
 
 

 

 

اشاعره و ابن عربی در مسئلۀ بررسی دیدگاه 

 خلق مدام

  نواززهرا گل
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 چکیده
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 مقدمه
های عمیق او و عربی ناشی از افکار و اندیشهابن خلق جدید یا آفرینش مدامِ ۀمسئل

کلید حل بسیاری از مسائل ژرف و غامض در مباحث وجود شناسی عرفان اسلامی است. 
عربی مورد توجه عرفا و اندیشمندان واقع شد و در عداد اصطلاحات این اندیشه بعد از ابن

ل، مانند تجدد امثاعرفا ذیل عناوین گوناگون  مهم عرفان و تصوف اسلامی قرار گرفت.
خلع و لبس، تجدد مظاهر، مرگ و رجعت، حشر نوین و نظایر آن از این حقیقت گفتگو 

 .اندکرده
بر مبنای این نظریه، خلقت به عنوان قاعده و قانون هستی، حرکتی ازلی و متصل 

ای نوین متجلی شده است. وجود خلّاق است که به موجب آن، وجود در هر دم در جامه
شماری متجلی ت یا جوهر ازلی و ابدی است که در هر دم در صور وجودی بیهمان ذا

شود. بنابراین خلقت به معنای تجلی و ظهور حق باطنی، در قالب صور موجودات می
و  بدین صورت که حق ابتدا در عالم علمی و در اعیان ثابته (302: 1384 است)کربن،
 عربیهمان خلق جدید است که ابننماید؛ این ر حسی خارجی تجلی میوَسپس در صُ

 ۀ( و نیز در آی15 ق:«)بلَْ هُمْ فیِ لَبْسٍ مِنْ خَلقٍْ جَدِید»ۀ مفاهیم مرتبط با آن را در آی
یابد و این معنی را که خدا ذاتاً هرگز به یک ( می29 الرحمن:«)کُلَّ یَوْمٍ هُوَ فیِ شَأْن»

ات عدم تناهی ممکنات است به آیشود و اتساع یا توسع الهی مقتضی صورت متجلی نمی
 دهد. قرآنی ارجاع و بنیاد تغییر و تحول را در قرآن قرار می

اره گرایی اشاعره اشذره ۀبه نظری ،خلقت مداوم و تجدد دائمی ۀدر تبیین نظری اید او
گرایی اشاعره مبحث تجدید دائم اعراض است ترین جنبه نظریه ذرهکرده است؛ برجسته

ند اما هست م ممکنات مرکب از جواهر و اعراض است. جواهر ثابتکه طبق آن، عال
ی ای که هیچ عرضی دو لحظه پیاپبه گونه ،اعراض تحت فرایند تغییر و تجدید قرار دارند

شود. در واقع موضع هر عرض هستی یافته و مجدداً فانی می ،دوام ندارد و در هر لحظه
که در مقام تعریف آنها از موجودات  بست و حاکی از تناقضاتی استاشاعره نوعی بن

 شود.آشکار می
ای هیابد و به نقد جنبهایی میها و تفاوتعربی میان نظریه خود و اشاعره مشابهتابن

 شمارد. پردازد و آن را در بیان حقیقت عالم ناقص میاز نظریه آنان می
ت که معتقد اسعربی عربی این است که ابنتفاوت اصلی میان دیدگاه اشاعره و ابن

هیچ فرقی با اعراض ندارند و جهان ترکیبی از جوهر و  خلقتجواهر در تجدد دائمی 
ج خلق مدام و نیز مبانی و نتای در این مقاله بررسی و تحلیل مسئلۀعرض است. هدف ما 

است ی بر مبنای مباحث دیدگاه او با دیدگاه اشاعرهعربی و سپس مقایسه آن از دیدگاه ابن
 .است خود وی در آثارش مطرح کردهکه 
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 پیشینۀ پژوهش. 1
: 1390 اند)ایزوتسو،.عربی، عین القضات همدانی را مبدع خلق جدید دانستهپیش از ابن

19) 
در بعُد وجودی که زمان بر آن حاکم است، نسبت هر یک از  ،القضات از نظر عین

 لحظه این نسبت متفاوت از لحظهو در هر بوده دائماً در تغییر  شاناشیاء با منبع وجودی
دیگر است و یک نسبت یا همان نسبت وجودی هرگز برای دو لحظه متوالی ادامه 

 (25 )همان:.یابدنمی
 چیزی جز ،تغییرباور به بقای دائم یک نسبت بی در دیدگاه عین القضات همدانی

نجا اما از آ ،دشویک نسبت جدید میان دو چیز بر قرار می ،هر لحظهدر زیرا  ،توهم نیست
م هستند، شوند، بسیار شبیه ههای متوالی که در لحظات پیاپی تشکیل میکه این نسبت

 یابند.نمی بین آن را درهوش و کوتهطبیعتاً افراد کم
 یبرا یو اام ،است افتهی ریتقر یهمدان القضات نیع توسط مدام خلق مفهوم ،بنابراین

 نیا لکهب ،کرده استن استفاده ینآقر ریتعب از یعربابن خلافه ب مفهوم نیا ییبازنما
 دسته ب ،دارند بر در را مفهوم نیا که آنیقر اتیآ از عیبد کاملاً یلیتأو که است یعربابن

 )همان(.نهدیم بنا آن اساس بر را نظر نیا انیبن و هددیم

نها آجملۀ است که از  خلق مدام، مقالاتی نیز نگاشته شده بیاندر این راستا و در 
از  «عربی و مقایسه آن با حرکت جوهری صدراخلق مدام در نگاه ابن»ۀ مقالتوان به می

مرتضی  از« عربی و حکمت متعالیهخلق مدام در عرفان ابن» ۀعزیز الله سالاری و نیز مقال
ی سازد، بیان تحلیلمتمایز میمذکور مقالات از شجاری اشاره داشت. آنچه مقاله حاضر را 

عربی و نیز مقایسه آن به نظری ابن مدام و توجه به مبانی و نتایج آن در عرفانخلق 
 .طور خاص با نظریه اشاعره در این باب است

 اشاعره .2
گرایی اعتقاد دارند. در این ذره ۀجهان به نظری ۀمتکلمان اشعری در خصوص خمیرمای

 )اشعری،.اندتشکیل یافته ناپذیر یا جوهرهای فردای تجزیهنظریه، اشیای جهان از ذره
 (59: 1ق، ج1400

قائل  ،آنان با انگیزه تعظیم و تقدیس ذات اقدس الهی به عنوان یک اندیشه زیربنایی
اسطه وای که این قدرت مطلقه نامحدود و بیبه گونه هستند،به قدرت مطلق برای خداوند 

و عدم بقای اعراض دانسته شده و همین دیدگاه آنان را به دفاع از نظریه جوهر فرد 
 (139-141: 2، ج1372 دینانی،)ابراهیمی.کشانیده است

ند و فقط در ارتباط هست این مقدارهای نامحدود و نامرئی در ذات خود غیر قابل شناخت
اند. هر عرض برای یک لحظه در یک شوند، شناختنیبا اعراضی که بر آنها حادث می
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شود و به وسیله عرض دیگری جایگزین محل ظاهر شده و در لحظه بعد ناپدید می
شود. البته اینکه در ورای این جریان مداوم، چیزی وجود دارد که تغییر نایافته باقی می
 اند که آنماند، مبهم است. اشاعره تنها به یک جوهر در عالم ماسوی الله قائل شدهمی

انکار کردهآنان هر گونه جوهر مجرد، اعم از عقل و نفس را  .هم جوهر فرد است
 .)همان(اند

گرایی اشاعره، نظریه تجدد دائم اعراض است. مسئله بقا و عدم ذره ۀترین جنببرجسته
چنان که  ،بقای اعراض در میان دانشمندان اسلامی از دیرباز مورد توجه بوده است

مان را ، اختلاف متکلالمصلین الاسلامیین و اختلافمقالات ابوالحسن اشعری در کتاب 
 (358: 1ق، ج1400 )اشعری،.این مسئله به تفصیل بیان کرده استدر 

له عدم نیز در مسئ ـ معروف به کعبی ـ از متقدمین معتزله هم نظّام و ابوالقاسم بلخی
ند ابقای اعراض با اشاعره اتفاق نظر دارند)همان( اما فلاسفه و بیشتر معتزله بر این عقیده

 (38: 5ج ،ق1325 )ایجی،.مانندض دیگر باقی میکه به جز زمان، حرکات و اصوات، اعرا
ست  ضی که وجود دارند، حتی یک عرض هم نی شاعره از میان همه اعرا طبق نظر ا

شد. هر عرض در لحظه شته با ستمرار دا ستی یافته و در که برای دو لحظه پیاپی ا ای ه
 گوید:گردد. قاضی عضد الدین ایجی در فرازی میلحظه بعد فانی می

