
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

  ارحمن  ارحيممبسم اللّه
 امیر مومنان امام علی

 العقل أصل العلم و داعیة الفهم

 خرد ریشه دانش و برانگیزاننده فهم است.
 (801غرر الحکم و درر الکلم، ص) 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 اسلامي هفلسف ترویجيدو فصلنامه علمي 
 9316 زمستانـ  پایيز/  5/ پياپي دوم/ شماره  سومسال 

 

   اسلامي ه: مرکز آموزش تخصصي فلسفامتیاز صاحب
 : غلامرضا فیاضيمسئول مدير

 سوري الله : روحسردبیر
 کاشي : ابوالفضل عسگرياجرايی مدير

 باشي مهدي قافلهسید: ويراستار

 : محمدحسن محرابیونآرايی صفحه و جلد طرح

 )باجک( دي81 : قم ـ خیاباننشريه دفتر

مهدیه  مدرسه اسماعیل(مسجدسید )کوچه 3کوچه
 اسلامي( فلسفه تخصصي آموزش )مرکز

 3487484173: کدپستی

 023ـ  34431343: تلفن
 www.nasimekherad.ismc.ir :وب سايت

 تومان 80000 :قیمت
 nasemkherad@gmail.com: الکترونیک پست

  80/82/8317مورخ  47710: مجوز نشر
 2034-4242(: ISSNشاپا )

 گردد: مي نمایهاستنادي ذیل  هاي پایگاه در مجله این
 (www.isc.gov.ir)جهان اسلام   علومپایگاه استنادي  .8
 (www.magiran.com) ایگاه اطلاعات نشریات کشورپ. 2
 (www.ensani.ir)انساني علومپرتال جامع . 3
 (www.noormags.irر )گاه مجلات تخصصي نوپای. 7

 ه،یعلم يها حوزه يعال يشورا 313و براساس مصوبه  يانقلاب فرهنگ يعال يشورا 723به استناد مصوبه « خرد مینس»مجله 
 نمود. افتیدر «یجيترو ـ یعلم»حوزه، رتبه  يعلم اتینشر ونیسیکم 30/3/8314مورخ  17در جلسه 

 )به ترتیب الفبا(هیئت تحريريه 
 نیا رضا اسحاق

 فاضل حوزوی، استادیار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

 نژاد علی امینی
 فاضل حوزوی، استاد فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم

 زاده محمد حسین
 فاضل حوزوی، استادیار موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران

 حیدرپور احمد
 فاضل حوزوی، استادیار موسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی

 حسن رمضانی
 فاضل حوزوی، استادیار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

 الله سوري روح
 فاضل حوزوی، استاد فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم

 پناه سیديدالله يزدان
 فلسفه و عرفان حوزه علمیه قم عالی فاضل حوزوی، استاد

 يارعلی کردفیروزجايی
 دانشیار دانشگاه باقرالعلوم
 مجتبی مصباح

 دانشیار مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی
 

http://www.magiran.com/
http://www.ensani.ir/
http://www.noormags.ir/


مقالات تنظيم نامه شيوه   

 براي چاپ در مجله دیگري مدّ نظر نباشد؛ تر چاپ نشده واست که پیشمقالاتي قابل چاپ  .8

  ؛ي بعدي چاپ گرددها شمارهاست در قالات دریافتي مسترد نشده و ممکن م .2
  ؛ودگر نظر نویسندگان محترم خواهد بنشان مقالات صرفاًهاي مطرح شده در  یدگاهد .3
 مجله در ویرایش مطالب آزاد است؛  .7

خواهد بود.  (امتیاز برگة ارزیابي 800)از  43ترین امتیاز لازم براي چاپ در مجله کم .3
به چاپ  43براي اصلاح به مؤلّف مسترد شده و پس از کسب امتیاز  70مقالات با امتیاز 
  ؛خواهد رسید

 کم توسط دو داور ارزیابي خواهد شد؛ هر مقاله دست .7

 ،امل: نام، نام خانوادگي، سمت علمي، سوابق تحصیلشمشخصات کامل نویسنده ) .4
ي مستقل ا صفحه( در بتدریس و پژوهش، نشاني پستي، ایمیل، شماره تماس، شماره حسا

  ؛ذکر شود
در سامانه مجله به آدرس بایست تایپ شده و  يممقالات ارسالي  .1

http://nasimekherad.ismc.ir  شود بار گزاري . 

 ؛«word»افزار کلمه باشد، بر اساس نرم 4300 ـ 7000مقاله بین تعداد کلمات مجموعه  .1
کلمه(، کلید واژه  200ر اي از کلّ مقاله و حداکثلاصهخهر مقاله باید داراي چکیده ) .80

ئله(، متن اصلي )محتواي کلمه(، مقدمه )تبیین، ضرورت، پیشینه و اهداف مس 80)حد اکثر 
بندي )نتیجه بحث و اهداف به دست آمده(، اصلي در نظمي منطقي و منسجم(، جمع

 فهرست منابع )اطلاعات کامل کتاب شناسي به ترتیب ذیل: نام خانوادگي نویسنده،
  ؛نام نویسنده، نام کتاب، شماره چاپ، انتشارات، مکان چاپ، تاریخ چاپ( باشد

ي چون بخش، فصل و... مناسب مقالات علمي نبوده، و عنوان باید استفاده از عناوین .88
 برگرفته از متن و مشیر بدان باشد؛ 

 به صورت چپ چین، درج شود.هاي مستقیم باید، در پاراگرافي مستقل، و نقل قول .82
محتوا آدرس آن در پاورقي  هاي محتوایي نیازي به گیومه نبوده و تنها پس از نقل در نقل
 .گردد ذکر مي

 ه(ام کتاب، شماره جلد و شماره صفحننام نویسنده، )در پاورقي به طور خلاصه  استنادها .83

http://nasimekherad.ismc.ir/
http://nasimekherad.ismc.ir/


 نوشته شود؛ 

 هاي غیر فارسي در پاورقي ترجمه گردد؛ آیات، روایات و نقل .87

 ها به زبان عربي ترجمه گردد؛ در صورت امکان عنوان مقاله، چکیده، کلیدواژه .83

 مه صفحات به شرح ذیل: استفاده از فونت مناسب و یکدست در ه .87

 (،blotus-10(، پاورقي: )blotus-13به صورت درشت، متن: ) (blotus-13(، عناوین: )2titr-14نام مقاله )
عبارات انگلیسي  (،bbadr-10(، عبارات عربي در پاورقي: )bbadr-13عبارات عربي در متن: )

 (. times new roman-10(، عبارات انگلیسي در پاورقي: )times new roman-12در متن: )

آرایش صفحه نخست هر مقاله: نام مقاله در میانه صفحه؛ نام نویسنده به صورت چپ  .84
 چین؛ چکیده؛ کلیدواژه؛ 

  .نقل مطالب مجله با ذکر منبع بلامانع است .81



 

 فهرست مطالب

 7 .................................................................................................................................................................................................................................................. سرمقاله

 11 ........................................................................................................................................ مخلوقات به آن تعلق تیفیک و خداوند علم

 یزدان محمدي

 11 .................................................................................. یاسلام فلاسفه دگاهيد از خداوند از تیماه ینف ادله یبازخوان

 فام حامد رزاقي

 55 .................................................................................................................. سینا ابن فلسفة در «زمان» چیستی و هستی به نگاهی

 علي ریحاني

 77 .....  زاده جسم از اجزاي بالفعل، با تاکید بر ديدگاه علامه حسنمبنی بر بساطت  نقد و بررسی ديدگاه مشاء

 الله سوري روح

 77 .......................................................................................................................................... مطهري استاد ديدگاه از فلسفی ثانی معقول

 سول اسکندرير

 101 ............................(خمینی امام طباطبايی، علامه صدرا، ملا سینا، ابن) اسلامی فلاسفه ديدگاه از انسان اراده

 سیدهاشم حسیني





 

 

 
 
 

 
 
 

 سرمقاله

 ي بر عالم اندیشه و حکمت اسلامي دارد. براي قدردانيتردید صدرالمتالهین حق بزرگبي
 8هاي علمـي او بایسـته اسـت.   از این اندیشمند بزرگ، اشاره کوتاهي به سرگذشت و نوآوري

 3قمـري، هجـري   141 سال الاول نهم جماديمشهور به ملاصدرا در  2صدرالدین محمد شیرازي
 م قوام مردي دانشمند، اهل تجـارت در محله قوام شیراز دیده به جهان گشود. پدرش ابراهی

 خانه ملااحمد آغـاز کـرد  دار فارس بود. صدرالدین تحصیلات ابتدایي را در مکتبو وزیر فرمان
اش، ملاعبدالرزاق ابرقویي، ادامه داد. در شش سالگي همراه پدر به قـزوین   و نزد معلم خانگي
 (ق8030ـ  133)یخ بهـایي  جا با شبه تحصیل پرداخت. همان« إلتفاتیه»رفت و در مدرسه 

 جایي مرکز حکومت صـفوي از قـزوین   پس از جابه.ق( آشنا شد. 8078 ـ 171و میرداماد )
 همراه استادان خویش به آن دیار سفر کـرد  7هجري قمري، 8007به اصفهان در سال 

                                              
 کند.  اجمال بررسي ميهاي او را بهنامه اجمالي و شماره پسین نوآرياین شماره زیست. 8
؛ «بنیاد حکمت اسلامي صـدرا »هاي استنادي ذیل گرفته شده است: پایگاه اطلاع رساني نامه از پایگاه. اطلاعات زیست2

براي تحقیق بیشـتر دربـاره   «. ویکي نور»؛ وبگاه دیجیتال «ویکي شیعه»؛ وبگاه دیجیتال «دانشنامه اسلامي»وبگاه دیجیتال 
 رضـا ؛ شرح حـال و آرا  فلسـفي ملاصـدر    ،الدین آشتیاني جلالکري و آراي علمي ملاصدرا ر.ک: نامه، مکتب فزندگي
ملاصـدرا؛  ، ؛ همـو حکمـت متعالیـه و ملاصـدرا   اي،  خامنـه  سـیدمحمد ؛ حکمت متعالیه و تفکر فلسفي معاصراکبریان، 

متألهین، پژوهشي پیرامـون  لوامع العارفین في احوال صدرالخواجوي،  محمد؛ زندگي، شخصیت و مکتب صدرالمتألهین
 جمعـي و  کـربن ؛ هانري سیري در افکار ملاصدرازمانیان،  محمدتقي؛ ملاصدرا ياحوال و افکار و آثار و آرا

 و... صدرالدین شیرازي معروف به ملاصدرا یا صدرالمتألهین: فیلسوف و متفکر اسلامياز خاورشناسان، 
 . میلادي 8348 شمسي و 130 مهر 84زمان با . هم3
 میلادي.   8311زمان با . هم7
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اصفهان ساکن شد. علم فقه، حدیث و تفسیر را از شیخ بهایي، و حکمـت  « خواجه»و در مدرسه 
   اند. فت را نزد میرداماد فراگرفت. برخي نیز شاگردي میرفندرسکي را به او نسبت دادهو معر

نظر شد و در مدرسـه خواجـه بـه تـدریس     هاي گوناگون صاحبزودي در دانشبه ملاصدرا

 هاي نقلي و عقلي سبب شـد هاي ویژه و متفاوت وي در دانشپرداخت. اما دیدگاه

 گـذاري هاي خود و گاه از روي حسادت او را به بـدعت تا ظاهرگرایان براي دفاع از باور

 در دین و داشتن عقاید باطل متهم ساختند. از سوي دیگر نور ایمان و بلندي طبع، او را از عمـل 

هاي مخالفـان نـزد   داشت و صحنه را براي تثبیت بدگویيمتقابل و نیز تمجید پادشاهان باز مي

ا سبب شد ملاصدرا به زادگاه خود، شـیراز بـازگردد   نمود. سرانجام این فشارهشاهان آماده مي

 هاي خود ادامـه دهـد.  تا شاید به پشتوانه املاک پدري و حمایت خویشاوندان بتواند به نشر دیدگاه

 هاي این دانشمندان جوان را نداشت و صدرا پـس از چنـدي  اما شیراز نیز گنجایش نوآوري

   8شد.ساکن « کهک»به قم رفت و در روستاي دورافتاده 

او با دلي شکسته و رواني خسته از دشمني مردم نادان، راهي کهک شـد و از جامعـه و مـردم    

ق( در آنجا ماند. انزوا و تنهـایي در کنـار    8070تا  8023کناره گرفت و حدود پانزده سال )از 

تري براي سلوک الي الله در اختیـار او گذاشـت. ملاصـدرا پـن      مناسب بسترشکستگي قلب، 

سـره  اي که به استادش میرداماد نوشت، یـک تدریس و تألیف کناره گرفت و برابر نامه سال از

تا جایي که به شـهودهاي پایـاني اهـل     2هاي قلبي اشتغال یافت،به عبادت، ریاضت و مراقبت

خوانده بود،  فتوحاتو  فصوصهایي چون معرفت دست یافت و آنچه را تا آن روز در کتاب

 گاه به الهام الهي به نگارش آنچه یافته بود، مأمور شد. پس سکوت. آندیدبه عیان مي اکنون

 و تدریس حکمت متعالیه را در همـان روسـتاي دورافتـاده    اسفاررا شکست و نگارش 

 ق(8018 ـ 8004) دو شاگرد برجسته او یعني ملامحسن فیض کاشـاني  3آغاز کرد.

دي او را یافتند، نتیجه دوره تـدریس  ق(، که بعدها افتخار داما8042ـ   8002لاهیجي ) و فیاض
                                              

بر این باور است که ملاصدرا پس از تبعید، مستقیماً از اصفهان و از راه مورچه خورت، بـه کهـک قـم     هانري کربن. البته 8

 (.  831-831ص، ملاصدرا: فیلسوف و متفکر بزرگ اسلاميکربن، رهسپار شده است )ر.ک: 

 .  8، ج«گلشن ابرار»در  ،«ملاصدرا؛ خورشید اندیشه»، مقاله لطیفي. 2

 . 1ـ  7، ص8، جاسفار. ملاصدرا، 3
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 خـورد،  برمـي  او در کهکِ قم هستند. ملاصدرا در روزگار سکونت در کهک هرگاه به مشکل علمي

   8یافت.شتافت و به الهام الهي پاسخ خود را درميمي پاي پیاده به حرم حضرت معصومه

 ايبود، ساخت مدرسـه  داران اووِردي خان گرجي، حاکم فارس که از دوستزمان، اللههم

نامه آن اختیار تدریس را به ملاصـدرا سـپرد. پـس از مـرگ     را در شیراز آغاز کرده و در وقف

 قلي خان که از دوستان نوجواني ملاصدرا بود، ساختن مدرسه وردي خان، پسرش امام الله

سـال  را به پایان برد و حکم تبعید او را از شاه عباس صفوي پس گرفت. سـپس ملاصـدرا بـه   

که از قم به شیراز رفت و بر کرسي تدریس و دفتر تحقیق نشست. چنان 2هجري قمري 8070

هـاي مکـرر   آید، در این دوره نیز رفتار ناپسـند مخالفـان و تـوهین    از کتاب سه اصل او بر مي

 هاي خود را ارائه دهدبار مصمم بود تا دیدگاهایشان ادامه داشت. اما صدرالمتألهین این 

 قلي خان، سردار سپاه صـفوي  دوستي و آزاد اندیشي امامنماید. وي در پناه دانش و تثبیت

هاي فراواني انجام داد و مکتب فلسفي خود )حکمـت متعالیـه(   روز فارس، تألیفو حاکم آن 

 را به بهترین وجه تبیین کرد.  

ر سـال  الهدي، نوه دختري ملاصدرا )فرزند فیض کاشـاني(، وفـات او د  به گزارش محمد علم

 هـاي وي ماننـد   گسست ناگهاني و نـاق  مانـدن برخـي نوشـته    است.  3هجري قمري 8073

 7کنـد. ایـن مـدعا را تأییـد مـي     هجري قمـري  8077در سال  شرح اصول کافيو  تفسیر قرآن

ساله خویش هفت بار پیاده به ح  رفت و در آخرین سفر در شـهر   77صدرالمتألهین در عمر 

اعلي پیوست. پیکر او به نجف اشـرف منتقـل شـد و در سـمت      بصره بیمار شد و به ملوکت

هـاي گونـاگون   دفن گردید. از ایشان حدود پنجـاه اثـر در موضـوع    چپ صحن امیرالمؤمنین

    3ترین آنها آثار فلسفي اوست.جا مانده که مهم علمي به
                                              

 .  881ـ884، صاتحاد عاقل به معقولزاده آملي، حسن. 8

 میلادي.   8732زمان با . هم2

 یلادي.  م 8733زمان با . هم3

 سال بوده است.   48هجري قمري، و عمر او  8030. البته برخي بر این باورند که وفات وي در 7

 .   حکمت و عرفان، وبگاه الکترونیکي «ر(شناسي ملاصدرا )منابع زندگي، آثار و افکا کتاب»، دار. حق3
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 شود:  زندگي او به سه دوره کلي تقسیم مي

 داشته است؛  غاز شده و تا نوجواني و جواني ادامهتحصیل: این دوره از کودکي آ. دوره 8

 ق( در کهک قم؛ 8030 -8023. دوره انزوا و سلوک: پن  سال )2
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 8به مخلوقاتتعلق آن کيفيت و  علم خداوند

 2يزدان محمدي 

 چکیده
خداونــد و کیفیــت تعلــق آن بــه مخلوقــات از مباحــث مهــم فلســفة اســلامي اســت. علــم 

مسلمان از رهگذر عقل و نقل به ارزش این موضوع پي برده و با بحث دربـار   اندیشمندان 
 دست آورند.  نقلي را به شناسانة عقل و بیانات هستي بهترین تحلیل موافق بااند  کوشیدهآن 

فاعل و قابـل بـودن،    اي است که به ایجاب گونه ملاصدرا کیفیت علم خداوند بهاز دیدگاه 
انجامد که ایـن مسـئله خـود از دشـوارترین مسـائل فلسـفي        ميیا کثرت در ذات خداوند ن

 شود.   شمرده مي
نظیرش و شـیخ اشـراق بـا همـة      همچنین، او معتقد بود حتي بوعلي نیز با وجود ذکاوت بي

 به دیگران.  رسد اند، چه در این راه لغزیده صفاي ذهن و حکمت و مرتبة کشف وافرش،
 اختصـار  پردازد و بـه  لم خداوند به اشیا  مياین پژوهش به شرح هشت نظریه دربار  ع

 کند؛ ازجمله: ثابتات ازلیه، مُثُل افلاطوني، علم ارتسامي فعلي، اعیـان ثابتـه،   آنها را نقد مي
 کند. علم حضوري اشراقي را بررسي مي

 کلیدواژگان
 ، اتحاد عاقل و معقول، ثابتات ازلیه، اعیان ثابته.کیفیت علم خدا، علم ذاتي بالتفصیل
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   مقدمه
اي  گیري اندیشـه  آنکه باعث شکل بر از علم خداوند به مخلوقات، افزون تبیین صحیح وجودي

نیز مؤثر است. اینکه آیا خداوند پیش  حوزهر رفع شبهات این ب، شود ميتوحید   درست دربار
چگونه است؟ آن از آن به مخلوقاتش علم دارد یا خیر؟ و اگر علم دارد کیفیت  پساز خلق و 

ران و پـردازد و نظـر برخـي اندیشـه     آن مـي این نوشتار از دیدگاه فلسـفي بـه    که است ائليمس
که سـخن در شـناخت موجـودي نامتنـاهي و کیفیـتِ      ازآنجا. کند ميبیان آن  دربار را  مشهور

برخـي از درک چگـونگي علـم     رو، ایـن  از ؛صفت اوست، کاستي در فهم از ذهن دور نیسـت 
تـوان   که از آن جمله مـي  اند منکر علم خداوند به غیر ذاتش شده خداوند فرو مانده، درنتیجه

  تعو ل  اللّو   أن  علو  اتفقو   الأصو    و الفوطي  »شهرستاني گوید:  اشاره کرد. 2و أصم 8فوطي به
 این مسـئله  دربار ي گوناگونازجمله کساني که اقوال  3«.كطنه  قبل ب لأشي ء ع لم  يكطن أن يستحيل

 ،الاسـفار الاربعـه  هاي خود هماننـد   پرداخت، صدرالمتألهین بود. او در کتابگردآورد و به تبیین آن 
 دربـار  هاي خـود   به بیان دیدگاهها  ضمن گزارش این نظریه، الشواهد الربوبیهو  والمعاد المبدأ

 و ملاجعفر لاهیجـي  اسرارالحکمپس از ایشان، مرحوم حاجي سبزواري در  آنها پرداخت.
 بـه ایـن مسـئله    نهاية الحکمةة و  ة الحکمةيبداعلامه طباطبایي در و مرحوم  شرح المشاعردر 
 .  گویند ميسخن آن و درباره  کنند مي اشاره

 داند. تقسـیم ایشـان   ملاجعفر لاهیجي در ضمن تقسیم صناعي، این مسئله را هشت قول مي
   :)با تقطیع( به این شکل است

ل عن ذات  أو لا. و الق ئل ب نفص ل  إم  أن فمن أثبت علم  تع ل  ب لمطجطدات إم  أن يقطل إن  منفص
يقطل بثبطت المعدوم ت ف  الخ رج، أو ف  الذهن، أو يقطل بأن علم  نفس وجطداته  العيني ، أو 
يقطل بأن علم  ب لاشي ء صطر خ رجية ق ئمة بذاته ، و الق ئل بعدم انفص ل  إم  أن يقطل إن  غير 

عداه أو متحد ب لصطر العقلي ، فهذه ثم نية عل  اجم ل  بم  ذات ، أو يقطل إن  عين ذات  و أن ذات  
                                              

بي ن كرده است، هش م بن عمرو الفطي ، يک  461صفح   6لس ن الميزان جلد هم ن يطر ك  ابن حجر در كت ب » .8
ای ب  ن م هش مي  بطده است و او كشتن مخ لف موذهب  و همننوين مصو دره     شخص  معتزل  بطده و سرپرست فرق 

عبودا    بون  علو  از:  نقول    بو   ؛«ق226دانست  است؛ وف ت س ل  امطال آن مخ لف را ب  خ ير اعتق د كفرش ج يز م 
 . 3شماره  ، پاورقي24، ص عل  ام م  الايم  الاثن  عشر من ر الهدی ف  النصبحران ، 

كم  نقول عنو  الشهرسوت ن     و   كرأی الفطي  و يقطل الام مةابط بكر الأص  من شيطخ المعتزلة و من اصح ب الفطي  و رأي  ف   .2
علو    إم مةو انم  اراد الطعن ف  »ق ل الشهرست ن :  ،«عن بكرة أبيه  لأمةالا تنعقد إلا ب جم ع  الام مة»و   4/٢2 الملل و النحلف  

؛ قبل عل  بن أب  ي لب انعقودت بيعتو  ب لاجمو ع    خليفةو لا أدری أی  «الفتنةإذ ك نت بيعت  أي م و رض  ا  عن   و بن أب  ي لب  
  .2همان، پاورقي شمار  

 .21، ص8، جالملل و النحلعبدالکریم شهرستاني،  محمدبن .3
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گونه  پذیرند، یا این کنند و آن را مي به موجودات را ثابت مي کساني که علم خداوند 8؛إحتم لات
دانند، یا  گونه نیست. کساني که آن را منفصل مي دانند یا این است که آن را منفصل و جدا از ذات مي

اند که علم خداوند همان وجود  عدومات در خارج، یا در ذهن و یا اینکه بر آناند به ثبوت م قایل
اشیا  اي است که قائم به ذات  هاي خارجیه عیني اشیا  است، یا اینکه علم خداوند به اشیا  صورت

داند  تعالي مي باري اند به عدم انفصال، یا آن )یعني علم به اشیا ( را غیر از ذات . کساني نیز که قائلاست
داند به اینکه ذات خداوند علم اجمالي به ما عداي خودش است یا اینکه متحد  و یا عین ذات مي
 است با صور عقلیه. 
 آید: مي پدیدپس هشت احتمال 

 ارتسامیِ فعلی علم. 6

ري العباس اللـوکري، و بسـیا  أبورا به فارابي، بوعلي، بهمنیار،  نظریهمرحوم صدرالمتألهین این 
 گوید:   مي آن چنین  دربار ودهد  دیگر اسناد مياز متأخرین 
 القطل ب رتس م صطر الممكن ت ف  ذات  تع ل  و حصطله  في  حصطلا ذهني  هط»

علم خداوند به ممکنات، با افتادن نقش ممکنات در ذات خداوند  2«.عل  الطج  الكل 
.يوجه کل نحو حصول ذهني، اما بر به و پیداشدن صورت آنها براي ذات است

لاهیجـي   3دانـد.  الرئیس علم خداوند را صوري، مرتسم در ذات حق و مغایرِ متصل مـي  شیخ
و الق ئول  »گویـد:   مـي  آن  و دربـار  دهد ميالرئیس نسبت  ل را به شیخاین قو شرح المشاعردر 

شـیا   ا. بوعلي تصریح دارد که علم خداوند بـه  «بعدم انفص ل  إم  أن يقطل أن  غير ذات  ك لشيخين
این اشکال که علم خداوند به کثرات موجـب   بهمقام پاسخ  تعالي است و در ایر با ذات حقغم

   دارد: بیان ميشود،  مي تکثر در ذات واجب
يعقل الكثرة، ج ءت الكثرة لازمة متأخرة لا داخلة   ث  يلزم قيطميت  عقلا بذات  لذات  أن

 ش بذاته لذاته این استلازمة قیومیّت خداوند و تعقل ذات 7ف  الذات مقطمة له ؛
  و مقوم ذات. البته کثرت لازم و متأخر از ذات است نه داخل در ذاتکه کثرت را تعقل کند. 

ّم  یعني کثرت در معلومات را متأخر از ذات خداوند مي  داند، نه داخل در ذات و مقـوِ
دانـد.   گیري کثرت در ذات خداوند نمي شکلآن و به این صورت کثرت در معلومات را باعث 

                                              
 .243، صشرح المشاعرملاجعفر لاهیجي،  .8
 .  810، ص 7، جالاسفار الاربعهملاصدرا،  .2
 بغیـره  تعـالأ   الشیخ نـ  علـأ أن علمـه   » ؛231، ص3، جشرح الاشارات و التنبیهاتخواجه نصیرالدین طوسي،  .3

 .«ذاته في صورة
 .303، ص3، جالاسفار الاربعهملاصدرا،  .7
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« لازمة متأخرة لا داخلة ف  الوذات »همان که بوعلي با ـ مغایر وجود عالم  متصل  علمِ مغایرِاگر 
 ولي حالّ در ذات عالم و مرتسم در آن باشد، آن را به وجود عالم متصـل  ـ  به آن اشار  داشت

 است که خـود، شـیئي   ي صورت ذهني آن ش ي طور که علم ما به هر ش یعني همان ؛نامند مي
نیز صورت ذهنـي عقلـي   شي  است مغایرِ نفس ما و عارض بر آن، علم پیشین خداوند به هر 

   8است و این صورت را صورت الهي گویند.شي  آن 
 و همین ویژگـي،  2داند، لبته بوعلي علم خداوند را از نوع علم فعلي و نه انفعالي ميا

 کند، چراکه علم حصـوليِ  را متفاوت ميعلم حصوليِ ارتسامي در انسان و علم ارتسامي در حق متعال 
 بیند و صورت آن چیز ارتسامي انسانْ متأثر از خارج و عالم عیني است، زیرا چیزي را مي

گونه علم، منفعل از خـارج اسـت؛    بندد و بدیهي است که نفس انسان در این در نفسش نقش مي
 انسان، متصل به ذاتلکن علم خداوند علم فعلي است، یعني هرچند مثل علم انفعالي در 

و نیز غیر از ذات است، اما برخلاف آن، مؤثر در خارج و علـت ایجـاد اشـیاي خـارجي اسـت،      
 3شود. مانند علم مهندس به صورت ساختمان که باعث ایجاد و وجود ساختمان در خارج مي

 ثابتات ازلیه .2
   به آنها علم داشت یـا نـه؟  معتزله پس از مواجه با این مسئله که آیا خداوند پیش از آفرینش اشیا

 و اینکه اگر اشیا  معدوم بودند امکان نداشت متعلق علم خداوند قرار گیرند ـ زیـرا علـم   
 آمد، حصر بین وجـود و عـدم   به معدوم محال است ـ و اگر موجود بودند ِقدِمَ آنها لازم مي 

 اي به نـام ثابـت   واسطهرا براي رهایي از این مشکل نفي کردند و بر آن شدند که بین وجود و عدم 
 اند علم خداونـد  گونه توجیه کرده، گفته رو، علم خداوند قبل از خلق را این قرار دارد؛ ازاین
 نه به معدوم.   لق گرفته بودبه ثابتات ازلیه تع
 کند:   بیان ميگونه  الدین طوسي اعتقاد معتزله را این خواجه نصیر

، إيج ده  قبل الممكنة المعدوم ت  و ه أزلية ث بت ت ب لذات الطاجب وراء فهن ك
 يمت ز ب  م  إثب ت من فلابد  أزلية ث بتة ذوات ً كطنه  ف  تع ل  الطاجب مع مشتركة فتكطن
این ثابتات ازلیه  وجود دارد واي  ثابتات ازلیه غیر از واجبْ 7؛الطجطد و هط عنه  الطاجب
 ( قبل از اینکه موجود شوند.دالوجود نیستن امکان تحقق دارند )و ممتنعکه  اند معدوماتي

بـا واجـب متعـال     ،انـد  نحو ازلـي ثابـت   نظر که ذواتي هستند که بهبنابراین ثابتات ازلیه از این 
                                              

 .871ـ874، صخطوط کلي حکمت متعالیه، عبدالرسول عبودیت .8
 .211، ص3، جشرح الاشارات و التنبیهات للمحقق الطوسيخواجه نصیرالدین طوسي،  .2
 روشن است؛ مثال از جهتي مقرب است و از جهاتي مبعد. .3
 . 77، صقواعد العقائدخواجه نصیرالدین طوسي،  .7
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نیست از خصوصیتي که واجب تعالي و ثابتـات ازلیـه را از هـم    اي  چاره رو، این از اند. مشترک
)نـه وجـود(    يتات ازلیه ثبـوت است که ثاب بر آنوجود است. معتزله ویژگي متمایز کند، و این 

 ـ بیـان  ي با این جمرحوم لاهی )نه ذهني( دارند.خارجي  معتزلـه اشـاره کـرده اسـت:      ةبـه نظری
 "مغـایر منفصـل  "وصـف  » 8؛ب نفص ل  ام  أن يقطل بثبطت المعدوم ت ف  الخ رج ك لمعتزل والق ئل 

  2«.ود او و غیر مرتسم در آناشاره است به اینکه علم پیشین خداوند به هر شئ، شیئي است مغایرِ وج
 نقد نظرية معتزله  

   گوید: مي این نظریه  دربار مرحوم علامه حلي
 ه هن  أن إل  الأش عرة من الجطين  و الق ض  و المعتزلة من أتب ع  و ه ش  أبط ذهب
 لمطجطد صفة بأنه  حدوٌه  و الح ل سمطه  و ث بتة ه  المعدوم و و المطجطد بين واسطة

 3المنف ؛ من أع  المعدوم و المطجطد من أع  الث بت فيكطن العدم و  لطجطدب تطصف لا
ابوهاشم و پیروان او معتقدند ثابت بین موجود و معدوم واسطه است و آن را حال »

و حال صفت است براي شیئي که نه موجود است و نه معدوم؛ بنابراین ثابت  نامند
 «. از موجود اعم است و معدوم از منفي

 علامه حلـي  7اي بین وجود و عدم نیست. ، این سخن باطل است؛ زیرا واسطهشک بي
 نویسد:   مي باره نیز دراین

 وأن، والعدم الطجطد بين واسطة لا بأن  ق ض العقل فإن ب لضرورة ب يل المذهب وهذا
 هذه من العقل عند أظهر ء ش  ولا مترادف ن والنف  العدم وكذا، مترادف ن والطجطد الثبطت
بطلان این سخن ضروري است؛ زیرا عقل » 3عليه ؛ الاستدلال يجطز فلا يةالقض

داند. همچنین،  بیند و ثبوت و وجود را مترادف مي اي بین وجود و عدم نمي واسطه
  «.اند، این سخن بسیار روشن است و نیازي به استدلال ندارد نفي و عدم در نظر عقل مترادف

 اعیان ثابته .3
لحـا    اند که خداوند به اند و بر آن «اعیان ثابته»علم خداوند به اشیا  قائل به عرفا دربار  کیفیت 

 لحا  تجلي در مقام واحدیتْ عـالم  در مقام احدیتْ عالم به ذات خویش است و بهتجلي 
به همة موجودات پیش از ایجاد آنهاست. در این مرتبـه واحـدیت، ماهیـاتِ ممکنـاتْ ثبـوت      

                                              
 .243، صشرح المشاعرالدین آشتیاني،  سیدجلال .8
 .  874، صخطوط کلي حکمت متعالیهعبدالرسول عبودیت،  .2
 .  33، صکشف المرادعلامه حلي،  .3
 .817، ص مصباح الانسداود قیصري،  .7
 .33، صکشف المرادعلامه حلي،  .3
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د خاص و خارجي خویش نیستند و همین نحو  وجود ممکنات دارند؛ اگرچه موجود به وجو
 در ذات الهي معیار آگاهي و علم خداوند به معلولات خویش پیش از آفرینش آنهاست

 «اعیان ثابته»علامه قیصري دربار   8خوانند. مي« اعیان ثابته»که عارفان در اصطلاح آن را 
کند: بیان مي« تهاعیان ثاب»و چگونگي علم خداوند به ممکنات براساس 

 وصف ت  وأسم ئ  لذات  بذات  ع ل  لأن  تع ل  علم  ف  معقطلة صطراً الإلهية للأسم ء  ان اعل ،
 ه  معينة ونسبة خ ص بتعين المتجلية الذات عين إنه  حيث من العلمية الصطر وتلک
 كلي ته   ويسم ا ، اهل اصطلاح ف  وجزئية، كلية ك نت سطاء الث بتة، ب لأعي ن المسم ة

 الكلية الصطر ه  ف لم هي ت. النظر اهل عند ب لهطي ت وجزئي ته  والحق ئق ب لم هي ت
 الإلهية الذات عن ف ئضة الصطر تلک و. اولي ً تعين ً العلمية الحضرة ف  المتعينة الأسم ئية
بدان براي اسماي الهیه صور » 2؛الذات  الحب بطاسطة الاو ل التجل  و الأقدس ب لفيض
اسما   به ذات و اي است در علم خداوند. چراکه خداوند بذاته علم دارد قولهمع

و صفاتش؛ و این صور علمیه از آن جهت که عین ذاتي هستند که تجلي کرده است 
به تعین خاص و نسبت معین، به اعیان ثابته نامیده شدند، خواه کلي باشند یا جزئي 

این صور به ماهیات و حقایق نامیده )کلي و جزئي به اصطلاح عرفا(. و کلیات از 
شوند. بنابراین ماهیات  شدند و جزئیات این صور نزد فلاسفه هویات خوانده مي

اند به تعین اول در حضرت علمي. و این صور  باشند که متعین صور کلیه اسمائیه مي
  «.واسطة حب ذاتي وسیله فیض اقدس و تجلي اول به اند از ذات الهیه به افاضه شده

 انـد  الدین عربي و صدرالدین قونوي ازجمله کساني محي»گوید:  رحوم صدرالمتألهین ميم
کـه   اما ثبوت علمي نـه ثبـوت عینـي چنـان     اند، که به ثبوت اشیا  پیش از وجود آنها قائل شده

 :  نویسد مي فناري ابن 3«.اند معتزله گمان کرده
 7بنفس ؛ علم  بعين الأشي ء عل  ان  بمعن  بنفس  علم  عين ازلاً ب لأشي ء و علم 

خداوند از ازل به اشیا  علم داشته ]است[؛ زیرا علم خداوند به اشیا  عین علم »
 «.باشد خداوند به ذاتش مي

 عینیت علم به ذات و علم به اشیا  گفته است:    وي دربار
 توالمحتملا الطجطه ب ستيف ء هط انم  وتم م ، ت م ً علم ً يكطن الحج ب لعدم علم  لان

 3؛ل  شرط وفيم  لا ذلک عل  يتعلق شروط أو شرط ل  فيم  أوص فه  بجميع

                                              
 .231، ص2، جقواعد عقلي در قلمرو روایاتجواد خرمیان،  .8
  .78ص ،شرح فصوص الحکمداود قیصري،  .2

 .883، صمبدا و معاداني، احمد حسیني اردک .3
 .282، صمصباح الانسفناري،  ابن .7
 .271همان، ص .3
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 علم خداوند به ذات، علم تام است و تمامیت علم تام خداوند به این است»
 «. که همة وجوه و احتمالات را با همة اوصاف و شروط آن عالم باشد

 :  گوید علم پیش از خلق مي دربار  شرح فصوص الحکمداود قیصري در 
 ف  المفصلة ذات  ه  الت  الث بتة بأعي نه  علم  هط العقل  الع ل  ف  ب لأشي ء ا  فعل 
علم خداوند به اشیا  در عالم عقلي » 8؛المق م هذا ف  بذات  علم  ه  أی .علم 

اي از علم تفصیلي  )پیش از خلق آنها( همان علم به اعیان ثابتة آنهاست که مرتبه
  «.ات استخداوند به اسما  و صف

 نویسد:   مي از خلق نیز چنین علم خداوند به اشیا  پس  ي دربارو
الطجطد  صفحة ف  ل  منكشف ً العل  نفس ذلک هط الخ رجية ب لمطجطدات تع ل  وعلم 

 علم خداوند به اشیا  )پس از خلق آنها(» 2المطجطدات؛ أعي ن ف  متجلي ً بذات  عل  هط أو
فصیلي خداوند است یا همان علم به ذات است وجود خارجي یافته، همان علم ت

  «.که در اعیان )خارجي( موجودات تجلي پیدا کرده است
در کلمـات اسـاطین فـن    »کند کـه:   الدین آشتیاني دربار  اعیان ثابته بیان مي علامه سیدجلال

 حـق،  صـفات  و سـما ا تبـع  بـه   ثابته  حکمت و سلاطین اقلیم شهود، مسطور است که اعیان
 صـورت  اعیـان،  و متقـرر  ذات، تبـع  به أسما  و؛ تطفّلي و ظلّي ظهور و علمي بوتث داراي
 اند:   گفته« اعیان ثابته»همچنین ایشان در وصف  3.«اند الهیه أسماي

تع ل  ب  حق يق ممكن ت است در أزل، و عل  تفصيل   اعي ن ث بت  صطر علمية حق
 و أشب ح برزخي  و اجس م م دي ؛ ]اوست[ ب  م  لا يزال، و ب  جميع أرواح مجردة بسيط 

اند، نه چنان است که اصالتي براي شیئیّت  مخفي نماند ثبوتي که محققین عرفا گفته
« شیئیّات اعیان»[ مرتبه از وجود را  ماهیتي به نظر عقل آید، بلکه گویا ]یک

« شئون ذاتیهّ»رو، اعیان ثابته در حضرت واحدیّت را  و ازاین اند خوانده
 تفاوت ثابتات ازلیه با اعیان ثابته  

اند  پذیرفته است، تفاوت دارد؛ زیرا معتزله برآن« اعیان ثابته»با آنچه عارف به نام « ثابتات ازلیه»
ه فاعل آن را بـه او داده،  فاعلْ آن را ایجاد کند، ثبوتي ازلي دارد که نکه ماهیتْ پیش از آنکه 

 گویند ماهیات از ازل در علـم خداونـد   ت؛ ولي عارفان ميو نه به تبعیت وجود شیئي دیگر اس
                                              

  .23، صفصوص الحکمعربي،  الدین ابن محي .8

    همان. .2
 .727، صشرح بر زاد المسافر ،ملاصدرا .3
 .837، صاسرار الحکمحکیم سبزواري،  .7
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معتزله ماهیـات معدومـه    ،دیگر ازسوي 8تبع وجود اسما  و صفات خداوند. اند، اما به ثابت بوده
 دانـد و ثبـوت را اعـم از وجـود     مـي  ثابت ،ندارند (ذهني یا خارجي)گونه وجودي  که هیچرا 
ولي عارف ثبـوت   اند. شده (اسطه بین موجود و معدومو)قائل به حال  ،دلیل همین ؛ بهپندارد مي

علمـي حـق    ةچـه در مرتب ـ ات اگرداند و بر آن است که ماهیات ممکن ـ مي را مترادف با وجود
به وجـود ذات الهـي    ، بلکهیعني به وجود خاص و خارجي خویش موجود نیستند ،ندا معدوم

 .2در پیشگاه حق موجودند
در نظـر عرفـا از دو نظـر    « اعیـان ثابتـه  »که قول معتزله اسـت و   معتزله« ث بت ت ازلية»بنابراین، 
تعالي و اسما  و صـفاتش   در ازل ثبوتي مستقل از باري« ثابتات ازلیه»اند: نخست آنکه  متفاوت
به تبع وجود اسـما  و صـفات حـق متعـال در علـم خداونـد ثابـت        « اعیان ثابته»اند، اما  داشته

معناي امري است که واسطة بین وجـود و عـدم    به« بتات ازلیهثا»بودند؛ و دیگر اینکه ثبوت در 
است؛ یعني ثابت در نظر معتزله نه موجود است و نه معدوم، بلکه امري است بین این دو، امـا  

معنـاي موجـود    به« اعیان ثابته»رو، ثابت در  این مترادف است با وجود؛ از« اعیان ثابته»ثبوت در 
الهـي   لحاظي خاص؛ یعني موجودند به وجود ذات ص و بهالبته موجود در مرتبة خااست، 

 نه به وجود منحاز و منفصل از ذات که با اشیاي موجود دیگر متمایز باشد.
 اشکال صدرالمتألهین بر نظر عرفا  

 دربـار  صدرالمتألهین بر آن است که اگر به ظاهرِ کلام این بزرگان بنگریم، اشکال بر کلام معتزله 
ا ، بر سخن عارفان نیز وارد اسـت؛ زیـرا فسـاد ثبـوت معـدوم غیـر موجـود        علم خداوند به اشی
گوینـد.   ذوق مـي  گویند، و چه ذهني، که اهـل  ثبوت عیني باشد که معتزله ميبدیهي است، چه 

اي زمان که معدوم بوده، موجـود شـود؛    نیز خواه آن ثابت معدوم مطلق باشد یا اینکه پس از پاره
 3«.تحکم محض والتفرقة»مذکور وجهي ندارد،  زیرا تفاوت گذاردن بین صور

درسـت اسـت    :گویـد  عارفان ميبراي تصحیح سخن  مزبورمرحوم ملاصدرا بعد از بیان ایراد 
حسن ظنمان به ایشـان و تحقیقـات    سبب ولي ما به که اشکال به ظاهر کلام ایشان وارد است،

 کنیم.   مل ميح و محکمي حصحی ةشریف و مکاشفات لطیف، کلام ایشان را بر وج
 نیز براي اشکال به نظر عرفا در علم الهي بما سـوي،  مبدأ و معادرو مرحوم صدرا در کتاب  ازاین

یعني صدرالمتألهین بر این باور اسـت   7کند؛ استفاده مي« اشکال بر ظاهر کلام ایشان»از عبارت 
جـه آن نباشـد؛   صورتي تبیین کرد که صـحیح باشـد و اشـکالي متو    توان کلام عرفا را به که مي

                                              
 .21، صتوضیح المرادسیدهاشم حسیني تهراني،  .8
 .270ـ231، ص2، جقواعد عقلي در قلمرو روایاتن، . جواد خرمیا2
 .  812، ص8، جالحکمة المتعاليةملاصدرا،  .3
 .  887، صمبدا و معاداحمد حسیني اردکاني،  .7
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 پردازد و تفاوت نظر آنان را با کـلام  به توجیه کلام عرفا مي الأسفار الأربعةرو، ایشان در کتاب  ازاین
 کند:   متکلمان بیان مي

گویند اعیان ثابته در حال عدمیت خود چنین و چنان اقتضا  دارند  وقتي عرفا مي
 اف است بر وجود خاصِیا چنین حکمي دارند، منظورشان از عدم، عدمي است که مض

این اعیان ثابته که در خارج، از وجودات دیگر جدا و منفصل است، نه عدم مطلق؛ 
چون وجود خداوند همة اعیان ثابته را همراه دارد؛ زیرا این اعیان از لوازم اسماي 

 اند و شکي نیست که همة اسما  و صفات خداوند با اینکه داراي کثرت الهي
 ، به وجود واحد بسیط موجودند؛ بنابراین، اعیان ثابته قبلاند و غیرقابل شمارش

از اینکه داراي وجود عیني شوند معدوم مطلق نیستند و وجودي که از آنها سلب 
 شود، وجود حادث آنهاست، نه مطلق وجود. با این توضیح، تفاوت تام مي

  8شود. و فاصلة زیادي که بین مسلک عرفا و مسلک اعتزال است، روشن مي

 . علم حضوريِ اشراقی2
 : نویسد دهد و مي را به شیخ اشراق و پیروانش نسبت مي حضوري اشراقيصدرا علم ملا

الدين المقتطل ومن يحذو حذوه ك لمحقق الططس   وهط مذهب شيخ أتب ع الرواقية شه ب
  2.الشجرة الإلهية وابن كمطنة والعلامة الشيرازی ومحمد الشهرزوری ص حب كت ب

 تعالي را نیز همانند علم نفس گویند: سهروردي علم واجب باره مي پناه دراین استاد یزدان
 شـود  باره یادآور مي کند، و دراین نحو اضافة اشراقیه ترسیم مي و انوار مجرده به اشیاي خارجي به

«. فطاجب الطجطد مستغن عن الصطر و ل  الاشراق و التسلط المطلق، فولا يعوزب عنو  شو     »که 
 کند: به اشیاي دیگر، اشاره ميبه علم واجب به ذات و علمش گونه  این مطارحاتشیخ اشراق در 

فيدرك ذات  لا بأمر زائد عل  ذات  كم  سبق ف  النفس ويعل  الاشي ء ب لعل  
 یابد خداوند ذاتش را بدون امري زائد بر ذات درمي» 3؛الاشراق  الحضطری

  «.و به اشیا  از راه علم اشراقيِ حضوري علم دارد
                                              

العودم المضو إ إلو      ف  ح ل عدميته  اقتضت كوذا أو حكمهو  كوذا فوأرادوا بعودمه       الث بتةفهؤلاء العرف ء إذا ق لطا إن الأعي ن  .8
 ص المنفصل ف  الخ رج عن وجطد آخر لغيره  لا العدم المطلق لأن وجطد الحوق تعو ل  ينسوحبه  كلهو  لأن تلوک      وجطده  الخ

  تع ل  و صف ت  كله  مع كثرته  و عودم إحصو ئه  مطجوطدة بطجوطد واحود      ئالأعي ن من لطازم أسم ء ا  تع ل  و لا شک أن أسم 
 داته  العينية بل المسلطب عنه  ف  الأزل هذا النحط الح دث من الطجطدبسيط فل  يكن ه  ب لحقيقة معدوم ت مطلقة قبل وجط

 (. 814، ص7، جالحکمة المتعاليه. )ملاصدرا، و مسلک الاعتزال بطن بعيد بين مسلک التصطإو بهذا يحصل فرق ت م و 

 .818، ص7همان، ج .2
 .218، ص2، جحکمت اشراقپناه،  سیدیدالله یزدان .3
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 مراد شیخ اشراق از این علم، خودِ وجود اشیا  است که معالیل خداوندند و به اصطلاح
 با او اضافة صدوري اشراقي دارند؛ یعني وجود معلول عین معلومیت آن براي فاعل است
 و معلوم بودن براي فاعل، ذاتي وجود معلول است، و هر شي ، هرچند براي خود معلوم نباشـد، 

