
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

  ارحمن  ارحيممبسم الّل 
 امام رضا

 نظامُ توحیده نفیُ التحدیدِ عنه لشهادةِ العقولِ
 أنَّ کلَّ محدودٍ مخلوقٌ

 بنیان یگانگی خداوند ستاندن محدودیت از اوست؛
 .دهند که هر محدودی مخلوق است ها گواهی می زیرا عقل

 (22صالامالی، ، شیخ طوسی) 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 اسلامي هفلسف ترویجيلنامه علمي دو فص
 7931 تابستانـ  بهار /  6/ پياپي اول/ شماره  چهارمسال 

 

   : مرکز آموزش تخصصی فلسفة اسلامیامتياز صاحب
 : غلامرضا فیاضیمسئول مدير

 سوری الله : روحسردبير
 کاشی : ابوالفضل عسگریاجرايي مدير

 باشی مهدی قافلهسید: ويراستار

 : محمدحسن محرابیونآرايي فحهص و جلد طرح

 )باجک( دی91 : قم ـ خیاباننشريه دفتر

مهدیه  مدرسه مسجدسیداسماعیل( )کوچه 3کوچه
 اسلامی( فلسفه تخصصی آموزش )مرکز

 3497494173: کدپستي

 523ـ  34431343: تلفن
 www.nasimekherad.ismc.ir :وب سايت

 تومان 3555 :قيمت
 nasemkherad@gmail.com: الکترونيک پست

  95/92/9317مورخ  47715: مجوز نشر
 2034-4242(: ISSNشاپا )

 گردد: می نمایهاستنادی ذیل  های پایگاه در مجله این
 (www.isc.gov.ir)جهان اسلام   علومپایگاه استنادی  .9
 (www.magiran.com) . پایگاه اطلاعات نشریات کشور2
 (www.ensani.ir)انسانی علومپرتال جامع . 3
 (www.noormags.ir. پایگاه مجلات تخصصی نور )7

 ه،یعلم یاه حوزه یعال یشورا 313و براساس مصوبه  یانقلاب فرهنگ یعال یشورا 723به استناد مصوبه « خرد مینس»مجله 
 نمود. افتیدر «يجيترو ـ يعلم»حوزه، رتبه  یعلم اتینشر ونیسیکم 35/3/9314مورخ  17در جلسه 

 )به ترتیب الفبا(هيئت تحريريه 
 نيا رضا اسحاق

 فاضل حوزوی، استادیار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

 نژاد علي اميني
 فاضل حوزوی، استاد فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم

 زاده محمد حسين
 فاضل حوزوی، استادیار موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران

 احمد حيدرپور
 وی، استادیار موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینیفاضل حوز

 حسن رمضاني
 فاضل حوزوی، استادیار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

 الله سوري روح
 فاضل حوزوی، استاد فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم

 پناه سيديدالله يزدان
 فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم عالی فاضل حوزوی، استاد

 ايييارعلي کردفيروزج
 دانشیار دانشگاه باقرالعلوم
 مجتبي مصباح

 دانشیار مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی
 

http://www.magiran.com/
http://www.ensani.ir/
http://www.noormags.ir/


مقالات نامه تنظيم شيوه   

 برای چاپ در مجله دیگری مدّ نظر نباشد؛ تر چاپ نشده واست که پیشمقالاتی قابل چاپ  .9

  ؛چاپ گرددی بعدی ها شمارهمقالات دریافتی مسترد نشده و ممکن است در  .2
  ؛گر نظر نویسندگان محترم خواهد بودنشان مقالات صرفاًهای مطرح شده در  یدگاهد .3
 مجله در ویرایش مطالب آزاد است؛  .7

خواهد بود.  (امتیاز برگة ارزیابی 955)از  43ترین امتیاز لازم برای چاپ در مجله کم .3
به چاپ  43کسب امتیاز  برای اصلاح به مؤلّف مسترد شده و پس از 75مقالات با امتیاز 
  ؛خواهد رسید

 کم توسط دو داور ارزیابی خواهد شد؛ هر مقاله دست .7

 ،امل: نام، نام خانوادگی، سمت علمی، سوابق تحصیلشمشخصات کامل نویسنده ) .4
ی مستقل ا صفحه( در بتدریس و پژوهش، نشانی پستی، ایمیل، شماره تماس، شماره حسا

  ؛ذکر شود
  www.nasimekherad.ismc.irدر سامانه مجله به آدرس یست تایپ شده و با یممقالات ارسالی  .1

  اری شود.بارگذ
 ؛«word»افزار کلمه باشد، بر اساس نرم 4355ـ  7555مقاله بین تعداد کلمات مجموعه  .1
کلمه(، کلید واژه  255ر حداکثای از کلّ مقاله و لاصهخهر مقاله باید دارای چکیده ) .95

کلمه(، مقدمه )تبیین، ضرورت، پیشینه و اهداف مسئله(، متن اصلی )محتوای  95)حد اکثر 
بندی )نتیجه بحث و اهداف به دست آمده(، اصلی در نظمی منطقی و منسجم(، جمع

 فهرست منابع )اطلاعات کامل کتاب شناسی به ترتیب ذیل: نام خانوادگی نویسنده،
  ؛نویسنده، نام کتاب، شماره چاپ، انتشارات، مکان چاپ، تاریخ چاپ( باشدنام 
استفاده از عناوینی چون بخش، فصل و... مناسب مقالات علمی نبوده، و عنوان باید  .99

 برگرفته از متن و مشیر بدان باشد؛ 

 های مستقیم باید، در پاراگرافی مستقل، و به صورت چپ چین، درج شود.نقل قول .92
های محتوایی نیازی به گیومه نبوده و تنها پس از نقل محتوا آدرس آن در پاورقی  در نقل
 .گردد ذکر می

 ه(ام کتاب، شماره جلد و شماره صفحننام نویسنده، )در پاورقی به طور خلاصه  استنادها .93
 نوشته شود؛ 

http://www.nasimekherad.ismc.ir/


 های غیر فارسی در پاورقی ترجمه گردد؛ آیات، روایات و نقل .97

 ها به زبان عربی ترجمه گردد؛ قاله، چکیده، کلیدواژهدر صورت امکان عنوان م .93

 استفاده از فونت مناسب و یکدست در همه صفحات به شرح ذیل:  .97

 (،blotus-10(، پاورقی: )blotus-13به صورت درشت، متن: ) (blotus-13(، عناوین: )2titr-14نام مقاله )
عبارات انگلیسی  (،bbadr-10) (، عبارات عربی در پاورقی:bbadr-13عبارات عربی در متن: )

 (. times new roman-10(، عبارات انگلیسی در پاورقی: )times new roman-12در متن: )

آرایش صفحه نخست هر مقاله: نام مقاله در میانه صفحه؛ نام نویسنده به صورت چپ  .94
 چین؛ چکیده؛ کلیدواژه؛ 

  .نقل مطالب مجله با ذکر منبع بلامانع است .91



 

 لبفهرست مطا

 4 ............................................................................................................................................................................................. سرمقاله

 11 .........................................  عهيش اتيروا و نايس ابن منظر از مخلوقات و خالق رابطه يقيتطب يبررس

 میرزاییاحمد 

 04 .....................................................ماهيت و وجود عينيت تفسير براساس فلسفي مسائل و بانيم صحت

 الیاس عارفی

 95 .......................................................................يانسان نفس قدم و حدوث رامونيپ شمندانياند آراء يبررس

 محمدصادق ارزیده

 11 ......................................... ييطباطبا علامه منظر از فلسفه در برهان کارکرد يبررس و لم و إن برهان

 تبار سینا علوی

 50 ............................................................................ الدين محي وجودِ  وحدت بستر در کثرات   حصول کيفيت

 سکندریرسول ا

 119 ............................................. سيال يسو از شده  مطرح رواني يفشارها کاهش بر الهي رحمت ريتأث

   یمیسل دیسع/  یعسگر رضازاده زهرا / ییبابا یحاج درضایحم

 101 .................................................................................... (زيرستاخ رائحه) 2حکمت ادبي 

 الله سوری روح





 

 

 
 
 

 
 
 

 سرمقاله

عالم اندیشه و حکمت اسلامی دارد. برای قدردانی  تردید صدرالمتالهین حق بزرگی بربی
 های علمی نامه اجمالی وی در شماره پیش تبیین شد. اکنون به نوآوریاز این اندیشمند بزرگ، زیست

: د ویژگی اساسی استشخصیت منحصر به فرد ملاصدرا دستاورد چن 9شود.او اشاره می
. دامنه گسترده 3. تعمق بسیار و فهم موشکافانه فلسفی؛ 2. دستیابی به شهودهای قلبی؛ 9

 ؛گیر و پرکاری علمی. تلاش پی7اطلاعات کلامی، فلسفی، عرفانی، حدیثی و تفسیری؛ 
 . روحیه شجاعت و نوآوری در علم.3

 ر جنبه روش و محتوا دست یافتهایی دهای مزبور به نوآوریکمک ویژگیملاصدرا به 
 بعد علمی و چه از جهت اخلاقیدر  چهملاصدرا را بر آن اساس بنیان نهاد. « حکمت متعالیه»و 

 اگر بتوان یاکوب بوهمه»گوید: میپرفسور هانری کُربن در فلسفه غرب همانندی ندارد. 
 اما این ستایش .«شد ملاصدرا خواهد ،و بر توماس آکویناس افزود پیوند دادبرگ را  ینو سوئ

 سیناالدین و ابنتوان اجتماع محیینیز تنها به جنبه علمی او اشاره دارد و ملاصدرا را می
 در فلسفه اسلامی، و افلاطون و ارسطو در فلسفه یونان دانست. 

                                              
؛ «بنیاد حکمت اسلامی صـدرا »های استنادی ذیل گرفته شده است: پایگاه اطلاع رسانی نامه از پایگاهاطلاعات زیست. 9

تـر دربـاره زنـدگی   ب«. ویکی نور»؛ وبگاه دیجیتال «ویکی شیعه»؛ وبگاه دیجیتال «دانشنامه اسلامی»وبگاه دیجیتال   نامـه، رای تحقیق بیش
؛ رضـا اکبریـان،   شـرح حـال و آراف فلسـفی ملاصـدر    الدین آشـتیانی،   مکتب فکری و آرای علمی ملاصدرا ر.ک: جلال

ملاصـدرا؛ زنـدگی،   ؛ همـو،  حکمـت متعالیـه و ملاصـدرا   ای،  ؛ سـیدمحمد خامنـه  حکمت متعالیه و تفکر فلسفی معاصر
لوامع العارفین فی احوال صدرالمتألهین، پژوهشی پیرامـون احـوال   حمد خواجوی، ؛ ممکتب صدرالمتألهینشخصیت و 

؛ هانری کـربن و جمعـی از خاورشناسـان،    سیری در افکار ملاصدرا؛ محمدتقی زمانیان، و افکار و آثار و آرای ملاصدرا
 و... صدرالدین شیرازی معروف به ملاصدرا یا صدرالمتألهین: فیلسوف و متفکر اسلامی
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 9های کسب معرفت است. ای وحدت بین شیوهنوآوری او در ساحت روش، برقراری گونه
 گانه کسب معرفت )عقل، شهود و دین(های سهیش از او یا روشبیشتر اندیشمندان پ

 پذیرفتند، ولی در عمل از پیوندپنداشتند، یا رابطه طولی را میرا در عرض و مغایر یکدیگر می
 ها ناتوان بودند. اما حکمت متعالیه استدلال عقلی، شهود قلبیدست آمده از این روشمعارف به 

ای که تفاوت در روش کسب معرفت، گونه داند؛ بهدیگر میو متون دینی را در طول یک
سازد؛ بلکه تنها حقیقت واحد خارجی و محتوای به دست آمده از آن را دگرگون نمی

کند. از باب نمونه باور به خدا اگر از روی تعبد شدت باور به محتوای واحد را تعیین می
واسطه  ی عقلی باشد، تحقیق، و اگر بههابه متون دینی باشد، تقلید، و اگر به مدد برهان

گونه باور به وجود شود. تقلید، تحقیق و تحقق، سه شهودهای قلبی باشد، تحقق نامیده می
خداوند است که هریک از دیگری شدیدتر است. بنابراین تفاوت روشی، تفاوتی در اصل 

 کند. را متفاوت میمعرفت به دنبال ندارد و تنها شدت باور به آن 
های مورد مناقشه بین متکلمان، ملاصدرا بر این اساس، با بازبینی بسیاری از پرسش

دست آمده را به نمایش های به فیلسوفان و عارفان، اصل نزاع را برداشت و یگانگی معرفت
های پراکنده را در ضمن داد تا بیشتر دیدگاهگذاشت. این مبنای روشی به او اجازه می

ای مندرج سازد. او همچنین بر اساس مبانی روشی خود، تفسیر متون گونهدیدگاه حق، به 
های دینی پرداخت. دینی را نیز متحول کرد و با تمرکز بر باطن عرفانی دین به تفسیر گزاره

 دینی به یاری جست و پیوند روشی او مفاد براهین عقلی و مشاهدات قلبی را در تفسیر متون
ای است این نگاه نو، دستاورد مبانی تازه 2نمایش گذاشت. یادشده را در این ساحت نیز به

 شناسی شناسی، انسانشناسی، هستیهای گوناگونی چون معرفتکه ملاصدرا در ساحت
 و خداشناسی اختیار کرده بود. 

 های گوناگونشمارند که تنها دیدگاهبرخی حکمت متعالیه را روشی التقاطی و بدون نوآوری می
 توجهی به مبانی و اصول روشی ملاصدراست.این خوانش نادرست، نتیجه بی آورد.را گرد می

 های کلامی،ای موشوکافانه و فراگیر است که دیدگاهاندازهحق این است که مبانی روشی او به 
 مشائی و اشراقی را در خود هضم کرده و مکتب جدیدی ارائه داده است که در آن هر سخن

                                              
فلنذکر أدلة سمعیة لهذا المطلب حتى یعلم أن الشرع والعقل متطابقان فی هذه المسألة کماا  »: 353، ص1لاصدرا، اسفار، ج. م9

أحكامها مصادمة للمعارف الیقینیاة الضاروریة وتباا لفلسافة       تكون  فی سائر الحكمیات وحاشى الشریعة الحقة الإلهیة البیضاء أن
 .  «والسنة تكون قوانینها غیر مطابقة للكتاب

 به زیبایی تبلور یافته است.   شرح اصول الکافیو  تفسیر القرآن الکریم. این رویکرد در 2
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 کند. هضم سخنان گوناگون و ارائه آنها در ضمن نظامی برتر و فراگیر،جای حقیقی خود را پیدا می
 های پیشین. تأسیس مکتبی جدید است، نه التقاط مکتب

 ای داشتهای فراوان و تازهلهین در جنبه محتوا نیز نوآوریاروش، صدرالمت برافزون 
یه را بر وجود طلبد. او ستون حکمت متعالای میکه بررسی تفصیلی آنها پژوهش جداگانه

بنا نهاد و فلسفه را از دام اصالت ماهیتِ مرتکز در اذهان، آزاد نمود. حقیقت وجود در نگاه 
 شود.میانی صدرا مشکّک است؛ یعنی کثرت و وحدت در متن وجود خارجی محقق می

 داند. بنابراین آنچه در متناما نگاه نهایی او وجود را واحد شخصی و در انحصار خداوند می
 شود، تنها وحدت است، و جایگاه کثرت، ظهور و تعین وجود است،جود محقق میو

ن باز گرداند و با این شیوه، زمینه اثبات عقلانی وحدت د آن. صدرا علیت را به تشانه خو
 وجود را فراهم ساخت. 

 که یادگار فلوطین اسکندرانی است، در حکمت متعالیه بازتعریف« بسیط الحقیقه»قاعده 
مرتبه نظام  برتریندست داد که یکی ویژه ن شد. ملاصدرا دو تفسیر از این قاعده به و مبره

 تراما تفسیر دوم که دقیق 9کند.تشکیکی است و علم تفصیلیِ پیشینِ الهی را اثبات می
 شود و عدم تناهیتر است، درباره حقیقت محض و صرف وجود مطرح میو پیچیده

  2کند.می و وحدت شخصی حق تعالی را اثبات
محتوایی دیگر او مانند حرکت جوهری، اتحاد عاقل به معقول، امکان فقری،  هاینوآوری

 ایتنهایی دریچه تازه برهان صدیقین و سخنان شگرفی که درباره نفس دارد، هریک به
 روی اندیشمندان گشوده است. اکنون با گذشت چهارصد سال، مکتب از معارف را به 
 سفه حاکم است و بزرگانی چون حکیم سبزواری و علامه طباطبایی در ذیلاو هنوز بر عالم فل

اند. های گوناگون علمی پرداختههای او در ساحتاین مکتب به شرح، تبیین و بسط اندیشه
 شود؛ اما اساسهایی مطرح میو تکمیل حکمت متعالیه گاه انتقادهاالبته در فضای درونی 

 جدیدی توان رویارویی ون مکتب و نظام فلسفیاین بنیان همچنان برجاست و تاکن
 با آن را نداشته است. 

  الله سوریروح
                                              

 .12 - 43، ص19، شماره خردنامه صدرا، «بسیط الحقیقةعلم تفصیلی پیشین و قاعده ». ر.ک: سوری، 9

، 13، شـماره  قبسـات ، «ها(ها و پاسخش)چال بسیط الحقیقةوجود نامحدود خدا بر مبنای قاعده ». ر.ک: سوری و گرجیان، 2
 .  77-23ص
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 بررسي تطبيقي رابطه خالق و مخلوقات 
 9 از منظر ابن سينا و روایات شيعه
 2یاحمد میرزائ 

 چکيده
این تحقیق به منظور رسیدن به تصویری کلی از رابطه خداوند متعال با جهان هستی 
 انجام شده است. بر اساس نظر ابن سینا و در نهایت مقایسه آن با مطالب برآمده
از روایات شیعه در تبیین این رابطه انجام شده است. در واقع اگر بسیاری از مباحث 

کننده  تبط با مباحث دیگر در نظر گرفته شود، به نوعی تبیینفلسفه اسلامی به صورت مر
 موضوع این تحقیق است.

های ابن سینا و نیز مجموعه  در مجموع در این مقاله بعد از بررسی مجموعه دیدگاه
بینی برآمده از روایات به این نکته رسیدیم  بینی عقلی با جهان روایات و مقایسه جهان

بینی عقلی ابن سینا با آنچه در روایات آمده است،  که برخی از محورهای جهان
ندارد که البته این مسئله در فلاسفه پسین تا حدی حل شده و نوعی  همسویی

بینی برآمده از روایات در فلاسفه  بینی برآمده از عقل و جهان همگرایی بین جهان
 پسین رخ داده است.

 کليد واژگان
 بینی روایی، مسئله فیض جهاندات، تشکیک وجود، تباین بین موجو رابطه خالق و مخلوقات،

                                              
 .25/57/9314، تاریخ پذیرش: 93/59/9314. تاریخ دریافت: 9
 .(Ahmadmy1370@gmail.comپژوه سطح چهار مرکز آموزش تخصصی فلسفه اسلامی ) . دانش2
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 مقدمه
 «بررسی تطبیقی رابطه خالق و مخلوق از منظر ابن سینا و روایات شیعه»این تحقیق در مورد 

 توان گفت که مجموعه ترین مسائل فلسفه اسلامی است. به نوعی می است. این موضوع از مهم
کری فیلسوف مسلمان را در مورد هستی های تصویر ف سؤالات اصلی فلسفه اسلامی، تکه

 .دهد و غالب این مسائل در مورد رابطه خالق و مخلوقات است مورد پرسش قرار می
مسائلی از قبیل اصالت وجود، تشکیک، ضرورت علّی و سنخیت علت و معلول و قاعده 

ننده ک الواحد و بسیاری از مسائل دیگر که اهم مباحث فلسفه اسلامی هستند، هر یک تبیین
طبیعی است ای از تفکر فیلسوف مسلمان در مورد رابطه خالق و مخلوقات هستند.  گوشه

با وحی  است، باید آرای فلسفه اسلامی« اسلامی»که از آنجا که وصف فلسفه ما، 
. بررسی رابطه بین خالق و مخلوقات، از منظر روایات و بررسی راستا و هماهنگ باشد هم

 تواند محک خوبی در این زمینه باشد.  اسلامی می تطبیقی آن با آرای فلاسفه
بینی عقلی  البته واضح است از آنجا که ارتباط بین خالق و مخلوقات، تصویری کلی از جهان

آید. لذا تمام  شود، در واقع زیربنای تمامی علوم انسانی نیز به حساب می محسوب می
انند از این تحقیق به عنوان تو سازی علوم انسانی هستند، می کسانی که درصدد اسلامی

بینی روایی،  بینی عقلی اندیشمندان مسلمان و تطورات آن و همچنین جهان گزارشی از جهان
بینی از منظر  ترین سؤالات جهان کننده یکی از مهم بهره ببرند. در واقع این تحقیق توصیف
 اندیشمندان اسلامی و روایات است.
فتن به تصویری اجمالی از رابطه خالق و مخلوقات یا  پس در این تحقیق ما در صدد دست

 ترین فیلسوف حکمت مشا هستیم و سپس مقایسه آن با تصویر در منظر ابن سینا به عنوان بزرگ
 برآمده از این ارتباط در روایات، تا از جهتی، اسلامی بودن فلسفه او آزموده شود و از طرفی

 د، آشکارگردد.نقاط مبهم یا نقاطی که جای تحقیق بیشتری دار
 شود، ابعادی دارد که پژوهشگران جدید و قدیم در واقع مباحثی که در این نوشتار مطرح می

 ای اند. اما تبیین آن مطالب به صورت شبکه دنیای فلسفه بارها و بارها آن را بررسی کرده
 به صورتی که پاسخگوی سؤال اصلی این تحقیق باشد، چندان مورد توجه نبوده است؛

بارت دیگر، اجزای این تحقیق بارها و بارها در کتب مختلف مورد بررسی قرار گرفته به ع
ای  است، ولی رابطه این اجزا با یکدیگر، موضوعی است که به صورت استطرادی و حاشیه

ایم که به بررسی  در کتب فلسفی مورد توجه قرار گرفته است و نیز تا کنون کسی را نیافته
وایات بپردازد. البته تا کنون تحقیقاتی در این زمینه انجام شده است تطبیقی این مباحث با ر
 .شود که در ادامه روشن می
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شود  پس با توجه به اینکه ابعاد موضوع این تحقیق به موضوعات اساسی فلسفه مربوط می
اند،  که همه فلاسفه بزرگ از یک سو و هر یک از پژوهشگران از سوی دیگر به آن پرداخته

بریم که مستقیماً به همین موضوع، یعنی ارتباط خالق  سمت تنها از تحقیقاتی نام میدر این ق
 اند. البته ممکن است از نظر مکتبی خاص یا از نظر فردی خاص، با مخلوقات پرداخته

 به این مسئله پرداخته باشند.
 موضوعبه اصل این  9ترین عناوینی که در سایت مجموعه مقالات مؤسسه نور )نورمگز( نزدیک

 پرداخته بودند، از این قرار است:
 الف( رابطه خدا و هستی از دیدگاه ابن عربی و شمس مغربی؛
 ب( بررسی تاریخی ـ تحلیلی نظریه تجلی در عرفان اسلامی.

 ین تشکیک،واای که به عن توان گفت هر مقاله یاما اگر بخواهیم مجموعه مسائل مرتبط را بگوییم، م
 ات، سنخیت علت و معلول، ضرورت علیّ، قاعدة اشرف، صادر اول،وحدت وجود، تباین وجود

طور که واضح است،  ای از مسئله ما را تبیین کرده و همان قاعدة الواحد و... پرداخته، گوشه
 این بررسی، فوق حد استقصاست.

ها  محور است. گردآوری داده ای از جهتی، نظری، و از جهتی مسئله پژوهش ما از جهتی، توسعه
ای است  ها نیز در تحقیق ما به گونه ای انجام شده است. ماهیت پردازش داده روش کتابخانه به

تطبیقی است؛  ـهایی از آن تحلیلی  قسمتتبیینی است و  ـ هایی از تحقیق ما توصیفی که قسمت
یل کنیم و علل آن را تبیین کرده، سپس به تحل ای را که لازم باشد، توصیف می یعنی ابتدا هر مسئله

 زنیم. پردازیم و در جایی که لازم باشد، دست به نقد نیز می آن و تطبیقش بر مباحث روایی می
کننده رابطه بین خالق و مخلوقات هستند، در کتب فلاسفه  از سویی مطالبی که تبیین

 مسلمان پراکنده است و به صورت متمرکز مورد بررسی قرار نگرفته است. روایاتی
اند.  اند و در یک باب یا فصل کتاب حدیثی جمع نشده داریم، پراکندههم که در این زمینه 

 آوری شده است لذا مباحث این نوشتار با تتبع از لا به لای کتب روایی و نیز فلسفی جمع
ایم تا از مجموعه  های یک تصویر کنار هم قرار داده و در مقام ارائه، آنها را به صورت تکه

 ه بین خالق و مخلوقات روشن شود.آنها تصویر ابن سینا از رابط

 تصوير کلي حکمت مشا

 را کنار هم ذکر کنیم« ارتباط خالق و مخلوقات»های مختلف تصویر  قرار شد قسمت
 تا به تصویر کلی دست یابیم.

                                              
1. Noormags.com 
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 قسمت اول: نظريه فيض
 اولین کسی که متعرض این نظریه شده، افلوطین است. او اصطلاح فیض )لبریز شدن(

 های او خارج شرح دیدگاه 9کند. چگونگی آفرینش مخلوقات از خداوند بیان می را برای تبیین
توان گفت که دیدگاه او مورد جرح و تعدیل فلاسفه  از موضوع این نوشتار است، ولی می

 ترین فرق نظریه افلوطین توان مهم مسلمان مشائی خصوصاً ابن سینا قرار گرفت. می
 دانست، ولی فیلسوفان که او فاعلیت خداوند متعال را بالطبع میبا فیلسوفان مسلمان را این دانست، 

 پردازیم. مسلمان آن را نپذیرفتند. در اینجا به شرح نظریه فیض ابن سینا می

 نظريه فيض ابن سينا
کند  ن سینا برای تبیین خالقیت خداوند متعال و نظریه فیض، از اوصاف خداوند آغاز میاب

 پردازد. و اراده به تبیین چگونگی فعل الهی می و با شرح سه صفت علم و قدرت
خدا عالم است و هم به ذات خویش علم دارد و هم به ماسوای ذات. او ذات خود : علم خدا

شناسد؛ یعنی از ذات خود به عنوان حقیقتی آگاه  را همان گونه که هست و به نحو کامل می
م خیر بوده، به این مبدئیت که مبدأ هستی موجودات دیگر است.  او چون مبدأ نظا است

 باشد تا احسن باشد. چگونه ممکن است و باید چگونهآگاه است. آگاه است که نظام خیر 
: خداوند مرید است. به نظر ابن سینا خدا خود را دوست دارد و لذا به صدور اراده خدا

 خیزد و احسن است نیز راضی و خرسند است. نظامی که از ذاتش برمی
قدرت نیز دارد؛  وند به آنچه علم دارد و از آن راضی و خرسند است،: خداقدرت خدا

 یعنی توان ایجاد آن را دارد. در تحقق نظام احسن، نه به ماده نیاز است و نه ابزار.
 پس در مقابل اراده خدا مانعی نیست و نقصی هم در إعمال آن اراده وجود ندارد.

یرد که صرف تعقل نظام خیر از سوی خدا، گ با توجه به این مقدمات، ابن سینا نتیجه می
 شود علت وجود آن است. خداوند به محض آنکه نظام خیر را تعقل کند، به آن راضی می

کند و چون مانعی در مقابل اراده وجود ندارد و نقصی هم در کار نیست،  و آن را اراده می
 شوند. همه اشیا از او فائض و صادر می
 2فاعل بالطبع نیست و اشکال غزالی بر او وارد نیست. پس از نظر ابن سینا خداوند

 گوید: خود ابن سینا صریحاً می
                                              

 .327، صحکمت مشا. یارعلی، کرد فیروزجانی، 9
دهد که مشعر بـالطبع دانسـتن    . او در آدرس مذکور تعابیری به ابن سینا نسبت می937، صفلاسفهتهافت ال. محمد غزالی، 2

 لا التى   المیت،   حال من تعالى حاله وقربوا ،العظمة من يفهم ما كل أبطلوا أن إلى»گوید:  فیضان از نظر اوست؛ از باب مثال می
 «.فقط بنفسه شعوره فى المی، فارق أنه إلا العالم  فى يجر  بما له خبر
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و هستی جهان از خداوند به صورت بالطبع نیست به این صورت که کل از خدا 
 بدون معرفتی و رضایتی صادر شود و چگونه بالطبع بودن صحیح باشد،

 ! پس لازم استکند؟ در حالی که او عقل محضی است که ذاتش را درک می
 9آید، درک کند. که او این را که از او وجود همه چیز لازم می

البته ابن سینا قبول دارد که فعل خدا برای او ضروری است و ضرورتاً خداوند متعال از ازل 
واجب الوجود بذاته »کند، قاعده  فاعل بوده است و دلیلی که او برای این مطلب اقامه می

 گیرد که هر چیزی است. او از این قاعده نتیجه می« الجهات واجب الوجود من جمیع
 که برای خداوند متعال به امکان عام ممکن است، باید برای خدا ضرورت داشته باشد
 و محال است کمالی در مورد خداوند متعال حالت امکانی و منتظره داشته باشد. او این قاعده

در مورد خداوند متعال، ممکن « صفت فاعلیت»کند: از آنجا که  را در اینجا چنین تطبیق می
  2به امکان عام است، پس باید برای خدا ضروری باشد.

 «الواحد لا يصدر منه الا الواحد»قسمت دوم: قاعدة 
واسطه از خداوند  کند که اولاً تنها یک معلول بی ابن سینا بر اساس این قاعده ثابت می

حد باید مجرد باشد و نه مادی؛ زیرا اگر مادی شود و ثانیاً آن معلول وا متعال صادر می
باشد، واحد نخواهد بود )مرکب از ماده و صورت خواهد بود(؛ و لذا معلول اول باید عقلی 

ترتوضیح دهیم، باید بگوییم که معلول  و مجرد باشد. البته اگر بخواهیم استدلال او را دقیق
 وهر باشد و اول نخواهد بود؛اول یا عرض است یا جوهر. اگر عرض باشد، باید با ج

 پس باید جوهر باشد. اگر بناست جوهر باشد، یا باید ماده باشد که با صورت خواهد بود
و دیگر اول نخواهد بود. اگر نفس باشد باید با بدن باشد. اگر زمان باشد، باید حرکت 
 متحرکی باشد که لازمه آن وجود متحرکی است و متحرک هم غیر مجرد و مرکب است

 3و در نتیجه اول نخواهد بود. لذا تنها فرض این است که معلول اول، جوهر مجرد باشد.
تواند علت معالیل متکثر،  صادر نخستین به خلاف واجب، به دلیل وجود جهات متکثر، می

باشد و قاعدة الواحد درباره آن جاری نیست. در نهایت از عقل اول، عقل دوم و نفس فلک 
 شود تولید میعقل سوم و نفس فلک دوم و جرم آن شود. از عقل دوم  میاول و جرم آن تولید 

                                              
 وجتو   يكتون  بتنن  الطبع سبیل على عنه الكل كون ولیس: »752)الالهیات(، مقاله تاسعة، الفصل الرابع، ص الشفاف. ابن سینا، 9

 « عنه الكل وجو  يلزمه أنه يعقل أن فیجب ذاته؟ يعقل محض عقل وهو هىا يصح وكیف منه  لرضى ولا بمعرفة  لا عنه الكل
 أن صتح  إذ اللتزو   ستبیل  علتى  هتو  أنما الأول عن يكون ما كون ولأن»گوید:  . او می753الالهیات(، ص)الشفاف . ابن سینا، 2

 «. قبل الغرض هىا بیان من وفرغنا جهاته  جمیع من الوجو  واجب بىاته الوجو  واجب
 .321، صحکمت مشا. ر.ک: یارعلی کرد فیروجایی، 3
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 رسیم که علت عناصر عالم ماده، چه از حیث صورت و چه از حیث ماده است. تا عقل دهم می
 در ضمن، عقل دهم علت نفوس بشری نیز هست. 

جمله  گانه از برخی از اصول طبیعیات آن زمان، از او در تبیین چگونگی ایجاد عقول ده
 کند. گانه و نفس داشتن اشیای متحرک به حرکت دورانی و ... استفاده می افلاک نُه

رسد که در حکمت مشا بر اساس  از اینجا به بعد نوبت به مسئله ربط حادث به قدیم می
قدیم  هایی از قبیل حرکت دورانی ازلی فلک پاسخ داده شده است. در واقع مسئله ربط فرض پیش

مت مشا از موضوع تحقیق ما خارج است؛ چرا که قدیمی که به حادث به حادث در حک
واسطه عقل  ربط دارد، عقل فعال است، نه خداوند متعال و خداوند متعال صرفاً فاعل بی

 اول است. لذا مسئله ربط قدیم به حادث طبق مکتب مشا، در واقع ربط مخلوقی مجرد و قدیم
 مکنات.به مخلوقات مادی است، نه ربط واجب به م

 قسمت سوم: تشکيک وجود
گانه مورد اتفاق )اختلاف به تمام ذات  اختلاف به تشکیکی که مشا در عرض اختلافات سه
 کند، تشکیک منطقی است.  و به جزف ذات و به عرض خارج از ذات( مطرح می

کند که البته در برخی از آثارش،  ابن سینا در مجموع پنج نوع تشکیک برای وجود مطرح می
 اند از: خی از این اقسام را نفی کرده است. انواع تشکیک عبارتبر

 الف( تشکیک در تقدم و تأخر؛
 ب( تشکیک در شدت و ضعف )تشکیک در اشدیت و اضعفیت(؛
 ج( تشکیک در کمال و نقص )تشکیک در ازیدیت و انقصیت(؛
 د( تشکیک در کمی و بیشی )تشکیک در اکثریت و اقلیت(؛ 

 9امکان )تشکیک در اولویت و عدم اولویت(. هـ( تشکیک در وجوب و
 ای اشدیت و اضعفیت را در مفهوم آنچه در این قسمت اهمیت دارد، این است که ابن سینا، گونه

رو در برخی از عباراتش از وجود  کند و ازاین وجود صادق بر موجودات مختلف، درک می
ای وجود مشترک  که گونه پذیرد لذا در مجموع ابن سینا می 2گوید. آکد و اخس سخن می

 هایی بین همه موجودات که مشترک معنوی است، وجود دارد و از سوی دیگر تفاوت
 سازد؛ ولی تشکیکی کند و به نوعی تشکیک را مطرح می نیز در همان وجود مطرح می

 کند، تشکیک منطقی است که در مورد صدق مفهوم وجود بر افراد مختلف است، که او مطرح می
واضح است که تشکیک در مفهوم «. در عین کثرت و کثرت در عین وحدت وحدت»نه 

                                              
 . 271ص ،3فصل  سادسه، ه)الالهیات(، مقالالشفاف همو،  .49ص ، 953و ش 79، ص1، شالمباحثات. ر.ک: ابن سینا، 9
 .49، ص 953، شالمباحثات. ابن سینا، 2
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 لذا در نظر او اشیا متغایر هستند؛ 9وجود نیز با تباین بین وجودات منافاتی ندارد.
 ها مشکک است. را یافت که البته در حمل بر آن« وجود»توان بین آنها مفهوم مشترکِ  ولی می

با اشتراک مفهوم بین آنها هیچ نحوه تنافی ندارد. واضح است که اصل تباین بین وجودات 
لذا در نظر مشا، وجود خدا و مخلوقات، هر دو حقیقی است و مخلوقات، وجوداتی متباین 
از هم هستند؛ هرچند که صدق مفهوم وجود بر خداوند متعال به جهات مختلف تشکیک، 

 از قبیل اولویت و اشدیت و تقدم، متفاوت است. 

 نخيت علت و معلولقسمت چهارم: س
یکی از اصولی که ابن سینا هم بر آن تأکید دارد، اصل سنخیت بین علت و معلول است. 

نین است که اگر سنخیتی بین شود، چ ای که برای این اصل مطرح می معمولاً دلیل خلاصه
آید که هر معلولی از هر علتی صادر شود و این لازم،  معلول نباشد، لازم میعلت و 
 دانیم که هر چیزی علت خاصی دارد. باطل است؛ زیرا ما از خارج می بالضروره

واضح است که در اینجا مراد از سنخیت، شباهت نیست؛ زیرا لازمه عدم شباهت بین علت 
 بینیم که ابن سینا ال تعجب میو معلول، تالی باطل استدلال مذکور نیست؛ ولی با کم

 اسفارده کرده است؛ برای نمونه ملاصدرا در برخی از موارد، از سنخیت، شباهت را ارادر 
 کند: عبارتی را از ابن سینا چنین نقل می

واجب است که معلول با علت مناسبت داشته باشد و تا به حال ثابت شده است 
 موجود است. پس آنچه از او فیضان که واجب عین وجود بوده، به نفس ذات خودش

 کلی آنها؛ به دلیل فقدان مناسبت بین ماهیت کند باید وجود اشیا باشد و نه ماهیات می
 و بین وجود محض خداوند متعال.

کننده  پس نخستین قبول»... شیخ الرئیس در برخی از رسائلش چنین گفته است: 
 تجلی الهی، ملکی الهی است که به عقل کلی موسوم است. پس جوهریت او از رسیدن

 به دلیل تجلی شخصی تجلی اول در اوست؛ مانند جوهریت صورت در آینه
 که آن صورت، مثال اوست و به دلیل معنایی نزدیک به این گفته شده است که عقل
 فعال، مثال اول است. پس احتراز بجو از اینکه بگویی: مثل اوست، در حالی که اول

                                              
دهد که این تشکیک، مفهومی است، ایـن   کند و هم نشان می . یکی دیگر از عباراتی که هم تشکیک در وجود را مطرح می9

 الآختر  عتن  الموجتو ا   متن  واحد كل تمیزّ يكون أن بفیج بالتشكیك تحته ما على يحمل الوجو  لأن وأيضا»عبارت است: 
 عتن  أحتدهما  تمیزّ أن وأما. مقو  غیر لاز  في يشتركان ربما بل مقو   عا  في يشتركان لا هىين ومثل المقدار  عن كالسوا  بىاته
 خاصّتة  إمتا  فهتي  ذاتیة رغی الصفة كان، وإن جنسا  فیه المشترك يكون محالة ولا  فصل فهي ذاتیة الصفة كان، فإن بصفة  الآخر
 (.291ـ291، ص771، شالمباحثات، )ابن سینا، «عا  عرض وإما لاز  وعرض
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 شود، توسط مثالی که از فاعل واجب حق است. پس هر آنچه توسط فاعلی منفعل می
گذارد،  شود و هر فاعلی که در منفعلی اثر می منفعل میشود،  در آن واقع می

 گذارد، و این مسئله با استقرا شود، اثر می توسط مثالی که از فاعل در منفعل واقع می
 آشکار است؛ زیرا حرارت آتش در جرمی از اجرام با گذاشتن مثالی از خود،

و نفس ناطقه  گذارد، و آن، گرماست. همچنین است سایر قوا از کیفیات، اثر می
 آن صورتگذارد و  شتن مثالی از خود اثر میدر نفس ناطقه دیگری مثل خودش با گذا

 گذارد و آن شکلش عقلی مجرد است و شمشیر مثالی از خود در جسم به جای می
است و سنگ چاقو تیزکن، چاقو را با گذاشتن اثری از خود در قسمتی از چاقو 

 9کند و آن، استوای اجزا و صافی است. ز میکند، آن را تی که با آن برخورد می
بینید حتی ظاهراً ملاصدرا هم از مناسبت، شباهت را مد نظر  همان طور که در این عبارت می

 کند، کاملاً گویای شباهت است. بنابراین هایی که ابن سینا در اینجا مطرح می دارد. مثال
ه است و این عبارت هم تقریباً صریح از آنجا که در سایر عبارات ابن سینا نفی شباهت نیامد

 خدا و مخلوقات قائل است. توان ادعا کرد که ابن سینا به نوعی شباهت بین میدر شباهت است، 
 قسمت پنجم: خلق بر اساس صور مرتسمه در ذات

 یکی از مباحث مهم در فلسفه ابن سینا تبیین علم پیشین است که در آن ناچار است
 تواند علت مخلوقات پیشین قائل باشد؛ زیرا خداوند بدون علم پیشین نمیمتعال علم برای خداوند 

باشد؛ در حالی که در موطن قبل از خلقت چیزی نیست که خدا بتواند به آنها علم داشته 
 های طولانی که از موضوع تحقیق حاضر خارج است، اشد. ابن سینا پس از بحثب

 کنند که خداوند از طریق این صور رتسمه تعبیر میرسد که از آن به نظریه صور م ای می به نظریه
  2تواند آنها را خلق کند. کند و در نتیجه می به مخلوقات علم پیدا می

                                              
 والموجو  الوجو  الواجب عین كون تحقق وقد للعلة مناسبا يكون أن يجب المعلول: »725ـ 791، ص9، جاسفار.ملاصدرا،  9

 في الرئیس الشیخ قال .تعالى وبینه بینها المناسبة لفقد لیةالك ماهیاتها لا الأشیاء وجو  أن يكون يجب عنه فالفائض ذاته بنفس
 في الواقعة الصورة تجوهر تجلیه بنیل تجوهره فإن الكلي بالعقل الموسو  الإلهي الملك هو لتجلیه قابل فنول ... رسائله بعض
 الواجب هو ذلك و مثله تقول أن ترزمثاله فاح الفعالة العقل إن قیل المعنى هىا من ولقريب مثاله هي الىي الشخص لتجلي المرآة
 فیه منه يقع مثال بتوسط المنفعل في يفعل فاعل وكل فیه الفاعل من واقع مثال بتوسط ينفعل فإنما فاعل عن منفعل كل فإن الحق
 من قو ال سائر السخونة وكىلك وهو مثالها فیه تضع بنن الأجرا  من جر  في تفعل النارية الحرارة بالاستقراء فإن بین وذلك

 إنما السیف و المجر ة العقلیة الصورة وهي مثالها فیها تضع بنن مثلها أخر  ناطقة نفس في تفعل إنما الناطقة والنفس الكیفیا 
 الأجزاء استواء وهو ماسه ما مثال حده جوانب في تضع بنن السكین يحد  إنما والمسن شكله وهو مثاله الجسم في يضع

 «.وملاستها  انتهي كلامه

. همچنـین ر.ک: عبدالرسـول   325-351، صحکمـت مشـا  برای مشاهده تفصیل بحث ر.ک: یارعلی کـرد فیروزجـایی،    .2
 .359-249، ص97، فصل2، جدرآمدی به نظام حکمت صدراییعبودیت، 
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 قسمت ششم: علت غايي و مسئله شر
اگر چنین است که علم به نظام احسن و خیریت آن سبب آفرینش است، پس شرور از کجا 

کند: نخست اینکه شر  شر چند نکته مطرح می شوند. اجمالاً ابن سینا در مسئله حادث می
شد خیر  حداقلی است و خیر بر آن غلبه دارد؛ دوم اینکه شر لازمه عالم ماده است و نمی

ماده، بدون شری که لازمه آن است، ایجاد شود؛ زیرا عالم ماده، عالم عناصر متضاد است. 
زمه آن، تحقق برخی از شرور لذا تدبیر خداوند به تحقق خیر بیشتر تعلق گرفته است که لا

 است؛ یعنی شر، مقصود و مراد خدا نیست.
 بندی این قسمت: جمع
شوند و لذا اصل خلقت به قدم خدا قدیم  معلولات به صورت ضروری از خدا صادر می .9

 است؛ هر چند که حادث بالذات است؛
 تنها فعل صادرشده بلاواسطه از خداوند متعال، عقل اول است؛ .2
 یجادی است؛خداوند فاعل ا .3
وجود خدا و مخلوقات متغایر هستند؛ هرچند که برخی از مفاهیم همچون مفهوم وجود  .7

 شود؛ به یک معنا بر آنها اطلاق می
 شود؛ مخلوق اول، مثالی وجود دارد که ممکن است به نوعی شباهت تفسیربین خدا و  .3
 اند؛ ات الهیز ذخارج ا اساس صوری است که مخلوق خداوند، و خلقت خارجی مخلوقات بر .7
آفریند خیر محض است، ولی لازمه بعضی از خیرها بعضی از شرور هستند  آنچه خداوند می .4

 که البته آن شرور، حداقلی هستند و امکان خلقت عالم ماده بدون این شرور وجود ندارد.
توانیم شواهد روایی  حال که تصویر مشایی از نظام هستی تا حد زیادی روشن شد، می

 های این تصویر را مطرح کنیم. خالف تکهموافق یا م
 بررسي روايات در مورد ارکان تصوير ابن سينا از رابطه بين خالق و مخلوقات

از  ای پارهکه به  یاتاز روا یبه برخ صرفاً ینجاشد، در ا یانفصل ب ینا یهمان طور که در ابتدا
  کنیم. یم شده اشاره تهمطلب گف ینف یا ییداشاره دارند به صورت پراکنده در جهت تأنکات 

 شرح مسئله ضرورت صدور فعل از خداوند متعال الف(
 است یلسوفانف نزدمطرح  یمیقد یارعالَم از مسائل بس یقدمت و حدوث زمان مسئله
قسمت  ینو متکلمان بوده است. در ا یلسوفانف یمیقد نسبتاً یاسلام از دعواها یایو در دن
 یاناًرا که اح یاتیبناست روا پرداخته شود. بلکه آن به شرح آن مسئله و اطراف نیستبنا 

در مورد ارتباط خالق  فلاسفه یفکر تصویر یها از تکه یکمخالف هر  ید یامؤ تممکن اس
 .یمشرح ده یو تا حد یمو مخلوقات است، مطرح کن
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هستند،  یمتمام صفات فعل در مورد خداوند متعال قد ینا،ابن س یطبق مبنا یعبارت فن به
و لذا طبق  ممکن هستند خدا به امکان عام یتمام صفات فعل برا یراز ؛مله خلقتاز ج

صفات  ینا یدالوجود است، با جهات واجب یعالوجود از جم استدلال او، چون واجب
 واجب و بالفعل باشد. یشبرا

در روایات ما حدوث برخی از افعال برای خداوند متعال جزو مسلّمات است؛ برای نمونه 
 وایات، توجه فرمایید:به این ر

، «علم»همواره الله عز و جل، همان ربّ ما، »فرمود:  شنیدم که می از امام صادق
در حالی که هیچ معلومی نبوده است و شنوایی ذاتش  ]حتی[ذاتِ او بوده است، 

 بوده است، در حالی که هیچ شنیدنی نبوده است و بینایی ذاتش بوده است،
 ده است، و قدرت ذاتش بوده است، در حالی که هیچدر حالی که هیچ دیدنی نبو

موجود تحت قدرتی نبوده است. پس هنگامی که اشیا را ایجاد کرد و معلوم 
 موجود شد، علم خدا بر معلوم واقع شد )مطابقت داده شد( و شنوایی خدا

 ها تطبیق شد و قدرت خدا بر امور ها تطبیق شد و بینایی خدا بر دیدنی بر شنیدنی
آیا خداوند همواره متحرک »به حضرت عرض کردم: «. درت تطبیق شدتحت ق

 جانب خداوند از این مسئله بلندتر است»حضرت فرمودند: « بوده است؟
حرکت، صفت اموری  ]زیرا[گونه باشد(؛  )شأن خدا اجل از این است که این

آیا خداوند همواره »به حضرت عرض کردم: «. شوند است که با فعل حادث می
کلام صفتی حادث است و ازلی نیست. »حضرت فرمودند: « م بوده است؟متکل

 9«.خداوند بود در حالی که متکلم نبود
 همچنین این روایت از امام صادق

حضرت « آیا خداوند همواره اراده کننده بوده است؟»به حضرت عرض کردم: 
همراه با خود ای  همانا اراده کننده نخواهد بود، مگر به سبب اراده شده»فرمودند: 

                                              
 ع اللَّتهِ  عبَْتدِ  أبَاَ سمَعِْ،ُ قاَلَ بصَیِرٍ أبَيِ عنَْ مسُكْاَنَ ابنِْ عنَِ يحَیْىَ بنِْ صفَوْاَنَ عنَْ الطَّیاَلسِيِِّ خاَلدٍِ بنِْ محُمََّدِ عنَْ إبِرْاَهیِمَ بنُْ علَيُِّ» .9

 مقَْتدوُرَ  لاَ وَ تهُُذاَ القْدُرْةَُ وَ مبُصْرََ لاَ وَ ذاَتهُُ البْصَرَُ وَ مسَمْوُعَ لاَ وَ ذاَتهُُ السَّمعُْ وَ معَلْوُ َ لاَ وَ ذاَتهُُ العْلِمُْ وَ ربََّناَ جلََّ وَ عزََّ اللَّهُ يزَلَِ لمَْ يقَوُلُ
 المْقَْتدوُرِ  علََتى  القْدُرْةَُ وَ المْبُصْرَِ علَىَ البْصَرَُ وَ المْسَمْوُعِ علَىَ السَّمعُْ وَ المْعَلْوُ ِ علَىَ منِهُْ العْلِمُْ وقَعََ المْعَلْوُ ُ كاَنَ وَ النْشَیْاَءَ أحَدْثََ فلَمََّا
 فقََتالَ  قاَلَ متُكَلَِّماً اللَّهُ يزَلَِ فلَمَْ قلُْ،ُ قاَلَ باِلفْعِلِْ محُدْثَةٌَ صفِةٌَ الحْرَكَةََ إنَِّ ذلَكَِ عنَْ اللَّهُ تعَاَلىَ فقَاَلَ قاَلَ رِّكاًمتُحََ اللَّهُ يزَلَِ فلَمَْ قلُْ،ُ قاَلَ
 ،954، ص9 ج ،الکـافی )محمدبن یعقـوب کلینـی،    .«تكَلَِّمَمُ لاَ وَ جلََّ وَ عَزَّ اللَّهُ كَانَ بنَِزلَِیَّةٍ لَیْسَ،ْ مُحدَْثَةٌ صِفَةٌ الكْلَاَ َ إنَِّ
 صـفات  و الـذات  صـفات  باب ،931، صالتوحیدالحسین ابن بابویه  بن علی . همچنین ر.ک: محمدبن9الذات، ح صفات باب

 (.37السادس، ح  المجلس ،971 ، صالأمالیالحسن طوسی،  ، محمدبن9الأفعال، ح
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. خداوند همواره عالم و قادر بوده است ]پس خدا همواره مرید نبوده است[
 9«.سپس اراده کرده است

پس به خلاف آنچه ابن سینا گفته بود، در این روایت که سندش هم معتبر است، خداوند 
 متعال دائماً مرید نبوده است. 

 ت شیعه ندارد. در موارد معدودی هم که روایتای به روایا سینا که در آثارش هیچ اشاره  خود ابن
 توان توجیهی برای این مطلب پیدا کرد. دارد، روایاتی از اهل سنت است. لذا در آثار ابن سینا نمی

کند. البته ملاصدرا هم مشابه  اصولاً ابن سینا چندان آرایش را بر قرآن و روایات عرضه نمی
داند؛  م به نوعی اصل افعال را از خداوند متعال قدیم میهمین مبنای ابن سینا را دارد؛ یعنی او ه

 القاعدة باید ببینیم که ایشان چه توجیهی برای این مطلب دارند. داند. لذا علی یعنی فیض را دائم می
 کنند که این روایت صدرا در شرح اصول کافی بعد از آوردن این روایت، به این مطلب اشاره می

 لی بعد از آن در نزدیک به دو صفحه، مبنای خودش را در ارادهبه ظاهرش مخالف مبناست، و
  ای کنند که خلاصه آن این است که اراده دو معنا دارد: یک معنای آن همان اراده مطرح می

یابیم و معنای دیگری هم دارد که لازمه علم به نظام احسن  است که ما در حیوانات و خودمان می
 فرمایند: ذات خداوند متعال نیست. ایشان در انتها میاست و لازمه آن محل حوادث شدن 

رسیده بلکه غالب افراد همان  و چون فهم غالب افراد به این معنای از اراده نمی
کنند که ضدش کراهت است و هنگام  اراده موجود در حیوانات را درک می

آن را از صفات فعل و از صفات  شود، امام حادث شدن مراد، حادث می
اند؛ مثل خالق بودن و رازق بودن؛  شوند، قرار داده ه آن به آن متجدد میاضافی ک

 برای اینکه خداوند متعال محلی برای حوادث واقع نشود ـ اگر اراده حادثه
از صفات ذات باشد ـ و اراده مانند علم حادث است که اضافه عالم بودن خدا 

 2به حوادث موجود است و متأخر از علم خداوند متعال است.
                                              

سوُيَدٍْ عنَْ عاَصمِِ بْتنِ   ارُ عنَْ أحَمْدََ بنِْ محُمََّدِ بنِْ عیِسىَ النْشَعْرَيِِّ عنَِ الحْسُیَنِْ بنِْ سعَیِدٍ النْهَوْاَزيِِّ عنَِ النَّضرِْ بنِْمحُمََّدُ بنُْ يحَیْىَ العْطََّ» .9
 «.  لمَْ يزَلَِ اللَّهُ عاَلمِاً قاَ رِاً ثمَُّ أرَاَ َ -لاَ يكَوُنُ إلَِّا لمِرُاَ ٍ معَهَُ حمُیَدٍْ عنَْ أبَيِ عبَدِْ اللَّهِ ع قاَلَ: قلُْ،ُ لمَْ يزَلَِ اللَّهُ مرُيِداً قاَلَ إنَِّ المْرُيِدَ

 .9الفعـل، ح  صـفات  سـائر  و الفعـل  صفات من أنها ةالإراد ، باب951 ، ص9 ، جالکافیمحمدبن یعقوب کلینی، 
 ؛9الأفعـال، ح  صـفات  مـن  أنها و الإرادة دیث، باب أحا 373ص ،البصائر مختصرمحمد حلی،  بن سلیمان بن همچنین ر.ک: حسن

 الـذات  صـفات  ، بـاب 977، صالتوحیدالحسین ابن بابویه،  بن علی ، محمدبن977، صالتوحیدالحسین ابن بابویه،  بن علی محمدبن
 .93الأفعال، ح صفات و
وضتده الكراهتة ويكتون حا ثتا عنتد       ولما كان فهم الجمهور لا يصل الى الإرا ة بهىا المعنى بل الى النحو الىي في الحیتوان » .2

حدوث المرا   جعلها علیه السلا  من صفا  الافعال ومن الصفا  الاضافیة المتجد ة كخالقیة زيد ورازقیته  حىرا عن كونه تعتالى  
وهي كالعلم الحا ث التىي هتو اضتافة عالمیتته تعتالى بتالحوا ث        -لو كان، الإرا ة الحا ثة من صفا  الىا  -محلا للحوا ث 

 ).227، ص3 ، جالکافی شرح أصول  )ملاصدرا، .«الكونیة وهي أخیرة مراتب علمه تعالى
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ایشان مشکل ذات را حل کردند، ولی به مشکل حدوث خلقت را که لازمه این روایت 
بیند، وجود  اند. به فرض اراده به معنایی که ایشان مشکلی بر آن نمی است، توجه نفرموده

است؛ زیرا اراده به معنای اول به معنای  داشته باشد، همچنان مشکل حدوث خلقت باقی 
روایت، حادث است. پس خلق حادث است. اصطلاح حادث  خلق است و طبق صریح این

هم در آن زمان، به معنای حادث زمانی بوده است و هنوز اصطلاح حادث ذاتی که بعدها 
 جعل شد، در آن زمان وجود نداشته است. 