اند که عرض در دو زمان اشعری و اتباع او از محققان اشاعره بر این عقیدهشیخ 
بلکه این اعراض در حال  ،ماند و تمام اعراض در نزد ایشان ناپایدار استباقی نمی

ید آشود و دیگری مثل آن به وجود میباشند. یکی منقضی میانقضاء و تجدد می
جدده را به وقتی که در آن وقت ایجاد و قادر مختار هر یک از آن آحاد منقضی و مت

 .)همان(دهدشوند، اختصاص میمی

 رایز شد، نخواهد معدوم هرگز ،بماند یباق دو زمان دربه نظر اشاعره، اگر عرض    
 شدن عارض به ای میبدان وابسته عرض ذات به ای دیبا دوم زمان در را آن شدن معدوم

 رایز ،ستین زیجا وجه دو نیا از کدام چیه که یحال در ،نسبت دهیم معروض بر آن ضد
 حالت از عرض تیماه دیآیم لازم میبدان وابسته آن ذات به را عرض شدن معدوم اگر

 عروضم اگر و باشد الوجود ممتنع اتیماه لیقب از و ابدی انتقال امتناع حالت به امکان
 چیه که شودینم گفته نسبت دهیم، معروض بر آن ضد شدن عارض به را عرض شدن
 زا کدام هر میتقد و ندارد حیترج یگرید بر شیخو ضد کردن معدوم در ضد دو از کدام
 (372همان: دینانی، ابراهیمی).بود خواهد مرجح بدون حیترج مستلزم یگرید بر آنها

بنابراین متکلمان اشعری برای آنکه پایه مذهب توحید و اساس احتیاج ممکنات به 
کرده باشند، به قاعده تجدد امثال در امور عرضی قائل خالق را پاسداری و نگهداری 

اما نه از راه کشف و شهود عرفانی یا اقامه دلیل برهانی که این التزام با قسمتی  ،اندشده
دانند و حرکت و که اقسام جواهر را ثابت می کند. آنان چوناز عقاید عرفا مطابقت می
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دست داده است که اگر حال اعراض هم بدین به آنان این توهم دانند، تبدیل را جایز نمی
غافل  ،آید که هستی و بقای ممکنات، مستغنی از مبدأ آفرینش شودمنوال شد، لازم می

از اینکه بدون التزام به آن قاعده نیز کارخانه صنع هرگز از کار نخواهد افتاد و فیض الهی 
 (15: 1356 )همایی،.گرددگاه منقطع نمیهیچ

 بی در مسئلۀ خلق مدامعر. منابع ابن3
ر ن، حسبانیه و نیز اشاعره تأثیآخلق جدید از سه منبع قر ۀعربی در بیان اندیشابن

 .دشوخذ دیگر اشاره میأپذیرفته است. بعد از نقل اندیشه اشاعره حال به دو م

   أ( قرآن کریم

بْسٍ مِنْ لِ بَلْ همُْ فیِ لَأَفعََیِینا بِالْخَلقِْ الْأوََّ»ۀ عربی در بیان مفهوم خلق جدید به آیابن
تفسیر دیگری را  ،در حالی که دیگر مفسران ،( استناد کرده است15 )ق:.«خَلقٍْ جَدِید

از جمله فخر رازی در تفسیر الکبیر برای این آیه دو وجه را  .اندبرای این آیه قائل شده
 ود که مرادراحتمال می»بیان کرده است که وجه دوم آن به صورت خلاصه چنین است: 

 (133: 28ق، ج1420 )رازی،.«ها باشداز آفرینش نخستین، آسمان
 میبدی در کشف الاسرار نیز چنین آورده است: 

وان ایم که از خلقت دوم نات، آیا از آفرینش نخستین وامانده«أَ فعََیِینا باِلْخلَْقِ الْأَوَّلِ
ز اول که عبارت است ا باشیم؟ و این برای منکران تقریر است؛ زیرا آنان به خلقت

معترفند و بعث را که خلقت دوم، است منکرند. مراد از خلقت اول آفرینش « ابداء»
بعد الموت؛ « مِنْ خلَْقٍ جدَِید»ای فی شکٍ « بَلْ همُْ فِی لَبْسٍ»آدم از خاک است 

: 9، ج1371 )میبدی،.«یعنی آنان از آفرینش نو پس از مرگ شک و شبهه دارند
278) 

 گوید:یضاوی در انوار التنزیل میهمچنین ب
آیا ما از ابداء عاجزیم تا آنکه از اعاده آن ناتوان باشیم؟ آنها توانایی ما را بر آفرینش 

بلکه درباره خلق جدید چون مخالف با عادات و غیر متعارف  ،اول منکر نیستند
 (140: 5ق، ج1418 )بیضاوی،.است، شک دارند

راد از خلق جدید در این آیه، تبدیل نشئه دنیا به نشئه هم م از دیدگاه علامه طباطبایی
نشئه  زیرا در ،دیگر و دارای نظامی دیگر غیر از نظام طبیعت است که در دنیا حاکم است

خری که همان خلق جدید است، دیگر مرگ و فنا در کار نیست و تمامش بقا و زندگی اُ
 (517: 15، ج1374 )طباطبایی،.است

 شود، این است که منظور از آفرینشکثر مفسران قرآن دریافت میآنچه که از تفسیر ا
خلاف آنان، ه عربی باما ابن ،نخست در آیه، ابداء و از خلق جدید، اعاده و بعث است
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قسمت دوم آیه را به اصحاب نظر و کسانی که از نظریه خلق جدید غافل هستند، تأویل 
قیناً البته ی ؛کنده استناد و مویّد میکند و حتی عقیده خلق جدید خود را به این آیمی
 عربی در برداشت خود، دیگر آیاتی را که اصطللاح خلق جدید در آنها آمده، نیز مدّابن

این آیات به مسئله برانگیخته شدن بعد از مرگ و  ،اگر چه در ظاهر 1.نظر داشته است

ر آیات توجه کرده و تعبیعربی در نظریه خود به این است، اما ابنکرده اعاده اجسام اشاره 
وی مفهوم و معنی نو و جدید و متفاوتی خلق جدید را از آنها برداشت نموده است. بنابراین 

 کند.را که بر یک جنبه آگاهی و تجربه عرفانی دلالت دارد، عرضه می
عربی آن را به نظریه خلق های قرآنی که ابنعلاوه بر موارد فوق، یکی از داستان

لْمَلَؤُا قالَ یا أَیُّهَا ا»فرماید: تخت بلقیس است؛ خداوند می داستانِ ،داده استجدید پیوند 
لَ أَنْ قالَ عِفْرِیتٌ مِنَ الْجِنِّ أَنَا آتِیکَ بهِِ قَبْ لَ أَنْ یَأْتُونیِ مُسْلِمِینأَیُّکُمْ یَأْتِینیِ بِعَرْشِها قَبْ

هِ قَبلَْ أَنَا آتِیکَ بِ أَمِین قالَ الَّذیِ عِنْدَهُ عِلْمٌ مِنَ الْکِتاب تَقُومَ مِنْ مَقامِکَ وَ إِنِّی عَلَیْهِ لَقَویٌِّ
رُ أَمْ لِیَبْلُوَنیِ أَ أَشْکُ أَنْ یَرتَْدَّ إلَِیْکَ طَرْفُک فَلَمَّا رَآهُ مُسْتَقِرًّا عِنْدَهُ قالَ هذا مِنْ فَضْلِ رَبِّی

( 38-40 )نمل:.«هِ وَ مَنْ کَفَرَ فَإِنَّ رَبِّی غَنیٌِّ کَرِیمٌ وَ مَنْ شَکَرَ فَإِنَّما یَشْکُرُ لِنَفْسِ  أَکْفُر

ی تخت العین فةکه آصف بن برخیا، اسم اعظم را خوانده و در طر انداین عقیده مفسران بر

آورده است. به نظر فخر رازی، عقلاً چنان حرکت  را گرفته و به حضور سلیمان

 رازی،)ه است.این کار از کرامات آصف بودسریعی ممکن و خداوند بر ممکنات قادر است و 
 (557: 24همان، ج

عربی در این حکایت، تصویری از فنای مستمر و خلق جدید جاری در عالم اما ابن
یابد. وی بر اساس نظریه خلق جدید، معتقد است که انتقال تخت از مکانی هستی، می

این  به .فاق افتاده استای برای آن اتبلکه خلقت تازه است، به مکان دیگر رخ نداده
صورت که تخت در یک لحظه در محل اصلی خود معدوم شده و در همان لحظه در 

عدام ای در میان آن انگونه فاصلهبه عبارت دیگر هیچ ،مجلس سلیمان وجود یافته است
و این ایجاد وجود نداشت و زمان فنای تخت در جایگاه اول خود عین زمان وجود آن در 