   8وراً معلوم است.براي فاعل خود حض
 خواجه نصیرالدين طوسی، موافق شیخ اشراق

  بعد از تبیین نظر مرحوم شیخ دربـار  شرح الاشارات و التنبیهاتالدین طوسي در خواجه نصیر
ام فقط نظر مصنف را شرح کنم و نظـر خـود را بیـان     نویسد: با اینکه شرط کرده مي علم الهي،

نظـر خـود    . سپس ويتوانم سخني نگویم نمي م است،نکنم، ولي چون علم الهي از مسائل مه
 کند:   مي گونه بیان را این

فأشرت إلي  إش رة خفيفة يلطح الحق منه  لمن هط ميسر لذلک أقطل الع قل كم  لا 
يحت ج ف  إدراك ذات  لذات  إل  صطرة غير صطرة ذات  الت  به  هط هط فلا يحت ج أيض  

 2؛  صطرة غير صطرة ذلک الص در الت  به  هط هطف  إدراك م  يصدر عن ذات  لذات  إل
گونه که عاقل در ادراک ذات خود نیازي به صورتي غیر از صورت ذات  همان

خود ندارد ]بلکه ذاتش همان صورت نمایانگر ذات است[، در ادراک آنچه از ذات 
شود نیز نیازي به صورتي زاید بر ذات شي  صادر ندارد  عن ذاته لذاته صادر مي

 ن خود ذاتِ صادر همان صورت نمایانگر صادر براي خداوند است[.]چو
 تفاوت ديدگاه محقق طوسی و شیخ اشراق  

اند که میان مذهب شیخ اشراق و محقق طوسـي   به گفتة مرحوم حاجي سبزواري، برخي بر آن
داند و محقـق   در علم خداوند تفاوت است؛ زیرا شیخ علم حق را به کل ماسوي، حضوري مي

شـمرد،   مانند تالس )طالس( ملطي، فقط در جواهر عقلیه و نفسیه آن را حضوري مـي طوسي ه
 داند که صور اینها در آن مبادي و دفاتر علم حق اسـت.  ولي در اجسام و جسمانیات حصولي مي

 باید دانست که این پندار نادرست است؛ زیرا هیچ مخالفتي میان این دو نفر نیست و شاید ریشـة 
جـاري   معلول اولرا در  آنکه قاعد  مذکور شده باشد؛ مانند عبارات او برخاسته يتوهم از برخاین 

   گوید: باشد. مرحوم سبزواري در ادامه مي مقصودش انحصاراینکه  براي نمونه است، نهکرده، که 
 کنند به حصول جواهر عقلیهّ، چیزهایي که معالیل آنها نیستند را تعقلّ مي»اینکه گفته است 

 اند به صور، و خود آنها و نقوششان، براي آن است که آنها منتقش ،«صور آنها
 که نفوس کلیّه و جزئیّه سماویّه تعالي هستند، چنان همه علم حضوري حق

                                              
 .873ـ877، صخطوط کلي حکمت متعالیه عبدالرسول عبودیت، .8
 .307، ص3، جشرح الاشارات و التنبیهاتخواجه نصیرالدین طوسي،  .2
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 آنکه اند؛ نه براي و عنصریهّ و صور منقشه در آنها، جمیعاً علم حضوري حقِ محیط
ام و جسمانیاّت، تعالي به بعض معلولاتش مثل اجس اعتقاد داشته باشد علم حق

اند، حضوري است،  حضوري نیست، یعني علم به صور اینها که در مبادي عالیه
 ولي به خود اینها حصولي است؛ زیرا گذشت که علت را قاهریتّ است بر معلولِ خود،
 و نفس را تسلّط و قهرِ فطري بُوَد و علم حضوري بود نسبت به معالیل از قوا

به معلولات کلاّ و طراّ علم حضوري  نوار نسبتو آلات خود؛ پس چگونه نورالا
 8همه معلول اویند، به واسطه، یا به غیرواسطه.  که نداشته باشد؟ درحالي

 . اتحاد عاقل و معقول5
 بـود.  2بنابر آنچه بیان شد، نخستین کسي که به اتحاد عاقل و معقول پرداخت، فرفوریوس

 کـه در فلسـطین   بـود شـاگرد فلـوطین    افلاطونیـان و و پیـرو مکتـب نو  وي فیلسوف یونـاني  
 «پورفریـوس »میلادي به رم رفت. فرفوریـوس صـورت معـرب نـام      277 در و کهزیست  مي

 3در میـان مسـلمانان داشـته اسـت.    اثـري عمیـق   یونـان   ةگزارش فلسف دربار است، آثار وي 
 از شـهیرترین  خواند و کند و او را رئیس مشائین مي صدرالمتألهین از او به نیکي و بزرگي یاد مي

 واضع إيس غطج  وهط عنودی   ص حب المش ئين  فرفطريطس»شمرد:  اصحاب معلم اول مي
 7«.من أعظ  أصح ب المعل  الأول وأهدی القطم إل  عيوطن علطمو  وأرشوده  إلو  إشو رات      

ل یعرف بفرفوریوس عمـل فـي العقـل    کان لهم رجو»کند:  مي گونه از او یاد مرحوم بوعلي این
 .  «یثني علیه المشاؤون تاباًالمعقولات کو

 ،اشـارات اند؛ براي نمونه، بوعلي در  پس از فرفوریوس حکما دربار  این نظریه بسیار سخن گفته
تهافـت  ، غزالـي در  شـرح اشـارات  طوسـي در  نصـیرالدین  و خواجـه   آثار خـود و دیگر  شفا

، الاربعـه  الاسـفار  در صـدرالمتألهین و مرحوم  تقویم الایمان، و مصنفات، میرداماد در الفلاسفه
 اند.   به این بحث پرداخته ...و مفاتیح الغیب، المشاعر، الشواهد

علـم واجـب   یعني اینکه،  3.«أن علمه تعالي بالاتحاد مع المعلوم»که  کند بیان مياین نظریه 
 نحو اتحـاد  به اشیا ، علم حصولي است نه حضوري و حصول صور اشیا  براي واجب به

                                              
 .871، صاسرا الحکمحکیم سبزواري،  .8
 دربـار   شآثـار و  است( 871، صاسرا الحکمحکیم سبزواري، ) Porphyre فرفوریوس صورت معرب نام پورفریوس .2

، بـا تعلیقـات   اتحاد عاقل بـه معقـول  سیدابوالحسن رفیعي قزویني، ) تأثیر بسیار داشته است.در میان مسلمانان  ،یونان ةفلسف
 (.40زاده آملي، ص علامه حسن

 .  40زاده آملي، ص ، با تعلیقات علامه حسناتحاد عاقل به معقولسیدابوالحسن رفیعي قزویني،  .3
 .272، ص3، جالحکمة المتعاليةملاصدرا،  .7
 .8821، ص7، با تعلیقة استاد فیاضي، جالنهاية الحکمةعلامه طباطبایي،  .3
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 8باشـد.  مـي  عقلي است، نه ارتسام ذهني آنها که زایـد بـر ذات  هاي  ذات واجب با آن صورت
 «بةالووة »البته در اینجا مقصود از معلوم، معلوم بالذات است، و مقصود از اتحاد، اتحـاد امـر   

   2نه اتحاد دو امر بالفعل. ،است «بالفعل»با أمر 

 نقد نظرية اتحاد عاقل و معقول  
 کند؛ بدین معنـا  فقط کیفیت تحقق علم را بیان مي ترین اشکال این نظریه آن است که مهم

 پذیرد ـ نـه بـا عـروض و ماننـد آن ـ ولـي        که علم را با اتحاد عاقل و معقول صورت مي
گونـه بـه اشـیا  علـم داشـته باشـد.        که خداوند پیش از خلق یا پس از خلق ایـن  کند اثبات نمي

لبیان نحو تحقـق العلـم وان ذلـک باتحـاد      انما یکفي»گوید:  مرحوم علامه طباطبایي در این باره مي
 3«.لبیان ثبوت العلم بالاشیا  قبل الایجاد أو بعده العاقل مع المعقول لا بالعروض ونحوه ولا یکفي

 . مثُل افلاطونی  2
 :  بر آن بود کهاستاد خود سقراط،   افلاطون، همانند

گویند. « ل الهیّهمثُ»اند که آنها را  داراي صوري مجردّه« عالم اله»موجودات در 
 هریک از این صور مجرده، به ازاي نوعي است جوهري از انواع طبیعیهّ و با وحدت و بساطت،
 جمیع کمالات افراد نوع خود و فعلیاّت آنها را داراست و آن، حقیقت اینها و اینها،

به رقایق، مانند معیتّ نفوس به قوا و ابدان  معیتّ آن حقایقآن هستند و رقایق 
 کند:   مي علامه طباطبایي نظر افلاطون را چنین بیان

 3؛علم  تع ل  التفصيل  هط العقطل المجردة والمثل الهية الت  تجتمع فيه  كم لات الانطاع تفصيلا
اي است که همة کمالات  علم تفصیلي خداوند همان عقول مجرده و مثل الهیه»

تعالي  علم واجب دربار افلاطون نحو تفصیلي وجود دارد. عقیده  انواع در آنها به
تعالي در مقام ذات علم تفصیلي به غیر خودش  دو رکن دارد: نخست، اینکه واجب

 تعالي در مقام فعل، علم تفصیلي به ماسوي دارد. ندارد؛ دوم، اینکه واجب
به این صورت که او به موجودات مجردي که حاوي کمالات انواع خود هستند 

 7ا علم تفصیلي به همة موجودات است.علم دارد و علم به آنه
                                              

 .872، ص7، جشرح بداية الحکمةعلي شیرواني،  .8
 .873، صخطوط کلي حکمت متعالیهعبدالرسول عبودیت،  .2
 ، همان.النهاية الحکمةعلامه طباطبایي،  .3
 .838، صاسرار الحکمحکیم سبزواري،  .7
   ،.النهاية الحکمةعلامه طباطبایي،  .3
 . 833، ص7، جشرح بداية الحکمةعلي شیرواني،  .7
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 نقد مثل افلاطونی  
کند، ولـي   با اینکه مثُل افلاطوني را تقویت، و برهاني بر آن اقامه مي الأسفارالاربعهصدرالمتألهین در 

توان مثُل افلاطون را مناط علم ازلي خداوند قرار داد: نخست، اینکه علم  معتقد است به دو دلیل نمي
 که این صورْ متأخر از ذات خداونـد، و علـم خداونـد    واجب بالذات است، درحاليخداوند قدیم و 

توانند در ازل عین علم خداوند بـه اشـیا  باشـند؟     به خود این مثُل است؛ پس، چگونه این صور مي
کنیم بـه خـود    اند، نه ذهني؛ پس، نقل کلام مي دوم، اینکه خود این صور موجودات عیني و خارجي

 علم خداوند به آنها پیش از خلق آنها چگونه بـوده اسـت؟ و درنهایـتْ یـا تسلسـل      آنها که کیفیت
 انـد؛  آید و یا عدم علم خداوند به بسیاري از اشیائي کـه قبـل از ایـن اشـیا  خـارجي بـوده       لازم مي

  وسیلة این صور است و و هر دو تالي باضروره باطل است. چراکه بنابر فرض، علم خداوند به اشیا  به
 نویسد:   در این باره چنین مي صدرا

هرچند مذهب قائلین به مثُل مورد حمایت ماست و ما بر آن برهان اقامه کردیم، 
اما اینکه این صور را مناط علم ازلي کمالي سابق خداوند قرار دهیم، محل اشکال 
و بلکه مخدوش است؛ زیرا علم خداوندْ قدیم و واجب بالذات است، ولي وجود 

 تعالي و نیز از علم خداوند به ذوات این صور، متأخر است؛ رياین صور از با
پس چگونه ممکن است که همین صور در ازل علم خداوند به اشیا  باشند؛ 

بر اینکه این صور مفارقه از آن جهت که خودشان موجودات عیني هستند  علاوه
 صدور این صورکنیم به کیفیت علم خداوند به این صور قبل از  ]نه ذهني[، نقل کلام مي

 تعالي قبل از خلق آید و یا قول به اینکه واجب از خداوند. درنتیجه یا تسلسل لازم مي
این صور به بسیاري از اشیا  عالم نباشد. بلکه اگر این صور نبودند خداوند 

 8کند. باطل مي این مطلب را شده درحالي که اصول فلسفي اثباتگونه علمي نداشت؛  هیچ
، نظریة مُثـل  اسفارتر اشاره شد، مرحوم صدرالمتألهین در بخشي از کتاب  شگونه که پی همان

دانـد؛   پذیر مـي  کند، اما اصل این نظریه را توجیه را براي توجیه علم خداوند به اشیا  نقد مي
و نظریة  2پردازد نیز به تمجید از افلاطون مي مفاتیح الغیبرو، در آثار دیگر خود مانند  این از

 3شمرد. ور دفاع ميمُثل را درخ
                                              

أم  مذهب الق ئلين ب لمثل فهط و إن ك ن مذهب  منصطرا عندن  حيث ذببن  عن  و برهن  علي  ... لكن ف  جعل تلوک الصوطر    .8
 اجب ب لذاتمن ي  للعل  الأزل  الكم ل  الإله  الس بق عل  كل م  سطاه مطضع بحث و محل قدح لأن علم  تع ل  قدي  و

 و هذه الصطر متأخرة الطجطد عن  تع ل  و عن علم  بذواته  فكيف يكطن ه  بعينه  علم  ب لأشي ء ف  أزل الآزال.
  و أيض  هذه الصطر المف رقة لكطنه  مطجطدات عينية لا ذهنية ننقل الكلام إل  كيفية علم  به  قبل الصدور فيلزم إمو  التسلسول  

لا يعل  كثيرا من الأشي ء قبل تلک الأشي ء بل استف د علم  به  منه  و إن  لوطلا تلوک الأشوي ء لو       أو القطل بأن الطاجب تع ل 
 (.811، ص7، جالحکمة المتعاليةملاصدرا، ) . يكن هط ع لم  بح ل. و الأصطل الم ضية الحقة المتكررة تبطل هذا و أمث ل 

 ر ذي الید و النور.کند: افلاطون الکبی و با این عبارت از افلاطون یاد مي .2
 .774، ص7، جمفاتیح الغیبملاصدرا،  .3
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   . علم اجمالی پیش از خلق4
 انـد  از خلق، قائل به علم اجمالي کثر متأخران مشا  دربار  علم خداوند به موجودات پیشا

 اند:   و در این باره چنین گفته
الطاجب تع ل  لم  ك ن ع لم  بذات  وذات  مبدأ لصدور جميع الأشي ء فيجب أن يكطن   أن

تحقق  ف  مرتبة ذات  مقدم  عل  صدور الأشي ء لا ف  مرتبة ع لم  بجميعه  علم  م
صدوره  وإلا ل  يكن ع لم  ب لأشي ء ب عتب ر ذات  بل ب عتب ر ذوات الأشي ء فلا يكطن ل  

ذات خداوند علت صدور موجودات  8؛عل  بغيره هط صفة كم لية أی حق  وهط مح ل
باید در مرتبة ذات خود است، از طرفي نیز خداوند به ذات خود علم دارد؛ پس 

 )مرتبة علت( و پیش از خلق به همة معالیل خود علم داشته باشد و چنانچه خداوند
آید به اعتبار ذوات اشیا   در مرتبة ذات به معالیل خود علم نداشته باشد، لازم مي

 به آنها علم داشته باشد، نه به اعتبار ذات خود و در این صورت علم خداوند
کمالیه براي او نخواهد بود و این محال است؛ چون موجب نق  به منزلة صفت 

 در خداوند است. 
گونه بـه آن اشـاره کـرد:     که مرحوم لاهیجي اینـ مقصود از علم پیشین ذاتي خداوند به اشیا   

مشـروط  نااین است که واقعیتِ مطلقاً  ـ«أو یقول إنه عین ذاته و إن ذاته علم اجمالي بما عداه»
و ایـن علـم   خود بعینه مناط انکشاف خود بـراي خـود اسـت     ،داوند نام داردو مستقلي که خ
صـرف   یگانةو وجود خداوند  ،زیرا بعینه همان وجود خداوند است ؛تفصیلياجمالي است نه 

 گونه کثرت و ترکیبي نسیت؛ پس وجود او علـم اجمـالي   و بسیط محض، و دربردارند  هیچ
این اجمال، اجمال در علم اصول نیست که با جهل مقصود از روشن است که  2به اشیا  است.

آمیخته باشد و موجب نق  براي خداوند شود، بلکه بدان معناست که صـورت هـر معلـومي    
 طور جدا متعلق علم قرار نگرفته است و ملاک انکشاف هر معلومي علم مخصوص به آن نیست، به

 عدد است.  هاي مت حال علم واحد بسیط و باعث انکشاف معلوم اما درعین
و در نظر صدرا این علم اجمـالي برتـر    در عین کشف تفصیلي استبنابراین، این علم اجمالي 

 آیـد.  تر از علم تفصیلي است؛ زیرا منشأ و ایجادکنند  علم تفصیلي به شمار مـي  و شریف
 3؛فهذا العل  الطاحد البسيط، فع ل للتف صويل وهوط اشورإ منهو     نویسد:  وي در این باره چنین مي

 «.این علم واحد بسیط با بساطتش منشا  همـة تفاصـیل و اشـرف از همـة تفاصـیل اسـت      »
                                              

 .231، ص7 ، جالحکمة المتعالية، ملاصدرا .8
 .842، صخطوط کلي حکمت متعالیهعبدالرسول عبودیت،  .2
  .273، ص7، جالحکمة المتعاليةملاصدرا،  .3
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   گوید: مي علم پیشین ذاتي خداوند به اشیا   سینا دربار ابن
 معقطلةً، الأشي ء عن  تفيض بأن  ومجده  ليس علط  الأول ومجده هط تعقل الأشي ء، بل علطه

 علو مرتبه» 8؛المعقطلات ه  الت  زم بلطا لا بذات   مجده و  علطه ب لحقيقة يكطنإ
و شرافت خداوند به این نیست که اشیا  را تعقل کند، بلکه به این است که اشیا  

 اند از او صادر شوند ]بدین صورت که خداوند پیش از خلق درحالي که معقول
 «. به اشیا  علم داشته باشد[

 زم ذات که همان معقـولات باشـند.  پس، درحقیقت بزرگي عضمت خداوند به ذاتش است نه به لوا
ناط علم اگر با علم مزبور، اشیا  و صور براي خدا بالتفصیل معلوم نباشد، به این معناست که م

نه خـود ذات، یعنـي کمـال    است،  فقط صور تفصیلي خارج از ذات بالتفصیل خداوند به اشیا،
 2لزم نقـ  در خداسـت.  است نه به خود ذات، و این مستاین صور علمي خداوند به اشیا  به 

 عقیده است که:   هممحقق داماد نیز در این مسئله با بوعلي 
ف  العل  هط أنّ  بذات  يعقل ق يبة الأشي ء بعين عقل  ذات  وتفيض عن    ومجده  علط ه

 بذات ،  و مَجده  جملة الأشي ء منكشفة معقطلة ل  بأنّ الأشي ء معقطلة ل ، فإذن علط ه
خداوند به عین علم به ذات خود همة اشیا  » 3؛ت  و مصنطع ت لا بلطازم  و مجعطلا

کند، لذا علو و عظمت خداوند به ذات خویش است نه به لوازم،  را تعقل مي
 «. مخلوقات و مصنوعاتش

 نقد صدرا بر مشاء متأخر 
داند، اما مهـم ارائـة مبـاني     ت ميدرسرا تفصیلي بودن این علم  سخن بوعلي درصدرالمتألهین 

اثبات شود که ذاتي واحد و بسـیطْ، علـم تفصـیلي بـه اشـیا       است که به استناد آنها اي  يفلسف
سینا به این نکته مهم نپرداخته است و فیلسـوفان پـس از وي    متکثر داشته باشد درحالي که ابن
گونـه   اند که علم به اشیا  در علم به ذات منطوي اسـت. همـان   نیز تنها به این گفته بسنده کرده

توانند این انطوا  را توضـیح دهنـد؛    رالمتألهین گفته است، آنها براساس مباني خود نميکه صد
دیگر علـم بـه هـر شـي  را همـان       سو موجودات را حقایقي متباین، و ازسوي زیرا آنان از یک

 دانند؛ درنتیجه معناي این مدعا که ذات خداوند علم بالتفصیل ماهیت ذهني آن شي  مي
 عینه ماهیات ذهني همة اشیا  اسـت  شود که ذات خداوند به این ميبه همة اشیا  است، 
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زیرا این سخن مبتني است بـر تبیـین انطـوا ِ     8دانند؛ که این سخن را خود آنها نیز درست نمي
 سینا با همة دانشـي  که حتي ابن علمِ به ما عدايِ ذاتِ خداوند در ذات خداوند، درحالي

 ن کند.  این مبنا را تبیی که داشت، نتوانست
 :  دهد ميشرح  گونه این صدرالمتألهین

ويرد علي  أن  مبن  عل  انعك س المطجبة الكلية كنفسه  وربم  ق لطا علم  ب لأشي ء 
منطط ف  علم  بذات  فإذا ك ن علم  بذات  ذات  وذات  علة لطجطد م  عداه وعلم  بم  

لم  علم  فعلي  لكن عداه منطط ف  ذات  فك ن علم  بم  عداه علة لم  عداه فيكطن ع
 اند گاهي مشا  چنین گفته» 2؛إذا سئل عنه  م  معن  هذا الانططاء ل  يقدروا عل  بي ن 

که علم خداوند به اشیا  منطوي است، در علم خداوند به ذاتش و چون علم 
ست، «ماعدا»خداوند به ذاتش عین ذاتش است و از طرفي ذاتش علت وجود 

  رو، علم خداوند علم فعلي است. این ست؛ از«ماعدا» علت« ماعدا»پس علم خداند به 
 تواند با مباني خود انطوا را تقریر و تبیین فلسفي کنند؛ بنابراین، نقـد مرحـوم صـدرا    اما مشا  نمي

توان چنین مطلبي را بـه اثبـات    بر مشا  مبنایي است نه بنایي. بدین معنا که با مباني فلسفة مشا  نمي
 ـ  نظير بسويط الحقيقوة كول الاشوي ء    اي که دارد ـ   صدرا براساس مباني فلسفيرو، خود  رساند؛ ازاین

 تواند به صرف تعقل ذاتش علم به همة موجودات داشته باشد. پذیرد که ذات حق متعال مي مي

 . علم مع الفعل اشراقی و علم ذاتی بالتفصیل8
 کند:   صدرالمتألهین از سه دیدگاه علم خداوند را بررسي مي

باره ملاصدرا بر آن است که ازسویي حقیقت علم  م خداوند به ذات خویش: درایننخست، عل
 دیگر هـر موجـود   از سنخ وجود است و علم چیزي جز حضور معلوم نزد عالم نیست و ازسویي

مجردي عالم به ذات خویش است )کل مجرد عاقل(؛ زیرا ذات وي نزد خویش حضـور دارد،  
ماده و هرگونه قو  و اسـتعداد اسـت، نـاگزیر عـالم بـه ذات       بنابراین خداوند متعال که منزه از

   3خویش بدون نیاز به واسطه و صور ذهنیه بود.
دوم، علم خداوند به موجودات در مرتبة ذات خود و پیش از خلق آنها؛ وي با توجه به قاعـد   

ت، تعـالي وجـود همـة اشـیا  اس ـ     گوید: ازآنجاکه وجود بـاري  مي« کل الاشیا  الحويوةبسیط »
کنند  این وجود، همة اشیا  را تعقل خواهد کرد و خداوند به عین تعقـل خـودش همـة     تعقل
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کند و از طرفي، تعقل جمیع اشیا  از سوي خداوند مقدم است بر وجود آنها؛  اشیا  را تعقل مي
 بنابراین علم خداوند به جمیع اشیا  در مرتبة ذات خداوند و قبل از وجود اشیا  اسـت 

 گوید: یدگاهي تفصیلي، و از دیدگاه دیگر اجمالي است. او در این باره چنین ميو این علم د
 الأشي ء جميع عقل الطجطد ذلک عقل فمن الأشي ء كل وجطد تع ل  وجطده ك ن لم 
 فعقل  بذات  لذات  ع قل الطجطد فطاجب ع قل و لذات  عقل بعين  هط الطجطد ذلک و

 سطاه م  لجميع فعقل  سطاه م  جميع وجطد عل  مقدم لذات  عقل  و سطاه م  لجميع عقل لذات 
 ذات  مرتبة ف  ح صل الأشي ء بجميع  تع ل  علم  أن فثبت سطاه م  جميع عل  س بق
 عنه  منفصلة خ رجة أو بذات  ق ئمة عقلي  صطرا ك نت سطاء  عداه م  وجطد  قبل  بذات 
 عل  المعلطم ت لأن لکوذ بطج  والإجم ل  بطج  التفصيل  الكم ل  العل  هط فهذا
 الإله  المشهد هذا فف  بسيط واحد بطجطد مطجطدة المعن  بحسب تفصيله  و كثرته 

 8؛وحدة ف  الكل فهط فيه  كثرة لا حيث من الكل وينجل  ينكشف الأزل  والمجل 
چون وجود خداوند وجود همة اشیا  است، پس کسي که وجود او را تعقل کند، »

 ه است و وجود خداوند عقل و عاقل لذاته است؛همة اشیا  را تعقل کرد
 کند کند ذاتش را بذاته. بنابراین همة اشیا  را نیز تعقل مي پس واجب تعقل مي

کند. پس ثابت شد که علم  و خداوند ذاتش را مقدم بر وجود اشیا  تعقل مي
خداوند به اشیا  در مرتبة ذات خداوند و قبل از وجود اشیا  است، چه اشیا  صور 
عقلیة قائم به ذات باشند یا خارج و منفصل از ذات؛ و این همان علم کمالي است 
 که به وجهي تفصیلي و به وجهي دیگر اجمالي است؛ چراکه همه اشیا  معلومه

 «. با وجود کثرت و تفصیلشان به وجود واحد بسیط موجود شدند
ت کـه از بسـاطت محـض    کند و بر آن اس ـ صراحت دفاع مي صدرالمتألهین از این نوع علم به
شود و از علیّـت او بـراي    الحقیقه علم پیشین ذاتي او اثبات مي خداوند به ضمیمة قاعد  بسیط

وجود صور الهي که با علم پیشـین  « یوجب العلم بالمعلول بالعلةالعلم »اشیا  به ضمیمة قاعد  
 ـ     مغایرند، ثابت مي وع علـم  شود و چون هردو قاعده درست اسـت، خداونـد واجـد هـر دو ن

باشد. یعني از آن نظر که في ذاته في ذاته بسیط است، بعینه خودْ علـم بالتفصـیل بـه اشـیا       مي
است؛ و از آن نظر که علت اشیا  است، داراي صور مزبور است. باید توجه داشـت کـه علـم    
پیشین در بیان صدرا دو صورت دارد: یکي علم پیشـین ذاتـي کـه ذات خداونـد بذاتـه منـاط       

 ود براي خود است، و دیگري علم پیشین مغایر که خود خداوند همان علـم انکشاف خ
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   8او به اشیا  نیست، بلکه علم او به اشیا  امري است مغایر وجودش؛
بـاره نظـر    الفعل(: وي دراین سوم: علم خداوند به موجودات در مرتبة ذات موجودات )علم مع

از مراتـب علـم خداونـد هسـتند؛      اي پذیرد کـه موجـودات خـارجي مرتبـه     شیخ اشراق را مي
تـر   آینـد. البتـه بـا تـأملي دقیـق      درنتیجه، اعیان خارجي اشیا  همان علم خداوند به شـمار مـي  

خداوند سـه دوره   «مع الفعل»سلوک علمي خود در باب علم در سیروصدرا توان گفت که  مي
 تابع شیخ اشـراق  را طي کرده است؛ دور  نخست: پیش از نگارش بحث علم خداوند در اسفار، که

علـم اجمـالي    اسـت  کـه در آن توانسـته   اسفارنگارش علم خداوند در   دور :دوم ؛بوده است
 ـقا فقطو  هداین دوره منکر نظریة شیخ اشراق ش ذاتي بالتفصیل خداوند را تبیین کند. او در ل ئ

مبنـي   شیخ اشراق ة، که هم به نظریاسفارپس از نگارش   دور :سوم ؛به علم ذاتي مذبور است
ل ئ ـخداوند، و هم به نظریه علم اجمالي ذاتي بالتفصیل خداوند به اشـیا  قا  «مع الفعل»بر علم 

 ، نـاظر بـه ایـن دوره   الاشراق حکمةتعلیقه علي و  الربوبيةشواهد هاي او در آثاري مانند  است. گفته
   2.آید به شمار ميرأي نهایي او درواقع و  است،

 کند:   مي را چنین بیانعلم اجمالي ذاتي بالتفصیل  أسفارالاربعهصدرالمتألهین در 
ء حت   صريح الحق وخ لص اليقين ومخ القطل ف  علم  تع ل ، أن  الس بق عل  كل ش 
وهذه   عل  الصطر العلمية الق ئمة بذات  الت  ه  بطج  عين الذات وبطج  غيره  كم  بي ن ه

 3«وَ عنِدْهَُ لا يعَلْمَهُ  إلَِّ  هطَُ»:  قطل  تع ل المش ر إلي  ب  المرتبة من العل  ه  المسم ة ب لغيب
ف لمف تيح ه  الصطر التفصيلية والغيب هط مرتبة الذات البحتة المتقدمة عل  تلک 
التف صيل وشهطده تع ل  للأشي ء كله  ف  هذه المرتبة الأحدية الت  ه  غيب كل غيب 

باره این  ز سخن دراینحق آشکار دربار  علم خداوند و مغ 7؛وأبسط من كل بسيط
چیز حتي صور علمیة قائم به ذات ـ که از جهتي عین  است که علم خداوند بر همه
نام دارد « غیب»اندـ مقدم است و این مرتبة علم خداوند  ذات و از جهتي غیر ذات
نزد  و کلیدهاي غیب فقط»شود  گونه به آن اشاره مي که در آیة شریفة قرآن این
هاي  همان صورت« مفاتیح»، بنابراین«. داند ا جز او نمياوست و کسي آنها ر

مرتبة ذات بسیط است که مقدم است بر همة این تفاصیل « غیب»تفصیلي هستند و 
 نحو اندماج و اجمال، و در این مرتبه أحدیت است که خداوند همة اشیا  را به

  ت.تر از هر بسیط اس کند و این مرتبه همان غیب هر غیب و بسیط شهود مي
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 بندي جمع
 شد  متکلمان، فلاسفه و عرفا دربار  کیفیت علم خداونـد  از میان هشت دیدگاه مطرح

 پـذیرد:  به مخلوقات، نظر نهایي صدرالمتألهین ترجیح دارد. او سرانجام دو نظریه را توأم با هـم مـي  
يِ علـم اشـراق   نحـو  است، یعنـي خداونـد بـه   « الفعل مع»یکي، نظر شیخ اشراق که علم اجمالي 

 حضوري به اشیا  علم دارد و وجود مخلوقات عین معلومیت آنها براي خداوند است
به این صورت که خداوند با علم به ذات خـود  « علم اجمالي در عین کشف تفصیلي»و دیگر، 

تعالي بسیط است، یعني علم بـه هـر    به همة اشیا  علم دارد؛ اما این علم به بساطت ذات باري
شود. ولي از طرفي  اطلاق اجمالي مي رو ازاینشود؛  جدا حاصل نمي شي  با صورتي خاص و

 کند و نمایانگر همة اشیا  است و از این نظر تفصیلي است. چیز را فرو گذار نمي این علم هیچ

 منابع
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 بازخواني ادله نفي ماهيت از خداوند 

 8از دیدگاه فلاسفه اسلامي
 2حامد رازقي فام 

 چکیده
راهمیت در فلسفه اسلامي است. فلاسفه در مباحث مسئله ماهیت خداوند از مسائل پ

کنند.  الهیات بالمعني الاخ ، پس از اثبات واجب از صفات ثبوتي و سلبي او بحث مي
 یکي از صفات سلبي، ماهیت نداشتن حق تعالي است که با بساطت حق رابطه تنگاتنگي دارد.

اند، خداوند ماهیت   فیلسوفان معتقدند که بر خلاف وجودهاي ممکن که داراي ماهیت
 اند که از جمله  اي را هم براي تنزه حق تعالي از ماهیت، آورده )بالمعني الاخ ( ندارد و ادله

توان به عدم اجتماع فعل و قبول، جوهریت یا عرضیت واجب، مسبب شدن  این ادله مي 
 وجود حق، تلازم ماهیت و معلولیت، تسلسل در واجبات، ترکیب یا احتیاج در واجب،

ترین آنها، بحث راه نداشتن ترکیب در حق تعالي  حدوث ذاتي حق و... اشاره کرد که مهم
این  در «. توحید ذاتي»و چه ترکیب در خارج « بساطت ذات»است؛ چه ترکیب دروني 

مقاله، ضمن بیان ادله نفي ماهیت بالمعني الاخ  از خداوند، به بررسي ادله و برخي 
 ایم و در آخر، با اشاره این ادله وارد شده است، پرداخته ر اشکالاتي که از ناحیه خصم ب

ایم که برخي  به ناتوان بودن شماري از ادله در نفي ماهیت از خداوند، به این نتیجه رسیده
 توان به آنها تمسک جست. ادله در نفي ماهیت از خدا تام هستند و مي

 واژگان کلیدي
 ممکن الوجود، خداوند، واجب ماهیت، وجود، ماهیت

                                              
 .23/80/8317، تاریخ پذیرش:20/04/8317. تاریخ دریافت:8
 (.hamedraz13701372@gmail.comسطح سه فلسفه اسلامي )پژوه  دانش. 2
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 مقدمه
 الوجود جز  مسائل مهم در مباحث خداشناسي فلسفي است مسئله اثبات یا نفي ماهیت براي واجب

 این بحث به حضرت علي با بحث بساطت ذات واجب رابطه تنگاتنگي دارد. پیشینه   که
 د از ذاتکه با نفي ح   این بحث پرداخته اند که به مفاد   ایشان از اولین کساني بوده  گردد. برمي

 نیز در کلمات« مائیت»البته اصطلاح  8اند. این زمینه تبیین فرموده  و صفات الهي، دیدگاه صحیحي در
موجب تفکر در ماهیت الهي »فرماید:  مي مطرح بوده است؛ از باب مثال امام صادق بیت اهل

به بوعلي  بحث اما در میان فلاسفه اسلامي، بنا بر اعتقاد شهید مطهري، پیشینه 2«.تحیر است
درباره و  ،ه را طرحئلاین مس  این دو، معلوم نیست که کسي  پیش از اما 3گردد. و فارابي بر مي

با  را آنو متکلمین  دارد تري این مسئله در میان متکلمین تاریخ کهن البته  .بحث کرده باشدآن 
و  7«ت  أو صفة زائدة عل  م هي ت وجطد ا  تع ل  نفس م هي »گاهي با عنوان  مطرح کرده وعناوین مختلفي 

 .اند  این مسئله یاد کرده  از 3«م هية اللّ  تع ل  مخ لفة لس ئر الم هي ت بعينه »گاهي نیز با عنوان 
 در امور عامه که بحث از وجود بار اند: یک  دو جایگاه مطرح کردهاین مسئله را در  فلاسفه 

ین مطلب برسند که وجودي هست که ماهیتي ا خواهند به  و ماهیت مطرح است، آنجا که مي
ندارد و وجود محض است؛ بار دیگر در الهیات بالمعني الاخ ، آنجا که از صفات 

الوجود  گویند و بعد از اثبات بساطت حق به نفي ترکیب واجب سخن ميالوجود  واجب
در الهیات پردازند. ملاصدرا از کساني است که هم در امور عامه و هم  از وجود و ماهیت مي
باره از او پیروي  ملاهادي سبزواري نیز در این 7این بحث پرداخته است. بالمعني الاخ  به 

 4این مطلب پرداخته است.  تنها در بحث الهیات به شفاکرده است. ولي بوعلي در 
 تعاريف

 ماهیت .6
 . معناي لغوي 6-6

 : چند دیدگاه وجود دارد« ماهیت»معناي لغوي   درباره
 «تا » و ،نسبت ،آن« یا » که است بوده «ماهویت» اصل در، ماهیت لفظ که تقدندمع اي هعد

                                              
 «.فقد ابطل ازله من وصفه فقد حده ومن حده فقد عده ومن عده»فرماید:  ميالبلاغه  نه  832در خطبه  امام علي. 8
 .223، ص3، جبحار الانوار. محمدباقر مجلسي، 2
 .878، ص1، جمجموعه آثار. مرتضي مطهري، 3
 .81، صشرح المواقف؛ میرسید شریف، 210، ص8، جالمطالب العالیه. فخررازي، 7
 .71، صقواعدالمرام في علم الکلام؛ ابن میثم بحراني، 23، ص7، جشرح المقاصدتفتازاني، . سعدالدین 3
 .71، ص7و ج 17، ص8، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 7
 .377، صالشفا  )الهیات(. ابن سینا، 4
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 مکسور آن« ها » و شده ادغام «یا » در و شده قلب «یا »ه ب واو و سپس است بوده همصدری آن
 8ت؛اس شده

  2؛است شده مشتق «ماهو» یا« ما» از ماهیت لفظ که معتقدنددیگر  اي عده
 مصدریهي تا و نسبتي  یاو  استفهامیهي ما زا ماهیت لفظ که اند  بر آن همدسته سوم 
 ئیتام آن به يگاه دلیل همین به و است شده فذح« فلا» زا بعد زائد همزه و تشکیل است

  3د.شو مي گفته هم
 در حدّ به تعریف عنوان به معمولاً و است بدان  ي ش شیئیت آنچه یعني ماهیت ل،ک در

  7.است ي ش حقیقت بیانگر که شود مي واقع «هو ما» الؤس جواب
 اصطلاحی معناي. 4-6

 اشیا چیستي از جواب در آنچه یعني ؛«ما هو جواب في مایقال»معناي  به ماهیت: اول معناي
 است. انسان و چیستي شود، ماهیت گفته مي «انسان ما هو» در پاسخ آنچه مثلاًشود؛  ميگفته 
 دروني تعیّن از و عبارت است شود، مي امیدهن الاخ  بالمعني معنا، ماهیت این در ماهیت
این قسم از تعریف فقط شامل   کند. مي متمایز دیگر اشیا از را آن که  شي یک ذاتي و فارق

 واژه ماهیت شود. معمولاً مفاهیم ماهوي است و مفاهیم منطقي و فلسفي را شامل نمي
 3رود؛ مي کار به معنا این در فلسفه علم در

 است. بدان شي  حقیقت که چیزي آن ؛ یعني«هو هو الشي  به ما»معناي  به تماهی :دوم معناي
 الاخ ، ماهیت بالمعني بر افزون زیرا شود؛ مي نامیده الاعم بالمعني ماهیت کاربرد، این در ماهیت
 7است؛ اعم دلیل، همین و به شود مي زنی آن و صفات وجودي، عدم وجود، صفات شامل
 موجودیت به اتصاف قابل که وجود غیر از هر معناي»اي معن به ماهیت :سوم معناي

 مفاهیم بر علاوه زیرا است؛ اول قسم از اعم ماهیت، از معنا این «.اخ  است معناي به
 نسبت شود، ولي مي را هم شامل و معلول علت مثل از وجود، غیر فلسفي مفاهیم ماهوي،

                                              
 .8772، ص3، جفرهنگ معارف اسلامي. سیدجعفرسجادي، 8
 ؛413، ص8، جالقـرآن  المفـردات فـي غریـب    غب اصفهاني، ؛ را17، صکتاب التعاریف. علي بن محمد جرجاني، 2

 .8723ص ،2، جکشاف اصطلاحات الفنون والعلوممحمدعلي تهاوني،  ؛442، صفرهنگ ابجديافواد افرام بستاني، 
 .8723، ص2، جکشاف اصطلاحات الفنون والعلوم. محمدعلي تهاوني، 3
؛ سـیدمحمدخالد غفـاري،   442، صفرهنگ ابجديام بستاني، ؛ افواد افر373، ص7، جالبحرین مجمع. فخرالدین طریحي، 7

 .381، صفرهنگ اصطلاحات شیخ اشراق
، الشـفا   الالهیـات  والحاشیه علـي ؛ صدرالدین شیرازي، 2، صالحکمه عیونسینا،  ، ابن30، صفصوص الحکمه و شرحه. فارابي، 3
 .87، صالجوهر النضیدعلامه حلي،  ؛14، صاسرارالحکم؛ همو، 73، ص2، جشرح منظومه؛ ملاهادي سبزواري، 283ص
 .880، في مناه  السکونیه، صشواهد الربوبیه؛ همو، 3ـ2، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 7
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  8شود. نمي آنها را شامل و صفات و عدم وجود معناي زیرا است؛ اخ  دو، معناي به
اعل  أن المراد ب لم هية »کنند:  این گونه به این معنا اشاره مي الدین رازي  ملاصدرا و قطب

ء ام  م هية أو وجطد. فم  هط غير الطجطد يمكن أن  يكطن سبب  لصفت   غير الطجطد،ف ن الش 
  2.« ويمكن أن يكطن صفت  سبب  لصفة اخرى

 ؛تلقي و برداشت یکساني ندارند« الاخ ماهیت به معناي »از  فلاسفهاست که  گفتني
 .هاي متفاوتي در مورد آن ارائه شده است بلکه دیدگاه
 ،شود یعني از جایي که موجود تمام مي ؛حد عدمي موجودات است ،ماهیت :دیدگاه اول

 .موجود است حجمو  جسم تعلیميبه منزلة  ،به عبارتي ماهیت  ؛شود ياز آنجا انتزاع م تشماهی
مراد از حد عدمي هر موجودي،  گرنهو ،است تشبیهاین فقط یک  داشت که البته باید توجه 

 دارند؛موجودات مجرد مخلوق نیز حد عدمي  مثلاً ؛متناسب با خود آن موجود خواهد بود
ته رفو وجود آنها را در برگ داردارتفاع  که طول و عرض ونیست ولي حد عدمي آنها قالبي 

این دیدگاه، فقط   بقط ت.ده اسو به آن حدود محدود کرده که جداگانه در نظر گرفته ش
، وجودي غیر متناهي است خدادارند که حد عدمي داشته باشند و چون  ماهیتموجوداتي 

 .لذا ماهیت هم ندارد ؛داردپس حد عدمي ن ،به طوري که همة هستي را در برگرفته است
 3؛و... است مصباح یزدي، استاد شهید مطهري ،علامه طباطبایياین نظریه، دیدگاه 

 توانیم یعني مفهومي که ما به وسیله آن مي ؛ماهیت، حکایت و تصویر وجود است :دیدگاه دوم
مثال اگر درک عقلي  از باب ؛و مفهوم آن واقعیت را بفهمیم نیمواقعیت خارج را تصور ک

آن واقعیات را درک داشته باشیم، ماهیت  از واقعیاتي که در خارج موجودند درستي
 را دارند که متن اي  تصویر و حکایتگري امور غیر ماهوي نِأش ،ایم. در حقیقت، ماهیات کرده

 7؛اند  خارج را پر کرده
  این دیدگاه، آن است. براساس فارق ذاتي  دروني و تعینّ شي ، همان یک هیتما: دیدگاه سوم

فارق  و دروني تعیّن یک داراي باید پس دارد، اشیا دیگر از متمایز چون هر شي ، وجودي
خداوند هم  چون و است هیتما ، همانکه اینباشد شده  شموجب تمایز هذاتي باشد ک

                                              
 .207ـ203، ص2، ججستارهایي درفلسفه اسلامي. سیدمحمدمهدي نبویان، 8
 .803ـ808، ص8، جفاراسشیرازي،  ؛ صدرالدین31و  38ـ30، صالشرحي الاشارات المحاکمات بینالدین رازي،  . قطب2
مطهـري،   ؛ مرتضـي 8013، ص7و ج 283ـ203، ص8، تعلیقه غلامرضا فیاضي، جنه ية الحكمةطباطبایي،  . سیدمحمدحسین3

 .332و  330، 337، ص8، جآموزش فلسفه؛ محمدتقي مصباح یزدي، 247ـ274، ص4، جمجموعه آثار
 .271، ص8، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 7
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. فارق ذاتي باشد داراي باید پس است؛ موجودات متمایز دیگر از خاص خود دارد، وجودي
خداوند  براي که یتي نیزهپس ما ،مرکب نیست وجود خداوند بسیط است واز آنجا که  ه،بل

 صورت که ممکنات، ماهیتي دارند مرکب ؛ به اینبود خواهد ، متفاوتگیریم در نظر مي
 از جنس و فصل؛ اما حق تعالي ماهیت مرکب ندارد. 

 با یک وجودبالتبع  هم یتهولي ما ؛پر کرده است به صورت بالذات  خارج را وجود اصل ه،بل
 فقط صورت ییم حد است وتا بگو بالعرضه ن، ولي بسیط در خارج موجود است

گوییم ماهیت بالتبع در خارج موجود است،  اینکه مي البته  8.گري از خارج را دارد حکایت
منظور ماهیت من حیث هي هي نیست؛ زیرا همه قبول دارند که چنین ماهیتي بالعرض، 

 گویند اینجا مي یعني با واسطه در عروض، در خارج موجود است؛ بلکه منظور از ماهیتي که در 
 بالتبع موجود است، ماهیت موجوده در خارج است که به تبع وجود موجود شده است،

 ماهیت داراي موجودات، سایر مانند همخداوند  دیدگاه استاد فیاضي، هب هبا توجنه چیز دیگر. 
 دلیل همین هب ،وجود نامحدود است صخا ویژگي و تعیّن خداوند هیتن ماچو است؛ ولي
 دارد. علم خود هیتما هب هست کاو خود هاتن خلوقي میسر نیست وم هیچ رايب او کامل شناخت
. داردن ماهیت پس درک کرد، را خدا هیتشود ما این باعث نشود بگوییم چون نمي البته 

 درک را آن کسي ولو نا محدودش است؛ عین وجود و ماهیتش به دارد هیتخداوند ما ،خیرن
  3شود. این مطلب استفاده مي  نیز  2«طن ب  علم لا يحيط»طور که از آیه  نکند؛ همان

 در کل باید گفت ما دو نوع واسطه داریم:
اینجا وجودْ بالذات موجود است و ماهیتْ  الف( واسطه در عروض )حیثیت تقییدیه(: در 

این نوع واسطه، دو نوع وجود داریم که یکي حقیقي و دیگري  بالعرض. در واقع در 
 ت. نظر اکثر فلاسفه همین است؛ براي مثال صدرا رابطه وجودغیرحقیقي و بالعرض اس

 اي که ماهیت در وجود مندم  است. اند به گونه د و ماهیت را همچون شاخ  و سایه مي
 نویسد:  علامه مصباح یزدي در تفسیر ماهیّت مي

 ؛همین حال را دارد ،مفهوم ماهوي کاغذ )به عنوان مثال( نسبت به واقعیت عیني
 ؛کند )البته حدود مفهومي نه حدود هندسي( یت از حدود واقعیت خاصي ميیعني حکا

 ،روند و واقعیت عیني ها به شمار مي هاي تهي براي واقعیت حدودي که به منزله قالب
                                              

 .18ـ  10، صهستي و چیستيضي، ر.ک: غلامرضا فیا .8
 .880. طه، 2
   . استاد فیاضي این نظر را قبول دارد.3
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چیزي جز همین قالب مفهومي براي  ،دهد و ماهیت محتواي آنها را تشکیل مي
  8.واقعیت خارجي نیست

همچنین مدرس زنوزي وجود را بالذات  2اند. د را حد وجود ميعلامه طباطبایي نیز ماهیات 
 3داند. و ماهیت را بالعرض مي

اینجا دو وجود حقیقي داریم؛ ولي یکي علت   ب( واسطه در ثبوت )حیثیث تعلیلیه(: در
  7تحلیلي دیگري است؛ یعني وجودْ بالذات موجود است، ولي ماهیت موجوده، بالتبع.