ملاصدرا در مورد صفت متکلم بودن نیز که آن هم از صفات فعل است، توضیحاتی دارند 
تکلم چیزی نیست جز انشای آنچه » اند. بیان ایشان چنین است: ن کردهو نکات دقیقی را بیا

 کننده، کلام است و مدلول، معانی هستند و انشاکننده، کند؛ پس دلالت بر درون متکلم دلالت می
 کند بر آنچه در درون متکلم است، همان متکلم است و متکلم بودن همان انشاست. آنچه دلالت می

ی مصدری آن یعنی متکلم بودن اراده شود، این صفت از صفات پس اگر از کلام، معنا
 کننده بر معنا اراده شود، از قبیل افعال خواهد شود شود و اگر از آن، دلالت ضافی میا

 کند، ای است که از آن ذات، آنچه بر معنا دلالت می و اگر از آن، اراده ذاتی اراده کردیم که به گونه
 شود. یر زائد بر ذات در مورد خداوند متعال محسوب میشود، از باب صفات غ انشا می

 کلم بودن و از صفات اضافی در نظراین است که ایشان آن را به معنای مت ولی ظاهراً از کلام امام
فرمایند: کلام، صفت حادث است، ازلی نیست؛ زیرا اضافه خداوند متعال  اند؛ آنجا که می گرفته

ل، و فعل حادث است؛ پس اضافه نیز حادث است و لذا شود، مگر با وجود فع موجود نمی
 9؛ یعنی خداوند موصوف به اضافه متلکم بودن نبود.«نبود بود و متکلمخداوند »حضرت فرمودند: 

 اند، ولی همان طور که گفتیم، را قبول کرده« متکلم بودن»در اینجا ایشان حادث بودنِ صفت 
 اهراً باید مطلق صفات فعل را قدیم بداند؛کند، ظ بر طبق مطلبی که ابن سینا مطرح می

چرا که طبق آن استدلال، صفاتی که نسبت به ذات حیثیت امکان عام دارند، برای ذات 
ضروری هستند؛ مگر اینکه گفته شود ابن سینا این مطلب را صرفاً در مورد صفات ذات 

البته توجیه نهایی  داند که لازمه آن، عدول از مبنای قدم خلقت به قدم ذات است. جاری می
 این مطلب، کنار گذاشتن این روایت و امثال آن به دلیل مخالفت با مبانی فلسفی است

 اشکال باشد. شده، بی های عقلی مطرح که البته بر این پیش فرض مبتنی است که استدلال
                                              

 المتتكلم   هتو  علیهتا  يتدل  لمتا  والمنشئ المعاني هو والمدلول الكلا  هو فالدال  المتكلم  ضمیر على يدل ما إنشاء الا لیس التكلم». 9
 و الاضتافیة   الصتفا   من و الاضافا  باب من يكون المتكلمیة  اعني يالمصدر المعنى بالكلا  اريد فان الانشاء  ذلك هي والمتكلمیة

 الصتفا   متن  يكون المعنى  على يدل ما منها ينشن بحیث الىا  كون به اريد ان و الافعال  قبیل من يكون المعنى  على الدال به اريد ان
 الاضتافیة  الصتفا   متن  و المتكلمیتة  بمعنى جعله انه لا الس علیه كلامه من الظاهر لكن الىا   على تعالى حقه في زائدة غیر هي التي
 لهتىا  و حا ثة  فالاضافة حا ث الفعل و الفعل  وجو  مع الا توجد لا تعالى اضافته لان بنزلیة  لیس، محدثة صفة الكلا  ان: قال حیث
 (.299، ص3 ج ،الکافی أصول حشر)ملاصدرا، «. المتكلمیة باضافة بالفعل الموصوف اي متكلم  لا و جل و عز اللهّ كان: قال
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 ب( عقل اول، تنها فعل صادرشده بلاواسطه از خداوند متعال
اریم که در خلاف این مطلب ظهور دارند و به ظاهرشان دلالت در این قسمت تعابیر متعددی د

دهد. البته بعضاً روایاتی هم  بر این دارند که خداوند متعال افعال بسیاری را بلاواسطه انجام می
 شوند.  کنند و بالعکس برای هر شیئی سببی قائل می داریم که بر خلاف این مقصود دلالت می

 هر روز مشغول به شأنی»؛ كلُّ يوَ ٍ هوَُ في شنَنٍ آیات و روایات اشاره کرد:توان به این  از دسته اول می
 دهد. روز خداوند متعال کار جدیدی انجام می تقریباً صریح در این معناست که هراین آیه  9«است
ٌيُريد لِما فعََّال بر اساس برخی از روایاتی  2«.دهنده هر آن چیزی است که اراده کند انجام»؛
 در قسمت قبل گذشت، اراده در فرهنگ روایات و آیات، به معنای اراده حادث است که
 . فعلی حادث از جانب خداوند متعال است بر اساس اراده حادث،فعال بودن خداوند و 

دهند که صدور آن از غیر خدا معنا  همچنین است تمام آیاتی که فعلی را به خداوند نسبت می
 3«آمرزد همانا خدا همه گناهان را می» ؛ًانّ الله يغفر الىنوب جمیعا :فرماید ندارد. آنجا که می

معنا ندارد که این آیه به معنای باواسطه انجام دادن فعل از سوی خدا باشد؛ زیرا مغفرت 
وَ مَنْ یَغْفِرُ الذُّنُوبَ إلّا اللهفعل خود خداست. لذا در خود قرآن داریم:

و چه کسی جز »؛ 7
 که صریح در حصر است. لذا شاید کسی بتواند برخی از آیات«.  آمرزد می خدا گناهان را

الله خالق کلّ شیفاز قبیل
را بر خلاف ظاهرش، به معنای « خدا خالق هر چیزی است»؛ 3

فعل هیچ نحوه معنایی به جز  خلق باواسطه حمل کند، ولی در مورد برخی از صفات
معنا ندارد کسی بگوید که ملائکه واسطه شود.  بلاواسطه فعل از خدا تصور نمیصدور 

مغفرت هستند. بله، اگر خود مغفرت را هم توجیه کنیم و به معنای برخی از مصادیق 
رحمتِ فعلیِ الهی بگیریم و نه به معنای آمرزش گناهان و به عبارت دیگر به عنوان صفات 

 روایاتی که فعلی پذیر است. همچنین از فعل با واسطه توضیح دهیم، این موارد هم توجیه
دهند همین معنا قابل استفاده است. البته در برخی از روایات، انتساب  را به خدا نسبت می
 تر است؛ فعلی به خدا صرح

فرماید:  خداوند تبارک و تعالی می»دقت کنید:  از باب مثال به این روایت از امام صادق
 7.«دهم روزه برای من است و من جزای آن را می

                                              
 .21. الرحمن، 9
 .97؛ بروج، 954هود،  .2
 .33زمر،  .3
 .933. آل عمران، 7
 .97. رعد، 3
 اللَّتهَ  إِنَّ: قَتالَ  هِاللَّت  عَبدِْ أَبِي عَنْ الصَّبَّاحِ أَبِي عَنْ السَّابِريِِّ صَاحِبِ سَلَمَةَ عَنْ عُمَیْرٍ أَبِي ابْنِ عَنِ أَبِیهِ عَنْ إِبْراَهِیمَ بْنُ عَلِيُّ» .7

 فضـل  فـی  جـاف  مـا  باب ،73ص ،7 ، جالکافییعقوب کلینی،  )محمدبن «.عَلَیْهِ أَجْزيِ وَأَنَا لِي الصَّوْ ُ يَقُولُ وتََعَالَى تَبَاركََ
 فضل باب ،43ص ،2 ، جالفقیه یحضره لا منالحسین ابن بابویه،  بن علی . همچنین ر.ک: محمدبن7الصائم، ح و الصوم
 (.3ح الصیام، فرض ، باب932، ص7 خرسان، ج تحقیق ،الأحکام تهذیبالحسن طوسی،  ، محمدبن9443حالصیام، 
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 دهد. اما اینکه ضح است اینکه همه اعمال خیر ما برای خداست و خدا جزای آنها را میآنچه وا
 دهد، ظاهراً در مقام نفی واسطه است. را به خود خدا نسبت می این تأکید، مطلبدر روایت مزبور با 

خدا هیچ چیزی را خلق نکرد، مگر اینکه برای »همچنین این روایت نیز ظاهر در نفی واسطه است: 
 9«.گیرد دست می کند، مگر صدقه؛ زیرا خود خدا امر آن را به داری می خازنی است که از آن نگهو ا

 از سوی دیگر همان طور که عرض کردیم، روایاتی داریم که ابتدا ممکن است از آنها این برداشت
 شود. شود که هیچ فعلی بلاواسطه از خدا صادر نمی

 ای دارند: اهمیت ویژهدر این جهت،  دو روایت از امام صادق
 خداوند ابا دارد از اینکه امور را جز به واسطه اسباب انجام دهد؛ پس برای هر چیزیـ 

 2سببی قرار داد.
 3خداوند مشیت را به خودش خلق کرد و سپس اشیا را به سبب مشیت خلق کرد.ـ 

وایات ظاهر روایت اول تعارض چندانی با سائر روایات ندارد؛ زیرا همان طور که از خود ر
است، غالب افعال الهی واسطه دارد و لذا نسبت روایت اول با سائر روایات نسبت 
 تخصیص است و مشکل چندانی ندارد؛ خصوصاً که در خود روایاتی که ظاهر در تخصیص

ای دارد، به جز موردی که استثنا شده  هستند، به این مطلب تصریح شده که کل امور واسطه
 ت در این روایت مراد از سبب، علت حقیقی نباشد، بلکه سببالبته ممکن اساست. 

 به معنایی اعم از علت مُعِدّ و حقیقی استفاده شده باشد. در این صورت ممکن است مراد
 از روایت این باشد که در خصوص این اعمال، علت معدّی نیز در کار نخواهد بود.

چنین برداشت کند که مخلوق  لذا عمده کار، روایت دوم است که ممکن است کسی از آن
 ولی ظاهراً این برداشت از روایت 7اند. اول مشیت است و بقیه موجودات به مشیت مخلوق شده

                                              
مستعو  عیاشتي     )محمتدبن  « بنفسته  يلیها وتعالى تبارك الرب فإن الصدقة  إلا يخزنه خازن وله إلا شیئا يخلق لم الله إن» .9

و روايتي با تعابیر مختلتف ولتي مشتابه  و     771ح[ 701 الى 701 ا الآي(: 9)التوبة  سورة]  701  ص2   جتفسیر العیاشي
 بابويته  ثتواب    الحستین ابتن   بتن  علي ؛ محمدبن771  ح[701 الى 701 الآيا (: 9)التوبة  سورة]  701رواي،  ر: همان  ص

 .2النهار  ح صدقة باب ثواب   711الأعمال  النص  ص عقاب و الأعمال
 رِبْعِتيِّ  عَنْ حَدَّثَهُ عَمَّنْ صَغِیرٍ بْنِ الْحُسَیْنِ بْنِ مُحَمَّدِ عَنْ سَعِیدٍ بْنِ الْحُسَیْنِ عَنِ مُحَمَّدٍ بْنِ أَحْمَدَ عَنْ اأَصْحَابِنَ مِنْ عِدَّةٌ» .2
 سَبَبٍ لِكُلِّ وَجَعَلَ سَبَباً ءٍ شَيْ لِكُلِّ فَجَعَلَ ابٍبِنَسْبَ إِلَّا الْنَشْیَاءَ يُجْرِيَ أَنْ اللَّهُ أَبَى: قَالَ أَنَّهُ اللَّهِ عَبْدِ أَبِي عَنْ اللَّهِ عَبْدِ بْنِ

 .«نَحْنُ وَ ص اللَّهِ رَسُولُ ذَاكَ جَهِلَهُ مَنْ جَهِلَهُ وَ عَرَفَهُ مَنْ عَرَفَهُ نَاطِقاً بَاباً عِلْمٍ لِكُلِّ وَجَعَلَ عِلْماً شَرْحٍ لِكُلِّ وَجَعَلَ شَرْحاً
 (.1إلیه  ح الر  و الإما  معرفة   باب711  ص 7 ج، الکافییعقوب کلینی،  )محمدبن

 خَلتَقَ  ثُتمَّ  بِنَفسِْهَا الْمَشِیئَةَ اللَّهُ خَلَقَ: قَالَ ع اللَّهِ عَبدِْ أَبِي عَنْ أُذيَْنَةَ بْنِ عُمَرَ عَنْ عُمَیْرٍ أَبِي ابْنِ عَنِ أَبِیهِ عَنْ إِبْراَهِیمَ بْنُ عَلِيُّ» .3
 (.7الفعل، ح صفات سائر و الفعل صفات من أنها ةالإراد ، باب995، ص9 ج، الکافییعقوب کلینی،  )محمدبن «.ةِبِالْمَشِیئَ النَْشْیَاءَ

قواعد عقلی اند. رک: جواد خرمیان،  برای مثال ظاهراً جناب استاد خرمیان، از این حدیث چنین برداشت کرده. 7
 . 313، ص2ج ،در قلمرو روایات
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 درست نیست. توضیح اینکه معنای دیگری هم از این روایت محتمل است که هم با روایات
 دیگر، و هم با شواهد دیگر که عرض خواهیم کرد، سازگاری بیشتری دارد.

خواهد  اینکه محتمل است مراد از روایت این باشد که خدا هر شیئی را که می توضیح
شود و در مرحله بعد نوبت به خلقت خود آن شیف  بیافریند، ابتدا مشیت آفریده می

فرماید هر مخلوقی که در جهان  رسد. از جمله شواهد بر این ادعا روایاتی است که می می
 ده است. به این روایت توجه کنید:محقق شود، هفت مرحله قبل از آن بو

های  هیچ چیز در زمین و نه در آسمان نخواهد بود، مگر به این خصلت
گانه: مشیت و اراده و قدر و قضا و اذن و کتاب و اجل. پس هر کس گمان  هفت

 9تحقیق کافر شده است. تواند یکی از اینها را رد کند، به کند که می
 ر فعل است.بنابراین مشیت مرحله اول خلق ه

توان به برداشت ملاصدرا و میرداماد در ضمن این روایت استفاده کرد. هر دو  همچنین از شواهد می
 روایت برداشتشان مخلوق اول نبوده است و آنها نیز نسبت به کل افعالاین ضمن بزرگوار، در 
 2اند. ل دادیم، شرح دادهاز معنایی که ما احتما را به گونه دیگری غیراند هر چند روایت  در نظر گرفته

 گیری نهایی در هر مسئله هدف این تحقیق گزارش اجمالی اطراف مسئله است و در صدد نتیجه
تنهایی ظرفیت پیگیری  های این تحقیق، مثل این مبحث، به نیستیم؛ چرا که برخی از سرفصل
 به عنوان تحقیقی مستقل دارند.
 ج( خداوند فاعل ايجادي است

ها به فاعل ایجادی بودن خداوند متعال تصریح شده، بلکه به نفی فاعل تن روایات نهدر 
 ایجادی غیر از خدا نیز پرداخته شده است. به این روایات توجه کنید:

کسی جز خدا »در مورد ربوبیت عظما و الهیت کبرا فرمودند:  امام صادقـ 
هری آفریند و جز او کسی شیف را از جوهریتش به جو چیزی را از هیچ نمی

 3کند؛ کند و جز خدا کسی شیف را از وجود به عدم منتقل نمی دیگر، منتقل نمی
                                              

 بنِْ ومَحُمََّدِ سعَیِدٍ بنِْ الحْسُیَنِْ عنَِ عیِسىَ بنِْ محُمََّدِ بنِْ أحَمْدََ عنَْ يحَیْىَ بنُْ ومَحُمََّدُ أبَیِهِ عنَْ خاَلدٍِ بنِْ محُمََّدِ بنِْ أحَمْدََ عنَْ ناَأصَحْاَبِ منِْ عدَِّةٌ» .9
 يكَوُنُ لاَ: قاَلَ أنََّهُ ع اللَّهِ عبَدِْ أبَيِ عنَْ جمَیِعاً مسُكْاَنَ بنِْ اللَّهِ وعَبَدِْ اللَّهِ عبَدِْ بنِْ يزِحرَِ عنَْ عمُاَرةََ بنِْ محُمََّدِ عنَْ أيَُّوبَ بنِْ فضَاَلةََ عنَْ جمَیِعاً خاَلدٍِ
 واَحدِةٍَ نقَضِْ علَىَ يقَدْرُِ أنََّهُ زعَمََ فمَنَْ وأَجَلٍَ كتِاَبٍ وَ إذِنٍْ وَ وقَضَاَءٍ قدَرٍَ وَ وإَرِاَ ةٍَ بمِشَیِئةٍَ السَّبعِْ الخْصِاَلِ بهِىَهِِ إلَِّا السَّماَءِ فيِ ولَاَ النْرَضِْ فيِ ءٌ شيَْ
. همچنین مشابه اين 7بسبعة  ح إلا الأرض و السماء في ء شي يكون لا أنه في   باب719  ص7   جالكافييعقوب كلیني   )محمدبن«. كفَرََ فقَدَْ

 .(212المشیة  ح و الإرا ة   باب211  ص7 ج  المحاسن رواي،:  ر همین آ رس قابل مشاهده اس،. و همچنین البرقي 
 .271، صتعلیقه بر اصول کافی محمد میرداماد،  ؛ محمدباقربن224، ص3، جشرح أصول کافیرک: ملاصدرا،  .2
 بتْنِ  مُحَمَّتدِ  عتَنْ  بشِْترٍ  بتْنِ  أَحْمدََ عَنْ زيَِا ٍ نِبْ سَهلِْ عَنْ أَحْمدََ بْنِ مُحَمَّدِ عَنْ إِ ْريِسَ بْنُ أَحْمدَُ حدََّثَنَا قَالَ اللَّهُ رَحِمَهُ أَبِي». 1

 واَلإْلَِهِیَّتةِ  الْعُظْمتَى  الرُّبُوبِیَّةِ فِي قَالَ: قَالَ ع اللَّهِ عَبدِْ أَبِي عَنْ سِنَانٍ بْنِ اللَّهِ عَبدِْ عَنْ يَسَارٍ بْنِ الْفُضَیلِْ بْنِ مُحَمَّدِ عَنْ الْعَمِّيِّ جُمْهُورٍ
 الْوُجُتو ِ  متِنَ  ءَ الشَّيْ يَنْقلُُ ولََا اللَّهُ إلَِّا آخَرَ جَوْهَرٍ إلَِى جَوْهَريَِّتِهِ مِنْ ءَ الشَّيْ يَنْقلُُ ولََا اللَّهُ إلَِّا ءٍ شَيْ مِنْ لَا ءَ الشَّيْ يُكَوِّنُ لَا الْكُبْرَ 
 (.22التشبیه  ح نفي و التوحید باب  21  صالتوحیدالحسین ابن بابويه   بن علي )محمدبن «اللَّهُ إلَِّا الْعدََ ِ إلَِى
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سازد، در حالی که الله تعالی، خالق لطیف  ـ و همانا صانع اشیا آنها را از چیزی می
 9جلیل از هیچ خلق کرده است و ساخته است.

  ت.بنابراین، این مطلب ابن سینا در ادبیات روایی ما کاملاً پذیرفته اس
 برخي مفاهيم بر آنها به نحو مشترک صدق رغم  د( مباين بودن وجود خدا با وجود مخلوقات، علي

 اند: کنند، چند دسته روایاتی که بر مباینت خداوند متعال با مخلوقات دلالت می

دسته اول: الله تعالی خلِوٌْ من خلقه و خلقه خلِوٌْ منه؛ برای مثال بـه ایـن روایـت توجـه کنیـد:      

اند و هر چـه بـر آن اسـم     انا خداوند متعال از خلقش خالی است و خلق او نیز از او خالیهم»

 2«.شود، جز خداوند متعال، مخلوق است و خدا خالق هر چیز است شیف اطلاق می
 فرماید: خود جناب ملاصدرا در شرح این دسته از روایات چنین می

 صیه آن موجود استپس وجود در هر موجودی نفس تعیّن خاص آن و وحدت شخ
 و حال طبیعت وجود در اشتراک و اختلاف مثل حال کلیات طبیعـی در اشـتراک  
و اختلاف افرادش نیست؛ زیرا اشتراک کلی طبیعی به امری است و اخـتلافش بـه امـر    

« ما به الاخـتلاف »دیگری زائد بر آن است. این به خلاف طبیعت وجود است که در آن 
 ... پس ثابت شد که خدا از خلقش خالی است و خلق است.« ما به الاشتراک»عین 

 او نیز از خدا خالی هستند؛ زیرا وجودهای مخلوقات خارج از دریای وجود اوست
 3و صرفاً تشعشعاتی تابع خورشید حقیقت اوست.

                                              
  الكتافي يعقتوب كلینتي     )محمتدبن  «ءٍ شيَْ منِْ لاَ وصَنَعََ خلَقََ الجْلَیِلُ اللَّطیِفُ الخْاَلقُِ واَللَّهُ صنَعََ ءٍ شيَْ فمَنِْ ءٍ شيَْ صاَنعِِ كلَُّ وأَنََّ. »9
المخلتوقین    وأسماء الله أسماء تح، التي المعاني بین ما الفرق وهو زيا ة فیه أن إلا الأول الباب من وهو آخر   باب720  ص7 ج
 لأمیتر  خطبتة   711  ص7 ج  الغتارا  هتلال ثقفتي    ستعیدبن  محمتدبن  بن . همچنین براي  يدن مشابه اين تعابیر ر.ك: ابراهیم7ح

 التوحیتد    باب 21  ص1  ح التشبیه نفي و التوحید باب  11  صالتوحیدالحسین ابن بابويه  بن علي ؛ محمدبن1  حعلى المؤمنین
 (.7المخلوقین  ح أسماء معاني بین و معانیها بین الفرق و تعالى الله أسماء باب  712و ص  71التشبیه  ح نفي و
ءٍ مَا خَلَا اللَّهَ تَعَالَى فَهُوَ مَخْلُوقٌ  مُ شَيْقَالَ: إِنَّ اللَّهَ خِلْوٌ مِنْ خَلقِْهِ وَخَلقَْهُ خِلْوٌ مِنْهُ وَكُلُّ مَا وَقَعَ عَلَیْهِ اسْ . عَنْ أَبِي جَعْفَر2ٍ

نیز مشابه همین  1و 1.  ر همین باب حديث 1  حديث ح11  ص7  جالكافيءٍ )محمد بن يعقوب كلیني   واَللَّهُ خالِقُ كلُِّ شَيْ
  711؛ همان  ص1و  1ديث ء  ح   باب أنه تبارك و تعالى شي702و701  صالتوحید تعبیرا  را  ارند. همچنین ر.ك: صدوق 

 (.1باب صفا  الىا  و صفا  الأفعال  حديث 
فاذن الوجو  في كل موجو  نفس تعینّه الخاص ووحدته الشخصیة  ولیس حال طبیعته في الاشتراك والاختلاف كحال . 1

اخر زائد علیها وهىا بخلاف طبیعة الكلیاّ  الطبیعیة في اشتراكها واختلاف افرا ها  اذ اشتراكها بامر واختلافها في افرا ها بامر 
الوجو   فان ما به الاشتراك فیه عین ما به الاختلاف. والتفاو  بین احا  الوجو  اماّ بالشدة والضعف والتما  والنقص وامّا 

عمو   ولا  بعوارض خارجیة ولواحق ما ية فیما يقبل التكثر والانقسا . فالوجو  الصرف التا  الىي لا اتم منه  لا يشوبه نقص ولا
ء اخر.  ء وتمامیته وشدته شي معنى خارج عن الحقیقة  يمتاز عن ما سواه بنفس هويته وتما  ذاته البسیطة  ولیس وجو ه شي

 فثب، انه خلو عن مخلوقاته ومخلوقاته خلو عنه  لان وجو اتها رشحا  خارجة عن بحر وجو ه واضواء تابعة لشمس حقیقته
 (.12  ص1 ج  شرح أصول الكافي)ملاصدرا  
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 داند؛ چرا کـه مخلوقـات،   یعنی جناب ملاصدرا این سنخ از روایات را معارض با مبانی خویش نمی
 خارج از خداوند متعال هستند.رشحات وجودی 

داننـد، در واقـع بـه همـین تعبیـر ایشـان        کسانی که این روایات را مخالف مبانی ایشان می
اشکال دارند؛ به عبارت دیگر اگر مخلوقات عین تعلق بـه وجـود واجـب هسـتند و بـه عـین       

وجـوداتی  وجود واجب موجود هستند، معنای این کلام اینجا چیست؟ آیا معنا دارد در مورد م
 ؟ یا اینکه وقتی یک فیلسوف منصـف «خلقه خِلْوٌ منه»تفصل شرح کردیم، بگوییم  که به

 «خلقه فیـه »با عبارات ملاصدرا آشنا شود، اولین تعبیری که به کار خواهد برد، این است که 
انصافاً از مثل ایشان عجیب است که چطـور ایـن روایـات را بـا مبنـای      «. خلقه تعینات منه»یا 

اند؛ به عبارت دیگر، اگر ایـن تعبیـر صـریح در جـدایی و مباینـت       در تعارض ندانسته خویش
 مخلوقات نیست، برای افاده تباین و جدایی مخلوقات از خالق، چه تعبیری باید به کار بـرد 
تا جناب ملاصدرا آن را بر مبانی خویش حمل نکند؟! جالب توجه اینکه تعابیر خـود مرحـوم   

 همانا خداوند»فرماید:  ، دقیقاً خلاف مطلب اینجاست. ایشان میملاصدرا در جای دیگر
یعنـی دقیقـاً خـلاف     9؛«با وحدت و تفردی که دارد، هیچ شیئی از او )خداوند( خـالی نیسـت  

 تعبیر قبلی. انصافاً مقتضای مباحث ملاصدرا نیز دقیقاً همین معناست که ایشان در اینجا به آن تصریح
 کرده است؛

 اتی که تعبیرات مباینه و مفارقه و مزایله صریحاً در آنها به کار رفته اسـت. دسته دوم: روای
 به این موارد توجه کنید:

همـان طـور کـه      2«.مباینت او )خدا( از آنها )مخلوقات(، جدایی وجود و انیت آنهاست»الف( 
سـت؛  صریحاً به مفارقه و جدایی در وجودات تفسـیر شـده ا  « مباینت»بینید،  در این روایت می

 یعنی وجود خالق و مخلوقات جداست؛
ثلَاثةٍَ إلَِّا هوَُ رابعِهُمُْ ولَا خمَسْةٍَ إلَِّاا هُاوَ     ما یكَوُنُ منِْ نجَوْى»در مورد آیه شریفه  ب( از امام صادق

 نقل شده است که فرمودند:« سادسِهُمُْ
توصـیف   او واحدی است که ذاتش واحد است. از خلقش جداست و به این صورت، خود را

از او مثقـالی   .اشراف و احاطـه و قـدرت  ای با  کرده است و او به هر چیز احاطه دارد؛ احاطه
تـر   و نه بزرگ تر ماند و نه کوچک ها و نه در زمین مخفی نمی آسماناز یک ذره در 

هـا محـدود هسـتند و حـدودی      از آن، به سبب احاطه و علم، نه به ذات او؛ زیرا مکان
                                              

  اشارة الى انه مع وحدته وتفر ه لا «ءٍ محُیِطٌ إنَِّهُ بكِلُِّ شيَْ»  و قوله: «ءٌ لیَسَْ كمَثِلْهِِ شيَْ»  اشارة الى قوله: «وبىلك وصف نفسه»: وقوله. 7
 (.171  ص1   جول الكافيأص شرحالشبها  المىكورة. )ملاصدرا  الاشیاء لانه مقومّه ومحصلّ ذاته  وبهىا يدفع ء من  يخلو منه شي

 (.2  باب التوحید و نفي التشبیه  حديث12  صالتوحید )صدوق   . وَمُبَايَنَتُهُ إيَِّاهُمْ مُفَارَقَتُهُ إِنِّیَّتَهم2ُ
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فرا گرفته است؛ پس هنگامی که خدا با ذات، آنها را فرا گرفتـه باشـد،   چهارگانه آنها را 

 9آید. همین حدود برایش لازم می

فرماید که خداوند متعال از خلقش جداست و احاطـه خداونـد    در اینجا صریحاً می امام صادق
 به مخلوقات صرفاً احاطه علمی است و نه احاطه ذاتی. سند این روایت کاملاً صحیح است.

 ملاصدرا در ضمن توضیح این روایت نیز به توجیه آن بر طبق مبانی خویش پرداخته است:
 ، یعنی در نوع وحدت با خلق مباینت«خدا از خلقش جداست»که  اما قول امام

و جدایی دارد. پس مباینت خدا با آنها مثل مباینت آنها با یکدیگر نیست؛ زیـرا مباینـت   
ها و اوضاع است. پس تنها مباینت خدا  آنها در مکانزید از عمرو در تشخصات متباین 

 با خلقش در این است که او تام و کامل است و خلق، ناقص هستند و محتاج به او و به سـبب 
به سبب اشراف و احاطه و قدرت بر آنها »که  شوند... و اما قول امام او تام و غنی می

 احاطه به حسـب وضـع نیسـت...   ، تذکری است بر اینکه مراد از احاطه، «احاطه دارد
 2بلکه به حسب معنا و حقیقت است؛ مثل احاطه علم بر معلوم و احاطه تام بر ناقص... .

انـد احاطـه صـرفاً     اند مثل احاطه عالم بر معلوم؛ بلکـه فرمـوده   حضرت در این روایت نفرموده
 کنند: می یدعلمی است و نه چیز دیگر. در این روایت هم صراحتاً بر این نکته تأکاحاطه 

ماواتِ وَفـِی الـْأَر ضِ    »از آیه شریفة  از امام صادق  پرسـیدم. « وَهُوَ اللَّهُ فـِی السمـ
 حضرت فرمودند: بله، خدا چنین است. گفتم: آیا به ذاتش؟ حضرت فرمودند: وای بر تـو! 

ها دارای مقدار هستند؛ پس هنگامی که گفتی خداوند بـه ذاتـش در مکـانی     همانا مکان
 هـا(  آید بگویی که خداوند در مقدارها و غیر آنها )محدودیت تو لازم میهست، بر 

 نیز هست. بلکه خدا جدای از خلقش است و بر خلقش به علم و قدرت و احاطه
و سلطان و ملک، احاطه دارد و علمش به آنچه در زمین است، کمتر از علم او به آنچـه  

                                              
فقَاَلَ هوَُ واَحدٌِ واَحدِيُِّ  «سةٍَ إلَِّا هوَُ سا سِهُمُْثلَاثةٍَ إلَِّا هوَُ رابعِهُمُْ ولَا خمَْ  ما يكَوُنُ منِْ نجَوْ »فيِ قوَلْهِِ تعَاَلىَ  أبَيِ عبَدِْ اللَّهِ نْعَ. 7

ءٍ محُیِطٌ باِلإْشِرْاَفِ واَلإْحِاَطةَِ واَلقْدُرْةَِ لا يعَزْبُُ عنَهُْ مثِقْالُ ذرََّةٍ فيِ السَّماوا ِ  الىَّا ِ باَئنٌِ منِْ خلَقْهِِ وبَىِاَكَ وصَفََ نفَسْهَُ وهَوَُ بكِلُِّ شيَْ
ويِهاَ حدُوُ ٌ أرَبْعَةٌَ فإَذِاَ كاَنَ باِلىَّا ِ لزَمِهَاَ نرَضِْ ولَا أصَغْرَُ منِْ ذلكَِ ولَا أكَبْرَُ باِلإْحِاَطةَِ واَلعْلِمِْ لاَ باِلىَّا ِ لنِنََّ النْمَاَكنَِ محَدْوُ ةٌَ تحَْولَا فيِ الْ

 .(1ا يكون من نجو  ثلاثة إلا هو رابعهم  حديث   في قوله تعالى م721  ص7   جالكافيالحْوَاَيةَُ )محمد بن يعقوب كلیني  
  اي يباين الخلق في نحو الوحدة فلیس، متباينة كمباينتهم  فان مباينة زيد لعمرو في «باين من خلقه». وقوله علیه السلا : 2

إلیه وبه تمامهم  محتاجون التشخصا  المتباينة في الامكنة والاوضاع  فانّما مباينته لخلقه بانه تا  كامل وانهم ناقصون
  تنبیه على انه لیس المرا  بهىه الاحاطة ما يكون بحسب الوضع كما هي بین «بالاشراف والاحاطة والقدرة»... وقوله: وغناهم

الاجسا  التي بعضها في جوف بعض فانها عین المغايرة  بل ما يكون بحسب المعنى والحقیقة  كاحاطة العلم بالمعلو  واحاطة 
واحاطة القدرة وهي وجو  القا ر بما هو قا ر بوجو  المقدور بما هو مقدور  اذ لا تفاو  بینهما الا بالتما   التا  بالناقص

 (.171  ص1   جشرح أصول الكافيوالنقص  )ملاصدرا  
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 و اشیا برای او از حیث علم شود هاست، نیست. هیچ چیز از او دور نمی در آسمان
 9اند. و قدرت و سلطان و ملک و احاطه، یکسان

 شود. آید نیز محسوب می این روایت در واقع، جزف دسته اول روایاتی که در ادامه می
 ای دیگر، اطراف مسئله چند روایت دیگر نیز داریم که آنها هم به گونه« بائن»در تفسیر 
 3و2؛«خدا بائن است، نـه بـه فاصـله مسـافت    »ات توجه کنید: کنند. به این روای را تبیین می

یعنی بینونت میان خالق و مخلوقات، از حیث صفات است و نه از حیث مسافت؛ بـه عبـارت   
دیگر بینونت مکانی مراد نیست؛ بلکه صفات این دو از هـم بـائن و جـدا هسـتند و خداونـد      

 است. 7«لیس کمثله شیف»

 او در اشیا موجود است، نه موجود بـودنی »خوانیم:  ونت میدر روایتی دیگر در تفسیر بین
 3«.ای که به غیاب از آنها منجر شده باشد که بر او ممنوع باشد، و از اشیا جداست، نه جدایی

بینونت خدا به معنای غیبت و عدم علم و احاطه علمی خدا نیست. همچنین کائن فی الاشـیاف  
 مه به آن نیز خواهیم پرداخت.هم در مورد خداوند صادق است که در ادا

 اما روایاتی که برخی برداشت دیگری از آنها شده است:
دسته اول: روایات استوای نسبت خداوند به همه مخلوقات؛ برای مثال به این روایت بـه سـند   

 صحیح دقت کنید:
پرسـیدم. حضـرت    عبـدالله  از ابـی « الرحمن علی العـرش اسـتوی  »دربارة آیه مبارک 

تر از چیز دیگـری نیسـت.    در همه چیز مساوی است. هیچ چیز به او نزدیک»فرمودند: 
                                              

قَالَ كىََلِكَ هُوَ فِي كلُِّ مَكَانٍ قُلْ،ُ بِىاَتِهِ  «لنَْرْضِوَهُوَ اللَّهُ فِي السَّماوا ِ وفَِي ا»عَنْ قَوْلِ اللَّهِ عَزَّ وَجلََّ  . سنَلَْ،ُ أَبَا عَبدِْ اللَّه7ِ
ذَلِكَ ولََكِنْ هُوَ بَائِنٌ مِنْ خَلقِْهِ مُحِیطٌ  قَالَ ويَْحَكَ إِنَّ النَْمَاكِنَ أَقدْاَرٌ فَإِذاَ قُلْ،َ فِي مَكَانٍ بىِاَتِهِ لَزِمَكَ أَنْ تَقُولَ فِي أَقْداَرٍ وَغَیْرِ

ءٌ واَلنَْشْیَاءُ لَهُ  يَبْعدُُ مِنْهُ شَيْ لْماً وَقدُْرةًَ وَإِحَاطَةً وسَُلطَْاناً وَمُلْكاً وَلَیْسَ عِلْمُهُ بِمَا فِي النَْرْضِ بنَِقلََّ مِمَّا فِي السَّمَاءِ لَابِمَا خَلَقَ عِ
 (.71اب القدرة  حديث   ب711  صالتوحید سَواَءٌ عِلْماً وَقدُْرةًَ وَسُلطَْاناً وَمُلْكاً وَإِحَاطَةً )صدوق 

   في صفا  الله جل جلاله  وصفا  أئمة الدين(.272ص  )نهج البلاغة «وَالْبَائِنِ لَا بِتَراَخِي مسََافَة». 2
. )طبرسي  «فةٍَ لاَ بیَنْوُنةَُ عزُلْةَوتَوَحْیِدهُُ تمَیْیِزهُُ منِْ خلَقْهِِ وحَكُمُْ التَّمیْیِزِ بیَنْوُنةَُ صِ»همین تعبیر  ر رواي،  يگري به عبار   يگري آمده اس،: . 1

فیما يتعلق بتوحید الله وتنزيهه عما لا يلیق به من صفا  المصنوعین من الجبر    احتجاجه207  ص7   جالإحتجاج على أهل اللجاج
 .مه ومخاطباته ومحاوراته(ء والىهاب والتغییر والزوال والانتقال من حال إلى حال في أثناء خطبه ومجاري كلا والتشبیه والرؤية والمجي

 که در روایت حاشیه گذشته ذکر شد. بینونت در صفت« بینونت عزلی»در مقابل « بینونت صفتی»شاره به تعبیر ا. 1
 به معنای عدم همسانی صفات، و بینونت عزلی به تباین وجودات تفسیر شده است. 

  تحف العقولبِهاَ عَلَیْهِ وَمِنَ النَْشْیَاءِ بَائِنٌ لَا بَیْنُونَةَ غَائبٍِ عنَْهَا )ابن شضعبة حراني   . هُوَ فِي النَْشْیَاءِ كَائِنٌ لَا كَیْنُونةََ مَحظُْور1ٍ
   باب توحید(.211النص  ص
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 9«.نزدیک نشد. در هر چیزی مساوی استدوری از او دور نیست و قریبی به او 

 2انـد!  دانسته اساتید، این دسته روایات را مؤید قاعدة بسیط الحقیقه کل الاشیافبرخی 
 جا که خداوند متعال وجود برتـر همـة اشـیا را در ذات   به این تقریر که طبق بسیط الحقیقه نیز، از آن

شود؛ چون وجود برتر همـة اشـیا    خود دارد، پس نسبت خداوند متعال با همة اشیا یکسان می
 عرض کردیم، درست نخواهد بود. با تقریری که« خلِوٌْ من خلقه»نتیجه در ذات الهی هستند و در 

د متعـال بـرای مخلوقـات و احاطـه خداونـد      از این روایت همچنین فاعلیت بلاواسطه خداون
 متعال به نحو یکسان بر همه موجودات و قدرت مطلق خداوند نیز قابل استفاده است.

انـد،   یکی از مشکلات ما این است که بسیاری از بزرگوارانی که در حـوزة فلسـفه کـار کـرده    
روایـت در مـورد اینکـه    اند. این  هنگام تحلیل روایات، مطالبی هم را از خودشان بر آن افزوده

وجه تساوی نسبت به همه اشیا چیست، ساکت است و اتفاقاً بـه قرینـة اینکـه در تفسـیر آیـة      
 بیان شده و عرش در روایـات بـه علـم تفسـیر شـده اسـت،      « الرحمن علی العرش استوی»

مراد است؛ یعنی خداوند متعـال  « استوای علمی خداوند متعال به همه چیز»شود که  روشن می
 همه چیز به نحو یکسان عالم است. این مطلب از بدیهیات عقلی در مباحث فلسفه اسلامی است؛به 

 جز تحمیل، و تفسیر به رأی روایت نیست؛ اراده کنیم، چیزیولی اینکه از آن یک تقریر خاص را 
 ولی در اینجا صرفاً بـه بیـان   3دسته دوم: روایات داخل فی الاشیاف. این روایات بسیار زیادند

در اشیا داخل است، ولی نه مانند داخل بودن چیزی در چیزی، »کنیم:  ین یک روایت اکتفا میا
 3و7«.و از اشیا خارج است، ولی نه مانند خارج بودن چیزی از چیزی دیگر
 این روایات بر نوعی فی الاشیاف بودن دلالت دارد که چند ویژگی دارد:

 ها که در همـین روایـات اشـاره شـد،     منع اول اینکه محظور و منعی نداشته باشد. یکی از
                                              

ءٌ أَقْرَبَ إلَِیْهِ  ءٍ فَلَیْسَ شَيْ لِّ شَيْفَقَالَ اسْتَوَ  فِي كُ   «الرَّحْمنُ عَلَى الْعَرْشِ اسْتَو »عَنْ قَوْلِ اللَّهِ تَعَالَى:  . سَنلَْ،ُ أَبَا عَبدِْ اللَّه7ِ
  721  ص7   جالكافيءٍ ) محمد بن يعقوب كلیني   ءٍ لَمْ يَبْعُدْ مِنْهُ بَعِیدٌ وَلَمْ يَقْرُبْ مِنْهُ قَرِيبٌ اسْتَوَ  فِي كُلِّ شَيْ مِنْ شَيْ

 (.1في قوله تعالى ما يكون من نجو  ثلاثة إلا هو رابعهم  حديث 
 .221، ص9، جقواعد عقلی در قلمرو روایاتد خرمّیان، . جوا2
 .991ـ957، صرابطه خالق و مخلوق در مکاتب فلسفه اسلامی و روایات شیعه. برای مشاهده تفصیلی روایات ر.ک: 3
لَا يُقَالُ لَهُ أَمَا ٌ  َاخِلٌ فِي الْنَشْیَاءِ لَا كَشَيْ» .7  «ء ءٍ خَتارِجٍ مِتنْ شَتيْ    نَشْیَاءِ لَا كَشَيْءٍ وَخَارِجٌ مِنَ الْ ءٍ  َاخِلٍ فِي شَيْ وَ

  7 ج  المحاستن . همچنتین ر.ك: برقتي    2  باب أنه لا يعرف إلا بته  حتديث   12  ص7   جالكافي)محمد بن يعقوب كلیني  
 (.271  باب جوامع من التوحید  حديث 210ص
 .943ـ949، ص2، جیاتقواعد عقلی در قلمرو روا. موارد بیش از اینهاست. ر.ک: جواد خرمّیان، 3
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اش،  داخل بودن مکانی است؛ یعنی اگر خداوند متعال داخل بعُد مکانی اشیا هم باشـد، لازمـه  
آیـد   به تصریح روایات سابق، مکانمند بودن ذات مقدس الهی است که باطل است. به نظر مـی 

اینکه ممکنات، مراتب حقیقـت  شود؛ زیرا لازمة  که این محظور به تحلیل ملاصدرا هم وارد می
حیثیـات   در تمـام  وجود واحد شخصی باشند، این است که آن وجود واحد شخصـی یک 

این مرتبه حضور داشته باشد و ایـن معنـایش مکانمنـد بـودن آن ذات در ایـن مرتبـه اسـت.        
م رسد که لازمه کلام او این باشد؛ هر چند که او خود نخواهـد بـه ایـن لاز    بنابراین به نظر می

 ملتزم شود؛ زیرا وجود ذات مراتب در نظر ملاصدرا، شبیه ساختمان چند طبقـه نیسـت  
 که خصوصیات یک طبقه به طبقه دیگر سرایت نکند.

 «بینونة صفة لا بینونة عزلة»دسته سوم: روایت 
بینونت در صفت به معنای عدم همسانی صفات است و بینونـت عزلـی بـه تبـاین وجـودات      

9تفسیر شده است.
   

 شباهت بين خداوند و معلول اول ه(
 عدم صحت وجود شباهت بین خدا و مخلوق در روایات ما جزو مسلّمات است.

است؛ « اثبات بغیر تشبیه»آنچه در روایات ما تقریباً به صورت صریح آمده است، مبنای 
 حوهشود )نفی الهیات سلبی(، ولی هیچ ن یعنی اصل معانی کمالی به خداوند متعال نسبت داده می

شباهتی بین مصادیق آن دو نیست. با مثلاً مصداق علم خداوند متعال به علم ما شباهتی 
 ندارد، ولی اصل معنای علم به معنای واحد بر هر دو قابل نسبت دادن است.

 به این روایت به عنوان یک شاهد توجه بفرمایید:
یا خداوند چه خواهی گفت اگر به تو گفته شود: آ»به من فرمودند:  امام رضا

دهم خداوند متعال  جواب می»من به حضرت عرض کردم: « شیف است یا نه؟
چه چیزی برای خود شیئیت را ثابت کرده است، آنجا که در قرآن فرموده است:

گویم خدا  . پس من میشهادتش بزرگ است. بگو الله شهید است بین و شما
بطال و نفی خدا نفهته شیف است، نه مانند اشیاف؛ زیرا در نفی شیئیت خدا، ا

سپس حضرت «. راست گفتی و درست گفتی»امام به من فرمودند: «. است
                                              

 «بینونتة صتفة  »اند و  شده در روایات را بر مبانی خویش حمل کرده در این قسمت نیز مرحوم ملاصدرا، مطلب مطرح. 9
 انـد! )ر.ک: ملاصـدرا،   را به معنای بینونت به قهر و غلبه خداوند متعال و خضوع موجـودات در مقابـل او توضـیح داده   

 (.772و  732، 777، 773، 754، 757، 753، ص3 ،  جشرح أصول الکافی
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در توحید سه مذهب وجود دارد: نفی و تشبیه و اثبات »به من فرمودند:  رضا
بدون تشبیه. مذهب نفی و تشبیه جایز نیست؛ زیرا الله تبارک و تعالی به هیچ 

 9«.وم است که اثبات بدون تشبیه استچیز شباهت ندارد و راه درست در راه س

 و( خلق بر اساس صوري در خارج از ذات الهي است
 دهد نیز با فضای روایی مسئله علم پیشین خداوند و تقریری که ابن سینا از آن ارائه می

ما در تعارض است و روایات ما در دو جهت با آن اختلاف دارند: اول اینکه علم را ذاتی 
 کنند؛ دوم اینکه خلق ای را، چه قبل از خلق و چه بعد از خلق، نفی می واسطه دانند و هر نوع می

 دانند. را بر اساس صور نمی
 کنیم: اما روایات دسته اول بسیار است که در اینجا تنها به دو نمونه از آنها اشاره می

 به نظر شما، آیا خدا آنچه را بود و آنچه را تا روز»عرض کردم:  ـ به امام صادق
 ها بله، قبل از اینکه آسمان»امام فرمودند: « دانست؟ قیامت خواهد بود، می

 2؛«و زمین را خلق کند، به آنها عالم بود
 «آیا چیزی امروز هست که در علم خداوند نبوده باشد؟»پرسیدم:  از امام صادقـ 

 ها خیر، بلکه در علم خدا بوده است، قبل از اینکه آسمان»حضرت فرمودند: 
 3«.ن را ایجاد کندو زمی

                                              
 مُحَمَّتدِ  عتَنْ  أَصْحَابِنَا مِنْ عدَِّةٌ حَدَّثَنِي قَالَ بطَُّةَ بْنِ جَعْفَرِ بْنُ مُحَمَّدُ حدََّثَنَا قَالَ اللَّهُ رَحِمَهُ مَسْرُورٍ بْنِ مُحَمَّدِ بْنُ جَعْفَرُ حدََّثَنَا» .9
 قَتدْ  لتَهُ  فَقُلْ،ُ قَالَ لَا أَ ْ هُوَ ءٌ شَيْ وَجلََّ عَزَّ اللَّهِ عَنِ أَخْبِرْنِي لَكَ قِیلَ إِذاَ تَقُولُ مَا الْحسََنِ أَبُو لِي قَالَ: قَالَ عُبَیدٍْ بْنِ عِیسَى بْنِ

 إِذْ كَالنْشَْتیَاءِ  لَتا  ءٌ شَيْ إِنَّهُ فنََقُولُ وَبَیْنَكمُْ یْنِيبَ شَهِیدٌ اللَّهُ قلُِ شهَا ةًَ أَكْبَرُ ءٍ شَيْ أيَُّ قلُْ يَقُولُ حَیْثُ شَیْئاً نَفسَْهُ وَجلََّ عَزَّ اللَّهُ أَثْبَ،َ
 وتَشَْتبِیهٌ  نَفتْيٌ  مَتىَاهِبَ  ثَلَاثتَةُ  التَّوْحِیدِ فِي لِلنَّاسِ الرِّضَا لِيَ قَالَ ثمَُّ وَأَصَبْ،َ صدََقْ،َ لِي قَالَ وَنَفْیُهُ إِبطَْالُهُ عَنْهُ الشَّیْئِیَّةِ نفَْيِ فِي
 الطَّريِقتَةِ  فِي واَلسَّبِیلُ ءٌ شَيْ يُشْبهُِهُ لَا وتََعَالَى تَبَاركََ اللَّهَ لنَِنَّ يَجُوزُ لَا التَّشْبِیهِ وَمَىْهَبُ يَجُوزُ لَا النَّفْيِ فَمَىْهَبُ تَشْبِیهٍ بِغَیْرِ ا ٌوإَِثْبَ
.  همچنتین  1ء  ح شي تعالى و تبارك أنه   باب701  صالتوحید الحسین ابن بابويه  بن علي )محمدبن «.تَشْبِیهٍ بِلَا إِثْبَا ٌ الثَّالِثَةِ

 (.77  ح[79 آية(: 2)الأنعا   سورة]  112 ص7   جتفسیر العیاشيمسعو  عیاشي   روايتي مشابه  ر: محمدبن
 عَـنْ  حَـازِمٍ  ب نِ مَنْصُورِ عَنْ عُمَی رٍ أَبِی اب نِ عَنِ هَاشِمٍ ب ن إِب رَاهِیمَ عَنْ اللَّهِ عَب دِ ب نُ سَع دُ حَدمثَنَا قَالَ اللَّهُ رَحِمَهُ أَبِی» .2
 أَنْ قبَ ـلَ  بَلَـى  فقََـالَ  قَـالَ  اللَّهِ عِلْمِ فِی کَانَ لیَ سَ أَ الْقیَِامةَِ یَو مِ إِلَى کَائِنٌ هُوَ ومََا کَانَ مَا رَأَی تَ أَ لهَُ قُلتُْ: قَالَ اللَّهِ عبَ دِ أبَِی

 (.1العلم  ح   باب 711  صالتوحیدالحسین ابن بابويه   بن علي )محمدبن«. الْأَر ضَوَ السممَاواَتِ یَخْلقَُ
 عَلِـیِّ  عَنْ الْأَشعْرَِیِّ عِم راَنَ ب نِ یَح یَى ب نِ أَح مدََ ب نِ مُحَممدِ عَنْ أبَیِهِ عَنْ اللَّهُ رَحِمهَُ إِد رِیسَ ب نِ أَح مدََ ب نُ الْحُسیَ نُ حدَمثنََا» .3
 یکَُـونُ  هَـلْ  اللَّهِ عبَ دِ أبَاَ یعَ نیِ سأَلَتْهُُ: قاَلَ حاَزمٍِ ب نِ منَصْوُرِ عنَْ یحَ یىَ ب نِ صفَوْاَنَ عنَْ جمَیِعاً هاَشمٍِ ب نِ وإَبِ راَهیِمَ س ماَعیِلَإِ ب نِ

ــو مَ ــی  الیَْ ــم  فٌ شَ ــنْ لَ ــی یکَُ ــمِ فِ ــهِ علِْ ــزَّ اللَّ ــلَّ عَ ــالَ وجََ ــا قَ ــلْ لَ ــانَ بَ ــی کَ ــهِعلِْ فِ ــلَ مِ ــ َ  أنَْ قبَ  ــماَواَتِ ینُشِْ ــأرَ ضَ وَ السم  «.الْ
 (.2  ح712ت711  صالتوحیدالحسین ابن بابويه   بن علي )محمدبن



 11   و روایات شیعهبررسی تطبیقی رابطه خالق و مخلوقات از منظر ابن سینا  

 توان به این چند روایت اشاره کرد: اما برای دسته دوم می
ـ خدا اشیا را از اصول ازلی و از موجودات اولیه ابدی، خلق نکرد؛ بلکه خلق کرد آنچه را 
 9خلق کرد؛ سپس حدش را برپا کرد و به آن صورت بخشید؛ پس صورتش را نیکو گردانید؛

  2صورت بدیع آفرید، بدون مثالی که پیشی گرفته باشد؛ـ پس آنچه را خلق کرد، به 
 همانا خداوند عز و جل اشیا را به صورت بدیع بر غیر مثالی که قبل از آنها باشد،ـ 

 ها ها را به صورت بدیع آفرید، در حالی که قبل از آنها آسمان ها و زمین آفرید؛ پس آسمان
 3هایی نبودند؛ زمین و
 7بخشید، از غیر مثالی صورت بخشید. و آنچه را به آن صورت ـ 

 ز( خير محض آفريدن خداوند و از لوازم ماده بودن شرور
 ینکه مخلوقات خداوند متعال در نهایت اتقان هستند، در آیات و روایات زیادیا

أتْقَنَ کُلَّ شیف الذيصُنْعَ اللهِ مورد اشاره قرار گرفته است؛ از جمله این آیه مبارکه: 
؛ 3

 «.خدا که هر چیزی را متقن آفریدآفریشن »
ولی اینکه لازمه عالم ماده ایجاد شرور است، در روایات یافت نشد. آنچه اجمالاً ممکن 
است از روایات برداشت شود، این است که شرور از لوازم اختیار انسان است. یعنی اگر 

 شود. ت میمردمان درست اِعمال اختیار کنند، به فرمایش قرآن، سراسر زندگیشان برکا
 به این آیه مبارکه توجه کنید:

 َكَىَّبُوا لكِنْ وَ الْنَرضِْ وَ السَّماءِ مِنَ بَرَكا ٍ عَلَیْهمِْ لَفَتَحْنا اتَّقَواْ وَ آمَنُوا  الْقُر  أَهلَْ أَنَّ لَوْ و 
پیشه  آوردند و تقوا و اگر بر فرض اهل شهرها ایمان می»؛ يَكْسِبُون كانُوا بِما فَنَخَىْناهُمْ

                                              
 فٍ لِشَـی   لَـی سَ  صُورتَهَُ أحَ سَنَفَ وصََومرَ حدَمهُ فَأَقَامَ خَلقََ مَا خَلقََ بلَْ أبَدَِیمةٍ أوَاَئلَِ مِنْ وَلَا أَزَلیِمةٍ أصُُولٍ مِنْ الْأَشیَْافَ یَخْلقُِ لَم . »9
 کعَِلْمِـهِ  العُْلَـى  السممَاواَتِ فِی بِمَا وَعِلْمهُُ البَْاقیِنَ بِالْأحَ یَافِ کَعِلْمهِِ الْمَاضیِنَ بِالْأمَ واَتِ عِلْمهُُ انتِْفَاعٌ فٍ شَی  بِطَاعةَِ لهَُ وَلَا ام تِنَاعٌ منِهُْ
 المخلوقین(.   ابتداع211البلاغة  ص )نهج«.  ىالسُّفْلَ الْأَرَضیِنَ فِی بِمَا
؛ 7التوحیتد  ح  جوامتع  بتاب   711  ص7   جالكتافي يعقتوب كلینتي     )محمتدبن  «سَتبَق  مِثَتالٍ  بِلَتا  خَلتَقَ  مَا ابْتدَعََ فَكَانَ». 2

 (.1التشبیه  ح نفي و التوحید   باب 11  صالتوحیدالحسین ابن بابويه   بن علي محمدبن
 ولََتا  سَتماَواَ ٌ  قَتبلْهَنَُّ  يكَنُْ ولَمَْ واَلنْرَضَیِنَ السَّماَواَ ِ فاَبتْدَعََ قبَلْهَُ كاَنَ مثِاَلٍ غیَرِْ علَىَ بعِلِمْهِِ كلَُّهاَ النْشَیْاَءَ ابتْدَعََ وجَلََّ عزََّ هَاللَّ إنَِّ». 1

 (.2الغیب  ح ذكر فیه نا ر باب  212  ص7 ج ،الکافییعقوب کلینی،  )محمدبن«. أرَضَوُن
 يتو   فتي  الستلا   علیته   عائه من كان و»  11   عاي 270  صالسجادیة الصحیفة. )« مِثَال غَیْرِ مِنْ صَوَّرْ َ مَا وَصَوَّرْ َ». 1

 .(«عرفة
 .11. نمل  1
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کردیم؛ ولی تکذیب کردند.  تحقیق بر آنها برکاتی از آسمان و زمین نازل می کردند، به می
 9«.کردند گرفتار کردیم پس ما هم آنها را به آنچه کسب می

 یا گاه منجر 2در روایات بسیاری داریم که بلاهای طبیعی مختلف ناشی از گناهان است
سیاری، اینکه اصل فقر و بیماری و گرفتاری خیر ضمن اینکه در روایات ب 3شود. به فقر می

 3خصوصاً برای مؤمن که هر چه برای او اتفاق بیفتد، خیر است. 7نباشد، رد شده است؛
مگر اینکه شر به معنای مطلق بیماری و فقر و امثال اینها تفسیر شود که در این صورت، 

 شود که در این شامل می شود، حتی شروری را که سبب تقویت وجود شخص بیمار و فقیر می
صورت به جهان ماده اختصاص نخواهد داشت؛ زیرا عذاب برزخی و اخروی نیز به معنایی 

 شود.  نزدیک به این تفسیر می
 فهرست منابع
 قرآن کریم

، چاپ اول، قم، دفتر نشر صحيفه سجاديه، ، علی بن الحسینالعابدین امام زین .9
 ش. 9347الهادی، 

، هاشم حسینی، چاپ اول، قم، جامعه التوحيدعلی بن الحسین،  ابن بابویه، محمد بن .2
 ق.9311مدرسین، 

،ـ  .3 اکبر غفاری، چاپ اول، قم، جامعه مدرسین،  ، علیالخصالـــــــــــــــــــــــــــــــــ
 ش.9372

الله المرعشی،  آية مكتبة)الالهیات(، قم،  الشفاءابن سینا، الحسین بن عبدالله ابو علی،  .7
 ق.9757

