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تمنَعوا  تؤتوا الحکمةَ غیَر أهلها فتُضلیوها، و لا لا»قال رسول اللَه صلّی اللَه علیه و آله و سلیم:
 «أهلَها فتظلِموها.

هید وإلّا اهلش ند دست غیرحکمت را به»
اید، و از اید و از بین بردهحکمت را گمراه کرده

اهلش هم منع نکنید وإلّا به حکمت ظلم 
 «اید!کرده

 ٨٠، ص ٤عوالی اللّئالی، ج 
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 مقدّمۀ شارح
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

حساب حضرت ربّ ستایش و ثنای بی 
الأرباب را سزاست که توفیق فیض به مراتب شهود 

آدم و شناخت حقیقت و کُنه وجود را رفیق طریق بنی
الألباب را به محضر نمود، و صلوات و درود أولی

تجرّد، حامل لواء حمد و پاسدار مکتب معرفت و 
محمّد بن عبداللَه و اوصیای بر حقش علیهم الصّلاة 
و السّلام اختصاص فرمود، و شاهراه وصول به کُنه 
ذاتش را در متابعت از فرامین لواداران وحی و 

ها باز گشود و حاملان پرچم توحید به روی انسان
جمیع مراتب علمی و منازل عینی وجود بشر را با 

طعۀ کشف و شهود استیعاب براهین متقنه و انوار سا
نمود و با دو بال عقل و ضمیر، جهات استعدادیۀ 
نفس آدمی را به فعلیت محضه مبدّل و متحوّل 

 ساخت.

 کیفیّت تشکیل دروس منظومه و اسفار شارح
باری حقیر پس از مراجعت به قم از ارض  

علیه، در سال هزار و  اللَه اقدس مشهد رضوی سلام
مری، و اشتغال به چهارصد و سیزده هجری ق

مباحثات حوزوی از فلسفه و فقه و اصول، مباحث 
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فلسفی و حکمت الهی را از حکمت منظومۀ مرحوم 
ـ که حقاً از حکمای متقن و  قدّس سرّه سبزواری ـ

به رمز و راز رسیدۀ مبانی حکمی بوده است، شروع 
ها در ارض اقدس به مباحثۀ نمودم. گرچه سال

شتم، ولی جذّابیت حکمت سبزواری اشتغال دا
مطالب کتاب و اختصار در تأدیۀ مراد و لحن، و 
کیفیّت القاء مسائل که شیوۀ خاص خود مرحوم 

گونه مطالب نبوده حاجی بوده و سابقۀ در تألیف این
است، و نورانیت ویژۀ آثار سبزواری که حاکی از 

 صفای باطن و علوّ 
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درجات و اطّلاع بر برخی از مراتب غیب و شهود 
است، مرا بر آن داشت که با وجود اصرار و توقّع 
دوستان از مباحثۀ اسفار، برای چند سالی سر باز زنم 
و باز به طرح مبانی و شیوۀ ایراد مطالب فلسفی 

 حاجی سبزواری بپردازم.

تدریس اسفار ملّاصدرا براساس مبانی عرفای 
 الهی

تدریس و مباحثۀ اسفار پس از گذشت  
ای برای حقیر فراهم آورد که سالیانی چند، زمینه

نسبت به مبانی فلسفی در گذشتۀ خویش، تحقیقی 
های عمل آورم و با آموزهمجدّد و تجدید نظری به

های جای مانده از مصاحبت اولیای الهی و تجربهبه
ای علمی و شهودی آنان، که طیّ سالیان متمادی بر

حقیر فراهم شده بود، به معیار سنجش و میزان 
انگیز و معرفت درآورم؛ واقعیتی بسیار شگفت

آور که مرا چنان در ژرفای عوالم غیب مست و بُهت
مستغرق نمود که دیگر هیچ کلامی موجب اعجاب 
و شگفتی این بنده نگردید و برای رفع عطش ضمیر 

ن و آن و در وصول به کُنه معارف حقّه، به سخنان ای
ندادم و پیوسته بار  مهملات مدّعیان نادان، گوش فرا
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تمنّای خود را در عتبۀ مقدّسۀ حاملان وحی و اولیای 
راستین آنان و عرفای باللَه فرود آوردم و از زلال 
معارف آنها قلب تفتیدۀ ظمآن خویش را سیراب 

دیدۀ خویش  نمودم و از بحار انوار علوم، چشم رمد
 .را جلاء بخشیدم

السلام در  بیت علیهملزوم پیروی از مکتب اهل
 نحوۀ مواجه با منکرین و مستشکلین

سخنان ناصواب منکران، با آن ظواهر فریبنده  
انداز، بیش از پیش سستی و پوچی  و مظاهر غلط

خویش را بر من آشکار نمود و مرا در انتخاب مسیر 
بیتِ وحی، و استقامت بر عقائد و مبانی مکتب اهل

تر ساخت؛ و ادب برخاسته از تر و راسخممصمّ

بَنی رَبی »حیات طیّبۀ  را اُسوه و الگوی برخورد با  1«أدی

عقائد و باورهای دیگران نمودم، بنابراین با آغوش 
باز و فراغ بال و آرامش خیال به استقبال سخنان و 

 روم.های آنان میگفته

                              
بَنی ”قال صلّی اللَه علیه و آله و سلیم: : »٢١٠، ص ١٦بحار الأنوار، ج  1 أدی

 «“رَبی فَأحسَنَ تَأدیبی!
 )محقق(« پروردگارم مرا ادب نمود و مرا نیکو ادب نمود!»ترجمه: 
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جای رقّ، و تحقیق بیت، حق بهدر مکتب اهل 
 جایض تحقیر، و حُرّیت بهعوبه
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خریت، و صدق در مقابل کذب و اتهام، و صفاء 
در تضاد با عناد و لجاج، و سعۀ صدر در مقابل جمود 

جای حسد، و استواریِ در و تنگ چشمی، و غبطه به
خویی، و تصحیح جای هیاهو و درشتقطع و یقین به

جای پایداری در بطلان و باتلاق جهل و خطا به
حیائی و جای بیادبِ در گفتار به جمود، و

گری، و جای لااُبالیپروایی، و متانت در کردار بهبی
جای هتّاکی و گستاخی، قرار داده احترام به بزرگان به

شده است. شیوۀ برخورد اولیای دین با مخالفین و 
حتّی معاندین، بهترین و گویاترین شاهدِ صدق 

 1مدّعاست.

عقل در انکشاف  تطابق مبانی شرع و شهود و
 واقع

در این مکتب، میزان و معیار در سنجش  
الأمر است و معیارها و موازین، انطباق با واقع و نفس

ای که بتواند از عهدۀ این مهم هر وسیله و واسطه
برآید قطعاً و علماً و منطقاً مُجاز و مُمضا خواهد بود. 

                              
السّلام رجوع شود  بیت علیهمهایی از این سیرۀ اهلجهت اطّلاع از نمونه 1

 .٣٧٢؛ رسالۀ اجتهاد و تقلید، ص ٦٤به رسالۀ طهارت انسان، ص 
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بر این اساس، مبانی شرع و شهودِ اهل کشف و 
قل و دستاوردهای علوم تجربی که به مرتبۀ براهین ع

قطعی و ضروری رسیده است، در یک راستا و منهج 
یابند و همدیگر را تأیید و تسدید و مسیر، تشکّل می

 نمایند.می

 کیفیّت تحقیق و تدوین کتاب حاضر
در این راستا بنده در نظر داشتم که با تدوین  

ی علوم و تألیف جامعی که حاوی مبانی و دستاوردها
الهی و متون انسانی بوده باشد، با استفاده از شیوۀ 

ـ در کتاب  رضوان اللَه علیه صدرالمتألّهین ـ
جهت ارزشمند اسفار، به این مهم بپردازم؛ بدین

اخلّاء فضلاء، متن مباحثات حقیر در اسفار را پیاده 
نموده و برای تسهیل در این امر، به تهذیب و اصلاح 

شواغل مختلف و صَرف اوقات در  آن پرداختند؛ ولی
مسائل و تألیفات ضروریِ دیگر، ما را از وصول به 
خواست و آرزوی مأمول مانع گردید و احساس 
کردم شاید برای چند سال بعد نیز توفیق پرداختن به 

الأمر این مسئله را نداشته باشم؛ بنابراین حسب
شدۀ دوستان، قرار بر این شد که همین مطالبِ پیاده

وتی را با مختصر تغییر و اصلاحی در اختیار اهل ص
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عنوان مقدّمۀ برای فضل و درایت بگذاریم و به
وصول به نقطۀ مطلوب در نظر بگیریم. بدین لحاظ، 

 نماید:تذکّر دو نکته ضروری می
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که ذکر شد، متن این نوشتار از اوّل: چنان 
حدودی به  وسایل صوتی پیاده شده و لحن آن تا

نماید و بنده اصراری یراد مباحثه نزدیک میکیفیّت ا
صورت متن کتابتی نداشتم؛ زیرا به نظر بر تغییر آن به

رسید که این لحن، برای متعلّمین از فضلا و سایر 
تر از متن افراد از دانشگاهی و غیره، شاید سهل

 کتابتی باشد.
دوّم: ایراد مباحث فلسفی در این نوشتار  

ای از مسائل در طرح پاره بسانحوی است که چهبه
فلسفی، ابتدائاً طریق اجمال و ابهام مدّ نظر قرار 
گرفته است و در مرور سنوات و اشراف مخاطبین بر 

تر مورد بحث تر و واضحمبانی حکمی، طبعاً روشن
واقع شده است. این بنده چنین سبکی را حتّی در 
مباحث فقه و اصولی که با أعزّه و أحبّه از فضلاء 

دارم؛ زیرا برای رگوار اشتغال دارم، معمول میبز
تر نسبت به کُنه و ریشۀ ادراک بهتر و فهم عمیق

 پندارم.مطالب، این روش را کارسازتر می
از خداوند متعال توفیق و سداد را برای همۀ  

 رهروان وادی معرفت خواستارم.
 قم المقدّسة 1٤٣٢شنبه هفدهم صفر الخیر  
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 ی طهرانیسیّد محمّدمحسن حسین 
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 مقدمۀ مؤلف
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جلسۀ اول: تعریف حکمت و مراتب 
 ادراک حقیقت 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

  

 عنوان علت غایی خلقت انسانحکمت به
مقدمه عبارت است از چکیدۀ مطالبی که  

صدد بیان آن است و هدف از تألیف مؤلَّف  مؤلِّف در
جا است که کند. لذا خیلی بهخود را در آنجا بیان می

انسان با اطلاع و آگاهی لازم وارد آن بحث شود، و 
حوش حکمت  و کلی چون مسائلی در حول طوربه
مخالفین، همین مطالب مرحوم بسا زند که چهور مید

ملّاصدرا در مقدمه را مستمسک برای اهداف و نیات 
گرچه در همین مطالبی که  اند ـخودشان قرار داده

چنین در طول بحث، فرمایند و همایشان می
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ـ لذا مناسب  شودنقیض کلام آنها مشهود می و ضد
وضع مقدمه ای به حسب اجمال، اشاره دیدم که بر

داشته باشیم و سپس به حقیقت و واقعیت علم فلسفه 
 شود بپردازیم.ای که بر آن مترتب میو نتیجه

طور مرحوم صدرالمتألهی در این مقدمه به 

عنوان علت غایی اجمال، واقعیت فلسفه و حکمت را به

کند؛ یعنی برای ایجاد نفس و ایجاد نوع آدمی بیان می

اعطاء حکمت  ۀمال نفس، به رتباستک ۀواسطانسان به

« خیر کثیر»قرآن از آن به  ۀرسد، که خداوند در آیمی

ا تعبیر آورده است:  ٗ يۡۡ
َ
َ خ ي ِ

وت 
ُ
 أ
ۡ
د
َ
ق
َ
 ف
َ
مَة
ۡ
حِك

ۡ
 ٱل
َ
ت
ۡ
﴿وَمَن يُؤ

ا﴾ ثِيۡٗ
َ
 1.ك

 حکمت یعنی اطلاع بر حقیقت هستی
تعبیرهای مختلفی برای حکمت و فلسفه ذکر  

آوریم و تعبیر جامعی یاند، اما آن تعبیری که ما مکرده
حکمت عبارت است از »هم هست، این است: 

یعنی حقیقت هستی و « اطلاع بر حقیقت هستی.
 وجود، برای انسان روشن و آشکار شود.

                              
 .٢٦٩( آیه ٢سوره بقره ) 1
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 شدن حقیقت هستی دو مرحله دارد: آشکار 
الذهن مرحلۀ اول: انکشاف این مسائل لدَی 

واسطۀ فکر و ترتیب مقدمات از بدیهی به نظری به
 است.

مرحلۀ دوم: انکشاف باطنی است؛ یعنی  
یابد، بالوجدان مشاهده انسان آنچه عقل و فکر می

 کند.

 نقد عرفا بر فلاسفه در نحوۀ ادراک حقیقت
در این زمینه وارد اختلاف شدید و عمیقی  

 شویم.ن فلاسفه و عرفا میبی
 گویند:عرفا می 

یابد در رتبۀ مؤخری از شهود قرار آنچه عقل می
دارد؛ چون نتیجۀ عقلی با مقدمات ذهنی و 

بسا با اختلاط با هوای نفس و ارتکازات و چه
یقین  هو بما مسائل دیگری که خالی از یقین

نظر شود، لذا از این نقطهاست حاصل می
زین عرفان و وافی به آن چیزی تواند جایگنمی

صدد آن است و با مشاهده و  شود که عرفان در
 رسد.شهود به آن می

بنابراین مَفرق طُرق بین فلسفه و حکمت و  
گویند: آنچه ما بین عرفان در اینجا است که عرفا می
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الیقین است، و الیقین و حقّکنیم عینمشاهده می
سری  از: یک رسد عبارت استآنچه فلسفه به آن می

ذهنیاتی که ممکن است بعضی از آنها موافق با واقع 
و یا مخالف با واقع باشد؛ و گرچه از مقدمات بدیهی 
مانند مشاهدات و بدیهیات و اولیات تشکیل شده 

بسا ممکن است که انسان در ترتیب است، ولکن چه
مقدمات دچار اشکالاتی شود و آن اشکالات موجب 

 عیت فاصله پیدا کند.شود که نتیجه با واق

 پاسخ نقضی به نقد عرفا
مطلبی که در اینجا بر سبیل اجمال به نظر  

 رسد این است:می
که ممکن است عقل در مقدمات طوریهمان 

چنین ممکن خود دچار اشکال و اشتباه بشود، هم
است انسان در مکاشفات هم دچار اشتباه بشود و 

 مکاشفاتش فقط
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ه باشند، و حتی اگر جهت رحمانی صرف نداشت
خاطر اختلاف جهت رحمانی هم داشته باشند، به

ای وافی و جامع مراتب شهود، ممکن است مکاشفه
تر و تر و عمیقنسبت به مکاشفۀ رتبۀ مقدمی که قوی

دارای تجرّد بیشتر است نباشد. بنابراین چه دلیلی 
وجود دارد که این مکاشفه صحیح باشد؟ لذا در این 

دست بیاوریم تا با آن ملاک، ملاک به کقضیه باید ی
شهود شاهدان و مکاشفۀ مکاشفین و حضور صور 

نظر جنبۀ روحانی یا واسطۀ شهود را از نقطهذهنیه به
 روحانی تمیز بدهیم. جنبۀ غیر

طور است. البته در فلسفه هم مسئله همین 
مثلًا در بحث  اختلافات بسیاری که در آراء فلاسفه ـ

وجود ذهنی و در بحث عینیت و  وجود و در بحث
شود، ـ مشاهده می اختلاف اسماء و صفات با ذات

ناشی از اختلاف در ترتیب مقدمات است؛ یعنی در 
شاید بحث  و طور که بایدخود ترتیب مقدمات، آن

و تأمّل کافی نشده است. در همین بحث وجود 
گوید: کیف نفسانی ذهنی، چند قول است: یکی می

گوید: وید: اضافه است، یکی میگاست، یکی می
گوید: وجود است؛ و خلاصه شبح است، یکی می
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البته نظر ما این است که  1گوید.هر کسی مطلبی می
وجود ذهنی، وجودی جوهری است که زاییدۀ وجود 
علّی، یعنی زاییدۀ همان نفس است که در این قالب 

 و صورت، تعین پیدا کرده است.

 ملاک تشخیص صحت مکاشفه
تلمیذ: در زمینۀ اختلاف در مشاهدات که شما 
اشکال را بر آن اساس جواب دادید، باید گفت: 

واقعیت را  هو بما توان ادارک واقعیتوقت نمیهیچ
تفسیر کرد؛ چون نفوس با همدیگر اختلاف دارند و 

 کنند.ظروف با یکدیگر فرق می
نظر اختلاف در واقعیات، اگر استاد: از نقطه 

توانیم واقع را رحمانی آن قضیه باشد، می صرفاً جنبۀ
ادراک کنیم. البته اگر خود شخص در ادراک واقع 
دارای ملاک باشد، دیگر نیازی به دلالت دلیل و 
هدایت هادی ندارد، خودش مهتدی و هادی است و 
ادراکش برای او حجت است؛ ولی این قضیه برای 

 دیگران نیاز به اثبات دارد، یعنی در

                              
؛ الحکمة المتعالیة، ج ٥٢1 ـ 1٢٢، ص ٢رجوع شود به شرح المنظومة، ج  1
 .٣1٤، ص 1
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خواهیم تا این واسطۀ در اثبات می کاینجا ی
 اند:مسئله را برای ما روشن کند. لذا گفته

تواند برای کسی دلیل باشد، مگر مکاشفه نمی
ای که این مکاشفه را دیده و اینکه او در آن رتبه

این شهود برای او حاصل شده است، به مقام 
 طهارت رسیده باشد.

ها عضیبینیم که بدر بسیاری از موارد ما می 
سوم آنها رحمانی  دارای مکاشفاتی هستند که دو

سوم آنها مخلوطی از رحمانی و  است، ولی یک
سری مسائل و  خاطر یکرحمانی است؛ یعنی به غیر

خطوراتی که در ذهن دارد، این مکاشفات مرتّباً 
سری ظرائفی مخلوط  وقت با یکآیند، آنمی
ان را شود که هنوز در نفس وجود دارند و خودشمی

دهند؛ یعنی آن شخص گیری نشان میدر مرتبۀ نتیجه
بیند که همۀ آن مطالب صحیح کند و میچون نگاه می

است، لذا این را هم بر اساس آنها حمل بر صحت و 
که غافل از این است که در کند، درحالیصدق می

 گذرد.نفس او چه می
همین قضیه و مسئله است که نیاز مبرم انسان  
بسا انسان واقعاً در دهد. چهد کامل را نشان میبه استا
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خودش احساس نورانیت و انبساطی داشته باشد؛ 
شاید از زوایای دل و  و که بایدطوریولی چون آن

صورت حق نفس مطلع نیست، لذا این مسائل را به
دهد. حالا اثر هم می وقت ترتیببیند، و آنمی

دهد و ثر میا اثرش را بیا و ببین! هم ترتیب ترتیب
کند که به آنچه او مشاهده هم دیگران را وادار می

وقت در اینجا است اثر بدهند! آن کرده است ترتیب
 شود.خرده پیچیده می که کار یک

ما این قضیه را بالعیان در همین گذشته  
ها مسائل و مشاهده کردیم که چگونه بعضی

مشاهداتی نسبت به بعضی از جریانات داشتند، اما 
کردیم که شنیدیم احساس میوقتی این مطالب را می

با بعضی از مسائل مخلوط است؛ بعد آن شخص 
خواهد انسان را ملزم کند که به آن مشاهدات می

اثر  تواند ترتیباثر بدهد! ولی انسان نمی ترتیب
آید که چرا وقت در اینجا تضادی پیش میبدهد، آن

 1ذلک.ثالکند و اماین آقا مسامحه و مکاهله می
بعضی از مکاشفات، مکاشفات واقعی و  

                              
 .٥٠٧ ـ ٤٩٦، ص ٢جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به اسرار ملکوت، ج  1
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اید و برای مصادف با واقع است؛ مثلاً در اینجا نشسته
شود که فلان شخص مریض شما روشن و ظاهر می

است یا اینکه فلان ناراحتی و فلان خصوصیات را 
بینید که واقعاً روید میدارد و وقتی به خانۀ او می

ه است. مسلّماً این مریض است و رو به قبله افتاد
 مکاشفه درست است.

تری ولی بعضی از مکاشفات، مکاشفات دقیق 
هستند؛ این مکاشفات دقیق، گاهی دارای صورت 
هستند و حتی گاهی ممکن است از صورت هم 

صورت شوند. اینجا  بگذرند و مکاشفات بدون
خود و گُتره  تواند سرجایی است که انسان نمیهمان

 اثر بدهد. شود ترتیبی او پیدا میبه مسائلی که برا
آنچه در اینجا هست این است که عالَم، عالَم  

رتبه و در  واحد است و اگر دو یا سه سالک، در یک
مرتبۀ واحد از عالم قرار بگیرند، امکان ندارد  یک

مکاشفات آنها تغییر پیدا کند، بلکه همۀ آنها یک چیز 
اندازۀ بهکنند؛ ولی اگر رتبۀ آنها را مشاهده می

مویی بالا و پایین باشد، این بالا و پایینی مشاهده  سر
ای را رتبه، مسئله شود. لذا اگر انسان در یکمی
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مشاهده کند نباید بگوید که مطلب همین است و 
 بالاتر از این نیست!

اختلاف در ادراک از واقع به علت استناد به 
 تام مکاشفات غیر

شود در دا میاختلافی که بین مطالب عرفا پی 
ای مشاهده اینجا است که امکان دارد شخصی مسئله

ظهور اسماء و صفات الهی به این نحو »کند و بگوید: 
این ظهور به این نحوه، برای او در این مرحله « است.

است؛ اما همین ظهور ممکن است در مرحلۀ أشد و 
نحو دیگری باشد. بله، آنچه او در این تجرد بیشتر، به

یده است درست است، اما نفی مرحلۀ دیگر مرحله د
 اشتباه است.

ما این مسائل را در عبارات بزرگان و حتی  
کنیم. کلمات مرحوم صدرالمتألهین هم مشاهده می

مرحوم صدرالمتألهین شخص بزرگی بود و در مقام 
عقل و شهود به مراتبی رسیده بود و واقعاً از مفاخر 

شخصی مهذّب و شیعه و عالم اسلام است و واقعاً 
هوایی بود. ولی صحبت در دارای مقامات و مرد بی

توانیم به ایشان عارف بگوییم؛ این است که ما نمی
لذا وقتی ایشان مشاهدات و کشفیات خود را در 
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کند و استدلال خودش را بر سلک استدلال داخل می
دهد، ما در اینجا متأسفانه به یک آن اساس قرار می

 نکته
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اند آن اینکه: آنچه ایشان مشاهده کرده رسیم ومی
اینکه  اند تاو ذهنیت خود را بر آن اساس ترتیب داده

أتم  نحوبه این نحو استدلال کنند، آیا آن مکاشفه به
تام بوده است؟ مکاشفۀ أتم داریم، تام  نحوبوده یا به

داریم، ناقص داریم و أنقص داریم که همۀ اینها 
. خیلی مهم است و مراتب مکاشفه و شهود است

کند بین اینکه انسان شهودی داشته خیلی فرق می
باشد و ذهنیت خودش را بر اساس آن شهود، 

نظر اثبات، نحوی ترتیب بدهد که بتواند از نقطهبه
مقدمات و براهین مثبته بیاورد؛ یا اینکه شهودش در 
مرحلۀ وسط قرار گرفته باشد و بر این اساس بخواهد 

ها بینید که در خیلی از بحثلذا شما میبرهان بیاورد. 
مثلًا بحث معاد جسمانی و بحث عینیّت صفات با  ـ

ـ  ذات و بحث بقاء عین ثابت و عدم بقاء عین ثابت
کند. بله، همۀ مکاشفات ایشان مسئله تفاوت پیدا می

توانیم درست و در جای خود صحیح است و ما نمی
: آیا ایشان آنها را رد کنیم؛ ولی صحبت در این است

اند؟ اند یا اینکه هنوز در ابتدا بودهآخر خط را دیده
رسد نردبان می کسی که به مرتبۀ چهارم از یک

و « من الآن بالای نردبان هستم!»تواند بگوید: می
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گوید: وقت می کلامش نیز درست است؛ ولی یک
من وسط »گوید: وقت می و یک« من آخر نردبانم!»

 «نردبانم!
ا آخر خطّی هم وجود دارد که بخواهد تلمیذ: آی

 برود؟
ها استاد: آخر خط، همان کشف همۀ حجاب 
 است.

تلمیذ: علّامه طهرانی دربارۀ پیغمبر و ائمه 
چنان سیر عرضی آنها هم»فرمایند: السّلام می علیهم

گاه به آخر شدنی نیست، لذا هیچ ادامه دارد و تمام
 1«رسند!خط نمی

کاری نداریم، بلکه سیر استاد: به سیر عرضی  
طولی مورد نظر است. سیر عرضی، تمامیّت ظهور 

أتم است؛  نحوحق در همۀ انواع و اقسام ظهورات به
أتم در اینجا هست و در جای  نحویعنی این ظهور به

أتم ظهور پیدا  نحودیگری نیست، مثلًا قهاریت به
کند، أتم ظهور پیدا می نحوکند، رحمانیت بهمی

                              
؛ ٤٨٥؛ افق وحی، ص ٣٠٢ ـ ٢٩٦، ص ٤رجوع شود به معاد شناسی، ج  1

 .1٨٨و  1٧٦ نفحات انس، ص
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 أتم ظهور نحوبهعالمیت 
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از عالمیت  ۀکند. یعنی او به آخرین رتبپیدا می

که همان مقام تجرد علمی محض است و  رسیده باشد ـ

إسمٌ و  ذکر شد که در آنجا دیگر هیچ چیزی نیست، لا

ـ منتها خود علم  شَبَهٌ  مثالٌ و لا صورةٌ و لا رسمٌ و لا لا

 انتها است.دیگر ب

 عرفاء کامل الهیتنافی بین مشاهدات  عدم
تلمیذ: لازمۀ این مطلب این است که بین دو 

 انسان کامل، هیچ اختلافی نباشد؟
استاد: اگر کاملِ کاملِ کامل باشند، هیچ  

نظر اختلافی بین آنها نیست؛ یعنی اختلاف از نقطه
نظر طولی. سعه و مقدار دید است، نه از نقطه

ا برای مثال اگر دو انسان کامل، علم خدا ربابمن
علم »شما معرفی کنند، امکان ندارد که یکی بگوید: 

و دیگری بگوید: « خدا با صورت است.
این امکان ندارد، مگر اینکه « صورت است. بدون»

یکی از آنها ناقص باشد. یا مثلًا امکان ندارد که یکی 
از دو انسان کامل در تفسیر رحمانیت خدا بگوید: 

یکی نسبت به  خداوند دارای دو رحمانیت است؛»
ولی دیگری « مؤمنین است و یکی نسبت به کافرین.
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در « خدا نسبت به کافرین رحمانیت ندارد!»بگوید: 
صورت، این شخص ناقص است؛ زیرا اگر کامل این

السّواء باشد، رحمانیت را نسبت به هر دو علی
 گیرد.می

انسان کامل منظور است و صحبت در کمال  
که رحمانیت خدا عام است، آیا او  است. یعنی حالا

خیر، ممکن است به همۀ موارد عام رسیده است؟ نه
طور جلو برود و ظهور جنبۀ رحمانیت هم همین

تفاوت پیدا کند. حتی هنوز خود پیغمبر هم به نهایت 
چون  رحمانیت خدا نرسیده است و نباید هم برسد؛

وجود خدا، وجود اطلاقی است، ولی حتی وجود 
پیغمبر هم وجود محدود است و در آنجا اطلاق 
نیست. هرچه از مرحلۀ ذات تنازل کند محدود 

شود، ولو رتبتاً. البته منظور، محدودیت مادی می
 ای نیست.نیست، چون در آنجا ماده

الکمال، امکان ندارد حیثدو انسان کامل من 
ختلاف داشته باشند؛ لذا از اینجا پی هم ا که با

بریم که اشکالات مرحوم آقای حداد در بسیاری می
الدین در فصوص الحکم و فتوحات از مسائل محیی
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 کرد که ]دردلالت بر این می 1ذلکمکیه و امثال
الدین به کمال نرسیده بود. وقت[ هنوز محییآن

رتبه زند، در آن الدین در آنجا میآن حرفی که محیی
خواهد این حرف را به مرتبۀ درست است، ولی می

بالاتر و مرحلۀ مافوق نسبت بدهد و بگوید که 
طوری هستند یا عین صفات و ذات با یکدیگر این

خیر، دیگر طوری هستند! نهثابت با یکدیگر این
توان این قول را قبول کرد؛ چون هنوز وجدان و نمی

قی و تجرد شهود ایشان به آن مرحلۀ تجرد اطلا
محض نرسیده بود. لذا در اینجا اختلاف بین این دو 

 شود.قضیه روشن می

تبیین تجرد اطلاقی و مقام عصمت سرّ عارف 
 کامل

شدن  تلمیذ: آیا این مطلب، منافاتی با فانی
 الدین ندارد؟محیی

اولًا آن فناء، فناء ملکه نبوده است، استاد:  
بلکه فناء حال بوده است، و ثانیاً فناء در ذات نبوده 

 است.

                              
 .٣1٠رجوع شود به روح مجرد، ص  1
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اربعه را طی نکرده  الدین اسفارتلمیذ: آیا محیی
تواند در سفر بود؟ چون تا وقتی به ملکه نرسد، نمی

 دوم باشد.
کردن  استاد: قبلًا هم صحبت شد که طی 

شخص  ه مثلًا باید یکاسفار به این معنا نیست ک
مرتبه برسد و بعد وقتی که رسید، حالا  برود و به یک

پایین بیاید و بعد دوباره برود. واقعیتش این است که 
رود، انسان در عین اینکه دارد سفر اول را می

حال همراه با سفر اول، سفر دوم را هم طی  عین در
 کند.می

حرکت موشکی  حرکت سلوکی انسان، یک 
نقطه برسد و بعد دوباره  بالا برود و به یک نیست که

ای و از آنجا پایین بیاید؛ بلکه یک حرکت دایره
شکل است که نفس انسان در همان حال بیضی

کردن و توجه به رحمانیت خدا، حالت آمادگی  طی
برای رؤیت در بقاء و در کثرت در آن مرحله را هم 

بزند، و طور بالاتر برود و دور اینکه همین دارد، تا
بالاتر برود و دور بزند تا به آن مرحلۀ فناء برسد، و 
هنگامی که به مرحلۀ فناء رسید دیگر در آنجا چیزی 

وقت چون مرحلۀ فناء، مرحلۀ محو کامل نیست. آن
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گونه تعیّنی در آنجا که دیگر هیچطوریانّیت است به
کند بقائی راه ندارد، لذا بقائی که بعد از فناء پیدا می

ای از نفس و نفسانیات گونه شائبهت که در آن هیچاس
 وجود ندارد.
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طور هستند و همه بقاء خود پیغمبران همین 
نبی مراحل خودش را طی  دارند؛ یعنی وقتی یک

کرده است، لازم نیست که به مقام فناء رسیده باشد 
تا بتواند دستگیری کند. همۀ انبیا فناء در افعال و 

فناء اسمائی هنوز بحث است که  صفات دارند، اما در
اند یا اینکه بعضی آیا همۀ انبیا به فناء در اسماء رسیده

اند؛ تا چه رسد به فناء در ذات که آن از آنها رسیده
طور نیست که همۀ دیگر خیلی مشکل است و این

 انبیا به آن مقام رسیده باشند.
حضرت داود و سلیمان هنوز در خیلی از  

ند، مثلًا حضرت داود در همین مسائل مشکل داشت
مکاشفات ظاهری و برزخی مشکل داشت. مقام 
عصمتی که برای انبیا قائل هستیم، مقام عصمت سرّ 
نیست، بلکه مقام عصمت در تلقی و ابلاغ وحی و 
مقام ظاهر و افعال است. یعنی حضرت داود 

تواند در قضاوت میان مردم اشتباه کند؛ چون این نمی
مثال: بابشود؛ منشکال میاشتباه، موجب ا

تو »تواند دربارۀ شخصی قضاوت کند و بگوید: نمی
ولی « ای و باید دیه بپردازی!سر فلان کس را بریده

پس از پرداخت دیه، کشف خلاف شود و معلوم 
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وقت شود که این شخص قاتل نبوده است، آن
ای، بیا دیه را ببخشید، تو آن سر را نبریده»بگوید: 

اگر پیغمبری چنین کاری انجام دهد از « پس بگیر!
شود و کارش تمام است! یا حجّیت ساقط می

تواند به شخصی پیغمبر نمی مثال: یکبابمن
ای و باید اعدامت تو این شخص را کشته»بگوید: 

و بعد از اینکه اعدام شد بگوید: « کنند!
بیداد! ببخشید، او را اشتباهی اعدام کردند!  داد ای»

کند فرقی نمی« المال بدهید.ش را از بیتاحالا دیه
اش را از که بعداً کشف خلاف شده باشد و دیه

طور المال داده باشند، یا بر باطن خودش اینبیت
صورت دیگر تمام شد و  هر تجلی شده باشد؛ در

این پیغمبر حجت نیست و باید او را کنار بگذارید! 
تباهی نظر ظاهر، اشآن کسی پیغمبر است که از نقطه

در کارش نباشد؛ لذا قرآن کریم در صلح حدیبیه 
 فرماید:می
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رِيبًا﴾
َ
حٗا ق

ۡ
ت
َ
 1.ف

 عمر به پیغمبر گفت: 

اللَه، مگر شما به ما نگفتید که وارد مکه رسول یا
 شویم؟می

 حضرت فرمودند: 
رویم؟ نگفتم که امسال! آیا گفتم امسال می

آیید! و این رؤیایی گفتم که شما بالأخره می
 2ست.ام درست اهم که من دیده

امسال مکه »یند: فرماتوجه کنید: پیغمبر نمی 
همۀ اینها « سمت مکه!کنیم، پس برویم بهرا فتح می

از امتحانات است که باید این رؤیا قبلًا در آن زمان 
ما خواب »اتفاق بیفتد و پیغمبر هم به مردم بگوید: 

کنیم! پس امسال شاءاللَه مکه را فتح میدیدیم که إن
سمت مکه به 3«سمت مکه برویم.بهحرکت کنیم و 

کنند! این امتحان روند، ولی مکه را فتح نمیمی
های مسئله خیلی مشکلی است و یکی از آن بزنگاه

 است!

                              
 :٣1٥ ، ص٤. نور ملکوت قرآن، ج ٢٧( آیه ٤٨سوره فتح ) 1
هرآینه تحقیقاً که خداوند رؤیا و خواب پیامبرش را به حقّ، راست و درست »

نمود، که البتّه شما در مسجدالحرام در صورت اذن و مشیّت الهی، با حال 
که سرهایتان را شوید، درحالیامن و امنیّت، بدون اندک خوفی داخل می

اید! پس تاه کردهشدن از احرام تراشیده و یا مویش را کو جهت بیرونبه
دانید؛ و پیش از فتح مکّه فتحی دیگر خداوند دانست آنچه را که شما نمی

 «زودتر از آن نصیب شما فرمود.
 .٣1٢، ص ٢تفسیر القمی، ج  ٢
 .٣٠٩همان، ص  ٣
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السّلام  مثال: امیرالمؤمنین علیهباب]یا من 
به جنگ معاویه برویم و او را از بین »فرماید[: می

رویم، ه میعلی، حالا که به جنگ با معاوی یا« ببریم!
بریم یا نه؟! حضرت در آیا معاویه را هم از بین می

ما باید وظیفۀ خودمان را انجام »گوید: اینجا می
گوید: ولی در جنگ جمل می« بدهیم و برویم!

و در جنگ نهروان « بریم!خیر، آنها را از بین مینه»
و تعداد را نیز بیان « بریم!آنها را از بین می»گوید: می
 فقط نُه نفر از»: کندمی
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شوند و تنها نُه نفر از آنها زنده ما کشته می
گوید که معاویه ولی در جنگ صفین نمی 1«مانند!می

آیا شما یک جمله از امیرالمؤمنین  2بریم!را از بین می
زنیم، رویم، میمی»اید که بفرمایند: السّلام دیده علیه

یم و بالای بُربریم، سرش را میمعاویه را از بین می
ها نیست! فرق خیر، اصلًا این حرفنه« بَریم!نیزه می

 بین این دو قضیه در این است.
امسال »گویند: راجع به مکه هم پیامبر نمی 

سمت مکه به»گویند: فقط می« کنیم!مکه را فتح می
 اند: چون خواب هم دیده« حرکت کنیم!
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ُ رَسُول

َ
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ۡ
کنند، ولی لذا حرکت می ٣،بِٱل

 ٤کنند.رسند صلح میبه آنجا که می
مان را چه عجب! حالا جواب زن و بچّۀ 

رویم مکه را ایم که میهایمان گفتهبدهیم؟! ما به زن
ها، عرضهبی گویند: ایکنیم! الآن آنها میفتح می

ها تنها بودیم به همه ما را تنها گذاشتید و شباین
خیال اینکه بروید مکه برای ما غنیمت بیاورید، طلا 

                              
 .٩٣نهج البلاغة )صبحی صالح(، ص  1
 .11٣رجوع شود به وقعة صفین، ص  ٢
 .٢٧( آیه ٤٨سوره فتح ) ٣
 .٣1٢، ص ٢ی، ج تفسیر القم ٤
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اید و الا رفتهو گردنبند بیاورید؛ اما ح
اید؟! های تراشیده برگشتهدرازتر با کله پا از دست

 این هم شد زندگی!
حالا این قضیه چیست؟ خود پیغمبر هم  

داند، یا اصلًا بالاتر از این را نتیجۀ سفر را می
داند و فقط الآن گوییم که خود پیغمبر هم نمیمی
بیند که در افق ذهن او این خطاب آمده است: می

مکه »اما این خطاب که: « سمت مکه حرکت کن!هب»
نیامده است؛ زیرا اگر این خطاب « کنی!را فتح می

گوید که قضیۀ فتح مکه در آمده باشد، پیغمبر هم می
 این سفر خواهد بود.

در جنگ موته، لشکریان اسلام در آنجا جنگ  
یکی کنند و پیغمبر در مدینه همۀ حوادث را یکیمی

ثل تلویزیون سیار که از آنجا دهند؛ مخبر می
 کنندبرداری میفیلم
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دهند، پیغمبر هم از مانیتور و به مدینه گزارش می
الآن جعفر طیار را »فرماید: کند و میتماشا می

بعداً   1«کشتند، الآن فلانی را زدند، الآن عَلم افتاد!
طور لشگریان برگشتند و مردم به آنها گفتند که این

شما از »و همه را گفتند. پرسیدند:  طور شد،شد، آن
گزارشگر ما اینجا بود و همۀ »گفتند: « دانید؟!کجا می

گرفت و گزارش قضایای جبهه را از ماهواره می
 این قطعی و درست است.« داد!می

در اینجا است که خدا برای اینکه توحید  
خودش را برساند، گاهی از اوقات قضایا و مسائلی 

رد تا به مردم بگوید: خود این آووجود میرا به
پیغمبر هم در مقابل من هیچ است! و اگر به پیغمبر 

کنید، نباید نگاه استقلالی به او داشته هم نگاه می
باشید؛ اگر بخواهید نگاه استقلالی بکنید، او هم مثل 

 داند، ابداً!شما هیچ نمی

فردا بیایید تا جواب »پیغمبر به یهودیان گفت:  
به مدت چهل روز وحی « ه شما بگویم!سؤالات را ب

قطع شد که: چرا گفتی فردا بیایید؟ از کجا؟ حالا برو 

                              
 .1٦٦، ص 1؛ الخرائج و الجرائح، ج ٢٨٠بشارة المصطفیٰ، ص  1
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 1و در خانه بنشین و صبر کن تا وحی بیاید!
مقام غیرت خدا و مقام وحدانیت خدا و مقام  

کند؛ دارد و دو قبول نمیعزت خداوند، دو برنمی
 گوید:قضیه این است! جامی می

 

طور کدورت را ست که همییعنی بقایای وجود ا

آورد! آن عالََ، عالَ حقیقت محض و عالَ وجود میبه

میلیاردم از یک ۀاندازاطلاق محض است؛ اگر در آنجا به

وجود انسان و از تعلق انسان به خود در وجود انسان 

دارند. مقدار در آنجا آدم را نگه میباقی باشد، به همان

الکالمییتِ بی یَدَیِ الغَ »باید  باشیم! آنجا به این   ٢«سی

 کیفیت است.

 عدم اختلاف بین فلسفه و عرفان
ای که در اینجا هست این است: اگر قرار ]نکته 

بر این باشد که ما فلسفه را عبارت بدانیم از رسیدن به 

حقیقت هستی در عالَ ذهن و فکر، و عرفان را عبارت 

                              
 .٣٢، ص ٢تفسیر القمی، ج  1
 .٨٧نامۀ جامی، ص مرقّع نی ٢
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بدانیم از[ رسیدن به حقیقت هستی و معرفت حاقی 

در  1؛«و کُنهُه فی غایةِ الِخفاءِ »ود در عالَ شهود، که وج

اینجا دیگر ممکن نیست بی فلسفه و عرفان اختلافی 

هم  جا دیدید که فلاسفه با باشد! پس اگر در یک

مًا به آن حقیقت واقع و  اختلاف دارند، بدانید که مسلی

اند؛ و اگر دیدید که اهل حقیقت مطلب نرسیده

گوید که م اختلاف دارند و این میه مکاشفه و شهود با

گوید که من چیز چیز دیدم، و دیگری می من یک

توانیم حکم صحت دیگری دیدم، بدانید که دیگر نمی

 مطالب آنها بگذاریم. ۀروی هم

حقیقت عقل، قاصر »گویند: اما اینکه می 
اگر این مسئله « است از اینکه به کنه ذات برسد.

ن هم قاصر است از صحیح باشد، حقیقت نفس انسا
تواند به ذات اینکه به کنه ذات برسد! مگر نفس می

تواند! تا وقتی که نفس دارای تعین برسد؟! ابداً نمی
و انّیت و انانیت است ابداً در آنجا راه ندارد! آنجا 

گذارد عبور حاجز و مانع و دربان ایستاده است و نمی

                              
 .٥٩، ص ٢شرح المنظومة، ج  1
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ن دیگر کند، و اگر نفسی بتواند از آنجا عبور کند، آ
رود نفس نیست، نفس نیست! پس آنچه در آنجا می

تواند به و فرقی بین عقل و نفس نیست در آنچه نمی
طور که هرچه انسان در حقیقت آن برسد. همان

هستی تعقل و تفکر کند، باز مقام آن اعلیٰ و اشرف 
است از اینکه عقل به کنه ذات آن راه پیدا کند؛ خود 

ن راه پیدا کند و هرچه انسان تواند به آنفس نیز نمی
تواند به مقام مشاهده و مکاشفه کند، ولی هنوز نمی

الغیوبی و الغیوب برسد! مگر مقام غیبغیب
هوهویت او قابل مکاشفه است؟! این مقام برای 

اند یک از عرفا کشف شده است؟! هرچه یافتهکدام
آید و فقط صورت و معنایی است که به ذهن می

 کنند!کشف می
 فرماید:و نسبت به این شعر عطار که می 

 
 

تنها عقل باید با کمال اعتذار و ادب عرض کرد: نه
نسبت به آنجا راه ندارد، بلکه نفس هم در آنجا راه 
ندارد! فقط مسئلۀ عقل را مطرح نکنید، بلکه بگویید 
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 نفس هم در آنجا راه ندارد!
تواند در اینجا مطرح بله، این شعر جامی می 

 :باشد
 

یعنی تا بقایای وجود باقی است دیگر در مرحلۀ 
شهود، جام شهود هم صاف از کدر نخواهد بود. 
وقتی وجود متعیّنه باقی نبود و وجود متعیّنه متبدّل به 
وجود منبسط شد، پس در اینجا بیش از یک وجود 

وقت در این رتبه دیگر میان عقل و نخواهد بود. آن
وصول به  ظر عدمننفس فرقی نیست؛ هم از نقطه

نظر وصول به حاقّ واقع. از حاقّ واقع، و هم از نقطه
نظر وصول که در آنجا دیگر عقل و نفسی  نقطه

وصول هم تفاوتی میان  نظر عدمنیست؛ و از نقطه
 عقل و نفس نیست!

کند، بیند و ادراک میهر چیزی که نفس می 
باید پشتوانۀ عقلی هم داشته باشد. امکان ندارد 

واسطۀ مقدمات و بتوانیم بگوییم که فکر ما به
واسطۀ اولیات و بدیهیات و آیات و بیناتی که به

خداوند در قبال او قرار داده، قاصر است از اینکه به 
صر نیست! خیر، اصلًا قاحقیقت مطلب برسد! نه
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تواند خیلی محکم و خیلی متقن، تمام انسان می
واسطۀ برهان مکاشفات عرفانی و حقیقی عرفا را به

عقلی به منصۀ اثبات برساند. صحبت در این است 
تواند این کار را انجام دهد؛ که چه شخصی می

اینکه به عقل مربوط است یا نیست. بلکه شما نه
وعات دیگر هم توانید در موضهمین قضیه را می

 مشاهده کنید.
تلمیذ: ظاهراً محال است که کسی سیر روحی 
نفسی و عرفانی نداشته باشد و بخواهد این حقایق را 
با مسائل حسابات فکری کشف کند و محالیت آن از 

و عقل « پای استدلالیان چوبین بود»این باب است که 
 تواند و کششی ندارد!قاصر است و واقعاً نمی
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را تعبیر « محال است»بله، بهتر است که  استاد: 
جهت اینکه باید ببینیم حقیقت به استبعاد کنیم؛ به

شود چیست؟ آیا ادراکاتی که برای انسان پیدا می
شاءاللَه در توانیم بین ادراکات فرق بگذاریم؟ إنمی

از کتاب اسفار خواهیم گفت که در مقام « علم»بحث 
نظر افاضۀ از نقطهافاضۀ علم، تمام مدرکات انسان 

کنند؛ چه مدرکاتی که برای علم هیچ فرقی نمی
ملجم آید، چه مدرکاتی که برای ابنپیغمبر می

آید، چه مورچه می آید، چه مدرکاتی که برای یکمی
آید. افاضۀ مدرکاتی که برای حضرت سلیمان می

تمام این مدرکات از ناحیۀ پروردگار است، و نحوۀ 
 1کنیم.آنجا بیان میافاضۀ آن را هم در 

توانیم بین کسانی بنابراین در اینجا دیگر نمی 
مند و اند و از عرفان بهرهکه به مرحلۀ عرفان رسیده

اند با کسانی که در مرحلۀ جدای از مستفیض شده
عرفان هستند، تفکیک قائل شویم. آن کسی که 

کند و مطالب را با استدلال عقلی و برهان استدلال می

                              
جهت اطلاع بیشتر پیرامون کیفیت افاضۀ علم بر موجودات از دیدگاه  1

، ص «در حقیقت وحی و الهام»، فصل سوم: مؤلف، رجوع شود به افق وحی
 .٢٨٤ ـ ٢٠٧
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دهد، خود او هم ممکن است تیب میعقلی تر
ها و افکارش لای حرف به ها و مسائلی در لاجرقه

طرف کند. طرف و آنبیاید و او را تغییر بدهد و این
بینیم که ها میلذا در کلام بسیاری از همین امروزی

شود طوری توجیه زنند که تقریباً میهایی میحرف
ا مشرب و تأویل کنیم که نوعی انس و مؤالفت ب
شاءاللَه در اسلامی و مشرب عرفانی داشته باشد. إن

های آینده به فلسفۀ غرب هم اشاراتی طول بحث
 خواهیم داشت.

عرفان و فلسفه، دو مبنای »طور نیست کهاین 
جدا است؛ فلاسفه براساس پای چوبین حرکت 

و « کنند.کنند و عرفا براساس شهود حرکت میمی
زنند نیست؛ سر فلاسفه میقضیه به این نحوی که بر 

زیرا بالأخره آن بندگان خدا هم حالاتی دارند، آنها 
بینند و هم با حالات خودشان چیزهایی را می

سری ذهنیات  طور نیست که مسئله فقط به یکاین
صرف محدود بشود. آن فیلسوفی که دارد فکر 

طور دقیق گیرد و همینکار میکند و عقلش را بهمی
خصی و چه دستی او را در آن افق شود، چه شمی
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 ذهن
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برد طور جلو میکند و همینخودش هدایت می
برد، جلو رساند؟ او را جلو میتا به این نکته می

 رساند!ای بالاتر میبرد و به نکتهبرد، جلو میمی
وقت خیال نکنید که این مسائلی که  یک 

کنم، قضایا و مطالبی است که من خدمتتان عرض می
الآن دارم مباحث شهودی را با مباحث فلسفی خلط 

خیر، تمام این مطالب در جای خودش کنم؛ نهمی
شود که پشتش به سدّ سکندر استدلالی برهانی می

 طوری باشد. اگر به بحثاینکه همینوصل است، نه
معلول، بحث وحدت فعل و  و علم، بحث علت

وجود و مباحث  صفات و اسماء، مباحث وحدت
بینیم که الحقیقة نگاه کنیم و دقت نماییم، می بسیط

اصلًا هیچ فرقی بین فلسفه و فصوص وجود ندارد، 
کنیم و ما مطالب فصوص را برای شما مطرح می

های فلسفی را هم بیان خواهیم کرد. البته بحث
خواهیم بگوییم که این با آن یکی است، بلکه اگر نمی

بسا ممکن بخواهیم بنا را بر استدلال بگذاریم، چه
است با ایشان در بعضی از موارد هم اختلافاتی داشته 

 باشیم.
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توانیم خود صحبت ما این است که آیا می 
وجود جدای از هستی  عنوان فکر، یکتفکر را به

متصدی مقام اثبات تلقی کنیم و بگوییم: عرفان 
سری  هستی است، اما تفکر متصدی مقام اثبات یک

شنود با  و ای و گفتمسائل ابتدایی و مسائل روزمره
بازار و اولیات و استقراء است؟!  و مردم کوچه

خیر، همۀ اینها وسائل حقیقی است، نه نه
 حقیقی. غیر

خورید و این دارو مرض مثلًا شما که دارو را می 

توانید این قضیه را انکار دهد، آیا شما میمی شما را شفا

عارف  توانید انکار کنید. چطور وقتی یککنید؟ نمی

اثر مَبدائی  اثر این دارو، یک»گوید: کند و مینگاه می

سیر نزولی است و الآن این دارو  است و این اثر یک

این مسئله « واسطه قرار گرفته است برای نزول آن شفا!

پذیریم که الآن نفس این اما این را نمیپذیریم؛ را می

خیر، ما هر دهد؟ نهدارو و خود این دارو دارد شفا می

پذیریم که نزول رحمت و نزول پذیریم؛ هم میدو را می

اسم شافی در مجرای عالَ تعیینات آمده و از عالَ قضاء و 

قدر و رسیدن به ملکوت و مُلک و برزخ عبور کرده 
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پذیریم که خود پیدا کند، و هم میاست تا بتواند ظهور 

تهِ متعلَّق  این دارو بجِسمییتهِ و بمِادی
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برای تجلی ظهور اسم شافی است. چرا باید این 
 تا را از یکدیگر جدا کنیم؟! دو

اتحاد فلسفه و عرفان به سبب وحدت حقیقت 
 وجود

کردن فلسفه از عرفان  بینیم که جداپس می 
گوید که من ن نمیاصلًا از اصلش غلط است! عرفا

خودم را از فلسفه و از مقدمات و براهین جدا 
گوید: یک حقیقت واحد ام! بلکه عرفان میکرده

هست و یک اثر واحد در کلّ عالم وجود دارد و آن 
حقیقت واحد عبارت است از وجود و حقیقت 

الوجود، صور الوجود. آن حقیقت واجبواجب
ظهریت شفا گیرد؛ گاهی آن ممختلفی به خودش می

شود، گاهی آن ظهور صورت حمد در آن پیدا میبه
الوجود به مظهریت نفس ارادۀ ولیّ حقیقت واجب

الوجود کند، و گاهی آن حقیقت واجبتجلی پیدا می
صورت نظر مظهریت ظهور اسم شافی، بهاز نقطه

بیوتیک های آنتیهای استامینوفن و کپسولقرص
 در اینجا یکی است.کند؛ همۀ اینها ظهور پیدا می

پس حق با مرحوم آقای حداد است که  
 فرمودند:می
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اصلًا یک حقیقت بیشتر وجود ندارد و انفکاکی 
در آن حقیقت نیست و اصلاً هیچ فرقی بین ظاهر 

 1و باطن نیست.

                              
 :٥٨٧روح مجرد، ص  1
روزی در حرم مطهر پس از فریضۀ ظهر که در آنجا به جماعت خوانده »

شد و ایشان ]مرحوم حضرت حداد[ هم در صف آخر متصل به ضلع می
شمالی رواق مطهر نشسته بودند و حقیر هم پهلو دست ایشان بودم، به یکی 

که دست بردند و راهان که در این سفر از توحید پرسیده بود، درحالیاز هم
تربت مهر را از روی زمین برداشتند و به او ارائه نمودند، پرسیدند: این 

 چیست؟!
 گفت: این مُهر است! این تربت است!

ای و آن را وجود آقا فرمودند: تو این اسم مهر و تربت را بر روی آن گذاشته
ای! این اسم را بردار، غیر از اصل وجود چیزی اثری پنداشتهمستقل و ذی

 نیست!
﴿إِنْ هِيَ إِلَّا أَسْماءٌ سَمَّيْتُمُوها أَنْتُمْ وَ آباؤُكُمْ ما أَنْزَلَ اللَهُ بِها مِنْ سُلْطانٍ إِنْ 

نیستند ”﴾؛ بِعُونَ إِلَّا الظَّنَّ وَ ما تَهْوَى الْأَنْفُسُ وَ لَقَدْ جاءَهُمْ مِنْ رَبِّهِمُ الْهُدىيَتَّ
اید! ها نام نهادههایی که شما و پدرانتان آنها را بدین اسمآنها مگر اسم

ها، حجت و برهانی را فرود نیاورده است! ایشان پیروی خداوند بدین اسم
ز پندار و گمان و آنچه را که هوای نفوسشان بخواهد؛ نمایند مگر انمی

 “شان آمده است.سویکه تحقیقاً از جانب پروردگارشان هدایت بهدرحالی
گویید: مهر و تربت! و با اسم و تعین مهر و تربت، آن را جدا کرده شما می

طلبید؛ زیرا که طلب بر اصل و اساس دهید و از آن اثر میو استقلال می
ل است. استقلال و عزت اختصاص به ذات خدا دارد؛ یعنی این استقلا

دست او است، جلّ و عزّ. اند و کار بهکارهها بیها و نشانها و رسماسم
بنابراین مطلب خیلی واضح و روشن است که: علت شرک مردم، دوئیت و 

ریشه، لباس عزت پوشانده است  و پایهبینی است که به این اعتبارهای بی دو
الوجود خلط کرده و عزت را از این حدود و قیود و ماهیات را با اصلو 

 ها نسبت داده است.وجود دزدیده و بدین
اگر شما اسم مهر را از روی این برداری، دیگر وجود مهری نیست، تعین 
نیست، فقر و نیاز نیست! اینها همه مال این حدود عدمیه است و اگر اینها 

ماند که آن را وجود بسیط و گسترده می وجود بحت برداشته شود، یک
منبسط گویند و آن نیز پس از رفع حدود ماهوی امکانی خود، فانی در وجود 
حیّ قیوم ازلی و ابدی است. این است حقیقت توحید که شما از آن به 
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 گویند:ایشان می 
گویند: اگر کنم از آن کسانی که میمن تعجب می

بالا بیاید شخصی دعا کند و آبی که در چاه است 
و وضو بگیرد معجزه است؛ اما اینکه این شیر آب 

آید، معجزه کنند و از آن آب میرا باز می
 کنم!دانند! من اصلًا از فکر اینها تعجب مینمی

گوید و حق را این مرد است که راست می 
گوید: بیشتر از یک واقعیت وجود ندارد، بیند! میمی

اقعیت متفاوت ولی راه رسیدن و وصول به این و
فرماید، هر ملّاصدرا می طور که مرحوماست. همان

اند؛ یکی از طریق استدلال کدام راهی را برگزیده
جلو آمده و ریشخند به فقه و عرفان زده است، یکی 
از طریق عرفان جلو آمده و ریشخند به فلسفه و دین 
زده است، یکی از طریق دین آمده است و ریشخند 

زده است؛ ولی آن عارف واقعی که  به هر دوی اینها
کدام تنها ریشخند به هیچبه مقام حق رسیده است، نه

زند، بلکه همه را ظهورات مختلفی برای یک نمی
 بیند.حقیقت واحد می

                              
کنید! دهید و بغرنج میکنید! شما مسئله را پیچ میوحدت وجود یاد می

نگری اول باید خدا ست؛ یعنی به هر چیز که میمسئله بسیار ساده و واضح ا
گویی آن، چشمت را کور کرده و که می“ آن”را ببینی، نه آن چیز را. 

 «ماند و بس!را از آن بینداز، خدا می“ آن”گذارد خدا را ببینی. لفظ نمی
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 محور اصلی نقد مکتب تفکیک
ای که در نقد مسئلۀ مذهب تفکیک لذا نکته 

 باید محور قرار بگیرد این است
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بیند ا از طریق کشف میکه یک شخص حقیقت ر
 بیند.و دیگری آن واقعیت را از طریق دیگری می

فقها مگر در مسائل فقهی خودشان اختلاف  
ندارند؟! این را که دیگر چه عرض کنم، فقط خواجه 

شود که دین مختلف داند! آیا این دلیل میحافظ نمی
است؟! دین واحد است، اما در مقام اثبات مختلف 

گر کسی به حقیقت دین رسید و از شود. حالا امی
فهمد که دین، دینِ واحد مشرب دین ارتزاق کرد، می

است. البته عرض کردم که وحدت دین به چه نحو 
است و چه خصوصیاتی دارد؛ ولی بالأخره حقیقت 

شود و خودش نفس پیغمبر دین برای او منکشف می
کند، تا شود و پیغمبر هم که دیگر اشتباه نمیمی

فتوا بدهد و فردا از فتوای خود دست  یکامروز 
بردارد و بگوید: اشتباه کردم! بله، ممکن است 

حرف بزند و  عنوان ناسخ و منسوخ، امروز یکبه
طور حرف دیگر بزند؛ ولی پیغمبر این فردا یک

و فردا « حرف من این است!»نیست که امروز بگوید: 
؛ خیر، حکمی که دیروز دادم اشتباه بودنه»بگوید: 

 «بیایید قضا کنید!

 دلیل اختلاف در مشاهدات سالک
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تواند این حرف را بزند که عارف اصلًا نمی 
مطلبی که آن دفعه از مکاشفۀ آسمان ششم، هفتم، 

ویکم و... برای شما نقل کردم، اشتباه دهم، بیست
بود؛ الآن برایم کشف شد که چنین چیزی در آنجا 

من دیروز در این  تواند بگوید کهنبوده است! بله، می
له ای غیر از آن مرحمرحله بودم، ولی الآن در مرحله

طور هستند و همیشه سیر در هستم. اصلًا همه همین
بالایی است و مراتب دارد. از طرف  و حال پایین

رود و سپس دوباره پایین دیگر، این سیر بالا می
آمدن، مسائل را با دقت  گردد. حتی در پایینبرمی

بیند؛ چون ممکن است در هنگام سیر یزیادتری م
صورت عبوری مشاهده صعودی، آن مطلب را به

 در اینجا مسائل زیادی هست. 1کرده باشد.

