
 

 

 

  

 

 
  یعربابن یحق و خلق در وجودشناس الاستدارةیمنسبت مستق

علی کیادربندسری
* 

  چکیده
. کنـدیدنبـال مخـود  یدر وجودشناس یعرباست که ابن یحق و خلق از مباحث الاستدارةیمنسبت مستق

صـدور درنظـر  یۀنظر یبرا یلیبد یدقرار دارد، با ینصدور افلوط یۀتازه را که در تقابل با نظر یدگاهد ینا
 الاسـتدارهیممستق یـۀشـده بـود. نظر یرفتـهپذ یعربـاز ابن یشپ یفلسف هاییاندر جر یشترگرفت که ب

امکـان  یـنا یـتدارد، درنها یمنطقـ یو وحدت وجود ابتنـا یاسماء اله یتجل یاتکه بر نظر یعربابن
 یـۀمسـتحکم نظر ی)مبنـا یلسـوفانالواحد ف ۀتا بتواند قاعد دهدیقرار م الدینییمح یاررا در اخت ینظر

و جسـم را کـه  یعـالم مـاد یگـاهن جایهمهن یهنظر ینفهم کند. ا یاتازه یو در معنا یصدور( را نقاد
بعـد بـا  یـتدرنها یاربسـ یطاز گذشتن از وسـا شده بود و پس یفصدور تضع یۀنظر یرشپذ یجۀدرنت

پـس از  یممقالـه درصـدد یـن. در اکنـدیم یدآن تأک یتو بر اهم یاحضرت حق قرار داشت، دوباره اح
 یرو سـپس تفسـ یمصدور نشان دهـ یۀنظر اآن را ب یهاتفاوت ی،عربابن الاستدارهیممستق یۀنظر یحتشر
 .  یمکن ییادآوررا از قاعده الواحد  یعربابن ۀتاز
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 مقدمه

های فلسفی غالـب در فرهنـگ اسـلامی، نظریـۀ عربی عمدتا  در جریانپیش از ابن

صدور  تبیین موجهی برای نشان دادن چگونگی پیدایی کثرات از مبدأ کل پذیرفته شده 

تدا در آثار افلوطین طر  شد، به اندیشۀ فیلسـوفان اسـلامی نظیـر بود. این نظریه که اب

سینا، سهروردی و ... نیز وارد شـد و تغییراتـی یافـت. فیلسـوفان اسـلامی فارابی، ابن

مشغول توحید و معتقد به قاعدۀ الواحد لا یصدر عنه الا الواحد و ازطرفـی ازسویی دل

یۀ صدور این امکان را برای آنان فراهم درصدد تبیین کثرات موجود در عالم بودند. نظر

ای تبیین کنند که به وحدانیت واحد نیـز خللـی گونهکرد تا پیدایی عالم متکثر را بهمی

واسـطه از ذات احـد وارد نشود. مطابق نظریۀ صدور، کثرات عالم هستی  مستقیم و بی

ر مرتبـه از شوند، بلکه نظام طولی وجود نظامی ذومراتب است که در آن هـصادر نمی

ترتیب هـم بـر یابد؛ بـدینوساطت آن وجود میگیرد و بهمرتبۀ پیشین خود هستی می

شود و هـم کثـرات عـالم و ای وارد نمییگانگی و توحید حق و قاعدۀ الواحد خدشه

 شود. ها تبیین میچگونگی پیدایی آن

ر این نظریه اگرچه در منطوق خود فقط درصدد تبیین چگـونگی صـوادر از مصـد

کـرد. ایـن بود، مفهومش جایگاه هر مرتبه از هستی را در نسبتش با حق نیز تعیـین می

گرفـت، برداشت که ساختار پلکانی و سیر عالی به دانی را برای نظام هستی درنظر می

داد و آن را در دورتـرین فاصـله بـا جسم و عالم مادی را در جایگاهی دانی قـرار مـی

از وسایط بسیار و غیرمسـتقیم بـا او در ارتبـاط  گرفت که پسحضرت حق درنظر می

بود. فارغ از اینکه پذیرش این نگاه افلـوطینی را درمیـان فیلسـوفان مسـلمان، معلـول 

تـرین فیلسـوفان یونـانی و نوافلاطـونی یـا آن را از های برخی از بزرگسیطرۀ اندیشه

بگـوییم تضـعیف  تأثیرات اندیشۀ فیلسوفان مسیحی بر متفکران اسلامی بـدانیم، بایـد

شناختی جسـم و تبع آن شأن وجود شناختی و معرفتجایگاه وجودی عالم مادی و به

عربی در وجودشناسی خود بـا آن ای است که ابنبدن انسان درست همان نقطه و نکته

عربی بـا طـر  نظریـات خواهیم نشان دهیم چگونه ابنکند. در این مقاله میمقابله می
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الاسـتدارة را منزلۀ مبانی وجودشناسی خـود، نسـبت مستقیمتجلی و وحدت وجود به

