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چکیده: اصطلاح »مَعنیٰ« یکی از اصطلاحات فنّی بسیار 
مهمّ و کلیدی در کلام قدیم اسلامی به شمار می آید که در 
مسائل و مباحث مختلف کلامی فراوان به کار رفته است. 
دانش کلام،  در  این اصطلاح  وافر  کاربرد  و  اهمّیّت  به رغم 
بوده  همراه  بسیاری  پوشیدگی  و  ابهام  با  آن  مفهوم  و  معنا 
مان متقدّم به 

ّ
است و چیستی معنای حقیقی آن نزد متکل

پرسشی بحث برانگیز و مناقشه آمیز در تحقیقات کلامی 
تاکنون  پرسش،  این  به  پاسخ  در  است.  شده  بدل  معاصر 
و  است  یافته  نشر  توجّهی  شایان  جستارهای  و  مقالات 
»مَعنیٰ«  باب معنای اصطلاح  در  گوناگونی  نظریّات  و  آراء 
موجز  مروری  ضمن  حاضر،  نوشتار  در  شده.  نهاده  پیش  
نِکاتی در خصوص  این مسئله،  در  پژوهش های پیشین  بر 
باورمندان  ۀ 

ّ
ادل ایراد می شود و سپس  این اصطلاح  مفهوم 

بررسی  و  تبییبن  آن  بر  ناقدان  و اشکالات  به نظریّۀ معانی 
می گردد.

ر، معتزله،  کلید واژه ها: کلام اسلامی، مَعنیٰ، معانی، مُعَمَّ
عَرَض، اَعراض، اَحوال، صفات، بَهشَمیّه.
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Abstract: The term “Ma‘nā” is one of the 

most important and key technical terms in 

the classical Islamic theology, which has been 

used extensively in various theological issues 

and discussions. Despite the importance and 

widespread use of this term in islamic theolo-

gy, its meaning and concept has been involved 

with much ambiguity and obscurity, and its real 

meaning has become a controversial question in 

contemporary theological research. In response 

to this question, remarkable articles and re-

search have been published so far, and various 

opinions and theories have been put forward 

about the meaning of the term. In the present 

article, in addition to a brief review of previous 

research on this issue, points are made about 

the meaning of this term and then the argu-

ments of the believers in the theory of Ma‘ānī 

and the questions raised by the opponents of 

the theory are explained.

Keywords: Islamic theology, Ma‘nā, Ma‘ānī , 

Mu‘ammar, Mu‘tazilites, Accident, Accidents, 

Conditions, Attributes, Bahshamiyyeh

 مصطلح )المعنى( في الكلام الإسلامي
)المعنى،الإثبات،النقد(

حميد عطائي نظري

ملنالمصطلحلاتالفنّيّلة
ً
الخلاصـة: يعتبلرمصطللح)المعلنى(واحلدا

والأساسليّةفياللكلامالقلديمالإسللامي،حيلثيردفي
ً
المهمّلةجلدّا

العديدمنالمسائلوالمباحثالكلاميّة.
أنّ  إلّا اللكلام عللم في المصطللح لهلذا الواسلع الاسلتخدام ورغلم
معنلاهومفهوملهلايخللوملنالإبهلاموالغملوض،حىّصلارتماهيّة
للتسلاؤلاتوالبحلث

ً
ملنالقداملىمثلارا

ّ
معنلاهالحقيليللدىالمتكل

والمجادلةفيالدراساتالكلاميّةالمعاصرة.
كُتبلتونُشلرتحلىّالآنالعديلدملن عللىهلذاالتسلاؤل

ً
وجوابلا

يّاتمتنوّعةحول المقالاتوالبحوثالمهمّةالتياقترحتآراءونظر
معنىمصطلح)المعنى(.

يعللدراساتالسابقةفيهذه والمقالالحاليضمناستعراضهالسر
ة

ّ
المسلألةيقلدّمملاحظاتلهحلولمفهلومهلذاالمصطلح،ثّميبلنّأدل

إشكالاتمنتقديهم. يّةالمعانيو القائلنبنظر
لر، مُعَمَّ المعلاني، المعلنى، الإسللامي، اللكلام الأساسـيّة: المفـردات 

المعتزلة،العَرَض،الأعراض،الأحوال،الصفات،البَهشَميّة.



188  آینۀ پژوهش
سال سی ودوم، شمـــارۀدوم، خــــــــــــردادوتیــــــــر1400

مقــــــــــــــــــاله
«  در کلام اسلامی عنی  اصطلام »م  175

کـه در مباحـث مختلـف علـم کلام از جملـه در مبحث صفات  اصطـلاح »مَعنـیٰ« )جمـع آن: »مَعانـی«( 
یـا در بحـث از حـدوث عالـم ذکـر شـده اسـت: »القـدرة: مَعنـیً توجب هـذه الصفـة للحيّ«1، »أنّ الأجسـام 
کلیـدی  کمـا لـم تَخـلُ مـن هـذه الأحـوال لـم تَخـلُ مـن المَعانـي «2 یکـی از اصطلاحـات فنّـی بسـیار مهـمّ و 
در کلام قدیـم اسـلامی به شـمار می آیـد. به رغـم اهمّیّـت و کاربـرد وافـر ایـن اصطـلاح در دانـش کلام، معنـا 
مان 

ّ
و مفهـوم آن بـا ابهـام و پیچیدگـی بسـیاری همـراه بـوده اسـت و چیسـتی معنـای حقیقی آن نـزد متکل

متقدّم به پرسشـی بحث برانگیز و مناقشـه آمیز در تحقیقات کلامی معاصر بدل شـده اسـت. در پاسخ به 
گونی در  گونا کنون چندین مقاله و جسـتار شـایان توجّه نشـر یافته اسـت و آراء و نظریّات  این پرسـش، تا
کاربـرد فراوان اصطـلاح »معنیٰ«  بـاب معنـای اصطـلاح »مَعنـیٰ« پیـش  نهـاده شـده. بـا توجّه بـه اهمّیّت و 
گـون علـم کلام و نیـز ابهاماتـی کـه همچنان در خصوص معنای این واژه به نظر می رسـد،  در مباحـث گونا
گـزارش چکیـده ای از نتایـج تحقیقـات پیشـگفته، نِـکات و توضیحـات  در اینجـا تـلاش می شـود ضمـن 
ۀ باورمندان به نظریّۀ معانی و اشکالات 

ّ
افزونتری دربارۀ مفهوم اصطلاح مزبور تقدیم گردد. همچنین، ادل

ناقدان بر آن به اختصار تبیین و بررسی می شود.

1_ معنای »معنیٰ« 
معانـی لغـوی و عرفـی واژۀ »معنـیٰ« در زبـان عربـی3 عبارتسـت از: »مفهـوم، معنا، مفـاد، مضمون، مدلول، 
محتـوا، مقصـود، منظـور، مـراد« و ایـن واژه گاه در متـون کلامی به یکی از همین معانی به کار رفته اسـت.4 
امّـا در بسـیاری از عبـارات دیگـر در آثـار کلامـی مـراد از واژۀ مزبـور یـک مفهـوم فنّی و خاصّ اسـت. شـلومو 
پاینز ضمن عامتر دانستن مفهوم »معنیٰ« نسبت به دو اصطلاح »صفت« و »عَرَض«، مضمون »معنیٰ« را 
کرده است.5 ابهام و پوشیدگی مفهوم  ابهام آمیزترین و غامض ترین معنا در بین این سه اصطلاح معرّفی 
که در  این اصطلاح زمینۀ برداشـت ها و تفاسـیر نادرسـت بسـیاری را در این خصوص فراهم آورده اسـت 

ادامه به قریب هشت تفسیر غلط و غیر دقیق از آن اشاره می شود.

که به تفصیل در خصوص این اصطلاح تحقیق نمود هَری اوسـترین وُلفسِـن   احتمالًا نخسـتین محقّقی 

1. المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، الحدود، ص 69. 
2. الموسوی، علی بن الحسین، الملخّص فی أصول الدّین، ج 1، ص 74.

3 . برای بررسی معانی مختلف لغوی و اصطلاحی واژۀ »معنی« در زبان عربی و علوم اسلامی نگرید به:
Key, Alexander, Language between God and the Poets: Maʿnā in the Eleventh Century, University of California Press, 

Oakland, 2018. 

 خبـرا أو معنـاه معنـی الخبـر«. المُقـرئ 
ّ

یـر مـراد از ایـن اصطـلاح معنـای لغـوی آن اسـت: »الـکلام لا یکـون إلا 4. بـرای نمونـه در عبـارت ز
النیسابوری، قطب الدّین، الحدود، ص 48. 

5 . پینیـس، شـلومو، مذهـب الـذرّة عنـد المسـلمین و علاقتـه بمذاهـب الیونان والهنـود، ص 18. مارتین مَک دِرمـوت نیز تعیین دقیق 
معنا و مفهوم اصطلاح »معنی« را دشوار دانسته است. نگرید به: 

McDermott, Martin j., the theology of al-shaikh al-Mufīd, p. 134.

کلامی شیخ مفید، ص 180. کتاب: اندیشه های  نیز نگرید به ترجمۀ فارسی این 
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کلام بـه ارائـۀ  کتـاب ارزشـمند خـود بـا نـام فلسـفۀ علـم  کـه ابتـدا در مقالـه ای مسـتقل6 و سـپس در  بـود 
یچارد فرانک  توضیحاتی در باب مفهوم این اصطلاح و پیش زمینه های یونانی آن پرداخت.7 پس از او ر
کاربرد این واژه در کلام اسلامی عرضه کرد.8  گاهی های بیشتری را دربارۀ مدلول و  در مقاله ای سودمند آ

کـه از هِشـام بـن حَکَـم )د: 179 ه ـ.ق.( نقـل شـده  در کلام شـیعه اصطـلاح »معنـیٰ« در پـاره ای از عباراتـی 
است9 به کار رفته. بنا به نظر برخی محقّقان، هشام این اصطلاح را در برابر »اعراض« و به مفهوم »صفاتی 
کـه نـه عیـن موصـوف )جسـم( اسـت و نه غیر موصوف )جسـم(« اسـتعمال می کرده اسـت.10 امّا بر اسـاس 
م معتزلی بصری، 

ّ
کلام معتزله به کار برد متکل که اصطلاح فنّی »معنیٰ« را در  کسـی  گزارش ها، نخسـتین 

کرده اسـت11 و ابن  می دقیق النظر معرّفی 
ّ
می )د: 215 ه .ق.( بود. فخر رازی او را متکل

َ
ر بن عَبّاد سُـل مُعَمَّ

ی را »رئیـس أصحـاب المعانـی« لقـب داده و در زمـرۀ آثـار او از »کتـاب المعانـی« نام برده اسـت.12  نَدیـم و
ـت و چگونگـی اتّصـاف ذوات بـه صفاتی خاص و معیّـن از میان 

ّ
ـر نظریّـۀ »معانـی« را بـرای تبییـن عل مُعَمَّ

کـرده بـوده اسـت. در واقـع، طـرح این نظریّه کوششـی بوده اسـت برای پاسـخ  تمـام صفـات ممکـن مطـرح 
گفتـن بـه ایـن پرسـش کـه: چـرا صفـات اجسـام بـا یکدیگـر متفـاوت اسـت و اجسـام بـه صفـات مختلفـی 
کن؟ چرا یکی سیاه است و دیگری  متّصف می شوند؟ چرا یک جسم، متحرّک است و جسمی دیگر سا

سفید؟

ـت پدیـد آمـدن صفـات 
ّ
کـه عل ـر معتقـد بـوده اسـت  بنـا بـه نقـل ابوالحسَـین خَیّـاط )د: 290 ه ـ.ق.(، مُعَمَّ

ت حرکت 
ّ
خاص در ذواتی همچون اجسـام حلول امر حادثی در آنها به نام »معنیٰ« اسـت. از نظر او، عل

ـت حلول این 
ّ
جسـم و اتّصـاف آن بـه وصـف متحـرّک، حلـول یک »معنای« خاص در جسـم اسـت؛ و عل

کن کنـار یکدیگر  گر دو جسـمِ سـا »معنـای« خـاص در جسـم نیـز »معنـای« دیگری اسـت. بر این اسـاس، ا

 6. Wolfson, Harry Austryn, “Muʿammar’s Theory of Maʿnā”, in: Arabic and Islamic Studies in Honor of H.A.R. Gibb, 
edited by George Makdisi, Leiden, 1965, pp. 673 – 688.

 7. Wolfson, Harry Austryn, The Philosophy of the Kalam, Harvard University Press, Cambridge, Mass, 1976, pp. 

147 – 167.

کلام، صص 159 _ 182(. )ترجمۀ فارسی: ولفسِن، هَری اوسترین، فلسفۀ علم 
 8. Frank, Richard M., “Al-Maʿnā: Some Reflections on the Technical Meanings of the Term in the Kalam and Its 

Use in the Physics of Muʿammar”, journal of the American Oriental Society, Vol. 87, No. 3. (Jul. - Sep., 1967), pp. 

248-259.

9 . »و اختلـف النـاس فـی المعانـی القائمـة بالاجسـام کالحـرکات و السـکون و مـا اشـبه ذلـك هـل هی اعـراض او صفات. فقـال قائلون: 
نقول انها صفات و لا نقول هی اعراض، و نقول هی معانٍ و لا نقول هی الاجسام و لا نقول غیرُها لأن التغایر یقع بین الاجسام، و هذا 
یدٌ  کالقول: ز قول »هشـام بن الحکم«. و قال قائلون: هی اعراضٌ و لیسـت بصفات لأن الصفات هی الاوصاف و هی القول و الکلام 
، فاما العلم و القدرة و الحیاة فلیست بصفات و کذلك الحرکات و السکون لیست بصفات .«. الأشعری، ابوالحسن،  عالمٌ قادرٌ حیٌّ

مقالات الإسلامیّین واختلاف المُصلّین،  ج 2، ص 369.
10 . اقوام کرباسی، اکبر، سبحانی، محمّدتقی، نقش نظریۀ »معنا« در تبیین هشام بن حکم از ماهیت ارادۀ خدا، فصلنامۀ نقد و نظر، 

سال بیست و چهارم، شمارۀ چهارم )پیاپی 96(، زمستان 1398 ش.، صص 18 _ 19.
11. الرازی، فخرالدّین، الریاض المونقة فی آراء أهل العلم، ص 245.

12. )ابن( الندیم، محمّد بن اسحاق، الفهرست، ج 1 / 2، صص 574 _ 575.
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قـرار گرفتـه باشـد و آنـگاه یکـی از آن دو شـروع بـه حرکـت کنـد، این حرکت حتماً به سـبب حلـول »معنیٰ« 
در آن جسم متحرّک پدید آمده است؛ در غیر این صورت، حرکت برای این جسم رجحان پیدا نمی کرد. 
به همین نحو، حلول »معنیٰ« در آن جسـم متحرّک و اختصاص یافتن »معنیٰ« به خود جسـم نیز معلول 
وجـود »معنـای« دیگـری اسـت. نیـز اثرگـذاری این معنیٰ در حلـولِ یک معنیٰ در جسـم متحرّک هم خود، 
ر،  در اثر وجود یک »معنای« دیگر است و همین فرایند تا بی نهایت ادامه دارد.13 بنابراین، از دیدگاه مُعَمَّ
گون حلول »معانی« خاصّ آن صفات در اجسـام اسـت؛  گونا ت اختلاف اجسـام در پذیرش صفات 

ّ
عل

و عـدم اتّصـاف یـک جسـم بـه صفتـی ویـژه نیـز معلول فقـدان »معنای« خـاصّ آن صفت در همان جسـم 
است.

کـرده  کـه ابوالحسـن اشـعری )د: 324 ه ـ.ق.( نقـل  ـر  کهـن دیگـری دربـارۀ نظریّـۀ »معانـیِ« مُعَمَّ گـزارش  در 
کردن جسـم و نیز حرکت آن در زمانی خاص  ر، حرکت  که از نظر مُعَمَّ اسـت نیز بر این نکته تصریح شـده 
به سـبب حلـول »معنـیٰ« در آن اسـت، همان گونه کـه اختصـاص حرکـت بـه جسـمی خـاص از میان سـایر 
اجسام هم در اثر وجود »معنیٰ« در آن جسم خاص می باشد. همین امر، در باب سایر اعراض و صفات 
مثـل حیـات و سـفیدی و سـیاهی نیـز صـادق اسـت؛ یعنـی اختصاص هـر یک از آنها به جسـمی خاص، 
در اثـر حلـول »معنـای« مختـص بـه هـر یک از آن صفات در آن جسـم اسـت. همچنین، طبـق این نظریّه، 
اختلاف و تشابه صفات و اعراض نیز معلول وجود معانی می باشد و حتّی حلول هر »معنایی« در جسم 

نیز خود، معلول حلول »معنایی« دیگر در آن است.14

ر »معنیٰ«: که به نظر مُعَمَّ یافت  گزارش پیشگفته می توان در از دو 

13. »أن هـذا المذهـب الـذي وصفـه صاحـب الکتـاب مـن قـول معمّر هو القـول بالمعاني، وتفسـیره أن معمّرا زعم أنه لما وجد جسـمین 
 

ّ
إلا ه دون صاحبه من أجله تحرك، و

ّ
کنین أحدهما یلی الآخر ثم وجد أحدهما قد تحرك دون صاحبه کان لا بد عنده من معنیً حل سا

کان هذا حکما صحیحا فلا بد أیضا من معنیً حدث له حلت ]من أجله[ الحرکة في  لم یکن بالتحرك أولی من صاحبه. قال: فإذا 
 لم یکن حلولها في أحدهما أولی من حلولها في الآخر. )قال( وکذلك أیضا إن سُئلت عن ذلك المعنی: 

ّ
إلا أحدهما دون صاحبه، و

لـم کان علـة لحلـول الحرکـة فـي أحدهمـا دون صاحبـه؟ قلـت: لمعنـی آخـر. )قـال( وکذلـك أیضـا إن سـئلت عـن ذلـك المعنـی کان 
ئل الحـدث علیها وعلی  جوابـی فیـه کجوابـي فیمـا قبلـه. والـذي أدخلـه فـي القـول فیما حکیـت عنه تثبیتـه الحرکة، إذ کان مـدار دلا
ئـل الحـدث عند نفسـه لعنایتـه بالتوحید ونصرته لـه.«. الخیّاط، ابوالحسـین، الانتصـار والردّ  أمثالهـا مـن الأعـراض، فـأراد حیاطـة دلا

علی ابن الروندی الملحد، ص 55.
14. »و اختلف الناس فی المعانی  فقال قائلون ان الجسم اذا سکن فانما یسکن )؟( لمعنیً هو الحرکة لولاه لم یکن بأن یکون متحرّکاً 
ـذي یتحـرّك ]فیـه [ اولـی منـه بالحرکـة قبـل ذلـك، قالـوا: و اذا  کان ذلـك کذلـك، 

ّ
اولـی مـن غیـره، و لـم یکـن بـأن یتحـرّك فـی الوقـت ال

فکذلـك الحرکـة لـو لا معنـیً لـه کانـت حرکـةً للمتحـرّك لـم تکن بأن تکـون حرکةً ]له [ اولی منهـا ان تکون حرکةً لغیـره، و ذلك المعنی 
کان معنـیً لأن کانـت الحرکـة حرکـةً للمتحـرّك لمعنـیً آخـر. و لیـس للمعانـی کل و لا جمیـع و انهـا تحـدث فـی وقت واحـد. و کذلك 
القـول فـی السـواد و البیـاض و فـی انـه سـواد لجسـم دون غیـره و فـی انـه بیـاض لجسـم دون غیـره، و کذلك القـول فی مخالفة السـواد و 
کل لها، و  کذلك القول فی سـائر الاجناس و الاعراض عندهم، و ان العرضین اذا اختلفا او اتّفقا فلا بدّ من اثبات معانٍ لا  البیاض و 
ته، و کذلك القول فی الحیّ و المیّت اذا اثبتناه حیّاً و میّتاً فلا بدّ من اثبات 

ّ
ذي حَل

ّ
 للمکان ال

ٌ
زعموا ان المعانی التی لا کل لها  فعل

ـت فیـه لأن الحیـاة لا تکـون حیـاةً  ]له [ دون غیره الا لمعنیً و ذلك المعنی لمعنیً ثم کذلك لا الی غایة، و هذا 
ّ
معـانٍ لا نهایـة لهـا حل

قول معمّر«. الأشعری، ابوالحسن، مقالات الإسلامیّین واختلاف المُصلّین،  ج 2، صص 372 _ 373.



آینۀ پژوهش  188
سال سی ودوم، شمـــارۀدوم، خــــــــــــردادوتیــــــــر1400

مقــــــــــــــــــاله
«  در کلام اسلامی عنی  178اصطلام »م 

که در جسم حلول می کند.  1( موجود حادثی است 
ت اختصاص یافتن صفات و اعراض به جسمی خاص است.

ّ
2( عل

کن و سـفید و سـیاه بـودن در اجسـام  ـت حـدوث و حلـول صفـات و اعراضـی مثـل متحـرّک و سـا
ّ
3( عل

است.
ت اختلاف اجسام در صفات و اعراضشان است.

ّ
4( عل

5( به سبب »معنایی« دیگر، در جسمی خاص حلول می کند. 

ر حلول اعراضی مثل حرکت و سکون در یک جسم، معلول وجود بی نهایت »معنیٰ«  بر اساس نظریّۀ مُعَمَّ
اسـت؛ چون حلول هر »معنیٰ« در جسـم، معلول »معنای« دیگری اسـت و باز وجود این »معنای« دیگر، 
خـود، معلـولِ »معنـای« دیگـری، و ایـن سلسـله تا بی نهایت ادامـه پیدا می کند. بنابرایـن، وقتی صفت یا 
عرضـی به سـبب یـک »معنـیٰ« در جسـم پدیـد می آیـد، ورای آن، سلسـله ای نامتناهـی از »معانـی« تحقّـق 
ی 

ّ
که در محل گاه در توصیف »معانی«، از آنها با عنوان »اعراضی بی نهایت  یافته اسـت. به همین دلیل 

کرده اند« یاد شده است.15 حلول 

ـر، تفـاوت اجسـام بـا یکدیگر و نیز تمایـز معانی با هم نیز به سـبب  چنانکـه اشـاره شـد، بـر بنیـاد نظریّـۀ مُعَمَّ
کن، حـدوث  ـت اختـلاف دو جسـمِ متحـرّک و سـا

ّ
حلـول »معانـی« خـاص در آنهـا اسـت.16 بنابرایـن، عل

دو »معنـای« متفـاوت در آنهـا می باشـد. همچنیـن، تفاوت حرکت و سـکون، به دلیـل وجود دو »معنای« 
گـون اسـت. بـه همیـن صـورت، هـر چیـزی در عالـم، در اثـر وجـود یـک »معنـیٰ« از اشـیاء دیگـر متمایـز  گونا
می گـردد و حتّـی تغایـر و تمایـز خـود »معانی« از یکدیگر هم به سـبب حلول »معانی« دیگری در آنهاسـت. 
کـه موجـب حـدوث صفـات بـرای اجسـام و  ـی اسـت 

ّ
 در محل

ّ
پـس »معانـی«، موجـودات نامتناهـیِ حـال

ـت اصلـی اختـلاف اجسـام بـا یکدیگـر در 
ّ
اختـلاف و تفـاوت اشـیاء بـا یکدیگـر می شـود.17 در نتیجـه، عل

کن و برخـی دیگـر متحـرّک، بعضـی سـیاه و بعضـی سـفید یـا دارای رنـگ  صفـات به نحوی کـه برخـی سـا

؛ و لهـذا سُـمّی هو وأصحابه بأصحـاب المعانی.«. الـرازی، فخرالدّین، الریـاض المونقة فی  15. »أثبـت أعراضـاً لا نهایـة لهـا فـی المحـلّ
آراء أهل العلم، ص 245.

