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ی« هتحلیل تلاقی اندیش
ّ
میان  »خلقت«و » تجل

ران مسلمان
ّ
  متفک

  *سیدمجتبی میردامادی   28/02/1400 تاریخ تأیید:  18/08/1398 تاریخ دریافت:
 **علیرضا نوروزی   ----------------------------------------  

  چکیده

هان وجود دارد. اهل 
ّ
ی میان متأل

ّ
م دو دیدگاه کل

َ
ان و عرفدربـاره تبیین آفرینش عال

ی« هگروهی از فلاسـفه با طرح نظری
ّ
وحدت شخصی وجود، هستی  هو بر پای» تجل

 
ِ

م امکان را از مظاهر اوصاف کمالی
َ
حقیقی را از آنِ خداوند سـبحان دانسته و عال

اما بیشــتر متکلمان بر این باورند ؛ اندمخفی و مندمج در ذات حق تعالی انگاشــته

 خالق و مخلوق خداوند متعال، جهان را از عدم و 
ِ

لاشیء آفرید و بر تباین و جدایی

کید می کنند. تمانع میان مبانی متکلمان از یک طرف و فلاسفه و عرفا از طرف تأ

ـــازد؛ می ناممکندیگر، اعتقاد به هر دو نظریه به عنوان تبیین حقیقی از عالم را  س

و  مطرح شده» تنزّل خلقت خدا به صرف ناظمیّت«برای ردّ » خلقت« هلیکن نظری

ــتار با نوآوری در تحلیل مفهوم ناظر به آن می ــد. این جُس ــیء«باش ، خوانش »لاش

 و» خلق از عدم«دهد که بر اساس آن، نظریه جدیدی از دیدگاه متکلمان ارائه می

ی«
ّ
  دهد.به دست می» خلق لا من شیء«وفاقی در  هنقط» تجل

ی، حدوث، قدم، لاشیء، عدم، گان کلیدي: واژ
ّ
  ی.ازل همادخلقت، تجل

                                                      
 mirdamadi_77@ut.ac.ir (نویسنده مسئول) استادیار گروه معارف اسلامی دانشگاه تهران. *

 norozialireza276@yahoo.com .دانشگاه تهران ی اسلامنظر یمبان یدکتر یدانشجو **
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 طرح مسئله

بینی اسلامی است که نقشی بنیادین آفرینش عالم از سـوی خدای متعال از مبانی اساسی جهان

. برای توضـیح آفرینش، میان اندیشـمندان مسلمان دو نظریّه کندیمدر همه ابعاد اندیشـه دینی ایفا 

ی« .شودیمتعبیر » خلقت«و » تجلیّ «از آن به  مطرح شـده که
ّ
ی بزرگ فلسفی هانظامکه در » تجل

ی
ّ
از  خلق هدر نظریاما ؛ سازدیماش برقرار و عرفانی مطرح اسـت، نسبتی ضروری میان اصل و تجل

اتِ خالق و مخلوق در نظر گرفته شده است. هعدم، رابط
ّ

  متباین بالذ

با یکدیگر  هاآناین دو نظریه و کیفیت برخورد  هاین تحقیق قرار گرفته، بررســی رابط مســئله آنچه

در پرتو جسـتار در مبانی فکری هر یک از دو مکتب اسـت. برای دستیابی به این منظور ابتدا به بیان 

سپس از رهگذر بررسی تطابق هر  شود.پرداخته می» خلقت«و » تجلی« هچیسـتی و مبانی دو نظری

هـای وحیـانی و عقلانی، کیفیـت ارتباط این دو نظریه با یکدیگر تبیین دو دیـدگـاه بـا آموزه یـک از

  در مسئله آفرینش چه موضعی را باید در پیش گرفت. شودیمگردیده، روشن 

لطی و تصورات غ برخورد مسـائل علوم تجربی و فلسـفی در عصر حاضر با کیفیت آغاز هستی

به اذهان خطور کند و نیز نقش کلیدی انگاره انســان از  پیـدایش عـالم در بـابکـه ممکن اســت 

بینی الهی، ضــرورت مطالعه درباره پیدایش هســتی توســط ذات اقدس در کیفیت جهان» آفرینش«

خواجه خصوص بعد از بهـ  . گفتنی است کلام امامیه که از ابتداسازدیمالهی را بیش از پیش نمایان 

ــص۳، ج۱۳۸۰رای نمونه، ر.ک: مطهری، (باز روش برهانی بهره برده ـــــ  طوســـی و از  )۹۵و  ۹۲، ص

باشد پاسخ مسائل کلامی خود را فراگرفته است، متمایز از کلام اهل تسنّن می روایات معصومان 

که تحت تأثیر مکتب اعتزال یا اشــعری بوده و میراث روایی شــیعه را در اختیار نداشــته و از روش 

م«ن دلیل مراد اصلی از کرده اسـت؛ به همیجدلی اسـتفاده می
ّ
در این تحقیق، متکلمان اهل » متکل

د رأی هستنسـنت هسـتند؛ البته متکلمان امامیه در مسائلی، با عقاید کلامی جمهور اهل سنت، هم

شـود. برای دستیابی به پاسخ مسئله یعنی رابطه دو مکتب، ابتدا لازم است قرائتی که به آن اشـاره می

 از خلقت 
ّ

ل
َ

  و تجلی و مبانی آن دو طیّ دو بخش ارائه شود:درست و مستد



 

 

حل
ت

ی
 ل

لاق
ت

 ی
ند

ا
ی

« شه
 ّ جل

ت
«و  »ی

ت
لق

خ
یم» 

 ان
ان

لم
س

ن م
را

ّ فک
مت

 

 215 

 

  . نظریه خلقت۱

  الف) تفسیر و ادله نظریه

  ) معنای نظریه خلقت۱

. ودشیمای متقن و سازگار با متون دینی معرفی در میان متکلمان اندیشـه» خلق از عدم«نظریّه 

مان ادیان ابراهیمی شــرط توحید را اعتقاد به آفرینش جهان از هیچ، به دســت خداوند ســبحان 
ّ
متکل

ــته ــاس، عقید نیبر همو اند دانس ــوفانیف هاس ــرکبزرگ یونان را به مادّه ازپیش لس آلود و موجود، ش

ــازگار با توحید تلقی کرده ــاس عقیده متکلمان، خدا)۵۸، ص۱۳۸۶(زمانی، اند ناس ی تعالی . بر اس

و بعد از گذشت زمانی که فقط خدا وجود داشت، تحقق و هستی بخشید.  عالم ممکنات را از عدم

ائی که مبداز آن: بعد کندیممتکلمان اشــاره  هبه عقید فصــوص الحکمشــارح  محمدتقی اســترآبادی

ــد،  هبرای عالم در نظر گرفته ش
ّ

ــدند؛ به این معنا که عالم مواعد ــد ی قایل به حدوث عالم ش جود ش

م فاصــله شــده اســت بعد از آنکه معدوم بود و عدمی میان واجب
َ
، ۱۳۵۸(اســترآبادی، الوجود و عال

متکلمان این بوده که اگر کسی قایل به خدا باشد، باید به حدوث  ه: عقیدسدینویم یمطهر. )۶۷ص

  .)۱۶۰ـ  ۱۶۱، ص۴ج ،۱۳۸۰(مطهری، عالم، اعتقاد پیدا کند 

 ) استدلال۲

ر ، اســتدلال ب»خلقت هنظری«و » حدوث عالم«شــدت وثیق به هدلیل رابط گفتنی اســت به

شود؛ چراکه حتی مدلول مطابقی حدوث حدوث عالم بعینه اسـتدلال بر خلقت محسـوب می

» خلقت«و » حدوث«عالم، چیزی جز خلق از عدم و بعد از عدم نیست؛ از این رو خلطی بین 

  صورت نگرفته است.

بودن عالم، این دیدگاه اعتقاد به الهی طبق»: خلقت«ی وجود با ملازمه نفی وحدت شخصـ  ۲

حان، میل به تنزیه خدای سب توانیماصلی اعتقاد به خلق از عدم را  هبلکه شرک است. انگیز معنایب

؛ زیرا وقتی وجود مخلوق نه از اصل وجود الهی، بلکه )۵۸ص ،۱۳۸۶زمانی، ( دانستنسبت به اشیا 

از عدم نشــئت گرفته باشــد، دو وجود مختلف خواهند بود و درنتیجه تمایز میان خالق و مخلوق نیز 

 :دیگوی(وحدت وجود) م عرفا یهخواندن نظریپس از توهم ینیقزو  یمجتب خیشــماند. محفوظ می
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 مصنوع تیّ صـانع«
ّ

 و تیمصنوع که مصنوع ءیجمع نگردد و ش یحدوا قتیاست و درحق تیضـد

ــت، خالق خود نخواهد بود یذات اجیاحت   ،اوس
ّ

ــد  اجتماع ض
ّ

ــ نیوالا ــودیواحد لازم م ءیدر ش  ش

  .)۱۰۶، ص۱۳۸۹ ،ینی(قزو

 
ً
ی وحدت وجود بنا براند گمان کردهایشــان  ظاهرا

ّ
خالق و مخلوق قابل  نیب یزیتما چی، هو تجل

  خواهد شد. انیب مطلب لیتفص .ستین حیصح پندار نیحال آنکه ا ؛ستیتصور ن

» من غیر شیء«ویژه تعبیر ) به۳۵ :(طور» ء اَم هُم الخَالِقُونيرِ شَ يامَ خُلِقُوا مِن غَ « هشریف هآیـــ  ۲

ــه  ــت قرار گرفته » خلق از عدم«مورد اســتناد برخی برای اندیش ، ۱۴۰۵(برای نمونه، ر.ک: طبری، اس

ــت عبارت ؛ ولی باید توجه )۲۹، ص۳ج ــت و » ءٍ يرِ شــــــــــَ يامَ خُلِقُوا مِن غَ «داش ــتفهام انکاری اس اس

ار بوده است نه موضع قرآن کریم؛ بنابراین آیه شریفه  هعقید» من غیر شیء«ها شـدن انسـانخلق
ّ

کف

  ندارد.» خلق از عدم و لاشیء«دلالتی بر 

  ب) مبانی فکری متکلمان

 ارتباط مستقیم با مسئله این تحقیق دارد، مبانیاز میان ابعاد مختلف مبانی مکتب کلامی، آنچه 

ترین گردد: از مهمشـناســی و خداشـناختیِ مرتبط با آفرینش اسـت که به اهمّ آنها اشــاره میهسـتی

 یازینیباصول متکلمان در خلق از عدم، حدوث زمانی عالم است. اشاعره ازلیّت عالم را به معنای 