بود و این از قبیل آفرینش مجدد است که آصف بن برخیا این کار را به  مجلس سلیمان
کند که سپس اظهار می (155: 1م، ج1946 عربی،)ابن.یید او انجام دادأاذن خداوند و ت

مسئله تخت بلقیس از مسائل دشوار است و برای کسی که مقصود ما را دریافته، روشن 
زمین فشرده شده و نه زمین را پاره کرده است که تخت نه مسافتی را پیموده و نه 

 (156 )همان:.است

                                                           
 .7؛ سبا: 10؛ سجده: 98و  49؛ سوره اسراء: 19؛ ابراهیم: 5. مانند آیاتِ رعد:  1
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 ب( حسبانیه

اره که درباست به معنی پنداشت و گمان، اصطلاحی « حَسبَِ»حسبانیه، مشتق از 

فی العالم  نيةو عثرت علیه الحِسْبَا»عربی با عبارت رود. ابنسوفسطائیان به کار می

گروه اشاره کرده است. قیصری این کلمه را به این  (125: 1م، ج1946 عربی،ابن«)هکلّ
 )قیصری،.داندمشتق از جسم خوانده و آنان را گروهی از سوفسطائیان می« هجسمانی»

1375 :793) 
هر چیزی در عالم چه جوهر و چه عرض در حال دگرگونی و تبدل پندارند حسبانیه می

د دو تواننبنابراین نمی رو دوام و استقرار بر هیچ چیز قابل حمل نیست واست و ازاین
 باشند، بلکه حقیقتی در کار نیست، مگر در آنچه تو اکنونبرای تشخیص حقیقت صفت 

عربی به ابن (207: 1380 )عفیفی،.کنی و همان نسبت به تو حقیقت استادراک می
و ضمن ه کرددیدگاه سوفسطائیان درباره تغییر و تحول و صیرورت دائمی موجودات توجه 

: )ر.ک.دهداز جنبه دیگر آن را مورد نقد قرار می، زندجهتی بر آن مهر تأیید میآنکه از 
 (119همان:  عربی،ابن

 عربی. مبانی و لوازم خلق جدید از دیدگاه ابن4

 جوهر و عرض در اصطلاح فلسفی و عرفانیأ( 

 غیر از ازینیب و ذات به قائم خارجى، وجود نحوه در آن، یفلسف اصطلاح در وهرج
 که رضع خلاف هب ماهیت، یعنى ذات حسببه  بلکه ،ردند وصفى و نعتى معناى و است

 ،نیست غیر براى وصف و نعت ،است غیر براى نعت و وصف خارجى، وجود اعتبار به
اما جوهر و  ،است جوهر براى نعت عین آن خارجى مقام و عرض نفسه فى وجود یعنى

 .عرض در عرفان اسماء و صفات هستند
کنند که اگر انسان در حقایق خارجى دقیق شود، باره چنین استدلال میدراینعرفا 

یند، بو برخى از حقایق را نیز وصف، تابع و نعت می منعوت و موصوف بعضى را متبوع،
نامند. جامع بین این حقایق تابع و نعت را عرض و حقایق متبوع و منعوت را جوهر مى

ه به صورت تابع و در موطنى دیگر به صورت دو حقیقت، اصل وجود است که خود گا
نماید)همان( چون که وجود در تنزل، تابع مظهر و عین ثابت متبوع ظهور و جلوه مى

بنابراین جواهر در عین و اصل حقیقت جوهر،  ،موجود در حضرت علمی یا واحدیت است
 اند.چون تمام حقایق جوهرى مظهر و تعین جوهر جنسى ،متحدند

چون بین ذات الهی و جوهر،  ،یقت واحد است که مظهر ذات الهی استعین جوهر، حق
طور که حقیقت حق، متبوع و اسماء الهی، تابع همان .جهت اشتراک و تشابه وجود دارد

ند و نیز حقایق انواع جوهرى متبوع و انواع عرضى در وجود تابع جواهرند. به ااین مقام
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طور  پس همان ،بع صفات الهی هستندهمین جهت جوهر مظهر ذات الهی و اعراض تا
که ذات حق، به طور دائم متحجب به صفات جلال و جمال است و جوهر نیز دائماً مخفی  

که ذات حق به صفتى از صفات و از اسماء الهی طور به اعراض گوناگون است و همان
جوهر خاص متعین و مظهر اسم خاصی  ،جوهر نیز با یکى از معانى کلی ،یابدانضمام می

چون مظاهر  ،گردد و به اعتبار اتحاد ظاهر و مظهر عین اسماء الهی استاز اسماء الهی مى
 (405: 1370 )آشتیانی،.اندخارجى به یک اعتبار عین اسماء الهی

 ب( امکان نامنتاهی

زیرا  ،تاس نامتناهی بودن ممکنات، از دیگر مباحث مربوط به بحث تجدد دائمی اشیاء
ناپذیری است که خداوند ممکنات در حال عدم نامتناهی هستند و امکان، گنجینه پایان

ءٍ إلَِّا عِنْدَنا خَزائِنُهُ وَ وَ إِنْ منِْ شیَْ»ۀ عربی ذیل آیدهد. ابنبا آن به خلق دائمی ادامه می
ره کرده است. این بدان معنی است ( به این مطلب اشا21 حجر:«)ما نُنَزِّلُهُ إلَِّا بِقدََرٍ معَْلُوم

همانند آب که عرش خداوند  ،تواند تنها از طریق صور ممکنات تجلی کندکه وجود می
تواند شکل هر قابل و ( که می7 هود:«)وَ کانَ عَرْشُهُ عَلىَ الْماء»بر آن قرار گرفته است: 

، وجودی شودمیظرفی را بپذیرد. گرچه از آنجایی که یک صورت مانع پذیرش صور دیگر 
 بنابراین ورای ظاهر ضعیف ،تواند نامتناهی باشدکه به صورت جهان متجلی شود، نمی

موجودات، اقیانوس نامتناهی ممکنات قرار دارد که امواج سطح آن دائماً در تجدد است. 
سرانجام هر حالت جدید هر موقعیت متغیر، خلق جدیدی از ممکنات است، مثل خلق 

 (207: 1395 )چیتیک،.ین آننخستین، اما نه ع

 س رحمانیفَج( نَ

قیصری در تعریف آن می (545: ق1423 جندی،«)العالم ظهر فی نفس الرحمن»
 نویسد: 

: 1375 قیصری،«.)نفس رحمانی، عبارت است از انبساط و گسترش وجود بر اعیان»
295) 

همان امر واحد الهی است (، 50قمر:«)ةوَ ما أَمْرُنا إلَِّا واحِدَ»نفس رحمانی به مصداق آیه 

: 1372 آملی،)جوادی.دانندالواحد آن را تنها از ناحیه خداوند می ۀکه عرفا به مفاد قاعد
472) 

 لسان در ،است هیال ذات مظهر انیت حق و قیومیت جهت از کهی واحد این حقیقت
 ضاعرا به تعبیر آنها از بوده و او به قائم، او سواى ما و هشد جوهر به تعبیر آن از عرفا

 صادر ،ممدود ظل ،مرشوش نور ،منشور قرّ ،کلیه هیولاى را رحمانى نفسشده است؛ 
 (137: 5، ج1381 ،یآمل زادهحسن).نامندنیز می عماء و نخستین



 

 

بن
و ا

ره 
اع

ش
ه ا

گا
ید

 د
سی

رر
ب

ام
مد

ق 
خل

ۀ 
سئل

 م
در

ی 
رب

ع
گل

 /
ز 

وا
ن

ان
طی

خیا
و 

ان 
طی

خیا
 

13 

 د( لا تکرار فی التجلی

ــهود عارف در عالم عرفان « لاتکرار فی التجلی» ۀقاعد در ابتدا برای بیان ذوق و ش
صورت اولیه آن به نقل از ابنابداع گردیده  عربی و فخرالدین عراقی از ابوطالب مکی و 

 ة( مرتین و لا فی صــورة)واحدةلا یتجلی الحق فی صــور»کار رفته اســت: ه چنین ب

ه به ست که هرگز در یک آینا بدین معنا اللمعات اشعةکه بنا به شرح جامی در « لاثنین

 لا تجلی»به یک صــورت، نمایان نشــود:  یک صــورت، دو بار روی ننماید و در دو آینه

 (98: 1383 .)جامی،«لشخص واحد مرتین ةواحد ةالحق سبحانه فی صور

ت نهایزیرا او بی ،کندحق تعالی دو بار در صورت واحدی برای یک فرد تجلی نمی
بوده و احوال فرد نیز متغیر است و نیز برای دو فرد هم به یک صورت واحد ظهور 