 سینا به بسیاری از واقعیاتوصول نظری ابن
تلمیذ: در این مطالبی که بیان فرمودید، آیا نفس 
با عقل تفاوت دارد؟ مگر عقل عبارت نیست از 

                              
 :٧1روح مجرد، ص  1

 گذرد بسیاردر هر لحظه علومی از من می”فرمودند: مرحوم حداد[ می»]
عمیق و بسیط و کلی، و چون در لحظۀ ثانی بخواهم به یکی از آنها توجه 

 «“ها دور شده است!بینم عجبا، فرسنگکنم، می
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 حیثیت تعقل نفس؟!
استاد: بله، عقل حیثیت تعقل نفس است؛  

ولیکن عقل، یکی از مراتب نفس است و با خود 
کند. نفس دارای حیثیات نفس تفاوت پیدا می

متفاوتی است؛ حیثیت تعقلی دارد، حیثیت شهودی 
دارد، حیثیت عطوفتی دارد، حیثیت احساسی دارد، 
حیثیت شهوانی دارد، که یکی از این حیثیات 

 ست.مختلف، عقل ا
تلمیذ: پس عرفا که در این مباحث، نفس را 

کنند، از حیثیت شهودی نفس سخن مطرح می
 گویند؟می

استاد: بله، منظورشان حیثیت شهودی نفس  
 است.

تلمیذ: آیا این مطالب شیخ شبستری که 
 فرماید:می

 
 
 
 

 عالی نیست؟نظرش به همین مسائل جناب



_________________________________________________________________ 

83 

 کند.بله، ظهورات متفاوت را بیان میاستاد:  
تلمیذ: یعنی مطلب ایشان، همین مطلب آقای 

 حداد است؟
استاد: بله، همین است؛ مطالب شبستری  

 صحیح و درست است.
تلمیذ: اگر شبستری به کمال نرسیده بود، چگونه 

 این مطالب را بیان کرده است؟
توانیم بگوییم نرسیده بود؛ استاد: اولًا نمی 

طور نیست که طور که بیان شد، قضیه اینهمین ولی
انسان در مرحلۀ تعقل نتواند به مبانی عرفا و مبانی 

 اولیا برسد. البته
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توان گفت که آن افاضات الهیه بر نفس می
صورت ظاهر و صورت معنا باشد، نه بهگرچه به ـ

ـ بدون اینکه خود انسان هم متوجه و شاعر  مکاشفه
اتجاه  د، در توجه ذهن به یکبه این مسائل باش

 خاص، نقش فراوانی دارد.

سینا در بینید بسیاری از مسائلّ که ابنلذا می 

اشارات و در کتب دیگر مطرح کرده مسائل واقعی 

سینا اصلًا راهی نرفته بود، ولی آن که ابناست؛ درحالی

ت ذهنی ایشان و آن الهامات عقلانی ای که بر او حدی

به کیفیتی بود که مانند مکاشفات  شده استافاضه می

 ۀکرد؛ مثلًا درباراین مسائل را ادراک می ۀاولیا، هم

لُ »گوید: عارف می غیَر مِن تواضُعِه کما یُبجی لُ الصی یُبجِّ

گونه تفاوتی میان بیند که عارف هیچاو می  1«الکبیَر.

سینا چه معنایی را در اینجا بیند. ابنصغیر و کبیر نمی

ایشان در اینجا همان ظهور حق در کبیر  فهمیده است؟

ظهور  ۀبیند، ولی به نحونحو دیگری در صغیر میرا به

الظیهور و منشأ ظهور نگاه کند، بلکه به أصلنگاه نمی

                              
 .1٤٧الإشارات و التنبیهات، ص  1



_________________________________________________________________ 

85 

کند؛ لذا در دیدش وحدت است. عارف نیز می

 طور است و واقعیت مطلب نیز همی است.همی

 لزوم تفکیک بین فلسفه و آراء فلاسفه
یذ: آقا )علّامه طهرانی( در کتاب توحید تلم

فرمایند: علمی و عینی، در مقام تعییر فلاسفه می
زنند، همه در مقام پندار هایی که فلاسفه میحرف»

 1«است!
خواهند همین مطلب بله، ایشان هم میاستاد:  

را بفرمایند، ولی اکنون در مقام اثبات اصل فلسفه 
آید این است که آیا هستیم. آن بحثی که بعداً می

اند؟ آنچه اند یا نرسیدهفلاسفه به این حقیقت رسیده
وقت  من الآن در مقام بیان آن هستم این است: یک

فیلسوف وقت به  کنیم و یکبه فلسفه توجه می
کنیم، امکان کنیم؛ وقتی به فلسفه توجه میتوجه می

ندارد اشتباهی در فلسفه وجود داشته باشد، اما وقتی 
گیرد کار میبه فیلسوف و آن کسی که این فلسفه را به

کنیم، ممکن است در او اشتباه وجود داشته نگاه می
 باشد.

                              
 .333توحید علمی و عینی، ص  1
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فلاسفه در »اند: مرحوم آقا که در آنجا فرموده 
ناظر به این است که چون دست همۀ « ام پندارند!مق

نظر برهان هم اینها از واقعیات کوتاه است و از نقطه
شوند، لذا دائماً در حال تغییر دچار خلط و اشتباه می

ای که بینند مسئلهکنند و میو تبدل هستند، و نگاه می
دادند الآن باطل است؛ مثلًا قبلًا در آن نظر می

 قائل به اصالةالماهیة بود، ولی بعداً ملّاصدرا قبلًا
قضیه برایش روشن شد و اصالةالوجودی شد و برای 

 1اصالةالوجود دلیل آورد.
اما عارفی که شهودش واقعی بوده است،  

آن شهود من درست »گوید هزار سال بعد هم می صد
البته اگر واقعاً عارف بوده باشد! البته این « بوده است!

نیست که عارف در طول سیر خود  مطلب به این معنا
صحیح نداشته است، بلکه ممکن  مکاشفات غیر

صحیح داشته  است در طول سیرش مکاشفات غیر
باشد، مثلًا مکاشفاتش نفسانی بوده و بعداً تصحیح 
شده است؛ ولی وقتی که تصحیح شد دیگر برای 

 همیشه آن مکاشفه در ظرف خودش درست است.

                              
 .٤٩، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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و ادراکات شهودی تلمیذ: پس ادراکات حصولی 
 با یکدیگر تفاوت دارند؟

استاد: بله، این را قبول داریم، خب به حاقّ  
 کنیم. گفت:ذات و به حاقّ حقیقتش نگاه می

 
ها خیلی زیاد با آقا بحث ما در همین بحث 

آقاجان، حلوای »بار آقا به من فرمودند:  داشتیم، یک
 «تنانی، تا نخوری ندانی!تن

هات شهودی عرفا، معلول تلمیذ: گاهی اشتبا
واقعیت  بیند یکاستنباط غلط است؛ یعنی آنچه می

دهد است، اما هنگامی که به آن شهود، اطلاق می
 شود.دچار اشتباه می
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استاد: بله، درست است! من هم این را عرض  
واقعیت همین »کردم؛ یعنی اشتباه است که بگوید: 

 «است و غیر از این نیست!
بیند هم ای که می: آیا آن عینیّت خارجیتلمیذ

قابل اشتباه است یا نه، بلکه فقط استنباطش غلط 
 است؟

وقت به او  استاد: بله، ممکن است. یک 
گوییم. سالک وقت سالک می گوییم و یکعارف می

کند؛ تا اشتباه هم می در مقام سلوک خودش، هزار
ولی وقتی که شخصی به مقام عرفان رسیده است 

ـ  مرتبه برایش تمام شده است یعنی حقیقت یک ـ
 کند.دیگر اشتباه نمی

تلمیذ: این اشعار شیخ محمود شبستری ظاهراً در 
حضور استادش بوده است. در مقدّمۀ گلشن راز 

ای از خراسان به تبریز رسید و نامه»گوید: می
شبستری نیز « سؤالاتی از محضر استاد پرسیده شد.

ت. استاد به ایشان حواله در مجلس حاضر بوده اس
طور او نیز همین« تو جواب بده!»گوید: دهد و میمی

مثل همان تفسیر سورۀ توحید آقا  اتوماتیکی ـ
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ـ جواب آن سؤالات را بیان  1)مرحوم علّامه طهرانی(
آید، خودش بعداً تکمیل کند و وقتی که بیرون میمی
د به لذا ممکن است کامل نباشد، ولی از استا ٢کند.می

 او افاضه شده باشد.
طور باشد به او افاضه شده استاد: بله، اگر این 
 است.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  
  
  

  

                              
 .٢٠٦رجوع شود به روح مجرد، ص  1
 .1٤ ـ 11گلشن راز، ص  ٢
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 جلسۀ دوم :کمال حقیقی انسان
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

 دٍ وَ آله الطیاهرینَ و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی 

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

  
اختلاف ثبوتی و  دیروز بحث راجع به عدم 

الأمری بین طریق حکمت و طریق واقعی و نفس
شاءاللَه در طور اجمال عرض شد. إنعرفان به

های مرحوم صدرالمتألهین در این مقدمه، صحبت
وط به وقتی به مطالب دیگری برسیم، مثل بحث مرب

هم  ولایت و بالتبع مربوط به دین و اینکه آیا اینها با
اختلاف دارند یا ندارند، تتمۀ بحث در آنجا عرض 

شود. لذا امروز این عبارات را تا آنجایی که می
 کنیم:صحبتش شد خدمتتان عرض می
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ذات باری، تنها مطلوب و مسئول حقیقی عالم 
 هستی

مة المؤلیف  مقدی
حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّهِ فاعلِ کلی محسوسٍ و معقولٍ، و غایةِ کلِّ مطلوبٍ و مسئولٍ؛

حمد مخصوص خداوندی است که فاعل هر »
محسوس و معقولی است، و غایت و نهایت هر 

 «مطلوب و مسئولی است.
نظر تعلق فاعلیت، برای خداوند فرقی  یعنی از

وجود عقلی و  بین معقول و محسوس و بین
وجود حسی و بین وجود تجردی و مادی نیست. 

 انسان هرچه در دنیا طلب
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کند و از هر کس سؤال و درخواست و نیازی می
دارد، بالمآل اصل و حقیقت و ریشۀ آن مطلوب 
فقط خداوند متعال است؛ در قرآن مجید هم 

وبُ﴾فرماید: می
ُ
ل
ۡ
مَط

ۡ
الِبُ وَٱل

َّ
عُفَ ٱلط

َ
 1.﴿ض

زیرا جنبۀ تأثیریت و سببیت در مطلوب و 
کند که مطلوب حقیقی و مسئول، اقتضا می

مسئول حقیقی فقط ذات باری باشد و بدون 
عنایت و افاضه و خواست و مشیت او، هر 
مطلوبی در مطلوبیت خودش ناقص خواهد بود 
و هر مسئولی در مسئولیت خودش صفر و فانی 

 خواهد بود.
لحاظ تعلقی کنیم، بهمیاگر ما چیزی را طلب  

است که بی آن چیز و بارئ و خالق آن ایجاد شده است 

که آن چیز مطلوب برای انسان واقع شده است. لذا 

مظهریت دارد، مطلوب و مسئول انسان  ۀچون جنب

واقع شده است؛ یعنی چون اسمی از اسماء خداوند در 

آن ظهور، الآن مطلوب  ۀواسطاو ظهور کرده است، به

 ۀواسطباشد. مثلاً ظهور اسم جمال و جمیل است و بهمی

آن ظهور، مطلوب انسان است؛ یا ظهور اسم غنی 

                              
 .٧٣( آیه ٢٢وره حج )س 1
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غنایی که دارد، الآن مطلوب یا  ۀواسطاست و به

اق مسئول برای انسان واقع می شود؛ یا ظهور اسم رزی

آن، الآن مطلوب و  ۀواسطدر یک شخص است و به

شخص است  کمسئول است؛ یا ظهور اسم علیم در ی

این مظهریت، مسئول انسان یا مطلوب  ۀواسطکه به

ا. اگر نازی کند از هم انسان واقع می شود؛ و هَلُمی جرًّ

 1ها!ریزند قالب فرو

اگر این جنبۀ عنایت و جنبۀ ربطی از بین  
برود، دیگر هیچ مطلوب و مسئولی باقی نخواهد 

ِ ماند! آیۀ 
َّ

يَوۡمَ لِلَ
ۡ
 ٱل

ُ
ك
ۡ
مُل
ۡ
ار﴾﴿لِمَنِ ٱل هَّ

َ
ق
ۡ
حِدِ ٱل

َٰ
وَ
ۡ
در  ٢ٱل

آن وقتی است که ظهور مطلوبیت، به همان مجلیٰ و 
کند و تمام این مظاهر، منشأ حقیقی برگشت پیدا می

دهند و بودن خود را نشان می پوچی و فناء و صفر
 همۀ این مظاهر در مرتبۀ اضمحلال

و انمحاء در اسم قاهریت حق و اسم جلالیۀ حق 
شوند که نجا همه متوجه میگیرند. در آقرار می

 مطلوب حقیقی و مسئول حقیقی، یکی است.

                              
 .٣دیوان بیدل شیرازی، هزاران نقش؛ دیوان اشعار نظیری نیشابوری، ص  1
 .1٦( آیه ٤٠سوره غافر ) ٢
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کردید که حال خیال میبه این کسی که شما تا 
مرتبه چنان روزگارش مطلوب یا مسئول است، یک

اطاق یا  آوردن یک دستپیچد که برای بهمی هم در
جایگاه باید دور زمین را بگردد و کسی راهش  یک
 1دهد!نمی

 
مظهر هستند، اما جنبۀ استقلالی و  یعنی فقط

ثبوتی ندارند، بلکه فقط جنبۀ اثباتی دارند و فقط 
نمودی از آن شاهی حق هستند. علما هم فقط 
نمودی از علم حق هستند، اما استقلال ندارند. 

مثال این آقای عالمی که چهار ماه بحث بابمن
کند که مقدِّمه درست است یا مقدَّمه، کارش به می

گیرد و مسیر رسد که ذغال به دست میمی جایی
زند تا راه بازگشت را اش را علامت میکوچه و خانه

این بدین جهت است که تمام اینها فقط  ٢گم نکند!
ظهوراتی هستند؛ اما واقعیت، فقط منحصر در یک 

 ذات است.

                              
رجوع شود به پس از سقوط، سرگذشت خاندان پهلوی در دوران آوارگی،  1

 .1٧1 ـ 1٦1احمدعلی مسعود انصاری، ص 
 .1٠٦٢مثنوی معنوی )آذر یزدی(، دفتر ششم، ص  ٢
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 تمایز ریاست حقیقی از ریاسات مجازی دنیوی
دٍ و الصلاةُ علّٰ صَفوةِ عبادِه و هُ  داةِ الخلقِ إلٰی مَبدئِه و معادِه، سییما سییدِ المصطفَی، محمی

ةِ الثقلی. اللَهمی فَصَلِّ علیه و علّ الأرواحِ الطاهرةِ مِن أهل بیته و أولادِه و  المبعوثِ إلٰی کافی
 الأشباحِ الزاهِرةِ مِن أولیائِه و أحفادِه.

و درود بر برگزیدگان بندگانش و »]
ق به مبدأ و معاد، مخصوصاً کنندگان خلهدایت

سرور برگزیدگان، حضرت محمّد صلّی اللَه علیه 
سوی همۀ جن شدۀ بهو آله و سلّم که برانگیخته

های و انس است. بارپروردگارا، بر وی و بر روح
بیت و فرزندانش و افراد نورانی از اولیا پاک اهل
 «دارانش، رحمتت را نازل بگردان.[و دوست
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عادةَ و بعدُ، فیق دٍ المُشتَهر بصِدرالدین الشیرازی: إنی السی ، محمی ه الغنیی ولُ الفقیُر إلٰی رحمةِ ربِّ
یةِ و الوصولُ إلی الرئاساتِ الخیالیةِ. ا الفوزُ بالدرجات الحسی ما یُظَنُّ بها أنهی  ربی

اما بعد، بندۀ محتاج به رحمت پروردگار غنی »]
نیازش، محمّد مشهور به صدرالدین و بی

کنند که گوید[: مردم خیال میزی میشیرا
سعادت به همین درجات حسّی و رسیدن به 

 «ریاسات خیالی است.
های مادی دنیوی یا ریاست یا اشتغال یعنی رتبه

کند که از عموم ظاهری پیدا کنند؛ حالا فرق نمی
مردم باشد یا دانشگاهی باشد و بخواهد مهندس 

ت و شود، یا حوزوی باشد و بخواهد به مرجعی
برسد. مثلاً آن آقا قبل از اینکه مرجع ها این حرف

رود؛ ولی بشود، خیلی راحت در خیابان راه می
رسد، عبایش را جمع که به مرجعیت میهمین

اندازد، نه به چپ نگاه کند، سرش را پایین میمی
کند و نه به راست، لذا ممکن است می
ماشین هم بیاید و به او بزند و او را پرت  یک

 کند! همۀ اینها درجات حسّیه است.
شاه در ریاست حقیقی آن است که نورعلی 

جواب علّامه بحرالعلوم گفت. علّامه بحرالعلوم به 
 «جناب درویش!»شاه گفت: نورعلی
اسم من »شاه در جواب گفت: نورعلی 

 «شاه است!درویش نیست، اسم من نورعلی
 به چه معنایی است؟« شاه»ـ  
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ی مسیطر بر نفوس و قلوب ـ شاه به معنا 
 1است!

 ـ علامتش چیست؟ 
دفعه علّامه بحرالعلوم را چنان حالی یک 

کم جلو آمد و گرفت که خشکش زد، سپس کم
اینکه زانوهای این دو به  اختیار جذب شد تابی

دفعه او را رها کرد و علّامه یکدیگر رسیدند، یک
 جای خود برگشت! بحرالعلوم سر

  

                              
 :٢٠٤حجر هیتمی، ص لصواعق المحرقة، ابنا 1

: قال له الرّشیدُ حین رآه جالسًا عند الکعبة»... 
الإمام موسی بن ]أنت الّذی تبایعک النّاس سرًًّا؟ فقال 

أنا إمام القلوب وأنت إمام ”[: السّلام جعفر علیه
 «“الجسوم!
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از آن کلاهی که بر سر داری »علّامه گفت:  
 «نمدی هم قسمت ما کن!

بسیار خوب! ولی راه شما تفاوت »گفت:  
کند؛ شما این کار را انجام بده و این کار را انجام می

 1که دیگر جریانش مفصل است.« بده!
ریاست حقیقیه این است، ولی ریاست خیالیه  

شود؛ یفقط تاجی است که وضع و مکان آن عوض م
موقع تاج آنجا بود، حالا روی سر آن بیچاره رفته آن

داند است و با اینکه وزنش شش کیلو است و نمی
کارش کند، اما دلش خوش است به اینکه چیزی چه

 ٢کند!به این شکل روی سرش هست و کیف می

                              
؛ ٣٤٢، ص 1؛ مطلع انوار، ج 1٩٩، ص ٣رجوع شود به طرائق الحقائق، ج  1

 .1٨٨، ص ٣ج 
 شاه، استاد علّامه بحرالعلوم بوده است؟تلمیذ: آیا نورعلی ٢

 استاد: بله.
تلمیذ: یعنی علّامه بحرالعلوم قبل از مرحوم 

 سلوکی نداشتند؟ و شاه، سیرنورعلی
خیر، نداشته است. البته حالاتی داشته و قبل از این جریان با نهاستاد: 

شاه حضرت ارتباط داشته است؛ ولی استادی که جرقه را به او بزند نورعلی
واسطۀ بوده است. لذا از همان اول اصلًا حالاتش با بقیه فرق داشت و به

 کلی حالات او متغیر شده بود. در حالات ایشان طورعنایات حضرت به
بعد از اینکه به حضرت رسیدم دیدم که نفس من »گوید: آمده است که می

 1کند.گرچه جزئیات ملاقات را بیان نمی« در عالم دیگری وارد شد!
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 وجود سعادت حقیقی در لذات حسّی عدم
قَ الامُور و تفطینَ با ییةِ و ما أبیَ لمَن تحقی اتِ الحسی عاداتِ العاجلییة و اللذی لمعارفِ أنی السی

ة لیس شیءٌ منها سعادةً حقیقییةً.  الفوریی

چقدر برای کسی که امور را تحقیق کرده باشد »
و به حقیقت مسائل و امور رسیده باشد و به 
معارف متفطن باشد، این قضیه روشن است که 

های عاجل و زودگذر، و لذات همۀ این سعادت
شود ای که عاجلًا نصیب انسان میسّیۀ فوریهح

و همۀ آنها خیالی هستند، در واقع سعادت 
حقیقیه نیستند؛ )چون سعادتی است که از بین 

 «رود.(می

                              
ای بوده است. همۀ تورات و انجیل را حفظ اصلًا بحرالعلوم علومش افاضه
ت و نُص )در بین راه کربلا و نجف( اهل تورابوده است. بحرالعلوم در خان

خواند که نسخۀ اصلی کند و میعلمای یهود را با خود تورات محکوم می
چطور بوده و نسخۀ بدلی و محرَّف چطور بوده است. بعد علمای نصاریٰ 

کند و تفاوت بین انجیل محرف آیند و بحرالعلوم انجیل حقیقی را بیان میمی
یل حقیقی برای کند، و همۀ مواردی را که در انجو انجیل حقیقی را بیان می

ظهور پیغمبر اکرم صلّی اللَه علیه و آله و سلّم استشهاد شده است بیان 
المجلس موقع و فیکند. خلاصه آنکه حدوداً سیصد نفر از یهود، همانمی
یعنی واقعاً بحرالعلوم بوده است و همۀ  ٢شوند.دست ایشان مسلمان میبه

 اند:فرموده کهاینها به همان افاضۀ حضرت بوده است؛ چنان
القدس ار باز مدد فرماید   **   فیض روح

 ٣کرددیگران هم بکنند آنچه مسیحا می
ـ با امام  علیه اللَه رحمة های سید بحرالعلوم ـ( جهت اطلاع از ملاقات1

، ص ٢فرجه رجوع شود به النجم الثاقب، ج  تعالی اللَه زمان عجّل
 .٣٠٧ ـ ٢٨٢

، ص ٢٢ه الذریعة، آقا بزرگ طهرانی، ج ( جهت اطلاع بیشتر رجوع شود ب٢
 ، مقدمۀ محمدجواد بلاغی.٦٥ ـ ٥٠، ص 1؛ الفوائد الرجالیة، ج ٣٠٣

 .1٤٢( دیوان حافظ )قزوینی(، غزل ٣
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دنبال مثلًا اگر شما مدت زمان زیادی به 
شخصی بگردید که از جمال او برای شما تعریف 

د، و طور بود و فلان بوطور بود و آنکنند که اینمی
شب در اختیار شما قرار بدهند و شما هم  او را یک

شوید چه حظّ وافری از او ببرید، صبح که بیدار می
 چیزی در دستتان هست؟ هیچ! هیچ چیزی نیست!

 کرد:شخصی تعریف می 
شخص محضرداری در تبریز بود. محضردارها 
محل مراجعۀ همۀ مردم هستند و همۀ 

من »گفت: یبینند. او مشوهرها را می و زن
وقتی ازدواج کردم، موردی نصیب من شد که در 
مدت عمر خود چنین زن زیبایی ندیده بودم! 

سال  ٤٥با اینکه سنّش حدود « خیلی عجیب بود!
موقع ازدواج نکرده بود به بالا بود، اما ظاهراً تا آن

و در تحت یک ارشاد و مرام درویشی بود. 
اول و روز کند؛ بعد از روز خلاصه او عروسی می

گیرد، شوهر درد میدوم، روز سوم زنش دل
بیند گردد میرود تا دکتر بیاورد، وقتی برمیمی

 مرده است!
وقت دیگر آن یعنی فقط دو روز پیش او بود! آن
داند! آیا واقعاً مرد چه حالی داشت، فقط خدا می

 سعادت حقیقی این است؟!
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 «یه واقعاً سعادت حقیقیه نیستند!لذات حسی »لیس شیءٌ منها سعادةً حقیقییةً؛ 

خورید و سیر مثال وقتی شما غذایی میبابمن
وجه لذتی از آن غذا در دهان هیچشوید دیگر بهمی

شما وجود ندارد، چه چلوکباب باشد و چه 
پنیر. یا وقتی لقمه از گلو پایین رفت، دیگر آن  و نان

شود؛ مگر اینکه لقمۀ لذت باقی نیست و تمام می
یدی بخورید تا لذت را دوباره احساس کنید. این جد
 شود لذات مجازیه!می

ولی آن سعادت حقیقیه که عبارت است از  
معرفت پروردگار، سعادت ابدی است؛ زیرا وجود 
انسان متحول شده است و اصلًا وجودش دائماً در 

دنبال کیف و لذت اینکه بهحال التذاذ است، نه
 و ابدی است. بگردد، بلکه لذت او همیشگی

ینالها بهجةٌ عقلییةٌ لمِا یُریٰ کلاًّ من مُتعاطیها مُنهمکًا فیما انقطعت السکیناتُ الإلهیٰة عن  و لا
 حوالیه.

رسد؛ بهجت و ابتهاج عقلی اصلًا به اینها نمی»
دنبال شود هر کدام از کسانی که بهچون دیده می

 اند، در آن چیزهایی که سکینات الهی ازاینها رفته
 «اند.رفته حوالی آنها قطع شده است فرو

بینید با این روید، ولی میمثلًا شما دنبال پول می
ای وجود ندارد؛ بلکه اضطراب و پول، سکینه

شود و ناراحتی هست که مثلًا چک من فردا فلان می
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زن زیبا  جمال و یک شود! دنبال یکچه می
وای الآن  روید، ولی اضطراب هست که ایمی

وای الآن چه  وای نمیرد! ای شود! ایمیمریض 
روید، باغ کذایی می مِلک یا یک شود! دنبال یکمی

وای الآن دولت ضبطش  ولی اضطراب هست که ای
خواهی اش را نبرد! تا میوای الآن دزد میوه نکند! ای

دفعه خانواده از اصفهان دو روز استراحت کنی، یک
آیند و جا میو شیراز و تبریز و خارج و داخل به آن

گویند: به دیدنشان برویم! این دو روز را هم که می
گذارند؛ آیند و نمیخواهی آنجا بمانی، همه میمی

 ای!تمام شد و رفت، کأنّه آنجا را برای آنها گرفته
 کرد:یکی از ارحام ما در مشهد، تعریف می 

چهار داشتیم که  در در زمان شاه، یک قالی سه
ار تومان قیمت داشت )در هز ٧٠٠میلیون و  1

زمان شاه خیلی قیمت بالایی بود، الآن باید 
 میلیون 1٠٠
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تمام وزن این (. میلیون قیمت داشته باشد 1٥٠یا
قالی سه کیلوگرم بود و از ترس سرقت، همیشه 

! بردیماین قالی را همراه خودمان سر کار می
خوابیدیم زیر خودمان شب هم که می

آخر این چه نعمتی است که : گفتیم! انداختیممی
خلاصه در ! همیشه همراه با اضطراب است؟

 !همان موقع قالی را فروختیم و رد کردیم
طور است! همۀ این لذات حسّیۀ فوریه، این 

اصلًا سکینات الهیه از حوالی آن منقطع است، بلکه 
 اصلًا سکینه در آنجا وجود ندارد!

 سعادت حقیقی در اتصال به فیض عالم ربوبی
ر علیه إخلاصُ النییةِ الإلهیةِ الصادرةِ عن  و امتنعت المعارفُ الربوبیة عن الحلول فیه و تَعذَّ
تی یُرجیٰ بها  ة دنیاویةٍ أو مصادمةِ طلِْبةٍ عاجلیةٍ الی حاقی الجوهر النُّطقی، من غیر معاوقةِ همی

زال به الکُمْه عن حدَقةِ نیلُ السعادة الحقیقیة و تَعاطیها و الاتیصالُ بالفیض العلوِیِّ الیذی یُ 
الغربة و وجودها فی دار الجسد و احتباسها عن  نفسه الموجود فیها بسبب انحصارها فی عالَ
 ملاحظة جمال الأبد و معاینة الجلالِ السرمد.

ممتنع است که معارف ربوبیه در اینها حلول کند »
بلکه در جاهای دیگر )و در این لذات پیدا شود 

بر این انسان متعذر است که در و (. شودپیدا می
اش اخلاص داشته باشد و عزم و نیت نیت الهیه

و باطن خودش را خالص کند تا آن عزم و نیت، 
 .«از حاقّ جوهر نطقی او صادر شود

یعنی آن جوهری که جنبۀ ربطی با حق دارد، نه 
آن جوهری که جنبۀ ارتباط با خلق داشته باشد. آن 

و اخلاص و صفای در  نیت و اهتمام و همت و عزم
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سازد؛ عمل و التزام باطن اصلًا با این مسائل نمی
چون تمام اینها توأم با مشوبات نفسانی و افکار 

 نفسانی است.
طلب عاجل و  بدون اینکه همت دنیایی یا یک»

زودگذر بخواهد با اخلاص در نیت برخورد 
داشته باشد؛ آن نیت و اهتمامی که انسان امید 

سطۀ آن به سعادت حقیقیه نائل بشود وادارد که به
دست آورد و به فیض عالم بالا متصل و آن را به

واسطۀ آن فیض، کوری از بشود؛ آن فیضی که به
شود. این کُمه و کوری در چشم نفسش زائل می

 سبب اینکهنفس انسان موجود است به
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و این . منحصر و محصور در عالم غربت است
د دارد و از ملاحظۀ نفس الآن در دار جسد وجو

جمال ابدی و معاینۀ جلال همیشگی و سرمدی 
چون خودش را در این دنیا )محبوس شده است 

 (.«و ریاسات حبس کرده است
نفس ناطقۀ انسان در عالم قربت و همان عالم  

قرب پروردگار جای دارد، و نفسی که تعلق به این 
ه بدن دارد، در عالم غربت و ابتعاد از او قرار گرفت

است و چون در اینجا قرار گرفته است، چشمش کور 
آقا، دست از این »گوییم: است؛ لذا وقتی به او می

ها آقا، این حرف»گوید: می« لذات دنیا بردار و بیا!
مان برویم و پول چیست؟ بگذار دنبال زندگی

 این شخص اصلًا کور است:« دربیاوریم!
ُ وَ 

َٰ
بۡصَِّ

َ ۡ
عۡمََ ٱلۡ

َ
 ت
َ
هَا لَ

َّ
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َ
ي ﴿ف ِ

ن
ي ف ِ

ت 
َّ
وبُ ٱل

ُ
ل
ُ
ق
ۡ
عۡمََ ٱل

َ
كِن ت

ََٰ
ل

ورِ﴾
ُ
د  1. ٱلصُّ

خدا نکند که چشم نفس انسان کور باشد، که  
 فهمد!اگر کور باشد هرچه به او بگویند، دیگر نمی

گفت: به شخصی پیکان یا پاترول داده بودند، می 

وقتی آن بنزهای عالی « دهید؟!چرا به من بنز نمی»

                              
 .٤٦( آیه ٢٢سوره حج ) 1
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شدند و نیم متر در ها سوار میآوردند و اینکذایی را می

إلٰی »فرمودند: رفتند، آقا میمی اش فروآن تشک صندلی

اینها وقتی که در این تُشک فرو  1«جَهنیمَ و بئِسَ المَصیِر!

شوند، بلکه جداً و واقعاً روند، انگار وارد جهنم میمی

فهمد که خودش را در جهنم است! این فرد الآن نمی

ه است و در این قفس محبوس کرده برد این خیالات فرو

 تواند از آن بیرون بیاید!است و دیگر نمی

امکان وصول تمامی موجودات به بالاترین مرتبۀ 
 کمالی خود

شکی أنَّ أقصٰی غایةٍ یتأتییٰ لأحدِ الموجودات الوصولُ إلیها، هو الکمالُ المختصُّ به و  و لا
 الملائمُ المنسوبُ إلیه.

غایتی که وصول به آن شکی نیست که اقصیٰ »
شود، غایت برای یکی از موجودات پیدا می

کمال مختصّ به او است، آن کمال و امر ملائمی 
 «که با او ملائمت دارد و منسوب به او است.

  

                              
عَذَابُ جَهَنَّمَ  ۡ  ﴿وَلِلَّذِينَ كَفَرُواْ بِرَبِّهِم: ٦( آیه ٦٧اقتباس از سوره ملک ) 1

 مَصِيرُ﴾.ۡ  سَ ٱلۡ  وَبِئ
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کمال هر چیزی به آن حد و غایت مطلوبی  
است که منسوب و مربوط به او است و باید به آن 

الی در این است مثال کمال این قبابحد برسد. من
که به آن حدّی برسد که دیگر نتوان حدّی بالاتر از 
آن حد، تصور کرد؛ یعنی مثلًا اگر قیمت فعلی این 

هزار تومان است، انسان همین پشم را با  قالی ده
تر و ریزتر ببافد نقشه و طرح دیگری بسیار ظریف

مثال بابمیلیون تومان بشود. یا من که قیمتش یک
ا نگاه کنید؛ کمالش به این است که به شما گلابی ر

حدّی برسد که زرد و شیرین و معطر شود. سیب را 
ببینید؛ کمالش در این است که به حدّی برسد که اگر 
قرمز است کاملاً قرمز شود و اگر زرد است کاملاً زرد 
و معطر و رسیده شود. کمال این میوه الآن در این 

اسطۀ آن حدّ واست که به حدّ مطلوبی برسد و به
مطلوب، انسان میوه را بخورد و تبدیل به 

باره بحثی حقیقت جوهری شود. اتفاقاً در این یک
هم در معاد شناسی در مورد شبهۀ آکل و مأکول آمده 

البته اینها کمال اعتباری است، ولی با کمال  1است.

                              
 .٩٥ ـ ٨٢، ص ٦معاد شناسی، ج  1
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 حقیقی فرقی ندارد؛ کمال، کمال است.
این عالم ماده تلمیذ: آیا کمالی که برای سیب در 

شدن،  استفاده شود، مثل بو و رنگ و قابلایجاد می
توان کمال نامید؟ مگر کمال مربوط به عالم معنا می

فساد است،  و نیست؟! چون عالم ماده، عالم کون
 ولی کمال قابل زوال نیست.

استاد: کمال هر چیزی در این است که به حدی  

شود؛ کُلٌّ حسب خود آن سنجیده میمطلوب برسد و به

توانیم همی کمال را در این امور دنیایی از بحَسَبهِ. ما می

نظر مفهومی و اعتباری تصور کنیم؛ مثلًا فرض نقطه

تواند این نظر اتقان در کار میکنید نقاشی که از نقطه

آمیزی کند، اگر رنگ اطاق را خوب رنگاطاق را به

از این است تری خراب کند، این کار در حدی خیلّ پایی

که کارش خیلّ قشنگ و تمیز انجام گیرد. یا مثلًا 

یعنی هر چیزی را به حدی کمال  1«عَلیکم بنِظمِ أُمورِکم»

 برسان! یا آن

روایتی که پیغمبر صلّی اللَه علیه و آله و سلّم در 

                              
 ، با قدری اختلاف.٤٢1نهج البلاغة )صبحی صالح(، ص  1



_________________________________________________________________ 

113 

رَحِمَ الُلَه مَن صَنعََ شیئًا »هنگام چیدن لَحْد فرمودند: 

شود، س از مدتی منقرض میگرچه این قبر پ 1؛فأتقَنهَ

ولیکن انسان باید هر چیزی را در مرحلۀ اتقان 
 «خودش قرار بدهد.

وکلَّما انحطَّ عنه فهو نقصانٌ بالحقیقة فیه، و إن کان کمالًا بالإضافة إلٰی ما فی رتبةِ الوجودِ 
 تالیه.

و به هر مقدار که از این حد منحط بشود، در »
رچه نسبت حقیقت نقصان در آن کمال است؛ گ

ای که قبل از او است کامل است، ولی به آن رتبه
 «نسبت به رتبۀ بالاتر ناقص است.

تر خود که مثلًا این فرش نسبت به آن رتبۀ پایین
کنند، در مرتبۀ طوری سرهم میهایش را همیننخ

تری قرار دارد؛ گرچه نسبت به رتبۀ بالاترش کامل
 ناقص است.

ةٍ فما  یعُقها عائقٌ. إلای و من شأنها البلوغُ إلٰی أقصٰی ما لها فی ذاتها ما لَ دونَها و ما من دابی

ای نیست مگر اینکه هیچ دابه و مادون دابه»
ای که برای شأنش این است که به بالاترین مرحله

این دابه در ذاتش هست برسد، مادامی که عائق 
و مانعی از رسیدن وی به آن کمال جلوگیری 

 «ننماید.

                              
؛ شواهد التنزیل، ٣٨٤؛ الأمالی، شیخ صدوق، ص ٢٦٢، ص ٣الکافی، ج  1

 ؛ با قدری اختلاف در مصادر.٥، ص 1ج 
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حسب نظام احسن، اگر عائقی برایش  یعنی بر
پیدا نشود که او را از رسیدن به آن کمال باز دارد، هر 

نی چه جنبنده باشد و چه یع تر از دابه ـدابه و پایین
ـ باید به بالاترین حدّی که برایش  جنبنده غیر

 شود مرتبۀ کمال.متصور است برسد؛ این می

صال کمال حقیقی انسان در تجرد از مادیات و ات
 به معقولات

یسبقِ به علیها  یفوقُها فیه فائقٌ و لا و لنوع الإنسان کمالٌ خاصٌّ لجوهر ذاتهِ و حاقِّ حقیقته، لا
یات. دُ عن المادی  سابقٌ؛ و هو الاتیصالُ بالمعقولات و مجاورةُ البارئ و التجری

کمال خاص و اختصاصی  و نوع انسان یک»
برای جوهر ذات خودش دارد )که نصیب سایر 

شود( و این کمال به حاقّ حقیقت موجودات نمی
 و واقعیت
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گردد و )یعنی به آن جوهر ذات و نفس او برمی
گردد، نه به بدنش و نه به ناطقۀ او برمی

دست  تواند بالاعوارضش( و هیچ موجودی نمی
تواند از آن و هیچ حقیقت سابقی نمی او بنشیند

کمالی که برای آن جوهرۀ ذات و حاقّ حقیقت 
 انسان است سبقت بگیرد.

آن کمالی که دیگر هیچ کمالی بالاتر از آن متصور 
نیست، عبارت است از رسیدن به معقولات؛ 

جوار شدن با یعنی رسیدن به عالم عقل و هم
ز شدن ا خداوند متعال و تجرد تام و مجرد

 «مادیات.
کند چینی میببینید ایشان در اینجا دارد مقدمه 

برای آنکه بیان کند منظور از تألیف این کتاب اسفار 
و فلسفۀ حِکَمیه چیست. منظور این است که انسان 

آمدن  واسطۀ بیروناز این علائق دنیا بیرون بیاید و به
از این علائق دنیا و ریاسات حسّیه و مسائل خیالیه و 

کشیدن خود از هواهای نفسانی و از آنچه  ونبیر
پروری و پرورش اندام ظاهری مربوط به تن و تن

است، و رسیدن به اندام باطنی و روح مجرد و نفس 
تجردی خودش، یعنی رسیدن به عالم عقل و رسیدن 
به آن کمالی که بالاتر از آن وجود ندارد. بقیۀ 
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یدا کمالات، همه قابل زوال است؛ مثلًا ریاست پ
کنی، فردا افتی؛ علم ظاهری پیدا میکنی، فردا میمی

ساله  بچۀ دو گیرند و با یکهمۀ علوم را از تو می
کنی؛ اگر به وزن دویست کیلوگرم هم هیچ فرقی نمی

میکروب به پانزده کیلوگرم  برسی و باد بکنی، با یک
روی؛ اگر بهترین غذاها را هم رسی و از دنیا میمی

 التّخلیه بروی!اید به بیتبخوری، آخرش ب
مَن کانَت هِمّتُه ما یُدخِلُ بَطنُه، کانت قیمتُه ما 

 1یَخرُجُ منهُ.
ای که بخواهی به آن برسی هر نعمت دنیایی 

حقیقت ندارد، بلکه زوال و فناء دارد و بقاء ندارد؛ 
غیر از رسیدن به عالم عقل که آنجا عالم تجرد محض 

دیگر معنا ندارد و بهاء محض و علم محض است و 
 که بالاتر از آن چیزی باشد.

 نحوۀ وصول انسان به کمال حقیقی خویش
ة توجَد فیه لما یساویه من تلک الجهة أو  و إن کانت له مشارکةٌ بحسب کلی قوی

  

                              
 .٦٤1غرر الحکم، ص  1
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یلیه، فلسائر الأجسام فی حصوله فی الحییز و الفضاء و للنبات فی الاغتذاء و النماء و للعُجم 
یة إنیما تحصُل بالعلوم  من الحیوان فی حیاته بأنفاسه و حرکته بإرادته و إحساسه؛ و تلک الخاصی

 1و المعارف مع انقطاعٍ عن التعلیق بالزخارف؛

حسب اگرچه برای این انسان مشارکتی است به»
ای که در او پیدا بشود با آنچه از این جهت هر قوه

 «با او مساوی یا تلو او است.
در این انسان قوایی هست که با امثال خودش  

نظر نوع شریک است؛ قوۀ نامیه دارد، قوۀ مولّده  از
دارد و قوۀ غاذیه دارد. این قوایی که در وجود انسان 

ه آن کمال عنوان مقدمه برای رسیدن باست باید به
 مورد استفاده قرار بگیرد.

پس این انسان با سایر اجسام مشارکت دارد در »
اینکه در مکان است و در فضا جاگیر است، و با 
نبات مشارکت دارد در اینکه غذا بخورد و رشد 
کند، ]و با حیواناتی که زبانشان بسته است و 
گنگ هستند، در این جنبه شریک است که با 

کند و با اراده و احساس خود تنفس زندگی می
 «کند و دارای احساس است.[حرکت می

خورد، آن حیوان همان چیزی که انسان می 
کند، فقط نوع غذای انسان فرق هم استفاده می

خام کند و خامکند. آن گرگ گوسفند را پاره میمی

                              
 .٢و  1، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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خوریم؛ پزیم و میخورد، اما ما گوسفند را میمی
نظر وجود ندارد، فقط نقطهوإلّا هیچ فرقی از این 

نوعش تفاوت دارد. تولید مثل حیوان به آن نحو 
است، اما تولید مثل انسان طور دیگری است. از 

نظر قوّۀ نامیه، درخت به آن کیفیّت، حیوان به نقطه
کیفیت دیگر و انسان به این کیفیت است. اینها قوایی 
 است که خداوند در انسان قرار داده است برای اینکه
 او باقی بماند و این نسل را به نسل دیگر منتقل کند.

شود )نه این خاصیت با علوم و معارف پیدا می»
با این قوا(، و باید انسان از تعلق به زخارف 

 «منقطع شود.
تا وقتی که انسان منقطع نشود این علوم الهیه هم 

 برای او پیدا نخواهد شد. این قوا
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عنوان وسیله نها بهفقط برای ادامۀ حیات است و ت
آورند. آن گوسفند است، ولی کمالی برای انسان نمی

شود، خورد طعمۀ این و آن میبعد از اینکه علف می
خورد بعد از مدتی و آن گرگی که گوسفند را می

خوریم از دنیا میرد، و ما هم که آن گوسفند را میمی
رویم؛ پس این زندگانی و این قوا برای ما هم می

 دارد.أمدی 
بنابراین آیا این علومی که برای تحصیل این  

ای از حقیقت و واقعیت قوا تدوین شده است، بهره
ارزش هر علمی به »گویند: دارد یا ندارد؟ چون می

مثلًا وقتی که علمی برای سلامت « غایت او است.
رفتن بدن، آن علم هم  بین شود، با ازبدن تدوین می

ای نخواهد داشت. اگر هرود و دیگر فایداز بین می
شهر وجود داشته باشند و قرار  هزار طبیب در یک ده

باشد که بمبی را در ساعت یازده امروز روی این شهر 
توانند کاری میهزار طبیب چه بیندازند، این ده

آید! اگر شما بکنند؟ هیچ کاری از آنها برنمی
خروار گوشت روی هم چیده باشید برای اینکه  صد

ها استفاده کند، اگر قرار بر این این گوشت انسان از
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دفعه زلزله بیاید و بگویند که همۀ اهالی باشد که یک
دقیقه شهر را ترک کنند و به جای  باید در مدت ده

خروار گوشتی  دیگر و شهر دیگری بروند، این صد
ای که روی هم چیده شده است دیگر چه فایده

بدن است،  دارد؟! ارزش تمام علومی که برای بقای
به ارزش همین بقای بدن است؛ یعنی اگر بدن باشد 
آن علوم هم هست. ولی علومی که ارزشش به بقای 

رود و همیشه هست. روح و نفس است، از بین نمی
این تفاوت میان علوم و معارف الهی با علوم دنیوی 

خواهد باشد؛ پزشکی، است، حالا هر علمی که می
ذلک. گری و امثالطبابت، مهندسی، نجاری، آهن

 فرماید:اینجا است که مولانا می
 
 
 

گوید: خیال نکنید که علومی مانند ایشان می 
 علم فقه که مربوط به احکام
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است، و علم فلسفه که مربوط به عقلیات است، 
از این علومی که برای بدن است و من آنها را در مقام 

خیر، کنم جدا هستند؛ نهدهم و تعییر میقدح قرار می
که استفادۀ حقیقیه از آنها این علوم هم درصورتی

بسا افرادی که نشود، حکم همان علوم را دارند. چه
اما طرْفی نبستند و هیچ دارای علم فلسفه هستند 

 ای از این علم نبردند!فایده
البته بحث ما در اینجا، بحث از خود علم  

نفسه  حدّنفسه است که ارزش خود علم فی حدّفی
به ارزش غایت او است که بر آن مترتّب است و 

 1بینیم.داریم می
ای توان تصور کرد که وسیلهتلمیذ: چگونه می

رد که شیء دیگری را به برای کسب کمال وجود دا
کمال برساند ولی خودش به کمال نرسد؟ منظور 
ملّاصدرا در این عبارات این است که: قوای حیوانی 

آور نیست و وسیلۀ رسیدن به کمال است، ولی کمال
 روند.در پایان، این قوا از بین می

                              
، ص 2جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به نور ملکوت قرآن، ج  1

 .300 ـ 297
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استاد: بله، قوای جسمانی وسیله هستند و  
هت کمالیه به کمال معنا ندارد که خود اینها در ج

برسند؛ مثلًا منظور از قوۀ نامیه فقط همین مقدار 
است که بدن رشد کند؛ ولی چیز دیگری اضافه بر 
این نیست. هر کسی براساس آن استعدادی که در او 

متر،  ٦٠/1متر، یکی  ٥/1کند، یکی هست رشد می
متر؛ ولی وقتی که انسان به  ٢متر، یکی  ٧٠/1یکی 

شود، و بخواهد یگر متوقف میاین حد رسید، د
خیلی کار انجام بدهد این است که بدن را در همین 
حد از صحت و سلامت نگه دارد! خلاصه دیگر چه 

 کمالی را برای آن تصور کنیم؟
چه « نماز معراج است.»گوییم: تلمیذ: مثلًا می

کسی گفته است که خود عبادت بالا برود، ولی خود 
 انسان بالا نرود؟

عرض من این بود که این قوای حیوانی  استاد: 
که موجب بقاء و حیات انسان هستند کمال ندارند؛ 
بلکه کمال اینها فقط همین است که بدن را در همین 
جهت صحت و اعتدال مزاجی نگه دارند. 

 مثال کار قوۀ شهویه فقط این است کهبابمن
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اطفای شهوت و تولید مثل کند! اما دیگر بعدش 
توان مافوقی برای آن تصور کرد که او میچه؟ یعنی ن

بخواهد به آن مافوق برسد. قوۀ نامیه و قوۀ غاذیه هم 
توانید طور هستند. آن مقدار غذایی که شما میهمین

تا بشقاب که نیست!  بخورید یک بشقاب است، ده
حالا آیا کمالش به این است که شما روزی یک 

هر وقت خیر، همیشه تر بخورید؟ نهبشقاب اضافه
گرسنه شدید، برای رفع این نیاز و برای رفع این 
گرسنگی و استمرار حیات، لازم است که شما 

مقدار سدّ جوع کنید، حالا سدّ جوع با هر چیزی  یک
قیمت مثل نان که میسّر است؛ هم غذای کم و ارزان

کند و هم غذای و پنیر و سبزی نیاز شما را رفع می
توانیم کمالی را ر نمیگران و زیاد! پس از این نظ

برای اینها تصور کنیم؛ بلکه اینها فقط آلات و وسائط 
و معداتی هستند برای اینکه حیات بشری را تضمین 

 کنند.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 جلسۀ سوم :افضلیت علم حکمت 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

علت اختلاف افراد در تمایل به علوم و فنون 
 مختلف

رةً أو  بةً، و فنونُ الإدراکات مُتکثیرةً، و الإحاطةُ بجملتها مُتعذی ثمَّ لمای کانت العلوم مُتشعی
بت فیه الِهمَمُ؛ کما تفنینت فی الصنائع قَدَمُ أهلِ العالََ. ةً، و لذلک تشعی  مُتعسری

از آنجایی که علوم، گوناگون و دارای شعب و »
ثر اقسام متفاوتی است و اقسام ادراکات، متک

است و اینکه به همۀ این علوم و ادراکات احاطه 
پیدا کنیم، یا ممتنع است یا در نهایت اشکال و 

ها متشعّب و تعسّر است؛ برای این جهت، همت
طوری که قدم اهل مختلف شده است. همان

ها متشعب و مختلف شده است، عالم در صنعت
 «در علوم هم مختلف هستند.
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وحدت نیست، ادراک فقط دارای یک جهت  
همه علومی بلکه دارای جهات بسیاری است و این

خاطر این است که این شود بهکه مشاهده می
ادراکات دارای تکثر هستند. برای همین جهت، هر 

دنبال یک نوع از انواع دنبال یک علم رفته و بهکسی به
لُّ بینید که ادراکات حرکت کرده است و شما می

ُ
﴿ك

يۡ 
َ
د
َ
﴾حِزۡبِِۢ بِمَا ل

َ
رِحُون

َ
 گروهی» 1،هِمۡ ف

 ٢«آن، گروهی این پسندند!
ها یکی نجار طوری که در صنعتهمان 

مند است، یکی آهنگر شود و به نجاری علاقهمی
طور در شود، همینشود و دیگری قالیباف میمی

علوم هم هر کسی براساس دواعی خودش، علمی را 
گزیند. البته در واقع همۀ آنها هم صنعت برمی

اینکه خیال کنید علم طب و علم هندسه و هستند، نه
حالا ریاضیات از بقیه کمی بهتر  ریاضیات ـعلم 
خیر، ـ و علم مهندسی و... علوم هستند؛ نه است

کردن دنیا و  همۀ اینها صنایعی هستند برای متحول
بدن و جسم و برای اینکه عوارضی را بر او عارض 

                              
 .٣٢( آیه ٣٠؛ سوره روم )٥٣( آیه ٢٣سوره مؤمنون ) 1
 .٤٠های بابا طاهر، دوبیتی شمارۀ دوبیتی ٢
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کنند. پس در واقع، همۀ اینها صنایعی هستند که نام 
 علم بر آنها گذاشته شده است.

بی معقولٍ و منقولٍ و فروعٍ و أصول؛  1ت العلماءُ زُمَرًا و تقطیعوا أمرَهم بینهم زُبرًافافترق
ةٌ نحوَ فقهٍ و رجالٍ و کلامٍ. ةٌ نحوَ نحوٍ و صرفٍ و أحکامٍ، و همی  فهمی

هر گروهی از علما راهی را برگزیدند و متفرق »
دسته شدند و امر آنها در بین و جدا شدند و دسته

شد. )دیگر در اینها وحدت در کلمه  تکهآنها تکه
وجود ندارد؛ بلکه هر گروهی برای خودش 

گزیند و مسیری را انتخاب راهی را برمی
ها ها معقول را گرفتند، بعضیکند.( بعضیمی
دنبال فروع ها بهدنبال منقول رفتند، بعضیبه

دنبال اصول حرکت کردند. ها بهرفتند و بعضی
و صرف و احکام  طرف نحوهمت به حرکت یک

ذلک( است و )احکام سیارات و نجوم و امثال
طرف فقه و رجال و کلام و ها هم بهبعضی

 «ذلک حرکت کردند.امثال
خواهیم اصلًا به صنعت کاری نداریم و می 

سراغ علوم برویم؛ حالا وقتی این علوم با یکدیگر 
 متفاوت هستند چه علمی را برگزینیم؟

فایدگی غور در بر بیبررسی کلام مؤلف مبنی 
 آراء حکما

                              
 ۡ  نَهُمۡ  رَهُم بَيۡ  اْ أَمۡ  : ﴿فَتَقَطَّعُو٥٣( آیه ٢٣اقتباس از سوره مؤمنون ) 1

 فَرِحُونَ﴾. ۡ  هِمۡ  بِمَا لَدَي ۡ  بِۡ  ا كُلُّ حِزۡ  زُبُر
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در اینجا است که برخی بر مرحوم  
صدرالمتألهین در این فقره از کلامش اشکال 

 فرماید:اند. ایشان در مقدمۀ کتاب میکرده
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من مدتی از عمر خودم را صرف مزاوله با کلمات 
حکما کردم و تحقیقات و تدقیقاتی در کلمات و 

دم و به طائلی نرسیدم؛ کار برآراء و انظار آنها به
بعد برگشتم و بار خود را در درگاه ولایت و ائمه 

 1السّلام قرار دادم. علیهم
با توجه به این فرمایش، چگونه خود مرحوم  

زند؟! چطور ها را میصدرالمتألهین الآن این حرف
دنبال فقه و احکام و گوید: کسانی که بهایشان می

طرْفی نبستند؟! و رجال و نحو و... رفتند، همت و 
کند ولی خودش چطور شخصی از حکمت انتقاد می

نویسد؟! آیا این تناقض نیست؟! نُه جلد اسفار می
کنی و اگر کتاب شما اگر شما از حکمت انتقاد می

ای، پس اشتباه است و این مقدمه را اول کتابت نوشته
گویی: نویسی؟! و اگر میدیگر چرا بقیۀ کتاب را می

شود، مطالب حقیقی در اینجا ذکر میمطالبی که 
کنی و است؛ پس چرا خودت در اینجا رد می

دنبال مسائل حکما رفتم و طرفی گویی که من بهمی
حقیقی است،  نبستم؟! اگر این مطالب، مطالب غیر

نویسی؟ ننویس دیگر! چون این پس چرا داری می

                              
 .٤، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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 کتاب جزء کتب ضلال خواهد بود!
 گوید:یجواب این است که ایشان م 

دانم من این حکمت را بالاترین مرتبۀ علمی می
برای کسی که بخواهد نردبان تجرد و وصول به 
معرفت حقیقت وجود را پیدا کند، که همان 

الأرباب و خداوند متعال است. البته بدون رب
طور ای ندارد، هماناتصال به مقام ولایت نتیجه

 کردن در کلمات حکماء گذشته و دیدن که غور
ای برای انسان ندارد. این حکمتی آراء آنان نتیجه

نویسم بالاترین کتاب است و که من الآن دارم می
ام و کتابی من آن را با شرع و عرفان وفق داده

؛ کتابی که این «کتاب سلوک»ام به نام نوشته
نظر سلوک فکری کتاب و این علوم از نقطه

 1تواند انسان را به معرفت برساند.می
طور است و واقعاً اسفار از این قعاً هم همینوا 

 نظیری است وجهت کتاب بی
  

                              
 .٥همان، ص  1
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خداوند به مرحوم صدرالمتألهین خیر بدهد که 
ها و ها و تهمتواقعاً مخلصانه تمام فحش

ها را به خودش خرید و ها و بدعتراهبی و بد
طور که ها بدهکار نبود؛ همانگوشش به این حرف

 گوید:خودش می
مسخره کردند، مُبدع و اهل بدعت و ما را 

ضلالت خواندند؛ لذا ما نتوانستیم کاری انجام 
 1در شدیم!بدهیم و دربه

های مشت آدم تمام اینها برای این است که یک 

جای اینکه بهتر فکر کنند، مانع از نفهم و جاهل به

شوند و کارشان رسیدن افراد به مطلب و به علم می

ن شبهات و مسائلّ که یَضحکُ فقط این است که با بیا

هدف و  نفر به یک به الثَّکلّٰ، مانع بشوند و نگذارند یک

 علم برسد. به یک

ای ندارد بنابراین اگر حکمت و عرفان فایده 
ما بار »گوید: خورد و خود ملّاصدرا میدرد نمیو به

پس چرا خودش « خود را به درگاه ائمه انداختیم!
 ؟!کتاب اسفار را نوشته است

                              
 .٦همان، ص  1
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اگر اسفار را از باب دفع دخل یا از باب دفع  
بالاترین »اشکال نوشته است، دیگر نباید بگوید: 

ای است که عبارت است از علم، علوم عقلیۀ محضه
سازد. ها نمیچون اصلًا با این حرف« علم به خدا.

هایی که من گفت: به این حرفحدّاقل باید می
ینها چرند است! گویم اعتقاد پیدا نکنید؛ همۀ امی

اینها را فقط از این باب گفتم که وقتی با معاندین 
گونه که شوید بتوانید جواب بدهید! همانرو میروبه

متکلمین و اخباریونی که به ظاهر در سلک علما 
اینها را بخوانید برای اینکه جواب »گویند: هستند می

ها همه توانست بگوید: این حرفخب می« بدهید!
خود است و من اینها را برای این نوشتم! کشک و بی
ترین ترین و عالیبالاترین و دقیق»گفت: دیگر نمی

ای است که هیچ جنبۀ توجه علم، علوم عقلیۀ محضه
به خلق در آنها نیست و فقط جنبۀ توجه به رب در 

 «آن هست.

افضلیت علم حکمت بر سایر علوم به علت علوّ 
 موضوع آن

بینید که علم فقه کنید، میاگر به علم فقه نگاه  
 جنبۀ فعلی و جوارحی دارد؛
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مانند فقه معاملات به اقسامش از صلح و هبه و 
ذلک، یا فقه نجاسات و فقه اراضی بیع و شراء و امثال

و اقطاع و اراضی موات، یا فقه قصاص و دیات و 
ذلک. فقط قسمتی از فقه که مربوط به عبادات امثال

است مانند صوم، دارای جنبۀ روحی است و جنبۀ 
ارد. ولی به هر روحی آن بر جنبۀ ظاهری آن غلبه د

جهت تعلق به  بینید که یکعلمی که نگاه کنید می
خلق در آن هست؛ حالا چه برسد به علومی مانند 
طبابت که فقط برای بدن انسان و روده و معده و 

ذلک است، یا علوم هندسه و... که فقط برای امثال
ساختن بنا و دربارۀ آجر و گچ و سیمان و مسائلی از 

 این قبیل است.
تنها علمی که با نفس و با ارتقاء نفس و با  

تلقّیات نفس مربوط است، فلسفه است که علم عقلی 
محض است و هیچ ارتباطی با بدن ندارد، هیچ! فقط 
وجود، معرفت وجود، عوارض وجود، صفات 

که بازگشت صفات وجود به صفات جلالیه  وجود ـ
ـ و  و جمالیۀ حق است، یعنی علم و حیات و قدرت

ت ذات پروردگار بکُنهِه است و هیچ جنبۀ شناخ
توجه به خلق در آن وجود ندارد و فقط جنبۀ ربطی 
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 و جنبۀ ارتباط با عوالم بالا در آن هست.

عدم تنافی افضلیت علم حکمت با لزوم 
 سرسپردگی تام به پیشگاه ولائی ائمۀ اطهار

از اینجا سستی اشکال و اعتراض کسانی که  
 گویند:می

ا هم پشیمان شده و توبه کرده است خود ملّاصدر
بعد از غور در کلمات حکما، »گوید: و می

السّلام  عاقبت بار خود را در آستان ائمه علیهم
 «انداختیم!

شود. اگر پشیمان است پس چرا نُه روشن می
جلد اسفار نوشت؟ پس چرا تنها علم حقیقی را فقط 

 داند؟!علم حکمت و معقول می
رفتن در آراء »گوید: ا میبله، ایشان در اینج 

 1«آنها بدون اتصال به مقام ولایت، اشتباه است.
سخن ما هم همین است: آن فیلسوف و حکیمی که 
دستش از ولایت کوتاه باشد هیچ تفاوتی با حمار 

 آوریم در سایۀدست مییعنی تمام آنچه ما به ٢ندارد!

