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Abstract
Abstract: This study critically evaluates the perspectives of Muslim philosophers regarding 
the “temporal origination (hudūth) and pre-existence (qidam) of the soul” and assesses their 
concordance with Quranic verses and Islamic traditions (hadith). Employing a descriptive-
analytical method based on library research into Islamic philosophical corpora and exegetical-
narrative texts, the findings reveal that both the doctrine of the soul’s pre-existence (as posited 
by Plato and Qutb al-Din Shirazi) and the theory of its spiritual origination (advocated 
by Avicenna and Suhrawardi) confront substantive rational objections and scriptural 
inconsistencies. In contrast, Mulla Sadra’s doctrine of “corporeal origination and spiritual 
subsistence” (jismāniyyat al-ḥudūth wa-rūḥāniyyat al-baqā’)—grounded in the foundational 
principles of Transcendent Theosophy (al-ḥikmat al-muta‘āliyah), notably substantial motion 
(al-ḥarakah al-jawhariyyah) and the gradation of existence (tashkīk al-wujūd)—achieves a 
robust synthesis between reason (‘aql) and revelation (naql). It accomplishes this by articulating 
the soul’s gradual emergence and offering a hermeneutical interpretation (ta’wīl) of seemingly 
contradictory religious texts. Consequently, this theory serves as an integrative framework 
capable of resolving apparent discordances and presenting a coherent paradigm of the soul’s 
genesis within Islamic intellectual traditions.
Keywords: Temporal Origination of the Soul (Hudūth al-Nafs), Pre-existence of the Soul 
(Qidam al-Nafs), Mulla Sadra, Transcendent Theosophy (al-Ḥikmat al-Muta‘āliyah), Substantial 
Motion (al-Ḥarakah al-Jawhariyyah), Quran, Hadith, Reason and Revelation (‘Aql and Naql).
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اعتبارسنجی دیدگاه‏های فلاسفۀ مسلمان دربارۀ 
وایات حدوث و قدم نفس، و انطباق آن با قرآن و ر

علی فارسی‌مدان1، سعید عبدالهی2

 ]تاریخ دریافت: 1404/2/20؛ تاریخ پذیرش: 1404/7/3[

چکیده
این پژوهش با هدف اعتبارسنجی دیدگاه‌های فلاسفۀ مسلمان دربارۀ »حدوث و قدم نفس« و سنجش میزان 

انطباق آن با آیات قرآن و روایات انجام شده است. روش تحقیق، تحلیلی-توصیفی و مبتنی بر مطالعۀ کتابخانه‌ای 

که دیدگاه قدم نفس )مانند نظریۀ  آثار فلاسفۀ اسلامی و متون تفسیری و روایی است. یافته‌ها نشان می‌دهد 

و  عقلی  چالش‌های  با  سهروردی(  و  )ابن‌سینا  روحانی  حدوث  دیدگاه  نیز  و  شیرازی(  قطب‌الدین  و  افلاطون 

ناسازگاری‌های نقلی مواجه هستند. در مقابل، نظریۀ »جسمانیة‌الحدوث و روحانیة‌البقاء« ملاصدرا، که براساس 

اصول حکمت متعالیه مانند حرکت جوهری و تشکیک وجود بنا شده، توانسته است با تبیین تدریجی ‌بودن خلقت 

نفس و تفسیر تأویلی از نصوص دینیِ ظاهراً متعارض، سازگاری بهتری بین عقل و نقل ایجاد کند. نتیجه آنکه، این 

نظریه به‌عنوان دیدگاهی جامع، قادر به حل تعارض‌های ظاهری و ارائۀ تصویری هماهنگ از پیدایش نفس در 

چارچوب مبانی اسلامی است.

کلیدواژه‌ها: حدوث نفس، قدم نفس، ملاصدرا، حکمت متعالیه، حرکت جوهری، قرآن، روایات، عقل و نقل
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مقدهم

مسـئلۀ حـدوث و قـدم نفـس از دیربـاز به‌عنـوان یکـی از بنیادی‌تریـن مباحـث فلسـفۀ اسالمی و 

انسان‌شناسـی دینی مطرح بود. این مسـئله به چگونگی پیدایش نفس ناطقۀ انسـانی و رابطۀ آن با 

بـدن مـادی می‌پـردازد و دو دیـدگاه کلان را در برابـر هـم قـرار می‌دهد: قائلان به »قدم نفس« که نفس 

را جوهر مجردی می‌دانند که پیش از تعلق به بدن، در عالم مجردات وجود داشته است، و قائلان 

به »حدوث نفس« که نفس را حادث و پدیدآمده در زمان می‌شمرند. دیدگاه حدوث نفس خود به 

دو شـاخۀ »حـدوث روحانـی« )هم‌زمانـی حـدوث نفـس مجرد بـا کمال بدن( و »حدوث جسـمانی« 

)تکامل تدریجی نفس از مرتبۀ مادی به تجرد( تقسیم می‌شود. مسئلۀ اصلی این پژوهش، بررسی 

، و داده‌های نقلـی )آیات قـرآن و روایات  تعارض‌هـای ظاهـری میـان تبیین‌هـای فلسـفی از یـک سـو

معصومـان؟عهم؟( از سـوی دیگـر در ایـن موضـوع اسـت. ایـن تعارض‌هـا زمانـی آشـکار می‌شـود کـه 

نظریه‌های فلسفی بر متون دینی عرضه می‌گردند و پرسش اصلی را پیش می‌کشند که آیا می‌توان 

. میان دلایل عقلی و نقلی، سازگاری برقرار کرد یا خیر

ضرورت این پژوهش از چند جهت حائز اهمیت است: 

نخسـت، مسـئلۀ حدوث و قدم نفس به‌طور مسـتقیم با مبانی انسان‌شناسـی دینی و معادشناسی 

ارتباط دارد و فهم صحیح از آن بر درک مفاهیمی مانند خلقت، تکامل، اختیار و سعادت اخروی 

تأثیر می‌گذارد. 

دوم، وجـود تعارض‌هـای ظاهـری بیـن متـون دینـی و آرای فلسـفی، نیازمنـد واکاوی دقیـق و ارائـۀ 

 ، راهکارهای تفسـیری یا تأویلی اسـت تا از یک ‌سـو حرمت متون دینی حفظ شـود و از سـوی دیگر

دستاوردهای عقل فلسفی نادیده گرفته نشود. 

سوم، با توجه به تکثر آرای فلسفی در میان فلاسفه مسلمان مانند ابن‌سینا، ملاصدرا، شیخ اشراق و 

علامه طباطبایی، و نیز تفاسیر مختلف از آیات و روایات، ارائۀ تحلیلی نظام‌مند و جامع که بتواند 

وجوه اشتراک و افتراق این دیدگاه‌ها را تبیین کند، ضروری به نظر می‌رسد.
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این پژوهش بر چند پیش‌فرض استوار است: 1. عقل و نقل دو منبع معتبر برای شناخت حقیقت 

هسـتند و در صـورت تعـارض ظاهـری، بایـد بـا روش‌هـای منطقـی ماننـد تأویـل یـا تبییـن مراتـب 

وجـود، بـه سـازگاری میـان آن‌ها دسـت یافت. 2. متون دینـی )قرآن و روایـات( از ظواهری برخوردارند 

کـه قابل‌تفسـیر و تطبیـق بـا یافته‌هـای عقلـی هسـتند. 3. نفس انسـانی دارای مراتب وجودی اسـت 

و نمی‌تـوان آن را تنهـا در یـک سـطح )مـادی یـا مجـرد( تحلیـل کـرد. 4. دیدگاه‌های فلسـفی فلاسـفۀ 

مسـلمان بـر پایـۀ مبانـی خـاص وجودشـناختی )ماننـد اصالـت وجـود، تشـکیک وجـود و حرکـت 

جوهری( شکل گرفته‌اند.

فرضیـۀ اصلـی ایـن پژوهش آن اسـت که نظریۀ »جسـمانیةالحدوث و روحانیةالبقـاء« ملاصدرا، که 

براساس مبانی حکمت متعالیه )اصالت وجود، تشکیک وجود و حرکت جوهری( استوار است، 

می‌تواند به‌عنوان نظریه‌ای جامع، همسو با آیات و روایات، تعارض‌های ظاهری بین عقل و نقل در 

مسئلۀ حدوث و قدم نفس را حل کند. بر این اساس، نفس در ابتدای پیدایش، مرتبه‌ای از وجود 

مادی دارد و در اثر حرکت جوهری به‌تدریج به تجرد می‌رسد. این دیدگاه هم با توصیف تدریجی 

خلقت انسـان در قرآن سـازگار اسـت و هم قادر اسـت روایات دال بر وجود پیشـین نفس مانند آیۀ 

میثاق را تبیین کند. 