ــتهاز خالق  م عالم امکان، موجب به. هراس آنان از قِ اندپنداش
َ

ــخرهد ــوفان س گرفتن حتی تکفیر فیلس

ــ  ۴۰۸، ص۱۹۶۱(غزالی، شده است  کید اشاعره بر حدوث زمانی )۴۰۷ـ موجب شد نتوانند  عالم. تأ

ی را بپذیرند؛ زیرا تجلی مبتنی بر قدم عالم است؛ در حالی که به عقیده آنها مسبوقیت به 
ّ
نظریّه تجل

  .)۲۴۸ص ]،تایبمونه، ر.ک: ایجی، [(برای نعدم، شرط فعل است 

؛ زیرا فعل ازلی نزد متکلمان در عرض دوشیمشـدن خالق و مخلوق سـبب همردیف عالمقِدم 

ــت ــر نبرده تا در به و فاعل اس ــدوجودآمدن محتاج فاعل هیچ گاه در عدم به س . به این همان)( باش

ر به 
ّ

ترتیـب نظریـه تجلی برای اهـل کلام قابل فهم و قبول نبود. لیکن خواهد آمد که قِدم عالم، منج

ت، امکان است که همواره با مخلوق قرین علت ی از آفریدگار نخواهد شد؛ چراکه ازینیب
ّ
نیاز به عل

  .شودتبیین می» تمایز إحاطی«و تمایز واجب و ممکن نیز از طریق  باشدمی
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ــعری به ــدت از حدوث زمانی دفاع میکلام اش کند؛ راجع به دیدگاه متکلمان معتزلی در این ش

توان آنها را قاطعانه طرفدار حدوث یا ای که نمیبه گونه ؛های مختلفی مطرح اســتمســئله، گزارش

م زمانی عالم به شـمار آورد 
َ

کتب رسد بیشتر متکلمان م؛ ولی به نظر می)۸۹، ص۱۳۹۲(فاریاب، قِد

 هحـدوث هســتنـد. کلام امـامیه نیز همنوا با دیگر مکاتب کلامی، نظری هاعتزال نیز طرفـدار نظریـ

 نیز وجود دارد خواجه طوسیحدوث زمانی عالم را پذیرفته است و این اعتقاد حتی در دوره متأخر از 

  .)۹۰(همان، ص

ایجی، ( وجودعلاوه بر اعتقـاد بـه حدوث عالم، مبانی دیگری از قبیل نفی وحدت شــخصــی 

 ، نفی قاعده ضــرورت )۱۲۳ص ،۲ج، ۱۴۱۲(جرجانی، ، نفی قاعده الواحد )۲۱ص، ۴جتا]، [بی
ّ
ی عل

دات  )۱۰۹ص ،۳ج(همـان،  بلامرجّحترجیح  جواز ،)۳۷۰ص ،۸جتـا]، یب[ ایجی،(
َ

و... از معتقـ

و  ددهیممتکلمان اســت که منجر به طرح نظریه خلقت شــده و آن را در مقابل نظریه تجلی قرار 

  .سازدیموضوح نمایان را به آنها تعارض

  »خلقت«ج) تحلیل مراد متکلمان از 

  قرائت رایج و نقد آن

ــد خوانش رایج از به نظر می ــت که » خلق از عدم«رس به عنوان ماده اولیه » عدم«این اس

موجود در میان متکلمان تلقی گردیده و به صورتی از عبارات متکلمان برداشت شده که پیشاز

خداوند متعال در آفرینش عالم از عدم و نیسـتی هم استفاده کرده است؛ به عبارت دیگر گمان 

: سدینویم جرجانیاسـت؛ برای نمونه » خلق من لا شـیء«مراد از نظریه خلقت،  اند کهکرده

ــیء«خلق از عدم  هنظری ــیء من لاش ــت. من» ایجاد الش ــیء یعنی از دل عدم تحقق لا اس ش

آن خالی است و هیچ مصداقی ندارد. از آنجا که هیچ  مفهوم ریز. عدم لفظی است که ابدییم

ــت و ظاه ــور به هم تمییزی در عدم مطلق نیس ــت، در ذهن هم حض ــاندینمرالبطلان اس . رس

ــؤال از اینکه موجودات از عدم خلق  ــدهدرنتیجه س ، بر مبنای نظریه خلق از عدم معنادار اندش

  .)۹۰ص ،۳ج، ۱۴۱۲(جرجانی، نیست 
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  نقد

ار بعید و بسی پیدایش وجود شود، امری بدیهی است أمنش تواندینمباید توجه داشت اینکه عدم 

با » یءش«ترادف  بهاشاعره مدعای فوق اعتقاد  دیمؤمتکلمان متوجه این امر نباشند.  رسدیمبه نظر 

خلق از «از  مراد ین؛ بنابرا)۵۳، ص۱، ج]تایب[ ،ی(شهرستان استبودن معدوم بطلان محض  وجود و

 ه(عدم) به عنوان مادّ  محض بطلان ســتیچراکه معقول ن ؛باشــد تواندینم» عدم«بودن ، ماده»عدم

  .موجودات فرض شود

ــی  ــت پژوهش ــود، به عنوان مقدمه لازم اس  دربارهاما پیش از آنکه مراد حقیقیِ متکلمان بیان ش

در اصـطلاح متفکران مسـلمان صورت گیرد. برای فهم دقیق معنای این » عدم«و » ءشـیلا«معنای 

  الفاظ، توجه به پیشینه آنها در تاریخ فلسفه ضروری است:

  در تاریخ فلسفه »لاشیء«تطوّر معنای 

مانده توان در قطعات برجایبندی فلسفی برای خلق نخستین را میترین صورتای از کهننمونه

دِن«جویی کرد. مفهوم ســقراطی پیپیش های در یـادداشــت یـک بـار» نـه چیز«معنـای بـه » مـِ

چه ای یکپارفیلســوف ایلیایی به کار رفته اســت. او که وجود را مجموعه پارمنیدسمانده از برجای

سـاز سـاخت اصطلاح مهم شـمرد. این عقیده زمینهو ذکر می را غیر قابل فهم» ه چیزن«انگارد، می

به میان آمد. این » مدن«های پس از وی گردید که به عنوان رقیبی برای اصــطلاح دیگری در نســل

 ه تنها یکاســت ک» لاموجود«ترین برگردان آن به عربی، در مناســب» مئون«اصــطلاح جدید یعنی 

ان . از نظر او جهشودفیلسوف ذرّی یونان دیده می دموکریتوسهای در نوشته پارمنیدسسـده پس از 

 تو». «ل موجود«و » موجود«و به عربی » تومئون«و » تو اون«واقع از دو عنصـر ترکیب شده است: 

اخیر امری غیر  یابد. موردبا خلأ تحقق می» تومئون«نـاپـذیر و هـای همگن و تجزیـهبـا اتم» اون

د اجزای متفرّق و فضای » نه اتم«وجودی و غیر مطلق است که 
ّ

است و عنصری است که امکان تعد

  .)۱۲ـ  ۱۰، ص۱۳۸۵(پاکتچی، آورد حرکت برای آنها را پدید می

را عنصــری از دو عنصــر جهان واقع شــمرده و برای آن نقش » نه اتم«یا » خلأ« دموکریتوس

داند، عنصر می» موجود«سـوی دیگر از آنجا که فقط اتم را اصـیل یا  وجودی قایل شـده اسـت؛ از

در عین » مئون«توان گفت در اینجا روشــنی مینامیده اســت؛ پس به» لاموجود«یا » مئون«خلأ را 



 

 

حل
ت

ی
 ل

لاق
ت

 ی
ند

ا
ی

« شه
 ّ جل

ت
«و  »ی

ت
لق

خ
یم» 

 ان
ان

لم
س

ن م
را

ّ فک
مت

 

 219 

 

ای از اینکه ناظر به نفی اصـالتی اسـت که از آن اتم است، به معنای نفی مطلق وجود نیست و مرتبه

ــت و به عدول کرده اســت؛ پس » مئون«به » مدن«از تعبیر  دموکریتوسهمین دلیل  وجود را داراس

و » ءمن لاشی«، خطاسـت و توجه به این نکته در چگونگی تفسـیر »عدم«نوعی برگردان مئون به به

  ضروری است.» لا من شیء«

 ارســطوهمان ماده اولی در دســتگاه فکری  دموکریتوسدر دیدگاه خلأ بســیار محتمل اســت که 

ماده امری بالقوه اســت و جز اســتعداد، فعلیت دیگری ندارد و فعلیت آن با  ارســطوباشـد. از نظرگاه 

ــورت تحقق می ــور دیگری میص ــوَری را رها کرده و ص (برای نمونه، ر.ک: پذیرد یابد؛ به تعاقب ص

ـــطو. بنـابراین مئون در دیدگاه )۲۲۴، ص۱۳۹۲کـاپلســتون،   آن بهارتقای معنایی یافته و ماهیت  ارس

  تری بیان شده است.صورت دقیق

  در گفتمان نخستین کلام اسلامی» لاشیء«

ــال ــت به دوم هجری گفته میدر س ــده نخس ــتین انتقال از س ــود های نخس جهم بن صــفوان ش

و  )۱۰۲ـــ  ۱۰۱(انعام: » ءٍ...ي...خَلَقَ کُلَّ شَ «ق) با تکیه بر آیاتی از قرآن کریم مانند ۱۲۸( سمرقندی

برای مخلوقات، ســنخیتی از وجود متفاوت با خداوند  )۵۰(طه: » ءٍ خَلقَهُ...يکُلَّ شـــَ   ياَعطَ  ي...الََّذ«

ر شمرد. ددانست و خداوند را از شئیّت منزّه میبودن را تنها بر مخلوقات صادق میقایل بود و شیء

فراتر  جهمبندی شـدند، از صورتدوم گروهی که به معنای گسـترده آن جهمیّه نامیده می هطیّ سـد

اند. در این تعریف، اراده کرده» موجود«رفته، شــیء را به معنای عام انگاشــته و از آن معنایی معادل 

خالق  )۱۱(شــوری: » ءٍ يسَ کَمِثلِهِ شـــَ يلَ «شــریفه  هچه به اســتناد آیشــیء بر خالق نیز صــادق بود، اگر

  .)۱۱۶، ص۱۳۸۵(پاکتچی، شد محسوب می» شیءٌ لا کالأشیاء«

فه آن با مفاهیم یادشده در فلس هو در مقایس» شیء«برداشت دوگانه از اصطلاح  دلیلن به بنابرای

ر بود؛ د» تومئون«یا » نه موجود«در اندیشــه مخالفان شــیئیّت معدوم، به معنای » لاشــیء«یونانی، 

