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ccurrence and step have several meanings, each of which is tied to 

one of the types of precedence and delay. In addition to the six types 

mentioned earlier, Mulla Sadra has added two types of preemption 

and delay with truth and preemption and delay with al-haqiqa and 

al-majaz. According to the first part, he himself has explained a new 

type of occurrence and step under the title of occurrence and step 

with right. Now the question is whether it is possible to arrive at 

another type of occurrence and step based on the precedence and the 

delay with truth and authority or not? According to his own 

foundations and also the references he has in some topics, not only 

the occurrence and step are proved by truth and al-majaz, but it can 

be claimed that this is the final view of Mulla Sadra as well. In this 

view, the old is the Supreme Being, whose truth and example is the 

essence of existence, and non-existence is impossible for him.  
However, the accident is the opposite of Allah, which is non-

existence in itself and has the dignity of confirming the existence of 

truth; That is, it is described as an entity in a broad sense. Among 

the works of this view, the applied unity of God; the unity of the true 

truth of the truth; the guardianship of God over Masavi; And the 

agreement is right with creation.
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Extended Abstract 
Explanation 
The concepts of “hudūth” (origination) and “qidam” (eternity) have 
multiple meanings, each associated with different types of precedence and 
succession. In addition to the six types of precedence and succession 
identified by earlier scholars, Mulla Sadra introduced two more types: 
precedence and succession in truth (haqq) and precedence and succession 
in reality and metaphor (haqiqa and al-Maja). According to the first type, 
he explained a new form of origination and eternity called “hudūth and 
qidam bil-haqq.” Here is a question: Can another kind of origination and 
eternity be identified based on precedence and succession in reality and 
metaphor? According to his principles and references in some 
discussions, not only is “hudūth and qidam in haqiqa and al-majaz” 
proven, but it can also be claimed that this is Mulla Sadra’s final view. 
Since, according to the author’s research, neither philosophical books 
mention this title nor have any articles or theses been written on this 
subject, this study explains “hudūth and qidam in haqiqa and al-majaz” 
based on Mulla Sadra’s views. 
 
Methodology 
This study was conducted using an analytical-descriptive method and 
library research. 
 
Findings 
According to precedence and succession in reality and metaphor, 
existence can be divided into two categories: eternal and originated. In 
this view, the eternal is the Almighty, who is the essence and true instance 
of existence, and non-existence is impossible for Him. However, the 
originated includes everything other than Allah, which is non-existent in 
itself and exists due to the conditional mode of Allah’s existence; that is, 
it is attributed to existence metaphorically. This type of origination and 
eternity can be called “hudūth and qidam in haqiqa and al-majaz.” 
 
Conclusion 
Everything other than Allah does not possess existence but is considered 
an aspect and manifestation of Allah’s existence. This statement has 
several implications, some of which are mentioned: 
1. Absolute Unity of Allah: The essence of existence neither has distinct 

individuals nor gradations. Instead, existence is a singular necessary 
reality with multiple and diverse aspects and manifestations. 
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2. True Unity of Allah: The absolute existence of Allah is inherently 
unified, and a second entity cannot be assumed for Him because, 
firstly, another existence does not make sense in the face of unlimited 
existence, and secondly, apart from existence, there is only non-
existence, which is absolute nullity. 

3. Allah’s Sovereign Encompassment on Other than Himself: His true 
existence is present and manifest in all phenomena, as stated in the 
Quran: “and We are nearer to him than his jugular vein.” (Quran, 
50:16). 

4. Allah’s Coexistence with Creation: He is with all beings, but not in a 
way that He is inside them, and He is separate from all things, but not 
in a way that He is cut off from them, as mentioned in the first sermon 
of Nahj al-Balagha by Imam Ali (peace be upon him): “He is with all 
things but not by association. He is other than all things but not by 
detachment.” 





  

  

  

صدرالمتألهینبالحقیقةتبیین حدوث و قدم آراء بر تکیه با المجاز   و
  

  1سجاد ضیائی
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  چکیده  اطلاعات مقاله 
  

نوع مقاله: 

پژوهشی   مقالۀ

  

17/03/1403: افتیدرخیتار

24/06/1403: بازنگري خیتار

  24/06/1403: رش یپذخیتار

  04/04/1404: انتشار خیتار

  :کلیديواژگان

تأخر، و قدم، تقدمو حدوث

مجاز، صدرالمتألهین،  و حقیقت 

  تقییدیه. حیثیت
  

  

حدوث و قدم معانی متعددي دارد، که هر کدام با یکی از اقسام تقدم و تــأخر، گــره 

اند، دو قســم اي که قدما بیان کردهگانهخورده است. ملاصدرا علاوه بر اقسام شش

از را اضافه کرده است. با توجه به و المجبالحقیقۀتقدم و تأخر بالحقّ و تقدم و تأخر 

قسم اول، خود او، قسم جدیدي از حدوث و قــدم را تحــت عنــوان حــدوث و قــدم 

بالحقیقۀاست. حال سؤال این است که آیا براساس تقدم و تأخر بالحقّ توضیح داده

توان رسید؟ با توجــه بــه مبــانی خــود و المجاز به قسم دیگري از حدوث و قدم می

و بالحقیقۀتنها حدوث و قدم نین اشاراتی که در برخی مباحث دارد، نهایشان و همچ

توان ادعا کرد که دیدگاه نهایی ملاصدرا نیــز همــین شود بلکه میالمجاز اثبات می

است. در این نگاه، قدیم، حق تعالی است که حقیقت و مصداق بالذات وجود است و 

نفسه عدم است و الله است که فیاعدم براي او محال است. اما حادث، تمام ماسوي

به حیثیت تقییدیۀ شأنیۀ وجود حق، تحققّ دارد؛ یعنی بالعرض و المجاز متصف بــه 

شود. از جملۀ آثار این نگاه، وحــدت اطلاقــی خداونــد، وحــدت حقــۀ موجودیت می

حقیقیۀ حق، احاطۀ قیومی خداوند بر ماسوي و معیت حق با خلق است. از آنجا کــه 

رنده، نه در کتب فلسفی چنین عنوانی ذکر شده و نــه مقالــه یــا براساس فحص نگا

اي در این زمینه نوشته شده است؛ این نوشتار در تلاش است تــا بــا روش نامهپایان

بالحقیقۀتحلیلی و توصیفی و با تکیه بر آراء صدرالمتألهین، به تبیین حدوث و قدم  

  و المجاز بپردازد.
  

.209- 232)،2(4،تاریخ فلسفه اسلامی،و المجاز با تکیه بر آراء صدرالمتألهین بالحقیقۀتبیین حدوث و قدم).1404(سجاد، ضیائی: استناد
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  مقدمه

یکی از احکام و عوارض موجود بما هو موجود، مسئلۀ حـدوث و قـدم اسـت (صـدرالدین 
ــیرازي،  ــینا، ؛ ابن245، ص3، ج1368شــ ــایی،  167، ص1376ســ ، 2ق، ج1334و طباطبــ

). بحث حدوث و قدم با تقدم و تأخر گره خورده است؛ زیرا اولاً در تحلیل حدوث 140ص
ه است؛ حادث موجودي است که مسبوق به زمان یـا مسـبوق و قدم، تقدم و تأخر لحاظ شد

به عدم و یا مسبوق به غیر است و قدیم غیرمسبوق به زمان یا عدم یا غیر است و بـه همـین 
دلیل در معناي حدوث و قدم، سبق و لحوق (تقدم و تأخر) مأخوذ است. ثانیاً تقدم و تـأخر 

داراي اقسـامی خواهـد بـود   داري اقسامی اسـت و حـدوث و قـدم نیـز بـر همـین اسـاس
). از ایـن جهـت، 361، ص16، ج1395و جـوادي آملـی،   140، ص2ق، ج1334(طباطبایی،  

و  بالحقیقــۀخصوص حدوث و قدم پیش از پرداختن به بحث حدوث و قدم و اقسام آن و به
  المجاز، لازم است تقدم و تأخر و اقسام آن روشن شود.