کند و با انکار ساختار پلکانی و سیر عـالی بـه دانـی، بدیلی برای ایدۀ صدور طر  می

نسبت هر موجودی، ازجمله موجودات مادی، را بـا حضـرت حـق، یکسـان در کنـار 

هـر موجـودی عربـی گیرد. در برداشـت ابنموجودات روحانی و ملأ اعلی درنظر می

رو با حق در نسبتی مستقیم قرار دارد. این نظریه تجلی یکی از اسماء الهی است؛ ازاین

اگرچه تعینات متفاوت ممکنات و مراتب هستی را در عالم کون و خلقـت ازنظـر دور 

گیری یک امر در عالم کون گرفته از ضرورت شکلکند، وجود این مراتب را نشأتنمی

ل نسبت قرب و بعد هر مرتبه از حضرت حق. پیدایی هـر پدیـده در دلیداند و نه بهمی

عالم خلق همواره ازطریق اسباب و مجاری طبیعی و پس از فراهم شدن علت تامـۀ آن 

رو همواره به وجود مراتب نیاز است امـا ایـن مراتـب از ناحیـۀ اقتضـای است؛ ازاین

بعـد آن را از حـق نتیجـه کینونت اشیا در عالم خلق است و قرب هر پدیده به حق یـا 

دیگر، وجود مراحل متفاوت در نظـام خلقـت، لزومـا  ارتبـاطی بـا عبارتدهد؛ بهنمی

توان با حفـظ تسـاوی ای که میگونهتفاوت نسبت هر مرحله با حضرت حق ندارد؛ به

 نسب مراتب با مبدأ کل، مراتب متفاوت موجود را در عالم خلق نیز پذیرفت.

رو در دربارۀ عالم مـادی و رابطـۀ آن بـا حضـرت حـق ازآنطر  این دیدگاه کلی 

عربـی های ابنتـرین دیـدگاهعربی ضرورت دارد که بسـیاری از مهموجودشناسی ابن

شناسی بدون در  درسـت از برداشـت وی از چیسـتی شناسی و معرفتدربارۀ انسان

یـافتن  عربی در تمـام آثـارش،جسم و جایگاه وجودی آن فهمیدنی نیست. دغدغۀ ابن

نسبت وجودی و معرفتی درست با حضرت حق است که فقط در پرتو آن فرد به مقـام 

رو بایـد توجـه کـرد یابـد؛ ازایـنرسد و به کمال انسانی خویش دست میمحققین می

دنبال گوید، فقط بـهالاستدارۀ خلق و حق سخن میعربی از نسبت مستقیمکه ابنزمانی

ۀ صدور نیست، بلکه ایـن تصـحیح نسـبت حـق و جایگزین کردن الگویی برای نظری

خلق، مقدمۀ مهمی است که با ترسیم خطوط کلی وجودشناسی او، وی را در پیمـودن 

 کند. سوی حق نیز کمک میاش بهراه معرفتی
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 الاستدارة و ابتنای آن بر نظریات تجلی و وحدت وجود نظریه مستقیم

ای مترتب بر نظریات تجلی و هالاستداره حق و خلق را باید نتیجنسبت مستقیم

الدین بـا نظریـات وحـدت وجـود و عربی درنظر گرفت. محییوحدت وجود ابن

تجلی می خواهد تبیین کند که فقط یک حقیقت در جهان هستی وجـود دارد کـه 

هرگاه آن را در مرتبۀ ذات درنظر بگیریم، از ماسوای خود جداست و مشابهتی با آن 

( و هرگاه در مرتبۀ تجلی اسما و صفات قرار گیـرد، ۱/۱۱۷ تا،عربی، بیندارد )ابن

شود. در این مرتبه از هستی است که در صور مخلوقات و عالم ممکنات متجلی می

 گوید: عربی میابن

ترین ترین درجۀ اعلای آن تا کثیفپس برای تو روشن شد که اختلاف صور عالم از لطیف» 

الرحمن بودن شود، از نفستی که در آن ظاهر میشود که هر صوردرجۀ اسفلش باعث نمی

ها. پا  و طور است در صور معادن و گیاه و حیوان و افلا  و زمینخارج شود ]...[ همین

 (۱/۰۷۷)همان: « که خودش عین اشیاست.منزه است خدایی که اشیا را ظاهر کرد؛ درحالی

هی ندارد، بلکه حـق در رو ذات حق با ذوات اشیاء عالمِ خلق، تناسب و تشابازاین

انـد کـه تنهـا خویش عین اشیاسـت. ازطرفـی اشـیا نیـز در ذات خـود عدمی« ظهور»

اند، با آن در مرتبـۀ ظهـور اسـما و صـفاتش معنای نخستحیث که تجلی حق بهایناز

)همان: « الحق حق و الخلق خلق»عربی از عباراتی نظیر عینیت دارند؛ بنابراین وقتی ابن

گوید، به تباین ذاتی خلق و حق بـه )همان( سخن می« ب رب و العبد عبدالر»( یا ۵۵۱

که حق را از وجهی همان خلق و خلق را از وجهی کند و زمانیمعنای نخست اشاره می

(، عینیت خلق و حق را در مقام تجلی مدنظر ۱۵۷: ۱۵۵۵عربی، داند )ابنهمان حق می

زی است در مرتبۀ ظهور و تجلی؛ امـا پس او ]حق[ عین هرچی»گوید: گیرد. وی میمی

در مرتبۀ ذات عین اشیا نیست. پا  و منزه است از اینکه چنین باشد، بلکـه ]در مرتبـۀ 

 ( ۱/۰۹۰تا، عربی، بی)ابن« ذات[ او اوست و اشیا اشیاءاند.