: »آرای فلاسفۀ مسلمان دربارۀ حدوث و قدم نفس تا چه  سؤال اصلی این پژوهش عبارت است از

اندازه با آیات قرآن و روایات معصومان؟عهم؟ سازگاری دارد و کدام دیدگاه فلسفی می‌تواند به‌عنوان 

نظریه‌ای جامع، تعارض‌های ظاهری بین عقل و نقل را در این زمینه برطرف کند؟« مباحث مربوط 

بـه حـدوث و قـدم نفـس در آثـار فلاسـفۀ مسـلمان به‌طـور گسـترده‌ای مـورد توجـه قـرار گرفتـه اسـت. 

، به حـدوث روحانی  ابن‌سـینا در الشـفاء و النجـاة مـن الغـرق فـي بحر الضلالات با پیروی از ارسـطو

نفس قائل شـده و اسـتدلال می‌کند که نفس نمی‌تواند پیش از بدن وجود داشـته باشـد )ابن‌سـینا 

۱۴۰۵ق، ج‌۲: ‌۳۲۲(. در مقابل، افلاطون با نظریۀ مُثُل و قدم نفس، تأثیر عمیقی بر برخی از فلاسفۀ 



و روایا اق آن با قرآنبدوث و قدم نفس، و انطحۀ رلمان درباسسفۀ مارسنجی دیدگاه‏های فلااعتب /  223

اسالمی گذاشـته اسـت )‌ن‍ص‍ر و ل‍ی‍م‍ن‌ 1387، ۹۹(. شـیخ اشـراق در حکمة الإشـراق با زبانی نمادین 

به نفی قدم نفس پرداخته و ادله‌ای مبتنی بر اسـتحالۀ کثرت نفوس در عالم مجردات اقامه کرده 

اسـت )سـهروردی 1372، ‌۲۰۰(. ملاصـدرا در الحکمـة المتعالیـة فـي الأسـفار العقلیـة الأربعـة بـا ارائۀ 

نظریـۀ »جسـمانیةالحدوث و روحانیةالبقـاء« و تبییـن آن براسـاس اصولـی چـون حرکـت جوهـری و 

تشـکیک وجـود، گامـی بلنـد در حـل ایـن مسـئله برداشـته اسـت )صدرالدیـن شـیرازی 1383، ج‌۸: 

‌۳۵۰(. علامه طباطبایی در المیزان و الإنسـان با تکیه بر روش تفسـیر قرآن به قرآن و مبانی حکمت 

متعالیـه، بـه تبییـن حـدوث جسـمانی نفـس و وجـود ملکوتـی انسـان پیـش از دنیـا پرداختـه اسـت 

)طباطبایی ۱۴۱۷ق، ج‌۱۵: ‌۲۲(. همچنین، شاگردان وی همچون حسن‌زاده آملی، جوادی آملی و 

مصباح یزدی، هر یک در آثار خود کوشیده‌اند تا این دیدگاه را تقویت و تبیین نمایند )حسن‌زاده 

آملی ۱۳۸۲، ‌۱۴۸؛ جوادی آملی ۱۳۸۵، ‌۲۷؛ مصباح یزدی ۱۳۷۸، ج‌۲: ‌۱۵۴(. 

در میـان منابـع روایـی، مجلسـی در بحـار الأنـوار )۱۴۰۳ق، ج۶۱: ‌۲۸( و شـیخ کلینـی در أصول کافي، 

احادیث متعددی را در باب خلقت ارواح قبل از ابدان نقل کرده‌اند که همواره مورد توجه مفسران 

و فیلسـوفان قـرار گرفتـه اسـت. با‌این‌حـال، باوجـود حجـم انبـوه مطالعـات، پژوهشـی کـه بـه صـورت 

نظام‌منـد بـه اعتبارسـنجی دیدگاه‌هـای فلسـفی بـا عرضـه بـر متـون دینـی بپـردازد، کم‌شـمار اسـت. 

مقالۀ حاضر در پی پر کردن این خلأ و ارائۀ تحلیلی جامع از نسبت‌سنجی عقل و نقل در مسئلۀ 

حدوث و قدم نفس است.

تحم ریرحلن زاعهافم و یم پایه

یکی از مباحث بنیادین در فلسفۀ اسلامی و انسان‌شناسی دینی، مسئلۀ »چگونگی پیدایش نفس 

ناطقـۀ انسـانی« اسـت. فلاسـفۀ مسـلمان در تبییـن این مسـئله بـه دو نظریۀ عمده گرایـش یافته‌اند: 

قائالن بـه »قـدم نفـس« و قائالن بـه »حدوث نفـس«. نظریۀ قدم نفس، بـا پیروی از افلاطـون، نفس را 
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جوهر مجردی می‌داند که ازلی است و پیش از تعلق به بدن مادی، در عالم مُثُل یا مجردات وجود 

داشـته اسـت )ن‍ص‍ر و ل‍ی‍م‍ن‌ 1387، 96(. قدیم بودن نفس به‌معنای آن اسـت که نفس همواره بوده و 

هیچ تغییر و استحاله‌ای در آن راه ندارد. در این صورت، نفس کمالات خود را داشته و چنین نبوده 

است که به‌تدریج، نقایص و کاستی‌های خود را برطرف سازد و به کمالات جدیدی دست یابد. به 

دیگر سخن، لازمۀ قدم نفس آن است که نفس ذاتاً جوهری کامل باشد.

 در مقابل، نظریۀ حدوث نفس که توسط ارسطو پایه‌گذاری شد و در فلسفۀ اسلامی دنبال گردید، 

نفس را حادث و پدیدآمده در زمان می‌داند. این نظریه خود به دو شاخه تقسیم می‌شود: »حدوث 

روحانـی« کـه نفـس را به‌صـورت مجـرد و هم‌زمـان بـا کمـال بـدن از سـوی عقـل فعـال افاضـه شـده 

 ، می‌داند، همانند دیدگاه ابن‌سینا )‌۱۴۰۵ق، ج‌۲: ‌۳۲۲(؛ و »حدوث جسمانی« که نفس را در آغاز

یج به تجرد می‌رسد؛  مرتبه‌ای از وجود مادی )جسمانی( می‌شمارد که در اثر حرکت جوهری به‌تدر

حُدُوثِ وَ رُوحَانِیةُ 
ْ
فْسُ جِسْـمَانِیةُ ال نظریـه‌ای کـه ملاصـدرا )‌۱۳۸۳، ج‌۸: ‌۲۵( آن را تحت‌عنـوان »النَّ

بَقَاءِ« ارائه کرد.
ْ
ال

مسئلۀ اصلی این پژوهش، وجود تعارض‌های ظاهری میان تبیین‌های عقلی-فلسفی و داده‌های 

، هنگامی  نقلی-دینی )آیات قرآن و روایات معصومان؟عهم؟( در این موضوع است. به عبارت دیگر

کـه ایـن نظریه‌هـای فلسـفی بـر متـون دینـی عرضـه می‌شـوند، بـا چالش‌هـای تفسـیری جـدی مواجه 

می‌گردند. این چالش‌ها پژوهش حاضر را با این پرسش اساسی مواجه می‌سازد: »آیا می‌توان میان 

؟«  این دو دسته از دلایل )عقلی و نقلی( سازگاری برقرار کرد یا خیر

بررسـی آیـات قـرآن کریـم نشـان می‌دهـد کـه تصویـر غالـب ارائه‌شـده از خلقـت انسـان، بـر »حـدوث 

تدریجی« و وابستگی وجود نفس به مراحل تکامل جسمانی دلالت دارد. برای مثال، قرآن به‌صراحت 

ک، سـپس نطفـه، علقـه، مضغـه، اسـتخوان و گوشـت را برمی‌شـمارد و  مراحـل آفرینـش انسـان از خـا