 بالمعانـي، وتفسـیره أنّ الحرکـة إنّما خالفتِ السـکون لمعنـیً هو غیرها، وکذلك السـکون إنّما خالفَ الحرکة 
ُ

دَ بـه القـول 16. »والـذي تفـرَّ
بمعنـیً هـو غیـرُه، وأنّ ذینـك المعنییـن إنمـا اختلفـا أیضـاً بمعنیً هـو غیرهما، ثمّ کذلـك کلّ معنیین اختلفا بمعنییـن غیرهما إلی ما 
لا نهایـة لـه« البلخـي، أبـو القاسـم، کتـاب المقـالات ومعـه عیون المسـائل والجوابـات، ص 164؛ »أنـه کان یقول: إن الأشـیاء تختلف 
بمعانٍ فیها، و أن تلك المعاني تختلف بمعان أخر فیها، و تلك المعاني أیضاً تختلف بمعانٍ أخر فیها، و هکذا أبدا بلا نهایة.«. ابن 

حل، ج 5، ص 60. حَزم، علی بن أحمد، الفِصَل فی المِلَل و الأهواء و النِّ
کن فأیقنـا أن معنیً  17. »الـکلام فـي المعانـي علـی قـول معمّـر، قـال أبـو محمـد: و أمـا معمّـر و من اتبعه فقالـوا: إنا وجدنا المتحرك و السـا
کن به أیضاً فارق المتحرك في صفته، و کذلك علمنا أن  کن في صفته، و أن معنیً حدث في السا حدث في المتحرك به فارق السا
في الحرکة معنیً به فارقت السـکون، و أن في السـکون معنیً به فارق الحرکة. و کذلك علمنا أن في ذلك المعنی الذي خالفت به 
الحرکة السکون، معنی به فارق المعنی الذي به فارقه السکون، و هکذا أبداً أوجبوا أن في کل شي ء في هذا العالم من جوهر أو عرض 
أي شـي ء کان معانـي فـارق بـکل معنـیً منهـا کل مـا عـداه فـي العالم، و کذلـك أیضاً في تلك المعاني لأنها أشـیاء موجـودة متغایرة، و 

أوجبوا بهذا وجود أشیاء في زمان محدود في العالم لا نهایة لعددها.«. همان، ص 161.
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ت و سـبب قیام هـر عرض به 
ّ
دیگـری هسـتند، وجـود »معانـی« متفـاوت در اجسـام اسـت. همچنیـن، عل

ت مشابهت و مخالفت اعراض و صفات با یکدیگر نیز وجود »معنیٰ« می باشد.18
ّ
محلّ خود، و عل

ر نظریّـۀ »معنیٰ« را در واقع برای تبیین  برخـی از محقّقـان بـا لحـاظ نکتـۀ اخیر خاطرنشـان کرده اند که مُعَمَّ
ت تفاوت اعراض 

ّ
ت قیام اعراض به جواهر و نیز عل

ّ
ارتبـاط میـان جواهـر و اعـراض یـا بـه تعبیر دقیق تر، عل

ـر مفهومی نزدیک بـه مضمون دو  کـرده اسـت. بـه نظر ایشـان اصطـلاح »معنیٰ« نـزد مُعَمَّ بـا همدیگـر مطـرح 
کـه موجـب قیـام عرضـی خـاص بـه جوهـری  تـی اسـت 

ّ
ـت« و »سـبب« دارد؛ یعنـی »معنـیٰ« عل

ّ
لفـظ »عل

معیّن و سـبب تفاوت هر عرض با سـایر اعراض می گردد. بر این مبنا، هر عرضی به سـبب یک »معنیٰ«، 
قائم به محلّ خود، یعنی جوهر می شـود و »معانی«، اسـباب و علل وجود اعراض و صفات در جواهرند. 
گفته  طبق این تفسـیر از اصطلاح »معنیٰ«، این واژه بر خود »عرض« اطلاق نمی شـود، بلکه به آن چیزی 
کـه  ـت تمایـز یـک عـرض از عرضـی دیگـر باشـد. از آنجـا 

ّ
کـه سـبب قیـام اعـراض بـه جواهـر و عل می شـود 

کـه رابطۀ میـان پدیده هـا را توصیف می کند، »معنـیٰ« هم که  ـت« و »سـبب«، اعتبـاری ذهنـی اسـت 
ّ
»عل

ـت و اعتبـاری ذهنـی بـرای تعلیـل و توجیـه قیـام اعـراض بـه جواهر 
ّ
ـت و سـبب اسـت، صرفـاً عل

ّ
نوعـی عل

به حساب می آید و واقعیتی خارجی و حقیقی ندارد.19 

کـه هرچنـد قرابت معنایـی اصطـلاح »معنیٰ« با  کـرد  یابـی دیـدگاه یادشـده بایـد بـه ایـن نکتـه اشـاره  در ارز
ـت« و 

ّ
ـت« و »سـبب« مطلبـی اسـت صحیـح و مقبـول _ یعنـی »معنـیٰ« متضمّـن مفهـوم »عل

ّ
دو واژۀ »عل

تی حقیقی 
ّ
مان، »معنیٰ«، ذات و عل

ّ
یت و سببیّت دارد _ از منظر متکل

ّ
»سبب« نیز هست و دَلالت بر عل

که در اجسـام حلول می کند. بنابراین، برخلاف دیدگاه پیشـگفته، نمی توان آن را صرفاً  و خارجی اسـت 
کرد.  اعتباری ذهنی قلمداد 

برخـی دیگـر از محقّقـان، در توضیـح مدلـول و مضمـون اصطلاح »معنیٰ« بر لحاظ دو مفهوم »شـیئیّت« و 
یشه های  کید کرده اند. وُلفسِن، که در آثار خود همواره در پی یافتن ر »وجود حقیقی« در معنای این واژه تأ
اندیشـه های فلسـفی و کلامـی مسـلمانان در آثـار و آراء فیلسـوفان یونانـی و الهی دانـان مسـیحی و یهودی 
گما« در  کـه اصطـلاح »معنـیٰ« به مفهـوم »چیـز« و »شـیء«، به عنوان معـادل کلمـۀ »پرا اسـت، یـادآور شـده 
ترجمـۀ آثـار ارسـطو بـه کار  رفتـه اسـت و اسـحاق بن حُنیـن در ترجمه های خـود از آن اسـتفاده می نموده.20 
کلمـۀ »اشـیاء« اسـت. از نظـر وُلفسِـن اصطـلاح  کاربـرد، »معانـی« معـادل و متـرادف بـا  بنابرایـن، در ایـن 
»معنـیٰ« بـه مفهـوم »شـیء / چیـز«، دربـارۀ صفـات خداونـد نیز به کار رفتـه و در متون کلامی کهن گاه سـه 

18. »أنـه قـال إن الأعـراض لا تتناهـی فـي کل نـوع، و قـال کل عـرض قـام بمحـل فإنمـا یقـوم بـه لمعنـی أوجـب القیـام، و ذلـك یـؤدي إلـی 
التسلسل و عن هذه  المسألة سمي هو و أصحابه، أصحاب المعاني، و زاد علی ذلك فقال: الحرکة إنما خالفت السکون لا بذاتها، 
بـل بمعنـی أوجـب المخالفـة، و کذلـك مغایـرة المثل المثل و مماثلته، و تضاد الضد الضد، کل ذلك عنده بمعنی«. الشهرسـتانی، 

محمّد بن عبدالکریم، الملل و النحل، ج 1، صص 65 _ 66.
19. نصری نادر، البیر، فلسفة المعتزلة، ج 1، صص 221 _ 224.

کلام، صص 125، 175. 20. ولفسن، هَری اوسترین، فلسفۀ علم 
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ر  واژۀ »معنیٰ« و »شیء« و »صفت« به صورت مترادف و جانشین یکدیگر استعمال شده است.21 امّا مُعَمَّ
با تصرّف در معنای این واژه، اصطلاح »معنیٰ« به مفهوم »شیء/ چیز« را در معنای جدیدِ »چیزی که در 
که چون »معانی« وجودی حقیقی در  اشـیاء وجود حقیقی دارد« به کار برده اسـت.22 وُلفسِـن یادآور شـده 
ر کاربرد  محـلّ خـود دارنـد و بـر اثـر حلـول در محـلّ موجب حصول صفاتی برای آن می شـوند، از منظـر مُعَمَّ
کاربردی به معنای پذیرش وجود  این اصطلاح در باب خداوند و صفات او صحیح نیسـت؛ زیرا چُنین 

که موجب حصول صفات در او می شود.23 اشیاء حقیقی متکثّر در ذات خداوند است 

ـر بـرای ارائـۀ نظریّۀ  ـت اختـلاف و تشـابه اشـیاء بـا یکدیگـر را انگیـزۀ اصلـی مُعَمَّ
ّ
وُلفسِـن تبییـن و توجیـه عل

ـر در اصل، همـان نظریّۀ ارسـطو در باب  ی، نظریّـۀ »معانـیِ« مُعَمَّ کـرده اسـت.24 بـه بـاور و »معانـی« معرّفـی 
ـت حصـول صفاتـی چـون حرکـت و سـکون در جسـم را امـری درون جسـم بـه نـام 

ّ
طبـع اسـت. ارسـطو عل

ـر بـرای توجیـه پدیـد آمـدن ایـن صفـات در اجسـام و به منظـور اجتنـاب از اِسـناد  »طبـع« می دانسـت. مُعَمَّ
تـی درونـی را بـرای تحقّـق ایـن 

ّ
مسـتقیم آفرینـش ایـن صفـات در اجسـام بـه خداونـد، همچـون ارسـطو عل

کـرد. لیـک چـون برخـلاف ارسـطو قائل به وجود مـادّه و صورت در جسـم نبود،  صفـات در اجسـام معرّفـی 
که ملازم با عقیده به مادّه و صورت بود _ از اصطلاح »معنیٰ« استفاده نمود.25  بجای اصطلاح »طبع« _ 
که وجودی حقیقی دارد و در اشـیاء  تی اسـت 

ّ
بر بنیاد این تفسـیر، اصطلاح »معنیٰ« به مفهوم شـیء و عل

حلول می کند و موجب حصول صفاتی برای آنها می شود.

ـر ارائه نموده،  یچـارد فرانـک کـه پژوهـش سـودمندی را در باب نظریّۀ »معانـیِ« مُعَمَّ برخـلاف نظـر وُلفسِـن، ر
ـر ارتباطـی بـا مفهـوم »طبع« نـزد ارسـطو نـدارد.26 او در تحقیق  بـر ایـن عقیـده اسـت کـه نظریّـۀ »معانـیِ« مُعَمَّ
خـود بـرای کشـف معنـای اصلـی و کاربردهـای مختلـف اصطـلاح »معنـیٰ« در کلام اسـلامی، نخسـت بـه 
کلامی و ترادف این دو واژه با  استعمال این اصطلاح به جای واژۀ »عَرَض«27 در بسیاری از عبارات متون 
هم اشـاره کرده اسـت.28 سـپس با بررسـی کاربردهای دیگرِ اصطلاح »معنیٰ« نشان داده است که این واژه 
ت« به کار رفته و استعمال این دو واژه در جای یکدیگر در متون کلامی 

ّ
در برخی عبارات نیز در معنای »عل

که اعراض  امری شایع بوده است.29 به نظر فرانک اطلاق واژۀ »معنیٰ« بر »اعراض« نیز به این اعتبار است 

کُلّاب یسـمّی المعانـی القائمـة بالاجسـام اعراضـاً و یسـمّیها اشـیاء و یسـمّیها  کان عبـد الله بـن  21. همـان، ص 128. بـرای نمونـه: »و 
صفات «. الأشعری، ابوالحسن، مقالات الإسلامیّین واختلاف المُصلّین، ص 370.

کلام، صص 175 _ 176. 22. ولفسن، هَری اوسترین، فلسفۀ علم 
23. همان، ص 178.

24. همان، ص 170.
25. همان، ص 174، 178.

 26. Frank, Richard M., “Al-Maʿnā: Some Reflections on the Technical Meanings of the Term in the Kalam and Its 

Use in the Physics of Muʿammar”, p. 249, 250.

 27. accident.

 28. ibid, p. 249, 250.

 29. ibid, 250.
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کـه  ـت و موجـب پدیـد آمـدن صفاتـی چـون گرمـی و سـردی در اجسـام می باشـد. همـو تصریـح می کنـد 
ّ
عل

ت درونی و موجبۀ جنبه ای حقیقی 
ّ
کلام اسـلامی تقریباً همیشـه به مفهوم »عل اصطلاح فنّی »معنیٰ« در 

ـت موجبـه« یـک عَـرَض یـا صفت اسـت.31 طبق این تفسـیر، 
ّ
از وجـود شـیء )محـلّ(«30 اسـت کـه ایـن »عل

یِ درونی«32. 
ّ
ر( عِل ت موجبۀ درونی« یا »موجِب )مؤثِّ

ّ
معنای اصطلاح فنّی »معنیٰ« عبارتست از »عل

»چیـزی  نظیـر  دیگـری  معادل هـای  و  یـف  تعار خـودش  بعـدی  تحقیقـات  در  فرانـک  وصـف،  ایـن  بـا 
ت«، »عَرَض«، »عَرَض وجودی )موجود( 34«35 و »صفت وجودی )موجود(36«37 را برای 

ّ
)شیئی(«33، »عل

اصطـلاح »معنـیٰ« برگزیـده اسـت. ترکیـب »صفـت وجـودی«، به عنـوان معادلـی بـرای اصطـلاح »معنیٰ«، 
ـق دارد )موصـوف(«. چنیـن 

ّ
کـه بـه آن تعل کـه متمایـز اسـت از ذات چیـزی  اشـاره دارد بـه »صفتـی موجـود 

گفتـۀ فرانـک معـادل »صفـت وجـودی«  صفتـی، در مخلوقـات، بـا نـام »عَـرَض« شـناخته می شـود.38 بـه 
برای اصطلاح »معنیٰ« در واقع برگرفته اسـت از عبارت »معنیً زائد علی الذات« _ یعنی »چیزی متمایز 
کـه در تعریـف دسـته ای از صفـات بـه نـام »صفـة المعنـیٰ« بیـان شـده اسـت: »صفـة  از ذات موصـوف« _ 

کالعالم و القادر و نحوهما.«39. 40      کل وصف دل الوصف بها علی معنیً زائد علی الذات،  المعنی: 

بـه همیـن نحـو، برخـی دیگـر از پژوهشـگران ترجیح داده انـد معادل هایی چون »عَرَض وجـودی )موجود(« 
یلفِـرد مادلونگ نیز در پـاره ای از تحقیقات  و »ذات / موجـود«41 را برابـر اصطـلاح »معنـیٰ« بـه کار ببرنـد.42 و

 30. “in the kalām the term maʿnā (within the area of meaning here under discussion) nearly always means, in one 

sense or another, an intrinsic, determinant cause of some real aspect of the being of the subject.
 31. ibid, 252. See also: p.253.

 32. intrinsic causal determinant.

 33. Frank, Richard MacDonough, “The Ašʿarite Ontology, I: Primary Entities”, in: Arabic Sciences and Philosophy, 
9, 213- 214.

یـر اصطـلاح »معنـیٰ« مترادف اسـت با کلمـۀ »چیزی«: »النفـس معنیً غیر الـروح«، »النفس  بـه نظـر فرانـک، از بـاب نمونـه، در عبـارات ز
معنیً مرتفع عن الوقوع تحت التدبیر والنشوء«.

 34. entitative accident.

ت«، »عَرَض«، »عَرَض وجودی )موجود(« را نگرید در:
ّ
35 . موارد ترجمۀ اصطلاح »معنیٰ« به »عل

Frank, Richard MacDonough, Beings and their Attributes. The Teaching of the Basrian School of the Muʿtazila in the 
Classical Period, pp. 181, 194.

 36. entitative attribute.

37. Frank, Richard MacDonough, “The Ašʿarite Ontology, I: Primary Entities”, in: Arabic Sciences and Philosophy, 9, 

pp. 213-215.

برای نمونه در عبارت »معنی قولها إنّه عَرَضٌ أنّه معنیً قائم بالجوهر« اصطلاح »معنیً« به معنای »صفت وجودی )موجود(« است.
 38. ibid, 213.

ینی، عبدالملک بن عبدالله، الشامل فی أصول الدین )طبع النشار(، ص 308. 39 . الجو
 40. Frank, Richard MacDonough, “The Ašʿarite Ontology, I: Primary Entities”, in: Arabic Sciences and Philosophy, 

9, 214.

 41. entity.

 42. Dhanani, Alnoor, The Physical Theory of Kalām: Atoms, Space, and Void in Basrian Muʿtazilī Cosmology, p. 207; 

McDermott, Martin j., the theology of al-shaikh al-Mufīd, p. 134.
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و  جواهـر  بـر  زائـد  کـه  خارجـی(43  وجـود  )دارای  حقیقـی  وجـودی  »اشـیاء  مفهـوم  بـه  را  »معانـی«  خـود 
کـه در اجسـام حلـول  اجسـامند و در آنهـا حلـول می کننـد«44 یـا »موجوداتـی بـا وجـود حقیقـی )ذوات(45 
ـر و نیـز  کـرده اسـت. در پژوهشـی تـازه، اصـل نظریّـۀ مُعَمَّ کـرده و صفـات آنهـا را پدیـد می آورنـد«46، معرّفـی 
گرفتـه  یابـی قـرار  شـماری از تعریف هـا و معادل هـای پیشـگفته بـرای اصطـلاح »معنـیٰ« مـورد بررسـی و ارز

کـه رجـوع بـه آن در فهـم بهتـر معنـای ایـن اصطـلاح می توانـد سـودمند باشـد. 47   اسـت 

ـر از اصطلاح »معنیٰ« و مفهوم نخسـتین این اصطـلاح در کلام اعتزالی متقدّم توضیح  تـا اینجـا مـراد مُعَمَّ
کـه وجـودی حقیقـی دارد و بـا  ـت و ذاتـی اسـت 

ّ
کـه ایـن اصطـلاح بـه معنـای عل داده شـد و معلـوم گردیـد 

کن و سـفید و  حلول در اشـیاء موجب حدوث و حصول اعراض و صفات مختلفی )مثل متحرّک و سـا
سیاه بودن( برای آنها و در نتیجه، تمایز اشیاء از یکدیگر می شود. با این وصف، تبیین دقیق مفهوم این 

کلامی بعدی همچنان نیازمند تدقیق و بررسی بیشتری است. اصطلاح در متون 

کلامی معتزلی و امامی بَهشَـمی این  نخسـتین نکتۀ مهم در خصوص مفهوم اصطلاح »معنیٰ« در متون 
کـه باعـث پدیدآمـدن  ـرات اسـت؛ یعنـی چیـزی اسـت  کـه »معنـیٰ« یکـی از اقسـام موجِبـات و مؤثِّ اسـت 
ـر48 اسـت که دو قسـم  مـان بَهشَـمی »معنـیٰ«، ذاتـی موجِـب و مؤثِّ

ّ
صفـت یـا حکمـی می شـود. از نظـر متکل

گر موجب حصول  ت« می گویند49، و ا
ّ
گر موجبِ حصول »حال« و صفتی برای غیر شود بدان »عل دارد: ا

ذات دیگری شود آن را »سبب« می نامند: 

 والموجبـات علـی ضربیـن: معنـی50ً، و صفـة. فالمعنـیٰ علی ضربین: أحدهمـا یوجب صفةً 

کلامی شـیخ مفید، ص 181 )که در اینجا معادل »ذات / موجود« برای اصطلاح  کتاب: اندیشـه های  نیز نگرید به ترجمۀ فارسـی این 
»معنی« برگزیده شده(.

 43. real entitative things.

 44. Madelung, Wilferd, “Abū L- Ḥusayn al-Baṣrı�’s Proof for the Existence of God”, p. 276. 

 45. entitative beings.

 46. Hassan Ansari, Wilferd Madelung and Sabine Schmidtke, “Yūsuf al-Baṣı�r’s Rebuttal of Abū l-Ḥusayn al-Baṣrı� 
in a Yemeni Zaydı� Manuscript of the 7th/13th Century”, in: The Yemeni Manuscript Tradition, Edited by: David 

Hollenberg Christoph Rauch, Sabine Schmidtke, p. 28.

47 . Key, Alexander, Language between God and the Poets: Maʿnā in the Eleventh Century, pp. 50-56, 73-77.

48 . منظـور از »مؤثِّـر« آن چیـزی اسـت کـه عامـل ظهـور و پدیـد آمـدن حکمـی یا صفتی شـود. در کلام معتزلی بَهشَـمی »مؤثرات« بر سـه 
ـت و سـبب: »نذکـر حقیقـة المؤثـر، و حقیقته هو کل ما یظهر به حکم أو صفة«. الرصاص، الحسـن بن محمد، 

ّ
نـوع اسـت: فاعـل و عل

کتاب المؤثرات ومفتاح المشکلات، چاپ شده در: 
Thiele, Jan, Kausalität in der muʿtazilitischen Kosmologie: Das Kitāb al-Muʾaṯṯirāt wa-miftāḥ al-muškilāt des Zayditen 

al-Ḥasan ar-Raṣṣāṣ (st. 584/1188), p. 3.

کل  ة وحدّها 
ّ
ة: ما یؤثّر في إیجاب الصفة للغیر.«. المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، الحدود، ص 38؛ »ثانیها: العل

ّ
49. »حقیقة العل

کتاب المؤثرات ومفتاح المشکلات، چاپ شده در:  ذات توجب لغیرها صفة.«. الرصاص، الحسن بن محمد، 
Thiele, Jan, Kausalität in der muʿtazilitischen Kosmologie: Das Kitāb al-Muʾaṯṯirāt wa-miftāḥ al-muškilāt des Zayditen 

al-Ḥasan ar-Raṣṣāṣ (st. 584/1188), p. 3. 

50 . شـارحِ متـن ایـن رسـالۀ شـخ طوسـی، اصطـلاح »معنـی« را بـه »ذات« تفسـیر کرده اسـت: »الموجبـات علی ضربین: صفـة و ذات«. 
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ةً، و الآخر یوجب ذاتاً أخری فیسمّی سبباً.51 
ّ
لغیره، فیسمّی عل

ـت« و »سـبب« اسـت و شـامل هـر دو قسـم می شـود.52 بـر 
ّ
بنابرایـن، مفهـوم اصطـلاح »معنـیٰ« اعـمّ از »عل

تـی، »معنـیٰ« نیـز به شـمار می آید. به همین جهـت، گاه در پاره ای از عبـارات در متون 
ّ
ایـن اسـاس، هـر عل

ت به »معنیٰ« تعبیر شده. 53
ّ
ت«، اصطلاح »معنیٰ« به کار رفته است و از عل

ّ
کلامی، بجای »عل

ـت« و »سـبب« هـر دو، »ذاتـی موجِـب و مؤثّـر« هسـتند؛ امّـا در عیـن حـال، تفاوت هایـی نیـز بـا یکدیگر 
ّ
»عل

دارند: 

که »سبب« موجب پدید آمدن  ت« فقط موجب حصول صفتی در شیء دیگر می شود؛ در حالی 
ّ
1( »عل

ذاتی دیگر می گردد.

ک »سـبب«  ک آن از معلـول ممکن نیسـت؛ امّا انفکا ـت« بایـد همـراه معلـول موجـود باشـد و انفـکا
ّ
2( »عل

تـی موجـود باشـد ولـی معلـول آن تحقّـق نیافتـه 
ّ
ب امکان پذیـر اسـت. پـس مُحـال اسـت عل از وجـود مسـبَّ

ب آن نباشد. که ممکن است سببی موجود باشد امّا به دلیل تحقّق مانع، مسبَّ نباشد، در حالی 

ت« واحد فقط می تواند صفت و معلول واحدی را پدید آورد؛ در حالی که »سبب« واحد می تواند 
ّ
3( »عل

کند. بات بسیاری را تولید و ایجاد  مسبَّ

ت بر معلول مُحال است؛ 
ّ
ت«، مقدّم بر معلول نیست؛ بلکه همواره مقارن با آن است و تقدّم عل

ّ
4( »عل

گاه مقارن با آن است.54 ب، و  گاه مقدّم بر مسبَّ امّا »سبب« 

ب ضرورتاً از سبب به وجود آید  که لازم باشد مسبَّ ب ضروری نیست؛ بدین معنا  5( رابطۀ سبب و مسبَّ

الحسینی، عبدالرحمن بن علی، شرح المقدمة في الکلام، ص 232.
51. الطوسی، محمّد بن الحسن، المقدّمة فی الکلام، ص 22؛ نظیر همین عبارات را نیز نگرید در: ابن شهر آشوب، محمّد بن علی، 

أعلام الطرائق فی الحدود و الحقائق، ج 2، ص 211.
ت« نامیده اند، و آنچه 

ّ
که موجب ذات دیگری  شـود )یعنی »سـبب«( را »عل که یادشـد، آنچه  مان برخلاف تعریفی 

ّ
52. برخی از متکل

ت«( را »معنیٰ« نام نهاده اند. بر این اسـاس، مثلًا »حرکـت« را که موجب حصول 
ّ
موجـب حصـول صفتـی بـرای غیـر گـردد )یعنـی »عل

ةَ معنیً.«. الطوسـی، 
ّ
ةً، و العل

ّ
صفت متحرّک بودن برای جسـم می شـود یک »معنیٰ« دانسـته اند: »و في الناس من یُسـمّی السـببَ عل

محمّـد بـن الحسـن، المقدّمـة فـی الـکلام، ص 22؛ نظیـر همیـن عبـارات را نیـز نگریـد در: ابـن شـهر آشـوب، محمّـد بـن علـی، أعـلام 
الطرائق فی الحدود و الحقائق، ج 2، ص 211.