مطابق نظریۀ وحدت وجود و نظریۀ تجلی که هردو در کنار هم وحدت و کثرت 

کنند، عالم هستی تجلی اسما و صفات حق است و هر شیئی جهان هستی را تبیین می
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(. هرچه در جهان هستی ۵۰در جهان هستی مستند به صفتی از صفات اوست )همان: 

تحقق دارد، اعم از موجودات و حقایق وجودی یا حالات و صفات، مستند به اصلی 

ناخت جهـان رو بـا شـ(؛ ازایـن۵۰۵الهی است و از ناحیۀ او دوام و بقا دارد )همان: 

عربـی توان از وجوه متفاوت به اسما و صفات حق معرفـت یافـت. ابنممکنات می

بدان که هر اسمی از اسماء الهی صورتی در علم الهی دارد کـه ماهیـت و »گوید: می

شود. همهنین هر اسمی از اسماء الهی صورتی در عـالم خـارج عین ثابته نامیده می

« شـود و آن اسـما اربـاب ایـن مظاهرنـد.ده میدارد که مظهر و موجود عینـی نامیـ

 (۱/۰۵۱: ۱۰۱۱عربی، )ابن

ای، کثرات عالم ممکنـات )اعـم از ممکنـات گرایانهشناسی وحدتدر چنین جهان

مجرد و مادی( نه صرف مخلوق و معلول، که مرتبۀ عینیت یافتگی حق درنظـر گرفتـه 

چیزی جز حق نیستند. ارتباط رو اند؛ ازاینشود. موجودات  تعین اسما و صفات حقمی

ای است که هرگاه حق در گسترۀ غیب خود از عالم، محجوب شود گونهعالم و حق به

و صفت ظهور خود را منقطع کند، تمام عالم ازمیان خواهد رفت؛ درست شبیه نـوری 

عربی ذیل آیـۀ که انعکاس آن در صورت ازبین رفتنِ منبع نور ناپدید خواهد شد و ابن

با اشاره به این تمثیل، از آن برای توضیح رابطـۀ ظـاهر و « ر السموات و الارضال ه نو»

(؛ بنابراین عالم با جریان مستدام صفت ظهور ۵/۱۷تا، عربی، بیبرد )ابنمظهر بهره می

اسـت )همـان: « حـقِ ظـاهر»شود )همان( و هر وجودی در عالم ممکنات حق ابقا می

بر ایـن نکتـه « کن فیکون»عربی ذیل تفسیر آیۀ بن(. متناظر با همین معناست که ا۱/۱۱

« وجود»ها از حق کسب معنا نیست که آناینکند که خلق اشیا ازسوی حق بهتأکید می

اینکه اشیا تکوین را قبول »شوند: او می« مظهریت»کنند، بلکه یعنی اشیا واجد حکم می

ین معنی قـول خداسـت کـه پذیرند. امعناست که مظهر حق بودن را میاینکنند، بهمی

ها حکم مظهریت حق بـودن معنی است که آناین؛ پس کینونت اشیا به"فیکون"فرمود 

 (۰۹۰)همان: « را پذیرفتند، نه اینکه وجود یافتند.

گرایانۀ خـود و تأویـل خلـق بـه حـق، عربی در تأکید بر وجودشناسی وحدتابن
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دهد. ازنظـر او ممکنات ادامه می تحلیل خود را از ظهور اسما و صفات در قالب اعیان

هایی کـه از (؛ نسـبت۱/۱۱۵اسما و صفات چیزی جز نسب و اضافات نیستند )همان: 

کـه شـوند. زمانیگر میگیرند و در قالب اعیان ممکنات جلـوهذات حق سرچشمه می

اند، منطقا  باید به ایـن نتیجـه برسـیم کـه درنظر بگیریم اسما و صفات  نسبت و اضافه

عربـی تمـام اند، زیرا نسبت  مابازای عینی در عالم وجود ندارد؛ یعنی ازنظـر ابنعدمی

اند و در تحلیـل اند، عدمیهای آن، که تجلی اسما و صفات حقعالم ممکنات و پدیده

های نهایی چیزی جز نسب و اضافات نیستند. نسب و اضافاتی به حق که ظهور ویژگی

رو در ها تصور کرد؛ ازاینبالذات را برای آنتی قائمتوان هویاویند و همهون سایه، نمی

کنـد و تمـام عـالم عربی یک ذات وجود دارد که از آن به حق یاد میتحلیل نهایی ابن

 ها و اضافات اویند )همان(.خلق مظهر و جلوۀ نسبت

کند مراد خود را از نسبت مستقیم هر پدیده بـا حضـرت الدین که تلاش میمحیی

های هستی را با حق در قالب شبیهاتی محسوس آورد، نسبت تمام پدیدهحق در قالب ت

دهد. ازنظر شده از لافظ یا نسبت افراد یک نوع با نوع توضیح میاستعارۀ حروف تلفظ

او نسبت موجودات عالم با نفس رحمان، مانند نسبت حروف با بازدم گوینـده اسـت؛ 

شـود، ا بـازدم گوینـده ایجـاد میطورکه هر حرف  مسـتقیم بـکه باید گفت همانچنان

ال ه هستند و موجودیت خود را مستقیم وامدار نفس تک موجودات عالم نیز کلماتتک

دلیل اقتضـای کلامـی کـه گوینـده (. این حروف و کلمات بـه۰۷۷اند )همان: رحمان

درصدد گفتن آن است، تقدم و تأخر منطقی و متناسب با مراد گوینده دارنـد؛ امـا ایـن 

 برد. و تأخر ارتباط مستقیم هر لفظ را با لافظ ازبین نمیتقدم 

طورکه اشخا، و افراد یک نوع نظیر انسان یا پرنده در نسبت خود همهنین همان

با نوع انسان و پرنده وضعیتی متساوی دارند و فقط در عوارضی نظیر رنـگ، مقـدار و 

ی الوهیـت حضـرت اند، تمام موجودات عالم نیز در اینکه همگـی تجلـشکل متفاوت

ها در اعراضی مانند لطافت و کثافت، سبب شدت اند، تفاوتی ندارند و اختلاف آنحق

هـا در ارتباطشـان بـا حضـرت حـق و ضعف، کمال و نقص یـا نزدیکـی و دوری آن
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شان هی  تقرب دیگر درمیان تمام موجودات ازحیث جوهر، هستیعبارتشود؛ بهنمی