لام است و بدون  امام علیه ۀولایت و زیر سای السی

                              
 .11همان، ص  1
 ۡ  رَىٰةَ ثُمَّ لَمۡ  : ﴿مَثَلُ ٱلَّذِينَ حُمِّلُواْ ٱلتَّو٥( آیه ٦٢اشاره به سوره جمعه ) ٢

 ا﴾.ۡ  فَارَ ۡ  مِلُ أَسۡ  حِمَارِ يَحۡ  لمِلُوهَا كَمَثَلِ ٱۡ  يَح
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به ولایت و بدون توجه به امام و بدون استنار از توجه 

نور مقام ولایت، تمام اینها هباءً منثورًا است؛ چنانکه 

دین و همه فقهاء بطور است! مگر اینعلم فقه نیز همی

علیه فقه و دین عمل کردند، فقیه  مذهبی که بر لا

نبودند؟ مگر یحیی بن أکثم چه کسی بود؟ فقیهی بود که 

ولایت کوتاه بود. مگر شریح قاضی چه کسی دستش از 

بود؟ مگر فقیه نبود؟ بله، ولی دستش از ولایت کوتاه 

بینید؟ خب فقه نیز بود! چرا شما فقط فلسفه را می

 طور است!همی

بودن دست از ولایت  اگر صحبت از کوتاه 
است، پس این مسئله شامل همۀ فنون و صنایع و 

واهد بود. ولی اگر ها خهمۀ علوم و همۀ طرق و راه
صحبت از این علوم با فرض اتصال به مقام ولایت 

یک أولیٰ است؛ آیا وقت باید دید که کداماست، آن
رساند؟! نه، کجا کسی را فقه، شما را به معرفةاللَه می

با ثلاثة أحجار »رسانده است؟! استدلال بر اینکه 
« شود استنجاء نمود یا با یک حجر ذوالأطرافمی

تواند انسان را به معرفةاللَه و معرفت صفات یکجا م
رساند جمال و جلال برساند؟! به صفات جلالیه می
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بیع عبد آبق »یا به صفات جمالیه؟! یا بحث از اینکه 
چگونه انسان را به « اشکال است اشکال دارد یا بلا

رساند؟! البته مسائلی مانند نماز و این مسائل می
آورد، در جای خود یت میروزه که برای انسان نوران

صحیح است؛ اما اینها برای انسان کشف صفات 
 کند.جمالیه و جلالیه نمی

پس لازم است که انسان در ناحیۀ فکر و  
تعقل، این مسائل و علوم را بداند و به اینها اعتقاد 

اینکه اعتقاد به اینها تقلیدی باشد. داشته باشد؛ البته نه
وِي فرماید: یعنی وقتی خداوند متعال می

َ
لۡ يَسۡت

َ
﴿ه

﴾
َ
مُون

َ
 يَعۡل

َ
ذِينَ لَ

َّ
 وَٱل

َ
مُون

َ
ذِينَ يَعۡل

َّ
معتقد باشد که  1،ٱل

 حقیقت است و مجاز نیست. علم، یک
بِ﴾یا در آیۀ:   بََٰ

ۡ
ل
َ ۡ
 ٱلۡ

ْ
وا
ُ
وْل
ُ
رُ أ

َّ
ك
َ
ذ
َ
مَا يَت

َّ
معتقد  ٢﴿إِن

 اند.الألباب، یک حقیقت باشد که اولوا
 یا بداند که در آیۀ  

َ
 ت

َ
لَ
َ
ف
َ
﴾﴿أ

َ
ون

ُ
امر به   ٣،عۡقِل

حقیقت است؛ زیرا خداوند که  تعقل، یک

                              
 .٩( آیه ٣٩سوره زمر ) 1
 .٩( آیه ٣٩سوره زمر ) ٢
( ٦؛ سوره أنعام )٦٥( آیه ٣عمران )؛ سوره آل٧٦و  ٤٤( آیه ٢سوره بقره ) ٣

 ؛ و بسیاری از آیات دیگر.٣٢آیه 
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 طور مجاز بگوید که فعلًا خواهد بهنمی
َ
لَ
َ
ف
َ
﴿أ

﴾
َ
ون

ُ
عقِل

َ
را بگویید، بعداً که دستتان به فقه رسید  ت

کنیم! خداوند که نخواسته برای شما آن را درست می
 است شعر بگوید! باید در همۀ مطالب تعقل کرد.

فِ آیۀ  
ََٰ
تِل
ۡ
رۡضِ وَٱخ

َ ۡ
تِ وَٱلۡ

َٰ
وَ مََٰ قِ ٱلسَّ

ۡ
ل
َ
ي خ ِ

 فن
َّ
﴿إِن

﴾ بِ بََٰ
ۡ
ل
َ ۡ
وْلِي ٱلۡ

ُ ِّ
تٖ لۡ

َٰ
يَ
ٓ َ
هَارِ لۡ

َّ
يۡلِ وَٱلن

َّ
 یا آیۀ   1ٱل

َ
لَ
َ
ف
َ
﴿أ

﴾
َ
رُون بَّ

َ
د
َ
 تمام اینها حقیقت است! ٢،يَت

ا﴾ 
َ
ت
َ
سَد

َ
ف
َ
ُ ل

َ
 ٱللَ

َّ
 إِلَ

ٌ
 ءَالِهَة

ٓ
 فِيهِمَا

َ
ان
َ
وۡ ك

َ
که از  ٣﴿ل

 رسیم، یک حقیقت است!ظم میاین راه به برهان ن

توان افراد آمده است و نمی ۀقرآن برای هم 

ه را  دیگر جدا دانست و یک ۀای را از دستدسته عدی

دیگر را غنی از حقایق قرآن  ۀمستفید از قرآن و عد

بینیم که در خود آیات و استدلالات دانست؛ لذا می

د؛ قرآن علّٰ حسَبِ مرتبةِ کلِّ أحدٍ، تفاوت وجود دار

ا﴾ ۀمثلًا آی
َ
ت
َ
سَد

َ
ف
َ
ُ ل

َ
 ٱللَ

َّ
 إِلَ

ٌ
 ءَالِهَة

ٓ
 فِيهِمَا

َ
ان
َ
وۡ ك

َ
هم  ﴿ل

ه  برای آن پیرزن برهان است و هم برای یک حکیم متألی

                              
 .1٩٠( آیه ٣عمران )سوره آل 1
 .٢٤( آیه ٤٧؛ سوره محمّد )٨٢( آیه ٤سوره نساء ) ٢
 .٢٢( آیه ٢1سوره انبیاء ) ٣
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ل در علوم الهی برهان است و هیچ فرقی نمی کند! متوغی

 یا مثلًا هم بیت:

 

هِرُ  ۀبرهان است و هم آی َـٰ
َّ
خِرُ وَٱلظ

ٓ ۡ
لُ وَٱلۡ وَّ

َ ۡ
وَ ٱلۡ

ُ
﴿ه

ءٍ عَلِيمٌ﴾وَ  ۡ ي
َ لِّ ش 

ُ
وَ بِك

ُ
بَاطِنُ وَه

ۡ
 ۀکه بر وحدت حقی   1ٱل

دلالت « بسیط الحقیقة کلی الأشیاء» ۀحقیقیه و قاعد

لُ کند، برهان است. اما آیا آن پیرزن معنای می وَّ
َ ۡ
وَ ٱلۡ

ُ
﴿ه

خِرُ﴾
ٓ ۡ
 داند یا فقط این مقدار ادراکرا می وَٱلۡ

کند که به صرف اینکه کسی در اول نبوده می
کس نخواهد بود؟! برای ، پس در آخر هم هیچاست

مقدار برهان است و برای آن حکیم متألّهی هم او این
وَرِيدِ﴾که نزد او آیۀ 

ۡ
يۡهِ مِنۡ حَبۡلِ ٱل

َ
رَبُ إِل

ۡ
ق
َ
حۡنُ أ

َ
بر  ٢﴿وَن

تقدم جنبۀ علّی بر معلول از ناحیۀ ذات خود معلول 
 مقدار برهان است.کند، آندلالت می

بیت و قرآن و مواهب اهل کس از مواهبهیچ 
طور نیست که نیاز نیست! اینبیت بیولایت اهل

شود؛ بلکه افرادی که نیاز میرود بیکسی که بالا می

                              
 .٣خمسه نظامی )پنج گنج نظامی(، خسرو و شیرین، بخش  1
 .1٦( آیه ٥٠سوره ق ) ٢
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کنند، کنند و در مطالب حقۀ الهیه توغل میرجوع می
احتیاج ایشان به ولایت میلیاردها برابر بیشتر از افراد 

فرد عادی  عادی است و اصلاً قابل مقایسه نیست. آن
غیر از بهشت و جهنم و گلابی و سیب و حورالعین 

فهمد، او مقام جلال و جمال خدا را چیزی نمی
نفهمیده است، او اصلًا مقام عجز و نیاز و فقر بنده را 
احساس نکرده است! او کجا از این مسائل چیزی 
فهمیده است؟! اینجا است که ما به ائمه 

داریم. افراد عادی  السّلام و به ولایت نیاز علیهم
خوانند و بعد هم دانند؛ فقط نمازی میچیزی نمی

روند، بعد هم کنند و صبح حمام میاطفاء شهوت می
روند و بیلشان را شوند و به سر کارشان میبلند می

 دهند.زنند! کار دیگری انجام نمیمی
تنها فلسفه و حکمت الهی انسان را از لذا نه 

کند، بلکه قام ولایت جدا نمیاتصال و استمساک به م
کند و فنا و احتیاج و فقر انسان را بیشتر وابسته می

دهد. نمایاند و نشان میخودش را بیشتر به او می
کند؛ منتها تمام مطالب فلسفه، حکایت از این معنا می
ای بتواند صحبت در این است که انسان به چه نحوه

 استفاده کند.
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ست که بعضی انصافی الذا واقعاً بی 
مرحوم صدرالمتألهین وقتی خودش از »گویند: می

« این مطالب طرفی نبست، سراغ این مطالب رفت!
اگر طرفی نبست پس چرا اسفار را نوشت؟ پس چرا 
گفت که فقط علوم عقلیۀ محضه و علم باللَه و علم 
به صفات خداوند و ملائکه و کیفیت نزول کتب و 

 غیر از اینها ارسال رسل، مفید هستند و علوم
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در مرتبۀ متأخری قرار دارند؟! لابد چیزی 
 ها را زده بود!فهمیده بود که این حرف

 ترین علمترین و بافضیلتلزوم اهتمام تام به مهم
ه بشراشره إلی الاشتغال بالأهمی و الحزمُ له أن یکُبَّ طولَ عمرِه  فالواجب علّ العاقل أن یتوجَّ

.  علّٰ ما الاختصاصُ لتکمیل ذاته فیه أتمی

پس بر انسان عاقل واجب و لازم است که با »
تمام شراشر و حیثیات وجودش )یعنی با همتش، 

اش، قوایش و...( متوجه شود و ببیند که اراده
اینکه سراغ آن برود و متوجه آن  أهم چیست، تا

بشود و خودش را در تمام طول عمرش وقف 
کند و در آن امری قرار بدهد که اگر وقت خود 
را در آن بگذارد و به آن اختصاص بدهد، برای 
تکمیل ذاتش أتمّ باشد و به تمامیت بیشتر و 

 «بالاتری برسد.
 مرحوم آقا شیخ محمدحسین کمپانی واقعاً 

های یونسیۀ مرد خیلی بزرگواری بود، سجده
ساعته داشت و تهجد و آن نورانیت ایشان شش

نظیر بود؛ ولی اشکال مرحوم قاضی بر مرحوم کم
 کمپانی این بود:

مرحوم کمپانی مرد خیلی خوبی است، زاهد 
نظر است، سالک است، عابد است، و از این نقطه

ل، آخر همه تدقیق در اصونظیر است؛ ولی اینکم
جای ای دارد؟! آیا بهتر نیست انسان بهچه فایده

همه تدقیقات در این مسائل، عمر را در امور این
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 بهتری صرف نماید؟!
قدر حالا بر فرض اینکه شما در مقدمۀ موصله آن

دقت کردید که آیا واجب است یا واجب نیست، آخر 
 خورد؟!این به چه دردی می

قدم در فیلسوف  چقدر فرق است که یک 
سلوک بگذارد یا یک آقای قصاب و بقال و تاجر قدم 
در سلوک بگذارد! این از صفات جمالیه و جلالیۀ 

فهمد؟! این از فقر و نیاز انسان به مبدأ خدا چه می
فهمد؟! این از ارتباط جنبۀ ربطی بین چه می

فهمد؟! این از تجلی معلول اصلًا چه می و علت
و مظاهر جزئیه چه  اسماء و صفات در مظاهر کلیه

آقا »گوید: فهمد! فقط میکند؟! هیچ نمیادراک می
دستور بدهید صبح بلند شویم و ذکرمان را بگوییم و 

 کنند؟آیا کار دیگری می« بعد دوباره بخوابیم!

 جامعیت سالکان عالم به علوم عقلی و نقلی
همه اهتمامی که آقا داشتند بر اینکه این 

 باید واجد افرادی که مستعد هستند
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چون بالأخره  این علوم عقلیه یا نقلیه شوند ـ
علوم نقلیه هم وسیله هستند و با علوم عقلیه فرقی 

ـ برای همین است. آقا بارها به خود من  کنندنمی
 فرمودند:

آن تضلع و جامعیت سالکی که واجد این علوم 
باشد و قدم در راه بگذارد، بسیار بسیار بیشتر از 

که بدون این علوم بخواهد قدم در آن کسی است 
 این راه بگذارد.

چون این شخص از اول با خودش چراغ برداشته 
بینیم که خود این است. لذا در خیلی از موارد می

علوم، بدون استاد هم راهنما هستند؛ یعنی وقتی که 
بینیم که این علوم در انسان با استاد ارتباط ندارد، می

کنند انسان را راهنمایی میبعضی از موارد و مشاکل، 
 دهند.و راه را نشان می

فرمودند. خودم آقای انصاری هم همین را می 
از آقای حداد هم شنیدم، نه یک دفعه، بلکه دو یا سه 

ها ای فلانی، در این درس»دفعه شنیدم که فرمودند: 
سالکی که بخواهد »و گفتند: « اتقان کن! اتقان کن!

و « شود!جیب میبا این علوم حرکت کند ع
شود! عجیب عجیب می»کردند: طور تکرار میهمین

 «شود!می
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این قضیه فقط برای مسئلۀ ارشاد خلق و  
گردد، هدایت نیست؛ بلکه ابتدا به خود شخص برمی

 رسد:بعداً نصیبی هم به بقیه می
 

دست آورده است، تمام آنچه پیغمبر رفته و به 
طفیل وجود  اول به خودش رسیده است، بعداً از

 اند.ایشان، بقیه هم مستفیض شده

لزوم اشتغال به علوم براساس میزان نیاز به آن 
 علم

بعدَ ما حصل له من سائر العلوم و المعارف بقدر 
البته بعد از »الحاجة إلیها فی المعاش و المعاد؛ 

اینکه مقداری هم از سایر علوم و معارف، 
 «رد.مقدار حاجت در معاش و معاد تحصیل کبه

دست بیاورد که برای معاشش مقداری به 
 کندگرسنه نماند و نمیرد، و فرقی نمی
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گیری باشد؛ که به چه کیفیتی باشد، مثلًا با ماهی
مقدار حاجت نظر شریعت، به و برای معادش هم از

گویند: دست بیاورد؛ لذا مرحوم ملّاصدرا میبه
 کردن در مسائلِ دیگر کردن و غور قدر غوصاین

 لازم نیست.

های اصولی و مسائلّ که در بسیاری از این دقت 

کنیم از باب ضرورت است؛ یعنی این علم مطرح می

خاطر اینکه اطلاعی بر آراء علمای اصول پیدا فقط به

شود مجبوریم که مطرح کنیم، وإلای این مقدار تحقیقات 

و تدقیقات لازم نیست و خیلّ از آن مباحث اصلًا 

رند. البته در آنها مسائل مفیدی هم پیدا ای ندافایده

اند که اصلًا هایی مطرح کردهقدر بحثشود؛ اما اینمی

طائلَ تَحتَهُ است و ما خیلّ از آنها را از مباحثمان حذف  لا

 کنیم.می

یک دفعه یادم هست که آقا )علامه طهرانی(  
شیخی را به مرحوم علّامه طباطبائی ارجاع داده 

آقا، »گفت: ر او شک پیدا شده بود و میبودند. بعداً د
من داشتم « کنید؟آیا شما اعلمیت ایشان را احراز می

 شنیدم. آقا فرمودند:هایشان را میصحبت
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منظور از اعلمیت چیست؟ اگر منظور از 
اعلمیت، آن تدقیقات خیلی دقیق و علمی امثال 
حاج محمدحسین کمپانی و آقا ضیاء عراقی 

مسائل را گذرانده است و است، علامه هم این 
اگر بخواهد فکرش را در این مسائل وارد کند از 

آورد! منتها اکنون مسیر ایشان و بقیه کم نمی
رشتۀ ایشان در بحث فلسفه و تفسیر قرار گرفته 
است. وانگهی، آیا شما مرحوم آقا سید 

دانید؟ دانید یا نمیمحمدکاظم یزدی را فقیه می
ت اصولی مثل آخوند و نظر تدقیقا آیا ایشان از

ها او را حال که خیلی عین کمپانی بود؟ در
دهند. مرحوم نظر فقهی بر آنها ترجیح می از

 طور هستند.علّامه هم همین
بینید این تشکیکات، چه تشکیکات می 

سستی است! آقاجان، کدام پیغمبری چنین اصولی را 
مسعود و سلمان و عمار ارائه داده است؟! آیا به ابن

یغمبر اکرم صلّی اللَه علیه و آله تمسک به عام در پ
صورت اجمال خاص را در شبهۀ مصداقیه و شبهۀ 

مسعود با تعجب مفهومیه بیان فرموده است؟! ابن
خواهد گفت: چه فرمودید؟ تمسک به عام! عام 
چیست؟ شبهۀ مصداقیه چیست؟ یعنی واقعاً اگر 

 پیامبر در حوزۀ علمیه
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طور و به این کیفیت گفت: اینآمد، آیا میمی
فرمودند: طبق همین مذاق یا می  1درس بخوانید؟!

 عرفی عمل کنید و جلو بروید!
 سپس آقا به او فرمودند: 

دنبال آن هستید این نیست؛ شما آنچه شما به
گردید. دنبال حقیقت مطلب و واقعیت آن میبه

خورد؛ تحقیقات آقا ضیاء به درد نماز شما نمی
خورد! الآن آن تحقیقات به درد مجلس بحث می

الإجتهاد و از اهل علم هستید و خود شما قریب
ن دنبال ایدیگر باید به مسائل عملی بپردازید و به

 ها رفتن دیگر معنا ندارد!حرف
لذا مرحوم صدرالمتألهین هم به همین جهت  

 «انسان باید به مقدار حاجت بخواند.»گویند: می

 ضروری در علوم اعتباری ضررهای تدقیق غیر
تلمیذ: فرمودید که اصولیون و فقها، تحقیقات 
بیش از حدّی دارند و این تحقیقات عاملی برای نقد 

نحو که همان تحقیقات را بهدرحالی کار آنها است؛
بینیم. آیا این اشکال بر أدق در مسائل فلسفی هم می

 فلسفه هم وارد است؟

                              
 .٢٧٦، ص ٥جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به تفسیر المیزان، ج  1
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کلی باید دید که مقدار نیاز به  طوراستاد: به 
شود، به علم دنبال می علم و هدفی که از یک یک

چه لحاظی باید سنجیده شود. اولًا باید دید که هدف 
هدف ما از تحصیل فلسفه ما از فقه چیست و 

 چیست.

 هدف از تعلم علم فقه و اصول فقه
ما جاء به »تنها هدف فقه این است که انسان به  

هم که « ما جاء به النیبی»عمل کند، و عمل به « النیبی

مثال پیغمبر اسلام بابنیازی به فکر و تعقل ندارد! من

ه جمل تا است؛ از فرماید که مفطرات روزه نُه یا دهمی

معنای « دخان به حلق بردن» 1دخان به حلق بردن است.

بسیار روشنی دارد. حالا اگر کسی در معنای دخان 

تحقیق کند که مثلًا حقیقت دخان چیست؟ آیا به بخار 

 شود یا نه؟ دخان چه اقسامیهم دخان گفته می

دارد؟ ترکیب دخان باید چه چیزی باشد تا مفطر 
ین زمان وجود دارد و شود؟ آیا به دخانی هم که در ا

از گازهایی است که در آن زمان نبوده است، دخان 
شود یا نه؟ چنین تحقیقات عجیب و غریبی گفته می

                              
 .٦٩و  ٣1، ص 1٠وسائل الشیعة، ج  1
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اصلًا در آن زمان نبوده است و نیازی هم به آنها 
نیست. مهم این است که باید دید معنای متعارف و 
عرفی دخان چیست، و در عرف به چه چیزی دخان 

 گویند.می
های دقیق و مثلًا در علم اصول، کنکاشیا  

عجیبی در اقسام استصحاب شده است؛ مانند تقسیم 
استصحاب به قسم اول و دوم و سوم، و اینکه بعداً 

کلی مسائل را سمت بحث از طبیعت و  طوربه
مهمله بردند. اصلًا  طبیعت مهمله و طبیعت غیر

جایی برای این تحقیقات در شرع و فقه وجود ندارد؛ 
ون علم اصول مقدمۀ استنباط احکام فقهی است و چ

اندازۀ بینیم که علمای سابق با یک کتاب اصولی بهمی
معالم الأصول یا اصول سید مرتضی یا اصول مرحوم 

دادند. مثلًا شیخ طوسی چنین محقق حلّی فتوا می
اصولی نداشته است که فقط مباحث الفاظ آن 

حث عقلیات آن اندازۀ مطارح الأنظار شود یا مبابه
همه دلیل راجع به باب اندازۀ رسائل شود و اینبه

انسداد و استصحاب و تنبیهات استصحاب و 
ذلک بیاورند. اصلًا پرداختن به مطالبی از این امثال
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کردن در مباحث  نوع، یا مانند مرحوم کمپانی، ورود
عقلی و کشاندن مباحث اصولی به مباحث عقلی، 

اد کرده است که با عالم عرف در اصولیون ایج یک
کلی اشتباه و  طورخارج کاملًا بیگانه است، و این به

 1لازم است. غیر

علت تأثیر سوء تدقیقات اصولی بر استنباطات 
 فقهی

کلی، استصحابی که الآن  طوراصلًا به 
 کنند با استصحابی کهاصولیون مطرح می
  

                              
 :٤٩1، ص ٢٤گفتار، ج  مجموعه آثار استاد شهید مطهری، مقالۀ ده 1
نوع قدرت و  افراط در مباحثه و شیوع علم اصول، در عین اینکه یک»

کند، یک نقص دارد و آن این است که هوشیاری در اندیشۀ طلاب ایجاد می
واسطۀ کند و بهبینی در مسائل اجتماعی دور میطرز تفکر طلاب را از واقع

قدر کافی تحصیل و تدریس اینکه حتی منطق تعقلی ارسطویی نیز به
شود، روش فکری طلاب بیشتر جنبۀ جدلی و بحثی دارد. این ینم

شود طلاب در مسائل اجتماعی، ترین عاملی است که سبب میبزرگ
 «بینی نداشته باشند.واقع
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کند کاملًا متفاوت است. برائت عرف ادراک می
الی که الآن هست با آنچه که در عرف است و اشتغ

چیز  تا شده است. عرف از استصحاب یک دو
فهمند. عرف، فهمد و اصولیون چیز دیگری میمی

نحو فهمد ولی اصولیون بهای میگونهبرائت را به
 فهمند.دیگری می

اجرای اصول عملیه با آن تحقیقات و تدقیقاتی که  

فهمد؟!  را میدر آن شده اشت، آیا عرف هم همی

بینیم اینها که اگر به اصول عملیه نگاه کنیم، میدرحالی

دهد! همان اصولی است که عرف هم همی را انجام می

اید و دهد! مثلًا در بیابانی نشستهواقعاً همی را انجام می

دهید که قبل از شما کلاغی در آن مکان آمده احتمال می

اش نجس فضله ای در آنجا انداخته است وو فضله

است، یا حیوان نجسی از آنجا رد شده است، آیا این 

دهید؟ اینجا مجرای حِل و دهید یا نمیاحتمال را می

حالا چه در  ذلک است ـبرائت و طهارت و امثال

ـ  ها باشد یا در هر چیز دیگرها یا پوشیدنیخوردنی

که عرف، اصلًا این اصول را در اینجا جاری درحالی
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کند و اصلًا چنی چیزی به فکرش خطور نمیکند نمی

اصل عملّ را در اینجا جاری کند،  اینکه بخواهد یک تا

کنند؛ اصل جاری می ولی اصولیون در هر موردی، یک

کنند که اصل درست می مثلًا قبل از رجوع به ادله، یک

لیل، مآل مسئله چطور باشد. لولا  الظیفرُ بالدی

کلی تغییر پیدا  ورطیعنی فقه و مبنای فقهی به 
النّاس و کرده است و از آن حالت مماشات مع

همراهی دین با مردم در محاورات و قوانینشان، 
چرخشی پیدا کرده است و مرتکزات شرعیّه با 

سری قوانینی که فقط به درد نشستن در کلاس  یک
 خورد تبدیل شده است.درس می و بحث

در  گویند که اصلًا این فقهواقعاً راست می 

ها حجره ۀجامعه نیامده است و فقط در همان گوش

کنند؟ و است! کجا مردم به این استصحابات عمل می

دهند؟! آیا اثر می کجا مردم به این اصول عملیه ترتیب

پیغمبر این مطالب را برای مردم آورده است؟! یعنی آیا 

لام که به یک منظور امام صادق علیه شخص  السی

 ینقُض لا»گوید: می
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تنقُض الیقینی است که  همین لا 1،«الیقیَ بالشکی 

دویست صفحه مباحث استصحاب از آن استخراج 
خیر! نه آن شود؟! آیا معنایش این است؟! نهمی

فهمید و نه شخص چنین چیزی را از این روایت می
 السّلام این مسائل بوده است. منظور امام صادق علیه

ین است: مطلبی که باید در آن دقت شود ا 
خوبی تنقیح کنیم؛ باید کلام شرع در زمان القاء را به

طور تحقیق کنیم، چون اینکه فقط بنشینیم و همیننه
بالأخره هر کسی فکر کند مطلب جدیدی به ذهنش 

امر عادی است. اگر یک بچۀ  آید و این یکمی
موضوع فکر کند، امکان دارد  ساله هم در یک پنج

فرد  که به ذهن یک مطلبی به ذهنش خطور کند
ساله هم نرسد؛ ولی آیا همۀ این مطالب درست  پنجاه

و صحیح است؟! منظور ما از دقت بیش از حد در 
 مسائل شرعی این است.

اند هایی درست کردهها فقهخلاصه، امروزی 
دمد، ای در این طنبور میآید و نغمهو هر کسی می

گرچه این عمل واقعاً خلاف شرع است و موجب 

                              
 .٣٥٢، ص ٣الکافی، ج  1
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کنند و افکار أسف است که راه مردم را منحرف میت
کنند، ولی و اذهان مردم را متوجه مسائل انحرافی می

شود تا جهت خوب است که حداقل راه باز میاز این
 طرح جدیدی روی مسائل و تقریرات گذشته بیاید.

 گفتند:مرحوم علّامه طباطبائی می 
این هایی که این تمدن جدید داشت یکی از فایده

 1کشی را از اینجا برداشت.بود که صوفی
 ملاک ارجحیت تدقیق در مسائل عقلی و فلسفی

اما در مسائل عقلی، هرچه بیشتر تفکر کنید  
بهتر است؛ چون عقل حدّ یقفی ندارد. ما در مسئلۀ 

گذاریم و عقل، تقلید و مطالب منقول را کنار می
خواهیم ببینیم خودمان با دستاوردهایی که از می

تجربیات و مشاهدات خود و مقدمات اولیه و بدیهیه 
رسیم؛ لذا می آوریم، به چه نتایج نظریدست میبه

 در اینجا هرچه بیشتر دقت کنیم جا دارد.

                              
 :٣٨٤، ص ٢٤گفتار، ج  مجموعه آثار استاد شهید مطهری، مقالۀ ده 1
این ”فرمود: ـ می نفسه اللَه قدّس ـحضرت استاد آیةاللَه علّامه طباطبائی »

گری که از جانب کفار ابالی دینی و لاگرایی و بیمشروطیت و آزادی و غرب
کشی برای ما سوغات آمده است، این ثمره را داشت که دیگر درویش

منسوخ شد، و گفتار عرفانی و توحیدی، آزادی نسبی یافته است؛ وگرنه شما 
ها برای ها و به دار آویختنامات و قتل و غارتدیدید امروز هم همان اتهمی

 «“سالکین راه خدا وجود داشت!
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در هر علمی باید ببینیم که چه هدفی از این  
ای از آن گرفته علم، مورد نظر است و چه نتیجه

توان گفت که نیازی شود. آیا در مسائل طبابت میمی
ایم به مطالعه و تدقیق بیشتر نیست و به هرچه خوانده

هرچه بیشتر در مسئلۀ طبابت  خیر،کنیم؟ نهعمل می
فکر کنید و هرچه بیشتر تجربه کنید، به نتایج بهتری 

توانید لزوم تعلم بیشتر و تجربۀ بیشتر رسید و نمیمی
 را رد کنید.

کلی در موارد هر علمی و در هر  طورلذا به 
حسب  حسب نیاز انسان به آن علم، و بر فنی بر

کند، می هدف و غایتی که انسان از آن علم طلب
 کند.مسئله تفاوت پیدا می

لزوم اجتهاد و تتبع در تمامی روایات عقلی و 
 السلام بیت علیهماخلاقی و فقهی اهل

و الخلاص عمای یَعوقه عن الوصول إلٰی منزلِ الرشاد و یومِ المیعاد، و ذلک هو ما یختَصُّ من 
تَی هما جهةُ ذاتهِ و وجهُ  تَیه اللی ه إلی الحق، و جهةُ إضافتهِ و وجهُه العلوم بتکمیل إحدیٰ قوی

 إلی الخلق.

شود از و خلاص بشود از آنچه او را عائق می»
اینکه به منزل رشاد و روز میعاد برسد. و از بین 
علوم، این همان علمی است که به تکمیل یکی 

ای اختصاص دارد که یکی جهت از دو قوه
اتصال و اتجاه انسان به پروردگار و جنبۀ 
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ت او است و دیگری جهت ارتباط انسان روحانی
با عالم خلق و احوال و جوارح او و جنبۀ متعلق 

 «به بدن و جنبۀ خلقی نفس او است.
خاطر این دو قوه باید علومی را انسان به 

فراگیرد که هم با بدن و معاش او و هم با معاد او 
اینکه از این زندگی دنیا نماند  ارتباط داشته باشد، تا

طور دچار اشتباه نشود؛ مال روزمره همینو در اع
اش باطل نشود و کارهایی که انجام یعنی مثلًا معامله

 دهد حرام نباشد.می
بینید که خیلی از فلاسفه و حکما لذا شما می 

اند. نسبت به مسائل فقهی اصلًا تحقیقاتی نداشته
البته این مطلب بدین معنا نیست که ما هم باید 

 ؛طور عمل کنیماین
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نظر اجتهاد و تحصیل علوم دینی  خیر، انسان ازنه
تواند باید دقت باید مجتهد شود و تا آنجایی که می

کند. اما اگر واقع مطلب را بخواهید، با یک رسالۀ 
شود! شما المسائل هم اعمال انسان انجام میتوضیح

المسائل، چه چیز دیگری به غیر از یک رسالۀ توضیح
یک رساله داشته باش و در نماز  خواهید؟از شرع می

و روزه و حج و غیره به آن عمل کن؛ دیگر بقیۀ علوم 
دنبال این ها بودند که بهفقط معارف است! لذا خیلی

رفتند که حتماً خودشان احکام را استنباط کنند، نمی
نظر  کردند که بدانند ازبلکه به این مقدار اکتفا می

.. و بعداً دیگر تمام عملی چطور باید نماز بخوانند و.
همت خود را برای علوم عقلی و معارف قرار 

 دادند.می
گوییم گوییم؛ بلکه میطور هم نمیالبته ما آن 

که انسان در این علوم دینی نباید زمام امرش را 
دست شخص دیگری بدهد، بلکه خودش باید به

السّلام چه فرموده است و فرقی  بداند که امام علیه
و احکام وجود ندارد. وقتی امام بین معارف 

السّلام در مقام هدایت و ارشاد است، ما باید  علیه



162 

پای خود را در جای پای امام بگذاریم. امام فقط 
چیز را اند، بلکه همهمعارف الهیۀ محضه را نفرموده

اند؛ از شریعت، از اعمال نماز، از اعمال بیان فرموده
ماعیات و... حج، از اخلاقیات، از توحید، از اجت

اند! لذا به اعتقاد حقیر فقیر سراپا چیز را گفتههمه
طلبه حدّاقل باید از تمام کلماتی که ائمه  تقصیر، یک

السّلام از پیغمبر اکرم تا حضرت بقیّةاللَه  علیهم
 اند مطلع باشد.فرموده
مثلًا باید بداند که پیغمبر در فلان جنگ به آن  

یک کلمه باشد! شخص چه چیزی گفتند، حتی اگر 
من الآن باید همین یک کلمه را بدانم و اگر ندانم، به 
همین مقدار ناقص هستم. حالا مسائل فقهی که به 

السّلام با فلان  جای خود! یا مثلاً اگر امام صادق علیه
کردند جا حرکت میشخص از موالیان خود در فلان

و حضرت به درختی تکیه دادند و این جمله را به او 
ند، چرا ما نباید این قضیه را بدانیم؟! آیا کلام گفت

حضرت حکمت است یا نه؟ نور است یا نه؟ واقعیت 
 است یا نه؟ اگر ما ندانیم پس چه کسی باید بداند؟!
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لذا مطالعۀ حدّاقل یک دورۀ بحار الأنوار برای  
هر فردی از اهل علم، از ألزم لوازم است! حالا بقیۀ 

وقت است که ما اند. آنمسائل اخلاقی و حکمی بم
توانیم با توجه به این مسائل و با توجه به آن می

عنوان مکتب جامعی به معارف و علوم عقلی، یک
پس ببینید ما الآن چقدر از  1معارف الهیه ارائه دهیم.

                              
 :٢٣٥، ص ٢المیزان، ج  1
للَهِ فَأُوْلَـٰٰٓئِکَ ٱتَدُوهَا وَمَن یَتَعَدَّ حُدُودَ ۡ  للَهِ فَلَا تَعٱکَ حُدُودُ ۡ  قوله تعالی: ﴿تلِ»

ـلِٰمُونَ﴾ )بقره )ٱهُمُ  معارفُ المذکورةُ فی ( المشارُ إلیه هی ال٢٢٩( آیه ٢لظَّ
الآیتَی، و هی أحکامٌ فقهیةٌ مشوبةٌ بمسائل أخلاقیة، و أخریٰ علمیةٌ مبتنیةٌ 
ی هو التجاوزُ. و ربیما استُشعر من الآیة  علّٰ معارفٍ أصلیة، و الاعتداءُ و التعدی
عدمُ جواز التیفرقةِ بی الأحکامِ الفقهیة ِو الأصولِ الأخلاقییةِ، و الاقتصارِ فی 

فِ فیها؛ فإنی ال دِ الأحکام الفقهیة، و الجمودِ علّ الظیواهر و التقشی عمل بمجری
ین و سعادةِ الحیاة  فی ذلک إبطالًا لمصالحِ التیشریع و إماتةً لغرضِ الدی

ـ دینُ الفعلِ دونَ القول، و شریعةُ العمل  کما مری مرارًا الإنسانییة. فإنی الإسلامَ ـ
قوطِ یبلغِ المسل دون الفرضِ. و لَ مون إلی ما بلغوا من الانحطاط ِو السی

 «بالاقتصارِ علّٰ أجسادِ الأحکام و الإعراضِ عن روحِها و باطنِ أمرِه.... إلا

﴿آنها حدود و مرزهاي ممنوعۀ خدا در کلام الهی: »ترجمه: 

است، بنابراين از آنها تجاوز نكنيد، و هر كسي كه از 
 
ً
از حدود و مرزهاي الهي تجاوز كند تحقيقا

همان معارفی است که “ تلک”مشارٌإلیه کلمۀ  كنندگان است.﴾ظلم
در دو آیۀ مورد بحث ذکر شد، و عبارت بود از احکام فقهی آمیخته با مسائل 

چنین مسائل علمی براساس معارف اصلی و اساسی؛ و کلمۀ اخلاقی و هم
 است، به معنای تعدی وتجاوز است.“ تعتدوها لا”که مصدر فعل “ اعتداد”

اکتفا به عمل به ظواهر دین و غفلت از روح آن و تفرقه بین احکام فقهی و 
بسا بتوان از آیۀ شریفه معارف اخلاقی، ابطال مصالح شریعت است. و چه
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 این معارف عقب هستیم!

 عدم دستیابی به حقیقت دین بدون اتصال به غیب
کنید که در اگر شما واقعاً از شخصی تقلید  

 رودراهه میمبانی فکری خود به بی
  

                              
بویی از عدم جواز تفرقه میان احکام فقهی و معارف اخلاقی استشمام نمود، 

عمل به احکام  توان گفت که آیه إشعاری هم به این معنا دارد که صرفو می
فقهی و جمود بر ظواهر دین کافی نیست. پس اکتفا نمودن بر عمل به ظواهر 

بردن  بین دین و رعایت نکردن روح آن، باطل کردن مصالح تشریع و از
ـ دین عمل  ایمطور که مکرر گفتههمان غرض دین است؛ چون اسلام ـ

به این  است، نه دین حرف، و شریعت کوشش است نه فرض. و مسلمانان
خاطر اینکه به درجۀ از انحطاط و سقوط اخلاقی و فرهنگی نرسیدند مگر به

خبر انجام تشریفات ظاهری اکتفا نموده و از روح دین و باطن امر آن بی
 )محقق(« ماندند.
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و یک عالم ظاهری است، وای به حالتان که 
کردن که شوخی  اید! تقلیدچقدر از قافله عقب افتاده

بایست خواهید تقلید کنید مینیست! اگر هم نمی
اند و نظر السّلام چه گفته خودتان بدانید که امام علیه

ضیه چیست و به دیگران السّلام در این ق امام علیه
وسیلۀ آن شامۀ اصلًا کاری نداشته باشید! انسان به

ای که بر اثر مرور روایات و اتصال الفقاههفقهی و شم
تواند به حقیقت شود، میبه غیب برای او حاصل می

دین برسد؛ گرچه تمام عالم در طرف مقابل بایستند 
 و همه نظر دیگری داشته باشند!

 شریح قاضی فتوا داد: 
چون قیام علیه حکومت حرام است و این 
حکومت، حکومت حقۀ اسلامی است و 
حضرت یزید بن معاویه خلیفۀ پیغمبر است، پس 
هر کسی علیه این حکومت قیام کند مرتد است 
و خون مرتد هم هدر است و دفعش واجب 

 1است!

                              
 :٨٩، ص 1جواهر الکلام فی سوانح الأیام، سید حسن اشرف الواعظین، ج  1
لقد ثَبَتَ و حقّق عندی أنَّ ”نین بود: در روایتی مضمون فتوای آن ملعون چ»

حسینَ بن علیّ خَرَجَ علیٰ إمام المسلمین و أمیرالمؤمنین یزیدِ بن معاویه، 
 «“فَیجِبُ علیٰ کافَّةِ النّاسِ دفعُه و قتلُه!
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السّلام را به شهادت  لذا امام حسین علیه
 رساندند!

این فتوا با همین علم فقه است که هر روز به  
آید و با آن بازی صورت و وجهۀ دیگری درمی

کنند! لذا آیا انسان نباید این مطالب را بداند تا می
 بتواند در مقابل این تحریفات و انحرافات بایستد؟

علم حکمت و معارف الهیه تنها علم عقلی محض 
 و مجرد از ماده

تی بحسبِ حاقی جوهرِ ذاتهِ من دون شرکة الإضافةِ إلی الجسمِ و و تلک هی النظریةُ الی 
 انفعالاتهِ.

ای این رفتن و رسیدن به اشتغال أهم و آن قوه»
سمت حق است، همان که جهت ذات آن قوه به

ای است که به حسب حاقّ جوهر ذات نظریه
شود حقیقت همان جهتِ انسان موجب می

و متحقق شود  سوی حق، در او تجلی پیدا کندبه
و وجود یابد؛ ولی دیگر در اضافۀ به جسم و 

بلکه فقط جنبۀ ربوبی )انفعالاتش شریک نیست 
 (.«او است
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نفس تعلق به بدن دارد، ولی روح انسان  
شراکتی با جسم ندارد و اضافۀ به جسم و انفعالات 
جسم در آنجا نیست، بلکه در آنجا فقط جنبۀ تجرد 
و جوهری نفس است که به پروردگار اتصال دارد و 

 انسان باید به آن برسد.
انیة إلای  و الاحتیاجُ إلیه بمدخلیةِ الجسمِ و و ما من علمٍ غیِر الحکمةِ الإلهیةِ و المعارفِ الربی

 قواه و مزاولةِ البدن و هواه.

هیچ علمی نیست غیر از حکمت الهیه و معارف »
واسطۀ مدخلیت ربانیه مگر اینکه احتیاج به آن به

جسم و قوای جسم و ارتباط با بدن و هوای بدن 
 «است.

مدخلیت دارد، حتی  جسم، در هر علمی یک 
لیت دارد. مثلًا در رجال در فقه و رجال هم مدخ

گویند: رجال این حدیث حسن، حسین و می
ذلک هستند. پس جسم در علم رجال مدخلیت امثال

دارد. جسم در طب و هر علمی که شما تصور کنید 
 مدخلیتی دارد.

ل بتکمیلِ جوهرِ الذاتِ الإنسییة و إزالةِ مثالبهِا و مساویها حی  و لیس من العلوم ما یتَکفَّ
یة إلٰی بارئِها و مُنشئِها انقطاعِ  ها عن الدنیا و ما فیها و الرجوعِ إلٰی حاقِّ حقیقتها و الإقبالِ بالکلی

 و موجدِها و معطیها، إلای العلومُ العقلیةُ المحضة.
ها و بدی ۀو هیچ علمی از علوم نیست که متکفل تکمیل جوهر ذات انسان و ازال»

شود و به موقعی که از دنیا و مافیها منقطع می ها از جوهر ذات انسان گردد در آنپلیدی
نشینی با پروردگار( رجوع حاقی حقیقت خودش )که عبارت است از همان ارتباط و هم

نماید و با تمام وجودش به پروردگار خودش و مُنشئ خودش و موجد خودش و معطی می
لیدی در آنها راه تق ۀای که محض هستند و هیچ جنبکند، مگر علوم عقلیهخودش اقبال می

 «ندارد.
و هی العلمُ بالِلَه و صفاتِه و ملائکتهِ و کُتُبهِ و رُسُلِه و کیفیةِ صدورِ الأشیاءِ منه علَّ الوجهِ 
اها بلاخللٍ و قصورٍ و آفَةٍ و  الأکملِ و النظامِ الأفضل، و کیفیةِ عنایتهِ و علمِه بها و تدبیِره إیی
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الآخرةِ و اتصالِها بالملِإ الأعلّٰ و افتراقِها عن وثاقِها و  فتورٍ، و علمُ النفس و طریقِها إلی
 بُعدِها عن الهیولٰی.

و آن علم به خداوند و صفات خداوند و »
اش و کتبش و پیامبرانش است، و علم به ملائکه

کیفیت صدور و نزول اشیاء و موجودات از 
 پروردگار متعال

  



_________________________________________________________________ 

169 

لم به کیفیت عنایت پروردگار و علم بر وجه اکمل و نظام افضل و بالاتر است، و ع
خلل و  صورت بدونپروردگار به این اشیاء و علم پروردگار به کیفیت تدبیر اشیاء به

سوی سستی و فتور است، و علم به نفس و راهش به آفت و بدون قصور و بدون بدون
کردن  ردو ۀها، و نحوشدن نفس از بندها و دام جدا ۀآخرت و اتصالش به ملأ أعلّٰ و نحو

 «نفس از هیولای او، یعنی بدن او است.
إذ بها یَتمُِّ لها الانطلاقُ عن مضائقِ الإمکانِ و النجاةُ عن طوارقِ الحدََثانِ والانغماسُ فی بحارِ 
انِ الجبروتِ، فیتخلیصُ عن أسِْْ الشهواتِ و التقلُّبِ فی  الملکوت و الانتظامُ فی سِلکِ سُکی

مِ دوراتِ السماوات.خَبطِ العَشَواتِ و الانفع  الِ عن آثارِ الحرکاتِ و قبولِ تحکُّ
شدن از مضایق و تنگناهای امکان )چون ما ممکن  این علوم است که جدا ۀواسطچون به»

آید هایی که برایش پیش میشود و انسان از نوائب و ناراحتیهستیم( برای نفس، تمام می
رود و در سلک آنهایی که در جبروت می کند، و در دریاهای ملکوت فرونجات پیدا می

آید و از گردش شود. پس از اسارت شهوات بیرون میاند منتظم و همراه و همگام میساکن
کند و دیگر نسبت به حرکات و ها نجات پیدا میها و تاریکیدر اشتباهات و کوری

م اینکه آسمان و زمی بهای روزگار منفعل نمیپایی و بالا ر چه منوال شود و از تحکی
 «آید.گردند، بیرون میمی

شود و دیگر دچار یعنی دارای نفس مطمئنه می
 شود.تذبذب نمی

وقت در منزل یکی از آقایان معروف  من یک 
طهران بودم که چون با وزیر رفیق بود، لذا پسرش 
هم فلان پست را در یکی از ادارات داشت. دیدم که 

گفتند که می خیلی ناراحت است. همان ایامی بود که
قرار است فلان وزیر عوض شود. این آقا ناراحت 

زد و بود و مدام این دست را روی آن دست می
کار کنم؟ دانم برای فلانی چهنمی»گفت: می
خواهد عوض بشود، پسرم گویند وزیر میمی

 «دهد!شغلش را از دست می
ببینید، این آقایی که حداقل شصت و پنج سال  

خاطر این تغییر گور است، به لب سن دارد و پایش
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شود و بالا در دوران آسمان و زمین، منقلب می
آید! حالا اینها رهبران و زمامداران رود و پایین میمی

 هایی هستندهدایت خلق هستند! اینها همان
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توکل بر خدا کنید، توکل بر خدا »گویند: که می
یٰ داشته باشید، خدای تعالیٰ رازق است، خدای تعال

شدن یک وزیر  وقت با عوضآن« کافل است!
خواهد شغلش را از ناراحت است، چون فلانی می

 دست بدهد!

داشتن سایر علوم در ظلّ علم حکمت و  منفعت
 معارف الهیه

ا ما وراءَها فإنْ کان وسیلةً إلیها فهو نافعٌ لأجلِها؛ و إن لَ یکن وسیلةً إلیها، کالنحوِ و  وأمی
 أنواعِ العلومِ، فهی حِرَفٌ و صناعاتٌ کباقی الِحرَفِ و الملکات.اللغةِ و الشعرِ و 

اما آن چیزی که ماورای این علوم عقلیۀ محض »
ای برای تحصیل علوم عقلیه است؛ اگر وسیله

باشد )مانند علم منطق و مقداری از علم فقه که 
ذلک مربوط به عبادات و تزکیۀ نفس و امثال

ایش نافع و بودن، بر خاطر وسیلهاست( به
سودمند است؛ اما اگر وسیله نباشد، مثل نحو و 
لغت و شعر و انواع علوم )مانند نجوم و 

هایی ریاضیات(، اینها حرفه و فنون و صنعت
ها و ملکات دیگر )مانند نجاری و همانند حرفه

 «خطاطی( هستند.
کند که فلانی شاعر یا نحوی است و بحث می 

ت، و یا بصریین قائل به جا چه گفته اسفرّاء در فلان
اند. اینها اند یا کوفیین قائل به آن مطلباین مطلب

ذلک است. افرادی هم که در این شعر و لغت و امثال
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نفر که نحوش خوب  شوند، مثلًا یکزمینه وارد می
کند کس را قبول ندارد و خیال میاست، اصلًا هیچ

دق تا شعر فرز شده است! حالا دو« نحو»که همۀ دنیا 
تا شعر امرؤالقیس را هم  تا شعر لُبَید و چهار و سه

کند رسد؟ او خیال میحفظ کرد، آخرش به کجا می
 که علم فقط منحصر در نحو است!

آن کسی که عالَ به علم لغت است و مشترکات  

لفظی در لغات و کنایات و موارد استعمال آنها و غیره 

است و آسمان کند که کار دیگر تمام را بلد است، فکر می

هم دوخته شد که این آقا فلان لغت را بلد و زمی به

است! حالا بر فرض که المنجد را هم حفظ کردی، ثمی 

 ماذا؟!

علت احتیاج علوم عقلیۀ محض به عبادات قلبیه 
 و بدنیه

آنچه گذشت مربوط به فکر و قوای عقلانی  
بود، ولی چرا احتیاج به عمل و عبادت قلبیه و بدنیه 

 م؟داری
ا الحاجةُ إلی العملِ و العبادةِ القلبیةِ و البدنیةِ، فلطهارةِ النفسِ و زکائِها  و أمی
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نَ للنفس بسبب اشتغالها بالبدن و نزوعِها  بالأوضاعِ الشرعیةِ و الریاضاتِ البدنیة؛ لئلای تتمکی
 إلٰی شهواتهِ و شوقِها إلٰی مقتضیاتِه هیئةٌ انقهاریةٌ للبدن و هواه.

دلیل احتیاج به عمل و عبادات قلبیه و بدنیه این »
است که همۀ این علوم عقلی محضه برای 

وسیلۀ طهارت و تصفیه و تزکیۀ نفس و بدن به
 «قوانین شرعی و ریاضات بدنیه است.

گونه نیست که چون فقط علوم عقلیۀ این 
محضه بالاترین علم است، لذا ما به چیز دیگری 

ر، برای تزکیۀ روح، به عبادات خیاحتیاج نداریم؛ نه
قلبیه و بدنیه و مجاهدات و ریاضات شرعیه نیاز 
داریم. اینها به جای خود محفوظ، آن هم به جای 

 خود محفوظ؛ این دو مکمل یکدیگر هستند.
علت نیاز بدن به عمل و عبادات چیست و  

 چرا باید به بدن ریاضت بدهیم؟
سرکش به واسطۀ اشتغال این نفس برای اینکه به»

پروری و اینکه بدن )یعنی اشتغال به تن
خواهد خواهد هیچ تکانی به خود بدهد و مینمی

همیشه در حال صحت و سلامت باقی بماند( و 
میل و شوق این نفس سرکش به شهوات بدن و 

هیئت انقهاریه و  به مقتضیات این بدن، یک
 «مغلوبیتی برای این نفس پیدا نشود!

ی هیئتی که مقهور بدن هیئت انقهاریه یعن 
بشود و در بند بدن گرفتار شود و اصلًا غیر از شکم 
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و شهوات چیزی نفهمد و نتواند سرش را بالا کند و 
ببیند که آن بالا چه خبر است. وقتی کسی در ماده و 

برود، اصلًا همۀ فکر و ذکرش  تعلقات مادی فرو
شود. آقاجان، بالاتر از شکم و شهوات نفسانی می

را پایین  قدر مثل حیوان، سرهم وجود دارد! آنماده 
ها نیندازیم که فقط در همین پایین و این حرف

طور نباشیم که در کنار مشغول باشیم! و این
هم بگوییم، « یا خدا!»اشتغالات به عالم مادون، یک 

طوری ولی دائماً چشممان به این و آن باشد! اینها این
 هستند دیگر!

هر دستوری را عمل  من»گفت: شخصی می 
نکردن را عمل  کنم، فقط این دستور متعهمی

بندۀ خدا، دستور تو فقط همین »گفتم: « کنم!نمی
 «است!

ةِ بها من مجاورةِ  تِها الخاصی فترسخَ لها ملکةٌ إنقیادیةٌ لمُشتهاه، وتمنعَها إذا ماتَ البدنُ عن لذی
بی و مشاهدةِ الأمُورِ الجمیلةِ و أنوارِ الق  یکونُ  دسیی، و لاالمقری
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 معها البدنُ فیُلهیها کما کان قبلُ البدنُ یُنسیها.

ملکۀ انقیادیه برای بدن راسخ  اینکه یک تا»
کند، شود که هرچه بدن اشتها دارد تأمین میمی

و وقتی بدن بمیرد، نفس را از لذاتی که به او 
جمله مجاورت با مقربین و  از اختصاص دارد ـ

ـ منع کند و  و انوار قدسیانمشاهدۀ امور زیبا 
گذارد که نفس به آنجا برسد. پس اگر این نمی

اینکه او  کارها را نکند، دیگر بدن با او نیست تا
طور که قبل از مرگ، بدن را به لهو بیندازد؛ همان

انداخت و آن را از توجه به عالم نفس را به لهو می
تجرد و مجاورت مقربین و مشاهدۀ انوار قدسیه، 

 «انداخت.فراموشی می به
ارةِ للنفس المطمئنیةِ  فصدَر من الرحمةِ الإلهیةِ و الشریعةِ الرحمانیةِ الأمرُ بتطویع القُوَی الأمی
بالشرائعِ الدینیة و السیاساتِ الإلهیة، ریاضةً للجسدِ و هواه و مجاهدةً للنفس الآدمیةِ مع 

ه إلیٰ  جَناب الحقِّ من عالَِ الزور و مَعدِنِ الغرور،  أعداه من قواه، لیِنخَرطَ معها فی سلکِ التوجی
 1یُعاوقَها، بل یُشایعَها فی مطالبها و یُرافقَها فی مآربها. و لا

پس از جانب رحمت الهی و شریعت رحمانی، »
دستور و امر صادر شده است که باید بر سر قوای 

وسیلۀ احکام و شرایع نفس اماره زد و آن را به
به اطاعت نفس مطمئنه  دینی و سیاسات الهی،

خاطر اینکه به جسد ریاضت بدهد و درآورد؛ به
که قوای این بدن  نفس آدمی با دشمنانش ـ

اینکه این بدن با آن  ـ مجاهده نماید، تا هستند
نفس در سلک توجه به جناب حق، کوبیده و 

                              
 .٣و  ٢، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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منخرط و متواضع شود و از عالم زور و ظلمت و 
فس نشود، گمراهی منصرف گردد، و بدن مانع ن

خواهد آنها را بلکه نفس را در اهدافی که می
تعقیب کند، همراهی کند و با او رفق داشته 

 «باشد.
برای اینکه انسان منقاد بدن نباشد و در او  

واسطۀ ملکۀ انقهاریه پیدا نشود، خداوند متعال به
ـ امر به تشریع کرد تا انسان  نه غضبش رحمتش ـ

این بدنش را ریاضت بدهد. مثلًا نصف شب باید 
بلند شود و نماز بخواند یا باید یخ را بشکند و وضو 

 بگیرد!
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د! اگر انسان نگذرد، باید از خیلی مسائل بگذر
ماند؛ و حالت خمودی باقی می طور در یکهمین

طرف داشته هایی هم نسبت به آنگرچه احساس
باشد، ولی رشد ندارد و مثل چیزی که پیوسته بر آن 

 ماند.طور در این حالت میسرکوفت بزنند، همین
این بدن نباید سرکش باشد و قدرت داشته  

اضع شود و خودش را مقهور باشد، بلکه باید لِه و متو
اینکه هر اتفاقی افتاد ارادۀ نفس مطمئنه بداند؛ نه

بلافاصله در مقام تعارض قرار گیرد و نفس را باز 
خواهد دارد و مانع حرکت آن شود، مثلًا وقتی می

کند، پاهایم درد می»برای عبادت برود، بدن بگوید: 
 خلاصه اینکه:« کند!کمرم درد می

 
توجه به خدا است و بدن  نفس در مسیر 

خواهد نفس را به طرف خود بکشد، ولی نفس می
باید بر سرش بزند و نگذارد عائق شود و بدن را در 

خواهد حرکت آن مسیری بکشاند که خودش می
کند؛ چون بدن فقط آلت برای نفس است و استقلالی 

 ندارد.
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 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 جلسۀ چهارم: موانع تألیف حکمة متعالیه
  



_________________________________________________________________ 

181 

  



182 

  
  
  
  
  
  

حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

زدگی در  گلایۀ ملّاصدرا از ابناء زمانه و از تقلید
 ۀ علم و دینحوز

در بحث امروز، مرحوم صدرالمتألهین از ابناء  
کلی مسئلۀ عجیبی که  طورزمان خیلی گله دارد. به

های سابق و بعداً در عصر پیغمبر اکرم وجود از زمان
هذا هم کشیده  زماننابها بوده و إلیٰداشته و معمولٌ

شده است و در آینده هم به همین منوال خواهد بود 
مردم همیشه دچار معضلۀ تقلید هستند و این است: 

آور است که قضیۀ تقلید و این مسئله واقعاً تأسف
قضیۀ اُنس انسان و نفس او با مطالب و مسائلی که از 
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گذشته به میراث برده است، به چه نحوی است که 
تواند خود را با مسائل جدید وفق بدهد. این نمی
این قضیه رسد که معضله است؛ البته به نظر می یک

شاءاللَه الآن مقداری تفاوت پیدا کرده است که إن
 عرض خواهم کرد.

 نهی شریعت اسلام از تقلید کورکورانه
این مسئلۀ تقلید از اول بوده است. اگر در  

بینید که هر آیات قرآن و در تاریخ نگاه کنید می
حرف »گوید: کس به او نمیپیغمبری آمده است هیچ

طور پدران ما این»گویند: بلکه می« تو چیست؟
وقت با گوید، آنآقا، اول ببینید چه می« اند!بوده

قانون عقل و فکر و منطق بسنجید؛ اگر خلاف بود 
کنار بگذارید و اگر خلاف نبود بپذیرید! چرا 

طور بود، لذا حرف تو روش پدران ما این»گویید: می
 «کنیم!را قبول نمی
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طور بوده وح اینشود تقلید! در زمان ناین می
طور بوده است، در زمان است، در زمان لوط این

طور طور بوده است، در زمان صالح اینشعیب این
طور بوده بوده است و در هر زمان دیگری هم همین

 گفتند:است! کافران می
﴾
ٓ
ا
َ
ن
ُ
ؤ
ٓ
 ءَابَا

ُ
 مَا يَعۡبُد

َ
ك ُ ۡ ي 

َّ
ن ن

َ
آیا آنچه پدرانمان » 1؛﴿أ
 «پرستیدند رها کنیم؟!می

 فرماید:خداوند می
يۡ 
َ
 ش

َ
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َ
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َ
مۡ لَ

ُ
ه
ُ
ؤ
ٓ
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﴾  ٗ ﴿أ
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ُ
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َ
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فهمیدند، که پدران شما چیزی نمیآیا درحالی
شما هم باید به آتش آنها بسوزید؟! آخر این چه 

 حسابی است؟!
کنم و ه را عرض میاینکه الآن این مسئل 

اهتمامی که در آن دارم برای این است که خود ما هم 
به این قضیه و مشکل مبتلا هستیم؛ مثلًا وقتی 

مطلب از سابق بوده است، آیا باید روی آن  یک
مطلب پافشاری کرد؟! کسی بعد از شیخ طوسی 

کرد که حرفی برخلاف فتاوای ایشان جرئت نمی

                              
 .٨٧( آیه 11سوره هود ) 1
 .1٠٤( آیه ٥سوره مائده ) ٢
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با شیخ طوسی را گناه مطرح کند، و اصلًا مخالفت 
ادریس آمد و این شمردند! نقل است که ابنکبیره می

سد را شکست و در فتاوای شیخ طوسی قدری 
 1کنکاش کرد.

