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Muḥaqqiq al-Fānārī is among the divine mystics who articulated most of his mystical 

views in Miṣbāḥ al-Uns. Among these views is his approach to the reality of time. He 

presents two interpretations of the nature of time and subsequently introduces 

another position concerning its reality, which he then subjects to critical 

examination. The intelligible form of succession between the prior and the posterior 

and succession itself between the prior and the posterior constitute the two 

interpretations that Fānārī proposes regarding the reality of time. 

This article seeks, through a descriptive–analytical method, first to explicate 

Fānārī’s approach with precision and then to critically examine it. The analysis of 

Fānārī’s view is carried out through the discussion of four points: (1) the lack of an 

adequate justification for time being a quantitative measure in relation to the motion 

of the ninth celestial sphere; (2) the incompatibility between the immateriality of the 

succession of the prior and the posterior and time, which—according to Fānārī’s first 

interpretation—is a transient and material reality; (3) the necessity of circularity 

implied in Fānārī’s second interpretation of the reality of time; and (4) the 

incorrectness of denying the particularized character of the relation of divine names 

and attributes to material beings. These four points constitute the main criticisms 

that may be raised against Fānārī’s approach. 
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  چکیده اطلاعات مقاله
 پژوهشی  نوع مقاله:

 
 

 مقاله پژوهشی 
(B Mitra 11 ) 

 

   :افتیدر خیتار

 :  بازنگری خیتار

 :  رشیپذ خیتار

 :  انتشار خیتار
 
 

 زمان، فناری، ها:واژه کلید
مقدار حرکت فلک،  

 ترتّب، امر معقول.

 

های عرفانی خود را در کتاب مصباح  عارفان الهی است که بیشتر دیدگاه محقّق فناری از جمله
ها، رویکردی است که وی پیرامون حقیقت زمان  الأنس تبیین کرده است. از جملۀ این دیدگاه

را   دیگر  دیدگاهی  سپس  کرده،  ارائه  زمان  حقیقت  به  نسبت  تفسیر  دو  او  است.  نموده  بیان 
پیرامون حقیقت زمان توضیح داده و در مقام انتقاد بر آن بر آمده است. صورت معقول ترتّب  

دو تفسیری است که فناری از حقیقت   میان متقدّم و متأخّر و نفس ترتّب میان متقدّم و متأخّر
بهره  با  که  است  شده  سعی  نوشتار  این  در  است.  کرده  ارائه  توصیفیزمان  روش  از   - گیری 

و   نقد  مورد  او  رویکرد  داده شود، سپس  توضیح  فناری  رویکرد  دقیق  به طور  ابتدا  تحلیلی، 
بررسی قرار خواهد گرفت. تحلیل دیدگاه فناری در ضمن بیان چهار نکته خواهد بود. عدم  

دن  توجیهی درست نسبت به مقدار بودن زمان نسبت به حرکت فلک نهم، تنافی میان مجرّد بو
ترتّب متقدّم و متأخّر با زمان که حقیقتی گذرا و مادّی است براساس تفسیر نخست فناری از  
زمان، لزوم محذور دور در تفسیر دوم فناری نسبت به حقیقت زمان و ناصحیح بودن عدم  
فرض جزئی بودن تعلّق اسماء و صفات الهی نسبت به موجودات مادّی، چهار انتقادی است  

 توان وارد نمود.کرد فناری میکه نسبت به روی 

 :  استناد

                   

 نویسندگان.  ©                                                                  .علوم اسلامی رضویدانشگاه شر: نا
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 مقدّمه
گردد. یابی به حقیقت اشیاء، کیفیّت ارتباط میان آنها میسّر و هموار میبا خروج از سفسطه و پذیرش اصل واقعیّت، راه برای دست

در واقع فیلسوف پس از پذیرش اصل واقعیّت خارجی، سعی در شناخت موجودات خارجی دارد، لذا به هنگام رویارویی با عالم 
ورزد. اساساً باید گفت که کشف ها اهتمام میهای موجود در آن، به شناخت و بررسی هر یک از این پدیدهخارج و پدیده

ارائۀ مسیرهای گوناگون نسبت به چگونگی وصول به حقایق اشیاء، علاوه بر وجود جذابیّت  حقایق جدید، نظریّه پردازی و 
 رود. شمار میگر نیز بهخاصّی که دارد، ویژگی ذاتی یک محقّق و پژوهش

های علوم تجربی که محصول تحقیقات  وری و ارج نهادن دستاوردها و پیشرفترغم بهرهعلی  اندیشمندان و حکیمان متألّه     
اند، و انحصار واقعیّت یک شیء را در ساحت مادّی آن مورد قبول و پذیرش  گاه به این نتایج بسنده نکردهدانشمندان است، هیچ

اند. این مهمّ آنان را بر آن داشته است که در تبیین چگونگی ارتباطی که اشیاء مادّی با دیگر موجودات غیر مادّی  قرار نداده
های خود را به صورت  های مهمّی بردارند. قواعد کلّی و عامّ در فلسفه، سبب آن شده است که آنها نتایج پژوهشدارند، گام

؛ فخر 128، ص  2، ج 1953سینا،  کنند. )ابندی آنها بیان میاصول و قواعدی کلّی و فراگیر در قالب مفاهیم کلی و طبقه بن
 (.  185، ص4تا، ج؛ صدرالمتألهین، بی123، ص1423رازی، 

- اندالبتّه با ملاحظۀ اقسامی که هر یک بر آنها مشتمل -ها، تقسیم مقولات به دو قسم جوهر و عرض  بندیاز جملۀ این طبقه
(. یکی از این اقسام مقولۀ »کمّ« است که در واقع از جمله  142-137، ص1، ج1411؛ فخر رازی،  63، ص1978است)کندی،  

شود. کمّ متّصل بر دو زیر شاخۀ دیگر  شود و به دو قسم متّصل و منفصل تقسیم میهای مقولۀ عرض محسوب میزیر مجموعه
شود، زیرا تحقّق یک جزء  شود. در دیدگاه حکیمان مسلمان  کمّ متّصل غیر قارّ، زمان نامیده مییعنی قارّ و غیر قارّ تقسیم می