« )مؤمنـون، ۱۴(. این  قًا آخَرَ
ْ
نَاهُ خَل

ْ
نْشَـأ

َ
« سـخن می‌گویـد: »ثُمَّ أ تنهـا پـس از آن از »اِنشـای خلقـی دیگـر

تعبیر به‌وضوح ظهور در پدید آمدن وجود جدیدی )نفس ناطقه( پس از تکامل بدن دارد و با نظریۀ 
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قـدم نفـس کـه وجـود مسـتقلی بـرای نفـس قبـل از بـدن قائـل اسـت، در تعـارض آشـکار قـرار می‌گیرد 

)طباطبایـی ۱۴۱۷، ج‌۱۵: ‌۲۲(. همچنیـن، قـرآن هرگونـه علـم ذاتـی و پیشـین را از انسـان در بـدو تولـد 

 
َ

هَاتِکمْ ل مَّ
ُ
خْرَجَکمْ مِـنْ بُطُـونِ أ

َ
ُ أ نفـی کـرده و کسـب علـم را منـوط بـه داده‌هـای حسـی می‌دانـد: »وَالّلَ

کمْ تَشْـکرُونَ« )نحل، ۷۸(. این آیه به‌روشـنی 
َّ
عَل

َ
فْئِدَةَ ل

َ ْ
بْصَارَ وَال

َ ْ
ـمْعَ وَال کمُ السَّ

َ
مُونَ شَـیئًا وَجَعَلَ ل

َ
تَعْل

بـا دیـدگاه قائالن بـه قـدم نفس که نفـس را دارای علم پیشـین در عالم مجردات می‌دانند، ناسـازگار 

، برخـی نصـوص دینـی، به‌‌ظاهر مؤید نوعی  اسـت )مصبـاح یـزدی ۱۳۷۸، ج‌۲: ‌۱۵۴(. از سـوی دیگـر

وجود پیشـین برای انسـان هسـتند که خود منشـأ تعارضی دیگر می‌شـود. مشهورترین این نصوص، 

سْتُ 
َ
ل

َ
نْفُسِهِمْ أ

َ
ی أ

َ
شْهَدَهُمْ عَل

َ
یتَهُمْ وَأ ک مِنْ بَنِي آدَمَ مِنْ ظُهُورهِِمْ ذُرِّ  رَبُّ

َ
خَذ

َ
إِذْ أ »آیۀ میثاق« است: »وَ

ی شَهِدْنَا« )اعراف، ۱۷۲(. ظاهر این آیه خطاب و پیمان گرفتن از انسان‌ها پیش از تولد 
َ
وا بَل

ُ
بِرَبِّکمْ قَال

فَی عَامٍ« )مجلسی 
ْ
ل

َ
جْسَادِ بِأ

َ ْ
رْوَاحُ قَبْلَ ال

َ ْ
در دنیا را نشان می‌دهد. همچنین، روایاتی مانند »خُلِقَتِ ال

‌۱۴۰۳ق، ج‌۶۱: ‌۲۸( به‌صراحت بر تقدم زمانی خلقت ارواح دلالت دارند. این دسته از نصوص، اگر 

بر ظاهر خود حمل شوند، به نظر می‌رسد با نظریۀ حدوث نفس )اعم از روحانی و جسمانی( و نیز با 

آیاتی که خلقت از عدم یا نطفه را بیان می‌کنند، در تعارض قرار می‌گیرند. بنابراین، مسئلۀ پژوهش 

، عقل فلسـفی با اسـتدلال‌های خاص  را می‌تـوان در یـک پارادوکـس اصلـی خلاصه کرد: از یک‌ سـو

، نقل دینی )قـرآن و روایت(  خـود بـه نظریه‌هایـی ماننـد قـدم یا حدوث نفس می‌رسـد؛ از سـوی دیگر

در مـواردی ماننـد توصیـف خلقـت تدریجـی، بـا نظریـۀ قـدم نفـس ناسـازگار می‌نمایـد و در مـواردی 

ماننـد آیـۀ میثـاق، بـا نظریـۀ حـدوث نفـس تعـارض پیـدا می‌کنـد. ایـن وضعیت، پژوهشـگر را بـا این 

پرسش‌های کلیدی مواجه می‌سازد: کدام دیدگاه از پشتوانۀ نقلیِ قوی‌تری برخوردار است؟ فلاسفۀ 

اسلامی، به‌ویژه پیروان حکمت متعالیه مانند ملاصدرا و علامه طباطبایی، چگونه کوشیده‌اند این 

تعارض‌هـای ظاهـری را بـا روش‌هایـی ماننـد »تأویـل« یا »تفسـیر باطنـی« حل کنند؟ و آیـا می‌توان به 

نظریه‌ای جامع دست یافت که هم دلایل عقلی را پاس دارد و هم ظواهر نقلی را بدون تحریف معنا 

کند؟ این پژوهش در پی واکاوی همین مسئلۀ محوری است.
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ن ینابمظریۀ قدمفن سن و قدآ ن

افلاطون معتقد است نفس انسان قدیم است و پیش از تعلق به بدن، در عالم مُثُل به‌صورت مجرد 

، نفس پس از نزول به عالم مادی و تعلق به بدن، دانش پیشـین خود  وجود داشـته اسـت. به باور او

را فرامـوش می‌کنـد و آنچـه به‌عنـوان یادگیـری می‌شناسـیم، در واقـع »یـادآوری« علـوم گذشـته اسـت 

)افلاطـون ۱۳۶۷، ج‌۲: ‌۱۸۳۳، ۱۹۱۷(. سـه دلیـل اصلـی بـرای اثبـات قـدم نفـس از سـوی طـرف‌داران 

افلاطون ارائه شده است: 1. اگر نفس حادث باشد، باید مادی باشد؛ در‌حالی‌که نفس مجرد است. 

2. اگر نفوس حادث باشند، با توجه به نامتناهی بودن ابدان گذشته، باید نفوس نامتناهی باشند؛ 

امـا نفـوس موجـود متناهـی هسـتند. 3. اگر نفس حادث باشـد، فانـی خواهد بـود؛ در‌حالی‌که نفس 

جاودانه است. 

نقد این دلایل از منظر حکمت متعالیه نشان می‌دهد که حدوث نفس لزوماً به‌معنای مادی بودن 

آن نیسـت و حرکـت جوهـری می‌توانـد تبیین‌کننـدۀ تکامل نفـس از ماده به تجرد باشـد. همچنین، 

نامتناهی بودن ابدان گذشـته اثبات‌ نشـده اسـت و جمع نفوس نامتناهی محال نیسـت )جوادی 

آملی 1393،ج‌۸: 55؛ رازی 2005، ‌۳۸(. این دیدگاه با آیات قرآن و روایات اسالمی ناسـازگار اسـت؛ 

آیاتـی ماننـد سـورۀ سـجده )۷-۹( و سـورۀ مؤمنـون )۱۲-۱۴( به‌صراحـت خلقـت تدریجـی انسـان از 

ک و نطفه و دمیده شدن روح پس از تشکیل بدن را بیان می‌کنند. همچنین، آیۀ ۷۸ سورۀ نحل  خا

هرگونه علم پیشـین را از انسـان نفی می‌کند. روایات نیز بر حدوث نفس و سـیر تکاملی آن در دنیا 

کید دارند )طباطبایی 1417ق، ج‌۱: ‌۱۷۲؛ طبرسی 1372، ج‌۱۰: ‌۴۰۱(. تأ

دیداگه قطبلا‌د نیشیت رد یزارأیید قدمفن س

قطب الدین شیرازی در شرح حکمت الإشراق، با استناد به ادلۀ عقلی و نقلی، قائل به قدم نفس 

شده است. او استدلال می‌کند که اگر نفس متوقف بر بدن باشد، با فناپذیری بدن، نفس نیز فانی 
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می‌شود؛ در‌حالی‌که نفس مجرد و باقی است. همچنین، به روایاتی مانند »الأرواح جنود مجندة« و 

»خلق الله الأرواح قبل الأجساد« استناد می‌کند )قطب‌الدین شیرازی 1392، ‌۴۲۸(. نقد این دیدگاه 

م اسـت و ثانیاً، روایات مورد اسـتناد، یا 
ّ
نشـان می‌دهد که اولاً، ادلۀ عقلی او مبتنی بر مبانی نامسـل

اخبار آحاد هستند یا قابل‌تأویل به ارواح کلی و مراتب وجودی )خمینی 1381، ج‌۳: ‌۸۹(.