، 1376سـینا، جـود بمـا هـو موجـود اسـت (ابنتقدم و تأخر نیز از احکام و عوارض مو
به لحاظ مفهوم نیز دو مفهوم بدیهی هسـتند کـه تعقـل یکـی بـر تعقـل دیگـري   1).167ص

عنوان تعریف بـراي ایـن دو مفهـوم متوقف است؛ یعنی متضایف هستند؛ بنابراین آنچه که به
هرچنـد   شـود. البتـه بایـد توجـه داشـت کـهاللفّظ محسـوب میشود جملگی شرحذکر می

آید اما براي انتباه نسبت به معنی و حقیقـت شـیء اللّفظ، تعریف حقیقی به حساب نمیشرح
هرگاه دو چیز را به یک امر اند؛  گونه تعریف کردهکاربرد دارد. از این جهت برخی آن را این

سومى نسبت دهیم و در نسبت، اختلاف در کمى و زیادى پیـدا شـود، تقـدم و تـأخر پـیش 
بـا آن نسـبت  طور مشـتركبههرگاه چیزى را که دو شىء دیگر    ،د. به دیگر سخنخواهد آم
اى باشـند کـه آن مقـدار از نسـبت عنوان مبدأ در نظر بگیریم و آن دو شىء به گونهدارند، به

دارد، شىء اول نیز واجد باشد، اما همـۀ آنچـه را   خاص را که شىء دوم با آن مبدأ مفروض
داشته باشد، در این صورت حالت خـاص شـىء نخسـت، یعنـى شىء اول دارد، شىء دوم ن

شود. و آن حالت خاص شىء دوم، یعنى کمتـر بیشتر بودن نسبتش با مبدأ، «تقدم» نامیده مى

 
البته تقسیم موجود به متقدم و متأخر، تقسیمی حاصر و تام نیست؛ زیرا قسم سومی نیز متصور است و آن   .1

 ).268، ص16، ج1395شود (جوادي آملی، موجودي است که متصف به معیت می
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پیشـى و پسـى  ،لحـوق ،شود. از تقدم و تأخر، به سبقبودن نسبتش با مبدأ، تأخر خوانده مى
 ).49، ص1377شیروانی،  و   129، ص2ق، ج1434(طباطبایی،    شودنیز تعبیر مى

اند کـه عبارتنـد از؛ طور استقرائی شش قسم بیان کردهحکما معمولاً براي تقدم و تأخر به
تقدم و تأخر بالرتبه، تقدم و تأخر بالشرف، تقدم و تأخر بالزمان، تقدم و تأخر بـالطبع، تقـدم 

ز آن میرداماد تقدم و ). بعد ا167، ص1376سینا،  (ابن  بالعلیۀو تأخر بالجوهر و تقدم و تأخر  
). سـپس ملاصـدرا نیـز دو مـورد 10، ص1374کند (میردامـاد،  تأخر بالدهر را نیز اضافه می
 بالحقیقۀرسد و آن تقدم و تأخر  کند که در مجموع به نه قسم میدیگر به اقسام آن اضافه می

شـان در ). ای257، ص3، ج1368و المجاز و تقدم و تأخر بالحقّ است (صدرالدین شـیرازي، 
کنـد (صـدرالدین این دو قسم را از ابداعات اختصاصی خود معرفی می  شواهدالرّبوبیۀّرسالۀ  

  ).  286، ص1375شیرازي،  
نکتۀ مهم این است که براساس هر یک از اقسام تقدم و تأخر معنایی از حـدوث و قـدم 

حـال  شود؛ حدوث و قدم زمانی، حدوث و قدم ذاتی، حدوث و قـدم بـالحقّ و...روشن می
و المجاز نیـز حـدوث و قـدم معنـی  بالحقیقۀسؤال این است که آیا با توجه به تقدم و تأخر 

و المجاز تنها در تبیین رابطۀ وجود و ماهیـت و   بالحقیقۀدارد؟ به بیان دیگر آیا تقدم و تأخر  
آثاري آید یا در تحلیل حدوث و قدم عالم نیز کاربرد دارد؟ و اگر دارد چه کار میامثال آن به

توصیفی بـه تحلیـل و ـدنبال خواهد داشت؟ این پژوهش درصدد است تا با روش تحلیلیبه
کند این بررسی دیدگاه ملاصدرا در این زمینه بپردازد. آنچه پرداختن به این مسئله را مهم می

اي به صورت مستقل به ایـن مسـئله نامهاست که اولاً براساس فحص نویسنده، مقاله یا پایان
رسد طرح این بحث به فهم دیدگاه نهـایی صـدرالمتألهین در ثانیاً به نظر می  1رداخته است.نپ 

  کند.حدوث و قدم عالم کمک می
  

  و المجاز و تفاوت آن با تقدم و تأخر بالحقّ  بالحقیقۀ. تقدم و تأخر  1

تعریف و توضیح هریک از اقسام تقدم و تأخر، از حوصلۀ این مختصر خارج اسـت و بایـد 

 
 این قسم از حدوث و قدم را بیان نکرده است. مۀالحکالحکمۀ و نهایۀبدایۀعلامه طباطبایی نیز در  .1
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هـا اشـاره شـد، مراجعـه شـود. امـا تقـدم و تـأخر منابع مفصل فلسفی که به برخی از آنبه  
  و المجاز به دلیل ارتباط با موضوع بحث، لازم است توضیح داده شود. بالحقیقۀ

ها به آن امر حقیقی و اتصاف هر دو شیء که به امري متصف شوند و اتصاف یکی از آن
اي در نسبت با آن امر سـوم تقـدم و تـأخر دو شیء دیگري بالعرض و مجازي باشد، بین آن

، 2ق، ج1434؛ طباطبایی،  257، ص  3، ج1368و المجاز است (صدرالدین شیرازي،    بالحقیقۀ
طور تصور شود کـه چـون ). ممکن است این487، ص16، ج1395و جوادي آملی،    132ص

اقد ملاك است. اما ملاصدرا متأخر در اینجا حقیقتاً آنچه متقدم دارد را دارا نیست؛ بنابراین ف
مطلق ثبـوت و  بالحقیقۀگوید ملاك تقدم و تأخر در تقدم خود پاسخ این مطلب را داده و می

که حقیقی و یا مجازي باشد. بیان حاجی سبزواري در تعریف تقـدم و کون است، اعم از این
شـیء بـه شـیء   گوید وقتـی دوکند. او میو المجاز، مطلب را بهتر روشن می  بالحقیقۀتأخر  

ها وصفی به حـال خـود که شیء ثالث نسبت به یکی از آنشوند، درحالیدیگري متصف می
شیء است و نسبت به دیگري وصفی به حال متعلق او، در این صورت شیء اول نسبت بـه 

دارد؛ مانند تقدم وجود بر ماهیت؛ زیرا تحققّ در واقع وصفی بالذاّت   بالحقیقۀشیء دوم تقدم  
د خاص است و اما وصفی بالعرض براي ماهیت است؛ یعنی بـا وسـاطت وجـود براي وجو

  1پذیرد.این وصف را می
و المجـاز را در  بالحقیقــۀچنانچه گذشت معمولاً در کتب فلسفی مصداق تقـدم و تـأخر 

