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شأن كیفیت در معماری اسلامی، با استناد به آراء ابن عربی*

مهسا رحمانی**

چكیده
مخاطبان آثار معماری اسلامی به واسطۀ حضور در این مكان ها به كیفیتی اذعان می كنند كه بی گمان عمق وجود 
آن ها را نشانه رفته است. اما اگر این تجربۀ عمیق درونی را كه مختص بناهای اسلامی نیز نیست و در اغلب بناهای 
فرهنگ های سنتی یافت می شود، با نظریه پردازی های رایج در باب فهم معماری مقایسه نماییم كمتر سنخیتی پیدا 
می كنیم. بر این مبنا اهتمام این مقاله بر آن است كه با استعانت از پشتوانۀ غنی عرفان اسلامی، نكات و ابهاماتی را كه 
دربارۀ مسئلۀ كیفیت وجود دارد، تا حدی روشن نموده و نتایج آن را در حد بضاعت خود، در حوزۀ معماری جاری سازد. 
در این راستا با ابتنای بر آنچه از قلمرو اندیشۀ عارفان اسلامی مستفاد می شود، می توان گفت كه یك اثر معماری نیز 
همچون كلیت پدیده های عالم اعم از مصنوع و طبیعی، زنده و ذومراتب بوده و بسطی طولی در نظام هستی دارد: از 
مرتبۀ ماهوی یا باطنی تا نمود بیرونی یا ظاهری. اما مبتنی بر قاعدۀ سلسله مراتب وجودی در پدیده ها، زندگی ذاتی 
مكان های مختلف نسبی است. در این میان كیفیت و كمیت یك مكان نیز دو مؤلفۀ اساسی و تعین  بخش مرتبۀ 
ظاهری آن هستند كه میزان هستی ذاتی یك مكان، به آن ها نیز سریان پیدا می كند. نكتۀ مهم تر آنكه در فهم عرفانی 
از میان دو وجه ظاهری مكان، كیفیات آن تقدم وجودی، مرتبه ای و معرفتی نسبت به كمیت آن داشته و در واقع 
نسبتی طولی با ذات مكان دارند. پس می توان استنباط نمود تأثیرگذاری عمیقی كه به واسطۀ حضور در آثار معماری 
اسلامی رخ می دهد، در وهلۀ اول به مناسبت ذات زندۀ این مكان هاست؛ كه این میزان از زندگی از مجرای كیفیات 

چندسطحی مكان ها از سوی مخاطبان آن ها دریافت می شود.
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پرسش های پژوهش
1. كیفیت در نزد عارفان اسلامی چگونه تبیین یا تفسیر می شود؟

2. در عرفان اسلامی چه نسبتی میان كیفیت و ماهیت یك پدیده برقرار است؟
3. كیفیت در آثار معماری واجد چه جایگاهی و مشتمل بر چه مراتبی است؟

آغاز سخن
تجربۀ بهجت افزای حضور در فضاهای معماری اسلامی بر كمتر كسی پوشیده است. مخاطبان این آثار به واسطۀ حضور 
در این مكان ها خویشتن را مستغرق در دریایی از معنویت و تقدس دیده و به كیفیتی اذعان می كنند كه بی گمان عمق 
وجود آن ها را نشانه رفته است. در واقع حالاتی كه به نوع انسان صرف نظر از تفاوت های فرهنگی و شخصیتی، در 
مواجهه با صورت های این معماری دست می دهد، گویای این امر است كه این صورت ها از وضعیت خاصی برخوردارند؛ 
چراكه این تجربۀ وجدآور دربارۀ اغلب بناهای دوران اخیر بسیار تقلیل یافته و در واقع از دست رفته است. در این راستا 
اغلب آثار معماری اسلامی را می توانیم واجد كیفیاتی بدانیم كه تأثیرگذاری آن ها همه شمول بوده و به نوعی مرزهای 
مكانی و زمانی یا فرهنگی و تاریخی را درمی نوردد. اما اگر این تجربۀ عمیق حسی و درونی را كه مختص بناهای 
اسلامی نیز نیست و در بیشتر بناهای فرهنگ های سنتی یافت می شود، با نظریه پردازی های رایج در باب فهم معماری 
مقایسه نماییم كمتر سنخیتی پیدا می كنیم. در واقع امروزه كمتر كسی می تواند تعریف درست و جامعی از مقولۀ كیفیت 
و شأن1 آن ارائه دهد؛ هرچند كه بر تفاوت محرز آن با كمیت یك پدیده صحه می گذارد. ازاین رو به نظر می رسد تلاش 

بر پر كردن این خلأ فكری یا حداقل روشن شدن اندكی از تاریكی های آن خالی از فایده نباشد.

1. پیشینۀ تحقیق
بی گمان نقطۀ درست آغازین در مسیر هر پژوهش، بدون شناخت آراء نظریه پردازان و محققان دیگر در حوزۀ مسئلۀ 
تحقیق قابل احصا نیست. به همین سبب در این بخش از مقاله، سیری اجمالی در ادبیات مرتبط با موضوع خواهیم 
داشت؛ با بیان این توضیح كه مرور این نظریات در قالب دو سطح كلی انجام شده است: در سطح اول به مرور اجمالی 
آراء محققانی مانند كریستین نوربرگ شولتس2 به عنوان شارح فلسفۀ پدیدارشناسی در معماری و همچنین كریستوفر 
الكساندر3 می پردازیم كه به صورت كلی و عمومی در بخشی از دیدگاه های خود به مسئلۀ كیفیت در آثار معماری 
پرداخته اند. در واقع با انتساب دامنۀ بزرگ تری به بحث و برای دست یابی به فهمی درست و جامع از جایگاه كیفیت 
در آراء نظریه پردازان مختلف در حوزۀ معماری، بررسی اندیشۀ این محققان لازم به نظر می رسد؛ هرچند كه ایشان 
در روند نظریه پردازی خویش در باب معماری، اشارۀ مستقیمی به آثار معماری اسلامی نداشته باشند. اما در سطح 
دوم این بررسی، به ذكر آراء محققانی می پردازیم كه هم راستا با مسیر فكری این تحقیق و در واقع با تكیه بر مبانی 
عرفانی، دربارۀ موضوع كیفیت نظریه پردازی كرده اند. از جملۀ این محققان می توان به رنه گنون۴ و تیتوس بوركهارت5 
به عنوان نمایندگان مكتب سنت گرایان و نادر اردلان و لاله بختیار به عنوان محقق معماری در همین دستگاه فكری 
اشاره كرد. شایان ذكر است كه در اینجا اشاراتی به نظرگاه هریك از این محققان سبب می شود كه نوع نگاه آن ها را 

به مسئلۀ كیفیت فهم نماییم. 
كریستین نوربرگ شولتس، منتقد و نظریه پرداز اتریشی، یكی از افرادی است كه در اكثر آثار خود، به نقادی دیدگاه 
غالب امروز پرداخته و معتقد است كه در نگرش علمی به محیط، پدیده های هستی تنها براساس كمیتشان شناخته 
می شوند و كیفیاتی كه در اثر هم نشینی با پدیده ها ادراك می شوند، مورد توجه واقع نخواهند شد )نوربرگ شولتس 
1381، 22(. در واقع وی از رویكرد كمّی نگر و عملكردگرای دوران جدید انتقاد كرده و پیامد آن را نادیده گرفتن ابعاد 
متعالی معماری، خالی شدن فضا از جنبه های كیفی و معنایی و از دست رفتن »مكان« می داند. در این راستا نقطۀ آغاز 
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تفكرات نوربرگ شولتس را می توان تعمیق در نحوۀ نگرش به پدیده های جهان هستی از جمله معماری دانست. به 
همین دلیل بیشتر از آنکه وی به جنبه های کمّی معماری توجه داشته باشد، به تفاوت های معنایی، احساسی و جنبه های 

کیفی آن می پردازد؛ وجوهی که به هویت مندی، خوانایی و حس تعلق به مکان ارتباط پیدا می کنند.
شولتس در تلاش برای ارائۀ راهكار به سوی خلق معماری معنادار یا احیای مكان، به فلسفۀ مارتین  هایدگر و مكتب 
»پدیدارشناسی« رجوع كرده و با استعانت از پدیدارشناسی سعی می كند كه معانی بنیادین را به زندگی و معماری 
بازگردانده و مبانی عینی تری را برای فهم رابطۀ میان انسان و محیط در اختیار مخاطبانش قرار دهد. در این راستا 
وی هدف حقیقی معماری را آشكار كردن معناها و كمك به انسان برای ساخت پایگاه وجودی خود در دنیا می داند. 
به بیان دیگر، هدف معماری را به نوعی تعین بخشیدن به »فضای وجودی« تعریف می كند. در نظر وی »فضای وجودی 
جنبه های فضایی صورتی بین الاذهانی از زندگی را مشخص می كند كه از نظر عینی وصف كردنی است« )نوربرگ 

