخر را کلالاه دارای ویژگلالایینن« دربارۀ د بحث شهود عالا در کتاب »

رغا آن کلالاه داند، علیباشد را با شهود کانتی  تناسب  یضرورت، عدم وابستگی و  اهیت غیر فهو ی  ی
گسلالاتردگی  فهلالاوم شلالاهود و ارتبلالااط تنگلالااتنگد بلالاا دیلالان، نلالازدِ شلالامیر اخر بلالارخمفِ نگلالااه کانلالات باشلالاد 

ز ن ر این  قاله، شاید تفسیر کروتر از همخوانی شهودِ کانت و شمیر اخر (. ا ا اSchleiermacher, 25ا
 

 ی ویراش دوم از نقد عقل  حض دارد.در  قد ه B8. اشاره به بخد   1
2 . Ewing 

 .  تلالق شناسا  3

https://www.etymonline.com/word/intuition
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گی پذیرفتنی باشد، ا ا از نگاهی کلی، ساختاری که شمیر اخر بلالارای شلالاهود واسطههای تفرد و بیدر جنبه
ز او، با کانت  تفاوت است. از سوی دیگر، نگلالااه کانلالات بلالاه شلالاهود نیلالا   کند، همانند دیدگاه  لارفتیتبیین  ی

دارای ابهام است. به همین دلیل است که شارحان  ختلف، تفسلالایرهای  تفلالااوتی از شلالاهود و ارتبلالااط آن بلالاا 
اند. ارایه کرده  نقد عقل محض و»  1گفتارهای منطق درس چون » لارفت و  فاهیا  بتنی بر آثار کانت، ها

 کند: ی شهود بیان  یدرباره درسگفتارهای منطقکانت در 
گلالالااهی  ، یلانلالای تملالاام تصلالاورات هلالالامراه بلالالااتمام حالات شناخت کلالالاه  لالالارتبط بلالالاا شلالایء اسلالات، یلالاا   آ

 ,Kantاستا انلاکاسی کلی یا اند. شهود یک تصور  تفرد و  فهوم یک تصوراند یا  فاهیا  رتبطشهودات
Lectures on Logic, 589.) 

 کند: ی دو ویژگی شهود چنین بیان  یدرباره نقد عقل محضاو همچنین در 
ای است کلالاه شلالاناخت از ای که به اشیا  رتبط شود، شهود آن شیوه وسیله  و بلاه هر  شلایوه   خت، به هرشنا

 Kant, Immanuel, Critique of Pure Reason, 65) شلالاوداشلالایا  لالارتبط  ی واسطه بلاه لاریق آن بلای
A19/B33) . 

و    2واسلالاطگیبی   (:176-471 ورکلی شهود از نگاه کانت دارای دو ویژگی است افتح  اهری،  ا ا به 
 3یکتایی و  نحصر بفرد بودن.

دانلالاد. در تملالاایز بلالاین شلالاهود و بلالاودن  لالای  واسطگی و کلیدر  قابل، کانت  فاهیا را دارای دو ویژگی با
نقنند عقننل انلالاد. کانلالات در  فاهیا تقریبا تما ی  فسران به ویژگی یکتایی شهود و کلیت  فاهیا اذعان کلالارده

کند که شهود تصلالاوری نیز به این  طلب اشاره  ی تمهیداتاو در  داند. رتبط  ی شهود را با  لارفت محض
 (.118است که بمواسطه تابع حضور  تلالق آن است اکانت، 

ق  لالای4برای شهود قایل به حیث التفاتی کانت دانلالاد.  فهلالاو ی کلالاه از است؛ و شهود را ناهر به یک  تلالَّ
ق شهود نیست زیرا شهود، آگاهی و  لارفت همگلالای شود صرفا جا ارایه  یحیث التفاتی در این ناهر به  تلالَّ

 دارای  تلالقی هستند.  
 کند:ی دوم چنین بیان  یشمیر اخر در باب شهود در خطابه

 
1  . Lectures on Logic  
2 . immediacy 
3 . singularity 
4 . intentionality 
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خواهد که با این  فهوم شهود عالا بیشتر آشنا شوند...همۀ شهودها از تاثیری که او از  خا باند  ی   
شوند و سپس ]شلالااهد[ از  ریلالاق قدم و  ستقل  شهود ]اوبژه[،  نبلاث  ی شهود بر شاهد دارد، از عمل  ت

 (.Schleiermacher, 52کند ا بیلاتد آن را فهمیده، ادراک کرده و دریافت  ی
داند و به نوعی قایلالال بلالاه حیلالاث رو، نگاه شمیر اخر از این وجه که شهود را  نبلاث از  شهود  یایناز  

نی دارد هرچند او شهود را  تلالق به عمل  شهود بر روی شاهد و سلالاپس التفاتی است، با ن ر کانت همخوا
واسلالاطگی و هلالاای بلالایدانلالاد. ا لالاا ویژگلالایافاعل شناسا( از  ریق  بیلاتد  ی  1ی سوژه تصرف شاهد به  ثابه

ی دوم یکتایی شهود در نگاه کانت نیز با شمیر اخر همخلالاوانی دارد. بلالاه عبلالاارتی از شلالامیر اخر در خطابلالاه
واسطه نیست و همیشه چنلالاین بلالااقی ،  جزا و ادراکی بی2نیا: »شهود چیزی بیشتر از ا ری  نفرد ک اشاره  ی

 (.«Schleiermacher, 26خواهد  اند ا
لذا از این  ن ر شهود از نگاه شمیر اخر، ُ نبلاث از شهود حسی کانت اسلالات. ا لالاا کانلالات در یکلالای از  
کند. این شلالاهود بستر سوبژکتیوِ ز ان و  کان تلاریف  یپردازد، شهود را در که به تبیین شهود  ی هایدنا ه

-جاست که تفاوت نگاه شمیر اخر با کانلالات  شلالاخص  لالایو در این  3از ن رگاه کانت، شهود حسی است.
شلالاهود را در  های  شابهی با شهود حسی کانت است ا لالااشود. زیرا شهود شمیر اخر، هرچند دارای ویژگی

او شهود را همانند شهود عقلی کانت که در ادا ه توضلالایح داده خواهلالاد   کند. حتیارتباط با حس  طرح نمی
ای با احساس برای تبیین ذاتِ دین به صورت ا لالاری شد، نیز  طرح نکرده است بلکه آن را به صورت دوگانه

 کند. نفرد، تبیین  ی
د دانلالا سلالااختن  فلالااهیا را  نلالاوط بلالاه شلالاهودی قبلالال از تجربلالاه  لالاینقد عقل محض،  کانت، همچنین در  

و در ادا ه بیان  Kant, Immanuel, Critique of Pure Reason, A714/B742- A716-B744)ا
شود صورت  حض پدیدارها، یلانی  کان و ز لالاان نحو  قدم بر تجربه داده  ی کند که تنها شهودی که به ی

 .  (Ibid, A720/B748) است
گوید. این نوع شلالاهودات  ربلالاوط خن  یس  4شهودات عقلی از حلاسی شلاهودات در لاقابل گاهی کانت

 
1 . subject 
2 . individual 

و لذا باید یک تصور یکتا و  نحصلار بفلارد باشلاد و نلاه یلاک    شود   نویسد: »آن باید در  ا از ان و  کان( داده با تأکید بر یکتایی شهود  ی  خود  های نا ه  . وی در یکی از  3
 ,Cf. Kant, Immanuel, Correspondence, Trans. and Ed. By Arnulif Zweig, New York, Cambridge University Pressبنگرید بلاه:  فهوم.«  

1999. P. 421. 
4  .  Intellectual 
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شناسلالاد. شلالاهود ای کلاه بلارخمف فلااهمه  ا اشیا را از  ریق  فهوم نمیبه فاهمه شهودی است؛ یلانی فاهمه
کنلالاد. بلالاه ای برخمف شهود  ا  لانفلال نلایست بلکه فلاال است و  تلالق شهود را خود خلق  لالایفاهمه  چنین

  ,Smitلاهود بلااشد، قطلاان از  ریق چنین شلالاهودی خواهلالاد بلالاود ان ر کانت اگر شناسایی خداوند از  ریق ش 
کند. لذا اگر ی پنجا، شهود ا رنا تناهی را در  تناهی بیان  یا ا شمیر اخر بر اساس خطابه  (.239-238

از حیث التفاتی به  وضوع بنگریا،  تلالق او و کانت یکی نیست. همچنین کانت شهود حسی را هملالاراه بلالاا 
 Kant, Critique of Pure)کنلالاد ابیلالاان شلالاد،  طلالارح  لالاینقد عقل محض که به نقل از   لارفت همانطور

Reason, A19/B33.) 
کند. شهود ا ا  لارفت از نگاه شمیر اخر با کانت  تفاوت است و آن را در بستری افم ونی  طرح  ی

شهود حسلالای اسلالات و از نگاه شمیر اخر،  لارفتی در عالا عقول است؛ ا ا کانت توجهد به شهود بیشتر،  
گیلالارد کلالاه داند و نتیجه  یشناخت  ا  ی  قوه   داند زیرا آن را  طلقا خارج از حیطهشهود عقلی را  مکن نمی

شناختی حاصل کنیا. بنلالاابراین شلالایء فلالای نفسلالاه،  1توانیا از شیء فی نفسهقوه شهود عقلی نداریا پس نمی
ر بر این بلالااور اسلالات کلالاه احسلالااس  تضلالامن ا ا آیا شمیر اخ(. Ibid, A 279/ B 335هیچ چیزی نیستا

داند ا لالاا  لارفت نیست؟ دقیقا، بله، شمیر اخر نیز احساس را  تضمن  لارفت ن ری  ورد ن ر کانت، نمی
بر این باور است که احساس،  سبب نوعی  لارفت است. ا ا تلاریف او از شلالاناخت   دی«   درباره در کتاب »

وت است.  لارفت  ورد ن ر او که بالتبع احساس و حال دینی رخ آلیسا آلمانی  تفابا  فهوم  لارفت در ایده
کنلالاد و حتلالای المقلالادور بلالاه جلالالال دهد، در ساحتی ایمانی است ا ا او از اصطمحات کانتی استفاده  لالای ی

-ی خوید، به  خا باند ارایه  لالایهای  رسوم ز انهپردازد. او  فاهیمی  تفاوت را در قالباصطمح نمی
 -یر اخر هرچند، شهودش با شهود حسی کانت هاهرا  شابه است و التفات به  تلالقلالای از ن رگاه شمکند.  

ی دارد، ا ا از دیگر سو، با شهود عقلی کانت شبیه است. هرچند شمیر اخر درباره  -چه آفاقی و چه انفسی
است. زیرا انسان در نگاه شمیر اخر، شاهدی است که در  قام کشف    گوید. تلالق شهود، کمتر سخن  ی

واسلالاطه و حقیقلالای های  نفردی دارند؛ ا ا ذات دین در درون خودش، بیها شهودها و احساسانسان  و همه
ی انتزاعی، پیوستگی و گسستگیِ شهودهاست. بلالاا توجلالاه بلالاه است و به نوعی جدای از شهود انسان، اندیشه

با وجود  شابهت در بلاضلالای از شهود از نگاه کانت و شمیر اخر داده شد، در  جموع   توضیحاتی که درباره
 توان حکا به  شابهت کلیات شهود شمیر اخر با کانت داد.ها، نمیویژگی

 
1   . numen 
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کاپلستون نیز  لاتقد است که در نگاه  شمیر اخر شهود یک نوع دیدن ذهنی است که از هرگونه ن ریلالاه 
 درباره دینن« م در کتاب»ی دو ند  تمایز است. همان  ور که بیان شد، شمیر اخر شهود را در خطابهن ام

هلالااي حیلالاث التفلالااتی و  فهلالاو ی داند. اصلي است که با دلاللالاتترین اصل دین  یبه نوعی بالاترین و کلی
 تفاوت است. شهود، درك اولیه اتکا و وابسته بودن بسیاری از  وجودات به خداوند یکتاست. ایلالان شلالاهود، 

های اندیشه  فهلالاو ی در آن  رتبلالاه و جداگانگیای است که هنوز تضادها  همان احساس بنیادی بی  یانجی
گلالااهي اسلالات پلالاس  پدیدار نشده است. بنابراین شهود، بنیاد احساس خودآگاهي است و همیشه همراه خودآ
تلقی شمیر اخر از شهود، با برداشت عا یانه از این لفظ  تفاوت است یلانی شلالاهود در ن لالار او صلالارفان درك 

آد ی نیست بلکه شهود، آگاهی به خودی است که در اسلالااس بلالاه   خداوند همانند یك  وضوع روشنِ ادراك
 (.162-154 لانایی نا لاین و نا شخص بر هستی بیکران یا نا تناهی اتکا دارداکاپلستون، 

 
 گیرینتیجه

-به  باحث  طرح شده در باب شهود و  تلالق شهودا شهود(  ی ا ا از ن رگاه نوشتار حاضر و با توجه
های حیث التفاتی هست زیرا  بیلات بیرونی و نا تناهی بلالاه  ثابلالاه اخر دارای دلالتتوان گفت نگاه شمیر 

اوست و نه خلق توسط سوژه؛ للالاذا از ن لالار  ایلالان  قاللالاه    ها کشف در اندیشه   تلالق شهود اوست. ا ا نکته
و ی شلالامیر اخر نفلالای  توان از اندیشلالاهقصد ندی در شهود شمیر اخر هویداست. لذا حیث التفاتی را نمی

رو با ن ر کاپلستون که بلالار گیرد. از اینیک عین در ن ر  ی  حذف کرد زیرا او دین را در ن ام  بیلات به  ثابه
کنلالاد و آن را بلالاا اصل دین بیان  لالای  دین« که شهود را به  ثابه  درباره دومِ شمیر اخر در کتاب »  اساس خطابه

 توان  وافق بود. گیرد، به  ورکلی نمیهای حیث التفاتی  تفاوت  یدلالت
عملی  حوری در  باحث شلالامیر اخر در تقابلالال بلالاا اندیشلالاه   بنابراین بنا بر  باحث فوق، شهود به  ثابه

 فلالاروت تلالاا حلالاد   کانتی و چهارچوبلالاه  سوبژکتیویته  در عین حال هنوز از اندیشهسوبژکتیویته کانتی نیست؛  
ز  ن ر دینی است. به گمان نگارنلالاده ایلالان راهلالای اش اکه سنخ سوبژکتیویتهعلیرغا آنشود زیادی خارج نمی

 شهود ترس و لرز  اش به تأسی از شمیر اخر دنبال کرده است و در »یرکگور در اندیشهاست که سورن کی
از همین  ن لالار اسلالات کلالاه شلالامیر اخر،  1است. برای چند و چون این گمان نیاز به پژوهشی جداگانه داریا.

 
اهی با این خواند دینلای ر. در باب فها و تفسیر دینی از سوبژکتیویته،  وافقان و  خالفانی وجود دارد. ا ا ناهر به بحث فوق،  نابلای را که ناهر به  وافقت و هم  1

 ایا: از سوبژکتیویته است در ادا ه اشاره کرده
Carlisle, 109; Evans, 199; Stewart 324;  ،22-1اصغری.  
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 (.Carlisle, 109داند ا ندی برای تلاین ذات دین  یابطهشهود سوژه از عالا را ساختار ر
نگلالارد. او  شلالاهود را دارای تقلالاد ی شهود از حیثی  تفاوت از کانت بلالاه  وضلالاوع  لالای  شمیر اخر درباره

فهمیلالاده،  داند و شاهد از  ریق عمل  تقدم و  سلالاتقل  شلالاهودااوبژه( از  ریلالاق  بیلالالاتد آن راوجودی  ی
قااشلالایاء و یلالاا کندادراک کرده و دریافت  ی . او همچنلالاین شلالاهودِ شاهداسلالاوژه( را  ربلالاوط بلالاه  اهیلالات  تلالَّ

گذارد. شمیر اخر بر عمل دائملالای و داند بلکه عمل  شهود است که بر شهود شاهد تاثیر  ینا تناهی( نمی
کنلالاد، یلانلالای علالاالا کند و این عمل بنیادین  شهود است که شاهد آن را کشف  یی عالا تاکید  یهر لح ه

 خواهد که بر شاهد  کشوف شود. ی
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Abstract 

The truth of the human soul is one of the fundamental issues of psychology and the basis of various 

ontological, anthropological, and epistemological theories. In expressing the truth of the soul, Plato 

believes in natural intellectual dualism, which is based on his view on the theory of remembrance 

and the allegory of the cave. By presenting two definitions of the soul, Aristotle tries to present the 

true limit of the soul, which seems to be a problematic definition. Fārābī agrees with Plato in 

dualism and the inability of man to reach the true limit of things, and unlike Aristotle, he denies 

that the man attached to the matter can understand and offer the true limit of essences; Instead, he 

considers definition possible only through the things’ properties and implications, which leads him 

to offer different definitions for the soul. Fārābī’s definitions show his special attention to the issue 

of happiness, its principles such as natural and voluntary characteristics in attaining the state of the 

actual intellect, and its implications such as the effects of the practical intellect of the rational 

faculty. The selection of the word “perfecting” shows the comprehensiveness of the philosophical 

discussions regarding happiness in the definition of soul. Fārābī dealt critically with the discussions 

in al-Jam‘, and considered the functional definitions in al-Jadal and Kitāb al-’Akhlāq as the duties of 

the rational soul. 
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 انسانی از دیدگاه فارابی  حقیقت نفس
 

 )نویسندۀ مسئول(سیده مهدیه پورصالح امیری
 دانشگاه تهران  ،دانشجوی دکتری فلسفه و کلام اسلامی

poorsaleh68@gmail.com: Email  
ینب  برخورداری  دکتر ز

 دانشیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه تهران 
 چکیده

شاانایتی، و شاانایتی، انسانشناسی و مبنااای نیریااات م تلاا   ستیحقیقت نفس از مسائل بنیادین مباحث نفس
ه او شود که مبتنی بر دیدگاگرایی طبیعی عقلی میشنایتی است. افلاطون در بیان حقیقت نفس قائل به ثنویتمعرفت

حد حقیقی از نفس است که  ۀدو تعری  از نفس درصدد ارائ ۀدر باب نیریه یادآوری و تمثیل غار است. ارسطو با ارائ
توان بشاار در گرایی انسان و عدمرسد تعری  او یالی از اشکال نباشد. فارابی در توافق با افلاطون در ثنویتنیر میبه

دانااد و حد حقیقی ما یات را در توان انسان وابسته به ماااده نمی  ۀارائ  ،طووصول به حد حقیقی اشیاء، و  بریلاف ارس 
شااود. تعاااری  تعاری  م تل  از نفس منجاار می ۀداند که به ارائشناسایی را از طریق یواص و لوازم امور میسر می

تباات عقاال بالفعاال، و مانند  یئات طبیعی و ارادی در وصول به مر  ،او را به مبحث سعادت و مبادی  ۀفارابی توجه ویژ
گر جامعیت مباحااث فلساافی »استکمال« نشان  ۀ د د. گزینش واژمانند آثار عقل عملی قوه ناطقه نشان می  ،لوازم آن

پردایته، و تعاااری  کااارکردی  الجمعمعطوف به سعادت در تعری  نفس است. فارابی با رویکرد انتقادی به مباحث 
 نفس ناطقه لحاظ کرده است. عنوان وظای را به الاخلاقکتابو  الجدل

  .گرایی، حد حقیقی، فارابی، استکمال، سعادت: حقیقت نفس، ثنویتگانکلیدواژ
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 بیان مسأله

شنایتی بر آن شنایتی، و معرفتشنایتی،  ستی ای م تل  انساننفس ناطقه از حیث ابتنای دیدگاه
دایت به این مسأله که از حیث منطقی بر ترین مسائل پرشود. از مهماز مسائل بنیادین فلسفی محسوب می

شناسی تقدم دارد، چیستی نفس ناطقه است؛ لذا این پژو ش به مسألۀ حقیقاات نفااس از سایر مسائل نفس
عنوان فیلسوف مؤسس فلسفه اسلامی و فیلسوفی که  مّ یود را به توفیق میان دین و فلسفه، دیدگاه فارابی به

ی ترتاا  پردازد. علت گزینش این روش، مش ص شاادن نحااوه اثر میو سعادت معطوف کرده است، اثر به 
عنوان مقساام منطقی آثار فارابی از حیث مبادی، و لوازم آن براساس ملاک سعادت است؛ زیرا استکمال بااه

ی (  در  ر دو قسم اولی و اییر، جاازء اولااین مؤلفااه101و  100، الفاضلةالمدینةآراء اهلسعادت)فارابی،  
تااوان نتیجااه رو می(؛ از ایاان1/296،  المنطقیات؛  19،  المتفرقةمسائلفیگیرد) مو،  ار میحقیقت نفس قر