کنند. براساس اصالت وجود، آنچه تحققّ بالـذاّت دارد بحث رابطۀ وجود و ماهیت مطرح می
کرده است وجود است و ماهیت به حیثیت تقییدیۀ وجـود موجـود اسـت؛   و متن واقع را پر
بر ماهیت دارد. ملاصدرا این محتـوا را در بحـث قـوه و فعـل نیـز   بالحقیقۀپس وجود تقدم  

گوید: تقدم وجود فعل ، بالطبع، بالشرف و بالزمان میبالعلیۀکند و بعد از بیان تقدم  تطبیق می
 

أنه إذا اتصف شیئان بشیء و کان ذلک الشیء لأحدهما وصفا بحاله و للآخــر وصــفا بحــال متعلقــه کــان «  .1
حرکـۀ على الآخر و ما فیه التقدم و التأخر هو الکون فی الواقع و لو تجوز أمثالــه تقــدم   بالحقیقۀ  الأول متقدما

فالتحقق فی الواقــع وصــف   بالحقیقۀفإنه من التقدم    ...الماهیۀجالسها، و تقدم الوجود على  السفینۀ على حرکۀ  
و  1360» (صدرالدین شــیرازي، وصف بحال متعلقها الذي هو وجودها  للماهیۀللوجود الخاص بحال نفسه و  

 ).494تعلیقۀ حاجی سبزواري، ص
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و المجاز است؛ زیرا ماهیت قوه به وجود که عین فعلیت اسـت   بالحقیقۀبر ماهیت قوه، تقدم  
  ).58، ص3، ج1368کند (صدرالدین شیرازي،  تحقّق پیدا می

ها نبایـد بـا و تقدم بالحقّ تفاوت است و این  بالحقیقۀالبته باید توجه داشت که بین تقدم  
یکى بـر دیگـرى که در حقانیت و واقعیت،  است » اینبالحقیقۀمعناى «تقدم  هم خلط شوند؛  

امـا در «تقـدم   و بـالعرض.  و بالذات واقعى اسـت و دومـى ثانیـاً  تقدم دارد؛ یعنى یکى اولاً
اند، یکى از این دو دو امر که هر دو بالذات واقعى هستند و هر دو از مراتب حقیقت  ،بالحق»

 تقـدم وجـود بـر . از این جهت تقدم بالحقّ،است مستقل و دیگري غیرمستقل و وجود رابط
وجود است و ملاك آن اشـتراك ایـن دو وجـود در وجـود اعـم از مسـتقل و رابـط اسـت 

در ). در واقـع 137، ص2ق، ج1434و طباطبـایی،   58، ص3، ج1368(صدرالدین شـیرازي،  
خود مراتب وجود در رابطه با یکدیگر بعضى بر بعـض دیگـر تقـدم دارنـد. تقـدم   این معنا

تقدم بعض مراتب وجود بر بعض دیگر تقدم بـالحق وجود بر ماهیت، تقدم بالحقیقه است و 
  ).758، ص12، ج1376(مطهري،    است

گوید: «این دو قسم اخیر از تقدم و تأخر براساس اصالت وجـود معنـی شهید مطهري می
کند» (همانجا). این بیان در مورد تقدم و تأخر بالحقّ درست است؛ یعنی بدون لحاظ پیدا می

و المجـاز،  بالحقیقــۀوع از تقدم و تأخر معنی ندارد. امـا در مـورد اصالت وجود، اساساً این ن
هرچند ملاصدرا آن را به اقسام تقدم و تأخر اضافه کرده است، اصل آن حتی بـراي اصـالت 

ها نیز قابل فرض است. البته تطبیق آن با مسـئلۀ وجـود و ماهیـت، بـه صـورتی کـه ماهوي
و المجاز   بالحقیقۀلت وجود. پس تقدم و تأخر  گوید، مبتنی است بر پذیرش اصاملاصدرا می

اولاً تنها بین ماهیت و وجود برقرار نیست و ثانیاً در ماهیت و وجود نیز قـائلان بـه اصـالت 
دانند و استناد آن به وجود را مجـازي ماهیت، استناد واقعیت خارجی به ماهیت را حقیقی می

  ).486، ص16، ج1395پندارند (جوادي آملی، می
  

  مقدمات بحث.  2

  قبل از بیان اصل بحث لازم است مقدماتی ذکر شود؛

  . انحاء اتصاف  2-1

جا به یک گونـه و بـه یـک معنـا نیسـت؛ بلکـه برخـی اتصاف موصوف به وصف، در همه
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ها مصداق بالذاّت وصف خود هستند و برخی دیگر مصداق بالعرض وصف خـود موصوف
  ا لازم است انواع واسطه بیان شود. شوند. براي روشن شدن این بحث ابتدمحسوب می

هرگاه امري در اسناد وصفی به موصوف خود، به نحوي از انحـاء، میـانجی شـود، آن را 
  اند.). واسطه را به سه قسم تقسیم کرده51، ص1397گویند (فیاضی،  واسطه می

الف) واسطۀ در ثبوت وصف براي موصوف که عبارت است از علت تحقّـق آن وصـف 
صوف؛ مثلاً خداي متعال واسطه در ثبـوت وجـود عـالم اسـت. بـه ایـن نـوع از براي آن مو

  شود.واسطه، حیثیت تعلیلیه نیز اطلاق می
گوینـد و ب) واسطۀ در اثبات وصف براي موصوف که آن را واسطه در تصدیق نیـز می

عبارت است از دلیل اتصاف آن موصوف به آن وصف؛ مـثلاً تغیـر عـالم واسـطه در اثبـات 
  عالم است.حدوث  

ج) واسطه در عروض وصف براي موصوف کـه عبـارت اسـت از واسـطه در اسـناد آن 
وصف به موصوف؛ یعنی اتصاف اولاً و بالذّات از آن خود واسطه است، ثانیاً به دلیل ارتبـاط 
و تناسبی که میان ذوالواسطه و واسطه وجود دارد، آن وصف بالعرض از آنِ ذوالواسـطه نیـز 

ر قضیۀ «ناودان جاري شد» جریان آب در ناودان، علت اسناد جریان به خـود شود؛ مثلاً دمی
ناودان نیست اما در اثر ارتباط و اتصالی که بین این دو هست، مجازاً و بالعرض ایـن اسـناد 

  گویند.گیرد. به این نوع از واسطه، حیثیت تقییدیه نیز میصورت می
شود که در اصطلاح ادبیاتی مطرح می گاهی البته باید توجه داشت که واسطه در عروض

در این صورت اتصاف ذوالواسطه به آن وصف حقیقت ندارد و کذب است، لیکن به خـاطر 
شـود کـه از آن بـه اسـناد علقه و ارتباطی که با واسطه دارد، وصف به آن نیز اسـناد داده می

دقیـق فلسـفی  شود. اما مجاز و واسـطه در عـروض در اصـطلاح«بغیر ما وضع له» تعبیر می
گونه نیست؛ زیرا اتصاف ذوالواسطه به آن وصف نیز حقیقی است. اما چنانچه قـبلاً بیـان این

شد بالعرض و با حیثیت تقییدیۀ واسطه است؛ یعنی ذوالواسطه حقیقتاً ولی با واسـطۀ امـري 
پذیرد. بـه عبـارت دیگـر واسـطه، مصـداق بالـذاّت آن وصـف اسـت و دیگر وصف را می

مصداق بالعرض آن وصف است. در ادامه روشن خواهد شد که رابطۀ وجـود بـا ذوالواسطه  
ماهیت، وجود با معقولات ثانیۀ فلسفیه، صفات الهی با ذات الهی و علت بـا معلـول خـود از 

  این قبیل است.
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در کنار دو حیثیتی که تا اینجا بیان شـد، اصـطلاح دیگـري نیـز وجـود دارد، کـه بـه آن 
که به علت یـا قیـدي نیـاز آنویند و آن در جایی است که موصوف بیگ«حیثیت اطلاقیه» می