شولتس 1389، 539(. 
اما شولتس دربارۀ نحوۀ ارتباط بین معنا و مكان معتقد است كه هر معنا لزوماً در مكانی خاص به ظهور می رسد و 
شخصیت مكان را همین ظهور معین می كند. در واقع معانی وجودی خود را در قالب سلسله مراتب شخصیت های به 
هم مرتبط آشكار می كنند. این شخصیت ها چه در مكان طبیعی چه مصنوعی، به وسیلۀ پرداخت صوری تعین بخشیده 
شده و با استفاده از مفاهیمی كیفی همچون تركیب ساختاری، جهت، بافت، رنگ و... بیان می شوند. وی بیان می كند 
كه »شخصیت محیط، همان روح مكان است« )همان، 5۴3(. با این وصف می توان گفت كه این محقق تلاش می كند 
كه نشان دهد معانی معماری به واسطۀ شخصیت و كیفیت آن متعین شده و در نهایت توسط انسان ادراك می شوند. در 
واقع وی مفهوم »كیفیت« را مبنایی عینی برای فهم معانی مكان تعریف كرده و آن را در تقابل با نظام های انتزاعی 

اندیشۀ انسان امروز مانند روابط نشانه شناسی معرفی می كند. 
كریستوفر الكساندر معمار و نظریه پرداز اتریشی تبار آمریكایی نیز از دیدگاه فیزیكی و كمیت نگر دوران امروز انتقاد 
كرده و آن را سرچشمۀ آشفتگی كنونی در حوزۀ معماری می داند. به همین دلیل معتقد است كه پیش از هرچیز نیاز به 
اصلاح و تغییر در جهان بینی مكانیكی دوران مدرن وجود دارد. از نظر وی برخلاف نگرش انتزاعی دوران جدید، تفاوت 
میان بنای خوب و بد یا شهر خوب و بد، امری عینی بوده و وجود »كیفیتی بنیادین« مبنای این تفاوت است؛ چراكه 
»یك كیفیت محوری وجود دارد كه مبنای اصلی حیات و روح هر انسان، شهر، بنا، یا طبیعت بكر است. این كیفیت 
عینی و دقیق است، اما نمی توان نامی بر آن گذاشت« )الكساندر 1381، 17(. الكساندر احساس این »كیفیت بی نام« 

در فضا را به معنای زنده، منسجم، كامل و جاودانه بودن آن می داند. 
در واقع وی معتقد است كه این كیفیت، بنیادی ترین و مهم ترین كیفیتی است كه در هر چیز وجود دارد؛ در عین 
حال كه نمود آن در پدیده های مختلف یكسان نبوده و هرجا به نحوی بروز می كند )همان، 22(. بر این مبنا می توان 
گفت كه الكساندر زندگی را نوعی نظم و كیفیت طبیعی و بنیادین می داند كه در تمامی چیزها جاری و ساری است. در 
واقع در نظر وی تمامی چیزها چه طبیعی و چه ساختۀ دست بشری دارای درجه ای از زندگی می باشند كه این میزان 
از زندگی در كیفیتی كه در مواجهه با آن ها احساس می شود، قابل تشخیص خواهد بود. البته همان طور كه ذكر شد در 
نزد این محقق، زندگی مبنایی عینی دارد. وی در تلاش برای تبیین این مبنای عینی، از ویژگی های هندسی مشخص 
و مشتركی در پس چهرۀ تمامی ساختارهای زنده اعم از ساختارهای طبیعی یا مصنوعی سخن گفته و این ویژگی های 
هندسی بنیادی را در قالب پانزده ویژگی عمدتاً كیفی بیان می كند.6 بدین ترتیب می توان گفت كه كریستوفر الكساندر 
زندگی و ارزش پدیده ها و همچنین بناها را در ارتباط نزدیكی با كیفیت آن ها قرار می دهد، چه كیفیتی كه در مواجهه 

با این پدیده ها احساس می شود و چه كیفیات تكرارشونده ای كه در ساختار آن ها حضور دارند.
همان طور كه پیش تر نیز ذكر شد در بخش دوم این بررسی، به مرورِ آراء نویسندگانی چون گنون و بوركهارت 
می پردازیم كه بیشتر از جانب یك فیلسوف به این مسئله نگریسته اند؛ البته معادل معمارانۀ سخنان آن ها را می توان 

در آراء اردلان و بختیار یافت. 
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رنه گنون نویسندۀ مسلمان فرانسوی است كه آثار بسیاری در زمینۀ نقد اندیشۀ معاصر غربی و شناساندن آیین های 
شرقی و همچنین عرفان اسلامی نگاشته و در جهت احیای تفكر سنتی كوشیده است. تا جایی كه وی به عنوان 
بنیان گذار مكتب »سنت گرایی« در جهان مدرن شناخته می شود. گنون در بخشی از آثار خویش به مطالعه و مداقه در 
هنر سنتی از جمله هنر و معماری اسلامی پرداخته است؛ اما آنچه نگاهی به نظریات این محقق را در اینجا ضروری 

می كند، اهتمام وی به تبیین مسئلۀ كیفیت و تأكید بر اهمیت آن است. 
گنون از میان خصایص عصر جدید، بیش از همه بر نگاه كمیت گرای آن تمركز كرده و دوران امروز را عصر سیطرۀ 
كمیت نام می نهد. از دیدگاه وی، بینش غالب دوران جدید فقط می تواند از نمود خارجی اشیاء خبر دهد و از كمترین 
تبیین ذات و ماهیت حقیقی امور عاجز است. در این معنا غالب نظریات جدید دارای ارزش وصفی هستند و به هیچ وجه 
ارزش تبیینی ندارند؛ چراكه در تناظر های عالم، علم سنتی جزء عالی را در نظر می گیرد و علم غیر سنتی فقط با جزء 

دانی سروكار داشته و همه چیز را به این قلمرو تأویل می كند )كاردان 138۴، 6(. 
این محقق در تشریح مقولۀ كیفیت از اصلی در كلیت هستی سخن می گوید كه بدون آن هیچ ظهوری امكان پذیر 
نیست. در این معنا هر ظهوری مشتمل بر ثنویتی با نام های »ذات« و »جوهر جسمانی«7 است. »ذات و جوهر در این 
تعریف همان مفاهیمی هستند كه فلاسفۀ اهل مدرسه آن ها را صورت و ماده8 نامیده اند« )همان، 1۴(. پس هر موجود 
متجلی، مركب از صورت و ماده است. از نظر گنون، آنچه »فعل« و »قوه« به معنای ارسطویی كلمه نامیده می شود 
نیز با ذات و جوهر متناظر است. اما همان طور كه ذكر شد، ذات و جوهر دو اصل هر ظهوری هستند، بنابراین در عالم 
مادی هم این دو قطب وجود داشته و در قالب »كیفیت« و »كمیت« اشیاء ظاهر می شوند؛ چراكه از یك سو ذات، 
تركیب اصلی همۀ صفاتی است كه به موجودی تعلق دارد و سبب می شود كه این موجود آنچه هست باشد، و از سوی 
دیگر صفات و كیفیات مترادف هستند. در این معنا كیفیاتی كه به موجود تعلق می گیرند، می توانند جابه جا شده و تنها 

به عالم ما مربوط نباشند، بلكه جلوۀ اصل عالی تری شوند. 
در این میان، آنچه باید به منزلۀ تشكیل دهندۀ وجه اساسی كمیت تلقی شود، »عدد« است؛ كه البته در عالم جسمانی 
هرگز به طور مستقیم ادراك نمی شود. بلكه در عالم واقع، كمیت همواره كمابیش آمیخته با كیفیت پدیدار می شود. به 
همین سبب است كه مفاهیم زمانی و مكانی را نمی توان منحصراً كمّی شمرد؛ چراكه اذعان به اینكه جسم چیزی جز 
بعد كمی نیست، به معنای آن است كه مقادیر جسم معادل خود جسم با تمام خواص هستند. چنین ادعایی بی معنی 
است. پس یك مكان طبعاً با كمیت درمی آمیزد، اما بیشتر متضمن جنبه ای كیفی است. در واقع از نظر گنون، كمیت 
به عنوان مقوم جنبۀ جوهری عالم مادی، همواره شرطی اساسی و پایه ای به شمار می رود. اما »همان گونه كه نباید 
پای بست یك بنا را با رفیع ترین نقطۀ آن اشتباه كرد، نباید برای كمیت اهمیتی غیر از آنچه واقعاً دارد قائل گردید و از 
آن توقع داشت كه همۀ امور عالم ما را تبیین كند« )همان، 23(. به بیان دیگر، از آنجا كه هر تبیینی باید از بالا به پایین 

صورت گیرد، امور مختلف را نباید در جهت كمی و جوهری، بلكه در جهت كیفی و ذاتی تبیین كرد. 
تقریباً در قالب همین دستگاه فكری، تیتوس بوركهارت به حوزۀ معماری اسلامی نگریسته است. یكی از شاخصه های 
دستگاه فكری بوركهارت این است كه وی در كل عالم سنتی )از جمله عالم اسلامی( و در تمامی مرزهای زمانی 
و مكانی آن قائل به وحدت بوده و این وحدت را در دو حوزۀ محتوایی و صوری تبیین می كند. وی علاوه بر اشاره 
به جوهر و مضامینی مشترك میان هنرهای سنتی و مقدس، برای صورت این هنر نیز خصوصیاتی قائل بوده و 
معتقد است كه برای آنكه بتوان هنری را مقدس نامید، كافی نیست كه موضوع هنر از حقیقتی روحانی نشئت گرفته 
باشد، بلكه باید زبان صوری آن نیز به وجود همان منبع گواهی دهد؛ چراكه میان صورت و معنا مشابهت و مماثلتی 
خدشه ناپذیر است و معنویت را نمی توان به هر صورتی بیان كرد. از نظر وی، هر صورت محمل مبلغی از كیفیتِ 
»وجود« است و به بیان دیگر، صورت به لحاظ كیفیتش در مرتبۀ محسوسات، همتای حقیقت در مرتبه معقولات است 