53. برای نمونه: »استحالة الصفة تابعة لاستحالة وجود العلة، لا أن استحالة وجود المعنی تابعة لاستحالة الصفة، لأن الصفة تترتب 
یه، الحسـن بن أحمد، التذکرة فی أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 71.  وَ علی العلة دون أن تترتب العلة علی الصفة.«. ابن مَتَّ
همچنین مقایسـه عبارت »أنّ العلماء أجمعوا علی التفرقة بین الصفات الجائزة والواجبة فقالوا: الجائزة تحتاج إلی معنیً والواجبة 
یادات شـرح الاصـول، ص 42( با عبارت »الصفة متی وجبت اسـتغنت  مـا یسـتغنی عـن معنـیً.« )الهارونـی، یحیی بن الحسـین، ز
کـه اصطـلاح  ـة.« )مانْکدیـم، أحمـد بـن الحسـین، ]تعلیـق[ شـرح الأصـول الخمسـة، ص 111( نیـز نشـان می دهـد 

ّ
بوجوبهـا عـن العل

کاً الحرکـةُ دون معنًـی آخَـرَ.« )الأنصـاری،  ـةَ المُوجِبَـةَ لکَونِـه مُتَحـرِّ
َّ
ـت« اسـتعمال شـده اسـت. عبـارت »أنّ العِل

ّ
»معنـیٰ« به جـای »عل

ت موجِب« را بازمی نماید.
ّ
أبوالقاسم، الغُنیة فی الکلام، ج 1، ص 299( نیز ترادف و جانشینی »معنیٰ« با »عل

54. ابن شهر آشوب، محمّد بن علی، أعلام الطرائق فی الحدود و الحقائق، ج 2، ص 214.
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ت و معلـول ضروری اسـت؛ یعنی معلول 
ّ
ب هـم حتمـاً موجـود شـود؛ امّا رابطـۀ عل و بـا وجـود سـبب، مسـبَّ

ـت پدیـد می آید بـدون اینکه عامل دیگری در تحقّق معلول نقش داشـته 
ّ
به نحـو ضـروری و مسـتقیم از عل

باشد.55

کاربردهای اصطلاح »معنیٰ« ویژگی های دیگری از این اصطلاح نیز آشکار می گردد. از جمله  با توجّه به 
ـر« تنها در جایی اسـتعمال می شـود که تأثیرِ  اینکـه، اصطـلاح »معنـیٰ« بـه مفهـوم عـامِّ »ذات موجِـب و مؤثِّ
ر موجَب« دارد،  ر، بر وجه ایجاب باشد نه اختیار. بنا بر این، واژۀ »معنیٰ« دَلالت بر »ذات موجِب و مؤثِّ مؤثِّ

ر مختار« است56: که به مفهوم »موجِب و مؤثِّ و در برابر آن، اصطلاح »فاعل« به کار می رود 

فإمّـا أن یکـون تأثیـره علـی وجـه الاختیـار فهـو الفاعـل، أو لا کذلـک ولکـن علـی وجـه الإیجاب 
فهو المعنی.57 

نکتۀ دیگر اینکه »معنیٰ« نیز همچون »فاعل« در زمرۀ علل اثرگذار از خارج یک شـیء بر آن اسـت؛ یعنی 
امری درونی و ذاتی شیء نیست و از خارج بر آن اثر می گذارد:

 فهـذه المفارقـة راجعـة إلـی مـا علیه القدیم في ذاته، لأنـه لو لم تکن راجعة إلی ما علیه القدیم 
في ذاته لکان الذي یؤثّر فیه الفاعل أو معنی، إذ المؤثرات من خارج لیس إلا ذلک. 58

همچنیـن، »معانـی«، برخـلاف صفـات و احوال59، از سـنخ »ذوات حقیقی« هسـتند و وجودی حقیقی و 
متمایز از محلّ خود دارند:

 55. Frank, Richard M., “Al-Maʿnā: Some Reflections on the Technical Meanings of the Term in the Kalam and Its 

Use in the Physics of Muʿammar”, p. 251.

ت« و »سبب« را نگرید در: الحسینی، عبدالرحمن بن علی، شرح المقدمة في الکلام، صص 233 _ 234.
ّ
سایر تفاوت ها میان »عل

کتـاب المؤثـرات ومفتـاح المشـکلات، چـاپ  56. »أن الفاعـل مؤثـر علـی طریـق الصحـة والاختیـار.«. الرصـاص، الحسـن بـن محمـد، 
شده در: 

Thiele, Jan, Kausalität in der muʿtazilitischen Kosmologie: Das Kitāb al-Muʾaṯṯirāt wa-miftāḥ al-muškilāt des Zayditen 
al-Ḥasan ar-Raṣṣāṣ (st. 584/1188), p. 35. 

یه، الحسن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص 43؛ »إمّا أن یکون مَعنیً مُوجَباً أو فاعلًا مُختاراً.«.  وَ 57 . ابن مَتَّ
الأنصـاری، أبوالقاسـم، الغُنیـة فـی الـکلام، ج 1، ص 299. نیـز نگریـد بـه: مانْکدیـم، أحمـد بـن الحسـین، ]تعلیـق[ شـرح الأصـول 

الخمسة، ص 93. 
یه، الحسن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص 60. وَ 58. ابن مَتَّ

کافی  ق علم قرار نمی گیرد امّا فقط 
َّ
که نه موجود اسـت و نه معدوم، و به تنهایی متعل 59 . »حال« عبارتسـت از صفت شـیء موجودی 

اسـت بـا یـک ذات همـراه باشـد تـا معلـوم واقـع شـود. برای مثـال، صفت »عالمیّـت« که معلول و اثر علم می باشـد »حالی« اسـت غیر 
ـی، الحسـن بـن یوسـف، کشـف المـراد، ص 51؛ 

ّ
از خـود علـم و ذات عالـم و واسـطه ای اسـت میـان موجـود و معـدوم. نگریـد بـه: الحل

ینـی، عبدالملـک بـن عبـدالله، الشـامل فـی أصـول الدیـن، ص 629. بنـا بـه تصریـح ملاحمـی، از نظـر معتزلـه »حـال« اخـصّ از  الجو
»صفت« است؛ یعنی هر حالی صفت است امّا هر صفتی حال نیست: »وأصحابنا یطلقون اسم الصفة علی الحال أیضاً وهو داخل 
.«. المَلاحِمی 

ً
في حدّ الصفة علی ما ذکرناه، ولما کانت أخص عندهم من الصفة کان کل حال صفة عندهم، ولیس کلّ صفة حالا

الخوارزمی، رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 271.
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کنة و نحوهـا؟ أم تعنون به الـذوات و هی  تعنـون بهـا الأحـوال مـن کـون الأجسـام متحرکـة و سـا
المعاني التي تثبتونها؟60  

که علم به آن یا اِخبار از  مان معتزلی بَهشَـمی عبارتسـت از »هر چیزی اسـت 
ّ
»ذات«61 در اصطلاح متکل

آن به نحـو مسـتقل62 ممکـن باشـد«63 و متـرادف اسـت بـا دو اصطـلاح »معلوم« و »شـیء«.64 پس در واقع، 
کـه در جسـم پدیـد  »معانـی«، اشـیاء و ذواتـی )امـور معلـوم( حقیقـی غیـر از جسـم و متمایـز از آن هسـتند 

کن بودن برای جسم می شوند: می آیند و موجب حصول صفات و احوالی مثل متحرّک و سا

إنه یوجد فی الجسم ذوات غیر الجسم فتوجب تحرّکه. 65

که یک ذات )شـیء( دارا اسـت66 و موجب تمایز آن  مراد از »صفت« یا »وصف« ویژگی یا حالتی اسـت 
از اشـیاء دیگـر می شـود67، مثـل عالـم بـودن یـا متحرّک و سـفید بـودن. برخـلاف »ذات« که به طور مسـتقل 
ً معلوم واقع نمی شود و فقط به تبع ذات  ّ

معلوم واقع می گردد یا از آن اِخبار داده می شود، »صفت« مستقلا
و در ضمن علم به ذات معلوم می گردد.68

کنند: همچنین، »معانی« برای ایجاد صفت در جواهر و اجسام لازم است در آنها حلول 

کلام القدماء، ص 156. 60. العَجالی، مختار بن محمود، الکامل فی الاستقصاء فیما بلغنا من 
که به  61 . اصطلاح »ذات« در فلسـفه و کلام فلسـفی اغلب به معنای »جوهر و موجود قائم به نفس« اسـت در برابر اصطلاح »صفت« 
مفهـوم »عـرض و موجـود قائـم بـه غیـر« اسـت. برای نمونـه نگرید به: فیّاض لاهیجی، مـلّا عبدالرزّاق، گوهر مـراد، ص 239. باید توجّه 

کلام معتزلی را نباید با مفاهیم فلسفی این اصطلاحات خَلط نمود. که معانی دو اصطلاح »ذات« و »صفت« در  داشت 
ق علم 

َّ
مان بَهشَـمیِ به نحو مسـتقل و به تنهایی متعل

ّ
کردن »احوال« اسـت که طبق نظر متکل 62 . ذکر قید »به نحو مسـتقل« برای خارج 

قـرار نمی گیرنـد. بنابرایـن اصطـلاح »ذات« قابـل صـدق و اطـلاق بـر »احـوال« و صفـات نیسـت. المَلاحِمـی الخوارزمـی، رکن الدّیـن، 
المعتمد فی أصول الدّین، صص 268 _ 269. 

63. »الذات ما یصح أن یعلم و یخبر عنه.«. القاضی صاعد البریدی، أشرف الدّین، الحدود والحقائق، ص 19.
64. »الشـيء هو الذات، و هو ما یصح أن یعلم و یخبر عنه عند من یثبت المعدوم. ومن لم یقل بذلک فالشـيء عنده هو الموجود.«. 
القاضـی صاعـد البریـدی، أشـرف الدّین، الحـدود والحقائـق، ص 21؛ »و قـد یعبّـر عن المعلوم بأنّه شـي ء و ذات. و هـذه العبارات و إن 
ـق العلـم بـه من المعدوم و الموجود و القدیم و المحـدث و الجواهر و الأعراض صحّ 

ّ
اختلفـت ألفاظهـا، فمعناهـا واحـد، لأنّ کلّ مـا یتعل

أن یطلق علیه هذه الأسماء... المراد بالذات أو الشي ء، ما یصحّ أن یعلم و یخبر عنه. «. المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، الحدود، 
کثر الأحوال  ص 22؛ »فأمـا قولنـا: شـيء، فـإن أصحابنـا یذکـرون فیـه مـا یذکـره أهل اللغة، وهو أنه ما یصح أن یعلم أو یخبـر عنه، ثم في أ
یعنـون بـه مـا یعنـون بقولهـم: ذات.«. المَلاحِمـی الخوارزمـی، رکن الدّیـن، المعتمـد فـی أصـول الدّیـن، ص 269. از نظـر ابوالحسـین 
بصـری و پیروانـش امـر معـدوم نـه ذات اسـت و نـه شـیء، یعنـی دو اصطـلاح »ذات« و »شـيء« بر »معـدوم« صدق نمی کنـد، به همین 
جهت »شـیء« از دیدگاه آنها مسـاوی و مترادف با »موجود« اسـت: »قال الشـیخ أبوالحسـین: إن المعدوم لیس بذات.«. همان، ص 

.268
65. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 130.

 و ربّما امتنعوا 
ً

مین، فإنهم قد یعبّرون بالصفة عن الأمر الذي یکون علیه الموصوف، و ربّما سمّوا ذلك حالا
ّ
66. »فأمّا في عرف المتکل

منه علی خلاف بینهم.«. الطوسی، محمّد بن الحسن، المقدّمة فی الکلام، ص 19.
67. »حـدّ الصفـة مـا تمیّـزت بـه الـذات. وقیـل: مـا علیـه الـذات. وقیـل: مـا تقـع به الإبانـة بین معلومیـن. وقیل: هـو الأمر الذي یکـون علیه 
الموصوف. وقیل: حالة للموصوف یباین بها غیرَه. وقیل: قول مشـتقّ من أصلٍ له لیجری علی غیره.«. ابن شـهر آشـوب، محمّد بن 

علی، أعلام الطرائق فی الحدود و الحقائق، ج 1، ص 283.
68. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 269.



آینۀ پژوهش  188
سال سی ودوم، شمـــارۀدوم، خــــــــــــردادوتیــــــــر1400

مقــــــــــــــــــاله
«  در کلام اسلامی عنی  186اصطلام »م 

وغیـر جائـز أن یؤثّـر فیـه معنـیً مـن المعانـی، لأنّـه لا بـد فـی العلـل مـن أن تختـصّ علـی ابلـغ مـا 
 فـی 

ً
یمکـن مـن الاختصـاص بمعلولهـا وغایـة الاختصـاص فـی ذلـک أن یکـون المعنـی حـالا

نفس الجوهر فیوجب تحیّزه.69

کـه معلـول »معانـی« اسـت و در اثـر حلـول معانـی در جواهـر و اجسـام پدیـد می آیـد صفاتی اسـت  صفاتـی 
که شـرایط  ممکن )جائز( و غیر ذاتی؛ یعنی اتّصاف جسـم به این اوصاف )مثلًا متحرّک بودن( در حالی 
مان معتزلی صفـات بر دو 

ّ
و احـوال جسـم یکسـان اسـت، امـری اسـت امکانـی و غیـر واجـب. از نظـر متکل

قسم است:

 1( صفات واجب: که شامل صفات ذات )مثل جوهریّت برای جوهر یا سیاه بودن برای سیاه( و صفات 
مقتضی و معلول صفات ذات )مثل تحیّز برای جوهر( می شود. 

که عبارتست از صفات معلول »معنیٰ« )مثل صفت متحرّک بودن برای جسم( و نیز  2( صفات ممکن: 
صفات پدیدآمده از سوی فاعل بدون واسطۀ معانی )مثل صفت حدوث(. 70

صفـات معلـول »معنـیٰ«، در اصطـلاح، »صفـة المعنـیٰ« نامیده می شـوند و عبارتنـد از صفاتی که معلول 
معنایـی زائـد )مغایـر( بـر ذات موصـوف هسـتند71 و فـرض انتفاء آنهـا و بقاء ذات موصوف ممکن اسـت، 
کـه معلـول معنایـی متمایـز از ذات موصـوف بـه نـام »قـدرت« اسـت و امـکان سـلب  مثـل وصـف »قـادر« 
ک صفـات معانـی از موصـوف  آن از موصـوف وجـود دارد.72 پـس برخـلاف صفـات ذاتـی و نفسـی، انفـکا
که اتّصاف  امکان پذیر است. در حقیقت، راه شناخت و اثبات »معانی« نیز توجّه به همین نکته است 
ت و سـبب اسـت _ چـون تحقّق هـر موجود 

ّ
یـک موصـوف بـه صفتـی ممکـن، حتمـاً معلـول وجـود یک عل

کار نباشـد، چنیـن اتّصافـی مسـتلزم  تـی در 
ّ
ـت آن اسـت _ و چنانچـه عل

ّ
ممکنـی، متوقّـف بـر وجـود عل

که ذات  که مُحال می باشـد. پس هرجا صفتی برای موصوفی پدید آید در حالی  ح اسـت  ح بلا مرجِّ ترجُّ
موصوف و احوال و شـرایط آن تغییری نکرده باشـد و عدم اتّصاف موصوف به آن وصف نیز ممکن بوده 
باشد، در این صورت، حصول صفت مزبور برای موصوف به طور حتم دلیلی است بر وجود یک »معنیٰ« 

یه، الحسن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص 63. وَ 69. ابن مَتَّ
70. المُقرئ النیسـابوری، قطب الدّین، الحدود، صص 62 _ 63. »الصفات ضربان: واجبة و جائزة. ... وأمّا الجائزة فعلی ضربین: ما 
کلّ ما یتجدّد علی الذات في حال بقائها مع جواز أن لا یتجدّد،  ق بالمعنی. ... وما یرجع إلی المعنی، وهو 

ّ
ق بالفاعل و ما یتعل

ّ
یتعل

ـق 
ّ
 الموصـوف واحـدٌ«. ابـن شـهر آشـوب، محمّـد بـن علـی، أعـلام الطرائـق فـی الحـدود و الحقائـق، ج 1، ص 285؛ »ومایتعل

ُ
وحـال

بالمعنـی فقسـم واحـد، وهـو کل صفـة تتجـدّد علـی الـذات فـي حـال بقائهـا مع جـواز ألا تتجـدّد وأحوالها علـی ما کانت علیـه، فإنها لا 
یة.«. الطوسی، محمّد بن الحسن، المقدّمة فی الکلام، ص 20.  تکون إلا معنو

ینـی، عبدالملـک  71. »صفـة المعنـی: کل وصـف دل الوصـف بهـا علـی معنـی زائـد علـی الـذات، کالعالـم و القـادر و نحوهمـا.«. الجو
بـن عبـدالله، الشـامل فـی اصـول الدیـن، ص 308؛ »صفة المعنی: و هـي کل صفة معللة بمعنی زائد علی الموصوف .«. همان، ص 

.309
کل ما یتوهم انتفاؤه مع بقاء الذات.«. همان، ص 308. 72 . »صفة المعنی: 
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که موجب پدید آمدن آن وصف در موصوف شده است. 73  تی 
ّ
و عل

ت و سـبب و عامل ایجاد صفتی برای یک شـیء اسـت و به تعبیر دقیق تر: شـیء و 
ّ
بنابراین، »معنیٰ«، عل

ـرِ موجَبـی )غیـر مختار( اسـت که یـا ذاتی دیگر را پدید می آورد )= سـبب( یا  ذاتِ )امـر معلـوم( حقیقـیِ مؤثِّ
ت(. 

ّ
ی موجب حصول صفتی ممکن برای آن می شود )= عل

ّ
اینکه با حلول در محل

طبـق ایـن تعریـف، اصطـلاح »معنـیٰ« بر اَعـراض74 که وجودی حقیقی و متمایز از جسـم دارند و با حلول 
کن یا متحرّک بودن( برای جسـم می شـوند یا اینکه  در آن موجب حصول حال و صفتی ممکن )مثل سـا
مـان معتزلی برای اثبـات »معنیٰ« بودنِ 

ّ
ذاتـی دیگـر را پدیـد می آورنـد نیـز اطـلاق می شـود.75 در واقع، متکل

اعـراض و صحّـت صـدق ایـن اصطـلاح بـر اعـراض اسـتدلال نیـز اقامـه کرده انـد.76 بـر همین اسـاس، گاه 
در تعریـف »عَـرَض« اصطـلاح »معنـیٰ« بـه کار رفتـه اسـت: »العـرض هـو المعنـی القائـم بالجوهـر«77 و ایـن 
مانِ بَهشَـمی از انواع مختلف اعراض به کار رفته اسـت78 و 

ّ
یف متکل اصطلاح، به عنوان جنس، در تعار

73. »الطریـق إلـی إثبـات المعانـي هـو ثبـوت الصفـات مـع الجـواز والحـال واحـدة.«. الرصـاص، الحسـن بـن محمـد، کتـاب المؤثـرات 
ومفتاح المشکلات، چاپ شده در: 

Thiele, Jan, Kausalität in der muʿtazilitischen Kosmologie: Das Kitāb al-Muʾaṯṯirāt wa-miftāḥ al-muškilāt des Zayditen 
al-Ḥasan ar-Raṣṣāṣ (st. 584/1188), p. 40.

»و هـذه الصفـة تسـتند إلـی معنـی، لأنهـا تتجـدد مـع جـواز أن لا تتجـدّد مـع تسـاوي الأحوال و الشـروط. و بهـذه الطریقة أثبتنـا المعاني«. 
الطوسی، محمّد بن الحسن، الاقتصاد، ص 125. 

ـز که برخلاف جوهر، ذاتـاً حجم و مقدار و مـکان ندارد.  مـان معتزلـی »عَـرَض« یعنـی موجـود حـادث غیـر مُتَحَیِّ
ّ
74 . طبـق تعریـف متکل

یه، الحسن بن أحمد، التذکرة فی أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 1. وَ نگرید به: ابن مَتَّ
کـه منظـور از »معانـی« همـان »اعـراض« اسـت: »وتلـک المعانـی هـی  ـم اشـعری تصریـح شـده 

ّ
75. بـرای نمونـه در عبارتـی از یـک متکل

گ 27 آ. الأعراض«. الفورکی، أبوبکر، النظامی فی أصول الدّین، 
76. »فـإن قیـل: ألیـس مـن مذهبکـم أن الجسـم یصیـر باقیـاً مـع جـواز أن لا یصیـر باقیـاً، ثـم کونـه باقیاً لا یکـون لمعنیً؟ فکذلـك جاز أن 
یقصدون به إثبـات البقاء معنیً،  یجتمـع الجسـم مـع جـواز أن لا یجتمـع ولا یکـون لمعنـی. وهذا السـؤال یورده أصحابنـا البغدادیون و
یقصـدون بـه نفـي الأعـراض کما  یـورده مـن یخالفنـا مـن المسـلمین والملحدیـن الذیـن ینفـون الأعـراض و کمـا أثبتنـا الأعـراض معنـیً، و
نفینـا نحـن البقـاء، قیـل لـه: هـذا لا یجـوز أن یورد علی دلیلنا، لأنا قلنا أن الجسـم یتجدد علیه الاجتماع مـع جواز أن لا یتجدد، وبقاء 
الجسم مع الاستمرار لا یکون جائزاً، بل یکون واجباً. ثم الفرق بینهما أن الباقي في کونه باقیا لیس له صفة زائدة علی الوجود بخلاف 

یادات شرح الاصول، ص 21. کونه مجتمعاً له صفة زائدة علی الوجود.«. الهارونی، یحیی بن الحسین، ز الجسم، فإن 
مان 

ّ
ة، ص 17. ابوالحسـن اشـعری نیز تصریح نموده که برخی از متکل

ّ
ینی، عبدالملک بن عبدالله، الإرشـاد إلی قواطع الأدل 77. الجو

»معانی« قائم به اجسـام را »اعراض« می نامیده اند: »و قال قائلون: سـمّیت المعانی القائمة بالاجسـام اعراضا باصطلاح من اصطلح 
علـی ذلـك مـن المتکلمیـن فلـو منـع هـذه التسـمیة مانـع لم نجد علیه حجّة من کتاب او سـنّة او اجماع من الامّـة و اهل اللغة، و هذا 
قـول طوائـف مـن اهـل النظـر منهـم »جعفـر بـن حـرب« و کان »عبد الله بن کلّاب« یسـمّی المعانی القائمة بالاجسـام اعراضا و یسـمّیها 

اشیاء و یسمّیها صفات .«. الأشعری، ابوالحسن، مقالات الأسلامیّین واختلاف المُصلّین، ص 370.
78 . اگرچـه قطب الدیـن مُقـرئ نیشـابوری در کتـاب الحـدود در تعریـف و توصیـف تمـام اقسـام بیسـت و دوگانـۀ اعـراض بـه اصطـلاح 
»معنیٰ« اشاره کرده است و آنها را مصادیقی از »معانی« معرّفی نموده )نگرید به: المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، الحدود، سرتاسر 
یادی از اعـراض، و اختلاف نظر برخی از آنها را در  مـان معتزلـی را دربارۀ »معنیٰ« بودن شـمار ز

ّ
کـم جِشُـمی اتّفاق نظـرِ متکل کتـاب(، حا

ر شده است: خصوص »معنیٰ« بودن اعراضی چون »تألیف« و »اعتماد« یادآو
والقـدرة  والحیـاة  کـوان  والأ لام  والآ والأصـوات  والیبوسـة  والرطوبـة  والبـرودة  والحـرارة  والرائحـة  والطعـم  اللـون  أن  فـي  أصحابنـا  »فاتفـق   
والاعتقادات والنظر والإرادات والشـهوة والبقاء معان. ثم اختلفوا فیما عدا ذلك؛ فقال مشـایخنا: التألیف معنی یحل محلین. وقال 
إنما هو حرکة أو سـکون. واتفقوا أن الظن  أبـو القاسـم: لیـس بمعنـی. وقـال مشـایخنا: الاعتمـاد معنی. وقال أبو القاسـم: لیس بمعنـی؛ و
معنـی. فاختلفـوا؛ فقـال أبـو هاشـم: الظـن لیـس بمعنـی غیـر الاعتقاد. وقـال أبو علي والقاضـي: إنه جنس برأسـه. وقال أبو علـي: الإدراك 
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کرده اند. بدین سان اعراض را به »معنیٰ« تعریف 

ـت حصـول وصفـی )حالی( یا سـبب پدیدآمدن ذاتـی دیگر در 
ّ
 در حقیقـت، »اعـراض« از ایـن حیـث کـه عل

جوهـر می شـوند »معنـیٰ« نامیـده و خوانـده می شـوند. ازایـن رو، اطـلاق »معنـیٰ« بـر »اعـراض« نمـودار یکی از 
حیثیّات وجودی آنها است و جنبۀ موجِبیّت و اثرگذاری اعراض را نشان می دهد. 