د فیلسوفان مسلمان براساس طرحی که آنها نسبت  آن، متوقّف بر عدم جزء قبلی است. بر اساس این تحلیل جایگاه مقولۀ زمان نز 
 شود.اند، دانسته میهای عالم هستی ارائه دادهبه شناخت پدیده

در دیدگاه حکیمان و فیلسوفان مسلمان، زمان از جمله عوارض و حالات حرکت است. به بیان دیگر زمان در واقع به معنای       
شود، لذا تعریف زمان، نزدیکی و قرابت غیر قابل انکاری با تعریف حرکت دارد. در میان مباحث  مقدار حرکت محسوب می

ایفاء   زمان  و  تعریف و شناخت حرکت  در  مهمّی  نقش  مادون خویش،  مراتب  بر  آنها  تأثیر  افلاک و کیفیّت  فلسفی، وجود 
حرکت وضعی و دوری فلک نهم را معیار سایر   -پس از تعریف حقیقت زمان - سینا  جاست که ابنکند. این اهمّیّت تا بدانمی

حرکت است که سازنده و موجد زمان   حرکات قرار داده و زمان را تنها مقدار این حرکت دانسته است، بدین معنا که تنها این
گردد و نه سایر حرکات. بررسی تحلیلی این مسئله، وابسته به ارائۀ تعریف دقیقی از حقیقت زمان و کیفیّت ارتباط  محسوب می

 آن با حرکت دوری فلک است که در ادامه بدان پرداخته خواهد شد.



 

 
 

 

3 
گونه که  های متعدّدی که نسبت به حقیقت زمان مطرح شده است، امّا گویا هنوز ماهیّت زمان آنرغم تعریفعلی     

در دیدگاه آنها حقیقت زمان افزون بر اینکه مفهومی آشناست، در عین    .باید نسبت به برخی از متفکّران واضح و روشن نیست
،  1991تواند آن را ادراک نماید )ماتریکو، گاه به صورت کامل نمیرود. مفهومی که انسان هیچشمار میکننده نیز بهحال گیج 

 (. 16ص
ت ناصواب باشد،  اس  اند که تفسیر خاصّی از حقیقت زمان ارائه دهند که گاه ممکندر این میان، عارفان الهی نیز سعی کرده     

ای جداگانه با عنوان »نهایة البیان في درایة الزمان« پیرامون زمان سخن به میان آورده علاوه بر اینکه محقّق قیصری در رساله 
پیرامون حقیقت زمان را توضیح داده الهی در ضمن مباحث و مطالب خود رویکرد خود  از عارفان  اند و  است، برخی دیگر 

اند. محقّق فناری از جملۀ این عارفان است. وی سعی کرده است که دیدگاه خود باره ننوشتهای مستقلّ و جداگانه در اینرساله 
س بیان نماید. از آنجا که دیدگاه تاکنون مورد توضیح، نقد  پیرامون حقیقت زمان را در ضمن مطالب خود در کتاب مصباح الأن

جا که جستجو شده  بدان  گردد. تاو بررسی قرار نگرفته است، از این جهت تبیین و تحلیل رویکرد امری ضروری محسوب می
رو پیشینۀ مسنجم و منظّمی در است، مقاله یا پژوهش مستقلّی دیده نشده است که دیدگاه فناری را مورد بررسی قرار دهد، از این

 باره یافت نشد.این
گیرد، آنگاه دیدگاه او در ضمن بیان چهار نکته مورد در این نوشتار ابتدا رویکرد فناری به طور دقیق مورد توضیح و تبیین قرار می

 تحلیل و بررسی انتقادی قرار خواهد گرفت.
 توضیح و تبیین دیدگاه فناری  .1

نماید. در واقع وی دو تفسیر  فناری در کتاب مصباح الأنس دیدگاه برگزیده و تحقیقی خویش را پیرامون حقیقت زمان بیان می
دهد،  دهد، آنگاه دیدگاه دیگری که دربارۀ حقیقت زمان ارائه شده است را مورد نقد و بررسی قرار میاز ماهیّت زمان ارائه می

لذا ابتدا رویکرد وی دربارۀ تحقیق این مفهوم و دو تفسیری که فناری نسبت به این حقیقت ارائه شده است، مورد تبیین واقع  
 اند، پرداخته خواهد شد. شود، آنگاه به انتقادی که وی نسبت به تفسیر برخی از حقیقت زمان ارائه کردهمی
ادراک شده از ترتّب دو چیز نسبت به   -یعنی ذهنی نه خارجی-زمان به معنای صورت ادراکی و عقلیتفسیر نخست:       

بدین معناست که زمان حقیقتی انتزاعی    -که حقیقت عقلی نزد فناری است-توان چنین گفت که زمانیکدیگر خواهد بود. می
است نه عینی و خارجی، همانند اینکه آنِ دوم و لحظۀ بعدی، مترتّب بر آنِ نخست و لحظۀ پیشین است. از این ترتّب و تقدّم و  

شود. فناری در تفسیر مفهوم و معنای »ترتّب«  شود که زمان نامیده میادراکی انتزاع میو    -یعنی ذهنی-تأخّر، صورت عقلی
می توضیح  صورت  بدین  را  خویش  و  دیدگاه  شدن  تمام  یا  استعدادت  رسیدن  ثمر  به  معنای  به  ترتّب  که  شدن  دهد  بالفعل 

های موجود در یک دانۀ سیب تا آنکه به سیب  استعدادات بالقوّۀ موجود در یک شیء است. در واقع میان استعدادها و قوّه
 بالفعل تبدیل شود، نوعی ترتّب و تقدّم و تأخّر وجود دارد.