)بوركهارت 1392، 7 و 8(.
در واقع از نظر بوركهارت نیز هر وجود یا شیء را با دو اصل اساسی صورت و ماده می توان تأویل كرد كه به نوعی 
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مكمل و متمم یكدیگرند. زیرا بدون مادۀ شكل پذیر، صورت از لحاظ معرفت وجودی بی شكل و اندازه بوده و قابل 
تعریف و توصیف نیست و از طرف دیگر مادۀ مزبور پیش از آنكه صورتی بیابد، فاقد خصایص قابل تعقل است. در 
اینجا صورت های اشیاء یعنی ذات كیفی آن ها فی نفسه متعالی بوده و در هر مرتبه از مراتب وجود بازیافته می شوند. 
بوركهارت تمثیل زیبایی نیز در این باره به كار می برد و جهان را به مثابه نسجی می انگارد كه از رشته های به هم تنیدۀ 
تاروپود فراهم آمده است. رشته های پود افقی، مظهر ماده و روابط علی ـ عقلی هستند و رشته های عمودی تار با 
صورت، یعنی ذات كیفی اشیاء مطابقت دارند. وی عنوان می كند كه علم و هنر دوران جدید در جهت افقی پود »مادی« 

تحول و تكامل می یابد و علم و هنر سنتی بر عكس به عمودیت تار متعالی رجوع می كند )همان، 73ـ76(.
وی به طور خاص دربارۀ احوالات معماری اسلامی معتقد است كه ماهیت هنر اسلامی محیط را كیفاً دگرگون می كند 
و آن را در تعادل و توازنی سهیم می كند كه مركز ثقلش عالم غیب است. در واقع از نظر وی، یكی از دستاوردهای 
اساسی معماری اسلامی، ایجاد فضایی قائم به خود با تجلی »كیفیات فضایی« در هریك از مقامات آن و تبدیل فضا 

از امری صرفاً كمی به »امری كیفی« است )قیومی بیدهندی 1390، 296(.
نادر اردلان و لاله بختیار نیز در كتابی با عنوان حس وحدت: سنت عرفانی در معماری ایرانی می كوشند به ارتباط 
بطنی بینش های سنتی و عرفانی ایرانیان با هنر و معماری آن ها صحه گذاشته و از این طریق به معنای درونی این 
معماری پی ببرند. دكتر سید حسین نصر در مقدمۀ این كتاب می نویسد كه برای درك معماری سنتی اسلامی، شناخت 
نگرش انسان سنتی به كلیت معماری و اساسی ترین جزء آن یعنی فضا ضروری است؛ در معماری اسلامی فضا هرگز 
از صورت جدا نشده است. این فضا همان فضای انتزاعی اقلیدسی نیست كه صورت خارجی پذیرفته است، بلكه فضا 
توسط صورت هایی كه در آن واقع اند جنبۀ كیفی می یابد )اردلان و بختیار 1380، ل(. در واقع از منظر این محقق، 
مفهوم فضای كیفیت یافته به معماری نظم و ترتیب می بخشد و ابزاری را برای معمار سنتی فراهم می آورد تا به 

مفاهیم متعالی و باطنی دست یابد.
به طور كلی در نگاه نگارندگان این كتاب، فرض بنیادی عرفان اسلامی آن است كه در همه چیز معنایی نهان وجود 
دارد كه مكمل صورت خارجی آن است. در واقع ظاهر یك چیز همان صورت محسوسه است كه بر جنبۀ كمّی و 
سهل الوصول آن تأكید دارد، درحالی كه باطن یك چیز جنبۀ ذاتی یا كیفی آن است. به همین دلیل برای شناخت 
نیز  را  باید واقعیت ذاتی و درونی اش  بلكه  باشیم،  بیرونی آن  نباید در جست وجوی واقعیت  تنها  تمامیت یك چیز 
جست وجو كنیم. در همین راستا وجود مركز، استقطاب فضا، سمت یابی، درون گرایی، تداوم فضایی مثبت و... به مثابه 
جنبه هایی كیفی شمرده شده اند كه از عناصر ضروری معماری اسلامی بوده و كلیدی برای درك حقیقی آن هستند 

)همان، ل و م(.

2. ضرورت تحقیق و اهداف آن
مرور آراء محققان فوق نشان می دهد كه یكی از انتقادات اصلی از اندیشۀ انسان امروز، كمیت نگری و عدم فهم درست 
وی از مسئلۀ كیفیت است. در همین راستا هریك از این محققان با تكیه بر شالودۀ فكری خویش، در بخشی از آثار 
خود در جهت روشنی مسئلۀ كیفیت تلاش كرده اند. پس می توان گفت كه یكی از فصول مشترك نظریات ایشان، 
نفی دیدگاه مكانیستی جدید و اهتمام بر احیای نگاه كیفی به پدیده ها از جمله معماری است. اما باید توجه داشت 
كه آنچه از مقولۀ كیفیت در نزد محققی مانند شولتس با تكیه بر فلسفۀ پدیدارشناسی و عمدتاً با نگاه معرفت شناسانه 
فهم می شود، با مفهوم متألهی كه از كیفیت براساس آموزه های سنتی و عرفانی ارائه می شود، متفاوت است. به بیان 
دیگر، مقایسۀ تطبیقی آراء شولتس و الكساندر با تبیین هستی شناسانه ای كه اندیشۀ سنتی از كیفیت ارائه می كند، 
نشان می دهد كه نبود پشتوانه و پایگاه نظری محكم و غنی، زبان این محققان را از بیان حقیقت موضوع و پرداختن 
به وجوه مختلف آن قاصر ساخته است. در واقع اگرچه در سخنان این محققان باب های مهمی دربارۀ فهم اهمیت 
كیفیت در آثار معماری گشوده می شود، همچنان نكات بسیاری دربارۀ مرتبه، جایگاه و سطوح مختلف كیفیت مبهم 
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باقی می ماند. به گونه ای كه می توان گفت مقولۀ كیفیت در آثار این محققان با نگاهی هستی شناسانه تبیین نشده و در 
پی آن چگونگی ارتباط كیفیت با كمیت یا ماهیت یك مكان مغفول مانده است. برای مثال الكساندر به ارتباط بین 
زندگی مكان ها و كیفیات موجود در آن ها اذعان می كند، اما چرایی و چگونگی این ارتباط را بر مبنای نظامی كلی، 

منطقی و همه شمول تبیین نمی كند. 
دربارۀ محققانی مانند گنون و بوركهارت نیز باید گفت اگرچه ایشان با نگاهی هستی شناسانه و با تكیه بر جهان بینی 
عرفانی به مسئلۀ كیفیت می پردازند، باید مدنظر داشت كه محققی مانند گنون بیشتر از جانب یك فیلسوف و نه یك 
معمار به این مسئله نگریسته است. در واقع كیفیت در نزد این محقق به صورت عام بحث شده و در حوزۀ معماری 
ترجمان مشخصی از آن ارائه نشده است. البته بوركهارت با تعلق به همین دستگاه فكری در نوشته های مختلف خویش 
اشاراتی به اهمیت مسئلۀ كیفیت، به ویژه در خصوص آثار معماری اسلامی داشته است. لكن این سخنان اغلب مختصر 
و پراكنده بوده و به همین دلیل نیاز به تدقیق و تعمق در آن ها به همراه ترجمۀ قابل فهم تر این مباحث در حوزۀ معماری 
احساس می شود. در كتاب حس وحدت اردلان و بختیار نیز اشاراتی به مسئلۀ كیفیت شده است، اما به طور مدون و 
مشخص به بررسی این موضوع در مبانی عرفانی پرداخته نشده و اگر هم شده، این مسئله در میان حجم انبوه مطالب 
این كتاب بسیار كمرنگ جلوه می كند. در نتیجه، تعریف، جایگاه و انواع كیفیت به ویژه در آثار معماری، در نزد مخاطب 

همچنان به روشنی درك نمی شود. 
ازاین رو به نظر می رسد تلاشی آگاهانه و مؤثرتر در جهت گسترش مرزهای معرفتی در این موضوع در حوزۀ معماری 
بسیار ارزشمند خواهد بود. بر این مبنا اهتمام این مقاله بر آن است كه با استعانت از پشتوانۀ مستحكم و غنی عرفان 
معرفت  به  تقرب  جهت  در  بوركهارت  و  گنون  مانند  سنت گرایانی  كه  مسیری  راستای  در  ممكن  حد  تا  اسلامی، 
حقیقی در پیش گرفته اند، گام برداشته و نكاتی چند را دربارۀ مسئلۀ كیفیت بیان دارد. با ابتنای بر موارد فوق، هدف 
اصلی این مقاله، دستیابی به فهم این مطلب است كه چگونه افكار و عقایدی كه تقریباً محوریت عرفان اسلامی را 
تشكیل می دهند، زمینه ای را برای درك مسئلۀ كیفیت به ویژه در آثار معماری )اسلامی( فراهم می كنند. البته نگارنده 
به هیچ وجه ادعای دست یابی به فهمی كامل از حقیقت موضوع را ندارد، ولی تلاش می كند كه قدمی هرچند كوچك 

در راه كشف این مهم و روایت آن بردارد. 

