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 نیالحسن نیشبکۀ الامام یاسلام -  یکتاب توسط مؤسسه فرهنگ نیتذکرا
  .منتشر شده است یگرام نیمخاطب يبرا یکیالسلام بصورت الکترون علیهما

کتاب انجام  نیا يرو ،یاحتمال یپیاشتباهات تا حیبه ذکر است تصح لازم
 .است دهیگردن
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  آموزش فلسفه جلد دوم

  استاد محمد تقى مصباح یزدى
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  بخش چهارم

  علت و معلول - درس سى و یکم 
 :شامل

مقدمه ، مفهوم علت و معلول ، کیفیت آشنایى ذهن با این مفاهیم ، تقسیمات  
  علت

  مقدمه
با پذیرفتن کثرت در موجودات این سؤال پیش مى آیـد کـه آیـا موجـودات     
مختلف ارتباطى با یکدیگر دارند یا نه و آیا وجـود برخـى از آنهـا متوقـف بـر      
وجود بعضى دیگر هست یا نه و اگر هست چند نوع وابستگى وجودى داریـم و  

  .احکام و ویژگیهاى هر کدام چیست 
اما اگر کسى کثرت حقیقى موجودات را نپذیرفت چنانکه ظاهر کـلام صـوفیه   
همین است دیگر جایى براى بحث درباره ارتباط وجودى میان موجودات متعدد 

سایر تقسیمات وجود و موجود هـم مـوردى    بارهدرباقى نمى ماند چنانکه بحث 
  .نخواهد داشت 

در مبحث سابق اشاره کردیم که اثبات تشکیک خاصى در وجود متوقـف بـر   
اصولى است که باید در مبحث علت و معلول ثابـت شـود اینـک وقـت آن فـرا      
رسیده که به مسائل مربوط به علت و معلول بپـردازیم و اصـول نـامبرده را نیـز     

یم ولى قبل از پرداختن به این مطالب باید توضیحى پیرامون مفهوم علت ثابت کن
  و معلول و کیفیت آشنایى ذهن با آنها بدهیم
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  مفهوم علت و معلول
واژه علت در اصطلاح فلاسفه به دو صـورت عـام و خـاص بکـار مـى رود      
مفهوم عام علت عبارت است از موجودى که تحقق موجود دیگرى متوقـف بـر   

چند براى تحقق آن کافى نباشد و مفهوم خاص آن عبارت اسـت از  آن است هر 
  .موجودى که براى تحقق موجود دیگرى کفایت مى کند 

به عبارت دیگر اصطلاح عام علت عبارت است از موجودى که تحقق یـافتن  
موجود دیگرى بدون آن محال اسـت و اصـطلاح خـاص آن عبـارت اسـت از      

  .دیگرى ضرورت پیدا مى کند موجودى که با وجود آن تحقق موجود 
چنانکه ملاحظه مى شود اصطلاح اول اعم از اصطلاح دوم است زیرا شـامل  
شروط و معدات و سایر علل ناقصه هم مى شود بخلاف اصطلاح دوم و توضیح 

  .لت خواهد آمد ععلت تامه و ناقصه و سایر اقسام 
ته معلـول تنهـا   نکته اى را که باید خاطر نشان کنیم این است که موجود وابس

از همان جهت وابستگى و نسبت به موجودى کـه وابسـته بـه آن اسـت معلـول      
نامیده مى شود نه از جهت دیگر و نه نسبت به موجود دیگر همچنـین علـت از   
همان جهتى که موجود دیگرى وابسته به آن است و نسبت به همان موجود علت 

  .ى نامیده مى شود نه از هر جهت و نسبت به هر موجود
مثلا حرارت از آن جهت که وابسته به آتش است و نسبت به علـت خـودش   
معلول است نه از جهت دیگر و آتش از آن جهت که منشا پیدایش حرارت مـى  

 بنـابراین شود و نسبت به همان حرارت ناشى از آن علت است نه از جهت دیگر 
 ـ   ه چیـز  منافاتى ندارد که یک موجود معین نسبت به یک چیز علـت و نسـبت ب

دیگرى معلول باشد و حتى منافاتى ندارد که حرارتى که معلـول آتـش خاصـى    
  است علت براى پیدایش آتش دیگرى بشود چنانکه منافاتى ندارد
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که یک موجود علاوه بر حیثیت علیت یا حیثیـت معلولیـت داراى حیثیتهـاى    
 ـ    ت دیگرى باشد که با مفاهیم دیگرى بیان مى شوند مثلا آتـش عـلاوه بـر حیثی

از ... علیت داراى حیثیتهاى دیگرى است که مفاهیم جوهر جسم تغییـر پـذیر و   
  .آنها حکایت مى کنند و هیچکدام از آنها عین حیثیت علیت آن نیست

  کیفیت آشنایى ذهن با این مفاهیم
مفهوم علت و معلول داده شد روشـن گردیـد کـه ایـن      دربارهبا توضیحى که 

مفاهیم از قبیل مفاهیم ماهوى و معقولات اولى نیسـتند و چنـان نیسـت کـه در     
خارج موجودى داشته باشیم که ماهیت آن علیت یـا معلولیـت باشـد همچنـین     
مفاهیم مزبور از قبیل معقـولات ثانیـه منطقـى نیـز نیسـتند زیـرا صـفت بـراى         

واقع مى شوند و به اصطلاح اتصافشان خارجى است پس ایـن  موجودات عینى 
  مفاهیم از قبیل معقولات ثانیه فلسفى هستند و بهترین شاهدش این است

که براى انتزاع آنها باید دو موجـود را بـا یکـدیگر مقایسـه کـرد و حیثیـت       
وابستگى یکى از آنها را به دیگرى در نظر گرفت و تا این ملاحظه انجام نگیـرد  

مفهومها انتزاع نمى شوند چنانکه اگر کسى هزاران بار آتش را ببیند ولـى آن   این
را با حرارت ناشى از آن مقایسه نکند و رابطه آنها را با یکدیگر در نظـر نگیـرد   

  .نمى تواند مفهوم علت را به آتش و مفهوم معلول را به حرارت نسبت دهد 
ز کجا با این مفاهیم آشـنا  اکنون این سؤال مطرح مى شود که اساسا ذهن ما ا

بسـیارى از  . شده و به وجود چنین رابطه اى بـین موجـودات پـى بـرده اسـت      
فلاسفه غربى پنداشته اند که مفهوم علت و معلول از ملاحظه تقارن یا تعاقـب دو  
پدیده بطور منظم بدست مى آید یعنى هنگامى که مـى بینـیم آتـش و حـرارت     

حقق مى یابند مفهوم علت و معلـول را از آنهـا   پیوسته با یکدیگر یا پى در پى ت
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انتزاع مى کنیم و در حقیقت محتواى این دو مفهوم چیزى بـیش از همزمـانى یـا    
  .پى در پى آمدن منظم دو پدیده نیست 

ولى این پندار نادرستى است زیرا در بسیارى از موارد دو پدیده منظما با هم 
چکدام از آنهـا را نمـى تـوان علـت     یا پى در پى تحقق مى یابند در حالى که هی

دیگرى بحساب آورد چنانکه نور و حرارت در لامپ برق همیشه بـا هـم پدیـد    
مى آیند و روز و شب همواره پى در پى بوجود مى آیند ولى هیچکـدام از آنهـا   

ممکن است گفته شود هنگامى که پدیـده اى را   )1(. علت پیدایش دیگرى نیست 
مى دهیم و مى بینیم که بدون موجود دیگرى تحقق  مورد آزمایشهاى مکرر قرار

  .نمى یابد در این صورت مفهوم علت و معلول را از آنها انتزاع مى کنیم 
ولى مى دانیم که آزمایشگران پیش از اقدام به انجام آزمایش معتقدند که میان 
پدیده ها رابطه علیت برقرار است و هدفشان از آزمایش این است کـه علتهـا و   

ولهاى خاص را بشناسند و بفهمند چه چیزى علـت پیـدایش چـه پدیـده اى     معل
است پس سؤال به این صورت مطرح مى شـود کـه ایشـان قبـل از انجـام دادن      
آزمایش از کجا به مفهوم علت و معلول پى برده اند و از کجا دانسته انـد کـه در   

شف روابط میان موجودات چنین رابطه اى وجود دارد تا بر اساس آن در صدد ک
  .خاص على و معلولى برآیند 

بنظر مى رسد که انسان نخستین بار این رابطـه را در درون خـود و بـا علـم     
حضورى مى یابد و مثلا ملاحظه مى کند که فعالیتهاى روانى و تصمیم گیریهـا و  
تصرفاتى که در مفاهیم و صورتهاى ذهنى مى کند کارهایى است که از خـودش  

نها وابسته به وجود خودش مى باشد در حالى کـه وجـود   سر مى زند و وجود آ
خودش وابسته به آنها نیست و با این ملاحظه است که مفهوم علـت و معلـول را   

  .انتزاع مى کند و سپس آنها را به سایر موجودات تعمیم مى دهد
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  تقسیمات علت
وابستگى موجودى به موجود دیگر بصورتهاى مختلفى تصور مى شـود مـثلا   

صندلى از یک سوى وابسته به چوبى است که از آن ساخته مى شـود و  پیدایش 
از سوى دیگر به نجارى که آن را مى سازد و از جهتى بـه دانـش و هنـرى کـه     
نجار دارد و نیز به انگیزه اى که باید براى ساختن آن داشته باشد و متقابلا براى 

لتهـا یکسـان   علت هم اقسامى را مى توان در نظر گرفت و چون احکام همـه ع 
نیست لازم است پیش از پرداختن به بیان قوانین علیت و احکام علت و معلـول  
اقسام علت و اصطلاحات آنها را یادآور شویم تا هنگام بررسى مسائل مربوطـه  

  .دچار خلط و اشتباه نشویم 
براى علت بمعناى عامش یعنى هر موجودى که موجـود دیگـرى بـه نحـوى     

اتى را مى توان در نظر گرفت که مهمترین آنهـا از ایـن   وابسته به آن است تقسیم
  قرار است 

  علت تامه و ناقصه
علت یا بگونه اى است که براى تحقق معلول کفایت مى کند و وجود معلـول   

متوقف بر چیز دیگرى جز آن نیست و بعبارت دیگر با فرض وجـود آن وجـود   
امند و یا بگونـه اى  معلول ضرورى است و در این صورت آن را علت تامه مى ن

است که هر چند معلول بدون آن تحقق نمى یابد ولى خود آن هم به تنهایى براى 
وجود معلول کفایت نمى کند و باید یک یا چند چیز دیگـر را بـر آن افـزود تـا     

  .وجود معلول ضرورت یابد و در این صورت آن را علت ناقصه مى گویند 
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  بسیط و مرکب
لت را به بسیط و مرکب تقسیم کرد علت بسیط مانند از نظر دیگر مى توان ع 

جوهرهاى عقلانى که باید در جاى خـودش اثبـات    و "خداى متعال"مجرد تام 
  .شود و علت مرکب مانند علتهاى مادى که داراى اجزاء مختلفى مى باشند 

  علت بى واسطه و با واسطه
از نظر دیگر مى توان علت را به بى واسطه و با واسطه تقسیم کرد مثلا تاثیر  

انسان را در حرکت دست خودش مى توان بى واسطه دانسـت و تـاثیر او را در   
حرکت قلمى که بدست دارد با یک واسطه و در نوشته اى که مى نویسـد بـا دو   

  .چند واسطه شمرد واسطه و بر معنایى که در ذهن خواننده پدید مى آید با 

  علت انحصارى و جانشین پذیر
گاهى علت پیدایش یک معلول موجود معینى است و معلول مفروض جز از  

همان علت خاص بوجود نمـى آیـد و در ایـن صـورت علـت مزبـور را علـت        
منحصره مى خوانند و گاهى معلولى از چند چیز على البدل بوجـود مـى آیـد و    

یش آن ضرورت دارد چنانکه حرارت گاهى در اثـر  وجود یکى از آنها براى پیدا
جریان الکتریکى در سیم برق و گاهى در اثر حرکت و گاهى هم در اثر فعـل و  
انفعالات شیمیایى پدید مى آید و در این صورت علت را جانشین پذیر مى نامند 

.  

  علت داخلى و خارجى
وجود آن  علت گاهى بگونه اى است که با معلول متحد مى شود و در ضمن 

باقى مى ماند مانند عناصرى که در ضمن وجود گیاه یا حیوان باقى مى مانـد در  
این صورت آن را علت داخلى مى نامند و گـاهى وجـود آن خـارج از وجـود     
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معلول خواهد بود مانند وجود صنعتگر که خارج از وجود مصنوعش مى باشد و 
  .در این صورت آن را علت خارجى مى گویند 

  ى و اعدادىعلت حقیق
علت گاهى به موجودى اطلاق مى شود که وجود معلول وابستگى حقیقى به  

آن دارد بگونه اى که جدایى معلول از آن محال است مانند علیـت نفـس بـراى    
اراده و صورتهاى ذهنى که نمى توانند جداى از نفـس تحقـق یابنـد و یـا بـاقى      

و گاهى به موجودى اطلاق بمانند و در این صورت آن را علت حقیقى مى نامند 
مى شود که در فراهم آوردن زمینه پیدایش معلول مؤثر است ولى وجود معلـول  
وابستگى حقیقى و جدایى ناپذیر به آن ندارد مانند پدر نسبت به فرزند و در این 

  .صورت آن را علت اعدادى و یا معد مى خوانند 

  مقتضى و شرط
گاهى پیدایش معلول از علت متوقف بر وجود حالت و کیفیت خاصى اسـت   

در این صورت ذات علت را مقتضى یا سبب و حالت و کیفیت لازم را شرط مى 
نیز گاهى شرط را بر چیزى که موجب پیدایش حالت مزبـور مـى شـود     .نامند 

شـروط  . اطلاق مى کنند چنانکه نبودن مانع از تاثیر را شرط عدمى مى خواننـد  
نیز به دو دسته تقسیم مى شوند یکى شرط فاعلیت فاعل یعنى چیزى کـه بـدون   
آن فاعل نمى تواند کار خود را انجام دهد و در واقـع مکمـل فاعلیـت او اسـت     
مانند تاثیر علم در افعال اختیارى انسان و دیگـرى شـرط قابلیـت قابـل یعنـى      

کمال جدیدى از فاعـل شـود   چیزى که باید در ماده تحقق یابد تا قابل دریافت 
  .چنانکه جنین باید واجد شرایط خاصى شود تا روح در آن دمیده گردد 
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  علت مادى و صورى و فاعلى و غائى
تقسیم معروف دیگرى براى علت هست که آن را بر اساس استقراء به چهـار   

قسم تقسیم مى کنند یکى علت مادى یا عنصرى که زمینه پیدایش معلول است و 
آن باقى مى ماند مانند عناصر تشکیل دهنده گیاه دوم علت صورى که  در ضمن

عبارت است از صورت و فعلیتى که در ماده پدید مى آید و منشا آثار جدیـدى  
در آن مى گردد مانند صورت نباتى و این دو قسم از اقسام علل داخلى هسـتند  

  .و مجموعا وجود معلول را تشکیل مى دهند 
است که معلول از آن پدید مى آیـد ماننـد کسـى کـه     قسم سوم علت فاعلى 

صورت را در ماده ایجاد مى کند و چهارم علت غائى است که انگیزه فاعل براى 
انجام دادن کار مى باشد مانند هدفى که انسان براى افعال اختیـارى خـودش در   
نظر مى گیرد و براى رسیدن به آن کارهایش را انجام مى دهـد و ایـن دو قسـم    

بدیهى است که علت مادى و علت . از اقسام علل خارجى بشمار مى روند  اخیر
صورى مخصوص معلولهاى مادى مرکب از ماده و صورت است و اساسا اطلاق 

  .علت بر آنها خالى از مسامحه نیست 
لازم به تذکر است که علت فاعلى دو اصطلاح دارد یکى فاعل طبیعى کـه در  

مـى شـود و منظـور از آن منشـا حرکـت و       طبیعیات بنام علت فاعلى شـناخته 
دگرگونیهاى اجسام است و دیگرى فاعل الهى که در الهیات مورد بحث واقع مى 
شود و منظور از آن موجودى است که معلـول را بـه وجـود مـى آورد و بـه آن      
هستى مى بخشد و مصداق آن فقط در میان مجردات یافت مى شود زیرا عوامل 

دگرگونیهایى در اشـیاء مـى شـوند و هـیچ موجـود       طبیعى فقط منشا حرکات و
  .طبیعى نیست که موجود دیگرى را از نیستى به هستى بیاورد 



11 

در میان فاعلهاى الهى و ایجاد کننده فاعلى که خودش نیاز بـه ایجـاد کننـده    
نداشته باشد بنام فاعل حق اختصاص مى یابـد و مصـداق آن منحصـر بـه ذات     

ى را که باید در پایان این درس خاطر نشان کنـیم  نکته ا. مقدس الهى مى باشد 
این است که همه تقسیمات علت به استثناء تقسیم اخیر تقسیمى عقلى و دایر بین 
نفى و اثبات است و همه آنها بصورت قضیه منفصله حقیقیه بیان مى شـود و امـا   
مقتضى و شرط در واقع دو قسم خاص از علت ناقصه مى باشند و نباید آنهـا را  

  .بعنوان تقسیم مستقلى تلقى کرد 
  خلاصه

موجودى که وابسته به موجود دیگرى است و بدون آن تحقق نمـى یابـد    - 1
  .معلول و طرف وابستگى آن علت نامیده مى شود 

علت اصطلاح اخصى دارد و آن عبارت است از موجودى که براى تحقق  - 2
  .پیدا کند موجود دیگرى کافى باشد و وجود معلول بواسطه آن ضرورت 

علت و معلول دو عنوان متضایف هستند که در رابطه خاص و نسبت بـه   - 3
طرف اضافه خودشان صدق مى کنند و چیزى که علت براى چیز دیگرى اسـت  
مى تواند در رابطه دیگر و نسبت به موجود سومى معلول باشد چنانکـه شـخص   

  . واحدى نسبت به یک فرد پدر و نسبت به فرد دیگرى فرزند است
مفهوم علت و معلول از معقولات ثانیه فلسفى است و چنـان نیسـت کـه     - 4

  .ماهیت موجودى علیت یا معلولیت باشد 
بعضى از فلاسفه غربى پنداشته اند که مفهوم علـت و معلـول از ملاحظـه     - 5

تقارن یا تعاقب منظم دو پدیده انتزاع مى شود و اساسا محتواى آنها چیزى بیش 
  .منظم نیست  از تقارن و تعاقب
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براى ابطال این پندار همین بس که بسیارى از پدیده ها همواره با هم یـا   - 6
  .پى در پى بوجود مى آیند در حالى که هیچکدام علت براى دیگرى نیستند 

ممکن است منشا انتزاع این دو مفهـوم را تجـاربى بداننـد کـه وابسـتگى       - 7
  پدیده اى را به پدیده دیگر اثبات مى کنند

ولى این وجه هم صحیح نیست زیرا علاوه بر اینکه تجارب حسى چیزى  - 8
را بیش از تقارن یا تعاقب دو پدیده ثابت نمى کنند تجربه کننـدگان هـم قبـل از    
اقدام به آزمایش از وجود اصل این رابطه آگاه هستند و تجارب علمى را بـراى  

  .تشخیص مصادیق علت و معلول انجام مى دهند 
تین بار مصداق علت و معلـول را در درون خـودش بـا علـم     انسان نخس - 9

حضورى مى یابد و از مقایسه آنها با یکدیگر مفهوم علت و معلول را انتزاع مـى  
  .کند و سپس آنها را به سایر موجودات تعمیم مى دهد 

اگر علت براى وجود معلول کافى باشد آن را علت تامه و در غیر ایـن   - 10
  .مى نامند  صورت آن را علت ناقصه

اگر علت داراى اجزائى باشد مرکب و در غیر این صورت بسیط خواهد  - 11
  .بود 

اگر علت مستقیما در پیدایش معلول مؤثر باشد بى واسطه و در غیر این  - 12
  .صورت با واسطه خواهد بود 

علتهایى که مى توانند على البدل در پیدایش معلول مؤثر باشند جانشین  - 13
  .یر این صورت انحصارى نامیده مى شوند پذیر و در غ

  .علتى که جزء معلول باشد داخلى و گر نه خارجى مى باشد  - 14
علتى که باید همواره با معلول باشد علت حقیقى و علت قابـل انفکـاك    - 15

  .علت اعدادى یا معد نامیده مى شود 
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آن اگر موجودى تنها در حالت و وضعیت خاصى بتواند مؤثر واقع شود  - 16
را مقتضى یا سبب و حالت مزبور را شرط مى خواننـد و گـاهى واژه شـرط بـر     
چیزى که موجب پیدایش وضعیت لازم مى شود نیز اطلاق مى گـردد همچنـین   

  .نبودن مانع از تاثیر را شرط عدمى مى نامند 
اگر وضعیت لازم باید در فاعل بوجود بیاید آن را شرط فاعلیت فاعـل   - 17

اید در ماده مورد تاثیر پدید آید آن را شرط قابلیت قابـل مـى   مى گویند و اگر ب
  .خوانند 
علت مادى و علت صورى همان ماده و صورت در مرکبـات جسـمانى    - 18

هستند که وقتى نسبت به مجموع سنجیده شوند نام علت بر آنها اطلاق مى شـود  
  .به این لحاظ که هر یک از آنها در پیدایش کل مؤثر است 

فـاعلى همـان منشـا پیـدایش معلـول اسـت و منظـور از آن در        علت  - 19
طبیعیات منشا حرکت و دگرگونى اجسام و در الهیات منشا وجـود مـى باشـد و    

  .فاعلى که وجودش نیازمند به فاعل دیگرى نباشد فاعل حق نامیده مى شود 
علت غائى همان هدف و انگیزه اى است که فاعـل را وادار بـه انجـام     - 20

  مى کنددادن کار 
____________________  

  .در این باره توضیح بیشترى در درس سى و پنجم خواهد آمد  -1
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  اصل علیت - درس سى و دوم 
 :شامل

  اهمیت اصل علیت ، مفاد اصل علیت ، ملاك احتیاج به علت 

  اهمیت اصل علیت
همانگونه که در درس نهم بیان شد محور همه تلاشهاى علمى را کشف روابط 

معلولى بین پدیده ها تشکیل مى دهد و اصل علیت بعنوان یک اصل کلى على و 
احکام موضوعات حقیقـى بحـث    دربارهو عام مورد استناد همه علومى است که 

مى کنند و از سوى دیگر کلیت و قطعیت هر قانون علمى مرهون قوانین عقلى و 
در هـیچ   فلسفى علیت است و بدون آنها نمى توان هیچ قانون کلـى و قطعـى را  

  .علمى به اثبات رسانید و این یکى از مهمترین نیازهاى علوم به فلسفه مى باشد 
بعضى از کسانى که منکر اصالت عقل و احکام عقلى مستقل از تجربه هسـتند  
و یا اساسا براى مسائل فلسفى و متافیزیکى ارزش علمى و یقینى قائـل نیسـتند   

راه تجربه ثابـت نماینـد امـا چنانکـه     تلاش مى کنند که اعتبار اصل علیت را از 
بارها اشاره شده اینگونه تلاشها بیهوده و نازا است زیرا از سویى اثبـات وجـود   
حقیقى براى اشیاء عینى و خارج از نفس مرهون اصل علیت اسـت و بـدون آن   
راهى براى اثبات حقایق عینى باقى نمى ماند و همیشه جاى ایـن شـبهه وجـود    

جا فراسوى ادراکات و صور ذهنى حقـایقى وجـود داشـته    خواهد داشت که از ک
باشد تا مورد تجربه قرار گیرد و از سوى دیگر اثبات مطابقت ادراکات با اشـیاء  
خارجى بعد از پذیرفتن آنها نیازمند به قوانین فرعى علیت اسـت و مـادامى کـه    

اکات و این قوانین به ثبوت نرسیده باشد جاى این شبهه باقى است که از کجا ادر
پدیده هاى ذهنى ما مطابق با اشیاى خارجى باشند تا بتوان از راه آنهـا حقـایق   
خارجى را شناخت و سرانجام با شـک در قـوانین علیـت نمـى تـوان کلیـت و       



15 

قطعیت نتایج تجربه را اثبات کرد و اثبات قوانین علیت از راه تجربه مستلزم دور 
ن علیت است و فرض این است که است یعنى کلیت نتایج تجربه متوقف بر قوانی

  .مى خواهیم آن قوانین را از راه تعمیم نتایج تجربه و کلیت آنها ثابت کنیم 
به دیگر سخن استفاده از تجربه در صورتى ممکن است که وجود اشیاء مورد 
تجربه ثابت باشد و نتایج تجربه هم بطور قطعـى شـناخته شـود و ایـن هـر دو      

ت قبل از اقدام به تجربه است زیرا در صـورتى کـه   متوقف بر پذیرفتن اصل علی
آزمایشگر به اصل علیت معتقد نباشد و بخواهد آن را از راه آزمایش اثبات کنـد  
نمى تواند وجود حقیقى اشیاء مورد تجربه را احراز نمایـد چـون در پرتـو ایـن     

ء اصل است که ما از راه وجود معلول پدیده هاى ادراکى به وجود علت آنها اشیا
خارجى پى مى بریم چنانکه در درس بیست و سوم توضیح داده شد و نیز تا بـه  
کمک قوانین علیت ثابت نشود که علت پدیده هاى ادراکـى مختلـف و متغیـر و    
حاکى از ابعاد و اشکال گوناگون اشیاء مادى متناسب با آنها اسـت نمـى تـوانیم    

 دربـاره قینى بشناسیم تا صفات و ویژگیهاى اشیاء مورد تجربه را بطور قطعى و ی
نتایج تجربه هاى مربوط به آنها قضاوت کنیم گذشته از اینها نهایت چیزى کـه از  

تقارن یا تعاقب منظم دو پدیـده در حـوزه تجربـه     تجارب حسى بدست مى آید
هاى انجام یافته است ولى چنانکه دانستیم تقارن یـا تعاقـب پدیـده هـا اعـم از      

ى توان رابطه علیت را اثبـات کـرد و سـرانجام ایـن     علیت است و از راه آنها نم
اشکال باقى مى ماند که تجربه حسى هر قدر هم تکرار شود نمى توانـد امکـان   
تخلف معلول را از علت نفى کند یعنى همواره این احتمال وجود خواهد داشـت  
که در موارد تجربه نشده معلولى بدون علت تحقق یابد یا اینکه با وجـود علـت   

آن تحقق نیابد یعنى تجربه حسى از اثبات رابطه کلى و ضـرورى بـین دو    معلول
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پدیده هم عاجز است چه رسد به اینکه قانون کلى علیت را در مورد همه علل و 
  .معلولات اثبات نماید 

از این روى کسانى مانند هیوم که علیت را بمعناى تقارن یا تعاقب دو پدیـده  
این شکوك و شبهات ندارند و به همـین جهـت   دانسته اند راهى براى رهایى از 

اینگونه مسـائل فلسـفى را لاینحـل قلمـداد کـرده انـد و همچنـین کسـانى کـه          
گرایشهاى پوزیتویستى دارند و تنها به داده هاى حواس اکتفـاء مـى کننـد نمـى     

  .توانند هیچ قانون کلى و قطعى را در هیچ علمى اثبات کنند 
ى پیرامـون مفـاد اصـل علیـت و ارزش و     لازم است توضیح بیشـتر  بنابراین

  .اعتبار آن داده شود

  مفاد اصل علیت
اصل علیت عبارت است از قضیه اى که دلالت بر نیازمندى معلول بـه علـت   
دارد و لازمه اش این است که معلول بدون علت تحقق نیابد این مطلـب را مـى   

تـاج بـه علـت    توان در قالب قضیه حقیقیه به این شکل بیان کرد هر معلـولى مح 
است و مفاد آن این است که هرگاه معلولى در خارج تحقق یابد نیازمند به علت 
خواهد بود و هیچ موجودى نیست که وصف معلولیـت را داشـته باشـد و بـدون     
علت بوجود آمده باشد پس وجود معلول کاشف از ایـن اسـت کـه علتـى آن را     

  .بوجود آورده است 
ت و مفهوم محمول آن از مفهـوم موضـوعش   این قضیه از قضایاى تحلیلى اس

بدست مى آید زیرا مفهوم معلـول چنانکـه توضـیح داده شـد عبـارت اسـت از       
موجودى که وجود آن متوقف بر موجود دیگر و نیازمند به آن باشد پس مفهـوم  
موضوع معلول مشتمل بر معناى احتیاج و توقف و نیاز به علت است که محمول 

دهد و از این روى از بدیهیات اولیه و بى نیاز از هـر   قضیه مزبور را تشکیل مى



17 

گونه دلیل و برهانى است و صرف تصور موضوع و محمول براى تصدیق بـه آن  
  .کفایت مى کند 

اما این قضیه دلالتى بر وجود معلول در خارج ندارد و به استناد آن نمى توان 
ارد زیـرا قضـیه   اثبات کرد که در جهان هستى موجود نیازمند به علـت وجـود د  

حقیقیه در حکم قضیه شرطیه است و بخودى خود نمى تواند وجود موضـوعش  
را در خارج اثبات کند و بیش از این دلالتى ندارد که اگر موجـودى بـه وصـف    

  .معلولیت تحقق یافت ناچار علتى خواهد داشت 
این اصل را مى توان بصورت دیگرى بیان کرد که دلالت بر وجـود مصـادیق   

در خارج داشته باشد مانند این شکل معلولهایى کـه در خـارج وجـود     موضوع
دارند نیازمند به علت مى باشند این قضیه را نیز مـى تـوان از قضـایاى بـدیهى     
دانست زیرا منحل به دو قضیه مى شود که یکى همان قضیه سابق و از بـدیهیات  

رج دارد و آن اولیه است و دیگرى قضیه اى که دلالت بر وجود معلولاتى در خا
هم با علم حضورى به معلولات درونى بدست مى آید یعنى از قضایاى وجـدانى  

  .و بدیهى مى باشد 
ولى این قضیه هم نمى تواند مصادیق معلـول را تعیـین کنـد و همـین انـدازه      
دلالت دارد که موجوداتى در خارج هستند که داراى عنوان معلول بوده نیازمنـد  

 ـ دامیک از موجـودات خـارجى داراى چنـین عنـوان و     به علت مى باشند اما ک
  .حکمى هستند از خود این قضیه بدست نمى آید 

به هر حال شناختن مصادیق علت و معلول جز آنچه با علـم حضـورى درك   
مى شود بدیهى نیست و احتیاج به برهان دارد و نخست بایـد اوصـاف علـت و    

خـارجى مصـادیق علـت و    معلول را تعیین کرد و با تطبیق آنها بـر موجـودات   
  .معلول را در میان آنها تشخیص داد 
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بعضى از فلاسفه غربى که مفاد اصل علیت را درست درنیافته اند پنداشته انـد  
که مفاد آن این است که هر موجودى نیازمند به علـت اسـت و از ایـن روى بـه     
گمان خودشان در برهانى که بر اساس اصل علیت بـراى اثبـات وجـود خـداى     
متعال اقامه شده مناقشه کرده اند که طبق اصل مزبور خدا هم بایـد آفریننـده اى   
داشته باشد غافل از اینکه موضوع اصل علیت موجود بطور مطلق نیسـت بلکـه   
موجود معلول است و چون خداى متعال معلول نیسـت نیـازى هـم بـه علـت و      

  آفریننده نخواهد داشت

  ملاك احتیاج به علت
حثى را تحت عنوان ملاك احتیاج به علت مطرح کـرده انـد   فلاسفه اسلامى ب

  .که نتیجه آن تعیین موضوع براى اصل علیت است و حاصل آن این است 
اگر موضوع این قضیه موجود بطور مطلق باشد معنایش این است که موجـود  
از آن جهت که موجود است نیاز به علت دارد و لازمه اش ایـن اسـت کـه هـر     

به علت باشد ولى چنین مطلبى نه تنها بدیهى نیست بلکه دلیلى موجودى نیازمند 
هم ندارد و بالاتر آنکه برهان بر خلاف آن داریم زیرا براهینى که وجود خـداى  
متعال را اثبات مى کنند بیانگر این مطلب هستند که موجود بى نیاز از علت هـم  

م کـه قیـد آن   وجود دارد پس موضوع قضیه مزبور مقید است اکنون بایـد ببینـی  
  .چیست 

متکلمین پنداشته اند که قید آن حادث است یعنى هر موجـودى کـه حـادث    
باشد و در یک زمانى موجود نباشد و بعد بوجود بیاید نیازمند به علـت خواهـد   
بود و از این روى موجود قدیم را منحصر به خداى متعال دانسـته انـد و چنـین    

باشد و سابقه عدم نداشته باشـد نیـازى   استدلال کرده اند که اگر موجودى ازلى 
  .ندارد که موجود دیگرى آن را بوجود بیاورد 
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در برابر ایشان فلاسفه معتقدند که قید موضوع در قضیه یاد شده ممکن اسـت  
یعنى هر موجودى که ذاتا امکان عدم داشته باشد و فرض نبودن آن محال نباشد 

دراز بودن عمرش او را بـى نیـاز از   نیازمند به علت خواهد بود و کوتاه بودن یا 
علت نمى سازد بلکه هر قدر عمرش طولانى تر باشـد نیـاز بیشـترى بـه علـت      

م بـه علـت   خواهد داشت و اگر فرض شود که عمر آن بى نهایت باشد نیازش ه
  .ن عقلا محال نیست که موجود معلولى قدیم باشد یابى نهایت خواهد بود بنابر

بعنوان قید موضوع و ملاك احتیاج به علـت ذکـر    ولى باید دانست امکانى که
شده صفت ماهیت است و بقول فلاسفه ماهیت است کـه خـود بخـود اقتضـائى     
نسبت به وجود و عدم ندارد و به دیگر سخن نسبتش به وجود و عـدم یکسـان   
است و باید چیز دیگرى آن را از حد تساوى خارج سازد و آن چیز همان علت 

  .ك احتیاج به علت را امکان ماهوى قلمداد کرده اند است و از این روى ملا
اما این بیان با اصالت ماهیت سازگار است و کسانى که قائل به اصالت وجود 
هستند سزاوار است که تکیه گاه بحثهاى فلسفى خود را وجود قرار دهنـد و بـه   
همین جهت است که صدرالمتالهین فرموده است که ملاك احتیاج معلول به علت 
نحوه وجود آن است و بعبارت دیگر فقر وجـودى و وابسـتگى ذاتـى بعضـى از     
وجودها ملاك احتیاج آنها به وجود غنى و بى نیاز مى باشد پس موضوع قضـیه  
مزبور موجود فقیر یا موجود وابسته خواهد بود و هنگامى که مراتـب تشـکیکى   

ه قویتر اسـت مـى   وجود را در نظر بگیریم که هر مرتبه ضعیفترى وابسته به مرتب
توانیم موضوع قضیه را موجود ضعیف قرار دهیم و مـلاك احتیـاج بـه علـت را     

  .ضعف مرتبه وجود بدانیم 
با دقت در بیان صدرالمتالهین بدست مى آید که اولا رابطه علیـت را بایـد در   
میان وجود علت و وجود معلول جستجو کرد نه در ماهیـت آنهـا و ایـن همـان     
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به اصالت وجود است بر خلاف کسانى که پنداشته اند که علت نتیجه طبیعى قول 
ماهیت معلول را محقق مى سازد و یا آن را متصف به موجودیت مى کنـد و بـه   
اصطلاح جعل به ماهیت تعلق مى گیرد و یا به اتصاف ماهیت به وجود و این هر 

ظرهـا  دو قول مبتنى بر اصالت ماهیت است و با ابطال آن جایى براى اینگونـه ن 
  .باقى نمى ماند 

وجـود آن اسـت و وجـود وابسـته      ؛ثانیا معلولیت و وابستگى معلـول ذاتـى  
هیچگاه مستقل و بى نیاز از علت نخواهد شد و بعبارت دیگر وجود معلول عین 
تعلق و وابستگى به علت هستى بخش است و بر این اسـاس اسـت کـه وجـود     
عینى به دو قسم مستقل و رابط تقسیم مى شود و این همان مطلب نفیسى اسـت  

ن را از ارزشمندترین ثمـرات حکمـت متعالیـه    که قبلا به آن اشاره کرده ایم و آ
  .دانسته ایم و در این مبحث باید به تبیین آن بپردازیم 

  خلاصه
اصل علیت اصلى عقلى و متافیزیکى است و از راه تجربـه بدسـت نمـى     - 1
  .آید 
استفاده از تجربه در صورتى ممکن است که وجود اشـیاء مـورد تجربـه     - 2

ا نیز میسر باشد و اثبـات یقینـى ایـن دو مطلـب     یقینى باشد و شناخت دقیق آنه
  .نیازمند به قبول اصل علیت و قوانین فرعى آن است 

از سوى دیگر تجربه تنها مى تواند تقارن یا تعاقب پدیده ها را در قلمرو  - 3
خودش اثبات نماید ولى نه علیت مساوى با تقارن یا تعاقب است و نه با تجربـه  

  .ر خارج از حوزه اشیاء تجربه شده نفى کرد مى توان امکان تصادف را د
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بنابراین کسانى که علیت را بمعناى تقارن یا تعاقب پدیده ها دانسته اند و  - 4
همچنین کسانى که گرایش پوزیتویستى دارند نمـى تواننـد هـیچ قـانون کلـى و      

  .قطعى را ثابت کنند 
لـى و از  این قضیه که هر معلولى نیازمند به علـت اسـت قضـیه اى تحلی    - 5

  .بدیهیات اولیه و بى نیاز از برهان است 
وجود موجود معلول و وابسته را مى توان فى الجمله بـا علـم حضـورى     - 6

دریافت و با ترکیب کردن مفاد آن با قضیه بالا قضـیه بـدیهى دیگـرى بـه ایـن      
مضمون بدست آورد معلولاتى که در خارج وجود دارند نیازمند به علت هسـتند  

.  
یچکدام از این دو قضیه نمى توانند مصادیق علت و معلول را تعیـین  اما ه - 7
  .کنند 
بعضى پنداشته اند که موضوع اصل علیت مطلق موجـود اسـت و از ایـن     - 8

العلل خرده گرفته اند که طبق اصـل علیـت بایـد خـدا هـم       ۀروى بر برهان عل
علول اسـت  آفریننده اى داشته باشد غافل از اینکه موضوع اصل مزبور موجود م

  .نه مطلق موجود 
متکلمین موضوع این قضیه را موجود حادث گرفته اند و موجود قدیم را  - 9

منحصر به خداى متعال دانسته اند به گمان اینکه اگـر موجـودى همیشـه باشـد     
  .نیازى به ایجاد کننده نخواهد داشت 

فلاسفه معتقدند که موضوع اصل مزبور موجود ممکن اسـت و بـر ایـن     - 10
ساس هر موجود ذى ماهیتى را محتاج به علت مى دانند هر چند از نظر زمـانى  ا

  .قدیم باشد 
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صدرالمتالهین ملاك احتیاج به علت را فقـر وجـودى دانسـته موضـوع      - 11
اصل علیت را موجود فقیر شمرده است و این بیانى است که بـا اصـالت وجـود    

  .سازگار است 
 رابطه علیت در وجود دانسته شود نه لازمه بیان مزبور این است که اولا - 12

در ماهیت و ثانیا فقر و وابستگى براى موجود معلول امرى ذاتى و تخلف ناپذیر 
  باشد
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  رابطه علیت - درس سى و سوم 
 :شامل

  مشخصات علت و معلول ،راه شناختن رابطه علیت ،حقیقت رابطه علیت 

  حقیقت رابطه علیت
معلول وجود مى دهد چنین تصویرى را در هنگامى که گفته مى شود علت به 

ذهن تداعى مى کند که کسى چیزى را به دیگرى مـى دهـد و او آن را دریافـت    
مى دارد یعنى در این فرایند سه ذات و دو فعل و به تعبیـر دیگـر پـنج موجـود     
فرض مى شود یکى ذات علت که اعطاء کننده وجود است و دیگرى ذات معلول 

ست و سومى خود وجود که از طرف علت به معلـول مـى   که دریافت کننده آن ا
رسد و چهارم فعل دادن که به علت نسبت داده مى شود و پنجم فعل گرفتن کـه  

  .به معلول اسناد داده مى شود 
ولى حقیقت این است که در جهان خارج چیـزى غیـر از ذات علـت و ذات    

علـت بـه ماهیـت    معلول تحقق نمى یابد و حتى با نظر دقیق نمى توان گفت که 
معلول وجود مى دهد زیرا ماهیت امرى اعتبارى است و قبـل از تحقـق معلـول    

  .وجود مجازى و بالعرض هم ندارد 
همچنین مفهوم دادن و گرفتن هم چیزى جز تصویر ذهنى نیست و اگـر دادن  
وجود و ایجاد کردن یک امر حقیقى و عینى بود خودش معلول دیگرى مى بـود  

یست رابطه علیت را بین فعل و فاعـل در نظـر گرفـت و دادن    و بار دیگر مى با
دیگرى را اثبات کرد و همچنین تا بى نهایت نیز در جائى که هنوز وجود معلول 
تحقق نیافته است گیرنده اى نیست تا چیزى را بگیـرد و بعـد از تحقـق آن هـم     
دیگر گرفتن وجود از علت معنى ندارد پس در مورد ایجاد معلـول چیـزى جـز    

  .وجود علت و وجود معلول بعنوان یک امر حقیقى و عینى وجود ندارد 
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اکنون این سؤال مطرح مى شود که رابطه علیت میان آنها به چه شکلى اسـت  
آیا پس از تحقق معلول یا همراه آن چیز دیگرى بنام رابطه على و معلولى تحقق 

یـک مفهـوم    مى یابد یا قبل از تحقق آن چنین چیزى وجـود دارد و یـا اساسـا   
  ؟ذهنى محض است و ابدا مصداقى در خارج ندارد 

کسانى که حقیقت علیت را همان تعاقب یا تقارن دو پدیده دانسته اند علیـت  
را یک مفهوم ذهنى مى دانند و براى آن مصداقى جز همان اضافه همزمـانى یـا   
پى در پى آمدن اضافه اى که یکى از مقولات نه گانه عرضى شمرده مـى شـود   

ائل نیستند ولى تفسیر علیت بعنوان اضافه تقارن یا تعاقب اشکالاتى دارد که به ق
بعضى از آنها اشاره شده است و در اینجا مى افزاییم اصولا اضافه واقعیت عینـى  
ندارد و بنابراین تفسیر علیت بصورت نوعى اضافه در واقع بمعناى انکار علیـت  

 ـ ه هیـوم و طرفـداران وى بـه آن    بعنوان یک رابطه عینى و خارجى است چنانک
  .ملتزم شده اند 

و به فرض اینکه مطلق اضافات یا این اضافه خاص امرى عینـى و قـائم بـه    
طرفین دانسته شود پیش از وجود معلول موردى نخواهد داشت زیرا چیـزى کـه   
قائم به طرفین و طفیلى آنها است بدون دو طرف مزبور نمى تواند تحقق یابـد و  

  که بعد از تحقق معلول یا همراه آن بوجود مى آیداگر فرض شود 
لازمه اش این است که معلول در ذات خودش ارتباطى با علت نداشته باشـد  
و تنها بوسیله یک رابط خارجى با آن پیوند یابد گویى رابطـه مزبـور ریسـمانى    
است که آنها را بهم مى بندد بعلاوه اگر این رابطه یک امـر عینـى باشـد ناچـار     

کیفیت ارتباط آن با علتش تکرار مـى   دربارهمعلول خواهد بود و سؤال  خودش
  .شود و باید در مورد یک علت و یک معلول بى نهایت رابطه تحقق یابد 
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پس هیچکدام از فرضهاى یاد شده صحیح نیسـت و حقیقـت ایـن اسـت کـه      
وجود معلول پرتوى از وجود علت و عین ربط و وابستگى به آن است و مفهـوم  

ق و ارتباط از ذات آن انتزاع مى شود و بـه اصـطلاح وجـود معلـول اضـافه      تعل
اشراقیه وجود علت است نه اضافه اى که از مقولات شمرده مى شود و از نسبت 

  .مکرر بین دو شى ء انتزاع مى گردد 
بدین ترتیب وجود به دو قسم مستقل و رابط ربطى تقسیم مـى گـردد و هـر    

ننده اش رابط و غیر مسـتقل اسـت و هـر علتـى     معلولى نسبت به علت ایجاد ک
نسبت به معلولى که ایجاد مى کند مستقل است گو اینکه خودش معلول موجـود  
دیگر و نسبت به آن رابط و غیر مستقل باشد و مستقل مطلـق عبـارت اسـت از    

و این همان مطلبى است که بـراى اثبـات   . علتى که معلول وجود دیگرى نباشد 
  ود بعنوان اصل موضوع مورد استناد واقع شدتشکیک خاصى در وج

  راه شناختن رابطه علیت
رابطه علیت بصورتى که مورد تحلیل و تحقیق قرار گرفت مخصـوص علـت   
ایجادى و هستى بخش با معلول آن است و شامل علتهاى اعدادى و مادى نمـى  
شود اکنون دو سؤال مطرح مى شود یکى آنکه رابطه مزبـور را میـان فاعلهـاى    

ستى بخش و معلولهاى آنها از چه راهى مى توان شناخت دیگرى آنکه روابـط  ه
على و معلولى بین امور جسمانى که از قبیل علت و معلولهاى اعدادى هستند به 

  .چه وسیله اثبات مى شوند 
قبلا اشاره شد که انسان بعضى از مصادیق علت و معلول را در درون خودش 

ى که افعـال بـى واسـطه نفـس ماننـد اراده و      با علم حضورى مى یابد و هنگام
تصرف در مفاهیم ذهنى را با خودش مقایسه مى کند و آنها را وابسته بـه نفـس   
مى یابد مفهوم علت را براى نفس و مفهوم معلول را براى افعال نفس انتزاع مـى  
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نماید سپس ملاحظه مى کند که مثلا اراده یک کار منـوط بـه علـوم تصـورى و     
است و تا چنین ادراکاتى تحقق نیابد اراده از نفس صـادر نمـى    تصدیقى خاصى

با توجه به اینگونه وابستگیها که میان علم و اراده وجود دارد مفهوم علـت  ، شود
و معلول را توسعه مى دهد و مفهوم معلول را بر هر چیزى که بنـوعى وابسـتگى   

هـر چیـزى کـه    به چیز دیگرى دارد اطلاق مى کند و همچنین مفهوم علت را به 
بنوعى طرف وابستگى مى باشد تعمیم مى دهد و بدین ترتیب مفهوم عام علت و 

  .معلول شکل مى گیرد 
به دیگر سخن یافتن مصادیق علت و معلـول نفـس را مسـتعد مـى کنـد کـه       
مفاهیمى کلى از آنها انتزاع نماید که شامل افراد مشابه نیز بشود و این خاصـیت  

  .ر بحث شناخت شناسى توضیح داده شد مفاهیم کلى است چنانکه د
مثلا مفهوم علت که از نفس انتزاع مى شود نه به لحاظ وجود خاص آن و نـه  
به لحاظ نفس بودن آن است بلکه به لحاظ این است که موجود دیگرى وابسـته  
به آن است پس هر موجود دیگرى که چنین باشد مصداق مفهوم علـت خواهـد   

یـا واجـب الوجـود     مادى و خواه ممکن الوجـود باشـد  بود خواه مجرد باشد یا 
همچنین مفهوم معلول که از اراده یا هر پدیده دیگرى انتزاع مـى شـود نـه از آن    
جهت است که داراى وجود یا ماهیت خاصى مى باشـد بلکـه از آن جهـت کـه     
وابسته به موجود دیگرى است پس بر هر چیز دیگرى هم کـه نـوعى وابسـتگى    

خواهد کرد خواه مجرد باشد یا مادى و خواه جوهر باشـد یـا    داشته باشد صدق
  .عرض 

درك یک یا چند مصداق براى انتزاع مفهوم کلى کفایت مى کند ولـى   بنابراین
درك مفهوم کلى براى شناختن مصادیق آن کـافى نیسـت و از ایـن روى بـراى     
 شناختن مصادیقى که با علم حضورى شناخته نشده انـد بایـد در صـدد یـافتن    



27 

نیز رابطه علیت که در مورد علت هستى بخـش از ذات    .ملاك و معیارى برآمد 
معلولش انتزاع مى شود و وجود معلول عین این اضافه اشراقیه بشـمار مـى رود   
باید در ماوراى نفس با برهان اثبات شود یعنى این سؤال وجود دارد که از کجـا  

باشد و از کجـا وجـود    وجود نفس نسبت به موجود دیگرى رابط و غیر مستقل
کل جهان از موجود دیگرى پدید آمده باشد و خودش مسـتقل و قـائم بـه ذات    

روابط اعدادى هم تکرار مى شـود کـه اولا از کجـا     دربارهنباشد نظیر این سؤال 
ثابت مى شود که در میان موجودات مـادى روابـط علـى و معلـولى و سـبب و      

ى توان وابستگى یک پدیده مادى را به مسببى برقرار است و ثانیا از چه راهى م
  .دیگرى ثابت کرد 

با توجه به اینکه علت هستى بخش در میان مادیات یافت نمى شود شناختن 
چنین علتى و چنین رابطه علیتى در خارج از حوزه علم حضورى تنها بـا روش  
تعقلى امکان پذیر است و روش تجربى را راهى بسوى مـاوراء طبیعـت نیسـت    

که با وسایل آزمایشگاهى و تغییر شـرایط و کنتـرل    توان انتظار داشت یعنى نمى
متغیرات علت هستى بخش آنها را شناخت علاوه بر اینکه رفع و نفـى مجـردات   
امکان ندارد تا بوسیله وضع و رفع و تغییر شرایط تاثیر آنها شناخته شـود پـس   

اه برهـان عقلـى   تنها راه این است که خواص عقلى چنین علت و معلولهایى از ر
خالص اثبات شود و بوسیله آنها مصادیق هر یک تعیین گردد به خلاف علـت و  

  .معلولهاى مادى که شناختن آنها با روش تجربى تا حدودى امکان پذیر است 
نتیجه آنکه براى شناختن رابطه علیت بطور کلى سه راه وجود دارد یکى علم 

هاى روانـى تحقـق مـى یابـد و      حضورى در مورد آنچه در دایره نفس و پدیده
دیگرى برهان عقلى محض در مورد علتهاى ماوراء طبیعى و سومى برهان عقلى 

  .مبتنى بر مقدمات تجربى در مورد علت و معلولهاى مادى
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  مشخصات علت و معلول
کیفیت شناختن علت و معلـول مطـرح    دربارهفلاسفه پیشین بحث مستقلى را 

نکرده اند و تنها چیزى که از بیانات ایشان بدست آورده ایم این است کـه علـت   
نخستین یا علتى که معلول نباشد داراى ماهیت نخواهـد بـود بـر عکـس سـایر      

خود بخود اقتضائى نسـبت   ماهیتموجودات که داراى ماهیت مى باشند و چون 
ا محتاج به علتى خواهد بود که آن را از حـد تسـاوى   به وجود و عدم ندارد طبع

خارج سازد به دیگر سخن هر موجودى که داراى ماهیت باشد و مفهوم مـاهوى  
  .از آن انتزاع شود ممکن الوجود و محتاج به علت خواهد بود 

ولى این بیان علاوه بر اینکه با اصالت ماهیت مناسب است چندان کارسـاز و  
فقط مى تواند معلول بودن همه ممکنات را اثبات کنـد و  مشگل گشا نیست زیرا 

از ارائه معیارى براى تشخیص علیت بعضى از آنها نسبت به بعضى دیگـر قاصـر   
  .است 

اما بر اساس اصولى که صدرالمتالهین اثبـات کـرده اسـت مـى تـوان معیـار       
روشنترى براى شناختن علت ایجاد کننده و معلول آن بدست آورد و آن اصـول  

ارتند از اصالت وجود و رابط بودن معلول نسبت بـه علـت هسـتى بخـش و     عب
  .تشکیکى بودن مراتب وجود 

بر اساس این اصول سه گانه که هر یک در جاى خودش ثابـت شـده اسـت    
نتیجه گرفته مى شود که هر معلولى مرتبه ضعیفى از علت ایجاد کننـده خـودش   

ى از موجود کاملترى اسـت کـه   مى باشد و علت آن نیز به نوبه خود مرتبه ضعیف
علت ایجاد کننده آن مى باشد تا برسد به موجودى که هـیچ ضـعف و قصـور و    
نقص و محدودیتى نداشته باشد و بى نهایت کامل باشد که دیگر معلـول چیـزى   

  .نخواهد بود 
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پس مشخصه معلولیت ضعف مرتبه وجود نسبت به موجـود دیگـر و متقـابلا    
به وجود نسبت به معلول است چنانکه مشخصه مشخصه علیت قوت و شدت مرت

علت مطلق نامتناهى بودن شدت و کمال وجود است و اگر ما نتوانیم فـرد فـرد   
علت و معلولهاى ایجاد کننده را بشناسیم ولى مى توانیم بفهمـیم کـه هـر علـت     
ایجاد کننده اى نسبت به معلول خودش کاملتر و نسبت به علت ایجاد کننـده اش  

و تا ضعف و محدودیت وجودى باشد معلولیت هـم ثابـت خواهـد     ناقصتر است
بود و چـون در جهـان طبیعـت هـیچ موجـود نامتنـاهى وجـود نـدارد همگـى          

  .موجودات جسمانى معلول ماوراء طبیعت خواهند بود 
ممکن است گفته شود آنچه از اصول یاد شده بدست مى آید این است که هر 

پرتو دیگرى باشـد و از مراتـب وجـود آن    گاه دو موجود داشته باشیم که یکى 
بشمار آید معلول آن دیگرى خواهد بود ولى سخن در این است که مـا از کجـا   
ثابت کنیم که موجود کاملترى از موجودات مادى هست که این موجودات مرتبه 

  .ضعیفى از وجود آن بشمار آیند تا بفهمیم که معلول آن مى باشند 
که قبلا به آن اشاره شد بدسـت مـى آیـد و آن     پاسخ این سؤال از قاعده اى

معلول و غیر قابل تخلف از آن  وجود قاعده عبارت است از اینکه معلولیت ذاتىِ
است پس چنان نیست که تحقق موجودى دو فـرض داشـته باشـد یکـى اینکـه      
معلول موجود کاملترى باشد و دیگرى آنکه بى نیاز از علت بوده مستقلا تحقـق  

ر چیزى امکان معلولیـت داشـت حتمـا معلـول خواهـد بـود و هـر        یابد بلکه اگ
موجودى که بتوان کاملتر از آن فرض کرد امکـان معلولیـت را دارد پـس حتمـا     

و دیگر امکان عدم معلولیت را نخواهد داشت زیرا اگـر امکـان    معلول مى باشد
عدم معلولیت هم در آن فرض شود معنایش اینست که ذاتا اقتضـایى نسـبت بـه    

لولیت و عدم معلولیت ندارد یعنى اگر معلول باشد معلولیت آن ذاتى نیست در مع
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صورتى که در بحث سابق روشن شد که معلولیت ذاتى وجود معلول است پـس  
چیزى که قابل معلولیت باشد یعنى بتـوان موجـودى کـاملتر از آن فـرض کـرد      

  .ضرورتا معلول خواهد بود 
م که ضعف مرتبه وجود آثار و نشـانه  در پایان این درس خاطر نشان مى کنی

هایى دارد که بوسیله آنها مى توان معلولیت موجودى را شناخت و از جمله آنها 
محدودیت زمانى و مکانى و محدودیت آثار و تغییرپذیرى و حرکـت پـذیرى و   

  .فناپذیرى را مى توان بشمار آورد 
  خلاصه

در خـارج نداشـته    رابطه علیت تنها یک اضافه ذهنى نیست که مصـداقى  - 1
  .باشد 
قبل از تحقق معلول نمى توان رابطه اى عینى بین علت و معلـول فـرض    - 2

  .کرد زیرا هنوز یک طرف آن که معلول باشد تحقق نیافته است 
بعد از تحقق معلول یا همراه آن هم چنـین اضـافه اى نمـى توانـد مبـین       - 3

بفرض اینکه امر عینـى هـم   کیفیت ارتباط معلول با علت باشد زیرا اضافه مزبور 
باشد غیر از ذات طرفین است و لازمه اش این است که صرف نظر از آن وجـود  
معلول ارتباطى با علت نداشته باشد بعلاوه اگر آن را امر عینى بدانیم ناچار بایـد  
وجود آن را معلول دیگرى بشماریم و بار دیگر رابطه اى بـین آن و علـتش در   

  .ا بى نهایت نظر بگیریم و همچنین ت
پس رابطه علیت از خود وجود معلول انتزاع مى شود و به دیگـر سـخن    - 4

  .وجود معلول عین ربط و تعلق به وجود علت و شعاع و پرتوى از آن است 
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بدین ترتیب وجود عینى به دو قسم مستقل و رابط منقسم مى شود و هـر   - 5
صـر بـه خـداى    علتى نسبت به معلول خودش مستقل است و مستقل مطلق منح

  .متعال مى باشد 
این رابطه مخصوص علت ایجاد کننده و معلول آن است و مصداق آن یـا   - 6

با علم حضورى شناخته مى شود مانند علیت نفس نسـبت بـه اراده یـا بوسـیله     
برهان عقلى محض ثابت مى گردد اما رابطـه علیـت اعـدادى میـان موجـودات      

  .یص داد مادى را مى توان با کمک تجارب حسى تشخ
مشخصـات علـت ایجـاد کننـده و      دربارهآنچه از سخنان فلاسفه پیشین  - 7

معلول آن بدست مى آید این است که هر موجـود ذى مـاهیتى معلـول اسـت و     
  .علتى که معلول نباشد ماهیت نخواهد داشت 

اما این بیان علاوه بر اینکه مناسب با اصالت ماهیت است چندان کارساز  - 8
معیارى براى شناختن علت در غیر از واجب الوجود بدست نمى دهد نیست زیرا 

.  
صدرالمتالهین بر اساس اصولى که اثبات کرده مشخصه معلـول را ضـعف    - 9

وجود و مشخصه هر علت ایجاد کننده اى را شدت مرتبه وجودى آن نسبت بـه  
معلولش و مشخصه علت العلل را نامتناهى بودن مرتبه وجودى وى دانسته است 

.  
ممکن است اشکال شود که از اصول یاد شده اسـتفاده نمـى شـود کـه      - 10

  .موجودى کاملتر از موجودات مادى وجود دارد که علت آن باشد 
جواب این است که همانگونه که قبلا اشاره شد معلولیـت ذاتـى وجـود     - 11

معلول است پس اگر موجودى امکان معلولیت داشت دیگر امکان عدم معلولیـت  
اهد داشت زیرا لازمه امکان هر دو این است که ذاتا اقتضـائى نسـبت بـه    را نخو
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هیچکدام نداشته باشد یعنى معلولیت ذاتى آن نباشد و چـون جهـان مـاده داراى    
ضعف و محدودیت وجودى است معلولیت آن براى ماوراء طبیعت ثابت مى شود 

.  
اپـذیرى  محدودیت زمانى و مکانى و تغییرپذیرى و حرکت پذیرى و فن - 12

  از جمله نشانه هاى ضعف وجود و معلولیت است
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  درس سى و چهارم رابطه علیت در میان مادیات
  :شامل

راه شـناختن   ،ارزیابى اعتقاد مزبـور  ،منشا اعتقاد به رابطه علیت در مادیات 
  علتهاى مادى

  منشا اعتقاد به رابطه علیت در مادیات
علیت در میان همـه موجـودات و   گاهى چنین گفته مى شود که علم به رابطه 

از جمله موجودات مادى علمى فطرى است که عقل انسانى با آن سرشته شده و 
بر اساس آن در صدد تشخیص علت و معلولهاى خاص برمى آید ولـى چنانکـه   
در مبحث شناخت شناسى گذشت فطرى بودن هیچ علم حصـولى قابـل اثبـات    

  .واقع نخواهد داشت نیست و بفرض ثبوت ضمانتى براى مطابقت با 
اما همانگونه که در درس بیست و سوم گفته شد پاره اى از علوم قریـب بـه   
بداهت هستند که به یک معنى مى توان آنها را فطرى نامید مانند علم بـه وجـود   
واقعیات مادى که در واقع از یک استدلال خفى و نیمه آگاهانـه سرچشـمه مـى    

ستگى بعضى از موجودات مادى به بعضـى  گیرد علم به وجود رابطه علیت و واب
دیگر نیز از همین قبیل است و هر چه به آغاز تولد نزدیکتر شویم ناآگاهانه تـر  
مى شود تا آنجا که شبیه ادراکات غریزى حیوانات مى گردد و هر قـدر آگـاهى   
انسان رشد یابد بصورت آگاهانه ترى ظاهر مى شود تا بصورت استدلال منطقى 

  .درآید 
هنگامى که کودك همراه بـا برخـورد دو جسـم صـدایى را مـى شـنود       مثلا 

وابستگى پیدایش صوت را با برخورد آنهـا بصـورت مبهمـى درك مـى کنـد و      
هنگامى که روشن شدن چراغ را همزمان با فشار دادن کلید مشـاهده مـى کنـد    
وابستگى دیگرى را به همان صورت درك مى کنـد و بـدین ترتیـب نفـس وى     
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که وجود رابطه علیت میان پدیده هاى مـادى را بطـور اجمـال     مستعد مى شود
درك کند ولى چنان نیست که بتواند این رابطه را بصـورت قضـیه منطقـى درك    
نماید و آن را در قالب الفاظ دقیق و گویایى بریزد تا هنگامى که قدرت تحلیـل  
ذهنى او رشد کافى یابد و در آن صورت است کـه مـى توانـد همـان مطلـب را      
بصورت قضیه منطقى درك کند و همان استدلال خفـى و ارتکـازى را در قالـب    

  .برهان منطقى بیان نماید 
البته ممکن است در آغاز کـار مفـاهیمى را بکـار گیـرد کـه از دقـت کـافى        
برخوردار نباشد یا دلایلى را اقامه نماید که از نظر منطقى مغالطه آمیـز باشـند و   

ى وابسته به چیز دیگرى است یا هر موجـودى در  مثلا چنین بپندارد که هر چیز
زمان و مکان خاصى پدید مى آید ولى این تعمیمهاى نابجا و دیگر نارسائیها در 
تفسیر مدرکات و استدلالات معلول ضعف نیروى تحلیل کننده ذهن است و هـر  
قدر با تمرینهاى منطقى و تحلیلهاى فلسفى نیروى مزبور رشد و قـوت بیشـترى   

  .ر دچار این اشتباهات مى شود یابد کمت
به هر حال همانگونه که بارها بیان کرده ایم محکمترین اساس براى اعتقاد به 
وجود رابطه علیت علوم حضورى اسـت و یـافتن مصـادیق علـت و معلـول در      
درون نفس استوارترین پایه براى انتزاع مفاهیم کلى علت و معلـول بشـمار مـى    

اهانه اصل علیت به عنوان یک قضیه بدیهى فـراهم  رود و زمینه را براى درك آگ
ناخت حضورى نیسـتند  شمى سازد اما چون مصادیق مادى علت و معلول قابل 

و از سوى دیگر فطرى دانستن اعتقاد به رابطه علیت در میـان مادیـات بمعنـاى    
اول هم قابل پذیرش نیست ناچار چنین اعتقادى از نوعى استدلال سرچشمه مى 

آغاز نیمه آگاهانه و ارتکـازى اسـت و تـدریجا بصـورت اسـتدلال      گیرد که در 
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روشن منطقى درمى آید و چون این اعتقاد قریب به بداهت است مى توان آن را 
  .به یک معنى فطرى نامید 

براى بررسى ارزش این اعتقاد باید نخست شکل دقیق این قضیه را بیان کنیم 
  و سپس به تبیین منطقى آن بپردازیم

  اعتقاد مزبور ارزیابى
رابطه علیت در میان مادیات در چنـد شـکل قابـل بیـان اسـت یکـى آنکـه        
موجودات مادى وابستگیهایى با یکدیگر دارند این قضیه که از نظر منطقى قضـیه  
مهمله نامیده مى شود دلالتى بر کلیت یا جزئیت این رابطه ندارد یعنـى مفـادش   

اى با یکدیگر هستند یا تنها بعضى این نیست که همه مادیات داراى چنین رابطه 
از آنها چنین ارتباطى را دارند و قدر متیقن از آن وجود رابطـه علیـت در میـان    
بعضى از آنها است و در واقع ارزش آن در حد موجبه جزئیه اسـت و در مقابـل   
سالبه کلیه و نفى مطلق علیت در میان مادیات قرار مى گیرد که به اشاعره نسبت 

  .ت داده شده اس
شکل دوم این است که هر موجود مادى با موجود مادى دیگرى رابطه علیت 
دارد و مفادش این است که هیچ موجود مادى یافت نمى شود که یا علـت و یـا   
معلول براى موجود مادى دیگرى نباشد ولى احتمال اینکه یک یا چنـد موجـود   

موجـود مـادى   مادى تنها علت براى سایر پدیده ها باشـند و خودشـان معلـول    
دیگرى نباشند هر چند معلول ماوراء طبیعت باشند یا تنها معلول علتهاى مـادى  

  .باشند و خودشان علت براى پدیده مادى دیگرى نباشند را نفى نمى کند 
و شکل سوم آن این است که هر موجـود مـادى علـت مـادى دارد و شـکل      

ى و معلـول  چهارمش این است که هر موجود مادى علت بـراى موجـودى مـاد   
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موجود مادى دیگرى است و لازمه قضیه سوم نامتناهى بودن سلسله علل مادى 
  .از طرف آغاز و لازمه قضیه چهارم نامتناهى بودن آن از طرفین است 

در میان این قضایا قضیه اول یقینى و نزدیک به بدیهى است و همان است که 
کمابیش گفتگوها و اختلاف  سایر قضایا دربارهمى توان آن را فطرى نامید و اما 

نظرهایى وجود دارد که در کتب مفصل فلسفى در مباحث مختلفى مطـرح شـده   
  .است 

همانگونه که اصل وجود مادیات بدیهى و بى نیـاز از برهـان نیسـت وجـود     
رابطه علیت در میان آنها هم بدیهى نخواهد بود و ارزش اعتقاد به آن نه در حـد  

شکل قضیه حقیقیه است و نـه در حـد اعتقـاد بـه      اعتقاد به اصل کلى علیت در
وجود رابطه علیت در مطلق موجودات که بعضى از مصادیق آن با علم حضورى 
درك مى شود بلکه ارزش منطقى آن در مرتبه نظریات یقینى است که از سـویى  
مبتنى بر اصل بدیهى علیت و از سوى دیگر مبتنى بر مقـدمات تجربـى هسـتند    

  که وجود حقیقى براى موجودات مادى ثابت شدیعنى بعد از این
و شبهات ایدآلیستى رد گردید آنگاه با کمک تجاربى که ثابت مـى کننـد کـه    
بعضى از پدیده هاى مادى بدون بعضى دیگر تحقق نمى یابند چنین نتیجه گرفته 
مى شود که رابطه علیت بمعناى عام آن یعنى مطلق وابستگى نه وابستگى مطلـق  

ودات مادى هم برقرار است و موجود مـادى عـلاوه بـر اینکـه در     در میان موج
اصل هستى نیاز به علت هستى بخش دارد تغییرات و دگرگونیهـاى آن در گـرو   
تحقق شرایطى است که بوسیله موجودات مادى دیگر فراهم مى شـود شـرایطى   
که در واقع ماده را مستعد دریافت کمال وجودى جدیدى مـى سـازد هـر چنـد     

  .لى را از دست بدهدکمال قب
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  راه شناختن علتهاى مادى
همانگونه که اشاره شد براى شناختن مطلق علت و معلول راههـاى مختلفـى   
وجود دارد ولى راه شناختن علت و معلولهاى مادى منحصر بـه برهـان تجربـى    

  .است یعنى برهانى که در آن از مقدمات تجربى هم استفاده شده باشد 
که مشاهده مکرر دو پدیده متعاقـب دلیـل علـت     گاهى چنین تصور مى شود

بودن پدیده اول براى پدیده دوم است یعنى براى اثبات علیت یک موجود مادى 
براى موجود دیگر مقدمه اى از تجربه گرفته مى شود به این شـکل ایـن پدیـده    

  مکررا متعاقب پدیده دیگر بوجود مى آید
ر دو موجـودى کـه بـه ایـن     آنگاه مقدمه دیگرى به آن ضمیمه مى شود که ه

صورت تحقق یابند اولى علت دومى است و نتیجه گرفته مى شود کـه در مـورد   
تجربه شده پدیده اول علت پدیده دوم است ولى چنانکه بارها اشاره شده تقارن 
یا تعاقب اعم از علیت است و نمى توان آن را دلیل قطعى بر علیت دانست یعنى 

و از این روى نمى تـوان نتیجـه آن را هـم یقینـى     کبراى این قیاس یقینى نیست 
  .شمرد 

منطقیین در مقام بیان اعتبار قضایاى تجربى گفته اند که تلازم دو پدیده بطور 
دائم یا در اکثر موارد نشانه علیت و معلولیت آنها اسـت زیـرا تقـارن دائمـى یـا      

  .اکثرى بطور اتفاق ممکن نیست 
ن قضیه که امر اتفاقى دائمـى و اکثـرى نمـى    این بیان باید گفت اولا ای درباره

شود و به اصطلاح قسر اکثرى و دائمى محال است احتیاج به اثبات دارد و ثانیـا  
اثبات تلازم دائمى یا اکثرى دو پدیـده کـارى قریـب بـه محـال اسـت و هـیچ        
آزمایشگرى نمى تواند ادعا کند که اکثر موارد تحقق دو پدیده را آزمایش کـرده  

  .است 
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همچنین گاهى براى تتمیم برهان از قاعده دیگرى استفاده مـى شـود کـه دو    
چیز همانند آثار همانندى خواهند داشت حکم الامثال فى ما یجوز و ما لا یجوز 

هنگامى کـه در مـوارد آزمـایش شـده پیـدایش پدیـده اى را در        بنابراینواحد 
شرایط خاصى ملاحظه کردیم خواهیم دانست که در موارد دیگرى هم کـه عینـا   
همین شرایط موجود باشد پدیده مزبور تحقق خواهد یافت و بدین ترتیب رابطه 
علیت میان آنها کشف مى شود ولى این قاعده هم چندان کـارآیى عملـى نـدارد    

  .کار آسانى نیست  ،یرا اثبات همانندى کامل دو وضعیتز
بنظر مى رسد تنها راه استفاده از تجربه براى اثبات قطعى رابطه علیت بین دو 
پدیده معین این است که شرایط تحقق یک پدیده کنترل گردد و ملاحظه شود که 

و بـا  با تغییر کدامیک از عوامل و شرایط مضبوط پدیده مزبور دگرگون مى شود 
وجود چه شرایطى باقى مى ماند مثلا اگر در محیط کنترل شده آزمایشگاه دیدیم 
که فقط با اتصال دو سیم معین لامپ برق روشن مى شود و با قطع آنها خاموش 
مى گردد نتیجه مى گیریم که اتصال مزبور شرط پیدایش نـور در لامـپ تبـدیل    

یط دقیقا کنترل شده باشد انجام انرژى الکتریکى به انرژى نورانى است و اگر شرا
آزمایش براى یک بار هم کفایت مى کند ولى چون کنتـرل دقیـق شـرایط کـار     

  .آسانى نیست غالبا براى حصول اطمینان از تکرار آزمایش استفاده مى شود 
ولى در عین حال اثبات اینکه علت مؤثر در پیـدایش پدیـده همـان عوامـل     

ت و هـیچ عامـل نامحسـوس و ناشـناخته     شناخته شده در محیط آزمایشگاه اس
دیگرى وجود ندارد بسیار مشکل است و مشکلتر از آن اثبات عامل انحصـارى  

  و جانشین ناپذیر است زیرا همواره چنین احتمالى وجود دارد
که در شرایط دیگرى پدیده مورد نظر بوسـیله عوامـل دیگـرى تحقـق یابـد      

شیمى چنین احتمالى را تایید مـى   چنانکه اکتشافات تازه به تازه علوم فیزیک و
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کند و به همین جهت است که نتایج تجربه هیچگـاه ارزش بـدیهیات را نخواهـد    
داشت بلکه اساس یقین مضاعف اعتقاد جزمى که خلاف آن محال باشـد را نیـز   
ببار نمى آورد و از این روى دستاوردهاى علوم تجربـى هیچگـاه ارزش نتـایج    

  .داشت  براهین عقلى محض را نخواهد
باید خاطر نشان کنیم که وجود احتمالات یاد شده که مـانع از حصـول یقـین    
مضاعف نسبت به قوانین علوم تجربى مى شود زیانى به یقینى بودن رابطه علیت 
در میان موجودات مادى نمى زند زیرا با آزمایشهاى ساده هم مى تـوان اثبـات   

مرتفع مى گردد و این نشـانه آن  کرد که با رفع بعضى از پدیده ها پدیده دیگرى 
است که پدیده اول نوعى علیت ناقصه نسـبت بـه پدیـده دوم دارد چنانکـه بـا      
غروب آفتاب هوا تاریک مى شود و با نبودن آب درخت مى خشکد و هـزاران  
نمونه دیگر که در زندگى روزمره انسان پیوسته مشاهده مى شود و آنچه دشـوار  

شرایطى است که در پیدایش یک پدیـده مـادى   است تعیین دقیق همه عوامل و 
مؤثرند و در صورتى که بتوان همه آنها را دقیقا تعیین کرد لازمه اش نفـى تـاثیر   
فاعل ماوراء طبیعى نیست زیرا اجراء آزمایش در مورد چنین عاملى امکان پذیر 

  .نیست و وجود و عدم آن را تنها با برهان عقلى خالص مى توان اثبات کرد 
  خلاصه

علم به رابطه علیت را چه در میان مادیات و چه در غیر آنها نمـى تـوان    - 1
فطرى دانست به این معنى که عقل انسانى با آن سرشته شده است ولى مى تـوان  
آن را فطرى بمعناى ارتکازى و قریب به بداهت بحساب آورد چنانکه در مـورد  

  .علم به واقعیات عینى گفته شد 
ن مادیات را در چند شکل مى توان بیان کرد و شـکل  رابطه علیت در میا - 2

یقینى و قریب بدیهى آن این است که موجودات مادى وابستگیهایى بـا یکـدیگر   
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دارند که قضیه اى مهمله است و ارزش آن در حد موجبـه جزئیـه مـى باشـد و     
  .براى اثبات آن مى توان از مقدمات تجربى کمک گرفت 

شناختن علتهاى مادى به این صورت مـى  گاهى تصور مى شود که براى  - 3
توان استدلال کرد این پدیده ها مکررا متعاقب یکدیگر بوجود آمده اند و هر دو 
پدیده اى که به این صورت تحقق یابند اولى علت دومـى مـى باشـد ولـى ایـن      
استدلال تمام نیست زیرا تعاقب و تقارن اعم از علیت است و به اصطلاح کبراى 

  .یه کلیه یقینى نیست قیاس بصورت قض
گاهى به این صورت استدلال مى شود که این دو پدیده دائمـا یـا غالبـا     - 4

متلازم با یکدیگرند و تلازم دائمى و اکثرى دلیل علیت است زیرا اتفاق دائمى و 
اکثرى محال است ولى اثبات صغراى این قیاس عملى نیسـت و کبـراى آن هـم    

  .احتیاج به برهان دارد 
بصورت دیگر استدلال مـى شـود و آن ایـن اسـت کـه در مـوارد       گاهى  - 5

آزمایش شده این دو پدیده متلازمند و چون امور همانند آثـار هماننـدى دارنـد    
ابت خواهد بود و تلازم دائمى نشـانه رابطـه   ثپس در موارد مشابه هم این تلازم 

  .علیت است ولى اثبات تشابه کامل بین چند وضعیت بسیار دشوار است 
راه صحیح کشف علیت بین پدیده ها کنترل شرایط پیدایش هر پدیـده و   - 6

تغییر دادن آنها و بررسى پى آمدهاى این تغییرات است و بعبارت دیگر علیت را 
  .تنها از راه وضع و رفع مى توان شناخت 

اما نتیجه یقینى اینگونـه آزمایشـها شـناختن علـل ناقصـه اسـت یعنـى         - 7
ا معلول هم مرتفع مى شود ولى شناختن مجموعه عوامـل  چیزهایى که با رفع آنه

و شرایطى که در پیدایش پدیده اى مؤثر هستند بصورت یقینى مشکل است زیرا 
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احتمال تاثیر امر ناشناخته و کنترل نشده اى را نمى توان نفى کرد و از این روى 
  .قوانین تجربى را نمى توان یقینى به تمام معناى کلمه دانست 

وى دیگر کشف علت منحصره بـراى پیـدایش پدیـده هـاى مـادى      از س - 8
بصورت یقینى از عهده تجربه برنمى آید زیرا راهى بـراى نفـى جانشـین آن در    

  .شرایط دیگرى وجود ندارد 
بفرض اینکه مجموعه عوامل و شرایط مـادى لازم بـراى پیـدایش یـک      - 9

امـل مـاوراء   پدیده بصورت انحصارى هم قابل شناخت باشد لازمـه آن نفـى ع  
طبیعى نیست زیرا چنین عاملى در دام تجربه نمى افتد و وجود و عدم آن را تنها 

  .بوسیله برهان عقلى مى توان اثبات کرد 
نارسائیهاى روش تجربى مانع از حصول یقین به وجود رابطه علیـت در   - 10

 میان مادیات نمى شود زیرا اثبات علل ناقصه از راه تجربه میسر اسـت و همـین  
  اندازه براى علم به وجود رابطه علیت در میان مادیات کفایت مى کند
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  درس سى و پنجم وابستگى معلول به علت
  :شامل

بقاء معلول هم نیازمند بـه علـت    ،تقارن علت و معلول ،تلازم علت و معلول 
  است

  تلازم علت و معلول
تحقـق   با توجه به تعریف علت و معلول به آسانى روشن مى شود که نه تنهـا 

معلول بدون علل داخلى اجزاء تشکیل دهنده آن ممکن نیست بلکه بدون تحقـق  
هر یک از اجزاء علت تامه امکان ندارد زیرا فـرض ایـن اسـت کـه وجـود آن      
نیازمند به همه آنها مى باشد و فرض تحقق معلول بدون هر یک از آنها بمعنـاى  

ذیر باشد وجود هر یـک  بى نیازى از آن است البته در جایى که علت جانشین پ
از آنها على البدل کافى است و فرض وجود معلول بدون همه آنها ممتنع خواهـد  
بود و در مواردى که پنداشته مى شود که معلولى بدون علت بوجود آمـده اسـت   
مانند معجزات و کرامات در واقع علت غیر عادى و ناشناخته اى جانشین علـت  

  .عادى و متعارف شده است 
دیگر در صورتى که علت تامه موجود باشد وجود معلولش ضرورى  از سوى

خواهد بود زیرا معناى علت تامه این است که همه نیازمندیهاى معلول را تـامین  
مى کند و فرض اینکه معلول تحقق نیابد به این معنى است که وجود آن نیازمنـد  

زى مـانع از  به چیز دیگرى است که با فرض اول منافات دارد و فرض اینکه چی
تحقق آن باشد بمعناى عدم تمامیت علت است زیرا عدم مانع هم شـرط تحقـق   
آن است و فرض تمام بودن علت شامل این شرط عدمى هـم مـى شـود یعنـى     
هنگامى که مى گوییم علت تامه چیزى تحقق دارد منظور این است که علاوه بـر  

  .جود ندارد تحقق اسباب و شرایط وجودى مانعى هم براى تحقق معلول و
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بعضى از متکلمین پنداشته اند که این قاعده مخصوص علتهاى جبـرى و بـى   
اختیار است و اما در مورد فاعلهاى مختار بعد از تحقق جمیع اجزاء علـت بـاز   
جاى اختیار و انتخاب فاعل محفوظ است غافـل از اینکـه قاعـده عقلیـه قابـل      

اجزاء علت تامه مى باشـد و  تخصیص نیست و در این موارد اراده فاعل یکى از 
تا اراده وى به انجام کار اختیارى تعلق نگرفته باشد هنوز علت تامـه آن تحقـق   

  .نیافته است هر چند سایر شرایط وجودى و عدمى فراهم باشد 
حاصل آنکه هر علتى اعم از تامه و ناقصه نسبت به معلول خـودش وجـوب   

علت تامه اش وجوب بالقیاس دارد بالقیاس دارد و همچنین هر معلولى نسبت به 
و مجموع این دو مطلب را مى توان بنام قاعده تلازم علت و معلـول نامگـذارى   

  کرد

  تقارن علت و معلول
از قاعده تلازم علت و معلول قواعد دیگرى استنباط مى شـود کـه از جملـه    
آنها قاعده تقارن علت و معلول است توضیح آنکه هرگـاه معلـول از موجـودات    

نى باشد و دست کم یکى از اجزاء علت تامه هم زمانى باشد علت و معلـول  زما
همزمان تحقق خواهند یافت و تحقق علت تامه با تحقق معلـول فاصـله زمـانى    
نخواهد داشت زیرا اگر فرض شود که بعد از تحقق همه اجزاء علت تامه زمـانى  

این است کـه در  هر چند خیلى کوتاه بگذرد و بعدا معلول تحقق یابد لازمه اش 
همان زمان مفروض وجود معلول ضرورى نباشد در صورتى که مقتضاى وجوب 
بالقیاس معلول نسبت به علت تامه این است که به محض تمامیت علـت وجـود   

  .معلول ضرورى باشد 
ولى این قاعده در مورد علل ناقصه جارى نیست زیرا با وجـود هیچیـک از   

واهد یافت بلکه حتى وجـود معلـول بـا    آنها وجود معلول وصف ضرورى را نخ
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فرض وجود مجموع اجزاء علت تامه به استثناء یک جزء هم محال اسـت زیـرا   
  .معناى آن بى نیازى معلول از جزء مزبور مى باشد 

اما اگر علت و معلول از قبیل مجردات باشند و هیچکـدام زمـانى نباشـند در    
همچنین اگر معلول زمـانى   این صورت تقارن زمانى آنها مفهومى نخواهد داشت

باشد ولى علت مجرد تام باشد زیرا معناى تقارن زمانى این است که دو موجـود  
در یک زمان تحقق یابند در صورتى که مجرد تام در ظرف زمان تحقق نمى یابد 
و نسبت زمانى هم با هیچ موجودى ندارد ولى چنین موجودى نسبت بـه معلـول   

هد داشـت و غیبـت معلـول از آن محـال     خودش احاطه وجودى و حضور خوا
خواهد بود و این مطلب با توجه به رابط بودن معلـول نسـبت بـه علـت هسـتى      

  .بخش وضوح بیشترى مى یابد 
از سوى دیگر تقدم زمانى معلول بر هر علتى اعم از تامه و ناقصه محال است 

ر زیرا لازمه اش این است که معلول در هنگام پیـدایش نیـازى بـه علـت مزبـو     
نداشته باشد و وجود علت نسبت به آن ضرورى نباشد و روشن اسـت کـه ایـن    

  .قاعده هم اختصاص به زمانیات دارد 
با توجه به این قاعده کاملا روشن مى شود که تفسیر رابطه علیت بـه تعاقـب   
دو پدیده نادرست است زیرا لازمه تعاقب تقدم زمانى علت بـر معلـول اسـت و    

نکه در مجردات و علل هسـتى بخـش معنـى نـدارد در     چنین چیزى علاوه بر ای
علل تامه اى که مشتمل بر امر زمانى باشند نیز امکان ندارد و تنها فرضى را کـه  
مى توان براى آن در نظر گرفت علل ناقصه زمانى است که تقدم آنها بـر معلـول   

  .امکان پذیر است مانند تحقق انسان قبل از انجام کار 
فته شد که تعاقب منظم دو پدیده اختصاصى بـه علـت و   از سوى دیگر قبلا گ

معلول ندارد و بسا پدیده هایى که همواره پى در پى بوجود مى آیند و میان آنها 
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رابطه علیتى وجود ندارد مانند شب و روز پس نسبت بین موارد علیت و مـوارد  
  .تعاقب به اصطلاح عموم و خصوص من وجه است 

موجود هم اختصاصى به علت و معلول ندارد و چـه  ناگفته نماند که تقارن دو 
بسا پدیده هایى با هم تحقق مى یابند و هیچ رابطه علیتى میان آنها وجود نـدارد  
و حتى ممکن است دو پدیده تقارن دائمى داشته باشند و در عین حال هیچکدام 
از آنها علت دیگرى نباشد مثلا اگـر علتـى موجـب پیـدایش دو معلـول باشـد       

  اى مفروض همواره با هم بوجود مى آیندمعلوله
ولى هیچکدام علت دیگرى نیست پس نسبت بین موارد علیت و موارد تقارن 
هم عموم و خصوص من وجه است یعنى در بعضى از موارد هـم تقـارن زمـانى    
هست و هم علیت مانند علت تامـه زمـانى و معلـول آن و در بعضـى از مـوارد      

ت مانند علل مجرده و علتهاى ناقصـه اى کـه   علیت هست ولى تقارن زمانى نیس
قبل از تحقق معلول موجود هستند و در بعضى از موارد تقارن هست ولى علیت 

  .نیست مانند پیدایش همزمان نور و حرارت در لامپ برق 
تفسیر علیت نه بعنوان تعاقب دو پدیـده صـحیح اسـت و نـه بعنـوان       بنابراین

تقارن دو پدیده و حتى تعاقب یا تقارن را نمى توان لازمه علت و معلول دانست 
و تفسیر علیت را به آنها از قبیـل تفسـیر بـه لازم خـاص بحسـاب آورد زیـرا       

آن را از  هیچکدام از آنها اختصاصى به علت و معلول ندارد چنانکه نمـى تـوان  
قبیل تفسیر به لازم اعم شمرد زیرا هیچکدام از آنها در تمام موارد علت و معلول 
صدق نمى کنند علاوه بر اینکه اساسا تعریف به اعم صحیح نیست زیرا بـه هـیچ   

  وجه مورد تعریف را مشخص نمى کند
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  بقاء معلول هم نیازمند به علت است
ول استنباط مى شود این اسـت کـه   قاعده دیگر که از قاعده تلازم علت و معل

علت تامه مى بایست تا پایان عمر معلول باقى باشد زیـرا اگـر معلـول پـس از     
نابود شدن علت تامه و حتى بعد از نابود شدن یک جزء آن بـاقى بمانـد لازمـه    
اش این است که وجود آن در حال بقاء بى نیاز از علت باشـد در صـورتى کـه    

  .معلول است و هیچگاه از آن سلب نمى شود  نیازمندى لازمه ذاتى وجود
این قاعده از دیرباز مورد بحث فلاسـفه و متکلمـین بـوده اسـت و فلاسـفه      
همواره بر این مطلب تاکید داشته اند که بقاء معلول هم نیازمند به علـت اسـت و   
چنین استدلال مى کرده اند که ملاك نیازمندى معلول به علت امکان مـاهوى آن  

ویژگى هیچگاه از ماهیت معلول سلب نمى شود از این روى همیشه  است و این
  .نیازمند به علت خواهد بود 

متکلمین که غالبا ملاك نیازمندى معلول را حدوث یا امکان و حدوث توامـا  
مى دانسته اند بقاء معلول را محتاج به علت نمى شمرده اند و حتى از بعضـى از  

ى متعال هم زوالى امکان مى داشت ضررى ایشان نقل شده که اگر در مورد خدا
  .به وجود عالم نمى زد لو جاز على الواجب العدم لما ضر العالم 

ایشان براى تایید نظریه خودشان به شواهدى از بقاء معلـولات پـس از زوال   
علل آنها تمسک کرده اند مانند فرزندى که پس از مرگ پدر زنـده مـى مانـد و    

  .زنده اش باقى مى ماند ساختمانى که بعد از مرگ سا
فلاسفه در جواب ایشان مى گویند ملاك نیازمندى معلول به علت تنها امکان 
است نه حدوث و نه مجموع امکان و حدوث و براى اثبات این مطلب دست بـه  
یک تحلیل عقلى مى زنند به این تقریر حدوث صفت وجـود معلـول اسـت و از    

ن مى باشد و وجود متفرع بـر ایجـاد و   نظر تحلیل عقلى متاخر از مرتبه وجود آ
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ایجاد متاخر از وجوب و ایجاب است و ایجاب به چیزى تعلق مى گیرد که فاقد 
وجود باشد یعنى ممکن الوجود باشد و این امکان همان وصفى است که از خود 

  ماهیت انتزاع مى شود
زیرا ماهیت است که نسبت آن به وجـود و عـدم یکسـان اسـت و اقتضـائى      

به هیچکدام از آنها ندارد پس تنها چیزى که مى تواند ملاك نیازمندى بـه  نسبت 
علت باشد همین امکان ماهوى است که از ماهیت جداشـدنى نیسـت و از ایـن    

  .روى نیاز معلول هم دائمى خواهد بود و هیچگاه بى نیاز از علت نخواهد شد 
یت سازگار است و اما این بیان چنانکه بار دیگر نیز اشاره شده با اصالت ماه

اصالت وجود باید مـلاك احتیـاج را در خصوصـیت وجـودى معلـول       بنابراین
جستجو کرد یعنى همانگونه که صدرالمتالهین فرموده است ملاك احتیاج معلـول  
به علت فقر و وابستگى ذاتى و به تعبیر دیگر ضعف مرتبه وجودى آن است کـه  

  .هیچگاه از آن جدا شدنى نیست 
ى که متکلمین بعنوان شاهد بر بقاء معلول بعد از نـابودى علـت   موارد درباره

ذکر کرده اند باید گفت در این موارد علل حقیقى نابود نشده اند بلکه آنچه نابود 
شده یا تاثیرش منقطع گردیده علت اعدادى است که در واقع علت بالعرض براى 

  .معلولهاى نامبرده مى باشند 
از مرگ سازنده باقى مى ماند مجموعـه اى از   توضیح آنکه ساختمانى که بعد

علل حقیقى دارد که شامل علت هستى بخش و علتهاى داخلى ماده و صورت و 
شرایط وجود ساختمان از قبیـل چیـنش مـواد سـاختمانى بـه شـکل و هیئـت        
مخصوص و عدم موانعى که آنها را از یکدیگر جدا کنند مى شود و تـا مجمـوع   

ن هم باقى خواهد ماند ولى اگر اراده الهى به بقاء آن این علل باقى است ساختما
تعلق نگیرد و مواد ساختمانى در اثر عوامل بیرونى فاسد شود یـا شـرایطى کـه    
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تغییر یابد بدون شک ویران مى گـردد امـا    براى بقاء شکل ساختمان لازم است
بنائى که مصالح ساختمانى را روى هم قرار مى دهد در واقع علـت معـد بـراى    

یدایش این وضعیت خاص در مواد ساختمان است و آنچه شرط وجـود و بقـاء   پ
ساختمان است همان وضعیت خاص مى باشد نه کسى که مثلا با حرکات دسـت  
خود موجب انتقال مواد و مصالح ساختمانى و پدیدآمدن وضـعیت مزبـور شـده    

رض است و فاعلیتى که در نظر سطحى به بناء نسبت داده مى شود فاعلیت بـالع 
اعلیت حقیقى وى نسبت به حرکت دست خودش مـى باشـد کـه تـابع     فاست و 

اراده اوست و با عدم اراده تبدیل به سکون مى شود و طبعا با نـابودى خـودش   
  .هم امکان بقاء نخواهد داشت 

همچنین وجود فرزند معلول علل حقیقى خودش مى باشد کـه غیـر از علـت    
ت مخصوصى است که بدن را مستعد هستى بخش شامل مواد آلى خاص با کیفیا

تعلق روح مى سازد و تا شرایط لازم براى تعلق روح به بدن باقى باشد زنـدگى  
وى ادامه خواهد داشت و پدر و مادر نقشى در بقاء آن علل و اسباب و شـرایط  
ندارند و حتى فاعلیت ایشان نسبت به انتقال نطفه و استقرار در رحم هم فاعلیت 

  .بالعرض است 
چنین حرکت جسم در حقیقت معلول انرژى خاصى است که در آن بوجود هم

مى آید و تا این عامل باقى باشد حرکت آن هم دوام خواهد یافت و نسبت دادن 
تحریک جسم به محرك خارجى از قبیل نسبت دادن معلول به فاعل معد اسـت  

  .که نقشى جز انتقال دادن انرژى به جسم ندارد 
گونه فاعلهاى اعدادى که در واقـع فاعلهـاى بـالعرض    ضمنا روشن شد که این

هستند از اجزاء علت تامه بشمار نمى آیند و علت تامه از فاعل هستى بخـش و  
  .علل داخلى و شرایط وجودى و عدمى آنها تشکیل مى یابد 
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  خلاصه
تحقق معلول بدون هر یک از اجزاء علت تامه محال است زیرا لازمه آن  - 1

  .علت مفروض العدم مى باشد  بى نیازى معلول از
با وجود تمام اجزاء علت تامه و فقد موانع وجود معلول ضرورى خواهـد   - 2

بود زیرا وجود نیافتن آن بمعناى احتیاج داشتن به چیز دیگر یا رفع مانع موجود 
است و فرض این است که همه نیازمندیهاى معلـول تـامین شـده و مـانعى هـم      

  .وجود ندارد 
منافاتى با اختیار فاعل ندارد زیرا اراده فاعل از اجـزاء علـت    این قاعده - 3

  .تامه براى فعل اختیارى است 
مجموع این دو قاعده را که حاکى از ضرورت وجود هر یک از علـت و   - 4

معلول نسبت به دیگرى وجوب بالقیاس است مى تـوان قاعـده تـلازم علـت و     
  .معلول نامید 

استنباط مى شود کـه مخصـوص علـت و    از قاعده مزبور قاعده دیگرى  - 5
معلولهاى زمانى است و مى توان آن را قاعده تقارن یا همزمانى علـت و معلـول   
نامید و مفادش این است که فاصله زمانى بین علت تامه زمـان دار و معلـول آن   

  .امکان ندارد چنانکه تقدم زمانى معلول بر علت هم محال است 
ل تامه زمان دار و معلولهاى آنهـا اسـت ولـى    تقارن از لوازم عل بنابراین - 6

اختصاصى به آنها ندارد زیرا معلولهاى علت واحده هم لزومـا همزمـان هسـتند    
  .پس نسبت بین موارد تقارن با موارد علیت عموم و خصوص من وجه است 

وجود علت قبل از تحقق معلول فقط در مـوارد علـل ناقصـه زمـان دار      - 7
مى توان آنها را متعاقب نامید ولى در علل مجـرده   ممکن است و به همین معنى

بى معنى و در علل تامه غیر ممکن است از سوى دیگرى تعاقب در غیر علت و 
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معلول هم تحقق مى یابد پس نسبت بین موارد تعاقب و موارد علیت هم عموم و 
  .خصوص من وجه است 

علیت وجود دارد با توجه به نسبتى که بین موارد تعاقب و تقارن و موارد  - 8
نمى توان آنها را از خواص علت و معلول دانست و علیت را با یکى از آنهـا یـا   

  .مجموع آنها تعریف کرد 
معلول تا آخرین لحظه وجود نیازمند به علت تامه است زیرا ملاك نیـاز   - 9

امکان ماهوى بنابر قول به اصالت ماهیت و فقر وجودى بنا بر قـول بـه اصـالت    
ذاتى آن است و از آن جدا شدنى نیست ولى بعض از متکلمین کـه  وجود لازمه 

ملاك نیاز معلول را به علت حدوث و یا مجموع امکان و حـدوث دانسـته انـد    
معتقد شده اند که معلول در بقایش نیازى به علت ندارد و شواهدى از قبیل باقى 

  .ماندن فرزند بعد از مرگ پدر براى قول خودشان آورده اند 
 دربـاره ناى این قول در درس بیست و دوم ابطال شـده اسـت و امـا    مب - 10

مثالهایى که به آنها تمسک کرده اند باید گفت عللى کـه در ایـن مـوارد قبـل از     
معلول از بین مى روند علتهاى معد و بالعرض هستند کـه از اجـزاء علـت تامـه     

  بشمار نمى روند
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  درس سى و ششم مناسبات علت و معلول
  :شامل

وحدت معلـول در صـورت وحـدت     ،حل یک شبهه ،ت علت و معلولسنخی 
  وحدت علت در صورت وحدت معلول ،علت

  سنخیت علت و معلول
تردیدى نیست که هر معلولى از هر علتى بوجود نمى آید و حتى میان پدیـده  
هاى متعاقب یا متقارن هم همیشه رابطه علیت برقرار نیست بلکه علیـت رابطـه   

موجودات معینى و به دیگر سخن باید میـان علـت و معلـول    خاصى است میان 
مناسبت خاصى وجود داشته باشد که از آن به سنخیت علت و معلول تعبیر مـى  
شود این قاعده نیز از قضایاى ارتکازى و قریب به بداهت است که با ساده ترین 

  .تجربه هاى درونى و بیرونى ثابت مى گردد 
علت و معلـول لازم اسـت در مـورد علتهـاى     اما سنخیت و مناسبتى که بین 

هستى بخش و علتهاى مادى و اعدادى تفاوت دارد در مـورد اول ویژگـى ایـن    
  .سنخیت را مى توان با برهان عقلى اثبات کرد و تقریر آن این است 

چون علت هستى بخش وجود معلول را افاضه مى کند و به تعبیر مسامحى به 
خودش وجود مزبور را داشـته باشـد تـا بـه     معلول خودش وجود مى دهد باید 

معلولش بدهد و اگر آن را نداشته باشد نمى تواند اعطـاء و افاضـه کنـد معطـى     
الشى ء لا یکون فاقدا له و با توجه به اینکه با اعطاء وجود به معلـول چیـزى از   
خودش کاسته نمى شود روشن مى گردد که وجود مزبور را بصـورت کـاملترى   

  .ى که وجود معلول شعاع و پرتوى از آن محسوب مى شود دارد به گونه ا
پس سنخیت بین علت هستى بخش و معلول آن به این معنى است کـه کمـال   
معلول را به صورت کاملترى دارد و اگر علتى در ذات خودش واجـد نـوعى از   
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کمال وجودى نباشد هرگز نمى تواند آن را به معلولش اعطـاء کنـد و بـه دیگـر     
لى از علتى صادر مى شود که کمال آن را بصورت کاملترى داشته سخن هر معلو

  .باشد 
این مطلب با توجه به رابط بودن معلـول نسـبت بـه علـت هسـتى بخـش و       
تشکیک خاصى بین آنها که در درسهاى گذشته به اثبات رسید وضوح بیشـترى  
مى یابد ولى چنین سنخیتى بین علتهاى مادى و اعـدادى و معلولاتشـان وجـود    

دارد زیرا آنها اعطا کننده و افاضه کننده وجود نیستند بلکه تاثیر آنها محدود بـه  ن
تغییراتى در وجود معلولات مى باشد و با توجه به اینکه هر چیزى موجـب هـر   
گونه تغییرى نمى شود اجمالا بدست مى آید که نوعى مناسبت و سـنخیت بـین   

را با برهـان عقلـى اثبـات     آنها هم لازم است ولى نمى توان ویژگى این سنخیت
کرد بلکه تنها بوسیله تجربه باید تشخیص داد که چه چیزهایى مى تواننـد منشـا   
چه تغییراتى در اشیاء بشوند و این دگرگونیها در چه شرایطى و بـه کمـک چـه    

  .چیزهایى انجام مى پذیرد 
 مثلا هرگز عقل نمى تواند با تحلیلات ذهنى دریابد که آیا آب موجود بسیطى

است یا مرکب از عناصـرى دیگـر و در صـورت دوم از چنـد عنصـر و از چـه       
عناصرى ترکیب مى یابد و براى ترکیب آنها چه شرایطى لازم است و آیا شرایط 

  .مفروض جانشین پذیر هستند یا نه 
یدروژن با نسبت خاصى ترکیب هپس اثبات اینکه آب از دو عنصر اکسیژن و 

درجه حرارت و فشـار خاصـى لازم اسـت و جریـان     یافته و براى ترکیب آنها 
الکتریکى مى تواند در سرعت ترکیب آنها مؤثر باشد تنهـا از راه تجربـه امکـان    

  پذیر مى باشد
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  حل یک شبهه
گفتیم که به مقتضاى برهان عقلى هر علت هستى بخشـى بایـد واجـد کمـال     

اشـد کـه بـه    معلولش باشد زیرا معنى ندارد بخشنده و اعطا کننده فاقد چیـزى ب 
  .دیگرى مى بخشد 

درباره این مطلب شبهه اى مطرح مى شود که لازمه این قاعده آن اسـت کـه   
فاعلهاى هستى بخش داراى وجودهاى مادى و کمالات آنها باشـند در صـورتى   
که فاعل هستى بخش منحصر در موجودات مجرد است و هیچکدام از آنها مـاده  

  .یزى را که ندارد افاضه مى کنند و صفات خاص آن را ندارند پس چگونه چ
پاسخ این شبهه آن است که منظور از واجد بودن کمال معلول این اسـت کـه   
مرتبه کاملتر و عالیترى از وجود معلول را داشته باشد بـه گونـه اى کـه وجـود     
معلول پرتوى از آن محسوب شود نه اینکه حدود وجود معلـول عینـا در علـت    

اهیت معلول هم باشد و روشـن اسـت کـه فـرض     محفوظ باشد و علت داراى م
کاملتر بودن مرتبه وجود علت از مرتبه وجود معلـول بـا وحـدت مـاهوى آنهـا      

  سازگار نیست و هیچگاه از دو موجودى که داراى تشکیک خاصى هستند
و یکى از آنها از مراتب وجود دیگر و شعاعى از آن بشمار مى رود نمى توان 

د زیرا معناى اینکه دو وجود داراى ماهیـت واحـدى   ماهیت واحدى را انتزاع کر
باشند این است که حدود وجودى آنها بر یکدیگر منطبق شود و چنین چیزى در 
مورد دو مرتبه وجود که یکـى کـاملتر از دیگـرى و طبعـا داراى محـدودیت و      
نقایص کمترى است امکان ندارد ولى نداشتن ماهیت معلول و حـدود وجـود آن   

  .ن کمال وجودى آن نیست بمعناى نداشت
به دیگر سخن آنچه در مورد علت هستى بخش لازم است دارا بودن کمالات 
وجــودى معلــول بصــورت کــاملتر و عــالیتر اســت نــه واجــد بــودن نقصــها و 
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محدودیتهاى آن و اگر مفهوم جسم و لوازم آن از قبیل مکانى و زمـانى بـودن و   
تام صدق نمى کند بخاطر ایـن   حرکت و تغییرپذیرى بر خداى متعال و مجردات

است که مفاهیم مزبور لازمه نقصها و محدودیتهاى موجـودات مـادى اسـت نـه     
  .لازمه کمالات آنها 

یادآورى مى شود که حل این شبهه به برکت اصالت وجود میسر اسـت و بـر   
اساس اصالت ماهیت راه حل صحیحى ندارد زیرا لازمه اصالت ماهیت این است 

ع از طرف علت افاضه مى شود ماهیت خارجى معلـول باشـد و   که آنچه در واق
طبق این قاعده باید علت واجد ماهیت آن باشد و نمـى تـوان گفـت کـه علـت      
ماهیت معلول را بصورت کاملترى دارد زیرا تشکیک بخصوص تشکیک خاصى 
در میان ماهیت معنى ندارد و چنانکه در درس بیست و هشـتم گفتـه شـد همـه     

مخصوصا ماهیات بسیطه با یکدیگر متباین هستند علاوه بر اینکه ماهیات تامه و 
  فرض ماهیت در مورد خداى متعال صحیح نیست

  وحدت معلول در صورت وحدت علت
جز معلـول واحـد    ةیکى از قواعد معروف فلسفى این است که از علت واحد

 مفـاد و مـورد آن   دربـاره صادر نمى شود الواحد لا یصدر عنه الا الواحـد ولـى   
اختلافاتى وجود دارد از جمله اینکه آیا منظور از وحدت علت وحدت شخصـى  

  است یا وحدت نوعى و یا منظور از آن بساطت به تمام معنى است
چنانکه صدرالمتالهین در سفر نفس از کتاب اسفار اختیار کرده و بـر اسـاس آن   
قاعده مزبور را مخصوص به ذات مقدس الهى دانسـته اسـت کـه حتـى ترکیـب      
تحلیلى از وجود ماهیت هم ندارد و معلول بى واسطه او تنها یـک موجـود مـى    
باشد و سایر مخلوقات با یک یا چند واسطه از معلول اول صادر مى شوند ولـى  

  .سایر فلاسفه این قاعده را کمابیش در موارد دیگرى نیز جارى دانسته اند 
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ر همه روابط علـى  مفهوم صدور نیز اختلافاتى هست که آیا د دربارههمچنین 
و معلولى صدق مى کند و حتى شروط و علتهاى معده را نیز دربر مى گیـرد یـا   
مخصوص علتهاى فاعلى است و یا اینکه منحصر به فاعلهاى هستى بخشى مـى  

  .باشد 
بعبارت دیگر آیا بر اساس این قاعده مى توان گفت که یک فاعـل معـد هـم    

یک شرط هم بیش از یک مشـروط  بیش از یک تاثیر اعدادى نخواهد داشت و 
  .و یک فاعل طبیعى هم بیش از یک فعل نمى تواند داشته باشد یا نه 

براى اینکه مورد این قاعده تعیین شود باید دلیل آن را مورد دقت قـرار داد و  
  .مقتضاى آن را دریافت 

فلاسفه بصورتهاى مختلفى براى این قاعـده اسـتدلال کـرده انـد ولـى آنچـه       
ر عین حال متقن تر بنظر مى رسد دلیلى است که مبتنـى بـر قاعـده    واضحتر و د

سنخیت بین علت و معلول مى باشد و تقریر آن چنین است طبق قاعده سنخیت 
بین علت و معلول باید علت آنچه را به معلول مى دهد بصورت کاملترى داشـته  

  باشد
شد طبعا اکنون اگر فرض کنیم که علتى داراى یک سنخ از کمالات وجودى با

معلولى از او صادر مى شود که مرتبه نازلترى از همـان کمـال را دارا باشـد نـه     
کمال دیگرى را و اگر فرض کنیم دو معلول مختلف از او صـادر شـوند کـه هـر     
کدام داراى سنخ خاصى از کمال باشند بر اساس قاعده یاد شده باید علـت هـم   

ین بود کـه تنهـا داراى یـک    داراى دو سنخ از کمال باشد در صورتى که فرض ا
  .سنخ از کمالات وجودى است 

  :با دقت در این دلیل چند نتیجه بدست مى آید
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این قاعده مخصوص علتهاى هستى بخش است زیرا چنانکـه گفتـه شـد     - 1
این ویژگى که علت باید داراى کمال معلول باشد مخصـوص بـه ایـن دسـته از     

قاعده اثبات کرد که فاعلهاى طبیعـى  نمى توان بر اساس این  بنابراینعلتها است 
یعنى اسباب تغییرات و دگرگونیهاى اشیاء مادى هر کدام اثر واحدى دارند و یـا  
اینکه یک چیز فقط شرط تاثیر یک فاعل یا شرط استعداد یک قابل مـى باشـد   
چنانکه مثلا حرارت شرط انواعى از فعل و انفعالات شیمیایى اسـت و خـود آن   

  .ى گوناگونى بوجود مى آید بوسیله عوامل طبیع
این قاعده اختصاص به واحد شخصى ندارد زیرا دلیل مزبور شامل واحد  - 2

نوعى هم مى شود و اگر فرض کنیم که یک نوع از علتهاى هستى بخـش داراى  
چند فرد باشد و همگـى داراى یـک سـنخ از کمـالات وجـودى باشـند طبعـا        

  .معلولات آنها هم از نوع واحدى خواهند بود 
این قاعده مخصوص علتهایى است کـه تنهـا داراى یـک سـنخ از کمـال       - 3

باشند اما اگر موجودى چندین نوع کمال وجودى یا همـه کمـالات وجـودى را    
بصورت بسیط داشته باشد یعنى وجود او در عین وحدت و بساطت کامل واجـد  

  .وى جارى نخواهد بود  دربارهکمالات مزبور باشد چنین دلیلى 
قاعده مزبور چیزى بیش از قاعده سنخیت بین علت هستى بخـش و   نبنابرای

معلول آن را اثبات نمى کند و وحدت صادر اول را تنها بر اساس این قاعده نمى 
توان اثبات کرد ولى راه دیگرى براى اثبات این مطلب وجود دارد کـه در جـاى   

  خودش بیان خواهد شد

  وحدت علت در صورت وحدت معلول
صادر نمـى   ةدیگر این است که معلول واحد جز از علت واحد قاعده معروف

  .شود الواحد لا یصدر الا عن الواحد 
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این قاعده هم هر چند اختلافاتى هست ولى همه فلاسفه اتفاق دارنـد   درباره
که معلول واحد از علت مرکب صادر مى شود پس منظـور از وحـدت علـت در    

صدور معلول از چند علـت   ]در[ نیز، این قاعده بساطت و عدم ترکب آن نیست
جاى تردیدى نیسـت و   ؛طولى به گونه اى که هر یک از آنها علت دیگرى باشد

به دیگر سخن نه کثرت معلولهاى با واسطه که هـر یـک معلـول دیگـرى باشـد      
منافاتى با قاعده قبلى دارد و نه کثرت علل با واسـطه منافـاتى بـا ایـن قاعـده      

  .خواهد داشت 
ر همه فلاسفه متفقند که یک معلول شخصى بیش از یـک علـت   از سوى دیگ

تامه نخواهد داشت و به اصطلاح اجتماع چند علت تامه بر معلول واحـد محـال   
است زیرا اگر همه آنها مؤثر باشند بالضروره آثار متعددى از آنها بوجود مى آید 

 ـ  ده تـلازم  پس معلول واحد نخواهد بود و اگر بعضى از آنها مؤثر نباشند بـا قاع
علت و معلول و وجوب بالقیاس معلول نسبت بـه علـت تامـه منافـات خواهـد      

  .داشت 
مورد اختلاف در این قاعده این است که آیا یک نوع معلول همیشـه بایـد از   
یک نوع علت صادر شود یا ممکن است بعضى از افراد آن از یک نـوع علـت و   

جـا اسـت کـه بسـیارى از      بعضى از افراد از نوع دیگرى صادر شوند و در ایـن 
کسانى که قاعده قبلى را شـامل واحـد نـوعى هـم دانسـته انـد ایـن قاعـده را         
اختصاص به واحد شخصى داده اند و تصریح کرده اند که انـواعى از علتهـا مـى    
توانند در پیدایش نوع واحدى از معلول مؤثر باشند چنانکه حـرارت گـاهى در   

ختن آتـش و گـاهى در اثـر حرکـت و     اثر تابش خورشید و گاهى در اثر افـرو 
  .اصطکاك بوجود مى آید 
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ولى با توجه به آنچه در قاعده سنخیت گفته شد کـه وجـود معلـول تنهـا از     
علتى صادر مى شود که داراى همان سنخ از کمالات وجودى در مرتبه عـالیترى  
باشد هیچگاه معلول از علت هستى بخشى که واجد سنخ کمال آن نباشد صـادر  

فت نـه تنهـا   در مورد علت هستى بخش و معلول آن باید گ بنابرایننخواهد شد 
معلول شخصى از دو علت هستى بخش شخصى یا بیشتر صادر نمى شود بلکـه  
یک نوع معلول هم از دو یا چند نوع علت هستى بخش به وجود نمى آید و امـا  
در مورد علل مادى و اعدادى چون برهان عقلى بـر کیفیـت مسـانخت آنهـا بـا      

ک نوع از معلولات،یـک  معلولاتشان نداریم نمى توان اثبات کرد که باید علت ی
نوع از چنین عللى باشد و عقلا محال نیست که چند نوع از علل مـادى و معـد   
داراى اثر نوعى واحدى باشند چنانکه تعداد شروط و تعیین آنها را نمى توان بـا  

  .برهان عقلى اثبات کرد و همگى آنها در گرو تجربه است 
  خلاصه

دارد که از آن به سنخیت علت میان علت و معلول مناسبت خاصى وجود  - 1
  .و معلول تعبیر مى کنند 

سنخیت در مورد علتهاى هستى بخش و معلولات آنها باین معنـى اسـت    - 2
  .که علت کمال وجودى معلول را در مرتبه عالیترى دارد 

دلیل اینکه علت هستى بخش باید سنخ کمال معلول را داشته باشـد ایـن    - 3
تواند به معلول افاضه کند و دلیل اینکه باید مرتبـه  است که اگر نداشته باشد نمى 

عالیترى از آن را داشته باشد این است که افاضه معلول از کمالات آن نمى کاهد 
.  