در تمام اُمم گذشته، مسئلۀ تقلید وجود داشته  
السّلام که  است و معنای کلام امیرالمؤمنین علیه

 ٢«تنظُر إلٰی مَن قال و انظُر إلٰی ما قال! لا»فرمودند: 

کلی از عقل بشر دور بوده است؛ یعنی مردم  طوربه
حال چه مسائلی بوده به کردند که تاهمیشه نگاه می

 است.
طورند! الآن مردم را نگاه الآن هم مردم همین 

زنید، بلافاصله حرف به آنها می کنید؛ تا یک
طلب را گفته است و فلان شخص این م»گویند: می

 مطلب شما با
  

                              
؛ مجموعه آثار استاد شهید مطهری، 1٨٤هاء، گرجی، ص تاریخ فقه و فق 1

 .٤٢٧، ص 1٤خدمات متقابل اسلام و ایران، ج 
 .٧٤٤غرر الحکم، ص  ٢
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و دیگر راجع به این قضیه « کلام او مخالفت دارد!
کنند. اول راجع به این قضیه تأمل هیچ صحبتی نمی

کردنت  کن، اگر خلاف بود رد کن! کسی جلوی رد
فلان آقا با آن ریش و عمامه »را نگرفته است! اینکه 

 شود!دلیل نمی« فلان حرف را گفته است
ای روی عقل و مسئلۀ تقلید است که پردهاین  

تواند حقیقت را اندازد و انسان نمیچشم و باطن می
ببیند؛ یعنی ولو اینکه عمامه دارد و اهل علم است، 
ولکن نفس او در حدی است که آن علم را در 

دهد، خدمت مرتکزات ذهنی خودش قرار می
اینکه جرئت داشته باشد که آن مرتکزات ذهنی را نه
اتم  نحواحسن و به نحونار بزند و از آن علم بهک

اش استفاده کند؛ مثلاً تا وقتی که پدر سالک است بچه
آید هم سالک است، ولی وقتی پدر از سلوک درمی

طور باشد؟! تا آید! چرا باید اینفرزند هم بیرون می
که پدر سالک نیست زن و بچه هم نیستند، اما وقتی
آیند! چرا باید و بچه هم می آید زنکه پدر میهمین

طور باشد؟! مگر راه خدا راهی نیست که حقیقت این
 دارد؟!
گفتن  کنند به متلکبینیم که شروع میلذا می 
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شود که اصل و حقیقتش کردن! معلوم می و مسخره
هم بیخود بوده است؛ چون اگر کسی به حقیقتی 
توجه پیدا کند، دیگر معنا ندارد که از آن حقیقت 

شود که او هم به لحاظ ت بردارد؛ پس معلوم میدس
طرف و شنودِ این و آن و این و اشتیاق و گفت

رود. پس همۀ اینها دنبال این قضایا میطرف، بهآن
 شود!تقلیدی می

پس ما سلوک تقلیدی داریم، شرع تقلیدی  
داریم، عرفیات تقلیدی داریم، اجتماعیات تقلیدی 

تند! و به همین مطلب داریم؛ همۀ اینها تقلیدی هس
 فرماید:کند و میاشاره می

 
البته منظور ما از تقلید مذموم، تقلید از پیغمبر  

و امام و ولیّ آگاه نیست؛ بلکه منظور ما تقلید از جهل 
و تقلید از باطل است و منظور ما این مطلب است که 

 گویند:می
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طور بوده است، پس حالا هم چون قبلًا این»
 «اشد!طور بهمین

حجیت اجماع  حجیت اجماع اولیای الهی و عدم
 سایر فقها

این مسئله، مسئلۀ بسیار مهمّی است: انسان  
همیشه باید نفس آن قضیه و آن مسئله را مدّ نظر 

زند، اینکه چه کسی این حرف را میداشته باشد، نه
یا بگوید: « طور کردند!دیگران این»یا اینکه بگوید: 

بله، اصلًا « کنید!اجماع مخالفت می آقا شما دارید با»
خواهیم با اجماع مخالفت کنیم! ما در بسیاری از می

مبانی اصولی خودمان اصلًا با اصل اجماع مخالف 
اجماع چیست؟! اجماع، افرادی مثل من و  1هستیم!

اند و حسن و حسین و تقی هستند که جمع شده
اجماع درست شده و مفهومی ساخته شده است که 

کنند! اجماع د از مخالفت با آن وحشت میافرا
چیست؟! اجماع، همین چیزی است که داریم 

تا رساله را نگاه کنید! ماشاءاللَه! این  بینیم! سیصدمی
شده است اجماع! از کسانی مانند آقای حسن و آقای 

                              
رجوع شود به اجماع از منظر نقد و نظر، رسالۀ اصولیه در عدم حجیت  1

 اجماع مطلقاً.
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 شود!حسین و... اجماع درست می
طور بود؛ منتها در آن زمان سابق هم همین 

ها را رحمت کند و خیرشان بدهد که خدا آن سابقی
ارزید! ها میخیلی تفاوت داشتند و ناخنشان به خیلی

آیا امثال بحرالعلوم و علّامه طباطبائی در یک قضیه 
اجماع داشتند؟! اگر امثال میرزا حسن شیرازی و 

فهد و سید بن طاووس در سید بحرالعلوم و ابن
ماع اینها مسئله اجماع داشته باشند، انسان از اج یک

خدا  رسد؛ گرچه سید بن طاووس ـبه مطالبی می
 ـعلم خیلی زیادی نداشت و عرفان هم  رحمتش کند

 نداشت، فقط یک سالک عابد و زاهدی بود.
خواهید با صحبت در این است که شما می 

برسید! آخر با قول « قول معصوم»اجماع به 
زهره یا با فتوای صاحب حدائق که ادریس و ابنابن

فتوا داشت  شد، صبح یکهر روز فتوایش عوض می
شود به قول معصوم و شب یک فتوای دیگر، نمی
توان به قول معصوم رسید! آیا با این اجماعات می

 رسید؟!
اگر چند نفر از اولیاء خدا جمع شوند و در  
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علیه مسئله نظر بدهند، وقتی که این مسئله متّفقٌ  یک
منشأ  یت از یکاین اجماع، حکا»گوییم: بود می

 دیگر در« کند.می
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« مظهریت در یک ظهور»و « ظهور»اینجا مسئلۀ 
قضیۀ  نیست، بلکه این اتفاق آراء، حکایت از یک

 الأمریه دارد.نفس
ولی اجماعاتی مانند اجماعات کنونی اصلًا  

گویند: تواند کاشف از قول معصوم باشد؛ لذا مینمی
چون « ی ندارد!ااجماعات بعد از شیخ طوسی فایده»

ترسیدند که در مقابل شیخ طوسی فتوا همه می
بدهند! اما شیخ طوسی هم مثل بقیه است! شیخ 

کشیده طوسی عالم خوبی است، مجتهد و زحمت
است و خدا خیرش بدهد. کسانی که واقعاً بدون 

اند، واقعاً پیش خدا اجر و مقام هویٰ زحمت کشیده
د. البته ما اصلًا دارند؛ منتها از عرفان خبر نداشتن

کنیم که طرف چه خبر است! خیال میدانیم آننمی
کنیم سالک عارف هستیم! عارف که هیچ، خیال می

خیر، آنجا این سبد ممکنات هستیم! نه و گُل سر
ها نیست، آنجا به قلب صاف و همت پاک نگاه حرف

شب نگاه  کنند، و به ذکر و ورد و یونسیه و نمازمی
نجا قضیه این است؛ لذا در آنجا کنند! در آنمی
ها که اهل سلوک بودند، خیلی بینید بعضیمی
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تر هستند و آنهایی که اهل این امور نبودند عقب
خیلی جلوتر هستند! واقعیت و حقیقت قضیه 

تر از کار بقیه است و طور است؛ لذا کار ما مشکلاین
 ما هنوز گرفتاری داریم!

در آستان  لزوم تواضع و سرسپردگی تام فقط
 السلام ولائی معصومین علیهم

ما به این قضیه کار نداریم که اجماع است؛ ما  
فقط چهارده نفر در مقابل خودمان داریم، تمام شد و 
بس! اول آنها پیغمبر و آخر آنها حضرت بقیّةاللَه 

اند باشند. فقط چهارده نفر معصومالسّلام می علیهم
دست ده معصوم بهو باید احکام دین را از این چهار

بیاوریم، تمام شد و بس! باید ببینیم که کلام این 
شان، تاریخشان، چهارده نفر، رفتارشان، سیرۀ

معاشرتشان با مردم زمانشان، رفتارشان، صحبتشان، 
ذکرشان، وردشان، خلوتشان، قضایشان، 

شان و... به حکومتشان، ارتباطشان با دستگاه، تقیۀ
وده است و فقط اینها را چه نحو و به چه کیفیتی ب

الگو قرار بدهیم. از اینها گذشته، همه را تا قیام 
قیامت، کنار بگذار! البته منظورم اولیاء الهی نیست؛ 
بلکه منظورم همین افرادی هستند که مدعی 
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داری رسالت و داعی این قضیه هستند، و همۀ پرچم
 آنها باید کنار بروند و فقط همین چهارده نفر باشند.

پس اینکه آقای بروجردی نظرشان بر این بود  
 وقتی وارد حرم امام رضا»که: 
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شوید، عتبه را نبوسید چون مانند السّلام می علیه
گویند: برای خود ایشان است. می  1«سجده است.

خب مشابهت داشته باشد؛ این چه « مشابهت دارد!»
دلیلی بر حرمت دارد؟ آیا چون مشابه با سجده 

چیزها مشابه با سجده است و شما است؟ خیلی 
کنید، اما اسمش را مشابهت خیلی کارها می

السّلام  گذارید؛ ولی چرا نسبت به امام رضا علیهنمی
 شود؟!مشابه با سجده می

السّلام  خیر، باید به حرم امام رضا علیهنه 
رفت و باید عتبه را هم بوسید و بعد داخل حرم 

ف شوم، دفعۀ اولی رفت. بنده هر دفعه به حرم مشرّ
بوسم و داخل خواهم وارد بشوم عتبه را میکه می

خواهد کسی ببیند یا نبیند! این انانیت و روم؛ میمی
اظهار خودیت در مقابل مقام ولایت است که انسان 

 ٢بوسی ننماید!عتبه
البته این را بگویم که آقای بروجردی مرد  

ایشان اخلاصی بود، جداً یک موی  بسیار پاک و با

                              
 .٢٤؛ چشم و چراغ مرجعیت، مجتبی احمدی، ص 205روح مجرد، ص  1
پیرامون جواز بوسیدن اعتاب مقدسۀ قبور ائمۀ اطهار جهت اطلاع  ٢

 .٢٠٦ ـ ٢٠٤السّلام، رجوع شود به روح مجرد، ص  علیهم
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شود! من مطالبی در مورد ایشان راجع به پیدا نمی
اخلاص، با  مردی پاک، با 1ام.روز عاشورا نقل کرده

 ٢حمیت و غیرت دینی و واقعاً مرد غیوری بود.
 کردند:ای از ایشان نقل میمرحوم آقا قضیه 

روز آقای شیخ اسماعیل ملایری در اینجا به  یک
 من گفت:

ها با مصدّق همکاری ایدر آن زمانی که توده»
کردند و جلو آمده بودند و تظاهرات کرده می

ها، همایش و میتینگ قول امروزیبودند و به
دست گرفته تشکیل داده بودند و کارها را به

حساب بودند، خطر بزرگی برای مملکت به
 رفت؛می

  

                              
افزار کیمیای سعادت، متن ؛ نرم٣، تعلیقه ٣1رسالۀ عمرۀ مفرده، ص  1

؛ و درس ٢٤٨٢و  ٢٠٥٠و  ٣٥٢جلسات شرح حدیث عنوان بصری، ص 
زندگانی زعیم بزرگ  چنین رجوع شود به. هم1٩٤٠خارج فقه حج، ص 

 .368عالم تشیع آیةاللَه بروجردی، ص 
 .٨٨جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به همین کتاب )ویراست اول( ص  ٢
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طرف هم مصدّق با آخوندها چپ افتاده و از آن
ریخت. هم میلی بهبود و خلاصه کار داشت خی

یک بار که آقای بروجردی در تابستان در یکی از 
های اطراف قم بودند و من با ایشان بودم، ییلاق

نصف شب بلند شدم و شنیدم که صدای مناجات 
آید، دیدم که آقای بروجردی بلند شده است می

خواند و در شب می و در حیاط منزل دارد نماز
 های شب، مدام سوره نماز

ُ
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ُ
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َ
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خواند و می ٢﴿ق

قِ﴾
َ
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ف
ۡ
 بِرَبِّ ٱل

ُ
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ُ
ع
َ
لۡ أ

ُ
را با شدت و تأکید بر  ﴿ق

کند و خیلی با حرص و تأکید کلمات تکرار می
خواهد تا معنا را در خدا ایجاد و به قصد انشاء می

ن دیشب کند! هنگام صبح به ایشان گفتم: آقا، م
بلند شدم دیدم که شما خیلی ملتهب هستید و 

﴾...
ُ
وذ
ُ
ع
َ
لۡ أ

ُ
 خوانید!را با حرص و شدت می ﴿ق

رود و آقا، مملکت دارد از بین می”ایشان گفتند: 
شود رها طور که نمیما باید متوسل شویم! این

 «“کرد!
طور هستند؟ خدا یک از این آقایان اینکدام 

و حمیت و عِرق دینی ایشان را رحمت کند که غیرت 
 در ایشان بود!

                              
 .1( آیه 11٤سوره ناس ) 1
 .1( آیه 11٣سوره فلق ) ٢
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قضیه در همان شب »فرمودند: مرحوم آقا می 
و نظر ایشان این بود که توسلات ایشان « برگشت!

 این کار را انجام داد، البته در سلسلۀ علل.
آقای بروجردی آدم »گفتند: مرحوم آقا می 

یعنی واقعیت داشت و دلسوز بود. « باواقعیتی بود!
عتبۀ حضرت »گوید: ای بروجردی میولی اینکه آق

السّلام را نبوسید، چون شبیه به سجده  رضا علیه
ما این حرف را با کمال احترام قبول « است.

کنیم! وقتی که خدمت علی بن موسی الرّضا نمی
برسیم، حدّاقل دفعۀ اول باید عتبه را ببوسیم و 

ها را ببوسیم؛ هر کسی هم دفعات بعد درب
 ند، نگاه کند!خواهد نگاه کمی

هریک از این مطالبی که دربارۀ آقای  
کنم در جای خود محفوظ بروجردی عرض می

است؛ ولی منظور این است که نباید وحی را از آقای 
 بروجردی بگیریم!
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السّلام گرفت؛  احکام را فقط باید از امام علیه
چون امام به مقام عصمت مطلقه رسیده است، هم 
عصمت در فکر و هم عصمت در عمل و هم عصمت 
در سرّ. احکام را فقط باید از ائمه بگیریم؛ تمام شد 

 و بس!

السّلام در کشف  محوریت محض امام علیه
 معارف دینی حقیقی

قضیه بودند و مرحوم آقا دنبال این  
خواستند این مسئله را ثابت کنند که غیر از می

معصوم و کسی که به عصمت سرّ رسیده است، کلام 
رود؛ هر کسی که هر کسی با رفتن او از بین می

چون ما مکلفیم که از حقّ مطلق و  1خواهد باشد.می
اینکه قاطی داشته اطلاق تبعیت کنیم؛ نه نحوحقّ به

چقدر خودمان را وفق بدهیم، باشد. حالا اینکه 
توانیم خودمان را با حرف دیگری است. بله، نمی
طور که امیرالمؤمنین حقّ مطلق وفق بدهیم، همان

لکن  وتوانید، شما نمی»اند: السّلام فرموده علیه

                              
 ۀچنی جهت اطلاع تفصیلّ پیرامون ادل. هم٢٢٠، ص ١٨، ج امام شناسی 1

اجتهاد و تقلید، علایمه  ۀجواز تقلید از میت، رجوع شود به رسال عدم
 .٥٨٧طهرانی، ص 
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حدّاقل بفهمیم که حق   1«!أعینونی بوَِرعٍ و اجتهادٍ 
چیست؛ ولی اینکه چقدر خودمان را با حق وفق 

یم مطلب دیگری است. هر مقدار که وفق بدهیم، بده
اینکه مبنایمان را خدا را شاکر هستیم! ولی نه

براساس کلام آقای بروجردی قرار دهیم؛ این غلط 
است! کسی که دنبال حق است، مبنایش را کلام امام 

دهد، نه آقای بروجردی و نه السّلام قرار می علیه
 بالاتر از آقای بروجردی.

ه من بر حاج شیخ عباس قوچانی اشکالی ک 
کردم، همین مسئله بود. مرحوم آقا تعریف 

 کردند:می
یکی از اعیان و معاریف طهران به نجف آمد. در 

کاری و تعمیر موقع، عمله و بناها مشغول گچآن
السّلام بودند. این آقا از  حرم امیرالمؤمنین علیه

گرفت و آقا شیخ آقا شیخ عباس دستور و ذکر می
اس استاد ایشان بود؛ لذا از آقا شیخ عباس عب

روز در حرم  خواهد که یکمن دلم می»پرسید: 
ها شروع کار کنم، لباس را دربیاورم و مثل عمله

 «به کار کنم!
  

                              
 .٤1٧، ص ٤٥نهج البلاغة )صبحی صالح(، نامه  1
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شما »گویند: آقا شیخ عباس قوچانی به ایشان می
این کار را نکنید و همان نیت شما برای شما کافی 

جای این عمل، در است و مأجور هستید. شما به
سفر پیاده به کربلا با ما همراه باشید. )او یکی از 
سه نفری بود که با آقا از نجف آمدند.( چون شما 
از اعیان هستید، لذا اگر دیگران شما را ببینند، 
برای خود شما خوب نیست؛ یعنی اینکه مدام 

طرف نقل کنند که شما با این طرف و آناین
کردید، ممکن گی میموقعیتتان در حرم عمل

است در نفس شما چیزی پیدا بشود، و مفسدۀ 
 1«این برای نفس شما بیشتر از مصلحتش است.

مرحوم آقا اسم ایشان را هم ذکر کردند.  
ایشان از دوستان آقا بود ولی در این اواخر، دور افتاده 
بود. ایشان آدم خوب و پیرمرد بسیار نورانی و 

 زنده است.محترمی است و ظاهراً الآن 
جای خصوصی  وقتی آقا این قضیه را در یک 
کردند، بنده عرض کردم: آقا من به حرف نقل می

ایشان اعتراض دارم! انسان در مقام و ساحت ولایت 
فقط  و نباید ملاحظۀ هیچ چیزی را داشته باشد! فقط

 ولایت باید ملاک باشد و بالاتر از هر چیزی باشد.

                              
 .٢٣روح مجرد، ص  1
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بله، حالا »ایشان خندیدند و گفتند:  
 1«صورت، به این کاری نداریم. هر در

البته آقا شیخ عباس استاد آقا بودند و آقا تأدباً  
 نخواستند چیزی بگویند؛ ولی استاد ما که نبودند!

 شکوۀ ملّاصدرا از تقلید کورکورانۀ مردم
لذا مرحوم صدرالمتألهین در اینجا از مسئلۀ  

 فرماید:نالد و میتقلید می
گفتند، فحش راه میبی و مردمِ آن زمان، بد

کردند و اصلًا اعتنا دادند، تکفیر میمی
عده جاهل  دست یککردند! زمام کار بهنمی

کشیدند دنبال خود میافتاده بود و مردم را به
)یعنی همین جریاناتی که در گذشته علیه عرفان 
و فلسفه بوده است(؛ لذا ما مجبور شدیم که 

خُمول، کنج  زاویه و در یک یکها در مدت
ذلک مشغول عزلت بگزینیم و به ریاضات و امثال

هایش را های حجاباینکه خداوند پرده باشیم تا
برای ما کنار زد و دل ما را از انوار ملکوت روشن 

 کرد.
  

                              
 .1٨٦، ص ٣جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به اسرار ملکوت، ج  1
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بعداً ایشان نوشتن اسفار را شروع کردند.  
ی ایعنی واقعاً صدرالمتألهین از دست مردم به زاویه

 فرار کرد تا اصلًا کسی او را نبیند! چون:
 

وقتی که انسان در معرض نباشد، کسی هم به او 
کند، لذا او هم کار کاری ندارد و به او توجه نمی

 دهد.خودش را انجام می

 شیوۀ گردآوری مطالب اسفار
یَعان فی الف ل الحَداثة والرَّ تی فی سالف الزمان منذُ أوی لسفة الإلهیة بمقدار ثمی إنیی قد صَرفتُ قوی

ما أُوتیتُ من المقدور، و بلَغ إلیه قِسطی من السعیِ المَوفورِ، و اقتفیتُ آثارَ الحکماءِ السابقی 
و الفضلاءِ اللاحقی مُقتبسًِا من نتائج خواطرِهم و أنظارهم، مُستفیدًا من أبکارِ ضمائرِهم و 

لتُ ما وجَدتُه فی کتب الیونانیی و  بابَ أسْارِهم. و حصی الرؤساءِ المُعلِّمی، تحصیلًا یَختار اللُّ
من کلِّ بابٍ و یَجتازُ عن التطویل و الإطناب، مُجتنبًا فی ذلک طولَ الأملِ مع قَصِْْ العمل، 
قًا إلی  مُعرِضًا من إسهابِ الجدلِ مع اقترابِ الساعةِ و الأجل، طلبًا للجاه الوهمیی و تَشوُّ

، من غیر أن سِ الخیالیی  یَظفرَ من الحکمة بطِائلٍ أو یرجعَ البحثُ إلٰی حاصل. الترؤُّ
لًا  کما یُریٰ من أکثرِ أبناءِ الزمان من مُزاولی کتبِ العلمِ و العرفان، من حیث کونِهم مُنکَبیی أوی
فات الفضلاء، ثمی عن قلیلٍ  بتمام الِجدی علّ مصنیفات العلماء، مُنصَبیی بکمال الجُهد إلٰی مؤلَّ

لی فنی بسرعةٍ و یقنَعون عن کلی دَنی بجُرعةٍ، لعدم وجدانِهم فیها ما حداهم یشبَعون عن ک
 إلیها؛ شهواتُهم شهواتُ العِنیی و دواعیهم دواعی الجنی.

من توان و قوتم را در زمان گذشته، در اول »
حداثت و شکوفایی جوانی، به آن مقداری که 
توانستم و برایم مقدور بود و نصیبم از سعی و 

کرد، در تعلم فلسفۀ فراوان اقتضا می کوشش
الهیه صرف کردم و گذراندم، و به دنبال آثار 
حکمای سابقین و فضلای لاحقین حرکت کردم 
و از نتایج خواطر و نظرهایشان قبسی برگرفتم و 

ای اندوختم و از آن ضمیرهای نتیجه
نخورده و اسرار آنها )که کسی به آنها راه دست
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کردم، و آن مطالبی را که در  نیافته بود( استفاده
 هایکتاب
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یونانیان مانند ارسطو و افلاطون و آن رؤسای 
سینا یافتم، تحصیل معلمین مانند ابونصر و ابن

روی کردم و آموختم )چون حقیقت را در دنباله
پنداشتم(؛ تحصیلی که از افکار ارسطو و... می

کرد، چکیده و مغز هر بابی را برای من حاصل می
از تطویل و اطناب گذشتم؛ و با وجود عمل کم و 

و اندک خود، از آرزوی بعید و طویل )مانند 
دستیابی به ریاسات خیالی و رسیدن به کرسی 

کردم و به بحث و درس و تعلیم( اجتناب می
رفتم و فقط فکرم منحصر در مسائل دنبال آن نمی

شدن جدل إعراض  الهیه بود؛ و از طولانی
ساعت و أجل نزدیک بود و عمر کردم، چراکه می

دنبال آن مقام وهمی و که بههم کوتاه! درحالی
گذشت بودم و شوق رسیدن به آنچه در ذهنم می

آن مرتبۀ بالای از خیال را داشتم )مثلًا به آن 
حساب خودم، دیگر به ای برسم که بهمرتبه

حقیقت هستی رسیده باشم و عالم وجود برای 
شناسی بتمام معنا فتمن کشف شده باشد و معر

اینکه از  برای من تحصیل شده باشد(، بدون
ای رسیده باشم یا اینکه بحث به حکمت به نتیجه

 حاصلی رسیده باشد.
که این روش و دَیدن در بیشتر ابناء طوریهمان

دنبال کتب علوم مختلف و زمان و آنهایی که به
شود، از این حیث که روند دیده میعرفان می
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تمام جِد، ملازم بر مصنّفات علما هستند و اینها ب
 «آورند.می به مؤلفات فضلا رو

کنند ای بحث میجهت بر سر مسئلهیعنی اینها بی
گیرند، و منظورشان فقط همان بحث ای نمیو نتیجه

اینکه  نظری و جهت نظری قضیه است، بدون
حقیقتی برای آنها منکشف شده باشد. همیشه 

گوید یا مرحوم این آقا چه میخواهند ببینند که می
علی نوری  اینکه ملا با گوید ـعلی نوری چه می ملّا

ردیف شخصیت کمی نبود و حتی بعضی او را هم
ـ یا مرحوم زنّوزی  کردندصدرالمتألهین حساب می

های این و آن را بلد گوید! و از اینکه حرفچه می
برند و خوشحال هستند که مثلًا از باشند لذت می

 اء عرفا و فلاسفه اطلاع دارند!آر
گیرند، از ای نمیگذرد و نتیجهولی مدتی که می»

شوند و اشتیاقشان از بین هر فنی خسته می
روند. از هر رود و سراغ مطلب دیگری میمی

ای به یک جرعه قناعت ظرف و کاسه و خُمره
 یابند کهکنند؛ چون هدف و حقیقتی نمیمی
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تشویق کند، لذا دلسرد  آنها را به آن ترغیب و
گذارند. اینها مانند چیز را کنار میشوند و همهمی
های عنّین هستند که شهوتی ندارند )یعنی آدم

شان نیست و مثل اصلًا هیچ چیزی در مخیلۀ
کنند(، و دواعی اینها دواعی جنین ها فکر میبچه

 «است.
ای دارد؟ هیچ! دواعی این جنین چه داعیه 

خواهند به این ر پوچ است! فقط میافراد هم بسیا
برسند که قول فلان چیست و قول فلان چیست، 

مجلس شروع به صحبت کنند و  اینکه در یک تا
به، این آقا چقدر به اقوال حکما به»دیگران بگویند: 

قدر آن« و اقوال اصولیین و اقوال دیگران اطلاع دارد!
تا « مرحومِ آقاضیاء، مرحومِ نائینی!»گویند: می

کند! الآن الحمدلله خودتان دارید دهانشان کف می
کنید که لذت همۀ این آقایان به این است مشاهده می

که بر این احاطه دارند که نائینی چه افاده فرموده 
است و آقاضیاء چه چیزی از آن ضمائر ابکارش 
صادر فرموده است! و هیچ هنری غیر از این ندارند 

ر به من چه مربوط است که بخواهند عرضه کنند! آخ
طور گفته است؟! خودت چه داری؟! که او این

بودن در  دواعی اینها دواعی جنین است؛ یعنی محترم
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میان مردم، و آنها را بالا بردن و در آن بالاها گذاشتن، 
کردن و به  بعداً هم چیزی خوردن و شکم را سیر

 خانه رفتن و به بقیۀ مسائل رسیدن!
الشقیُّ الغویُّ منهم یصیر سعیدًا بصیًرا؛ بل تریٰ من  نصیبًا کثیًرا، و لا ن العلمینالوا م و لهذا لَ

 المُشتغلی ما یرجیٰ طول عمره فی البحث و التیکرار آناء اللیل و أطراف النهار.
یْ حُنیَ و یصیر مَطرحًا للعار و الشی، و هم المذکورون فی قوله تعالی:  ثمی یرجع بخُِفَّ
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دنبال همین جهت )که اینها فقط بهو به همین»
 خیالی و دواعی هایریاست

  

                              
 .1٠٤و  1٠٣( آیه 1٨سوره کهف ) 1
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اند، و نفسانی هستند( نصیبی از علم پیدا نکرده
شود. شقیّ گمراهِ از اینها، باسعادت و بصیر نمی

بینید که در شما فردی از مشتغلین این علوم را می
طول عمرش همیشه در بحث و تکرار بوده و 

رود هست )دائماً به این درس و به آن درس می
دهد و به آن درس را میدهد و و این درس را می

 گویند!(این خوش است که به او مدرّس می
گردد )یعنی تمام سپس خائباً خاسراً برمی

اش از بین رفته است و موقعی که زندگی
کتاب  و آید، دیگر باید حسابالموت میملک

عار بر آن عمری که بر  و پس بدهد( و فقط شین
باد داده است نصیب او خواهد شد! ]و آنها 
افرادی هستند که خدای متعال دربارۀ آنها 

فرماید: ﴿اي پيامبر، به مردم بگو: آيا من شما می
كساني كه كردارشان از همۀ افراد را آگاه كنم به آن

تر باشد؟ آنان آلودهتر و وبالتر و تهيبخشزيان
كساني هستند كه كوشش و جدّيت آنان در 
 حيات پست دنيوي و زندگي حيواني گم شد و

پنداشتند كه كار خوبي انجام چنين مي
دهند!﴾[ خدا ما را از این ورطه و پرتگاه مي

کننده و تاریکی وحشتناک نگه هولناکِ مدهوش
 «دارد!

و إنیی لقد صادفتُ أصدافًا علمییة فی بحر الحکمةِ الزاخرة، مدعمةً بدعائم البراهی الباهرة، 
 مشحونةً بدُررٍ من نکاتٍ فاخرةٍ، مکنونةً فیها لآلی دقائقَ زاهرةٍ.

ی، حدبًا علّٰ أهلِ  دُ قِداحی و أُؤامر نفسی و أُنازع سْی وکنتُ برهةً من الزمان أُجیل رأیی أُردِّ
مینةَ و أستخرجَ منها الطلب و  من له فی تحقیق الحقِّ إرَب، فی أن أشُقَّ تلک الأصدافَ السی

بیعة لُبابَها عن  قَ بمِصفاةِ الفکرِ صَفاها من کدرِها و أنخُلَ بمُنخُل الطی دُرَرَها الثیمینة و أُرَوِّ
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 قشورِها.

اما من در دریای عمیق و پربار حکمت، به »
ها این صدفهای علمی برخورد کردم که صدف

های محکمی از و مطالب علمی حکمت، بر پایه
اینکه براهینِ روشن و یقینی پابرجا بود )نه

براساس حرف و نقل و نقلیات باشد( و این 
حکمت به دُرری مشحون بود که نکات فاخر و 

 ثمین و دقائق ظاهر و روشن است.
ای از زمان، رأی خود را به جولان و در برهه

 تیرهای فکر خودمداشتم و می وا
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کردم و با خودم مشغول را به هر جایی پرتاب می
کردم و نهی بودم و با سرّ خودم منازعه می و امر

او را نسبت به اهل طلب، منعطف و معطوف 
نمودم )یعنی با آنها کلنجار کردم و متوجه میمی
ای کردم تا از آنها توشهرفتم و بحث میمی

برگیرم( تا به کسانی که نسبت به تحقیق حق، 
حساس نیاز دارند، استفاده برسانم و این ا

قدر و درشت را برای آنها باز های گرانصدف
دنبال بار برسند )یعنی به کنم تا به دُرهای پر

گشتم که بتوانند از این مطالب من افرادی می
استفاده کنند، تا هم خودم استفاده کنم و هم به 

فا آنها استفاده برسانم( و با آن چیزی که فکر را ص
ها را از کدورت پاک کنم و دهد، آن صدفمی

جلا بدهم و باز کنم و بشکافم، و با آن آلتی که 
برای باز شدن حقیقت و طبیعت آن اشیاء است، 
مغز آن را از پوستش بیرون بیاورم و آن مغز را 

 «برای طالبین علم، در معرض استفاده قرار دهم.
ه فی کتب الأقدمی، مشتملًا علّٰ خلاصة أقوالِ و أُصنِّفَ کتابًا جامعًا لشِتات ما وجدتُ 

ائی و نقاوةِ أذواقِ أهلِ الإشراقِ من الحکماء الرواقییی، مع زوائدَ لَ تُوجد فی کتبِ أهلِ  المشی
یسمَح بمثلِه  یَجِد بها طبعُ أحدٍ من علماءِ الأدوار، و لَ الفنِّ من حکماءِ الأعصار، و فرائدَ لَ

 الحرکات. یُشاهَد شبهُه فی عالَ دوراتُ السماوات و لَ

خواستم کتابی بنویسم که مطالب مختلف و می»
های قدماء پیدا کرده بودم ای که در کتابپراکنده

آوری نمایم و خلاصۀ اقوال مشائین در آن جمع
های اهل اشراق از و چکیده و خالص ذوق

حکماء رواقیین را در آن بیاورم، و زوائد و 
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که در کتب اهل فن و حکماء مطالبی اضافه کنم 
عصرهای مختلف پیدا نشده بود، و دُرها و نکات 
فرید و ثمینی بیاورم که طبع احدی از علمای 
دوران، آن را به عالَم علم، جود نکرده و نبخشیده 
است و دورات آسمان هم از اینها نبخشیده است 

وفساد و همانند آن در عالم حرکات و کون
 «مشاهده نشده است.

ترین مانع ملاصدرا در ل و تجاهل مردم بزرگجه
 مسیر تألیف اسفار

امُ تَضِ  و ب دونَ بلوغ الغرضِ بالأسداد؛ لکنَّ العوائقَ کانت تمنَع من المراد، و عوادی الأیی
امُ عن القیام و حجَبَنی الدهرُ عن الاتیصال إلی المرام، لمِا رأیتُ من معاداة الدهر  فأقعَدَنی الأیی

 هَلة و الأرذال و شَعشَعةِ نیرانِ بتربیة الجَ 
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 الجهالة و الضلال و رَثاثةِ الحال و رَکاکةِ الرجال.

آمد که مانع از وجود میاما عوائق و موانعی به»
شد، و دشمنی روزگار هم رسیدن به مراد می

آورد؛ وجود میسدهایی در برابر اهداف من به
و دهر لذا ایام، مرا از قیام به این امر باز داشت، 

هم حاجب من از اتصالم به مرام شد، برای اینکه 
کند و من دیدم که دهر دارد با من دشمنی می

آورد، و جهالت و جهله و افراد پست را بالا می
بودن و سست و  ضلالت و بدی حال و رکیک

 «بخشد.پایه بودن مردان را درخشانی میبی
م عن أنوارِ الحکمة و أسْارِها، تکِلُّ بصائرُهم و قد ابتُلینا بجماعةٍ غارب الفهم، تعمَش عیونُه 

رَ فی  انیةِ و التدبی قَ فی الأمُورِ الربی کأبصار الخَفافیش عن أضواءِ المعرفةِ و آثارها! یَرونَ التعمی
الآیات السبحانیةِ بدعةً، و مخالفةَ أوضاعِ جماهیِر الخلق من الهمََجِ الرعاعِ ضلالةً و خُدعةً؛ 

م الحنابلةُ   من کتبِ الحدیثِ! المُتشابهُ عندهم الواجب و الممکن، و القدیم و الحدیث. کأنهی
یرتَقِ فکرُهم عن هذه الهیاکل المُظلمة و  یتعدَّ نظرُهم عن طور الأجسام و مسامیِرها، و لَ لَ

 دیاجیِرها.

و مبتلا شدیم به جماعتی که فهم نداشتند و »
هایشان از انوار حکمت و اسرارش پوشیده چشم

های خفاش بود ده بود، چشمانشان مانند چشمش
توانستند انوار و آثار معرفت را ببینند! اینها و نمی

تعمق در امور ربانیه و تدبر در آیات سبحانیه را 
پنداشتند و مخالفت با قوانین جماهیر بدعت می

آوردند، حساب میخلق را ضلالت و خدعه به
ر بادی هایی هستند که با هخلقی که همانند پشه

آیند! )یعنی وقتی در برابر این روند و میمی
خاستیم، پا میقوانین و عادات و رسوم عوام به

گذارد و گفتند: این شخص دارد بدعت میمی
 آورد!(امر جدیدی در مقابل آباء و اجداد ما می
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اینها مثل حنابله بودند )که دَسّ و تغییر و تحریف 
زد آنها، واجب در روایات ایجاد کردند(! و در ن

و ممکن، و قدیم و حادث، با همدیگر فرقی 
کند. نظرشان از کیفیت اجسام و پیوندهای نمی

اجسام تعدی نکرده است و فکرشان از این 
هایش بالاتر ها و اجسام ظلمانی و تاریکیهیکل

 «نرفته است.
آورند که حساب میطوری بهیعنی خدا را همان

 هیچ آورند وحساب میمخلوق را به
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فرقی بین قدیم و حادث قائل نیستند، و از جسم 
به معنویت و روحانیت و نفسانیت و عالم معنا 

اند و نظر آنها در عالم اجسام و دنیا حرکت نکرده
 متمرکز شده است.

لمعاداتهم العلمَ والعرفانَ، و رفضِهم بالکلییة طریقَ الحکمة و الإیقان عن العلوم  1فحُرِموا
سةِ الإ تی رمَزت الأنبیاءُ و الأولیاءُ علیها و أشارت المقدی بانیةِ الی یفةِ الری لهیةِ و الأسْارِ الشری

 الحکماءُ و العرفاءُ إلیها.

خاطر دشمنی و عداوتشان، از علم و پس به»
عرفان محروم ماندند، و چون طریق حکمت و 

کناری طور کامل بهدست آوردن یقین را بهبه
ۀ الهیه و اسرار شریفۀ اند، از علوم مقدسنهاده
اند و ای که انبیا و اولیا نشانی از آنها دادهربانیه

اند، محروم ها اشاره نمودهعرفا و حکما بدان
 «اند.شده

رود که به او دنبال آن مطالب میچون کسی به
 ای داده باشند.نشانه
 

اند، ولی اغلب اند؛ بعضی گرفتهیعنی نشانی داده
 اند!افراد رها کرده

ایات ظاهرَ الآیات، فأعدَموا العلمَ و فضلَه، و استرذَلوا العرفانَ و  فأصبح الجهلُ باهرَ الری
باعَ عن الحکماء و  ون الطی أهلَه، و انصْفوا عن الحکمة زاهدین و منَعوها معاندین، یُنَفِری

 یطرحون العلماءَ العرفاءَ و الأصفیاءَ.

های خود را روشن کرد و پس جهل، پرچم»

                              
 «علم و عرفان را حرام کردند.»خ ل: فحُرِّموا؛  1



_________________________________________________________________ 

215 

های خود را نشان داد و روشن کرد و نشانهآیات 
جا حاکم شد. در نتیجه، علم و و جهل بر همه

فضیلت علم را از بین بردند و عرفان و اهل 
عرفان را پست و در رتبۀ پایین و رذل قرار دادند. 
اینها از حکمت منصرف شدند و اعتنا نکردند و 

طور هم خودشان دنبال حکمت نرفتند و هم به
ه، دیگران را منع کردند. اینها عوام و اهل معاندان

دادند و باعث نفرت آنها از طباع را فراری می
شدند، و علما و عرفا و اصفیا را حکما می

 «دادند.کناری قرار میبه
 و کلُّ من کان فی بحرِ الجهلِ والُحمق أولجَ و عن ضیاء المعقول و المنقول
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 أخرجَ، کان إلٰی أوج القبولِ والإقبالِ أوصل و عند أرباب الزمان أعلمَ و أفضل!
 و

و هر کسی که بیشتر در دریای جهل و حماقت »
فرو رفته بود و از ضیاء و روشنایی معقول و 
منقول برکنارتر بود، قبول و اقبال مردم نسبت به 
او بیشتر بود و در نزد مردم، طائر اقبالش بالاتر 

حساب و پیش ارباب زمان، اعلم و افضل بهبود 
 آمد!می
بینید که با وجود کوبیدن بسا علمایی را میچه

بینید که درب، به آرزو نرسیدند؛ و جاهلی را می
قبل از اینکه در را بکوبد، به کام مراد رسیده و 

 «وارد شده است!
واسطۀ علمش در کنج خانه آن عالم بیچاره به 

تازند! استر مراد سوارند و می است، اما جاهلان بر
خلاصه، هر کسی را دیدید که بالاتر است، بدانید که 

 تر است!کارش خراب

غربت حکمت و عرفان در حوزۀ علمیۀ نجف در 
 زمان مرحوم قاضی

 فرمودند:]مرحوم آقا می 
یکی از دوستان ما که از طلاب نجف بود و 
سالیانی ادراک محضر مرحوم قاضی 

ـ را نموده بود، برای حقیر  مقامه اللَه أعلیٰ ـ
 گفت:می

قبل از اینکه با حضرت ایشان آشنا شوم، هر »
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داشتم، دیدم، خیلی دوست میوقت ایشان را می
و چون در سلوک و رسیدن به لقاءاللَه و کشف 
وحدت حضرت حق شک داشتم، لهذا از رفتن 

آمدم؛ تا وقتی یکی از به محضر ایشان کوتاه می
زی ما از شیراز دو دینار فرستاد تا دوستان شیرا

 من خدمت ایشان تقدیم کنم.
مرحوم قاضی نمازهای جماعت خود را در منزل 
خودشان با بعضی از رفقا و دوستان سلوکی به 

خواندند. من در موقع غروب به جماعت می
 منزل ایشان
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رفتم تا هم نماز را به جماعت با ایشان اداء کنم و 
 ضرشان تقدیم کنم.هم آن وجه را به مح

مرحوم قاضی نماز مغرب را در اول غروب 
آفتاب، یعنی به مجرد استتار قرص خورشید، 
طبق نظر و فتوای خودشان به جماعت خواندند 

توجهی بود.  حال و با و الحقّ، نماز عجیب و با
قدر بعداً نوافل و تعقیبات را بجای آوردند و آن

نماز عشاء  صبر کردند تا زمان عشاء رسید. آنگاه
را نیز با توجهی تام و طمأنینه و آداب خاصّ خود 

 بجای آوردند که حقاً در من مؤثر واقع شد.
پس از نماز عشاء من جلو رفتم و در حضورشان 
نشستم و سلام کردم و دست ایشان را بوسیدم و 
آن دو دینار را تقدیم کردم و در ضمن عرض 

نم، آیا خواهم سؤالی از شما بککردم: آقا من می
 فرمایید؟اجازه می

ـ فرمود: بگو،  مقامه اللَه أعلیٰ مرحوم قاضی ـ
 فرزندم!

عرض کردم:[ آقا، این مطالبی که از عرفان و 
فرمایید، واقعاً اینها سلوک و وصل و فناء بیان می

 حقیقت است یا امر تخیلی و پنداری است؟!
گویی؟! بنده چهل سال ایشان فرمودند: چه می

زنم! آیا وصل هستم ]و دم از او می است که در
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 1«[این پندار است؟!
شاگرد به نام سید  البته مرحوم قاضی یک 

های دیگری هم حسن مسقطی داشتند که جواب
طوری جواب داد، ولی داد! مرحوم قاضی آنمی

 ایشان گفته بود:
روی و قضاء حاجت وقتی به مستراح می

ارج کنی، آن عذره )نجاست و کثافتی که خمی
 ٢شود( حقیقت دارد، اما خدا حقیقت ندارد؟!می

آقا سید حسن مسقطی مرد بسیار خوب و  
عالمی بود. ایشان خیلی با مرحوم آقای حداد رفیق 
بودند. آقای حداد هم در آن دفعاتی که کربلا بودیم، 
از لحاظ سلوکی خیلی از آقای مسقطی تعریف و 

 کردند.تمجید می
هم رفیق  طور بانها اینتلمیذ: چگونه است که ای

 بودند، ولی مثلًا خداوند آن
  

                              
 .٢٢٩توحید علمی و عینی، ص  1
 .٢٣1همان، ص  ٢



220 

 عنایت را به آقای حداد داشتند؟
استاد: کار خود خدا این بود که ایشان برود  

ماند، مثل دیگر! البته اگر آقا سید حسن هم باقی می
شد! آقا سید حسن خیلی عجیب بود! از ایشان می

خب کار  1نجف بیرون رفت و بعداً هم از دنیا رفت.
خدا این بود که در آن مسیر برود؛ چون حساب در 

 دست ما نیست!
ام که ما توقع داریم که حتی در بارها گفته 

                              
 همان، تعلیقه: 1
آقا سید حسن مسقطی همانند آقا سید احمد کربلائی، فقیه و حکیم و عارف »

رفت. در مار میشبود و از خصیصین تلامذۀ مرحوم قاضی و از اعلام آنها به
نشست و به شاگردان السّلام می صحن مطهر حضرت امیرالمؤمنین علیه

داد، و چون دارای بیانی قوی و برهانی بود و نیز خود درس حکمت می
فلسفه و حکمت را با شهود وجدانی و ذوق عرفانی خویش تازگی و طراوت 

مطهر  سوی وی گرد آمدند و در صحنبخشید، شاگردان از اطراف بهمی
غوغایی از تدریس توحید و حکمت الهی برپا بود و شوری و نشوری در 
دعوت طلاب حوزۀ مقدسۀ علمیۀ نجف اشرف برای سالکین و مریدین راه 

پرده از راه و روش  قرب و لقای حضرت احدیت برپا نموده و علناً و بدون
بودن  حجوبنمود و آنان را به گرفتاری به اهواء و آراء و ممخالفین تنقید می

 کرد.ساخت و مستدلًا آن را بیان میاز حقایق منتسب می
شکایت او را به نزد مرجع تقلید نجف، مرحوم آیةاللَه آقا سید ابوالحسن 

ـ بردند و ایشان حکم کردند تا از نجف خارج  علیه رحمةاللَه اصفهانی ـ
د شود و به شهر خود مَسقَط برود. مرحوم آقا سید حسن خدمت استاد خو

مرحوم قاضی آمد و جریان را گفت. مرحوم قاضی هم دستوراتی به او دادند 
و فرمودند به مسقط برود. سید حسن رهسپار مسقط گشت و در آنجا به 
ترویج و تدریس حکمت و عرفان و فقه پرداخت و چندین سال زندگی 

پوشید؛ یعنی پیوسته در های آخر عمر همیشه احرام میکرد. گویند در سال
و روز ازاری بر کمر بسته و ردایی بر دوش داشت تا با همین حال  شب

 «واسعةً. رحمةً علیه اللَه بدرود حیاتِ عاریت گفت؛ رحمة
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وقت عرفان هم خواست ما معیار قرار بگیرد، و هیچ
توقع نداریم که به تکلیف و وظیفۀ خود عمل کنیم؛ 

 که باید به تکلیف خود عمل کنیم!درحالی

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 جلسۀ پنجم :غایت و هدف حکمة متعالیه
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

  

عنوان غایت حید و مقام ولایت بهمعرفت به تو
 مباحث فلسفی و عرفانی

مرحوم صدرالمتألهی در این بحث، بعد از  

شکایت از افراد نادان و جاهل نسبت به حقایق الهیه و 

واقعیه،  ۀبسته از معارف حقی وگوشاشخاص چشم

کنند که غایت و هدف علم حکمت از مطرح می

ت که چشم یادگیری این مباحث، عبارت از این اس

برهان و  ۀوسیلانسان باز شود تا بتواند آنچه به
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کند، با چشم دل و مقدمات عقلیه در آنها نظر می

واقعیت و حاقی باطن ببیند؛ وإلای این مسائل صرفاً 

بندد و انسان نقوشی خواهد بود که بر دل نقش می

 ۀجای رسیدن به مطلوب و انکشاف واقعی و مشاهدبه

ی واقعیه با قلب خود، به بحث وجودی و لمس قضایا

طائل تحته  و تکرار مکررات و تدقیقات و مسائلّ که لا

شود و خود آن مطالب برایش حجاب است مشغول می

شوند و خود آن شخص به علوم خودش محتجب می

شود و این علوم برای او حجاب خواهد شد که می

المقدمه تواند او را عبور بدهد و از مقدمه به ذینمی

 ۀبرساند. لذا ما این مطلب و این دَیدن و مشی را در هم

کنیم که اینها تمام بحث  ـمشاهده می إلای شذی و نَدَر افراد ـ

ها و و تمام فکر و همتشان فقط در همی مسائل و دقت

هایی است که به آنها اصطلاح خودشان همی یافتهبه

 بالند، و درمفتخر هستند و می
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اند، اما ت که به آنها دلخوشتوان گفمجموع می
 اند.از واقعیت و حقیقت نصیبی نبرده

لذا از اینجا ایشان چرخشی در مطالب خود  
 گوید:آورد و میوجود میبه

« حکمت متعالیه»گرچه مطالب این کتاب را 
ام، ولی منظور من فقط بیان یک سری نامیده

ای برای رسیدن مسائل نیست، بلکه اینها مقدمه
به حاق و واقعیت این مطالب است. لذا بعد از 

ها بحث و کنکاشی که قبلًا در آراء متفلسفه
)افرادی که فقط به مطالب فکری دلخوش بودند 

مسائل فلسفی، مزاوله داشتند(  سری و با یک
داشتم و صرفاً به نقد و ایراد پرداخته بودم و عمر 

ای خود را تلف کرده بودم، خواستم دریچه
سوی عالم غیب باز کنم و از آن انواری که به

خداوند نصیب من کرده است دیگران را هم 
 مند سازم.بهره

 پردازدانسان در سایر مطالب هم به نقد و ایراد می
و دیگر در این قضیه فرقی بین فقه و فلسفه و اصول 
و نحو و سایر حِرف و علوم نیست؛ چون هر کسی 
برای خودش ذهنیاتی دارد و به آنها دلخوش است و 

 پردازد.با آن ذهنیات به نقد آراء دیگران می
ها و این مباحث فلسفی، برای همۀ این بحث
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 شناخت توحید و شناخت امام علیه السّلام و
رسیدن به این حقیقت است که وجود حق در 

کند؛ لذا هرچه او بگوید ولیّ مطلقش جلوه می
طور نیست باید انسان بپذیرد و توجیه نکند. این

واسطۀ خواندن این مطالب، از مرحلۀ که انسان به
نقص به کمال واقعی رسیده باشد؛ بلکه انسان 
هنوز نقائص بسیاری دارد که آن نقائص موجب 

رکن رکین و حبل متین و  د انسان به یکشومی
ای اعتماد کند و دیگر در آنجا قابل خدشه غیر

چرا فقط در مقدمۀ  و چرا نکند! چون و چون
المقدمه موصله جایز است؛ اما وقتی انسان به ذی

کردن عین ضرر و  چرا و رسید، دیگر چون
 خسران است.

 حصل مطلب بود. این ما

 رابطۀ شرع و عرفان و حکمت
طور که عرض شد، بین فلسفه و همان 

حکمت متعالیه و بین تمسک به ولایت ائمه و بین 
ای وجود ندارد؛ بلکه همه تمسک به شرع، هیچ تنافی

اند و از یک حقیقت خبر در یک راستا واقع شده
 دهند.می

فقه برای مزاولۀ جوارح و جوانح انسان با  
ه مسائلی است که به انسان در راستای رسیدن ب



_________________________________________________________________ 

229 

کند و رفض آنها انسان را مطلوب کمک می
 دارد.بازمی
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عرفان عبارت است از کشف و شهود حقایق  
الأمریه در عالم نفس و قلب، واقعیه و نفس

که انسان متحول و متبدل به همان حقایق طوریبه
شود و گویا مجرا و مظهر همان حقایق واقعیه قرار 

 بگیرد.
یان همان فلسفه و حکمت عبارت است از ب 

 مطالب به صورت برهانی و یقینی و علمی.
پس فلسفه چه اشکالی دارد؟ خیلی هم خوب  

است! این عین حقیقت و واقعیت است و هیچ 
 بینیم.خلافی در اینجا نمی

خواهید نقشۀ یک ساختمان را وقتی شما می 
 معمار ترسیم کنید، چند صورت دارد: برای یک

از آید و عکسی وقت مهندس مییک 
گوید: دهد و میساختمان به این معمار نشان می یک

در « طبق این عکس بسازید. شما ساختمان را بر»
خلاف است؟ « طبق این عکس»صورت آیا این

دهد تا ساختمان خیر، عکسی است که نشان مینه
طبق آن عکس ساخته شود و آن معمار هم متوجه  بر

 این ای بسازد؛ کأنّطبق چه نمونه شود که برمی
شود که ای میعکس، مُمثَّل آن بنا و آن دار و خانه
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 خواهد ساخته شود.می
وقت آن مهندس عکسی را نشان یک 

طبق قواعد هندسه، کف و بنا را  دهد، بلکه برنمی
آورد و شرح آن را کند و به عدد درمیمحاسبه می

 کند.طبق اصول هندسه و اصول معماری بیان می بر
هندس، دست معمار را وقت هم آن میک 

گوید: آورد و میگیرد و در همان منزل میمی
طبق همین نقشه، برای من  خواهم منزل را برمی»

 «درست کنی!
اینکه اینها هیچ فرقی با همدیگر ندارند، نه 

یکی از اینها رافع و دافع دیگری است و او را از بین 
برد؛ بلکه این عین همان است و بین این سه می

ه و سه موطن، هیچ تفاوتی وجود ندارد و مرحل
چون خود معمار در منزل رفته و با »توان گفت: نمی

چشم خود آنجا را عیاناً مشاهده کرده است، پس آن 
خیر، هیچ دلیلی نه« طرح و نقشه باطل و لغو است!

اگر شخصی »بر بطلان وجود ندارد. یا اینکه بگوییم: 
 عکس یک
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ل بر آن است که رفتن به از بنا را نشان دهد، دلی
خیر، این هم هیچ دلیلی بر نه« آن منزل باطل است!

بطلان نیست. بلکه همۀ اینها در یک راستا قرار 
دارند؛ هم شرع مؤید عقل است و هم عقل مؤید شرع 
است و هر دو مؤید وجدان و شهودند، بلکه 

 ای برای شهود خواهند بود.مقدمه
ای است که مهاین مطالب، نتیجه و لُبّ مقد 

 مرحوم صدرالمتألهین در اینجا بیان کرده است.

 شکوۀ صدرالمتألهین از اندراس علم و اسرار آن
الفضل و السداد، عاریةٌ مناکبهم عن لباس العقل  1و کیف و رؤساؤهم قومٌ أعزلُ من سلاح

 و الرشاد، صدورهم عن حُلِّّ الآداب أعطالٌ، و وجوههم عن سِمات الخیر أغفال.

ها و که رئیسطور نباشد درحالتیچگونه این»
زمامداران این منهجِ خلاف، قومی هستند که از 
سلاح فضل و سداد، تهی و عاری و برهنه 
هستند، و مناکبشان از لباس عقل و رشاد خالی 

اند و روی است )لباس عقل و رشاد را نپوشیده
هایشان از زیور اند(، سینهدوش خود نینداخته

های خیر ل است و وجوهشان از نشانهآداب معط
 «غافل است!

ن یَعرِفُ قدرَ الأسْار و علومَ الأحرار،  فلمای رأیتُ الحالَ علّ هذا المِنوال من خُلوی الدیار عمی
یَرُ العادلةُ و شاعت  و أنیه قد اندرس العلمُ و أسْاره و انطمس الحقی و أنواره و ضاعت السِّ

عیُ ماء الحیوان غائرة و ظلیت تجارةُ أهلها بائرة و آبَت وجوهُهم الآراءُ الباطلةُ، و لقد أصبح 
بعد نَضارتها باسْةً و آلَت حالُ صَفقَتهِم خائبةً خاسْةً، ضَربتُ عن أبناء الزمان صفحًا و 

 طوَیتُ عنهم کَشحًا.

                              
 خ ل: صلاح. 1
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وقتی دیدم که قضیه بر این منوال است که شهر »
علوم و دیار از کسی که قدر اسرار را بداند و از 

های تقلید خالی است احرار )علومی که از جنبه
تواند آن را تغییر بدهد و انسان و هیچ دستی نمی

نظر شخصی و بدون تقلید  تواند بدون اظهارمی
و متابعت از دیگری، آزادانه به آن علوم بپردازد 

بگیرد( مطلع باشد خالی است، و  و آنها را فرا
 بین علم و اسرار علم پوسیده شده و از
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رفته است و حق و انوار حق به خاموشی گراییده 
های عادله از بین رفته و گم شده است و سیره

است و آراء باطله جایگزین شده و شیوع پیدا 
کرده است، و چشمۀ آب حیوان به زمین 

رفته است و تجارت اهل این آراء،  فرو
هایشان بعد از نتیجه مانده است و صورت بدون

خشک و مکدر و گرفته طراوت، خیلی عبوس و 
شده است، و حال صفقه و تجارتشان، خائب و 
خاسر شده و از صفقه و تجارت و معاملات خود 

گیری کردم اند؛ از ابناء زمان کنارهای نبردهنتیجه
 «و آنها را به کناری نهادم.

 انعزال ملّاصدرا از اهل دنیا
و عدمِ مساعدة الدوران إلی أن انزوَیتُ فألجأنی خمودُ الفِطنة و جمود الطبیعة لمعاداة الزمان 

فی بعض نواحی الدیار، و استتَرتُ بالخَمول و الانکسار و مُنقَطع الآمال مُنکسر البال، 
یه و تفریطٍ فی جنبِ اللَه أسعیٰ فی تلافیه، لا رًا علّ فرضٍ أُؤَدی علّٰ درسٍ أُلقیه أو تألیف  متوفی

فُ فی العلوم و ال فُ فیه؛ إذ التصْی صناعات و إفادة المباحث و دفع المعضلات و تبیی أتصْی
المقاصد و رفع المشکلات، ممیا یحتاج إلٰی تصفیةِ الفکر و تهذیبِ الخیال عمای یوجبُ المَلالَ 

 و الاختلالَ، و استقامةِ الأوضاع و الأحوال مع فراغِ البال.

جهت دشمنی زمان و عدم پس اینکه به»
کرده و  مساعدت دوران، زیرکی خمود پیدا

تبدیل به بَلادت شده است و طبیعت، نَظارت 
خود را از دست داده و جامد شده است و حیات 
از بین رفته است، مرا ملتجی و مضطر کرد تا در 
بعضی از نواحی دیار مأوا گرفتم و در زاویۀ 
خمول و انکسار قرار گرفتم و خودم را پنهان 
کردم و مخفی شدم، و آرزوهایم از بین رفت و 
بال من شکسته شد. من متوفّر و متوجه آن 
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فرضی شدم که باید آن را اداء کنم )یعنی تزکیۀ 
نفس و مجاهدات و ریاضات شرعیه و رسیدن به 
خود( و شروع کردم تا تفریط خود را 

اینکه بخواهم تعالیٰ تلافی کنم، نه اللَه جنب فی
درسی بدهم یا تألیفی کنم؛ زیرا برای بحث و 

در علوم و صناعات، و تصرف و کنکاش 
کردن مشکلات و  دادن مباحث و دفع افاده
کردن مقاصد و برداشتن مشکلات، باید فکر  بیان

انسان پاک و مُصفا باشد و خلجانی در آن نباشد 
و خیال انسان از آنچه موجب ملال و اختلال 

 «شود پاک باشد.می
هنوز به آن مرحلۀ صفا »یا منظورشان این است: 

 «نرسیده است.
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چنین اوضاع و احوال باید مستقیم باشند و و هم»
 «بال داشته باشد. فراغ

تواند با وجود تشویش خاطر انسان چطور می 
و پریشانی ذهن و اضطرابات، در آن مطالب علمی 

تواند کنکاش کند یا تألیفی داشته باشد؟! یا چطور می
راه و بی و مرج علمی و فحش و بد و در هرج

راه بی و انجام بدهد؟! هرجا که برود بدتکفیر، کاری 
گویند: دهند، آنجا میگویند؛ اینجا فحش میمی

وجودی است،  مرتد است، کافر است، وحدت»
های دائماً در معرض تهمت و نگاه« نجس است!

وجود بیاورند! بسا مسائلی بهنامناسب است و چه
خلاصه، برای اینکه جلوی انسان را بگیرند، اوباش 

انگیزانند، و از اوباش هم هر کاری که یه او برمیرا عل
 کردند!آید! واقعاً این کارها را میبگویید برمی

تی یسمع و یریٰ من أهل الزمان و یشاهدُ ممیا  و من أین یحصلُ للإنسان ـ مع هذه المکاره الی
ة الإنصاف و کثرة الاعتساف و خفض الأعالی و  یکبی علیه الناس فی هذا الأوان، من قلی

ی النکیر علّ صورة العالَ  الأفاضل و رفع الأدانی و الأراذل و ظهور الجاهل الشریر و العامی
ة ـ  النحریر و هیئة الِحبر الخبیر، إلی غیر ذلک من القبائح و المفاسد الفاشیة اللازمة و المتعدیی

و تبیی مجالُ المخاطبة فی المقال و تقریر الجواب عن السؤال، فضلًا عن حلی المُعضلات 
 المشکلات؟!