3. روش تحقیق 
در خصوص تحقیق پیش رو باید گفت از آنجا كه سؤال اصلی تحقیق در حوزۀ مفاهیم بنیادی قرار داشته9 و پاسخ كلی به 
آن از سفر به حوزۀ عرفان اسلامی مستفاده شده و بر مبنای آن دربارۀ كیفیت در آثار معماری سخن گفته می شود، به نظر 
می رسد در بین روش های تئوری پردازی با ویژگی های تحقیق مبتنی بر استدلال منطقی قرابت بیشتری دارد. چراكه یكی 
از ویژگی اصلی پژوهش های استدلال منطقی نظام مندی و برقراری نظمی منطقی در میان مطالب پراكنده و در واقع 
تعریف سامانه ای است كه راه جدیدی را در نگاه به واقعیات یا پدیده های موجود پدید می آورد. با این توضیح كه به طور 

معمول منطق استدلال از سامانۀ گسترده تر و در واقع از اصولی بنیانی گرفته شده است )گروت و وانگ 1386، 3 و 9(.
در همین راستا دربارۀ منابع مورد ارجاع این مقاله باید گفت در وهلۀ اول نیاز ورود به حوزۀ غنی عرفان اسلامی 
به مثابه یك نظریۀ پشتیبان یا تفسیرگر كل احساس می شود تا براساس نتایج این سفر، گزاره های معمارانه ای كه هدف 
مقاله هستند شكل بگیرند. اما با توجه به گستردگی منابع عرفانی، نكتۀ مهمی كه بیان آن لازم می نماید، معرفی دقیق 
پایگاه فكری و مشخص كردن محل استقرار اندیشۀ محقق است. بر این مبنا گفتنی است كه نگارنده شالوده و بنیان 
اصلی تحقیق خود را بر آرای عارف بزرگ شیخ محیی الدین ابن عربی« و آثار شارحان و مفسران وی بنا نموده است.10 
زیرا اگرچه محیی الدین ابن عربی به صورت مستقیم به فلسفۀ هنر نپرداخته، با استعانت از نظام فكری او می توان به 
مبانی محكمی برای تقرب به حقیقت هنر و معماری اسلامی دست یافت.11 به همین دلیل تعابیر، تفاسیر و واژگان 

اصلی تحقیق از این دستگاه فكری اخذ خواهند شد. 
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بدین  ترتیب در ترسیم مشخص مسیر پیش روی تحقیق باید گفت كه پس از تعیین سؤال تحقیق و غوطه وری 
در ادبیات عرفانی، منابعی كه در روشن كردن مسیر این تحقیق می توانند راهگشا باشند، شناسایی می شوند. در گام 
بعد سعی می شود كه با اولویت بندی منابع، بازخوانی آن ها، استخراج یافته ها و تحلیل آن ها، این دستاوردها در قالب 
منظومه ای مستدل و منطقی كه برآورده از دستگاه  هاضمۀ نگارنده باشد، در بخش اول متن اصلی مقاله روایت گردد. 
اما جمع بندی این موارد و جاری كردن آن در حوزۀ معماری كه حاصل استنباط و استدلال منطقی شخص محقق 

خواهد بود، مطالب اصلی بخش دوم مقاله را تشكیل خواهند داد. 

4. كیفیت در عرفان ابن عربی
4. 1. مسئلۀ وجود

به منظور فهم شأن یا جایگاه كیفیت در عرفان ابن عربی، بایسته است بحث خود را با مسئلۀ »وجود« كه از بنیادی ترین 
مسائل و موضوعات دستگاه فكری وی است آغاز كنیم. این امر تا بدان جا اهمیت دارد كه می توان گفت بنیادِ عرفان 
ابن عربی، مسئلۀ وجود و معرفتِ وحدت آن است، به همین دلیل مكتب وضع شده توسط وی»مكتب وحدت وجود« 
خوانده می شود. زیرا در نظر این عارف گرانقدر، وجود حقیقی واحد است و تكثر و تعددی كه در عالم نمایان است، ناشی 
از ظهور این وجود است. در توضیح بیشتر این امر می توان گفت كه حق تعالی در مقام احدیت ذات خود، تعالی مطلق 
داشته و از هر كثرتی منزّه است )وجود حقیقی یا بود(، اما در مراتب دیگر این گونه نیست كه مخلوقات از حق تعالی جدا 

باشند، بلكه همۀ مخلوقات مظاهر و تجلیاتِ وجود حق به شمار می روند )وجود اضافی یا نمود(.
بدین ترتیب در این دستگاه فكری، حق تعالی در هر موجودی از موجودات عالم ساری و جاری است )قیصری 1390، 
216( و اوست كه به همه چیز زندگی و وجود می دهد. چنان كه ابن عربی صریحاً بیان می دارد كه »سرّ حیات عبارت از 
هویت الهی است كه در تمام اشیاء ساری است، و هر چیزی را حیّ و زنده می كند« )همان، 887(. اما وی در ترسیم 
نحوۀ »ظهور وجود« یا چگونگی چینش نظام هستی، از مراتب و عوالم مختلفی سخن می گوید. در واقع وجود حقیقی 
كه همان مقام اول یعنی مرتبۀ ذات حق )احدیت( است در مراتب و عوالم گوناگون برحسب آنچه درخور آن عالم 
است، ظاهر و آشكار شده است )همان، 55(. در اینجا با توجه به نقطۀ هدف این تحقیق قصد نداریم كه به تفصیل، 
مراتب تجلیات وجود محض در عوالم مختلف را شرح دهیم. اما بر مبنای پرسش اصلی مقاله لازم است كه به اولین و 
آخرین مراتب از مقامات تجلی، یعنی تعین ماهیات اشیاء و ظهور محسوس آن ها در عالم مُلك یا شهادت اشاره كنیم. 

4. 2. مرتبۀ ماهیت
چنان كه گفته شد در سپهر عرفان ابن عربی »وجود«، اصلِ وحدت اشیاست. اما نكته ای كه در اینجا باید اضافه كرد 
این است كه ماهیات موجودات، وجوه مختلفی از این وحدتِ صرف یا وجود مطلق هستند كه در اولین مراتب تجلی 
تعین یافته و سبب تفاوت اشیاء و كثرت آن ها می شوند. مراد و منظور از ماهیت، همان ذات یا طینت هر شیء است. 
ابن عربی برای نخستین بار لفظ »اعیان ثابته« را برای این ماهیات به كار برد، زیرا از نظر وی این اعیان در علم حق 
تعالی ثابت هستند )همان، ۴9(. بدین ترتیب هر موجودی یك عین ثابته، ماهیت یا باطنی دارد كه معنا و حقیقت 
آن به شمار می رود؛ علاوه بر اینكه تمامی موجودات و البته ماهیات آن ها مظاهر و تجلیات ذات حق بوده و قائم به 
هستی او هستند. اما سؤالی كه در اینجا طرح می شود، این است كه چرا ماهیات، سبب تمایز و تفاوت اشیاء نسبت به 

یكدیگر می شوند؟
در پاسخ به این پرسش باید گفت كه ماهیات در واقع درجه هایی از وجود بوده یا به تعبیری از »حدِّ وجود« و نسبت 
خود با مافوقشان )ذات حق( حكایت می كنند )سبزواری 1361، 56( و همین امر است كه دلیل تمایز و تفاوت آن ها 
نسبت به یكدیگر می شود. در بیانی رمزی می توان گفت كه باطن یا حقیقت وجود، نورِ محض است و هریك از 
ماهیات یا حقیقت اشیاء را به قدر وسع خود، حظّ و بهره ای از این نور وجود داده اند. حاصل این تفاوت نیز، سلسله مراتب 
حیات یا تحقق یافتن طیفی از وجود محض یا بود )معدن خیر و شرافت( تا عدم محض یا نابود )معدن شر و بدی( 



دو فصلنامه معماری ایرانی
شماره 12 ـ پاییز و زمستان 96

74

بین موجودات یا مخلوقات می شود )همان، 130(. البته باید اضافه كرد عدمیت محض در عالم خلقت، امكان تحقق 
ندارد )قیصری 1390، 11(.