                                              
 .92. اعراف  9
 علَِتيِّ  عنَْ المْغُیِرةَِ بنِْ اللَّهِ عبَدِْ بنِْ علَيِِّ بنِْ الحْسَنَِ جدَِّهِ عنَْ عنَهُْ اللَّهُ رضَيَِ الكْوُفيُِّ الحْسَنَِ بنِْ علَيِِّ بنُْ جعَفْرَُ حدََّثنَاَ»برای نمونه:  .2
 ظهََترَ ِ  نَتا الزِّ فشََتا  إذِاَ أرَبْعََتةٌ  ظهََترَ ْ  أرَبْعََتةٌ  فشََ،ْ إذِاَ: قاَلَ اللَّهِ عبَدِْ أبَيِ عنَْ الهْاَشمِيِِّ كثَیِرٍ بنِْ الرَّحمْنَِ عبَدِْ عمَِّهِ عنَْ حسََّانَ بنِْ

 نصُِترَ  الىِّمَّتةُ  خفُِترَ ِ  وإَذِاَ السَّتماَءِ  مِتنَ  القْطَْترُ  أمَسَْتكَ،ِ  القْضََتاءِ  فِتي  الحْاَكمُِ جاَرَ وإَذِاَ المْاَشیِةَُ هلَكََ،ِ الزَّكاَةُ أمُسْكَِ،ِ وإَذِاَ الزَّلاَزلُِ
أربعـة،   ظهـرت  أربعـة  فشـت  بـاب إذا  ،272، ص9 ، جالخصالویه، باب الحسین ابن بن علی )محمدبن« المْسُلْمِیِنَ علَىَ المْشُرْكِوُنَ

 (.9الاستسقاف، ح ةصلا ، باب971، ص3 خرسان، ج تحقیق ،الأحکام تهذیبالحسن طوسی،  ؛ محمدبن13ش

 .3و2الزانی، ح ، باب379، ص3 ج ،الکافییعقوب کلینی،  . ر.ک: محمدبن3

 القباب. ، حدیث233، ص1 . ر.ک: همان، ج7

  .753ـ  311، صالتوحیدالحسین ابن بابویه،  بن لیع . محمدبن3
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 ش.9313قیقات فرهنگی، چاپ اول، تهران، مؤسسه مطالعات و تح

التابعة ، چاپ اول، قم، مؤسسه النشرالاسلامی الحكمة بداية ی، سیدمحمدحسین، طباطبای .93
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راسانی، چاپ چهارم، خ ، حسن موسویتهذیب الاحكامـــــــــــــــــــــــ،  .93
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 اسلامي هفلسف ترویجيعلمي  هدوفصلنام
 7931 تابستانـ  بهار/   6/ پياپي اول  هشمار/  چهارمسال 

 صحت مباني و مسائل فلسفي
 1براساس تفسير عينيت وجود و ماهيت

 4الياس عارفي 

 دهيچک
طـور ویـژه    بـه « اصـالت وجـود و اعتباریـت ماهیـت    »بـه مسـئلة    بعد از آنکه صدرالمتألهین
ارائه دهند. بر این اسـاس  از او بر آن شدند تفسیری صحیح از این اصل  پرداخت، شارحانِ پس

 چهار نظریه و تفسیر بیان شد که تفسیر منتخب، یعنی عینیت وجود و ماهیت، در مقایسـه 
بـرای قضـایایی   « الامر نفس»بودن  با دیگر تفاسیر أدقّ و أیقن است. براساس این تفسیر، حقیقی

امکـان مـاهوی   الوجودنـد، فقـط بـا     شوند و ملاک نیازمندی به واجب که از ماهیات ساخته می
صحیح است. همچنین مطابقت وجود ذهنـی بـا وجـود خـارجی، تعریـف ماهیـت بـالمعنی        

، تعریف جوهر و عرض و نوع و تقسیم ماهیت به ذاتـی  «ما یقال فی جواب ما هو»الأخص به 
 پذیرد. طور صحیح و کامل، معنا می و عرضی فقط براساس این تفسیر به

   گانکليدواژ
 صالت.عینیت، وجود، ماهیت، ا

                                              
 .99/3/9314، تاریخ پذیرش: 57/52/9314. تاریخ دریافت: 9
 (.arefie@yahoo.com) حوزهفلسفة اسلامی، مدرس  3. سطح 2
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 مقدمه
شـود.   فلسفة اسلامی از دو بخش الهیات بالمعنی الاعم و الهیات بالمعنی الاخص تشـکیل مـی  

بخش نخست این علم به مسائلی اساسی همچـون اصـالت وجـود، علـت و معلـول، وجـود       
« اصـالت وجـود و اعتباریـت ماهیـت    »پـردازد. ازمیـان مباحـث وجـود،      مستقل و رابـط مـی  

 رود؛ در اهمیت باید گفت که مسائل اصـولی  شمار می ة اسلامی بهترین مسئلة فلسف شاخص
شوند؛ مثلاً، ادلةّ توحید ذاتـی و توحیـد    و بنیادی اعتقادی توحیدی با این مبنا صحیح و تام می

   9شوند. صفاتی و توحید افعالی فقط با این مبنا کامل می
از سـایر مسـائل بیـان کـرد،      طور مستقل و فصلی متمایز نخستین کسی که این مبنای مهم را به

از او شارحان و بزرگان فلسفه درصدد آشکارکردنِ مـراد او برآمدنـد.    بود؛ پس صدرالمتألهین
سیدمحمدحسـین   ملاهـادی سـبزواری، علامـه    توان از بزرگانی همچـون حـاج   در این باره می

لله جـوادی  عبدا محمدتقی مصباح یزدی، علامه ، متفکر بزرگ مرتضی مطهری، علامهطباطبایی
آملی و استادانی همچون استاد غلامرضا فیاضی و استاد حسن معلمی نام برد. خلاصة تفاسـیر  

 تلف در ذیل بیان گردیده است.مخ

 عینیت وجود و ماهیت: تفسير نخست
« موجودیـت بالـذات  »و مراد از اصالت وجـود   2ماهیت، در خارج همچون وجود، عینیت دارد

بودن به این معناست که ازجهـت   ق و خارجیت دارد و اعتباریاست؛ یعنی به نفسِ خود، تحق
تبعِ دیگری لباس هستی به تن کرده است. ایـن تفسـیر مبنـای     ذاتِ خود موجودیتی ندارد و به

 تفکر استاد فیاضی و استاد معلمی است؛
                                              

و  ووحدتته التشتكیكیة   بیان الإبتناء أما في التوحید الىاتي فلأنّ رفع الشبهة ابن كمونة لا يتیسرّ إلاّ بنتاءاً علتي أصتالة الوجت    » .9
وإنكار المهَیة الواجب؛ فإناّ إذا سلمّنا كون المهَیة أصیلاً  لم يكن لدفع الاحتمال الىي أبداه ابن كمونة وهو فرض واجبتین بستیطین   

 متباينین بتما  الىا  مجال وتفصیل هىا القول يطلب من الإلهیا .
 ة في أنفسها و قد عرف، أنّ مناط الوحده و الإتحا  هو الوجو  لا غیتر؛ وأما في التوحید الصّفا  فلأنّ الصفا   مفاهیم متباين

 فلو لم نقل بنمر أصیل يكون مصداقاً لجمیع الصفا  الكمالیة و الجلالیة و للىا  الوجوبي لز  الكثرة في ذا  الواجب تعالي شننه.
نن الأصیل هو المهَیة  كان، أفعالته كثترا  لا وحتده لهتا؛     وأما في توحید الأفعال فواضح؛ لأنّ ما سوي الله كلهّ فعل الله فإن قلنا ب

يكتون لته   بخلاف ما إذا قلنا بنصالة الوجو ... قوله: أينما تولوّا فثمََّ وجه الله: فهو وجه واحد ولم يقل أينما تولوّا فثمّ للِهّ وجه حتيّ 
 .45، ص9، جمنظومةتقریرات شرح مرتضی مطهری، «. في كل جهة وجه

یـن وجـود      تر از همین قسم ارائه می اند دو تبیین جزئی ای که در همین زمینه نگاشته می در مقالهاستاد معل .2 دهند؛ اول، ماهیـت بـه ع
 شـود و ثبـوت تحلیلـی    اند و ماهیت با اتحاد با وجود، به عین وجود موجود می موجود است، همچون صفات حق که عین ذات حق

شود، بلکه فقط موجود  همچون صفات حق، ولی با این اتحاد همچون وجود موجود نمیکند؛ دوم، ماهیت عین وجود است؛  پیدا می
گذارد و دومی، حیثیت تقییدی اندماجی مجرد نام دارد.  شود... که اولی را حیثیت تقییدی اندماجی ثبوتی نام می حقیقتاً بدان متصف می

 .9313، سال اول، شمارة سوم، بهار معرفت فلسفی، در: «اعتباریت ماهیت از عرش عینیت تا فرش سرابیت»حسن معلمی، 
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 تفسير دوم: قالب وجود بودن ماهيت
معنـای لغـوی را دارد، یعنـی     ماهیت، حدّ و قالبِ وجود خارجی است؛ حـدّ در اینجـا همـان   

 های موجودات معنای شناخت قالب نهایت و انتها و مرز یک شیف. شناختِ ماهیات به
   9یابند، نه شناخت محتوای عینی آنها. و حدودی است که در ذهن، انعکاس می

براساس این تفسیر، معنای اصالت داشتنِ وجود این است که وجود، منشأ آثار خـارجی اسـت   
بودنِ ماهیت این است که چون ماهیـت، حـد و مـرزِ شـیف خـارجی اسـت        اعتباریو معنای 

 3انـد.  روشن است که وجودِ عدم و عـدمیّات فقـط اعتبـاری    2ناچار امری عدمی خواهد بود؛ به
پس ماهیات به دقت عقلی، وجود ندارند، بلکه فقط به نظـر عـرف موجودنـد؛ زیـرا درواقـع،      

د است( اسنادی است با واسطه در عـروض. ایـن تفسـیر،    اسناد وجود به ماهیت )انسان موجو
 همچنین علامه مصـباح یـزدی   7.«ولا نعنی بالماهیه الا حدّ الوجاود »مبنای علامه طباطبایی قرار دارد: 
 3نیز به این مبنا گرایش دارند.

 بودن ماهيت براي نفسِ وجود ذهنيتفسيرسوم: 
 ه هریک از موجودات خارجی فقط وجود هستندبدین معنا ک 7ماهیت، ظهورِ ذهنی خودِ واقع است.

 گونه است که وقتی با هریک از این موجوداتِ و دیگر هیچ. اما دستگاهِ علم حصولی ما)ذهن(، بدین
آید، متناسب با تعینّات و حـدودِ آن موجـود،    شود و درصددِ فهم آنها بر می  رو می محدود روبه

                                              
 .211، صآموزش فلسفهمحمدتقی مصباح یزدی،  .9
کنـد: اول، ماهیـت حـد وجـود      تر تقسیم می البته استاد معلمی تفسیر حدّیت یا نفادیت را به دو تفسیر جزئی .2

ماهیت حدّ وجود باشد و همچـون  و همچون سطح و حجم، که نحوة وجود جوهرند، نحوة ثبوتی وجود است؛ دوم،  باشد
 اعتباریت ماهیت از عرش عینیـت »نقطه، که عدم است، هیچ نحوة ثبوتی ندارد و صرفاً جنبة عدمی دارد؛ حسن معلمی، 

 . )در متن فقط قسم دوم بیان شده است(.9313، سال اول، شمارة سوم معرفت فلسفیتا فرش سرابیت، در: 
حال امری است وجودی، اما گـاهی   که سطح، حدّ حجم است و درعین می نیست، چنانالبته حدِ یک ش  لزوماً امری عد .3

شود که حدِّ آن امری عدمی باشـد. موضـوع مـورد بحـث مـا از       خصوصیتِ محدود )چیزی که دارای حد است( سبب می
جـود در درون  همین قبیل است؛ مثلاً حدّ خط که نقطه است جزئی از خط نیست و دارای امتداد هـم نیسـت. پـس حـدِّ و    

 وجود نیست، بلکه بیرونِ از قلمروِ وجود است.
 .224ص، 4ج، تعلیقة سیدمحمدحسین طباطبایی، حکمة المتعاليةصدرالدین محمد شیرازی،  .7
 .211، صآموزش فلسفهر.ک: محمدتقی مصباح یزدی،  .3
، ماهیـت سـراب اسـت   »فرماید:  گذارد و می سبی میاند نام این قسم را سراب ن زمینه نگاشته ای که دراین استاد معلمی در مقاله .7

بـی     ولی سرابی که ساختة محض ذهن باشد، نیست؛ بلکه از تعامل ذهن و نحـوة ثبـوت موجـودات حاصـل مـی      آیـد.... سـراب نس
یـم و بـه رنـگ آبـی نظـر         درواقع از تفاعل ذهن و عین پدید می آید؛ یعنی همچون عینک زرد رنگ است که اگر آن را بـر چشـم نه

 بینیم. رنگ سـبز و نـارنجی تنهـا سـاختة عینـک نیسـت،       بینم و اگر به رنگ قرمز نظر کنیم، آن را نارنجی می نیم، آن را سبز میک
بودن از این قسـم اسـت؛ بـدین معنـا کـه واقعیـات        رسد در نظریة مرحوم علامه سراب بلکه ساخته عینک و خارج است. به نظر می

گیـرد و بـرای همـة ماهیـت      ن با مستقل دیدن آنها از هر کـدام مـاهیتی جـدا از دیگـری مـی     های متفاوتی دارند و ذه خارجی گونه
 .9313، سال اول، شمارة سوم، معرفت فلسفی، «اعتباریت ماهیت از عرش عینیت تا فرش سرابیت»حسن معلمی، «. سازد سان نمی یک
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نامد. ابتنـای علامـه جـوادی آملـی در بحـث       یبندد که آن را ماهیت م مفهومی در او نقش می
اصالت وجود و اعتباریت ماهیت بر این باور استوار است که ماهیت سایة وجود است؛ بـدین  
معنا که ماهیت  نه حقیقتی اصیل در متن خارج است و نه به تبع وجود دارای حقیقت قلمـداد  

بودنِ ماهیت ایـن اسـت    ی اعتبارییابد؛ معنا واقع به عرض چیزی دیگر راه می گردد و نه به می
 9گردد. که ماهیت فقط ظهورِ ذهنیِ واقع و حکایت آن است که در ظرف ذهن برای آدمی آشکار می

 نهايةة الککمةة  کند؛ ایشـان در   های علامه طباطبایی از این تفسیر حکایت می همچنین برخی عبارت
 2.«الماهیات ظهورات الوجودات للأذهان»فرمایند:  می
 ذهنی بودن ماهیت برای قالب وجود: چهارمتفسير 

بـودنِ   معنای منشأ آثار خـارجی  و اصالت داشتنِ وجود به 3ماهیت، ظهورِ ذهنی حد واقع است
وجود است و معنای اعتباریت ماهیت این است کـه یـک نحـوة اعتبـار ذهنـی اسـت و هـیچ        

که مقصـود از اعتباریـت   واقعیتی در خارج از ذهن ندارد. درواقع، قائل این تفسیر بر آن است 
صورت حـدی   صورت حدی حقیقی؛ بلکه به ماهیت حد وجود قلمدادشدن آن است، اما نه به

 7اند. ها فقط اعتبارِ حدود موجودات شود؛ یعنی ماهیت مجازی معتبر و مورد لحاظ واقع می
ت ای که صاحبان آن تفسیر در کتاب یـا مقـالا   اکنون بر فرض صحت تفسیر نخست )بنابر ادلهّ

تـوان   اند( درصدد هستیم تا آثار تفسیر نخست را در فلسفه روشن کنیم در آغاز می خود آورده
 دوگونه آثار برای این تفسیر مطرح کرد: نخست، آثاری که در فلسفه بر طبق تفاسیر دیگر نیـز ارائـه  
شده است، اما فقط بنابر فرض تفسیر نخست صحت دارد که این مطلب محل بحـث ماسـت؛   

ای  کنـد و در مقالـه   آثاری که این تفسیر برخلاف آثار تفاسیر دیگر در فلسفه ایجاد مـی  و دوم،
 ایم. بیان کرده« آثار عینیت وجود و ماهیت در فلسفه»دیگر با عنوان 

 در معناي لغوي آن« اصالت»کارگيري لفظِ  صحت به
 ـ  های مختلف نقل شده است، اصالت در لغـت بـه   طور که در کتاب همان ات، ریشـه،  معنـای ثب

                                              
 .79ص، بخش یکم، 2ج، رحیق مختومعبدالله جوادی آملی،  .9
 .47ص، 9، جةالککم ةنهاين طباطبائی، سیدمحمدحسی .2
ماهیت سراب محض و ساختة صددرصد ذهـن اسـت   »گوید:  گذارد و می استاد معلمی نام این قسم را سراب محض می .3

شود و آنچه در خـارج اسـت، نسـبت     و هیچ اثر و جای پایی در خارج ندارد... به این معنا که میان آنچه در ذهن ساخته می
معرفـت  ، در: «اعتباریت ماهیـت از عـرش عینیـت تـا فـرش سـرابیت      »؛ حسن معلمی، «گیرد ی صورت نمیو رابطه و ترکیب

 .9313، سال اول، شمارة سوم، فلسفی
مسئله الماهیات حدود الوجـودات، لـیس علـی مـا ینبغـی الا بطریـق التجـوز بـل         «  دارند که تذییل اول بیان می درعلامه  .7

، توحید علمی و عینی در مکاتیـب حکمـی و عرفـانی   سیدمحمدحسین حسینی طهرانی،  ؛«الماهیات اعتبار حدود الوجودات
 .974تذییل سیدمحمدحسین طباطبایی، ص
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بنابر تفسیر منتخب، وجود و ماهیت تحقق حقیقی دارند، اما تحقـق   9داری و اصل است. ریشه
باشـد. درحقیقـت در مبحـث     حقیقی وجود بالذات است و تحققِ حقیقـی ماهیـت بـالتبع مـی    

 اصل و اساس در تحقق و موجودیـت وجـود اسـت؛   « اصالت وجود و اعتباریت ماهیت»
 وجود است، فرع بر وجـود  خود است و به علت آنکه ماهیت مستند بهزیرا تحقق وجود به ذات 

 در چندین موضع شواهد الربوبيةو  اسفارشود. همچنین ملاصدرا در کتاب  شمرده می
 2کند. تعبیر می« اصل»به « اصالت»از 

 الامر براي قضاياي ماهوي بودن نفس حقيقي
الامر عینی دارند، ولی بنـابر تفاسـیر    فساند ن تفسیر نخست قضایایی که مشتمل بر ماهیاتبنابر 

الأمر عینی ندارند؛ زیرا براساس تفسیر برگزیده، ماهیت نیز عینیت و تحقق خـارجی   دیگر نفس
 دارد و به این دلیل که مطابَق حقیقی، ماهیات عبارت است از همان موجودات خارجی،

ی به توجیه و تجـوزّ نخـواهیم   الامر بدانیم، نیاز و برای اینکه وجودهای خارجی را دارای نفس
 الامر عینی دارد.   نفس« انسان موجود است»داشت؛ بنابراین قضیة 

                                              
متا يسَْتتنَدُِ   ءٍ  كلِّ شتيْ   أصَلُْ  الشَّجرِ  ثم كثرَُ حتى قیلَ  أصَلَْ  الحائطِِ  وقلَعَ  الجبَلَِ  وأصَلِْ  أصَلِْ  ءِ يقالُ: قعَدََ في أسَفْلَُ الشي  النْصَلُْ» .9

ءٍ قاعدِتَُته التتي لتو     كتلِّ شتي    للجدولِ قالهَُ الفیَُّومي. وقالَ الرَّاغِتبُ: أصَْتلُ    للولدِ  والنَّهرِْ أصَلٌْ  أصَلٌْ  ءِ إلیِه. فالأبَ وجو ُ ذلكِ الشيْ
، 97 ج، تـاج العـروس  مرتضی زبیـدی،   ؛«كالینصْول  لیه غیرهُما يبُنْىَ ع  توُهُِّمَ،ْ مرُتْفعِةًَ ارتْفَعََ بارتْفاعهِا سائرِهُ. وقالَ غیرهُ: الأصَلُْ

  ء تنصِتیلاً. وإنّتهُ   الشتي   اي لا نسَبََ له ولا لسِاَنَ. وأصّتلْ،ُ  له ولا فصَلَْ  الحائط. وفلانٌ لا أصلَْ  الجبَلَ وأصلِْ  أصلِْ  قعد في»؛ 91ص
اي هو بها لا يزال باقیاً لا يفَنْتى. وستمع،ُ أهتلَ الطتائف       خلَْ بنرضْنِا لأصیِلٌأصاَلةًَ. وإنّ النّ  العقَلْ  وقد أصلَُ  الرأي وأصیِلُ  لأصیِلُ

أصتلهُا.    هىه الشّتجرةَُ: نبَتََت،ْ وثبت،     اي بنجمعهم. وقد استْنَصلََ،ْ  اي أرضٌ تلیدةٌَ يعیشُ بها. وجاءوا بنصیِلتهِم أصَیِلةٌ  يقولون: لفلان
 .94ص، البلاغةأساس ، زمخشری محمود ؛«برِهَماللهُّ شنَفتَهَمُ: قطَعََ  ا  واستنصلََ

فقد ثب، وتحقق أن الوجو  أمر متحقق في الخارج غیر الماهیة بمعنى أن الأصل في المتحققیة هو الوجو  والماهیة معنى كلتي  » .2
متعاليةة ية    الککمةة ال ؛ صدرالدین محمدشیرازی، «معقول من كل وجو  منتزعة عنه محمولة علیه متحدة معه ضربا من الاتحا 

 .14و  17ـ 13، ص3 ، جالاسفار العقلية الاربعة
ء هو الأصل وهو متعین بىاته وقد يكون ذا مقاما  و رجا  بهويته ووحدتته ولته بحستب كتل مقتا        الوجو  الخاص لكل شي»

؛ 14، ص3 جن، ، همـا «منتزعة عنه متحدة معته ضتربا متن الاتحتا       و رجة صفا  ذاتیة كلیة واتفق، له مع وحدته معان مختلفة
 ؛343و  337، 244، 234ص، 3 ، ج، همان«فإن الوجو  هو الأصل عندنا في الموجو ية والتحقق والماهیة موجو ة به»
سواء كان الوجتو    أيضا قد علم، أن الموجو  عندنا في ذوا  الوجو  لیس إلا وجو ها وهو الأصل في الموجو ية  ون الماهیة»

كان، ماهیته مجعولة بالعرض تابعة لمجعولیة الوجتو  فكتىلك إذا كتان      ء إذا كان مجعولا وجو  الشي مجعولا لغیره أو واجبا فكما أن
فتي  الأصل الأول أن الوجو  » ؛971 و 35، ص7 ج، همان، «لا مجعولا كان، الماهیة لا مجعولة بلا مجعولیة ذلك الوجو  الوجو 
   .913ص، 1 ج، همان، «نحو وجو ه الخاص به  ون ماهیته ء هو قیقة كل شيوأن ح  ء هو الأصل في الموجو ية والماهیة تبع له كل شي

نثر الوجو  هو الأصل في التحقق والماهیة تبع له لا كما يتبع الموجو  للموجو  بل كما يتبع الظل للشخص والشبح لىي الشبح من غیر تنثیر وت»
 ؛4، صالربوبيةالشواهد ، همو، «بالعرض فهما متحدان بهىا الاتحا  يا موجو ة بالوجو  بالىا  والماهیةفیكون الوجو  موجو ا في نفسه 

ماهیاتها كىلك يكون مع الاتحا  في النوع بنفس هوياتها بل الأصل في جمیع الامتیازا  والتعینا  هو الوجو  لأنها تابعة له كمتا  »
 . 994، همان، ص«علم،
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پذیرنـد، امـا إذعـان     عجیب آن است که صاحبان تفاسیر دیگر، با آنکه عینیت ماهیـت را نمـی  
شـوند،   اند و اینکه قضایایی که از ماهیات ساخته مـی  الامر عینی اند که ماهیات دارای نفس کرده
 قضیه گاهی خارجیه است» کند که: ضایای خارجیه هستند. ملاهادی سبزواری بیان میق

مثـل  ؛ شود ای است که در آن بر افرادِ موضوع که در خارج محققاً موجوداند حکم می و آن قضیه
مـر  الا نفـس  الوجود شده است... امثال اینها از قضایایی که در آنها حکم بر افراد محقق«. قتُل من فی الدار»

شود. پس، انسان در مرتبة ذات، حیـوان اسـت    شامل مرتبة ماهیت و وجود خارجی و وجود ذهنی می
 9«.باشد و در خارج موجود می
ای وجـود دارد کـه موضـوع و محمولشـان      قضـایای خارجیـه  : »فرماید علامه طباطبایی نیز می

 2«.انسان ضاحک است»و « زید قائم است»منطبق با خارج است، مانند 
 فرماید: الأمر می نین او در تفسیرِ نفسهمچ

 لحاظِ وجود خارجی آن است؛ وجودی که عـدم  ثبوت هر چیز به هر نحو که فرض شود، به
الامری کـه مطـابقَی در خـارج     کند. پس برای تصدیقاتِ نفس را از حریمِ ذات آن طرد می

ت حقیقـی اسـت.   ذهن ندارند، مطابقَ ثابتی وجود دارد که ثبوت آن به تبعِ ثبوت موجـودا 
های خارجی وجود دارد مانند  ای از تصدیقاتِ صادقِ ما مصداق روشن است که برای پاره

 3انسان کاتب است.»، «انسان موجود است»
 نویسند:   می «ثبوت آن به تبع ثبوت موجودات حقيقي است»استاد فیاضی در توضیح این جمله که 

طور که حرکت جـوهری بـالتبع سـببِ     ناتصاف بالتبع غیر از اتصاف بالعرض است... هما
باشـد...؛ بـه عبـارت     شود، ولی اتصاف بالعرض، اتصافی مجازی می حرکت اعراضش می

دیگر، اتصاف بالتبع و اتصاف بالعرض هرچند در اینکه در هر دو اتصاف با واسطه اسـت  
مشترک هستند جز اینکه واسطه در اتصاف بالتبع واسـطه در ثبـوت اسـت و در اتصـاف     

 7باشد. عرض واسطه در عروض میبال
                                              

   .293ـ292، ص2 ، جالمنظومةشرح ر.ک: هادی سبزواری،  .9
سیدمحمدحسـین  « هناك قضايا خارجیةً تنطبق بموضوعاتها ومحمولاتها علي الخارج  كقولنا زيد قتائم والانستان ضتاحك   » .2

 لالة علتي أمترين   « تنطبق....»في قوله: »آورد:  . استاد فیاضی در حاشیه این مطلب می929، ص9، جنهاية الککمةطباطبایی، 
وذلك لأنّ الماهیا  هي التي توجد في الخارج بوجو  ختارجي وتوجتد بعینهتا فتي      الأول: أن هىه القضايا تتنلف من الماهیا .

الىهن بوجو  ذهني. فهي مفاهیم تنتزع من الخارج وتنطبق علیه... وقد مرّ في الفرع الثاني من فترع أصتالة الوجتو : أنّ الإنطبتاق     
 «.والصدق والحمل وكىا الاندراج تح، شئ من أحكا  الماهیة وصفاتها

نّ ثبو  كلّ شئ أي نحو من الثبو  فرض  إنمّا هو لوجو  هناك خارجي يطر  العد  لىاته. فللتصتديقا  التنفس الأمريتة     أ» .3
التي لا مطابق لها في الخارج ولا في الىهن  مطابق ثاب، نحواً من الثبو  التبعي بتبع الموجو ا  الحقیقیة. توضیح ذلتك: أن متن   

 .  45ـ71، ص9، همان، ج«الخارج  نحو الانسان موجو  والانسان كاتب التصديقا  الحقةّ ما له مطابق في
وأماّ الإضافة والجدة  فإنهّما مقولتان نسبیتان  كالوضع؛ وكونهما تابعین لأطرافهما في »گوید:  علامه طباطبایی نیز چنین می .7

 .152، ص9ان، ج، هم«الحركة لاينافي وقوعها فیهما حقیقة  والاتصاف بالتبع غیر الاتصاف بالعرض
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 الامـر عینـی ندارنـد؛    گونه قضایا، نفس شود که این  با دقت در تفاسیر دیگر روشن می
الامـر اعَـدام و امـور عـدمی      کـه نفـس   الامرِ ماهیات، بالعرض یا اعتباری است، چنان زیرا نفس

 وجود استبنابر تفسیر دوم، ماهیت حد عدمی برای  9ازقبیل عمی و جهل اعتباری است.
 وجـه، واقـعِ عینـی    هیچ و بنابر دو تفسیر دیگر، به این دلیل که ماهیت فقط در ذهن موجود است، به

 فرماید: الامر ندارد. علامه طباطبایی می و نفس
 شیف اصیل همان موجودِ حقیقی است که وجود باشد و هر حکم حقیقـی از آن اسـت.  

 ای وجودند، عقل ناگزیر توسّعیهای ما نموده در مرتبة بعد چون ماهیات در ذهن
 کنـد.  نماید و بر آنها حمل مـی  در معنای وجود داده، وجود را برای ماهیات اعتبار می

 شود )الوجود موجود( و هـم بـر ماهیـت    لذا مفهوم وجود و ثبوت، هم بر خود وجود حمل می
دفعـة   شـود. بـرای   طور که وجود بر احکام این دو حمل مـی  )مانند الانسان موجود( همان

تبع  شود که در حمل مفهومِ وجود و ثبوت بر هر مفهومی که آن را به دوم؛ عقل ناگزیر می
   2کند، توسعه دهد مانند مفهوم عدم، ماهیت، قوه و فعل. وجود یا ماهیت اعتبار می

 صحت حکايت مفهومِ ماهيت از نفسِ وجود حقيقتاً
شود. اگرچه در تـاریخ   قلمداد می شناسی بحث دربارة ارزش معرفت از مباحث مهم در معرفت

ای یافتـه اسـت. مسـئلة     ای دیرینه دارد، ولی در عصر جدید اهمیت ویـژه  معرفت بشری سابقه
ای میان ذهن و خـارج وجـود دارد و    شود که چه رابطه ارزش معرفت بدین صورت مطرح می

آن اسـت؟   توان مطمئن شد که عالم ذهن با عالم خارج مطابقـت دارد و حکـایتگر   چگونه می
صـورت   توان مانند درد و لذت احساسـی درونـی دانسـت؛ زیـرا درایـن      یقین، ادراک را نمی به

 ارتباطی با جهان خارج نخواهد داشت.
پرسش مهم در اینجا این است که ملاک ارتباطِ ذهن با عـالم خـارج چیسـت؟ از دیـدگاه فلاسـفة      

 اط ذهن با خارج است.اسلامی وحدت ماهوی صورت ذهنی با معلوم خارجی ملاک ارتب
 تفاوت صورت ذهنی با معلوم خارجی در وجود و آثار وجودی است نه در ماهیت. بر این اسـاس، 

شود. تعریف انسان، خواه صـورت ذهنـی    سان می تعریف صورت ذهنی و معلوم خارجی یک
آن و خواه انسان موجود در خارج، این است که حیوان نـاطق اسـت. جـوهر، جسـم، نـامی،      

 دهند. اما این اجناس متحرک بالأراده، اجناس و فصول حیوان را تشکیل می حساس و
اند که در وجود ذهنی با آنها همراه نیستند. ماهیـت،   و فصول در وجود خارجی با آثاری همراه

بنابر تفسیر منتخب، حکایت از نفسِ وجود دارد؛ اما بنابر تفسیر دوم، حکایـت از حـدِّ وجـود    
 سوم و چهارم حکایتِ توهمی. دارد و براساس تفسیر

                                              
 .44، صهستی و چیستیغلامرضا فیاضی،  .9
 .47، ص9، جنهاية الککمةسیدمحمدحسین طباطبایی،  .2
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نتیجة منطقی عینیت وجود و ماهیت در خارج آن است که اگـر ماهیـتِ شـیئی را فهـم کنـیم،      
 کند که محتـوای شـیف و مـتن    ایم؛ زیرا مفهومِ ماهیت از چیزی حکایت می واقعاً آن شیف را فهمیده

جـود و بیـانگرِ وجـود    طور دقیق ماهیـت حـاکی از و   وحاقّ وجود است؛ بنابراین، حقیقتاً و به
 2خواند. درواقع ماهیت، هویـت و کنـه وجـود اسـت؛     9«حکاية الوجود»توان آن را  است و می

 زیرا عینِ وجود و امتیازِ حقیقی آن از وجودات دیگر است. ماهیت، چیستی شـیف اسـت و از مـتن   
 کند. واقعیت شیف حکایت می

 وجود باشد، نـه در درون وجود)تفسـیر دوم(،  اما اگر ماهیت را حدِّ وجود بدانیم، یعنی بیرون از 
 کند؛ یعنی حـاکی از نـوعِ محـدودیت    مفهوم ماهیت نیز چگونگی آن حد و قالب را بیان می
 ، ازنظر قائلان این تفسـیر، دیگرسخن آن شیف است، نه بیانگر محتوا و درونِ وجودِ شیف؛ به

 ا اینکه آن واقع چیست؟یابیم، ام با مفهوم وجود فقط اصلِ موجودیت یک شیف را در می
شود؛ زیرا با فهمِ ماهیات اشیا، صرفاً چگونگی و نـوعِ حـد    با علم حصولی برای ما معلوم نمی
 یابیم و بـرای فهـم   دهیم و ذاتیات و محتوای وجود را درنمی را در وجودهای محدود تشخیص می
  3وجود به علم حضوری نیاز داریم. 
رو، در اینجا نیز بـه علـم    چیز حکایتی ندارد؛ ازاین ت از هیچاما بنابر تفسیر سوم و چهارم، ماهی

 حضوری برای فهم خارج نیازمندیم. درحقیقت، صاحبان تفاسیر دیگر، دایره علم حصولی
 اند، حتی در حدِّ نشناختن اشیای خارجی. را بسیار محدود کرده

                                              
أن تلك الصور موجو ا  لا بالىا  بل بالعرض بتبعیة وجو  الأشخاص المقترنة بجسم مشف وسطح صقیل على شرائط مخصوصة » .9

اي  ىا يكون وجو  الماهیا  والطبائع الكلیة عندنا في الخارج فالكلي الطبیعيفوجو ها في الخارج وجو  الحكاية بما هي حكاية وهك
  .75ص، المناهج السلوکية  الشواهد الربوبية ي، صدرالدین محمد شیرازی، «الماهیة من حیث هي موجو  بالعرض لأنه حكاية الوجو 

حللهما إلى شیئین حكم بتقد  أحدهما بحسب الواقع وهو  أن الماهیة متحدة مع الوجو  في الواقع نوعا من الاتحا  والعقل إذا» .2
الوجو  لأنه الأصل في أن يكون حقیقة صا رة عن المبدإ والماهیة متحدة محمولة علیه لكن في مرتبة هوية ذاته لا كالعرض 

 ؛37، ص9 ، جالاسفار العقلية الاربعةالککمه المتعاليه ي  ، صدرالدین محمد شیرازی، «اللاحق
 وهويتها وهي المسماة في غیر الواجب بالماهیة عند الحكماء وية وجو ية هي مصداق بعض المعاني الكلیة في مرتبة وجو هاأن كل ه»

  ؛277، ص7 ج، همان، «وبالعین الثاب، عند الصوفیة وذلك البعض قد يكون متعد ا وقد يكون واحدا ويقال له الماهیة البسیطة
وجو   وهو بىاته مصداق لصدق بعض المعاني الكلیة المسماة بالماهیة والىاتیا  علیه  أن الأصل في الصدور والتحقق هو ال»

ء علیه. فلا تقد  ولا تنخر لأحدهما على الآخر. وما قال بعض  ء هو في ذاته مصداق لحمل ماهیة ذلك الشي فوجو  كل شي
التحقق هو الوجو   وهو بىاته مصداق لصدق بعض المحققین من أن الوجو  متقد  على الماهیة  أرا  به أن الأصل في الصدور و

، «المعاني الكلیة المسماة بالماهیة والىاتیا  علیه  كما أنه بواسطة وجو  آخر عارض علیه مصداق لمعان أخر تسمى بالعرضیا 
  .27، صالمشاعرصدرالدین محمد شیرازی، 

 .73ص ،هستی و چیستی در مکتب صدراییغلامرضا فیاضی،  .3
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 با وجود خارجي 9صحت ديدگاه مطابقت وجود ذهني
 یا مطابقتِ صورت ذهنی با شیف خارجی از دیرباز کانون توجـه گرایی یا علم  بحث واقع

 های مهم در حوزة فلسفه و بررسی فلاسفة اسلامی و غربی بوده است و امروزه نیز از بحث
 شود. شناسی قلمداد می و معرفت

 بنابر تفسیر نخست، ازآنجاکه ماهیت، به عین وجودِ خارجی موجود است، درنهایت آنچه در ذهـن 
 مة ذات و ذاتیات و أعراضی که دارد، دقیقاً همان شیئی است که در خارج همـراه بـا ذات  است با ه

 باشد.   و ذاتیات و أعراض می
وجه با علـم حصـولی، بـه ذات و ذاتیـات شـیف       هیچ اماّ واضح است که بنابر تفاسیر دیگر، به

صرفِ امـری  رسیم؛ زیرا ماهیتِ در خارج  یا حد شیف خارجی است نه ذاتش، یا  خارجی نمی
 نشـان نخواهـد داد.  « بالمطابقـه »خـارجی را   و ذاتیاتِ شیفای از خارج که ذات  ذهنی و سایه

 دانند، برای علوم حقیقی )چه علم کلی دور از واقعیت می براساس تفاسیر دیگر که ماهیت را امری به
اـ  و چه علم جزئی( موضوعی واقعی و حقیقی باقی نخواهد ماند؛ یعنـی اگـر در دانـش    یی همچـون  ه

آوریم  کنیم یا به تجربه روی می های مادهّ بحث می فلسفه، فیزیک و شیمی، از احکام وجود یا از ویژگی
 کنـیم  خوانیم یا نقطة جوش مایعی را تعیین می یا چیزی را علت یا معلول، یا واجب یا ممکن می

ست که ربطی بـه واقـع نـدارد،    ای از قضایا گوییم، همة اینها سلسله یا حاصل ترکیب دو مادهّ را باز می
 تـوان  اند؛ و روشن است که چنین علومی را علوم حقیقی نمـی  بلکه بر پایة فرض و اعتبار نهاده شده

   فرماید: می علامه طباطبایی در توضیح وجود ذهنی 2بلکه همة علوم، اعتباری خواهند بود.خواند، 
د هسـتند و آثـار   دیدگاه معروف حکما این است که ماهیاتی که در خـارج موجـو  

شود، وجـود دیگـری هـم دارنـد کـه در آن وجـود، آثـار         بر آنها مترتب میخارجی 
گردد. و این وجود،  شود، بلکه آثار دیگری بر آنها مترتب می نمی خارجی بر آنها مترتب

   3نامیم و همان علم ما به ماهیاتِ اشیاست. ذهنی می همان است که ما آن را وجود
 قط براساس این مبنا صحیح است که ماهیات، در خارج موجودنـد این گفتار علامه، ف

 کند، همچنین تفسیرِ ماهیت و حقیقتاً تفسیر ماهیت به حد ذهنی و ظهور ذهنی را نفی می
کنـد   کند؛ زیرا تفسیر به حدِّ وجود، حقیقت ذاتی شیف را بیان نمـی  به حدِّ وجود را نیز نفی می

 تیاتِ شیف است.  دانیم که قالبِ شیف غیر از ذا و می
                                              

وما يوجد فیه بوجو  مطابق لما في الخارج ومحاك  .  الىهني غیر وجو  الىهن فإن الىهن في نفسه من الأمور الخارجیةالوجو» .9
 .393، ص3 ج ،الاسفار العقلية الاربعةالککمة المتعالية ي  ، صدرالدین محمد شیرازی، «ء له يقال له الوجو  الىهني لىلك الشي

 .239، صر مکتب صدراییهستی و چیستی دغلامرضا فیاضی،  .2
المعروف من مىهب الحكماء انّ هىه الماهیة الموجو ة في الخارج المترتبة علیها آثارهتا وجتو اً آختر لاتترتتب علیهتا فیته       » .3

آثارها الخارجیة بعینها وإن ترتب، آثار اخُر غیر آثارها الخارجیة وهىا النحو من الوجو  هو الىي نستمیه الوجتو  التىهني وهتو     
 .973، ص9، جنهاية الککمة، سیدمحمدحسین طباطبایی، «بماهیا  الاشیاء علمنا
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گونه کلمات بر محور عینیتِ ماهیت با وجود، صحیح است؛ زیرا اولاً، اعتبار شـده   درواقع، این
 هـای اشـیا   ها در خارج موجود اثر گذارند؛ ثانیاً، اعتبار شده است که ماهیت است که ماهیت

هـای اشـیا در ذهـن منحصـر      شوند و وجود ذهنی را در حصـول ماهیـت   در ذهن حاصل می
دیگـر، بنـابر عینیـت وجـود      بیان ساخته و وجود ذهنی از خودِ وجود را منتفی دانسته است؛ به

بدون عینیـت ماهیـت، اولاً، مـاهیتی در خـارج موجـود نیسـت تـا أثـر داشـته باشـد و ثانیـاً،            
شود؛ زیرا بنابر تفاسیر دیگـر   ها در ذهن جزو سفسطه محسوب می شمردن حصول ماهیت علم

 اند که ذهن آنها را ساخته است و در خارج وجودی ندارنـد  عتباریها اموری ا ماهیت
 و واقعیت خارجی نیز امری غیر از وجود نیست، پس آنچه در ذهن است، در خارج نیسـت 

 و این همان سفسطه است.   9و آنچه در خارج است در ذهن نیست
اـتِ   2داند، عجیب آن است که علامه جوادی آملی ازسویی ماهیت را مجازاً ظلّ وجود می یعنی ذات وذاتی

اـت      شیف فقط به حقیقت وجودِ خارجی موجود است نه ماهیـت، پـس درحقیقـت از ادراک ذات و ذاتی
اـرجی قائـل بـه     وجـود   ناتوان هستیم؛ ازسویی دیگر، برای صحتِّ مطابقتِ بین وجود ذهنی و وجـود خ

 نویسند:   میرحیق مختوم سوم از شود. ایشان در اشاراتِ فصل  خارجی برای ماهیت با ذات و ذاتیاتش می
آید و آنچـه ذهنیـت، عـینِ ذات آن     آنچه خارجیت عین ذات آن باشد به ذهن نمی

رود، ولـیکن آنچـه خارجیـت و ذهنیـت در ذات آن لحـاظ       به خارج نمی باشد
توان انتقال و تبدل هـر دو وجـود را داراسـت... ولـیکن ماهیـت      نشده باشد، 

شود به هر دو قسم از احکام  وجود میمو هم در ذهن  چون هم در خارج
به موجودیت و تحقـق خـارجی    اتصاف ماهیت 3تواند متصف گردد.... می

که به تبع ترکیب اتحـادی ماهیـت و وجـود، بـه ماهیـت      ازجمله احکامی است 
وجـود   مختصةّ بهو موجودیت بالأصاله از احکام  شود؛ زیرا تحقق نسبت داده می

برای ماهیت ذکـر شـد    حکیم سبزواریاز کلام ای که قبلاً  سه ویژگی 7است.
هـ   ویژگی اول این بود که ماهیت همان این مدعّا است. شاهدی گویا بر صحّت گونه ک

   شود. در خارج موجود است، در ذهن نیز موجود می
اـلت       رـ اص هـ دلیـل ب ویژگی دوم، حفظ همیشگی ذات و ذاتیات ماهیت بود. ویژگی سـوم ک

   3باشد. وجودات آنها می آثار ماهیات خارجی و ذهنی به اختلاف شد، استناد وجود شمرده می

                                              
 .973، ص9، جنهاية الککمةسیدمحمدحسین طباطبایی،  .9
رحیـق  ، عبـدالله جـوادی آملـی،    «باشد معنای این است که... در ظل وجود، مجازاً محقق می بودن ماهیت به لکن اعتباری. »2

سایه همان عدم نور و لاشیف اسـت...  »کنند که منظور از ظلً وجود چیست:  یان می. در ادامة مباحث ب329، ص9، جمختوم
شود، بلکه همانند دیگـر مفـاهیم،    در این تحلیل، ماهیت هرگز از تحقق و واقعیت که مختص به هستی و وجود است، برخوردار نمی

 .337ص ، همان،«تیجه رابطة نمود با بود استتنها در حکم سایه و ظل بوده و به بیان دیگر، تنها حاکی از وجود است و درن
 .217، ص9، جرحیق مختومعبدالله جوادی آملی،  .3
 .213همان، ص .7
 .217همان، ص .3
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 صحت طرح و پاسخ اشکالات مهم وجود ذهني
داننـد و علـم     اند که حکما علم را کیف نفسانی مـی  وجود ذهنی اشکال دارند، بر آن کسانی که به

دیگـر؛   عینِ معلوم بالذات است و معلوم بالذات گاهی جوهر است و گاهی کم و گـاهی مقولـة  
 لازمة اینکه چیزی منـدرج در دو مقولـه   9آید. درنتیجه، اندراج تمام مقولات در مقولة کیف لازم می

باشد این است که در ذات آن شیف تباین راه یابد؛ روشن اسـت کـه دو امـر متبـاین از یکـدیگر      
 شوند. سلب کلی می

 تیاتِ ماهیت در هـر دو مـوطن  دلیل این مدعّا این است که براساس نظریة حکما، ذاتِ ماهیت و ذا
 فـرض  دهد که مستشکل این مطلب را پـیش  و این اشکال نشان می 2ماند عین و ذهن محفوظ می

 آید. گرفته است که ماهیتِ جوهر در خارج وجود دارد و همان به ذهن می
فرض تفسیرهای سوم )ماهیت عبارت از ظهورِ ذهنی وجود باشد( و چهارم  درنتیجه، این پیش

 کند.   عبارت از ظهورِ ذهنی حدِّ وجود باشد( را نفی می )ماهیت
ماند؛ زیـرا بنـابر تفسـیر دوم، ماهیـت همـان حـدِّ        توان گفت تفسیر دوم نیز پایدار نمی البته می

وجود است و حدِّ وجود غیر از اصل و ذات وجود، و بیشتر به عرَضَ شباهت دارد نه جـوهر  
 شود. با کیف نفسانی استوار است، پس تفسیر دوم را شامل نمیو از آن نظر که اشکال بر اجتماع جوهر 

فـرض عینیـت    در پاسخ معروفی که از زمان ملاصدرا به این اشکال داده شده است نیـز، پـیش  
وجود و ماهیت، موجود است. وقتی چنین رایج گشته که صورت علمیة هر ممکنی بـه حمـل   

است، امـا بـه حمـل شـایع فقـط کیـف       اولی یکی از مقولات عشر مثل جوهر، کم، کیف و... 
 در این پاسخ، صورت علمیه نظر به ماهیتی دارد که در خارج موجود است و ایـن سـخن   3نفسانی،

طور که بارها بیان شـد   باشد که جوهرخارجی صادق و موجود باشد و همان زمانی صحیح می
 یک از تفاسیر دیگر برای ماهیت، واقعیتی خارجی قائل نیستند. هیچ
توان استنباط کرد که عینیـت ماهیـت    نیز می اند ن میان از کلامی دیگر که فیلسوفان تحریر کردهدر ای

   :گوید اند؛ مثلاً علامه طباطبایی در بحث وجود ذهنی می فرض پذیرفته عنوان پیش با وجود را به
 شود؛ مطلب اول، اینکه ماهیت ذهنـی، داخـل تحـت    از آنچه گذشت مطالبی آشکار می

شـوند؛ زیـرا بهـرة     اند، نمـی  ای از سلسله مقولاتی که در خارج تحت آن مندرج بوده هیچ مقوله
 این ماهیات ذهنی از مقولة در حد برخورداری از مفهوم مقوله است )نه حقیقت آن(... معنا ندارد

 7.ای باشد، مگر آنکه آثار خارجی بر آن ماهیت مترتب باشد که ماهیتی داخل تحت مقوله
                                              

 .74، صهستی شناسی فلسفیمحمدحسین غروی اصفهانی،  .9
 .74همان، ص .2
 .71همان، ص .3
 اخلة ولا مندرجة تح، مقولة التي كان،  اخلة تحتها وهي فتي الختارج  قد تبین بما مرّ امور: الأمرالأول: أنّ الماهیة الىهنیة غیر  » .7

« تترتبّ علیه آثارها؛ وأنمّا لهل من المقولة مفهومها فقط.... ولا معني للدخول والاندراج تح، مقولة ألاّ ترتتب آثارهتا الخارجیتة   
 .932، ص9، جنهاية الککمةسیدمحمدحسین طباطبایی، 
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 یت انسان در ذهن، حقیقتاً یک فرد از افراد جوهر نیست؛ زیرا جـوهر آن اسـت  توضیح آنکه ماه
 یافت شود؛ ماهیت ذهنی که بیرون« لا فی موضوع»که وقتی در خارج از ذهن یافت شود 

 از ذهن نباشد، چیزی نیست تا مصداق و فرد جوهر باشد.
 مقولات نـام دارنـد،  اند و  گانه از اقسام ماهیت یقیناً روشن است که جوهر و أعراض نه

انـد   دیگـر قائـل   سوی برای ماهیت، عینیتی در خارج قائل نیستند و ازسویی حال ایشان ازیک
 گیرد که أثر خارجی داشته باشد و ازآنجاکه مقـولاتِ مختلـف وجـود دارد،    که ماهیتی، نام مقوله می

 اله موجود است.شود که ماهیت خارجی با آثار خارجی به عین وجود نیز لامح نتیجه گرفته می

 الوجود با واسطة امکان ماهوي صحت ملاک نيازمندي ممکنات به واجب
دیگر از مسائل امکان، مناط و ملاک آن به علت اسـت؛ بـدین معنـا کـه منـاط و مـلاک        یکی

 الوجود چیست؟   حاجت و افتقار ممکن به واجب
ه علـت وجـود دارد:   مجموعاً پنج قول از حکما و متکلمان در وجه و علت نیازمندی ممکن ب

 . امکان مـاهوی، 7. امکان به شرط حدوث، 3. امکان به شرط حدوث، 2حدوث تنها، .9
 باشد. قول به امکان فقری مختار قائلین به اصالت وجود می 9. امکان وجودی )فقری(؛3

دانند، برای امکان ماهوی هـم ارزش وجـودی قائـل     البته کسانی که ماهیت را امری عدمی می
تواند سببِ نیازمندی معلول به علت باشـد، چـون امـری     گویند امکان ماهوی نمی می نیستند و

 پوچ و عدمی است.
 از آنکه دانستیم ماهیت عین وجود است و با توجه به این مطلب که چون ماهیـت  ما پسا

به عین وجود موجود است، درنتیجه مجعول به جعل عینی خارجی نیز هست؛ یعنـی مجعـول   
اش به واجب شکی نیست؛ بنابراین، اگـر هـم    الوجود است، پس در نیازمندیو معلولِ واجب 

الوجود، امکان ماهوی دانسته شود، صحیح است. ملاصدرا بعداز بیانِ  علت نیازمندی به واجب
شـود کـه علـت     تواند علت نیازمنـدی معلـول بـه واجـب باشـد قائـل مـی        اینکه حدوث نمی

 2نیازمندی، امکان ماهوی است.
                                              

 .31، صشرح تجرید العقائد .9
وبسبیل آخر الحدوث كیفیة نسبة الوجو  المتنخرة عنها المتنخرة عن الوجتو  المتتنخر عتن الإيجتا  المتتنخر عتن الحاجتة        » .2

المتنخرة عن الإمكان فإذا كان الحدوث هو علة الحاجة بنحد الوجهین كان سابقا على نفسه بدرجا  ولتیس لأحتد أن يعتارض    
كیفیة نسبة الوجو  لأن الإمكان حالة تعرض لنسبة مفهو  الوجو  إلتى الماهیتة بحستب    بمثله على نفي علیة الإمكان من جهة أنه 

بحسب أختىها  ة  الىا  في لحاظ العقل ولیس مما يعرض في الواقع لنسبة خارجیة فإنما يلز  تنخره عن مفهومي الوجو  والماهی
ء بحسب حال الخارج بالفعتل ولا يوصتف بته     من حیث هي لا عن فعلیة النسبة في ظرف الوجو  وأما الحدوث فهو وصف الشي

صـدرالدین محمدشـیرازی،   ، « الماهیة ولا الوجو  إلا حین الموجو ية لا في نفسها ولا ريب في تتنخره عتن الجعتل والإيجتا    
 .91، ص3 ج و 254، ص9 ، جالاسفار العقلية الاربعةالککمة المتعالية ي  
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تواند علت نیازمندی ممکن به واجب باشد؛ زیرا بنـابر   ر تفاسیر دیگر، امکان ماهوی نمیاما بناب
 تفسیر دوم ماهیت حدّ عدمی است و امور عدمی در خارج، علیتی ندارند و بنـابر دو تفسـیر دیگـر،   
ماهیت مجرد ظهور ذهنی برای حدِّ وجود یا برای وجود محدود است؛ پس خـارجیتی نـدارد   

 معلول و مجعول نباشد، صحیح نیست ه معلولی خارجی است و زمانی کهتا تصور شود ک
 که ملاک نیازمندی به علت قرار گیرد.