گرفت که  دف فارابی از پردایت به مسأله حقیقت نفس و سایر مسائل فلساافی مبتناای باار آن، وصااول بااه 
ی از کمااال ا(، و درجااه227و  228،  الفلسفیةالاعمال   مو،ترین غایات)ترین و نافععنوان عالیسعادت به

شااود ای محسوب میاست که  قوام انسان در  آن به ماده نیاز و تعلقی ندارد و از جمله جوا ر مفارق از ماده
 .(101و  100، الفاضلةالمدینةآراء اهلکه بقای آن ابدی یوا د بود) مو، 

ز دیدگاه افلاطااون شناسی این مسأله اپیش از پردایتن به مسأله حقیقت نفس از دیدگاه فارابی به پیشینه
 گیرد. گاه مسأله حقیقت نفس اثر به اثر از دیدگاه فارابی مورد مداقه قرار میشود، آنو ارسطو پردایته می

شناساای و توان وارد مسائل دیگاار نفسبنا بر ا میت حقیقت نفس، تا حقیقت نفس تعری  نشود، نمی
شنایتی شد؛ بنابراین شنایتی، و معرفتتیشنایتی،  س ای م تل  انسانمعارف نیری و عملی در حوزه

 (. 197شود)ابرا یمی دینانی، حق بحث در باب نفس ناطقه، محور علوم عقلیه و نقلیه محسوب میبه
عنوان صااورت مسااتقل و غیرمسااتقل، بااهگرفته، اثری در حوزۀ چیستی نفااس بهطیق جستجوی صورت

 .نمونه در مباحث قوای نفسانی فارابی یافت نشده است
 

 چیستی نفس از دیدگاه افلاطون

آدمی متشکل از دو جزء بیان شده است. یک جزء، جو ر زندۀ مسمی به نفس ناطقه، و جزء دیگاار در 
، الاسوولا افلاطوو ف فیعبارت از جسم مؤل  از طبایع شهوت و غض  اساات)بدوی،  تضاد با جو ر زنده،

 است. ای از جهان کون و فساد(. طبق این تعری  آدمی نمونه216
افلاطون در فایدروس با توجه به سطح ادراک بشری در بیانی تمثیلی به چگونگی تشکل آدمی پردایته 

گوید روحی که پاکی و کمال یود را در بریورد بااا داند و میاست. او ارواح بشری را متمایز از یکدیگر می
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پیماید؛ اما روحی که در اثر بریااورد یطبیعت از دست نداده باشد، به عالم فراتر رفته و جهان لایتنا ی را م
شااود و در ایتیار بااه سااویی رانااده میبال و پر گشته و بیبا طبیعت، صفای روح یود را از دست بد د، بی

گزیند که لطافت جنس یود را ندارد، این یانااه،  مااان جساام اساات. این نااین روح فاقااد مکانی یانه می
البد زمینی که  مان جزء مردۀ انسان است، با جنبش روح آدمی به گردد. این ک کمال، دارای کالبد زمینی می

شااود. جناابش از مبااد  جااو ر حاای ی فانی نامیده میآید. این نین دو جزء متضاد، موجود زندهتکاپو درمی
، دوره آثووار افلاطوو فباشد)افلاطون، گیرد؛ اما جنبش جزء مردۀ آدمی، ناشی از ذات او نمیآدمی نشأت می

علت حرکت جاویدان گوید تمام ارواح اعم از یدایی و بشری، به(. او از زبان سقراط می3/1313-1315
 ستند. به زعم او تفاوت روح یدایی از روح بشری در این است که جنبش ذات الهی از یود او، و جناابش 

 روح بشری وابسته به دیگری است.
 

 حرکت

و روح بشری، جنبش قائم به ذات و قائم به غیاار را افلاطون در بیان تفاوت روح الهی    النفسمعاذلةدر   
ی کنناادهکند و در تغایر میان ارواح بشری، سمت و سوی جنبش را عامل تعیینبه عنوان عامل تغایر ذکر می
داند؛ چرا که یود او، نفس انسان را دارای دو جهت طبیعی و عقلاای در اشان میمرتبۀ ارواح در ادوار زندگی

(؛ بنااابراین جناابش، ذاتاای روح و جاازء 114و    81،  افلاط نیة المحدثة عندالعربوی،  نیر گرفته است)بد
 شود.عنوان سرانجام حیات تلقی میکه امر فاقد جنبش بهایگونهشود؛ بهلاینفک آن تلقی می

 –کااه شااهوت یااا غضاا  اساات  –در نوامیس نفس انسانی به تبع حرکت یا به سمت جنبۀ طبیعی یااود  
( یا به سوی ملکوت و  اادایت اراده و ییااالات بااه سااوی 216،  الاسلا افلاط ف فیمو،  شود) متمایل می
(؛ پس نفس جو ری اساات کااه بااه طااور مااداوم در 114،  افلاط نیة المحدثة عندالعرب) مو،  1عالم عقل

 ملتقطووات(. در 202شااود) مان، الحرکااة« میعنوان »دائمةحرکت است و بنابر طبیعت یااود، معنااون بااه
 

شاود و او را متوجاه قابلیات نفاس باه اناواع ناده مینفس به تأمل و تنبه نسبت به جو ر یویش که جو ری عالی و شاری  اساتف فارا یوا   ،النفسمعاذلهدر    .1
اند از: عاالم طبیعات ع عاالم مرات  عالم از نازل به صاعد عبارت  ،کند. طبق گفته این اثر ا می ای او نسبت به جمیع عوالم، و حتی حلول در محل آنانتساب

محسوساات و باه  ۀاقتضای عالم طبیعتف مشاا د دگوی پردازد و میاز عوالم می ای  ر یک نفس ع عالم عقل ع عالم الهی است. سپس افلاطون به بیان ویژگی
عاالمی اسات احسااس کنناده کاه حاواس را در  ،جمیع قوای طبیعت از طبایع غض  و شهوت است. عالم نفس که عالم م تص نفس انسانی است  ،طور کلی

تأمال و بررسای مقاام نیار  ۀ یدمتکارانی  ستند که به انسان در حوز ۀواس به منزل توان گفت حگیرد.  در باب حواس میجهت ویژگی جنبش و حرکت به کار می
توانند در جهت عکس یعنی نزول به عاالم ناساوت نیاز باه کاار گرفتاه رسانند تا انسان از این طریق به عالم علوی و ملکوت راه یابد؛ البته این آلات مییاری می

عالمی است که در آن از ترکیا   ،عالم عقل جمیع مرات  مقامات نیر و عمل را تحت پوشش دارد. ،ت عالم نفسبایست گفشوند. با توجه به این توضیحات می
شوند و تمامی صور از  یولی و جزء مرده یود منفک گشته و در آن امور بسیط اولی و جمیع معانی مفرد بسیط متصور می ،و کثرت یبری نیست؛ لذا در آن عالم

یود رسیده است و مبری و منزه از  ر گونه شر  ۀعالم الهی عالمی است که در آن امور ییر وجود به نهایت درج  گردند.ادراک و منتزع میعالم به صورت بالفعل  
 (.114، افلاط نیة المحدثة عندالعربباشد)بدویف  و ستم و امور نا ی می
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که که نیز جو ر انسان به جو ر حیات و جو ر حیات به جو ر حرکت گره یورده است و تا زمانیافلاطون  
 (.253، الاسلا افلاط ف فیدر حرکت است، زندۀ نمیرنده یوا د بود) مو، 

گیری جسم انسان و اعضای او غیرقاباال امکااان اساات؛ مگاار کارادراک و حرکت انسان جز از طریق به
(؛ بنابراین دیاادگاه، انسااان واصاال بااه 255ایی ذات حقیقی یود نایل گردد) مان، صاینکه انسان به شناس 

ای یوا د رسید که دیگاار  ای موت و حیات یویش، به مرتبهمرتبۀ عقلانی و مرات  فراتر آن در تمام دوران
بااه  نایل یوا ااد گردیااد.  1ی شناسایی ذات حقیقی اشیاءبه آلات جسمانی نیازی ن وا د داشت و به مرتبه

. در مرتباات عقلاناای اساات کااه 3از مرات  شناسااایی امااور باشااد  2رسد این مرتبه،  مان مرتبۀ ایدهنیر می

 
تماایز و علامات  ۀتعریا  را از طریاق مؤلفا ،گویادنش و علم حقیقتی سا ن میکه در باب گمان درست و چگونگی وصول و تبدیل آن به دا افلاطون زماني  .1

چرید. او اکتفا به صفات مشترک بدون پردایتن به صفات ممیاز را مفیاد فایاده دور زمین میترین جرم آسمانی است و بهداند؛ مانند آفتاب که روشنمتشکل می
است. افلاطون باه ادغام وجه اشتراک با وجه افتراق را برای تعری  برگزیده ۀین افلاطون در این بیان، نیری(؛ بنابرا 268  چهار رساله،داند) مو،  برای تعری  نمی

 کند.از امور متشابه تصریح می رق تحلیل مفهومی و تمایزگ یتعری  از طر
توان گفت آن، صورت یگانه و منحصر بفردی اسات یدر باب چیستی ایده و عامل پنجم شناسایی که  مان تصور و ما یت إنیت اشیاء استف م   فایدروس در     .2

(؛ در واقاع انساان از راه 1318-3/1319، دوره آثار افلاط فآورد)  مو، دست می ای مکرر حسی در پرتو تفکر صحیح و منطقی بهکه انسان آن را از راه ادراک 
ت معقول در سایه پرورش و تربیت صاحیح عقلانای و باا رعایات اقساام تکرار مشا دات و تجربیات حسی یود و در صورت بریورداری از قدرت تفکر و حرک 

شود که مقصود از یابد. با توجه به این توضیحات مش ص میصورت اصلی و ذات حقیقی  ر چیز دست میگسی تگی بهداری و اجتناب از اقسام لگامیویشتن
 شود. ای روح محسوب میباشد که فعالیتی یگانه در میان سایر فعالیتیشناسایی علمی و ادراک حقیقت ذات اشیاءف شناسایی راستین و درونی م 

گویاد اگار درسات در مفهاوم ایاده و چگاونگی حصاول آن و شود و میصورت حقیقی اشیاء را با یادآوری متذکر میافلاطون نحوۀ ارتباط شناسایی آدمی به  .3
کاه مالازم باا یادایانف روزگاار در زمانی -از تولد یاودمان چیزی است که روح انسان پیششود که یادآوری   م نین نیریۀ یادآوری دقت گردد، مش ص می

داشت و تمام توجاه یاود را معطاوف باه دیادن پندارد، از نیر دور نگه میتمام مو وماتی را که اکنون انسان وابسته به عالم طبیعت حقیقتف می  -کرد  سپری می
داری پیشاه کناد، در ماوت و زنادگانی که آدمی در زندگی، پارسایی و یویشتن(؛ بنابراین درصورتی1318 -1319، کرد) مانحقایق و ما یت اصلی اشیاء می

چنین انسانی  مواره با امور الهای که اینجاییآورد. از آنشدۀ یود را دوباره به یاد مییابد و امور فراموش مجدد نیز با تلاش به ما یات اصلی  رچیزی دست می
که انسان به ما یاات و حقاایق اصالی اشایاء یاا یوانند. در رصورت باید گفته شود درصورتیاش میباشدف مردم دیوانهاعتنا میدارد و به امور دنیوی بی سر و کار

 (. 2/678، دوره آثار افلاط فترین جزء  مانند ذات الهی یوا د شد) مو،  ا« راه یابد، این جزء از وجوه او، الهی مان »ایده
 ایی در مکانی زیرزمینی انسانفلاطون تمثیل انسان گرفتار در عالم طبیعت و مو ومات آن و یورشید حقایق را در تمثیلی معروف به تمثیل غار بیان کرده است. ا

 ایشان زنجیری اند و بر دستان و بدنردهاند که گمان بر زندگانی طبیعی دارند. این مردم دوران کودکی تا بزرگسالی یود را در این غار سپری کبه غار محبوس   شبیه
گا ی از سایر زوایای غار را ندارند. پشت سر این افراد بر فرازی، آتشی افرویته ش  دهف فاصلۀ میاان گماشته شده است که قدرت تحرک به سمت پشت سر یود و آ

 ای آن بار اا  بار اثار جا عبور د ند. سایهاست تا باربران بار ای یود را از آناین آتش با زندانیانف جادۀ مرتفعی است که در طول آن دیوار کوتا ی بنا نهاده شده 
 اا کنند تمام حقایق امور و اشیاء  مین ساایهبندد و آنان که قدرت تحرک و نگاه به پشت سر یویش را ندارند، گمان میتابش آن نور در برابر چشم آنان نقش می

ست. اگر افراد این زندان را از زنجیر ر انیده و مجبور کنند که به پشت سر یاویش نگااه افکنناد و چشام باه روشانایی  ستند و جهان نیز محصور به  مین غار ا
که به آنان گفته شود اموری که در حال رؤیات داشته باشند، این افراد از این حرکات و شدت نور به زحمت افتاده و در ابتدا قادر به دیدن چیزی نیستند. در صورتی

ی گذشاته یاویش را باه مراتا  شده ا قبول ن وا ند کرد و به علت انس با گذشته، امور رؤیتباشد، آنن است، حقیقت آن امور رؤیت شده در گذشته میایشا 
شاوند؛ باه ایان یق آشانا میآ سته طی مرات  و مراحلی با حقا تر یوا ند پنداشت؛ امّا در صورت اجبار آنان به بالا رفتن از ارتفاعف آنان به تدریج و آ ستهدرست
گاه یود موجاودات را، ساپس کنند، آنشده انسان و موجودات دیگر را در آینه یا آب مشا ده میدیده، سپس صورت منعکس ا را  ایی از آنکه ابتدا سایهصورت 

شوند و با استدلال به این نتیجاه ه رؤیت یورشید  نائل میگشایند و سرانجام با پشت سرگذاشتن مراحل موفق بمی   ر ش  به سمت ستارگان و آسمان و ماه دیده
که یورشید است. چنین فردی دیگر حاضر به برگشت به حالت قبل و غرق شدن در نادانی و جهالت ن وا اد باود و در صاورتی،  رسند که منشأ تمام تغییراتمی

کنناد. ساپس ء و در صورت تأکید بر مطال  یود و را نمایی آنان فکری جز کشتن او نمایاین حقایق را با زندانیان دایل غار در میان بگذارد، رفتاری جز استهزا 
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شااود. افلاطااون باارای حصول معرفت حقیقی در پرتو شناسایی کلیات و صور معقول برای انسان میساار می
اس تصریح افلاطااون در (. براس 416شود)ابرا یمی دینانی،  علم و معرفت به امور جزیی اعتباری قایل نمی

علت حرکاات و تصااریح فااارابی در مبنی بر جاویدان بودن تمام ارواح اعم از یدایی و بشری به  من فرساله  
( و شناسایی ذات امور در مرتبت عقلانی، 27-28،  چهار رسالهباب باقی بودن روح بریلاف جسم) مو،  

 ای پیش و پس از ادراک حسی در اثر تنیالبقاء است.  م نین بر حس  سنجش میان دانسانسان روحانیة
(، پااس 509-1/510،دوره آثار افلاطوو ففایدون، روح پیش از یافتن کالبد زمینی وجود داشته است) مو،  

 الحدوث است.از دیدگاه افلاطون، آدمی روحانیة
موازنۀ   ای حل مسأله ثنویت دیدگاه افلاطونی در تعری  نفس، توجه به حلذکر است یکی از راهشایان

اگاری نفس و بدن با مرات   ستی پیوند شنایتی افلاطون است. دوگانهشنایتی با حوزۀ معرفتحوزۀ  ستی
بایست برای وصول به استکمال و فراتر رفتن از مرتباات طبیعاات دارای جنبااۀ وجااودی یورد و انسان میمی

 تا به ادراک و استکمال نایل گردد. الهی باشدمتناس  و متناسخ با مرات   ستی فراتر، یعنی عقل و حوزۀ 
 

 چیستی نفس از دیدگاه ارسطو 

ارسطو نفس را به »کمال اول برای جسم طبیعی آلی دارای حیات بالقوه« تعری  کاارده است)ارسااطو، 
412.) 

، ذات اماار مااورد تعریاا  پاایش از اکتساااب کمااالات ثااانوی و ثالااث و ... « کمااال اول» مقصااود از  
(. موضوع و مادۀ نفس، جسم طبیعاای اساات کااه در مقاباال جساام صااناعی و 140است)ابرا یمی دینانی،  

 ااا اساات؛ ماننااد تعلیمی قرار دارد. جسم طبیعی در این مرتبه، دارای حیات بالقوه و دارای کمتاارین دارایاای
کااه نفااس انسااانی را از سااایر تغذیااه، و رشااد. چیزی کمالات مرات  نفوس پیشین نباتی و حیوانی  م ون

یابی به کمالات ثانوی و ثالث و به طور کلی اسااتکمال اساات کند، امکان فعالیت و دستیز مینفوس متما
گردد؛ از این جهت، ارسطو قید »آلی« را به تعریاا  نفااس اضااافه که انسان از طریق آلاتی به آن واصل می

ازمند جسم و الحدوث است و برای وصول به کمال فراتر نیکرده است. بر اساس این تعری ، نفس جسمانیة
 غیرقابل انفکاک از جسم است.

ارسطو پیش از آغاز س ن در باب ییال و فکر، نفس را با دو مؤلفۀ »حرکة الانتقال«، و »إدراک الأشاایاء بااالفهم و  
 شود عبارتند از:نکاتی که از این تعری  استنباط می  (. 68ارسطو،  القضاء علیها« تعری  کرده است) 

 
ی آتش چاون یورشاید کننده در جهان طبیعت  م ون زندانیان دایل غار است. عالم مرئی چون زندان و شعلهگوید حالت انسان زندگییطاب به گلاوکن می

 (.395 -400، جمه رمو، وصعود به عالم بالا، صعود به عالم معقولات است) 
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 شود.  ا و اعمال در نیر گرفته می زلۀ جنسی برای انواع تصورات و اندیشه . حرکت انتقالی که به من 1
. مؤلفۀ دوم نفس یعناای »ادراک الأشاایاء بااالفهم و القضاااء علیهااا« شااامل دو سااازۀ »إدراک الأشاایاء 2

توان گفت ارسطو واق  به مسألۀ تقسیم علم به بالفهم«، و »القضاء علیها« است. با توجه به این دو سازه می
صور و تصدیق است. او تصدیق را با قضا و تصور را با ادراک فهمی بیان کرده است. این مؤلفه فصل نفس ت

 .1د درا تشکیل می
. مرات  ادراکی و  مان حرکت انتقالی انسان، واحد است یا غیر واحد؟ آیا نفس نیز در صااورت غیاار 3

 شود؟واحد بودن مرات  ادراک، دارای مرات  می
شود که نفس در سطحی از حرکت ذ نی به بدن نیازمند  ای این تعری  استنباط میلفه. بر اساس مؤ4

شود حرکت انتقالی انسان کثیر شود و نفس به موازات مرات  حرکت، دارای مرات  شود و در نباشد؛ لذا می
س از دیاادگاه البقاء بااودن نفاا البقاء بودن آن حکم شود، یا لااقل شا دی مهم باار روحانیااةنهایت به روحانیة

 ارسطو محسوب شود و این بریلاف دیدگاه بریی از فلاسفه غربی در باب ارسطو است.
باشااد؛ زیاارا یکاای از لااوازم شاانایتی او می. این برداشت از تعری  ارسطو در توافق با دیدگاه معرفت5

قایل شااده   البقاء بودن، کس  کلیات و صور معقول است. ارسطو برای حواس ظا ری وقعی عییمروحانیة
معنای توجااه که انسان فاقد یکی از حواس، فاقد یکی از انواع معرفت یوا د بود؛ اما این بهایگونهاست؛ به

تام ارسطو به جزییات و قایل شدن به اصالت حس ن وا د بود؛ بلکه ارسطو با قایل شدن بااه قااوای دیگاار، 
کند و اینگونه مفهااوم کلاای  ا میدر ییال آنانسان را آمادۀ حصول مفهوم کلی از جزییات و جمع و تألی   

 (.416-417شود)ابرا یمی دینانی،اندک بالفعل میبالقوه، اندک
شااود کااه نفااوس بااه براساس شمول حرکت بر تمام حوز ۀ ادراکی و افعالی انسان، حرکت بستری ماای

لیاات مفااا یم وجااودی رسانند؛ به عبارتی قااوه، حرکاات، و فع واسطۀ آن، حیات بالقوه یود را به فعلیت می
وابسته به یکدیگر  ستند که وجود  ر کدام، مقتضی وجود دو امر دیگر اساات. بااه اسااتکمال رساایدن و بااه 

 گیرد. فعلیت منتهی شدن در بستر حرکت توسط آلات و قوای انسانی صورت می
 
 

 قانون کلی در تعریف اشیاء از دیدگاه فارابی 

 
کلی طبیعای اسات. تعااری   اند. این دیدگاه مبتنی بر  نیریهئه حد تام و حد حقیقی از ما یات را برای تعری  ما یات برگزیدهتبع ارسطو ارا حکمای مشاء به  .1

 (.166 ،ت دینیشناسی مطالعا روش ، دیگری مبتی بر تمایز شیء از اغیار از لوازم ضمنی حد تام است)فرامرزقراملکی
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ونی را در باب تعری  حقیقت اشیاء که باار تمااام تعاااری  لازم است در آغاز مبحث چیستی نفس، قان
 سایه افکنده است، بیان کنیم.  -از حقایق اشیا و فصول منوعّه -فارابی

 ا را به سب  ایااتلاف در ب ش  ر یک از آن ای قوامفارابی وصول به معرفت به حقیقت اشیاء و فصل
 ااا و لااوازم و  ا را در قال  یاصهشناسایی انسان  بداند؛ از این رو، چارچو ا در توان بشر نمیما یت آن
داند؛ زیرا ممکن است  ر کسی به شنایت بعدی از اشیاء دسترسی داشته باشااد کااه  ا میسر میاعراض آن

نباشد؛ زیرا میزان توانایی قوای شاانایت آدماای در افااراد م تلاا ، متفاااوت   -به  ر علتی-در توان دیگری  
 است.  