ند ستدانیعنی گروهی که شیء را به معنای ماهیت میـــ  لان به شیئیّت معدومیحالی که در اندیشه قا

  رفت.به کار می» مِدِن«یا » نه چیز«در معنای ـ  تواند متصف به وجود باشد یا نباشدکه می

  »لا من شیء«به » من لاشیء«انتقال از 

بازگرداندن «باشد، معنای خلق از لاشیء » نه موجود«به معنای » لاشـیء«رسـد اگر به نظر می
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ده نه از چیزی که پیش از آن وجود داشــته (لا من آفرینش اشــیا به ماده اولی یا هیولا و آن هیولا آفری

 لا من«به » من لا شــیء«بندی خلقت از توان گفت صــورتخواهد بود. به این ترتیب می» شــیء)

ین رأیی الجمع بدر کتاب  فارابیاســلامی،  هکند و آغازگر این انتقال در فلســفانتقال پیدا می» شــیء

استفاده از متون دینی اسلامی و لحاظ سنت فلسفی  اسـت که با )۲۷، ص۱۹۰۷(فارابی،  الحکیمین

  سوق پیدا کرد.» خلق نه از چیزی«یونانی به 

  نظر مختار در مراد متکلمان

جـالـب اینکه این تبیین اگرچه اصــطلاحات متفاوتی دارد، بر دیدگاه متکلمان نیز قابل انطباق 

 مرکب است از یعیطبجسـم «متکلمان در باب ماهیت جسـم این اسـت که:  هاسـت؛ چراکه عقید

 جزء«اجزا را  نیو ا عمق ندارند) طول و عرض و یعنی( ســتندیجســم ن، کـه خود آن ذرات یذرات

 هیکه قابل اشاره حس ی(لاجسـم از لاجسـم گریبه عبارت د نامند.یم» جوهر فرد«و گاه  »یتجزیلا

متکلمان  ؛ لذا محتمل است مراد)۱۸۶، ص۲، ج۱۳۶۱(مطهری، » اسـت) جسم به وجود آمده است

است، ولی » لاجسم«که ـــ  »جوهر فرد«، همان بازگرداندن آفرینش اشیا به »خلق من لاشـیء«از 

 خلق نه از چیزی/ لا من شیء باشد. بهو بازگشت آفرینش جوهر فرد به ـــ  باشـدامری وجودی می

جوهر باشد که بر » مئون یا لاموجود«، همان »لاشیء«بیان دیگر ممکن است مقصود اهل کلام از 

شده نه از چیزی باشد؛ همان گاه جوهر فرد نیز خلققابلیت انطباق دارد؛ آنـ  که لا جسم استـ  فرد

شـده نه از چیزی دانســت. به این تفســیر کرد و آن را آفریده» ماده اولی«به لاشـیء را  فارابیطور که 

  محل وفاق دو دیدگاه خواهد بود.» لا من شیء«ترتیب خلقت 

این است که متکلمان در برابر دیدگاهی موضع گرفتند که » خلق از عدم« درباره نگارندهحدس 

 ناظم جهان ـــ  بر فرض پذیرشـــ  عالم را قدیم دانسته و خداوند را
ً
که ماده ازلیِ  انگاشتیمصرفا

ه مکتب ک دموکریتوسنمونه  رایب ؛موجود را به شکل منظم و ساختارمندی تشکیل داده استازپیش

 هااتمکه  کندیم. او تصــریح داندیم» اتم«، ماده اولیه جهان را شــودیماو شــناخته  اتمی بـه نام

. متکلمان این دیدگاه را مردود دانســته، )۱۵ص ،۱۳۷۱نیا، (ارزنده دارندو وجودی ازلی  اندمخلوقنا

 آنکهبعد از ـــ  تصـریح کردند که خلقت خداوند، آفرینش از عدم است؛ یعنی اصل وجود ماده نیز

ـــ  معدوم بود با ایجاد خدای ســبحان، تحقق یافته و نقش آفریدگار به صــرف ناظمیّت، تقلیل داده ـ
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 سـخن آنها اغلب معطوف به عالم مادّه و نه مجرّدات بوده است. به گفت شـودینم
ً
 هو به علاوه ظاهرا

وجود  ترقیدقبخشـیدن است؛ به تعبیر : وجوددادن خداوند به معنای ذاتندیگویماشـاعره  بغدادی

ت 
ّ

و  ریتأثاز عدم صــادر نشــده و عدم نیز به وجود تبدیل نشــده اســت؛ بلکه خداوند به ســبب شــد

  .)۷صتا]، (شهرستانی، [بیشده است  آنهافراگیری قیومیتش، موجب هستی 

ــ نیا ــ« یعنیخلقت  یهاز نظر ریتفس  تج یهرا به نظر متکلمان هدیعق ،»یءخلق لا من ش
ّ
 یل

  .سازدیم کینزد

  بررسی و نقد مبانی نظریّه خلقتد) 

اشکالاتی » لا من شیء«باشد و چه » من لا شـیء«، چه خلق »خلق از عدم«مراد متکلمان از 

ترین . از آنجا که حدوث عالم از اســاســیســازدیمبنیادین بر آن وارد اســت که بطلان آن را روشــن 

، توان گفت ایده خلقتحی میمبانی کلامی است که نظریه خلقت روی آن بنا شده و با اندک تسام

  خلقت، ابتدا باید بنیان این مبنا فروریخته شود: ههمان حدوث عالم است؛ لذا در نقد نظری

  نفی حدوث زمانی عالم

 حدوث 
ً
ازلی  تواندینم؛ عالم امکان از نظرگاه متکلمان است ی خلق بعد از عدماعنبه ماسـاسا

لالت دارند و به ملازمه عقلی، حدوث زمانی را نفی بودن عالم ده عقلی و نقلی بر ازلیادلبـاشــد. 

  شود:کنند. با توجه به محدودیت تحقیق فقط به برخی از این ادله اشاره میمی

ه عقلی قدیم
ّ
  بودن عالمادل

  تحقق معلول با تحقق علت تامّه

ــتکه ذات الهی واجب آنجااز  ــتعدادی در او  الوجود از تمام جهات اس و هیچ گاه امکان و اس

و نه امکان و استعداد محقق است. بر این اساس  فاعلیت او جملگی به نحو فعل ،قابل تصور نیست

ــود، لازمه آن، تحقق معلول با تحقق علت اگر ذات خدا   علتفاعلی تام برای فعل خویش لحاظ ش

ن ؛ به این معنا که بین ذات الوهی به عنوان علت تامه و خلقت خدا به عنوا) اســتتـامّه (ذات الهی

ــلهمعلول، نباید  ــود و معنا ندارد افاص ــلهاما  ،تامه محقق گرددعلت ی محقق ش  ای بهمعلول با فاص
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  .)۳۴ص ،۱۳۹۶(قدردان قراملکی، وجود آید 

: ذات و صـفات الهی، وجود بسـیط و مجرّد تام است که در آن امر ممکن و سـدینویم یمطهر

ق است، لذا فاعلیتش هم ضروری و اسـتعدادی نیسـت، بلکه ذات و صفاتش به نحو ضروری محق

  .)۱۶۰ص ،۴ج، ۱۳۸۰(مطهری، ازلی خواهد بود 

فاع که قابل د باشدیمبنابراین قول به حدوث زمانی عالم، مسـتلزم انفکاک علت تامه از معلول 

یّت تامّه به معنای رسیدن 
ّ
 ضرورت و مستلزم تحقق معلول است.علت نیست؛ چراکه عل

ّ
  به حد

  ادله نقلی

  آیات

  »ید الله«عدم خلقت الهی، مستلزم مغلولیت ـ  الف

؛ شودینماز منظر قرآن کریم، قدرت و فعل الهی مطلق بوده، به زمان یا مکان خاصــی محدود 

ذیل،  هکه خدا بعد از خلقت، دســت از تدبیر آن کشــیده اســت. آی اندبودهلیکن یهودیان بر این باور 

کید  ا�َِّ  دُ ي دُ هُو يوَقاَلَتِ الْ «خدا باز و مطلق است:  و قدرتکه ید  کندیمضمن گزارش دیدگاه یهود تأ

ا قاَلُوا بَلْ  هِمْ يدِ يـمَغْلُولَـةٌ غُلـَّتْ أَ  وطتََانِ  دَاهُ يوَلعُِنُوا بِمـَ . پس اگر به عدم ازلیّت خلقت )۶۴(مائده: » مَبْســـــــــــُ

ایم قایل شدهقایل شـویم، درحقیقت به عدم بسـط ید و قدرت خدا در ازل و به تعطیلی فیض الهی 

ی از ابرهه: قول به اینکه خداوند متعال در دیگویم امـام خمینی .)۵۹ص، ۱۳۶۰(صــدرالمتـألهین، 

الید بنشـیند، دسـت روی دسـت بگذارد و به این خیال بیفتد که بساط خلق بگسترانیم، زمان مغلول

. بنابراین )۱۵۴ص ،۱ج، ۱۳۸۱(خمینی، اســت » یدالله مغلوله«باطل اســت؛ زیرا لازمه آن، قول به 

  .شودیمبسط ید الوهی مطلق است و شامل ازل و ابد 

  عدم اتمام کلمات و خلایق الهیـ  ب

 شــودیمبه خداوند متعال، حقیقت معنا و وجود (کلام تکوینی) قصــد » کلمه«در نســبـت 

و خلایق الهی  . یکی از مصــادیق کلام الله، موجودات ممکن)۴۱۸، ص۶ج، ۱۳۸۵(جوادی آملی، 

جَرَةٍ أَقْلاَمٌ وَالْبَحْرُ  يوَلَوْ أَنَّمَا فِ : «دیفرمایماست. خداوند متعال  هُ مِ يالأَْرْضِ مِن شـَ ن بَـعْدِهِ سَبْعَةُ أَبْحُرٍ مُدُّ

اتُ ا�َِّ إِنَّ ا�ََّ عَزِ  دَتْ كَلِمـَ ا نفَـِ وقات . این آیه از عدم شــمارش کلمات و مخل)۳۷(لقمان: » مٌ يزٌ حَكِ يمـَّ
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  دهدیمالهی خبر 
ّ

که به ظاهر بر ازلیت و ابدیت مخلوقات دلالت دارد؛ چون در صورت داشتن حد

  و نقطه آغازین، قابل احصا و محدود خواهند بود.