داشته باشد، متصف به یک وصف است؛ یعنی نـه نیازمنـد بـه حیثیـت تعلیلیـه اسـت و نـه 
الوجود نیازمنــد حیثیــت تقییدیــه؛ ماننــد ثبــوت وصــف موجودیــت و تحقّــق بــراي واجــب

ت؛ اتصاف بالذّات که شامل حیثیت )؛ بنابراین اتصاف دو گونه اس155، ص1394نژاد،  (امینی
  شود و اتصاف بالعرض که همان حیثیت تقییدیه است.اطلاقیه و حیثیت تعلیلیه می

  

  . انواع واسطه در عروض و حیثیت تقییدیه2-2

    1حیثیت تقییدیه، به همان معناي فلسفی که گذشت، به سه صورت است.
  . حیثیت تقییدیۀ نفادیه  2-2-1

ود و متعینی داشته باشیم، افزون بر وجود متعین و محـدود، حـد و هرگاه متن وجودي محد
معناست که این تعیّن آن نیز در عالم خارج، واقعیت دارد؛ زیرا اگر حد در خارج نباشد بدین

حد و حصر باشد. در اینجا حد بـه حیثیـت تعینّ و بیوجود محدود، در عین محدودیت، بی
). در توضیح 158، ص1394نژاد،  ج تحقّق دارد (امینیتقییدیۀ نفادیۀ آن متن وجودي در خار

  تر خواهد شد.رابطۀ وجود و ماهیت، این بحث روشن
  . حیثیت تقییدیۀ اندماجیه  2-2-2

شـود کـه بـه از یک متن وجودي، خواه محدود و خواه نامحدود، مفاهیم متعددي انتـزاع می
الجملـه عـروض و راق فیگویند. برخـی همچـون شـیخ اشـها معقولات ثانیۀ فلسفی میآن

داند، اما به نظر مشهور عروض مفـاهیم فلسـفی ذهنـی و اتصـاف ها را ذهنی میاتصاف این
ها خارجی است. ملاصدرا ضمن باطل دانستن دیدگاه سهروردي براساس مبنـاي اصـالت آن

با طرح یک سؤال ـ که چگونه ممکن اسـت اتصـاف بـه چیـزي در خـارج باشـد و  وجود،
گوید د آن چیز در ذهن باشد؟ ـ به مخالفت با مشهور نیز پرداخته است و میحال خودرعین

ظرف عروض و اتصاف حتماً باید یکی باشد؛ یعنـی تحقّـق یـک وصـف، در همـان ظرفـی 
شود؛ بنابراین هم عروض و هم اتصـاف گیرد که اتصاف به آن وصف حاصل میصورت می

 
 البته این تقسیم استقرائی است، نه حصر عقلی. .1
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البته بایـد  1).336، ص1، ج1368یرازي، معقولات ثانیۀ فلسفیه در خارج است (صدرالدین ش
ها در خارج با نحوة تحققّ معقـولات اولـی متفـاوت اسـت؛ توجه داشت که نحوة تحققّ آن

زیرا مفاهیم ماهوي متن وجودي مستقل دارند برخلاف مفاهیم فلسـفی کـه مابـازاء مسـتقل 
بـه حیثیـت ها مندمج و مستهلک در متن وجودي موضوع خود و  ندارند بلکه موجودیت آن

تقییدیۀ اندماجیۀ وجود آن موجود هستند. به عبارت دیگر در رفت و برگشـت بـین واقـع و 
شود؛ اصل اول، اصل انفعال از واقع است که به ملاصـدرا ادراك، دو اصل اساسی روشن می

دهد بگوید اتصاف در خارج است و عروض ذهنی. اصل دوم نیز اصـالت وجـود اجازه نمی
دهد امر دیگري غیر از وجود را در متن واقع بپذیرد؛ زیرا براسـاس زه نمیاست که به او اجا

این اصل، وجود است که همۀ متن واقع را پر ساخته و جایی براي امر دیگري باقی نگذاشته 
است. از این جهت تحقّق این مفاهیم بالعرض و المجاز است، لکن با نحـوة تحقّـق ماهیـت 

لاً تنها در وجودات محدود است و ثانیـاً صـرفاً تعـیّن و نفـاد نیز تفاوت دارد؛ زیرا ماهیت او
موجود متعین است، اما معقولات ثانیۀ فلسفیه احوال و اوصاف مطلق وجـود هسـتند کـه از 
حاق متن وجودي انتزاع شده و در سرتاسر آن گسترده هستند. البته حیثیت تقییدیۀ اندماجیه 

تحققّ صفات ذات حق تعـالی را نیـز بـا همـین   ها نیست بلکه ملاصدرا نحوةمحدود به این
  2).38، ص1360دهد (صدرالدین شیرازي،  میبیان توضیح  

  . حیثیت تقییدیۀ شأنیه2-2-3
تـوان تحلیـل و حقیقت واحد بسیطی که خاصیت انبسـاط و اطـلاق دارد را در دو مقـام می

ام تفصـیل یـا بررسی کرد؛ یکی مقام ذات و اجمال یا همان کثرت در وحدت و دیگري مقـ
همان مقام وحدت در کثرت. در مقام ذات، تمام کثرات به نحو اندماجی حضور دارنـد؛ امـا 

دهـد. در میدر مقام تفصیل، ذات از آن اطلاق خود، تنزل کرده و خود را در کثـرات نشـان  
 

بین شیئین متغایرین بحسب الوجود فی ظرف الاتصــاف فــالحکم بوجــود أحــد   نسبۀق أن الاتصاف  و الح  .1
و لکل منهــا  الموجودیۀفی  متفاوتۀالطرفین دون الآخر فی الظرف الذي یکون الاتصاف فیه تحکم نعم الأشیاء 

بها  مختصۀا آثار من الوجود یترتب علیه مرتبۀمن الصفات  صفۀحظ خاص من الوجود لیس للآخر منها فلکل 
من الوجود و التحصل   ضعیفۀحتى الإضافیات و أعدام الملکات و القوى و الاستعدادات فإن لها أیضا حظوظا  

 لا یمکن الاتصاف بها إلا عند وجودها لموصوفاتها.

  .1398براي مطالعۀ بیشتر دربارة نحوة تحققّ معقولات ثانیۀ فلسفیه و اقوال متعدد در آن، ر.ك: اسماعیلی،  .2
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ها با وساطت و حیثیت تقییدیۀ ذات واقع کثرات، اطوار و شئون آن ذات هستند که تحققّ آن
گوینـد. بـراي مثـال در رابطـۀ ت؛ به این نوع از حیثیت تقییدیه، حیثیت تقییدیۀ شـأنیه میاس

اي برقـرار اسـت نفس با قواي خود و کثرات متعددي که در بستر آن قرار دارد، چنین رابطه
در مقام ذات نفس، تمام قـوا بـه نحـو انـدماجی حضـور   1).181، ص5، ج1369(سبزواري،  

صیل و سریان، نفـس در عـین وحـدت، در همـۀ قـوا حضـور دارد؛ بـه دارند اما در مقام تف
هاست؛ یعنی در مرتبۀ قوة عاقله، خود عاقله است و در مرتبۀ خیـال اي که عین همۀ آنگونه

). این مضمون همـان قاعـدة 164، ص1394نژاد،  و حس نیز خود خیال و حس است (امینی
، 1368کنند (صـدرالدین شـیرازي،  می  «النفّس فی وحدتها کل القوي» است که حکما مطرح

). در این صورت همۀ قوا موجودند اما نه به وجودهـاي دیگـر، بلکـه بـه نفـس 56، ص9ج
همین وجود نفسانی انبساطی و سعی؛ بنابراین قوا در عین تکثـر، همـه بـه حیثیـت تقییدیـۀ 