این ویژگى را در مورد علتهاى مادى و اعدادى نمى توان اثبات کرد زیرا  - 4
 ـ  ى توانـد  آنها اعطاء کننده وجود معلول نیستند ولى از اینکه هر شى ء مـادى نم
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علت براى هر گونه تغییر و حرکتى واقع شود اجمالا بدست مى آیـد کـه نـوعى    
  .سنخیت بین آنها هم لازم است 

سنخیتى که در علت هستى بخش لازم است به این معنى نیست که داراى  - 5
  .ماهیت معلول و محدودیتها و نقایص آن هم باشد 

داراى یـک سـنخ از    لازمه اصل سنخیت این است کـه اگـر علتـى تنهـا     - 6
کمالات وجودى باشد فقط معلولى از آن صادر مى شود که داراى همان سنخ از 
کمال در مرتبه نازلترى باشد و قاعده معروف الواحد لا یصدر عنه الا الواحد بـه  

  .این معنى تردیدپذیر نیست 
این قاعده با استناد به اصل سنخیت مخصوص علتهاى هستى بخش است  - 7

.  
  .قاعده شامل واحد نوعى هم مى شود این  - 8
موجودى که در عین وحدت و بساطت داراى انواعى از کمالات وجودى  - 9

  .یا همه آنها باشد مشمول قاعده مزبور نیست 
تعدد معلولاتى که در طول یکدیگر قرار مى گیرند و هـر کـدام از آنهـا     - 10

  .معلول دیگرى مى باشد منافاتى با این قاعده ندارد 
  .صادر شدن معلول واحد از علت مرکب جاى تردید نیست  - 11
صادر شدن یک معلول شخصى از چند علت تامه محال است زیـرا کـه    - 12

اگر همه آنها مؤثر باشند طبعا معلول هم متعدد خواهد بود و اگر بعضـى از آنهـا   
  .مؤثر نباشند لازمه اش تخلف معلول از علت تامه مى باشد 

ت این است که هر نوعى از معلولات از نوع خاصى مقتضاى اصل سنخی - 13
از علت هاى هستى بخش صادر شود که داراى همـان سـنخ از کمـال وجـودى     
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قاعده الواحد لا یصدر الا عن الواحد شامل واحد نـوعى هـم مـى     بنابراینباشد 
  .شود 

تعدد علتهاى طولى که هر کدام علت دیگرى باشد منافاتى با این قاعده  - 14
  .ندارد 
این قاعده هم مانند قاعده سابق در مورد علتهاى مادى و معـد جـارى    - 15

نیست و از این روى تعدد یا وحدت اینگونه علتها را تنها بوسیله تجربه مى توان 
  شناخت
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  درس سى و هفتم احکام علت و معلول
  :شامل

  محال بودن تسلسل ،محال بودن دور ،نکاتى پیرامون علت و معلول 

  ن علت و معلولنکاتى پیرامو
تصور صحیح معناى علت و معلول کافى است که دریابیم هیچ موجودى نمى 
تواند علت وجود خودش باشد زیرا قوام معناى علیت به این است که موجـودى  
متوقف بر موجود دیگرى باشد تا با توجه به توقف یکى از آنها بر دیگرى مفهوم 

قضیه از بدیهیات اولیه است و نیازى  علت و معلول از آنها انتزاع گردد یعنى این
  .به استدلال ندارد 

ولى گاهى در سخنان فلاسفه به تعبیراتى بر مى خوریم که ممکن است چنین 
توهمى را بوجود بیاورد که موجودى مى تواند علت براى وجود خـودش باشـد   
مثلا در مورد خداى متعال گفته مى شود وجود واجب الوجـود مقتضـاى ذات او   

الوجود بالغیر  تعبیر واجب الوجود بالذات که در برابر واجب دربارهاست و حتى 
بکار مى رود ممکن است توهم شود که همانگونه که در واجـب الوجـود بـالغیر    
غیر علت است و واجب الوجود بالذات هم ذات علت است و باء سـببیه دلالـت   

  .بر این علیت دارد 
حقیقت این است که اینگونه سخنان از باب ضیق تعبیر است و هرگز مقصـود  

ین ذات مقدس الهى و وجـود خـودش نیسـت بلکـه     ایشان اثبات رابطه علیت ب
  .منظور نفى هر گونه معلولیت از آن مقام متعالى است 

براى تقریب به ذهن مثالى از گفتگوهاى متعـارف مـى آوریـم اگـر از کسـى      
بپرسند فلان کار را به اذن چه کسى انجام دادى و او بگوید به اذن خـودم انجـام   

او به خودش اذن داده است بلکه منظور ایـن   دادم در اینجا منظور این نیست که
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است که نیازى به اذن کسى نداشته است تعبیر بالذات یـا مقتضـاى ذات هـم در    
  .واقع بیان کننده نفى علیت غیر است نه اثبات کننده علیت براى ذات 

مورد دیگرى که خاستگاه چنین توهمى است این است کـه فلاسـفه مـاده و    
انسته اند در صورتى که میان آنها تعدد و تغـایرى  صورت را علت جسم مرکب د

وجود ندارد یعنى جسم چیزى جز مجموع آنها نیست و لازمه اش وحدت علت 
  .و معلول است 

این شبهه در کتب فلسفى مطرح گردیده و به این صورت پاسخ داده شده کـه  
آنچه متصف به علیت مى شود خود ماده و صـورت اسـت و آنچـه متصـف بـه      

مى شود مجموع آنها بشرط اجتماع و داشتن هیئت ترکیبى است یعنـى   معلولیت
اگر ماده و صورت را با صرفنظر از مجتمع بودن و مرکب بودن در نظـر بگیـریم   
هر یک از آنها را علت براى کل مى شماریم و هرگاه آنهـا را بشـرط اجتمـاع و    

میم زیـرا  ترکیب و بصورت یک کل در نظر بگیریم آن را معلول اجزایش مى نـا 
  .وجود کل متوقف بر وجود اجزایش مى باشد 

ولى بازگشت این پاسخ به این است که مغایرت علت و معلـول تـابع نظـر و    
اعتبار ما خواهد بود در صورتى که رابطه علیت یک امر واقعى و نفس الامرى و 
مستقل از اعتبار مى باشد هر چند به معنـاى دیگـرى در مقـام مفـاهیم مـاهوى      

  .ى نامیده مى شود اعتبار
حقیقت این است که اطلاق علت بر ماده و صورت و اطلاق معلول بر مجموع 
آنها خالى از مسامحه نیست چنانکه قبلا نیز اشـاره شـد و اگـر جسـمى را کـه      
مستعد پذیرش صورت جدیدى است علت مادى براى موجود بعـدى بنـامیم از   

  .وجه تر است این نظر که زمینه پیدایش آن را فراهم مى کند م
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نکته دیگر آنکه با توجه به اصالت وجود و اینکـه رابطـه علیـت در حقیقـت     
میان دو وجود برقرار است روشن مى شود که نمى توان ماهیت چیزى را علـت  
وجود آن دانست زیرا ماهیت بخودى خود واقعیتى ندارد تا علت بـراى چیـزى   

ماهیـت دیگـرى بحسـاب    واقع شود و همچنین نمى توان ماهیتى را علت بـراى  
  .آورد 

در اینجا ممکن است گفته شود که فلاسفه علت را به دو قسم تقسیم کرده اند 
علت ماهیت و علت وجود و براى قسم اول به علیت خط و سطح براى ماهیـت  
مثلث و علیت ماده و صورت براى ماهیت جسم مثال زده اند چنانکه براى قسم 

حرارت ذکر کرده اند پس معلوم مى شـود   دوم علیت وجود آتش را براى وجود
  .که بنظر ایشان در میان ماهیات هم نوعى رابطه علیت وجود دارد 

ولى این سخنان را باید از باب توسعه در اصطلاح تلقى کرد یعنـى همانگونـه   
که در وجود خارجى و عالم عینى رابطه علیت میان موجودات برقـرار اسـت و   

وجود خارجى علت مى باشد نظیر این رابطه را وجود خارجى معلول متوقف بر 
در عالم ذهن هم مى توان تصور کرد و آن در جایى است که تصور یک ماهیـت  
متوقف بر تصور معانى دیگرى باشد چنانکه تصور معناى مثلث متوقف بر تصور 
معناى خط و سطح است ولى لازمه این توسعه در اصطلاح آن نیست که احکـام  

  .قى و عینى هم براى آنها ثابت باشد علت و معلول حقی
نظیر این توسعه را در مورد معقولات ثانیه فلسفى نیز مى توان یافت چنانکـه  
امکان را علت احتیاج به علت دانسته اند در صورتى که نه امکان و نـه احتیـاج   
هیچکدام از امور عینى نیستند و رابطه علیت حقیقى و تاثیر و تـاثر خـارجى در   

معنى ندارد تا یکى را علت و دیگرى را معلول بشماریم در اینجـا هـم    میان آنها
منظور این است که عقل با توجه به امکان ماهیت است که پى به نیاز آن به علت 
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مى برد نه اینکه امکان که به عدم ضرورت وجود و عدم تفسیر مى شود واقعیتى 
  .ود بیاید داشته باشد و از آن چیز دیگرى بنام احتیاج به علت بوج

حاصل آنکه مبحثى که بعنوان علت و معلول و بنام یکى از اصیلترین مباحث 
فلسفى مطرح مى شود و در خلال آن احکام خاصى براى علت و معلـول بیـان   
مى گردد مخصوص به علت و معلول خارجى و رابطه حقیقى میان آنها اسـت و  

ا نوعى مسـامحه و یـا از   اگر در موارد دیگرى تعبیر علیت بکار مى رود همراه ب
  باب توسعه در اصطلاح است

  محال بودن دور
یکى از مطالبى که پیرامون رابطه علت و معلول مطرح مى شود این است کـه  
هر موجودى از آن جهت که علت و مـؤثر در پیـدایش موجـود دیگـرى اسـت      
ممکن نیست در همان جهت معلول و محتاج به آن باشد و به دیگر سـخن هـیچ   

معلول معلول خودش و از نظر دیگر علت براى علت خودش نخواهد بـود  علتى 
و بعبارت سوم محال است یک موجود نسبت به دیگرى هم علـت باشـد و هـم    
معلول و این همان قضیه محال بودن علتهاى دورى است که مـى تـوان آن را از   
بدیهیات و دست کم از قضایاى قریب به بداهت بشـمار آورد و اگـر موضـوع و    

آن نخواهد مانـد زیـرا لازمـه     دربارهمحمول آن درست تصور شود جاى شکى 
علیت بى نیازى و لازمه معلولیت نیازمندى است و جمـع بـین نیازمنـدى و بـى     

  .نیازى در یک جهت تناقض است 
ولى ممکن است در این زمینه مانند بسیارى از قضایاى بـدیهى شـبهه هـایى    

معناى موضوع و محمول قضیه باشـد مـثلا   پیش بیاید که ناشى از عدم دقت در 
ممکن است کسى چنین توهم کند که اگر انسانى غـذاى خـودش را تنهـا از راه    
کشاورزى بدست بیاورد به طورى که اگر محصول کشاورزى خـودش نباشـد از   
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گرسنگى بمیرد در این صورت محصول مزبور از یک سوى معلول کشاورز و از 
بود پس کشاورز مفروض علت علت خودش و سوى دیگر علت براى او خواهد 

  .نیز معلول معلول خودش مى باشد 
ولى صرفنظر از اینکه کشاورز علت حقیقى براى پیدایش محصـول نیسـت و   
تنها علت اعدادى آن بشمار مى رود محصول مزبور علت وجود کشاورز نیسـت  
 بلکه از امورى است که دوام حیات وى توقـف بـر آن دارد و بـه دیگـر سـخن     

وجود کشاورز در زمان کاشت و برداشت علت است و معلول نیست و در زمـان  
بعد معلول است و علت نیست و همچنین محصـول مزبـور در زمـان پیدایشـش     
معلول است و علت نیست و در زمانى که خوراك کشاورز قرار مى گیـرد علـت   

  . است و معلول نیست پس علیت و معلولیت هر کدام از یک جهت نخواهد بود
تنها چیزى که در اینگونه موارد مى توان گفت این است که موجودى در یک 
زمان علت اعدادى براى چیزى باشد که در آینده بـه آن نیـاز دارد و منظـور از    
دور محال چنین رابطه اى نیست بلکه منظور این است که یک موجود از همـان  

ت در همان جهت جهتى که علت و مؤثر در پیدایش چیز دیگرى است محال اس
علیت و تاثیرش معلول و محتاج به آن باشد و بعبارت دیگر چیزى را به معلـول  
بدهد که براى داشتن همان چیز محتاج بـه معلـول باشـد و مـى بایسـت از آن      

  .دریافت کند 
این است که ما مى بینیم حرارت موجب پدید آمـدن آتـش مـى     شبهه دیگـر 

اسـت پـس حـرارت علـت علـت       شود در صورتى که آتش نیز علت حـرارت 
  .خودش مى باشد 

جواب این شبهه نیز روشن است زیرا حرارتى که علـت پیـدایش آتـش مـى     
شود غیر از حرارتى است که در اثر آتش بوجود مى آید و این دو حـرارت هـر   
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چند وحدت بالنوع دارند ولى از نظر وجود خارجى داراى کثرت مـى باشـند و   
این قاعده آمده است وحدت شخصـى اسـت نـه     منظور از وحدتى که در عنوان

وحدت مفهومى و در حقیقت این شبهه از خلط بین وحدت مفهـوم بـا وحـدت    
  .مصداق یا از خلط بین دو معناى وحدت نشات گرفته است 

شبهات بى مایه دیگرى نیز در سخنان بعضى از ماتریالیسستها و مارکسیسـتها  
به پاسخهایى که از دو شبهه مـذکور  مطرح شده که دقت در مفهوم قاعده و توجه 

  داده شد ما را از ذکر و رد آنها بى نیاز مى کند

  محال بودن تسلسل
معناى لغوى تسلسل این است که امورى به دنبال هم زنجیـروار واقـع شـوند    
خواه حلقه هاى این زنجیر متناهى باشند یا نامتناهى و خـواه میـان آنهـا رابطـه     

عناى اصطلاحى آن مخصوص امورى است که از یک علیتى باشد یا نباشد ولى م
طرف یا از هر دو طرف نامتناهى باشند و فلاسفه تسلسلى را محال مى دانند که 
داراى دو شرط اساسى باشد یکى آنکه بین حلقات سلسله ترتیب حقیقى وجود 
داشته باشد و هر کدام واقعا بر دیگرى مترتب باشد نه به حسب قرارداد و اعتبار 

گر آنکه همه حلقات در یک زمان موجود باشند نه اینکه یکى از بین بـرود  و دی
و دیگرى بدنبال آن بوجود بیاید و از این روى حوادث غیـر متنـاهى در طـول    

  .زمان را ذاتا محال نمى دانند 
در عین حال مفهوم تسلسل در عرف فلسفه هم اختصاصى به علـل نـدارد و   

ن آن اقامه کرده اند شامل تسلسل در امـورى  بسیارى از دلایلى که بر محال بود
هم که رابطه علیت با یکدیگر ندارند مى شود مانند برهانهاى مسامته و تطبیق و 
سلمى که در کتب مفصل فلسـفى ذکـر گردیـده و در آنهـا از مقـدمات ریاضـى       

  .استفاده شده هر چند مناقشاتى نیز پیرامون آنها انجام گرفته است 
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ن مخصوص سلسله علتها است مانند برهـانى کـه فـارابى    ولى بعضى از براهی
اقامه کرده و به برهان اسد اخصر معروف شده است و تقریر آن ایـن اسـت اگـر    
سلسله اى از موجودات را فرض کنیم که هر یک از حلقات آن وابسته و متوقف 
بر دیگرى باشد به گونه اى که تا حلقه قبلى موجود نشود حلقه وابسته به آن هم 

  تحقق پذیر نباشد
لازمه اش این است که کل این سلسله وابسته به موجود دیگرى باشـد زیـرا   
فرض این است که تمام حلقات آن داراى این ویژگى مـى باشـد و ناچـار بایـد     
موجودى را در راس این سلسله فرض کرد که خودش وابسته به چیـز دیگـرى   

له بترتیب وجود نخواهنـد  نباشد و تا آن موجود تحقق نداشته باشد حلقات سلس
یافت پس چنین سلسله اى نمى تواند از جهت آغاز نامتنـاهى باشـد و بعبـارت    

  .دیگر تسلسل در علل محال است 
نظیر آن برهانى است که بر اساس اصولى که صدرالمتالهین در حکمت متعالیه 
اثبات فرموده براى محال بودن تسلسل در علل هستى بخش اقامه مـى شـود و   
تقریر آن این است بنا بر اصالت وجود و ربطى بودن وجـود معلـول نسـبت بـه     

و  علت هستى بخش هر معلولى نسبت بـه علـت ایجـاد کننـده اش عـین ربـط      
وابستگى است و هیچگونه استقلالى از خودش ندارد و اگر علت مفروض نسبت 
به علت بالاترى معلول باشد همین حال را نسبت به آن خواهد داشت پس اگـر  
سلسله اى از علل و معلولات را فرض کنیم که هر یک از علتهـا معلـول علـت    

بـدیهى اسـت کـه     دیگرى باشد سلسله اى از تعلقات و وابستگیها خواهند بود و
وجود وابسته بدون وجود مستقلى که طرف وابستگى آن باشـد تحقـق نخواهـد    
یافت پس ناچار باید وراى این سلسله ربطها و تعلقات وجود مستقلى باشد کـه  
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نمى توان این سلسله را بـى آغـاز و    بنابراینهمگى آنها در پرتو آن تحقق یابند 
  .بدون مستقل مطلق دانست 

برهان در این است که برهـان اول در مطلـق علتهـاى حقیقـى      تفاوت این دو
جارى است علتهایى که لزوما باید همراه معلول موجود باشند ولـى برهـان دوم   
مخصوص علتهاى هستى بخش است و در علل تامه هم نیز جارى مـى شـود از   

  .آن نظر که مشتمل بر علتهاى هستى بخش هستند 
  خلاصه

دى نمى تواند علت وجود خودش باشـد مگـر   بدیهى است که هیچ موجو - 1
اینکه مرکب و داراى دو یا چند جـزء باشـد و یکـى از آنهـا موجـب تغییـر در       

  .دیگرى گردد مانند تاثیر روح در بدن یا بالعکس 
معناى واجب الوجود بالذات و اینکه وجـود مقتضـاى ذات اوسـت نفـى      - 2

  .علیت غیر است نه اثبات علیت بین ذات و وجود الهى 
در مورد علل داخلى ماده و صورت اشکال شده که چگونه مى توان آنها  - 3

را علت براى کل مرکب از آنها دانست در صورتى که وجود آنها غیـر از وجـود   
  .کل نیست 

در پاسخ گفته شده که خود اجزاء بـدون شـرط اجتمـاع علـت اسـت و       - 4
 ـ     زاء را علـت  مجموع آنها بشرط اجتماع معلول ولى حقیقـت ایـن اسـت کـه اج

  .نامیدن از باب مسامحه و توسعه در اصطلاح است چنانکه قبلا نیز اشاره شد 
همچنین اطلاق علت بر اجـزاء ماهیـت و ماننـد آنهـا نـوعى توسـعه در        - 5

  .اصطلاح است 
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قائل شدن به علیت در میان معقولات ثانیه ماننـد امکـان و احتیـاج نیـز      - 6
ر مـى رود و هیچکـدام از آنهـا مشـمول     نوعى دیگر از توسعه در اصطلاح بشما

  .احکام علت حقیقى نمى شود 
هیچ چیزى نمى تواند علت براى علت خودش و یا معلول بـراى معلـول    - 7

خودش باشد و به دیگر سخن دور در علل محال اسـت مگـر اینکـه موجـودى     
علت اعدادى براى چیزى باشد که در زمان بعد محتاج به آن شود یا اینکه یـک  

ز ماهیت علت براى پیدایش چیزى باشد که آن چیـز علـت پیـدایش فـرد     فرد ا
دیگرى از همان ماهیت مى گردد چنانکه حرارتى موجب پیدایش آتشى شـود و  

  .آتش به نوبه خود علت پیدایش حرارت دیگرى گردد 
منظور از تسلسل مصطلح ترتب امور نامتناهى است و فلاسفه تسلسلى را  - 8

  .ات آن داراى ترتب حقیقى و اجتماع در وجود باشند محال مى دانند که حلق
فارابى براى محال بودن تسلسل در علل حقیقـى چنـین اسـتدلال کـرده      - 9

است اگر در سلسله علل و معلولات هر علتى به نوبه خود معلول علت دیگـرى  
کل این سلسله مى توان گفت که همگى محتـاج بـه علـت دیگـرى      دربارهباشد 

ر راس سلسله علت دیگرى را اثبات کـرد کـه معلـول علـت     هستند پس باید د
  .سلسله علل داراى مبدا و سرآغازى خواهد بود  بنابرایندیگرى نباشد 

بر اساس اصالت وجود و وابستگى ذاتى وجود معلول به علـت برهـان    - 10
دیگرى بر تناهى علل هستى بخش اقامه مى شـود بـه ایـن صـورت اگـر وراى      

از آنها عین وابستگى است موجود مستقل مطلقى نباشـد  سلسله علل که هر یک 
  لازمه اش این است که وابستگیهاى بدون طرف وابستگى تحقق یافته باشد
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  درس سى و هشتم علت فاعلى
  :شامل

  اراده و اختیار ،نکاتى پیرامون اقسام فاعل ،علت فاعلى و اقسام آن ،مقدمه 

  مقدمه
 ـ  ر شـده و گویـا ارسـطو بـراى     یکى از تقسیمات معروفى که براى علـت ذک

نخستین بار آن را بیان کرده باشد تقسیم بـه علـت فـاعلى و غـائى و مـادى و      
صورى است که دو قسم اول را علل خارجى و دو قسم اخیر را علل داخلى یـا  
علل قوام و از یک نظر علل ماهیت مى نامند و در ضمن درسهاى گذشته روشن 

  ر خالى از مسامحه نیستگردید که اطلاق علت بر دو قسم اخی
و در پایان درس سى و یکم اشاره شد که علت مادى و علت صورى همـان  
ماده و صورت اجسام هستند که نسبت به جسـم مرکـب علـت مـادى و علـت      
صورى و نسبت به یکدیگر ماده و صورت نامیده مى شوند و طبعا اختصاص بـه  

در  )1(بحث خواهد شد  ماده و صورت دربارهمادیات خواهند داشت و چون بعدا 
اینجا از گفتگو پیرامون آنها خوددارى مى کنیم و بخـش علـت و معلـول را بـا     

  علت فاعلى و علت غائى به پایان مى بریم دربارهبحث 

  علت فاعلى و اقسام آن
علت فاعلى عبارت است از موجودى که موجود دیگرى معلـول از آن پدیـد   

بیعـى کـه مـؤثر در حرکـات و     مى آیـد و بمعنـاى عـامش شـامل فاعلهـاى ط     
  .دگرگونیهاى اجسام هستند نیز مى شود 

فلاسفه پیشین دو نوع فعل و تاثیر را در جهان شناسایى کرده بودند یکى فعل 
ارادى که موجودات زنده و ذى شعور با اراده خودشان انجام مى دهند و جهـت  
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ارى انسان کـه  حرکت و سایر ویژگیهایش تابع اراده فاعل است مانند افعال اختی
بصورتهاى گوناگونى تحقق مى یابد و دیگرى فعل و تاثیرى که از موجودات بى 

  .شعور و بى اراده سرمى زند و همواره یک نواخت و بى اختلاف است 
ایشان براى هر نوعى از موجودات جسمانى طبیعت خاصى قائـل بودنـد کـه    

عناصر چهارگانـه خـاك و   ذاتا اقتضاء ویژه اى دارد و از جمله هر یک از انواع 
آب و هوا و آتش را مقتضى مکان طبیعى و کیفیات طبیعى خاصى مـى دانسـتند   
به طورى که اگر مثلا بواسطه عامل خارجى در مکان دیگرى قرار بگیرند در اثر 
میل طبیعى به سوى مکان اصلى خودشان حرکت مى کنند و بدین ترتیب سقوط 

آتش را توجیه مـى کردنـد و طبیعـت را     سنگ و ریزش باران و بالا رفتن شعله
  .بعنوان مبدا حرکت معرفى مى نمودند 

سپس با توجه به اینکه گاهى حرکات و آثارى در اشیاء بر خـلاف مقتضـاى   
طبیعتشان پدید مى آید مثلا در اثر وزش باد گرد و غبار بسوى آسمان بلند مـى  

آن را بـه طبیعـت    شود قسم سومى از افعال را بنام فعل قسرى اثبـات کردنـد و  
مقسور نسبت دادند و معتقد شدند که گرد و غبار که از جـنس خـاك اسـت بـا     
حرکت قسرى بسوى آسمان مى رود و با حرکت طبیعى به زمین برمـى گـردد و   
در مورد چنین حرکاتى معتقد بودند که هیچگاه دوام نخواهد یافت القسر لا یدوم 

.  
 ـ ت فاعـل بـا اراده اى نیـز در اثـر     از سوى دیگر با توجه به اینکه ممکن اس

تسلط فاعل قویترى مجبور شود که بر خلاف خواست خودش حرکت کند نوعى 
دیگر از فاعلیت را بنام فاعل جبرى اثبات کردند که در مورد فاعل ارادى ماننـد  

  .فعل قسرى نسبت به فاعل طبیعى است 
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ادى پرداختند فاعل ار دربارهفلاسفه اسلامى به تعمق و ژرف اندیشى بیشترى 
و نخست آن را به دو قسم تقسیم کردند یکـى فاعـل بالقصـد و دیگـرى فاعـل      

اساس این تقسیم توجه به این فرق بین فاعلهاى ارادى بود که گاهى نیاز  ۀبالعنای
به انگیزه اى زائد بر ذات خودشان دارند مانند انسـان کـه بـراى اینکـه بـا اراده      

اید انگیزه اى در او پدید آید و این قسـم  خودش از جایى به جایى حرکت کند ب
را فاعل بالقصد نامیدند و گاهى فاعل ارادى نیازى بـه پدیـد آمـدن انگیـزه اى     

نامگذارى کردند و فاعلیت خداى متعـال را از قسـم    ۀندارد و آن را فاعل بالعنای
  .دوم دانستند 

را سپس اشراقیین با دقت بیشترى نوعى دیگـر از فاعـل علمـى و اختیـارى     
ثابت کردند که علم تفصیلى فاعل به فعلش عین خـود آن اسـت چنانکـه علـم     
تفصیلى انسان به صورتهاى ذهنى خودش عین همان صـورتها اسـت و قبـل از    
تحقق آنها جز علمى اجمالى که عین علم به ذات فاعل است علم تفصیلى به آنها 

صـورى از تصـور   ندارد و چنان نیست که براى تصور چیزى لازم باشد که قبلا ت
خودش داشته باشد و چنین فاعلیتى را فاعلیت بالرضا نامیدند و فاعلیت الهى را 

  .از این قبیل دانستند 
و سرانجام صدرالمتالهین با الهام گرفتن از مضامین وحى و سخنان عرفاء نوع 
دیگرى از فاعل علمى را اثبات کرد که علم تفصیلى به فعل در مقام ذات فاعـل  

د و عین علم اجمالى بـه ذات خـودش مـى باشـد فاعـل بـالتجلى و       وجود دار
فاعلیت الهى را از این قبیل دانست و براى اثبات آن از اصـول حکمـت متعالیـه    
مدد گرفت مخصوصا از تشکیک خاصى و واجد بودن علت هستى بخش نسبت 

  .به همه کمالات معلولات خودش 
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دو فاعل در طول یکدیگر در همچنین فلاسفه اسلامى با توجه به اینکه گاهى 
انجام کارى مؤثر هستند و فاعل بعید کار را بوسیله فاعل قریب انجام مـى دهـد   
نوعى دیگر از فاعلیت را بنام فاعلیت بالتسخیر اثبات کردنـد کـه بـا انـواعى از     
فاعلیتها قابل جمع است مثلا گوارش غذا را که بوسیله قواى بـدنى ولـى تحـت    

ام مى گیرد فعل تسخیرى نامیدند سپس بر اساس اصـول  تسلط و تدبیر نفس انج
حکمت متعالیه و با توجه به اینکه هر علتى نسبت به علت هستى بخش خودش 
ربط محض است مصداق روشنترى براى فاعل تسخیرى ثابت شد و نسبت فعـل  
به فاعلهاى متعدد طولى و از جمله نسبت افعال اختیارى انسان به خودش و بـه  

  .و خداى متعال تفسیر فلسفى متقن ترى یافت  مبادى عالیه
بدین ترتیب همچنانکه حکیم سبزوارى بیان کرده فاعـل را مـى تـوان داراى    
هشت قسم دانست فاعل بالطبع فاعل بالقسر فاعل بالقصد فاعـل بـالجبر فاعـل    

  فاعل بالرضا و فاعل بالتجلى بالعنایۀبالتسخیر فاعل 

  نکاتى پیرامون اقسام فاعل
فاعل طبیعـى و قسـرى مبتنـى بـر اصـول       دربارهن فلاسفه پیشین سخنا - 1

موضوعه اى است که از طبیعیات قدیم گرفته شده است و مى دانیم کـه فرضـیه   
عناصر چهارگانه و اقتضاء آنها نسبت به مکان طبیعى یا کیفیاتى از قبیل رطوبت 

ر حال و یبوست و حرارت و برودت اعتبار خود را از دست داده است ولى به ه
شکى نیست که موجودات جسمانى تاثیراتى در یکدیگر دارند و پیدایش پدیـده  

  هاى مادى در گرو حصول زمینه ها و شرایط خاصى است
وجود اسباب و شرایط مادى براى تحقق معلولهاى جسمانى بعنوان  بنابراینو 

یک قاعده فلسفى همواره اعتبار داشته و خواهد داشت و امـا تعیـین اسـباب و    
فاعلهاى طبیعى خاص براى هر پدیده اى کـار فلسـفه نیسـت و بایـد بـا روش      
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تجربى در علوم مختلف طبیعى اثبات شود و بعنـوان مثـال بـر اسـاس نظریـات      
علمى جدید مى توان حرکت مکانى را لازمه ذاتى نور دانست و نیروهاى جاذبه 

مناسبتر این و دافعه را عامل حرکتهاى قسرى اجسام تلقى کرد و در این صورت 
است که فعل را به نیروى قاسر نسبت دهیم و جسم مقسور را تنها منفعل بـدانیم  
هر چند از نظر دستور زبان فاعل شمرده شود و مى دانیم که احکام فلسفى تـابع  

  .چنین قواعدى نیست 
واژه جبر که در برابر اختیار بکار مى رود گـاهى بعنـوان نقـیض اختیـار      - 2

این معنى بر فاعلهاى طبیعى و قسرى هم اطلاق مى گردد و  لحاظ مى شود و به
گاهى به موردى که شانیت اختیار دارد اختصاص مى یابد و تنها فاعل مختـارى  
که در شرایط خاص و تحت تاثیر عامـل خـارجى قـویترى اختیـار خـود را از      
دست مى دهد مجبور نامیده مى شود و منظور از فاعل بالجبر همین معنـاى دوم  

  .ت اس
ولى باید توجه داشت که از دست دادن اختیار مراتبـى دارد مـثلا کسـى کـه     
مورد تهدید قرار مى گیرد و کارى را از روى اکراه انجـام مـى دهـد و کـار وى     
نوعى کار جبرى تلقى مى گردد همچنین کسى که در شرایط خاصى ناچـار مـى   

ى نیـز نـوعى کـار    شود که براى ادامه حیاتش از گوشت میته استفاده کند کار و
  جبرى بحساب مى آید

اما چنان نیست که در موارد اکراه و اضطرار بکلى سلب اختیـار شـود بلکـه    
دایره اختیار فاعل نسبت به شرایط عادى محدودتر مى گـردد و ظـاهرا منظـور    
فلاسفه از فاعل بالجبر چنین مواردى نیست بلکه منظور موردى است که اختیـار  

از این روى مى توان گفت که چنین فعلـى در واقـع از   فاعل بکلى سلب شود و 
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اجبار کننده صادر مى شود و نسبت آن به شخص اجبـار شـونده نسـبت انفعـال     
  .است چنانکه در مورد فعل قسرى نیز اشاره شد 

پیش از آنکه فلاسفه اسلامى انواع مختلف فاعلهاى ارادى از قبیل فاعـل   - 3
تجلى را اثبات کنند چنین تصور مـى شـد کـه    و فاعل بالرضا و فاعل بال ۀبالعنای

فاعل مختار منحصر به فاعل بالقصد اسـت و از ایـن روى بعضـى از متکلمـین     
  فاعلیت خداى متعال را هم از همین قبیل مى دانستند

و حتى بعد از آنکه فلاسفه اسلامى ساحت الهـى را از اینگونـه فاعلیـت کـه     
ند بعضـى از متکلمـین ایشـان را    مستلزم نقص و صفات امکانى است منزه دانست

متهم به انکار مختار بودن پروردگار نمودند ولى حقیقت این است کـه عـالیترین   
مراتب اختیار منحصر به ذات مقدس الهى است و نازلترین مراتـب آن در فاعـل   

 دربـاره بالقصد وجود دارد و براى روشن شدن این مطلب لازم است توضـیحى  
  اراده و اختیار بدهیم

  ده و اختیارارا
واژه هــاى اراده و اختیــار کاربردهــاى مختلفــى دارنــد کــه کمــابیش داراى 
مناسبتهایى با یکدیگر مى باشند ولى غفلـت از اخـتلاف آنهـا موجـب خلـط و      
اشتباه مى شود از این روى نخست به موارد استعمال هر یک اشاره مـى کنـیم و   

  .آنگاه به تطبیق آنها بر اقسام فاعل مى پردازیم 
  اراده

واژه اراده معناى عامى دارد که تقریبا مرادف با دوست داشـتن و پسـندیدن    
است و به همین معنى در مورد خداى متعال هم بکار مى رود چنانکـه در مـورد   
انسان بعنوان یک کیفیت نفسانى در برابر کراهت شناخته مى شود و از این جهت 

لهى مى شود و از سوى دیگر همانند علم است که از یک سوى شامل علم ذاتى ا
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شامل علوم حصولى انسان که از قبیل کیفیات نفسـانى بشـمار مـى آینـد و بـه      
  .آن خواهد آمد  دربارهخواست خدا در بخش خداشناسى توضیح بیشترى 

لازم به تذکر است که اراده تشریعى که به فعل اختیارى فاعل دیگـرى تعلـق   
  .ناى عام آن است مى گیرد نیز یکى از مصادیق اراده به مع

معناى دوم اراده تصمیم گرفتن بر انجام کارى است و متوقف بر تصور کـار و  
تصدیق به نوعى فائده از جمله لذت براى آن مـى باشـد و بعنـوان نشـانه اى از     
فصل حقیقى حیوان متحرك بالاراده و نیز از مشخصات فاعل بالقصد بشمار مى 

حقیقت آن بحثهایى انجام گرفته و بسیارى از فلاسفه آن را از قبیل  دربارهرود و 
کیفیات نفسانى و مقابل کراهت شمرده اند ولى بنظر مى رسـد کـه اراده بـه ایـن     
معنى فعل نفس است و ضدى ندارد و با اندکى مسامحه مى توان حالت تحیـر و  

  .دو دلى را مقابل آن بحساب آورد 
ر شده که اختصاص به موجـود عاقـل دارد و آن   معناى اخصى براى اراده ذک

 دربـاره عبارت است از تصمیمى که ناشى از ترجیح عقلانى باشد و به این معنى 
حیوانات بکار نمى رود طبق این معنى فعل ارادى مرادف با فعـل تـدبیرى و در   

  .برابر فعل غریزى و التذاذى خالص قرار مى گیرد 
  اختیار

امى دارد که در مقابل جبر محض قرار مـى گیـرد و   واژه اختیار نیز معناى ع 
آن عبارت است از این که فاعل ذى شعورى کارى را بر اساس خواست خودش 

  .و بدون اینکه مقهور فاعل دیگرى واقع شود انجام بدهد 
معناى دوم اختیار این است که فاعلى داراى دو نوع گرایش متضـاد باشـد و   

این معنى مساوى با انتخاب و گزینش بـوده   یکى را بر دیگرى ترجیح دهد و به
  .ملاك تکلیف و پاداش و کیفر بشمار مى رود 
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معناى سوم آن این است که انتخاب کار بر اساس گرایش درونى فاعل باشـد  
و شخص دیگرى هیچگونه فشـارى بـراى انجـام دادن آن بـر او وارد نکنـد در      

  .نجام مى گیرد مقابل فعل اکراهى که در اثر فشار و تهدید دیگرى ا
و معناى چهارم آن این است که انتخاب کار در اثر محدودیت امکانـات و در  
تنگنا واقع شدن فاعل نباشد در مقابل کار اضطرارى که در اثر چنین محدودیتى 
انجام مى گیرد طبق این معنى کسى که در زمان قحطى براى ادامه حیاتش ناچار 

ختیـارى نخواهـد بـود هـر چنـد طبـق       شود که از گوشت مردار بخورد کارش ا
  .اصطلاحات دیگر اختیارى نامیده مى شود 

اکنون با توجه به معانى مختلف اراده و اختیـار بـه بررسـى اقسـام فاعلهـاى      
ادراکى مى پردازیم اما فاعل بالقصد را مى توان داراى اراده بـه هـر سـه معنـى     

آن مى گیرد تصمیمى دانست زیرا هم کارش را مى پسندد و هم تصمیم بر انجام 
که بر اساس ترجیح عقل گرفته مى شود و تنها دسته اى از فعلهاى قصـدى کـه   

  .صرفا التذاذى باشد بمعناى سوم ارادى نخواهد بود 
همچنین فاعل بالقصد مى تواند داراى اختیار به هر چهـار معنـى باشـد ولـى     

ختیارى نامیده انواعى از کارهاى قصدى هست که بمعناى دوم یا سوم یا چهارم ا
نمى شوند ولى همگى آنها بمعناى اول اختیارى خواهند بود مثلا نفـس کشـیدن   
که انسان هیچ گرایشى به ترك آن نداشته باشد بمعنـاى دوم اختیـارى نیسـت و    
کار اکراهى بمعناى سوم و خوردن گوشت مردار در زمان قحطى بمعناى چهـارم  

اول اختیـارى هسـتند زیـرا چنـان      اختیارى نمى باشد هر چند همه آنها بمعناى
  .نیست که فاعل بکلى مسلوب الاختیار گردد 

و بالرضا و بالتجلى را تنها بمعناى اول مى تـوان داراى   ۀو اما فاعلهاى بالعنای
اراده دانست زیرا چنین فاعلهایى نیازى به اندیشـیدن و تصـمیم گیـرى ندارنـد     
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ر محسوب مى شوند زیرا کـار  همچنین بمعناى اول و سوم و چهارم داراى اختیا
خود را تحت اجبار یا فشار عوامل و شرایط خارجى انجام نمـى دهنـد و تنهـا    
بمعناى دوم نمى توان چنین فاعلهایى را داراى اختیار دانست زیـرا لازم نیسـت   

  .که از میان انگیزه هاى متضاد یکى را برگزینند 
ى اول همـواره از نظـر   ضمنا روشن شد که اراده بمعناى اول و اختیـار بمعنـا  

مورد مساوى هستند ولى اراده بمعناى دوم و سوم اخص از اختیار بمعناى اول و 
و بالرضـا و بـالتجلى صـدق     بالعنایۀسوم و چهارم است زیرا در مورد فاعلهاى 

نمى کند به خلاف اختیار به معانى یاد شده که بر همه این موارد صدق مى کند و 
که نفى اراده بمعناى دوم و سوم از خداى متعال یـا  بدین ترتیب روشن مى شود 

  .مجردات تام بمعناى نفى اختیار از چنین فاعلهایى نیست 
نیز روشن شد که اراده بمعناى تصمیم بر انجام کار را مى توان فعلى اختیارى 
دانست هر چند از قبیل فعل بالقصد و مسبوق به اراده و تصمیم دیگـر نیسـت و   

  .ت نفس را نسبت به اراده نوعى فاعلیت بالتجلى بحساب آورد شاید بتوان فاعلی
و سرانجام این نتیجه بدست آمد که عالیترین مراتـب اختیـار مخصـوص بـه     
خداى متعال است زیرا نه تنها تحت تاثیر هیچ عامل خارجى قـرار نمـى گیـرد    
بلکه از تضاد گرایشهاى درونى هم منزه است سپس مرتبه اختیار مجـردات تـام   

ت زیرا تنها تحت تسخیر اراده الهى هستند ولى نه هیچگونه فشارى بـر آنهـا   اس
وارد مى شود و نه دستخوش تضادهاى درونـى و تسـلط یکـى از گرایشـها بـر      
دیگرى قرار مى گیرند و اما نفوس متعلـق بـه مـاده ماننـد انسـان داراى مرتبـه       

امـل بیرونـى و   نازلترى از اختیار هستند و کم بیش اراده آنـان تحـت تـاثیر عو   
در عین حال همه افعال اختیـارى ایشـان در یـک سـطح      درونى شکل مى گیرد

نیست و مثلا اختیار انسان در ایجاد صورتهاى ذهنى کـه از قبیـل فعـل بالرضـا     
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است خیلى بیشتر و کاملتر از اختیار وى در انجام کارهاى بدنى مى باشد کـه از  
  .از به شرایط غیر اختیارى نیز دارند قبیل فعل بالقصد است زیرا کارهاى اخیر نی

  خلاصه
فاعل طبیعى فاعلى است که فعلش مقتضاى طبیعتش باشد و نسبت به آن  - 1

  .شعور و اراده اى نداشته باشد 
فاعل قسرى فاعلى است که نسبت به فعلـش شـعور و اراده اى نداشـته     - 2

  .باشد و فعلش بر خلاف اقتضاى طبیعتش باشد 
على است که فعلش را بـا اراده اى انجـام مـى دهـد کـه      فاعل بالقصد فا - 3

  .مسبوق به تصور و تصدیق به فایده باشد 
فاعل بالجبر فاعلى است که داراى شعور و اراده باشد ولى فعلش تحـت   - 4

  .جبر فاعل دیگر و بدون اراده خودش صادر شود 
فاعلى است داراى شعور که نیاز بـه انگیـزه زائـد بـر ذات      بالعنایۀفاعل  - 5

  .نداشته باشد 
فاعل بالرضا فاعلى است که فعلش عین علم تفصیلى باشد و قبـل از آن   - 6

  .فقط علمى اجمالى به آن داشته باشد 
فاعل بالتجلى فاعلى است که در مقام ذات خودش علم تفصیلى به فعـل   - 7

  .داشته باشد 
خیر فاعلى اسـت کـه فاعلیـت آن در طـول فاعلیـت فاعـل       فاعل بالتس - 8

  .بالاترى باشد 
بنظر مى رسد که آنچه اصطلاحا فاعل بالقسر و فاعل بالجبر نامیـده مـى    - 9

شود در واقع منفعل است نه فاعل و تنها باصطلاح نحوى مى توان آنها را فاعـل  
  .شمرد 
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و بالرضا و بالتجلى بوسیله فلاسفه اسلامى  ۀقبل از آنکه فاعلهاى بالعنای - 10
اثبات شود چنین تصور مى شد که فاعل مختار منحصر به فاعل بالقصد اسـت و  
از این روى اثبات اختیار براى خداى متعال هم مستلزم داعـى و اراده زائـد بـر    

  .ذات پنداشته مى شد 
صـادیق  معناى عام اراده مرادف با دوست داشتن و پسندیدن اسـت و م  - 11

  .مختلفى دارد 
معناى دیگر اراده تصمیم گرفتن و قصد کردن است که مسبوق به تصور  - 12

  .و تصدیق به فایده مى باشد 
معناى سومى هم براى اراده ذکر شـده و آن عبـارت اسـت از تصـمیم      - 13

  .برخاسته از ترجیح عقلانى که مخصوص به موجود عاقل مى باشد 
ست که فاعـل ذى شـعورى کـار را بـر اسـاس      معناى عام اختیار این ا - 14

  .خواست خودش و بدون قهر قاهرى انجام دهد 
معناى دوم اختیار گزینش یکى از دو گرایش متضاد و معنـاى سـومش    - 15

  .در مقابل اکراه و معناى چهارمش در برابر اضطرار مى باشد 
 فعل قصدى به هر سه معنى ارادى است و تنها بعضى از کارهاى قصدى - 16

  .بمعناى سوم ارادى نیست 
همچنین همه افعال قصدى بمعناى اول اختیارى است ولى بعضى از آنها  - 17

  .بمعناى دوم و بعضى بمعناى سوم و بعضى بمعناى چهارم اختیارى نیست 
و بالرضا و بـالتجلى بمعنـاى اول اراده و بمعنـاى اول و     بالعنایۀفعلهاى  - 18

  .یارى هستند سوم و چهارم اختیار ارادى و اخت
اراده بمعناى تصمیم گیرى فعل اختیارى است هر چند مسبوق بـه اراده   - 19

  .دیگرى نیست 
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اختیار داراى مراتبى است و بـالاترین مراتـب آن در خـداى متعـال و      - 20
سپس در مجردات تام و نازلترین مراتب آن در نفوس متعلق به ماده وجود دارد 
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  درس سى و نهم علت غائى
  :شامل

  غایت و علت غائى ،کمال و خیر ،افعال اختیارى دربارهتحلیلى  

  افعال اختیارى دربارهتحلیلى 
ون شعور و هیچ کار ارادى و اختیارى بمعناى عام اراده و اختیار نیست که بد

علم فاعل به آن انجام بگیرد خواه علمى که عین ذات فاعـل باشـد چنانکـه در    
فاعل بالتجلى وجود دارد و خواه علمى که عین خود فعل باشد چنانکه در مورد 
فاعل بالرضا ملاحظه مى شود و خواه علمى که لازمه علم به ذات باشد چنانکـه  

لمى که از عوارض انفکاك پذیر از ذات قائل شده اند و خواه ع بالعنایۀدر فاعل 
  .باشد چنانکه در فاعل بالقصد تحقق مى یابد 

همچنین هیچ کار ارادى و اختیـارى نیسـت کـه فاعـل هیچگونـه محبـت و       
رضایت و میل و کششى نسبت به آن نداشته باشد و با کمال بى علاقگى و نفرت 

اى را با بى رغبتى مـى  و اشمئزاز آن را انجام دهد حتى کسى که داروى بد مزه 
خورد یا خود را در اختیار جراح قرار مى دهد تا عضو فاسدى را از بدنش قطع 
کند چون علاقه به سلامتى خودش دارد و سلامتى وى جز از راه خوردن داروى 
تلخ یا بریدن عضو فاسد تامین نمى شود از این جهت به خوردن همان دارو و از 

مى کند میلى که بر کراهت از مزه بد و ناراحتى  دست دادن عضو بدنش میل پیدا
  .از قطع عضو غالب مى شود 

محبت و خواستن کار هم به اختلاف انواع فاعل متفاوت مى شـود و مفـاهیم   
مختلفى بر آن صدق مى کند گاهى تنها مفهوم محبت صادق است محبتى که عین 

بر آن صدق مى  ذات فاعل مى باشد مانند فاعل بالتجلى و گاهى مفهوم رضایت
و  بالعنایـۀ کند مانند فاعل بالرضا و گاهى لازمه محبت به ذات است مانند فاعل 
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گاهى از قبیل کیفیات نفسانى و از عوارض انفکـاك پـذیر از ذات اسـت ماننـد     
شوق در فاعل بالقصد و جامعترین مفهومى که شامل همه موارد مى شود مفهـوم  

ملایمت و کمال محبوب اسـت و مـى   محبت بمعناى عام است و ملاك آن درك 
  .توان از آن به مطلوبیت تعبیر کرد 

مى توان گفت که قوام فعل اختیارى به این است کـه فاعـل فعـل را     بنابراین
ملایم با ذات خودش بداند و از این جهت آن را بخواهد و دوست بـدارد نهایـت   
این است که گاهى فاعل اختیارى واجد همه کمالات خودش مى باشد و محبت 

  وى به فعل از آن جهت که اثرى از کمالات خود اوست تعلق مى گیرد
ند مجردات تام و گاهى محبت او به کمالى که فاقـد آن اسـت تعلـق مـى     مان

گیرد و کار را براى رسیدن و بدست آوردن آن انجـام مـى دهـد ماننـد نفـوس      
حیوانى و انسانى که کارهاى اختیارى خودشان را براى رسـیدن بـه امـرى کـه     

  .د ملایم با ذاتشان هست و از آن لذتى و فایده اى مى برند انجام مى دهن
فرق این دو قسم آن است که در مورد اول محبت به کمال موجود منشا انجام 
کار مى شود اما در مورد دوم محبت به کمال مفقـود و شـوق بدسـت آوردن آن    
منشا فعالیت مى گردد و نیز در مورد اول کمال موجود علـت انجـام دادن فعـل    

ورد دوم کمـال مفقـود   است و به هیچ وجه معلولیتى نسبت به آن ندارد ولى در م
بوسیله فعل حاصل مى شود و نوعى معلولیت نسبت به آن دارد ولـى در هـر دو   

  مورد کمال مطلوب و محبوب بالاصاله است و کار مطلوب و محبوب بالتبع

  کمال و خیر
نکته اى را که باید در اینجا خاطرنشان کنیم این است که منظور از کمـال در  

ذات فاعل است که گاهى منشا انجام کار اختیـارى  اینجا صفت وجودى ملایم با 
مى شود و گاهى در اثر آن بوجود مى آید و کمالى که در اثر انجـام کـار ارادى   
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حاصل مى شود گاهى کمال نهائى فاعل و یا مقدمه اى براى رسیدن به آن است 
و در این صورت در اصطلاح فلاسفه خیر حقیقى نامیده مى شود و گـاهى تنهـا   

از قوى و نیروهاى فاعل ملایمت دارد هر چند مزاحم با کمالات دیگر و  با یکى
کمال نهائى وى باشد و در مجموع به زیان فاعل تمام شـود و در ایـن صـورت    

  .خیر مظنون نامیده مى شود 
مثلا نتیجه طبیعى که بر خوردن غذا مترتب مى شود کمالى اسـت بـراى قـوه    

نبات است و لذتى که از آن حاصل مـى   نباتى که مشترك بین انسان و حیوان و
گردد کمالى است براى قوه اى که آن را درك مى کند و مشترك میان حیـوان و  
انسان است اما اگر غذا خوردن با نیت صحیح و به منظور کسب نیرو براى انجام 

موجب کمال انسانى هم مـى شـود و در ایـن صـورت     ؛ وظایف الهى انجام گیرد
یر حقیقى هم خواهد بود ولى اگـر صـرفا بـراى التـذاذ     وسیله اى براى کسب خ

حیوانى باشد مخصوصا اگر از ماکولات حرام استفاده شـود تنهـا موجـب کمـال     
براى بعضى از قواى شخص مى شود و به کمال نهائى وى زیـان مـى زنـد و در    
نتیجه کمال حقیقى انسان را ببار نمى آورد و از این روى خیر پنـدارى یـا خیـر    

  .امیده مى شود مظنون ن
ضمنا مناسبت واژه هاى اختیار و خیر نیز روشن شد زیرا هر فاعل مختـارى  
فقط کارهایى را انجام مى دهد که مناسبت با کمـال خـودش داشـته باشـد و از     
جمله فاعلهاى بالقصد کارهایى را انجام مى دهند که وسیله اى براى رسیدن بـه  

یـا خیـر پنـدارى هـر چنـد خیـر        کمال و خیر خودشان باشد یا خیر حقیقى و
  .مفروض لذتى باشد یا رهایى از رنج و المى 

ممکن است بر کلیت این قاعده اشکال شود به اینکـه انسـانهاى وارسـته اى    
یافت مى شوند که دست کم بعضى از کارهاى اختیارى خودشان را بـراى خیـر   
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ى گاهى جان دیگران انجام مى دهند و ابدا توجهى به خیر خودشان ندارند و حت
خودشان را نیز فداى دیگران مى کنند پس بطور کلى نمى تـوان گفـت کـه هـر     

  .فاعل بالقصدى کارش را براى رسیدن به کمال و خیر خودش انجام مى دهد 
جواب این است که اینگونه کارها خواه در اثر هیجان عواطف انجام داده شود 

لهـى در نهایـت موجـب    و خواه به منظور رسیدن به پاداش اخـروى و رضـاى ا  
خیرى براى خود فاعل مى شود یعنى یا عواطف وى را ارضاء مى کنـد و یـا در   
اثر این فداکاریها به مقامات معنوى و اخروى و رضایت الهى نائل مى شود پـس  
انگیزه اصلى فاعل رسیدن به کمال و خیر خودش مى باشد و خدمت به دیگران 

نهایت این است که گاهى انگیـزه   ،استدر حقیقت وسیله اى براى تحصیل کمال 
و گاهى بصورت نیمه آگاهانه و  هاى انسان بصورت آگاهانه مؤثر واقع مى شود

حتى ناآگاهانه اثر مى کند و مثلا در مواردى که در اثر هیجـان عواطـف توجـه    
انسان معطوف به منافع و مصالح دیگران مى گردد دیگر توجـه آگاهانـه اى بـه    

ندارد ولى بدان معنى نیست کـه هیچگونـه تـاثیرى نداشـته     خیر و کمال خودش 
باشد و دلیلش این است که اگر از او سؤال کنند که چرا این فـداکارى را انجـام   
مى دهى خواهد گفت چون دلم مى سوزد یا چون این کـار فضـیلت و مقتضـاى    

  انسانیت است و یا چون ثواب دارد و موجب رضاى خدا است
عاطفه و لذت بردن از خدمت بـه دیگـران یـا نائـل      پس انگیزه اصلى ارضاء

شدن به فضیلت و کمال انسانى و یا رسیدن به پاداش اخروى و رضایت و قرب 
الهى است هر چند فاعل هنگام انجام دادن کار توجه آگاهانه اى به ایـن انگیـزه   

  باطنى ندارد
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  غایت و علت غایى
شـد کـه چنـین کارهـایى     افعال اختیارى دادیم روشن  دربارهاز توضیحى که 

علاوه بر اینکه احتیاج به فاعل دارند و ذات فاعل علت فاعلى آنهـا مـى باشـد    
متوقف بر علم و اراده او نیز هستند و در فاعل بالقصد تصور نتیجه اى که بر کار 
قصدى مترتب مى شود یعنى لذت و فائده و خیر و کمالى که از آن حاصل مـى  

دادن کار برمى انگیزد پس تصمیم بـر انجـام دادن   گردد شوق وى را براى انجام 
کار متوقف بر شوقى است که اصالتا به نتیجه کار و بالتبع به خود آن تعلـق مـى   

و حصول شوق مشروط به تصور کار و نتیجه آن و تصـدیق بـه مطلوبیـت     گیرد
نتیجه است و چون نتیجه کار مطلوب بالاصاله اسـت در مقابـل خـود کـار کـه      

ع است از این روى آن را غایت و علم و محبت به آن را علت غائى مطلوب بالتب
مى نامند و بر این اساس براى انجام یافتن فعل اختیارى علت دیگرى بنام علت 

  .غائى اثبات مى شود 
  :در اینجا لازم است چند نکته مهم را خاطرنشان کنیم

زومـا در  اثبات علت غائى براى هر فعل اختیارى بدین معنى نیست کـه ل  - 1
ذات فاعل مختار چیزهایى بنام علم و شوق و تصمیم پدید آید و به دیگر سخن 
لازم باشد که علت غائى مغایر با علت فاعلى و زائـد بـر آن باشـد بلکـه ایـن      
مغایرت و تعدد مخصوص فاعلهاى بالقصد است که مبادى علمى و شوقى ایشان 

مختار ممکن است علم اجمـالى  زائد بر ذاتشان مى باشد و اما در سایر فاعلهاى 
یا تفصیلى به کار و غایتش و همچنین محبت اصیل به غایت و محبـت تبعـى و   

و آنچـه در همـه فاعلهـاى     فرعى به فعل عین ذات فاعل یا از لـوازم آن باشـد  
مختار ضرورت دارد علم و اراده بمعناى عام است خواه عین ذات باشد یا زائـد  

د یا حصولى و خواه اراده عین حب بـه ذات و  بر ذات و خواه علم حضورى باش
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در نتیجه عین ذات باشد یا فعل و یا کیفیتى زائد بر ذات و خـواه از لـوازم ذات   
  .باشد یا از عوارض انفکاك پذیر مفارق 

پس عدم وجود علم و اراده زائد بر ذات در بعضـى از اقسـام فاعـل مختـار     
علت فـاعلى و علـت غـائى    بمعناى نفى علت غائى نیست بلکه بمعناى وحدت 

است چنانکه در مجردات تام علم و حب و سایر صفات کمالیه عـین ذات آنهـا   
است و تعدد و تغایرى با ذات ندارد و عینیت این صفات با ذات بمعناى نفى علم 

  .و حب و قدرت و حیات و مانند آنها از ایشان نیست 
یت کار را علت غائى معمولا فلاسفه علم به نتیجه مطلوب یا علم به خیر - 2

مى شمارند و گاهى چنین تعبیر مى کنند که تصور غایـت یـا وجـود ذهنـى آن     
علت غائى است و گاهى نیز مى گویند که ماهیت غایت که قبل از انجام کار بـا  
وجود ذهنى تحقق مى یابد علت غائى است و همچنین علـم را علـت پیـدایش    

  .پدید مى آورد شوق مى شمارند و مى گویند که علم شوق را 
ولى بنظر مى رسد که این تعبیرات خالى از مسامحه نیست و بهتر ایـن اسـت   
که محبت بمعناى عام را که در مواردى بصورت رضایت و شوق ظاهر مى شـود  
علت غائى بنامیم زیرا محبت به خیر و کمال است کـه فاعـل مختـار را بسـوى     

آن مى باشد نه علت ایجـاد  انجام کار سوق مى دهد و علم در واقع شرط تحقق 
کننده آن و روشن است که ماهیت غایت را علت غائى شمردن با قول به اصالت 
وجود سازگار نیست گو اینکه در سخنان پیروان مشائین کـه قائـل بـه اصـالت     

  .وجود هستند نیز یافت مى شود 
لزوم علم و محبت فاعل به نتیجه کار اختیارى بدان معنى نیست که فاعل  - 3

اید توجه تفصیلى و آگاهانه به کار و نتیجه آن داشته باشد و یا اینکه نتیجه کار ب
باید در حقیقت مطلوب حقیقى و کمال و خیر واقعى فاعـل باشـد بلکـه توجـه     



88 

اجمالى هم کافى است چنانکه اشتباه در تشخیص خیر هم ضررى بـه اختیـارى   
  .بودن فعل نمى زند و آن را فاقد علت غائى نمى سازد 

کسى که عادت به انجام دادن کارى کرده است لزومى ندارد که توجه  بنابراین
تفصیلى به کار و کیفیت انجام و نتیجه آن داشته باشد بلکه افعال ناشى از عادت 
هم از نوعى علم به مطلوبیت برخوردار است و همین اندازه براى اختیارى بودن 

  .آنها کافى است 
سیدن به نتیجه مطلوب انجام داده مـى شـود در   همچنین افعالى که به گمان ر

واقع از محبت به خیر نشات مى گیرد هر چند خیرى پندارى باشد و یـا در اثـر   
موانعى به نتیجه مطلوب نرسد و در واقع علت غائى در اینگونه کارهـا خواسـتن   

  .نوعى لذت و خیر و امید به رسیدن به آن است 
بر منتهى الیه حرکت اطلاق مى شود  واژه غایت اصطلاح دیگرى دارد که - 4

و اشتراك لفظى این واژه ممکن است موجب خلط و اشتباه گردد مخصوصـا بـا   
توجه به اینکه در کارهاى تدریجى و توام با حرکت نتیجه مطلوب هنگام پایـان  

  .یافتن حرکت بدست مى آید 
از اشتباهاتى که ممکن است در اثر خلط بین این دو اصطلاح حاصـل شـود   
این است که کسى گمان کند که غایت بالذات حرکـت همـان مطلـوب بالاصـاله     
فاعل است و همان نقطه اى که حرکت به آن پایان مى یابـد چـون منتهـى الیـه     
حرکت است باید اصالتا مطلوب فاعل باشد در صورتى که ممکن است امرى که 

 ـ مار مـى  مقارن با پایان یافتن حرکت است و نسبت به حرکت غایت بالعرض بش
رود عینا مطلوب اصیل براى فاعل باشد و قصد اولى وى بـه همـان امـر تعلـق     

  گرفته باشد
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مثلا کسى که براى ملاقات دوستى حرکـت مـى کنـد مقصـود اصـلى وى از      
حرکت دیدار با دوستش مى باشد بلکه هدف اصلى وى لذتى است که از دیـدار  

ه اى است کـه حرکـت   او مى برد در صورتى که غایت بالذات حرکت همان نقط
پایان مى پذیرد و غایت متحرك هم از آن جهت که متحرك اسـت رسـیدن بـه    
همان نقطه مى باشد و برخورد با دوسـت در آن مکـان غایـت بـالعرض بـراى      

  .حرکت بشمار مى رود چه رسد به لذت یا فایده اى که بر آن مترتب مى شود 
هاى جهـان ممکـن اسـت     با توجه به رابطه علیت بمعناى عام بین پدیده - 5

غایت یک فعل وسیله اى براى رسیدن به امر دیگرى قرار گیرد که مترتب بر آن 
مى شود و آن دیگرى نیز وسیله براى دست یافتن به امر سومى باشد مثلا ممکن 
است شخص به منظور فرا گرفتن علم بسوى یک مرکز علمـى رهسـپار شـود و    

به وظایف الهـى قـرار دهـد و عمـل      تحصیل علم را مقدمه اى براى عمل کردن
کردن را وسیله اى براى تقرب بسوى خداى متعال که کمال نهـائى انسـان اسـت    
چنین شخصى از آغاز جهت حرکت خود را بسـوى خـداى متعـال قـرار داده و     
علت غائى آن همان تقرب به خدا است هر چند علل غائى متوسطى نیز دارد که 

  .براى غایت بالاتر مى باشد هر کدام به نوبه خود وسیله اى 
ولى ممکن است انگیـزه شـخص بـراى تحصـیل علـم فقـط ارضـاء غریـزه         
کنجکاوى باشد که در این صورت علت غائى همان انگیزه خواهد بـود چنانکـه   
ممکن است منظور اصلى اش این باشد که با استفاده از علم به ثـروت یـا مقـام    

  .دنیوى برسد 
مان چیزى است که در آغاز کار در نظـر  پس علت غائى براى هر شخصى ه

مى گیرد و کار را براى رسیدن به آن انجام مى دهد و اگـر آثـارى بـر کـار وى     
مترتب شود که به هیچ وجه توجهى به آنها نداشته یا توجه بـه آنهـا تـاثیرى در    
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انجام کار نداشته است علت غائى کـار وى نخواهـد بـود از ایـن بحـث نتـایج       
  :ید که مهمترین آنها از این قرار استمتعددى بدست مى آ

یک کار ممکن است چند هدف در طول یکدیگر داشته باشد و هـدف   - الف
  .نزدیک وسیله اى براى هدف دوم باشد و همچنین تا برسد به هدف نهائى 

هدف بودن نتیجه کار صرفا تابع رابطه علیت بـین کـار و نتیجـه نیسـت      - ب
دارد و از اینجا نقش نیت در افعـال ارزشـى    بلکه بستگى به توجه فاعل نیت نیز

  .روشن مى شود 
اهداف متعدد براى یک کار ممکن نیست تا بى نهایـت ادامـه یابـد زیـرا      - ج

هدف بودن اهداف متوسط تابع هدف نهـائى اسـت و مطلوبیـت آنهـا در سـایه      
مطلوبیت آن شکل مى گیرد و تا فاعل توجه به یک مطلوب نهائى نداشته باشـد  

اند امور دیگرى را بعنوان وسیله براى رسیدن بـه آن اتخـاذ نمایـد زیـرا     نمى تو
فرض این است که مطلوبیت آنها تابع مطلوبیت غایت نهائى است و اگـر فـرض   
کنیم که هر هدفى وسیله براى هدف دیگرى باشد همه آنها تابع خواهنـد بـود و   

  .فرض تابعهاى بى متبوع فرض متناقض و محالى است 
اید چیزى مطلوب بالاصاله باشد تـا اشـیاء دیگـرى بـه تبـع آن      پس ناچار ب
  .مطلوبیت بیابند 

و اما در مورد افعال انسانى مطلب روشنتر است زیـرا هـر انسـانى در درون    
خود با علم حضورى مى یابد که هر کارى را براى هدف نهائى مشخصى انجـام  

نامتناهى را ندارد تا  مى دهد افزون بر این انسان قدرت بر تصور و توجه به امور
  .بتواند سلسله نامتناهى از اهداف داشته باشد 

نوع دیگرى از تعدد در علل غائى نیز متصور اسـت و آن اینکـه انگیـزه     - 6
هاى متعددى مجموعا در انجام کارى مؤثر باشند و حتى ممکن است هر کدام از 
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انجام کار کافى بود  آنها به گونه اى باشد که اگر انگیزه دیگرى هم نمى بود براى
به دیگر سخن فاعل ممکن است کارى را براى چند هدف در عرض هـم انجـام   

  .دهد و بقول معروف با یک سنگ دو نشان را بزند 
اجتماع دو علت غائى براى یک فعل محال نیست بر خلاف اجتمـاع   بنابراین

  .دو علت فاعلى تام در عرض یکدیگر 
  خلاصه

  .علم و خواست فاعل انجام نمى گیرد هیچ کار اختیارى بدون  - 1
علم و خواست فاعل ممکـن اسـت عـین ذات وى یـا از لـوازم و یـا از        - 2

  .عوارض مفارق ذاتش باشد 
آنچه اصالتا متعلق خواست فاعل است کمال و خیـر خـود اوسـت و در     - 3

صورتى که ذاتا واجد همه کمالاتش باشد آثار کمالش بالتبع مورد خواست قـرار  
و حب به کمال موجود منشـا انجـام کـار اختیـارى مـى گـردد ماننـد         مى گیرد

مجردات تام و در صورتى که فاقد بعضى از کمالاتش باشد شوق به رسـیدن بـه   
  .آنها منشا صدور فعل مى شود مانند نفوس حیوانى و انسانى 

در صورتى که حصول کمال یک قوه مزاحم تحقق کمالات دیگر و کمـال   - 4
  .مزبور خیر مظنون یا خیر پندارى نامیده مى شود  نهائى باشد کمال

در موردى که فاعل کارى را براى خیر دیگران انجام دهد انگیزه آشـکار   - 5
یا نهانى دیگرى خواهد داشت در واقع چنین فاعلى خیر دیگـران را وسـیله اى   

  .براى تحقق لذت یا مصلحت خودش قرار مى دهد 
مطلوبیت نتیجه اش انجام نمـى گیـرد    چون کار اختیارى بدون تصدیق به - 6

متوقف بر علم و خواست فاعل مى باشد و از این روى علت دیگرى براى فعـل  
  .اختیارى بنام علت غائى ثابت مى شود 
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در صورتى که علم و محبت به فعل و نتیجـه آن عـین ذات فاعـل باشـد      - 7
  .علت غائى عین علت فاعلى خواهد بود 

نتیجه مطلوب را علـت غـائى مـى شـمارند ولـى      معمولا فلاسفه علم به  - 8
حقیقت این است که علت غائى همان خواست و محبت فاعل است و علم فقـط  

  .نقش شرط را ایفاء مى کند 
در مورد افعالى که در اثر عادت انجام مى گیرد نیز علم و توجه اجمـالى   - 9

بـا موانـع    به نتیجه آن موجود است و همچنین در موردى که فعل در اثر برخورد
به نتیجه مطلوب نمى رسد یا در تشخیص خیر و کمال اشتباهى رخ مى دهد نیز 

  .علت غائى وجود دارد 
واژه غایت گاهى بمعناى منتهى الیه حرکت بکار مى رود و نباید آنرا با  - 10

غایت به معناى مقصود از انجام کار اشتباه کرد و باید توجه داشـت کـه مقصـود    
  .ى با غایت بالذات حرکت ندارد اصلى از فعل تلازم

یک کار ممکن است داراى چند غایت طولى باشد که هر کدام نسبت به  - 11
غایت بالاتر حکم وسیله را داشته باشد و آن در صورتى است که فاعل از آغـاز  
توجه به هدف نهائى داشته باشد و اهداف متوسط را تنهـا بعنـوان وسـیله مـورد     

  .توجه قرار دهد 
ممکن است علت غائى داراى تعدد عرضـى باشـد و یـک کـار بـه       نیز - 12

  .منظور چند غایت در عرض هم انجام گیرد
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  درس چهلم هدفمندى جهان
  :شامل

  هدفمندى جهان ،حل چند شبهه ،نقد ،علت غائى دربارهنظریه ارسطو  ،مقدمه 

  مقدمه
علت غائى به معنایى که بیان شد مخصـوص افعـال اختیـارى اسـت ولـى از      
سخنانى که از ارسطو نقل شده چنین برمى آید که وى بـراى افعـال طبیعـى هـم     
قائل به علت غائى بوده و پیروان مشائین هم از او تبعیت کرده اند و انکار علـت  
غائى براى افعال طبیعى را به منزله اتفاقى بودن آنها تلقى نموده انـد و در مقابـل   

تهاى مختلفـى از دموکریتـوس و   قول به اتفاقى بودن حوادث طبیعى کـه بصـور  
  .امپدکلس و اپیکورس نقل شده براى همه پدیده ها علت غائى اثبات کرده اند 

ما در اینجا نخست به بیان قول منقول از ارسطو و نقد آن مى پردازیم سـپس  
اتفاق و تصادف مى دهیم و در پایان معناى صـحیح هدفمنـدى    دربارهتوضیحى 

  جهان را بیان مى کنیم

  علت غائى دربارهه ارسطو نظری
ارسطو در کتاب اول ما بعد الطبیعه پس از اشاره بـه آراء فیلسـوفان پیشـین    

علت پیدایش پدیده ها اظهار مى دارد که هیچکدام از ایشان علت غـائى   درباره
حرکـت و دگرگـونى    دربـاره را دقیقا مورد توجه قرار نداده اند آنگاه با تحلیلى 

موجودات مادى نتیجه مى گیرد که هر موجـود متحـرك و دگرگـون شـونده اى     
بسوى غایتى سیر مى کند که کمال آن مى باشد و خـود حرکـت کـه مقدمـه اى     
براى رسیدن به غایت مزبور است نخستین کمال براى آن بشـمار مـى رود و از   
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از آن جهت که بالقوه اسـت  این روى حرکت را به کمال اول براى موجود بالقوه 
  . )1(تعریف مى کند 

وى مى افزاید هر موجودى داراى کمال مخصوصى است و به همین جهت هر 
متحرکى غایت معینى دارد که مى خواهد به آن برسد ایـن کمـال گـاهى همـان     
صورتى است که مى خواهد واجد آن شود مانند صـورت درخـت بلـوط بـراى     

نمو است و گاهى عرضى از اعـراض آن اسـت    هسته بلوطى که در حال رشد و
مانند سنگى که از آسمان بسوى زمین حرکت مى کند و قـرار گـرفتن بـر روى    

  .زمین یکى از اعراض و کمالات آن مى باشد 
حاصل آنکه هر موجود طبیعى میل طبیعى خاصى بسوى غایـت معینـى دارد   

 ـ   ت غـائى  که موجب حرکت بسوى آن غایت و مقصد مى شود و ایـن همـان عل
  .براى تحقق حرکت و تعین جهت آن است 

ارسطو همچنین کل جهان را موجود واحدى مـى دانـد کـه طبیعـت آن همـه      
طبایع جزئیه مانند جمادات و نباتـات و حیوانـات را دربـر مـى گیـرد و چـون       
رسیدن آن به کمال خودش در گرو تناسب خاصى بین طبایع جزئیه و کمیـت و  

ر یک از آنها است از این روى میل طبیعت جهان به کیفیت مخصوصى در افراد ه
کمال خودش موجب برقرارى نظم و سامان ویژه اى در میان پدیده هاى آن مى 

  گردد که هر یک از آنها جزئى از اجزاء یا عضوى از اعضاء آن بشمار مى روند

  نقد
بنظر مى رسد که در این بیان میان دو معناى غایت که در درس قبـل اشـاره   

  .خلط شده و به هر حال از چند جهت جاى مناقشه دارد شد 
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بفرض اینکه این بیان تمام باشد تنها مى تواند علت غائى را براى حرکت  - 1
و دگرگونى موجودات جسمانى اثبات کند نه براى هر معلولى خواه مجرد باشـد  

  .یا مادى و خواه متحرك باشد یا ساکن 
فاعل بالطبع و فاقد شعور و اراده هستند با توجه به اینکه فاعلهاى طبیعى  - 2

نسبت دادن میل طبیعى به آنها بیش از یک تعبیر استعارى نخواهد بـود چنانکـه   
شیمى دانان بعضى از عناصر را داراى میل ترکیبى مى دانند و فرض نفى شعور و 
اراده از فاعلهاى بالطبع و اثبات میل و خواست حقیقى که متضمن معناى شـعور  

  .ى آنها فرض متناقضى است است برا
و اما اگر میل طبیعى را به جهت حرکت تفسیر کنیم جهتى کـه طبـع موجـود    
متحرك اقتضاى آن را داشته باشد و آن را تعبیرى مبنى بر تشبیه و استعاره تلقى 
نماییم در این صورت حقیقتى بنام علت غائى اثبات نخواهد شد و حداکثر نتیجه 

است که هر حرکتى که به مقتضاى طبع متحرك باشـد   اى که مى توان گرفت این
  .جهت آن هم به اقتضاى طبع آن تعین مى یابد 

چنانکه در بخشهاى آینده خواهیم گفت کمال بودن غایت حرکـت بـراى    - 3
هر متحرکى به این معنى که متحرك همواره با حرکت خـود کـاملتر شـود قابـل     

تفسیر کرد زیـرا  ... کمال نخستین  اثبات نیست تا در پرتو آن بتوان حرکت را به
بسیارى از حرکتها و دگرگونیها نزولى و رو به کاهش است مانند حرکت ذبـولى  
گیاهان و جانوران که پس از رسیدن به نهایت رشد خود سیر نزولـى را بسـوى   
خشکیدن و مردن آغاز مى کنند همچنین قرار گـرفتن سـنگ بـر روى زمـین و     

  .ى براى جمادات بحساب آورد مانند آن را نمى توان کمال
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بفرض اینکه بتوان براى میـل طبیعـى هـر موجـودى بسـوى کمـال        بنابراین
خودش معناى صحیحى را در نظر گرفت باز هم حرکات نزولى و غیر استکمالى 

  .فاقد علت غائى خواهند بود 
اثبات وحدت حقیقى براى جهان طبیعت و همچنین اثبـات میـل طبیعـى     - 4

آن و تعلیل نظم و هماهنگى اجزاء جهان به چنین میلى بسـیار   بسوى کمال براى
دشوار است چنانکه فرض وجود نفس کلى براى جهان و وجود شـوق نفسـانى   
بسوى کمال براى آن دست کم فرضى بى دلیل است و تـا کنـون برهـانى بـراى     
اثبات آن نیافته ایم و در صورتى که نفس و شوق نفسانى بـراى جهـان طبیعـت    

د مى بایست حرکات آن را ارادى دانست نه طبیعى و در ایـن صـورت   ثابت شو
وجود علت غائى براى افعال وى از قبیل علت غائى براى افعال طبیعى نخواهـد  

  بود

  حل چند شبهه
در اینجا ممکن است چند شبهه به ذهن بیاید یکى آنکـه اگـر افعـال طبیعـى     

ود در صورتى که قـول بـه   داراى علت غائى نباشند پدیده هایى اتفاقى خواهند ب
  .تصادف و اتفاق باطل است 

دیگرى آنکه با انکار علت غائى براى پدیده هاى طبیعـى نمـى تـوان تبیـین     
معقولى براى برقرارى نظم و هماهنگى عجیبى که بر جهان حکم فرما است ارائه 

  .داد 
سوم آنکه اگر میان فعل طبیعى و غایت آن رابطه ضرورى وجود نداشته باشد 

یچ پدیده طبیعى قابل پیش بینى نخواهد بود مثلا احتمال اینکه از هسته بلـوط  ه
  .درخت زیتون بروید احتمالى معقول خواهد بود 



97 

براى روشن شدن پاسخ شبهه اول لازم است نخست توضیحى پیرامون اتفـاق  
  :و تصادف و معانى مختلف آن داده شود

ا تصادفا رخ داد ممکن است هنگامى که گفته مى شود فلان حادثه اى اتفاقا ی
  .یکى از این معانى ششگانه اراده شود 

منظور این باشد که حادثه مفروض علت فاعلى ندارد بدیهى است اتفـاق   - 1
  .به این معنى محال است ولى ربطى به مسئله مورد بحث ندارد 

منظور این باشد که فعلى بر خلاف انتظار از فاعلى سر زده است چنانکه  - 2
ى شود فلان شخص پرهیزکار اتفاقا مرتکب گناه بزرگى شد چنین اتفـاقى  گفته م

محال نیست و حقیقت امر این است که در چنین موقعیتى شهوت یا غضب فـوق  
العاده اى بر او غالب شده و در واقع ترك گناه از طرف او مشروط به عدم چنین 

ق به این معنى هـم  حالت فوق العاده و نادر الوقوعى بوده است و به هر حال اتفا
  .ربطى به موضوع مورد بحث ندارد 

منظور این باشد که فاعل با اراده اى کارى را بى هدف انجام داده و کـار   - 3
ارادى بدون علت غائى تحقق یافته است این هم فرض غلطى است زیرا چنانکه 
در درس قبل توضیح داده شد علت غائى همیشه بطور آگاهانه تاثیر نمى کنـد و  

چنین مواردى که پنداشته مى شود که فعل ارادى بدون هدف انجام گرفته در  در
  .واقع هدفى در کار بوده که مورد آگاهى کامل نبوده است 

منظور این باشد که فاعل با اراده اى کارى را براى مقصد خاصـى انجـام    - 4
را داده ولى به نتیجه اى رسیده که قصد آن را نداشته است چنانکه کسى زمینـى  

براى رسیدن به آب بکند ولى اتفاقا به گنجى دست یابـد چنـین اتفـاقى محـال     
نیست و لازمه اش هم این نیست که فعل ارادى بدون علت غـائى تحقـق یافتـه    
باشد زیرا علت غائى همان امید رسیدن به آن بوده کـه در نفـس فاعـل وجـود     
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فعل نداشته بلکـه   داشته است و اما تحقق یافتن خارجى آن امید علیتى نسبت به
  .معلولى بوده که در شرایط خاصى بر آن مترتب مى شده است 

منظور این باشد که پدیده اى مطلقا متعلق قصد کسى نبوده اسـت و ایـن    - 5
همان نظرى است که ماده گرایان نسبت به پیدایش این جهان دارند ولى از نظـر  

تحقق یافته و مـى یابـد و   الهیین همه پدیده هاى این جهان بر اساس اراده الهى 
  .توضیح آن در جاى خودش خواهد آمد 

منظور این باشد که پدیده اى از روى قصـد فاعـل قریـب طبیعـى پدیـد       - 6
نیامده باشد و این همان مطلب مورد بحث است چنین اتفـاقى اگـر بتـوان آن را    

رفتن اتفاق نامید نه تنها محال نیست بلکه با توجه به معناى فاعل بـالطبع و پـذی  
  .وجود آن ضرورى خواهد بود 

با توجه به معناى مختلف اتفاق روشن شد که انکار قصد و هدف براى فاعـل  
  .طبیعى بمعناى قبول اتفاق به معانى نادرست آن نیست 

ضمنا پاسخ شبهه دوم نیز معلوم شد زیرا انکار قصد و هـدف بـراى طبیعـت    
شد یا براى طبایع جزئیه بر کلى جهان بفرض اینکه چنین طبیعتى وجود داشته با

حسب تعبیرى که از ارسطو نقل شده مستلزم نفى هدفمندى جهان نمـى باشـد و   
به عقیده الهیین همه فاعلهاى جهان اعم از مجرد و مادى تحت تسخیر اراده الهى 
هستند و فاعلیت الهى فوق همه فاعلیتها قرار دارد و از این روى هیچ حرکـت و  

ه متعلق اراده تکوینى الهى نباشـد چنانکـه در بخـش    سکونى در جهان نیست ک
خداشناسى توضیح داده خواهد شد و بدین ترتیب نظم و هماهنگى پدیده هـاى  

  .جهان تبیین واضحترى مى یابد 
شبهه سوم باید گفت تحقق دائمى یا غالبى نتایج مشخص و قابل  دربارهو اما 

هسـته بلـوط فقـط بـا      پیش بینى در اثر سنخیت بین علت و معلول است یعنـى 
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درخت بلوط سنخیت دارد نه با پدیده دیگر و پذیرفتن سنخیت بین آنها بمعنـاى  
پذیرفتن چیزى بنام میل طبیعى در هسته بلوط نیست که آن را علت غائى بـراى  

  پیدایش درخت بلوط بدانیم

  هدفمندى جهان
ه چنانکه اشاره شد فیلسوفان مادى همه پدیده هاى جهان جـز آنچـه بوسـیل   

انسان و حیوانات پدید مى آید را اتفاقى و بى هدف بمعناى پنجم از معانى اتفاق 
مى دانند اما فیلسوفان الهى پدیده هاى طبیعى را هم هدفمند مـى شـمارند ولـى    
هدفمندى جهان را بصورتهاى گوناگونى بیان کرده اند که عمده آنهـا سـه وجـه    

  :است
بسوى غایت معینـى اثبـات مـى    ارسطوئیان براى هر طبیعتى میل خاصى  - 1

کنند که موجب حرکت بسوى آن مى شود و همچنین براى کـل جهـان طبیعتـى    
قائل هستند که میل به کمال خودش موجب تناسب و هماهنگى و انسجام انـواع  

  .پدیده هاى جزئى مى گردد 
  .این نظریه را مورد نقد قرار دادیم و اشکالات آن را برشمردیم 

طونیان و پیروان مدرسه اسکندریه و عارف مشربان براى گروهى از نوافلا - 2
هر موجودى نوعى شعور و اراده هر چند بصورتى ضعیف و کمرنگ اثبـات مـى   
کنند و بدین ترتیب پاره اى از اشکالات وارده بر نظریـه ارسـطو را پاسـخ مـى     

  .گویند 
ست طبق این نظریه همه فاعلهاى جهان فاعلهاى ارادى خواهند بود و مى بای

فاعل بالطبع و بالقسر را از اقسام فاعل حذف کرد زیرا جمـع بـین قبـول فاعـل     
بالطبع و اثبات شعور و اراده براى هر فاعل چنانکه لازمه مجموع سخنان ایشان 
است مستلزم جمع بـین متناقضـین مـى باشـد و همچنـین اثبـات شـعور بـراى         
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خودش بیان خواهـد  موجودات طبیعى با لزوم مجرد بودن عالم چنانکه در جاى 
شد سازگار نیست و به هر حال کمترین اشکال ایـن قـول آن اسـت کـه چنـین      

  .مطلبى را با برهان نمى توان اثبات کرد 
وجه سوم این است که همه فاعلهاى طبیعى فاعلهـاى مسـخر هسـتند و     - 3

فوق فاعلیت آنها فاعلیت مبادى عالیه و در نهایت فاعلیت خـداى متعـال قـرار    
دارد و بدین ترتیب همه حوادث داراى هدف و علت غـائى هسـتند امـا نـه در     

حقـق  درون طبیعت بلکه در ذات فاعلهاى فوق طبیعى و آنچه در جهان طبیعت ت
  .مى یابد غایات حرکات است نه علل غائى 

اصولا طبق نظریه اصالت وجود باید گفت که طبایع بمعناى ماهیـات امـورى   
اعتبارى هستند و اقتضائى نسبت به امور وجودى ندارند و اما وجودهاى خاصى 
که افراد طبایع بى شعور بشمار مى روند اراده و قصدى نسبت به کمال خودشان 

ان ندارند چنانکه اراده اى هم نسبت به عدم آن ندارنـد ولـى روابـط    یا کمال جه
على و معلولى آن چنان آنها را به هم پیوند داده که موجب برقـرارى ایـن نظـام    
شگفت انگیز شده است و بدین معنى هر کدام سهمى در برقرارى این نظام دارند 

باشند و نه بدان معنـى  اما نه به این معنى که قصد و اراده اى نسبت به آن داشته 
  .که نظم بصورت قسرى و جبرى بر آنها تحمیل شده باشد 

نسبت دادن اراده و هدف به خداى متعال بحثهاى دقیقى هست کـه   دربارهاما 
  .ان شاء االله در مبحث خداشناسى به آنها خواهیم پرداخت 

  خلاصه
آن را  ارسطو براى هر موجود طبیعى میل بسوى کمال معینى قائل شده و - 1

  .علت غائى براى حرکت دانسته است 
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همچنین کل جهان را موجود واحـدى دانسـته کـه میـل بسـوى کمـالش        - 2
  .موجب تناسب و نظم انواع مادى مى باشد 

طبق بیانى که از وى نقل شده فقد علت غائى براى حرکـات اثبـات مـى     - 3
  .شود نه براى همه معلولات 

حقیقى میل که ملازم با شعور است باشد اگر منظور از میل طبیعى معناى  - 4
با بى شعور بودن جمادات و نباتات نمى سازد و اگر منظور معناى اسـتعارى آن  

  .باشد حقیقت علت غائى اثبات نمى شود 
غایت هر حرکتى را کمال شمردن براى متحرك و بـه دیگـر سـخن هـر      - 5

یان خواهـد  حرکتى را استکمالى دانستن صحیح نیست چنانکه در جاى خودش ب
  .شد 
اثبات وحدت شخصى براى کل جهان مشکل است و به فرض ثبوت اگر  - 6

براى آن روحى فرض شود و میل و شوق به کمـال بمعنـاى حقیقـى اش بـه آن     
نسبت داده شود لازمه اش اثبات علت غائى براى افعـال ارادى اسـت نـه بـراى     

ى را بـه آن نسـبت   افعال طبیعى و اگر فاقد روح فرض شود نمى توان میل حقیق
  .داد 

لازمه انکار علت غائى براى افعال طبیعى قائـل شـدن بـه اتفـاقى بـودن       - 7
  .حوادث طبیعى به معانى باطل اتفاق نیست 

نیز لازمه آن بى هدف بودن جهان بطور کلى نمى باشد زیـرا طبـق نظـر     - 8
ه بـه  الهیین همه حوادث طبیعى معلولهاى با واسطه خداى متعال هستند و با توج

حکمت الهى همگى آنها هدفمند مى باشند اما از آن جهت که متعلـق اراده الهـى   
  .هستند 
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رابطه ضرورى میان پدیده هاى طبیعى و غایـات و نتـایج آنهـا بمعنـاى      - 9
سنخیت بین علت و معلول است نه بمعناى اثبات علـت غـائى بـراى فاعلهـاى     

  .طبیعى آنها 
ماهیات امورى اعتبارى هستند و نمـى   بنابر اصالت وجود اصولا طبایع - 10

توان آنها را مقتضى آثار وجودى دانست اما وجودهاى خاصى که افـراد طبـایع   
بى شعور بشمار مى روند قصدى نسبت به کمال یا عدم آن ندارند بلکـه روابـط   
على و معلولى میان آنها موجب نظم و انسجام جهان گردیده اسـت روابطـى کـه    

نه مقتضاى ماهیات و این وجودهاى بهـم پیوسـته تحـت     لازمه وجود آنها است
تدبیر حکیمانه الهى به معنایى که در جاى خودش بیان خواهد شد مى باشـند و  

  این است معناى صحیح هدفمندى جهان
____________________  

  .توضیح این تعریف، در درس پنجاه و پنجم خواهد آمد -1
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  بخش پنجم مجرد و مادى