  روایات

  نسبت قدمت به فعل خدا به اشکال مختلف

 در ادعیـه مختلف فعل خدا با تعبیرات مختلف، به قدمت و ازلیت توصــیف شــده، مانند این

یا «؛ (همان)» یا قدیم الفضــل«؛ )۲۵۳، ص۱۴۰۵(کفعمی، » یا من هو فی إحســانه قدیم«ها: بخش

با ـــ  صراحتاگر نگوییم بهـــ  ظاهرها به... . این بخشو )۲۴۹(همان، ص» من هو فی لطفه قدیم

ــل، امتنان و لطف الهی بر ازلیقدیم ــتن فض عیه از اد ینیخمامام بودن فعل الهی دلالت دارند. دانس

  .)۱۱۴ص ،۱ج، ۱۳۸۱ی، نی(خم استفوق، ازلیّت فعل الهی را اصطیاد کرده 

ه فوق، ازلیت فعل الهی را به اثبات 
ّ
. در صورت اثبات ازلیت عالم و نفی رسـانندیمتأمل در ادل

ل اهیفرضو به  شـودیمفروریخته » خلقت هنظری«حدوث زمانی، بنیان 
ّ

گردد یمی غیرقابل قبول مبد

  دلیل نقد نظریه خلقت را از طریق ردّ این مبنای مهم آغاز کردیم.و به همین 

  نداشتن خدا با مخلوقعلقه

ــورتی که خدا جهان را از امر عدمی خلق کند که با ذات وجودی ــد، لازم در ص اش مرتبط نباش

ــش مطرح  جنس وجودی مخلوق، اجنبی با ذات وجودی خالق شــود. دیآیم در این فرض این پرس

 تا یکی خالق و دیگری کنندیمو وجود مغـایر چگونـه با یکدیگر ارتباط و علقه پیدا کـه د شــودیم

 لازمه علیّت، رایز بخش وجود متباین دیگر باشــد؛هســتی تواندینممخلوق شــود؟ وجود متباین 

  .)۳۷، ص۱۳۹۳ ،ی(قدردان قراملکداشتن وجود معلول در ذات علت است 

  استقلال به مخلوقاتعطای انفی معیّت خالق با مخلوق و 

 شیخالق با مخلوقات خو تیّ مطلق، هر گونه اتصال وجود، حضور و مع هیاشاعره بر تنز دیتأک

 آن افتادن در هکه لازم دهدیاســتقلال به مخلوقات م یو نوع ســازدیم یآنها را منتف نیب تیّ و ســنخ

» لةٍ يزاءٍ لا بِميرَ کلِّ شـيبِمقارنةٍ و غءٍ لا يمعَ کلِّ شـ«فرماید: می امام علیاست.  ،یورزگرداب شرک

ــیا )۱هالبلاغه، خطب(نهج ــت [و عین اش ــت که خداوند مغایر با همه چیز اس . معنای فراز دوم این اس
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نیســت]؛ ولی نه به این وجه که از اشــیا جدا باشــد [و وجودات اشــیا مرزی برای ذات او محســوب 

ــرت در جای دیگر می ــود]. حض  ه(همان، خطب» اءِ بوالجٍ و لا عنها بخارجٍ يلأشــــــا يسَ فيل«فرماید: ش

کننـده و ؛ یعنی او در اشــیـا حلول نکرده [زیرا حلول مســتلزم محـدودیـت شــیء حلول)۲۲۸

ــت [زیرا بیرونگنجایش ــت] و از هیچ چیز بیرون هم نیس ــتلزم نوعی پذیری اوس بودن نیز خود مس

که وحدت ذات حق، وحدت عددی  اشاره شده )۱۵۲ه(مثل خطب البلاغهنهجمحدودیت اسـت]. در 

ــت؛ زیرا خداوند متعال  ــت که حتی فرض تکرّر و ثانی در آن ممکن نیس ــت، بلکه وحدتی اس نیس

ــت و هرچه را به عنوان ثانی برای او فرض کنیم، به خود او باز میبی  و نهایت اس
ّ

گردد. حال اگر حد

وح وضاز خالق تلقی کنیم، به به تفکیک وجود خالق و مخلوق شویم و وجود مخلوق را جدایقایل 

تعالی منافات داشــته و  وجود خالق، ظرف وجودی مخلوق را فرانگرفته و با عدم تناهی وجود باری

  درنتیجه فرض ثانی برای او ممکن خواهد بود که خلاف فرض است.

 و بأسمائِکَ « مثل ؛پر کرده است ار یهست ههم یوجود اله نکهیظهور دارد در ا اتیاز روا یبعض

ئ يالت ماواتُ و الأرضُ طَرفَةَ عَ  خلُ يلَم «و  )۱۱۴، ص۱۳۱۹ ،ی(قم »ءٍ يمَلأََت أرکانَ کلِّ شـــــــــَ  »نٍ يمِنهُ الســـــــــَ

  .)۱۶۵، ص۹۵، ج۱۴۰۳ ،ی(مجلس

 ناستکه مبتنی بر این مبـ  بنابراین با نفی دوگانه خالق و مخلوق، جایی برای نظریه خلق از عدم

  باقی نخواهد ماند.ـ 

  م و مسئله خلقتهـ) متون دین اسلا

 »خلق لا من شیء«اخبار 

 نه از چیزی«صــراحت در متون دینی تعبیراتی وجود دارد که به
ِ

کند؛ مانند را تأیید می» آفرینش

ابتدع الأشیاء لامن شیء کان قبلها: اشیا را آفرید نه از چیزی : « زهرااین فرمایش نورانی حضـرت 

 وجود داشـته
ً
 الَحَمْدُ «مثل عبارت:   امیرالمؤمنینو بیانات  )۱۳۳ص، ۱ج ،۱۳۶۲(طبرسی، » که قبلا

مَدِ  الاَحَدِ  الواحِدِ  للهِ ، ۱۳۵۴(ثقفی، » كانَ  ما ءٍ خَلَقَ يشـــَ  مِنْ  لا وَ  ءٍ كانَ،يشـــَ  مِنْ  لا يالَّذ المتَفَرّدِِ  الصـــَّ

نَعَ يشــــَ  ءٍ فَمِنْ يشــــَ  صــــانِعِ  كُلَّ  اِنَّ : « رضــا امامو فرمایش  )۱۷۱، ص۱ج  فُ ياللَّط الخالِقُ  للهُا وَ  ءٍ صــــَ

نَعَ  و خَلَقَ  لُ يالجَل  از لحاظ سـندی، صــدور تعبیر  )۶۳، ص۱۳۸۷بابویه، (ابن ءٍ يش ــَ مِنْ  لا صــَ
ً
که ظاهرا
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ــت  از این بزرگواران » لا من شــیء« ــلطانی رنانی، محرَز اس ـ  ۱۷۵، ص۱۳۹۷(برای نمونه ر.ک: س

ــراحت بر که بهمانند آن  اتیو روا )۱۷۶ ــیء«ص به این معنا که باری  ؛دلالت دارند »خلق لا من ش

و بدون اســتفاده از چیزی که از پیش موجود باشــد،  موجودات را بعد از آنکه معدوم بودند تعـالی

د مثال خداون یبرا ؛دارند »ءیخلق لا من ش«ظهور در  زین گرید اتیو روا اتیگفت آ توانیمآفرید. 

ا « متعـال فرمود: ى أَمْرًا فَـإِنَّمـَ و [ قرّر داردرا م یزیکه چ یهنگـام یعنی ؛»كُونُ يقُولُ لَـهُ كُنْ فَ يإِذَا قَضـــــــــــَ

ــت ــادر کند یفرمان هس ــودیدرنگ موجود میپس ب ،موجود باش دیگویفقط به آن م ]او را ص که  ش

ــر یهظاهر آ ــت که برا نیا فهیش ــرف اراد یاس  « هیاله هتحقق موجود ممکن، ص
ُ
 یبر وجود کاف» نک

ما«از  تیکفا نیاسـت و ا
ّ
 دیآفر یگرید زیممکنات را نه از چ جاد،یا یو خدا برا شودیم دهیفهم» ان

  .محقق نبود جاد،یقبل از ا یاهیاول هو ماد

  »خلق از عدم«اخبار 

 ریمذکور تفســ یقطع هاز عـدم دلالت دارند، با توجه به ادل نشیکـه بر آفر یاتیـآن دســتـه روا

 تعبیر ؛شـوندیم
ً
به  ،)۸۰فصل ر،یجوشن کب ی، دعا۱۳۱۶ ،ی(قم »من العدم اءیمن خلق الأش ای« مثلا

چراکه اگر  ؛خلق کرد »یزینه از چ«بعد از آنکه معدوم بودند، خداوند آنها را  ایاش این معناسـت که

فت شاید بتوان گ .ستیگونه ن نیحال آنکه ا ؛شدیم انیب» عن«بود، عبارت با  »ءیمن لاش«خلقت 

ا، حدوث ذاتی عالم است و اینکه خدای تعالی در خلقت عالم از مراد از سـبق عدم در خلقت اشـی

عالم اگرچه قدیم  هبوده اســت. مجموع» نه از چیزی«موجود اســتفاده نکرده و آفرینش، ماده پیش

 حادثهمه ماسوی ،زمانی اسـت
ً
؛ کندیمو سبق عدم در خلقت اشیا همین معنا را بیان  نداالله ذاتا

این است که ذات و حقیقت جهان به عنوان موجود ممکن، عین فقر مقصـود از حدوث ذاتی جهان 

مقدم بر معلول اســت، جهان به عنوان علت  جـا کـهو از آن اســت و در ذاتش، وجود محقق نبوده

ر رتبی، شــرفی و ذاتی اســت؛ گرچه آن 
ّ

تش (خـدا) متـأخر خواهد بود. البته این تأخ
ّ
معلول، از عل

  ممکن از حیث زمان، ازلی باشد.