 خداوند .4
« آ»و کلمة « خود»است؛ چرا که مرکب است از ضمیر « خود آیند»دا به معناي اند که خ  گفته

 سازد. ، و مجموع آنها صفت فاعلي )اسم فاعل( مي«آمدن»که صیغه امر است از 
  3خوانند. تعالي در وجود و ظهورش به دیگري محتاج نیست، او را به این صفت مي چون حق

 «خدا»توان گفت معناي لغوي  اوند و کدخدا، ميالبته با توجه به مشابهات آن، مانند خد
شود، همان معناي  آن شبیه به معناي صاحب است و معنایي که در عرف از آن فهمیده مي

 7خالق و آفریدگار است.
 عربي به کار رفته است.« الله»در عربي است و در ترجمه « مولا»همچنین کلمه خدا به معناي 

 شوند. اسم خاص، مثل علي و حامد سم خاص یا عام تقسیم ميبه ا له، موضوعلفا  به اعتبار ا
 که علَمَ هستند و اسم عام، آن است که از مفاهیم کلي حکایت دارد. اسم عام، هم در خصوص

 رود و هم در خصوص اسما و صفات. همچنین، یک لفظ ممکن است ذات به کار مي
آفریدگار که هم اسم خاص به اشتراک لفظي، هم خاص باشد و هم عام؛  مثل لفظ خدا و 
 و عَلَم است براي شخ  حضرت حق و هم معنایي عام دارد.

 مسئله بیان
مسئله  این در ماهیت از مقصود بدانیم است لازم «خداوند»و « ماهیت» معاني به توجه با

 میان و بحث  نزاع محل الاخ ( است که بالمعني )ماهیت اول ( معنايخداوند )ماهیت
 است موجود تعالي واجب در و سوم دوم معناي به ماهیت که چرا ؛ستا اسلامي متفکران
 .نیست آن در مورد اختلافي و هیچ

                                              
 .332و  330، 337، ص8، جآموزش فلسفه. محمدتقي مصباح یزدي، 8
 .87و82، صنه ية الحكمة. سیدمحمدحسین طباطبایي، 2
 .283ـ280، صبدایع الحکمزنوزي،  . آقاعلي مدرس3
 . نظر استاد فیاضي.7

 ، ذیل واژه.لغت نامهبر دهخدا، . علي اک3
 .38، ص3ـ8، جمعارف قرآن. محمدتقي مصباح یزدي، 7
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 این بحث را با تعابیر مختلف فلاسفه در کتب خود بعد از اشاره به معاني ماهیت باید گفت که  
گفته است: اینکه  را دارد یا « نفي ماهیت وراي انیت»اند؛ مثلاً ابن سینا، تعبیر   بیان کرده

 2«الحق م هيتة انيت » اند: همچنین مرحوم سبزواري و ملاصدرا گفته 8«ف لاول لا م هية غير الانية»
 گونه به این بحث این علامه طباطبایي  3«.م هيتة ه  نفس الطجطد» شیخ اشراق نیز تعبیر کرده است:

  7«.ان الطاجب ب لذات  م هيتة انيت »اشاره دارد: 
 .نداردبالمعني الاخ  ماهیت  ،الوجود مطلب واحدي هستند و آن اینکه واجب انگرن عناوین، بیای 

سلب انیته( اثباتي است، اما مقصود حقیقي آنها  م هيتةاین تعابیر: ) بنابراین اگرچه ظاهر
 8ماهیت بالمعني الاخ  است که در قالب اثبات ماهیت بالمعني الاعم بیان شده است.

 بسیط کنند که ماهیت حق همان وجود واحد و طور تعریف مي ماهیته انیته را اینپس 
  اوست.ماهیت مطلق  و همان حقیقت ،وجود حق مطلق حق است و و
 کنند این پرسش آغاز مي ایشان با   اي دیگري است. ورود متکلمین به بحث مذکور به گونه اما
ز این مطالب فهمیده ا ؟باشد الوجود عین ذاتش است یا زائد بر ذات مي آیا ماهیت واجب که
 ولي بحث در نحوه ؛قائل هستند بالمعني الاخ  الوجود ماهیت شود که آنها براي واجب مي

یادت زقول به  و ،صاحب مواقف قول به عینیت را به حکما ،در این باره .این ماهیت است
 ،الوجود که آیا واجب این است رو  پژوهش پیشپس مسئله اصلي  3.را به متکلمین نسبت داده است

 ندارد؟ دارد یابالمعني الاخ  ماهیت 
 کثیري از فلاسفه به نفيباید گفت که  ،حال که فهمیدیم کدام معنا از ماهیت محل نزاع است

الوجود چون وجودي صرف و محض دارد و بسیط  گویند که واجب اند و مي  ماهیت قائل
طور  این و انیت اوست و است و هیچ ترکیبي در او راه ندارد، پس ماهیت او همان وجود 

نیست که وجودي عارض بر ماهیت باشد؛ ولي در ممکنات چون وجود و ماهیت در خارج 
 رو در تعریف ماهیت )بالمعني الاخ ( این  با هم موجودند )وجودْ بالاصاله و ماهیتْ بالعرض(، از 

 وجود؛اند که ماهیت یعني حد وجود و نهایت و نفاد   گفتیم، برخي از فلاسفه قائل
یعني ماهیت یک امر وجودي نیست؛ بلکه عدم مضاف است. با توجه به این تعریف ماهیت 

                                              
 .377، صالشفا  )الهیات(. ابن سینا، 8
 .17، ص8، جاسفار، صدرالدین شیرازي، 14، ص2، جشرح منظومه. ملاهادي سبزواري، 2
 .843، ص8، جمجموعه مصنفات شیخ اشراق. یحیي بن حبش سهروردي، 3
 .38، صالحكمة نه ية سین طباطبایي، . سیدمحمدح7
المقصد الث لث ف  أنّ وجطده نفس م هيت  كم  هط مذهب الشيخ و أب  الحسين والحكم ء اٌم زائود عليهو  كمو  هوط موذهب      . 3

 (.81ـ81، ص1، جشرح المواقف،  )میر سید شریف جمهطر المتكلمين
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 شود که ترکیب و محدودیتي در کار باشد؛ یعني ما بخواهیم بگوییم زماني مطرح مي
 این مباحث در ممکنات اندازه محدودیت دارد و نه بیشتر، و همه  این  که فلان شي  تا 

 شود، نه در واجب تعالي که وجودي نامحدود، حدودیت هستند، مطرح ميکه داراي حد، نق  و م
بسیط و صرف است و هیچ گونه ترکیبي در او راه ندارد. لذا با توجه به این مطالب، 

الوجود ماهیتي غیر از وجود بسیط خود ندارد تا ترکیبي در او راه یابد؛ چه در خارج  واجب
 جود حق در انتزاع مفهوم موجود و حمل آن مفهومو 8و چه در ذهن، و صرف حیثیت اطلاقیه

بر واجب، کافي است. پس وجود واجب همچون وجود ممکنات نیست تا مرکب از ماهیت 
ترین  و وجود باشد؛ بلکه با توجه به مراتب تشکیک در وجود، چون مرتبه واجب در عالي

تر  اید با مراتب پایینرو اقتضاي آن درجه نیز ب  این متأکد( از د درجه از وجود است )وجو
 گیریم؛ متفاوت باشد. به همین دلیل است که براي واجب، ماهیت بالمعني الاخ  در نظر نمي

شود که بخواهیم اشیا را از هم تمایز دهیم؛ ولي واجب  چرا که ماهیت در جایي بحث مي
 خواهد. بحث نفي ماهیت از وجود تعالي که وجودي متشخ  است، دیگر تمایز نمي

 لةالوجود یا اصا  لةین سه مکتب مشا، اشراق و حکمت متعالیه قابل طرح است و با اصادر ب
 الماهیه بودن، منافاتي ندارد.

اي بر مدعاي  اند، ادله اي که به نفي ماهیت از خداوند قائل با توجه به این مقدمات، فلاسفه
 م.کنی این نوشتار بررسي مي اند که ما برخي از آنها را در  خود آورده

 نفی ماهیت از خداوند عقلیادله 
 فعل و قبول در فرض ثبوت ماهیت اجتماعدلیل اول: 
صورت باید وجودْ امري زائد و عارض    این اگر واجب داراي ماهیت باشد، در  مقدمه اول:

 بر ماهیت باشد؛ چراکه ماهیت من حیث هي هي نه اقتضاي وجود دارد و نه اقتضاي لاوجود؛
 جود واجب زائد بر او و عرض باشد، معلول خواهد بود؛ چرا که هر عرضيمقدمه دوم: اگر و
 معلول است؛ 
 اگر وجود واجبْ معلول باشد، یا معلول خود ماهیت است و یا معلول غیر از ماهیت، مقدمه سوم:

هر دو قسم باطل است. اما قسم دوم به این دلیل باطل است که اگر معلولْ امري غیر از ماهیت  که
این صورت ممکن خواهد بود؛ چراکه هر معلول لغیره، ممکن است؛ زیرا وجوب  در  باشد،

 کند که به حیثیت تعلیله و واسطه در ثبوت نیاز دارد؛ پس ممکن است لغیره پیدا مي
حق را فرض گرفتیم.  آید؛ زیرا ما واجب بالذات بودن صورت، خلف پیش ميکه در این 

                                              
تعلیلیه باشد و نه ماننـد ماهیـت اسـت تـا اینکـه حیثیـت        . حقیقت واجب نه مانند وجود ربطي است تا نیازمند به حیثیت8

 تقیدییه طلب نمایند.
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که اگر وجود، معلولِ خود ماهیت باشد، یعني معلول اما بطلان قسم اول به این دلیل است 
صورت معروض آن، که ماهیت است، هم قابل و هم فاعل  این معروض خود باشد، در 

 لشي  واحد )وجود( خواهد شد، و حال آنکه در جاي خود بحث شده است که قابل
 8باشد. و فاعل لشي  واحد باطل و ممنوع مي

 و نقد بررسي
 مخت  است (معلل يکل عرض)این قاعده زیرا  ؛دوم درست نیستمقدمه شکال اول: ا

 ،رتبهه لحا  شود و ب عارضي است که بر وجود معروض عارض مي ،به عارض وجود و آن
باشد  ري نميجا، نیست گونه اینولي در عارض ماهیت   .باشد خر ميأاز وجود معروض مت

 به علت يینجا چنین عارضا  پس در ست،دانیم که وجود از عوارض ماهیت ا و چون مي
موجود  :گوید از موقف اول مي پنجمطور که ملاصدرا در اسفار در فصل  همان؛ ندارد نیاز
 باشد، نه ماهیت. این وجود است که اصل در موجودیت مي ما فقط وجود آن ذات است و نزد

اشد، گونه که اگر مجعول غیر ب فرقي ندارد وجود، مجعول غیر باشد یا واجب باشد. همان
 طور هم اگر وجودْ مجعول نباشد، باز هم ماهیت ماهیت هم بالعرض مجعول خواهد بود، همین
این دلیل بین عارض ماهیت با عارض وجود   به تبع از آن مجعول نخواهد بود. پس در

  2اشتباه شده است.
 ياشکال دوم: مقدمه سوم صحیح نیست؛ زیرا دو نوع قبول داریم: یکي قبول خارجي و دیگر

 قبول تحلیلي.
 شود؛ این مطلب، فعل با قبول به معناي انفعال که همان  قبول خارجي است، جمع نمي با توجه به 

 زیرا ویژگي قبول خارجي این است که بر استعداد معروض براي عارض متوقف است
 و استعداد، همان ماده است. ولي اگر قبول به معناي اتصاف باشد که همان قبول تحلیلي است،
 دیگر بین فاعل و قابل تغایري نیست؛ مگر در تحلیل عقلي. پس مانعي نیست که در امر واحد

 این بود که قبول این اجتماع  بسیط، قبول و فعل جمع بشود؛ زیرا دلیل ما بر محال بودن 
  با فقدان، و فعل با وجدان ملازم است که این بحث در قبول به معناي دوم جاري نیست.

                                              
 .17، ص 8، ج اسـفار ... )صـدرالدین شـیرازي،   يلزم كطن  مع بس يت  كم  سنبين ق بلاً و ف علاً  لط ل  يكن وجطد الطاجب عين ذاتة. 8

، ثـلاث رسـائل  اسـعد دوانـي،    ؛ محمدبن841، ص(الشفا  )الإلهیاتسینا،  ؛ ابن70، ص8، جالقبساتهمچنین ر.ک: میرداماد، 
؛ 232، صفصـوص الحکمـه و شـرحه   ؛ فـارابي،  341و  322، صشرح حكموة الاشوراق  الدین شهرزوري،  ؛ شمس842ص

 (.  87، ص3، جشرح الاشارات و التنبیهاتنصیرالدین طوسي، 

 .31ـ34، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 2
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و ف  بطلان الت ل  كلام سيرد » گونه اشاره کرده است: سفار به این پاسخ اینملاصدرا در ا
  8«عليک ان ش ء ا 
 این دلیل ناق  است و مدعا )نفي ماهیت از خداوند( را اثبات کند.  در نهایت، مفاد

 دلیل دوم: جوهريت يا عرضیت واجب
 وجودش امري زائد بر ماهیت صورت  این اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، در  مقدمه اول:

 خواهد بود؛ چرا که مطلقاً دو چیز هستند؛
 صورت ماهیت حق تعالي یا جوهر است  این مقدمه دوم: اگر وجود بر ماهیت زائد باشد، در 

 و یا عرض؛ در حالي که هر دو حالت محال است؛
، جنس صورت جوهر  این چراکه اگر واجب تعالي ماهیتش جوهر باشد، در  مقدمه سوم:

  خواهد بود؛ به این دلیل که جوهر از اجناس عالیه است و میان انواع مختلف، مشترک است؛
 مقدمه چهارم: اگر جنس باشد، نیازمند فصلي است که مقوم او باشد؛ چرا که جنس لا متحصل

 است و به فصل نیاز دارد؛
لي مرکب از جنس اگر به فصلي نیاز باشد که به جنس قوام دهد، پس حق تعا مقدمه پنجم:

 و فصل خواهد بود؛
صورت محتاج خواهد شد؛  این  اگر واجب مرکب از جنس و فصل باشد، در  مقدمه ششم:

 البته تالي باطل است؛ چرا که هر محتاجي، ممکن است؛ درحالي که ما فرض گرفتیم و
 که حق تعالي واجب است؛

صورت نیازمند موضوعي است   این تعالي عرضي باشد، در  اما اگر ماهیت حق مقدمه هفتم:
که در آن یافت شود؛ یعني نیازمند و محتاج خواهد بود که گفتیم هر محتاجي ممکن است 

  2آید. پس واجب تعالي ماهیت ندارد. و حال آنکه خلاف فرض واجبیت حق تعالي پیش مي
 بررسي و نقد

 د، ماهیتگوی شکال اول: مقدمه دوم صحیح نیست. بنا بر آنچه حکیم سبزواري ميا
در ماهیت جوهري و عرضي منحصر نیست؛ چرا که مقسم مقولات، ماهیات مرکبه هستند؛ 
اما ماهیات بسیطه مثل فصل جوهري یا نوع مفرد، خارج از مقولات هستند )چراکه جنسي 

                                              
 .17، ص8، جسفارا. صدرالدین شیرازي، 8
 هط أن الطجطد لط ك ن زائداً عل  الم هية الطاجب، لزم وقطع  تحت مقطلة الجطهر، فيحت ج إل  فصل مقطم فيتركب ذات  و هوط محو ل  . 2

 ؛ سیدمحمدحسـین طباطبـایي،  34-37، ص7. همچنـین ر.ک: همـان، ج  804و807، ص8، جاسفار)صدرالدین شیرازي، 
 (.77، ص3طوسي، شرح الاشارات و التنبیهات، ج؛ نصیرالدین 247، صنه ية الحكمة
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ندارند تا تحت شي  از اجناس باشند(. پس جایز است که واجب تعالي نیز ماهیتي بسیط 
نسي از اجناس عالیه مندرج نباشد و جوهري باشد که به صورت داشته باشد که تحت ج

 8قول العرض اللازم مقول بر او باشد.
توان جوهر را از اجناس عالیه فرض کرد،  مقدمه سوم، صحیح نیست؛ زیرا نمي اشکال دوم:

 بلکه حق این است که جوهر را مانند عرض، از صفات وجود بگیریم؛ یعني جوهر ماهیت نیست؛
 توان براي حقْ ماهیت بسیطه در نظر گرفت که جوهر ور که معقول ثاني نیست. پس ميط همان

 2کند، اما به نحو عرض لازم. هم بر او صدق مي
 چرا که آن احتیاجي با وجوب ذاتي منافات دارد مقدمه ششم صحیح نیست؛ اشکال سوم:

این ترکیبْ   شود که احتیاج و ترکیب در خارج باشد؛ ولي اگر و موجب ممکن بودن مي
 شود. بله، برخي تحلیلي و ذهني باشد، با وجوب ذاتي منافاتي ندارد و موجب امکان نمي

 باشد. تعالي وجود دارد، ولي خارجي نیست؛ بلکه تحلیلي مي در حق ها از ترکیب

در کل اگر بخواهیم در مورد ترکیب بحث کنیم، باید گفته شود به صورت استقرا پانزده 
 دارد:  قسم ترکیب وجود

. ترکیب از ماده )اولي ـ ثاني( و صورت خارجي که ترکیب خارجي یا ترکیب 8
 شود؛  از اجزاي خارجي نامیده مي

هاي ذهني که ترکیب ذهني یا ترکیب از اجزاي  . ترکیب از ماده و صورت2
 ذهني نام دارد؛ 

  ي(؛شود )ترکیب از اجزاي حد مي عقلي نامیده فصل که ترکیبترکیب از جنس و . 3
 الامتیاز ذاتي )غیر از جنس و فصل( که در دو واجب الاشتراک و ما به ترکیب از مابه. 7

 مفروض است؛ 
 . ترکیب از جوهر و عرض؛ 3
 . ترکیب از ذاتي و عرضي؛ 7
 ترکیب از ذات و صفت )منظور از صفت، معناي جنسي صفت است که شامل. 4

 شود؛  صفات مي
 . ترکیب از وجود و ماهیت؛  1
 طور که در موجودات ترکیب موجود از وجود و عدم )که مجاور وجود است(؛ همان. 1

 مطرح است؛ ،دمحدو
                                              

 .78ـ70، ص2، جاسفار؛ صدرالدین شیرازي، 11، صنه ية الحكمة. سیدمحمدحسین طباطبایي، 8
 .41، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضافیاضي، 2
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اینجا ترکیب  . ترکیب موجود از وجود و عدمي که مقارن وجود نیست که در 80
 براي مطلق موجود است؛ چه محدود و چه غیر محدود؛

 . ترکیب از اجزا  مقداري؛ 88
کیب نبات از ریشه، شاخه، برگ و...، و ترکیب . ترکیب عضوي؛ مانند تر82

 حیوان از سر، گردن، دست و پا؛ 
 . ترکیب صناعي؛ مانند ترکیب کتاب از جلد و ورق؛ 83
 . ترکیب اعتباري؛ مانند ترکیب قوم یا قبیله از تک تک افراد؛ 87
 . ترکیب از عناصر شیمیایي.83

است که باعث  83تا  88و 1، 8سم شود، ق آن ترکیبي که به احتیاج در خارج  منجر مي
ها با وجوب ذاتي منافاتي ندارند؛ چراکه حاجت و نیاز  ممکن بودن است؛ ولي بقیه ترکیب

  8در آنها، تحلیلي و ذهني است، نه خارجي تا موجب امکان شود.
 اند از: این است که برخي از اقسام ترکیب در حق تعالي موجود است که عبارت حق 
 و عدم )عدم غیره المقارن لوجوده(؛ یعني همه وجودات محدود از ذات ترکیب از وجودش .8

صورت که مرکب است از وجود خودش و نبود وجودات  او برداشته شده است؛ به این
توان در او ترکیب از وجود و عدم  رو نمي این  محدود. بله، چون حق تعالي لاحد است، از 

 تعبیر شده است؛ حق تعالي به شرّ التراکیب این نحو ترکیب در یافت و به همین دلیل از 
 از وجود و ماهیت است؛ ترکیب  .2
ترکیب از ذات و صفات. به همین دلیل حکما در مباحث الهیات، ابتدا ذات را اثبات   .3
 آورند؛ کنند و سپس بر اتصاف ذات به تمامي صفات برهان مي مي
شیا را خلق کند، به قیدِ ترکیب از ذاتي و عرضي؛ مثلا ذات حق تعالي قبل از اینکه ا .7
 شود؛ شود، ولي بعد از خلقت اشیا به آن متصف مي متصف نمي« قریب»
رو از اعراض شمرده  این  ترکیب جوهر و عرض. صفت قرب از مقوله اضافه است، از  .3
 شود؛ شود و در قسم قبلي دیدیم که حق چطور به آن متصف مي مي
 بلي گفته شد، حق تعالي ماهیت داردطور که در ادله ق ترکیب از جنس و فصل. همان .7

 شود و یا لا في موضوع است. ولي امکان ندارد و هر ماهیتي یا در موضوع یافت مي
 رو ماهیتش  این  اش احتیاج است. از که ماهیت حق تعالي در موضوع باشد؛ زیرا لازمه

 زيلا في موضوع خواهد بود؛ یعني جوهر است و جوهر هم جنس است و گفتیم که هر چی
 که جنس دارد، فصل هم دارد؛

                                              
 .334ـ338، ص8، ججستارهایي در فلسفه اسلامي. سیدمحمدمهدي نبویان، 8
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 ترکیب از ماده و صورت ذهني؛ چرا که ماده ذهني همان جنس است به شرط لا،  .4
  8و صورت نیز همان فصل به شرط لا است.

 جواب 
 اشکال سوم تام نیست؛ زیرا ترکیب به هر دو نحوش موجب احتیاج و امکان است؛

 هد و  ترکیب تحلیلي نیز کاشف از محدودیتد چرا که در ترکیب خارجي، احتیاج به اجزا رخ مي
دهد؛ چه اینکه هر مرکبي نیازمند  شي  مرکب است و در آن ترکیب، احتیاج به علت رخ مي

 به علت است.
 ،رکیب از جوهر و عرضت صفت:و عرض یا ترکیب از ذات و  جوهرترکیب از 

 غیر حقیقي است؛ زیرا مرکب، آثار جدیدي غیر از آثار اجزا ندارد ترکیب انضماميیک 
 شود. دار مي فتجوهر، ص بلکه فقط ؛شود ماهیت جدیدي حاصل نمي ،این ترکیب  اثر برو 
 اي که توحید زیرا ادله ؛این ترکیب در واقع ترکیب از ذات و صفت است و در خداوند راه ندارد 

  ادعایش د. توحید صفاتيان  این نوع ترکیب بیانگر نفي حقیقتکنند، در  صفاتي واجب را اثبات مي
 ،به عبارتي همه صفات واجب ؛همه صفات را دارد ،ه خداوند به نحو بساطتاین است ک

 .اند  عین همدیگر و نیز عین ذات بسیط واجب
 ،کند ينخست ترکیب را از ساحت واجب نفي م هگان هفت مااي که همة اقس یکي از ادله

 :این قرار است  از

 از لوازم ماهیت استجاي خود ثابت شده است که خدا ماهیت ندارد )زیرا امکان  در .8
 د(؛در حالي که امکان در ذات خداوند راه ندار ؛الوجود است و در نتیجه، هر ماهیتي ممکن

 ؛حدّي )جنس و فصل( هم ندارد ياجزا ،که ماهیت ندارد یزيچ .2
 زیرا ماده و صورت، ؛خارجیه )ماده و صورت( هم ندارد ياجزا ،چیزي که جنس و فصل ندارد .3

 ؛ اند  شرط لا در نظر گرفته شدهه که بهمان جنس و فصل هستند 

این مطلب اول باید   در توضیح مرکب نشده است. از ماده و صورت ذهني هم خداوند .7
 :شوند روشن کنیم که ماهیات به دو دسته مرکب و بسیط تقسیم مي

پس آن ماده و صورت در ذهن  ،الف( ماهیات مرکب: چون ماده و صورت خارجي دارند
این ماده و صورت عقلي )ذهني(   کنند. اده و صورت ذهني هم پیدا ميو م شود ميمنعکس 

 شود؛ تبدیل ميجنس و فصل و به  ،لابشرط اخذ
                                              

 . همان.8

http://www.wikifeqh.ir/جوهر
http://www.wikifeqh.ir/صفت
http://www.wikifeqh.ir/ترکیب_انضمامی
http://www.wikifeqh.ir/حقیقت
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 پس ماده و صورت ،ماهیات بسیط از آنجا که ماده و صورت خارجي ندارند :ب( ماهیات بسیط
رفته در نتیجه، جنس و فصلي که از ماده و صورت عقلي گ ؛شده در ذهن هم ندارند منعکس

 و برخي از اعراض ،اما ذهن برخي از اعراض عام ماهیت بسیط را جنس .شده باشد نیز ندارند
 کند ميشرط لا أخذ ه این جنس و فصل را ب گیرد و فصل در نظر مي ،خاص شامل را

با در نظر  ،گوییم خداوند با توجه به این توضیح مي .شوند که ماده و صورت ذهني مي
 ؛را هم نخواهد داشت ااجزاي عقلي به این معن ،صلاً ماهیت ندارداین نکته که ا  گرفتن

با نفي ماهیت از خدا،  ،متصل( یک قسم از ماهیات است از آنجا که اجزاي مقداري )کمّ .3
  ؛شود مقداري نیز از خدا نفي ميي و اجزا کمّ
 ؛پس مرکب از وجود و عدم نیز نخواهد بود ،از آنجا که واجب، ماهیت ندارد همچنین .7

طبق نظر مشهور،  ،و به عبارتي ؛این ترکیب در اموري راه دارد که ماهیت داشته باشند  زیرا
ماهیت حد عدمي وجود محدود است و از آنجا که واجب، وجود محدود نیست پس حد 

شود. در نتیجه همة  این قسم ترکیب هم از وجود واجب تعالي نفي مي  عدمي ندارد. لذا
 .شود وجود خداوند تعالي نفي ميترکیب از  گانه هفتاقسام 

 کند. دلیل دوم تام است و بر نفي ماهیت از خدا دلالت مي
 دلیل سوم: نیازمندي ماهیت به وجود در تحقق

: هر معنایي که با حقیقت وجود مغایر باشد )ماهیت(، من حیث هو هو لاموجود مقدمه اول
 و لامعدوم است؛

شود،  الامر و واقع موجود نمي م باشد، در نفس: هر امري که لاموجود و لامعدومقدمه دوم
 اینکه وجود به آن منضم بشود؛ مگر 

 مقدمه سوم: هر امري که موجود نشود، یعني وجود بر آن منضم نشود؛ پس به غیرش
 که وجود است، نیاز دارد؛

هر امري که محتاج به غیر باشد، ممکن است؛ چرا که ممکن در وجودش  مقدمه چهارم:
 است و هر چیزي که ممکن است، واجب نیست؛محتاج غیر 

طور بود، او هم نیازمند  این  بنابراین واجب معنایي غیر از حقیقت وجود ندارد؛ چرا که اگر 
 8شد. پس وقتي واجب معنایي غیر از وجود نداشته نباشد، همانا نفس وجود است. و محتاج مي

الدليل عل  كطن الطجطد هط الطاجب » :کند این طور بیان مي  استدلال مزبور را  فیاض لاهیجي
ان كل مفهطم مغ ير لحقيقة الطجطد ك لانس ن مثلا ف ن  م  ل  ينض  إلي  الطجطد بطج  من الطجطه 

                                              
 .22، صالفصوص  نقد النصوص في شرح نقش، . احمد جامي8
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ف  نفس الامر ل  يكن مطجطدا فيه  قطع  ...وقد ثبت ب لبره ن ان الطاجب مطجطد فهط لا يكطن 
 8«الا الطجطد الّذی هط مطجطد بذات 

 باشد. و مورد قبول ميتام است این دلیل نیز 

 دلیل چهارم: لزوم تقدم شیء بر خودش
 اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، پس باید وجودش زائد بر او و عارض مقدمه

 بر ماهیت باشد؛ چرا که ماهیت من حیث هي هي نه موجود است و نه لاموجود؛
 ودش محتاج به ماهیت خواهد بود،مقدمه دوم: اگر وجود حق زائد و عارض بر آن باشد، وج

 چرا که هر عارضي محتاج به معروضش است؛
 باشد؛ چرا که هر محتاج سوم: اگر وجودش محتاج ماهیت است، پس وجودش ممکن مي مقدمه

 به غیري ممکن است؛
 چهارم: اگر وجودش ممکن است، پس وجودش محتاج به علت است؛ چرا که هر ممکني، مقدمه

 ت؛نیازمند به علت اس
 این علت باید نفس ماهیت باشد؛ چرا که ممنوع است پنجم: اگر به علت نیاز داشته باشد،  مقدمه

 واجب در وجودش به غیر نیازمند باشد؛
 ششم: اگر ماهیتْ علت او باشد، یعني باید قبل از وجود، موجود باشد. پس باید به سبب مقدمه

 بر معلول مقدم است؛وجودش بر وجود خود مقدم باشد؛ چراکه علت وجوداً 

مقدمه هفتم: اگر ماهیت به سبب وجودش بر وجود مقدم باشد، تقدم وجودش بر نفسش 
 2آید؛ تالي باطل است؛ پس حق تعالي ماهیت ندارد. لازم مي

 بررسي و نقد
در مقدمه دوم اگر منظور از حاجت، نیاز تحلیلي باشد، استدلال تام نیست؛ چراکه حاجت 

 اش تقدم علت به سبب وجودي خارجي خارجي که لازمه تحلیلي موجب معلولیت
 این ممنوع است؛ بر معلول باشد، نیست؛ اما اگر منظور از حاجت، نیاز در واقع و خارج باشد، 

زیرا عروض وجود بر ماهیت، خارجي نیست؛ بلکه تحلیلي است؛ یعني عقل، ماهیت من 
 دهد، س به آن وجود ميکند و سپ حیث هي هي را که خالي از وجود است، لحا  مي

 این عروض در عالم اعتبار و شکي نیست که وجود من حیث هي هي اعتباري است. پس
 3و مقام تحلیل است. بنابراین تقدم ماهیت بر وجود، تقدم ماهوي است. 

 این دلیل نیز بر مدعا دلالت دارد و تام است.
                                              

 .881، ص8، جشوارق الالهام في شرح تجرید الکلام. عبدالرزاق لاهیجي، 8
 .14ـ17، ص8، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 2
 .207ـ203، صالعلوم الکمالیه المظاهر لإلهیه في اسرار . همو، 3
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 ض(دلیل پنجم: نیازمندي واجب به حیثیت تقییديه )واسطه در عرو
مقدمه اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، وجودْ زائد و عارض بر او خواهد بود؛ 

 چرا که ماهیت من حیث هي هي نه موجود است و نه معدوم؛
صورت ذات حق )ماهیت( به سبب وجود  این  مقدمه دوم: اگر وجودْ عارض باشد، در 

 شود؛ موجود مي
 وجود موجود بشود، پس وجودْ واسطه مقدمه سوم: اگر ذات حق )ماهیت( به سبب

 در عروض وجود بر ماهیت حق است؛
 اند موجود بذاته؛ تو مقدمه چهارم: اگر وجودْ واسطه در عروض باشد، پس واجب نمي

 8یعني موجودي واسطه خارجي باشد؛ اعم از واسطه در ثبوت یا واسطه در عروض؛
 دارد. مقدمه پنجم: البته تالي باطل است. پس واجب ماهیت ن

 دلیل ششم: سببیت ماهیت يا غیر آن براي وجود )مسبب شدن وجود حق(
این ذات غیر از وجود باشد؛  مقدمه اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، پس باید

 ؛«غیراز وجود»چراکه معناي ماهیت، چیزي نیست مگر 
 یا نیست؛ تسبب وجود اس مقدمه دوم: اگر ذاتْ امري ماسواي وجود است، پس ذات یا

 مقدمه سوم: تالي به هر دو قسمش باطل است؛
که غیر از وجود )ماهیت( سبب   مقدمه چهارم: اما قسم اول باطل است؛ زیرا محال است

 وجود باشد؛ چنان که در مباحث وجود و ماهیت بیان شده است؛
 واجب نباشد؛این است که واجب بذاته  اش  مقدمه پنجم: اما قسم دوم باطل است؛ چرا که لازمه
 2این خلف است. پس واجب ماهیت ندارد. بلکه ممکن و معلول غیر باشد؛ حال آنکه 

 بررسي و نقد
این نیست که ذاتش علت  مقدمه پنجم باطل است؛ چرا که معناي واجب در واجب بذاته 

این است که وجود حق اصلاً معلول نیست؛ چرا که حرف  براي وجود است؛ بلکه معنایش 
اینجا مجازي است و در مقابلِ  بذاته براي سببیت حقیقي  نیست؛ بلکه سببیت در در« با »
این مثال  قرار دارد، و حقیقتش نفي سببیت به طور کلي نیست و مثل « الوجود بغیره واجب»

  3.«فعلت  ب ذن »بگویي:  «ب ذن من فعلت هذا العمل»گوید  است که در جواب کسي که مي
 نایي اثبات مدعا را ندارد و ناق  است.بنابر این دلیل ششم توا

                                              
 .14، ص8، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 8
 .27ـ22، صالمظاهرلإلهیه في اسرار العلوم الکلامیه؛ همو، 32ـ 30، ص7، ج808، ص8همان، ج. 2
 .73، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 3
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 دلیل هفتم: تلازم ماهیت و معلولیت
 مقدمه اول: علت وجود هر ماهیتي یا نفس ماهیت است و یا امري خارج از آن؛
 این صورت مقدمه دوم: اگر نفس ماهیت علت وجود ماهیت باشد )ماهیت علت وجود باشد(، در 

چرا که وجود ماهیت، علت نفس ماهیت است  باید وجود ماهیت علت وجود ماهیت باشد؛
 ؛علة العلة علةو 

 آید مقدمه سوم: اگر وجود ماهیت علت وجود ماهیت باشد، تقدم الشي  علي نفسه به وجود مي
 که محال است. بنابراین علت وجود هر ماهیتي خارج از آن ماهیت است؛ 

 شود است، فهمیده ميمقدمه چهارم: از اینکه وجود هر ماهیتي خارج از آن ماهیَت 
اینکه هر امري که معلول  شود  که هر ماهیتي معلول است که عکس نقیض موافق آن مي

 8.نیست، پس ماهیت ندارد. بنابراین چون واجبْ معلول نیست، پس ماهیت ندارد
 بررسي و نقد

 ؛آید شود؛ چرا که همین استدلال راجع به وجود هم مي نقض مي« وجود»این حرف با   اشکال:
 به این صورت که گفته شود: 

مقدمه اول: علیت موجودیت )تحقق خارجي( هر وجودي یا خود وجود است یا امري 
 خارج از آن؛ 

مقدمه دوم: پس اگر نفس وجود علت موجودیت وجود باشد، بنابراین موجودیت وجودْ علت 
م موجودیت وجود است؛ چرا که موجودیت وجودْ علت نفس وجود است و نفس وجود ه

 2باشد که باطل است. علي نفسه مي این حرف تقدمُ الشي  علت موجودیت وجود که لازمه 
 این اشکال وارد نیست؛ زیرا موجودیتْ عین وجود است و دو چیز مغایر از هم نیستند.  جواب:
 شود که دوگانگي وجود داشته باشد، و حال آنکه بین موجودیت علیت در جایي مطرح ميبنابراین 
 عینیت برقرار است، نه دوگانگي و مغایرت.و وجود 

 کند. این دلیل تام است بر نفي ماهیت از خدا دلالت مي
 دلیل هشتم: تسلسل در واجبات

چراکه  الوجود ماهیت داشته باشد، آن ماهیتْ کلي خواهد بود، مقدمه اول: اگر واجب
 تشخ  به وجود است؛

 نهایت براي او امکان دارد؛ يمقدمه دوم: اگر کلي باشد، وجود افراد دیگر تا ب
                                              

 .374، صالشفا  )الالهیات(؛ ابن سینا، 802ـ808، ص8، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 8
 .71ـ74، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 2
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 مقدمه سوم: اگر چنین امکان باشد، موجب تسلسل در واجبات خواهد شد؛ ولي تالي باطل است؛
  8پس واجب تعالي ماهیت ندارد.

 بررسي و نقد
 کند. اشکال اول: اگر این دلیل تام باشد، بر استحاله ماهیت در هر موجودي دلالت مي

  2ت ندارد.پس باید گفت که ممکن هم ماهی
  شود، ولي در واجب جواب: اشکال وارد نیست؛ زیرا در ممکن امتناع بالغیر با امکان ذاتي جمع مي

 اند. تو اند افراد بالقوه نامتناهي داشته باشد، ولي واجب نمي تو طور نیست. ممکن مي این
 پس استدلال در مورد واجب درست نیست.
ت؛ چرا که در آن بین امر کلي با امکان خط اشکال دوم: مقدمه دوم استدلال صحیح نیس

 این نیست اش  این دلیل که ولو امر کلي قابلیت صدق بر کثیرین را دارد، اما لازمه شده است؛ به 
 این عنوان هم کلي گوییم  مي« الممتنع»طور که درباره  که وجود فرد براي کلي ممکن باشد؛ همان

 به معناي جواز تحقق آن در خارج است؛است. بله، امکان ماهیت و عدم امتناع آن 
 نهایت براي آن امکان داشته باشد؛ چرا که طبیعت، اش این نیست که وجود افراد بي ولي لازمه

 شود و این امکان را دارد که  فرد ثاني براي آن بما هو فرد ثاني، با وجود فرد واحد یافت مي
امکان   م کلي است و هم ممکن؛ وليکه ه« اعلم العلما»ممتنع بالذات باشد؛ مانند عنوان 

 ندارد که دو فرد داشته باشد؛ زیرا اگر دو فرد باشد، دیگر اعلمیت معنا نخواهد داشت.
 اند غیر ممتنع باشد، اگر فرد ثاني ماهیت او شریک الباري باشد، تو پس واجب تعالي، اگرچه مي

اساس ادله توحید(. ممتنع بالذات خواهد بود؛ چرا که موجب تناقض در ذات است )بر 
اینکه افراد آن ماهیت به قول  اینکه فرد ثاني براي او در خارج باشد، ممتنع است؛ نه  پس

اینکه موجود   اینکه موجود معدوم، ممتنع است؛ نه طور است در  مطلق ممتنع باشند، وهمین
 3مطلق یا معدوم، باطلاقه ممتنع باشد.

 ست؛ چراکه قابلیت صدق در ممتنعات به نحوحرف شما در مورد ممتنعات درست نی جواب:
 الامري است و فرق است بین قابلیت صدق و امکان وجود که وجود یکي از مراتب لابتي یا نفس

 الامر است. نفس
باشد  اشکال سوم: مقدمه سوم باطل است؛ چراکه شرط فعلیت حلقات سلسله فاقد مي

 )فقدان شرط فعلیت(.
                                              

 .803ـ807، ص8، جاسفارین شیرازي، . صدرالد8
 .43، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 2
 . همان.3
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  8در حلقات سلسله.اشکال چهارم: فقدان شرط ترتب 
 .کند مبتني بر نفي ماهیت از خدا دلالت مي این دلیل تام است و بر مدعاي اکثر فلاسفه

 دلیل نهم: ترکب يا احتیاج در واجب تعالی 
 مقدمه اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، یا باید مجموع از ماهیت و وجود باشد

 .و یا یکي از آن دو؛ والبته تالي باطل است
صورت واجب  این  مقدمه دوم: اما قسم اول: اگر مجموع از ماهیت و وجود باشد، در 

 مرکب خواهد بود، ولو در عقل؛
 مقدمه سوم: ولي در جاي خود ثابت شده است که واجب تعالي مطلقاً جز  ندارد؛

 رفصورت نیز واجب محتاج خواهد بود؛ چرا که از یک ط  این مقدمه چهارم: اما قسم دوم: در 
 باشد و از طرف دیگر وجود براي عروضش نیازمند در تحقق خود نیازمند به وجود مي

 به ماهیت است؛ زیرا صفت ماهیت است و هر صفتي محتاج موصوف است؛
 2مقدمه پنجم: البته تالي باطل است. پس واجب تعالي ماهیت ندارد.

 ؛ چرا که: ایراد بگیرد که مقدمه چهارم منقوض است ان قلت: ممکن است کسي 
 مقدمه اول: واجب وجودي خاص دارد؛ 

است به همراه خصوصیتي که آن را  ممقدمه دوم: و هر وجود خاصي در واقع یک وجود عا
 زند؛  تخصی  مي

مقدمه سوم: وقتي واجب وجودي عام بود همراه خصوصیتي که موجب تخصی  او شده 
 است، پس از وجود عام و از آن خصوصیت مرکب است؛

چهارم: زماني که واجب مرکب از وجود عام و آن خصوصیت شد، احتیاج واجب مقدمه 
 به وجود عام، احتیاج مرکب اجزاست. 

 شود قلت: مقدمه سوم شما درست نیست؛ زیرا عام در صورتي موجب ترکب خاص مي
طور که ماهیت  شود؛ همان که ذاتي خاص باشد؛ ولي اگر عرضي باشد، موجب ترکیب نمي

این در حالي است که همه آنها بسیط هستند؛ والا دیگر  باشد و  عشر عام ميبراي مقولات 
شدند. وجود عام نیز براي همه وجودات، عرض است؛ چرا که وجودات  جنس عالي نمي

اینکه وجود عام، معناي مصدري و معقول  اند؛ علاوه بر حقایق بسیط متباین به تمام ذات
 رج ندارد.ثاني است و واقعیت و ما بإزایي در خا
 این دلیل نیز تام و مورد قبول است.

                                              
 .47، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 8
 .230، ص8، جاسفار؛ صدرالدین شیرازي، 332ـ338، ص8، جشرح المقاصدتفتازاني،   سعدالدین. 2
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 : امکان دسترسي اوهام بشر به کنه ذات حقدهمدلیل 
مقدمه اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، تعقل کنه واجب براي بشر ممکن خواهد 
بود؛ چرا که سنخ ماهیت، ممکن الکته و التعقل بودن است و به همین دلیل گفته شده است: 

 التعقل است؛ طور که ماهیت انسان ممکن همان«. يف للم هية وب لم هيةالتعر»

  8مقدمه دوم: لکن تالي عقلاً و اتفاقاً باطل است پس واجب تعالي ماهیت ندارد.
 این دلیل نیز در اثبات مدعا تام است.

 : عدم احاطه واجب بر اشیایازدهمدلیل 
 گر به همه اشیا محیط نخواهد بود؛مقدمه اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، دی

 چرا که هر ماهیتي با خصوصیتي که دارد از ماهیات ماسواي خود، متباین است؛
 مقدمه دوم: لکن تالي باطل است؛ چرا که وجود حق تعالي بر هر شئي محیط است

 2و متناهي نیست. پس در نتیجه واجب تعالي ماهیت ندارد.
 بررسي و نقد

 این مطلب که ماهیتش با چرا که احاطه وجودي حق بر اشیا  مقدمه اول صحیح نیست؛
 سایر اشیا مباین باشد، منافاتي ندارد؛ همچنان که نفس بر بدن احاطه دارد،با ماهیت 

 3ولي ماهیت هر کدام با دیگري مباین است.
 ارد.ز خدا( را ندنفي ماهیت ااثبات مدعا ) ضعفي که دارد، ناق  است و توانایي دلیل به جهتاین 
 دوازدهم: حدوث ذاتی واجب تعالی دلیل

 صورت باید ذات حق از وجود مقدمه اول: اگر واجب تعالي ماهیت داشته باشد، در این 
 و عدم خالي باشد؛ چراکه ماهیت من حیث هي هي، نه موجود است و نه معدوم؛ 

 برايمقدمه دوم: اگر واجب تعالي خالي از وجود و عدم باشد، پس هیچ یک از آن دو 
 او ضروري نیست؛

کدام براي واجب ضروري نباشد، یعني ممکن است؛ چرا که معناي  مقدمه سوم: اگر هیچ
 امکان همین است؛

 مقدمه چهارم: اگر ممکن باشد، پس باید حادث ذاتي باشد؛ چرا که هر ممکني حادث ذاتي است؛
  8هیت ندارد.. پس حق تعالي ماتالي باطل است؛ چون فرض بر واجب بودن حق بودلکن 

                                              
 .807ص، 8، جاسفار. صدرالدین شیرازي، 8
 . همان، تعلیقة سبزواري.2
 .17، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 3
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 بررسي و نقد
شود؛ چرا که صفات حق في حد  این استدلال به سبب صفات ذاتي نقض مي اشکال اول: 

این علت که من حیث هي لیست الا هي؛ وحال آنکه   اند؛ به ذاته از وجود و عدم خالي
 2الوجود بذاته واجب من جمیع الجهات. بذاتها واجب هستند؛ چرا که واجب

ل وارد نیست؛ چرا که صفاتْ مساوق با وجود هستند. بنابراین احکام جواب: این اشکا
 وجود را خواهند داشت و مانند ماهیت نخواهند بود تا این اشکال وارد باشد.

 اشکال دوم: خالي بودن یک شي  از وجود و عدم، با ضرورت وجود و عدم براي آن منافاتي
باشد؛  ري است، در لوازم هم جاري ميطور که در ذاتیات جا ندارد. پس ماد  ضرورت همان

 في حد ذاته از وجود و عدم خالي است؛ با این حال عدم براي آن ضروري« دور»براي مثال 
  3باشد. این نمي  است؛ چراکه معناي امتناع چیزي غیر از

 کند. این دلیل هم ناق  است و بر نفي ماهیت از خدا دلالت نمي
 دلیل سیزدهم: عدم محدوديت واجب

 قدمه اول: واجب تعالي حدبردار نیست؛ چراکه هر محدودي ممکن است؛م
کند،  مقدمه دوم: و چون هر ماهیتي یا حد است براي وجود و یا از حد وجود حکایت مي

 باشد. پس واجب تعالي ماهیت ندارد. این دلیل تام است ومورد قبول مي

 گیري نتیجه
 هاي اول، ششم، یازدهم و دوازدهم، غیر از دلیلدر کل باید بگوییم  با توجه به آنچه بیان شد،

اینکه باید گفت  بقیه ادله تام است و توانایي اثبات مدعا )نفي ماهیت از خدا( را دارد و 
 ها به ممکن این  شود که محتاج و مرکب باشند و در اصل همه ماهیت در موجوداتي یافت مي

 هیت داشتن است. به همین دلیل اگر براي خداگردد؛ چرا که لازمه هر ممکني، ما بودن آنها بر مي
 ماهیتي در نظر گرفته:

 اولاً حق تعالي مرکب خواهد بود؛ چرا که هر ماهیتي مرکب از جنس و فصل است؛
 است؛ پس حق تعالي ممکن خواهد شد؛ممکن  شود، و هر محتاجي حق ميثانیاً موجب احتیاج در 
 تعالي را درک کند؛ اند حق تو گیرد و بشر مي ي مياندیشه و تعقل بشري جا ثالثاً حق تعالي در 

 حال آنکه موجود متناهي، توانایي درک نامتناهي را ندارد؛ 
اند بر اشیاي  تو الحقیقه است و اگر بگوییم که او ماهیت دارد، دیگر نمي رابعاً ما گفتیم که حق بسط

ث ماهوي از دیگر موجودات دیگر احاطه داشته باشد؛ چرا که هر موجودي که ماهیت دارد، از حی
                                                                                                               

 .887ـ 883، صنه ية الحكمة؛ همو،  72، صنه ية الحكمة. سیدمحمدحسین طباطبایي، 8
 .17، صهاي درسي ماهیت خداوند فیش. غلامرضا فیاضي، 2
  . همان. 3
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 .الحقیقه، حق تعالي از مخلوقات متباین نیست بسیط بر قاعدهمتباین است؛ حال آنکه بنا 
شود؛ زیرا این ماهیتي  شود، لزوماً امکان هم یافت مي بنابراین هر جایي که ماهیت یافت مي
 اهیتشود و اینکه م شود، تنها در ممکنات یافت مي که به جوهر و عرض تقسیم مي

 شود که براي اشیا حد و حدودي باشد تا بشود ماهیتي از آنها برداشت کرد در جایي بحث مي
آوریم  توانیم از یک شي  تعریف به دست  و آن را از اشیاي دیگر متمایز کرد؛ زیرا وقتي مي

 این است که آن را از اشیاي پیرامونش جدا و ممتاز سازیم.  که محدود باشد و هدف از تعریف
 این محدوده اي است که ما با تعریف،  س آن شي  در واقع داراي حصار و محدودهپ

 گوییم حق تعالي کنیم؛ وگرنه نیازي به تعریف نداشتیم. به همین دلیل است که مي را مشخ  مي
 ماهیت به معناي احض ندارد؛ چر اکه او داراي حد و محدوده نیست تا ماهیتي از او در ذهن

با تعریف از او بخواهیم او را از دیگر موجودات ممتاز و جدا سازیم. بله،  اینکه  ما باشد یا
 شود براي خدا ماهیت به معناي اعم که همان وجود، صفات و... است، در نظر گرفت مي

 و گفت که حق تعالي وجود دارد و داراي صفاتي چون حیات، علم، قدرت و... است
 است و بر تعین دروني شي  دلالت دارد. ها با ماهیت به معناي اخ  متفاوت این  که
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 «زمان»نگاهي به هستي و چيستي 

 1سينا ابن هدر فلسف 
 2علي ریحاني 

 چکیده  
 رو، في نقشي درخورتوجه دارد؛ ازهمیندر فهم هستي و مسائل گوناگون فلس« زمان»

 انـد؛  در طول تاریخ همواره فیلسوفان بدان اهتمام داشته و جایگاهي متفاوت براي آن درنظـر گرفتـه  
دانند و برخي دیگـر آن را مفهـوم    الوجود مي تا جایي که در میان فلاسفه برخي آن را واجب

 کنند.   ذهني محض قلمداد مي
دهد.  دست مي سینا، به ز هستي و چیستي زمان از دیدگاه ابناین پژوهش گزارش مختصري ا

را در عـالم خـارج   « زمان»توان  پردازیم که آیا مي در بخش نخست، به این مسئلة کلیدي مي
اي از حقیقـت و عینیـت نـدارد؟     بنیاد است که بهره مفهومي ذهن« زمان»اعتبار دانست، یا  بي

 مثابة موجودي عیني و حقیقي در تفکـر فلسـفي   را به« زمان»سینا  شود که ابن همچنین، بیان مي
جویـد.   مـدد مـي  « الهیـون »و « طبیعیـون »پذیرد و براي اثبات این مدعا از دو برهان  خود مي

 پردازیم. سپس به بررسي کارکرد این براهین مي
اـریف سینا بررسي شده، با اشاره به روندي که از  از نظر ابن« زمان»در بخش دوم، چیستي و ماهیت   تع

 شود که ماهیت زمـان در فلسـفة   آید، بیان مي سینا به دست مي هاي مزبور، در آثار ابن و ویژگي
 او عبارت است از مقدار حرکت از آن حیث که اجزاي متقدم و متأخر غیرقابل جمع دارد.  