دیداگها سف داتیاضفلت :ییق قدم و حدفن ثوس

فیاضی با ارائۀ دیدگاهی منحصربه‌فرد، معتقد اسـت هر انسـان دارای دو نفس اسـت: نفس مجرد 

)روح( کـه قدیـم اسـت، و نفـس مـادی )صـورت نوعیه( که با بدن زائل می‌شـود و معتقد اسـت عقل 

، آیات و روایات عالم  توان درک کامل این مسئله را ندارد؛ بنابراین باید به نقل مراجعه کرد. به باور او

ذر دلالت بر وجود پیشـین نفوس دارند )فیاضی 1395، ‌۱۹۲(. این دیدگاه نیز با آیات قرآن ناسـازگار 

گاهـی او در بدو تولد را تصریح  ک و نطفـه و عدم آ اسـت؛ زیـرا آیـات متعـددی خلقـت انسـان از خا

می‌کننـد )نحـل، ۷۸؛ انسـان، ۱-۲(. همچنیـن، نظریۀ فیاضی دربارۀ حرکـت جوهری و عدم تبدیل 

ماده به مجرد، با مبانی حکمت متعالیه در تضاد است.

مجع‌بندن و یقدلدا ۀن قن یلظریۀ قدمفن س

بر اسـاس مقالۀ ارائه‌شـده، می‌توان اشـاره کرد که دیدگاه قدم نفس، چه در روایت افلاطونی، چه در 

تفسـیر قطب‌الدیـن شـیرازی و چـه در نظریـۀ اسـتاد فیاضـی، بـا آیات قـرآن و روایات معتبر اسالمی 

کید دارد و هرگونه  سازگاری ندارد. قرآن کریم به‌روشنی بر حدوث نفس و خلقت تدریجی انسان تأ

علـم پیشـین یـا وجـود مسـتقل نفـس قبـل از بـدن را رد می‌کنـد. آیاتـی ماننـد مراحـل آفرینـش انسـان 

در سـورۀ مؤمنـون و نفـی علـم ذاتـی در سـورۀ نحـل، به‌وضـوح در تقابـل بـا مبانـی نظریۀ قـدم نفس قرار 

می‌گیرند. از منظر فلسفی نیز ادلۀ عقلی قدم نفس با نقدهای جدی مواجه است؛ ازجمله اشکال 
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تبیین کثرت نفوس بدون ماده و مسئلۀ حکمت آفرینش. در مقابل، نظریۀ حرکت جوهری ملاصدرا 

که در قالب نظریۀ »جسمانیة‌الحدوث و روحانیة‌البقاء« ارائه شده، تبیین بهتری از حدوث و تکامل 

نفس ارائه می‌دهد. این دیدگاه که بر اصولی چون اصالت وجود، تشکیک وجود و حرکت جوهری 

یـج به تجرد می‌رسـد.  اسـتوار اسـت، نشـان می‌دهـد چگونـه نفـس از مرتبـۀ مـادی آغـاز کـرده و به‌تدر

این نگاه نه‌تنها با آیات خلقت تدریجی انسان سازگاری کامل دارد، بلکه قادر است با استفاده از 

مفاهیمی مانند »وجود علمی« و »عالم مثال«، روایات ظاهراً متعارض دربارۀ وجود پیشین نفس را 

نیز تأویل و تبیین کند. بنابراین می‌توان نتیجه گرفت که نظریۀ ملاصدرا به‌عنوان دیدگاهی جامع، 

توانایی بیشتری برای ایجاد سازگاری بین عقل و نقل در مسئلۀ حدوث و قدم نفس دارد.

امن و ینابمینداگنن ظریۀ حدور ثوحفن یناس

در ادامه، به دیدگاه فیلسوفان مشائی، به‌ویژه ابن‌سینا، و شیخ اشراق دربارۀ »حدوث روحانی نفس« 

و سپس نقد و سنجش این دیدگاه با آیات قرآن و روایات اسلامی می‌پردازیم. در مقابلِ نظر افلاطون 

دربارۀ قدم نفس، مشائیان قائل به حدوث نفس همراه با بدن هستند؛ اما نه به‌صورت مادی، بلکه 

به‌صـورت مجـرد )روحانـی(. ایـن دیـدگاه بـا چالش‌هـای فلسـفی و همچنیـن تطبیـق بـا متـون دینی 

مواجه است که در این مقاله به‌تفصیل تحلیل می‌شوند )ابن‌سینا 1405، ‌206(.

دیداگه‌نبا سی رد انباب حدور ثوحفن یناس

، نفس را حادث و همراه با بدن می‌داند و نظر افلاطون دربارۀ قدم نفس را  ابن‌سینا با پیروی از ارسطو

رد می‌کند. استدلال اصلی او این است که اگر نفس قبل از بدن وجود داشت، یا باید واحد باشد یا 

؛ هر دو فرض محال است: اگر واحد باشد، نمی‌تواند به بدن‌های متعدد تعلق گیرد و اگر کثیر  کثیر

باشد، این کثرت نیازمند ماده یا بدن است که قبل از تعلق به بدن مفقود است. بنابراین، نفس تنها 

زمانی حادث می‌شـود که بدن انسـان در رحم مادر به مرحله‌ای از کمال برسـد که قابلیت پذیرش 

نفس مجرد را از عقل فعال پیدا کند )ابن‌سینا 1405، ‌207(.
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نقش بدن در نظریۀ ابن‌سینا را می‌توان در چند محور خلاصه کرد:

1. بدن به‌عنوان علت مهیاکننده )علت معدّه( برای صدور نفس از جانب عقل فعال عمل می‌کند؛

2. بدن عامل تمایز و تکثر نفوس است؛

3. مزاج بدنی خاص، علت تعلق نفس خاصی به بدن معین است؛

4. چگونگی تکامل و فعالیت نفس به ویژگی‌های بدن مادی وابسته است )ابن‌سینا 1405، ‌375؛ 

ابن‌سینا 1404، ‌176(.

با‌این‌حال، نفس در لحظۀ حدوث و نیز پس از مفارقت از بدن، مجرد است؛ زیرا دلایل تجرد فقط 

شامل نفس ناطقه )مدرک کلیات( می‌شود، نه قوای نباتی و حیوانی )ابن‌سینا، 1405: ص‌311(.

نقدررب و سد ییداگه‌نبا سیان

اشکالات متعددی به دیدگاه ابن‌سینا وارد شده است:

1. علیـت بـدن بـرای مجـرد: چگونـه بدن مادی )مرتبه‌ای سـفلی( می‌تواند علت تحقق نفس مجرد 

)مرتبه‌ای علی( باشد؟ )صدرالدین شیرازی 1383، ج‌4: ‌324(.

2. تمایـز نفـوس: اگـر نفـوس از لحـاظ ماهیـت واحدنـد، چگونـه یک هیئت مـادی )مـزاج( می‌تواند 

سبب تمایز وجودهای مجرد شود؟ )ابن‌سینا 1405، ‌375(.

3. علم ذاتی نفس: اگر نفس مستقیماً از عقل فعال صادر شود، باید در بدو حدوث، عقل بالفعل 

و واجد تمام معقولات باشد؛ در‌حالی‌که تجربه خلاف آن را نشان می‌دهد.

4. حرکت و کمال پذیری: تکامل و حرکت، مسـتلزم وجود قوه و اسـتعداد اسـت؛ در‌حالی‌که نفس 

مجرد، بنابر این دیدگاه، فاقد حیثیت بالقوه است )صدرالدین شیرازی 1383، ‌12-7(.

5. اتحاد با بدن: اگر نفس ناطقه، فصل حقیقی انسان است، باید همواره با بدن )جسم نامی( متحد 

باشد؛ در‌حالی‌که نظریۀ حدوث روحانی، جدایی نفس از بدن را ممکن می‌داند. در مقابل، برخی 

حکما معتقدند مقصود ابن‌سینا از تجرد نفس در حدوث، تجرد کامل )عقل بالفعل( نیست؛ بلکه 
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تجرد در حد »عقل هیولانی« است که فاقد کمالات ثانوی اکتسابی است و ترکیب نفس مجرد با 

بدن را نیز محال نمی‌دانند )صدرالدین شیرازی 1383، ج‌5: ‌39(. 