کند، پنهان نیست که او بعداز تأکید بـر اینکـه امکـان     برای کسی که آثار ملاصدرا را مطالعه می
 9کنـد  رد مـی الوجود است، در مواضع دیگری این دیدگاه را  ماهوی علت نیازمندی ممکن به واجب

 نبودن وجود و وابستگی ِوجود به غیر خود شود که علتِ نیاز به مؤثر، مستقل و قائل می
از همین روی، مشهور شده است که صدرالمتألهین امکان وجـودی   2و ارتباط با دیگری است؛

 فرمایند: داند؛ ایشان بیان می )امکان فقری( را مبنای نیازمندی معلول به علت می
 که منشأِ نیازِ به سبب نه حدوث است و نه امکان؛ بلکه منشـأ آن تعلیقـی  حق آن است 

 انـد:  بودنِ وجود شیف است که متقومّ به غیر خودش و مرتبط بدان است. اینکه گفتـه 
 امکانِ ماهیت، از مراتبی است که بر وجود آن )ماهیت( مقدم است؛ این اگرچه درسـت 

 تقدم فعل بر قوه و صورت بر مـادهّ،  است، ولی وجود، بر ماهیت تقدم دارد؛ همچون
 3پذیرد. چون اگر وجود نباشد اصلاً ماهیتی تحقق نمی

 نویسد: سپس در ادامه می
امکان داشت، پس نیازمند بود؛ لذا پدید آمد، درست است، البته اگـر   :اند آنچه گفته

ای از فعالیـت عقـل    مراد از آن، حالِ ماهیت شیف هنگام تجردش از وجود با گونـه 
 7کنیم که امکان ماهیت، علتِ نیاز ممکن به مؤثر باشد. اشد و ما انکار نمیب

                                              
ة على وجو ها وإن كان صحیحا إلا أن الوجو  متقد  على الماهیة تقد  الفعل وقولهم إن إمكان الماهیة من المراتب السابق» .9

ء ما لم  على القوة والصورة على الما ة إذ ما لم يكن وجو  لم يتحقق ماهیة أصلا والوجو  أيضا كما مر عین التشخص والشي
ء أعني  هي الإمكان فرضا بعد ذلك الشيء و يتشخص لم يوجد والإمكان متنخر عن الماهیة لكونه صفتها فكیف يكون علة الشي

 .233، ص3 ، جالاسفار العقلية الاربعةالککمه المتعاليه ي  صدرالدین محمد شیرازی، ، «الوجو  نفسه
الحق عند المحققین أن وجو  المعلو  وجو  تعلقي لا قوا  له إلا بوجو  جاعله الفیاض علیه ولیس تعلق المعلول الحا ث » .2

من  هیته لأنها غیر مجعولة ولا لأجل عدمه السابق علیه إذ لا صنع للفاعل فیه ولا لكونه بعد العد  إذ هىا الوجو بغیره من جهة ما
ضرورياته أنه بعد العد  والضروري غیر معلل فإذن تعلق الحا ث بعلته إنما هو من حیث له وجو  غیر مستقل القوا  بىاته لضعف 

  .91، ص3 جهمان، «  وجو  غیره حتى يتم بوجو هإلا ب  تجوهره وقصور هويته عن التما 
وقولهم إن  ...ء تعلقیا متقوما بغیره مرتبطا إلیه أقول الحق أن منشن الحاجة إلى السبب لا هىا ولا ذاك بل منشؤها كون وجو  الشي» .3

 یة تقد  الفعل على القوة والصورة على الما ةإمكان الماهیة من المراتب السابقة على وجو ها وإن كان صحیحا إلا أن الوجو  متقد  على الماه
 .233، ص3 ، جالاسفار العقلية الاربعةي   الککمه المتعاليه، صدرالدین محمد شیرازی، «ماهیة أصلا يكن وجو  لم يتحققإذ ما لم 

ر ها عن الوجو  ء عند تج ت هو حال ماهیة الشي الىي ذكروه من قولهم أمكن فاحتاج فوجد صحیح إذا كان المنظور إلیه» .7
اتصافها اي    بضرب من تعمل العقل ونحن لا ننكر أن يكون إمكان الماهیة علة لحاجته إلى المؤثر لما مر أن إمكانها قبل وجو ها

 .233، ص3 ج، همان، «بالوجو  لأن هىا الاتصاف أيضا في الىهن وإن كان بحسب الوجو  الخارجي كما سبق
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کند، بازگشت به قول  چند نکته در این میان مهم است: اولاً، آنچه را ملاصدرا در پایان ذکر می
دانند؛ و ثانیاً، این مطلب کـه امکـان    مشهور است که علتِ نیازمندی ممکن را امکان ماهوی می

 ازمندی ممکن به واجب باشد، منافاتی با قصور وجود و محـدودیت ماهوی مناط نی
 و وابستگی وجود ندارد؛ و ثالثاً، ملاصدرا در سرفصل سیزدهم از منهج دوم در مرحلـة اول 

 در اينکه علت نيازِ به علت، امکانِ در ماهيات»گونه عنوان بحث را ذکر کرده است:  از مسلک اول این
 9«.باشد ت ميو نارسايي و قصور در وجودا

 «ما يقال في جواب ماهو»صحت تعريف ماهيت بالمعني الأخصّ به 
 بنابر تفسیر نخست، ماهیت به عینِ وجود، موجود، و هویت  کنه و ذاتِ شیف است؛ اما بنابر تفاسـیر 

 توان گرفت آن امـری  ای صحیح می دیگر، ماهیت، با ذات و ذاتیات شیف مساوی نیست، پس نتیجه
آید، همان ذات و ذاتیات شـیف اسـت، کـه بـا تفسـیر       پاسخ از چیستی شیف می که حقیقتاً در

 برگزیده سازگاری دارد.
 دیگر، بنابر تفسیرهای دوم و سوم و چهارم؛ در پاسخ از چیستی یک شیف، تعریـف  بیان به

تـوان ارائـه کـرد؛ درحقیقـت بنـابر تفسـیر دوم، ماهیـت         به ذات شیف و ذاتیات شیف را نمـی 
معنـای   آید. همچنین، بنابر تفسیر سوم، ماهیت به می« ا يقال ي  جواب ما کيفية حدّهم»معنای  به
آیـد و بنـابر    مـی  «المکدود بما هو مکةدود  ما يقال ي  جواب ما هو الأثر الذهن  لهذا الوجود»

 خواهد آمد «ما يقال ي  جواب ما هو الأثر الذهن  لکده»معنای  تفسیر آخر، ماهیت به
شـدن مباحـث ذات و ذاتـی )کلیـات خمـس(       ین تعاریف موجب برچیدهو روشن است که ا

 تواند باشد.   خواهد شد که دلیلی بر فساد آن تفاسیر نیز می
گواه صحت این مطلب، مباحث فراوانی است که هم در منطق و هم در فلسفه، حـول محـور   

 ابشود و درواقع نشان از این دارد که همگان معتقدند در جـو  کلیات خمس مطرح می
طـور ضـمنی    توان آورد؛ درنتیجه، به از چیستی شیف، همان ذات یا ذاتی یا عرضی شیف را می

 اند که ذات ماهیت یا ذاتیات ماهیت در خارج به عین وجود تحققّ دارد. پذیرفته

 بودن ماهيت صحت معقول اولي
 اول مفهـوم پـردازیم: معقـول    برای توضیح بیشتر نخست به تعریف معقول اولی و معقول ثانی مـی 

 عینی ندارد.« مابإزاف»که  ای است مفهوم کلیّ داشته باشد و معقول ثانی عینی« مابإزاف»است که ای  کلیّ
 گوینـد  معقول ثانی، دوگونه است: گاه مصداقِ آن، امری ذهنی است که به آن معقول ثانی منطقی می

، در خـارج منشـأ انتـزاع دارد؛    عینی نـدارد « مابإزاف»؛ و گاه گرچه «قیاس»و « کلی»و « نوع»مانند 
                                              

 .254، ص9، همان، ج«مكان في الماهیا  والقصور في الوجو ا علة الحاجة إلي العلة هي الإ» .9
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 9شود؛ همچون علت و معلـول.  شود، که معقول ثانی فلسفی نامیده می یعنی خارج به آن متصف می
 «معرفت شناسی»البته باید دانست که این تعاریف، هستی شناسانه است نه معرفت شناسانه؛ زیرا در 

 ی.اند نه وصف واقعیت خارج معقول اول و معقول دوم وصف مفاهیم
 2ـ معقـول اول  معنـای اسـم مصـدری آن    ـ البته به براساس این تعاریف، در همة تفاسیر، وجود
عینی دارد؛ اما دربـارة ماهیـت   « مابإزای»دانند که  خواهد بود؛ زیرا همگان وجود را معقولی می

اختلاف وجود دارد، بنابر تفسیر نخست، به این سبب که ماهیت به عین وجود موجـود اسـت   
ماهیـت نیـز هسـت، درنتیجـه     « مابإزای»وجود است، مصداق و « مابإزای»مصداق و  و هرچه

   3شود. ماهیت، معقول اول می
 کننـد  حاج ملاهادی سبزواری در تعلیقاتشان بر اسفار بیاناتی دربارة این مبحث بیان می

 که خلاصة آن سخنان بدین شرح است:  
است، مخصوصاً بنـابر اصـالت   شمار بیاید امری عجیب  اینکه وجود معقول ثانی به

طور که مفهوم انسان و اسب و آب و آتش و سـفید و سـیاه    درستی همان وجود؛ به
هایی برای  خاطر اینکه این مفاهیم عنوان های اولی هستند و ـ به  و مانند اینها معقول

 ـ مفهوم وجود نیز چنین است و برایش مُعَنـونی   باشند های خارجی می معنون
                                              

 العارض ثلاثة أقسا : عارض يكون عروضه للمعروض واتصّاف المعروض به  في الخارج  كالسوّا . وظاهر أنهّ معقول أوّل.» .9
لأبوةّ فإنهّا وإن لم يحاذيها وعارض عروضه في العقل ولكن الاتصّاف به في الخارج  كا وعارض فیه كلاهما في العقل  كالكلیةّ.

شرح المصطلحات مجمع البحوث الإسلامیه،  ،«ء في الخارج  كالكلیّّة لكن اتصّاف الأب به في الخارج وكلاهما معقول ثان شي
 .33، صشرح منظومه؛ ر.ک: هادی سبزواری، 347، صالفلسفية

اهیة تبع له... ولیس الوجو  كما زعمه أكثر المتنخرين ء هو الأصل في الموجو ية والم الأصل الأول أن الوجو  في كل شي» .2
أنه من المعقولا  الثانیة والأمور الانتزاعیة التي لا يحاذي بها أمر في الخارج بل حق القول فیه أن يقال إنه من الهويا  العینیة 

 .913، ص1، جية الاربعةالاسفار العقلالککمة المتعالية ي  ، صدرالدین محمد شیرازی، «التي لا يحاذيها أمر ذهني
الماهیا  معقولا  أولى؛ المعقولا  الأولى التي هي ماهیا  الأشیاء الموجو ة مثل كونها جواهر وكمیا  وكیفیا  وغیر » .3

.. ذلك  مما هي أجناس الأمور الموجو ة اعلم إنّ المعقولا  الأولى هي طبائع المفهوما  المتصورّة من حیث هي هي.
( ما يكون بازائه موجو  فى الخارج كطبیعة الحیوان والانسان فانهما يحملان على الموجو  الخارجى كقولنا )المعقولا  الاولى

  ؛133ص، مصطلحات علم المنطق عند العرب موسوعة، فرید جبر و دیگران، «زيد انسان والفرس حیوان
، «حیوان فإنه يتصور أولا ويحاذيه أمر في الخارجالمعقول الأول ما يكون مصداقه وما يحاذيه موجو ا في الخارج كالإنسان وال»

 ؛215، ص3، جفی اصطلاحات الفنونجامع العلوم عبدالنبی احمد نکری، 
اعلم أن لجمیع المقولا  اقتداء بالموجو  والواحد إذ قد يرا  بالموجو  مثلا الموجو  البح، وقد يرا  به المنعو  به وقد »

صفة الوجو . فالأول كالكلي المنطقي. والثاني كالكلي الطبیعي. والثالث كالكلي العقلي وهو  ء الموجو  كالإنسان مع به الشي يرا 
الککمة المتعالبة ي  ، صدرالدین محمد شیرازی، «والمعقول الثاني كالنوع المنطقين المجموع المركب من المعقول الأول كالإنسا

 .911، ص7 ج، الاسفار العقلية الاربعة
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با اثبات اینکه کلیّ طبیعی در خارج موجود است، پـس ماهیـت،    در خارج است و
 9باشد. معقول اولی می

خاطر آنکه ماهیت،  های دیگر، به شدن این أثر همچنین باید دانست که بر مبنای نظریه با روشن
 آید. شمار می مصداق خارجی ندارد، معقول ثانی به

 صحت تقسيم ماهيت به ذاتي و عرضي
موضـوع ذاتـی   در این علم دارد، ای  که اهمیت ویژه فلسفه و منطقود در ازجمله مباحث موج

 درآمد مبحث تعریـف  عنوان پیش . این موضوع هم در بحث کلیات خمس بهاستو عرضی 
 دارد.  و ممتازی و هم در صنعت برهان و هم در باب مقولات اهمیت خاص 

 2که داخل درحقیقت افراد استاست ای  کلی اند؛ ذاتی، گونه تعریف کرده را این ذاتیمفهوم 
در ذات  فکـه شـی   است؛ یا امریافراد بدان قائم و وابسته  که ماهیتِ ای یتر، کل دقیق تعبیر و به

موضـوع   ذاتی محمولی اسـت کـه ذاتِ  »: فرماید میمظفر علامه و ماهیتش به آن محتاج است. 
ضـلعی بـرای مثلـث،     ناطق برای انسـان، سـه  مثلاً  3؛«متقوم بر آن است و مقوم موضوع است

حساس برای حیوان، حیوان برای انسان، جوهر و جسم و جسم نامی برای انسان، کـم متصـل   
. ذاتی در کلیـات خمـس شـامل    اند هایی برای ذاتی برای مثلث و مواردی از این قبیل همه مثال

 .  شود جنس و نوع و فصل می
 7ان و گریان و سفیدپوسـت ، مانند خنداست که خارج از حقیقت افراد است ای عرضی: کلی

؛ نظیر جوانی، قامت، رنگ و شغل بـرای انسـان   ؛و حقیقت موضوع و ذات به آن بستگی ندارد
مثلاً سفیدی پوست درحقیقت آدمی نیست و ماهیت آدمی محتاج به آن نیست. علامـه مظفـر   

 باشد و بعداز آنکه موضـوع  عرضی محمولی است که از ذات موضوع خارج می»فرماید:  می
 3«.شود ه تمام ذاتیاتش تقوم یافت بدان ملحق میب

                                              
ون الوجو  بالمعني المصدري  أي: العنوان  معقولاً ثانیاً شئ غريب في با ئ النظر علتي القتول بنصتالة الوجتو ؛     ثمّ اعلم أنّ ك» .9

فإنهّ كما أنّ مفهو  الإنسان والفرس والماء والنار والبیاض والسوا  ونحوها معقولا  اوُلي لكونها عنوانتا  لمعنونتا  الخارجیتة     
 ا  الخاصهّ  من وجو  الواجب تعالي ووجو ا  الممكنا ؛ بل المعنونتا  أولّاً وبالتىا    كىلك مفهو  الوجو  له معنون  كالوجو

له؛ لإعتبارية الماهیا   وإن كان، متحققة بالعرض. وقد بیناّ سابقاً وجو  الكلي الطبیعي ولىلك كان، الماهیتا  أيضتاً معقتولا     
 .332، ص9، تعلیقة السبزواری، جسفار العقلية الاربعةالاالککمة المتعالية ي  صدرالدین محمد شیرازی، ، «اوُلي فتىكر

 .954، صمنطق صوریمحمد خوانساری،  .2
 .13، صالمنطق المظفر، محمدرضا مظفر، «الذاتی: هو المحمول الذّی تتقوم ذات الموضوع به غیر خارج عنها» .3
 .951، صمنطق صوریمحمد خوانساری،  .7
، «ت الموضوع، لاحقاً له بعد تقومـه بجمیـع ذاتیاتـه، کالضـاحک اللاحـق ل نسـان      العرضی: هو المحمول الخارج عن ذا» .3

 13، صالمنطق المظفرمحمدرضا مظفر، 
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بنابر تفسیر برگزیده، ذاتی حقیقتاً ذاتی، و عرضی حقیقتاً عرضی است؛ زیـرا بحـث از کلیـات    
دیگـر،   بیـان  یابد که ماهیت واقعاً دارای تحقق باشد؛ بـه  گاه معنا می خمس و ذاتی و عرضی، آن

شود و بقیة محمـولات،   یاتِ افرادِ ماهیت میچون ماهیت کنه وجود است، مقوماتِ ماهیت، ذات
 گیرند. عرضی ماهیت قرار می

 اما بر مبنای تفاسیر دیگر، به علت آنکه ماهیت عینیت واقعی ندارد و امری عدمی است
 شدنشان به امور وجودی، پس ذاتی و عرضی ها نیز تمایزی نیست، مگر به اعتبار اضافه و دربین عدم
 کند:   در اسفار بیان میشود. ملاصدرا  مطرح نمی

حضـوری از  وسیلة حـسّ و یـا مشـاهدة     موجودِ در خارج، همان وجود است، ولی در عقل به
طـور، و   آن نیـز همـین   شود، و از عـوارض  نفس ذاتش، مفهومات کلیّ عام و یا خاص حاصل می

پـس، آنچـه در عقـل از ذاتـش     کنـد؛   ـ حکـم مـی   به لحاظ خارج-وسیلة این احکام  بر آن به
در آن نه از ذاتش، بلکه ازجهـت دیگـری    شود و آنچه شود به نام ذاتیات نامیده می اصل میح

 شود، پس ذاتی بالذات موجود است؛ یعنی بـا آنچـه کـه    مییابد به نام عرضیات نامیده  حصول می
   9.باشد موجود است متحد می

 صحت تعريف نوع  
ه دربـارة مباحـث ماهیـت    بـار فلاسـف   فلسفی اسـت و نخسـتین  بحثی مبحث کلیات خمس، م
حدود و تعریفات، وابسته بـه آشـنایی    ةاما با توجه به اینکه بحث دربارتفصیل بحث کردند؛  به

 .دکن با کلیات خمس است، منطق نیز این بحث را مطرح می
و در نظـرآوردن آن، بـا در    2اسـت افـراد خـود   ماهیـت  و تمـام  ذات  «عین»گاهی مفهوم کلی 

مانند مفهـوم کلـی   گویند.  ؛ به این مفهوم کلی، نوع میمساوی است تشآوردن تمام افراد ذانظر
                                              

فقد انكشف أن الصوا ر بالىا  هي الوجو ا   لاغیر؛ ثم العقل يجد لكل منها نعوتتاً ذاتیتةً كلیتةً متنخوذةً عتن نفتس تلتك        » .9
صتدرالدين    «شیاء خارجة عنها وعن مرتبة قوامها وتلك النعو  المسماة بالتىاتیا  الوجو ا   محمولةً علیها من  ون ملاحظة أ

 فالموجو  في الخارج هو الوجتو  لكتن يحصتل فتي    »؛ 192  ص7  جالاسفار العقلیة الاربعةالحكمة المتعالیة في محمدشیرازي  
اصة ومن عوارضه أيضا كىلك ويحكم علیهتا  العقل بوسیلة الحس أو المشاهدة الحضورية من نفس ذاته مفهوما  كلیة عامة أو خ

فما يحصل في العقل من نفس ذاته يسمى بالىاتیا  وما يحصل فیه لا متن ذاتته بتل لأجتل جهتة        بهىه الأحكا  بحسب الخارج
اي متحتد معته    اي متحد مع ما هو الموجو  اتحا ا ذاتیا والعرضي موجو  بالعرض أخر  يسمى بالعرضیا  فالىاتي موجو  بالىا 

ذاتیتا بمعنتى أن متا هتو الموجتو         اتحا ا عرضیا ولیس هىا نفیا للكلي الطبیعي كما يظن بل الوجو  منسوب إلیه بالىا  إذا كتان 
الککمةة  ؛ صـدرالدین محمـد شـیرازی،    « ء آخر متمیز عنه فتي الواقتع   ء وهو شي الحقیقي متحد معه في الخارج لا أن ذلك شي

 .37، ص2 ج، عةالاسفار العقلية الارب  المتعالية ي
 ،«کنـد  باید دانست که نوع تمام حقیقت افراد است، یعنی همة ذاتیات افـراد را بیـان مـی   »گوید:  محمد خوانساری می .2

 .993، صمنطق صوریمحمد خوانساری، 



 11  1054 تابستانـ بهار /  2پياپي /اول/ شماره چهارمسال 

 دیگـر، چیـزی در ذات   بیـانی  به ؛هاست تمام ذات و ماهیت افراد خود یعنی انسان ةکنند انسان که بیان
علامـه جـوادی آملـی دربـارة      .و ماهیت افراد انسان نیست که مفهوم انسان شـامل آن نباشـد  

 فرماید:   فصل، عرض خاصه و عرض عامه می نسبت به جنس،« نوع»اهمیت 
قسـم و درنهایـت بـه یـک قسـم بازگشـت        از تحلیل به سه گانة کلی پس اقسام پنج

نمایند؛ زیرا کلی هرچند در قیاس با افراد خود یا ذاتی یا عرضـی اسـت، لـیکن     می
 ماهیات عرضی، اعمّ از آنکه عرض عام یا عرض خاص باشند، تنها در قیاس با مصادیق

 باشند؛ شوند و در قیاس با مصادیق خود، ذاتی می گانه عرضی خوانده میبی
شـود   به عنوان مثال، خنده در قیاس با انسان با عنوان وصف، عارض شـخص مـی  

شـود. در تحلیـل بعـدی     عنوان ذاتی شناخته مـی  ولی نسبت به مصادیق خودش به
 9.نمایند ای به نوع بازگشت می گونه به شود که جنس و فصل نیز مشخص می

یافتن از اهمیتِ این مبحث در فلسفه و منطق، باید دانست که این تعـاریف فقـط    بعداز آگاهی
بودنِ ماهیت این اسـت   از این گذشت که یکی از آثار عینی اند. پیش بنابر تفسیر نخست صحیح

که هویتِ شیف، همان ذات ماهیت است و زمانی کـه ماهیـت، ذاتِ افـرادش را نشـان دهـد،      
 دهد؛ بنابراین تعریفی که از نوع ارائـه شـد،   جه، مقومّات ماهیت نیز ذاتیات افرادش را نشان میدرنتی

 2مبنی بر اینکه نوع، تمام حقیقتِ مشترک بین اموری است که در یک حقیقـت، متفـق اسـت،   
« ماهیت بـالمعنی الاخـص  »فقط بنابر تفسیر نخست صحیح و تامّ است؛ زیرا در تفاسیر دیگر، 

 دیگر، ماهیت امری عدمی یـا سـرابی اسـت و ذات    بیان کرد؛ به قت شیف را حکایت نمیذات و حقی
 الحقیقه باشد. دهد تا نوع، تمام حقیقت مشترک بین امور متفق و حقیقت شیف را نشان نمی

 صحت تعريف جوهر و عرض
 اند: جوهر، ماهیتی است که چون در خارج موجـود  جوهر و عرض را به این صورت تعریف کرده

شود، چنین نیست که در موضوعی موجود شود؛ ولی عرض ماهیتی است که چون در خـارج  
  3.باشد نیاز از آن می ( بیکه آن موضوع )جوهر شود موجود شود در موضوعی موجود می
                                              

 .217و  213، ص9، جرحیق مختوم . عبدالله جوادی آملی،9
ين مختلفین بالعد  في جواب ما هو  كالانستان لزيتد  وعمترو  وبكتر.     النوع في اصطلاح المناطقة هو الكلي المقول على كثیر» .2

 ؛399، ص2 ج، المعجـم الفلسـفى  ، جمیل صـلبیا،  « وقیل انه المعنى المشترك بین كثیرين متفقین بالحقیقة  ويندرج تح، كلي اعم منه
 ؛31، ص2ج، الککمةة المعتبـر فـی   دادی، ابوالبرکـات بغ ـ « الكليّ المقول على غیر مختلفین بالحقائق الىاّتیةّ في جواب ما هتو »

أما النوع فإنه الطبیعة المحصلة في الوجو  النوع طبیعتة يقتال   » ؛794ص، الفلسفيةشرح المصطلحات مجمع البحوث الاسلامیه، 
ر اي كلي على كثیت  النوع ما» ؛257ص، على الهیات الشفاف الکاشية، صدرالدین محمد شیرازی، «على كثیرين متفقین في الماهیة

 .937، ص9 ج، المنظومةشرح ، ملاهادی سبزواری، «اي ما الحقیقیة اي متفق الحقیقة عند سؤال ما الحقیقة متعلق بصدق اتفق
 .377ـ373، ص2، جنهاية الککمةسیدمحمدحسین طباطبایی،  .3
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ـ واقعاً در خارج موجـود    ـ چه جوهر باشد یا عرض  آید که ماهیت از ظاهرِ این تعریف بر می
 رطبق تفسیر منتخب، تعریفی بدون مجاز و مسامحه است؛ زیـرا ماهیـت  شود؛ و این تعریف ب می

دیگـر، وجـودِ جـوهر،     بیـان  شود؛ به خارجاً عین وجود است و با ایجادشدنِ وجود، موجود می
 جوهر است به نفس جوهریت آن شیف، و وجودِ عرض، عرض است به خودِ عرضیتِ آن شـیف؛ 

 شود و بر وجـودِ  قیقتاً به صفاتِ ماهیت متصف میزیرا ماهیت عین وجود است؛ درنتیجه، وجود ح
 شود؛ زیرا وجود جوهر در کنه ذاتش جوهر است جوهر، حقیقتاً جوهربودن حمل می

 اسـفار و همچنین عرض مثل جوهر است. ملاصدرا نیز با این مبنـا موافـق اسـت و در کتـاب     
ض، به عرضـيت  وجود جوهر، به جوهريت خودش جوهر است و همچنين وجود عر»فرماید:  می

 9«.خودش، عرض است
سبب آنکه ماهیت به عین وجود تحقق ندارد و حقیقتـاً موجـود    لکن برپایة تفسیرهای دیگر، به

تـوان بـر وجـودِ جـوهر،      شود، پـس نمـی   نیست، حقیقتاً وجود به صفات ماهیت، متصف نمی
ت بحـث  جوهریت را و بر وجود عرض، عرضیت را حمل کرد. علامـه طباطبـایی در متفراعـا   

کدام از احکـام ماهیـت،    کند که وجود به هیچ اصالت وجود و اعتباریت ماهیت، معتقد بیان می
بودن و جنس و نـوع و فصـل و عرضـی خاصـه و عرضـی عامـه        بودن و جزئی همچون کلی
   2شود. متصف نمی

                                              
رض بعرضتیة ذلتك   المختار عندنا أن وجو  الجوهر جوهر بجوهرية ذلك الجوهر لا بجوهرية أخر  وكىا وجو  العرض عت » .9

، «لما مر أن الوجو  لا عروض له للماهیة في نفس الأمر بل في الاعتبار الىهني بحستب تحلیتل العقتل     العرض لا بعرضیة أخر 
  . 73، ص9 ، جالککمة المتعالية يى الاسفار العقلية الاربعةصدرالدین محمد شیرازی، 

ء ووجو  العرض عرض كىلك لاتحا ه معها فتي الواقتع    لك الشيالحق عندي كما مر أن وجو  الجوهر جوهر بنفس جوهرية ذ»
ء من المقولا  إذ لا جنس له ولا فصتل لته لكونته بستیط      وإذا اعتبر حقیقته في نفسها فهو لیس بهىا الاعتبار مندرجا تح، شي

متشخصتة   هتي حقتائق   الحقیقة ولا له ماهیة كلیة لیحتاج في وجو ها إلى عوارض مشخصة فلیس كلیا ولا جزئیا بل الوجو ا 
، ، همـان «مشتركة في مفهو  الموجو ية العامة التي هي من الأمور الاعتبارية كما ستبق القتول إلیته     بىواتها متفاوتة بنفس حقیقتها

 ؛957، ص3 جو  231، ص9 ج
ا نفستانیا كعلتم   لا شك أن العلم بمعنى الصورة الحاصلة حقیقة واحدة وهي قد تكون عرضا كعلم النفس بغیرهتا وقتد تكتون جتوهر    »

النفس بىاتها وقد تكون جوهرا عقلیا كعلم العقل بىاته وقد لا تكون جوهرا ولا عرضا بل أمرا خارجا عنهما وهو واجتب الوجتو  كمتا    
في علم الله بىاته وبالأشیاء وكىلك القدرة قد تكون عرضا من الكیفیا  النفسانیة كما في الحیوانا  وقد تكون جوهرا كما فتي العقتول   

ء منها عین معنى القدرة ووجتو  الجتوهر كمتا علمت،      وجو ها وإن لم تكن عین ماهیاتها إذ لیس، ماهیة شي  إن القدرة فیها هي عینف
   .217، ص7 ج، همان، «ء جوهر فیكون القدرة فیها جوهرا وقد تكون واجبة كقدرة الله تعالى على كل شي

لكلیة والجزئیة وكالجنستیة والنوعیتة والفصتلیة والعرضتیة الخاصتة والعامتة       ء من أحكا  الماهیة كا أن الوجو  لا يتصف بشي» .2
 .31، ص9، جنهاية الککمة، سیدمحمدحسین طباطبایی، «وكالجوهرية والكمیة والكیفیة وسائر المقولا  العرضي
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دیگر، بنابر کلام علامه، موجودشدنِ ماهیت کـه در تعریـف جـوهر و عـرض مفـروض       بیان به
وصفی به حالِ خودِ ماهیت نیست، بلکه وصفی به حالِ متعلق آن)یعنی وجـود( اسـت،   است، 

 9آمیز و متضمن مجازگویی است. پس تعریف یادشده مسامحه
وجـود   بودنِ یـک ماهیـت در یـک مقولـه، مشـروط بـه       علامه طباطبایی معتقد است که داخل

صل آنکه علامه معنـایی  حا 2خارجی آن ماهیت است و سپس ترتبّ آثار آن ماهیت در خارج.
داند که در خارج باشد؛ یعنی جوهر در خـارج موجـود اسـت و ایـن بـا تفسـیر        را جوهر می
سازد، بلکه با تفسیر نخست سـازگار اسـت. همچنـین عبدالرسـول عبودیـت در       خودشان نمی

 ..هستي داراي تقسيماتي است ازقبيل تقسيم به عينـي و ذهنـي و.  »نویسد:  می فلسفة مقدماتیکتاب 
 3«.تقسيم به قوه و فعل و تقسيم به جوهر و عرض البته مقصود تقسيمات اولية هستي است

 دهند، سازگار نیست. این سخن با این مطلب که مقسمِ جوهر و عرض را، ماهیت قرار می
اما آنچه بیان داشتیم از اینکه وجودِ جوهر، جوهر است و وجود عرض، عرض؛ منافات نـدارد  

یان شده از اینکه وجود، ازجهت وجودش نه جوهر است و نه عرض؛ به این با آن مطلبی که ب
نگـرد   وجود و ماهیت، به ذاتِ وجـود مـی   از تحلیل و تجزیة شیف موجود به دلیل که عقل پس

نگرد که نه موجـود   می« من حیث هی»گونه که به ماهیتِ  که نه جوهر است و نه عرض؛ همان
 است و نه معدوم.

 گيري نتيجه

الامر برای قضایای که از ماهیـات   س تفسیر عینیت وجود و ماهیت تبیین نمودیم که نفسبراسا
 شوند، قضایای حقیقی و بدون مسامحه است؛ همچنین مطابقتی که بین وجـود ذهنـی   ساخته می

بـودنِ   بنابر عینـی  گری لازم است، گرایی و سفسطه و لاادری و وجود خارجی برای رفع شک
 گردد و بنابر تفاسیر دیگر جایی برای مطابقت ذهن ین و تصحیح میماهیت همراه وجود تبی

 ماند. با خارج نمی
داننـد،   الوجـود را امکـان وجـودی و فقـری مـی      در بحث امکان که ملاک نیازمندی به واجب

آید که امکان ماهوی را نیز وجه حاجت ممکنات قرار دهیم؛ زیرا فـرض   وجود نمی اشکالی به
« بالمعنی الاخـص »عینیت دارد. همچنین تعریفی که همگان از ماهیت  این است که ماهیت نیز

، براسـاس تفسـیر منتخـب    «ما یقـال فـی جـواب مـاهو    »اند به اینکه عبارت است از  ذکر کرده
 یابد؛ چراکه درحقیقت پاسخ به چیستی یک شیف باید بیان امور ذاتی شیف باشـد  صحت می

                                              
 .15، صهستی و چیستی در مکتب صدراییغلامرضافیاضی،  .9
 .932، ص9، جنهاية الککمة، سیدمحمدحسین طباطبایی، «لا ترتب الآثار خارجیةولا معني للدخول والاندراج تح، مقوله ا» .2
 .37، صفلسفة مقدماتیعبدالرسول عبودیت،  .3
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ر درصورتی است که ماهیت را عین وجـود بگیـریم،   نه اموری متباین یا مبهم و نارسا و این ام
 نه حدیّ عدمی یا امری سراب.

بـودنِ مفهـوم ماهیـت     گردد کـه معقـول اولـی    بودن ماهیت با وجود روشن می با دقت بر عینی
 براین، تعریفـات  شود. علاوه صحیح است؛ ولی بنابر دیگر تفاسیر معقول ثانوی تلقی می

گیرند؛ همچون تعریـف نـوع،    ودشان را از این مبنا وام میو تقسیماتی نیز در فلسفه صحت خ
 جوهر و عرض و تقسیم ماهیت به ذاتی و عرضی.

 منابع
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 اندیشمندان  بررسي آراء
 9 پيرامون حدوث و قدم نفس انساني

 2محمدصادق أرزیده 

 چکيده

تـرین مباحـث میـان      تـرین و پرچـالش   درباره حدوث یا قدم نفس انسانی، از بـا سـابقه  بحث 
هـای   های تحقیقی گوناگون خـود، دیـدگاه    اندیشمندان است. متفکران با مبانی فکری و روش

 متفاوتی در این باره دارند. بسیاری از متکلمان اسلامی، قائل به قدم زمانی نفس هستند
مانند خواجه نصیر کـه قائـل بـه حـدوث آن اسـت. در بـین فلاسـفه،         به استثنای گروه اندکی

 افلاطون بنا بر قول به مُثُل، معتقد به قدم نفس است. در مقابل، شاگرد او ارسطو، ابن سینا
 و شیخ اشراق، با ردّ قول به قدم نفس بصورت برهانی، قائل به حدوث آن هستند. در ایـن میـان  

به حدوث آن است. البتـه وی بـا اسـتفاده از مبـانی حکمـت       صدر المتألهین شیرازی نیز قائل
متعالیه مانند حرکت جوهری، قائل به حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس اسـت بـرخلاف   
ابن سینا که قائل به حدوث روحانی نفس است. عرفا که در مبانی فکری صدرایی سهم مهمی 

تقـاد بـه وجـود انـدماجی آن نـزد      رسد به حدوث جسمانی نفس همراه با اع دارند، به نظر می
 وجودات برتر خود قائل هستند.  

 کليدواژگان
 البقاف.   نیةالحدوث، روحا نیةالحدوث، روحا نیةحدوث نفس، قدم نفس، جسما

                                              
 .25/57/9314، تاریخ پذیرش:93/52/9314. تاریخ دریافت:9
 (sadegh.arzideh@gmail.com) مدرس فلسفه ،. سطح سه فلسفه اسلامی2
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   مقدمه
های اولیه تاریخ فلسفه و عقلانیـت  مسئله ماهیت انسان و چگونگی تکونّ نفس انسانی، از قدم

است. پرسـش از اجـزای مختلـف حقیقـت     فلاسفه بوده  های فکری متفکران وو جزو چالش
الـنفس فلسـفی،    های وجودی آن و همچنین قوا و افعال بسیار آن، در زمینه علـم انسانی و لایه
 است.های بسیار مختلفی  مبدأ نظریه
 شناسی النفس فلسفی با تنوعی که دارند، در حل مشکلات علوم طبیعی مانند طب و زیست مسائل علم
 غیرطبیعی مانند کلام و فقه، بسیار با اهمیت هستند. بر این اساس، بر هر عالم و علوم

و مبـرهن،   و فاضلی بایسته است که در وهله اول با این مسائل آشنا شود و با قبول نظریـه صـحیح  
 جوی خود را قانع سازد و مبانی فکری و عملی خویش را براساس آن استوار کند. نفس حق
برانگیـز   و چگـونگی تکـونّ آن، یکـی از موضـوعات چـالش     « نفـس  حدوث یا قدم»موضوع 

 النفس فلسفی است. آیا نفس موجودی ازلی و قدیم است؟ اگر قدیم است قدیم ذاتی اسـت  علم
یا قدیم ازلی؟ اگر موجودی حادث است حادث زمانی است یـا حـادث ذاتـی؟ اگـر حـادث      

ن است؟ اگر پیش از بدن ایجاد زمانی است پیش از بدن آفریده شده یا حدوثش به حدوث بد
شده چه نوع حیاتی داشته و آیا حیاتش مادیّ یـا دارای تجـردّ مثـالی یـا عقلـی بـوده اسـت؟        

 9هم جسمانی است یا روحانی؟ حدوثش جسمانی است یا روحانی؟ آیا در بقا برفرض حدوث آیا
دانستند، در ایـن بـاب   ای که نزد خود معتبر میمتفکران اعم از فلاسفه و دیگران، براساس ادلهّ

 ها بسیار اهمیت دارد زیـرا راه محقـق  اند. بیان و شناخت تنوعّ دیدگاههای متنوعی ارائه کردهدیدگاه
ای که بدون ملاحظـه نظرهـای   سازد، به گونهرا برای رسیدن به واقع و نظریه صحیح آسان می

 نماید.مختلف، نیل به آن دشوار می

 پيشينه بحث حدوث يا قدم نفس
 از یک طرف دیدگاه فیلسوفانی همچون امثال فیثاغورث و جالینوس قرار دارد که نفس

 یونـانی اسـت؛   ـ ایرانی  3از سوی دیگر اناکسی گوراس 2دانند.را چیزی غیر از بدن و اجزای آن نمی
دانسـت. او عقـل   که نفس را موجودی کاملاً غیرمادیّ و نشأت گرفته از عالم قدس و عقل می

 کرد و همچنین عقل را نامتناهی و قائم به خـود مواد و نفس جهان و انسان تلقّی میرامادّه ال
 دانست که در تمام موجودات زنده حضور دارد و همان نفـس و دارای آگاهی و خودمختاری می

                                              
 .211، صفیعلم النفس فلسغلامرضا فیاضی، . 9
 . 73ـ 79، ص9، جکاپلستون تاریخ فلسفه غربفردریک، : رک .2

3. anaxagras 
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 9هاست. های آن شود و تفاوت نفوس موجودات مربوط به بدنها محسوب میآن
قه را از هرجهت غیرجسمانی دانست و ایـن عقیـده   افلاطون نخستین کسی است که نفس ناط

 ای از عناصراست، با اقامه براهینی مردود شناخت.را که نفس عنصر یا آمیزه
نفس را صورت بدن دانسـت و معتقـد بـود نفـس چـون صـورت در عـین          آن  پس از ارسطو

 دن، اصیلملازمت با مادّه مفهومی مقابل با آن و مستقل از آن دارد و نفس را نسبت به ب
 2کند.و مستقل ذکر می

 هشـت یا  هفتاین اختلافات در باب حدوث و قدم نفس، همچنان ادامه داشته که تا کنون نزدیک به 
است. نکته با اهمیـت ایـن اسـت کـه بیشـتر      دیدگاه مختلف از دانشمندان گوناگون نقل شده 

نفـس و عـدم   فیلسوفان مسلمان با وجود اختلاف در نحوه حدوث نفـس، در اصـل حـدوث    
 الحدوث نیةتقدّم آن بر بدن اتفاق نظر دارند. ابن سینا و پیروان مشایی او نفس را روحا

دانند. در حالی است که صدرالمتألهین شیرازی و پیروان حکمـت متعالیـه،   البقاف می نیةو روحا
 اند. البقاف دانسته نیةالحدوث و روحا نیةنفس را جسما

 تبيين واژگان کليدي
 های مختلف درباره حدوث یا قدم نفس، اصطلاحات کلیدیود به بیان دیدگاهپیش از ور

 کنیم. را تعریف می

 حدوث و قدم .1
 الجمع نعةدر اصطلاح علمی منطقی عدم و ملکه هستند؛ یعنی هم ما« حدوث و قدم»

 توان آن را در قضیه منفصله حقیقیه ذکر کرد. از ایـن رو، باشند و میالخلو می نعةو هم ما
 3در یک موجود نباشند. در یک موجود ممکن است و نه این که هر دوجتماع حدوث و قدم نه ا

 فالموجود ینقسم الی قدیم و حـادث. »گوید: مرحوم علامه طباطبایی در تعریف آن دو می
و القدیم ما لیس بمسبوق الوجود بالعدم. و الحادث ما کان مسبوق الوجود بالعـدم؛ فالحـدوث   

 7«.الشیف بالعدم قیةدم؛ و القدم عدم مسبوالشیف بالع قیةمسبو
 یابند، مثل بالزمان، بالـذات، بـالحق   هرکدام از حدوث و قدم با قیود خاص دیگر، معنای متفاوتی می

 به تبیین دو قید زمانی و ذاتی نیاز داریم. خاصی دارند، اما در این مبحثو بالدهر که هر کدام معنای 
                                              

 . 17 ـ 12، ص9، جتاریخ فلسفه غرب کاپلستونفردریک، : رک .9
  .271 ـ 231همان، ص .2

 به اصطلاح منطقي  عد  ارتفاع آن  و.. 3

 .192ت  197  ص1نهاية الحكمة  جسیدمحمد طباطبايي  ك: ر .1
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 به این معناست که آن موجـود وجـودش مسـبوق   حدوث زمانی یک چیزی  حدوث زمانی:
به عدم زمانی باشد، یعنی چیزی که در زمانی معدوم است و سپس بـه وجـود آمـده، حـادث     

 زمانی و در مقابل آن، قدیم زمانی است.
حدوث ذاتی: عبارت است از مسبوق بودن وجود شیف به عدمی است که در مرتبـه ذات آن تقـرر   

 بل قدیم ذاتی است و مصداق آن فقط ذات واجب الوجود است.این نوع حدوث در مقا دارد.
 کند، این است: عدمی که در حـدوث  بر آن تاکید می 9ای که ملاصدرا در توضیح این اصطلاحات نکته

 زمانی است، غیر از عدمی است که در حدوث ذاتی مورد نظر است؛ زیرا عدم در حـدوث زمـانی،  
 است. عدم مقابل عدمی است که با وجود« عدم مجامع»تی است، اما عدم در حدوث ذا« عدم مقابل»

شود، مانند عدم زمانی؛ یعنـی وقتـی شـیئی موجـود شـد دیگـر عـدم زمـانی         لاحق جمع نمی
نخواهد بود و وقتی عدم زمانی دارد، دیگر موجود نخواهد بود، اما عدم مجـامع عـدمی اسـت    

 شود.که با وجود لاحق جمع می
 نی به معنای تحصلّ شیف بعد از عدم خود، اما حدوث ذاتی به معنایکوتاه سخن اینکه حدوث زما
   2مستند به غیر بودن است.

قدم زمانی: قدم زمانی یک چیز به آن است که سابقه عدم زمانی نداشته باشد، مانند خود زمان 
 که سابقه عدم برآن مستلزم تناقض است.

 ات خود سابقه عـدم نداشـته باشـد،   قدم ذاتی: قدم ذاتی یک چیز به آن است که در مرتبه ذ
الوجود که نه در مرتبه ذات سابقه عدم دارد و نه سابقه عدم زمانی دارد؛ زیرا هـیچ   مانند واجب

 3یک از این دو معنا درباره واجب تعالی امکان تحقق ندارد.

 عالم عقل، عالم مثال، عالم ماده .4

ر آن بری بوده و مقدّم بر عالم مثال و عـالم  عالم عقل: عالمی مجرد که ذاتاً و فعلاً از مادهّ و آثا
مادهّ است و همچنین محیط بر آن دو و علتّ آن دو است. عالم عقل همه کمالات عـالم مثـال   

 و مادهّ را به نحو ابسط و اشرف داراست.
 عالم مثال: عالمی مجرّد که بر خلاف عالم عقلی آثار مادّه را دارد و متقدمّ و علّت و محـیط 

 اده است و کمالات عالم مادهّ را به نحو ابسط داراست.بر عالم م
                                              

 .277 ـ 273، ص3ج  في بیان حقیقة الحدوث و القد   7الأسفار الأربعة  المرحلة التاسعة  فصلك: ر. 9
 .934ـ939، ص97فلسفه مقدمّاتی، قسمتعبدالرسول عبودیت، ک: ر .2
 .219علم النفس فلسفی، صغلامرضا فیاضی، . 3
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 عالم ماده: عالمی جسمانی که دارای مادّه و لوازم مادّه است. کمالات در آن ابتدا بالقوّه
   9شوند، برخلاف عالم دیگر )عقلی و مثالی( که همیشه بالفعل هستند. و به تدریج بالفعل می

 عقل .0
 ای است که مدرک کلیاّت است. در این معنـی  ز آن قوهعقل مشترک لفظی است. گاهی مقصود ا

 ای از نفس است. گاهی نیز به معنای موجود مجرد است که ذاتاً و فعلاً مجـرد اسـت.   عقل مرتبه
 2اند. گانه مشاف از این قبیل  عقول ده

 هاي مختلف پيرامون حدوث يا قدم نفسچکيده ديدگاه
دوث یا قدم نفس و همچنین نحوه تکونّ آن، از جمله کسانی که در باب ح حکیم سبزواری

و حاشـیه   3عصاره و چکیده اقوال مختلف را به زیبایی بیان کرده است. ایشان در حاشیه اسفار
 3اند:این اقوال را بیان کرده 7بیةّالشواهد الربو

 نفس، از حیث ذات و از نظر زمان قدیم است. )دیدگاه منسوب به دهریون(. .9

 اً قدیم است آن هم در یک سلسله عرضی. )دیدگاه قائلین بـه تناسـخ(  نفس ذاتاً حادث زمان .2
نفس ذاتاً حادث و زماناً قدیم است، آن هم در یک سلسله طولی ولـی نـه بـه صـورت نفـس      

 بلکه به صورت عقل. )دیدگاه افلاطون(

 نفس حادث است اما پیش از حدوث. )دیدگاه برخی حکما و متکلمّان( .3

 ا حدوث بدن. )به گفته حاجی سبزواری، بیشتر حکما و متکلمّاننفس حادث است ولی همراه ب .7
 7.(شمرند را بعید می اکثریت متکلّمان البته استاد فیّاضی این انتساب بهقائل به آن هستند. 

حادث است، به همان حدوث بدن بلکه اساسـاً حـدوث نفـس همـان حـدوث بـدن        نفس .3
 4است. )عقیده صدرالمتألهین شیرازی(

                                              
 .9292 ـ 9254، ص7جنهاية الحكمة  سیدمحمدحسین طباطبایی، . 9
 .37حدوث جسمانی نفس، صفاری، ابوالحسن غ. 2
 . تعلیقه اولّ حاجی سبزواری.335، ص1، جبعةالاسفارالارصدرالمتالهین شیرازی،  .3

 )تصحیح آشتیانی(. 711، صبیةّالشواهد الربوهمو،  .7

 ر آن اسـت نکته: حاجی سبزواری در حاشیه شواهد، سخنی راجع به دیدگاه قدم ذاتی نفس به میان نیاورده است. شـاید بـه خـاط    .3
که بطلان این نظریه واضح و روشن است لذا چندان معتنابه نیست. به همین دلیل است که اصل اخـتلاف و بحـث دربـاره    

 حدوث یا قدم زمانی، نفس است.

 .9314، زمستان2سعیدی، احمد؛ فیاّضی، غلام رضا؛ مجلهّ معرفت فلسفی، شماره« ارزیابی ادلهّ و مبانی نظریه حدوث نفس» .7
 .235، ص1جالاسفارالاربعة  صدرالمتالهین شیرازی، ک: ر .4
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 9با بررسی نقل کرده است.تر همراه  ای تفصیلی ا را به گونهه این دیدگاه محمد تقی آملی همچنین علامه
 ها را به چهار دیدگاه اصلی تقسیم کرد: توان آن ها را می بندی براساس این دسته

نفس در حدوث و بقا جسمانی است. قائلین این دیدگاه اکثرا حکما و طبیبان یونـان قـدیم،    .9
 2آناکسیمنس و هراکلیتوس هستند کـه برمشـاهدات تجربـی متکّـی بودنـد.     مانند امپدوکلس و 

ماهی الاّ حیاتنـا  »گویند: انتساب اولیه این دیدگاه به دهریون است؛ کسانی که بنابرنقل قرآن می
گراهـا و فلاسـفه تجربـی نیـز      البته معمولاً مادیّ 3«.الدنیا مانموت و نحیی و ما یهلکنا الاّ الدهر

اند. از نظر آنان نفس غیر مجردّ و حادث است و حدوث آن هم ذاتی اسـت.   دهچنین اظهار کر
گوینـد:  کنند. و به قول ابن سینا میفلاسفه تجربی در چارچوب حس و محسوس تفلسف می

ایم و نفس ها در طبیعت قرار گرفتهبه باور آن«. کل موجود محسوس و کل محسوس موجود»
 7طبیعی فرقی ندارد. ناطقه انسانی نیز با سایر موجودات

 3کند.برای بطلان و سستی این نظریه، ادلهّ تجردّ نفس کفایت می

نفس در حدوث و بقاف روحانی است. بنابراین نظریه، نفس حقیقتی است کـه از آغـاز پیـدایش     .2
گیرد، روحانی و مجـرد اسـت؛   مجرد و روحانی است و در بقای خود نیز در هر عالمی که قرار می

 شود، اما در ذات خود موجود مجرّدی استنفس با حدوث بدن حادث مییعنی هر چند 
 .اند گیرد. حکمای مشاّف و نیز شیخ اشراق طرفدار این نظریهو تنها در مقام فعل به بدن تعلق می

در حدوث روحانی و در بقا جسمانی است؛ یعنی نفس در آغاز پیدایش امری مجـردّ   نفس .3
خی قائلان به تناسـخ کـه معتقدنـد هرگـز نفـوس بشـری       است اما بقای آن جسمانی است. بر

 اند.کرده یابند، به این نظریه رویهرگز از دنیا رهایی نمی

نفس در حدوث جسمانی و در بقا روحانی است؛ یعنی نفس در آغاز پیـدایش امـری جسـمانی     .7
 است. رسد. که این قول از ابتکارات ملاصدرای شیرازیاست، اما در بقا به مرتبه تجردّ می

البته باید یاد آور شد که ارسطوییان و افلاطونیان در اختیار قول دومّ مشترکند. بـا ایـن تفـاوت    
 که بنا بر نظر ارسطوییان، نفس پیش از بدن وجود ندارد یا به عبارت دیگر قـدیم نیسـت  

 شـود،  بلکه با رسیدن بدن به مزاج خاصی، نفس با فاعلیت مفیض )همان عقل مفارق( حادث می
                                              

 .372دررالفوائد، صمحمدتقی آملی، ک: . ر9
 .37ـ21، ص9تاریخ فلسفه کاپلستون، جفردریک کاپلستون، ک: . ر2
 .27 ،جاثیه .3
  .931سفر نفس، صیزدی،  مهدی حائریک: . ر7
 )الباب السا س  في بیان تجرّ  النفس الناطقة(. 122ت220  ص9اسفار الاربعة  جصدرالمتنلهین شیرازي  ك: ر. 3
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ا بنابر نظر افلاطونیان، نفس قبل از بدن موجود است؛ یعنی قدیم زمـانی اسـت و بـا سـاخته     ام
 گیرد.شدن بدن بدان تعلقّ می

  هاي مختلف بررسي تفصيلي ديدگاه

 ديدگاه متکلمّان .1

 متکلّمان، اعم از خاصّه و عامّه؛ با اختلاف مبانی فکری و تفاوت زیـاد در روش تحقیـق،  
 بسیاری دارند. در این باب تشتت آرای

 و روایات وارده درباره حیـات 9روهی براساس آیات عهد ازلی خداوند با انسانها در قرآنگ
 شان، قائل به قدم زمانی نفـس در عـالمی   و ادراک داشتن ارواح بشری قبل از ابدان عنصری

 هستند.« الست»یا « عالم ذر»به نام 
 قعیات اطراف خود دارند، قائل بـه صـورت  گروهی دیگر براساس دید مادی و خاکی که به عالم وا

 2جسمانی نفس، و در بقای نفس نیز قائل به جسمانی بودن نفس هستند.
 در زمان معاصر نیز طرفداران مکتب تفکیک نیز با نفی تجرد نفس و جسمانی دانستن آن و همچنین

 شـعور،  ا اعتقاد به ظلمانی بودن نفس به طور ذاتی و نفی کمالاتی همچون علـم، ادراک، ب
دانند، یعنی نفس را هم در حدوث و هـم در بقـا   اختیار و اراده از آن، نفس را کاملا جسمانی می

 3دانند.جسمانی می
 بارزترین متکلّم شیعی که دارای مشربی عقلـی   با این تفاصیل، خواجه نصیرالدین طوسی،

زمـان بـا بـدن،     موافق مشائین اسـت و نفـس را هـم     در مسئله حدوث و قدم،  و فلسفی است،
 گوید:داند. وی در استدلال بر عقیده خود میحادث می

و هو ظاهر علی قولنا، و علـی القـول الخصـم لـو کانـت        ثةو هی)النفس( حاد»
 «.ازلیةّ لزم اجتماع الضدیّن او بطلان ما ثبت أو ثبوت ما یمتنع

 گوید:علاّمه شعرانی در توضیح این کلام خواجه نصیر می
 س حادثتند، مقصود حادث زمانی است، نه حادث ذاتی؛ زیرا که به اتفّاق،که نفودر این

 هم الهیّون معتقدند، نفوس مخلوقند، اما اینکه با حدوث بدن حادثنـد 
 شود یا پیش از بدن حادثگاه که بدن مستعد شد، نفس انسانی بر او افاضه می و همان

گوینـد،  پیروان او میگیرد؟ ارسطو و شده و پس از حدوث بدن به او تعلقّ می
                                              

 .942 ؛. اعراف9
 .235، ص4شرح المواقف )جرجانی(، جمیرسیدشریف ایجی، . 2
 .4، ابواب الهدی ص31 ـ 31، ص9ک: بیان القرآن فی توحید القرآن، جر .3
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با حدوث بدن حادثند و شاید بعضی اصحاب شرایع به خصوص اهل حدیث، 
نفس را پیش از بدن حادث بدانند، امـا خواجـه نصـیرالدین طوسـی بـه روش      

 داند، به دلیل آن که هماناست و آن را حادث به حدوث بدن میپیروان ارسطو رفته 
 است.   دلیل آنان را آورده و بدان تمسکّ جسته

دهـد. اسـتدلال   علامه شعرانی در ادامه، استدلال خواجه را که از مشاّیین گرفته است شرح می
؛ یعنی بنابر دیـدگاه قـدیم بـودن نفـس،     «لو کانت ازلیةّ لزم اجتماع الضدیّن»چنین است: اول، 

 هـا متعلّـق  آید؛ زیرا اگر نفس واحده بوده باشد و پس از خلق بدناجتماع دوضد لازم می
در حالی که الان هم واحد است، مستلزم آن است که یک نفس هم در بدن عـالم   به همه شده

 و هم در بدن جاهل باشد که اجتماع ضدین است.
 ؛ یعنی اگر نفس قدیم بوده و در ازل واحد بوده«؛ لزم بطلان ما ثبتلیةلو کانت از»دوم؛ 

قرار گرفته باشد، مستلزم آن است اش در بدنی  و حال با خلقت بدن ما تقسیم شده و هر قطعه
که ملتزم به عهد تجردّ نفس و قابل انقسام بودن آن شویم که آن نیز قبلاً ثابت شده کـه نفـس،   

 مجردّ است و عدم تجردّ آن باطل است.
؛ یعنی اگر نفوس قدیم و از آغاز خلقت متعدد بودند، «؛ لزم ثبوت ما یمتنعلیةّلوکانت از»سوم؛ 

ای تعلقّ گرفت بدون تقسـیم، ایـن نفـوس نبایـد نـوع واحـد       ن جداگانهسپس هر نفس به بد
باشند، به دلیل آنکه اختلاف افراد یک نوع ماهیت یا به مادهّ اسـت یـا محـلّ آن نـه بـه خـود       

 گیرنـد. ماهیّت، در حالی که نفوس مجرّد که مادّه و محلّ ندارند و عوارض مادّه را نمی
 9ها معقول نیست.در آنلذا ماهیتاً یکی هستند، پس تعددّ 

 افلاطون ديدگاه .4

 افلاطون قائل به قدیم بودن نفس است و این که نفس قبل از حدوث بدن به طور مجـرّد 
 است و بعد از حدوث بدن، هر نفسی از عالم مجرّدات نزول کـرده  و بسیط، موجود بوده

 و به یک بدن تعلقّ گرفته است.
 اسـت. « مثل افلاطونی»ا معتقد به قدم نفس بدانیم، شود که افلاطون رآنچه معمولاً باعث می

به باور افلاطون، روح انسانی قبل از تعلقّ به بدن در عالم مثُلُ بوده است و در آن جا ذوات و حقائق 
 اشیا را مشاهده و ادراک کرده است و بعد از نزول در عالم ناسـوت و تعلّـق آن بـه بـدن مـادیّ،     

است. بنابراین، آنچه انسان در این عالم به عنوان علـم و دانـش کسـب     تمام دانسته ها را از یاد برده
 .کند، در حقیقت، اکتساب علم جدیدی نیست، بلکه فقط استذکار دانسته های فراموش شده اسـت می

                                              
 .275ـ231، ص7جو شرح شعرانی،  کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقاد؛ ترجمهنصیرالدین طوسی، ک: . ر9



 11   پیرامون حدوث و قدم نفس انسانی انديشمندان بررسي آراء 

 گوید:وی در رساله تیمائوس می
 که خواه از حیث زمان پیدایش و خـواه از حیـث   آفریدهصانع جهان روح را چنان 

م بر تن باشد و در برابر تن از شأن و مقـامی کـه کهـن تـر در برابـر      کمال متقدّ
 تر از خود دارد برخوردار باشد زیرا قرار بر این بود که روح، سرور تـن باشـد  جوان

  9و به آن فرمان براند.
المباحثـات  »سه دلیل از افلاطون بر قدم نفس نقـل شـده اسـت. ایـن سـه برهـان را رازی در       

 ده است:ذکر نمو« قیةالمشر
 کند مستلزم این است که دارای مادهّ ای باشد تـا آن مـادهّ  ، هرچیزی که حدوث پیدا میبرهان اول

باعث اولویت وجود نسبت به عدم برای آن چیز گردد. بنابراین، اگر نفـس را حـادث بـدانیم،    
ث لاجرم باید آن را مادّی دانست، اما بعد از اثبات غیرمادّی بودن نفـس، جـایی بـرای حـاد    

 ماند.بودن آن نمی
هـای  اگر نفوس، حادث باشند، در این صـورت، نفـوس حـادث هسـتند بـا بـدن       ،برهان دوم

های گذشـته، غیرمتنـاهی هسـتند، پـس نفـوس      گذشته، حادث هستند و با توجه به اینکه بدن
داننـد،  گذشته نیز باید غیرمتناهی باشند. حال از طرفی، همه کسانی کـه نفـوس را مجـرد مـی    

 نظر دارند که نفوس باقی و غیرفانی هستند. اتفاق
انـد  نفوسی که تا به حال به وجود آمـده  نفس؛ یعنی غیرمتناهی بودنبنابراین، غیرمتناهی بودن 

و باقی هستند، قابل زیادت و نقصانند و این با غیرمتناهی بودن آنان منافات دارد. لـذا حـادث   
 ها، متوقـف ر نفوس از علت آنها، علّت حادث بودن نفوس نیست و صدوبودن بدن

 بر حدوث یک حادث نیست. در نتیجه، نفوس، قدیم هستند، نه حادث.
 ها را ابدی دانست؛ چرا که اثبـات توان آناگر نفوس را ازلی)قدیم( ندانیم، دیگر نمی ،برهان سوم
 چه که حادث و کائن است، فاسد و از بین رفتنی است، اما با توجه به غیرفانیشد هر آن

   2شود که غیرحادث و ازلی نیز هستند. و ابدی بودن نفس مشخص می
 افلاطون در برهان اول، از راه تأثیر مادّه بر ترجیح وجود بر عـدم، و در برهـان دوم،  
از راه نامتناهی بودن نفوس مجرد، و در برهان سومّ، از راه تضایف ازل و ابـد، بـر قـدم نفـس     

 است. استدلال کرده
                                              

 (.37)تیمائوس، 9173، ص3مجموعه آثار افلاطون، جافلاطون،  . ر.ک:9

 .311، ص2ج المباحثا  المشرقیة فخرالدین رازی، . به نقل از 2
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طونی بر قدم نفس دارای تفاصیل و بیانهـای متعـددی هسـتد. ملاصـدرا در ردّ     این براهین افلا
هـایی بـر کینونیـت عقلـی      کند و در ادامه با دیـدگاه قول افلاطون، سه دلیل از مشایین ذکر می

وارد  هـایی برردّیـه هـا اشـکال    بـا شـبهه  دهـد یـا    های مشایین را جواب می نفس، ردیّه
 2دانـد.  را در کتـب هـایش مـردود و را غیـر معقـول مـی      « قدم نفس»ل البته به طور مفصلّ قو

 صدرالمتألهین در آثار خود؛ در تلاش است که دیدگاه افلاطونی بر قدم زمـانی نفـس  
 3را برجهت وجود عقلی بر کینونیت عقلی؛ یعنی وجود معلول نزد علت بسیط حمل کند.