شود  پردازیم و بیان مي در بخش سوم نیز به تبیین نحو  حرکت در زمان و مسئلة قدم آن مي
 . حرکتْ حافظ زمانِ مستمر و بلاانقطاع است و از این نظر زمان مبدأ و پایان ندارد که

 کلیدواژگان
 سینا، وجود زمان، چیستي زمان، حرکت. زمان، ابن

                                              
 .87/80/8317: ، تاریخ پذیرش83/4/8317. تاریخ دریافت: 8
 .(Ali_reyhaniy@yahoo.com) حوزه علمیهسطح سه  .2
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 مقدمه
 گذرد و ما همـواره  یعني چیزي که مي« زمان»کنیم؛  را درک مي« زمان»همة ما با فهمي عاقلانه 
گذشـته، حـال و آینـده     دربار م. برپایة همین فهم عقلایي یابی سان مي جهت گذر آن را یک

ها  گیریم؛ چهار هزارسال پیش مصري گوییم، یا حتي آن را اندازه مي اندیشیم و سخن مي مي
؛ انـد  گیري آن پرداختـه  هاي دیجیتال به اندازه با ساعت آبي و انسان امروزي با ساعت

بـیش از آنچـه مـا بـر روي صـفحة       اما آیا حقیقت زمان مطابق سنجش ماست؟ آیـا چیـزي  
 گذارد و ما تحت تـأثیر آن،  ایم، وجود دارد؟ چیزي که بر ما اثر مي قرارداد کرده  ساعت

 گـردیم  شویم و سپس دوباره به دوران ضعف بـاز مـي   توان به جواني نیرومند تبدیل مي از طفلي کم
همـة جوانـب انسـان    آیا این موجود بر 1تر خواهیم شد. و هرچه با آن همراهي کنیم ضعیف

چـرا دیگـران یـا حتـي      2سیطره دارد یا پناهگاه امني براي حل نشدن در گرداب آن هست؟
 کنیم؟ ما از آن تشکیل شدیم یا آن شي  از مـا؟  خودمان سنّ را یکي از مشخصات فردي قلمداد مي

 کدام یا هردو؟  هیچ

 هن انسان پرسشگر را به خـود هاي فلسفي از این دست در باب زمان که از دیرباز تاکنون ذ سؤال
 کند، همچنان ادامه دارد و پاسخ به آنها در گروي فهـم جایگـاه زمـان    مشغول مي
نقشـي چشـمگیر در فهـم هسـتي و مسـائل      « زمـان »شناسي فلسفي است؛ چراکه  در هستي

همـواره مـورد اهتمـام    « زمـان »رو، در طـول تـاریخ فلسـفة     همـین  مختلف فلسـفي دارد؛ از 
طوري که جایگاه متفاوتي در میان آنان یافته است تا جایي کـه برخـي آن    به فیلسوفان بوده،

 اند.   خوانده و برخي دیگر، اساساً آن را مفهوم ذهني محض قلمداد کرده« واجب الوجود»را 
گیـري نظـام فلسـفة اسـلامي      سینا در شـکل  همچنین، بر اهل فلسفه پنهان نیست که ابن

است؛ بنابراین، تبیین جایگاه زمان در فلسفة او نیز به فهم  بدیل ایفا کرده نقشي اساسي و بي
تـوان گفـت رئـوس آنچـه درخـلال       کند. ازسویي مـي  نظام فلسفة اسلامي کمک شایاني مي

فیلسـوفان   دربـار  شوند، در آثار پیشینیان و متأخران فلسفه که  هاي این نوشتار ذکر مي بحث
 ـ اند ـ دست مسلمان سخن گفته  وجود دارد؛ زیرا هرجا بحث از زمـان  کم به شکل مجمل 

 عنوان نگاهي اساسي سینا نیز به یا حرکت در مباحث فلسفة اسلامي طرح شده، دیدگاه ابن
                                              

 (.71)یس:  ومَنَْ نعُمَِّرهُْ ننُکَسهُْ فیِ الخْلَقِْ أَ فلَا یعَقْلِوُنَ .8

 أمَاَ قاَلَ وَ النَّبِيُّ فَضَحِک المَرْأَةُ فبََکتِ عَجُوزُالْ یدَخُْلُهَا لَا الْجنََّةَ إِنَّ فقََالَ بِالْجنََّةِ لِي ادْعُ لِلنَّبِيِّ الْأَنْصَارِ مِنَ عَجُوزٌ و قَالتَْ. 2
 (780، ص1، جمستدرک الوسایلأبَکْارا ) فجَعَلَنْاهنَُّ إنِشْا ً أنَشْأَنْاهنَُّ إنَِّا تعَاَلأَ وَ تبَاَرکَ اللَّهِ قوَلَْ سمَعِتِْ
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وجـوي اجمـالي    اما در جسـت  1سینا ـ بیان شده است،  ـ هرچند غالباً ناظر به یک کتاب ابن
 به همة آثار باشد سینا که ناظر و متمرکز بر آراي ابن« زمان»اي مخت  به مبحث  نوشته

بنـدي، بـازنگري و شـرح نمایـد،      اختصار جمع هاي جسته و گریختة او را به و براهین و نقد
کوشد گزارش مختصري از هسـتي و چیسـتي    رو مي رو، نوشتار پیش ازاین 2شود؛ یافت نمي

 سینا، ارائه دهد تا الگوي فلسفي این فیلسوف نامي جهان اسـلام بـراي   در فلسفة ابن« زمان»
 تر شود.  روشن ـبه قدر وسع این نوشتار  ـ تبیین عالم

 بخش اول: وجود زمان
وجـود دارد  « زمان»این است که آیا حقیقتاً چیزي به نام « زمان»ترین مسئله در بحث  کلیدي

 توان از نظر فلسفي موجودي به نام زمان را بدون اعتبار معتبـر،  دیگر، آیا مي بیان ا نه؛ بهي
اي از حقیقت و عینیـت   بنیاد است و بهره قق دانست یا زمان مفهومي ذهندر عالم خارج مح

ندارد. پیش از پرداختن به اصل مسئله، باید گفت که مفهوم اجمالي زمان بر هیچ فیلسـوف،  
هـا بـراي درک وقـایع روزمـره از آن اسـتفاده       بلکه هیچ انساني پوشیده نیست و همة انسان

اي در باب جهان نیست که در آن از مفهوم زمـان   ي سادهوگو که هیچ گفت طوري کنند؛ به مي
هاي بزرگ، همه بـا مفهـوم    استفاده نشده باشد؛ از بارش باران بهاري گرفته تا وقوع انقلاب

سینا در آثـار خـود اشـاره کـرده اسـت       طور که ابن شود. همان زمان فهمیده و انتقال داده مي
اید به همین سبب است که برخي فیلسـوفان  و ش 3«زمان از وهم انسان قابل انفکاک نیست»

شناسي خود دچار اشتباه شده، موجـود غیرزمـاني را غیرقابـل     زمین در معرفت بزرگ مغرب
بنابراین، وجود زمان در سطح فهم عرفي و اجتمـاعي آن واضـح و مسـلم     4اند. درک دانسته

در قالب کلمات « زمان»است و احتیاجي به اثبات ندارد؛ درواقع، انسان از کودکي با کارکرد 
 و تحقق خارجي آن همواره کانون اختلاف فلاسفه بوده اسـت، « زمان»شود. وجود عیني  آشنا مي

الـرئیس برخـي آنهـا را در کتـاب      اند. شیخ در باب آن ارائه کرده گوناگونطوري که آراي  به
د خارجي کند که اساساً برخي حکماي قدیم منکر وجو شمرد و بیان مي برمي 5طبیعیات شفا

                                              
 ابوحامـد غزالـي،  ؛ اوت حرکـت و زمـان  . ناظر به تف737، صالتحصیلمرزبان،  براي نمونه ر.ک: به بهمنیاربن .8

شـاهي،   ؛ استدلال دوم بر قدم زمان که اشاره دارد به برهان بوعلي در تعلیقـات؛ دکتـر حسـن ملـک    43، صتهافت الفلاسفه
 ، )حرکت و زمان(.82، جمجموعه آثار، فصل ششم و سیزدهم؛ شهید مطهري، حرکت و استیفاي اقسام آن

 (www. lib. irو www. noormags. ir)  ر.ک: .2
 .877، صالتعلیقاتسینا،  ابن .3
 شـمرد. فردریـک چـالز کاپلسـتون،     شناسي انسان مـي  ذهن و جزیي از ساختار معرفت کانت زمان را از مفاهیم پیشین. 7

 .234ـ237، ص7، جتاریخ فلسفه
 .871، صالشفا  )طبیعیات(سینا،  ابن .3
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انـد؛   اي بر نفي وجود خارجي آن اقامه کرده اند و آن را امري موهوم دانسته، ادله شده« زمان»
 انـد؛  زمان اتخاذ کـرده  دربار چنانچه در قرون متأخر نیز در مغرب زمین برخي فلاسفه همین نظر را 

 انـد.  هاي بر اثبـات آن اقامـه نمـود    اما دستة دیگر به وجود خارجي آن قایل شده، ادله
در میان همین گروه نیز بر سر چیستي زمـان اخـتلاف وجـود دارد کـه در بخـش دوم       البته

 نوشتار بدان پرداخته خواهد شد. 
 کند: پذیرد و براي این مطلب دو برهان اقامه مي مثابه موجودي خارجي مي سینا زمان را به ابن

 برهان اول
ر آن به برهـان طبیعیـون معـروف اسـت،     این برهان را که از نظر مبدأ قرار گرفتن حرکت د

 دهـد  به تقریر مشابهي ارائـه مـي   2نجاتو همچنین در  1طبیعیات شفاالرئیس در  شیخ
 که خلاصه این برهان به شرح ذیل است:  
 یابیم: نخست، امتداد در جهت مکان اسـت  درمي 3با دقت در واقعیت حرکت دو امتداد

 یابد. در این امتـداد  واسطة آن قابلیت انقسام مي هشود و هر حرکتي ب که به آن مسافت گفته مي
اي  شدني است و همه بالفعل وجود دارند؛ مـثلاً، اگـر دونـده    اجزاي کشش با یکدیگر جمع

 توان دریافت که اجزاي این صدمتر همـه بالفعـل   صدمتر را دویده باشد، با لحا  حرکت او مي
شـدني   جزاي آن با یکدیگر جمـع موجودند؛ اما امتداد دیگر، حرکت نوعي کشش است که ا

 نیست و بالفعل وجود ندارد؛ بلکه هرجز  آن قو  جز  دیگر را داراست؛ بدین معنا که هـر جـز   
گیرد؛ به همین سبب، ایـن امتـداد    شود و جز  دیگر جاي آن را مي به محض تحقق نابود مي

  است.« زمان»شود که همان  حرکت در عین اتصال و امتداد غیرقار الذات شمرده مي
اند با یکدیگر  توان حرکاتي را که از حیث مسافت مساوي تر این امتداد مي براي درک واضح

اي مسافت صدمتر را دوبار دویده باشـد و در مرتبـة دوم    مقایسه کرد؛ براي مثال، اگر دونده
 توان دریافت که امتدادي غیر از مسـافت  زودتر به خط پایان برسد، با مقایسة دو حرکت او مي

 تر است؛ سان نیست و این امتداد در حرکت دوم کوتاه در حرکت او وجود دارد که یک
 تري دویده اسـت  شود که دونده مسافت صدمتر را در زمان کوتاه به همین سبب، گفته مي

   شود. انتزاع مي« زمان»یا کندي حرکت او از  درواقع، سرعت حرکت کرده است؛تر  یا دونده سریع
گونه بیان کرد: اگر حرکت تنها یک  توان در قیاسي شرطي، این بور را ميخلاصه استدلال مز

 امتداد مکاني )مسافت( داشته باشد، در یک مسافت دو حرکت مختلف امکـان نخواهـد داشـت،   
                                              

 833، صالشفا  )طبیعیات(سینا،  ابن .8
 .  223پژوه، ص ، تصحیح محمدتقي دانشمن الغرق في بحرالضلالات اةالنجهمو، . 2
 همان.  کند؛ ر.ک: بوعلي امتداد را با لفظ امکان یاد مي .3
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پذیر است، پس مقدم باطل بوده، حرکت بـیش   اما در یک مسافت دو حرکت مختلف امکان
 از یک امتداد دارد. 
یـابیم   نامیم، به آن سبب است که با دقت در وجود آن درمي گر را زمان مياینکه آن امتداد دی
 طور که در تبیین چیستي آن اشاره خواهـد شـد  ـ   ناشدني است. زمان نیز ـ همان  اجزاي آن جمع

  ناشدني است. آن با یکدیگر جمع اجزايکه  آن حیثمقدار حرکت از  چیزي نیست جز
رسد اینکه برهان مزبور درصدد اثبات  ن لازم به نظر مياین برها دربار توضیحي که بیان آن 

کند، بدین معنا که نتیجه شـامل اثبـات زمـان     وجود زمان نیست، بلکه وجود آن را تبیین مي
نیست، بلکه انتباه به وجود زمان است؛ چراکه وجـود امتـدادي کـه اجـزاي آن بـا یکـدیگر       

، کارکرد ایـن برهـان تبیـین مفهـوم     شود؛ درواقع ناشدني است، قبل از نتیجه فرض مي جمع
مثابة موجودي خارجي برپایـة ارتکـاز و فهـم عقلایـي از حرکـت اسـت؛ بنـابراین،         زمان به
  توان برهان را دوري و غیرمنت  دانست؛ زیرا نتیجة آن تبیین وجود زمان است نه اثبات آن. نمي

 دوم برهان
 کنـد.  ذکـر مـي   2اشـارات و  1طبیعیات شفادومین برهان، استدلالي است که بوعلي در 

 دلیل مبدأ قراردادن مفهوم تقدم و تأخر به برهان الهیون شـهرت دارد؛ چراکـه بحـث    این برهان به
 از تقدم و تأخر شئ و حدوث و قدم آن از مباحث فلسفة اولي یا الهیات به معناي اعم اسـت. 

 خلاصة برهان الهیون از این قرار است:
 گوناگوني تحقق دارد؛ اما در میان اینها نوعي تقدم و تـأخر هسـت  در عالم خارج تقدم و تأخرهاي 

، «بعد بما انه بعـد »، و «قبل بما انه قبل»شدني نیست؛ بدین معنا که تقارن  که با دیگري جمع
 محال است.  

 شـود  چیز باعث مـي  ها چیست؟ بدین معنا که چه گونه تقدم و تأخر حال باید پرسید ملاک این
امکان تقارن نداشته باشند. ممکـن اسـت گفتـه شـود مـلاک همـان ذات        در آنها قبل با بعد

 . مقدم است متقدم و متأخر است؛ مثلاً پدر که قبل از وجود پسر تحقق دارد، ذاتا بر پسر
چراکه در مثال مذکور،  3تواند ملاک این عدم امکان تقارن باشد، اما ذات متقدم و متأخر نمي

 تواند تا ذات پسر ادامه یابـد و بـا آن مقـارن شـود؛     عنوان وجودي ممتد مي ذات پدر به
 شـدني نیسـت،   اجتمـاع « متأخر بما انه متـأخر »با پسر « بما انه متقدم»پس، اینکه پدر 

                                              
 .834ـ837، صالشفا  )طبیعیات(سینا،  ابن. 8
 .771، ص3،.جشرح الاشارات و التنبیهاتخواجه نصیرالدین، . 2
 قسمين من اقس م هذا المقدار فيم  يط بق منه  جزا هط قبل، قيل ل  ان  قبلانم  يكطن كذلک لا لذواته  بل لطجطده  مع  .3

 .834، صالشفا  )طبیعیات(سینا،  . ابنو م يط بق جزا هط بعد، قيل ل  بعد
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اي از ذات آن دو نیـز بـا یکـدیگر     واسطة آن ملاک مرتبـه  از ملاک دیگري است که به ناشي
ماعِ قبل و بعد از همان آن ملاک هرچه باشد، ذاتي است و عدم اجتقابل جمع نیست. 

 واسطة شیئي دیگر.  نه به شود، ناشي مي
 بنابراین، باید چیزي وجود داشته باشد که ذات آن عین قبلیت و بعدیت باشد و این دو هـر 

 طورکـه  ــ همـان    «زمان»اي از آن، چنین موجودي همان زمان است؛ چراکه  یک مرتبه
 پـذیر نیسـت؛   ه قبل و بعد آن اجتمـاع مقدار حرکتي است کـ     بعد خواهد آمد در بخش

 ، دلیل تقدم، ذات زمان است که مرتبة پیشین آن در دیروز«دیروز بر امروز تقدم دارد»مثلاً در جملة 
واسـطة   پـس، تقـدم و تـأخر همـة زمانیـات بـه       1و مرتبة پسین آن امروز محقق شده است.

 انسان دیگر است، دلیل تقدم تحقـق حقیقتي خارجي به نام زمان است؛ مثلاً اگر انساني متقدم بر 
 شـدني  انسان متقدم در مرتبة پیشین زمان است و چون مرتبة پیشین زمان با مرتبة پسین آن جمـع 

 2شدني نیست. جمع« انه متأخر بما»با انسان متأخر « بما انه متقدم»انسان متقدم  شود ، گفته مينیست
 : اگر ملاک نبودن اجتماع قبـل و بعـد ذاتـي   توان در قیاس شرط چنین خلاصه کرد این برهان را مي

هایي که بایکدیگر قابل جمع نیستند،  باشد، زمان وجود خواهد داشت، اما در متقدم و متأخر
 وجود دارد. « زمان»ملاک نبود اجتماع ذاتي است؛ پس، 

 برهان الهیون تبیین يا اثبات زمان؟ کارکرد
سـینا از طـرح آن تبیـین     قصـود حکمـا و ابـن   توان دریافت که م با تأمل در برهان الهیون مي

مفهوم زمان و ایجاد انتباه بـه وجـود خـارجي آن اسـت، نـه اثبـات منطقـي وجـود زمـان؛          
این برهان اسـتدلالي   3کند، اشاره مي شرح اشاراتطورکه خواجه در  صورت، همان درغیراین

 نیسـت، پذیر  دوري خواهد بود؛ چراکه پذیرفتن موجودي که قبل و بعد آن اجتماع
 از مقدمات برهان است. در چنین حالتي اگر اثبات زمان در نتیجه بیاید، مسـتلزم دور 
 و مصادره به مطلوب است، اما اگر رسالت برهان الهیون را تنبه بر وجود خارجي زمان

 بدانیم، اشکال یادشده جاي طـرح نـدارد؛  ـ ـ که با ارتکاز یا نوعي بداهت عقلایي دریافتني است 
انّ الزمان ظاهر الانیـه خفـي   »ود مرحوم خواجه نیز مانند دیگر حکما اذعان دارد: که خ چنان
و هرچه وجود آن واضح است، از حیث هستي، احتیاج به اثبـات منطقـي نـدارد؛     4،«الماهیه

 . باشد اگرچه ماهیت زمان امري مبهم باشد و فهم آن احتیاج به استدلال و استنتاج داشته
                                              

   دهد. که به محض فعلیت یافتن ازبین رفته و جاي خود را به مرتبة بعد مي طوري و مرتبة پیشین، قو  مرتبه پسین را داراست، به. 8
 .730، صشرح الاشارات و التنبیهاتخواجه نصیرالدین،  .2
 کند.   مرحوم خواجه اشکال دور را به تعریفي که ناظر به این برهان است، وارد مي .3
 .730، صشرح الاشارات و التنبیهاتخواجه نصیرالدین،  .7
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شـمرد؛ چراکـه    کنـد و آن را مـردود مـي    ت به اشکال دور اشـاره مـي  البته بوعلي در طبیعیا
  متقدم و متـأخري دارد کـه بـا یکـدیگر     براساس تقریر او، حرکت از حیث مسافت نیز جز

عـدد و مقـدار حرکـت    « زمان»مقدار این اجزاست؛ به بیان دیگر، « زمان»شوند و  جمع نمي
 1وارد نیست. ؛ بنابراین، اشکال دوراست از حیث مسافت نه زمان

سینا دو ابهام درپي دارد: نخست آنکه اجزاي بُعـد مکـاني حرکـت )مسـافت(      این پاسخ ابن
شوند، بلکه همة اجزاي آن بالفعل در کنـار   به متقدم و متأخر تقسیم نمي« زمان»بدون لحا  

یکدیگر وجود دارند و حصول قبل و بعد میان آنها نتیجة لحا  زمـان اسـت، پـس اشـکال     
پوشي از اشکال سـابق، بـاز هـم وجـود یـک       جاي خود باقي است؛ دوم اینکه چشمدور بر 

شود، نه اینکـه از مقـدمات    در مقدمات برهان مسلم فرض مي« زمان»حقیقت مقداري به نام 
استنتاج شود؛ در چنین صورتي، اگر اثبات زمان نتیجة برهان باشد، اسـتدلال دوري خوهـد   

اد منظور بوعلي از ردّ اشکال دور، صـحیح دانسـتن تعریـف    توان احتمال د رو، مي بود؛ ازاین
مذکور براي زمان است، نه ردّ اشکال از برهان الهیون بر اثبات وجود خـارجي آن؛ عبـارت   

 نیز مؤید همین معناست.   2،«بالدور تحدیداوالا لکان البیان »

 دوم: چیستی زمان بخش
شد، اما اینکـه حقیقـت ایـن موجـود      مثابة موجودي خارجي پذیرفته تر هستي زمان، به پیش

انـد   توان آن را تعریف کرد، ابهـام دارد؛ تاآنجاکـه برخـي حکمـا گفتـه      چیست و چگونه مي
 سبب ضعف وجودي آن دریافتني نیست، اما بوعلي در آثار مختلف خود بـه تبیـین   چیستي زمان به

میان کسـاني  ماهیت زمان و تعریف آن پرداخته است؛ چراکه درخصوص ماهیتِ زمان حتي 
اند، اختلاف هسـت؛ برخـي زمـان را جـوهر      که وجود حقیقي و عینیت را براي آن پذیرفته

جوهر اند. درمیان قائلان به جوهریت زمان، برخي  پنداشته و برخي دیگر آن را عرض نامیده
مادي را باور دارند و برخي دیگر تجردّ زمان را؛ بدین معنا که زمان را جوهري مجرد و داراي 

کنند و وقوع اشـیا  در آن را بـه نسبتشـان بـا ایـن وجـود        جودي منحاز در خارج معرفي ميو
 3.انـد  الوجود خوانده واجب نیز پا فراتر گذارده و زمان را هماناند. برخي  مجرد تفسیر کرده

 انـد؛  اند نیز برخي آن را همان حرکـت شـمرده   در میان کساني که زمان را عرض دانسته
 اند فقط حرکت است که همواره جزیي متقدم و جزیي متأخر دارد؛ ان بردهچراکه از سویي گم

                                              
. افه. والا لکـان البیـان تحدیـدا بالـدور    فالزمان عددالحرکه اذا انفصلت الي متقدم ومتـاخر، لا بالزمـان، بـل فـي المس ـ    . 8
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دیگر، این صفت مشخصـة زمـان نیـز هسـت؛ در نتیجـه زمـان را همـان حرکـت          و ازسوي
شود کـه اگـر کسـي حرکـت را احسـاس       اند؛ حتي از دیدگاه ایشان، همین سبب مي شمرده

صحاب کهف کـه بـیش از سیصـد سـال     رو، زمان براي ا نکند، زمان را نیز درک نکند؛ ازاین
 دانـد،  ارسطو نیز زمان را عرض مـي  1هیچ حرکتي در غار آرمیده بودند در گذر نبود. بي

 2«.غیرقارالذات»کند؛ یعني یک کمیّت  اما آن را مقدار حرکت معرفي مي
 دداند و در نق ـ اند، باطل مي را همان حرکت دانسته« زمان»قول کساني که  طبیعیاتسینا در  ابن

توان بطلان این قـول را نتیجـه گرفـت؛ چراکـه      گوید: از مقایسة زمان و حرکت مي آنان مي
دهد تساوي ماهیت آن دو باطل است. تفاوت نخسـت حرکـت    تفاوت صفات آنها نشان مي

 و زمان این است که در خصوص حرکت سرعت و بطي با تندي و کندي معنـا دارد؛ 
 3گیرد و تندي و کندي زمان معنا ندارد. وصف قرار مي تر تر و بلند اما در خصوص زمان کوتاه

 تفاوت دیگر زمان و حرکت این است که امکان دارد گاه دو حرکت مقارن وقوع یابند،
 .  دهد یابد؛ بلکه هر دو حرکت در یک زمان رخ مي اما دو زمان متفاوت از این امر تحقق نمي

، امـا عکـس آن امکـان نـدارد؛     مثابة فصل حرکت اخـذ شـود   همچنین، ممکن است زمان به
توان گفت: حرکت سریع حرکتي است کـه در آن مسـافت بیشـتر در زمـان      طور مثال، مي به

 4.تر طي شود توان گفت: سریع آن است که در حرکت کوتاه تر طي شود؛ اما نمي کوتاه
 ـ الرئیس تساوي حرکت و زمان را باطل مي بدین ترتیب، شیخ  ینکند و قول ارسطو را براي تعی
گونه بیان کرد:  سینا این توان ماهیت زمان را در فلسفة ابن پذیرد؛ بنابراین، مي ماهیت زمان مي

 برمبناي این تعریف زمـان  5«.مقدار حرکت از حیث تقدم و تأخري که قابل جمع نیست»
شود و ذاتي متجددالحصول دارد. بوعلي در توضیح این ویژگي  از تجدد و حرکت انتزاع مي

مقدار امتداد است و این مقدار، مقومّ به ذات خود نیست؛ چراکه درواقـع،  « زمان» 6گوید: مي
ذات متحصل و بالفعلي ندارد تا به آن تقوم داشته باشد، بلکه این کمیّت متقوم به ماده است 

                                              
 .832، صالشفا  )طبیعیات(سینا،  ابن. 8
 .  72، ص82، جمجموعه آثارشهیدمطهري، . 2
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شود، و انصاف ایـن اسـت    اي مبادي تصوري و تصدیقي مرتبط با طبیعات و فیزیک به عنوان اصل موضوعي از علوم اخذ مي فلسفه
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 ؛ان السريع هطالذی يقطع مس ف  ايطل ف  زم ن اقصر، ولايصح ان يق ل ف  حركو  اقصور  سینا در طبیعیات چنین است:  رت ابنعبا. 7
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 که اگر ماده و تغییر آن نباشد، زمـان نیـز تحقـق    طوري شود؛ به و از حرکت و تغییر در ماده انتزاع مي
اهد داشت؛ چراکه در فرایند تغییر است که قبل، از حیث قبل بودن باطل شده و بعـد را  نخو
 گونه تغییر و حرکتي در خـارج رخ ندهـد،   آورد؛ حال اگر فرض این باشد که هیچ وجود مي به

 قبل و بعدي نیز معنا نخواهد داشت تا زمان از آن انتزاع شود.  

 ويژگی اساسی زمان دوبخش سوم: 
 رکت در زمان. نحوة ح6

یابـد، بایـد گفـت ایـن حرکـت       واسطة حرکت ماده تحقق مي بعد از اینکه ثابت شد زمان به
 تجـدد و حرکـت   1گوید: ساز، مستمر و بلاانقطاع است. بوعلي در توضیح این ویژگي مي زمان

 نحو اتصال باشد، استمرار حرکـت در زمـان   در زمان یا به شکل تلاصق است، یا اتصال؛ اگر به
نحو تلاصق باشد باز هم به اتصال خواهد انجامیـد. توضـیح اینکـه     کند و اگر به ابت ميرا ث

اگر تجدد و تغییر به شکل تلاصق اجزا رخ دهد، به این معنا خواهد بود که اجزاي حرکـت  
اي فرض کرد یا اینکه  توان میان خود اجزا فاصله کنند؛ در این صورت، آیا مي دفعتاً تغییر مي
اي میـان اجـزا تصـور کـرد، در همـان       جزا قابل فرض نیست؟ اگر بتوان فاصلهفاصلة میان ا

فاصله نیز امکان تغییر و تجدد وجود دارد و در همین فاصله قبـل و بعـدي تحقـق خواهـد     
 شـود  داشت و این خلاف فرض است؛ زیرا فرض این بود که تغییر ناگهاني ایجاد مي

 و استمرار و تدریجي در بین نیست. 
تـوان   نحو اتصال باشد، به این معناست که میان اجزاي حرکت نمـي  تغییر و تجدد بهاما اگر 
 اي فرض کرد و امکان تغییر در میان اجزا وجود ندارد؛ درنتیجه، این اجزا حقیقتاً بـا یکـدیگر   فاصله

 معناي استمراري بودن حرکت حافظ زمان است.   اتصال دارند و این به
کت در زمان، حرکتي مستمر و بلاانقطاع است. بر این مبنـا  پس، ناگزیر باید پذیرفت که حر

ذات زمان عین تجدد و تغیـر و صـیرورت خواهـد بـود و ثبـاتي در آن راه نـدارد. در ایـن        
تـوان هـیچ    صورت باید پرسید که اگر زمان همواره در حال تحقـق و انعـدام اسـت و نمـي    

 توانـد  افت، پس چطور ذهن مـي جزئي از آن را ـ حتي در مقطعي بسیار کوتاه ـ با ثبات ی  
 مثابه موجود درک و آن را تعریف کند؟ آن را به
الـدوام   که چون زمان مقدار حرکت است و حرکت علي 2دهد گونه پاسخ مي الرئیس این شیخ

تجدد دارد، ذهن براي درک زمان، مقطعي از این حرکت را ثابت فرض کـرده، بـراي زمـان    
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 از برکتي بتوان زمان را درک و تعریف کرد. البته ایـن فصـل،   سازد تا مي« آن»فصلي وهمي به نام 
معنـاي   بـه « آن»آیـد، والا تحقـق    فصلي حقیقي نیست، بلکه صرفاً از اعتبار ذهـن پدیـد مـي   

   که ثابت شد حرکت حافظ زمان همواره استمرار و اتصال دارد. رفتن اتصال است؛ درحالي ازبین
گوید: تفصیل زمـان   مي 1نجاتنانچه بوعلي در دیگر تفاصیل زمان نیز همین روش است؛ چ

شـده   ها یا صرفاً اعتبار ذهن است، یعني ذهن معتبر زمان را تقسیم ها و سال به ساعات و ماه
کند؛ مثلاً حرکت  انگارد، و یا به اعتبار مطابقت عدد که حرکات آن را تقسیم مي و منقطع مي

  آورد. سال به حساب مي زمین به دور خورشید را یک

 قدم زمان .2
 توان دریافت زمان مبدأ از همین ویژگي ـ یعني استمراري بودن حرکت در زمان ـ مي 

 بوعلي آمـده اسـت؛   3المبدأ والمعادو  2تعلیقاتگونه که در  و منتها ندارد؛ چراکه همان
تعـالي فـرض کـرد و خـود      اي میان زمان و واجب اگر زمان حادث باشد، ناگزیر باید فاصله

ه یک امتداد خواهـد بـود کـه قبـل و بعـدي دارد و قبـل و بعـد آن بـا دیگـري          همان فاصل
رو، معتزلـه   شدني نیست؛ درنتیجه قبل از زمان نیز زماني وجود خواهد داشت؛ ازهمین جمع

بـوعلي در بطـلان ایـن    «. لاوجود»اند به نام  تعالي فرض کرده یک امتداد میان زمان و واجب
قول معتزله مستلزم محال است؛ چراکـه آنچـه قبـل از خلـق      4گوید: دیدگاه معتزله چنین مي

شود در آن وقوع حرکات مختلفـي   مي« لا محاله»شود،  وجود آمدن زمان فرض مي عالم و به
 را فرض نمود )چراکه امتداد مثار تغییر و حرکت است( و هرجا حرکات مختلـف فـرض شـود،   

 ني نیز تحقق خواهد داشتشدني است و درنتیجه زما وقوع تقدیر آن حرکات نیز فرض
  زمان قبل از خودش است؛ چراکه زمانْ همان مقدار حرکت است. معناي وجود و این به

 کند: سپس استدلال مذکور را در یک قیاس شرطي چنین خلاصه مي
اگر زمان در امتداد مفروض نباشد، امکان فرض حرکات مختلف نیز نخواهد بود؛ اما فـرض  

 د ممکن است، پس مقدم ـ یعني عدم وقوع زمـان در آن امتـداد  ـ   حرکات مختلف در آن امتدا
 باطل است، پس زمان مبدأ ندارد.  

 شود؛ زیرا پایان زمان توان گفت پایاني نیز براي زمان تصور نمي با همین استدلال مي
در یک مقطع مستلزم آن است که میان زمان و منتهاي عالم)واجب تعالي( فاصله و امتـدادي  
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 گونه تکرار کرد: اگـر زمـان در فاصـلة    توان استدلال بوعلي را این صورت، مي راینفرض شود. د
تعالي نباشد، امکان فرض حرکت نیز در آن نخواهـد بـود؛ امـا فـرض      بعد از خود و واجب

حرکت در امتداد بعد از زمان ممکن است؛ بنابراین مقدم ـ یعني عدم زمـان در آن امتـداد ـ     
 که زمان مبدأ و منتها ندارد.   باطل است، پس باید پذیرفت

 سینا آن را حرکت وضـعي  توان دریافت حرکتي که حافظ زمان است ـ و ابن  از این ویژگي مي
 1کند ـ باید حرکتي مستدیره باشد؛ یعني در شعاعي از یک دایره صـورت گیـرد؛    فلک معرفي مي

از و پایـان دارد.  چراکه ابعاد عالم متناهي است و درنتیجه، حرکتي کـه دورانـي نباشـد، آغ ـ   
همچنین، ثابت شد زمان مقدار حرکتي است که آغاز و پایان نـدارد؛ پـر واضـح اسـت کـه      

 توان ملتزم شد حرکتي مبدأ و منتها داشته باشد، اما مقدار آن در عرصة تقدیر مبدأ و منتهـا  نمي
 نداشته و نامتناهي باشد؛ پس حرکت حافظ زمان باید حرکتي مستدیره باشد.  

 ،«لا شي قبل الزمان الا الباري»گویند:  علت زمان مي دربار روست که حکما  از همین
تواند در مرتبـة سـابق بـر زمـان      یعني آنچه مي 2«.لایتقدم الزمان الا باریه»یا به گفته بوعلي: 

توانـد   تعالي است؛ چراکه علت زمانْ خود نمـي  عنوان علت فرض شود، صرفاً ذات واجب به
 لت متأخر از معلول خود خواهد بود؛ زیرا فرض این است کـه آن علـت  زماني باشد؛ وگرنه ع

خود در ظرف زمان تحقق یافته است. البته این بحث همواره، در میان متکلمان و فیلسـوفان  
آن مطـرح   دربـار  ویژه از غزالي به بعد، مباحثات فراوانـي   در گرماي نقض و ابرام است، به

نوشتار بیگانه است. اما نتیجة مسئلة مـذکور سـرآغاز    شده است که اشاره به آن با هدف این
وگویي که با این سـؤال آغـاز    تر، بر سر ربط میان حادث و قدیم است؛ گفت بحثي بس مهم

 شود: اگر هستي و زمان قدیم است و صرفاً در مرتبة ذات است که حادث و وابستة مي
 کند؟ الي ارتباط برقرار ميتع چیز میان زمان و واجب شود، چه تعالي شمرده مي به واجب

 تعالي است، با معلول حادث که هستي و زمان است، که خدايبه بیان دیگر، رابطة علت قدیم 
 رسد پاسخ بـه ایـن سـؤال    شود که تخلف معلول از علت لازم نیاید؟ به نظر مي چطور تصویر مي

   آن خواهند پرداخت.شا الله اهل حمکت به تحقیق و تبیین  طلبد و ان مجالي واسع و مستقل مي
در پایان لازم است تأکید شود که آنچه ارائـه شـد برداشـتي اجمـالي و مختصـر از تصـویر       

 سخن هرگز تبیین تفصیلي زمان سینا در هستي و چیستي زمان بود و این کوتاه فلسفي ابن
 رود. شـمار مـي   دار نبوده است؛ بلکه فتح باب تحقیق بـه  شناسانة آن را عهده و احکام هستي

                                              
 .41، صالمبدا و المعاد، سینا ابن. 8
.221، صحرالضلالاتمن الغرق في ب النجاةهمو،  .2
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 آمـد،  سـینا مقـدور نمـي    البته همین برداشت مختصر از آثار فیلسوف پرکاري مثل ابن
  با سپاس فراوان از ایشان. هاي جناب استاد منصوري همراه نگارنده نبود. نمایي اگر راه

 بندي جمع
سینا واقعیتي خارجي است و بدون اعتبار معتبر نیز عینیت و تحقـق دارد.   زمان در فلسفة ابن

 ین واقعیت در گروي تحقق حرکت و تغییر است. اما ازحیث چیسـتي، مـاهیتي دیگـر دارد؛   تحقق ا

دیگر، ماهیت زمان، نه خود حرکت که مقدار آن است. بنابراین زمان بر هر امـر مـادي    بیان به

 و قابل تغییر و حرکتي سیطره دارد. ذهن براي فهم این ماهیت مقطعي از حرکـت و تغییـر را ثابـت   

 سازد تا از برکت آن، زمان قابل درک مي« آن»براي زمان یک فصل وهمي به نام  فرض نموده،

 و تعریف شود. حرکت حافظ زمان نیز، مستمر و بلاانقطاع است؛ بنابراین، زمان مبـدأ و منتهـایي  

 واجب متعال.  اي سابق بر آن تصور نمود، مگر ذات چیز را در رتبه توان هیچ ندارد و نمي

   منابع
 ق.8730القربي،  ، قم، ذويالشفا، الالهیات،  عبدالله بن حسین سینا، ابن .8

 ق.8730القربي،  ، قم، ذويالشفا، السماع الطبیعی، ـــــــــــــــــــــــ .2

 .ش8341، قم، مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامي. التعلیقات، ـــــــــــــــــــــــ .3

 الثوافةة یـق محمـد عثمـان، قـاهره، مکتبـه      . تحقالمبدأ والمعـاد ، ـــــــــــــــــــــــ .7

 م.2083الدینیه، 

 پژوه، ، تصحیح دکترمحمدتقي دانشمن الغرق فی بحرالضلالات النجاةــــــــــــــــــــــ ،  .3

 .  ش8314تهران، دانشگاه تهران

زاده آملـي،   الله حسـن  ، تحقیق آیتشرح الاشارات و التنبیهاتطوسي، خواجه نصیرالدین،  .7

 .ش8318کتاب، قم، بوستان 

 )ولف تا کانت(، ترجمة اسماعیل سـعادت  جلد ششم، تاريخ فلسفهکاپلستون، فردریک چالز،  .4

 .ش8317و منوچهر بزرگمهر، تهران، انتشارات علمي و فرهنگي، 

 .ش8311، تهران، انشارات صدرا، 2، جمجموعه آثار، مرتضي، مطهري .8
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 نقد و بررسي دیدگاه مشاء مبني بربساطت جسم

6زاده ای بالفعل، با تاکيد بر دیدگاه علامه حسنزاز اج 
 

 4الله سوري روح 
 چکیده  

 اي است که از دیر باز حکما  الهي را به خود مشغول سـاخته  تبیین حقیقت جسم، مسئله
و تکثر اقوال گشته است. در تقسـیم اولیـه گروهـي حقیقـت خـارجي       و موجب تضارب آرا 

 جسم را مرکب از اجزا  داراي وضع و بالفعل دانسته و گروه دیگري آنرا متصل و بسـیط 
  گوناگوني رخ داده است. البته در هر دو گروه نیز انشعاباتاند و  از چنین اجزایي پنداشته

 نمایـد.  ه اول و قول مشا  از میان گروه دوم اقوال مهمي ميدر این معرکه قول ذیمغراطیس در بین گرو
 داند و مشا  جسم را متصل ذیمغراطیس جسم را مرکب از اجزا  صِغار صُلبه و بالفعل مي

 دانند و براي آن دو جز  هیولي و صورت قائلند. البته مشا  نیز معترفنـد  و بسیط از چنین اجزائي مي
 پذیرند. اشراقیون نیز تا حـدودي  یابند بلکه به ضرورتِ برهان آنرا مي که هیولي را مستقیم از خارج نمي

  )البته به عنوان جزئي از جوهره جسم( هستند. با قول اول همنوا بوده و بر خلاف مشا  منکر هیولي
 لکن در این میان قول مشا  مشهورترین اقوال است چنانکه مبناي عمل فلاسفه قـرار گرفتـه اسـت.   

شـکي   بالفعـل ب جسم از اجـزا   یدر ترک يمیک و شیزیفتجربي مثل م وان علامروزه دانشمند
 .است مواجها امروزه قول مشا  که مبنا و مورد اهتمام فلاسفه است با چالش یپس گوندارند. 
 ننـد و جسـم را مرکـب از اجـزا     یب مي ر قابل قبولیز قول مشا  را غیاز حکما  معاصر ن يبرخ
ابتکار نمـوده اسـت کـه مشـکلات      يدیقول جده حسن زاده آملي این میان علامدر  .دانند مي

   .دینما مي ن اقوالیرا برطرف کرده و جمع ب ياقوال قبل
 کلیدواژگان  

 جسم، ماده، صورت، هیولي، ترکیب، بساطت.  