اصولًا  کند. در تجلیی هر کس به حسب استعداد و عین ثابت او تجلی مینماید و برانمی
 ،ندارا نیز منقلب و دگرگون شدن آن تحت انوار تجلیات حق دانسته« قلب»وجه تسمیه 

 چنان که جامی گفته است:
نماید، مترتب بر تقلّب حقّ است تجدّد همه افعال و احوال که در مرتبه امکان مى 

ـــت در شـــئون و  ،در شـــئون که تنوع تو در احوال از تنوع اوس یان بینى  تا ع
 (102 )همان:.افعال

ز اولین معنا، نفی کثرت ا ؛اندلاتکرار فی التجلی بر شمرده ۀاما دو معنا را برای قاعد
با این توضیح که از آنجا که صادر نخست و ظاهر اول از جانب حق تعالی  .تجلی است

ست و همه کثرات، تعینات و نقوش ء ابساطت، همه اشیا واحد بسیطی است که در عین
پس از ازل تا ابد بیش از یک تجلی واحد جمعی برای حق  ،باشنداین وجود منبسط می

« احدالو»ۀ نخواهد بود و مظاهر دیگر تعینات این تجلی واحد هستند. این معنی با قاعد

و اما معنای  ستند نقلی یافته استم (50)قمر:« ةو ما امرنا الا واحد»مستند عقلی و با آیۀ 

 ،دیگر این قاعده، کثرت و تعدد را در تجلی نفی نکرده بلکه بر تعدد تجلیات مبتنی است
تکراری در کار  ،زیرا مقصود از این قسم آن است که در تجلیات و ظهورات متعدد حق

 شود.استنباط می« خلق جدید»از این معنا  ؛نیست و هر تجلی امری جدید است
 نهایت است، بنابرایناز آنجا که جود و بخشش حق به تبع ذات او کامل، مطلق و بی

بدین نحو که تحقق  .رساندای به موجودات و مظاهر میهر فیض و تجلی ممکن، بهره
 (297-298: 1387 )رحیمیان،.آن مظهر به نحو تجدد امثال یا خلق جدید خواهد بود

 اند. در نظام وجوده خوبی پرورانده و شرح کردهعربی و شارحان وی برا ابن معنیاین 
آنکه بی ، سلسله مراتب تجلیات حقاست عربی که بر مبنای تجلی قوام یافتهشناختی ابن

شمار آمده و امری همیشگی، ه هر یک معلول دیگری باشد، تطورات و شئون حق ب
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 توسع الهی متحول، غیر تکراری، ظهور بخش و متجدد است که دلیل آن از دیدگاه وی
 و عدم تناهی ممکنات است.

د، شوبه نظر او اعیان ثابته، هر صورت یا حالت ممکنی را که وجود به آن متصف می
بنابراین در تجلی ذات بر هر یک از آنها،  ،انددهند و از آنجا که اعیان نامتناهینشان می

ابد که یشناسد، درمیشود. بنابراین تنها کسی که اتساع الهی را بوجود هرگز تکرار نمی
به خاطر وجودهای شبیه به هم چنین تصور بلکه پذیرد، هیچ چیز در هستی تکرار نمی

اند، نه عین آنها و ها اشباح و امثالاما این ،اندشود که اشیاء همان موجودات گذشتهمی
  (432: 1م، ج1946 عربی،)ابن.شبیه شیء، عین شیء نیست

 هـ( عدم سکون در هستی

عربی در اثبات خلق جدید، این است که هیچ سکون و عدم های ابنز استدلالیکی ا
حرکتی وجود ندارد. وی معتقد است که تحول از ریشه حال، چیزی است که در معرض 
تغییر از یک حالت یا مقام به حالت و مقام دیگر و به مثابه دگرگونی است. وی این 

و آن را به عالم جسمانی نیز است ر گرفته کاه اصطلاح را مکرراً در بحث ماهیت خیال ب
 سرایت داده است:

)خلاف(، ممکن است در عالم خیال یک صورت به صورت مثل یا غیر مثل تغییر از
نهایت یا عالم حس یا در هر جایی در جهان رخ دهد. چون کل عالم همیشه تا بی

ل این شود. اصدر معرض تغییر و تحول است و تغییر اصل موجب تداوم آن می
تغییر همان تحول الهی در صور است که در صحیح مسلم به آن اشاره شده است. 

شود. از معنی به معنی و از صورتی بر این اساس خداوند در معانی و صور متجلی می
، «او هر روز در شأنی است»لذا بر اساس کلام خداند که  ،کندبه صورتی تغییر می

 (198-199:3ج )همان،.شوداو با تغییر شأن، موجب تحقق اکوان یا کائنات می

دارد که آثار متجلی شده خداوند در جهان، وی در بیان نسبت خداوند با عالم، بیان می
( و اوصاف 315 اند)همان:همان احوال جهان است که دائماً در معرض تحول و دگرگونی

بنابراین او اصل  ،گردندمیاند، در واقع به او برحق که در وجود عالم و آدم متجلی شده
ند. او با هست های اصلی این درختاسماء الهی شاخهو  ایماست و ما شاخه آن ریشه

ان بی ،استفاده از حدیث تحول صور در قیامت که صحیح مسلم آن را نقل کرده است
دارد که صور مظهر حق هستند و ریشه همه تحولات درونی و بیرونی عالم و وجود می

 .)همان(دهدما نیز اوست و همه این تحولات در حق رخ می
نفوذ چشمگیری دارد که در اجسام مادی و لوازم آن قابل  ،به نظر شیخ اکبر، حرکت

تمامی موجودات مشاهده است و از معانی معقول است که حدّ آن نامعلوم است و در 
سریان دارد و اولین حکم آن این است که اعیان از حالت عدم خارج شده و به حالت 
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چون استقرار سکون است و  ،وجود استقرار ندارد یابند و هیچ چیز در دارِوجود، انتقال می
 (629: 2ج )همان،.شودسکون هم عدم حرکت تلقی می

 ،شودجب تحقق و تحول موجودات میدر دیدگاه وی، خداوند با خلق دائمی خود مو
لذا هر وجودی دائماً در تغییر و  ،برندسر میه در حالی که مخلوقات در فقر و نیاز دائم ب

شود و عامل سرعت و بقای تحول دائمی زیرا تکوین از سکون حاصل نمی ،حرکت است
 .)همان(باشدنیز همان تحول اصل و ریشه)حق( می

 عربیدیدگاه ابن. تعبیر خلق جدید از 5
 ىمجال در حق ظهورات و تجلی از اىسلسلهدر قالب  عربىابن عرفان در فعل و خلق

 الهى تجلى یا خلق این و عدم از یا خلق احداث نه شود وء معنا میاشیا مظاهر و اعیان
می اانج وز آغاکه  است یزال لا و یزل لم و دائم بر مبنای آیاتی که ذکر شد، حق ظهور و

 ىمتجل متکثر صور به آنى هر در تعالى حق که است دائم تحول و ریتغی در و ندارد
 در آمده شأنى به آنى هر در و ییتجلىّ به نفسى هر در سعشتوّ جهت به حق. شودمى

 آن به وافت نموده دری را آن رحمانى رحمت ،داشته باشد وجود ، امکانشیئى چون و
 پس و یابدمی نتعیّ ،ءشى آن و شده متجلى آن در حق وجود یعنى نماید؛اعطاء می وجود

 محلمض را آن ،است تعینات اضمحلال مقتضى کهحق تعالی  قهر و جلال صفات آن، از
 .یابدمی ادامه عداماِ و ایجادو  قهر و لطف ،صورت همین به و گرداندمی

 آن مثل دیگر عالمى ،آن همان در و فتهر عدم به عالمى آنى هر در ،ترتیب این به 
 مثل آن است. وجود زمان همان تعینى، هر عدم زمان یعنى ،آیدمی وجود به

 ،ستین ،است نداشته وجود که یزیچ جادیا یمعنا به یعربابن نزد ،خلقبنابراین 
 حق که یستن یعمل خلقهمچنین، . است محال عمل و عقل در یزیچ نیچن رایز

 هکبل. باشد شده فارغ آن از سپس و داده انجام کبارهی به گذشته زمان در را آن
 یاجامه در لحظه هر یهست ،حرکت نیا اثر بر که همواره و یازل است یحرکت خلق،

یم وارد ،دارد ینامتناه یشمار که یاپیپ یهاصورت او بر و شودیم دایهو دیجد
 کاسته یزیچ آن از ای و افزوده یزیچ ذاتش و جوهر بر وجود در نکهآیب د؛نگرد
 شهیاند در ی،قبل مثالیب ی،نیآفر نو و عدم از جادیا یمعنا به خلق پس. شود
 که است یابد و یازل یجوهر یمعنا به او نظر در خالق. ندارد یگاهیجا یعربابن
 یصورت هک گاهآن و کندیم ظهور موجودات از یشماریب یهاصورت در لحظه هر
 ذات در که یفان و ریمتغ یهاصورت نیهم یعنی مخلوق و ؛کندیم یتجل او در