با‌این‌حـال، اشـکالات ملاصـدرا بـر دیـدگاه ابن‌سـینا قوی و غیرقابل‌دفع اسـت. طـرف‌داران نظریۀ 

ابن‌سـینا بـه آیاتـی ماننـد آیـات 12 تـا 14 سـورۀ مؤمنـون و آیـۀ 72 سـورۀ صافـات اسـتناد می‌کننـد کـه 

( را بیـان می‌کننـد  « )آفرینشـی دیگـر قًـا آخَـرَ
ْ
یجـی خلقـت انسـان و سـپس »إِنْشَـاءً خَل مراحـل تدر

؟ع؟ که زراره آن را نقل کرده اسـت، اسـتناد  )فیاضی 1395، 192(. همچنین، به روایتی از امام باقر

کـه مراحـل خلقـت جنیـن و سـپس دمیـده شـدن روح به‌وسـیلۀ دو فرشـته را  می‌شـود؛ روایتـی 

توصیـف می‌کنـد )کلینـی 1429، ج‌1: ‌‌13(. ظاهـر ایـن نصـوص، هم‌زمانـی تکامـل بـدن و افاضـۀ 

روح را تأییـد می‌کنـد.

در نقـد ادلـۀ نقلـی، علامـه طباطبایـی در المیـزان اسـتدلال می‌کنـد کـه تغییـر واژه از »خلقنـا« بـه 

»انشـأناه« در آیـۀ 14 سـورۀ مؤمنـون، دلالـت بـر ایجـاد حقیقتـی کاماًل جدیـد و بی‌سـابقه )یعنـی 

نـه ماننـد صفـات مراحـل پیشـین )نطفـه، علقـه، ...( اسـت  کـه نـه عیـن و  نفـس مجـرد( دارد 

)طباطبایـی ۱۴۱۷ق، ج‌14: ‌33(. بنابرایـن، آیـه بـر ایجـاد موجـودی جدیـد دلالـت دارد؛ امـا ایـن را 

ثابـت نمی‌کنـد کـه ایـن وجود جدید )نفس( صرفاً با رسـیدن بدن به اسـتعداد، به‌طـور ضروری از 

عقـل فعـال افاضـه می‌شـود. همچنیـن، روایـت زراره را می‌تـوان براسـاس نظریۀ »حرکـت جوهری« 

یجی و جوهری خود ماده اسـت،  ملاصـدرا تفسـیر کـرد کـه براسـاس آن، نفس حاصل تکامـل تدر

نـه موجـودی مجـرد کـه از بیـرون بـه بـدن ملحـق شـود. عبـارت »یخلقـان فـي الأرحـام ما یشـاء الله« 

کـه بـا  کـه ایـن دو فرشـته )ملـک(، هـم روح و هـم اعضـای بـدن را می‌آفریننـد،  نشـان می‌دهـد 

علـل مـادی سـازگارتر اسـت تـا افاضـه از عقـل فعـال کـه فاعـل امـور مجـرد اسـت. بنابرایـن، ادلـۀ 

، دلالتـی قطعـی بـر مدعـای ابن‌سـینا )حـدوث روحانـی نفـس از عقـل فعـال( ندارند  نقلـی مذکـور

1417ق، ‌14: ‌34(. )طباطبایـی 
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دیداگه شیخا شارق رد باب حدفن ثوس

سـهروردی در کتـاب حکمـة الإشـراق بـا اصطلاحـات خـاص خـود )ماننـد اسـفندارمذ، جبرئیـل، 

روان‌بخـش( بـه بیـان ادلـه‌ای بـرای حـدوث نفـس می‌پـردازد که در اصل همان مبانی مشـائی اسـت 

)سهروردی 1372، ‌200(. او نفس انسانی را »نور اسفهبد« می‌نامد که با »من« به خود اشاره می‌کند و 

: قبل از بدن وجود نداشته است. ادلۀ پنج‌گانه او عبارت‌اند از

: نفس قبل از بدن نه می‌تواند واحد باشد )زیرا انقسام نمی‌پذیرد( و نه  1. برهان امتناع واحد و کثیر

کثیر )زیرا سبب کثرت، اعم از داخلی یا خارجی، منتفی است(.

2. برهان حکمت: اگر نفوس قبل از بدن در عالم انوار موجود و کامل بودند، تصرف آن‌ها در بدن‌ها 

)صیاصی( عبث و خلاف حکمت بود.

3. برهـان عـدم مخصـص: در عالـم نـور محـض، هیـچ عاملـی بـرای تخصیـص نفـوس خـاص بـه 

بدن‌های خاص وجود ندارد؛ بنابراین ترجیح بلامرجح پیش می‌آید.

4. برهان تعطل: اگر نفوس قبل از بدن موجود بودند، تا زمان تعلق به بدن معطل می‌ماندند.

5. برهان عدم تناهی: با فرض نامتناهی بودن حوادث و امتناع تناسخ، تعداد نفوس باید نامتناهی 

باشـد کـه مسـتلزم نامتناهـی بـودن جهـات در عقـول مجـرده و در نهایت در واجب تعالی اسـت که 

محال است )سهروردی، 1372، ‌200؛ قطب‌الدین شیرازی 1392، ‌427(.

يْهَـا رُوحَنَا(، آیۀ 19 همان سـوره 
َ
نَا إِل

ْ
رْسَـل

َ
سـهروردی بـرای تأییـد نظـر خـود به آیاتی مانند آیۀ 17 سـورۀ مریم )فَأ

( استناد می‌کند )سهروردی 1372، ‌54(. قًا آخَرَ
ْ
نَاهُ خَل

ْ
نْشَأ

َ
ا( و آیۀ 14 سورۀ مؤمنون )ثمَّ أ مًا زَكِيًّ

َ
كِ غُل

َ
هَبَ ل

َ
)لِ

رربسن و یقدد یداگه شیخا شارق

بررسـی ادلـۀ سـهروردی نشـان می‌دهـد، بیشـتر اسـتدلال‌ها جنبـۀ اقناعـی و ردّی دارنـد تـا برهانـی. 

ملاصدرا به این ادله پاسـخ داده اسـت. وی در پاسـخ به برهان واحد و کثیر می‌گوید کثرت نفوس 
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قبل از بدن، نه مانند کثرت افراد یک نوع، بلکه ناشی از شدت و ضعف در مراتب وجودی است؛ 

چنان‌کـه عقـول نیـز چنین‌انـد. نفـس در مرحلـۀ پیـش از بـدن، عیـن وجود عقـل اسـت )صدرالدین 

شیرازی 1363ب، ‌348(.

 در پاسـخ بـه اشـکال ادراکات )کـه اگـر نفـس واحـد باشـد، ادراکات همـه یکـی می‌شـد(، ملاصـدرا 

ادراکات را بـه دو قسـم ضـروری )کـه بـرای همـه یکسـان اسـت( و اکتسـابی )کـه بـا ابزارهـای حسـی 

متفـاوت بـه دسـت می‌آیـد( تقسـیم می‌کنـد. اختالف ابزارهـا موجـب اختالف ادراکات می‌شـود 

)صدرالدین شیرازی 1363ب، ‌348(.

همچنین در پاسخ به اشکال تجزیه، ملاصدرا بین اقسام وحدت )عددی، نوعی، عقلی، مقداری( 

تمایـز می‌گـذارد. نفـس قبـل از بدن وحدت عقلـی دارد و پس از تعلق، کثرت عددی پیدا می‌کند و 

این دو منافات ندارند؛ همان‌طور که یک جسم دارای وحدت طبیعی می‌تواند دارای اجزای متعدد 

باشد )صدرالدین شیرازی، 1363ب، ‌348(.

سنجد شیداگه شیخا شارق بوتم اند یین

آیات مورد استناد سهروردی بر مدعای او دلالتی ندارند:

 آیۀ 17 سـورۀ مریم مربوط به داسـتان حضرت مریم و تمثل جبرئیل )روح( به‌صورت بشـری اسـت و 

کید می‌کند که ایـن »روح«، همان  ربطـی بـه حـدوث نفـس انسـان عادی نـدارد. علامه طباطبایی تأ

ا« نیز دربارۀ بخشش فرزند به  مًا زَكِيًّ
َ

كِ غُل
َ
هَبَ ل

َ
جبرئیل است )طباطبایی 1417ق، ‌14: ‌33(. آیۀ »لِ

مریم است و واژۀ »وهب« دربارۀ دیگر انبیا مانند زکریا و ابراهیم نیز به کار رفته و دلالت بر کیفیت 

، همان‌طـور کـه پیش‌تـر بحـث شـد، اگرچه بر  خـاص حـدوث نفـس نمی‌کنـد. آیـۀ سـورۀ مؤمنـون نیـز

خلقـت تدریجـی و سـپس ایجـاد حقیقتی جدیـد دلالت دارد، اما نظریۀ حدوث جسـمانی نفس را 

نیـز می‌تـوان از آن برداشـت کـرد؛ خصوصـا بـا توجه بـه روایاتی که بر تأثیر عوامل مادی در سـعادت و 

کید دارند. شقاوت انسان تأ
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مجع‌بندن و یقدن ظریۀ حدور ثوحفن یناس

 به‌طـور خلاصـه دیـدگاه مشـائی )ابن‌سـینا( و اشـراقی )سـهروردی( دربـارۀ حـدوث روحانـی نفس، با 

چالش‌هـای عقلـی جـدی مواجـه اسـت. اشـکالات ملاصـدرا بـر ایـن دو دیـدگاه، به‌ویـژه در زمینـۀ 

علیت بدن برای مجرد، امکان تکامل نفس مجرد و تبیین رابطۀ نفس و بدن، قوی به نظر می‌رسد. 