  مجرد و مادى -  درس چهل و یکم 
  :شامل

  ویژگیهاى جسمانیات و مجردات ،مفهوم واژه هاى مجرد و مادى ،مقدمه 

  مقدمه
فلاسفه تقسیمات اولیه اى براى مطلق موجود بیان کرده اند که از جملـه آنهـا   
تقسیم به واجب الوجود و ممکن الوجود است و با توجه به اینکه در این تقسـیم  

اظ شده وجوب و امکـان از مـاده قضـیه در هلیـه     رابطه بین ماهیت و وجود لح
بسیطه گرفته شده با اصالت ماهیت سازگارتر است و بر اساس اصالت وجود مى 
توان مطلق موجود را به مستقل و رابط یا غنى و فقیـر تقسـیم کـرد یعنـى اگـر      
موجودى مطلقا بى نیاز از غیر و به اصطلاح موجود بنفسه باشد غنى و مستقل و 

  .ین صورت فقیر و رابط خواهد بود در غیر ا
روشن است که منظور از غنى و استقلال غناى مطلق و استقلال مطلق اسـت  
وگرنه هر علتى نسبت به معلول خودش از غنى و استقلال نسبى برخوردار است 

موجود فقیر و رابط یا ممکن الوجود که ملازم با معلولیت است بدیهى مى باشد . 
مطلق یا واجب الوجـود بالـذات کـه مـلازم بـا علیـت        و موجود غنى و مستقل

نخستین است با برهان اثبات مى شود برهانى که در مبحث علت و معلول به آن 
  .آن خواهد آمد  دربارهاشاره شد و در مبحث خداشناسى توضیح بیشترى 

همچنین فلاسفه ماهیات ممکن الوجود را به دو قسم جوهر و عـرض تقسـیم   
نباشد جـوهر و   )1(ى را که براى موجود شدن محتاج به موضوع کرده اند و ماهیت

آن را که محتاج به موضوع باشد و به دیگر سخن حالت و صفتى بـراى موجـود   
قبلا اشاره شد که مشهور میان فلاسفه این است که . دیگر باشد عرض نامیده اند 



104 

کـردن  ماهیات عرضى بر حسب استقراء داراى نه جنس عالى هستند و با اضافه 
  .جوهر مقولات دهگانه را تشکیل مى دهند 

بنظر مى رسد که مفهوم جوهر و عرض از معقولات ثانیه فلسفى است کـه از  
مقایسه موجودات با یکدیگر بدست مى آیـد مـثلا هنگـامى کـه انسـان وجـود       
حالات نفسانى و نه ماهیت آنها را با وجود نفس و نه ماهیت آن مقایسه مى کند 

قـائم بـه   ... تحقق کیفیات انفعالى مانند ترس و امید شادى و اندوه و مى بیند که 
وجود نفس است به گونه اى که با فرض عدم وجود نفس جایى براى وجود آنها 
باقى نمى ماند بر خلاف وجود نفس که نیازمند به آنها نمى باشد و بدون آنها هم 

را بـه دو قسـم   قابل تحقق است با توجه به این مقایسـه و سـنجش موجـودات    
  .تقسیم مى کنیم و دسته اول را عرض و دسته دوم را جوهر مى نامیم 

اگر کسى مفهوم جوهر را مساوى با غیر عرض قرار دهـد مـى توانـد مطلـق     
موجود را به جوهر و عرض تقسیم کند به طورى کـه وجـود واجـب تبـارك و     

 ـ    فه غربـى  تعالى هم یکى از مصادیق جوهر بشمار آیـد چنانکـه بعضـى از فلاس
چنین کرده اند و در این صورت تقسیم مزبور از تقسیمات اولیـه وجـود خواهـد    
بود ولى فلاسفه اسلامى مقسم جوهر و عرض را ماهیت ممکن الوجود قرار داده 

  .اند و از این روى اطلاق جوهر را بر واجب الوجود بالذات صحیح نمى دانند 
را کمابیش مورد تشـکیک   از سوى دیگر بعضى از فلاسفه غربى وجود جوهر

قرار داده اند چنانکه بارکلى جوهر جسمانى را انکار کرده و هیوم جوهر نفسانى 
را نیز مورد شک قرار داده است ولـى کسـانى کـه وجـود اعـراض خـارجى را       
پذیرفته و وجود جواهر آنها را انکار کرده اند ناخودآگاه بجاى یک نـوع جـوهر   

  ندبه چندین نوع جوهر قائل شده ا
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زیرا در صورتى که مثلا پدیده هاى نفسانى بعنوان اعراضى براى نفـس تلقـى   
نشوند محتاج به موضوع نخواهند بود و در این صورت هر کدام از آنها جوهرى 
خاص خواهد بود همچنین اگر صفات اجسام بعنوان اعراضى محتاج به موضـوع  

یـرا منظـور از   تلقى نشوند ناچار خودشان جوهرهایى جسمانى خواهنـد بـود ز  
جوهر چیزى جز این نیست که موجود ممکن الوجودى محتاج به موضوع نباشد 

.  
در کنار این تقسیمات مى توان تقسیم کلى و اولـى دیگـرى را بـراى مطلـق     
موجود در نظر گرفت و آن تقسیم به مجرد و مادى است یعنى وجود عینى یا از 

ورت مـادى نامیـده مـى    قبیل وجود جسم و صفات جسمانى است که در این ص
  .شود و یا از این قبیل نیست که بنام مجرد موسوم مى گردد 

این تقسیم چنانکه ملاحظه مى شود اختصاص به ممکن الوجود نـدارد زیـرا   
یک قسم آن مجرد شامل واجب الوجود هم مـى شـود همچنـین اختصـاص بـه      

 ـ ا عـرض  جوهر یا عرض ندارد زیرا هر یک از مجرد و مادى مى تواند جوهر ی
باشد مثلا نفوس و مجردات تام از قبیل جواهر مجرد و اجسام از قبیـل جـواهر   
مادى هستند و کیفیات نفسانى از قبیل اعراض مجرد و کیفیات محسوس از قبیل 

  .اعراض مادى بشمار مى روند 
ما در این بخش همین تقسیم را مطمح نظر قرار مى دهیم و پـس از توضـیح   

لى آنها را بیان مى کنیم و سپس به بیان تقسیمات ثانویـه  مفهوم آنها ویژگیهاى ک
و احکام آنها مى پردازیم و ضمنا جواهر و اعراض را نیز مورد بحث قـرار مـى   

  دهیم
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  مفهوم واژه هاى مجرد و مادى
واژه مجرد اسم مفعول از تجرید و بمعناى برهنه شده است و این معنى را بـه  

پوسته اى بوده کـه از آن کنـده شـده و     ذهن مى آورد که چیزى داراى لباس یا
برهنه گردیده است ولى در اصطلاح فلاسفه بمعناى مقابل مادى بکار مـى رود و  
منظور این است که موجودى داراى ویژگیهاى امور مادى نباشد و اصلا عنـایتى  
به سابقه ماده و برهنه شدن از آن یا از هر چیز دیگرى در کار نیست و در واقـع  

ر مادى است از این روى براى فهمیدن معناى دقیـق آن بایـد نخسـت    بمعناى غی
مفهوم واژه مادى را روشن کرد و نظر به اینکه این کلمه منسـوب بـه مـاده مـى     

  .باشد باید به توضیح معانى واژه ماده بپردازیم 
ماده که در لغت بمعناى مدد کننده و امتداد دهنده است در اصطلاح علـوم بـه   

  :مى رودچند معنى بکار 
منطقیین کیفیت واقعى نسبت بین موضوع و محمول قضیه ضرورت امکان  - 1

  .امتناع را ماده قضیه مى نامند 
نیز به قضایایى که قیاس از آنها تشکیل مـى شـود صـرفنظر از شـکل و      - 2

  .هیئت ترکیبى آنها ماده قیاس مى گویند 
خاصـى از  در فیزیک ماده به موجودى گفته مى شود کـه داراى صـفات    - 3

باشـد و آن را در مقابـل نیـرو و    ... قبیل جرم جذب و دفع اصطکاك پذیرى و 
  .انرژى بکار مى برند 

در فلسفه ماده به موجودى گفته مـى شـود کـه زمینـه پیـدایش موجـود        - 4
دیگرى باشد چنانکه خاك زمینه پیدایش گیاهان و جانوران است و از این روى 

اى اضافه و نسبت و نزدیک بـه معنـاى واژه   معناى فلسفى این کلمه متضمن معن
  .مایه در زبان فارسى است 
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المواد یا هیولاى اولـى   ةفلاسفه نخستین مایه همه موجودات جسمانى را ماد
حقیقت آن اختلاف دارند و ارسطوئیان معتقدنـد کـه هیـولاى     دربارهمى نامند و 

ه و اسـتعداد  اولى هیچگونه فعلیتى از خودش ندارد و حقیقت آن چیزى جـز قـو  
  .آن بعدا خواهد آمد  دربارهبراى فعلیتهاى جسمانى نیست و بحث 

حاصل آنکه واژه مادى در اصطلاح فلاسفه در مورد اشیائى بکار مى رود که 
نسبتى با ماده جهان داشته موجودیت آنها نیازمند به ماده و مایـه قبلـى باشـد و    

ده هم مى شـود و از نظـر   گاهى بمعناى عامترى بکار مى رود که شامل خود ما
استعمال تقریبا مساوى با کلمه جسمانى است و واژه مجرد بمعناى غیر مـادى و  
غیر جسمانى است یعنى چیزى که نه خودش جسم است و نه از قبیل صـفات و  

  ویژگیهاى اجسام مى باشد

  ویژگیهاى جسمانیات و مجردات
  :این قرار است جسم بصورتهاى مختلفى تعریف شده که مشهورترین آنها از

جسم جوهرى است داراى ابعاد سه گانه طول عرض ضخامت و با دقـت   - 1
بیشترى گفته شده جوهرى است که بتوان سه خط متقاطع را در آن فرض کرد به 
گونه اى که زوایایى که از تقاطع خطوط سه گانه حاصل مى شود قائمه باشند و 

که شامل مانند کره هـم بشـود    تعبیر فرض کردن را از این جهت اضافه کرده اند
با اینکه در کره چنین خطوطى بالفعل وجود نـدارد امـا مـى تـوان در درون آن     
چنین خطوطى را فرض کرد چنانکه مى تـوان بـا بریـدن آن خطـوط مزبـور را      

  .بوجود آورد 
از متکلمین در تعریف جسم چنین نقل شده است جوهرى است که فضـا   - 2

  .شاغل حیز باشد  را اشغال کند و به اصطلاح
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شیخ اشراق در تعریف آن مى گوید جوهرى است که بتـوان آن را مـورد    - 3
  .اشاره حسى قرار داد 

این تعاریف و اینکه آیا هیچکدام از آنها حد تام منطقى هسـت یـا نـه     درباره
  .بحثهایى انجام گرفته که ذکر آنها ضرورتى ندارد 

در سـه جهـت اسـت و ایـن     به هر حال روشنترین ویژگى جسـم امتـداد آن   
ویژگى لوازمى دارد از جمله آنها اینکه عقلا در سه جهت تـا بـى نهایـت قابـل     
انقسام است دیگر آنکه مکاندار است ولى نه به این معنى که مکان فضایى اسـت  
مستقل از اجسام که بوسیله آنها پر مى شود بلکه به معنایى که در توضیح مکـان  

وجودى طبعا قابل اشاره حسى است زیـرا اشـاره   خواهد آمد سوم آنکه چنین م
حسى با توجه به مکان انجام مى گیرد و هر چه مکاندار باشد قابل اشاره حسى 
هم خواهد بود و سرانجام موجود جسمانى داراى امتداد چهارمى است کـه از آن  

  .حقیقت زمان نیز خواهد آمد  دربارهبه زمان تعبیر مى شود و بحث 
یا امور مادى بمعناى خاص که شامل خـود جسـم و مـاده    و اما جسمانیات 

نشود عبارتند از توابع وجود اجسام و به دیگر سخن امورى که بطور مسـتقل از  
اجسام تحقق نمى یابند و مهمترین ویژگى آنها این است که به تبـع جسـم قابـل    

دارد روح متعلق به بدن که به یک معنى اتحاد بـا آن   بنابراینانقسام خواهند بود 
جسمانى نخواهد بود زیرا حتى به تبع بدن هم انقسـام پـذیر نیسـت بـر خـلاف      
صفات و اعراض اجسام مانند رنگ و شکل که به تبع اجسام قابل انقسام هستند 

  .و از این روى امورى جسمانى بشمار مى روند 
با توجه به ویژگیهاى اجسام و جسمانیات مى توان مقـابلات آنهـا را بعنـوان    

اى مجردات قلمداد کرد یعنى موجود مجرد نه انقسـام پـذیر اسـت و نـه     ویژگیه
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مکان و زمان دارد تنها براى یک قسم از موجودات مجـرد مـى تـوان بـالعرض     
  نسبت مکانى و زمانى در نظر گرفت و آن نفس متعلق به بدن است

یعنى مى توان گفت جایى که بدن هست روحش هم هست و زمانى که بـدن  
ش هم در همان زمان موجـود اسـت ولـى ایـن مکانـدارى و      موجود است روح

زماندارى در واقع صفت بدن است و در اثر تعلق و اتحاد روح بـا بـدن از روى   
  .مسامحه و مجاز به آن هم نسبت داده مى شود 

لازم به تذکر است که عرفاء و فلاسفه اشراقى نـوع سـومى از موجـودات را    
یان مجرد کامل و مادى محض اسـت و آن  اثبات کرده اند که واسطه و برزخى م

را موجود مثالى نامیده اند و در اصطلاح صدرالمتالهین و پیـروانش بنـام مجـرد    
مثالى و برزخى نامیده مى شود چنانکه گاهى جسم مثالى نیز بر آن اطـلاق مـى   

  .گردد در این باره نیز توضیح بیشترى داده خواهد شد
  خلاصه

ود تقسـیم آن بـه واجـب الوجـود و ممکـن      یکى از تقسیمات اولیه موج - 1
  .الوجود یا موجود بنفسه و موجود بغیره یا موجود غنى و فقیر است 

تقسیم دیگر این است که موجود اگر محتاج به موضوع و حالت و صفتى  - 2
براى موجود دیگر باشد عرض و در غیر این صورت جوهر مى باشد مقسم ایـن  

سیمات اولیه و اگـر موجـود ممکـن الوجـود     تقسیم اگر مطلق موجود باشد از تق
  .باشد آنچنانکه فلاسفه اسلامى قائل شده اند از تقسیمات ثانویه بشمار مى رود 

دیگر از تقسیمات اولیه موجود تقسیم آن به مجـرد و مـادى اسـت زیـرا      - 3
مقسم آن مطلق موجود مى باشد و اختصاصى به ممکن الوجـود یـا جـوهر یـا     

  .عرض ندارد 
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مجرد که در لغت بمعناى برهنه شده اسـت در اصـطلاح فلاسـفه در     واژه - 4
  .مقابل مادى بکار مى رود 

ماده دو اصطلاح منطقى دارد یکى ماده قضایا وجـوب امکـان امتنـاع و     - 5
دیگرى ماده قیاس یعنى مقدمات آن صرفنظر از شکل و هیئـت ترکیبـى آنهـا و    

ى صفاتى از قبیل جـرم و  اصطلاح فیزیکى آن عبارت است از موجودى که دارا
  .جذب و دفع باشد 

ماده در اصطلاح فلسفه عبـارت اسـت از جـوهرى کـه زمینـه پیـدایش        - 6
  .موجود دیگرى باشد مانند خاك که ماده گیاهان و جانوران است 

  :جسم را به سه صورت تعریف کرده اند - 7
خـط  فلاسفه آن را چنین تعریف کرده اند جوهرى که بتوان در آن سـه   - الف

. متقاطع فرض کرد به گونه اى که در محل تقاطع آنها زوایاى قائمه بوجود بیاید 
  .متکلمین جسم را به جوهر شاغل حیز تعریف کرده اند  - ب

شیخ اشراق آن را به جوهرى که قابل اشاره حسى باشـد تعریـف کـرده     - ج
  .است 
شـته  ساده ترین تعریف جسم این است جوهرى که در سه جهت امتداد دا - 8

باشد و لازمه آن این است که اولا در هر یک از جهات سه گانه تـا بـى نهایـت    
قابل تقسیم باشد و ثانیا مکاندار باشد و ثالثا قابل اشـاره حسـى باشـد و رابعـا     

  .داراى امتداد زمانى باشد 
جسمانى عبارت است از موجودى که تابع وجود اجسام باشد و مسـتقل   - 9

اقى نماند و مهمترین ویژگى آن این است که به تبع جسـم  از آنها تحقق نیابد و ب
انقسام پذیر باشد و از این روى روح را نمى توان جسمانى دانست زیرا نه جسم 
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است و نه بتبع جسم انقسام مى پذیرد علاوه بر اینکه مستقل از بدن هم باقى مى 
  .ماند 

ت کرده اند کـه  عرفاء و فلاسفه اشراقى نوعى دیگر از موجودات را اثبا - 10
واسطه اى بین مجرد کامل و مادى محض است و گاهى مجـرد مثـالى و گـاهى    

  جسم مثالى نامیده مى شود
____________________  

باید دانست که منظور فلاسفه از کلمه موضوع در اینجا مفهومى است اخص از محل زیـرا واژه   -1
  .ل نماید نیز بکار مى برندمحل را در مورد جوهرى که جوهر دیگرى صورت در آن حلو
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  مکان چیست؟ - درس چهل و دوم 
  :شامل

 ،فرق بین جاى و کجائى و بین گاه و چه گاهى ،مسئله زمان و مکان ،مقدمه 
  حقیقت مکان

  مقدمه
مبحث زمان و مکان از جمله مباحث مهم فلسفى است که همواره مورد توجه 

اوت خـود را حفـظ کـرده و    اندیشمندان و فیلسوفان بوده و پیوسته تازگى و طر
هیچگاه دستخوش کهنگى و پژمردگى نگشته و پرونـده آن بـه بایگـانى سـپرده     

آنهـا بسـیار اندیشـیده و     دربارهنشده است و با اینکه نوابغ فلسفه شرق و غرب 
سخن گفته اند و از جمله فیلسوف بزرگ شرق ابن سینا در طبیعیـات شـفاء بـه    

رده اسـت هنـوز هـم جـاى ژرف اندیشـى و      تفصیل پیرامون آنها قلم فرسایى ک
  .پژوهش و کاوش در زوایاى این مبحث وجود دارد 

زمـان و مکـان مختلـف و     دربـاره نظریات فیلسوفان و صاحبنظران بقـدرى  
متناقض و مشتمل بر آراء شگفت انگیز است که کمتر مسئله فلسفى را مى تـوان  

جواهر مجرد شمرده انـد   با آن مقایسه کرد مثلا از یک سوى زمان و مکان را از
و از سوى دیگر آنها را تا سر حد امور وهمى و پندارى تنزل داده انـد و کانـت   
فیلسوف مشهور آلمـانى آنهـا را از امـور ذهنـى و بـه تعبیـر خـودش صـورت         
حساسیت دانسته است ولى غالب فیلسوفان آنها را از اعـراض خـارجى بشـمار    

  .آورده اند 
اسلامى صدرالمتالهین شیرازى در مسـئله زمـان   در این میان فیلسوف بزرگ 

گوى سبقت را از همگان ربوده و نظریه بسیار مهم و استوارى را ارائـه داده کـه   
مى توان آن را سخن نهائى در این مسئله دانست نیز مى توان این نظریه را پایـه  



113 

اى اساسى براى اثبات حرکت جوهریه تلقى کرد که دست کم تبیـین فلسـفى آن   
بتکارات و نوآوریهاى این فیلسوف عظیم مى باشد چنانکه در درسهاى آینده از ا

  .روشن خواهد شد 
با توجه به اینکه در درس گذشته از مکاندارى و زماندارى بعنوان ویژگیهـاى  
مادیات سخن به میان آمد مناسب دیدیم که در اینجا به توضیحى پیرامون مکان 

  و زمان بپردازیم

  مسئله زمان و مکان
در همه زبانها واژه هایى معادل جاى و مکـان و گـاه و زمـان وجـود دارد و     
همه مردمان براى اشیاء مادى نسبتى به مکان و زمـان قائـل هسـتند کـه آن را     
بصورتهاى گوناگون بیان مى کنند خورشید در آسمان است دریا جـاى زنـدگى   

  . ...ماهیها است کتاب روى میز است و 
پیغمبر گرامى اسلام ص در قرن ششم میلادى متولد شد همچنانکه مى گویند 

در زمان آن حضرت جنگهایى میان مسلمانان و کافران روى داد دیروز مدرسـه  
  ... .تعطیل بود و 

بطور کلى درك عمومى این است که هر جسمى جایى دارد بلکه غالب مـردم  
ن مکـان  این حکم را تعمیم مى دهند و چنین مى پندارند که هیچ موجودى بـدو 

نیست چنانکه ساده اندیشان براى خداى متعال هم جایى در آسمانها یا بالاتر از 
آنها تصور مى کنند که البته تصورى اسـت نادرسـت و در جـاى خـودش بیـان      

زمان و نسبت اشیاء و پدیده ها بـه آن هـم    دربارهخواهد شد و عین این مطلب 
  .جریان دارد 

ن حقایق اشیاء را به عهده مى گیرد مـى  طبعا فیلسوف که شناختن و شناساند
بایست پاسخى به این سؤال نیز بدهد که حقیقت مکان و زمان چیست مخصوصا 
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با توجه به اینکه در بسیارى از مسائل فلسفى با این مفاهیم برخـورد مـى کنـیم    
چنانکه در درس گذشته مکان و زمان را بعنوان ویژگیهاى امـور مـادى معرفـى    

خداشناسى به نفى مکان و زمان از خداى متعال مى پـردازیم  کردیم و در مبحث 
.  

نخستین مشکلى کـه در تبیـین حقیقـت مکـان و زمـان وجـود دارد و آن را       
بصورت مسئله دشوارى در مى آورد این است که مکـان و زمـان قابـل تجربـه     
حسى نیستند و در دام هیچیک از اندامهاى حسى ما نمى افتند نه با چشم دیـده  

د نه با لامسه لمس مى شوند و نه با هیچ حس دیگرى درك مى شوند و مى شون
در عین حال اشیاء محسوس را به آنها نسبت مى دهیم به گونه اى که آنهـا را از  
جهان مادى محسوس بحساب مى آوریم و درست به همین جهت بود که کانـت  

  کرد آنها را بعنوان کانالهاى ذهنى براى شناختن پدیده هاى عینى معرفى
و نه بعنوان امور عینى و خـارجى و گروهـى دیگـر از اندیشـمندان آنهـا را      
امورى وهمى و پندارى شمردند و از سوى دیگر گروهى از فیلسوفان کـه نمـى   
توانستند وجود خارجى آنها را انکار کنند و نیز نمـى توانسـتند وجـودى مـادى     

بـالاخره بسـیارى از   براى آنها قائل شوند معتقد به مجـرد بـودن آنهـا شـدند و     
فیلسوفان آنها را بعنوان اعراضى مادى تلقى کردند که وجـود آنهـا بـا همیـارى     

  .حس و عقل ثابت مى شود 
طبعا هر گروهى دلیل یا دلایلى براى اثبات نظریه خودشان اقامه کرده انـد و  
به نقد دلایل دیگران پرداخته اند و صدرالمتالهین در مورد مکان قـول منقـول از   

لاطون یعنى مجرد بودن فضا را تایید مى کند هر چند صحت نسبت این قول به اف
  .افلاطون جاى تردید و درخور تحقیق است 
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بدیهى است که بررسى همه اقوال و نقد همه دلیلها در حوصـله ایـن نوشـتار    
نیست از این روى به ذکر مشهورترین اقوال بسنده کرده به تبیـین نظریـه مـورد    

  یمتایید مى پرداز

  فرق بین جاى و کجائى و بین گاه و چه گاهى
حقیقت مکان و زمان بپـردازیم لازم اسـت ایـن     دربارهپیش از آنکه به بحث 

نکته را یادآور شویم که فلاسفه میان مفهوم جاى مکان و کجایى این و همچنـین  
میان مفهوم گاه زمان و چه وقتى متى فرق مى گذارنـد و مفهـوم کجـایى و چـه     

ه گاهى را مفاهیمى نسبى مى شمارند که از نسبت شى ء بـه مکـان و   وقتى یا چ
زمان حاصل مى شود و در جدول مقولات ارسطوئى در میان مقـولات هفتگانـه   
عرضى نسبى قرار مى گیرد هر چند بنظر مى رسد که اساسا اینگونـه مفـاهیم را   
نباید جزء مفاهیم مـاهوى و مقـولات بحسـاب آورد و وجـه آن بـا توجـه بـه        

  .ویژگیهاى انواع مفاهیم که در درس پانزدهم بیان شد روشن مى گردد 
به هر حال ارسطوئیان بر آنند که مفهوم کجائى و مفهوم چه وقتـى هـر کـدام    
مفهوم ماهوى مستقل و مقوله خاصى است و ربطى بـه ماهیـت زمـان و مکـان     

ان و مکـان  ندارد و دیگران هم تردیدى ندارند که اینگونه مفاهیم از نسبت به زم
پدید مى آید و با مفاهیم مکان و زمان فرق دارد از این روى باید توجـه داشـته   

این مفاهیم نسبى و اضافى  دربارهمکان و زمان را با بحث  دربارهباشیم که بحث 
  خلط نکنیم

ماهیت مکان اقوال نادرى نقل شده که بسیار ضعیف بـوده و در خـور    درباره
بحث و بررسى نیست و فیلسوف بنامى هم به آنها قائل نشده است مانند قول بـه  
اینکه مکان عبارت است از هیولاى اجسام یا از صـورتها و فعلیتهـاى آنهـا یـا     

  .فضاى جسمانى مستقلى است که جهان در آن گنجانیده شده است 
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ر میان اقوال دو قول معروف وجود دارد که یکـى از افلاطـون نقـل شـده و     د
بعضى از حکماء اسلامى مانند صدرالمتالهین آن را تایید کرده انـد و دیگـرى از   
ارسطو نقل شده و اکثر حکماء اسلامى مانند فارابى و ابن سینا آن را پذیرفته اند 

.  
که مکان بعد جوهرى مجردى  اما نظریه اى که از افلاطون نقل شده این است

  .است که مساوى با حجم جهان مى باشد 
ظاهر این قول عجیب بنظر مى رسد زیرا موجود مجرد هر چند مجرد مثـالى  
و برزخى باشد نسبتى با موجودات مادى ندارد و نمى توانـد ظرفـى بـراى آنهـا     

خ داده انگاشته شود اما احتمال دارد که در نقل و ترجمه ایـن کـلام اشـتباهى ر   
باشد یا منظور از لفظ مجرد معناى اصطلاحى آن نباشد و مؤید آن این است کـه  

طبق این احتمـال مـى    )1(میرداماد نسبت این قول را به افلاطون انکار کرده است 
توان کلام مزبور را به این صورت تفسیر کرد که مکان همان حجم جهـان اسـت   

  .ود و به این معنى تجرید شود در صورتى که بطور جداگانه در نظر گرفته ش
و اما نظریه اى که از ارسطو نقل شده این است کـه مکـان عبـارت اسـت از     
سطح داخلى جسمى که مماس با سطح خارجى جسم دیگر باشـد ماننـد سـطح    

  .داخلى لیوان که مماس با سطح خارجى آبى است که در آن ریخته شده است 
م یک ماهى در نهر جارى ایسـتاده  بر این نظریه اشکال شده که اگر فرض کنی

باشد بدون شک سطح آبى که مماس با سطح بدن آن است پیوسته تغییر مى کند 
و طبق نظریه مزبور باید بگوئیم که مکان آن دائما تغییر مى یابد در صورتى کـه  
فرض کرده ایم که در جاى خودش ایستاده و تغییر مکانى برایش رخ نداده است 

.  
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که باید مورد توجه قرار گیرد این است که تعریف مزبور از  نکته دقیق دیگرى
دو مفهوم اساسى تشکیل شده یکى سطح داخلى جسم حاوى و دیگرى ممـاس  
بودن با سطح خارجى جسم محوى اما سطح از قبیل مقدار و از مقوله کم اسـت  

  و اما مماس طبق نظریه ارسطوئیان از مقوله اضافه است
قوله سومى بوجود نمى آید از سـوى دیگـر ممـاس    و از جمع بین دو مقوله م

بودن حالتى است عرضى براى سطح مزبور و از این روى نمى توان آن را فصـل  
و از ذاتیات آن بشمار آورد و بدین ترتیب آن را نوع خاصى از مقوله کم متصـل  
دانست و به هر حال جاى این سؤال باقى مى ماند کـه سـرانجام مکـان از چـه     

  .ت مقوله اى اس
بنظر مى رسد اولا مفهوم مکان از مفاهیم نفسى مانند انسان و حیوان یا رنگ 
و شکل نیست بلکه مفهومى است عرضى مشتمل بر معناى نسـبت و اضـافه بـه    
شى ء مکاندار و براى بدست آوردن این مفهوم باید دو چیز را از دیدگاه خاصى 

م و این نشانه آن است با یکدیگر بسنجیم تا یکى را مکان دیگرى بحساب آوری
که مکان از قبیل مفاهیم ماهوى و داخل در مقولات نیست تـا در صـدد تعیـین    

  .مقوله آن باشیم بلکه مفهومى است انتزاعى 
ثانیا براى اینکه چیزى را مکان چیز دیگرى بـدانیم لازم نیسـت کـه ماهیـت     

دانـیم از   خاص یا جوهر آن را در نظر بگیریم مثلا وقتى لیوان را مکان آب مـى 
آن جهت نیست که جسمى است بلورین یا هنگامى که آب را جـاى مـاهى مـى    

یدروژن بلکه از آن هنامیم از آن جهت نیست که مایعى است مرکب از اکسیژن و 
جهت که گنجایش شى ء مکاندار را دارد و آنچه در حقیقـت لحـاظ مـى شـود     

  .ظرفیت آن است نه جوهر آن 
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توان گفت هـر گـاه مقـدارى از حجـم جهـان را       با توجه به این دو نکته مى
جداگانه در نظر بگیریم و آن را با جسمى که در آن گنجیده است بسنجیم حجـم  

  .مزبور مکان آن خواهد بود 
لازم به تذکر است که گاهى مکان بر مقـدار حجمـى اطـلاق مـى شـود کـه       

 ـ    ان گنجایش بیش از شى ء منسوب به آن را دارد چنانکـه خانـه و شـهر را مک
شخص مى نامند فلاسفه به این نکتـه توجـه داشـته انـد و چنـین مکانهـایى را       

  .مکانهاى غیر حقیقى نامیده اند 
حاصل آنکه مکان حقیقى هر شى ء عبارت است از مقدارى از حجـم جهـان   
که مساوى با حجم جسم منسوب به مکان باشد از آن جهت کـه در آن گنجیـده   

  .است 
تحلیل فلسفى بدست مى آید این است کـه مکـان    از جمله نتایجى که از این

تابع جهان است و قبل از پیدایش یا بعد از فناء آن مکان وجود نـدارد چنانکـه   
نمى توان حجم یا سطح چیزى را موجود مستقلى بحساب آورد و براى آن خلق 

  و ایجاد مستقلى در نظر گرفت
یى از وجود اجسام بلکه اساسا مفاهیمى مانند حجم و سطح نمایانگر چهره ها

هستند که ذهن آنها را جداگانه در نظر مى گیرد و از این روى مى توان اینگونـه  
امورى که اعراض شمرده مى شوند را از شؤون وجود جوهرهاى مادى بحساب 
آورد و با دقت در این مطلب روشن مى شود که چرا مکان اختصاص به اجسـام  

ر مى رود زیرا منشا انتزاع آن چیـزى  دارد و از ویژگیهاى موجودات مادى بشما
  .جز حجم اجسام نیست 

  خلاصه
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علت اینکه تبیین حقیقت مکان و زمان دشوار است این است که از یـک   - 1
سوى هیچکدام از آنها مستقیما مورد تجربه حسى واقع نمـى شـوند و از سـوى    
دیگر از امور مربوط به جهان مادى محسوس بشمار مى آیند همین امر موجـب  
این شده که کانت آنها را از امور ذهنى و به اصطلاح خودش صورت حساسـیت  
بداند و بعضى دیگر آنها را وهمى و پندارى بشمارند و نیز برخى آنها را مجرد و 

  .برخى دیگر مادى بحساب آورند 
آنچه بنام مقوله این کجایى و مقوله متى چه وقتى نامیده مى شود مفهومى  - 2

مکان و زمان بدست مى آید و نباید چنین تصور شـود کـه    است که از نسبت به
مکان همان مقوله این و زمان همان مقوله متى است گو اینکه مفـاهیم کجـایى و   
چه وقتى و سایر مفاهیم مشتمل بر نسبت هم در حقیقت مفاهیم ماهوى نیستند و 

  .نباید آنها را از مقولات بشمار آورد 
بعد جوهرى مجردى است که مسـاوى بـا    از افلاطون نقل شده که مکان - 3

  .حجم جهان مى باشد و این قول را صدرالمتالهین تایید کرده است 
ظاهر این سخن عجیب بنظر مى رسد زیرا موجود مجرد نمى تواند ظرفى  - 4

براى موجود مادى انگاشته شود و شاید اشـتباهى در نقـل یـا ترجمـه رخ داده     
فسیر کرد که مکان همان حجم جهـان اسـت   باشد و بتوان آن را به این صورت ت

که ذهن انسان آن را از اجسام تجرید مى کند یعنى آنـرا جداگانـه در نظـر مـى     
  .گیرد 
از ارسطو نقل شده که مکان عبارت است از سطح داخلى جسـم حـاوى    - 5

که مماس با سطح ظاهرى جسم محوى باشد و این قول را فـارابى و ابـن سـینا    
  .پذیرفته اند 
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این قول اشکال شده که طبق این نظریه جسم ساکنى که در میان جسم  بر - 6
روان و متحرکى قرار گرفته است باید از یک نظر مکان ثابتى داشته باشـد زیـرا   
فرض بر سکون آن است و از نظر دیگرى باید مکانش متغیر باشـد زیـرا سـطح    

  .مماس با آن در حال تغییر است 
از مقوله کمیـت و مفهـوم ممـاس از مقولـه      با توجه به اینکه مفهوم سطح - 7

اضافه است نمى توان مجموع آنها را مقوله سومى شمرد و نیـز از آن جهـت کـه    
مماس بودن یک حالت عرضى براى سطح مزبور است نمـى تـوان آن را فصـل    
مقوم براى نوعى از کمیت بحساب آورد و سرانجام این سؤال باقى مى مانـد کـه   

  .ست مکان از چه مقوله اى ا
بنظر مى رسد که مفهوم مکان مفهوم نفسى و ماهوى نیست بلکه مفهـومى   - 8

است قیاسى و انتزاعى که از مقایسه دو شى ء از دیدگاه خاصى بدست مى آیـد  
و آن دیدگاه عبـارت اسـت از گنجیـده شـدن یکـى در دیگـرى و در حقیقـت        

مین حجم گنجایش و حجم یکى از آنها است که با دیگرى سنجیده مى شود و ه
  .منشا انتزاع مفهوم مکان است 

با توجه به این نکات مى توان مکان را به این صورت تعریف کرد مکـان   - 9
حقیقى هر شى ء عبارت است از مقدارى از حجم جهان کـه مسـاوى بـا حجـم     

  .جسم مکاندار باشد از آن جهت که در آن گنجیده شده است 
ض اجسام بشمار مـى رونـد در   مفاهیمى مانند سطح و حجم که از اعرا - 10

حقیقت از شؤون وجود و چهره هایى از واقعیت آنها هستند و بـدین معنـى مـى    
توان اینگونه اعراض را از شؤون جوهر بشمار آورد و بهمـین جهـت اسـت کـه     

  .جعل و ایجاد مستقلى به آنها تعلق نمى گیرد 
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 ـ     - 11 ى و مکان هم که از حجم اجسام انتزاع مـى شـود طبعـا وجـودى تبع
طفیلى خواهد داشت و نمى توان قبل یا بعد از وجود جهـان وجـودى بـراى آن    

  .تصور کرد 
نیز روشن شد که مکان از خواص اجسام است و شـى ء مجـرد داراى    - 12

  نسبت مکانى نخواهد بود
____________________  

  .164ك قبسات ص . ر - 1
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  زمان چیست؟ - درس چهل و سوم 
 :شامل

  بیان چند نکته ،نظریه صدرالمتالهین ،بحث درباره حقیقت زمان 

  بحث درباره حقیقت زمان
درباره حقیقت زمان نیز اقوال عجیبى نقل شده که شیخ الـرئیس در طبیعیـات   
شفاء به آنها اشاره کرده است ولى گویا حل مسئله زمان از نظر فلاسفه اسـلامى  

همگى بر این قول اتفـاق داشـته انـد کـه     سهلتر از مسئله مکان بوده زیرا تقریبا 
زمان نوعى مقدار و کمیت متصل است که ویژگى آن قرارناپـذیرى مـى باشـد و    
بواسطه حرکت عارض بر اجسام مى شود بدین ترتیب جایگاه زمان در جـدول  
مقولات ارسطوئى کاملا مشخص مـى شـود صـدرالمتالهین نیـز در بسـیارى از      

ت ولى پس از تحقیق نهایى در مسـئله حرکـت   سخنانش همین بیان را آورده اس
  .بیان جدیدى را ارائه کرده که اهمیت ویژه اى دارد 

بیان فلاسفه درباره زمان هر چند بیانى روشن مـى نمایـد ولـى بـا دقـت در      
پیرامون آن نقاط ابهام و سؤال انگیزى رخ مى نماید که ژرف اندیشى بیشترى را 

بین و موشکاف صدرالمتالهین را جلب کرده مى طلبد و شاید همین امور نظر ریز
  .و او را به ارائه نظریه جدیدى کشانده است 

براى توضیح این نقاط باید به پاره اى مبانى قوم که ارتباط با این مسئله دارد 
  .اشاره کنیم هر چند فعلا جاى بحث و تحقیق درباره آنها نیست 

ض معرفى کـرده انـد ولـى    از جمله آنکه فلاسفه معمولا حرکت را بعنوان عر
توضیح بیشترى درباره آن نداده اند تنها بعضى از ایشان آن را از مقوله ان یفعـل  
یا ان ینفعل دانسته و شیخ اشراق آن را مقوله مستقلى در کنار جوهر و کمیـت و  
کیفیت و اضافه بحساب آورده و بدین ترتیب شماره مقولات را منحصر در پـنج  
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قولات نسبى را انواعى از اضافه شـمرده اسـت و شـاید از    مقوله نموده و سایر م
بعضى از سخنان دیگر فلاسفه استفاده شود که خود حرکت را داخل در مقـولات  

  .نمى دانسته اند 
دیگر آنکه حرکت را منحصر به چهار مقوله کم و کیـف و وضـع و ایـن مـى     
دانسته اند و حرکت انتقالى را حرکتى در مقوله این مى شمرده انـد و حرکـت در   

حرکتـى کـه آن    بنابراینسایر مقولات و از جمله جوهر را محال مى پنداشته اند 
کت در یکى از مقولات را واسطه ارتباط اجسام با زمان مى دانسته اند ناچار حر

  .چهارگانه عرضى بوده است 
از سوى دیگر همه ایشان فرضیه افـلاك نـه گانـه را بعنـوان اصـل موضـوع       
پذیرفته بودند و پیدایش زمان را به حرکت دورى وضعى فلک اقصى نسبت مـى  

  .داده اند و این مطلب در بعضى از سخنان صدرالمتالهین نیز آمده است 
نى و مطالب سؤالاتى درباره تعریف مشهور زمان طرح مى با توجه به این مبا

  :شود که مهمترین آنها از این قرار است
شکى نیست که زمان امرى ممتد و قابل تقسیم است و از این روى نوعى  - 1

کمیت یا امرى کمیت دار بشمار مى رود ولى بـه چـه دلیـل بایـد آن را کمیـت      
  .حرکت دانست 

ال داده مى شود این است که زمان امرى سـیال  جواب ساده اى که از این سؤ
و بیقرار است به گونه اى که حتى دو لحظه از آن قابل اجتماع نیست و ضـرورتا  
باید یک جزء از آن بگذرد تا جزء بعدى بوجود آید و چنین کمیتى را تنهـا مـى   
توان به چیزى نسبت داد که ذاتا سیال و بیقرار باشد و آن غیر از حرکت نخواهد 

  .ود ب
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چنانکه ملاحظه مى شود این جواب مبتنى بر این است که تدرج و سـیلان و  
بیقرارى مخصوص حرکت است حرکتى که به نظر پیشینیان اختصاص به مقولات 
چهارگانه عرضى داشته و از این روى امکان اینکه زمـان کمیتـى بـراى جـوهر     

ت و آیا اگر فرض جسمانى باشد را نفى مى کرده اند اما آیا این مبنى صحیح اس
کنیم که هیچ حرکت عرضى در عالم نمى بود جایى براى مفهوم زمان هم وجـود  

  .نمى داشت 
حرکتى که واسطه ارتباط بین اجسام و زمـان اسـت چگونـه واسـطه اى      - 2

است آیا واسطه در ثبوت است و در نتیجه خـود اجسـام هـم حقیقتـا بواسـطه      
اسـت و هیچگـاه خـود اجسـام      حرکت زماندار مى شوند یا واسطه در عروض

حقیقتا زماندار نخواهند بود و به دیگر سخن اتصاف جوهر جسـمانى بـه زمـان    
  .اتصافى بالعرض مى باشد 

شاید جوابى که بایستى بر اساس مبانى ایشان به این سؤال داده شود پذیرفتن 
همین شق دوم باشد ولى آیا براستى مى توان پذیرفت که خود اجسام صـرفنظر  

گرگونیهاى پیوسته و تدریجى شان متصف به زماندارى نمى شوند و آیا اگـر  از د
فرض کنیم که همه دگرگونیها بصورت دفعى اما پى در پى تحقق یابد میان آنهـا  

  .تقدم و تاخر زمانى نخواهد بود 
اکنون فرض مى کنیم که ایشان حرکت را واسطه در ثبوت مى دانسته اتصـاف  

از وقوع حرکت اتصافى حقیقى مى شمرده اند لازمـه   اجسام را به زماندارى بعد
این فرض آن است که اجسام ذاتا قابلیت اتصاف به این کمیت حاصل از حرکت 

  را داشته باشند هر چند قبل از تحقق حرکت بالفعل واجد آن نباشند
چنانکه موم قبل از آنکه به شکل کره یا مکعب درآید چنـین قـابلیتى را دارد   

تداد و حجم است اما فلاسفه پیشین هیچ راهى براى نفوذ سـیلان و  زیرا داراى ام
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چگونه مـى توانسـته انـد اتصـاف      بنابراینحرکت در ذات اجسام نمى دیده اند 
چنین موجودى را به صفتى که عین سیلان و بیقرارى است بپذیرند ایـن درسـت   
مثل آن است که بخواهیم خط و سطح و حجم را هـر چنـد بواسـطه علتـى بـه      

وجود مجرد و فاقد امتدادى نسبت بدهیم به گونه اى که حقیقه متصف بـه ایـن   م
  .کمیتها بشود

سؤال دیگر آن است که رابطه بین حرکت و زمان چگونه رابطه اى اسـت   - 3
آیا حرکت علت پیدایش زمان است آنچنانکه از ظاهر بسیارى از سخنان ایشـان  

ود حرکت را باید از چه مقوله برمى آید یا تنها معروض آن است و به هر حال خ
  .اى بحساب آورد و اتصاف آن را به زمان چگونه تبیین کرد 

قبلا اشاره شد که بعضى از فلاسفه مانند شیخ اشراق حرکت را مقوله عرضـى  
مستقلى دانسته اند و بعضى دیگر حرکت را امرى دو رویه دانسته رویـه منتسـب   

رویه منتسـب بـه منفعـل و متحـرك      به فاعل آن تحریک را از مقوله ان یفعل و
تحرك را از مقوله ان ینفعل شمرده اند ولى از سایرین بیان روشنى نیافته ایم بـه  
هر حال پاسخ به این بخش از سؤال نیاز به دقت بیشترى دارد اما تعبیر علیت و 
معلولیت درباره حرکت و زمان را مى تـوان نـوعى توسـعه در اصـطلاح علیـت      

  .ه به نظایر آن در درس سى و هفتم اشاره شد بحساب آورد چنانک
سؤال دیگرى را نیز مى توان طرح کرد و آن این اسـت کـه اگـر مـلاك      - 4

اختصاص زمان به حرکت بیقرارى ذاتى آن است ایـن معنـى در همـه حرکـات     
یافت مى شود پس چرا فلاسفه پیدایش زمان را به حرکت وضعى فلک اطلـس  

اطلس نمى بود یا حرکتى نمى داشت دیگر پدیـده   نسبت داده اند و آیا اگر فلک
هاى جهان داراى تقدم و تاخر زمانى نمـى بودنـد و اساسـا چگونـه مـى تـوان       
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عرضى را که قائم به موضوع خودش مى باشد ظرفى براى سایر اشیاء و پدیـده  
  .ها دانست 

به این سؤال هم به ایـن صـورت مـى تـوان پاسـخ داد زمـانى کـه فلاسـفه         
به فلک اقصى نسبت داده اند زمان مستمر و دائمى یا به تعبیر دیگر  پیدایشش را

زمان مطلق است و این مطلب منافاتى ندارد با اینکه هـر یـک از پدیـده هـاى     
خاص زمان محدود و مخصوصى داشته باشند و منظور از ظرف بودن زمان پدید 

هـر یـک از   آمده از فلک براى سایر حوادث بیش از این نیست که امتداد زمانى 
  .آنها بر جزئى از امتداد زمانى حرکت فلک انطباق مى یابد 

ولى مى دانیم که این خانه از پاى بست ویران است زیرا فرضیه افلاك ابطـال  
با طرح این سـؤالات و تـلاش بـراى    . شده و اعتبار خود را از دست داده است 

کـه در آغـاز   پاسخگویى به آنها روشن مى شود که مسئله زمان بـه آن آسـانى   
تصور مى شد قابل حل نیست و نظریه مشهور میان فلاسفه نظریه قانع کننـده اى  

اکنون نوبت آن فرا رسیده که به بیان ابتکـار صـدرالمتالهین در ایـن    . نمى باشد 
  زمینه بپردازیم

  نظریه صدرالمتالهین
 ـ ون صدرالمتالهین با پذیرفتن نقطه هاى مثبتى که در سخنان پیشینیان در پیرام

زمان وجود داشته و با تکیه بر آنها به زدودن نقاط ضـعف و جبـران کمبودهـا و    
کاستیهاى نظریه ایشان مى پردازد و در نتیجه نظریه جدیدى را ارائه مى دهد که 
مسئله زمان و مسئله حرکت جوهریه را تواما حل مى کند و حقا باید آن را یکى 

  .مار آورد از ارزشسمندترین ابتکارات وى در فلسفه بش
  :اما نقطه هاى مثبت عبارتند از

  .زمان امرى ممتد و انقسام پذیر و به یک معنى از کمیات است  - 1



127 

زمان و حرکت رابطه اى نزدیک و ناگسستنى دارند و هیچ حرکتى بـدون   - 2
زمان تحقق نمى یابد چنانکه تحقق زمان بدون وجود نوعى حرکت و دگرگـونى  

رد چه اینکه گذشت اجزاء پى در پـى زمـان خـود    پیوسته و تدریجى امکان ندا
  .نوعى دگرگونى تدریجى حرکت براى شى ء زماندار است 

اما نقطه هاى ضعفى که وى در سخنان ایشان یافته و در صدد جبران آنها بـر  
  :آمده عبارتند از

ایشان زمان و حرکت را از اعراض خارجیه اشیاء دانسته اند در صـورتى   - 1
از عوارض تحلیلیه مى باشند و چنان نیست که بتوان براى آنها  که بنظر وى آنها

وجودى منحاز از وجود موضوعاتشان در نظر گرفت بلکه تنها در ظرف تحلیـل  
ذهن است که صفت و موصوف و عارض و معـروض از یکـدیگر انفکـاك مـى     

  .پذیرند و گر نه در ظرف خارج بیش از یک وجود ندارد 
ض اختصاص داده اند و از این روى انتساب بـى  ایشان حرکت را به اعرا - 2

واسطه زمان را به اجسام انکار کرده اند در صورتى که اصلى تـرین حرکـات را   
باید حرکت در جوهر دانست زیرا محال است چیزى که در ذات خـود امتـدادى   
گذرا نداشته باشد بواسطه امر دیگر متصف به کمیت گذرا گردد چنانکه توضـیح  

رکت خواهد آمد از این روى زمان را باید مستقیما به خود آنهـا  آن در مبحث ح
  .براى آنها بحساب آورد  )1(نسبت داد و آن را بعد چهارمى 

حاصل آنکه طبق نظریه صدرالمتالهین زمان عبارت است از بعـد و امتـدادى   
گذرا که هر موجود جسمانى علاوه بر ابعـاد مکـانى ناگـذرا طـول و عـرض و      

  .ضخامت داراست 
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اما پاسخ وى از نخستین سؤال از سؤالهاى چهارگانه مـذکور ایـن اسـت کـه     
زمان توام با حرکت جوهریه اى اسـت کـه عـین وجـود اجسـام مـى باشـد و        

  .اختصاصى به حرکات عرضى ندارد 
و پاسخ وى از سؤال دوم این خواهـد بـود کـه زمـان و حرکـت دوگـانگى       

 ـ ماریم و اجسـام را بواسـطه   وجودى ندارند تا یکى را علت پیدایش دیگرى بش
حرکت خارج از ذاتشان مرتبط با زمان بپنداریم تا جاى سـؤال از کیفیـت ایـن    
وساطت باشد بلکه اجسام در ذات و جوهر خودشـان هـم اتصـاف حقیقـى بـه      
حرکت و دگرگونى دارند و هم اتصاف حقیقى به زمان و گذرایى و همانگونه که 

آنهاست امتداد زمانى هم چهره دیگرى از امتدادهاى مکانى چهره هایى از وجود 
  .وجود آنها مى باشد 

و اما جواب وى از اینکه حرکت از چه مقوله ایست این است کـه حرکـت از   
مفاهیم و مقولات ماهوى نیست بلکه مفهومى است عقلـى کـه از نحـوه وجـود     
مادیات انتزاع مى شود چنانکه مفهوم ثبات از نحوه وجود مجردات انتـزاع مـى   
گردد و همانگونه که ثبات امرى نیست که در خارج عـارض موجـود مجـرد و    
ثابت شود حرکت هم عرض خارجى براى موجـود مـادى نیسـت و ایـن ذهـن      

  .انسان است که وجود را تحلیل به ذات و صفت و عارض و معروض مى کند 
همچنین پاسخ وى از کیفیت ظرف بودن زمان براى حوادث روشن است زیرا 

مستقلى از اشیاء و پدیده ها نیست که وجود جداگانه اى داشته باشد  زمان ظرف
و امور زماندار در آن بگنجد بلکه همانند حجم اجسـام صـفتى ذاتـى و درونـى     
براى آنهاست و طبعا هر پدیده اى زمانى مخصوص به خود خواهد داشت کـه از  

تاخر آنها شؤون وجودش بشمار مى رود نهایت این است که براى تعیین تقدم و 
نسبت به یکدیگر باید امتداد زمانى طـولانیترى را در نظـر گرفـت و بـا تطبیـق      
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زمانهاى دیگر بر آن موقعیت زمانى هر یک را تعیین کـرد و اگـر فلکـى وجـود     
داشته باشد که امتداد زمانى آن از هر موجود زمانى دیگرى بیشتر باشد مى توان 

ته باشد چنانکـه نـدارد همـان امتـداد     این نقش را به آن سپرد و اگر وجود نداش
گذراى کل عالم جسمانى ملاك تعیین موقعیت زمانى پدیده هاى جزئى خواهـد  

  .بود چنانکه حجم کل عالم مناط تعیین موقعیت مکانى پدیده هاى جزئى است 
از اینجا همزادى و همگامى زمان و مکان بصورت روشنترى جلوه مى کند و 

  ن ارائه دادیم بیشتر نمودار مى گرددژرفاى تفسیرى که براى مکا
  بیان چند نکته

واژه آن که در محاورات عرفى بمعناى جزء کوچکى از زمان بکـار مـى    - 1
رود در اصطلاح فلسفى بمعناى منتهى الیه قطعه اى از زمـان و بـه منزلـه نقطـه     
نسبت به خط مى باشد و همانگونه که از تقسیم خط هیچگاه به نقطه نمى رسـیم  

خط تا بى نهایت قابل تقسیم است و هـر جزئـى از آن نیـز داراى امتـداد     یعنى 
خواهد بود هر چند ذهن مـا نتوانـد امتـدادهاى خیلـى کوچـک را تصـور کنـد        
همچنین هر جزئى از زمان هر قدر کوتاه فرض شود داراى امتدادى خواهد بـود  

نات پـى در  ترکیب زمان از آ بنابراینو هیچگاه از تجزیه زمان به آن نمى رسیم 
  .پى توهمى بیش نیست 

واژه دهر که در عرف بمعناى زمان طولانى است در اصطلاح فلسـفى بـه    - 2
منزله ظرفى نسبت به مجردات در مقابل زمان براى مادیات تلقى مى شـود و در  
واقع نشانه مبرى بودن آنها از امتداد زمانى است چنانکه واژه سرمد را بـه مقـام   

که نشانه تعـالى وجـود اقـدس الهـى از صـفات همـه        الهى اختصاص مى دهند
  .مخلوقات مى باشد 
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همچنین این دو واژه گاهى در برابر مقوله نسبى متى بکار مى روند و از ایـن  
روى گفته مى شود که نسبت مجردات به مادیات دهر و نسـبت مقـام الهـى بـه     

بر همـه  مخلوقات سرمد است و نیز گفته مى شود که خداى متعال تقدم سرمدى 
  .مخلوقات دارد و مجردات تقدم دهرى بر حوادث مادى دارند 

فلاسفه پیشین که زمان را از لوازم حرکات عرضى مـى دانسـتند جـوهر     - 3
اجسام و قدر متیقن جوهر فلک را فراتر از افق زمان مـى شـمردند و بـراى آن    

مـان و  معیت دهرى با زمان قائل بودند اما با توجه به حرکت جوهریه و نفـوذ ز 
  .گذرایى در ذات موجودات مادى باید همه آنها را بى استثناء زمانى دانست 

تقدم و تاخر زمانى مخصوص حوادثى است که در عمود زمان قرار مـى   - 4
گیرند و خودشان داراى امتداد زمانى مى باشند و اما موجودى که فراتر از افـق  

ایى باشد نسبت تقـدم و  زمان و داراى ثبات وجودى و مبرى از دگرگونى و گذر
تاخر با امور زمانى نخواهد داشت بلکه در واقع وجود او محیط بر زمانیات بوده 
گذشته و حال و آینده نسبت به وى یکسان خواهد بود و به همین جهـت گفتـه   
اند که حوادث پراکنده در پهنه زمـان در ظـرف دهـر اجتمـاع خواهنـد داشـت       

  .فى وعاء الدهر  المتفرقات فى وعاء الزمان مجتمعات
  خلاصه

تعریف معروف زمان این است کمیت متصل قرارناپذیرى است که بواسطه  - 1
  .حرکت عارض بر اجسام مى شود 

بعضى از فلاسفه پیشین حرکت را مقوله اى مستقل و بعضى آن را از قبیل  - 2
  .ان یفعل و ان ینفعل دانسته و دیگران بیان روشنى درباره آن ندارند 

ن ایشان حرکت را منحصر در چهار مقوله عرضـى دانسـته انـد و    همچنی - 3
  .حرکت وضعى فلک اقصى را منشا پیدایش زمان معرفى کرده اند 
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علت اینکه زمان را کمیت حرکت دانسته اند این اسـت کـه زمـان امـرى      - 4
گذرا و بیقرار است و چیزى مى تواند معروض بى واسطه آن واقع شود کـه ذاتـا   

  .د قرارناپذیر باش
اگر حرکت را واسطه در عروض زمان نسبت به اجسام بدانند لازمـه اش   - 5

این است که اجسام حقیقتا متصف به زمان نشوند و اگر آن را واسـطه در ثبـوت   
بشمارند لازمه اش این است که ذاتا دگرگون شونده باشند تا قابلیت اتصاف بـه  

  .این کمیت بیقرار را داشته باشند 
ور ایشان از زمانى که از حرکت فلک پدید مى آید زمان ممکن است منظ - 6

مطلق باشد و وجود زمانهاى خاص ناشى از حرکت هر جسمى را انکار نکـرده  
باشند و نیز ممکن است منظور ایشان از ظرف بودن زمان مطلق نسبت به پدیـده  

  .هاى جزئى انطباق زمانهاى جزئى آنها بر اجزاء زمان مطلق باشد 
هین دو ویژگى زمان را که پیشـینیان ذکـر کـرده بودنـد بطـور      صدرالمتال - 7

  :اجمال پذیرفت و آنها عبارتند از
  .زمان امرى انقسام پذیر و از قبیل کمیات است  - الف

  .زمان با حرکت رابطه اى ناگسستنى دارد  - ب
وى در دو مطلب اساسى درباره زمان با گذشتگان مخالفت کرد الف زمان  - 8

شان از اعراض خارجیه مى شمردند از عوارض تحلیلیه وجود و حرکت را که ای
  .مادى دانست که تنها در ظرف تحلیل ذهن انفکاك پذیرند 

حرکت همزاد زمان را که ایشان حرکـت در مقـولات عرضـى و بـویژه      - ب
حرکت دورى فلک مى پنداشته اند حرکـت جـوهرى اجسـام دانسـت و بـدین      

  .فى کرد وسیله زمان را از شؤون ذات آنها معر
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حقیقت زمان بنظر وى عبارت است از بعد و امتدادى گذرا که هر جسمى  - 9
در ذات خود عـلاوه بـر امتـدادهاى ناگـذرا طـول و عـرض و ضـخامت از آن        

  .برخوردار است 
وى وجود زمان و حرکت را دوگانه نمـى دانـد تـا یکـى علـت بـراى        - 10

زمـان تلقـى گـردد و     دیگرى باشد و حرکت واسطه اى براى ارتباط اجسام بـا 
سؤال از کیفیت این وساطت به میان آید که وسـاطت در عـروض اسـت یـا در     

  .ثبوت 
صدرالمتالهین حرکت را از قبیل ماهیات و مقولات نمى داند تـا سـؤال    - 11

شود که از چه مقوله اى است بلکه آن را مفهومى عقلى مـى دانـد کـه از نحـوه     
که مفهوم ثبات از نحوه وجود مجـردات   وجود مادیات انتزاع مى شود همانگونه

  .انتزاع مى گردد 
وى براى هر پدیده اى زمان مخصوص به خـود قائـل اسـت کـه بعـد       - 12

چهارم وجود آن را تشکیل مى دهد و منظـور از ظـرف بـودن زمـان مطلـق را      
انطباق امتدادهاى زمانى جزئى بر امتداد زمانى کل جهان یا فلک اقصى بنـا بـر   

مى داند که همگى از حرکـت جوهریـه و دگرگـونى و گـذرایى     فرض ثبوت آن 
  .ذاتى آنها انتزاع مى شود 

آن در اصطلاح فلسفى منتهى الیه قطعات زمانى و به منزله نقطه نسـبت   - 13
به خط است و هیچگونه امتدادى ندارد و از ایـن روى ترکیـب یـافتن زمـان از     

ى امتداد امرى ممتد بوجـود  آنات محال مى باشد زیرا هیچگاه از ترکیب اشیاء ب
  .نخواهد آمد 

دهر در اصطلاح فلاسفه به منزله ظرفى براى مجردات در مقابـل زمـان    - 14
براى مادیات است چنانکه در مورد خداى متعال واژه سرمد را بکار مى برند نیز 
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این دو واژه گاهى در مقابل مقوله متى و داراى مفهوم نسبت استعمال مى شود و 
  .روست که مى گویند نسبت ثابتات به متغیرات دهر است از این 
بنا بر ثبوت حرکت جوهریه وجود همه اجسام گذرا و زمـانى اسـت و    - 15

  .هیچ موجود جسمانى دهرى نخواهد بود 
تقدم و تاخر زمانى مخصوص به امور زمانى است و موجودى که فراتر  - 16

خواهد داشت و گذشته و حال از افق زمان باشد نسبت زمانى به هیچ پدیده اى ن
و آینده نسبت به وى یکسان خواهد بود و موجودات پراکنـده در ظـرف زمـان    
نسبت به او مجتمع خواهند بود و از اینجاست که گفته اند المتفرقات فـى وعـاء   

  الزمان مجتمعات فى وعاء الدهر
____________________  

یر از اصطلاح فیزیکى آن در نظریه انیشـتاین  باید توجه داشت که اصطلاح فلسفى بعد چهارم غ -1
  .است 
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  درس چهل و چهارم انواع جواهر شامل
  :شامل

دو برهـان بـر    ،جوهر نفسانى ،جوهر جسمانى ،نظریات درباره انواع جواهر 
  تجرد نفس

  نظریات درباره انواع جواهر
درباره انواع جواهر مادى و مجرد اختلافـاتى در میـان فلاسـفه وجـود دارد     

  :پیروان مشائین جوهر را به پنج قسم تقسیم کرده اند
جوهر عقلانى که مجرد تام است و علاوه بر اینکه ذاتا داراى ابعاد مکانى  - 1

  .و زمانى نیست تعلقى هم به موجود مادى و جسمانى ندارد 
باید توجه داشت که اطلاق عقل بر چنین موجودى ربطى به عقل بمعناى قـوه  

کلى ندارد و استعمال واژه عقل درباره آنها از قبیـل اشـتراك   درك کننده مفاهیم 
  .لفظى است چنانکه علماء اخلاق عقل را بمعناى سومى نیز بکار مى برند 

جوهر نفسانى که ذاتا مجرد است ولى تعلق به بدن موجود جسمانى مـى   - 2
گیرد بلکه بدون بدن امکان پیدایش ندارد هر چند ممکـن اسـت پـس از پدیـد     

  .تعلقش از بدن قطع شود و بعد از مرگ بدن هم باقى بماند آمدن 
جوهر جسمانى که داراى ابعاد مکانى و زمانى است و ما نمودهاى آن را  - 3

بصورت اعراضى از قبیل رنگها و شکلها احساس مى کنیم و وجـود خـود آن را   
با عقل اثبات مى نماییم مشائین هر جوهر جسمانى را مرکب از دو جوهر دیگـر  

  .به نام ماده و صورت مى دانند 
ماده یا هیولى که به عقیده ایشان جوهرى است مبهم و بدون فعلیـت کـه    - 4

در همه اجسام اعم از فلکى و عنصرى موجود است ولى مـاده هـر فلکـى تنهـا     
صورت خاص خودش را مى پذیرد و از این روى به گمان ایشان کون و فساد و 
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ت اما ماده عنصرى انـواع صـور مختلـف بجـز     خرق و التیام در افلاك محال اس
صورت فلکى را مى پذیرد و از این جهت عالم عناصر عالم تحولات و تبـدلات  

  .و کون و فسادها است 
صورت که حیثیت فعلیت هر موجود جسمانى و منشا آثار ویژه هر نـوع   - 5

مادى است صورت انواع مختلفى دارد که از جمله آنها صورت جسمیه است کـه  
همه جواهر جسمانى وجود دارد و قابل انفکاك از هیولى نیسـت صـورتهاى    در

دیگرى نیز هست که متناوبا همراه با صورت جسمیه در انواع مختلف جسـمانى  
تحقق مى یابند و قابل تغییر و تبدیل و کون و فساد هستند مانند صور عنصـرى  

  .و صور معدنى و صور نباتى و صور حیوانى 
اشراق وجود هیولى را بعنوان یک جوهر بدون فعلیـت و  از سوى دیگر شیخ 

جزئى از جوهر جسمانى انکار کرده و صورت جسمیه را همان جوهر جسـمانى  
دانسته و سایر صورتهاى عنصرى و معـدنى و نبـاتى را بعنـوان اعراضـى بـراى      
جوهر جسمانى پذیرفته است و در میان پنج نوع جوهرى که مشائین قائل شـده  

نوع از آنها جوهر عقلانى جوهر نفسـانى جـوهر جسـمانى را قبـول      اند تنها سه
کرده است ولى نوع دیگرى از موجودات را بعنوان واسطه اى میان مجرد تـام و  
مادى محض به نام اشباح مجرده و صور معلقه اثبات کرده که بعـدا در اصـطلاح   

  .متاخرین به نام جوهر مثالى و برزخى معروف شده است 
شد که بارکلى جوهر جسمانى و طبعـا مـاده و صـورت مـادى را     قبلا اشاره 

انکار کرده است وى معتقد بود که آنچه را ما بعنوان اشیاء مادى درك مـى کنـیم   
در واقع صورتهایى است که خداى متعال در عالم نفس مـا بوجـود مـى آورد و    

مادى  واقعیت آنها همان واقعیت نفسانى است و در ماوراء نفس عالمى بنام عالم
  .وجود ندارد 
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نیز اشاره شد که هیوم جوهر نفسانى را نیز مورد تشکیک قرار داده و اظهـار  
داشته است که ما فقط مى توانیم پدیده هاى نفسانى اعراض را بصـورت قطعـى   

  اثبات کنیم زیرا آنها تنها امورى هستند که مورد تجربه بى واسطه قرار مى گیرند

  جوهر جسمانى
سوم وجود واقعیت مادى به اثبات رسید و توضیح داده شد در درس بیست و 

که تصور اینکه جهان مادى تنها در عالم نفس و در ظرف ادراك انسـان وجـود   
دارد پندارى نادرست است زیرا انسان با علم حضورى مى یابد که صور حسـى  
را خودش بوجود نمى آورد پس ناچار علتى بیـرون از خـودش هسـت کـه بـه      

  .در پیدایش ادراکات حسى وى دارد نحوى تاثیر 
و اما فرض اینکه خداى متعال بدون واسطه این صورتهاى ادراکى را در نفس 
ما پدید مى آورد آنچنان که از سخنان منقول از بارکلى بدست مى آید نیز فرض 
صحیحى نیست زیرا نسبت فاعل مجرد به همه نفـوس و همـه زمانهـا و مکانهـا     

ن پدیـده خـاص در زمـان معـین بـدون وسـاطت       مساوى است پس پدید آمـد 
  فاعلهاى اعدادى و حصول شرایط خاص زمانى و مکانى صورت نمى پذیرد

گو اینکه همه عالم هستى آفریده خداى متعال است و او تنها کسى است کـه  
هستى موجودات را افاضه مى فرماید چنانکه در جاى خودش بیان خواهد شـد  

یى براى نفس بعنوان جوهر متعلق به مـاده وجـود   بعلاوه با انکار وجود ماده جا
نخواهد داشت و باید آن را از قبیل جواهر عقلانى و مجردات تام بحسـاب آورد  
در صورتى که مجرد تام معروض اعراض و دستخوش دگرگونیها واقع نمى شود 

.  
حاصل آنکه اعتقاد به جهان مادى علاوه بر اینکه یک اعتقاد ارتکـازى و بـه   

  .فطرى است مقتضاى برهان عقلى نیز هست یک معنى 
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در این میان بعضى از اندیشمندان غربى اظهار داشته اند کـه آنچـه از جهـان    
مادى قابل اثبات است تنها اعراضى است که مورد تجربه حسى قرار مى گیرد و 
چیز دیگرى بنام جوهر جسمانى قابل اثبات نیست مثلا هنگامى که یـک سـیب   

قرار مى گیرد بوسیله چشم رنگ و شکل آن را مى بینیم و  مورد ادراك حسى ما
بوسیله بینى بوى آن را استشمام مى کنیم و با لمس کردن نرمى آن را درك مـى  
کنیم و با خوردن آن مزه اش را مى چشیم اما با هیچ حسى درك نمى کنـیم کـه   

ب علاوه بر رنگ و شکل و بوى و مزه و مانند آنها چیز دیگرى بنام جـوهر سـی  
  .وجود دارد که محل این اعراض مى باشد 

در برابر ایشان باید گفت گو اینکه ما حس جوهرشناس نداریم امـا بـا عقـل    
خود مى فهمیم که موجود خارجى یا اینکه حالت و صفتى براى شـى ء دیگـر و   
نیازمند به موضوعى است که متصف به آن شود و در این صورت عرض خواهـد  

وضوع و موصوف خارجى نیست و در ایـن صـورت آن را   بود و یا نیازمند به م
جوهر مى نامیم پس آنچه متعلق ادراکات حسى قرار مى گیرد اگر عرض باشـد  
ناچار نیازمند به موضوع جوهرى مى باشد و اگر نیازى به موضوع نداشته باشـد  
خود آن جوهر خواهد بود و به هر حال از نظـر عقـل چـاره اى جـز پـذیرفتن      

مانى نیست و امـا تعیـین جـواهر و اعـراض خـارجى مسـئله       وجود جوهر جس
  دیگرى است که فعلا در صدد بررسى آن نیستیم

  جوهر نفسانى
در درس سیزدهم اشاره کردیم که علم حضورى به نفس عین وجود آن است 
و هر انسانى کمابیش از چنین علمى برخودار است ولى این علم مراتبـى دارد و  

آن تحقق مى یابد که متناسب با ضعف وجود نفس مـى  در آغاز مرتبه ضعیفى از 
باشد و از این جهت مورد آگاهى قرار نمى گیرد تدریجا آگاهى ضـعیفى نسـبت   
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به آن پیدا مى شود ولى باز هم در حدى نیست که بتواند تفسیر ذهنى روشنى از 
آن داشته باشد و از این جهت آن را با بدن اشتباه مى کند هر قدر وجـود نفـس   

  لتر و مرتبه تجردش بالاتر باشدکام
آگاهى وى از خودش بیشتر خواهد بود تا بحدى که آن را با روشـنى کامـل   
مى یابد که جوهرى است مجرد و مستقل از بدن امـا چنـین علمـى جـز بـراى      
کسانى که مراحلى از تکامل معنوى را پیمـوده باشـند حاصـل نمـى شـود و از      

آگاهانه به تجرد نفس نیازمند به برهان مى اینروى اکثر انسانها براى حصول علم 
  .باشند 

براى اثبات تجرد نفس راههاى گوناگونى وجود دارد کـه بررسـى همـه آنهـا     
درخور کتاب مستقلى است از جمله آنها دلایلى است که با استفاده از رؤیاهـا و  
احضار ارواح و خوابهاى مغناطیسى و همچنین از اعمـال مرتاضـان و کرامـات    

خدا و مانند آنها اقامه مى شود و بعضى از مقدمات آنها براى کسـانى کـه    اولیاء
اطلاع مستقیم نداشته باشند باید از راه نقل ثابت شود و حقیقت ایـن اسـت کـه    

  .اینگونه منقولات فوق حد تواتر است 
در یک دسته دیگر از دلایل از مقدماتى استفاده مى شود کـه بایـد در علـوم    

نشناسى و زیست شناسى اثبات گردد مانند این مقدمه که تجربى و بخصوص روا
همه اندامها و سلولهاى بدن تدریجا عوض مى شود و حتى سلولهاى مغز در اثـر  
تحلیل رفتن و تغذیه از مواد جدید دگرگون مى شوند در حالى که نفـس وجـود   
شخصى ثابتى دارد که در طول دهها سال باقى مى مانـد و هـر انسـانى از ایـن     

  .ت شخصى خودش آگاه است وحد
اما برهانهاى فلسفى خالص براى تجرد نفس نیز بر دو دسته تقسیم مى شـوند  
یک دسته براهینى که از تحلیل همان علم حضورى متعارف حاصل مـى شـود و   
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یک دسته براهینى که نخست تجرد پدیده هـاى نفسـانى ماننـد ادراك و اراده و    
وضوع آنها که نفس است اثبات مى گردد محبت را ثابت مى کند و آنگاه تجرد م

و چون در آینده از تجرد کیفیات نفسـانى بـویژه از تجـرد علـم و ادراك بحـث      
خواهیم کرد در اینجا به بعضى از براهین که مستقیما تجرد نفس را به ثبوت مـى  

  رساند بسنده مى کنیم

  دو برهان بر تجرد نفس
س اقامه کـرده کـه حاصـل آن    ابن سینا در اشارات برهانى براى تجرد نف - 1

این است اگر انسان در محیطى باشد که اشیاء خارجى توجه او را جلب نکنـد و  
موقعیت بدن وى هم به گونه اى نباشد که موجـب توجـه بـه بـدن شـود یعنـى       
گرسنگى و تشنگى یا سرما و گرما یا درد و ناراحتى دیگرى او را رنج ندهـد و  

طورى که وزش باد هم توجه او را جلب نکند و  حتى هوا نیز کاملا آرام باشد به
بقول ابن سینا هواء طلق باشد در چنین مـوقعیتى اگـر تـوجهش را متمرکـز در     
خودش یعنى همان من درك کننده کند به گونه اى که توجه به هـیچ امـر بـدنى    
نداشته باشد نفس خود را مى یابد در حالى که هیچیک از اندامهاى بدن را نمـى  

چه را مى یابد غیر از چیزى است که نمى یابد پس نفـس غیـر از بـدن    یابد و آن
  .مادى است 

این برهان چنانکه ملاحظه مى شود کمکى است براى اینکه ذهن بتواند تفسیر 
صحیحى از علم حضورى به نفس داشته باشد و شرایطى را که شیخ الرئیس ذکر 

نـد توجـه خودشـان را    کرده در واقع براى راهنمایى افراد عادى اسـت کـه بتوان  
متمرکز کنند به طورى که عوامل مادى موجب جلـب توجـه ایشـان بـه بـدن و      
متعلقات آن نگردد و قبلا اشاره کردیم به اینکـه کسـانى کـه مراحلـى از کمـال      
معنوى را پیموده باشند مى توانند توجه خودشان را کاملا منعطف به نفس کنند و 
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اد عادى براى اینکه بتوانند تا حدودى توجـه  حقیقت آن را مشاهده نمایند اما افر
  .خودشان را از امور مادى برگردانند باید اینگونه شرایط را مراعات کنند 

برهان دیگر بر تجرد نفس این است که وقتى در وجـود خودمـان یعنـى     - 2
همان من درك کننده دقت کنیم مى بینیم وجود مـن امـرى بسـیط و غیـر قابـل      

ى توان آن را به دو نیمه من قسـمت کـرد در صـورتى کـه     تقسیم است و مثلا نم
اساسیترین خاصیت اجسام قسمت پذیرى است چنانکه در درس چهـل و یکـم   

  توضیح داده شد
اما چنین خاصیتى در نفس یافت نمى شود و حتى بتبع بدن هم قابل قسـمت  
نیست پس ناچار مجرد خواهد بود نهایت این است که به بدن تعلق مى گیـرد و  

ابطه وجودى خاصى با آن دارد که هم در آن تاثیر مـى کنـد چنانکـه بـا اراده     ر
نفس بدن حرکت مى کند و هـم از آن اثـر مـى پـذیرد چنانکـه از گرسـنگى و       
تشنگى رنج مى برد و بسیارى از تاثیر و تاثرات دیگر که باید در مباحـث روان  

  .تنى مورد بررسى قرار گیرد 
  خلاصه

پنج نوع تقسیم کرده اند جوهر عقلانى جوهر نفسانى مشائین جوهر را به  - 1
  .جوهر جسمانى ماده صورت 

اشراقیین فقط سه قسم از اقسام یاد شده را پذیرفته اند ولى نوعى دیگـر   - 2
از جوهر را اثبات کرده اند که در عین عدم تعلق به ماده واسطه اى بـین مجـرد   

  .مثالى نامیده شده است تام و مادى محض است و در لسان متاخرین به جوهر 
بارکلى جوهر جسمانى را انکار کرده و هیوم جوهر نفسانى را نیـز مـورد    - 3

  .تشکیک قرار داده است 



141 

اعتقاد به وجود جوهر جسمانى یک اعتقـاد ارتکـازى و بـه یـک معنـى       - 4
فطرى است ولى مى توان براى اثبات آن برهانى اقامه کرد به این تقریـر پدیـده   

انسان پدید مى آیند و با علم حضورى خطاناپـذیر شـناخته مـى    هایى در نفس 
  شوند و طبق قانون علیت باید داراى علتى باشند اما خود نفس علت آنها نیست

زیرا گاهى بر خلاف میل و رغبت او بوجود مى آیند موجود مجرد تامى هـم  
ه علت بى واسطه آنها نخواهد بود زیرا نسبت چنین موجودى به همه نفوس و هم

زمانها و مکانها یکسان است و چنین چیزى علت بى واسطه براى پدیـده هـاى   
حادث و دگرگون شونده نخواهد بود پس علت قابل تغییرى در وراى نفس براى 
این پدیده ها وجود دارد اگر این علت جوهر جسمانى باشـد کـه مـدعى ثابـت     

ترتیـب   است و اگر عرض باشد نیاز به موضوع جوهرى خواهد داشت و بـدین 
  .گریزى از وجود جوهر جسمانى نخواهد بود 

اگر جوهر مادى و از جمله بدن انسان وجود خارجى نداشته باشد نفـس   - 5
هم بعنوان جوهر متعلق به ماده وجود نخواهد داشت و مى بایست آن را از قبیل 
جواهر عقلانى تلقى کرد در صورتى که مجرد تام دستخوش دگرگونیها نمى شود 

.  
ود جوهر نفسانى من درك کننده با علم حضورى درك مى شود ولـى  وج - 6

چون این علم حضورى در اکثر افراد به گونه اى نیست که بتوانند تفسیر روشـنى  
  .از آن داشته باشند ناچار باید تجرد نفس را براى ایشان با برهان اثبات کرد 

  :دلایل تجرد نفس بر چند دسته اند - 7
بر دستاوردهاى علوم تجربى است و اینگونه مقـدمات  دلایلى که مبتنى  - الف

  .باید براى اکثر افراد بوسیله نقل ثابت شود 
  .دلایلى که مبتنى بر دستاوردهاى علوم تجربى است  - ب
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  .دلایل فلسفى که مستقیما تجرد نفس را اثبات مى کند  - ج
  .کند دلایل فلسفى که از راه تجرد کیفیات نفسانى تجرد آن را اثبات مى  - د
از جمله دلایلى که مبتنى بر مقدمات علمى است این است همه سلولهاى  - 8

بدن در طول چند سال عوض مى شود و حتى سلولهاى مغز هم در اثر سـوخت  
و ساز و جذب مواد غذائى جدید تغییر مى یابنـد ولـى نفـس همـواره وحـدت      

  .شود شخصى ثابتى دارد که دستخوش تبدیل و تعویض و تعدد و تکثر نمى 
اگر انسان در شرایط مساعدى توجه خود را در نفس خویش متمرکز کند  - 9

نفس خود را خواهد یافت در حالى که بدن را نمى یابد پس معلوم مى شود کـه  
  .نفس غیر از بدن است 

اساسیترین خاصیت موجود جسمانى قسمت پذیرى است و عدم وجود  - 10
  .استاین خاصیت در نفس دلیل جسمانى نبودن آن 
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  درس چهل و پنجم دنباله بحث در انواع جواهر
  :شامل

  جوهر مثالى ،قاعده امکان اشرف ،جوهر عقلانى 

  جوهر عقلانى
فلاسفه پیشین براى اثبات جواهر عقلانى راههاى پر پیچ و خمـى را پیمـوده   
اند مثلا همگى ایشان براى اثبات عقل اول که بسیطترین و کاملترین موجـودات  

به قاعده الواحد وحدت معلول در صورت وحدت علـت بیواسـطه   امکانى است 
تمسک کرده اند و از سوى دیگر عقل فعال را بعنوان فاعـل قریـب بـراى عـالم     
عناصر مادون فلک قمر و نیز بعنوان افاضه کننده مفاهیم عقلى به انسان و خزانه 

 ـ د و نیـز  معقولات وى معرفى نموده براى اثبات آن وجوه مختلفى را ذکر کرده ان
براى اثبات عقول طولیه دهگانه از فرضیه افلاك نه گانه مدد گرفته نـه عقـل را   
بعنوان فاعل قریب براى افلاك و نیز بعنوان غایت بـراى حرکـات ارادى نفـوس    
آنها تصور کرده اند که با عقل فعال مجموعا عقول عشره را تشـکیل مـى دهنـد    

وصا اشراقیین براى اثبات عقـول  همچنین فلاسفه براى اثبات عالم عقلى و مخص
عرضیه مثل افلاطونیه به قاعده امکان اشرف تمسک کرده دلائلى براى اعتبار آن 

  .آورده اند و در اینجا مجال نقل و نقد بیانات و استدلالات ایشان نیست 
اما با توجه به اصالت وجود و مراتب تشکیکى وجود و حقیقت رابطه علیـت  

ین به اثبات رسیده راه ساده تر و در عـین حـال مـتقن    که در فلسفه صدرالمتاله
ترى براى اثبات عالم عقلى بدست آمده است که مى توان آن را تبیین جدیـدى  
براى قاعده امکان اشرف تلقى کرد از اینروى نخست به توضیحى پیرامون قاعده 

ن مزبور مى پردازیم آنگاه نتیجه اى را که از آن براى مسئله مورد بحث مـى تـوا  
  گرفت بیان مى کنیم
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  قاعده امکان اشرف
مفاد این قاعده آن است که اگر دو موجود امکانى را در نظر بگیریم که یکـى  
اشرف از دیگرى باشد باید موجود اشرف در مرتبه اى مقدم بر غیر اشرف تحقق 
یابد و علیتى نسبت به غیر اشرف داشته باشد پس در صورتى که وجـود اشـرف   

اشد از وجود غیر اشرف مى توانیم وجـود آن را کشـف کنـیم و    براى ما ثابت نب
کیفیت استفاده از این قاعده براى مسئله مورد بحث بـه ایـن صـورت اسـت کـه      
جوهر عقلانى اشرف از دیگر جواهر است و باید طبق این قاعـده در مرتبـه اى   

ر مقدم بر آنها تحقق یابد به طورى که واسطه در وجود آنها باشد پس وجود سای
  .جواهر کاشف از وجود آن در مرتبه اى مقدم بر آنهاست 

این قاعده از زمان شیخ اشراق مورد عنایت خاص قرار گرفت و براى اثبـات  
  .آن برهانى به این صورت اقامه گردید 

اگر موجود اشرف در مرتبه اى مقدم بر غیر اشرف بوجود نیاید یا همـراه آن  
خر از آن و یا اصلا بوجود نمى آید اما اگـر  بوجود مى آید و یا در مرتبه اى متا

همراه آن بوجود بیاید چنانکه مثلا جوهر عقلانى همراه بـا جـوهر جسـمانى از    
علت نخستین صادر شوند قاعده الواحد نقض مى شود و اگر بعـد از آن بوجـود   
بیاید چنانکه مثلا جوهر عقلانى بعد از جوهر جسمانى بوجـود بیایـد و جـوهر    

ه در صدور آن باشد لازمه اش این است که وجود علت پست تر جسمانى واسط
از وجود معلول باشد و اگر اصلا بوجود نیاید معنایش این است کـه چیـزى کـه    
صلاحیت علیت براى آن را داشته باشد وجود ندارد یعنـى علـت نخسـتین هـم     
صلاحیت ایجاد آن را ندارد پس تنها این فرض صحیح است که موجـود اشـرف   

  .به اى مقدم بر غیر اشرف بوجود بیاید و واسطه در صدور آن باشد در مرت
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بعدا این دلیل که مبتنى بر قاعده الواحد است مورد مناقشـه و نقـض و ابـرام    
قرار گرفت و از جمله مرحوم میرداماد در مقـام دفـاع از آن برآمـد و دلیلهـاى     

  .نوشتار نیست  دیگرى نیز براى اثبات آن بیان کرد که بررسى آنها درخور این
ولى چنانکه اشاره کردیم بر اساس اصول فلسفه صدرالمتالهین مى تـوان ایـن   

  .قاعده را بصورت متقن ترى تبیین کرد و تقریر آن این است 
رابطه علیت بین علت و معلول یک رابطـه ذاتـى و تغییرناپـذیر اسـت یعنـى      

ست که علت و وجود معلول وابستگى ذاتى به وجود علت فاعلى دارد و محال ا
معلول جابجا شوند و وجود علت وابسته به وجود معلول گـردد چنانکـه محـال    
است که معلول از چیزى صادر شود که وابستگى وجودى به آن ندارد نیز رابطـه  
علیت یک رابطه ضرورى است و محال است که وابستگى وجـودى معلـول بـه    

ابد پس امکـان معلولیـت   علت زایل شود به گونه اى که بتواند بدون آن تحقق ی
  مساوى با ضرورت آن است

و به دیگر سخن نمى توان رابطه علیت بـین دو موجـود را بصـورت امکـان     
خاص سلب ضرورت از طرفین در نظر گرفت به طورى که هم معلول بودن یکى 
از آنها براى دیگر و هم معلول نبودنش ممکن باشد و هیچکدام ضرورتى نداشته 

بودن چیزى براى چیز دیگر محال نباشد ضـرورى خواهـد    باشد پس اگر معلول
  .بود و بدون آن بوجود نخواهد آمد 

از سوى دیگر در مباحث علت و معلول ثابت شد که ملاك معلولیـت ضـعف   
وجودى است پس هر جا بتوان موجود کاملتر و قویترى را فرض کرد بـه گونـه   

نسبت به آن اسـتقلالى  اى که موجود ضعیفتر شعاعى از وجود آن بحساب آید و 
  .نداشته باشد چنین فرضى ضرورت خواهد داشت 
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با توجه به این دو مقدمه قاعده مزبور به این صورت درمى آید اگـر تعـدادى   
از موجودات را فرض کنیم که هر کدام از آنها قویتر از دیگرى باشد به گونـه اى  

ا تشـکیک خـاص   که بتواند علت وجود آن بشمار آید و به دیگر سخن میان آنه
برقرار باشد هر موجود قویترى در مرتبه مقدم بر موجود ضـعیفتر قـرار خواهـد    
گرفت و ضرورتا نسبت به آن علت خواهد بود تا برسد به موجودى کـه فـرض   

  .کاملتر از آن محال باشد و امکان معلولیت براى هیچ موجودى را نداشته باشد 
ر از دیگر جـواهر اسـت و مـى    طبق این قاعده وجود جوهر عقلانى که کاملت

تواند علت براى وجود آنها باشد ثابت مى شود و واسطه اى بین مرتبه بینهایـت  
  .شدید وجود خداى متعال و مراتب نازله وجود خواهد بود 

بر این اساس مى توان وجود عقول عرضیه را نیز اثبات کرد یعنى مـى تـوان   
علیتـى نسـبت بـه دیگـرى      تعدادى از جواهر عقلى را فرض کرد که هیچکـدام 

نداشته باشد اما هرکدام از آنها علت براى یک نوع از موجودات نـازلتر باشـد و   
  .فقط کمالات همان نوع را بصورت کاملتر و بسیطترى دارا باشد 

اما چند نکته را باید در نظر داشت یکى آنکه عقول عرضیه معلـول یـک یـا    
مى توان عقلى را فرض کـرد کـه    چند عقل کاملتر از خودشان خواهند بود زیرا

واجد کمالات همه آنها باشد و در سلسله علل آنها قرار گیرد و قبلا گفته شد که 
  .امکان علیت مساوى با ضرورت آن است 

نکته دوم آنکه هیچکدام از عقول عرضیه بـا نـوعى از موجـودات کـه از آن     
یت نوعیه واحده صادر مى شود ماهیت واحدى را نخواهند داشت زیرا انتزاع ماه

از مراتب مختلف وجود محال اسـت و حتـى دو جـوهر عقلانـى کـه در طـول       
یکدیگر قرار دارند و یکى علت براى دیگرى مى باشد ماهیت واحدى نخواهنـد  

  .داشت 
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و نکته سوم آنکه این قاعده نمى تواند تعداد عقول را ثابت کنـد و مـا راهـى    
ضیه چند واسطه وجود دارد نداریم و براى اثبات اینکه بین عقل اول و عقول عر

فرضیه عقول عشره چون مبتنى بر فرضیه افلاك نهگانه بوده با ابطـال آن باطـل   
  مى شود

  جوهر مثالى
چنانکه در درس قبلى اشاره شد اشراقیین عالم دیگرى را بنام اشباح مجـرده  

است  یا صور معلقه اثبات کرده اند که واسطه اى بین عالم عقلى و عالم جسمانى
و بدین مناسبت در لسان متاخرین به عالم برزخ نامیده شده چنانکه آن را عـالم  

  .مثال نیز مى نامند 
احتمالا اشراقیین این مطلب را از بیانـات عرفـاء الهـام گرفتـه باشـند و یـا       
خودشان از راه مکاشفات به آن پى بـرده باشـند و در نصـوص دینـى مطـالبى      

ال نکیر و منکـر و ماننـد آنهـا وارد شـده کـه      بخصوص درباره عالم برزخ و سؤ
  .بوسیله آن قابل توجیه است 

لازم به تذکر است که شیخ اشراق اصطلاح برزخ را درباره ایـن عـالم بکـار    
نمى برد و آن را بر عالم مادى اطلاق مى کند نیز باید توجه داشـت کـه اطـلاق    

است زیرا آنهـا مجـرد    مثال بر این عالم بمعناى دیگرى غیر از مثالهاى افلاطونى
  تام و از قبیل جواهر عقلانى هستند

در صورتى که جوهر مثالى نوعى دیگر از موجودات بشمار مـى رود کـه نـه    
مانند جوهر عقلانى بکلى فاقد صفات و حدود جسمانى است و نه مانند جـوهر  
جسمانى قسمت پذیر و مکاندار است بلکه از قبیل صورتهاى خیالى است که در 

نسان مرتسم مى گردد و براى اینکه مثلا نصف آنها را تصور کنیم بایـد دو  ذهن ا
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صورت کوچکتر را در ذهن خودمان بوجود بیاوریم نه اینکه صورت بزرگتر بـه  
  .دو نیمه تقسیم شود 

همچنین باید دانست که تعبیر اشباح و مانند آن درباره این عالم بـدین معنـى   
کمرنگى از موجودات جسمانى هستند و  نیست که موجودات این عالم صورتهاى

از نظر مرتبه وجودى ضعیفتر از آنها مى باشند بلکه این تعبیر نشان دهنده وجود 
صورتهاى ثابت و تغییرناپذیرى در آن عالم است که نه تنها ضعیفتر از موجودات 

  .مادى نیستند بلکه قویتر از آنها بشمار مى آیند 
دیده مى شـود را از قبیـل اشـباح مجـرده      شیخ اشراق صورتهایى که در آینه

پنداشته و نیز صورتهایى که در خواب دیده مى شود و همچنین جنیان را مربوط 
به این عالم دانسته بلکه ادراك حسى را نیز مشاهده صورتهاى مثالى موجـود در  
این عالم تلقى کرده است ولى صدرالمتالهین ادراکات حسى را مربوط بـه مرتبـه   

  دانسته چنانکه در جاى خودش توضیح داده خواهد شدمثال نفس 
و اما صورتهایى که در آینه دیده مى شود در اثر انکسار نور بوجود مى آید و 
ربطى به عالم مثال ندارد همچنـین طبـق ظـواهر کتـاب و سـنت جـن موجـود        
جسمانى لطیفى اسـت کـه بتعبیـر قـرآن کـریم از آتـش آفریـده شـده و داراى         

باشد و حتى در تکلیف و ثواب و عقاب با انسان شریک  خصایص جسمانى مى
  .است هر چند در اثر لطافت مورد احساس افراد عادى قرار نمى گیرد 

به هر حال وجود اشباح مجرد از ماده قابل انکار نیست و در روایات شـریفه  
تعبیراتى مانند اشباح و اظلال وارد شده که قابل انطباق بر آنهاست و کمتر کسـى  

که قـدمى در راه سـیر و سـلوك برداشـته باشـد و چیـزى از ایـن قبیـل          است
موجودات را مشاهده نکرده باشد اما اثبات آنها از راه برهان عقلى چندان آسان 

  .نیست 
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بعضى از فلاسفه کوشیده اند با استفاده از قاعده امکان اشرف این عالم را نیـز  
ى که بنام قاعـده امکـان اخـس    اثبات کنند چنانکه صدرالمتالهین از قاعده دیگر

تاسیس کرده سود جسته است ولى اشکال کار اینست کـه نمـى تـوان تشـکیک     
خاص را بطور قطعى میان جوهر عقلى و جوهر مثالى و جوهر جسمانى اثبـات  
کرد به گونه اى که بتوان عالم جسمانى را پرتوى از عالم مثـال بحسـاب آورد و   

شمرد نهایت چیزى که مى تـوان گفـت ایـن    آن را واسطه در ایجاد عالم اجسام 
است که براى صور حسى و خیالى که در نفس انسان تحقق مى یابـد مـى تـوان    
مبادى جوهرى مجردى را در نظر گرفت که افاضه کننده این صـورتها محسـوب   
شوند در عین حال که داراى مرتبه عقلانى نیستند و بدین ترتیب بر اساس قاعده 

  .ا را اثبات کرد امکان اشرف وجود آنه
حاصل آنکه بیشترین اعتماد براى اثبات جوهر مثالى بر مکاشفات و سـخنان  

  .مى باشد  - صلوات االله علیهم اجمعین- معصومین 
در پایان این مبحث یادآور مى شویم که تقسیم موجود به مادى و غیر مـادى  

غیر مادى یک تقسیم عقلى و دائر بین نفى و اثبات است اما منحصر کردن عوالم 
به عقل و نفس و مثال حصر عقلى و دائر بین نفى و اثبات نیسـت و همچنانکـه   
اشراقیین عالم مثال را بر عوالم دیگر افزوده اند احتمال اینکـه عـالم یـا عـوالم     
دیگرى وجود داشته باشد که ما از خصایص آنها آگاه نباشیم احتمـال نـامعقولى   

  .نخواهد بود 
  خلاصه

براى اثبات انواع جوهرهـاى عقلانـى بـه قواعـدى ماننـد      فلاسفه پیشین  - 1
قاعده الواحد و قاعده امکان اشرف تمسک کرده اند و عقول عشره را بر اسـاس  

  .فرضیه افلاك نه گانه اثبات نموده اند 
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مفاد قاعده امکان اشرف این است که موجود اشرف باید قبل از موجـود   - 2
  .قق اشرف در مرتبه مقدم است اخس تحقق یابد پس وجود اخس کاشف از تح

دلیل معروف این قاعده آن است کـه صـادر شـدن اشـرف و اخـس بـا        - 3
یکدیگر قاعده الواحد را نقض مى کند و لازمه تاخر اشرف این است کـه علـت   
پست تر از معلول باشد و صادر نشدن اشرف به این معنى اسـت کـه خـدا هـم     

ل از اخس صادر شـود و واسـطه   صلاحیت ایجاد آن را ندارد پس باید اشرف قب
  .در صدور آن باشد 

بر پایه اصول فلسفه صدرائى قاعده مزبور را مى توان به این صورت بیان  - 4
کرد در میان موجوداتى که نسبت تشکیکى خاص با یکدیگر دارند باید موجـود  

  .اقوى علت ضعف مقدم بر آن باشد 
که اگر موجود اقوى در  دلیل این قاعده بر اساس اصول یاد شده آن است - 5

مرتبه مقدم وجود نیافته باشد لازمه اش این است که معلول بدون علـت قریـب   
بوجود آمده باشد و چیزى که امکان علیت نسبت به آن را داشته عمـلا تـاثیرى   
در پیدایش آن نداشته باشد در صورتى که رابطه علیت امـرى ذاتـى و ضـرورى    

  .است 
تیجه گرفت که چون جوهر عقلانى امکان علیـت  از این قاعده مى توان ن - 6

  .نسبت به عالم مادى را دارد باید در مرتبه مقدم بر آن بوجود آمده باشد 
نیز مى توان نتیجه گرفت که چون در ازاء هر نوع از موجودات مادى مى  - 7

توان جوهرى عقلانى را در نظر گرفت که فقط واجد کمالات همان نوع باشـد و  
در ایجاد آن ایفا کند پس باید عقول عرضیه مثل افلاطونیـه هـم    نقش واسطه را

  .وجود داشته باشند 



151 

در مرتبه سابق بر مرتبه وجود عقول عرضـیه بایـد طبـق قاعـده امکـان       - 8
  .اشرف یک یا چند عقل کاملتر وجود داشته باشد 

هیچکدام از عقول عرضیه ماهیت مشترکى با معلولات خودشان نخواهند  - 9
  .داشت 
تعداد عقولى که واسطه بین عقل اول و عقول عرضیه هستند قابل تعیین  - 10

  .نیست و فرضیه عقول دهگانه با ابطال افلاك نه گانه باطل شده است 
جوهر مثالى از نظر مرتبه وجود بعد از جوهر عقلانى و قبـل از جـوهر    - 11

ایـن واژه   جسمانى قرار دارد و از اینروى برزخ نامیده مى شود ولى شیخ اشراق
  .را در مورد موجود مادى بکار مى برد 

  .جواهر مثالى یا مثل معلقه غیر از مثل افلاطونى است  - 12
شیخ اشراق صور مرآتى و صورتهایى که در خواب دیده مى شود و نیز  - 13

جنیان را از قبیل اشباح مجرده و مربوط به عالم مثال مـى دانـد و حتـى دیـدن     
  .آنها تفسیر مى کند  حسى ابصار را به مشاهده

ولى صور مرآتى در اثر انکسار نور بوجود مى آید و ادراك آنها ماننـد   - 14
دیگر صورتهاى حسى و خیالى که در خواب و بیدارى دیده مى شوند مربوط به 
مرتبه مثال نفس است و اما جن موجود جسمانى لطیفى است که مورد احسـاس  

  .افراد عادى قرار نمى گیرد 
نصوص دینى تعبیراتى مانند اشباح و اظلال و مثال یافت مـى شـود   در  - 15

  .که قابل انطباق بر جوهر مثالى است 
عمده دلیل بر وجود عالم مثال مکاشفات عرفانى است کـه بـا روایـات     - 16

  .شریفه تایید مى شود 



152 

بعضى از فلاسفه کوشیده اند به استناد قاعده امکان اشرف عالم مثـال را   - 17
  .ت کنند نیز اثبا
جریان این قاعده منوط به این است که بتوان عالم جسـمانى را پرتـوى    - 18

  .از عالم مثالى دانست و اثبات چنین مطلبى آسان نیست 
شاید بتوان از قاعده مزبور به این صورت استفاده کـرد کـه در ازاء هـر     - 19

رى نوع از صورتهاى ادراکى که در نفس انسان بوجود مى آید مـى تـوان جـوه   
  .مثالى فرض کرد که واسطه در ایجاد آن باشد 

منحصر دانستن عوامل مجرد در عالم عقلى و عالم مثالى برهانى نیست  - 20
  .و از اینروى وجود نوعى دیگر از عوالم مجرد را نمى توان نفى کرد
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  ماده و صورت - درس چهل و ششم 
  :شامل

  نقد ،سطوئیاندلیل نظریه ار ،ماده و صورت دربارهنظریات فلاسفه  

  ماده و صورت دربارهنظریات فلاسفه 
تا کنون سه نوع جوهر مجرد و یک نوع جوهر مـادى را مـورد بحـث قـرار     
دادیم و وجود آنها را اثبات کردیم ولى قبلا از پیروان مشـائین نقـل کـردیم کـه     
جوهر جسمانى را مرکب از دو جوهر دیگر بنام ماده و صـورت مـى داننـد کـه     

وه اجسام و دیگرى حیثیت فعلیت آنهاست اینک به بررسـى ایـن   اولى حیثیت ق
نظریه مى پردازیم اما پیش از هر چیز باید یادآور شویم که ماده بمعنـاى زمینـه   
پیدایش موجود جدید و پذیرنده فعلیت آن تقریبا مـورد قبـول همـه فیلسـوفان     

  است
دانه و هسـته   چنانکه مثلا آب را ماده بخار یا خاك را ماده نبات و حیوان یا

گیاه را ماده آن مى نامند و موجودى که ماده موجودات دیگر باشد ولى خودش 
از ماده قبلى پدید نیامده به اصطلاح داراى وجود ابـداعى و بـى نیـاز از علـت     
مادى باشد را ماده المواد یا هیولاى اولى مى خوانند و اختلاف نظر ارسـطوئیان  