یم وارد مئدا و ثابت جوهر نیا بر یاپیپ که یاعراض همان ای ندارند یقوام خود
 (269: 1380)عفیفی، .شوند

عربی اصطلاحات ارسطویی جوهر و عرض را به شیوهگونه که ملاحظه شد، ابنهمان
کار گرفته و ذات مطلق یا خداوند را در این رابطه جوهری ازلی یا ه گونه بهای استعار
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چه و چه جواهر  ـ بنابراین از دیدگاه او همه موجودات در این عالم ،کندغایی قلمداد می
های همچون حبابند که بر سطح ظاهری جوهر غایی هست در حقیقت اعراضی ـ اعراض

ن ها همه شوند. ایپدیدار و ناپدیدار می ،ندگردشماری که بر سطح آب پیدا و ناپیدا میبی
زیرا که حتی آن اشیایی هم که فلاسفه به هنگام تمیز نهادن با اعراض به  ،ندااعراض

عربی چیزی جز شمار بسیاری از تعینات ذاتی انگارند، از دیدگاه ابنعنوان جواهر می
 (44: 1390 )ایزوتسو،.خاص جوهر غایی نیستند

 .رمز خلق جدید، تجلیات ذات حق در صور ممکنات گوناگون استاز نظر او سرّ و 
 ،آوردیعنی حق در هر دمی تجلی کرده و در هر تجلی خود، آفرینش جدیدی را پدید می

اولین تجلی، وجود موجود  ؛توان گفت خداوند در هر دمی دارای دو تجلی استپس می
کند. به همین جهت است میرا رفع و در تجلی دوم، وجود جدیدی را به موجود افاضه 

لی تجلیّ سبب فنا و تجیک زیرا  ،شود در تجلی تکرارپذیری محال استکه گفته می
اما چون وجود افاضه شده از جنس همان وجود سابق و همانند آن  ،ستا دیگر علت بقا

. میکن تجربه گونهکی به یمتوال لحظه دو در را جهان کی متوانیینم مابنابراین  ،است
 رد لحظه هر در جهان نیا. است یسرمد یانیجر ،مکنییم تجربه فعل در ما که یجهان
 از و دهدیم رخ منظم چنان یسرمد و مستمر رییتغ نیا کنیل ،است افتنی رییتغ حال

 هانج نیا که رسدیم نظره ب چنان ما، یبرا که کندیم تیتبع ینیمع یالگوها چنان
 (219 :1394و، )هم.ستا سابق جهان همان حاضر

این جریان سرمدی، همان نفس رحمانی است که مانند آبی که در  ،به تعبیری دیگر
سازد. رودخانه جاری است، مستمراً در اشیای این عالم روان بوده و همه چیز را از نو می

ا که بنابراین در هر ج ،شوندتعینات یا اعیان ثابته نیز در علم حق دائماً و در هر آن نو می
که  یابدعین ثابتی را رها کند، در جای دیگر تعین وجود دیگری آن را می تعین وجود

این در حالی است که اعیان  (237: 1370 )کاشانی،.همان ظهور عینی در علم الهی است

ة ئحما شمت را»کنند؛ ثابته دائماً در عدم به سر برده و رایحه وجود را استشمام نمی

 نفس ۀپس وجود آنها به واسطه تجلی مدام و پیوست (76: 1ج ،م1946 عربی،ابن«)الوجود
رحمانی و عمل خلق جدید است. ممکنات نامتناهی از این طریق دم به دم دارای وجود 

 گردند. شده و همزمان معدوم می
به جهت همین الگوی منظم در خلق جدید است که محجوبان از تبدل و تجدد وجود 

ت توانند آن را دریابند. از جهو تنها اهل کشف می خبر و در انکار هستندیا خلق جدید بی
ردم عربی هم سرّ اینکه مدیگر این جریان مستمر قابل درک حسیّ نیست و  به نظر ابن

 ؛127 )همان:.شودد، همین است که با حس ادراک نمیهستن درباره خلق جدید در اشتباه
  (297ق: 1425 جامی،
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عمل خلق جدید مطرح شود، شائبه متکثر یکی از اشکالاتی که ممکن است درباره 
عربی، هر چند نفس رحمانی یا اما به نظر ابن ،شدن امر واحد بر اثر صدور کثرت است

 اما این وجود واحد و فیض اقدس ،شودوجود منبسط به اعتبار تعینات گوناگون متعدد می
وحدت نفس  ی وبنابراین ظهور کثرات، منافاتی با یگانگ ،گرددو تجلی ساری متکثر نمی

ت ا عین حقیقچنان که وی در فتوحات، صورت تجلی حق را متکثر امّ ،رحمانی حق ندارد
 ،شود و متجلی واحد معلوم استگاه تکرار نمیگوید تجلی هیچداند و میآن را واحد می

همچنان که احوال، خواطر، اعمال و اسرار انسان تغییر و نوسان دارند و به رغم این 
داند که هویت او همیشه به رغم خود آگاه است و می نِ ییر، انسان به ذات و منوسان و تغ

گاه لذا تجلی نیز چنین است، گرچه متکثر است و هیچ ،ماندتحولات، یکسان باقی می
شود، اما علم به حقیقت عین واحدی که متجلی در این صور است، کاملاً تکرار نمی

 (282: 3ج تا،بی عربی،)ابن.شودیت نمیؤحجاب رپذیرد، روشن بوده و اوصافی که او می
به این ترتیب، مسئله تعدد نفس رحمانی بر اثر عمل خلق مدام و تجلی دائم آن، 

 سد:نویدر مقدمه تمهید القواعد با بیانی دیگر می گردد. استاد آشتیانیمرتفع می
 متحد و سیال ظهور وجود و قبول تعینات در عالم خلق، با آنکه مظاهر دنیوی دائماً

شود و به مجرد وصول در مظهر زائل ند و در هر آن، صورتی جدید افاضه میهست
شود، از آنجا که سیلان و حدوث و حرکت و فناء و دثور و زوال ذاتی عالم خلق می

است، ولی فیض از باب قیام آن به اصل وجود مطلق غیر متناهی و نامحدود به 
ت و منافاتی بین ثبات و دوام فیض و قدم حسب ذات و صفات، قدیم و ثابت اس

 (76: 1360)آشتیانی، .باشدوجود مطلق و نفس رحمانی و حق مخلوق به نمی

 نتایج خلق جدید

 خرق عادتأ( 

و  یاءبعربی بحث خلق جدید را در شرح پدیده کرامت و معجزاتی که توسط انابن
 ۀواژ ،دهد. وی برای معجزهکار گرفته و آنها را شرح میه شود، بخدا انجام می یاولیا

 شود. دربرد که به لحاظ لغوی عادت، چیزی است که تکرار میکار میه خرق عادت را ب
چون همه چیز دائماً در حال  ،عربی معتقد است که هیچ امر عادی وجود نداردحقیقت ابن

 شود:لذا هیچ چیز تکرار نمی ،تجدد و نو شدن است
تصرف را دارد. مردم عادی این را کرامت، آیات و دارنده این نیابت همیشه قدرت 

نامند. این اعمال نزد محققان، خرق عادت نیستند، بلکه تحقق خرق عادت می
چون هیچ  ،یافتن کائنات است. در واقع به همین دلیل هیچ عادتی وجود ندارد

رو هیچ چیز بازگشت ندارد. این مطلب اشاره به کلام ازاین ،تکراری در کار نیست
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الهی درباره اهل عادات دارد که: نه در واقع آنها در خلق جدید، شک و شبهه 
 (288: 3ج تا،عربی، بی)ابن.دارند

گوید: آنها ( می15 ق:«)بلَْ همُْ فیِ لَبْسٍ منِْ خَلقٍْ جَدِید» ۀعربی با استناد به آیابن  
نند، بیر لحظه اول میلذا آنچه را که آنها د ،دانستند که در هر لحظه در خلق جدیدندنمی

چنان  ای در کار نیست،بنابراین هیچ اعاده ،بینندهمان چیزی نیست که در لحظه بعد می
که هیچ خرقی هم در کار نیست. براساس این دیدگاه، مخلوقات همیشه و پیوسته نیازمند 
بوده و حق تعالی  خالق و حافظ این هستی است. در این صورت است که وجود مخلوق 

 همان().آفریند، دائمی خواهد بودخلق جدیدی که حق برای بقاء میبا 
 نویسد:وی همچنین در جای دیگری می

ایی هزیرا اشیاء همانند حجاب ،و اعاده باشد تکرارتر از آن است که الوهیت، گسترده
اند و قدرت خداوند در ند و ممکنات محدود و متناهیادر مقابل دیدگان نابینایان