با وجود  شود ـو از کجا برای انسان حاصل می»
بیند و شنود و میاین مکارهی که از اهل زمان می

اند آنچه را مردم در این اوان به آن روی آورده
کند، که عبارت است از اینکه انصاف مشاهده می

از بین رفته است، اعتساف و انحراف زیاد شده 
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اند و افراد د فاضل پایین آمدهاست، بزرگان و افرا
اند، جاهل شریر و ستمگر دنی و رذل را بالا برده

عالم نحریر  و مفسد و عامی نکیر، بر صورت یک
شخص دانا  حِبر خبیر و یک و بر هیئت یک

ذلک از  غیر شود، إلیٰکند و ظاهر میتجلی می
قبائح و مفاسدی که روشن است، چه اینکه آن 

و چه اینکه به دیگران  مفاسد به خودش برسد
ـ مجال اینکه انسان در مقال با افراد مباحثه  برسد

کند و جواب سؤالی را بدهد و مجلسی داشته 
باشد؛ چه برسد به اینکه معضلات را حل کند و 

 تواندمشکلات را بیان کند )یعنی نمی
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مجال واسعی پیدا کند تا این مسائل را به گوش 
 (.اهلش برساند

که چنان»]عض إخوانی فی الفُرس؛ کما نظّمه ب
زبان من این مطلب را به یکی از دوستان فارسی

 «:شعر درآورده است[
 
 

طور تعبیر آورده است که این« زبان»یاقوت  
شده است و زمرد عبارت است از خضارت وجه و 
آن موهای محاسنی که زبان را پوشانده است. 

و از گوهر است  وقت این لَب، قفلی است که یکآن
گوید: این لب، حکم کنند. میمی« لعل»آن تعبیر به 

قفل برای زبان را دارد و وقتی که لب بسته باشد، 
دیگر آن زبان هم در محفظۀ خود محفوظ است و 

دهد. وقتی چشم ببیند که لب کاری انجام نمی
شود که باید این لب را خاموش است، متوجه می

ه هر کسی خاموش نگه دارد؛ یعنی هر چیزی را ب
 نگوید.
کردن و بیان مطلب باید خیلی  در صحبت 

دقت کنیم و این واقعاً مسئلۀ بسیار مهمی است؛ ولی 
شده و انسان هر حرفی را به ظاهراً خیلی کوتاهی می
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کرده و این گفته و هر مطلبی را بیان میهر کسی می
شده است که افرادی دچار فتنه و کار باعث می

ری شوند. لازم نیست که دستخوش مسائل ناگوا
بیند ای که میانسان هر مطلبی را بیان کند و هر قضیه

نقل کند؛ زیرا ممکن است به جاهای خیلی باریک 
 برسد.

السّلام در  اقتدای ملّاصدرا به امیرالمؤمنین علیه
 دوری از اهل دنیا و تضرع باطنی به درگاه الهی

لًا کما قال سییدی و مولای و معتمد ة الشهداء فکنتُ أوی ة و الأوصیاء و أبوالأئمی ل الأئمی ی، أوی
مع الأشرار، مُخلاًّ عن مورد الخلافة،  1الأولیاء، قسیم الجنیة والنار، آخذًا بالتقییة و المداراة

اللَه مولٰی، و  قلیل الأنصار، مُطَلِّق الدنیا، مؤْثرَ الآخرة عَلَّ الأولٰی، مولٰی کلی من کان له رسول
 ه و مساهمه فیأخوه و ابنُ عمی 

ه: ه و رَمِّ  طَمِّ

اءٍ، أو أصبَر علّٰ » طَفِقتُ أرتَئی بیَ أن أصولَ بیَدٍ جَذی
طَخْیَةٍ عَمیاءَ، یَهرَمُ فیها الکبیُر و یَشیبُ فیها الصغیُر 

 2«و یَکدَحُ فیها مؤمنٌ حتییٰ یلقیٰ ربَّه.
طوری بودم که سید و مولا و من ابتدائاً آن»

وصی، و پدر امامان و اولیاء  معتمدم ]اولین امام و
کنندۀ بهشت و جهنم فرمود، شهید، قسمت

که تقیه پیشه نمود، با اشرار مدارا کرد،[ درحالی
از خلافت کنار گذاشته شد، یاوران و انصارش 
اندک بودند، دنیا را طلاق داده بود و آخرت را بر 

                              
 سید ابوالقاسم قاسمی اردستانی. 1
 .٣، خطبه ٤٨نهج البلاغة )صبحی صالح(، ص  ٢
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اولیٰ )دار دنیا( برگزیده بود و از همۀ مسائل به 
کسی که مولای هر کسی بود که رسول کنار بود، 

خدا مولایش بود، و برادر و پسرعمویش بود، و 
فردی بود که شریک رسول خدا بود در هرچه آن 

دست آورده بود و هرچه برای او حضرت به
 ذخیره شده بود:

صورت درآمد و در وقتی امر خلافت به این”)
اهلان و جاهلان افتاد( شروع کردم که  دست نا
قوۀ قهریه  و نظر کنم بین اینکه آیا با یک فکر کنم

که دست من اصلًا بر آنان غالب شوم، درحالی
مقطوع است و هیچ دستی )یعنی انصاری( ندارم 
تا با آن دست وارد جنگ شوم! یا اینکه صبر کنم 

ظلمت کور! در این ظلمت، کبیر پیر  بر یک
شود، و مؤمن در شود و صغیر هم بزرگ میمی

کند و کوشش و مجاهده ر میاین ظلمت صب
 «“کند تا به ملاقات خدا برسد!می

ظلمت کور یعنی ظلمتی که اصلًا راه به بینایی 
ي ندارد، و این دیگر خیلی عجیب است! فرمود:  ِ

﴿فن

ثٖ﴾
ََٰ
ل
َ
تٖ ث مََٰ

ُ
ل
ُ
هم ظلمت است و هم آن فرد کور  1؛ظ

وقت ظلمت  است! این دیگر خیلی عالی است! یک
؛ گرچه این هم فایده است، ولی شخص بینا است

                              
 .٦( آیه ٣٩سوره زمر ) 1
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ندارد، ولی اگر هم ظلمات محض باشد و هم آن فرد 
خواهد راه به جایی کور باشد، چگونه این شخص می

 ببرد؟!
کار کنم؛ آیا من ماندم که چه»فرماید: حضرت می

توانم، یا اینکه صبر آن کار را انجام دهم که نمی
 «کنم؟!
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فَصْتُ ثانیًا عِنانَ الاقتداءِ بسیرته، عاطفًا وجهَ 
فرأیتُ أنَّ الصبَر علّٰ هاتٰی أحجیٰ، »الإهتداء بسنیته: 

 1«فصبرتُ و فی العی قذیٰ و فی الحلق شَجیٰ.
فأمسکتُ عِنانی عن الاشتغال بالناس و مخالطتهم، و آیستُ عن مرافقتهم و مؤانستهم، و 

انِ و معاندةُ أبناء الزمان، و خَلَصتُ عن إنکارهم و إقرارهم، و سَهُلَت علَّّ معاداةُ الدور
ا هًا غریزیًّ هتُ توجُّ نحو مسبیب الأسباب، و   ٢تساویٰ عندی إعزازُهم و إضرارُهم؛ فتوجی

عاب. ل الأمُور الصِّ یًّا إلٰی مُسهی عًا جِبلِی عتُ تضُّ  تَضی

بعداً عنان اقتدا را متمایل به سیرۀ او کردم و وجه »
دا را معطوف به سنت او کردم )نگاه کردم که اهت

دیدم صبر بر این مسئله، ”کند(: کار میاو چه
که متقن و ثابت است! پس صبر کردم، درحالی

در چشم من خار بود ]و در گلوی من استخوان 
 “بود![

پس عنان خودم را از اشتغال به مردم و آمیختن با 
دم مأیوس آنها برگرداندم، و از مرافقه و انس با مر

شدم، و دشمنی دوران بر من آسان شد و معاندۀ 
ابناء زمان بر من راحت گشت، و از اینکه به من 
فحش بدهند یا مرا تأیید کنند راحت شدم، و 

رساندن آنها برای من یکی  اعزاز آنها و ضرر
 «شد!

طرف طرف و آننفر مرتباً از این بینید که یکمی
مسئلۀ جزئی  اً در یکآید، اما بعدبه سراغ انسان می

دفعه ورق قضیۀ جزئیِ جزئیِ جزئی، یک و یک

                              
 .٣خطبه ، ٤٨نهج البلاغة )صبحی صالح(، ص  1
 «.توجه تام و متقن»؛ خ ل: عزیزیًّا ٢
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طور هستند و این قضیه جداً و گردد! مردم اینبرمی
 واقعاً خیلی عجیب است!

طرف نظر باطن، به نظر غریزه و از پس من از»
سوی الأسباب توجه پیدا کردم و بهمسبب

کنندۀ امور، تضرع جبلّی و باطنی پیدا آسان
 «کردم.
نظر فعل، بلکه وقتی همۀ تنها از نقطهیعنی نه

ها و همۀ اختلافات را دیدم، با تمام شراشر باطل
وجودم به این حقیقت متوجه شدم که اینها از بزرگ 

اند! از بزرگ تا تا کوچکشان همه در نجاست
 کوچکشان!
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ام که سابقاً این مطلب را قبلًا هم گفته 
کردم د، احساس میآمگاهی که مسائلی پیش میگاه

ممکن است حتی یک نفر هم حرف انسان را نفهمد! 
خواهد بگوید یعنی یک نفر نفهمد که انسان چه می

های و منظورش چیست! همه در خیالات و برداشت
خواهم به خودم کنند. البته نمیخودشان سیر می

طور است. بعداً ببالم؛ بلکه در واقع هر کسی این
 اند:وم آقا در روح مجرد فرمودهدیدم که اتفاقاً مرح

حال برای حقیر چند بار در مدت عمر چنان به تا
اتفاق افتاده که سخن حقم را یک نفر هم نپذیرفته 

ام از جمعی انبوه که با یکایک است ]و ناچار شده
آنان سوابق ممتدّ خویشاوندی و یا رفاقت و 

 1ام، کناره بگیرم.[مصاحبت داشته
مقداری که خداوند از چون هر کسی به همان

تواند توجه سعۀ ظرفی برایش قرار داده است، می
 پیدا کند.

گاهی ممکن است که این مسئله برای هر گاه 
ای به ذهنش مطلب و قضیه کسی پیش بیاید که یک

بیاید و او یقین دارد که این مسئله حق است، اما اصلًا 

                              
 .٥٩روح مجرد، ص  1
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بینید که از بزرگ می وقتمورد توجه قرار نگیرد! آن
سفید با کنند؛ افراد ریشتا کوچک هیچ فرقی نمی

شصت سال سن، همه در خرافات و  پنجاه
منطق هستند! البته این مسئله  اند و بدوناحساسات

بینید که اطلاع ندارد، بلکه میاختصاص به افراد بی
شخصی علم هم دارد، ولی این علمش نتوانسته است 

ا برای او باز کند؛ لذا در همان که راه و حقیقت ر
حیطۀ نفسانیات و مدرکات نفسانی توأم با 
احساسات، مانده است! البته احساسات تفاوت پیدا 

کند؛ یعنی گاهی انسان نسبت به بعضی از مسائل، می
گذشته است، ولی نسبت به بعضی از مسائل دیگر 
هنوز مشکل دارد. خلاصۀ مطلب اینکه انسان باید 

 ش را جمع کند.خیلی حواس

 تابش انوار الهی بر قلب ملّاصدرا
فلمای بقیتُ علّٰ هذا الحال من الاستتار و الانزواء و الخمول و الاعتزال زمانًا مدیدًا و أمدًا 
ا و التهبَ قلبی لکثرة الریاضات  بعیدًا، اشتعلَت نفسی لطول المجاهدات اشتعالًا نوریًّ

ا، ففاضَت علیها أنوارُ  الملکوت و حلَّت بها خَبایا الجبروت و لَحقَتها الأضواءُ  التهابًا قویًّ
 الأحدیةُ و تدارکَتها الألطاف الإلهییة؛
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تکن منکشفة هذا  أکن أطیلع علیها إلی الآن، و انکشفت لی رموزٌ لَ فاطیلعتُ علّ أسْارٍ لَ
بالشهود و الانکشاف من البرهان؛ بل کلی ما علمتُه من قبلُ بالبرهان، عاینتُه مع زوائدَ 

انییة و الودائع اللاهوتییة و الخَبایا الصمدانییة.  العیان، من الأسْار الإلهییة و الحقائق الربی

وقتی که مدت زیادی بر این حال استتار و انزوا »
خاطر طول مجاهدات، باقی ماندم، نفس من به

اشتعال نورانی پیدا کرد و آتشی در دل من  یک
 «برانگیخته شد!

در مورد حضرت موسی نسبت به  هالذا بعضی
ٓ آیۀ  ي

ِّ
عَلّ

َّ
ارٗا ل

َ
 ن
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سۡت

َ
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ُ
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َ
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َ
بَسٍ أ

َ
هَا بِق

ۡ
ن م مِّ

ُ
طور این 1ءَاتِيك

اند که: منظور همان آتشی است تأویل و تفسیر کرده
 ٢وجود آمده بود.که در دل حضرت موسی به

خاطر کثرت ریاضات به و قلب من به»
التهاب قوی ملتهب شد، پس انوار ملکوت  یک

های بر قلب من افاضه شد و سِتارها و حجاب
جبروت بر آن فرود آمد، و أضواءِ أحدیّت، لاحق 
 و وارد بر آن شد، و الطاف الهیه آن را دربرگرفت.

دست آمد آن نرسیده بودم، و رموزی برای من بهالآن به  پس بر اسْاری مطلع شدم که تا
براهی  ۀواسطدست نیاورده بودم و هرچه قبلًا بهکه انکشافی مثل این از طریق برهان به

متوجه شده بودم، به این قسم نبود؛ بلکه هرچه قبلًا از راه برهان به آن رسیده بودم، همراه 
وائدی که عبارت بودند از اسْار الهیه صورت شهودی دیدم و معاینه کردم؛ زبا زوائدی به

 «و حقایق ربانیه و ودائع لاهوتیه و اسْار صمدانیه.

این دلیل بر این است که برهان همیشه مؤید  

                              
 .1٠( آیه ٢٠سوره طه ) 1
؛ عرائس البیان، روزبهان ٩٤، ص ٤مجموعه مصنفات شیخ اشراق، ج  ٢

عربی، کتاب الإسفار عن نتایج ؛ مجموعة رسائل ابن٢٨٧، ص 1بقلی، ج 
 .٥٤الأسفار، ص 
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گوید که دیدم آنها باطل است، بلکه است؛ زیرا نمی
آنها را با مسائل زائدی به شهود و عیان »گوید: می

 «مشاهده و معاینه کردم!
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 لهی و محدودیت ادراک بشروسعت علم ا
اندازۀ خودش فهمیده بود و البته ملّاصدرا به 

طور هنوز یک لیوان به ایشان داده بودند، ولی این
خود شده بود و این مطالب را  بی خود از

ای شهود وجود گفت! چون در هر مرحلهمی
دارد، ابتدا شهود مثالی است و سپس مراتب دیگر 

یات زیادی در مثال و شهود است، و معانی و تجل
حتی بالاتر از مثال برای مرحوم ملّاصدرا ظاهر 
شده بود؛ منتها به آن شدت نبوده است، بلکه مثلًا 

میلیونیوم بوده است، اما خود همین مقدار هم یک
 خیلی زیاد است!

کنید که این مسائل حدّ یقفی آیا خیال می 
طور بگویم که اگر شخصی از دارد؟ من به شما این
ها و زمین تا قیامت را برای شما ابتدای خلقت آسمان

اندازۀ افتد، بهتعریف کند که چه مسائلی اتفاق می
وادی و صحرای  یک ریگ و حصاةِ موجود در یک

یعنی کنم! وسیع، علم ندارد! جداً عرض می
طوری که قبلاً عرض شد، هر عالَمی در عرض، همان

 طور است.نهایت ندارد؛ البته در طول نیز همین
مقداری حالا ملّاصدرا حق دارد که به همین 

اند مست شود؛ چون ایشان استاد نداشته که به او داده
یک از فلاسفه را سراغ و بالاتر نرفته است. کدام
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ائلی که ایشان مطرح کرده مقدار مسدارید که به همین
 است رسیده باشد؟

نقل   1یکی از رفقای ما، مرحوم آقای بیات، 
 کرد:می

ما در روزهای جمعه با مرحوم آقای انصاری و 
رفتیم. روزی به افراد دیگر، از همدان بیرون می

جایی به نام درّه مرادبیگ رفتیم. آقای انصاری 
ن هم گشتند و ممعمولًا زودتر از دیگران برمی

 آمدم و رفقا باتنها همراه ایشان می
  

                              
 ، تعلیقه:٣٣٩، ص 1مطلع انوار، ج  1
ایشان ]مرحوم حاج محمدحسن بیاتی[ از اقدم تلامذۀ سلوکی مرحوم آیةاللَه حاج شیخ محمدجواد انصاری »

ـ  سرّه اللَه قدّس سلوک به درجاتی نائل گشته بودند، و مرحوم والد ـ و ـ بودند و در مراتب سیر علیه اللَه رضوان ـ

ست ا های ایشان به مرحوم بیاتی پیدااز لحن گفتار و نوشتار نامهپرداختند و با ایشان به ایراد برخی از اسرار و رموز می

 «گذاشتند.نمودند با ایشان درمیان میکه بسیاری از مطالبی را که با دیگران مطرح نمی
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کیلومتر بعد از ایشان  متر تا یک فاصلۀ پانصد
 آمدند.می
که روز سر یک پیچ رسیدیم و همین یک

دفعه ایستادیم و ایشان خواستیم بپیچیم، یک
 «فلانی، ببینمت!»گفتند: 

ایشان نگاهی به من کردند و من دیدم اصلًا طور 
ال عجیبی شد! سپس از دیگری شدم و حالم ح

مسائل توحیدی از من پرسیدند و من شروع 
طور است کردم به گفتن اینکه مسئلۀ توحید این

 طور است و....و آن
گویی چه می»دفعه ایشان فرمودند: سپس یک

طوری جوان؟! ملّاصدرا در این مسئله این
 «گوید!می

طور کند و مسئله اینمن گفتم: ایشان اشتباه می
 نیست!

 «گوید!ملّاصدرا می»فرمودند: 
 کند!خواهد باشد، اشتباه میگفتم: هر کسی می

آقای انصاری هم هیچ چیزی نگفتند و رفتند. من 
 دفعه متوجه شدم و حالم برگشت.هم یک

مقدار بیشتر راجع به آن  یک»ایشان فرمودند: 
 «قضیه شرح بده!
 ای؟ کدام قضیه؟گفتم: چه قضیه
مطلبی که الآن صحبت همین »ایشان فرمود: 

 «کردی!می
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 آید!دانم و چیزی یادم نمیگفتم: نمی
ظاهراً صحبت در کیفیت نزول توحید در عالم 
تعینات و حقیقت علّیت و نحوۀ آن بود. البته دقیقاً 
در خاطرم نیست، چون این مطلب را خیلی وقت 

طور که ایشان پیش برای من نقل کرده بود؛ ولی این
کنم کنم، خیال مین تطبیق میگفت و من الآمی
 طور بود.این

لزوم بررسی صحت شهودهای ناقص و غیرتام با 
 براهین عقلی

البته چون این شهودهای ملّاصدرا حقایقی  
آید، صورت تام و کامل برای انسان نمیاست که به

دست تواند اینها را با آنچه عقلش بهلذا انسان می
که روش طورینآورده است تطبیق بدهد؛ یعنی هما

تواند صدرالمتألهین بر توجیه است، انسان هم می
این مطالب را با توجیهات عقلی و منطقی تأیید کند 
یا تطبیق بدهد؛ مثلًا در مسئلۀ تشکیک در وجود 

توانیم بگوییم: هر تعیّنی در وجود صدرالمتألهین می
 ای ازکه نحوه
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شدت و ضعفِ وجودی به خود گرفته است، 
است از مرحلۀ نزول واحدیت؛ یعنی وقتی عبارت 

کند، در اسم واحد نزول پیدا احدیت نزول پیدا می
نفسه مرتبه ندارد،  حدّکند. البته خود أحد فیمی

ای بالاتر از بلکه آن مرتبۀ أعلیٰ است که دیگر مرتبه
ای به نام هوهویت آن نیست؛ یعنی بالاتر از آن مرتبه

 وجود ندارد.
گویند، هوهویت فلاسفه میبر خلاف آنچه  

ای است که اصلًا مرتبه نیست؛ بلکه هوهویت مرتبه
ای مافوق اینکه مرتبهباطن همۀ این مراتب است، نه

این مراتب باشد؛ چون اگر مافوق باشد دیگر قابل 
ای است که باطن اشاره خواهد بود. هوهویت مرتبه

همۀ این مراتب است؛ پس أضواء و ظهور احدیت 
ۀ واحدیت است، یعنی احدیت در مرحلۀ در مرتب

کند، و واحد هم با واحدیت ظهور و تجلی پیدا می
مسئلۀ تشکیک در وجود منافاتی ندارد و اشکالی 

آید. مگر اینکه در خود تشکیک در وجود پیش نمی
گویند که احدیت طور که اینها میاشکال کنیم و آن

 هم مرتبه است، اشکال کنیم و بگوییم: تشکیک در
 سازد.وجود با مسئلۀ احدیت نمی
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لزوم مجاهدات نفسی و عقلی برای وصول به 
 حقیقت

فاستروح العقلُ من أنوار الحقی بُکرةً و عشیًّا، و قرب بها منه و خلص إلیه نجیًّا؛ فرکیٰ بظاهر 
اج. أودیة الفُ  لاته للطالبی فإذًا هو بحر موی اج، و زویٰ بباطن تعقی هوم جوارحه فإذًا هو ماءٌ ثجی

و جداول العقول فاضت من رشحه بنهرها؛ فأبرزت الأوادی  1سالت من فیضه بقَِدَرها،
علّ سواحل الأسماع جواهرَ ثاقبةً و دُررًا، و أنبتت الجداول علّ الشواطی زواهرَ ناضرةً و 

 ثُمُرًا.

واسطۀ انوار حق تعالیٰ که صبح و پس عقل به»
واسطۀ هتابید[ راحتی پیدا کرد، و بشب ]بر او می

این انوار، نزدیک حق گشت و از غیر او خلاصی 
یافت و با وی مناجات نمود؛ پس با جوارح 
ظاهری خود شروع به کنکاش و کاویدن زمین 

اینکه به آب جوشان و  کرد تا آبی بیرون بیاورد تا
 ایکنندهفوران

  

                              
 :1٧( آیه 1٣اشاره به سوره رعد ) 1

لُ ۡ  سَّيتَمَلَ ٱلۡ  بِقَدَرِهَا فَٱح ۡ  دِيَةُ ۡ  أَو ۡ  فَسَالَت ۡ  ءۡ  ءِ مَاۡ  ﴿أَنزَلَ مِنَ ٱلسَّمَا
 ۡ  مَتَٰع ۡ  يَةٍ أَوۡ  ءَ حِلۡ  تِغَاۡ  هِ فِي ٱلنَّارِ ٱبۡ  ا وَمِمَّا يُوقِدُونَ عَلَيۡ  ا رَّابِيۡ  زَبَد
بَٰطِلَ فَأَمَّا ٱلزَّبَدُ ۡ  حَقَّ وَٱلۡ  رِبُ ٱللَهُ ٱلۡ  كَذَٰلِكَ يَض ۥلُهُۡ  مِّث ۡ  زَبَد
ضِ كَذَٰلِكَ ۡ  رأَۡ  كُثُ فِي ٱلۡ  وَأَمَّا مَا يَنفَعُ ٱلنَّاسَ فَيَم ۡ  ءۡ  هَبُ جُفَاۡ  فَيَذ

 ثَالَ﴾.ۡ  أَمۡ  رِبُ ٱللَهُ ٱلۡ  يَض
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رسید، و با باطن تعقلاتش برای طالبین شروع به 
اینکه به دریای موّاجی  آوری مسائل کرد تاجمع

رسید. )یعنی کار ما، هم از نظر ظاهر و هم از نظر 
 باطن، بر وفق رسیدن به حقایق قرار گرفت.(

اندازۀ گنجایش از فیض حق بهها های فهموادی
مند شد، و نهرهایی از رشحۀ و ظرفیت خود بهره

های عقول جاری حق که بر عقل تابید، در جوی
ها، ها بر سواحل گوشگشت، و این وادی

جواهر درخشان و مرواریدهایی نشان داد، و این 
ها و آبشخورهای حکمت، ها در کنارهجوی

هایی به و باطراوت و میوه های شادابگُل
 «معرض نمایش گذاشت.

انییة أن ا یحتاج  لا و حیث کان من دأب الرحمة الإلهییة و شریعة العنایة الربی یُهمِل أمرًا ضروریًّ
یبخُل بشیء نافع فی مصالح العباد، فاقتضت رحمته  إلیه الأشخاص بحسب الإستعداد، و لا

الأسْار، و  المعانی المُنکشفةُ لی من مُفیض عالَ هذه  1یختفی فی البطون و الاستتار لا أن
یبقی فی الکتمان و الاحتجاب الأنوار الفائضة علّی من نور الأنوار؛ فألهمنی اللَه الإفاضةَ  لا

ممیا شربنا جُرعةً للعِطاش الطالبی، و الإلاحة ممیا وجدنا لُمعةً لقلوب السالکی، لیَحییٰ من 
ر  بَ منه جُرعةً و یتنوی  قلب من وجد منه لُعمة.شَرِ

از آنجایی که دأب و دَیدن رحمت الهیه و »
شریعت لطف و عنایت ربانیه این است که امور 

حسب استعداد به ای را که اشخاص بهضروری
ای آن نیاز دارند مهمل نگذارد، بلکه در هر برهه

آنها را افاضه کند تا مستعدین بتوانند استفاده کنند 
برای مصالح بندگانش  و نسبت به مسائلی که

مفید است بخل نورزد، رحمتش اقتضا نمود تا 

                              
 خ ل: الأستار. 1
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این معانی منکشفۀ برای من ]از جانب 
ها و کنندۀ عالم اسرار[، در پشت پردهافاضه

ها مخفی نماند و آن انواری که بر من از بطن
جانب خداوندی که نور انوار است افاضه شده 

 بود، در کتمان و احتجاب باقی نماند.
خداوند به من الهام نمود که از آنچه پس 

ای هم به طالبین تشنۀ حقیقت نوشیدیم جرعه
ایم به اندازۀ بدهیم، و از آن نوری که پیدا کرده

 یک آب دهان
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اینکه کسی که یک جرعه از  بچّه آشکار کنیم، تا
نوشد زنده گردد و قلب کسی که پرتویی آن را می

 «ردد.از آن نور را یابد روشن و نورانی گ
علوم و مطالب فراوانی بر »گوید: ایشان می 

قلب من آمد، ولی من همۀ آنها را ننوشتم و فقط 
« اندازۀ خیسی خیلی کم دور دهان بچه نوشتم!به

قدر ببینید مقام ثبوت چه خبر است که اثباتش این
 باشد!می

« لُعمة»به معنای یک برقه و نور است و « لَمعَة» 

هان است، و ممکن است هر دو به معنای مقدار آب د

 نسخه درست باشد. گفت:

 
آید، همه را خلاصه هنگامی که یک برق می

 کند!رو می و زیر

 علت تألیف کتاب اسفار
ره و أبرزه  له، فأظهره فی الوقت الیذی قدی فبلغ الکتابُ أجلَه و أراد اللَه تقدیمه، و قد کان أجی

ه؛ فرأیتُ إخراجَه من الق َ ة إلی الفعل و التکمیل و إبرازَه من الخفاء إلی الوجود علّ من له یَسری وی
و التحصیل، فأعملتُ فیه فکری و جمعتُ علّ ضمی شواردِه أمری و سألتُ اللَه تعالی أن یَشُدَّ 

 أزری و یُحطَّ بکرمه وِزری و یشَرحَ لإتمامه صدری.
و تقدیم نماید و در  اینکه موعدش رسید و خداوند اراده نمود که آن را به جلو بیندازد تا»

که قبل از این، آن را به تأخیر انداخته بود؛ پس آن را در وقتی دسترس واقع شود، درحالی
که خودش تقدیر کرده بود ظاهر نمود، و برای کسی که رسیدن به این معانی را برایش میسر 

ز خفاء به نموده بود آشکار کرد؛ پس دیدم که آن را از قوه به فعل و تکمیل خارج کنم و ا
کار انداختم و امر خودم را بر ضمی شوارد و وجود و تحصیل ابراز کنم، پس فکرم را به

مرا زیاد کند و به  ۀآن جمع کردم و از خدا درخواست کردم تا نیرو و قو ۀمسائل مختلف
 «مرا باز کند. ۀکرمش وِزر مرا آسان گرداند و از من بردارد و سی

تی غِبَّ ما کانت راکدةً،فنَهضَتْ عزیمتی بعد ما کان  ت قاعدةً، و هَبَّت هِمی
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جَ الجامدُ من انبساطی، و قلتُ لنفسی هذا أوانُ الاهتمامِ و  و اهتزَّ الخامدُ من نشاطی و تَموََّ
الشروعِ و ذکرِ أصول یُستنبط منها الفروعُ و تحلِیَةِ الأسماع بجواهر المعانی الفائقة و إبرازِ 

 بةِ الرائقة.الحقی فی صورته المُعج

گیر شده بود پس عزم من بعد از اینکه زمین»
تحریک و برانگیخته شد، و همت من بعد از 
اینکه راکد بود تهییج شد، و نشاط من که به فتور 
و خاموشی گراییده شده بود اهتزاز پیدا کرد، و 
آن انبساط من که جامد و خشک شده بود به 

آن است حرکت افتاد، و به خود گفتم: حالا وقت 
که اهتمام داشته باشم و شروع کنم اصولی را از 

اینکه فروع از آن استنباط  حکمت بیاورم تا
ها را به گوهرهای معانی فائقه بشود، و گوش

زینت ببخشم، و حق را در صورت معجبۀ 
شکل بسیار عجیب ابراز  اش و در یکرائقه

نمایم! )حق را به همه نشان بدهم و آن مطلبی را 
 «اند، طور دیگری بیان کنم.(ان گفتهکه دیگر

انییةً للطالبی  تُ کتابًا إلهیًا للسالکی المشتغلی بتحصیل الکمال، و أبرزتُ حکمةً ربی فصنفی
یتجلَّّ الحقُّ فیه بالنورِ الموجبِ للظهور، و قَرُبَ  الجلال. کاد أن و الجمال لأسْار حضة ذی

 ینکشفَ بها کلُّ مرموز و مستور. أن

بی را برای سالکینی که مشتغل به تحصیل و کتا»
کمال هستند تصنیف کردم، و حکمت ربانیه را 

الجمال  و الجلالبرای طالبین اسرار حضرت ذی
آشکار کردم. نزدیک است که هر مرموز و 

واسطۀ کتاب من در منصۀ ظهور مستوری به
 «بیاید.

یعنی طوری مطالب را بیان کردم که به نظر 
دهد ا در این کتاب نشان میرسد حق، خودش رمی
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گوید: حق منم! توحید را از اینجا بفهمید! حق و می
را از این مطالب من بفهمید! و نزدیک است که خدا 
از آن خفاء خودش بیرون بیاید و حقیقت و واقعیت 

 خود را به منصۀ ظهور برساند.
ف ذاته و صفاته، مع تَجوالِ و قد اطیلعنی الُلَه فیه علّ المعانی المتساطعةِ أنوارُها فی معار

د به من یشاء من  عقول العقلاء حول جَنابه و تَرجاعِهم حاسْین. و ألهمنی بنصْه المؤیَّ
عباده، الحقائقَ المتعالیة أسْارُها فی استکشاف مبدئه و معاده، مع تَطوافِ فهومِ الفضلاء 

 حریمَ حماه و تَردادِهم خاسْین.

رد که انوار ای مطلع کخداوند مرا بر معانی»
 متساطعی بر معارف ذات و صفاتش
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دارد؛ با اینکه عقول عقلا در حول جناب او 
اند. زده مراجعت کردهاند و حسرتجولان کرده
واسطۀ نصری که هر کسی از عبادش و خداوند به

کند، آن حقایقی را را بخواهد با آن نصر تأیید می
که اسرارش در استکشاف مبدأ و معادش متعالی 
است به من الهام کرد؛ با اینکه فهم فضلاء در 

اند. حریم قرقگاه او طواف کرده و خاسر برگشته
)اما خداوند مرا موفق کرده است تا به این مسائل 

 «برسم و آنها نرسند.(
 خصوصیات درسی و معرفتی کتاب اسفار

اضطرابٌ یَعتریه، حافظًا  لَجلَجةٌ و لا ارتیابٌ و لا عوجٌ فیه و لا فجاء بحمد اللَه کلامًا لا
ه، رفیعًا عالیًا للأوضاع، رامزًا مُشبِ  عًا فی مقام الرمز و الإشباع، قریبًا من الأفهام فی نهایة علوی

عت فیه  ییة فی الحکمة البحثییة، و تدرَّ ه؛ إذ قد اندمجت فیه العلومُ التألهی فی المقام مع غایة دُنوِّ
، انیة بالعبارات المأ  1الحقائقُ الکشفیةُ بالبیانات العلمییة نوسة و تسربلتِ الأسْارُ الربی

للطباع، و استُعملتِ المعانی الغامضةُ فی ألفاظِ القریبةِ من الأسماع، فالبراهی تَتَبختُر اتیضاحًا 
 و شُبَهُ الجاهلی للحقی تتضاءل افتضاحًا.

پس بحمداللَه این کتاب کلامی است که »
انحراف و شک و تردیدی در آن وجود ندارد و 

متقن و محکم و )گیرد هیچ اضطرابی آن را نمی
تمام اوضاع (. سکندر وصل است است و به سدّ

نحو دقیق جلو را حفظ کرده و طبق قوانین و به
یعنی در اینجا شعار ندادیم و داخل )آمده است 

ارزش و های بیاحساسات نشدیم و حرف
اساس بیان نکردیم، بلکه اینها را  و اصلبی

طبق قانون و وضع علمی بیان  یکی بریکی

                              
 خ ل: التعلیمیّة. 1
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 (.کردیم
امی که باید با رمز حرف بزنیم، با رمز در مق

صحبت کردیم؛ و در آنجایی که باید مسئله را 
طور برهانی و عقلی و با وضوح بگوییم، به

یعنی در اینجا برای هر کسی )طور بیان کردیم این
در نهایت (. خواهد جمع کردیمهرچه می

ها است؛ و در عین اینکه علوّش، نزدیک به فهم
ایم، ولی غایت پایینی ذکر کرده این مطالب را در

زیرا علوم تألّهیۀ . بسیار رفیع و عالی است
حکمت بحثیه، در این کتاب مندمج شده و توفّر 

 وجود آمده است، و حقایقعلوم در آن به
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کشفیه با بیانات علمیه، محکم و استوار شده و 
زِره به خود گرفته است، و اسرار ربانیه با عباراتی 

شن و مأنوس و موافق طباع است که بسیار رو
لباس پوشیده است )یعنی مانند عبارات بعضی از 
صوفیه نیست که از عبارات صعب و خیلی 

کنند که انسان عجیب و غریب استفاده می
کار کند، و ما این عبارات را بهوحشت می

نبردیم.( و معانی غامضه در الفاظ قریبه که 
شده است. ها با آنها آشنا است، استعمال گوش

وضوح خیلی مستحسن  پس براهین دارای یک
روند و جهت وضوحشان بالا میهستند و به

نظر افتضاح، خیلی  های جاهلین به حق ازشبهه
 «پست و پایین است.

تی إلٰی ألفاظه؛ هل  1اُنظر بعی عقلک إلٰی معانیه؛ هل تنظر فیه من قصور؟ ثمی ارجِعِ البصَْ کری

إلٰی معناها إلای من  یهتدی قد أشرتُ فی رموزه إلٰی کنوز من الحقائق لاو  ٢تریٰ فیه من فطور؟
لعُ  عنییٰ نفسَه بالمجاهدات العقلیة حتیی یعرِفَ المطالب، و نبَّهتُ فی فصوله إلٰی أُصول لا یطی

یاضات الدینیة لکیلا  یذوقَ المشرب. علّٰ مَغزاها إلای من أتعَبَ بدنَه فی الری

اش نگاه کن؛ آیا عانیشما با چشم عقلت به م»
بینی؟ دوباره نگاه کن؛ آیا در اینجا قصوری می

 بینی؟!سستی می
هایی از حقایق در رموز این کتاب به کنوز و گنج

رسد مگر آن کس به آنها نمیاشاره کردم که هیچ
                              

 ۡ  نِ يَنقَلِبۡ  بَصَرَ كَرَّتَيۡ  جِعِ ٱلۡ  : ﴿ثُمَّ ٱر٤( آیه ٦٧اشاره به سوره ملک ) 1
 ﴾.ۡ  ا وَهُوَ حَسِيرۡ  بَصَرُ خَاسِئۡ  كَ ٱلۡ  إِلَي

ا ۡ  طِبَاق ۡ  عَ سَمَٰوَٰتۡ  ﴿ٱلَّذِي خَلَقَ سَب: ٣( آیه ٦٧اشاره به سوره ملک ) ٢
تَرَىٰ مِن  ۡ  بَصَرَ هَلۡ  جِعِ ٱلۡ  فَٱر ۡ  مَٰنِ مِن تَفَٰوُتۡ  قِ ٱلرَّحۡ  مَّا تَرَىٰ فِي خَل

 ﴾.ۡ  فُطُور



_________________________________________________________________ 

263 

واسطۀ مجاهدات عقلیه، نفس خود را کسی که به
به سختی واداشته تا به این مطالب برسد، و در 

های این کتاب، به اصولی اشاره کردم و لفص
رسد توجه دادم که به مغزیٰ و حقیقت آنها نمی

مگر کسی که بدنش را در ریاضات دینیه به تعب 
انداخته است تا به مشرب برسد و از آن مشرب 

 «بچشد.
 آمیختگی عقل و ذوق در تألیف اسفار

ینتفع بها کثیَر  و الیقی، لأنیه لا و قد صنیفتُه لإخوانی فی الدین و رفقائی فی طریق الکشف
ات  الانتفاع إلای من أحاط بأکثر کلام العقلاء و وَقَفَ علّٰ مضمون مصنفی
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ینحصْ بحسب فهم  مُنکرًا لما وراءَ مفهومه؛ فإنی الحقی لا الحکماء غیَر مُحتجب بمعلومه و لا
رُ بقَدَر کلی عقل و وهم، فإن وجدتَه ـ کلی ذی فهم و لا ا الناظرُ  یَتَقدَّ ـ مخالفًا لما اعتقدته أو  أیهی

لِيمٞ﴾تُنکره  فهِمته بالذوق السلیم فلا
َ
مٍ ع

ۡ
لِّ ذِي عِل

ُ
 ك
َ
وۡق

َ
 1.﴿وَف

فافقَهَنَّ أنَّ من احتجب بمعلومه و أنکر ما وراءَ مفهومه، فهو موقوفٌ علّٰ حدی علمه و 
انه. ه و دیی  عرفانه، محجوبٌ عن خبایا أسْار ربی

رای برادران خودم در دین و من این کتاب را ب»
رفقای در طریق کشف و یقین تصنیف کردم 
)یعنی این کتابی است که انسان را به کشف و 

فلسفۀ خشک نیست  رساند و صرفاً یکیقین می
که فقط کنکاشی در معانی کرده باشد(؛ چون نفع 

برد مگر کسی که به اکثر کلام عقلا فراوانی نمی
مصنفات حکما را احاطه داشته باشد و مضمون 

بداند، اما این علمش برایش حجاب نشده باشد 
 و ماورای آنچه را فهمیده است انکار نکند.

فهمد نیست، حق منحصر در فهم هر کسی که می
و حق )شود و مقدّر به قدَر هر عقل و وهمی نمی

ناظر، اگر این  ای(. ها استبالاتر از این حرف
دا کردی یا به مطالب را با آنچه به آن اعتقاد پی

ذوق سلیم فهمیدی مخالف یافتی، انکار نکن و 
، عليمَي بدان که  ﴿بالاي هر صاحب علمَي

 هست!﴾
واسطۀ نور علمش این را بدان: کسی که به

محجوب بشود و ماورای آنچه را فهمیده است 
تواند حرکت کند و بر حدّ انکار کند، دیگر نمی

علمش باقی مانده است، و با آن سِتارهای 

                              
 .٧٦( آیه 1٢سوره یوسف ) 1
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بروتی که خداوند قرار داده است تا این اسرار ج
شود و در تحت آنها محفوظ بماند، محجوب می

 «رسد.دیگر به آنها نمی
؛ فإنی وجوهَ الفهم لا و إنیی أیضًا لا تنحصْ فیما فهِمتُ  أزعمُ أنیی قد بلغتُ الغایةَ فیما أوردته، کلای

یُحیطَ به عقلٌ  لأنی الحقی أوسعُ من أن 1تُحویٰ، تتقیید بما رسمتُ و لا تُحصٰی و معارفُ الحقی لا ولا
 یحصْه عقدٌ دون عقد. و حدٌّ و أعظمُ من أن

کنم که به نهایت طور گمان و ادعا نمیمن این»
 طورمطلب رسیده باشم؛ این

  

                              
 خ ل: تُحصیٰ. 1
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نیست. زیرا وجوه فهم، منحصر در آنچه من 
ام نیست و معارف حق، مقید به آنچه من فهمیده

ام نیست؛ چون حق ام و جمع کردهرسم کرده
تر است از اینکه عقل و حدّی به آن احاطه وسیع

ای آن پیدا کند، و اعظم است از اینکه عقد و گِره
 «را حصر کند.

انیة مُ  شکلَها و فتحتَ بالهدایة الإلهیة مُعضَلَها، فاشکُر ربیک علّٰ قدر فإن أحللتَ بالعنایة الربی
 ما هداک من الحکم، و احَمدْه علّ ما أسبغَ علیک من النعَِم.

اگر با عنایت ربانیه مشکل این معارف را باز »
واسطۀ هدایت الهی، معضلش را باز کردی و به

مقدار حکمتی کردی، خدا را شکر کن برای آن
اده است و با آن تو را هدایت کرده که به تو د

است، و او را حمد کن بر آن نعمی که بر تو 
 «جاری ساخته است.

 اهل توصیۀ ملّاصدرا به کتمان اسرار از افراد نا
و اقتدِ بقول سییدِ الکونی و مرآةِ العالمی علیه و علّ آله من الصِلوات أنماها و من التسلیمات 

 1«تمنَعوا أهلَها فتظلِموها. یَر أهلها فتُضلیوها، و لاتؤتوا الحکمةَ غ لا»أزکاها: 
ره و أوصٰی  اک و استیداعها إلای للأنفسِ الحییةِ، کما قری فعلیک بتقدیسها عن الجلودِ المیتةِ و إیی

 به الحکماءُ الکبارُ أولی الأیدی والأبصار.

و به فرمایش حضرت سیدالکونین و آینۀ »]
ترین و که بزرگ نمای عالم وجود ـتمام
بیتش ها بر او و بر اهلترین درودها و سلامپاک

اهلش  دست غیرحکمت را به”ـ اقتدا کن[:  باد
اید و از بین ندهید وإلّا حکمت را گمراه کرده

اید، و از اهلش هم منع نکنید وإلّا به حکمت برده
                              

؛ با قدری ٤٠٠، ص ٤؛ من لا یحضره الفقیه، ج ٨٠، ص ٤عوالی اللّئالی، ج  1
 ر مصادر.اختلاف د



_________________________________________________________________ 

267 

 “اید!کرده ظلم
های مرده، پس حالا باید این حکمت را از پوست

مقدس بشماری و به هر کسی ندهی! )این 
مطالب را به هر کسی نگویی، بلکه اینها را بخوان 
و برای خودت نگه دار و لازم نیست که این 

جا مطرح کنی!( و بر تو باد که اینها مطالب را همه
بگذاری؛  های حیّ و زنده به ودیعترا به نفس

اند و طور فرمودهکه حضرت اینطوریهمان
حکمای بزرگ که صاحبان تمکن علمی و قدرت 

های الهی هستند به آن وصیت روحی و بینش
 «اند.فرموده
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سازی نفوس برای پذیرش طریقۀ اسفار در آماده
 مطالب صعب

مد علیه اعتقادی إلٰی ذکر أنیی ربیما تجاوزتُ عن الاقتصار علّٰ ما هو الحقی عندی و أعت و اعلم
ه إلیها و ما یَرِدُ علیها، ثمَّ نبَّهتُ علیه فی أثناء النقد و التزییف و الهدم  طرائقِ القوم و ما یُتوجی
و الترصیف و الذبی عنها بقدر الوسع و الإمکان. و ذلک لتشحیذ الخواطرِ بها و تقویةِ 

راتٍ غریبةٍ لطیف فاتٍ ملیحةٍ شریفةٍ؛ تُعِدی نفوس الأذهان من حیث اشتمالها علّٰ تصوی ة و تصْی
الطالبی للحقی ملکةً لاستخراج المسائلِ المعضلة، و تُفید أذهان المشتغلی بالبحث 
إطیلاعًا علّ المباحث المشکلة. و الحقُّ أنَّ أکثرَ المباحث المثبَتة فی الدفاتر المکتوبة فی 

دُ الانتباهِ  و الإحاطةِ بأفکار أولی الدرایة و الأنظار، لحصول  بطون الأوراق إنیما الفائدة فیه مجری
وق إلی الوصول، لا  الاکتفاء بانتقاش النفوس بنقوش المعقول أو المنقول. الشی

و بدان که من گاهی از اقتصار بر آنچه پیش من »
کنم تجاوز حق است و در اعتقادم بدان تکیه می

نمودم و فقط آن مسلک حقّ خودم را بیان 
ام و تر کردهقدری مطلب را طولانیام و نکرده
ام و آن اشکالات های قوم را هم بیان کردهطریقه

ام. شود گفتهو ایرادهایی را هم که به آن وارد می
سپس در اثناء نقد و تزییف و هدم و سپس چیدن 

قدر وسع و امکان، ام و بهمبانی، بدان اشاره نموده
ه از آن مسائل ذب و رفع اشکال کردم و توجی

 نمودم.
برای اینکه خواطر را با این مطالب آماده کنم )و 
بگویم که مسائل دیگری هم وجود دارد( و اذهان 

ها تیز بشود، تند بشود، تقویت پیدا کند )ذهن
حاد بشود، حدید بشود و ذکایی برای ذهن پیدا 
بشود( از حیث اشتمال اینها بر تصورات غریبۀ 

تصورات  لطیفه )زیرا از آنجا که ممکن است
ای در کلمات آنها باشد، لذا لازم غریبه و لطیفه

است که ما با مطالب آنها آشنایی داشته باشیم( و 
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تصرفات ملیحۀ شریفه )تصرفاتی که ذهن بر 
نحوۀ رد و ایراد و جواب و توجیه و تأویل آنها 

وسیلۀ آنها پرورش پیدا ممارست داشته باشد و به
قرآن فقط بخوانیم طور نباشد که مانند کند و این

و رد شویم و ایراد و جوابی در میان نباشد( تا در 
ای برای استخراج مسائل نفوس طالبین، ملکه

مشکله ایجاد کند و باعث گردد که اذهان 
 مشتغلین به بحث، بر مباحث مشکله مطلع شود.
و حق این است که بیشتر این مباحثی که در دفاتر 

 ثبت شده و در بطون اوراق
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اش مجرد این است که وب است، همانا فایدهمکت
انسان متوجه بشود و بر افکار و انظار صاحبان 

نتیجه، شوق  فکر و درایت احاطه پیدا کند تا در
اینکه انسان سینۀ دلش را به وصول پیدا کند؛ نه

فقط از نقوش معقول و منقول بار کند و صرفاً 
 «بخواند.

 تا انسان به ای ندارد! مثلًاصرفاً خواندن فایده 
حقیقت فقه نرسد، اگر هزار رساله هم بنویسد، ولی 

ای دارد؟ تا انسان به حقیقت مسائل حِکَمی چه فایده
اش هست، مشکلی نرسد، این نقوشی که در سینه

کند! چون این مسائل در نوار هم موجود حل نمی
 کند!است و مشکلی حل نمی

مراد از کسب معارف الهی در دیدگاه اهل 
 متحک

دَ ذلک ممیا لا یحصُل به إطمینانُ القلب و سکونُ النفس و راحةُ البال و طیبُ المذاق،  فإنَّ مجری
بل هی ممیا یُعِدی الطالبَ لسلوک سبیل المعرفة و الوصول إلی الأسْار إن کان مُقتدیًا بطریقة 

 الأبرار متیصفًا بصفات الأخیار.

ها، اطمینان قلب و پس با مجرد این خواندن»
سکون نفس و راحتی قلب برای انسان پیدا 

شود، بلکه شود و مذاق انسان خوشبو نمینمی
اینها از آن مسائلی است که مُعدّ برای طالب 

شود تا راه معرفت را بپیماید و وصول به می
اسرار پیدا کند، البته اگر مقتدی به طریقت ابرار 

 «و متصف به صفات اخیار باشد.
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ک هستند و راه را باز همۀ اینها مُعد و کم 
کنند؛ حالا خودت باید بروی! جاده را آسفالت می
کنند؛ حالا خودت باید بروی! جاده را از آن سنگ می

کنند؛ اما و پیچیدگی و ریگ و شن و رمل پاک می
باید خودت بقیۀ راه را بروی! وقتی جاده هموار شد، 

ای ندارد و انسان باید ایستادن در جای خود فایده
ت کند. همۀ اینها علاماتی هستند که راه را نشان حرک

کنند که تا فلان شهر چند دهند و مشخص میمی
تا پیچ دارد. همۀ اینها از آن  کیلومتر است و چند

کنند؛ حالا خود انسان الأمر حکایت میوقایع نفس
عنوان چراغ راهنما انتخاب کند و بقیۀ باید اینها را به

 راه را حرکت کند.
طریق الآخرة لیس المرادُ بها الاعتقاد الیذی  المعاد و علم علَم أنی معرفةَ اللَه تعالٰی و علمو لیُ 

فًا، فإنی المشعوف بالتقلید و ی أو الفقیهُ وراثةً و تَلقُّ اه العامی  تلقی
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یتمثیل له ما  ینفتح له طریق الحقائق کما ینفتحُ للکرام الإلهییی، ولا المجمود علّ الصورة لَ
ق  شفُ للعارفی المُستَصغِرین لعالََ ینک ات المحسوسة من معرفة خلای ورة و اللذی الصی

ما هو طریقُ تحریرِ الکلام و المجادلةِ فی تحسی المرام، کما  الخلائق و حقیقة الحقائق؛ و لا
د البحث البحت، کما هو دأبُ أهل النظر و غایةُ  هو عادة المتکلیم؛ و لیس أیضا هو مجری

 بَعۡضٍ احثة و الفِکر؛ فإنَّ جمیعها أصحاب المب
َ
وۡق

َ
هَا ف

ُ
 بَعۡض

ُِۢ
ت

َٰ
مَ
ُ
ل
ُ
﴿ظ

 ۥ
ُ
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َ
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ُ َ
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َّ
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ُ
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َ
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َ
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ُ
 1.ن

باید این نکته دانسته شود که مقصود از معرفت »]
آخرت، خدای متعال و[ علم معاد و علم طریق 

کند یا اعتقادی نیست که عامی آن را تلقی می
تأمل آن را اخذ  فقیهی به نحو وراثت و بدون

کند؛ چون آن کسی که خوشحال است از می
اینکه تقلید کرده است و مشعوف است از اینکه 

که به حقیقت به صورت رسیده است )درحالی
سوی عالم حقایق بر او باز نرسیده است(، راه به

افرادی که دارای  که برایچنانشد آن نخواهد
مقام و مرتبه هستند باز شده است، و معرفت 
خلّاق خلایق و حقیقت حقایق برای آنان روشن 

که برای عرفای چنانو آشکار نخواهد شد آن
باللَه آشکار شده است؛ عرفائی که عالم صورت 

شمرند و لذات محسوسه را پست و کوچک می
 کنند.را استصغار می

سوی کمال و معرفت حضت حق، راه اهل جدل و بحث و مناظره و کلام هم ]و راه به
که طریق و دَیدن اهل چناننیست[ )که زود از این شاخه به آن شاخه بروند و بگذرند(؛ هم

 «طور است.کلام این

بحث خشک  و اللَه به صرف درسو راه معرفت
طور که دأب اهل نظر و غایت هم نیست؛ همان

                              
 .٤٠( آیه ٢٤سوره نور ) 1
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طور است که به اب مباحثه و فکر ایناصح
 رسند.ها نمیحقیقت این بحث

زیرا ]جمیع این طرق و مکاتب ﴿ظلماتي هستند 
چنان ظلمتي كه بعضي بالاي بعض ديگرند، آن

كه انسان حتي قادر نيست دست خود را 
تشخيص دهد! و كسي كه خداي متعال براي او 

 نور هدايت و بصيرت قرار نداده است،
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 «[وري در او وجود نخواهد داشت.﴾هيچ ن
القدس و الطهارة  بل ذلک نوع یقی هو ثمرةُ نور یُقذَف فی قلب المؤمن بسبب اتیصالهِ بعالَ

و خلوصِه بالمجاهدة عن الجهل والأخلاقِ الذمیمة وحبِّ الرئاسةِ و الإخلادِ إلی الأرض 
 و الرکونِ إلٰی زخارف الأجساد.

ساس یقین و شهود بلکه این نوع از معرفت، برا»
است و نتیجۀ همان نوری است که در قلب مؤمن 

سبب اتصال او به عالم قدس کند بهتابش پیدا می
و طهارت، و خلوص باطن و صفای قلب او از 

رفتن  جهل و اخلاق مذموم و حبّ ریاست و فرو
در زمین و توجه به ماده و رکون و اعتماد به 

و واسطۀ ریاضات زخارف عالم دنیا، به
 «مجاهدات.

 تأسف ملّاصدرا از تتبع آراء متفلسفه
و إنیی لأستغفر اللَه کثیًرا ممیا ضییعت شَطرًا من عُمری فی تتبیع آراءِ المتفلسفة و المجادلی من 
أهل الکلام و تدقیقاتِهم و تعلُّم جُربُزتهم فی القول و تفنُّنهم فی البحث، حتیی تبیی لی آخِرَ 

 غیر مستقیم. الأمر بنور الإیمان و تأیید اللَه المنیان أنی قیاسَهم عقیمٌ و صراطَهم

تحقیق من از خدای رئوف و آمرزنده بسیار و به»
کنم برای اینکه قسمتی از عمرم را استغفار می

واسطۀ تتبع در آراء و افکار تضییع کردم به
کنند اهل فلسفه متفلسفه )آنهایی که خیال می

ای از اهل هستند، ولی فیلسوف نیستند( و عده
تزله(، و تتبع جدل از متکلمین )مثل اشاعره و مع

های آنها )مانند فخر رازی(، و دیدن در دقت
مقدار ظرفیت و جربزۀ آنها را در صحبتشان و 

 تفنّن آنها در بحثشان.
اینکه در آخرالأمر، توفیق و هدایت الهی شامل  تا

حالم گردید و به نور ایمان و تأیید خدای منّان 
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دریافتم که تمام قیاسات و نتایج آنها عقیم است 
محصولی ندارد و مسیر و مکتب آنان )چون در و 

مستقیم و منحرف  اند( غیرصراط ائمه نرفته
 «است.

طور قول هستند: او اینهمواره گرفتار نقل 
گوید، پس به این دلیل و به آن دلیل، بیخود می
گوید! همواره فکر کند و مدام نقاش کند که او می
حث و گوید! تمام عمر این افراد در بطور میآن
ای غیر از این شود و ثمرهقلت صرف میقلت و إنإن

 ای ندارد.شود و هیچ فایدهبرای آنها حاصل نمی
  



276 

السّلام برای کسب  توسل ملّاصدرا به ائمه علیهم
 حکمت

قناه، ولَ نحتل  فألقینا زِمامَ أمرنا إلیه و إلی رسوله النذیر المنذر؛ فکلی ما بلغنا منه آمنیا به وصدی
لَ له وجهًا عقلیًّا و مسلکًا بحثیًّا، بل اقتدینا بهداه و انتهینا بنهیه، إمتثالًا لقوله تعالی: نُخیی  أن

 
ُ
ه
ۡ
ن
َ
مۡ ع

ُ
ك هَىَٰ

َ
وهُ وَمَا ن

ُ
ذ
ُ
خ
َ
سُولُ ف مُ ٱلرَّ

ُ
ك ىَٰ
َ
 ءَات

ٓ
﴿مَا

﴾
ْ
هُوا

َ
ٱنت
َ
 حتیی فتح اللَه علّ قلبنا ما فتح، فأفلح ببرکة متابعته و أنجح. 1؛ف

پس زمام امر خود را به خدای تعالیٰ و به رسول »
او ]که برای وعده و وعید و پند و انذار فرستاده 
شده است[ سپردیم، پس به آنچه از پیامبرش به 
ما رسیده است ایمان آوردیم و آن را تصدیق 
نمودیم، و برای آن یک توجیه عقلی و مسلک 
بحثی نتراشیدیم؛ بلکه به هدایت او مقتدی شدیم 

واسطۀ نهی او خودمان را بازداشتیم ]از باب و به
اطاعت کلام خدای متعال که فرمود: ﴿آنچه 

گويد عمل نماييد و از آنچه نهي پيامبر به شما مي
اینکه خداوند این  كند بپرهيزيد.﴾[ تامي

مسائلی را که بیان کردیم، به ما داد و این حکمت 
آنها  واسطۀ توسل به ائمه و استمساک به ولایتبه

برای ما پیدا شد، پس به برکت متابعت از او و 
 «رسولش به فلاح و رستگاری رسید.

السلام اشکال دارد؛  بیت علیهمتوجیه کلام اهل 

حساب ولی بیان وجه آن اشکالی ندارد و توجیه به

آید، چون در مقام بیان واقعیت است. مثلًا نمی

                              
 .٧( آیه ٥٩سوره حشر ) 1



_________________________________________________________________ 

277 

معاد بیند که طبق روایات، حضت مبدأ و فیلسوف می

توجیه کرده است؛ لذا فیلسوف هم نحو را بدین

طور مسائل را با برهان بیان ما هم این»گوید: می

سازد، آن را اینکه چون با فکرش نمینه« کنیم!می

طور نیست که کلام ائمه را توجیه کند. یعنی این

یرضٰی صاحبُه  لا برگرداند و طوری تأویل کند که ما

ر جایی که عقلمان نرسید، گوید: دباشد. ایشان می

گوید؛ جا ایستادیم و گفتیم که روایت درست میهمان

و در جایی که به برهان نرسیدیم، آنجا توجیه نکردیم و 

اصل کلام را برنگردانیم و خلاف منظور متکلم را بیان 

 نکردیم.

تهذیب نفس، شرط لازم قبل از ورود در مباحث 
 فلسفی

 ـذا الکتاب بتزکیةِ نفسک عن هواها، ففَابدء یا حبیبی، قبل قراءة ه
َ
ح
َ
ل
ۡ
ف
َ
 أ
ۡ
د
َ
 ﴿ق
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هَا﴾ ىَٰ سَّ
َ
ابَ مَن د

َ
 خ

ۡ
د
َ
هَا * وَق ىَٰ

َّ
ك
َ
لًا أساسَ  1،مَن ز و استَحکمِ أوی

المعرفةِ و الحکمةِ ثمی ارقَ ذُراها؛ و إلای کنت ممین أتَی الُلَه بنیانَهم من القواعد فخری علیهم 
 ٢السقفُ إذ أتاها.