4. 3. مرتبۀ شهادت
اما همان گونه كه پیش تر نیز ذكر شد، در قلمرو اندیشۀ ابن عربی تجلی و ظهور ذات حق، در عوالم و حضرات متعددی 
صورت می پذیرد. به همین دلیل جریان خلقت در عالم ماهیات اشیاء متوقف نشده و اعیان یا ماهیات نیز، در هریك از 
عوالم برحسب آنچه درخور آن عالم است، تنزل كرده و مراتب شیء را تحقق می بخشند. با این تعریف در نازل ترین 
مرتبه از منظومۀ وجود كه همان عالم ملك یا طبیعت است، »هر شیء دارای ظاهری می شود كه صورت شیء و جهت 

شهادت آن است« )فناری 137۴، 85(.
در نگاه عارفان وحدت وجودی هر نمود یا شیء در عالم محسوس، به واسطۀ حقیقت و ماهیت خود بهره و وجهی از 
وجود محض دارد كه همین وجه وجودی، ضامن حیات و هستی آن شیء است. در واقع تجلی هر ماهیتی به صورت 
وجود خارجی، منطبق با استعداد ذاتی ماهیت و حقیقت همان شیء است. بدین ترتیب یكی از قواعد مهم ظهور، تبعیت 
و پیروی ظاهر از باطن )صورت محسوس از ماهیت( و بالعكس باطن از ظاهر است )همان، 9۴(. در واقع ظاهر و باطن 
اشیاء یا به تعبیری صورت و معنای آن ها مطابق یكدیگر بوده و هم  سنخ هستند. البته در این معنا هیچ گاه صورت از 
معنی نمی تواند منفك و جدا باشد، بلكه حضور آن ها در یك شیء توأمان بوده و هریك برای ظهور خود به دیگری 
نیازمند است. چنان كه داوود قیصری در شرح فصوص الحكم دربارۀ این موضوع می نویسد: »هر صورتی كه در هر 
عالم است... از حقایق خودش منفك و جدا نیست، زیرا آن همان طور كه در خارج موجود است، همین طور در عالم 
عقلی، مثالی و ذهنی هم موجود است« )قیصری 1390، 70(. بنابراین در الگوی فكری ابن عربی، نسبت میان صورت 
و معنای یك شیء یا به طور كلی مراتب مختلف آن رابطه ای ظلیّ و وجودی است، نه اعتباری و قراردادی. علاوه 

بر این، در قلمرو اندیشۀ این عارف، سرّ هر چیز كه ذات و ماهیت آن است با صورتش آشكار می شود )همان، 88(.
4. 4. كمیت و كیفیت

همان طور كه ذكر شد، در مكتب ابن عربی هر شیء در عالم شهادت صورتی دارد كه مظهر آن در این عالم است. 
اما از احكام دیگر ظهور این است كه صورت هر شیء برای ظهور در این عالم، نیازمند ماده است؛12 چنان كه به عالم 
محسوس یا شهادت، عالم ماده نیز گفته می شود. به منظور فهم تمایز میان این دو، تعبیری در آرای عارفان وحدت 
وجودی یافت می شود مبنی بر اینكه صورت شیء در عالم محسوس را معادل »حال« آن می دانند. چنان كه صدر الدین 
قونوی در كتاب مصباح الانس، صورت شیء را به معنای احوالات آن دانسته )فناری 137۴، 95( و لاهیجی نیز كه از 
افكار عرفانی ابن عربی متأثر بوده است )لاهیجی 1388، 50( بیان می دارد كه هر جسم خارجی مركب از حال و محل 

است و این دو وجه را در تناظر با صورت و مادۀ شیء قرار می دهد )همان، 332(. 
اما آنچه در بررسی بیشتر این مطلب مشخص می شود، این است كه واژۀ حال در منابع لغت در دو معنا آمده است. 
در یك معنا صفت فاعلی از حلول، به معنای حلول كننده یا مظروف بوده و مقابل محل یا ظرف ذكر شده است. پس 
حال در این معنا، مظروفی است كه در محل یا بنا به تعابیر فوق در مادۀ شیء ظهور پیدا می كند. در واقع در عالم 
محسوس، حال وجه فاعلی شیء و ماده وجه قابلی آن است. روشن است كه در این تعریف بر مبنای وجود ارتباطی 
طولی و هستی شناسانه بین مراتب مختلف شیء در نظام فكری ابن عربی، حال یا مظروف شیء با ذات و ماهیت آن 
مرتبط می شود. چنان كه پیش تر گفتیم، در نظر ابن عربی با صورت هر چیز سرّ آنكه ماهیتش است آشكار می شود. در 
ترجمۀ مصباح الانس صدر الدین قونوی نیز آمده است كه »ماهیت یا ذات شیء ملاكی برای ظهور احوالات شیء است 

و از آن طرف حال شیء راجع به ذات بوده و میزان تعین ذاتش را بروز می دهد« )فناری 137۴، 95(. 
از سوی دیگر ذات و ماهیت یك شیء مبدأ وجودی همۀ خصوصیات و صفاتی است كه به یك شیء تعلق دارد؛ 
ضمن آنكه كیفیت در منابع لغت به معنای صفت، حالت، چگونگی و چونی است. بدین ترتیب می توان گفت كه كیفیت 
در مرتبۀ محسوس به نوعی مشتمل بر محتوای ذات و صفات ماهوی شیء بوده و اصل فعال در وجود خارجی هر شیء 
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به حساب می آید. بنابراین می توان استنباط كرد كه حال یا صورت یك شیء خارجی به مثابه فعل، در وهلۀ اول به وجه 
كیفی آن اشاره داشته و ماده به مثابه قوه، در تناظر با وجه كمی آن است. 

اما واژۀ حال )جمع: احَوال( در معنای دوم خود، معادل وضع، هیئت، كیفیت و چگونگی است. چنان كه در كتاب 
فتوحات ابن عربی نیز آمده است كه »كَیف یا چگونه، پرسش از حال شیء است« )ابن عربی 1381، 367(. با ابتنای بر 
این تعبیر و مضامین مشابه در آرای شارحان ابن عربی، در معنایی مستقیم تر، حال یا صورت یك شیء را می توان در 
تناظر با وجه كیفی آن دانسته و در مقابل، مادۀ یك شیء را معادل وجه كمی آن منظور كرد. پس در پاسخ به پرسش 
اول مقاله می توان گفت كه هر شیء در عالم محسوس، مركب از دو وجه یا دو قطب كیفیت و كمیت است؛ به گونه ای 
كه بر مبنای تعبیر فوق در نزد ابن عربی و رجوع به  معنای لغوی این واژگان، »كیفیت« به معنای حالت، صورت و 

چگونگی شیء بوده و »كمیت« به معنای چندی شیء و در ارتباط با مقادیر و مادۀ آن است.
در این راستا اگر كیفیت یك شیء را به معنای چگونگی و معادل صفات و خصوصیاتی از آن در نظر بگیریم كه قابل 
تقدیر و اندازه گیری نیستند، می توانیم وجوه یا مراتب مختلفی برای آن قائل شویم. چنان كه ابن عربی نیز در كتاب 
فتوحات خود انحاء مختلفی برای كیفیات موجودات قائل بوده و بیان می دارد كه »كیفیات، احوال، هیئات و اشكالی 
هستند كه مخلوقات بر آن اند« )همان، 37۴(. با ابتنای بر این قول یكی از وجوه كیفیت را می توانیم به عنوان احوال، 
صفات و ویژگی هایی از شیء بدانیم كه قابل اندازه گیری نیستند. البته با كمی دقت نظر این احوال و صفات را نیز 
می توان به دو دستۀ كیفیات محسوس و غیرمحسوس تقسیم كرد. به گونه ای كه صفات محسوس به مثابه كیفیاتی 
از شیء می باشند كه با حواس پنج گانۀ ظاهری قابل ادراك هستند مانند سپیدی و سیاهی، روشنی و تاریكی، زبری 
و خشنی و... . كیفیات غیرمحسوس نیز به مثابه حالاتی وجودی، صفاتی درونی و در واقع كیفیاتی از شیء هستند 
كه بیشتر از جنس معانی بوده و به همین دلیل تنها با حواس ظاهری ادراك نمی شوند مانند خوبی و بدی یا زشتی 
و زیبایی. اما مطابق نظر ابن عربی، می توان گفت كه كیفیات در مرتبۀ دیگر حضور خویش در یك شیء در ارتباط 
نزدیكی با شكل و كمیت آن قرار می گیرند. این بدان معناست كه كمیت های مقداری یك شیء چگونه و به چه شكلی 

ظاهر شده یا در قالب چه هیئت یا ساختاری با هم تركیب شده اند. 
نكتۀ دیگری كه تأكید مجدد بر آن لازم می نماید، این است كه مطابق آنچه از مجموع آرای عارفان وحدت وجودی 
مستفاد می شود، از میان وجوه عالم محسوس، صورت یا كیفیت شیء، تقدم شرافتی، وجودی و معرفتی نسبت به ماده 
یا كمیت آن داشته و به تعبیر كامل تر عین حقیقت یا ذات شیء است. در واقع مطابق آنچه در ابتدای این بخش نیز 
بدان اشاره شد، در پاسخ به سؤال دوم مقاله می توان گفت كه كیفیت و ماهیت یك شیء ارتباط و نسبتی طولی با 
یكدیگر دارند. به بیان دیگر، آنچه در ماهیت شیء بالقوه است، در كیفیت بالفعل می شود؛ یا چنان كه پیش  تر ذكر شد، 

به واسطۀ كیفیت یا صورت هر شی، وجه ماهوی یا ذاتی آن آشكار می شود. 