یست. آنهه درجـۀ موجـودی را از دیگـری متمـایز و و تباعدی نسبت به حق در کار ن

تر باشـد، کند، حیث مظهری اوست کـه هرچـه کامـلنسبت به حق دور یا نزدیک می

گیـرد کـه عربی در پایان این بحـث نتیجـه میرو ابنتقرب بیشتری به حق دارد؛ ازاین

گـی عـالم اعـلا و شدۀ حضرت حق در لطافت و کثافتی کـه ویژاختلاف صور متجلی

معنی آن نیست که صورتی به نسـبت دیگـری بهـرۀ بیشـتری در اسفل است، هرگز به

تر، مستقیم الرحمان دارد یا به نسبت سایر صور در نسبتی وثیقارتباط وجودی با نفس

ال ه هسـتند کـه مسـتقیم واسطه قرار دارد، بلکه همگی موجـودات عـالم کلمـاتو بی

ن قرار دارند و درست مانند ارتباط مصادیق یک نـوع بـا نـوع، الرحمابا نفسدرارتباط

واسطه و معنی تفاوتشان در این نیست که هریک تجلی بیها در عوارض بهاختلاف آن

 اند )همان(. مستقیم حضرت حق

های جهان و خدا، نسبت محیط به مرکز دایـره الدین نسبت پدیدهدر دیدگاه محیی 

گویـد. در ایـن الاسـتداره میلدین بـه آن نسـبت مستقیمااست؛ همان نسبتی که محیی

های دایره در نسبتی مساوی با محیط قرار دارنـد، تمـام که تمام شعاعدیدگاه، همهنان

هایی هستند که با یکدیگر در نسبتی متساوی از منزلۀ شعاعموجودات عالم خلق نیز به

 گوید: می اتفتوحالدین در بخشی از مرکز تا محیط قرار دارند. محیی

شود، آگاهی دادم؛ راهی که مردم از آن غفلت تو را به راهی که منتهی به علم صلا  می»

الاستداره که طریق حق چنین نیست، بلکه مستقیماند؛ درحالیاند و آن را مستقیم پنداشتهکرده

این است ای اند. راست بودن دایرهاست. همانا قوم معنای راست بودن در چیزها را نفهمیده

شود، مساوی با شکلی باشد که هر خطی که از مرکز به محیط رسم میای صحیح بهکه دایره

 (۵/۱۷)همان: « خط کناری و خطوط دیگر باشد.

معنای نفی نظامی طولی معنای نفی عوالم متعدد، که بهالاستدارة نه بهنظریۀ مستقیم

اتب مافوق خود نشـأت گرفتـه و است که از رهگذر آن هر مرتبۀ مادون از مرتبه یا مر

معنای عربـی بـهها با حق در ارتباط اسـت. ایـن نظـام طـولی ازنظـر ابنوساطت آنبه



 

 

68 

ویژه عالم مادی و جسمانی است کـه تضعیف شأن وجودی و معرفتی مراتب نازل و به

عربی، که مبتنی بر نظریۀ تجلی است، جایگـاهی نـدارد. شناختی ابندر دیدگاه معرفت

دیدگاه هر فردی از افراد موجود در عالم، مستقیم در نسبت با اسـمی از اسـماء در این 

کند. قیصری در مقدمۀ خود الهی است که در تمام شئون وجودی خود آن را آشکار می

 گوید:می شر  فصو،بر 

راد توان به اسمی از اسماء الهی علم پیدا کرد؛ زیرا هر فرد از افازطریق هر فرد از افراد عالم می»

توان وسیلۀ اجناس و انواع حقیقی میعالم، مظهر اسمی خا، از اسماء الهی است؛ بنابراین به

ها و ها و پشهواسطۀ جاندارانی مانند مگسکه حتی بهاسماء کلی خداوند را دانست؛ تاجایی

هایی که این توان به اسمشوند نیز میها و ... که نزد عوام کوچک و حقیر شمرده میساس

 (۹۷: ۱۵۵۷)قیصری، « ها هستند، معرفت پیدا کرد.وجودات مظهر آنم

 الاستداره، بدیلی برای نظریۀ صدورنظریۀ مستقیم

داند و هـر عربی به نسبت عالم و حق که تمام عالم را تجلی اسماء خدا مینگاه خا، ابن

کند کـه میـان بط میای را با یکی از این اسماء الهی، مستقیم و بدون نیاز به وسایطی مرتپدیده

عربـی گیری ابنای است که سبب فاصلهحق و خلق فاصله شوند، درست همان نقطه و نکته

 های میانی در تبیین ارتباط عالم و حق است.نظریۀ صدور و الغای نظامی از واسطه از

عربی با نظریۀ صدور اگرچه در قالب نقادی قاعدۀ الواحد ظهور جدی مخالفت ابن

گیری او از این نظریه و تبـدیل دهد که فاصلهعربی نشان می  معرفتی ابنیابد، طرمی

دلیل است که ساختار پلکانی و ذومراتـب نظریـۀ اینآن به نسبت تجلی حق و عالم، به

دلیل بعد آن از منبـع فـیض صدور درنهایت به تضعیف جایگاه وجودی عالم مادی، به

تبیین چگونگی آفرینش طر  کرده بود و  شود. نظریۀ صدور، که فلوطین برایمنجر می

سـینا و سـهروردی( نیـز مقبـول افتـاد، با تغییراتی برای فیلسوفان ما )مانند فارابی، ابن

تعالی باید از عالی به دانـی سیر صوادر از حق»دلیل ابتنا بر قاعدۀ الواحد معتقد است به

مراتب هستی به مراتب  باشد و درنتیجه، فیض هستی ازطریق وسایط، یعنی از بالاترین

تر جریان یابد. مفاد قاعدۀ الواحد آن است که فیض وجود باید از عالی بـه دانـی پایین
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دلیل قرار گـرفتن ( در این دیدگاه، جسم و ماده به۱۵۰-۱۵۵: ۱۵۹۷)حکمت، « برسد.