ای به یاصه دیگر و از شنایتی از یاصهوصول به إنیّت اشیاء را طی زنجیرۀ معرفت بر این اساس فارابی
- ا به شمار نمیاشیاء، حدود حقیقی آن سازی ازداند؛ لذا از دیدگاه او مفهوم لازمی به لازم دیگر میسر می

باشااد)فارابی، د د، حاادّ حقیقاای و فصاال منااوّع و مقااوّم نفااس نماایآورد و تعریفی  م که از نفس ارائه می
 (.375، 387، 397 -398،  الفلسفیةالاعمال

فارابی این طریق شناسایی را طریق معرفت به ما یت اشیاء بیااان نکاارده اساات؛ بلکااه از واژۀ »إنیاات« 
تواند نشانۀ انقلابی در نوع شنایت اشیاء نسبت بااه منطااق ارسااطویی مبتناای باار منطااق استفاده کرده که می

 (.218، شرح مبس ط منطق اشاراتلکی، ما یت باشد)فرامرز قرام
 

 گزارش و تحلیل چیستی نفس انسانی 

 السیاسةکتاب
( و باارای او 9، السیاسةکتابداند)فارابی، فارابی انسان را در مرحلۀ ن ست نشئۀ یود در حیّز بهائم می

 ر موجااود دارای شود. اساساً فارابی تعلق عنوان حی را در حیطۀ  حیاتی حیوانی در مرحلۀ حسانی قائل می
(؛ بنابراین انسااان در مرحلااۀ آغاااز ولادت، دارای 3/428،  المنطقیاتسازد) مو،  ادراک حسی گسترده می

-د د و او را متمایز از سایر حیوانات ماایحیات حسی یوا د بود؛ اما آن چه او را به مراحل فراتر ارتقا می
کند و قااادر  ا تصرف میب و اموری است که در آنیابی به علوم و صنایع، و تمییز میان اسباکند، قوۀ دست

(. وصااول بااه ایاان مراتاا ، 1/432شود) مان،  به شناسایی امور جمیل و نافع، و اجتناب از امور مضر می
عنوان  ا اساات کااه فااارابی ایاان مقاادمات را بااه ای طبعی در نهاد انساننیازمند حصول مقدمات و ویژگی

 کند.د د، بیان میکه از نفس انسان ارائه میمرات  انسانی در تعاری  م تلفی 
دانااد. انسااان در ایاان مرتبااه گی محض ماایاو انسان را در آغازین مرحلۀ نشئۀ حسی یود، در مرتبۀ قوه 

باشد که به او قابلیت پذیرش رسوم اشیاء و انتزاع ما یااات موجااودات و صااور دارای قوا و  یئات طبیعی می



             193  / یفاراب دگاهی از د ینفس انسان قت یحق ؛، برخوردارییریپورصالح ام               

 

باشااد. انسااان در ایاان مرحلااه، این مهم، م تص ویژگی ناطقه بودن انسان مید د.   ا را از موادشان میآن
بایست باشد که میصرفاً در مرحلۀ عقل بالقوه از انحای چهارگانۀ عقول بالقوه، بالفعل، مستفاد، و فعال می

ی رتبااهمراحل م تلفی را با بالفعل کردن قوا و  یئات طبیعی و تعاون با قوا و  یئااات ارادی تااا وصااول بااه م
-31، المدنیةالسیاسووة؛ 49، العقوولفووی معانی؛ 25،  السیاسةکتابشدن طی کند) مو،  استکمال و بالفعل

 (. 120-96،  الفاضلةالمدینةآراءاهل؛ 30
ادراکی انسان در آغااازین مرحلااۀ -اولین تعری  فارابی طبق گزارش این پژو ش، تعیین گسترۀ وجودی

 ، انسان با آلات و قوای م ااتص ادراکاای کااه او را متمااایز از سااایر زندگی اوست. در دومین نحو از تعری 
 کند، تعری  شده است.حیوانات می

 مسائل متفرقه
فارابی به نقل از ارسطو، نفس را به »استکمال اول برای جسم طبیعی آلی دارای حیات بالقوه« تعریاا  

ۀ »کمال« از واژۀ »استکمال« استفاده ژ(؛ با این تفاوت که در عوض وا19،  المتفرقةفی مسائلکند) مو،  می
 کند.  می

گزینش واژۀ »استکمال« از سااوی فااارابی نشااان از تفاااوت دیاادگاه او بااا ارسااطو دارد. تحلیاال مفهااوم 
-63استکمال دو مؤلفۀ استلزام حرکت تدریجی، و آگا ی داشتن به غاارض و علاام بااه آن را دارد)وفائیااان، 

62.) 
جی: به انسان از  مان آغاز آفرینش، تمام کمالات وجودی عطا نشااده؛ مؤلفۀ اول، استلزام حرکت تدری 

توانااد جهاات بااه فعلیاات در عوض به او قوا و مبادی طبیعی و ایتیاری اعطا شده که او به واسطۀ حرکت می
 ا تلاش کند و به سمت غرضی که برای آن یلق شده است؛ یعنی سااعادت واصاال گردد) مااو، رسیدن آن

فارابی  ستۀ اصلی قوا و مبادی آدمی، یعناای .  1( 64، ص  فلسفه أرسط طالیس ؛  118،  لفاضلةاالمدینةآراءاهل
(. او فرآینااد بااه 2/98، المنطقیوواتکنااد)فارابی،  قوه را به اثرگذاری)فعل( یا اثرپااذیری)انفعال( تعریاا  می

یااروا از قااوه بااه  داند و با تعریفی که از حرکت مبنی برفعلیت رسیدن افعال و انفعال را با حرکت میسر می
کنااد. او ایاان د د، آن دو را متلازم یکدیگر معرفاای ماای( ارائه می330-329،  الفلسفیةالاعمالفعل) مو،  

شاانایتی تساارّی شنایتی و انسانتحلیل از نحوه به فعلیت رسیدن و استکمال امور را در  ر دو حیطۀ جهان

 
د د. اساساً از دیدگاه او حیات اعام از حسای حیّ بودن او قرار می ۀ، مش ص( 25-26داند ) مان،  فارابی این عامل را که سب  افتراق انسان با موجودات روحانی می   .1

 و ییالی، دارای مش صه حرکت است.
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استکمال، گریزی از حرکت ن وا د بااود؛ از طرفاای   ؛ بنابراین برای تبدیل حیات بالقوه به بالفعل و1د دمی
، انسااان دارای حیااز بهااائم، تنهااا السیاسةکتاب م طبق تعیین دامنۀ ادراکی انسان از  مان آغاز آفرینش در  

یابااد؛ باشد و برای تبدیل حیات بالقوه به بالفعل، قوه ناطقه او بااه تاادریج ولادت میدارای حیات بالقوه می
طقه او طی مراحلی که گریزی از حرکت و زمان نیست، از طریااق مقااام نیاار و عماال یعناای عبارتی قوه نابه

یابد؛ بنابراین تکامل انسان و استکمال او، حرکت تدریجی را در ادراک و افعال تابع ادراک تکامل و رشد می
 یود دارد.

ربردارناادۀ معنااای مؤلفۀ دوم، استلزام  دف و آگا ی: استعمال واژۀ »اسااتکمال« در باااب اسااتفعال، د
رسااد. دنبال کمال است، به تمامیاات نمیطل  کردن است که این جز با داشتن غرض و آگا ی فردی که به

 ای نیر و عماال، ب ش، منفعت و سود، و امور جمیل در حوزهطریق اولی آگا ی از امور لذتگزینش و به
ا بااا توجااه بااه مبحااث قااوای نفسااانی  معرفتی حسی، ییالی، و عقلی انسان  –د ندۀ مرتبت وجودی  نشان

؛ 1185،  الکبیرم سوویقی ا باار اساااس مرتبااۀ م ااتص  بااه  اار کاادام) مو،  بنابراین افعااال انسااان  2است.
 ا صااادر معرفتاای حساای، ییااالی، و عقلاای انسااان  –( بر حساا  مرتباات وجااودی  170،الفلسفیةالاعمال

 شوند.می
د د؛ عنوان الگوی دیگر تعری  نفس ارائه میرا بهدر سومین نحو از تعری ، فارابی ثمرۀ مرحلۀ پیشین  

یعنی منیور از استکمال اول، بالفعل شدن  یئات طبیعی آدمی است؛ یعنی بالفعل شدن قااوه عقاال انسااان. 
کند حصول معارف اول در فارابی در آثار دیگر یود عباراتی دارد که شا د این برداشت است. او تصریح می

مت یل، و جزء نزوعی متعلق به  اار یااک از ایاان دو  گیری جزء حساس، جزءلجزء ناطق نفس، بعد از شک
، المدنیةالسیاسووةشااود) مو، بنای حدوث ایتیار و یاصه متمایز انسان محسااوب میباشد که سنگ قوه می

78-77 .) 
د د ایاان معااارف، داند که نشان میفارابی اولین معارف حاصل برای طفل مستعد را حصول مبادی می

( و پایااۀ کساا  373،  الفلسووفیةالاعمالد نااد) مو،  ین مرحلۀ استکمال انسان را به یود ایتصاص میاول
شوند؛ بنابراین منیور ارسطو از استکمال اول، بالفعل شدن اولین نحو از انحاء چهارگانۀ عقل علوم دیگر می

 
جسام و موجاودات متعلاق باه علام  ۀبعدالطبیعه ارساطو، مش صاما زیرا او در اغراض مبحث قوه و حرکت فارابی از ارسطو ایذ شده است؛رسد  به نیر می  .1

 (.4، فی اغراض مابعدالطبیعهکند) مو، طبیعت را به طور کلی در تغییر و تحرک و سکون جستجو می
 ،د نادهب ش و آزارحساسه با ادراک امور لذت ۀ مانند قوکند؛  ا و تمییز میان غایات اشاره میفارابی در مبحث قوای نفسانی در حین بحث از قوا به غایات آن  .2
 ا و یناطقه باا ادراک و تمییاز میاان اماور جمیال و قبایح و سانجش شایساتگ ۀ و قو ،و لذت و اذیت بدون ادراک جمیل و قبیح  ،مت یله با ادراک نفع و ضرر  ۀ قو

 ای در مرتبت فروتر عقال ادراک و فعل م تص انسان ،د از قوه حساسه و قوه مت یلهرسد مقصو(. به نیر می80،  24-25،  المدنیةالسیاسة ا) مو،  ناشایستگی
 بالفعل و عقل مستفاد باشد. ای واصل به مرات  فراتر عقلادراک و فعل انسان  ،و مقصود از  قوه ناطقه ،بالفعل
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بیان کرده است) مو،  -رسطو ا نفسدر پنجمین معنا از عقل در کتاب  -باشد که فارابی به نقل از ارسطومی
(.  م نین فارابی فعلیت اولی مرحله عقل را به نحو مستقل به نقل از ارسطو منتهااا در 49،  العقلفی معانی

(؛ در واقع فارابی در این موضااع، اسااتکمال 47او در سومین معنا از عقل آورده است) مان،    البرهافکتاب  
از نفس است که به وسیلۀ آن برای انسان، معرفت اولی یقیناای بااه   ای که متعلق به جزئیاول و عقل را به قوه 

 تعری  کرده است. -شود مقدمات کلی صادق بدون نیاز به فکر حاصل می
، موضوع نفس است. این بیان نشان از این دارد که فارابی وجود جسم را شرط وجود نفس  «جسم طبیعی »  

شود؛ اما جسم،  نفس به  نگام یلق جسم به جسم افاضه می   (؛ بنابراین 387،  الفلسفیةالاعمال) مو،داند می 
موضوع و شرط آن در بقا و حیات دیگر ن وا د بود؛ زیرا انسان در مرحلۀ آغاز ولادت یود که در حیّز بهااائم و  

(، از حیااث نشاائۀ  9، السیاسووة کتاب ، 373 -374برد) مااان، تولد و تقویت تدریجی قوه ناطقااه بااه ساار ماای 
 ااا  اساات کااه بااه واسااطۀ آن   با  یولی و استیلای قوای بدنی نیازمند قوای حساسه و مت یله وجودی و ملابست 

از حیااث عاادم   -(؛ اما در زمان مفارقت، دیگر نیازی بااه قااوۀ حاسااه 372-374کس  معلومات کند) مان،  
  -ملابست با  یولی و شناسایی ذات و احوالات و صفات یاصۀ یااود از حیااث مسااان ت ماادررک بااا ماادر ک 

رد) مانجا(. ایاان قاعااده یااادآور قاعااده »جساامانیۀ الحاادوث و روحانیااۀ البقاااء« صاادرالمتألهین  ناادا 
   1  (. 120/ 9است)صدرالمتألمین،  

تمااایز میااان حیااات انسااانی بااا حیااات   -علاوه بر استکمال اول  -سرّ  یذ قید »آلی« از دیدگاه ارسطو
شااود؛ بلکااه انسان و حیوان حاصل نماایحیوانی است؛ زیرا استکمال صرفاً با آلات جسمانی مشترک میان 

 کند. نیازمند قوای شنایتی دارد که انسان را قادر به کس  معارف اولی و غیراولی می
تواند باشد. فااارابی گسااتر ۀ ایذ مفهوم »ذی حیاةبالقوة« نیز نشانگر تمایز دیگر انسان از حیوانات می

و وجااود و ادراک  -تاارین مرتبااه ادراک اسااتروف که مع   -عنوان حیات را به وجود و به تبع آن ادراک حاس
یّل است کات مت   متعلااق  -داناادترین و بااالاترین ادراکااات ماایو آن را شری  -فراتر که ادراک ما یات مدر 

یّل از ادراکات شایستهمی تاار نساابت بااه ادراکااات حساای تر و محقداند و اطلاق عنوان حس را به قسم مت  
(؛ بنابراین با وجود عنوان مشترک حیات میااان حیااات حساای بااا 3/428،  یاتالمنطق کند)فارابی،  عنوان می

تر اساات. بنااابراین سااه مؤلفااۀ حیات ییالی عقلی، عنوان حیات بر حیااات ییااالی عقلاای انسااان شایسااته
 باشد. کنندۀ یاصه نفس انسانی از نفس حیوانی می»استکمال اول«، »آلی«، و »ذی حیاةبالقوة« بیان

 
(. منیور از سب  وجود، جسم طبیعای آلای  337-338/ 3،  المنطقیات باجه،  بن داند)ا باجه در تعلیق یود این تعری  را مشتمل بر بر ان وجود و سب  وجود می ابن   .1

باجاه بر اان وجاودی را بار مبناای آثاار  الحدوث بودن نفس دارد و بر ان وجود  م که  مان صدور ادراک و فعل تابع آن است؛ به عبارتی ابن  ة است که نشان از جسمانی 
 شیء تعری  کرده است. 
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 البرهان
به تعری  نفس انسانی پردایته است و آن را به »استکمال برای جساام  البرهافبه طور مستقل در فارابی  

 (.  1/296، المنطقیاتکند) مو، شود« تعری  میطبیعی آلی که از او ادراک و افعال تابع ادراک صادر می
کااه عبارتنااد از:  شوند ا و اجزای یارا از حدود حقیقی تعری  میگوید گا ی تعاری  با مؤلفهاو می

 ااای غااایی و غایت، فاعل، و موضااوع)چیزی کااه محاادود در آن اساات(. او ایاان تعریاا  را شااامل مؤلفااه
کند؛ صدور ادراک و افعال تابع ادراک، غایت نفس، و جسم طبیعی آلی، موضوع آن را تشکیل موضوعی می

 کنند.د ی مید ند؛ مؤلفۀ شامل غایت، نتیجۀ بر ان و دیگری مبد  بر ان را سامانمی
توان داشت: اول اینکه فارابی در این موضع، قید »اول« را ایذ نکاارده و از این تعری  چند برداشت می

د ندۀ این موضوع باشد که منیور تواند نشانادراک و فعل تابع آن را به عنوان غایت آورده است. این امر می
ل اول باشااد. مقصااود از »اسااتکمال اول« در میااان موضع از »استکمال«، استکمال اییر در مقاب  او در این

عقول، عقل بالقوه است؛ جایگاه عقل فعال نیز مش ص است؛ در این میان، عقل بالفعاال و عقاال مسااتفاد 
شود؛ به این صااورت کااه ابتاادا نیازمند توضیح است. عقل مستفاد، م تص انسانی است که به او وحی می

کند، سااپس آن معقااولات بااه صااورت معلومااات ت را دریافت میعقل منفعل او در دو جزء ناطقه، معقولا 
(؛ بنا بر این 119-121،  الفاضلةآراء اهل المدینةشوند) مو،  ییالی به قوۀ مت یله چنین انسانی منتقل می
- ای فروتر از عقل مستفاد قرار ماایای است که جایگاه انسانتوضیح، عقل بالفعل در مرات  عقول، مرتبه

 ا در مرتبه عقل بالفعل از حیث قبااول معقااولات یکسااان نیسااتند؛ بنااابراین ایاان مرحلااه، نسانگیرد. تمام ا
توانند براساس دو مؤلفۀ طبیعاای و ارادی یااود را بااه مراتاا  فراتاار ای دارای مرات  است که افراد میمرحله

نهایاات مرتبااه وصااول  فعلیت سوق د ند، یا یود را به مرات  فروتر تنزل د ند؛ بنابراین منیور از استکمال،
است؛ از این جهت اساات کااه فااارابی صاادور فعاال   1انسان به مرات  فراتر عقل بالفعل و مستفاد و سعادت

کند که صاادور فعاال انسااانی بااه تبااع داند و بیان میانسانی را در عالم، منوط به مرتبۀ مورد نیر  ر کس می
- مین سب  افعال انسااانی را کثیاار متفاضااله ماایای است که او به آن تعلق دارد؛ به  موضع انسان در مرتبه

 
کند که ارزش آن به نفس ذات یود است و نه برای وصول باه ترین غایات معرفی میسعادت را برترین و سودمندترین و کامل  ،و غایاتفارابی از میان کمالات    .1

د اد و اساتکمال را باه (. فاارابی ساعادت را تحات مقسام اساتکمال قارار می227و  228  ،الفلسفیةالاعمال  فارابیفزیرا فراتر از آن ییری نیست)  ،ییر بالاتری
 ا را در جهت استعمال در استکمال اییر)سعادت( مناوط کارگیری آنکند. او استکمال اول را به حصول معقولات اولی و بهبندی میستکمال اول و اییر تقسیما

ای محساوب ملاه جاوا ر مفاارق از ماادهداند که در آن انسان دیگر در قوام یود به ماده نیاز و تعلقی ندارد و از جای از کمال میکند. فارابی سعادت را درجهمی
آراء ؛ 385و  382 ،کنااد) ماننهایاات ییاار اعلاای و ییاار مطلااق را واجاا  تعااالی معرفاای می ،شااود کااه بقااای آن اباادی یوا ااد بااود. او در تعلیقاااتمی

 (.101و  100 ،الفاضلةالمدینةاهل
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(؛ زیاارا  اار انسااانی در 170،  الفلسفیةالاعمال؛  1185،  الکبیرم سیقی؛  3/4260،  المنطقیاتداند) مو،  
  ر زمان ممکن است تفاوت مرتبت و به تبع افعال متکثر داشته باشد.