ت اسـت؛ وجود نفس موجودند. اما این حیثیت تقییدیه با دو قسمی که قـبلاً گذشـت متفـاو
زیرا اگر رابطۀ قوا با نفس به نحو اندماجی باشد، باید در تمـام نفـس ایـن حیثیـت حضـور 

اي غیر از که در مقام وحدت در کثرت، هر قوهداشته و تمام این قوا نیز متحد باشند. درحالی
فـاد تواند باشد؛ زیرا مثلاً قوة عقل نقوة دیگر است. همچنین این رابطه به نحو نفادي نیز نمی

نفس نیست بلکه نفس با سعه و انبساطی که دارد، منحصـر در مـوطن خاصـی نیسـت و بـا 
). در ادامه 165، ص1394نژاد،  اش در همۀ مراتبش گسترده است (امینیوحدت حقیقیۀ ظلیه

روشن خواهد شد که وجود انبساطی حق تعالی که از مقام ذات تا عالم عقل و مثـال و مـاده 
  طور است.همین  دهد نیزمیرا پوشش  

  . رابطۀ وجود و ماهیت2-3

داند، ماهیت را هیچ و پوچ و ذهنی که ماهیت را اعتباري و وجود را اصیل میملاصدرا با آن
کند بلکه اعتباري را در کنـار وجـود اصـیل در همـان خـارج و واقـع معنـا صرف تلقی نمی

هایی از قبیـل آنچـه قـدما مگوید: «وجود بر ماهیت مقدم است اما نـه بـه تقـدکند. او میمی
 

الکثرة مقام : فی مقامین کلّ القوى .التی لواجب الوجود تعالى  الوحدة الحقّۀالّتی هی ظلّ  النفّس فی وحدته  .1

أخرى مقام شهود المفصّل فی المجمل، و مقام شهود المجمــل   و بعبارة.  الوحدة فی الکثرة، و مقام  فی الوحدة
بالحقیقـۀ، هـی المتوهّمـۀ فــالنّفس    قد انطوى،ل النّفس  أي فع  فی فعله،أي فعل القوى    و فعلها،.  فی المفصّل

 .، و هی الأصل المحفوظ فی القوى، لا قوام لها إلاّ بهاالمتخیّلۀ الحساسۀ المحرکۀ المتحرکۀ
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، ص 1378صـدرالدین شـیرازي، است» ( بالحقیقۀگفتند، بلکه تقدم وجود بر ماهیت تقدم می
که؛ در متن ). توضیح این366، ص  1و صدرالدین شیرازي، ج  1375،  صدرالدین شیرازي  36

فلسفه وجودي محدود و متعین، افزون بر وجود متعین و محدود، حد و تعینّ آن نیزـ که در  
شود ـ در عالم خارج واقعیت و حقیقت دارد. گرچه همۀ مـتن از آن با عنوان ماهیت یاد می

این واقعیت محدود را وجود فراگرفته است اما این سخن به معنـاي نفـی واقعیـت و تحقّـق 
خارجی از ماهیت و ذهن ساخته بودن آن نیست بلکه ماهیت نیز که حـد و چگـونگی ایـن 

و حیثیت تقییدیۀ وجود موجود و متحقق است؛ یعنـی چـون وجـود   وجود است با وساطت
تحققّ دارد، ماهیت نیز که کیفیت و چگونگی و حد آن است و از همین جهت بـا آن متحـد 
است، متحقق و موجود خواهد بود. ممکن است سؤال شود که اگر ماهیت در خارج متحقق 

د و تعـینّ را امـري عـدمی است پس چـرا فیلسـوفان و از جملـه خـود صـدرالمتألهین، حـ
اند؟ پاسخ این سؤال این است که مقصود از عدمی بودن، عـدمی در مقایسـه بـا مـتن شمرده

کـه وجود است؛ یعنی حد ذاتاً حظی از وجود ندارد و سنخ و جـنس وجـود نیسـت نـه این
). ماهیـات، حـد ایجـابیِ وجـوديِ 159- 154، ص1394نـژاد،  اصلاً در خارج نیسـت (امینی

ها از لـوازم ایـن حـد وجـودي محسـوب ها و عـدمحقایق ممکنه هستند و سـلب  خارجیِ
شوند؛ بنابراین در یک وجود محدود، وجود مصداق بالـذّات و حقیقـی موجـود اسـت و می

الأمر دارد، هرگز ماننـد وجـود موجـود و ماهیت، گرچه در خارج هیچ و پوچ نیست و نفس
رود و به حیثیت تقییدیۀ نفادیۀ همان مار میشمتحقق نیست بلکه مصداق بالعرض موجود به

وجود متعین، متحقق خواهد بود. ملاصـدرا ایـن تحقّـق مجـازي ماهیـت را مجـاز عرفـانی 
). ایـن 156تا، ص، بیصدرالدین شیرازيو    87، ص1، ج1368نامد (صدرالدین شیرازي،  می

  .داشتن وجود نسبت به ماهیت است بالحقیقۀمعناي تقدم  
  

 و المجاز  بالحقیقۀم . حدوث و قد3

و المجاز، بیانگر رابطۀ وجود و ماهیـت اسـت. حـال   بالحقیقۀکه گذشت، تقدم و تأخر  چنان
شـود؟ بـه سؤال این است که آیا این نوع از تقدم در بحـث حـدوث و قـدم نیـز جـاري می

توان با عنوان نحوة ارتباط خلق و خالق مطرح کرد، عبارت دیگر؛ بحث حدوث و قدم را می
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و المجاز توضیح داد؟   بالحقیقۀتوان براساس تقدم و تأخر  ل آیا ارتباط خلق و خالق را میحا
ــایی در  ــه طباطب ــۀنهایۀعلام ــدم را مطــرح نکــرده اســت  الحکم ــوع از حــدوث و ق ــن ن ای

شـود کـه ). اما با توجه به مبانی حکمت متعالیه روشـن می141، ص2ق، ج1334(طباطبایی(
  کند.مجاز در بحث حدوث و قدم نیز جریان پیدا میو ال بالحقیقۀتقدم و تأخر  

آنچـه که براساس مبانی حکمت متعالیه، اولاً اصالت بـا وجـود اسـت؛ یعنـی توضیح این
، 1400،  صـدرالدین شـیرازي(د اسـت  دارد و متن واقع را پر کرده است، وجو  بالذّاتتحقق  

  ؛)147ص
دهاي جدا جدا، به معنـاي راه ثانیا وجود، حقیقتی واحد و بسیط است؛ زیرا پذیرش وجو

صـدرالدین (1دادن غیر وجود در متن واقع است و این بـا اصـالت وجـود سـازگاري نـدارد
  )؛  14، ص6، ج1368شیرازي،  

ثالثاً وجود، حقیقتی صرف و خالص است و هیچ خلیطی در آن راه ندارد؛ زیـرا اصـالت 
، 1368درالدین شـیرازي، صـکنـد (وجود، هرگونه خلیطی در وجود را از متن واقع نفـی می

  )؛14، ص6ج
رابعاً صرف الوجود لا یتثنی و لا یتکرر؛ بنابراین غیر از وجود امر دیگري در مـتن واقـع 

  )؛54، ص1، ج1368صدرالدین شیرازي،  حضور ندارد تا بتواند دومین براي وجود باشد (
وجود بـه   خامساً این وجود، نامحدود نیز هست؛ زیرا لازمۀ محدود بودنش، حد خوردن

  غیر وجود است که این نیز منافی با اصالت و صرافت وجود است؛  
الوجود ازلیـه داشـته و واجـب  ضــرورةسادساً این وجودِ واحدِ بسیطِ صـرفِ نامحـدود،  