 

 

 
 

 

4 
شود. در دیدگاه شود که نزد فناری زمان نامیده میاز ترتّب میان این استعدادها، صورتی عقلی و ادراکی انتزاع می     

ها دلیل آن خواهد شد که این چنین گفته شود، زمان مقدار و اندازۀ حرکت فلک نهم فناری، این ترتّب میان استعدادها و قوّه
است. بر این اساس باید گفت که ترتّب میان اجزاء فرضی حرکت فلک، عقلی و ادراکی است که مقدار این حرکت و اندازۀ  

شود که حقیقتی عقلی و ادراکی است نه عینی و خارجی. در دیدگاه محقّق فناری ترتّب میان  این اجزاء حرکت، زمان نامیده می
پیماید که بسیار بیشتر  مرحلۀ انسان شدن می  استعدادها گاه متکثّر و گاه اندک است، درست همانند مراحلی که نطفه تا درجه و

پیماید، زیرا فاصلۀ میان نطفه تا مرحلۀ انسان شدن بسیار بیشتر است از مضغه تا مرحلۀ انسان بالفعل شدن می  کهاز مراحلی است  
شود، بنابراین صورتی که از ترتّب و تعاقب میان این استعدادها انتزاع  شدن تصوّر می ای که میان مرتبۀ مضغگی تا انسانفاصله 

 (. 360، ص2010شود، لذا زمان امری انتزاعی و ذهنی خواهد بود )فناری، شود، زمان نامیده میمی
داند، امّا به ذهنی بودن زمان اعتقاد دارد،  واضح است که گرچه فناری حقیقت زمان را همانند فلاسفه، مقدار فلک نهم می     

می واقعی  و  امری خارجی  را  زمان  و حکما که  فلاسفه  برخلاف  زمان محسوب  درست  تحقّق  علّت  که  زیرا حرکت  دانند، 
 شود، امری خارجی است.می

شود، نه صورتی معقول که از ترتّب  ترتّب یا تقدّم و تأخّر معقول میان امر لاحق و سابق حقیقت زمان نامیده می  تفسیر دوم:
 شود. میان اجزاء پیشین و بعدی حاصل می

عبارت فناری در تفسیر دوم از حقیقت زمان و در توضیح این ترتّب معقول و ذهنی چنین است: »و قد یطلق علی نفس       
الترتّب المعقول بین عدم اعتبارها القیود المتنزّلة کثرة و اعتبارها قلّة و کثرة... لاستهلاک الکثرة التفصیلیة في الإطلاق بمنزلة 

،  2010في قوله علیه السلام: کان اللّه و لا شيء معه حتّی قیل: و الآن کما کان علیه« )فناری،   استهلاکها في الوجود و هو مراد
 (.  360ص
گاه زمان به خود ترتّب یا تقدّم و تأخّر معقول میان قیود تنزّل یافته که کثیر و متعدّدند و میان عدم اعتبار و ملاحظۀ این قیود       

شود. به دلیل استهلاک و فنای تمام کثرات در مرتبۀ اطلاق، درست همانند فناء و استهلاک تمام کثرات وجود در  گفته می
قید وجود، این معنا در واقع مفاد این روایت است که خداوند تنها بود و هیچ چیزی  تمام مراتب امکانی، در حقیقت مطلق و بی

 با او معیّت نداشت.
یعنی اعتبار و ملاحظۀ وجود قیود متعدّد نازل شده و اعتبار عدم قیود مختلف و -نسبت به توضیح این امر پیشین و پسین       

توان چنین گفت، هنگامی که به مراحل مختلف و متعدّد وجود شود، میکه خود همین ترتّب معقول، زمان نامیده می  -متعّدد
شود، ملاحظۀ این مراحل مختلف و  یک موجود همانند انسان همچون نطفه، علقه، مضغه تا انسان بالفعل شدن، نگریسته می

 -روندشمار می هر یک از مراحل نطفه، علقه، مضغه و دیگر امور به منزلۀ یک قید به-گوناگون، به معنای اعتبار وجود قیود متعدّد
رد ملاحظه و اعتبار قرار گیرد، این مراحل مختلف و متعدّد  تنزّل یافته خواهد بود؛ و آن هنگام که تنها حقیقت و ذات انسان مو 



 

 
 

 

5 
مورد ملاحظه قرار نخواهد گرفت، لذا در دیدگاه فناری ذات و نفس این ترتّب و تقدّم و تأخّر میان این دو مرحله، زمان 

 شود. نامیده می
قید وجود  نماید، استهلاک و فناء تمام مراتب و درجات وجود در حقیقت مطلق و بیباره بیان میتشبیهی که فناری در این     

 توان دو اعتبار را مورد توجّه قرار داد:است که فاقد هرگونه تعیّنی است. در این مثال نیز می
 الف( ملاحظه و اعتبار کثرات و درجات مختلف وجود.

 قید وجود.  ب( اعتبار فنا تمام این درجات متعدّد و مختلف در حقیقت بی
ها در آن موطن، همانند  قید خداوند تقدّم و تأخّر یا ترتّب وجود مطرح نیست، بلکه تمام زماناساساً در ذات صرف و بی     

ها همچون »نقطه« خواهد بود، از این جهت در آن موطن ازل و ابد یکی شده و تقدّم و تأخّر تصوّر نخواهد  »آن« و تمام مکان
 شد.  

؛  466، ص3تا، ج عربی، بیداند )ابنفناری نیز همانند دیگر حکیمان و عارفان الهی، باطن، روح و اصل زمان را دهر می  نکته:
(. از منظر فناری حرکت افلاک 194، ص2، ج1383؛ شهرزوری،  24، ص1، ج1953سینا،  ؛ ابن462، ص1، ج1428فرغانی،  

در واقع مظهر اسماء و صفات الهی است. گستردگی حرکت هر فلک، نشان از وسعت و عظمت اسم حاکم بر آن فلک دارد. 
تر است،  بیشتر و بزرگ  در واقع حرکت فلک نهم که دایرۀ وسعت و گستردگی شمول آن نسبت به حرکت دیگر افلاک بسیار

 (.56، ص2010حاکی از گستردگی اسم حاکم بر آن دارد )فناری، 
گردد. نکتۀ اساسی در تعریف دهر در دیدگاه عارفان الهی و حکما آن است که زمان باطن حقیقتی به نام دهر محسوب می     

(، 32، ص1425؛ قیصری، 466، ص3تا، جعربی، بیگردد )ابندر دیدگاه عارفان الهی، دهر اسمی از اسماء الهی محسوب می
؛  142تا، صسینا، بیلکن در دیدگاه حکما و فلاسفه، دهر رابطه و نسبت میان ثابت به متغیّر است نه اسمی از اسماء الهی )ابن