آلات اشاایای محسوسااه و مت یلااه   نکته سوم، سرّ  یذ قید »آلی« است که آن نیز به قوای انسانی یعنی
کننااد) مو، کنناادگی ارتباااط و اتصااال نفااس بااا باادن را ایفااا ماایشااود. ایاان قااوا نقااش تبیااینتفساایر ماای

 (. 387-388،  الفلسفیةالاعمال
 الجدل 

پردازد: »جو ر متنفس حساسی کااه دارای  فارابی در موضع ایذ قول بدل از حد به تعری  حیوان ناطق می 
(. 1/432،  المنطقیوواتعلوم و صنایع، و تمییز میان جمیل و قبیح در افعال است«)فارابی،  به    یابی قوه دست 

که او حیااات را کند؛ از آنجایی ایشان اشاره میفارابی در این تعری  به جو ر و مرات  موجودات با یاصه
توان گفت او انسااان را در ایاان (؛ می3/428کند) مان،  مشترک موجودات دارای ادراک حسی و ییالی می

یااابی بااه علااوم و تعری ، جامع اقسام م تل  موجودات در نفس نباتی، حساااس)حیوانی(، و قااوه دساات
عبارتی، انسان مثال جهااان کند؛ بهصنایع و تمییز میان جمیل و قبیح در حوزۀ افعال)حیات انسانی( بیان می

ادراک حسی است و انسان را نیز بااه آثااار قااوا کااه قااوه ناطقااه عملاای صغیر است. او حیوان را به آثار او که  
، المدنیةالسیاسووةباشد، تعریاا  کاارده اساات) مو، مهنی)علوم و صنایع( و مروی)تمییز جمیل و قبیح( می

جهان صغیر بودن انسان)شبا ت یا -به تعری  از طریق آثار و از طریق مثال الجدل(؛ بنابراین فارابی در 24
 ردایته است.  پ -تمثیل(

 الاخلاقکتاب
-حساااس  کنناادۀ به تعری  دیگری پردایته که جامع جمیع مرات  موجودات اساات: »جساام تغذیااه فارابی  

(. 3/426،  المنطقیوواتکنندۀ ناطق به نطقی است که دربردارندۀ جمیااع ایاان اوصاااف اساات«) مو،  ت یل
-حساااس نشااان از حیااات حیااوانی، ت یاالعبارتی جزء نباتی انسان،  تغذیه نشان از نبات بودن انسان و به

 ای کنندگی، نشان از حیات و ادراک ییالی، و ناطق بودن، نشان از حیات و ادراک عقلاای م ااتص انسااان
غیر از تغذیه، انسان را بااا اقسااام ادراکااات تعریاا  کاارده دارای موت ایتیاری یا غیرایتیاری دارد. فارابی به

 لی ارائه داده است. است؛ یعنی تعری  به آثار نیری و نه عم
 الحکیمینالجمع بین رأی

افلاطون موقعیت نفوس بشری در عالم ستارگان را به موقعیتی شبیه به جایگاه آدمی در ارابه توصی ، و 
کنااد. او سااب  سازی آدمی برای وصااول بااه عااالم مثااال عنااوان میعلت قرارگرفتن در این موقعیت را، آماده

کند د ندۀ او عنوان میعلت یکی از اجزای تشکیلمثال را در عجز انسان به  محذوریت انسان از نیل به عالم
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(. از توصی  11-12، الحکیمینالجمع بین رأینماید) مو،که علت  بوط و حلول او را در ابدان تبیین می
م و تبیین افلاطون طبق گزارش فارابی، دو جزئی بودن ما یت انسان از وجه توانایی رؤیت و وصول بااه عااال

شنایتی عالم مثال شنایتی، و تناظر آن با ابعاد  ستیتوانایی و  بوط او از حیث معرفتمثال و عقل، و عدم
 شود.و عالم زمین استنباط می

بااار بااه »مبااد  بار نفس را بااه »فکاار یااالص«، و یک یک  فیدوفطبق گزارش فارابی، افلاطون در رساله 
که ارتباط میان این دو معنا از نفس، اصلی و فرعی بودن  ریااک کند؛ بدون اینالحیاة و الحرکة« تعری  می

گوید انسااان، نفااس از این دو معنا، و نحوۀ ارتباط دقیق نفس با جسم را مش ص کند. افلاطون یک بار می
 ااایش، مااانع  ا و رنجگوید اشتغال بااه جساام در رفااع نیازمناادیاست و جسم، آلت است، و بار دیگر می

تبیین  ما یاات ایاان شود؛ سپس فارابی بااه افلاطااون در باااب عاادمی نفس یعنی فکر میپردایت به فعل ذات
 (. 12گیرد) مان، ارتباط دوجانبه اشکال می

عنوان مبااد  افعااال م تلاا  بیااان فارابی در نحوۀ ارتباط میان نفس و بدن، نفس را صورت جسم، و بااه
به بُعد نفااس نااامی گیااا ی، و ۀ ارادی، معطوف شود. وظیف کند، و برای آن وظای  ارادی و عقلی قائل میمی

به بُعااد ماااوراء جساامانی و ادراک عبارتی بُعد جسمانی  انسان، و وظیفۀ عقلی، معطوف حسی حیوانی، و به
 (.33مجردات است) مان،  

عنوان تعری  کارکردی نفس انسانی و آثار آن ارائه به  الاخلاقکتابو    الجدلوظای  ارادی و عقلی، در  
بااه علااوم و   یابی » قوه دست « حیات حیوانی، و  »حساس « ناظربه حیات گیا ی،  »جو ر متنفس ست.  شده ا

(. در 1/432، المنطقیوواتصنایع، و تمییز میان جمیاال و قباایح در افعااال « حیااات انسااانی اساات ) مااو، 
بااه ناطق کنناادهت یل» جزءحیوانی، و حساس«، نشان » « نشان جزء نباتی، کننده »جسم تغذیه   الاخلاقکتاب

 (. 3/426، المنطقیاتنطق« نشان حیات و ادراک ییالی و عقلی انسان است) مو، 
 الحکمفصوص

ای متفاااوت شود که شیوه « م اط  قرار داده می» نت مرک  من جو رین ، انسان با عبارت  فص ص در  
لاف جااو ر انقسام دارای شکل و حرکت، و جااو ر دیگاار بااری از آثار فارابی است. یک جو ر، جو ر قابل

(. در این اثر، انسان  71-72، 31، فصالحکمفص ص فوق، عقل است، و و م را در آن را ی نیست) مو، 
شاانایتی عااالم یلااق و شنایتی متناظر با دو جاازء  ستیبا دو بُعد ترکیبی مادی و غیرمادی از حیث انسان

 عالم امر تعری  شده است.  
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 گیرینتیجه

شاانایتی و نهایاات آن در شنایتی با انسانعلت مسان ت جنبۀ  ستیهافلاطون در بیان حقیقت نفس ب
شود؛ بنابراین وصول به مرتباات شنایتی یعنی وصول به معقولات و کلیات، قائل به ثنویت میحوزۀ معرفت

عقلی و الهی برای او نهایت مرتبت انسانی)سعادت( یوا د بود. قال  شناسایی انسان در مرتبت طبیعت و 
هۀ طبیعی نفس،  بنابه تصریح افلاطون جمع عامل اشتراک و افتراق امور و علامت یوا د بود از لحاظ وج

د ندۀ ارائۀ تعری  تحلیل مفهومی و به تبع آن تمایزگر از امور مشتبه و متشابه و گا ی بیااان که این امر نشان
ل  اام قاارار دادن دو جاازء غایت و کارکرد از نفس یا  ر چیز دیگری یوا د بود. تعری  او از نفس بااا مقاباا 

متضاد، شامل عامل اشتراک یعنی جزء مرده یااا  مااان جساام، و عاماال افتااراق یعناای روح آدماای، تحلیاال 
باشااد. گفتناای اساات نفااس، بااا توجااه بااه نیریااه یااادآوری، میتمایزگر از امااور متشااابه  مفهومی و به تبع،  

 البقاء است.واح، روحانیةالحدوث، و  با توجه به تصریح افلاطون در باب یلود ارروحانیة
توان تعری  درجه اول و تعری  حرکت انتقالی را تعریاا  درجااه ثااانی تعری  کمال اول ارسطو را می

شود و با آلات و قوا،  قادر به انواع حرکااات نامید؛ زیرا انسان با کمال اول و ذات یویش قادر به حرکت می
د حیات بالقوه یود را بااه بالفعاال تباادیل کنااد؛ پااس توانگردد و میذ نی)تصوری و تصدیقی( و عملی می

توان گفت تعری  درجه دوم مبتنی باار تعریاا  درجااه اول اساات. تعریاا  درجااه دوم در یود)حرکاات می
تبع، تعریاا  ای حد حقیقی و بهگونهانتقالی( مفهوم کالجنس و) فهم و قضا( مفهوم کالفصل را دارد؛ پس به

ان در آن مشا ده کرد. در تعری  حد حقیقی درجه اول، فصل متقااوم کمااال توتمایزگر از امور متشابه را می
الحدوث شود. از دیدگاه ارسطو نفس جسمانیةاول بر جنس جسم طبیعی آلی دارای حیات بالقوه متقدم می

 البقاء است.و روحانیة
د؛ زیرا وصول به پذیرفارابی مانند افلاطون و بریلاف ارسطو، قول به وصول به حد حقیقی اشیاء را نمی

آن در توان بشر وابسته به ماده ناممکن است. پس فارابی با این نیریه و کاربرد واژۀ إنیت، دیدگاه انقلابی در 
مقابل منطق ارسطویی مبتنی بر ما یت ات اذ کرده است. او به صراحت شنایت اشیاء و امااور را در قالاا  

تبع تمااایزگر از ؛ لااذا تعاااری  او تحلیاال مفهااومی و بااهداند ا ممکن مییواص، لوازم، اعراض، و آثار آن
، تعری  تمایزگر از امور السیاسةکتابمتشابهات، گا ی علل شیء و تعری  به غایت و کارکرد است. او در 

تحلیاال   البرهووافتبع تعریاا  تمااایزگر از امااور متشااابه، در متشابه، در مسایل متفرقه تحلیل مفهااومی و بااه
تبع تعری  بیانگر ایزگر از امور متشابه و تعری  به علل شیء)حد کامل( بدون فاعل و بهتبع تممفهومی و به

تبع تمایزگر از امور متشابه و تعریاا  بااه آثااار و کااارکرد، و در تعری  تحلیل مفهومی و به  الجدلغایت، در  
ا ایااذ واژۀ تمام انواع تعاری  مناادرا اساات. فااارابی در تعریاا  مشااابه ارسااطو از نفااس باا   الاخلاقکتاب
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کنااد. مفااا یمی کااه در آن قااوه، »استکمال« در عوض »کمال« به مفا یمی فراتاار از ذات اصاالی اشاااره می
فعلیت، حرکت تدریجی، مرات  عقول از بالقوه تا بالفعل، غایت نهایی و سعادت، آلات و قوای واصاال بااه 

منااوط بااه مبااادی و لااوازم   د ندۀ جامعیاات مباحااث فلساافیاستکمال اییر نهفته است. این تفاوت، نشااان
البقاء الحدوث و روحانیااةسعادت در تعری  نفس از دیدگاه فارابی است. از دیدگاه فارابی نفااس جساامانیة

 است.
فااارابی از حیااث ا میاات و اشااتمال آن باار کمااال  البرهووافدر میااان تعاااری  ذکاار شااده، تعریاا  در 

-ری و عملی( محور تعاری  دیگر قرار میاییر)حصول عقل بالفعل و وصول به سعادت و انواع فضایل نی
گیرد و سایر تعاری  در مرات  پیشین این تعری  به ترتی  عبارتند از: تعری  فارابی بااه نقاال از ارسااطو در 

فعلیت عقل بالقوه، حرکت تدریجی(، تعاااری  او از حیااث   -)حصول معقولات اولی  مسائل متفرقهرساله  
وه و بالفعل، دامنۀ  یئات طبیعاای و قااوای بااالقوه و بالفعل)تولااد معدات و  یئات طبیعی، پذیرش عقل بالق 

)تعری  بااه آثااار عقاال الجدل: تعری  او در  البرهافانسان در نشئۀ حیوانیت(؛ اما تعاری  در مرات  پسین  
)اشاره به ادراک مرحلۀ ناطقیت انسان دارد(. شایان الاخلاقکتاببالفعل ناطقۀ عملی(، سپس تعری  او در 

کننده ناااطق، و تعری  به آثار نفس نباتی)نموکنندگی(، حیوانی)حساس بودن(، و انسااانی)ت یل  ذکر است
الجمووع در اثر  الاخلاقکتابو  الجدلکتابیابی به علوم و صنایع و تمییز امور جمیل از قبیح( در قوه دست

ه)عقل( اسااتعمال الحکیمین در موضع اصلی یود یعنی وظای  نفس نامی، حساس)اراده(، و ناطق ر ی  بین
شده، و به نحوۀ ارتباط دو جزء انسان یعنی صورت بودن نفس برای جسم پردایته شده است. از تناظر ابعاد 

شنایتی از دیدگاه افلاطون، و از اشکالات فارابی به افلاطااون در باااب عاادم شنایتی با  ستیدوگانه انسان
ارتباط دوجانبه نفس با جسم، رویکرد انتقااادی او تبیین ما یت  توصی  ارتباط میان دو معنای نفس، و عدم

 شود.به دیدگاه افلاطون  استنباط می
وجه مشترک تمام این تعاری ، استکمال است. اقسام تعاااری  پیشااین، مبااادی اسااتکمال، و تعاااری  

 د ند.پسین، آثار و لوازم استکمال را شکل می
شنایتی و تمثیل غار او یادآوری در حوزۀ معرفت انگار افلاطون از نفس مبتنی بر نیریاتتعری  دوگانه

شنایتی اوست؛ زیرا در نیریه یااادآوری شنایتی و در نهایت معرفتشنایتی و انساندر  ر دو حوزۀ  ستی
شود و بر مبنااای می تبع آن دو جنبۀ عقلانی و طبیعی انسان اشارهو تمثیل غار به دو عالم عقلی و طبیعی و به

یابد تا با  ر دو عرصۀ علمی و عالمی تااوازن گرایانه میو علمی، نفس نیز تعریفی ثنویتاین ثنویت عالمی  
 داشته باشد.
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تعری  ارسطو از نفس بر مبنای نیریه کلی طبیعی و ارائۀ تعریفاای دال باار تمااام ما یاات اشاایاء و حااد 
متقن، و قائم بااذات.    است؛ چرا که تعری  او از نفس به کمال اول، تعریفی است متقوم به نوع،حقیقی آن

تعری  دوم او از نفس با تکیه بر تعری  اول، تعریفی قائم بغیر)تعری  اول( است؛ اما ایاان تعریاا  سااب  
شود؛ زیاارا  اار یااک از نفااوس حیااوانی نیااز دارای کمااال اول تمایز تعری  نفس انسانی از سایر نفوس نمی

وانی و غضبانی حیات بااالقوه یااود را در اشان  ستند که با آلات جسمانی و قوای شه م تص جسم طبیعی
رسانند. شاید ارسطو به نقص این تعری  پی برده اساات؛ در ایاان وسع وجودی و ما وی یود به فعلیت می

داد؛ ای نشااان ماایتاارین تعریاا  فلساافی تأماال ویااژه بایست در نیریه ارائۀ حد حقیقی در مهمصورت می
توانااد تنهایی نمیه کاارده اساات کااه آن تعریاا  نیااز بااهکه برای رفع این نقااص تعریاا  دوماای ارائاا درحالی

د ندۀ ما یت انسان باشد؛ مگر اینکه نفس را از جاانس حرکاات باادانیم یااا ایاان دو تعریاا  را مکماال نشان
یکدیگر در شناسایی انسان بدانیم که آن نیز با التزام به ارائۀ حااد حقیقاای در تناااقض اساات؛ بنااابراین یااود 

عنوان شود. در تعری  دوم نفس، حرکت انتقااالی بااهارائۀ حد تام محسوب میتعری  نفس، مثال نقضی در 
 باشد.جنس مشترک میان انسان و حیوان است؛ اما فصل آن تمایزگر و غربالگر انسان از سایر حیوانات می

محور تعاری  فارابی از میان آثارش، استکمال اییر است که ناااظر بااه توجااه اصاالی او بااه سااعادت و 
او  الاخلاقکتابو  الجدلکتابوازم آن، از جمله نیل به فضایل نیری و عملی  است. تعاری  در مبادی و ل

و آثااار قااوای عملاای او،   الاخلاقکتووابعلاوه بر تمایز از اغیار و ارائۀ اوصاف انسااان بااه اقتضااای مبحااث  
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د ندۀ سااعادت و و عدم مسان ت آن با مجردات و در نتیجه عدم فهم آن از طرفی، و از طاارف دیگاار نشااان
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Abstract 

One of the main concepts in the words of philosophers used in metaphysics in its particular and 

general sense and in natural philosophy is infinitude with its different types. In the meantime, the 

sense appropriate for the Necessary is the infinite in terms of intensity which must be interpreted 

correctly. What is meant by infinite in terms of intensity is existential vastness and intensity. This 

interpretation is based on the specific principles of Mullā Ṣadrā’s philosophy, such as the 

ontological primacy of existence, particular gradation in its particular sense, causality in the sense of 

manifestation, and the simple reality. There are many proofs for God’s infinitude, whose most 

important consequence is proving the individual unity of existence. Analyzing the individual unity 

of existence leads us to conclude that there is a mutual implication between these two concepts, 

meaning that one can infer each from the other, and all the positive proofs for each will work for 

the other. 

Keywords: infinite, infinite in terms of intensity, individual unity of existence, Mullā Ṣadrā. 
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 تعالی و تلازم آن با وحدت شخصی وجودتناهی واجبادلۀ اثبات عدم 
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 )نویسندۀ مسئول(حجت اسعدی

 دانشجوی دکتری حکمت متعالیه، دانشگاه فردوسی مشهد 
javareshki@um.ac.irEmail:  

 دکتر عباس جوارشکیان
 دانشیار دانشگاه فردوسی مشهد 
 دکتر سیدمرتضی حسینی شاهرودی
   استاد دانشگاه فردوسی مشهد

 چکیده
معنای اعم و اخص و طبیعیااات، مفهااوم نامتناااهی یکی از مفاهیم جاری در بیان فلاسفه و مورد استفاده در الهیات به

تعالی، نامتناهی شدّی است کااه بایااد تف اایر معنای قابل اطلاق به واجب در این میان، .است که انواع گوناگونی دارد 
مبااانی خاااّ   مبتنی بر شدّی، وسعت و شدّت در وجود است. این تف یر صحیحی از آن ارائه شود. مراد از نامتناهی

معنای تشأن و ب یط الحقیقه است. نامتناااهی الخاصّی، علیّت بهفل فۀ صدرایی چون اصالت وجود، تشکیک خا 
ثمرۀ آن، اثبات وحدت شخصاای وجااود اساات. از وحاادت شخصاای ترین  مهمبودن خداوند دلایل متعددی دارد که  

توان دیگری را نتیجه گرفت و تمام دلایل مثبِت آید که میان این دو تلازم است؛ یعنی از هریک میه دست میوجود، ب
 هریک، مُثبِت دیگری نیز خواهد بود.
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 مقدمه

ای صحیح و عمیق گونهها را بهان ان آن  های توحیدی است؛ اگرالأصول تمام معارف دینی، آموزهاصل  
باااور موحاادان، معارف الهاای و  هایبنیان یکی از شود.فرانگیرد، در فهم سایر تعالیم دینی دچار مشکل می

اعتقاد به وجود نامتناهی است، باور به خداوناادی مباارّا از هرگونااه نقااص و رااعت و دارای تمااام کمااالات 
حکمااای حدّ و تناهی از مرتبه وجااود او منتفاای اساات.  امتناهی است ونحو مطلق که در ه تی، نموجود به

بخش همۀ جهان اساات و تات و صاافات او الوجود و علت ه تیاسلامی بر این باورند که خداوند، واجب
 است. در مرتبۀ اطلاق و لاحدّی

ت؛ هاام تناهی« از لوازم وجوب وجود و از صفات تاتی حق است که مورد اتفاق عقل و نقل اساا »عدم
تصریح و تلویح بدان اند و هم در آیات و روایات و ادعیه و اوراد بهفلاسفه و متکلمین بر آن برهان اقامه کرده

کید شده است و مهم شناسااانه ترین تلقاای ه تیعنوان دقیقترین ثمرۀ آن اثبات وحدت شخصی وجود بهتأ
رالمتألهین مُهر تتمیم و حکم تکمیاال فااصّ ای که صددر تبیین نظام ه تی و رابطۀ حق و خلق است، نتیجه

داند)صاادرالمتألهین، حکمت متعالیه را به آن و ای ااتار بااه حقیقاات آن و التاازام بااه لااوازم منتشاای از آن می
(. باید توجه داشت که بر وحدت شخصی وجود دلایلی بر مبنای »قاعااده ب اایط 2/292،الحکمۀ المتعالیه

معنای تشااأن«)رک: (، برمبنای »علّیت بااه9/587، رحیق مختوم،؛ جوادی آملی386الحقیقه«)رک: همان،  
تعااالی باادون چنین باار پایااۀ »انتاازاع وجااود از واجب(، هم301-2/300،المتعالیهالحکمۀصدرالمتألهین،  

طور خاّ  ( اقامه شده است، اما در این نوشتار به170-165؛ آشتیانی، 63ای، هرگونه حیثیتی«)رک: قمشه
پردازیم و برآنیم با تبیین و تحلیل نامتناهی، نخ ت معنای تعالی به این م ئله میهی واجبتنااز منظر عدم

قابل صدق بر خداوند متعال را اختیار نموده، سپس وحدت شخصی وجود را اثبات کنیم و پس از آن تلازم 
 میان وحدت شخصی و نامتناهی را بیان نماییم.