تصویر 1: مراتب وجودی شیء و ارتباط طولی کیفیت 
هر شیء با ذات یا ماهیت آن
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در استنباط نگارنده به گونه ای ساده تر می توان گفت كه ذومراتبی اشیا در عوالم مختلف كه بحث آن پیش تر آمد، در 
عالم شهادت نیز رنگ تحقق به خود می گیرد. چنان كه كیفیت در دستگاه فكری عرفانی از اعتباری برخوردار است كه 
می توان آن را در تناظر با معنی و ماهیت اشیاء قرار داد، معنایی كه در لوای وجه كمی یا مادی شیء در عالم شهادت 
ظهور كرده است. پس می توان اذعان كرد كه كیفیت در عالم محسوسات، همتای ماهیت شیء در مراتب بالاتر هستی 
است. در این معنا صورت یا كیفیت، خاصیت ذاتی و بنیادی برای یك شیء چه طبیعی و چه مصنوعی محسوب می شود. 
بدین ترتیب در سپهر عرفان ابن عربی از دوگانه های »صورت و ماده« یا »كیفیت و كمیت« در عالم محسوس، صورت 

یا كیفیت وجه هویت ساز، عروجی و متعالی برای شیء به حساب آمده و شیء را تبدیل می كند به چیزی كه باید باشد.

5. كیفیت در آثار معماری
5. 1. پدیدۀ مكان

اگر در لوای اندیشۀ عارفان اسلامی )به ویژه دستگاه فكری ابن عربی( هر پدیده ای اعم از طبیعی )مخلوق الهی( یا 
مصنوع )مخلوق انسانی( هستی خود را از یگانه مبدأ وجود دریافت نموده و در نظام مخروطی عالم، واجد مراتب و 
ساحات مختلف است، یك اثر معماری نیز به مثابه پدیده ای كه محصول فعل ساختن انسان در عالم طبیعت است، از 

این قاعده نمی تواند مستثنا باشد.
پس در وهلۀ اول، معماری موجودی زنده است، چون در دایرۀ هستی حضور دارد. در وهلۀ دوم به تبعیت از نگرش 
لایه لایه به هستی و پدیده های آن، از عالم معماری نمی توان سخن راند؛ معماری هم واجد مراتب و لایه های مختلفی 
است. به عبارت دیگر پدیدۀ معماری به واسطۀ آنكه در عالم محسوس هستی و حضور یافته است، لاجرم در مرتبه ای 
بالاتر در منظومۀ وجود، واجد ماهیت و ذاتی است. به گونه ای كه این ماهیت تعیین كنندۀ میزان زندگی اثر بوده و 
به نوعی علت وجودش به شمار می رود. در واقع اگر حقیقت مطلق را امری مستور و در مركز ببینیم، معماری هم مانند 
دیگر پدیده ها با آن نسبت خواهد داشت. هر اثر معماری به اندازۀ ظرفیت )حدّ( ذاتی خود پنجره ای رو به این حقیقت 
گشوده و نور زندگی را از آنجا می گیرد. در این راستا می توان گفت كه میزان زندگی آثار معماری نسبی است. هر قدر 

كه اندازۀ پنجرۀ معماری بزرگ تر باشد، زندگی بیشتری به آن بخشیده می شود و بالعكس.
با این اوصاف نمی توان فعل معماری را صرف شكل دهی و سازمان دهی به »فضا« منظور كرد. در صورتی كه در اكثر 
تعاریفی كه امروزه از معماری ارائه می شود چنین مفهومی با تأكید بر جنبۀ كمی فضا به چشم می خورد. در واقع در 
نزد بسیاری از نویسندگان و نظریه پردازان معماری، فضا واقعیتی خام داشته و به معنای مادۀ ممتدّ یكنواختی است كه 
می توان از طریق تعیین محدوده ها آن را به گونه های مختلفی شكل داد )نوربرگ شولتس 1393، 11(. به بیان دیگر در 
واژه نامه معماری امروز، فضا كه معادل واژۀ »space« در زبان لاتین است، به مثابه حوزه ای گسترش یابنده و در عین 
حال فراگیرنده تعریف شده و چنین تعریف كمی نگری از فضای معماری بسیار متداول و متعارف است. با این وصف 
معماری را كه مشتمل بر مراتبی طولی و معنایی است، نمی توان معادل فضا به معنای مصطلح آن دانست. در همین 
راستا شایسته است كه واژه ای را برای اطلاق به آن برگزینیم كه معرف كاملی برای مراتب وجودی آن باشد. در چنین 
رویكردی، معماری بسطی طولی داشته و زنده است. در واقع معماری هستی یافته است تا ظرفی برای زندگی باشد. 

در استنباط نگارنده، این هستندگی و زندگی در »مكان« شكل می گیرد.
مكان از ریشۀ »كون« به معنای بودن است. در ادبیات عرفانی مصدر »كون« معنایی وجودی دارد؛ چنان كه تمامی 
پدیده ها با لفظ امری »كُن« به معنای موجود باش، هستی یافته اند. بر این مبنا می توان گفت واژۀ مكان بر وزن مَفعَل 
از ریشۀ »كون« و به معنای جای هستی یا زندگی است. از آنجا كه هستی ذومراتب است، جای آن نیز ذومراتب است 
و مكان گویای این ذومراتبی است؛ درحالی كه فضا چنین قابلیت معنایی ای ندارد. پس به نظر می رسد كه »مكان« واژۀ 
شایسته ای برای اطلاق به كلیت موجود معماری باشد. به بیان دیگر، واژۀ مكان ظرفیت رساندن بار معنایی و دلالت 

بر بسط وجودی معماری را به خوبی داراست. 



دو فصلنامه معماری ایرانی
شماره 12 ـ پاییز و زمستان 96

77

5. 2. مراتب مكان
با ابتنای بر تعاریف پیشین، در نظام طولی عالم مكان نیز سلسله مراتبی طولی داشته و دیگر صرفاً اجتماعی از وجوه 
كالبدی و فضایی نیست، بلكه مشتمل بر ساحات عمیق تری نیز هست. از جمله آنكه »جان مكان« معادل ذات و 
ماهیت آن است كه میزان هستی معینی دارد؛ در واقع زندگی مكان های مختلف نسبی است. »جسم مكان« نیز 
مشتمل بر كیفیت و كمیت معماری است كه تعین بخش مرتبۀ محسوس آن هستند. ضمن آنكه به تبعیت از قاعدۀ 
سنخیت بین مراتب پدیده ها، میزان هستی و زندگی جان مكان به جسم آن نیز سریان پیدا می كند. در واقع درجۀ 

زندگی مكان در وجوه كمی و كیفی آن مشهود است.
واجد  و  معیارپذیر  محسوس،  عالم  در  مكان  تشكل  برای  اساسی  مؤلفۀ  دو  این  كه  گفت  می توان  ترتیب  بدین 
سلسله مراتبی ارزشی هستند، زیرا با ذات یا ماهیت مكان رابطه ای وجودی دارند. شاید این امر یكی از دلایل مهم 
وحدت آثار معماری اسلامی و حتی مكان های اغلب تمدن های سنتی، در طول زمان و عرض جغرافیا باشد. وحدتی 
كه محققانی مانند بوركهارت در خصوص معماری اسلامی یا كریستوفر الكساندر در خصوص معماری تمدن های سنتی 
بدان اذعان دارند. روشن است كه ما اكنون مجال تمركز بر این معیارهای كمی و كیفی ظهور یافته در مكان های 
زنده را نداریم، اما نكته ای كه یادآوری مجدد آن ضروری است، مسئلۀ اهمیت و شرافت كیفیت یك مكان نسبت به 
كمیت آن است. البته این امر به معنای بی اهمیت بودن كمیت یك اثر نیست، چنان كه اساساً دو وجه كمیت و كیفیت 
به یكدیگر وابسته بوده و در واقع تفكیك ناپذیرند. اما همان طور كه در بخش پیشین بررسی شد، در الگوی اندیشۀ 
ابن عربی، از میان وجوه محسوس یك پدیده، كیفیت آن با ماهیت یا ذاتش قرابت وجودی دارد. با این تعبیر كیفیات 

یك مكان از میزان زندگی ذاتی آن خبر می دهند و به همین سبب قدرت اثرگذاری یا فاعلیت بیشتری دارند.
5. 3. كیفیت مكان

كیفیت یك مكان در نظریه های رایج مرتبط با معماری به سادگی قابل تعریف و شناسایی نیست. به گونه ای كه می توان 
گفت امروزه كیفیت یك مكان به معنای خصایص و ویژگی های موجود و نهفته در آن و مشتمل بر وجوه گسترده ای 
است كه در هریك از نظریات مرتبط به مكان، به ویژه در نظریه های روان شناختی و فرایندهای ادراك مكان، به 
اما در جمع نظریات مختلف دربارۀ مسئلۀ كیفیت می توان اذعان كرد كه  از این خصایص اشاره می شود.  مواردی 
معمولًا از كیفیت های كالبدی یا عینی و كیفیت های ذهنی و ادراكی در مكان سخن گفته می شود )ذكاوت و دهقان 
1395(. در واقع در نظریات امروزی در باب معماری كیفیت یك مكان هم مشتمل بر جنبه های بصری و عینی بوده و 
هم به عنوان وجهی بنیادین از مكان تلقی می شود كه بر درك كاربران از مكان بسیار تأثیرگذار است. با ابتنای بر این 
امر و مطابق آنچه كه پیش تر دربارۀ تبیین كیفیت یا صورت یك پدیده با استعانت از دیدگاه عرفانی ابن عربی عنوان 
شد، اینك می توان به پرسش سوم مقاله پاسخ داد و عنوان كرد كه كیفیت یك مكان در حالتی سلسله مراتبی واجد 
تقسیماتی كلی است. در واقع كیفیات یك مكان را می توان در سه مرتبۀ كلی كیفیات محسوس، كیفیات ساختاری و 