کوان( و چه »سـبب«  ـت« باشـند )مثل ا
ّ
مـان معتزلـی »اعـراض« _ چـه »عل

ّ
پـس به عقیـدۀ بسـیاری از متکل

کلامـی، در  )مثـل اعتمـاد و نظـر( 79_ مصادیقـی از »معانـی« به شـمار می آینـد. بـه همیـن جهـت در متـون 
موارد پرشماری، از اعراض به »معانی« تعبیر شده است و این دو اصطلاح، معادل با یکدیگر استعمال 
مـان بـر اسـتعمال یکسـان دو اصطـلاح »عَـرَض« و »معنـیٰ« 

ّ
کـه برخـی از متکل شـده اند. از همین روسـت 

کید نموده اند: تصریح و تأ

المعنیٰ یستعمل عند المتکلمین علی الوجه الذي یُستعمل العرض، لأنهم یقولون: الحرکة 
معنی والسواد معنی.80

مان دیده می شود به همین اعتبار 
ّ
که در بسیاری از عبارات متکل جانشینی این دو اصطلاح از یکدیگر 

صورت گرفته اسـت. برای نمونه، در اسـتدلالِ معتزلیان و امامیان بَهشَـمی برای اثبات حدوث اجسـام، 
گاه به جای آن از اصطلاح »اعراض« استفاده شده است: گاه از اصطلاح »معانی« و 

فالجملة التی ذکرها تحتاج إلی بیان أربعة أشیاء: 
أحدها: إثبات معان غیر الأجسام، 

و الثانی: حدوث تلك المعانی، 
و الثالث: أنّ الجسم لا ینفكّ منها، 

و الرابع: أنّ ما لم یسبق المحدَث فهو محدَث مثله.81

الدلالة مبنیّة علی دعاوٍ أربع: 
أوّلها: إثبات الأعراض، 

وثانیها: حدوثها، 
وثالثها: أنّها لاتنفکّ عن الأعراض، 

ورابعها: أن یعلم أن ما لا یخلو عن الحوادث فهو محدَث. 82

بـاری، از مطالـب پیشـگفته می تـوان نتیجـه گرفـت کـه در متـون کلامـی معتزلـی و امامـی اصطـلاح »معانـی« 
اغلـب معـادل بـا »اعـراض« و ناظـر اسـت بـه »علـل و اسـباب حـدوث صفـات مختلـف در اشـیاء«. بـر ایـن 
اسـاس، تعریـف اصطـلاح »معنـیٰ« عبارتسـت از: شـیء حقیقـی و ذاتِ )امـر معلـوم( اثرگـذارِ موجَبـی )غیـر 

کَرامَة، عیون المسائل فی الأصول، صص 314 _ 315. ن بن محمّد بن  معنی. وقال أبو هاشم: لیس بمعنی.«. الجِشُمی، المُحسِّ
کـوان ممـا توجـب الصفـة للمحـل وکالإرادات والکراهـات والظنـون والأفـکار والاعتقـادات ممـا توجـب للجملـة دون  کالأ 79. »والعلـة 
المحل، والسبب هو الاعتماد والنظر والکون.«. الرصاص، الحسن بن محمد، کتاب المؤثرات ومفتاح المشکلات، چاپ شده در: 
Thiele, Jan, Kausalität in der muʿtazilitischen Kosmologie: Das Kitāb al-Muʾaṯṯirāt wa-miftāḥ al-muškilāt des Zayditen 

al-Ḥasan ar-Raṣṣāṣ (st. 584/1188), p. 5-6. 

ین، العبّاس، کتاب حقائق الأشیاء، چاپ شده در: 80 . ابن شرو
Ansari Hassan, Sabine Schmidtke, Studies in Medieval Islamic Intellectual Traditions, p. 57-58.

81. الطوسی، محمّد بن الحسن، تمهید الأصول )طبع جدید(، ص 51؛ )طبع قدیم(، ص 8.
یادات شرح الأصول، ص 8: نیز نگرید به: المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، التعلیق، ص 5. 82. الهارونی، یحیی بن الحسین، ز
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مختـار( خـارجِ یـک شـیء )جوهـر( کـه در آن حُلـول83 می کنـد و وجـودی متمایـز از محـلّ خـود دارد و با حلول 
در آن شیء:

ت« نیز نامیده می شـود )مانند 
ّ
1( یـا موجـب ایجـاد حـال و صفتـی ممکـن در آن می شـود و از ایـن جهت، »عل

گرم  که موجب  که موجب حصول صفت »قادریت« برای ذات انسان می شود یا مثل »حرارت«  »قدرت« 
شدن اجزاء آتش می گردد(؛

2( یـا موجـب پدیـد آمـدن ذاتـی دیگـر می شـود کـه در این صورت، به آن »سـبب« نیـز می گوینـد )مانند عَرَض 
که موجب پدید آمدن عرض دیگری مثل خودش، یعنی اعتماد دیگری می شود(.  »اعتماد« 

ـت عـرض«84 و 
ّ
کـه تفسـیر اصطـلاح »معنـیٰ« بـه »سـبب و عل از تعریـف یادشـده ایـن نیـز معلـوم می شـود 

کـه ممیّـز ذاتـی وجـود اشـیاء اسـت«85 یـا ترجمـۀ آن  همچنیـن بـه »صـورت نوعیـه یـا فصـل حقیقـی ذاتـی 
بـه »حـال« و »حالـت«86 تعبیـر و تفسـیری اسـت نادرسـت. بـه همیـن نحـو، تعریـف »معانـی« بـه »صفـات 
اعتبـاری نامتناهـی خداونـد«87، »صفـات ذات« یـا »قـدرت نامتناهـی خداونـد«88، »قـدرت« یـا »تحقّـق 
اسـت.  ناسـازگار  برشـمرده اند  معانـی  بـرای  مـان 

ّ
متکل کـه  ویژگی هایـی  بـا  و  نیسـت  درسـت  قـدرت«89 

همچنین، مترادف دانسـتن اصطلاح »معنیٰ« و »معانی« با »صفت« و »صفات«90 صحیح نیسـت؛ زیرا 
ت« و مبدأ تحقّق صفت در ذات است نه خود صفت.91 برای نمونه، »حرکت« 

ّ
»معنیٰ« در حقیقت »عل

کـه  کـه موجـب حصـول صفـت »متحـرّک بـودن« بـرای ذات جسـم می شـود همانطـور  یـک »معنـیٰ« اسـت 

که جوهر هسـت  که عرض به تَبَع وجود جوهر در جایی، در همانجا  مان معتزلی از »حلول« عرض در جوهر این اسـت 
ّ
83 . مراد متکل

موجـود شـود: »حلولـه فیـه عندهـم هو أن یحصل الکون بحیث الجوهر تبعاً لوجود الجوهر فیـه.«. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، 
یـه نیـز »حلـول« را بـه »موجود شـدن ]چیزی[ در جایی که شـیء دیگر مـکان داری حاضر  و المعتمـد فـی أصـول الدّیـن، ص 119. ابن مَتَّ
یه، الحسـن بـن أحمد، التذکرة في أحکام  وَ اسـت« تعریـف کـرده اسـت: »جعلنـا الحلـول وجوداً بحیث الغیر، والغیر متحیّز.«. ابن مَتَّ

الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 141.
إنما هي التي تسبب العرض«. النشّار، علی سامی، نشأة الفکر الفلسفی  84 . »هنا توضیح هام للمعاني، إنها لیست هي الأعراض، و

فی الاسلام، ج 1، ص 507، 509.
85. این تعبیر از سـوی مرحوم مشـکوة الدینی پیشـنهاد شـده اسـت. نگرید: الطوسـی، محمّد بن الحسن، تمهید الاصول در علم کلام 
اسـلامی، ترجمـه و مقدّمـه و تعلیقـات: عبدالمحسـن مشـکوة الدینی، صـص 16 _ 17. تفسـیر نادرسـت یادشـده یکـی از پیامدهـای 

ز چُنین سوءتفاهم هایی می شود.  که موجب برو کلامی معتزلی با ذهنیّت فلسفی است  گوار خوانش متون  نا
کلام، صص 152 _ 153.  86. نگرید به: نصرتیان اهور، مهدی، روش شناسی استنباط در علم 

لهیـة، وهـذه المعانـي بسـیطة وذلـك لأن صفـات الله بسـیطة، وهـذه المعانـي غیـر متناهیـة العدد  87 . »فالمعانـي إذن هـي الصفـات الإ
وصفات الله غیر متناهیة العدد، وهذه المعاني لا إلی غایة وصفات الله لا إلی غایة، وهذه المعاني اعتبارات ذهنیة؛ لأن الصفة هي 

اعتبار ذهني یعود إلی الذات«. النشّار، علی سامی، نشأة الفکر الفلسفی فی الاسلام، ج 1، ص 507.
کما بینت_ علی أنها صفات الذات أو بمعنی أدق هي قدرة الله اللامتناهیة«. همان، ج 1، ص 509. 88 . »فهمنا المعاني _ 

89 . »المعاني نفسها لیست أشیاء، إنما هي القدرة، أو تحقق القدرة«. همان، ص 510.
90 . »ولقـد تشـعبت أقـوال المعتزلـة فـي الصفـات وتباینـت وجهـات نظرهـم، وکان بعضهم یتهرب من اسـتعمال لفـظ الصفات کمعمّر 
بـن عبـاد السـلمي الـذی اسـتعمل بدلهـا کلمة المعاني.«. جـار الله، زهدي، المعتزلة، ص 67؛ احمدونـد، معروف علی، رابطۀ ذات 

و صفات الهی، ص 190.
91 . »المعاني هي مبادي المحمولات، کالقدرة. ینتزع منها قادر و یحمل علی الذات و کالعلم ینتزع منه عالم فیحمل علی الذات.«. 

السُیُوری، مِقداد بن عبدالله، إرشاد الطالبین إلی نهج المسترشدین، ص 216.
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»قـدرت« یـک »معنـیٰ« اسـت کـه موجـب حصـول صفت »قادر« بـرای ذات موصوف می شـود. در واقع، از 
مـان متقـدّم »قـدرت« صفت نیسـت، بلکه معنیٰ و موجب تحقّـق صفت )یا حال( _ یعنی 

ّ
دیـدگاه متکل

»قـادر« _ اسـت. پـس صفـت بـر معلـولِ »قـدرت«، یعنـی وصـف »قـادر« اطـلاق می شـود.92 به همیـن نحـو، 
تفسیر »معنیٰ« به »خصوصیّات ذات«93 تفسیر دقیقی نیست و با ابهام همراه است. 

مـان 
ّ
گرچـه نظریّـۀ »معانـی« مـورد اسـتقبال و پذیـرش متکل کـه ا کـرد  در پایـان بایـد بـه ایـن نکتـه نیـز اشـاره 

مان امامی و اشعری قرون چهارم و پنجم هجری قمری قرار گرفت، 
ّ
معتزلی بغدادی و بَهشَمی و نیز متکل

مانِ پیرو ابوالحسین بصری روبرو شد و وجود »معانی« از سوی 
ّ
این نظریّه بعدها با انتقادات شدید متکل

آنـان انـکار گردیـد. از نظـر ایـن منتقـدان، »نظریّـۀ معانـی« _ که بر اسـاس آن، حرکت و سـکون اجسـام و نیز 
سـایر صفات آنها به طور مسـتقیم بر دسـت فاعل ایجاد نمی شـود بلکه به سـبب حلول معانی و اعراضی 
خـاص در آنهـا پدیـد می آیـد _ صحیـح نبـوده، حتّـی مسـتلزم کفر اسـت؛ زیـرا چنین باوری ملازم اسـت با 
مان 

ّ
که خداوند، خود، خالق اجسام نباشد. در ادامۀ مباحث این جستار، انتقادهای متکل این اعتقاد 

گزارش خواهد شد. یادشده بر »نظریّۀ معانی« به تفصیل 

2_ اثبات معانی 
مـان معتزلـی و امامـی مکتب بغـداد عبارتسـت از: موجود 

ّ
چنانکـه بیـان شـد، »معنـیٰ« در اصطـلاح متکل

که در آن حلول می کند و وجودی  حقیقی و ذاتِ اثرگذارِ موجَبی )غیر مختار( خارجِ یک شـیء )جوهر( 
متمایز از محلّ خود دارد و با حلول در آن شیء:

ـت« نیـز نامیـده می شـود 
ّ
1( یـا موجـب ایجـاد حـال و صفتـی ممکـن در آن می شـود و از ایـن جهـت، »عل

گرم شدن اجزاء آتش می گردد(؛ که موجب  )مانند »حرارت« 

که در این صورت، به آن »سبب« نیز می گویند )مانند عَرَض  2( یا موجب پدید آمدن ذاتی دیگر می شود 
که موجب پدید آمدن عرض دیگری مثل خودش، یعنی اعتماد دیگری می شود(.  »اعتماد« 

کرده اند: مان بَهشَمی معانی یا اعراض را به چهار دسته تقسیم 
ّ
بر اساس تعریف یادشده، متکل

92. »فأما القدرة و العلم فلیسـت عندنا صفة، انما یسـمیها الصفاتیة أصحاب الأشـعري و أما نحن فنسـمي الصفة و الحال ما أوجبته 
القـدرة و العلـم مـن کونـه قـادراً أو عالمـاً أو ]مـا[ یجـري مجرى ذلك.«. الموسـوی، علی بن الحسـین، »جوابات المسـائل المصریات« 

چاپ شده در: رسائل الشریف المرتضی، ج 4، ص 27.
میـن عبـارة عـن خصوصیّـات الـذات مـن العلـم و القـدرة و الحیـاة و غیرهـا و هـی التـی یعبّـر عنهـا 

ّ
93. »اعلـم أنّ المعنـی عنـد المتکل

ـة علـی تلـک الخصوصیـات کالعالم و القـادر والحـی و نحوها ... 
ّ
بالصفـة عنـد المشـهور؛ والصفـة عندهـم عبـارة عـن المفاهیـم الدال

ولکـنّ المشـهور لا یراعـی هـذا الفـرق و یطلـق کلّا فـی موضـع آخـر؛ کمـا یظهر من عبارة الشـارح حیث أطلق علی القـدرة و العلم لفظی 
یّة والعالمیّة من الصفات الانتزاعیة«. الربانی، الگلپایگانی، علی، إیضاح المراد فی  المعنی والصفة، وأطلق لفظ الصفة علی القادر

کشف المراد، ص 120. شرح 
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کوان اربعه94. که موجب حصول حال یا صفتی برای محلّ خودش می شود مثل اَ 1_ معنایی 

کـه موجـب حصـول حـال یـا صفتـی بـرای کلّ موصـوف خـود می شـوند و عبارتند از  2_ معانـی یـا اعراضـی 
تمـام اعـراض مشـروط بـه حیـات )مختـصّ بـه موجـود زنـده( یعنـی: حیـات، قـدرت، اعتقـاد، نظـر، ظـن، 

کراهت، شهوت، نفرت. اراده، 

که موجب حکمی برای محلّ خود می شوند، مثل تألیف و اعتماد. 3_ اعراضی 

که موجب پدیدآمدن حال یا حکمی برای محلّ خود نمی شوند، مانند اعراض مدرَک.95 4_ اعراضی 

مـانِ معتقـد بـه وجـود »معانـی« تنهـا راه اثبـات »معانـی« توجّـه بـه احـکام و آثـار ناشـی از آنهـا 
ّ
از نظـر متکل

اسـت؛ یعنی وجود معانی فقط از طریق شناسـایی آثار و صفات و احکام آنها قابل درک اسـت.96 به طور 
ـی، بـرای پـی بـردن بـه اصـل وجـود معانـی و اَعـراض در عالـم خـارج دو راه وجود دارد: نخسـت از طریق 

ّ
کل

که  حسّ و مشاهده، و دیگری از راه استدلال عقلی. توضیح این مطلب متوقّف بر بیان این نکته است 
کلامی معتزله و امامیان مکتب بغداد متأخّر، اَعراض بر دو قسم  است: در نظام 

کـه »مُـدرَک« اسـت و وجـود آنهـا را می تـوان بـا حـسّ و مشـاهده و تجربـه به نحـو ضـروری   ]1[ اَعراضـی 
گرمـا )حرارت(، سـرما )برودت(، رنگ ها، بوها، طعم هـا، دردها و صداها. به این اعراض  یافـت، مثـل:  در

گفته می شود. که وجودشان به نحو ضروری برای ما آشکار و قابل درک است »اَعراض مُدرَکه« 

که »غیر مُدرَک« است و وجود آنها با حسّ و مشاهده قابل اثبات نیست؛ بلکه تنها با دلیل  ]2[ اَعراضی 
کـوان چهارگانـه. 97 وجود این دسـته از  کـرد، ماننـد: حیـات و قـدرت و اَ عقلـی می تـوان وجـود آنهـا را ثابـت 
که در اجسام ایجاد می کنند قابل اثبات است98 بدین صورت  اَعراض فقط از طریق صفات و احکامی 

تی که موجب قرار گرفتن جوهر یا جسم در مکان 
ّ
مان معتقد به نظریّۀ معانی عبارتست از معنیٰ و عل

ّ
کوان« جمع »کَون« نزد متکل 94 . »اَ

یه، الحسن بن أحمد، التذکرة  وَ کن و مجتمع و متفرق بودن برای آنها می شود. ابن مَتَّ )جهت( و حصول صفاتی چون متحرّک و سا
مان، »کَون« جنسی است شامل چهار نوع یا قسم عَرَض به نامهای: 

ّ
في أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 237. بنابر نظر متکل

کوان أربعه« گفته می شـود. این معانـی و اَعراض خاص  حرکـت، سـکون، اجتمـاع و افتـراق. بـه ایـن چهـار نـوع عَرَض در اصطـلاح، »اَ
کن بودن، و  در اجسـام حلـول می کننـد و موجـب اتّصـاف آنهـا بـه صفاتـی چـون: مجتمع )متّصـل(، مفترق )منفصـل(، متحرّک و سـا

حصول جسم در مکان می شوند.
95 . الطوسـی، محمّـد بـن الحسـن، المقدّمـة فـی الـکلام، صـص 17 _ 18؛ الموسـوی، علـی بـن الحسـین، رسـاله نقـد النیسـابوری فـی 

تقسیمه لأعراض چاپ شده در رسائل الشریف المرتضی، ج 4، ص 310.
96. »لانّ الطریـق إلـی إثبـات المعانـی ظهـور أحکامهـا.«. الطوسـی، محمّد بن الحسـن، تمهید الأصول )طبـع جدید(، ص 57؛ )طبع 

قدیم(، ص 12.
یـادات شـرح الأصـول، ص 10؛ مانْکدیـم، أحمـد بـن الحسـین، ]تعلیق[ شـرح الأصول الخمسـة،  97. الهارونـی، یحیـی بـن الحسـین، ز

صص 92 _ 93.
 بصفـة موجَبـة عنـه، أو حکـم موجَـب عنـه.«. النیسـابوری، أبورشـید، المسـائل فـی 

ّ
98 . »کل معنـی لیـس بمُـدرَک، فـلا یصـحّ إثباتـه إلا

ین عنه.«.   بحالة أو حکم صادر
ّ

الخلاف بین البصریین و البغدادیین، ص 365؛ »أن المعنی الذي لیس بمُدرَک لا یصحّ إثباته إلا
یه، الحسن بن أحمد، التذکرة فی أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 252. وَ ابن مَتَّ
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که ذات جسـم و احوال و شـرایط آن تغییری نکرده  که وقتی صفتی تازه برای جسـمی پدید آید در حالی 
باشد و عدم اتّصاف جسم به آن وصف نیز ممکن بوده باشد، در این صورت، حدوث و حصول صفت 
که موجب حدوث و پدید آمدن  تی 

ّ
مزبور برای جسم به طور حتم دلیلی است بر وجود یک »معنیٰ« و عل

آن وصف در جسم شده است:

الطریق إلی إثبات المعاني هو ثبوت الصفات مع الجواز والحال واحدة.99 

ت و سبب 
ّ
مبنای این استدلال آن است که اتّصاف جسم به صفتی ممکن، حتماً معلول وجود یک عل

کار نباشد،  تی در 
ّ
ت آن است _ و چنانچه عل

ّ
است _ چون تحقّق هر موجود ممکنی، متوقّف بر وجود عل

ح بلا  اتّصـاف جسـم بـه ایـن صفـت خـاص در حالـی کـه عـدم اتّصاف بـه آن نیز ممکن بـوده مسـتلزم ترجُّ
ت و مؤثّر، چیزی جز معانی و اَعراض نیست و بدین طریق وجود 

ّ
ح است که مُحال می باشد. این عل مرجِّ

کوان اثبات می گردد. 100 برای مثال، از اتّصاف جسم به وصف  معانی و اَعراضی مثل حیات و قدرت و اَ
که موجب حرکتِ آن شده است پی می بریم. متحرّک بودن، به وجود نوعی عَرَض »کَون« در جسم 

کوان در اجسـام باید چهار مقدّمۀ زیر  بنابرایـن، بـرای اثبـات وجـود معانـی و اَعراض غیر مُدرَکی همچون اَ
تبیین یا اثبات شود:

]1[ اتّصاف اجسام به صفات جدید.
]2[ نفی ضرورت و اثبات ممکن بودن اتّصاف اجسام به صفات جدید.

]3[ پایداری و عدم تغییر احوال و شرایط اجسام.
صی برای اتّصاف اجسام به صفات جدید. 101 ت و مُخَصِّ

ّ
]4[ ضرورت وجود عل

کتاب المؤثرات ومفتاح المشکلات، چاپ شده در:  99. الرصاص، الحسن بن محمد، 
Thiele, Jan, Kausalität in der muʿtazilitischen Kosmologie: Das Kitāb al-Muʾaṯṯirāt wa-miftāḥ al-muškilāt des Zayditen 

al-Ḥasan ar-Raṣṣāṣ (st. 584/1188), p. 40.

»و هـذه الصفـة تسـتند إلـی معنـی، لأنهـا تتجـدد مـع جـواز أن لا تتجـدّد مـع تسـاوي الأحوال و الشـروط. و بهـذه الطریقة أثبتنـا المعاني«. 
الطوسی، محمّد بن الحسن، الاقتصاد، ص 125. 

100. »و الطریقـة فیـه، أن نعـرض الـکلام فـي واحـد منهـا و هـو الشـهوة مثـلا، فنقـول: إن الواحـد منـا حصل مشـتهیاً مع جـواز أن لا یحصل 
مشتهیاً، و الحال واحدة، و الشرط واحد، فلا بد من مخصص له و لمکانه حصل مشتهیاً و إلا لم یکن بأن یحصل علی هذه الصفة 
أولی من أن لا یحصل علی خلافها، و لیس ذلك الأمر إلا وجود معنی و هو الشهوة.«. نگرید: مانْکدیم، أحمد بن الحسین، ]تعلیق[ 

شرح الأصول الخمسة، ص 93.
101. »في الکلام في إثبات المعاني. یبتني هذا الفصل علی أربعة أشـیاء، أحدها: تجدّد الصفات علی الأجسـام، وثانیها: أنّ تجدّدها 
کان مـع جـواز أن لا یتجـدّد، وثالثهـا: أنّ أحـوال الجسـم و شـروطه علـی مـا کانـت علیـه لـم تتغیّـر، و رابعهـا: أنّ مـا ذلـك حکمـه لا بدّ له 
من أمر مّا.«. الطوسـی، محمّد بن الحسـن، تمهید الاصول )طبع جدید(، صص 53 _ 56، )طبع قدیم(، صص 9 _ 11. در برخی از 
یر ارائه شـده اسـت: 1( اجسـام دارای صفاتی هسـتند،  لی مشـتمل بر چهار مقدّمۀ ز منابع دیگر، برای اثبات معانی و اعراض اسـتدلا
ری و ممکن اسـت، 4( حدوث  پدیـد اسـت، 3( حـدوث ایـن صفـات بـرای جسـم امـری غیـر ضـرو 2( ایـن صفـات جسـم، جدیـد و نو
لة علی إثبات الأعراض مبنیة علی أصول، أحدها: أن للأجسام صفة،  تی دارد: »الدلا

ّ
ریِ این صفات جدید برای جسم عل غیر ضرو

رابعهـا: أن تجددها مع جواز أن لا تتجـدّد لأمر ما.«. الهارونی،  وثانیهـا: أن صفتهـا متجـددة، وثالثهـا: أن صفتهـا متجـددة مـع الجواز، و
یادات شرح الأصول، ص 10.    یحیی بن الحسین، ز
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مـان طرفـدار نظریّـۀ »معانـی« بـرای تبییـن و اثبـات مقدّمـات 
ّ
در ادامـه، توضیحـات و اسـتدلال های متکل

یادشده بازگو می شود. 