 
 طرح مسئله

، تعیّن و تقیدی در او راه ندارد، او در 1گونه حدّ)وجودی و ماهوی(و هیچ  پروردگار عالم نامتناهی است
 هر وعاء مفروری، تحقق و ازلیّت و ابدیّت داشته و در طول و عرض و عِداد و قبال او موجودی نی ت.

 
که با تعریت جن ی و فصالی  معنای حدود ماهویمعنای تناهی، کرانه و اندازه داشتن، دیگری »حدّ منطقی« بهیکی »حدّ وجودی« بهحدّ دارای دو معناست: .  1

(، بنابراین موجود نامحدود دوگونه تصور دارد؛ نخ ت موجودی که حدّ وجودی ندارد، دوم موجودی که حدّ ماهوی ندارد 4،  برهان شفاءا، سینشود)ابنتألیت می
 باشد.حدّ نمیجا مطلقاً دارای توان نامحدود را با نامتناهی برابر دان ت؛ با این ملاحظه که نامحدود در اینرو میتا از حدود او ماهیت انتزاع شود. از این
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شود به انحصار وجود و موجود در شخصاای تعالی ما را رهنمون میحق1تناهی«پذیرش و تحلیل »عدم
تناهی حااق م ئله بنا بر مبانی خا  حکمت متعالیه و از طریااق برهااانی کااه حدوسااط آن عاادم واحد. این

تااوان از را میشود. گرچه این برهان در آثار صاادرا تصااریح نشااده اساات؛ امااا م ااامین آناست، اثبات می
حلیاال پااردازد کااه تکلمات وی در موارع متعددی از آثارش استنباط نمود. مقاله حارر به ایاان م اائله می

شااودا ادلااۀ تعالی اثبااات میتناهیِ«حقگیری از »عاادمنهایی ملاصدرا از رابطه حق و خلق، چگونه با بهره 
تناهی قائاال شاادا وجااود فعاال تلازم میان وحدت شخصی و عاادمتوان بهتناهی چی تا آیا میاثبات عدم

 شوداچگونه با نامحدود بودن خداوند سازگار می
 

 پیشینه بحث

ای بااا تعالی، جواد جعفریااان و محمدمهاادی گرجیااان در مقالااهعدم تناهی واجبدرخصو  مبحث  
خوبی ( بااه1393عنوان »بررسی مفهوم نامتناااهی در کاالام و فل اافه اساالامی و اطاالاق آن باار خداونااد«)

کند و سه رویکرد در اطلاق نامتناهی بر واجااب معناشناسی »نامتناهی« در کلام حکما و فلاسفه را بیان می
تناهی خداونااد دهااد. در مقالااه دیگااری بااا عنااوان »بررساای و تحلیاال برهااان عاادمرد بررسی قرار میرا مو

( نوشته موسی ملایری و امیرح ین موسوی، بعد از بررسی و دفع اشکالات برهان نامتناهی، 1393متعال«)
دنبال نوشااته بااهشود. ما در ایاان  ترین دلیل در اثبات وحدت شخصی وجود استفاده میعنوان اصلیاز آن به

تناهی واجب ه تیم و بااا اسااتفاده از اصااول و مبااانی استنباط دیدگاه نهایی صدرالمتألهین درخصو  عدم
پااردازیم و در اثبااات وحاادت شخصاای تعااالی میتناهی حقحکمت متعالیه، با تکر براهینی به اثبات عاادم

 تعالی ه تیم.واجبتناهی در جوییم و قائل به تلازم وحدت و عدموجود از آن بهره می
 

 نامتناهی در اصطلاح

نامتناهی، اصطلاح فنی ریاریات، فیزیااک، کاالام و فل اافه اساات، باارای جلااوگیری از خلااط معنااای 
 موردنظر با سایر معانی، لازم است کاربرد آن در هریک از این علوم اجمالًا بیان شود.

یاضی  نامتناهی ر
باشد، بیش از آن نیز قابل فرض باشد و پایانی نداشته »نامتناهی« ریاری عبارت است از هر کمیتی که  

 
لبِ نهایات در . متناهی ازجهت لفظی، ایجابی و غیرمتناهی سلبی است، اما ازلحاظ معنایی، متناهی معنایی عدمی و نامتناهی معنایی ایجاابی دارد، زیارا سا 1

بی دارناد، اماا در معناا عکاس لحاظ ظااهر و لفا ، متنااهی حالات ایجاابی و نامتنااهی حالات سالواقع سلبِ سلب و م اوی با ثبوت است. لذا هرچناد باه
 (.181-1/181دیگرند)رک: سهروردی، یک
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(، زیاارا 329-1/328شود)مصاااحب، وروح دیااده میاین معنا در اعداد طبیعی که تعداد نامتناهی دارد، به
ایم؛ عدد طبیعی دیگری است که هنوز بااه آن نرساایده n+1عددn رویم مثلًا تا عددهر قدر در شمارش پیش

نهایاات اساات. بایااد افاازود، مفهااوم نامتناااهی در های اصاالی بییعی، یکاای از اناادازهبنابراین ردۀ اعداد طب
ترین آن موارد، دو حااوزۀ ب اایار مهاام تئااوری شود، ازجمله مهمهای گوناگون ظاهر میصورتریاریات به

 ( است.Hrbacek & Jech, 65-66) 2هاجا( و تئوری مجموعه)رک: همان1اعداد
تناهی ریاراای در تمااامی مااوارد، این تعریت نی ت، زیاارا مقصااود از عاادم  اما مقصود ما از نامتناهی،

 نامتناهی لایقفی و بالقوه است و نه بالفعل وجودی، که در ساحت خداوند متعال جاری باشد.
 نامتناهی در فیزیک
دساات هااا بهچااه از مجمااوع آندر موارع مختلت، تعاریت مختلفاای دارد، امااا آن  نامتناهی در فیزیک 

(، باار ایاان 112-113گیری نباشد)رک: هاپوودجینز، د عبارت است از هر کمّیتی که قابل تعیین و اندازهآیمی
کم برای ما قابل تعیین نباشااد، نامتناااهی گیری نباشد، یا دستاساس کمیّاتی که حدّ و حدودش قابل اندازه

 کنیم.ا دارد که بدان اشاره میسیندر سخنان ابن خواهد بود. این مطلب شباهت زیادی به نامتناهی مجازی
 5هاااو کوارک 4، هاردون3زمان-توان در مباحث تقارن ف اتناهی را میاما تفصیل بحث از تناهی و عدم

(، ماارح حرارتاای و افااق Martin & Shaw,131-160ج تجو کرد؛ نظریااات انب اااط فیزیکاای جهااان)
هایی برای بیان نامتناهی در فیزیک مدلشناسی ب یار مورد توجه است،  ( که در کیهان83-57ترات)همان،

 است.
ح ب قابل تحدید، تاتاً و برکه؛ آیا کمیّت غیررو است، اینتعریت نامتناهی فیزیکی نیز با چالشی روبه

دست نیامده گیری آن هنوز بهناپذیر است یا چون خارج از طاقت بشر است و ابزار اندازهطبیعت خود تعیین
ها در که ب یاری از پدیاادهگیری استا چنانشود و الا در اصل قابل اندازهحکم می  تناهی آناست، به عدم

الرئیس شیخگفتۀ شوند. چنین تعابیری بهراحتی سنجیده میگیری نداشتند، اما امروزه بهگذشته قابلیت اندازه

 
عنوان عنصری م تقل از اعداد، به دستگاه ارافه کند. در تئوری اعداد، »نامتناهی« بهای از ریاریات محض که پیرامون خوا  اعداد صحیح بحث می. شاخه 1

 (.1/328مصاحب، شود برای تعمیم و ت هیل ب یاری از مطالب آنالیز ریاری)می
 ای مانند  کند؛ بنابراین مجموعهها را به متناهی و نامتناهی تق یم میها است که آننهایت« یک ویژگی خا  برای مجموعهها، مفهوم »بی. در تئوری مجموعه 2
xای سِره مانند  شود که زیرمجموعههنگامی نامتناهی خوانده میy    ازx  یک و پوشاا هار ع او از بهبعی یکچنان موجود باشد که بتوان با تاy  را باه ع اوی ازx 

 جا(.صورت آن را مجموعۀ متناهی نامند)همانن بت داد، در غیر این
3 .Semantic Space Time 
4 . Hadron 
5 . Quark 
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ایاان، ایااراد تعریاات (، عاالاوه باار  4/210،  شفاءسینا،  ت امح عرفی است و در فل فه قابل اعتناء نی ت)ابن
 شود.جا نیز وارد است و مانع اتصاف تات حق به این نوع نامتناهی مینامتناهی ریاری، در این

 نامتناهی در فلسفه و کلام اسلامی
ای سلبی، حاصل ترکیب حرف سلبی »نا« با واژۀ ثبااوتی »متناااهی« اساات. ادیبااان در »نامتناهی« واژه 

ل ورااع می  ورع لغات در اغلب موارد، الفاظ را کار را بااا ادات نفاای بااهکننااد و رفااع آنبازاء معانی محصااّ
برند. حال اگر الفاظ یاد شده از مفردات باشند، آن را محصّله و ب یطه گویند و اگر بااا ادات نفاای همااراه می

آن  (، بنابراین واژۀ »نامتناااهی« و نظیاار67را معدوله نامند)طوسی،  شوند، برای دلالت بر رفع آن معانی، آن
سازند. ارتباط معنایی واژگااان را معدوله می»معدوله« ه تند و اگر در ق یه)موجبه یا سالبه( واقع شوند، آن

و   17؛ طوساای،  1/123،  وتنبیها اشاااتا سااینا،  معدوله با واژگان ثبوتی خود، تابع ورع قرارداد است)ابن
کلام باید به سااخنان فلاساافه و متکلمااان   رو برای فهم معنای اصطلاحی نامتناهی در فل فه و(؛ از این101

 مراجعه نمود.
 دیدگاه متکلمین

تعالی وجود دارد، این امر را تناهی و محدودیت حقمتکلمان بنابر منقولات زیادی که در خصو  عدم
پذیرفته و در پی تف یر آن برآمدند؛ ابوالح ن اشعری باار ایاان باااور اساات کااه تمااام متکلمااان معتزلاای در 

گوید: »تناهی مکان (. شهرستانی می1/216تعالی اجماع نظر دارند)اشعری، نامحدود بودن حق نامتناهی و
تعااالی نی اات، زیاارا ن اابتی بااین حااق و مکااان، مکانیااات و زمانیااات وجااود و زمان مقت ی تناااهی باری

هااد. دنحو دیگری نامتناهی است، اما توریحی در ایاان باااب نمیتعالی به(، حق1/24ندارد«)شهرستانی،  
فخاار رازی اطاالاق نامتناااهی باار خداونااد را از سااه حیثیاات تات و صاافات و دوام وجااودی تبیااین 

دانااد؛ معنای ساالب مطلااق می( و نامتناهی در خداوند را به79-2/77،  العالیۀالمطالبکند)فخررازی،  می
فااع تناهی را ناادارد و ایاان دو وصاات از تات او مرت یعناای تات حااق شااأنیت اتصاااف بااه تناااهی و عاادم

(. غزالی نیااز حااق را موجااودی ازلاایِ اباادیِ باادون نهایاات 1/191،المشرقیۀالمباحثجا؛ همو، است)همان
(. جرجانی معتقد است که تمام اوصاف خداوند دارای سه ویژگی وحدت، قِدم 161کند)غزالی،  معرفی می

ی نیااز در کناا مانند فخر بیان میتناهی را به( و تف یر عدم8/58تناهی است)جرجانی،  و عدم د. علامااه حلااّ
کااه از باارای نقطااه نهااایتی تعالی نهایتی وجااود ناادارد، چنانگوید: »برای اللهوصت نامتناهی بودن حق می

( در 1/371شااود«)حلّی، دو ساالب می نی ت، زیرا معنای مصحّح صدق تناهی که همان کاامّ باشااد، از آن
داند)شااهرزوری، معنای سلب مطلااق میتناهیِ بهمیان فلاسفه، شهرزوری نیز مانند متکلمان خداوند را نام

 (.3/206،الإلهیۀالشجرۀ تسائل
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 دیدگاه فلاسفه

اساات، یکاای در حااوزه طبیعیااات و بحااث کار رفتااه  نامتناهی در فل فه، در دو بخش کاملًا متفاوت به
تناهی ممعنای أخص؛ در این بخش نیز که محل بحث ماست، دو تلقی از عدمقولات، دیگری در الهیات به

رو باارای واجب وجود دارد؛ یکی برپایۀ تشکیک در وجود، دیگری برپایۀ تشکیک در مظاهر وجااود. از ایاان
 نماییم.تعالی، اق ام مذکور را بیان میتناهی واجبروشن شدن معنای صحیح از عدم

 نامتناهی در طبیعیات و مقولات
بار توسااط حکمااای یونااانی رز است، نخ ااتینحد و ممعنای بیای یونانی بهدر اصل واژه   1»نامتناهی«

ق.م( اولین شخصاای اساات کااه از  546-610کار رفته است؛ گویا آناک یمندر)برای توصیت مادةالمواد به
نهایاات (. مراد او از بی50نامد)بریه،  نهایت« مینامتناهی بهره برده است، او اصل و مبدأ تمام اشیاء را »بی

کوه حد و حصری ندارد، پس از او آناک یمنس هااوای نامتناااهی را مباادأ چیزی است که از حیث عِظَم و ش 
(. ملی وس شاگرد پارمنیدس هم موجود را نامتناهیِ در زمان و مکااان معرفاای 56داند)همان،  همه چیز می

دنبال آن تناهی در آراء لوکیپااوس و بااههای فیل وفان قاادیم در باااب عاادم(. آخرین دیدگاه27کند)ورنر،  می
گر است. مراد از نامتناهی در تمااامی مااوارد مااذکور، نامتناااهی توس در قول به اجزاء لایتجزاء، جلوه دموکری 

رسااد. او در کتاااب تناهی در ارسااطو بااه ان ااجام معقااولی میکمّی است. در نهایت مبحث تناااهی و عاادم
( و 110-114ارسااطو،    طبیعیات بعد از نقل و نقد آراء پیشینیان خود و بیان خاستگاه باور به نامتناااهی)رک:

پااردازد و بااا ارائااه دو (، تفصیلًا به تعریت و تبیااین م اائله می120تناهی)رک: همان،توالی فاسد انکار عدم
لحاظ افاازایش و ( و دیگری به120-121تق یم از نامتناهی، یکی از جهت بالفعل و بالقوه بودن)رک: همان،

چون موجااودی بالااذات و بخشد. او نامتناهی را همی(، غیرمتناهی کمّی را ان جام م136تق یم)رک: راس،
تناهی در دانااد. ارسااطو عاادمجدا که مح وس هم نباشد، ممتنع دان ته و تنها نامتناهی در قوّه را ممکن می

اساات، ولاای   2یافتنیکند: »چیزی که گااذررا چنین معنا میداند و آنکتاب طبیعیات را خا ِّ امور کمی می
چه نخ ت دارای (؛ بنابراین نامتناهی در نظر او عبارت است از آن113است«)ارسطو،  پایان  گذرهای آن بی

حد و حصر داشته باشد. تلاش ارسااطو پذیری بیرا داشته باشد، دوم تق یمکمّیت و یا قابلیتِ اتصاف به آن
ات اساات، و دو م اثبااات عاادم در بیان م ئله و تق یم مذکور، نخ ت اثبات نامتناهی بالقوه در ماده و مادیااّ

 
1 . Apeiron 

 ناپذیری است.پذیری و تق یم. مراد از گذریافتنی و گذرناشدنی، تق یم 2
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 وجود بالفعلِ نامتناهیِ گذرناکردنی در جهت افزایش، در عرصه طبیعت است.
گر اساات و پ ااینیان سینا جلوه اوج نظرات حکما درخصو  نامتناهی در اصطلاح کمیتی، در آراء ابن

ی میاند، او »نهایت« را بهبالاتفاق آراء او را پذیرفته ر تعریاات آن دانااد و دمعنای پایااان و وصاات امااور کمااّ
نحوی که وراء آن، شیئی از آن وجااود شود بهواسطۀ آن دارای کمیّت و مقدار میبه گوید: »چیزی که شئمی

گوید: »کمیّتی که هر اناادازه ( و در تعریت نامتناهی می4/219،شفاء؛ همو،  253،الحدودسینا،  ندارد«)ابن
دوجا(، این خارج است و تکرار نشده است«)همانیابی که در  را میاز اجزای آن أخذ شود، باز چیزی از آن

شااود. بنااابراین در کاربرد از نامتناهی در بخش طبیعیات و بخش مقولات در تیل بحااث از کاامّ مطاارح می
سبب کمّیاات آثااارش بااه چه بالعرض و بهتناهی از اعراض تاتی لاحق بر کمّ، توکمّ و آنجا تناهی و عدماین

؛ شااهرزوری، 244، النجااا ؛ همااو، 3/175، وتنبیها اشاااتا   سااینا،ابن باشااد)رک:کاامّ تعلااق دارد، می
 (.4/121، الحکمةالمتعالیة؛ صدرالمتألهین، 3/368،  الشجر الإلهیۀ

، بیااان تفصاایلیِ معنااا و کیفیاات نامتناااهی در اج ااام طبیعیا  شاافاءشیخ در فن یکم سماع طبیعی از 
(، او معتقد است نامتناهی هاام 4/209، شفاءسینا، بنکند)اطبیعی و احوال آن)حرکت و سکون( را آغاز می

گویااد مااا در طبیعیااات، پیرامااون وصت اج ام و احوال اج ااام، و هاام وصاات مجااردات اساات؛ وی می
گوییم، زیرا اولًا مورِع بحث ساازاوار طاارح آن نی اات، ها سخن نمیتناهی مجردات و سایر صفات آنعدم

شود، تنها در مادیات جاری اساات. شاایخ معنااای دیگااری از اقامه می  تناهیثانیاً دلایلی که بر تناهی و عدم
(، ولاای تحلیلاای از آن ارائااه 1/362کنااد)همان، نامتناهی را در عنوان فصاال هفااتم الهیااات شاافاء بیااان می

 دهد.نمی
چنااین اعاادادی کااه در و هم1تناهی را در کمیّات صاااحب ورااعسینا سخن از تناهی و عدمبنابراین ابن

گوید: »هر امر متصلِ موجودُ ( و می210-1/209دارد)همان،  ه تند، بیان می  ع صاحب ترتیبورع یا طب
ت دارد، محااال اساات غیرمتناااهی   2الااذاتچنین عدد مرتاابُ  الذاتِ دارای ورع و هم کااه بااا دیگااری معیااّ

ت اجاازاء را جاازء شااروط 244،  النجا سینا،  باشد«)ابن تحقااق  (؛ یعنی شیخ سه شرط فعلیت، ترتّب و معیااّ
داند، سایر حکمااای م االمان نیااز ایاان ای را در کمیّات محال میداند و چنین نامتناهینامتناهی بالفعل می

؛ 227، قبساااا ؛ میردامااااد، 177، الاشااارا حکمةشرحاند.)رک: شاااهرزوری، شاااروط را بیاااان داشاااته
سااپس متااذکر   (.172-173،  منظومۀحکمتشاارح؛ ساابزواری،  2/144،  الحکمةالمتعالیةصدرالمتألهین،  

 
شود، زیرا دارای ورع و اشاارۀ ح ای نی ات؛ ایشاان نامتنااهی در حرکاات و زماان را در بخاش دیگار طبیعیاات شافاء بیاان خارج می. با این توریح زمان  1

 (.4/177دارد)همان، می
 . یعنی برخی در تات خود بر برخی دیگر تقدم بالطبع دارد.2
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ها در همااۀ وجااوه ها ممتنع است، چنین نی ت که تحقق نامتناهی در آنشود اشیائی که وجود بالفعل آنمی
ها نیز دارای نحوی از وجود است و تناهی آناند. عدمنامتناهی  2و حرکات  1محال باشد، بر این اساس، عدد
معنای به  آیند و حدّ یقفی ندارند، نه قوّه دیگری میمعنا که اعداد یکی پس از  آن وجود بالقوه است، قوّه بدین

 (.245-246، النجا سینا، شود)ابنسمت فعلیت خارج میچه بهآن
 

 تقسیمات نامتناهی کمی

دهااد کااه ترتیب زیاار ارائااه میشیخ برای مشخص شدن معنای نامتناهی در امور طبیعاای، تق اایمی بااه
 :تناهی کمّی استدربردارندۀ تمام اق ام عدم

معنای ساالب معنای مجازی است، نامتناهی حقیقاای نیااز گاااه بااهمعنای حقیقی و گاه بهنامتناهی گاه به
، شاافاءسینا،  معنای سلب ملکه)سلب عدولی( است و سلب ملکه نیز دو وجه دارد.)رک: ابنمطلق و گاه به

م معااانی مااذکور در ل ااان داریم که جامع تمااانحوی بیان می( ما این تق یم را با تغییراتی به4/209-210
 حکما باشد.