  پذیر باشد.تواند عدمبالذّات است؛ زیرا از آنجا که ذاتاً نقیض عدم است، هرگز نمی
ازلیه تنها یک وجـود واحـد بسـیط صـرف   رورةضگانه، به  با توجه به این مقدمات شش

نامحدود است که واقع را پر کرده است و مصداق بالذّات وجود است و دیگر جـایی بـراي 
گذارد. اما از طرفی دیگر تحقّق کثرات و موجودات محدود نیز بـدیهی اسـت. غیر باقی نمی

گفته سـازگاري مات پیشحال این کثرات یا باید دومین براي این وجود باشند که این با مقد

 
هــا حیثیــات البته این بیان با تحقّق معقولات ثانیۀ فلسفیه و حتی ماهیات در خارج منافاتی ندارد؛ زیرا این  .1

 ستند و متن ساز نیستند.مختلف خود وجود ه
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که تحقّق این کثرات به حیث تقییدي همان وجود، بالعرض و المجاز موجـود ندارد؛ و یا این
شوند. البته مقصود از حیث تقییدي در اینجا همان حیث تقییدي شأنی اسـت؛ زیـرا اگـر بـه 

مـام نحو اندماجی باشد، باید در تمام ذات این وجود واحد، این حیثیـت حضـور داشـته و ت 
تواند باشد؛ زیـرا این کثرات با هم نیز متحد باشند. همچنین این رابطه به نحو نفادي نیز نمی

کـه براسـاس مقـدمات حیثیت تقییدیۀ نفادیه تنها در موجـودات محـدود معنـا دارد، درحالی
االله و کثـرات بردار نیسـت؛ بنـابراین همـۀ ماسـويپیشین، این وجود نامحدود اسـت و نفـاد

یک وجودي جـداي از خـدا ندارنـد، بلکـه همـه در ارند و موجود هستند اما هیچواقعیت د
  نهایت به وجود حق و با حیث تقییدي وجود او موجود و متحقق هستند.

شـود و آن حـدوث و قـدم با این بیان راه براي قسم دیگري از حـدوث و قـدم بـاز می
د واحد بسـیط صـرف نامحـدود و المجاز است؛ زیرا در این نگاه، قدیم همان وجو  بالحقیقۀ

االله اسـت کـه واجب است که تحقّق بالذّات دارد و عدم در او راه ندارد. و اما حادث ماسوي
  شئون آن وجود است و تحققّ بالعرض و المجاز دارد.

  

  و المجاز در نگاه صدرالمتألهین  بالحقیقۀحدوث و قدم .  4

و المجاز باز نکـرده اسـت، امـا در  بالحقیقۀعنوانی مستقل در حدوث و قدم  ملاصدرا گرچه
تـوان ایـن محتـوا را اسـتفاده کـرد. بـراي نمونـه در مواضع متعدد، بیاناتی دارد که از آن می

گوید: گاهی حق به وجود دائمی دارد، در تفسیر حق و باطل می  شفاء  الهیاتاي که بر  تعلیقه
شود (صدرالدین شیرازي، یشود و در مقابل آن، باطل به وجود غیردائمی اطلاق ماطلاق می

گوید: سزاوارترین چیزها براي حق بودن، آن است سپس در ادامه می  1).181، ص1، ج1382
الوجود، آن است که دوام وجـود بـرایش که وجودش دائمی باشد و سزاوارترین اشیاء دائمی

 الوجـود، خـواه دائمـی باشـد و خـواهضروري باشد؛ یعنی همان واجب بالـذاّت. امـا ممکن
   2غیردائمی، از آنجا که موجود بغیره است حق بالغیر خواهد بود.

 
أي   ـیطلق و یفهم منه الوجود العینی مطلقا    فتارةو المجاز على معان:    الحقیقۀفالحق» یطلق بالاشتراك أو  «  .1

یطلق و یفهم منه الوجود الدائم، فکان ما لا یدوم  تارةفیقال: زید موجود حقا؛ و  ـسواء کان دائما أو غیر دائم 
 ...بالحقیقۀوجوده لیس موجودا 

الوجود هو الذي یجب دوامــه و   الدائمۀفأحقّ الأشیاء أن یکون حقا هو الذي یدوم وجوده، و أحق الأشیاء    .2
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فکلّ ما سوى الواجب بذاته باطل فی نفسه حقّ بالواجب، کمـا فـی قـول لبیـد: «ألا کـلّ «
االله ). در این بیـان، ماسـوي181، ص1، ج1382»(صدرالدین شیرازي، شیء ما خلا اللّه باطل»

دیـۀ شـأنیۀ حـق تعـالی وقتـی لحـاظ شـود حقیقـت فی نفسه باطل است، اما با حیثیت تقیی
 .وجود حقیقى نیسـتتعالی، ست و هیچ چیز غیرحق ا وجود حقیقى یکیشود.  محسوب می

که وجودي در مقابل او داشـته باشـند. االله شئون و مظاهر و تجلّیات او هستند، نه اینماسوي
گویـد: کند که مینقل می  از غزالی  سریان الوجود  فیاین معنایی است که ملاصدرا در رسالۀ  

شود به وجود لذاته (بالذاّت) و وجود من غیره (بالغیر). اما وجود من غیره، وجود، تقسیم می
در هویت خودش هیچ قوامی به خودش ندارد بلکه از این حیث اساساً عدم محض اسـت و 

توانیم به آن میکنیم،  اللهی آن نظر میالربی و وجهوجود حقیقی ندارد. اما وقتی به حیث یلی
  موجود بگوییم.
فلکـل شـیء   ...ان لیس فى الوجود الا اللـّه و ان کـل شـیء هالـک الا وجهـه«...

فهو باعتبار وجـه نفسـه عـدم [معـدوم] و  .وجه الى نفسه و وجه الى ربّه  ؛وجهان
باعتبار وجه اللّه موجود فاذن لا موجود الا اللهّ و وجهه فاذن کل شئ هالک ازلا و 

  ).146تا، صدرالدین شیرازي، بی» (صابدا
که ممکنات، موجود نبوده دهد که مقصود غزالی از اینمیدر ادامه خود ملاصدرا توضیح  

شـوند، و در حال عدم باقی هستند، این است که موجودات متصف بـه وجـود حقیقـی نمی
ي محتـوا 1).146تـا، صبلکه مظاهر و شئون وجود حقیقی هستند (صـدرالدین شـیرازي، بی

  وجود حق نسبت به ماسوي است. بالحقیقۀاین بیان نیز همان تقدم  
» باشـد، احتجببه معناي «یلوه»    ،«لاهشود اسم «االله» از  که چگونه میصدرا در تفسیر این

    گوید:می
فربما یخطر ببال ضعفاء العقول أن هـذه ...  لأنه بکنه صمدیّته محتجب عن العقول «

 
 حــقّ بغیــره، لکونــه موجــودا بغیــره ـسواء کــان دائمــا أو غیــر دائــم   ـهو الواجب بذاته. و الممکن الوجود  

 .)181، ص1، ج1382(صدرالدین شیرازي، 

التأله محقق دوانی است. او بعدها از دیدگاه دوانی ساله درصدد دفاع از دیدگاه ذوقالبته ملاصدرا در این ر  .1
اعراض کرده و خود منتقد این دیدگاه است. اما در اینجا آنچه مورد استناد نگارنده است صرفاً نقل و توضیح 

 او از کلام غزالی و محققین است.
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یر منهم لا یمکنهم تصوّر دوام المجعول مـع الفاعـل بذواتها، و کث  ةالأشیاء موجود
إذ   –و للآخـر بالتبعیـۀ و المجـاز    بالأصــالۀ و الحقیقــۀالتّام مع أن البقاء لأحدهما  