]1[ اتّصاف اجسام به صفات جدید
گاه بـه صفاتـی جدیـد متّصـف می گردنـد و بـرای آنهـا صفاتـی نـو مثـل  کـه اجسـام  بدیهـی و آشـکار اسـت 
 از حالت سکون به حرکت 

ً
حرکت، سکون، اجتماع102 )اتّصال( و افتراق )انفصال( حادث می شود؛ مثلا

کنار جسـم دیگری قرار می گیرند و پس  درآمده و در مکانی جدید واقع می شـوند یا بر عکس، یا اینکه در 
از مدّتـی، از آن جـدا می شـوند. حـدوث یـا تجـدّد و نوپدیـد بـودن ایـن صفـات نیـز آشـکار اسـت و نیازمنـدِ 
کنون به حرکت درآمده اسـت، یا  کن بوده و ا دلیل نیسـت؛ زیرا وقتی می بینیم جسـمی در لحظۀ قبل سـا
کنون از آن جدا است، به تجدّد و حدوث دو صفتِ حرکت  کنار جسم دیگری بوده و ا اینکه در گذشته 

و افتراق پی می بریم.  

]2[ غیر ضروری و ممکن بودن اتّصاف اجسام به صفات
اتّصـاف اجسـام بـه صفـات حادثـی مثل حرکت و افتراق امری اسـت ممکن نه واجـب؛ یعنی این امکان 
گر اتّصاف اجسام  که ا که صفات یادشده بر اجسام عارض نشود. دلیل بر این ادّعا آن است  وجود دارد 
بـه ایـن صفـات، ضـروری بود، نمی بایسـت اتّصـاف آنها به صفات مزبور وابسـته به اختیـار موجود مختار 
می بـود و مطابـق بـا قصـد و ارادۀ او حاصـل می شـد بلکه جسـم می بایسـت همواره بـه آن صفات متّصف 
گـر، بـرای نمونـه، اتّصاف اجسـام به وصـف »حرکت« واجب بود آنگاه نمی بایسـت  می بـود.103 همچنیـن ا
کـردن نیـازی بـه محـرّک و ناقل می داشـتند؛ زیـرا چنانچه وجود صفتی بـرای چیزی  اجسـام بـرای حرکـت 
گر ناقل و محرّکی  واجـب باشـد، آن صفـت بی نیـاز از فاعـل خواهـد بود104، لیک می دانیم که هر جسـمی ا
کرد.105 بنابراین، اتّصاف اجسام به این  نداشته باشد هیچگاه به خودیِ خود از مکانش حرکت نخواهد 

ت و سببی دارد. 
ّ
که طبعاً عل صفات امری غیر ضروری و ممکن است 

]3[ پایداری و عدم تغییر احوال و شرایط اجسام
به هنگام پدید آمدن صفت جدید برای اجسام، در احوال و شرایط پیشینِ خود اجسام تغییری به وجود 
نمی آیـد؛ یعنـی جسـم همـان مختصّات ظاهری و اوصاف پیشـینی که داشـته اسـت را نیـز همچنان دارا 

کلام معتزلـی _ اسـت؛ ولـی مـراد از آن در بحـث حاضـر  102. اگرچـه معنـای اصلـی »اجتمـاع«، »تألیـف« _ در معنـای مصطلـح آن در 
یـادات شـرح  کـه البتّـه معنایـی مجـازی بـرای آن اسـت. نگریـد بـه: الهارونـی، یحیـی بـن الحسـین، ز رت« ]یـا اتّصـال[ اسـت  »مجـاو

الأصول، ص 28.
کَرامَة، تحکیم العقول فی تصحیح الأصول، ص 49. ن بن محمّد بن  103. الجِشُمی، المُحَسِّ

یادات شرح الأصول، ص 11. 104. »لأنّ الصفة إذا وجبت، استغنت بوجوبها عن الفاعل«. الهارونی، یحیی بن الحسین، ز
ل های دیگر بر این مدّعا را نگرید در: الطوسی، محمّد بن الحسن، تمهید الأصول )طبع جدید(، ص 53، )طبع قدیم(،  105. استدلا

یادات شرح الأصول، ص 11. ص 9؛ الهارونی، یحیی بن الحسین، ز
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ز بودن )مکان مند  است و با حدوث صفتی جدید مثل حرکت به جهتی خاص، در اصلِ وجود و متحیِّ
بودن( جسـم تغییری رخ نمی دهد.106 بنابراین، اتّصاف جسـم به وصف جدید، معلول تغییری در اصل 

وجود و مکان مندی جسم نیست.

صی برای اتّصاف اجسام به وصف جدید ت و مُخَصِّ
ّ
]4[ ضرورت وجود عل

ـت و امـری خـاص باشـد؛ زیـرا چنانکـه بیـان شـد، 
ّ
اتّصـاف اجسـام بـه وصـف جدیـد حتمـاً بایـد در اثـر عل

ص اسـت. برای  ت و مخصِّ
ّ
این اتّصاف امری ممکن اسـت و تحقّق امر امکانی متوقّف بر وجود یک عل

نمونه، وقتی جسـمی از مکانی )جهتی(107 به مکان )جهت( مشـخّص دیگری منتقل می شـود در حالی 
کـه ممکـن بـود اصـلًا حرکـت نکنـد و در جـای خـودش باقـی بمانـد یـا بـه مـکان و سـمت دیگـری حرکـت 
نماید، در این هنگام چون در احوال خود جسم تغییری حاصل نشده است، باید انتقال جسم به مکان 
ت و امری خاص در جسم باشد؛ 

ّ
و سمت خاص _ که امری است امکانی و نه واجب _ ناشی از وجود عل

ت و امر خاص، مقتضی و 
ّ
ص اسـت. ایـن عل ت و مخصِّ

ّ
چـون ثبـوت هـر امـر ممکنـی نیازمند به وجود عل

موجِـب حرکـت جسـم در آن جهـت، و قـرار گرفتنـش در مکانـی خاص شـده اسـت؛ در غیـر این صورت، 
کـه در آن بـوده بـه مـکان جدیـد، یـا حرکت آن به سـمتی مشـخّص هیـچ ترجیح و  انتقـال جسـم از مکانـی 
توجیهـی نخواهـد داشـت و جسـم می بایسـت در همـان وضعیّت پیشـین خـود باقی می مانـد. پس اینکه 
جسـم وصـف »متحـرّک« را پیـدا کـرده و بـه ایـن جهـت و مکان مشـخّص منتقل شـده اسـت و نه به سـایر 

106. شـیخ طوسـی مقصـود از »احـوال و شـرایط جسـم کـه بـدون تغییـر باقـی مانـده اسـت« را انـدازه، شـکل، رنـگ جسـم و دیگـر صفـات 
آن دانسـته اسـت. الطوسـی، محمّـد بـن الحسـن، تمهیـد الأصـول )طبـع قدیـم(، صـص 9 _ 10، )طبـع جدیـد(، ص 54؛ امّـا قاضـی 
مـان دیگـری همچـون قطب الدّیـن مُقـرئ نیشـابوری و رکن الدّیـن مَلاحِمـی »حـال« جسـم را بـه 

ّ
عبدالجبّـار معتزلـی و پـس از او متکل

که مصحّح حرکت جسم به جهات مختلف است _ ، و »شرط« را عبارت  معنای »تحیّز جسم )متحیّز و مکان مند بودن جسم(« _ 
از »وجود جسـم« دانسـته اند؛ به این دلیل که متحیّز بودن جسـم، مشـروط بر وجود آن اسـت. بر این اسـاس، از نظر ایشـان وجود جسـم، 
و متحیّـز )مکان منـد( بـودن آن، قبـل و بعـد از حـدوث صفتـی تـازه مثـل حرکت ثابت اسـت و تغییـری در آن ایجاد نمی شـود. بنابراین 
حرکت جسم به سمت خاصّی و قرار گرفتنش در مکانی معیّن ، معلول تغییر در تحیّز جسم نیست تا گفته شود تغییر در تحیّز جسم 
موجب قرار گرفتن آن در این مکان خاص شده است و چون این تحیّز در مکانی دیگر نیست، جسم هم در آن مکان دیگر قرار نگرفته 
یه، الحسن بن أحمد، ]المجموع  وَ است. نگرید به: مانْکدیم، أحمد بن الحسین، ]تعلیق[ شرح الأصول الخمسة، ص 97؛ ابن مَتَّ
فـی[ المحیـط بالتکلیـف، ج 1، ص 42؛ همـو، التذکـرة فـی أحـکام الجواهـر و الأعـراض، ج 1، ص 238؛ المَلاحِمـی الخوارزمـی، 
رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 96؛ المُقرئ النیسـابوری، قطب الدّین، التعلیق، ص 7. ابن شـهر آشـوب عبارت مورد 
رده و همچـون قطب الدّیـن مُقرئ نیشـابوری و رکن الدّیـن مَلاحِمی چنین  نظـر را به طـور خـاص در اصطلاحنامـۀ ارزشـمند خـودش آو
کـونَ الجسـم  خـری و الحـال و الشـرط واحـد« یعنـون بالحـال 

ُ
میـن: »انتَقَـلَ الجِسـمُ مـن جهـةٍ إلـی أ

ّ
کـرده اسـت: )و قـول المتکل تفسـیر 

ـزٌ فـی جمیـع الجهات.(. ابن شـهر آشـوب، محمّد بن علی، أعـلام الطرائق فی الحدود و  ـزاً، و بالشـرط وجـودَ الجسـمِ و هـو متحَیِّ مُتَحَیِّ
الحقائق، ج 2، ص 215.

کـه در اینجـا بـکار رفتـه اسـت )أنّ الجسـم ینتقـل مـن جهـة إلـی غیرهـا مـع جـواز أن لا ینتقـل أصـلًا... نگریـد:  107. اصطـلاح »جهـت« 
مـان معتزلی و امامی بغـدادی به معنای جا 

ّ
الموسـوی، علـی بـن الحسـین، شـرح جُمَـل العلـم والعمـل، ص 39(، در اصطـلاح متکل

و فضـا و مـکان خالـیِ مفـروض و مقـدّری اسـت کـه جوهـر یـا جسـم می توانـد اشـغال  کنـد: »الجهة عبـارة عن فـراغ إذا وجد فیـه الجوهر 
یشـغله و یمنـع غیـره بحیـث هـو« القاضـی صاعـد البریـدی، أشـرف الدّین، الحـدود والحقائـق، ص 26. همیـن تعریـف را نگریـد در: 
زی، یعنی سـمت و سـو و  المُقـرئ النیسـابوری، قطب الدّیـن، الحـدود، ص 30. ایـن اصطـلاح گاهی نیز به همان معنای مرسـوم امرو
محاذات، نیز استعمال شده است. برای نمونه شیخ طوسی در توضیح اصطلاح »جهت« آن را برابر با محاذات، و عبارت از شش 

سمت راست، چپ، بالا، پایین، جلو و عقب دانسته است. نگرید به: الطوسی، محمّد بن الحسن، المقدّمة فی الکلام، ص 8.
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ح  ـت و امر خاصّی در جسـم بوده اسـت وگرنه ترجیـح بدون مرجِّ
ّ
جِهـات و مکانهـا، حتمـاً در اثـر وجـود عل

لازم می آید. 

ـت و امـر خاصّـی کـه موجـب حـدوث صفتی جدید 
ّ
کنـون بایـد احتمـالات مختلـف را دربـارۀ هویّـت عل ا

برای جسم و اتّصاف آن به وصف تازۀ »متحرّک« شده است بررسی نمود. در یک تقسیم و حصر عقلی، 
ت:

ّ
ت پیدایی و حدوث هر صفت جدیدی برای جسم از چهار فرض اصلی خارج نیست. این عل

ّ
عل

یـا امـری مربـوط بـه ذات جسـم و صفـات ذاتـی آن اسـت ]1[، یـا امری اسـت خـارج از ذات و صفات ذاتی 
جسم.

تـی خـارج از جسـم باشـد، یـا تأثیـرش به نحـو اختیـاری اسـت )یعنـی فاعـل اسـت( ]2[، یـا تأثیـرش 
ّ
گـر عل ا

به نحو ایجابی و غیر اختیاری است )یعنی معنیٰ است(.

گـر تأثیـرش به نحـو ایجابـی و غیـر اختیـاری باشـد )معنـیٰ(، یا معدوم اسـت )عـدم معنـیٰ( ]3[، یا موجود  ا
)وجود معنیٰ( ]4[.108

که از میان فروض یادشده، سه فرض نخست باطل است و تنها فرض  استدلال های زیر نشان می دهد 
ت حدوث و پیدایی صفات تازه در اجسام »وجود معنیٰ« است:

ّ
درست در خصوص عل

و متحیّـز )=  یـا جوهـر  یـا حـدوث جسـم  یـا وجـود  ـت حـدوث صفـات جدیـد در جسـم، »ذات 
ّ
)1( عل

مکان منـد( بـودن آن« نیسـت109؛ زیـرا ایـن امـور پیش از آنکه جسـم بـه این مکان خاصّ تـازه حرکت کند، 
یعنـی در حالـت سـکونِ آن نیـز وجـود داشـت و پـس از انتقـال جسـم بـه مـکان جدیـد نیـز همچنـان ثابـت 
گـر حرکـت یـا سـکون جسـم در اثـر یکـی از عوامـل یادشـده بـود، از آنجـا که ایـن عوامل  اسـت. همچنیـن، ا
همـواره بـا اجسـام موجودنـد و به نحـو ایجابی و ضـروری اثرگذارند، می باید هیچ جسـمِ متحرّکی هیچگاه 
کنی هـم هیچـگاه متحـرّک نگـردد، و نیـز همـۀ اجسـام در زمانـی واحـد،  کن نشـود، و هیـچ جسـمِ سـا سـا

یـه، الحسـن بـن أحمـد، التذکـرة فـی أحـکام  وَ 108 . مانْکدیـم، أحمـد بـن الحسـین، ]تعلیـق[ شـرح الأصـول الخمسـة، ص 98؛ ابـن مَتَّ
یّـت آن امـر خاصّـی کـه موجب حدوث  الجواهـر و الأعـراض، ج 1، ص 240. در برخـی دیگـر از آثـار معتزلـه بـه نُـه احتمـال در تعییـن هو
گانه مورد بررسـی مفصّـل قرار  صفـات جدیـدی مثـل حرکـت، سـکون، اجتمـاع یـا افتـراق در جسـم می شـود اشـاره شـده و هـر یـک جدا
گرفتـه اسـت: »ذلـک الأمـر لا یخـرج عـن واحـد مـن تسـعة، إمّـا أن یکـون لذاتـه أو لما هـو علیه فی ذاتـه، أو لوجـوده أو لحدوثـه أو لحدوثه 
که هر یک از این نُه امر  علی وجهٍ أو لعدمه أو لعدم معنی أو للفاعل أو لحدوث معنی.«. وجه حصر احتمالات به این موارد آن است 
گرفته شود در ذیل یکی از این موارد نه  که در نظر  می تواند موجب پدید آمدن حکم یا صفتی شود، همچنین، هر حکم یا صفتی هم 

یادات شرح الأصول، ص 12. گانه قابل اندراج است. الهارونی، یحیی بن الحسین، ز
109. یحیی بن حسین هارونی برای اثبات اینکه ذات جسم ممکن نیست موجب حصول صفاتی همچون سکون و حرکت و اجتماع 
ۀ خود را بجای سـکون و حرکت، در خصوص اجتماع و افتراق اجسـام ارائه 

ّ
و افتراق شـود به پنج دلیل اشـاره کرده اسـت. البتّه او ادل

ه بعینه دربارۀ سـکون و حرکت نیز قابل طرح اسـت. وی برای اثبات اینکه حدوث و وجود 
ّ
کرده اسـت ولی روشـن اسـت که همان ادل

گانۀ دیگری اشـاره کرده اسـت. نگرید بـه: الهارونی،  ـۀ جدا
ّ
اجسـام نیـز نمی توانـد عامـل اجتمـاع و افتـراق اجسـام بـه حسـاب آیـد به ادل

یادات شرح الأصول، صص 13 _ 14. یحیی بن الحسین، ز
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ت 
ّ
کن. بنابراین، عل کن باشـند، و اینکـه جسـم در یـک لحظـه هـم متحرّک باشـد و هـم سـا متحـرّک یـا سـا

که  یکی از  حرکت جسم از جایی به جای دیگر و اتّصاف آن به وصف جدیدِ »متحرّک«، ممکن نیست 
امور یادشـدۀ مربوط به خود جسـم باشـد بلکه به طور حتم موجودی اسـت غیر از ذات جسـم و زائد بر آن. 
همچنیـن، »عـدم جسـم« نیـز نمی توانـد سـبب ایـن اتّصاف تـازه و تغییر مکان باشـد؛ زیرا با معدوم شـدن 

جسم، اساساً انتقال جسم به مکان دیگر و اتّصاف آن به وصف جدید مُحال خواهد شد.

ت حدوث صفاتی چون حرکت 
ّ
)2( »فاعل« نیز ممکن نیست بدون واسطه و به طور مستقیم خودش عل

و تغییر مکان جسم به سوی مکان خاصّی باشد؛ زیرا: 

گر ایجاد حرکت و قرار گرفتن جسـم در مکانی خاص به سـبب فاعل باشـد، باید فاعل  یک( ا
یرا کسـی  رد _ ز بتوانـد صفـات دیگـری مثـل سـیاهی یـا حیـات یا قدرت را نیز در جسـم پدید آو
کـه قـادر بـه ایجـاد صفتـی در ذاتـی اسـت بایـد بـر ایجـاد تمـام صفاتـی کـه توسّـط فاعـل ممکن 
کـه قـادر اسـت بـه سـخن )کلام(  کسـی  اسـت در آن ذات ایجـاد  شـود نیـز قـادر باشـد، مثـلًا 
که به آن وصف »اِخباری« یا »پرسشی« هم بدهد _ ،  وصف »امری« بدهد حتماً قادر است 
این در حالی اسـت که می دانیم فاعل، بر ایجاد آن صفات دیگر در جسـم قادر نیسـت. برای 
کن کـردن جسـم هسـتیم ولی هرگـز نمی توانیـم خودمان  نمونـه، مـا قـادر بـه حرکـت دادن یـا سـا
بی واسـطه آن را سـفید کنیـم یـا بـه آن حیـات و قـدرت ببخشـیم؛ از اینجـا معلـوم می شـود کـه 
کن کـردن جسـم نیـز به طـور مسـتقیم از سـوی خـود مـا )یعنـی فاعـل(  ردن یـا سـا به حرکـت درآو
صـورت نمی گیـرد بلکـه به سـبب وجـود مؤثّـر و موجـب دیگری )یعنـی همان معنیٰ یـا عَرَض( 
انجـام می شـود. بنابرایـن فاعـل فقط می تواند در جسـم معنیٰ و عَـرَضِ »حرکت« را ایجاد کند 
تا آن معنیٰ سبب حرکت جسم شود؛ اما بی واسطه هرگز قادر به احداث وصف حرکت برای 

جسم نیست.110

دو( تأثیـر بی واسـطه و مسـتقیم فاعـل تنهـا در حـدوث فعـل اسـت و آنچـه تابـع حـدوث اسـت 
مثـل حسـن و قبـح آن؛ یعنـی فاعـل فقـط می تواند سـبب حدوث فعل و صفـات تابع حدوث 
آن )یعنـی صفاتـی کـه بـه هنـگام حـدوث پدیـد می آید( شـود مثلًا در حین ایجـاد کلام، به آن 
وصف امری یا خبری بودن نیز بدهد و قادر بودنِ فاعل، فقط در حدوث فعل اثرگذار است. 
گر انتقال و حرکت جسم بی واسطه از سوی فاعل صورت بگیرد می باید این انتقال  بنابراین ا
و حرکـت جسـم تنهـا در حـال حـدوث جسـم انجـام شـود و حرکـت جسـم در حـال بقـاء )کـه 

110. الطوسـی، محمّـد بـن الحسـن، تمهیـد الأصـول )طبـع جدیـد(، ص 55؛ )طبـع قدیـم(، ص 11. نیـز نگریـد: مانْکدیـم، أحمـد بـن 
یه، الحسـن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص  وَ الحسـین، ]تعلیق[ شـرح الأصول الخمسـة، ص 101؛ ابن مَتَّ
ل را به دلیل مبتنی بودن  ی، این استدلا

ّ
46؛ همو، التذکرة فی أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 243. برخی، از جمله علّامۀ حل

ی، الحسن بن یوسف، تسلیک النفس، ص 67.
ّ
بر »قیاس« باطل دانسته اند. نگرید به: الحل
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که: فاعل، قادر به ایجاد و احداث ذات فعل نیست( ممکن نباشد؛ امّا می دانیم 

یـرا حـال حـدوث، لحظـۀ  : حرکـت و انتقـال جسـم در حـال حـدوثِ آن ممکـن نیسـت؛ ز
ً
 اوّلا

اختصاص یافتن جسم به یک مکان خاص است و روشن است که زمان اختصاص جسم 
به یک مکان معیّن باید غیر از زمان انتقال جسم از آن مکان معیّن باشد. 111

ثانیـاً: جسـم در حالـت بقـاء نیز ممکن اسـت به وصف حرکت متّصف گـردد، یعنی متحرّک 
گرفتن آن  شـدن جسـم، منحصر به لحظۀ حدوث آن نیسـت. بنابراین، حرکت جسـم و قرار 
در یـک مـکان نمی توانـد بدون واسـطه به دسـت فاعـل صورت گیرد.112 به عبـارت دیگر، آنچه 
یـرا  توسّـط فاعـل )قـادر( ایجـاد می شـود، حصولـش بـرای جسـم در حـال بقـاء ثابـت نیسـت؛ ز
فاعـل فقـط می توانـد بـه تبـع احـداث و ایجـاد یـک ذات، صفتـی )غیـر از حـدوث( را بـرای آن 
کند، مثلًا ایجاد صفتِ »امری بودن« برای »کلام« صرفاً برای فاعل به تبع ایجاد  ذات ایجاد 
کلام میسّـر اسـت. امّـا در حالـت بقـاء جسـم، فاعـل، قـدرت بـر احـداث و ایجـاد ذات  ذات 
یـرا ایجـاد چیـزی کـه موجـود اسـت اساسـاً مُحـال اسـت. پـس فاعـل نمی توانـد  جسـم نـدارد؛ ز
صفـتِ »بـودن در جهـت و مـکان خاصّـی« را نیـز برای جسـم در حالت بقـاء آن ایجاد کند. در 
این صـورت، وقتـی مشـاهده  کنیـم کـه فاعلـی موجب ایجاد حرکت در جسـمی شـده اسـت، 
که  کرده اسـت  که فاعل، سـببی )یعنی همان معانی و اکوان( را در جسـم ایجاد  پی می بریم 

گرفتن آن در مکان و جهت خاص شده است.113 موجب حرکت جسم و قرار 

گر حرکت و انتقال جسـم یا سـکون آن در یک مکان به سـبب فاعل باشـد نباید در این  سـه( ا
یرا وقوع فزونی و کاستی در صفاتی که فاعل ایجاد  صفات کاستی و تزایدی صورت پذیرد؛ ز
کـه بـر دسـت فاعـل  می کنـد و بـه او ربـط دارد، مُحـال اسـت114، درسـت مثـل وصـف »وجـود« 
یـاده و نقصـان قابل فرض نیسـت. لیک می دانیم که حرکت  ایجـاد می شـود و ازایـن رو در آن ز
کـردن جسـم، تزایـد و کاسـتی می پذیـرد و بـه همیـن دلیـل هـم شـخص قـوی،  کن  دادن یـا سـا
کن می کنـد، می توانـد مانـع آن شـود کـه شـخص ضعیفتـر  زمانـی کـه جسـمی را در مکانـی سـا
یتـر آن را تـکان دهد.115  از او آن را تـکان دهـد، ولـی نمی توانـد مانـع از ایـن شـود کـه شـخصی قو

111. المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، التعلیق، ص 7.
112. الطوسـی، محمّـد بـن الحسـن، تمهیـد الأصـول )طبـع جدیـد(، ص 55؛ )طبـع قدیـم(، ص 11. نیـز نگریـد: مانْکدیـم، أحمـد بـن 
یه، الحسـن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص  وَ الحسـین، ]تعلیق[ شـرح الأصول الخمسـة، ص 102؛ ابن مَتَّ

49؛ همو، التذکرة فی أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، ص 244.
113. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، الفائق فی أصول الدّین، ص 18. نیز نگرید: همو، المعتمد فی أصول الدّین، ص 101.