 ترتیب است:اق ام نامتناهی قابل فرض در کمّیات به
تناهی مقداری قابل فرض که شامل اق ام زیاار نامتناهی مقداری عبارت است از هرگونه وصت عدم  -1

 است:  
ساایدن بااه گیری چیزی دشوار یا غیرممکن بوده و رکه اندازهنامتناهی مجازی: عبارت است از آن  -1-1

که م افت زمین تا آسمان هرچند در واقااع دارای نهایت آن و محدود کردنش به حرکتی مقدور نباشد. چنان
جا(؛ چنین تعبیراتاای ت ااامح عرفاای اساات کااه شود)هماننهایت است، اما در نظر عرف نامتناهی تلقی می

 در فل فه ندارد. شود و جایگاهیدلیل نبود ابزار یا علم کافی یا دلایل دیگر بیان میبه
که از شاایئی، هاار دو وصاات تناااهی و معنای سلب مطلق: عبارت است از آننامتناهی حقیقی به  -1-2

ت داشااتن، از شاایء م االوب باشااد، تناهی نفی شود و معنایی که نهایت به او تعلق میعدم گیرد یعنی کمیااّ
یااک را ناادارد)همان، شأنیت پااذیرش هیچرا محدود دان ت و نه نامحدود، زیرا توان آنمانند نقطه که نه می

209.) 
دان تند؛ چنین مطلبی از روی م ااامحه از معنا نامتناهی میکه گذشت، متکلمین خداوند را بدینچنان

 
 . اعداد آغاز دارد ولی در جهت افزایش انجام ندارد.1
 تناهیِ مقدار حرکت است.مان و زمان علت تناهی یا عدم. حرکت، علت وجود ز2
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عنوان صاافتی ساالبی پااذیرفتنی اساات، امااا از جهااات کند، بااهآن جهت که از خداوند نفی سنخ کمیّات می
معنا اولًا معنای محصّل و ثبوتی ندارد و در واقع معنایی عااام و متعددی مخدوش است؛ زیرا نامتناهی بدین

ات عرراای 14دارای مصادیق متعدد است)جعفریان و گرجیان،   (، ثانیاً مق م ایاان تق اایم نامتناااهی، کمیااّ
عنوان صاافتی شود، ثالثاً اگر نامتناهی بااهکه صرف نداشتن کم، سبب خروج از عرریّت نمیاست، درحالی
ت اقدس اله باشد، تنها او در عالم نامتناهی خواهد بود و شااریکی در ایاان صاافت نخواهااد تاتی، خاّ  تا

الربط به او خواهد بود، اما براساس سخن مااتکلم، داشت، هرچه ماسوای او فرض شود، فقیر و مفتقر و عین
بررساای کااه از تناهی با سایرینی چون نقطه، نفس و عقل شریک است. نکته دیگر آنخداوند در صفت عدم

عرصه شود که امر نامتناهی بهکه در بخش »دیدگاه متکلمین« بیان شد، چنین برداشت میکلام متکلم چنان
در هر صورتی و در مورد هر ک اای کااه باشااد محااال اساات؛   آید و نامتناهی وجودی و بالفعلوجود درنمی

ی ن از آنتعالی در ت اد است. بنابرایتناهی وجودی حقکه این سخن با عدمدرحالی جا که نامتناهی غیرکمااّ
برند، مرادشان سلب تناااهی کار میکه نامتناهی را برای خداوند بهبرای متکلمین مطرح نبوده است، هنگامی

 کند.تناهی از خداوند متعال میو عدم
معنای سلب ملکه: آن است که چیزی طبیعت و ماهیتش اقت ااای نهایاات را نامتناهی حقیقی به  -1-3
 گفت این ق م دارای دو وجه است:  که شیخ(و چنان4/209،  شفاءسینا، بردار نی ت)ابنما نهایتدارد، ا
خصو  نهایت بردار است، ولی آن مصداق بهچه طبیعت و ماهیتش نهایتوجه نخ ت: آن  -1-3-1

باار فاارض باشد؛ ماننااد خااط نامتناااهی عینه نهایت داشتهندارد، یعنی شأن نوع و طبیعتش چنان نی ت که به
 جا(.وجود)همان

کند که نهایت بر او عارض شود، اما نهایتی بالفعل چه شأن طبیعتش ایجاب میوجه دوم: آن  -1-3-2
 جا(.صورت بالقوه موجود است)هماندر او موجود نی ت، بلکه به

ا، گوید نامتناااهی در ایاان معناا کند و میشیخ ق م اخیر را نامتناهی مورد بحث در طبیعیات معرفی می
دانااد و در نامتناهی بالقوه است، زیرا او همانند ارسطو نامتناهی بالفعل در طبیعت و طبیعیات را محااال می

کنااد)رک: که ج می یا مقداری یا عدد صاحب ترتیبی نامتناااهی بالفعاال باشااد، اسااتدلال میمحالیت این
فعل امور کمّی و ثانیاً و بالعرض باار تناهی بالای که اولًا و بالذات بر محالیت عدم(؛ ادلّه213-212همان،  

 محالیت ت ل ل جاری است.
 ترتیب است:اق ام نامتناهی در وجه دوم بدین

نهایت باشد و عدد نتواند او که عدد چیزی بینامتناهی در کمّ منفصل)نامتناهی عدّی(: آن  -1-3-2-1
صورت بالقوه و امااور مجاارد به(، امور مادی 1/193،  منظومهشرحرا محصور و محدود کند)رک: سبزواری،  



  /وجود یو تلازم آن با وحدت شخص یتعالواجب یتناهاثبات عدم  ۀادل  ؛ودیگران اسعدی                          
215             

 

 گردند.صورت بالفعل بدان متصت میبه
 نامتناهی در کم متصل قارّالذات که تنها در مادیّات موجود است، شامل موارد زیر است: -1-3-2-2
که ج اامی در سااه جهاات طااول و عاارض و ارتفاااع غیرمتناااهی نامتناهی حجمی: آن  -1-3-2-2-1

د مگر در تصور ج می نامتناهی، اما بنابر مشهور تناهی عرض لازم ج م آیتناهی به تصور نمیباشد)عدم
 است(.

 نامتناهی سطحی: امری در طول و عرض نامتناهی باشد. -1-3-2-2-2
 نامتناهی طولی: موجودی که امتداد واحد دارد، آغاز و انجامی نداشته باشد. -1-3-2-2-3
 تنها مصداق آن زمان است. الذات کهقارنامتناهی در کمّ متصل غیر -1-3-2-3
نامتناهی مدّی: وجود شیئی از جهت مدت و زمان نامتناهی باشد. زمان مقدار حرکت   -1-3-2-3-1

که است، اگر بخواهد نامتناهی باشد، باید حرکت نامتناهی باشد. بنابر قاعدۀ ررورت علّی و معلولی و این
نهایاات توان نتیجه گرفت که زمان بیادامه دارد، می عالم ماده عین حرکت و حرکت ماده ازلی بوده و تا حال

چنااین انااد. هموجود دارد، اما در نقطۀ پیدایش، زیرا از سوی دیگر مشهور حکما قائل بااه اتمااام عااالم ماده
 جا(.شوند)همانتناهی میچون عقول کلیّه متصت به این نوع عدممجرداتی  

 
 ودی(نامتناهی فلسفی در الهیات: نامتناهی شدّی)وج

نامتناهی جز معنای طبیعی و کمّی، معنای دیگری هم دارد که با معانی گذشته تنها اشتراک لفظی دارد، 
نامتناهی در این معنا اولًا وصت وجود است، ثانیاً موجودیت در آن بالفعل اساات و در صااورتی اساات کااه 

تناهی بالفعل وجااودی اساات« نهایت باشد. بنابراین معنای دوم همان »ناملحاظ شدّت وجودی بیامری به
 تعالی است.کنند و منحصر در تات واجبنامتناهی شدّی یا وجودی تعبیر میکه حکما از آن به 

گویااد: کند، در بیان اوصاااف متناااهی میتعالی استدلال میکه در ردّ ج مانیت حقسینا در مقامیابن
ی و علاامِ ب اایطِ غیرمحاادود و محاایط بااه »امر متناهی موصوف به علوّ و مجد و قدرت و عظمتِ غیرمتناه

ی اشیاء و فعلیت مطلق نخواهد شد و امر محدود واجب است که در قوت و قدرت محدود باشد، چااه همه
چنین  (. عکس نقیض این ق یه32، التعلیقا سینا، ابنکه فعل او نیز متناهی و غیرابداعی خواهد بود«)این

به علوّ و مجد و قدرت و عظمت و کبریاء نامتناااهی متصاات  ال_ _خداوند متع  خواهد شد که امر نامتناهی
که فعل او نیز نامتناهی خواهد شود و امری که نامحدود است، قوت و قدرت او نیز نامحدود است، چنانمی

 (.1/362، شفاءهمو، داند)را نیز که از اوصاف تاتی اوست، نامتناهی می بود. شیخ، مجد حق
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بار اصااطلاح (، نخ ااتین2/119خااتلاف تشااکیکی انااوار است)سااهروردی،  شیخ اشراق که قائاال بااه ا
؛ 375، قبسااا کار برد و پ ینیان بالاتفاق از این تعبیر استفاده نمودند.)رک: میرداماااد، نامتناهی شدّی را به

(. وی در تعریت نامتناهی به ایاان معنااا 48، منظومۀحکمتشرح؛ سبزواری، 7،  الشواهدالربوبیةملاصدرا،  
وید امری که فوق او نوری نی ت، او غیرمتناهیة الشدة است و تنها مصداقش نورالانااوار اساات کااه بااه گمی

آیااد کااه او را حاادّ و جمیع انوار به احاطه معنویِ عقلی محیط است، اگر ورای او نور دیگر باشااد، لازم ماای
 (.2/168تخصیص بزند)سهروردی،  

( و 168ای که فوق آن قاباال تصااور نی اات)همان، مرتبهبهدر نظر او، شدت نورانیّت و اشراق نورالانوار 
(. او در 330، الاشاارا شاارح حکمتیک از انوار مجرد عقلی در نورانیّت شبیه او نی تند)شااهرزوری،  هیچ

ات، 330-331الشدّة است)همان،  تات و اسماء و صفات و تمام وجوه غیرمتناهی (؛ پااس او نهایاات کمیااّ
ندارد، تات او نورانیت اوست و نورانیت او زائد باار تات او نی اات و شاادت   نهایت ثبات و نهایت معلولیت

(، 1/465نوریت او کمالیت اوست و هیچ تمااامیتی در جهتاای از جهااات وراء او وجااود ندارد)سااهروردی، 
 (.2/169بلکه »وراء ما لایتناهی بما لایتناهی« است)همان، 

او نامتناااهی شاادّی را بااا تفصاایل   .مشهود استاوج نظرات حکمای پیش از ملاصدرا در نظر میرداماد  
تعااالی از جمیااع جهااات و کند و به غیرمتناهی بالفعل وجااودی حقتری ن بت به شیخ اشراق بیان میبیش

ای وراء مایتناهی بما لایتناهی و وراء مااا لایتناااهی بمااا مرتبهحیثیات تصریح دارد و شدت وجودی حق را به
را در همه جهات عزّ و جلال و مجااد و کمااال فااوق تمااام و نامتناااهی شاادّی   تعالیداند و حقلایتناهی می

 (.376، قبسا کند)رک: میرداماد،  معرفی می
سینا، شیخ اشراق و میرداماد با توجیهاتی مطابق با نظاار ملاصاادرا معنای وجودی نامتناهی در کلام ابن

 شود.بنابر اصالت وجود و تشکیک وجود است که بدان اشاره می
تناهی مجد خداونااد و از سااویی سینا: لازمۀ سخن وی در توصیت امور متناهی و عدمجیه سخن ابنتو

؛ همااو، 188( و نفی ماهیت از ساااحت او)همااان،  1/367،  شفاء)همان،  باور به عینیت تات و صفات حق
الجهااات چنااین اثبااات وجااوب ماان جمیع( و هم117، دانشاانامۀئیئ الهیا ؛ همااو، 140، المباحثااا 

تناهی اساات کااه او تات و صاافات معنایی وجودی از عدم(  55،  التعلیقا تعالی در فل فه او)همو،  واجب
 داند.حق را به آن متصت می

که شاایخ بااه عینیاات تات و صاافات معتقااد است)سااهروردی، باتوجه به این  توجیه سخن شیخ اشراق:
انیّات مح ه دان ته و از خداونااد نفاای  را وجودات صرف و(، از طرفی نفس و مفارقات بالاتر از آن2/168

توان پذیرفت کااه (؛ می1/43،  الحکمةالمتعالیة؛ صدرالمتألهین،  177،435-1/115کند)همان،  ماهیت می
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توان نوعی وحدت ساانخی معنای شدت وجودی است و میمراد او نیز از نامتناهی، همان نامتناهی شدّی به
سینا در تبیین ایاان م اائله تری از ابنحال شیخ اشراق گام وسیعوجود را از کلام شیخ برداشت کرد، در عین

 کند.برداشته است و آن وحدت تشکیکی در نوریت است که در مجردات و انوار مطرح می
دارد و نامتناااهی شاادّی را بااه نامتناااهی که گذشت صراحتاً معنای وجودی را بیان میمیرداماد نیز چنان

 کند.بالفعل و وجودی تف یر می
شود، اشتراک فلاسفه اساالامی در که از کلام این حکما معنای وجودی از نامتناهی برداشت میسرّ این

چه باعث شده است تفاوت بارزی میان رأی جناااب تعالی است، اما آنحکم به اصالت وجود، در مورد حق
توان به اسااتناد یی میای است که در فل فه صدراصدرا با دیگر حکما در این خصو  پدید آید، مبانی ویژه 

رغم باور اند علیکه دیگر حکما نتوان تهها از باور به نامتناهی شدّی به وحدت شخصی وجود رسید، اینآن
 رسد:ای نائل آیند از جهات تیل به نظر میبه نامتناهی شدّی به چنین رأی نهایی

، 37-3/34،  اشاتا  و تنبیهااا ینا،  س انگار و تباین وجودات)ابنسینا: غلبۀ دیدگاه کثرتدر فل فه ابن
 (، عدم تفکیک اصالت وجود و ماهیت، و عدم طرح وحدت تشکیکی وجود.283

( 2/128،87؛ همااو،  1/296،226،154،53در فل فه اشراق: اصرار به اصااالت ماهیت)سااهروردی،  
 ( و اتعان به تشکیک در ماهیت.1/335عدم تفکیک اصالت وجود با اصالت ماهیت)همان، 

گاهانه اصالت ماهیت)رک: میرداماد،  در فل -2/5،  مصنفا ؛ همو،  37،قبسا  فه میرداماد: پذیرش آ
 ( و عدم طرح م ئله وحدت حقیقت وجود و تشکیک مراتبی آن.6

 
 تعریف ملاصدرا از نامتناهی

تاار به دیگر مکاتااب فل اافی و کلاماای بیشتعالی ن بتتناهی واجبدر حکمت متعالیه به م ئله عدم
یابد، اما صدرالمتألهین در آراء غیرنهایی خود که تکمیل کنندۀ نواقص و تری میشده و معنای ژرف پرداخته  

الحکمة دیدگاه پیشینیان است و تنها جنبه آموزشی و رعایت مراتب تعلیم است)صدرالمتألهین،  خلل و فُرج
ان معنای سااابق، ولاای بااا مبااانی هم( و بر مذاق قوم سخن گفتن است، نامتناهی را تقریباً به1/71،  المتعالیة

بهای اساتید خود را برد؛ ملاصدرا میراث گرانکار میبه مبانی میرداماد و شیخ اشراق بهتری ن بتم تحکم
را بر اساس اصالت وجود و تشکیک در وجود کاشت و پرورش داد، اما ثمرۀ دارانه اخذ نمود و بذر آنامانت

نمود خود را در آراء نهایی و تلّقی اصلی ایشان در تبیااین نظااام ه ااتی   نهایی و کمال غایی این شجرۀ طیّبه،
تعالی را بنا بر مبانی ملاصدرا در دو معنا باار اساااس دو تلقاای از تناهی شدّی در حقنمایان کرد؛ لذا ما عدم
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 دانیم.ه تی، مصطلح و م تقر می
بنااابر مبااانی  شااینیان باارده اساات،هااای فراواناای از آراء پیملاصدرا که در طرح نظام تشکیکی خود بهره 

چون اصالت وجود و تشکیک مراتبی حقیقاات وجااود، تناااهی و نامتناااهی شاادّی را فل فی خا  خود هم
بخشد؛ معنایی وجودی که وصت تاتی حقیقت وجود است. به اعتقاااد او وجااودی کااه در تف یر جدید می

الاخااتلاف آن اساات و تاتاااّ بااهعین ما  الاشتراک در آنخارج تحقق دارد، یک حقیقت مشکّک است که مابه
ترین مرتبه به هیولای اولی که در دارای مراتب شدید و رعیت، و خالص و مشوب به غیر است، که در پایین

شود و در بالاترین مرتبه مختوم به موجودی که فوق تمام اساات و اولِ نهایت رعت وجودی است، ختم می
الشاادّة که از لحاظ قااوّۀ وجااود غیرمتناهیة  -جَلَّ مَجدُه  -مقام واجب  بدون اول و آخِرِ بدون آخِر است یعنی

(. 27،  تعلیقه برالهیااا  شاافاء؛ همو،  7/149؛  1/432،253،120،  الحکمةالمتعالیةصدرالمتألهین،  است)
تر از به مرتبۀ بالای خااود، رااعیت و ن اابت مرتبااه پااایینای از مراتب وجود، ن بتبر این اساس، هر مرتبه

میزان برخورداری از کمااالات وجااودی اساات و جا شدّت و رعت مرتبۀ وجود بهدید است. در اینخود، ش 
نحو اعلاای و اشاارف داراساات و تناهی برای موصوفی است که تمام کمالات وجودی ممکن را بهصفت عدم

دو تااا خااتم باادو منتهاا هیچ ی گونه نقصانی در ساحت وجودی او راه ندارد و تمااام سل االه موجااودات از بااَ
تناهی با تف یر وجااودی در حکماات متعالیااه، باارای چه بیان شد، تعبیر دومی از عدمبر آنشوند. م افمی

رود و آن مبرّا بودن تات حق از ماهیت است، زیرا ماهیّت حدّ عاادمی وجااود اساات، کار میتعالی بهواجب
و اصاال موجودیاات هاار شاائِ   گونه حدّ ماهوی ندارد، بلکه ماهیّت او انیّت اوستکه تات حق هیچدرحالی

( 46،  المشااائرهمو،  موجود است و محض حقیقت وجود است که مشوب به چیزی غیاار وجااود نی اات)
 گردد.تعالی متصت به نامتناهی میمعنا نیز حقبدین

باتوجه به آنچه بیان شد، بنا بر تشکیک خاصی که در آن سنخ وجااود واحااد اساات و اشااخا  وجااود 
تعالی در سل له شود که بر اساس آن تنها واجبای تبیین میآراء ملاصدرا به گونهمتعدد، نامتناهی شدّی در  

ی، مراتب موجودات عالم به »نامتناهی بالفعل وجودی« متصت می گردد، اما بنابر تشکیک خا ُّ الخاصااّ
و وجود، شخصِ واحدِ غیرمتناهی دارد و این شخصِ واحدِ وجود، چون نامتناهی است، تنهااا در ظهااورات 

تجلّیات او تشکیک معنا دارد و غیر او که یا اسماء و صفات اویند و یا افعالش، تجلیات و مظاااهر او بااوده و 
شود، تفصیل تناهی اویند. بنابراین وصت نامتناهی شدّی در این معنا دستخوش تغیراتی میبه عدم  نامتناهی

 شرح زیر است.این دو تف یر به
 
 حقیقت وجودتناهی بر پایۀ تشکیک در عدم
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جا که حقیقت وجود اصیل است، عین خارجیت، کینونت و تحقق خارجی است)رک: ملاصاادرا، ازآن
( و چون سریان حقیقاای دارد، 6/148،  الحکمةالمتعالیة؛ همو،  6،  الشواهدالربوبیة؛ همو،  18-9،  المشائر

یاان سااریان، بااه علاام تمام حقایق را درون خود واجد است و در همه حقایق جاری است، هرچند حقیقتِ ا
شود؛ بنابراین حقیقت وجود، متشخّص بذاته و تشخّص دهندۀ به تمام ماهیااات اساات و حصولی درک نمی

توان وجود را دارای مراتب و حقایق مختلت با شدت و رعت دان ت، ماهوی می  به اعتبار ماهیات و کثرت
فوق حااد و مرتبااه و محاادودیت اساات و  مگر وجودی که نامتناهی است و در اعلی مرتبه قرار گرفته است و

(، پس حقیقاات 7،  الشواهدالربوبیةتر از او قابل تصور نی ت)ملاصدرا،  تر و کاملچون نامتناهی است، تام
وجود واحد است و اختلاف مراتب و درجات آن به تقدم و تأخر و شاادت و رااعت اساات و ایاان حقیقاات 

 واحد در تمام مراتب، سریان و جریان دارد.
 