لاى اولى جوهر فعلیت دارى است که مى توان با دیگران در این است که آیا هیو
آن را نوعى جوهر جسمانى دانست یا اینکه قوه محض و فاقد هر گونـه فعلیتـى   
است و ویژگى آن تنها پذیرش صورتهاى جسمانى است نظر ارسـطوئیان همـین   
وجه دوم است که بسیارى از بزرگان فلاسفه اسلامى مانند فارابى و ابن سـینا و  

آن قائل شده اند و صدرالمتالهین نیز در بسـیارى از مـوارد از آنـان    میرداماد به 
پیروى کرده است گو اینکه در پاره اى از موارد هیولى را امرى عدمى نامیـده و  
در برخى از موارد آن را بعنوان سایه اى یاد کـرده کـه عقـل بـراى موجـودات      
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سـایه از   جسمانى در نظر مى گیرد ولى وجـود حقیقـى نـدارد چنانکـه مفهـوم     
و بعضـى از   )1(. روشنایى ضعیف انتزاع مـى شـود و وجـودى وراى نـور نـدارد     

  )2(. اندیشمندان نسبت دادن قول مزبور را به خود ارسطو صحیح ندانسته اند 
اما بفرض وجود هیولاى اولى بعنوان یک جوهر فاقد فعلیت بنظر مـى رسـد   

ا در عـرض هـم از انـواع    که ماده و صورت را در کنار جسم قرار دادن و آنها ر
جواهر شمردن مناسب نیست و شاید بهتر این بود که ماده و صـورت را بعنـوان   
دو نوع از جوهر مادى بحساب مى آوردند و توضیح مى دادند که ماده نخسـتین  
قابل انفکاك از صورت جسمیه نیست و مجموع مرکب از آنها جسم نامیده مـى  

د جوهرى که ذاتا فاقد هر گونه فعلیتى شود ولى مطلب اساسى این است که وجو
باشد قابل اثبات نیست و بنظر مى رسد که در این مسئله حق با شـیخ اشـراق و   
علامه طوسى و دیگر فیلسوفانى است که وجود چنین قسمى از جوهر را انکـار  

  .کرده اند 
با انکار هیولاى اولى بعنوان جوهر فاقد هر گونه فعلیت جـایى بـراى اثبـات    

دیگرى از جوهر که نخستین صورت براى هیولاى اولى و فعلیت بخـش بـه   نوع 
آن باشد باقى نمى ماند زیرا طبق این نظر که بـه افلاطونیـان نسـبت داده شـده     
نخستین ماده جوهر فعلیت دارى است که مرکب از ماده و صـورت نمـى باشـد    

 ـ  ى یابـد  نهایت این است که صورتهاى جدیدى متناوبا یا مجتمعا در آن تحقـق م
چنانکه صورت عنصرى خاصى در آن پدید مـى آیـد و بـا رفـتن آن صـورت      

  عنصرى دیگرى جایگزین مى شود
اما صورت عنصرى با صورت معدنى و صورت نباتى مجتمعا بوجود مى آیند 
و همگى در جوهر جسم حلول مى نمایند یعنى اجزاء آنهـا دقیقـا بـر یکـدیگر     

ت جسم بعنوان یک جـوهر فعلیـت دار   منطبق مى شوند ولى در همه این تحولا
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همواره باقى مى ماند هر چند بعضى از فلاسفه جوهر بودن صورتهاى جدیـد را  
  )3(. انکار کرده اند و آنها را تنها بعنوان اعراضى براى جسم پذیرفته اند 

در صورتى که هیولاى بدون فعلیت انکار شود اما صـورتهاى نوعیـه بعنـوان    
ه شوند مى توان جوهر جسمانى را به دو نوع کلى تقسیم انواعى از جوهر پذیرفت

کرد یکى جوهرى که احتیاج به محلى ندارد که در آن حلول نمایـد و آن همـان   
جسم است و دیگرى جوهرى که احتیاج به جوهر دیگرى دارد که در آن حلول 
نماید و به اصطلاح منطبع در آن گردد و آن عبارت اسـت از صـورتهاى نوعیـه    

صورتهاى عنصرى و معدنى و نباتى اما با انکار جوهریت اینگونه صـورتها  مانند 
  جوهر جسمانى و مادى منحصر به جسم خواهد بود

  دلیل نظریه ارسطوئیان
ارسطوئیان که قائل به هیولاى اولى بعنوان جوهر فاقد فعلیت هستند دو دلیل 

بنام برهان وصل قریب الماخذ آورده اند که یکى بنام برهان قوه و فعل و دیگرى 
  .و فصل نامیده مى شود و حاصل آنها این است 

در اجسام تغییراتى از قبیل اتصال و انفصال و تبـدیل و تبـدلات جـوهرى و    
عرضى پدید مى آید مثلا جسم پیوسته و یکپارچه اى تبدیل به دو جسم منفصل 

 ـ   ه و جداگانه مى گردد یا آب تبدیل به بخار مى شود یا هسته درخـت تبـدیل ب
درخت مى گردد بدون شک در این تحولات گوناگون چنان نیست کـه موجـود   
اول بکلى معدوم شود و یک یا چند موجود دیگر از نیستى محض بوجود بیایـد  
بلکه یقینا چیزى از موجود قبلى در موجود بعدى باقى مى ماند اما آنچـه بـاقى   

رى در میـان  مى ماند صورت و فعلیت موجود قبلى نیست پس ناچار جوهر دیگ
آنها وجود دارد که رابطه وجودى آنها را با یکدیگر حفظ مى کند و خودش ذاتا 
اقتضاء هیچ فعلیتى را ندارد و به همین جهت فعلیتهاى مختلف و گوناگون را مى 
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پذیرد بدین ترتیب وجود جوهرى ثابت مى شود که هیچ فعلیتى ندارد و ویژگـى  
  .فلسفى قوه محض است آن پذیرش و قبول صورتهاست و بتعبیر 

به دیگر سخن هر موجود جسـمانى داراى دو حیثیـت اسـت یکـى حیثیـت      
فعلیت و واجدیت و دیگرى حیثیت قوه و فاقدیت نسبت بـه فعلیتهـاى آینـده و    
این دو حیثیت مباین با یکدیگر هستند پس هر موجود جسمانى مرکب از دو امر 

جوهر مرکب از دو عـرض   عینى متباین مى باشد و چون ممکن نیست که وجود
یا یک جوهر و یک عرض باشد ناچار داراى دو جزء جوهرى خواهد بـود کـه   

  .یکى حیثیت فعلیت و دیگرى حیثیت قوه آن مى باشد 
این دلیل را مى توان به این صورت نیز تقریر کرد یا آن را دلیل دیگرى تلقى 

دارد مانند تبدیل نمود هر جسمى امکان تبدیل شدن به نوع دیگرى از اجسام را 
شدن عنصرى به عنصر دیگر یا تبدیل شدن عنصر یا عناصرى به مواد معدنى یـا  
نباتات و حیوانات قوه و فعل چنانکه هر جسمى امکان تبـدیل شـدن بـه دو یـا     
چند جسم دیگر از نوع خودش را دارد وصل و فصل این امکان تبدیل و تغییـر  

یا امکان استعدادى نامیده مى شود و  نوعى کیفیت است که بنام کیفیت استعدادى
قابل شدت و ضعف و کمال و نقص است چنانکه اسـتعداد جنـین بـراى تبـدیل     

  .شدن به یک موجودى ذى روح بیش از استعداد نطفه مى باشد 
این عرض نیاز به یک موضوع جوهرى دارد ولى نمـى تـوان موضـوع آن را    

وهرى امکان پیـدایش چنـین   جوهرى فعلیت دار دانست زیرا باید براى چنان ج
کیفیتى را در نظر گرفت و امکان مفروض کیفیت دیگرى مسبوق به امکان سومى 
خواهد بود و همچنین تا بینهایت و لازمه اش این است که براى تبدیل شدن هـر  
موجودى به موجود دیگر و پیدایش هـر جـوهر یـا عـرض جدیـدى بینهایـت       

ى بر دیگرى داشته باشد پس ناچار باید اعراض تحقق یابد که هر کدام تقدم زمان
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حامل این عرض را جوهرى دانست که خودش عـین قـوه و امکـان و اسـتعداد     
  باشد و هیچگونه فعلیتى نداشته باشد

  نقد
دلایل ذکر شده از اتقان کافى برخوردار نیست و همگى آنهـا کمـابیش قابـل    
مناقشه مى باشد اما چون مفهوم محورى در همه آنها مفهوم تبدیل و تبدل اسـت  
خوبست نخست توضیح مختصرى پیرامون آن بدهیم هر چند تفصیل مطلـب در  

  )4(. مبحث تغییر و حرکت خواهد آمد 
قابل فرض است که مهمترین فرضهاى مربـوط   تبدیل و تبدل به چند صورت

  :به این مبحث عبارت است از
تبدیل و تبدل اعراض مانند تغییر یافتن رنگ سیب از سبزى بـه زردى   - الف

  .و از زردى به سرخى 
لازم به تذکر است که بنظر امثال شیخ اشراق تبدیل و تبـدل انـواع از همـین    

را از قبیل اعراض مى دانند همچنـین  قبیل مى باشد زیرا ایشان صورتهاى نوعیه 
تبدیل شدن آب به بخار و بالعکس بنظر فیزیکدانان جدید از قبیل دور و نزدیک 

  .شدن ملکولها است نه از قبیل تغییرات جوهرى 
پیدایش صورت جوهرى جدید در ماده مانند پیدایش صورت نبـاتى در   - ب

  .قبیل جواهر مى دانند خاك بنا بر قول ارسطوئیان که صورتهاى نوعیه را از 
زایل شدن صورت جوهرى حادث از ماده مانند تبدیل شـدن نبـات بـه     - ج

  .خاك بنا بر قول ایشان 
زایل شدن صورت جوهرى سابق و پدید آمدن صـورت جـوهرى دیگـر     - د

  .مانند تبدیل شدن عنصرى به عنصر دیگر بر اساس نظریه ایشان 
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در آن حلول نماید زیرا حلـول از  تعلق جوهرى مجرد به ماده بدون اینکه  - ه
  .ویژگیهاى مادیات است مانند تعلق روح به بدن 

  .قطع تعلق مزبور مانند مردن حیوان و انسان  - و
با توجه به این اقسام سست بودن بیان اول روشن مى شود زیرا اگر تبـدیل و  
تبدل مربوط به اعراض جسم باشد جوهر جسمانى با فعلیـت خـودش محفـوظ    

گر نیازى به فرض جوهر فاقد فعلیت نیست همچنین اگر از قبیل تعلق است و دی
نفس به بدن یا قطع تعلق آن باشد صورت پنجم و ششم جوهر بـدن بـا فعلیـت    
خودش باقى است نیز در صورت دوم و سوم که صورت جـوهرى جدیـدى در   
جسم حلول نماید یا از آن زایل شود جوهر سابق محفوظ است تنها در صـورت  

جاى چنین توهمى وجود دارد که با زایـل شـدن صـورت قبلـى جـوهر       چهارم
فعلیت دارى باقى نمى ماند پس امر مشترك بین آنها جوهر فاقد فعلیت خواهـد  

  .بود 
ولى باید بخاطر داشته باشیم که بنظر فلاسفه صورت جسمیه هیچگاه فاسد و 

بقـاء صـورت    زایل نمى شود و اگر هیولاى اولى هم ثابت شود بقاء آن توام بـا 
جسمیه مى باشد صرفنظر از حرکت جوهریه که در جاى خـودش مـورد بحـث    
واقع خواهد شد با توجه به این نکته این سؤال مطرح مى شود که اگـر جسـم را   
یک جوهر بسیط غیر مرکب از ماده و صورت بدانیم که صورت دیگـرى در آن  

  .حلول کند یا از آن زایل شود چه اشکال عقلى دارد 
است بیان دوم را پاسخى از این سؤال تلقى کرد یعنى جسم با فعلیـت   ممکن

خودش نمى تواند صورت جدیدى را بپذیرد بلکه باید داراى جزء دیگرى باشـد  
  .که خاصیت ذاتى آن پذیرش باشد و ذاتا اقتضاء هیچ فعلیتى را نداشته باشد 
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یـت عینـى   اما بیان دوم مبنى بر این است که حیثیتهـاى قـوه و فعـل دو حیث   
هستند و هر کدام از آنها مابازاء خارجى خاصى دارند و چون نمى تـوان وجـود   
جسم را مرکب از دو عرض یا یک جوهر و یک عرض دانست ناچار باید آن را 

  .مرکب از دو جوهر در ازاء این دو حیثیت بدانیم 
اهیم ولى اولا این مبنى قابل مناقشه است زیرا مفهوم قوه و فعل مانند دیگر مف

اصلى فلسفه از قبیل معقولات ثانیه فلسفى است که عقل با عنایت خاصـى آنهـا   
به دیگر سخن هنگامى که دو امر جسمانى را در نظر بگیریم  )5(را انتزاع مى کند 

که یکى از آنها فاقد دیگرى است چنانکه هسته درخت فاقد میوه است ولى مـى  
به موجود اول نسـبت مـى دهـیم و     تواند واجد آن بشود مفهوم قوه و قابلیت را

هنگامى که واجد آن شد مفهوم فعلیت را از آن انتزاع مى کنیم پس این مفهومهـا  
  از قبیل مفاهیم انتزاعى هستند

که از مقایسه دو چیز با یکدیگر بدست مى آینـد و مابـازاء عینـى ندارنـد و     
اساس آن جـوهر  دلیلى ندارد که حیثیت قوه و قبول را یک امر عینى بدانیم و بر 

و یا حتى عرضى را اثبات کنیم که ماهیت آن ماهیت قوه و پذیرش باشد چنانکه 
اثبات رابطه علیت میان موجودات چنین اقتضائى را ندارد کـه موجـودى داراى   
ماهیت علت یا معلول باشد و این نیز یکـى از مـوارد خلـط بـین معقـول اول و      

  .معقول ثانى است 
هنگامى که با جوهر یا عرض دیگرى کـه قابـل    حاصل آنکه جوهر جسمانى

حلول در آن است مقایسه شود نسبت به حلول آن بالقوه نامیـده مـى شـود نـه     
  .اینکه داراى یک جزء خارجى بنام قوه باشد 

و ثانیا مقدمه دوم قابل منع است زیرا ممکن است کسى وجود خارجى جسم 
اعراض بداند مخصوصا بنـا  و نه ماهیت آن را مرکب از یک جوهر و تعدادى از 
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بر قول کسانى که اعراض را از شؤون و مراتب وجـود جـوهر مـى داننـد پـس      
بفرض اینکه هر یک از دو حیثیت قوه و فعل داراى مابازاء خارجى باشـند مـى   
توان مابازاء حیثیت فعلیت را جوهر جسمانى و مابازاء حیثیـت قـوه را یکـى از    

  .اعراض آن بحساب آورد 
یز دو مقدمه اساسى دارد یکـى آنکـه امکـان اسـتعدادى از قبیـل      بیان سوم ن

اعراض خارجى و داراى مفهوم ماهوى است و دیگرى آنکه عروض این عرض 
نیز محتاج به قوه و امکان قبلى اسـت پـس بـراى جلـوگیرى از تسلسـل بایـد       

  .جوهرى را اثبات کرد که خودش عین قوه و امکان و استعداد باشد 
ز تمام نیست زیرا اولا امکان استعدادى مفهومى است انتزاعـى  ولى این بیان نی

و نمى توان براى آن مابازاء عینى اثبات کرد مثلا معنـاى اینکـه هسـته درخـت     
امکان استعدادى براى تبدیل شدن به درخت را دارد ایـن اسـت کـه اگـر آب و     

و حرارت و دیگر شرایط لازم فراهم شود تدریجا رشد مى کند و ریشه و شـاخ  
برگ برمى آورد پس آنچه عینیت دارد هسته و آب و حرارت و امثال آنهاست و 
امر عینى دیگرى بنام امکان استعدادى وجود خـارجى نـدارد و در نتیجـه نمـى     

  .توان آن را از قبیل اعراض خارجى دانست 
و ثانیا بفرض اینکه امکان استعدادى کیفیتى عینى باشـد مـى تـوان نخسـتین     

را معلول جوهر جسمانى شمرد و بدین ترتیب محظور تسلسـل   امکان استعدادى
  .را دفع کرد بدون اینکه نیازى به اثبات قوه جوهرى هیولاى فاقد فعلیت باشد 

بر این قول اشکالات دیگرى نیز وارد است که براى جلوگیرى از اطاله سخن 
موجودیت از ذکر آنها خوددارى مى کنیم و تنها این نکته را یادآور مى شویم که 

همگام با فعلیت داشتن است بلکه در حقیقت عین یکدیگرند و از اینروى اساسا 
فرض موجودى که فاقد فعلیت باشد فرض صحیحى بنظر نمـى رسـد و فـرض    
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اینکه هیولى در سایه صورت فعلیت بیابد با ویژگى ذاتى آن که نداشتن فعلیت و 
  .قوه محض بودن است سازگار نیست 

د که قوه محض بودن هیولى نظیر امکان ذاتى بـراى هـر   ممکن است گفته شو
ماهیتى است که از آن جدا شدنى نیست و در عین حال در سایه علـت وجـوب   

  .بالغیر مى یابد 
ولى باید توجه داشت که امکان ذاتى براى ماهیت یک صـفت عقلـى محـض    
 است که مابازاء خارجى ندارد چنانکه خود ماهیت امرى است اعتبـارى امـا در  

مورد هیولى فرض این است که جوهرى است خارجى که وجود آن قوه محـض  
است و شاید به همین جهت صدرالمتالهین هیولى را امرى عقلى و عدمى نامیـده  

  .است دقت شود
  خلاصه

فرق اساسى نظریه ارسطوئیان با دیگران این است که آنان نخستین مـاده   - 1
خلاف دیگران که براى ماده المـواد  را جوهرى فاقد هر گونه فعلیت مى شمارند ب

  .هم فعلیت قائل هستند فعلیتى که در جریان تحولات باقى مى ماند 
با نفى هیولاى ارسطوئى صورت جسمیه هم بعنوان نوع خاصى از جوهر  - 2

  .نفى مى شود 
مشهور میان فلاسـفه ایـن اسـت کـه صـورتهاى نوعیـه غیـر از نفـوس          - 3

جوهر دیگرى حلول مى کنند یعنى اجزاء آنها جوهرهاى جسمانى هستند که در 
دقیقا بر یکدیگر منطبق مى شود ولى شیخ اشراق به پیروى از فلاسفه قدیم آنهـا  

  .را از قبیل اعراض دانسته است 
بنا بر انکار هیولاى ارسطوئى اگـر صـورتهاى نوعیـه از قبیـل اعـراض       - 4

د و اگـر صـور   شمرده شوند جوهر جسمانى و مادى منحصر به جسم خواهد بـو 
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نوعیه از قبیل جواهر حلول کننده در جسم باشند جوهر جسـمانى بـه دو قسـم    
منقسم مى شود یکى جوهرى که در جوهر دیگـرى حلـول نمـى کنـد جسـم و      

  .دیگرى جوهرى که داراى محل جوهرى است صورت 
نخستین بیان براى اثبات هیولاى بدون فعلیت این اسـت کـه در جریـان     - 5

اى اجسام پدید مى آید و طى آنها فعلیت قبلـى از بـین مـى رود    تحولاتى که بر
باید جوهر مشترکى بین آنها باشد که خودش فعلیتى نداشته باشد زیرا فرض این 
است که فعلیت قبلى نابود شده و اگر چنین جوهرى نباشد لازمه اش این اسـت  

آمده  که موجود قبلى بکلى نابود شده و موجود جدیدى از نیستى محض بوجود
  .باشد که هیچ رابطه حقیقى با موجود قبلى ندارد 

اگر تحول اجسام در حقیقت تحول اعراض آنها باشد یا از قبیـل تعلـق و    - 6
قطع تعلق نفس به بدن باشد یا اینکه صورت جدیدى بوجود بیاید یا از بین برود 

قبیل  در همه این فرضها جوهر قبلى با فعلیت خودش باقى خواهد بود اما اگر از
تبدیل عنصرى به عنصر دیگر باشد جاى چنین توهمى هست کـه فعلیـت قبلـى    
زایل شده است ولى در همین مورد هم به عقیده فلاسفه فعلیت جسم باقى اسـت  

  .پس نیازى به فرض جوهر بى فعلیت نخواهد بود 
بیان دوم این است که جسم با فعلیت خودش نمى تواند فعلیـت جدیـدى    - 7

زیرا حیثیت فعلیت حیثیت وجدان و دارا بودن است و حیثیت قبـول و  را بپذیرد 
پذیرفتن حیثیت قوه و فقدان و این دو حیثیت متباین هستند پس باید در ازاء هر 

  .یک از آنها جوهر خاصى وجود داشته باشد 
این بیان نیز تمام نیست زیرا حیثیت قوه و قبـول و فقـدان امـرى اسـت      - 8

ن وصف عقلى مستلزم یک امر عینى و خارجى نیست و عقلى نه خارجى و چنی
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با تنزل مى توان حیثیت فعلیت را همان جوهر جسمانى و حیثیت قوه و قبول را 
  .یکى از اعراض آن قلمداد کرد 

بیان سوم این است که هر فعلیت جدیدى مسبوق بـه امکـان اسـتعدادى     - 9
ت یافتن همـین عـرض   است که نوعى از انواع مقوله کیف بشمار مى رود و فعلی

هم نیاز به قوه و امکان قبلى دارد پس براى جلوگیرى از تسلسل باید جـوهرى  
  .را اثبات کرد که حیثیت ذاتى آن قوه و استعداد باشد 

جواب این است که امکان استعدادى مفهومى است انتزاعـى نـه عـرض     - 10
ل جـوهر  خارجى و بفرض اینکه امرى عینى مى بود مـى توانسـتیم آن را معلـو   

جسمانى بحساب آوریم به گونه اى که پیـدایش آن نیازمنـد بـه عـرض عینـى      
  .دیگرى بنام امکان استعدادى سابق بر آن نباشد 

اساسا فرض موجود بى فعلیت همانند فرض موجود بى وجـود فـرض    - 11
معقولى بنظر نمى رسد و اگر کسى بگوید کـه هیـولى در سـایه صـورت حقیقـه      

و بطور کلى فاقد فعلیت نخواهد بـود و بـه دیگـر سـخن     داراى فعلیت مى شود 
صورت را واسطه در ثبوت حساب کند نه واسطه در عروض حیثیت ذاتى هیولى 

  .قوه محض بودن را ندیده گرفته است 
اگر قوه بودن براى هیولى نظیر امکان براى ماهیـت انگاشـته شـود کـه      - 12

علت متصـف بـه وجـوب     هیچگاه از آن جدا نمى شود و در عین حال در سایه
بالغیر مـى گـردد لازمـه اش ایـن اسـت کـه هیـولى امـرى اعتبـارى و بقـول           

  صدرالمتالهین امرى عدمى باشد نه موجود حقیقى عینى
____________________  

  .265و مبدء و معاد ص  146ص  5اسفار ج : ك. ر -1
  .200ص  3معتبر ابو البرکات ج : ك. ر -2
  .88حکمه الاشراق ص  و 284مطارحات ص : ك. ر -3
  .درس پنجاه و دوم: ك. ر -5. درس پنجاه و یکم: ك. ر -4
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  درس چهل و هفتم اعراض
  :شامل

  مقولات نسبى ،کمیت ،نظریات فلاسفه درباره اعراض 

  نظریات فلاسفه درباره اعراض
چنانکه قبلا اشاره شد مشهور بین فلاسفه این است که جوهر جنس عـالى و  

داراى انواع مختلفى مى باشد امـا عـرض مقولـه خاصـى      مقوله خاصى است که
نیست بلکه مفهوم عامى است که از نه مقوله انتزاع مى شود و حمـل آن بـر هـر    

  .یک از آنها حمل عرضى است نه ذاتى 
در برابر این قول مى توان به سه قول دیگر اشاره کرد یکى قول میرداماد کـه  

ى داند و آنچه را دیگـران مقـولات   عرض را مانند جوهر مقوله و جنس عالى م
عرضى مى نامند وى آنها را انواع عرض مى شمارد قول دیگـر ایـن اسـت کـه     
مقولات عبارتند از جوهر کمیت کیفیت نسبت اما سایر مقولات عرضى بحسـب  

ایـن  ) 1(این قول انواعى از نسبت بشمار مى روند و بالاخره قول شـیخ اشـراق   
  .ار مقوله نامبرده بعلاوه حرکت است که مقولات عبارتند از چه

اما بنظر مى رسد که اولا جـوهر و عـرض هـر دو از قبیـل معقـولات ثانیـه       
فلسفى هستند و نباید هیچکدام از آنها را جنس عالى و مقوله مـاهوى بحسـاب   
آورد و ثانیا همانگونـه کـه صـدرالمتالهین تصـریح فرمـوده حرکـت از مفـاهیم        

ت و نه مندرج در هیچ مقولـه مـاهوى مـى    وجودى است و نه خودش مقوله اس
باشد و ثالثا بسیارى از آنچه بنام عرض خارجى و بعنوان مقوله یـا نـوعى از آن   
شمرده شده و از جمله همه مقولات نسبى هفتگانه از مفـاهیم انتزاعـى اسـت و    
هیچکدام از آنها از اعراض خارجى نیست تا مقوله ماهوى مستقل یـا نـوعى از   

  .آید مقولات بشمار 
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روشن است که بیان همه اقوال و نقد و بررسى آنها نیاز بـه بحثهـاى مفصـلى    
دارد که چندان فایده اى بر آنها مترتب نمى شود از اینروى به بحث کوتـاهى در  

  این زمینه بسنده مى کنیم

  کمیت
مقوله کمیت به این صورت تعریف شده عرضى است که ذاتا قابل انقسام مـى  

به این منظور آورده شده که تعریف شامل انقسام سایر مقـولات  باشد و قید ذاتا 
  .نشود زیرا انقسام آنها بتبع انقسام کمیت حاصل مى شود 

کمیت بطور کلى به دو نوع متصل مقدار هندسى و منفصل عـدد تقسـیم مـى    
شود که هر کدام از آنها داراى انـواع مختلفـى اسـت کـه در دو علـم هندسـه و       

  .مى گیرند  حساب مورد بحث قرار
لازم به تذکر است که فلاسفه نخستین عدد را دو مى دانند که قابل انقسام بـه  
دو واحد است و یک را مبدا عدد مى نامند ولى نوعى از اعداد بشمار نمى آورند 

.  
بنظر مى رسد که به آسانى مى توان پذیرفت که عدد مفهومى ماهوى نیست و 

وحدت و کثرت مى شوند معدودات چیزى در خارج غیر از اشیائى که متصف به 
بنام عدد تحقق نمى یابد مثلا هنگامى که یک فرد انسان در جایى قرار دارد غیر 
از وجود خودش چیزى بنام وحدت در او بوجود نمى آید اما با توجه به اینکـه  
انسان دیگرى در کنار او نیست مفهـوم واحـد از او انتـزاع مـى شـود همچنـین       

  یگرى در کنار وى قرار مى گیرد فرد دوم هم یک واحد استهنگامى که فرد د
ولى ما ایشان را با هم در نظر مى گیریم و مفهوم دو را به آنـان نسـبت مـى    
دهیم وگرنه میان آنها عرضى خارجى بنام عدد دو تحقـق نمـى یابـد و راسـتى     
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چگونه مى توان عرض واحدى عدد دو قائم به دو موضوع باشد دقت شود و باز 
  امى که فرد سومى در کنار آن دو نفر مى نشیندهنگ

از مجموع آنان عدد سه را انتزاع مى کنیم اما چنان نیسـت کـه یـک عـرض     
عینى بنام دو نابود شده و عرض دیگرى بنام سه بوجود آمده باشـد و در همـین   
حال مى توانیم همان دو نفر سابق را در نظر بگیریم و عدد دو را به ایشان نسبت 

انکه مى توانیم یکى از آنان را با فرد جدید الورود با هم در نظر بگیریم دهیم چن
  .و آنها را دو نفر بنامیم 

و از جمله شواهد بر اعتبارى بودن مفهوم عدد این اسـت کـه عـارض خـود     
اعداد و کسرهاى آنها و مجموعه هایى از آنها مى گردد و اگر عدد امـرى عینـى   

دودى بى نهایت عدد تحقـق داشـته باشـد    مى بود مى بایست در موضوعات مح
همچنین عدد به مجردات و مادیات و امـور حقیقـى و اعتبـارى بطـور یکسـان      
نسبت داده مى شود آیا مى توان هنگامى که عدد را به مجردات نسبت مى دهیم 
آن را عرضى مجرد بدانیم و هنگامى که آن را به مادیات نسبت مى دهـیم آن را  

و آیا مى توانیم هنگامى که عددى را بـه امـور حقیقـى     عرضى مادى تلقى کنیم
نسبت مى دهیم آن را امرى حقیقى بدانیم اما هنگامى که همان عدد را بـر امـور   
اعتبارى حمل مى کنیم امرى اعتبارى بشماریم یـا اینکـه بـراى امـور اعتبـارى      

  .صفت و عرضى حقیقى و عینى اثبات کنیم 
مکان و زمان روشن شد که آنها از چهره اما کمیتهاى متصل در ضمن بحث از 

هاى وجود اجسام هسـتند و وجـودى جداگانـه از وجـود جسـم ندارنـد و بـه        
اصطلاح جعل تالیفى و ایجاد مستقلى به آنها تعلق نمى گیرد هر چند ذهـن مـى   
تواند آنها را بعنوان ماهیات مستقلى در نظر بگیرد با در نظر گرفتن این نکته مى 

ه یک معنى از اعراض اجسام بحساب آورد اما اعراضى که وجـود  توان آنها را ب
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آنها عین وجود جسم است و همه ماهیات آنها با یک وجود موجود مى شوند و 
  به دیگر سخن وجود اینگونه اعراض از شؤون وجود جوهر مى باشد

  مقولات نسبى
در میان مقولات دهگانه هفت مقوله عرضى هست کـه در هـر کـدام از آنهـا     
نوعى نسبت لحاظ شده و به همین جهت آنهـا را مقـولات نسـبى مـى نامنـد و      
درست به همین جهت است که بعضى از فلاسفه آنها را انواعى از مقوله نسبت یا 

  :اضافه دانسته اند مقولات نسبى عبارتند از
مقوله اضافه که از نسبت متکرر بین دو موجود حاصل مى شود و بـه دو   - 1

طراف و متخالفه الاطراف منقسم مى گردد قسم اول مانند اضافه قسم متشابهه الا
برادرى میان دو برادر یا اضافه همزمانى میان دو شیئى که در یک زمـان وجـود   
دارند و قسم دوم مانند اضافه پدرفرزندى میان پدر و فرزند یـا اضـافه تقـدم و    

  .آیند  تاخر بین دو جزء زمان یا دو پدیده اى که در دو زمان بوجود مى
مقوله این کجایى که از نسبت بین شى ء مادى و مکـان آن حاصـل مـى     - 2
  .شود 
مقوله متى چه وقتى که از نسبت بین موجود مادى و زمان آن بدست مى  - 3
  .آید 
مقوله وضع که از نسبت بین اجزاء شى ء با یکـدیگر بـا در نظـر گـرفتن      - 4

ز قرار گرفتن اجزاء بدن بـر  جهت آنها حاصل مى شود مانند حالت ایستادن که ا
روى یکدیگر به طورى که سر در جهت بالا باشد حاصل مـى شـود یـا حالـت     
دراز کشیدن که از قرار گرفتن اجزاء بدن در کنار یکدیگر بصورت افقـى انتـزاع   

  .مى گردد 
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مقوله جده یا ملک که از نسبت شى ء به چیزى که کمابیش بر آن احاطه  - 5
د حالت پوشیدگى بدن بوسیله لباس یـا پوشـیدگى سـر    دارد بدست مى آید مانن

  .بوسیله کلاه 
مقوله ان یفعل که حکایت از تاثیر تدریجى فاعل مـادى در مـاده منفعـل     - 6

  .دارد مانند اینکه آفتاب تدریجا آب را گرم مى کند 
مقوله ان ینفعل که حکایت از تاثر تدریجى ماده منفعـل از فاعـل مـادى     - 7

  .آب تدریجا بوسیله آفتاب گرم مى شود  دارد مانند اینکه
لازم به تذکر است که همه این مقولات بجز مقوله اضافه مختص بـه مادیـات   
هستند زیرا زماندارى و مکاندارى مخصوص مادیات است و نسبت بین اجزاء و 
لحاظ جهت میان آنها نیز تنها در اجسام تصور مى شود همچنین احاطه لبـاس و  

ودات مادى است نیز تاثیر و تاثر تدریجى فقط در میان اشیاء مانند آن ویژه موج
  مادى تحقق مى یابد

اما مقوله اضافه مشترك بین مادیات و مجردات است و مى توان مصادیقى از 
آن را در میان مادیات یافت مانند اضافه بالا پایین بین دو طبقه ساختمان و مـى  

ت مانند تقـدم سـرمدى الهـى بـر     توان اضافاتى را در میان مجردات در نظر گرف
سایر مجردات و معیت دهرى در میان عقول چنانکه مى توان یک طرف اضـافه  
را موجود مجرد و طرف دیگر را موجود مادى قـرار داد ماننـد تقـدم وجـودى     

  .علت مجرد بر معلول مادى 
اما بنظر مى رسد که هیچکدام از آنها از مفاهیم ماهوى معقولات اولى نیستند 

هترین دلیل آن این است که نسبت دادن موجودى به موجود دیگر بستگى بـه  و ب
شخص نسبت دهنده دارد که آنها را با یکدیگر مقایسه مى کند و مفهومى کـه در  
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گروه مقایسه و نسبت سنجى باشد نمى تواند از یک امر عینى و مستقل از اعتبار 
  .و لحاظ ذهنى حکایت کند 

رادر یا نسبت پدرفرزندى میان پدر و فرزند یـک  مثلا نسبت برادرى بین دو ب
امر عینى نیست که میان آنها بوجود بیاید بلکه ذهن با در نظر گرفتن این کـه دو  
نفر از یک پدر و مادر بوجود آمده اند و در این جهـت شـریک هسـتند اضـافه     
 متشابهه الاطرافى بنام برادرى را انتزاع مى کند و با در نظر گـرفتن اینکـه پـدر   

علت اعدادى براى پیدایش فرزند است نه بالعکس اضافه متخالفه الاطرافى بنـام  
پدرفرزندى را انتزاع مى کند و چنان نیست که با تولد فرزند امر عینـى دیگـرى   
بنام اضافه پدرفرزندى میان آنها تحقق یابـد یـا پـس از تولـد فرزنـد دوم امـر       

  .ید آید خارجى دیگرى بنام اضافه اخوت میان دو فرزند پد
همچنین مفاهیم بزرگى و کوچکى بزرگتـرى و کـوچکترى دورى و نزدیکـى    

همه از مفاهیمى است که بـا نسـبت   ... دورترى و نزدیکترى تساوى همزمانى و 
سنجى بدست مى آیند و هیچکدام از آنها مابازاء عینى ندارد هر چند هر یک از 

هر مفهوم اضافى و نسـبى را  آنها منشا انتزاع خاصى دارد و نمى توان به دلخواه 
  .به هر چیزى نسبت داد 

از جمله شواهد اعتبارى بودن اضافه این است کـه از یـک سـوى در رابطـه     
خداى متعال با انواع مخلوقاتش صدق مى کنـد و از سـوى دیگـر بـین دو امـر      
اعتبارى و بین یک موجود و یک معدوم و حتى میان دو امر ممتنع الوجـود نیـز   

د و روشن است که خداى متعال معروض هیچ عرضى واقـع نمـى   برقرار مى شو
شود و همچنین امور اعتبارى و معدومات نمى توانند متصف به صـفات عینـى و   

  .خارجى شوند 
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با دقت در سایر مقولات نسبى نیز روشن مى شود که غیر از طرفین نسبت که 
ى وجود نـدارد  منشا انتزاع این مفاهیم هستند امر عینى دیگرى بنام نسبت خارج

چه رسد به اینکه در اثر نسبت هیئت خاصى هـم بـراى موضـوع پدیـد آیـد و      
اتصاف اشیاء خارجى به اینگونه مفاهیم دلیل وجـود مابـازاء عینـى بـراى آنهـا      

  .نیست چنانکه امر در همه معقولات ثانیه فلسفى به همین منوال است 
  خلاصه

  :درباره اعراض چهار قول وجود دارد - 1
قول میرداماد که عرض مانند جوهر جنس عالى است و داراى نه نـوع   - الف

  .کلى مى باشد 
قول مشهور که هر یک از نه مقوله عرضى جنس عـالى اسـت و حمـل     - ب

  .عرض بر آنها حمل ذاتى نیست 
قول صاحب بصائر عمر بن سهلان ساوجى که مقولات عرضـى عبارتنـد    - ج

  .عى از نسبت بشمار مى روند از کمیت کیفیت نسبت و مقولات نسبى انوا
قول شیخ اشراق که مقولات عرضى عبارتند از سه مقوله نـامبرده بعـلاوه    - د

  .حرکت 
مفهوم جوهر و عرض از قبیل معقولات ثانیه فلسفى است و جنس بـراى   - 2

  .هیچ ماهیتى نیست 
مفهوم حرکت مفهومى است که از وجود سیال انتزاع مى شـود و از قبیـل    - 3

  .هوى نیست مفاهیم ما
  .کمیت عرضى است که ذاتا قابل قسمت مى باشد  - 4
کمیت به دو قسم کلى منقسم مى شود متصـل مقـدار هندسـى و منفصـل      - 5
  .عدد 
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  .از نظر فلاسفه واحد مبدا عدد است نه نوعى از اعداد  - 6
عدد را نمى توان عرض خارجى و داراى مابازاء عینى دانسـت زیـرا بـا     - 7

واحد دیگر هیچ امر عینى دیگرى در آنها تحقق نمى یابد نیـز  افزودن واحدى بر 
  .عدد اشیاء با اختلاف لحاظها و اعتبارات تغییر مى کند 

شاهد دیگر بر اعتبارى بودن عدد نسبت دادن آن به مجردات و مادیـات   - 8
  .و به امور خارجى و ذهنى و اعتبارى بطور یکسان است 

جود جوهر مادى و شـانى از شـؤون   کمیت متصل در واقع چهره اى از و - 9
  .آن است 

  .مقولات نسبى عبارتند از اضافه این متى وضع جده ان یفعل ان ینفعل  - 10
مقوله اضافه مشترك بین مجردات و مادیات است ولى سـایر مقـولات    - 11

  .نسبى مخصوص مادیات مى باشند 
ماننـد  اضافه به دو قسم کلى تقسیم مى شود اضافه متشـابهه الاطـراف    - 12

  .اخوت و اضافه متخالفه الاطراف مانند ابوت و بنوت 
هیچیک از مفاهیمى که بنام مقولات نسبى نامیده مى شـوند از مفـاهیم    - 13

ماهوى و معقولات اولى نیستند زیرا همگى مشتمل بر مفهـوم نسـبت هسـتند و    
  .نسبت مابازاء عینى ندارد 

است که از یـک سـوى در    از جمله شواهد بر اعتبارى بودن اضافه این - 14
مورد خداى متعال و از سوى دیگر در مـورد اعتباریـات و حتـى معـدومات و     

  .ممتنعات نیز صدق مى کند 
اعتبارى بودن این مفاهیم بدان معنى نیست که بطور گزاف و به دلخـواه   - 15

مى توان به اشیاء مختلف نسبت داد بلکه بدین معنى است که داراى منشا انتـزاع  
  .ولى خودشان مابازاء عینى ندارند هستند 
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اتصاف اشیاء خارجى به اینگونه مفاهیم دلیل ماهیت بودن آنهـا نیسـت    - 16
چنان که اتصاف به سایر معقولات ثانیه فلسفى هم دلیـل وجـود مابـازاء عینـى     

  .براى آنها نیست
_____________________  

  .11تلویحات ص : ك. ر -1
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  درس چهل و هشتم کیفیت
  :شامل

کیـف   ،کیف مخصوص بـه کمیـات   ،کیف محسوس ،کیف نفسانى ،مقوله کیف 
  نتیجه گیرى ،استعدادى

  مقوله کیف
هر انسانى یک سلسله از حالات مختلف روانى را در درون خویش بـا علـم   
حضورى مى یابد مانند حالات شادى و اندوه ترس و امید لذت و درد شـوق و  

  ... .نفرت محبت و عداوت و 
واس ظاهرى خودش صفاتى را از اجسام درك مى کند که غالبا همچنین با ح

  . . . .تغییر پذیرند مانند رنگها مزه ها بویها صداها و 
فلاسفه همه این حالات و صفات روانى و جسمانى را در یـک مفهـوم کلـى    
مندرج ساخته آن را کیفیت و چگونگى نامیده اند و آن را جنسى براى همه آنهـا  

ورت تعریف کرده اند کیفیت عرضى است که ذاتا قابل قسـمت  انگاشته به این ص
نیست و مشتمل بر معنـاى نسـبت نیـز نمـى باشـد و در واقـع آن را بـا سـلب         

  .ویژگیهاى کمیت و مقولات نسبى معرفى کرده اند 
ولى به نظر مى رسد که صرفنظر از مناقشـه اى کـه بطـور کلـى در دسـتگاه      

را نباید جـزء ماهیـت ایـن اعـراض      جنس و فصل ارسطوئى وجود دارد کیفیت
مختلف مادى و مجرد بحساب آورد بلکه بایستى آن را ماننـد مفهـوم حالـت و    
هیئت و عرض از مفاهیم عام انتزاعى دانسـت کـه بصـورت حمـل عرضـى بـر       

  .تعدادى از امور مختلف الحقیقه اطلاق مى شود 
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یقـین   به هر حال در میان مقولات عرضى آنچه را مـى تـوان بطـور قطـع و    
عرض خارجى و داراى مابازاء عینى دانست مقولـه کیـف اسـت کـه بعضـى از      

  .مصادیق آن با علم حضورى خطا ناپذیر درك مى شود 
فلاسفه بر اساس استقراء مقوله کیف را به چهار نوع کلى تقسیم کرده اند کیف 

  نفسانى کیف محسوس کیف مخصوص به کمیات کیف استعدادى

  کیف نفسانى
عرضى است مجرد که تنها عارض جواهر نفسـانى مـى شـود و     کیف نفسانى

تاکنون جدول دقیق و کاملى از انواع آن بدست نیامده است فلاسفه علم قـدرت  
اراده و کراهت لذت و الم حالات انفعالى و عادات و ملکات نفسانى را از جملـه  

ند که بیشـتر  کیفیات نفسانى بشمار آورده اند و بحثهایى پیرامون آنها انجام داده ا
  .مربوط به علم النفس مى باشد 

همچنانکه اشاره شد یقینى ترین انواع کیف کیفیات نفسانى است کـه بـا علـم    
حضورى و تجربه درونى شناخته مى شوند و حتى امثال هیـوم کـه بسـیارى از    
مسلمات را مورد تشکیک قرار داده اند وجود این دسـته از کیفیـات را یقینـى و    

  .ر دانسته اند غیر قابل انکا
در میان اقسام کیف نفسانى آنچه ارتباط بیشترى با مباحث فلسفى دارد علـم  
است و از اینروى بحث مستقلى درباره آن خواهیم داشت و در درجـه دوم اراده  
و قدرت و اختیار قرار دارد که در درس سى و هشـتم بحثهـایى پیرامـون آنهـا     

فات خداى متعـال دربـاره آنهـا    انجام گرفت و توضیحات بیشترى در مبحث ص
  خواهد آمد
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  کیف محسوس
منظور از کیف محسوس آن دسته از کیفیات مادى است کـه بوسـیله حـواس    

  .ظاهرى و اندامهاى حسى درك مى شوند 
فلاسفه بر اساس نظریه اى که در علوم طبیعى قدیم مورد قبول بوده و حواس 

ه پنج دسته تقسیم مى کرده ظاهرى را پنج نوع مى دانسته اند کیف محسوس را ب
اند و رنگ و نور را از کیفیات دیدنى و صداها را کیفیات شـنیدنى و مـزه هـا را    
کیفیات چشیدنى و بویها را کیفیت بوییدنى و سردى و گرمى و زبرى و نرمـى را  
از کیفیات لمس کردنى مى شمرده اند اما در روانشناسى جدید حـواس دیگـرى   

وف اثبات شـده کـه بایـد در دسـته بنـدى کیفیـات       غیر از حواس پنجگانه معر
  .محسوس مورد توجه قرار گیرد 

اثبات وجود کیفیات محسوس در خـارج از ظـرف ادراك بـه آسـانى کیـف      
نفسانى نیست زیرا علم حضورى به آنها تعلق نمى گیرد و براى پاسـخ بـه ایـن    

م در مـتن  سؤال که آیا آنچه را ما بعنوان حالاتى از اشیاء مـادى درك مـى کنـی   
خارج هم به همین صورت وجود دارد یا نفس ما در اثر یک سلسـله از فعـل و   

  انفعالات فیزیکوشیمیایى و فیزیولوژیکى که در بدن انجام مى گیرد
مستعد درك این امور در درون خویش مى شود و نمى توان عین آنهـا را در  

براهینـى اسـتفاده   جهان ماده اثبات کرد براى پاسخ صحیح به این سؤال بایـد از  
کرد که بعضى از مقدمات آنها از علوم تجربى گرفته مـى شـود و اثبـات قطعـى     
اینگونه مقدمات در گرو پیشرفت علوم مربوطه مـى باشـد بعنـوان مثـال هنـوز      
ماهیت انرژیها و رابطه ماده و انرژى بصورت یقینى شناخته نشـده و از اینـروى   

  .ها ارائه داد نمى توان تحلیل فلسفى یقینى درباره آن
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فلاسفه پیشین براى نور و حرارت واقعیتى جز همـان حالـت و عرضـى کـه     
بوسیله اندامهاى حسى درك مى شود قائل نبودند و از ایـن جهـت آنهـا را ذاتـا     
بسیط و تجزیه ناپذیر مى انگاشتند ولى بـر اسـاس بعضـى از نظریـات فیزیـک      

  دجدید باید آنها را از قبیل جواهر مادى بحساب آور
و هر چند در اصطلاح فیزیک آنها را انرژى مى نامند و در مقابل مـاده قـرار   
مى دهند اما چون معتقدند که ماده از تراکم انـرژى بوجـود مـى آیـد و در اثـر      
تجزیه و تشعشع تبدیل به انرژى مى شود باید انرژى را هم از نظر فلسفى جـزء  

سم ترکیب شـود یـا در   اجسام بحساب آورد زیرا محال است که جسم از غیر ج
  .اثر تجزیه تبدیل به چیزى شود که جوهر داراى امتداد جسم نباشد 

اما مطلب در اینجا خاتمه نمى یابد و با دقت بیشتر روشن مى شود که آنچـه  
مورد درك مستقیم قرار مى گیرد جوهر نور و حرارت نیست بلکه صفت روشـن  

ق تکرار مى شود کـه آیـا ایـن    بودن و گرم بودن آنهاست و در اینجا سئوال ساب
کیفیات محسوس به همانگونه که در ظرف ادراك منعکس مى شـوند در خـارج   

  هم به همین صورت وجود دارند یا نه

  کیف مخصوص به کمیت
فلاسفه یک دسته دیگر از کیفیات را بنام کیفیت مخصوص به کمیـات نامیـده   

دد و بخشى دیگر مانند اند که بخشى از آنها مانند فردیت و زوجیت از اوصاف ع
  .مستقیم بودن و منحنى بودن از اوصاف موضوعات هندسى بشمار مى روند 

ظاهرا نکته اى که این دسته از کیفیات را دسته مستقلى بحساب آورده انـد و  
آنها را در عداد کیفیات محسوسه نشمرده اند این است که مستقیما مـورد ادراك  

  .حسى قرار نمى گیرند 
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اعداد را با توجه به اینکه خود عدد امرى اعتبارى و فاقد مابـازاء  اما اوصاف 
خارجى است نمى توان امورى حقیقى و اعراضى خارجى دانست و اما اوصـاف  
موضوعات هندسى مانند مستقیم بودن و منحنى بودن خط و مستوى یا مقعر یـا  
محدب بودن سطح مفاهیمى است انتزاعى که بـا چنـد واسـطه از نحـوه وجـود      
اجسام انتزاع مى شود مخصوصا با توجه به اینکه خود خـط و سـطح در واقـع    
حدود عدمى اجسام هستند که ذهن انسان با مسامحه آنها را ماهیاتى موجود در 

  .خارج تلقى مى کند 
بسختى مى توان این دسته از کیفیات را بعنـوان اعـراض خـارجى و     بنابراین

کثر باید آنها را از اعراض تحلیلیه بحساب داراى مابازاء عینى قلمداد کرد و حد ا
  آورد

  کیف استعدادى
چهارمین قسمى که فلاسفه براى مقوله کیف قائل شده اند کیفیـت اسـتعدادى   
است که آن را به این صورت تعریف کـرده انـد کیفیتـى اسـت کـه بواسـطه آن       
پیدایش پدیده خاصى در موضوع آن رجحان مـى یابـد و گـاهى آن را امکـان     

ادى مى نامند در مقابل سایر اقسام امکـان ماننـد امکـان ذاتـى و امکـان      استعد
زیرا سایر معانى امکـان از معقـولات ثانیـه فلسـفى و مفـاهیم غیـر       .  )1(وقوعى 

ماهوى است بخلاف امکان استعدادى که آن را ماهیتى از مقوله کیف مى شمارند 
.  

این است که متصف بـه  دلیلى که براى عینى بودن کیفیت استعدادى آورده اند 
صفات وجودى مانند قرب و بعد و شدت و ضعف مى شود مـثلا اسـتعداد نطفـه    
براى دارا شدن روح دورتر و ضعیفتر از استعداد جنـین کامـل اسـت و اسـتعداد     
هسته درخت براى تبدیل شدن به درخت نزدیکتر و قویتر از استعداد خاك است 
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ى بود مانند سایر اصطلاحات امکـان  و اگر امکان استعدادى هم مفهومى عقلى م
  .قابل اتصاف به اینگونه صفات نمى بود 

براى ارزشیابى این دلیل لازم است به کیفیت آشنایى ذهن با مفهوم استعداد و 
نسبت دادن آن به بعضى از موجودات خارجى بعنوان وصف ویژه اى براى آنهـا  

  .اشاره کنیم 
یاء خارجى دارد بخوبى درمى یابـد  انسان با تجاربى که در مورد تحولات اش

که پیدایش هر پدیده عینى در گرو تحقق شرایط ویژه و زایل شدن موانع خاصى 
است که معمولا بطور تدریجى حاصل مى شود مثلا تبدیل شـدن آب بـه بخـار    
مشروط به درجه حرارت معینى است که تدریجا در آب پدید مى آید و روییدن 

وط به برطرف شدن مواد زیانبار و فراهم شدن مواد گیاه در زمین شوره زار مشر
  .سودمند و رطوبت و حرارت لازم است که همگى آنها یکباره تحقق نمى پذیرد 

با توجه به این روابط علت و معلولى و لزوم تحقق شرایط وجودى و عـدمى  
هنگامى که ماده علت مادى پدیده را نسبت به فعلیت مورد نظر مى سنجیم اگـر  

یط لازم فراهم و همه موانع مرتفع باشد آن را کاملا مستعد و آماده براى همه شرا
دریافت فعلیت جدید مى نامیم و اگر بعضى از شرایط وجودى حاصل نباشد یـا  
بعضى از موانع برطرف نشده باشد استعداد آن را دور و ضـعیف مـى شـماریم و    

د آن را بسـیار دور و  اگر تنها بعضى از شرایط یا اکثر موانع موجود باشد اسـتعدا 
  .ضعیف مى خوانیم 

حاصل آنکه در ماده اى که استعداد پذیرش فعلیت جدید را دارد بجز تحقـق  
شرایط و برطرف شدن موانع امر عینى دیگرى بنام استعداد حاصـل نمـى شـود    
بلکه استعداد مفهومى است عقلى که از تحقق شرایط و ارتفاع موانع انتـزاع مـى   

ست که تا مقایسه اى بین دو موقعیت سابق و لاحق انجـام  شود و شاهدش این ا
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نگیرد این مفهوم انتزاع نمى شود و کار بردن تعبیراتى مانند نزدیک و دور شدید 
و ضعیف کامل و ناقص و مانند آنها در مورد استعداد از روى اسـتعاره و نشـانه   

  .اى از کثرت و قلت شرایط و موانع است 
الهین على رغم اینکه در باب جواهر و اعراض و جالب این است که صدرالمت

پاره اى از موارد دیگر از سایر فلاسفه پیروى کرده و امکان استعدادى را نـوعى  
از مقوله کیف بشمار آورده در بعضى از موارد به این حقیقت اعتراف کرده اسـت  
که مفهوم استعداد از برطرف شدن موانع و اضداد انتـزاع مـى شـود از جملـه در     
اسفار مى فرماید بازگشت امکان استعدادى به زوال مانع و ضـد اسـت کـه اگـر     
بطور کلى زایل شود قوه قریب و اگر بطور ناقص برطرف گردد قوه بعید نامیـده  

  . )2(مى شود 
عبارتى دارد که تقریبا صـریح در ایـن   ) 3(وى همچنین در کتاب مبدا و معاد 

ولات ثانیه مى باشد و منظور از وجود است که استعداد مفهومى انتزاعى و از معق
  آن در خارج همین است که اشیاء خارجى متصف به آن مى شوند

  نتیجه گیرى
  :با بحثهایى که درباره جواهر و اعراض انجام گرفت این نتایج بدست آمد

مفهوم جوهر و عرض از معقولات ثانیه فلسفى است نه از قبیل معقولات  - 1
نباید آنها را جنس و از ذاتیـات ماهیـات بشـمار     راینبناباولى و مفاهیم ماهوى 

  .آورد 
جواهر مجرده عبارتند از مجردات تـام عقـول طولیـه و عرضـیه جـوهر       - 2

کـه  بنابرایننفسانى جوهر مثالى و اما جوهر مادى همان جوهر جسمانى اسـت و  
صور نوعیه از قبیل جواهر باشند به دو قسم فرعى جسم صورت نوعیـه منقسـم   

  . مى شود
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در میان مفاهیمى که بنام مقولات عرضى نامیده شده اند کیـف نفسـانى و    - 3
کیف محسوس را مى توان از قبیل مفاهیم ماهوى و داراى مابازاء عینى دانسـت  
و کمیت متصل را که شامل مقادیر هندسى و زمـان مـى شـود بایـد از اعـراض      

یـات مخصـوص بـه    تحلیلیه و حاکى از ابعاد وجود اجسام بشمار آورد نیـز کیف 
کمیات را مى توان از اعراض تحلیلیه محسوب داشت اما سایر اقسام عـرض از  
قبیل مفاهیم عقلى و انتزاعى هستند که تنها منشا انتزاع آنها وجود خـارجى دارد  

  .نه خود آنها بعنوان اقسام مستقلى از عرض 
 شش مقوله از مقولات نه گانه عرضى این متى وضـع جـده ان یفعـل ان    - 4

ینفعل و همچنین کمیت متصل و کیـف مخصـوص بـه آن و کیفیـات محسوسـه      
مختص به مادیات هستند و کمیت منفصل عدد و اضافه مشترك بـین مادیـات و   

  .مجردات مى باشند و کیف نفسانى ویژه جوهر نفسانى مجرد است 
اما مفاهیم مشترك بین مادیـات و مجـردات کـم منفصـل و اضـافه امـورى       

اعى هستند و همین اشتراکشان بین مادیـات و مجـردات یکـى از    اعتبارى و انتز
نشانه هاى عینى نبودن آنهاست زیرا ماهیت واحد نمـى توانـد گـاهى مـادى و     
گاهى مجرد باشد و اما کیف ماهیت واحدى نیست بلکه مفهوم عامى است که بر 
چند ماهیت مختلفه الحقیقه اطلاق مى شود و بعضى از آنها مخصوص مادیات و 

  .بعضى دیگر مخصوص مجردات مى باشد 
اعراض تحلیلى مانند کمیات متصل و کیفیـات آنهـا وجـودى منحـاز از      - 5

وجود موضوعاتشان ندارند و تنها اینگونه اعراض را باید از شؤون وجود جوهر 
بحساب آورد که با موضوع خودشان متعلق یک جعل بسیط هستند اما اعـراض  

جود عرضى ویژه اى دارند و جعـل آنهـا تـالیفى    خارجى مانند کیفیات نفسانى و
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است و اما اعداد و مقولات نسبى و کیف استعدادى از مفـاهیم عقلـى هسـتند و    
  .جعل حقیقى به آنها تعلق نمى گیرد 

ضمنا دانسته شد که اگر مفهومى یکى از این نشـانه هـا را داشـته باشـد      - 6
  :ماهوى نخواهد بود

  .ن حمل شود مانند عدد بر مجرد و مادى بطور یکسا - الف
عین همان مفهوم بر خودش حمل شود چنانکه عدد دو بار دیگر بـر دو   - ب

مشترك بین واجب الوجود و ممکنات باشـد ماننـد    - ج. عدد دو حمل مى شود 
  .اضافات 

  .مشتمل بر معناى نسبت باشد مانند همه مقولات نسبى  - د
  .یابد مانند بالا و پایین  با اختلاف لحاظ و بدون تغییرى در خارج تغییر - ه

  خلاصه
کیفیت به این صورت تعریف شده است عرضى است که ذاتا قابل قسمت  - 1

  .و نسبت نیست 
کیفیت به چهار قسم تقسیم شده است کیف نفسانى کیف محسـوس کیـف    - 2

  .مخصوص بکمیات کیف استعدادى 
ود و کیف نفسانى کیفیتى است مجرد که تنها عارض جوهر نفسانى مى ش - 3

وجود آن از یقینى ترین موجودات مى باشد زیرا بـا علـم حضـورى درك مـى     
  .گردد 
کیف محسوس کیفیتى است مادى که با حواس ظاهرى درك مى شـود و   - 4

اثبات وجود آن بصورتى که در ظرف ادراك منعکس مى گردد نیازمند به براهین 
  .تجربى است 
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که به اعـداد و مقـادیر   کیف مخصوص به کمیات عبارت است از صفاتى  - 5
هندسى نسبت داده مى شود اما صفات اعـداد بـه تبعیـت از خـود آنهـا امـورى       
اعتبارى هستند و اما صفات کمیات متصـل و اشـکال هندسـى را مـى تـوان از      

  .عوارض تحلیلیه بشمار آورد 
کیف استعدادى کیفیتى است که بواسطه آن پیدایش پدیده خاصى رجحان  - 6

  .مى یابد 
دلیل عینى بودن آن را اتصاف به قرب و بعد دانسته اند چنانکـه اسـتعداد    - 7

  .نطفه براى دارا شدن روح بعید و استعداد جنین کامل قریب است 
مفهوم استعداد از مقایسه ماده با فعلیتى که در آن تحقق مى یابـد بدسـت    - 8

ى مى آید و در خارج جز فراهم شدن شرایط وجودى و عدمى امر عینى دیگـر 
  .بنام استعداد وجود ندارد 

اتصاف استعداد به قرب و بعـد از روى تشـبیه و اسـتعاره اسـت و دلیـل       - 9
  .وجود عینى براى آن نمى شود 

صدرالمتالهین در پاره اى از موارد تصریح کرده است به اینکه بازگشت  - 10
ایـل  استعداد به زوال مانع و ضد است و اگر موانع پیدایش پدیده اى بطور کلى ز

شد استعداد ماده براى پدیده مزبور قریب خواهد بود و اگر بعضى از موانع بـاقى  
باشد استعداد آن بعید شمرده مى شود و معناى وجود خارجى اسـتعداد اتصـاف   

  .شى ء خارجى به آن مى باشد 
مفهوم جوهر و مفهوم عرض از مفاهیم ماهوى نیستند و نمى توان آنهـا   - 11

  .تیات ماهیات بشمار آورد را جنس عالى و از ذا
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جواهر مجرد عبارتند از عقول نفوس جواهر مثالى و اما جـوهر مـادى    - 12
همان جوهر جسمانى است که مى توان آن را به دو قسم جسم و صورت نوعیـه  

  .تقسیم کرد 
کیف نفسانى و کیف محسوس از اعـراض خـارجى و کمیـت متصـل و      - 13

و سـایر اقسـام مقـولات عرضـى از     کیفیت مخصوص به آن از عوارض تحلیلى 
  .مفاهیم اعتبارى و انتزاعى هستند 

شش قسم از مقولات نسبى این متى جده وضـع ان یفعـل ان ینفعـل و     - 14
کمیت متصل و کیف محسوس و کیف مخصوص بـه کمیـات متصـل از اوصـاف     
مادیات هستند و کیف نفسانى ویژه جوهر نفسـانى مجـرد مـى باشـد و عـدد و      

  .ین مادیات و مجردات بشمار مى روند اضافه مشترك ب
اعراض تحلیلى از شؤون وجود جوهرند که یک جعل بسیط بـه آنهـا و    - 15

موضوعاتشان تعلق مى گیرد و اعراض خارجى وجود عرضى ویژه اى دارند که 
متعلق جعل تالیفى مى باشد و اما به عدد و مقولات نسبى جعـل حقیقـى تعلـق    

  .و خواه تالیفى نمى گیرد خواه بسیط فرض شود 
از جمله نشانه هاى مفاهیم غیر ماهوى حمل آنها بر خداى متعال و بـر   - 16

مجردات و مادیات بطور یکسان و بر خودشان و تغییـر یـافتن آنهـا بـه صـرف      
  لحاظ و اعتبار و اشتمال آنها بر مفهوم نسبت است

____________________  
این نظر که ذاتا اقتضائى نسبت به وجود و عـدم   امکان ذاتى وصفى است عقلى براى ماهیت از -1

ندارد و هیچکدام از آنها براى آن ضرورتى ندارد و امکان وقوعى وصف عقلى دیگرى اسـت بـراى   
ماهیت از این نظر که علاوه بر اینکه وجود آن ذاتا محال نیست مستلزم امر محال دیگرى هم نمـى  

  .باشد
  .376ص  2اسفار ج : ك. ر -2
  .319 - 318بدء و معاد ملا صدرا ص م: ك. ر -3
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  درس چهل و نهم حقیقت علم
  :شامل

 ،ماهیت علم حصـولى  ،حقیقت علم حضورى ،اشاره اى به اقسام علم ،مقدمه 
  تجرد ادراك

  مقدمه
درباره علم مباحث مختلفى قابل طرح است که اکثر آنها مربوط بـه شـناخت   

ى به اهم آنها اشاره شد شناسى است و در این کتاب نیز در بخش شناخت شناس
اما بحثهاى دیگرى از نقطه نظر هستى شناسـى طـرح مـى شـود و فلاسـفه بـه       
مناسبتهایى آنها را در ابواب مختلف فلسفه ذکر کرده اند و صدر المتالهین مبحث 
مستقلى را به بحث در پیرامون مسائل علم اختصاص داده اسـت از جملـه آنهـا    

ت که با مبحث مجرد و مادى مناسبت بیشترى بحث درباره تجرد علم و عالم اس
دارد و به همین جهت ما آن را در این بخش ذکر مى کنیم و به دنبال آن مسـئله  

  .اتحاد عالم و معلوم را مى آوریم 
درباره هستى شناسى علم سؤالهایى طرح مى شود مانند اینکه حقیقـت علـم   

منـدرج در مقولـه    چیست و آیا همه اقسام آن ماهیت واحدى دارد و دست کـم 
خاصى است یا نه و آیا همه اقسام آن مجرد است یا همه آنها مادى اسـت و یـا   

  .بعضى از آنها مجرد و بعضى دیگر مادى است 
براى پاسخ به اینگونه پرسشها لازم است نخست نظرى به اقسام علم بیفکنیم 

  اقسامى که در بخش شناخت شناسى تا حدودى مورد بحث قرار گرفت
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  اى به اقسام علم اشاره
آگاهى از موجودى یا بدون وساطت صورت و مفهومى حاصل مى شـود کـه   
آن را علم حضورى مى نامند و یا با وساطت صورت حسى و خیالى یـا مفهـوم   
عقلى و وهمى تحقق مى یابد که آن را علم حصولى مـى خواننـد و مخصـوص    

بنام ذهن ظـرف گونـه   نفوس متعلق به ماده مى باشد و مرتبه اى از وجود نفس 
اى براى علم حصولى بشمار مى رود که خود آن داراى مراتب و شؤون مختلفى 
است و بعضى از مراتب آن اشراف بر مرتبه دیگر پیدا مى کند به طورى که مرتبه 

  پایینتر حکم خارج را نسبت به ذهن مى یابد
 ـ اهى و علم دیگرى به آن تعلق مى گیرد چنانکه در درس نوزدهم گذشت آگ

انسان از یک واقعیت نفس الامرى بصورت قضیه اى در ذهن منعکس مى شـود  
که ساده ترین شکل آن قضیه حملیه است و به نوبه خود به هلیه بسیطه و هلیـه  

  .مرکبه و سایر اقسام قضایا منقسم مى گردد 
در قضیه حملیه دست کم دو مفهوم ذهنى وجـود دارد کـه یکـى موضـوع و     

تشکیل مى دهد و انسان نسبتى را بین آنهـا در نظـر مـى     دیگرى محمول آن را
گیرد و حکم به ثبوت در قضیه موجبه و یا عدم ثبوت در قضیه سالبه مى نمایـد  
هر چند در این زمینه اختلافاتى وجود دارد که در درس چهاردهم به آنها اشـاره  

  .شد 
حکم یا تصدیق به اصطلاح خاص در صورتى تحقق مـى یابـد کـه شـخص     

قاد به مفاد قضیه داشته باشد هر چند اعتقادى ظنى باشد ولى اعتقاد شـخص  اعت
همیشه مطابق با واقع نیست و حتى گاهى انسان اعتقاد جزمى و قطعى به مطلبى 
پیدا مى کند که مخالف با واقع است و در این صـورت آن را جهـل مرکـب مـى     

  .نامند 
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به هاى گونـاگون مـورد   با توجه به این نکات علم حصولى را مى توان از جن
بررسى قرار داد و به بحث پیرامون هر یک از امـور یـاد شـده بطـور جداگانـه      
پرداخت اما آنچه معمولا مورد بحث واقع مى شـود تجـرد ادراك بـویژه ادراك    

  عقلى است

  حقیقت علم حضورى
در علم حضورى ذات معلوم نزد ذات عالم حاضر بوده عالم وجود عینـى آن  

این شهود و یافتن چیزى خارج از ذات عالم نیست بلکه از شـؤون  را مى یابد و 
وجود اوست و شبیه عوارض تحلیلیه اجسام اسـت کـه از شـؤون وجـود آنهـا      
بشمار مى رود به دیگر سخن همانگونه که امتداد امرى جـداى از وجـود جسـم    

  نیست
بلکه مفهومى است که ذهن با فعالیت تحلیلى خودش آن را بدست مـى آورد  

م حضورى هم وجود جداگانه اى از وجود عالم ندارد و مفهوم علم و عالم بـا  عل
تحلیل ذهنى از وجود عالم بدست مى آید و مصداق آن در مورد خـداى متعـال   
ذات مقدس اوست که نه جوهر است و نه عـرض و در مـورد مخلوقـات عـین     

هـد  جوهر عقلانى یا نفسانى آنهاست و طبعا چنین علمى عـرض و کیفیـت نخوا  
  .بود 

براى علم حضورى اقسامى تصور مى شود که بعضى از آنها مورد اتفاق همـه  
  .فلاسفه اسلامى است و بعضى دیگر مورد اختلاف مى باشد 

توضیح آنکه معلوم در علم حضورى گاهى خود ذات عالم است مانند علم به 
خویش در نفوس و مجردات تام و در این صورت عالم و معلوم تعـدد وجـودى   

خواهند داشت و اختلاف عالمیت و معلومیت اعتبارى و تابع لحاظ ذهن خواهد ن
بود و این همان قسمى از علم حضورى است که مورد اتفاق همه فلاسفه اعـم از  
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مشائى و اشراقى مى باشد و گاهى عالم و معلوم با یکدیگر تعدد وجودى دارنـد  
قل از دیگـرى باشـد بلکـه    اما نه به گونه اى که یکى از آنها بکلى منعزل و مست

عین وابستگى و ربط به دیگرى است مانند علم علت هستى بخش بـه معلـول و   
بالعکس بدین ترتیب دو قسم دیگر براى علم حضورى بدست مى آید یکى علم 

  .علت مفیضه به معلول و دیگرى علم معلول به آن 
باشـد و  این دو قسم مورد قبول اشراقیین و صدر المتـالهین و پیـروانش مـى    

همگى ایشان در این جهت متفق اند که علم حضورى معلول به علت مخصـوص  
معلول مجرد است زیرا وجود مادى عین پراکندگى در پهنه زمان و مکان است و 
حضورى ندارد تا ذات علت را بیابد اما در مورد علم حضورى علت بـه معلـول   

ر این قسم هم باید معلول نیز صدر المتالهین و بعضى از پیروان وى معتقدند که د
مجرد باشد و اساسا علم به موجود مادى از آن جهت که مادى است تعلق نمـى  

  گیرد
زیرا اجزاء پراکنده آن در گستره زمان و مکان حضورى ندارند تا ذات عـالم  
آنها را بیابد اما بعضى دیگر مانند محقق سبزوارى چنین شرطى را در این قسـم  

که غایب بودن اجزاء مادیات از یکدیگر منافاتى ندارد بـا   معتبر ندانسته معتقدند
اینکه نسبت به موجودى که احاطه وجودى بر آنهـا دارد حضـور داشـته باشـند     
چنانکه پراکندگى موجودات زمانى در ظرف زمان منافاتى با اجتماع آنها نسـبت  

  .به ظرف دهر و موجودات محیط بر زمان ندارد و حق همین قول است 
ارمى نیز براى علم حضورى تصور مى شود و آن علم دو معلول هـم  قسم چه

رتبه مجرد نسبت به یکدیگر است ولى اثبات این قسـم بوسـیله برهـان مشـکل     
  .است 
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حاصل آنکه در همه اقسام علم حضورى علم عین ذات عالم و مجرد است و 
ر طبعا از قبیل اعراض و کیفیات نفسانى نیست هر چند ممکن است معلوم جـوه 

  باشد یا عرض و طبق نظریه مورد تایید مجرد باشد یا مادى

  ماهیت علم حصولى
بدون شک علم بمعناى اعتقاد جزمى در مقابـل ظـن و شـک ماننـد آنهـا از      
حالات و کیفیات نفسانى و مثل سایر اقسام کیف نفسانى مجرد از ماده مى باشد 

و امـا قضـاوت   زیرا معنى ندارد که عرض مادى در موضوع مجرد تحقـق یابـد   
درباره علم بمعناى قضیه منطقى و اجزاء آن احتیاج به دقت بیشـترى دارد زیـرا   
همانگونه که اشاره شد قضیه از امور مختلفى تشکیل مى شود که بطور سربسـته  
نمى توان همه آنها را کیف نفسانى دانسـت و شـاید یکـى از علـل اخـتلاف در      

وردى نظر ایشان به بعضى از اجـزاء  سخنان بعضى از فلاسفه همین باشد که در م
  .قضیه بوده و در مورد دیگرى به بعضى دیگر از آنها نظر داشته اند 

به هر حال ارکان قضیه حملیه که همان موضوع و محمـول باشـد دو مفهـوم    
مستقلى است که هر کدام بطور جداگانه و بدون نیاز به تصور چیزى دیگر قابـل  

ت و حکم به گونه دیگرى است زیرا اینها بدون ادراك مى باشد اما وضع در نسب
تصور موضوع و محمول تحقق نمى یابند و مفهوم آنها از قبیل معـانى حرفـى و   
ربطى است از سوى دیگر مفهوم موضوع و محمول حاکى از جـوهر و عـرض و   
ذات و صفت خارجى و نفس الامرى است اما نسـبت امـرى اسـت مربـوط بـه      

صداق خارجى ندارد همچنین حکم فعل حکم کننده نسبت دهنده و حکایتى از م
است و تنها مى تواند حاکى از نوعى وحدت یا اتحاد میـان مصـداق موضـوع و    
مصداق محمول باشد نه اینکه خودش مصداقى در خارج داشته باشد دقت شـود  

.  



189 

از اینروى مى توان گفت نسبت دادن چیزى به چیز دیگر یک فعالیت نفسانى 
ایجاد کننده نسبت مى باشد نیز حکمى که قوام قضـیه بـه آن   است و نفس فاعل 

است و بوسیله آن قضیه تصدیقى از مجموعه اى از تصورات متمـایز مـى شـود    
فعل نفس است ولى تصور موضوع یا محمول در گـرو فعالیـت نفـس نیسـت و     
ممکن است بدون اختیار وى در ذهن پدید آید هر چند نیازمند به نوعى توجه و 

  .نفس مى باشد التفات 
حاصل آنکه قیام نسبت و حکم به نفس قیام صدورى است اما قیام تصورات 
موضوع و محمول را مى توان قیام حلولى بشمار آورد و وجـود آنهـا را بنـوعى    
ارتسام در ذهن تفسیر کرد ولى باید توجه داشت کـه ایـن ارتسـام و انتقـاش از     

ى دیگرى نیست بلکه از قبیـل  قبیل نقش بستن تصویر روى کاغذ یا موضوع ماد
کیف نفسانى و مجرد از ماده است زیرا عرض مادى نسبت وضـعى بـا موضـوع    
خودش دارد و قابل اشاره حسیه و بتبـع موضـوع قابـل انقسـام مـى باشـد در       

  .صورتى که چنین چیزهایى در مورد نفس و نفسانیات امکان پذیر نیست 
د دلیـل مجـرد بـودن آنهـا     اما قیام صدورى نسبت و حکم هر چند خود بخو

نیست ولى با توجه به اینکه وجود آنها طفیلى وجود موضوع و محمول میان آنها 
مى باشد مادى نبودن آنها هم ثابت مى گردد افزون بر این قسمت ناپذیرى آنهـا  

  بهترین دلیل بر تجرد آنهاست

  تجرد ادراك
عـالم مجـرد و   با بررسى اقسام علم و توجه به یگانگى علم حضورى با ذات 

کیف نفسانى بودن علم بمعناى اعتقاد و بمعناى صور و مفاهیم ذهنى و توجه بـه  
اینکه نسبت و حکم نقش رابط را میان آنها ایفاء مى کنند مجرد بودن همه اقسام 
علم روشن گردید و در واقع تجرد آنهـا از راه تجـرد عـالم بثبـوت رسـید امـا       
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علم و ادراك وجود دارد که اینک بـه ذکـر   راههاى دیگرى نیز براى اثبات تجرد 
بعضى از آنها مى پردازیم و قبلا این نکته را یادآور مى شویم که واژه هاى علـم  
و ادراك در این مبحث مرادف با یکدیگر بکار مـى رونـد و شـامل احسـاس و     

  :تخیل و تعقل مى شوند
 ـ - 1 اع کبیـر  دلیل اول بر تجرد ادراك همان است که به دلیل محال بودن انطب

در صغیر معروف شده و تقریر آن این است دیدن حسى از نازلترین انواع اداراك 
است که توهم مادى بودن آن مى شود و ماده گرایان آن را به فعـل و انفعـالات   

  فیزیکوشیمیایى و فیزیولوژیکى تفسیر مى کنند
اما با دقت در همین نوع از ادراك روشن مى شـود کـه خـود ادراك را نمـى     

وان امرى مادى دانست و فعل و انفعالات مادى را تنها بعنوان شـرایط اعـدادى   ت
براى آن مى توان پذیرفت زیرا ما صورتهاى بزرگى را به وسعت دهها متر مربـع  

  مى بینیم که چندین برابر همه بدن ماست چه رسد
به اندام بینایى یا مغز و اگر این صورتهاى ادراکى مـادى و مرتسـم در انـدام    

نایى یا عضو دیگرى از بدن مى بودند هرگز بزرگتر از محل خودشـان نبودنـد   بی
زیرا ارتسام و انطباع مادى بدون انطباق بر محل امکان ندارد و با توجه به اینکه 
ما این صورتهاى ادراکى را در خودمان مى یابیم ناچار باید بپذیریم کـه مربـوط   

و بدین ترتیب هم تجرد خود آنهـا  به مرتبه اى از نفس مرتبه مثالى نفس هستند 
  .و هم تجرد نفس اثبات مى شود 

بعضى از مادیین پاسخ داده اند که آنچه را مى بینیم صورتهاى کوچکى نظیـر  
میکروفیلم است که در دستگاه عصبى بوجود مى آید و مـا بـه کمـک قـرائن و     

  .نسبت سنجیها به اندازه واقعى آنها پى مى بریم 
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گشا نیست زیرا اولا دانستن اندازه صاحب صورت غیر ولى این پاسخ مشکل 
از دیدن صورت بزرگ است و ثانیا بفرض اینکه صورت مرئـى خیلـى کوچـک    
باشد و ما با مهارتهایى که در اثر تجارب بدست مى آوریم و با استفاده از قرائن 
و از راه نسبت سنجیها آن را بزرگ مى کنیم گویى زیر ذره بین ذهـن قـرار مـى    

اما سرانجام صورت بزرگى را در ذهن خودمان مى یـابیم و دلیـل مزبـور     دهیم
  .عینا درباره این صورت ذهنى و خیالى تکرار مى شود 

دلیل دیگر این است که اگر ادراك حسى از قبیل فعل و انفعـالات مـادى    - 2
مى بود مى بایست همیشه با فراهم شدن شرایط مادى تحقق یابد در صورتى که 

اوقات با وجود فراهم بودن شرایط مادى به سبب تمرکز نفس در امر بسیارى از 
دیگرى تحقق نمى یابد پس نتیجه مى گیریم که حصول ادراك منوط بـه توجـه   
نفس است و نمى توان آن را از قبیل فعل و انفعالات مادى دانست هر چند ایـن  

فـس در اثـر   فعل و انفعالات نقش مقدمه را براى تحقق ادراك ایفاء مى کنند و ن
  .تعلق به بدن نیازمند به این مقدمات و زمینه هاى مادى مى باشد 

دلیل سوم این است که ما مى توانیم دو صورت مرئـى را بـا هـم درك و     - 3
آنها را با یکدیگر مقایسه کنیم و مثلا بگوییم که آنها متباین یا متماثل یا متساوى 

است حال اگر فرض کنیم کـه هـر    با یکدیگرند یا یکى از آنها بزرگتر از دیگرى
یک از آنها در جزئى از بدن منتقش شـده و ادراك آن عبـارت اسـت از همـان     
ارتسام یا حلول خاص لازمه اش این است که هر جزئـى از انـدام درك کننـده    
همان صورت منتقش در خودش را درك کند و از دیگرى بى اطلاع باشد پـس  

ا با هم درك مى کنـد و بـا یکـدیگر مـى     کدام نیروى درك کننده است که آنها ر
سنجد اگر فرض کنیم عضو مادى دیگرى آنها را با هم درك مى کند بـاز همـان   
محذور تکرار مى شود زیرا هر عضو مادى داراى اجزائـى خواهـد بـود و اگـر     
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ادراك عبارت باشد از انتقاش صورت در یک محل مادى هر یـک از اجـزاء آن   
ا درك خواهـد کـرد و در نتیجـه مقایسـه اى     همان صورت مرتسم در خودش ر

انجام نخواهد گرفت پس ناچار باید بپذیریم که قـوه مدرکـه بسـیطى هـر دو را     
درك مى کند و با وحدت و بساطت خودش هر دو را مى یابد و چنـین قـوه اى   

ادراك هـم انطبـاع صـورت در     بنابرایننمى تواند جوهر یا عرض مادى باشد و 
با این دلیل نیز تجرد ادراك و تجـرد نفـس درك کننـده     محل مادى نخواهد بود

  .ثابت مى شود 
دلیل چهارم این است که ما گاهى چیـزى را درك مـى کنـیم و پـس از      - 4

گذشتن سالیان درازى آن را بخاطر مى آوریم حال اگر فـرض شـود کـه ادراك    
 گذشته اثر مادى خاصى در یکى از اندامهاى بدن بوده است باید پس از گذشت

دهها سال محو و دگرگون شده باشد مخصوصا با توجه به اینکه همـه سـلولهاى   
بدن در طول چند سال تغییر مى یابد و حتى اگر سلولهایى زنده مانده باشـند در  
اثر سوخت و ساز و جذب مواد غذایى جدید عوض شده اند پس چگونـه مـى   

آن مقایسه کنـیم و  توانیم همان صورت را عینا بیاد آوریم یا صورت جدید را با 
  .مشابهت آنها را دریابیم 

ممکن است گفته شود که هر سلول یا هر جزء مادى جدید آثار جـزء سـابق   
را به ارث مى برد و در خودش حفظ مى کند ولى حتى در چنین فرضى نیز این 
سؤال وجود دارد که کدام قوه اى وحدت یا تشـابه صـورت سـابق و لاحـق را     

ت که بدون این مقایسه و درك یادآورى و بازشناسـى  درك مى کند و روشن اس
این دلیل با توجه به حرکت جوهریه و زوال مستمر هـر امـر   . صورت نمى گیرد 

مادى وضوح بیشترى مى یابد و از یک نظر شبیه دلیلى است که در درس چهـل  
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و چهارم به آن اشاره شد که از مقدمات علمى و تجربى براى اثبات تجرد نفـس  
  .مى شد  استفاده

  خلاصه
علم حضورى یافتن وجود معلوم است و این یافتن چیزى زائـد بـر ذات    - 1

عالم نیست و مصداق آن یا ذات مقدس حق متعال است یا ذوات عقول طولى و 
هیچیـک از مصـادیق آن از قبیـل کیـف نفسـانى       بنابراینعرضى یا جوهر نفس 

  .نیست 
موجود مجرد بـه ذات   علم حضورى به چهار صورت تصور مى شود علم - 2

خودش که مورد اتفاق است و علم علت مفیضه به معلـولش و علـم معلـول بـه     
علت مفیضه اش و علم دو معلول مجرد به یکدیگر اما اثبات قسم اخیر بوسـیله  

  .برهان مشکل است 
صدر المتالهین در علم علت به معلول نیز تجرد معلـوم را شـرط دانسـته     - 3

این شرط اسـت زیـرا علـت هسـتى بخـش احاطـه        است ولى حق عدم اعتبار
وجودى بر معلول مادى خـودش هـم دارد و پراکنـدگى اجـزاء آن از یکـدیگر      

  .منافاتى با حضور آنها براى وى ندارد 
علم حصولى با وساطت صورت یـا مفهـوم ذهنـى حاصـل مـى شـود و        - 4

  .مخصوص نفوس متعلق به ماده است 
ر مقابـل ظـن و شـک از کیفیـات     علم حصولى بمعناى اعتقـاد جزمـى د   - 5

  .نفسانى است 
نیز مى توان تصوراتى را که ارکان قضیه بشمار مى رونـد از قبیـل کیـف     - 6

  .نفسانى دانست 
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اما نسبت و حکم فعل نفس هستند و قیام آنها بـه نفـس قیـام صـدورى      - 7
است ولى چون وجود آنها تابع و طفیلى وجود موضوع و محمـول اسـت تجـرد    

  .بت مى شود آنها نیز ثا
  .بهترین دلیل تجرد همه اقسام علم قسمت ناپذیرى آنهاست  - 8
یکى از ادله تجرد ادراك بزرگتر بودن صورت مرئى از اندام بینـایى و از   - 9

  .همه بدن است 
دلیل دیگر این است که قوام ادراك به توجه نفس مى باشد در صـورتى   - 10

دن شرایط مـادى بـدون نیـاز بـه     که اگر امرى مادى مى بود همیشه با فراهم ش
  .توجه نفس حاصل مى شد 

دلیل سوم امکان ادراك دو یا چند صورت و مقایسه آنهـا بـا یکـدیگر     - 11
است و اگر ادراك عبارت از حصول صـورت مـادى در انـدام مـادى مـى بـود       

  .مقایسه اى انجام نمى گرفت 
هـا سـال   دلیل چهارم امکان یادآورى و بازشناسى صورتى است که ده - 12

قبل درك شده است و اگر صورت درك شده امرى مادى مى بود با تغییر محـل  
مخصوصا با توجه به حرکت جوهریه دگرگون و محو مـى شـد و جـایى بـراى     

  .یادآورى و بازشناسى نمى ماند
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  درس پنجاهم اتحاد عالم و معلوم
  :شامل

بررسى  ،وجود انحاء اتحاد در ،توضیح عنوان مسئله ،تعیین محل نزاع ،مقدمه 
  تحقیق در مسئله ،نظریه صدرالمتالهین

  مقدمه
از برخى از فلاسفه یونان نقـل   )2(و اشارات  )1(شیخ الرئیس در کتابهاى شفاء 

کرده که هنگامى که موجود عاقلى چیزى را تعقل کند با آن متحد مى شود نیز از 
فرفوریوس نقل نموده که رساله اى در این زمینه نگاشته است اما خود وى ایـن  

  .نظریه را به باد انتقاد مى گیرد و آنرا امرى محال مى شمرد 
اسفار و دیگر کتابهایش آن را تائید کرده بـر   از سوى دیگر صدرالمتالهین در

صحت این نظریه پاى مى فشرد و آن را نسبت به همه اقسام علـم حتـى ادراك   
  .حسى نیز توسعه مى دهد 

این اختلاف عجیب بین این دو فیلسوف عظیم در این مسئله طبعـا انسـان را   
اورى بـین  نسبت به آن حساس مى کند و علاقه او را به حل مسـئله مزبـور و د  

  .طرفین جلب مى نماید 
به همین جهت در پایان این بخش درسى را به این موضـوع اختصـاص مـى    

  دهیم

  تعیین محل نزاع
در درس گذشته دانستیم که در علم حضورى به نفـس تعـدد و تغـایرى بـین     
عالم و معلوم وجود ندارد و از اینروى باید آن را وحدت علم و عـالم و معلـوم   

شد که این علم حضورى مورد قبول پیروان مشائین و از جمله ابن  نامید و اشاره
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سینا نیز هست پس اختلاف در اتحاد عالم و معلوم شامل چنـین مـوردى نمـى    
شود مخصوصا با توجه به اینکه واژه اتحاد بر خلاف واژه وحدت در جایى بکار 

 تعددى مى رود که نوعى تعدد و دوگانگى هم در کار باشد و در علم بنفس اصلا
  .جز بحسب اعتبار وجود ندارد 

ظاهر سخنان ابن سینا این است که قائلین به اتحاد محل بحـث را اختصـاص   
به تعقل داده اند که در برابر تخیل و احساس بکار مى رود و حد اکثر مى تـوان  
آن را نسبت به علم حضورى هم توسعه داد زیرا در سخنان فلاسـفه کـار بـردن    

تش در مورد علم حضورى فـراوان اسـت امـا صـدرالمتالهین     واژه عقل و مشتقا
محل بحث را به مطلق علم و ادراك اعم از حضورى و حصولى و اعم از تعقل و 

  تخیل و احساس توسعه داده و در همه موارد قائل به اتحاد شده است

  توضیح عنوان مسئله
ببینـیم  قبل از پرداختن به اصل مسئله باید مفهـوم اتحـاد را روشـن کنـیم و     

کسانى که قائل به اتحـاد عاقـل و معقـول یـا اتحـاد عـالم و معلـوم شـده انـد          
مقصودشان دقیقا چه بوده است و شاید درك صحیح این معنى کمک شایانى بـه  

  .حل مسئله بکند 
متحد شدن دو موجود یا به لحاظ ماهیـت آنهاسـت و یـا بـه لحـاظ وجـود       

گرى امـا اتحـاد دو ماهیـت تـام     آنهاست و یا به اعتبار وجود یکى و ماهیت دی
مستلزم انقلاب ماهیت و تناقض است زیرا فرض یک ماهیت تـام فـرض قالـب    
مفهومى معینى است که بر هیچ قالب مفهومى دیگرى منطبق نمى شـود و یگانـه   
شدن دو ماهیت تام مستلزم انطباق دو قالب متباین بر یکـدیگر اسـت و بعنـوان    

  .اد دایره و مثلث مى باشد تشبیه معقول به محسوس مانند اتح
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و اما اتحاد یک ماهیت نوعى تام با ماهیت ناقص جنس و فصل طبق دستگاه 
جنس و فصل ارسطوئى امرى مسلم ولى دائمى است و ارتباطى با مسئله تعقل و 
ادراك ندارد و چنان نیست که هنگام تعقل چنین اتحادى برقرار شود افـزون بـر   

قل مى کند که بکلى مباین با ماهیت انسانى است و این گاهى انسان ماهیتى را تع
  .هیچگونه اشتراك ماهوى بین آنها وجود ندارد 

اگر کسى معتقد شود که هنگام ادراك ماهیت موجود درك کننـده بـا    بنابراین
ماهیت موجود درك شونده متحد مى شود و مثلا ماهیت انسان با ماهیت درخت 

  .مر متناقض و محالى معتقد شده است یا حیوانى یگانگى پیدا مى کند به ا
همچنین اتحاد وجود درك کننده با ماهیت درك شونده و بالعکس نیز محـال  
است و اگر اتحادى بین وجود و ماهیت به یک معنى صحیح باشـد بـین وجـود    
یک موجود با ماهیت خود آن است نه با ماهیت موجودى دیگر پس تنها فرضى 

و معقول در نظر گرفت اتحاد وجود آنهاست اکنون که مى توان براى اتحاد عاقل 
باید ببینیم که اتحاد دو وجود ممکن است یا نـه و اگـر ممکـن اسـت بـه چنـد       

  صورت تحقق مى یابد

  انحاء اتحاد در وجود
اتحاد دو یا چند وجود عینى بمعناى نوعى وابستگى یا همبستگى میـان آنهـا   

  :امکان دارد و به چند صورت تصور مى شود
اتحاد عرض با جوهر از این نظر که وابسته به آن است و نمى توانـد از   - الف

موضوع خودش استقلال پیدا کند این اتحاد بنابر قـول کسـانى کـه عـرض را از     
  .شؤون و مراتب وجود جوهر مى دانند محکمتر است 

اتحاد صورت با ماده که نمى توانـد از محـل خـودش انفکـاك بیابـد و       - ب
ودش ادامه بدهد این نوع اتحاد گاهى بـه نفـس و بـدن هـم     مستقلا به وجود خ
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تعمیم داده مى شود به این لحاظ که پیدایش نفس بدون بـدن امکـان نـدارد هـر     
  .چند مى تواند بقاءا مستقل از آن گردد 

اتحاد چند ماده در سایه صورت واحدى که به آنها تعلق مى گیرد ماننـد   - ج
وان این نحو اتحاد در واقع اتحاد بـالعرض  اتحاد عناصر تشکیل دهنده گیاه و حی

  .است و اتحاد حقیقى میان هر یک از مواد با صورت حاصل مى شود 
اتحاد هیولى که على الفرض فاقد هر گونه فعلیت است با صورتى کـه بـه    - د

آن فعلیت مى بخشد و گاهى از این نوع اتحاد بعنوان یگانه اتحاد حقیقى یاد مى 
ولى بعنوان جوهر عینى فاقد فعلیت جایى براى آن باقى نمـى  شود اما با انکار هی

  .ماند 
اتحاد دیگرى را مى توان براى دو معلولى کـه از علـت مفیضـه واحـدى      - ه

صادر مى شوند در نظر گرفت از این نظر که هر کدام از آنها متحد با علت است 
یدن خالى از و انفکاك بین آنها ممکن نیست هر چند چنین رابطه اى را اتحاد نام

  .مسامحه نیست 
اتحاد هستى بخش با معلولش که عین ربـط و وابسـتگى بـه آن اسـت و      - و

میان آنها تشکیک خاص وجود دارد این نحو اتحـاد بنـابر قـول بـه اصـالت و      
مراتب داشتن وجود تصور مى شود و بنام اتحاد حقیقـه و رقیقـه موسـوم شـده     

  .است 
حث اتحادى است که در اثر ادراك حاصل لازم به تذکر است که اتحاد مورد ب

مى شود و آن اتحاد عالم با وجود معلوم بالذات است یعنى همان صورت ادراکى 
اتحاد ماده و صورت یا  بنابراینکه در ذهن پدید مى آید نه با وجود خارجى آن 

  .عرض و جوهر خارجى ربطى به این مسئله ندارد 
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اینکه فلاسفه علـم حصـولى را از قبیـل    با توجه به انحاء اتحاد و با توجه به 
کیف نفسانى دانسته اند به آسانى مى توان نوع اول اتحاد را میان آنها پـذیرفت و  
طبعا امثال ابن سینا هم از چنین اتحادى ابـاء ندارنـد امـا صـدرالمتالهین چنـین      
اتحادى را نمى پسندد و مى کوشد نوع دیگرى از اتحاد را شـبیه اتحـاد مـاده و    

میان آنها اثبات کند یعنى نسبت نفس را به صورت ادراکى نظیـر نسـبت   صورت 
هیولى به صورت مى داند و همانگونه که فعلیت هیولى در سایه اتحاد با صورت 
حاصل مى شود عاقلیت بالفعل هم براى نفس در سایه اتحاد بـا صـورت عقلـى    

  تحقق مى یابد

  بررسى نظریه صدر المتالهین
صدر المتـالهین چکیـده بیـان وى را در اینجـا مـى      براى روشن شدن نظریه 

  .آوریم 
وجود صورتى که بالفعل تعقل مى شود همان وجود عاقلیت براى نفس اسـت  
و به اصطلاح وجود فى نفسه آن عین وجود للغیر مى باشد و اگر فرض شود که 
صورت ادراکى وجود دیگرى داشته باشد و رابطه آن با موجود درك کننده تنهـا  

حال و محل باشد بایستى بتوان براى هر کدام از آنها صـرفنظر از دیگـرى    رابطه
وجودى را در نظر گرفت در صورتى که صورت تعقل شده وجودى جـز همـان   
حیثیت معقولیت ندارد حیثیتى که عین ذات آن است خواه تعقل کننده اى بیـرون  

له عاقل و معقـول  از ذات آن باشد یا نباشد و قبلا گفته ایم که متضایفان و از جم
از نظر درجه وجودى همتا و متکافى ء هستند صورت احساسى نیز همین حکـم  

  .را دارد 
دیگران مى گویند جوهر نفس حالت انفعال را نسبت به صورت عقلى دارد ... 