، قابل‌حمـل بـر  همچنیـن، آیـات و روایاتـی کـه به‌ظاهـر مؤیـد ایـن نظریه‌هـا هسـتند، بـا تأمـل دقیق‌تـر

تفسیر دیگری )مانند حدوث جسمانی نفس یا حرکت جوهری( هستند و دلالت قطعی بر حدوث 

روحانی نفس به شیوۀ مورد نظر مشائیان و اشراقیان ندارند. به نظر می‌رسد نظریۀ حدوث جسمانی 

نفس و تکامل جوهری آن به‌سوی تجرد، که توسط ملاصدرا ارائه شده، سازگاری بیشتری با مبانی 

فلسفی و همچنین فهم عمیق‌تر از نصوص دینی دارد.

ن ینابمظریۀ حدفن ینامسج ثوس رد حکمتلاعتم یه

در ادامـه، دیدگاه‌هـای فلسـفی قائالن بـه »حـدوث جسـمانی نفـس«، به‌ویـژه ملاصـدرا و علامـه 

طباطبایی و شـاگردان ایشـان، معرفی می‌شـود و سـپس این دیدگاه با آیات قرآن و روایات اسالمی 

سنجیده خواهد شد. در مقابلِ نظریۀ »حدوث روحانی نفس« مشائیان و اشراقیان، حکمای متأخر 

اسالمی به‌ویـژه پیـروان حکمـت متعالیـه، بـا تکیه بر اصولی ماننـد اصالت وجود و تشـکیک وجود 

و حرکـت جوهـری، قائـل بـه این شـده‌اند که نفس انسـان در ابتـدای پیدایش خود )حـدوث( دارای 

وجودی جسمانی است و تنها در اثر تکامل جوهری به تجرد )روحانیة‌البقاء( دست می‌یابد.

دیداگهم لاصدبت و اری نیحکرتفن یرهوج س

بَقاء« است. این 
ْ
حُدُوثِ وَ رُوحانِیةُ ال

ْ
فْسُ جَسَمانِیةُ ال صدرالمتألهین شیرازی، بنیان‌گذار نظریۀ »النَّ

نظریه مبتنی بر چند اصل اساسی حکمت متعالیه است )صدرالدین شیرازی 1375، ج‌۱: ‌۴۷(. 

بنابر نظریۀ اصالت وجودِ ملاصدرا، آنچه در خارج تحقق دارد، وجود است، نه ماهیت. ماهیت تنها 
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اعتباری ذهنی اسـت. حقیقت هر شـیء، وجود خاص آن اسـت )صدرالدین شـیرازی 1383، ج‌۱: 

‌۱۳۰(. وجود، حقیقتی واحد اما دارای مراتب شدید و ضعیف است. وجودِ واجب‌تعالی شدیدترین 

مرتبۀ وجود است و سایر موجودات، مراتب ضعیف‌تر همان حقیقت وجودند )صدرالدین شیرازی 

1363الف، ج‌۱: ‌۱۳۰؛ عبودیت ۱۳۸۵، ‌۸۹(.

ملاصدرا با طرح حرکت جوهری برای نخستین‌بار در تاریخ فلسفه، حرکت در ذات جوهر )نه فقط 

اعـراض( را اثبـات کـرد. بـر ایـن اسـاس، کل عالـم ماده در حال حرکت و تبدل ذاتی مسـتمر اسـت و 

این حرکت، ذاتی جوهر مادی است )صدرالدین شیرازی 1383،ج‌۳: ‌۲۳؛ طباطبایی1417ق، ج‌۲: 

‌۷(. براساس حرکت جوهری، نفس انسانی نه یک جوهر مجردِ از پیش موجود، بلکه حاصل تکامل 

تدریجی و جوهری خود ماده است. این تکامل، چهار مرحله دارد:

1. عنصری و معدنی: نفس در ابتدا در سطح عناصر و سپس مواد معدنی است؛

2. نباتی: جنین در رحم، دارای نفس نباتی است؛

3. حیوانی: پس از تولد، نفس به مرحلۀ حیوانی )دارای حس و حرکت( ارتقا می‌یابد؛

، نفس به مرحلۀ عقلانی و ناطقه می‌رسد و قادر به ادراک کلیات  4. ناطقه )انسانی(: با تکامل بیشتر

می‌شود )صدرالدین شیرازی 1383، ج‌۸: ‌۳۴۸(. 

، عین بدن و مرتبه‌ای از وجود آن است؛ اما به‌واسطۀ حرکت جوهری،  در این دیدگاه، نفس در آغاز

از قوه به فعل حرکت می‌کند، به‌تدریج از قید ماده رها می‌شود و به تجرد می‌رسد. بنابراین، حدوث 

آن جسمانی است؛ اما بقایش روحانی خواهد بود.

نقدم لاصدد رب اریداگهر یاه‌قیب

ملاصدرا برای اثبات نظریۀ خود، به نقد دو نظریۀ قدم نفس و حدوث روحانی نفس می‌پردازد: 

ابطال قدم نفس: اگر نفس قدیم و مجرد باشـد، باید کامل باشـد و نیاز به بدن و قوای حسـی و نباتی 
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نداشته باشد؛ در‌حالی‌که چنین نیست. همچنین، فرض واحد یا کثیر بودن نفوس قبل از بدن هر دو 

مستلزم محالاتی است )صدرالدین شیرازی 1360، ج‌۹: ‌۲۳۱؛ صدرالدین شیرازی 1363ب، ‌۲۲۷(. 

ابطال حدوث روحانی نفس )نظریۀ مشائی(: اگر نفس در بدو حدوث مجرد باشد، چگونه می‌تواند 

حـادث شـود )چـون حـدوث نیـاز بـه ماده دارد(؟ و چگونه با بدن مـادی ارتباط برقرار می‌کند و از آن 

متأثر می‌شود )مانند لذت و الم(؟ )صدرالدین شیرازی 1383، ج‌۸ :244(.

ملاصـدرا بـرای انطبـاق نظریـۀ خـود بـا متـون دینـی، به آیـات و روایاتی اسـتناد می‌کند که به نظـر او بر 

یهِ راجِعُونَ« 
َ
ا إِل

َ
إِنّ ِ وَ

ا لَِّ
َ
سیر نزولی و صعودی نفس و حدوث تدریجی آن دلالت دارند؛ آیاتی مانند »إِنّ

)بقره، ۱۵۶(، بر بازگشت به‌سوی خدا )سیر صعودی( دلالت دارند. آیات مربوط به خلقت تدریجی 

انسان )مانند مؤمنون، ۱۲-۱۴(، بر سیر نزولی و تکامل مادی قبل از نفخ روح اشاره می‌کنند. ملاصدرا 

« را همان پیدایش نفس ناطقه پس از تکامل جسـمانی می‌داند )صدرالدین  قاً آخَر
ْ
ناهُ خَل

ْ
نْشَـأ

َ
»ثُمَّ أ

شـیرازی 1383، ‌ج‌۸ :‌۲۰۰(. ملاصـدرا روایاتـی را کـه ظاهـراً بـر وجـود نفـوس قبـل از بـدن دلالـت دارنـد 

ین- براساس نظریۀ »کینونت عقلی جمعی« توجیه  مَاءِ وَالطِّ
ْ
-مانند حدیث کُنْتُ نَبِیّاً وَآدَمُ بَیْنَ ال

می‌کنـد؛ بـه ایـن معنـا کـه حقیقـت نفـوس به‌نحـو جمعی و بسـیط در علم الهـی، و به‌عنـوان معلول 