                                              
 .20/88/8317، تاریخ پذیرش: 03/07/8317تاریخ دریافت: . 8
 (r.s.jelveh@chmail.irدانشگاه )و  حوزه، مدرس حوزه علمیه چهارسطح . 2
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   مقدمه
قـت  یبـه حق  يک از منظـر خاص ـ ی ـکه هراند  فلسفه ارائه کرده يبرا يف گوناگونیتعار حکما 

 ـفرما مي نیف فلسفه چنیدر تعر یيعلامه طباطبا .ردفلسفه اشاره دا الحكموة الالهيوة علو     » :دی
 توان گفت که فلسفه یعني علم بـه احـوال   پس مي« 8يبحث في  عن احطال المطجطد بم  هط المطجطد

 اعیان موجودات بما هي هي )نه از حیثیتي خاص(. از اینرو فلاسفه در طول تاریخ سـعي 
 اند.   اشتهد يدر شناخت موجودات هست

 یکي از موجوداتي که مورد کنکاش فلاسفه واقع شده جسم است. بحث از جسم گـر چـه مربـوط   
 ـن ياله به طبیعیات )فیزیک( است ولي حکما  و اقـوال  انـد   ز در مـورد آن بـه تفکـر نشسـته    ی

کنـد   مي چگونه از جسم بحث يم الهیک حکیتعجب باشد  يد جایشااند.  ارائه نموده يمختلف
   .ات سزاوارتر استیعیه بحث از جسم به طبکیدر حال

قـوس   يقوس نزول و ابتـدا  ينش انتهاید توجه داشت که در نظام آفرین سؤال بایدر جواب ا
دهـد   مـي  لیمراتب وجود را تشک ترین( )پایین ن جسم و عالم اجسام است که انزلیصعود هم
چنانکـه غالـب    .زدیخ يم ن جسم برینش از دامن همیو معجون آفر ين عصاره هستیو انسان ا

   .2نددان انیه الحدوث ميجسم ز ملاصدرا به پیروي از او نفس راحکما  پس ا
 .ستیبدون تعلق به جسم متصور ن ينفس انسان يگر بحث استکمال و ارتقا  وجودیان دیبه ب

 گردد. پس جسم و عـالم اجسـام   زیرا ماده که حامل قوه )پذیرش( است در همین اجسام هویدا مي
 شـود،  رغم پستي و خساستي که دارا است و در علم اخلاق مورد نکـوهش واقـع مـي   علي 
فـه  یش است چرا که انسان کامل کـه اشـرف مخلوقـات و خل   یمورد ستا يدر حکمت اله يول
 (اجسـام اسـت   از پست ترین که)ن نطفه یزد و از همیخ مي بر ن جسمیاست از دامن هم ياله

اش حتـي از   که در سیر صعودي شود ساخته مي به حرکت جوهري اشتدادي پیامبر اعظم
که در سیر صعودي عائد انسـان   گیرد. تمام این کمالات جبرئیل )که برترین عقول است( پیشي مي

واجد آن شده  يجسمان يعنصر گردد به خاطر قوه و پذیرشي است که آدمي با تعلق به بدن مي
وارد شده و مـورد توجـه حکمـا      اتیات فلسفه به الهیعیبحث جسم از طب ين رویاز ا .است
   .شود مي واقع ياله

نماییم که: مـا انسـانها در بـین     حال که اهمیت بحث روشن شد کلام را این گونه آغاز مي
یابنـد.   حواس خود حس جوهریاب نداریم و حواسمان تنها عوارض و احوال اشیا  را مي

                                              
 . 3ص، ةالحکم يةبداسیدمحمدحسین طباطبایي،  .8

 (.  2فصل، 4باب)، 211ص ،1ج، ةالاربع العوليهفي الاسفار  يةالمتعال ةالحکمصدرالدین محمد شیرازي،  .2
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 لاثه )طول و عرض و عمق( اسـت. یابند داشتن ابعاد ث اولین احوالي که حواس ما از اجسام مي
 یابد که بین این ابعاد ثلاثه خالي نبوده و چیزي آنرا پـر کـرده   انسان با تجربیات حسي خود مي

 اند است. اما سوال این است که بین این ابعاد ثلاثه را اجزا  به هم پیوسته و متراکم پر نموده
 پندارد که حقیقت ر نگاه اولیه ميیا اینکه یک شئ واحدِ بسیط آنرا پر کرده است؟ ذهن ما د
بینیم )یعني اتصال صرفي که اجزا   اجسام متصل و پیوسته است همانگونه که به ظاهر مي

 داراي وضع و بالفعل ندارد(. اما آیا حقیقت خارجي نیز همینگونه است؟ 

 آراء دانشمندان در حقیقت جسم  . 6
نظریـات متفـاوتي مطـرح    حقیقت جسم  ونرامیم که پیابی مي در آرا  دانشمندان در يبا تفحص
 که عبارتند از:   است
ت ی ـن صـورت جوهر ی ـشـمارند کـه در ا   مـي  از اعراضاي  از معتزله جسم را مجموعه يبرخ

از صـاحب   ياریبس ـت کـه  اس ـ ين قول به حـد یسخافت ا .8ز مورد انکار خواهد بودیجسم ن
 اند.   آن نشدهذکر متنظران 

داننـد. ایشـان در بیـان حقیقـت      ري مستقل و خارجي مـي اما غالب اندیشمندان جسم را جوه
 : 2نماییم متفاوتي دارند که آنها را از نهایه الحکمه به اختصار اینگونه نقل مي جسم اقوال

 جمهور متکلمین معتقدند که جسم از اجزا  داراي وضعي تشکیل شده است که تجزیـه 
  هستند. عقل، اجزا  مذکور متناهيپذیرند، نه در خارج و نه در وهم و نه در  تقسیم نميو 

   .داند مي تینهاینکه تعداد اجزا  را بین معتقد است جز ایمتکلم دیدگاهبه نیز نظَاّم 
 داند نه خـارج.  ذیمغراطیس اجزا  را بالفعل و متناهي دانسته و آنها را قابل تقسیم در وهم و عقل مي

 د.  نام )نشکن( مي )کوچک( صلُبه او اجزا  مذکور را صغِار

 نمایند سخني شـبیه  دانشمندان معاصر که در علومي همچون فیزیک و شیمي تحقیق مي
طباطبـایي  به ذیمغراطیس دارند زیرا قائل به ترکیب خارجي جسم از اجزا  بالفعل هستند و علامـه  

 .  ن قول داردیبه ااي  اشاره ،پس از ذکر اقوال مطرح الحكمة ةنه يدر 

ر بـه اجـزا    یم پـذ یم البته تقس ـینیب مي همچنان که در حسد جسم متصل است یگو يشهرستان
   .است يمتناه

 افلاطون گوید که جسم عبارت است از اتصال و امتدادي جوهري که، تقسیم پذیر اسـت 
   ي.و عقل يوهمي، به قسمت خارج

                                              
 . 82ص، 2ج، و الاتنبیهات شرح اشاراتابن سینا،  و 74ص، 3ج، اسفار صدرالدین محمد شیرازي، :رک .8

   .(7فصل، 7)مرحله، 823ـ881ص، ةالحکم يةنهاسیدمحمدحسین طباطبایي،  .2
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مـراد از جـوهر همـان صـورت      ي.و عرض ـ يد جسم مرکب است از جـوهر یخ اشراق گویش
 يم ـیت تعلیشود و مراد از عـرض همـان جسـم    مي ز خواندهین يعیه است که جسم طبیجسم

  (.در جهات ثلاث ياست )که عبارت است از امتداد کمّ
مشا  گویند جسم مرکب از دو جوهر است: یکي صورت جسمیه که اتصال و امتداد جوهري است 

 .  فعلیتي استاست، دیگري ماده که قوه هر  نامتناهي )به معناي لا یقفي(و تقسیم پذیر به اجزا  

ر یـک  ه ـبر آنها نموده و  يبررسنقد و پس از نقل اقوال مذکور شروع به  یيعلامه طباطباالبته 
 ، اما در روند فلسفه خود، قول مشا  را مبناي عمل قـرار داده و بـر طبـق   8نماید از آنها اشکالاتي مي

 متاخرین اسـت رود. این شیوه نه فقط سلوک علامه بلکه روش ملاصدرا و اکثر  آن پیش مي
 اي که غالب حکما  متاخر آنرا پذیرفتـه  رسد که این شیوه، ممُاشات با قوم است. شیوه اما به نظر مي

   اند. بر این اساس قول مشا  اهم اقوال و مورد پذیرش اکثر حکما است. و مبناي خود قرار داده
 يقـت خـارج  یحقا ی ـه است کـه آ یم اولین تقسیبحث در مورد ا، ن مقالهیما در ا يغرض اصل

 جسم از اجزا  داراي وضع و بالفعل ترکیب شده است یا اینکه اتصال ذاتي داشته و بسیط
 باشد. گر چه به لحا  اهمیتي که قول مشا  دارد ناچار از نقد و بررسـي  از اجزا  مذکور مي

م کرد اقوال فلاسفه و دانشمندان معاصر را جمع نمـوده  یخواه يدر ضمن سع، م بودیآن خواه
 .  میقت جسم ارائه کنیرامون حقیپ يقول جامع و

 ترکیب يا بساطت جسم. 4
همانطور که در مقدمه ذکر شد حواس آدمي در اولین مواجهه با اجسام خارجي آنها را متصـل  

 یابد، اما سوال اینجا است که آیا حقیقت خارجي نیز به همینگونـه اسـت؟   بالذات مي
آید این است که آیا جسم داراي  ت جسم به میان ميبه عبارت دیگر اولین سوالي که در شناخ

 اجزا  بالفعل و ذوات الاوضاع )داراي وضع( است یا بسیط از چنین اجزائي است؟  
 آورده شد احترازي است. قید اول )بالفعل بودن( اجزا  بالقوه« اجزا »هر دو قیدي که براي 

ه باشد ولـي در وهـم و عقـل    کند زیرا ممکن است جسم حقیقتا بسیط و یکپارچ را خارج مي
تقسیم پذیرد و به این اعتبار اجزا  داشته باشد چنانکه برخي بدان قائلند، امـا پرسـش مـذکور    

 پیرامون این نوع از اجزا  نیست بلکه سوال از اجزا  بالفعل خارجي است.  
 فه )مشا (نماید. زیرا گروهي از فلاس قید دوم )وضع داشتن( اجزا  نامحسوس مثل ماده را خارج مي

 قائلند که جسم از اجزا  بالفعل تشکیل شده است )یعني ماده و صورت( اما یکـي از ایـن اجـزا    
 دانند(. دانند اما به تبع صورت داراي وضع مي باشد )البته ایشان ماده را ذاتا بدون وضع مي داراي وضع نمي

                                              
 اگرچه در انتهاي بحث گرایشي به قول دانشمندان معاصر نشان مي دهند.   .8
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لـي اسـت کـه آنـرا     شود و صرفا برهان عق این جز  که همان ماده است توسط حس یافته نمي
شـوند،   کند. البته لازم به ذکر است که هیچ یک از جواهر مستقیما با حس ادراک نمي اثبات مي

 یابـد،  لکن حس به طور غیر مستقیم برخي جواهر )جواهر جسـماني مثـل صـورت( را مـي    
بـرد. امـا مـاده بـا اینکـه جزئـي        یعني با پي بردن به احوال محسوس این جواهر به آنها پي مي

 یابد و تنها عقل است سماني است لکن حس حتي به طور غیر مستقیم نیز آنرا نميج
 نماید.   که وجود آن را اثبات مي

 توان اقوال مختلفي که پیشتر از فلاسفه ذکر شـد  با روشن شدن این مطلب، اکنون مي
 را به روش ذیل دسته بندي نمود:  

 وضع ترکیب شده است.  گروهي از اندیشمندان معتقدند جسم از اجزا  داراي 

 ذیمغراطیس و دانشمندان معاصر.  اي تصریح به بالفعل بودن اجزا  مذکور دارند مثل عده

 اي نیز به این مطلب تصریحي ندارند همچون نظام و جمهور متکلمین.   عده

دانند که عبارتنـد از: شهرسـتاني، افلاطـون،     گروه دوم جسم را بسیط از اجزا  داراي وضع مي
 اق و مشا .  شیخ اشر

تذکر این نکته ضروري است که لازمه وضع پذیري، فعلیت داشتن اجزا  است چـرا کـه شـئ    
باشـد.   بالقوه وجود خارجي نداشته و قابل اشاره حسي نیست از ایـن روي وضـع پـذیر نمـي    

بنابراین اگر پذیرفتیم که اجزا  داراي وضع هستند در واقع پذیرفته ایم که بالفعـل نیـز هسـتند    
شـود   اگر بدان تصریح نکرده باشیم. با این بیان دسته بندي اقوال در دو قول خلاصه مـي حتي 
 توان گفت: جسم یا مرکب از اجزا  داراي وضع است و یا بسیط از چنین اجزائي است.   و مي

توان از آن غفلـت نمـود    نمي خواهد داشت که يکه به سوال مذکور داده شود لوازم يهر جواب
 ـیط از چنیوضع و بالفعل نداشته و بس يم که جسم اجزا  دارایرفتیذمثال اگر پ يبرا ي ن اجزائ

 ـان آوریبه م است، باید همچون مشا  سخن از ماده )هیولاي اولي( برهـان   م و بـه ضـرورتِ  ی
 )البته بر فرض صحت براهین مذکور از ایرادات وارده( آنرا به عنوان یک جوهر بپـذیریم. 

گشـته   ور بدانیم براهین اثبات ماده عقـیم رکب از اجزا  مذکجسم را م يقت خارجیاما اگر حق
. براي درک بهتر مطلب مذکور ناچـار بـه تبیـین قـول     ستیسخن گفتن از ماده ن يبرا یيو جا

 مشا  خواهیم بود. 

 تبیین قول مشاء  . 0
 اند که جسم در خارج بسیط از اجزا  مذکور اسـت  مشا  در جواب سوال مذکور قائل

 کپارچه متصل است. طبق این دیدگاه پس از مشاهده انفصال و اتصـال اجسـام  و در ذات خود ی
 پـذیرد.  شود که حقیقتي که ذاتش اتصال اسـت چگونـه انفصـال را مـي     این سوال مطرح مي



 11  6032/ پايیز ـ زمستان  5پیاپی سال سوم/ شماره دوم/

 لاجرم باید جز  دیگري براي جسم در نظر گرفت که پذیراي این انفصال باشد و ایـن جـز  دوم  
 وصل و فصل است.   همان ماده و این بیان، خلاصه برهان

 سـینا  با مروري کوتاه بر کتب مشا  مطلب فوق روشن خواهد شد. براي مثال شیخ الـرئیس ابـن  
نماید کـه جسـم چنانکـه     بیان مي« تنبیه»در نمط اول اشارات ابتدا در فصل ثالث تحت عنوان 

 ـ« تـذنیب »باشد. سپس در فصل رابع تحـت عنـوان    یابد، متصل مي حس باصره آنرا مي ب ترکی
نمایـد کـه جسـم     نماید و در ادامه در فصلهاي بعد ثابت مـي  جسم از اجزا  بالفعل را باطل مي

 .  8شود مرکب از ماده و صورت است. در الهیات شفا  نیز همین روند طي مي
 2:فرمایـد  علامه طباطبایي نیز در نقدِ نظر مشا  کلامي دارد که موید سخن ماست. ایشان مـي 

ن م دة و اتص ل جطهری يقبل القسمة ال  غير النه ية لا غب ر عليو ، لكون   كطن الجس  مركب م انّ»
 «الحوس غيور مو مطن    طأعل  كطن الجس  ف  اتص ل  كم  هط علي  عند الحس، فختدل لا حجة 

داند و نقـد خـود را متوجـه پیشـفرض ایـن بـراهین        گویا ایشان براهین اثبات ماده را تمام مي
 نماید. این کلام علامه خود گویـاي آن اسـت   داراي وضع( مي)بساطت جسم از اجزا  بالفعل و 

 که براهین اثبات هیولي)ماده( متوقف بر قول به عدم ترکیب جسم از اجزا  مذکور اسـت 
و اگر این مطلب اثبات نشود برهان ناتمام است. از این روي ابن سینا سعي فراوانـي در ابطـال   

چرا کـه بـراهین   د ینما بساطت خارجي جسم مي  بالفعل و اثبات جزاقول به ترکیب جسم از ا
 ایشان بر وجود ماده متفرع بر این نکته کلیدي است.  
یابـد( متصـل و بسـیط از اجـزا  داراي      بله اگر ما حقیقت خارجي جسم را )چنانکه حس مـي 

پرسیم چیـزي کـه    وضع )و تبعاً بالفعل( دانستیم، با ملاحظه گسستن اجسام، متحیر گشته و مي
ال است چگونه انفصال را پذیرفت؟ و چون این مطلبي است محال، ناچـار هسـتیم   ذاتش اتص

 .3جز  دیگري را در نظر بگیریم که پذیراي این انفصال باشد که آن همان ماده اسـت 
اما اگر قائل شدیم که جسم مرکب از اجزا  داراي وضع و بالفعل است، دیگر نیازي به اثبـات  

طبق این دیدگاه انفصال و اتصـال چیـزي نیسـتند جـز تغییـر      ماده براي توجیه انفصال نیست. 
را تشکیل داده بودنـد در بعضـي   « الف»چینش اجزا . مثلا در انفصال، همان اجزائي که جسم 

 تشکیل دادند.  « ج»و« ب»نقاط از هم گسیخته شده و دو جسم 
حـض اسـت   آورند آن است که صورت چـون فعلیـت م   براي اثبات ماده ميمشا  دلیل دیگري که 

فعلیت دیگري را قبول کند زیرا حیثیت فعل غیر از حیثیت قبول است، اما در خـارج   تواند نمي
                                              

 (.  2فصل، 2ه)مقال 17ـ  43ص، الالهیات من کتاب الشفا  ینا،س  ابن .8

 . 823ص، نهاية الحکمةسیدمحمدحسین طباطبایي،  .2

 (.  2فصل، 2)مقاله، 17ـ  43ص، الالهیات من کتاب الشفا ابن سینا، : رک .3
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هاي پـي در پـي    پذیرد لذا به ماده نیاز است تا پذیراي فعلیت که جسم، صور نوعیه را ميبینیم  مي
 خصوصاً در بحث حرکت، چون مشا  قائل به حرکت جوهري نیسـتند و تنهـا حرکـت در    8.باشد

را قبول دارند، حتماً ماده را به عنوان موضوع حرکت نیاز خواهند داشت تا صُـورَ در مسـیر    اعراض
یکي پس از دیگري، بر ماده که موضوع حرکت اسـت وارد شـوند. البتـه تـذکر ایـن نکتـه       حرکت 

شـود   آید، ماده اولي، ثانیه و... نیـز مطـرح مـي    که وقتي سخن از ماده به میان مي ضروري است
هیـولي اسـت و لـذا بحـث را در همـین       این مجال پیرامون ماده اولي یـا همـان  ما در  بحث ولي

   گیریم. موضوع پیش مي
 کـه قـوه   مادهبیان شد که جسم در نظر مشا  جوهري است مرکب از دو جوهر دیگر؛ یکي 

 اما صورت؛ چـرا کـه جسـم    2.که اتصال و امتداد جوهري است صورتهر فعلیتي است و دیگري 
نامنـد و تـار و پـود     یقت و فعلیت خود همان صورتي است که آنرا اتصال جوهري جسم ميدر حق

 یابد. اما ماده: چـرا کـه بـراهین    دهد و هر شخصي در نگاه اولیه آنرا از جسم مي جسم را تشکیل مي
   کند. ، ما را ناچار به پذیرش ماده مي«قوه و فعل»و « وصل و فصل»هان مثل بر عقلي

. البته اشـکالي  3گویند: هیولي همان قوه صرفه است مي (يولی)ه يف ماده اولیرتعدر  فیلسوفان
 پیش خواهد آمد و آن اینکه هر شئ موجود باید فعلیت داشته باشد چرا که وجـود مسـاوق  

 دهنـد  جواب مي فیلسوفانبا فعلیت است پس ماده که صرف القوه است موجود نخواهد بود؟ 
   صور است و فعلیت او به صوري است که با او تلازم دارند.که فعلیت ماده، همین قوه پذیرش 
ل پـس اتصـا  ، 7صورت همان جنبـه فعلیـت جسـم اسـت     :ندو همچنین درباره صورت معتقد

 ات جسم را ظهـور یدهد و تمام فعل مي لیجسم را تشک حقیقت و تار و پودجسم که  جوهري
اسـت در تحقـق و صـورت    ماده محتاج به صـورت  اند  لذا گفته .همان صورت است، دهد مي

وجـود  و  جسم، همـان صـورت باشـد   قتِ یحق ه ماده است در تشخ . لا جرم بایدمحتاج ب
رکـن عقلـي    مـاده  . بنا بر اینشود ماده )به عنوان جزئي از جوهره جسم( به دلیل عقلي اثبات

 ي.  خارج جسم خواهد بود نه
 سخن نگفته باشند و در خارج لازمه این نظر آن است که مشا  در ترکیب یا بساطت خارجي جسم

)به لحا  عقلي( در متن صـورت  ملحو  را ماده و  دهوب «اتصال جوهري»تنها قائل به صورت 
                                              

 (. 3فصل ، 7مرحله ) 17ص، نهاية الحکمة( و 7فصل ، 7)مرحله  17ص، بداية الحکمةسیدمحمدحسین طباطبایي، : رک .8

 ؛18ـ   73ص، 2ج ،ت و التنبیهـات شـارا الاشـرح  ( و ابـن سـینا،   7، فصل7، )مرحله827ـ   881، صةالحکم ةنهاي، همو رک: .2
   (.2فصل، 2)مقاله ،17ـ  43ص، شفا من کتاب ال لهیاتالاابن سینا، و  (4و 7فصل، 8)نمط
 (.  3و7فصل ، 7)مرحله  ،830ـ  881ص، نهاية الحکمةهمو، : رک .3

 همان.   .7
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اسـت  . اما جـاي تعجـب   نددر خارج ذاتاً متصل و بدون اجزا  بدانجسم را در نتیجه و  دانسته
 سخن آن است که در خارج. معناي این 8گویند ماده و صورت با هم اتحاد انضمامي دارند که مشا  مي

ز همچـون صـورت   ی ـن مـاده ن یبنـابرا  .م که با هم متحد هسـتند یدار (ماده و صورت)ز یدو چ
 جسـم اسـت[   عقليتحقق خارجي دارد. این ادعا ]ترکیب انضمامي[ با لوازم قول ایشان ]ماده رکن 

   .ناسازگار است

 نقد مشاء  . 2
ي آن است. از آنجا که قول مشا  مورد قبـول  پس از تبیین مبناي مشا  اکنون نوبت نقد و بررس
 بایست دقیق و مکُفي باشد و از همـه روشـهاي   اکثر فلاسفه و مبناي عمل آنها است، لذا نقد آن مي

 ممکن براي نقد استفاده شود. روشهاي نقد یک نظریه عبارتند از: ابطال پیش فرضها و اصول موضوعه،
از اطالـه  براي مدعا و.... اما در این مقاله بـراي پرهیـز    ابطال دلایل و براهین، اثبات لوازم باطل

 کنیم به بعضي از این نقـدها  کلام و خروج از موضوع ]بررسي اقوال در حقیقت جسم[ سعي مي
 اي مستقل پي بگیریم.   اشاره نموده و اگر فرصتي پیش آمد تفصیل کلام را در مقاله

 نقد از راه ابطال اصول موضوعه  . 2ـ6

 که به ایشان وارد است اینکه بدون هیچ دلیلي، وجود خارجي جسم را متصل اولین نقدي
 د تنهـا یشـا  .رندیپذ مي را به عنوان اصل موضوع ن مطلبیدانند و ا مي ط از اجزا  بالفعلیو بس

گـاه  آناخود، حواس به بسـاطت جسـم   یيحکم ابتدا يعنی دلیل این پندار مشاهده حسي باشد
 .  ظر واقع شده استن يمبناو ح پنداشته شده یصح

 2:فرمایـد  خواجه طوسي در شرح کلمات شیخ در فصل سوم از نمط اول اشارات چنین مـي 
 «من الاجزاء، لزم  امك ن كطن  ]الجس [ غير مركب عن كطن الجس  مركب ً بلب الطجط  سُان  لم »

 شـود.  از آنجا که لزوم ترکیب جسم از اجزا  منتفي شد، امکان بساطت جسـم ثابـت مـي   
بلکـه  « بل هو في نفسه کما عند الحس»کند:  س خواجه بي درنگ این کلام شیخ را نقل ميسپ

مفیـد  « بـل »جسم در عالم واقع نیز بسیط است، چنانکه نزد حس اینچنین است. به کـارگیري  
ترقي ]ارتقا  مطلب[ بوده و گویاي آن است که شیخ علاوه بر امکانِ بساطت، آنـرا در خـارج   

ند. از این روي جناب شیخ در ابتداي فصل سادس قبل از طـرح برهـان   دا حتمي و واجب مي
 به کار بـردن ریشـه )ع ل م(  «. خینا متصلاث لجسم مقداراًلان  قد علمتَ: »3گوید وصل و فصل مي

رسـاند   مفید قطعیت و وجوبِ مطلب است، همچنین سیاقِ ماضي عبارت مي« علمت»در واژه 
 ثبات شده است.  که این مطلب قطعي قبلا ]فصل سوم[ ا
                                              

 . 337ـ  333ص، 8ج، درآمدي بر نظام حکمت متعالیهعبدالرسول عبودیت،  .8

 . 37ص، 2ج، شرح الاشارات و التنبیهات ابن سینا، .2

 .  73ص، همان .3
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مـاده   کند که جسم متصل است بعد با برهان وصل و فصل پس شیخ در اشارات ابتدا ثابت مي
وجـوب  نماید. براي اثبات اتصالِ جسم ابتدا قول به ترکیب را باطل نموده و سپس  ميرا اثبات 

 کیـب، گیرد که این، استدلالي باطل است. زیرا با ابطال قول بـه تر  بساطت جسم را نتیجه مي
 آمـد. « امکان»شود نه واجب، چنانکه در عبارت خواجه نیز تعبیر  به بساطت تنها محتمل مي قول

 اي لازم است.   براي اثبات وجوب قول به بساطت، دلیل جداگانه
نمایـد؛   اشکال دیگر تبیین شیخ این است که براي ابطال قول به ترکیب تنها دو قول را باطل مي

متنـاهي،  از اجـزا  نا متناهي، بالفعل و لا یتجزي. دیگـري ترکیـب   یکي ترکیب جسم از اجزا  
 نماید.   بالفعل و یتجزي. اما ترکیب از اجزا  متناهي، بالفعل و یتجزي را فراموش مي

چنانکه پیشتر گفته شد علامه طباطبایي نیز این اشکال )پیش فرضِ بساطت جسم بدون دلیـل،  
با پذیرش این قول دیگر جایي بـراي اثبـات مـاده     8.اند بلکه خلاف دلیل است( را وارد دانسته

 نیست چرا که پیش فرض براهین اثبات ماده، بساطت و اتصال خارجي جسم است.  
سعي فراوان در اثبات اتصـال   يولیو اشارات قبل از اثبات ه2 از این روي شیخ در الهیات شفا

بالفعـل  اجـزا   يدارانباشـد و جسـم   متصل جسم  هجوهر نماید چرا که اگر جوهري جسم مي
ي بـودن  خ بـر جـوهر  یجناب ش ي برهان وصل و فصل و... نیست. و لذابرا یيگر جاید، باشد

 :کنـد  مـي  نگونـه اشـکال  یاجزا  ابه ترکیب جسم از ن یکه به قائل یيتا جا اتصال پافشاري دارد
 عد هسـتند فرمایید آیا بعُد دارند یا خیر؟ اگر ندارند پس همچون نقطه بي بُ اجزایي که شما مي

کنیم و بـا برهـان    توانند جسم را تشکیل دهند، اگر دارند که ما حرف خود را در آنها پیاده مي و نمي
   ها یا الکترونها یا...[. ها بگیریم یا اتم را مولکول ]حال این اجزا  نماییم وصل و فصل اثبات هیولي مي

نشکن( شـد، یعنـي اجـزا  سـازنده     ذیمغراطیس قائل به اجزا  صغِار صلُبه ) ،گوییم در جواب مي
پذیرند. لذا بر فرض پذیرش نظر او، برهانِ وصل و فصل در آنهـا جریـان    جسم خود تقسیم نمي

یابد. از سوي دیگر اگر قول برخي فیزیکدانان معاصـر )کـه علامـه طباطبـایي نیـز در نهایـه        نمي
خـرین اجـزا ، دیگـر جـز      الحکمه به آن متمایل بود( را بپذیریم و بگوییم که پس از شـکافتن آ 

دهنـد، بـاز هـم     داراي بعُدي در کار نبوده و صرفا ذرات انرژي هستند که جسـم را تشـکیل مـي   
برهان مذکور ناکار آمد خواهد بود و ماده )به عنوان جزئي از جوهره جسم( اثبات نخواهـد شـد.   

ستند، بـاز هـم مـاده    حتي اگر بپذیریم که ذرات سازنده جسم داراي بعُد بوده و قابل تقسیم نیز ه
 .  3ثابت نخواهد شد زیرا برهانِ وصل و فصل خود داراي ایرادات متعددي است

                                              
 . 823ص، نهاية الحکمة، سیدمحمدحسین طباطبایي .8

 . 41ص، الالهیات من کتاب الشفا ابن سینا،  .2

 . 370ـ  337ص، 8ج، درآمدي بر نظام حکمت متعالیهودیت، عبدالرسول عبرک:  .3
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 توان انکار کرد که اتصال، متن ذات جسم نیست بلکه اتصال بین اجزا  جسم اسـت.  خلاصه نمي
 اساساً این مسئله )ترکیب یا بساطت خارجي جسم( از مسائل طبیعي است که در آن بایـد 

 اجزا  غیر قابـل انکـار اسـت    ل جسم ازیتشکان طبیعي رجوع نمود. در نظر ایشان به دانشمند
آنرا بین اجزا  جسم بدانیم کـه معلـول جاذبـه بـین     د یم بایریم بپذیلاجرم اتصال را اگر بخواه

 رسـد  ميفیلسوف به اجزا  است. بعد از اخذ نظر طبیعیون )به صورت اصل موضوع( نوبت 
هاي هستي )مثل وصل و فصل( بپردازد  به تفسیر و تبیین پدیده که با حفظ آن اصول موضوعه

   اند. ها، مباني طبیعي را زیر پاي گذارد. کاري که مشا  ناخواسته به دام آن افتاده نه اینکه براي توجیه پدیده

 نقد از راه اثبات لوازمِ باطل براي مدعا  . 2ـ4

 قوه محض بودن هیولي. 7ـ2ـ8
 ـفعل و صرف قوه است و هیچ فعلیتي نـدارد  اند که هیولي مشا  معتقد  يت او بـه صـور  ی

   :مییگو ما در نقد این مطلب مي و 8شوند مي است که بر او وارد
 قـوه محـض اسـت پـس گویـا     اگر  يولیت است و هیم که وجود مساوق با فعلیدان مي مااولاً 

هیـولاي مجـرد   و به صور است  يولیت هیفعلاند  مشا  خود گفتهچنانکه  .ندارد ياصلاً وجود
تایید آن است کـه حقیقـت جسـم،    ل بر ین دلین کلام بهتریم خود اییما گو از صورت نداریم.

لي وصفي عارض بر آن است. چرا که وقتي هیولي بـدون صـورت   ویه همان صورت است و
 هیچ است پس وجود هیولي فرع وجود صورت است لذا صورت )اجزا  داراي وضع

 تجاذب به هم متصل گشته اند( تمام حقیقت جسم استو بالفعلي که به خاطر قانون 
   .به وجود صورت موجود است و بر آن عارض است و هیولي

 بـه صـورتِ   يولی ـت هیفعل يعنیو صورت تلازم است  يولین هیب خود معترفند کهمشا  : اًیثان
کنـون  بین هیولي و همین صورتي است که ان تلازم یا ایم آیپرس مي حال ما 2.ملازم با او است
؟ سـت ین ينکـه اصـلاً تلازم ـ  یا ای ـاست  يو صورت بعد بین هیولي ایاست  به فعلیت رسیده

خواهـد،   سـیده اسـت دیگـر هیـولي نمـي     ت ریبه فعل ي کهصورت احتمال اول باطل است زیرا
 توان پذیرفت خواهد فعلیت یابد. از سوي دیگر نمي هیولي براي صورتي نیاز است که مي

کنوني بوده و متحد با آن باشد ولي قوه پذیرش او متعلـق بـه صـورت     که فعلیت هیولي به صورت
بعدي باشد. احتمال دوم نیز باطل است چرا که هیولاي صـورت بعـدي بایـد بـه صـورت بعـدي       
فعلیت یابد ولي صورت بعدي هنوز نیامده. بطلان احتمال سوم از همه واضح تر است چـرا کـه در   

   د در حالي که قوه محض است و هیچ فعلیتي ندارد.این فرض باید هیولي قائم به خود باش
                                              

 ، شــرح الاشــارات و التنبیهــات؛ ابــن ســینا، (2فصــل، 2)مقالــه، 17 ـــ 13ص، الالهیــات مــن کتــاب الشــفا ابــن ســینا،  .8
  (.3، فصل7، )مرحله827، صنهاية الحکمة( و سیدمحمدحسن طباطبایي، 80، فصل 8، )نمط 12ـ  10، ص2ج
   (.7، فصل7)مرحله 830، صنهاية الحکمة( و سیدمحمدحسین طباطبایي، 7، فصل2، )مقاله13 ـ 17، صالالهیات من کتاب الشفا ابن سینا،  .2
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 شریک العله بودن صورت براي ماده:  . 7ـ2ـ2

یکي دیگر از سخنان مشا  در بحث هیولي و صورت این است که صورت شریک العله براي هیولي 
 ،گـوییم  . حال مي8بخشد مي قوام را يولیه، به واسطه صورت يموجود مفارق عقل يعنی است.

 اگر صورت براي هیولي علیت دارد پس هیولي در طول صورت است نـه عـرض آن.  
 آورده و جسـم را مرکـب از آن دو دانسـت.    را در کنـار صـورت   يولیه توان از این روي نمي

 شود خود این کلام )علیت صورت براي ماده( اشـاره بـه آن دارد   همان طور که ملاحظه مي
 اند.   دانسته نمي رض صورتدر عَ يجوهررا  که چه بسا قدما  مشا  نیز هیولي

 شیئیت شئ به صورت اوست نه ماده او: 

 ،یمگـوی  بیان نموده اند، بر علیه مشا  استفاده کرده و مي 2در اینجا از مثالي که خود شیخ در الهیات شفا 
 را به وجود آوریم و سپس فـرض نمـاییم  « ج»و« ب»را به دو نیم کرده و جسم « الف»اگر جسم 
در فـرض   آنها را مجرد از صورت لحا  کنـیم. ن سه جسم بر داشته و ماده یرت را از اکه صو

 )که دو نیمه جسم الـف و اقسـام هسـتند(   « ج»و « ب»)که مقسم بود( با جسم « الف»مذکور جسم 
 انجام شده بود اما حـال کـه صـورتي   « الف»شوند. چرا که تقسیم در صورتِ جسم  یکي مي

« الـف »و جسـم   «ج»و « ب»ه م ـیدو نباید  خبري نیست. بنا بر این در کار نیست از تقسیم هم
 «ج»و « ب»تبـدیل بـه   « الـف »یابیم که تقسیم انجام شده و  یکي باشند در حالیکه ما بالوجدان مي

 نماید، لکـن مـا از آن نتیجـه    شده است. البته جناب بو علي با این مثال هدف دیگري را اثبات مي
 گیریم.   دیگري مي

در جوهره جسم ندارد  يچ نقش و اثریه یيآن است که ماده به تنها يایگو يل به خوبن مثایا
چنانکه در مثال مذکور با فـرض   .دهد مي لیقت جسم را تشکیبلکه صورت است که تمام حق

 شود شیئیت شئ محو صورت، شیئیت شئ نیز از بین رفت. از این رو است که گفته مي
 .  ت ماده استیل بر عدم جوهرین دلیود بهترن خیو ااش  وست نه مادها به صورت

 بعُد نداشتن هیولی  . 2ـ4ـ0

گویید هیـولي در خـارج جزئـي از جـوهره      : در نظر شما که مين است کهیسؤال ما از مشا  ا
 ، آیا هیولي داراي بُعد )امتداد در جهات ثلاث( است یا نیست؟ اگر هسـت 3جسم است

 :بعد ندارد دو سوال مطرح است اگر .لف استن خُیز دارد و ایت نیکه فعل
ر حالیکه صورت داراي ددهد،  و جسم را تشکیل ميچگونه در کنار صورت قرار گرفته  اولا: 

                                              
 (.  7فصل، 7)مرحله، 838ص، نهاية الحکمةسیدمحمدحسین طباطبایي، و  13ص، الالهیات من کتاب الشفا ابن سینا،  .8

 .  11ص، الالهیات من کتاب الشفا همو،  .2

 ین سخن لازمه ترکیب انضمامي ماده و صورت است.  ا .3
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 ي رکُن عقلي جسم است خواهیم گفـت ولید هبگوین اگربعد بلکه ذاتا عین امتداد و بعد است. 
، بـراي جسـم   فصـل نکه مانند جنس و یم نه این کنییجسم را تب يقت خارجیم حقیخواه مي ما

 ارکان عقلي بسازیم.  
 ثانیا: هیولایي که بعُد ندارد چگونه جز  ذاتي براي جسم است در حالي که جسم داراي بعُـد اسـت  

 بلکه عین بعد و اتصال است.  

 احتیاج ماده و صورت به يکديگر  . 2ـ4ـ2

 ـ مشا  مي  8.داردگویند بین ماده و صورت تلازم و اتحاد است و صورت بدون ماده تشخ  ن
تـکمال،  اما صحت این مطلب با یک مثال نقض از بین مي  رود و آن هم نفس ناطقه است که بعد از اس

گردد که صورت احتیاج ذاتي به ماده ندارد و مـاده تنهـا    کند. پس هویدا مي از ماده مفارقت مي
صورت است( بر او عـارض   يکه نوع) حالت و صفِتي است که به اقتضا  نشئه عنصري نفس

 گردد، تعلق نفس به بدن نیـز  ده است. و بعد از استکمال که احتیاج به ماده بر طرف ميش
 يقت جسم همان صـورت اسـت و مـاده وصَـف    یتوان گفت حق ي مين رویاز ا .رود مي نیاز ب

   .ل استین دلید صورت از ماده در مورد نفس ناطقه به همیعارض بر آن است و تجر
ن جز  جوهري جسم( پنداري بـیش نیسـت، حـال ایـن سـوال      اگر پذیرفتیم که ماده )به عنوا

توان گفت: چه بسا سـخن   شود که چرا مشا  به این پندار گرفتار شدند؟ در پاسخ مي مطرح مي
گفتن مشا  از ماده و صورت به تبَعَِ بحث از جـنس و فصـل باشـد. ایشـان در اجـزا ماهیـت       

ت هر شـئ از جـنس )جـز  مشـترک     اند که ماهی سخن از جنس و فصل به میان آورده و گفته
ماهیت که جامع افراد است( و فصل )جز  مخت  ماهیت که مانع اغیار است( تشـکیل شـده   
است. از آنجا که در اجسام نیز مشترکات و مختصات وجود دارد پس در حقیقـتِ جسـم نیـز    
سخن از ماده )که همان جنس به شرط لا است( و صورت )که همان فصل به شرط لا اسـت(  

اند. به این ترتیب براي تعریف جسم همان جنس و فصـل را بـه شـرط لا اخـذ      میان آورده به
 اند.   نموده و به همین بیان از تحقیق در تار و پود جسم صرف نظر نموده

ابقـت آن دو  ن مطیهم ـمنشا بحث از ماده و صورت، ست که یاز قوت ن يخال پس این احتمال
 ماهیت آمده اند(. سپس سعي شده است تا ماده با جنس و فصل عقلي باشد )که در تعریف

کـه  ي جسم تطابق بیشتري نماینـد، چنان قت خارجیف شوند که با حقیتعر يو صورت به نحو
ه قبول و پذیرش جسم قتِ جسم اشاره نموده و با ماده به جنبیت و حقیبا صورت به تمام فعل

                                              
، نهايةة الحکمةة  سیدمحمدحسـین طباطبـایي،    و (3فصـل ، 2)مقالـه  ،18ـ     13ص، الالهیات من کتـاب الشـفا   ابن سینا،  .8
 (.  7فصل، 7)مرحله، 837 ـ838ص
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ز اجزا  یماده و صورت را ن ،ند  جوهري ماهیت اجا که جنس و فصل اجزا. و از آنداشاره شو
 اند اي اقامه کرده هاند. سپس براي ذاتي بودن آن دو براهین کثیر ذاتي جسم فرض نموده

   که همگي داراي مناقشه است.
 انـد  البته احتمال دیگري نیز مطرح است که: قدما  مشا  نیز بر جوهریت ماده اصرار نداشـته 

 ين مـدعا شـواهد  ینها حاصل شده است و بر ااست که در برداشت از سخنان آ ين پنداریو ا
 که در این مختصر مجال آن نیست. افتیتوان  مي زین

نماید. با اینکه سعي بـر خلاصـه    در پایان نویسنده از طولاني شدن این بخش عذر خواهي مي
گویي بود اما به دلیل اهمیت و قبولِ عمومي قـول مشـا ، ردّ و ابطـالِ آن، نقـد دقیـق و قابـل       

 طلبید که امید است مورد پسند ارباب بینش قرار گیرد.   ميتوجهي 

 «  ترکیب جسم از اجزاء»تبیین قولِ . 5
چنانکه پیشتر بیان شد برخـي از اندیشـمندان در جـواب سـوال نخسـتین از حقیقـت جسـم        

ب جسـم از اجـزا    ی ـقـول بـه ترک   )ترکیب یا بساطت جسم از اجزا  داراي وضـع و بالفعـل(  
 اند که هر یک قسمي از قول شقوق مختلفي پیرامون آن بیان کرده مذکور را پذیرفته و

 ....دانند و ي ميتجزیلا  يو برخ يتجزیاجزا  را  ایند براي مثال برخينم مي به اجزا  را قبول
( نشکن يعن)یلبه را مطرح کرده و آنها را آتمُ صُغار س که ذرات صِیمغراطیان قول ذین میدر ا
کـه دانشـمندان    يزی ـچ .اسـت  فیزیک و شیمي این اعصار سـازگار  انبا قول دانشمند، نامد مي
که قـدما    يهمان قول .ل جسم از اجزا  استیتشکاند  را ثابت کردهه یقین آنن زمان بیا يتجرب

نکـه اجـزا  سـازنده    یادر امـا  اند.  تهرا صحیح دانسآن )ذیمغراطیس و...( هم في الجمله فلاسفه
 ـ  یخود اتم هم اینکه ا ی ها، ها هستند یا اتم مولکولجسم  بـه نـام    يک جسـم اسـت و از اجزائ
   .است نوترون تشکیل شده است، اختلاف پروتون و، الکترون

 انـد  بلکه آخرین اکتشافات حاکي از این است که خود این اجزا  سه گانه نیز شکافته شده
بر این نظـر   . بنال شده استیتشک يند جسم از انرژین داشته است که بگویو دانشمندان را برا

و  چرخد بلکه اتم یکپارچه حرکت، چرخـه  مياتم این الکترون نیست که به دور هسته 
و  توان مصداق جسم را خود الکترونها دانسـت  . با توجه به این اخبار آیا مي8انرژي است

   2!؟را همان اجزا  سازنده جسم شمرد يذرات متراکم انرژ
که در  ينحو کترون و پروتون و نوترون بگیریم بهقن آن است که اجزا  سازنده جسم را الیمت

                                              
 این نظریه به فیزیک کوآنتم مشهور است.   .8

 ن قول گرایش دارد که توضیح آن خواهد آمد.  علامه طباطبایي در نهایه الحکمه به همی .2
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 اي در مرکـز داریـم   جدول منَدلیف مضبوط است. یعني در هر یک از عناصر صد و چندگانه، هسته
 انـد  ها در طـواف  ها تشکیل شده است و در اطراف هسته الکترون که از پروتون و نوترون

( H) دروژنی ـن عنصر هیمثلاً اول .د مؤثر استیل عناصر جدیدر تشکها  نش و تعداد آنیکه چ
کـه البتـه   ، الکترون 801با ( Mt)وم یت نریو ما الکترون 12با  (U) ومیتا اوران، ک الکترونیبا 

 .  8تعداد عناصر شناخته شده در حال تصاعد است
 ها این نیروي شـدید  اي شدید حکُم فرما است که با کندن الکترون ها، جاذبه بین هسته و الکترون

ها در تمام عناصر ممکن اسـت،   زاد سازي الکترونآ .دهد مي رخ ياتمهاي  شته و انفجارآزاد گ
شـمندان  خلاصه آنچه کـه دان  .وم وقوع آن آسان تر استیمثل اوران ينیدر عناصر سنگ اگر چه

 اند ترکیب جسم از اجزائي است که بین آنها نیروي جاذبـه و بـه تبـع    امروز آنرا به یقین اثبات کرده
 دهد )به نحوي که جسم ال بر قرار است. البته این اتصال، ذات و جوهر جسم را تشکیل نميآن اتص

   شود(. طور که با چشم غیر مسلح دیده مي اجزا  باشد هماندر جوهره و ذاتش متصل و بدون 
 ـدهد چرا که تیغه ارهّ،  انفجار اتمي رخ نمي برش دهیمرا  يل اگر قطعه آهنین دلیبه هم ن یاز ب
هـا   الکترون يعناند )ی که اجزا  سازنده جسمها  نکه متن اتمینه ا کند ها عبور مي ها و اتم مولکول

 ن ذات جسـم آهن به معناي بریـد  بریدنبود  جسم يذات، پس اگر اتصال. شکافته شوند (..یا.و
رد حـال  م که جسـم اجـزا  دا  یابی مي شد چرا که ما بالوجدان ها مي بود و باعث شکافت اتم مي

ذاتي جسم باشد پس باید آن اجزا  بدون فاصله و متصل باشند و تیغه ارهّ مـا از مـتن   صال اگر ات
 .  ن آنهاینه از فواصل ب آنها بگذرد،

 تبیین قول ملاصدرا  . 2
 در اسفار، گویا با توجه به تشتت اقوال و قصور و ضـعفي کـه در اقـوال    جناب آخوند ملاصدرا

 (،2ز در نهایه الحکمه به ایـن قصـور اشـاره دارد   موجود است )چنانکه علامه طباطبایي نی

و حرکـت   3زند بلکه بحـث حرکـت را مطـرح نمـوده     حرفي از حقیقت جسم نمي اابتد

 7.کشد نماید، سپس بحث جسم را پیش مي جوهري را بدون موضوع جداگانه اثبات مي
 حرکت.   اي داشته باشد به اینکه جسم یعني حرکتِ متجسم یا تجسمِ خواهد اشاره گویا مي

                                              
 مطالب این بخش در کتب فیزیک دبیرستان نیز قابل رویت است.   .8

 (.7)مرحله ، 823 ـ 822ص، ةالحمك ةينه سیدمحمدحسین طباطبایي،  .2

 . 223ص، 7ج ، العقية الاربعة سف رالحكمة المتع لية ف  الاصدرالدین محمد شیرازي،  .3
 .  3ص ،3ج همان،  .7
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وقتي  گوید و مي 8داند حرکت جوهري را نیازمند به موضوعي به نام ماده نمي جناب آخوند
نیـاز   جوهر شئ در حرکت است اصلاً نیازي به موضوع ثابت نیست و این موضوع اگـر در جـایي  
ي برا باشد، در حرکات عرضي است. به قول علامه طباطبایي در بدایه الحکمه اگر بخواهیم با تسامح

  است. 2سیال است یعني ثابت موضوعي در نظر بگیریم، موضوع آن خودشجوهري  حرکت
کـه   شـود  دانسـته مـي   ،بحث جسم را متفرع بر حرکت کـرده  خلاصه، از آنجا که جناب ملاصدرا

کـات عرضـي   حر . و باز چونبرد يقت حرکت پید ابتدا به حقیقت جسم بایشناخت حق يبرا
 يعن ـیس فتح الباب معرفت جسم شناخت شاه فردِ حرکـت  پمنتهي به حرکت جوهري است، 

)یعنـي مـاده یـا    که حرکت جوهري بدون موضـوع ثابـت   و آن زمان  .است يحرکت جوهر
اگر قائـل   يحت شوند هیولي( اثبات گردد لاجرم حرکات عرضي هم خود به خود ثابت مي

 .میماده نباشجوهري به نام به 
 ین ماده و صورت )که لازمه قول مشـا  اسـت(  از سوي دیگر ملاصدرا ترکیب انضمامي ب

 يبـر مخالفـت بـا مبنـا     يلین خود دلیکه ا 7کند مي را مطرح يب اتحادیو ترک 3را باطل دانسته
از آن  یک شئ بیش نیست که البتـه  يخارج یتمشا  است. اگر ترکیب اتحادي شد در واقع

ه از نحوه وجود صـورت  قت جسم است و مادیحق، ن صورتیبنابرا .شود مي دو مفهوم انتزاع
 .  3ستیجز جهت نق  و قوه در صورت ن يزیشود و چ مي انتزاع

یک عـارض  جسم است و الا ماده به عنوان  يبرا البته مقصود از نفي ماده، نفي جوهریت ماده
 لازم مورد قبول است. پس جناب آخوند در باب حقیقت جسم، سخن از حرکـت جـوهري  

شـان  ین همه ایبا امیان آورد نه هیولاي مستقل از صورت. و ترکیب اتحادي ماده و صورت به 
کـه احتمـالاً    ، گاهي بحث هیولي را به معناي مشـائي آن مطـرح کـرده   در گوشه و کنار اسفار

 عمل بر طبق مبناي مشهور بوده است زیرا بسیاري از احکام فلسفي متفرّع بر بحـث هیـولي  
   .است و صورت

نفي هیولي )به عنوان جز  جوهري جسم( خللي در مباحـث   البته تذکر این نکته ضروري است که
توانـد   جوهریت آن مورد انکار است نه اصل آن، چرا که هیـولي مـي  تنها کند زیرا  فلسفي ایجاد نمي

   جسم بوده باشد که این مطلب مشکلي در بر ندارد.وجود به عنوان یکي از اوصاف عارض بر 
                                              

 . 320ـ 381ص، 8ج، درآمدي بر نظام حکمت متعالیهعبدالرسول عبودیت، : رک .8

 (.  82فصل، 80)مرحله، 872ص، ةالحمك ةبدايسیدمحمدحسین طباطبایي،  .2
 .213 ـ 217ص و 213ص، 3ج، العقية الاربعة سف رالحكمة المتع لية ف  الاصدرالدین محمد شیرازي،  .3
 .  213ص، 3ج همان،  .7

  .377 ـ 331ص، 8ج، درآمدي به نظام حکمت متعالیهعبدالرسول عبودیت، : رک .3
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د و آن اینکه: اگر بپذیریم کـه در نظـر ملاصـدرا جسـم     رس اي به نظر مي در پایان این بخش نکته
 توان گفت که نظریه فیزیـک کـوآنتم   یعني تجسم حرکت و بنیاد جسم حرکت است، آیا مي

  داند( با نظر ملاصدرا منطبق است؟ و انرژي مي )که جسم را یکپارچه متشکل از چرخه

 تبیین قول علامه طباطبايی. 4
 نقل اقوال مختلف و ذکر ایرادات هر یک، نظر خویش را خیلي مختصر بعد از ةالحكم ةنه يایشان در 

رب دقيقوة فنيوة، ان الاجسو م     قد اكتشف علم ء الطبيعية اخيراً بعد تجو »فرمایـد:   بیان نموده و مي
 «طضوطع  لنو   ممطلفة من اجزاء ذرية لا تخلط من جرم... فليكن وجطد الجس  بهوذا المعنو  اصولا    