 می قول به تشکیک وجودناتما

آید که سخن در نامتناهی براساس تشااکیک تمااام نی اات، بلکااه ساایر در دست میبه نظربا کمی دقت 
جا( و حتی شیخ اشراق مراتب تعلیم است، زیرا این تشکیک تفاوت چندانی با تباین و سخن مشائیان)همان

چنین اگر تردید اصالت وجود است؛ هم  ندارد؛ تنها تفاوت، شفاف شدن موروع بحث و اثبات م ئله مورد 
ه تی را دارای مراتب مختلت در نظر بگیریم که برح ب شدّت و رعت و کمال و نقااص و تقاادم و تااأخر 

هااا ای از مراتب ه تی، ویژگیآید که آیا هر مرتبهصورت سؤال پیش میباهم اختلاف رتبه پیدا کنند، در این
ای ای دارای مختصات ویژۀ خود باشد، قطعاً نتیجهگر هر مرتبهو مختصات خا  خود را دارست یا خیرا ا

جز تباین نخواهد داشت، اگر پاسخ عکس این باشااد تشااکیک در ه ااتی مباادل بااه تشااکیک در مظاااهر و 
تعینات وجود خواهد شد؛ بنابراین گرچه از ظاهر برخی سخنان صاادرا بااوی وحاادت تشااکیکی بااه مشااام 

ج از ظواهر به باطن کلام، دیدگاه نهایی وی جز وحدت شخصی نخواهد نظر و تعمق و خروآید، با دقتمی
گوید وحدت تشکیکی جزء تعلیمیات بااوده و ایاان دیاادگاه در مقااام تعلاایم و بود، زیرا خود او در اسفار می

(. 1/71، الحکمةالمتعالیااةآموزش با وحدت وجود و موجود تاتاً و حقیقتاااً منافاااتی ندارد)صاادرالمتألهین، 
کند و وعاادۀ اقامااه سو با نظر عرفای الهی معرفی میجا، نظر نهایی خود را همکه او در همانگر اینمؤید دی 

دهد بر این دیدگاه که وجودات، گرچه متکثر و متمااایز ه ااتند، امااا امااور م ااتقل و توات برهان قطعی می
 ونات تات او نی ت.منفصل نبوده و تکثر و تمایزشان چیزی جز تعینات حق اول و ظهورات نور او و شئ
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 تناهی برپایۀ وحدت شخصی و تشکیک در مظاهر و تعینّات وجودعدم

حقیقاات واحااد معناساات کااه یااک  الخاصاای بدینتعالی براساااس تشااکیک خا نامتناهی بودن حق
( کااه خااود 2/293، الحکمةالمتعالیااةفردِ بلاثااانی وجااود دارد)صاادرالمتألهین، شخصاای منحصاار بااه

ای دارند؛ یعنی شخص وجود، به اعتبار ظهااورات که مظاهر و اعیان او چنین ویژگیبلبردار نی ت،  تشکیک 
گردد، زیرا هرچه ماسوای این حقیقت فرض شااود، و تجلیات در مواطن و مجالی متعدد، منشأ تشکیک می

-2/300ظهوری از ظهورات، طوری از اطوار، وجهی از وجوه و یا شأنی از شاائون او خواهااد بود)همااان،  
هاست، یعنی شااخص واحااد ( که تفاوتشان در شدّت و رعت مظهریت، وجهیت و شأنیت آن305،  301

وجود در شأنی و طوری أظهر از شأن و طور دیگر خود است و این درجات ظهور و تکثر مظاهر به وحاادت 
نه در طول و نااه در عاارض معنا که چنین وجودی نامتناهی است، بدین (.2/347زند)همو، حق خدشه نمی

آن، چیزی وجود ندارد، نه درون آن، چون صمد است و نه بیرون آن، چااون احااد اساات؛ بااه عبااارت دیگاار 
 طور و ظهور علت است. وجود معلول با وجود علت تنافی ندارد، بلکه معلول همان

اهی اساات و هاام نامتناا به دیگر بیان، شخص وجود نامتناهی است و چون نامتناهی است، کمااالات آن
تبع، وجوه آن هم نامتناهی خواهد بود و تفاوت میان وجوه مختلت و متکثر او به ظهااور و بطااون اساات و به

بین ظاهر و باطن، فاصله و بُعد وجودی قابل فرض نی ت، بلکه ظاهر همااان باااطن اساات و باااطن همااان 
ناادارد و مظاااهر چیاازی، جااز ظاهر است. باطن ظاهری است که تعیّن ندارد، ظاهر باطنی است که اطلاق 

ی کاارد، وقتی خدای متعال یک تعیّنات مختلت یعنی انحاء مختلت ظهور و بطون نی تند؛ بنابراین  باره تجلااّ
جا را بگیرد، نه در عررااش، اش نه در طولش جایی وجود دارد که تجلّی دوباره آنتناهی تجلّیخاطر عدمبه

شود، یعنی فعل خدای متعال همان تجلیّ و ظهااور کثیر می بلکه همانی که واحد بود، در عین واحد بودنش
ظل، و فرع و اصل است. در این تف یر از حکمت  اوست و تفاوت و اختلاف میان حق و خلق، در ظل و تی

باار شاادّت در الخاصاای کااه علاوه تعالی عبارت است از نامتناهی شاادّی خا متعالیه، نامتناهی بودن حق
معنا که در طول و عاارض او هاایچ چیاازی وجااود ناادارد و او هم باشد؛ بدین  وجود، دارای وسعت در وجود

گوید مظاهر و خلق عالم جز اماار که سیدحیدر آملی میمتفرّد در ه تی و ه تی منحصر به اوست و چنان
چه دیدگاه نهااایی صاادرا باار پایااۀ اصااالت (. این نتیجه با آن688باشد)آملی،  اعتباری و وجود مجازی نمی

التدّلی بودن معالیل است، انطباق کاماال داشااته و مؤیااد یکدیگرنااد و باار ایاان الفقر و  الربط و  ینوجود و ع
بنا بر تصریحات متعاادد ملاصاادرا)رک: صاادرالمتألهین،  ای از واجبتوان مدعی شد چنین تلقیاساس می

(، تنهااا 305،  293،300،301-2/292،  الحکمةالمتعالیااة؛ همااو،  342-25،340،  شرح الهدایةالاثیریة
 بار توسط ایشان مبرهن گردید.مدل نهایی قابل انت اب به دستگاه فل فه صدرایی است که نخ تین
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 شود:از رهگذر معنای مذکور، دو معنای دیگر از نامتناهی منکشت می
است، مراتب وجود عالم و اسااماء و صاافات نامتناهی  معنا که چون وجود حقنامتناهی رتبی: بدین  -1

به مرتبااه مااادون خااود، متصاات بااه ای از مراتب مظاااهر حااق ن اابتمتناهی خواهد بود و هر مرتبهاو نیز نا
 شود.نامتناهی عدّی، مدّی و شدّی می

نامتناهی وجهی و شأنی: با اثبات وحدت شخصی وجود در نظام حکمت صدرایی، یکی از ثمرات   -2
 واجب، شئون و ظهااور و بااروز تات حااقاین بحث در نحوۀ ارتباط خالق و مخلوق، این است که، ماسوای 

 هم نامتناهی خواهد بود.ه تند و از آنجا که تات حق نامتناهی است، تجلیات و تشأنات آن
 

 اقسام نامتناهیِ شدّی

تعااالی قاباال طاارح اساات، که روشن شد تنها معنای صحیح از نامتناهی کااه در مااورد واجبپس از آن
دّت در وجود است، باید دان ت که اصطلاح نامتناهی شدّی، نامتناهی شدّی با دو خصوصیت وسعت و ش 

کار رفته است، اما تفکیکی میان معانی متفاوتی توسط فلاسفه بهنحو مشترک لفظی در موارع مختلت، بهبه
رو برای جلوگیری از خلط این معانی، نامتناهی شدّی را با قیااودی از این معانی صورت نگرفته است؛ از این

 داریم:شرح تیل بیان مینماییم و سه تق یم بهیهم تفکیک م
تناهی و شدّت تاثیر این قوا مطاارح . نامتناهی شدّی عامی، که در اتصاف قوای اج ام به تناهی و عدم1

؛ 250، النجااا سینا، ای در عالم طبیعت قابل تحقیق نی ت)رک: ابناست. بنابر دیدگاه قوم، چنین نامتناهی
؛ زنااوزی، 232-3/221، الحکمةالمتعالیااةصاادرالمتألهین، ؛ 1/59وردی، ؛ سااهر176-3/173طوساای، 

دهد)رک: تناهی شدّی که سهروردی به آثار و انوار عقول ن بت میچنین مانند عدم(؛ هم137،  الحکمبدایع
 (.410، شرح حکمةالاشرا شهرزوری،  

بر وحاادت ت، و مبتنیلحاظ شدّت مرتبه وجودی اس تناهی بهنامتناهی شدّی خاصی، که همان عدم-2
گنجنااد، تشکیکی وجود است؛ اقوال منکشت از دیدگاه مشاء و اشااراق بااا کماای ت ااامح در ایاان ق اام می

 که رأی صدرا در قول به تشکیک، مصداق بارز و حقیقی این ق م است.چنان
معنا که موجودی علاوه بر شدّت وجودی، وسعت وجودی هم الخاصی، بدیننامتناهی شدیّ خا -3

نحوی باشد که جا برای غیر نه در طول و نه در عرض نگذارد. شته باشد؛ یعنی سعه و گ ترۀ وجودی او بهدا
دهااد، یعناای شااخص وجااود در این معنا، کثرت وجودی جای خود را به کثرت ظهوری و تعیّنی ه ااتی می

الخاصاای از سااایر خا نهایت است؛ این معنا از نامتناهی را که با قیااد نهایت با ظهورات و تجلیّات بیبی
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معانی جدا ساختیم، از دیدگاه نهایی صدرا که متاااثر از توق عرفااانی اوساات، انتاازاع نمااودیم. هرچنااد کااه 
تصریحی به این معنا در بیانات آخوند وجود ندارد، اما اگر ملاصدرا کااه از وحاادت تشااکیکی بااه وحاادت 

تردیاادی در رأی نهااایی او  ود، جااای هاایچنمشخصی وجود منتقل شد، تعریت خود را از نامتناهی ارائه می
دانیم، شاید اگر تأمل دقیقاای در نامتناااهی ماند. اصطلاح نامتناهی شدّی را در این معنا م تقر میباقی نمی

که حکما پس از ملاصدرا غالباً دلیل اینالخاصی نباشد، اما بهشدّی صورت گیرد، نیاز به الصاق قید خا 
اند و سل لۀ طولی از موجودات را تصدیق نمودنااد، و ند را نامتناهی دان تهدر م ئله تشکیک خاصی خداو

دانیم، تعبیر مذکور را ما بنابر دیدگاه خود و آراء نهایی ملاصدرا، چنین تعبیری را دقیق و خالی از اشکال نمی
 برای نشان دادن مقصود خود از نامتناهی ورع نمودیم.

 
 تعالیتناهی واجببراهین اثبات عدم

تناهی تعالی است، زیرا با اثبات این م ئله، عاادمتناهی واجبای در اثبات عدماکنون نوبت به تکر ادله
 تواند حدوسط برهانی م تحکم بر وحدت شخصی وجود واقع شود.خود می

 تعالیبرهان نخست: از راه صرافت و حقیقت محض بودن واجب
صااادرالمتألهین، ت وجاااود است)الوجود و محاااض حقیقااا الوجود، صااارف مقدماااه اول: واجاااب

، الشااواهدالربوبیة؛ همااو،  220،  العرشاایه؛ همااو،  45،  المشائر؛ همو،  2/297؛  1/115،  الحکمةالمتعالیة
 (.117-1/115؛ سهروردی،  138،51،45

مقدمه دوم: هر وجود صرف و مح ی، مشوب و آمیخته به چیزی غیر از وجود نی ت؛ یعنی هیچ حاادّ 
؛ 2/326،  الحکمةالمتعالیااةصاادرالمتألهین،  شود.)رک:  ات، بر او عارض نمیو نهایت و قید و صفتی غیرت 

 (.6/15؛  5/200،115
چه فاقد حد و نهایت و قید و عارض باشد، فاقد حد و نهایت وجودی)حد نفااادی و مقدمه سوم: هر آن

 عدمی( است.
 است.تعالی که ه تی محض و صرف است، حد و مرز وجودی ندارد و نامتناهی نتیجه: واجب

تعالی که محض حقیقت وجود است، دارای حدّ و نهایت و قید باشااد، بایااد توریح برهان: اگر واجب 
(، بنا باار ایاان فاارض، بایااد 46،  المشائرمتحدّد و متخصص و مقید به امری غیر از وجود باشد)ملاصدرا،  

گاای و آمیختسبب و مخصّص داشته باشد و اگر چنین شد حقیقاات محااض و صاارف ه ااتی خااالص و بی
الوجود که محض حقیقت عبارت دیگر واجبانباز نخواهد بود؛ بهمبرای از عیب و نقص نبوده و یگانه و بی

کند، زیرا حدّ و تعیّن و نهایت از عدم و نفاد اساات و عاادم وجود است، اقت ای تحدید و تعیّن و تناهی نمی
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 در ساحت ه تی محض و بحت و صرف راه ندارد.
واسااطه ساابب خااارجی باشااد و نااه تات خااود، در تعالی متحدّد شود بایااد بهاجببه بیان دیگر، اگر و

صورت نیازمند به سببی است که او را تخصیص و تحدید نماید و لازمااۀ چنااین سااخنی ایاان اساات کااه این
الوجود معلااول و مقهااور باشااد، زیاارا حاادّ و قیااد و محاادودیت بااا معلولیاات و مقهوریاات م اااوی واجب

 (.5/115، توش تئالیسم فلسفه و اصولاست)طباطبایی،  
شااود، او قااوۀ الوجود نهایتی ندارد و نقصی بر او عارض نمیشود که واجببا این توالی فاسد ثابت می

گردد، بنابراین فصل و تشخصی جز به تات خااود امکانی و ماهیتی ندارد، متصت به عموم و خصو  نمی
ی ندارد، زیرا تمام خصوصیات مذکور از عوارض و امااور که نهایتندارد، صورت و فاعل و غایتی ندارد چنان

گردد و با صرافت منااافی ( که موجب نقص و قصور و نی تی در حقیقت محض می185زائده است)همان،  
 است؛ بلکه تات او از جمیع جهات و حیثیات بالفعل است و او خود صورت و کمال تات خویش است.

 تعالیببرهان دوم: از راه توحید و یگانگی واج
الوجود واحد است؛ پس نامتناهی است«، زیرا اگاار واحااد نباشااد، محاادود اساات، اگاار »چون واجب

عبارت دیگر کثرت فرع بر محدودیت و محدود باشد صرف نی ت، اگر صرف نباشد واجب نخواهد بود، به
رافت، دارای حکم صاا تعااالی بااهتناهی است؛ یعنی محدودیت و تناهی با کثرت تلازم دارد، اما چون واجب

وحدت حقّه حقیقی است، و محدودیتی در جهتی از جهات نداشته و سرتاسر اطلاق و لاحاادّی اساات، در 
حکم (؛ در نتیجااه بااه75آن کثرت و تعدد معقول نی ت؛ »لأنّ کل معدودٍ منقص«)نهج البلاغة، حکماات  

 وحدت حقیقی خود، نامتناهی خواهد بود.
ه حقیقیااه است)حکم توریح برهان: خداونااد متعااال بااه صاادرالمتألهین، صاارافت دارای وحاادت حقااّ

(؛ حال اگر موجود واحد حقیقی متناااهی و محاادود 45،  الشواهدالربوبیي؛ همو،  1/136،  الحکمةالمتعالیة
باشد و اطلاق نداشته باشد، هرآینه در ردیت و عِداد او چیزی قابل فرض است، اگر چنااین باشااد او واحااد 

تر در عالم وجود خواهد داشت، اگاار دو واجااب حقیقی، یعنی دو واجب یا بیشبالعدد خواهد بود نه واحد 
گردد، زیرا هریک از آن دو کمالی را واجد خواهااد بااود کااه دیگااری در عالم باشد، منجر به تناهی آن دو می

بر ت ل ل و تقاادم شاایء باار فاقد آن است، پس در آن دو، وجه اشتراک و وجه امتیازی خواهد بود که علاوه 
تعالی محاادود چنین اگر واجبشود، همتعالی میفس خود و معلل بودن منجر به داشتن ترکیب در واجبن

تعالی واحد و صرف است و نااه ثااانی دارد و نااه تکاارار، شد یعنی عدمش نامحدود است؛ لکن چون واجب
 لاجرم نامتناهی خواهد بود.
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 لیتعابرهان سوم: از راه بساطت حقیقی و نفی ترکیب از واجب
 مقدمه اول: خداوند متعال از جمیع تراکیب منزه است و استغنای تاتی دارد.

مقدمه دوم: هر موجودی که از جمیع تراکیب منزه باشد و احتیاجی و افتقاری به امری، به هیچ وجهاای 
کااه رو هاار موجااودی، باارای اینالوجود بالذات خواهد بااود، از ایااناز وجوه نداشته باشد نامتناهی و واجب

غیر _که نشان نقص، کاستی و افتقار است_ نباشد، باید نامتناااهی باشااد، زیاارا موجااود متناااهی، محتاج به
 موجودی است مرکب و محتاج به غیر است.

 نتیجه: خداوند متعال، نامتناهی بالفعل وجودی است.
شته باشد، های احصاء شده وجود داکم یک ترکیب از ترکیب: هر موجودی که در او دست1بیان ملازمه

لاجرم آن شیء نیازمند و متوقت به اجزاء ترکیب خواهد بود. وارح است که نیازمندی م اوی با معلولیاات 
عبارت دیگاار، هاار اماار متناااهی و محاادودی در تناهی در ت اد است، بااهو مقهوریت است و اساساً با عدم

لازم وجدان و عدم ملازم با فقدان ، وجود م1باشدوجود و عدم میی کم مرکب از دو جنبهوجود خود، دست
تعالی برخی از کمالات وجودی را واجد نباشد، نامتناهی نخواهد بود، زیرا هاار اماار است؛ بنابراین اگر حق

مرکبی محتاج به اجزاء خود است، اکنون خداوند متعال که صرف و محض و ب یط حقیقی است و عاادم و 
)وجود و عدم( است که در موجودات محدود و مرکب از وجود و ماهیت در او راه ندارد؛ فاقد اجزاء اعتباری

عدم تحقق دارد؛ فاقد اجزاء تحلیلی)وجود و ماهیت( است؛ اجزاء مقداری یعنی کمّ متصاال، در او منتفاای 
است، چون کمّ ماهیت است و خداوند ماهیت ندارد؛ اجزاء عقلی)ماده و صورت عقلی( که از آن به اجزای 

شود در او استحاله دارد، چون ماده و صورت خارجی به ج م اختصااا  هم یاد میمعنای اخص  تهنی به
شااود؛ دارد که جوهر است، اکنون همین ماده و صورت داخل تهن شده و تبدیل به ماده و صورت تهنی می

اجزاء حدّی)جنس و فصل( نیز در ساحت قدسی حق راه ندارد، چون جنس و فصل همان ماااده و صااورت 
تعالی ماده و صااورت عقلاای ناادارد پااس اجاازاء حاادی هاام لابشرط اخذ شده است، واجبعقلی است که  

که چنین موجودی که در هاایچ جهتاای مرکااب و محتاااج بااه غیاار نی اات، لاجاارم نخواهد داشت؛ نتیجه آن
 نامتناهی خواهد بود.