 (.710، ص2، ج1382ملّاصدرا، 
 انتقاد فناری نسبت به تفسیر ارائه شده پیرامون حقیقت زمان  .1.1

فناری پس از تبیین و توضیح رویکرد خود نسبت به حقیقت زمان که در قالب دو تفسیر مختلف بیان شد، اکنون سعی دارد که  
تفسیر ارائه شده دربارۀ حقیقت زمان که از سوی برخی از اندیشمندان و متفکّران مطرح شده است را مورد نقد و بررسی قرار 

این گروه باید گفت که از منظر آنان، تعلّق ازلی اسماء و صفات الهی    -ارش فناریبراساس گز -دهد. نسبت به توضیح رویکرد
شوند،  واقع می  -به عنوان نمونه یک سال یا بیشتر یا کمتر از آن-ای ویژه و خاصّ نسبت به حوادث جزئی که در دوران و محدوده

همانند یک دورۀ -ن خاصّی که مقیّد به مدّت خاصّی  زمان نام دارد، همانند تعلّق گرفتن اسماء و صفات ازلی خداوند به انسا
 شود.  است. در دیدگاه این گروه چنین تعلّقی، »زمان« نامیده می -هفتاد ساله
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داند. وی در مقام انتقاد و نقد این دیدگاه معتقد است که این تعلّق به دو صورت  فناری این رویکرد را نادرست می     

اند،  تواند تفسیر شود. از آنجا که هر یک از این دو احتمال نادرست است، لذا تفسیری که آنان از حقیقت زمان ارائه دادهمی
 شود.نادرست خواهد بود. اکنون به توضیح این دو احتمال پرداخته می

امری    -یعنی تعلّق اسماء و صفات الهی به موجود محسوس و جزئی-در صورتی که مقصود از این تعلّق  احتمال نخست:
جزئی باشد، باید گفت که جزئی دانستن این تعلّق امری غیر معقول و نادرست است، زیرا اسماء و صفات الهی حقایقی ازلی و 

شمار مان و مکان خاصّی هستند و از این جهت امور جزئی بهابدی و کلّی هستند، امّا موجودات محسوس و مادّی مقیّد به ز
شود که گفته روند، بنابراین اسماء و صفات الهی پیش از وجود این موجود محسوس و مادّی موجودند. این مهمّ سبب آن میمی

نیافته است،   مادّی تحقّق  نظر در حالی که هنوز موجود  تعلّق مورد  دانستن  بهشود، جزئی  نادرست  شمار امری غیر معقول و 
رود. به بیان دیگر ملاک جزئی بودن تعلّق مورد بحث، انتساب و اضافۀ آن به یک موجود محسوس و جزئی است. با توجّه می

به اینکه موجود محسوس و جزئی هنوز در عالم خارج تحقّق نیافته است، لذا دلیلی بر جزئی دانستن تعلّق مورد بحث وجود 
 تواند امری جزئی قلمداد گردد. نخواهد داشت، در نتیجه تعلّق مورد نظر نمی

چنانچه مقصود از تعلّق مذکور، امری کلّی و عامّ باشد، در این صورت باید گفت، میان دو طرف این تعلّق    احتمال دوم: 
سانی وجود ندارد، از این جهت اقتضائی که  یعنی اسماء و صفات عامّ و کلّی الهی و موجود محسوس و مادّی، تطابق و هم

متناسب با یکدیگر باشد میان آنها وجود نخواهد داشت. اساساً در صورتی که این تعلّق امری کلّی و عامّ باشد و میان طرفین  
بایست به جزئی و حادث شدن اسماء یعنی اسماء و صفات الهی و موجودات مادّی تناسب و هماهنگی وجود داشته باشد، می

جزئی مادّی منتهی گردد که هر  و صفات کلّی و قدیم الهی از یک سوی یا به کلّی و قدیم شدن موجود محسوس، حادث و  
گاه موجود حادث و جزئی، کلّی و قدیم نخواهد شد  (. زیرا هیچ360، ص2010کدام از این دو حالت نادرست است )فناری،  

 و بالعکس. از این جهت احتمال دوم نیز همانند احتمال نخست باطل خواهد بود.
در واقع در دیدگاه فناری ازلی بودن حوادث جزئی و محسوس، امری نادرست و ناپسندیده است و فاقد معنای مشخّص و معیّنی  

تواند با هر موجود است، درست برخلاف آن حقیقت مطلق و موجود صرف که به دلیل برخورداری از صرافت و کلّیّت می
کثَر إِلاا وَ هُوَ مَعَهُم أَی نَما کَانُوا﴾ زمانی و محسوس جزئی همراه باشد. وی در این مقام به آیۀ شریفۀ: ﴿وَ لَا أَدنَی مِن ذَلِک وَ لَا أَ

 (. 360، ص2010نماید )فناری، ( استشهاد می7 -)المجادلة
نادرست بوده و        این گروه  باید گفت که رویکرد  تعلّق،  احتمال در تفسیر معنای  نادرست بودن هر دو  به  با توجّه  بنابراین 

 گذاری گردد.تواند براساس تعلّق اسماء و صفات الهی به موجودات مادّی و محسوس تفسیر و در نتیجه نامحقیقت زمان نمی
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رسد. تحلیل دیدگاه او در  پس از توضیح و تبیین دیدگاه فناری پیرامون حقیقت زمان، اکنون نوبت به بررسی رویکرد وی می
 ضمن بیان چهار نکته خواهد بود. 