ان الم دة و يعنطن به  الاجس م الذرية الاول و ق بلة التبدل   »سلم ما یقال:  نعم لو»فرماید:  سپس مي
ك ن من الطاجب فو  البحوث الحكمو  اخوذ     « ال  الط قة و انه  مجمطعة من ذرات الط قة المتراكمة

الط قة نطع  ع لي  مترتب  عل  الجطهر قبل الجس ، ث  ترتيب الابح ث المتفرقة عل  م  ين سوب هوذا   
 کلام ایشان در بخش اول این است که ترکیب جسم از اجزا  داراي وضـع  8«.ليت ملالطضع، ف

 دینامیک نمودهاي به یکي از قوانین ترمو اشاره پذیرند. اما در بخش دوم و بالفعل را مي
دانند. بـر فـرض اثبـات ایـن مطلـب،       و ترکیب جسم از ذرات متراکم انرژي را نیز محتمل مي

جسم و سافل از جوهر خواهند بود و جسم مرکـب از آنهـا اسـت.    ذرات مذکور نوع عالي بر 
 نمایند.   ولي آن جناب به همین اشاره کوتاه بسنده کرده و مطلب را رها مي

این است کـه جسـم همـان جـوهر داراي اتصـالي      نیز خلاصه کلام ایشان در بدایه الحکمه 
حقیقي جسم اجزا  ذریه ایسـت  امتدادت ثلاثه را در او فرض نمود. اما مصداق  توان که مي است

جرمي ]امتدادي کوچک که شاید تنها در وهم و عقل قابل تقسیم باشد[ اسـت   که داراي امتداد
   .2و این همان قول ذیمغراطیس با اندکي اصلاح است

 تبیین قول علامه حسن زاده . 8
جـالبي  همچنین برخي کتب دیگر، نکـات  « منظومهشرح ال»برجلد چهارم  ایشان در تعلیقاتش

 نماییم:   کنند که آنرا با رعایت ترتیب محتوایي، چنین نقل مي ارائه مي
 فرماید: قول به ترکیب جسم از اجزا  انرژي علامه طباطبایي را نقل کرده و ميدیدگاه ایشان نخست 

 نظیر قول به ترکیب جوهر از اعراض است. چرا که دانشـمندان ذرات انـرژي را در دسـتگاههاي   
 اند، در حالیکه جوهر مُدرَک بـه حـواس خمسـه نیسـت.     اهده کردهش مشعلمي خوی

                                              
 (.  7فصل، 80)مرحله، 823ـ827، صةالحمك ةينه سیدمحمدحسین طباطبایي،  .8
 . 13ص، ةالحمك ةيبداهمو،  .2
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 8.ب جسم از اعراض مجتمعه استین سخن التزام به ترکیپس لازمه ا

 ـبلکـه آثـار آن رؤ   ،شود هاي علمي مشاهده نمي شاید بتوان گفت که انرژي در دستگاه  تی
نیسـت کـه بـه دور     ن الکتـرون ی ـکدانان معاصر قائلند کـه ا یزیف يگر برخید ياز سو .گردد مي

 توان گفـت  رخه انرژي داریم. با این حساب آیا ميچچرخد بلکه صرفاً یک  هسته مي
 ؟است يژجسم، انر که حقیقتِ

 قول علما  طبیعي را نقل و ترکیب جسم از اجـزا  را کلامـي   :گوید زاده سپس مي علامه حسن
بـدیهیات   و آنرا از داده قول ترکیب جسم از اجزا  را مورد تاکید قرار 2.داند بي دغدغه مي
   :گوید اشاره کرده و ميبلندي  هايبه نکتهدر ضمن یک تبصره ایشان  3شمارد. این اعصار مي
تبصرة: بعد م  تحقق عندك ان الاجس م مؤلف من الاجوزاء الذريوة بولا ارتيو ب، وان     »

ق نطن التج ذب ايض ً ح ك  عل  تم س الاجزاء و تج وره ، قد حصولت لوک المعرفوة    
فتنتقل انتق لاً علمي ً ب ن الهيطل  هيئة و صفة تحدث ف  الجسو   ، حقيقة الهيطل  الطبيعيةب

لعروض احطال ي رئة علي . كم  ان النفس تسم  الطبيع  المؤلف من الاجزاء الذرية، ق بلة 
ب عتب ر القبوطل؛  يسم  الهيطل   نفس ً ب عتب ر تدبيره  للبدن مثلاً، ف لجطهر الح مل للصطرة

  7.«و فصل الخط ب ف  الب ب بلا ارتي ب القطل الصطاب هط وهذا
وسـته  یداند که جسم در حد ذات پ مي تجاذب اجزا  را چنانفرماید:  در جاي دیگر نیز ميوي 

ن ین هم ـینکـه ذات و جـوهره جسـم ع ـ   ینـه ا  لبته این پیوستگي بین اجزا  استا .خواهد بود
 3.باشد يوستگیپ

گـر  یبـر اسـفار و کتـب د    هایشقهیدر تعلگوید:  ي مقدر ميزاده در پاسخ اشکال علامه حسن
کـوتر  ین هر چه نییح و تبیه توضیقه و حاشیفه تعلیچرا که وظ ه؛نظر خاص خود را ابراز نکرد
کـه بارهـا   است طبیعي همان در جسم  دیدگاه ایشان، ن همهیبا ا .متن و مقصود مصنف است

سم مؤلف از اجزا  ذریه است و بعـد  که ج دهبه آن اشاره کر «المنظومهشرح »کتاب در 
  7.دگرد که قابل عروض احوال طارئه مياي خواهد بود  از ائتلاف اجزا ، جسم به گونه

                                              
 .زاده( )تعلیقه علامه حسن 823-822، ص7، جشرح المنظومهسبزواري، ملاهادي  .8
 .زاده( علامه حسن )تعلیقه 834. همان، ص2
 .زاده( )تعلیقه علامه حسن 848. همان، ص3
 .زاده( )تعلیقه علامه حسن 870. همان، ص7
 .زاده( )تعلیقه علامه حسن 841. همان، ص3
 .زاده( )تعلیقه علامه حسن 831. همان، ص7



 81  6032/ پايیز ـ زمستان  5پیاپی سال سوم/ شماره دوم/

 8.انـد  همین مباحث را آورده مانندنیز « در حرکت گشتي» گرانسنگدر کتاب همچنین ایشان 
   2.نماید کید ميرا تایید و تا دیدگاهنیز همین « هزار و یک کلمه»از کتاب  313در کلمه 

 هاي قطعي دانشمندان تجربي، یک اصل مسلم داریـم  یافته برابرخلاصه کلام اینکه 
بایـد  یابیم که جسم متصل است. پس لاجرم  و آن ترکیب جسم از اجزا  است لکن بالوجدان مي

 زاده اسـتاد حسـن  یم که اتصال متن ذات جسم نیست بلکه بین اجزا  جسم بر قرار است البتـه  بگوی
 اند. پس با توجه به دو اصل مذکور و عبارات نقل شـده  ز این مطلب به قانون تجاذب تعبیر فرمودها

شـود زیـرا کـه جسـم      شود که؛ هیولي هیئت و صفتي است که بر جسم عارض مي آشکار مي
 قابلیت عروضِ احوالِ طاریه را دارد. پس جسم )که همان اجتماع اجزا  بخاطر قانون تجاذب است(

شود، چنانکه حقیقت مجرده انسان )روح( را به اعتبار  ر پذیرش صور، هیولي نامیده ميبه اعتبا
   گویند. تدبیر بدن نفس مي

 ها یا بین خود اتم ،هسته اتم گویا این قانون تجاذب همان جاذبه شدید بین الکترونها و
 ـتمـام فعل ، نکه اجـزا  یخلاصه ا است. (بنا بر اختلاف اقوالها ) ا مولکولو ی و تـار و پـود   ت ی

به عبـارت دیگـر،    .اتصال آنها است بین آنها موجب دهند و قانون تجاذبِ مي لیجسم را تشک
شـود   مـي  مشـخ  ، قیبعد از تحق يول یابد ه جسم ميجوهررا اتصال  یهدر نظر اولحواس ما 

 اجزا  متصل داریم نه صرف اتصال.   که
ر قـابلاً لعـروض   یصیو بعد الائتلاف » در انتهاي عبارت ششم فرمودند: نشاینکه ایگر اینکته د

شـود و رتبـه    مي بعد از ائتلاف حاصل (است يولیفه هیکه وظ)پس قبول  3.«هیاحوال طارئة عل
 ـ .خود جسم است پس عرض استاو بعد از  يوجود عبـارت   ين بـا توجـه بـه انتهـا    یهمچن

م نـدارد  منحاز در جس ـ يوجودي، ولیشود که ه مي د روشنیچهارم که مثال نفس مطرح گرد
   7به اعتبار پذیرش صور، هیولي نامند. رابلکه جوهر جسم 

 اگر پرسیده شود که بنا بر این قول، هیولي صرفا یک اعتبار ذهني است و هیچ وجودي
 گوییم: هیـولي در ایـن دیـدگاه    تواند پذیراي صور باشد؟ جواب مي در خارج ندارد پس چگونه مي

 چه مابازا  خارجي ندارند ولي در خارج منشا همچون معقولات ثاني فلسفي است که اگر
و ما  شود اي است که پذیراي صور مي انتزاع دارند. یعني وجود جسم در خارج به گونه

 نماییم. اما این پذیرش عـین ذات او نیسـت   از این پذیرش مفهوم هیولي را انتزاع مي
اشـد لکـن در طـول    مشا  نیـز همـین ب   قدماياوست. چه بسا منظور  وجود بلکه عارضِ لازم

 زمان فهم نا صحیحي از قول ایشان صورت گرفته باشد.  

                                              
 .  287ص، گشتي در حرکتزاده آملي،  حسن حسن .8

 .  713ص، 7ج، هزار و یک کلمههمو،  .2

 زاده(. )تعلیقه علامه حسن 831، ص7، جشرح المنظومهلاهادي سبزواري، . م3

 .زاده( )تعلیقه علامه حسن 870. همان، ص7
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چنانکه ماهیـت  صورت مثل رابطه وجود و ماهیت است. که رابطه ماده و ست نگارنده برآن ا
 ـماه در خارج تحقق ندارد و وجود اصیل و متن اعیان است و در نتیجـه  انتـزاع  تنهـا  ت ی

 اي است. همچنـین صـورت،   ار و احکام عدیدهذهن انسان است، اما با این حال منشأ آث
و هیولي تنها یک  دهد متن حقیقت جسم است و تار و پود خارجي جسم را تشکیل مي

 انتزاع ذهني است ولي با این حال منشأ بسیاري از آثار و احکام اسـت. مثـل ماهیـت کـه تحقـق     
 خارجي نداشته و در عین حال منشا احکام بسیاري است.  

]اولي[ اگر نگوییم که از معقولات ثاني منطقي است )که ما بازا  و منشـا انتزاعـي   بنابراین ماده 
در خارج ندارد و کاملا ذهني است(، باید بگوییم که از معقولات ثاني فلسفي است )کـه تنهـا   
منشا  انتزاع خارجي دارد(. این همان قول استاد حسـن زاده اسـت کـه فرمـود مـاده وصـفي       

 یه( است.  عارض بر جسم )صورت جسم

ه بر جسم چگونه یورود صور نوعي، ولیدن هیبا برچ: که پس این اشکال جایي نخواهد داشت
 پذیر خواهد بود، در حالیکه ورود این صور بر جسم نیاز به پذیرش و قوه دارد امکان

 و حامل این قوه همان هیولي است که مورد انکار واقع شد؟ جواب ما این است که هیـولي 
 از ذاتیات جسم مورد انکار ما است، اما خود جسم )که همان اجزا  ذریه با قـانون  به عنوان یکي

صـور  ام ماده و قوه داشته باشد که بـه واسـطه ایـن وصـف،     به ن يتواند وصف ( ميبودتجاذب 
ر تبیـین  چنانکـه د ، هیا  ذرد. بنابراین صور نوعیه اولیه عبارتند از چینش اجزرا شویه را پذینوع

 .  به آن اشاره شد معاصر قول دانشمندان
اي که بـین آنهـا اسـت،     توضیح اینکه اصل اجزا  ذریه )الکترونها، پروتونها، نوترونها( با جاذبه

 دهند. در مرحله بعد تعداد و کیفیت چینش آنها )جسم تعلیمـي آنهـا(   جسم طبیعي را تشکیل مي
 دهند. سپس از ترکیـب  ميصور نوعیه اولیه را )که همان عناصر صد و چند گانه هستند( تشکیل 

گردند که شاید بتوان گفت همان عناصر اربعه هسـتند   این عناصر، صور نوعیه ثانویه هویدا مي
که عبارت است از آب وخاک و باد و آتش. سپس با ترکیب این صور، صـور نوعیـه دیگـري    

و حیوانـات  شوند که همان معدنیات، نباتات و حیوانات باشند )البته در مـورد نباتـات    پیدا مي
 شود(. در تمام این سیر تکاملي ماده نقش بسـزایي دارد  بجاي صورت تعبیر به نفس مي

 شود که ماده را جوهري مستقل از صورت بپنداریم. بلکـه مـاده   ولي این باعث نمي
دانـیم. لاجـرم    صورت جسمیه )که تمام حقیقت جسم اسـت( مـي   وجود را وصفي عارض بر
ل علامه حسن زاده بـه عنـوان جـامع بـین اقـوال دانشـمندان       باطل شد قواگر جوهریت ماده 
 است.   اي شایسته)همچون ملاصدرا و علامه طباطبایي( سخن  تجربي و فلاسفه

 امروزه در ترکیب جسم از اجزا  ذریه تردیدي نیست پس مسئله هیولي از دو حال خـارج نیسـت:  
 دي اختیار نموده و مسائل مربوط با ایـن بحـث  اول اینکه چیزي به نام ماده را کلاً منکر شده و مبناي جدی
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اـ یافتـه   اـي   را دوباره پایه ریزي کنیم. دیگر اینکه )در صورت امکان( ماده را به نحوي تقریر کنیم که ب ه
 بوده است.معنا جدید و علوم روز نیز تطابق نماید. و عمده سعي نویسنده در این مقاله همین 

 بندي جمع
، جسـمیه دانند که در کنار جـوهر دیگـري بـه نـام صـورت       مي حکماي مشا  هیولي را جوهري
 ،به اثبـات جـوهري   «فصل و وصل»هایي مانند  برهاندهد مشا  با  حقیقت جسم را تشکیل مي

فرض این برهان بساطت خارجي جسم است که امـروزه از سـوي    پردازند. پیش به نام هیولي مي
ترکیـب اتحــادي مـاده و صــورت،   شــود. ملاصـدرا بـا ســخن از    دانشـمندان تجربـي نفــي مـي   

دانـد. علامـه    گیریي بر خلاف مشا  در پـیش گرفتـه و مـاده را جـز  تحلیلـي جسـم مـي        جهت
طباطبایي نیز جسم را مرکب از ذرات انرژي دانسته و مخالفت خـود بـا دیـدگاه مشـا  را اعـلام      

اـل اثـر     اتصال، متن ذات جسم نیستآملي بر این باور است که  زاده کند و علامه حسن مي بلکـه اتص
قت جسم همان صورت اوسـت  یتمام حقدر نتیجه جسم وجود دارد.  ياي است که بین اجزا جاذبه
 يو مـاده وصَـف   انـد(  چسـبیده و متصـل   یکدیگرقانون تجاذب به  به سببکه اي  هیذر ياجزا)

 .  صورت استوجود عارض بر 
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 يفلسف يمعقول ثان
 6یدگاه استاد مطهریاز د

 4رسول اسکندري

 دهیچک

ه اسـلام اسـت. ایـن تقسـیم     تقسیم مفاهیم کلأ به معقولات اولأ و ثـانو  از ابتکـارات فلاسـف   

 داشته، و لغزشها  زیاد  که فلسفه غرب بدان دچار بوده يثمرات فراواني در فلسفه اسلام

و فـرق  ثانویـه  باشد. این مقاله در مقام بیان حقیقت معقـولات   به وسیله این مباحث قابل حل مأ

 این که درک درستباشد، لذا، برا   آنها با معقولات اولیه از منظر استاد شهید مطهر  مأ

فلسفأ پیدا شود، اول، معنا  معقـول و بعـد، کیفیـت پیـدایش      ةو صحیحأ از معنا  معقول ثانی

فلسـفأ مطـرح شـده     ةاین تصورات کلأ بیان شده، و پس از آن، فرق معقول اولیه و معقول ثانی

این نظریـه،   اصطلاح حکما در تعریف معقولات اولیه و ثانویه و ایرادات وارد بر،است. در اینجا 

 از طرف استاد مطهر  ذکر شده است. همچنین به مناسبت رابطة معقولات با مسـألة شـناخت  

 اند مطرح کـرده  و آگاهي، معضلاتي که فلاسفة غرب در مسألة شناخت به آن گرفتار شده

در پایـان بعـد از ذکـر     وایم  و در کلام فلاسفة اسلام را در این مسأله )شناخت و علم( ذکر کرده

 شود. گیر  نهائأ در این مباحث مطرح مأ کلام شهید مطهر  و نقد آن، نتیجه ةلاصخ

   گانکلیدواژ

 شناخت و معرفت.، معقول ثانأ منطقأ، معقول ثانأ فلسفأ، معقول اول، معقول
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 8درآمد
و ثمـرات  ، ارات فلاسـفة اسـلام اسـت   ک ـلأ به معقولات اولأ و ثـانو  از ابت کتقسیم مفاهیم 

، ه فلسـفة غـرب بـدان گرفتـار شـده     کو از خلطها  فراوانأ ، ة اسلامأ داشتهدر فلسف يفراوان
 .رده استکجلوگیر  

 اولین فیلسوفأ که به طور مبسوط این مباحث را مطرح کرده، ملاصدرا است. هر چند شیخ اشـراق 
زیرا شیخ اشراق با طـرح   ؛و سپس محقق طوسأ را باید در زمینه ساز  این بحث مقدم شمرد

 مفاهیم ماهو  ه تفاوتتبار ، باب این تقسیم را گشود. توجه شیخ اشراق بمفاهیم اع
 و مفاهیمأ همچون وجود و عدم، وحدت و کثرت و... کـه مفـاهیمأ فلسـفأ هسـتند،    

 .لأ بودکنقطه شروع تقسیم مفاهیم 
 آنگاه مرحوم محقق طوسأ اصطلاح معقول ثانأ را به کار گرفـت. و  مفـاهیمأ همچـون وجـود،    

 امکان و... را معقول ثانأ نامید. مفاهیم ماهو  طبق این اصطلاح، مفاهیم اولأ عدم، وجوب
 یا معقول اولأ نام گرفت. در معقولات ثانیه از دیدگاه مرحوم محقق طوسأ مفاهیم فلسـفأ 
 و منطقأ تمایزي نداشته و یکجا ذکر شده است؛ یعنأ مفاهیم وجود و عدم و امکـان و... 

 شـوند،  جزئأ، کلأ، جنس، نوع و... که منطقأ قلمداد مأکه فلسفأ هستند و مفاهیم 
 .اند از همدیگر تمیز داده نشده

اما ملاصدرا معقولات ثانیه را به مفاهیم فلسفأ و منطقأ تقسیم کـرد؛ یعنـأ مفـاهیمأ همچـون     
... را منطقـي خوانـد.   وامکان، وجود، عدم و... را مفاهیم فلسفي و مفاهیمي همچون کلي، جزئي 

 م منطقأ را به مفاهیمأ که حاکأ ومحکأ در ذهن است تعریف وتوصـیف کـرد.  او مفاهی
به عنوان مثال مفهوم )کلي( به دلیل اینکه مفهوم است، در ذهن جـاي دارد و محکـي آن مفهـوم    

 باشد. اما مفاهیم فلسفأ از نظر کلي نیز که قابلیت صدق بر کثیرین باشد از مفاهیم ذهني مي
 است و این مفاهیم )فلسفي( به مفاهیم ذهنأ اختصاص ندارد او به خلاف مفاهیم منطقأ
 گردد و موضوع فلسفه هستند. او بر خلاف شیخ اشراق، وجـود  و شامل هر واقعیتأ مأ

 کند. وجود قلمداد مأ اتِصفرا حقیقت عینأ و معقولات ثانیة فلسفأ را ظهورات و 
عقـول ثـانأ مطـرح و اقسـام     و بعد از ایشان، مرحوم ملاهاد  سبزوار  فصلأ تحت عنوان م

مفاهیم کلأ را تعریف و معقول ثانأ را به فلسفأ و منطقأ تقسیم کرده است. ایشان همچـون  
 ملاصدرا و بر خلاف شیخ اشراق مفاهیم فلسفأ را واقعأ و حقیقأ و صفات حقیقأ اشـیا  

 داند. و معقولات ثانیة منطقأ را صفات حقیقأ مفاهیم ذهنأ مي
                                              

 .238ـ233ص ي،مت و دین پژوهکده حکپژوهش، پیشینه و پیرنگ معرفت شناسي اسلاميي، حسن معلم. 8
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أ ویژگأ مفاهیم ماهو  را موجود شدن به وجود ذهنأ ئم علامه طباطبابعد از ایشان، مرحو
و خصوصیت مفاهیم فلسفأ را موجود شدن به وجود خـارجأ و ویژگـأ مفـاهیم     و خارجأ

ه به منشـأ انتـزاع ایـن    کسأ است کاو اولین  .داند يمنطقأ را به موجود شدن به وجود ذهنأ م
رفت شناسأ از جایگاه مهمأ برخـوردار اسـت   مفاهیم توجه مبذول داشت و این مطلب در مع

و بعد از ایشان شاگردانشان همچون استاد شهید مطهر  و استاد مصباح به ایـن بحـث بطـور    
ایم و در پایـان   لام استاد مطهر  را به طور مبسوط آوردهکما در این مقاله  .اند گسترده پرداخته

ر ک ـذ رده و نقـدِ ک ـمطـرح   ي(فلسـف  ينمعقولات ثا)نظر ایشان را دربار  این معقولات  ةخلاص
 .یما هشده بر این نظریه را هم طرح نمود

 باشد که یکأ از مشکلات معرفت شناسـأ غـرب،   اهمیت و ضرورت این موضوع این مأ
، مثل علـت و معلـول   يه مفاهیم فلسفکصحیح از معقولات ثانیة فلسفأ است و این کعدم در

دانند و همین امر باعث شد هیـوم آنهـا    ر  نمأ.. را قابل ارجاع به حس ظاه،.ثرتکوحدت و 
ل معرفـت  کانت آن را قالب ذهن بداند و این امر باعث لاینحل دانستن مشکذهن و  ةرا ساخت

اسلامأ با مطرح شدن علـوم حضـور  و ارجـاع     ةه در فلسفکدر حالی، شناسأ در غرب شده
   8.معقولات ثانیة فلسفأ به آنها این معضل مهم حل شده است

   ولات ثانیة فلسفىمعق
 مقصود اصلأ در این مقاله بیان معقولات ثانیة فلسفأ است. همة امـور عامـة فلسـفه   

از معقـولات ثانیـة    (...وون کت و سکحر، قوه و فعل، ان و وجوبکام، ثرتک ووحدت )مثل 
اند و همة مباحث و فصولأ که در بخش امور عامة فلسـفه مـورد مطالعـه و بررسـأ      فلسفأ
 .ار داردکبا معقولات ثانیة فلسفأ سر و  ردگی قرار مأ

 را به خود گرفته اسـت   «معقولات ثانیه فلسفأ»الوصف این مقاله از آن جهت عنوان  مع
منطقـأ   یـة ه در مقام بیان حقیقت این معقولات و فرق آنها با معقولات اولیه و معقـولات ثان ک

و ثانیـا   ؟ببینیم معنا  معقول چیستباید اولا ً «معقول ثانیه»صحیح معنا   کاما برا  در .است
ه معقـولات  ک ـنیم معقول اولأ و معقول ثانو  فلسفأ چه فرقأ دارند و چگونه است کرًوشن 

   ؟شوند به معقولات اولیه و ثانیه منقسم مأ
   معقول چیست؟
لام ایشان را در ضـمن سـه مقدمـه    ي، کر تعریف معقول از نگاه استاد شهید مطهرکما قبل از ذ

 :یمزپردا يمر این مقدمات به تعریف معقول کرده و بعد از ذکارائه 
                                              

 874ـ830پژوهشکده حکمت دین پژوهي، ص ،پیشینه و پیرنگ معرفت شناسي اسلاميرک: حسن معلمي، . 8
 .340ـ 347ص، 1ج، مجموعة آثار شهید مطهريمرتضي مطهري،  ک:رو همچنین 
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 يکممقدمه 
 اند:  اند و مجموعا چًهار درجة ادراک را تشخی  داده حکما و فلاسفه ادراکات انسان را ارزیابي نموده

 ي.عقل .7ي وهم .3 خیالأ .2 حسأ .8 ک:ادرا
 :ما عبارتند از يات ذهنکپس مدر

 .معقولات .7 ؛وهمیات .3 ؛متخیلات .2 ؛محسوسات .8
انـد   را پذیرفته يو متد دارند این درجه بند که در سبک يبا همة اختلاف، روانشناسان جدید نیز

به هـر حـال    .اند اند نپذیرفته ردهکه قدما بیان کرا به آن صورت  يوهم که ادراکبا این تفاوت 
 8.حل اختلاف نیستدر بین فلاسفه و روانشناسان م يو عقل يخیالي، حس کسه مرتبة ادرا

   دوم مقدمه
ه ذهن انسـان  کنیست  کيش .میکن مي بحثات کیفیت پیدایش این ادراکرامون ین بخش پیدر ا

 در آغاز خالي از هر تصوري است؛ نوزاد انسان نه از انسان تصوري دارد و نه از حیوان
 .شود ياو به تدری  حاصل م ي.. همة این تصورات براي.و نه از سفید

 خورد یک احساس و تأثیري خـاص در او پیـدا   اني که براي اولین بار یک مایع تلخ را ميانسان زم
 گویند و بعد با توجه به استعداد خاصي که دارد و آن را قو  حافظـه  شود که به آن ادراک حسي مي مي
ه آن را قـو   ک ـ يند و به واسطة استعداد دیگرک يرا در خود حفظ م يتلخ از ينامیم صورت يم
عـین   يآورد و این به یاد آوردن تلخ يبه یاد م يگوئیم آن احساس را در شرایط معین يم رهکذا

را چشـید   يتلخ ـ ه چند بارکپس از این  .گویند يم يخیال کبه این ادرا ؛تلخ شدن ذائقه نیست
 شود و استعداد دیگري در او بـروز  و مکررا اًحساس تلخي در او پیدا شد، تدریجا ذًهن قوي مي

 تلخـي قابـل صـدق اسـت.     سازد که بر هر یـک از افـرادِ   یک مفهوم کلي را مي کند و مي
اسـت   يحس ـ کمرحلة اول مرحلة احساس یا ادرا :ما سه مرحله دارد کدر ادرا يبنابراین تلخ

 شـود.  که عبارت است از همان تأثیر خاصي که در حال خوردن چیزهـاي تلـخ پیـدا مـي    
 يخاص ـ يه عبارت است از آن صورت ذهن ـکست ا يخیال کمرحلة تخیل یا ادرا، مرحلة دوم

 آورد. ماند و در شرایط معیني انسان آنرا به یـاد مـي   که از آن احساس مخصوص در حافظه باقي مي
 مرحلة سوم مرحلة تعقل یا ادراک عقلي است که عبارت است از آن مفهوم کلي از تلخـي 

 2.ندارد يه نظر به احساس خاص و معینک
   سوممقدمه 

 اند و به این لحا  با یکدیگر اشـتراک دارنـد   و ادراک خیالي هر دو جزئي دراک حسيا
 اما ادراک عقلي کلي است و از این جهت با آن دو متفاوت است.  

                                              
  .274ـ  271ص، 3ج، مجموعة آثاري، مطهر يمرتض .8
  .271ـ  271ص ، همان .2
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 کنند: با توجه به این سه مقدمه، استاد مطهري معقول را اینگونه معني مي
حاصـل   يعقل ـ کادرا ثیرین است و در مرحلـة که قابل انطباق بر ک يا يلکو مفهوم  يآن معن»
 «ي.خیال کیا ادرا يحس کنه در مرحلة ادرا، شود يم

   8:نندک يم يچند مطلب را یادآور ياستاد مطهر
 .معقول است کاکصفت غیرقابل انف ؛لیتک .8
تهران یک مفهوم جزئي اسـت، جـز  معقـولات     اي معقول نیست؛ مثلاً هیچ مفهوم جزئي .2

 . يثانویا  يه گفته شود اولکتا این گیرد قرار نمي
 شوند اما محسوسات و متخـیلات  این معقولات هستند که به دو قسم اولیه و ثانویه تقسیم مي .3
 .است کلي مفاهیم  در حوز اولي و ثانوي تقسیم کرد چرا که انقسام به اولي و ثانوي توان به نميرا 

 2دسته بندي معقولات
 ته از مفاهیم روبرو است:ذهن ما با سه دس تمام تلاش استاد مطهري این است که بگویند

 ها که این مفاهیم هر یک ویژگي ؛مفاهیم منطقي -3 ؛مفاهیم فلسفي .2 ؛فاهیم ما هويم. 8
به بیـان فـرق    کر خصوصیات هر یکلذا ایشان بعد از ذ، دنخاص خود را دار يو خصوصیتها
 پردازد. يم ي(و معقول اول يمنطق يمعقول ثانو)از آن دو  کبا هر ی يفلسف يمعقولات ثانو

نیم با سه سنخ مفاهیم روبـرو هسـتیم و بعبـارت دیگـر     ک يه ما به ذهن خود مراجعه مک يوقت
   :تصورات موجود در ذهن ما سه دسته هستند

 ... هستند که خصوصیت ایـن تصـورات  ودسته اول تصوراتي مثل انسان، درخت، سردي، گرمي 
 ...وانسـان، درخـت    مثلاً هن خودمان؛کنیم به وجود آنها در خارج از ذ باشد که حکم مي این مي

 .در خارج موجودند
 باشـد  دسته دوم تصوراتي مثل وجود و عدم، وجوب و امکان،... خصوصیت این تصورات این مـي 

 که هیچ یک از آنها حاکي از موجود خاص نیست و در عین حال هر یک از ایـن مفـاهیم  
 تقیم اشـیا  خاصـي نیسـت   یعني این مفاهیم صور مس بر همة موجودات قابل حمل است؛

 .ن استکتوان گفت این موجود مم يمثلا مً
 باشد که درعین اینکه ... که خصوصیت این تصورات این ميودسته سوم تصوراتي مثل کلي، جزئي 

 شوند ]مثلا اًنسان کلي اسـت[  معاني و صفاتي هستند براي معقولات اولي که در ظرف ذهن پیدا مي
ت خانسبب و ابزار ش ـ ها در عین حال همین يود ندارد ولهیچ وقت در ظرف خارج وج يول

 ـ، در ذهن قضیه داریـم  ،ما در خارج قضیه نداریم .اند اشیا  در خارج همـین قضـیه واقـع     يول
 .شود يشدن در ذهن سبب شناخت شئ در خارج م

                                              
  .240ـ 248ص، 3، جمجموعة آثارمرتضي مطهري،  .8
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 8معقولات اولیه
واقعیـات   اند یعنـي ذهـن بـه واقعیتـي از     دسته اول از معقولات، صور مستقیم حقایق خارجي

و صورتي از آن در نزد خود ساخته و از اشیا  دیگر نیز صوري دیگر در نزد خـود   برخورد کرده
ها را در قو  خیال ضبط کرده و پس از آن قو  عاقله از هر گـروه   ساخته است. سپس این صورت

یـن(  از این صور معناي عامي در مرتبة عقل ساخته است. سپس آنچه در مرتبة عقل موجود است مث  ل )نـه ع
همان صورت واقعي شیئ خارجي است که نوعي عینیت با وجود خـارجي دارد مـثلا صًـورت    

 اي است که در خیال موجود بوده کلي سفیدي که در ذهن ما موجود است مثل همان صورت جزئي
و آنچه در خیال موجود است مثل همان چیزي است که در حاسه موجود بوده و آنچه در حاسه 

هـا   مثل همان چیزي است که در خارج موجود بوده است. این نوع معقولات همانموجود است 
توانیم با اشار  حسي یا غیر حسي، آنها را از سایر امور متمایز کنیم تمام ماهیـاتي   هستند که ما مي

اي  اند. پس هر گاه در ذهن خود صورتي مسـتقیم از عـده   که در ذهن ما وجود دارند از این دسته
  نامیم. ت داشته باشیم آن صورت کلي را معقول اولي مياز موجودا

 2معقولات ثانیه
   :ما به دو نوع معقولات ثانیه قائل هستند يماکح

 معقولات ثانیة منطقي و معقولات ثانیة فلسفي. البته معقولات ثانیة فلسفي را اصـطلاحا اًعـم  
 «معقـولات ثـاني  »منطقیون بگوینـد   گویند اگر دانند به این معنا که مي از معقولات ثانیة منطقي مي

اسـت و اگـر فلاسـفه     يمنطق ـ يه همان معقولات ثانکخاص  يمعان کمنظورشان محدود به ی
اسـت   يو معقولات ثانیة منطق يمنظورشان اعم از معقولات ثانیة فلسف «يمعقولات ثان»بگویند 

 يت ثانیـة فلسـف  اخ  قائل شـویم و آن معقـولا   يمعنا کفلاسفه ی يتوانیم برا ياگر چه ما م
 مقابل معقولات ثانیة منطقي باشد. البته اینکه بگوئیم فلاسفه معناي اعم یا اخـ  را از معقـولات  

 .ندک يایجاد نم ياند در واقعیت مسأله تغیر قائل يثانو
 دسته دوم از معقولات و مفاهیم ذهني ما صورت مستقیم اشیا  خارجي و مناط تعینات اشیا  نیستند.

کنیم حمل بشـوند   حسي یا عقلي به آنها اشاره مي  گر به شئ یا اشیائي که با اشاراین مفاهیم ا
 بیان حالت و حکم اشیا  هستند آن هم حکم مبین ذات و حقیقت آنها نیستند بلکه صرفا ً

 و حالتي که خودش در ذات خود في نفسه تعیني خاص از تعینات و موجودي خـاص 
ندارند که نسبت به شـئ یـا اشـیائي جـواب مـاهو       از موجودات نیست. این مفاهیم صلاحیت

 . واقع شوند مانند: وجود، عدم، وحدت، کثرت و...
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 باشند از معقولات اولیه هستند و در حقیقت دسـته بنـدي   مي الیهنکته: مقولات دهگانه که اجناس ع
 يمعقولات اولیه است و معقولات ثانیه از این دسته بنـد  يدسته بند، معروف در باب مقولات

ان و نظایر آنها داخـل  کام، مانند وحدت يمعقول ثان که یکپس اگر سؤال شود  .بیرون هستند
   اي؛ زیرا مقَسمَ مقولات، معقولات اولیه است. اي است؟ باید بگوئیم در هیچ مقوله در چه مقوله

قـول  البته باید توجه داشت که معقول ثاني که تاکنون مطرح شده، معقول ثاني فلسفي بوده، نه مع
ثاني منطقي. چرا که محور بحث در این مقاله چنین معقولي بوده است ولي اکنـون تفسـیر اسـتاد    

 محدود  این معقولات از هم شناخته شود. کنیم تا اینکه منطقي بیان ميشهید را در مورد معقول ثاني 
 ي محض هستند؛بعضي از این معقولات ثانیه اساسا ً ذهن»گویند:  ایشان در مورد دسته سوم چنین مي

ه مصداقشـان فقـط در ذهـن    ک ـبل، ننـد ک يصدق هم نم ياینها دربار  اشیا  در خارج حت يیعن
ه اصلا ً ظرف وجودشان ظرف تحققشان و همـه چیزشـان   کهستند  يا يمعان کها ی این، است
نـوع   که به تبع معقولات اولیه ی ـکگذارند در عین این ياصلا ً پا به دایره خارج نم، است يذهن
معقـولات اولیـه    يبا خارج ندارند یعن يا خودشان هیچ نوع رابطه يبا خارج دارند ول يا بطهرا

شـوند   ياین صفات م ـ يآیند دارا يدر ذهن م يوقت، اند يتا در خارج هستند از این صفات عار
 8«...جزئیت و، لیتکمثل 

 2ثانیه فلسفیمعقولات اولیه و فرقهاي 
گرفتـه   يه از اعیـان خـارج  ک ـهسـتند   يا بلا واسـطه مستقیم و  يها معقولات اولیه صورت .8

اما معقـولات ثانیـه    .وساطت و دخالت ندارد يدیگر کياند و در ساختن آنها صورت ادرا شده
 هائي هستند براي اشیا  البته نـه صـفتي   صفت  هاي مستقیم اشیا  نیستند. بلکه صرفا ً صورت

آن صفت بر موصوف حمـل   هک يه صفتکبل .حالت موجود خاص باشد کصورت ی، ه خودک
 .دارد از خود، وجودي غیر از وجود موصوف گفت که این صفتتوان  شود ولي نمي مي
باشند یعني ابتدا در مرتبة حس، موجود بـوده   معقولات اولیه مسبوق به احساس و تخیل مي .2

 انـد  اند و سپس صورت کلي و عقلاني بـه خـود گرفتـه    و بعد در مرتبة خیال موجود شده
قبلا بًه صورت جزئي خیالي در حافظه موجود بـوده و قبـل از آنهـم    « تلخي»فهوم کلي مثلا مً

 به صورت جزئي حس در ذائقه موجود بوده و بعدا ً به کمک قو  تجرید و تعمیم ذهن
به صورت کلي درآمده است. اما معقولات ثانیه مسبوق به احساس و تخیل و جزئیت نیسـتند  

است  يه معقول ثانکمثلا وًحدت  .اند راه حس وارد ذهن نشده و از يا بًه نحو جزئیعني اساس
 .نداشته و ندارد يو حس يصورت خیال

                                              
 )مـتن پـاورقي( بـراي توضـیح بیشـتر، رک: مرتضـي مطهـري،        77، ص8، جشرح مبسوط منظومـه مرتضي مطهري،  .8

 .273ـ  277ص، 1ج و  271ص، 80ج، مجموعة آثار
 .247ـ  247ص، 3ج، مجموعة آثاري، مطهر يمرتض .2
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جـنس   کنوع خاص و یـا ی ـ  کاختصاص به ی يدارند یعن يمعقولات اولیه جنبة اختصاص .3
 خاص و یا حداکثر یک مقولة خاص دارند اما معقولات ثانیه، جنبـة عمـومي دارنـد؛   

 توان یک شـئ  جنس خاص و مقولة خاص ندارند و نمي یعني اختصاص به نوع خاص و
رد و آنها را به منزلة مصادیق آن مفهوم نشـان  کاز اشیا  را در میان سایر اشیا  متمایز  يا یا عده

معقولات اولیـه فاقـد   ، بعبارت دیگر .شوند يداد و لهذا معقولات ثانیه از امور عامه محسوب م
   .اند يبة فلسفو معقولات ثانیه واجد جن يجنبة فلسف

 8چند نکتة مهم
ه در ضمن بیـان وجـه تسـمیة    کند ک يبیان م يفلسف يدر معقولات ثان يتة اساسکایشان چند ن
ات ک ـپردازند و ایـن ن  يبه اهمیت و ضرورت این معقولات هم م ي(فلسف يثان)این معقولات 

 :به شرح ذیل است
ختصـاص بـه نـوع خـاص یـا جـنس       اي که ا اگر ما معقولات ثانیه را نداشتیم، مفاهیم عامه .8

خاص و مقولة خاص ندارند و سراسر هستي را شامل بشوند )مثـل وحـدت، کثـرت، امکـان،     
وجوب، قوه، فعل و...( نداشتیم و اگر مفاهیم عامه را نداشتیم، فلسـفه بمعنـاي حقیقـي کلمـه     

 شـتیم. نداشتیم و اگر مباني اولیة فلسفه را نداشتیم، هیچ علمـي از علـوم گونـاگون را ندا   
 (جلد دوم )براي توضیح بیشتر رجوع شود به پاورقي کتاب اصول فلسفه و روش رئالیسم،

گویند ذهن انسان بـه برکـت    دانند، مي حکما فرق حیوان و انسان را در قو  عاقله انسان مي .2
کند برخلاف ذهن حیوانات، ولـي حقیقـت ایـن اسـت کـه اهمیـت        قو  عاقله کلي سازي مي

اي که انسان با حیـوان دارد   جهت ادراک معقولات ثانیه است و فرق عمده بیشتر ذهن انسان از
تـر از درجـة    اي عـالي  از ناحیة ادراک همین معقولات ثانیه است. انتزاع معقولات ثانیـه درجـه  

 شود که مفاهیم کلـي بسـازد   تجرید و تعمیم است؛ زیرا بواسطة قو  تعمیم، ذهن قادر مي
 تواند از این مفـاهیم کلـي قضـایاي ضـروري و از قضـایا،      ولي بواسطة معقولات ثانیه مي

 قیاس بسازد و از قیاسات استنتاج کند و علومي را بوجود آورد و فکر و فلسفه داشته باشد.
اند که از لحا  ادراک در ذهـن در درجـة دوم    معقولات ثاني از آن جهت به این اسم نامیده شده .3

شـوند و در وهلـة دوم    اولیـه بـراي ذهـن حاصـل مـي      اند یعني در وهلة اول معقـولات  قرار گرفته
بـین ایـن     آیند. البتـه منافـاتي   معقولات ثانیه بعنوان صفت و حالت معقولات اولیه در ذهن پدید مي

مطلب و اینکه این مفاهیم و عناوین از نظر دیگر )یعني از نظر رابطه با عالم خـارج( در درجـة اول،   
 گیرند همان طور که طرفـداران نظریـة اصـالت وجـود     و معقولات اولیه در درجة دوم قرار

   دانند. آورند وجود را اصیل و ماهیت را اعتباري مي را به میان مي اعتباریتآنجا که بحث اصالت و 
                                              

 .247-244، ص3ج، مجموعة آثاري، مطهر يمرتض .8



 91   از ديدگاه استاد مطهري معقول ثانی فلسفی 

   8حاصل سخن استاد
 :دانند يرا سه دسته م يلکبطور خلاصه ایشان مفاهیم 

 .يمفاهیم منطق (ج ؛يمفاهیم فلسف (ب ؛يمفاهیم ماهو (الف
   :چنین گفتند ي(مفاهیم ما هو) يدر مورد معقول اول

 .باشند ياین مفاهیم صورت مستقیم اشیا  در ذهن هستند و یا ماهیت آنها م .8
 .آورند يذهن از طریق حواس آنها را به دست م .2
صورت حسي و سپس صورت خیالي و در نهایـت بـه صـورت عقلـي آنهـا نائـل        ابتداذهن  .3
 باشـند؛  یستند اگر چه هر کدام مقدمه و زمینه ساز دیگـري مـي  گردد. این صورتها عین هم ن مي
ها عین هم نیستند اگر چه مثل هم هستند؛ چرا کـه صـورت عقلـي،     عبارت دیگر این صورته ب

صورت خیالي و صورت حسي انسان، صورت عقلي، صورت خیـالي و صـورت حسـي شـجر     
ند ولي صورت عقلي انسـان  نیست لذا این صورتهاي عقلي و خیالي و حسي انسان مثل هم هست

 عین همان صورت خیالي و صورت حسي انسان نیست چرا که صورت عقلي تجردش تام اسـت، 
 خیالي با صورت حسي از حیث تجرد. برخلاف آن دو صورت و همچنین است نسبت صورت

 جواهر و اعراض همه مصادیق مفاهیم ما هوي هستند. .7
   :نین گفتندچ ي(مفاهیم فلسف) يفلسف يدر مورد معقول ثان

 .نیستند يباشند و صورت اعیان خارج ياین معقولات مسبوق به حس و خیال نم .8
 .اختصاص به گروه خاص ندارد يمعقولات ثان .2
هسـتند نـه ماننـد معقـولات      ياین معقولات نه چون معقولات اولیه صورت موجودات عین .3

   .اند محض يذهني، ثانیه منطق
 اند ولي بر خارج صادقند و صدق آنها عیني ه دمعقولات ثانیه با اینکه از خارج نیام .7

 .است يو خارج
   :چنین گفتند ي(مفاهیم منطق) يمنطق يدر مورد معقول ثان

 .نند و مصداقشان فقط در ذهن استک ياینها بر اشیا  خارج از ذهن صدق نم .8
تباط اینها تابع و در مرحلة بعد از معقولات اولیه هستند و توسط معقولات اولیه با خارج ار .2

 2. ...و يو جزئ يلکنه مستقیما مًثل مفهوم ، دارند

 3نقد و بررسی کلام شهید مطهري
، آیـد  ياز طریق حواس بدسـت م ـ  يفرمایند مفاهیم ماهو يه مکلام شهید کرسد این  يبه نظر م

                                              
 .278ص ي،مت و دین پژوهکده حکپژوهش، پیشینه و پیرنگ معرفت شناسي اسلاميي، حسن معلم .8
 .271 ـ 240، ص80ج، مجموعة آثار. رک: مرتضي مطهري، 2
 .271ـ 247ص ي،مت و دین پژوهکده حکپژوهش، پیشینه و پیرنگ معرفت شناسي اسلامي، يحسن معلم .3
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باشـند و صـورت    يمحسوس نم ـ، همة جواهر ينیست؛ زیرا نفس وهیولا و حت يسخن درست
بندد صورت مجموعـة عـوارض    يه از آنها در ذهن نقش مک يصورتندارند و  يو خیال يحس

 آنها است. لذا در تقسیم معقولات اولیه )مفاهیم ماهوي( باید تجدید نظر شود بخصـوص 
 يبه تبع ملاصـدرا ماهیـت را اعتبـار    يو مرحوم علامه طباطبائ يه شهید مطهرکبا توجه به این

 شند بلکه مصداق حقیقي را براي وجود،با دانند و مصداق حقیقي براي آن قائل نمي مي
است قائل هستند و در واقع آنچه مصـداق و مـا بـه ازا  دارد معقـولات ثانیـة       يه معقول ثانک

و ما بـه ازا  داشـتن    يه محسوس بودن همة مفاهیم ماهوکحاصل آن ي.هستند نه ماهو يفلسف
 سه درست نیستآنها و اینکه ظرف عروض واتصاف ماهیت در خارج باشد، اولا ًفي نف

 .نداردي اصالت وجود سازگار يو ثانیا بًا مبان
 کبله اگرمقصود از محسوس بودن را اعم از محسوس مسـتقیم و غیـر مسـتقیم و اعـم از ادرا    

 حسي ذات شئ وعوارض آن بدانیم شاید جواهر نیز محسوس شوند ولي این خـروج 
   .از اصطلاح خواهد بود

 8یه و ثانويهاصطلاح حکما در تعريف معقولات اول
شـویم   ي یادآور م يلام متأخرین دربار  معقولات را به نقل از استاد شهید مطهرکدر این بخش 

ه آنهـا  ک ـتعبیر متأخرین ایـن اسـت    :نیمک ير مکما را ذکو در پایان ایرادات ایشان به سخنان ح
گوینـد   يننـد و م ـ ک ياز ناحیه محمول تعبیر به عروض م ؛اند ردهکرا فرض  يموضوع و محمول

گوینـد   يم ـ، ننـد ک   يشود و از ناحیه موضوع تعبیر به اتصـاف م ـ  يمحمول عارض بر موضوع م
 .شود يموضوع متصف به محمول م

شـود و موضـوع متصـف بـه آن محمـول       يم ـ يعارض موضوع يه محمولک يیما در جاکح
اتصـاف   يعـروض محمـول بـر موضـوع و دیگـر      کـي ی :انـد  ردهکتصور  دو نسبت، گردد يم

   :پیرامون این دو نسبت چهار حالت قابل تصور است ،به محمول موضوع
 عروض عارض بر معروض خودش و اتصاف آن معروض به عارض هر دو در خارج باشـد،  .8

 در خارج است یعنـي زیـد  « آمدن»؛ در اینجا متصف شدن زید به «زید آمد»گوئیم  ي مانند اینکه م
 هم در خارج« آمدن»و « آمدن»صفت در ظرف خارج و به وجود خارجي خود متصف است به 