کان الله و لم یکن معه : «نگاردیمچنین  شرح منظومهدر تعلیقه بر  آملی زادهحسـناسـتاد 

 و باالذات  ی در آن نیسترسمالغیوب است که اسم و غیب هدر مرتب» شیءٌ 
ً
و وجود حقیقی اولا

 و بالعرض به ماهیات  شودیمبه خداوند نسبت داده 
ً
که همان حقیقت وجود صرف است و ثانیا
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، ۱۳۶۹(سبزواری، ماهیات امکانی مسبوق به عدم هستند  ه؛ پس همشودیمسبت داده امکانی ن

  .)۱۲یپاورق، ۴۱۰ص ،۴ج

گوید: منعی وجود ندارد که وجوب وجود باالغیر دائمی باشد یا مختص زمانی می اشـراقشـیخ 

اگرچه دائمی فرض شــود)؛ ( گرددالوجود باالذات واجب تواندینمالوجود باالذات خاص؛ ممکن

 باید غیری وجودش را بر عدمش ترجیح دهد 
ً
(سهروردی، بنابراین اگر آن ممکن، موجود شـد، حتما

بنابراین مراد از سبق عدم در اشیا حدوث ذاتی و نه زمانی است و به  ؛)۴۰۵ـــ  ۴۰۶ص ،۱ج ،۱۳۷۵

  شود.برگردانده می» خلق لا من شیء«

ــیء«رینش را به بنابراین مکتب کلامی، اگرچه آف ــیر » خلق لا من ش یین قابل که تب کندیمتفس

  .شودیمکه بر مبانی نظریه خلقت وارد است، مانع پذیرش و اعتقاد به آن  اشکالاتی ،دفاعی است

ی۲
ّ
  . نظریه تجل

 الف) تفسیر نظریه

 پیشینه و تعریف

ــیلعقیده عرفا و گروهی از ف ی«آفرینش،  درباره انفوس
ّ
ــت. این دیدگ» تجل ــاناس  اه در میان ایش

شـناسـی سـرچشـمه گرفته اســت. یکی از نقشـی قابل توجه داشـته و از اصـول خاصـی در هسـتی

 و از طریق این نظریه قابل تبیین است» وحدت وجود« یعنمسـائل در عرفان نظری ی نیتریاسـاسـ

  یهنظر یعربابن احوال و مقامات عرفانی اســت.منشــأ همچنین در عرفان عملی 
ّ
از  شیرا که پ یتجل

 نیکامل درآورد. ا یو نظام فکر ینیبجهان کیبه صورت  ،او به صـورت مفصّل و مدوّن مطرح نبود

  .)۱۰۱، ص۱۳۸۸ ،ی(مشرف گذاشت یبعد از و هبر عرفا و فلاسف یاریبس ریتأث یهنظر

ــدن، از خفا بیرون آمدن و... به کار  ی در لغت به معنای آشــکارش
ّ
، ۱۳۸۶(طریحی،  رودیمتجل

شدن حقایق و اوصاف کمالی و در اصـطلاح عرفانی عبارت اسـت از ظهور و نمایان )۳۹۰ص، ۱ج

. بر اساس این مکتب، جهان )۲۲۱ـــ  ۲۲۹، ص۱۳۸۸پناه، (یزدانمخفی و مندرج در ذات حق تعالی 
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ی از خداوند  و وجودهسـتی و همه موجودات، چیزی نیستند جز مظاهر اسما و صفات الهی 
ّ
مستقل

ــخن  متعال ندارند. ــت س الحمدلله المتجلی لخلقه « البلاغه،نهجدر  علی مؤمنانامیر ممکن اس

، ۱ج، البلاغهنهج(» بخلقـه: ســتـایش از آن خـدایی اســت که با خلق خود، برایشــان ظهور کرد

  بر همین معنا دلالت داشته باشد. )۱۵۵ص

ی ساری در حقایق ممکنات*دیگویم کاشانی
ّ
ه عبارت شده ک : از فیض حق تعالی تعبیر به تجل

 ،۱ج، ۱۳۸۳(ســجادی، باشــد که مقتضــی قوام عالم اســت و وجود منبســط می از مراد الهی اســت

 )۴۸۷ص
ً
الرّحمانی و انبساطی است که سراسر عالم را همان وجود نفس» فیض حق تعالی«. ظاهرا

ات ود مخلوقبنابراین وج؛ رندیگیمپر کرده و ممکنات، آن به آن، هســتی خود را از ذات باری تعالی 

فاعلی  : فاعل بالتجلیدیگو صدرااز آن باشند.  مستقل دنتوانیو نم با وجود خالق ندارند تباین ذاتی

و فعل او مقرون به داعی نباشد و علم او هم  اسـت که علم تفصـیلی آن به فعلش قبل از فعلش باشد

دین که فاعلیت حق تعالی بزاید بر ذاتش نباشد و افعالش عبارت از ظهور و تجلیّات آن باشد؛ چنان

ین شیرازی، معناست 
ّ

  .)۱۶۵ص ،۱ج، ۱۹۸۱(صدرالد

ــوبر پایه این  ــی وجود، وجود مطلق که دارای همه کمالات  ریتص ــخص و با توجه به وحدت ش

ی پدید اوجودی است، مخلوقات را با فر
ّ
ی و ظهور روی آوردیمیند تنزّل و تجل

ّ
. آنچه در جریان تجل

و کمالات پنهان وجود مطلق اســت؛ مطلقی که خود در دل تعیّنات و  ، ظاهرشــدن صــفاتدهدیم

و البته خدای سبحان عین اند مطلقو مخلوقات، تعینات و شئون همان وجود  ظهورات حضـور دارد

از همان وجود  که ذات هیچ مخلوقی نیســت. به این ترتیب ممکنات، ظهورات تمایز وجود هســتند

  را از عدم، طراحی و ایجاد کرده باشد. آنهاکه  گزافی هنه از اراد شوندیمناشی 

  وجود رابط معلول

ــتبرای فهم  ــور  هنظری درس ــت ابتدا تص ــتیتجلی لازم اس از وجود رابط معلول در ذهن  درس

                                                      
. پرداخته است عربیابنآورترین عارفانی است که به ترویج افکار ق) یکی از نام۷۳۶(متوفای  عبدالرزاق کاشـانی *

وی از شروح معتبر و محکم  الحکمه فصوصآشـنا شـد. شرح  عربیابنبا افکار  فصـوص الحکماو با مطالعه 

پرداخته اســت  مندی نظریات شــیخو با بیانی روشــن به نظام بوده فصــوصاســت و همواره مورد توجه شــارطان 

 ).۱۰۷ص ،۱۳۸۸(مشرفی، 



 

 

ی
وز

ور
ا ن

ض
یر

عل
 و 

ی
اد

ام
رد

می
ی 

جتب
دم

سی
 

228 

 

پدیدار شـود؛ چراکه تصـدیق، فرع بر تصور است. وجود رابط که در کلام عرفا به آن اشاره شده، در 

و شـهود، با عقل و برهان نیز بر آن اسـتدلال شده است؛ از نظام حکمت صـدرایی علاوه بر کشـف 

ــدرالمتألهیناین رو با توجه به عباراتی از  ــد: ص ق این ح به بیان معنای وجود رابط پرداخته خواهد ش

اپیش گونه بدفهمی، پیش اسـت که درک عمیق این نظریه دشوار است؛ بنابراین برای پیشگیری از هر

نه مستلزم انکار اراده موجودات مختار و نه مستلزم انکار » بط معلولوجود را«شـود که یادآوری می

باشد و نه به این معناست که هر شیئی واجب بالذات است. دستاورد نظریه وجود خود ممکنات می

رابط معلول جز این نیسـت که هر ممکن بالذاتی، شـأنی از شئون واجب بالذات است؛ به این معنا 

  دهد.ایت از او؛ مقامی ندارد جز مقام آینه و آیتی که او را نشان میکه حیثیّتی ندارد جز حک

نبه واقعیتی است که جـ  که واقعیتی فی نفسه و لغیره استــ  وجود رابط بر خلاف وجود رابطی

ــتگی به  فی ــت جز همان ربط و وابس ــت؛ یعنی وجود رابط چیزی نیس ــه ندارد و فقط لغیره اس نفس

ت«واقعیـت دیگری کـه 
ّ
ـــدرادارد. مانند مفاهیم حرفی در ادبیات عرب. از نظر  نام» عل واقعیت  ص

معلول جز صـدور از غیر نیسـت. واقعیت آن، همان ایجاد علت و فعل اوست، نه واقعیتی که بر اثر 

. به بیان دیگر معلول، ) ۳۳۰، ص۱، ج۱۹۸۱(صدرالدین شیرازی، ایجاد و فعالیت علت موجود اسـت 

  نه وابسته و قائم به آن، ربط به علت است نه مرتبط با آن.وابستگی و قیام به علت است 

ــول عبودیت ــت و فقط ربطنویســد: معلول چون فاقد جنبه فیدر این باره می عبدالرس  نفســه اس

محض اسـت، درک حقیقت آن به نحو مستقل از طریق علم حضوری نیز ممکن نیست، بلکه یافتن 

 
ٌ

ا باشد؛ یعنی با یافتن حقیقت ربط بلیه ربط میاحقیقت ربط، همان شـهود شـیئی اسـت که مربوط

 
ٌ

چنان که به خودی خود هست، بلکه در شود؛ البته نه آنالیه یافت میعلم حضوری، واقعیت مربوط

ی که آیینه ربط قادر به نشان
ّ

ی که ادادن آن است و در پرتو آن، معلول و ربط نیز به منزله محدودهحد

 
ٌ

 یافت میالیه در آن مشهود است، مربوط
ٌ

لت الیه و عشود. بنابراین ربط و معلول پس از شهود مربوط

 آن درک می
ّ

، مرز و پایان نیست که به و به صـورت حد
ّ

شـود؛ اما باید توجه داشت که مقصود از حد

 بازشــناخت، بلکه همان مرتب
ّ

معلول اســت که عین معلول  هعـدم بازگردد تا بتوان محدود را از حد

توان . بنابراین می)۷۷، ص۱۳۹۳(عبودیت، قص معلول در مقایسه با علت است باشد و ناشی از نمی

ا واسطه یا بای اسـت که وجود مستقل، بیگفت درک حضـوری هر معلولی درحقیقت شـهود مرتبه

واسـطه در آن مشهود است. شاید مقصود عرفا از تجلی حق در مخلوقاتش همین باشد. به هر حال 
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ـــدرالمتـألهین ی«از این امر بـا  ص
ّ
ن«و » تجل

ّ
، ۲، ج۱۹۸۱(صــدرالدین شــیرازی، کند یاد می» تشــأ

  .)۳۲۹و  ۳۰۰صص

  خورشید و نور

های تبیین نظریه تجلی اســت. با توجه به اینکه در متون دین مبین اســلام تمثیـل یکی از روش

ــت» نور«تعبیر  ــریفه  ،در مورد خداوند متعال به کار رفته اس ماوَاتِ و اا�ُ «مثل آیه ش لأَرضِ نوُرُ الســـــَ

ــد تمثیبه نظر م) ۳۵(نور: » مَثَلُ نورهِِ... ــ« لیرس ــایم» و نورش دیخورش  نیفهم ا یتواند راهگش

ود، ش، فعل و معلول آن محسوب می»نور«تفکر درباره منبع نوری مانند خورشـید که  باشـد. هینظر

 بین خورشـید و نورش تباین بالذات بنشـان می
ً
رقرار نیسـت، بلکه خورشید و نورش از دهد که اولا

ــتند و فوتون ــنخ وجودی هس ــید میهای نوری، رقیقیک س ــده همان حقیقت خورش ــند و به ش باش

 خورشــید و نور در عین بر خورشــید حمل می» حقیقت و رقیقت«عبـارتی به حمل 
ً
شــوند. ثانیا

 همچون مطلب اولـ  وحدت در حقیقت وجود، متمایز از یکدیگر نیز هستند. تصدیق این مضمون

 نور واقعیتی جز همان تابش ــــ 
ً
با توجه به دســتاوردهای علم فیزیک نو، کار دشــواری نیســت. ثالثا

تابش همان  آفتاب و جلوه، انعکاس و«آنچه هســت،  ؛خورشــید ندارد. نور وجود مســتقلی نیســت

رَقَتِ الأَرضُ بنِوُرِ « هشــاید آی اســت؛ آفتاب آمد دلیل آفتاب.» آفتاب اشــارتی بر ) ۶۹(زمر: » ربَِّهَا وَ أَشــَ

  این معنا باشد.