و تعقل چیزى جز همین انفعال نیست اما چیزى که ذاتا فاقـد نـور عقلـى اسـت     
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ا داراى وصف معقولیت است را درك کنـد  چگونه مى تواند صورت عقلى که ذات
  .مگر ممکن است چشم نابینا چیزى را ببیند 

در حقیقت عاقلیت بالفعل براى نفس مانند تحصل هیولى بواسطه صـورت  ... 
جسمانى است و همچنانکه ماده خودبخود تعینى ندارد نفس هم خودبخود تعقلى 

  . )3(ى شود ندارد و در سایه اتحاد با صورت عقلى عاقل بالفعل م
  :اما در این بیان نکات قابل مناقشه اى وجود دارد

درباره اینکه مى فرماید اگر رابطه بین صورت ادراکـى و درك کننـده آن    - 1
رابطه حال و محل مى بود مى بایست بتوان براى هر یک از آنها وجود جداگانـه  

منظـور   اى در نظر گرفت سؤال مى شود که منظور از وجود جداگانه چیست اگر
این است که صورت ادراکى بتواند بدون محل موجود شود ملازمه مذکور صحیح 
نیست زیرا هیچ عرض و صورتى که نیازمند به محل مى باشد نمى توانـد بـدون   
آن تحقق یابد و اگر منظور این است که عقل بتواند آن را جداگانه در نظر بگیرد 

  . چنین چیزى در مورد صورت ادراکى هم ممکن است
افزون بر این خود صدر المتالهین وجود اعراض را از شؤون وجود جوهر مى 
داند و براى آنها وجود جداگانه اى قائل نیست پس چه مانعى دارد کـه علـم را   

  .هم از قبیل عرض و از شؤون وجود عالم بشمارد 
درباره اینکه مى فرماید معقولیت بالفعل امرى ذاتى براى صـورت عقلـى    - 2

خواه عاقلى بیرون از ذات آن باشد یا نباشد باید گفت عنـوان معلومیـت و   است 
معقولیت یک عنوان اضافى است و فرض آن بدون فرض موجـودى کـه عنـوان    
عالمیت و عاقلیت را داشته باشد ممکن نیست نهایت این است که گاهى هـر دو  

 ـ  الم و عنوان بر موجود واحدى صدق مى کند مانند علم بنفس و گاهى عنـوان ع
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عاقل بر موجودى خارج از ذات معلوم منطبق مى شود و صـرف اینکـه عنـوان    
  معقول بر چیزى صدق کند

دلیلى بر این نخواهد بود که عنوان عاقل هم براى ماهیت یا وجود همان چیز 
ثابت باشد به دیگر سخن مفهوم اضافى معقول را نمى توان به هـیچ وجـه ذاتـى    

صطلاح ایساغوجى و خـواه ذاتـى بـه اصـطلاح     براى چیزى شمرد خواه ذاتى با
کتاب برهان تا به کمک قاعده تکافؤ متضایفین وصف عاقل را هم براى ذات آن 
اثبات کرد علاوه بر اینکه مقتضاى قاعـده مزبـور همچنانکـه شـیخ الـرئیس در      

  )4(. تعلیقات فرموده است تکافؤ در لزوم است نه تکافؤ در درجه وجود
معقول براى صورت ادراکى بیش از ایـن اقتضـائى    حاصل آنکه فعلیت وصف

  .ندارد که عاقل بالفعلى داشته باشد خواه در ذات خودش و خواه بیرون از آن 
درباره تشبیه انفعال نفس از صورت ادراکى به چشم نابینا باید گفـت اولا   - 3

ممکن است کسى نفس را فاعل صورت ادراکى بداند چنانکه در مـورد حکـم و   
انتزاعى و همه معقولات ثانیه فلسفى و منطقى چنین اسـت و ثانیـا چـرا    مفاهیم 

نفس را به چشم بینایى تشبیه نکنیم که هنگام مواجه شدن با شى ء مرئى رؤیـت  
  .بالفعل پیدا مى کند 

و اما مناقشه در تشبیه نفس به هیولى طبق نظریه مورد تایید مبنى بـر انکـار   
  ندارد هیولاى فاقد فعلیت نیازى به توضیح

  تحقیق در مسئله
با دقت در مطالبى که ذکر شد روشن مى شود که رابطه بین عالم و معلـوم را  
در همه موارد نمى توان به یک صورت تبیین کرد بلکه باید بـا توجـه بـه انـواع     
علوم هر موردى را جداگانه مورد بررسى قـرار داد و رابطـه آن را تعیـین نمـود     

  :ث را فهرست وار مى آوریماینک نتایج حاصله از این بح
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در مورد علم حضورى به ذات علم و عالم و معلوم وجود واحدى دارنـد   - 1
و هیچگونه تعددى در آنها یافت نمى شود مگر بحسب اعتبار عقلى و اگر تعبیـر  
اتحاد در چنین موردى بکار رود به لحاظ تعدد اعتبارى آنها مـى باشـد و گرنـه    

بکار برد و این وحدت عالم و معلوم مورد اتفـاق  باید بجاى آن تعبیر وحدت را 
  .مى باشد 

مقصود قائلین به اتحاد عالم و معلوم اتحاد عالم با معلوم بالعرض نیسـت   - 2
  .بلکه مقصود ایشان اتحاد عالم با معلوم بالذات صورت ادراکى مى باشد 

همچنین مقصود ایشان اتحاد ماهیت عالم با ماهیت معلوم نیست و چنـین   - 3
  .چیزى مستلزم انقلاب ماهیت و تناقض است 

  .اتحاد وجود یکى از آنها با ماهیت دیگرى نیز بدیهى البطلان است  - 4
در علم حضورى علت مفیضه به معلول و بالعکس اتحادى از قبیل اتحاد  - 5

حقیقه و رقیقه یا بتعبیر دیگر اتحاد تشکیکى مراتب وجود حاصـل اسـت زیـرا    
ربط و وابستگى به دیگرى است و استقلالى از خـودش   وجود یکى از آنها عین

  .ندارد 
در علم حضورى دو معلول مجرد به یکدیگر بفرض اینکه چنـین علمـى    - 6

ثابت باشد مى توان اتحادى بالعرض میان عالم و معلوم در نظر گرفت زیـرا هـر   
  .یک از آنها اتحادى بالذات با علت مفیضه اش دارد 

حصولى که فعل نفس بشمار مى روند و نفس نسبت در آن دسته از علوم  - 7
شمرده مى شود نیـز اتحـادى از قبیـل     بالعنایۀبه آنها فاعل بالتجلى یا بالرضا یا 

  .اتحاد مراتب تشکیکى وجود مى توان قائل شد 
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در آن دسته از علوم حصولى که از قبیل کیفیات نفسانى بشمار مى رونـد   - 8
ى خاص باشد با جوهر نفس اتحادى از قبیـل  معلوم بالذات که همان کیف نفسان

  .اتحاد عرض با جوهر خواهد داشت 
  خلاصه

محل نزاع در مسئله اتحاد عالم و معلوم این است کـه آیـا وجـود عـالم      - 1
اتحادى با وجود صورت ادراکى دارد یا نه و اما اتحاد دو ماهیت یا اتحاد یکـى  

معلوم بـالعرض از محـل نـزاع     از آنها با وجود دیگرى و همچنین اتحاد عالم با
خارج است و هر چند در کلام ابن سینا این مسئله درباره تعقل مطرح شده ولـى  

  .صدر المتالهین آن را به تخیل و احساس نیز توسعه داده است 
اتحاد دو وجود عینى بمعناى وابستگى یا همبستگى آنها به شش صورت  - 2

ثانیه با صورت اتحاد چند ماده فرض مى شود اتحاد عرض و جوهر اتحاد ماده 
اى که زیر چتر صورت واحدى قرار گرفته اند با یکدیگر اتحاد هیولاى اولى بـا  
صورت اتحاد علت مفیضه با معلولش اتحاد دو معلول همرتبه بواسطه اتحاد هـر  

  .یک از آنها با علت مفیضه 
قبیـل   صدر المتالهین کوشیده است که اتحاد نفس را با صورت ادراکى از - 3

  .اتحاد هیولى با صورت قلمداد کند 
براى این مطلب به این صورت استدلال کرده است معلومیت صفتى ذاتـى   - 4

براى صورت ادراکى است و تحقق این صفت بدون وجود عـالم معنـى نـدارد و    
همچنانکه خود این صفت براى ذات صورت ادراکى ثابت است عالمیت هم براى 

یرا دو امر متضایف از نظـر وجـود همسـنگ هسـتند     ذات آن ثابت خواهد بود ز
  .پس عالمیت نفس جز بوسیله اتحاد با آن امکان ندارد 
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جواب این است که معلومیت مفهومى اضافى است و به هـیچ وجـه نمـى     - 5
توان آن را ذاتى براى موجودى بشمار آورد و معلومیت بالفعل هر چند مسـتلزم  

عـالم در ذات معلـوم نیسـت بلکـه اگـر       عالم بالفعل است اما لازمه آن وجـود 
عالمیت موجود براى خودش ثابت شود مانند علم جوهر مجرد به ذات خـودش  
مصداق عنوانهاى عالم و معلوم یک چیز خواهد بود و اما اگر موجودى عالمیـت  
نداشته باشد مانند کیف نفسانى ناچار عالم جـوهرى خـارج از ذات آن خواهـد    

اتحادى با یکـدیگر از قبیـل اتحـاد جـوهر و عـرض      بود و نهایت این است که 
  .داشته باشند 

حقیقت این است که کیفیت ارتباط عالم با معلوم را نمـى تـوان در همـه     - 6
موارد به یک صورت تبیین کرد بلکه در موارد مختلف فرق مى کند چنانکـه در  

  .مورد علم حضورى به ذات باید عالم و معلوم را واحد دانست نه متحد 
در علم حضورى علت مفیضه به معلول و بالعکس اتحاد عالم و معلوم از  - 7

قبیل اتحاد مراتب تشکیکى وجود است که یکى عین ربط و وابستگى به دیگرى 
  .است 
در علم حضورى دو معلول مجرد به یکدیگر به فرض ثبوت آن اتحـادى   - 8

  .بالعرض میان عالم و معلوم مى توان قائل شد 
گر از قبیل کیف نفسانى باشد اتحاد عالم و معلـوم از قبیـل   علم حصولى ا - 9

  .اتحاد جوهر و عرض خواهد بود 
اگر علم حصولى فعل نفس بشمار رود اتحاد آنها از قبیل اتحاد مراتـب   - 10

  وجود خواهد بود
____________________  

  .6فصل  5مقاله  6طبیعیات شفاء فن : ك. ر -1
  .7اشارات نمط : ك. ر -2
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  ثابت و متغیر - ثابت و متغیر درس پنجاه و یکم  - بخش ششم 
  :شامل

اقوال فلاسفه درباره اقسام  ،اقسام تغیر ،مقدمه توضیحى پیرامون تغیر و ثبات 
  تغیر

  مقدمه
توان در نظر گرفت تقسیم آن  از جمله تقسیمات اولیه اى که براى موجود مى

به ثابت و متغیر است موجود ثابـت شـامل واجـب الوجـود و مجـردات تـام و       
  .موجود متغیر شامل همه موجودات مادى و نفوس متعلق به ماده مى گردد 

تغیر را مى توان دو قسم دفعى و تدریجى تقسیم کرد کـه قسـم تـدریجى آن    
ابل آن مفهوم سکون بکار مى رود همان حرکت به اصطلاح فلسفى است و در مق

که عدم ملکه آن است یعنى چنان نیست که هر چیـزى حرکـت نداشـت لزومـا     
متصف به سکون گردد بلکه چیزى که انیت حرکت را داشته باشد ولى بالفعل در 
حال حرکت نباشد ساکن خواهد بود و از این روى مجردات تـام را نمـى تـوان    

مفهوم سکون و مفهوم ثبات روشن مى شود کـه   ساکن نامید و از اینجا فرق بین
  .اولى عدم ملکه حرکت و دومى نقیض تغیر مى باشد 

ما در این بخش نخست توضیحى پیرامـون ثابـت و متغیـر و اقسـام تغییـر و      
تبدیل مى دهیم سپس به مباحث حرکت پرداخته وجود حرکت را اثبات و لوازم 

قوه و فعـل و رابطـه آن را بـا تغیـر و     و انواع آن را بیان مى کنیم و ضمنا مفهوم 
حرکت توضیح مى دهیم و سرانجام این بخش را که آخرین بخش از فلسفه اولى 

  است به بحث درباره حرکت جوهریه به پایان مى بریم
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  توضیحى پیرامون تغیر و ثبات
تغیر که از ماده غیر گرفته شده و بمعناى دیگر شـدن و دگرگـون شـدن مـى     

ه براى انتزاع آن باید دو چیز یا دو حالت یا دو جـزء یـک   باشد مفهومى است ک
چیز را در نظر گرفت که یکى زایل شود و دیگرى جایگزین آن گـردد و حتـى   
مى توان معدوم شدن چیزى را تغیر نامید از آن جهت که وجود آن تبدیل به غیر 

ان وجود یعنى عدم مى شود گو اینکه عدم واقعیتى ندارد و حدوث را نیز مى تـو 
  .تغیر نامید از آن جهت که عدم سابق تبدیل به وجود مى گردد 

تبدل و تحول نیز قریب به تغیر است ولى چون تحـول از مـاده حـال گرفتـه     
  .شده استعمال آن در مورد تغیر حالت مناسبتر است 

حاصل آنکه مفهوم تغیر مفهومى ماهوى نیست کـه بتـوان بـراى آن جـنس و     
شوارى مى توان مفهوم عقلـى روشـنترى یافـت کـه     فصلى در نظر گرفت و به د

بتوان در تفسیر آن بکار برد و از این روى باید آن را از مفـاهیم بـدیهى بشـمار    
  .آورد 

همچنین مفهوم ثبات که نقیض آن بشمار مى رود نیازى به تعریـف و تفسـیر   
ندارد و از آن نظر که منشا انتزاع آن وجود عینى واحدى است مـى تـوان آن را   
مفهوم ایجابى و تغیر را به منزله سلب آن قلمداد کرد و شاید بتـوان در اینگونـه   

  .مفاهیم متقابل انتزاعى هر یک از آنها را اثباتى و مقابل آن را سلبى تلقى کرد 
وجود متغیر نیز امرى بدیهى است و دست کم هـر کسـى بـا علـم حضـورى      

ود ثـابتى کـه دسـتخوش    تغیراتى را در حالات درونى خودش مى یابد و اما وج
هیچگونه تغییر و تبدیلى قرار نگیرد را باید بـا برهـان اثبـات کـرد و در بخـش      

  پیشین با پاره اى از این براهین آشنا شدیم
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  اقسام تغیر
با توجه به وسعت مفهوم تغیر فرضهاى مختلفى را مى توان بـراى آن در نظـر   

  :گرفت مانند
و بـه اصـطلاح بگونـه ابـداعى      پیدایش موجود جوهرى بدون ماده قبلى - 1

مصداق این فرض نخستین موجود مادى است بنا بر قول کسانى که آغاز زمـانى  
  .براى جهان مادى قائل هستند 

نابود شدن موجود جوهرى بطور کامـل و مصـداق آن آخـرین موجـود      - 2
  .مادى است بنا بر قول کسانى که به پایان زمانى براى جهان مادى معتقدند 

شدن یک موجـود جـوهرى بطـور کامـل و پدیـد آمـدن موجـود         نابود - 3
جوهرى جدیدى بجاى آن وقوع چنین فرضى بنظر بسـیارى از فلاسـفه ممکـن    

  .نیست و دست کم در پدیده هاى عادى مصداقى براى آن یافت نمى شود 
پدید آمدن یک موجود جـوهرى بعنـوان جزئـى بالفعـل بـراى موجـود        - 4

صورتهاى نباتى است بنا بر قول کسـانى کـه    جوهرى دیگر و مصداق روشن آن
  .صورت نباتى را جوهر و مواد آن را موجود بالفعل مى دانند 

نابود شدن جزئى از موجود جوهرى بدون اینکه جزء دیگـرى جانشـین    - 5
  .آن شود مانند مردن گیاه و تبدیل شدن آن به مواد اولیه بنا بر قول مزبور 

وجود جوهرى و پدید آمدن جـزء دیگـرى   نابود شدن جزئى بالفعل از م - 6
بجاى آن که مصداق روشن کون و فساد مى باشد مانند تبدیل عناصر به یکدیگر 

.  
نابود شدن یک جزء بالقوه جوهرى و پدید آمدن جزء بالقوه دیگر بجاى  - 7

آن مصداق این فرض حرکت جوهریه اجسام است که دائما جزئى نابود و جـزء  
د اما اجزائى که با یک وجود سیال موجود مى شوند دیگرى جانشین آن مى شو
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و جزء بالفعلى در آنها یافت نمى گردد و در درسهاى آینده توضیح بیشـترى در  
  .این باره خواهد آمد 

  .پدید آمدن عرض جدید در موضوع جوهرى که مصادیق فراوانى دارد  - 8
 ـ    - 9 د نابود شدن عرضى بدون اینکه عرض دیگـرى جانشـین آن شـود مانن

  .پریدن رنگ جسم و بى رنگ شدن آن 
نابود شدن عرضى و پدید آمدن عرض دیگرى بجاى آن مصـداق ایـن    - 10

  .فرض تعاقب اعراض متضاد مانند رنگ سیاه و سفید است 
نابود شدن جزء بالفعلى از یک عـرض و مصـداق آن کـم شـدن عـدد       - 11

جزاء بالفعل مى چیزى است بنا بر قول کسانى که عدد را عرض حقیقى و داراى ا
  .شمارند 

اضافه شدن جزء بالفعلى بر عرض مانند زیاد شدن عدد چیزى بنـا بـر    - 12
  .قول مزبور 

نابود شدن جزء بالقوه از عرض و پدید آمدن جزء بـالقوه دیگـر ماننـد     - 13
  .همه حرکات عرضى 

تعلق گرفتن یک موجود جوهرى به موجود جوهرى دیگر مانند تعلـق   - 14
  .بدن و زنده شدن آن  گرفتن نفس به

  .قطع تعلق مزبور مانند مردن حیوان و انسان  - 15
با دقت در ویژگیهاى اقسام یاد شده روشن مى شود که تنها دو قسم هفـتم و  
سیزدهم بصورت تدریجى حاصل مى شود و مصداق حرکت مى باشد اما سـایر  

سـابق و   اقسام را باید از قبیل تغیرات دفعـى بشـمار آورد زیـرا بـین موقعیـت     
موقعیت لاحق مرز و نقطه مشخصى وجود دارد و زمانى بین آنهـا فاصـله نمـى    
شود هر چند ممکن است هر یـک از دو موقعیـت مزبـور داراى نـوعى تـدریج      



210 

باشند بعنوان مثال تغییر درجه حرارت آب تدریجا حاصل مى شـود امـا تبـدیل    
تکامل مى یابد امـا  شدن آب به بخار در یک آن انجام مى گیرد یا نطفه تدریجا 

  .روح در یک آن به آن تعلق مى گیرد 
با توجه به این نکته مى توان تغیرات را به دو بخش کلـى دفعـى و تـدریجى    

  .تقسیم کرد 
نکته دیگر آنکه براى هر نوع از تغیرات تدریجى قسم هفـتم و سـیزدهم مـى    

باشد  توان سه قسم فرعى در نظر گرفت یکى آنکه جزء لاحق مشابه جزء سابق
مانند حرکات یکنواخت و بى شتاب دوم آنکه جزء لاحـق شـدیدتر و قـویتر از    
جزء سابق باشد مانند حرکات اشتدادى و تند شونده و سوم آنکـه جـزء لاحـق    
ضعیفتر از جزء سابق باشد مانند حرکات نزولى و کند شـونده امـا در ایـن بـاره     

  اختلافى هست که بعدا به آن اشاره خواهد شد

  لاسفه درباره اقسام تغیراقوال ف
بررسى سخنان فلاسفه درباره هر یک از اقسام یاد شده به درازا مى کشد ولى 

  :بطور کلى مى توان به پنج قول در این زمینه اشاره کرد
قول مشهور فلاسفه که پیدایش هر پدیده مادى را لزوما مسبوق به ماده و  - 1

زمانى قائـل نیسـتند و از ایـن     مدت مى دانند و براى جهان مادى آغاز و پایان
  .روى سه قسم اول از اقسام یاد شده را انکار مى کنند 

قول کسانى که عدد را امرى اعتبارى مى دانند و طبعا تغیر آن را نیز تغیر  - 2
حقیقى بحساب نمى آورند چنانکه همین قول قبلا مـورد تاییـد قـرار گرفـت و     

  .ز تغیرات اعتبارى بشمار آورد قسم یازدهم و دوازدهم را باید ا بنابراین
قول کسانى که حرکت را بعنوان یک امر تـدریجى نمـى پذیرنـد و همـه      - 3

تغیرات را دفعى مى پندارند و بدین ترتیب قسم هفتم و سـیزدهم را انکـار مـى    
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کنند و چون مفهوم تغیر مفهومى انتزاعى است و ما به ازائى جـز وجـود و عـدم    
بطلان محض است از این روى وجود را مساوى  سابق و لاحق ندارد و عدم هم

  .با ثبات مى شمارند مانند نحله الئایى از فلاسفه یونان باستان 
قول کسانى که وجود حرکت را مـى پذیرنـد ولـى آن را مخصـوص بـه       - 4

  .اعراض مى دانند و در نتیجه قسم هفتم از اقسام یاد شده را انکار مى کنند 
  .کسانى که قائل به حرکت جوهریه نیز هستند  قول صدرالمتالهین و دیگر - 5

عدد گفته شد و اعتبارى بـودن   دربارهبا توجه به آنچه در درس چهل و هفتم 
 دربـاره تغیرات عـدد نیسـت امـا     دربارهآن به اثبات رسید دیگر نیازى به بحث 

  .سایر اقوال مى بایست چند مسئله را مورد بحث قرار دهیم 
پدیده مادى بایستى ضرورتا مسبوق به ماده اى باشـد  مسئله اول آنکه آیا هر 

که در زمان سابق بر پیدایش آن تحقق داشته است و در نتیجه سلسـله حـوادث   
مادى از جهت ازل بى نهایت و بى آغاز مى باشد یا بایستى به موجودى منتهـى  
شود که سرسلسله پدیده هاى مادى بشمار مـى رود و سلسـله حـوادث مـادى     

  .زمانى مى باشد داراى آغاز 
مسئله دوم آنکه آیا حرکت بعنوان یک امر پیوسته تدریجى وجـود خـارجى   
دارد یا آنچه حرکت نامیده مى شود مجموعه اى از امور ثابت است کـه پـى در   
پى بوجود مى آیند و معدوم مى شـوند و ذهـن انسـان از مجمـوع آنهـا مفهـوم       

تغیرات دفعى هستند یـا تغیـر   حرکت را انتزاع مى کند و به دیگر سخن آیا همه 
  .تدریجى هم داریم 

مسئله سوم آنکه بعد از اثبات حرکـت آیـا تنهـا اعـراض هسـتند کـه داراى       
تغیرات تدریجى مى باشند یا در ذات جوهر هم مى توان حرکت یـا حرکـاتى را   

  .اثبات کرد
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  خلاصه
چیـز  واژه تغیر که از ماده غیر گرفته شده مفهومى است که از مقایسه دو  - 1

یا دو جزء یا دو حالت یک چیز انتزاع مى شود از این نظر که یکـى جـایگزین   
  .دیگرى مى گردد 

حدوث و معدوم شدن را نیز مى توان دو نوع از تغیر شمرد از این نظر که  - 2
  .عدم تبدیل به وجود یا وجود تبدیل به عدم مى شود 

در صـورت   تغیر به دو صورت کلى دفعى و تدریجى تصور مى شود کـه  - 3
اول امرى آنى ست یعنى در آن مشخصى یکى نابود و دیگرى موجود مى شـود  
و در صورت دوم امرى زمانى است که نقطـه مشخصـى بـین موقعیـت سـابق و      
موقعیت لاحق یافت نمى شود و در واقع متغیر و متغیر الیـه دو جـزء از وجـود    

  .مى شود واحد تدریجى خواهند بود و در اصطلاح فلسفى حرکت نامیده 
در مقابل تغیر واژه ثبات بکار مى رود و نسبت بین مفهـوم آنهـا تنـاقض     - 4

  .است و در مقابل حرکت واژه سکون استعمال مى شود که عدم ملکه آن است 
  .وجود متغیر بدیهى است ولى وجود ثابت با برهان اثبات مى شود  - 5
زاع این مفهوم یا براى تغیر شکلهاى مختلفى تصور مى شود زیرا براى انت - 6

وجود و عدم جوهر واحدى در نظر گرفته مى شود مانند صورت اول و دوم و یا 
وجود و عدم عرضى منظور مى گردد مانند صورت هشتم و نهم و یـا جانشـینى   
جوهر کاملى براى جوهر دیگر مانند صورت سوم یا عرضى براى عرض دیگـر  

جوهر دیگـر ماننـد صـورت    مانند صورت دهم یا تعلق و عدم تعلق جوهرى به 
چهاردهم و پانزدهم و یا وجود و عدم اجـزاء بالفعـل جـوهرى ماننـد صـورت      
چهارم و پنجم و ششم و یا وجود و عدم اجزاء بالفعـل عرضـى ماننـد صـورت     
یازدهم و دوازدهم و یا تعاقب اجزاء بالقوه جوهرى ماننـد صـورت هفـتم و یـا     
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هم اما صورت یازدهم و دوازدهم تعاقب اجزاء بالقوه عرضى مانند صورت سیزد
را نمى توان از اقسام تغیر حقیقى بحساب آورد زیرا همانگونـه کـه عـدد امـرى     

  .حقیقى نیست افزایش و کاهش آن هم امرى حقیقى نخواهد بود 
اکثر فلاسفه سه قسم اول از اقسام پانزده گانه یاد شده را انکار کرده اند و  - 7

  .مستقلى دارد آن نیاز به بحث  دربارهقضاوت 
گروهى از فلاسفه یونان باسـتان الئائیـان تغیـرات تـدریجى را پنـدارى       - 8

  .شمرده اند و پاسخ به شبهات ایشان نیز بحث دیگرى را مى طلبد 
براى حرکت سه حالت فرض مى شـود حالـت یکنـواختى تنـد شـدن و       - 9

تلافـى  تحقق همه این حالات نیز اخ دربارهشتاب گرفتن کند و ضعیف شدن اما 
  .هست که در ضمن بحث حرکت روشن خواهد شد 

اکثر قائلین به وجود حرکت آن را مخصوص اعراض پنداشته انـد ولـى    - 10
  .صدرالمتالهین و هم مسلکانش حرکت در جوهر را نیز اثبات کرده اند
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  درس پنجاه و دوم قوه و فعل
  :شامل

 ،ه بالفعل و بالقوهتقسیم موجود ب ،توضیحى پیرامون مفهوم قوه و فعل ،مقدمه 
  رابطه قوه و فعل

  مقدمه
انسان همواره شاهد تغیرات و دگرگونیهایى در اجسام و نفوس متعلق به ماده 
بوده و هست به طورى که مى توان ادعا کرد که هیچ موجود مادى یا متعلـق بـه   
ماده اى نیست که دستخوش نوعى تغیر و تحول قرار نگیرد و در جاى خـودش  

وهریه براى همه مادیات بـا برهـان ثابـت خواهـد شـد کـه       ضرورت حرکت ج
  .مستلزم حرکت تبعى اعراض آنها مى باشد 

از سوى دیگر دامنه تبدل موجودى به موجود دیگر به طورى که هـر یـک از   
آنها داراى ماهیت مستقلى باشد بقدرى وسیع است که مى توان حدس زد که هر 

 ـ رى اسـت و از ایـن روى از دیـر    موجود مادى قابل تبدل به موجود مادى دیگ
زمان به وجود اصل واحدى براى جهان قائل شده اند که با تحولاتى که براى آن 
رخ مى دهد تبدیل به اشیاء گوناگون مى گردد و بسیارى از فلاسفه تنها اجسـام  
فلکى را از این قاعده استثناء کرده اند و به دیگر سخن موضـوع ایـن قاعـده را    

  .ته اند اجسام عنصرى دانس
ولى صرف نظر از بطلان فرضیه افلاك تبدیل ناپـذیر احتمـال اینکـه نـوعى     
موجود مادى در گوشه اى از جهان پهناور وجود داشته باشد که قابل تبدیل بـه  
موجود مادى دیگرى نباشد را نمى توان با برهان عقلى نفى کرد هر چند چنـین  

انـیم کـه نظریـه معـروف در     احتمالى بسیار ضعیف و بعید بنظر مى رسد و مى د
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فیزیک جدید این است که ماده و انرژى و حتى انواع انرژى هم قابل تبـدیل بـه   
  .یکدیگرند 

اما على رغم عمومیت دگرگونى نسبت به همـه مادیـات و گسـتردگى دامنـه     
تغیرات تجارب عملى نشان مى دهد که هر چیزى مستقیما قابل تبـدیل بـه هـر    

همه موجودات مادى قابـل تبـدیل بـه یکـدیگر      چیز دیگرى نیست و حتى اگر
باشند این کار مستقیما و بى واسطه انجام نمى گیرد مثلا سنگ مستقیما تبدیل به 
گیاه یا حیوان نمى شود و براى تبدیل شدن به هر یک از آنهـا بایـد مراحلـى را    

  .بگذراند و دگرگونیهایى را پیدا کند تا آماده تبدیل به آن گردد 
نین اندیشه اى براى فیلسوفان پیدا شده کـه موجـودى مـى توانـد     از اینجا چ

تبدیل به موجود دیگرى شود که قوه وجود آن را داشته باشـد و بـدین ترتیـب    
اصطلاح بالقوه و بالفعل در فلسفه پدید آمده و تغیر به خـروج از قـوه بـه فعـل     

سـاد و  تفسیر شده است که اگر دفعتا و بدون فاصله زمانى حاصل شود کون و ف
  اگر تدریجا و با فاصله زمانى باشد حرکت نامیده مى شود

  توضیحى پیرامون مفهوم قوه و فعل
قوه که در لغت بمعناى نیرو و توان است اصطلاحات متعددى در علوم دارد و 
در فلسفه به چند معنى بکار مى رود معناى اول قوه فاعلى است که منشا صدور 

ن معنى نخستین معنایى باشد که مـورد توجـه   فعل مى باشد بنظر مى رسد که ای
فلاسفه قرار گرفته و تناسب آن با فعل روشن است سپس چنین تصور شـده کـه   
همانگونه که فاعل قبل از انجام کار توانایى بر انجام آن دارد ماده هم بایـد قـبلا   
توانایى و آمادگى پذیرش و انفعال را داشته باشد و بدین ترتیـب معنـاى دومـى    

قوه پدیده آمده که مى توان آن را قوه انفعالى نامید و در این مبحث همـین   براى
  .معنى منظور است 
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معناى سوم قوه مقاومت در برابر عامل خارجى است مانند مقاوم بـودن بـدن   
در برابر مرض و در مقابل آن لاقـوه بکـار مـى رود و آنهـا دو نـوع از کیفیـت       

  .استعدادى شمرده مى شوند 
که مورد استعمال قوه در سخنان فلاسفه اعم از استعداد است زیرا  باید دانست

واژه قوه قابل اطلاق بر جوهر نیز هست بخلاف استعداد که نوعى عرض بشـمار  
مى رود اما قبلا گفته شد که قوه جوهرى هیولاى اولـى قابـل اثبـات نیسـت و     

  .استعداد هم از مفاهیم انتزاعى است نه مفاهیم ماهوى 
هوم قوه انفعالى از مقایسه دو موجود سابق و لاحق انتزاع مى شود همچنین مف

از این نظر که موجود سابق فاقد موجود لاحق است و ممکـن اسـت واجـد آن    
بشود و از این روى باید دست کم جزئى از موجود سابق باقى بماند و با موجود 

بکار مى رود لاحق نوعى ترکیب و اتحاد پیدا کند و در برابر آن اصطلاح فعلیت 
قوه و فعل دو مفهـوم انتزاعـى    بنابراینکه از تحقق موجود لاحق انتزاع مى شود 

  .هستند و هیچکدام از آنها از مفاهیم ماهوى بشمار نمى رود 
گاهى واژه بالفعل در معناى وسیعترى بکار مـى رود و شـامل موجـودى کـه     

اصـطلاح اسـت کـه    هیچگونه سابقه قوه اى نداشته هم مـى شـود و طبـق ایـن     
  .مجردات تام موجودات بالفعل نامیده مى شوند 

یادآور مى شویم که در بعضى از سخنان فلاسـفه وجـود امـر مشـترك بـین      
موجود بالقوه و موجود بالفعل رعایـت نگردیـده و مـثلا اجـزاء سـابق زمـان و       
 حرکت نسبت به اجزاء لاحق آنها بالقوه نامیده شده است و بنظر مى رسد که این

  تعبیرات خالى از مسامحه نباشد
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  تقسیم موجود به بالفعل و بالقوه
اگر واژه بالفعل را بمعناى عامش در نظر بگیریم که شامل مجردات هم بشـود  
مى توان تقسیم اولى دیگرى براى موجـود در نظـر گرفـت و آن را بـه موجـود      

مى شـود و  بالفعل و موجود بالقوه قسمت کرد که موجود بالقوه در مادیات یافت 
موجود بالفعل مجردات و حیثیت فعلیت مادیات را در بر مـى گیـرد ولـى بایـد     
توجه داشت که این تقسیم از جهتى شبیه تقسیم موجود بـه علـت و معلـول یـا     

  .تقسیم آن به خارجى و ذهنى است نه از قبیل تقسیم موجود به مجرد و مادى 
مفهوم نفسى غیر نسبى به  توضیح آنکه گاهى تقسیم با اضافه کردن دو یا چند

مقسم انجام مى گیرد و در نتیجه تداخلى در اقسام پدیـد نمـى آیـد چنانکـه در     
تقسیم موجود به مجرد و مادى چنین است یعنى موجود مادى را نمى تـوان بـه   
هیچ لحاظى مجرد دانست و موجود مجرد را هم نمى توان مادى قلمـداد کـرد و   

ى و اضـافى انجـام مـى گیـرد و از ایـن روى      گاهى تقسیم به لحاظ مفاهیم نسب
ممکن است بعضى از اقسام از یک نظر داخل در قسـم دیگـرى شـوند چنانکـه     
تقسیم موجود به علت و معلول چنین است یعنى مى توان موجودى را نسبت بـه  
چیزى علت و نسبت به چیز دیگرى معلول دانست و همچنین مفهوم ذهنى که در 

وجود ذهنى نامیده مى شود بـه لحـاظ وجـودش در    مقایسه با محکى خارجى م
  .ظرف ذهن موجود خارجى بحساب مى آید 

تقسیم موجود به بالفعل و بالقوه هم از همین قبیل است زیـرا موجـود بـالقوه    
نسبت به فعلیتى که مى تواند واجد آن شود بالقوه نامیده مى شود هـر چنـد بـه    

ل خواهد بود پس حیثیـت قـوه و   لحاظ فعلیتى که هم اکنون دارد موجودى بالفع
فعل از قبیل حیثیات عینى نیست و مفاهیم آنها از قبیل مفاهیم نفسى بشمار نمى 
رود بلکه آنها مفاهیمى اضافى و نسبى و حاکى از حیثیتهاى عقلى و مقایسـه اى  
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هستند و این نکته مهمى است که در نقد برهان ارسطوئیان براى اثبات هیولى بـه  
  .م آن اشاره کردی

مطلب دیگر آنکه میان تقسیم موجـود بـه علـت و معلـول و تقسـیم آن بـه       
خارجى و ذهنى نیز فرقى وجود دارد زیرا در تقسیم به علت و معلول مى تـوان  
علتى را در نظر گرفت که هیچگونه معلولیتى ندارد مانند ذات مقدس الهى و مـى  

  باشدتوان معلولى را در نظر گرفت که هیچگونه علیتى نداشته 
اما سایر موجودات از جهتى علت و از جهت دیگـرى معلـول خواهنـد بـود     
بخلاف تقسیم موجود به خارجى و ذهنى زیرا هیچ موجودى را نمى توان یافـت  
که هیچگونه خارجیتى نداشته باشد بلکه هر موجود ذهنى صرف نظـر از حـاکى   

  .بودن آن از شى ء دیگر موجودى خارجى است 
رح مى شود کـه تقسـیم موجـود بـه بالفعـل و بـالقوه از       اکنون این سؤال مط

کدامیک از این دو قسم است پاسخ این است کـه ارسـطوئیان ایـن تقسـیم را از     
قبیل تقسیم به علت و معلول انگاشته اند و مجردات تام را فعلیت بـدون قـوه و   
 هیولاى اولى را قوه بدون فعلیت قلمداد کرده اند و اجسـام را داراى دو حیثیـت  

قوه و فعل دانسته اند اما کسانى که هیـولاى فاقـد فعلیـت را نمـى پذیرنـد هـر       
موجود بالقوه اى را از یک نظر موجود بالفعل مى دانند چنانکه مقتضـاى قاعـده   

تقسـیم موجـود بـه بالفعـل و      بنابراینمساوق بودن فعلیت با وجود همین است 
  بود بالقوه کاملا شبیه تقسیم آن به خارجى و ذهنى خواهد

  رابطه بین قوه و فعل
چنانکه دانستیم مفهوم قـوه و فعـل از مفـاهیم انتزاعـى اسـت و جـز منشـا        
انتزاعشان مابازاء عینى دیگرى ندارند پس رابطه بین قوه و فعل در واقـع رابطـه   
اى است بین دو وجودى که منشا انتزاع این مفاهیم بشمار مى روند و بـه دیگـر   
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جود بالقوه و موجود بالفعل در نظر گرفـت و رابطـه   سخن باید رابطه را میان مو
بین آنها به یکى از دو صورت تحقق مى یابد اول آنکه موجود بالقوه بطور کامل 
در ضمن موجود بالفعل باقى بماند و در این صورت موجود بالفعل کـاملتر از آن  

م خواهد بود چنانکه گیاه کاملتر از خاکى است که از آن بوجود آمـده اسـت دو  
آنکه تنها جزئى از موجود بالقوه در ضمن موجود بالفعل بـاقى بمانـد و در ایـن    
صورت ممکن است جزئى جانشین جزء نـابود شـده گـردد کـه از نظـر مرتبـه       
وجودى مساوى با آن یا کاملتر یا ناقصتر از آن باشد و در نتیجه موجود بالفعـل  

  .وى با آن باشد در بعضى از تغیرات ناقصتر از موجود بالفعل و یا مسا
اما با نظر دقیقترى مى توان گفت که موجود بالقوه در واقع همان جزئى است 
که باقى مى ماند و از این روى موجود بالفعل همیشه کاملتر از همان جزئى است 

  .که موجود بالقوه واقعى مى باشد یا مساوى با آن است 
از موجود بالفعل اسـت  بعضى تصور کرده اند که همیشه موجود بالقوه ناقصتر 

زیرا حیثیت قوه حیثیت فقدان و نادارى است و حیثیت فعلیت حیثیت وجـدان و  
دارایى و هنگامى که موجود بالقوه تبدیل به موجود بالفعل مى شـود داراى امـر   
وجودیى مى شود که قبلا فاقد آن بوده است و بر همین اساس حرکت متشـابه و  

سوى دیگر بازگشت فعلیت به قوه را محال دانسـته  نزولى را انکار کرده اند و از 
اند زیرا بازگشت نوعى تغیر است و هر تغیر تبدیل قوه سابق بـه فعلیـت لاحـق    
است نه بر عکس و نتیجه گرفته اند که اگر روحى همه کمالات خودش را کسب 
کند به گونه اى که دیگر نسبت به هیچ کمالى بالقوه نباشد از بـدن مفارقـت مـى    

به اصطلاح موت طبیعى روى مى دهد و هرگز بازگشت به بـدن نخواهـد    کند و
اما با توجه . کرد زیرا بازگشت چنین روحى به بدن بازگشت فعلیت به قوه است 

رابطه موجود بالقوه بـا موجـود بالفعـل داده شـد روشـن       دربارهبه توضیحى که 
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ى بین آنها انجام گردید که حیثیت قوه و فعل دو حیثیت عینى نیستند که مقایسه ا
گیرد و اما موجود بالفعل یعنى مجموع آنچه از موجود سابق باقى مانـده بعـلاوه   
فعلیتى که جدیدا حاصل شده است کاملتر از همان جزء باقیمانـده خواهـد بـود    
ولى ضرورتى ندارد که همیشه مجموع موجود بالفعل کاملتر از مجمـوع موجـود   

ک از آب و بخار را کاملتر از دیگرى دانست بالقوه باشد چنانکه نمى توان هیچی
  .با اینکه متناوبا تبدیل به یکدیگر مى شوند 

حرکت متشابه و حرکت نزولى در جـاى خـودش خواهـد     دربارهو اما بحث 
و اما بازگشت روح به بدن ربطى به بازگشت فعلیت به قوه نـدارد زیـرا   .  )1(آمد 

مان مى گـذرد و امکـان بازگشـت    قوه تقدم زمانى بر فعلیت دارد و با گذشت ز
ندارد خواه وجود گذشته کاملتر از وجود بعدى باشد یا ناقصتر و یا مسـاوى بـا   
آن و در واقع بدن است که قوه پذیرش مجدد روح را دارا مى شـود و بـا تعلـق    

  .گرفتن آن فعلیت جدیدى مى یابد 
ماهیـت یـا   در حقیقت این اشتباه از آنجا نشات گرفته است که حیثیت قوه را 

مرتبه وجودى موجود سابق پنداشته اند و از این روى گمان کـرده انـد کـه اگـر     
مرتبه وجودى موجود لاحق همان مرتبه سابق باشد بازگشت فعلیـت بـه قـوه و    
اگر ضعیفتر از آن باشد بازگشت به قوه قوه خواهد بـود در صـورتى کـه منشـا     

 ـ   ه وجـود آن و شـخص   انتزاع قوه شخص وجود سابق است و نه نـوع یـا مرتب
موجود سابق با گذشت زمان مى گذرد و به هیچ وجه امکان بازگشـت نـدارد و   
منشا انتزاع علیت شخص موجود لاحق اسـت خـواه از نظـر مرتبـه وجـودى و      
ماهیت نوعیه مساوى و مماثل با موجود سابق باشد و خواه کاملتر و یا ناقصـتر  

  .از آن 
  خلاصه
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وجودات مادى مشاهده مى شود تغیـر دائمـى و   علاوه بر تغیراتى که در م - 1
هـیچ   بنابرایندرونى در همه اجسام با براهین حرکت جوهریه اثبات مى شود و 

  .موجود جسمانى بدون تغیر نخواهد بود 
ادعاى اینکه هر موجود مادى هر چند با چندین واسطه قابل تبدیل به هر  - 2

حتمال وجـود نـوعى از   موجود مادى دیگرى است ادعاى گزافى نیست گرچه ا
  .موجود مادى که قابل تبدیل نباشد را نمى توان با برهان عقلى نفى کرد 

تبدیل بسیارى از موجودات با وساطت چندین پدیده و بعـد از گذرانـدن    - 3
مراحل متعددى صورت مى گیرد و از این روى فلاسفه موجودى را قابل تبـدیل  

  .اشته باشد به موجود دیگرى مى دانند که قوه آن را د
  :واژه قوه در فلسفه به سه معنى بکار مى رود - 4

  .قوه فاعلى که منشا صدور فعل است  - الف
قوه انفعالى که ملاك پذیرش فعلیت جدید است و در این مبحث همـین   - ب

  .معنى اراده مى شود 
قوه بمعناى مقاومت که در برابر لاقوه بکار مى رود و هـر کـدام از آنهـا     - ج

  .کیفیت استعدادى شمرده مى شود نوعى از 
مورد استعمال قوه در سخنان فلاسفه اعم از مورد استعداد است زیرا قـوه   - 5

  .بر خلاف استعداد بر جوهر هم اطلاق مى شود 
قوه انفعالى از مقایسه دو وجود سابق و لاحق انتزاع مى شود از این نظـر   - 6

این روى بقاء دسـت کـم    که وجود سابق مى تواند واجد وجود لاحق شود و از
  .جزئى از موجود سابق لازم است 

گاهى واژه بالفعل در معناى وسیعترى بکار مى رود و شامل موجودى که  - 7
  .سابقه قوه اى ندارد هم مى شود 
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با توجه به این معناى بالفعل مى توان مطلق موجود را به بالفعل و بـالقوه   - 8
ضافى حاصل مى شـود و نظیـر تقسـیم    تقسیم کرد تقسیمى که به لحاظ مفاهیم ا

موجود به خارجى و ذهنى است و از این روى هر موجود بالقوه اى از یک نظـر  
  .بالفعل خواهد بود 

در صورتى که کل موجود بالقوه در ضـمن موجـود بالفعـل بـاقى باشـد       - 9
موجود بالفعل کاملتر از موجود بالقوه مى باشد ولى اگر تنها جزئـى از آن بـاقى   

ممکن است مجموع موجود بالفعل ناقصتر از موجود بالقوه و یا مساوى بـا   بماند
آن باشد مگر اینکه موجود بالفعل را با همان جزء باقى مانده از موجـود بـالقوه   

  .مقایسه کنیم که در این صورت همیشه کاملتر یا مساوى با آن خواهد بود 
ندارد و در واقـع  بازگشت روح به بدن ربطى به بازگشت فعلیت به قوه  - 10

بدن قوه پذیرش مجدد روح را دارد و زنده شدن آن خـروج از قـوه بـه فعلیـت     
  .است

____________________  
  .ر ك درس پنجاه و هفتم -1



223 

  دنباله بحث در قوه و فعل - درس پنجاه و سوم 
  :شامل

قاعـده لـزوم تقـدم     ،تسلسل حوادث مـادى  ،تطبیق قوه و فعل بر موارد تغیر 
  حدوث زمانى جهان مادى ،ماده بر حوادث مادى

  تطبیق قوه و فعل بر موارد تغیر
با دقت در مفهوم قوه و فعل روشن مى شود که براى انتزاع آنهـا سـه شـرط    

  .لازم است 
عدم را نمى توان مصداق قـوه   بنابرایندو وجود با یکدیگر مقایسه شوند  - 1

  .یا فعل تلقى کرد 
از دو وجود باید تقدم زمانى بر دیگرى داشته باشد تا متصف به قوه  یکى - 2

  .گردد پس دو وجود همزمان نسبت به یکدیگر بالقوه و بالفعل نخواهند بود 
موجود بالقوه یا دست کم جزئى از آن باید در موجود بالفعل باقى بمانـد   - 3

بـه موجـود   از این روى نمى توان موجودى که بکلى معدوم مى شود را نسـبت  
  .لاحقى بالقوه دانست 

با توجه به این نکات روشن مى شود که قسم اول از اقسام یـاد شـده بـراى    
تغیر از قبیل تبدیل قوه به فعل نیست زیرا موقعیت سـابق عـدم اسـت و قـوه از     

  .وجود انتزاع مى شود 
همچنین قسم دوم هم ربطى به قوه و فعل ندارد زیـرا موقعیـت لاحـق عـدم     

  .لیت هم از عدم انتزاع نمى شود است و فع
در قسم سوم گر چه موجودى جانشین موجود دیگر مى گردد ولى چون امـر  

  .مشترکى بین آنها نیست نمى توان یکى را قوه دیگرى بحساب آورد 
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در قسم چهارم کل موجود سابق نسبت به موجود لاحـق بـالقوه اسـت و در    
لفعل کاملتر از موجود بالقوه مـى  ضمن آن باقى مى ماند و از این روى موجود با

  .باشد 
در قسم پنجم موجود بالفعل ناقصتر از موجود بالقوه است زیرا تنها جزئـى از  

  .موجود سابق باقى مانده و چیزى هم بر آن افزوده نشده است 
در قسم ششم کاملتر یا ناقصتر بودن موجود بالفعل یا تساوى آن بـا موجـود   

اینکه جزئى که جانشین جزء زائل مى شود از نظـر مرتبـه   بالقوه بستگى دارد به 
  .وجودى کاملتر یا ناقصتر یا مساوى با آن باشد 

و اما در قسم هفتم قوه و فعل مبدا و منتهاى حرکت بشمار مى روند و حرکت 
همان سیر تدریجى از قوه به فعل است و در متن حرکت اجـزاء بـالفعلى وجـود    

دیگر بالقوه باشند ولى نظر به اینکـه حرکـت امـر    ندارد تا بعضى نسبت به بعض 
ممتدى است و هر امتدادى قابل تقسیم به بى نهایت اجزاء مى باشـد مـى تـوان    
اجزاء بالقوه اى را براى آن در نظر گرفت به ایـن معنـى کـه اگـر مـثلا حرکـت       
واحدى به دو نیمه تقسیم مى شد به گونه اى کـه نقطـه مشخصـى در وسـط آن     

مقدار هر یک از دو پاره حرکت مساوى با نصف مقدار حرکت مى پدید مى آمد 
بود و این لحاظ وجود بالقوه براى اجزاء حرکت غیر از لحاظ قـوه بـودن جـزء    

  .سابق نسبت به جزء لاحق است دقت شود 
قسم سیزدهم حرکت عرضى نیـز جـارى اسـت ولـى      دربارهعین این مطلب 

ودات جوهرى بکار مى رود هر چند قوه موج دربارهمعمولا تعبیر بالقوه و بالفعل 
  .بعنوان کیف استعدادى از قبیل اعراض تلقى مى شود دقت شود 
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و اما قسم هشتم و نهم و دهم نظیر قسم اول و دوم و سوم مى باشند بـا ایـن   
تفاوت که در این اقسام مى توان موضوع جوهرى را از نظر اتصـاف بـه عـرض    

  .بالقوه دانست 
یازدهم و دوازدهم و نیز قسم چهاردهم و پـانزدهم را   همچنین مى توان قسم

  .نظیر قسم چهارم و پنجم تلقى کرد 
نتیجه آنکه در همه اقسام تغیر بجز سه قسم اول مى تـوان متغیـر را بـالقوه و    
متغیر الیه را بالفعل دانست و در حقیقت بازگشت سخن کسانى که وجود این سه 

ه تغیر را مساوى با خروج از قـوه بـه فعـل    قسم را انکار کرده اند به این است ک
لازم است که این مسئله را مورد بررسى قرار دهـیم و ببینـیم    بنابراینشمرده اند 

  براى سه فرض مزبور مى توان مصداقى یافت یا نه

  تسلسل حوادث مادى
در لسان فلاسفه مشهور است که هر پدیده مادى مسبوق به ماده و مدت مـى  

موم این قاعده پیدایش یک موجود مادى از نیستى محـض  باشد و به مقتضاى ع
غیر ممکن شمرده مى شود و بدین ترتیب فرض اول و سوم از فرضـهاى پـانزده   
گانه تغیر انکار مى گردد و چون هیولاى اولى را داراى بى نهایت قوه مى داننـد  

اد تسلسل حوادث از جانب ابد را تا بى نهایت ممکن دانسته وقوع آن را به اسـتن 
فیاضیت مطلق الهى و عدم بخل در مبادى عالیه اثبات مى نمایند کـه لازمـه آن   

  .انکار فرض دوم است 
از سوى دیگر متکلمین و بعضى از فلاسفه مانند میرداماد براى جهـان مـادى   
آغاز زمانى قائل هستند و براى رد فرضیه بى نهایت بـودن سلسـله حـوادث از    

تمسک مى کنند همچنـین بـراى اثبـات پایـان     جانب ازل به ادله بطلان تسلسل 
  زمانى براى جهان مادى به ادله مزبور تمسک شده است
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و بدین ترتیب این مسئله با مسئله حدوث و قدم زمانى جهان مرتبط مى شود 
هر چند تلازمى بین آنها وجود ندارد و ممکن است کسى قائل بـه قـدم زمـانى    

وجود مـادى را بـدون مـاده قبلـى     جهان باشد و در عین حال پدید آمدن یک م
محال نداند و نیز ممکن است کسى قائل به ابدیت جهان مادى باشـد امـا نـابود    
شدن یک پدیده مادى را بطور کلى محال نداند و بى نهایت بودن سلسله حوادث 

  .را از جانب ازل و ابد بر اساس دوام جود الهى اثبات کند 
م تقدم ماده بر هر پدیـده مـادى مـى    ما در اینجا نخست به بررسى قاعده لزو

  .پردازیم و سپس اشاره اى به مسئله حدوث و قدم زمانى جهان خواهیم کرد

  قاعده لزوم تقدم ماده بر حوادث مادى
قبلا اشاره شد که بر اساس مشاهدات بى شمار همواره تبدلات گوناگونى در 

قبلـى مـى    اشیاء مادى روى مى دهد و پدیده هاى جدیدى جانشین پدیده هاى
گردد به گونه اى که رابطه قوه و فعل میان آنها برقرار است اما استقراء تام نسبت 
به همه حوادث مادى امکان ندارد و هیچ انسانى از آغاز جهان نبوده و هیچ کس 
هم تجربه اى نسبت به پایان جهان نـدارد و چنـان نیسـت کـه بتـوان از مـوارد       

دریافـت و ایـن قاعـده را از مجربـات      مشاهده شده علت قطعى تقـدم مـاده را  
بحساب آورد از این روى فلاسفه براى اثبات این قاعده دلیلى عقلى اقامه کـرده  

  .اند که تقریر آن این است 
هر پدیده مادى قبل از آنکه موجود شود امکان وجود آن هست و اگر چنـین  

چـون ایـن    امکانى نبود پدیده مفروض واجب الوجود یا ممتنع الوجود مى بود و
امکان یک امر جوهرى نیست ناچار باید جوهرى وجود داشته باشد که متصـف  
به آن گردد و آن همان است که ماده نامیده مى شود پس تقدم ماده بر هر پدیده 

  .مادى ضرورت دارد 
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  :اما این بیان از چند جهت قابل مناقشه است
شـده کـه امکـان    در این بیان براى هر پدیده مادى زمان سـابقى فـرض    - 1

وجود پدیده مفروض در آن زمان ثابت است در صورتى که زمان بعدى از ابعـاد  
موجودات مادى است و وجود جداگانه اى از آنها ندارد و اگر سلسـله حـوادث   

  .آغاز زمانى داشته باشد زمانى قبل از آن وجود نخواهد داشت 
اثبـات امکـان    با نفى واجب الوجود و ممتنع الوجود بودن حادث مـادى  - 2

براى آن شده است و این امکان ذاتى است که از ماهیت شى ء انتزاع مى شود و 
  .امرى عینى نیست تا حاملى بخواهد 

در درس چهل و هشتم ثابت شد که امکان اسـتعدادى هـم امـرى اسـت      - 3
انتزاعى که از فراهم شدن شرایط وجودى و عدمى قبل از تحقق پدیده انتزاع مى 

اى نخستین پدیده مادى نمى توان شرایط قبلـى در نظـر گرفـت و در    شود اما بر
مبحث علت و معلول اشاره شد که اسباب و شرایط مادى را تنهـا از راه تجربـه   
مى توان اثبات کرد و ما تجربه اى که لزوم شرایط قبلى بـراى هـر پدیـده اى را    

  .اثبات کند نداریم

  حدوث زمانى جهان مادى
ان مادى از مسائل جنجالى فلسفه است کـه همـواره   مسئله حدوث زمانى جه

مورد کشمکش و نزاع بوده و بویژه متکلمین بر اثبات آن اصرار داشته انـد و آن  
را لازمه معلولیت مى شمرده اند و چنانکه در مبحث علت و معلول اشـاره شـد   

  .ایشان ملاك احتیاج به علت را حدوث مى دانسته اند 
معتقد به قدم زمانى جهان مادى بوده اند و بـراى   از سوى دیگر اغلب فلاسفه

نظریه خودشان دلایلى اقامه کرده اند که از جمله آنها استناد به قاعده فوق الذکر 
  .است که نارسایى آن روشن گردید 
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دلیل دیگر ایشان مبتنى بر ازلى بودن فیض الهى و عدم بخل در مبادى عالیـه  
د نتیجه ببخشد که امکان ازلى بودن جهـان  است اما این دلیل در صورتى مى توان

ثابت بوده وقوع آن در گرو افاضه الهى باشـد از ایـن روى قـائلین بـه حـدوث      
زمانى جهان در صدد اثبات محال بودن ازلیت جهان برآمده اند و کوشیده اند که 

  .از راه بطلان تسلسل امکان بى نهایت بودن حوادث را از جانب ازل نفى کنند 
فه براهین تسلسل را در مواردى جارى مى دانند که حلقات سلسله ولى فلاس

مجتمعا موجود باشند و میان آنها ترتب حقیقى برقرار باشـد و از ایـن روى بـى    
نهایت بودن حوادث متعاقب را جایز مى داننـد چنانکـه حـوادث همزمـانى کـه      

  .ترتب حقیقى نداشته باشند را مشمول براهین تسلسل نمى دانند 
میرداماد با پذیرفتن این دو شرط اجتماع حوداث پى در پى در ظرف  مرحوم

دهر را براى جریان براهین تسلسل کافى دانسته و از این روى بى نهایـت بـودن   
سلسله حوادث را از جانب ازل نفى کرده است اما اگر اجتماع دهرى در حلقات 

ب ابـد را نیـز   سلسله کافى باشد مى توان بى نهایت بودن سلسله حوادث از جان
ولى نکته اصلى این است که براهینى که براى ابطال تسلسـل در غیـر   . نفى کرد 

علل حقیقى اقامه شده قابل مناقشه است و در اینجا مجال بررسى آنها نیسـت از  
این روى اقامه برهان بر ممکن یا محال بودن تسلسل حوادث تـا بـى نهایـت از    

  .جانب ازل یا ابد بسیار دشوار است 
حاصل آنکه هر چند فیض الهى اقتضاى هیچگونـه محـدودیتى نـدارد ولـى     
مشمول فیض الهى واقع شدن منوط به قابلیت و امکان دریافت آن است و شاید 
جهان مادى امکان دریافت فیض ازلـى و ابـدى را نداشـته باشـد و همچنانکـه      

د نبایـد  فلاسفه محدود بودن حجم جهان را منافى با وسعت فیض الهى ندانسته ان
  .محدود بودن زمانى آن را هم منافى با دوام فیض الهى بدانند 
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حقیقت این است که ما نه برهانى عقلى بر محدودیت مکانى یا زمانى جهـان  
یافته ایم و نه بر عدم محدودیت مکانى و زمـانى آن از ایـن روى مسـئله را در    

قطعى بر یکى از طرفین وامى گذاریم تا هنگامى که دلیلى  )1(بقعه امکان احتمالى 
  .آن بیابیم 
  خلاصه

انتزاع مفهوم قوه و فعل سه شرط دارد وجود دو موجود تقدم زمانى یکى  - 1
  .بر دیگرى بقاء موجود سابق یا جزئى از آن در ضمن موجود لاحق 

قسم اول و دوم از اقسام پانزده گانه تغیر فاقـد شـرط اول و قسـم سـوم      - 2
روى این اقسام را نمى توان از قبیل خروج از قوه  فاقد شرط سوم است و از این

  .به فعل شمرد 
  .در سایر اقسام تغیر مى توان متغیر را بالقوه و متغیر الیه را بالفعل نامید  - 3
بر اساس قاعده لزوم تقدم ماده بر هر پدیده مادى قسم اول و سـوم نفـى    - 4

بد نفـى قسـم دوم   مى شود و مقتضاى بى نهایت بودن سلسله حوادث از جانب ا
  .است 
براى قاعده مزبور چنین استدلال کرده اند قبـل از تحقـق هـر پدیـده اى      - 5

امکان تحققش هست و این امکان حاملى لازم دارد که ماده نامیده مى شود پس 
  .لزوم تقدم ماده بر هر پدیده مادى ثابت مى گردد 

انى براى سلسله بر این دلیل چند اشکال وارد است اولا با فرض آغاز زم - 6
حوادث زمانى قبل از نخستین پدیده زمانى وجود ندارد تا امکـانى در آن ثابـت   
باشد ثانیا با نفى وجود و امتناع وجود امکان ذاتى ثابت مى شود که امرى است 
اعتبارى و نیازى به حامل ندارد ثالثا امکان استعدادى هم از شرایط قبلى انتـزاع  

  .ى براى نخستین پدیده مفروض ثابت نیست مى شود و ضرورت شرایط قبل
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متکلمین بر اساس اینکه ملاك معلولیت را حـدوث زمـانى شـمرده انـد      - 7
  .جهان را داراى آغاز زمانى دانسته اند ولى این مبنى باطل است 

قائلین به قدم زمانى از طرفى به قاعده لزوم تقدم ماده بر هر حادثه مادى  - 8
یگر مقتضاى دوام فیض الهى را بـى نهایـت بـودن    تمسک کرده اند و از طرف د

  .حوادث از ازل تا ابد قلمداد نموده اند 
نارسایى قاعده مزبور روشن شد و اما دلیل دوم تمـام بـودنش در گـرو     - 9

امکان ازلیت و ابدیت جهان مى باشد و ممکن است همانگونه که تناهى ابعـاد را  
و منافاتى با دوام فیض الهـى نداشـته   لازم دانسته اند تناهى زمان هم لازم باشد 

  .باشد 
قائلین به حدوث زمانى امکان ازلیت جهان را با استناد به ادلـه بطـلان    - 10

  .تسلسل نفى کرده اند 
فلاسفه در پاسخ گفته اند از جمله شرایط جریان براهین مزبور اجتمـاع   - 11

  .همه حلقات سلسله است که در پدیده هاى متعاقب تحقق ندارد 
مرحوم میرداماد اجتماع در ظرف دهر را براى جریـان بـراهین مزبـور     - 12

  .کافى دانسته است 
  .اما اگر اجتماع در ظرف دهر کافى باشد ابدیت جهان هم نفى مى شود  - 13
نکته اصلى این است که براهین تسلسل در غیر علل حقیقـى مخـدوش    - 14
  .است 
دم محدودیت جهان مادى از نتیجه آنکه برهان عقلى بر محدودیت یا ع - 15

  نظر زمان و مکان نداریم
____________________  

  .اشاره به سفارش ابن سینا در پایان کتاب اشارات -1
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  کون و فساد - درس پنجاه و چهارم 
  :شامل

رابطه کـون و   ،اجتماع دو صورت در ماده واحده ،مفهوم کون و فساد ،مقدمه 
  فساد با حرکت

  مقدمه
پانزده گانه اى که براى تغیر فرض کردیم سه قسم از آنها قسم در میان اقسام 

اول تا سوم مشکوك الوجود بود و نتوانستیم درباره آنها نظرى قطعى ارائه دهـیم  
دو قسم دیگر قسم یازدهم و دوازدهم مربوط به افزایش و کاهش عدد بـود و از  

  .داشت قبیل تغیرات اعتبارى بشمار مى رفت و نیازى به بحث و گفتگو ن
از ده قسم باقى مانده دو قسم قسم هفتم و سیزدهم از قبیل تغیرات تـدریجى  
است و مى بایست در مبحث حرکت مطرح شود و اما هشت قسم دیگر از قبیـل  
تغیرات دفعى است که موجود بالقوه دفعتا و بدون فاصله زمانى تبدیل به موجود 

و فساد بکار مـى رود ولـى در   بالفعل مى شود و کمابیش درباره آنها تعبیر کون 
پیرامون آنها ابهامهایى وجود دارد که مى بایسـت توضـیحاتى دربـاره آنهـا داده     

  .شود 
از اینروى این درس را به بحث درباره این هشـت قسـم از تغیـرات دفعـى و     

  تطبیق کون و فساد بر موارد آنها اختصاص مى دهیم

  مفهوم کون و فساد
معناى بودن است در اصـطلاح فلسـفى بمعنـاى    واژه کون که در زبان عربى ب

پدید آمدن و تقریبا مرادف با حدوث بکار مـى رود و در مقابـل آن واژه فسـاد    
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بمعناى نابود شدن پدیده استعمال مى شود و بدین ترتیب مفهوم کـون اخـص از   
  .مفهوم وجود مى باشد زیرا در مورد موجودات ثابت بکار نمى رود 

هم استعمال مى شـوند و مصـداق روشـن آن چنانکـه      این دو واژه معمولا با
اشاره شد قسم ششم از اقسام یـاد شـده یعنـى نـابود شـدن جزئـى از موجـود        
جوهرى و پدید آمدن جزء دیگرى براى آن مى باشد ولـى مـى تـوان آن را بـه     
اقسام دیگرى نیز تعمیم داد چنانکه اگر براى قسم سوم مصداقى یافت شود مـى  

فساد را درباره آن بکار برد همچنین تعاقب اضـداد کـه قسـم     توان تعبیر کون و
دهم از اقسام یاد شده مى باشد را مى توان کون و فساد در اعراض دانسـت هـر   

  .چند اصطلاح معروف آن مخصوص به جواهر است 
اما قسم چهارم یعنى افزوده شدن جزء جوهرى بدون نابود شدن جزء دیگـر  

ید و بر عکس قسم پنجم یعنى نابود شـدن جـزء   را مى توان کون بدون فساد نام
جوهرى بدون پدید آمدن جزئى بجاى آن را مى توان فساد بدون کون بحسـاب  

  .آورد 
همچنین قسم هشتم پدید آمدن عرض جدید را مى توان کون بـدون فسـاد و   

  .قسم نهم نابود شدن عرض را فساد بدون کون در مورد اعراض بشمار آورد 
گرفتن روح به بدن را نوعى کون تلقى کرد از این نظـر کـه    نیز مى توان تعلق

صفت حیات در بدن پدید مى آید و در مقابل مردن را نوعى فساد بحساب آورد 
از این جهت که حیات بدن نابود شده است نه از آن جهت کـه روح نـابود شـده    

  .باشد زیرا روح قابل نابود شدن نیست 
سم چهارم و چهاردهم و همچنین تصور اما تصور کردن کون بدون فساد در ق

کردن فساد بدون کون در قسم پنجم و پانزدهم منوط به این است که اجتماع دو 
صورت در ماده واحده را جایز بدانیم و قائل شویم به اینکه در مورد پدید آمدن 
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صورت جوهرى جدید همان صورت قبلى هم به حـال خـود بـاقى اسـت و در     
الیتر نیز همان صورت پسـت تـر همـراه بـا صـورت      مورد نابود شدن صورت ع

عالیتر موجود بوده و استمرار یافته است ولى اگر معتقـد شـدیم کـه اجتمـاع دو     
  صورت در شى ء واحد جایز نیست

باید ملتزم شویم که در قسم چهارم و چهاردهم صورت قبلى نابود شده و در 
در این صورت این  قسم پنج و پانزدهم صورت جدیدى از نو پدید آمده است و

  .اقسام نیز از قبیل کون و فساد خواهند بود نه از قبیل کون تنها یا فساد تنها 
مسئله اى که باید مورد بررسى قرار گیرد این است که آیا اجتماع دو  بنابراین

صورت در شى ء واحد جایز است تا فرض تحقق دو صورت جوهرى بالفعل در 
آنها در موجود بالفعل در قسم پنجم و پـانزدهم   موجود بالقوه و استمرار یکى از

و اجتماع دو صورت جوهرى در موجود بالفعل و باقى ماندن صورت سـابق در  
  قسم چهارم و چهاردهم صحیح باشد یا نه

  اجتماع دو صورت در ماده واحده
در قسم چهارم و چهاردهم از اقسام مفروض براى تغیر کل موجود بـالقوه در  

ل باقى مى ماند و جوهر دیگرى بعنوان جزء جدیـدى بـه آن   ضمن موجود بالفع
اضافه مى شود و نوعى اتحاد میان آنها بر قرار مى گردد با ایـن تفـاوت کـه در    
قسم چهارم صورت در ماده حلول مى کند و ماده محل آن محسوب مـى شـود   
ولى در قسم چهاردهم نفس به بدن تعلق مى گیرد و بدن محل آن شـمرده نمـى   

  .شود 
اکنون سؤال این است که آیا صورت موجود قبلى زایل و فاسـد مـى شـود و    
بجاى آن صورت کاملترى بوجود مى آید کـه داراى کمـال صـورت قبلـى هـم      
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هست یا اینکه در موقعیت جدید واقعا دو صورت وجود دارد کـه یکـى از آنهـا    
  . فوق دیگرى و در طول آن قرار دارد نه اینکه صورت قبلى نابود شده باشد

مثلا هنگامى که صورت نباتى در مجموعه اى از عناصر بوجود مى آیـد آیـا   
عناصر مزبور با علیت خودشان در ضمن گیاه باقى مى مانند و مى تـوان گفـت   

بالفعـل وجـود دارد و   ... که در این گیاه اکسیژن و ئیـدروژن و ازت و کـربن و   
که تنها صورتى کـه  صورت گیاهى با مجموعه آنها متحد شده است یا باید گفت 

در آن وجود دارد صورت نباتى است و عناصر مذکور فقط بالقوه موجود هستند 
.  

و آیا هنگامى که نفس حیوانى به مواد خاصى تعلق مى گیرد مى تـوان گفـت   
که آنها وجود خاص خود را حفظ مى کنند و در ضـمن وجـود حیـوان وجـود     

صورت نفس حیوانى است و بـدن   بالفعل دارند یا باید گفت که آنچه فعلیت دارد
آن بالقوه موجود است و آیا مواد تشکیل دهنده بدن انسان و میلیونها سلول زنده 
آن هر کدام صورت و فعلیت خاص خود را دارند و نفس انسانى بعنوان صـورت  
فوقانى به آنها تعلق مى گیرد یا آنچـه در انسـان زنـده فعلیـت دارد فقـط روح      

  .موجود است  اوست و بدن وى بالقوه
همچنین در صورت پنجم و پانزدهم که جزئى از موجود سابق نابود مى شود 
یا از آن مفارقت مى کند آیا در آغاز دو فعلیت جـوهرى وجـود دارد و سـپس    
یکى از آنها رخت برمى بندد و دیگرى با همان فعلیت سابق باقى مـى مانـد یـا    

فـتن آن صـورت ناقصـترى    اینکه در آغاز یک صورت کامل وجود دارد و بـا ر 
  .پدید مى آید 

مثلا هنگامى که گیاه مى خشکد و تبدیل به خاك مى شود آیا صورت خاکى 
در ضمن گیاه وجود بالفعل داشته و با همان فعلیت باقى مانده است یا اینکـه در  
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موقعیت سابق تنها صورت کامل گیاهى موجود بوده و با رفتن آن صورت خاکى 
  .ت از نو پدید آمده اس

و در مورد مفارقت روح حیوانى و انسانى از بدن حیوان و انسـان آیـا مـواد    
بدن قبلا وجود بالفعل داشته اند و بعد از مفارقت روح با همان فعلیت سابق باقى 
مانده اند یا اینکه در موقعیت سابق فعلیت مخصوص روح آنهـا بـوده و بعـد از    

  .ند مفارقت آن صورتهاى جدیدى از نو پدید آمده ا
آنچه محور بحث را در این اقسام تشکیل مى دهد این است کـه آیـا    بنابراین

اجتماع دو صورت در یک موجود جایز است یا نه یعنى اگر اجتماع دو صورت 
در موجود لاحق جایز باشد قسم چهارم و چهاردهم از قبیل کـون بـدون فسـاد    

ز باشـد قسـم   بحساب مى آیند و اگر اجتماع دو صورت در موجود سـابق جـای  
پنجم و پانزدهم از قبیل فساد بدون کون بشمار مى رونـد امـا اگـر اجتمـاع دو     

  .صورت ممکن نباشد همه آنها از قبیل کون و فساد خواهند بود 
بعضى از فلاسفه اجتماع دو صورت در شى ء واحد را جـایز ندانسـته انـد و    

اسـت و لازمـه   چنین استدلال کرده اند که صورت همان فعلیت و شیئیت شى ء 
  .تعدد آن تعدد شى ء مى باشد در حالى که مفروض وحدت آن است 

اما این استدلال قانع کننده نیست زیرا اولا وحدت موجود مرکب چنانکـه در  
درس بیست و نهم اشاره شد وحدتى است بالعرض به لحـاظ وحـدت صـورت    

متحـد   فوقانى و در حقیقت موجود مرکب موجوداتى است که با یکدیگر بنـوعى 
شده اند نه اینکه موجود واحد حقیقى باشد و ثانیا مى تـوان مسـئله را بـه ایـن     
صورت مطرح کرد که آیا اجتماع دو صورت در ماده واحده جایز اسـت یـا نـه    
چنانکه در عنوان بحث ملاحظه مى شود و روشن است که مباحث واقعى را نمى 

  .توان با استناد به الفاظ و عناوین حل و فصل کرد 
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به هر حال سؤال این است که آیا مواد تشکیل دهنده گیاه و حیوان و انسـان  
صورت و فعلیتى غیر از صورت گیـاهى و نفـس حیـوانى و انسـانى دارنـد یـا       
هنگامى که صورت نباتى در مواد اولیه بوجود مى آید یا نفس حیوانى و انسـانى  

ا از دست مى دهند و به بدن تعلق مى گیرد مواد قبلى صورتها و فعلیتهاى خود ر
به اصطلاح صورت آنها فاسد مى شود و پس از مردن گیاه و حیوان و انسـان و  
تبدیل شدن آنها به مواد اولیه مجددا صورتهاى جدیدى روى مـواد بوجـود مـى    

بنظر مى رسد که نباید تردیدى روا داشت در اینکه صورتهاى قبلى به حال . آید 
طول آنها بوجود مى آیـد و بـا آنهـا بـه      خود باقى هستند و صورت جدیدى در

نحوى اتحاد پیدا مى کند و سپس با فاسد شدن یا قطـع تعلـق همـان فعلیتهـاى     
قبلى به حال خود باقى مى مانند و دیگر صورت جدیدى از نو براى آنهـا پدیـد   

  .نمى آید 
مؤید آن این است که بسیارى از ذرات عناصر و مواد معـدنى و آلـى را مـى    

شم مسلح بصورت جداگانه مشاهده کرد و در بـدن انسـان مـى تـوان     توان با چ
میلیونها بلکه میلیاردها جانور زنده و از جمله گلبولهاى سفید و قرمـز خـون را   
مشاهده نمود و مى توان آنها را از بـدن وى بیـرون آورد و در شـرایط خاصـى     

خـاص   نگهدارى کرد پس نه تنها مواد معـدنى و آلـى بـا فعلیتهـا و صـورتهاى     
خودشان در ضمن وجود نبات و حیوان و انسان موجود هستند بلکه موجـودات  
نباتى و حیوانى بى شمارى در ضمن یک حیوان کاملتر و انسـان بالفعـل وجـود    
دارند و روح حیوانى و انسانى بعنوان صورت فوقانى در مرتبه عالیتر و در طول 

  .صور و نفوس آنها تحقق مى یابد 
ان پذیرفت که بدن حیوان و انسان هنگام تعلق روح بـه آن  آیا براستى مى تو

وجود بالفعلى جداى از وجود روح ندارد و هنگامى که حیوان یا انسان مى میرد 
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و روح از بدنش مفارقت مى کند بدن وجود بالفعل مى یابد و صورت جدیدى از 
  .نو در آن پدید مى آید 

طولى یا بیشتر در ماده واحده  نباید تردید کرد که اجتماع دو صورت بنابراین
ممکن بلکه کثیر الوقوع است و آنچه ممکن نیست اجتماع دو صورت متضاد در 

  .ماده واحده است که در عرض یکدیگر قرار مى گیرند 
در اینجا سؤالى مطرح مى شود که به چه وسیله مى توان صورتهاى طـولى را  

  .از صورتهاى عرضى باز شناخت 
شناختن صورتهاى طولى و عرضـى تنهـا بوسـیله تجربـه     پاسخ این است که 

ممکن است یعنى هر صورتى که با تجربه ثابت شد که قابل اجتماع بـا صـورت   
دیگرى نیست عرضى و هر صورتى که قابل اجتماع بـا صـورت دیگـرى باشـد     
طولى خواهد بود مثلا صورت آب و بخار و صورتهاى عناصر گوناگون از قبیـل  

  ضاد هستندصورتهاى عرضى و مت
اما صورتهاى عناصر با صورت نباتى یا حیوانى یا انسانى قابل اجتماعند و از 
اینروى از قبیل صورتهاى طولى بشمار مى رونـد همچنـین اجتمـاع صـورتهاى     
جانوران پست مانند سلولها و گلبولها با صورت عالیتر مانند صـورت حیوانـات   

حیوانـات عـالى و صـورت    کاملتر و انسان ممکن است و از این جهت صـورت  
  .انسان نسبت به دیگر صورتها طولى مى باشد 

با توجه به این اختلاف میان صورتها مى توان آنها را به دو دسته تقسیم کـرد  
صورتهاى متعاقب یا متضاد یا عرضى و صورتهاى متراکب یـا طـولى و روشـن    

وى ممکـن  است که این تقسیم از قبیل تقسیمهاى اضافى و نسبى است و از اینـر 
است صورتى نسبت به صورت معینـى متعاقـب و نسـبت بـه صـورت دیگـرى       

  .متراکب محسوب شود
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  رابطه کون و فساد با حرکت
روشن است که کون و فساد مخصوص تغیرات دفعى و حرکت ویـژه تغیـرات   
تدریجى است و از اینروى نمى توان نوع خاصى از تغیر را از یک نظر مشـمول  

اجتماع کون و فساد با حرکت بدین معنى نیست کـه هـر   هر دو دانست اما عدم 
جا حرکتى وجود داشته باشد دیگر جایى براى کون و فساد نخواهـد بـود بلکـه    

  .ممکن است شى ء متحرك از جهت دیگرى متصف به کون و فساد گردد 
توضیح آنکه ممکن است موجودى داراى حرکتى باشد که در یـک آن پایـان   

لحظه حرکـت جدیـدى در آن پدیـد آیـد بعنـوان مثـال       یابد و درست در همان 
هواپیمایى که با نیروى حاصل از یک موتور حرکت مـى کنـد حـرکتش معلـول     
همان نیروست و پس از خاموش شدن موتور مزبور حرکت ناشى از آن هم دیـر  
یا زود پایان مى پذیرد و هنگامى که موتور دوم بکار مى افتـد نیـروى دیگـرى    

موجب حرکت جدیدى براى هواپیما خواهـد شـد اکنـون اگـر     تولید مى کند که 
  فرض کنیم که درست در همان آنى که حرکت اول پایان مى یابد

حرکت دوم شروع شود هر چند وقفه اى در حرکت هواپیما روى نمـى دهـد   
اما در واقع دو حرکت در آن پدید آمده است که یکى معلول نیروى موتور اول و 

مى باشد در اینجا علاوه بر تغیرات تدریجى یک تغیر  دیگرى معلول نیروى دوم
آنى و دفعى هم رخ داده که عبارت است از تمام شدن حرکت اول و تبدیل شدن 

  .آن به حرکت دوم و این تغیر را مى توان کون و فساد نامید 
همچنین هنگامى که دو صورت متعاقب در ماده اى پدید مى آیـد و یکـى از   

جانشین آن مى گردد حرکـت جـوهرى صـورت سـابق      آنها فاسد شده دیگرى
پایان مى پذیرد و در همان لحظه حرکت جوهرى صورت لاحق آغاز مى گـردد  
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این تبدل صورتها و تعاقب حرکت جوهرى آنها را نیز باید از قبیل کون و فسـاد  
  .بحساب آورد زیرا در یک آن و بدون فاصله زمانى انجام مى پذیرد 

حرکت در یک موجود هم منافاتى بـا تحقـق کـون و     فرض استمرار بنابراین
فساد در آن ندارد زیرا ممکن است در واقع دو حرکـت متنـاوب در آن حاصـل    
شده و با نظر سطحى حرکت واحد تلقى شده باشد تنها در صورتى کون و فسـاد  
با حرکت منافات دارد که در میان حرکت واحد حقیقى فرض شود و اگر جهـان  

واحد حقیقى و داراى حرکت جـوهرى واحـدى فـرض شـود      ماده داراى وجود
دیگر جایى براى کون و فساد باقى نمى ماند اما چنـین فرضـى صـحیح نیسـت     

  .چنانکه در جاى خودش توضیح داده خواهد شد 
  خلاصه

کون و فساد در اصطلاح فلسفى بمعناى پدید آمدن و نابود شـدن پدیـده    - 1
  .است و اخص از وجود و عدم مى باشد 

مصداق روشن کون و فساد قسم ششم از اقسام تغیر اسـت و مـى تـوان     - 2
  .قسم دهم را بعنوان کون و فساد در اعراض تلقى کرد 

قسم چهارم و هشتم و چهاردهم را مى توان کـون بـدون فسـاد و قسـم      - 3
  .پنجم و نهم و پانزدهم را فساد بدون کون نامید 

ز اجتمـاع دو صـورت در   فرض کون بدون فساد در جواهر بمعناى جـوا  - 4
موجود بالفعل و فرض فساد بدون کون در آنها بمعناى جواز اجتماع دو صـورت  

  .در موجود بالقوه است 
بعضى از فلاسفه اجتماع دو صورت در موجود واحد را محال و مسـتلزم   - 5

خلاف فرض دانسته اند زیرا شیئیت شى ء بصـورت آن اسـت و تعـدد صـورت     
  .اشد مستلزم تعدد شى ء مى ب
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از این دلیل به دو صورت مى توان جواب داد یکى آنکه وحـدت شـى ء    - 6
مرکب وحدت بالعرض و به لحاظ صورت فوقانى آن است و منافاتى بـا کثـرت   
حقیقى آن ندارد دوم آنکه مى توان عنوان مسئله را اجتماع دو صورت در مـاده  

مجموع آنها  واحده قرار داد که وحدت صفت ماده شى ء است و بمعناى وحدت
  .نیست 

وجود ذرات معدنى و آلى در نباتات و دیگر مرکبات و وجـود سـلولهاى    - 7
  .زنده مستقل در بدن حیوان و انسان مؤید امکان اجتماع صورتهاى طولى است 

صورتها را مى توان به دو نوع قابل اجتماع و غیر قابـل اجتمـاع تقسـیم     - 8
قسم دوم را صور عرضـى و متعاقـب   کرد و قسم اول را صور طولى و متراکب و 

  .نامید 
این تقسیم از تقسیمات اضافى و نسبى است و از اینـروى ممکـن اسـت     - 9

صورت معینى نسبت به صورت دومى متعاقب و نسبت به صورت سومى متراکب 
  .باشد 
کون و فساد تنها در تغیرات دفعى مصداق پیدا مى کند و از اینـروى بـا    - 10

  .ست حرکت قابل اجتماع نی
ممکن است موجود واحدى از یک جهت متصف به حرکت و از جهـت   - 11

دیگرى متصف به کون و فساد گردد چنانکه هرگاه دو حرکت متصل به یکـدیگر  
  .در آن پدید آید مى توان تبدل یک حرکت را به دیگرى کون و فساد نامید 

کون و فساد در میان حرکت واحد امکـان نـدارد و اگـر جهـان مـادى       - 12
موجود واحد و داراى حرکت واحدى مى بود کون و فساد مصداقى نمى داشـت  

  .اما چنین فرضى صحیح نیست
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  حرکت - درس پنجاه و پنجم 
  :شامل

  شبهات منکرین وجود حرکت و حل آنها ،وجود حرکت ،مفهوم حرکت 

  مفهوم حرکت
در خلال بحثهاى گذشته مفهوم حرکت نیز روشن گردید و تعریـف سـاده اى   

آن بدست آمد که عبارت است از تغیر تدریجى تعریفهاى دیگرى نیز بـراى  براى 
حرکت شده که در ضمن بحثهاى گذشته به برخى از آنها اشاره کرده ایم از جمله 
خروج تدریجى شى ء از قوه به فعل و دیگرى تعریـف منقـول از ارسـطو یعنـى     

شـد کـه در درس   کمال اول براى موجود بالقوه از آن جهت که بالقوه است مى با
چهلم به آن اشاره شد و منظور وى این است موجودى که قوه و اسـتعداد بـراى   
کمالى را دارد و هم اکنون فاقد آن است در شرایط خاصى بسـوى آن سـیر مـى    
کند و این سیر مقدمه اى براى رسیدن به کمال مطلوب است و اضافه کردن قیـد  

ز از صورت نوعیه موجود متحرك حیثیت از آن جهت که بالقوه است براى احترا
است زیرا هر موجود بالقوه اى خواه ناخواه صورت نوعیه اى دارد که کمـال اول  
براى آن بشمار مى رود اما این کمال اول از جهت فعلیت داشتن آن اسـت نـه از   
جهت بالقوه بودنش و ربطى به حرکت ندارد اما کمال بودن حرکت بـراى جسـم   

ن است و اول بودنش از نظر مقدمیت آن براى وصـول بـه   به لحاظ بالقوه بودن آ
  .غایت مى باشد 

اما تعریف اول از نظر قلت الفاظ و وضوح مفاهیم بر دیگر تعریفهـا رجحـان   
دارد هر چند هیچکدام را به اصطلاح منطقى نمى توان حد تام دانست زیرا حـد  

حرکت از تام مخصوص ماهیاتى است که داراى جنس و فصل باشند ولى مفهوم 
معقولات ثانیه فلسفى است که از نحوه وجـود متحـرك انتـزاع مـى شـود و در      
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خارج جوهر یا عرضى بنام حرکت نداریم بلکه حرکت عبارت است از تدریجى 
بودن وجود جوهر یا عرض و سیلان آن در امتداد زمان و حتى بر حسـب نظـر   

یز نمى توان حد شیخ اشراق که حرکت را از مقولات عرضى بشمار آورده است ن
تامى براى آن در نظر گرفت زیرا مقوله جنس عالى است و دیگر جنس و فصلى 

  .ندارد 
نکته دیگرى که باید یاد آور شویم این است که تغیرات دفعى از دو وجود یـا  
دست کم از وجود و عدم شى ء واحدى انتزاع مـى شـوند امـا حرکـت از یـک      

ع مى گردد و تعدد متغیر و متغیر الیـه  وجود و گستردگى آن در ظرف زمان انتزا
  به لحاظ اجزاء بالقوه آن است که دائما موجود و معدوم مى شوند

ولى هیچکدام وجود بالفعلى ندارند و به دیگر سخن حرکـت مجموعـه اى از   
موجودات نیست که پى در پى بوجود بیایند بلکه از امتداد وجود واحدى انتـزاع  

بى نهایت تقسیم کرد اما تقسیم خارجى آن مستلزم مى شود و مى توان آن را تا 
  پدید آمدن سکون و از بین رفتن وحدت آن است

  وجود حرکت
در درس پنجاه و یکم اشاره کردیم که گروهى از فلاسفه یونان باستان ماننـد  
پارمنیدس و زنون الئایى تغیر تدریجى و حرکت را انکار کرده اند این سـخن در  

د و فورا این سؤال را در ذهن خواننده و شنونده پدیـد  آغاز عجیب بنظر مى رس
مى آورد که مگر ایشان این همه حرکات مختلف را نمى دیده انـد و مگـر خـود    
ایشان در روى زمین حرکت نمى کرده اند اما با دقت در سخنان ایشـان روشـن   
مى شود که مطلب به این سادگى نیست و حتى بازگشت سخن بعضى از کسـانى  

به حرکت بوده اند و سرسختانه از آن دفاع کـرده انـد ماننـد بعضـى از     که قائل 
  .سخنان مارکسیستها نیز به قول الئاییان است 



243 

راز مطلب این است که ایشان تغیراتى که بنـام حرکـت نامیـده مـى شـود را      
مجموعه اى از تغیرات دفعى پى در پى تلقى مى کرده اند و مثلا حرکت جسم از 

یگر را قرار گرفتن پى در پى آن در نقاط متوسط بین دو نقطه نقطه اى به نقطه د
مفروض مى انگاشته اند و به دیگر سخن حرکت را بعنـوان یـک امـر تـدریجى     
پیوسته نمى پذیرفته اند و آن را مجموعه اى از سکونات پى در پى مى پنداشـته  

د در اند از اینروى اگر کسان دیگرى هم براى حرکت اجزاء بـالفعلى قائـل باشـن   
  .واقع بصف منکرین حرکت پیوسته اند 

ولى حقیقت این است که وجود حرکت بعنوان امر تدریجى واحد قابل انکـار  
نیست و حتى بعضى از مصادیق آن مانند تغیر تدریجى کیفیـات نفسـانى را مـى    
توان با علم حضورى خطا ناپذیر درك کرد و منشا اشـتباه الئاییـان شـبهاتى در    

  داهت بوده است که با حل آنها جاى تردیدى باقى نمى ماندبرابر وجدان و ب

  شبهات منکرین وجود حرکت و حل آنها
کسانى که وجود خارجى حرکـت را انکـار کـرده و آن را مفهـومى ذهنـى و      
حاکى از توالى سکونات انگاشته اند به شبهاتى تمسک کرده اند که مهمترین آنها 

  :این دو شبهه است
امر ممتد واحدى در خارج وجـود داشـته باشـد بایـد     اگر حرکت بعنوان  - 1

بتوان براى آن اجزائى در نظر گرفت و هر یک از اجزاء آن چـون داراى امتـداد   
مى باشد به نوبه خود قابل قسمت به اجزاء دیگرى خواهد بود و این تقسـیمات  
تا بى نهایت ادامه خواهد یافـت و لازمـه اش ایـن اسـت کـه حرکـت متنـاهى        

  .اشد نامتناهى ب
ارسطو از این شبهه به این صورت پاسخ داده است که حرکت اجـزاء بـالفعلى   
ندارد تا آنها متناهى یا نامتناهى باشند بلکه مى تـوان مـثلا آن را بـه دو بخـش     
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تقسیم کرد که در این صورت دو حرکت وجود خواهد داشت نه یـک حرکـت و   
دیگر قسمت کـرد و از  همچنین هر بخشى از آن را مى توان به دو یا چند بخش 

هر تقسیمى که در خارج انجام پذیرد تعدادى از موجودات بالفعل پدیـد خواهـد   
آمد و این تقسیمات تا بى نهایت قابل ادامه مى باشد پس خود حرکت مفـروض  
متناهى و اجزاء بالقوه آن نامتناهى است و میان ایـن دو قضـیه تناقضـى وجـود     

دت قوه و فعل است کـه در اینجـا منتفـى    ندارد زیرا یکى از شرایط تناقض وح
  .است چون تناهى صفت کل حرکت و عدم تناهى صفت اجزاء بالقوه آن است 

اما بهتر این است که از استدلال کننده سؤال شود که منظور شما از نامتنـاهى  
بودن حرکت متناهى چیست اگر منظور نامتناهى بودن عدد اجزاء آن باشد چنین 

چ حرکتى وجود ندارد و پیدایش هر عدد متناهى یا نامتناهى عددى بالفعل در هی
در حرکت در گرو تقسـیم خـارجى آن اسـت و در آن صـورت دیگـر حرکـت       
واحدى وجود نخواهد داشت چنانکه هر چیزى که قابل قسمت به دو نیمه باشـد  
فعلا واحد است اما هر وقت تقسیم شد دو واحد خواهد بود ولى لازمـه قابلیـت   

  .نیست که هم یک باشد و هم دو قسمت این 
و اما اگر مقصود این باشد که لازمه قسمت پذیرى حرکت تا بى نهایـت ایـن   
است که مقدار و کمیت متصلش و نه عدد آن از طرفى متناهى و از طرف دیگـر  
نامتناهى باشد زیرا هر جزئى از اجزاء نامتنـاهى آن مقـدارى خواهـد داشـت و     

خواهد بود پاسخ این اشکال آن است که هـر چنـد    مجموع مقادیر آنها نامتناهى
هر امتدادى قابل قسمت به بى نهایت اجزاء مى باشد اما مقدار امتداد هر یـک از  
اجزاء کسرى از همان مقدار کل خواهـد بـود پـس مقـدار مجموعـه کسـرهاى       

  .نامتناهى از حرکت هم همان مقدار متناهى خود حرکت مى باشد 
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همـه   دربـاره ن شبهه اختصاص به حرکـت نـدارد و   لازم به تذکر است که ای
امتدادها مانند خط و زمان هم جارى است و از اینروى صاحبان این شـبهه هـر   
خط محدودى را نیز مرکب از تعـداد محـدودى نقطـه بـى امتـداد و هـر قطعـه        
محدودى از زمان را مرکب از تعداد معینى آن دانسته اند و معتقد شده اند کـه در  

ه نقطه امتدادى ندارد از مجموع چندین نقطه خطى بوجود مى آید و عین حالى ک
با اینکه آن طول و امتدادى ندارد از مجموع چندین آن قطعه اى از زمان تحقـق  
مى یابد و همچنین از مجموعه اى از سکونات حرکتى پدید مى آیـد و در واقـع   

و حرکت  آنچه وجود خارجى دارد نقاط و آنات و سکونات است و خط و زمان
  .مفاهیمى است که از مجموعه آنها انتزاع مى شود 

به تعبیر دیگر ایشان از قائلین به جزء لا یتجزى هستند یعنى هر امتـدادى را  
قابل قسمت به اجزاء محدودى مى دانند و معتقدند که آخرین تقسیم بـه جزئـى   

 ـ    فه منتهى مى شود که دیگر قابل تقسیم نیست و این مسـئله اى اسـت کـه فلاس
درباره آن بسیار سخن گفته اند و دلایل متعددى بر ابطال جزء لا یتجـزى اقامـه   

  .نموده اند که در اینجا مجال بررسى آنها نیست 
شبهه دیگر این است هنگامى که مثلا جسمى از نقطه الف بسوى نقطـه ج   - 2

حرکت مى کند در آن اول در نقطه الف و در آن سـوم در نقطـه ج قـرار دارد و    
ار باید در آن دوم از نقطه ب کـه در وسـط آنهـا قـرار دارد بگـذرد وگرنـه       ناچ

حرکتى صورت نمى گیرد اکنون اگر فرض کنیم که جسـم مزبـور در آن دوم در   
نقطه ب قرار گرفته است لازمه اش این است که حرکت آن مجموعـه اى از سـه   

گر در سکون باشد زیرا سکون چیزى جز قرار گرفتن جسم در مکانى نیست و ا
آن قرار نگرفته باشد لازمه اش این است که حرکتى انجام نگرفته زیـرا حرکـت   
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آن بدون گذر از نقطه دوم امکان ندارد پس لازمه حرکت اجتماع نقیضین بـودن  
  .و نبودن در نقطه وسط است 

جواب این است که در این مثال سه امتداد منطبق بـر یکـدیگر فـرض شـده     
ال اگر براى هر یک از آنها سه جزء با امتداد در است زمان و مکان و حرکت ح

نظر بگیریم مى توان گفت که در جـزء اول زمـان جسـم متحـرك در جـزء اول      
مکان بوده و اولین جزء حرکتش بر آنها انطباق یافته است و همچنین جـزء دوم  
و سوم آنها ولى معناى وقوع هر یک از اجزاء حرکـت در اجـزاء همتـاى آن از    

ن سکون جسم نیست و اما اگر نقطه و آن را بمعناى حقیقى گـرفتیم  زمان و مکا
که فاقد امتداد مى باشد باید گفت که در زمان و مکان آن و نقطه بالفعلى وجـود  
ندارد و فرض نقطه بالفعل در خط بمعناى تقسیم شدن آن به دو پاره خط اسـت  

ین فرض آن در که نقطه مزبور پایان یکى و آغاز دیگرى بشمار مى رود و همچن
زمان و فرض سکون در حرکت و معناى بودن جسم در آن معینى در نقطه اى از 
مکان این است که اگر امتدادهاى زمان و مکان و حرکت قطع شود مقاطع آنها بر 
یکدیگر منطبق مى گردد و لازمـه آن وجـود سـکون در میـان حرکـت نیسـت       

  .مان نمى باشد چنانکه مستلزم وجود نقطه در خط یا وجود آن در ز
در واقع منشا این شبهه آن است که از یک سوى بودن را مساوى با ثبـات و  
سکون و استقرار دانسته اند و از سوى دیگر زمان را مرکب از آنـات و خـط را   
مرکب از نقاط فرض کرده اند و کوشـیده انـد از راه تطبیـق امتـداد حرکـت بـر       

ذرات سـکون معرفـى نماینـد در    امتدادهاى زمان و مکان آن را هـم مرکـب از   
صورتى که بودن و هستى اعم از هستى ثابت و هستى سیال است و آن و نقطـه  
طرف امتدادهاى زمان و خط هستند و جزء آنها محسوب نمـى شـوند همچنـین    
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سکون هم از پایان یافتن حرکت پدید مى آید نه آنکه در میـان حرکـت واحـد    
  .وجود داشته باشد و جزء آن بشمار آید 

  خلاصه
  :معروفترین تعریفهاى حرکت از این قرار است - 1

  .تغیر تدریجى  - الف
  .خروج تدریجى شى ء از قوه به فعل  - ب
کمال اول براى موجود بالقوه از آن جهت که بالقوه است ولى تعریف اول  - ج

  .ساده تر و روشنتر است 
قبیل معقـولات  حد تام منطقى براى حرکت امکان ندارد زیرا مفهوم آن از  - 2

ثانیه فلسفى است که از سیلان وجود جوهر و عرض انتزاع مى شـود و بفـرض   
اینکه حرکت مقوله خاصى باشد نیز حد تام نخواهد داشـت زیـرا مقولـه جـنس     

  .عالى است و خودش جنس و فصلى ندارد 
حرکت بر خلاف تغیرات دفعى از یک وجود انتزاع مى شود و تعدد متغیر  - 3

  .به لحاظ تعدد اجزاء بالقوه آن است  و متغیر الیه
الئاییان حرکت را بعنوان امر واحد ممتد انکار کرده و آن را مجموعـه اى   - 4

  .از سکونات پى در پى انگاشته اند 
وجود حرکت یقینى است و بعضى از مصادیق آن حرکت در کیف نفسانى  - 5

  .با علم حضورى خطا ناپذیر درك مى شود 
اییان این است که فرض وجود خـارجى بـراى حرکـت    نخستین دلیل الئ - 6

  .مستلزم تناقض و اتصاف آن به متناهى و نامتناهى است 
ارسطو جواب داده است که تناهى صفت خود حرکت و عدم تناهى صفت  - 7

  .اجزاء بالقوه آن است پس در تناقض مفروض وحدت قوه و فعل وجود ندارد 
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مى شود یکى نامتناهى بـودن   نامتناهى بودن حرکت به دو صورت فرض - 8
عدد اجزاء و آن هنگامى است که حرکت عملا به اجزاء نامتناهى تجزیه شـود و  
در این صورت دیگر شى ء واحد متناهى وجود نخواهد داشت دیگرى نامتناهى 
بودن مقدار کمیت متصل آن است از این راه که چون هر یک از اجزاء نامتنـاهى  

ع مقادیر آنها نامتناهى خواهد بود ولـى مقـدار هـر    آن مقدارى دارد ناچار مجمو
جزء کسرى از مقدار کل است و مجموع آنها مساوى با مقـدار متنـاهى آن مـى    

  .باشد 
این شبهه در مورد سایر امتدادات نیز جارى است و از اینروى صـاحبان   - 9

این شبهه هر امتدادى را داراى اجزاء قسمت ناپذیر محدودى دانسـته انـد ولـى    
  .ء لا یتجزى با دلایل متعددى ابطال شده است جز

دلیل دیگر الئاییان این است که حرکت جسم از نقطه اى به نقطه دیگـر   - 10
مستلزم بودن آن در نقطه یا نقاط متوسط بین آنها است و بودن آن در هـر نقطـه   

  .بمعناى سکون آن است پس فرض حرکت مستلزم نفى آن است 
جزئى از مسافت بمعناى سکون آن نیست اما  وقوع جزئى از حرکت در - 11

نقطه جزئى از مسافت نیست و در میان هیچ خطى وجود بالفعل نـدارد چنانکـه   
معناى بودن شى ء متحرك در آن معینى در  بنابراینآن نیز جزئى از زمان نیست 

نقطه خاصى جز این نیست که مقاطع سه گانه حرکت و زمان و مکان بر یکدیگر 
د و این مقاطع هنگامى تحقق بالفعل مى یابد کـه امتـدادهاى آنهـا    منطبق مى شو

  .قطع شود 
مبناى این شبهه مساوى شمردن بودن با سکون و مرکب پنداشتن خـط   - 12

از نقاط و زمان از آنات است و از تطبیق حرکت بر آنها نتیجه گرفتـه شـده کـه    
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بودن ثابت و حرکت هم مرکب از سکونات مى باشد در صورتى که بودن اعم از 
  .بودن سیال است و تجزیه خط و زمان هم منتهى به نقطه و آن نمى شود
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  ویژگیهاى حرکت - درس پنجاه و ششم 
  :شامل

  لوازم حرکت ،مشخصات حرکت ،مقومات حرکت 

  مقومات حرکت
حرکت گفته شد روشـن مـى شـود کـه تحقـق       دربارهبا دقت در مطالبى که 

ان آنها را مقومات حرکت نامیـد و آنهـا   حرکت منوط به سه چیز است که مى تو
  :عبارتند از

واحد بودن منشا انتزاع حرکت زیرا حرکت بر خلاف سـایر اقسـام تغیـر     - 1
تنها از یک وجود انتزاع مى گردد و از اینروى هر حرکتى امر واحدى اسـت کـه   

  .اجزاء بالفعلى در آن یافت نمى شود 
امر تـدریجى بـدون انطبـاق بـر     سیلان و امتداد آن در گستره زمان زیرا  - 2

زمان تحقق نمى یابد و از اینروى حرکت از امور دفعى و موجـودات ثـابتى کـه    
  .خارج از ظرف زمان است انتزاع نمى گردد و به آنها نسبت داده نمى شود 

انقسام آن تا بى نهایت همانگونه که هر امتدادى قابل قسمت تا بى نهایت  - 3
و هر یک از اجزاء بـالقوه آن نسـبت بـه جـزء      مى باشد حرکت نیز چنین است

  بالقوه بعدى متغیر و جزء بعدى نسبت به جزء قبلى متغیر الیه بشمار مى رود

  مشخصات حرکت
علاوه بر امور سه گانه فوق که از تامل در ذات حرکت بدست مى آید و براى 
هر حرکتى ضرورت دارد امور دیگرى نیز هست که مى توان آنها را مشخصـات  

رکت نامید و با توجه به اختلاف آنها مى توان انواع خاصى را براى حرکت در ح
  :نظر گرفت و مهمترین آنها از این قرار است
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بستر حرکت ممکن است موجودى داراى حیثیـات متعـدد قابـل تغیـرى      - 1
باشد مثلا ممکن است سیبى از درخت سقوط کند و حرکت مکانى در آن پدیـد  

نگ آن تدریجا تغییر یابد یا به دور خودش بچرخد اما آید چنانکه ممکن است ر
هر کدام از این حرکات بستر خاصى دارد که آن را از دیگر حرکات متمایز مـى  

  سازد
مثلا بستر حرکت سیب از درخت به روى زمـین مکـان اسـت و حرکـت آن     
حرکت مکانى یا انتقالى یا حرکت در مقوله این مى باشد و بستر تغیـر تـدریجى   

ن رنگ است و این حرکت در مقوله کیف بشمار مى رود و بستر چرخش رنگ آ
  .آن به دور خودش وضع است و این حرکت در مقوله وضع محسوب مى شود 

مدار حرکت ممکن است حرکـت شـى ء در بسـتر واحـد بـه شـکلهاى        - 2
گوناگونى انجام گیرد مثلا حرکت مکانى و انتقالى یک سـتاره ممکـن اسـت بـه     

به شکل بیضى انجام پذیرد یا حرکت توپ از یک نقطه بـه نقطـه   شکل دایره یا 
دیگر ممکن است در خط مستقیم یا در خـط منحنـى واقـع شـود و از اینـروى      
مفهوم دیگرى را باید در نظر گرفت که اخص از مفهوم قبلى باشد و مى توان آن 

وسیعتر را مدار حرکت نامید ولى باید توجه داشت که واژه مدار در اینجا معنایى 
از معناى لغـوى محـل دور زدن دارد چنانکـه واژه منحنـى در بعضـى از علـوم       
ریاضى معنایى وسیعتر از معناى معروفش دارد و منحنى نمایش تغیـرات ممکـن   

  .است بصورت خط مستقیم باشد 
جهت حرکت حرکت شى ء در مدار واحد نیز ممکن است بـه صـورتهاى    - 3

فره به دور خودش در مدار دایـره محـیطش   مختلفى انجام بگیرد مثلا حرکت فر
انجام مى گیرد ولى ممکن است از راست به چپ یا از چپ به راست باشـد و از  
اینروى باید مشخصه دیگرى را براى حرکت در نظر گرفت و آن عبارت است از 
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سرعت حرکت سرعت مفهومى است کـه از نسـبت بـین زمـان      4.جهت حرکت 
مثلا ممکـن اسـت جسـمى فاصـله مکـانى       حرکت و مسافت آن بدست مى آید

معینى را در یک دقیقه یا در دو دقیقه بپیمایـد و وجـه امتیـاز ایـن دو حرکـت      
  .سرعت آنها است 

شتاب ممکن است سرعت حرکتى تدریجا افزایش یا کاهش یابد چنانکه  - 5
ممکن است سرعت آن ثابت بماند در صورت اول حرکت تند شـونده یـا داراى   

ر صورت دوم کند شونده یا داراى شـتاب منفـى و در صـورت    شتاب مثبت و د
  .سوم یکنواخت یا بى شتاب یا داراى شتاب صفر نامیده مى شود 

فاعل حرکت از جمله چیزهایى که موجب تعدد نوع حرکـت مـى شـود     - 6
اختلاف نوع فاعل حرکت است مـثلا حرکتـى کـه از فاعـل ارادى سـرمى زنـد       

از فاعل طبیعى پدید مى آید هر چند ظاهر آنها اختلاف نوعى با حرکتى دارد که 
تفاوتى نداشته باشد همچنین تعدد شخص فاعل موجب تعدد شخص حرکت مى 
گردد چنانکه تعدد نیروهایى که متعاقبا از دو موتور هواپیما پدید مى آید موجب 
تعدد حرکت آن مى شود هر چند دو حرکت مزبور متصل و بدون فاصله زمـانى  

  سطحى حرکت واحدى بشمار آیدباشد و بنظر 

  لوازم حرکت
فلاسفه شش چیز را از لوازم حرکت شمرده اند مبـدا منتهـى زمـان مسـافت     

  .موضوع متحرك فاعل محرك 
مبدا و منتهى براى لزوم مبدا و منتهى براى هر حرکتى بـه بعضـى از    - 2و  1