 عرضي است که حال در موضوع خودش است و ایـن حلـول  « آمدن»عارض زید شده است، زیرا 
   .و عروض در خارج واقع شده است

عروض عارض بر معروض خودش و اتصاف آن معروض به عارض هر دو در ذهن باشـد   .2
 شده است. پس انسـان معـروض   کلیت عارض انسان« انسان کلي است»یم: یگو مانند اینکه مي

                                              
 .318 ـ 307، ص80و ج 703  ـ 317، ص1، ج مجموعة آثار؛ براي توضیح بیشتر رک: 244ـ214، ص3، ج مجموعة آثارمرتضي مطهري،  .8
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 و کلیت عارض است. واضح است که ظرف اتصاف انسان به کلیت، ذهن است و ثانیا ظًرف عـروض 
  .شود که فقط بر وجود ذهني انسان اطلاق مي کلیت بر انسان نیز ذهن است زیرا کلیت صفتي است

ذهن و ظرف اتصاف معروض به عارض خـارج باشـد   ، عارض بر معروض عروضظرف  .3
انسان واحد است در اینجا البته مقصـود ایـن اسـت     ن است یاکانسان مم :ه میگوئیمکانند اینم
مقصود بیـان حالـت انسـان     يان یا وحدت است یعنکمتصف به ام، ه انسان در ظرف خارجک

مسـتقل   يان یـا وحـدت در خـارج وجـود    که خود امکدانیم  يم ياز طرف يول، است يخارج
در خارج عـارض   يه صفت انسان است ولکان در عین اینکام ندارد تا عارض غیر بشوند پس

 انسان نیست. این است که میگوئیم ظرف اتصاف خارج و ظرف عروض، ذهـن اسـت.  
 يه شئ در خـارج متصـف بـه امـر    کاست  يمسأله عجیب کاین ی 8:گویند يبعد استاد چنین م

د الف متصف به ب باشد نکتواند قبول  يانسان نم يه آن امر در خارج وجود ندارد یعنکباشد 
 گوینـد  در حالیکه ب که صفت الف است در خارج وجود نداشته باشد ولـي حکمـا مـي   

 .محقق است يچنین چیز
 ذهن باشد.   به عارض اتصاف معروض عارض بر معروض، خارج و ظرف عروضظرف  .7

 از این چهار قسم، قسم چهارم فقط فرض محض و محال است. از سـه قسـم باقیمانـده،   
 را معقولات اولیه قسم دوم را معقولات ثانیة منطقي و قسم سوم را معقولات ثانیة فلسـفي  قسم اول

نامند. بعد از ذکر این تقسیمات، این معقولات را با قسمي از اقسام سه گانـه قضـایا تطبیـق     مي
اند که به نظر میرسد این بیان در میان متأخرین پیدا شده است و شاید هم از اختصاصات  کرده
 بینیم، فقـط در یکـي   سینا و ملاصدرا نمي م سبزواري باشد چرا که ما این بیانات را در کلام ابنحکی

شـود.   اي است که ایـن مطلـب از آن استشـمام مـي     ( جمله77صفحه ، 2جلداز فصول اسفار )
حکیم سبزواري فرموده است قضایائي که براي معقولات اولي )کـه ظـرف عـروض و ظـرف     

شود از نوع قضایاي خارجیه )حکم به ثبـوت محمـول    ( تشکیل مياتصاف هر دو خارج است
، به طوري که موضوع آن در خارج وجود دارد( اسـت  انسانٌ براي موضوع در خارج مثل زیدٌ

و قضایائي که براي قسم دوم )که ظرف عروض و ظرف اتصاف هر دو ذهن اسـت( تشـکیل   
موضع در ذهن بطوریکه موضـوع   شود از نوع قضایاي ذهنیه )حکم به ثبوت محمول براي مي

آن در ذهن وجود دارد مثل الانسان نوع ٌ( است و قضایایي که بـراي قسـم سـوم )کـه ظـرف      
 شـوند از نـوع قضـایاي حقیقیـه     عروض ذهن و ظرف اتصاف خارج است( تشکیل مي

روي موضوع ولي موضوع محدود نیست به آن افرادي کـه در خـارج موجـود     رود )حکم مي
   شود مثل الانسان ممکن ٌ( است. ل افراد مفروض الوجود هم ميباشد بلکه شام

                                              
 .313ص، 1ج، مجموعة آثاري، مطهر يمرتض .8
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 ايرادات وارد بر اين نظريه  
 مَقسَم همة این اقسام را عارض و یا محمول قرار داده است؛ یعني هر وقـت عارضـي   .8

 بر معروض یا محمولي بر موضوعي حمل شود آن وقت آن عارض یا معقول اولي اسـت 
 ي.ول ثانیة منطقو یا معق يیا معقول ثانیة فلسف

 ؟ه ما مقَسمَ معقولات اولیه و ثانویه را محمول بما هـو محمـول قـرار دهـیم    کدارد  يچه لزوم
بر حسب این نظریه  ؟از معقولات است کدامیکه عارض و محمول نیست جز  ک يپس چیز

 ياز ماهیات نوعیه مثل انسان عارض بر چیـز  کهیچ یي! است و نه معقول ثان ينه معقول اول
 ـنیس ه مسـلما ً جـز    ک ـاز معقـولات نیسـتند و حـال آن    کتند پس طبق این نظریه جز  هیچ ی

ه بگوئیم معقول کعارض باشد تا آن، معقول يمعنا که یکندارد  يپس لزوم .اند معقولات اولیه
ه محمول واقـع شـود متصـف    کمعقول قطع نظر از این يه معناکبلي، است و یا معقول ثان ياول

ه مفهوم انسـان اسـت معقـول    کمثلا ً مفهوم انسان از آن جهت  .شود يم يیا ثان يبه صفت اول
 درجة اول است خواه آنکه اعتبار محمول واقع شدن از براي زید و عمر و غیـره را در آن لحـا   

 سینا. صدرا و نه بوعلي وارد است نه این اشکال به حاجي سبزواري خیر. باید توجه داشتیا  کنیم
 چه مبناي صحیحي براي تفکیک بین عروض و اتصاف و نیز تفکیـک ایراد دوم این است که  .2

اي دو نسبت وجـود دارد   بین ظرف عروض و ظرف اتصاف وجود دارد؟ آیا واقعا دًرهر قضیه
شود؟! یعني اگـر مـا موضـوعي     که گاهي ظرف یکي از دو نسبت با دیگري مختلف مي

اي هست این رابطه  د و قیام یک رابطهو محمولي، مثل زید قٌائم دٌر اینجا میان زی داشته باشیم
 را به یک طرف )یعني زید( نسبت بدهیم اسمش اتصاف است و همین رابطة اتحادي
را که به طرف دیگر )یعني قیام( نسبت بدهیم اسمش عروض است. اینها دو چیز و دو نسبت 

ض در ذهـن  یم در اینجا اتصاف در خارج است و عـرو ییم تفکیک کنیم و بگوینیستند تا ما بیا
   8باشند. مي اند که مربوط به وجود محمولي و وجود رابط اینها دو اصطلاحاست بلکه 

از معقولات با هر قسـم از قضـایا    کدر تطبیق هر ی يایرادات، ه استاد شهیدکباید توجه داشت 
 2.رده استکوارد 

 3شناخت و اهمیت معقولات ةلأاشاره به مس
 لیه نیست چرا که محدود کردن مسألة شـناخت مسألة شناخت، محدود به معقولات او

 شود که هیوم به سمت آنهـا رفتـه اسـت.     به مفاهیم ماهوي منجر به همان مشکلاتي مي
 متفکراني مانند چگونه تکلیف علم ومعرفت را روشن کنیم؟ کانت وهگل و شداباگر چنین 
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اند  ه اینها توجه داشتهباشد اگرچ اند که این راه، راه صحیح ودرستي نمي نها وارد راهي شدهآ
اند  شود. اگر هم اصطلاح معقولات اولیه را هم نیاورده که با معقولات اولیه علم درست نمي

 ایـن معضـلي   شود. و اند با چیزي که مستقیما اًز راه حواس آمده است علم درست نمي ولي گفته
  .دهیم ي و مورد نقد قرار ميرا بررس ناشاند و ما بخشي از گفتار ای است که فلاسفة غرب گرفتار شده

 8اشاره به نظرية کانت در باب شناخت
 گویند رسیده است؛ اگرچه اسمش را معقولات ثانیـه  کانت به همین معقولات ثا نیه که حکما مي

 گذاشته باید توجـه داشـت  « مقولات»ها رسیده است. او اسمش را  نگذاشته ولي به کلام این
 گفته و ما آنهـا « مقولات»ته شود چرا کانت آنها را که درلفظ مناقشه نیست واینکه گف

البتـه او در بـین مقـولات     .انت به دوازده مقولـه قائـل شـده اسـت    ک .یمیگو يم «معقولات»را 
معقـولات ثانیـه نیسـت     ز ما ما جکه از نظر حکرده است کرا نیز وارد  يچیزهائ کخودش ی

 ـ املاًک ـان را ک ـم مان وانت زکمثلا  ؛گوید نیست يانت مکه کبه آن معنا  يیعن دانـد   يم ـ يذهن
 .داند ينم يصد درصد ذهن واملا ًکرا  ما آن يماکه حکدرحالی

 حکما «معقولات ثانیه»کانت با  «مقولات»تفاوت 
 ـ ؛قائل است يمقولات خود و اشیا  خارج مطلق میان ينوع بیگانگ کانت به یک .8 قبـل   يیعن

آینـد   يمي انتکمقولات  .اند د اینها وجود داشتهبیاین ي(مقولات ارسطوئ) ه معقولات اولیهکاز این
جـز  سـاختمان    (انـت کمقـولات  )شوند و اینهـا   يریخته م ي(مقولات ارسطوئ)در ظرف آنها 

 اند در حالیکه حکماي ما معقولات ثانیه را )چه فلسـفي و چـه منطقـي(    طبیعي و ذاتي ذهن
گوینـد   يم ـ، نندک يشروع م يولانما از عقل هیکزیرا این ح ؛دانند يذهن نم يجز  ساختمان ذات

انـد تـدریجا    علـوم هـم بـالقوه    يبـاق ، نیست يدر مرحلة اول جز علم ذات به ذات اصلا چًیز
 .شوند يعلوم تدریجا پًیدا م يه تمامکنیست بل ينفس ذات يبرا يهیچ چیز .شوند يبًالفعل م

 ة فلسـفي( کانت معقولات ثانیة حکما )چه معقولات ثانیة منطقي و چه معقولات ثانی .2
 داننـد  را صد در صد ذهني دانسته در حالیکه حکماي ما معقولات ثانیة منطقي را صد در صد ذهني مي

   .دانند يصد در صد نم يرا ذهن يمعقولات ثانیة فلسف يول
 با توجه به این تفاوتها، کوششهاي کانت، کوشش موفقي از آب در نیامد، چرا که معرفتي

 ه توجیه کند بیشتر غیر قابل توجیه شد؛ زیرا او ایـن معـاني  خواست به این وسیل را که مي
را حتي معاني فلسفي را برد به عالم ذهن و خارج را از اینها عاري کرد و گفت نه علـت  

اـختة و نه معلول و نه امکان و...، هیچ یک در خارج نیستند بعد به این اشکال برخورد که اگر علیت   س
 ي وجود دارد؟ چرا که با نفي اصل علیت یا بطـور کلـي  ي که خارجگوی ذهن است از کجا مي

   تواند وجود داشته باشد یا نه؟ خارجي مي شود آیا سؤال مطرح ميمفاهیم فلسفي در خارج این 
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ه اگر معقولات اولیه نباشـند معقـولات   کچرا ، ندارد يا پیش ساخته، یم ذهنگوی يدر جواب م
ه ذهن بتواند معقـولات ثانیـه را بسـازد    کاند  شدهمعقولات اولیه باعث  ينخواهند بود یعن يثان
 .نیست يساختن ذهن انتزاع يول

   8چگونگی پیدايش معقولات ثانیه از معقولات اولیه
 یک شئ و یک ماهیت به حسب وجود خارجي احکامي دارد همین شئ نه شـئ دیگـر  

ز همـین  به حسب وجود ذهني نیز احکامي دارد. آنوقت کانال ارتباطي ذهـن بـا خـارج هـم ا    
کنـد؛ یعنـي همـان     بیند با خارج ارتبـاط پیـدا مـي    طریق است: یعني ذهن وقتي که اینها را مي
 را در نظر بگیرید که در عین اینکـه امـر ذهنـي   « کلیت»ماهیات کانال ارتباط با خارج هستند مثلا ً
اینکـه   تواند از ذهن بیرون بیاید ولي بـا  کند. کلیت نمي است چگونه با خارج ارتباط پیدا مي

شئ در خارج اسـت. مـثلا شًـما    آید بیان کنند  حال  ذهن است و از ذهن بیرون نمي در ظرف
ید هر آتشي سوزنده است آنچه که در خارج است این فرد آتش و آن فرد آتش اسـت  گوی مي

هـا   کنند بعـد همـین   کنید این افراد آتش صورتي در ذهن شما پیدا مي ابتدا هم که احساس مي
 کند به نام آتش )مفهوم کلي آتش(، این مفهوم کلي آتش بـر همـة افـراد    ي تر پیدا ميیک وجود عال

خود قابل صدق است. کلیتش عبارت است از آن حالت عمومیت همـین معنـا کـه در خـارج     
وجود دارد. عمومیتش در ذهن است ولي عمومیتِ همان معنائي است که آن معنـا در خـارج   

 نداریم بلکه در خارج این آتـش و آن آتـش داریـم،   « هر آتش»وجود دارد پس در خارج 
 یعني حالت کلیت، بیان کنند  این آتش و آن آتش است.  « هر آتش»ولي ذهن با تعبیر 

 2به نظر هگل در باب شناخت اشاره
 هگل براي حل مشکل کار دیگري کرد که آن از نظر فرضیه، فرضیة خیلي مهمي است.

 ـ   از میان برداشت و گفت چرا شما آمده يلکاو دیوار میان ذهن و خارج را ب  کایـد ذهـن را ی
 ـ .چیزند کی (ذهن و خارج)این دو  ؟اید و خارج را چیز دیگر چیز دانسته از  ياو فاصله را حت
ي وجـود خـارج  الـف(  : گفتند ما دو وجود داریم يآنها م .ردکمتر کگفتند  يما م يماکآنچه ح
امر اسـت   کدو چهره از ی، یز استچ کگفت ذهن و خارج ی يهگل م يولي وجود ذهنب( 

 خطـا و لغـزش   هر چه معقول است موجود است و هر چه موجود است معقول است. قهرا ً
   .ه معقول نباشدکندارد مگر ایني هم دیگر معن در ادراک

 انـد  اگر ما حرف هگل را بپذیریم دیگر حرف حکما معني ندارد چون ایشان تفکیک کرده
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 ـ )ک ـ يمنطق ـ يو باز میان معقولات ثـانو  يت ثانوو معقولا يبین معقولات اول  يه آنهـا را ذهن
 دانند( دانند( و معقولات ثانیة فلسفي )که آنها را متعلق ذهن و خارج هر دو مي محض مي

 شـوند.  با توجه به کلام هگل تمامي معقولات اعم از اولي و ثانوي همه در یک ردیف قرار داده مي
ه از نظـر  کجواب این است هر دو چرا  ي؟داند یا خارج يم ياما آیا این معقولات را هگل ذهن

از اینجـا در فلسـفة    ي.اند و هم خارج ياست پس این معقولات هم ذهن کياو ذهن و خارج ی
 .آید يموازات بین ذهن و خارج بوجود م کهگل ضرورتا ً ی

 ـ بطور کلي مسئله این است که اگر با معقولات اولیه علم و معرفت درست نمي  س ایـن علـم  شود پ
 شود علم و معرفت از ضمیمه شدن معقولات اولیه و معرفت چگونه و از کجا درست مي

شـود.   با معقولات ثانیه )چه معقولات ثانیة فلسفي و چه معقولات ثانیة منطقي( درست مـي 
اینها باید به شکل خاصي به یکدیگر ضمیمه بشوند تا علم و معرفت پیدا شـود و از طرفـي   

 که فرضیه و کلام هگل و کانت در مسألة شناخت ناکارآمد است لذا بـراي حـل   توضیح داده شد
 معضل شناخت در فلسفة غرب چنین باید گفت: ما دو سنخ معلومـات داریـم، معلومـاتي   

که اینها را معقولات اولیه که مستقیماً از راه حواس ظاهري و باطني وارد ذهن ما شده است 
 فهومات دیگري که از ایـن راه وارد نشـده اسـت   یم و یک سلسله معقولات و مگوی مي

اي نـدارد بلکـه همـین مقـولات      البته پیش ساختة ذهن هم نیستند، اساسا ًذهن پیش ساخته
گیرد؛  اولیه بعد از آنکه از خارج وارد ذهن شدند وجود ذهني آنها وضع دیگري به خود مي

 . این وجود ذهنـي چون گفتیم که وجود ذهني بودن عین حکایتگر بودن از خارج است
 کنـد.  در همان حالیکه حکایتگر از خارج است در ظرف ذهن این وضعیت را پیـدا مـي  

اي پیدا شده است که در خارج وجـود دارد لکـن    این وضعیت، وضعیتي است که براي شئ
وضعیت درذهن اوست و این در ظرف ذهن به شکلي است که حکـایتگر از خـارج اسـت    

ت خود همان ماهیت است. این وضعیت فقط نحو  حکایـت  ولي آن چیزي که حکایتگر اس
   8دهد. او را عمومیت مي

 بندي   جمع
ه در بـاب مفـاهیم   ک ـرسـد   يوارد شد به نظر م ـ يلام استاد مطهرکه به ک يالاتکبا توجه به اش

   :شوند يمفاهیم به چند دسته تقسیم مکه  چنین باید گفت يو منطق  يو مفاهیم ماهو  يفلسف
قابل صدق هستند و بر خارج ذهن قابل انطبـاق نیسـتند    يفقط بر مصادیق ذهنه ک يمفاهیم .8

   .گویند يمفاهیم منطق، ه به این مفاهیمکو مصدایق آنها فقط در ذهن است 
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 مفاهیمي که اینگونه نیستند بلکه در خارج ذهن نیز مصداق دارند و بر امور خـارجي و عینـي   .2

   :باشند يقسم مه این مفاهیم خود دو کقابل انطباق هستند 

و ذات اشـیا  هسـتند    يآیند و نشانگر چیسـت  يم يه در جواب سؤال از چیستک يمفاهیمالف( 

 .گویند يه به آن مفاهیم ماهوک

 اند و از هستي و نیستي مفاهیمي که بي آنکه چیستي شئ را نشان دهند ناظر به واقعیتب( 

   .اند متباین صادق يثر و حتکگویند و بر مقولات مت يو یا صفات آن دو سخن م

هستند که مصادیق آنها فقط در ذهن اسـت    مثلا مًفاهیمي مثل کلي، جزئي، نوع و جنس... مفاهیمي

لذا بر خارج از ذهن قابل انطباق نیستند. ولي مفاهیمي همچون انسان، درخت، گـاو و گوسـفند و...   

 آینـد  چیستي ميمفاهیمي هستند که در خارج از ذهن مصداق دارند و در جواب سؤال از 

 و نشان دهند  چیستي و ذات اشیا  هستند. به عنوان مثال انسان مصادیقش در خارج زید

یم انسان گوی شود از اینکه انسان چیست؟ مي و بکر و عمرو و... هستند و وقتي که سؤال مي

 حیوان ناطق است. بر خلاف مفاهیمي همچون امکان، وجوب، وحدت، کثرت اگر چه این مفـاهیم 

اند و در خارج از ذهن مصداق دارنـد ولـي در جـواب     امور خارجي و عیني قابل انطباق بر

آیند بلکه ناظر به واقعیت هستند و از صفات و حالات این واقـع خبـر    سؤال از چیستي نمي

 یم انسان ممکن است این امکان بر امور خارجي مثل زیـد گوی دهند. به عنوان مثال وقتي مي مي

باشـند   . قابل انطباق است و این زید و بکر و عمرو مصادیق امکان در خارج مـي و بکر و عمرو و..

آیـد یعنـي در جـواب ایـن سـؤال کـه انسـان         دانیم امکان در جواب سؤال از چیستي نمـي  و ما مي

   امکان صفات و حالات واقعیات خارجي هستند. ممکن است بلکهتوان گفت انسان  چیست؟ نمي

 فهرست منابع  
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 اراده انسان از دیدگاه فلاسفه اسلامي
 8(يني، امام خمیيا، علامه طباطبصدرانا، ملا ي)ابن س

 2زارگر سیدهاشم حسینی 

 چکیده  
، در انسان امري بدیهي و وجداني است، شناخت معنـا  «اراده»همان اندازه که تصدیق به وجود 

است. به همین دلیل علي رغم وحدت نظـر متفکـران    لامري پیچیده و مشک« اراده»و حقیقت 
 ف نظر وجود دارد.ماهیت کلي آن اختلا ندر وجود اراده، در تفسیر و بیا
« کراهـت »داننـد و ضـد آن را    را از کیفیـات نفسـاني مـي   « اراده»برخي از فیلسـوفان اسـلامي   

دانند. ابن سینا معتقد است اراده کردن یک چیز به معناي تصور آن چیـز اسـت و در واقـع     مي
را بـراي   داند و معتقد است که تصور در متصـور، میلـي   ایشان اراده را به عنوان مبدا  فعل مي

شوق شدید به کسـب  »انگیزاند. مرحوم صدراي شیرازي معتقد است که اراده  انجام فعل بر مي
دانـد امّـا متفـاوت     علامّه طباطبایي اراده را کیف نفساني مي«. مراد و جز  اخیر علتّ تامهّ است

از آن، با کیفیاتي مثل علم و شوق، و معتقد است که اراده با فعل معیـت داشـته و قبـل و بعـد     
 دانند.   تواند وجود داشته باشد. مرحوم امام خمیني اراده را فعلي از افعال نفس مي نمي

 عت انسـان یا طبیرا، اراده و « اراده»علتّ  طلبد، ملاصدرا اي است که علت مي اراده خود پدیده
 گویـد:  شود، همچنانکـه ابـن سـینا مـي     داند چون در این صورت منجر به تسلسل مي نمي
 انـد  از این جهت، برخي به این نکته تصریح کـرده «. ضطري است در هیأت مختارنفس م»
 است. يرونیعوامل ب« اراده»علت  که

   گان اژکلیدو
 م.یار، تصمی، اختیف نفسانيکاراده، فعل ارادي، میل، شوق شدید، 

                                              
 .08/88/8317، تاریخ پذیرش: 02/07/8317تاریخ دریافت: . 8
 (.shtz2530@gmail.com) فلسفه اسلامي سهسطح . 2
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   مقدمه
خـود   ي کارهـا  ن معنا که در انجامیبه ا ار است،یانسان اراده و اخت يهایژگین ویاز مهمتر يکی

 شـود،  کاملاً آزاد است و هیچگاه از سوي قدرتي مافوق بشر مجبور به انجـام فعلـي نمـي   
 خـویش،   شود باز هم با اختیار و اراد حتيّ زماني که از سوي همنوع خود مجبور به انجام فعلي مي

 دهد. يرا که بر آن مجبور شده است را انجام م يفعل
 ـنزوع نفـس و م  يبه معنا دانسته شده است، بعضي آنرا «تیمش»با  فدر لغت متراد« اراده»  لی

خواسـتن، قصـد کـردن،    » يبـه معنـا   يفلسـف  يدانند. اماّ در فرهنگها يآن به انجام دادن فعل م
 آمده است.« يح عقلانیو ترج يم گرفتن بر انجام کاریتوجه کردن، تصم

منکـر آن نشـده؛    يکس هفلاسف نید گفت از بیا نه، بایدارد  ينکه اراده وجود خارجیدر مورد ا
 داننـد؛  نیاز از اثبات مـي  اند و در نتیجه بي بلکه وجود آن را امري فطري و وجداني دانسته

 اي منکر اراده انسان شده اختیار را از انسـان  عده نظر دارند. آن اختلاف حقیقتدر مورد معنا و  ولي
 ـفاسـد عق  يار از تـال فـر  يهـم بـرا   يانـد، بعض ـ  مسلک شده يجه جبریسلب کرده؛ در نت   دی

 اي دیگر قائـل  اند، عده جبرییون )یعني نسبت ظلم به خدا دادن(، قول به تفویض را برگزیده
   اند. به مقارنت ایجاد فعل از جانب خداوند با قدرت اختیار انسان شده و نظریه کسب را پذیرفته

 گیـري  و علل و عواملي که در شکلشناخت معناي آن  ؛ت اراده به عنوان مبدأ فعلیّبا توجه به اهمّپس 
در نظـر گرفتـه    «اراده»آن مؤثر است، ضرورت دارد. در واقع با توجه به اینکه چـه معنـایي از   

 یابد. هاي مختلف علوم انساني شکل خاصي مي شود، نگرش انسان در حوزه مي
 يسفه اسـلام دگاه فلایو از د يفلسفة را فقط از جنب «اراده»بر آن شده که  ين نوشتار سعیدر ا

 مورد بررسي قرار دهیم. و براي اینکه ثمره بحث بیشتر مشخ  شود؛ در پایان، بحـث اراده 
 را از جنبه عملي و عمومي نیز مورد بررسي قرار دادیم تا آثار سو  عدم اعتقاد به اختیار

  انسان مشخ  شود.   يو آزاد
 از: م عبارتندیآن هست ين مقاله در پیکه در ا يبنابراین موضوعات

 در لغت؛ «اراده انسان» يقت و معنایحق
 لام فلاسفه؛کدر «اراده انسان» يقت و معنایحق

 چیست؟« اراده»علت 
 ؛«اریاخت»و «لیم»، «میتصم»تفاوت اراده با 

   ؛يوعموم يار از جنبه عملیاراده و اخت

 در لغت  « اراده انسان». حقیقت و معناي 6
ي از ریشه  اراده واژه  دانسـته، « مشـیت »آن را مرادف بــا  در صحاح . جـوهـري است« رود»اي عربـ



 011  ا، ملا صدرا، علامه طباطبايی، امام خمینی(اراده انسان از ديدگاه فلاسفه اسلامی )ابن سین 

 نیز همین معنـا « مصباح المنیر»صاحب 8.نیز اضافه کرده است را« طلب»و سپس معناي 
 2«.طلب کردن و برگزیدن است ،اراده؛ وَ هطَُ الطَّلبَُ وَ الاختْيَِ ر إرِاَدةَ:» گوید: ميرا اختیار کرده و 
 «خواسـتن، خواسـته، میـل، قصـد و آهنـگ     »فارسـي آن را   نامه خود، معادل دهخدا در لغت
.نوشته است

 نزوع نفس و میل آن به انجـام »صاحب کشاف اصطلاحات الفنون اراده را به معناي 3
 7داند. مي« دادن فعل
 و اشـتیاق  3«خواستن، قصد کردن و توجه کردن»هاي فلسفي بیشتر به معناي  در فرهنگ
 7.ستآمده ا  ردنکار و طلب کبه انجام 

 درکلام فلاسفه« اراده انسان». حقیقت و معناي 4
ي از شؤونات نفس مطرح اسـت و برخـي   کدر فلسفه اسلامي اراده در غیر خداوند به عنوان ی

 کـه اراده بعضي دیگر معتقدنـد   4اند. از حکما آن را صریحاً در زمره کیفیات نفساني آورده
أ مسـامحه  کاست و ضد  ندارد و بـا انـد  فعل نفس ، «يم گرفتن بر انجام کاریتصم» يبه معن
  1دلأ را مقابل آن بحساب آورد. ر و دوتوان حالت تحیّ مأ

 نیـاز  بياند که هر چند معناي اراده در نگاه اول روشن و  البته بسیاري از فلاسفه یادآور شده
ه تصوري حقیقي از آن بدست آید، دشـوار اسـت   کاي  ، اما تعریف آن به گونهف استیاز تعر
 تـوان دریافـت،   از این حیث به دیگر امور وجداني شباهت دارد که آنها را به آساني ميو 

 1.لي آنها آسان نیستکاما شناخت ماهیت 
 نیم:ک لام بعضي از فلاسفه را در این زمینه بیان ميکدر ادامه به تفصیل، 

 سینا   از دیدگاه ابن« حقیقت اراده انسان»الف( 
دن یک چیز به معني تصور آن چیـز اسـت بـدان گونـه کـه میـان       معتقد است اراده کر سینا ابن

از دیـدگاه   80تصور و متصور سازگاري و موافقتي باشد. یعني تصور در متصور میلي برانگیزد.
                                              

 .741، ص8ج، تحقیق: احمد عبدالغفور عطار، بیروت، الصحاحجوهري،  اسماعیل بن حماد .8
 .ي اراده ذیل واژه، المصباح المنیر، المقري الفیومي احمد بن محمد بن علي .2
 .8703ص، لغتنامه، دهخدا علي اکبر .3
 .332ص، 8ج، کشاف اصطلاحات الفنون، بن علي التهانوياعلي  محمد .7
 830ص، 8343، کوش، تهران، فرهنگ علوم عقلي، جعفر، سجادي .3
 .827ص، ترجمه: منوچهر صانعي دره بیدي، فرهنگ فلسفي، صلیبا جمیل .7
 .883ص ،7ج ،الاربعه الاسفار، صدرالدین محمد شیرازي .4
 .18ص، 2ج ،آموزش فلسفه، صباح یزديم تقيمحمد .1
 .337ـ334ص ،7ج، الاربعه الاسفار ،صدرالدین محمد شیرازي .1
 .87ص، به کوشش: عبدالرحمن بدوي، التعلیقات، ابن سینا .80
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او افعال اختیاري بیش از امور نفساني دیگر، به نفس وابسته است و از خیال یا وهم و یا عقـل  
 یا قوه غضبي را براي دفـع ضـرر   ،، وهمي و عقليگیرد به طوري که مقدمات خیالي مایه مي
 کنند، مي تحریک ،منفعت یا نیاز ضروريجلب انگیزانند و یا قوه شهواني را براي  بر مي

 8گیرد. فرمان نمي ،و نیروي پراکنده در اعضاي بدن، در حرکات خود جز از این قوا
ه در مقـام اراده،  ک ـیـن جهـت اسـت    بـه ا  ،به عنوان مبدأ فراهم آورنده «اراده»سینا از  تعبیر ابن

 شوند و مقدمات صدور فعـل  )اعم از ادراک و میل( با هم جمع مي وامل برانگیزاننده فاعلع
 2اند. ردهکنیز تعبیر  «اجماع»از اراده به  حکما است که برخينمایند و از این رو  امل ميکرا 

 ـ هـاي   گـرایش  علـول مه اراده ک ـبـدین صـورت اسـت     ،يتحلیل این مطلب بر اساس نظام علّ
 ـ  ت برقـرار باشـد.  گوناگون در نفس است و ناگزیر باید میان اراده و مقدمات آن رابطه ضروري علیّ

 ن فعل ارادي به ترتیب برقرار است:کمیان سه ر ،تبدین ترتیب رابطه علیّ
 ؛فاعل یا مبدأ اراده

 ؛ن بخشاراده به عنوان عنصر تعیّ
 آید. به آن پدید ميمراد، یعني آنچه با تعلق گرفتن اراده 

ان ک ـاز ایـن ار ک ه با شناخت هر یکدهد  مي را انکام نی، ات و معلولت میان علّقاعده سنخیّ 
 ـ   ن دیگـر بـا  کفعل ارادي خاص، بتوان درباره دو ر کدر ی ي بـه اسـتنتاج   ملاحظـه جهـت علّ

و نـوع  آن  توان درباره فاعل ه فعل ارادي خاصي دارا است ميکپرداخت، مثلاً از روي صفاتي 
   .ه به فعل داشته است، سخن گفتکاي  اراده

 از دیدگاه ملاصّدرا  « حقیقت اراده انسان»ب( 
اراده شوق شدید به کسب مراد و جـز   »گوید:  صدرالمتألهین شیرازي در مورد معناي اراده مي

 میل و شوق شـدیدي »گوید:  و نیز در جاي دیگر در این مورد مي 3«.اخیر علت تامه است
در افعـال   ،مؤکـد  تمایز شوق از شـوقِ 2.«شود گیرد، اراده نامیده مي قل عملي منشا  ميکه از ع

هـا و تـدبیرهاي گونـاگوني     انساني قابل فهم است، از آن جهت که فعل انسان برآینـد گـرایش  
هاي مختلفي را در او بر انگیزد و در چنین حالي شوق به تنهایي بـراي   تواند شوق است که مي

نباید گرفت، بلکـه بایـد    ،بنابراین، شوق اکید را به معني نسبي شدت ؛نیستصدور فعل کافي 
ها و تمایلات مخالف آن محسـوب کـرد )کـه در واقـع      شوق بر گرایش آن را غلبه قطعي یک

 ه یا عاقله است که مبدأ این شـوق اسـت،  شهویّ ،هگانه غضبیّ از قواي سه ت یکيقوّ  این غلبه حاصل
                                              

 .788ـ783ص ،2ج، الاشارات و التنبیهات، ابن سینا حسین بن عبدالله .8
 .217و847ص، به کوشش: ابراهیم مدکور و دیگران، الشفا، همو .2
 .323ص، 1ج، الاربعه الاسفار، حمد شیرازيصدرالدین م .3
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 یابـد  نه قوت یابد، گرایش او غلبه یافته و شوق حاصل از آن شدت مـي سه گا یعني هریک از قواي
 8شود( و این همان اراده است. مطابق این گرایش واقع مي ،و فعل

 ـقا ،حکما به ارتباطي مستقیم و بدون واسطه میان اراده و قواي محرکـه فاعـل    انـد؛  ل شـده ئ
 وق اکید یا اراده پدید آیـد، نسبت به صورت خیالي فعل، حالت ش ،بدین معني که چون در نفس

 2آفریند. و حرکت مي یابد ناتواني نباشد، این حالت انفعالي خود بخود به بدن نیز راه مياگر در بدن 
 آورد: دلیل اول مبتني بر این است که درک وجـداني فاعـل   صدرا دو دلیل بر این مطلب مي

اي بیابد. دلیـل دیگـر    و فاصلهتواند واسطه  در موضع فعل، میان اراده و ظهور خارجي آن نمي
ي از دو طـرف  کآید و هم عدم آن، آنچه به ترجیح ی ه، هم فعل برميکه از قوه محرکاین است 

اي  ي فعل اسـت. در ایـن حالـت اگـر صـدور فعـل نیازمنـد واسـطه        کانجامد، مقدمات ادرا مي
 ود، زیرا تحقق همان واسطه جسماني نیـز خ ـ انجامد جسماني باشد به تسلسل باطل مي

 3.اي دیگر نیاز خواهد داشت به واسطه

 از دیدگاه علامّه طباطبایي  « حقیقت اراده انسان»ج( 
 .دن ـکن سینا و صـدرا اختیـار مـي    علامه طباطبایي نیز در معناي اراده بیاني مخالف با ابن

نـد،  ندا د آن را امري غیر از علم و شـوق مـي  نشمار یف نفساني ميکه اراده را کضمن این شانیا
 هنگامي که علم فاعل منتهي شود به اینکه فعل براي فاعل خیر است» فرمایند: ان در این مورد ميایش

پـس خیـر، مطلقـاً و در هـر حـال       آید. شوقي بسوي انجام فعل پدید مي ،فاعل در به دنبال آن
 محبوب است و حتي به هنگام فقدان خیر، اشتیاق به تحقـق آن وجـود دارد و ایـن شـوق،    

 ست و قطعاً غیر از علمي است که سابق بر شوق در انسان وجود داردکیف نفساني ا
غیـر از علـم بـه خیـر بـودن       است ویف نفساني کآید و اراده،  دنبال شوق، اراده پدید مي و به

وجود دارد. و نیز اراده، قطعاً غیر از شوق است و با تحقـق اراده،   ه سابق بر ارادهکفعلي است 
 عبارت است از تحریک عضلات به واسطه قوه عامله که در عضلات فعلي که ؛شود فعل محقق مي
 ،اراده که عبارت از کیف نفسـاني اسـت  »ایشان ضمن تصریح به اینکه  7«.اند پخش شده

تواند  معیت داشته و قبل و بعد از آن نمي ،اشاره دارند بر اینکه اراده با فعل« باشد از علم و شوق مي غیر
 3شد.وجود داشته با

                                              
 .273ص ،1ج، الاربعه الاسفار، صدرالدین محمد شیرازي .8
 .847ـ842ص، به کوشش: ابراهیم مدکور و دیگران، الشفا، ابن سینا .2
 .817ـ813ص، 2ج، الاربعه الاسفار،صدرالدین محمد شیرازي .3
 .211ص، نهاية الحكمة، يیطباطباحسین محمدسید .7
  همان.   ،« عل  أن الإرادة بهذا المعن  ه  مع المراد إذا ك ن من الأمطر الك ئنة الف سدة لا تطجد قبل  و لا تبق  بعده» .3
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شود، ایشان تنها سخني کـه در مـورد اراده    ور که از کلام علامه طباطبایي فهمیده ميهمان ط
 گویند آن است که، اراده امري غیر از علم و شوق است اما در مورد اینکه واقعیـت آن چیسـت،   مي

ه مفیـد هـیچ   ک ـنند ک ر ميکتعریف سلبي از اراده ذ کدهند. در واقع تنها ی هیچ بیاني ارائه نمي
 بوتي نیست. علاوه بر این در مورد معیت اراده با مراد باید گفت اگر منظور علامهشناخت ث

 از عدم تقدم اراده بر فعل، تقدم زماني و حضور آن در مرحلـه قبـل از تحقـق فعـل اسـت؛     
نداشـته باشـد،    ه قبل از زمان تحقق مراد است، حضورکه اراده در جزئي از زمان کبدین معني 

 دارند، یچ کس قائل نیست بلکه آنچه که حکما در تقدم اراده بر فعل اظهار ميقطعاً چنین سخني را ه
ه هر علتي بر معلول خود تقدم رتبـي  کدر واقع همان طور  .به معناي تقدم رتبي و عقلي است

 (اعـم از تصـور و تصـدیق، شـوق و اراده    )دارد، در این مسأله نیز فعل با مبادي طـولي خـود   
 بین اجزا  این سلسله طولي تقدم و تأخر رتبي وجـود دارد  معیت زماني داشته ولي در

 8لذا اراده بر مراد )فعل( تقدم رتبي دارد.

 از دیدگاه امام خمیني  « حقیقت اراده انسان»د( 
 و معتقدنـد 2نـد ندا د بلکه آن را فعلي از افعال نفس ميندان ایشان اراده را امري انفعالي نمي

 شود مسبوق به تصور و تصدیق به فائده اسـت  ادر ميکه هر فعل اختیاري که از انسان ص
 کنـد  کند و آن را اختیار مي در نتیجه اگر موافق با تمایلات نفس باشد به آن شوق پیدا مي

آینـد و آن را انجـام    ت در مـي که آن را انجام دهد بنابراین عضلات به حرکگیرد  و تصمیم مي
ل چـون در انجـام آن مصـلحت مشـاهده     دهند؛ گاهي نیز شوق به آن عمل نـدارد امـا عق ـ   مي
   دهد، مانند خوردن داروي تلخ. ند باز هم انجام ميک مي

 . علت اراده چیست؟  0
ت بـین مقـدمات فعـل ارادي برقـرار     یّاي بر پایه علّ رابطه شود که مي از آنچه گفته شد آشکار 

انفعالي تصور  اي به اراده فاعل بستگي ندارد. با توجه به سرشت است و ضرورت چنین رابطه
ه همـان اراده  ک ـور را به مجمـوع مقـدمات   کم مذکتوان ح ه نخستین مقدمه اراده است( ميک)

                                              
  ،نهـم  سـال  ،فصلنامه فلسـفه و کـلام اسـلامي    ،اراده انسان از دیدگاه متکلمین و فلاسفه اسلامي بررسي ،فاطمه سلیماني .8

  .8317پاییز و زمستان  ،38-30شماره 
أنّ كلّ فعل اختي ری صدر منّ  مسبطق ب لتصط ر و التصديق ب لف ئدة بنحط. فإن ك ن مطافق ً لتمو يلات الونفس و مشوتهي ته ،    » .2

 إتي ن  تشت ق إلي  و بحسب اختلاإ مراتب الملائمة يشتد  الاشتي ق إلي ، ث   بعد الاشتي ق قد تخت ره و تصطفي  فتعزم عل 
عض ء الت  تحت سلط نه  نحطه فتأت  ب . و إن ل  يكن ملائم ً لمشته ه  لكنّ العقل يرى أصلحية تحققّو   و ته   إلي  فتحركّ الأ

بإتي ن ، فتخت ر النفس وجطده و تعزم عليو  و تهو   و تحورّك الأعضو ء كشورب       -عل  رغ  مشتهي ت النفس -و إتي ن  يحك 
  . 23، ص امام خمینأ« س عل  الشرب و القطع مع كم ل كراهته الدواء الن فع و قطع اليد الف سدة، فإنّ العقل يحمل النف
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 تواند به اراده دیگر بستگي یابد، و اگـر غیـر از ایـن باشـد،     باشد، چنین تعمیم داد که اراده خود نمي
 8.انجامد نهایت به تسلسل مي علت تا بي

 2باشد. يماراده عوامل بیروني  علت هکاند  ردهکح ته تصریکاز این جهت، برخي به این ن
 طبیعـت صـاحب اراده؛   آید و نه از گوید که اراده نه به اراده دیگر پدید مي مي سینا در این باره  ابن

 آید که با دوام طبیعت در وجود فاعـل، اراده  اراده را سبب شود، لازم مي ،زیرا اگرطبیعت
هر پدیده حادثي عللي دارد و این علـل، موجبـاتي فـراهم     ندمان او نیز پیوستگي یابد. اراده هم

 نفـس، مضـطري اسـت   »گوید:  وي در جاي دیگر مي 3.هاي ارضي و سماویند آمده از پدیده
 و حرکات آن همانند حرکت در طبیعت، تسخیري است، زیرا به امـور عارضـي   در هیأت مختار؛

 در این است که او از اغـراض  هاست. تفاوتاي بستگي دارد که نفس در واقع مسخر آن و انگیزاننده
نیست و فـعل اختیاري در حقیقت جز بـر ذات بـاري    نیچنولي طبیعت ، خویش آگاهي دارد
 7تعالي صحیح نیست.

 افعال اختیـاري » فرمایند: این گونه مي «اراده»اشکال معروف تسلسل در  در پاسخ ازمام نیز ا
 شود بر دو گونه است: ه از نفس صادر ميک
شـود ماننـد نوشـتن. در ایـن گونـه       ه به وسیله اسباب و ادوات جسماني صادر ميکفعالي ا .8
ت ک ـه از حرک ـت است و در درجه دوم عامل آن اثري اسـت  کارها در درجه اول عامل، حرک

هـا و مبـدأهایي وجـود     شود... در این گونه افعال، میان نفس مجرد و فعل، واسـطه  حاصل مي
 عضلات؛ کتحریدارد از قبیل تصور، عزم و 

شـود و یـا اگـر     ه یا بدون واسطه از نفس صادر مـي کقسم دوم از افعال نفس، افعالي است  .2
 اي باشد واسطه غیر جسماني است مانند بعضي از تصورات که تحقـق و وجودشـان   واسطه

ه همـه  ک ـتـوان گفـت    ه مـي ک ـنـد بل ک باشد و نفس، آن تصور را ایجاد مي با فعالیت همراه مي
گیـرد و تنهـا خلاقیـت نفـس      نفس بدون واسـطه انجـام مـي    ي و تصوراتهاي ذهن صورت
 گیـرد  به علم و صنعت آن را فرا مـي  اشتغال به واسطه اینکه نفس مانند کند آنها را ایجاد مي که است

ه و نیـرو  ک ـه آن ملک ـشـود   و نیروئي در او پیدا مي  هکمل ،گیري و پي ممارست اثر در و سپس
   3.فرین استخود بسیط است ولي تفصیل آ

                                              
 .400ـ408ص، به کوشش: محمد تقي دانش پژوه، ةالنجا، ابن سینا .8
 .887ص، 7ج ، الاربعه الاسفار، شیرازيمحمد صدرالدین ؛ 22ص، به کوشش: عبدالرحمن بدوي، التعلیقات، ابن سینا .2
 .407 و 402، 408ص، انش پژوهبه کوشش: محمد تقي د، ةالنجاهمو،  .3
 .33ص، به کوشش: عبدالرحمن بدوي، التعلیقات، همو .7
 .880-888ص، و شرح: احمد فهري ترجمه، طلب و اراده، موسوي الخمینيال روح اله .3
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ایشان سپس در تبیین فاعلیت نفس در صدور تصورات، تفاوت این نوع فاعلیت را با نوع اول 
 پس بنابراین نفس انسان با اینکه این گونه افعال را با علم و اراده»د: نساز مشخ  مي

 تفصـیل کند و فاعل آنها است ولي این مبادي یعني علم و اراده و اختیار بـه طـور    و اختیار خلق مي
ه صورتي که نفس براي اینکه در قسم اول بود، در نفس نیست. زیرا روشن است کبدان گونه 

 اش و شوق و عـزم و تحریـک   در خود بیافریند به مبادي یعني تصور آن صورت و تصدیق به فایده
آفرینـد   ه مـي ک ـها میان نفس و صورتهایي  ه این واسطهکان ندارد که امکعضله نیازي ندارد، بل

ه نفـس بـه واسـطه    ک ـتواند مبـدأ تصـور باشـد بل    ه تصور نميکر بگیرند. زیرا بدیهي است قرا
آفریند و نفس در خلق صورتها فاعل بالعنایه است یعني تنهـا   ه دارد آن تصور را ميکخلاقیتي 

 توجه نفس کافي است که صورت، وجود یابد بلکه نفس در این گونه موارد فاعـل بـالتجلي اسـت   
 است و هر مجردي فعلیات معلول خودش را در مرتبه ذاتش دارا استزیرا نفس مجرد 

 و چون این چنین است خلاقیتش نیازي به تصور زائد ندارد بلکه همان واجدیت ذاتي که در مرتبه تجـرد 

 8.«ندارد و قصد زائد را هم لازم کافي است؛ همان گونه که اراده و عزمست براي خلاقیت نفس ا
 شان عزم و اراده از افعال نفس است و براي صدور آن نیازي بـه عـزم  بدین ترتیب از نظر ای

 پس از روشن شدن این مطلب بدان کـه عـزم  »فرمایند:  اراد  دیگر نیست. لذا در ادامه چنین مي و
و قصد از افعال نفس است و مانند شوق و محبت نیستند که از امور انفعـالي   و اراده و تصمیم

 یم، خود نفس است و این مبدئیت نه به واسطه آلات جرمانيباشند پس مبدأ اراده و تصم
اراده و قصـد را بـدون آنکـه     ،و جسماني است که محتاج به واسطه باشد بلکـه نفـس انسـان   

 کند و هر چیزي که این چنین باشد و بدون واسـطه  واسطه جسماني داشته باشد ایجاد مي
 اراده بلکه دارد، است یان مرتبه ذاتشاز نفس صادر شود نه تنها احتیاج به اراده زائد که م

 اثر خـودش را در مرتبـه   مجردنفس نیز مانند همه فاعلهاي  .کند ایجاد مي نیز و قصد و تصمیم را
اي برتر و شریفتر و کاملتر دارا است و نسبت به اراده نیـز همـین حـال را دارد،     ذاتش به گونه

بدن خـاکي دارد و در بنـد زنـدان     چیزي که هست آن است که چون نفس مادامي که تعلق به
 گیـرد  طبیعت است و تجرد کامل خودش را باز نیافته است، در معرض تغییرات و تبدلات قرار مـي 

و گاهي فاعلیت دارد و گاهي ندارد و زماني عزم و اراده دارد و زمانــي نـدارد و لازم نیسـت    
   2.که بـه طور دائم فعال و یـا دائماً عالم و صاحب عزم باشد
، او را گریـزي نیسـت بلکـه    «اختیار»پس انسان گرچه همواره آزاد و مختار است ولي از خودِ 

                                              
 .880-888ص، و شرح: احمد فهري ترجمه، طلب و اراده، موسوي الخمینيال روح اله .8
 .888ـ882صهمان،  .2
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« نجـدین »مضطر به اختیار است. انسان در هر کار بر سر دو راهي است و همیشه متوقف بین 
 تواند به او استناد پیدا کند و او در برابر هر فعـل  است و هر یک از دو طرف فعل مي

 .«إن شا  فعَلَ و إن لم یشأ لم یفعل»ه اي است ک به گونه

 تفاوت اراده خدا و اراده انسان  
رد ی ـگ يقرار نم يچگاه بر سر دو راهین است که خداوند هین اراده خدا و انسان در همیفرق ب

 کند باید متوسل بـه چیزهـایي   انسان اگر چیزي را اراده مي»به خلاف انسان؛ مضافاً بر اینکه 
 د وتا آن اسباب و وسایل را تحصیل نکند و موانع را بر طرف نکنـد غیر از اراد  خود شو

 از اراد  او کاري ساخته نیست، اماّ اراده خدا چون محیط بر همه چیز است پس همه چیـز بـه اراد   
  اي کـه اراده  باشد لذا در مرتبـه  باشد، اسباب و وسایط و موانع هم مولود اراد  او مي او مي

ا مانع وجود ندارد و همه محکوم یا سبب یبرابر او به عنوان شرط  ز دریچ چیاو حاکم است ه
 بر اساس این دیدگاه پاسخي که به مسأله جبر و اختیـار انسـان   8«.باشد و تابع اراد  او مي
 ، بر این اصل مبتني است که ملاک اختیاري بودن فعل، بر آمدن از نهاد فـرد، در ادامه خواهیم داد

 2گي او است، نه آنکه فاعل بتواند از تأثرات نفس هم آزاد باشد.یا به تعبیري خود انگیخت
 دارد، عللي که خداوند از خارج تحت سـلطه خـود  »گوید:  ابن رشد نیز در این باره مي

 شویم نیست، شویم یا از آنها دور مي نها تمام کننده افعالي که ما به طرف آنها جلب ميت
 از متقابلین را اراده کنیم. در واقع اراده همان شـوقي اسـت   بلکه آنها عللي هستند براي اینکه ما یکي

 شود؛ و این تصدیق به اختیـار  که از یک نوع تخیل یا از تصدیق به شي  براي ما حاصل مي
ه در خارج از مـا هسـتند.   کشود توسط اموري  ه بر ما عارض ميکه چیزي است کما نیست، بل

 شود، ما ضـرورتاً بـدون اختیـار    بر ما عرضه مي آوري از خارج به عنوان مثال وقتي امر اشتها
 نماییم. و همچنین زماني که امر ترسـناکي  کنیم و بسوي آن حرکت مي به آن امر میل پیدا مي
 نمـاییم.  کنیم و از آن فـرار مـي   شود بالاضطرار نسبت به آن کراهت پیدا مي از خارج بر ما عرضه مي

 است به اموري که از خارج است و مربـوط وقتي مسأله چنین باشد، پس اراده ما محفو  
 3شود. به این امور مي

 زند، به معني واقعي همان حرکت محسوسي است که بـر اثـر اراده   فعلي که از انسان سر مي
 دهد. حال آنکه غالباً قصد فاعل متوجه اثر بیروني حرکت خویش اسـت،  فاعل روي مي يدر اعضا

هاي طبیعـي عـالم مـاده بسـتگي      د فاعل و محدودیتو این اثر ناگزیر به عوامل خارج از وجو
                                              

 884ص، علل گرایش به مادیگري، رتضيم، مطهري .8
 .  مقاله بررسي اراده انسان از دیدگاه متکلمین و فلاسفه اسلامي ،فاطمه سلیماني .2
 .227ص، منهاج الأدله، محمد ابن رشد .3
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 تمام دارد. بدین ترتیب، باید میان غایت نهایي و غایاتي که فاعل در مراحل رسیدن بـه آن غایـت  
 هـاي متعلـق   در اراده ،و همین تمایزگذاشت دارد، تمایز  به عنوان وسیله و واسطه منظور مي
   8به این دو نوع فعل نیز صادق است.