الفقدان و العدم بأنفسـها، إلا أنهـا   لازمۀالذوات بذواتها،    مظلمۀالمهیّات و الأعیان  
فـاختفى الحـقّ بـالخلق، و الأول و مجالی لظهور نور الحق لم یـزل،   لحقیقۀمرائی  

ظهر الخلق بنور الحق، فلا سبب لاحتجاب نوره إلا کمـال ظهـوره، کمـا لا سـبب 
» بطونـه و بطلانـه، فـالحق محتجـب و الخلـق محجـوب  غایــۀلظهور الخلـق إلا  

  ).30، ص4، ج1366(صدرالدین شیرازي،  
لمجـاز توضـیح و ا بالحقیقــۀایشان در این متن به صراحت رابطۀ خلق و خالق را با تقدم 

از   الحقیقــۀو    بالأصــالۀاالله موجودیت بالذّات ندارد. موجودیت  گوید اساساً ماسويداده و می
خودي خود لازمۀ الفقـدان آن حق است و ممکنات موجودیت تبعی و مجازي دارند؛ زیرا به

لمجاز و العدمند اما از این حیث که مرائی وجود حق و مجالی ظهور نور او هستند، بالتبع و ا
و با حیث تقییدي وجود او موجودند. پر واضح است کـه منظـور از مجـاز در اینجـا معنـاي 

  ادبی آن نیست بلکه چنانچه گذشت معناي فلسفی و عرفانی آن مقصود است.
 اکُمْقـُلْ یَتوََفّـو « )42موَْتِها» (زمر/  حِینَ  الْأَنفُْسَ  یَتوََفَّى  هُالَلّصدرالمتألهین در جمع دو آیۀ «

عنوان ) نکتۀ ظریفی را در باب توحید افعالی مطرح کرده و آن را به11الْموَتِْ» (سجده/  لکَُمَ
کند؛ حاصل کلام او این است اصلی اساسی در توضیح اسرار بعضی از آیات الهی معرفی می

االله مجـازي طور که وجود حق، تنها وجود حقیقی است و نسبت وجود بـه ماسـويکه همان
فعل به ماسوي نیز بالمجاز خواهد بود و لا مؤثر فی الوجـود إلاّ االله؛ زیـرا   است، نسبت دادن

  ذات اسباب، مستهلک در مسبب خود است.
یجب على الناظر المتأمّل أن یعلم ممّا أکثرنا ذکـره و کرّرنـا إثباتـه فـی توضـیح «

لا  بالحقیقــۀأسرار بعض الآیات أنّ کلّ فعل إذا نسـب إلـى البـاري القیّـوم یکـون 
 مســتهلکۀالمجاز، و إن نسب إلى ما سواه یکون بالمجـاز، و ذلـک لأنّ الأسـباب ب

 الْـأَنفُْسَ یَتـَوَفَّى هُالَلّـ« الذوات و المهیاّت عند مسببّها، فإذا سمعت مثل قوله تعالى:
 اکُمْقُلْ یَتوََفّـ«فی التوفّی، و إذا سمعت مثل قوله:    الحقیقۀفاحمله على    مَوْتِها»  حِینَ
  .)219، ص7، ج1366» (صدرالدین شیرازي،  فاحمله على المجاز  مَوْتِ»الْ  ملََکُ

هـا هاست؛ اگر وجود آنبنابراین افعال موجودات در حقیقت و مجاز بودن تابع وجود آن
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ها مجازي و با حیثیت تقییدیۀ ها نیز حقیقی است و اگر تحقق آنوجود حقیقی باشد فعل آن
زي و با حیث تقییدي فعل فاعـل حقیقـی خواهـد بـود. ها نیز مجاامري دیگر باشد، فعل آن

تنها در اصـل وجـود بلکـه در اوصـاف و افعـال نیـز و المجاز، نه  بالحقیقۀپس تقدم و تأخر  
گوید: محقق عارف کسی اسـت کـه بـه نـور جاري است. ملاصدرا در تکمیل این بحث می

ین حیث است کـه بـالغیر معرفت براي او کشف شده است که اشیاء قیام به غیر دارند و از ا
خودي خود هالکـات الهویـات و الإنیـات هسـتند (صـدرالدین کنند و الا بهحقیقت پیدا می

  1).221، ص7، ج1366شیرازي،  
کار گرفتـه و ایشان در مورد نسبت اسماء الهی با اسـماء ممکنـات همـین ضـابطه را بـه

کسان نیسـت؛ بلکـه همـۀ گوید: اطلاق اسماء، حتی اسم وجود، برحق تعالی و ماسوي یمی
  وجود حق و مجاز هستند. محاکیۀاالله، ظلال و أشباح  ماسوي

الأسامی کلها إذا أطلقت على االله تعالى و على غیره لم یطلق علیهما بمعنى واحد «
حتى أن اسم الوجود، الذي هو أعـم الأشـیاء اشـتراکا، لا یشـمل  درجۀ واحدة.فی  

ما سوى االله تعالى وجوداتهـا ظـلال و   الواجب و الممکن على نهج واحد، بل کل
لوجود الحق الأول. و مع ذلک لیس إطلاق الوجود علـى مـا سـوى   محاکیۀأشباح  

االله مجازا لغویا بل مجازا عرفانیا عند أهل االله. و هکذا فی سائر الأسامی کـالعلم و 
» (صـدرالدین و غیرهـا فکـل ذلـک لا یشـبه فیـه الخـالق الخلـق  الإرادة و القدرة

  ).156تا، صزي، بیشیرا
دهد که مقصـود از مینکتۀ مهم و جالب این است که در پایان این متن خود ایشان تذکر 

االله مجاز در اینجا مجاز لغوي نیست بلکه مجـاز عرفـانی مقصـود اسـت کـه در لسـان اهـل
 

أن لا قوام للأشیاء عنده بأنفسها و إنّما قوامهــا بغیرهــا،   فالمحقّق العارف هو الذي ینکشف له بنور معرفته«  .1
فهی باعتبار أنفسها باطلات الذوات هالکات الهویّات و الإنیاّت، و إنّما حقیّتها بغیرها لا بأنفسها من حیث هی 

مــا ســواه  هی، فإذا لا حقّ عند المحققّ المحقّ إلاّ الحقّ القیّوم الذي لیس کمثله شیء فهو القائم بذاتــه و کــلّ
و لمّا جرى هذا المعنى على لسان بعــض الأعــراب قصــدا أو اتفّاقــا   بقدرته، فهو الحقّ و ما سواه باطل.  ئمۀقا

 محالۀألا کلّ شیء ما خلا اللهّ باطل و کلّ نعیم لا  فقال: أصدق بیت قاله الشاعر قول لبید:  pصدّقه رسول اللهّ
 .)219، ص7، ج1366زي، »(صدرالدین شیرافکلّ شیء هالک إلاّ وجهه زائل
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 مصطلح است.

احت کند، با صردر همین کتاب، آنجا که از انحصار فاعلیت حقیقی در خداوند بحث می
  گوید:بیشتري بر این مضمون تأکید کرده و می

یختص بواجـب الوجـود  الفاعلیۀ الحقیقیۀفقد ثبت أن التأثیر و الإیجاد الحقیقی و «
بذاته، کما أن الوجود الحقیقی یختص به تعالى، و هو واحد کما بیناه فلا مؤثر فی 

أن لا یکون غیـره   و کما أن کونه موجودا حقیقیا لا غیر، لا یوجب  الوجود إلا هو.
 موجودا أصلا کذلک کونه موجدا حقیقیا لا غیر لا یوجب أن لا یکون غیره فـاعلا.