الدین شیرازی، شـارح حکمـت   انند قطبدر مقابل ایشان، مفسران مبانی افلاطونی و اشراقی، م
دانـد، بلکـه   گویند افلاطون، بدن را شرط وجود نفس نمـی دانند و میصدرایی را غیرمعتبر می

کند. لذا افلاطون معتقد به قدم نفس بماهی نفس بوده است. شرط تصرف آن در بدن تلقیّ می
 انـد. ها موجود بودهر قبل از بدنبه طور متکثّ مستقل و نفوس نیز طوربه عبارت دیگر، هر نفسی به 

الارواح جنود مجندّة فـی  »قطب الدین شیرازی با پذیرش دیدگاه افلاطون، با ذکر روایاتی چون
، «خلـق الله الارواح قبـل الاجسـاد بـألفی عـام     »و « تعارف منها ائتلف و ماتنـاکر منهـا اختلـف   
 7دانـد.  وص دینـی منطبـق مـی   را با نص« قدم نفس»همچون برخی از متکلمّان اسلامی، دیدگاه 

بعضی از شعرای عارف از جمله خواجه حافظ شیرازی و مولانا، در این رابطـه اشـعار نغـزی    
 اند. مانند:سروده
 از بدنم اند روزی قفسی ساختهچند  نیم از عالم خاک، مرغ باغ ملکوتم 

 ادم آورد در این دیر خراب آبادم ملک بودم و فردوس برین جایم بود ،من 

 گاه ارسطو و ابن سيناديد .0
 باید اشاره کرد که ارسطو برخلاف استادش، افلاطون، در مسئله ارتباط نفس با بدن، قائـل بـه عـدم   

 داند. وی در گفتـار خـود،  دوگانگی نفس و بدن است و این دوئیت را نفی و نتیجه تحلیل ذهن می
 به حدوث نفس است.بر همین اساس قائل 3داند.نفس را صورت بدن و بدن را مادهّ نفس می

 د صورت مـاده و منطبـع در آن باشـد   توانابن سینا نیز با اظهار این نکته دقیق که موجود مفارق نمی
 7پـذیرد،  ، صورت بودن نفس را برای بدن نمـی )البته با قبول کمال بودن نفس(، بر خلاف ارسطو

                                              
 .337 ـ 333، ص1ج الاسفارالاربعة صدرالمتألهین شیرازی، ک: . ر9
 ي المشهد الثالث(.)الاشراق السا س ف 221 ت 227. و الشواهدالربوبیة  ص335ص  همان .2

 .342صهمان، ک: ر .3
 .112  صشرح حكمة الاشراقالدین شیرازی،  قطبک: ر .7
 .41 ـ 43درباره نفس ارسطو، صارسطو، ک: ر .3
 .97الشفاف، صمن کتاب النفس سینا،  ابنک: . ر7
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مـی داننـد.   « البقـاف الحدوث و روحانیـة   نیةروحا»ولی به هرحال، هردو و پیروانشان، نفس را 
 بدین معنا که نفس، جوهری است که ذاتاً مجرد است و برای کسب کمال و تدبیر بـدن در فعـل  

 شود، بلکه باقی و جـاودان اسـت.  خود متعلقّ به ماده )بدن( است و بعد از فساد بدن، فاسد نمی
 کند:  بودن نفس اینگونه تصریح می« الحدوث ةنیروحا»ابن سینا به 

 در این عالم، عقول بسیط و مفارقی وجود دارند که با حدوث بدن انسانبی تردید، 
شوند بلکه باقی هستند، و این مطلب در طبیعیـات  شوند و فاسد نمیحادث می

 شوند؛ چرا که با وجـود قدیم تبیین شده است. این عقول از عقل اولی صادر نمی
عقـلِ اولّ   وحدت نوع، کثیر و نیز حادث هسـتند. پـس معلـول علّـت اولـی و     

 9هستند با واسطه.
 وی در الهیات شفاف ضمن ردّ قول به قدم نفس با استدلال عقلی، حدوث روحـانی نفـس  

 را مورد تبیین کرده است:
هـا را دو قسـم   دانـد. وی در تقسـیمی کـه از جـواهر دارد، آن    ابن سینا ذاتاً نفس را مجرد مـی 

ادیّ انواع اجسام و صور هستند کـه ذاتـاً   کند: جواهر مادیّ و جواهر مجردّ عقلی. جواهر م می
 یا به سبب حلول در جسم، همواره سه بعدی و شاغل فضا و دارای وضع و مکـان هسـتند.  

نه سه بعدی و و شاغل فضا هستند و نـه دارای وضـع   « عقول»در برابر جواهر غیرمادیّ؛ یعنی 
نـد و نـه معـروض دیگـر     کنو مکان و زمانند، نه شکل و رنگ دارند، نه هیچ گونه تغییری می

 عوارض مادّی هستند. اکنون برخلاف صور نوعیه، که به سبب حلول در جسم سه بعـدی 
 است از این رو، نه حالّ در بدن اسـت، « مجردّ»و شاغل فضایند و مکان دار هستند، نفس انسان، 

نفـس  از این رو، بنا بر نظریه سینوی،  2نه سه بعدی و شاغل فضاست و نه وضع و مکان دارد.
 انسانی با عقول تفاوتی ندارد و در زمره عقول است. و همچنین در طبقه بنـدی وجـودی  

 3داند.ترین و آخرین عقول می آن را نازل
است؛ یعنـی نفـس لحظـه    « حدوث زمانی»گوید؛ در مقابل عقول، نفس حادث به ابن سینا می

شـود، بـه دلیـل    یافت نمیآغاز دارد که پیش از آن معدوم است. این ویژگی در سایر مجردّات 
 زمان اند و نسبت دادن زمان)طول عمر( و حدوث زمانی)لحظة آغـاز( اینکه عقول، موجوداتی فرا

کـه  ها نامعقول است، اما نفس؛ یعنی جوهر مجردّ مدبرّ، با اینو زوال زمانی)لحظه پایان( به آن
                                              

 .751الهیات شفاف، صیزدی،  محمدتقی مصباحک: . ر9
 .917 ـ914ص من کتاب الشفاف،النفس سینا،  ابنک: ر .2
 .275، ص3الإشارات و التنبیهات، جسینا،  ابنک: ر .3
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نفـس بـدون اضـافة    از عقول است، به سبب ارتباطش با بدن، حادث است؛ زیرا ممکن نیست 
 نفسیّت؛ یعنی بدون ارتباط با بدن، موجود شود. پس نفس با حدوث بدن و در حال ارتبـاط 

 9شود. با آن حادث می
کند؛ چون نفس بـدون بـدن قابـل    بنابراین، حدوث بدن ، نقش مرجحّ حدوث نفس را ایفا می

 ست.حدوث نیست، حدوث بدن در حالت استعداد و مزاج خاص، مرجّح حدوث نفس ا
 2شود.از این رو، تا جسم با ترکیبات گوناگون به شکل بدنی مستعد در نیاید، نفس موجود نمی

 استاد عبودیّت در تبیین نظر ابن سینا، با ظرافت تحلیلی و منطقی خود، سؤال مقدّری
 کنند که جواب آن، به دقّت، یکی از ممیزّات قول ابن سینابخش از بحث وارد می را در این

 توانـد  که حدوث نوعی جسم مـی سفه به اینبعد از اعتقاد تمام فلا»گوید: اصدراست. ایشان میبا ملّ
توانـد همـان حـدوث نـوعی جسـم،      مرجحّ حدوث امری مقارن خود باشد، آیا همچنین مـی 

 مرجّح حدوث امری مباین آن جسم باشد؟ مانند نفس که امری مباین با جسم اسـت، 
صـورتی اسـت حـالّ در آن، بلکـه جـوهری اسـت مجـردّ         نه عرضی است قائم به بدن و نـه 

عقلی؟آشکار است که جواب ابن سینا، با عقیده به امر مرجحّیـت بـدن بـرای حـدوث نفـس،      
   3«.مثبت است و جواز چنین حکمی را پذیرفته است

معتقد نبودن ابن سینا به حرکت جوهری و همچنین با نفی تغییر جوهری ذاتی نفـس، وی را بـه دیـدگاه    
اـرت دیگـر،      البقاف نیز میحانیة نفس رسانده است. البته ایشان نفس را رو« الحدوثنیة وحار» داننـد. بـه عب

   7ماند. شود، برای همیشه میشود و با همان نحو وجودی که حادث مینفس از آغاز مجرد عقلی خلق می

 شيخ اشراق ديدگاه .2
 بـودن نفـس انسـانی،   « بقـاف ال نیتة الحدوث و روحا نیةروحا»شیخ اشراق در قائل بودن به 

 همگام با مشاییان است.
الاشراق، چهار برهان مبنی بر استحاله قدم نفس اقامـه کـرده اسـت. برهـان      حكمةایشان در 
همان برهان سینوی است که با اصطلاحات اشـراقی بیـان شـده و سـه برهـان       اول وی،

   3با مقدمّات جدید ذکر کرده است. دیگر را خود
                                              

 .913ـ912خطوط کلیّ حکمت متعالیه، صعبدالرسول عبودیت،  .9
 .911، صمن کتاب الشفافالنفس سینا،  ابنک: ر .2
  .39، صهمانک: ر .3

 ز این رو، دنبال کنندگان این بحـث این خلاصه تبیین دیدگاه سینوی به دلیل ضیق مجال این مقاله فشرده ارائه شد. ا .7
 رجوع کنند.« نفس شفاف»به کتاب 

 .253ـ252، ص2(، جحكمة الاشراقمجموعه مصنفات شیخ اشراق)الدین سهروردی،  شیخ شهابک: . ر3
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 کند:خلاصه، دیدگاه حدوث نفس انسانی را چنین تبیین می شیخ اشراق به طور
مواد آب، خاک و هوا با متأثرشدن از انوار آسمانی و تحقق فعل و انفعال میـان  

شوند. مزاج، کیفیتی میانه است ها صاحب مزاج معدنی، گیاهی و حیوانی می آن
جـزای  های متفاوت عناصر حاصل شده و در همه اکه از کسر و انکسار کیفیت

 آن به یک نحوه است. کامل ترین مزاج، مزاج انسانی است و با تحققّ آن از واهـب 
الصور تقاضای کمال )نفس مجردّ ناطقه( را دارد، اما ایجاد نفس جدید انسـانی،  

شود؛ زیرا تغیرّ در انواع عالیـه، محـال   موجب دگرگونی در علتّ فاعلی آن نمی
لکه این اشـیاف هسـتند کـه بـا حصـول      است و آن ها در فاعلیت خود کاملند، ب

استعداد جدید تقاضای کمال خود را دارند. با حصول مزاج انسانی در مادهّ، قابلیـت  
شود و از سوی جبرییل یعنی بخشـندة علـم و اعطـا کننـده حیـات،      قابل، کامل می

 ،کند. این نور تدبیر کننده بـدن شود که در بدن او تصرفّ مینوری مجردّ بر آن افاضه می
 9کند و اسفهبد ناسوت نام دارد.خود اشاره می به« من»با کلمه همان است که 

 صدرالمتالهين شيرازي ديدگاه .9

 انسانی است. ایشان در آثار خود، براهینـی « حدوث نفس»صدرالمتألهین شیرازی قائل به 
 شود: اقامه فرموده است. سه برهان وی بر بطلان قدم نفس بیان می نفسبر استحاله قدم 

 استدلال اول: اگر نفس قبل از بدن موجود باشد، هم مجرّد است و هم مادّی، امّا تجـرّد 
 و مادیّ بودن نفس، توأماً به علت عدم جمع بین متناقضین، باطل است، پس نفس پـیش از بـدن  

 موجود نیست.
 استدلال دوم: اگر نفس قبل از بدن موجود باشد یا کثیر است یا واحد، امـا کثیـر نیسـت؛   

 جا دخلی ندارنـد. ن علل مکثرّه صورت یا فاعل یا غایت و یا عوارض هستند که در اینچو
تواند واحد باشد)وحدت عددی(؛ چون فقط کمّ و کمیّات هستند که ذاتاً و همچنین نفس نمی

 دارای کثرتند و کثرت از عوارض مادهّ است. پس نفس پیش از بدن موجود نیست.
 بدن موجود باشد:استدلال سوم: اگر نفس قبل از 

 ( یا عقل محض است که محال است؛ چون مستلزم تجافی از مقام است.9

 یا جوهر نفسانی است که... . ( 2

 الف( یا به بدن دیگر تعلقّ دارد که همان تناسخ و باطل است. 

                                              
 .259، ص2ج (،حكمة الاشراقمجموعه مصنفات شیخ اشراق)الدین سهروردی،  شیخ شهابک: ر 9.
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 و باطـل اسـت.  9ب( یا به بدن دیگری تعلّق ندارد که مستلزم تعطیل نفس اسـت 
2نیست. پس نفس قبل از بدن موجود

 

 3دانـد،  ملاصدرا براساس این که نفس انسانی دارای حدّ و درجه معینی در عالم نمـی 
کوشد دیـدگاه افلاطـون    پذیرد و میوجود اندماجی و اجمالی نفوس را نزد علتشان )عقل( می

 فرماید:را نیز بر همین اساس توجیه کند. ایشان در جلد سوم اسفار می
از ابدان گفته شده است، منظور وجـود جزئـی    آنچه راجع به کینونت نفس قبل

هاسـت در نـزد علتشـان.    ها نیست، بلکه منظور وجود آنو ضعیف و ناقص آن
 که نفس قدیم است، باید دانسـت آنچه از افلاطون مشهور شده است، مبنی بر این

مراد افلاطون این نیست که همین هویاّت متعددّ کـه در ماهیـت نـوع اشـتراک     
باشـند. ایـن چگونـه    محدود به حدّ خاص حیـوانی قـدیم مـی    دارند و هر یک

 ممکن است، در حالی که با برهان عقلی تصادم دارد؛ چرا که در عالم ابداع که مادهّ،
استعداد، انفعال و زمان و حرکتی نیست، محال اسـت اشـخاص متعـدد تحـت     

 سـت نوع واحدی وجود داشته باشند، بلکه مرادش قدیم بودن مبدع و منش  نفس ا
 7رود.که بعد از انقطاع از دنیا به نزد او می

 وی همچنین در جلد هشتم، اسفار به حمل دیدگاه قدم نفس افلاطونی بر کینونت عقلـی، 
 کند:  بنابر اعتقاد به مثل تصریح می

 الإنسانیة  النفوس بقد  القول كنفلاطون القدماء بعض من المنقول أن اعلم و»
 الأرواح :قوله)ص( و  الطین و الماء بین آ   و نبیا ،كن: المشهور الحديث يؤيده و

 أن المرا  لیس لعله و  اختلف منها تناكر ما و ائتلف منها تعارف فما مجندة جنو 
 لز  إلا و البدن قبل موجو ة كان، الجزئیة التعینا  هىه بحسب البشرية النفوس

 إلا نفس هي بما النفس لیس إذ الأفاعیل عن قواها تعطیل و المىكورة المحالا 
 بل نباتیة بعضها و حیوانیة بعضها مدارك و قو  لها البدن بتدبیر متعلقة صورة

                                              
 الوجود. لذا قدم نفس محال است. بدون کمال و معطل میماند، که لا معطل فی. یعنی نفس که فعلش مادی است، 9

 .223 ـ 229، صالربوبیة الشواهدک: ر. 2
 الموجو ا  الطبعیة و النفسیة ان النفس الانسانیَة لیس لها مقا  معلو  في الهوية و لا لها  رجة معینة في الوجو  كساير». 3

بل النفس الانسانیة ذا  مقاما  و  رجا  متفاوته و لها نشن  ستابقه و لاحقتة و لهتا فتي كتل       و العقلیه التيّ كل له مقا  معلو  
 .111  ص1. الأسفار الأربعة  ج«مقا  و عالم صورة اخري...

 .111  ص1الاسفارالاربعة  جصدرالمتنلهین شیرازي   .7
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 المفارقة الصور من الله علم عالم في وجو ها لمبا ي أخر  كینونة لها أن المرا 
 نوع من الكاملة فللنفوس قبله من و أفلاطون أثبتها التي الإلهیة المثل هي و العقلیة
 الطبیعة بعد ما بعضها و الطبیعة قبل بعضها و الطبیعة عند بعضها الكون من ءأنحا الإنسان
 9«.المتعالیة الحكمة في الراسخون عرفه ما على

 در ضمن، ملاصدرا این دیدگاه را که نفوس بشری قبل از خلقت ابدان به صورت جزئـی 
 2کند.ابطال می ن راداند و با ارائه براهینی چند، آ و جدا از هم وجود دارند، را مردود می

 «البقـاف  نیتة الحدوث و روحا نیةجسما»، قائل به «چگونگی حدوث نفس انسانی»ملاصدرا درباره 
است. ایشان با قبول جوهریتّ و حدوث نفس، برخلاف ابـن سـینا، تجـردّ نفـس را عقلانـی      

 داند، بلکه با تقسیم تجرّد به عقلی و مثالی، تجرّدی که ویژگی ضروری نفس است،نمی
کند، نه تجردّ عقلی. به عبارت دیگر، مرتبه ضروری هر نفس انسـانی،  ذکر می« تجردّ مثالی»را 

 مرتبه تجردّ مثالی عام است، نه تجردّ عقلی که ادراک صور عقلی کلیّ، بدون آمیختن آن با صـور 
 3خیالی و به طور خالص است.

 ث امر مباین، قائل اسـت ملاصدرا با ردّ نظر مثبت ابن سینا به مرجّحیت جسم برای حدو
به اینکه حدوث نوعی جسم ممکن نیست. مرجحّ حدوث امری مجردّ و مبـاین خـود باشـد.    
براساس این اعتقاد، جسم فقط امکان این را دارد که مستعد امور جسـمانی باشـد، نـه مسـتعد     

توان حدوث بـدن را مـرجحّ حـدوث نفـس      اموری مجردّ. بنابراین، با فرض تجردّ نفس، نمی
ولی از طرف دیگر، ملاصدرا با باور به حـدوث نفـس و ایـن کـه مـرجحّ حـدوثش        7نست.دا

بیند که بپذیرد نفس هنگام حدوث امـری   چیزی جز حدوث بدن نیست، جز این چاره ای نمی
از این رو، برخلاف فلاسفه گذشـته کـه معتقدنـد نفـس      3جسمانی است، نه مجردّ و روحانی.
شود، صدرالمتألهین معتقد اسـت نفـس   ری مجردّ خلق میبدون سابقه مادیّت به صورت جوه

 7سابقه جسمانیت دارد و در حقیقت، نفس مجردّ کنونی تبدیل یافته امری جسمانی قبلـی اسـت.  
 شود این است که چگونه ممکن اسـت جـوهری  گر میسؤال مهم در این هنگام جلوه

                                              
 .117  ص1جالاسفارالاربعة  صدرالمتنلهین شیرازي   .7
 .221 ت227. الشواهد الربوبیة  ص127مبدأ و معا   ص. 11صهمان  ك: ر .2
 .211عرشیه  صهمو  ك: ر. 1
 .111ت  111  ص1الاسفارالاربعة  جهمو  ك: ر .1
 .337 ـ 333ک: همان، صر .1
 .321 ـ 327ک: همان، ص ر .7
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 ر آغاز موجودی مادیّ اسـت، به جوهری مجردّ تبدیل شود؟ پاسخ این است که نفس با این که د
 بنـابراین، فلاسـفه   9شود. اما با حرکت جوهری اشتدادی به موجودی مجرّد تبدیل می
شناسـی حکمـت متعالیـه     و شارحان صدرایی، نظریه حرکت جوهری اشتدادی را پایـه انسـان  

 دانند که کلید حلّ معضلات متعددی در این بخش از فلسفه نیز است. می
ه، نفس با حرکت جوهری اشتدادی در مسیر تکاملی خود، چهار مرحلـه  در نظر حکمت متعالی

 کند: مرحله طبیعت، عنصری، معدنی و گیاهی. سپس مرحله حیوانی، مرحلـه انسـانی،   را طی می
 و در آخر مرحله عقلی.

با توجه به نکات دقیق نظریه حرکت جوهری صدرایی، نفس واقعیتی سـیاّل و ممتـد و دارای   
موجود نیست، بلکه کل آن در طول مدتّ عمرش « آن»که کل آن در یک اجزای فرضی است 

شود، این مقطع حادث با اینکـه غیـر   ای، مقطعی از آن حادث می موجود است و در هر مرحله
 از مقطعی است که معدوم شده و غیر از زایل است، اما همه آن کمـالات زایـل را دارد.  

 2به علاوه کمالات دیگری که زایل است.
 اش را کـه دارای آثـار و خـواص    براین، با حرکت جوهری نفس مراحل و اجـزای اولیـه  بنا
هـا حـادث   ها مراحل دیگری به نحو پیوسـته بـه آن  زایل شده و با زوال آن اند،«صور عنصری»
شود که افزون بر خواص عنصری و معدنی، خواص صـور معـدنی را نیـز دارد و بـا زوال     می
 شود که افزون بر خواص عنصریها حادث مییوسته به آنها، مراحل دیگری به نحو پآن

نیز دارند؛ یعنی در حقیقت، نفس در این مرحله نوع کاملی از گیـاه  « گیاهی»و معدنی، خواص 
 است با این تمایز که بالقوه حیوان است، برخلاف گیاهان که چنین نیستند.

علـی  النباتیتة   لنفوساجة مادام کون الجنین فی الرحّم درجتها در میةفالنفس الآد
 3لا بالفعل... . ةمراتبها فالجنین الانسانی نبات بالفعل، حیوان بالقو

بنابراین، مراتب گیاهی نفس انسانی متعلقّ به دوره جنین است. با زوال آخرین مراحل گیـاهی  
 شود که افزون بر خواص عنصریها، مرحله دیگری حادث میبه صورت متصل به آن

 ، خودآگاه نیز هست؛ یعنی درک حضوری از خود نیز دارد. به نظـر ملاصـدرا،  و معدنی و گیاهی
 هر علمی نیازمند است که عالم آن نوعی تجردّ مثالی یا عقلی داشته باشد. پس نفس در این مرحلـه 

 شـود. نوعی تجرّد مثالی دارد. با تحقّق این مرحله، تجرّد نفس یا مرحله حیوانی آن آغاز می
                                              

 .931 -934، ص1، جالاسفارالاربعةصدرالمتنلهین شیرازي  ک: . ر9
 .321 ـ 321، ص9درآمدی بر نظام حکمت صدرایی، جالرسول عبودیت، عبدک: یح بیشتر ؛ ربرای توض .2
 .221، صالشواهد الربوبیةک: ، ر337، رک: مفاتیح الغیب، ص937ص ،1الاسفار الأربعه، ج صدرالمتنلهین شیرازي  .3
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 ر این مرحله تمام قوای حیوانی، اعم از مدرکه و محرکّه را دارا و حیـوان اسـت،  در حقیقت، نفس د
اما با این تفاوت که بالقوهّ انسان است. برخلاف حیوانات که انسان بالقوهّ نیسـتند، بلکـه فقـط    

 شـود  ها، مرحله دیگری آغاز میحیوان بالفعلند. با زوال مرحله حیوانی به نحو پیوسته به آن
شود یا به عبـارت دیگـر، انسـان    حله انسانی است؛ یعنی دارای مرتبه نطقی هم میکه همان مر

بالفعل است، با مجاهده و تلاش فراوان و لازم، با زوال این مرحلـه، بـه نحـو پیوسـته بـه آن،      
شود که افزون بر همه خواص پیشین، دارای نازلترین مراتـب تعقّـل   مرحله دیگری حادث می
 شود، اما مرحله نازل عقل.این مرحله، عاقل بالفعل می خالص نیز است. با حدوث

 و ذلک فی حدود الاربعین غالباً، فهو فی هذه المرتبه انسان نفسانی بالفعل،
 9و انسان ملکی أو شیطانی بالقوه.

و در آخر با تجردّ از قوهّ  2تواند داشته باشد تا متحّد به عقل فعاّل شودنفس باز هم حرکت می
 شود.ی به بقای ابدی خداوند میو امکان، باق

فإذا ترقت النفس الانسانی فی استکمالها و توجهاتها إلی مقام العقـل و اتحـدت   

 و الحـدثان،   ّةبالعقل الفعّال بعد أن کانت عقلاً منفعلاً اخلعت عن المـا 

   3ببقاف الله من غیرتغیرّ و فقدان. قیةو الامکان، و صارت با ةو تجردّت عن القوّ

 لهین شیرازی، قائل است حدوث نفس ناطقه انسانی که مدرک معقـولات باشـد،  صدرالمتأ
شود و حصول نفس ناطقه از اول حـدوث مـزاج   در حدود چهل سالگی برای افراد حاصل می

برای بدن غیرقابل قبول است؛ زیرا مستلزم آن است کـه بـا حـدوث نفـس ناطقـه در حـدود       
 که لایق اوست تا مدتی طولانی معطّـل بمانـد.  چهارماهگی، از انجام افعال و کسب کمالاتی 

در حالی است که تعطیل در وجود باطل است. از این رو، حدوث نفس انسانی از همـان دوره  
 جنینی مردود است.

 7«.بحركة جوهرية وقع، في زمان طويل ناطقةبل النفس انمّا تصیر »

 عرفاء درباره حدوث يا قدم نفس ديدگاه .2

 طلبـد. دیدگاه عرفاف ربانیین به طور مفصل مجال دیگری را می که بررسیباتوجه به این
                                              

 .31ص ،1ج ،الاسفار الأربعهصدرالمتنلهین شیرازي  ک: . ر9
 .253 ـ 253متعالیه، صخطوط کلیّ حکمت عبدالرسول عبودیت، ک: . ر2
 .949( صرسالة اجوبة المسائل النصیريةمجموعه رسائل فلسفی ملاصدرا ) صدرالمتنلهین شیرازيک: . ر3
 .974، ص1، جالأسفار الأربعةهمو  ک: ر .7
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انـد   اما آنچه اجمالاً می توان به آن اشاره کرد این است؛ نزد عارفان نفـس بـه حیثیـت تقییدیـه    
 موجود بوده و از این نظر قـدیم اسـت.   مجمل و بسیط، نزد علّت عقلی خودماجیه به نحو 

 فرمایند: باشد. ابن عربی در این باره میمی« حادث»ت جزئی، اما وجود مفصلّ و مستقل ارواح به صور
 ذلك في التحقیق و تفصیله ذكرنا ما على المسنلة هىه في اختلفوا الناس إن فاعلم»

 مفصلة غیر الجمال حضرة في موجو ة كان، للصور المدبرة الأرواح إن عندنا
 الموجو ة لحروفكا الإجمال حضرة في فكان، علمه في عندالله مفصلة لأعیانها
 حال في مفصلة الله عند متمیزة كان، إن و لأنفسها تتمیز فلم المدا  في بالقوة
 مجملة كان، ما بعد مفصلة الحروف صور ظهر اللوح في القلم كتب فإذا إجمالها
 البسائط أرواح هي و البسائط في  ال و جیم و باء و ألف هىا فقیل المدا  في
 9«عمرو هىا و خرج هىا و زيد هىا و قا  هىا قیل و

 کند که:ایشان همچنین در فصّ آدمی فصوص تصریح می
الجامعة   الفاصلة الكلمة الأبدي  و الدائم ء النش و الأزلي الحا ث الإنسان فهو»

 2« ...بوجو ه العالم قیا 
 گوید:در شرح این قسمت کلام ایشان، علامه داوود قیصری می

حدوث ذاتی او است چرا که ممکن الوجود منظور از حادث بودن انسان: یا »
است و یا حدوث زمانی اوست چرا که نشئه عنصری او مسبوق به عدم زمانی 

 3«.باشد. و منظور از ازلی بودن وجود او، وجود علمی او نزد خداوند است می
جستمانیة  کنـد کـه بـر    ای تولدّ نفـوس از ابـدان را بیـان مـی     در جای دیگر ابن عربی به گونه

 وث بودن نفس کاملاً مطابقت دارد:لحدا
 فإنها عنها متولدة و العنصرية الأجسا  هىه عن نتیجة الإنسانیة النفوس هىه إن
 المنفوخة للنفوس فهي أخلاطها اعتدال و الأجسا  هىه تسوية بعد إلا ظهر  ما
 علیها شعاعاتها الشمس تطرح التي كالأماكن تعالى إلیه المضاف الروح من فیها

  7. ...القوابل باختلاف آثارها فتختلف
                                              

 .(352)باب، 22، ص3، جالفتوحا  المكیةالدین عربی،  محیی. ر.ک: 9
 .29صزاده آملی،  فصوص الحکم، شرح حسنهمو، ر.ک:  .2
 .333، صشرح فصوص الحکم قیصریداود قیصری،  .3
 .773، ص9، جالفتوحا  المكیةالدین عربی،  محیی .7
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 البته از عرفاف عباراتی مبتنی بر قدم نفس نقل شده است که آنها را براساس نظریه شیخ ابن عربـی 
 9توان بر قدم نفوس نزد مبدأ خود به حیث اندماجی، حمل کرد. می

اننـد قـائلین   هم« تجددّ امثال»نکته بسیار مهم در دیدگاه عرفاف این است که؛ ایشان با اعتقاد به 
به حکمت متعالیه، کلید حل مشکل حدوث جسمانی نفس را در اختیار دارند. ولـی نـه عـین    
حرکت جوهری فلاسفه زیرا اصطلاح عرفاف از حرکـت و جـوهر و عـرض غیـر از مصـطلح      

به هر صورت مطلوب بحث که همان تجدد و تطورّ نفوس و ارواح باشـد  2باشد.فلسفی آن می
 عرفاف نیز قابل استنتاج است بلکه علاوه بر این شـاید بتـوان گفـت   « تجدّد امثال»از اصل 

 سعی صدرالمتألهین در شرح عبارات فلسفی شیخ العرفاف ابن عربی و مستدل کردن آن،
 بودن نفس براساس حرکت جوهری جسم، رسـانده باشـد.  « جسمانیة الحدوث»او را به نظریه 

د شـو الدین بلخی ذکر می نا محمد جلالبرای حسن ختام دیدگاه عرفاف، اشعاری از مولا
 که مورد استناد قائلین جسمانی بودن حدوث نفس قرار گرفته است:

 ردم به حیوانی سرزدموز نما مُ  ردم و نامی شدماز جمادی مُ 
 چه ترسم کی ز مردن کم شدم ردم از حیوانی و آدم شدممُ 
                     ک بال و پریآرم از ملارتا ب جمله دیگر بمیرم از بشر 

ا وجهه        وز ملک هم بایدت جستن ز جو ّ ل  کل ش  هالک ا
 گویدم کإنّا الیه راجعون       عدم چون ارغنون ،پس عدم گردم 

 بندي جمع
های مختلف فکری و عقیدتی در باب حدوث یا قدم نفـس   روشن شد که اندیشمندان از نحله

 دارند. برخی مانند دهریون و مادیین، نفس و چگونگی حدوث آن، نظرات کاملاً متفاوتی
 تجرد نفـس مـردود اسـت.    لةدانند که بوسیله اد را حادثِ جسمانی همراه با بقای جمسانی می

( معتقد به قـدم نفـس   شارح حكمة الاشراقالدین شیرازی، ) برخی دیگر مانند افلاطون و قطب
اند که تعداد زیادی از آنـان   رائه کردههای کاملاً متفاوتی ا هستند. متکلمان در این بحث، دیدگاه

بنابر آیات و روایات، مؤید قدم زمانی نفس، قائل به قدیم بودن آن است. البته نباید از یاد بـرد  
 گروهی از متکلمان مانند خواجه نصیر قائل به حدوث نفس است و بر آن براهینی چند آورده است.

باشـند و قـول    طونیان قائل به حدوث نفس میسینا برخلاف افلا اما ارسطوئیان و خصوصاً ابن
                                              

 .423شرح فصوص الحکم قیصری، صداود قیصری، . برای مثال رک: 9
 چون هر موجودی به جز خداوند عرض میباشـد،  همه عالم در تجدّد است»مثلا جندی در شرح فصوص میگوید:  .2

 (749)شرح فصوص الحکم جندی، ص«. وند قائم به خود و جوهر استو فقط خدا



 18  1054 تابستانـ بهار /  2پياپي /اول/ شماره چهارمسال 

باشـند امـا بـه حـدوث      خوانند. ایشان قائل به حـدوث نفـس مـی    به قدم آن را غیرعقلانی می
 المتألهین شـیرازی  باشند. در این میان صدر روحانی، و شیخ اشراق نیز هم عقیده با ایشان می

ن و بواسطة داشتن کلید حل مسـأله  با قائلیت به حدوث نفس انسانی، توانسته است با ادلهّ متق
 یعنی حرکت جوهری اشتدادی، حدوث جسمانی و بقاف روحانی آن را اثبات کنـد. وی در ادامـه  

 کند. و در آخـر  دیدگاه افلاطون بر قدم نفس را حمل بر کنیونیت عقلی آن نزد علل برتر خود می
 وث و روحانیة البقاف و نفـس ناطقـه  رسد عرفاف نیز قبل از ملاصدرا قائل به جسمانیة الحد به نظر می

 اند. اند که بواسطه نظریه تجدد امثال مانند حکمة متعالیه، کلید حل مسأله را در اختیار داشته بوده
 یدآ تر به نظر می تر و متقن ها منطقی کوتاه سخن اینکه، دیدگاه صدرالمتأهلین شیرازی از دیگر دیدگاه

 کند. وی بـا فراسـتی   شهود عرفانی آن را تأیید می کما اینکه برخی آیات و روایات بعلاوه
 که در این بحث به خرج داده است توانسته است اکثر اشکالات باب علم النفس را به طور عقلانـی 

 ها دیگر مصون بماند. حل و فصل کند و از توالی فاسدهای دیدگاه
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 اسلامي هفلسف ترویجيعلمي  هدوفصلنام
 7931 تابستانـ  بهار/   6/ پياپي  اول ه/ شمار چهارمل سا

 برهان إن و لم و بررسي کارکرد برهان 
 9در فلسفه از منظر علامه طباطبایي
 2تبار سینا علوی 

 چکيده
برهان، قیاسی است که از یقینیات تشکیل شده باشد و نتیجه یقینی از آن حاصل شود. 

شود. برهان إنی  یز به لم مطلق و غیر مطلق تقسیم میبرهان به دو قسم  لمی و إنی، و لمی ن
 اند که از میان دانان و فلاسفه بر آن شود. منطق هم  به دلیل و إن مطلق و ملازمات عامه تقسیم می

 انواع براهین، تنها برهان لم و إن ملازمات منتج یقین هستند.
 ر این باور است که در فلسفهعلامه طباطبایی با توجه به مبنای خاص خود در بحث عرض ذاتی ب

شوند.  توان از براهین لمی استفاده کرد و در فلسفه تنها براهین إن ملازمات جاری می نمی
در این نوشتار به تبیین انواع برهان پرداخته شده و سپس بیان علامه طباطبایی در مورد 

اطبایی در کارکرد کارکرد برهان در فلسفه بیان گردیده و در نهایت مقدمات کلام علامه طب
 برهان إن ملازمات بررسی و نقد شده است.

 کليدواژگان
 برهان لم، برهان إنّ، برهان ملازمات، کارکرد برهان در فلسفه، علامه طباطبایی.

                                              
 .91/53/9314، تاریخ پذیرش: 25/59/9314. تاریخ دریافت: 9
 . سطح سه فلسفه اسلامی.2
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 مقدمه
 هاست، لذا هرچه در شناخت روش و اصول استدلال، چراغ راه و عصای دست انسان
تر باشیم، در حرکت فکری  ائق مربوط به آن آگاهو قواعد آن بیشتر بکوشیم و بر رموز و دق

 تری دست خواهیم یافت.  خود به نتایج ارجمندتر و مطمئن
 ها را شناخته و آن را با عنوان برهان ترین راه ها مداقه و پژوهش، مطمئن بر اثر سال  محققان فن

ان مفید های مختلف استدلال، تنها بره اند. از میان روش یا روش برهانی، مشخص کرده
  آید. به دست می ، قسمت عمده  معلومات یقینی ما تنها به وسیله برهانیقین است. با این حساب

شود و برهان إنی  برهان به دو نوع لمی و إنی، و لمی نیز به لم مطلق و غیر مطلق تقسیم می
ن باورند دانان و فلاسفه بر ای گردد. منطق نیز به دلیل و إن مطلق و ملازمات عامه منقسم می

 که از میان این براهین، برهان لم و إن ملازمات منتج یقین هستند. اما اینکه در فلسفه ما از چه
توانیم استفاده کنیم، مورد اختلاف فلاسفه است. در این میان علامه طباطبایی  برهانی می

وع توان بهره جست؛ چرا که موض قائل است که در فلسفه تنها از براهین إن ملازمات می
تواند باشد؛ در نتیجه  فلسفه، در بر گیرنده همه اشیاست؛ لذا معلول چیزی بیرون از آن نمی

ببریم. همچنین  شود تا از طریق آن به معلول پی علتی برای موضوع فلسفه تصور نمی
 محمولات فلسفه از وجود بیرون نیستند، بلکه عین وجود و صفات و احکام وجودند؛

 توانند علت داشته باشند. از طرفی براهین إن دلیل مطلق نیز یقینی یلذا این محمولات هم نم
 ماند.  نیستند و در نتیجه فقط برهان ملازمات باقی می

ما در این نوشتار بر آنیم که نخست انواع برهان را صورت کامل تبیین کرده، سپس مدعای 
 ورد بررسی قراردهیمعلامه طباطبایی مبنی بر عدم جریان براهین لمی را بیان کنیم، و م

 توان از براهین لمی بهره جست.  و اثبات کنیم که در فلسفه می
درباره پیشینه تحقیق باید گفت که اصل تبیین برهان در کتب منطقی به صورت مفصل بیان 

 الرئیس و علامه طباطبایی جزف معدود افرادی هستند که به صورت شده است، ولی جناب شیخ
 اند. کلام علامه طباطبایی به صورت جسته و گریخته ملازمات پرداخته مبسوط به تبیین برهان

در شروح و حواشی کتب فلسفی بررسی شده است که ما در این مقاله بر آنیم به صورت 
مختصر و گویا انواع برهان را برسی کنیم و به نقد کلام علامه طباطبایی در مورد کارکرد 

 برهان ملازمات بپردازیم.
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  و اصطلاحي برهانمعاني لغوي 
 9ای عربی و به معنای سفید شدن، بیان آشکار، دلیل و حجت قاطع است. برهان واژه

أعني بالبرهان  القیاس »ارسطو در کتاب منطقش برهان را این گونه تعریف کرده است: 
ابن سینا در توضیح  2«.المؤتلف الیقیني وأعني بالمؤتلف الیقیني الىي نعلمه بما هو موجو  لنا

گوید: مراد ارسطو این است که برهان، قیاسی است که از مقدمات یقینی  این عبارت می
فارابی نیز در تعریف برهان نوشته است:  3برای دستیابی به نتیجه یقینی تشکیل یافته است.

وجو  الشيء و سبب  ـبىاته لابالعرض  ـفالبرهان علي الاطلاق هو القیاس الیقیني الىي يفید »
اند: برهانی قیاسی  دانان برهان را این گونه تعریف کرده برخی دیگر از منطق 7.«وجو ه معا

  3است که از یقینیات باشد تا نتیجة یقینی از لازم آید بالذات و بالإضطرار.
 7قیاس مؤلف من يقینیا  ينتج يقینا بالىا  اضطرارا.ً

 د که تحصیل نتیجه یقینیها به این نکته اشاره دار قید بالذات و بالإضطرار در این تعریف
گیرد؛ زیرا در قیاس  واسطه و به گونه ضروری انجام می از مقدمات یقینی در برهان، بی

  4برهانی، هم صورت و تألیف استدلال یقینی است و هم مواد مقدمات آن.
 یقین در اصطلاح منطق دو معنا دارد: 

 اعتقاد داشته باشد و در کنار آن اعتقاد، ای است که انسان به مفاد قضیهآن یقین بالمعنی الاعم: . 9
 بالفعل یا بالقوه اعتقاد دیگری باشد، مبنی بر اینکه نقیض آن قضیه هم باطل است؛ 

 یقین بالمعنی الاخص: آن است که انسان علاوه بر دو اعتقاد مزبور، مطمئن باشد که در آینده. 2
است که منظور از یقین در تعاریف نیز هرگز امکان زوال آن دو اعتقاد وجود ندارد. گفتنی 

  1ذکرشده برای برهان، معنای اول یقین، )یقین بالمعنی الاعم( است.
برهان از سه حد اصغر، اوسط و اکبر تشکیل یافته است. حد وسط، ایجادکننده ارتباط میان 

 هاناصغر و اکبر، و بنابراین پایه اصلی برهان و علت علم به نتیجه است. علیت حد وسط در بر
شود. برهان از این جهت  به این شکل است که تصدیق به وجود اکبر در اصغر را سبب می

                                              
 «.بره»، ذیل واژه 929، صمفردات الفاظ القرآنراغب اصفهانی،  .9

 .333، ص2، جمنطقارسطو،  .2
 .41ص ،برهان شفا ینا،سابن  .3
 . 242، ص9، جالمنطقیاتابی، فار .7

 .37، صاساس الاقتباس. خواجه نصیرالدین طوسی، 3
 .241، صالمنطقمظفر،  .7
 .247، صاساس الاقتباس. ر.ک: خواجه نصیرالدین طوسی، 4
 .31ـ  31، صمنطق پیشرفتهر.ک: عسکری سلیمانی امیری،  .1
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که حد وسط در آن علاوه بر علت تصدیق به نتیجه، ممکن است علت ثبوت خارجی نتیجه 
  9نیز باشد، بر دو نوع لمی و إنی است.

دد؛ اما گاه از آن تنها گر عنوانی عام است که بر هر دو قسم لم و إن اطلاق می« برهان»واژه 
ترین فرد است؛ زیرا اطلاق واژه  شود و این از باب اطلاق اسم بر قوی برهان لم قصد می

 برهان بر لم و إنّ به گونه تشکیک است و اطلاقش بر برهان لم به دلیل اینکه حد وسط
ت، در آن هم واسطه در اثبات اکبر برای اصغر و هم واسطه در ثبوت اکبر برای اصغر اس

  2باشد. تر می قوی

 شرايط مقدمات برهان 
 اند:  برهان از آن رو نتیجه یقینی دارد که مقدماتش دارای شرایط ذیل

 یقینی الصدق هستند؛ از این رو برهان به طبع به یقین منتج نتیجه صادق است نه به حسب .9
 وضع تنها، مانند قیاس؛

 اند؛  تیجهو در وجود بر نتیجه مقدم هستند؛ زیرا علل ن بالطبع .2

 در عقل از حیث زمان بر نتیجه مقدم هستند تا فرآیند رسیدن از آنها به نتیجه درست باشد؛  .3

 ترند؛ به این معنا که حکم یقینی، نخست برای مقدمات شده در عقل، مقدمات از نتیجه شناخته .7
 ؛ اشدیقینی بودن نتیجه قصری ب نه اینکهشود.  آنها برای نتیجه اثبات می واسطهاست و به 

آنها ذاتی موضوع آنهاست. محمول ذاتی در اینجا، محمولی است که یا در حد  محمول .3
شود. محمول ذاتی در مقدمات برهان  شود و یا موضوع در حد آن أخذ می موضوع أخذ می

محمولی که حملش بر موضوع به حسب ذات موضوع »کند:  را این گونه نیز تعریف می
بنابراین در مقدمات برهان، محمول «. تر از موضوع یا خاص تر است، نه به واسطه امری عام

از لوا حق طبیعت و ذات موضوع است، که یا به گونه اطلاق و یا بر وجه تقابل، بر موضوع 
 شود؛ شود و بر غیر از موضوع عارض نمی حمل می

مقدمات اولی برای موضوع آنهاست؛ به این معنا که بدون واسطه بر موضوع  محمول .7
 تر از موضوع تواند عام شود. محمول اولی یا مقدم است یا غیر مقدم. محمول مقدم می حمل می

تر از موضوع باشد. محمول غیر مقدم  تواند خاص یا مساوی با موضوع باشد؛ اما نمی
 تر از موضوع هم باشد، مانند حمل زوج بر عدد؛  تواند خاص می

ه این معنا که محمول بر تک حمل محمول بر موضوع در مقدمات برهان، کلی است؛ ب .4
 شود؛  جود موضوع و به گونه اولی حمل میهای و تک افراد موضوع و در همه زمان

                                              
 .243، صاساس الاقتباس. خواجه نصیر الدین طوسی، 9
 .244، صهمان .2
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محمول مقدمات برهان، ضروری موضوع آنهاست؛ به این معنا که هر یک از مقدمات  .1
 ای باشد که طبع، برهان، قضیه ضروریه است نه ممکنه؛ زیرا باید مقدمات و نتیجه برهان به گونه

 الامر اقتضا کند تا مطابق با وجود باشند و روشن است که انتاج ضروری آنها را در نفس
از غیر ضروری، به اقتضای طبع و مطابق با وجود نیست. مراد از ضروریه بودن مقدمات 

شود و هم ضرورت وصفی  برهان، ضروریه وصفیه است که هم ضرورت ذات را شامل می
شود که به حسب جوهر و طبیعت اجزای  ضروری گفته می را؛ زیرا در برهان به محمولی

قضیه، ضروری است، نه به حسب امری خارجی که مفید یقین نیست؛ بنابراین محمولات 
9های ذات موضوع( و اعراض ذاتی غیر مفارق. اند از: جنس و فصل )مقوم در برهان عبارت

 

 اقسام برهان
حد وسط افزون بر آنکه علت اثبات اکبر الف( برهان لم )سیر از علت به معلول(: هرگاه 

 گویند؛ برای اصغر است، علت ثبوت اکبر برای اصغر نیز باشد، بدان برهان لم می
ب( برهان إنّ: هرگاه حد وسط فقط علت اثبات اکبر برای اصغر و تصدیق به آن باشد، 

 شود.  برهان إن نامیده می
تصدیق به نتیجه است؛ یعنی حد منظور از علت اثبات این است که حد وسط، فقط علت 

وسط در ذهن ما سبب شده است تا اکبر برای اصغر ثابت باشد. اساساً در همه براهین حد 
وسط واسطه در اثبات است و قوام برهان به این است که حد وسط نقش واسطه در اثبات 

 ت دیده است.بودن خود را ایفا کند. مثال: این فلز منبسط است. هر فلزی که منبسط است، حرار
پس این فلز حرارت دیده است. در این مثال حد وسط )انبساط( فقط باعث شده در ذهن 

 کند.  حاصل شود و در خارج هیچ ثبوتی را ایجاد نمی« این فلز»ما حرارت برای 
مثال دیگر: حسن لرز دارد. هر که لرز دارد، تب دارد. پس حسن تب دارد. در این مثال، 

 علت ثبوت تب برای حسن در ذهن است و علت ثبوت تب برای حسنحد وسط )لرز( تنها 
 در خارج نیست؛ بلکه معلول تب برای حسن در خارج است. 

 الأمر منظور از علیت در ثبوت نیز علیتی است که صرف نظر از علم ما )مقام اثبات( ناظر به نفس
 که ملاصق با آتش باشد،)مقام ثبوت( نیز باشد. مثال: این چوب ملاصق با آتش است. هر چوبی 

مشتعل است. بنابراین، این چوب مشتعل است. در این مثال حد وسط )ملاصقت با آتش( 
 افزون بر آنکه در مقام اثبات )ذهن( باعث شده که اشتعال برای چوب حاصل شود، در مقام ثبوت

 حسن تب دارد. هر که تب و خارج نیز علت ثبوت اشتعال برای چوب است. مثال دیگر: 
                                              

 .217ـ  213ص ،لاقتباسااساس  ی،طوسخواجه نصیر الدین  .9
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 دارد. لرز دارد، پس حسن لرز دارد. در این مثال، حدوسط )تب( هم علت ثبوت لرز
  9برای حسن در ذهن است )اثبات( و هم علت ثبوت لرز برای حسن در خارج است )ثبوت(.

 اقسام برهان لم
الف( لم مطلق: هرگاه حد وسط در برهان لم علاوه بر اینکه علت وجود اکبر در اصغر 

گویند. مثال: این فلز حرارت  خود اکبر نیز باشد، بدان برهان لم مطلق میاست، علت وجود 
 یابد. بنابراین، این فلز انبساط یافته است. دیده است و هر فلزی که حرارت ببیند، انبساط می

در این مثال حد وسط )حرارت( علاوه بر اینکه سبب شده در خارج انبساط برای فلز 
ساط( نیز هست و حرارت، چه در این فلز و چه در فلزات حاصل شود، علت خود اکبر )انب

 دیگر، علت انبساط است؛
لم غیر مطلق: هرگاه حد وسط در برهان لم فقط علت ثبوت اکبر برای اصغر باشد و علت وجود ب( 

  :گویند. برهان لم غیر مطلق خود بر سه گونه است خود اکبر نباشد، بدان برهان لم غیر مطلق می
 علول وجود اکبر باشد؛ مانند: هرانسانی حیوان است و هر حیوانی جسم است.حد وسط م. 9

 بنابراین هر انسانی جسم است؛
. حد وسط معلول وجود اصغر باشد؛ مانند: زوایای مثلث مساوی با دو زاویه قائمه است 2

 و هر چیزی که زوایایش مساوی با دو زاویه قائمه باشد، زوایایش نصف زوایای مربع است.
 . حد وسط نه معلول وجود اکبر و نه معلول وجود3نابراین زوایای مثلث نصف زوایای مربع است؛ ب

  2کلاغی سیاه است. بنابراین این حیوان سیاه است. اصغر باشد؛ مانند: این حیوان کلاغ است و هر
طبق نظر تمامی منطقیون و فلاسفه برهان لم با تمام شقوق خود منتج یقین است؛ زیرا سیر 

 در آن از علت به معلول می باشد.

 اقسام برهان إنّ
الف( إنّ دلیل)سیر از معلول به علت(: اگر حد وسط برهان در عین آنکه علت اثبات اکبر 

شود.  برای اصغر است، معلول ثبوت اکبر برای اصغر باشد، آن برهان، إن دلیل نامیده می
 . ملاصق با آتش بوده استمانند: این چوب مشتعل است. هر چوبی که مشتعل باشد، 

بنابراین، این چوب ملاصق با آتش بوده است. در این مثال حد وسط )اشتعال( معلول 
  3ثبوت اکبر )الصاق با آتش( برای اصغر)چوب( است.

                                              
 ،354، ص9، جشرح الإشارات، همو، 213ـ217، ص اساس الإقتباسبرای مطالعه بیشتر، ر.ک: خواجه نصیرالدین طوسی، . 9

  .252، صالجوهر النضید، علامه حلی، 41، صبرهان شفاابن سینا، 
 . 17 ـ 41، ص برهان شفا. ر.ک: ابن سینا، 2
 . 334، ص9، جشرح الإشارات و التنبیهات؛ فخر رازی، 15ـ 41، صبرهان شفاابن سینا،  :ر.ک .3
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ذوات الأسباب لا تعُرف »بنا بر نظر مشهور، برهان إن دلیل مفید یقین نیست؛ زیرا اولاً طبق قاعده 
آید تا از راه یقین به معلول،  اً با شک در علت، هرگز یقین به معلول پدید نمیاساس« إلا بأسبابها

 دار باشد، علم و یقین به علت حاصل شود؛ ثانیاً طبق همان قاعده، اگر علت از امور سبب
باید از راه سببش بدان علم پیدا کنیم، نه از راه معلولش، ثالثاً در هر برهانی، ضرورت و یقین نتیجه 

 آید؛ حال آنکه در برهان إن دلیل، مقدمات، ضرورت و یقین مقدمات به دست می از راه
گیرند. لذا برهان إن دلیل مستلزم  معلول نتیجه هستند و ضرورت و یقین خودشان را از نتیجه می

ای دور معرفتی هستیم؛ چرا که در این برهان،  دور است؛ به بیان دیگر در برهان إن دچار گونه
معلول است و از طرفی در متن یقین به وجود معلول، یقین به وجود علت  یقین به وجود

  9خواستیم با این برهان بدان برسیم. نهفته است؛ حال آنکه، یقین به علت مطلوب ما بود و ما می
ب( إن مطلق)سیر از یک معلول شیف به معلول دیگر همان شیف(: اگر حد وسط برهان 

 باشد ولی در مقام ثبوت نه علت ثبوت اکبر برای اصغرفقط علت اثبات اکبر برای اصغر 
 بلکه صرفاً میان حد وسط و اکبر تلازمی برقرار باشد بدین نحو که هر دو،  و نه معلول آن باشد،

 شود؛ مانند این تب، نوبه است. معلولِ علت ثالثی باشند، آن برهان، إن مطلق نامیده می
ود( محترق است. بنابراین این تب محترق است. هر تبی که نوبه باشد )نوبه نوبه شدید ش

 در این مثال شدت تب و احتراق معلول شیف ثالث، یعنی عفونت خارج عروق هستند. 
برهان إن مطلق نیز یقینی نیست؛ زیرا این برهان در حقیقت مرکب از دو استدلال است: 

ی استدلال از نوع بریم و دیگر یکی استدلال از نوع إن دلیل که از معلول به علت پی می
رسیم. بنابراین چون در این نوع برهان، از برهان إن دلیل  لمی که از راه علت به معلول می

 2استفاده شده است، این برهان معتبر نیست.
 ج( برهان ملازمات عامه: در این نوع برهان، از یکی از ملازمات عامه به ملازم دیگر آن منتقل

. باشند مه، لوازم وجود است که مساوی با وجود میشویم. مقصود از ملازمات عا می
 میان لوازم عامة وجود، رابطه علیّ و معلولی خارجی و عینی برقرار نیست و در وجود خارجی،

باشد. همان گونه که در وجود خارجی، معلول شیف سوم  یکی از آنها علت دیگری نمی
نها لازم وجود و معلول آن هستند؛ های مفهومی، هر یک از آ البته در تحلیل 3باشد. نیز نمی

گیرند؛  اند و برخی از آنها واسطه برای اثبات برخی دیگر قرار می و لذا با یکدیگر ملازم
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 شود؛ یعنی واسطه در اثبات محمول بودن وجود واقع می« اصالت وجود»چنانکه در بحث جعل، 
 آید. مول بودن وجود( به دست میاز راه علم به یک لازم وجود )اصالت وجود( علم به لازم دیگر )مح

در برهان ملازمات عامه اساساً علیت خارجی محقق نیست؛ بلکه فقط تلازم و معیت میان 
 شود؛ دو لازم محقق است، به نحوی که از علم به یک لازم، علم به دیگری حاصل می
 کثرمانند وجود و صفات حقیقی خداوند که در خارج با مصداق واحد موجودند و تعدد و ت

 باشند؛ بلکه به این دلیل خارجی ندارند تا یکی، علت دیگری باشد یا هر دو، معلول علت سومی 
که در خارج با یک مصداق موجودند، میان آنها معیت و تلازم برقرار است و به همین 

 توان از طریق علم به یکی، به دیگری علم پیدا کرد. دلیل، می
اگر موضوعی باشد که دو محمول مجزا دارد و این دو  بیان دیگری از برهان ملازمات عامه:

از عوارض ذاتی آن موضوع محسوب شوند و ثبوت یکی از این عوارض ذاتی  محمول
)حد وسط( برای موضوع )حد اصغر( بیّن باشد و ثبوت عارض دیگر )حد اکبر( بر عارض 

 )حد وسط( الثبوت اول )حد وسط( نیز بیّن باشد، در این صورت از طریق عارض بیّن
الثبوت )حد اکبر( را برای موضوع )حد اصغر(  برای موضوع )حد اصغر(، عارض غیر بیّن

برهان ملازمات عامه طبق نظر مشهور فلاسفه همچون ابن سینا، خواجه،  9کنیم. ثابت می
 علامه و... اعتبار کافی دارد و مانند برهان لمی، معتبر و مفید یقین است.