ک: نحو تفصاایلی مباارهن شااده اساات)رنکته: تمام آنچه بیان شد، در مبحث قاعده ب یطۀ الحقیقااه بااه
تفساایر ؛ جااوادی آملاای، 221،  العرشاایة؛ همااو،  110-100و80-6/87،  الحکمةالمتعالیااةصدرالمتألهین،  

 (.212-2/206؛ عبودیت،  220، موضوئ 
 

عنوان نموناه ترکیاب از جا باهتعالی اعم از تهنی، عقلی و خارجی، حدی، مقداری و اعتباری م تلزم نقص و متناهی بودن است در این. هر نوع ترکیبی در حق1
 وجود و عدم بیان شد.
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الکمال است و عین کمالات تمام اشیاء تعالی کل: بر اساس قاعده ب یط الحقیقة، واجب2بیان ملازمه
راه ندارد، و هرگاه موجودی واجد تمام کمالات باشد هیچ را داراست، بنابراین او صمد است و عدمی در او  

 مرزی برای ه تی او قابل فرض نی ت، زیرا بیرون از ه تی او چیزی نی ت تا مرزآفرین باشد.
گذارد، زیرا وجود هرگونه غیری در جهتی از جهات، تعالی جا برای خودنمایی غیر نمیدر نتیجه واجب

 گردد.منجر به محدودیت او می
 هان چهارم: از راه وجوب وجود بالذاتبر 

 الوجود من جمیع الجهات است.تعالی واجبمقدمه نخ ت: حق
 مقدمه دوم: واجب من جمیع الجهات از اوصاف امکانی مبرّاست.

 مقدمه سوم: حد و محدودیت وجودی وصفی امکانی است.
 نتیجه: خداوند متعال از وصت محدودیت و تناهی مبرّاست.

الوجود الوجود بالذات است، من جمیع الجهات و الحیثیات، واجباگر خداوند واجبتوریح برهان:  
تعالی فاقد جمیع کند. بر این اساس حقاست؛ این سخن هرگونه وجه امکانی را از تات اقدس الهی دفع می

حکم عقاال و فطاارت و اوصاف ممکنات و معالیل است. یکی از این اوصاف، تناهی و محدودیت است، به
عان تمام حکما. وجودی که محدود شد، تنها در محدودۀ وجااودی خااودش ه اات و ورای آن محاادوده ات

نهایت خواهد بود، زیرا موجود محدود، هرقاادر باازرح باشااد باااز نخواهد بود، پس عدم چنین موجودی بی
حدود وجودی است که تنها در آن محقق است و از جایی که وجودش نی اات، عاادمش ه اات، محدود به

 تناهی عدمی.حدودیت وجودی م اوی است با عدمپس م
هیچ جهت و حیثیت امکااانی ناادارد، پااس محاادود الوجود، بالذات واجب است و  بنابراین اگر واجب

 نی ت، زیرا حد و نهایت با وجوب وجود منافات دارد و لاجرم باید نامتناهی باشد.
 تعالی از جهت امکان عام تناهی واجببرهان پنجم: عدم 

تعااالی تناهی حقالوجود نامتناهی است، بالامکان العام«، این گزاره یعنی عدمنخ ت: »واجب  مقدمه
شود، چون ملازم با فقدانِ کمااال محال نی ت؛ بنابراین ررورت جانب مخالت یعنی تناهی از او سلب می

 و دارایی است.
که »نامتناهی بودن   صورتدهیم بدینمقدمه دوم: براساس مقدمه نخ ت، قیاسی انفصالی صورت می

 الوجود یا ممکن است یا واجب«، اما ممکن نی ت، پس ررورت ایجاب برقرار است. واجب
 الوجود بال رورة نامتناهی است.نتیجه: واجب
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گوییم تعالی ررورت ندارد، اما بر اساس مقدمه دوم میتوریح برهان: طبق مقدمه نخ ت، تناهی حق
الوجود در یا ممکن)به امکان خا ( است. امکان خا  در مورد واجب  نامتناهی بودن او یا واجب است و

هیچ موردی جایز نی ت، زیرا وقتی گفته شد واجب بالذات، واجب من جمیع الجهات، هرگونااه امکااان از 
که لازمااۀ هرگونااه تناهی، چه اینگرد، خواه امکان تناهی باشد خواه امکان عدمتعالی مرتفع میساحت حق

در او، معلولیّت، محدودیت و نیازمندی است که با وجوب وجود سازگار نی اات؛ چاارا کااه   جهات امکانی
تعالی تمام کمالات ممکنه را واجد است و در هیچ جهتی از جهات و کمالی از کمالات نیازمنااد بااه واجب

اع نقی ااین ترین آن اجتمچنین اگر او معلول باشد توالی فاسد زیادی به بار خواهد آورد؛ کمغیر نی ت، هم
الوجود، وجوب و ررورت داشااته باشااد و تناهی برای واجبماند که عدماست، بنابراین این فرض باقی می

الوجود بودن این است که هاار کمااال ممکن)بااه امکااان این مطلوب است؛ زیرا در همان قاعده مراد واجب
ارها به کمال بودن آن با بیانات تناهی که بتعالی بال رورة واجب باشد. پس عدمعام( مفروری برای واجب

 تعالی داراست.مختلت اشاره شد، کمالی ممکن است که واجب
 تعالیبرهان ششم: از راه علت العلل بودن واجب

کااه هاار اگر خداوند متعال محدود باشد، هرآینه باید مخلوق و معلول باشد، به شااهادت عقااول باار این
 نی ت، پس محدود نی ت. محدودی مخلوق است؛ لکن خداوند متعال مخلوق

کند و چیزی بیش از حدّ خود را واجد بیان شرطیه: هر محدودی دارای حدّی است که از آن تعدّی نمی
کنااد)جوادی آملاای، نی اات؛ بلکااه دارای حااادّی اساات کااه حاادِّ خااا  آن موجااودِ محاادود را معاایّن می

مخلوق است و هر مخلااوقی، خااالقی   (، بنابراین هر محدودی21-22،  الرّضاوالفلسفةالإلهیةموس بنئل 
باشد و إلا اگر آن خالق نیااز خااود دارد که خود نیازمند به خالق دیگری نی ت؛ زیرا وجودش عین تاتش می

محدود و در نتیجه مخلوق باشد، باید به خالق نامحدودی ختم شااود و ایاان یعناای مخلااوق خااالق سااومی 
آید مخلوق خااالق چهااارمی باشااد و ناهی نباشد، لازم میخواهد بود، خالق سوم نیز اگر قائم به تات و نامت

کنیم به خالق پنجم و ششم و هلّم جراً. حال اگر این سل االه خااالق و مخلااوق کااه طور نقل کلام میهمین
اش ت ل اال محااال سل له محدود و نامحدود است به موجودی نامحدود و نامتناااهی خااتم نشااود، لازمااه

 است.
یق غنای   تعالیذاتی حقبرهان هفتم: از طر

 الوجود بالذات غنای تاتی دارد.مقدمه نخ ت: واجب
 مقدمه دوم: هر موجود محدود فاقد غنای تاتی است.

 الوجود بالذات محدود نی ت.نتیجه: واجب
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الوجود، غنی بالذات است، هرآنچه غنی بالذات اساات نامتناااهی اساات، چااون توریح برهان: واجب
توان از او سلب کمالات را در مرتبه تات داراست و هیچ چیزی را نمی الوجود موجودی است که همهواجب

 کرد؛ پس اگر او صاحب همه کمالات است، چیزی بیرون از او نی ت که به او حد نفادی بزند.
تعالی غیرمتناهی الشّدة است، زیاارا اطاالاق وجااود و با توجه به براهین مذکور اثبات شد که وجود حق

امر خارج از اصل وجود نی ت، بلکه منتزع از حاق تات اوساات؛ یعناای انتاازاع آن   تناهی وصت زائد وعدم
کّد و شدّت نوریّت حق نیازمند به امری خارج از تات نی ت، بلکه اطلاق وجود و عدم تناهی در واجب، تأ

اثبات تعالی برای  تناهی حقبه اصل و حقیقت وجود اوست. اکنون با استفاده از براهین مذکور و اثبات عدم
 کنیم.وحدت شخصی اقامه برهان می

 تناهیاثبات وحدت شخصی وجود از حیث عدم

ترین دلیل بر وحدت شخصی وجود اساات، تعالی، ارائه قویتناهی واجبترین دستاورد اثبات عدممهم
ای عرفااانی و شااهودی اساات و بیااان اگرچه اصل این م ئله که در ابتدا توسط عرفا طرح شده است، م ئله

شناسااانه عرفااا را بار در فل اافه اساالامی، تلقاای ه تیدلال بر آن ب یار دشوار است. ملاصدرا نخ تیناست
 نیاز از شهود نی ت.مبرهن و مدلل نمود، هرچند که فهم عمیق و دقیق این م ئله بی

 شرح زیر است:عنوان یکی از براهین اثبات کنندۀ وحدت شخصی وجود بهتناهی« به»برهان عدم
 تعالی، نامتناهی است؛ یعنی وسعت و سعۀ وجودی نامتناهی دارد.اول: واجبمقدمه 

مقدمه دوم: هر موجودی که دارای سعۀ وجودی نامتناهی باشد، مجالی برای غیر خود در طول و عرض 
 گذارد.و درون و بیرون خود باقی نمی

چااون صاامد  -درون تعالی، مجالی برای غیر خود، چه در طول، چااه در عاارض، چااه درنتیجه: واجب
گذارد، و هرچه غیرِ تات نامتناهی او که نمایااان اساات، باقی نمی  -چون احد است  -و چه در بیرون  -است

 جز جلوات، اعتبارات، ظهور و بروزات، اطوار و شئون آن نخواهد بود.
را در   توریح: امکان ندارد وجودی نامتناهیِ بالفعل باشد و بتوان در طول یا عرض او مراتباای از وجااود

تناهی وجود و ه تی معنای عدمتناهی او بهتعالی عین وجود است، عدمنظر گرفت؛ یعنی چون تات واجب
تعالی مانع از ح ور وجودی دیگر اساات، بنااابراین بااا اوست، وقتی چنین شد نامتناهی بودن ه تی واجب

باار ع تبیین نظااام ه ااتی، مبتنیشود که بهترین نوعنوان حدوسط برهان، روشن میتناهی« بهقراردادن »عدم
 وحدت شخصی وجود خواهد بود.

ت بااهباتوجه به برهان مذکور، می معنای توان سایر ادلۀ وحدت شخصی وجااود را ازجملااه برهااان علیااّ
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معنای تشااأن باادان الحقیقة که ملاصدرا پس از بحث علیّت بااهالربطی معالیل و ب یطةتجلّی و هویت عین
تعااالی، تناهی واجببر عدمزیرمجموعۀ این استدلال قرارداد، لذا اگر به برهان مبتنی  عنوانکند، بهاشاره می

تمامااه از آن نتوان خدشه کرد، سایر براهین مثبِت وحدت شخصی که در جای خود براهینی تااامّ ه ااتند، به
هی صااورت تناواسطۀ آن اثبات گردند؛ یعنی اگر تصااور صااحیحی از عاادمتوانند خود بهدست آمده و میبه

ت بااهتوان آنگیرد، می معنای تشااأن و... را حدوسط براهین یقینی مُثبِت ب اطت، صرافت، محوراات، علیااّ
 قرار داد.

 
 تناهی و وحدت شخصیتلازم عدم

ای در اثبات وحاادت تعالی اقامه نمودیم، در واقع ادلهتناهی واجبای که بر عدمطور که تمام ادلههمان
عنوان برهااانی باار نحو متقابل، از آن بهتوان بهثبات وحدت شخصی وجود نیز میشخصی وجود بودند، با ا

تعااالی تناهی واجبای که مثبِت وحدت شخصی وجودند را مثبِت عدمتناهی بهره برد و تمام ادلهاثبات عدم
هااان قاارار که کاادام را مقدمااه بردان ت، زیرا میان این دو بحث فل فی تلازم برقرار است؛ یعنی ب ته به این

عنوان مؤیااد تاالازم مااذکور بهااره توان از آن بهای که میتوان دیگری را نتیجه گرفت. نکتهدهیم از هریک می
شود، این ترکیب در جایی صورت های استلزامی و دوشرطی است که در منطق جدید مطرح میبرد، ترکیب

ریک بتااوان دیگااری را نتیجااه گرفاات کااه در گیرد که بین مقدمه و نتیجه رابطۀ دوطرفه برقرار باشد و از همی
ها ارز خواهند بود یعنی شرایط صدق و کذب یک انی دارند و جدول ارزش آنصورت باهم معادل و هماین

(. بنابراین، همان استلزام مادی که بین مقدم و تالی ق یه شرطیه حاااکم 71کاملًا برهم منطبق است)نبوی،  
(. بر این اساااس تااوهم 74ل مرکب دوشرطی نیز برقرار است)همان، است، میان مقدمه و نتیجه یک استدلا

تناهی شود. در نتیجه، از تلازم میان وحدت شخصاای و عاادمدور و مصادره به مطلوب از این برهان دفع می
تناهی واجااب توان دو نوع استدلال آورد که، حدوسط در یکی وحدت شخصی وجود و در دیگری عاادممی

 باشد.
گونه باشد، قطعاً نامتناهی خواهد بود؛ پااس چه اینر در شخص واحدی است، هرآنیک. وجود منحص

 وجود که واحد شخصی است، نامتناهی است.
چه نامتناهی است، مجالی برای غیرخود که از ساانخ خااود باشااد، تعالی نامتناهی است، هر آندو. حق

 ی است.تعالی واحد شخصگذارد و واحدی شخصی خواهد بود؛ پس حقباقی نمی
تناهی ایاان شااخص بنابراین اگر ثابت شد در نظام ه تی وحدت شخصی حاکم اساات، پااذیرش عاادم

واحد به وحدت حقّۀ حقیقیه، بدیهی خواهد بود؛ از سوی دیگر، بنا بر ادلۀ مااذکور امکااان ناادارد وجااودی 
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ماسااوای او فاارض نامتناهی باشد و بتوان در طول و عرض او مراتبی از وجود را در نظر گرفت، بلکه هرچااه 
 شود، تنها شئون و تجلیات او خواهد بود.

 
تناهی حق از راه وحددت شخصدی وجدود برا داز تدلازم توضیح برهان بر عدم

 مذکور

تعااالی اساات، که دار ه ااتی، منحصاار در شااخص واحاادِ حقبا پذیرش وحدت شخصی وجود و این
تصااور صااحیحی از منحصاار بااودن گردد که این شخص واحد نامتناهی است. اگر ک ی بتوانااد  روشن می

صااورت کااه فاارض تناهی او را تصدیق خواهد کرد؛ بدینه تی در شخص واحد داشته باشد، به ناچار عدم
هرگونه غیری در طول تات اقدس اله از سه حال خارج نی ت، یا عدم محض است، یا عدم م اف است و 

هم به حماال اولاای و هاام بااه  یا وجود)هرچند رعیت( است؛ فرض نخ ت محال است، زیرا عدم محض
گردد، چون یک تعالی میحمل شایع شیئیت ندارد، تا ماسوی تلقی شود. فرض سوم نیز منجر به تناهی حق

گردد وجااود چیز هر اندازه کوچک باشد دارای تشخّص ویژۀ خود است؛ لذا همین اندازۀ کوچک باعث می
باشااد؛ امااا فاارض دوم صااحیح اساات؛ باادین   خداوند فاقد او بوده و در نتیجه محدود و عدمش نامحاادود

صورت گفته شود یک وجود ه ت و هرچه ماسوای فرض شود، معدوم به عدم م اف به تات حق اساات؛ 
 بنابراین تعبیر ماسوی به تجلی بهترین توجیه برای ممکنات است.

از حیثیات و  که خداوند متعال حقیقت مطلق است و در حیثیتیمعنا اثبات نامتناهی بودنِ خداوند بدین
گذارد م تلزم این است که ما در مقام اثبات علاوه جهتی از جهات، در طول و عرض او جای برای غیر نمی

بر وحدت شخصی وجود، بااه نتااایج و لااوازمی دیگااری چااون ب اااطت، صاارافت، نفاای حااد و ماهیاات و 
ها، قائل ات و امثال اینالله، عینیت تات و صف ناپذیری، جلوه بودن ماسویج مانیت، نفی برهان، شناخت

شود. بنا بر تحلیل تهنی، میان تمام تناهی اثبات مینحو اجمالی، عدمموارد بهکه از تمام اینشویم، کما این
هااا عینیاات برقاارار توان استدلال نمود. اما در مقام ثبوت بین آناین نتایج تلازم برقرار است، و از هریک می

ها به یک چیز است؛ که همااو اصاایل اساات، علاات اساات، موجااود آن  است و در نفس الامر بازگشت همۀ
 است، واجب است، اول و آخر است، ظاهر و باطن است، حق است، صرف، محض، بحت و واحد است. 

 
 گیرینتیجه

رود کار ماایتعااالی بااهعنوان وصت تاتی حقچه بهنامتناهی دارای معانی اصطلاحی متعددی است. آن
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را تف یر خاصّی نمود، زیاارا نامتناااهی شاادّی در فل اافه، مااوارد اسااتعمال ه باید آننامتناهی شدّی است، ک 
ها قابل اتصاف به خداوندمتعال است. در این معنااا اند و تنها یکی از آنمتعددی دارد که ازهم تفکیک نشده

تناااهی قاارار دارد، نحو نامترین مرتبه بهوجود، در بالاترین و شریتلحاظ شدت و قوت مرتبۀ خداوند اولًا به
نحوی است که در طول و عرض وجود او، هیچ چیزی وجااود ناادارد و اگاار ثانیاً براساس وسعت وجودی به

موجودی جز او یافت شود، در واقع سمتی جز شأن و تجلّی او ندارد؛ این معنا مبتنی بر آراء نهایی ملاصدرا 
تشکیکی بااه وحاادت شخصاای وجااود است که در آن تشکیک در وجود به تشکیک در ظهورات و وحدت  

جا نامتناهی شدّی که در آراء تعلیمی براساس وحدت تشکیکی مطرح بود، در معنااای شود. در اینمبدل می
گردد؛ این معنا با وحدت شخصی وجود تلازم دارد الخاصی مبدل میحقیقی خود به نامتناهی شدّی خا 

تناهی ارترین دلیل بر اثبات آن باشد. مفاد عاادمتواند استولذا هم از ثمرات وحدت شخصی است و هم می
معنا که وجود منحصر در شخص واحدی اساات کااه نامتناااهی با مفاد وحدت شخصی یک ان است، بدین

است یعنی در طول و عرض او هیچ چیزی وجود ندارد و اگر موجودی جز وجود او یافت شود، جز شااأن و 
 تجلّی او نخواهد بود.

ترین ثمرۀ آن، اثبات وحاادت گانه بیان نمودیم که مهمتعالی، ادلۀ هفتاهی واجبتنما برای اثبات عدم
معنای تشأن، صرافت و ب اطت، توحید، نفی شخصی وجود بود، هرچند لوازم دیگری نظیر اثبات علیت به

گر تاالازم تناهی و هریک از موارد مذکور با موارد دی آید. میان این نتایج و عدمدست میماهیت و... از آن به
تناهی واجااب، عنوان مبنا و دلیل باار عاادمتوان از این موارد بهدوطرفه و چندطرفه برقرار است؛ یعنی هم می

که تصور دور و مصادره صورت گیرد. تاالازم تناهی در نظر گرفت، بدون اینبرد و هم ازجمله نتایج عدمبهره 
باشااد اساات. طی در منطااق جدیااد هاام میمذکور نکته حائز اهمیتی است که مفاد استدلال مرکااب دوشاار

بر م ئلۀ تلازم، اگر بتوان نامتناهی را با براهین دیگری اثبات نمود _که چنین کاری صااورت گرفاات_ علاوه 
 آید.دست میبالبداهۀ چنین لوازمی به
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