كیفیات معنایی تبیین كرده و كیفیت كلی مكان را حاصل برهم كنش این وجوه و مراتب دانست.
از میان این مراتب، كیفیات محسوس به مثابه خصایص یا صفاتی محسوب می شوند كه چگونگی ظاهر یك مكان 
را توصیف می كنند؛ به گونه ای كه این كیفیات به صورت مستقیم با حواس پنج گانۀ ظاهری قابل ادراك اند. از جملۀ 
آن ها می توان به كیفیات محسوس به حس بینایی كه از عوامل ایجاد آن ها در مكان رنگ ها و نور ها هستند، كیفیات 
محسوس به حس شنوایی كه اصوات در چگونگی آن نقش دارند، كیفیات محسوس به حس شم كه به رایحه هایی 
كه در فضا حس می شوند بستگی پیدا می كنند، كیفیات محسوس به حس لامسه كه مصالح مورد استفاده در چگونگی 

آن نقش دارند، اشاره كرد.
البته با اندكی تأمل می توان گفت كه همۀ این وجوه، در چگونگی كیفیت یك مكان و احساسی كه از آن دریافت 
می شود، حضوری مؤثر و تعیین شونده دارند. اما از میان آن ها كیفیت حضور نور در مكان را می توان در كیفیتی كلی 
آن بسیار تأثیرگذار محسوب كرد. چنان كه در دستگاه فكری ابن عربی برای واژۀ نور، معنایی بسیار عمیق به گستردگی 
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نظام خلقت می توان مستفاد كرد؛ به گونه ای كه در نظر وی »وجود« را می توان با رمز نور نشان داد. با این وصف 
می توان گفت كه نور در عین آنكه كمیتی رقیق دارد، كیفیتی وجودی هم دارد. با ابتنای بر این امر نحوۀ استخدام نور 
در مكان های سنتی از جمله اغلب آثار اسلامی، دقت و ظرافت خاصی را طلب می كرده است. به بیان دیگر، معماران 

اسلامی از نور در جهت تبدیل مكان ها به مكان هایی لطیف و زنده بهره یافته اند. 
اما در مرتبۀ دیگر، كیفیات ساختاری قرار می گیرند كه تعین بخش صورت مكان بوده و در ارتباط نزدیكی با كمیت 
مكان هستند؛ چراكه این كیفیات به مثابه هیئت، ساختار و صورتی هستند كه كمیت معماری در قالب آن ظاهر می شود. 
البته بنا به اینكه كمیت یك مكان را چگونه تعریف كنیم، این كیفیات تعابیر مختلفی پیدا خواهند كرد. برای مثال، اگر 
پایۀ كمی یك مكان را مقادیر و اندازه های آن و در تناظر با خط و سطح هندسی فرض كنیم، آنگاه هرگونه حالت و 
شكلی كه این خطوط و سطوح پیدا می كنند، به مثابه كیفیت آن ها محسوب می شود. اما اگر كمیت یك مكان را معادل 
مقادیر و اشكال هندسی آن تعریف كنیم، الگو یا ساختاری كه این كمیت ها در قالب آن نظم داده می شوند، به عنوان 

كیفیتی كه بر آن ها اعمال شده است، تعبیر می شود. 
در این حال با كمی دقت نظر می توان دریافت كه كیفیات ساختاری نیز حضوری سلسله مراتبی در تشكل یك اثر 
معماری یا یك مكان دارند؛ چراكه از ریزالگوهای تشكیل دهندۀ اجزا و عناصر معماری تا نحوۀ »انتظام فضایی« یا 
ساختار كلی حاكم بر یك مكان، همگی به مثابه  صورت ها یا كیفیاتی هستند كه كمیت های مقداری در قالب آن ها 
سازمان یافته و ظاهر شده اند. در اینجا به دلیل تخلیص كلام و فقط از باب اشاره، می توان به یكی از كیفیات ساختاری 
مشترك در میان پدیده های طبیعی و مكان های اصیل سنن مختلف از جمله اغلب آثار معماری اسلامی بپردازیم. 

تصویر 2: مسجد شیخ لطف الله اصفهان
انتخابی هنرمندانه برای ورود »نور« به فضای گنبدخانه، كه از 

عوامل مهم در تعیین كیفیت و »حال مكان« است. 
)www.iran-view.com(

تصویر 3: تیمـچه امین الدولۀ كاشان
نمودی از ویژگی ساختاری »مركز« یا انتظام مركزگرا كه یكی 
از كیفیات تكرارشونده در میراث معماری اسلامی ایران است. 

)www.iran-view.com(
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با بررسی اجمالی اكثر این آثار به نظر می رسد كه تلاش برای تبیین »مركز« مضمونی است كه در ساختار كلی و 
جزئی اغلب این مكان ها مشهود است. در واقع می توان گفت كه »انتظام مركزگرا« ساختار فضایی مشترك در اغلب 

ساخت های انسان سنتی بوده به گونه ای كه هم فضاهای باز و هم فضای بسته را شامل می شده است. 
اما كیفیات در عالی ترین حضور خویش، احوالات ذاتی مكان را ظاهر می سازند و ازاین رو می توان گفت كه نسبت 
نزدیك تری با مراتب بالاتر اثر معماری دارند. در واقع كیفیات معنایی نمایانندۀ میزان زندگی ذاتی آن هستند. همۀ 
ما تجربۀ حضور در مكان هایی با احوالات مختلف داریم، به گونه ای كه می توانیم »صفات وجودی« مختلفی را برای 
این مكان ها قائل شویم. برای مثال بعضی از مكان ها را دلگیر و بعضی دیگر را دلگشا احساس می كنیم. پس میزان 
سرزندگی مكان نوعی كیفیت معنایی بوده و این امر به مثابه تجربۀ كیفیتی است كه به تناسب هستی ذاتی و ماهوی 
مكان، برای وجه محسوس آن اثر معماری حادث شده است. البته در كلامی كامل تر می توانیم بگوییم كه كیفیات 
معنایی نیز خود تعینی سلسله مراتبی در یك مكان دارند؛ چراكه از یك سو حاصل برآیند و رابطۀ كمیت ها، كیفیت های 
محسوس و الگوهای ساختاری در تشكل یك فضا بوده و از سوی دیگر در حالتی بالارونده، وجه ماهوی و ذاتی مكان 

را افاده می كنند. 

از مجموع مباحث فوق می توان نتیجه گرفت كه تأثیرگذاری عمیقی كه به واسطۀ حضور در فضاهای معماری اسلامی 
رخ می دهد، در وهلۀ اول به مناسبت ماهیت وجودی یا ذات زندۀ این مكان هاست، كه این میزانِ هستی از مجرای 
كیفیات چندسطحی مكان ها به مخاطبان القا شده و آگاهانه یا ناآگاهانه از سوی آن ها دریافت می شود. به عبارت دیگر، 
مطابق خوانشی كه از شأنیت و اهمیت كیفیت در سپهر عرفان ابن عربی ارائه شد، حال وجدآور و بهجت افزای انسان ها 
در مواجهه با فضاهای معماری اسلامی، از »حال خوب« مكان یا كیفیات چندسطحی و بالاروندۀ آن ناشی می شود 

كه به مثابه رشته های اتصالی به ذات زندۀ مكان و مبادی وجودی نظام عالم عمل می كنند.
بدین ترتیب در چنین مكان هایی، ظرافت و دقت در چگونگی كیفیات محسوس از جمله نحوۀ استخدام نور، انتخاب 
رنگ ها، اصواتی كه در فضا طنین انداز می شود، حس گرمی یا سردی مصالح و... ضمن اهتمام به الگوهای ساختاری 
مشخص از كوچك ترین اجزا تا نحوۀ انتظام كلی فضا، به جهت اهمیت و نقش مهم و مؤثر آن ها در تعیّن میزان هستی 
مكان است؛ چراكه از یك سو این كیفیات در مكان به ذات، باطن یا جان آن رجوع كرده و مطابق قانون سنخیت 
بین مراتب یك پدیده، در میزان زندگی ذاتی یك مكان نقش مهمی ایفا می كنند؛ و از سوی دیگر »جان مكان« از 

مجرای كیفیات آن رخ می نماید.