 در فلسفه از منظر علامه طباطباييکارکرد برهان إن و لم 

اند. از آنجا که موضوع  طبق نظر علامه براهین فلسفی همگی از سنخ برهان ملازمات عامه
تواند معلول چیزی بیرون از خود باشد. در نتیجه  همه اشیاست، لذا نمی  فلسفه در بر گیرنده

ی ببریم و از طرفی هم، شود تا از طریق آن به معلول پ علتی برای موضوع فلسفه تصور نمی
 محمولات فلسفه بیرون از وجود نیستند، بلکه عین وجود و صفات و احکام وجودند؛

 توانند علت داشته باشند. در نتیجه براهین لمی در فلسفه جای ندارند لذا این محمولات هم نمی
و منتج یقین  و از طرفی براهین إن دلیل مطلق نیز یقینی نیست. بنابراین تنها برهانی که مفید

 توان از آن در فلسفه استفاده کرد، برهان ملازمات عامه است:  است و می
 خامساً: أن كون موضوعها أعم الاشیاء يوجب أن لا يكون معلولاً لشيءٍ خارج منه  إذ لا خارج منه 

كتاب  فلا علة له  فالبراهین المستعملة فیها لیس، ببراهین لمیة و امّا برهان الإنّ فقد تحقق في
 البرهان من المنطق أن السلوك من المعلول إلي العله لا يفید يقیناً  فلا يبقي للبحث الفلسفي إلا برهان
  2الإنِّ الىي يعتمد فیه علي الملازما  العامة  فیُسلك فیه من أحد المتلازمین العامین إلي الآخر.
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 بررسي کارکرد برهان لم و إن در فلسفه از منظر علامه طباطبايي
 رسد استدلال علامه بر عدم جریان براهین لمی در فلسفه بر دو مقدمه مبتنی است که به نظر می

 اند. هر دو مقدمه قابل مناقشه
 مقدمه اول: محمولات مسائل فلسفه همیشه باید مساوی وجود باشند؛ پس مفاهیمی که أخص

 هایشان بلکه از آنها و مقابلشوند؛  تنهایی محمولِ یک مسئله فلسفه واقع نمی از وجود هستند، به
ای که اطراف تردید در آن، مساوی موجود  شود؛ قضیه المحمول ساخته می ةیک قضیه مردد

 دهند.  المحمول، مسائل فلسفی را تشکیل می ةمطلق است. این قضایای مردد
ریشه این کلام علامه طباطبایی در مبنای ایشان در بحث عرض ذاتی است؛ چرا که طبق 

تنهایی با موضوع مساوی  عرض ذاتی آن محمولی است که یا به مه طباطبایینظر علا
است، مانند خارجیت مطلق، برای موجود مطلق، یا اینکه محمول به همراه مقابلش 

 تنهایی؛ گیرند، نه به مستوفات هستند و از این رو، با هم عرض ذاتی موضوع قرار می
 گیرد ض ذاتی موضوع )موجود مطلق( قرار میمانند واجب که همراه مقابلش یعنی ممکن، عر

  9و مستوفات همه اقسام است.
 مناقشه

 ضوع بسیاری از مسائل فلسفی، قسم خاصی از موجود است، نه موجود مطلق،مو
و محمولشان نیز اموری است که به آن قسم خاص از موجود اختصاص دارد؛ مانند واجب 

 وع قرار گیرند و محمولات مخصوص به خودتوانند موض و ممکن که قسمی از موجودند و می
را داشته باشند و لزومی ندارد در علم فلسفه موضوع حتماً موجود مطلق باشد تا بگوییم 

 توان علتی بیرون از موجود مطلق تصور کرد؛ ترین اشیاست، نمی چون موجود مطلق عام
توان از برهان  علت حمل محمول بر موضوع شود. لذا برای اثبات این گونه مسائل میتا 

لمی استفاده کرد؛ چرا که ثبوت محمولات آنها برای موضوعاتشان علتی بیرون از خودشان 
 تواند واسطه در اثبات آنها قرار گیرد. دارند و همان علت می

 اند توان گفت برخی از عوارض هستند که أخص برای مناقشه در مبنای علامه طباطبایی همچنین می
کنند و از طرفی  موجودات را به گونه ناقص و غیر مستوفا تقسیم میو حتی با عدِل خود، 

 جزف عوارض ذاتی موجود هستند؛ مثل تقسیم وجود به جوهر و عرض که هر دو از عوارض
 توان بیان داشت شوند. همچنین به عنوان جواب نقضی می اند، ولی واجب را شامل نمی ذاتی

 کنند و با مقابلشان را به گونه مستوفا تقسیم می که برخی از عوارض هستند که موجودات خارجی
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 اند؛ باشند؛ بلکه از عوارض غریب مساوی با موضوع هستند، اما از عوارض ذاتی نمی
 مثل سیاهی و عدم سیاهی.

 مقدمه دوم: حد وسط در برهان لمی باید علت خارجی برای نتیجه باشد.
 مناقشه 

 اند، اولی بیان داشته  ، فصل هفتم از مقالهان شفابرهالرئیس در کتاب  همان گونه که جناب شیخ
 در برهان لمی علیت خارجیِ حد وسط برای نتیجه لزومی ندارد؛ بلکه اگر حد وسط تنها بر حسب

 های ذهنی علت برای نتیجه باشد، برهان ما لمی خواهد بود؛ مانند: ماهیت ممکن است تحلیل
لت نیاز دارد. در این برهان، امکان که حد و هر ممکنی به علت نیاز دارد. پس ماهیت به ع

است، نه در خارج؛ با این همه،  وسط است، تنها در تحلیل عقلی علت نیاز ماهیت به علت
 رود.  ای در فلسفه فراوان به کار می های برهانی قیاس مزبور، قیاسی برهانی است. چنین قیاس

خداوند حی است. هر موجودی مثال دیگر برای برهان لمی که علیت در آن تحلیلی است: 
که حیات داشته باشد، عالم است. بنابراین خداوند عالم است. در این برهان، حد وسط 
 )حیات( علت تحلیلی ثبوت اکبر )عالم( برای اصغر )خداوند( است؛ زیرا حیات و علم
 از صفات خداوند هستند و صفات الهی با همان وجود بسیط خداوند موجودند و ذهن

یابد که اتصاف  کند و می تحلیل، معنای حیات و علم را از یکدیگر تفکیک می در مقام
 خداوند به حیات، علت اتصاف او به علم است. 

 اند، بدین قرار است ایراد فرموده 9اشکال دیگری که بعضی از بزرگان مثل استاد جوادی آملی
 شود ین نیز مخدوش میکه اساساً اگر جریان برهان لم در فلسفه را منکر شویم، همه براه

و هیچ برهانی منتج و یقینی نخواهد بود؛ چرا که برهان إن با همه اقسام خود به برهان لم 
شود، از تلازم بین علت و معلول  گردد؛ زیرا آن گاه که از معلول به علت پی برده می باز می

ول وجود شود؛ در غیر این صورت راهی برای پی بردن به علت از طریق معل استفاده می
توان به معلول یقین پیدا کرد،  ندارد و دلیل مطلب این است که با شک در علت، هرگز نمی

 تا از آن پس از طریق معلول به علت، علم حاصل شود.
 شود نیز در حقیقت همراه با احدالمتلازمین گاه که از احدالمتلازمین به دیگری پی برده میآن

 شود؛ یعنی شناخت و از طریق آن به متلازم دیگر علم پیدا میبه مستلزم فائق که علت آن دو است، 
 شود تا از طریق یکی از دو معلول که قرین و بلکه متفرع بر شناخت علت آن است، موجب می

 آن علت به معلول دیگر علم حاصل گردد. بنابراین ملازمات عامه در فلسفه همانند ملازمات
اند و در هر واجب بالقیاس ربط علّی  بالقیاسدیگر علوم برهانی نسبت به یکدیگر واجب 
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 وجود خواهد داشت و ربط علیّ به این است که یا یکی از دو واجب بالقیاس، علت دیگری
باشد، یا هر دو معلول شیف سوم؛ در نتیجه هیچ گاه تلازم بدون علت و معلول نخواهد بود 

 گردد. رهان لمی برمیشود، حتما به ب و برهانی که در محور علت و معلول تنظیم می

 بندي جمع
، قیاسی است که از یقینیات تشکیل شده و نتیجه آن نیز بالاضطرار یقینی است.  برهان

الاعم است که در آن انسان به مفاد قضیه اعتقاد دارد   منظور از یقین نیز همان یقین بالمعنی
 نطقیون لازم است که مقدماتکند. طبق نظر م و در کنار آن به بطلان نقیض قضیه نیز علم پیدا می

 الصدق بودن و تقدم بالطبع برهان باید شرایط خاصی داشته باشد؛ شرایطی از قبیل یقینی
و وجودی بر نتیجه. در هر برهانی حد وسط علت تصدیق به نتیجه است. پس قوام برهان 

 ینکهبه حد وسط است و همواره اوسط، علت علم به نتیجه است. حال اگر اوسط علاوه بر ا
 الأمری اکبر برای اصغر نیز باشد، واسطه در اثبات اکبر برای اصغر است واسطه در ثبوت نفس

در این صورت آن برهان، لمی خواهد بود؛ ولی اگر حد وسط فقط واسطه در اثبات باشد 
 نه ثبوت، آن برهان، إنّی خواهد بود. 

طلق، حد وسط علاوه بر اینکه شود. در برهان لم م برهان لم به مطلق و غیر مطلق تقسیم می
علت وجود اکبر در اصغر است، علت وجود خود اکبر نیز هست؛ اما در برهان لم غیر 
مطلق، حد وسط تنها علت وجود اکبر در اصغر است و علت وجود خود اکبر نیست. برهان 

 اکبرشود. اگر حد وسط در عین آنکه علت اثبات  إن نیز به دلیل و مطلق و ملازمات تقسیم می
شود؛  برای اصغر است. معلول ثبوت اکبر برای اصغر باشد. آن برهان، إن دلیل نامیده می

ولی اگر حد وسط فقط علت اثبات اکبر برای اصغر باشد ولی در مقام ثبوت، نه علت ثبوت 
اکبر برای اصغر و نه معلول آن باشد بلکه صرفاً میان حد وسط و اکبر تلازمی برقرار باشد 

  شود. مطلق نامیده می باشند، در این صورت آن برهان، إنثالثی  معلولِ علتکه هر دو، بدین نحو 
شویم. مقصود  در برهان إن ملازمات از یکی از ملازمات عامه به ملازم دیگر آن منتقل می

باشند. میان لوازم عامة وجود،  از ملازمات عامه، لوازم وجود است که مساوی با وجود می
علولی خارجی و عینی برقرار نیست و در وجود خارجی، یکی علت دیگری رابطه علّی و م

باشد؛ همان گونه که در وجود خارجی، هر دو معلول شیف سوم نیز نیستند. طبق نظر  نمی
 .اند ملازمات منتج یقین دانان و فلاسفه از بین این براهین فقط براهین لمی و برهان منطق

اند. از آنجا که موضوع  از سنخ براهین ملازمات عامه طبق نظر علامه، براهین فلسفی همگی
تواند معلولِ چیزی بیرون از خود باشد؛ در نتیجه  فلسفه در بر گیرنده همه اشیاست، لذا نمی

شود تا از طریق آن به معلول پی ببریم و از طرفی هم،  علتی برای موضوع فلسفه تصور نمی
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 توانند عین وجودند لذا این محمولات هم نمی محمولات فلسفه بیرون از وجود نیستند؛ بلکه
علت داشته باشند. در نتیجه براهین لمی در فلسفه جای ندارند و از طرفی براهین إن دلیل 
مطلق، نیز یقینی نیستند. اما موضوع بسیاری از مسائل فلسفی، قسم خاصی از موجود است، 

 خاص از موجود اختصاص دارد؛ نه موجود مطلق، و محمولشان نیز اموری است که به آن قسم
توانند موضوع قرار گیرند و محمولات  مانند واجب و ممکن که قسمی از موجودند و می

 مخصوص به خود را داشته باشند و لزومی ندارد در علم فلسفه موضوع حتماً موجود مطلق باشد؛
 لذا کلام علامه طباطبایی تام نیست.
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 بستر کثرات در   کيفيت حصول
 9ِ وجود محي الدین وحدت

 4رسول اسکندي

 چکيده
است که در آن مضاف )وحدت( عین مضاف الیه  وحدت وجود عارف یک ترکیب اضافی

زاید بر آن. و چون وجود مورد نظر یک وجود شخصی و منحصر  )وجود( است، نه امر
توان  عین ذات است. از دو روش می)ذات واجب الوجود بالذات( است، وحدت مورد نظر 

عربی؛  عربی معتقد به وحدت وجود است. اول، تصریحات و تمثیلات ابن اثبات کرد ابن
دوم، تصریحات مخالفان او. از لوازم و فروعات وحدت وجود این است که یک وجود کل 

مخلوقات مصداق بالذات   هستی را پر کرده و مصداق بالذات وجود است. از این رو،
با  همچنین حق به نحو احاطی از خلق، متمایز است و نیز اتحاد ذات حق  وجود نیستند.

شود؛ زیرا حلول و اتحاد در جایی  مخلوقات و یا حلول حق تعالی در مخلوقات نفی می
است که بر اساس مبنای عرفانی در کل هستی  مطرح است که دو وجود باشد. این در حالی 

شئون او هستند. البته این به معنای نفی کثرات، نیست بلکه فقط یک وجود است و مابقی 
گیرند و با  همه کثرات، واقعیت خود را به نحو تقییدی و نه تعلیلی، از متن وجود حق می

تواند با اشیا، نسبت  یابند. هچنین باید توجه داشت چون ذات حق نمی وجود حق تحقق می
ثانی تنزل یابد تا اشیا ایجاد شود. به این شکل که  برقرار کند، باید به تعین اول و تعینایجاد 
اند، اما در مقام ذات  و صفات در مقام ذات، مانند اسماف و صفات در تعین اول مندمج اسماف

گیرد، ولی قابلیت ایجاد  قابلیت ایجاد وجود ندارد، ولی در تعین اول با اینکه ایجاد صورت نمی
ن اول، زمینه کثرت علمی تفصیلی در تعین ثانی را به وجود دارد. همین قابلیت ایجاد در تعی

 شوند. آورد. و این کثرات علمی، اسماف و صفات در تعین ثانی منشأ کثرات خلقی می می وجود

 گانواژکليد
 الواحد، تجلی رحمانی، قاعده وجود، وجود، وحدت، کثرت، نفس  وحدت

                                              
 .59/53/9314، تاریخ پذیرش: 35/59/9314تاریخ دریافت: . 9
 .(skandari2107@Gmail.com#) فلسفه اسلامی، مدرس فه فلس 3سطح. 2
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 مقدمه
 ولانی در تاریخ اندیشه عرفانی اسلامینظریه وحدت وجود از مباحثی است که سابقه بسیار ط

دارد. این نظریه به تدریج و در طی زمان شکل گرفته است و به لحاظ تاریخی و به طور 
که برخی  توان فرد و شخص معینی را واضح و مؤسس آن دانست. قدر مسلّم این قطعی نمی

راس از مخالفان، توان اند، اما به دلیل ه عربی متوجه آن بوده از عرفای مسلمان، پیش از ابن
اند.  اند. البته نه به سبک و روشی که ابن عربی و پیروانش مطرح کرده اظهار آن را نداشته

توان ادعا کرد که در آن دوره، وحدت موردنظر عارف، وحدت شهودی بوده  بطورجزم نمی
ی بیند ول رسد که غیر از خدا چیزی نمی یا وحدت وجودی )یعنی آیا عارف به مقامی می

این واحد دیدن چه بسا ناشی از توجه شدید به حق و غفلت از غیر است، نه ناشی از اینکه 
گوید تنها  داند و می ضرورتاً حقیقتی در کار نباشد یا اینکه او حقیقت وجود را واحد می

 یک حقیقت است که شایسته نام وجود است(.
اند چیزی بالاتر از  ود، زدهبرخی معتقدند عارفان قرن سوم و چهارم اگر دم از وحدت وج

بینی عرفانی، تنها یک  اند، ولی گروهی دیگر معتقدند در جهان وحدت شهودی نگفته
اند و محی  حقیقت، شایسته نام وجود است. اما آنها تعبیر فلسفی درباره این مطلب نداشته

طریق  الدین برای این مطلب توجیه فلسفی آورده است. به عبارت دیگر، آنچه را عرفا از
 مأنوس با عقل بیان کند.  اند او توانسته در یک قالب کشف و شهود دریافته

  الساعه به مسلّم است که در فضای عرفان نظری، نظریه وحدت وجود به صورت خلق
توان گفت نظر عرفایی مانند  وجود نیامده، بلکه به تدریج در طی زمان شکل گرفته و می

، ابوسعید فراز و امام محمد غزالی، تأثیرات عمیقی در بایزید بسطامی، حسین منصور حلاج
توان گفت مؤسس و مبدع نظریه وحدت  گیری این نظریه داشته است. همچنین نمی شکل

توان بزرگترین شارح و مفسر نظریه  الدین را می الدین است، بلکه محیی وجود، محیی
به شرح و توضیح آن  وحدت وجود، معرفی کرد که بعد از او، پیروان مکتبش به تدریج

نظریه پرداختند. برخی از شارحان مهم این مکتب، عارفانی در قرون هشتم و نهم نظیر 
قیصری، سید حیدر آملی، محمد بن حمزه فناری، ابوحامد محمد اصفهانی و در آخر، 

ای در اثبات عقلی و فلسفی این نظریه ارائه  اند تا ادله الدین علی بن ترکه، تلاش کرده صائن
 این مسئله گشوده است.  کنند که طبیعتاً آن ادله باب مناقشات فلسفی را درباره

الدین  بدین ترتیب، فلاسفه نیز به تدریج، با این مسئله دست و پنجه نرم کردند مثل جلال
ه.ش(، اما شرح و تفسیر آن فیلسوف، طرفداران جدی پیدا نکرد و بعدها صدرا  154دوانی)
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مبتنی بر اصالت ماهیت است، ولی این نظریه در فلسفه صدرایی  نشان داد که این نظریه
ای یافت. صدرا با اثبات فلسفی اصالت وجود توانست راه را برای مدعای  صورت ویژه

 9اصلی عرفان یعنی وحدت، باز و براهین قابل اعتنایی در این باب ارائه کند.
 الدین،  به چه معناست از نگاه  محییاین  مقاله در پی پاسخ  به این پرسش است که وحدت وجود  

و آیا این نوع از هستی شناسی به معنای نفی کثرات است؟ برای فهم این مسئله نخست 
 باید چند نکته روشن شود:
 در نگاه حکما، به یک معناست؟ لسان عرفا، با وحدت و وجود الف( آیا  وحدت و وجود در

 شود؟ نه تبیین میب( وحدت وجود از منظر مشاف، صدرا و عرفا چگو
 آید؟ هایی به دست می الدین به وحدت وجود، از چه راه ج( اثبات اعتقاد محیی

 های وحدت وجود چیست؟ د( لوازم و ویژگی
 ه( کیفیت حصول کثرت از وحدت به چه ترتیب است؟

 در لسان عرفا وحکما« وجود» و« وحدت»
  ند. برای نمونه، حمزه فناری،ا گاهی عرفا، بحث وحدت را در ضمن مبحث توحید مطرح کرده

پس از معنی توحید از حیث لغوی و اصطلاحی، وحدت را تعریف و اقسام آن را بیان 
توحید در لغت به معنای تفرید و یگانه ساختن است و در اصطلاح عرفا عبارت است »کند:  می

ت من از علم به یگانه ساختن وجود محض...مرتبه نخست از اقسام وحدت، لحاظ کردن وحد
 2حیث هی هی است. این نوع وحدت با ذات حق مغایرتی ندارد، بلکه عین ذات حق است.

 و حق از جهت»گوید:  که صدرالدین قونوی می اند، چنان گاهی در ضمن مبحث وجود مطرح کرده
 وحدت وجودش چیزی جز واحد از او صادر نشده است؛ زیرا اظهار و ایجاد واحد از آن جهت

 واحد نخواهد بود، لکن این واحد نزد ما همان وجود عام است که بر اعیان که واحد است، جز
اند،  با اینکه عرفا، اصطلاح وحدت و وجود را از فلسفه گرفته 3«.ممکنات اضافه شده است

ولی مقصود آنها از این دو با مقصود فلاسفه مشاف متفاوت است. از نظر هر دو گروه 
هوم وجود و مفهوم وحدت امر بدیهی است وحدت مساوق وجود است و همچنین مف

 شوند.  بدین معنا که بدون واسطه ادراک می
                                              

 ؛72 ـ ـ 73ص، وجـود  ابن عربـی و نظریـه وحـدت   ، ؛ زکریا بهارنژاد912ـ 943ص، 1، جمجموعه آثارمطهری،  .9
 .221 ـ 293، صوحدت وجودم حکمت متعالیهسوزنچی،  حسین

 .943، صمصباح الانس ،حمزه فناری .2
 .273، ص مشرع الخصوص الی معانی النصوصصدرالدین قونوی،  .3
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 :شود هایی دارد که بیان می مقصود فلاسفه مشاف و عرفا از  وجود و وحدت، تفاوتولی 
 شود. وحدت فلسفی، امر عرضی است؛ یعنی چیزی است که عارض بر ماهیت می .9

یت معروض و موضوع، واقع شده انسان بعنوان ماهگوییم انسان، واحد است،  مثلاً وقتی می
 واحد محمول و عارض بر آن شده است. یعنی انسان به لحاظ ذات و ماهیت خود نه واحدو 

شود اما وحدت  است و نه کثیر ولی با عروض وحدت و یا کثرت، واحد و کثیر می
شود  می عرفانی، وحدت ذاتی است یعنی یک مفهوم انتزاعی نیست که عارض بر ماهیت

بلکه یک موجود حقیقی بسیط است که مبدأ هستی است. به عبارت دیگر، وحدت مورد 
 باشد نه امر عارض بر ذات. نظر عرفا، وحدت حقه حقیقی است، که وحدت عین ذات، می

 رود، ولی از نظر عرفا به دلیل اینکه وحدت امر بسیط وحدت فلسفی در مقابل کثرت بکار می .2
 دارد؛ زیرا مقابل داشتن فرع بر آن است که به جز واحد شخص موجود دیگریو ذاتی است، مقابل ن

 .تا در مقابل آن قرار گیرد در عالم باشد و با فرض وحدت شخصی، موجود دیگری وجود ندارد

 وحدت فلسفی، وحدت عددی است. وحدت عددی، وحدتی است که فرض تکرار .3
 گوییم: یکی است رود و در بیان آن می میدر آن وجود دارد. وحدت عددی در مقابل کثرت بکار 

 9و دو یا سه و... نیست.

 وجود از نظر فلاسفه مشاء

های بسیطشان متباینند، نه اینکه تباین  دانستند که به تمام ذات اینها وجودها را حقایقی می
ها باشد  ها لازم آید و وجود مطلق جنس آن هایشان باشد تا ترکیب در آن وجودها به فصل

ها باشد  اینکه تباین وجودها به مصنفات و مشخصات باشد، تا وجود مطلق نوع آنو نه 
 بلکه وجود مطلق عرضی لازم آنهاست؛ یعنی خارج محمول است، نه اینکه عرضی به معنای

ولی مقصود عرفا از وجود، حقیقت و مصداقِ خارجی و عینی  2محمول بالضمیمه باشد،
دند در جهان هستی تنها یک موجود واقعی اوست و براساس وحدت شخصی وجود معتق
. در عرفان وقتی سخن از بداهت و یا فرضاً 3و حقیقی وجود دارد و آن هم ذات حق است

شود مقصود از آن مصداق وجود است نه مفهوم وجود البته  عدم بداهت وجود مطرح می
 این بدان معنا نیست که از نظر عرفا مفهوم وجود بدیهی نیست.

دهند، ولی عرفا  اشت که فلاسفه حقیقت وجود را در مقابل مفهوم قرار میباید توجه د
برند و گاهی نیز آن را مقابل سایه و ظل. در حالت اول  گاهی آن را مقابل مفهوم به کار می

                                              
 .31ـ  31ص ،تمهید القواعدصائن الدین علی الترکه،  .9
 .254ـ  251، صشرح منظومهحاجی سبزواری،  .2
 .355، ص7، جیهالفتوحات المکمحیی الدین،  .3
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که حقیقت وجود در مقابل مفهوم به کار می رود، مفهوم امر انتزاعی است که از مصداق 
 کند. چنین حقیقتی به لحاظ عینیت و بساطتی که دارد، حکایت میشود و از آن  خارجی انتزاع می

 امر بدیهی است؛ زیرا این حقیقت، واقعیت دارد و قابل انکار نیست و در حالت دوم که حقیقت
آید، اظلال  دهیم، نه مفهوم در اینجا آنچه به ادراک آدمی می وجود را مقابل ظل قرار می
شوند، ولی خود حقیقت  اند که مدرک ما واقع می دیهای وجو وجودی است، تنها این سایه

وجود بر ما مجهول است و مجهول بودن آن به این معنا نیست که حقیقت وجود، دون 
ادراک ماست، بلکه به این معناست که فوق ادراک ما قرار دارد، او به لحاظ شدت وجودی 

 9آید. و نوری که دارد به ادراک ما درنمی
« وحدت حقه حقیقی»گویند، مقصود آنها  ه عرفا از وحدت سخن میبنابراین، هنگامی ک 

 کنند، مرادشان از وجود، حق تعالی است. از این رو، است و هنگامی که از وجود صحبت می
این نوع وحدت با وجود حق مساوق است؛ یعنی به لحاظ مصداق و حیثیت، وحدت حق 

توان نتیجه گرفت  اند. می با هم متفاوتبا وجود حق یکی هستند. تنها به اعتبار مفهوم ذهنی 
اصطلاح وحدت وجود یک ترکیب اضافی است که در آن مضاف )وحدت( عین مضاف 
الیه )وجود( است، نه امر زاید بر آن و چون وجود مورد نظر یک وجود شخصی و منحصر 

 )ذات واجب الوجود بالذات( است. بنابراین، وحدت مورد نظر هم عین ذات است.
 ي متفاوت پيرامون وجود و وحدت آنها نگرش
تردید، در عالم، کثرت وجود دارد و تمایز اشیاف و موجودات حقیقی است از این رو،  بی

 گرا یکی است. پس هر دو گروه با اندیشه و تفکر نگاه عارف وحدت وجودی با فیلسوف واقع
 ف نظر پیرامون رابطهاند. اختلا پندارند، مخالف سوفسطایی که عالم را وهم و خیال می

 شود: هاست که  در ادامه، سه نظریه تبیین می های واقع در عالَم با مبدأ آن این کثرت
 نظریه کثرت تباینی مشاف؛ .9

 نظریه وحدت تشکیکی ملاصدرا؛ .2

 نظریه وحدت وجود عرفانی. .3

 مشاء در باب وحدت و کثرت وجود نظريه
 د و کثرت موجود قائلند و در نظر ایشان،اند که مشایین، به کثرت وجو گروهی بر این عقیده

وجودها امور متکثر و متباین به تمام ذات است. بر اساس این مبناف چنین نیست که وجود، 
ای باشد که میان همه موجودات مشترک است، بلکه به تعداد تمامی  حقیقت یگانه

                                              
 .27، صنقد الفصوص فی شرح الفصوصعبدالرحمن جامی،  .9
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ی وجود باور توان از وجود نیز سخن گفت. اگر چه مشاییان به اشتراک معنو موجودات می
دانند، اما در نظر ایشان حقیقت وجود  داشته و مفهوم وجود را مفهومی یگانه و مشترک می

 متکثر است و هر یک از وجودها با  دیگری متباین به تمام ذات هستند؛ چرا که از نگاه آنها تباین
وجودها  میان وجودها یا به تمام ذات است یا به جزف ذات یا به امر خارج از ذات. تمایز

 به جزف ذات نیست؛ زیرا وجودها بسیط و انقسام ناپذیرند، و اما تمایز وجودها به امور بیرون
 از ذات هم نیست؛ زیرا اگر تباین میان وجودها، به اموری بیرون از ذات باشد، مقوم و مقسم

 از نگاه مشاف بین وجودات تباین بالذات است، ولی اشتراکشان 9وجود یکسان خواهد بود.
هاست، ولی در عین حال، عرضی لازم برای  در یک مفهوم عام است که خارج از ذات آن

 شود. باید توجه داشت است و به صورت خارج محمول به آنها نسبت داده می حقائق خارجی
 شود. شود، موجب وحدتی در اصل ذات آنها نمی صرف اینکه وجود بر همه موجودات حمل می

که در عین  پرسید که نحوه اطلاق این مفهوم بر وجودها چگونه استاز این رو، باید از آنها 
 شود؟ اشتراک معنوی لفظ هیچ گونه اشتراک ذاتی در حقائق خارجی یافت نمی

 در این نظر، کثرت خیلی عنصر بنیادین است و کثرات هم با یکدیگر ارتباط ندارند،
و باید چیزی بیش از این ظاهر  این ظاهر کلام مشاف است باورند که اما گروهی دیگر بر این

 عندالتحقیق حرف مشاف»گوید:  اینکه ملاصدرا در اوائل الشواهد الربوبیه می را قائل بود. 
به این علت است که مگر مشاف رابطه علت و معلول را رابطه بریده « گردد به حرف ما برمی

این نیستند، بلکه باید علت و معلول به لحاظ وجودی و خارجی، از هم بریده و متب دانند. می
یک نحو سنخیتی با هم داشته باشند. در نتیجه، در اصل ذات و وجودشان اشتراک خارجی، 

فلا تخالف بین ما ذهبنا الیه من اتحا  حقیقة الوجو  »ولو بنحو اشتراک سنخی خواهند داشت. 
اقوا   مشاوون.و اختلاف مراتبها بالتقد  و التاخر و التاكد و الضعف و بین ما ذهب الیه ال

 اگر این سخن مشاف درست باشد، 2«.الفیلسوف المقد . من اختلاف حقائقها عند التفتیش
ما نباید تشکیک عامی را به عنوان نظر مشاف بدانیم. درنقد این نظریه )کثرت تباینی( باید 
د، گفت: اگر مفهوم واحدِ وجود از حقایق متباین بالذات انتزاع شود و بر همه آنها صدق کن

 آید واحد عین کثیر، باشد در حالی که واحد عین کثیر نیست؛ یعنی چنین نیست لازم می
 3که از حقائق متباین بالذات یک مفهوم واحد انتزاع شود و بر همه آنها صدق کند.

                                              
 . 254ـ  251، صشرح منظومهحاجی سبزواری،  .9
 .933شراق سوم، تفریع، ص، مشهد اول، االشواهد الربوبیهصدرا،  .2
 .251ـ  251، صشرح منظو مهحاج سبزواری،  .3
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 نظريه وحدت سنخي ملاصدرا
 مقصود از وحدت سنخی، وحدت تشکیکی است که صدرا مطرح کرده است. البته همانگونه

بیان شد، مقصود ملاصدرا در نظریه تشکیک مفهوم وجود نیست، بلکه مراد او مصداق  که
وجود است. ملاصدرا از راه تشکیک، یک نوع وحدت وجود را مطرح و اثبات کرده است. 
 او معتقد است حقیقت وجود و نه مفهوم آن، سنخی واحد است. با این حال، دارای مراتب

فیلسوف به اصل علیت پایبند است و سلسله مراتب وجود و درجات است. صدرا بعنوان یک 
به بیان «. مراتب وجود در طول یکدیگرند و نه در عرض هم»گوید:  را نیز باور دارد، ولی می

دیگر، از نظر او، موجودات متکثر و متعددند، اما تعدد و تکثر نشانه تباین و اختلاف نیست، 
 دی جنبه تشکیکی دارند و در طول یکدیگرند.پندارند؛ زیرا کثرات وجو چنانکه مشاف می

به این معنا که درجات و مراتب یک حقیقتند. او مراتب وجود را به مراتب اعداد و نور تشبیه 
 همچنان که اصل نور و عدد، واحد است و دارای مراتب مختلف است»گوید:  کرده و می

 ودِ عدد و نور است و نه خارجو این مراتب منافی با اصل نور و عدد نیست؛ زیرا مراتب در خ
حقیقت وجود نیز چنین است، طوری که وحدت آن عین کثرت و کثرت آنهم عین   از آن،

گوید:  وحدت است. ملاصدرا وحدت وجود را به اشتراک معنوی وجود پیوند داده و می
چون مفهوم وجود واحد است، منشأ انتزاع آن؛ یعنی حقیقت و مصداق وجود هم باید دارای 

 «.انتزاع شود که محال است هی متباینهآید مفهوم از حقایق متباینه بما  باشد، وگرنه لازم میحدت و

  وحدتِ شخصيِ وجود
وحدت شخصیه وجود از نگاه عرفا بدان معناست که یک وجود شخصی غیرمتناهی تمام 
ه  هستی را پرنموده و جایی برای وجود غیر باقی نمی گذارد و ماسوا هر چه هستند، هم

ها نه  ها و تجلیات اویند. مقصود عارف از وحدت، وحدت ذاتی شخصی است، آن جلوه
نظام علّی معلولی فلاسفه را قبول دارند و نه ترتیب و سلسله مراتب موجودات را. در 
نتیجه، اعتقادی به کثرت تباینی مشاف و کثرت طولی و تشکیکی صدرا ندارند. ایشان بر 

 اند. در موجودات و اشیاف روش خود را تحلیل و تبیین کرده مبنای ظهور و تجلی خداوند
بطور خلاصه، در حکمت مشایی کثرت، ذاتی وجودات و وحدت، امر خارج لازم است و 
در حکمت صدرایی وحدت و کثرت هر دو ذاتی وجودات است، اما در عرفان وحدت 

 شود.  ذاتی و کثرت امر عارضی و لاحق شمرده می
مشایی، صرفا وحدت مفهومی وجود و در نگاه صدرایی وحدت  وحدت وجود در نگاه

سنخی خارجی سریانی وجود است، اما مقصود عرفا از وحدت وجود، وحدت شخصی 



 222  1054 تابستانـ بهار /  2پياپي /اول/ شماره چهارمسال 

اطلاق وجود است. در فلسفه مشاف و صدرا همه موجودات بالذات وجودند، ولی در عرفان 
 ثرات و تجلیات او مصداقموجود بالذات تنها وجود بی نهایت و اطلاق حق تعالی است و همه ک

 بالعرض موجودند.

 الدين وحدت شخصي وجود از نگاه محيي
 الدین  به خصوص در کتاب فصوص تعبیر وحدت وجود در بسیاری از آثار محی

 است.« المعرفه کتاب»و فتوحات او وجود ندارد. تنها در یک مورد، این تعبیر دیده شده و آن 
 و در ذیل این عنوان« الوجود ةمسئله وحد«  ن آورده است:او در یکی از عناوین این کتاب چنی

 حقیقت وجود، واحد است. تعدد و تکثر در آن نیست، بلکه به حسب تعینات»گوید:  می
 توان گفت علاوه بر اینکه اندیشه وحدت وجود در عرفان می 9«.یابد و تجلیات تکثر و تعدد می

عربی  آثار او آمده است. اما اینکه ابنعربی حضور دارد، تعبیر وحدت وجود نیز در  ابن
وحدت شهودی است یا وحدت وجودی در این مورد دو برداشت متفاوت وجود دارد. 

نامند و گروهی دیگر معتقدند وی علاوه بر وحدت  برخی، وی را وحدت شهودی می
است، وگرنه  شهود، طراح و مؤسس نظریه وحدت وجود است. ابتکاروخلاقیت او نیز همین

ه به وحدت شهود همواره در بیان عارفان عقیده رایج و مطرحی بوده است. وحدت عقید
شخصیه وجود از نگاه او، همان نظریه عرفاست؛  یعنی او هم معتقعد است  یک وجود 

که جایی برای وجود غیر باقی نماند  شخصی غیرمتناهی تمام هستی را پرکرده است، بطوری
 ها و تجلیات اویند. هو ماسوای هر چه هستند، همه از جلو

 عربي به وحدت شخصي وجود راههاي اثبات اعتقاد ابن
 دو طریق است:  توان اثبات کرد،  هایی که می معتقد است، راه وحدت وجودنظر ابن عربی که به  به

 اند از:  عربی است که این قسم عبارت تصریحات و تمثیلات ابن
 عربی  ات ابنالف( تبیین و تفسیر وحدت وجود از طریق تصریح

 ب( تبیین و تفسیر وحدت وجود از طریق تشبیهات و تمثیلات
 تشبیه ظهور حق در موجودات به ظهور عدد و معدود؛ .9
 تشبیه ظهور حق در موجودات از طریق آیینه؛ .2

 تشبیه ظهور حق در موجودات از طریق ظل و ذی ظل. .3
 عربی ج( تصریحات مخالفان ابن

                                              
 .921، صکتاب المعرفهابن عربی،  .9
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 عربي بر وحدت وجود تصريحات ابن
کند، منظور آن از حقیقت وجود، وجود مطلق  قتی ابن عربی از حقیقت وجود صحبت میو

 است که از هر نوع تعین و تشخص، حتی از قید اطلاق هم رهاست و اطلاق برای او قید نیست،
بلکه عنوان مشیر است. او معتقد است: وجود مطلق در خارج موجود است و تنها مصداق 

 همانا خداوند موصوف به وجود: »گوید فتوحات خود چنین می ودر9آن خداوند متعال است.
 گوییم: حق از آن است و چیز دیگری از ممکنات به همراه او متصف به وجود نیست، بلکه می

ترین عبارات وحدت وجود ابن عربی  از صریح 2«.جهت که حق است عین وجود خارجی
سبحان »است، این عبارت است: که واکنش شدید برخی از مخالفان وی را نیز برانگیخته 

 من اظهر الاشیاف و هو عینها؛ پاک و منزه است کسی که اشیاف عالم را ظاهر ساخته است
گوید خدا یگانه هستی  الدین در بعضی از عبارات خود می محی 3«.و او خود عین آنهاست

ثم موجود ما »و یا  7«ما فی الوجود الا الله»مطلق است یعنی وجود فقط منحصر در اوست. 
حق همان وجود »و هر چه غیر از او یعنی عالم و آدم معدوم و نیست هستند.  3«الا الله

 7«.است و خلق همان عدم است

 تبيين وحدت وجود از طريق تشبيهات و تمثيلات
عربی برای تبیین نظریه وحدت وجود، از تشبیهات و تمثیلات متعددی استفاده کرده  ابن

فهم عمیق و بسیار دشوار این مسئله از تشبیهات و تمثیلات بهره  است. او برای آسان کردن
برده است اگر چه این مطلب تنها هدف او نیست؛ زیرا او با این روش هم به دست 

 شود. لذا او مسائلی را که منجر دهد و هم از اتهامات احتمالاتی به دور می مخالفان بهانه نمی
 کند، شود، با صراحت لهجه بیان نمی واکنش آنان میبه تحریک عقاید عوام و در نتیجه، سبب 
 کند. بلکه از تشبیهات و تمثیلات استفاده می

 تشبيه ظهور حق در موجودات به ظهور عدد در معدود
 عربی برای ظهور و تجلی حق در اشیا، آنرا به ظهور در معدود تشبیه کرده است. ابن

ی نهایت، چیزی جز تکرار واحد نیستند. گوید واحد عدد نیست ولی اعداد از دو تا ب او می
                                              

 .15، صاب المعرفهکتابن عربی،  .9
 .721، ص3، جالفتو حات المکیه، همو .2
 .931، ص7، ج795، ص9همان، ج .3
 .297، ص2ج همان، .7
   همان. .3
 .757، ص9همان، ج .7
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همین نسبت با ظرایف موجود در آن، بنابراین، کثرت عدد از واحد به وجود آمده است. 
 میان وجود واحد حق و کثرات عالم نیز برقرار است؛ زیرا حق تعالی با ظهور خود، جهان

 ، جهان و موجوداتبود و موجودات را پدید آورده است، طوری که اگر این ظهور و تجلی نمی
خواهد اندیشه بنیادین خود را که همان  عربی با این تشبیه می ابن شد. یافت نمیهستی 

تعالی در مرحله ظهور خود، نه در مرحله  وحدت وجود است، تبیین کند. از نگاه او، حق
هاست و در عین  ذات حکم، همان واحد را دارد که واحد جزف اعداد نیست و خارج از آن

المعلومه.   المراتب   ظهرت الاعداد بالواحد فی»... هاست  ددساز، منشاف پیدایش آنحال ع
. حق تعالی هم نیز خارج از عالم است و جزف آن نیست« 9فأوجد الواحد العدد و فصلّ العددُ الواحد

 شود. ظهور او عالم، محقق نمی و بدون با این حال منشأ پیدایش آن است. و در عالم ظهور کرده

 بيه ظهور حق به موجودات از طريق آيينهتش
 ها، مقعر و برخی محدبّ آیینه گیریم که آیینه کاری شده است. بعضی از این میرا در نظر  2اتاقی
 شود وقتی انسان وارد این اتاق می رنگند... ای مسطحند. همچنین بعضی رنگی و بعضی بی و پاره

 آید های مختلف پدید می فرد در این آینهایستد، صدها تصویر از همان یک  و در وسط آن می
ای خاص از یک انسان  آینه به حسب شکل و اندازه و رنگ خود، تصویر و جلوه و هر

 در وسط اتاقند. های همان یک انسان ایستاده ها، تجلیات و جلوه این انسانکند. تمامی  پدیدار می
 هیولی چنین است؛گویند: نسبت حق با تمامی موجودات، از عقل اول تا  عرفا می

 های چهره حق تعالی هستند. هر موجودی به قدر استعداد و خصوصیات خود، یعنی همگی آیینه
شوند.  ها موجب می نماست. در این میان یک وجود بیش نیست، لکن آیینه وجودنما و حق

 «.3فاینما تولو فثم وجه الله»وجودات دیده شوند 

 و ذي ظلتشبيه ظهور حق به موجودات از طريق ظل 
سایه در مقایسه با صاحب آن، صرفاً وجود خیالی و نمودی بسیار ضعیف است، ولی 

آنرا معدوم انگاشت و اصل تحقق و واقعیت آن را انکار کرد. اگر چه وجود آن نیز  توان  نمی
عربی  دهد. ابن حقیقتاً وجود شخص نیست و هیچ سهمی از متن وجودی او را تشکیل نمی

ام هستی تنها یک موجود حقیقی وجود دارد. مابقی بنحو مجاز معتقد است؛ در نظ
 7.موجودند، نه حقیقتاً؛ آنها موجودات خیالی یعنی ظل و سایه وجودی حقیقی هستند

                                              
 .41ـ   44، فص ادریسی، ص9، جفصو ص الحکمابن عربی،  .9
 .911ـ  913علی امینی نژاد، حکمت عرفانی، ص .2
 .993، بقره .3
 .959، فص ادریسی، ص9، جص الحکم فصوابن عربی،  .7
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 به این نکته باید توجه داشت که خیالی به معنای مجازی و اعتباری مقابل حقیقی است
 خواهد به مخاطب خود بفهماند شبیه میعربی با این ت و نه به معنای غیر واقعی و وهمی. ابن
 ای از وجود ندارد. سهم آن از حقیقت در همان حد سایه که عالم فاقد وجود حقیقی است و بهره
 معنا دهد. همچنان که اگر شخص نباشد، سایه او هم بی بودن است که صاحب سایه را نشان می

  نباشد، عالم وجود نخواهد داشت. عالم است( صاحب . همچنین اگر خدا )کهو نامعقول خواهد بود

 عربي تصريحات مخالفان ابن
الدین معتقد به وحدت وجود است، اعترافات  توان اثبات کرد، محیی یکی از راههایی که می

 ها از بیان او وحدت وجود را فهمیده و استنباط و استخراج و تصریحات مخالفان وی است. چرا آن
ه از سوی فقها و متکلمان و حتی فیلسوفان مورد اند؟ نظریه وحدت وجود هموار کرده

انتقادهای گوناگون قرار گرفته است، ولی آنچه عجیب است، انتقاد شدید شیخ علافالدوله 
 عربی، به دلیل نظریه وحدت وجود است، به نحوی که شاید یکی از خصوصیاتی سمنانی از ابن

 ست. شیخ علافالدوله در حاشیه این بخشکه باعث امتیاز سمنانی در میان عرفا گشته، همین امر ا
 گوید: عربی چنین می ، خطاب به ابن«سبحان من اظهر الاشیاف و هو عینها»از فتوحات

 گذری، گوید: مدفوع شیخ عین وجود شیخ است، از او درنمی ای شیخ، اگر از شخصی بشنوی که می»
یانی را به خدا گیری. پس چگونه خردمندی این چنین باطل و هذ بلکه بر او خشم می

 ای خالص تا از این گرداب هولناک که دهریان آور؛ توبه دهد. توبه به درگاه خدا به جای نسبت می
 «.9ورزند، نجات یابی و طبیعیان و یونانیان و شکمانیان )بوداییان( هم از آن دوری می

 لوازم و ويژگيهاي وحدت شخصي وجود
فهم این مسئله و رفع برخی سوف  ذکر برخی از لوازم و فروعات وحدت وجود، در

 ها مؤثر است. برداشت

 اطلاق مقسمي .1
 از نگاه عرفا تنها یک وجود است که کل هستی را پرکرده و مصداق بالذات وجود است
 و همین ویژگی سبب شده جا برای دیگری به منزله مصداق بالذات وجود و موجود حقیقی

شود. این اطلاق  ن اطلاق مقسمی یاد مینباشد و آن ویژگی اطلاق است که از آن با عنوا
شود برخلاف اطلاق قسمی که در آن شیف  حتی قید اطلاق و سریان در آن ملاحظه نمی

مقید به اطلاق و سریان است، مانند نفس رحمانی، از این رو، حق تعالی با این اطلاق 
 یانای است که هم سریان و اطلاق قسمی دارد و هم ندارد و فوق سر مقسمی بگونه

                                              
 .732ـ           739، صنفحات الانس من حضرات القدس؛ جامی، 377، صمقدمه مصنفات فارسیعلافالدوله سمنانی،  .9
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 شود و اطلاق است به بیان دیگر، ذات حق فوق سریان است و به حد سریان محدود نمی
 و همین وضع موجب شده تا در همه سریان داشته باشد. هم درحالت به شرط لایی واحدیت،
هم در شرطهای خاص و هم در وضع سریانی، اما مقید به هیچ یک از این حالات نیست. 

تعینات و شئون نیز حقیقتی هست که نباید فقط آن را در دل توان گفت ورای این  پس می
 توان نتیجه گرفت حق تعالی . می9شئون و مظاهر یافت، بلکه واقعیتی برتر از این شئون را نیز دارد

 من حیث ذات در هیچ تعین و صفتی و اسمی، جلوه ندارد. بدین معنا که حق تعالی اول است،
تواند آخر باشد از این رو، او فوق  یرا اگر چنین باشد، نمیاما مقید و منحصر؛ به آن نیست ز

 هادی است، اما منحصر در آن نیست؛ زیرا مضل نیز هست. اولویت و آخریت است مثلا حق تعالی
ان الحق من حیث اطلاقه ااز اين رو تي لايصح ان يحكم علیه بحكم او يعرف بوصف او تضاف »

 2«.ديیة او... لان كل ذلك يقتضي التعین و التقیدالیه نسبه ما  من وحده او وجوب او مب

 تمايز حق وخلق .4

 تمایز بر دو گونه است: تقابلی و احاطی است. تمایز تقابلی  بدان معناست که در مقایسه
 دو ش ، شی اول اموری دارد که ش  دوم ندارد و برعکس حقایق وکمالات یا نقایصی در دومی

 موجوداتی که در عرض یکدیگرند، چنین مغایرت شود. همه است، که در اولی یافت نمی
 و تمایزی دارند، مثل مغایرت و تمایز کتاب از خودکار و قلم. پس تمایز و مغایرت آنها از نوع
تمایز تقابلی است. از این رو، در این تمایز فقط غیریت برقرار است و به طبع، عینیتی 

 حاطی برقراری غیریت به معنای نفی عینیت نیست.توان میان آنها برقرار دانست، اما در تمایز ا نمی
 گیرد. در این نوع تمایز با دو امر رو به رو هستیم که یکی بر دیگری احاطه دارد و آنرا در بر می

شود. به بیان دیگر، ذات محیط  ذات محیط به نفس احاطه اش از ذات محاط جدا می
دارد و عین آن است و محاط بواسطة همین ویژگی احاطه، در دلِ محاط حضوری وجودی 

نیز، به نفس تحقق محییط تحقق دارد. بی گمان، در موطن محاط، محیط از نظر وجودی 
 حاضر است و محقق اوست، اما از سوی دیگر، هر چند محیط در بردارنده محاط است،
اما در ورای محاط نیز هویتی دارد و از این جهت، غیر آن است. این نوع تمایز در حقایق 

شود که هویتشان، هویتی فراگیر و اطلاقی باشد. از نظر عرفا، حق تعالی بنحو  رح میمط
که خداوند به جهت احاطه و شمول  تر، همچنان احاطی از خلق متمایز است: به بیان روشن

عین اشیاست، دقیقا به همین دلیل غیر اشیاف و متمایز از آنهاست. از این رو، آنها تمایز حق 
                                              

 .233ـ 239، صحکمت عرفانیعلی امینی نژاد،  .9
 .77، صنقد النقودملی،  سیدحیدر آ .2
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 گویند دانند، تا در نتیجه، خدا جدای از خلق در تصور آید، بلکه می ز تقابلی نمیاز خلق را تمای
چون ذات حق، مطلق به اطلاق، مقسمی است، به نفس همین اطلاق، عین همه اشیاف است 

شود، حق تعالی به نفس همین اطلاق غیر از همة  و از آنجا که هیچ محدودی، مطلق نمی
حق عین خلق و غیر خلق »این تعبیرات از عرفا که   اشیاست. بعضی افراد با مشاهده

دهد.  های عرفانی، ساحتی است که در آن تناقض رخ می اند ساحت تجربه ، گمان برده«است
یابیم که اصولا ویژگی اطلاق مقسمی  در حالیکه با درک درست بحث تمایز احاطی در می

 را هم زمان« ق غیر مقید استمطل»و « مطلق عین مقید است»اگر درست فهم شود، دو گزاره 
 کند، اما مطلق غیر مقید است؛ چون هیچ امر مقیدی مطلق و غیرمتناهی نیست تصدیق می

 و از طرفی، مطلق عین مقید است؛ چون حق تعالی مطلق به اطلاق مقسمی است که به جهت
 اطلاق و غیرمتناهی بودنش عین اشیاف است.

 حلول و اتحاد و همه خدايي نفي .0

 برداشتهای نادرست از نظریه عرفانی وحدت وجود، اتحاد ذات حق با مخلوقاتیکی از 
 صحیح نیست. چرا که حلول 9های عرفانی و یا حلول در آنهاست، ولی این مطلب با توجه به داده

 در جایی معنا دارد که دو وجود مطرح باشد و یکی در دیگری حلول کند و نیز اتحاد در صورتی
وجود با یکدیگر یگانه شوند، در حالیکه طبق مبنای عرفا در کل هستی یابد که دو  معنا می

 فقط یک وجود هست و مابقی شئون اویند و هیچ حظی از اصل وجود ندارند. قیصری
در فصل یازدهم از مقدمه خود بر فصوص الحکم، پس از آنکه وحدت حقیقی و تجلی 

حدت وجود با حلول و اتحاد حق را به اتحاد ظاهر و مظهر ارجاع می دهد، در تفاوت و
حلول واتحاد میان دو چیز متغایر از هر جهت، نزد اهل الله شرک است؛ »نویسد:  چنین می

 این همین در و 2«.گردند زیرا از نظر اهل الله با تجلی نور واحد قهار، همه اغیار فانی و مستهلک می
در وحدت دویی عین  حلول و اتحاد اینجا محال است که»گوید:  مورد شبستری چنین می

 3«.ضلال است
خواهند بگویند آسمان،  البته این بدان معنا نیست که همه چیز خداست؛ یعنی عرفا نمی

و  ای از الوهیت زمین، درخت، خشکی، دریا و... همگی خدایند؛ زیرا عرفا نه تنها بهره

                                              
 هستند. همچنین حق نسـبت  لی است و ماسوای الله شؤون حقنظام هستی بیش از یک وجود نیست و آن حق تعا .9

 اینکه جاری در تمام موجودات است، عین اشیاست و از آن حیث، کـه حـق مطلـق    به خلق احاطه شمولی دارد. پس از حیث
 و خلق مقید غیر خلق است.  

 .973، صشرح فصوص الحکمقیصری،  .2
437، صگلشن رازمفاتیح الاعجاز فی شرح محمد بن یحیی لاهیجی،  .3
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 دانند؛ از وجود نیز نمیمند  ربوبیت ذاتی برای مخلوقات قائل نیستند، بلکه اساساً غیر حق را بهره
 دهند. گویند، به ایشان نسبت می یعنی عکس آنچه را عرفا می

 عربي توجيه کثرت از ديدگاه ابن
همه حقائق به نحو کمون در ذات حق، بصورت اطلاقی و اندماجی متحقق، وبه وجود حق 

 کند موجودند، و همه، شئون ذاتی خداوند هستند و از طرفی، عارف کثرت را انکار نمی
 گر داند. در نظر عارف، ظهور و تجلی؛ یعنی جلوه و این کثرات را ظهورات و تجلیات حق می

 شدن و نمایان شدن حقایق مندرج و مخفی در وجود حق، اما این ظهور و کیفیت و تحلیل آن،
 این مطلب، چند نکته باید مورد توجه شود: توضیح برای؟ از منظر هستی شناسنامه چگونه است

ر تحلیل پدیده ظهور بر این باورند که حقیقت ظهور و تجلی؛ یعنی متعین شدن عرفا د .9
های رنگی  آن وجود مطلق نامتناهی به تعینات، همچون نوری سفید که با عبور از شیشه

القول بالظهور هیهنا انما يعني به صیروره المطلق متعیناً »گیرد.  ها را به خود می تعیین رنگ
 9«.بشيء من التعینا 

 س مراد عرفا از ظهور، وجود نیست؛ یعنی ظاهر شدن به معنای موجود شدن آن، پس از معدومپ
 بودن نیست. همچنین مراد از آن آشکار شدن چیزی که از مدارک حس مخفی بوده،

ان مرا  هم بلفظ الظهور هنا لیس معني »مثل مخفی بودن آفتاب در پشت ابر هم نیست. 
 2«.فوجد و لا ان يكون مخفیا عن المشاعر الحسیةالوجو  بنن يكون الشي معدوما 

 عارفان مسلمان، همچون فلاسفه اسلامی به قاعده الواحد اعتقاد دارند و در آثار خود .2
 برند، ولی در تفسیر از این قاعده، نام برده و به منزله اصلی مسلمّ و خدشه ناپذیر، از آن بهره می

صدور بمعنای ظهور است نه علیت ایجادی؛  الف( 3اند: آن سه تحول بنیادین ایجاد کرده
 ب( صادر اول نفس رحمانی است نه عقل اول؛ ج( در عرفان بر اساس این قاعده فقط یک ظهور
 و تجلی مطرح است. از این رو، صادر نخستین در عرفان، اولین و آخرین صادر است.