علـل عالیـه خـود )عقـول( موجـود اسـت، نه به‌صـورت وجود منحـاز و فردی در عالمی پیشـین. این 

ی است، نه وجودی مستقل و زمانی )صدرالدین شیرازی 1383، 
ّ
وجود پیشین، وجودی علمی و عل

ج‌۸ :‌۳۳۲؛ صدرالدیـن شـیرازی ‌1381، ‌۱۱۹(. بـه نظـر می‌رسـد ایـن تأویـل بـا ظاهر برخـی روایات که بر 

وجود منحاز و فردی نفوس قبل از بدن و حتی گفت‌وگو و شهادت دادن آن‌ها دلالت دارند )مانند 

روایـات عالـم ذر و طینـت(، سـازگار نیسـت )مجلسـی 1403، ج‌۱ :‌۴۳۸(. همچنیـن، تفکیـک میـان 

نفوس کامل )مانند انبیا( که وجود پیشین دارند و نفوس عادی که ندارند، با ادلۀ عقلی که نفوس را 

از جهت ذات یکسان می‌داند، دشوار به نظر می‌رسد. به نظر می‌رسد نظریۀ »وجود نفوس در عالم 

مثال« قبل از بدن، بتواند سازگاری بهتری با این روایات داشته باشد.
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دیداگهع لایابطابط همی و ششنادرگا

علامه طباطبایی به‌عنوان یک فیلسوف صدرایی، قائل به حدوث جسمانی نفس است و به تبیین 

این نظریه با استفاده از آیات قرآن و روایات می‌پردازد. ایشان نیز نفس را حاصل تکامل جسمانی 

می‌داند که در نهایت به تجرد می‌رسد. ایشان در کتاب الإنسان مراحل سه‌گانۀ وجود انسان )قبل 

، انسان در عوالم  الدنیا، فی الدنیا، بعد الدنیا( را براساس اصل علیت تبیین می‌کند. به اعتقاد او

بالاتر )مانند عقل و مثال( به تناسب آن عوالم وجود دارد؛ اما وجود نفسانی او در این دنیا، منوط 

به تحقق بدن مادی اسـت )طباطبایی 1388، ‌۱۹-۲۰(. علامه به آیاتی اسـتناد می‌کند که خلقت 

یجی  نْسَانِ مِنْ طِينٍ« )سجده، 7(؛ سپس مراحل تدر ِ
ْ

قَ ال
ْ
 خَل

َ
ک بیان می‌کند: »بَدَأ انسان را از خا

« )مؤمنون،  قًـا آخَرَ
ْ
نَاهُ خَل

ْ
نْشَـأ

َ
... را گـزارش می‌کنـد و در ادامه می‌فرماید: »ثُمَّ أ نطفـه، علقـه، مضغـه و

کی آغاز شـده  14(. به نظر ایشـان، این آیات نشـان می‌دهند که حقیقت انسـان از همین مادۀ خا

یـج تکامـل یافتـه تـا بـه مرحلـۀ »نفـخ روح« می‌رسـد. »نفـخ روح« یـک افاضـۀ دفعـی و  اسـت و به‌تدر

یجی پیشین افزوده می‌شود )طباطبایی 1417ق،  یجی )کن فیکون( است که بر مراحل تدر غیرتدر

إِنْ مِنْ شَيءٍ  ج‌۱۲ :‌۲۲۷(. علامه دربارۀ حضور نفس در عالم قبل از دنیا با استناد به آیاتی مانند »وَ

، ۲۱( معتقد است همۀ موجودات، حقیقت وسیع‌تر و نامحدودی در نزد   عِنْدَنَا خَزائِنُهُ« )حجر
َّ

إِل

خـدا )خزائـن( دارنـد کـه هنـگام نـزول بـه این عالـم، محدود می‌شـوند. بنابراین، حقیقت انسـان نیز 

در عوالم بالاتر )عالم علم الهی، عقل و مثال( به‌نحو طولی و متناسب با احکام آن عوالم موجود 

است. این وجود پیشین، رتبی است، نه زمانی )طباطبایی 1417ق، ج‌۱۲: ‌۲۱۷(. ایشان آیۀ میثاق 

)اعـراف، ۱۷۲( را شـاهدی بـر ایـن مدعـا می‌دانـد که انسـان‌ها در نشـئه‌ای ملکوتی و پیشـادنیایی، 

پـروردگار خـود را شـهود کـرده و بـه ربوبیـت او اقـرار کرده‌انـد. علامـه ایـن نشـئه را عالمـی می‌دانـد که 

در آن حجاب‌هـای مـادی وجـود نـدارد و علـم بـه خدا، حضوری اسـت )طباطبایـی 1417ق، ج‌۸: 

کیـد می‌کند که این  ‌‌۴۰۵-۴۱۵(. ایشـان روایـات مربـوط بـه عالـم ذر را مؤیـد ایـن تفسـیر می‌دانـد و تأ

پیمان، حقیقی و به‌صورت گفت‌وگو بوده است )کلینی 1429ق، ج‌۲ ‌:‌۸(. اشکال اصلی بر تفسیر 
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تَهُمْ« و نیز صریح بسـیاری از روایات، مانند  يَّ علامه آن اسـت که ظاهر آیۀ میثاق: »مِنْ ظُهُورهِِمْ ذُرِّ

فَيْ عَامٍ« )مجلسی 1403، ج‌5: ‌151(، بر تقدم زمانی ارواح بر ابدان 
ْ
ل

َ
جْسَادِ بِأ

َ ْ
رْوَاحَ قَبْلَ ال

َ ْ
ُ ال قَ الّلَ

َ
»خَل

گـر در آن نشـئه، علـم بـه خـدا حضـوری و حجابی  دلالـت دارد، نـه صـرفِ تقـدم رتبـی. همچنیـن، ا

کـراه اقرار می‌کنند یا بعداً کافر می‌شـوند؟ علامه در پاسـخ، به حدیثی از  نیسـت، چگونـه برخـی بـا ا

؟ص؟ اسـتناد می‌کنـد کـه نشـان می‌دهـد در آن عالم نیـز دو گروه اصحاب یمیـن و اصحاب  پیامبـر

شمال وجود داشتند و خداوند آنان را مختلط کرد تا اعمال دنیوی نقش تعیین‌کنندۀ خود را ایفا 

کنند )طباطبایی ق، ج‌۸ :‌۴۳(.

 

سومد :یداگه شادرگانع لایابطابط همی

شـاگردان برجسـتۀ علامـه طباطبایـی نیز عموماً بر نظریۀ حدوث جسـمانی نفـس پایبندند. علامه 

حسن‌زاده آملی به‌طور قاطع از نظریۀ حدوث جسمانی و بقاء روحانی نفس دفاع می‌کند؛ انسان را 

حقیقتـی می‌دانـد کـه از پایین‌تریـن مراتب مادی )نطفه( آغاز کـرده و با حرکت جوهری، به بالاترین 

هـا« 
َّ
کُل سْـماءَ 

َ ْ
ـمَ آدَمَ ال

َّ
مراتـب ملکوتـی و عقلانـی صعـود می‌کنـد. نفـس، »خلیفـة الله« و مظهـر »عَل

ک آغاز می‌شـود؛ اما سـیرش به‌سـوی بی‌نهایت اسـت )حسـن‌زاده آملی 1375، ‌۵۷؛  اسـت که از خا

حسـن‌زاده آملـی 1390، ‌۱۴۸(. آیـت‌الله جـوادی آملـی نیـز بـا پذیـرش اصـول حکمـت متعالیـه، بـرای 

انسـان چهـار مرتبـه قائل اسـت: ناسـوت )جسـمانی(، ملکـوت، جبـروت و لاهوت. نفس انسـانی در 

ابتدا در مرتبۀ ناسوت پدید می‌آید )حدوث جسمانی( و می‌تواند با تکامل، به مراتب بالاتر دست 

یافـت الهامـات الهـی اسـت )جـوادی آملـی 1385، ‌۳۲-۳۷(. آیـت‌الله  یابـد. روح انسـانی، مرکـز در

کید می‌کند که پس  ، ۲۹( تأ مصباح یزدی با استناد به آیات خلقت انسان )مؤمنون، ۱۲-۱۴؛ حجر

از تکامـل سـاختمان جسـمی، »نفـخ روح« به‌عنـوان یـک مرحلـۀ وجـودی کاماًل جدیـد و غیرمـادی 

محقق می‌شود. بنابراین، انسان حقیقتی ملکوتی دارد که میهمان بدن مادی است و به‌سوی خدا 

یهِ راجِعُونَ( )مصباح یزدی 1375، ‌۷۰-۳۳(.
َ
ا إِل

َ
ِ وَ إِنّ

ا لَِّ
َ
بازمی‌گردد )إِنّ
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سنجن شظریۀ حد ینامسج ثوبآ ایاتاور و یات

بنابراین نظریۀ »حدوث جسمانی نفس« که توسط ملاصدرا پایه‌گذاری و توسط حکمای متأخر 

گردانش بسط یافته است، با تکیه بر اصول فلسفی اصالت وجود،  مانند علامه طباطبایی و شا

تشکیک وجود و به‌ویژه حرکت جوهری، تبیینی نوین از چگونگی پیدایش نفس ارائه می‌دهد. 