 دلیل

  ) استدلال لمّی از طریق مبنا۱

ی باقی نخواهد گذاشــت
ّ
 ؛اثبـات قِدم عالم و وحدت وجود، راهی جز تفســیر آفرینش به تجل

 تواند با حفظ تعالیِ خداوندچراکه با پذیرش وحدت شــخصــی وجود در هســتی تنها تبیینی که می

  سبحان، خلقت را توضیح دهد، نظریه تجلی است.
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 ) استدلال از ظهور برخی روایات۲

ــت که برا یتو ظهور ریغ یبرا ای: آندیفرمایعرفه م یدر دعا  نیامام حســ ــتیتو ن یهس  تا س

 یکند و ک و بر تو دلالت یداشته باش ازیو راهنما ن لیتا دل یاب بودهیغا ید؟ تو کتو باش هآشکارکنند

 هاریتعب نیرسد اینظر م به. )۵۵۱، ص۱۳۱۹ ،ی(قم ها ما را به تو برسـانندتا آثار و نشـانه یادور بوده

 با حفظـــ  هابر ظهور آثار و نشانه» ظهور«و حمل  هیداشته باشند؛ توج یتجل یهدر نظر یظهور قو

  تیروا نیچراکه ا ؛رسدیم به نظر دیبعـ  وجود کیتفک
ً
 هرحلخدا در م نکهیا دلالت دارد بر صراحتا

  بوده است. کیها ظاهر و نزدقبل از ظهور آثار و نشانه

ه« ثیاستدلال به حد   »من عرف نفسَه فقد عرف ربَّ

خود را بشـناسد، که نفس  هر :من عرف نفسـه فقد عرف ربه« فیشـر ثینگارنده حد هدیعق به

 پروردگارش را شـناخته اسـت
ً
 یهبر نظر یلیتواند دلیم زین )۴۵۲، ص۹۵، ج۱۴۰۳ ،ی(مجلس »قطعا

» 
ّ
 شناخت یبرا یراه ،دو هر ،یو انفسـ یآفاق اتیفهم آن باشـد. از آنجا که آ یبرا یقیو طر »یتجل

ــت، از طر ــبت به خداوند متعال و یم زیمعرفت نفس ن قیپروردگار اس  دایافعالش معرفت پتوان نس

  دهد:یارائه م هینظر نیاز ا یقابل قبول و روشن نییکرد. معرفت نفس، تب

ا اند و نفس، نسبت به آنهافعال نفســـ  که در ذهن نقش بسته یدرخت ریمثل تصوـــ  یذهن صور

 لمعلول خداوند متعال هستند. تأم قت،یدرحق یطول هافعال با توجه به رابط نیالبته اـــ  دارد تیّ عل

 «موجود در نفس، ما را به  یِ در صــور ذهن
ّ
 یوجود یذهن ریســازد؛ چراکه تصــویرهنمون م »یتجل

 یبالذات نیتبا یوجود نفس و وجود صــور ذهن نیوضــوح، ببهو از خود نفس و روح ما ندارد  یجدا

ــتین ــود. نفس وجودِ جمعیبر آن حمل م »قتیو رق قتیحق«و به حمل  س  یبرترِ صــور ذهن یِ ش

 هآنک نیکمالات آن را داراســت، در ع هبـاشــد و همیم یعمّ از صــور ذهنابســط و ااســت کـه 

ــت یهاتیمحدود ــو ؛آن را فاقد اس ــور ذهن انیم زیتما گرید یاز س  رقابلیو غ یهیبد ،ینفس و ص

شود یرا شامل م یعلت، ابعاد یمعلول است و ظرف وجود یگریعلت و د یکی رایانکار اسـت؛ ز

  کند.یم تیآنها کفا زیتما یامر برا نیو هم ستیها نکه معلول، مشتمل بر آن

 در غ یوجود یکه دارا ستین »رهینفسه و لغ یف«وجود  یذهن صورت
ّ

 ،باشد ریمستقل و حال
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ــت؛  »رهیغیف«بلکه وجود رابط و  ــتگ یعنیاس ندارد و  یگرید تیبه نفس، واقع امیو ق یجز وابس

 تقیربط محض است، علم به حق ،یربط به نفس اسـت نه مرتبط با آن. از آنجا که صـورت ذهن

 یعنیـ  هیالآن همان شهود مربوط قتیو درک حق ستین ریپذامکان زین یحضور لمع قیآن از طر

ــ  نفس ــ  نفس تیواقع ،یبه صورت ذهن یاست و با علم حضورـ  ـ
ّ

ربط قادر به  هنییکه آ یدر حد

عیم افتیـ  دادن آن استنشان
ّ

فوق با رجوع هر شخص به نفس خود و افعالش، به  اتیشود. مد

ل به استدلا ازیرو ن نیشود؛ از ایم قیتصد یهیشده و به صورت بد درک یو وجدان یعلم حضور

  ندارد. ینظر

ــورت ذهن بیترت نیا به ــأن ،یص ــئون نفس  یجلوه و ش ــتاز ش  وجود، ثیکه با نفس، از ح اس

 یاز نفس و مقام تیندارد جز حکا یتیّ ثیشــود و حینفس م یوحـدت داشــته، موجب کمال علم

  که خود، وجود مستقل ندارد. یانهییالبته آـ  اندینمایکه نفس را م یانهییو آ ریندارد جز تصو

ــح به ــورت ذهن یتر وقتعبارت واض ــتو د میافکنیدرخت نظر م کی یما به ص  یوجور جس

که  یانهییو آ ریجز تصو ستین یزیچ ،یصـورت ذهن نیکه ا مینیبیم م،یآن هسـت یِ وجود قتیحق

از  یگرتیجز حکاکند و بهیم تیو از آن حکا اندینمایرا که در ذهن و نفس وجود دارد، م یدرخت

رَ  »رهیلغ« نکهیکه با وجود ا وهیم کیندارد؛ بر خلاف رنگ قرمزِ  یگرید تیـواقع هیـالمربوط
َ

ض و ع

به  ،»رنگ قرمز« تیهم دارد و واقع» نفسهیف« هجنب یول ؛است و بدون موضوع، امکان تحقق ندارد

  ذهن قابل درک است. یهم برا وهیاز م یصورت مستقل و جدا

از شئون نفس است و  یوجود رابط و شأن ،یشـود که صورت ذهنیمذکور روشـن م حیتوضـ با

  هنفس و افعالش رابط هرابط
ّ
نفسه  من عرف« هرسد بتوان گفت به حکم قاعدیاست و به نظر م یتجل

 « هرابط زیو افعالش ن یحق تعال ه، رابط»فقد عرف ربّه
ّ
و  یقلآنچه با قواعد ن نیبنابرااســت.  »یتجل

 «به  نشیآفر ریسازگار است، تفس یخداشناس یعقل
ّ
  است. »یتجل
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  ) طرح اشکال و پاسخ به آن۳

ی«و » ضرورت آفرینش«ارتباط 
ّ
  »تجل

یا مسیحی اهمیت دارد. از نظر آنان خداوند  قدرت و اراده خداوند متعال برای متکلمان اسلامی

ــیا را بدون  ــیر رابطه خدای تعالی و جهان به نظریه  گونه هراش ــرورتی خلق کرد و تفس ز خلق ا«ض

ی همانند  با این همه کند.، غرض مزبور را تأمین می»عدم
ّ
باید توجه داشـت، تصدیق ضرورت تجل

همان گونه که داشتن صفات کمالی برای خداوند امری  ؛تصدیق ضرورت صفات، آسان خواهد بود

 و علا)  وجه موجب محدودیت او و این ضرورت به هیچ ضـروری اسـت
ّ

ی نیز شودینم(جل
ّ
؛ تجل

او تحمیل نشده است. آنچه با از غیر بر  و ی او امری ضـروری اسـتصـفات کمالهمچون فیضـان 

  اراده منافات دارد، اجبار است نه ضرورت.

به عبارت سـاده خدا نامحدود اســت و صـفت بخشــندگی، قدرت و دیگر صــفات نامحدودش 

آیا خدا مجبور اسـت قادر، بخشنده یا  میپرسـینمکه  گونه همانجهان به وجود آید.  کندیماقتضـا 

  ».است جهان را خلق کند مجبورآیا خدا «گوییم یگانه باشد، نمی

  عینیّت و تمایز

عدم حفظ تعالِی و تمایز باری تعالی نسبت به مخلوقات  متکلماناشکالات  نیتریاز اسـاس

حق تعالی) عین مطلق (در صـــورت اعتقاد به تجلی اســـت. باید در پاســـخ گفت اگرچه وجود 

و  »عینیّت«با مخلوقات نیست.  دانسـتن خدا) خود اسـت، مراد از عینیّت، یکیهاجلوهتعیّنات (

ــتفاده از » تمایز« ــبحان با مخلوقات با اس  پذیر اســت. در تمایزتبیین» تمایز احاطی«خدای س

ــیء محیط به دلیل  ــت. ش ــیا از یکدیگر متمایزند، میان آنها عینیت برقرار اس احاطی با اینکه اش

همین دلیل عین آن اسـت؛ ولی و در آن حضـور دارد و به  کندیمویژگی احاطه، متن مُحاط را پر 

و خارج از آن هم حضـــور دارد، متمایز با  شـــودینماز آنجا که محیط به همین مُحاط خلاصــه 

محاط اســـت. ذات حق تعالی نیز دارای ویژگی احاطه اســـت؛ با این حال به تعیّنات منحصـــر 