ین است تعریفات آن استناد شده است مثلا لازمه خروج تدریجى از قوه به فعل ا
که در آغاز قوه اى وجود داشته باشد و در پایان حرکت فعلیتى تحقق یابد پـس  

  .مى توان قوه و فعل را مبدا و منتهاى حرکت بشمار آورد 
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ولى بنظر مى رسد که حرکت ذاتا اقتضائى نسبت به مبدا و منتهى نـدارد و از  
یست چنانکه اینروى فرض حرکت نامتناهى و بى آغاز و پایان فرض نامعقولى ن

فلاسفه پیشین حرکت افلاك را ازلى و ابدى مـى شـمرده انـد از اینـروى بـراى      
تطبیق مبدا و منتهى بر حرکت آنها تکلفاتى انجام گرفته است و مى تـوان گفـت   
که مبدا و منتهى ویژه حرکات محدود است و لازمه محدودیت آنها مى باشد نـه  

حدودى داراى مبدا و منتهایى است و لازمه حرکت بودن آنها چنانکه هر امتداد م
شاید منشا معتبر دانستن مبدا و منتهى براى حرکت این اسـت کـه خواسـته انـد     

  .بدین وسیله جهت حرکت را تعیین کنند 
. به هر حال نمى توان مبدا و منتهى را از لـوازم همـه حرکـات بشـمار آورد     

م حرکت شمرده اند آنهـا  لازم به تذکر است که کسانى که مبدا و منتهى را از لواز
را داخل در متن حرکت ندانسته اند زیرا هر جزئى از حرکت امتدادى دارد و هر 
قدر کوچک فرض شود قابل تجزیه خواهد بود و بار دیگر باید براى آن جزئـى  
آغازین در نظر گرفت و اگر جزئى از حرکت مبدا یا منتهاى حرکت نامیده شـود  

  .واهد بود وصفى نسبى و اضافى براى آن خ
اما قوه و فعل را مبدا و منتهاى حرکت شمردن خالى از مسامحه نیست زیـرا  
عنوانهاى مبدا و منتهى از طرف حرکت انتزاع مى شود و حکم نقطه را نسبت بـه  
خط و آن را نسبت به زمان دارد و حیثیتى عدمى بشمار مى رود بخلاف قـوه و  

  .ورى عدمى انگاشت فعل و بویژه فعلیت که نمى توان آنها را ام
افزون بر این ضرورت لحاظ قوه و فعل در حرکت ثابت نیسـت و مـى تـوان    
گفت که براى انتزاع مفهوم حرکت در نظر گـرفتن چیـزى جـز تـدریجى بـودن      
وجود جوهر یا عرض لزومى نـدارد و از اینـروى وجـه امتیـاز دیگـرى بـراى       

  .نخستین تعریف حرکت تغیر تدریجى ثابت مى شود 
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ن قبلا اشاره شد که تدریجى بودن امرى بـدون انطبـاق آن بـر زمـان     زما - 3
امکان ندارد و از اینروى امتداد منطبق بر زمـان را از مقومـات حرکـت بشـمار     
آوردیم بلکه از این نظر که زمان و حرکت از عوارض تحلیلیه وجودهاى سـیال  

  .هستند مى توان آنها را دو رویه یک سکه دانست 
فلاسفه از مسافت حرکت مقوله اى است که حرکت به آن مسافت منظور  - 4

نسبت داده مى شود مانند نسبت حرکت وضعى به مقوله وضع و نسـبت حرکـت   
  .انتقالى به مقوله این 

مسافت مانند کانالى است که متحرك در آن جریان مى یابد و اگر فرض کنیم 
فـت کـه جسـم    که امتداد حرکت قطع شود و سکونى در آن پدید آید مى توان گ

مزبور در آن کانال قرار دارد و از اینروى مسافت بر بسـتر حرکـت منطبـق مـى     
شود اما میان مسافت و بستر حرکت مى توان فرق ظریفى قائـل شـد و آن ایـن    
است که بستر حرکت بر ماهیت نوعیه نیز اطلاق مى شود که هر جزء بـالقوه اى  

ر اصطلاح معروف بر جـنس  از حرکت فردى از آن بشمار مى رود اما مسافت د
عالى و مقوله اطلاق مى شود و به منزله کانال وسیعى است که کانالهاى جزئى را 

  .در بر مى گیرد 
توضیح آنکه حرکت چنانکه دانستیم از امتـداد وجـود جـوهر یـا عـرض در      
گستره زمان انتزاع مى شود و ممکن است وجودى که منشا انتـزاع حرکـت مـى    

تکامل یابـد بـه گونـه اى کـه از بخشـى از آن ماهیـت       باشد در جریان حرکت 
خاصى انتزاع شود و از بخش دیگر ماهیتى دیگر مثلا اگر فرض کنیم کـه رنـگ   
سیب تدریجا از سبزى به سرخى تحول مى یابد از بخشى از این حرکت ماهیت 
عرضى سبزى و از بخشى دیگر ماهیت عرضى سرخى انتزاع مـى گـردد کـه دو    

مى شوند و رنگ نوعى از کیف محسوس و کیف محسـوس   نوع از رنگ شمرده
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نوعى از مقوله کیف بشمار مى رود و مسافت این حرکت همان مقوله کیف اسـت  
اما بستر حرکت در مورد تحول فردى از یک ماهیت نوعیه به فرد دیگـرى هـم   
اطلاق مى شود مثلا حرکت یکنواخت جسمى از مکانى به مکان دیگـر مسـتلزم   

اعى از مقوله این نیست بلکه همواره فردى به فرد مشـابه دیگـرى   پدید آمدن انو
تبدیل مى شود با صرف نظر از مسامحه اى که در تعبیـر فـرد در مـورد اجـزاء     
بالقوه حرکت وجود دارد و همچنین مسامحه اى که در اطلاق مقولـه بـر مفهـوم    

  .انتزاعى این شده است 
عى به نوع دیگـر را در جریـان   به هر حال فلاسفه با توجه به اینکه تحول نو

حرکت جایز دانسته اند مقوله را بعنوان کانال کلى براى حرکت در نظر گرفته اند 
  .که هیچگاه حرکت از محدوده آن تجاوز نمى کند و آن را مسافت نامیده اند 

ناگفته نماند که بعضى از فلاسفه اختلاف نوعى بین اجـزاء بـالقوه حرکـت را    
سته اند اما بنظر مى رسد که اختلاف نوعى را تنها در مبـدا و  جایز بلکه لازم دان

منتهاى حرکت مى توان در نظر گرفت زیرا انتزاع چند ماهیـت از اجـزاء بـالقوه    
یک حرکت مستلزم این است که بتوان براى هر یک مـرز مشخصـى را در نظـر    
گرفت و این نشانه آن است که حرکت مفروض در واقع ترکیبى از چنـد حرکـت   

  ست هر چند بنظر سطحى حرکت واحدى تلقى مى شودا
مثلا هر چند تحول رنگ سـیب از سـبزى بـه زردى و از زردى بـه سـرخى      
جریان واحدى بنظر مى رسد اما اگر این رنگها و احیانـا رنگهـاى دیگـرى کـه     
واسطه بین آنها است اختلاف نوعى داشته باشند از مقاطع خاصى از این حرکـت  

ند و فرض مقاطع متعدد به منزله فرض پدید آمـدن نقـاط   مفروض انتزاع مى شو
در خط و مستلزم گسستگى و تعدد آن است هر چند فاصله زمانى بـین مقـاطع   

  .مفروض نباشد 
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موضوع یکى دیگر از چیزهایى را کـه فلاسـفه بـراى هـر حرکتـى لازم       - 5
دانسته اند موضوع حرکت یا متحرك است اما باید دانست کـه واژه موضـوع در   
علوم عقلى اصطلاحات متعددى دارد که معروفتر از همه یکى اصـطلاح منطقـى   
است که در برابر محمول بکار مى رود و دیگرى اصطلاح فلسـفى اسـت کـه در    

  .مورد جوهر از آن جهت که محل عرض قرار مى گیرد استعمال مى شود 
ه اما اصطلاح اول از معقولات ثانیه منطقى است و بـر جـزء اول از هـر قضـی    

حملیه اطلاق مى شود و حتى مفهـوم اجتمـاع نقیضـین در ایـن قضـیه اجتمـاع       
نقیضین محال است موضوع آن بشمار مى رود و روشن است که موضوع به این 

  .اصطلاح ربطى به محل بحث ندارد 
و اما اصطلاح دوم مخصوص موضوعات اعراض اسـت و اگـر حرکـت هـم     

پنداشته است نیازمند به چنـین  عرضى خارجى تلقى شود آنچنانکه شیخ اشراق 
موضوعى خواهد بود ولى دانستیم که حرکت از قبیـل اعـراض خارجیـه نیسـت     
بلکه از قبیل عوارض تحلیلیه وجود سیال است پس اثبات موضـوع بـراى هـر    
حرکتى تنها به اصطلاح سومى صحیح است کـه شـامل منشـا انتـزاع عـوارض      

تنهـا در مـورد حرکـات عرضـى      تحلیلیه بشود و اما به اصطلاح معروف فلسفى
  .لازم است آن هم از جهت عرض بودن نه از جهت حرکت داشتن 

فاعل یا محرك ششمین چیزى که فلاسفه براى هر حرکتـى لازم دانسـته    - 6
اند محرك یا فاعل حرکت است ولى باید دانست که فاعل بمعناى علـت هسـتى   

بـه علـت فـاعلى     بخش اختصاصى بحرکت ندارد و هر موجود معلولى نیازمنـد 
هستى بخش مى باشد بلکه اساسا حرکت مابـازاء عینـى خاصـى وراى وجـود     
جوهر یا عرضى که از آن انتزاع مى شود ندارد و این وجود جـوهر یـا عـرض    
است که احتیاج به علت هستى بخش دارد و مفهوم حرکـت از نحـوه وجـود آن    
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دیگـر سـخن ایجـاد     انتزاع مى گردد و جعل تالیفى به آن تعلق نمى گیرد و بـه 
جوهر یا عرض سیال عینا همان ایجاد حرکت جوهرى یا عرضـى اسـت و امـا    
فاعل طبیعى که ایجاد کننده و هستى بخـش نیسـت و بـه یـک معنـى از علـل       
اعدادى بشمار مى رود مخصوص پدیده هاى مادى است که همگـى آنهـا داراى   

نها بـراى حرکـات   نوعى تغیر و تحول و حرکت مى باشند ولى چنین فاعلى را ت
عرضى مى توان در نظر گرفت و در جاى خودش بیان خواهد شـد کـه حرکـت    

  .جوهریه نیاز به چنین فاعلى ندارد 
  خلاصه

  :مقومات حرکت عبارت است از - 1
  .وحدت منشا انتزاع و بتبع آن وحدت خود حرکت  - الف

  .امتداد حرکت در طول زمان  - ب
  .قابلیت قسمت آن تا بى نهایت  - ج
بستر حرکت مفهومى است که قابل صدق بر همه مقاطع مفروض آن است  - 2

.  
مدار حرکت عبارت است از محدوده معینى که حرکت در آن انجـام مـى    - 3
  .گیرد 
جهت حرکت مفهومى است که از کیفیت ترتب اجزاء بالقوه آن بر یکدیگر  - 4

  .انتزاع مى شود مانند اینکه از راست به چب یا بالعکس باشد 
  .سرعت حرکت از نسبت بین زمان و مسافت آن بدست مى آید  - 5
شتاب حرکت عبارت است از افزایش یا کاهش تدریجى سرعت آن و به  - 6

لحاظ شتاب است که حرکت تقسیم به تند شونده و کند شونده و یکنواخت مـى  
  .گردد 
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  .از مشخصات حرکت نوع فاعل آن است مانند حرکت ارادى و طبیعى  - 7
کت محدودى مبـدا و منتهـایى خواهـد داشـت امـا اگـر حرکتـى        هر حر - 8

  .نامتناهى باشد مبدا و منتهایى نخواهد داشت 
مبدا و منتهى مفاهیمى است که از طرف حرکت انتزاع مى شود و بمنزلـه   - 9

نقطه آغاز و پایان براى خط است و از اینروى قوه و فعل را نمـى تـوان مبـدا و    
  .منتهاى حرکت دانست 

اى انتزاع مفهوم حرکت کافى است که تدریجى بودن وجود جوهر یـا  بر - 10
  .عرض را در نظر بگیریم و لحاظ قوه و فعل براى آن ضرورتى ندارد 

مبدا و منتهى داخل در متن حرکت نیست و اگر براى حرکت جـزء اول   - 11
  .یا آخرى را در نظر بگیریم مى توانیم آنها را مبدا و منتهاى نسبى بشماریم 

مسافت بمنزله کانالى است که شى ء متحرك در آن جریان مـى یابـد و    - 12
اصطلاح معروف آن مخصوص مقوله اى است که حرکت به آن نسـبت داده مـى   

  .شود مانند مقوله وضع براى حرکت وضعى و مقوله این براى حرکت انتقالى 
تـوان  ماهیتى که اجزاء بالقوه حرکت افرادى از آن تلقى مى شود را مى  - 13

بستر حرکت دانست بر خلاف مسافت که معمولا بر مقوله و جنس عالى اطـلاق  
  .مى شود 

ممکن است موجود متحرك در جریان حرکت تکامل یابد بـه گونـه اى    - 14
که از مبدا آن ماهیتى انتزاع شود و از منتهاى آن ماهیتى دیگر و در این صـورت  

نس رنگ کـه بسـتر حرکـت    جنس آن دو ماهیت بستر رکت خواهد بود مانند ج
  .سیب از زردى به سرخى بشمار مى رود 
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بعضى از فلاسفه اختلاف نوعى بین اجزاء بـالقوه حرکـت را نیـز جـایز      - 15
بلکه لازم دانسته اند اما بنظر مى رسد که در چنین مواردى چندین حرکت بدون 

  .فاصله زمانى انجام مى گیرد 
یه است و به اصطلاح معـروف  موضوع به اصطلاح منطقى مربوط به قض - 16

فلسفى مخصوص اعـراض خارجیـه مـى باشـد و حرکـت از آن جهـت کـه از        
عوارض تحلیلیه بشمار مى رود موضوعى به این معنى نخواهد داشت و فقط مى 
توان براى اعراضى که متصف به حرکت مى شوند چنـین موضـوعى را در نظـر    

ه شامل منشا انتـزاع عـوارض   گرفت اما اگر موضوع را بمعنایى در نظر بگیریم ک
  .تحلیلیه بشود براى هر حرکت موضوع و متحرکى به این معنى لازم خواهد بود 

فاعل هستى بخش براى هر معلـولى لازم اسـت امـا حرکـت وجـودى       - 17
  .مستقل از منشا انتزاعش ندارد تا فاعل هستى بخش براى آن لازم باشد 

ولـى حرکـت جوهریـه     فاعل طبیعى براى حرکات عرضـى لازم اسـت   - 18
  .نیازى به چنین فاعلى ندارد
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  تقسیمات حرکت - درس پنجاه و هفتم 
  :شامل

  تکامل متحرك در اثر حرکت ،تقسیم حرکت بر اساس شتاب ،مقدمه 

  مقدمه
دانستیم که مقومات حرکت در تمام حرکات وجود دارد و قابل تنوع و تفاوت 

لفـى را بـراى حرکـت در نظـر     نیست تا بر اساس اختلاف آنها بتوان اقسام مخت
گرفت اما مشخصات و لوازم حرکت کمابیش قابل تفاوت و تنـوع اسـت و مـى    
توان بر حسب اختلاف آنها اقسامى را براى حرکت اثبات کرد مثلا اختلاف مدار 
در حرکات انتقالى کاملا محسوس است و اشکال مختلفى که براى آن تصور مى 

گردد ولى از یک سوى اختلاف مدارات شود موجب تفاوت حرکات مربوطه مى 
انواع محصورى ندارد و از سوى دیگر نتیجه فلسفى خاصى بر این تنوع مترتـب  
نمى شود از این روى تقسیم حرکات بر حسب اختلاف مدارات چندان فایده اى 

  .در بر نخواهد داشت 
همچنین جهات حرکات هر چند از نظر کلى قابل تقسیم به شش جهت اصلى 

است اما اولا این اقسام قراردادى است و ثانیا تقسیم حرکات بر حسـب  معروف 
اختلاف آنها فاقد ثمره فلسفى مى باشد نیز سرعت حرکت مراتـب بـى شـمارى    

  .دارد اما این اختلاف مراتب تاثیرى در تحلیل فلسفى آنها ندارد 
اما تقسیم حرکت بر حسب اختلاف فاعلها در واقع تابع اقسام فاعل است کـه  
در درس سى و هشتم به آنها اشاره شد و بطور کلى مى تـوان حرکـت را بـه دو    

و بالرضـا و   بالعنایـۀ قسم طبیعى و ارادى تقسیم کرد زیـرا فاعلهـاى بالقصـد و    
بالتجلى همه فاعلهاى ارادى هستند و فاعلهاى بالجبر و بالتسـخیر هـم حـالات    
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ى از فاعل طبیعى خاصى از آن بشمار مى روند چنانکه فاعل قسرى حالت خاص
  .محسوب مى شود 

در میان همه ویژگیهاى حرکت مهمترین چیزى که محور بحثهـاى فلسـفى در   
اقسام حرکت واقع شده بستر و مسافت حرکت است ولى قبل از آنکـه بـه ایـن    

تقسیم حرکت بحسب اختلاف  دربارهمبحث بپردازیم سزاوار است بحث کوتاهى 
شتاب داشته باشیم و ضمنا مسئله تکاملى بودن حرکت و رابطه آن را بـا شـتاب   

  مورد بررسى قرار دهیم

  تقسیم حرکت بر اساس شتاب
اتومبیلى را در نظر بگیرید که عقربه کیلومتر شـمار آن تـدریجا از صـفر بـه     

ن شماره مى ایسـتد  طرف یکصد کیلومتر در ساعت بالا مى رود و مدتى روى ای
و سپس تدریجا به طرف صفر پایین مى آید این اتومبیل در طول مدت حرکـت  
خود از نقطه الف به نقطه ب انتقال مى یابد که حرکتى انتقالى و در بسـتر مکـان   
مى باشد اما در این جریان دو تغییر تدریجى دیگر هم مشاهده مـى شـود یکـى    

تغییر آن از یک صـد بـه صـفر ایـن      تغییر سرعت از صفر به یک صد و دیگرى
تغییر نیز از نظر فلسفى مشمول تعریف حرکت اسـت و مـى تـوان آن را نـوعى     
حرکت کیفى بشمار آورد از این جهت که تند شدن و کند شدن دو کیفیـت ویـژه   

  .حرکت محسوب مى شوند که عارض کمیت سرعت آن مى گردند 
ى توان در نظر گرفت و حتى نظیر همین تغییر را در انواع دیگرى از حرکت م

یک حرکت کیفى از نظر دیگرى مى تواند متصف به حرکت کیفى دیگـرى شـود   
مثلا فرض کنید که جسم بى رنگى تدریجا سیاهرنگ مى شود و مدتى به همـان  
حالت سیاهى باقى مى ماند و سپس رنگ آن تدریجا مى پرد و دوباره بى رنگ 

ر مقوله کیف بشـمار مـى رود امـا    مى گردد بى شک تغییر رنگ جسم حرکتى د
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ممکن است درجه سیاه شدن یا رنگ پریدن آن در همه اجزاء زمـان یکنواخـت   
نباشد و مثلا سرعت سیاه شدن آن تدریجا افزایش یابد و سپس به همین منـوال  
رو به کاهش برود این تغییر سرعت تغییر دیگرى غیر از اصل تغییر رنگ است و 

ا حرکتى روى حرکت اول تلقى کرد چنانکه مى تـوان  از این روى مى توان آن ر
حرکت یک نواخت را فاقد این تغییر دانست و آن را از نظر سرعت ثابت شـمرد  

مى توان حرکت را از یک دیدگاه یعنى از دیدگاه ثبات یا تغیر سرعت  بنابراین. 
  :به سه قسم تقسیم کرد

  .حرکت یک نواخت و بى شتاب و داراى سرعت ثابت  - 1
  .حرکت تند شونده و داراى سرعت افزاینده یا داراى شتاب مثبت  - 2
  .حرکت کند شونده و داراى سرعت کاهنده یا داراى شتاب منفى  - 3

وجود حرکت تند شونده و کند شونده و همچنین حرکت یک نواخـت امـرى   
محسوس و غیر قابل انکار است و حتى مى توان بعضى از مصادیق آنهـا ماننـد   

ى افزایش و کاهش سرعت یا یکنواختى آن را در کیفیات و حالات تغییر تدریج
نفسانى با علم حضورى دریافت و بدون تردید مى توان کاهش سـرعت حرکـت   
را نوعى تنزل و ضعف و نقص تـدریجى بـراى حرکـت بحسـاب آورد و بـدین      

  .ترتیب نوعى حرکت تضعفى و تنزلى را اثبات کرد 
روبرو مى شویم که آیا وجود حرکت کنـد   در این جا است که ما با این سؤال

شونده منافاتى با بعضى از تعاریف حرکت مانند خروج تدریجى شى ء از قوه به 
  .فعل و کمال اول براى موجود بالقوه از آن جهت که بالقوه است ندارد 

براى پاسخ به این سؤال باید دو جهت بحث را از یکدیگر تفکیک کرد یکـى  
  .کامل موجود متحرك تکامل حرکت و دیگرى ت



263 

توضیح آنکه ممکن است متحرك در طول حرکت خودش همواره به کمالات 
جدیدى دست یابد اما سرعت نایل شدن به این کمالات متفاوت باشد یعنـى در  
بخشى از زمان سرعت تکامل رو به افزایش و در بخشى دیگر رو بـه کـاهش و   

رعت و حتـى کـاهش   در بخش سومى ثابت و یک نواخت باشد و یکنواختى س
آن منافاتى با تکامل یافتن متحرك ندارد زیرا مثلا جسمى که آهنگ سیاه شـدن  
آن کند مى شود بالاخره در لحظه بعدى سیاهتر از لحظه قبلى خواهـد بـود گـو    
اینکه تغییر رنگ آن کندتر انجام مى پذیرد پس فرض اینکه حرکت موجب کمال 

شتاب منفى براى سرعت تکامل هم  بیشترى براى موجود متحرك باشد با فرض
  .منافاتى ندارد 

اما اگر کسى ادعا کند که هر حرکتى در همان حیثیت حرکت بودنش تکامـل  
مى یابد ادعاى وى با پذیرفتن حرکت یک نواخت و حرکت بى شتاب سـازگار  
نیست و روشن است که چنین ادعائى خلاف وجدان و بداهت مى باشد و بـراى  

به پاره اى از تعریفات حرکت استناد کـرد عـلاوه بـر اینکـه      اثبات آن نمى توان
تعریفات یاد شده هم چنین ادعائى را اثبات نمى کنند زیرا حد اکثر چیزى کـه از  
آنها مى توان استفاده کرد این است که موجود متحرك در اثر حرکت به فعلیت و 

 ـ   اتى بـا  کمال جدیدى مى رسد و چنانکه اشاره شد تکامل یـافتن متحـرك مناف
  .نزولى بودن رعت حرکت ندارد 

و اما اینکه آیا هر حرکتى موجب تکامل متحـرك مـى شـود یـا نـه مسـئله       
  دیگرى است که اینک به بررسى آن مى پردازیم

  تکامل متحرك در اثر حرکت
دانستیم که تکاملى بودن حرکت بمعنـاى شـدت یـافتن و شـتاب گـرفتن آن      

ت هم اشعارى به این مطلب ندارد و امـا  کلیت ندارد و هیچکدام از تعاریف حرک
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بمعناى تکامل یافتن متحرك در اثر حرکت ممکن است از دو تعریف یـاد شـده   
چنین استنباطى بشود که چون متحرك بواسطه حرکت به فعلیت و کمال جدیدى 
مى رسد ضرورتا هر حرکتى اشتدادى و موجب تکامل یافتن متحرك خواهد بود 

.  
استنباطى را کرده اند خود را با مشکل بزرگى مواجـه دیـده   کسانى که چنین 

اند و آن این است که بسیارى از اشیاء تدریجا رو به ضعف و پژمردگى و نابودى 
مى روند و نه تنها حرکات و دگرگونیهاى تدریجى آنها بر کمالشان نمـى افزایـد   

دیک مـى کنـد   بلکه پیوسته از کمالاتشان مى کاهد و آنها را به مرگ و نیستى نز
چنانکه نباتات و حیوانات پس از گذراندن دوران رشد و شکوفایى وارد مرحله 

  .پیرى و ناتوانى مى شوند و حرکت ذبولى و نزولى آنها آغاز مى گردد 
براى رهایى از این مشکل به این صورت چاره جویى کرده انـد کـه اینگونـه    

د یابنده دیگرى اسـت  حرکات نزولى و انحطاطى همراه با حرکات موجودات رش
مثلا سیبى که در اثر کرم زدگى فاسد مى شود کرم درون آن رشـد مـى یابـد و    
حرکت حقیقى همان حرکت تکاملى کرم است که موجب کاهش کمـالات سـیب   

  .مى گردد و پژمردگى و فاسد شدن آن حرکتى بالعرض مى باشد 
رکـت  ولى صرف نظر از اینکه توام بودن حرکت نزولـى یـک متحـرك بـا ح    

اشتدادى متحرك دیگر در همه موارد قابل اثبات نیست نمى توان تغییر تدریجى 
موجود رو به کاهش را نادیده گرفت و از آن بعنوان حرکت بالعرض یـاد کـرد و   
بالاخره این سؤال باقى مى ماند که این سیر نزولى تدریجى در موجـود کـاهش   

  .یابنده از نظر فلسفى چه مفهومى دارد 
کاء کردن بر تعریفهاى یاد شده براى نفى حرکـت غیـر تکـاملى نمـى     و اما ات

تواند پاسخگوى وجود غیر قابل انکار آن باشد و بفرض اینکه مفاد این تعریفهـا  
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قابل انطباق بر حرکت نزولى نباشد باید در صحت و کلیت آنها تردیـد کـرد نـه    
ولى در عـین حـال   اینکه با استناد به آنها دست به توجیهات غیر قابل قبولى زد 

مى توان براى تعریفهاى مذکور هم تفسیرى را در نظر گرفـت کـه مسـتلزم نفـى     
  .حرکت غیر تکاملى نباشد 

توضیح آنکه همچنانکه در درس پنجاه و دوم بیان شد قوه و فعـل دو مفهـوم   
اضافى هستند که از ملاحظه تقدم موجودى بر موجـود دیگـر و مشـتمل بـودن     

زئى از موجود اول انتزاع مى شود و این معنـى بـه هـیچ    موجود دوم بر کل یا ج
وجه مستلزم کاملتر بودن کل موجود دوم از کـل موجـود اول نیسـت همچنـین     
حرکت را کمالى مقدمى براى رسیدن به کمال اصلى انگاشتن مستلزم بقـاء همـه   
کمالات سابق در موجود لاحق نمى باشد زیـرا ممکـن اسـت لازمـه حرکـت و      

ى که نتیجه آن بشمار مى رود ایـن باشـد کـه متحـرك بعضـى از      رسیدن به کمال
کمالات خودش را از دست بدهد و کمالى که در اثر حرکت برایش حاصـل مـى   

  .شود مساوى با کمال از دست رفته و یا حتى ضعیفتر از آن باشد 
پس تطبیق تعریف ارسطو بر انواع حرکت مستلزم این نیست که کمالى کـه در  

ى شود از نظر مرتبه وجودى بر کمالى که از دست متحرك مى اثر رکت حاصل م
رود برترى و فزونى داشته باشد و در نتیجه موجود متحرك در مقام مقایسـه بـا   

ولى اساسا تکیه بر مفهوم قوه و فعـل  . وضع و موقعیت سابق لزوما کاملتر گردد 
دشان نیـاز  یا مفهوم کمال در تعریف حرکت لزومى ندارد زیرا این مفاهیم که خو

  .به توضیح و تفسیر دارند نمى توانند ابهامى را از حرکت بزدایند 
آیا براستى مى توان پذیرفت که هر جسمى که از مکـانى بـه مکـان دیگـرى     
منتقل مى شود واقعا کاملتر مى گردد و به کمال جدیدى برتر از کمالى که داشـته  

ه پژمردگى و سیر نزولـى  است دست مى یابد و آیا براستى مى توان اثبات کرد ک
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ممکن است سؤال شـود  . هر نبات و حیوانى نتیجه تکامل موجود دیگرى است 
که اگر حرکت موجب افزایش کمال متحرك نمى شود چرا متحرك آن را انجـام  

  .مى دهد و چه انگیزه اى براى انجام آن مى تواند داشته باشد 
و انگیزه متحرك نیسـت  پاسخ این است که اولا هر حرکتى برخاسته از شعور 

چنانکه در مورد حرکات طبیعى و قسرى گفته شد و ثانیا موجود بـا شـعور هـم    
ممکن است براى رسیدن به لذتى واقعى یا خیـالى حرکتـى را انجـام دهـد کـه      
موجب از دست رفتن کمالات ارزشمندترى گردد یا به جهت غفلت از این نتیجه 

ورد نظر و به هر حال عقلائى نبودن و قهرى و یا به جهت علاقه شدید به لذت م
  .حکیمانه نبودن چنین حرکتى بمعناى محال بودن آن نخواهد بود 

ممکن است گفته شود که اگر برآیند حرکـات جهـان مثبـت نباشـد و نتیجـه      
مجموع آنها حصول کمالات بیشترى براى موجودات این جهان نباشـد آفریـدن   

  .چنین جهانى لغو و بیهوده خواهد بود 
پاسخ این است که ما بر اساس حکمت الهى ثابت مى کنیم که آفرینش جهان 
عبث و بیهوده نیست و نتایج حکیمانه اى بر آن مترتب مى شود ولى لازمه مثبت 
بودن برآیند نتایج حرکات این نیست که هر حرکتى ضرورتا تکـاملى و موجـب   

  .حصول کمال بیشترى براى خود متحرك باشد 
یافتن هر متحرکى در اثر حرکت به این معنـى کـه کمـال     حاصل آنکه تکامل

جدید از نظر مرتبه وجودى بر کمال سابق فزونى و برترى داشـته باشـد دلیلـى    
ندارد و تجارب بى شمار نشان مى دهد که نه تنها حرکـت یـک نواخـت بلکـه     
حرکت نزولى و تضعفى هم وجود دارد به این معنى که متحرك تدریجا کمـالات  

از دست بدهد یا کمالاتى را واجد شود که برتر از کمال از دست رفته  موجود را
نباشد و اگر بعضى از تعریفات قابل انطباق بر چنین حرکاتى نباشـد بایـد آن را   
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دلیل بر عدم جامعیت آنها بحساب آورد و تنها تکاملى بودن هر حرکت را به این 
دى دست مى یابد که معنى مى توان پذیرفت که موجود متحرك به یک امر وجو

قبلا فاقد شخص آن بوده است هر چند قبلا شخص دیگرى مماثل و یا کاملتر از 
  .آن را داشته است چنانکه نظیر آن درباره رابطه قوه و فعل گفته شد 

  خلاصه
حرکت را مى توان بر اساس اختلاف انواع فاعـل بـه دو نـوع طبیعـى و      - 1

  .ارادى تقسیم کرد 
  .تقسیم حرکت بستر و مسافت آن است مهمترین محور  - 2
حرکت را مى توان از نظر تغیر یا ثابت بودن سرعت به سه قسـم تقسـیم    - 3

  .کرد الف حرکت یک نواخت و بى شتاب 
  .حرکت تند شونده و داراى سرعت افزاینده  - ب
  .حرکت کند شونده و داراى سرعت کاهنده  - ج
یگرى روى حرکت اول تغیر تدریجى سرعت حرکت را مى توان حرکت د - 4

تلقى کرد که مبدا آن درجه خاصى از سرعت و منتهاى آن درجه دیگـرى از آن  
  .و بستر حرکت خود سرعت مى باشد 

این اقسام سه گانه را با علم حضورى در مورد کیفیات نفسانى مى تـوان   - 5
  .دریافت و در سایر اشیاء به کمک حس مى توان اثبات کرد 

حرکت به این معنى که خود حرکت از حیثیت حرکت تکاملى دانستن هر  - 6
بودنش شدت و شتاب یابد مستلزم انکار حرکات یک نواخت و کند شونده است 

.  
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حرکت یک نواخت و کند شونده منافاتى با تکامل متحرك ندارد چنانکه  - 7
وقتى آهنگ سیاه شدن جسمى کند هم مى شود بالاخره بـر سـیاهى آن افـزوده    

  .مى گردد 
چیک از تعاریف حرکت منافاتى با وجود حرکت یـک نواخـت و کنـد    هی - 8

شونده ندارد زیرا حد اکثر چیزى که از آنها استفاده مـى شـود حصـول کمـال و     
فعلیت جدید براى متحرك است و این معنـى در حرکـات یـک نواخـت و کنـد      

  .شونده هم حاصل است 
شـود کـه   اما ممکن است از بعضى از تعـاریف حرکـت چنـین اسـتنباط      - 9

متحرك باید در اثر حرکت کاملتر شود بطورى که موقعیت آن بعد از حرکت بـر  
  .موقعیت آن قبل از حرکت برترى داشته باشد 

بر اساس این استنباط حرکت نزولى حرکتى بـالعرض و نتیجـه حرکـت     - 10
  .تکاملى موجود دیگر شمرده شده است 

لى موجود دیگـر قابـل   اولا توام بودن هر حرکت نزولى با حرکت تکام - 11
  .اثبات نیست 

ثانیا تکاملى بودن حرکت دیگر موجب نفـى حقیقـت حرکـت از سـیر      - 12
نزولى نمى شود و این سؤال باقى مى ماند که سیر نزولـى از نظـر فلسـفى چـه     

  .مفهومى دارد 
تکیه کردن بر بعضى از تعریفها براى نفى حرکـت غیـر تکـاملى موجـه      - 13

ریف مزبور شامل حرکت نزولى نشود باید صحت آنهـا  نیست و بفرض اینکه تعا
  .را مورد تردید قرار داد 

براى تعاریف یاد شده مى توان تفسیرى را در نظر گرفـت کـه مسـتلزم     - 14
نفى حرکت غیر تکاملى نباشد به این صورت که لازمه حرکت رسـیدن متحـرك   
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یـا   به فعلیت جدیدى است هر چند ملازم بـا از دسـت رفـتن فعلیـت مسـاوى     
کاملترى باشد نیز کمال بودن حرکت و نتیجه آن منافاتى با از دست رفتن کمـال  

  .مساوى یا برترى ندارد 
ولى اساسا تکیه بر مفهوم قوه و فعل یا مفهوم کمال در تعریـف حرکـت    - 15

  .لزومى ندارد و بهترین تعریف آن همان تغیر تدریجى است 
یسـت تـا گفتـه شـود کـه اگـر       هر حرکتى برخاسته از شعور و انگیزه ن - 16

  .متحرك تکامل نیابد انگیزه اى براى حرکت نخواهد داشت 
حتى موجود با شعور و با انگیزه هم ممکن است حرکتى را بـه انگیـزه    - 17

  .لذتى انجام دهد که مستلزم از دست دادن کمال ارزشمندترى باشد 
جهـان  بر اساس حکمت الهى مى توان اثبات کرد که مجموعا حرکـات   - 18

به کمالات ارزنده ترى مى انجامد اما معناى آن تکامل یافتن هر متحرك در اثـر  
  .حرکت نیست 

تکاملى بودن هر حرکت را تنها به این معنى مى توان پذیرفت که در هر  - 19
حرکتى شخص کمال امر وجودى جدیدى تحقق مى یابد هـر چنـد مسـاوى بـا     

  .شخص کمال سابق و یا پست تر از آن باشد 
شبهه تکاملى بودن هر حرکت در اثر تفسیر نا درست براى رابطه قوه و  - 20

  .فعل نشات گرفته است
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  حرکت در اعراض - درس پنجاه و هشتم 
  :شامل

  حرکت کمى ،حرکت کیفى ،حرکت وضعى ،حرکت مکانى ،مقدمه 

  مقدمه
حرکاتى که عموم مردم مى شناسند حرکـات مکـانى و وضـعى اسـت ماننـد      

زمین به دور خورشید و حرکت وضعى آن حول محـور خـودش   حرکت انتقالى 
اما فلاسفه مفهوم حرکت را به هر گونه تغییر تدریجى توسعه داده و دو نوع دیگر 
از حرکت را اثبات کرده اند یکى حرکت کیفى مانند تغییـر تـدریجى حـالات و    
کیفیات نفسانى و رنگ و شکل اجسام و دیگرى حرکت کمى مانند اینکه درخت 

دریجا رشد مى یابد و بر مقدارش افزوده مى شود و بدین ترتیب حرکت را بـر  ت
حسب مقوله اى که به آن نسبت داده مى شود به چهار قسم تقسیم کرده انـد کـه   
همگى آنها به مقولات عرضى نسبت داده مى شوند حرکت مکانى حرکت وضعى 

  .حرکت کیفى حرکت کمى 
نمى دانسته انـد و تنهـا از بعضـى از    فلاسفه پیشین حرکت در جوهر را جایز 

فلاسفه یونان باستان سخنانى نقل شده که قابل تطبیق بر حرکت در جـوهر مـى   
باشد در میان فلاسفه اسلامى مرحوم صدر المتالهین حرکت در جوهر را تصحیح 
و دلایل متعددى بر وجود آن اقامه کرد و از زمان وى مسئله حرکت جوهریه در 

  .مى شهرت یافت میان فلاسفه اسلا
ما در اینجا نخست به بررسى اقسام چهارگانه حرکت عرضى مـى پـردازیم و   

  .سپس حرکت جوهریه را بصورت مستقلى مورد بحث قرار خواهیم داد
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  حرکت مکانى
چنانکه اشاره شد محسوسترین انواع حرکت حرکت مکانى است که بستر آن 

ان مسافت آن معرفى کرده انـد  مکان اجسام مى باشد و فلاسفه مقوله این را بعنو
ولى همچنانکه قبلا گفته شد مقوله این مانند دیگر مقولات نسبى ماهیت نوعى یا 
جنسى نیست بلکه مفهومى است اضافى و نسبى که از نسـبت شـى ء بـه مکـان     
انتزاع مى شود و خود مکان هم از عوارض تحلیلیه اجسام است و مابازاء عینى 

چیزى جزئى از حجـم کـل جهـان مـادى اسـت کـه        ندارد و در واقع مکان هر
  جداگانه در نظر گرفته مى شود

به هر حـال حرکـت مکـانى یـا ارادى     . نه اینکه وجود منحازى داشته باشد 
است مانند اینکه انسان به اراده خودش از جایى به جاى دیگر منتقل شود و یـا  

رادى به نوبـه  غیر ارادى است مانند حرکات مکانى اجسام بى جان حرکت غیر ا
خود به حرکت طبیعى و قسرى منقسم مى گردد زیرا یا مقتضاى طبیعـت شـى ء   

  .است و یا در اثر نیروى قاسرى پدید مى آید 
اما حرکت ارادى که مستند به نفس اراده کننده مى باشد در واقع فعلى اسـت  
تسخیرى که بدون واسطه از نفس سر نمى زند بلکه نفس حیوان و انسـان یـک   

ل طبیعى را براى تحریک بدن یا جسم دیگرى بکار مـى گیـرد پـس فاعـل     عام
  .قریب و بى واسطه حرکت ارادى هم طبیعت است 

از سوى دیگر حرکت قسرى هم خواه مستند به قاسر باشد چنانکه مـا آن را  
تایید کردیم و خواه مستند به مقسور آنچنانکه اکثر فلاسفه قائل شده اند بالاخره 

صادر مى شود پس هر حرکتى مستند به طبیعت مى باشد و بـر  از طبیعت جسم 
این اساس طبیعت به عنوان مبدا فاعلى براى حرکت اجسام معرفى شده است به 
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دیگر سخن هر حرکتى مبدا میلى دارد که یا از خواص طبیعت جسم است و یـا  
  .به واسطه تاثیر طبیعت دیگرى در آن پدید مى آید 

میل در اجسام متحـرك بیانـاتى داشـته انـد کـه در      فلاسفه پیشین براى مبدا 
درس سى و هشتم به بعضى از آنها اشاره شد ولى این بیانات مبتنى بـر فرضـیه   
هاى علوم طبیعى سابق بوده و با نظریات علمى جدید وفق نمى دهد امـا بطـور   
کلى مى توان گفت که حرکت اجسام از دو حال خارج نیست یا مقتضاى طبیعت 

ك است و در این صورت تا مانعى براى آن پدید نیایـد ادامـه مـى    موجود متحر
یابد و یا ذات موجود متحرك اقتضائى براى حرکت نـدارد بلکـه در اثـر عامـل     
خارجى تحقق مى یابد و اگر آن عامل خـارجى هـم ذاتـا اقتضـائى نسـبت بـه       
حرکت نداشته باشد عامل دیگرى خواهد داشت و سرانجام به یک عامل مـادى  

ى خواهد شد که ذاتا اقتضاى حرکت داشته باشد این عامل قابل انطبـاق بـر   منته
چیزى است که در فیزیک جدید بنام انرژى نامیده مى شود و انتقـال انـرژى بـه    
اجسام است که موجب حرکت آنها مى گردد ولى باید توجه داشت که اعتبار این 

عامـل طبیعـى کـه     تطبیق هم در گرو اعتبار نظریه علمى مربوط است اما وجود
ذاتا اقتضاى حرکت داشته باشد نظریه اى است فلسفى که صحت و سقم نظریات 

  علمى تغییرى در آن پدید نمى آورد

  حرکت وضعى
حرکـت وضـعى هـم     دربـاره حرکت مکانى گفته شد  دربارهتقریبا همه آنچه 

جارى است و اساسا مى توان حرکت وضعى را به حرکت مکانى باز گرداند زیرا 
چند در حرکت وضعى مکان کل جسم تغییرى نمى یابد ولـى اجـزاء جسـم     هر

متحرك تدریجا جابجا مى شوند و مثلا جزئى که در سمت راست واقع شده بـه  
  .سمت چپ مى رود یا جزئى که در بالا واقع شده به پائین مى آید 
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مقوله بودن وضع هم نظیر مقولـه ایـن اسـت و تقسـیم حرکـت       دربارهسخن 
رادى و غیر ارادى هم نظیر تقسیم حرکت مکانى به ایـن اقسـام مـى    وضعى به ا

نکته قابل توجه این است که فلاسفه حرکـت دورى را مقتضـاى طبیعـت    . باشد 
نمى دانند و نظیر آن در فیزیک جدید گفته مى شود کـه حرکـت در غیـر خـط     

 ـ ده مستقیم برآیند چند نیرو مى باشد و قضاوت نهائى در این گونه مسائل به عه
  علوم تجربى است

  حرکت کیفى
سومین مقوله اى که حرکت در آن اثبات شده مقوله کیف است که با توجه بـه  
انواع آن مى توان اقسام جزئى ترى را براى حرکت کیفى در نظـر گرفـت ماننـد    
حرکت در کیف نفسانى و حرکـت در کیفیـات محسوسـه و حرکـت در کیفیـات      

  .دادى مخصوص به کمیات و حرکت در کیف استع
اما حرکت در کیف نفسانى از قطعى ترین اقسام حرکـت کیفـى بلکـه یقینـى     
ترین نوع حرکت است زیرا با علم حضورى خطا ناپذیر درك مى شود مثلا هـر  
کسى در درون خود مى یابد که نسبت به چیزى یا شخصى علاقه و محبت پیـدا  

ا کسى کراهت و مى کند و تدریجا علاقه اش شدت مى یابد یا نسبت به چیزى ی
نفرت پیدا مى کند و تدریجا کراهتش شدت مى یابد و یا بر عکس حالت غضب 
و عصبانیت شدیدى پیدا مى کند و تدریجا رو بـه کـاهش مـى نهـد یـا حالـت       
انبساط و شادى شدیدى پیدا مى کند و تدریجا از بـین مـى رود ایـن تغییـرات     

  .تدریجى از دیدگاه فلسفى حرکت شمرده مى شود 
ر این حرکات را در کیفیات محسوسه مانند رنگها مى توان در نظر گرفـت  نظی

ولى مى دانیم که حقیقت رنگ و کیفیت شدت و ضعف یـافتن آن هنـوز هـم در    
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میان فیزیکدانان محل بحث و گفتگو است و از این جهـت وجـود ایـن قسـم از     
  .حرکت کیفى به اندازه قسم سابق یقینى نخواهد بود 

کیفى حرکت در اشکال است چنانکه اگر دو سر نخـى را   قسم سوم از حرکت
که در امتداد خط مستقیم قرار گرفته است تدریجا بهم نزدیک کنیم بـه گونـه اى   
که بحالت انحناء در آید در اینجا سطح مسـتوى و خـط مسـتقیم آن اگـر داراى     
خط بالفعلى باشد تدریجا بصورت منحنى در مى آید ولى اگر این تبـدیل شـدن   

عا تدریجى باشد تابع حرکت وضعى خود نـخ یـا حرکـت مکـانى اجـزاء آن      واق
  .خواهد بود 

یکى دیگر از مصادیق این نوع از حرکت کیفى را مى توان تند شـدن و کنـد   
شدن هر حرکتى دانست از این جهت که کیفیتى مخصوص به کمیـت سـرعت آن   

  .است چنانکه در درس قبلى توضیح داده شد 
کیفى حرکت در کیفیت اسـتعدادى و شـدت و ضـعف    قسم چهارم از حرکت 

یافتن تدریجى آن است اما در درس چهل و هشتم روشن شد که مفهوم اسـتعداد  
از قبیل مفاهیم انتزاعى است که از کم و زیاد شدن شـرایط تحقـق یـک پدیـده     

در صورتى که تحقق شرایط واقعـا تـدریجى باشـد مـى      بنابراینانتزاع مى شود 
ف استعدادى را مفهـومى منتـزع از چنـد حرکـت تلقـى کـرد       توان حرکت در کی

چنانکه اگر فرض شود که تحقق پدیده اى تنها منوط به یک شرط باشد و شرط 
مزبور هم واقعا بصورت تـدریجى حاصـل گـردد مـى تـوان حرکـت در کیـف        
استعدادى را در چنین موردى مفهومى منتزع از حرکـت همـان شـرط بحسـاب     

  آورد



275 

  حرکت کمى
مقوله کمیت یا در کمیت منفصل و عدد فرض مـى شـود و یـا در     حرکت در

کمیت متصل و مقدار جسم متحرك اما عدد علاوه بر اینکه وجود حقیقى نـدارد  
تغییر تدریجى هم براى آن معنى ندارد زیرا تغییر در عدد تنها بوسیله افـزایش و  
کاهش واحد یا واحدهایى حاصل مى شود و ایـن افـزایش و کـاهش بصـورت     
دفعى پدید مى آید هر چند احیانا متوقف بر مقدمات تدریجى و حرکات مکـانى  

  .باشد 
و اما حرکت در کمیت متصل اگر در خط فرض شود تغیرات آن تابع تغیرات 
سطح است و تغیر سطح هم به نوبه خود تابع تغیر حجم مـى باشـد و تـا حجـم     

 ـ زایش و کـاهش  چیزى افزایش یا کاهش نیابد مقدار سطوح و خطوط آن هم اف
  .نمى یابد 

اما افزایش حجم یا در اثر ضمیمه شده جسم دیگرى حاصل مى شود و یا در 
اثر انبساط و امتداد اجزاء خود آن و همچنین کاهش حجم جسم یا در اثر جـدا  
شدن بخشى از آن روى مى دهد و یا در اثر فشردگى اجزاء موجـود در آن امـا   

اتصال و انفصال حاصل مـى شـود معمـولا     تغییرى که در اثر تجزیه و ترکیب و
تغییرى دفعى است هر چند مقدمات آن تدریجا تحقق یابد ولى مى توان موردى 

به ایـن صـورت کـه مـثلا دو      vرا براى تجزیه و ترکیب تدریجى در نظر گرفت
مایعى را که هر کدام على الفرض داراى وحدت شخصى حقیقى باشـند تـدریجا   

ه تدریجا با یکدیگر ممزوج شده بصورت مایع واحد روى هم بریزیم به طورى ک
شخصى دیگر در آید اما با توجه به اینکه هر مـایعى مرکـب از ملکولهـاى بـى     
شمارى است اثبات وحدت شخصى براى هر یک از دو مایع مفروض و همچنین 
براى مجموع مرکب از آنها بسیار دشوار اسـت و در حقیقـت اینگونـه تجزیـه و     
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اى از اتصالات و انفصالات آنى است که به دنبال حرکت مکانى  ترکیبها مجموعه
  .اجزاء پدید مى آید 

اما افزایش و کاهش حجم جسم در اثر گسترش یـا فشـردگى اجـزاء آن در    
واقع تعبیر دیگرى از حرکات مکانى و وضعى ملکولها و اتمهاى آن اسـت مـثلا   

بر حجـم آن افـزوده   هنگامى که آب به جوش مى آید و تبدیل به بخار مى شود 
مى گردد ولى این افزایش حجم بر حسب آنچـه فیزیکـدانان اثبـات کـرده انـد      
چیزى جز دور شدن ملکولهاى آب از یکدیگر نیست و همچنـین تبـدیل شـدن    
بخار به آب و گاز به مایع هم چیزى جز نزدیک شدن آنها به یکدیگر نمى باشد 

.  
گیاهان و جانوران دانسته اند از این روى مصداق روشن حرکت کمى را رشد 

که هر چند با ضمیمه شدن اجسام دیگرى مانند آب و مواد غذائى حاصـل مـى   
شود ولى على الفرض هر کدام داراى صورت نوعیه واحدى هستند که مقـدار آن  

  .تدریجا افزایش مى یابد 
اما بنظر مى رسد که اثبات حرکت کمى حقیقى در این گونه موارد هم مشکل 

را بدون شک رشد نباتى در اثر انضمام مواد خارجى است که از خـارج  است زی
با حرکت مکانى به درون آنها منتقل مى شـود و اتصـال و انفصـال اجـزاء آنهـا      
بصورت دفعى پدید مى آید چنانکه دو جسمى که به طرف یکدیگر حرکت مـى  

شـوند  کنند یا یکى از آنها بسوى دیگرى مى رود گر چه تدریجا بهم نزدیک مى 
اما اتصال آنها در یک آن و بدون فاصله زمانى انجام مى پذیرد و بعـد از آنکـه   
اجزاء جدید در جاى خود قرار گرفتند هـر چنـد فعـل و انفعـالات شـیمیایى و      
فیزیولوژیکى آنها تدریجا انجام مى گیرد اما دلیلى وجود ندارد که صورت نوعیه 

نکه جـزء جدیـد را فـرا گیـرد و     درخت یا حیوان هم تدریجا گسترش یابد تا ای
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جاى چنین احتمالى هست که تبدیل کمیت سابق به کمیت جدید بصورت دفعـى  
  .و از قبیل کون و فساد باشد نه بصورت تدریجى و از قبیل حرکت در کمیت 

حاصل آنکه اثبات حرکت در کیمیت بمراتب مشکلتر از سایر اقسام حرکـت  
آنچه حرکت در کمیت نامیده مى شـود   مى باشد و چنین احتمالى وجود دارد که

در واقع مجموعه اى از حرکات مکانى و اتصالات و انفصالات آنـى یـا کـون و    
  .فسادهاى دفعى باشد 

  خلاصه
حرکت مکانى محسوسترین انواع حرکت است و فلاسـفه مقولـه ایـن را     - 1

 مسافت آن دانسته اند ولى باید توجه داشت که مفهوم این ماننـد دیگـر مفـاهیم   
نسبى از قبیل مفاهیم ماهوى نیست همچنین مکان از عـوارض تحلیلیـه وجـود    

  .جسم بشمار مى رود 
حرکت مکانى را مى توان به ارادى و غیر ارادى و حرکت غیـر ارادى را   - 2

به طبیعى و قسرى تقسیم کرد ولى فلاسفه فاعل قریـب در همـه ایـن اقسـام را     
  .طبیعت دانسته اند 

گفت یا اینکه حرکت مقتضاى ذات موجـود متحـرك    بطور کلى مى توان - 3
است و یا در اثر عامل خارجى پدید مى آید و ناچار به عاملى منتهى مى شـود  
که ذاتا اقتضاى حرکت را داشته باشد و مى توان انرژى را مصـداق ایـن عامـل    

  .بحساب آورد 
حرکت وضعى در واقع همان حرکت مکانى اجزاء متحرك و جابجا شدن  - 4

  .ا است و از این روى همه احکام حرکت مکانى را خواهد داشت آنه
فلاسفه حرکت دورى را مقتضاى طبیعت نمى دانند نیز فیزیکدانان حرکت  - 5

  .در غیر خط مستقیم را برآیند چند نیرو مى شمارند 
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حرکت کیفى را مى توان بر حسب اقسام کیفیت بـه چهـار قسـم جزئـى      - 6
  .تقسیم کرد 

نفسانى قطعى ترین انواع حرکت بشمار مى رود زیـرا بـا    حرکت در کیف - 7
  .علم حضورى درك مى شود 

  .حرکت در کیفیات محسوسه نیازمند به براهین تجربى است  - 8
حرکت در شکلهاى هندسى و کیفیت خط و سطح و حجم تـابع حرکـت    - 9

  .وضعى و مکانى اجسام است 
کـت در کیفیـت   تند شدن و کند شدن حرکات را مـى تـوان نـوعى حر    - 10

مخصوص به کمیت تلقى کرد از این نظر که به کمیت سرعت نسبت داده مى شود 
.  

حرکت در کیف استعدادى حرکتى حقیقى نیست زیرا مابازاء عینى ندارد  - 11
ولى در صورتى که منشا انتزاع آن واقعا تدریجى التحقق باشد مى تـوان حرکـت   

  .آن بحساب آورد  در کیف استعدادى را تعبیرى از حصول تدریجى
  .تغیرات عدد دفعى است و حرکت در آنها معنى ندارد  - 12
  .تغیرات خطوط و سطوح تابع تغیرات حجم مى باشد  - 13
اگر تغیر حجم در اثر تجزیـه و ترکیـب حاصـل شـود در واقـع دفعـى        - 14

  .خواهد بود گر چه بنظر سطحى امرى تدریجى تلقى گردد 
ش و فشردگى اجزاء و بدون انضمام جزء یا اگر تغیر حجم در اثر گستر - 15

  .انفکاك جزئى حاصل شود منوط به حرکت مکانى اجزاء خواهد بود 
فلاسفه مصداق روشن حرکت کمى را رشد گیاهان و جـانوران دانسـته    - 16

اند که بعد از حرکت مکانى اجزاء جدید و تحولات کیفى آنها حاصل مى گـردد  
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یجا گسترش کمى مـى یابـد در گـرو برهـان     اما اثبات اینکه صورت نوعیه تدر
  .است
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  حرکت در جوهر - درس پنجاه و نهم 
  :شامل

دلایل وجـود حرکـت در    ،حل شبهه ،شبهه منکرین حرکت در جوهر ،مقدمه 
  جوهر

  مقدمه
چنانکه اشاره شد فلاسفه پیشین اعم از مشـائى و اشـراقى حرکـت را ویـژه     

ر را اثبات نمى کرده اند بلکه آن اعراض مى دانسته اند و نه تنها حرکت در جوه
را امرى محال مى پنداشته اند از فلاسفه یونان باستان هم کسى را نیافته ایم کـه  

  صریحا حرکت در جوهر را مطرح و آن را اثبات کرده باشد
تنها از هراکلیتوس سخنانى نقل شده که قابل تطبیق بر حرکت جوهریه اسـت  

متکلمین اسلامى و غیر اسـلامى کـه قائـل بـه     و حد اکثر به کسانى از فلاسفه و 
آفرینش مستمر و نو به نو بوده اند نیز مى توان گرایش بـه حرکـت جوهریـه را    
نسبت داد اما کسى که صریحا این مسئله را عنوان کرد و بـر خـلاف فیلسـوفان    
بنام جهان شجاعانه بر اثبـات آن پـاى فشـرد فیلسـوف عظـیم اسـلامى صـدر        

  .ود المتالهین شیرازى ب
ما در اینجا نخست به بیان شبهه منکرین حرکـت در جـوهر و حـل آن مـى     
پردازیم سپس نظریه صدر المتالهین و دلایلى را که وى بـراى اثبـات آن اقامـه    

  کرده است بیان مى کنیم

  شبهه منکرین حرکت در جوهر
سخنان کسانى که حرکت در جوهر را محال مى پنداشته اند بر این محور دور 

که یکى از لوازم بلکه مقومات هر حرکتى وجود متحرك و بـه اصـطلاح    مى زند
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موضوع حرکت است چنانکه وقتى مى گوییم کره زمین به دور خودش و به دور 
خورشید مى چرخد یا سیب از سبزى به زردى و سرخى تحول مى یابد یا نهال 

ت ثابتى درخت و نوزاد حیوان و انسان رشد و نمو مى کند در همه این موارد ذا
داریم که صفات و حالات آن تدریجا دگرگون مى شود اما اگر بگوییم خود ذات 
هم ثباتى ندارد و همانگونه که صفات و اعراض آن دگرگون مى شوند جوهر آن 
هم تحول مى یابد این دگرگونى را به چه چیزى نسبت بدهیم و به دیگـر سـخن   

خواهد بـود و چنـین   حرکت در جوهر حرکتى بى متحرك و صفتى بى موصوف 
  چیزى معقول نیست

  حل شبهه
حرکت انجام داده انـد و   دربارهخاستگاه این شبهه نارسایى تحلیلى است که 

در نتیجه بعضى مانند شیخ اشراق آگاهانه و بعضى دیگـر نـاخود آگـاه آن را از    
اعراض خارجیه بشمار آورده اند و از این روى بـراى آن موضـوع و موصـوف    

ا لازم دانسته اند که در جریـان حرکـت بـاقى و ثابـت باشـد و      عینى مستقلى ر
  .حرکت و دگرگونى بعنوان عرض و صفتى به آن نسبت داده شود 

اما همچنانکه قبلا روشن شد حرکت همان سیلان وجود جوهر و عرض است 
نه عرضى در کنار سایر اعراض و به دیگر سخن مفهوم حرکت از قبیـل مفـاهیم   

قبیل معقولات ثانیه فلسفى است و بعبارت سوم حرکت از  ماهوى نیست بلکه از
عوارض تحلیلیه وجود است نه از اعراض خارجیه موجودات و چنـین مفهـومى   
نیاز به موضوع به معنایى که براى اعراض اثبات مى شود ندارد و تنها مى تـوان  
منشا انتزاع آن را که همان وجود سیال جوهرى یـا عرضـى اسـت موضـوع آن     

آورد به معنایى که موضوع به عوارض تحلیلیه نسبت داده مى شود یعنـى  بشمار 



282 

موضوعى که وجود خارجى آن عین عارض است و انفکـاك بـین آنهـا جـز در     
  .ظرف تحلیل ذهن محال است 

هنگامى که مى گوییم جوهرى دگرگون مى شود مانند آن اسـت کـه    بنابراین
روشن اسـت کـه در جریـان     بگوئیم رنگ سیب و نه خود سیب تغییر مى یابد و

تحول رنگ رنگ ثابتى وجود ندارد که تحول بـه آن نسـبت داده شـود و حتـى     
موضوع مستقلى که به حرکات عرضى نسبت داده مى شود به لحاظ عرض بودن 
است نه به لحاظ حرکت بودن و از این روى اگر اعراض مورد حرکت ساکن هم 

رنگ سـیب خـواه ثابـت باشـد و      باشند نیازمند به موضوع خواهند بود چنانکه
  .خواه در حال تغییر نیازمند به خود سیب مى باشد 

حاصل آنکه حرکت و ثبات دو وصف تحلیلى بـراى وجـود سـیال و ثابـت     
هستند و چنین اوصافى نیـاز بـه موصـوف عینـى مسـتقل از وصـف ندارنـد و        
همچنانکه وصف ثبات عرضى نیست که در خارج عـارض موجـودى شـود بـه     

ى که صرف نظر از عروض آن متصف به عدم ثبات باشد وصـف حرکـت   گونه ا
هم عرضى خارجى نیست که بر وجود خاصى عـارض شـود بـه گونـه اى کـه      
صرف نظر از عروض آن متصف بـه ثبـات و عـدم حرکـت باشـد و بـه تعبیـر        
اصطلاحى عوارض تحلیلیه نیازى به موضوع مستقلى ندارند بلکـه وجـود آنهـا    

  .مى باشد عین وجود معروضشان 
شایسته است در اینجا به نکته ظریفى اشاره کنیم که بنا بر اصالت وجود بایـد  
حرکت را بعنوان عارض تحلیلى به وجود نسبت داد و نسبت دادن آن به ماهیت 

  جوهر یا عرض نسبتى بالعرض مى باشد
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  دلایل وجود حرکت در جوهر
صـورت اسـتدلال   مرحوم صدر المتالهین براى اثبات حرکت جوهریه به سـه  

  :کرده است
نخستین دلیل وى بر حرکت جوهریه از دو مقدمه تشکیل مى شود یکـى   - 1

آنکه تحولات عرضى معلول طبیعت جوهرى آنها است و مقدمه دوم آنکه علـت  
طبیعى حرکت باید متحرك باشد نتیجه آنکه جوهرى کـه علـت بـراى حرکـات     

  .عرضى بشمار مى رود باید متحرك باشد 
ه اول همان اصل معروفى است که در درس قبلى بـه آن اشـاره شـد    اما مقدم

یعنى فاعل قریب و بى واسطه همه حرکـات طبیعـت اسـت و هـیچ حرکتـى را      
  .مستقیما نمى توان به فاعل مجرد نسبت داد 

و اما مقدمه دوم به این صورت قابل توضیح و تبیین است که اگر علت قریب 
نتیجه آن هم امر ثابتى خواهـد بـود و بـراى     و بى واسطه معلول امر ثابتى باشد

تقریب به ذهن مى توان از این مثال بهره گرفت که اگر چراغى در مکـانى ثابـت   
باشد نورى که از آن مى تابد تا شعاع خاصى را روشن مى کند امـا اگـر چـراغ    
حرکت کند روشنایى آن هم تدریجا گسترش مى یابد و به پـیش مـى رود پـس    

رك که در گستره زمان پیش مى روند نشانه ایـن اسـت کـه    جریان اعراض متح
  .علت آنها همراه خود آنها جریان دارد 

ممکن است سؤال شود که اگر طبیعت جوهرى ذاتا متحرك است پـس چـرا   
گاهى معلولات آن که همان اعراض باشند ساکن و بى تحرك هستند و چرا نمى 

  .دانست توان سکون اعراض را دلیل بر سکون طبیعت جوهرى 
از این سؤال به این صورت مى توان پاسخ داد که طبیعت جوهرى علت تامـه  
حرکت نیست بلکه تاثیر آن منوط به شرایط خاصى است که با فراهم آمدن آنها 
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حرکات عرضى هم تحقق مى یابد و حرکت فعلى اسـت کـه نیازمنـد بـه فاعـل      
نباشـد بـر خـلاف    طبیعى مى باشد هر چند فاعل آن علت تامه براى انجـام آن  

سکون که امرى عدمى عدم ملکه حرکت است و نمى توان آن را فعلى نیازمند به 
  .فاعل بحساب آورد 

از سوى دیگر ممکن است سؤال شود کـه قـائلین بـه حرکـت جوهریـه هـم       
ناچارند حرکت در جوهر را به فاعل مجردى نسبت دهند که ثابت و غیـر قابـل   

حرکات عرضى را به جـوهر ثابـت صـحیح    تغیر و حرکت است پس چرا استناد 
  .نمى دانند 

پاسخ این است که حرکت جوهریه عین وجود جوهر است و تنها نیازمند بـه  
فاعل الهى و هستى بخش مى باشد و ایجاد جـوهر عینـا همـان ایجـاد حرکـت      
جوهرى است ولى ایجاد جوهر عین ایجاد اعراض و حرکات عرضـى نیسـت و   

یعت جوهرى نسبت داده مى شود و فعلى بـراى آن  به همین جهت است که به طب
بشمار مى رود و چنین فعلى است که احتیاج به فاعـل طبیعـى دارد و تغیـر آن    

  .نشانه تغیر فاعل مى باشد 
این دلیل اشکال دقیق دیگرى را مى توان مطرح کرد که پاسـخ بـه    دربارهاما 

که حرکت همچنانکه آن به آسانى پاسخ به دو اشکال قبلى نیست و آن این است 
خود صدر المتالهین تبیین فرموده است مابازاء عینى مستقلى از منشـا انتـزاعش   
یعنى وجود سیال جوهرى یا عرضى ندارد پس حرکت چه در جوهر فرض شود 
و چه در عرض عین وجود آن خواهد بود و علت آن هـم همـان علـت وجـود     

وجـود سـیال عـرض را    چه مـانعى دارد کـه    بنابراینجوهر یا عرض مى باشد 
مستقیما به فاعل الهى و ماوراء طبیعى نسبت دهیم و نقش جوهر را در تحقق آن 
نظیر نقش ماده براى تحقق صورت بحساب آوریم نه بعنوان علت فاعلى و اگـر  
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چنین فرضى صحیح باشد دیگر از راه فاعلیت جوهر بـراى اعـراض و حرکـات    
استدلال کرد و در واقع بازگشت این آنها نمى توان براى اثبات حرکت در جوهر 

اشکال به تردید در مقدمه اول است ولى به هر حال این دلیل دست کـم بعنـوان   
یک بیان جدلى براى کسانى که فاعلیـت طبیعـت جـوهرى را بـراى اعـراض و      

  .حرکات آنها پذیرفته اند نافع خواهد بود 
 ـ   - 2 راض وجـود  دلیل دوم نیز از دو مقدمه تشکیل مى شود یکـى آنکـه اع

مستقلى از موضوعاتشان ندارند بلکه در واقع از شؤون وجود جوهر مى باشند و 
مقدمه دوم آنکه هر گونه تغیرى که در شؤون یک موجـودى روى دهـد تغیـرى    
براى خود آن و نشانه اى از تغیر درونى و ذاتى آن بشمار مى رود نتیجـه آنکـه   

  .ست حرکات عرضى نشانه هایى از تغیر وجود جوهرى ا
صدر المتالهین در توضیح این دلیل مى گوید هـر موجـود جسـمانى وجـود     
واحدى دارد که خود بخود متشخص و متعین اسـت چنانکـه در درس بیسـت و    
پنجم بیان شد و اعراض هر موجودى نمودها یا پرتوهایى از وجـود آن هسـتند   
 که مى توان آنها را علامات تشـخص آن بشـمار آورد و نـه علـت تشـخص آن     

دگرگونى این علامات نشانه دگرگونى صاحب علامت مـى باشـد پـس     بنابراین
  .حرکت اعراض نشانه اى از حرکت وجود جوهرى خواهد بود 

در این دلیل چنانکه ملاحظه مى شود بر معلول بودن حرکات عرضى نسـبت  
به طبیعت جوهرى تکیه نشده بلکه اعراض بعنوان نمودها و شؤون وجود جوهر 

اند و این مطلب در مورد کمیتهاى متصل قابل قبول است زیرا ابعـاد  معرفى شده 
و امتدادات موجود جسمانى چیزى جز چهره هایى از آن نمى باشد چنانکـه در  
درس چهـل و هفـتم توضــیح داده شـد و مـى تــوان آن را در مـورد کیفیتهــاى      

  مخصوص به کمیات مانند اشکال هندسى نیز جارى دانست
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انکه بارها گفته شده مفاهیم انتزاعى است و تنهـا منشـا   اما مقولات نسبى چن
انتزاع بعضى از آنها مانند زمان و مکان را مى توان از شؤون وجود جوهر بشمار 
آورد که بازگشت آنها هم به کمیات متصل است و اما کیفیـاتى از قبیـل کیفیـات    

معنـى  نفسانى که بمعناى دقیق کلمه اعراض خارجیه مى باشند هر چند به یـک  
نمودها و جلوه هایى از نفس بشمار مى روند ولى وجود آنها عین وجـود نفـس   
نیست بلکه نوعى اتحاد و نه وحدت میان آنها با نفـس برقـرار اسـت و از ایـن     

  .روى جریان این دلیل در چنین اعراضى دشوار است 
سومین دلیل صدر المتالهین بر وجود حرکت در جوهر دلیلى است کـه از   - 3

ن حقیقت زمان بعنوان بعدى سیال و گذرا از ابعاد موجودات مادى بدست شناخت
مى آید و شکل منطقى آن این است هـر موجـود مـادى زمانمنـد و داراى بعـد      
زمانى است و هر موجودى که داراى بعد زمانى باشد تدریجى الوجود مى باشـد  

  .نتیجه آنکه وجود جوهر مادى تدریجى یعنى داراى رکت خواهد بود 
اما مقدمه اول در درس چهل و سوم روشن شد و حاصل بیان آن ایـن اسـت   
که زمان امتدادى است گذرا از موجودات جسمانى نه ظرف مستقلى از آنهـا کـه   
در آن گنجانیده شوند و اگر پدیده هاى مادى داراى چنین امتداد گذرایى نبودند 

  ماه و سال نمى بودند قابل اندازه گیرى با مقیاسهاى زمانى مانند ساعت و روز و
چنانکه اگر داراى امتدادهاى مکانى و مقادیر هندسـى نبودنـد بـا مقیاسـهاى     
طول و سطح و حجم اندازه گیرى نمى شدند و اساسا انـدازه گیـرى شـدن هـر     
چیزى با مقیاس خاصى نشانه سنخیت بین آنها است و از این روى هرگـز نمـى   

عکس طول چیـزى را بـا مقیـاس وزن    توان وزن چیزى را با مقیاس طول یا بر 
سنجید و به همین دلیل است که مجردات تام داراى عمر زمـانى نیسـتند و نمـى    
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توان آنها را زمانا مقدم بر حادثه اى یا مؤخر از آن دانست زیرا وجود ثابت آنها 
  .سنخیتى با امتداد گذرا و نو شونده زمان ندارد 

ح است که زمان امرى است گـذرا کـه   و اما مقدمه دوم با این بیان قابل توضی
اجزاء بالقوه آن متوالیا بوجود مى آیند و تا جزئـى نگـذرد جـزء دیگـرى از آن     
تحقق نمى یابد در عین حال که مجموع اجزاء بالقوه اش وجود واحدى دارند بـا  
توجه به حقیقت زمان به آسانى مى توان دریافت که هـر موجـودى کـه در ذات    

ا داشته باشد وجودى تدریجى الحصول و داراى اجزائى خودش چنین امتدادى ر
گسترده در بستر زمان خواهد داشت و امتداد زمانى آن قابـل تقسـیم بـه اجـزاء     
بالقوه متوالى خواهد بود که هیچگاه دو جزء زمانى آن بـا یکـدیگر جمـع نمـى     
شوند و تا یکى از آنها نگذرد و معدوم نشود جزء دیگرى از آن بوجود نمى آید 

.  
با توجه به این دو مقدمه نتیجه گرفته مى شود کـه وجـود جـوهر جسـمانى     
وجودى تدریجى و گذرا و نو شونده است و همین است معناى حرکت در جوهر 

.  
صدر المتالهین در توضیح این دلیل مى گوید همچنانکه جـوهر مـادى داراى   

بنـام   مقادیر هندسى و ابعاد مکانى است همچنین داراى کمیـت متصـل دیگـرى   
زمان است که بعد چهارم آنرا تشکیل مى دهد و همانگونه که امتـدادهاى دفعـى   
الحصول آن اوصاف ذاتى وجودش بشمار مى روند و وجود منحـازى از وجـود   

  جوهر مادى ندارند
همچنین امتداد تدریجى الحصول آن وصفى ذاتى و انفکاك ناپـذیر بـراى آن   

جسـمانى بـدون ابعـاد هندسـى      است و همانگونه که هویت شخصى هیچ جوهر
تحقق نمى یابد بدون بعد زمانى هم تحقق نمى پذیرد و نمى توان هـیچ موجـود   
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جسمانى را فرض کرد که ثابت و منسلخ از زمان باشد و در نتیجه نسبت آن بـه  
همه زمانها یکسان باشد پس زمان مقوم وجود هر جوهر جسمانى است و لازمه 

جسـمانى تـدریجى الحصـول باشـد و اجـزاء      اش این است که وجود هر جوهر 
  .بالقوه آن متوالیا و نو بنو بوجود بیایند 

آن  دربـاره این دلیل متقن ترین دلایل حرکت جوهریه است و هیچ اشـکالى  
  .بنظر نمى رسد 

  خلاصه
منکرین حرکت در جوهر استدلال کرده اند که وجود موضوع ثابت بـراى   - 1

در جوهر چنین موضوعى را نمـى تـوان    هر حرکتى لازم است ولى براى حرکت
  .در نظر گرفت 

پاسخ این است که موضوع به معنایى که در مورد اعراض بکار مـى رود   - 2
مخصوص وجود عرض مى باشد و چنین موضوعى بـراى حرکـت لازم نیسـت    

  .زیرا حرکت از قبیل اعراض خارجیه نمى باشد 
ماهیـت جـوهر یـا    حرکت از عوارض تحلیلیه وجود است و بالعرض به  - 3

  .اعراض نسبت داده مى شود 
نخستین دلیل بر وجود حرکـت در جـوهر ایـن اسـت کـه دگرگونیهـاى        - 4

اعراض معلول طبیعت جوهرى آنها است و فاعل طبیعـى ایـن دگرگونیهـا بایـد     
مانند خود آنها متغیر باشد پس طبیعت جوهرى که فاعل طبیعى بـراى حرکـات   

  .باشد  عرضى بشمار مى رود باید متحرك
طبیعت جوهرى علت تامه براى حرکات عرضى نیست و به همین جهـت   - 5

است که همیشه همه اعراض در حال دگرگونى نیسـتند و امـا سـکون اعـراض     
  .امرى عدمى است و نیاز به فاعل ندارد 
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حرکت جوهریه عین وجود جوهر است و نیازى به فاعل طبیعى نـدارد و   - 6
مى باشد بر خلاف حرکات عرضى که نیازمند  فقط نیازمند به علت هستى بخش

  .به فاعل طبیعى هم هستند 
ولى شاید بتوان گفت که طبیعت جوهرى فقط بعنوان موضوع مـورد نیـاز    - 7

اعراض و حرکات عرضى که عین وجود آنها است مى باشد و نـه بعنـوان علـت    
  .فاعلى 

ن وجود دلیل دوم بر وجود حرکت در جوهر این است که اعراض از شؤو - 8
جوهر و علامات تشخص آن هستند و تحول آنها علامت تحول در ذات جـوهر  

  .است 
این دلیل در مورد عوارض تحلیلیه مانند کمیتها و لوازم آنها روشن اسـت   - 9

اما در مورد اعراض خارجیه مانند کیفیات نفسـانى و کیفیـات محسوسـه قابـل     
ا با موضوعاتشان اثبات کرد مناقشه مى باشد زیرا نمى توان وحدت وجود آنها ر

.  
سومین و متقن ترین دلیل بر وجود حرکت جوهریه این اسـت کـه هـر     - 10

موجود جسمانى داراى بعد و امتداد گذرا و اجزاء گسترده در بستر زمان است و 
تا جزء بالقوه اى از آن معدوم نشود جزء دیگرى بوجود نمى آید و همین اسـت  

  معناى حرکت در جوهر
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  دنباله بحث در حرکت جوهریه - م درس شصت
  :شامل

رابطه حرکت جوهریه بـا قـوه و    ،اقسام حرکت جوهریه ،یادآورى چند نکته 
  پیوستگى عرضى ،پیوستگى طولى ،پیوستگى حرکات جوهریه ،فعل

  یادآورى چند نکته
در پیرامون حرکت جوهریه مسائل مهمى طرح مى شـود کـه در پایـان ایـن     

پردازیم اما قبل از پرداختن به آنها چند نکته را یـادآور  بخش به بررسى آنها مى 
  :مى شویم

حرکت جوهریه در واقع نو شدن دمادم وجود جوهر اسـت و ربطـى بـه     - 1
حرکات ستارگان و کهکشانها و سحابیها ندارد همچنین حرکات اتمها و ملکولهـا  

هـم  و حرکات ذرات درون اتم به دور هسته و حتى اگر حرکتى در درون هسته 
فرض شود ربطى به حرکت جوهریه نخواهد داشت زیرا همـه اینهـا حرکـت در    
مکان و اعراض است و اساسا حرکت جوهریه مسئله اى است فلسـفى و عقلـى   

  .نه علمى و تجربى 
اعراضى که ساکن و بى حرکت بنظر مى رسند داراى حرکت نامحسـوس   - 2

اسـت و تـا یـک جـزء      دائمى هستند زیرا وجود آنها هم در بستر زمان گسترده
همه جهـان مـادى    بنابراینزمانى از آنها نابود نشود جزء دیگرى پدید نمى آید 

یکسره در حال نابود شدن و پدید آمدن و نو شدن مى باشد و هیچ موجود ثابت 
و ساکنى در آن یافت نمى شود و به دیگر سخن وجـود سـکون نسـبى اسـت و     

  .سکون مطلقى وجود نخواهد داشت 
است یک موجود مادى در زمان واحـد داراى حرکـات متعـددى     ممکن - 3

باشد چنانکه کره زمین مانند همه جواهر مادى حرکتى جوهرى دارد و بر اساس 
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آن دائما وجودش نو مى شود و همچنین همه صفات و اعراضش نو به نو بوجود 
مى آیند بعلاوه هم بدور خودش و هم به دور خورشید مى چرخد و نیز حرکات 

  .گرى دارد که دانشمندان علم هیئت اثبات کرده اند دی
همچنین ممکن است جسمى بتبع جسم متحرك دیگرى داراى یـک یـا چنـد    
حرکت تبعى باشد مثلا موجودات روى زمین بتبع آن حرکـاتى دارنـد هـر چنـد     
خودشان مستقلا حرکت نکنند چنانکه خود زمین بتبع منظومه شمسى حرکتى در 

وحدت متحـرك هیچگـاه    بنابراینان حرکتى در فضا دارد کهکشان و بتبع کهکش
دلیل وحدت حرکت نخواهد بود هر چند وحدت شخصى حرکت بدون وحـدت  

  .متحرك معنى ندارد 
گاهى حرکات متعدد مستقیما به متحرك نسبت داده مى شود ولى گـاهى   - 4

هم حرکتى بواسطه حرکت دیگرى عارض متحرك مى شود و بـدون آن امکـان   
ارد چنانکه حرکت مارپیچى زمین بواسطه حرکت انتقالى آن حاصل مى تحقق ند

شود و در واقع صفتى براى این حرکت مى باشد یا حرکت اتومبیـل متصـف بـه    
افزایش یا کاهش تدریجى سرعت شتاب مى شود یا حرکـت جـوهرى اجسـام    
متصف به اشتداد و تکامل مى گردد چنین حرکاتى را مى توان حرکت بر حرکت 

  . نامید
چنانکه قبلا گفته شد مفهوم سرعت از نسبت بین زمان و مسافت بدسـت   - 5

مى آید و از این روى خود زمان متصف به سرعت نمى شـود و طبعـا شـتاب و    
آنچـه   بنـابراین آن مفهومى نخواهد داشـت   دربارهافزایش یا کاهش سرعت هم 

نشـناختى  گفته مى شود که زمان به تندى یا کندى مى گـذرد و بنـام زمـان روا   
نامگذارى مى گردد تعبیرى مسامحه آمیز و مبنى بر کیفیت درك گذشـت زمـان   

  زمان فیزیکى هم جارى است دربارهمى باشد نظیر این مطلب 
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  اقسام حرکت جوهریه
حرکت جوهریه مانند دیگر حرکات خود بخود اقتضاى تکامل و اشتداد ندارد 

نو به نو شدن وجود جوهر و دلایل وجود آن هم چیزى بیش از تغیر تدریجى و 
را اثبات نمى کند از این روى مانند حرکات عرضى مى توان سه حالت را بـراى  

  :آن در نظر گرفت یا آن را به سه قسم تقسیم نمود
حرکت یک نواخت که همه اجزاء بـالقوه جـوهر از نظـر کمـال و مرتبـه       - 1

  .وجود مساوى باشند 
  .ن کاملتر از جزء سابق باشد حرکت اشتدادى که هر جزء مفروضى از آ - 2
حرکت تضعفى یا نزولى که هر جزء لاحقـى ضـعیفتر و ناقصـتر از جـزء      - 3

  .سابق باشد 
و مى توان حرکتهاى اشتدادى و تضعفى را مرکب از دو حرکت شمرد که یکى 
بواسطه دیگرى عارض متحرك مى شود و حرکـت بـى واسـطه نمایـانگر بقـاء      

تکامل یا تنزل آن باشد نظیـر حرکـت شـتاب     جوهر و حرکت باواسطه نمایانگر
دار که افزایش یا کاهش سرعت آن حرکتـى صـعودى یـا نزولـى روى حرکـت      
مکانى یا حرکت دیگرى بشمار مى رود و مى توان حرکتى را که در آغاز شتاب 
مثبت و سپس شتاب منفى دارد بصورت خط مستقیمى نمایش داد کـه از همـان   

ن رسم مى شود و سپس در نقطه پایانى به آن نقطه آغازش خطى منحنى روى آ
مى پیوندد و قوس صعودى آن نمودار شتاب مثبـت و قـوس نزولـى آن نمـودار     

  .شتاب منفى مى باشد 
این تصویر در مورد جوهرهایى که داراى دو صورت متراکب باشـند مصـداق   
روشنترى پیدا مى کند بدین ترتیب که صورت زیـرین داراى حرکـت جـوهرى    
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ى باشد و مرتبه وجود آن تکامل یا تنزلى پیدا نکند ولى صورت فوقانى یکنواخت
  داراى حرکت صعودى یا نزولى باشد

بعنوان مثال عناصر تشکیل دهنده گیاه به همان حالت اولیه باقى مى مانند اما 
صورت نباتى تدریجا تکامل مى یابد و سپس وارد مرحله ذبول و انحطـاط مـى   

ابود مى شود و آن همان نقطه پیوستن قوس نزولى بـه  گردد و سرانجام فاسد و ن
  .خط مستقیم مى باشد 

اما کسانى که به استناد بعضى از تعریفات حرکت ضرورت تکـاملى بـودن آن   
را استنباط کرده اند در مورد حرکت جوهریه هم قائل شده اند بـه اینکـه لزومـا    

درك کنـد و   اشتدادى و تکاملى است هر چنـد حـس مـا نتوانـد اشـتداد آن را     
همچنین حرکات نزولى و تضعفى را حرکـاتى بـالعرض قلمـداد کـرده انـد و در      
درس پنجاه و هفتم این استنباط مورد نقادى قـرار گرفـت و ضـعف آن روشـن     

  گردید و دیگر نیازى به تکرار نیست

  رابطه حرکت جوهریه با قوه و فعل
است کـه از نسـبت    چنانکه قبلا توضیح داده شد قوه و فعل دو مفهوم انتزاعى

بین دو موجود متقدم و متاخر و بقاء موجود سابق یـا جزئـى از آن در موجـود    
لاحق انتزاع مى شود اکنون با توجه به اینکه همه موجودات مادى دائما در حال 
نو شدن و پدید آمدن و نابود شدن هستند این سؤال مطرح مى شود که چگونـه  

رد و تعریف قوه و فعل را بر مبدا و منتهاى مى توان بقاء موجود سابق را تصور ک
  .حرکت تطبیق نمود 

گاهى به این صورت پاسخ داده مى شود که هر چند موجود سابق عینا بـاقى  
نمى ماند ولى کمال وجودى آن در موجود لاحـق محفـوظ مـى مانـد و نتیجـه      

  .گرفته مى شود که هر حرکتى تکاملى و اشتدادى مى باشد 
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ه نتیجه مذکور با واقعیات عینى وفق نمى دهد اصـل پاسـخ   اما علاوه بر اینک
هم مشکل اساسى را حل نمى کند زیرا با توجه به معدوم شـدن موجـود سـابق    
باقى ماندن کمال آن جز این معنایى نخواهد داشت که موجـود لاحـق در مقـام    
مقایسه با آن کاملتر مى باشد و بازگشت آن به این است که باقى مانـدن چیـزى   

موجود بالقوه در موجود بالفعـل لازم نیسـت و ایـن معنـى بـا فـرض تـوالى        از 
موجودات متعدد که هر کدام کاملتر از دیگرى باشد و با تفسیر حرکت به تـوالى  

  .فعلیتها که در حکم توالى سکونات است نیز سازگار مى باشد 
ممکن است گفته شود که بنا بر قول به ثبوت حرکت اجـزاء سـابق و لاحـق    

د بالفعلى ندارند و همگى با وجود واحدى موجود هستند بر خلاف قـول بـه   تعد
توالى سکونها که هر کدام وجود بالفعل خاصى خواهند داشت و نیز در صـورت  
اول یک وجود سیال تا بى نهایت قابل تجزیه مى باشد بر عکس صورت دوم که 

  .مبنى بر وجود اجزاء محدود و تجزیه ناپذیر مى باشد 
قوه و فعل بعنوان مبدا و منتهاى حرکت است که خـارج از   درباره ولى سخن

اجزاء بالقوه حرکت توضیح آنکـه حرکـت را بـه     دربارهمتن حرکت مى باشد نه 
خروج و سیر تدریجى از قوه به فعل تعریف کرده انـد کـه قـوه مبـدا حرکـت و      

بـه   فعلیت منتهاى آن بشمار مى رود و اما قوه نامیدن جزء سابق حرکت نسـبت 
جزء لاحق اصطلاح خاصى است که بحسب آن بقاء چیزى از جـزء سـابق لازم   
شمرده نمى شود و در این صورت دیگر جایى براى سیر تدریجى از قوه به فعل 

  .و فاصله زمانى بین آنها باقى نمى ماند 
بنظر مى رسد که تطبیق تعریف مزبور بر حرکات جوهرى بسیار دشوار اسـت  

تهاى متراکب که صورت زیرین قبلا موجود باشد مى تـوان  و تنها در مورد صور
آن را نسبت به تحقق صورت فوقانى که عین حرکت جوهریه مـى باشـد بـالقوه    
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دانست هر چند خودش هم عین حرکت است زیـرا بقـاء جزئـى از حرکـت آن     
هنگام تحقق یافتن صورت فوقانى کافى اسـت امـا در مـورد حرکـت جـوهرى      

توان قوه و فعل را بعنـوان دو موجـود خـارج از مـتن     بسیط و یک نواخت نمى 
  .حرکت و بعنوان مبدا و منتهاى آن اثبات کرد 

راستى اگر فرض کنیم که تنها جسم بسیطى در عـالم وجـود داشـته باشـد و     
همواره با همان مرتبه وجودى خاص خودش در طول زمان باقى بماند و پیوسته 

یا ضرورتى دارد که موجودى قبل یا بعد اجزاء بالقوه آن موجود و معدوم گردد آ
رجحان تعریف تغیـر   بنابراین. از آن بعنوان مبدا یا منتهاى آن وجود داشته باشد 

  تدریجى براى مطلق حرکت بر سایر تعاریف وضوح بیشترى مى یابد

  پیوستگى حرکات جوهریه
وحدت جهان مطرح شد و معانى مختلفى  دربارهدر درس بیست و نهم بحثى 

که براى آن تصور مى شد مورد بررسى قـرار گرفـت ولـى اثبـات وحـدت بـه       
هیچکدام از معانى یاد شده در گرو اثبات حرکت جوهریه نبود اما گـاهى بـراى   

  اثبات وحدت جهان مادى به حرکت جوهریه استناد مى شود
حرکت جوهریه قلمـداد مـى   بلکه وحدت جهان بعنوان یکى از نتایج قول به 

گردد و چنین گفته مى شود که با اثبات حرکت جوهریه کل جهان مادى حرکـت  
جوهریه واحدى خواهد بود که از هر یک از مقاطع آن ماهیت خاصى انتزاع مى 

  .شود و کثرت موجودات مادى مستند به تعدد این ماهیات مى باشد 
که اعراض و حرکات آنها از  این مطلب را به این صورت مى توان تقریب کرد

شؤون و نمودهاى وجود جوهر هستند و در واقـع وجـود آنهـا طفیلـى وجـود      
جواهر مى باشد اما خود جوهرهاى مادى در حقیقت حرکات جوهریـه پیوسـته   



296 

اى هستند که با توجه به پیوستگى آنها مى توان آنها را وجود واحدى تلقى کـرد  
  .جهان مادى وجود واحد پیوسته اى است و بر این اساس مى توان گفت که کل 

ولى پیوستگى حرکات جوهریه را به دو صورت مى توان در نظر گرفت یکى 
پیوستگى حرکاتى که در طول زمان متوالیا بوجود مـى آینـد و مـى تـوان آن را     
پیوستگى طولى نامید و دیگرى پیوستگى حرکات همزمان که در کنار هم تحقق 

را پیوستگى عرضى نامگذارى کرد از این روى هر یـک  مى یابند و مى توان آن 
  از دو صورت را جداگانه مورد بررسى قرار مى دهیم

  پیوستگى طولى
در مورد پیوستگى طولى موجودات مادى و حرکات جوهریه آنها مـى تـوان   
گفت هر موجود مادى خاصى را که در نظر بگیریم حرکت جوهریه خاصى است 

لا وجود یک گیاه حرکت جوهریـه اى اسـت کـه در    که در ماده پدید مى آید مث
عناصر تشکیل دهنده آن رخ مى دهد ولى ماده قبلى آن نیز به نوبه خود حرکت 
جوهریه اى دارد و همچنین هر چه بعقب برگردیم به حرکات جوهریـه دیگـرى   

مى تـوان   بنابراینخواهیم رسید که هیچگاه میان آنها سکونى فاصله نشده است 
ه هاى متوالى حرکت جوهریه واحد و داراى مقاطع متعددى اسـت  گفت که پدید

  .که از هر یک از مقاطع آن ماهیت خاصى انتزاع مى شود 
اما این بیان از دو جهت قابل مناقشه است اولا چنان نیست کـه هـر یـک از    
مقاطع خاص وجود واحد و حرکت جوهریه واحدى داشته باشـد بلکـه ممکـن    

صورت متراکـب و داراى چنـد حرکـت جوهریـه     است موجودى مرکب از چند 
  .باشد چنانکه در درس پنجاه و چهارم به اثبات رسید 

ثانیا پیوستگى دو حرکت جوهریه متوالى در صورتى بمعناى وحدت حقیقـى  
آنها مى باشد که مرز مشخصى میان آنها وجود نداشته باشد در صورتى که تبدل 
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ل آن آثار مختلفى است که بر هـر  موجودات مادى به یکدیگر چنین نیست و دلی
یک از آنها مترتب مى شود مثلا آثار نباتى یعنى نمو و تولید مثل آثـار جدیـدى   
است که در ماده پدید مى آید و اصلا سابقه اى در مـاده بـى جـان نـدارد و از     
هنگامى شروع مى شود که صورت نباتى در ماده تحقق یابد و گر چـه صـورت   

نباتى است اما داراى مرز معینـى اسـت کـه آن را از     نباتى عین حرکت جوهریه
حرکت جوهریه ماده سابق جدا مى کند و بـه دیگـر سـخن در امتـداد حرکـت      
جوهریه ماده نقطه اى رسم مى شود که مرز بین جماد و نبات بشمار مـى رود و  
از آن نقطه حرکت جوهریه جدیدى پدید مى آید که مى توان آن را با یک خـط  

 بنـابراین داد که در دو نقطه خط مستقیم زیرین را قطع مى کند و  منحنى نمایش
حرکات جوهریه متوالى پاره خطهاى پیوسته اى هستند که نقاط خاصى آنهـا را  

  .از یکدیگر متمایز مى سازد و هر کدام از آنها ویژگیهاى خاص خود را دارند 
خـط  ولى چون این نقاط بوسیله خطهاى فوقانى رسم مى شـوند مـى تـوان    

مستقیم زیرین را که در امتداد زمان پیش مى رود خط واحدى دانست که نمودار 
وحدت اتصالى ماده اولیه جهان در طول زمان مى باشد و تنها به این معنـى مـى   

  توان وحدتى را براى جهان مادى اثبات کرد

  پیوستگى عرضى
 پیوستگى عرضى موجودات مادى و حرکات جوهریه آنهـا مـى   دربارهو اما 

توان گفت که چون میان اجزاء ماده عدمى فاصله نشده و خـلا محضـى وجـود    
ندارد همگى آنها داراى وحدتى اتصالى خواهند بـود و چنـین موجـود واحـدى     

  .حرکت جوهریه واحدى خواهد داشت 
اما صرف نظر از اینکه در این بیان پیوستگى حرکات جوهریه از وحدت ماده 

ان از راه وحدت حرکت جوهریه اثبـات شـود   استنتاج شده نه اینکه وحدت جه
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اشکال دیگرى بر آن وارد است و آن اینکه وحدت اتصالى ماده جهان دلیلى بـر  
وحدت صورتهاى آن و وحدت حرکات جوهریه آنها نمى شود زیرا بدیهى است 
که هر کدام از صورتها داراى مرز مشخص و آثار ویژه اى است که ربطى به آثار 

  .د ماده مشترك ندار
پیوستگى عرضى موجودات مادى و حرکات جوهریه آنها هم تنها به  بنابراین

لحاظ وحدت اتصالى ماده آنها صحیح است و چنین وحدت و پیوستگى منافاتى 
  .با کثرت صورتها و کون و فساد آنها ندارد

  خلاصه
حرکت جوهریه نو به نو شدن دمـادم وجـود جـوهر اسـت و ربطـى بـه        - 1

  .سام کلان ندارد حرکات اتمها و اج
وجود اعراض ساکن هم نو شونده است و سکون مطلق در اعـراض هـم    - 2

  .یافت نمى شود 
ممکن است موجود واحدى داراى چند حرکـت اصـلى و تبعـى باشـد و      - 3

وحدت متحرك نشانه وحدت حرکت نیست ولى وحدت حرکت نشـانه وحـدت   
  .متحرك مى باشد 

متحرك نسبت داده مـى شـود و    گاهى حرکتى بواسطه حرکت دیگرى به - 4
  .مى توان آن را حرکت بر حرکت نامید 

آن  دربـاره گذشت زمان همیشه بیک منوال است و تند شدن و کند شدن  - 5
  .معنى ندارد 

  :حرکت جوهریه را مى توان به سه قسم تقسیم کرد - 6
  .حرکت یک نواخت و متشابه الاجزاء  - الف

  .حرکت تکاملى و اشتدادى  - ب
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  .تضعفى و نزولى  حرکت - ج
اشتداد و تضعف را مى توان مانند شتاب مثبت و منفى حرکت بر حرکـت   - 7

  .قلمداد کرد 
موجوداتى که داراى دو یا چنـد صـورت متراکـب باشـند چنـد حرکـت        - 8

  .جوهریه خواهند داشت 
اگر موجودى داراى صورت و حرکت جوهریه اى باشد و در زمـان بعـد    - 9

رى در آن پدید آیـد مـى تـوان آن را نسـبت بـه      صورت و حرکت جوهریه دیگ
صورت دوم بالقوه نامید زیرا جزئى از صورت و حرکت جوهریـه آن همـراه بـا    

  .حرکت دوم باقى مى ماند 
حرکت جوهریه در جسم بسیط را نمى توان به خروج تدریجى از قـوه   - 10

ى توان بقـاء  به فعل تفسیر کرد و قوه را مبدا و فعلیت را منتهاى آن شمرد زیرا نم
تعریف مزبور بـراى حرکـت    بنابراینجزئى از موجود سابق را در آن فرض کرد 

  .کلیت ندارد 
اطلاق قوه و فعل بر اجزاء سابق و لاحق حرکت بـه اصـطلاح دیگـرى     - 11

است که بحسب آن بقاء چیزى از موجود سابق لازم شمرده نمـى شـود و تبـدل    
  .زمانى نخواهد بود چنین قوه و فعلى تدریجى و با فاصله 

پیوستگى حرکات جوهریه به دو صورت تصـور مـى شـود پیوسـتگى      - 12
  .حرکات متوالى در طول زمان و پیوستگى حرکات همزمان 

حرکات متوالى هر چند بدون فاصله زمانى تحقق مى یابند اما با توجـه   - 13
حرکـت  به مرزهایى که آنها را از یکدیگر متمایز مى سـازد نمـى تـوان آنهـا را     

  .واحدى قلمداد کرد 



300 

وحدت اتصالى اجزاء ماده دلیل وحدت حرکات همزمان آن نمى شـود   - 14
زیرا هر بخشى از آن صورت مستقلى دارد که حرکت جوهریه خاص به خودش 

  .را خواهد داشت
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  راه شناختن خدا - درس شصت و یکم 
  :شامل

امکـان   ،فطرى بـودن شـناخت خـدا    ،علم خداشناسى و موضوع آن ،مقدمه 
  برهان لمى و انى ،استدلال برهانى بر وجود خدا

  مقدمه
مفهومى که عموم مردم از خداى متعال درك مى کننـد و معنـایى کـه هنگـام     
شنیدن واژه خدا یا معادلهاى آن در زبانهاى مختلف مى فهمند عبـارت اسـت از   

مـى  موجودى که جهان را آفریده است به دیگر سخن خدا را به عنوان آفریدگار 
شناسند و احیانا معانى دیگرى از قبیل پروردگـار و معبـود کسـى کـه شایسـته      
پرستش است را مورد توجه قرار مى دهند و در واقع خدا را بعنوان انجام دهنده 

  .کار آفرینش و توابع آن مى شناسند 
فلاسفه با توجه به اینکه اینگونه مفاهیم از مقام فعـل الهـى و بعضـا از افعـال     

مانند پرستیدن انتزاع مى شود کوشیده اند مفهومى را بکار بگیرنـد کـه   مخلوقین 
حکایت از ذات مقدس الهى نماید بدون اینکه احتیاجى به در نظر گرفتن افعال و 
مخلوقات وى داشته باشد و بدین ترتیب مفهوم واجب الوجـود را برگزیـده انـد    

  .یعنى کسى که هستى او ضرورى و زوال ناپذیر است 
ن مفهوم هم یک مفهوم کلى و ذاتا قابل اشتراك و صدق بـر مصـادیق   ولى ای

متعدد مى باشد از این روى باید بهترین اسماء و کلمات را اسـم االله دانسـت کـه    
اسم خاص و به اصطلاح علم شخصى است و شاید این اسم شـریف نخسـت از   

  .طرف انبیاء و پیشوایان دینى مطرح شده باشد 
اسـم خـاص شـناختن شـخص مسـمى لازم اسـت        اما براى دانستن معنـاى 

شناختى که در مورد محسوسات بوسیله ادراك حسى و در غیر محسوسات تنها 
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از راه علم حضورى حاصل مى شود و هنگامى که موجودى قابـل درك حسـى   
نباشد راه شناختن شخص او منحصر به علم حضورى خواهـد بـود و هـر چنـد     

ه است اما خود این علم از راه بحثهـاى  اثبات وجود چنین علمى مربوط به فلسف
فلسفى بدست نمى آید و آنچه از کاوشهاى عقلى و براهین فلسفى حاصـل مـى   
شود طبعا مفاهیم کلى عقلى خواهد بود و از اینجـا نکتـه گـزینش واژه واجـب     

  .الوجود از طرف حکماء الهى روشن مى شود 
را تا چه انـدازه و بـه   اینکه اساسا االله  دربارهما در ضمن درسهاى این بخش 

چه وسیله مى توان شناخت بحثى خواهیم داشت ولى موضوع این بخش را طبق 
  سنت فلسفى و کلامى خدا واجب الوجود قرار مى دهیم

  علم خداشناسى و موضوع آن
علم خداشناسى شریفترین و ارزشـمندترین علـوم فلسـفى اسـت و تکامـل      

را چنانکه در جاى خـودش بـه   حقیقى انسان بدون معرفت الهى ممکن نیست زی
ثبوت رسیده است کمال حقیقى انسان تنها در سایه قرب الهى تحقق مى یابـد و  

  .بدیهى است که تقرب به خداى متعال بدون معرفت او امکان نخواهد داشت 
و هر چند اثبات موضوع یک علم از مسائل آن علم بشمار نمـى رود و اگـر   