تـا، » (صـدرالدین شـیرازي، بیعـن غیـره الفاعلیــۀ الحقیقیــۀو إنما یلزم منه نفـی 
  ).56ص

 ،تأثیرکه وجود حقیقی تنها منحصر به خداوند است، انحصار  ملاصدرا در این متن از این
که گفته اینگوید:  کند و سپس میمىرا نیز اثبات  ذات حق تعالی    در  فاعلیت حقیقىایجاد و  

معناى نفى موجودیـت از دیگـر موجـودات شد وجود حقیقى به حق تعالی منحصر است، به
 معناى نفى فاعلیت از دیگـران نیسـتکه اثبات فاعلیت حقیقى براى خداوند، بهنیست؛ چنان

  .، فاعل حقیقى وجود نداردمراد آن است که جز اوبلکه 
کند از کسانی که نیز بر این اصل تمرکز کرده و اظهار تعجب می  الهیات شفادر تعلیقه بر  

پذیرنـد! سـپس توحیـد وجـود را بـه قائل به توحید افعالی هستند ولی توحید وجود را نمی
  دهد:میکاملین از عرفا نسبت  

د الأفعال و أن لا مؤثرّ فی الوجود من المتأخرین قالوا بتوحی  جماعۀو العجب من  «
إلاّ اللّه، و لم یقولوا بتوحید الوجود؛ و لا یمکنهم إدراك هـذا التوحیـد کمـا علیـه 

  ).793، ص2، ج1382» (صدرالدین شیرازي،  العرفاء الکاملون
  

  گیرينتیجه .۵

توان موجود را به دو قسم قدیم و حادث تقسیم کرد. قـدیم، حـق براساس آنچه گذشت، می
الی است که حقیقت و مصداق بالـذّات وجـود اسـت و عـدم بـراي او محـال اسـت. امـا تع

وجـود حـق   تقییدیۀ شــأنیۀنفسه عدم است و به حیثیت  االله است که فیحادث، تمام ماسوي
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شود. این نوع از حدوث و قدم تحققّ دارد؛ یعنی بالعرض و المجاز متصف به موجودیت می
اي از االله جملگـی بهـرهو المجاز نامیـد؛ بنـابراین ماسـوي  ۀبالحقیقتوان حدوث و قدم  را می

شوند. این بیـان پیامـدهایی دارد وجود ندارند بلکه شئون و تجلّیات وجود حق محسوب می
  شود.ها اشاره میکه برخی از آن

معنی که حقیقت وجـود نـه داراي افـراد متباینـه اسـت . وحدت اطلاقی خداوند؛ بدین1
کمت مشاء و تشکیک عامی مطـرح اسـت و نـه داراي مراتـب تشـکیکی گونه که در حبدان

شود. بلکه وجود یک حقیقت وجـوبی اسـت گونه که در تشکیک خاصی مطرح میاست آن
  که داراي شئون و ظهورات متعدد و متکثر است.

. وحدت حقۀ حقیقیۀ حق؛ یعنی وجود مطلق خداوند ذاتش عین وحدت اطلاقی است 2
بل فرض نیست؛ زیرا اولاً در مقابل وجود نامحدود وجود دیگري معنـی و دومین براي او قا

 ندارد و ثانیاً غیر از وجود هم عدم است که بطلان محض است.

. احاطۀ قیومی خداوند بر ماسوي؛ یعنی وجود حقیقی اوست که در همۀ مظاهر حاضـر 3
 أقَْربَُ إِلَیْهِ مِنْ حَبـْلِ ونََحْنُگونه که خداي متعال در قرآن فرموده است: «و ظاهر است، همان

  ).16» (سوره ق/الوَْرِید
هـا اي کـه داخـل در آن. معیت حق با خلق؛ او با همۀ موجودات هست، اما نه به گونه4

ها باشد؛ چنانچـه در اي که بریدة از آنباشد و نیز جداي از همۀ ماسوي است، اما نه به گونه
وَ غَیـْرُ  بِمُقاَرَنَــۀٍءٍ لَا شَیْ کُلِ «معََ نقل شده است؛  jعلیاز امیرالمؤمنین  البلاغهنهجخطبۀ اول 

  ».بِمزَُایلَۀَءٍ لاَ  کُلِّ شیَْ
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  و مآخذ  منابع

 ،قــم،  زاده آملــی)(تحقیق علامه حســنالإلهیات من کتاب الشفاء    ).1376(  بن عبدااللهسینا، حسینابن
  شارات.مرکز انت ،دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم

، چاپ دوم، قم، انتشارات مؤسســۀ معقول ثانی فلسفی در فلسفۀ اسلامی).  1389اسماعیلی، مسعود (
 آموزشی و پژوهشی امام خمینی.

، قم، چاپ سوم، انتشارات مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی امام حکمت عرفانی).  1394نژاد، علی (امینی
  خمینی.

  ، قم، انتشارات اسراء.  ح حکمت متعالیهشر، رحیق مختوم).  1395جوادي آملی، عبداالله (
  نشر ناب. ،تهران، )آملی زاده(تعلیقات حسن المنظومۀ شرح ).1369(  بن مهديسبزواري، هادي

دفتــر تبلیغــات   ،قــم  ،بدایۀ الحکمۀ و نهایۀ الحکمـۀشرح مصطلحات فلسفی    ).1377(  شیروانی، علی
  مرکز انتشارات. ،اسلامی حوزه علمیه قم

مرکــز ، تهــران ،السـلوکیۀفی المناهج  الربوبیۀالشواهد  ).1360( زي، محمدبن ابراهیمصدرالدین شیرا
  نشر دانشگاهی.

   ، قم، انتشارات بیدار.تفسیر القران الکریم). 1366صدرالدین شیرازي، محمدبن ابراهیم (
 مکتبـۀ  ،قم،  الحکمۀ المتعالیۀ فی الأسفار العقلیۀ الأربعۀ  ).1368(  صدرالدین شیرازي، محمدبن ابراهیم

  المصطفوي.
ــراهیم ــدبن اب ــیرازي، محم ــدرالدین ش ــواهد). 1375( ص ــۀ ش ــفی  الرّبوبیّ ــائل فلس ــه رس (مجموع

  حکمت.انتشارات   ،تهران ،صدرالمتألهین)
بنیــاد   ،تهــران  ،العالم)(حــدوث  فــی الحــدوث  رسالۀ  ).1378(  صدرالدین شیرازي، محمدبن ابراهیم

  .حکمت اسلامی صدرا
 ،تهــران  ،لهین بر الهیات شــفاأشرح و تعلیقه صدرالمت  ).1382(  حمدبن ابراهیمصدرالدین شیرازي، م

  بنیاد حکمت اسلامی صدرا.
 ، چاپ سوم، قم، بوستان کتاب.المشاعر رسالۀ ،)1400( صدرالدین شیرازي، محمدبن ابراهیم

  سلامی نور).افزار حکمت اجا (نرم، بیالمبدأ و المعادتا).  صدرالدین شیرازي، محمدبن ابراهیم (بی
 مکتبـۀ  ،قــمفــی ســریان الوجــود)،    لـۀ(رســا  الرســائل  تا)،(بی  صدرالدین شیرازي، محمدبن ابراهیم

  .المصطفوي
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  النّشر الاسلامی. سسۀ، قم، چاپ هفتم، مؤ نهایۀ الحکمۀق).  1434طباطبایی، سید محمدحسین (
ژوهشگاه حوزه و ، قم، چاپ پنجم، پهستی و چیستی در مکتب صدرایی).  1397فیاضی، غلامرضا (

  دانشگاه.
  قرآن.

  .صدراانتشارات   ،تهران ،مجموعه آثار ).1376( مطهري، مرتضی
  مؤسسه انتشارات و چاپ. ،دانشگاه تهران ،تهران ،القبسات، )1374( میرداماد، محمدباقربن محمد

  .البلاغهنهج
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