تر، ای دانی است که در قیاس با مراتب اشرف و عالیترین مرتبۀ هستی، مرتبهدر پایین

ای اخس و انقص است. همهنین در مرتبۀ اجسام، چیزهایی که در مرتبۀ مـادون تبهمر

که (؛ چنان۷۵: ۱۷۷۱اجسام سماوی هستند، درنهایت نقص وجود قرار دارند )فارابی، 

گوید: ها در مرتبۀ وجودی میخود افلوطین دربارۀ مراتب هستی و تفاوت درجات آن

یابد و هر مرتبه در جای خود ترین مرحله ادامه میاین جریان از مبدأ نخستین تا پایین»

ای ای فروتـر از تولیدکننـده اسـت و در پلـهماند؛ با این توضیح که هـر تولیدشـدهمی

 ( اگرچـه افلـوطین۱/۱۹۱: ۱۵۱۱)افلوطین، « گیرد.تر از تولیدکنندۀ خود قرار میپایین

 امـا (؛۷۵۷دانـد )همـان: مـی آن از برآمده و احد با مرتبط را همۀ موجودات درنهایت

 کـهجاییتا دانـد؛می مرتبـۀ بعـد از فروتـر را ایمرتبه هر نزولی، نظام به اعتقاد دلیلبه

طبیعت در نظام فکری فلوطین نـه  .دهدهستی قرار می مراتب ترینپایین را در طبیعت

شـود و یک اقنوم، که تصویر ضعیفی از نفس کل است که در مرتبۀ فرودین ظـاهر می

 (. ۱۷: ۱۵۹۹ترین بهره را از واقعیت دارد )اکبریان، کم

روشن است که این سیر از عالی به دانی، که در کانون نظریۀ صدور قرار دارد، فقط 

ای نسبت به مرتبۀ بعد نیست، بلکـه ماهیـت معنای تقدم و تأخر زمانی یا رتبی مرتبهبه

شتر از منبـع فـیض، نسـبت بـه دلیل بعد بیافلاطونی این نظریه، یعنی مرتبۀ فرودین به

های دلیل واسـطهدیگر، بهعبارتمرتبۀ بالادست خود بهرۀ کمتری از واقعیت دارد و به

تری است. ایـن میانی بیشتر میان او با واحد، نسبت وجودی او با واحد، نسبت ضعیف

مندی کمتر از واقعیـت منطقـا  شـأن معرفتـی تر با واحد و بهرهنسبت وجودی ضعیف

نمایی آن را نیز عبارتی، واقعگری و بهدهد و محاکات، جلوهنازل را نیز تقلیل می مرتبۀ

دلیل قرار گرفتن کند؛ تاآنجاکه جسم و سایر متعلقات عالم مادی بهناقص و ضعیف می

ترین مرتبه از مراتب وجود اخس و انقص مراتـب در دورترین فاصله با واحد و پایین

 کند. ودی و معرفتی را با واحد برقرار میترین ارتباط وجاست و ضعیف

شناسی او نیز شناسی و همهنین معرفتبالطبع تأثیر این نوع وجودشناسی بر انسان
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دلیل انکارناپذیر است. برمبنای این وجودشناسی، دربارۀ انسان نیز باید گفت آدمی بـه

اسـت؛ « دانـی»و « عـالی»مندی از جسم و نفـس نـاطق، حاصـل تلاقـی دو بعـد بهره

ترین مراتب هستی قرار دارد و با نظر به دلیل بعد جسمانی خود در پایینکه بهایگونهبه

ای عالی منسوب نفس ناطق یا رو  وی، که از عوالم فراتر از عالم ماده است، به مرتبه

است. چنین شیوۀ نگریسـتنی، پیشـاپیش جسـم را مـانعی در مسـیر بعُـد روحـانی و 

کنـد. گیرد و آن را قفسی برای مرغ بلندپرواز رو  معرفی میمی های آن درنظرتوانایی

شناختی انسان نیز عقل، که دورترین ابعـاد وجـودی تبع این دیدگاه، در بعد معرفتبه

ها به عالم مجردات و صادر نخست است، مرتبۀ ترین آنانسان از حس و ماده و نزدیک

شناسی ود. افلوطین نیز در معرفتشیابد و ادرا  حسی تضعیف میمعرفتی بالایی می

داند و از معرفـت حقیقـی تهـی خود، ادرا  حسی را مربوط به عالم پندار و گمان می

عقیدۀ او عقل، که ارتباط وثیق و درونی با حقیقت دارد، با استفاده که بهیابد؛ درحالیمی

 (. ۱/۵۵: ۱۵۱۱تواند به حقیقت دست یابد )افلوطین، از روش دیالکتیک در فلسفه می

تبع آن انسان و وجه مادی و حسی او، کـه در این نحوۀ نگرش به جهان مادی و به

فلسفۀ افلاطونی و سرتاسر عالم مسیحیت رواج داشـته و میـان مسـلمانان و متفکـران 

عربی با آن مخالفت کـرده مسلمان نیز قبول عام یافته، درست همان چیزی است که ابن

ذیری مسلمانان را از این اندیشه بـه ترجمـۀ آثـار فیلسـوفان است. فارغ از اینکه تأثیرپ