باشد على القاعده باید در علم دیگرى کـه   موضوع علمى احتیاج به اثبات داشته
تقدم رتبى بر آن دارد به اثبات برسد اما گاهى وجود موضوع علم بعنـوان یکـى   
از مبادى آن در مقدمه مورد بحث قرار مى گیرد و از جمله سنت بر این جـارى  
شده که بحث از وجود خداى متعال در خود علم الهى و معرفـه الربوبیـه انجـام    

این روى با اینکه مباحث علت و معلول مخصوصا درس سى و هفتم ما بگیرد از 
را از بحث در این زمینه مستغنى مى سازد در عـین حـال بـه پیـروى از سـنت      

  .حکماء الهى این مبحث را مستقلا در آغاز این بخش مطرح مى کنیم 
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ولى قبل از پرداختن به استدلال دو نکته را یاد آور مى شویم یکى آنکه عده 
ى از بزرگان فرموده اند که شناخت خداى متعال امـرى فطـرى و بـى نیـاز از     ا

استدلالات فلسفى است و دیگرى آنکه بعضى از فلاسفه تصـریح کـرده انـد بـه     
لازم است این  بنابراین )1(. اینکه اقامه برهان بر وجود خداى متعال صحیح نیست

  دو موضوع را قبلا مورد بررسى قرار دهیم

  اخت خدافطرى بودن شن
واژه فطرى در موردى بکار مى رود که چیزى مقتضـاى فطـرت یعنـى نـوع     
آفرینش موجودى باشد و از این روى امور فطرى داراى دو ویژگى هستند یکى 
آنکه نیازى به تعلیم و تعلم ندارند دیگرى آنکـه قابـل تغییـر و تبـدیل نیسـتند      

فطریـات هـر نـوعى از     ویژگى سومى را نیز مى توان بر آنها افزود و آن اینکـه 
موجودات در همه افراد آن نوع یافت مى شود هر چنـد قابـل ضـعف و شـدت     

  .باشند 
امورى که در مورد انسان بنام فطرى نامیده مى شود به دو دسـته کلـى قابـل    
تقسیم است یکى شناختهایى که لازمه وجـود انسـان اسـت و دیگـرى میلهـا و      

د ولى گـاهى واژه فطـرى در برابـر    گرایشهایى که مقتضاى آفرینش وى مى باش
واژه غریزى بکار مى رود و به ویژگیهاى نوع انسان اختصاص داده مى شود بـر  

  .خلاف امور غریزى که در حیوانات نیز وجود دارد 
در مورد خداى متعال گاهى گفته مى شود که خداشناسى امرى فطرى اسـت  

فتـه مـى شـود کـه     که از قسم اول از امور فطرى محسوب مى گردد و گـاهى گ 
خداجویى و خداپرستى مقتضاى فطرت اوست که از قبیل قسم دوم بشـمار مـى   

  .رود و در اینجا سخن از شناخت خدا است 
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منظور از شناخت فطرى خدا یا علم حضورى اسـت کـه مرتبـه اى از آن در    
�سَْتُ برَِ�ُِّ�مْ (همه انسانها وجود دارد و شاید آیه شریفه

َ
اشاره بـه   )2( )قَا�وُا بََ�  أ

آن باشد و چنانکه در درس چهل و نهم گفته شد معلولى که داراى مرتبـه اى از  
تجرد باشد مرتبه اى از علم حضورى نسبت به علـت هسـتى بخـش را خواهـد     
داشت هر چند ناآگاهانه یا نیمه آگاهانه باشد و در اثر ضـعف قابـل تفسـیرهاى    

  )3(. ذهنى نادرست باشد
نفس و متمرکز کردن توجه قلب به ساحت قدس الهـى  این علم در اثر تکامل 

و بوسیله عبادات و اعمال صالحه تقویت مى شود و در اولیاى خدا به درجه اى 
از وضوح مى رسد که خدا را از هر چیزى روشنتر مى بینـد چنانکـه در دعـاى    

ا یکون لغیرك من الظهور ما لیس لک حتى یکون هـو المظهـر   : عرفه آمده است
هى منظور از شناخت فطرى خـدا علـم حصـولى اسـت شـناختهاى      و گا. لک 

حصولى فطرى یا از بدیهیات اولیه هستند که به فطرت عقل نسبت داده مى شوند 
و یا دسته اى از بدیهیات ثانویه هستند که در منطق به نـام فطریـات نامگـذارى    

 ـ ن نظـر  شده اند و گاهى به نظریات قریب به بدیهى هم تعمیم داده مى شود از ای
که هر کسى با عقل خدادادى مى تواند آنهـا را درك کنـد و نیـازى بـه بـراهین      

  .پیچیده فنى ندارد 
چنانکه افراد درس نخوانده و تعلیم ندیده هم مى توانند با اسـتدلالهاى سـاده   

  .پى به وجود خداى متعال ببرند 
حاصل آنکه خداشناسى فطرى بمعناى علم حضورى به خداى متعـال داراى  

رجاتى است که درجه نازله آن در همه مردم وجود دارد هر چند مورد آگـاهى  د
کامل نباشد و درجات عالیه آن مخصوص مؤمنین کامل و اولیاى خـدا اسـت و   
هیچ درجه اى از آن بوسیله برهان عقلـى و فلسـفى حاصـل نمـى شـود و امـا       
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یـد و  بمعناى علم حصولى قریب به بداهت از راه عقل و استدلال بدسـت مـى آ  
قریب بودن آن به بداهت و سهولت استدلال براى آن بمعناى بى نیازى از برهان 
نیست ولى اگر کسى ادعا کند که علم حصولى به خداى متعـال از بـدیهیات یـا    
فطریات منطقى است و ابدا احتیاجى به استدلال ندارد چنین ادعائى قابل اثبـات  

  نیست

  امکان استدلال برهانى بر وجود خدا
ب دیگرى که باید در اینجا مورد بررسى قرار گیرد این است که آیـا مـى   مطل

توان برهان عقلى و منطقى بر وجود خداى متعال اقامه کرد یا نه در صورت اول 
سخن بعضى از حکماى بزرگ مانند ابن سینا مبنى بر اینکه اقامه برهان بر وجود 

در صـورت دوم   خداى متعال صحیح نیست را چگونه مى تـوان توجیـه کـرد و   
  .وجود خداى متعال را چگونه مى توان اثبات کرد 

پاسخ این است که بدون شک علم حصولى به خداى متعـال بوسـیله برهـان    
عقلى و فلسفى ممکن است و همه فلاسفه و متکلمین و از جمله خود ابن سـینا  

واژه  براهین متعددى براى این مساله اقامه کرده اند ولى گاهى فلاسفه و منطقیین
ممکن است منظـور کسـانى    بنابراینبرهان را به برهان لمى اختصاص مى دهند 

که اقامه برهان بر وجود خداى متعال را صحیح ندانسته اند این باشد کـه برهـان   
لمى براى این مطلب وجود ندارد زیرا برهان لمى بر چیزى اقامه مـى شـود کـه    

جود معلول را اثبات کنند ولـى  علت معلومى داشته باشد و از راه علم به علت و
وجود خداى متعال معلول علتى نیست تا بتوان از راه علم به علت آن را اثبـات  
کرد و شاهد این توجیه آن است که در کتاب شفاء مى گویـد و لا برهـان علیـه    

  له ۀلانه لا عل
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و ممکن است منظور از نفى برهان بر وجود خداى متعال این باشد کـه هـیچ   
ى تواند ما را به وجود عینى و شخصى خداى متعال رهنمـون شـود و   برهانى نم

نهایت چیزى که از براهین بدست مى آید عناوینى کلى از قبیل واجب الوجود و 
عله العلل و مانند آنها است و چنانکه در مقدمـه درس یـادآور شـدیم شـناخت     

  .شخصى مجردات جز از راه علم حضورى امکان ندارد 
مى توان ذکر کرد و آن این است که مفاد براهینى که بـراى   وجه سومى را نیز

وجود خداى متعال اقامه مى شود این است که آفریدگان آفریـدگارى دارنـد یـا    
موجودات معلول عله العللى دارند یا موجودات ممکن الوجود نیازمند به واجـب  

ات مـى  الوجود هستند پس این براهین بالاصاله محمولاتى را براى مخلوقات اثب
کنند نه اینکه مستقیما وجود خالق و واجب الوجود را اثبات نمایند ایـن توجیـه   
با سخن کسانى سازگارتر است که چنین تعبیر کرده اند الواجب الوجود لا برهان 

  علیه بالذات بل بالعرض

  برهان لمى و انى
با توجه به توجیه اول سؤالى مطرح مى شود که اگر برهـان لمـى بـر وجـود     

متعال اقامه نمى شود پس چگونه بعضى از براهین این مسئله برهان لمـى   خداى
  .تلقى شده است و آیا لمى نبودن برهان زیانى به اعتبار آن نمى زند 

اقسـام برهـان    دربـاره پاسخ وافى و مشروح به این سؤال نیازمند به تحقیـق  
مـى کنـد   است که پرداختن به آن ما را از مقصدى که در این مبحث داریـم دور  

آنچه به اختصار در اینجا مى توانیم بگوییم این اسـت کـه اگـر برهـان لمـى را      
بصورت زیر تعریف کنیم نه تنها در سایر مباحث فلسفى بلکه براى وجود خداى 
متعال هم مى توان برهان لمى اقامه کرد و آن این است برهان لمى برهانى اسـت  

به محمول آن باشد خواه علت که حد وسط آن علت براى اتصاف موضوع نتیجه 
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براى خود محمول هم باشد یا نباشد و خواه علت خـارجى و حقیقـى باشـد یـا     
  .علت تحلیلى و عقلى 

طبق این تعریف اگر حد وسط برهان مفهومى از قبیل امکان و فقر وجودى و 
مانند آنها باشد مى توان آن را برهان لمى تلقى کـرد زیـرا بقـول فلاسـفه علـت      

پس اثبـات واجـب    )4(لول به علت امکان ماهوى یا فقر وجودى است احتیاج مع
الوجود براى ممکنات بوسیله چیزى انجام گرفته است که بحسب تحلیـل عقلـى   

  .علت احتیاج آنها به واجب الوجود مى باشد 
حاصل آنکه هر چند ذات واجب الوجود معلول هیچ علتى نیست اما اتصـاف  

معلول امکان ماهوى یا فقر وجودى آنها اسـت  ممکنات به داشتن واجب الوجود 
امـا اگـر کسـى در    . و چنانکه اشاره شد مفاد براهین این مساله هم همین است 

برهان لمى شرط کند که حد وسط باید علت خارجى و حقیقى باشد نه تنهـا در  
  .مورد واجب الوجود بلکه در بیشتر مسائل فلسفى چنین برهانى یافت نمى شود 

براهین فلسفى که بر اساس تلازم عقلى بین حدود برهان اقامه مى به هر حال 
شود خواه برهان لمى نامیده شود و خـواه برهـان انـى از ارزش منطقـى کـافى      
برخودار است و انى نامیدن آن ضررى به اعتبار و ارزش آنها نمى زند بلکه مـى  

را محـال  توان گفت که هر برهان لمى متضمن یک برهان انى است که کبراى آن 
  .بودن انفکاك معلول از علت تامه تشکیل مى دهد دقت شود 

  خلاصه
  .معنایى که عموم مردم از واژه خدا مى فهمند صفت فعلى آفریدگار است  - 1
فلاسفه واژه واجب الوجود را از این جهت برگزیده اند که دلالت بر ذات  - 2

  .مقدس الهى نماید 
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جود عینى خداى متعال مى کند ولى االله علم شخصى است که دلالت بر و - 3
شناختن معناى حقیقى اعلام شخصى متوقف بر شناخت عینى مسمى اسـت کـه   
راه آن در مورد مجردات منحصر به علم حضورى اسـت و چنـین علمـى از راه    

  .براهین فلسفى حاصل نمى شود 
وجـود وى از   دربارهموضوع علم خداشناسى خداى متعال است و بحث  - 4

  .علم بشمار مى رود مبادى این 
براى فطرى بودن شناخت خدا دو معنى را مى توان در نظر گرفت یکـى   - 5

شناخت حضورى که مرتبه اى از آن براى هر انسانى حاصـل اسـت و دیگـرى    
  .شناخت حصولى قریب به بداهت که با استدلال ساده براى همه میسر است 

را نفى کرده اند نفى  ممکن است منظور کسانى که برهان بر واجب الوجود - 6
  .برهان لمى باشد 

احتمال دیگر این است که منظور ایشان نفى برهـان بـر وجـود عینـى و      - 7
  .شخصى خداى متعال باشد 

احتمال سوم این است که منظورشان نفى برهـان بالاصـاله و بالـذات بـر      - 8
  .وجود خداى متعال باشد 

در مورد خداى متعال هـم  برهان لمى را بصورتى مى توان تعریف کرد که  - 9
قابل اقامه باشد و آن این است برهانى که حد وسط آن علت عینى یـا تحلیلـى   

  .براى اتصاف موضوع به محمول باشد 
انى بودن برهانى که بر اساس تلازم عقلى بین حدود قیاس تشکیل مـى   - 10

ین شود برهان ان مطلق ضررى به اعتبار آن نمى زند بلکه مى توان گفت که براه
  لمى هم متضمن چنین برهانى هستند

_____________________  
  .70و تعلیقات ص  4ف  8الهیات شفاء مقاله : ك. ر -1
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  .172سوره اعراف آیه : ك. ر -2
  .ر ك درس سیزدهم -3
  .ر ك درس سى و دوم -4
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  اثبات واجب الوجود - درس شصت و دوم 
  :شامل

 برهان سـوم  ،برهان دوم برهان شیخ الرئیس ،برهان اول برهان امکان ،مقدمه 
  برهان صدر المتالهین

  مقدمه
دلایلى که بـراى اثبـات وجـود خـداى متعـال اقامـه شـده فـراوان و داراى         

  .اسلوبهاى گوناگونى است و بطور کلى مى توان آنها را به سه دسته تقسیم کرد 
جهان اقامه مى دسته اول دلایلى است که از راه مشاهده آثار و آیات الهى در 

شود مانند دلیل نظم و عنایت که از راه انسجام و همبستگى و تناسب پدیده هـا  
وجود طرح و هدف و تدبیر حکیمانه کشف و ناظم حکـیم و مـدبر علـیم بـراى     
جهان اثبات مى گردد این دلایل در عین حال که روشـن و دلنشـین و خرسـند    

در واقع بیشتر نقش بیدار  کننده است پاسخگوى همه شبهات و وساوس نیست و
  .کردن فطرت و به آگاهى آوردن معرفت فطرى را ایفاء مى کند 

دسته دوم دلایلى است که از راه نیازمندى جهان وجود آفریدگار بى نیـاز را  
اثبات مى کند مانند برهان حدوث که از راه مسبوق بودن پدیده هـا بـه عـدم و    

و سپس به کمک ابطال دور و تسلسل  نیستى نیازمندى ذاتى آنها اثبات مى شود
آفریننده بى نیاز اثبات مى گردد یا برهان حرکت که از راه نیازمندى حرکت بـه  
محرك و محال بودن تسلسل محرکات تا بى نهایت وجود خدا بعنـوان نخسـتین   
پدید آورنده حرکت در جهان اثبات مى شود یا دلایلى که از راه ابـداعى بـودن   

و عدم امکان صدور آنهـا از فاعلهـاى طبیعـى و مـادى      نفوس و صور جوهریه
وجود علت هستى بخش و بى نیاز اثبات مى گـردد ایـن دلایـل نیـز کمـابیش      

  .نیازمند به مقدمات حسى و تجربى مى باشد 
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دسته سوم دلایل فلسفى خالص است که از مقدمات عقلى محض تشکیل مى 
از براهین ویژگیهاى خاصـى   شود مانند برهان امکان و برهان صدیقین این دسته

دارند نخست آنکه نیازى به مقدمات حسى و تجربى ندارند دوم آنکه شـبهات و  
وساوسى که در پیرامون دیگر دلایل مطرح مى شود به اینها راه نمى یابـد و بـه   
دیگر سخن از اعتبار منطقى بیشترى برخودار است و سوم آنکـه مقـدمات ایـن    

دیگر استدلالات نیز هست مـثلا هنگـامى کـه     براهین کمابیش مورد حاجت در
ناظم و مدبر حکیم یا محدث یا محرك اول اثبات شد باید براى بى نیازى ذاتـى  
و واجب الوجود بودن او از مقدماتى استفاده کرد که در براهین دسته سوم مـورد  

  .استفاده قرار مى گیرند 
آن است و آن عبارت با این همه سایر دلایل مزیتى دارند که دسته سوم فاقد 

است از اینکه براهین دسته سوم تنها موجودى را بعنوان واجـب الوجـود اثبـات    
مى کند و اثبات علم و قدرت و حکمت و حتى جسـم نبـودن و مغـایرت او بـا     

ما در اینجا تنها بـه ذکـر بعضـى از    . عالم مادى نیازمند به براهین دیگرى است 
خست به اثبات واجب الوجود و سـپس بـه   براهین دسته سوم بسنده مى کنیم و ن

  بیان صفات وى مى پردازیم

  برهان امکان برهان اول
یکى از براهین معروف فلسفى براى اثبات واجب الوجود برهانى است که بنام 
برهان امکان یا برهان امکان و وجوب نامیده مى شود و از چهار مقدمه تشـکیل  

  :مى یابد
ت وجود ندارد یعنى هنگـامى کـه عقـل    هیچ ممکن الوجودى ذاتا ضرور - 1

ماهیتش را در نظر مى گیرد آن را نسبت به وجود و عـدم یکسـان مـى بینـد و     
  .صرف نظر از وجود علت ضرورتى براى وجود آن نمى بیند 
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این مقدمه بدیهى و بى نیاز از اثبات است زیرا محمـول آن از تحلیـل مفهـوم    
ن عینا فرض نداشتن ضرورت موضوع بدست مى آید و فرض ممکن الوجود بود

  .وجود است 
هیچ موجودى بدون وصف ضرورت تحقق نمى یابد یعنى تا هنگامى کـه   - 2

همه راههاى عدم به روى آن مسدود نشود بوجود نمى آید و بقول فلاسفه الشـى  
ء ما لم یجب لم یوجد به دیگر سخن موجود یا ذاتا واجب الوجود است و خـود  

یا ممکن الوجود است و چنـین موجـودى تنهـا در    بخود ضرورت وجود دارد و 
صورتى تحقق مى یابد که علتى آن را ایجاب کند و وجـود آن را بـه سـر حـد     
ضرورت برساند یعنى بگونه اى شود که امکان عدم نداشته باشد این مقدمه هـم  

  .یقینى و غیر قابل تشکیک است 
از ناحیـه  هنگامى که وصف ضرورت مقتضاى ذات موجودى نبود ناچار  - 3

موجود دیگرى به آن مى رسد یعنى علت تامه وجود معلول را ضـرورى بـالغیر   
  .مى سازد 

این مقدمه نیز بدیهى و غیر قابل تردید اسـت زیـرا هـر وصـفى از دو حـال      
خارج نیست یا بالذات است و یا بالغیر و هنگامى که بالذات نبود ناچـار بـالغیر   

هر وجودى است اگر بالذات نباشد  خواهد بود پس وصف ضرورت هم که لازمه
  .ناچار در پرتو موجود دیگرى حاصل مى شود که آن را علت مى نامند 

دور و تسلسل در علل محال است این مقدمه هم یقینى است و در درس  - 4
  .سى و هفتم بیان گردید 

با توجه به این مقدمات برهان امکان به این صورت تقریر مى شود موجودات 
با وصف ضرورت بالغیر موجود مى شوند زیرا از یکسـوى ممکـن   جهان همگى 

الوجود هستند و ذاتا وصف ضرورت را ندارند مقدمه اول و از سوى دیگر هـیچ  
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موجود بدون وصف ضرورت تحقق نمـى یابـد مقدمـه دوم پـس ناچـار داراى      
ضرورت بالغیر مى باشند و وجود هر یک از آنها بوسیله علتى ایجاب مى شـود  

  .وم مقدمه س
اکنون اگر فرض کنیم که وجود آنها بوسیله یکدیگر ضرورت مى یابد لازمـه  
اش دور در علل است و اگر فرض کنیم که سلسله علل تا بى نهایت پـیش مـى   
رود لازمه اش تسلسل در علل است و هر دوى آنها باطل و محـال مـى باشـد    

موجـودى اسـت   مقدمه چهارم پس ناچار باید بپذیریم که در راس سلسله علتها 
  .که خود بخود ضرورت وجود دارد یعنى واجب الوجود است 

این برهان را بصورت دیگرى نیز مى توان تقریر کـرد کـه نیـازى بـه مقدمـه      
چهارم ابطال دور و تسلسل نداشته باشد و آن این است مجموعه ممکنات به هر 

 ـ  ق صورت فرض شود بدون وجود واجب الوجود بالذات ضرورتى در آنهـا تحق
نمى یابد و در نتیجه هیچیک از آنها موجود نمى شود زیرا هیچکدام از آنها خود 
بخود داراى ضرورتى نیستند تا دیگرى در پرتو آن ضـرورت یابـد و بـه دیگـر     
سخن ضرورت وجود در هر ممکـن الوجـودى ضـرورت عـاریتى اسـت و تـا       

  .ضرورت بالذاتى نباشد جایى براى ضرورتهاى عاریتى نخواهد بود 
نیز مى توان آن را بصورت فشرده اى تقریر کرد که موجود یا واجب الوجـود  
بالذات است و یا واجب الوجود بالغیر و هر واجب الوجود بالغیرى ناچار منتهـى  
به واجب الوجود بالذات مى شود کل ما بالغیر ینتهى الى ما بالذات پـس واجـب   

  الوجود بالذات ثابت مى شود

  لرئیسبرهان شیخ ا برهان دوم
برهان دوم برهانى است قریب الماخذ به برهان اول که از سه مقدمه تشـکیل  

  :مى یابد
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موجودات این جهان ممکن الوجود هستند و ذاتا اقتضائى نسبت به وجود  - 1
ایـن  . ندارند زیرا اگر یکى از آنها واجب الوجود باشد مطلوب ثابت خواهد بود 

ست با این فـرق ظریـف کـه در برهـان     مقدمه نظیر مقدمه اول در برهان سابق ا
سابق تکیه بر ضرورت وجود و نفى آن از ممکنات بود و در اینجا تکیه بر خود 

  .وجود است 
هر ممکن الوجودى براى موجود شدن نیازمند به علتـى اسـت کـه آن را     - 2

بوجود بیاورد این مقدمه عبارت دیگرى از نیازمندى هر معلولى به علت فـاعلى  
بحث علت و معلول به اثبات رسید و نظیر مقدمه سـوم در برهـان   است که در م

  .سابق است با همان فرق که اشاره شد 
دور و تسلسل در علل محال است این مقدمه عینا همان مقدمه چهارم در  - 3

با توجه به این مقدمات برهان به این صورت تقریر مى شود . برهان سابق است 
على الفرض ممکن الوجود هستند نیازمند بـه  هر یک از موجودات این جهان که 

علت فاعلى مى باشند و محال است که سلسله علل تا بى نهایت پـیش رود یـا   
رابطه دور میان آنها بر قرار باشد پس ناچار سلسله علل از جهت آغاز به علتـى  

  .منتهى خواهد شد که خودش نیازمند به علت نباشد یعنى واجب الوجود باشد 
ا شیخ الرئیس در اشارات به این صورت تقریر کرده است موجود این برهان ر

یا واجب الوجود است و یا ممکن الوجود اگر واجب الوجود باشد مطلوب ثابت 
است و اگر ممکن الوجود باشد باید منتهى به واجـب الوجـود شـود تـا دور یـا      

یقین تسلسل لازم نیاید و آن را متین ترین برهانهـا دانسـته و بنـام برهـان صـد     
  .نامگذارى کرده است 

امتیاز این تقریر آن است کـه عـلاوه بـر اینکـه نیـازى بـه بررسـى صـفات         
مخلوقات و اثبات حدوث و حرکت و دیگر صـفات بـراى آنهـا ندارنـد اساسـا      
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نیازى به اثبات وجود مخلوقات هم نـدارد زیـرا مقدمـه اول بصـورت فـرض و      
  .تردید بیان شده است 

برهان فقط منوط به پـذیرفتن اصـل وجـود عینـى      به دیگر سخن جریان این
است که بدیهى و غیر قابل تشکیک مى باشد و کسـى مـى توانـد ایـن اصـل را      
نپذیرد که بدیهى ترین وجدانیات و معلومات حضورى خودش را هم انکار کنـد  
و مطلقا وجود هیچ موجودى حتى وجود خـودش و فکـرش و سـخنش را هـم     

  .نپذیرد 
ود عینى را پذیرفت به او گفته مى شود وجود عینـى یـا   اما کسى که اصل وج

واجب الوجود است و یا ممکن الوجود و فرض سـومى نـدارد در صـورت اول    
وجود واجب ثابت است و در صورت دوم ناچار باید وجود واجب الوجود هـم  
پذیرفته شود زیرا ممکن الوجود محتاج بـه علـت اسـت و بـراى اینکـه دور و      

  .باید سلسله علتها منتهى به واجب الوجود گردد  تسلسل لازم نیاید
در این دو برهان چنانکه ملاحظه مى شود تکیه بـر روى امکـان موجـودات    
است که صفتى عقلى براى ماهیت آنها مى باشد و از راه این صفت نیاز آنهـا بـه   
واجب الوجود اثبات مى شود و از این روى مى توان آنها را به یک معنى برهان 

لقى کرد چنانکه در درس سابق توضیح داده شد اما محور بحث را ماهیت لمى ت
و امکان ماهوى قرار دادن با قول به اصالت وجود چندان تناسبى نـدارد از ایـن   
روى صدر المتالهین برهان دیگرى را اقامه فرموده که مزایاى ویـژه خـودش را   

بـه برهـان صـدیقین    دارد و آن را برهان صدیقین نامیده و برهان شیخ را شـبیه  
  قلمداد کرده است
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  صدر المتالهینبرهان   برهان سوم
این برهان را صدر المتالهین بر اساس اصول حکمت متعالیه که خود وى آنهـا  
را بیان کرده است اقامه فرموده و آن را استوارترین براهین و شایسته نام برهـان  

شـده ولـى بنظـر مـى     صدیقین دانسته است این برهان بصورتهاى مختلفى تقریر 
رسد که متین ترین آنها همان تقریر خود وى مى باشد و بیان آن از سـه مقدمـه   

  :تشکیل مى یابد
اصالت وجود و اعتبارى بودن ماهیت چنانکه در درس بیست و هفتم بـه   - 1

  .اثبات رسید 
مراتب داشتن وجود و تشکیک خاص بین علت و معلول بگونـه اى کـه    - 2

  )1(ى از وجود علت هستى بخش ندارد وجود معلول استقلال
ملاك نیاز معلول به علت همان ربطـى بـودن و تعلقـى بـودن وجـود آن       - 3

نسبت به علت و بعبارت دیگر ضعف مرتبه وجود آن است و تا کمتـرین ضـعفى   
در موجودى وجود داشته باشد بالضروره معلول و نیازمند بـه موجـود عـالیترى    

  )2(از آن نخواهد داشت  خواهد بود و هیچگونه استقلالى
با توجه به این مقدمات مى توان برهان صدیقین را بر اسـاس مشـرب صـدر    

  .المتالهین به این صورت تقریر کرد 
مراتب وجود به استثناء عالیترین مرتبه آن کـه داراى کمـال نامتنـاهى و بـى     
نیازى و استقلال مطلق مى باشد عین ربط و وابسـتگى اسـت و اگـر آن مرتبـه     

لى تحقق نمى داشت سایر مراتب هم تحقق نمى یافت زیرا لازمه فرض تحقق اع
سایر مراتب بدون تحقق عالیترین مرتبه وجود این است که مراتب مزبور مستقل 
و بى نیاز از آن باشند در حالى که حیثیـت وجـودى آنهـا عـین ربـط و فقـر و       

  .نیازمندى است 
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شیخ برخودار است از چند جهـت   این برهان علاوه بر اینکه از مزایاى برهان
یکى آنکه در این برهان بر مفاهیم وجودى تکیه شـده و  . بر آن نیز برترى دارد 

از ماهیت و امکان ماهوى ذکرى به میان نیامده است و روشن اسـت کـه چنـین    
دوم آنکـه نیـازى بـه ابطـال دور و     . برهانى با اصالت وجود مناسبتر مى باشـد  

  )3(برهانى بر ابطال تسلسل در علل فاعلى نیز هست  تسلسل ندارد بلکه خودش
سوم آنکه به کمک همین برهان نه تنها وحـدت بلکـه سـایر صـفات کمالیـه      
خداى متعال را نیز مى توان اثبات کرد چنانکه در جاى خودش اشـاره خواهـد   

  .شد 
  خلاصه

  :دلایل وجود خداى متعال را مى توان به سه دسته تقسیم کرد - 1
استدلال از آیات الهى و نشانه هاى علـم و قـدرت و حکمـت وى در     - الف

  .جهان مانند دلیلهاى نظم و عنایت 
استدلال از بعضى از صفات مخلوقات بر نیاز آنهـا بـه آفریـدگار ماننـد      - ب

  .دلیلهاى حدوث و حرکت 
  .استدلال فلسفى خالص مانند برهان امکان و برهان صدیقین  - ج
ثبات وجوب وجود و بى نیازى مطلق الهى نیازمند به دو دسته اول براى ا - 2

  .مقدمات براهین دسته سوم مى باشند 
برهان امکان از چهار مقدمه تشکیل یافته و تقریر آن این است موجودات  - 3

جهان ذاتا ممکن الوجود هستند ولى چون هیچ موجودى بدون وصف ضـرورت  
ند و عللى که وجود آنها را و وجوب تحقق نمى یابد داراى وجوب بالغیر مى باش

ایجاب مى کند باید منتهى به واجب الوجود بالذات شوند تـا دور و تسلسـل در   
  .علل لازم نیاید 
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تقریر دیگر آن این است که مجموعه ممکنات به هر صورتى فرض شوند  - 4
داراى وجوب بالغیر هستند پس بایـد وراى آنهـا موجـودى باشـد کـه وجـوب       

  .ا در سایه او سایر موجودات واجب بالغیر شوند بالذات داشته باشد ت
تقریر فشرده این برهان آن است که موجود خارجى یـا واجـب الوجـود     - 5

بالذات است و یا واجب الوجود بالغیر و واجب الوجودهاى بالغیر باید منتهى بـه  
  .واجب الوجود بالذات شوند زیرا هر بالغیرى محتاج به بالذات است 

ز سه مقدمه تشکیل مى یابد و تقریر آن این است موجـودات  برهان دوم ا - 6
این جهان چون ممکن الوجود هستند نیازمند به علت فاعلى مى باشند و سلسله 

  .علل باید منتهى به علتى شود که معلول نباشد تا دور و تسلسل لازم نیاید 
 ابن سینا این برهان را به این صورت تقریر کرده است موجود یـا واجـب   - 7

الوجود است یا ممکن الوجود و وجود ممکن الوجـود بایـد منتهـى بـه واجـب      
  .الوجود شود تا دور و تسلسل لازم نیاید 

این تقریر علاوه بر اینکه نیازى به بررسى صفات مخلوقات مانند حدوث  - 8
و حرکت ندارد نیازى به اثبات وجود مخلوق خاصى هـم نـدارد زیـرا نخسـتین     

  .تردید بیان شده است  مقدمه آن بصورت فرض و
برهان صدر المتالهین نیز از سه مقدمه تشکیل مى یابـد و تقریـر آن ایـن     - 9

است اگر در راس سلسله مراتب وجود موجود بى نیاز و بى نهایت کـاملى نمـى   
بود سایر مراتب هم تحقق نمى یافت زیرا سایر مراتب عین ربط و تعلق هسـتند  

قق یابند لازمه اش این است کـه غنـى و بـى    و اگر بدون مرتبه اعلاى وجود تح
  .نیاز از آن باشند 

  :مهمترین مزایاى این برهان از این قرار است  - 10
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با اصالت وجود مناسبتر است زیرا در آن از مفـاهیم ماهیـت و امکـان     - الف
  .استفاده نشده است 

  .نیازى به ابطال دور و تسلسل ندارد  - ب
اى متعال هم به کمـک آن اثبـات مـى    وحدت و سایر صفات کمالیه خد - ج
  .شود
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  توحید - درس شصت و سوم 
  :شامل

 ،نفى اجزاء بـالقوه  ،نفى اجزاء بالفعل ،توحید در وجوب وجود ،معانى توحید 
  نفى اجزاء تحلیلى

  معانى توحید
توحید و یگانگى خداى متعال اصـطلاحات گونـاگونى در فلسـفه و کـلام و     

  :فلسفه آن عبارت است از عرفان دارد که مهمترین اصطلاحات
توحید در وجوب وجود یعنى هیچ موجودى جز ذات مقدس الهى واجب  - 1

  .الوجود بالذات نیست 
: توحید بمعناى بساطت و عدم ترکیب که داراى سه معناى فرعـى اسـت   - 2
عـدم   - ج. عدم ترکیب از اجزاء بالقوه  - ب. عدم ترکیب از اجزاء بالفعل  - الف

  .جود ترکیب از ماهیت و و
توحید به معناى نفى مغایرت صفات با ذات یعنـى صـفاتى کـه بـه خـداى       3

متعال نسبت داده مى شود مانند صفات مادیات از قبیل اعراضى نیسـتند کـه در   
ذات وى تحقق یابند و به اصطلاح زائد بر ذات باشند بلکه مصـداق آنهـا همـان    

  .مى باشند  ذات مقدس الهى است و همگى آنها عین یکدیگر و عین ذات
توحید در خالقیت و ربوبیت یعنى خداى متعـال شـریکى در آفریـدن و     - 4

  .تدبیر جهان ندارد 
توحید در فاعلیت حقیقى یعنى هر تاثیرى که از هر فاعل و مـؤثرى سـر    - 5

بزند نهایتا مستند به خداى متعال است و هیچ فاعلى استقلال در تـاثیر نـدارد لا   
  مؤثر فى الوجود الا االله
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  توحید در وجوب وجود
حکماى الهى براى اثبات وحدت و یگانگى ذات واجب الوجود دلایلى اقامـه  
کرده اند که متقن ترین آنها برهانى است که با استفاده از برهـان صـدیقین طبـق    

  .تقریر صدر المتالهین تشکیل مى یابد و تقریر آن این است 
ندارد یعنـى داراى کمـال    وجود داراى مرتبه اى است که کاملتر از آن امکان

بى نهایت است و چنین موجودى قابل تعدد نیست و به اصطلاح داراى وحـدت  
  .حقه حقیقیه مى باشد نتیجه آنکه وجود خداى متعال قابل تعدد نیست 

مقدمه اول این برهان در واقع همان نتیجه برهان صدیقین است زیرا از برهان 
راتب وجود باید منتهى به مرتبه اى شود مزبور این نتیجه بدست آمد که سلسله م

که عالیترین و کاملترین است و هیچ ضعف و نقصى در آن راه ندارد یعنى داراى 
  .کمال نامتناهى است 

و اما مقدمه دوم با اندکى دقت روشن مى شود زیرا اگر فرض شود که چنـین  
د کمـالات  موجودى تعدد داشته باشد لازمه اش این است که هر کدام از آنها فاق

عینى دیگرى باشد یعنى کمالات هر یک محدود و متناهى باشد در صورتى کـه  
  .طبق مقدمه اول کمالات واجب الوجود نامتناهى مى باشد 

ممکن است توهم شود که لازمه نامتناهى بودن کمالات واجب الوجـود ایـن   
است که مطلقا هیچ موجود دیگرى تحقق نیابد زیرا تحقق هـر موجـود دیگـرى    

  .بمعناى واجد بودن بخشى از کمالات وجودى است 
جواب این شبهه آن است که کمالات سایر مراتب که همگى مخلـوق واجـب   
الوجود هستند شعاعى از کمالات وى مى باشد و وجود آنها تزاحمى با کمـالات  
نامتناهى واجب الوجود ندارد اما اگر واجب الوجود دیگرى فرض شود کمـالات  
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یکدیگر تزاحم خواهند داشت زیرا هر کدام از آنها داراى کمـالى  وجودى آنها با 
  .اصیل و مستقل خواهد بود و هیچکدام از آنها شعاع و فرع دیگرى نخواهد بود 

به دیگر سخن هنگامى دو کمال عینى با یکدیگر تزاحم پیدا مى کننـد کـه در   
متى بـا  یک مرتبه از وجود فرض شوند اما اگر یکى در طول دیگرى باشد مزاح

وجود مخلوقـات منافـاتى بـا نامتنـاهى بـودن       بنابراینیکدیگر نخواهند داشت 
کمالات خالق ندارد و چنان نیست که وقتى کمالى را به مخلوقى افاضه مى کنـد  
از دستش برود و خودش فاقد آن گردد اما فرض وجود دو واجـب الوجـود بـا    

  .نامتناهى بودن کمالات آنها منافات دارد 
سوم فرض دو کمال عینى مستقل بـا فـرض نامتنـاهى بـودن آنهـا       و بعبارت

سازگار نیست اما اگر یکى عین تعلق و ربط و وابستگى به دیگرى باشد و شعاع 
و جلوه اى از آن بشمار رود منافاتى با نامتناهى بودن دیگرى که داراى استقلال 

  و غناى مطلق است ندارد

  نفى اجزاء بالفعل
مقدس الهى العیاذ بـاالله مرکـب از اجزائـى اسـت کـه      اگر فرض شود که ذات 

بالفعل وجود دارند یا اینکه همه اجزاى مفروض واجب الوجود هستند و یا اینکه 
دست کم بعضى از آنها ممکن الوجودند اگر همه آنهـا واجـب الوجـود باشـند و     
هیچکدام نیازى به دیگرى نداشته باشند بازگشت این فـرض بـه تعـدد واجـب     

ست که در بحث قبلى ابطال گردید و اگر فـرض شـود کـه نیازمنـد بـه      الوجود ا
یکدیگرند با فرض واجب الوجود بودن آنها سازگار نخواهد بـود و اگـر فـرض    
شود که یکى از آنها بى نیاز از دیگران است واجب الوجود همان موجود بى نیاز 

نخواهـد   خواهد بود و ترکیب مفروض بعنوان ترکیبى از اجزاى حقیقـى واقعیتـى  
  .داشت زیرا هر مرکب حقیقى نیازمند به اجزایش مى باشد 
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و اگر فرض شود که بعضى از اجزاى آن ممکن الوجـود باشـد ناچـار جـزء     
ممکن الوجود مفروض معلول خواهد بود اکنون اگر فرض شود که معلـول جـزء   
دیگر باشد معلوم مى شود که آن دیگرى در واقع واجب الوجود و داراى وجـود  

تقلى است و فرض ترکیب حقیقى بین آنها نادرست است و اگر فرض شود که مس
جزء ممکن الوجود معلول واجب الوجود دیگرى است لازمه اش تعـدد واجـب   

  .الوجود است که بطلان آن ثابت شد 
پس فرض ترکیب ذات واجب الوجود از اجزاء بالفعل به هـیچ وجـه فـرض    

  صحیحى نخواهد بود

  مکان و زماننفى اجزاء بالقوه و 
منظور از وجود اجزاء بالقوه براى موجودى این است که بالفعل وجود واحـد  
یکپارچه اى دارد و هیچیک از اجزاى آن فعلیت و تشخص و مرز معینى ندارنـد  
ولى عقلا تجزیه و تفکیک آنها از یکدیگر ممکن است و هر وقت چنین تجزیـه  

خواهد شد که هر کدام از آنهـا   اى انجام گیرد موجود واحد مبدل به چند موجود
داراى تشخص و مرز معینى خواهد بود اجزاء بالقوه اگـر قابـل اجتمـاع باشـند     
معنایش این است که موجود مرکب از آنها داراى امتدادات مکانى طول و عرض 

  و ضخامت است و اگر قابل اجتماع نباشند
امتـداد زمـانى   و هر کدام با معدوم شدن دیگرى بوجود بیاید معنایش داشتن 

است و هر دو نوع امتداد مخصوص به اجسام مى باشد چنانکه در جاى خودش 
پس نفى اجزاء بالقوه در واقع نفى جسمیت از خداى متعال اسـت و  .  )1(بیان شد 

  .لازمه آن نفى مکان و زمان نیز مى باشد 
همانگونـه  و اما دلیل بر نفى اجزاء بالقوه از ذات واجب الوجود این است کـه  

که اشاره شد موجودى که داراى اجزاء بالقوه باشد عقلا قابـل تقسـیم بـه چنـد     
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موجود دیگر و در نتیجه قابل زوال خواهد بود در صـورتى کـه وجـود واجـب     
  .الوجود ضرورى و غیر قابل زوال است 

دلیل دیگر این است که اجزاء بالقوه در هر موجودى از سنخ همـان موجـود   
اء خط و سطح و حجم از جنس آنهـا مـى باشـند اکنـون اگـر      است چنانکه اجز

فرض کنیم که واجب الوجود داراى اجزاء بالقوه ممکن الوجودى باشد لازمه اش 
این است که اجزاء با کل سنخیت نداشته باشند و اگـر فـرض کنـیم کـه اجـزاء      
مفروض هم واجب الوجود هستند لازمه اش امکان تعدد واجب الوجود اسـت و  

دیگر لازمه اش این است که واجب الوجودهایى کـه در اثـر تجزیـه و     از سوى
تقسیم بوجود مى آیند فعلا موجود نباشند یعنى وجودشـان ضـرورى نباشـد در    
صورتى که وجود واجب الوجود ضرورى است و در هـیچ زمـانى امکـان عـدم     

  ندارد

  نفى اجزاء تحلیلى
از واجـب الوجـود   حکماى الهى پیشین مبحثى را تحت عنوان نفـى ماهیـت   

منعقد کرده و با چند دلیل آن را به اثبات رسانده اند و سپس در مسائل مختلـف  
خداشناسى از آن سود جسته اند و ساده ترین دلیل آن ایـن اسـت کـه حیثیـت     
ماهیت حیثیت عدم اباء از وجود و عدم است و چنـین حیثیتـى در ذات مقـدس    

ن توامـان هسـتند و همانگونـه کـه     الهى راه ندارد به دیگر سخن ماهیت و امکـا 
امکان به هیچ وجه در ذات الهى راه ندارد ماهیت هم راهى به ساحت قدس الهى 

  .نخواهد داشت 
ولى بر اساس اصول حکمت متعالیه این مطلب را مى تـوان بصـورتى دیگـر    
تبیین کرد که نتایج مهمتر و درخشانترى بر آن مترتب مى شود و آن ایـن اسـت   

سا از حدود وجودهاى محدود انتزاع مى شود و چنانکه قبلا گفتـه  که ماهیت اسا
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شد قالبى است مفهومى که بر موجودات محدود منطبق مى گردد و چون وجـود  
خداى متعال از هر گونه محدودیتى منزه و مبرى است هـیچ مـاهیتى هـم از آن    

  .انتزاع نمى شود 
دو حیثیت ماهیت و  به دیگر سخن عقل تنها مى تواند موجودات محدود را به

وجود تحلیل کند کل ممکن زوج ترکیبى مرکب من ماهیه و وجـود امـا وجـود    
خداى متعال وجود صرف است و عقل نمى تواند هیچ مـاهیتى را بـه آن نسـبت    

  .دهد 
بدین ترتیب بساطت بمعناى دقیقترى نیز براى خداى متعال ثابت مى شود که 

از اجزاى تحلیلـى عقلـى از سـاحت     لازمه آن نفى هر گونه ترکیب حتى ترکیب
  .مقدس الهى است 

از جمله نتایجى که بر بساطت بمعناى صرافت و نامتناهى بودن وجود خـداى  
متعال مترتب مى شود این است که هیچ کمالى را نمى توان از خداى متعال سلب 
کرد و به دیگر سخن همه صفات کمالیه براى ذات واجب الوجود ثابت مى شـود  

نکه امورى زائد بر ذات بشمار روند و در نتیجه توحید صفاتى نیز اثبـات  بدون ای
  .مى گردد

  خلاصه
توحیـد در وجـوب    - الـف : توحید در فلسفه به معانى زیر بکار مى رود - 1

. بساطت و عدم ترکیب از اجزاء بالفعل و بالقوه و اجـزاء تحلیلـى    - ب. وجود 
توحیـد در   - ه. لق و تـدبیر  نفى شریک در خ - د. نفى صفات زائد بر ذات  - ج

  .فاعلیت حقیقى و افاضه وجود 
دلیل وحدت واجب الوجود این است که وجود الهى بى نهایت کامل است  - 2

  .و چنین وجودى تعدد بردار نیست 
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بى نهایت بودن کمالات وجودى خـداى متعـال مسـتلزم نفـى وجـود از       - 3
الهى است و هیچ استقلالى مخلوقات نیست زیرا کمالات آنها شعاعى از کمالات 

  .از خودشان ندارند 
دلیل نفى اجزاء بالفعل از ذات الهى این اسـت کـه اگـر اجـزاء مفـروض       - 4

مستقل از یکدیگر باشند لازمه اش تعدد واجب است و اگـر نیازمنـد باشـند بـا     
وجوب وجود منافات دارد و اگر جزئى از آن ممکن الوجـود باشـد محتـاج بـه     

د بود پس اگر فرض شود که معلول جزء دیگر است همـان  واجب الوجود خواه
جزء دیگر در واقع واجب الوجود خواهد بود نه مرکب مفـروض و اگـر معلـول    

  .واجب الوجود دیگرى باشد لازمه اش شرك در وجوب وجود است 
دلیل نفى اجزاء بالقوه این است که موجودى که داراى اجزاء بالقوه باشـد   - 5

چند موجود دیگـر و در نتیجـه قابـل زوال خواهـد بـود در       عقلا قابل تقسیم به
  .صورتى که واجب الوجود زوال پذیر نیست 

دلیل دیگر آنکه اگر اجزاء بالقوه ممکن الوجود باشند لازمه اش این است  - 6
که اجزاء با کل سنخیتى نداشته باشند و اگر واجـب الوجـود باشـند لازمـه اش     

  .دوم بودن آنها قبل از تقسیم است امکان تعدد واجب و نیز امکان مع
ماهیت با امکان مساوق اسـت و از ایـن روى واجـب الوجـود مـاهیتى       - 7

  .نخواهد داشت 
ماهیت از حدود وجود انتزاع مى شود و چون وجـود واجـب نامحـدود     - 8

  .است هیچ ماهیتى از آن انتزاع نمى شود 
  .نخواهد بود چون وجود واجب صرف و نامتناهى است فاقد هیچ کمالى  - 9

چون وجود واجب بسیط و از هر گونه ترکیبى مبرى است صفات او هم  - 10
  زائد بر ذاتش نخواهند بود

____________________  
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  .درس چهل و یکم تا چهل و سوم: ك. ر -1
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  توحید افعالى - درس شصت و چهارم 
  :شامل

جبـر و  نفـى   ،توحید در افاضه وجـود  ،توحید در خالقیت و ربوبیت ،مقدمه 
  تفویض

  مقدمه
در درس گذشته توحید بمعناى نفى شریک در وجوب وجود و نیـز بمعنـاى   
نفى کثرت در درون ذات را بیان کردیم و ضمنا اشاره اى به نفى مغایرت صـفات  
با ذات الهى نمودیم و توضیح آن در بحث صفات الهى خواهد آمد اما شرکى کـه  

هسـت شـرك در خالقیـت و     در میان طوایف مختلـف مشـرکین شـایع بـوده و    
بخصوص شرك در تدبیر جهان است و مباحث گذشـته بـراى ابطـال آن کـافى     
نیست زیرا ممکن است کسى با پذیرفتن توحید به معناى گذشته معتقد شود کـه  
واجب الوجود یگانه تنها یک یا چند مخلوق را آفرید و دیگر نقشى در آفرینش 

و این امور بوسیله کسانى انجام مى گیرد  سایر مخلوقات و تدبیر امور آنها ندارد
که خودشان واجب الوجود نیستند اما در ایجاد و تدبیر سایر پدیـده هـا مسـتقل    
هستند و نیازى به خداى متعال ندارند از این روى لازم است توحید در خالقیت 

  و ربوبیت بطور جداگانه مورد بحث قرار گیرد

  توحید در خالقیت و ربوبیت
ین براى اثبات توحید در خالقیت و نفى شریک براى خداى متعال فلاسفه پیش

در آفرینش و اداره جهان به این صورت استدلال مـى کـرده انـد کـه آفـرینش      
منحصر به آفرینش مستقیم و بى واسطه نیست و خدایى که نخسـتین مخلـوق را   
 مستقیما و بى واسطه مى آفریند افعال و مخلوقات او را هم با وساطت وى مـى 
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آفریند و اگر صدها واسطه هم در کار باشد باز هم همگى آنها مخلوق با واسـطه  
خداى متعال بشمار مى روند و به تعبیر فلسفى علت علـت هـم علـت اسـت و     
معلول معلول هم معلول و در واقع با اضافه کردن همین مقدمه به بـراهین اثبـات   

  .مى کرده اند واجب الوجود معلولیت همه جهان را نسبت به وى اثبات 
اما بر اساس اصول حکمت متعالیه و مخصوصا با توجه به اصل تعلقى بـودن  
وجود معلول و عدم استقلال آن نسبت به علت هستى بخش ایـن مطلـب تبیـین    
روشنتر و استوارترى یافت و حاصل آن این است که هر چند هر علتـى نسـبت   

امـا همگـى علتهـا و    به معلول خودش از نوعى استقلال نسبى برخوردار اسـت  
معلولها نسبت به خداى متعال عین فقر و وابسـتگى و نیـاز هسـتند و هیچگونـه     
استقلالى ندارند از این روى خالقیت حقیقى و استقلالى منحصر به خداى متعـال  
است و همه موجودات در همه شؤون خودشان و در همه احوال و ازمنه نیازمند 

ودى در یکى از شؤون هستیش بى نیـاز  به وى مى باشند و محال است که موج
  .از وى گردد و بتواند مستقلا کارى را انجام دهد 

و این یکى از درخشانترین و ارزشمندترین دستاوردهاى فلسفه اسلامى است 
  .که به برکت اندیشه تابناك صدر المتالهین به جهان فلسفه ارائه گردید 

همچنین فلاسفه براهین دیگرى را براى توحید در خالقیـت و ربوبیـت اقامـه    
کرده اند که مبتنى بر مقدمات نظرى متعددى است و بـراى جلـوگیرى از اطالـه    
سخن از ذکر و بررسى آنها صرف نظر مى شود و تنها بـه برهـانى کـه در قـرآن     

هُ لفََسَدَتاَ وْ َ�نَ ِ�يهِمَا آ�هَِةٌ إِلا� �(کریم به آن اشاره شده    .بسنده مى کنیم  )ا�ل�ـ
این برهان به چند صورت تقریر شده است و ذیلا تقریرى را که روشنتر و بـه  
مفاد آیه نزدیکتر بنظر مى رسد مى آوریم این تقریر از دو مقدمـه تشـکیل مـى    

  :شود
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وجود هر معلولى وابسته به علت خودش مى باشد و به دیگر سـخن هـر    - 1
معلولى وجود خودش را با همـه شـؤون و متعلقـاتش از علـت هسـتى بخـش       
خودش دریافت مى دارد و اگر احتیاج به شروط و معداتى هم داشته باشـد مـى   

اگـر دو   بنابراینبایست وجود آنها هم مستند به علت هستى بخش خودش باشد 
ا چند علت هستى بخش در عرض هم فرض شـوند معلـول هـر یـک از آنهـا      ی

وابسته به علت خودش مى باشد و هیچگونه وابستگى به علت دیگر یا معلولهاى 
آن نخواهد داشت و بدین ترتیب ارتباط و وابستگى میان معلولهاى آنهـا بوجـود   

  .نخواهد آمد 
هاى آنها نظـام واحـدى   نظام این جهان مشهود آسمانها و زمین و پدیده  - 2

است که در آن پدیده هاى همزمان و ناهمزمان با یکـدیگر ارتبـاط و وابسـتگى    
دارند اما ارتباط پدیده هاى همزمـان همـان تـاثیر و تـاثرات علـى و معلـولى       
گوناگون در میان آنها است که موجب تغییرات و دگرگونیهایى در آنها مى شـود  

اما ارتباط بین پدیده هاى گذشـته و حـال و   و به هیچ وجه قابل انکار نیست و 
آینده به این صورت است که پدیده هاى گذشته زمینه پیدایش پدیده هاى کنونى 
را فراهم آورده اند و پدیده هاى کنونى هم به نوبه خـود زمینـه پیـدایش پدیـده     
هاى آینده را فراهم مى سازند و اگر روابط على و اعدادى از میان پدیـده هـاى   

بر داشته شود جهانى باقى نخواهد ماند و هیچ پدیده دیگرى هـم بوجـود   جهان 
نخواهد آمد چنانکه اگر ارتباط وجود انسان با هوا و نور و آب و مـواد غـذائى   
بریده شود دیگر نمى تواند به وجود خود ادامه دهد و زمینه پیدایش انسان دیگر 

  .یا پدیده دیگرى را فراهم سازد 
دو مقدمه نتیجه گرفته مى شود که نظـام ایـن جهـان کـه     با ضمیمه کردن این 

شامل مجموعه پدیده هاى بى شمار گذشته و حال و آینده اسـت آفریـده یـک    
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آفریدگار مى باشد و تحت تدبیر حکیمانه یک پروردگار اداره مى گردد زیرا اگر 
یک یا چند آفریدگار دیگرى مى بود ارتباطى میان آفریدگان بوجود نمى آمد و 

ام واحدى بر آنها حکمفرما نمى شد بلکه هر آفریـده اى از طـرف آفریـدگار    نظ
خودش بوجود مى آمد و به کمک دیگر آفریدگان همان آفریدگار پـرورش مـى   
یافت و در نتیجه نظامهاى متعدد و مستقلى بوجود مى آمد و ارتبـاط و پیونـدى   

ام واحد همبسته بین آنها برقرار نمى شد در صورتى که نظام موجود در جهان نظ
  .اى است و پیوند بین پدیده هاى آن مشهود است 

در پایان باید این نکته را خاطر نشان کنیم کـه خالقیـت و ربوبیـت انفکـاك     
ناپذیرند و پرورش و تدبیر و اداره امور یـک موجـود جـداى از آفـرینش او و     

آفریـدن   آفریدگان مورد نیاز او نیست مثلا روزى دادن به انسان چیزى جداى از
دستگاه گوارش براى او و آفریدن مواد خوراکى در محیط زندگى او نیست و بـه  
دیگر سخن اینگونه مفاهیم از روابط آفریدگان بـا یکـدیگر انتـزاع مـى شـود و      

با اثبات توحید در خالقیت توحید  بنابراینمصداقى منحاز از آفرینش آنها ندارد 
  ثابت مى گردددر تدبیر امور و سایر شؤون ربوبیت نیز 

  توحید در افاضه وجود
همچنین معناى دیگر توحید انحصار تاثیر استقلالى و افاضـه وجـود بـه ذات    
مقدس الهى است که شواهد فراوانى در آیـات و روایـات دارد و بـا توجـه بـه      
برهانى که بر اساس اصول حکمت متعالیه براى توحیـد در خالقیـت و ربوبیـت    

ردد ولى در این زمینه کژاندیشیهایى وجود دارد کـه  اقامه شد بخوبى اثبات مى گ
  .باید به آنها توجه کرد و از سقوط در دره هاى افراط و تفریط پرهیز نمود 

از یک سوى گروهى از متکلمین اشاعره به استناد ظواهر دسته اى از آیات و 
روایات بکلى سلب تاثیر از علل متوسطه نموده و اساسا منکـر علیـت و تـاثیر    
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ى آنها شده اند و خداى متعال را فاعل بى واسطه براى هر پدیـده اى قلمـداد   برا
کرده اند و معتقد شده اند که عادت الهى بر این جارى شده که در شرایط خاصى 
پدیده معینى را بوجود بیاورد و گرنه اسباب و شرایط هیچ تـاثیرى در پیـدایش   

  .آن ندارند 
ن معتزلـه نـوعى اسـتقلال در تـاثیر     و از سوى دیگر گروه دیگرى از متکلمی

بخصوص در مورد فاعلهاى اختیارى قائل شـده انـد و اسـتناد افعـال اختیـارى      
انسان را به خداى متعال صحیح ندانسته اند و این یکى از اصلى ترین اختلافات 

  .بین این دو مکتب کلامى است 
یارى انسـان  اما فلاسفه هر چند استناد باواسطه همه پدیده ها حتى افعال اخت

را به خداى متعال صحیح مى دانستند اما این استناد را تنها بر اساس عله العلـل  
بودن واجب الوجود توجیه مى کردند تا اینکه صدر المتالهین تبیین صـحیحى از  
رابطه علیت بدست داد و ثابت کرد که علل متوسطه چون خودشان معلول خداى 

د و اساسا افاضه وجود بمعناى دقیق کلمـه  متعال هستند هیچگونه استقلالى ندارن
مختص به خداى متعال مى باشد و سایر علتها بمنزله مجارى فیض وجود هستند 
که با اختلاف مراتبى که دارند نقش وسایط را بـین سرچشـمه اصـلى وجـود و     

معناى عبارت معروف لا مؤثر فى الوجود  بنابرایندیگر مخلوقات ایفاء مى کنند 
خواهد بود که تاثیر استقلالى و افاضه وجـود مخصـوص بـه خـداى     الا االله این 

متعال است و این حقیقتى است که در لسان آیات و روایات بصورت منوط بودن 
همه چیز حتى افعال اختیارى انسان به اذن و مشـیت و اراده و تقـدیر و قضـاى    

کـه   الهى بیان شده است و در واقع این امور نشان دهنده مراحل مختلفـى اسـت  
عقل براى استناد پدیده ها به ذات مقدس الهى در نظر مى گیرد و از یک نظر مى 
توان این بیانات را از قبیل تدریج در تعلیم تلقى کرد زیرا فهمیدن معنـاى دقیـق   
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توحید افعالى براى کسانى که ورزیدگى کـافى در مسـائل عقلـى ندارنـد میسـر      
  چند مرحله انجام گیرد نیست و بهترین راه تعلیم آن این است که در

  نفى جبر و تفویض
یکى از شبهاتى که موجب این شده است که معتزلـه اسـتناد افعـال اختیـارى     
انسان را به خداى متعال نفى کنند این است کـه گمـان کـرده انـد در غیـر ایـن       
صورت باید ملتزم به مجبور بودن انسان در مطلق افعالش بشویم و ایـن فـرض   

ف وجدان و بداهت است جـایى بـراى تکلیـف و هـدایت و     علاوه بر اینکه خلا
پاداش و کیفر باقى نمى گذارد و همه آنها محتواى خودشان را از سـت خواهنـد   
داد و بدین ترتیب مساله جبر و تفویض در کلام اسلامى مطرح شـده و بحثهـاى   

آن انجام گرفته که بررسى همه آنها نیازمنـد بـه کتـاب     دربارهفراوانى از طرفین 
مستقلى است و در اینجا در حدى که با مساله مورد بحث ارتباط پیدا مـى کنـد   

  .به آن مى پردازیم 
شبهه یاد شده را به این صورت مى توان تقریر کرد هر فعل اختیـارى فـاعلى   
دارد که با اراده و اختیار خودش آن را انجام مى دهد و محـال اسـت کـه فعـل     

ه اراده هر دو باشد اکنون اگر افعـال انسـان   واحد از دو فاعل سر بزند و مستند ب
را مستند به اراده و اختیار خودش بدانیم جایى براى استناد آنها به خداى متعـال  
باقى نمى ماند مگر از این نظر که خدا آفریننده انسان است و اگر او را نیافریـده  

م تحقق نمـى  بود و نیروى اراده و اختیار را به او نداده بود افعال اختیارى وى ه
یافت ولى اگر آنها را مستند به اراده الهى بدانیم باید استناد آنها را به اراده انسان 
نفى کنیم و انسان را تنها موضوعى بى اختیار براى تحقق افعال الهى بشـماریم و  

  .این همان جبر باطل و غیر قابل قبول است 
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در صورتى محال است پاسخ این است که استناد فعل واحد به اراده دو فاعل 
که هر دو فاعل در عرض یکدیگر مؤثر در انجام آن فرض شوند و به اصـطلاح  
فاعل جانشینى باشند اما اگر دو فاعل در طول یکدیگر باشند استناد فعل به هـر  
دوى آنها اشکالى ندارد و استناد به دو فاعل طولى تنها به این معنى نیسـت کـه   

به فاعل باواسطه است بلکه عـلاوه بـر ایـن     اصل وجود فاعل بى واسطه مستند
تمام شؤون وجود او هم مستند به فاعل هستى بخش مى باشد و حتى در انجـام  
کارهاى اختیاریش هم بى نیاز از او نمى باشد و دمـادم وجـود و همـه شـؤون     
وجودش را از او دریافت مـى دارد و ایـن اسـت معنـاى صـحیح لا جبـر و لا       

رین و چنانکه قبلا یادآور شدیم فهم صحیح این معنى در تفویض بل امر بین الام
سایه درك صحیح رابطه علیت و تعلقى بودن وجود معلول میسر مـى شـود کـه    

  .ابتکار تبیین آن از افتخارات صدر المتالهین بشمار مى رود
  خلاصه

فلاسفه پیشین براى اثبات توحید در خالقیت و ربوبیت بـه ایـن صـورت     - 1
د که خداى متعال علت بى واسطه براى نخستین معلـول و علـت   استدلال کرده ان

باواسطه براى سایر مخلوقات است و علت باواسطه هم علـت بشـمار مـى رود    
پس خداى متعال آفریدگار همه جهان مى باشد که بعضى را بى واسطه و بعضـى  

  .را باواسطه آفریده است 
سـتقلال در وجـود و   دلیل دوم این است که هیچ علتى بجز خداى متعال ا - 2

  .ایجاد ندارد پس خالقیت حقیقى و استقلالى مخصوص اوست 
دلیل سوم این است که نظام این جهان که شامل پدیده هـاى بـى شـمار     - 3

گذشته و حال و آینده مى شود نظام واحد همبسته اى است و اگر جهـان داراى  
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وقات یکـى از  چند آفریدگار مى بود نظامهاى متعدد و مستقلى مى داشت و مخل
  .خدایان نیازى به خداى دیگر و آفریدگار او نمى داشت 

ربوبیت و تدبیر آفریدگان از روابط آنها با یکـدیگر انتـزاع مـى شـود و      - 4
مصداقى منحاز از وجود آنها ندارد از ایـن روى بـا اثبـات توحیـد در خالقیـت      

  .توحید در ربوبیت و تدبیر جهان هم ثابت مى شود 
بطه علیت بین مخلوقات را انکار کرده همگى آنها را بى واسطه اشاعره را - 5

مستند به خداى متعال انگاشته اند و معتزله نوعى اسـتقلال بـراى سـایر فاعلهـا     
بویژه فاعلهاى اختیارى قائل شده اند و استناد افعال اختیارى انسـان بـه خـداى    

  .متعال را نفى کرده اند 
و از جمله افعـال اختیـارى انسـان را بـه     فلاسفه پیشین استناد پدیده ها  - 6

  .خداى متعال بعنوان عله العلل اثبات مى کرده اند 
با توجه به تعلقى بودن وجـود معلـول توحیـد افعـالى تبیـین روشـنتر و        - 7

صحیحترى مى یابد و افعال اختیارى انسان هم از این نظر مستند به خداى متعال 
  .قلالى مخصوص اوست خواهند بود که افاضه وجود و تاثیر است

بیاناتى که در کتاب و سنت مبنى بر استناد همه پدیده ها و از جمله افعال  - 8
اختیارى انسان به اذن و مشیت و اراده و تقدیر و قضاى الهى وارد شده ناظر بـه  
مراحل مختلفى است که عقل براى استناد پدیده ها به خداى متعال در نظـر مـى   

ان آنها را تعلیم مرحله به مرحله براى توحید افعـالى  گیرد و در عین حال مى تو
  .تلقى کرد 

شبهه قائلین به تفویض این است که هر فعـل اختیـارى مسـتند بـه اراده      - 9
فاعل واحدى است و اگر افعال انسان مستند به اراده الهى باشد نمى توان آنها را 

  .بل قبول است مستند به اراده انسان دانست و لازمه اش جبر باطل و غیر قا
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پاسخ این است که استناد یک فعل به دو اراده در صورتى محال اسـت   - 10
که تاثیر اراده ها در عرض هم فرض شود اما با توجه به اینکه انسان مانند دیگر 
مخلوقات استقلالى در وجود و شؤون وجودش ندارد افعال مستند به اراده او هم 

  لهى مى باشددر مرتبه بالاترى مستند به اراده ا
وجود هر معلولى وابسته به علت خودش مى باشد و به دیگر سـخن هـر    - 1

معلولى وجود خودش را با همـه شـؤون و متعلقـاتش از علـت هسـتى بخـش       
خودش دریافت مى دارد و اگر احتیاج به شروط و معداتى هم داشته باشـد مـى   

اگـر دو   اینبنابربایست وجود آنها هم مستند به علت هستى بخش خودش باشد 
یا چند علت هستى بخش در عرض هم فرض شـوند معلـول هـر یـک از آنهـا      
وابسته به علت خودش مى باشد و هیچگونه وابستگى به علت دیگر یا معلولهاى 
آن نخواهد داشت و بدین ترتیب ارتباط و وابستگى میان معلولهاى آنهـا بوجـود   

  .نخواهد آمد 
زمین و پدیده هاى آنها نظـام واحـدى   نظام این جهان مشهود آسمانها و  - 2

است که در آن پدیده هاى همزمان و ناهمزمان با یکـدیگر ارتبـاط و وابسـتگى    
دارند اما ارتباط پدیده هاى همزمـان همـان تـاثیر و تـاثرات علـى و معلـولى       
گوناگون در میان آنها است که موجب تغییرات و دگرگونیهایى در آنها مى شـود  

انکار نیست و اما ارتباط بین پدیده هاى گذشـته و حـال و   و به هیچ وجه قابل 
آینده به این صورت است که پدیده هاى گذشته زمینه پیدایش پدیده هاى کنونى 
را فراهم آورده اند و پدیده هاى کنونى هم به نوبه خـود زمینـه پیـدایش پدیـده     

یـده هـاى   هاى آینده را فراهم مى سازند و اگر روابط على و اعدادى از میان پد
جهان بر داشته شود جهانى باقى نخواهد ماند و هیچ پدیده دیگرى هـم بوجـود   
نخواهد آمد چنانکه اگر ارتباط وجود انسان با هوا و نور و آب و مـواد غـذائى   
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بریده شود دیگر نمى تواند به وجود خود ادامه دهد و زمینه پیدایش انسان دیگر 
  .یا پدیده دیگرى را فراهم سازد 

یمه کردن این دو مقدمه نتیجه گرفته مى شود که نظـام ایـن جهـان کـه     با ضم
شامل مجموعه پدیده هاى بى شمار گذشته و حال و آینده اسـت آفریـده یـک    
آفریدگار مى باشد و تحت تدبیر حکیمانه یک پروردگار اداره مى گردد زیرا اگر 

نمى آمد و  یک یا چند آفریدگار دیگرى مى بود ارتباطى میان آفریدگان بوجود
نظام واحدى بر آنها حکمفرما نمى شد بلکه هر آفریـده اى از طـرف آفریـدگار    
خودش بوجود مى آمد و به کمک دیگر آفریدگان همان آفریدگار پـرورش مـى   
یافت و در نتیجه نظامهاى متعدد و مستقلى بوجود مى آمد و ارتبـاط و پیونـدى   

ود در جهان نظام واحد همبسته بین آنها برقرار نمى شد در صورتى که نظام موج
  .اى است و پیوند بین پدیده هاى آن مشهود است 

در پایان باید این نکته را خاطر نشان کنیم کـه خالقیـت و ربوبیـت انفکـاك     
ناپذیرند و پرورش و تدبیر و اداره امور یـک موجـود جـداى از آفـرینش او و     

چیزى جداى از آفریـدن   آفریدگان مورد نیاز او نیست مثلا روزى دادن به انسان
دستگاه گوارش براى او و آفریدن مواد خوراکى در محیط زندگى او نیست و بـه  
دیگر سخن اینگونه مفاهیم از روابط آفریدگان بـا یکـدیگر انتـزاع مـى شـود و      

با اثبات توحید در خالقیت توحید  بنابراینمصداقى منحاز از آفرینش آنها ندارد 
  ن ربوبیت نیز ثابت مى گردددر تدبیر امور و سایر شؤو

  توحید در افاضه وجود
همچنین معناى دیگر توحید انحصار تاثیر استقلالى و افاضـه وجـود بـه ذات    
مقدس الهى است که شواهد فراوانى در آیـات و روایـات دارد و بـا توجـه بـه      
برهانى که بر اساس اصول حکمت متعالیه براى توحیـد در خالقیـت و ربوبیـت    
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بى اثبات مى گردد ولى در این زمینه کژاندیشیهایى وجود دارد کـه  اقامه شد بخو
  .باید به آنها توجه کرد و از سقوط در دره هاى افراط و تفریط پرهیز نمود 

از یک سوى گروهى از متکلمین اشاعره به استناد ظواهر دسته اى از آیات و 
 ـ  ت و تـاثیر  روایات بکلى سلب تاثیر از علل متوسطه نموده و اساسا منکـر علی

براى آنها شده اند و خداى متعال را فاعل بى واسطه براى هر پدیـده اى قلمـداد   
کرده اند و معتقد شده اند که عادت الهى بر این جارى شده که در شرایط خاصى 
پدیده معینى را بوجود بیاورد و گرنه اسباب و شرایط هیچ تـاثیرى در پیـدایش   

  .آن ندارند 
گرى از متکلمین معتزلـه نـوعى اسـتقلال در تـاثیر     و از سوى دیگر گروه دی

بخصوص در مورد فاعلهاى اختیارى قائل شـده انـد و اسـتناد افعـال اختیـارى      
انسان را به خداى متعال صحیح ندانسته اند و این یکى از اصلى ترین اختلافات 

  .بین این دو مکتب کلامى است 
حتى افعال اختیارى انسـان  اما فلاسفه هر چند استناد باواسطه همه پدیده ها 

را به خداى متعال صحیح مى دانستند اما این استناد را تنها بر اساس عله العلـل  
بودن واجب الوجود توجیه مى کردند تا اینکه صدر المتالهین تبیین صـحیحى از  
رابطه علیت بدست داد و ثابت کرد که علل متوسطه چون خودشان معلول خداى 

ستقلالى ندارند و اساسا افاضه وجود بمعناى دقیق کلمـه  متعال هستند هیچگونه ا
مختص به خداى متعال مى باشد و سایر علتها بمنزله مجارى فیض وجود هستند 
که با اختلاف مراتبى که دارند نقش وسایط را بـین سرچشـمه اصـلى وجـود و     

معناى عبارت معروف لا مؤثر فى الوجود  بنابرایندیگر مخلوقات ایفاء مى کنند 
الا االله این خواهد بود که تاثیر استقلالى و افاضه وجـود مخصـوص بـه خـداى     
متعال است و این حقیقتى است که در لسان آیات و روایات بصورت منوط بودن 
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همه چیز حتى افعال اختیارى انسان به اذن و مشـیت و اراده و تقـدیر و قضـاى    
حل مختلفـى اسـت کـه    الهى بیان شده است و در واقع این امور نشان دهنده مرا

عقل براى استناد پدیده ها به ذات مقدس الهى در نظر مى گیرد و از یک نظر مى 
توان این بیانات را از قبیل تدریج در تعلیم تلقى کرد زیرا فهمیدن معنـاى دقیـق   
توحید افعالى براى کسانى که ورزیدگى کـافى در مسـائل عقلـى ندارنـد میسـر      

  این است که در چند مرحله انجام گیردنیست و بهترین راه تعلیم آن 

  نفى جبر و تفویض
یکى از شبهاتى که موجب این شده است که معتزلـه اسـتناد افعـال اختیـارى     
انسان را به خداى متعال نفى کنند این است کـه گمـان کـرده انـد در غیـر ایـن       
صورت باید ملتزم به مجبور بودن انسان در مطلق افعالش بشویم و ایـن فـرض   

بر اینکه خلاف وجدان و بداهت است جـایى بـراى تکلیـف و هـدایت و      علاوه
پاداش و کیفر باقى نمى گذارد و همه آنها محتواى خودشان را از سـت خواهنـد   
داد و بدین ترتیب مساله جبر و تفویض در کلام اسلامى مطرح شـده و بحثهـاى   

زمنـد بـه کتـاب    آن انجام گرفته که بررسى همه آنها نیا دربارهفراوانى از طرفین 
مستقلى است و در اینجا در حدى که با مساله مورد بحث ارتباط پیدا مـى کنـد   

شبهه یاد شده را به این صورت مى توان تقریر کرد هر فعل  v.به آن مى پردازیم 
اختیارى فاعلى دارد که با اراده و اختیار خودش آن را انجام مى دهـد و محـال   

بزند و مستند به اراده هر دو باشد اکنون اگـر  است که فعل واحد از دو فاعل سر 
افعال انسان را مستند به اراده و اختیار خودش بدانیم جایى براى استناد آنها بـه  
خداى متعال باقى نمى ماند مگر از این نظر که خدا آفریننده انسان اسـت و اگـر   

ل اختیـارى وى  او را نیافریده بود و نیروى اراده و اختیار را به او نداده بود افعـا 
هم تحقق نمى یافت ولى اگر آنها را مستند به اراده الهى بدانیم باید استناد آنها را 
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به اراده انسان نفى کنیم و انسان را تنها موضوعى بى اختیار بـراى تحقـق افعـال    
  .الهى بشماریم و این همان جبر باطل و غیر قابل قبول است 

اراده دو فاعل در صورتى محال است پاسخ این است که استناد فعل واحد به 
که هر دو فاعل در عرض یکدیگر مؤثر در انجام آن فرض شوند و به اصـطلاح  
فاعل جانشینى باشند اما اگر دو فاعل در طول یکدیگر باشند استناد فعل به هـر  
دوى آنها اشکالى ندارد و استناد به دو فاعل طولى تنها به این معنى نیسـت کـه   

بى واسطه مستند به فاعل باواسطه است بلکه عـلاوه بـر ایـن    اصل وجود فاعل 
تمام شؤون وجود او هم مستند به فاعل هستى بخش مى باشد و حتى در انجـام  
کارهاى اختیاریش هم بى نیاز از او نمى باشد و دمـادم وجـود و همـه شـؤون     
وجودش را از او دریافت مـى دارد و ایـن اسـت معنـاى صـحیح لا جبـر و لا       

ل امر بین الامرین و چنانکه قبلا یادآور شدیم فهم صحیح این معنى در تفویض ب
سایه درك صحیح رابطه علیت و تعلقى بودن وجود معلول میسر مـى شـود کـه    

  .ابتکار تبیین آن از افتخارات صدر المتالهین بشمار مى رود
  خلاصه

فلاسفه پیشین براى اثبات توحید در خالقیت و ربوبیت بـه ایـن صـورت     - 1
ستدلال کرده اند که خداى متعال علت بى واسطه براى نخستین معلـول و علـت   ا

باواسطه براى سایر مخلوقات است و علت باواسطه هم علـت بشـمار مـى رود    
پس خداى متعال آفریدگار همه جهان مى باشد که بعضى را بى واسطه و بعضـى  

  .را باواسطه آفریده است 
ز خداى متعال اسـتقلال در وجـود و   دلیل دوم این است که هیچ علتى بج - 2

  .ایجاد ندارد پس خالقیت حقیقى و استقلالى مخصوص اوست 
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دلیل سوم این است که نظام این جهان که شامل پدیده هـاى بـى شـمار     - 3
گذشته و حال و آینده مى شود نظام واحد همبسته اى است و اگر جهـان داراى  

مى داشت و مخلوقات یکـى از   چند آفریدگار مى بود نظامهاى متعدد و مستقلى
  .خدایان نیازى به خداى دیگر و آفریدگار او نمى داشت 

ربوبیت و تدبیر آفریدگان از روابط آنها با یکـدیگر انتـزاع مـى شـود و      - 4
مصداقى منحاز از وجود آنها ندارد از ایـن روى بـا اثبـات توحیـد در خالقیـت      

  .توحید در ربوبیت و تدبیر جهان هم ثابت مى شود 
اشاعره رابطه علیت بین مخلوقات را انکار کرده همگى آنها را بى واسطه  - 5

مستند به خداى متعال انگاشته اند و معتزله نوعى اسـتقلال بـراى سـایر فاعلهـا     
بویژه فاعلهاى اختیارى قائل شده اند و استناد افعال اختیارى انسـان بـه خـداى    

  .متعال را نفى کرده اند 
تناد پدیده ها و از جمله افعـال اختیـارى انسـان را بـه     فلاسفه پیشین اس - 6

  .خداى متعال بعنوان عله العلل اثبات مى کرده اند 
با توجه به تعلقى بودن وجـود معلـول توحیـد افعـالى تبیـین روشـنتر و        - 7

صحیحترى مى یابد و افعال اختیارى انسان هم از این نظر مستند به خداى متعال 
  .ود و تاثیر استقلالى مخصوص اوست خواهند بود که افاضه وج

بیاناتى که در کتاب و سنت مبنى بر استناد همه پدیده ها و از جمله افعال  - 8
اختیارى انسان به اذن و مشیت و اراده و تقدیر و قضاى الهى وارد شده ناظر بـه  
مراحل مختلفى است که عقل براى استناد پدیده ها به خداى متعال در نظـر مـى   

عین حال مى توان آنها را تعلیم مرحله به مرحله براى توحید افعـالى   گیرد و در
  .تلقى کرد 
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شبهه قائلین به تفویض این است که هر فعـل اختیـارى مسـتند بـه اراده      - 9
فاعل واحدى است و اگر افعال انسان مستند به اراده الهى باشد نمى توان آنها را 

  .باطل و غیر قابل قبول است  مستند به اراده انسان دانست و لازمه اش جبر
پاسخ این است که استناد یک فعل به دو اراده در صورتى محال اسـت   - 10

که تاثیر اراده ها در عرض هم فرض شود اما با توجه به اینکه انسان مانند دیگر 
مخلوقات استقلالى در وجود و شؤون وجودش ندارد افعال مستند به اراده او هم 

  .تند به اراده الهى مى باشددر مرتبه بالاترى مس
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  صفات الهى - درس شصت و پنجم 
  :شامل

خدا نقش عقل در شـناخت خـدا صـفات ثبوتیـه و      ،حدود شناخت ،مقدمه 
  سلبیه صفات ذاتیه و فعلیه

  مقدمه
حد توانایى انسان بر شناخت خداى متعال و صفاتى که مـى تـوان بـه     درباره

ذات الهى نسبت داد گرایشهاى مختلفى وجود دارد که بعضى در طـرف افـراط و   
برخى در طرف تفریط قرار مى گیرد مثلا بعضى به اسـتناد پـاره اى از آیـات و    

 ـ    تن و روایات متشابه صفات و افعال موجودات مادى ماننـد غـم و شـادى و رف
آمدن و نشستن و برخاستن را نیز به خداى متعال نسبت داده اند کـه اصـطلاحا   
مجسمه قائلین به صفات جسمانى و مشبهه تشبیه کننـدگان خـدا بـه مخلوقـات     
نامیده شده اند و بعضى دیگر مطلقا قدرت انسان را بر شـناختن ذات و صـفات   

و روایات تمسک نمـوده   خداى متعال نفى کرده اند و به دسته اى دیگر از آیات
اند و براى صفات و افعالى که به خداى متعال نسبت داده مى شود معانى سـلبى  
در نظر گرفته اند و مثلا علم را به نفى جهل و قدرت را به سـلب عجـز تاویـل    
کرده اند و حتى بعضى تصریح کرده اند که نسبت دادن وجود هم به خداى متعال 

  .معنایى جز نفى عدم ندارد 
در این میان گرایش سومى وجود دارد که راهـى را میـان تشـبیه افراطـى و     
تنزیه تفریطى برمى گزیند و این گرایش موافق عقـل و مـورد تاییـد پیشـوایان     

  معصوم ع است و اینک به توضیحى پیرامون این گرایش مى پردازیم
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  حدود شناخت خدا
شـود معرفـت    قبلا گفته شد که معرفت خداى متعال به دو قسـم تقسـیم مـى   

حضورى و شهودى و معرفت حصولى و عقلانـى امـا معرفـت حضـورى داراى     
مراتب متفاوتى است و مرتبه نازله آن در هر انسانى موجود اسـت و بـا تکامـل    
نفس و تمرکز توجه قلب قوت مى یابد تا برسد به مرتبه معرفت اولیاء خدا که او 

ى بیند ولى به هر حال عرفت را بیش از هر چیز و پیش از هر چیز با چشم دل م
حضورى هر عارفى به اندازه ارتباط وجودى و قلبى او با خداى متعال اسـت و  
هیچگاه هیچ کس نمى تواند احاطـه بـر ذات الهـى پیـدا کنـد و او را آنچنانکـه       
خودش مى شناسد بشناسد و دلیل آن روشن است زیـرا هـر موجـودى غیـر از     

متناهى است هر چنـد از نظـر زمـان یـا      ذات مقدس الهى از نظر مرتبه وجودى
بعضى دیگر از شؤون وجودى نامتناهى باشد و احاطه متناهى بر نامتناهى محال 

  .است 
و اما معرفت حصولى و عقلانى بوسیله مفاهیم ذهنى حاصل مى شود و مرتبه 
آن تابع قدرت ذهن بر تحلیلات دقیق و درك مفاهیم ظریف عقلى اسـت و ایـن   

که با آموختن علوم عقلى قابل تکامل مى باشد و در عین حال نوع معرفت است 
صفاى نفس و تزکیه قلب و تهذیب اخلاق و وارسـتگى از آلودگیهـاى مـادى و    
حیوانى نقش مهمى را در تعالى آن ایفاء مى کند و به هر حـال همـه تکاملهـاى    

  معنوى و عقلانى در گرو توفیق الهى است

  نقش عقل در شناخت خدا
د ابزار کار عقل مفاهیم ذهنى است و اساسـا عقـل همـان نیـروى     بدون تردی

درك کننده مفاهیم کلى است مفاهیم عقلى چنانکه در بخـش شـناخت شناسـى    
گذشت به دو دسته کلى تقسیم مى شوند یک دسته مفاهیم ماهوى یـا معقـولات   
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اولى که بطور خودکار از مدرکات جزئى و شخصى انتزاع مى شـود و از حـدود   
آنها حکایت مى کند و یک دسته مفاهیمى است که با فعالیت خود عقل وجودى 

بدست مى آید و هر چند از نوعى ادراك شخصى و حضورى مایه مى گیرد ولى 
  .در چارچوبه حدود آن محدود نمى گردد و قابل توسعه و تضییق مى باشد 

وجود و مراتب آن و هر چیـزى کـه از سـنخ     دربارههمه شناختهاى عقلانى 
ماوراء طبیعت به کمک این مفاهیم حاصل مـى   دربارههیات نیست و همچنین ما

  .شود چنانکه مفاهیم عدمى و سلبى هم از همین قبیل مى باشد 
با توجه به ایـن نکتـه روشـن مـى شـود کـه مفـاهیم مـاهوى کـه نشـانگر           
محدودیتهاى موجودات امکانى هستند قابل اطلاق بر خداى متعال نیستند و امـا  

اهیم عقلى در صورتى که از وسعت و کلیت کافى برخوردار و از شوائب دیگر مف
نقص و امکان برکنار باشند مى توانند وسیله اى براى شـناخت صـفات و افعـال    
الهى قرار بگیرند چنانکه مفاهیم واجب الوجـود و خـالق و رب و سـایر اسـماء     

یم نوعـا  حسناى الهى از همین قبیل اند ولى بایـد توجـه داشـت کـه ایـن مفـاه      
مشکک و داراى مصادیق مختلف هستند و مصداق این مفاهیم در مـورد خـداى   
متعال با سایر مصادیق تفاوت دارد تفاوتى که به هیچ وجه قابل سنجش و اندازه 

  .گیرى نیست زیرا تفاوتى است بین متناهى و نامتناهى 
یـن  و به همین جهت پیشوایان معصوم ع در مقام تعلیم صفات خداى متعـال ا 

مفاهیم را با قید تنزیه و نفى مشابهت با صفات مخلوقین بکار مى برده اند و مثلا 
عالم لا کعلمنا قادر لا کقدرتنا و همین است معناى کـلام خـداى   : مى فرموده اند

ءٌ (متعال    )لَ�سَْ كَمِثلِْهِ َ�ْ
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  صفات ثبوتیه و سلبیه
سـلبى تقسـیم کـرد     مفاهیم را بطور کلى مى توان به مفاهیم ثبوتى و مفـاهیم 

مفاهیم ثبوتى گاهى از موجودات محدود یـا حیثیـت محـدودیت و نقـص آنهـا      
حکایت مى کنند بگونه اى که اگر از جهت محدودیت و نقص آنهـا صـرف نظـر    
شود به مفاهیم دیگرى تبدیل مى شوند مانند همه مفاهیم ماهوى و یک دسته از 

نقص و محدودیت آن اسـت   مفاهیم غیر ماهوى که نشانگر ضعف مرتبه وجود و
نظیر مفاهیم قوه و استعداد بدیهى است چنین مفاهیمى را نمى توان براى خـداى  
متعال اثبات کرد ولى سلب آنها را مى توان بعنوان صـفات سـلبیه قلمـداد کـرد     

  .مانند سلب شریک و ترکیب و جسمیت و زمان و مکان 
یت مى کنند و متضمن یک دسته دیگر از مفاهیم ثبوتى از کمالات وجود حکا

هیچ جهت نقص و محدودیتى نیستند گو اینکه ممکن است بر مصادیق محدودى 
هم اطلاق شوند مانند مفهوم علم و قدرت و حیات اینگونه مفاهیم را بـا شـرط   
عدم محدودیت مصداق مى توان بعنوان صفات ثبوتیه به خداى متعال نسـبت داد  

مه اش سلب کمال از موجود بى نهایـت  و سلب آنها صحیح نخواهد بود زیرا لاز
  .کامل است 
همه مفاهیمى را که حکایت از کمالات وجودى مى نمایند و متضمن  بنابراین

معناى نقص و محدودیتى نیستند مى توان بعنـوان صـفات ثبوتیـه بـراى خـداى      
متعال اثبات کرد و همچنین سلب همه مفاهیمى را کـه متضـمن نـوعى نقـص و     

توان از صفات سلبیه واجب الوجـود بشـمار آورد و اگـر     محدودیت هستند مى
تاکیدى بر عدم استعمال اسماء جعلى در مورد خداى متعـال شـده بـدین جهـت     
است که مبادا مفاهیمى بکار گرفته شود که متضمن معنـاى نقـص و محـدودیت    

  .باشد 
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و اما کسانى که صفات ثبوتیه خداى متعال را هم به معناى سلبى تاویل کـرده  
ند پنداشته اند که بدین وسیله مى توانند به تنزیه مطلق دست یابنـد و از نسـبت   ا

دادن مفاهیمى که در مورد ممکنات هم بکار مى رود به خداى متعال خـوددارى  
کنند در صورتى که اولا سلب یکى از نقیضین در حکم اثبـات دیگـرى اسـت و    

نقیضین را تجویز کننـد   اگر ملتزم به اثبات نقیض دیگر نشوند مى بایست ارتفاع
و ثانیا هنگامى که مثلا علم تاویل به نفى جهل مى شود در واقع معنـاى عـدمى   
جهل از ساحت الهى سلب مى گردد و تصور ایـن معنـاى عـدمى بـدون تصـور      

  مقابل آن علم ممکن نیست پس بایستى در رتبه مقدم علم را اثبات کرده باشند

  صفات ذاتیه و فعلیه
اى متعال نسبت داده مى شود یا مفاهیمى اسـت کـه از ذات   صفاتى که به خد

الهى با توجه به نوعى از کمال وجودى انتزاع مى شـود ماننـد علـم و قـدرت و     
حیات و یا مفاهیمى است که عقل از مقایسـه بـین ذات الهـى و مخلوقـاتش بـا      

ا توجه به نوعى رابطه وجودى انتزاع مى کند مانند خالقیت و ربوبیت دسته اول ر
صفات ذاتیه و دسته دوم را صفات فعلیه مى نامند و گاهى صفات ذاتیه را به این 
صورت تعریف مى کنند صفاتى که از مقام ذات انتزاع مى شود و صفات فعلیه را 

  .به این صورت صفاتى که از مقام فعل انتزاع مى شود 
ت نسبت دادن صفات ذاتیه به خداى متعال بدین معنى نیسـت کـه غیـر از ذا   

الهى امر دیگرى در درون ذات یا بیرون از آن وجود دارد بگونـه اى کـه بتـوان    
ذات را جداى از آنها و فاقد آنها در نظر گرفت آنچنانکه مثلا در مورد مادیـات  
مى توان آنها را فاقد رنگ و بوى و شکل خاص تصـور کـرد بـه دیگـر سـخن      

بلکـه عقـل هنگـامى کـه     صفات الهى امورى زائد بر ذات و مغایر با آن نیسـتند  
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کمالى از کمالات وجودى مانند علم یا قدرت را در نظر مى گیرد بالاترین مرتبه 
  آن را براى ذات الهى اثبات مى کند

زیرا وجود او در عین بساطت و وحدت واجد همـه کمـالات نامتنـاهى مـى     
باشد و هیچ کمالى را نمى توان از او سلب کرد و به عبارت سوم صـفات ذاتیـه   

اجب الوجود مفاهیمى است عقلى که از مصداق واحدى انتزاع مى شوند بـدون  و
اینکه نشانه هیچگونه تعدد و کثرتى براى ذات الهى باشند و گاهى از این حقیقت 
اینگونه تعبیر مى شود که کمال التوحید نفى الصفات عنه چنانکه از امیر مؤمنـان  

  .على ع نقل شده است 
فراطى و تفریطـى نیـز وجـود دارد از یـک سـوى      در این زمینه دو گرایش ا

اشاعره صفات الهى را امورى خارج از ذات و در عین حـال ناآفریـده پنداشـته    
قائل به قدماء ثمانیه شده اند و از سوى دیگر معتزله قائل به نفـى صـفات شـده    

  .اسناد آنها را به خداى متعال نوعى مجاز تلقى کرده اند 
ت که یا العیاذ بـاالله شـرك در وجـوب وجـود را     ولى لازمه قول اول این اس

بپذیرند و یا اینکه قائل به وجود موجوداتى شوند که نه واجب الوجود هسـتند و  
  .نه ممکن الوجود 

چنانکه لازمه قول دوم این است که ذات الهى فاقد کمـالات وجـودى باشـد    
را نفـى  مگر اینکه سخن آنان را حمل بر نارسائى تعبیر کنـیم و منظـور ایشـان    

  .صفات زائد بر ذات بدانیم 
همچنین نسبت دادن صفات فعلیه به خداى متعال بدین معنى نیست که غیر از 
وجود او و وجود مخلوقاتش امر عینى دیگرى بنام صفت فعلى تحقق مى یابد و 
خداى متعال به آن موصوف مى گردد بلکه همـه ایـن صـفات مفـاهیمى اسـت      

بین وجود خداى متعال و وجـود مخلوقـاتش    اضافى که عقل از مقایسه خاصى
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انتزاع مى کند مثلا هنگامى که وابستگى وجود مخلوقات را به خداى متعـال در  
  .نظر مى گیرد مفاهیم خالق و فاطر و مبدع را با عنایتهاى خاصى انتزاع مى کند 

ویژگى صفات فعلیه این است که براى انتزاع آنها مى بایسـت وجـود    بنابراین
را از دیدگاه خاصى در نظر گرفت و به دیگر سخن قوام این صفات به  مخلوقات

اضافه و لحاظ رابطه بین خدا و خلق است اضافه اى که قائم به طرفین مى باشد 
و با نفى یکى از طرفین موردى نخواهد داشت و از این روى گاهى این صـفات  

  .را صفات اضافیه مى نامند 
ان عین ذات الهى دانسـت چنانکـه نمـى    حاصل آنکه صفات فعلیه را نمى تو

  .توان براى آنها ما بازاء عینى خاصى در نظر گرفت 
نکته شایان توجه این است که پدیده هاى مادى داراى حدود و قیود زمانى و 
مکانى هستند و این حدود و قیود در اضافه و رابطه اى که بـین آنهـا و خـداى    

رد و در نتیجه افعال متعلق به آنها هـم  متعال در نظر گرفته مى شود تاثیر مى گذا
به یک معنى مقید به زمان و مکان مى گردد مثلا گفته مى شود که خداى متعـال  
فلان موجودى را در فلان زمان و فلان مکان آفرید اما ایـن حـدود و قیـود در    
واقع به مخلوقات باز مى گردد و ظرف تحقق مخلوق و شـؤون آن بشـمار مـى    

  .لزم نسبت زمان و مکان به خداى متعال باشد رود نه اینکه مست
به دیگر سخن افعال الهى متعلق به امـور زمـانى و مکـانى داراى دو حیثیـت     
است یکى حیثیت انتساب به مخلوقات و از این نظر متصف بـه قیـود زمـانى و    
مکانى مى شود و دیگرى حیثیت انتساب به خداى متعال و از این نظر منسلخ از 

مى باشد و این نکته اى است در خور دقت فـراوان و کلیـد حـل    زمان و مکان 
  .بسیارى از مشکلات 
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نکته دیگر آنکه اگر صفات فعلیه را به لحاظ منشا آنها در نظر بگیریم و مـثلا  
خالق را بمعناى کسى که قدرت بر آفرینش دارد کون الواجب بحیـث یخلـق اذا   

داده اسـت در ایـن صـورت    شاء معنى کنیم نه کسى که کـار آفـرینش را انجـام    
  .بازگشت آنها به صفات ذاتیه خواهد بود 

  خلاصه
در مورد شناختن صفات خداى متعـال سـه گـرایش وجـود دارد یکـى       - 1

گرایش تشبیه و دیگرى گرایش تعطیل و سومى گرایش میانـه کـه مـورد تاییـد     
  .عقل و نقل است 

ولـى  معرفت حضورى به خداى متعـال داراى درجـات متفـاوتى اسـت      - 2
عالیترین درجه اى هم که براى مخلوقات حاصل مى شود بمعناى احاطه بر ذات 

  .الهى نیست 
معرفت حصولى به خـداى متعـال از راه مفـاهیم عقلـى تجریـد شـده از        - 3

  .خصوصیات نقص و امکان حاصل مى شود 
همه مفاهیم ماهوى و آن دسته از مفاهیم غیر مـاهوى کـه نشـان دهنـده      - 4

محدودیت در موجودات هستند قابل اطلاق بر خداى متعال نیست نوعى نقص و 
.  