ون تکرار چ ،بنابراین تکرار ممکن  نیست ،است. حق نیز در خلق دائم است آنها نافذ
   (372: 2ج )همان،.با اعاده قابل درک است

 معرفت عارفب( 

تواند احساسی حقیقی نسبت به موضوع خلق انسان به دلیل موهبت علم و ادراک، می
ظه ابد که هر لحیجدید داشته باشد و آن را درک کند. انسان با کسب این معرفت درمی

های عادی به دلیل احتجاب و لطافت با این حال، انسان ،بدون توقف در حال تغییر است
و نازکی حجاب از درک چنین روندی در خود و عالم ناآگاه هستند و درک آن تنها با 

عربی این روند را در مورد انسان، تجلیات علمی و ذوقی یا شهودی ممکن خواهد بود. ابن
 (124: 1م، ج1946 عربی،)ابن.نامدم میترقی دائ

انسانی که به چنین شناختی برسد، یعنی بداند نفس او همان حقیقت واحد حق است 
که خویش را در قالب این صور متجلی ساخته، قادر است پروردگار خود را بشناسد و 

 کسی صاحب این معرفت و شهود است که صاحب قلب باشد: 
یعنى شهود این معنى که محبوب در هرآینه، هر لحظه روى دانى که بر این شهود، 

دیگر نماید که را اطلاع دهند؟ لمن کان له قلب؛ یعنى آن را که صاحب دل شده 
 (100:1383)جامی،.باشد

 گوید: عربی میابن
ذا ماند و لیابد که به یک حال باقی نمیاگر انسان مراقب قلب خود باشد، در می

یان دو اما قلب م ،ای ندارد، چنین نباشد، این تغییر پشتوانهیابد که اگر اصلدرمی
 (198: 3جتا، بی عربی،)ابن.انگشت الرحمن است
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او در بحث از تمکین و تلوین، تلوین را به علت آنکه مطابق با حقیقت اشیاء یعنی 
« وینتمکین فی التل»لذا محققان به مقام  ،داندتحول در صور است، بالاتر از تمکین می

 نایستد: اند تا اینکه هرگز از تغییر باززیرا که آنها قلب خود را مقید به تغییر کرده ،رسندمی
حقیقت هستی، تلونّ است. متمکنّ در تلونّ واجد تمکن است و قلب در آرزوی 

ده است تا مشاهده این حقیقت است. خداوند قلب را محل این اشتیاق قرار دا
 لذا قلب تغییر و تحول دارد و خداوند این اشتیاق ،تر باشدتحصیل این حقیقت آسان

چون عقل مقید است و اگر این اشتیاق را در عقل  ،را در قوه عاقله قرار نداده است
دید اما چون در قلب قرار موارد به یک حال می اکثرداد، انسان خود را در قرار می

شود چون قلب میان دو انگشت الرحمن است و تحول سریع میداده است، دچار 
لذا قلب با شهود مسیر اصابعی که موجب  ،ماندالامر به یک حال باقی نمیدر نفس

  (532: 2ج )همان،.مانداند، در تغییر حالات خود ثابت میتحول

 در یککند تا حق را قابلیت نامحدود قلب، این امکان را برای انسان فراهم می     
ای یکسان دریابد. با صور به گونه ۀصورت خاص محصور یا مقید نسازد تا حق را در هم

ه حق کران نسبت بتوجه به سعه قلب و با توجه به عدم تناهی صور هستی، معرفت بی

 ففی العارية ما له غا و کذلک العلم باللَّه»گوید: عربی میرو ابنازاین ،آیددست میه ب

 (121: 1ج ،م1946 عربی،ابن).«یقف عندها
بنابراین قابلیت نامحدود قلب و ویژگی تحول آن، قلب را واجد هرگونه قیدی قرار 

تواند تجلیات پی در پی خداوند را درک کند و معرفت دهد و فقط قلب است که میمی
 حدیّ را برای او فراهم سازد.بی

سازد تا بندگان را به این میعربی، خداوند خود را مقید به تحولات ابن دیدگاهدر 
معرفت که حقیقت او نامتناهی است، رهنمون سازد، چیزی که نامتناهی است، تقید 

قیید، بنابراین بنده از حدّ ت ،ستا پذیرد و تحولات را از صورتی به صورت دیگر پذیرانمی
با اطلاق  روازاین .رسدشود تا به شهود مطلق وجود میبا مشاهده تقیید خداوند، خارج می

لذا تحول از صورتی به صورت دیگر برای بنده موجب  ،یابدمشهود، شهود نیز اطلاق می
این  صاحبِ ۀترین ریاضت بندپس بزرگ .شود که قبلاً فاقد آن بوده استمعرفتی می

معرفت، آن است که حق را در هیچ صورتی نفی و انکار نکند و به عبارت دیگر قائل به 
 (327: 1395 )چیتیک،.عین تشبیه شود ه و تنزیه درتشبیه در عین تنزی

توان گفت از آنجا که علم خداوند برگرفته از علم به مظاهر وجودی از منظری دیگر می
یابد و نیز در حالی که خلق جدید قانون متغیری است که در هر آنی از آنات تبدّل می

ی و کرانگاساس بی هستی است، پس علم به خدا در حدّ یک غایت متوقف نشده و بر



 

 

می
عل

ه 
ام

صلن
وف

د
- 

شی
وه

پژ
«

لام
 ک

مه
شنا

وه
پژ

 /»
ل 

سا
ش

ش
/ م

ن  
ستا

تاب
و 

ر 
ها

ب
13

98
 

20 

رانگی کزیرا بی ،کرانه خواهد بودنهایت و بینهایتی حق، علم عارف نیز به حق بیبی
 .)همان(انجامدکرانگی علم میمعلوم به بی

 ج( رفع ملال از هستی

پس هیچ شخصی با این فهم از  ،کنداز آنجا که خلقت در هر لحظه تجدد پیدا می
 دچار ملالت شود: دنیا یا در آخرت، تواند در اینماهیت اشیاء نمی

ای از اما دیگران در سایه ،اندعلما)صاحبان معرفت شهودی( در لذت همیشگی
مانند. اگر به خاطر حیرت یا در سرگردانی و گمراهی در هر دو جهان، باقی می

ی شد. چون طبیعت مقتضتجدد خلقت در هر لحظه نبود، ملال بر اعیان مستولی می
کند که اعیان باید در تجدد باشند. به این دلیل ین اقتضاء حکم میا ،ملال است

شوید، ملال خدا فرمود: خداوند از آنچه که شما دچار ملال می ۀدربار []رسول
یابد؛ پس ملال عالم، همان ملالت حق است. تنها کسانی که فاقد مکاشفه نمی

و خلق دائمی خداوند کنند بوده و تجدد دائمی خلقت را در هر لحظه مشاهده نمی
 (506: 3ج، تابی عربی،)ابن.شوندکنند، در این عالم دچار ملال میرا نظاره نمی

که بل ،سازدگوید: خداوند هیچ چیزی را مستور نمیمی« ستر»وی همچنین در بحث 
هیچ حجابی »دارد. او که هستند باز می یت واقعیات، آن چنانؤست که ما را از را جهل ما

شما در ستر و پرده خود ( »215 همان:«)خودتان برای شما قرار نداده استجز 
یکی معنوی که همان جهل  ؛ها دو چیز استبزرگترین حجاب» (229 )همان:.«هستید

( بنابراین جهل، ما را به 214 )همان:.«است و دیگری محسوس است که خود شمائید
 ست:کند که خداوند مستور است و متجلی نیاین هدایت می

دانند که خداوند در هر لحظه تجلی دارد که به صورت تجلی قبلی نیست. برخی نمی
رو خواهد بود و هوقتی فردی فاقد چنین ادراکی باشد، همیشه با تجلی واحد روب

لذا ملال بر او مستولی خواهد شد اما ملال در این  ،داوم خواهد داشتتشهود آن، 
آنها از خلق »هی است چون در هر لحظه مرحله، همان عدم احترام به جناب ال

کنند که تغییری وجود ندارد، لذا به خاطر آنها گمان می (15 ق:«)اندجدید در حیرت
شود، خداوند بعد از اینکه آنها را از خودشناسی و ادبی میملالی که منجر به بی

 گمانبنابراین آنها  ،گیردای در برابرشان قرار میخداشناسی محروم سازد، پرده
اند و با نظر به جوهر ثبات داشته و کنند که هر لحظه، همانی هستند که بودهمی

 (554: 2ج )همان،.در اوصاف تحول دارند

بنابراین، رفع ملالت از وجود و هستی، یکی از نتایج معرفت و آگاهی نسبت به     
عادی   طور که در بحث معرفت عارف ذکر شد، هر انسان همان .مسئله خلق جدید است