یونانی و نوافلاطونیان یا آشنایی مسلمانان با مسیحیان مرتبط بدانیم یـا آن را ناشـی از 

هایی مانند آیین مانوی بدانیم کـه پـیش از اسـلام قلمـرو جغرافیـایی و بقایای اندیشه

ای را از و زمینـۀ قبـول چنـین اندیشـه تأثیر خود قرار دادهای را تحتفرهنگی گسترده

عربـی از اسـلام، از تضـعیف کم در قرائـت ابنیونان آماده کرده بود، باید گفت دست

خورد. چشم نمیای بهتبع آن جنبۀ مادی و جسمانی انسان نشانهجایگاه عالم مادی و به

اسـتفاده  خوبیشناسی خـود بـهعربی از آن همهون مبنایی در معرفتاین نکته که ابن

وپرداخته کـردن الدین برای سـاختهشود محییکند، همان هدفی است که سبب میمی

نظریۀ صدور و قاعدۀ الواحد به  شناختی خود ذیل بحث ازهای معرفتمقدمات اندیشه
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های هستی را بـا خداونـد، بـدیلی الدین نسبت تجلی پدیدهرو محییآن بپردازد؛ ازاین

کنـد. در ایـن برداشـت تـازه، تمـام ۀ فیضـان عرضـه مینظریـ برای نسبت موجود در

های هستی در نسبتی مستقیم با خداوند و بدون نیاز به وسایط پلکـانی در نظـام پدیده

های نیـک شوند. هر پدیده در عالم هستی، تجلی نامی از نامنزولی افلوطین پدیدار می

لی کـردن اسـمی از خداست و خداوند برای تجلی در هریک از عوالم مختلف، با متج

کند. در این دیدگاه، آفرینش عقل اسماء حسنای خود، مستقیم در موجودات تجلی می

که فرشتگان با تجلی اسـم مـدبر و یابد؛ چناناول از رهگذر تجلی اسم بدیع تحقق می

مفصل، نفس کلیه با تجلی اسم باعث، طبیعت با تجلی اسم بـاطن، جـوهر هبـایی یـا 

ا با تجلی اسم آخر و جسم کل بـا تجلـی اسـم ظـاهر تحقـق هیولا در اصطلا  حکم

یابند. همهنین انواع اصناف عالم انسانی نیز با تجلی اسماء مختلفـی ماننـد جـامع، می

یابنـد بـاری، بصـیر و ... در عـالم وجـود تجلـی می سـتار، سریع، واقی، عاصم، نافع،

مثابه تجلی مستقیم هستی به رو هر پدیده در عالم(؛ ازاین۰۵۵-۱/۰۱۱تا، عربی، بی)ابن

سـبب پیونـد توانـد بهشـود کـه میاسمی از اسماء حسنای خداوند درنظر گرفتـه می

گری و وجودی وثیق با حق، نسبت به شانی از شئون الهی، که مستند به آن است، جلوه

 وجهی را از وجوه حقیقت هستی آشکار کند.

 الاستدارهتفسیر جدید قاعدۀ الواحد برمبنای نظریۀ مستقیم

کنـد قاعـدۀ الدین دربارۀ نسبت حـق و خلـق، او را قـادر میدیدگاه خا، محیی

ــه ــادی و آن را ب ــفی آن نق ــای فلس ــد را در معن ــۀ الواح ــا نظری ــب ب ــایی متناس معن

الاستداره خود هماهنگ کند. قاعدۀ الواحد، که گاه با عناوینی مانند اصل اصیل مستقیم

داننـد )میردامـاد، و گاه از زمـرۀ فطریـات می 3(۰۷۱: ۹۷۱۵کنند )دینانی، از آن یاد می

(، بر سرتاسر تاریخ تفکر فلسفی ما غالب بوده است. این قاعده، که پیونـد ۵۷۱: ۱۵۱۵

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

 .۱۰۰، ،۱(، منتخباتی از آثار حکمای الهی ایران، دفتر تبلیغات اسلامی، قم، ج۱۵۵۹الدین )نقل از: آشتیانی، جلال. به 6
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تنگاتنگی با نظریۀ صدور دارد و مبنای مستحکمی برای آن است، صدور کثـرات را از 

جـودات متکثـر ناشـی از که باید گفت پدیـد آمـدن مویاگونهبهداند؛ واحد محال می

 جادیاآن  وساطتبهی اشرف و امرتبهاز  ترنییپانظامی طولی است که طی آن هر مرتبه 

جز مرتبۀ نخستین که عقل اول یا صـادر نخسـت نـام دارد، تمـام  جهیدرنتاست؛  شده

ایـن مرتبـه و مراتـب  وساطتبهمراتب دیگر وجود، اعم از موجودات مجرد و مادی، 

 . اندارتباطدر  فوق خود با حق

عربی دربارۀ این قاعده و ارزیابی آن عبارات مضطربی دارد که گاه قاعدۀ الواحد ابن

ایـن نکتـه  بـهباتوجهاین دوگانگی را بایـد  3کند.از آن انتقاد می شدترا قبول و گاه به

. نخست معنـایی فلسـفی فهمدیمبه دو معنا  کمدستعربی این قاعده را فهمید که ابن

مطر  کردیم. دوم معنایی مـرتبط بـا  ترشیپبا نظریۀ صدور پیوند دارد و نقد آن را که 

دلیل عربـی بـهالدین است.  برداشت ابنالاستداره است که خا، محیینظریۀ مستقیم

ــر اتســاع الهــی و قاعــدۀ  ــا ب ــۀ نســبت « لا تکــرار فــی التجلــی»ابتن ازســویی و نظری