 گیرد.در این نکته، تفسیر نخست فناری مورد بررسی و انتقاد قرار می نکتۀ نخست: 
وی در نخستین تفسیری که از حقیقت زمان ارائه کرده بود، آن را صورت عقلی و ادراکی ترتّب جزء متأخّر بر جزء متأخّر زمان  

ای  گونهدانسته است، لکن نسبت به ناتمام بودن این دیدگاه او باید گفت، زمان حقیقتی سیّال، گذرا و عین تغییر و تغیّر است، به
ای از لحظات زمان، متوقّف بر زوال جزء سابق و پیشین است. بر این اساس اعتقاد به عقلانی بودن حقیقت که تحقّق هر لحظه

امری مجرّد و فاقد مادّه    -که در ذهن و عقل انسان وجود دارد  -زمان چه توجیهی خواهد داشت؟ صورت عقلی و ادراکی زمان
تواند عین تغیّر، زوال و  از زمان چگونه و به چه صورت میشود که حقیقت مجرّد و مبرّای  است. اکنون این پرسش مطرح می

 گذرایی باشد؟ 
گونه نیست که تحقّق هر جزء و  به بیان دیگر در موطن ذهن، تمام اجزاء زمان به طور ثابت در کنار یکدیگر قرار دارند و این     

ن، ای از زمان، متوقّف بر زوال جزء سابق و پیشین باشد. خصیصۀ اصلی و مهمّ موجودات مجرّد و فاقد مادّه همانند ذهلحظه
 دم وجود تغییر، تحوّل و گذر در آنهاست. ع

باید گفت که حرکت حقیقتی در حال تغییر    -که خود فناری بدان معتقد است   - براساس اینکه زمان مقدار حرکت است     
به از اجزاء حرکت متوقّف بر زوال جزء پیشین است، لذا زمان که مقدار حرکت بهگونهاست،  شمار ای که وجود هر جزئی 

رود نیز به همین صورت است، یعنی دائماً در حال تغییر، تحوّل، انقضاء و گذرایی است، حال اعتقاد داشتن به این مطلب که  می
حقیقت زمان، صورتی عقلی و ادراکی است، به معنای پذیرش ثابت بودن چنین حقیقتی است نه تغییر و تحوّل آن و از آنجا که  

 ند مورد پذیرش و قبول قرار گیرد.توامنافات دارد، لذا تفسیر نخست فناری نمی این تفسیر با ماهیّت و حقیقت زمان 
 شود.در این بخش به بررسی چرایی مقدار بودن زمان نسبت به حرکت فلک نهم پرداخته می نکتۀ دوم:

اینکه حقیقت زمان، به عنوان مقدار حرکت فلک نهم قلمداد شده است را صورت عقلی و ادراکی آن   فناری دلیل و سبب 
الترتب المعقول لتمام الاستعدادات الوجودیّة الحاصل من داند. عبارت وی در اینمی الزمان هو صورة  باره چنین است: »إنّ 

کثر بعد وجودها، ولذا قیل  (. 360، ص2010« )فناری، وّل مقدار حرکة الفلك الأ : بأنّهالتوقّف علی عدم واسطة أقلّ أو أ

براساس رویکرد فناری از آنجا که زمان، صورت عقلی ترتّب یا تقدّم و تأخّر میان اجزاء پیشین و پسین است که در واقع این       
باره به تفصیل سخن به میان  که پیشتر و به هنگام توضیح فناری در این-ترتّب به معنای استکمال استعدادت یک شیء است

لذا زمان مقدار حرکت اوّل خواهد بود. لکن نسبت به این رویکرد باید گفت که دلیل و عامل مقدار بودن زمان نسبت به    -آمد
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و  ادراکی آن. در واقع حکیمان  یعنی صورت عقلی و  نیست که وی عنوان کرده است  اوّل، آن سببی  حرکت فلک 

 اند، دوری بودن و ازلی و ابدی بودن چنین حرکتی است. فیلسوفان دلیل اینکه زمان را مقدار حرکت فلک اوّل یا نهم دانسته

نسبت به توضیح بیشتر این مطلب یعنی کیفیّت ارتباط زمان و حرکت دورانی فلک باید گفت که زمان حقیقیتی قدیم و غیر      
حادث است، زیرا حدوث زمان، مستلزم آن است که پیش از وجود زمان، زمان دیگری باشد که در آن، حقیقت زمان معدوم 

مستلزم اثبات آن و حادث دانستن آن مستلزم قدیم دانستن آن خواهد بود،  باشد که نادرست خواهد بود، از این جهت نفی زمان
بنابراین حقیقت زمان همواره و به طور مستمرّ وجود داشته است. با توجّه به اینکه زمان بدون حرکت و حرکت نیز بدون ملاحظه 

 است. تحرّکی ازلی و اعتبار متحرّک قابل تصویر نیست، لذا این زمانِ ازلی، خواستار حرکت و م
احتمال می  به آن است، دو  به حرکتی که زمان، متعلّق و وابستۀ  الف( حرکت مستقیم. ب( حرکت نسبت  توان تصوّر نمود: 

 دوری. 
تواند ازلی  تواند اعتبار شود. اساساً حرکت مستقیم نمیاز منظر حکما و فیلسوفان، این حرکت در قالب حرکت مستقیم نمی     

و اتّصالی و بدون آغاز داشته باشد. در واقع چنانچه متحرّکی بخواهد با حرکت مستقیم، از نقطۀ مفروضی در این عالم، حرکت  
تواند به حرکت مستقیم خود ادامه ای خواهد رسید که مرز عالم مادّه بوده و بیش از آن نمینماید، سرانجام و در نهایت به نقطه

متناهی  و  مادّی، محدود  این جهان  ابعاد  و  امتدادها  زیرا  نمی دهد،  نتیجه چنین حرکتی  در  باشد اند،  بوده  ابدی  و  ازلی  تواند 
 (. 765- 752، ص3، ج1386سینا، )ابن
ممکن است، چنین گفته شود که اگر این حرکت مستقیم به صورت رفت و برگشت در نظر گرفته شود، یعنی هنگامی که      

متحرّک به انتهای عالم رسید، دوباره از همان مسیر نخست بازگردد و به همین ترتیب، دوباره برود و بازگردد؛ در چنین فرضی 
 تواند ازلی و ابدی محسوب گردد.  این حرکتِ مستقیم، می

توان چنین گفت، میان این دو حرکت مختلف یعنی حرکت رفت و برگشت، سکون وجود در مقام پاسخ به این سخن می     
دارد، البتّه حتّی در صورتی که سکونی نیز میان این دو حرکت وجود نداشته باشد، در حقیقت این حرکت رفت و برگشتی، دو  