لذا حقیقت نعمات و مخلوقات را که در همه آنات  ،قادر به فهم مسئله خلق جدید نیست
اما اگر این جهل کنار رود، ملال نیز از  ،گردددر تجددند، جاهل ندیده و دچار ملال می
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ترین نتیجه جهل انسان نسبت به حفظ وجود او بنابراین ملال بزرگ ،میان خواهد رفت
 (653 )همان:.ئله تجدد دائمی مخلوقات استاز جانب حق و مس

 مرگ و جهان آخرتد( 

زیرا چنین مرگی، فقط جدا شدن اجزا  ،داندعربی مرگ را فنا و نابودی نمیابن

 ،تر از معنای متداول داردمرگ نزد او معنایی به مراتب گسترده. از یکدیگر است

ن و صورتی است که ای زیرا مرگ تبلور نقطه انتقال از حالت یا صورتی به حالت 

زیرا هر  ،گیردانتقال در مجرای هستی، همواره در دگرگونی و تحول صورت می

یعنی در قالب  .شودموجودی در هر لحظه از صورتی به صورت دیکر منتقل می

، بنابراین مرگ .یابدخلق جدید از صورتی فانی شده و در صورتی دیگر بقا می

شوند، همواره باقی ین صورتها بر آن عارض میاما ذاتی که ا ،ستا فنای صورتها

 (289: 1380 )عفیفی،.است

ربی عآن جایی در فلسفه ابن به همین دلیل است که سرای آخرت در معنی دینی  

زیرا عالمی که تجلی دائم حق است، ازلی و ابدی است. او در فتوحات با  ،ندارد

نهایتی حاصل نیست و عالم در عالم »کند که وضوح تمام این معنی را آشکار می

: 1ج تا،بی عربی،)ابن.«یابدرا غایتی نه؛ پس آخرت همواره از عالم، تکون می

259)  
عربی چیزی جز حال ظهور موجودات در صورتی و حال اختفای سرای آخرت نزد ابن

در  بلکه ،این صورت در صورتی دیگر نیست؛ یعنی سرای آخرت، عالم موجودات است
ای از آن زمان ازلی است که درون هر آنی و نسبت به هر موجود است. سرای آخرت پاره

( و تکون همواره 205 وقفه در حال ظهور و اختفا هستند)همان:آن، صور موجودات، بی
گاه که باقی هستند؛ یعنی دنیا آخرت از عالم، تعبیری است برای فنای صور موجودات، آن

 ای که خلق جدید، آنها را در بردارد. ند برای دو چهرههست اسم و آخرت تنها دو

 هـ( معانی جدید فنا و بقا

آن  گوید، معنایی فلسفی به معنای متعارفوقتی ابن عربی از فنای صوفیانه سخن می
ق جدید، فنای خل ۀبلکه با اعتقاد به نظری ،افزاید که با معنی خلق جدید پیوستگی داردمی

در این معنا، فنا دیگر برخاستن صفات یا ذات عارف  .بایدای مینی تازهصوفیانه هم مع
نیست؛ همچنین به معنای انتقال او به حالتی عرفانی که فردیت او را محو سازد، هم 

گونه که این محو در هر لحظهبدان ،هابلکه رمزی است برای محو صورت پدیده ،نیست
ها در جوهر واحد مطلق یعنی حق، این صورت ای از لحظات استمرار دارد. در عین حال،

عل بلکه یکی از دو چهره این ف ،باقی است؛ پس فنا، معنایی معارض با فعل خلق نیست
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ی اای از تجلیات است که در هر حلقهست و خلق زنجیرهء ااست که چهره دیگر آن بقا
صورتی های هستی و نهان شدن از این زنجیره سرآغاز عیان شدن صورتی از صورت

ست در ا دیگر است؛ یعنی نهان شدن صور موجودات در واحد حق که همان فنای آنها
 ست: ء اهمان وقت، عیان شدن آنهاست در صور تجلیات الهی دیگر که همان بقا

س برد؛ پآورد و خلقی را مییابند که هر تجلی، خلقی جدید را میمی و به شهود در
 ،عربیابن.)آوردبقای آنچه تجلی دیگر میرفتن خلق، یعنی فنای هنگام تجلی و 

 (126: 1ج ،م1946

بنابراین، هر خلقتی سرآغاز ظهور یک صورت و اختفای صورت دیگر است. این اختفا 
های موجودات در ذات واحد حق و در همان دم بقاء آنها، همان تجلی همان فنای صورت

 آنها در صورت تجلیات الهی دیگر است. 

 عربی و اشاعرهابن . مقایسه دیدگاه6
در  .عربی، تبیین نظری ایده تجدد دائمی را به متکلمان اشعری نسبت داده استابن

اشیاء  ۀرو همنظر او هر چیزی صورتی عرضی از حق است که قائم به نفس نبوده و ازاین
اما وی  ،شونداعراضی هستند که در یک جوهر ابدی و سرمدی پدیدار و ناپدید می

شود که جهان ترکیبی از جوهر و عرض را مورد نقد قرار داده و متذکر میهمزمان آنها 
در حالی که عرض در دو زمان به یک حال باقی  ،است و اینکه جواهر ثابت هستند

 «.العرض لا یبقی زمانین»ماند: نمی
عربی در این است که اشاعره همچون ارسطو عالم ممکنات اختلاف مهم اشاعره و ابن

کنند و طبق مبانی فلسفی و کلامی، عرض را قائم به و عرض تقسیم میرا به جوهر 
دانند و معتقدند که اعراض عالم ناپایدار و متجددند و جوهر عالم را متعلق به جوهر می

عربی و پیروان او اما ابن ،کنندممکنات و غیر از وجود حق و هستی مطلق لحاظ می
که جوهر و حقیقت عالم که این اعراض در مجموع کل عالم را عرض دانسته و معتقدند 

عربی در باب تجدد عالم چه اجسام و چه آن قرار دارند، حقیقت وجود است. عقیده ابن
زیرا او نیز جواهر و اجسام را از اجتماع  ،نظّام شبیه است ،اعراض به نظریه متکلم معتزلی

رگونی جواهر لازم دانست و اجسام از نظر او از تجدد لامحاله تغیر و دگاعراض می
  (56م: 1961 )شهرستانی،.آیدمی

ی تواند توصیف کاملی از ساختار حقیقی هستگرایی اشاعره نمیعربی ذرهدر دیدگاه ابن
 باشد: 

اند و حسبانیه در اشعریان در بعضی از موجودات یعنی اعراض، به آن دست یافته
 ،اندان را جاهل شمردهاند. لیکن اهل نظر همه ایشخصوص همه عالم به آن رسیده
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 عربی،)ابناند.لیکن ایشان یعنی اشاعره و حسبانیه جاهل نبوده و فقط اشتباه کرده
 (125: 1م، ج1946

عربی در این است که اشاعره همانندی میان نظریه اشاعره و ابن ترین وجوهِقوی
جواهر فرد  گردانند که مرکب از ذرات یاکثرت وجودی در عالم را به جوهری واحد بر می

نامتناهی هستند. آنها معتقدد که این ذرات مگر از طریق اعراضی که بر آنها عارض 
ذرات  پس هرگاه این ،نداشوند، قابل شناخت نیستند و هر لحظه در دگرگونی و تبدلمی

ای فراهم آیند یا از یکدیگر جدا شوند و این عرض با آن عرض به آنها ملحق به گونه
آورند در میه ز وجود ظاهر شده و با شتاب جامه آن صورت را از تن بشود، به صورتی ا

 )عفیفی،.گردندگونه موجودات و صفات آنها بر ما ظاهر میبدین ،پوشندو صورتی دیگر می
1380 :207) 

واهر در عربی جعربی این است که در نگاه ابنتفاوت اصلی میان دیدگاه اشاعره و ابن
دارد که اشاعره این مطلب را که کل او اذعان می .اض ندارندتجدد دائمی، فرقی با اعر

اند و ایراد وی بر اشاعره این است که ای از اعراض است، درک نکردهجهان مجموعه
چیزی جز تجلیات حق  ،انداعراض که به طور نامحدود و در صور مختلف در تبدل دائمی

ه در اوم، یک حقیقت وجود دارد کبنابراین در ورای طیف رنگارنگ و تغییرات مد ،نیستند
بنابراین اشاعره از وجود  (234: 1394 .)ایزوتسو،کندهای جدید، خود را متجلی میصورت

بسط است که ورای نهمان نفس رحمانی یا وجود م این حقیقت یا جوهر غایی ازلی که
 دهای که حامل تناقض است، سوق داهمه اعراض قرار دارد، غافل شده و به سمت نظریه

 (126: 1م، ج1946 عربی،)ابن.اندشده
چنین بیان  شود، اینوی تناقض و خطای اشاعره را که در تعریف اشیاء ظاهر می