، معتقد است کثرت موجود در عالم ناشی از دیگرالاستدارۀ حق و خلق ازسویمستقیم

حق با هریک از موجـودات هسـتی  فردمنحصربهو  شماریبی هانسبتاسمای الهی و 

خداوند ازطریق اسـماء خـویش بـا هریـک از  ازآنجاکهکه باید گفت یاگونهبهاست؛ 

نسبت خاصی برقرار و وجهی خـا، را از خـویش  فردمنحصربهشکلی موجودات به

کند؛ کند، قاعدۀ الواحد دربارۀ هریک از موجودات عالم صدق میونه متجلی میگبدین

الکثـره اسـت؛ الدین احدیت حضرت الهـی، احدیـهمطابق سخن محیی گریدعبارتبه

کند. همان ی کثیری برقرار میهانسبتیعنی یک واحد وجود دارد که اسما و صفات و 

 دی که کثیر است، واحد است: موجودی که واحد است، کثیر است و همان موجو

ی عالم کثیر است و بنابراین، از ازطرف. شودینمکه از واحد جز واحد صادر  اندگفتهحکما »

 ـــــــــــــــــــــــــــ 

(، مباحثی در عرفان ابن عربی، ۱۵۹۷مت، نصرال ه )عربی به قاعدۀ الواحد ر.  حک. برای اطلاع بیشتر از نگاه ابن 6

 .۱۱۷علم، ، 
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کثیر صادر شده است و این کثرت چیزی جز اسماء الهی نیست؛ بنابراین احدیتی که عالم 

حکما که به صدور معنا واحد است؛ اما ایناقتضای آن را دارد، احدیت کثرت است و عالم به

که صدور کثرت را از واحد دیدند، مجبور به اعتبار وجوه واحد از واحد اعتقاد دارند، زمانی

که نسبت وجوه متعدد یاگونهبهمتعددی در صادر اول شدند که کثرت را به آن نسبت دهند؛ 

که کثرت از به صادر اول مانند نسبت اسماء الهی مختلف به خداوند است؛ بنابراین باید گفت 

که کثرت احدیتی دارد که به آن احدیت کثرت طورهمانخداوند صادر شده است؛ بنابراین 

شود. این کثرت واحد همان چیزی گوییم، واحد نیز کثرتی دارد که کثرت واحد نامیده میمی

 نیترواضح؛ بنابراین خداوند واحد کثیر و کثیر واحد است و این میاشدهاست که ما یادآور 

 (۱۵۱-۱۵۱/ ۰تا، عربی، بی)ابن« گفت. توانیم مسئلهیزی است که در این چ

دلیل نظریـۀ شـود او حقیقـت وجـود را بـهعربی سبب میمبانی وجودشناختی ابن

، کثرات موجود را در عالم نیـز نفـی نکنـد و حالنیدرعوحدت وجود، واحد بداند و 

عربـی از ابتـدا شود ابنیمنظری سبب مبنای  دونیارا با نظریۀ تجلی تبیین کند.  هاآن

رو بودنـد. ۀ ارتباط واحد و کثیر را متفاوت با چیزی ببیند که فیلسوفان با آن روبهمسئل

شـکل در نظر فیلسوفان، مبانی توحیدی ذات احد، که کثرت موجود را در احد حتی به

، چنـان دیگـرکند ازسویی و کثرت عینی موجود در عـالم ازسـویاعتباری نیز نفی می

ی دیگـر بـرای تبیـین کثـرات اچـارهآفرید که فیلسوف جز نظریۀ صـدور تنگنایی می

 حالنیدرعاحدیت احد را حفظ و  تواندیمگونه . فقط اینافتیینماز واحد  جادشدهیا

 را در عالم توجیه کرد. جادشدهیاکثرات 

در کنـار  داند. مبنـای وحـدت وجـود اورا ازاساس متفاوت می مسئلهعربی اما ابن

شود او درعـین حفـظ داند، سبب مینظریۀ تجلی، که تمام عالم خلق را مظهر حق می

عربی هر پدیده در مبانی توحید، کثرات عالم را نیز به مظاهر حق تبیین کند. در نگاه ابن

خداونـد  کـهازآنجـاعالم هستی، مظهر و جلوۀ یکی از اسـما و صـفات الهـی اسـت. 

در شـأنی قـرار دارد، تجلیـات  روز هـرمطابق آیات قرآن، موجودی لایتناهی است و 

. ایـن شـوندیمـاسمائی و صفاتی او نهایتی ندارند و همواره در قوالب متکثر متجلـی 

کند، یعنی هی  تکراری در تجلیات عربی از آن با عنوان اتساع الهی یاد میچیزی که ابن
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و ابتـدا  کنـدتر عالم فـراهم مـیبیشالهی نیست. چنین مبنایی زمینه را برای تکثر هرچه