پیوسته؛ بنابراین از آنجا که زمان امری متّصل، واحد و یکپارچه است، از  اند و نه یک حرکت واحد و متّصل و به همحرکت 
 (.  765- 752، ص3، ج1386سینا، رو امکان ندارد که بر دو حرکت و دو موجود عارض گردد )ابناین
با توجّه به آنچه ذکر شد در دیدگاه حکما و فلاسفه، حرکتی که زمان در وجود خویش بدان وابسته بوده و بدان تعلّق دارد،       

انجام باشد. چنین حرکتی، حرکت وضعیِ چرخشی  آغاز و بیحرکتی است پیوسته و دائم یعنی حرکتی که همیشگی، دائمی و بی
الدین طوسی،   اطلس است )نصیرالدین  ؛ فخررازی، 274، ص1، ج1372؛ سهروردی،  657، ص3، ج1386و دورانی فلک 

(. این چنین اتّصالی یعنی پیدایش و زوال 439، ص1376؛ علوی عاملی، 263، ص1422؛ صدرالمتألّهین، 142، ص 2، ج1373
کمّ متّصل خواهد بود، بنابراین    گیری است و از این جهت ذیل مقولۀ کمّ و از نوعقابل اندازه  -زمان  -ایپارچه پیوستۀ واحد و یک
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به این دلیل است که زمان به معنای اندازه و مقدار حرکت فلک اوّل خواهد بود نه براساس دلیلی که فناری بدان تمسّک 

 نموده است.  
 شود.در این قسمت به بررسی دومین تفسیری که فناری از حقیقت زمان ارائه داده است، پرداخته می نکتۀ سوم:

توان ارائه داد، عبارت است از: نفس ترتّب یا تقدّم و تأخّر در دیدگاه فناری، دومین تفسیری که نسبت به حقیقت زمان می     
 شود.معقول میان امر پیشین و پسین، نه صورتی معقول که از ترتّب میان اجزاء لاحق و سابق تصوّر می

سینا  باید گفت که ابن  -گیردکه در ادامه مورد بررسی قرار می-شود یا نهنظر از اینکه آیا این تفسیر فناری شامل دور میصرف     
در کتاب الإشارات و التنبیهات، دلیلی بر وجود خارجی زمان اقامه کرده است که خواجه نصیر آن مورد تحلیل و بررسی قرار 

یعنی اثبات  -سینا از طریق تمسّک نمودن به تقدّم و تأخّر میان اشیاء سعی در اثبات مطلوب مورد نظر خودداده است. در واقع ابن
سینا و آنگاه نظرات خواجه نصیر پیرامون آن توضیح دارد. به جهت توضیح بیشتر بحث ابتدا دیدگاه ابن  -خارجی وجود زمان

 شود. داده می
 سینا اثبات وجود خارجی زمان نزد ابن  .3

 توان این را مشتمل بر دو مقدّمه دانست:سینا این دلیل را در کتاب الإشارات و التنبیهات بیان نموده است. میابن
شود، مشتمل بر نوعی تأخّر و بعدیّت است.  سینا حقیقتی که پس از عدم و نیستی، حادث میدر دیدگاه ابن  مقدّمه نخست:

  - که اکنون حادث شده است  -در واقع این حقیقت مسبوق به قبلیّتی است که اکنون زایل شده است، مانند اینکه وجود الف
گردد. به بیان دیگر موجودی که حادث شده  پس از عدمِ الف بوده است. عدمِ الف، با حدوث و موجود شدن الف، زائل می

ای است  است، وجود او بعد از عدمی است که اینک زائل شده، بنابراین آنچه که حادث شده است، مشتمل بر پیشینه و گذشته
 (. 650و649، ص3، ج1386که با بعدیّت و تأخّر آن قابل اجتماع نیست )نصیرالدین طوسی، 

سینا صرفِ نسبت میان وجود و عدم، تقدّم وجود نسبت به عدم را نتیجه  ذکر این مطلب ضروری است که در دیدگاه ابن     
بایست عدم، مقرونِ به قید پیشین یا زمان سابق باشد تا آنکه بتوان نسبت به وجودی که به عدم نسبت داده  نخواهد داد، بلکه می

شود  شده، صفت تقدّم و متقدّم بودن را نسبت به آن معتقد شد. به عنوان نمونه هنگامی که وجود پدر به عدم پسر نسبت داده می
توان وصف تقدّم را استنباط نمود، شود که پدر وجود دارد، در آن هنگام که پسر وجود ندارد، از اینجا میو این چنین گفته می

تقدّم را برای پدر اثبات نخواهد کرد، مگر اینکه عدم، مقارن   شود، وصفلذا به صرف آنکه وجود پدر به عدم پسر نسبت داده 
نماید، بدین معنا که صرف نسبت دادن وجود به  سینا همین تحلیل را نسبت به وصف تأخّر بیان می با زمان سابق شده باشد. ابن

 عدم، برای حصول وصف تأخّر کافی نیست، بلکه باید گفت، وجودی که مقارن با عدم لاحق باشد، مؤخّر است. 
تقدّم عدمِ شیء حادث بر وجود او، همانند تقدّم عدد یک بر عدد دو یا سایر تقدّم و تأخّرهایی که در آنها امکان    مقدّمۀ دوم:

توانند با یکدیگر اجتماع  اجتماع متقدّم و متأخّر در آنها وجود دارد، نیست؛ بلکه متقدّم و متأخّر در این سنخ از تقدّم و تأخّر نمی
پیدا نمایند. اساساً در این نوع از تقدّم و تأخّر، فعلیّت یافتن شیء متأخّر مقارن با انقضاء و زوال شیء متقدّم است. در واقع این 



 

 

 
 

 

10 
چنین قبلیّت و بعدیّت یا تقدّم و تأخّر که متقدّم و متأخّر با یکدیگر قابل اجتماع نیستند در عالم خارج و واقع وجود دارد. 
بر همین اساس تقدّم و تأخّر میان اجزاء زمان ذاتی آنهاست نه به واسطۀ امر دیگری، امّا تقدّم و تأخّر موجود میان موجودات 