بل از خواندن این کتاب ای دوست من[ پس ق»]
هوس  و باید شروع به تزکیۀ نفس از هویٰ

نمایی؛ ]چون ﴿حقاً فلاح و رستگاري براي آن 
كسي است كه تزكيۀ نفس كند، و بيچارگي و 
خزي و خسران براي آن كسي است كه نفسش 

[ و ٣از دست برود و با نفس خود دسيسه كند.﴾
در ابتدا اساس معرفت حکمت را مستحکم 

، بعد به آن ذروه و آخرین مرتبه ترقّی بگردان
کن! وإلّا از آنهایی خواهی بود که خداوند 
بنیانشان را از اساس و ریشه برکَند و برد و وقتی 

 «که امر خدا آمد، سقف روی سرشان خراب شد!
هات عوامِّ الصوفیة من الجَهَلة، و لا و لا ا ترکَن إلٰی أقاویل المتفلسفة جملةً؛ فإنهی  تشتغل بتُرَّ

ذین إذا  ة، و هم الی ة الصواب مَزَلی ةٌ و للأقدام عن جادی هُمۡ فتنةٌ مُضلی
ۡ
ءَت
ٓ
﴿جَا

 
َ
مِ وَحَاق

ۡ
عِل
ۡ
نَ ٱل م مِّ

ُ
ه
َ
 بِمَا عِند

ْ
رِحُوا

َ
تِ ف

ََٰ
ن بَيِّ
ۡ
هُم بِٱل

ُ
رُسُل

﴾
َ
هۡزِءُون

َ
 ۦيَسۡت  بِهِ

ْ
وا
ُ
ان
َ
ا ك اک شرَّ هاتی الطائفتی،  ٤.بِهِم مَّ وقانا اللَه و إیی

 ٥ننا و بینهم طرفةَ عی.جمع بی و لا

و به آن مطالب خلاف شرع و خلاف دین عوام »]
صوفیه که از جاهلین هستند، مشغول مشو! و به 

منقول و  آن گفتارهای خلاف دین و غیر

                              
 .1٠و  ٩( آیه ٩1سوره شمس ) 1
قَوَاعِدِ ۡ  يَٰنَهُم مِّنَ ٱلۡ  : ﴿فَأَتَى ٱللَهُ بُن٢٦( آیه 1٦اقتباس از سوره نحل ) ٢

 ﴾.ۡ  قِهِمۡ  فُ مِن فَوۡ  هِمُ ٱلسَّقۡ  فَخَرَّ عَلَي
 .٢٠٧ترجمه برگرفته از تفسیر آیه نور، ص  ٣
 .٨٣( آیه ٤٠وره غافر )س ٤
 .1٢ ـ ٦، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  ٥
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گویند و معقولی که بعضی از متفلسفه می غیر
کنند فریفته مشو و سکون توجیهاتی که آنها می

کننده گر و گمراهپیدا مکن! زیرا این افراد، فتنه
ها را از جادۀ صواب، لغزش هستند و قدم

هایی هستند که ﴿چون پيامبران دهند، و همانمی
سوي خدا از طرف خدا با بيّنه و آيات واضح به

 مقدار علميآنان روند، آنان به آن
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كه دارند شادمان بوده و اعتنايي به پيامبران 
ها و كنند؛ وليكن تمام آن مسخرهنمي

اند بر خودشان لازم و نمودهستهزاءهايي كه ميا
خداوند ما و شما را  1گردد.﴾ثابت و واجب مي

از شرّ این دو طایفه حفظ کند، و بین ما و اینها 
 «زدن جمع نکند.[ برهم چشم اندازۀ یکبه

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  

                              
 .٣٠٤، ص 1٠ترجمۀ آیه از معاد شناسی، ج  1
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 (1جلسۀ ششم: سفر اول )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 تقسیم مراحل حرکت تکاملی انسان به چهار سفر
 الأسفار الأربعة

لاک من العرفاء و الأولیاء أسفارًا أربعة:  و اعلم أنی للسی
؛  أحدُها السفرُ من الخلق إلی الحقی

؛ فرُ بالحقی فی الحقی  و ثانیها السی
؛ لَ، لأنیه من الحقی إلی الخلق بالحقی  والسفرُ الثالث یُقابل الأوی

 والرابعُ یُقابل الثانی من وجهٍ، لأنیه بالحقی فی الخلق.
بتُ کتاب یته بالحکمة  فرتی هذا طبقَ حرکاتِهم فی الأنوار و الآثار علّٰ أربعة أسفار، و سمی

المتعالیة فی الأسفار العقلیة. فها أنا أفیض فی المقصود مستعیناً بالحقی المعبود الصمد 
 الموجود.

ل: و هو الذی من الخلق إلی الحقی فی النظر إلٰی طبیعة الوجود و عوارضه الذاتیة. فرُ الأوی  السی
 1و فیه مسالک.

بزرگان و اولیا چهار مرحله برای حرکت  
 ٢اند:تکاملی انسان تصور کرده و به تصویر درآورده

                              
 .٢٠ ـ 1٣، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
؛ رسالۀ ٦٣، ص ٨جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به معاد شناسی، ج  ٢
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 نزول تمام موجودات از حاق ذات وجود بسیط
 مرحلۀ اول: 

قوس نزول انسان  ۀواسطاز باب اینکه به 

که حقیقت منبسط و  خواهد از آن حقیقت وجود ـمی

ٍ و لا ثرٍ و لاأ رسمٍ و لا بسیط و بلا ـ در  تقییدٍ است تعیُّ

قوس »تعیینی ظهور پیدا کند، اسم این حرکت او را 

تنها گذارند. ما به هر چیزی که نگاه کنیم، نهمی« نزول

به انسان، بلکه اگر ما به هر کدام از موجودات توجه 

بینیم. البته آقایان آنها می ۀقوس نزول در هم کنیم، یک

 ۀانسان و طبیعت نوعی ۀمسئله درباراین »فرمایند: می

 ۀتوانیم این را به همولی ما می  1«انسان است.

موجودات گسترش و توسعه بدهیم. هر موجودی که 

یه و چه عقلیه، از  ۀقابل اشاره باشد، چه اشار حسی

نظر تعیی و تقیید و صورتی که پیدا کرده است، از نقطه

قةالحقایق که همان وجود حقی حاقی ذات وجود بسیط ـ

                              
، ص ٥، تعلیقه؛ مطلع انوار، ج 1٤٣سلوک بحرالعلوم، ص  و سیر
 .٢٢٢ ـ ٢1٧

ترکه، ص جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به تمهید القواعد، ابن 1
 .1٨٥ ـ 1٨٠
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 ۀـ صورت پذیرفته و صورت گرفته و قابل اشار است

یه شده است. اگر آن موجود در کائنات، یعنی در  حسی

فساد و عالَ ماده باشد، ما اسم این حرکت و  و عالَ کون

 گذاریم.چرخش آن را قوس نزول می

 تبیین جایگاه مقام هوهویت در قبال سایر مراتب
ی و  جایی که لااما در مقام هوهویت و در آن  حدی

رسمی است، دیگر نه تعیینی معنا دارد و نه تقییدی، و  لا

شمردن نیست  آنجا اصلًا قابل اشاره یا قابل برای مرتبه

ای روی توانیم در قبال سایر مراتب، اسم مرتبهو ما نمی

ای مافوق آن بگذاریم. فرض کنید که عدد دو، مرتبه

فوق عدد هفت ای ماعدد یک است و عدد هشت، مرتبه

یک  ۀای مافوق طبقدوم، مرتبه ۀطبق ۀاست و مرتب

اً. اما من توانیم بگوییم مثال آیا میباباست، و هَلُّم جری

کار رفته است، که آن مصالحی که در این ساختمان به

 اینفس آن مصالح، مرتبه

  



_________________________________________________________________ 

287 

خیر، آن مصالح قابل مرتبه است؟ نه بالاتر از یک
نیست؛ چون آن مصالح را هم بودن  برای دارای مرتبه

طبقۀ اول دارد و هم طبقۀ دوم. بله، خود مصالح 
گرفتن،  قرار هم واسطۀ روینفسه، به حدّفی

اش بالاتر از رتبۀ بعد است. اما وقتی به خود رتبه یک
بینیم از این مصالح است که کنیم، میمصالح نگاه می

وجود طبقۀ یک، طبقۀ دو، طبقۀ سه و طبقۀ چهار به
توانیم اسم طبقه را روی آیند؛ پس ما دیگر نمیمی

خود مصالح بگذاریم، بلکه طبقه را به نفس طبقه و 
 کنیم.به رتبۀ آن طبقه اطلاق می

حقیقت وجود عبارت است از حقیقةالحقایق  
و وجود بسیط، و حقیقتی است که ساری و جاری 
در همۀ تعینات است و حقیقت همۀ تعینات را 

پس دیگر قابل اشاره نیست، نه  دهد،تشکیل می
که شما اشارۀ حسّیه و نه اشارۀ عقلیه؛ چون همین

بخواهید اشاره کنید که این وجود است، خود شما با 
ظرف ذهنتان و نفستان و بدنتان داخل در این حقیقت 

خواهید اشاره اید، پس دیگر به چه میقرار گرفته
 کنید؟!
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شیء  یکتواند اشاره کند که انسان وقتی می 
واسطۀ را خارج از وجود خود در نظر بیاورد و به

اشاره، آن را از خود متمایز کند؛ مثل اشاره به این 
کتاب، این دفتر، این قلم، این فرش و این دیوار. اما 

تواند به خودش اشاره کند و ممکن دیگر انسان نمی
نیست که خودش در ظرف وجود ذهنی خودش به 

خواهد اشاره کسی می خودش اشاره کند. به چه
کننده کیست و مشارٌالیه کیست یا کند؟! اشاره

امر واحد است. بنابراین ما  چیست؟! همۀ اینها یک
در اشاره همیشه نیاز به تمایز داریم و باید تمایز و 

 البین باشد.تغایری فی
وقتی ما از حاقّ وجود و از آن حقیقت وجود  

حیطه باقی کنیم دیگر شیئی خارج از این بحث می
وجود بیاید ماند تا تغایر و تمایزی بین این دو بهنمی

و محقق بشود. آن حاق و حقیقت وجود، همان مقام 
هوهویت است؛ یعنی مقامی است که ضمیر در اینجا 

اشارۀ اجمالیه به آن مقام دارد، نه اشارۀ  فقط یک
 رتبی و اشارۀ واقعی.

م، بریکار میکه در اینجا به« هو»خود اسم  
یعنی چه؟ چون « هو»استعاره و مجاز است. اصلًا 
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اند، اسمی برای تمایز این مرتبه از مراتب پیدا نکرده
 لذا بالإجمال
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حکایت اجمالی  اند تا یکرا استعاره کرده« هو»لفظ 

عماء و  ۀنسبت به آن مرحله داشته باشیم. یعنی مرحل

 ۀرسم له و مرحل لا و اسم لا ۀفناء و مرحل ۀمرحل

اصل و  ۀالحقیقه و مرحلبسیط ۀتعیی و مرحل دمع

وحدت و حقیقت وجود، اشاره به همان حاقی حقیقت 

 به آن اشاره شده است.« هو» ۀوسیلوجود است که به

الدین در آن صلواتش بر پیغمبر اکرم و محیی 
 السّلام اشاره به این مرحله دارد: ائمه علیهم

انیی  لِ التعییناتِ المُفاضةِ من العَماء الربی اللَهمی أفضِ صِلَة صلواتک و سلامةَ تسلیماتک علّٰ أوی
! لاتِ المُضافةِ إلی النوعِ الإنسانیی  1و آخر التنزی

اولین تنزلی که از مقام عماء »گوید: می 
مقام عماء یعنی مقام ظلمت هوهویت و مقام « است.

 عیّن.عدم ابراز حقیقت وجود در ت

 شرایط لازم جهت معرفت حقیقت توحید
بیند و هیچ کسی که کور است جایی را نمی 

حقیقتی برای او قابل شناخت نیست، مثلًا بین دیوار 

                              
؛ صلوات ٦٥٤، ص 1عربی، توجهات الحروف، ج مجموعة رسائل ابن 1

 :٢٤1، ص 1٧. امام شناسی، ج 1٦1عربی، نسخۀ خطی، ص کبیره، ابن
طور سرشار بریز صلوات و تحیّات و درودهای متّصلۀ بار پروردگارا، به»

های خودت را بر اوّلین ها و اکرامترین سلامترین و خالصدت را، و پاکخو
طور تعیّناتی که از مقام عَماء ربّانی )خفاء و پنهانی صرف و اندماج محض( به

سوی ریخته است، و بر آخرین مراتب تنزّل و پستی ماهوی که به سرشار فرو
 «نوع انسانی انتساب پیدا کرده است.
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ذارد، یا بین چاه و راه فرقی گدیوار فرقی نمی و غیر
گذارد؛ چون کور است و درب معرفت اشیاء به نمی

ای اینکه روی آدم کور و أعمیٰ بسته است. لذا بر
حقایق اشیاء، تعین خودشان را به ما بنمایانند، هم به 

ای در بصر نیاز داریم و هم به روشنایی. مولانا قضیه
 فرماید:اینجا دارد و می

فیلی از هندوستان آوردند و مردم را هم خبر 
کردند که بیایند فیل را تماشا کنند. تاریک بود و 

کی به هر که آمد، فیل را در تاریکی دید. ی
فیل یک شیء »خرطومش دست زد و گفت: 

 «درازی است و این خصوصیات را دارد!
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فیل شیئی مثل »یکی به پایش دست زد و گفت: 
یکی به گوشش دست زد و گفت: « ستون است!

یکی دمش « فیل یک شیء پهنی مثل طَبق است!»
را گرفت و خلاصه هر کسی دست به یک جای 

 آن زد.
 

ره هزار تکه شده بود و هر خلاصه، این فیل بیچا
طور است! چون اینها در  گفت که یککسی می

 1تاریکی دیده بودند.
طور است؛ یعنی هریک معرفت ما هم همین 

کند و از ما از دید معرفت خودش به خدا نگاه می
طور است! خدا با همه هست، گوید که خدا اینمی

های ما کاری ندارد که ولی او رفیق است و به حرف
گوید: شما هرچه بندیم! او میما به او چه می

ها هستم! خواهی بگو؛ اما من بالاتر از این حرفمی
ها خواهی برو؛ اما من بالاتر از این حرفهرجا هم می

خوش یا با  هستم! بالأخره یا با زبان
فهمانیم که ما که هستیم! خوش، به تو می زبان غیر

 فهمیم.بالأخره به نحوی می
 گوید:در شعر دیگری می مولانا 

                              
 .٥)آذر یزدی(، دفتر اول، ص مثنوی معنوی  1
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ت؛ ولی نگاه گویند که مولانا سنّی اس***  می  

تو علی را به »گوید! کنند که اشعارش چه مینمی
دیدی یعنی اگر تو حقیقت علی را می« ایتاری دیده

رفتی؛ اما چون علی را در دیگر دنبال ابوبکر نمی
ای، زین سبب، غیری برای علی تاریکی دیده

علی کیست؟ ابوبکر است! همۀ ما  غیر ای.بگزیده
بینیم، چون چشم نداریم تا ببینیم علی را به تاری می

 که آن مقام، به چه کیفیتی است.
برای ظهور تعیّنات، هم به روشنایی نیاز است  

جا و هم به بصر. اگر ما چشم داشته باشیم ولی همه
جا روشن ای ندارد؛ و اگر همهتاریک باشد فایده
 باشد ولی ما چشم
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ای ندارد! هر دو جهت در نداشته باشیم هم فایده
 بروز و ظهور تعیّن باید روشن باشند.

توحید است، توحید در مسئلۀ اول که مسئلۀ  
جا نشان داده است، ولی ما کور خودش را در همه

داد ولی ما هستیم! البته اگر خودش را نشان نمی
 چشم داشتیم، مسئلۀ دیگری بود.

 
نگرم عکس رخش خلاصه، هر کجا می 

کند. صحبت گر است و در هرجا دارد نگاه میجلوه
و در این است که آن شرط اول که روشنایی و تجلی ا

جا هست! مرحوم حاجی سبزواری است، همه
 فرماید:می

 «الحق أنا»موسئی نیست که دعویی 

معنا و جاندار است و آدم  اشعارش خیلّ پر

اما موسئی نیست! « أرنی!»آید! گفت: خوشش می

را « الحق أنا»وقت این گوید: یک موسی پیدا بکن آنمی

 شنود!از همه می

الحق برای  االبته حضرت موسی که حقیقت أن 
او تجلی شده بود، فقط از آن درخت شنید و نفْس او 
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موقع با این وجهۀ خاص پروردگار مرتبط شده در آن
خواست که این حقیقت از آن درخت بود و خدا می

برای او جلوه پیدا بکند؛ اما اگر همین حضرت موسی 
الحق را از همان نعلینی هم که  کرد أنارشد پیدا می

شنید! ولی او هنوز رشد پیدا د میپایش کرده بو
نکرده بود و پایین بود و کار داشت. او باید خیلی بالا 

کرد، از زمین و زمان بیاید. اگر بیشتر توسعه پیدا می
گویند، یعنی الحق می شنید که دارند أناو از همه می

رفت و جنبۀ کنار میالخلقی آنها بهآن جنبۀ وجه
الرّبی هم و حقیقت وجهماند، الرّبی باقی میوجه

چون فقط یک حقیقت واحد است، پس همه 
گویند! اینجا است که حسین حلاج هم الحق می أنا

 الحق که بر سر دار رفت، أنا
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گوید، الحق می گوید، بایزید بسطامی هم أنامی
های درختان گوید، تمام برگالحق می درخت هم أنا

 گویند!گویند، و همه راست میالحق می همه أنا

عدم تقابل وحدت حقیقت توحید با سایر 
 تجلیات

الحق در قبال آن  عجیب اینجا است که این أنا 
بیند، دد مییکی نیست، و با اینکه انسان صور را متع

بیند؛ یعنی این تعدد صور، الحق را واحد می ولی أنا
الصوره نشده است. صور متعدد موجب تعدد ذی

الصّوره واحد است؛ مقدمه متعدد شده است، ولی ذی
المقدمه در اینجا واحد است. نکتۀ است، ولی ذی

مهم این است و اینجا است که دیگر توحید محض 
 رسد.حید میاست و انسان به حقیقت تو

های متعددی است که اینجا مثل مسئلۀ آینه 
نور در آنها جلوه کرده است، و هر آینه دارد  یک
و « دهم!من آن خورشید را نشان می»گوید: می

دهد. همه گوید، چون دارد نشان میراست هم می
گویند. البته فرق آینه گویند و دروغ هم نمیدارند می

کند که یچاره خودش اقرار میبا ما این است که آینۀ ب
گوییم: ما اصلًا ام؛ ولی ما در این بین میمن فقط آینه
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کار و بین آن آینۀ خود خورشیدیم! بین مای نابه
گوید که من فقط آلت بیچاره فرق این است: آن می

و واسطه هستم و خودم هیچ چیزی نیستم؛ ولی ما 
گوییم که این خورشیدی که در ما طلوع کرده می

است واقعاً طلوع کرده است! یا این علمی که ما الآن 
داریم واقعاً داریم! این استعدادی که داریم واقعاً 

ای که داریم واقعاً داریم. ما داریم! این حافظه
مرتکزات ذهنی، قوه، قدرت، شجاعت، جرئت، 
جربزه و... داریم؛ گرچه کم و زیاد هست، ولی 

م بگوییم نداریم! توانیبالأخره همه را داریم و نمی
ولی صحبت در این است که ما اینها را مستقل 

ذره عقل داشته باشیم،  دانیم. اگر فقط و فقط یکمی
فهمیم که ما فقط آینه و مرآت هستیم و اگر علمی می

داریم او عنایت کرده است. دلیلش این است که او 
گیرد. وقتی گرفت حالا دوباره آن را پیدا فردا از ما می

قدر اظهار عجز و شود؟! ابداً! آنمگر پیدا میکن! 
 خواهد!نیاز و... می

گونه به خود و استقلالی و آینه لزوم توجه غیر
 های خودداشته

مرحوم آقای انصاری از شخصی نقل  
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 فرمودند:کردند و میمی
شخصی در مسجد مروی طهران یا در یکی از 

داد. مدارس متعددی که طهران داشت، درس می
روز که سر درس نشسته بود و لمعه درس  یک
 داد، به شهید ثانیمی
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کند که ایشان اینجا را نفهمیده است! اعتراض می
ها چیست؟! مسئله همین است که ما این حرف

گوییم! خلاصه ظاهراً اهانتی هم به مرحوم می
 کند.شهید می

خواهد کلام بزرگان را رد کند اگر انسان می 
بلکه مثلًا باید بگوید: به نظر ما نباید اهانت کند، 

طور است. چون اینها رسد که این مطلب اینمی
اند، نفس آنها مقدس است و اند، اینها مقدسبزرگان

 موقعیت آنها مقدس است.
 

 فرمودند:مرحوم آقای انصاری می 
درویشی کنار آن مجلس نشسته بود، این درویش 

رود. شود و میکند و بلند مینگاهی به او می
آید کند. شب که خانه میایشان درس را تمام می

بیند که هیچ چیزی شود میو مشغول مطالعه می
طور است؟! کتاب را فهمد! عجب، چرا ایننمی

فهمد و اصلًا کند، اصلًا چیزی نمیباز می
های تواند عبارت را بخواند! مثل بچهنمی
فهمند و فقط ساله که اصلًا چیزی نمی شش پنج

بینند، طی که جلوی چشمشان هست میخطو
کند! آب به صورتش طور فقط نگاه میهمین

فهمد! خدایا، چرا بیند هنوز نمیزند، ولی میمی
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کند که ما طوری است؟! زنش را صدا میاین
فهمی؟ خلاصه، نفهمیدیم، تو بیا ببینیم آیا می

خواند، زنش چیزهایی آید و میزنش می
فهمد بیند اصلًا نمیخواند، ولی خودش میمی

هایش چیست. گوید و حرفکه شهید چه می
خلاصه خیلی عجیب بود! حال اضطراب داشت، 

شود برد. صبح بلند میولی بالأخره خوابش می
رود. کتاب را باز کند و هرچه به و به درس می
بیند که هیچ چیزی متوجه کند میکتاب نگاه می

ه خطوطی بیند کبچه، می شود! فقط مثل یکنمی
طور نخدایا، چرا ای»گوید: هست، همین! می

طور برای شاگردها سمبل  بعد یک« شدم؟!
من امروز قدری ناراحتی و »گوید: کند و میمی

کسالت مزاج دارم و فعلًا امروز درس تعطیل 
وقت آبرویش فهمم، آناگر بگوید نمی« باشد!

 رود.شود و بیرون میرود! بلند میمی
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ران محدود بود و کمی بیرون از موقع طهآن
طهران، بیابان بود. از طهران کمی بیرون رفت، 

طور عصبانی و ناراحت بود. به نهر ولی همین
بیند که دفعه مینشیند، یکرسد، آنجا میآبی می

آن درویشی که دیروز آنجا بود، اینجا نشسته 
اهانت به بزرگان جایز »گوید: است. درویش می
د بالاتر از این است که تو و نیست! مقام شهی

امثال تو بخواهید به او اهانت کنید! برو و دیگر 
رود و او خلاصه درویش می« از این کارها نکن!

چیز معلوم شد و بیند که دوباره همهدفعه مییک
 1هرچه در ذهنش بود برگشت.

خلاصه، قضیه این است که چه کسی  
ان از ما چنگوید که ما علم داریم؟! ابداً، آنمی
چیزی را توانیم هیچکه دیگر نمیطوریگیرند بهمی

کنم، این واقعیت تشخیص بدهیم! جدی عرض می
محض است و هیچ شکی در این نیست. به خدای 

له، حتی اگر در وجود خودمان شک باشد،  شریک لا
ولی من معتقدم که در این قضیه هیچ شکی نیست که 

رآت و آینه در همۀ علومی که داریم، ما فقط م
سوزنی در این مسئله  اندازۀ سرهستیم! اگر شما به

                              
 .٣٥، ص 1رجوع شود به سالک آگاه، ج  1
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خلاف دیدید، روز قیامت جلوی مرا بگیرید و 
چنین محکم بگویید: سید، به ما دروغ گفتی! این

 زنم!حرف می
کند: انسان بعد از مرگ توجه پیدا می 

﴾
ٞ
يَوۡمَ حَدِيد

ۡ
 ٱل

َ
ك بَصَُِّ

َ
یعنی در آنجا خواهد دید  1؛﴿ف

تنها علم، بلکه مرآت خداست. البته نهکه علم او 
طور است، حتی حیات خصوصیات دیگر هم همین

طور است. حیات لازمۀ او است، چطور هم همین
شخص حیات داشته باشد ولی  ممکن است یک

حال مرگ برای او پیدا شود؟! ما مرگ را  عین در
نشئه به نشئۀ دیگر  تبدل لباس و انتقال از یک

جای خودش باقی است،  در دانیم، پس حیاتمی
یعنی حیات باقی به بقاء نفس است یا نفس باقی به 
بقاء حیات است و هر دو لازم و ملزوم یکدیگر 
هستند و تعلق ذاتی به همدیگر دارند. انسان در 

شود که تمام آنچه در این دنیا هنگام مرگ متوجه می
داد مربوط به مبدأ و به خود نسبت می

 الوجوبواجب

                              
 .٢٢( آیه ٥٠سوره ق ) 1
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حالی که علم و حیات و  عین عنی دراست. ی
قدرت و تمام این خصوصیات با خودش است، این 

شود که پوچ فهمد و برایش منکشف میمعنا را می
کاه هم ارزش ندارد، و  اندازۀ یکمحض است و به

يَوۡمَ شود که این معنا برایش روشن می
ۡ
 ٱل
ُ
ك
ۡ
مُل
ۡ
مَنِ ٱل

ِّ
﴿ل

ارِ﴾ هَّ
َ
ق
ۡ
حِدِ ٱل

َٰ
وَ
ۡ
ِ ٱل

َّ
نی ملک و سلطنت اختصاص یع 1،لِلَ

به ذات پروردگار دارد؛ هم سلطنت بر نفوس، هم 
سلطنت بر أعراض، هم سلطنت بر صفات، هم 
سلطنت بر کیفیات، هم سلطنت بر کمّیات، هم 
سلطنت بر عوارض، هم سلطنت بر ذوات. سلطۀ 

ها واقعی و ولایت واقعی در تمام این سلطنت
ئۀ انتقال برای مختص به ذات او است. این معنا در نش

ِ شود که انسان روشن می
َّ

يَوۡمَ لِلَ
ۡ
 ٱل

ُ
ك
ۡ
مُل
ۡ
مَنِ ٱل

ِّ
﴿ل

ارِ﴾ هَّ
َ
ق
ۡ
حِدِ ٱل

َٰ
وَ
ۡ
. البته این مسئله در همین دنیا هم ٱل

شود و قضایا حدودی روشن می برای هر کسی تا
 گردد.مشخص می

من در کتاب خاطرات شاه خواندم که نقل  
 کند:می

                              
 .1٦( آیه ٤٠سوره غافر ) 1
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که با آنها بودند و شاه و خانواده و اطرافیانی 
کردند، دیگر جایی پیدا مجموعاً سفر می

طور آنها را از این کشور به آن کردند و همیننمی
کشور دیگر پاس  کشور، و از آن کشور به یک

دادند؛ چون آن کشورها از ایران و از می
شان العمل ایران و وجهۀ جهانیعکس

ترسیدند. خلاصه اینها خیلی مستأصل شده می
 ند.بود

ما را حتی در »گوید: در یکی از خاطراتش می
پایگاه  بار ما را به یک بردند! یکشهر هم نمی

ها به ما نظامی بردند و در آنجا کنار سلول دیوانه
اینکه از  جا دادند و چند ساعت آنجا بودیم، تا

آنجا منتقل شدیم. اصلًا اگر چند ساعت دیگر 
ها نی دیوانهیع 1«کردیم!ماندیم همۀ ما دق میمی

آوردند و اینها را سر جلوی اینها شکلک درمی
 آوردند!حال می

نکات خوبی در آن کتاب آورده بود و این یکی 
 کند:از آن نکات بود. در جای دیگری نقل می

ای جزیره اش در یکبار که شاه و خانواده یک
 هم بودند، او در اطاقی نشسته با

  

                              
 .٣٨1رجوع شود به آخرین سفر شاه، ص  1
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عهد بود، دفعه پسرش رضا که ولیبود، یک
برو آقا، »کردن و گفت:  شروع کرد به شوخی

دفعه پدرش یک« خدا هم جوک و شوخی است!
سر  به خواهی سربا هر کسی می»به او گفت: 

سر نگذار! دیدی که  به بگذار، ولی با خدا سر
توان فهمی؟! نمیچه به روزگارمان آمد! می

 1سر خدا گذاشت! به سر
بودند، یعنی خلاصه، اینها قدری معتقد شده 

دبدبه و آن  و متوجه شده بودند که آن کبکبه
بروهای کذایی و... همه به قدرت خدا است!  و بیا

دفعه در یک شب و در یک بندۀ خدا، بیا پایین! یک
های کذایی پایین و ها و بالاساعت، طومار آن کاخ

و... برچیده شد و پنبۀ آنها زده شد! اینها همه قدرت 
خواهد نشان بدهد که همۀ خدا است! خدا می

ها برای من است؛ امروز به ها و حکومتسلطنت
 دهم.دهم و فردا به یکی دیگر مییکی می
چقدر واقعاً عارف راحت است و چقدر  

کند! چون نسبت به مسائل احساس راحتی می
بیند که حقیقت امر و حقیقت واقع فقط دست می

                              
 .1٧٢رجوع شود به پس از سقوط، ص  1
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و  هایکی است و همۀ این اعتباریات و ترؤّس
 شأنیات و حسّیات، اعتباری است.

کند، یکی اما بقیه، یکی کراواتش را تنظیم می 
کند! یکی ریشش را قشنگ عمامه را درست می

کرده  زند، یکی ریش خیلی شکیل و اطوتیغه می سه
مالد که خیلی گذارد و چیزهایی هم به آن میمی
کشیده  کردۀ اطوچنانی بشود! یکی کفش واکسآن
پوشد چنانی میپوشد، یکی نعلین زرد و براق آنمی

زند! یکی تأدیبی در کیلومتری چراغ می که از یک
گیرد و یکی عصای خیلی عالی دستش دستش می

گیرد! یکی لباسش به آن شکل است و یکی عبای می
اندازد که معروف و متداول بین آیات خاچیۀ اصل می

قدر این عبا لطیف و عالی است و آقایان است و آن
شود! نگشتر رد میها، از سوراخ اقول نجفیکه به

کنند و ماهیت همۀ اینها یکی هم نمی اینها فرقی با
 است و هیچ تفاوتی ندارند:

 
اگر قرار بر این است که ما آنها را مسخره کنیم  

ها از آنِ شخص دیگری و بگوییم که این سلطنت
گویند که کنند و میاست، آنها هم ما را مسخره می
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آنِ شخص  این علم و ریاست و مرجعیت هم از
کلۀ همدیگر  و دیگری است و شما بیخود بر سر

 زنید! واقعیت مسئله یکی است.می

 سفر اول: سلوک به مقام فناء فی اللَه
صحبت در این است: ما احتیاج به روشنایی  

داریم؛ ولی مقام هوهویت مقامی است که اصلًا هیچ 

تعیینی و هیچ ظهور و بروزی و هیچ اسمی در آن مقام 

 ۀو مقامی است که باطنِ باطنِ باطنِ باطنِ همنیست، 

تعینات است. یعنی مقام  ۀاشیاء و حقیقت هم

ها و در کنار و در مقام ۀهوهویت، مقامی جدای از بقی

ها مقام ۀها و در مقابل و مضادی با بقیمقام ۀقبال بقی

نیست؛ بلکه آن مقام عبارت است از وجود بسیط که 

ء است. اصلًا ظهوری در آن بسیط الحقیقة کُلُّ الأشیا

مقام نیست، پس دیگر چشمی هم در آن مقام نیست؛ 

یعنی در آنجا هم ظهور از بی رفته و هم بینایی از بی 

رفته است. آنجا مقام فنای محض است که در آنجا 

سالک اصلًا چشم ندارد تا چیزی را ببیند و چیزی 

 نیست تا آن را ببیند. این مقام، مقام فناء است.
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سالک قبل از اینکه بخواهد به سفر من الخلق إلی  

الحقی برود، همه چیز بود ولی چشم نداشت؛ اما وقتی 

آید، همه چیز هست و گردد و از آن مقام بیرون میبرمی

چشم هم دارد. سفر سوم سفر من الحقی إلی الخلق بالحقی 

گردد گردد، از حق برمیاست. وقتی از این سفر برمی

کند؛ یعنی دوباره مقام فناء تنازل پیدا میو دوباره از 

 ۀسیر نزولی دارد، البته نه مثل سیر اول، بلکه به نحو

آید و توأم با صعود است، یعنی او با حق، دیگری می

آیند و در اینجا دیگر هم و به موازات هم می هر دو با

 چیز هست.همه

 
دیگر خدا به او چشم داده است و دارد این یار 

 کند. او باقی بعدپرده را تماشا میبی
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 شود.الفناء و عارف کامل می
چون در مقام هوهویت، فنای محض است،  

گویند و به عالم ظلمات تشبیه آن را مقام عماء می
در این عالم، هیچ چیزی مشخص نیست و  1اند.کرده

عماء یعنی ندیدن، نفهمیدن،  بیند.انسان چیزی نمی
نکردن. آنجا عالم هوهویت محض  نشنیدن و ادراک

 ٢است که در آنجا شاعر فقط حقیقتِ آن وجود است.

  ) عماء در سفر اول )سفر من الخلق إلی الحقی

فناء صفات و اسماء انسانی  ۀشود. البته نحوحاصل می

، و امحاءِ ذات در آن اسماء کلیه ۀدر اسماء کلییه، و نحو

اختلافی که ممکن است در اینجا باشد، مسائلّ است که 

 کنم.شاءاللَه بعداً عرض میإن

وقتی شخصی در مقام فناء است دیگر کثرتی  

                              
الدین محمّد ، شمسرجوع شود به مفاتیح الإعجاز فی شرح گلشن راز 1

 ، ذیل شرح بیت:11٣لاهیجی، ص 
سیاهی گر بدانی، نور ذات است   **   به تاریکی 

 درون، آب حیات است
 
جهت اطلاع بیشتر پیرامون مقام عماء، رجوع شود به مصباح الأنس،  ٢

 .٣٨٧فناری، ص 
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افتد، یا دفعه مینیست و اصلًا ادراکی ندارد؛ مثلًا یک
فهمد! البته این رود اصلًا هیچ چیزی نمیاگر راه می

مربوط به خدا  قضیه نسبت به افراد تفاوت دارد و
دهد؛ یکی را نگه است و هر طور که خدا بخواهد می

مثال آقای بابگرداند. مندارد و یکی را زود برمیمی
حداد در این قضیه خیلی تردد داشتند؛ اما ما نسبت 
به آقا اصلًا چنین چیزی مشاهده نکردیم و نحوۀ این 
قضیه برای ایشان کیفیتی داشت که اصلًا برای کسی 

د نبود. قطعاً چنین مسائلی برای ایشان بوده مشاهَ
خاطر اینکه ایشان جنبۀ ارشاد داشتند یا است؛ ولی به

قضیه در باطن بوده است یا مثلًا خیلی سریع بوده 
نحوی بود که اصلًا مشاهَد کسی نبوده است، به

 است.

تلازم اعتقاد به توحید حقۀ حقیقیه و اعتقاد به 
 ولایت

به همان « ایم!را به تاری دیده ما علی»تلمیذ: شعر 
 کند؟جنبۀ فناء ایشان اشاره می

خیر، منظور همان معارف و حقیقتِ استاد: نه 
ظهور ولایت در حضرت است و منظور این است که 
حضرت الآن در اینجا حق محض است و مظهریت 
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 برای حق
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محض دارد؛ ولی ما چون این معنا را ادراک 
ایم. ظلمت همان رفته دنبال ظلمتایم بهنکرده

تمسک به مظاهر دیگر است؛ مظاهری که متوغل در 
دنبال حقیقت شهوات و انّیات و... هستند. ما به

محض و حقّ مطلق که در وجود حضرت است، 
ایم، یعنی آن حقیقت مطلق نرفتیم؛ لذا به تاری دیده

و حقیقت محض و حقیقت ظهور حق در حضرت 
برای ما انکشاف  که حضرت را متبدل کرده است،

کرد دیگر پیدا نکرده است، و اگر انکشاف پیدا می
 رفتیم.دنبال اینها نمیبه

کند، اما گرچه حقی مطلق در اینجا تعیی پیدا می 

این تعیی او دیگر تعی حق است و تعی نفس نیست. 

بالحق را انجام  الخلق إلی الحق حضت در اینجا سفر من

آنجا مراجعت کرده است، در داده است؛ یعنی وقتی از 

اینکه جدای از حق برگشته آنجا حق با او است، نه

است، بلکه خدا را هم با خودش آورده است؛ یعنی او 

صورت در اینجا دیگر خود حق محض است که به این

 کند. این معنای حقیقت معرفت است.دارد جلوه می

اند و اینهایی که علی را از خدا جدا کرده 
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اند، ولایت را به تاری از توحید جدا کرده ولایت را
دیدن است!  تاری کنند و همۀ اینها بهملاحظه می

کنند بیزار امیرالمؤمنین از این کارهایی که اینها می
گویند: من کجا جدای از توحید هستم؟ است و می

حقیقت  کجا جدای از حقیقت خدا هستم؟ من بدون
ت. قبول توحید صفر هستم! ولایت عین توحید اس

ولایت، قبول توحید است و قبول توحید، قبول 
اند و ها که ولایت را رد کردهولایت است. هم سنی

اند، در اشتباه محض هستند، و هم به توحید گرویده
آنهایی که قائل به ولایت هستند و توحید و عرفا را 

اند، در اشتباه محض هستند؛ هر دوی کنار گذاشته
ابل حق هستند. کسی که قائل به این افراد در نقطۀ مق

ولایت امیرالمؤمنین است قائل به توحید حقۀ حقیقیه 
است و کسی که قائل به توحید حقۀ حقیقیه است 
قائل به ولایت امیرالمؤمنین است؛ هیچ فرقی در 

کلی مقام ولایت با مقام توحید  طوراینجا ندارد و به
وتی اینکه تفااند، یعنی یک واحد هستند، نهسیّان

 داشته باشند.

کیفیت مراعات مقام تشریع در حفظ ادب نسبت 
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 به امور مربوط به توحید و ولایت
 گویند؟می« ثقل اکبر»تلمیذ: چرا پس به قرآن 
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استاد: البته معنای ثقل اکبر در بعضی از موارد  
ها معتقدند که ائمه ثقل اکبر ولکن خیلی 1آمده است؛

این زمینه داریم، و  هستند و اتفاقاً روایات هم در
 ٢قرآن هم تراوش همان حقیقت است.

گویند می« ثقل اکبر»وجهی که به قرآن  
است. در مقام تأدب « بودن در مقام تأدّب»خاطر به

نظر السّلام در این عالم و از نقطه یعنی امام علیه
مراتب نفس و مراتب کثرت، بالأخره وجود بشری 

ی دارد و متوغل در دارد، در مقابل قرآن که جنبۀ ربّ 
گوید: اینکه می جنبۀ ربّی است؛ لذا خود حضرت با

اما خود  ٣«ها را بزنید!من قرآن ناطق هستم؛ این قرآن»
حضرت در مقام تأدب نسبت به قرآن، خضوع و 

 خشوع دارد.
یادم است که چند سال پیش که در مشهد  

کردم، یک مرتبه در حضور آقا روی منبر صحبت می
السّلام به مکه  حضرت سیدالشهدا علیه»: گفته بودم

                              
؛ تفسیر ٤1٤، ص 1؛ بصائر الدرجات، ج ٣، ص 1تفسیر القمی، ج  1

، ص 1؛ الاحتجاج، ج ٣٠و  ٢٩؛ بشارة المصطفی، ص ٥، ص 1العیاشی، ج 
٦٠. 

 .٣٠1، ص ٧؛ معاد شناسی، ج ٥٤٦، ص ٣٠رجوع شود به بحار الأنوار، ج  ٢
 .1٩٤، ص ٣؛ نور ملکوت قرآن، ج ٣٩مرآة العارفین، قونوی، ص  ٣
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بعد که آقا سؤال کردند و گفتند: « تشریف بردند.
من « راجع به حضرت باید گفت مشرّف شدند.»

نظر واقع نگاه گفتم: وجهش چیست؟ اگر ما از نقطه
کنیم و شرافت کعبه را به ولایت بدانیم، پس کعبه 

و ولایت دیگر شرافتی ندارد، و این مسلّم  بدون
محرز است که مقام امام اشرف از کعبه است؛ و اگر 

نظر ظاهر هم نگاه کنیم، کعبه سنگ است ما از نقطه
نظر مراتب حیوانیت بالأخره انسان و امام از نقطه

 است.
 آقا فرمودند: 

نه، در مقام تشریع و مقام تکلیف، خود ائمه هم 
به رعایت آداب و جهات ادبی تکلیف ملتزم 
بودند، و این خصوصیت کعبه که باید از همۀ 
اطراف و اکناف بیایند و دور آن بچرخند و اینکه 

اللَه است اللَه است و اسم آن بیتکعبه مظهر بیت
 کند که خودو آنجا مسجدالحرام است، اقتضا می

 السّلام هم رعایت ادب کنند. ائمه علیه
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خواهند نماز بخوانند طور که وقتی میهمان 
خوانند و وجهۀ ایستند و نماز میرو به کعبه می

نظر محاوره سمت کعبه است، از نقطهشان بهظاهری
نظر کلمات هم رعایت ادب آنها این بود که و از نقطه

آوردند و یخود را در مقابل این ظهور حق پایین م
ای از الواقع رشحهگرفتند؛ گرچه فیدر نظر می

رشحات آنها، برقراری کعبه است، و مردمی که به 
گردند به دور ولایت امام باید بگردند و دور کعبه می

روایاتی هم داریم: رسول خدا صلّی اللَه علیه و آله 
 فرماید:می

کنِ وَ المَقامِ  ٰ و صامَ فلَو أنی امرَأً صَفَنَ بیَ الرُّ  فَصَلّی
دٍ صلّی اللَه  وَجلی و هو لأهلِ بَیتِ محمی ثمی لقی الَلَه عزی

 1علیه و آله و سلیم مُبغِضٌ، دَخَلَ النیارَ!
اگر کسی هر سال حج کند و بین رکن و مقام »

های خود به نماز بایستد و روزه ]به روی قدم
بگیرد[ و سپس بمیرد، ولی بدون ولایت ما باشد، 

 «شود!هنم میداخل در ج
 فرماید:السّلام می و امام باقرعلیه

یا سَدیرُ، إنیما أُمِرَ النیاسُ أن یَأتوا هَذِهِ الأحجارَ 

                              
 .٢٤٧الأمالی، شیخ طوسی، ص  1
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 1فَیَطوفوا بِها ثمی یَأتونا فَیُعلمِونا وَلایَتَهُم لَنا.
چنین معنایی هم هست که بدون لذا گرچه هم 

عرض ولایت و بدون تمسک به ولایت، همۀ این 
ای ندارد و خشک است و حقیقت و یجهکعبه و... نت

باطن ندارد و موجب ترقی و رشد و رُقا نفس نیست؛ 
نظر سلسلۀ مراتب تکلیف و عالم کثرت اما از نقطه

که عالم تأدب و عالم حفظ هر تعیّنی در رتبۀ خودش 
لسان تشریف  است، لسان ائمه نسبت به کعبه یک

د: فرمودناست، لذا ما هم موظف هستیم. ایشان می
ما هم به همین کیفیتی که خود آنها راضی هستند »

 «تلفظ کنیم و از کعبه یاد کنیم.
  

                              
 . ترجمه:٣٩٢، ص 1الکافی، ج  1
ها ها بیایند و دور این سنگای سدیر، مردم امر شدند که به سراغ این سنگ»

ها مقدمه برای ورود در حریم ماست( سپس به نزد طواف کنند )و این سنگ
 )محقّق(« ما بیایند و ولایتشان را به ما اعلام نمایند.
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 طور هست.هم همین« ثقل أکبر»قضیۀ  

علت جواز طوف به دور قبور ائمۀ اطهار و 
 اولیای الهی

ها، بعضی از ها و بعضی از قصهتلمیذ: در تذکره
یا  کردند؛ مثلًا بایزیدسلّاک دور ولیّ خدا طواف می

ابوسعید ابوالخیر نسبت به بعضی از مشایخشان، دور 
.قبر ایشان طوف می آیا طوف نسبت به   1کردند

شخصی که مطاف واقع شده است، دلالت بر ورود 
 کند؟به ولایت می

استاد: چون این قبر، قبر ولی است و ظهور  
ولایت در او است، از بابِ تأدب و اظهار عبودیت و 

کردند. طوف به معنای این یتذلل و تواضع، طوف م
است که من این را محور برای حرکت و اتجاه خودم 

طور که بوسیدن عتبه هم حکایت دهم. همانقرار می
کند. کسی که به مشهد مشرف از همین قضیه می

خواهد وارد حرم حضرت بشود شود و میمی
مستحب است که عتبه را ببوسد. این از باب ادب 

یگاه خضوع و تذلل و جایگاه است؛ یعنی اینجا جا

                              
 .٢٧٣رجوع شود به مثنوی معنوی )آذر یزدی(، دفتر دوم، ص  1
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عرض نیاز و بدبختی و بیچارگی انسان است، به این 
حساب که خداوند متعال در این مظهر تجلی کرده و 
این مظهر را وسیلۀ برای ترقی و رشد انسان قرار داده 
است. لذا طوفی هم که دور قبر حضرت است، آن 
هم از همین باب است. مرحوم آقا توضیح روایاتی 

 ٢اند،بیان کرده 1«تَطُف بقَِبرٍ  و لا»کند بر ه دلالت میرا ک

و فعل اولیا حجت است و آقای حداد در این زمینه 
و این  ٣کردند،هفت شوط دور قبر حضرت طواف می

حکایت از این است که قبلۀ واقعی و حقیقت واقعی 
اینجا است و این اشاره به باطن قضیه دارد. مکه 

اللَه طواف نسان باید دور بیتاشاره به ظاهر است که ا
کند؛ ولی طوف به دور قبر حضرت، اشاره به باطن 

 است.
نظر جوارح باید جوارح خود را انسان از نقطه 

 منطبق با جوانح خود قرار بدهد؛
  

                              
بر روی قبر غائط : »1٤٥، ص ٥. امام شناسی، ج ٥٣٤، ص ٦الکافی، ج  1

 «مکن.
 .1٩٧رجوع شود به روح مجرد، ص  ٢
 .1٩٦روح مجرد، ص  ٣
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که در مقام التزام قلبی باید به طورییعنی همان
نظر ظاهر هم سری مسائل ملتزم باشد، از نقطه یک

حالات او بر همان التزام قلبی منطبق  باید رفتار و
باشد. لذا باید جوارح را به ظهور آن جوانح و 
التزامات قلبیه، که همان طوف ظاهری دور این قبر 

خواهید به مثال وقتی میباباست، منطبق کرد. من
نشینید شخصی احترام بگذارید، فقط در کناری نمی

عنی ی« دوستت دارم»و بگویید: آقا دوستت دارم! 
بلند شود و برو آب بیاور، برو میوه بیاور، برو چای 
بیاور! اما اگر مهمان به منزل شما بیاید و شما 

قدر شما را طور بنشینید و بگویید: من آنهمین
توانم یک لحظه از پیش شما دوست دارم که نمی

گوید: آقا، بلند شو برو و چیزی تکان بخورم! می
میریم! این داریم میبیاور تا بخوریم! از گرسنگی 

کند که یعنی التزام باطنی و محبت باطنی اقتضا می
مضیف در مقابل ضیف بلند شود و به ادای احترام او 
قیام کند و موجبات برای مقتضیات ضیافت را انجام 

 بدهد.
گشتن دور قبر هم همین است، یعنی آن التزام  
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 کند که انسانباطنی انسان به حقیقت ولایت اقتضا می
نظر ظاهر هم عملی انجام بدهد که این معنا از نقطه

را برساند و این التزام را نشان بدهد. اگر انسان کار 
دیگری هم انجام بدهد که این معنا را برساند، 

 اشکالی ندارد.
کردن سالک نسبت به قبر یک  تلمیذ: طواف

شخص دلالت بر رسیدن آن شخص به ولایت 
 است؟کند؟ یعنی به کمال رسیده می

نه، نیاز نیست به کمال رسیده باشد و استاد:  
قدر کافی ولایت او کاملِ کامل شده باشد، بلکه همین

است که مثلًا فناء در اسماء و صفات پیدا کرده باشد 
و حالاتی برای او آمده باشد و دارای صفایی شده 
باشد و به مقام ظهور ولایت خدا رسیده باشد؛ البته 

شد، بلکه ظهور لازم نیست ظهور ولایت در ذات با
مراتب دارد و اشکالی ندارد که دارای ظهور در اسماء 

 و صفات باشد.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 (2جلسۀ هفتم: سفر اول )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 مراتب فناء
دیروز عرض شد که در سفر سلوکی انسان  

الحق، مقام فناء  الخلق إلی سوی پروردگار، در سفر منبه

نهایت این سفر خواهد بود و بنابر اصطلاح عرفاء، از 

آن حقیقت بسیط تعبیر به عالَ عماء  فناء وجود در

تجلّ ذات و مقام کینونیت  آوردیم. این مقام، مقام عدم

تجلّ در مظاهر است و مقام اندکاک جمیع  ذات بدون

صفات، افعال، اسماء، ذوات و تعیینات است 

گونه اثری از وجود که در این مقام، دیگر هیچنحویبه
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ن به این ماند. قبل از رسیدشخص واصل باقی نمی

 ۀاند: مرتبعنوان مقدمه ذکر کردهمقام، مراتبی را به

اول، توحید افعالی است یا به عبارت دیگر، فناء افعالی؛ 

بالاتر، توحید صفاتی یا فناء صفاتی است؛  ۀمرتب

سوم، توحید اسمائی یا فناء اسمائی است. این  ۀمرتب

اند و آن متقدم بر هم ذکر کرده ۀسه مرتبه را در رتب

 1بالاتر از این سه مرتبه همان مقام فناء ذات است. ۀرتب

 تبیین مقام فناء افعالی
شود: ما فعل را در اینجا این مسئله مطرح می 

یئیة  الحیثیة و مستقلی بالتعیی و بالشی

  

                              
سلوک أولی  و جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به رسالۀ لب اللباب در سیر 1

 .1٥1الألباب، ص 
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دانیم؛ دانیم، بلکه فعل را متأثر از صفت مینمی
نفسه استقلال ندارد و متأثر  حدّچون فعل انسان فی

صفتی از صفات انسان است که خود آن صفت، از 
متأثر از اراده و مشیت است، که آن اراده هم صفتی 
از صفات انسان است که متأثر از ذات و حاقّ نفس 
است. لذا طبق سلسلۀ علّیت، یا ذات انسان علت 
برای اراده است و اراده علت برای آن صفات است 

ت برای و آن صفات علت برای فعل است، یا اراده عل
 فعل است و آن صفات جنبۀ معدّی برای اراده دارند.

 رابطۀ اراده و فعل
اراده صفتی از صفات نفس است؛ منتها نفس  

فقط صفت اراده ندارد، بلکه صفات دیگری هم 
دارد: شهوت دارد، غضب دارد، رحمت دارد، 
عطوفت دارد، فکر دارد و عقل دارد، که همۀ اینها 

و جنبۀ اعدادی دارند و اراده  معدّ برای اراده هستند
نحو موافق و ملائم با طبع خودشان سوق را به

 دهند.می

 معنای اراده
تلمیذ: شما فرمودید که ذات علت برای اراده 

 است، پس دو نوع اراده داریم.
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استاد: نه، اراده واحد است. یعنی خود اراده  
اینکه وصف برای در اینجا وصف برای ذات است، نه

ذلک باشد؛ منتها آن شهوات در امثالشهوت و 
نحو مطلوبشان نقش دارند، یعنی دادن اراده به جهت

آن شهوات و صفات نفسانی تأثیری در ذات 
طبق آن  واسطۀ تغییر ذات، اراده هم برگذارند و بهمی

کند. یعنی اگر ما ذات ملائمات نفسانی تغییر پیدا می
لول ذات را در مرحلۀ خاصی بدانیم و اراده را مع

سری اوصاف دیگری هم وجود دارند  بدانیم، یک
گذارند، بلکه این که مستقیماً در اراده تأثیر نمی

گذارند و ذات هم در اراده اوصاف در ذات تأثیر می
وقت این اراده با این اوصافی که گذارد. آنتأثیر می

شود. مثلًا در عرض آن وجود دارند موافق می
وانی است، ارادۀ به مسئلۀ ذات وقتی که ذات شه یک

شود؛ یا وقتی که ذات روحانی در او پیدا نمی
روحانی است، میل به مسائل شهوانی در او پیدا 

وقت شود؛ یا وقتی که ذات تعقلی است، هیچنمی
شود؛ یا میل به مسائل احساسی و... در او پیدا نمی

وقتی که منغمر در مسائل ریاسات و مادیات و عالم 
توجه به مسائل عالم ملکوت و معنا در او  دنیا است،
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 شود.پیدا نمی
اراده صفت نفس است و صفات دیگری هم  

 در عرض اراده، اوصاف نفس
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واسطه در  هستند؛ منتها آن اوصاف مستقیماً و بلا
گذارند، بلکه اینها در ذات اثر اراده تأثیر نمی

گذارد. یعنی گذارند و ذات هم در اراده اثر میمی
نحو مُعدّه برای اراده هستند و اراده و مشیت را به علل

واسطه مؤثر در  دهند و بامطلوب خودشان سوق می
 اراده هستند.

تا بچه  فرض کنید مولایی عبدی دارد و چند 
هم دارد. هم قدرت و ارادۀ این عبد به دست مولا 

ها به دست پدرشان است و هم قدرت و ارادۀ آن بچه
خواهد به این عبدش امر است. اما وقتی این مولا می

آیند و میل ها میکار را انجام بده، این بچهکند که این
گردانند؛ یعنی این میسمت خودشان برپدر را به

توانند در اراده تأثیر بگذارند و به عبد ها نمیبچه
گوید: من کار را انجام بده! چون میبگویند: برو این

کنم، شما بروید دنبال فقط از یک نفر اطاعت می
روند و کارتان! اینها سراغ پدرشان که مولا است می

شان سمت خودکنند و میل پدر را بهاو را تحریک می
واسطه  واسطه و بلا دهند. این معنای باسوق می

 است.

کیفیت تأثیر و تأثر ذات نسبت به اوصاف و 
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 بروزات خود
تلمیذ: پس ذات فقط جنبۀ علّی ندارد، بلکه 

 شود.معلول هم می
استاد: بله، قبلًا هم عرض کردیم که خود  
کند واسطۀ اوصاف و ملکاتی که پیدا میذات به

تواند به تجرد جوهری شود؛ میر میمتلوّن و متغیّ
سمت حیوانیت مجرد شود یا در جهت مادی به

طور نیست که ذات به صورت متوغل شود. این
ماند و هرچه نخورده در جای خودش باقی میدست

در خارج است، بروزاتی غیر از آن است؛ بلکه همۀ 
مثال شما بابآن بروزات، معلول ذات هستند. من

ک ذات در بادئ امر بسیار روحانی و بینید که یمی
گذرد و دارای بهاء و نور است، ولی ده سال دیگر می

چنان این با آن ده سال پیش کلی تفاوت دارد و آن
چنان حالات ناگوار از او متکدر شده است و آن

بینید که گویا اصلًا خودش نیست! برعکس این می
هم هست؛ یعنی شخصی که دارای صفات و حالات 

مرتبه انقلابی در او پیدا بینید که یکئه است، میسیّ
بینید اصلًا شود و وقتی او را بعد از پنج سال میمی
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کرد کارها را میگویید: آیا این همانی است که اینمی
 داد؟!و این چیزها را انجام می
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تلمیذ: این صفات چنانچه عوامل خارجی داشته 
یر بدهند؛ اما باشند، طبیعی است که ذات را هم تغی

وقتی ذات انسان یک شاکلۀ خاصی دارد و صفات 
تواند هم زاییدۀ خود ذات است، پس هیچ صفتی نمی

با ذات منافات داشته باشد. مگر اینکه از عوامل 
سری تغییراتی در این  خارجی و بیرونی هم یک

صفات رخ بدهد که تشکل خاصی به آن صفات 
کند، لذا ذات را میبدهد که قطعاً با ذات منافات پیدا 

 دهد.تغییر می
جنبۀ استعدادیت  استاد: ذات دارای یک 

توانیم آن را از مسائل خارجی محض است که ما نمی
جدا بدانیم. شما یک بچه را تصور کنید؛ وقتی نگاه 

بینید که این بچه در محیط خیلی کنید و میمی
بینید که دارای این روحیه کند، میمناسبی رشد می

مناسبی  ود؛ اما فرض کنید اگر در محیط غیرشمی
 شود.رشد کند، دارای آن روحیّه می

کلی مقام روح و مقام ذات، مقام  طوربه 
استعداد است. فعلیت ذات عبارت است از آن 

کند. شود و فعلیت پیدا میوارداتی که بر او وارد می



334 

روید مجلس می بینید که وقتی در یکخود شما می
مجلس دیگر که  ید، ولی در یکشوروحانی می

شوید. حالا اگر شما همین قضیه روید متکدر میمی
را ادامه بدهید و به ندای وجدانتان و به آن نهیبی که 

زند که از این مجالس احتراز کنید، وجدان به شما می
بینید که اصلًا نه مدت می توجه نکنید، بعد از یک

دعا و ذکر  میل به عبادت دارید و نه میل به مجالس
رود؛ ولی کلی تمام اینها از بین می طوردارید، و به

اگر توجه کردید و به این طرف قضیه آمدید، اصلًا 
 گردد.کلی برمی طورمسئله به
]ذات و روح انسان در مقام استعداد محض  

رسد،[ بعد از ملکه به مقام است، بعد به مقام ملکه می
رسد. بالمستفاد می رسد، بعد از آن به مقامبالفعل می
آید و این حالت استعدادی را به فعلیت عاملی می

رساند. یعنی این شخص الآن در مقام امکان می
استعدادی یا امکان ذاتی است، بعد اگر عواملی او را 
به این کفۀ ترازو برگردانند، به این کفه منقلب 

شود، و اگر عواملی برای آن کفۀ دیگر ترازو در می
شود. اینها شود، به آن کفۀ دیگر منقلب میاو پیدا ب

واسطۀ عواملی در نفس خاطر تغییراتی است که بهبه
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 شود.انسان پیدا می
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دست البته این منافات ندارد با اینکه آنچه به 
مبحث خیلی  آورد از خود او است. این یکمی

شاءاللَه ما در مباحث نفس به آنها دقیقی است که إن
بارت است آوریم عدست میچه ما بهرسیم، که آنمی

از آنچه ما داشتیم و در نفس وجود داشته است، 
رسد. اینکه خارج از ذات ما است و بعداً به ما مینه

به عبارت دیگر، مسائلی که در این دنیا برای انسان 
واقعیت را دارد،  شود حکم کشف یکپیدا می

واقعیت را داشته  اینکه حکم وضع و ایجاد یکنه
 باشد.

ها مقام اثبات است که کشف همۀ این کشف 
ثبوت است که عبارت است از آن کیفیتی که  از یک

این نفس در وهلۀ اول و در ازل، در آن منوال قرار 
طبق همان کیفیت حرکت  گرفته بوده است. انسان بر

اینکه به آن  رود تاکند و جلو میکند و عمل میمی
ن مراحل وجود داشته رسد که در آمبدأ و مراحلی می

است اما از آن غافل بوده و علم به علم نداشته است؛ 
یعنی در واقع الآن برای او علم به علم پیدا شده است 

طور بیند که اینکند و میو خودش را مشاهده می
 بوده است.
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نظر عالم کثرت، این صفات مسلّماً اما از نقطه 
مسئلۀ  ا یکگذارند. شما این قضیه ربر ذات تأثیر می

گوییم که جدای از مسئلۀ صفت نگیرید. وقتی ما می
طور حرکت ها بگردد و همینذات باید در این رتبه

وقت چطور مسائل صفات در ذات داشته باشد، آن
تواند تأثیر نگذارند؟! اگر تأثیر نگذارند که ذات نمی

چرخش پیدا کند. یعنی آنچه ذات در خود دارد، در 
می و نپختگی دارد، نه در مقام مقام اجمال و خا

صفت بیاید  تفصیل. اما در مقام اثبات الآن باید یک
و آنچه در باطن و کمون او است، از کمون برگرداند؛ 

 گردد.اما اگر صفتی نباشد این برنمی
تلمیذ: صفت که هست، چون صفت معلول ذات 

 دهد.است و بروز می
: بله، ولی با مسائل خارجی ارتباط دارد. استاد 

تواند خودش را از مسائل خارجی جدا انسان نمی
نشینید و او در شخص می کند؛ مثلًا وقتی شما با یک

توانید این را انکار گذارد؛ آیا شما میشما تأثیر می
 کنید؟!