114. »کلّ صفـة یصـح فیهـا التزایـد فلیسـت بالفاعـل«. المَلاحِمـی الخوارزمـی، رکن الدّیـن، المعتمـد فـی أصـول الدّیـن، ص 100؛ »مـا 
ق بالفاعل لا یصحّ فیه ذلک ]أی: التزاید[. الطوسی، محمّد بن الحسن، تمهید الأصول )طبع جدید(، ص 55؛ )طبع قدیم(، 

ّ
یتعل

ص 11.
ی، الحسن بن یوسف، مناهج 

ّ
115. الطوسی، محمّد بن الحسن، تمهید الأصول )طبع جدید(، ص 55؛ )طبع قدیم(، ص 11؛ الحل
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لـت بـر آن دارد کـه شـخص قوی، زمانی که قصد منع شـخص ضعیف را دارد،  همیـن امـر دَلا
که این امر همان  که چُنین قصدی ندارد، در جسـم ایجاد می کند  امری را افزون بر آن هنگام 
تی داشـته باشـد که چیزی نیسـت 

ّ
»معنـیٰ« اسـت.116 پـس فزونـی و تزایـد ایـن صفـات بایـد عل

که برای ما  که فاعل ایجاد می کند. افزون بر این، روشـن اسـت  مگر تزاید »معانی« یا اَعراضی 
حرکـت دادن برخـی از اجسـام راحـت، و برخـی دیگـر دشـوار و برخـی دیگـر مُحـال اسـت. ایـن 
تفاوت بدان سـبب اسـت که فاعل برای حرکت دادن جسـم سـنگین نیازمند ایجاد معانی و 
اَعراض بیشتری در جسم است که گاه از عهدۀ آن بر نمی آید، ولی برای حرکت دادن اجسام 
سـبک محتـاج ایجـاد آن میـزان معانـی و اَعـراض نیسـت و بـه همیـن جهـت، قـادر بـر حرکـت 
دادن آنهـا اسـت.117 بنابرایـن، وقـوع فزونـی و کاسـتی در صفـات دلیـل بـر عـدم احـداث آنهـا از 

سوی فاعل است.

کـه  ـت ایجـاد حرکـت و سـکون در جسـم باشـد _  بـر اسـاس ایـن قاعـده 
ّ
گـر فاعـل، عل چهـار( ا

یرا اصل  »فاعل و موجِدِ صفت باید فاعل و قادر بر ایجاد نفس ذات موصوف نیز باشد«118؛ ز
و منشـأ قـدرت داشـتن بـر ایجـاد صفتـی در یـک ذات، قـدرت داشـتن بـر ایجـاد خـود آن ذات 
اسـت _  بایـد قـادر بـر ایجـاد ذات جسـم نیـز باشـد119؛ در حالی که چُنین نیسـت؛ یعنی اگرچه 

ـی، الحسـن بـن یوسـف، مناهـج الیقیـن فـی أصـول 
ّ
ل نـگاه کنیـد بـه: الحل الیقیـن فـی أصـول الدیـن، ص 99. بـرای نقـد ایـن اسـتدلا

الدین، صص 101 _ 99؛ همو، تسلیک النفس، ص 67.
ل  که منکر وجود معانی در اجسـام اسـت، در اسـتدلا ی، الحسـن بن یوسـف، تسـلیک النفس، ص 67. البتّه به نظر علّامه 

ّ
116. الحل

کون افزونتری« _ را در جسـم ایجاد می کند. همچُنین،  یادشـده، شـخص قوی، صرفاً نیرو و فشـار )اعتماد( بیشـتری _ و نه »معنیٰ و 
فزونی و تزاید در »کائنیّت« _ به معنای حصول در مکان یا در مقابل جسمی دیگر قرار داشتن _ معقول نیست.

یه، الحسن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص 48؛ همو، التذکرة فی أحکام الجواهر و الأعراض،  وَ 117. ابن مَتَّ
ج 1، صص 244 _ 245؛ )منسوب به( النیسابوری، أبورشید، في التوحید، ص 47.

118. »مـن قـدر أن یجعـل الـذات علـی صفـة مـن الصفـات مـن دون معنـی یفعـل فیـه قـدر علـی ایجـاده«. )منسـوب بـه( النیسـابوری، 
أبورشـید، فـي التوحیـد، ص 30؛ »و لا یقـال إنّـه بالفاعـل؛ لأنّ القـدرة علـی صفـة الذات تتبع القدرة علی الـذات، و نحن لا نقدر علی 

کَرامَة، تحکیم العقول فی تصحیح الأصول، ص 49. ن بن محمّد بن  کذلک علی صفاته«. الجِشُمی، المُحسِّ ذات الجوهر 
گر قادر بـر ایجاد اصل ذات  119. یعنـی فاعـل فقـط در چیـزی کـه قـادر بـر احـداث و ایجـاد ذات آن اسـت می تواند وصفـی را ایجاد کند و ا
چیـزی نباشـد هرگـز نمی توانـد بـدون واسـطه بـه آن وصفـی بدهـد: »فـکل من لم یقـدر علی إیجـاد ذات من الذوات لم یقـدر علی جعله 
علـی صفـة مـن دون معنـی«. )منسـوب بـه( النیسـابوری، أبورشـید، فـي التوحیـد، ص 45. بـرای نمونه، مـا فقط می توانیم به سـخنی 
ر و پدیدآمدۀ ما نیسـت نمی توانیم هیچ  که مقدو که خود ایجاد می کنیم وصف امری یا خبری بدهیم، ولی به کلام و سـخن دیگران 
وصفـی دهیـم. الطوسـی، محمّـد بـن الحسـن، تمهیـد الأصـول، )طبع جدیـد(، ص 55؛ )طبع قدیـم(، ص 11؛ نیز نگرید: ناشـناس، 
یـه، الحسـن بـن أحمـد، ]المجمـوع فـی[ المحیـط بالتکلیـف، ج 1، ص 47؛ همـو، التذکـرة فـی  وَ خلاصـة النظـر، ص 25؛ ابـن مَتَّ
یادات شـرح الأصـول، ص 20؛ المَلاحِمی الخوارزمی،  أحـکام الجواهـر و الأعـراض، ج 1، ص 242؛ الهارونـی، یحیـی بن الحسـین، ز

رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 98.
 به تعبیر مُقرئ نیشابوری: قدرت بر تغییر و ایجاد صفات، تابع قدرت بر ایجاد موصوف است »إنّ القدرة علی تغییر الأوصاف الراجعة 

إلی الفاعل تابعة للقدرة علی إیجاد الموصوف«. المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، التعلیق، ص 7.
امّـا قاضـی عبدالجبّـار معتزلـی تـلازم میـان »قـدرت بـر ایجـاد صفـات برای یک ذات بـا توانایی بـر احـداث آن ذات« را بدین گونه توضیح 
یم پس قادر بر ایجاد ذات سـخن و کلام هم هسـتیم؛ و  ر داده اسـت که چون ما می توانیم سـخن خود را به صورت امری یا خبری درآو
که قادر اسـت  کسـی  کلام آنها هم نیسـتیم. بنابراین  کلام دیگران ببخشـیم پس قادر بر ایجاد  که نمی توانیم این صفات را به  از آنجا  
ذاتـی را بـدون واسـطه متّصـف بـه صفتـی نمایـد، قـادر بـر ایجاد خود آن ذات نیز هسـت. مانْکدیم، أحمد بن الحسـین، ]تعلیق[ شـرح 



188  آینۀ پژوهش
سال سی ودوم، شمـــارۀدوم، خــــــــــــردادوتیــــــــر1400

مقــــــــــــــــــاله
«  در کلام اسلامی عنی  اصطلام »م  199

یـم، هرگـز قـادر به ایجـاد و اِحداث یک جسـم  ر مـا می توانیـم جسـم را بـه حرکـت یـا سـکون درآو
کار را  یـم، در واقـع مـا ایـن  ر نیسـتیم. بنابرایـن، وقتـی جسـمی را بـه حرکـت یـا سـکون درمی آو
تـی )یعنـی همـان »کَون« 

ّ
به طـور مسـتقیم انجـام نداده ایـم بلکـه از طریـق ایجـاد یـک مؤثّـر و عل

کـه »حرکـت« نوعـی از آن اسـت( انجـام داده ایـم. از اینجـا معلـوم می شـود که ما قـادر به ایجاد 
صفاتی مثل حرکت و سکون و اجتماع و افتراق در جسم نیستیم.120 بنابراین، فاعل نمی تواند 

رد.121 به طور مستقیم و بی واسطه جسمی را به حرکت یا سکون یا اجتماع یا افتراق درآو

که »فاعل« نمی تواند بدون واسـطه و به طور مسـتقیم خود،  اسـتدلال های چهارگانۀ پیشـگفته نشـان داد 
گر انتقال و حرکت جسم به سبب فاعل بدین  ت حدوث صفاتی چون حرکت در جسم باشد. باری ا

ّ
عل

کَـون و حرکـت( را در جسـم ایجـاد  ـری )یعنـی معنـیٰ و عَرَضـی مثـل  کـه فاعـل، موجِـب و مؤثِّ مفهـوم باشـد 
که ما نیز  که در اثر آن، جسـم به مکان خاصّی منتقل می شـود، آنگاه این امر همان چیزی اسـت  می کند 

درصدد اثبات آن هستیم. 

ـت اتّصـاف جسـم بـه 
ّ
ـر )عـدم معنـیٰ یـا عـدم عَـرَض(« نیـز نمی توانـد عل )3( »عـدم یـا فقـدان موجِـب و مؤثِّ

کردن جسم، فقدان یا عدم معنیٰ و عَرَضی به  ت حرکت 
ّ
گفته شود: عل که مثلًا  حرکت باشد به این نحو 

ت سـکون جسـم، 
ّ
نام »سـکون« در جسـم اسـت، یا دربارۀ اتّصاف جسـم به صفت سـکون گفته شـود: عل

ت انتفاء علم و قدرت، 
ّ
که می گوییم: عل عدم معنیٰ و عَرَضی به نام »حرکت« در آن است به همان نحو 

انتفـاء صفـت حیـات اسـت. بطـلان ایـن فـرض از آن روسـت که عـدم موجِـب و مؤثّر، اختصاصـی به این 
کـه »عـدم معنیٰ« فقـط موجبِ  جسـم و ایـن مـکان و جهـت خـاص نـدارد122، در نتیجـه، ترجیحـی نـدارد 
گر  حرکتِ یک جسـم خاص در یک سـمت مشـخّص شـود و تأثیری بر دیگر اجسـام نداشـته باشـد. پس ا
ت حرکت جسم و اختصاص آن به مکانی ویژه 

ّ
عدمِ موجِب و مؤثّر )یعنی عدم عَرَض سکون مثلًا(، عل

باشـد، بایـد موجـب حرکـتِ همـۀ اجسـام و قـرار گرفتـن تمامی آنهـا در یک مکان خاص گـردد. همچنین 
کـه جسـمِ مفـروض _ و بـه همیـن نحـو، دیگـر اجسـام _ بجـای انتقـال بـه ایـن مـکان و سـمت  لازم می آیـد 

ی، الحسن بن یوسف، مناهج الیقین فی أصول 
ّ
ل مبتنی بر آن را نگرید در: الحل الأصول الخمسة، ص 101. نقد این قاعده و استدلا

الدین، صص 99 _ 100.
 بتوسّـط معنیً«. المُقرئ 

ّ
إذا ثبت ذلک الواحد منّا یقدر علی نقل الجسـم ولا یقدر علی ایجاده، ثبت أنّه غیر قادر علی نقله إلا 120. »و

کنا أو مجتمعـا أو مفترقـا، و لا  النیسـابوری، قطب الدّیـن، التعلیـق، ص 8؛ »الواحـد منـا یقـدر علـی ان یجعـل الجسـم متحـرکا أو سـا
 ذلـك علـی ان هـذه الصفـات غیـر متعلقـة بالفاعـل.« الطوسـی، محمّد بن الحسـن، الاقتصـاد، ص 61. نیز 

ّ
یقـدر علـی إحداثـه، فـدل

یادات شرح الأصول، ص 20؛ )منسوب به( النیسابوری، أبورشید، في التوحید، ص 44. نگرید به: الهارونی، یحیی بن الحسین، ز
121. دلایل دیگر بر این مطلب را نگرید در: مانْکدیم، أحمد بن الحسین، ]تعلیق[ شرح الأصول الخمسة، ص 101 _ 102؛ )منسوب به( 

النیسابوری، أبورشید، في التوحید، صص 48 _ 54.
122. معنیٰ یا عَرَض، زمانی اثرگذار است و موجب حصول صفتی برای محلّ خودش می شود که در جوهر یا جسم حلول کند و بدین 
کند، بنا بر این نمی تواند به جسـم یا  طریق به آن اختصاص یابد؛ امّا معنیٰ یا عرضِ معدوم، ممکن نیسـت در جسـم یا جوهر حلول 
 بـأن یحـل حتی یوجب مقتضاه«. ناشـناس، 

ّ
جوهـری اختصـاص پیـدا کنـد و در آن اثـر گـذارد: »لأنّ المعنـی المعـدوم لا یخصّـص إلا

خلاصة النظر، ص 23؛ نیز نگرید به: همان، ص 25. 
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که می دانیم چُنین نیست.  خاص، به سایر مکان ها و جهات نیز منتقل شود؛ در حالی 

ت پدیـد آمـدن اینگونه صفات 
ّ
گـر عـدم موجِـب و مؤثّـر )عـدم معنـیٰ یـا معنای معـدوم( عل افـزون بـر ایـن، ا

در جسـم باشـد؛ یعنی برای نمونه، جسـم به سـبب عدم عَرَض سـکون، متحرّک باشـد، یا به سـبب فقدان 
ـت فقـدان عَـرَض 

ّ
ـت عـدم عَـرَض افتـراق، مجتمـع باشـد یـا به عل

ّ
کن باشـد، و به عل عَـرَض حرکـت، سـا

که هر جسمی در اثر عدم دو عَرَض اجتماع و افتراق، هم مجتمع  اجتماع، جدا باشد، آنگاه لازم می آید 
باشـد و هم مفترق؛ همانطور که لازم می آید تمام اجسـام به سـبب فقدان دو عَرَض سـکون و حرکت، هم 

که امریست مُحال.123 کن باشد و هم متحرّک،  سا

ت 
ّ
کنـون بـا توجّـه بـه اینکـه بطلان تمام فروض مطرح شـده آشـکار گردید، یعنی معلوم شـد که عل نتیجـه: ا

ـق بـه آن« یـا »عدم جسـم« یـا »عدم 
ّ
اتّصـاف جسـم بـه اوصافـی مثـل حرکـت و سـکون، »جسـم و امـور متعل

کـه آنچـه موجـب اتّصـاف اجسـام بـه صفات جدیـد و حصول  معنـیٰ« یـا »فاعـل« نیسـت، ثابـت می شـود 
کن و مجتمـع و متفرّق بودن برای آنها می شـود وجـود معانی و اَعراضی به نام  صفاتـی چـون متحـرّک و سـا
کـوان اربعـه )شـامل  کـوان« در اجسـام اسـت.124 یعنـی در اجسـام، معانـی و اَعـراض خاصّـی از جملـه »ا »اَ
کـه زائـد بـر جسـم و غیـر آن اسـت حلـول می کنـد و موجـب اتّصـاف  اجتمـاع، افتـراق، حرکـت و سـکون(« 
و  بـودن،  کن  و سـا بـه صفاتـی همچـون: مجتمـع )متّصـل(، مفتـرق )منفصـل(، متحـرّک  ذات اجسـام 
حصـول جسـم در مـکان یـا انتقـال از آن می شـود.125 حـدوث سـایر صفات برای اجسـام نیز بـه همین نحو 

به سبب حلول معانی و اعراض پدیدآورندۀ آنها در جسم است. 

 در یـک جسـم خـاص نباشـند طبعـاً اختصاصـی بـه یـک محـلّ و جسـم 
ّ

گـر ایـن معانـی و اَعـراض، حـال ا
کـرد و آنـگاه ممکـن نیسـت موجـب اتّصـاف آن جسـم خـاص بـه حرکت یـا حضور  خـاص پیـدا نخواهنـد 
که  گفتۀ رکن الدین مَلاحِمی مفهوم حلول »معانی« در اجسام آن است  در مکانی مشخّص شوند.126 به 

ـۀ دیگـر بـر اینکـه »عـدم معنی یا عـدم موجب و 
ّ
یـادات شـرح الأصـول، ص 14. بـرای اطّـلاع از ادل 123. الهارونـی، یحیـی بـن الحسـین، ز

یه،  وَ ـت پدیـد آمـدن حرکـت و سـکون و اجتمـاع و افتراق در جسـم شـود نگریـد به: ابـن مَتَّ
ّ
مؤثّـر« یـا »معنـای معـدوم« ممکـن نیسـت عل

الحسـن بـن أحمـد، ]المجمـوع فـی[ المحیـط بالتکلیـف، ج 1، صص 43 _ 46؛ همو، التذکـرة فی أحکام الجواهر و الأعراض، ج 1، 
یادات شـرح الأصول، صص 14_ 15؛ )منسـوب به( النیسـابوری، أبورشـید، في  صص 245 _ 248؛ الهارونی، یحیی بن الحسـین، ز

التوحید، صص 8 _ 23.
ل یادشـده بـرای اثبـات وجـود معانـی یـا اعـراض در اجسـام را نگریـد در: الموسـوی، علـی بـن الحسـین،  شـرح جُمَـل العلم  124. اسـتدلا
والعمل، ص 40؛ الطوسی، محمّد بن الحسن، تمهید الأصول، )طبع جدید(، ص 55؛ )طبع قدیم(، ص 11؛ همو، الاقتصاد، ص 
ل را با تفصیل  60؛ المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، التعلیق، ص 8 _ 6؛ ناشناس، خلاصة النظر، صص 24 _ 25. همین استدلا
یه،  وَ بیشـتر نگریـد در آثـار معتزلـه از جملـه: مانْکدیـم، أحمـد بـن الحسـین، ]تعلیق[ شـرح الأصول الخمسـة، صص 104 _ 98؛ ابـن مَتَّ
الحسـن بـن أحمـد، ]المجمـوع فـی[ المحیـط بالتکلیـف، ج 1، صـص 40 _ 54؛ همـو، التذکرة فی أحکام الجواهـر و الأعراض، ج 1، 
ل نـگاه کنیـد به:  یـادات شـرح الأصـول، صـص 22 _ 12. بـرای نقـد ایـن اسـتدلا صـص 237 _ 249؛ الهارونـی، یحیـی بـن الحسـین، ز

ی، الحسن بن یوسف، مناهج الیقین فی أصول الدین، صص 100 _ 99؛ همو، تسلیک النفس، ص 67.
ّ
الحل

ـهُ و یوجـب انتقالـه إلیهـا، و یقتضـی 
ُّ
 لوجـود معنـیً تحل

ّ
125. »أن الجسـم لا ینتقـل مـن جهـةٍ إلـی أخـری و لا یختـصّ بجهـةٍ معیّنـةٍ إلا

اختصاصه بها«. المُقرئ النیسابوری، قطب الدّین، التعلیق، ص 26.
که این اعراض  یه، الحسن بن أحمد، ]المجموع فی[ المحیط بالتکلیف، ج 1، ص 50. فرضیۀ دیگر در اینجا آن است  وَ 126. ابن مَتَّ
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»معنـیٰ« بـه تبـع حضـور جسـم در یـک جهت و مکان خـاص، در همان جهت و مکان یافت شـود؛ یعنی 
کَون در آنجا قرار  که به سبب همان  که جسم در مکانی جای دارد  کَون در جسم حلول می کند در حالی 
گرفتـه اسـت.127 بـه عبـارت دیگـر، »معنـیٰ« زمانـی در جسـم حادث می شـود و موجب قرارگرفتن جسـم در 
جهت و مکانی خاص می شود که جسم در همان جهت و مکانی که در اثر »معنیٰ« و »کون« در آن جای 

گرفته است، حاضر باشد.128 

آشـکارا چُنیـن تفسـیری از نحـوۀ حلـول معانـی در اجسـام و ایجـاد اوصـاف در آنها به سـبب حلـول معانی 
مستلزم دَور است. همین تفسیرِ دَورگونه از حلول »معنیٰ« در اجسام، بعدها زمینۀ یکی از نقدهای مهمّ 

مان پَسابَهشَمی را بر نظریّۀ »معنیٰ« فراهم نمود.
ّ
متکل

استدلال پیشگفته برای اثبات معانی و اعراض در اجسام تقریباً با همین سبک و ترتیب در اغلب متون 
کلامی امامیّه در مکتب بغداد و آثار معتزلیان بَهشَمی ذکر شده است. پیش از مکتب بغداد، سابقۀ 
که استدلالی  بازمی گردد  آثار شیخ صدوق  به  که می دانیم  آنجا  تا  امامیّه  کلام  این استدلال در  طرح 
بر  کلامی اشاعره، استدلال  امّا در متون   129 کرده است.  التوحید خودش ذکر  کتاب  را در  با آن  مشابه 
دربارۀ  قابل طرح  فروض مختلفِ  و  تفاوت در خصوص احتمالات  اندکی  با  اعراض،  و  وجود معانی 
ت اتّصاف 

ّ
نی در جست وجوی عل

ّ
ت اتّصاف اجسام به صفات تقریر شده است. برای نمونه، باقِلا

ّ
عل

را  جسم«  ذات  بر  زائد  تی 
ّ
»عل و  جسم«  »ذات  فرضِ  دو  فقط  سکون  و  حرکت  مثل  صفاتی  به  اجسام 

ت 
ّ
گر عل ا که  به این دلیل   _ برای این اوصاف  یّت ذات جسم 

ّ
ابطال عل با  کرده است و سپس  مطرح 

اتّصاف جسم به این صفات، ذات جسم باشد نباید این صفات از جسم قابل سلب باشد، در حالی 
یعنی همان  بر ذات در اجسام،  زائد  تی 

ّ
_ وجود عل از جسم هستند  و سلب  ک  انفکا قابل  آشکارا  که 

کنار دلیل دیگری  گرفته است.130 عبدالقاهر بغدادی نیز همین استدلال را در  معانی و اعراض را نتیجه 
کرده است.131 فورَکی نیشابوری نیز استدلال مزبور را با اندکی تغییر در  بر وجود معانی و اعراض مطرح 
کرده است و دلیل اتّصاف اجسام به صفات را وجود معنایی زائد بر جسم  عبارات و اصطلاحات نقل 

گرفته باشـند و موجب پدید آمدن صفاتی همچون حرکت در اجسـام شـده  رت آنها قرار  و معانی، بجای حلول در اجسـام، در مجاو
باشند. برای ابطال این نظریه نگرید به: همان، صص 42 _ 43.

 فیـه هـو أن یوجـد فـی جهته تبعاً لکون الجوهر فیها«. المَلاحِمی الخوارزمـی، رکن الدّین، المعتمد فی أصول 
ًّ

127. »و معنـی کونـه حـالا
الدّین، ص 101، س 15؛ »حلوله فیه عندهم هو أن یحصل الکون بحیث الجوهر تبعاً لوجود الجوهر فیه«. همان، ص 119.

128. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، الفائق فی أصول الدّین، ص 18.
129. نگرید به: الصدوق، محمّد بن علی، التوحید، صص 300 _ 301.