صفات ثبوتیه الهى عبارت است از مفاهیمى که دلالت بر کمال وجود مى  - 5
  .کند و متضمن هیچ معناى عدمى و امکانى نیست 

صفات سلبیه الهى عبارت است از سلب مفاهیمى کـه دلالـت بـر نـوعى      - 6
  .نقص و محدودیت دارد 

داندن صفات ثبوتیه به معانى سلبیه صحیح نیسـت زیـرا اولا سـلب    بازگر - 7
یکى از نقیضین در حکم اثبات دیگرى است و ثانیا سلب مفاهیمى مانند جهل و 



351 

عجز که از امور عدمى هستند مستلزم اثبات مقابل آنها مانند علـم و قـدرت در   
  .مرتبه مقدم است 

ت الهى با توجه بـه نـوعى   صفات ذاتیه عبارت است از مفاهیمى که از ذا - 8
  .کمال وجودى انتزاع مى شود مانند علم و قدرت و حیات 

صفات فعلیه عبارت است از مفاهیمى کـه از مقایسـه خـداى متعـال بـا       - 9
  .مخلوقاتش انتزاع مى شود مانند خالقیت و ربوبیت 

اثبات صفات ذاتیه براى خداى متعال بمعناى اثبات امور عینى دیگـرى   - 10
ذات نیست بلکه همه آنها مفاهیمى است که از مصداق واحدى انتزاع مـى  غیر از 

  .شود و بعبارت دیگر صفات ذاتیه عین ذات الهى است 
اشاعره صفات ذاتیه را امورى خـارج از ذات و ناآفریـده مـى داننـد و      - 11

  .قائل به قدماء ثمانیه شده اند 
م اثبـات موجـوداتى   این قول یا مستلزم تعدد واجب الوجود و یا مستلز - 12

  .است که نه واجب الوجود هستند و نه ممکن الوجود 
معتزله قائل به نفى صفات شده اند و اسناد صفات ذاتیـه را بـه خـداى     - 13

  .متعال نوعى مجاز تلقى کرده اند 
لازمه قول ایشان این است که ذات الهى فاقد کمالات باشد مگر اینکـه   - 14

  .بر ذات نماییم آن را حمل بر نفى صفات زائد 
در مورد صفات فعلیه هم غیـر از ذات الهـى و مخلوقـات امـور عینـى       - 15

دیگرى که مابازاء این صفات شمرده شوند وجود نـدارد و بعبـارت دیگـر ایـن     
  .صفات نه عین ذات الهى هستند و نه حاکى از امور عینى دیگر 

دون در نظر چون قوام صفات فعلیه به اضافه بین خالق و مخلوق است ب - 16
  .گرفتن یکى از طرفین اضافه انتزاع نمى شود 
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افعال الهى متعلق به امور زمانى و مکانى از نظر انتساب به این متعلقات  - 17
داراى قیود زمانى و مکانى و از نظر انتساب به خداى متعال منسلخ از این قیـود  

  .است 
بگیـریم بازگشـت   اگر صفات فعلیه را به لحاظ منشا ذاتى آنها در نظـر   - 18

آنها به صفات ذاتیه است مانند اینکه خالق را بمعناى کسى که قدرت بر آفرینش 
  .دارد در نظر بگیریم
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  صفات ذاتیه - درس شصت و ششم 
  :شامل

  قدرت ،علم به مخلوقات ،علم به ذات ،علم ،حیات ،مقدمه 

  مقدمه
وجـودى  چنانکه در درس سابق اشاره شد مفاهیمى که حکایـت از کمـالات   

مى کنند و دلالتى بر هیچ نوع نقص و محدودیتى ندارنـد قابـل اطـلاق بـر ذات     
مقدس الهى هستند و همه آنها را مى توان از صفات ذاتیه الهى بشمار آورد مانند 
نور و بهاء و جمال و کمال و حب و بهجت و دیگر اسماء و صفاتى که در آیات 

ات معصومین ع وارد شـده اسـت و   کریمه قرآن یا روایات شریفه یا ادعیه حضر
  .ناظر به مقام فعل نیست 

ولى آنچه معمولا بعنوان صفات ذاتیه ذکر مى شـود حیـات و علـم و قـدرت     
است و اکثر متکلمین صفات دیگرى مانند سـمیع و بصـیر و مریـد و مـتکلم را     
 اضافه کرده اند و بحثهایى درباره اینکه آیا این مفاهیم از صفات ذاتیه هستند یـا 

از صفات فعلیه واقع شده است که بررسى همه آنها به درازا مى کشد از اینـروى  
در اینجا بحثى را درباره صفات ذاتیه سه گانه مطرح مى کنیم و سپس بـه بحـث   

  درباره سایر صفات مشهور مى پردازیم

  حیات
موجوداتى که مورد شناسایى انسان قرار مى گیرند به دو دسته کلى جاندار و 

قابل تقسیم هستند موجـودات جانـدار کـه بـا شـعور و حرکـت ارادى       بى جان 
شناخته مى شوند متصف به صفتى بنام حیات مى گردند و به همین مناسـبت در  
زبان عربى کلمه حیوان بر موجودات جاندار اطلاق مى شود ولى با دقت روشـن  
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مى گردد که صفت حیات براى موجودات مادى از قبیل وصف بحال متعلق است 
و در واقع حیات وصفى ذاتى براى جان آنهاست و بالعرض بـه بدنشـان نسـبت    

  .داده مى شود 
بعد از آنکه دانستیم که نفس حیوانى مرتبه اى از تجرد را دارد هر چند تجرد 
مثالى باشد نتیجه مى گیریم که حیات ملازم با تجرد است بلکه تعبیـر گویـاترى   

  .اشاره کردیم مفهومى سلبى است  از آن مى باشد زیرا تجرد چنانکه قبلا
به دیگر سخن همچنانکه امتداد خاصیت ذاتى اجسام مى باشد حیات هـم از  
خواص ذاتى موجودات مجرد بشمار مى رود و همچنین علم و اراده هـم کـه از   

  .لوازم حیات هستند مجرد مى باشند 
 مفهوم حیات دلالت بر کمال وجـودى مـى کنـد و قابـل توسـعه بـه       بنابراین

موجوداتى که تعلق به ماده هم ندارند مى باشد و از اینروى همه مجردات داراى 
صفت ذاتى حیات هستند و بالاترین مرتبه حیات مخصوص ذات مقـدس الهـى   
است پس با توجه به مجرد بودن ذات الهى نیاز به برهان دیگـرى بـراى اثبـات    

  .حیات بعنوان صفات ذاتى براى خداى متعال نداریم 
جا باید چند نکته را خاطرنشان کنیم یکى آنکه گاهى حیات و زنـدگى  در این

بمعناى دیگرى بکار مى رود که شامل نباتات هم مى شود ولى این معنى مشتمل 
بر جهت نقص است زیرا لازمه آن رشد و نمو و تولید مثل است کـه از خـواص   

  .مادیات مى باشد و چنین معنایى در این مبحث منظور نیست 
آنکه هر چند حیات بمعناى مورد نظر در این مبحث ملازم با علـم و  دیگرى 

اراده و قدرت است ولى این تلازم بمعنـاى تسـاوى مفهـومى نیسـت و بهتـرین      
شاهدش این است که حیات مفهومى نفسـى و فاقـد هرگونـه اضـافه اى اسـت      
بخلاف سایر مفاهیم یاد شده که اضافه اى به متعلق خودشـان معلـوم و مـراد و    
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اگر حیـات   بنابراینقدور علیه دارند و از مفاهیم ذات الاضافه بشمار مى روند م
  .به علم و قدرت و اراده تعریف شود تعریفى به لوازم خواهد بود 

نکته سوم آنکه ممکن است حیات خداى متعال را از این راه نیز اثبـات کـرد   
هستى  که حیات یکى از کمالات وجودى مخلوقات است و محال است که علت

بخش فاقد کمالى باشد که به مخلوقاتش افاضه مى فرماید بلکه باید ضرورتا آن 
را بصورت کاملترى داشته باشد و نیز بعد از آنکه علـم و قـدرت بـراى خـداى     

  متعال ثابت شد ملزوم آنها که حیات است ثابت مى شود

  علم
است و  بحث درباره علم خداى متعال یکى از دشوارترین مباحث فلسفه الهى

به همین جهت است که فلاسفه و متکلمین اختلافات زیادى در این مبحث دارند 
که در کتب مفصل کلامى و فلسفى مطرح و مورد نقد و بررسى قرار گرفته است 
مثلا بعضى از فلاسفه هم علم به ذات و هم علم به مخلوقات را عـین ذات الهـى   

علم به مخلوقـات را صـورتهایى   دانسته اند و بعضى علم به ذات را عین ذات و 
قائم به ذات و خارج از آن شمرده اند و بعضى دیگر علم به مخلوقـات را عـین   
وجود آنها دانسته اند و از متکلمین اقوال مختلف و بعضا عجیبى نقل شده اسـت  
تا آنجا که بعضى از ایشان منکر علم الهى به ذات مقدس خودش شده اند و حق 

در عین وحدت و بساطتى که دارد هم عین علم بـه ذات  این است که ذات الهى 
  خویش است و هم علم به همه مخلوقات اعم از مجرد و مادى

  علم به ذات
کسى که تجرد و عدم مادیت ذات الهى را شناخته باشد به آسانى مـى توانـد   
درك کند که ذات مقدسش عین علم به خویش اسـت چنانکـه در هـر موجـود     

  .نین است مجرد مستقل غیر عرض چ
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و اگر کسى در لزوم علم به ذات در هر موجود مجردى شک داشته باشـد در  
مورد خداى متعال مى توان براى وى چنین استدلال کرد علـم بـه ذات یکـى از    
کمالات وجودى است که در بعضى از موجودات مانند انسان یافت مـى شـود و   

پس این کمـال را هـم   خداى متعال همه کمالات وجودى را بطور نامتناهى دارد 
  .در بالاترین مرتبه اش خواهد داشت 

به هر حال اثبات علم الهى به ذات مقدسش بر اساس مبانى حکمـت متعالیـه   
  کار آسانى است

  علم به مخلوقات
اما اثبات علم به مخلوقات مخصوصا قبل از پیدایش آنها و تبیین فلسـفى آن  

آراى گونـاگونى وجـود دارد و    به این آسانى نیست و در این جاست که اقوال و
  :مهمترین آنها از این قرار است

قول پیروان مشائین مبنى بر اینکه علم به مخلوقـات بوسـیله صـورتهاى     - 1
  .عقلى است که از لوازم ذات الهى مى باشند 

این قول اشکالات قابل ملاحظه اى دارد زیرا اگر این صورتها عین ذات الهى 
ثرت در ذات بسیط الهى اسـت و اگـر خـارج از    فرض شوند لازمه اش وجود ک

ذات فرض شوند چنانکه از تعبیر لوازم ذات بر مى آید ناچار معلـول و مخلـوق   
خداى متعال خواهند بود و لازمه اش این است که وجود الهـى در مقـام ذات و   
صرف نظر از این صورتهاى علمى علم به مخلوقاتش نداشته باشد و خـود ایـن   

  .دون علم آفریده باشد صورتها را هم ب
افزون بر این علمى که بواسطه صـورتهاى عقلـى حاصـل مـى شـود علمـى       
حصولى خواهد بود و لازمه اثبات چنین علمى براى خداى متعال اثبات ذهن در 
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ذات الهى است در صورتى که ذهن و علم حصولى ویژه نفوس متعلق به ماده مى 
  .باشد 
م الهى به مخلوقات عین وجود آنهاست و قول اشراقیین مبنى بر اینکه عل - 2

نسبت مخلوقات به ذات الهى نظیر نسبت صورتهاى ذهنـى بـه نفـس اسـت کـه      
  .وجود آنها عین علم مى باشد 

این قول هر چند مستلزم نسبت دادن علم حصولى به خداى متعال نیست ولى 
  .در اشکال نفى کشف تفصیلى در مقام ذات با قول قبلى شریک است 

صدرالمتالهین مبنى بر اینکه علم بـه ذات عینـا علـم حضـورى بـه       قول - 3
مخلوقات است مهمترین اصل براى تبیین این قول همان اصل تشـکیک خـاص   
در وجود مى باشد که بر اساس آن وجود معلـول شـعاع و جلـوه اى از وجـود     
علــت بشــمار مــى رود و علــت هســتى بخــش در ذات خــود داراى کمــالات 

  .ضور ذات براى خودش عین حضور آنها خواهد بود معلولاتش هست پس ح
اما وى معتقد است که هیچ علمى مستقیما به وجود مادى تعلق نمـى گیـرد و   
همانگونه که تجرد شرط وجود عالم است شرط معلوم بالذات هم مى باشد ولـى  
چنانکه در درس چهل و نهم اشاره شد غیبوبت اجزاء مکانى و زمانى مادیات از 

 بنابراین )1(ندارد یکدیگر منافاتى با حضور همه آنها نسبت به علت هستى بخش 
خداى متعال علم حضورى به همه مخلوقات اعم از مجرد و مـادى دارد علمـى   

  .که عین ذات مقدسش مى باشد 
نکته اى را که باید در اینجا خاطرنشان کنیم این است که در سـاحت قـدس   
الهى به هیچ وجه زمان و مکان راه ندارند و وجود مقدس الهى بر همه زمانهـا و  

 بنـابراین حاطه دارد و گذشته و حال و آینده نسبت به او یکسـان اسـت   مکانها ا
همچنانکه تقدم وجود او را بر مخلوقات نمى توان از قبیل تقدم زمـانى دانسـت   
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همچنین تقدم علم او را بر وجود مخلوقات نمى توان تقدم زمـانى شـمرد بلکـه    
یر مجـردات  منظور از تقدم علم او تقدم سرمدى است چنانکه وجود و علـم سـا  

  )2(نسبت به جهان مادى تقدم دهرى دارد 

  قدرت
موجودى که فاقد کمال خاصى باشد نمى تواند آن را به دیگرى بدهـد و بـه   
دیگر سخن صدور فعل از فاعلى که با آن سنخیت ندارد محال است اما صـدور  
فعل از فاعلى که واجد کمال آن است ممکن غیر محال خواهد بـود و در مـورد   

اعلى گفته مى شود که نیـرو و تـوان انجـام فعـل قـوه فـاعلى را دارد و       چنین ف
هنگامى که این مفهوم را به فاعل حى داراى شـعور و اراده اختصـاص دهـیم و    

و بالرضـا و بـالتجلى    بالعنایۀدایره فاعلیت را به فاعلهاى مختار فاعل بالقصد و 
  محدود کنیم مفهوم قدرت بدست مى آید

ت است از مبدئیت فاعل حى مختار براى افعالش و اگـر  قدرت عبار بنابراین
چنین فاعلى داراى کمالات نامتناهى باشد داراى قدرت نامتناهى خواهد بـود و  
با توجه به این تحلیل نیازى به برهان دیگرى بر اثبات قـدرت نامتنـاهى بـراى    

  .ذات مقدس الهى نداریم 
ن داراى مراتـب  طبق این بیان قدرت مفهومى است مشـکک کـه مصـادیق آ   

مختلفى هستند و این مفهوم شامل قدرت حیوان و انسان و مجردات تـام و نیـز   
هم چنین . . . شامل قدرت الهى مى شود چنانکه مفهوم وجود و حیات و علم و 

هستند و قبلا اشاره کردیم که اطلاق اینگونه مفاهیم بر خداى متعال بدین معنـى  
ى ذات مقدس الهى اثبات شود بلکـه بایـد   نیست که لوازم مصادیق ناقص هم برا

  .مفهوم را بگونه اى تجرید کرد که اینگونه لوازم حذف گردد 
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مثلا قدرت حیوان و انسان بر انجام کارهاى ارادى خودشان مبـدئیت فـاعلى   
مشروط به تصور و تصدیق و پیدایش انگیزه روانى براى انجام کـار اسـت ولـى    

ق به ماده مـى باشـند و مقـام مجـردات تـام و      اینگونه امور از لوازم نفوس متعل
بخصوص ساحت قدس الهى منزه از آن است که علم حصولى و تصور و تصدیق 
و داعى زائد بر ذات داشته باشند اما آنچه در همـه مـوارد قـدرت معتبـر اسـت      
وجود علم و حب بمعناى عام آنهاست که عالیترین مصداقش علم و حبى اسـت  

  .مى باشد که عین ذات مقدس الهى 
نکته اى را که باید در اینجا یادآور شویم این است کـه اثبـات قـدرت بـراى     
خداى متعال مستلزم اثبات اختیار نیز هست زیرا قدرت چنانکه اشاره شد ملازم 
با علم و اختیار است و اختصاص به فاعل حى مختـار دارد و در درس سـى و   

مخصوص به ذات مقدس الهـى   هشتم توضیح داده شد که بالاترین مراتب اختیار
  .است که تحت تاثیر هیچ عامل درونى و بیرونى قرار نمى گیرد 

نکته دیگر آنکه قدرت الهى نامتناهى است و شامل هر چیز ممکن الوجـودى  
مى شود اما مقدور بودن هر چیزى مستلزم تحقق آن نیست و تنها امورى تحقـق  

گرفته باشد به دیگر سخن معناى قـادر  مى یابند که اراده الهى به ایجاد آنها تعلق 
  این نیست که هر چیزى را که بتواند انجام دهد

 بنـابراین بلکه معنایش این است که هر چیـزى را کـه بخواهـد انجـام دهـد      
محالات ذاتى از دایره مقدورات خارج است و سؤال از اینکه آیا قدرت الهى بـه  

دیگر همه مقـدورات مـورد   آنها تعلق مى گیرد یا نه سؤال غلطى است از سوى 
اراده الهى واقع نمى شوند و وجود نمى یابند پـس دایـره مـرادات و موجـودات     
اضیق از مقدورات است و اما اینکه چرا اراده الهى به بعضـى از ممکنـات تعلـق    

  .نمى گیرد در درسهاى آینده روشن خواهد شد 
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  خلاصه
علـم و قـدرت و   حیات عبارت است از نحوه وجود مجردات و ملازم با  - 1

اراده است ولى بر خلاف آنها که از مفاهیم ذات الاضافه هستند حیات از مفاهیم 
  .نفسیه مى باشد 

مفهوم حیات به معنایى که شامل نباتات هم بشـود و مـلازم بـا تغذیـه و      - 2
  .تولید مثل باشد مستلزم نقص بوده قابل اطلاق بر خداى متعال نیست 

ات مقدس الهى مفهـوم حیـات بعنـوان یکـى از     با توجه به مجرد بودن ذ - 3
  .صفات ذاتیه براى خداى متعال اثبات مى شود 

حیات الهى را از دو راه دیگر نیز مى توان اثبات کرد یکى از این راه کـه   - 4
اگر فاقد حیات مى بود نمى توانست بـه مخلوقـات خـودش حیـات ببخشـد و      

ند و با اثبات آنها ملزومشان هم دیگرى از این راه که علم و قدرت از لوازم حیات
  .ثابت مى شود 

وجود خداى متعال مجرد است و هر مجرد مسـتقلى عـین علـم بـه ذات      - 5
  .خودش مى باشد پس وجود خداى متعال عین علم به ذات خودش خواهد بود 

درباره علم به مخلوقات اقوال مختلفى وجود دارد که مهمترین آنها قـول   - 6
  .اشراقیین و قول صدرالمتالهین است اتباع مشائین و قول 

قول اول این است که علم الهى به مخلوقات عبارت اسـت از صـورتهاى    - 7
  .عقلى که از لوازم ذات وى مى باشند 

این قول دو اشکال عمده دارد یکى آنکه اگر صـورتهاى مفـروض عـین     - 8
ذات  ذات باشند لازمه اش وجود کثرت در ذات بسیط الهى است و اگر خارج از

باشند ناچار معلول و مخلوق خداى متعال خواهند بود و لازمه اش این است که 
در مقام ذات علم به مخلوقات نباشـد اشـکال دیگـر آنکـه علمـى کـه بوسـیله        
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صورتهاى عقلى حاصل مى شود علم حصولى است که مخصوص نفوس متعلـق  
  .به ماده مى باشد و ساخت قدس الهى از چنین علمى منزه است 

قول دوم این است که علـم الهـى بـه مخلوقـات عـین وجـود آنهاسـت         - 9
  .همانگونه که علم انسان به صورتهاى ذهنى خودش عین وجود آنهاست 

این قول نیز در این اشکال شریک است که علم تفصیلى بـه مخلوقـات    - 10
  .در مقام ذات را نفى مى کند 

متعـال در عـین   نظریه صدرالمتالهین این است که چون وجـود خـداى    - 11
وحدت و بساطت واجد همه کمالات مخلوقات مى باشد علم بـه ذات خـودش   

  .عین علم به آنها خواهد بود 
اما نظر به اینکه وى براى تحقق علم تجرد معلوم بالذات را هـم شـرط    - 12

مى داند در اینجا هم ملتزم شده است که علم الهى مستقیما به مادیات تعلق نمى 
  .گیرد 

اى خودش توضیح داده شد که در علـم حضـورى علـت هسـتى     در ج - 13
بخش چنین شرطى معتبر نیست و پراکندگى اجزاء مادیـات در گسـتره زمـان و    

  .مکان منافاتى با حضور همه آنها براى خداى متعال ندارد 
نتیجه آنکه علم به همه مخلوقات اعم از مجرد و مادى عین علم بـذات   - 14

  .مى باشد 
است از مبدئیت فاعل حى مختار براى افعال اختیـاریش   قدرت عبارت - 15

.  
با توجه به اینکه خداى متعال داراى همه کمالات وجـودى مـى باشـد     - 16

  .روشن مى گردد که قدرت بر انجام هر کارى را خواهد داشت 
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قدرت مفهومى اسـت مشـکک کـه شـامل قـدرت حیـوان و انسـان و         - 17
مصداق آن مخصوص خداى متعال است مجردات تام هم مى شود ولى عالیترین 

و اطلاق چنین مفهومى بر ذات مقدس الهى مستلزم امورى که از لوازم مصـادیق  
  .ناقص آن مى باشند نخواهد بود 

آنچه لازمه اثبات قدرت براى خداى متعال است عبارت است از علم و  - 18
ئـد  حبى که عین ذات مقدس وى مى باشد نه علم حصولى و نه شوق و داعى زا

  .بر ذات 
اثبات قدرت مستلزم اثبـات اختیـار نیـز هسـت زیـرا مفهـوم قـدرت         - 19

  .اختصاص به فاعل مختار دارد 
سؤال از تعلق قدرت به محالات غلط و مشتمل بر تنـاقض اسـت و از    - 20

اینروى دائره مقدورات منحصر به ممکنات خواهد بود امـا لازمـه مقـدور بـودن     
این جهت دائره مرادات الهى اضیق از مقـدورات   چیزى مراد بودن آن نیست و از

  .وى مى باشد
__________________  

  .درس چهل و نهم: ك. ر -1
  .درس چهل و سوم: ك. ر -2
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  صفات فعلیه - درس شصت و هفتم 
  :شامل

حکمت و نظام  ،مفهوم اراده حقیقت اراده ،اراده ،متکلم ،سمیع و بصیر ،مقدمه 
  احسن

  مقدمه
رس شصت و پنجم روشن شد ملاك اینکه صـفتى از قبیـل   همانگونه که در د

صفات ذاتیه محسوب شود یا از قبیل صفات فعلیه این است کـه اگـر مفهـوم آن    
دلالت بر وجود متعلقى در خارج از ذات داشته باشد از صفات فعلیه و در غیـر  

  .این صورت از صفات ذاتیه خواهد بود 
در نظر بگیریم کـه مسـتلزم وجـود     حتى اگر مفهوم علم را بگونه اى بنابراین

و (معلوم در خارج باشد از صفات فعلیه خواهـد بـود چنانکـه آیـاتى از قبیـل      
کـه   31سوره محمـد ص آیـه   ) لنبلونکم حتى نعلم المجاهدین منکم و الصابرین

دلالت بر تحقق علم در زمان خاصى دارد بر این معنى حمـل مـى شـود و قیـد     
  .معلوم مى باشد  زمانى آن به لحاظ زمانى بودن

و از سوى دیگر اگر مفهوم صـفات فعلیـه را بگونـه اى در نظـر بگیـریم کـه       
مستلزم وجود خارجى متعلق آنها نباشد بازگشت به صفات ذاتیه مى کند چنانکه 

  .مفهوم خالق به قادر بر خلق بازگردانده مى شود 
  ماکنون با توجه به این معیار به بررسى چند صفت معروف مى پردازی

  سمیع و بصیر
این دو صفت معمولا از صفات ذاتیه محسوب مى شوند ولى بنظر مى رسد که 
با توجه به معیار مذکور باید آنها را از قبیل صفات فعلیه دانست زیرا مفهوم سمع 
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و بصر بعد از تجرید از لوازم مادى مانند داشتن گوش و چشم و علـم حصـولى   
یها و دیدنیهاى موجـود دارد و اسـتعمال   حسى باز هم دلالت بر آگاهى از شنیدن

آنها در موردى که مسموع و مبصرى بالفعل وجود نداشته باشند خروج از عـرف  
محاوره است مگر آنکه آنها به علم به مسموعات و مبصرات یا قدرت بر سمع و 

  ابصار تاویل شوند چنانکه در سایر صفات فعلیه نیز چنین تاویلى امکان دارد

  متکلم
استعمالات متعارف عبارت است از لفظى که بر اساس قرارداد دلالت  کلام در

بر معناى معینى مى کند و متکلم آن را براى فهماندن مقصود خـود بـه دیگـران    
بکار مى گیرد و لازمه آن داشتن حنجره و تارهـاى صـوتى و دهـان و خـارج     

در مفهوم کردن هوا از این مجارى و نیز وجود وضع و قرارداد قبلى است و هر ق
آن را توســعه دهــیم و ویژگیهــاى مصــادیق آن را حــذف کنــیم نمــى تــوان از  
خصوصیت فهماندن معنى به مخاطب صرف نظر کرد مثلا مى توان اشاره را هـم  

  نوعى کلام شمرد
با اینکه هیچیک از ویژگیهاى مذکور را ندارد و یا حتى ایجاد معنى در ذهـن  

این خصوصیت را هـم در نظـر نگیـریم     مخاطب را نوعى تکلم تلقى کرد اما اگر
دیگر مورد عرف پسندى نخواهد داشت و هر چند حقایق عقلى و فلسـفى تـابع   

بکارگیرى مفاهیم بعنوان صفات الهى  دربارهالفاظ و فهم عرفى نیست ولى بحث 
  .است که تعیین آنها بوسیله الفاظ انجام مى گیرد 

که به وى القاء مى شـود   حاصل آنکه در مفهوم تکلم وجود مخاطب و کلامى
ملحوظ است و از اینروى باید آن را از صفات فعلیه بحساب آورد هر چند مـى  
توان آن را به قدرت بر تکلم بازگرداند یا تاویل دیگرى براى آن در نظر گرفـت  

  که بازگشت به صفات ذاتیه نماید
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  اراده
متعـال اسـت   یکى دیگر از دشوارترین مسائل فلسفه الهى مساله اراده خداى 

که اختلافات زیادى را در میان فلاسفه و نحله هاى مختلف کلامى برانگیختـه و  
مباحثات و مناقشات فراوانى را پدید آورده است و بررسى همـه آنهـا در خـور    
کتاب مستقلى است از یک سوى گروهـى آن را صـفتى ذاتـى و زائـد بـر ذات      

انسـته بـه علـم بـه اصـلح      شمرده اند و از سوى دیگر گروهى آن را عین ذات د
بازگردانده اند و بعضى آن را از عوارض ذات پنداشته اند چونانکه اراده انسـانى  
در نفس او پدید مى آید و برخى آن را نخستین مخلوق الهى شمرده اند که دیگر 
مخلوقات بوسیله آن بوجود مى آیند و بـالاخره کسـانى آنـرا از صـفات فعلیـه      

عل انتزاع مى شود و اختلافات فرعى دیگرى نیـز هسـت   دانسته اند که از مقام ف
  ... .که آیا اراده الهى واحد است یا متعدد و حادث است یا قدیم و 

براى حل این مساله باید نخست مفهـوم اراده را دقیقـا تبیـین کـرد و سـپس      
جایگاه آن را در میان صفات ذاتیه و فعلیه مشخص نمود و احکام و لوازم آن را 

  باز شناخت

  مفهوم اراده
همانگونه که در درس سى و هشتم گذشت واژه اراده دست کم بـه دو معنـى   
استعمال مى شود یکى خواستن و دوست داشتن و دیگـرى تصـمیم گـرفتن بـر     
انجام کار چیزهایى که متعلق خواست و محبت شخص قـرار مـى گیـرد ممکـن     

مانند محبتى است اشیاء عینى و حتى خارج از حیطه قدرت و فاعلیت وى باشد 
و ممکـن  ) تریدون عـرض الـدنیا  (که انسان به اشیاء زیبا و لذت بخش دنیا دارد 

است افعال اختیارى خودش باشد مانند دوست داشتن کارهاى خوب و شایسـته  
  اى که انجام مى دهد و ممکن است
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افعال اختیارى دیگران باشد یعنى دوست داشته باشد که فاعل مختار دیگرى 
دش کارى را انجام بدهد و در این صورت آن را اراده تشریعى مـى  با اختیار خو

نامند چنانکه صورت دوم و نیز تصمیم گـرفتن بـر انجـام کـار خـودش را اراده      
تکوینى مى نامند و اما اراده فرمان دادن و وضع قوانین و مقررات در واقـع اراده  

  ید دقت شودتشریع است نه اراده تشریعى و نوعى اراده تکوینى بحساب مى آ

  حقیقت اراده
اما اراده بمعناى خواستن و دوست داشتن در نفوس حیوانى و انسانى از قبیل 
کیفیات نفسانى است ولى معناى تجریـد شـده آن کـه حـاکى از شـؤون وجـود       
مجردات است قابل نسبت دادن به مجردات تام و به خداى متعال نیز مى باشد و 

حب را یکى از صفات ذاتیه الهى دانسـت کـه   چنانکه قبلا اشاره کردیم مى توان 
بالاصاله به خود ذات و بالتبع به آثار ذات از جهت خیریت و کمـال آنهـا تعلـق    

اراده را به همـین معنـى مـى تـوان از صـفات ذات دانسـت و        بنابراینمى گیرد 
  .حقیقت آن چیزى جز حب الهى نیست که عین ذات وى مى باشد 

رفتن در نفوس متعلق به ماده کیفیتـى انفعـالى یـا    و اما اراده بمعناى تصمیم گ
یکى از افعال نفس است و به هر حال امرى حادث در نفس و مسبوق به تصـور  
و تصدیق و شوق مى باشد و چنـین امـرى را نمـى تـوان بـه مجـردات تـام و        
مخصوصا به خداى متعال نسبت داد زیرا ساحت قدس الهى از عروض اعـراض  

و مبرى است ولى مى توان آن را بعنـوان صـفت فعلـى و     و کیفیات نفسانى منزه
براى خداى متعال در نظر گرفـت کـه از   ... اضافى مانند خلق و رزق و تدبیر و 

مقایسه بین افعال و مخلوقات با ذات الهى از آن جهت که داراى حب به خیـر و  
کمال است انتزاع مى شود و چون یکى از طرفین اضـافه داراى قیـود زمـانى و    

کانى است مى توان چنین قیودى را براى اراده الهى هم به لحـاظ مـتعلقش در   م
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انمـا  (نظر گرفت همانگونه که در درس شصت و پنجم بیان شد و تعبیراتى مانند 
بر چنین معنایى حمل مى شود چنانکـه  ) امره اذا اراد شیئا ان یقول له کن فیکون

ه تکـوینى الهـى را بـه دو    حاصل آنکه اراد. علم حادث گذشت  دربارهنظیر آن 
معنى مى توان در نظر گرفت یکى بمعناى حب متعلق به افعال اختیارى خـودش  
که صفتى ذاتى و ازلى و واحد و عـین ذات مـى باشـد و تعلـق آن بـه افعـال و       
موجودات خارجى نظیر علم ذاتى است که بالاصاله به ذات مقدس الهى و بالتبع 

رد همچنین حب الهى بالاصاله به ذات مقدس به آثار و تجلیات وى تعلق مى گی
خودش و بالتبع به آثار وجودش از آن جهت که رشحه اى از خیر و کمال الهـى  

  .هستند تعلق مى گیرد و به همین لحاظ است که اراده نامیده مى شود 
و معناى دوم آن صفتى است اضافى که از مقایسه بین افعـال الهـى و صـفات    

بتبع حدوث و کثرت افعال متصف به حـدوث و کثـرت    ذاتیش انتزاع مى شود و
  .مى گردد 

همچنین اراده تشریعى الهى که متعلق به صدور افعال خیر از فاعلهاى مختـار  
است بمعناى دوست داشتن جهت خیریت آنها که جلوه اى از خیریت ذات الهـى  
است صفت ذات و بمعناى انتساب تشریعاتى که در ظرف زمان تحقق مى یابنـد  

  ه حب ذاتى صفت فعل و حادث مى باشدب

  حکمت و نظام احسن
یکى دیگر از صفات فعلیه الهى صفت حکمت است که منشا ذاتى آن حب به 
خیر و کمال و علم به آنها است یعنى چون خداى متعال خیر و کمال را دوسـت  

موجودات نیز آگاه است آفریدگان را بگونـه   )1(مى دارد و به جهات خیر و کمال 
مى آفریند که هرچه بیشتر داراى خیر و کمال باشند البته حب الهى بالاصـاله  اى 

به ذات مقدسش و بالتبع به آفریدگانش تعلق مى گیرد و همین رابطـه اصـالت و   
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تبعیت در میان مخلوقات نیز برقرار است یعنى مخلوقى که جـز نقـص امکـان و    
 ـ ه وصـف وحـدت و   مخلوقیت هیچ نقصى ندارد و داراى همه کمالات امکانى ب

بساطت مى باشد در درجه اول از محبوبیت و مطلوبیت و سـایر مخلوقـات بـه    
حسب درجات وجود و کمالاتشان در درجات بعدى قرار مى گیرند تا برسد بـه  
مرتبه مادیات که میان کمالات وجودى آنها تزاحم پدید مى آیـد از یـک سـوى    

  ارنداستمرار موجوداتى که در مقطع زمانى خاصى قرار د
با پدید آمدن موجودات بعدى مزاحمت پیدا مى کند و از سوى دیگر تکامـل  
یافتن بعضى متوقف بر دگرگونى و نابودى بعضى دیگر است چنانکه رشد و نمـو  
حیوان و انسان بوسیله تغذیه از نباتات و نیز تغذیه برخى از حیوانات از برخـى  

وبیت بیشـترى برخـوردار   دیگر حاصل مى شود و طبعا موجودات کاملتر از مطل
در اینجاست که حکمت الهى مقتضى نظامى است که موجب تحقق . خواهند بود 

کمالات وجودى بیشتر و بالاترى باشد یعنى سلسله هاى علل و معلولات مادى 
بگونه اى آفریده شوند که هر قدر ممکن اسـت مخلوقـات بیشـترى از کمـالات     

که در لسـان فلاسـفه بـه نظـام احسـن      بهترى بهره مند گردند و این همان است 
  .نامیده مى شود چنانکه صفت اقتضاء کننده آن را عنایت مى نامند 

حکماى الهى احسن بودن نظام آفرینش را از دو راه اثبات مى کننـد یکـى از   
راه لمى و اینکه حب الهى به کمال و خیر اقتضاء دارد کـه نظـام آفـرینش داراى    

قص و فسادهایى که لازمه جهان مـادى و تـزاحم   کمال و خیر بیشترى باشد و ن
موجودات جسمانى است به حد اقل برسد و با بیانى دیگر مى تـوان گفـت اگـر    
خداى متعال جهان را با بهترین نظام نیافریده باشد یا بخاطر این است که علم به 
 بهترین نظام نداشته یا آن را دوست نمى داشته یا قدرت بر ایجاد آن نداشته و یا
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از ایجاد آن بخل ورزیده است و هیچکدام از این فرضها در مورد خداى حکـیم  
  .فیاض صحیح نیست پس ثابت مى شود که عالم داراى بهترین نظام است 

راه دوم دلیل انى و مطالعه در مخلوقات و پى بـردن بـه اسـرار و حکمتهـا و     
بـر دانـش   مصالحى است که در کیفیت و کمیت آنها منظور شده است و هر قدر 

  .بشر افزوده شود از حکمتهاى آفرینش آگاهى بیشترى مى یابد 
با توجه به حکمت الهى روشن مى شود که چرا اراده الهـى بـه امـور معینـى     
تعلق مى گیرد و در نتیجه دایره مرادات محدودتر از دایره مقـدورات الهـى مـى    

کـه تنهـا    باشد سؤالى که در پایان درس قبلى مطرح شد و پاسخ آن ایـن اسـت  
  امورى که در کادر نظام احسن قرار مى گیرند متعلق اراده الهى واقع مى شوند

این مطلب در درسهاى آینده روشنتر خواهد شد و سخن کسانى که گفته انـد  
که اراده الهى تنها به امورى تعلق مى گیرد که داراى مصلحت باشـد و مصـلحت   

همـین معنـى تفسـیر شـود وگرنـه      است که اراده الهى را محدود مى کند باید به 
مصلحت یک امر عینى و خارجى نیست که در اراده الهى اثر کنـد و آثـار فعـل    
نمى تواند در علت آن مؤثر باشد و نیز سخن کسانى که گفته انـد حکمـت الهـى    
قدرت یا رحمت یا اراده او را مقید مى سازد باید به همین صورت تفسـیر شـود   

  .د قوى و تزاحم صفات معنى نداردوگرنه در ذات مقدس الهى تعد
  خلاصه

دیدن و شنیدن بعد از تجرید از لوازم مـادى آنهـا دلالـت بـر آگـاهى از       - 1
دیدنیها و شنیدنیهاى موجود دارند و از اینـروى بایـد آنهـا را از صـفات فعلیـه      

  .بحساب آورد 
تکلم عبارت است از بکار گرفتن لفظى که براى معناى خاصى وضع شده  - 2

ر راه فهماندن معناى مقصود به مخاطب و بعد از تجریـد از لـوازم مـادى    است د
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مى توان آن را به مطلق فهماندن معناى مقصـود بـه مخاطـب تفسـیر کـرد و از      
  .اینروى باید آن را نیز از صفات فعلیه محسوب داشت 

اراده به دو معنى بکار مى رود یکى دوسـت داشـتن و دیگـرى تصـمیم      - 3
  .گرفتن 

داشتن یا تصمیم گرفتن نسبت به انجام کار اختیارى خویش اراده دوست  - 4
تکوینى و نسبت به کار اختیارى فاعل دیگرى اراده تشریعى نامیده مى شود امـا  
اراده فرمان دادن یا وضع قانون اراده تشریع است نه اراده تشریعى و خود تشریع 

  .کارى تکوینى محسوب مى شود 
در نفوس متعلق به مـاده کیفیتـى نفسـانى     دوست داشتن چیزى یا کارى - 5

است اما معناى تجرید شده آن قابل اطلاق بر مجردات تام و خداى متعـال نیـز   
هست از اینروى اراده بمعناى خواستن و دوست داشتن را مـى تـوان از صـفات    

  .ذاتیه الهى بشمار آورد 
بوق به تصمیم گرفتن نفوس فعل یا کیفیتى انفعالى است و در هر حال مس - 6

تصور و تصدیق و شوق مى باشد اما مـى تـوان آن را بعـد از تجریـد بصـورت      
صفت فعلى به مجردات تام هم نسبت داد از آن جهت که فعل در شرایط خاصى 
متعلق حب ایشان قرار مى گیرد چنانکه در مورد خلـق و رزق و سـایر صـفات    

  .فعلیه و حتى در مورد علم فعلى نیز چنین است 
نیز از صفات فعلیه الهى است و منشـا انتـزاع آن از یـک سـوى     حکمت  - 7

  .حب و علم الهى و از سوى دیگر کمال و خیر مخلوقات است 
محبوبیت خیر و کمال مخلوقات تابع محبوبیت ذات الهى بـراى خـودش    - 8

مى باشد همچنین محبوبیت هر معلولى تابع محبوبیت علت ایجاد کننده آن است 
  .ى از وجود قرار دارد که در مرتبه عالیتر
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موجودات مادى داراى تزاحمهاى گوناگونى هستند و حکمـت و عنایـت    - 9
الهى اقتضاء دارد که سلسله هاى علل و معلولات مادى بگونه اى تحقق یابند که 
مجموعا داراى کمالات وجودى بیشترى باشند یعنى جهـان داراى نظـام احسـن    

  .باشد 
م از راه دلیل لمى و هم از راه دلیـل انـى   حکماى الهى نظام احسن را ه - 10

اثبات کرده اند و با بیان ساده اى مى توان گفت اگر خداى متعـال جهـان را بـا    
بهترین نظام نیافریده باشد لازمه اش جهل یا عجز یا عدم حب کمال و یـا بخـل   

  .اوست 
علت اینکه اراده الهى به بعضى از ممکنات تعلق نمى گیرد این است که  - 11

  .نها در کادر نظام احسن قرار نمى گیرند آ
محدود شدن اراده الهى بوسیله مصالح یا مقید شدن قدرت و رحمت او  - 12

  .بوسیله حکمت نیز باید به همین معنى تفسیر شود
_________________  

  .درس سى و نهم توضیحى پیرامون خیر و کمال داده شد: ك. ر -1
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  هدف آفرینش - درس شصت و هشتم 
  :شامل

  هدفدارى خداى متعال ،یادآورى چند نکته ،هدف و علت غائى ،مقدمه 

  مقدمه
یکى از مسائل مهم در فلسفه الهى و کلام مساله هدف آفرینش است که مورد 
بحثها و اختلاف نظرهایى واقع شده است از یک سوى بعضى از صاحب نظـران  

سوى دیگر کسانى هدف  هدف و علت غائى در افعال الهى را انکار کرده اند و از
الهى را سود رساندن به مخلوقات شمرده اند و گروه سومى قائل به وحدت علت 

  .فاعلى و علت غائى در مجردات شده اند 
بطور کلى در این زمینه سخنان بسیارى هست که نقل و نقد آنها به درازا مـى  

ن مـى  کشد از اینروى نخست مفهوم هدف و اصطلاحات فلسفى مشابه آن را بیا
کنیم و سپس به ذکر مقدماتى که براى توضیح مساله و رفع شبهات آن مفید است 

  مى پردازیم و سرانجام معناى صحیح هدفدارى الهى را بیان خواهیم کرد

  هدف و علت غائى
هدف که در لغت بمعناى نشانه تیر است در محاورات عرفـى بـه نتیجـه کـار     

غاز در نظر مى گیرد و کـار را بـراى   اختیارى گفته مى شود که فاعل مختار از آ
رسیدن به آن انجام مى دهد به طورى که اگر نتیجه کار منظور نباشد کـار انجـام   

  .نمى گیرد 
نتیجه کار از آن جهت که منتهى الیه آن است غایت و از آن جهت که از آغاز 
مورد نظر و قصد فاعل بوده است هدف و غرض و از آن جهت که مطلوبیـت آن  

علق اراده فاعل به انجام کار شده است علت غائى نامیده مى شود ولـى  موجب ت
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آنچه در حقیقت مؤثر در انجام کار مى باشد علم و حب به نتیجه است نه وجود 
  .خارجى آن بلکه نتیجه خارجى معلول کار است و نه علت آن 

واژه غایت معمولا بمعناى منتهى الیه حرکت بکار مى رود و نسبت بین موارد 
آن با موارد هدف عموم و خصوص من وجه است زیرا از یک سوى در حرکات 
طبیعى نمى توان هدفى را براى فاعل طبیعى آنها در نظر گرفت ولى مفهوم غایت 
بر منتهى الیه آن صادق است و از سوى دیگر در کارهاى ایجادى که حرکتى در 

تهى الیه حرکت کار نیست هدف و علت غائى صدق مى کند اما غایت بمعناى من
جا ندارد ولى گاهى غایت بمعناى علت غائى بکار مى رود و در اینجاسـت کـه   
باید دقت کرد که بین دو معناى آن خلط نگردد و احکام یکى به دیگرى نسـبت  

  .داده نشود 
رابطه بین فاعل و فعل و نتیجه آن موضوع بحثهاى فلسفى متعددى واقع شده 

س سى و نهم بیان کردیم و اینک به بیان برخـى  است که بخشى از آنها را در در
از مطالبى که ارتباط با موضوع بحث فعلى دارد و بـراى تبیـین معنـاى صـحیح     

  هدف الهى از آفرینش مفید است مى پردازیم

  یادآورى چند نکته
کارهاى اختیارى انسان معمولا به این صورت انجام مى گیرد که نخسـت   - 1

ید مى آید و مقدمیت کار بـراى حصـول نتیجـه و    تصورى از کار و نتیجه آن پد
فائده مترتب بر آن مورد تصدیق قرار مى گیرد سپس شوق بـه خیـر و کمـال و    
فایده اى که مترتب بر کار مى شود در نفس حاصل و در پرتو آن شوق به خـود  
کار پدید مى آید و در صورت فراهم بودن شرایط و نبودن موانع شخص تصـمیم  

ى گیرد و در حقیقت عامل اصلى و محرك واقعى براى انجام دادن بر انجام کار م
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کار شوق به فایده آن است و از اینروى باید علت غائى را همان شوق بحسـاب  
  .آورد و متعلق آن مجازا و بالعرض علت غائى نامیده مى شود 

ولى نباید تصور کرد که این فرایند در هـر کـار اختیـارى ضـرورت دارد بـه      
ر فاعلى فاقد علم حصولى و شوق نفسـانى بـود کـارش اختیـارى     طورى که اگ

نباشد یا علت غائى نداشته باشد بلکه آنچه در هر کار اختیـارى ضـرورت دارد   
مطلق علم و حب است خواه علم حضورى باشد یا حصولى و خواه شوق زائـد  

  .بر ذات باشد یا حبى که عین ذات است 
ن حب بـه ذات خودشـان اسـت کـه     علت غائى در مجردات تام هما بنابراین

  .بالتبع به آثار ذات نیز تعلق مى گیرد حبى که عین ذات فاعل است 
و از اینروى در چنین مواردى مصداق علت فاعلى و علت غـائى ذات فاعـل   

  .خواهد بود 
چنانکه اشاره شد مطلوبیت فعل تابع مطلوبیت خیر و کمالى است که بـر   - 2

مطلوبیت هـدف نسـبت بـه مطلوبیـت فعـل از       آن مترتب مى شود و از اینروى
  .اصالت برخوردار است و مطلوبیت فعل فرعى و تبعى خواهد بود 

اما هدفى که از انجام کارى در نظر گرفته مى شود ممکن است خودش مقدمه 
اى براى رسیدن به هدف بالاترى باشد و مطلوبیت آن هـم در شـعاع مطلوبیـت    

هر فاعلى هدف نهائى و اصـیلى خواهـد    چیز دیگرى شکل بگیرد ولى سرانجام
داشت که اهداف متوسط و قریب و مقدمات و وسایل در پرتو آن مطلوبیت مـى  

  .یابند 
به هر حال مطلوبیت فعل فرعى و تبعى است اما اصالت در اهداف بستگى به 
نظر و نیت و انگیزه فاعل دارد به طورى که ممکن است هدف معین بـراى یـک   

  .براى فاعل دیگرى هدف نهائى و اصیل باشد  فاعل هدف متوسط و
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مطلوبیت اصلى هدف و مطلوبیت فرعى فعل و وسیله در نفوس بصـورت   - 3
شوق ظاهر مى گردد و متعلق آن کمال مفقودى است که در اثر فعل تحقـق مـى   
یابد اما در مجردات تام که همه کمالات ممکن الحصول براى آنها بالفعل موجود 

فقودى متصور نیست که بوسیله فعل حاصل شود و در واقـع  است خیر و کمال م
حب به کمال موجود است که بالتبع به آثار آن تعلق مى گیرد و موجـب افاضـه   
آن آثار یعنى انجام فعل ایجادى مى شود پس مطلوبیت فعل مجردات هم فرعـى  

  .و تبعى است اما تابع کمال موجود است نه تابع مطلوبیت کمال مفقود 
ایى که انسان انجام مى دهد ممکن است آثار متعددى داشته باشد که کاره - 4

همه آنها مورد توجه او قرار نگیرند و یا انگیزه اى براى دسـت یـافتن بـه آنهـا     
نداشته باشد و از اینروى معمولا کار را براى رسیدن بـه یکـى از آثـار و نتـایج     

م عرض نیز انجام انجام مى دهد هر چند ممکن است کارى را براى چند هدف ه
  .دهد 

اما در مورد مجرد تام همه آثار خیرى که بر کارى مترتب مى شود مورد نظر 
و مطلوب اوست و هر چند مطلوبیت همه آنها تابع مطلوبیـت کمـال موجـود در    
خود اوست ولى ممکن است در میان مطلوبهاى بـالتبع رابطـه اصـالت و تبعیـت     

جهـان و وجـود انسـان از آن جهـت کـه      نسبى برقرار باشد مثلا هر چند وجود 
  پرتوى از کمال الهى هستند

براى خداى متعال مطلوب بالتبع مى باشند اما چون انسان از کمالات بیشتر و 
بالاترى برخوردار است و پیدایش جهان مقدمه اى براى پیدایش وى مـى باشـد   

در نظر  از اینروى مى توان براى انسان مطلوبیت اصیلى نسبت به مطلوبیت جهان
  گرفت
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  هدفدارى خداى متعال
با توجه به نکاتى که بیان شد روشن مى شود که وجود علت غائى براى هـر  
کار اختیارى ضرورت دارد خواه کار ایجادى باشد یا اعدادى و خواه کار دفعـى  

یـا   بالعنایـۀ باشد یا تدریجى و خواه فاعلیت فاعل بالقصد باشد یـا بالرضـا یـا    
  .بالتجلى 

غائى در حقیقت امرى است در ذات فاعل نه نتیجـه خـارجى کـار و    و علت 
اطلاق علت غائى بر نتیجه خارجى اطلاقى مجـازى و بـالعرض اسـت بلحـاظ     
اینکه محبت یا رضایت یا شوق فاعل به حصول آن تعلـق مـى گیـرد و غایـت     
بودن نتیجه خارجى براى کارهاى اعدادى و تدریجى بمعناى منتهى الیه حرکـت  

با علت غائى ندارد و غایت بالذات حرکت غیر از علت غـائى بالـذات    ارتباطى
  .است دقت شود 

افعال الهى هم از آن جهت که اختیارى هستند داراى علت غائى مـى   بنابراین
باشند و منزه بودن ساحت الهى از علوم حصولى و شوق نفسـانى مسـتلزم نفـى    

حـب از ذات مقدسـش    علت غائى از ذات او نیست چنانکه مستلزم نفى علـم و 
  .نمى باشد 

به دیگر سخن نفى داعـى و علـت غـائى زائـد بـر ذات از مجـردات تـام و        
و بالرضـا و بـالتجلى بمعنـاى نفـى مطلـق هـدف از ایشـان و         بالعنایۀفاعلهاى 

اختصاص دادن هدف به فاعلهاى بالقصد نیست و همچنانکه عقل مفاهیمى را که 
تجریـد از محـدودیتها و لـوازم مـادى و      از صفات کمالیه مخلوقات مى گیرد با

  امکانى بعنوان صفات ثبوتیه به خداى متعال نسبت مى دهد
همچنین حب به خیر و کمال را بعد از تجرید از جهات نقص و امکـان بـراى   
ذات الهى اثبات مى کند و آن را علت غائى براى افعـالش مـى شـمارد و چـون     
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اشند این صفت هم که علت غائى همه صفات ذاتیه الهى عین ذات مقدسش مى ب
آفرینش و منشا اراده فعلیه بشمار مى رود عین ذات وى مى باشـد و در نتیجـه   

  .علت فاعلى و علت غائى براى افعال الهى همان ذات مقدس او خواهد بود 
و همانگونه که علـم الهـى بالاصـاله بـه ذات مقـدس خـودش و بـالتبع بـه         

هستند با اخـتلاف مراتـب و درجاتشـان     مخلوقاتش که جلوه هایى از وجود او
تعلق مى گیرد حب الهى هم بالاصاله به ذات مقدس خودش و بالتبع بـه خیـر و   
کمال مخلوقاتش تعلق مى گیرد و در میان خود آنها هم اصالت و تبعیـت نسـبى   
در محبوبیت و مطلوبیت وجود دارد یعنى حب الهى به مخلوقات در درجـه اول  

نخستین مخلوق است تعلـق مـى گیـرد و سـپس بـه سـایر        به کاملترین آنها که
مخلوقات الاکمل فالاکمل و حتى در میان مادیات و جسـمانیات کـه تشـکیک    
خاصى ندارند مى توان وجود کاملتر را هدف بـراى آفـرینش ناقصـتر شـمرد و     
بالعکس جمادات را مقدمه اى براى پیدایش نباتات و نباتات را مقدمه اى بـراى  

نات و همه را مقدمـه اى بـراى پیـدایش انسـان بـه حسـاب آورد       پیدایش حیوا
يعًا( رضِْ َ�ِ

َ
ا ِ� الأْ و سرانجام حب به انسان کامل را علـت غـائى   )خَلقََ لَُ�م م�

براى آفرینش جهان مادى دانست و به این معنى مى توان گفت که خداى متعـال  
خیـر و کمـال    جهان مادى را براى تکامل موجودات جسمانى و رسیدن آنها بـه 

واقعى خودشان آفریده است زیرا هر موجودى که داراى مراحل مختلفى از کمال 
و نقص است کاملترین مرحله آن اصالت نسبى در محبوبیت و مطلوبیت خواهـد  
داشت ولى لازمه آن این نیست که موجودات ناقصتر یا مراحل ناقصتر از وجـود  

  .ته باشند یک موجود هیچ مرتبه اى از مطلوبیت را نداش
و به همین منوال مى توان اهدافى طولى براى آفـرینش نـوع انسـان در نظـر     
گرفت یعنى هدف نهائى رسیدن به آخرین مراتب کمال و قرب الهى و بهره مندى 
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از عالیترین و پایدارترین فیض و رحمت و رضوان ابدى است و هـدف متوسـط   
اى براى رسـیدن بـه آن   تحقق عبادت و اطاعت از خداى متعال است که وسیله 

مقام عالى و هدف نهائى محسوب مى شود و هدف قریب فراهم شدن زمینه هاى 
مادى و اجتماعى و تحقـق شـناختهاى لازم بـراى انتخـاب آزادانـه راه راسـت       

  .زندگى و گسترش خداپرستى در جامعه است 
طل و از اینروى در قرآن کریم بعد از تاکید بر اینکه آفرینش جهان و انسان با

از یک سوى هدف از آفرینش  )1(بیهوده نیست و داراى هدف حکیمانه مى باشد 
جهان را فراهم شدن زمینه آزمایش و انتخاب آزاد براى انسان معرفى کرده است 

و از سوى دیگر هدف از آفرینش انسان را پرستش خداى متعال قلمداد نموده  )2(
و بهره منـدى از فـوز و فـلاح و     و سرانجام هدف نهائى را جوار رحمت الهى )3(

  )4(. سعادت ابدى دانسته است
با توجه به آنچه گفته شد مى توان راه جمعى بین اقوال سه گانه یاد شـده در  
نظر گرفت یعنى منظور کسانى که علت غائى را فقط ذات مقدس الهى دانسته اند 
 این است که مطلوب ذاتـى و بالاصـاله بـراى خـداى متعـال چیـزى جـز ذات       

مقدسش که خیر مطلق و داراى کمالات بى نهایت اسـت نمـى باشـد و منظـور     
کسانى که علت غائى را از افعال الهى نفى کرده اند این است که داعـى زائـد بـر    
ذات ندارد و فاعلیت وى از قبیل فاعلیت بالقصد نیست و منظور کسانى که علت 

ه کمال رسـیدن آنهـا   غائى و هدف از آفرینش را سود رساندن به مخلوقات یا ب
قلمداد کرده اند این است که خواسته اند هـدف فرعـى و تبعـى را بیـان کننـد و      
حاصل آنکه براى هر یک از دو قول دیگر مى تـوان تاویـل صـحیحى در نظـر     

  .گرفت که منافاتى با قول مورد قبول نداشته باشد 
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 ـ     ه در نکته اى را که باید در پایان این درس خاطرنشـان کنـیم ایـن اسـت ک
مباحث اراده و حکمت و هدف آفرینش تکیه بر جهت خیر و کمـال مخلوقـات   
بود و از این جهت سؤالى پدید مى آید که شرور و نقایص آنها را چگونـه بایـد   

  .توجیه کرد پاسخ این سؤال در آخرین درس از این بخش داده خواهد شد 
  خلاصه

اسـت غایـت و از آن   نتیجه کار اختیارى از آن جهت که منتهـى الیـه آن    - 1
جهت که از آغاز مورد نظر و قصد فاعـل بـوده اسـت هـدف و غـرض و از آن      

  .جهت که مطلوبیت آن علت انجام کار شده است علت غائى نامیده مى شود 
نسبت بین موارد غایت بمعناى منتهى الیه حرکت با موارد هدف عمـوم و   - 2

ئى نیـز بکـار مـى    خصوص من وجه است ولى گاهى واژه غایت بجاى علت غا
  .رود 
علت غائى که موجب تعلق اراده فاعل به انجام کار خاصى مى شـود در   - 3

افعال انسانى همان شوق به حصول نتیجه کار است ولى مى توان مفهـوم تجریـد   
شده اى را در نظر گرفت که در مجردات تـام نیـز صـادق باشـد ماننـد مفهـوم       

  .محبوبیت و مطلوبیت 
از نفوس متعلق به ماده سر مـى زنـد تـابع مطلوبیـت      مطلوبیت کارى که - 4

نتیجه اى است که بر آن مترتب مى شود اما در افعال مجـردات مطلوبیـت فعـل    
تابع محبوبیت کمالى است که در ذات ایشان وجود دارد و منشا صدور فعل مـى  

  .گردد و بهر حال مطلوبیت فعل فرعى و تبعى است 
هدف طـولى داشـته باشـد و هـدف      ممکن است یک فعل اختیارى چند - 5

نهائى و اصلى هر فاعلى همان است که بالاصاله مورد توجه و محبت و شوق او 
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قرار گرفته است و مطلوبیت اهداف دیگر و همچنین مطلوبیت مقدمات و وسائل 
  .کار در شعاع هدف نهائى حاصل مى شود 

 ـ   - 6 د همچنین ممکن است یک فعل اختیارى چند هدف عرضـى داشـته باش
ولى معمولا انسان یکى از آثار مطلوب کار را مورد توجه قرار مى دهد و یا بـه  
سایر آثار توجهى ندارد یا انگیزه اى براى دستیابى به آنها ندارد چنانکـه ممکـن   
است در اثر ضعف بینش و همت انگیزه رسیدن به اهداف نهائى نداشـته باشـد و   

بـراى فاعـل دیگـرى هـدف      آنچه براى فاعلهاى بلند همت هدف متوسط است
نهائى باشد بخلاف مجردات تام که به همه اهداف طولى و عرضى توجه دارند و 

  .هر کدام از آنها بحسب مرتبه کمالشان مطلوبیتى خواهد داشت 
علت غائى براى هر کار اختیارى ضرورت دارد و حقیقت آن محبـت یـا    - 7

غائى نامیدن نتیجه کار شوقى است که در درون فاعل مختار وجود دارد و علت 
  .به این لحاظ است که محبت و شوق فاعل به حصول آن تعلق مى گیرد 

افعال الهى نیز از این قاعده مستثنى نیست و هر چند ذات مقدس الهى از  - 8
شوق نفسانى و داعى زائد بر ذات منزه است اما حب به کمال و خیر که بالاصاله 

تعلق مى گیرد علت غـائى بـراى همـه افعـال     بذات خودش و بالتبع به آثار وى 
  .اوست و این صفت نیز مانند سایر صفات ذاتیه عین ذات مقدسش مى باشد 

محبوبیت خیر و کمال همه مخلوقات در یک مرتبه نیست از طرفـى هـر    - 9
معلولى در سایه علت فاعلى اش مطلوبیت مى یابد و از طـرف دیگـر در میـان    

کـدام داراى کمـال بیشـترى باشـد از اصـالت       معلولات هم عرض و متزاحم هر
  .نسبى در مطلوبیت برخوردار خواهد بود 

در موجودات مادى که داراى تکامل تدریجى هستند مى تـوان مراحـل    - 10
نقص را مقدمه اى براى مرحله کمال آنها دانست و هدف از آفـرینش آنهـا را در   
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ن هر موجود مادى کـه  جهان مادى رسیدن به مرحله کمالشان قلمداد کرد همچنی
نسبت به موجود دیگرى ناقصتر باشد و بتواند زمینه پیدایش یا رشـد و تکامـل   
آن را فراهم کند جنبه مقدمیتى نسبت به آن خواهد داشت چنانکه موجود کاملتر 
از نوعى اصالت نسبت به آن بر خوردار خواهد بود و بر این اسـاس مـى تـوان    

آفرینش جهان مادى و پیدایش انسان کامل را پیدایش نوع انسان را هدفى براى 
هدف آفرینش نوع انسان بحساب آورد چنانکه از آیات کریمه قرآن نیز اسـتفاده  

  .مى شود 
قول کسانى که علت غائى از افعال الهى را نفى کـرده انـد ماننـد شـیخ      - 11

اشراق مى توان به این صورت تاویل کرد که منظور ایشان نفى هدف ذاتى زائـد  
  .ذات بوده است  بر

نیز قول کسانى که هدف آفرینش را سود رساندن یا تکامـل مخلوقـات    - 12
  .شمرده اند مى توان حمل بر اهداف تبعى نمود

__________________  
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  .7کهف  2ملک  7ك هود  ر -2
  .61یس  56ذاریات : ك. ر -3
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  قضاء و قدر الهى - درس شصت و نهم 
  :شامل

رابطـه   ،مراتـب فعـل   ،تبیین فلسفى قضاء و قـدر  ،مفهوم قضاء و قدر ،مقدمه 
  فایده این بحث ،سرنوشت با اختیار انسان

  مقدمه
ز مسائلى که در ادیان آسمانى و بخصوص دین مقدس اسلام در زمینـه  یکى ا

خداشناسى مطرح شده و متکلمین و فلاسفه الهى به تبیین عقلانى و فلسـفى آن  
پرداخته اند مساله قضاء و قدر است که یکى از پیچیـده تـرین مسـائل الهیـات     

ن در بشمار مى رود و محور اصـلى غمـوض آن را رابطـه آن بـا اختیـار انسـا      
فعالیتهاى اختیاریش تشکیل مى دهد یعنى چگونه مى تـوان از یـک سـوى بـه     
قضاء و قدر الهى معتقد شد و از سوى دیگر اراده آزاد انسـان و نقـش آن را در   

  .تعیین رنوشت خودش پذیرفت 
در این جا است که بعضى شمول قضاء و قدر الهى را نسبت به افعال اختیارى 

اختیار حقیقى انسان را نفى کرده اند و برخى دیگر دایـره  انسان پذیرفته اند ولى 
قضاء و قدر را به امور غیر اختیارى محدود کرده اند و افعال اختیارى انسـان را  
خارج از محدوده قضاء و قدر شمرده اند و گروه سومى در مقام جمع بین شمول 

 ـ   اب وى در قضاء و قدر نسبت به افعال اختیارى انسان و اثبـات اختیـار و انتخ
تعیین سرنوشت خویش بر آمده اند و نظرهاى گوناگونى را ابراز داشـته انـد کـه    

  .بررسى همه آنها در خور کتاب مستقلى است 
از این روى ما در اینجا نخست توضیح کوتاهى پیرامون مفهوم قضـاء و قـدر   
مى دهیم و سپس به تحلیل فلسفى و بیان رابطه سرنوشـت بـا افعـال اختیـارى     
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مى پردازیم و در پایان فایده این بحث و نکتـه تاکیـد روى آن از طـرف     انسان
  ادیان الهى را بیان خواهیم کرد

  مفهوم قضاء و قدر
واژه قضاء بمعناى گذراندن و به پایان رساندن و یکسره کردن و نیـز بمعنـاى   
داورى کردن که نوعى یکسره کردن اعتبارى است بکار مـى رود و واژه قـدر و   

ناى اندازه و اندازه گیرى و چیزى را با اندازه معینى سـاختن اسـتعمال   تقدیر بمع
مى شود و گاهى قضاء و قدر بصورت مترادفین بمعناى سرنوشت به کار مى رود 
و گویا نکته استفاده از واژه نوشتن در ترجمه آنها این است که بر حسب تعـالیم  

  .ست دینى قضاء و قدر موجودات در کتاب و لوحى نوشته شده ا
با توجه به اختلاف معناى لغوى قضاء و قدر مى توان مرتبـه قـدر را قبـل از    
مرتبه قضاء دانست زیرا تا اندازه چیزى تعیین نشود نوبت به اتمام آن نمى رسـد  

  و این نکته اى است که در بسیارى از روایات شریفه به آن اشاره شده است

  تبیین فلسفى قضاء و قدر
و قدر را بر رابطه على و معلولى بین موجودات تطبیق بعضى از بزرگان قضاء 

کرده و قدر را عبارت از نسبت امکانى شى ء با علل ناقصـه و قضـاء را نسـبت    
ضرورى معلول با علت تامه دانسته اند یعنى هر گاه معلولى با هر یک از اجـزاء  

ن علت تامه یا با همه آنها به استثناء جزء اخیر سـنجیده شـود نسـبت آن امکـا    
بالقیاس و هر گاه با کل علت تامه سنجیده شـود نسـبت آن ضـرورت بالقیـاس     

  .خواهد بود که از اولى به قدر و از دومى به قضاء تعبیر مى شود 
این تطبیق هر چند فى حد نفسه قابل قبول است اما آنچه در این مسـاله مـى   

 ـ ا خـداى  بایست بیشتر مورد توجه قرار گیرد ارتباط سلسله اسباب و مسببات ب
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متعال است زیرا اساسا تقدیر و قضاء از صفات فعلیـه الهـى اسـت و بـه همـین      
  .عنوان باید مورد بحث قرار گیرد 

براى اینکه جایگاه این صفت در میان صفات الهى روشن شود بایستى نکاتى 
را پیرامون مراتبى که عقل براى تحقق فعل در نظر مى گیرد مورد توجه و دقـت  

  قرار دهیم

  مراتب فعل
هر گاه عقل ماهیتى را در نظر بگیرد که اقتضائى نسبت به وجود و عدم ندارد 
و بعبارت دیگر نسبت آن به وجود و عدم یکسان است حکم مى کند کـه بـراى   
خروج از این حد تساوى نیازمند به موجود دیگرى است کـه آن را علـت مـى    

ملاك احتیـاج معلـول بـه     نامیم و این همان مطلبى است که حکماء گفته اند که
علت امکان ماهوى است و قبلا گفته شد که بر اساس اصاله الوجـود بایـد فقـر    

  .وجودى را بجاى امکان ماهوى قرار داد 
در صورتى که علت مرکب از چند چیز باشد باید همه اجزاء آن حاصل شود 
 تا معلول تحقق یابد زیرا فرض تحقق معلول بدون یکـى از اجـزاء علـت تامـه    

بمعناى عدم تاثیر جزء مفقود است و این خلاف فـرض جزئیـت آن نسـبت بـه     
علت تامه مى باشد پس هنگامى که همه اجزاء علت تامه تحقـق یافـت وجـود    
معلول از ناحیه علت وجوب بالغیر مى یابد و در این جا است که علت معلول را 

  .ایجاد مى کند و معلول بوجود مى آید 
تحلیل عقلى بدست مى آید در لسان حکماء به ایـن  این مراتب که همگى از 

صورت بیان مى شود الماهیه امکنـت فاحتاجـت فاوجبـت فوجبـت فاوجـدت      
فوجدت و تاخر رتبى هر یک از این مفاهیم بوسیله فـاء ترتیـب مشـخص مـى     

  .گردد 
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از سوى دیگر مى دانیم که در فاعل بالقصد اراده فاعل جـزء اخیـر از علـت    
اینکه همه مقدمات کار فراهم باشـد مـادامى کـه فاعـل اراده     تامه است یعنى با 

انجام آن را نکرده باشد کار انجام نمى گیرد و تحقق اراده منوط بـه تصـورات و   
تصدیقات و حصول شوق اصلى به نتیجه کار و شوق فرعى به کار است پس در 

ه کـار  اینجا نیز مى توان ترتبى را بین تصور و تصدیق و شوق به نتیجه و شوق ب
و سپس تصمیم بر انجام کار در نظر گرفت که تصور و تصـدیق شـامل در نظـر    

  .گرفتن ویژگیها و حدود و مقدمات کار نیز مى شود 
این ترتب در مبادى اراده هر چند مخصوص فاعل بالقصد است اما با تجریـد  
از جهات نقص مى توان آن را بصورت ترتبى عقلى میان علم و حب اصـلى بـه   

حب فرعى به کار در هر فاعل مختارى در نظر گرفـت و نتیجـه گیـرى     نتیجه و
کرد که هر فاعل مختارى علم به کار خودش و ویژگیهاى آن دارد و نتیجه آن را 

  .دوست مى دارد و از این روى آن را انجام مى دهد 
حال اگر کارى را در نظر بگیریم که مى بایست بصورت تدریجى و با تسبیب 

کردن مقدمات انجام بگیرد در اینجا لازم است ارتبـاط کـار بـا     اسباب و فراهم
مقدمات و شرایط زمانى و مکانى در نظر گرفته شود و مقدمات بگونه اى تنظیم 

  .شود که کار با حدود و مشخصات معین انجام گیرد و نتیجه مطلوب بدهد 
این بررسى و سنجش و اندازه گیرى و تعیین حدود و مشخصات را مى توان 
تقدیر کار نامید که در ظرف علم تقدیر علمى و در ظـرف خـارج تقـدیر عینـى     
نامیده مى شود همچنین مى توان مرحله نهائى را قضاء نامید کـه بـاز در ظـرف    

  .علم قضاء علمى و در ظرف خارج قضاء عینى نامیده مى شود 
 اینک با توجه به مقدمات مذکور این آیه شریفه را مورد دقت قرار مى دهـیم 

مَا َ�قُولُ َ�ُ ُ�ن َ�يَكُونُ ( إِ��
ْ�رًا فَ

َ
در این آیـه کریمـه وجـود هـر      )1( )وَ�ِذَا قََ�ٰ أ
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از ناحیـه  ) کـن (به آن اشاره شده مترتـب بـر امـر   ) فیکون(مخلوقى که با جمله 
آفریدگار متعال قرار داده شده که نظیر ترتب وجود بر ایجاد در سخنان حکمـاء  

  الهى است
همچنین ایجاد مترتب بر قضاء الهى دانسته شده که طبعا مقضى بـودن نتیجـه   
آن خواهد بود و این دو مفهوم قضاء کردن و مقضى شدن قابل انطباق بر ایجـاب  
و وجوب در کلمات ایشان است و چون ایجاب متوقف بر تمامیت علت اسـت و  

مرتبـه اراده را   جزء اخیر از علت فعل اختیارى اراده فاعل مى باشد مى بایست
ن َ�قُـولَ َ�ُ ُ�ـن (قبل از مرتبه قضاء بحسـاب آورد  

َ
رَادَ شَـ�ئًْا أ

َ
ْ�ـرُهُ إِذَا أ

َ
مَـا أ إِ��

  . )2( )َ�يَكُونُ 
نکته اى را که باید در اینجا خاطر نشان کنـیم ایـن اسـت همانگونـه کـه در      
درسهاى گذشته بیان شد فعل و صفات فعلیه از جهت انتساب به خـداى متعـال   
منزه از قیود زمانى و مکانى است ولى از جهت انتساب بـه مخلوقـات مـادى و    
تدریجى و زمانمند متصف به اینگونه حدود و قیود مى شود پس منافاتى نـدارد  
که ایجاد الهى دفعى و بدون زمان باشد اما وجود مخلوق تدریجى و زمانى باشد 

  .دقت شود 
مى آید که در راس آنها علم و بدین ترتیب سلسله اى از صفات فعلیه بدست 

سپس اراده و سپس قضاء و سپس ایجاد امضاء قرار دارد و مى توان جایگاه اذن 
و مشیت را بین علم و اراده در نظر گرفت چنانکه مى توان تقدیر را بـین اراده و  
قضاء گنجانید همانگونه که در روایات شریفه وارد شده است و مى افـزاییم کـه   

  .مانى نیز جزء تقدیر محسوب مى شود تعیین اجل حد ز
اکنون با توجه به اینکه ایجاد حقیقى مخصوص خداى متعال اسـت و وجـود   
هر موجودى نهایتا مستند به او مى باشد نتیجه مى گیریم کـه همـه چیـز حتـى     
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افعال اختیارى انسانها مشمول تقدیر و قضاى الهى خواهد بود و در این جا است 
نماید یعنى چگونه مى توان بـین قضـاء و قـدر و بـین     که اشکال اصلى رخ مى 

  اختیار انسان جمع کرد

  رابطه قضاء و قدر با اختیار انسان
اشکال در کیفیت جمع بین قضاء و قدر الهى و اختیار انسانى همـان اشـکالى   
است که با شدت بیشترى در توحید افعالى بمعناى توحید در افاضه وجود پـیش  

  .چهارم به دفع آن پرداختیم  مى آید و در درس شصت و
حاصل جواب از این اشکال آن است که استناد فعل به فاعل قریب و مباشـر  
و به خداى متعال در دو سطح است و فاعلیت الهى در طول فاعلیت انسان قـرار  
دارد و چنان نیست که کارهایى که از انسان سر مى زند یا باید مستند به او باشد 

متعال بلکه این کارها در عین حال کـه مسـتند بـه اراده و    و یا مستند به خداى 
اختیار انسان است در سطح بالاترى مستند به خداى متعال مى باشد و اگر اراده 
الهى تعلق نگیرد نه انسانى هست و نه علم و قدرتى و نه اراده و اختیـارى و نـه   

ط و تعلق و کار و نتیجه کارى و وجود همگى آنها نسبت به خداى متعال عین رب
  .وابستگى است و هیچکدام هیچگونه استقلالى از خودشان ندارند 

به بیان دیگر کار اختیارى انسان با وصف اختیاریت مورد قضاى الهى است و 
اختیارى بودن آن از مشخصات و از شؤون تقدیر آن است پـس اگـر بصـورت    

  .جبرى تحقق یابد قضاى الهى تخلف یافته است 
کال این است که توهم مى شود که اگر کارى متعلق قضـاء  خاستگاه اصلى اش

و قدر الهى باشد دیگر جایى براى اختیار و انتخـاب فاعـل نخواهـد داشـت در     
صورتى که کار اختیارى صرف نظر از اراده فاعـل ضـرورت نمـى یابـد و هـر      

  .معلولى تنها از راه اسباب خودش متعلق قضاء و قدر الهى قرار مى گیرد 
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تقدیر و قضاء علمى دو مرتبه از علم فعلى است که یکى تقـدیر   حاصل آنکه
علمى از انکشاف رابطه معلول با علل ناقصه اش انتزاع مى شود و دیگرى قضاء 
علمى از انکشاف رابطه معلول با علت تامه اش و بـر حسـب آنچـه از آیـات و     

بـه قضـاء   روایات استفاده مى شود مرتبه تقدیر علمى به لوح محو و اثبات و مرت
علمى به لوح محفوظ نسبت داده مى شود و کسانى که بتوانند از این الواح آگـاه  

  .شوند از علم مربوط به آنها مطلع مى گردند 
و اما تقدیر عینى عبارت است از تدبیر مخلوقات بگونه اى کـه پدیـده هـا و    
آثار خاصى بر آنها مترتب گردد و طبعا بحسب قرب و بعـد بـه هـر پدیـده اى     

تفاوت خواهد بود چنانکه نسبت به جنس و نوع و شخص و حـالات شـخص   م
نیز تفاوت خواهد داشت مثلا تقدیر نوع انسـان ایـن اسـت کـه از مبـدا زمـانى       
خاصى تا سر آمد معینى در کره زمین زندگى کند و تقدیر هر فردى این است که 

 ـ   ین تقـدیر  در مقطع زمانى محدود و از پدر و مادر معینى بوجـود بیایـد و همچن
روزى و سایر شؤون زندگى و افعال اختیاریش عبـارت اسـت از فـراهم شـدن     

  .شرایط خاص براى هر یک از آنها 
و اما قضاى عینى عبارت اسـت از رسـیدن هـر معلـولى بـه حـد ضـرورت        
وجودى از راه تحقق علت تامه اش و از جمله رسیدن افعال اختیـارى بـه حـد    

نها و چون هیچ مخلوقى استقلالى در وجود و ضرورت از راه اراده فاعل قریب آ
آثار وجودى ندارد طبعا ایجاب همه پدیده ها مستند به خداى متعال خواهد بود 

  .که داراى غنى و استقلال مطلق است 
 بنـابراین لازم به تذکر است که قضاء به این معنى قابل تغییر نخواهـد بـود و   

رد شده بمعنـاى قضـاء مـرادف بـا     تغییر قضاء وا دربارهآنچه در روایات شریفه 
  .تقدیر است که حتمى بودن و نبودن آن نسبى مى باشد 
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ضمنا روشن شد که تقدیر عینى از آن جهت کـه مربـوط بـه روابـط امکـانى      
پدیده ها است قابل تغییر مى باشد و همین تغییر در تقدیرات است که در متـون  

 ـ   ات نسـبت داده شـده اسـت    دینى به نام بداء نامیده شده و به لـوح محـو و اثب
م� الكِْتَابِ (

ُ
هُ مَا �شََاءُ وَُ��بِْتُ وعَِندَهُ أ و نیز تقدیر علمى بتبع تقدیر .  )3( )َ�مْحُو ا�ل�ـ

عینى تغییرپذیر است زیرا تقدیر علمى علم به نسبت امکانى و تحقق پدیده بطور 
 ـ ه بـه  مشروط است نه علم به نسبت ضرورى و تحقق پدیده بطور مطلق با توج

تاکیدى که در تعالیم دینى در مورد اعتقاد به قضاء و قدر شده است ایـن سـؤال   
  .مطرح مى شود که راز این تاکیدها چیست 

پاسخ این است که اعتقاد به قضاء و قدر دو نوع فایده مهـم علمـى و عملـى    
دارد اما فایده علمى آن بالا رفتن سطح معرفت انسان نسـبت بـه تـدبیر الهـى و     

براى درك توحید افعالى بمعناى توحید در افاضـه وجـود و توجـه بـه      آمادگى
حضور الهى در مقام تدبیر همه شؤون جهان و انسان است که تـاثیر بسـزائى در   
کمال نفس در بعد عقلانى دارد و اساسا هر قدر معرفت انسان نسبت به صفات و 

  .ده مى گردد افعال الهى عمیقتر و استوارتر شود بر کمالات نفسانى او افزو
و اما از نظر عملى دو فایده مهم بر این اعتقاد مترتب مـى شـود یکـى آنکـه     
هنگامى که انسان دانست که همه حوادث جهان بر اساس قضاء و قـدر و تـدبیر   
حکیمانه الهى پدید مى آید تحمل سختیها و دشواریهاى زندگى بـراى او آسـان   

خود را نمـى بـازد بلکـه آمـادگى     مى شود و در برابر مصائب و حوادث ناگوار 
خوبى براى کسب ملکات فاضله اى مانند صبر و شکر و توکل و رضا و تسـلیم  

  .پیدا مى کند 
دوم آنکه به خوشیها و شادیهاى زندگى نیز سرمست و مغـرور نمـى شـود و    
مبتلى به شیفتگى و دلدادگى نسبت به لذایذ دنیـا و غفلـت از خـدا نمـى گـردد      
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سَ (
ْ
ٰ مَا فَاتَُ�مْ وَلاَ َ�فْرَحُوا بمَِـا آتـَاُ�مْ لِّكَيلاَْ تأَ ـهُ لاَ ُ�ِـب� ُ�� ُ�تْـَالٍ  وْا َ�َ وَا�ل�ـ

خُورٍ    . )4( )فَ
با این همه باید توجه داشت که مساله قضاء و قدر بصورت نادرسـتى تفسـیر   
نشود و بهانه اى براى تنبلى و راحت طلبى و سلب مسئولیت قـرار نگیـرد زیـرا    

برداشتهاى غلط از معارف دینى نهایت آرزوى شـیاطین انـس و جـن و    اینگونه 
موجب سقوط در خطرناکترین دره هاى شقاوت و بدبختى دنیا و آخرت است و 
شاید به همین سبب باشد که در بسیارى از روایات از ورود اشخاص کم استعداد 

  .در اینگونه مسائل منع شده است 
  خلاصه

ه پایان رساندن و تقدیر بمعنـاى انـدازه گیـرى    قضاء بمعناى گذراندن و ب - 1
  .است و از این روى مرتبه تقدیر قبل از مرتبه قضاء خواهد بود 

تقدیر و قضاء از صفات فعلیه الهى است و براى تعیین جایگاه آنهـا بایـد    - 2
  .مراتب فعل را مورد توجه قرار داد 

وم امکان ذاتى عقل با توجه به تساوى نسبت ماهیت به وجود و عدم مفه - 3
را انتزاع مى کند و آن را ملاك احتیاج به علـت مـى شـمارد تـا آن را از حـد      
تساوى خارج و به حد وجوب و ضرورت برساند و آنگاه آن را ایجـاد کنـد تـا    

  .بوجود بیاید اما ترتب این مفاهیم عقلى است نه خارجى 
د که همـه  اگر علت مرکب باشد در صورتى مى تواند معلول را ایجاب کن - 4

اجزایش تحقق یافته باشد و گرنه نسبت معلول به علـل ناقصـه نسـبت امکـانى     
  .امکان بالقیاس معلول نسبت به علل ناقصه خواهد بود 

یکى از اجزاء علت تامه در مورد فعل قصدى اراده فاعل است که معلول  - 5
  .بدون آن ضرورت نخواهد یافت 
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ر و تصـدیق و شـوق اسـت کـه     حصول اراده به نوبه خود منوط به تصو - 6
  .ترتب دیگرى را باید در میان آنها در نظر گرفت 

با تجرید این مفاهیم از جهات نقص مى توان نتیجه گرفت که هـر فاعـل    - 7
مختارى باید علم به کار و نتیجه آن و کیفیت ترتیب مقدمات بگونه اى که نتیجه 

  .کار داشته باشد بدهد و نیز محبت اصلى به نتیجه کار و محبت فرعى به 
تعیین حدود و مشخصات کار و نیز تعیین مقدمات و شـرایطى کـه بـراى     - 8

انجام آن لازم است تقدیر و قطعیت یافتن آن قضاء نامیده مى شود که هر کـدام  
  .از آنها به علمى و عینى قابل تقسیم است 

با توجه به اینکه همه موجودات امکانى مخلوق بى واسـطه یـا باواسـطه     - 9
خداى متعال هستند طبعا ایجاد همه آنها از طرف خداى متعال هم از نظـر عقـل   

  .مسبوق به مرتبه تقدیر و قضاء خواهد بود 
تقدیر علمى الهى عبارت است از انکشـاف رابطـه امکـانى مخلـوق بـا       - 10

مقدمات و علل ناقصه آن و قضاء علمى عبارت است از انکشاف رابطه ضرورى 
  .ش مخلوق با علت تامه ا

تقدیر عینى الهى عبارت است از فراهم کردن مقـدمات و علـل ناقصـه     - 11
یک پدیده و قضاى عینى عبارت است از رسـاندن پدیـده بـه حـد ضـرورت و      

  .وجوب بالغیر 
تقدیر عینى قابل تغییر است و تغییر تقدیرات همان است که بنـام بـداء    - 12

ت فعل است قابـل تغییـر   نامیده مى شود اما قضاء چون مربوط به مرحله ضرور
تغییر در قضا وارد شده حمل بر قضاء مسـاوى بـا    دربارهآنچه  بنابرایننیست و 

  .تقدیر مى شود 
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در لسان شرع تقدیر به لوح محو و اثبات و قضاء به لوح محفوظ نسبت  - 13
داده شده و کسى که بتواند از این الواح آگاه گردد از علوم مربوط به آنهـا مطلـع   

و چون علوم مکتوب در لوح محو و اثبات مربوط به روابط امکـانى   خواهد شد
  .و حصول مشروط پدیده ها است قابل تغییر مى باشد 

قضاء و قدر مانند دیگر صفات فعلیه از جهت انتساب به خـداى متعـال    - 14
منزه از قیود زمانى و مکانى است امـا از نظـر انتسـاب بـه مخلوقـات مـادى و       

  .به این امور مى گردد متدرج الحصول متصف 
اشکال اصلى در مورد قضاء و قدر الهى این است که اگر افعال اختیارى  - 15

  .انسان هم مشمول آنها باشد جایى براى انتخاب و اختیار وى باقى نمى ماند 
حل این اشکال به آن است که افعال انسان بـا وصـف اختیاریـت و بـا      - 16

و قدر قرار مى گیـرد و ایـن اوصـاف و     شرط صدور از اراده انسان مورد قضاء
شرایط از جمله تقدیرات آنها است پس اگر بصورت جبرى تحقق یابنـد خـلاف   
قضاء و قدر الهى خواهد بود و در حقیقت تعلق اراده و قضا و قدر الهى بـه آنهـا   

  .در طول تعلق اراده انسان است و با آن مزاحمتى ندارد 
قدر بالا رفتن سـطح معرفـت نسـبت بـه     فایده علمى اعتقاد به قضاء و  - 17

  .تدبیر حکیمانه الهى و توحید افعالى است 
فایده عملى این اعتقاد آسان شـدن تحمـل سـختیها و مصـائب و نیـز       - 18

  .جلوگیرى از سرمستى و غرور از شادیها و کامیابیها است
___________________  

  .117. سوره بقره آیه -1
  . 82سوره یس آیه  -2
  .39رعد آیه سوره  -3
  .23سوره حدید آیه  -4
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  خیر و شر در جهان - درس هفتادم 
  :شامل

  راز شرور جهان ،تحلیل فلسفى خیر و شر ،مفهوم خیر و شر ،مقدمه 

  مقدمه
در درسهاى شصت و هفتم و شصت و هشتم به ایـن مطلـب اشـاره شـد کـه      

الهى قرار موجودات جهان از جهت کمال و خیرى که دارند متعلق محبت و اراده 
مى گیرند و حکمت و عنایت الهى اقتضاء دارد که جهان بـا نظـام احسـن و بـا     
بیشترین خیرات و کمالات بوجود بیاید با توجه بـه ایـن مطلـب چنـین سـؤالى      
مطرح مى شود که منشا شرور و جهات نقص در جهان چیست و آیـا بهتـر ایـن    

 ـ   ه در اثـر عوامـل   نبود که جهان خالى از شرور و نقایص باشد چـه شـرورى ک
طبیعى پدید مى آید مانند زلزله ها و سیلها و امراض و آفات و چه شرورى کـه  

  .بوسیله انسانهاى تبهکار بوجود مى آید مانند انواع ظلم و جنایات 
و از همین جا است که بعضى از مذاهب شرك آمیز قائـل بـه دو مبـدا بـراى     

ر و نیز گروهى وجود شرور جهان شده اند یکى مبدا خیرات و دیگرى مبدا شرو
را نشانه عدم تدبیر حکیمانه براى جهان پنداشته اند و در دره کفر و الحـاد فـرو   
غلطیده اند و به همین دلیل است که حکماى الهى عنایت خاصى به مساله خیر و 

  .شر مبذول داشته اند و شرور را به جهات عدمى بر گردانده اند 
ست توضیحى پیرامون مفهوم عرفى خیر و براى حل این مساله لازم است نخ

  شر بدهیم و سپس به تحلیل فلسفى آنها بپردازیم
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  مفهوم خیر و شر
براى دریافتن معناى خیر و شر در محاورات عرفـى مـى تـوان از دقـت در     
ویژگیهاى مشترك میان مصادیق واضح آنها سود جست مثلا سـلامتى و علـم و   

جهل و ناامنى از مصادیق واضـح شـر    امنیت از مصادیق واضح خیر و بیمارى و
بشمار مى رود بدون شک آنچه موجب این مى شود که انسـان چیـزى را بـراى    
خودش خیر یا شر بداند ، مطلوبیت و عدم مطلوبیت است یعنى هر چه را موافق 
خواسته هاى فطرى خودش یافت آن را خیر و هر چـه را مخـالف بـا خواسـته     

امد به دیگر سخن براى انتزاع مفهـوم خیـر و   هاى فطریش یافت آن را شر مى ن
شر در وهله اول مقایسه اى بین غبت خودش با اشیاء انجام مى دهد و هـر جـا   
رابطه مثبت وجود داشت آن شى ء را خیر و هر جا رابطه منفى بود آن شى ء را 

  .شر بحساب مى آورد 
و  در وهله دوم ویژگى انسان از یک طرف اضافه و مقایسه حذف مـى شـود  

رابطه بین هر موجودى ذى شعور و صاحب میل و رغبتى با اشیاء دیگـر لحـاظ   
مى گردد و بدین ترتیب خیر مساوى با مطلوب براى هر موجود ذى شعور و شر 

  .مساوى با نامطلوب براى هر موجود ذى شعورى خواهد بود 
در اینجا اشکالى پیش مى آید و آن این است که گاهى چیزى براى یک نوع 

موجودات ذى شعور مطلوب و براى نوع دیگرى نامطلوب است چنین چیزى از 
  .را باید خیر بدانیم یا شر 

ولى این اشکال جواب ساده اى دارد و آن این است که شى ء مفروض بـراى  
اولى خیر و براى دومى شر است این تعدد حیثیت در مورد دو فرد از یک نوع و 

ادق است مثلا ممکن است غذائى بـراى  حتى در مورد دو قوه از یک فرد نیز ص
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یک فرد مطلوب و براى دیگرى نامطلوب باشد یا نسبت به یکى از قـواى بـدن   
  .خیر و نسبت به دیگرى شر باشد 

در وهله سوم ویژگى شعور هم از طرف اضافه و مقایسه حـذف مـى شـود و    
مثلا سر سبزى و خرمى و باردارى خیر درخت و پژمردگى و خشکیدگى و بـى  

رى شر آن محسوب مى شود در این جا است که بعضى گمـان کـرده انـد کـه     با
چنین تعمیمى در مفهوم خیر و شر برخاسـته از نـوعى انسـان انگـارى طبیعـت      
انتروپومورفیزم است و بعضى دیگر پنداشته اند که ملاك آن نفع و ضـرر اشـیاء   

ت نه براى براى انسان است یعنى میوه دارى درخت در واقع براى انسان خیر اس
  .درخت ولى از نظر ما این تعمیم نکته دیگرى دارد که به آن اشاره خواهد شد 

استعمال خیر و شر در محاورات عرفى منحصر به ذوات و اعیان نمـى شـود   
بلکه در مورد افعال هم جریان مى یابد و بعضى از کارها خیر و بعضى دیگر شر 

و خوب و بد در زمینه اخـلاق و  تلقى مى گردد و بدین ترتیب مفهوم خیر و شر 
ارزشها مطرح مى شود و در این جا است که معرکه آرائى بین فلاسفه اخلاق در 
تبیین مفاهیم ارزشى و تعیین ملاك خیر و شر اخلاقى بر پا مى گـردد و مـا در   
درس بیستم در حد گنجایش این کتاب در این باره بحـث کـرده ایـم و تفصـیل     

  خلاق جستجو کردمطلب را باید از فلسفه ا

  تحلیل فلسفى خیر و شر
خیر و شر از دیدگاه فلسفى داشته باشیم باید  دربارهبراى اینکه تحلیل دقیقى 

  :به چند نکته توجه کنیم
امورى که متصف به خیر و شر مى شوند از یک نظر قابل تقسـیم بـه دو    - 1

یـز  دسته هستند یک دسته امورى که خیریت و شریت آنهـا قابـل تعلیـل بـه چ    
دیگرى نیست مانند خیر بودن حیات و شر بودن فناء و دسته دیگر امـورى کـه   
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خیریت و شریت آنها معلول امور دیگرى است مانند خیر بـودن آنچـه در ادامـه    
  .حیات مؤثر است و شر بودن آنچه موجب فناء مى گردد 

در واقع خیریت افعال هم از قبیل دسته دوم است زیـرا مطلوبیـت آنهـا تـابع     
لوبیت غایات و نتایج آنها است و اگر غایات آنها هم وسیله اى بـراى تحقـق   مط

اهداف بالاترى باشند نسبت به اهداف نهـائى حکـم فعـل را نسـبت بـه نتیجـه       
  .خواهند داشت 

همه میلها و رغبتهاى فطرى شاخه ها و فروعى از حب ذات هستند و هر  - 2
خـودش و کمـالات    موجود ذى شعورى چون خودش را دوست مـى دارد بقـاء  

خودش را دوست مى دارد و از این جهت میل به چیزهایى پیدا مى کنـد کـه در   
ادامه حیات یا در تکاملش مؤثر هستند و به دیگر سخن نیازى از نیازهاى بدنى 
یا روانى او را تامین مى کنند و در حقیقت این میلها و رغبتها وسایلى هستند که 

ذى شعورى قرار داده اسـت تـا او را بسـوى    دست آفرینش در نهاد هر موجود 
  .چیزهایى که مورد نیازش هست سوق دهند 

مطلوب بالاصاله خـود ذات و بـدنبال آن بقـاء ذات و کمـالات ذات      بنابراین
است و مطلوبیت اشیاء دیگر به جهت تاثیرى است که در تامین ایـن مطلوبهـاى   

خـودش مـى باشـد و     اصیل دارند و همچنین منفور بالذات فناء و نقص وجـود 
  .منفوریت اشیاء دیگر به جهت تاثیرى است که در منفور بالذات دارند 

بدین ترتیب وجه روشنى براى تعمیم خیر و شر به کمال و نقص و سپس بـه  
وجود و عدم بدست مى آید یعنى با قرار دادن مصداق مطلوب و نامطلوب کمال 

و حذف ویژگـى شـعور و   و نقص وجود بجاى این عنوانها در یک طرف اضافه 
میل از طرف دیگر تعمیم به کمال و نقص حاصل مى شود سـپس بـا توجـه بـه     
اینکه مطلوبیت کمال وجود تابع مطلوبیت اصل وجود است و کمـال شـى ء هـم    
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چیزى جز مرتبه اى از وجود آن نیست نتیجه گرفته مى شود که اصیلترین خیـر  
هر موجودى عدم آن خواهـد   براى هر موجودى وجود آن و اصیلترین شر براى

  .بود 
این تعمیم اگر با نظر عرف هم موافق نباشد از نظر فلسفى صحیح بلکـه لازم  
است زیرا فلسفه از حقایق نفس الامرى بحث مى کند صرف نظر از اینکه مـورد  

  .میل و رغبت کسى باشد یا نباشد 
اشـد  هر گاه به کمال رسیدن موجودى متوقف بر شرط عدمى عدم مانع ب - 3

مى توان آن امر عدمى را به یک معنى از اجزاء علت تامه بـراى حصـول کمـال    
مفروض شمرد و از این جهت آن را خیـرى بـراى چنـین موجـودى محسـوب      
داشت و بر عکس هر گاه نقض موجودى معلول مزاحمت موجود دیگرى باشـد  
 مى توان موجود مزاحم را شرى براى آن تلقى کرد ولـى از نظـر دقیـق فلسـفى    

اتصاف امر عدمى به خیر و همچنین اتصاف امر وجودى به شـر بـالعرض اسـت    
زیرا امر عدمى از آن جهت که کمال موجود دیگرى بنـوعى اسـتناد بـه آن پیـدا     
کرده متصف به خیر شده است و همچنین امر وجـودى از ایـن نظـر کـه نقـص      

ات موجود دیگرى به آن استناد یافته متصف به شر شده اسـت پـس خیـر بالـذ    
همان کمال وجودى و شر بالذات همان نقص عدمى اسـت مـثلا سـلامتى خیـر     
بالذات و نبودن میکروب بیمارى زا خیر بالعرض است و ضـعف و بیمـارى شـر    

  .بالذات و سموم و میکروبها شر بالعرض مى باشد 
در موجوداتى که داراى ابعاد و شؤون مختلف یا اجـزاء و قـواى متعـدد     - 4

زاحمى بین کمالاتشان یا اسباب حصول آنها پدید بیاید البته هستند ممکن است ت
تزاحم فقط در مورد مادیات قابل فرض است در این صورت کمال هر جـزء یـا   
هر قوه اى نسبت به خودش خیر است و از آن جهت که با کمـال قـوه دیگـرى    
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مزاحم مى شود براى این قوه شر خواهد بود و برآیند کمالات و نقایص اجزاء و 
مجمـوع   دربـاره قوى خیر یا شر براى خود آن موجود بشمار مى رود این بیـان  

جهان مادى که مشتمل بر موجودات متزاحمى هست نیز جارى مى شـود یعنـى   
خیر بودن کل جهان به اینست که مجموعا واجد کمالات بیشتر و بالاترى باشـد  

همچنـین شـر   هر چند بعضى از موجودات به کمال مورد نیازشان نائل نشـوند و  
  .بودن آن به غلبه کمى یا کیفى جهات نقص و فقدان است 

با توجه به نکات فوق مى توان نتیجه گرفـت کـه اولا خیـر و شـر از قبیـل      
معقولات ثانیه فلسفى است و همانگونه که هیچ موجود عینى نیست کـه ماهیـت   

آن آن علیت یا معلولیت باشد هیچ موجود عینى هم یافت نمى شود کـه ماهیـت   
  .خیریت یا شریت باشد 

ثانیا همانگونه که علیت و معلولیت و سایر مفاهیم فلسفى قابل جعل و ایجـاد  
نیستند بلکه عناوینى هستند که عقل از دیدگاههاى معینى از وجودهاى خاصـى  
انتزاع مى کند خیریت و شریت هم عناوینى است انتزاعى که تنهـا منشـا انتـزاع    

  .ج جستجو کرد و نه ما بازاء عینى آنها را آنها را باید در عالم خار
ثالثا وجود هیچ چیزى براى خودش شر نیست و همچنین بقـاء و کمـال هـر    
موجودى براى خودش خیر است و شر بودن موجودى براى موجود دیگـر هـم   
بالعرض است پس هیچ موجودى نه از نظر ماهیت شر است و نه مى توان آن را 

  .وم شر دانست منشا انتزاع ذاتى براى مفه
پس آنچه ذاتا منشا انتزاع شر بشـمار مـى رود جهـت نقصـى اسـت کـه در       
موجودى لحاظ مى شود که شانیت کمال مقابل آن را داشـته باشـد و بـه دیگـر     
سخن شر بالذات عدم ملکه خیر است مانند کرى و کورى و بیمارى و نـادانى و  

نـاقص   بنـابراین یى و توانـایى  ناتوانى در برابر شنوایى و بینایى و سلامتى و دانا
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بودن هر یک از مجردات تام نسبت به مجرد بالاتر یا فاقـد بـودن هـر یـک از     
مجردات هم عرض نسبت به کمـالات دیگـران را نمـى تـوان شـرى بـراى آن       

  .بحساب آورد زیرا شانیت واجد شد آن کمال را ندارد 
 ـ : حاصل آنکه ود و از هیچ موجودى نیست که وجودش ذاتا متصف به شـر ش

این روى شر نیاز به مبدا و آفریننده اى نخواهد داشت زیـرا ایجـاد و آفـرینش    
اختصاص به وجود دارد و این پاسخ نخستین سؤالى است کـه در مقدمـه درس   

  مطرح شد

  راز شرور جهان
سؤال دیگر این است که چرا جهان بگونه اى آفریده شده که داراى این همـه  

ل حتى بعد از پذیرفتن اینکه منشا انتزاع شر عـدم  شرور و نقایص باشد این سؤا
است نیز مطرح مى شود زیرا مى توان گفت چرا جهان بصورتى آفریده نشده که 

  .جاى این اعدام را وجودات گرفته باشند 
پاسخ به این سؤال از دقت در ویژگیهاى ذاتى جهان طبیعت بدست مـى آیـد   

یکدیگر و تغییر و تحول و تضاد و توضیح آنکه تاثیر و تاثر موجودات مادى در 
تزاحم از ویژگیهاى ذاتى جهان مادى است بگونه اى که اگر ایـن ویژگیهـا نمـى    
بود چیزى بنام جهان مادى وجود نمى داشت به دیگر سخن نظام على و معلولى 

  خاص در میان موجودات مادى نظامى است
جهـان مـادى بـا    ذاتى که لازمه سنخ وجودهاى مادى مى باشد پس یا بایـد  

همین نظام بوجود بیاید و یا اصلا بوجود نیاید اما علاوه بر اینکه فیاضیت مطلقه 
الهى اقتضاى ایجاد آن را دارد ترك ایجاد آن خلاف حکمـت نیـز هسـت زیـرا     
خیرات آن بمراتب بیش از شرور بالعرضش مى باشد بلکه تنها کمالات وجودى 

  .ى دارد انسانهاى کامل بر همه شرور جهان برتر
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از یک سوى پدید آمدن پدیده هاى نوین در گرو نـابود شـدن پدیـده هـاى     
پیشین است و همچنین بقاء موجودات زنده بوسیله ارتزاق از نباتات و حیوانـات  
دیگر تامین مى شود و از سوى دیگر کمالات نفسانى انسـانها در سـایه تحمـل    

ا و مصیبتها مایه بیدارى از سختیها و ناگواریها حاصل مى گردد و نیز وجود بلاه
  .غفلتها و پى بردن به ماهیت این جهان و عبرت گرفتن از حوادث مى شود 

تدبیر نوع انسان کافى است که به حکیمانه بودن ایـن نظـام    دربارهاندیشیدن 
پى ببریم بلکه اندیشیدن پیرامون یکى از شؤون تدبیر وى یعنى موت و حیـاتش  

قانون مرگ و میر بر انسانها حـاکم نبـود عـلاوه بـر      نیز کفایت مى کند زیرا اگر
اینکه به سعادتهاى اخروى نائل نمى شدند و نیز از مشاهده مرگ دیگران عبرت 
نمى گرفتند اساسا آسایش دنیوى هم به هیچ وجه براى آنان میسر نمـى گشـت   
مثلا اگر همه انسانهاى پیشین امروز زنده بودند پهنه زمین براى مسکن آنان هـم  
کفایت نمى کرد چه رسد به تامین مواد غذائى و سایر لوازم زندگیشان پس براى 

  .تحقق چنین خیراتى چنان شرورى ضرورت دارد 
حاصل آنکه اولا شرور و نقایص این جهـان لازمـه لا ینفـک نظـام علـى و      
معلولى آن است و یثیت شریت آنها که بازگشت به جهات عدمى مـى کنـد ذاتـا    

ده الهى قرار نمى گیرد و تنها آنها را مى توان بالعرض متعلـق  متعلق محبت و ارا
  .اراده و ایجاد و قضاء و قدر قلمداد کرد 

ثانیا خیرات جهان بر همین شرور بالعرض غالب است و ترك خیر کثیر براى 
  .پدید نیامدن شر قلیل خلاف حکمت و نقض غرض است 

زیادى دارد که به بعضـى  ثالثا همین شرور قلیل و نسبى و بالعرض هم فوائد 
از آنها اشاره شد و هر قدر بر دانش بشر افزوده شود از حکمتهـا و اسـرار ایـن    

  .جهان بیشتر آگاه مى گردد 
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پروردگارا بر دانش و بینش و ایمان و محبت ما نسبت به خودت و دوستانت 
ه بیفزاى و ما را از پیروان راستین آخرین برگزیدگانت و اهل بیت پاکش قرار بد

و ما را مشمول عنایات ولى اعظمت حضـرت صـاحب الامـر عجـل االله فرجـه      
الشریف بگردان و توفیق شکر نعمتها و انجام بهترین کارهایى که مى پسـندى بـا   
اخلاص کامل عطا فرماى و درود بى پایان خودت را بر محمد و آل محمد همى 

  .فرست درودى که برکاتش شامل دیگر آفریدگانت گردد 
  خلاصه

انسان در وهله اول مفهوم خیـر و شـر را از رابطـه مثبـت و منفـى بـین        - 1
  .رغبتهاى خودش و متعلقات آنها انتزاع مى کند 

در وهله دوم این رابطـه را بـه هـر موجـود ذى شـعورى بـا مطلوبهـا و         - 2
  .نامطلوبهایش گسترش مى دهد 

 ـ  - 3 ثلا در وهله سوم ویژگى شعور را نیز از طرف اضافه حذف مى کنـد و م
  .میوه دارى را خیر درخت تلقى مى نماید 

این تعمیم اخیر به گمان بعضى ناشى از نسبت دادن صفات انسانى ماننـد   - 4
میل و رغبت به سایر موجودات است و به گمان بعضى دیگر به لحـاظ مطلـوب   
بودن و نبودن اشیاء براى خود انسان است ولى از نظر ما نکته دیگـرى دارد کـه   

  . 7خواهد شد در شماره  به آن اشاره
خیر و شر در مورد افعال اختیارى هم بکار مى رود که مربوط به فلسـفه   - 5

  .اخلاق است 
خیر و شر به دو قسم بى واسطه و باواسطه تقسیم مى شود مـثلا حیـات    - 6

  .خیر بى واسطه و اسباب ادامه حیات خیر باواسطه بشمار مى رود 
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حب ذات و وسـایلى بـراى تـامین بقـاء و     میلها و رغبتها شاخه هایى از  - 7
کمال ذات هستند و از این روى مى توان مطلوب و نامطلوب اصـیل را کمـال و   

  .نقص دانست و آن را به هر کمال و نقصى تعمیم داد 
این تحلیل و تعمیم از نظر فلسفى ضرورت دارد زیرا حیثیـت مطلـوب و    - 8

ق مى کند موضوع بحث فلسفى نامطلوب که نسبت به انواع و افراد موجودات فر
  .نیست 
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