 الواحد لايظهر»ورت است: از همین رو، تعبیر عرفا از قاعده الواحد در عرفان اسلامی به این ص
  ؛ یعنی خداوند متعال جز یک ظهور و تجلی نخواهد داشت.«و لايتجلّي عنه الا الواحد

 داند. پذیرد، اما ذات خداوند را از قاعده خارج می الدین گاهی اصل قاعده را می محیی
 د،شو گوید از خداوند من حیث اسماف و صفات جز موجودی واحد صادر نمی اگر چه او می

                                              
 .931، صتمهید القواعدصائن الدین علی بن محمد ترکه اصفهانی،  .9
 همان. .2
 .47، صرساله النصوصقونوی،  .3
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داند؛ یعنی او برای عالم  شود، کل عالم می واسطه از خدا صادر می لکن آن واحدی را که بی
عربی، خدا،  یک نوع وحدت قائل است که زیر پوشش نفس رحمانی است. از نظر ابن

؛ است یعنی دارای کثرت در وحدت است که کثرت آن به اسماف و صفات «واحد کثیر»
دانست. « کثیر واحد»توان آنرا  عین کثرت واحد است که می است. عالم نیز از نگاه او در

 است که کثرت آن ناشی از کثرت اسماف« واحد کثیر»تجلی همان « کثیر واحد»بنابراین، 
. او در جای دیگر، اصل قاعده الواحد 9و صفات و وحدت آن ناشی از وحدت ذات اوست

 زند، نزدیک کند که از واحد، کثیر سرمیکند وی برای اینکه این مسئله را به ذهن  را انکار می
 مرکز دایره یک نقطه است که در آن هیچ تعدد جزف یا جهت که باعث کثرت آن شود»گوید:  می
 توان یافت چرا که از هر جهت بسیط است ولی از همین مرکز شعاعهای مختلفی را به محیط نمی

این کثرتِ نسبتها و اضافات،  توان رسم کرد که هر یک با دیگری متفاوت است اما دایره می
 «.9هیچ کثرتی را در نقطه مرکزی به وجود  نمی آورد

خدا به بعضی از اشیاف قریب و از بعضی دیگر، « قاعده الواحد»بر اساس معنای عرفانی 
سینا، عقل اول به خدا نزدیکتر از سایر  بعید نیست. اگر چه مطابق قاعده الواحد به تقریر ابن

 ین با نظریه وحدت وجود که خداوند را به همه موجودات قریب،موجودات است و ا
داند، سازگار نیست. از دیدگاه عرفا، هر موجودی وجهی  و بلکه عین همه موجودات می

واسطه با خداوند در ارتباط  خاص به خداوند دارد که خاص خود اوست و از آن وجه، بی
توان در رابطه خدا  قاعده الواحد را میکند. از این رو،  است و از او قبول فیض و تجلی می

 و تک تک موجودات نیز صادق دانست، نه فقط در ارتباط بین خدا و عقل اول یعنی هر موجودی
واسطه، تجلی خداست و کثرت موجودات نیز هیچ کثرتی را که با وحدت  مستقیما و بی

 .2کند خدا منافات داشته باشد در ذات او ایجاد نمی
 ، از مقام وحدانی ذات حق، تنها یک ظهورین مطلب که بنابر قاعده الواحدااکنون بر اساس  .3

نفس رحمانی نکات مختصری    موسوم به نفس رحمانی صادر شده است، درباره و تجلی،
های مختلف در مقامات متعددی  توان از نگاه ارائه می شود: الف( بحث نفس رحمانی را می

س از مقام ذات یا تعین اول مطرح کرد و از سوی، توان آنرا پ مطرح ساخت. از یک سو، می
توان این بحث را در آغاز تعینات خلقی و پس از تعین ثانی؛ یعنی پیش از عالم  دیگر می

عقل مطرح ساخت. به عبارت دیگر، تعدادی از عرفا، نفس رحمانی را حقیقت واحدی 
                                              

  .493و  275، ص9، جرساله النصوصقونوی،  .9
 .737، ص2همان، ج .2
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دیگری همچون قونوی،  گیرد و بزرگان داند که از عقل اول تا عالم ماده را در برمی می
دانند  جندی، فرغانی و صائن الدین ترکه اصفهانی، آن را شامل همه حضرات خمس می

 دانند؛ که گستره آن از تعین اول تا عالم ماده یعنی نفس رحمانی را ظهور واحدی می
را تحت پوشش خود قرار داده است در آغاز نفس رحمانی، بصورت مندرج در تعین اول 

پس از آن، این ظهورِ مندرج و نفسِ فشرده آزاد شده، تعین ثانی و مراتب  تحقق دارد و
 دیگرِ نظام هستی تا عالم ماده را به اقتضائات هر مرحله شکل می دهد.

برای نفس رحمانی سرایتی است. در این مراتب خمس و ظهوری به حسب این مراتب »
 9«.خمس است

 ا در عرفان، وجود حقیقی منحصرب( نفس رحمانی از سنخ وجود حقیقی نیست؛ زیر
 به خداوند است. نفس رحمانی همان ظهور و تجلی و اضافه اشراقی و نسبت است که در همه
 تعینات سریان دارد. از این رو، از این جهت، نفس رحمانی غیرمظاهر و مجالی است؛
 چرا که نسبت مظاهر با نفس رحمانی که ظهور است؛ نسبت تعینات با متعین است.

 را نفس رحمانی، ماده اصلی صور و تعینات نظام هستی است و حقیقت بسیط است که به صورزی
 .2شود گیرد و متعین و متصور می و تعینات متعدد و متکثر عالم شکل می

 ج( نفس رحمانی، حقیقتی مطلق است، ولی اطلاق آن با اطلاق حق تفاوت دارد.
مطلق به اطلاق قسمی است یعنی حق مطلق به اطلاق مقسمی است؛ اما نفس رحمانی 

رحمانی مقید به قید عموم و اطلاق بوده و حقیقت و هویت آن سریان و عمومیت نفس 
 توان گفت ذات حق نفس رحمانی بر تمامی اشیاف سریان دارد، ولی نمی 3خارجی دارد.

 هم در تمامی اشیاف سریان دارد از این رو، ما دو سریان نداریم یکی سریان ذات حق،
تر، احاطه نفس  و به عبارت روشن 7دیگری سریان ظهور حق که نفس رحمانی باشد.و 

 رحمانی بر اشیاف احاطه سریانی است، ولی احاطه ذات بر تمامی اشیاف احاطه قیومی است.
های  د( نفس رحمانی، سایه و ظل وجود حق است و وجود ذهنی و وجود خارجی، سایه

ط مقید به قید عموم است. وجود ذهنی و وجود وجود منبسط است، فقط وجود عام منبس
 .3خارجی، دایره تقیدّ آن دو برابر است
                                              

 .971، صتمهید القواعدصائن الدین علی بن محمد ترکه اصفهانی،  .9
 .451، صصوص الحکمشرح فداود قیصری،  .2
 .933، صمصباح الانسمحقق فناری،  .3
 .9944، پاورقی، صشرح فصوص الحکمداود قیصری،  .7
 .97، صشرح فصوص الحکمداود قیصری،  .3
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بر این اساس، چنانکه خداوند وجود بسیط واحدی است که همه حقایق را به نحو مندرج 
یابد چنین باشد؛  یابد، نیز بر اساس  قاعده الواحد می در خود دارد، امری که از او ظهور می

ه چیز را در خود هضم کرده و همه مظاهر را دارا باشد. به عبارت یعنی ظهوری که هم
دیگر براساس قاعده الواحد از مقام ذات حق تنها، یک ظهور؛ و تجلی بنام نفس رحمانی  

 گیرند. ْ همه تعینات در بستر آن  شکل می شود و مطابقِ تشکیک این ظهور صادر می
 ای است نی و بسیط یک پارچه و به هم پیوستهنفس رحمانی از نگاه عرفا، یک ظهور واحد سریا

که براساس تشکیک خاص الخاصی، مرتبه به مرتبه )نه بریده بریده( از شدیدترین ظهور، 
ترین آن امتداد دارد از این رو، نفس رحمانی ظهور و تجلی اول و آخر  آغاز و تا ضعیف

در تشکیک خاص حق است، گرچه این ظهور واحد در درون خود و بر حسب مراتبی که 
این تعینات در صقع  9یابد، مشتمل بر ظهورات و تعینات متعدد و متکثر است. الخاصی می

 ربوبی بنام تعینات حق یا تعینات علمی هستند از این رو، این تعینات تمام هویتشان علمی است
نات که عبارتند از تعین اول و تعین ثانی و این تعینات در بیرون از صقع ربوبی بنام تعی

خلقی هستند که عبارت از عالم عقل، عالم مثال، عالم ماده. این نوع تعینات صرفا علمی 
اند. تعینات علمی تعیناتی هستند که به خود و به یکدیگر علم و شعور  نبوده، وجودی

های  ندارند و صرفا نزد حق حاضرند و معلوم اویند، مانند صور ذهنی ما که این صورت
 کدیگر عالم و آگاه نیستند و فقط نزد نفس حاضرند و معلوم اویندذهنی به خود و به ی

 اما تعینات خلقی تعیناتی هستند که افزون بر معلوم بودن برای خداوند به خود و به یکدیگرند
 2د.و به حق تعالی عالم باشند. در اینجا خلقت شکل گرفته و پای غیر به میان خواهد بو

 تواند وحدت بدین صورت است؛ چون ذات حق نمی بطور خلاصه، کیفیت حصول کثرت از
و تعین ثانی تنزل یابد  3با اشیاف نسبت ایجاد برقرار کند و برای این منظور باید به تعین اول

تا اشیاف ایجاد شود. در تعین اول که به وحدت ذاتیه یا وحدت حقه حقیقیه موسوم است، 
حاظ احدیت. در لحاظ دو لحاظ مورد توجه است یکی لحاظ واحدیت ودیگری، ل

واحدیت آن، به جانب ظهور و انبساط ذات بسوی کثرات، توجه می شود و ذات به همراه 
 کثرت مندرج در آن لحاظ می شود و در لحاظ احدیت آن صرفاً متن ذات مد نظر است

شود. همین اعتبار واحدیت که در تعین ثانی موجب تحقق  و به کثرات اندماجی توجه نمی
                                              

 .31، صاعجاز البیان فی تفسیر القرآنصدر الدین قونوی،  .9
  . 35، صنقد النصوصعبد الرحمن جامی،  .2
 رو،ت بااز این رو،ت من حیث الاحدیه الجمعیه)علم حق بـه خـود از حیـث احـدیت(؛    تعین اول یعنی علم ااز این  .3

 تعین ثانی یعنی علم ذات به ذات در مقام تفصیل.
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 . واحد به وحدت حقیقی، یکتایی است که تمام9شود و سپس کثرات خارجی می کثرات علمی
 هاضم همه آنهاست. این بدان معناست که این حقیقت از جهتی کند و کثرات اندماجی را تحمل می

 یکتاست و لاغیر و از جهت دیگر، کثرات را نیز دارد. پس دو جانب احدیت ذاتی
ن هیچ گونه امتیازی از یکدیگر، در مقام ذات و واحدیت ذاتی )کثرات اندماجی( بدو

 واقعیت دارند. بلکه وحدت حقیقة ذاتیه به نحو حیثیات انباشته و به صورت اطلاقی و اندماجی
 این دو لحاظ نفس الامری را در خود دارد.

 ؛ یعنی بین دو اعتبار احدیت«2لامغايرة بین الاعتبارين في الحقیقة اذ لاكثرة ثمة بالفعل»
 دیت ذاتیه در حقیقت مغایرتی نیست؛ زیرا در صقع ربوبی، کثرت بالفعلی وجود ندارد.و واح

 کثرت اسماف و صفات در مقام ذات بنحو ربوبی و اندماجی است، ولی کثرت اسماف و صفات
الاحدية در تعین اول بنحو علمی و اندماجی است؛ چراکه تعین اول علم به ذات من حیث 

 مه حقائق را مندرجا دارد، در تعین اول، نیز به تبع علم به ذات،است و چون ذات ه الجمیعة
 علم به همه حقایق مندرج در پی خواهد آمد و همه کثرات مادون، به نحو علمی و اندماجی
در تعین اول وجود خواهند داشت. در تعین ثانی مثل تعین اول، تجلی و تعین علمی 

نحو وحدت اطلاقی به ذات خود علم  خداوند محقق است ولی در تعین اول خداوند به
دارد و با اینکه همه حقایق و کمالات را در خود دارد، هیچ یک متعلّق اختصاصی علم 
خداوند نبود. هیچ گونه امتیازی از سایر اشیاف ندارند. ولی در تعین ثانی، حق تعالی در نگاه 

نشیند.  ا به تماشا مینهایت خود، همة تفاصیل و کمالات موجودِ در خود ر دوم به ذات بی
به عبارت دیگر تعین ثانی مثل تعین اول نسبت علمیه است با این تفاوت که تعین اول 
نسبت علمی اندماجی است ولی تعین ثانی نسبت علمی تفصیلی است یعنی همه حقائق 
مندرج در مرحله تعین اول در بستر امتداد نفس رحمانی در مرحله تعین ثانی، تفصیلی 

شوند و از حالت خفاف به حالت  ابند و همه اسماف و مظاهر از یکدیگر متمایز میی علمی می
آورند این تعین ظل و سایه تعین اول است  رسند و از کون به سوی بروز سر برمی ظهور می

 زیرا هر مرتبه مادون سایه و صورت مرتبه مافوق خود بوده، مرتبه مافوق با تنزل خود،
مقام ذات، اسماف و صفات مندرجند. همانگونه که در تعین اول . در 3آورد آن را پدید می

اسماف و صفات مندرجند، اما در مقام، ذات قابلیت ظهور و انبساط و ایجاد وجود ندارد، 

                                              
 .923، ص21، اقولتمهید القواعدصائن الدین علی بن محمد ترکه اصفهانی،  .9
 .941، صمصباح الانسابن حمزه فناری،  .2
 .31، صصنقد النصوملا عبدالرحمن جامی،   .3



 222  الدين کيفيت حصول کثرات در بستر وحدتِ وجود محي

گیرد، ولی قابلیت ظهور و انبساط و ایجاد  ولی در تعین اول با اینکه ایجاد صورت نمی
 زمینه کثرت تفصیلی در تعین ثانی را به وجود وجود دارد. همین قابلیت ایجاد در تعین اول،

 شوند آورد. از این رو، در تعین ثانی اسماف و صفات بصورت کثرت علمی ایجاد می می
 شوند. به عبارت دیگر، و این کثرات علمی اسماف و صفات در تعین ثانی، منشأ کثرات خلقی می

گردد .بعد از علم به کمالات  علم به ذات، مبدف علم به کمالات ذات در مرتبه احدیت می
 ذات، محبت وعشق الهی، مقتضی ظهور ذات به جمیع اسماف و صفات بنحو تفصیلی علمی،

 گردد. سپس این ظهور شود و این ظهور تفصیلی علمی، اول در مقام واحدیت حاصل می می
 .9گردد در مقام و احدیت، منشأ تکثر عینی و خارجی می

 عربي کثرت خلقي از نگاه ابن
عربی، کمترین همّش وقف اثبات واقعیت کثرت و تبیین کیفیت  رسد که ابن شاید به نظر 

ربط آن با وحدت خدا باشد درحالیکه چنین نیست. علت این امر آن است که مخاطبین 
 اند و در امر کثرت و ربط آن با وحدت عربی صوفیه و عرُفایی هستند که مستغرق در وحدت ابن

 عربی و به خصوص فتوحات، به توجیه ز این رو، اعظم کتابهای ابناند، ا گمیدر دچار سر
از نظر ابن عربی، عالَم در عین حال که از خود و تبیین همین موضوع اختصاص دارد. 

وجودی ندارد، با خدا نیز متفاوت است. عالم در خدا ظهور یافته، نه آنکه عین خدا است. 
ایسم  الدین هم پانته محیی 2«.ما ظهر في الوجو  الحقان العالم ما هو عین الحق و انما هو »... 

الحادی )یکسانی حق و خلق( را و هم سوفسطایگری را که منکر کثرات و مراتب عالم 
 فیه علم جهل من یساوی بین الحق و الخلق و من جهل مراتب العالم»باشد نفی کرده است.  می

 ا از فلاسفه و اهل نظر، جدا و به سوفسطاییاناو اگر چه در خیال دانستن عالمَ، خود ر 3«.عند الله
کند، به باور  ببیند، ولی بلافاصله تفاوت خود را با سوفسطاییان نیز گوشزد می می نزدیک

 واقعی است و حال آنکه از نظر سوفسطاییان، خیال واقعیتی ندارد. وی عالَمِ خیالِ عرفا
هذا کله لاحقیقه له و نحن لانقول بذلک  ان الفرق بیننا و بینهم انهم یقولون ان»گوید:  او می

او معتقد است خیال بودن عالَم به معنای نفی «. 7بل نقول انه حقیقه ففارقنا جمیع الطوائف
چرا که او معتقد است تنها یک وجود لایتناهی  3وجود آن و پذیرش سوفسطاییگری نیست.

                                              
 .77، ص«فی اسمائه و صفاته»، فصل دوم از مقدمات شرح فصوص الحکمداود قیصری،  .9
.397، ص7، جالفتوحات المکیهابن عربی،  .2
 .232، ص3همان، ج .3
 .714، ص9همان، ج  .7
 239، ص3همان، ج  .3
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 ست، که کثرات موجود به وجودهمه سطوح واقعیت را فراگرفته، نه غیر آن و این بدان معنی نی
حق نیستند بلکه همه کثرات واقعیت خود را به نحو تقییدی و نه تعلیلی، از متن وجود حق 

 اند. از این نوع وجود، تعبیر به وجود مجازی، گیرند و به تحقق وجود حق متحقق و از متن واقع می
 بیان کردم ]که حق وجود چون جریان از این قرار است که برایت»شود.  بالعرض و خیالی می

گردد[ پس وجود عالم متوهم است و فاقد  حقیقی است و وجود اضافی عالم هم به او برمی
ای که عالَم امری مغایر،  وجود حقیقی است؛ و معنای خیال همین است؛ یعنی گمان کرده

حق است، در حالیکه در نفس الامر و واقع چنین  قائم به ذات و بیرون از وجود

 جمع بندي
تبیین شد از نگاه عرفا، تنها یک وجود است که کل هستی را پرکرده و مصداق بالذات 

 وجود  وجود است. و همین ویژگی سبب شده جا برای دیگری به منزله مصداق بالذات
 )نه تمایز تقابلی( و موجود حقیقی نباشد. از طرفی، تمایز حق تعالی از خلق به نحو احاطی است

ای از خلق در تصور نیاید؛ زیرا ذاتِ حق، مطلق به اطلاق مقسمی است. به نفس تا خدا جد
شود، حق تعالی  همین اطلاق، عین همه اشیاف است، و از آنجا که هیچ محدودی، مطلق نمی

آید  به نفس همین اطلاق غیر از همة اشیاست، ازاینکه حق تعالی غیر از اشیاست بدست می
 ی نیست. آنچه او نفی و انکار می کند، وجودات حقیقی است،که محی الدین منکراشیا خارج

 نه وجود بطور کلی. او معتقد است، تنها یک وجود لا یتناهی همه سطوح واقعیت را فراگرفته،
نه غیر آن و این بدان معنی نیست که کثرات موجود به وجود حق نیستند بلکه همه کثرات 

 گیرند و به تحقق از متن وجود حق و از متن واقع میواقعیت خود را بنحو تقییدی و نه تعلیلی، 
 شود. اند. از این نوع وجود، تعبیر به وجود مجازی، بالعرض و خیالی می وجود حق متحقق

از آنجا که وجود حق در همه مواطن و مراحل حاضر است، و به همه اشیا، در حد عالی 
همراه با احساس حضور عالمانه  علم دارد. اعتقاد به چنین توحید و خداشناسی عرفانی، که

 2«.هو معکم این ما کنتم و الله بما تعملون بصیر»حق تعالی در همه جا عمق جان انسان است. 
نقش تربیتی فو ق العاده ای در مراحل سلوکی خواهد داشت؛ زیرا وقتی انسان به این باور 

 های اوست، و نیتدست یابد که خداوند حاضر و نا ظر و شاهد همه کردارها و رفتارها 
 ها او علیم و شهید و سمیع و بصیر علی الاطلاق است. نه تنها ظاهر اعمال خود را از آلودگی

پیراید، بلکه در اعماق جان خود حتی نیت بد را راه نخواهد داد. وقتی انسان خدای  می
                                              

.953ابن عربی، فصوص الحکم، فص یوسفیه، ص .9
 .7 ،حدید .2
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و دانست که حتی از رگ گردن  9«و اذا سالک عبادی عنی فانی قریب»قریب را شناخت: 
 وهنگامی که دانست خداوند در هویت 2نحن اقرب الیه من حبل الورید»ه او نز دیک تر است: ب

چنین معرفتی به یکباره یا به تدریج،  3،«ان الله یحول بین المرف و قلبه»او هم حضور دارد: 
 او را در میسر حق و سلوک الی الله  قرار خواهد داد.
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 هش فشارهای رواني تأثير رحمت الهي بر کا
 9شده از سوی اليس   مطرح

 4ييبابا يحاج درضايحم 
 0يعسگر رضازاده زهرا 
  2يميسل ديسع 

 چکيده
 های روانی است که بسیاری از بیماریبار  فشارهای روانی زیانبشریت، از مشکلات  یکی

باورهای  آورد. از دیدگاه آلبرت الیس، عوامل فکری مانند و جسمانی را در انسان پدید می
نادرست و توقعات زیاد دنیوی از خود، مردم، اوضاع اجتماعی و طبیعیت، موجب ایجاد 

های درمان این فشارها، ایمان به رحمت الهی است.  فشارهای روانی است. یکی از راه
های  دهنده و منعم در عالم هستی است. البته نعمت رحمت الهی یعنی خداوند تنها روزی

گیرد که به خداوند و زندگانی  نی و رفاهی، فقط به کسانی تعلق میثابت و پایدار روا
کنند. روش این پژوهش،  های الهی عمل می ایمان داشته و به دستورها و توصیه پس از مرگ

 شناسی، چگونگی تأثیر است که با استفاده از منابع معتبر تفسیری و روان تحلیلیـ  اسنادی
 کند. می بیانبار را  زیانفشارهای روانی ل فکری ایمان به رحمت الهی بر درمان عوام

   گانواژکليد
   ، آلبرت الیس.، فشار روانیایمان، رحمت الهی 

                                              
 .22/53/9314، تاریخ پذیرش: 57/53/9314. تاریخ دریافت: 9
 (.Hajibabaeei@ut.ac.ir) ، دانشکده معارف و اندیشه اسلامی، دانشگاه تهراندانشیار. 2
 (.Zasgari@ut.ac.ir) استادیار، دانشکده معارف و اندیشه اسلامی، دانشگاه تهران .3
 (.salimi.s@iums.ac.ir) علوم پزشکی ایران،، دانشگاه پزشکی، دانشکده اراستادی)نویسنده مسئول(  .7
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 همقدم
 9است. یا مزمنشدید بار  زیانه فشارهای روانی ئل، مسبشریتترین مشکلات  یکی از بزرگ

رند و موجب ها دا آرامش، شادی و سلامتی انسان بر باری زیان آثار این فشارهای روانی
های روانی مانند اختلال اضطراب، وسواس  گردند. بیماری اختلالات روانی و جسمانی می

زدگی، اختلال استرس پس از ضربه، اضطراب  فکری ـ عملی، هراس، حملات وحشت
مانند پیری زودرس، فشارخون،  جسمی های بیماری وو دوقطبی افسردگی یافته، خشم،  تعمیم
های دستگاه گوارش، ضعف عضلانی و ضعف  ی، سرطان و بیماریهای قلبی و مغز سکته

  2اس است. های عصبی مانند ام بینایی و بیماری
 گر درمانگری عقلانی شناس مشهور و توسعه (، روان9193-2554) 3دکتر آلبرت الیس

های متعدد او این نکته  کتاب از مطالعه  7ـ هیجانی ـ رفتاری در دهه پنجاه قرن بیستم است.
شود که باورهای نادرست در مورد عوامل آرامش، شادی و رفاه، و توقعات دنیوی  همیده میف

ترین عوامل  زیاد، نادرست و غیر واقعی از خود، مردم، اوضاع اجتماعی و طبیعت، از مهم
 بار، از دیدگاه الیس راه کاهش این فشارهای روانی زیان 3باراست. فشارهای روانی زیان

 ت واقعی زندگانی در رابطه با خود، مردم، اوضاع اجتماعی و طبیعی،باور به ناملایما
و اصلاح باورهای نادرست و کاهش توقعات و اولویت دادن به سلامتی و شادکامی نسبت به 

ارزش بودن نعمات دنیوی، مخصوصاً  سایر نعمات است. اما با توجه به متاع قلیل دنیا و کم
های الیس چندان مؤثر نیست. ولی انسان  ین راه حلنسبت به مصائب و مشکلات زندگانی، ا

با کمک ایمان به رحمت، رحیمیت و رحمانیت الهی، نگاه مثبت به ناملایمات زندگانی، 
اصلاح باورهای نادرست، کاهش توقعات از زندگانی دنیوی، اولویت دادن به حیات جاودان 

از عوامل پیشگیری و کاهش تواند  مندی از آرامش تکوینی الهی، بهتر می اخروی و بهره
 مند گردد. بار بهره فشارهای روانی زیان

                                              
؛ آرنولـد لازاروس  959ـ ـ17ص   ، مترجم فاطمه اردیبهشتی،چگونه استرس خود را مدیریت کنیمتری لوکر و الگا گرگسون، . 9

 .  974مترجم، مهرداد فیروز بخت، ص ،راه برای عاقل ماندن در دنیای دیوانه 959فکر سمی،  75و بعد از و کلیفورد لازاواس، 
 ؛ آرنولد لازاروس979-73ص  ، مترجم ابوذر اکرمی،بررسی جامع استرس؛ وینتای جوشی، 13-17همان، ص . 2

 .977، مترجم مهرداد فیروز بخت، ص راه برای عاقل ماندندر دنیای دیوانه 959فکر سمی،  75و بعد از و کلیفورد لازاروس، 
3  . Albert Ellis. 

  ؛ آلبـرت آلـیس،  253ـ ـ911، صهای درمانگری اضطراب و تنیدگی، )استرس( شیوهبزرگی و ناهید نوروزی،  مسعود جان .7
 .925، مترجم مهرداد فیروزبخت، صنامه  آلبرت الیس زندگی

ارم گـذ  نمی؛ آلبرت آلیس و آرتور لانگ، 37بخت، ص ، مترجم مهرداد فیروزپنج درس برای زندگی عاقلانهآلبرت آلیس، . 3
تـوان   خشم: چگونه با آن و بدون آن می؛ آلبرت الیس، 923-13پور،  ، مترجم حمید شمسیکسی دکمة اعصابم را فشار دهد

  .71، صکارل رانسوم راجرز؛ فاطمه هستی و نرگس طالقانی، 35ـ 73، مترجم علبرضا کار بخش، زندگی کرد
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 ،یاست. رحمت اله یبه رحمت اله مانیا ،یروان یفشارها نیدرمان ا یها از راه یکی
 :بر دو قسم یاست. البته رحمت اله یو اخرو یویهای دن همه نعمت کنندة خداوند عطا یعنی

دهنده نعمات  یخداوند، تنها روز یعنی یاله تیمیرح .هیو رحمت رحمان هیمیرحمت رح
 ها نعمت نیا و هاست انسان یپس از مرگ در زندگ یو زندگان ایدن رد داریثابت و پا یو رفاه یروان

 باشند داشته مانیپس از مرگ ا اتیح و یکه به خداوند، صفات اله ردیگ یتعلق م یفقط به کسان
های  همه نعمت عطاکنندهخداوند  یعنی نیز یاله تیرحمان 2و9کنند.عمل  یاله هایو به دستور

ها  های مؤمن و کافر مشمول این نعمت دنیوی است و همه موجودات، حیوانات، انسان
در رابطه با رحمت الهی و آرای آلبرت الیس، تحقیقات و تألیفات ارزشمندی  3شوند. می

ر ایمان به رحمت الهی ای در مورد چگونگی تأثی نگاشته شده است؛ اما تا کنون، کتاب یا مقاله
 بر درمان عوامل فکری فشارهای روانی نگاشته نشده است. روش این پژوهش، اسنادی ـ تحلیلی

 درمان درایمان به رحمت الهی  شناسی، چگونگی تأثیر است و بر اساس منابع معتبر تفسیری و روان
 .کند میتحلیل و اثبات ، بیانبار را از دیدگاه آلبرت الیس،  زیانفشارهای روانی عوامل فکری 

                                              
، ذیـل  التحقیق فی کلمات القـرآن الکـریم  م؛ حسن مصطفوی، ، ذیل واژه رحیالمفردات فی غریب القرآنراغب اصفهانی،  .9

 ، ذیل واژه رحیم.قاموس قرآناکبر قریشی،  واژه رحیم؛ سیدعلی
؛ «وكَاَنَ اللَّهُ علَیِماً حكَیِمًتا  ماَواَ ِ واَلأرضِْهوَُ الَّىيِ أنَزْلََ السَّكیِنةََ فيِ قلُوُبِ المْؤُمْنِیِنَ لیِزَْ اَ وُا إيِماَناً معََ إيِماَنهِمِْ ولَلَِّهِ جنُوُ ُ السَّ» 2.
 ها و زمتین از آن خداست،   ها  مؤمنان آرامش را فرو فرستا  تا ايمانى بر ايمان خو  بیفزايند و سپاهیان آسمان اوس، آن كس كه  ر  ل»

 (.71)فتح   «كار اس، و خدا همواره  انا  سنجیده
؛ «ابَايِعُونَكَ تَحْ،َ الشَّجَرَةِ فَعَلِمَ مَا فِي قُلُوبِهِمْ فَنَنْزَلَ السَّكِینَةَ عَلَیْهِمْ وَأَثَابَهُمْ فَتْحًا قَرِيبًت لَقَدْ رَضِيَ اللَّهُ عَنِ الْمُؤْمِنِینَ إِذْ يُ»
هايشتان بتو      كر نتد  از آنتان خشتنو  شتد و آنچته  ر  ل      به راستى خدا هنگامى كه مؤمنان زير آن  رخ، با تو بیعت، متى  »

 (.71)فتح   «امش فرو فرستا  و پیروز  نز يكى به آنها پا اش  ا بازشناخ، و بر آنان آر
 ؛«ينَ كَفَرُوا وَذَلِكَ جَتزَاءُ الْكَتافِرِينَ  ثُمَّ أَنْزَلَ اللَّهُ سَكِینَتَهُ عَلَى رَسُولِهِ وَعَلَى الْمُؤْمِنِینَ وَأَنْزَلَ جُنُو ًا لَمْ تَرَوْهَا وَعَىَّبَ الَّىِ»
 يديد و كسانى را كه  ا بر فرستا ه خو  و بر مؤمنان فرو  آور  و سپاهیانى فرو فرستا  كه آنها را نمىگاه خدا آرامش خو  ر آن»

 (.22)توبه   «كفر ورزيدند  عىاب كر  و سزا  كافران همین بو 
ماَ فيِ الغْاَرِ إذِْ يقَوُلُ لصِاَحبِهِِ لا تحَزْنَْ إنَِّ اللَّتهَ معَنََتا فَتننَزْلََ اللَّتهُ     إلِا تنَصْرُوُهُ فقَدَْ نصَرََهُ اللَّهُ إذِْ أخَرْجَهَُ الَّىيِنَ كفَرَوُا ثاَنيَِ اثنْیَنِْ إذِْ هُ»

 اگر او )پیـامبر( »؛ «كِیمٌهِيَ الْعُلْیَا واَللَّهُ عَزيِزٌ حَسَكِینَتَهُ عَلَیْهِ وَأيََّدَهُ بِجُنُو ٍ لمَْ تَرَوْهَا وَجَعلََ كَلِمَةَ الَّىيِنَ كَفَرُوا السُّفْلَى وَكَلِمَةُ اللَّهِ 
 را یارى نکنید، قطعاً خدا او را یارى کرد: هنگامى که کسانى که کفر ورزیدند، او را ]از مکهّ[ بیرون کردند و او نفر دوم

. پس خدا آرامـش  "اندوه مدار که خدا با ماست"گفت:  گاه که در غار ]ثوَر[ بودند، وقتى به همراه خود مى از دو تن بود، آن
تـر   دیدید، تأیید کرد و کلمه کسانى را که کفـر ورزیدنـد، پسـت    را بر او فرو فرستاد و او را با سپاهیانى که آنها را نمىخود 

 (.75)توبه، « ناپذیر حکیم است گردانید و کلمه خداست که برتر است و خدا شکست
 . 91ـ 91، ص 9، جتفسیر المیزانسیدمحمدحسین طباطبایی،  .3
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  عوامل فشارهاي رواني

 اند از: ترین عوامل فشارهای روانی عبارت مهم

 های مزمن و طولانی، خوابی اختلالات ژنتیک روانی و مغزی، کممانند  ؛عوامل جسمانی .9
 ها مغزی، آسیب های شدید خستگی، فشار کاری بیش از حد توان و تغذیه نامناسب

کسیژن، آلودگی هوا، گرسنگی، سرما و گرمای شدید و استنشاق و جراحات مغزی، کمبود ا
 زننده به مغز و اعصاب؛ گازهای سمی آسیب

حیوانات و موجودات  ثلروزگار مو طبیعی حوادث جبری عوامل محیطی؛ مانند خطرها و  .2
، بیکاری، ورشکستگی، بازنشستگی، طلاق، اختلافات خانوادگی، خشکسالی ،زلزلهموذی، 
 ها، بیماری و مرگ عزیزان، از دست دادن موقعیت شغلی و ظلم ظالمین؛ ماریمالی، بی ضرر

 عوامل فکری؛ مانند باورهای نادرست و غیر واقعی درمورد عوامل آرامش، شادی، سلامتی و آسایش، .3
 های و توقعات زیاد و نادرست دنیوی از خود، مردم، اوضاع اجتماعی و طبیعت.  و دلبستگی

  9و اختلالات روانی، عوامل فکری و شناختی است. ترین عامل فشارها مهم

 عوامل فکري فشارهاي رواني
 ند از:ا عبارت یروان یفشارها یترین عوامل فکر مهم س،یآلبرت ال دگاهیاز د
 هستند، مهم افرادی که برایم طرف از و باید در همه اموری که برایم مهم است، موفق شوم من» .9

 و به منافع دنیوی خود نرسم باشم نداشته خوبی ملکردع من اگر تأیید قرار گیرم. مورد
 اهمیت بی و ارزش خورده، بی شکست فردی و نتوانم ضررهای دنیوی را از خود دور کنم،

 فکرانه، کوته و متعصبانه تقاضاهای و ها خواسته این«. خورد شکست می مرتب هستم که
 روابط، از اجتناب ی،بیزار خود از نگرانی، اضطراب، افسردگی، احساس موجب اغلب
 است؛ و اقدامات خطرناک و افکار

 آمیز محبت دوستانه، کاملاً مرا یاری کنند و رفتاری باید ارتباط هستند، در من با که افرادی» .2
 «.شوند تنبیه باید و نیستند های خوبی صورت، آنها آدم این غیر در باشند؛ داشته منصفانه و
 اضطراب، خشم، احساس ست و غیر واقعی، موجبها و انتظارات زیاد، نادر توقع این
 است؛ دیگران با جنگ حتی و دشمنی نزاع، جویی، انتقام

                                              
؛ آرنولد لازاروس 997، 47، 71ص  الدین حسینی، نیا و شمس ، مترجم الهام آرامهای زندگی مهارت، آرنولد لازاروس. 9

 بزرگی ؛ مسعود جان973، صراه برای عاقل ماندن در دنیای دیوانه 959فکر سمی،  75و بعد از و کلیفور لازاروس، 
 سیین شاره و اسحاق رحیمیان بوگو،؛ ح293های درمانگرای اضطراب و تنیدگی )استرس(، ص و ناهید نوری، شیوه

 .49ـ45، صکارل رانسوم را جرز؛ فاطمه همتی و نرگس طالقانی، 943، صروان درمانی چند وجهی لازاروس
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 سرعت به  باید و با اهداف و منافع من هماهنگ باشد کاملاً اوضاع اجتماعی و طبیعت باید» .3
 اهداف و منافعی که برایم مهم است، به رسیدن در مرا زیادی، سختی و زحمت هیچ بدون و

 نباشد و من شکست بخورم، چنین اوضاع اگر کند. ناراضی و ناراحت مرا نباید کند و کمک
 کشیدن سختی ارزش کنم و این زندگی، تحمل را آن توانم نمی و است وحشتناک بسیار
یأس  احساس موجب اغلب غیر منطقی و نامعقول اعتقادات این«. ندارد را زیاد تلاش یا

 موجب ناراحتی، ، کامی و شکست توان اندکی دارندنا تحمل در که کسانی است و برای
 طفره تنبلی، تعلل، باورها، موجب ایجاد این است. افسردگی روانی، عصبانیت و آشفتگی
  9شود. می اعتیاد و کردن توجیه خطا، پذیرش عدم و انکار کارها، انداختن تعویق و به رفتن

 رسیم:  کتر الیس، به این نتایج میگانه فشارهای روانی د     با تأمل در عوامل فکری سه
علت پیدایش عوامل فکری فشارهای روانی، عدم شناخت صحیح از عوامل  ترین مهم .9

بار در انسان  بار و غیر زیان واقعی آرامش، شادی، سلامتی و عوامل فشارهای روانی زیان
 گردد؛  خواهی دنیوی می است. این امر موجب دلبستگی شدید و زیاده

ت پیدایش عامل دوم و سوم عوامل فکری فشارهای روانی، به همان عامل اول عل ترین مهم .2
های زیاد و نادرست دنیوی از خود، مردم و اوضاع  گردد؛ یعنی اگر انسان توقع باز می

ها، ضررها و ناملایمات دنیوی انسانی یا طبیعی،  اجتماعی و طبیعت نداشته باشد، شکست
های دیگر یا اوضاع  شدید یا مزمن او از خود یا انسانتواند موجب ترس، خشم و اندوه  نمی

 اجتماعی و یا حوادث طبیعی گردد؛ 
 نداشتن باور صحیح درمورد تقصیرها و قصورهای خود و عدم شناخت صحیح و واقعی .3

 از انواع مختلف مردم و توقع نادرست یاری از آنها، موجب تشدید عامل دوم فشارها روانی است.
گر و شررسان  نشناس، سوف استفاده خیر، قدر ریص، حسود، بخیل، بیبسیاری از مردم، ح

هستند و توقع غیر واقعی و نادرست از مردم برای تأیید، موافقت و یاری کردن در کاری که 
برای ما مهم است، نادرست و غیر واقعی است. این باور و توقع نادرست، موجب تشدید 

  به مردم است؛ نسبت روانی دوم فشارهای ود، و عاملاول فشارهای روانی نسبت به خبیشتر عامل 
                                              

؛ 77ـ73نژاد، ص  ، مترجم مهرویه هاشمیاضطراب خود را کنترل کنید قبل ازاینکه شما را کنترل کند. آلبرت الیس، 9
؛ 994ـ13پور، ص  ، مترجم حمید شمسیهای اعصابم را فشار دهد گذارم کسی دکمه نمیآلبرت الیس و آرتور لانگ، 

 ؛ آلبرت الیس و رابرد هاپر،75ـ37، مترجم مهرداد فیروزبخت، ص پنج درس برای زندگی عاقلانهآلبرت الیس، 
، تر ماندناحساس بهتر و بهتر شدن و به؛ آلبرت الیس، 913شهری، ص ، مترجم نوشین ریچگونه منطقی زندگی کنیم
 ؛973الدین حسینی، ص نیا و شمس ، مترجم الهام آرامهای زندگی مهارت؛ آرنواد لازاروس، 927مترجم مهرداد فیروزبخت، ص

 ؛75ـ31، ص با آلبرت الیس مشاوره کنیدآلبرت الیس، 
Albert Ellis, how to control your anxiety before it controls you, p 49; Albert Ellis & 

Arthur Lange, Anger how to live with and without it, p 50-62. 
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شناخت و باور صحیح درباره حوادث غیر منتظره طبیعی و اجتماعی و توقع نادرست  عدم .7
 های انسان، از عوامل مؤثر در تشدید عامل سوم فشارهای روانی، نسبت به هماهنگ بودن با خواسته

 .نسبت به اوضاع اجتماعی و حوادث طبیعت است

 حمت الهي بر درمان عوامل فکري فشارهاي روانير تأثير ايمان بهنگي چگو
های دنیوی،  توان گفت که نعمت با توجه به تفسیر رحمت، رحیمیت و رحمانیت الهی می

کاران،  ها نیستد؛ زیرا معاندان و مخالفان خداوند، ظالمان، معصیت ترین و والاترین نعمت مهم
 اه الهی، ضالین و مستضعفان فکری و دینی هم، مانند حیوانات،ملعونان، مغضوبین و مرعوبین درگ

 ها، تأثیری اساسی و مهم بر آرامش شوند و این نعمت مند می های دنیوی الهی بهره از این نعمت
 شوند و با میزان، شدت بار را موجب نمی انسان ندارند و کاهش فشارهای روانی زیان
داری  معنا ذات روحی و روانی پایدار، هیچ رابطة و ضعف فشارهای روانی، آرامش، شادی و ل

 وَ مَنْ أَعْرَضَ عَنْ ذِكْرِي فَإِنَّ لَهُ مَعِیشَة ضَنْكًا»و آنهایی که از مصادیق آیه شریفه  9ندارد.
 شوند؛ های دنیوی رحمانیه الهی برخوردار می هستند، از نعمت 2«وَ نَحْشُرُهُ يَوْ َ الْقِیَامَة أعَْمَى

                                              
 ؛«الظَّالِمِینَ مَثْوَ  وَبِئْسَ النَّارُ وَمَنْوَاهُمُ سُلْطَانًا بِهِ يُنَزِّلْ لَمْ مَا بِاللَّهِ أَشْرَكُوا بِمَا الرُّعْبَ كَفَرُوا الَّىِينَ قُلُوبِ فِي سنَلُْقيِ». 9
 بر که اند گردانیده شریک خدا با را چیزى زیرا ؛افکند خواهیم بیم ،اند ورزیده کفر که کسانى هاى دل در زودى به»
 (؛939)آل عمران، « است بد چه ستمگران جایگاه و است آتش جایگاهشان و است نکرده نازل دلیلى[ خدا] ،آن[ حقانیت]
 ؛«بنَاَنٍ كلَُّ منِهْمُْ واَضرْبِوُا الأعنْاَقِ فوَقَْ فاَضرْبِوُا الرُّعبَْ كفَرَوُا الَّىيِنَ قلُوُبِ فيِ سنَلُقْيِ آمنَوُا الَّىيِنَ فثَبَتِّوُا معَكَمُْ أنَيِّ المْلَائكِةَِ إلِىَ ربَُّكَ يوُحيِ إذِْ»
 بدارید قدم ثابت ،اند آورده ایمان که را کسانى پس .هستم شما با من که کرد مى وحى فرشتگان به پروردگارت که هنگامى»
 (؛92)انفال، « کنید قلم را سرانگشتانشان همه و بزنید را ها گردن فراز پس .افکند خواهم  وحشت کافران دل در زودى به
 اهل از کسانى و» ؛«فَريِقاً وتَنَسِْروُنَ تقَْتلُوُنَ فَريِقًا الرُّعبَْ قلُوُبهِمُِ فيِ وَقىَفََ صیَاَصیِهمِْ منِْ الكْتَِابِ أَهلِْ منِْ ظاَهرَُوهمُْ الَّىيِنَ وأَنَزْلََ»

 کشتید مى را گروهى ؛افکند هراس هایشان دل در و آورد زیر به دژهایشان از بودند کرده پشتى هم[ مشرکان] با که را کتاب
 (؛27)احزاب، « کردید مى اسیر را گروهى و
 اللَّهِ منَِ حصُوُنُهمُْ ماَنعِتَُهمُْ أَنَّهمُْ وَظنَُّوا يَخرْجُوُا أنَْ ظنَنَْتمُْ ماَ الْحشَرِْ لأوَّلِ  يِاَرهِمِْ منِْ الكْتَِابِ أَهلِْ منِْ كفَرَُوا الَّىيِنَ أخَرْجََ الَّىيِ هوَُ»

 ؛«الأبصْاَرِ أوُليِ ياَ برُِوافَاعتَْ المْؤُمْنِِینَ وَأيَدْيِ بنِيَدْيِهمِْ بیُُوتَهمُْ يخُرْبِوُنَ الرُّعبَْ قلُوُبهِمُِ فيِ وقَىَفََ يَحتْسَبُِوا لمَْ حیَثُْ منِْ اللَّهُ فنَتَاَهمُُ
 کردید نمى گمان .کرد بیرون[ مدینه از] اخراج نخستین در ،ورزیدند کفر که را کسانى کتاب اهل میان از که کسى اوست»
 تصور که آنجایى از خدا[ لى]و ،بود خواهد آنها مانع خدا برابر در دژهایشان که داشتند گمان خودشان و روند بیرون که
 خراب را خود هاى خانه ،مؤمنان دست و خود  دست به خود[ که طورى به] ،افکند بیم هایشان دل در و درآمد آنان بر دکردن نمى
 .(2)حشر، « گیرید عبرت وران دیده اى پس .کردند مى

اموال و فرزندانشان » ؛«حیَاَه الدُّنْیاَ وتََزهْقََ أنَْفسُُهمُْ وَهمُْ كاَفرِوُنَفلَا تُعجِْبكَْ أمَوْاَلُهمُْ ولَا أوَْلا ُهمُْ إنَِّماَ يُريِدُ اللَّهُ لِیعُىَِّبهَمُْ بهِاَ فيِ الْ»

  .(33)توبه، « جانشان در حال کفر بیرون رود عذاب کند وآنها  خواهد آنان را در این زندگی دنیا به وسیله میخدا  شگفت نیاورد.تو را به 

 محشـور  نابینا را او رستاخیز روز و داشت خواهد[ سختى و] تنگ دگىزن حقیقت در ،بگرداند دل من یاد از کس هر و. »2
 .(927)طه، « کنیم مى
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 فرماید:  حکیم در قرآن کریم می لذا خداوند
 9؛«برخوردارى )از این( دنیا اندک است»؛ «متَاعُ الدنُّیْا قلَیِلٌ»
  2؛«و زندگانى دنیا جز کالاى فریبنده نیست»؛ ِ«وَ ماَ الحْیَاَة الدُّنیْاَ إلِا متَاَعُ الغُْروُر»
متاع زندگى دنیا در برابر آخرت »؛ «فمَاَ متَاَعُ الحْیَاَه الدُّنیْاَ فيِ الآخِرهَ إلِا قلَیِل»

  3؛«جز اندکى نیست
  7«.هایتان باشد تا وسیله[ استفاده براى شما و دام»]؛ «متَاَعاً لكَُمْ ولَأنعْاَمكِمُْ»

 فرماید:  و سعادت اخروی می اما قرآن در رابطه با ایمان، اطاعت از خداوند، رضوان الهی
 3؛«یاد خدا بالاتر است و قطعاً»؛ «ولَىَكِرُْ اللَّهِ أكَبْرَُ»
 7؛«تر است و خشنودى خدا بزرگ» ؛«وَرضِْواَنٌ منَِ اللَّهِ أكَبْرَُ»
  4؛«با آنکه ]جهان[ آخرت نیکوتر و پایدارتر است» ؛«واَلآخرِةَ خیَرٌْ وأَبَْقىَ»

های  ها و ناملایمات دنیوی به این دلیل است که بیشترین تأثیر نعمت اهمیت بودن نعمت کم
 رحمت رحمانیة خداوند در زندگانی انسان، فراهم کردن یک جسم سالم، قوی دنیوی و

که طور شود؛ همان مدت می وانی کوتاهو راحت است و گاهی هم موجب شادی روحی و ر
 ؛«فَلیْضَحْكَوُا قَلیِلا ولَیْبَكْوُا کثَیِراً جزَاَءً بمِاَ کاَنوُا یكَسْبِوُنَ»فرماید:  سوره توبه می 12خداوند در آیه 

مندی  بنابراین بهره«. آوردند بسیار بگریند از این پس کم بخندند و به جزاى آنچه به دست مى»
  های دنیوی مازاد بر کفاف، تأثیری در آرامش و کاهش فشارهای روحی و روانی ندارد. از نعمت

 اه است.البته این آثار مثبت قلیل نیز با مشکلات، مصایب و بلایای دنیوی انسانی یا طبیعی همر
 فرماید:  خداوند در قرآن می
 1؛«ایم راستى که انسان را در رنج آفریده به»؛ «لقَدَْ خلَقَنْاَ الإنسْاَنَ فيِ كبَدٍَ»
 ؛ اى انسان، حقا که تو«يَا أَيُّهَا الإنْسَانُ إِنَّكَ كَا ِحٌ إِلَى رَبِّكَ كَدْحًا فَمُلاقِیهِ»

  1؛«خواهى کرد ملاقات او راسختى در تلاشى و  به سوى پروردگار خود به
                                              

 .44. نساف، 9
 . 25. حدید، 2
 .31توبه،  3.
 .33. نازعات، 7
 .73. عنکبوت، 3
 .42. توبه، 7
 .94. اعلی، 4
 .7. بلد، 1
 .7. انشقاق، 1
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ّبَهُمْ بِهَا فِي الْحَیَاة الدُّنْیَا»  لا ُتعْجِبْكَ أَمْوَالُهُمْ وَلا أَوْلا ُهُمْ إِنَّمَا يُرِيدُ اللَّهُ لِیُعَىِ
 اموال و فرزندانشان تو را به شگفت نیاورد.»؛ «وَتَزْهَقَ أَنْفُسُهُمْ وَهُمْ كَافِرُونَ

 در زندگی دنیا به وسیله اینها عذابشان کندخواهد  جز این نیست که می
  9«.و جانشان در حال کفر بیرون رود

بنابراین خداوند رحمان، بر اساس حکمت و اراده خود، در همین عمر کوتاه دنیوی نیز 
های الهی در دنیا و آخرت  ها و مجازات های خود را به کسی که به خداوند و پاداش نعمت

کند و هم برای منکرین، معاندین، مخالفین  داوند است، عنایت میایمان دارد و بنده مطیع خ
 و حیوانات ین و ضالین و مرعوبین درگاه الهیخداوند، ملعونین از رحمت الهی، مغضوب

 دهد. و سایر موجودات عالم هستی، طبق حکمت خویش، روزی می
 که خداوند حکیم،طور  های دنیوی نیست؛ همان مندی از این نعمت هدف از خلقت انسان، بهره

 و جن و انس را نیافریدم جز براى آنکه»؛ «ومَاَ خلَقَتُْ الجْنَِّ واَلإنسَْ إلِا لیِعَ بدُوُنِ»در آیه شریفه 
 کند هدف از خلقت انسان و دنیا را هدایت انسان و رستگاری اخروی او بیان می 2،«مرا بپرستند
 3؛«دنیا مزرعه آخرت است» ؛«نیْاَ مزَْرعَةَُ الَآْخرَِةالَدُّ»فرمایند:  نیز در این باره می و پیامبر اکرم

 ؛«ماَ خلُقِتْمُْ للِفْنَاَءِ بلَْ خلُقِتْمُْ للِبْقَاَءِ وإَنَِّماَ تنُقْلَوُنَ منِْ  اَرٍ إلِىَ  اَرٍ»فرمایند:  و امیر مؤمنان در نهج البلاغه می
 شوید و غیر از آن نیست که برده میاید  بلکه براى دوام خلق شده ؛اید شما براى فنا خلق نشده»

  7؛«دیگر ةبه خان یا از خانه
های آن، به تقویت  یابیم که این دنیا و نعمت بنابراین با توجه به آیات و روایات مزبور، در می

 ایمان، تهذیب نفس، اصلاح اعتقادات و اخلاق، سعی و تلاش در راه اطاعت خداوند، انجام دادن
 کند. های رحمت رحیمیه الهی در دنیا و آخرت کمک می مندی از نعمت اعمال صالح برای بهره

 ت،نعماین  3ترین نعمت رفاهی در زندگانی دنیوی، سلامتی، آرامش و شادی است. مهم
 های نعمتغایت تأثیر زیرا است؛  دنیویرحمانی  رفاهی های نعمتدیگر  بسیار برتر از
 رحیمی های اما نعمتاست؛ کافر و  منؤهای م راحتی جسمی انسان، رحمانی رفاهی دنیوی

 ایمان به رحمانیت و رحیمیت الهی .شود منین مربوط میؤمو روانی خداوند به حالات روحی 
شود.  میدر دنیا و آخرت  و اطاعت از خداوند حکیم، موجب آرامش و نشاط حداکثری

                                              
 .33. توبه، 9
 .37. ذاریات،  2
 .11، صاد القلوبارشمحمد دیلمی،  بن . حسن3
 .4173، شماره 239، ص7، جینابیع الحکمهیزدی،  .عباس اسماعیل7
بزرگـی و ناهیـد نـوری،     ؛ مسـعود جـان  227، مترجم مهرداد فیروزبخت، صزندگی عاقلانه. آلبرت الیس و رابرت هارپر، 3

 .321، 293، صهای درمانگری اضطراب و تنیگی )استرس( شیوه
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ر راه خدا، طور که در جنگ بدر خداوند، در دشوارترین اوضاع رفاهی، یعنی جهاد د همان
آرامش را بر مؤمنین، آن هم با امکانات کم در مقابل دشمنان الهی با امکانات زیاد، نازل کرد 

مثبت حالات مندی از نعمت رحیمیه الهی،  بهره 9و ترس و هراس را بر معاندین نازل فرمود.
                                              

 قُلوُبُکُم  بهِِ وَلتِطَمْئَنَِّ بشُْرىَ إلِا اللَّهُ جعََلهَُ ومَاَ * مُردِْفیِنَ المَْلائکِةَِ منَِ بِألَفٍْ ممُدُِّکمُ  أنَِّی لَکمُ  فاَس تَجاَبَ بمکمُ رَ تَس تغَیِثوُنَ إذِْ. »9
 بهِِ لیِطُهَرَِّکمُ  مَافً السممَافِ منَِ علَیَ کمُ  وَینُزَلُِّ منِهُْ أمَنَةًَ اسَالنُّعَ یغَُشیِّکمُُ إذِْ * حکَیِمٌ عزَیِزٌ اللَّهَ إنَِّ اللَّهِ عنِدِْ منِْ إلِا النَّص رُ ومَاَ

 لَّذیِنَا فثَبَتُِّوا معَکَمُ  أنَیِّ المْلَائِکةَِ إلَِى ربَُّکَ یُوحیِ إِذْ * الأقدْاَمَ بهِِ وَیثُبَتَِّ قلُُوبکُِم  علَىَ ولَیَِربْطَِ الشَّی طاَنِ رجِ زَ عنَکُْم  ویَذُهْبَِ
 وَرسَوُلهَُ اللَّهَ شَاقُّوا بأَِنَّهُم  ذَلکَِ * بنَاَنٍ کلَُّ منِهْمُ  واَضْربُِوا الأع ناَقِ فوَ قَ فاَضْربُِوا الرُّع بَ کفََروُا الَّذیِنَ قلُوُبِ فیِ سأَلُْقیِ آمنَُوا
 ،طلبیدید ]به یاد آورید[ زمانى را که پروردگار خود را به فریاد مى»؛ «الْعِقَاب شدَِیدُ اللَّهَ فَإِنَّ وَرَسُولهَُ اللَّهَ یُشَاققِِ ومََنْ

و این ]وعده[ را خداوند جز نویدى  *پس دعاى شما را اجابت کرد که من شما را با هزار فرشته پیاپى یارى خواهم کرد 
ناپذیر ]و[  که خدا شکست یستهاى شما بدان اطمینان یابد و پیروزى جز از نزد خدا ن ]براى شما[ قرار نداد و تا آنکه دل

بر شما مسلط ساخت  ،بخشى که از جانب او بود آرامش ]به یاد آورید[ هنگامى را که ]خدا[ خواب سبک *حکیم است 
هایتان را محکم  و از آسمان بارانى بر شما فرو ریزانید تا شما را با آن پاک گرداند و وسوسه شیطان را از شما بزداید و دل

کرد که من با شما هستم پس  هنگامى که پروردگارت به فرشتگان وحى مى *یتان را بدان استوار دارد ها سازد و گام
 ها را بزنید پس فراز گردن .خواهم افکند وحشت زودى در دل کافران به .قدم بدارید ثابت ،اند آوردهکسانى را که ایمان 

 که آنان با خدا و پیامبر او به مخالفت برخاستند و هر کس سبب است این ]کیفر[ بدان *همه سرانگشتانشان را قلم کنید و 
 (؛93ـ  1)انفال، «. کیفر است خدا سخت قطعاً ،با خدا و پیامبر او به مخالفت برخیزد

 ومََا بِاللَّهِ آمنَتْمُ  کنُتُْم  إِنْ السمبیِلِ واَب نِ مسََاکیِنِواَلْ واَلیْتََامىَ الْقرُبَْى وَلذِِی ولَِلرَّسُولِ خُمسُهَُ للَِّهِ فأَنََّ شَی فٍ مِنْ غنَِم تُم  أنََّماَ واَع لمَُوا»
 الْقصُ وَى باِلعْدُ وةَِ وهَمُ  الدُّنیْاَ باِلعْدُ وةَِ أَنتْمُ  إذِْ * قدَیِرٌ شَی فٍ کلُِّ علَىَ واَللَّهُ الجْمَ عاَنِ التْقَىَ یوَ مَ الْفرُقَْانِ یوَ مَ عبَ دنِاَ علَىَ أنَزَْلنْاَ