ازاسـاس  ازآنجاکـهعربـی ابن حالنیبااکند؛ آید تبیین کثرات را دشوارتر میمی نظربه

تمامی این تکثرات را صور تجلی یک حقیقت واحد درنظر گرفته است، بدون هـراس 

و آن را برآمده از یکی از اسما و صفات الهی معرفی و در پرت هرکداماز این تکثر عظیم، 

عربی نیـز از واحـد جـز مطابق مبانی ابن گریدعبارتبهکند؛ قاعدۀ الواحد را تفسیر می

و  کـرانیبـی هانسـبت؛ اما با این معنی کـه خداونـد در قالـب شودینمواحد صادر 

ی است، در هر رتکراریغبدیع و  کهازآنجاشود و هر تجلی او ی متجلی میریتکرارناپذ

عربی با این تفسـیر از ابن گریدعبارتبهد صادر نشده است؛ تجلی او از واحد جز واح

کنـد و هـم ی هم مبانی توحیدی و هم کثـرات عـالم را حفـظ میازطرفقاعدۀ الواحد 

 فهمد. صورت قاعدۀ الواحد را در معنای تازه می

بنابراین مطابق این تفسیر از قاعدۀ الواحد باید گفت ازآنجاکـه تکـراری در تجلـی 

به هر موجودی وجه خاصی دارد، هرچه از خدا صادر شده، منحصر بـه  نیست و خدا

ترتیب اگر همۀ عالم نیز از خدا صادر شـده باشـد، جـز اینخویشتن و واحد است؛ به

 (. ۱۰۵و  ۱۰۱: ۱۵۹۷واحد از او صادر نشده است )حکمت، 

 گیرینتیجه

تدارة حـق و خلـق، الاسعربی برمبنای نظریاتی مانند نظریۀ تجلی و نسبت مستقیمابن

نسبت وجودی حق و عالم را تبیینی خا، و درنهایت برایند ایـن نظریـات را در قالـب 

ال ه قادر به در  گفتۀ او فقط اهلکند؛ قرائتی که بهقرائتی ویژه از قاعدۀ الواحد عرضه می

الدین با این دیدگاه خا، از پـذیرش نظریـۀ (. محیی۱/۰۵۰تا، عربی، بیآن هستند )ابن

عربی پذیرفته شده بود های فلسفی پیش از ابنکند که در جریانصدور افلوطین امتناع می

الـدین بـا تفسـیر گیـرد. همهنـین محییالاستداره را بدیل آن درنظر میو نظریۀ مستقیم

الاستداره باشد نیز مبانی نظریۀ صدور ای از قاعدۀ الواحد که متناسب با نظریۀ مستقیمتازه

الاستدارۀ حـق و خلـق درنظـر کند. دیدگاه مبتنی بر نسبت مستقیملام میرا مخدوش اع

دارد با اعلام اینکه تمام مخلوقات در نسبتی متساوی و مسـتقیم بـا حضـرت حـق قـرار 



 

 

تق
س

 م
ت

سب
ن

م
ی

رة
دا

ست
لا
ا

 
س

نا
ش

ود
ج

 و
در

ق 
خل

و 
ق 

ح
 ی

ن
اب

رب
ع

 ی

71 

دارند، تضعیفی را ازمیان بردارد که نظریۀ صدور به جایگاه عـالم مـادی و جسـمانی روا 

قدر باید مظهر و مجـلات حضـرت حـق انداشت. در این برداشت، عالم مادی را هممی

که در ظرف وجودی انسان نیز جسم همان مقدار چناندرنظر گرفت که عالم روحانی؛ آن

یۀ در نظرباید گفت  گریدعبارتبهدر مرتبۀ وجودی و معرفتی او مدخلیت دارد که نفس؛ 

نظام طـولی وجود و  مراتب به( اعتقاد ۱ وجود دارد: مؤلفهسه  کمدستصدور فیلسوفان 

( اعتقاد به اینکه جز صادر اول، باقی مراتب از مرتبۀ وجودی ۱مراتبی از وجود؛ و سلسله

( سیر از ۵اند و ارتباط مستقیمی با واحد ندارند؛ وساطت آن ایجاد شدهپیش از خود و به

نظام طولی وجود هرچه به پایین و مراتـب اخـس سـیر  شدیماشرف به اخس که سبب 

لیل بعد از احد و ارتباط غیرمستقیم با او ازطریق وسایط بسیار، شرافت کمتـر دکند، بهمی

 وجودی و معرفتی بر مراتب اشرف دارد. 

 ۀمؤلفـشـود، دومـین و سـومین عربی انکار میالاستدارۀ ابنیۀ مستقیمدر نظرآنهه 

منکر مراتـب وجـود نیسـت؛  وجه یهبهعربی ، ابنگریدعبارتبهیۀ صدور است؛ نظر

مرتبه را طی شود، باید سیری تدریجی و مرتبهضرورت آنهه آفریده میرا آفرینش بهزی

، دکنـیمعربی انکار کند تا هر مرتبه در جایگاه خود شرایط ایجاد را بیابد؛ اما آنهه ابن

بـا فـرض  تـوانیمشود؛ زیرا ۀ دوم و سوم منجر نمیمؤلفبه  لزوما  آن است که این امر 

انند وحدت وجود، نظریۀ تجلی اسما و صفات، اتسـاع الهـی و مبانی وجودشناختی م

ی تجلیات حق و تفسیر تازۀ قاعدۀ الواحـد، وضـعیتی را درنظـر آورد کـه ریتکرارناپذ

ی را ادهیـپدکند و با تجلی اسما و صفاتی خود خداوند در هر مرتبه تجلی مستقیم می

گوید ثارش از آن سخن میعربی در آرو مراتب وجودی که ابنبخشد؛ ازاینعینیت می

ی معنابـهکنـد منزلۀ نمونه از صادر نخسبت با عنوان عما یا حق مخلوق به یـاد میو به

حیـث کـه تقرب و تباعد یک مرتبه نسبت به مراتب دیگر نیست، بلکه هر مرتبه ازاین

و در نهایتِ نزدیکی و قرب قـرار  واسطهیبتجلی حق است، با او در نسبتی مستقیم و 

شود، با ای که نسبت تمام خطوطی که از مرکز به محیط آن کشیده می؛ مانند دایرهدارد

 شود. یکدیگر مساوی است و هر خط  مستقیم و مساوی با خطوط دیگر ترسیم می
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