ــ  ۹۱، ص۱۳۶۰ترکه، (ابنی ورای این تعیّنات نیز دارد تیو هو شودینم توجه داشت که  دیبا. )۹۲ـ
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  یّهچون نظر یلیاص یهادگاهید
ّ
 تفاوت دارند و برتر »یخداانگارهمه«با  یتجل

ً
 یذات اله یکاملا

  .اندنسبت به مخلوقات را فراموش نکرده

اءُ منهُ يها و بانَتِ الأشـــــــــــياءِ بالقهرِ لَها والقدرةِ عليبانَ منَ الأشـــــــــــ«فرمـایند: می امیرالمؤمنین علی

؛ یعنی مغایرت و جدایی خدای سـبحان از اشـیا به این است )۱۵۲البلاغه، خطبه (نهج» بالخضـوعِ لهُ 

گاه قاهر، عین مقهور نیست] و مغایرت اشیا از او  که او قاهر، قادر و مسلط بر آنهاست [و البته هیچ

 به این نحو اسـت که خاضـع و مسـخر او هستند؛ بنابراین مغایرت حق با اشیا به این نحو نیست که

رسد این روایت، دلالت مرزی آنها را از هم جدا کند، بلکه به ربوبیت و مربوبیت اسـت. به نظر می

» خلقت«واضـحی بر تمایز احاطی داشته باشد. بنابراین توضیح تمایز خالق و مخلوق، منحصر در 

ی نیز حفظ  نیست
ّ
  .شودیمو این تمایز با نظریه تجل

  »خلقت«و  »تجلی«بخش سوم: بررسی رابطه نظریّه 

مســئله اصــلی تحقیق، چگونگی ارتباط و برخورد این دو نظریه با یکدیگر اســت. آیا این دو 

ز این یک ا تحلیل دقیق هر توان آنها را به نحوی به هم ارتباط داد؟اند یا اینکه میدیدگاه در تعارض

  .سازدرا تا حدودی روشن می پرسشپاسخ به این ـ  دار آن بودکه دو نوشتار قبل عهدهـ  دو دیدگاه

  دو نظریه فوق، مشترَکات و اختلافاتی دارند:

  نقاط اختلاف. ۱

که  یقیعم یاختلاف مبان .بر هم منطبق کرد یکلرا به هیدو نظر نیا توانیاســت که نم نیحق ا

ضرورت «، »وحدت وجود«، »قدم عالم وحدوث «اختلاف در مثل  ،دوجود دار دگاهیدو د نیا نیب

و  »خلقت«مانع بازگشت  و...، »قاعدة الواحد«، »جواز ترجیح بلامرجح«، »بر خدای تعالیفیض 

» 
ّ
لیکن میان دو نظریه، مشترکات مهمّی وجود دارد و  شـود.یامر و اعتقاد به هر دو م کیبه  »یتجل

  توان رابطه آن دو را تضادّ دانستنمی
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  نقاط وفاق. ۲

  »لا من شیء«خلق 

ن م خلق لا«که دیدگاهشان به  کندیمایجاب » خلق از عدم«لان به یاگفته شد تأمل در سخن ق

یز ن انفوســیلف رخی؛ از ســوی دیگر از نظرگاه عرفا و ب»خلق من لاشــیء«تفســیر شــود، نه » شــیء

ی با اینکه » خلق لامن شــیء«آفرینش جهان 
ّ
به قدم زمانی عالم اســت، قایل اســت و نظریّه تجل

 حادث 
ً
 مسبوق به عدم هستندـــ  راو معتقد است خداوند ممکنات  داندیمممکنات را ذاتا

ً
 ـ که ذاتا

یگر اساسیِ تلاقی این دو مکتب با یکد هنقط» من شیء لا«نه از چیزی آفرید. به این ترتیب آفرینش 

  .سازدیمش آنها را هموارتر ساز راه هاشهیاندو این توافق  است

  یعالم جسمان یحدوث زمان

ث حدو«دو مکتب در  نیا یتلاق ،کندیم کیرا به هم نزد دگاهیدو د یکه مبان یموارد گریداز 

دوث ح درباره یعیو متکلم ش لسوفیف کیبه عنوان  نیصـدرالمتأله .است »یعالمِ جسمان یِ زمان

 ادهو م عتیعالم طب ثحدو یهانجام داده و معتقد است نظر یمفصل قیتحق یقدم عالم جسمان ای

 اتیو روا اتیاسلام، آ نیمب نیاست که در د یاله یایانب میاز تعالــــ  عناصراعمّ از افلاک و ــــ 

 یاست. و یبرهان یهاو استدلال یفلسـف یبر مبان یو افزون بر آن مبتن دنکیم نییآن را تب یادیز

ــت که عوالم یو ازل یاله ضیدوام ف رشیبا پذ ــمانبودن آن معتقد اس  ،یگریپس از د یکی یجس

 ،یرازیش نی(صدرالد شودیحادث م یگرید ،یکیشـوند و بعد از عدمِ یحادث و سـپس معدوم م

  .)۲۴۸ـ  ۱۹۴، ص۵، ج۱۹۸۱

آن با  یتناف هبه بهان یاز تعقل فلسف زیخود و پره یبر مبان میمتکلمان قد یپافشار نکهیخلاصـه ا

در بحث  دیســبب نزاع شــد یاعتقاد اتِ یو روا اتیاز آ حی، به همراه عدم درک صــحینید یهاآموزه

 یاز تعمق کاف داشته و یفلسف کربه عقل و تف دیشد یبندیشـد که پا یلسـوفانیآنان و ف انیم نشیآفر

د لســوفــانیگرا و فعقـل متکلمـانامـا  .برخوردار نبودنـد ییو روا یدر متون قرآن چون  یمتعبــّ
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توان یکه م دندیرس جهینت نیبه ا  ایانب میتعاله خود ب یکردن مبانکیبا نزد تیدرنها نیصـدرالمتأله

رو با نقد  نیاز ا ؛جمع نمود »یاله ضیبودن فمیقد«و » و ماده عتیعالم طب یانحدوث زم« انیـم

 
ّ
ان و متکلم انیعالم جسم، م یِ در اصل حدوث زمان نیبنابرا .دندیکشـ شینو پ یمتکلمان طرح هادل

  کند.یم کیبه هم نزد شیاز پ شیرا ب مکتباین دو اتفاق نظر وجود دارد که  هیحکمت متعال روانیپ

  دو نگرش سطحی و عمیق و در یک راستا

این دو نظریه را دو قرائت و خوانش از آفرینش خداوند متعال در دو سطح از فکر بشری  توانیم

ــئله آفرینش ذات اقدس  ــطحی و ظاهری به مس ــی س ــت؛ با این بیان که دیدگاه متکلمان نگرش دانس

ی، در سطحی عمیق و باطنی، به خلقت باری تعالی نظر کردهو طرفد الهی بوده
ّ
الش چ اند.اران تجل

بودن مخلوقناکه با اعتقاد به ازلی و  یی چون مکتب اتمی بودههانحلهاصــلی پیش روی متکلمان 

 
ً
یه بر متکلمان در مقابل، با تک .دانستندیمو ناظم هستی  گردآورندهاتم، خدا را بر فرض قبول، صرفا

 رســالت بنابراین ؛موجود آفریدپیش هو عقل معتقد شــدند خداوند جهان را از عدم و نه از ماد وحی

ــت که ذات الهی، علاوه بر نظمنظریه خلقت، طرد این دیدگاه و مطرح ــی، کردن این عقیده اس بخش

  تعبیر شده است.» خلق لا من شیء«اصل وجود مخلوقات را نیز به آنها افاضه کرده که از آن به 

اطلاق و گیرد و شــناختی، جانب نظریّه تجلی را میبه این ترتیب اگرچه نگاه دقیق هســتی

توان دو دیدگاه را در یک ، میکندیو ظهور را اقتضـــا م یخداوند متعال، تجل تیعدم محدود

  راستا قرار داد.

الجمعی که میان خلقت و تجلی ذکر شـد، سـخنی اسـت که پیرامون صفات الهی نظیر وجه

 محدود: «دیفرمـایم البلاغـهنهجدر  علی مؤمنـانامیر : شـــودیم مطرح
ٌّ

» لیس لصـــفته حد

که محدود به حدود نیست؛ اما  خواندیمو خداوند متعال را دارای صـفاتی  )۱هالبلاغه، خطب(نهج

 «: دیفرمایمدر بخشـی دیگر از همان خطبه 
ُ

که  (همان)» الاخلاص له نفیُ الصــفات عنه و کمال

که طبق ظاهر آن، کمال  داندیمکمـال اخلاص خـداوند را در نفی صـــفات از خدای ســـبحان 

 صفات از خدا نفی شود. تفاسیر 
ً
در مقام جمع این دو  البلاغهنهجاخلاص این اسـت که اسـاسـا

. شــاید )۷۴ص ،۱ج ،۱۳۹۳الحدید، ابی(برای نمونه، ر.ک: ابن اندکردههایی را بیان عبارت، دیدگاه
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درواقع بیان دو مرحله از معرفت بشری نسبت به خدای متعال   ریامان گفت سخنان حضرت بتو

ی نیستند و این صفات اول صـفاتی را برای خدا در نظر می هاسـت. مرحل
ّ

گیرد که محدود به حد

ــندیمعین ذات خداوند متعال  ــبحان را موجب  باش ــوینمو هیچ ترکیبی در ذات خدای س ؛ دنش

این اسـت که صفات » کمال اخلاص« از معرفت خداوند و به تعبیر امام  ترقیعملیکن سـطح 

که در و ذات مطلق الهی را مجرد از صــفاتش در نظر بگیریم؛ چنان هم از ذات الهی نفی شــود

شـــود که بالاترین مرحله نظام عرفانی در قوس نزول، مقام ذات ی عرفانی بیان میهانظامچینش 

ــت که همان وجود ــمی  الهی اس ــرط مقس ــدیملابش ی آن را محدود  باش
ّ

و  کندینمکه هیچ حد

وجودش همه هستی را پر کرده است؛ اما مرحله بعد، مقام احدیت (تعین اول) است که حقیقت 

وجود (لابشرط مقسمی) هر گاه بشرط لا یعنی به شرط اینکه چیزی با آن اخذ نشود اعتبار گردد؛ 

این مقام، همه مراحل وجودی و همه اسما و صفات به نحو که در  شودیمنامیده » مقام احدیت«

بســـاطت و بدون اینکه از حیث مصـــداق یا مفهوم از هم متمایز باشـــند، در آن حضـــور دارند 