 مَنْ وَیحَ یاَ بیَنِّةٍَ عنَْ هَلکََ منَْ لیِهَ لکَِ مَفعْوُلا کاَنَ أمَ راً اللَّهُ لیِقَضْیَِ ولَکَنِْ المْیِعَادِ فیِ لاختْلََفتُْم  تَواَعدَ تمُ  ولََو  منِْکمُ  أسَ فلََ واَلرَّکبُْ
 اللَّهَ ولَکَنَِّ الأم رِ فیِ ولَتَنَاَزَع تمُ  لفََشلِتْمُ  کثَیِراً أَراَکهَمُ  ولَوَ  قَلیِلا منََامکَِ فیِ اللَّهُ همُُیُریِکَ إذِْ * عَلیِمٌ لسََمیِعٌ اللَّهَ وإَنَِّ بیَنِّةٍَ عنَْ حیَم
 مفَعُْولا کاَنَ أمَ راً اللَّهُ لیِقَضْیَِ أَع ینُهِمِ  فیِ ویَقَُللِّکُمُ  قَلیِلا أَع ینُکِمُ  فیِ التَْقیَ تمُ  إذِِ یرُیِکُموُهمُ  وإَذِْ * الصُّدوُرِ بذِاَتِ علَیِمٌ إنَِّهُ سلََّمَ
یک پنجم آن براى خدا و پیامبر و براى خویشاوندان  ،و بدانید که هر چیزى را به غنیمت گرفتید»؛ «الأموُرُ ترُجْعَُ اللَّهِ وإَلِىَ
 روزى ،در روز جدایى ]حق از باطل[ اگر به خدا و آنچه بر بنده خود ،ماندگان است او[ و یتیمان و بینوایان و در راه]

گاه که شما بر دامنه  آن* اید و خدا بر هر چیزى تواناست  ایمان آورده ،رو شدند نازل کردیم هکه آن دو گروه با هم روب
 دیگرتر از شما ]موضع گرفته[ بودند و اگر با یک تر ]کوه[ بودید و آنان در دامنه دورتر ]کوه [ و سواران ]دشمن[ پایین نزدیک

 ،شدنى بود ولى ]چنین شد[ تا خداوند کارى را که انجام ؛کردید گاه خود اختلاف مى در وعده قطعاً ،وعده گذارده بودید
با دلیلى واضح  ،با دلیلى روشن هلاک گردد و کسى که ]باید[ زنده شود ،به انجام رساند ]و[ تا کسى که ]باید[ هلاک شود

 را در خوابت (سپاه دشمن) گاه را که خداوند آنان ]اى پیامبر یاد کن[ آن* نواى داناست ش زنده بماند و خداست که در حقیقت
در کار ]جهاد[ منازعه  شدید و حتماً سست مى قطعاً ،داد به تو اندک نشان داد و اگر ایشان را به تو بسیار نشان مى

 ،گاه که چون با هم برخورد کردید و آن* ت ها داناس ولى خدا شما را به سلامت داشت چرا که او به راز دل .کردید مى
آنان را در دیدگان شما اندک جلوه داد و شما را ]نیز[ در دیدگان آنان کم نمودار ساخت تا خداوند کارى را که 

 (77ـ  79)انفال، «شود تحقق بخشد و کارها به سوى خدا بازگردانده مى ،شدنى بود انجام
 یشََافُ منَْ بنِصَ رهِِ یؤُیَدُِّ واَللَّهُ العْیَ نِ رأَیَْ مثِْلیَ هِم  یرَوَ نهَمُ  کاَفرِةٌَ وأَخُرْىَ اللَّهِ سبَیِلِ فیِ تُقاَتلُِ فئِةٌَ التْقَتَاَ ی نِفئِتََ فیِ آیةٌَ لَکمُ  کاَنَ قدَ »
 راه در گروهى بود[ عبرتى درس و] اى نشانه شما براى گروه دو میان برخورد در قطعاً»؛ «الأب صاَرِ لأولیِ لعَبِ رةًَ ذَلکَِ فیِ إنَِّ
 ،بخواهد را که هر خدا و دیدند مى خود برابر دو ،چشم به را (مؤمنان) آنان که بودند کافر[ گروه] دیگر و جنگیدند مى خدا
 ( 93عمران،  )آل«. است عبرتى بینش صاحبان بعد براى[ ماجرا] این در یقیناً کند مى ییدأت خود یارى به
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ت، مانند لذت مناجا و لذات معنوی، نشاط، شادی درونی، مانند آرامش، رضایتمندی انیرو
 های الهی در دنیا و ترس از مرگ آوری توشه برای آخرت و رهایی از عذاب اطاعت خداوند، جمع

های روانی نیز ایمان  مندی از این نعمت ترین عامل بهره آورد. مهم را برای انسان به ارمغان می
  9مندی از رحمت رحیمیه الهی است. خداوند، اطاعت از او و بهره

 آوریم: ر، نتایج ذیل را به دست میبا توجه به مطالب مزبو
 اولین عامل فکری فشارهای روانی، باورها و توقعات نادرست درباره عوامل آرامش و شادی .9

های رفاهی دنیوی موجب سلامتی،  مندی هرچه بیشتر از نعمت است؛ مانند این باور که بهره
 اور نادرست و غیر واقعی،گردد. و این ب آرامش و شادی روانی بیشتر و کاهش فشارهای روانی می

. به علت عدم شناخت صحیح عوامل واقعی آرامش، شادی و فشارهای روانی انسان است
های دنیوی و توقعات نادرستی مانند  و این باورها و توقعات نادرست، تشدید دلبستگی

طلبی در امور دنیوی از قبیل ثروت، ریاست، قدرت، دوستان، محبوبیت  خواهی و برتری زیاده
 های دنیوی مازاد بر نیاز برای تأمین سلامتی را در پی دارد. و شهرت، مخصوصاً در نعمت

  گردد. روانی نوع اول، دوم و سوم می این توقعات بسیار دنیوی، موجب افزایش عوامل فشارهای
 ها اعم از کسانی که آرامش انسان  های دنیوی است و همه رحمانیت الهی، شامل همه نعمت

 بار دچارند، از آن بهره بار یا غیر زیان نی دارند و آنهایی که به فشارهای روانی زیانو شادی روا
مندند، فشارهای روانی  های دنیوی بیشتری هم بهره برند. حتی برخی از کسانی که از نعمت می

 برند، آرامش و نشاط بیشتر، می  های دنیوی کمتری بهره و بعضی هم که از نعمت 2بیشتری دارند،
)نزول آرامش بر مؤمنین با امکانات  3شارهای روانی کمتری دارند. مانند اصحاب صفه.و ف

نظامی کم، و نزول رعب بر کافرین با امکانات نظامی بسیار در جنگ بدر(. این امر بیانگر 
مندی از آرامش و کاهش فشارهای روانی است؛ و تأثیر  اهمیت و تأثیر کم امور دنیوی در بهره

  نماید. ی را از جهت تأثیر بر آرامش و کاهش فشارهای روانی، قلیل و ناچیز میهای دنیو نعمت
                                                                                                               

 آلافٍ بثِلَاثَـةِ  ربَُّکُـم   یمُِـدمکمُ   أنَْ یکَفْیِکَمُ  ألَنَْ للِمْؤُمْنِیِنَ تقَوُلُ إذِْ * تشَکْرُوُنَ لعَلََّکمُ  اللَّهَ فاَتَّقوُا أذَلَِّةٌ وأَنَتْمُ  ببِدَ رٍ اللَّهُ کمُُنصَرََ ولَقَدَ »
؛ «مسَُـومِّیِنَ  المْلَائکَِـةِ  مِـنَ  آلافٍ بخِمَ سةَِ ربَُّکمُ  یمُ ددِ کمُ  هذَاَ فوَ رهِمِ  منِْ وکمُ ویَأَتُْ وتَتََّقوُا تصَ برِوُا إنِْ بلَىَ * منُزْلَیِنَ المْلَائکِةَِ منَِ
* باشد که سپاسگزارى نماییـد   ،از خدا پروا کنید ،پس .یارى کرد ،با آنکه ناتوان بودید ،خدا شما را در ]جنگ[ بدر و یقیناً»
 *ا بس نیست که پروردگارتان شما را با سه هزار فرشـته فرودآمـده یـارى کنـد     گفتى آیا شما ر گاه که به مؤمنان مى آن

گاه پروردگارتان شـما را بـا پـنج     همان ،آرى اگر صبر کنید و پرهیزگارى نمایید و با همین جوش ]و خروش[ بر شما بتازند
 (923ـ 923عمران،  . )آلهزار فرشته نشاندار یارى خواهد کرد

 .27توبه،  ؛75و 27، 91، 7. فتح، 9
 .33.توبه، 2
 پروردگـارت  کتـاب  از را آنچه و»؛ «مُلْتَحدَاً  ُونِهِ مِنْ تَجدَِ لَنْ وَ لِكَلِماتِهِ مُبدَِّلَ لا رَبِّكَ كِتابِ مِنْ إِلَیْكَ أُوحِيَ ما اتُلُْ وَ». 3
 (24)کهف،  «.یابینمی او جز پناهگاهی هرگز و سازدنمی دگرگون را او سخنان چیز هیچ کن. تلاوت شده، وحی تو به
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های دنیا باور دارد، هرگز به حرص شدید،  ارزش بودن نعمت تأثیر و کم کسی که به کم
های دنیوی ـ بیش از نیاز  های دنیوی مخصوصاً در مورد نعمت خواهی  دلبستگی شدید و زیاده

های  تی ـ مبتلا نخواهد شد و از نداشتن یا کم داشتن نعمتضروری برای آسایش و سلام
 دنیوی، مخصوصاً در مقایسه با دیگران، فشارهای روانی شدید یا مزمن به خود وارد نخواهد کرد

 های های بسیار دنیوی مازاد بر نیاز و کفاف دنیوی یا به دلیل مبتلا شدن به سختی و به دلیل این توقع
 بار مانند ترس، اندوه و خشم شدید یا مزمن، به خود وارد ی روانی زیانگذر دنیوی، فشارها زود

 ها به سلامت روانی و جسمانی او آسیب خواهد کرد ها و اندوه نخواهد کرد؛ زیرا این ترس
ها یا کمبودهای دنیوی، مخصوصاً کمبودهای  زا، بیشتر از سختی و این فشارهای روانی بیماری
ارف، به زندگی دنیوی او آسیب خواهد رساند؛ چرا که نعمت مازاد بر نیاز ضروری و متع

 ترین نعمت دنیوی است؛ سلامتی، مهم
و سومین عامل فکری فشارهای روانی، باورها نادرست درباره مردم، اوضاع  دومین .2

اجتماعی و طبیعت، و توقعات نابحا از آنهاست. این عامل فکریِ فشارهای روانی، در عدم 
آموزد  رحمانیت الهی ریشه دارد. صفت رحمانیت الهی به انسان میشناخت صحیح از صفت 

 های طبیعی و انسانی دنیوی در اختیار خداوند است. البته انسان باید تلاش خود را بر اساس نعمت
 اطاعت الهی، خدمت به خود و مردم، دوراندیشی، در نظر گرفتن وضعیت خود و جامعه

اما هیچ رابطه معناداری  9اکثری و معقول، سامان دهد.و توجه به سود و زیان و احتمالات حد
 تواند لذا انسان نمی 2های دنیوی وجود ندارد. بین تلاش انسان و میزان بهرمندی از نعمت

                                              
 ،شـد  گـزارده  نمـاز  چـون  و»؛ «تفُلْحِوُنَ لعَلََّکمُ  کثَیِراً اللَّهَ واَذکْرُوُا اللَّهِ فضَلِْ منِْ واَب تغَوُا الأر ضِ فیِ فاَنتْشَرِوُا الصملاةُ قضُیِتَِ فإَذِاَ». 9
 (95)جمعه، « گردید رستگار شما که باشد ،کنید ادی بسیار را خدا و شوید جویا را خدا فضل و گردید پراکنده زمین[ روى] در
 .گردانیـد  رام شـما  بـراى  را زمین که کسى اوست»؛ «النُّشوُرُ وإَلِیَ هِ رزِ قهِِ منِْ وکَلُوُا منَاَکبِهِاَ فیِ فاَم شوُا ذلَوُلا الأر ضَ لکَمُُ جعَلََ الَّذیِ هوَُ»

 (.93)ملک، « اوست سوى به رستاخیز و یدبخور[ خدا] روزى از و شوید رهسپار آن فراخناى در پس
 دادنـد  مـى  انجـام  آنچه از بهتر خدا تا»؛ «حسِاَبٍ بغِیَ رِ یشَاَفُ منَْ یرَزْقُُ واَللَّهُ فضَلْهِِ منِْ ویَزَیِدهَمُ  عمَلِوُا ماَ أحَ سنََ اللَّهُ لیِجَ زیِهَمُُ. »2
 (؛31)نور، « دهد مى روزى حساب بى بخواهد را که هر[ که ست]خدا و بیفزاید آنان بر خود فضل از و دهد جزا ایشان به
 حَـرثَْ  یرُیِـدُ  کَـانَ  ومََـنْ  حرَثِْـهِ  فیِ لهَُ نزَدِ  الآخرِةَِ حرَثَْ یرُیِدُ کاَنَ منَْ * العْزَیِزُ القْوَیُِّ وهَوَُ یشَاَفُ منَْ یرَزْقُُ بعِبِاَدهِِ لطَیِفٌ اللَّهُ»

 اوسـت  و دهـد  مـى  روزى بخواهد را که هر ؛است مهربان بندگانش به نسبت خدا» ؛«نصَیِبٍ منِْ الآخرِةَِ فیِ لهَُ ومَاَ منِهْاَ نؤُتْهِِ الدُّنیْاَ
 ،بخواهـد  را دنیـا  ایـن  کشـت  که کسى و افزاییم مى اش کشته در وى براى ،بخواهد آخرت کشت که کسى*  غالب نیرومند

 (25–91)شورا، « نیست نصیبى را او آخرت در[ لى]و ،دهیم مى آن از او به
 ؛«حسَِـابٍ  بغِیَ ـرِ  تشََـافُ  مَـنْ  وتََـرزْقُُ  الحْیَِّ منَِ المْیَتَِّ وتَخُرْجُِ المْیَتِِّ منَِ الحْیَم وتَخُرْجُِ اللَّی لِ فیِ النَّهاَرَ وتَوُلجُِ النَّهاَرِ فیِ اللَّی لَ توُلجُِ»
 سـازى  مى خارج زنده از را مرده و آورى یم بیرون مرده از را هزند و آورى مى در شب به را روز و آورى مى در روز به را شب»
 (؛24)آل عمران، « دهى مى روزى حساب بى خواهى را که هر و
 واَللَّـهُ  شُـهدَاَفَ  منِکْمُ  ویَتََّخذَِ آمنَوُا الَّذیِنَ اللَّهُ ولَیِعَ لمََ النَّاسِ بیَ نَ ندُاَولِهُاَ الأیمامُ وتَلِکَْ مثِلْهُُ قرَحٌْ القْوَ مَ مسَم فقَدَ  قرَحٌْ یمَ سسَ کمُ  إنِْ»
[ پیـروزى  و شکسـت  ى]روزهـا  این ما و رسید آن نظیر آسیبى نیز را قوم آن ،رسیده آسیبى شما به اگر»؛ «الظَّالمِیِنَ یحُبُِّ لا
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های دنیوی خود بیفزاید، یا با ترک یاد و اطاعت خداوند،  با ظلم به دیگران بر میزان نعمت
 های خود بیفزاید، یا با کار وت و داراییتهذیب نفس، ایمان و عمل صالح، بر میزان ثر
 های شدید و طولانی و عدم رعایت دستورها و تلاش زیاد و بیش از حد توان و خستگی

های دین و آسیب رساندن به سلامتی خود، روابط خانوادگی و معاشرت با دوستان،  و توصیه
  9های دنیوی خود بیفزاید. بر میزان نعمت

 بار ترین عوامل تکوینی و جبری فشارهای روانی زیان ان از مهممعصیت خدا و ظلم به دیگر
ومَنَْ أعَرْضََ عنَْ ذکِرْيِ فإَنَِّ لهَُ معَیِشةَ »فرماید:  طور که خداوند حکیم می از دیدگاه قرآن است. همان
 ندگى تنگ ]و سختى[و هر کس از یاد من دل بگرداند، در حقیقت ز»؛ «ضنَكْاً ونَحَشْرُهُُ یوَمَْ القْیِاَمةَ أعَمْىَ

 : فرماید همچنین در آیات دیگری می 2«.کنیم خواهد داشت و روز رستاخیز او را نابینا محشور مى
هاى  به زودى در دل»؛ِ «سنَلُقْيِ فيِ قلُوُبِ الَّىيِنَ كفَرَُوا الرُّعبَْ بمِاَ أشَْركَُوا باِللَّه»

  3؛«اند بیم خواهیم افکند کسانى که کفر ورزیده
  7؛«خواهم افکند  به زودى در دل کافران وحشت»؛ «لقْيِ فيِ قلُوُبِ الَّىيِنَ كفَرَوُا الرُّعبَْسنَُ»

ترین عوامل ایجاد فشارهای  گیریم که عناد و معصیت خداوند از مهم از این آیات نتیجه می
 فرماید:  طور که خداوند حکیم می روانی شدید یا مزمن در روح و روان انسان است؛ همان

فَنَيُّ الْفَرِيقَیْنِ أَحَقُّ بِالأمنِْ  الَّىِينَ آمَنُوا وَ لَمْ يَلْبِسُوا إيِمَانَهُمْ بِظُلْمٍ  أُولَئكَِ لَهمُُ »
دانید، کدام یک از ]ما[ دو دسته به ایمنى  پس اگر مى»؛ «الأمْنُ وَ هُمْ مُهْتَدوُنَ

اند،  نیالوده سزاوارتر است؟ کسانى که ایمان آورده و ایمان خود را به شرک
 3؛«اند یافتگان  آنان راست ایمنى و ایشان راه

                                                                                                               
 میـان  از و بـدارد  معلـوم  ،اند ردهآو ایمان[ واقعاً] که را کسانى خداوند و[ گیرند پند آنان تا] گردانیم مى نوبت به مردم میان را

 (؛975)آل عمران، « دارد نمى دوست را ستمکاران خداوند و بگیرد گواهانى شما
؛ «حسَِـابٍ  بغِیَ رِ یشَاَفُ منَْ زقُُیرَْ واَللَّهُ القْیِاَمةَِ یوَ مَ فوَ قهَمُ  اتَّقوَ ا واَلَّذیِنَ آمنَوُا الَّذیِنَ منَِ ویَسَ خرَوُنَ الدُّنیْاَ الحْیَاَةُ کفَرَوُا للَِّذیِنَ ینَِّزُ»
 ،اند بوده تقواپیشه که کسانى[ آنکه حال] و کنند مى ریشخند را مؤمنان و است شده آراسته کافران چشم در دنیا زندگى»
   (.292)بقره، « دهد مى روزى شمار بى ،بخواهد که هر به خدا و برترند آنان از رستاخیز روز در
 مَـریْمَُ  یَـا  قَـالَ  رزِ قاً عنِدْهَاَ وجَدََ المْحِ راَبَ زکَرَیِما علَیَ هاَ دخَلََ کلَُّماَ زکَرَیِما وکَفََّلهَاَ حسَنَاً نبَاَتاً وأَنَبْتَهَاَ حسَنٍَ بقِبَوُلٍ بُّهاَرَ فتَقَبَملهَاَ» .9
 پـذیرا  قبول حسن با را (مریم) وى پروردگارش پس« حسِاَبٍ بغِیَ رِ افُیشََ منَْ یرَزْقُُ اللَّهَ إنَِّ اللَّهِ عنِدِْ منِْ هوَُ قاَلتَ  هذَاَ لکَِ أنََّى
[ نـوعى ] او نـزد  ،شد مى وارد او بر محراب در که بار هر زکریا .داد قرار وى سرپرست را زکریا و آورد بار نیکو را او و شد

 کـه  خداسـت  جانـب  از این :گفت[مى پاسخ در او ؟است آمده] تو براى کجا از این مریم اى :گفت[مى] ،یافت مى خوراکى
 .25ـ91؛ شوری 31 ؛ نور،292همچنین ر.ک: بقره،  (؛34)آل عمران، « دهد مى روزى شمار بى بخواهد کس هر به خدا
 .(927. )طه/2
 .(939. )آل عمران، 3
 (.27؛ احزاب، 2؛ حشر، 92. )انفاق، 7
 (.12ـ 19. )انعام، 3
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مندی مؤمنان به خداوند متعال از نعمت آرامش حداکثری  الهی یعنی بهره  به رحیمیت اعتقاد .3
 های رفاهی، رفاقتی، روانی و لذت لقای الهی در آخرت. این باور صحیح، در این دنیا و تمامی نعمت
 شود. این کاهش توقعات دنیوی نیز موجب های دنیوی می خواهی ادهها و زی موجب کاهش دلبستگی

گردد و این امر، موجب درمان  کاهش توقعات از خود، مردم، اوضاع اجتماعی و طبیعت می
 گردد؛ عوامل فشارهای روانی از دیدگاه دکتر الیس میدوم و سوم  اول و کاهش نوعنوع 
، اطاعت خداوند، دعا و ند با تقویت ایمانک تلاش میدستاورد شماره سه، انسان  اساسبر  .7

و ایمان و اطاعت  در راه خدا،و محبت خدمت ، ایثار ،انفاق مناجات با خالق عالم هستی،
در  های رحیمی خداوند خود را بیشتر مشمول نعمتالهی را در زندگی خود بیشتر کند تا 

عنوی و کاهش فشارهای موجب افزایش آرامش و لذات م امر نیز این. بگرداند دنیا و آخرت
طور که  ؛ همانگردد دنیوی میهای  اندوه و ، خشمترس ،اضطرابمانند افسردگی و روانی 

 دوستان بر که باشید آگاه»؛ «یحَْزنَُونَ همُْ ولَا عَلیَهْمِْ خوَفٌْ لا اللَّهِ أَولْیِاَءَ إنَِّ ألَا»فرماید:  خداوند می
و این امر به درمان هر سه نوع عامل  9،«شوند مى اندوهگین آنان نه و است بیمى نه خدا

 کند؛ فشارهای روانی از دیدگاه الیس کمک می
مدت و  ، کوتاهمتاع قلیل برایکند  تلاش می بر اساس دستاورد شماره چهار، انسان .3
، پراکنی افترا، شایعه و با بدگویی، تهمت، 2،دنیا، هرگز به کسی ظلم نکند ارزش کم
طلبی  برتری وهای دنیوی  کسب نعمتبه دنبال  ،اذیت دیگران و راماخذ مال ح ،برداری کلاه

موجب کاهش فشارهای  باور و روش زندگی،این . دنیوی نرودهای  نعمتدر بر دیگران 
این باور و عملکرد، موجب درمان هر سه  3گردد. بار در انسان می زیانو هیجانات منفی روانی 

 ردد؛گ نوع فشارهای روانی از دیدگاه الیس می
مندی از رحمت رحیمی الهی مانند آرامش، رضایتمندی و لذات روحی  چون نزول و بهره .7

بنابراین به تأثیر استقلالی غیر خداوند )خود، مردم،  7و روانی فقط از جانب خداوند است،
                                              

 (72، یونس. )9
 (12ـ  19. )انعام/2
 کسـانى  بـراى  را آخرت سراى آن»؛ «للِمْتَُّقیِنَ واَلعْاَقبِةَُ فسَاَ اً ولَا الأرضِْ فيِ علُوًُّا يرُيِدوُنَ لا للَِّىيِنَ نجَعْلَهُاَ الآخرِةَُ الدَّارُ كَتلِْ. »3

 (؛13)قصص، « است پرهیزگاران آن از[ خوش] فرجام و نیستند فساد و برترى خواستار زمین در که دهیم مى قرار
نْتُمْ إِنْ بِالأمْنِ أَحَقُّ الْفَرِيقَیْنِ نَيُّفَ» نُوا الَّىِينَ تَعْلَمُونَ كُ لَمْ آمَ بِسُوا وَ لْ انَهُمْ يَ  ؛«مُهْتَدُونَ وَهُمْ الأمْنُ لَهُمُ أُولَئِكَ بِظُلْمٍ إِيمَ
 شـرک  بـه  را خـود  ایمـان  و آورده ایمـان  که کسانى ؟است سزاوارتر ایمنى به دسته دو[ ما] از یک کدام ،دانید مى اگر پس»

 (.12ـ  19)انعام،« ندا یافتگان راه ایشان و ،ایمنى راست آنان ،اند نیالوده
؛ «تحُشَْتروُنَ  إلِیَْتهِ  وأَنََّتهُ  هِوقَلَبِْت  المْرَءِْ بیَنَْ يحَوُلُ اللَّهَ أنََّ واَعلْمَوُا يحُیْیِكمُْ لمِاَ  عَاَكمُْ إذِاَ ولَلِرَّسوُلِ للَِّهِ استْجَیِبوُا آمنَوُا الَّىيِنَ أيَُّهاَ ياَ» .7
 اجابـت  را آنـان  ،بخشد مى حیات شما به که خواندند فرا چیزى به را شما پیامبر و خدا چون ،اید آورده ایمان که کسانى اى»

 (.27)انقال، « شد خواهید محشور او نزد در هم و گردد مى حایل دلش و آدمى میان خدا که بدانید و کنید
 .مورد نزول الهی آرامش و سکینه بر مؤمنین، و ترس و رعب بر معاندین با خداوند وجود دارد در بسیار آیات
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اوضاع اجتماعی و نعمات طبیعی( در حالات روحی و روانی خود، هیچ اعتقاد و باوری ندارد 
 توانند به طور مستقل، ها، اوضاع اجتماعی و طبیعت نمی است خود شخص، انسانو لذا معتقد 

آرامش و کاهش فشارهای روانی او را تأمین کنند. این باور موجب کاهش فشارهای روانی 
 گردد. بار می نوع اول و نوع دوم و سوم فشارهای روانی زیان

   گيري نتيجه
 ای روانی، عدم شناخت صحیح از عوامل واقعیترین علت پیدایش عوامل فکری فشاره مهم. 9

 انسان است؛ بار در بار و غیر زیان زیان فشارهای روانی آرامش، شادی، سلامتی و عوامل
 رحمت رحیمیه و رحمانیه الهی است؛ درمان فشارهای روانی، ایمان بههای  از راه یکی. 2
های دنیوی  مندی از نعمت بهرهبار، و میزان  یا فشارهای روانی سالم یا زیان آرامش. بین 3

 رحمانیت الهی هیچ رابطه معناداری وجود ندارد؛
مندی  از آرامش حداکثری و فشارهای روانی حداقلی در این دنیا، و بهره مندی بهره. تنها راه 7

های رفاهی، دوستان خوب و لذات روحی و معنوی در حیات پس از مرگ، ایمان  از نعمت
 او و اطاعت از خداوند است؛ هیو رحمان هیمیرحمت رح به خداوند و

ترین اوضاع رفاهی، مانند جهاد در راه خدا،  های مؤمن به خداوند، حتی در سخت . انسان3
 مند شوند؛ و فشارهای روانی بهره های رحیمیه الهی مانند آرامش، رضایتمندی نعمتتوانند از  می
 مند باشند، مشمول دنیوی بسیار بهرههای  کار، اگرچه از نعمت های ظالم و معصیت انسان. 7

 کند. بار مانند ترس، خشم و اندوه شدید مبتلا می عذاب الهی بوده و خداوند آنها را به فشارهای روانی زیان

 منابع
 مهدی فولادوند * قرآن کریم، ترجمه محمد

 * نهج البلاغه
 خ.بیروت، مؤسسه التاری ، التحرير و التنويرابن عاشور، محمد بن طاهر،  .9

، شناسي هيليگارد روان، 9317اتکینسون، ریتا ال و اتکینسون، ریچارد سی و همکاران،  .2
 تقی براهنی و سعید شاملو و همکاران، تهران، انتشارات رشد.  مترجم محمد

 ق.9721 نشر مسجد مقدس جمکران، چاپ پنحم، قم،، ينابيع الحکمه ، اسماعیلى یزدى، عباس .3
، مترجم هاي اعصابم را فشار دهد  گذارم کسي دکمه نميالیس، آلبرت و لانگ، آرتور،  .7

 .9313پور، تهران، نشر رسا،  حمید شمسی

، مترجم مهرداد فیروزبخت، تهران، زندگي عاقلانه، آلبرت و هارپر، رابرت، الیس .3
 .9313انتشارات رشد، 
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شهری،   ، مترجم نوشین ریچگونه منطقي زندگي کنيم، آلبرت و هارپر، رابرت، الیس .7
 .9317، اندیش ران، نشر نسل نوته

، مترجم مهرداد فیروزبخت، تهران، انتشارات با آلبرت اليس مشاوره کنيدالیس، آلبرت،  .4
 .9312شناسی و هنر،  روان

، مترجم مهرداد فیروزبخت، تهران، مؤسسه احساس بهتر شدن بهتر ماندن، آلبرت، الیس .1
 .9313خدمات فرهنگی رسا، 

 .9313، مترجم رخشنده عظیم، تهران، انتشارات نسل نواندیش، اوريافسانه خودب، آلبرت، الیس .1

، مترجم اضطراب خود را کنترل کنيد قبل از اينکه شما را کنترل کندالیس، آلبرت،  .95
 .9313نژاد، تهران، نشر چابک اندیش،  مهرویه هاشمی

، مترجم علیرضا توان زندگي کرد خشم: چگونه با آن و بدون آن ميالیس، آلبرت،  .99
 .9313اربخش، تهران، مؤسسه خدمات فرهنگی رسا، ک

، مترجم مهرداد فیروزبخت، تهران، نشر پنج درس براي زندگي عاقلانهالیس، آلبرت،  .92
 .9313رسا، 

، مترجم مهرداد فیروزبخت، تهران، انتشارات نامه آلبرت اليس زندگيالیس، آلبرت،  .93
 .9317شناسی و هنر،  روان

، هاي درمانگري اضطراب و تنيدگي )استرس( شيوههید، بزرگی، مسعود و نوری، نا جان .97
 .9313تهران، انتشارات سمت، 

 .9319، یحیی سیدمحمدی، تهران، نشر ارسباران، بهداشت رواني، نوید و اسپنسر، راتوس، جفری .93

 . 9313، قم، نشر اسرا، تسنيمعبدالله،  ،آملی  جوادی .97

 .9311ر اکرمی، تهران، نشر دانژه، مترجم ابوذ ،بررسي جامع استرس، 9311جوشی، وینای،  .94

 ق.9792، قم، نشر رضی، ارشاد القلوبدیلمی، حسن بن محمد،  .91

، قم، دفتر نشر المفردات في غريب القرآنالقاسم الحسین بن محمد،  راغب اصفهانی، ابی .91
 ق.9757کتاب، 

 .9317ژه، ، تهران، نشر داندرماني چندوجهي لازاروس روانبوگر، اسحاق،  شاره، حسین و رحیمیان .25

 ق. 9794، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، تفسيرالميزانطباطبایی، سیدمحمدحسین،  .29

 شیرازی، تهران، ، ترجمه ناصر مکارمالميزان تفسرطباطبایی، سیدمحمدحسین،  .22
 تا. نشر فرهنگی رجا، بی
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اپ چ، نترس: راهنماي غلبه بر اضطراب، مترجم مهرداد فيروزبختفروگات، وین،  .23

 .9313، رسا یسسه خدمات فرهنگؤم چهارم، تهران،

 .9337، تهران، دار الکتب الاسلامیه، قاموس قرآناکبر،  علی قرشی، سید .27

 ق.9754، تهران، دار الکتاب اسلامیه، الاصول الکافيکلینی، محمد بن یعقوب،  .23

، مترجم بتول نجفی، تهران، آثار دين بر بهداشت جسم و روانکونیک، هارولدبی،  .27

 .9317سانی و مطالعات فرهنگی، پژوهشگاه علوم ان
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 رائحه رستاخيز

 
  9الله سوریروح 

سـپاری  کشی. خود را به دریا مـی شوی و به هر سوی سری میگاهی به دریای اندیشه رها می
 ای بگیریخواهی تصمیم ویژهیشوی. نمدست می های گوناگون دست بهو در صورت
یـک  گذرند و تـو بـه هـیچ    ها از پیش چشمانت میای را برجسته کنی. صحنهو صورت ویژه
، توانند تو را متلاطم کننـد ها نمیبری؛ زیرا صحنهکنی. از این رهایی لذت میتوجهی نمی

 و این بسیار شیرین است.  
 گیـرد خالی از ستارگان! هیجان، وجودت را فرا میرباید؛ کهکشانی ات را میای توجهناگهان صحنه

 شـتابند های ناهمگون اکنون به این سوی میشوند. صورتو قوای درونت به این صحنه جذب می
 دارد. گوید و حقیقتی را بیان مـی خورند. گویی چینش آنها با تو سخن میای پیوند میو با چینش ویژه
کنی از چیـزی  آرام احساس می کنی. آرامزنی یا تماشا میدانی که این نمایش را رقم میدرست نمی
   کنی:را توصیف مییابی که چه رخ خواهد داد. گویی رخ داده است و تو آن شوی. میباخبر می

شـود؛  روزی که مانند روزهای دیگر به روزمرگی دچـاری، ناگهـان همـه چیـز دگرگـون مـی      
-داد کوبنده را درون خـویش مـی  این روی 3کند.می و چهره عالم تغییر 2شوند فروغ میستارگان بی

 شوی.  دهد که از شلوغی دنیا ربوده و به اعماق آرام عالم فراخوانده میچنان تکانت می یابی.
 شـوی. کران غرق مـی شود و تو تنهای تنها در این گنگی بیناگهان همه چیز محو می

 که به بیرون داشتی اکنون بسته شـده  اییهنه شنیدنی، نه دیدنی، نه لمسی و نه... . همه روزنه
                                              

 .  )r.s.jelveh@chmail.ir(حوزه علمیه، مدرس حوزه و دانشگاه؛  چهارآموخته سطح . دانش9
 (.2-9)تکویر،   ُ انكدَرََ وَ إذِاَ النُّجوُ إذِاَ الشَّمسُْ كوُِّرَ . 2

 (71)ابراهیم،  يوَْ َ تبُدََّلُ النْرَضُْ غیَرَْ النْرَضِْ وَ السَّماوا ُ وَ برَزَوُا للَِّهِ الوْاحدِِ القْهََّارِ. 3
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بـازد  نگری. همه کرّ و فرهّای مخلوقات ناگهان رنگ میو ناگزیر، عالم را از درون خویش می
 شود.  کند. همه دنیای تو نقشی بود که اکنون در آب محو میو در اقیانوس حضور افول می

 ز حضوری سنگین که تو را خُـرد حد. چیزی نیست جانداز زیبایی است! حقیقتِ بیوهَ که چشم
تـک  بلعد. او هست، اما واژه هستی برای او اندک است. او حتی تـک کند و همه چیز را میمی
همـه؛  ماند تا بگوید او چیست. او اوست؛ همة هیچ و هیچِ کند. چیزی نمیها را هضم می واژه
او را  انـدازه خواهی؟ چـه  چه میاما تو  9گونه خواهد شد.گونه. هرگونه بخواهی همانتعینّ و بی بی
  2کنم.سان که هست خواهد خواست؟ گمان نمیخواهی؟ آیا کسی او را آنسان که هست میآن

 کران را چه توان گفت که چنان است. پس همیشه پنهان است. چقدر دلـت بـرای  هستی بی
 او را بیـابی؛  توانستی خـودِ شود؛ نور آشکاری که هرگز شناخته نخواهد شد. کاش میاو تنگ می

گیرد. چقدر او تنهاست! کاش راهی بـود  می  نه برای خودت که برای او. وجودت را اندوه فرا
 یافت.  شناخت و به خلوت او راه میتا کسی او را می
ای کـه نمـودار   سراید. غزل عاشقانهگوید. عالم را میآید و سخن می درد میدلش از تنهایی به 

گنجـد. بسـیاری   داغ عشق او چنان گسترده است که در پهنه گیتی نمی اندوه تنهایی اوست. اما
شود. در کنج غربت خـویش چـه   نشیند. چقدر دلت برایش تنگ میتجلی نمی از سخنانش به

آرام نشسته و دم فرو بسته است. دلش در جوش و خروش، امـا لـبش از شـکایت خـاموش.     
فهمید در دل خواهد. کاش کسی میت نمیکه هسگیرد. کسی او را چنانکسی سراغ او را نمی

 هاست.    هاست؛ چه اشتیاقاو چه فریادهاست، چه داغ
 یابی. ای، یکباره با او میای که تاکنون دیدهنگرد. هر خوشیهای خویش جز به محبت نمیبا سروده

 کـه هاست. اساساً او خود خوشی است. هنگامیشادی با او بودن، بارها برتر از این شادی
 کنـی؛ شـاید هـم صـعود.    ای و سقوط میها رها شدهای از کهکشانا اویی، گویی در گوشهب
کنـد، حضـور سـنگین    کران را مرزی نیست تا صعود و سقوط معنا شود. تا چشم کـار مـی  بی

بلعـد. تـا بخـواهی او را بیـابی،     شود؛ زیرا ادراک تـو را نیـز مـی   سختی ادراک میاوست که به
کنـد و تـلاش   شوی؛ اما اشتیاق رویش رهایت نمـی ز یافتن او ناامید میشود. ایافتنت محو می

 شوی؛ مانند غریقی که هرچـه دسـت  دهی تا اینکه کاملاً هضم میبیهوده خویش را ادامه می
 شود.  می زند، بیشتر غرقو پا می

                                              
 نعوذ بالله منتك.  في صورة منكرة  فیقول: أنا ربكم الأعلى. فیقولون:  القیامة للخلق  يو   يتجلى  الحق  أن»جاء في الحديث الصحیح: ». 9

 (.  117  ص شرح فصوص الحكم)قیصري   «فیتجلى في صورة عقائدهم  فیسجدون له
 (.23 ، ص71 ، جبحارالانوارمجلسی، ) « معَرْفِتَكِ  حقََ  ماَ عرَفَنْاَكَبدَنْاَكَ حقََّ عبِاَ تَكَِ وَماَ عَ»:  قاَلَ النبي. 2
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هـیچ   چشـی. ای، چه رهـایی شـیرینی را مـی   ، چه آزاد شدهاکنون که همه چیز هضم شده
ای نیسـت تـا   ای نیست تا تو را بیازارد. هیچ تعلقی نیست تا پایینت کشد. هیچ جذبـه  یناملایم

بینی. معلوم نیسـت  دانی. پایان این راه را نمیکجا، نمی روی؛ اما بهنگاهت دارد. چون برق می
 دانی که بالاتر از این نیست.  دانی که چیست؛ اما میچه خواهد شد و چه رخ خواهد داد. نمی

روی. بندی و همچنان میآیی. چشم بر همه میر گوشه که خیره شوی از این حال در میبه ه
 وزنی را از تو بگیرد. کاش از صبح ازل تا شام ابد در این اقیانوسخواهد هیچ چیز، این بیدلت نمی

 شناور باشی و خود را به امواج بسپاری تا هرکجا که باید، بروی.  
 بـرد؛ تدریج دریا تو را در خویش فرو مـی شوی. بهآرام بالا و پایین میاکنون در دل امواج رهایی و 
کنی. این اقیانوس دارای شعور مرموزی است که تو را بـه خـویش   اما برای نجات تلاشی نمی

شـوی و چـه   زداید. چقدر زیبـا در اعمـاق اقیـانوس ناپدیـد مـی     ات را می خواند و نگرانی می
 روی!شیرین از دست می

هایی کـه بـه جـان    شود. همه رنجآوری. همه چیز فراموش مییاد نمیکی چیزی به پس از اند
هایی که با همـه وجـودت در آغـوش کشـیدی؛     هایی که پذیرفتی و زخمخریدی، همه آسیب

توان گفـت  اند. اکنون نمیشود. همه آنها همراه تو نابود شدهنیز فراموش می تحتی غرق شدن
ای از امـواج،  دانی که تو است یـا خیـر؟ هالـه   هست، اما نمیکه تویی هست یا نیست. چیزی 

 کنم.  توان تو نامید؟! گمان نمیشبحی از بلور یا چیزی مانند این را می
آوری. شاید همه این داستان خـوابی پریشـان   یاد نمی راستی تویِ پیشین چه بود؟ چه شد؟ به

آوری. اهمیت چندانی نیـز نـدارد. مهـم    یاد نمییی در کار نبوده است. به بوده و از نخست تو
 شود.کرانی است که اکنون دیده میانداز بیچشم
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 7دراسة مقارنة في علاقة الخالق بالمخلوقات من منظار ابن سينا والروايات الشيعية
 2أحمد ميرزائي 

  الملخّص
ة الله سبحانه مع جاءت المقالة التي بين يدي القارئ الكريم لهدف الوصول إلى صورة عامة عن علاق

عالم الكون وفقاً لآراء ابن سینا ومقارنتها بالمطالب المنقولة في الروايات الشیعیة في بیان هذه العلاقة، 
ا في الواقع تبينه  وإذا درسنا كثيراً من مباحث الفلسفة الإسلامیة مرتبطةً بالبعض الآخر، فنجد أنّه

 موضوع هذه المقالة. 
خلال دراسة مجموعة من آراء ابن سینا وكذلك مجموعة من الروايات  وفي هذه المقالة وصلنا من

ومقارنة الرؤية العقلانیة بالرؤية المأخوذة من الروايات وصلنا في نّاية المطاف إلى أنه بعض محاور الرؤية 
العقلانیة لابن سینا لا تنسجم مع ما جاء في الروايات. ولكن هذه المسألة تمه حلهها عند الفلاسفة 

تأخرين إلى حده ما ووصلوا هللاء إلى نوع من الانسجا  بين الرؤية العقلانیة المستمدهة من العق  الم
  والرؤية المشتقهة من الروايات عندهم.

 الدالةّ الكلمات
 .علاقة الخالق بالمخلوقات، التباين بين الموجودات، التشكیك في الوجود، الرؤية الروائیة، مسألة الفیض
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 والمسائل الفلسفية بناءا  صحّة المبادئ 
 7على نظرية عينيّة الوجود والماهية
  2عارفيالإلیاس  

 الملخّص 
أصتالة الوجتو  وإعتباريّتة    "بعد أن تطرقّ صدر المتنلهّین الشیرازي قدس سرهّ الشريف إلى مسئلة 

اً علتى  على وجه التحديد  لقد قررّ بعض الشراّح تقديم تفسیر صحیح عن هىا المبدأ. بنتاء  "الماهیة
ذلك  فقد طرح، أربع نظريا  على بساط البحث  بحیث يمكن القول بننّ النظرية التتي اخترناهتا   

هي الأ قّ والأيقن. بنتاءاً علتى هتىا التفستیر       ت  أي نظرية عینیةّ الوجو  والماهیةّت في هىه المقالة  
لماهیّتا  والتتي هتي معیتار     حقیقیاًّ للقضايا التي يتمّ صیاغتها من ا "نفس الأمر"فإنهّ لا يصحّ كون 

للافتقار إلى واجب الوجو  إلاّ بالإمكان الماهوي. كما لا يمكتن تفستیر مطابقتة الوجتو  التىهني      
  والتعريتف  "ما يقال في جواب ما هتو "للوجو  الخارجي  وتعريف الماهیة بالمعنى الأخصّ بعبارة 

والماهیتة العرضتیة بشتكل صتحیح     بالجوهر والعرض والنوع  وتقسیم الماهیة إلى الماهیتة الىاتیتة   
 وكامل إلاّ على أساس هىه النظرية.  

 الكلمات الدالّة
 العینیةّ  الوجو   الماهیّة  الأصالة.

                                              
 .  77/01/7191  تنريخ القبول: 02/02/7191. تنريخ الاستلا : 7
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 الإنتقاد و التحقيق فی الآراء و النظريات العلماء حول الحدوث 
 7و القدم النفس الإنسانی

 2محمدصادق الأرزيده 
  لملخّصا

ی أو قدمها، أحد المباحث التی تصدی له المتفکرون من أقد  البحث حول حدوث النفس الإنسان
العصور و کان فیه نزاع و اختلاف عمیق بين الحکماء فی  طول الزمن. ذهب کثير من المتکلمين 
الإسلامیين إلی قد  النفس زماناً، و هناک من يعتقد بحدوثها و منهم الخواجه نصير الدين الطوسی. 

الإشراق إلی الفلاسفة هو أفلاطون. ذهب تلمیذه أو کذا ابن سینا و شیخممهن يعتقد بقد  النفس من 
 حدوث النفس الإنسانیة.

ممهن يعتقد بحدوث النفس صدرالمتألهين الشيرازی، و هو فی تبیين إعتقاده إستفاد من مبانی الحکمة 
نیة البقاء خلافا المتعالیة التی منها الحرکة الجوهرية، فهو يعتقد أن النفس جسمانیة الحدوث و روحا

لابن سینا المعتقد بأن النفس تکون روحانیة الحدوث. و للعرفاء نصیب وافر من المبانی الصدرائیة 
الفکرية و من هذا المنطلق مال بعض العرفاء إلی أن النفس جسمانیة الحدوث مع الإعتقاد بوجودها 

  الإندماجی لدی وجوداتها العلیا.
  الكلمات الدالةّ

النفس، روحانیةالبقاء، جسمانیةالحدوث و روحانیةالبقاء ، روحانیةالحدوث و قد  النفس،حدوث
 روحانیة البقاء.
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 البرهان الإنّي واللمّي ودراسة وظيفة البرهان في الفلسفة 
 7 من منظار العلّامة الطباطبائي

  2سینا علوي تبار 

 الملخّص 
حص  منه على النتیجة الیقینیة. وينقسم البرهان إنه البرهان هو القیاس الذي يتشك  من الیقینیات ونت

، وكذلك اللمهي إلى اللمهي المطلق وغير المطلق، كما أنه البرهان الإنّه ينقسم إلى  إلى اللمهي والإنّه
الدلی  وإن المطلق والملازمات العامهة. ويرى الفلاسفة وعلماء المنطق أنه البراهين لا تنتج الیقين إلاه 

 والملازمات منها. البرهان اللمهي 
مة الطباطبائي ونظراً للمبانّ الخاصة لنفسه في مبحث العرض الذاتي، فيرى أنه لا يمكن  أمها العلاه
الإستفادة من البراهين اللمیهة في الفلسفة، وإنمها يجوز استخدا  براهين الإن الملازمات فحسب. أمها 

ذكر آراء العلامة الطباطبائي حول وظیفة البرهان في الباحث في المقالة فقا  ببیان أنواع البرهان ومن ثمه 
الفلسفة، وفي نّاية المطاف قا  بدراسة  مقدمات ما قاله العلاهمة الطباطبائي عن وظیفة برهان إنه 

  الملازمات وتوجیه بعض النقد إلیها.

 الكلمات الدالّة
، برهان الملازمات، وظیفة البرهان في مة الطباطبائي.البرهان اللميه، البرهان الإنّه   الفلسفة، العلاه
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 المستو  الثالث في الفلسفة الإسلامیة .2
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 7الوجود الدين حول نظرية وحدةکيفية حصول الکثرات في منظر المحي
  2رسول الاسکندری 

 الملخّص 
إن وحدة الوجود من منظر العارف ترکیب إضافی المضاف فیه عين المضاف الیه )أی تکون الوحدة 

جود خاص منحصر فی ذات الواجب. فعلی هذا عين الوجود( لا أمر زائد علیه. و المعنیه بالوجود و 
الوجود، و يمکن إثبات اعتقاده بها من عربي بوحدة تکون الوحدة المعنیة عين الذات.و يعتقد إبن

 منهجين: الأول تصریحاته و تمثیلاته، و الثانی تصریحات مخالفیه. 
صداق بالذات للوجود، من لواز  نظرية وحدة الوجود أن وجود الواحد الذی أحاط بک  الکون هو م

و ان ماسواه لا يکون مصداقا بالذات للوجود، و أن الحق سبحانه و تعالی متمیهز من المخلوقات تمیز 
المحیط من المحاط، و ينفي إتحادهما و حلوله فیها، لأنّما يطُرحا لوجودين و العارف لا يری فی الکون 

 تقییدی )لا التعلیلی( أی بنفس وجود الحق. الا وجوداً واحداً. و لیس للکثرات وجود الا بنحو ال
لیس من شأن ذاته تعالی الإنتساب إلی الأشیاء نسبة الإيجاد، فنزلت إلی التعين الأول و الثانّ 
لإظهار الأشیاء. بالرغم من عد  الإظهار فی التعين الأول و لکن قابلیة الإظهار التی موجود فیه 

لیة في التعين الثانّ. و هذه الکثرات العلمیة للأسماء و الصفات تمههد مجال الکثرة العلمیة بصورة تفصی
 فی التعين الثانّ منشأ لظهور الکثرات الخلقیة. 

  الكلمات الدالةّ
النفس، روحانیةالبقاء، جسمانیةالحدوث و روحانیةالبقاء ، روحانیةالحدوث و النفس، قد حدوث

 روحانیة البقاء.
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1قليل الضغوط النفسية المطروحة من قبل إليسنظرية أثر الرحمة الإلهية في ت
 

2حمید رضا حاجي بابايي 
 

3زهرا رضا زاده عسكري 
 

4سعید سلیمي 
  

  الملخص

تعده الضغوطات النفسیة الضارهة من المشاك  البشرية وتنجم عنها الكثير من الأمراض النفسیة 
لهبات الدنیوية الكثيرة من النفس، والجسمیة للإنسان. يرى ألبرت إلیس أنه المعتقدات الخاطئة والمتط

والناس، والأوضاع الاجتماعیة والطبیعیة تسبب في إيجاد الضغوطات النفسیة. ومن الطرق الناجعة في 
علاج هذه الضغوطات هو الإيمان بالرحمة الإلهیة حیث تعني أنهه لا رازق ولا منعم في عالم الكون إلاه 

فسیة والرفاهیة الثابتة والمستمرهة لا تتعلهق إلاه بالذين يلمنون بالله الله سبحانه. وبالطبع، فإنه الآلاء الن
 وبالحیاة بعد الموت ويعملون بالأوامر والإرشادات الإلهیة. 

التحلیلي وتبينه كیفیة أثر الإيمان بالرحمة -أمها المقالة التي بين يدي القارئ الكريم، فتتبع المنهج الوثائقي
لفكرية للضغوطات النفسیة الضارهة من خلال استخدا  المصادر التفسيرية الإلهیة في علاج العوام  ا

  والنفسیة المعتبرة.

 الكلمات الدالةّ
 الإيمان، الرحمة الإلهیة، الضغط النفسي، ألبرت إلیس.
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A Comparative Investigation of the Relationship between the Creator 

and the Creatures in Avicenna’s View and the Shiite Hadiths  

Ahmad Mirzai1 

ABSTRACT 
The present study aims at gaining a general image of God’s relationship with the 

universe. According to Avicenna, as compared with what we find in the Shiite 

hadiths, we have come up with an explanation of this relationship. Indeed, if we 

consider many of the discussions of Islamic philosophy in relation to other 

discussions, we would come up with an explanation of the subject of this study.  

Altogether, we investigated Avicenna’s view as well as related hadiths and 

compared the rational worldview with the worldview taken from hadiths to 

conclude that some of the axes of Avicenna’s rational worldview are not in line 

with what we find in hadiths. This, however, has been resolved to some extent in 

the views presented by later philosophers, and we see some sort of convergence 

between the worldview taken from the intellect and the worldview taken from the 

hadiths in later philosophers.  

KEY WORDS 

the relationship between the creator and the creatures, contrast of beings, 

gradation of existence, traditional worldview, the problem of grace. 
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Rightness of Philosophical Foundations and Issues Based on the 

Interpretation of Objectivity of Existence and Quiddity 

Ilyas Arefi
1
  

ABSTRACT 
After Mulla Sadra dealt especially with the issue of ‘principality of existence and 

relativity of quiddity’, later expositors attempted to present a right interpretation 

of this principle. Accordingly, four theories and interpretations were offered, but 

the selected interpretation, i.e. ‘objectivity of existence and quiddity’ is more 

precise and more certain than others. According to this interpretation, the reality 

of ‘thing itself’, for those propositions made of quiddities, is just right with 

essential possibility. Besides, correspondence of the mental existence with the 

external existence, definition of quiddity in particular sense as ‘what is said in 

answer to what is it’, definition of substance and accident as well as the type and 

division of quiddity into essential and accidental are just well and perfectly 

meaningful on the basis of this interpretation.  

KEY WORDS 
objectivity, existence, quiddity, principality 
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Investigating the Scholars’ Views on Origination and Pre-eternity of 

Human Soul 
Muhammad Sadeq Arzida

1 

ABSTRACT 
Discussion of the origination or pre-eternity of the human soul is one of the oldest 

and the most challenging discussions among the thinkers. The thinkers, with their 

various intellectual foundations and research methods, have different views in this 

regard. Many of the Islamic theologians believe in the temporal pre-eternity of the 

soul, except a small group including Khaja Nasir who believes in its origination. 

Among the philosophers, Plato – on the basis of his Ideas – believes in the pre-

eternity of the soul. On the contrary, his pupil Aristotle, Avicenna, and Sheikh of 

Illumination reject the view of pre-eternity of the soul with their arguments, 

believe in its origination. Similarly, Mulla Sadra of Shiraz believes in its 

origination. He, however, uses the foundations of transcendental philosophy such 

as substantial motion to state his belief in corporeal origination of the soul and its 

spiritual survival – unlike Avicenna who believes in the spiritual origination of 

the soul. The mystics who have an important share in Mulla Sadra’s intellectual 

foundations seems to believe in the corporeal origination of the soul along with a 

belief in its integrative existence with its higher beings. 

KEY WORDS 
origination of the soul, pre-eternity of the soul, corporeality of origination, 

spirituality of origination, spirituality of survival. 
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The Arguments of and Investigating the Functions of Argument in 

Philosophy in Allama Tabatabai's View 

Sina Alawi-tabar
1 

ABSTRACT 
The [logical] argument is an analogy consisted of certainties and results in a 

certain conclusion. The argument is divided into two types of a priori argument 

and a posteriori argument. The former is divided into absolute a priori and non-

absolute a priori. The latter is also divided into reason, absolute a posteriori and 

general concomitances. Logicians and philosophers maintain that among all types 

of argument, only a priori argument and a posteriori concomitances result in 

certainty.  

Considering his special foundation in discussion on essential accident, Allama 

Tabatabai believes that in philosophy, one cannot make use of a priori arguments, 

and only arguments of a posteriori concomitances are applicable in philosophy. In 

the present article, we have explained various types of argument, then, mentioned 

Allama’s statement of the function of argument in philosophy, and finally, we 

have investigated and criticized the introductions of Allama’s statement regarding 

the function of a posteriori concomitance.  

KEY WORDS 

a priori argument, a posteriori argument, argument of concomitances, function of 

argument in philosophy, Allama Tabatabai. 
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The Way Pluralities Are Realized in the Context of Muhy al-Din’s  

Unity of Existence  

Rasul Iskandari
1 

ABSTRACT  

‘Unity of existence’ is a phrase in the possessive case, wherein the first noun 

(unity) is the same as the second noun (existence), not something added to it. And 

since the existence is a personal and unique one (essentially necessity existence), 

the unity is the same as the essence. One may prove in two ways that Ibn Arabi 

believes in unity of existence: first, Ibn Arabi’s explicit statements and analogies; 

and second, his opponents’ explicit statements. Among the necessities and 

subsidiary ideas of ‘unity of existence’ is that just one being has filled the whole 

existence and is the essential instance of existence. Therefore, the creatures are 

not the essential instances of existence. Besides, God is distinct from the creatures 

in embracing mode. Similarly, the unity of the God’s essence with creatures or 

His incarnation in creatures is negated, because incarnation and unity is possible 

where there are two beings. This is while, according to the mystical foundation, 

there is just one ‘being’ in the whole existence and the others are its states. Of 

course, this does not mean the negation of pluralities; rather, all pluralities take 

their reality, in a qualification not causation relation, from the very existence of 

God, and are realized through the existence of God. Besides, one must pay 

attention to the fact that since God’s essence cannot establish an existence 

relationship with things, it must be reduced to first determination and second 

determination so that the things may be created: the names and attributes in the 

position of essence are merged like names and attributes in first determination. 

However, there is no possibility of creation in the position of essence; but in first 

determination – although there is no creation – there is the possibility of creation. 

This possibility of creation in first determination prepares the ground for scientific 

detailed plurality in second determination. And these scientific pluralities of the 

names and attributes become the source of pluralities in creation in second 

determination.  
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ABSTRACT 

One of the problems of humanity is the harmful mental stresses that bring about 

many mental and physical illnesses in human beings. In Albert Ellis’ view, 

intellectual factors such as wrong beliefs and having many worldly expectations 

of oneself, people, and social and natural conditions create mental stresses. One of 

the ways to cure these stresses is having faith in divine mercy. Divine mercy 

means God is the only provider of blessings in the universe. Of course, fixed and 

everlasting mental and welfare blessings go just to those who have faith in God 

and the life after death, and act according to divine orders and instructions. The 

research method in this study is documentary-analytical, conducted using the 

reliable exegetical and psychological sources to explain how faith in divine mercy 

affects treatment of the intellectual factors of harmful mental stresses.  
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