 کنند، این تعریف متشکل ازکند که هنگامی که اشاعره شیء خاصی را تعریف میمی
ای از اعراض خواهد بود و همین اعراض در تعریف عین این جوهر و حقیقت مجموعه

س قائم به نفتواند نمیدهند. از آنجا که عرض را که قائم به خود است تشکیل می آن
باشد، حاصل آن است که از آنچه که خود قائم به خود نیست، از چیزی که قائم به خود 

ماند و بلکه در چند زمان بنابراین آنچه در دو زمان باقی نمی ،است، پدیدار شده است
دانند یشود. اشاعره نمند قائم به نفس باشد، قائم به نفس میتواباقی مانده و آنچه نمی

ر اند که درباره خلق جدید دکه به چه امر متناقضی اعتقاد دارند، پس، اینان همان کسانی
 )همان( .لبس قرار دارند

اند و همه محسبانیه نیز معتقدند که هیچ چیز برای دو لحظه پیاپی موجود باقی نمی
آنها از اینجا این نکته  .کنده جوهر و چه عرض، در هر لحظه تغییر میچیز در این دنیا چ

کنند که به لحاظ مصداقی هیچ حقیقتی وجود ندارد. حقیقت فقط در حکم را استنتاج می
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زیرا که جز تغییر مستمر اشیاء که انسان آنها را به صورت معینی در لحظه  ،واقع است
 (235: 1394 )ایزوتسو،.دکند، چیز دیگری وجود ندارحاضر درک می

ن آهای حسبانیه هم اشاره و عربی پس از ذکر عقیده اشاعره به خطای سوفیستابن
کند که که اگر چه این گروه به تبدیل تمام اجزای عالم نقد کرده است. وی بیان میرا 

ست که از معرفت حقیقت و جوهری که به وسیله ا عقیده دارند، اما خطای آنها در آنجا
پذیرد، بازماندند و اگر بدین نکته دست شود و آن صور را در خود میدرک میعقل 

 (125: 1م، ج1946 عربی،)ابن.آمدندیافتند، به مرتبه تحقیق نائل میمی
قت زیرا آنان به بخشی از حقی ،شودبنابراین کمال و نقص نظریه حسبانیه واضح می

تر آن یعنی همان اما در همان حال بخش مهم ،اندیعنی تغییر مداوم عالم دست یافته
جوهر ازلی غایی و حقیقتی را که زمینه این تغییرات است، نشناخته و آن را تنها برداشت 

 دانند.و گمان ذهنی افراد می
 

 نتیجه
ان گرایی و مکتب حسبانیه در بیعربی از سه منبع قرآن، دیدگاه اشاعره در باب ذرهابن

برده و آن را پرورش داده است. در قرآن آیاتی به خلق نخستین  نظریه خلق جدید بهره
عربی آنها را دلیلی بر خلق جدید دانسته است. از و اعاده پس از آن اشاره دارند که ابن

، به خلق «العرض لایبقی زمانین»ۀ گرایی و نیز قاعدعربی اشاعره با نظریه ذرهدیدگاه ابن
تواند تصویر صحیحی از آفرینش حق و خلق آنها نمیاما نظریات  ،اندجدید اشاره کرده

 دست دهد.ه جدید ب
عربی، هستی از تجلیات حق است و ممکنات یا اعیان ثابته با تجلی از دیدگاه ابن

ربی عبنابراین کل عالم از دیدگاه ابن ،یابندوجود منبسط یا نفس رحمانی موجودیت می
ست و اشاعره به آن ا که که در ورای آنهااند و تنها جوهر ازلی اعراض یا تجلیات حق

 اند، حقیقت حق است.نرسیده
نامند، در واقع خود عرضی بیش کند که آنچه را اشاعره جوهر میعربی بیان میابن

نیست و همین امر آنها را دچار تناقض در نگرش ساخته و مجموعه عالم از جوهر و 
ه معتقدند ها، گر چوهی از سوفیستعرض تشکیل یافته است. حسبانیه نیز به عنوان گر

اما مصداق حقیقت و جوهری را که ورای این  ،ماندکه هیچ چیز برای دو لحظه باقی نمی
 و تنها قائل به وجود آن در حکم شدند. اندنیافته صور است، در
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 و مآخذ:منابع 

 (1360آشتيانی، سيد جلال الدين ،)تهران: ترکهمقدمه تمهید القواعد ابن ،

 شارات علمی و فرهنگی.انت

 یاسلام فلسفه در فیفلس یکل قواعد ،(1372)نيغلامحس ،ینانديیميابراه، 

 .یفرهنگ قاتيتحق و مطالعات سسهؤم: تهران ،2چ ،2ج

 (شيهيکو سو، تو ، خلق مدام در عرفان ایرانی و آئین بودایی ذن(، 1390ايزوت

 ، تهران: انتشارات علمی و فرهنگی. 4ترجمه شيوا کاويانی، چ

 یگوهر محمدجواد ترجمه ،سمیتائوئ و سميصوف ،(1394)ـــــــــــــــ، 

 .روزنه: تهران ،3چ

 (1383جامی، عبدالرحمن،)  تصــحيه هادی رســتگار مقد  اشعع ا اللم ا ،

 گوهری، قم: بوستان کتاب.

 بدالله ،یآمل یجواد عد دیتمه ریتحر ،(1372)ع لدصعععائن ؛القوا  بن یعل نیا

 .داريب انتشارات: قم ،ترکه محمد

 ( 1395چيتيک، ويليا ،)3، ترجمه مهدی نجفی افرا، چطریق عرفانی م رفت ،

 تهران: جامی.

 ــن)حســن ــتان 5، ج3، چهزار و یک کلمه(، 1381زاده آملی، حس ، قم: بوس

 کتاب. 

 غاتيتبل دفتر: قم ،ینظر عرفان در ظهور و یتجل ،(1376)ديســـع ان،يميرح 

 .قم هيعلم حوزه یاسلام

 قم: بوستان کتاب.آفرینش در عرفان اسلامی(، 1387)ـــــــــــــــ ، 

 (1374طباطبايی، سـيد محمد حسـين ،)قم: دفتر 5، چترجمه تفسععیر المیزان ،

 انتشارات اسلامی جامعه مدرسين حوزه علميه.

 عربیابن نیالدییمح خیش الحکم فصوص بر یشرح ،(1380)ابوالعلاء ،یفيعف، 

 .الها : تهران حکمت، نصرالله ترجمه

 (هانری فان ابن(، 1384کربن،  یل خلاق در عر ـــاء الله عربیتخ مه انش ، ترج

 رحمتی، تهران: جامی.

 (1356همايی، جلال الدين ،)«جاويدان خرد، «تجدد امثال و حرکت جوهری ،

 .2، ش3س
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 منابع عربی

 دار احياء الکتب العربی.، قاهره: فصوص الحکم(،  1946الدين)عربی، محیابن 

 جلدی، بيروت: دار4دوره  ،الفتوحا  المکیهتا(، )بیـــــــــــــــــ 

 الصادر.

 سماعيل شعری، علی بن ا ، مقالا  الاسلامیین و اختلاف المصلین(، ق1400)ا

 ، آلمان: فرانتس اشتاينر.3چ

 ــد ،ايجی ــحيه محمد المواقف(، ق1325احمد) بن عبدالرحمن الدينعض ، تص

 نعسانی حلبی، قم: الشريف الرضی.

 (ق1418بيضاوی، عبدالله بن عمر ،)تحقيق محمد انوار التنزیل و اسرار التأویل ،

 عبدالرحمن المرعشلی، بيروت: داراحياء التراث العربی.

 (ق1425جامی، عبدالرحمن ،)صوص الحکم صم ابراهيم شرح ف صحيه عا ، ت

 الکيالی، بيروت: دارالکتب العلميه.

 صوص الحکمق(، 1423)يدالدينجندی، مو صحيهشرح ف الدين سيدجلال ، ت

 آشتيانی، قم: بوستان کتاب. 

 (1961شــهرســتانی، عبدالکريم  ،)تحقيق محمد ســيد گيلانی، الملل و النحل ،

 قاهره. 

 (مد بن عمر فالتفسعععیر الک یر (،ق1420فخررازی، مح يب(، چيتا)الم ، 3ه الغ

 بيروت: دار احياء التراث العربی. 

 نيالد دجلاليســ هيتصــح ،الحکم فصععوص شععرح ،(1375)داوود ،یصــريق 

 .یفرهنگ و یعلم انتشارات شرکت: تهران ،یانيآشت

 قم: بيدار. 4(، شرح فصوص الحکم، چ1370)ــــــــــــــ ، 

 (1371ميبدی، احمد بن محمد ،)تحقيق کشععف الاسععرار و عدب الابرار ،

 ، تهران: اميرکبير.5علی اصغر حکمت، چ

 