ین شیرازی، 
ّ

  .)۳۱۰ـ  ۳۱۱ص ،۲ج، ۱۹۸۱(صدرالد

 «، مقام ذات الهی و منظور از »نفی الصفات عنه«بنابراین ممکن اسـت مراد از 
ٌّ

لیس لصفته حد

با هم » نفی صفات«و » صفات نامحدود«در عین حال  .حدیت باشـد (والله أعلم)امقام » محدودٌ 

را ـ  ستی اگریاز د ترقیعمکه یکی فراتر و ـ  در تعارض نیستند، بلکه دو مرحله از شناخت خداوند

  جاری کرد.» خلقت و تجلی«بین دو نظریه  توانیمکنند. شبیه این سازگاری را بیان می

  گیرینتیجه

ی«و » خلقت«بررسـی اصـول و مبانی 
ّ
ر ی و دشناسیهستسازد که طبق قواعد روشن می» تجل

ی«هـای وحیـانی و عقلانی، تبیین حقیقی از پیـدایش عالم را دیدگاه پرتو آموزه
ّ
دهد. ارائه می» تجل

وردگار تنزیه و تعالی پر ،واجـب تعـالی و ممکنـات در عین اینکـه در حقیقـت وجود وحدت دارند

تأمین » حاطیاتمایز «نســبـت بـه ممکنات و تمایز میان آنها محفوظ اســت و این هدف از طریق 

یت عالم، حدوث  وارد است» خلق از عدم« یهنظر مبانیبر  یاسـاس یاشـکالاتشـود. می
ّ
و ادله ازل

در  و باری تعالی را در ذات و مردود شمردهـــ  خلقت است هکه مبنای مهمّ نظریـــ  را زمانی جهان
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معرفت نفس و افعالش نیز طریقی برای معرفت پروردگار اســت که به تجلی  .داندفعل نامحدود می

  شود.رهنمون می

و مانع بازگشت آن دو به یک امر  ممکن ساختهاختلاف عمیق در مبانی دو دیدگاه جمع آنها را نا

عالم  یحدوث زمان« و» خلق لا من شــیء«لیکن بـا توجـه بـه تلاقی این دو مکتب در  ؛گرددمی

 و» خلقت«با این توضــیح که  ؛توان بـه یـک معنا تعارض بین آنها را برطرف کردمی »یجســمـان

ی«
ّ
تر آفرینش خداوند سبحان است که یکی عمیق دربارهبیانگر دو سـطح متفاوت از فهم بشر » تجل

ای مطرح شد که نقش خدای تعالی در درواقع برای ردّ نظریه» خلق از عدم« هنظری .از دیگری است

ت تنزّل می کیـد بر بطلان ماده ازپیشآفرینش را بـه صــرف نـاظمیـّ موجود و داد و متکلمـان بـا تـأ

وجود دیگری که پیش از خلقت تحقق «و بـدون اســتمـداد از » عـدم«نـامخلوق، خلق الهی را از 

نای لاشیء در اصطلاح متکلمان همان جوهر فرد است که از نظرگاه آنان قلمداد کردند. مع» داشـته

ن و ایـــ  کننداولی تعبیر می هکه فلاسفه از آن به مادـــ  کندخلقت همه اجسـام به آن بازگشـت می

لا من «به » من لا شیء«بندی باشـد و به این ترتیب صورتجوهر فرد خود، آفریده نه از چیزی می

  .شودمنتقل می» شیء

ــفی یا پایبندی افراطی به عقل ــدید  ،هر دو ،پرهیز از تعقل فلس ــات ش موجب پدیدآمدن تعارض

مان طور ه ؛وجو کردفکری است و دستیابی به حقیقت را باید در استفاده بجا از وحی و عقل جست

 متعبدی چون که فیلسـوف ژرف
ِ

توانسـت از این طریق روی مرزهای فلسفه و  صـدرالمتألهیناندیش

  حرکت کند. عرفان
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  منابع و مآخذ

  قرآن کریم.  *

  البلاغه.نهج  **

  .۱۳۸۷مدرسین،  ه؛ قم: جامعالتوحیدبابویه، محمد بن علی قمی؛ ابن .۱

ین؛ ترکه، صـائنابن .۲
ّ

ای و آقا میرزا محمود ی آقا محمدرضا قمشهحواش ؛تمهید القواعدالد

  .۱۳۶۰وآموزش عالی،  قمی؛ تهران: نشر وزارت فرهنگ

ــر کتاب۲؛ چاتم و الفبای طبیعتنیا، محمد؛ ارزنده .۳ ــته به ؛ تهران: نش ــپیده (وابس های س

  .۱۳۷۱وزارت اطلاعات)، 

  .۱۳۵۸؛ تهران: نشر دانشگاه تهران، شرح فصوص الحکماسترآبادی، محمدتقی؛  .۴

، نشــر عالم الکتب، ۲؛ چالمواقف فی علم الکلامایجی، عضــدالدین بن عبدالرّحمن؛  .۵

  تا].[بی

ژوهشنامه پ، »یبه فلسفه اسلام یونانیدر انتقال از فلسفه  یءلاش یمعنا«؛ پاکتچی، احمد .۶

  .۱۳۸۵، ۴۹؛ شعلوم انسانی

  .۱۳۵۴؛ تهران: انتشارات آثار انجمن ملی ایران، الغاراتثقفی، ابراهیم بن محمد؛  .۷

ریف الرّضیّ، شرح مواقفجرجانی، شریف؛  .۸
ّ

  ق.۱۴۱۲؛ منشورات الش

  .۱۳۸۵: نشر إسراء، ؛ قمتسنیمی، عبدالله؛ آملجوادی  .۹

ـــه؛ دروحینی، سیخم .۱۰
َّ
ــرات فلسفهیتقر الل ــم سـ ــه قلـ ــیدعبدالغنی اردبی؛ بـ ــرا ی؛لـ  :نتهـ

  .١٣٨١نی، یم و نشر آثار امام خمیمؤسسه تنظ

  .۱۳۸۶زمستان  ،۵ش؛ پیک نور، »صدور خلقت«زمانی، مهدی؛  .۱۱

آملی؛ تهران: نشر  هزاد؛ تصحیح و تعلیق حسن حسنشرح منظومهی، ملاهادی؛ سـبزوار .۱۲

  .۱۳۶۹ناب، 

  .۱۳۸۳، تهران: نشر دانشگاه تهران، ۳؛ چفرهنگ معارف اسلامسجادی، سیدجعفر؛  .۱۳
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 " ثیاحاد یو منطق یل مفهومیتحل«سـلطانی رنانی، محمد؛  .۱۴
َ

در باب خلقت  "ءٍ یلا مِن ش

  .۱۳۹۷، ۲؛ شمطالعات قرآن و حدیث، »یاله

ــهروردی، یحیی بن حبش؛  .۱۵ ــس ــیخ اش ــنفات ش ــه ۲؛ چراقمجموعه مص ــس ، تهران: موس

  .۱۳۷۵مطالعات و تحقیقات فرهنگی، 

  تا].الأنجلو المصریّه، [بی ةمکتب، نشر ۲؛ چملل و نحل ؛شهرستانی، عبدالکریم .۱۶

ــیرازی، .۱۷ ــدرالدین ش ــرار الآ ؛ محمد بن ابراهیم ص ــر انجمن حکمت و اتیاس ؛ تهران: نش

  .١٣٦٠فلسفه، 

ــ؛  .۱۸ ـــ ـــ ـــ ـــ ؛ قم: دارالإحیاء التراث العربی، العقلیه ةفی الأسفار الأربع ةالحکمة المتعالیـ

  م.۱۹۸۱

  .۱۳۶۲؛ مشهد: نشر المرتضی، الاحتجاجطبرسی، احمدبن علی؛  .۱۹

ین؛  .۲۰
ّ

ینطریحی، فخرالد ، تهران: دفتر نشــر ۴؛ تحقیق ســیداحمدحســینی؛ چمجمع البحر

  .۱۳۸۶فرهنگ اسلامی، 

  .۱۳۹۳؛ تهران: انتشارات سمت، خطوط کلی حکمت متعالیهعبودیت، عبدالرسول؛  .۲۱

  م.۱۹۶۱المشرق،  ؛ بیروت: دارتهافت الفلاسفهغزالی، محمد؛  .۲۲

 ؛فلسفه ابونصر فارابی همجموع، »الجمع بین رأیی الحکیمین«فارابی، محمد بن محمد؛  .۲۳

  م.۱۹۰۷ الزهرا،قاهره: 

حدوث و قدم زمانی عالم در تاریخ کلام  هتحلیلی بر مســول«فـاریـاب، محمدحســین؛  .۲۴

  .۱۳۹۲، ۱۰؛ شاعتقادی و کلامیهای پژوهش، »اسلامی

  .۱۳۹۶، ۸۶؛ شقبسات، »تأملی در ازلیت فعل الهی«قدردان قراملکی، محمدحسن؛  .۲۵

  .۱۳۹۳، ۷۱؛ شقبسات، »آفرینش از عدم هتأملی در نظری«؛ ــــــ .۲۶

  .۱۳۸۹؛ قم: نشر دلیل ما، بیان الفرقان فی توحید القرآنقزوینی، شیخ مجتبی؛  .۲۷

  .۱۳۱۹؛ تهران: نشر اسوه، الجنانمفاتیح  کلیّاتقمی، عباس؛  .۲۸

چ  ،۱ج ؛یمجتبو نیالدجلالدیترجمه س ؛فلسـفه کاپلسـتون خیتار ؛ کیکاپلسـتون، فردر .۲۹

 .۱۳۹۲ش، انتشارات سروتهران:  ،هفتم

  .ق١٤٠٥، ی؛ قم: انتشارات رضالمصباح؛ کفعمی .۳۰
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ــی، محمدباقر؛  .۳۱ ء التراث ؛ دا الإحیابحار الأنوار الجامعة لدرر الأخبار الأئمه الأطهارمجلس

  ق.۱۴۰۳العربی، 

 هلنامفص، »تجلی در عرفان اسلامی هتحلیلی نظریـــ  بررسـی تاریخی«مشـرفی، نگین؛  .۳۲

  .۱۳۸۸، ۱۶؛ شعلوم اسلامی

  .۱۳۶۱، تهران: نشر حکمت، ۱، چ۲؛ جیشرح منظومه سبزوار مطهری، مرتضی؛  .۳۳

  .۱۳۸۰، قم: نشر صدرا،۶؛ چآثار همجموعـــــ؛  .۳۴

ــســقم ؛مبانی عرفان نظریاصــول و پناه، یدالله؛ یزدان .۳۵ آموزشــی و پژوهشــی امام  ه: مؤس

  . ،۱۳۸۸ ینیخم