گذارد اگر ملائم با تلمیذ: آنچه که بر من تأثیر می
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 ذاتآن چیزی باشد که در 
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توان انکار و در کمون من است تأثیرش را نمی
کرد؛ اما اگر ملائم با ذات من نباشد، دیگر تأثیری 

 نخواهد گذاشت.
گذارد؛ مگر اینکه استاد: بالأخره تأثیر می 

هم منضم و ضمیمه  عواملی، چه قبل و چه بعد، با
شده باشند تا جلوی آن تأثیر را بگیرند یا اینکه تأثیر 

توانید بگویید که وقتی اد کنند. شما نمیآن را زی
کرد، در آنها تأثیر پیغمبر با افراد صحبت می

گذاشت؛ بلکه حتی در عمر هم تأثیر نمی
آمد کار گذاشت، منتها خودش وقتی که بیرون میمی

زد! مگر ما در شرح حال هم میکرد و بهرا خراب می
عمر نداریم که در قضیۀ حضرت زهرا 

لیها وقتی حضرت پشت درب آمدند و ع اللَه سلام
درب را به حضرت زد و... وقتی که فهمید و 

اند، طور مصدوم شدهاحساس کرد که حضرت این
خواست دیگر نزند، حال رقّتی در او پیدا شد و می

قدر از یاد آن احقادی افتادم که علی آن»بعد گفت: 
این بزرگان عرب کشت! وقتی یاد آنها افتادم فشار 
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پس در او هم مؤثر بوده است، چون چوب  1«دادم!
که نیست! اگر چوب و سنگ باشد پس عقابی هم 
ندارد؛ ولی نه، همین حالت که الآن این دختر پیغمبر، 

گناه پشت در آمده است و تو با علی معصوم و بی
جنگ داری و با زن که جنگ نداری، پس چرا تو 

 خواهی سراغ علی برو وکنی؟ اگر میطور میاین
شمشیر بردار و او را بکش و هر کاری دلت 

خواهد بکن! اما او زنی است که در خانه است و می
هیچ تقصیری ندارد و تو خودت هم این را قبول 

کنی! این کار را میحال داری این عین داری؛ ولی در
غیر از این است که تو نسبت به این قضیه عالمی و 

الا عمر که شاعری و نفس تو این صفت را دارد؟! ح
کار را کرد نفسش برگشت، یعنی دیگر مهر روی این

 طور نبود!آن زده شد. ولی قبل از این که این
خیال نکنید که ما در حالاتی که در این دقایق  

آید همیشه مثل مجسمه، و لحظات برایمان پیش می
طور جنبۀ ثابت داریم و مسائل در کنار ما همین یک

خیر، هر عمل و هر نه گذرد؛به صورت عبوری می

                              
 .٢٩٣، ص ٣٠بحار الأنوار، ج  1
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 سازیفعلی که ما انجام بدهیم مثل تیشۀ مجسمه
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است که دارد در این مجسمه یک حرکت ایجاد 
تکه از  فعل خراب انجام بدهیم یک کند؛ اگر یکمی

کار درست انجام  اندازد، و اگر یکاین سنگ را می
جای خود  شود و سربدهیم آن سنگ برداشته می

کار خوب دیگر انجام  یک شود. اگرچسبیده می
مقدار از شکل و شمایل در اینجا  بدهیم این تیشه یک

طور کند. اگر آن عمل دیگر و همیندرست می
های بعدی دیگری انجام بدهیم و همه این عمل
دفعه تبدیل به ها در مسیر خوب باشد یکعمل
مجسمۀ بسیار ظریف و بسیار عالی و بسیار  یک

طور در مسیر خراب ما همین شود؛ وإلّا اگرگران می
ماند حرکت کنیم و قدم برداریم، مثل آن سنگی می

بینی دفعه میتکه از آن را بیندازی، یک که مدام یک
ساز بخواهد ماند که مجسمهکه اصلًا چیزی نمی

 روی آن کار کند!
این عمَر در این لحظه دارای نفسی به کیفیت  

مل را انجام که این عو شاکلۀ خاصی بود؛ ولی همین
چرخش به او داد و کارش را دیگر تمام کرد  داد، یک

توانیم بگوییم که از اینجا به بعد دیگر کارش و می
تمام شد و مهر بر آن زده شد! این چشمی بود که 
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خودش درآورد و دور انداخت، و چشمی که دور 
گردد! وإلّا اگر عمر جای خود برنمی بیفتد دیگر سر

کرد، شاید نجات پیدا ار را نمیدر این لحظه این ک
کرد؛ یعنی حتی اگر وقتی در این لحظه رقّتی می

داشت، ولو اینکه این شد دست برمیبرایش پیدا می
کار را هم با حضرت زهرا انجام داده بود، ولی اگر 

داشت، شاید خود همین برای او دست برمی
وقت برای او  نقطۀ مثبتی بود که ممکن بود یک یک

 اشته باشد.فایده د
نفس انسان که دارای این استعداد است، با هر  

کند. وقتی گردش چرخشی شروع به گردش می
شود، طور شدید میکرد، آن صفات هم از او همین

آید؛ یعنی عمل خارجی وجود میچون صفت از او به
وجود گذارد و صفات از نفس بهتأثیر در نفس می

آید؛ پس د میوجوآید و افعال هم از صفات بهمی
گردد و با برگشت او، صفات هم دائماً این ذات برمی

گردد. دوباره این نفس گردد و افعال هم برمیبرمی
گردد گردد و با برگشت او، دوباره صفات برمیبرمی

طور انسان دائماً کند. همینو افعال هم تغییر پیدا می
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در حال تغییر ذات است و بالتبع دارای تغییر صفات 
 ت. ایناس
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مسئلۀ خیلی مهمی است که در توحید افعالی و 
 آید.کار میصفاتی و... به

 حقیقت مشکک فناء ذاتی
وقتی این قضیه روشن شد ما به این مسئله  

کنند که ابتدائاً باید توحید رسیم: آقایان مطرح میمی
افعالی برای انسان پیدا بشود، بعد توحید صفاتی پیدا 
بشود، بعد توحید اسمائی و بعد فناء ذاتی پیدا بشود؛ 

بینیم که در این مسئله جای حرف و تأمل ولی می
و صفاتی و اسمائی در  است، چون توحید افعالی

رتبۀ علّیت هستند، و چگونه ممکن است که تغییری 
اینکه تغییری در علتش  در معلول پیدا بشود بدون

طور باشد! یعنی پیدا شده باشد؟! امکان ندارد که این
اگر انسان بخواهد برایش توحید افعالی پیدا بشود، 
حتماً باید توحید ذاتی برایش پیدا شده باشد. اگر 

تواند تمام افعال را وحید ذاتی پیدا نشده باشد، نمیت
 اللَه و فعل واحد ببیند.فعل

دیروز هم عرض کردم که الآن هر کدام از ما  
ایم و افعال خود را از دیگری متمایز در اینجا نشسته

بینیم. فعل من با فعل ایشان تفاوت دارد. من این می
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رد این مطالب کنم، ایشان دابندم و باز میکتاب را می
کنم، شما دارید رم صحبت مینویسد، من دارا می

کنید؛ اصلًا اینها با همدیگر تفاوت دارد و استماع می
با همدیگر اختلاف و تمایز دارد. این اختلاف و 
تمایز، ناشی از آن صفتی است که الآن این فعل از آن 

آید. من در مقام تکلم هستم و صفت دارد بیرون می
آید. شما در مقام از زبان من بیرون می این کلمات

تفکر هستید و الآن متصف به صفت تفکر هستید، لذا 
دهید و مستمع یا سامع هستید. از الآن گوش می

عَواتِ »اوصاف خدا  است و شما هم که  1«یا سامِعَ الدَّ

شنوید، الآن متصف به صفت سمع دارید اینها را می
دارید و چیزی هستید؛ پس شما الآن اوصاف خدا را 

توانید حال می عین هم از خدا کم ندارید! ولی در
این اتصاف به صفت سمع را از خودتان دفع کنید و 
متصف به صفت تعقل و تفکر بشوید و شروع کنید 

کردن در این مطالب، تا دیگر سمع کنار برود.  به نظر
یا اینکه در آنِ واحد، هم سمع دارید و هم تفکر و 

ر دو صفت را در آنِ واحد جمع تعقل دارید و ه

                              
 .٣٢٧، ص ٣الکافی، ج  1
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 اید. اگرکرده
شما فقط سمع تنها داشتید ولی تفکر نداشتید، 

کند. صوت بودید که فقط ضبط میمثل نوار ضبط
توانست به من یک از شما نمیوقت دیگر هیچآن

اشکال بگیرد. این اشکال برای این است که همراه با 
ه سمع، تفکر هم دارید. حالا یکی ممکن است ک

همراه با سمع و تفکر، صفت کتابت را هم داشته 
باشد و متصف به کتابت باشد، یعنی هم گوش 

نویسد. یکی کند و هم میدهد و هم فکر میمی
ممکن است که هم گوش بدهد، هم فکر کند، هم 
بنویسد، هم متصف به صفت تکلم باشد و صحبت 

زند! نویسد حرف هم میکه میکند، یعنی درحالی
دهند! اینها کاری را باهم انجام میر افراد همهطواین

مقدار هم قاطی  اند و یکدیگر خیلی عجیب
اینکه نیستند؛ کنند. البته در خارج، اینها هستند، نهمی

 اینکه امتناع عقلی دارد.اما در ما مشکل است، نه
اینکه ما الآن این افعال را داریم جدا و متمایز  

است که صفات را متمایز  بینیم، برای اینهم می از
شود. بینیم و تمایز صفات باعث تمایز افعال میمی
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بینیم، چون ذوات را متمایز ما صفات را متمایز می
بینیم. تمایز ذوات باعث تمایز صفات است و می

 تمایز صفات باعث تمایز افعال است.
بنابراین کسی که به توحید افعالی برسد و  

یند، ذوات را هم باید واقعاً افعال را واقعاً واحد بب
شود ذوات را مستقل ببیند ولی فعل، واحد ببیند. نمی

شود یک بام و دو هوا! این فعل واحد بشود! این می
پهن! اگر شما فعل را واحد شود کوسه و ریشمی
بینید، این فعل آیا مستند به صفت است یا می

نیست؟! فعل در عالم خارج استقلال ذاتی ندارد، 
ه جنبۀ رابطی دارد و وجود آن، وجود رابطی بلک

است؛ یعنی صرف جنبۀ ارتباط بین این فعل و بین 
علت خودش است. ما در جنبۀ رابطی و در وجود 

توانیم آن وجود رابطی، بدون تصور مبدأ اصلًا نمی
توجه به صفت و  را تصور کنیم. یعنی شما بدون

زند، یم ای که این فعل از آن صفت و اراده سراراده
توانید به این فعل نظر استقلالی بیندازید؛ اصلًا نمی

پس ناچارید که به اراده هم توجه کنید. پس کسی که 
بیند که بیند، توحید اراده را هم میتوحید افعالی می

ها گرچه در ها واحد هستند؛ یعنی ارادههمۀ اراده
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صورت متفاوت هستند، ولی در واقع و در معنا یکی 
 چنین امکان ندارد کهمهستند. ه
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کسی اراده را واحد ببیند و ذات را متفاوت ببیند؛ 
بلکه باید ذات و تعیّن را هم واحد ببیند. این اشکال 

 نظر برهانی و فلسفی آن است.بر مطالب عرفا از نقطه

تلازم ادراک توحید افعالی و اسماء و صفاتی در 
 مقام اثبات با فناء ذات در مقام ثبوت

صحبت ما در عالم اثبات است، نه در عالم  تلمیذ:
طور است و ثبوت. این مطلب در عالم ثبوت همین

یکی است؛ اما در عالم اثبات، ممکن است که کسی 
هنوز به ذات نرسیده باشد و آن تعمق را نداشته باشد 

 و فقط افعال را یکی ببیند.
استاد: نه، وقتی شما افعال را در عالم اثبات  

د، آیا شما با چشمتان افعال را یکی بینییکی می
بینید یا با باطنتان؟ پس امکان ندارد حقیقت می

وحدت افعالی برای شما روشن بشود، ولی به 
حقیقت وحدت ذات نرسیده باشید؛ چون این 

ها چیزی نیست که یک بخش آن جدا و وحدت
 مخفی باشد.

توانیم قائل به مراتب بله، ما در اینجا می 
د شویم و بگوییم که این تشکیکی توحی

وقت انسان  ها تفاوت دارند. مثلًا یکدیدن وحدت
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بیند که همۀ افعال کند و میدر نفس خودش نگاه می
در اینجا یکی است، گرچه ذهن و عقل او به مسئلۀ 

توانیم همین حاقّ وجود نرسیده است. البته ما می
نظر برهان فلسفی هم به نحوی بیان مطلب را از نقطه

توانیم نظر تمثیل و تشبیه مییم. یعنی ما از نقطهکن
بگوییم: قضیه حکم چراغ واحدی دارد که در مرائی 
متفاوت تجلی پیدا کرده است. ما چشممان به چراغ 

بینیم، و از افتد، ولیکن نورهای متفاوت را مینمی
گوید که این نور باید نور واحد آنجایی که عقل ما می

شته باشد، پس باید در اینجا باشد و منشأ واحدی دا
قائل به توحید اثر شده باشیم، گرچه متأثر متفاوت 

ها متفاوت هستند، ولی است؛ یعنی گرچه آن مرآت
همۀ اینها دارای اثر واحد هستند؛ یعنی گرچه 

افتد و به آن توجه چشممان به آن لامپ نمی
توانیم این مسئله را کنیم، ولی ما در اینجا مینمی

نظر مفهومی است. اما یم. این تصور از نقطهتصور کن
ما کی واقعاً و حقیقتاً این وحدت افعال را با جان 

یابیم؟ آن موقعی نیست که این وحدت خود می
عنوان یک برق بر جان ما زده بشود؛ بلکه آن به
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 موقعی است که ما ذات را هم واحد ببینیم.
خواهم این حرف عرفا را رد کنم و من نمی 
 که درست نیست؛ بلکه بگویم
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خواهم اثبات کنم که شما به هر مقداری که می
مقدار توحید افعالی و توحید ذاتی پیدا کنید، به همان

سالک  شود یککنید. نمیتوحید صفاتی پیدا می
توحید ذاتی! اگر توحید  توحید افعالی پیدا کند بدون

بیند، به بیند ولی توحید ذاتی را نمیافعالی را می
ای خواهد رسید که در خود همین دیدن، برای رحلهم

دید که همۀ شود. یعنی قبلًا میاو اختلاف پیدا می
افعال واحد هستند؛ ولی الآن وحدت را به صورت 

ای غیر از مرتبۀ دیگری غیر از صورت قبل و در مرتبه
بینید که دیگر کند. الآن وحدتی را میقبل مشاهده می

موقع یست؛ ولی آنآن وحدت جدای از صفت ن
 دید.وحدت فعل را جدای از صفت می

کند قائل به سالکی که توحید افعالی پیدا می 
مراتب متفاوتی از تعین برای وجود است: وحدت 
در افعال، که مرتبۀ ضعیفی از وجود است؛ وحدت 

تر و شدیدتر وجود است و در صفات، که مرتبۀ قوی
که همۀ  علت برای افعال است؛ وحدت در اسماء،

این اسماء علت برای صفات هستند، مثلًا خود اسم 
زید و نفس زید همان مرتبۀ اسمیّت و تعین او است؛ 
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بیند که همان ذات را می وحدت در ذات، که یک
 وجود بسیط است.

این تشکیک در وجودی که الآن برای این  
شود که وجود ضعیف را مشاهده سالک پیدا می

قوی را مشاهده بکند،  اینکه وجود کند بدونمی
مقدار  خاطر این است که نفس او متبدل شده و یکبه

ضعیفی از وحدت در ذات او حاصل شده اشت؛ 
بیند منتها خودش این وحدتی را که الآن دارد می

فهمد، مثل افرادی که تغییری در عصب مرکزی نمی
که دیگر نحویشبکیۀ چشمشان پیدا شده است به

 دهند.ها را تشخیص نمیرنگ

واسطۀ حصول مراتب توحید در مقام اثبات به
 فناء ذات در مقام ثبوت

شود که آن فهمد، دلیل نمیتلمیذ: اینکه نمی
 تغییر در عالم ثبوت است، نه در عالم اثبات؟

استاد: تغییر در عالم ثبوت بوده است که عالم  
اثبات او هم تغییر کرده است؛ منتها در عالم اثبات، 

دش نیست و به ذات خودش إشراف شاعر به خو
ندارد، بلکه ذات خودش را فقط در مرتبۀ 

کند. در عالم محسوسات یا معقولات مشاهده می
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تر است و بعد اثبات، فعل نسبت به ذات، در دسترس
تر است و بعد از صفات، از فعل، صفات در دسترس

تر است و بعد از اسماء، ذاتی است اسماء در دسترس
 که اصلًا در
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دسترس نیست. یعنی از آنجایی که افکار و 
حواس و عالم قلب و... با مرتبۀ معلولی و متناسب 
با خودش ارتباط دارد، نه مرتبۀ شدیدتر، لذا آنچه در 

تر است، برای او جلوه وهلۀ اول برای ذهن او ملایم
 کند.تر را مشاهده نمیکند، ولی آن مرتبۀ قویمی

کند لی را مشاهده میلذا به کسی که توحید افعا 

طور داری توحید افعالی باید گفت: آقاجان، تو که این

بینی، برای این است که ذات تو تغییر کرده است؛ را می

اینکه ذات تو از جای خودش هیچ تکانی نخورده و نه

حال، تو در افعال عی دقیقاً در جایش نشسته است و در

 دارد توحید بینی! وقتی که کسیداری توحید افعالی می

نخواهی و کند، خواهیافعالی را مشاهده می

فهمد؛ منتها در یشعر، توحید ذاتی را هم می لا حیث من

کند که ذات فهمد و احساس میضعیفی می ۀمرتب

هم داشته باشند. اینکه احساس  اینها هم باید ربطی با

خاطر هم داشته باشند، به کند که باید ربطی بامی

ست که ذات او تغییر پیدا کرده است؛ مقداری اهمان

 دهد.منتها تغییر در ذات، توحید افعالی را نشان می

وحدت ذات زمینۀ خیلی وسیعی دارد و  
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مرحلۀ علّیت هم خیلی مرحلۀ لطیف و ظریف و 
شاید  و که بایدطوریتواند آندقیقی است، لذا نمی

 واقع درک کند، لذا بعد از آن به توحید صفاتیآن را به
رسد که تمام رسد؛ یعنی به این میو اسمائی می

 ها واحد است.صفات و همۀ اراده
کنم، و شما هم اراده به زدن می من یک 

کنید؛ چطور این دو اراده اراده به خندیدن می یک
شود؟ این ارادۀ قهریه است و آن ارادۀ واحد می

جمالیه است؛ چطور جمال و جلال در اینجا یکی 
 شود؟می

های مختلف باید بیند که هر دوی این ارادهمی 
از ذواتی منبعث شده باشد که وحدت وثیقی با 
همدیگر دارند. ما الآن در عالم فکر و تعقل داریم این 

کنیم، ولی آن سالک در عالم نفس مسئله را مطرح می
کند که و قلب خودش این مطلب را دارد مشاهده می

م دارند موجب ه آن ارتباط وثیقی که این ذوات با
شود که این در جلال ظهور پیدا بکند و آن در می

جمال؛ اما در واقع، جمال و جلال هر دو برگشتشان 
 به



358 

  



_________________________________________________________________ 

359 

تر از این قوی  1حقیقت است. اراده و یک یک
بینید؛ ها را واقعاً یکی میتوحید افعالی است و اراده

بیند، ها را یکی میوقتی که واقعاً دارد ارادهاما آن
بیند، بلکه ذات اه با اراده، دیگر ذات را یکی نمیهمر

 بیند.شدن میرا نزدیک به یکی
تا رفیق هستند  مثال فرض کنید که دوبابمن 

که این رفیق از غرب آمده و آن رفیق از شرق آمده 
رسند تا رفیق همان اول که به هم می است. این دو

گوید: سلام علیکم! و آن هم کنند؛ این میسلام می
گوید: سلام علیکم! شما چه حکمی دربارۀ اینها می
ه هستند که به گویید دو نفر غریبکنید؟ میمی

هم ندارند.  اند و هیچ ارتباطی باهمدیگر رسیده
گذرد، شما اینها را بسیار خوب؛ بعد مدتی که می

بینید کنید و میبینید، ولی نگاه به افعال اینها مینمی
مثال این بابکه کارهای اینها شبیه همدیگر است. من

رود سیب خرد و آن هم میرود از مغازه سیب میمی
خرد و آن هم که خرد؛ یا این نان سنگک میمی

بینید حالا نان خورد، میحال نان تافتون میبه تا

                              
 .٢٦٩ ـ ٢٤٥رجوع شود به تفسیر آیه نور، ص جهت اطلاع بیشتر  1
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خورد؛ یا این از پرتقال خوشش سنگک دارد می
بینید آمد، میآید و آن هم که از خربزه خوشش میمی

گویید: اینها که آید. میکه حالا از پرتقال خوشش می
اند که تمام نها چه شدهبا همدیگر فرق داشتند، حالا ای

شود؟! این کارهایشان دارد با همدیگر یکی می
پوشید، ولی آن یکی جای کفش، دمپایی میبه

گفت: اصلًا دمپایی دیگر چیست؟! تا کفشش می
خورده و چنین و چنان نبود اصلًا کرده و واکس اطو

بینید که او هم آمد! ولی حالا میاش درنمیاز خانه
وسیلۀ پوشد! این قضیه باید بهدارد دمپایی می

وجود آمده باشد؛ یعنی این ارتباط در بین اینها به یک
تشابه و وحدت در افعال باید حسابی داشته باشد. 

گوییم؟ ما رفاقت اینها را گوییم یا نمیاین را ما می
ایم که ایم، اصلًا ندیدهایم، فقط افعال را دیدهندیده

جا  وند؛ بلکه این در یکتا با همدیگر راه بر این دو
کنیم، و آن را هم نشسته است و داریم نگاهش می

اینکه اصلاً با این ارتباط داشته باشد داریم نگاه  بدون
بینیم. در زندگی این وارد کنیم و فقط فعل را میمی
 بینیمشویم میمی
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زندگی این مثل زندگی آن است؛ این مثلًا این 
هم همان تابلو را به دیوار  تابلو را به دیوار زده و آن

گوییم که عجب، اصلًا همه افعال اینها زده است. می
یکی است؛ پس باید بین اینها ارتباط باشد و اینها باید 

هم گرم شده باشند تا این چیزها از آن گرمی  با
 درآمده باشد. خب حالا این گرمی تا این حد.

کنیم گذرد، ما نگاه میمدت دیگری می یک 
دهد، نیم که عجب، این که این کارها را انجام میبیمی

آدم عصبانی  اصلاً حالاتش تغییر کرده است؛ این یک
بینیم بشرۀ خیلی کنیم میو... بود، ولی الآن نگاه می

گوییم که عجب، رو و متبسمی دارد. بعد میخنده
طوری بود؛ ولی طوری بود و رفیق او آناین قبلًا این

کنیم به او است! بعد نگاه می طوری شدهاین هم آن
بینیم که این اصلًا میل به کتاب و مطالعه نداشت می

ها نبود و اصلًا این چیزها را مسخره و اهل این حرف
بینیم که گفت: برو بابا! ولی حالا میکرد و میمی

کند! گیرد و مطالعه میهمیشه دارد کتاب دستش می
ده است؟ قضیه چیست که این مسئله در او پیدا ش

بینیم که این آدمی بود که صبح تا شب جایش بعد می
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در سینما بود و اهل آواز و بزن و بکوب و... بود، 
آید، دائماً دارد ذکر ولی حالا دائماً دارد مسجد می

گوید، اربعین دارد و...! گوید، یونسیه میمی
بینیم که عجب، عجب، این یکی صفاتش هم مثل می

هم  گوییم: حتماً اینها خیلی باآن یکی شده است! می
اند که این الآن دارد صفات آن یکی را پیدا داغ شده

 کند.می
بینیم که اینها گذرد میمدت که می بعد یک 

اند و وحدت اسمائی پیدا هم یکی شده دیگر خیلی با
شود اند. البته مسئله اینجا دیگر خیلی دقیق میکرده

که چطور اسماء از این شخص در آن شخص رفته 
گویم جدی است، شوخی است. اینها را که من می

عاً هست و کنم. این مسائل در عالم اثبات واقنمی
 بینید:کنید میوقتی شما نگاه می

 
گفت و واقعاً این قضایا را وجدان راست می

 کرد.می
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کم جلو آمدیم و به ببینید: ما از رتبۀ فعل کم 
ها یکی شد. بعد رتبۀ وصف رسیدیم و وصف

تر آمدیم و دیدیم که اسماء یکی شده است؛ نزدیک
شود، در می ای که این در ذهنش پیدایعنی هر اراده

شود، و هر چیزی که در او پیدا او هم پیدا می
مثال این در بابشود. منشود، در این هم پیدا میمی

همدان است و او در قزوین است، حالا این که در 
ای آید و هر ارادهقزوین است هرچه بر سرش می

بینیم که عجب، در آن دیگری هم پیدا کند، میمی
دیگری آنجا است و اصلًا ربطی  اینکه آن شود، بامی

گویند؛ می« وحدت اسمائی»به این ندارد! به این 
شوند. اسم یعنی جنبۀ تعیّن و ها یکی مییعنی اسم

 گردد.خواست و آنچه خواست به آن برمی
شود که اصلًا نحوی میبعداً اصلًا به 

زنند و او شود؛ مثلًا این را میوجودشان یکی می
کشند و او یا این را اینجا میمیرد، طرف میآن
میرد! در اینجا دیگر خود می به طرف خودآن

وجودشان یکی شده است. این مرحله دیگر خیلی 
ای است. ما خودمان در مرحلۀ بالا و عالی
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 بینیم.مشاهداتمان این مسائل را می

یا   1«.تَََلیقوا باخلاق اللَه»گویند: لذا اینکه می 

و» اشاره به   ٢«حانیییَ تکونوا منهم.تَلیقوا بأخلاق الری

طور این جهت است که وقتی انسان آن اخلاق را همی

اینکه ها خواهد شد؛ نهکم هماندر خودش بیاورد، کم

شود. یعنی این کسی شود، بلکه همان او میمانند او می

شود و به آن طوری بود، حالا ربیانی میحال اینبه که تا

 شود.کیفیت و به آن نحوه می

این جنبۀ وحدت افعالی و صفاتی و اسمائی  
در مقام ظاهر است. امر به تربیت و تشریع و 

ذلک، همه برای این جهت آمده است که انسان امثال
آید، منتها چون توحید ابتدا در مقام توحید افعالی می

 بیند؛ اما دیگرافعالی بروز دارد، انسان بروز آن را می
  

                              
، ص ٥٨؛ بحار الأنوار، ج ٥٨، ص ٧مفاتیح الغیب )تفسیر الرازی(، ج  1

1٢٩. 
؛ الکلمات 1٢1، ص 1، جزء 1؛ إحیاء علوم الدین، ج 1٧، ص ٨الکافی، ج  ٢

 ؛ با قدری اختلاف در تمامی مصادر.٢٨٧المکنونة، چاپ کنگره فیض، ص 
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ند که الآن ذات او تغییر پیدا بیاین مسئله را نمی
 کرده است.

مثال اینکه الآن فعل این دو رفیق یکی بابمن 
شده است برای این است که الآن ذاتشان یکی شده 

بینیم. بعداً ذات این است، ولی ما این مسئله را نمی
بینیم تر شده است، ولی ما فقط میدو به هم نزدیک

ر آدم زرنگی که صفاتشان یکی شده است؛ منتها اگ
تر شده فهمد که اتحاد ذات اینها باید قویباشد می

 باشد.

یُعرَفُ المَرءُ »لذا اینکه در روایت داریم:  

برای این است « صدیق نمایانگر صدیق است. 1؛بصَِدیقِه

صدیق دارای افکار و خصوصیات خاصی  که وقتی یک

باشد، دوستان او هم مخصوص به این خصوصیات 

طور نیست، یعنی این ا اگر دیدید اینخواهند شد. لذ

حال است ولی دوستانش دارای  صدیق دارای یک

هم صدیق نیستند،  تا با حال دیگر هستند، این دو یک

                              
 :٧٥٣، ص ٢الکافی، ج  1
اللَه صلّی اللَه علیه و آله  قال رسول:... السّلام أنَّهُ قال عَبدِاللَهِ علیهعن أبی»

 «.“المَرءُ عَلیٰ دینِ خَلیلِهِ و قَرینِهِ: ”و سلّم
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گرچه در ظاهر با همدیگر هستند. اما وقتی باطن وصل 

شود، این وصل باطن، فعل و صفت و اسماء را یکی 

شوند اصلًا کند. بعداً وقتی بیشتر با همدیگر یکی میمی

شوند، و در آنجا وصل حاصل خودشان هم یکی می

 شود.می

عدم حصول فناء تام افعالی و صفاتی بدون فناء 
 تام ذاتی

یعنی قبل از اینکه کسی به فناء ذاتی برسد،  
توحید افعالی و توحید صفاتی و توحید اسمائی برای 
او بکماله حاصل نخواهد شد و تمام اینها جنبۀ نقص 

صورت ناقص است، نه یعنی توحید افعالی بهدارد؛ 
اند صورت تام. البته اولیائی که به مقام ذات نرسیدهبه

توانند توحید افعالی داشته باشند، منتها معلول فناء می
شود و به در ذات است؛ یعنی اول ذات آنها متغیر می

شود؛ تغیر ذات، اسم و وصف و فعل هم متغیر می
 کند.عکس جلوه می منتها در عالم اثبات،

اختلاف تعبیرات عرفا و حکما در تعریف سفر 
 دوم و سوم و چهارم

خواهیم ابتدا اسفار اربعه )سفر ما در ادامه می 

 من
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الخلق إلی الحق و سفر من الحق إلی الخلق بالحق و...( 

 ۀرا بنابر رأی عرفا و بعد بنابر نظر حکما و از جنب

 حکمت نظری بیان کنیم.

سفار اربعه خود مرحوم صدرالمتألهین مبتکر ا 
و   1است؛ گرچه قبل از آن در کلمات سهروردی

نفتوحات محیی ها به طور پراکنده و بعضی  ٢الدی
 آمده بود.

تعابیر از اسفار اربعه مختلف است و بعضی  
 اوقات با همدیگر اختلاف دارند:

ها سفر چهارم و سوم را با سفر دوم بعضی 
 اند.خلط کرده

ـ  که خدمتتان عرض کردمطوریهمان ها ـبعضی 

گویند اند، یعنی میسفر اول را با سفر سوم یکی کرده

الخلق هم  إلی الحق الحق، سفر من إلی الخلق که در سفر من

اجمال است و این  نحوشود، منتها آن بهمشاهده می

 تفصیل است. نحوبه

گویند که در سفر دوم که سفر ها میبعضی 

                              
 .11٤ ـ 11٢، ص 1مجموعه مصنفات شیخ اشراق، کتاب التلویحات، ج  1
 .٣٨٣، ص ٢الفتوحات المکیة )اربع مجلدات(، ج  ٢
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بالحق است، مقامات خلق و مقامات  الحق فی الحق من

الحق،  فی الحق شود، چون در سفر منتعینات هم دیده می

حق  ۀحق است و هم صفات جلالی ۀهم صفات جمالی

أعم از ممکنات و مخلوقات و  است، لذا تعیینات هم ـ

شود ـ در آنجا مشاهده می محسوسات و معقولات و...

 بینند.و همه را می

اند که نه، خود این تعیّنات از ها گفتهبعضی 
سفر دوم جدا است، بلکه تفصیل آن در مقام رجوع 
از حق به خلق است و در آنجا است که این تعینات 

کردن در مخلوقات و خصوصیات آنها  و این نظر
 1شود.هوهو پیدا می کما

اند و ها را خلط کردهها جنبۀ مشاهدهبعضی 
حقه را با مشاهدات  هو مشاهدات واقعی کما

 اند.صوری و مثالی یکی دانسته
  

                              
اللَه، رجوع ع پیرامون اقوال وارده در تعداد منازل سلوک الیجهت اطلا 1

 ، تعلیقه.1٣٥سلوک منسوب به بحر العلوم، ص  و شود به رساله سیر



370 

اند، اما وقتی ما به ها با اینکه حکیم بودهبعضی 
کنیم خیلی تردید و خلجان در عبارات ایشان نگاه می

که در طوریکنیم؛ مثلًا همانتعبیراتشان مشاهده می
، مرحوم محمدرضا   1حواشی اسفار آمده است

ید نتوانسته است مقام شا و دطور که بایای آنقمشه
یعنی حکایت از واقع « نبأ»را از مقام « نبی»

هو، تمیز بدهد، لذا این مقام را با آن مقام  هو کما
یکی کرده است. بنابراین طبق اعتقاد ایشان، هر نبی 

که قطعاً باید اسفار اربعه را طی کرده باشد؛ درحالی
لات آنها طور نیست و ما در کلمات انبیا و در حااین

ها حتی فناء ذاتی هم پیدا کنیم که بعضیمشاهده می
نکرده بودند و در عالم مثال یا ملکوت و... بودند. 

مقداری که برای نبوت لازم است، وحی و ارشاد آن
 کند.به خلق و ابلاغ است و همین مقدار کفایت می

خاطر این است که اینها این اختلافات به 
اند، لذا در عباراتی که رسیدهخودشان به این مطالب ن

از بزرگان نقل شده است دچار اشتباه و تردید 
 شاءاللَه برای بعد باشد.اند. بقیۀ مسائل إنشده

                              
 .1، تعلیقه 1٣، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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عدم ادراک فناء تام ذاتی مگر پس از مراجعت در 
 سفر دوم

تلمیذ: چند روز پیش فرمودید که روی سنگ 

المرتقی »مرحوم علامه طباطبایی نوشته شده است: 

و وقتی مرحوم آقا کنار آن نشسته بودند  1« جنةالذاتإلیٰ 

ف »فرمودند:  ولی به نظر حقیر این نوشته، معری

این جنةالذات  ٢«شخصییت و واقعییت حضتش نیست!

 ربطی به فناء فی الذات ندارد؟

خیر، مسئله بالاتر از جنةالذات است. استاد: نه 

ات جنةالذات عبارت است از فناء ذاتی، که گاهی اوق

شود. اما آنها در صورت حال برای انسان پیدا میبه

الخلق  إلی الحق الحق یا سفر بعدی که من فی الحق سفر من

صفات جمالیه  ۀهم ۀکنند و در آنجا مشاهداست سیر می

 تفصیل است. این مقام خیلّ نحوپروردگار به ۀو جلالی

  

                              
 .1٣1مهر تابان، ص  1
 همان. ٢
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مهم است و اهمّیتش خیلی زیاد است. اما در 
کن است که حالات فناء برای انسان جنةالذات مم

پیدا بشود، ولی دوباره انسان حالات صحو پیدا کند، 
دوباره حالات محو پیدا کند، ولی دوباره به صحو 

 برگردد.
که تلمیذ: پس جنةالذات حال فناء است، درحالی

 شما فرمودید که علّامه طباطبائی به ذات نرسیدند.
نبود، ولی  موقع فناء به صورت ملکهاستاد: آن 

در اواخر عمر حالاتشان تغییر پیدا کرده بود. یادم 
است در آن موقعی که علامه چند جلسه مباحثات 

تا عکس از  دفعه چند علمی با آقا داشتند، من یک
ها الآن هم هست. خیلی ایشان گرفتم که آن عکس

خوب نیفتاده بود، ولی در مجموع بد نبود. من 
ت خدمت آقا بودم و وق طور یادم است که یکاین

های علّامه را نشان دادم و به آقا یکی از آن عکس
عرض کردم که آقا، این عکس حکایت از فناء 

بله، این حاکی از فناء »کند؟ ایشان فرمودند: نمی
 «است!

ممکن است خود ایشان شاعر به این قضیه نبودند  

رفت. اما آمد و میصورت حالات میگاهی بهو گاه
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الحق  فی الحق اهند تضلع پیدا کنند و سفر مناینکه بخو

آن خصوصیات اطلاع داشته  ۀداشته باشند و به هم

باشند و... هنوز برای ایشان پیدا نشده بود؛ لذا اصل 

کردند، چون وقتی کسی این فناء ذات را انکار می

کند دیگر از هیچ چیزی خبر ندارد، حالت را پیدا می

داند خبر ندارد و نمیبلکه فقط حال است و از چیزی 

 وجود آمده است.ای بهچه مسئله

مقداری که انسان فناء مراتب دارد و به آن 
شود، شود فانی میفهمد و تغیّر ذاتی در او پیدا میمی

که طورینه به مقدار کمال و فناء کامل. یعنی همان
کند، ولی نمود کم ذات او تغییر پیدا میمثال زدم، کم

آن در افعال زیاد است و برای او خیلی شبهه پیدا 
شود که انسان بعضی باعث می شود. همین مسئلهمی

حالات و افعال او را ببیند و تصور کند که او فانی 
 طور نیست.که ایناست، درحالی

فهمد مگر البته انسان در ذات اصلًا چیزی نمی 

الحق کند؛ یعنی بعد از اینکه به فناء  فی الحق اینکه سیر من

 ۀتواند در اسماء جمال و جلالیوقت میذات رسید، آن
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 اخد
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سیر کند و خصوصیات آن و نهایت آن را ببیند و 
احساس کند که الآن فناء ذاتی برایش پیدا شده است؛ 
یعنی آن حالت فناء در موقع مراجعت، برای او علم 

شود، نه در موقع آورد و خودش متوجه میبه علم می
 فناء.

تلمیذ: نوع افراد براساس ادراک و فطرتشان همه 
ها هستند که باران ینند؛ مثلًا خیلیبچیز را از خدا می

بینند و تغییر بینند، روزی را از خدا میرا از خدا می
بینند. و تحول و این مسائلی را که هست از خدا می

این ادراک براساس همین ادراک وحدت در ذات 
است؟ یعنی ناخودآگاه یک وحدت در ذات 

 خودشان هست؟
افت چنین لطاستاد: ناخودآگاه نفسشان یک 

کند و خاصی دارد که این حقیقت را ادراک می
ها اصلًا نمودش این است. البته شاکلۀ بعضی

قول آقای حداد: طوری است و بهکلی این طوربه
خاطر پاکی خود اینها و یعنی به« اند!راه نرفته سالک»

طور که صفایی است که شاکلۀشان دارد؛ ولی آن
کنند و در یشاید آن حقیقت را ادراک نم و باید
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شود که شوند و معلوم میبعضی موارد ناراحت می
 طور اجمال و در مرحلۀ پایین بوده است.فقط به

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 (1جلسۀ هشتم: اسفار اربعه )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

کیفیت حرکت تدریجی سالک در سفر اول برای 
 وصول به فناء تام ذاتی

اللَه در بحث دیروز نحوۀ سلوک سالک إلی 
برای وصول به مرتبۀ توحید افعالی و صفاتی و 

ای که به نظر د و مسئلهاسمائی و ذاتی عرض ش
رسید این بود: در باب توحید افعالی و صفاتی و می

اسمائی، امکان تحقق این مراتب بدون توحید ذاتی، 
و امکان فناء افعالی و فناء صفاتی بدون فناء ذاتی 

 عقلًا و شهوداً و وجداناً ممتنع است.
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مثال از  اگر ما بخواهیم برای این مطلب یک 
شیء  م، فرض کنید که شما یکباب حسّیات بزنی

خواهید در یک حلّال حل سفت و جامدی را می
ما که تبدیل به آن  مرتبه و دفعتاً و آناًکنید، این یک

کم و متدرّجاً این شود، بلکه کممایع حلّال نمی
شود و اینکه متبدل به او می کند، تاسنخیت پیدا می

ال بخواهید مثبابکند. اگر شما منتبدّل به او پیدا می
استکان آب سرد  قاشق عسل سفت را در یک یک

حل بکنید، اول وقتی که این مقدار از عسل سفت را 
مرتبه در این رسوخ ریزید، آب یکدر این آب می

شود. کاری که آب کند و تبدیل به آب نمینمی
کند این را نرم کند این است که اول شروع میمی
کند و نرم نرم می کند وطور نرم میکند، همینمی
اینکه آن عسل با آن مایعی که در آنجا  کند تامی

وقت آن کند. آنوجود دارد سنخیت میعانی پیدا می
 واسطۀعسل به
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ای که تدریجاً حصول پیدا این سنخیت میعانی
کند کم شیرین میکرده است، این آب را کم

که حتی ده ثانیه بعد از اینکه این عسل را در طوریبه
بینید مزۀ آب تغییر پیدا کرده این ظرف قرار دادید می

شود، است، بیست ثانیه بعد مزۀ آب بیشتر شیرین می
شود؛ بعد دقیقه بعد مزۀ آب بیشتر شیرین مینیم

رسد که شما دیگر اصلًا اثری از آن عسل وقتی می
بینید، و هر دوی بینید و دیگر اثری از آب هم نمینمی

اند و وجود اینها وجود وحدانی دههم یکی ش اینها با
 شده است.

رساند: این مطلب نحوۀ سلوک سالک را می 
سالک وقتی که منغمر در شهوات و منغمر در دنیا و 

تواند اول نمی بلا امور دنیه است، ابتدائاً و أولًا
مرتبه مسانخت با عالم ملکوت و جبروت و یک

اید لاهوت و... پیدا بکند؛ بلکه روح و نفس او ب
 از آن جهت جمود و کم و تدریجاًطور کمهمین

توغل در شهوات خود که مثل حجاب بزرگی 
ماند که آن را روی خود انداخته است، متحول می

بشود و برگردد. به هر مقداری که متحول شود و نرم 
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مقدار اثرات وجودی از او و آماده شود، به همان
انی شود. آن اثرات وجودی همساطع و آشکار می

است که ما اسمش را عالم مثال، عالم برزخ، عالم 
ملکوت سفلیٰ، ملکوت علیا، جبروت و لاهوت 

کم این گذاریم. اینها اثرات وجودی است که کممی
کند. بنابراین امکان اینکه نفس دارد سنخیت پیدا می

نقطه به  نفس بدون طی این مراحل، دفعتاً از یک
ست و شهوداً هم نقطۀ کمال برگردد عقلًا محال ا

 ممتنع است.

 اختلاف سلاک در سرعت در سیر إلی اللَه
بله، چیزی که در اینجا هست این است که  

 تواند سرعت پیدا بکند:این سیر می
 

بینید که مرتبه شما میواسطۀ سرعت، یکیعنی به
شخص خیلی سریع طیّ  این مراحل برای یک

حسب اهتمام و قصد او  شود. البته این طیّ او برمی
 در این طیّ مراحل و
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کند. واسطۀ نحوۀ شاکلۀ او، تفاوت پیدا میبه
اینکه  کشد تامثال یکی پنجاه سال زحمت میبابمن

شخص را  نکشف بشود، ولی یکمسائلی برای او م
شش ماه اول، همه را  کنید که در همان پنجنگاه می

نوردد و آن مطالبی که برای آنها در عرض درمی
دفعه پنجاه سال پیدا نشده است، برای او یک چهل

خاطر شش ماه پیدا شده است. این به در عرض پنج
بودن او  بودن یا بد نحوۀ شاکله او است و به خوب

 ارد.کار ند
ای است که نفس شخص نحوۀ شاکله نحوه 

دارای خصوصیتی است که سریع این مسائل را طی 
طور که ما کند و سرعت سیرش زیاد است؛ همانمی

این مسائل را در همین استعدادهای ظاهری هم 
بینیم. فرض کنید اگر شخصی که دارای می

مقدار از قوای استعداد و فکر و... است بخواهد  یک
شب تا صبح باید فکر کند  ای را حل کند، یکمسئله

فرد وقتی  تا این مسئله برایش حل بشود؛ ولیکن یک
تأمل کم، مطلب برایش حل  کند با یکبه این نگاه می

شود. این مربوط به ذکاء شود و مسئله روشن میمی
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و هوش و استعداد نفسانی او است. البته مسئلۀ 
ست که این حدس در اینجا مسئلۀ بسیار مهمّی ا

کند. در آنچه به ذهن موارد را آن حدس تعیین می
گشای حلّ خورد آن حدس است که کارگشا و راهمی

معضله خواهد بود. این مسئلۀ حدس از نفس هر 
شود، البته تا حدی که نفس او از شخصی ناشی می

نظر حدس قوی است و از آن باطن خودش در نقطه
در مورد سیر  گیرد. این مطلباین مطلب مدد می

باطنی هم به همین کیفیّت است؛ بلکه هر دوی اینها 
شود. این از یک مبدا و یک سرچشمه ناشی می

مطلب مربوط به تجرد ذاتی از جهت علّیت برای 
سلوک سالک به مراحل متفاوته و مختلفه و مترتّبۀ 
افعال و صفات و اسماء و بعد ذات بود که عرض 

 قابل حل است. شد. این مطلب به این کیفیّت

 «حکمت متعالیه»گذاری کتاب به اسم علت نام
و اما مرحوم صدرالمتألهین در اینجا به این  

 فرمایند:مطلب اشاره می
از آنجایی که این حکمت، حکمت متعالیه  

نامیده شده است، نه فقط جنبۀ مشّائی در این حکمت 
لحاظ شده است که صرفاً عقل و بحث و نظر صرف 
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فقط جنبۀ إشراقی لحاظ شده است که بشود و نه 
 صرفاً استمداد از ذوق و کشف و شهود
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باشد و نه فقط مسائل مربوط به شرع و وحی 
جنبۀ حقیقتی است که قبلًا عرض  است که آن یک

طور نیست که اینها در اینجا نادیده یعنی این  1شد؛
 اند.گرفته شده

ایشان این حکمت را بین مسائل مختلفه جمع  
جهت نظری، از مسائل نظری فلسفی در  اند؛ ازکرده

نظر کشفی و شهودی،  اینجا بحث شده است و از
مکاشفات و شهودات و الهامات و واردات قلبیه در 
این حکمت مورد استشهاد قرار گرفته است و 

 طور از نظر انطباق حقایق شرعیه و نقلیه باهمین
الأمری، در اینجا از شرع و از مسائل واقعی و نفس

آیات قرآن و از کلمات و احادیث پیغمبر و از روایات 
مورد استشهاد و تأیید قرار گرفته است. از این 

نظر  نظر، اسم این حکمت متعالیه شد؛ یعنی ازنقطه
ای علو و مرتبت شأن در مرتبۀ بالاتر قرار دارد، مرتبه

 ای نیست.رتبهکه دیگر فوق آن م
مرحوم صدرالمتألهین در این کتاب به این  

سالک  جهت اشاره دارند که ما آنچه برای یک

                              
 .1٢٨رجوع شود به ص  1
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نظر سیر نظری و سیر عقلی برای آن مراتب  نظری، از
 شهود موجود است در اینجا بیان کردیم.

این مراتب نظری قطعاً با مراتب عملی و با  
وقتی  مثالبابمراتب شهودی قابل تطبیق است. من

کنیم، که ما در مسئلۀ اصالت وجود بحث نظری می
عارف، این مسئله را  سالک عملی و یک یک

کند. وقتی که ما در مسئلۀ بالوجدان مشاهده می
گوییم که بیش از کنیم و میوجود بحث می وحدت

یک وجود واحد در عالم حاکم نیست، و مسئلۀ 
ه و بریم و وحدت حقّاشتراک در وجود را از بین می

مفهومی و مصداقی وجود را در اینجا مورد برهان 
عارف هم که چشم او باز شده  دهیم، یکقرار می

بیند و آنچه ما در گوییم نمیاست، غیر از آنچه ما می
دهیم عارف هم آن را اینجا مورد برهان قرار می

 شود حکمت متعالیه.بیند. این میمی
کان ذاتی مثال وقتی ما از مرحلۀ امبابیا من 

کنیم که جوهرۀ ذات همۀ اشیاء اشیاء بحث می
لحاظ کند و بهاللَه استدعای امکان ذاتی میسوی ما

 امکان ذاتی خود
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عارف هم  کند، یکجلب فیض از مبدأ فیاض می
که چشمش به حقایق امور باز شده است و مسائل را 

کند، همین از دید شهود و از دید باطن دارد نگاه می
بیند و استغنای ذاتی برای هیچ چیز را میمسئله 

کند و همه چیز فقر احساس میبیند و در همهنمی
بیند. فقر یعنی نبود، یعنی می« هو»چیز را 

 چیزی.هیچ
ی مبدأ وجود مثال وقتی که ما برابابیا من 

کنیم و او را غنیّ بالذات از الوجود میاثبات واجب
را برهاناً به منصّۀ  دانیم و این مسئلههمۀ مسائل می

آوریم و برهان صدیقین و سایر ادلۀ مثبته ظهور می
الوجود الوجود و وحدت واجببرای واجب

بیند که ما عارف کامل هم همین را می آوریم، یکمی
 گوییم.می

مثال وقتی که ما از مرحلۀ علّیت و بابیا من 
کنیم و اثبات کیفیّت صدور معلول از علت بحث می

یم که معلول چیزی نیست جز علت در مرحلۀ کنمی
 بیند.نازل، عارف هم همین را می

تمام مباحثی که ما در این چهار جلد اسفار  
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کنیم )که حالا به نه جلد تبدیل شده است( مطرح می
متعالی است؛ یعنی بنا بر اعتقاد مرحوم 
صدرالمتألهین، مافوق آن دیگر علوّی معنا ندارد. 

در اینجا اعتراف کرده است که البته خود ایشان 
لِّ ذِي بالأخره بشر است و ذهن بشری دارد 

ُ
 ك
َ
وۡق

َ
﴿وَف

مٍ عَلِيمٞ﴾
ۡ
طبق آنچه ایشان  صورت بر هر ولی در 1.عِل

الأمر هم کند که نفسفرمایند، عقل ما حکم میمی
باید منطبق بر همینی باشد که ما در اینجا پایۀ برهانی 

ین حکمت، حکمت دهیم؛ لذا ابرای آن قرار می
متعالیه شده است. بنابراین از آنجایی که کلّ نظام و 

ـ و در مقام  نه در مقام لفّ عالم وجود در مقام نشر ـ
ـ به چهار دور و حرکت  نه در مقام قضاء قدر ـ
گردد، ما اسم این چهار دور و حرکت را اسفار برمی

 ایم.اربعه گذاشته

 عالم لفّ و عالم نشر
سم عالم لفّ یا عالم قضاء یا عالم یک عالم به ا 

جمع است که تمام اینها عبارات مختلفی است که به 
شود؛ آنجایی که مقام، مقام اطلاق می« عالم کلی»

                              
 .٧٦( آیه 1٢سوره یوسف ) 1
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 اجمال و مقام
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کلییت است. آن عالَ، عالَ قضاء کلّ است. عالَ 

اللَه از آن عالَ سوی ما ۀقضاء کلّ عالمی است که هم

کنند کنند و تعی پیدا میه میگیرند و استفادنشئت می

این تعیینات  ۀاین ممکنات و هم ۀو از آن عالَ قضاء بر هم

شود علّٰ حَسب استعدادِ کلی واحدٍ فیض می ۀافاض

 مِنها و علّٰ حسب قبول قبولییتها و قابلییتها.

از آن فاعل که عالَ قضاء است، بر هر کدام از  

نظر از نقطه شود.این تعینات علّٰ حَسَبهِ افاضه می

همان مقدار به  ۀمورچه دارد به انداز مادی، حیاتی که یک

فیل دارد به  شود، و حیاتی که یکاو حیات افاضه می

نظر شود. از نقطهاندازه بر او حیات افاضه میهمان

که از نظر  تجردی، حیات معنوی که یک فرد عامی دارد ـ

و و ا ۀمعنا همان مدرکات و اشتغالات ذهنیه و نفسی

مقدار به او حیات افاضه ـ به همان التزامات او است

که حیات ابد و  شود، و حیاتی که پیغمبر خاتم دارد ـمی

ـ به مقدار همان  ازل در حیات او گنجانده شده است

شود. علم هم استعداد به آن حضت حیات افاضه می

همان استعداد  ۀطلبه به اندازطور است؛ به من بچههمی
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شود، و به حضت بقییةاللَه و آن م افاضه میخودم عل

 ۀسع ۀالأعظم هم که الآن وجود دارد، به انداز اللَه ولیی 

 شود.قضاء کلّ افاضه می ۀاو از ناحی

البته در اینجا قضاء کلی عبارت است از همان  
السّلام؛ یعنی مرتبۀ اول است و از  نفس امام علیه

و هر وجودی کند، گیرد و بعد افاضه میخداوند می
حسب ظرفیت  حسب استعداد خودش و بر بر

شود شود. این میخودش به او افاضه و عنایت می
 عالم قضاء.

یک عالَ دیگر هم این عالَ است که عالَ نشر  

 1است و عالَ کثرت است و عالَ قدر است. کلٌّ بِقَدَرِها؛

افاضات ربانی و افاضات الهی در اینجا تقسیم »

آنجا عدد ندارد، « گیرند.خود می شوند و عدد بهمی

گیرد؛ آنجا تقسیم نیست، ولی ولی اینجا عدد به خود می

شود. فرض کنید شما یک کیلو باقلوا یا اینجا تقسیم می

 یک کیلو حلوا دارید که

                              
 ۡ  فَسَالَت ۡ  ءۡ  ءِ مَاۡ  : ﴿أَنزَلَ مِنَ ٱلسَّمَا1٧( آیه 1٣اقتباس از سوره رعد ) 1

 بِقَدَرِهَا﴾. ۡ  دِيَةُۡ  أَو
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هم قاطی  در یک پاکت جمع است و همه با
وقت در اینجا ده نفر است، این یکی بیشتر نیست. آن

دارید و این یک کیلو را را برمی هستند و شما قاشق
کنید، به هر نفر یک سیر و بین این ده نفر تقسیم می

رسد. آنچه در این ای از این حلوای شما میخرده
نشده و کلی است؛ پاکت و در این ظرف است، تقسیم

شده است، دهیم تقسیمولی آنچه به افراد می
حسب ظرفیتش یک  بچه بر مثال به یکبابمن

حسب ظرفیت  فرد بزرگ بر دهید و به یکمیقاشق 
شود دهید. این میچهار سیر می و استعدادش سه

 عالم قدر.
وقت کلّ حقایق وجود و آنچه در عالم آن 

 گردد:وجود است، در مقام نشر به چهار رتبه برمی

 مراتب چهارگانۀ عالم وجود در مقام نشر
رتبۀ اول: رتبۀ عالم ماده است که نشئات  

وجودیِ مراتب مافوق ماده است. ما در عالم نشر و 
کنیم و وقتی در عالم نشر عالم کثرت داریم بحث می

کنیم که عالم را مشاهده می کنیم داریم یکبحث می
عبارت است از همین عالم ماده؛ زمین و آسمان و 

 ستارگان و مه و ماه و....
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م: عالم دیگری که ما آن را هم مشاهده رتبۀ دو 
کنیم، منتها نه با چشممان بلکه با چشم دلمان، می

کنیم. عالم مثال است. همۀ ما این عالم را مشاهده می
ایم. همین خوابی که حدّاقل همه خواب دیده

بینیم غیر از بینیم، با اینکه آنچه ما در خواب میمی
یتی است که دیدن واقعاین عالم است، ولی خواب

بینیم جهت اینکه میتوانیم آن را انکار بکنیم؛ بهنمی
مثال بابشود. منبر این خوابمان مسائلی مترتب می

خواهد اتفاق بیفتد قبلًا در خواب ای که میقضیه
ای هم نیست؛ دهیم و چارهاثر می بینیم و ترتیبمی

اثر  طور نیست که ما به خوابمان ترتیبیعنی این
اثر بدهیم. یا مثلًا  بلکه ]گاهی[ باید ترتیب ندهیم،

کننده واسطۀ خوابش یک خبر خوشحالکسی به
دهد: آقا ما فلان خواب را دیدیم برای آدم شرح می

کننده به شما و در فلان قضیه، یک خبر خوشحال
رسد. این واقعیت دارد، پس این اعتبار نیست، می

نیم، یعنی کبلکه واقعیت است. این را ما مشاهده می
کنیم و این جزء مشاهدات ما در اینجا هم مشاهده می

ما و اولیات و بدیهیات ما است و قابل انکار نیست، 
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 طور که عالم ماده قابل انکار نیست.همان
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رتبۀ سوم: چیز دیگری را هم ما مشاهده  
ای است که برای انسان پیدا کنیم، حالات روحانیمی
ی با حضور قلب مثال نمازبابشود. منمی
کنید یا خوانید یا در روضۀ سیدالشهدا شرکت میمی

روید و وعظ و نصیحتی از در مسجدی می
شنوید، و حالات روحانی و سبکی شخص می یک

شود که قطعاً یک ساعت قبل نبود، برای شما پیدا می
بلکه یک ساعت قبل حالت کدورت بر انسان حاکم 

نیم که این مافوق کبود. حالا این را هم مشاهده می
 مثال و برزخ است.

حالا عوالم بالاتری که ما دیگر مشاهده  
کنیم، بماند. بالأخره ما تا سه مرحله خودمان را نمی

کشاندیم: یکی عالم ماده است؛ یکی عالم مثال است؛ 
یکی عالم مافوق مثال است که صورت در آنجا 
نیست و فقط روح است و بهجت است و نور است، 

چیزهای دیگری هم هست که مافوق اینها است. البته 
ترتب این عوالم، یعنی عالم ماده و عالم مثال و بعد 

وجود کلی عوالم بالا، مجموعاً عالمی به طوربه
نشئه از نشئات وجودی آثار  آورده است که یک
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 پروردگار است.
این مطلبی که دارم به این کیفیت خدمتتان  

نتها برای اینکه کنم، در جایی نیست؛ معرض می
منظور مرحوم صدرالمتألهین بهتر روشن شود و 
علت تدوین و تألیف این کتاب بهتر روشن بشود، 
من از این راه وارد شدم. این چیزی است که ما الآن 

های بینیم. البته راهخودمان داریم این مسئله را می
 1اند.دیگری هم بیان کرده

 سفر دوم
لعیان مشاهده سیر دوم این است که ما با 

مشاهدۀ عقلانی  البته مشاهدۀ ما یک کنیم ـمی
ـ که آنچه از عوالم کثرت در این عالم وجود  است

دارد باید معلول عوالم کلی باشد که آن عوالم کلی از 
ای که دارند، این جنبۀ قهر و غلبه و ولایت و سیطره

وجود آورده باشند؛ وإلّا این فرش یا این عوالم را به
جان است چطور ممکن که الآن در اینجا بیخاکی 

 وجود آمده باشد؟!است به
  

                              
؛ اصول فلسفه و ٢٢٩ ـ ٢٢٥رجوع شود به توحید علمی و عینی، ص  1

 .1٥٨، ص ٥روش رئالیسم، علّامه طباطبائی، ج 
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 نقدی بر قائلین به علیت طبیعت
طبیعت! این کار طبیعت »گویند: ها میبعضی 
 «است!

وقت در تمام مدت عمر آقا ندیدم که من هیچ 
کار برده شود، مثلًا لفظ طبیعت در زبان ایشان به
رده است. خدا حاج بگویند که طبیعت این کار را ک

وقت ایشان  میرزا حسن نوری را رحمت کند؛ یک
هم راجع به یک مسئله و  پیش آقا نشسته بود و با

کردند که مثلًا فلان گیاه این ای صحبت میقضیه
خصوصیت را دارد و دارای این خصوصیت است. 

چنین چیزهایی بود. بعد صحبتشان در مورد یک
آقا « کند!چه می واقعاً این طبیعت»ایشان گفت: 

حالا »گفت: « کند!!خدا چه می»چنان فرمودند: آن
 فرمودند:« فرقی ندارد!

گویید طبیعت، کند! شما که میخیلی فرق می
کنید و سلسلۀ دارید خدا را از طبیعت جدا می

گردانید! به خدا که علل را به ماده برمی
گویید طبیعت چه گردانید؛ بلکه میبرنمی

 کند!می
گراهایی که  باید از این آقایان مادیحالا 
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طبیعت »گویید: چنین هستند سؤال کرد: شما میاین
بسیار خوب، قبول کردیم؛ حالا این « کند!چه می

طبیعت چیست؟ طبیعت زمین است و این زمین 
عبارت است از همین خاکی که جلوی ما است. حالا 
شما یک مشت خاک بردار و اسمش را طبیعت 

کند؟! کار می بگو ببینیم این طبیعت چهبگذار. حالا
این چیزی که اسمش را طبیعت گذاشتی، خاک 
است! خاک و کوه و سنگ و دره و بیابان و...! 