ة. فلو کان  ِ
ّ
130. »والدلیل علی إثبات الأعراض تحرّك الجسم بعد سکونِه وسکونُه بعد حرکته. ولا بدّ أن یکون ذلك کذلك لنفسه أو لعل

که دلیل علی أنه متحرك لعلة هي الحرکة. وهذا الدلیل هو الدلیل علی  متحرکاً لنفسـه، ما جاز سـکونه. وفي صحة سـکونه بعد تحرُّ
بهـا«. الباقِلّانی،  لـوان والطعـوم والأراییـح، والتألیـف، والحیـاة والمـوت، والعلم والجهل، والقـدرة والعجز وغیر ذلك من ضرو إثبـات الأ

أبوبکر، کتاب التمهید، ص 18.
131. البغدادی، عبدالقاهر، أصول الدیّن، ص 37.
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معرّفی نموده.132

نـی فـرض سـومی را افـزوده مبنـی بر 
ّ

نـی، ابوجعفـر سـمنانی، بـه دو فـرض یادشـده از سـوی باقِلا
ّ

گرد باقِلا شـا
تی زائد بر ذات جسـم، 

ّ
ـت اتّصـاف اجسـام بـه صفاتـی مثـل حرکت نه ذات جسـم باشـد و نه عل

ّ
اینکـه عل

ت، حرکت کند. سپس این فرض را به این دلیل که در فرض مزبور حرکت و سکون 
ّ
بلکه جسم بدون عل

هیچیـک بـرای جسـم رجحـان نـدارد و بنابرایـن اتّصـاف جسـم به حرکت مُحـال خواهد بـود، ابطال کرده 
تی به نام »حرکت« در جسم است. 133

ّ
ت حرکت جسم وجود عل

ّ
که عل گرفته  است و آنگاه نتیجه 

ـت اتّصاف هر 
ّ
امـام الحرمیـن جوینـی در بحـث از اثبـات اعـراض احتمـالات بیشـتری را در خصـوص عل

که اندکی متفاوت اسـت با فروض مندرِج در اسـتدلال معروف  جسـم به اوصاف مختلف مطرح نموده 
که اتّصاف جسـم به وصف حرکت، یا حرکت جسـم به مکان و جهت  معتزله. او پس از بیان این نکته 
ص است، احتمالات مختلف  ت و مُخَصِّ

ّ
تازه  امری است ممکن، و ثبوت هر امر ممکنی نیازمند به عل

ت بررسی می کند:
ّ
زیر را در خصوص تعیین این عل

فاعـل مختـار امـری غیـر جوهـری 5(  امـری جوهـری 4(  تـی عدمـی 3( 
ّ
عل یـا جسـم 2(  1( ذات جوهـر    

 6( معنی موجَب.

ت اتّصاف جسم به حرکت یا قرارگرفتن آن در مکانی خاص باید امری 
ّ
جوینی سپس اثبات می کند که عل

تِ غیر جوهری، فاعل مختار 
ّ
که برخلاف جسم از مقولۀ جوهر نیست. این عل غیر از ذات جسم باشد 

نمی باشد و بنابراین یک »معنی موجَب« است و بدین طریق وجود معانی و اعراض ثابت می شود. 134

که همعصر جوینی بوده اسـت نیز با اسـتدلالی مشـابه با برهان جوینی به اثبات حدوث  ی شـافعی 
ّ
متول

گرد جوینـی، ابوالقاسـم انصـاری عینـاً همیـن اسـتدلال جوینـی را  اعـراض پرداختـه.135 همچنیـن، شـا
گرد جوینی، ابوحامد غزّالی به صَراحت حکم به روشـنی و وضوح وجود  کرده اسـت.136 امّا دیگر شـا بازگو 
مان برای اثبات وجود اعراض و حدوث 

ّ
کرده است و استدلال های مبسوط متکل اعراض و حدوث آنها 

آنها را بیهوده شمرده است.137 

3_ نقد نظریّۀ معانی 
ـرِ موجَبـی )غیـر مختـار( کـه بـا حلـول  از نظـر معتزلیـانِ معتقـد بـه وجـود »معانـی«، یعنـی ذوات حقیقـیِ مؤثِّ

گ 26 ب. 132. الفورکی، أبوبکر، النظامی فی أصول الدّین، 
133. السمنانی، أبوجعفر، البیان عن أصول الإیمان، ص 60.

ة، صص 18 _ 19.
ّ
ینی، عبدالملک بن عبدالله، الإرشاد إلی قواطع الأدل 134. الجو

ی الشافعی، أبوسعید، الغُنیة فی أصول الدّین، صص 56 _ 57.
ّ
135. نگرید به: المتول

136. نگرید به: الأنصاری، أبوالقاسم، الغُنیة فی الکلام، ج 1، صص 298_ 299.
137.  الغزّالی، أبوحامد، الاقتصاد فی الاعتقاد، ص 93.
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در اجسـام موجـب پدیـد آمـدن صفـات ممکنـی بـرای آنهـا می شـوند، صفاتـی مثـل »تحـرّک« برای جسـم، 
معلـولِ حلـول عـرض و معنایـی بـه نـام »حرکـت« در آن اسـت. امّـا به باور منکـران نظریّۀ معانـی، از جمله 
ابوالحسـین بصری و پیروانش، صفت »تحرّک« مسـتقیماً و بدون واسـطه از سـوی فاعل در جسـم ایجاد 
می شـود. بـه بیـان دیگـر، از دیـدگاه طرفـداران نظریّـۀ معانـی وقتـی کسـی جسـمی را به حرکـت در می آورد، 
کـه موجـب حصـول »حـال« و  ذات و حقیقتـی متمایـز از جسـم بـه نـام »حرکـت« در جسـم حلـول می کنـد 
صفـت »تحـرّک« بـرای آن می شـود. پـس طبـق ایـن نظـر صفـت »تحـرّک« بی واسـطه از سـوی فاعـل ایجـاد 
نمی شـود، بلکـه در اثـر حلـول معنایـی بـه نـام »حرکت« در جسـم پدید می آیـد. امّا به عقیدۀ ناقـدان نظریّۀ 
معانـی، فاعـل به طـور مسـتقیم حـال و صفـت »تحـرّک« را در جسـم ایجـاد می کنـد و حرکـت جسـم همـان 
تحـرّک آن اسـت138 و حرکـت، ذات و حقیقتـی متمایـز از ذات جسـم نـدارد، یعنـی صرفـاً وصـف و حالی 
بـرای آن به شـمار می آیـد. از منظـر نافیـان معانـی، سـایر صفـات جسـم نیز به همین نحو مسـتقیماً از سـوی 
 در آن به نام معانی 

ّ
فاعل در جسـم ایجاد می شـوند و معلول ذوات و حقایق متمایز از خود جسـم و حال

نیستند.

قائلان به نظریّۀ »معانی«:            فاعل ← معنیٰ )حرکت( ← حال )تحرّک(

نافیان نظریّۀ »معانی«:                 فاعل ← حال )تحرّک = حرکت139(

کـه هنـگام اتّصـاف  بنابرایـن اختـلاف اصلـی میـان معتقـدان بـه نظریّـۀ معانـی و نافیـان آن در ایـن اسـت 
یّت( آیا غیر از جسم و حالت و صفت آن، ذات و حقیقت  جسم )مثلا انسان( به یک صفت )مثل قادر
یت(  ت به وجود آمدن آن حالت و صفت )یعنی قادر

ّ
که عل دیگری )مثل قدرت( در جسـم پدید می آید 

در جسـم باشـد )طبـق عقیـدۀ قائـلان بـه معانـی( یـا اینکـه چیـزی غیـر از ذات جسـم و صفتـش )یعنـی 
یّـت( تحقّـق نـدارد )طبـق عقیـدۀ نافیان(؟ از نـگاه معتقدان به نظریّۀ معانی وقتی انسـان متّصف به  قادر
یّت )قادر بودن( می شود معنایی به نام »قدرت« که غیر از انسان است در او پدید می آید که موجب  قادر
یّت« در انسـان می شـود. امّـا از دیدگاه منکران نظریّـۀ معانی، در فرض  ایجـاد وصـف و حالـی بـه نام »قادر
یّـت امـر حقیقـی متمایـزی بـه نام »قدرت« در انسـان پدیـد نمی آید و در  مزبـور، غیـر از انسـان و صفـت قادر

یّت« نیست.140 واقع، »قدرت« چیزی جز همان »قادر

که: »لأنا لا نعنی بالحرکة سوی تحرّک الجسم«. نگرید به: کرده است  138. ابوالحسین بصری تصریح 
Hassan Ansari, Wilferd Madelung and Sabine Schmidtke, “Yūsuf al-Baṣı�r’s Rebuttal of Abū l-Ḥusayn al-Baṣrı� in a 

Yemeni Zaydı� Manuscript of the 7th/13th Century”, in: The Yemeni Manuscript Tradition, p. 45.

139 . چنانکه اشاره شد، »حرکت« در این دیدگاه به همان معنای »تحرّک« است و اسم یک »معنیٰ« نیست.
یني  140 . »أما نفاة الأحوال فالذي ذهب إلیه الشیخان أبو الحسین و الخوارزمي من المعتزلة و المحققون من الأشعریة کالغزالي و الجو
یـادة علی ذلك، و الأسـودیة هي نفس السـواد  و صاحـب النهایـة أن الکـون هـو نفـس الکائنیـة، و إن العلـم هـو نفـس العالمیـة مـن غیـر ز
یة معللة  و هکـذا القـول فـي جمیـع الأعـراض. و أمـا مثبتـوا الأحـوال، فالذي ذهـب بعض الأشـعریة أن الکائنیة معللة بالکـون، و القادر
بالقـدرة، و العالمیـة حالـة معللـة بالعلـم، و الأسـودیة حالـة معللـة بالسـواد، و طـردوا ذلك في جمیع الأعراض. و أما الشـیخ أبو هاشـم، 
و قاضـي القضـاة و غیرهمـا مـن جماهیـر المعتزلـة ففصلـوا القـول فـي ذلـك، و قالـوا أنهـا علـی أربعـة أقسـام: القسـم الأول: منهـا یوجـب 
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یّت( قائلان به نظریّۀ »معانی«:        فاعل ← معنیٰ )قدرت( ← حال )قادر

یّت( نافیان نظریّۀ »معانی«:             فاعل ← حال )قدرت = قادر

ابوالحسـین بصری معتقد بود اعراض، واقعیّت و حقیقتی متمایز از جسـم ندارند و چیزی جز صفات و 
که برای اعراض ذات و حقیقتی متغایر  احوال جسم نیستند.141 بنابراین، او دیدگاه معتزلیان بَهشَمی را 
بـا جسـم و صفـات و احـوال آن در نظـر می گرفتنـد، یعنـی اعـراض را از سـنخ »معانـی« می دانسـتند، انـکار 
می نمـود142و بجـای اسـتناد بـه معانـی حـادث بـرای اثبـات حـدوث اجسـام )طریقـة المعانـی(، بـه احـوال 
مان معتزلیِ پیرو او و 

ّ
حادث جسـم اسـتدلال می کرد )طریقة الأحوال(. پس از ابوالحسـین بصری، متکل

مان اشـعری متأخّر همچون فخـر رازی به انتقاد از نظریّه 
ّ
ـه و نیز متکل

ّ
امامیـان مکتـب متقـدّم و متأخّـر حل

»معانی« و نفی آن پرداختند. در ادامه، با مهمترین این نقدها آشنا می شویم.

1. نقدهای مَلاحِمی
ی از او به نقد »نظریّۀ معانی« پرداخته  گردان مکتب ابوالحسین بصری به پیرو رکن الدّین مَلاحِمی از شا

کرده است: است. او در خصوص این نظریّه سه اشکال اصلی زیر را مطرح 

یک( نخستین نقد بر »نظریّۀ معانی« اشکالی است بر اساس مبانی مقبول بَهشَمیّه. به نظر مَلاحِمی این 
ت اسـت ]یا بـه تعبیری: ترجیح 

ّ
ح و عل ـی کـه »تحقّـق یکـی از امـور ممکـن، متوقّـف بر وجود مرجِّ

ّ
اصـل کل

گرچـه اصلـی اسـت عقلـی و انـکار ناپذیـر، بر اسـاس اصـول مذهب بَهشَـمی و  ـح مُحـال اسـت[« ا بـلا مرجِّ
دیدگاه های آنها پذیرش و رعایت آن در همه جا ضرورت ندارد؛ زیرا بَهشَمیان در موارد بسیاری احکامی 
خلاف این اصل را پذیرفته اند و چنین قاعده ای را نادیده انگاشته اند. از جمله اینکه آنها معتقدند برای 
قـادر ایجـاد هـر یـک از دو ضـدّ، یکسـان و برابـر اسـت، و ممکـن اسـت قـادرِ غافـل )سـاهی( یکـی از آن دو 
کار باشد ایجاد  کند.143 بنابراین، در خصوص  حی مثل داعی و اراده در  ص و مرجِّ ضدّ را بی آنکه مخصِّ

یة، و العلـم یوجب حالة هي  حالـة للجملـة و هـذا هـو الأعـراض المشـروطة بالحیـاة، فالقـدرة عندهم توجب حالـة للجملة هي القادر
العالمیة، و هکذا القول في الشهوة، و النفرة و غیرهما من الأعراض المشروطة.«. الشرفی، أحمد بن محمّد بن صلاح، شرح الأساس 
الکبیر، ج 1، صص 243 _ 244. نیز نگرید به: العلوی، یحیی بن حمزة، التمهید في شرح معالم العدل والتوحید، ج 1، ص 142.
141. دیدگاه ابوالحسین بصری در باب تعریف و حقیقت اعراض ظاهراً با قدری ابهام همراه بوده است. با توجّه به اینکه بصری منکر 
 منظور وی از اعراض، همان احوال و صفات اجسـام اسـت. 

ً
معانـی و اعـراض به گونـه ای کـه بهشـمیّه تعریـف می کردنـد بود، احتمالا

گاه اثبات. یوسـف  گاه اعراض را نفی می کرده و  در برخی از منابع تصریح شـده که بصری در خصوص وجود اعراض تردید داشـته و 
کلامه مضطرباً مرةً یثبت الأعراض و مرةً ینفیها«. گفته است: »... و لهذا تجد  البصیر در این خصوص 

Wilferd Madelung and Sabine Schmidtke, “Yūsuf al-Baṣı�r’s First Refutation (Naqḍ) of Abu l-Ḥusayn al-Baṣrı�’s The-

ology”, in: A Common Rationality: Muʿtazilism in Islam and Judaism, p. 281.

 تحت تأثیر انتقادات فلاسفه نسبت به نظریۀ معانی این نظریّه را انکار کرده است. 
ً

142. برخی معتقدند که ابوالحسین بصری احتمالا
نگرید به:

Madelung, Wilferd, “Abū L- Ḥusayn al-Baṣrı�’s Proof for the Existence of God”, p. 276. 

ر شـده از نظر آنها  کثر معتزله معرّفی کرده اسـت و یادآو ح« را عقیدۀ ا ر بـه »مُحـال نبـودن یـا امـکان ترجیـح بلامرجِّ 143. فخـر رازی نیـز بـاو
که شـخص حتماً یکی از آن دو را حتّی بدون هیچ گونه  رتاً معلوم اسـت  گرسـنه ضرو در مواردی نظیر عرضه دو قرص نان به شـخص 
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اثبـات »معانـی« هـم دلیلـی نـدارد بَهشَـمیان معتقـد باشـند کـه حرکـت جسـم بـه سـوی مـکان خاصّـی در 
صی باشد تا بعد  ت و مُخَصِّ

ّ
که ممکن بوده حرکتش به سمت دیگری باشد، حتماً باید در اثر عل حالتی 

ت باشد، ذاتی به نام »معنیٰ« را اثبات نمایند.144
ّ
که ممکن است عل با طرد فروض مختلفی 

گرفتن آن در  ت حرکت یا سـکون جسـم و قرار 
ّ
که ممکن نیسـت »فاعل« عل دو( این اسـتدلال بَهشَـمیان 

گـر فاعـل، ایجادگر وصف حرکت یا سـکون در جسـم باشـد باید بر  کـه ا محـلّ خاصّـی باشـد بـه ایـن دلیـل 
ایجـاد ذات جسـم نیـز قـادر باشـد درحالـی کـه می دانیـم قادر بر آن نیسـت؛ اسـتدلال قابل پذیرشـی به نظر 
نمی رسـد. طبق این اسـتدلال، بَهشَـمیّه باید معتقد باشـند که چون خداوند، قادر بر ایجاد ذات اجسـام 
که آنان  اسـت، پس باید بر ایجاد حرکت و سـکون در آنها بدون واسـطۀ »معنیٰ« نیز قادر باشـد؛ در حالی 

چُنین لازمه ای را نمی پذیرند.145 

همچنیـن، برخـلاف نظـر بَهشَـمیان، دلیـل اینکـه فاعـل نمی توانـد اجسـام سـنگین را حرکـت دهد، کمی 
یـادی ایجـاد »معانـی« از سـوی فاعـل نیسـت، بلکـه دلیـل آن، سـنگینی جسـم سـنگین و عـدم ایجاد  یـا ز

ی لازم در جسم از سوی فاعل برای حرکت دادن آن است.146  »اعتماد« و نیرو

کردن جسـم، تزاید  کن  به همین نحو اسـتدلال آنان به اینکه حضور جسـم در مکان و حرکت دادن یا سـا
و کاسـتی می پذیـرد، بنابرایـن حـدوث ایـن صفـات تحت تأثیـر فاعـل نیسـت چـون وقـوع فزونی و کاسـتی 
کـه فاعـل ایجـاد می کند مُحال اسـت، اسـتدلالی تامّ و صحیح نیسـت؛ زیرا حضور جسـم در  در صفاتـی 
کـردن آن جهـت و مـکان اسـت، و این امر، قابل ازدیاد نیسـت. بـه عبارت دیگر،  مـکان به معنـای اشـغال 
گذشته،  کاستی نیست.147 از این  وصف مکان گیر بودن یا اشغال کنندۀ مکان بودن وصفی قابل تزاید و 
گـر بپذیریـم وجـود جسـم در جهـت و مکان امری اسـت قابل ازدیاد و کاهش، هرگـز نمی پذیریم که  حتّـی ا

که فاعل ایجاد می کند مُحال است.148 کاستی در صفاتی  وقوع فزونی و 

کوان در اجسـام  مَلاحِمی، همچنین، یکی دیگر از اسـتدلال های بَهشَـمیّه را برای نفی انتسـاب حدوث ا
به فاعل مختار و اثبات وجود معانی نقد نموده است. چنانکه گذشت، بَهشَمیّه معتقد بودند اثرگذاری 
بی واسطه و مستقیم فاعل تنها در حدوث فعل و امور تابع آن است و فاعل فقط می تواند سبب حدوث 
کـه بـه هنـگام حـدوث پدیـد می آیـد( شـود، مثـلًا در حین  فعـل و صفـات تابـع حـدوث آن )یعنـی صفاتـی 

حی انتخاب می کند. الرازی، فخرالدّین، نهایة العقول فی درایة الأصول، ج 1، ص 408. مرجِّ
144. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، الفائق فی أصول الدّین، ص 19؛ همو، المعتمد فی أصول الدّین، ص 102.

145. همو، الفائق فی أصول الدّین، ص 20.
ی، الحسن بن یوسف، تسلیک النفس، ص 67.

ّ
146. همان، ص 21؛ نیز نگرید به: همو، المعتمد فی أصول الدّین، ص 112؛ الحل

ـی، الحسـن بن یوسـف، تسـلیک 
ّ
147. المَلاحِمـی الخوارزمـی، رکن الدّیـن، المعتمـد فـی أصـول الدّیـن، ص 113. نیـز نگریـد بـه: الحل

النفس، ص 67.
148. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 114.
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کلام، بـه آن وصـف امـری یـا خبـری بـودن نیـز بدهـد. بـه همیـن جهـت، آنچـه توسّـط فاعـل )قـادر(  ایجـاد 
ایجـاد می شـود، حصولـش بـرای جسـم در حالـت بقاء )که فاعـل، قادر به ایجاد ذات فعل نیسـت( ثابت 
نمی باشـد، همانطورکـه در حالـت معـدوم بـودن شـیء نیـز بـرای آن ثابـت نیسـت. بـر ایـن اسـاس، فاعـل 
نمی توانـد صفـت »بـودن در مـکان خاصّـی« را برای جسـم در حالت بقاء آن ایجـاد کند. در نتیجه، وقتی 
مشـاهده می کنیـم فاعلـی موجـب ایجـاد حرکـت در جسـمی می شـود به این نکتـه پی می بریـم که فاعل، 
گرفتن  کرده اسـت که موجب حرکت جسـم و قرار  کوان( را در جسـم ایجاد  سـببی )یعنی همان معانی و ا

آن در مکان و جهت خاص شده است. 

یـم اثرگـذاری مسـتقیم فاعـل تنهـا در  کـه مـا قبـول دار مَلاحِمـی در نقـد ایـن اسـتدلال اظهـار داشـته اسـت 
کَون  کـه فاعل، موجب ایجـاد  ایجـاد و حـدوث فعـل و امـور تابـع آن اسـت ولـی بـر همیـن اسـاس معتقدیم 
در جسـم و قرارگرفتـن جسـم در مـکان خـاص می شـود. یعنـی برخِـلاف نظر بَهشَـمیّه که »وجـود« را وصفی 
زائد بر ذات اشیاء لحاظ می کنند و آن را فقط برای ذوات و نه صفات، ثابت می دانند، وجود برای خود 
کَـون را نیـز در جسـم ایجاد و حـادث کند.  کَـون« نیـز قابـل اثبـات اسـت و فاعـل می توانـد صفـت  »صفـت 
در واقـع، فاعـل می توانـد هـم ایجادگـرِ ذات باشـد و هـم پدیدآورنـدۀ صفـت و حالتـی بـرای ذات فعل. این 
صفـات بـر دو گونـه اسـت: یـک دسـته، صفاتی اسـت که کیفیّتـی در حدوث ذات فعل به شـمار می آید و 
به همیـن جهـت فقـط در حـال حـدوث بـرای ذات فعـل ثابـت می شـود، ماننـد خبـری بودن یـا قبیح بودن 
ک از حدوث  کلام ایجاد می شود و قابل انفکا کلام برای  که این اوصاف فقط در حال حدوث  کلام  یک 
کیفیّتی در حدوث ذات فعل نیسـت و ازاین رو قابل  که  آن نیسـت. امّا دسـتۀ دوم عبارتسـت از صفاتی 
ک از حدوث آن اسـت و پس از حدوث هم برای ذات یا فعل ثابت می باشـد. وصف »بودن جسـم  انفکا
ـح آن، یعنـی تحیّـز  کـه چـون مقتضـی و مُصحِّ در مـکان«، در زمـرۀ همیـن دسـتۀ دوم از صفـات قـرار دارد 
جسـم، در حالـت بقـاء جسـم نیـز ثابـت اسـت، حتّـی پـس از حـدوث جسـم نیـز بـرای آن ثابـت می مانـد با 

اینکه ایجادگر آن فاعل است.149 

که به تصریح خودش برگرفته است از نقد ابوالحسین بصری بر نظریّۀ »معانی« در  سه( نقد سوم مَلاحِمی _ 
ـة150_ ناظـر اسـت بـه ابطـال اصـل وجود معانـی و اکوان. به نظر او، این سـخن بَهشَـمیّه در 

ّ
کتـاب تصفّـح الأدل

تفسـیر حلـول »معنـیٰ« در جسـم کـه: »معنـیٰ« به تبع حضور جسـم در یک جهت و مکان خـاص، در همان 
کَـون و معنـیٰ در جسـم حلـول می کنـد در حالـی که جسـم در مکانی  جهـت و مـکان یافـت می شـود، یعنـی 
جای گرفته است که به  سبب همان کَون و معنیٰ در آنجا قرار گرفته، سخنی است نادرست و مستلزم دَور. 
در واقع اگر حلول کَون در جسم به معنای حلول آن در جسم به هنگام جای گرفتن جسم در مکانی باشد که 
مقتضای همان کَون است، و حلولِ کَون در جسم شرط اثرگذاری آن در قرار گرفتن جسم در مکانی خاص 

149. همو، الفائق فی أصول الدّین، ص 22؛ همو، المعتمد فی أصول الدّین، ص 116.
150. همو، المعتمد فی أصول الدّین، ص 116.
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که از یک طرف، حرکت جسم و حضور  باشد، توقّف شیء بر خودش لازم می آید. این توقّف از آن روست 
آن در مکان دوم، طبق نظر بَهشَمیّه، در اثر حلول کَون در جسم و متوقّف بر آن است؛ و از طرف دیگر، حلول 
کَون در جسم متوقّف است بر حضور جسم در مکان دوم؛ زیرا معنای حلول کَون در جسم همین است که 
کَون به تبع وجود جسـم در جایی،  در همانجا که جسـم هسـت موجود شـود. پس تا »کَون« در جسـم حلول 
کَون در  نکند، جسم حرکت نمی کند و در مکان دوم قرار نمی گیرد، و تا جسم در مکان دوم نباشد، حلول 

جسم _ در حالی که در مکان دوم قرار دارد _ امکان پذیر نیست.151 

بـر ایـن اسـاس، نظریّـۀ »معانـی« طبـق هـر تفسـیری از حلـول معنـیٰ در جسـم بـا مشـکل مواجـه اسـت. ایـن 
مشکل را به نحو دقیق تر می توان به صورت زیر نیز بازتقریر نمود152:

کَـون بـرای اینکـه موجـب حضـور جوهـر یـا جسـم در مـکان دومـی شـود، یـا نیازمنـد بـه اینکـه در جهـت و   
مکانی باشد نیست یا نیازمند به آن هست:

کَون به حلول در مکان خاصّی نیازمند نباشد، آنگاه اختصاص به جوهر و مکانی خاص نخواهد  گر  آ( ا
کـه موجـب حضـور جوهـر و جسـمی خـاص در مکانـی خـاص شـود.  داشـت و در نتیجـه ترجیحـی نـدارد 

طبعاً این امر قابل پذیرش نیست.