تصویر ۴: مراتب وجودی مكان
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نتیجه
اندیشۀ عارفان اسلامی )در مكتب  از پیش چشم خوانندۀ گرامی گذشت، به اهمیت و جایگاه كیفیت در  در آنچه 
ابن عربی( پرداخته شد و به دنبال آن سعی شد كه نتایج و گزاره های حاصل از آن، تا حدی در حوزۀ معماری بسط داده 
شده و به نوعی ترجمه شود. بر این مبنا كیفیات یك مكان در قالب نظامی سلسله مراتبی و مشتمل بر حالات مختلفی 
تبیین شدند كه به مثابه وجه عروجی یا هویت بخش یك مكان، همچون رشته های اتصالی مخاطبان را به مراتب دیگر 

مكان مرتبط می كنند.
اما در توضیح اعتبار بیرونی موضوع این تحقیق، البته اگر در صورت حقیقی و جامع خویش بدان پرداخته شود، 
به فایده  مندی آن در دو عرصۀ نظر و عمل معماری می توان اشاره كرد. در این راستا اولین دستاورد این تحقیق را 
می توان تجهیز به معیاری مهم و هستی شناسانه در مواجهه با نظریات مرتبط با معماری و همچنین آرای محققان 
حوزۀ معماری اسلامی دانست. به گونه ای كه در مرور آرای نظریه پردازان حوزۀ معماری می توان بررسی كرد كه هر 
نظر گاهی بر چه مبنایی شروع شده و به نتایج خود ختم شده است. در واقع باید دید كه هریك از محققان در كدام 
مرتبه از معماری ایستاده و به چه چیزی نگریسته اند؛ آیا در ظاهر و جسم مكان و حتی كمیت آن مانده اند یا به مراتب 
كیفی و ماهوی و در واقع باطن آن هم نظر كرده اند. روشن است كه این امر نشان دهندۀ وجود مراتب مختلفی از فهم، 

در نزد محققان معماری است.
فایده مندی دیگر در فهم مسئلۀ كیفیت در معماری، به حیطۀ عمل طراحان و معماران بازمی گردد. در این معنا با 
توجه به حقیقت ذومراتب معماری و تقدم مرتبه ای ماهیت و كیفیت یك مكان نسبت به ماده و كمیت آن، می توان 
اذعان كرد كه تقلید ظاهری و رونوشت وار از مكان های سنتی، از جمله آثار معماری اسلامی ارزش چندانی نخواهد 
داشت. برای مثال صرف به كاربردن عناصری مانند طاق و گنبد در یك اثر معماری به معنای سنتی، اسلامی و اصیل 
شدن آن نیست. بلكه باید توجه داشت كه كمال یك مكان در بازآفرینی الگوهای كیفی و معنایی اصیل و ریشه دار 
نهفته است. البته نحوۀ تحقق این مهم و در واقع شرح آن، در مجال این مقاله نگنجیده و پژوهش های جداگانه ای را 
می طلبد. به همین دلیل در اینجا تنها به ذكر این نكته بسنده می شود كه كه فهم درست چرایی و چگونگی تأسی از 
مكان های زنده و پایبندی به الگوهای اصیل و مطلوب آن ها در آثار معماری جدید، از اهمیت زیادی برخوردار بوده و 

اهتمام ویژۀ معماران و طراحان حقیقت جو را طلب می كند.

قدردانی
با سپاس از استاد گرانقدرم جناب آقای  هادی ندیمی كه رهنمودهای ارزشمند ایشان، روشنگر ذهن تاریك من در این 

سال های اخیر بوده است. 
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وجه معنایی این واژه مدنظر است. چرایی این امر در جریان روایت مقاله روشن خواهد شد. 
2. Christian Norberg Shultz

3. Christopher Alexander

4. Rene Guenon

5. Titus Burckhardt
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درونی، عدم تفكیك )الكساندر 1390، 110 و 111(.
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البته این محقق اعلام می دارد كه ویژگی های فوق قطعیت نداشته و شاید موارد دیگری را بتوان به آن ها اضافه كرد یا برخی از 
آن ها را با هم ادغام نمود.

7. Essence and Substance

8. Forma and Materia

9. می توان گفت كه سؤال اصلی تحقیق، تعیین كنندۀ متدولوژی تحقیق است.
10. »ابوبكر محمد بن علی بن محمد بن احمد بن عبدالله بن حاتم طائی« كه به محیی الدین ابن عربی شناخته می شود، در هفدهم 
رمضان 560 هجری برابر با 1165 میلادی، در شهر مرسیه از بلاد اندلس، در خانواده ای صاحب مكنت و علم و تقوا متولد شد. از 
القاب او »شیخ الاكبر« است )قیصر 1390، چهل وسه و چهل وچهار( كه اتصاف این لقب به ابن عربی، خود گویای مقام و مرتبت 
وی است. از جمله عارفان و شاعران متأثر از اندیشه ابن عربی كه اغلب ایشان ایرانی بوده اند، می توان به صدرالدین قونوی، داوود 
قیصری، سید حیدر آملی، عزیرالدین نسفی، شاه نعمت الله ولی كرمانی، و با اندكی تسامح شیخ محمود شبستری و شمس الدین 

محمد لاهیجی اشاره كرد كه به نوعی ادامه دهندۀ طریق ابن عربی هستند )لاهیجی 1388، 67ـ69(.
11. رفع ایهام دربارۀ انتخاب آرای و عقاید ابن عربی به مثابه پایگاه فكری نگارنده در این تحقیق، از طریق دو نكته قابل بیان 
است: نكتۀ اول شرح بی نظیر ابن عربی از عقاید متصوفه، شیوۀ روایت منظومه وار وی از عرفان نظری و تبیین سلسله مراتب عالم 
هستی و جهان معنوی است. اما نكتۀ دوم نفوذ و تأثیرگذاری این عالم و عارف گران قدر، در میان غالب اندیشمندان و بزرگانِ 
عرفان و حكمت اسلامی است؛ به طوری كه می توان گفت مكتب ابن عربی در اكثر متفكران اسلامی مخصوصاً ایران در دورۀ بین 
قرون 13 تا 17میلادی كه سنت تفكر فلسفی اسلامی در افكار ملاصدرا به اوج خود رسید، اثر عظیمی به جا گذاشت. این جایگاه 
محوری ابن عربی ناشی از قدرت عقیده و ژرفای تلفیق های اوست؛ ضمن آنكه بی گمان وی آنچه را نزد عرفای پیشین تثبیت 
شده بود، جذب كرده و مدون نمود. بدین ترتیب شاید تعمیم نظریات ابن عربی به جهان بینی همۀ مسلمانان صحیح نباشد، اما 
طبق نكات مذكور، افكار این عارف گران قدر را می توانیم نمایندۀ تقریباً شایسته ای برای عرفان اسلامی منظور كنیم. با اشراف بر 

اینكه آرای ابن عربی مشتمل بر تمام اندیشه های ناب اسلامی نیست، اما حاوی بنیادهای مشترك آن هاست.
12. در اینجا لازم است كه ذیل واژۀ »صورت« مطلبی را متذكر شویم.

در آثار حكمی و عرفانی اسلامی، برای واژۀ صورت )معادل form در زبان انگلیسی كه خود مشتق از forma لاتینی و معادل 
morphe یونانی است( دو اصطلاح زوجی و بدین سان دو اعتبار می توان یافت. در یك اعتبار، صورت در كنار ماده عنوان می شود 

كه در واقع اصطلاحی ارسطویی است. از نظر ارسطو، هر موجودی مركب از ماده و صورت است كه ماده اش جنبۀ قوۀ و استعداد 
آن و صورت جنبۀ فعلیت و حقیقت آن است. در این تعریف صورت است كه به ماده اعطای وجود می كند و هویت ساز آن است؛ 

در واقع صورت در اصل، معنی ماده به شمار می رود )پازوكی 1388، 7۴(.
اما در اعتبار دوم، اصطلاح زوجی »صورت و معنا« مدنظر است كه در اینجا صورت در مقابل معنی مطرح می شود، زیرا با توجه به 
الگوی سلسله مراتبی پدیده ها، در هر مرتبه ای از عالم وجود صورتی برای مراتب بالاتر از آن وجود دارد كه در مقام تجلی مراتب 
فوق ظاهر می شود. به عبارت دیگر، معنای مراتب بالاتر، خود را در حجاب صورت های زیرین عرضه می دارد. بنابراین می توان در 
تمثیل، پلكان یا نردبانی قائل شد كه هر مرتبه برای مراتب بالاتر از خود صورت و مرتبۀ بالایی برای پلۀ زیرین معنی به شمار 
می رود. در تمثیلی دیگر اگر معنا را مغز و صورت را پوسته بدانیم، هر مرتبه از شیء نسبت به مرتبۀ مافوق خود، پوسته یا صورت 
و نسبت به مرتبۀ مادون خود مغز یا معنی است. بدین ترتیب صورت مادی جسم واجد صورتی مثالی یا ملكوتی و صورت ملكوتی 

واجد معنایی مجرد و عقلی است.
با این تعاریف می توان نتیجه گرفت كه واژۀ صورت ذومراتب است و در هریك از حالات فوق می تواند كاربرد داشته باشد، صورت 
آنگاه كه به همراه ماده مطرح می شود، مقام كیفیت و معنی خواهد داشت و آنگاه كه در معیت معنا می آید، مترادف با ظاهر شیء 

است.
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