سینا بر ملّاصدرا، به واسطۀ زمان و اجزاء وی خواهد بود. در نتیجه در عالم خارج و واقع، حقیقتی وجود  زمانی مانند تقدّم ابن
شود )نصیرالدین طوسی،  دارد که سیّال، گذرا، غیر قارّ و ناپایدار بوده و عین ترتّب و تقدّم و تأخّر است که »زمان« نامیده می

 (. 650و649، ص3، ج1386
نماید نه امری فراتر  اساساً ذات متصرّم و سپری شوندۀ زمان، زمینۀ اتّصاف به این دو امر یعنی تقدّم و تأخّر را مهیّا و آماده می     

ناپذیر بر وجود و هستی زمان دلالت خواهد ترتیب ثبوت و تحقّق این معنا یعنی قبل و بعد بودن تقدّم و تأخّرِ اجتماعاز زمان. بدین
 کرد.

سینا، شایسته است که دربارۀ دوری بودن تعریف زمان سخن به میان آید. ممکن است گفته شود پس از تبیین استدلال ابن     
ناپذیر بیان نمود و گفته شود که زمان حقیقتی است که ذاتاً  توان تعریف زمان را با استفاده از مفهوم تقدّم و تأخّر اجتماعکه می

متّصف    -یعنی غیر قابل جمع همانند تقدّم و تأخّر اجزای زمان که اجتماع آن اجزاء امکان ندارد  - به تقدّم و تأخّر غیر مجامع
(. شایان ذکر است که فناری در دو دومین تعریفی که نسبت به حقیقت  652و651، ص3، ج1386شود )نصیرالدین طوسی،  می

 ر سعی در تعریف زمان کرده است.  زمان ارائه داده است، از طریق نفس ترتّب یا همان تقدّم و تأخّ 
یعنی تقدّم و تأخّر غیر    -گوید که تعریف زمان براساس این دو معناخواجه نصیر در مقام پاسخ نسبت به این سخن، چنین می     

صحیح نخواهد بود، زیرا تصوّر تقدّم و تأخّر غیر مجامع، منوط و مشروط به تصوّر زمان است، لذا چنانچه تصوّر مفهوم   -مجامع
 زمان منوط به تصوّر تقدّم و تأخّر غیر مجامع شود، محذور دور لازم خواهد آمد.  

توان  دهد که شایسته است بدان پرداخته شود. در توضیح اشکال می خواجه در ادامه اشکال دیگری را مطرح و بدان پاسخ می     
چنین گفت، در صورتی که شناخت ماهیّت و حقیقت زمان از طریق تقدّم و تأخّر غیر مجامع با محذور دور همراه باشد، اثبات  
وجود آن نیز از همین طریق مصادره به مطلوب خواهد بود. دلیل این امر آن است که تا زمان در عالم خارج، موجود نباشد، 

 توان تقدّم و تأخّر غیر مجامع را در عالم خارج موجود دانست.نمی
پاسخ این اشکال بدین صورت است، از آنجا که وجود خارجی و واقعی زمان برای همگان واضح و آشکار است و استدلال       

سینا به اشکال نهفته و مطرح در آن توجهّی نکرده است )نصیرالدین طوسی،  یادشده در مقام تنبیهی بر وجود زمان است، لذا ابن
 (.652و 651، ص3، ج1386

تواند در  توضیح یاد شده به جهت تبیین دیدگاه فناری امری ضروری است، لذا اشکال نهفتۀ در سخن فناری یعنی دور، می     
سینا،  ؛ ابن157-155، ص1، ج1405سینا،  سینا )ابنبایست براساس پیشینۀ آن در کلام ابنذهن مخاطب در ابتدا متبادر شود که می

که فناری  -شد. البتّه باید توجّه داشت که مقصود از ترتّب یا تقدّم و تأخّر معقول( و خواجه نصیر بدان پرداخته می414، ص1404
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اگر امری ذهنی باشد، به دلیل آنکه ذهن و عقل امری مجرّد و فاقد مادّه است، لذا    -آن را تفسیر دوم زمان دانسته است

 تواند تفسیری از زمان که امری مادّی، گذرا و سیّال محسوب گردد. نمی
در صورتی که مقصود فناری از این ترتّب، امری خارجی و واقعی باشد، همان اشکال نهفتۀ دور در کلام وی وجود دارد و       

سینا تمسّک به تقدّم و تأخّر را دلیلی بر وجود  توان حقیقت زمان را بر آن اساس تعریف نمود، افزون بر این، ابنبر آن اساس نمی
داند. تعریف زمان از طریق تقدّم و تأخّر یا همان ترتّب،  داند، امّا فناری آن را تعریفی از حقیقت زمان میخارجی داشتن زمان می

سینا  تواند مورد پذیرش قرار گیرد. در واقع در صورتی که فناری همانند ابندچار محذور دور است، لذا تعریف دوم فناری نیز نمی
توان  نمود، اشکال دور را میماهیّت زمان و اثبات وجود خارجی آن مطرح می  رویکرد خود را در دو مقام مختلف یعنی تعریف

به نوعی پاسخ داد، لکن از آنجا که فناری دیدگاه خود را تنها در مقام نخست یعنی تعریف ماهیّت زمان بیان کرده است و  
 توان چشم پوشی نمود.حقیقت زمان را صرفاً با تمسّک به ترتّب و تقدّم و تأخّر توضیح داده است، لذا از اشکال دور نمی 

ارائه شده دربارۀ حقیقت زمان دارد که در دو   نکتۀ چهارم: انتقادی است که فناری نسبت به رویکرد  ناظر به  این بخش 
 شود. قسمت توضیح داده می

برخی معتقد بودند که حقیقت زمان به معنای تعلّق اسماء و صفات الهی نسبت به موجودات مادّی و محسوس است،    الف(      
فناری دو احتمال نسبت به این تعلّق تصوّر نمود و پس از نادرست دانستن هر دو احتمال، نادرست بودن این رویکرد را استنباط  