گـر بـه حضـور در جهـت و مکانـی خاص نیازمند باشـد، چنانچه این مکان خـاص همان مکان  ب( امّـا ا
پیشین جسم باشد چند مشکل لازم می آید: 

کَـون کـه در مکان نخسـت قـرار دارد بـر معلول خودش  ـت بـر معلـول، یعنـی تقـدّم 
ّ
 1( تقـدّم عل

ت« هیچ گاه مقدّم بر معلول نیست؛ بلکه 
ّ
یعنی حضور جسم در مکان دوم؛ در حالی که »عل

ت بر معلول مُحال است153.
ّ
همواره مقارن با آن است و تقدّم عل

کَون خودش دارای جهت و مکان خاصّی نیست تا موجب قرار گرفتن جسم  2( اینکه چون 
کـون، ترجیحـی بـر  در مکانـی خـاص شـود، نبایـد حرکـت جسـم بـه جهـت راسـت بـه سـبب 

حرکت آن به سمت چپ داشته باشد.  

یـرا طبـق فـرض،  کَـون در جوهـر ممکـن نباشـد؛ ز 3( اینکـه در هنـگام حـدوث جوهـر، وجـود 
جوهـر در حـال حـدوث اسـت و پیـش از ایـن در مـکان و جهتـی قـرار نداشـته تـا »کـون« در آن 
مـکان پیشـین حلـول کنـد و موجـب حضـور جسـم در جهت و مکانی شـود کـه در آن حادث 

می شود.

151. همو، الفائق فی أصول الدّین، ص 22.
152 . همو، المعتمد فی أصول الدّین، صص 119 _ 120.

153. ابن شهر آشوب، محمّد بن علی، أعلام الطرائق فی الحدود و الحقائق، ج 2، ص 214.
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که مُحال  گر این مکان خاص، جهت و مکان دوم جسـم باشـد، همان مشـکل دَور پیش می آید  ج( امّا ا
کَون برای اینکه موجب حصول جسـم در مکان دوم شـود، نیازمند حلول در آن اسـت، یعنی  اسـت؛ زیرا 
اینکـه بـه تبـع حصـول جسـم در مـکان دوم، در مـکان دوم حاضـر باشـد. در این صـورت، حضور جسـم در 
کَون در مکان  کَون نیز متوقّف است بر حصول  کَون در جسم، و حلول  مکان دوم متوقّف است بر حلول 

دوم به تبع حضور جسم در آن.154 

در نتیجه: وجود معانی در اجسام باطل است چون مستلزم مُحال است.

افـزون بـر اشـکالات پیشـگفته، مَلاحِمـی ایـن اسـتدلال ابوالحسـین بصری را نیـز در ردّ نظریّـۀ معانی بازگو 
کـرده اسـت کـه چـون حرکـت دادن اجسـام بـه دسـت مـا، تنهـا وابسـته بـه اراده و دواعـی و احوال ماسـت، 
دلیـل معتبـری وجـود نـدارد کـه چیـز دیگـری در این میان به نام »معنیٰ« به عنوان واسـطه و سـبب حرکت 
گردد. در عرف نیز همگان سـبب حرکت جسـم  گرفته شـود و وجود حرکت و سـکون بر آن تعلیق  در نظر 
را خود انسـان می دانند و هیچ علمی به سـبب و واسـطۀ دیگری در این فرایند ندارند. بنابراین چیزی به 
اسـم »معانـی« در اجسـام وجـود نـدارد و بـرای توجیـه حـدوث حـرکات و سـکنات در آنها، نیـازی به فرض 
یم حرکت دادن جسـم وابسـته بـه دواعی و  کـه علم دار عللـی بـه نـام »معانـی« نیسـت. در واقـع، همینقـدر 
گاه اراده کنیـم جسـمی را حرکـت دهیم جسـم حتمـاً بدنبال ارادۀ مـا حرکت می کند  احـوال ماسـت و هـر 
ولو علم به چیز دیگری نداشـته باشـیم، دلیلی اسـت بر اینکه حرکت جسـم تنها وابسـته به ارادۀ ماسـت و 

عامل دیگری در این میان اثرگذار نیست.155  

گر حرکت کردن جسم، در اثر وجود  که ا استدلال دیگر ابوالحسین بصری بر نفی نظریّۀ »معانی« آن است 
تی به نام »معنیٰ« در آن بود، انسان ها باید به هنگام حرکت دادن بدن خودشان به آن »معنیٰ« به نحو 

ّ
عل

کننـد و به سـبب آن، بـدن خـود را حرکـت  گاهـی می داشـتند تـا بتواننـد آن را قصـد  اجمالـی یـا تفصیلـی آ
کـه انسـانها بـه گاه حرکـت دادن بـدن خـود، بـه چیزی جـز »اعتمـاد« و تحرّک  دهنـد. ایـن در حالـی اسـت 

گاهی ندارند.156  آ

برخی از اشـکالات یادشـده مثل اشـکال عدم علم انسـان به وجود »معنیٰ« هنگام حرکت دادن اجسـام 
صحیـح بـه نظـر نمی رسـد؛ چـون از عـدم علـم بـه چیـزی، نمی تـوان به طـور قطـع عـدم وجـود آن را نتیجـه 
گاه باشـد  گرفـت. ممکـن اسـت گفتـه شـود وقتـی انسـان حرکت دادن جسـمی را قصـد می کند، بی آنکه آ
موجب ایجاد معانی در جسم می شود و قصد او بر تحریک جسم لزوماً همراه با قصد و ارادۀ ایجاد معانی 

نیست. 

154. المَلاحِمی الخوارزمی، رکن الدّین، المعتمد فی أصول الدّین، ص 120.
155. همان، صص 116 _ 117؛ نیز نگرید: همو، الفائق فی أصول الدّین، ص 22. 

156. همو، المعتمد فی أصول الدّین، ص 117.
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2. نقدهای فخر رازی
ه، نافی 

ّ
مان امامی مکتب حل

ّ
م برجسـتۀ اشـعری نیز همچون ابوالحسـین بصری و متکل

ّ
فخر رازی، متکل

و ناقـد »نظریّـۀ معانـی« بـوده اسـت. بـه نظـر او نیـازی بـه اثبـات حـدوث اجسـام از طریـق معانـی )طریقـة 
تی نیـز مواجـه اسـت. از  المعانـی( نیسـت، ضمـن اینکـه اثبـات مقصـود یادشـده از ایـن طریـق بـا مشـکلا
کـه ایـن امـر نیـز امکان پذیـر  جملـه اینکـه نخسـت بایـد وجـود معانـی بـا طـی مقدّمـات بسـیار اثبـات شـود 
ت ایجـاد صفاتی چون حرکت و سـکون در جسـم، »فاعـل مختار« 

ّ
کـه عل نیسـت جـز بـا ابطـال ایـن فـرض 

کـه هیـچ اسـتدلال قـوی و متینـی بـرای ابطـال ایـن فرض وجـود نـدارد. افزون  اسـت. ایـن در حالـی اسـت 
کـه خـود مسـتلزم پیمـودن مقدّمـات دیگری اسـت مثـل ابطال  بـر ایـن بایـد حـدوث »معانـی« اثبـات شـود 
کـه مقدّماتی  عقیـده بـه ظهـور و کمـون، ابطـال انتقـال اعـراض، و ابطـال قیـام یـک معنـیٰ بـه معنـای دیگر 
کـه  اسـت صعـب و سـخت.157 او در کتـاب الأربعیـن خـود نیـز بـه وجـود اشـکال دَور در نظریّـۀ »معانـی« _ 
کرده اسـت و با اسـتناد به آن وجود معانی در  پیشـتر در زمرۀ نقدهای بصری و مَلاحِمی بیان شـد _ اشـاره 

اجسام را انکار نموده.158

3. نقدهای صاحب خلاصة النظر
گاهـی چندانـی از نام و  کـه آ یکـی از ناقـدان جـدّی »نظریّـۀ معانـی« نویسـندۀ کتـاب خلاصـة النظـر اسـت 
ۀ 

ّ
مان امامی مکتب حل

ّ
کـه از حیث منهج کلامی باید او را در زمرۀ متکل یـم لیـک می دانیـم  احـوال او ندار

یم. به نظر او رأی معتقدان به نظریّۀ معانی مبنی بر اینکه »حرکت و سـکون اجسـام  متقدّم به حسـاب آور
به طور مستقیم از سوی فاعل ایجاد نمی شود بلکه به سبب ایجاد معنیٰ و عَرَضی به نام »کَون« در اجسام 
که  کفر است؛ زیرا چُنین باوری ملازم است با این اعتقاد  پدید می آید« صحیح نیست، و بلکه مستلزم 
خداوند خالق اجسـام نباشـد. او به منظور ابطال و ردّ »نظریّۀ معانی« اشـکالات و اسـتدلال هایی را ایراد 
کامـل آنهـا صرف نظـر می کنیـم. 159 بـه عقیـدۀ  کـه در اینجـا به جهـت ضیـق مجـال از بازگفـت  کـرده اسـت 
ی، پذیـرش اینکـه مکان منـد بـودن جسـم به سـبب حلول »کَون« در آن اسـت نتایـج و پیامدهای باطلی  و
به دنبـال دارد، از جملـه اینکـه مسـتلزم »دور« اسـت؛ زیـرا تا جسـم در مکان نباشـد »کَـون« نمی تواند در آن 
حلـول کنـد، و جسـم نیـز مـکان دار نمی شـود مگر آنکه »کَون« در آن حلول نمایـد. در نتیجه، حلول »کَون« 
در جسـم، متوقّـف بـر مکان منـد بـودنِ جسـم اسـت، و مکان منـد بـودنِ جسـم متوقّـف بـر حلـول »کَـون« در 
آن.160 از ایـن گذشـته، اثبـات »کَـون« مبتنـی بـر قبـول اصولی اسـت که نـه تنها دلیلی بر پذیـرش آنها وجود 

157. الرازی، فخرالدّین، نهایة العقول فی درایة الأصول، ج 1، صص 338 _ 339.
158. »أن المشـهور عنـد )جمهـور المتأخریـن( أن حصـول الجوهـر فـی الحیـز، صفـة معللـة، بمعنـی قائـم فـی الجوهـر. و ذلـك المعنـی 
یوجـد، کونـه حاصـلًا فـی ذلـك الحیز. ثم إنهم سـموا حصول الجوهر فی الحیز بالکائنیة. و سـموا المعنـی الموجب للکائنیة بالکون. 

و قالوا: هذا الکون علة للکائنیة. و هذا القول عندنا باطل و ذلك لأن ...«. همو، کتاب الأربعین فی أصول الدّین، صص 18 _ 19.
159. نگرید به: ناشناس، خلاصة النظر، صص 25 _ 28.

160. همان، ص 27 و ص 34.
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ندارد بلکه دلایلی خاص بر نفی آنها اقامه شـده اسـت. اصولی همچون اینکه: جوهر در هنگام عدم نیز 
که بَهشَمیان بدان معتقدند( و دارای صفاتی نفسی  ذات و ثبوتی دارد )همان عقیده به شیئیّت معدوم 

)ذاتی( همچون متحیّز و مکان مند بودن است، و اینکه وجود صفتی است زائد بر ذات.161

نویسندۀ خلاصة النظر با توجّه به اشکالات پیشگفته ابراز می دارد که وجود معنیٰ و عَرَضی به نام »کَون« 
قابل اثبات نیست، پس باید قائل به بطلان آن شویم و بگوییم: مکان مند شدن اجسام و نیز حرکت آنها 
کوان  ـت فاعل اسـت. در نتیجه، اثبات حدوث اجسـام از طریق اثبات »ا

ّ
نـه به سـبب »کَـون«، بلکـه به عل

ـم را اثبـات 
َ
کـه یگانـه طریـق اثبـات حـدوث عال حـادث« نیـز امکان پذیـر نیسـت. بـر ایـن اسـاس، کسـانی 

ی در پایان  ـم نخواهند بـود. و
َ
معنـیٰ و عَـرَض حادثـی بـه نـام »کَـون« دانسـته اند قـادر بـر اثبـات حـدوث عال

کیـد می کند که به نظر او شـخصی که معتقد به ایـن طریقه برای اثبات معانی  ایـن مبحـث بـاری دیگـر تأ
کافر است.162 کوان( و حدوث اجسام باشد  )ا

ی
ّ
مۀ حل

ّ
4. نقدهای علا

ـی دیدگاه 
ّ
مۀ حل

ّ
ـۀ متأخّـر نیز قرار گرفته اسـت. علا

ّ
مـان امامـی مکتـب حل

ّ
نظریـۀ معانـی مـورد انتقـاد متکل

عقیده مندان به نظریّۀ معانی را اینگونه توضیح داده است که حضور و حصول جسم در مکان )کائنیّت( 
تی به نـام »کَون« دانسـته اند. طبق دیدگاه 

ّ
کـه بَهشَـمیان آن را معلـول وجـود معنیٰ و عل امـری اسـت ثبوتـی 

یـم، به غیر از نیرو و فشـاری )یا به اصطـلاح »اعتماد«ی( که  آنـان زمانـی کـه جسـمی را بـه حرکـت درمی آور
کـه در جسـم ایجـاد می شـود، امر دیگری )یـا در اصطلاح یک  بـه جسـم وارد می کنیـم و به غیـر از »تحرّکـی« 
که »حرکت« نام دارد و همین »معنیٰ« یا »حرکت« موجبِ متحرّک  یم  »معنیٰ«( نیز در جسم پدید می آور
کن می کنیم، »معنایی« به اسم »سکون« را در  شدن جسم می شود. به همین ترتیب، وقتی جسمی را سا
کن شدن آن جسم می شود و این »معنیٰ« امری است غیر از خود جسم  که موجب سا آن ایجاد می کنیم 

کرده ایم.163 که به جسم وارد  و »اعتماد« و نیرویی 

مه 
ّ

کرده اند. به عقیدۀ علا کوان« در جسم را انکار  ی164 و فاضل مِقداد165 وجود این »معانی« یا »ا
ّ
مۀ حل

ّ
علا

کن بـودن حقیقتاً موجودنـد، این صفات، معلول وجود عللی موسـوم  هرچنـد صفاتـی مثـل متحـرّک و سـا
کن بـودن صرفاً  کـوان« در جسـم نیسـتند. در واقـع صفاتـی مثـل متحـرّک یـا سـا بـه »معانـی )اعـراض(« یـا »ا

161. همان، صص 28 _ 29.
إذا کان الکـون یـؤدّی إثباتـه إلـی هـذه الأمـور الفاسـدة فیجـب القـول ببطلانـه وأنّ الجسـم یصیـر فـی الجهـة بالفاعـل حسـب مـا  162. »و
م بالطریقین المقدمین لنبیّن 

َ
کوان بعد ما اسـتدللتُ علی حدوث العال ردت طریقة إثبات الأ إنّما أو قدمناه فی غیر هذه المسـألة. و

مـا اسـتدل بـه القـوم وأذکـر مـا یلـزم من الفسـاد علی دلیلهم وأنبّه علی فسـاده لئلا یقـف علیه من لا یمکنه التوصّـل إلی ذلک فیعتقده 
کافر.«. همان، ص 27. فیؤدیه إلی الکفر؛ لأنّ معتقد هذه الطریقة 

ی، الحسن بن یوسف، تسلیک النفس، ص 66.
ّ
163. الحل

ی، الحسن بن یوسف، مناهج الیقین فی أصول الدین، صص 101 _ 98؛ همو، تسلیک النفس، ص 67.
ّ
164. الحل

165. برای نظر او در باب نفی معانی نگرید به: السُیُوری، مِقداد بن عبدالله، إرشاد الطالبین إلی نهج المسترشدین، ص 70.
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به سبب »اعتماد«166، یعنی فشار و نیرویی که از سوی فاعل به آنها وارد می شود، در اجسام پدید می آید. 
ازاین رو بجز »اعتماد« چیز دیگری از جانب فاعل در جسم ایجاد نمی شود که آن را یک »معنیٰ« یا »کَون« 
ت متحرّک شدن جسم بدانیم. در نتیجه، سبب حرکت و حضور جسم در 

ّ
به نام »حرکت« بنامیم و عل

کوان نیسـت.167 طبـق این دیدگاه  یـک مـکان خـاص، فاعـل اسـت و نیـازی بـه پذیرش امر مُحالی به نام ا
کن می کنیم، بجای ایجاد »معنیٰ«، در حقیقت اعتمادی در آن  وقتی جسـمی را حرکت می دهیم یا سـا
که در نتیجه، تحرّک و سکون جسم حاصل می شود. بنابراین،  در راستای جذب یا دفع ایجاد می کنیم 

وجود »معانی« در اجسام قابل قبول نیست.168  

مه به منظور نفی وجود »معانی« و »اَعراض« در جسم به دو استدلال انتقادی تمسّک نموده است:
ّ

علا

استدلال نخست:
کـه موجـب حصـول جسـم در یـک مـکان خـاص می شـود، یـا پیـش از حصـول  تـی 

ّ
آ( وجـود »معنـیٰ« یـا عل

جسم در آن مکان ممکن است یا ممکن نیست. 

ت در جسـم، پیش از حصول جسـم در آن مکان ممکن نباشـد آنگاه دَور 
ّ
گر وجود آن »معنیٰ« و عل ب( ا

لازم می آیـد. ]زیـرا بنـا بـر فـرض، حصـول جسـم در آن مـکان متوقّـف بـر وجـود »معنـیٰ« یـا »کـون« در جسـم 
گـر وجـود آن »معنـیٰ« یـا »کـون«، پیـش از حصـول جسـم در آن مـکان ممکـن نباشـد یعنـی  اسـت، حـال ا

متوقّف بر آن باشد، دَور لازم می آید[.

ت در جسم، پیش از حصول جسم در آن مکان ممکن باشد، یا موجب 
ّ
گر وجود آن »معنیٰ« و عل ج( امّا ا

راندن آن جسم به سوی آن مکان می شود یا موجب آن نمی شود.

گـردد، در ایـن صـورت، این  ـت، موجـب رانـدن آن جسـم به سـوی آن مـکان 
ّ
گـر وجـود آن »معنـیٰ« و عل د( ا

ت دقیقاً همان چیزی است که »اعتماد / میل / فشار« نامیده می شود و در وجود آن شکّی 
ّ
»معنیٰ« و عل

نیست. 

گـر موجـب رانـده شـدن جسـم به سـوی آن مـکان نگـردد آنـگاه حصـول جسـم در آن مـکان معیّـن  ه ـ( امّـا ا

166. اصطـلاح »اعتمـاد« یـا بـه تعبیـر فلسـفی »میـل«، بـه کیفیّتـی اطـلاق می شـود که به نحـو طبعی یا قسـری یـا ارادی مقتضی حصول 
جسم در یک مکان می شود. نگرید به: السُیُوری، مِقداد بن عبدالله، اللوامع الإلهیّة فی المباحث الکلامیّة فی المباحث الکلامیّة، 

ص 143.
ی، الحسن بن یوسف، الأبحاث المفیدة فی تحصیل العقیدة، ص 28. 

ّ
167. الحل

ـل بمعنـی، أم لا. ذهـب أبـو هاشـم إلـی ذلـك. و تقریـره أنّـا إذا حرّکنـا جسـماً أو 
ّ
168. »حصـول الجوهـر فـي الحیّـز أمـر ثبوتـيّ. و هـل هـو معل

سـکنّاه فَعَلنـا فیـه اعتمـاداً نحـوَ الجـذب و الدّفـع، فیحصـل التحـرّك و السّـکون. و قـال أبـو هاشـم: إنّـا نفعلُ معنـیً زائداً، یسـمّی حرکة 
کونَ الجسم متحرّکاً. و ذلك المعنی زائدٌ علی الاعتماد و علی التّحرّك؛ فأثبت الکونَ و المقتضی له و الحالةَ  ذلك المعنی یوجب 
ی، الحسن بن یوسف، تسلیک النفس، ص 66. نیز نگرید: همو، مناهج 

ّ
مین.«. الحل

ّ
لةَ به و هي الکائنیّةُ و نفاه باقي المتکل

ّ
المعل

الیقین فی أصول الدین، ص 97؛ همو، أنوار الملکوت، ص 63.
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به سبب آن »معنیٰ« هیچ ترجیحی بر حصول جسم در مکانی دیگر ندارد. 

کـه موجـب حصـول جسـم در یک مکان خـاص گردد  تـی غیـر از »اعتمـاد« 
ّ
بنابرایـن: وجـود »معنـیٰ« یـا عل

قابل پذیرش نیست و دلیل معتبری بر آن وجود ندارد.

استدلال دوم:
که موجب حرکت یا حصول  تی خاص 

ّ
کردن اجسام، »معنیٰ« یا عل کن  گر به هنگام حرکت دادن یا سا ا

جسـم در یـک مـکان معیّـن  گـردد، توسّـط مـا در جسـم ایجاد می شـد، آنگاه می بایسـت مـا از ایجاد چُنین 
که نسـبت  گاه می بودیم؛ زیرا فاعل قادر فقط فعلی را انجام می دهد  چیزی در جسـم اجمالًا یا تفصیلًا آ
بـه آن علـم دارد )انجـام فعـل فـرع بـر قصـد آن اسـت و قصد فعل فـرع بر معرفت به آن اسـت(؛ در حالی که 
یـم.169 بنابرایـن دلیلـی بـر پذیـرش  گاهـی ندار تـی خـاص در جسـم آ

ّ
وجدانـاً از ایجـاد چُنیـن »معنـیٰ« یـا عل
وجود معانی در اجسام وجود ندارد. 

مـه، چنانکـه گذشـت، در واقـع یکـی از همان اسـتدلال هایی اسـت که ابوالحسـین بصری و 
ّ

ایـن نقـد علا
کـرد  کـرده بوده انـد.170 در اینجـا نیـز دوبـاره می تـوان ایـن اشـکال را ایـراد  مَلاحمـی در ردّ نظریّـۀ معانـی بیـان 
کـه عـدم علـم مـا بـه وجـود چیـزی دلیلی قطعی بـر عدم وجود آن نیسـت. در واقع ممکن اسـت در اثر فعل 
کـه موجـب حرکـت جسـم می شـود در جسـم ایجاد شـود در حالی که فاعل از موجود شـدن  تـی 

ّ
فاعـل، عل

گاه نباشد. تی آ
ّ
چنین عل

مان پیرو مکتب ابوالحسین بصری در خصوص نظریّۀ »معانی« 
ّ
گونی که متکل ی، انتقادات گونا به هر رو

مـان ادوار بعدی شـد به گونه ای که 
ّ
مطـرح نمودنـد موجـب انـکار و ابطـال ایـن نظریّـه از سـوی غالـب متکل

احتمـالًا از قـرن هفتـم هجـری بـه بعـد نظریّـۀ »معانـی« در زمـرۀ آراء و نظریّـات طبیعـیِ منسـوخ و مطـرود 
گرفت. مان پیشین قرار 

ّ
متکل
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ّ
169. الحل
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