 «اختیار»و« میل»، «تصمیم»اراده با . تفاوت 2
 روند و این اسـتعمال،  بعضي از کلمات هستند که معمولاً به جاي همدیگر به کار مي

 ين الفا  اسـت در حـال  یا به خاطر توهم مترادف بودن ای ا به خاطر مترادف بودن آنهاست وی
تـوان   يل الفا  مین قبیا گر متفاوت هستند، ازیگدیگر مترادف نبوده واز نظر معنا با یگدیکه با 
ن یشود. در چن ـ مي استعمال «اراده»لفظ  يرا نام برد که به جا «ل یم»و  «اریاخت»،«میتصم»الفا  

 مواقعي باید براي جلوگیري از این خطا، معناي هر کدام را جداگانه بیان داشت. در ادامه این بحـث 
 نیم.ک مي انین الفا  را با اراده بیتفاوت هر کدام از ا

 وتفاوت آن دو« تصمیم»و« اراده»الف( 
ن دو لفظ ین ایکه ب يرود درحال يبه کار م «اراده»ة کلم يبه جا« میتصم»ي اوقات کلمه يبرخ 

 ن تفاوتها عبارتند از:یوجود دارد. ا يمهمّ يتفاوتها
 ـ  یاز تصم ينکه اثریاز اوقات بدون ا ياریدر بس .8 م اراده را بـه طـور   یم در خـود احسـاس کن

 ين کـار یم وهمچن ـیخـواه  يدن به هدف را میرس يعنیم یکن مي افتیدرون خود درروشن در 
م بـه انجـام کـار    یهنوز تصـم  يم ولیده مي که ما را به آن هدف خواهد رساند مورد اراده قرار

 م.یا دن به هدف نگرفتهیورس
قابـل شـدت     دیک پدیاراده که   دیم از پدیکن يم، احساس میریگ مي میدر آن حال که تصم .2

 ـ   ر قابـل عبـور و شـدت    و ضعف و عبور است، عبور نموده وداراي یک حالـت روانـي غی
 ایم. وضعف گشته

رد، ی ـر هم تعلّـق گ یامکان ناپذ يتواند به کارها و هدفها مي اقیخواستن واشت ياراده به معنا .3
 2رد.یر تعلقّ گیامکان ناپذ يمحال است به کارها میکه تصم يدر صورت

 تـوان  مترادف یگـدیگر نیسـتند و نمـي   « اراده و تصمیم»اوتها بنابراین با وجود این تف
 گر استعمال کرد.یگدی يرا درجا آنها

 وتفاوت آن دو « میل»و« ارده»ب( 
ک ی ـ ياسـت بـه سـو    يل در انسان کششیم»د: یفرما ياخلاق م  در کتاب فلسفه يد مطهریشه

                                              
 .مقاله بررسي اراده انسان از دیدگاه متکلمین و فلاسفه اسلامي ،فاطمه سلیماني .8
 . 47ص ،جبر و اختیار، تقي جعفريمحمد .2
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 ل بـه غـذا  یاس مآورند در خودش احس مي سر سفره یي؛ انسان گرسنه است غذاي  خارجيش
، «میـل ». پـس  کشـد  کند یعني نیرویي در درون انسان است که او را به سوي غـذا مـي   مي

ي   خـارج يآن ش يکه انسان را به سو يک عامل خارجی ان انسان ویاست م يو کشش جاذبه
  انسـان وعـالم   انی ـک رابطـه م ی ـ يعنیرون، یاراده به درون مربوط است نه ب يول . ...کشاند مي

 کند میان کارها، یست بلکه برعکس بعد از این که انسان اندیشه و محاسبه ميبیرون ن
 دهد که اصلح سنجد و بعد تشخی  مي ها را با یگدیگر مي با عقل خودش مصلحتها و مفسده

کند آنچه را عقل به او فرمان داده انجام دهد نه آنچـه   و بهتر این است نه آن، سپس اراده مي
   8کشد. که میلش مي

 وتفاوت آن دو« اختیار»و« اراده»ج( 
گر یگـد یبـا   یيها مناسبت يش دارایدارند که کما ب يمختلف يکاربردها« اریاراده واخت»  دو واژ
 شود و لذا باید بحثي هم از اختیـار  باشند ولي غفلت از اختلاف آنها موجب خلط و اشتباه مي مي

 م.یآن آشنا شو يکرد تا با کاربردها
 گیرد و آن عبـارت  معنا  عامأ دارد که در مقابل جبر محض قرار مأ «اراده»نند ما واژه اختیار نیز
ه مقهـور  ک ـار  را بر اساس خواسـت خـودش و بـدون این   که فاعل ذ  شعور کاست از این 

ه فـاعلأ دارا  دو نـوع   ک ـمعنا  دوم اختیـار ایـن اسـت     فاعل دیگر  واقع شود انجام بدهد.
 مساو  با انتخاب ،به این معنأ ؛ر  ترجیح دهدگرایش متضاد باشد و یکأ را بر دیگ

 معنا  سوم آن این اسـت  رود. ملاک تکلیف و پاداش و کیفر بشمار مأ و و گزینش بوده
ار بر اساس گرایش درونأ فاعل باشد و شخ  دیگر  هیچگونه فشـار  بـرا    که انتخاب ک

ار و تهدیـد دیگـر  انجـام    ه در اثر فش ـکراهأ کند در مقابل فعل اکانجام دادن آن بر او وارد ن
انـات و در تنگنـا   کار در اثر محـدودیت ام که انتخاب کو معنا  چهارم آن این است  گیرد. مأ

ه در اثـر چنـین محـدودیتأ    ک ـاسـت  ار اضطرار  کدر مقابل ن معنا یا واقع شدن فاعل نباشد
 حطأ برا  ادامه حیاتش ناچار شـود ق گیرد طبق این معنأ کسأ که در زمان انجام مأ

ارش اختیار  نخواهـد بـود هـر چنـد طبـق اصـطلاحات دیگـر        که از گوشت مردار بخورد ک
 2د.شو نامیده مأ «اختیار »

 گیري فعـل ارادي  مراحل شکلبا دقت در این معاني و با توجه به مطالب گذشته )که 
                                              

 .  321ص، اخلاقة فلسف، 22جلد ، مجموعه آثار، مرتضي مطهري .8
 .17ص ،2ج، آموزش فلسفه، تقي مصباح یزديمحمد .2
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 آن تصدیق به فایـده  .2تصور فعل؛  .8 عبارت بودند از: و به تعبیري مبادي یا مقدمات آن
اراده یـا شـوق    .7شوق به انجـام دادن فعـل؛    .3؛ ـخواه در جلب منفعت باشد، یا دفع ضرر ـ
 يفعـل اراد  يری ـگ ن مرحلـه از مراحـل شـکل   ی(، دوم ـتي بـدن کنیروي حر .3د و غالب؛ کمؤ

 تصدیق به فایده است که در واقع همان برگزیدن و انتخاب است و این یکي از معاني اختیار اسـت، 
 از مقدمات اراده دانست نه خود اراده. يکید یار را بایپس اخت

   8. اراده و اختیار از جنبه عملی وعمومی5
  کلـي  است و به فلسـفه  اراده و آزادي انسان، به اصطلاح یک مسأله متافیزیکي هر چند مسأله

 مسائل عملـي   ردیف دارد که در از دو نظر شایستگي و ماورا  الطبیعه مربوط است، ولي
 کنـد،  مسأله پیدا مـي  که شخ  در این نظر که طرز تفکري از این یکي قرار گیرد: نیز و اجتماعي

اسـت.   مـؤثر  برخـورد و مقابلـه او بـا حـوادث     و کیفیت و روش اجتماعي عملي زندگي در
 معتقد به جبر و عدم تاثیر در سرنوشت خویش اسـت،  که و روش کسي است که روحیه بدیهي
 شـده اسـت،   آزاد آفریـده  داند و معتقد است حر و مي خود که خود را حاکم بر سرنوشت با کسي
 در روحیه باشند و این گونه نمي از مسائل فلسفي که بسیاري صورتي است. در متفاوت
 و لاتناهي  عالم، و تناهي انسان اثر ندارند از قبیل: حدوث و قدم زماني روش زندگي و و عمل

عینیـت ذات و صـفات واجـب     ثیر از واحـد، اسباب و امتناع صدور ک ابعاد عالم، نظام علل و
 شخ  ندارند. و روحیه اجتماعي در روش عملي  این گونه مسائل تأثیر بارزي الوجود و امثال اینها؛

ار انسان مرتبط با مسئله سرنوشت و قضـا و قـدر   یاراده واخت يدیگر، از این جهت که مسئله 
است، از نظر تعـداد   يمسائل خصوصردن راه حل در ردیف کپیدا  نظر ه ازکاست در عین این

 مسـأله  این است یعني در ردیف مسائل عمومي آن هستند براي راه حلي در جستجوي  که افرادي
 دارنـد،  اندیشیدن در مسائل کلـي   توانایي الجمله في که کساني همه ذهن براي که است از مسائلي
 ـ   طبعا علا يسکهر  گیرد، زیرا يشود و مورد علاقه قرار م يطرح م  کقمند اسـت بدانـد آیـا ی

او را تعیـین   يپذیر نیست، مسـیر زنـدگان   انکاز آن ام  تخلف هک يسرنوشت محتوم و مقطوع
 اسـت در کـف   ندارد؟! مانند پرکاهي رود اختیاري که مي این راهي در کند و او از خود مي
 تعیـین کنـد؟   را خود تواند مسیر زندگي خود مي در کار نیست و او بادي؟! یا چنین سرنوشتي تند

دارنـد   يراه حل، جنبه خصوص  یافتن ه از نظرکه همچنانک يلکسایر مسائل فلسفه  بر خلاف
 باشـند.  مي جنبه خصوصي حل، نیز داراي  یافتن راه از جنبه توجه اذهان، به جستجو براي

  .نیز طرح کرد اجتماعي و و عمومي ردیف مسائل عملي در توان مي این مسأله را از این دو نظر،
 ازجنبه نظـري  فقط شد و به این مسأله توجه مي و اجتماعي درگذشته کمتر، از جنبه عملي

                                              
 .  374ـ342ص، )با اندکي تلخی  وتصرف( انسان وسرنوشت، فلسفه اخلاق، 22جلد ، مجموعه آثار، مطهريمرتضي  .8
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 بیشتر به جنبه اجتمـاعي  امروز دانشمندان شد، ولي و عنوان مي طرح و کلامي و فلسفي
و ملـل و عظمـت    ر اقوامکمسأله در طرز تف  این از زاویه تأثیر دهند و ياهمیت م آن و عملي

 از منتقدین اسلام، بزرگترین علت انحطاط مسلمین نگرند. برخي به آن ميانحطاط آنها  و
 اند. ردهکر کذ يقدر و سرنوشت قبل و را اعتقاد به قضا

 انحطاط فرد رکود و سرنوشت سبب اعتقاد به آید: اگر سؤال پیش مي ینجا طبعا اینا
 قضا و قدر  به آنهااسلام این طور نبودند؟ آیا  شود، پس چرا مسلمانان صدر اجتماع مي یا

اسلام نبوده و بعـداً در عـالم     اعتقاد نداشتند و این مسأله جز  تعلیمات اولیه يو سرنوشت قبل
 اعتقاد آنهـا  یا اینکه نوع اند ـ و  گفته  از مورخین اروپایي اسلام وارد شد ـ همچنانکه بعضي

 ؟ت منافات نداشـته اسـت  و مسؤولی ياعتقاد به اختیار و آزاد با هکبوده  يطور قضا و قدر به
 ينحـو   بـه  ه سرنوشـت ک اند معتقد بوده، اند داشته ه به سرنوشت اعتقادکعین این آنها در يیعن

 .  دهد تحت اختیار و اراده انسان است و انسان قادر است آن را تغییر
 ؟بـوده اسـت   اي مبـاني  ر بر اساس چه اصـول و کاند، آن طرز تف داشته يرکاگر چنین طرز تف

 ببینیم منطق قـرآن  باید استنباط کرده بودند، مسلمانان صدر اسلام چگونه از اینکه قطع نظر
 رسیده است و بالاخره منطقا  چه در این مسأله چیست و از پیشوایان دین در این زمینه

 کنیم؟ بهترین مرجع در این مسأله براي ما مسلمانان  را در این مسأله انتخاب ما باید چه طرز تفکري
 کنیم. با رجوع بـه قـرآن   باشد و لذا براي یافتن پاسخ سوال به قرآن رجوع مي آن ميآیات قر

 گر تعارض دارند:  یکدیم که به ظاهر با یکن يات برخورد میبا دودسته از آ

 نوشت انسان دارد؛   که ظهور در حاکم بودن خدا بر سر ياتیآ (الف
  هـیچ  هک ـسرنوشـتش، و این  رومت و دخالت انسان دکصریحا عدم ح از آیات قرآن يدر برخ
مضـبوط بـوده     يتابک آن حادثه قبلا در و يبه مشیت اله دهد مگر يدر جهان رخ نم يا حادثه
 ـ م الاکانفس ـ يلا ف الارض و يمصیبة ف ما اصاب من» تایید شده است از قبیل، است تـاب  ک يف

بـه شـما    وس شـما در نف در زمین یا ي)هیچ مصیبت 8«الله یسیر يعل کنبراها ان ذل  ان من قبل
 و این برخدا آسان است(. ثبت شده کتابي کنیم، در آنکه آن را ظاهر از مگر آنکه قبل رسد نمي
 د انسان مختار است؛یگو مي که ياتیآ (ب
سرنوشـت خـود    در مختار و عمل خود انسان در بر اینکه کند دلالت مي که آیاتي اما
 2«یغیروا مـا بانفسـهم   لا یغیر ما بقوم حتي ان الله»تواند آن را تغییر دهد:  است و مي مؤثر

   تغییر دهند(. خود را مگر آنکه خود آنها وضع نفساني کند را عوض نمي )خدا وضع هیچ مردمي
                                              

 .27 ،آل عمران و 7 ،ابراهیم ؛3، طلاق؛ 28 ،رحج ؛31 ،انعام ؛837 ،همچنین آل عمران ؛22، حدید .8
 .81 ،و اسرا  20،شوري ؛78 ،روم؛ 214 ،کهف ؛73 ،انسان ؛812 ،آل عمران ؛1 ،روم ؛70 ،عنکبوت ؛40 ،توبه ؛882 ،همچنین نحل ؛88 ،رعد .2
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و اختیـار انسـان،    و آزادي  از نظر غالب مفسرین و متکلمین، آیات قرآن در زمینـه سرنوشـت  
 کرد. و برخلاف ظاهر حمل تأویل باید را باشند و ناچار یک دسته از آیات . مي متعارض

 ديدگاه صحیح در حلّ تعارض آيات  
 دو نظریه جبر مطلق و تفویض مطلق در حلّ مشکل تعارض بین آیات وجـود دارد 
 و هر گروهي)معتزله واشاعره( براي اثبات نظریة خود، آن دسته از آیاتي را که مخالف بـا نظریـة  

 یات قرآن، تعارض به این معنا که اصلاً آیـات او بوده را تأویل کرده است در حالي که در آ
 ضیتفـو  ر از جبـر و ی ـهـم غ  يسومّ يه یگر قابل جمع نباشند، وجود ندارد؛ پس نظریگدیبا 
 .است «نین الامریامر ب»یة تواند وجود داشته باشد وآن نظر مي

 ـ يباشد، و برا يم ائمهیة ه در واقع نظرین نظرید که ایآ يات بدست میرواة با مطالع ن بـار  یاولّ
  ت شـده اسـت کـه حضـرت دربـار     ی ـده است، چنانکه روایمطرح گرد يتوسط حضرت عل

 گفت، در این هنگام شخصي بلند شـد و از امـام   انسان سخن مي بهاي روح و قل شگفتي
 سؤال کرد، حضرت به خاطر سختي و دشواري این مسأله، طرح آن را در آن شرایط« قدَََرَ»در مورد 

آن مـرد   ين پرسش صرف نظر کند، ولیاز سائل خواست تا از ا انست و لذدا نمي به مصلحت
 بار دیگر سؤال خود را تکرار کرد، وقتي حضرت اصرار آن شـخ  را دیدنـد فرمودنـد:   

 8.«ضیولا تفو رن، لا جبین الامریفإنَّه امر ب تَیبلماّ اَ»

 «  امر بین الامرين»تفسیر
 ود دو نوع است: یک نوع بدون توسط اسبابش افعالأ که از حق تبارک و تعالأ صادر مي

و وسائط است مانند ابداعیات و ایجادیات اولّیه، و نوع دیگر بتوسط اسباب است و این قسـم  
 اخیر بر دو قسم است: یک قسم از آن اختیار عبد در آن مدخلیت ندارد مانند خلق مادیـات 

یت دارد و ایـن قسـم   در آن مـدخل  بـد ر عو رزق، اماته، احیا  و امثال اینها و قسم دیگر اختیـا 
   .شود افعال عباد تعبیر ميه از آن ب کهمورد بحث است 

 یک سلسله اسبابأ است که در طول یکـدیگر قـرار گرفتـه    هشود مستند ب فعلأ که از عبد صادر مي
تمام آن اسـباب بسـنجیم ضـرور     ه و از آن جمله اختیار بنده است و هر گاه فعل را نسبت ب

اصطلاح اگر علـت تامّـه   ه ن الوقوع است و بکآن بسنجیم مم کی کیه ر نسبت بالوقوع، و اگ
اش محـال اسـت    معلول از علـت تامّـه   کاکفعل موجود شود فعل موجود خواهد شد زیرا انف

گوییم خداونـد   ولأ اگر بعض اجزا  علت موجود شود وجود فعل ضرور  نیست بنابراین مأ
                                              

 .37ص ،3ج، بحار الانوار، مجلسي .8



 001  ا، ملا صدرا، علامه طباطبايی، امام خمینی(اراده انسان از ديدگاه فلاسفه اسلامی )ابن سین 

ه بنـدگان افعـال را بـا وجـود شـرایط      ک ـو خواسته است  به بنده قدرت و اراده و اختیار داده،
 خطور قلبأ و شوق مؤکد) و شرایط داخلأ (اینهامانند مکان و زمان و مادّه و )خارجأ 

 از رو  اختیار انجام دهند، پس خداوند اراده فرموده که فلان فعل بواسطه این اسـباب  (اینهامانند و 
 سباب، که از آن جمله اختیار عبد است، تحقق نیابـد و وسائل تحقق یابد و البته تا تمام آن ا

أ از اسباب وقوع فعل است، فعل مسـتند  کنخواهد شد، پس چون اختیار عبد ی  آن فعل محقق
 ه قـدرت و اختیـار  ک ـباشد، و چون سایر اسباب و وسائط آن در اختیار او نیست بل مي به بنده
ت اسـتقلال در فعـل نـدارد    جه ـ دست حق و در تحت قدرت اوسـت از ایـن  ه هم ب خود او

 بلکه امر  است بین این دو امر، زیرا معطأ قدرت ؛بنابراین نه جبر است و نه تفویض
 «ممکـن » نکههست. هم چنااوست که قادر بسلب اختیار هم  خداست و بنده،ه و اختیار ب

   .باشد مي علته علت است در بقا  نیز محتاج به در حدوث محتاج ب
اگر علـم   لاًه اوکشود، برا  این نمي سلب اختیار فعل از بنده هم باعثصدور ه علم ازلأ حق ب

زیرا علم ازلأ تعلق گرفته  است؛ جهله انقلاب علم ب ه آنازلأ موجب سلب اختیار شود لازم
ه این فعل از رو  اختیار از بنده صادر شود پس اگر بدون اختیار صـادر شـود خـلاف    کبه این

ه چـون  ک ـداند نـه این  ده چنین فعلأ را انجام خواهد داد خدا ميعلم خواهد بود و ثانیا چون بن
علم ازلأ علت عصـیان نخواهـد    ، بنابر ایند این فعل را انجام خواهد دادبنده لاب ، داند خدا مي

 8. ه علت عصیان سو  اختیار عبد استکبل ،بود

 بندي   جمع
 در مورد اصـل وجـود اراده  توان گفت که  با توجه به آنچه در مورد اراده انسان گفته شد مي

 گونه شک و تردیدي وجود ندارد؛ لکن از نظر ابن سینا اراده کردن یک چیـز، تصـور   در انسان هیچ

 داند. مي آن است به عبارت دیگر اراده یعني تصور. ملاصدرا نیز اراده را کیف نفساني )شوق شدید(

شـود؛   بودن فعل حاصـل مـي   ه پس از علم به خیرکاز نظر علامه طباطبائي اراده، شوقي است 

نفسـاني  یـف  کیعني شوق )اراده( بعد از شوق )علم به خیر بودن(. در این صـورت هـم اراده   

اراده،  است ولي متفاوت با علم. اما مرحوم امام نظري متفاوت با نظرات فوق دارنـد و آن اینکـه  

 نسبت به یک فعل شـوق یابد که شخ   فعل است نه انفعال؛ به تعبیري ارادهِ فعل، زماني تحقق مي

 ، اراده گویند.«انجام دادن»پیدا کند سپس آن را اختیار و برگزیند و پس از آن انجام دهد؛ به این 
یـف  که اراده ک ـلام ملاصدرا و علامه قابل جمع باشد چون هـر دو معتقدنـد   کرسد  به نظر مي
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 008  6032/ پايیز ـ زمستان  5پیاپی سال سوم/ شماره دوم/

ان شوق بعد از شـوق  نفساني است و تعبیر ملاصدرا از اراده، به شوق شدید شاید اشاره به هم
 علامه باشد.

باشـد   ه طلب، اختیار، قصد و خواسـته مـي  کقول ابن سینا، با در نظر گرفتن معناي لغوي اراده 
 رسد چون هیچ تناسبي بین معناي لغوي و اصطلاحي آن نیست. درست به نظر نمي

تـرجیح دادن   ردن وک ـه پـس از اختیـار   ک ـبدانیم؛ از نظر امام شـوقي  « انجام دادن»اگر اراده را 
 شود را باید چه بنامیم؛ با توجه به اینکه همین شوق، انسان خیر در انسان ایجاد مي فعلِ

 رسد که اگر قول ملاصدرا و علامـه  دارد. به نظر مي را به حرکت براي انجام آن فعل وامي
ر یم مرادشان از اراده، شوق بعـد از اختیـا  کشود چون این دو ح ل حل ميکرا بپذیریم این مش

 .  افتد را خود فعل در معناي واقعي آن بدانیم اتفاقي که پس از این شوق مي بوده است و
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 011  المقالاتملخص  

  

1علم الله تعالی وكيفية تعلّقه بالمخلوقات
 

 2ان محمّدييزد 
 الملخّص 

لم الله تعالي وكيفية تعلّقه بالمخلوقات يعتبر من المباحث المهمّة في الفلسفة الإسلاميّة. وقد أدرك إنّ ع
المفكّرون الإسلاميّون أهميّة الموضوع من خلال العقل والنقل، وقاموا بدراسته ومن ثّم سعوا وراء 

 ن النقل.الحصول علي أفضل تحليل ينسجم مع العقل والنظريات الأنطولوجية النابعة م
أمّا الملّاصدرا، فإنهّ كان يري أنّ علم الله تعالي لا يسفر عن إيجاب الفاعل وقابليتّه أو كثرة الله سبحانه 
في ذاته، حيث تعدّ هذه المسألة من أصعب المسائل الفلسفية. كما كان يعتقد أنّ ابن سينا علي الرغم 

البالغة ومكانته من الكشف، قد زلّت من ذكاءه الحادّ وشيخ الإشراق رغم صفاء ذهنه وحكمته 
 أقدامهما عن هذا الطريق ، ناهيك عن الآخرين. 

وقام كاتب السطور بشرح ثماني نظريات حول علم الله بالأشياء ونقدها باختصار كـ"الثوابت الأزليّة"، 
  .الإشراقي" بتة"، "والعلم الحضوريو"المثل الأفلاطونية"، و"العلم الارتسامي الفعلي"، و"الأعيان الثا

 الكمات الدالةّ
 كيفية علم الله تعالي، العلم الذاتي بالتفصيل، اتّحاد العاقل والمعقول، الثوابت الأزليّة، الأعيان الثابتة.
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 010  المقالاتملخص  

1إعادة القراءة في أدلة نفي الماهية عن الله سبحانه من منظار الفلسفة الإسلامية
 

2رازقي فام حامد 
 

 الملخّص
سبحانه من المسائل المهمّة للغاية في الفلسفة الإسلامية. ويتحدث الفلاسفة عن  تعدّ مسألة ماهية الله

صفات  الله سبحانه الثبوتية والسلبية  بعد إثبات الواجب في مباحث الإلهيات بالمعنى الأخص. ومن 
الصفات السلبية لله سبحانه هي عدم اتصافه بالماهية التي لها علاقة وطيدة ببساطة الحقّ. ويرى 

لفلاسفة أنّ الله سبحانه ليس له ماهيّة )بالمعنى الأخص( على العكس من الوجودات الممكنة التي ا
هي تكون ذات الماهية، ويقيمون بعض الأدلةّ على تنزهّ الحق سبحانه وعلا عنها، وبعض هذه الأدلة 

ود الحق، هي عبارة عن: عدم اجتماع الفعل والقبول، وجوهرية الواجب أو عرضيتّه، ومسببيّة وج
وتلازم الماهية والمعلولية، التسلسل في الواجبات، والتركيب أو الاحتياج في الواجب، والحدوث الذاتي 
للحق و ... وأكثرها أهمية هي عدم وجود التركيب في ذات الله سبحانه وتنزيهه عنه، سواء التركيب 

الباحث في المقالة التي بين يدي  الذاتي "بساطة الذات" أو التركيب الخارجي "التوحيد الذاتي". وقام
القارئ الكريم بذكر أدلةّ نفي الماهية بالمعنى الأخص ومن ثمّ دراسة هذه الأدلة وبعض الإشكالات التي 
وجّه المخالفون إليها، وفي نهاية المطاف أشرنا إلى ضعف بعض الأدلّة في نفي الماهية عن ذات الله، 

 في نفي الماهية عن الله ويمكن التمسّك بها.  ووصلنا إلى أنّ بعض هذه الأدلة تامّة
 الكلمات الدالةّ

 الماهيّة، الوجود، ماهية الله، واجب الوجود، الممكن.
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 1نظرة إلي وجود الزمان وماهيّته في فلسفة ابن سينا
 2علي ريحاني 

 الملخّص
ن هذا المنطلق، فإنّ يلعب الزمان دوراً بارزاً وملحوظاً في فهم الكون ومختلف المسائل الفلسفية، وم

الفلاسفة كانوا وما يزالون يبدون اهتماماً زائداً به علي مرّ العصور وأفردوه بمكانة متمايزة، لدرجة أنّ 
 بعض الفلاسفة يعدّونه واجب الوجود والبعض الآخر يعتبرونه مفهوماً ذهنياًّ بحتاً. 

موجزاً عن وجود الزمان وماهيتّه من منظور  أمّا المقالة التي بين يدي القارئ الكريم، فهي تفيد تقريراً 
 الشيخ الرئيس ابن سينا الفيلسوف الإسلامي الشهير. 

نتطرّق في القسم الأوّل من البحث إلي الإجابة عن سؤال رئيسيّ وهو: أيمكن أن نقول إنّ الزمان لا 
ينيّة؟ كما نتصدّي قيمة له في عالم العين وإنهّ مجرّد مفهوم ذهني لا يحظي بنصيب من الحقيقة والع

لتبيين أنّ ابن سينا يقبل الزمان کموجود عينّي وحقيقيّ في فكره الفلسفي ويطلب العون من برهان 
الطبيعيّين )برهان النفس( وبرهان الإلهيّين لإثبات مدّعاه، حيث نقوم ببيان كلا البرهانين هنا، ودراسة 

 أداءهما.  
هية الزمان في رؤية ابن سينا، ونقدّم تعريفاً لماهية الزمان في في القسم الثاني من البحث نقوم بدراسة ما

فلسفته بالنظر لمسار التعاريف والخصائص التي ذكرها في مؤلّفاته. أمّا تعريفه عن ماهية الزمان فهو: 
 مقدار الحركة من حيث إنّ لها أجزاء متقدّمة ومتأخرة لا يمكن جمعها. 

كيفية الحركة في الزمان ومسألة قدمه، حيث نقول إنّ الحركة وفي القسم الثالث، نتطرّق إلي بيان  
 حافظة للزمان المستمرّ دون انقطاع، وبالنظر إلي هذا الرأي، فإنّ الزمان ليس له مبدأ ولامنتهي. 

 الدالةّ الكلمات
 ، ابن سينا، وجود الزمان، ماهية الزمان، الحركة.الزمان
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  ونقدها بالفعل الأجزاء عن سمالج بساطة حول المشائيين نظر وجهة دراسة
 4زاده حسن العلّامة رؤية على بالتركيز

 2الله السوري روح 
 ملخص البحث

من المسائل المهمة التي شغلت الحکماء المتألهين و أدَّت لتضارب الآراء و تکثر الاقوال فيما بينهم، 
ون بان الحقيقة الخارجية هيَ بيان حقيقة الجسم و ماهيته. قد نري في التقسيم الاولي فريق يعتقد

عَين، و في مقابلهم فئة أخُري تري الجسم متصلا وبسيطاً 
ُ
 للاجسام مرکبةً بالفعل من الاجزاء ذات الوضع الم

 النظريتين.  لهاتين خالٍ بالفعل من الاجزاء، وبالطبع فانا نري انشعابات مختلفة و انتماءات متفاوتة
 يعلو و يفوق سائر الآراء من بين أتباعِ النهج الاول،وفي هذا البين نلاحظ أن قول ذيمقراطيس 

 و نظرية المشاء تکون هي ذات الاهمية في المشرب الثاني.
اما ذيمقراطيس: فإنه يعتقد أن الاجسام مرکبة بالفعل من أجزاءٍ صغار و صلبة، و المشاء يرون الجسم 

 بوجود جزئين للجسم، متصل و بسيط، خال من تلک الاجزاء )الصغار و الصلبة( بل يقولون
هما الهيولي و الصورة. هذا و ان المشاء قد اعترفوا بانه لايمکن اقتباس الهيولي و ادراکها من الخارج بل 
اعتقدوا بها و جزموا بوجودها من خلال البرهان. اما الاشراقيون فقد تماشوا مع القول الاول وتسايروا 

 من جوهر الجسم(.معه حيث انکروا الهيولي الاولي بعنوان )جزء 
و من بين کل الآراء فقد اشتهر قول المشاء و اصبح مبني للفلاسفة، لکنَّنا نري اليوم ان علماء العلوم 

من الاجزاء الصغيرة.  -بالفعل  -التجريبية کالفيزياء و الکيمياء لا يشکون بتاتا في ترکيب الاجسام 
 مبني لمعتقداتهم بتحديات ومخالفات فکانه اليوم قد واجه قول المشاء الذي اتخذه الفلاسفة

 و مطارحات فکرية.
وقد عارض قول المشاء بعض من الحکماء المعاصرين حيث اعتبروا الجسم مرکب من الاجزاء، وفي هذا 
البين تبني العلامة حسن زاده الآملي حفظه الله قولًا و نظرية جديدة أدَّت الي حل معضلات الاقوال 

 مع بينها. السابقة و سد خلاتها و الج
 الدالةّ الكلمات

 الجسم، المادة، الصورة، الهيولي، الاجزاء، الترکيب،البساطة.
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 4المعقول الثاني الفلسفي في منظار الشهيد مطهري

 2رسول الاسکندري 
 البحثملخص 

من ابتکارات الفلسفة الاسلامية تقسيم المفاهيم الکلية الي معقولات اولية و ثانوية. و قد أدي هذا 
 لتقسيم الي نتائج کبيرة و ثمرات جيدة للفلسفة الاسلامية وانتجت حلولا لکثيٍر من المباحثا

 و الزلات الفکرية التي لم يوجد لها حلًا في الفلسفة الغربية.
بين ايديکم هذا المقال الذي يتصدي لبيان حقيقة المعقولات الثانوية وايضاح افتراقاتها و اختلافاتها 

لية من منظار الاستاذ الشهيد مطهري، و بما أنَّنا نبحث عن درک قويم و سليمٍ مع المعقولات الاو 
لمعني المعقول الثاني الفلسفي، فيجب ابتداءً بيان معني المعقول و من ثمَّ کيفية ايجاد التصورات 

 و بالتالي بيان الفرق بين المعقول الاولي و المعقول الثانوي الفلسفي.  الکلية
الحکماء في تعريف المعقولات الاولية و الثانوية و النّقد المطروح عليها من  وهنا طرحنا مصطلح

نطلَق ارتباط المعقولات بنظرية المعرفة، و قد طرحنا المعضلات لِ الشهيد مطهري، و من مُ بَ  قِ
و الشبهات التي تورط بها فلاسفة الغرب في نظرية المعرفة و التي نعُرِّفُها في کلام فلسفة الاسلام 

 ظرية )العلم و المعرفة( ونذکر النتيجة للبحث في نهاية المطاف، بعد ذکر مُلخَّص کلام الشهيد مطهريبن
 و التعليق عليه. 

 الدالةّ الكلمات
 الاولي، المعقول الثاني الفلسفي، المعقول الثاني المنطقي، المعرفة. المعقول، المعقول
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 ارادة الانسان من منظار الفلاسفة الاسلامیین
ن سینا، ملاصدرا، العلامة الطباطبائی، الامام الخمینی()اب

8 
 2یسيدهاشم حسين 

 ملخص البحث
أن التصديق بوجود الارادة لدي الانسان أمر بديهي و وجداني لا يقبل الشک و الترديد و لکن 
في نفس الوقت نري أن الوقوف علي معني الارادة و حقيقتها أمر مُعقَّد و مستصعب و لذا 

ختلاف موجود و ملحوظ بين آراء المتفکرين في تفسير الارادة و بيان ماهيتها الکلية، نلاحظ الا
 و ذلک عل الرغم من اتفاقهم جميعا في وجود الارادة و ثبوتها.

 )الکراهية( ضداً لها. الکيفيات النفسانية ويجعلون( من يعتبرون )الارادةفبعض من الفلاسفة المسلمين 
الشيء تعني تصوره، و يري الارادة مبدأ للفعل بمعني أنَّ التَّصور يوجِد يعتقد ابن سينا أن ارادة 

تَصَوِر فيحثه و يشجعه علي القيام بذلک الفعل.
ُ
 ميلًا و يخلُقُ شوقا لدي الم

 اما صدر المتألهين الشيرازي، يعتقد أن الارادة هي الشوق الشديد للنَّيل من المطلوب و المقصود
 ن العلة التامة.و يعتبرها الجزء الاخير م

 العلامة الطباطبائي، يري الارادة کيفاً نفسانياً يختلف عن کيفيات أُخري کالعلم و الشوق و يعتقد
أن الارادة تجامع الفعل فلا وجود للارادة متقدما علي الفعل و لا متأخراً عنه. والامام الخميني 

 يري الارادة فعل من أفعال النفس الانسانية.
 د امکاني)معلول( يقتضي العلة، فمُلا صدرا، لا يري طبيعة الانسان و ميله عاملاً إن الارادة موجو 

 عِلِّياً )للارادة( لأن هذا الاعتقاد يؤدي الي التسلسل، کما أن ابن سينا يقول: )النفس مضطرة مُجبرة
نطلق صرَّح بعض الفلاسفة أن علة )الارادة( تکمن في علل 

ُ
في هيأة المختار( و من هذا الم

 عوامل خارجيةً.و 
 الدالةّ الكلمات

 الارادة، الفعل الارادي، الميل، الشوق الشديد، الکيف النفساني، الاختيار، التصميم.
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God’s Knowledge and How it Covers the Creatures 
Yazdan Muhammadi

1
 

ABSTRACT 

God’s knowledge and how it covers the creatures is among the important 

discussions in Islamic philosophy. Muslim thinkers have found the value of this 

subject through rational and transmitted points, and have attempted to discuss it to 

achieve the best analysis in line with reason and transmitted ontological 

statements.  

In Mulla Sadra’s view, the quality of God’s knowledge is such that it does not 

lead to the necessity of God’s agency and capability or plurality in God’s essence 

– one of the most difficult issues in philosophy. 

Similarly, he believes that even Avicenna despite his unparalleled ingenuity, and 

Sheikh of illumination despite his vivid mind and philosophy as well as his high 

rank in intuition, have made mistakes, let alone others. 

This study explains eight theories about God’s knowledge of things, and criticizes 

them in brief. Among them are Pre-eternity subsistents, Platonic Ideals, 

representative active knowledge, immutable objects, intuitive illuminative 

knowledge. 

KEY WORDS 

quality of God’s knowledge, detailed essential knowledge, unity of intelligent and 

intelligible, pre-eternity subsistents, immutable objects. 
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Rereading of the Reasons for Negation of Quiddity in 

God from the Islamic Philosophers’ Viewpoint 

Hamed Razeqi Fam
1
 

ABSTRACT 

God’s quiddity is among the most important issues in Islamic philosophy. In 

discussions of theology in its particular sense, after proving the existence of the 

Necessary Being, philosophers discuss His affirmative and negative attributes. 

One of the negative attributes is God’s lack of quiddity, which is closely related to 

His simplicity. Philosophers believe that unlike possible beings that have 

quiddity, God has no quiddity (in particular sense), and present arguments for 

God’s lack of quiddity, among them one can refer to the followings ones: non-

existence of action and acceptance simultaneously, essentiality or accidental 

existence of necessary being, causing the existence of God, accompaniment of 

quiddity and causation, succession in necessary beings, composition or need in 

necessary being, essential origination of God, …. The most important of these is 

the non-existence of composition in God the Exalted, whether the internal 

composition (simplicity of essence) or external composition (essential unity). In 

this article, while stating the reasons for negation of quiddity in particular sense in 

God, we investigate the reasons and some objections put forward by the 

opponents. Finally, we refer to the inability of some arguments in negation of 

quiddity in God to conclude that some arguments for negating quiddity in God are 

ultimate and perfect, and one may resort to them.  

KEY WORDS 

quiddity, existence, God’s quiddity, Necessary Being, possible.  
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A look at the Existence and Quiddity of the ‘Time’ in  

Avicenna’s Philosophy 

Ali Reyhani
1
 

 
ABSTRACT 

The ‘time’ plays a considerable role in understanding the existence and various 

philosophical issues. Thus, throughout history, the philosophers have always paid 

heed to it and regarded a different status for it, to the extent that some, among the 

philosophers, have regarded it as a necessary being and some other have regarded 

it as a merely mental concept. 

This study is a brief report of the existence and the quiddity of ‘time’ in 

Avicenna’s view. In the first part, we deal with the following key question: can 

we consider the ‘time’ as invalid in the outer world or is it a mentally-founded 

concept having no reality or objectivity? Similarly, it is said that Avicenna 

accepts the ‘time’ as an objective and real being in his philosophical thought and, 

to prove that claim, gets help from the two arguments: naturalists’ argument and 

the metaphysicians’ argument. We will, then, investigate the functions of those 

arguments.  

In the second part, the quiddity of the ‘time’ in Avicenna’s view has been studied 

and it is said, with a reference to the process of the aforementioned definitions 

and features in Avicenna’s works, that the quiddity of the ‘time’ in his philosophy 

is the amount of motion as having the irreconcilable prior and posterior parts.  

In the third part, we will explain the fashion of moving in ‘time’ and antiquity of 

‘time’, and will state motion is the preserver of the continuous and non-stop time, 

and thus, the ‘time’ lacks the beginning and the end.  

KEY WORDS 

the time, Avicenna, existence of time, quiddity of time, motion. 
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A Critique of the View of the Peripatetic Philosophy on 
the Body Simplicity of Actual Components with Emphasis 

on Allameh Hasanzadeh's Viewpoint 

Ruhollah Suri
1
 

ABSTRACT 

Explanation of reality of ‘body’ is something that has occupied the minds of the 

divine philosophers since long ago, causing disagreements and plurality of views 

among them. In the early division, a group regarded the external reality of the 

body to be composed of the components having position and actualized, and 

another group regarded it connected and simple, free from such components; and 

of course, both groups had some offshoots and divergences.  

Here, Democritus' view in the first group and Peripatetic view in the second group 

seem to be important views. Democritus regarded body as composed of minor 

solid and actualized components, and the Peripatetics regard it as composed of 

connected and simple, free from such components, considering for it two 

elements: the hyle and the form. Of course, Peripatetics acknowledge that they do 

not find the hyle directly in the  outside world and that accept it because of the 

necessity of the argument. Illuminationists also agree to some extent with the first 

view, and – unlike the Peripatetics – deny the hyle as a component of the 

substance of body. 

However, the Peripatetic view is the most well-known among all, for it has been 

used as the foundation of action for philosophers. Today, the scholars of the 

empirical sciences such as physics and chemistry have no doubt that the body is 

composed of actual components. It is, then, as if today the Peripatetic view, used 

as the foundation of action by philosophers, is challenged. 

Some contemporary philosophers see the Peripatetic view unacceptable, and 

consider the body composed of components. Among them, Allama Hassan-zada 

Amoli has initiated a new view that has resolved the drawbacks of the previous 

views, while gathering all views together. 

KEY WORDS 

body, matter, form, the hyle, composition, simplicity 
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The Second Intelligible in Master Mutahhari’s View 

Rasul Iskandari
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ABSTRACT  

Dividing universal concepts into the primary and the secondary intelligibles is one 

of the initiatives of the Muslim philosophers. These divisions have had many 

fruitions in Islamic philosophy, and many fallacies of the western philosophy are 

resolvable through these discussions. The present article is attempting to state the 

reality of the secondary intelligibles and their difference from the primary 

intelligibles in Master Mutahhari’s view. Thus, to have a proper appreciation of 

the meaning of the philosophical secondary intelligible, first we have explained 

the meaning of intelligible, and then we have stated the difference between the 

philosophical primary and secondary intelligibles. Here, the terminologies of the 

philosophers in defining the primary and secondary intelligibles and the 

objections posed for this theory by Master Mutahhari have been mentioned. 

Besides, because of the relationship of the intelligibles with knowledge and 

cognition, we have mentioned the issues facing the western philosophers 

regarding cognition as well as the Muslim philosophers’ words in this regard. 

And finally, after mentioning Master Mutahhari’s words in brief and criticizing it, 

we have presented the final conclusion.  

KEY WORDS 

intelligible, the prime intelligible, the second philosophical intelligible, the second 

logical intelligible, cognition and knowledge. 
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Man’s Will in the Eyes of Islamic Philosophers 
(Avicenna, Mulla Sadra, Allama Tabatabai, Imam Khomeini) 

Sayyid Hashem Husseini
1
 

ABSTRACT 

Just as affirming the existence of the “will” in the man is an axiomatic and 

conscientious fact, knowing the meaning and reality of the “will” is a complicated 

and difficult task. This is why despite the unanimous acceptance of the “will” 

among the thinkers, there is disagreement in interpretation and statement of its 

general nature.  

Some Islamic philosophers maintain that the “will” is one of the mental qualities, 

and regard “disgust” as its opposite. Avicenna believes that willing something 

means imagining it. Indeed, he considers the “will” as the origin of action and 

believes that imagining incites a willingness in the imaginer. Mulla Sadra believes 

that the “will” is “strong eagerness for acquiring something favored, and it is the 

last part of the ‘adequate cause’”. Allama Tabatabai regards the “will” as a mental 

quality, but different from qualities such as knowledge and desire, believing that 

the ‘will’ accompanies action and cannot exist before or after it. The late Imam 

Khomeini considers the ‘will’ as one action among the actions of the soul.  

The ‘will’ is a phenomenon that requires a ‘cause’. Mulla Sadra does not regard 

the cause of the ‘will’ to be the man’s will or his nature, for it leads to infinite 

regression or endless chaining. As Avicenna says: “The soul is a constrained 

being in the form of a free agent”. Thus, some have asserted that the cause of the 

‘will’ is the external factors.  

KEY WORDS 

the will, volitional action, strong eagerness, mental quality, free-will, decision. 
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