تواند امری جزئی باشد، زیرا وجود اسماء و صفات الهی در فرض عدم تحقّق و عدم  نمود. فناری معتقد است که این تعلّق نمی
 تواند باشد.گردد، لذا تعلّق مورد بحث، امری جزئی نمیوجود موجودات مادّی و محسوس، فرضی نامعقول محسوب می

انتقادی که فناری لکن نسبت به ناتمام بودن این سخن فناری می      توان چنین گفت که این احتمال نادرست است. اساساً 
تواند صحیح باشد، زیرا فرض نخستین و اوّلیّۀ آن گروه این است  نسبت به جزئی نبودن تعلّق مورد نظر مطرح کرده است، نمی

گونه فرض شود که اسماء که زمان عبارت است از: تعلّق اسماء و صفات الهی به موجودات مادّی و محسوس، حال چنانچه این
و صفات الهی موجودند، امّا موجود مادّی و محسوس متحقّق نیست، در این صورت حقیقت زمان، هستی نیافته است، تا آنکه  

د. به بیان دیگر در فرض عدم تحقّق موجود در ادامه فرض جزئی بودن تعلّق مذکور مطرح و آنگاه مورد نقد و بررسی قرار گیر 
مادّی و محسوس، حقیقتی به نام زمان وجود نخواهد یافت، لذا فرض نفی جزئی بودن تعلّق مورد نظر اساساً خروج از موضوع 

 سخن خواهد بود، از این جهت رویکرد فناری با چالش مواجه خواهد بود. 
فناری نسبت به نادرست بودن فرض عامّ و کلّی بودن تعلّق مذکور، در مقام نقد و تبیین کاستی آن معتقد بود که به دلیل   ب(     

عدم وجود هماهنگی و تناسب میان اسماء و صفات کلّی الهی و موجودات جزئی و محسوس باید گفت که این حالت در  
گردد که هر یک از دو فرض  دن موجودات محسوس و مادّی منتهی مینهایت به جزئی شدن اسماء و صفات الهی یا کلّی ش

 تواند مورد پذیرش قرار گیرد.  نادرست بوده، لذا فرض کلّی و عامّ بودن تعلّق مذکور نیز همانند فرض پیشین نمی
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لکن باید گفت که فناری در انتهاء و پایان این حالت، به نوعی آن را مورد پذیرش قرار داده است. در دیدگاه فناری 

گونه که آیۀ شریفۀ ﴿وَ هُوَ مَعَکُم أَینَما تواند به موجودات محسوس و جزئی تعلّق گیرد، آنموجود صرف و مطلق یعنی خداوند می
توان چنین گفت که صرف تعلّق  (. ، لذا براساس این سخن فناری، می360، ص2010کُنتُم﴾ شاهد بر این مدّعاست )فناری،  

گرفتن اسماء و صفات کلّی الهی به موجودات محسوس و جزئی ضرورتاً جزئی شدن اسماء و صفات کلّی الهی را به دنبال 
ین مهمّ سبب جزئی شدن خداوند یا کلّی و گونه که خداوند به موجودات مادّی و محسوس تعلّق دارد، امّا ا نخواهد داشت، آن

 ازلی شدن موجودات محسوس و مادّی نخواهد شد.
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 گیری  نتیجه 

محقّق فناری دو تفسیر نسبت به ماهیّت و حقیقت زمان ارائه نمود. صورت معقول ترتّب میان متقدّم و متأخّر و نفس ترتّب میان  
متقدّم و متأخّر. وی براساس تفسیر نخست از حقیقت زمان معتقد است که این صورت معقول ترتّب میان اجزاء متقدّم و متأخّر 

شمار رود. فناری در ادامه تفسیر زمان براساس تعلّق گرفتن اسماء عنوان مقدار حرکت فلک نهم بهدلیلی است بر اینکه زمان به  
داند. زیرا این تعلّق چنانچه جزئی باشد، به دلیل عدم  و صفات کلّی الهی نسبت به موجودات مادّی و محسوس را نادرست می

ن به دلیل جزئی شدن اسماء و صفات الهی یا کلّی و قدیم تواند صحیح باشد و در صورت کلّی بود تحقّق موجود مادّی نمی
تواند مورد قبول واقع شود. رویکرد فناری در ضمن بیان چهار نکته مورد تحلیل قرار گرفت. الف( زمان  شدن موجود مادّی نمی

موجود مادّی و گذراست نه امری معقول و مجرّد. ب( مقدار بودن زمان نسبت به حرکت فلک به دلیل دائمی و ازلی بودن چنین 
ف زمان از طریق نفس تقدّم و تأخّر محذور دور را به همراه دارد. د(  حرکتی است نه تعلیلی که فناری ارائه داده است. ت( تعری

گفته را  جزئی دانستن تعلّق مذکور خروج از موضوع و فرض بحث است، علاوه بر این کلّی دانستن این تعلّق صرفاً محذور پیش
ندارد، زیرا خداوند به موجودات مادّی تعلّق دارد، امّا این مهمّ نه سبب جزئی شدن خداوند و نه موجب کلّی و قدم   به همراه

 گردد.موجودات مادّی می
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 ملاحظات اخلاقی 

 پیروی از اصول اخلاق پژوهش  
نویســندگان از هــر گونــه جعــل و ســرقت علمــی و هــر گونــه ســوءرفتار پژوهشــی اجتنــاب کــرده و اصول  

 کنند. اند و این موضوع را تأیید میاخلاقی را در انجام و انتشار این پژوهش علمی رعایت نموده

 مشارکت نویسندگان 
به نویسندگان  مفهومهمۀ  در  برابر  پیشطور  نگارش  و  مقاله  نسخهسازی  و  اولیه  نسخۀ  نویس  از  اعم  آن  بعدی  های 

 اند. شده مشارکت داشتهشده و ویرایشبازبینی

 تعارض منافع 
 بنابر اظهار نویسندگان این مقاله تعارض منافع ندارد.

 حامی مالی 
 این مقاله هیچ گونه کمکی از موسسه یا سازمانی دریافت نکرده است.

 سپاسگزاری 
 شود.از  داوران محترم به خاطر ارائه نظرهای ساختاری و علمی  سپاسگزاری مینگارندگان بر خود لازم 
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