در این دیدگاه، نفس امری تحویل‌ناپذیر از بدن نیست؛ بلکه حاصل تکامل جوهری خود بدن 

مـادی اسـت کـه در نهایـت بـه تجـرد می‌رسـد. ایـن نظریـه از یـک ‌سـو بـا آیـات مربـوط بـه خلقـت 

، مشکلات نظریۀ حدوث روحانی نفس  یجی انسان سازگاری بیشتری دارد و از سوی دیگر تدر

)ماننـد چگونگـی ارتبـاط مجـرد با مـادی( را حل می‌کند. با‌این‌حال، تبیین وجود پیشـین نفس 

و تطبیق کامل آن با روایاتی که ظاهراً بر تقدم زمانی ارواح دلالت دارند، همچنان نیازمند تأمل 

و ارائۀ تفسـیری اسـت که هم ظواهر نقلی را حفظ کند و هم با مبانی عقلی ناسـازگار نباشـد. به 

نظـر می‌رسـد نظریـۀ »عالـم مثـال« به‌عنوان عالمـی میان مجرد تام و مادۀ محـض، بتواند در این 

زمینه راهگشا باشد.

مجع‌بندن یهیایت و حلیلت طبیقی

ایـن پژوهـش بـه بررسـی یکـی از مسـائل بنیادیـن فلسـفۀ اسالمی و انسان‌شناسـی دینـی، یعنـی 

»حـدوث و قـدم نفـس«، و سـنجش میـزان انطبـاق دیدگاه‌های مختلف فلاسـفۀ مسـلمان با آیات 

قـرآن و روایـات معصومـان؟عهم؟ پرداختـه اسـت. مقالـه نشـان می‌دهـد کـه دو دیـدگاه اصلـیِ »قـدم 

نفس« )به روایت افلاطونی، قطب‌الدین شـیرازی و اسـتاد فیاضی( و »حدوث روحانی نفس« )به 

، دلایل  روایت ابن‌سینا و سهروردی( با چالش‌های جدی عقلی و نقلی مواجه هستند. از یک ‌سو

، این دیدگاه  فلسفی قدم نفس )مانند امتناع کثرت بدون ماده( قابل‌خدشه است و از سوی دیگر

کید  ک و نطفه و نفی علم ذاتی پیشـین تأ یجی انسـان از خا با آیات صریح قرآن که بر خلقت تدر
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دارنـد، در تعـارض آشـکار قـرار می‌گیـرد. دیـدگاه حـدوث روحانـی نیـز بـا اشـکالات فلسـفی مهمـی 

یت بدن مادی برای صدور نفس مجرد و تبیین رابطۀ آن دو روبه‌روست و آیات 
ّ
مانند چگونگی عل

و روایـات مـورد اسـتنادش را می‌تـوان بـه گونـه‌ای دیگر تفسـیر کـرد. در مقابل، مقاله بـا تکیه بر روش 

تحلیلی-توصیفـی، نظریـۀ جسـمانیة‌الحدوث و روحانیةالبقـاء ملاصـدرا را کـه بـر اصول حکمت 

متعالیـه ماننـد اصالـت وجـود، تشـکیک وجـود و به‌ویـژه حرکـت جوهـری اسـتوار اسـت، به‌عنـوان 

نظریه‌ای جامع و سازگارتر ارائه می‌دهد. در این دیدگاه، نفس امری تحویل‌ناپذیر از بدن نیست؛ 

بلکـه حاصـل تکامـل جوهـری و ذاتـی خـود بـدن مـادی اسـت کـه از پایین‌تریـن مراتـب )عنصری و 

یجی  یـج بـه تجـرّد می‌رسـد. ایـن نگرش هم‌خوانی بیشـتری بـا تصویر تدر نباتـی( آغـاز کـرده و به‌تدر

خلقـت انسـان در قـرآن دارد و بسـیاری از مشـکلات نظـری دیدگاه‌هـای رقیـب را حـل می‌کنـد. در 

نهایـت، ایـن مقالـه نتیجـه می‌گیـرد کـه اگرچـه نظریـۀ ملاصـدرا در تبییـن وجـود پیشـین نفـس )بـا 

اسـتفاده از مفهوم کینونت عقلی جمعی( و تطبیق کامل با برخی روایات که بر تقدم زمانی ارواح 

دلالت دارند، اما همچنان نیازمند تأمل و تکمیل است و به‌عنوان یک دستگاه فلسفی-کلامی، 

توانایی بیشـتری برای ایجاد سـازگاری بین داده‌های عقلی و نقلی دارد و تصویر هماهنگ‌تری از 

حقیقت انسان و سیر تکاملی او ارائه می‌دهد.

 نـوآوری اصلـی ایـن مقالـه در مقایسـه بـا آثـار پیشـین ماننـد أسـفار یـا المیـزان، در »رویکـرد تلفیقـی 

و اعتبارسـنجی« آن نهفتـه اسـت. در‌حالی‌کـه المیـزان بیشـتر بـر جنبه‌هـای تفسـیری، و أسـفار بـر 

اسـتدلال‌های فلسـفی تمرکـز دارد، ایـن پژوهـش به‌صـورت هم‌زمـان بـه تحلیـل عقلـی و نقـد نقلـی 

دیدگاه‌هـا پرداختـه و تعارض‌هـای ظاهـری بیـن عقـل و نقـل را در ایـن مسـئله بررسـی می‌کنـد. مقالـۀ 

حاضر درصدد آن است که نشان دهد دیدگاه‌های »قدم نفس« )مانند نظریۀ افلاطون و قطب‌الدین 

شـیرازی( و »حـدوث روحانـی« )ماننـد دیـدگاه ابن‌سـینا و سـهروردی(، نه‌تنهـا بـا چالش‌هـای عقلـی 

یجی انسـان و نفـی علم ذاتیِ پیشـین  روبـه‌رو هسـتند، بلکـه بـا آیـات صریـح قـرآن دربـارۀ خلقـت تدر
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نیز ناسازگارند. در مقابل، نظریۀ »جسمانیة‌الحدوث و روحانیة‌البقاء« ملاصدرا -که بر اصولی چون 

حرکـت جوهـری و تشـکیک وجـود اسـتوار اسـت- به‌عنـوان دیدگاهـی جامـع ارائـه می‌شـود کـه هـم با 

مبانی فلسفی هماهنگ است و هم با ظواهر قرآنی و روایی سازگاری بیشتری دارد.

همچنین، این پژوهش با بهره‌گیری از مفاهیم کلیدی حکمت متعالیه مانند »وجود علمی« و 

- را  »کینونت عقل جمعی«، روایات به‌ظاهر متعارض را -همچون آیهٔ میثاق و روایات عالم ذر

بازخوانـی کـرده و می‌کوشـد راهـکاری بـرای جمـع بیـن عقـل و نقـل ارائـه دهـد. علاوه‌بـر این، نقد 

دیدگاه‌هـای معاصـر ماننـد نظریـۀ اسـتاد فیاضـی -کـه قائـل بـه تلفیـق قـدم و حدوث اسـت- از 

دیگر جنبه‌های نوآورانه این مقاله محسـوب می‌شـود. در نهایت، اگرچه مبانی نظریۀ ملاصدرا 

، این  پیش‌تر مطرح شده است، اما رویکرد تطبیقی، نقد یکپارچه و ارائۀ راهکارهای تفسیری نو

پژوهـش را به‌مثابـۀ گامـی در مسـیر هم‌افزایـی فلسـفه و تفسـیر و حـل تعارض‌های دیرپـای آن‌ها 

قرار داده است.
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