این « دهد!کار را انجام میطبیعت این»گویند: می
طبیعت عبارت است از همین خاکی که داری لگد 

گذاری و همین آبی که داری خودت را با رویش می
شویی! این طبیعت است. آن کسی که دارد آن می

یک معنای کلی را حاکم بر این « طبیعت!»گوید: می
داند؛ وإلّا از او بپرسید که این طبیعت ماده می

چیست؟ کوه است؟ این کوهی که الآن روی هم بالا 
های رفته و به نظر شما بزرگ است، همین سنگ

کوچکی است که کنار هم جمع شده و این کوه 
قبیس شده است! این که چیزی نشد! دریا است؟ ابو

دریا همین قطرۀ آبی است که شما داری دستت 
شود! این قطره را گیری که اگر زیاد بشود دریا میمی
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 دو مشتش کنی، سه مشتش کنی، چهار
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میلیارد و... یک  میلیون، یک مشتش کنی، یک
شود، همان دریاچه را دو برابر کنی دریا دریاچه می

شود! این ود، دریا را سه برابر کنی اقیانوس میشمی
این طبیعت چه »گویید: که چیزی نشد! اینکه می

به ما نشان بدهید که این طبیعت چیست! « کند!می
این درختی که اینجا است طبیعت است؟! اصلًا معنا 

 ندارد!
فرض کنید گاهی اوقات وقتی فلان آقا با  

ایشان با فلان  گویندکند، میفلان کس مخالفتی می
نهاد مخالفت کرده است، و مخالفت با نهاد هم جزء 

کنید: آقا، این نهادی که جرایم است. وقتی سؤال می
گویید چیست؟ این نهاد بالأخره شما می

خانه دارد. این آقا که با ساختمان و یک وزارت یک
این نهاد مخالفت دارد، آیا با در و آجر این 

با آجر که کسی مخالفت  خانه مخالف است؟!وزارت
رود. آیا کسی که ندارد! خیلی خوب، این کنار می

بخواهد با فلان نهاد مخالفت کند، با میز و صندلی 
جان کند؟ میز و صندلی هم که بیو... مخالفت می

است و جان ندارد و مخالفت معنا ندارد! خیلی 
گوییم این نهاد بالأخره دربان دارد، فرّاش خوب، می
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آبدارچی دارد، آشپز دارد و.... آیا این با دارد، 
آبدارچی و فراش مخالفت دارد؟! نه آقا، این اصلًا 

آید و داند که فراش بیچاره کی هست و کی مینمی
رود، که حالا بخواهد مخالفتی داشته باشد! کی می

گوییم آییم و میخیلی خوب، بعد یک رتبه بالاتر می
مخالفت دارد؟! این  که با این کارمندهایی که هستند

کارمندان که اصلًا از خودشان اراده ندارند و 
شان است. کلّ  شان مربوط به رئیسشان یا مدیرارادۀ

ها اصلًا حرفی ندارند! خلاصه وقتی نه، این بیچاره
بینیم این آقا با آن رئیس گیریم، میقضیه را پی می

وقت او چون با این رئیس مخالفت مخالفت دارد؛ آن
گویند با نهاد مخالفت کرده است! خب بگو د، میدار

گویی با نهاد مخالف با من مخالف است؛ چرا می
است؟! آقا بگو با من مخالف است! چون با تو 

شود که با پیغمبر و با امام مخالف است دلیل نمی
نظر این گردد و تو هممخالف باشد! فردا نظر تو برمی

وقت دیگر این شود، آنشوی یا جایتان عوض میمی
 کند!گوید: با پیغمبر مخالفت میآقا می

قضیه این است که آنچه در این عوالم هست  
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 عوالم کلّیه همه در تحت یک
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هستند که آن عوالم کلّیه موجب وجود و موجب 
تقدیر و موجب تشکّل و موجب حیات و بقاء و آثار 

 وجودی اینها شده است.

یعنی اگر کنیم؛ ما این قضیه را احساس می 

آن پیرزن و آن فرد عامی باشد که  ۀاندازشخصی حتی به

اللَه، قدرت خدا را ببی  إلای  إله گوید: قدرت خدا، لامی

گوید قدرت خدا را که میکه این چه کرده است! همی

ببی، یعنی تمام این موجودات را داخل در قدرت خدا 

شخص  قرار داده است. حالا ما کار نداریم به اینکه این

فهمد، شاید از قدرت خدا چیزی از قدرت خدا چه می

 گویند:فهمیم! میفهمد که ما نمیمی

السلام  روزی شاعری به حرم امیرالمؤمنین علیه
ای برای امیرالمؤمنین گفته بود رفته بود و قصیده

به هوای اینکه از آن بالا قندیلی برایش بیاید؛ اما 
فر فقیر بیچاره نیامده بود! آن شاعر دید که یک ن

با وضع بسیار خراب و بدن کثیف آمد و ضریح 
را گرفت و بیتی در مدح حضرت علی 

السلام با همان ادبیات و فرهنگ خودش  علیه
 ای آمد!سرود و برایش هدیه

علی، ما هم آن شعر را  یا»آن شاعر گفت: 
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 «گفتیم!
این فقیر از روی صفای خودش »ندایی گفت: 

 «گفت.می
کند و حالا قدرتی که این عامی الآن دارد تصور می

دهد، عیب نحوه جسمیتی به این قدرت می شاید یک

ندارد؛ ولی صحبت در این است که آن قدرت را قدرتی 

کند. یا اینکه وقتی مافوق برای خلق اشیاء تصور می

الخالق! خدا دارای  جلی »گوید: شخص عامی می

ند و فقط او زنده میرهمه حیات است و همه میاین

این معنای حی و صفت حییی را که الآن دارد به « است!

بیند کند؛ یعنی چون میدهد، وجدان میخدا نسبت می

آید، دوباره رود و یکی دیگر میشخص می که دائمًا یک

شود، یکی جان پیدا میرد و یکی دیگر زنده میاین می

جا به این شود، بنابراین از اینجان میکند و یکی بمی

الإطلاق و آن حییی که محییِ رسد که آن حیی علَّ نقطه می

 ۀها است و همها است و ممیت همه حیاتهمه حیات

قدرت قاهری  کشاند، باید یکموجودات را به اماته می

رسد به اینکه خداوند متعال باید باشد، و از اینجا می

 دارای صفات و اسماء کلییه باشد.
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الهیه  ۀدر این صفات و اسماء کلّی عرفا اسم سیر  

اند. حالا اسم گذربالحق می الحق فی الحق را سفر من

عوض شده است، ولکن در خود وجود این سفر که 

دور از مراتب وجود  بحث نیست. این سفر هم یک

پروردگار که  ۀاست که عبارت است از خود اسماء کلّی 

 متشعب از ذات و معلول برای ذات و منشعب از ذات

شدن باشد، بلکه به معنای  اینکه به معنای جدااست؛ نه

ظهور و بروز ذات در این اسماء و صفات کلییه است. 

طور بالحق است، البته بعداً به الحق فی الحق این سفر من

عنوان شرح کنم، منتها فعلاً مختصْاً بهتفصیل عرض می

 1گویم.دارم می

 سفر سوم
وجود دارد که دیگری هم  ۀطرف، یک نشئاز آن 

 ۀانسان وقتی به مرحل عبارت است از آن جهاتی که یک

رسد، آن خصوصیاتی که در هر عالمی تکامل می

                              
معروف و  گرچه اصطلاح اسفار اربعه در لسان عرفا و حکما، به طریق 1

مشهور در کتب صدرالمتألّهین و حاجی سبزواری و سایرین ذکر شده است؛ 
توان اندماج برخی را در برخی و یا ولی به نظر حقیر در بعضی از اسفار می

که در متن بدان اشارت شده ظهور بعضی از بعضی دیگر تصوّر نمود، چنان
 است.
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ظهور بیاورد و ادراک بکند و  ۀهست، واقعاً به منص

 ۀبیان بکند، و این حالات در وجود خودش به منص

ظهور بیاید و آنچه در سیر خودش و عوالمی که سیر 

است، کاملًا در وجود خودش کرده و رؤیت کرده 

وجدان کند و بیابد و بتواند دقیقاً از این مسائل خبر 

نشئه از نشئات وجودی است که  بدهد. این هم یک

خداوند برای انسان مقرر کرده است. به این نشئه 

 گویند.بالحق می الخلق إلی الحق من سیر

 سفر چهارم
نشئۀ دیگر هم در اینجا  بینیم که یکما می 

د دارد و مربوط به عالم تربیت، تکامل، وجو
کار را نکن، ارسال کار را بکن و آننهی، این و امر

رسل، انزال کتب، معاد و مسائل دیگری است که در 
گذاریم. اینجا هست، که اسم آن را عالم تشریع می

نشئه از نشئات وجودی پروردگار است  این هم یک
کمالات و نهی و تشریع و عالم  و که به عالم امر
نهی مربوط  و واسطۀ تربیت و امراستکمالات به

واسطۀ این تربیت، جهات استعدادی شود، که بهمی
رسد. اسم ای که در افراد است به فعلیت میو قوه
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 این عالم
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گذاریم، یعنی این بالحق می الخلق فی الحق را سیر من

سیر، سیر در خلق است و در خصوصیات خلق و 

کند؛ یعنی این ام از افراد سیر میخصوصیات هر کد

وجود چه خصوصیتی دارد، آن وجود چه خصوصیتی 

دارد، این چه تعیینی دارد، آن چه کمالاتی از حق را دارد 

دهد، این چه مظهری از اسماء خدا است الآن جلوه می

 و....

 سفر چهارم علامه طهرانی
بینید که کنید و میگاهی اوقات شما نگاه می 

بالحق خود  الخلق الحق فی عرفا در سیر منبعضی از 

توانند حرکت کنند! من ایستند که اصلاً نمیقدر میاین

سه ساعت بود که من  وقت یادم است که حدود دو یک

های تابستان بود و ما حال آقا را زیر نظر داشتم. ماه

رختخواب ایشان را کنار حیاط، پیش باغچه 

ی متفاوتی داشت، هاانداختیم. این باغچه هم گلمی

جا جمله اطلسی که خیلّ بوی خوب دارد. ایشان همانمن

جا کردند و بعد هم همانشان را میۀمطالع

طور خوابیدند. من یک دفعه دیدم که ایشان همیمی
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ها نگاه اینکه کاری بکنند، دارند به این گل بدون

سه ساعتی طول کشید و  کنند، بعد رفتم و حدود دومی

من مدتی است که دارم در »آمدم. ایشان گفتند: دوباره 

کنم و هنوز فکرم به جایی نرسیده این اطلسی فکر می

من خودم یادم است که ایشان مدت زیادی، « است!

مثلًا از اول غروب یا حوالی آن داشتند به همی یک 

کند! بعد کردند که این یک گل چه میاطلسی نگاه می

ام که از  تا به اینجا رسیدهفعلاً »عبارت ایشان این بود: 

« تواند کلی عالَ وجود تشکیل بشود!یک تَم اطلسی می

تواند از یک تَم از یک تَم اطلسی! کلی عالَ وجود می

فرمایند: وجود بیاید! و میاطلسی تشکیل بشود و به

 «ام!فعلًا تا اینجا رسیده»

واسطۀ اختلاف تفاوت نحوۀ تربیت اولیای الهی به
 هارمدر سفر چ

بالحق  الخلق فی الحق این سیر چهارم، یعنی سیر من 

سیر عجیبی است که برای عرفائی که از مقام فناء  یک

اند و حالا دارند آثار جمالیه را به تفصیل مراجعه کرده

 بینند، خیلّ عجیب است.می

نظر سیر چهارم در مرتبۀ  آن عارفی که از 
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ند، بهتر تواند تربیت کباشد بهتر میتری میوسیع
تواند راه ببرد، بهتر به زوایای امور اطلاع دارد، می

ها خبر دارد و بهتر از خصوصیّات و مسائل و گوشه
تواند موانع را تشخیص بدهد. همۀ اینها بهتر می

 برای
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الخلق که  إلی الحق این سیر چهارم است؛ وإلای سیر من

برای تربیت است و تا آن نباشد اصلًا تربیتی  ۀلازم

نیست! عارف در این سیر چهارم قابل برای 

 شود.کردن می تربیت

 معنای سیر در اسماء و صفات کلیۀ خداوند
شود و الحق تمام می سیر طولی عارف در سیر إلی 

بالحق در اسماء و صفات کلییه و  الحق فی الحق در سیر من

کردن این نیست که  کند. سیردر قهاریت خدا سیر می

اش کر کند و دستش را هم زیر چانهاینجا بنشیند و ف

بگذارد و بگوید که خدا قهار است، یعنی زلزله یا 

ریزد؛ بلکه سیر در قهاریت هم میآورد و بهصاعقه می

عبارت است از اینکه وجودش همراه با قهاریت الهی 

ن و پر شود و نفسش همراه با قهاریت خدا حرکت  متلوی

 کند.

 حد بودن اسماء و صفات حق لا
ن قهاریت خدا و آن جلال و آن جمال و آن آ 

واقعیت  عنوان یکعلم و... هیچ حدی ندارد و به
واقعیت  عینی خارجی است. یعنی مثلًا علم یک

مقدار موهومات و  اینکه یکعینی خارجی است، نه
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مسائل تصوری ذهنی و تخیلات باشد. تمام آنچه در 
بینید حکایت از واقعیت خارجی آن ها میکتاب

زی است که در آنجا است و نمی از دریا است! چی
کنم واقعاً دارم این را که خدمتتان عرض می

گویم! شما مطمئن باشید آنچه در اسفار آمده می
قدری است که است، نمی از دریا است! یعنی آن
زنید، انگشتتان وقتی شما دستتان را در دریا می

ییم که گوکند. اما وقتی ما میقدر رطوبت پیدا میآن
وقت چطور ممکن علم خدا اصلًا انتها ندارد، آن

است آنچه در این کتاب است به این قضیه رسیده 
 باشد؟!
 فرماید:آیۀ قرآن می 
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های بیابان تبدیل به قلم بشوند اگر تمام درخت»
توانند و تمام هفت دریا مرکّب بشود، باز هم نمی

 «کلمات خدا را بنویسند!
چون کلمات خدا، یعنی مظاهر وجودی خدا، 

، ﴿هفت دريا﴾اصلًا انتها ندارد! خدا گفته است: 

                              
 .٢٧( آیه ٣1سوره لقمان ) 1
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گویم: هفت میلیارد دریا، بلکه اصلًا ولی بنده می
 انتها! ولی هنوزبی
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﴾هم 
ۡ
ت

َ
فِد

َ
ا ن ! یعنی برای علم خدا حدّ یقفی ﴿مَّ

وجود ندارد که عبد و سالک به حدی برسد که بتواند 
بگوید: حالا من به همۀ علم خدا احاطه پیدا کردم و 
دیگر تمام شد و دیگر بیشتر از این حد نیست و من 

تا غزل حفظ کردی  با خدا مساوی شدم! مثلًا تو ده
تا را حفظ کردم، یا مثلاً تو این مسئله  هم این ده و من

را الآن حل کردی و من هم الآن حل کردم! پس من 
دیگر با خدا مساوی شدم! مثلًا پیغمبر بگوید که علم 

 من و علم خدا دیگر الآن مساوی است!

این مسئله عین قضیۀ امیرالمؤمنین و مالک  
ام، اشتر است. البته من روایات و خبرش را دیده

کنند که در صفین، در طور تعریف میمنتها این
نفر را زد و کشت و  ٥٠1لیلةالهریر، امیرالمؤمنین 

تا. فردا به همدیگر رسیدند، ٥٠٠مالک اشتر هم 
حضرت فرمود: « علی چقدر زدی؟ یا»گفت: 

« ام!من فقط یکی از تو کمتر زده»گفت: « تا٥٠1»
البته نه به این لحن، منتها به این مضمون. حضرت 

کردم، اگر یکی من به هفتاد پشت او نگاه می»فرمود: 
آمد از زیر شمشیر ردش از آنها مسلمان درمی

کردی و جلو کردم؛ اما تو همه را درو میمی
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تر کجا! آن حالا آن علی کجا و مالک اش 1«آمدی!می
کند! امیرالمؤمنین علی تا هفتاد پشت او را نگاه می

گوید! یعنی با آن جنبۀ احاطۀ ولایی که دروغ نمی
بیند که از این دارد، تمام وجود را تا قیامت دارد می

شود، اش چه میآید، نوهوجود میچه و چه و چه به
اش چه خواهد شد و.... یعنی تمام نتیجۀ نوه

طرف، همه طرف و از آنها را از اینخهشعوبات و شا
بیند که چه کند و مصالح را میرا دارد نگاه می

مصالحی بر این کشتن مترتب است، یا اگر این 
دهد؛ کاری انجام میشخص بماند نوۀ دهمی او چه

بیند! یعنی کلّ وجود را در مشت خودش همه را می
دام بیند که صلاح به ککند، بعد میدارد مشاهده می

است، به ابقای این شخص است یا به افنای او است؛ 
دهد. اما مالک اشتر هر کدام بود، همان را انجام می
 رود.بدون توجه به اینها فقط جلو می

السّلام  یخفی اینکه امیرالمؤمنین علیه البته لا 
حسب استعداد مالک اشتر فرمود؛ اما  این کلام را بر

به حضرت عرض اگر ما جای مالک اشتر بودیم 
زنیم و کردیم: آن کسی را هم که ما داریم میمی

                              
، تعلیقه، با 1٩، ص ٢ارشاد القلوب، ترجمه رضائی، ج رجوع شود به  1

 قدری اختلاف.
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کنی یا کنی و رد میکشیم، شما داری نگاه میمی
زنی! واقعیت این است که آن کسی که در معرض می

شود گیرد و آن کسی که پرت میبرای زدن قرار می
رود، حضرت او را در معرض می یا از زیر دست در

کند. حالا لابد چون مالک دیگر دهد یا رد میقرار می
دانست، بیش از این دیگر قدرت نداشت و نمی

طور برای او بیان کردند؛ وإلّا کلّ حضرت این
گیرد، از زیر حرکات و سکناتی که دارد انجام می

 شود.ولایت حضرت دارد رد می

عدم ادراک نهایت اسماء و صفات الهی با وجود 
 فناء تام ذاتی

شود، و ما فانی در ذات خدا می تلمیذ: انسانی که
دانیم، پس علم و حیات خدا را بیرون از ذات نمی

که فانی فهمد درحالیچطور نهایت علم خدا را نمی
 در ذات خدا است؟

استاد: اگر فانی است که چیزی را در مرحلۀ  
شود؛ و اگر در مرحلۀ بعد است، فناء متوجه نمی

ود محدود و شود و وجود متعین، وجدیگر متعین می
تر از ذات ظهور ذات است و ظهور در مرتبۀ پایین

است. وقتی در مرحلۀ چهارم است، ذات را با خود 
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دارد و همراه با ذات پایین آمده است و همراه با 
صفات ذات است، یعنی مظهر محیی است، مظهر 
ممیت است، مظهر علیم است، مظهر رئوف است و 

حبت در این مظهریت همۀ صفات را دارد؛ ولی ص
 است که صفت رحیم انتها ندارد.

اند، به هر کسی یک حد از این صفات را داده 
اند. اینجا است لذا باید ببینیم به چه کسی بیشتر داده

شود، یعنی که در مرتبۀ چهارم سعه پیدا می
حال که همۀ عرفا مظهریت حیات دارند،  عین در

ا ولی کدام عارف بیشتر مظهریت دارد؟ همۀ عرف
توانند معرفی کنند اقع آنچه را که خدا هست میوبه

طور است؛ اما مقدار طور است و اینکه خدا این
کند. مثلًا آیا عرضی این را هر کسی متفاوت بیان می

تواند از علم خدا بیان مقداری را که پیغمبر اکرم میآن
مقدار را بیان تواند آنکند، مرحوم انصاری هم می

طور نیست! البته هر دوی اینها این وقتکند؟! هیچ
 طوریتوانند بگویند علم خدا اینمی
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است و دارای این خصوصیت است، یعنی هر دو 
مثال هر دو باباند. مندر خودشان وجدان کرده

گویند که این خورند و میحلوا است و هر دو می
خورد و حلوا شیرین است؛ اما این آقا یک خمره می

گویند که خورد، ولی هر دو میق میآن آقا یک قاش
حلوا دارای این خصوصیات است: روغن دارد، شکر 

یک بیشتر دارد، زعفران دارد، آرد دارد و.... اما کدام
یکی این اند؟ اینمند شدهاند و بیشتر بهرهخورده

مقدار خورده است که هنوز از گلویش پایین نرفته 
دارد  قدر خورده است کهیکی آناست، اما آن

ای ترکد! این دیگر به آن خصوصیات و سعهمی
بستگی دارد که هر کدام اینها دارند. این دیگر شاکله 
 است و دست خدا است و دست کس دیگری نیست.
تلمیذ: این مترتب بر سیر دوم آنها است، چون 

کنند؛ یعنی در سفر دوم در اسماء و صفات سیر می
زنی تا ذات حرکت سو در واقع مثل این است که یک

کنند و در اسماء و صفات سیر دارند، بعد رجوع می
وقت هر چقدر که در آنجا سیر عرضی کنند، آنمی

 اند.مند شدهداشته باشند، بیشتر بهره



422 

 طور است.استاد: بله، احسنت، همین 

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ نهم: اولین تعیّن ذات حق و کیفیت 
 ربط حادث به قدیم
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

  
بحثی که باقی ماند، کیفیت اسفار اربعه بود.  

قبل از صدرالمتألهین « اسفار اربعه»این عبارت 
نیامده بود؛ البته قبل از ایشان هم ذکر « اربع»عنوان به

الدین و کرده بودند و در عبارات محیی
، ملّا عنوان منتها به  1عبدالرّزاق و دیگران هم بود

                              
؛ المقدمات من ٣عربی، الإسفار عن نتایج الأسفار، ص مجموعة رسائل ابن 1

؛ اصطلاحات الصّوفیة، ٢٦٨کتاب نصّ النصوص، سید حیدر آملی، ص 
؛ شرح منازل السائرین، کاشانی، ص ٣٦عبدالرّزاق کاشانی، ص  ملّا
 .٣٢ ـ ٢٢
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فیت و به این نحوه اسفار اربعه که آن را به این کی
 ترتیب بدهند، نیامده بود.

 حضرت پیامبر اکرم اولین تعین ذات باری تعالی  
طور که قبلًا همان الدین ـدر عبارت محیی 

ـ دربارۀ پیغمبر اکرم صلّی اللَه علیه و آله  عرض شد
 و سلّم دارد:

لِ ال ، اللَهمی أفضِ صِلَةَ صَلوَاتکَِ و سلامَةَ تسلیماتکَِ علّٰ أوی بیانیی تیعَیُّناتِ المفاضةِ منَ العَماءِ الری
. لاتِ المُضافةِ إلَی النیوعِ الإنسانیی  1و آخِرِ التینزی

الرّبی و ایشان در اینجا دو مرحلۀ وجه 
الخلقی این نشئه را در وجود پیغمبر اکرم ترسیم وجه

الرّبی اولین نظر وجه کند. وجود پیغمبر اکرم ازمی
 مقام واحدیّت است.تعیّن است، که همان 

تجلی سایر ظهورات وجود از وجود نورانی 
 پیغمبر اکرم

 عنوان:آورد بهایشان بعد از این، عبارتی می 

                              
؛ مجموعة رسائل 1٦1عربی، ص صلوات کبیره )نسخه خطی(، ابن 1

، ص 1٧ و 1٦. امام شناسی، ج ٦٥٤، ص 1عربی، توجّهات الحروف، ج ابن
٢٤1: 

طور سرشار بریز صلوات و تحیّات و درودهای متّصلۀ بار پروردگارا، به»
لین های خودت را بر اوّها و اکرامترین سلامترین و خالصخودت را، و پاک

طور تعیّناتی که از مقام عَماءِ ربّانی )خفاء و پنهانی صرف و اندماج محض( به
سوی سرشار فرو ریخته است، و بر آخرین مراتب تنزّل و پستی ماهوی که به

 «نوع انسانی انتساب پیدا کرده است!
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ة؛  «وحدت بی این دو قوس است. ۀاو نقط» 1نقطة الوحدة بی قَوسَیِ الأحدیة و الواحدیی

واسطۀ نقطه است که خط دانیم که بهما می 
شود و ، سطح ترسیم میشود و بعد از خطترسیم می

تعلیمی؛ لذا به وزان حقیقت تکوینی  بعد از آن، جسم
اشیاء، جهت تمثیل اعتباری حسّی، نقطه را برای 
اشاره به جنبۀ ربطی بین خلق و خالق و بین رب و 

اند. آن جهت ربطی عبارت مربوب انتخاب کرده
ای که راسم خط است و راسم سطح است از آن نقطه
تعلیمی  تواند راسم جسمر میطواست و همین

 باشد.
پس آن حقیقتی که تکوّن همۀ عوالم از عالم  

شود، واسطۀ آن حقیقت محقق میذات به پایین، به
واسطۀ این وجود وجود نورانی پیغمبر اکرم است و به

است که تمامی اشیاء از مقام اجمال به مقام تفصیل 
إسم  ه لاآیند؛ یعنی از آن مقام هوهویّت ذاتیه کدرمی
آیند و دارای تعیّنات و رسم است بیرون می و لا

صورت شوند، بعضی از آنها بهدارای حدود می
صورت شوند، بعضی از آنها بهملائکه و مجرد می

صورت شوند و بعضی از آنها بهعقل و مجرد می

                              
 .1٦1عربی، ص صلوات کبیره )نسخه خطی(، ابن 1
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شوند، و بعد در عالم ملکوت، ملائکۀ مادون می
شود و بعد د میحقایق اشیاء و ثبوت آن اشیاء ایجا

پذیرد در عالم برزخ، جنبۀ مثالی آن اشیاء صورت می
آیند که نشئۀ دنیوی اشیاء است. و بعد در اینجا می

 آن وجود و آن حقیقتی که موجب
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شود که تمام اشیاء از مرحلۀ اجمال بیرون می
که آخرین مرتبۀ آن در  بیایند و در مرحلۀ تفصیل ـ

کوّن پیدا کنند، وجود ـ ت انسان، تعلق به بدن است
 پیغمبر اکرم است.

بوُجودِه  لا پس پیغمبر اکرم بوُجودِه النیورانیی ـ 

احدییت  ۀموجب تنزل فیض وجود از مرتب ـ الِجسمانیی 

واحدییت است. مقام بی احدییت و بی  ۀبه مرتب

واحدییت، مقام  ۀواحدییت، مقام اجمال است و مرحل

تفصیل است. بی این دو مرحله، آن وجود رابط و آن 

 ـکه  کندفرقی نمی در ثبوت ـ ۀدر اثبات و واسط ۀواسط

آورد، وجود درمیاجمال  ۀتمام اشیاء را از آن مرحل

 پیغمبر اکرم است.

اگر پیغمبر نبود ما هنوز آنجا در آن  
خانه بودیم و از آن عوالم بیرون نیامده صندوق

بودیم. این حقیقت و وجود پیغمبر اکرم است که آمد 
و فیض اول مسمیٰ شد، و آن فیض اول موجب فیض 
دوم شد و بعد موجب فیض ثالث و رابع شد 

ینکه موجب شد که تمام اشیاء از آن ا جراً، تا هلمّ و
کنز مکنون و کنز مخفی به مرحلۀ ظهور و بروز 
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برسند و همه در مرحلۀ نزول، به آخرین حدّ کمالی 
 نزول تنازل پیدا کنند.

لِ »فرمایند: بنابراین وقتی که ایشان می  أوی

؛ یعنی اولی واسطه «التعیینات المُفاضةِ من العَماء الربیانی

در مظاهر مختلف، وجود پیغمبر اکرم در تجلّ حق 

است. این واسطه تمام آنچه در حقیقت احدییت منوطی 

 آورد.ظهور درمی ۀو مخفی بود، به منصی 

آیا این واسطه از مقام احدیت چیزی  
مثال از آنجا بابگذارد؟! آیا مندارد و اینجا میبرمی
صورت را که مخفی بود دارد و آنصورت برمی یک

برداری است، ند؟! یعنی آیا عکاسی یا فیلمکظاهر می
اند، بعد آن فیلم را در که این فیلم و عکس را انداخته

شود؟! کاری که گذارند و عکس ظاهر میمایعی می
مایع در آنجا  کند همین است؛ یعنی یکعکاس می

گذارد دارد و در آن مایع میهست، این فیلم را برمی
گذارد و اه میتا ظاهر شود، بعد هم پشت دستگ

کند. این هایی از این را در کاغذ ظاهر میصورت
شود، یعنی آن چیزها را به منصّۀ واسطۀ در اثبات می

ای نیست، بلکه آورد، ولی خودش کارهظهور درمی
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خودش موجودی جدا است و این فیلم و عکس هم 
 کند.یکی ظاهر میجدا هستند و اینها را یکی
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خصی است که آیا این واسطه مثل ش 
دانیم که در این کیسه در دست او است و ما نمی یک

کند و دست کیسه چیست، و او در کیسه را باز می
آورد و اینجا مشت برنج درمی کند و یکمی
آورد و آنجا مشت برنج هم درمی گذارد و یکمی
شود. آیا پیغمبر گذارد؟! این واسطۀ در اثبات میمی

طوری بود دیگر غمبر اینطوری است؟ اگر پیهم این
گفتند، دیگر واسطه نبود، دیگر به او فیض اول نمی

 شد!به او نقطۀ ربی گفته نمی
اینکه پیغمبر واسطه است معنایش این است  

خواهد خودش را از که خداوند متعال وقتی که می
مرحلۀ احدیّت به مرحلۀ واحدیّت دربیاورد، اولین 

فعلی که از او  دهد و اولینحرکتی که انجام می
زند این است که مقام ربط بین احدیّت و می سر

کند؛ یعنی آن وجود واحدیّت را در اینجا ایجاد می
نازلۀ خود را به ظهور واسطۀ بین احدیّت و واحدیّت 

خواهد از این واسطه، باقی آورد. بعد دوباره میدرمی
آنچه را در نیّت دارد، به مرحلۀ بروز و ظهور برساند. 

آوریم برای بته همۀ این تعبیراتی که ما میال
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شدن مطلب برای خودمان است، وإلّا آنچه  روشن
که در نیّت دارد و... اصلًا در آنجا نیست، آنجا مقام 
نیّت نیست، آنجا فقط مشیّت محض است، ولی حالا 

 گوییم.طوری میما این

 تبیین کیفیت ظهور حق در مراتب متکثر
اگر ما بخواهیم تعبیری در اینجا بیاوریم تا  

مطلب نزدیک شود، آن تعبیر به این نحو بیان 
عمل را در نیّت دارید و  شود: شما یکمی
خواهد آن عمل خواهید آن را انجام بدهید و میمی

ـ در عالم خارج  که مقام نفستان است از مقام ذات ـ
شما ظهور و بروز پیدا بکند. اولین چیزی که از 

زند ارادۀ برای تحقق نفس آن عمل خارجی می سر
است. آن اراده واسطۀ در اثبات یا واسطۀ در ثبوت 

شود. اگر این ارادۀ ـ می نه ثبوت اجمالی تفصیلی ـ
شما نبود، عمل هم در خارج نبود. بود یا نبود؟ نبود 
دیگر! پس آن ارادۀ شما اولین حرکت نفس به سمت 

خواهد از خودش فس میبروز و ظهورش است، که ن
 إعمال کند. یک

خواهد آنچه در نفس دارد خطاط می یک 
خواهد آن عکس نقاش می روی کاغذ بیاورد. یک
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مناظر طبیعی و طیور و وحوش و سماء و ارض و 
بحر و أنهار را که در نفس دارد، روی کاغذ بیاورد. 

ها در ذهنش است؛ البته در مقام همۀ آن عکس
 اجمال، نه در
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گوید: قام تفصیل. همه در ذهنش است و میم
رودخانه کنارش  دریا باید اینجا بگذارم، یک من یک

تا درخت  کوه اینجا بگذارم، چند اینجا بگذارم، یک
تا طیر و... در هوا بگذارم، سماء  اینجا بگذارم، چند

و أرض را مرتب بکنم و...؛ ولی هنوز به مرحلۀ 
زند، اراده می سرظهور نیامده است. اولین چیزی که 

رود و کند و دستش به سمت قلم میاست. اراده می
دارد و رنگ و لون مناسب با آن منظره آن قلم را برمی

کند و بعد از اینکه اختیار کرد، شروع را اختیار می
رنگ و آن الوانی که در کنارش است، کند با آبمی

واسطۀ آن آورد. یعنی بهیکی روی کاغذ مییکی
آید و از اراده به آنچه در ذهن دارد در اراده می اراده،

 رود.آید و از دست به کاغذ میدست می
باید خیلی دقت کنیم؛ اینجا بزنگاه مسئله  

الدین است! اگر این معنا روشن بشود کلام محیی
شود. وقتی که نفس ما معنایی در ذهن روشن می

تقل دارد، در سلسله مراتبی که آن معنا را به خارج من
، اولین مرتبه اراده است، بعدش دست است، کندمی

این  بعدش فرض کنید اگر انگشتش پَر داشته باشد ـ
ـ با خود همین  تر از مثال قلم استتقریب نزدیک
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آورد. کند و روی کاغذ درمیانگشت شروع می
بیند که او صبح شروع کرد و از صبح تا دفعه مییک

منظرۀ  شود یکعصر روی کاغذ کشید و عصر که می
بسیار عالی و طبیعی و با سماء و أنهار و بحار و جبال 
و أشجار و... در مقابل شما است. این منظره از کجا 

وجود آمد! یعنی این وجود آمد؟ از خود او بهبه
وجود ای که در نفس او است، الآن در خارج بهمنظره

آمد. اگر آنچه در نفسش است با آنچه در خارج است 
تواند از ا باشد، پس این غیر از آن است و نمیت دو

آنچه در نفس است حکایت کند. بنابراین بین آنچه 
در خارج است و بین آنچه در نفس است نباید تخطی 
و اشتباه باشد، بلکه این باید عین همان باشد بدون 

سوزن اختلاف. بنابراین تمام  سر ذره و یک یک
الوان و اشکال و آنچه در این مناظر است و تمام آن 

وجود آمده است، همه از صوری که در این مناظر به
وجود آمده است، بعدش انبعاث این مقام ارادۀ او به

قوّه در عضلات است و بعدش آنچه در نفس است 
 کند.در قرطاس و آن کاغذ ظهور پیدا می

شدن مسئله دارم  این را برای روشن 
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 ما قبل ازگویم، وإلا اگر نسبت به ما باشد، می
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کنیم؛ مثلًا این اراده، آن منظره را تصوّر می
واسطۀ دیدن است، یعنی جبال را تصوّرمان به

ایم، بعداً ها را دیدهایم، کوهایم، بحار را دیدهدیده
اید که کنیم. دیدهاینها را در ذهن خودمان مونتاژ می

آورد، جا لاستیک را می سازی، از یککارخانۀ ماشین
جا ساعتش را  آورد، از یکجا چراغ را می از یک

آورد و... بعداً همه جا سیمش را می آورد، از یکمی
بینید که کند، بعد شما میرا با همدیگر مونتاژ می

کند. ما هم از ماشین قشنگی دارد حرکت می یک
ایم، مثلًا کوه را دیده ایم ـمناظر متفاوتی که دیده

ایم و أشجار را دهایم، جبال را دیبحار را دیده
ـ تصوری را در ذهن خودمان مونتاژ  ایمدیده

ای که ما روی کاغذ بسا آن منظرهکنیم، و چهمی
آوریم اصلًا در هیچ جای دنیا نباشد. فرض کنید می

دهد. نقاش، گرگ را بغل گوسفند قرار می که یک
رود! او هیچ کجای دنیا گرگ بغل گوسفند راه نمی

ژ کرده و به تصویر کشانده است. خودش این را مونتا
بله، این تصور قبل از اراده هست و عیبی ندارد؛ اما 
ما کاری به این تصوّر نداریم، چون خدا که تصوّر 
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 کند.نمی
بنابراین آن نقطۀ وحدت و راسم تعیّن بین  

مقام اجمال نفس و بین بروز خارجی، و آن نقطۀ 
ن راسم ظهور و بروز خارجی آنچه در نفس انسا

وجود دارد، و آن ارتباط بین نفس و خارج، و آن 
حلقۀ ربط بین نفس و خارج، و آن واسطۀ بین نفس 

ـ  چه واسطۀ در ثبوت و چه در اثبات و بین خارج ـ
 اراده است و برگشت تمام اینها به ارادۀ انسان است.

کیفیت اندماج تمامی ظهورات حق در وجود 
 پیامبر اکرم

الدین اکرم، محییدر مورد حقیقت پیغمبر  
فرمایند که آن حقیقت نورانی پیغمبر طور میاین

اکرم، فیض اول است و هرچه هست درون فیض 
اینکه جدا است، چون اگر جدا باشد اول است؛ نه

پس این فیض اول نیست و خدا فیوضات دیگری هم 
 کنارش دارد.

دارد و کیسه از اینجا برمی وقتی شخصی یک 
، در اینجا دو فرد هستند. این آقا ریزدبرنج در آن می

ـ و  نه واسطۀ در ثبوت فقط واسطۀ در اثبات است ـ
دهد؛ فقط همین. دارد و در اینجا قرار میاین را برمی
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ولی این برنج و این آقا، دو حقیقت هستند؛ ایشان 
ـ حیوان ناطق است و آن برنج هم از  نکرده خدا ـ

گویم مقولۀ گیاهان و نباتات است. اینکه می
 خاطر این است که در این زمان دیگربه« نکرده خدا»
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نطقی وجود ندارد! بله، حیوان هست، ولی جای 
شود، حالا دیگر اسمش را هرچه فصل آن عوض می

ناطق پیدا بشود  خواهید بگذارید. حالا اگر یکمی
کنید که از کجا آمده است؟! برویم دورش تعجب می

آمده است؟! چه طوری را بگیریم و ببینیم از کجا 
 گویم و جدی است!است؟! واقعاً می

ما استادی داشتیم که پیش او جوهر النّضید و  
رسالۀ تصوّر و تصدیق ملّاصدرا و چیزهای دیگری 

 گفت:خوانده بودیم. ایشان می
خروس داشتیم که  وقتی ما از تبریز آمدیم، یک

خواند؛ نصف شب و یک وقت برای ما می سر
خواند، موقع شب می ن برای نمازساعت به اذا

خواند و.... خواند، موقع ظهر میاذان صبح می
شب بیدار  خلاصه این خروس ما را برای نماز

زد و.... ما این کرد، برای اذان ظهر بانگ میمی
خروس را قم آوردیم. مدتی که گذشت و از نان 
طلبگی و نان آخوندی به او دادیم و از گندم 

معلوم است که اینها  خورد ـخمس و سهم امام 
آید و با چه اوضاعی دست میاز کجاها به

دفعه دیدیم این ساعت ـ یک آید!دست میبه
زند! ساعت ده صبح ظهر بانگ می از چهار بعد
روز که دیدم این خروس  زند! یکبانگ می
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بانگ زد، گفتم: تقصیر تو نیست! روز قیامت من 
خروس باید جواب خدا را بدهم! اگر این 

من مؤمن و مقدس بودم، من متدیّن »بگوید: 
شناختم! این بودم و نمازها و موقع مناجات را می

نان آخوندی را به من دادند و مرا به این روز 
 وقت من باید جواب خدا را بدهم!آن« انداختند!

نفس پیغمبر اکرم در اینجا واسطۀ اول برای  
تجلی  تجلی خدا است، که سایر تجلیات، درون این

است و او واسطه است تا آنچه در آن کنز مخفی و 
غیب مکنون و مستور وجود دارد، به مرحلۀ تعیّن و 
ظهور درآید. اگر این واسطه نبود دیگر نه از کوه و 
جبال خبری بود، نه از ارض و سماء خبری بود، نه 
از شجر و مدر خبری بود، و نه از حیوان و انسان و 

ول خبری بود! هیچ خبری ملائکه و مجردات و عق
نبود! آن واسطه باعث شد که آن حقایق از عالم 

 مکنون به منصّۀ ظهور دربیایند.
بنابراین آنچه در این دنیا در سلسله مراتب  

 عقول، ملائکه، ملائکۀ مادون، عالم
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ملکوت، ملکوت سفلّٰ، برزخ و مثال و بعد عالَ 

وجود آمده است، به العوالَالعوالَ و أدنیَ ماده که أظلم

است بروزات و ظهورات آن واسطه است؛ یعنی آن 

آید و آنچه بروز و ظهور آن غیب مکنون واسطه می

آورد، علّٰ حَسَب مراتِبهم و است، از خودش بیرون می

ةِ و الضعفِ فی  علّٰ حسب مراتبِ الاستعدادِ و الشدی

عقول و  ۀاینها را از آن بالا که مرتب ۀالنورانیة. هم

آورد، طور تا پایی و تا آخر میملائکه است و بعد همی

ماده است و در آنجا دیگر نگه  ۀکه آخرین مرحله مرتب

 دارد.می

توانیم بگوییم که پیغمبر اکرم از بنابراین ما می 
نظر، اولین تعیّن از تعیّنات الهی است که نقطه یک

وجود جلوه کرد و این حقیقت ولایت محمّدیه را به
د که آن حقیقت ولایت محمّدیه همان ارتباط بین آور

پروردگار و بین سایر ظهورات است؛ یعنی آن واسطه 
البته ما  آید و آنچه پروردگار در درون خودش ـمی
عنوان مقام ـ به گوییمطور میاصطلاح عامیانه اینبه

آورد اجمال نگه داشته بود، همه را با خودش درمی
غمبر اکرم از جهت آورد. پس پیو بیرون می
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و ربط و  نظر انتسابش به پروردگار الرّبی و ازوجه
شود، یعنی اولین نسبتش با پروردگار، اولین تعیّن می

 مخلوق و اولین معلول.

 آخرین تنزل ذات حق
جهت ارتباط پیغمبر اکرم نظر دیگر، بهاز نقطه 

وجود آمده است، با آن صوری که در این عالم به
شود؛ یعنی این پیغمبر از اول میآخرین تنزلات 

تعیّنات تا آخرین تنزّلات نوع انسانی پایین آمده 
گرفته است؛ البته حقیقت  بر است و تمام آنها را در

سال  1٤٠٠نورانی او، نه حقیقت جسمانی او که 
وجود آمده بود. آن حقیقت نورانی او عبارت پیش به

اط بین مبدأ است از ارتباط بین مبدأ و بین معاد، و ارتب
و بین آخرین نقطۀ نزول فیض پروردگار. بنابراین در 
وجود پیغمبر اکرم است که همۀ موجودات تعیّن و 

کنند؛ هم موجوداتی مانند ملائکۀ ظهور پیدا می
الأمین و جبرئیل و... از وجود پیغمبر مقرب و روح
مانند  1العوالمکنند و هم موجودات أظلمتعیّن پیدا می

                              
لاسفه و عرفاء به عالم ماده اطلاق العوالم در عبارات فاصطلاح أظلم 1

شود که از جهت سعۀ وجودی، در مرتبۀ دنیا نسبت به عوالم ربوبی قرار می
دارد. از آنجا که حیثیّت امکانیّه و ماهویۀ عالم ماده نسبت به سایر عوالم 
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 ه نفس او به همینک انسان ـ

ـ از وجود پیغمبر  مادی تعلق گرفته است ۀنشئ

عالَ ممکنات در تحت وجود  ۀکنند. پس همتعیی پیدا می

نورانی پیغمبر اکرم و تفصیل وجود حضت هستند علّٰ 

 حسب مراتبهم.

آن حقیقت نورانی پیغمبر اکرم دارای مراتبی  
است؛ یعنی وقتی که آن ولایت و وجود نورانی 

طور تبدیل بشود تا وجود خواهد همینغمبر میپی
مادی بشود، باید سنخیّت داشته باشد، لذا پیغمبر 

کند و آن واسطه، واسطه درست واسطه درست می
 طور....کند و همینمی

                              
در مقابل وجود که  مجرّده غلبه دارد و ماهیت، مثار کثرت و ظلمت است ـ

ـ لذا هر چه قوالبِ موجودۀ عینی در  آن فعلیّت داردجنبۀ وحدت و نور در 
عوالم مترتبه، از مبدأ وجود فاصله بگیرد، جهت امکانی و ماهیتی آن اشتداد 

شود، و بدین جهت به عالم پیدا نموده و ظلمت امکانی در آن تقویت می
 شود.العوالم اطلاق میمادّه أظلم

ینکه عالم مادّه محدودیت ا ولی با توجه به مطالب مذکوره در متن، با
وجودی بیشتری در جوهرۀ خویش نسبت به عوالم علّی دارا است، ولی 

جهت، از نور وجود برخوردار است؛ و تقابل نور و ظلمت هم تقابل  هربه
نماید. تضاد، بلکه اشبه به تناقض است؛ لذا این اطلاق از نظر فنّی موجّه نمی

جهت حیثیت ا ملأ أعلی و مبدأ وجود بهبلی، از آنجا که ارتباط عالم ماده ب
توان این بودن در ابهام بیشتری نسبت به سایر عوالم قرار دارد، می مادّی

که عرب، به أمر مشتبه و غیر واضح اطلاق را تا حدودی توجیه نمود؛ چنان
 کنند.اطلاق می« مُظلَم»

 .٣٤٠جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به ص 
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 وجود نورانی پیغمبر اکرم تنها تعین ذات حق
ها در اینجا جایز باشد و تلمیذ: اگر حذف واسطه

پیغمبر نسبت بدهیم، پس خود ها را به همۀ واسطه
 پیغمبر را هم حذف کنیم و به خدا نسبت بدهیم.

کند، این اشکال ندارد؛ منتها استاد: فرقی نمی 
صحبت در تعیّن است، یعنی غیر از پیغمبر اکرم دیگر 

ها را حذف تعیّنی وجود ندارد؛ وإلّا ]اگر همۀ واسطه
 کنیم و به خدا نسبت بدهیم[ آنجا دیگر مقام ذات

 است و واسطه اصلًا معنا ندارد.
فرمایید که این تعیّن پیغمبر تلمیذ: یعنی می

اطلاق زیادتری دارد، و این تعیّناتی که همه حکم 
طور کم بشود، واسطه را دارند باید اطلاقشان همین

اینکه به تعیّنی برسند که دیگر خیلی  کم بشود، تا
 محدود است؟
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در این  استاد: درست است؛ ولی صحبت ما 
است که در مقام ذات اصلًا خلق و رب و... معنا 
ندارد. آن مقام، مقام هوهویّت است. بحث ما در 

خواهد عالم کثرت است، یعنی آنجایی که کثرت می
وجود بیاید و علیّت و معلولیّت و خالقیّت و به

خواهد مفهوم پیدا بکند. همۀ این مخلوقیّت می
ت؛ یعنی آن اولین کثرات زیر چتر پیغمبر اکرم اس

تعیّن و اولین معلول و اولین مخلوق و اولین علت 
برای بقیه، ولایت و وجود نورانی پیغمبر اکرم است 

کند و در که واسطه است و خودش واسطه ایجاد می
آید، و آن واسطه هم واسطه ایجاد مرحلۀ پایین می

رسد؛ پس آن وجود نورانی کند تا به اینجا میمی
در تمام این سلسله مراتب وجود دارد،  پیغمبر اکرم

اینکه جدا بشود. عرض کرده بودم که مرحلۀ علت نه
تر، نحو ضعیفدر خود معلول وجود دارد، منتها به

تر از تجلی او یعنی علت در مقام ذات خودش قوی
طور که این در مرحلۀ مادون خودش است؛ همان

طور مطلب در نفس انسان هم عرض شد. مسئله این
اینکه علت جدا بشود: ما درست کردیم، است، نه

کار دانید چهخداحافظ! بقیه را خودتان می
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کند خواهید بکنید! نه، پیغمبر که درست میمی
 آید.خودش هم با او می

 ۀبنابراین وجود پیغمبر اکرم عی وجود هم 

الوجود تر. بنابراین اصلپایی ۀخلایق است در مرحل

لایت پیغمبر. عوارض وجود، عبارت است از وجود و

جمال وجود، علم وجود، قدرت وجود، حیات وجود، 

عوارض ذاتیه، عوارض مادیه، عوارض مجرده و تمام 

نظر عوارض ذات نظر ذات و از نقطهآنچه شما از نقطه

اینها اثرات وجودی پیغمبر اکرم  ۀکنید، هممشاهده می

این در این عالَ کون است؛ اعمی از ماده و مجردات. 

و آخر »گوید: الدین است که میمعنای کلام محیی

لات.  «التنزی

تعین جمیع اسماء و صفات پروردگار از وجود 
 پیغمبر اکرم

ای دارد که پیغمبر اکرم چنان سعۀ وجودی 
ارتباط بین احدیّت و واحدیّت است و مقام ظهور 
احدیّت در واحدیّت است و ربط بین این دو مقام، 

اکرم است. واحدیّت عبارت است به وجود پیغمبر 
ای که از اسماء و صفات پروردگار. آن واسطه
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شود و موجب تعیّن اسماء و صفات پروردگار می
اسماء و صفات پروردگار را به مرحله تعیّن 

شود( آورد )یعنی موجب خلق و موجب اثر میدرمی
 پیغمبر اکرم است.
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 مقام اجمال و تفصیل در وجود رسول اکرم
وقت در مقام خلق، این افاضاتی که : آنتلمیذ

شود چطور حسب ظاهر به خود رسول اکرم میبه
طرف خودش مخلوقی  شود؟ مثلًا جبرئیل از یکمی

است که تفصیل وجود پیغمبر است، کما اینکه 
طور است؛ ]و از بهشت و جنت و تمام اینها این

فرستاد و واسطۀ بین طرف دیگر، به پیامبر وحی می
 شد.[پیغمبر میخدا و 
اجمال گذشت و استاد: این مطالب قبلًا به 

عرض شد که خود وجود پیغمبر اکرم دارای مراتب 
و مراحلی است، مثل خود وجود ما که این دارای 

ای مراتب و مراحل است؛ یعنی ممکن است مسئله
در یک زمان برای انسان به نحوی باشد که از 

کلی  طوراشیاء به نظر ارتباط و اتصال با حقایقنقطه
نیاز به واسطه نداشته باشد، یعنی انسان در یک زمان 

البته  کند ـواسطۀ ارتباط و توجهی که پیدا میبه
ـ به حقیقت و حاقّ اشیاء  اندافرادی که عبور کرده

اینکه نیاز به چیز دیگری داشته باشد؛  رسد بدونمی
ولی ممکن است که همین انسان در زمان دیگر، به 
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ها و به مرور زمان و به نقل از مکان نیاز واسطه آن
هایی برای علم داشته باشد، چون اینها واسطه

حصولی نسبت به حقایق اشیائی هستند که انسان به 
بینید که کند. شما در اینجا میآنها علم پیدا می

کند؛ یک حالاتی که برای انسان است تفاوت پیدا می
ن دیگر در مقام زمان در مقام اجمال است و زما

 تفصیل است.
لی اگر ما این نحوۀ تغیّر و تبدّل نفس ک طوربه 

انسان را به ارادۀ پروردگار بدانیم، پس در مورد 
 طور بگوییم:توانیم اینپیغمبر اکرم می

آمد و قرآن را برای در آن زمانی که جبرئیل می 
کرد یا اینکه غیر از قرآن را وحی پیغمبر نازل می

مثل مسائلی که هست یا اتفاقاتی که  کرد ـمی
مثال در روایت داریم که پیغمبر اکرم بابافتد؛ منمی

نشسته بودند و جبرئیل آمد و قضیۀ کربلا را به آن 
ـ پیغمبر اکرم در مقامی بود که  1حضرت نشان داد
گرفت. البته کیفیّت این واسطه به اینها را باواسطه می

داند که الآن چه ش میارادۀ پروردگار است و او خود

                              
 .1٣٠، ص ٢الإرشاد، ج  1
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وجود ای را برای این تعیّن و این حقیقت بهزمینه
واسطۀ آن زمینه، نحوۀ ادراک تفاوت پیدا بیاورد که به

 کند.
در بعضی موارد دیگر، خود جبرئیل هم  

تواند در آنجا کاری انجام بدهد! و آن در آنجایی نمی
کند و واسطه از آن ذات اخذ می است که پیغمبر بلا

کند: در آنجا مقام اتصالی است که جبرئیل عرض می

آنجا عوالمی است که   1«لو دَنَوتُ أنمُلةً لاحتَرقتُ!»

کند و گیرد و استفاده میاین ذات از آن ذات دارد می
شود، و در آنجا خود جبرئیل هم مند میبهره
یعنی تعیّنی در « راه پیدا بکند»تواند راه پیدا کند! نمی

اینکه جبرئیل اند واسطه واقع بشود، نهتواینجا نمی
تواند خودش را جدای از وجود پیغمبر است و نمی

تعیّن مادون  تواند یکداخل کند، بلکه پیغمبر نمی
 خودش را در جای آن ذات خودش قرار بدهد.

مثال آن عملی که شما در خارج انجام بابمن 
توانید دهید، وجود نازلۀ شما است، ولی شما نمیمی

                              
. جهت اطلاع بیشتر رجوع 1٧٩، ص 1السّلام، ج  طالبعلیهممناقب آل أبی 1

 .111، ص 1شود به اللَه شناسی، ج 
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توانید چنین آن عمل را در خودتان بگنجانید! می
دارید، این کاری بکنید؟! الآن شما این کتاب را برمی

ارادۀ شما تعلق گرفته است که این کتاب را از اینجا 
عمل خارجی  بردارید. این برداشتن کتاب، یک

عمل نفسانی است. ولی  است. ارادۀ شما به این، یک
در نفس شما برود؟!  تواندآیا این عمل خارجی می

تواند، چون ماده است. بنابراین تواند برود! نمینمی
لحاظ حفظ مراتب تعیّن، آن رتبه باید حفظ شود. به

اما اگر شما بتوانید بر خود ماده قدرت و احاطه پیدا 
ای از قدرت برسید که بتوانید ماده کنید و به مرحله

انید در تورا مبدّل به مجرد کنید، همین ماده را می
توانید، چون شما نفس خودتان ببرید؛ ولی الآن نمی

 قدرت بر ماده ندارید.

 رابطۀ مجرد و ماده
تلمیذ: ماده باید مبدّل به مجرد شود، ولی با حفظ 

 شود.وجود مادی، دیگر مبدّل نمی
خیر، صحبت در این است که : نهاستاد 

کنید ماده تعبیرمان از ماده چیست؟ شما خیال می
چیز  چیزی جدای از مجرد است؟! یعنی ماده یک

لای آن، چیزهای است و در دل ماده و در لابه
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طور نیست. اتفاقاً این مطالب مجردی است؟! نه، این
 را چندی پیش
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هم در نحوۀ تعیّن ماده و تعیّن مجرد گفتم که 
حقیقت جدای از  تواند یکچطور ماده اصلًا نمی

حقیقت جدا باشد؛ بلکه  مجرد باشد و مجرد هم یک
اختلاف اینها فقط اختلاف شدت و ضعف است، که 

گویند. اختلاف ماهوی آن را ظهورات متعدده می
رد؛ وإلّا کلی معنا ندا طوربین ماده و مجرد اصلًا به

 رود.سنخیّت بین علت و معلول از بین می
جا  وقت در یک آید که من یکیادتان می 

کردم و این قضیه را گفتم که من صحبت می
وقت در ارتباط با حادث و قدیم خیلی صحبت  یک
کردم که کیفیّت حادث و کردم و خیلی فکر میمی

قدیم و نحوۀ ربط بین حادث و قدیم چیست، و 
امر مادی تبدیل  مجرد چطور به یکامر  یک
که امر مادی باید در زمان و مکان شود، درحالیمی

سیزده سال  باشد. خیلی وقت پیش، حدود دوازده
کردم، بعداً طور داشتم دربارۀ این فکر میپیش، همین

 نفر گفت: یک
ما در اسفار داشتیم مسئلۀ ربط بین حادث و قدیم 

دنیا رفته است را پیش یک مدرّس معروفی که از 
خواندیم و ما هرچه با ـ می خدا رحمتش کند ـ
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ایشان کلنجار رفتیم که این مسئلۀ ربط بین 
اینکه ایشان از  حادث و قدیم را بفهمیم، نشد! تا

طور مسئله برای ما نپخته ماند دنیا رفت و همین
 و ما بالأخره نفهمیدیم!

دفعه این قضیه را به مرحوم آقا  من یک 
ما »گفت: ـ گفتم که فلانی می علیه للَها رضوان ـ

استادش هم »ایشان گفتند: « هرچه کردیم نفهمیدیم!
 «نفهمیده است!

طور در ذهن من بود. تقریباً این مسئله همین 
شب که من در قطار  بین ده تا دوازده سال پیش، یک

کردم. با قطار بودم داشتم راجع به این مسئله فکر می
آمدیم. نصف هد به طهران میداشتیم ظاهراً از مش

شب بود و همه خوابیده بودند. من بیدار بودم و 
زدم و بیرون را بیرون آمده بودم و در واگن قدم می

طور گوشه ایستادم و همین کردم، بعد یکتماشا می
شروع کردم دوباره به این مسئلۀ ربط بین حادث و 

دفعه متوجه شدم که این قضیه قدیم فکر کردم. یک
ابر را  لی قضیۀ راحت و آسانی است! شما یکخی

اید که این ابرها در آسمان تصوّر کنید. دیده
بینید. اند و اصلًا شما هیچ تشکّلی از ابر نمیپراکنده
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جا درست شد!  ابر یک بینید یکدفعه مییک
 مخصوصاً در تابستان وقتی که هوا گرم
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دفعه کنید، یکاست و شما به آسمان نگاه می
ابر درست شد! اینکه اصلًا هیچ  بینید که یکمی

چیزی نبود! منتها چون پراکنده بود، اصلًا مشخص 
کنید که این ابر چه دفعه نگاه میشد. بعد یکنمی

دفعه از آن دیگر اثری نیست! پخش شد و شد؟! یک
که این دوباره هیچ اثری از آن پیدا نیست. درحالی

ه و منتشر است، ابری که متشکل شد همان ابر پراکند
و آن ابری که منتشر شد همینی است که جمع و 

هم ندارند، إلّا در  متراکم شده بود؛ هیچ فرقی با
انتشار و در تراکم، که در اینجا ظهورات متفاوتی پیدا 

 کنند.می
مسئلۀ بین ماده و مجرد هم همین است؛ ماده  

چیزی نیست غیر از مجرد، و مجرد هم چیزی نیست 
شود، ده. یعنی مجردی که تبدیل به ماده میغیر از ما

طور نیست که کند، ولی اینگرچه هویّتش فرق می
کلی  طورکند که اصلًا بهماهیّت جدایی پیدا می

شوند؛ بلکه جدای از مجرد است و از هم جدا می
کند و سفت همین مجرد، خودش را به ماده تبدیل می

آورد میوجود تغیّر به شود، یعنی در خودش یکمی
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شود، عوارض ماده شود. وقتی که ماده میو ماده می
خواهد، خواهد، مکان میشود: زمان میبر آن بار می

 1خواهد.خواهد و شکل میخواهد، بو میرنگ می
تلمیذ: پس چطور هر دو در یک وجود هستند؟ 

اش این است که هر دو در یک که لازمهدرحالی
 وجود نباشند.

تشبیه گفته شد.  عنوان یکبه استاد: آن مسئله 
خاطر اصل اینکه هر دو در یک وجود هستند، به

وجود است، یعنی لازمۀ خود وجود است؛ چون 
حقیقت وجود مجرد و خالی از زمان و مکان است، 

تواند و آن حقیقت وجود به تجرد خودش می
حال که  عین صورت ماده دربیاورد، درخودش را به

هست. یعنی الآن همان آن حقیقت مجرده در آن 
صورت درآورده است، مجرد است که خود را به این
صورت درآورده است، و همین که خودش را به این

اینکه جدای از این شود؛ نهشود و مجرد میباز می
دهد و مجرد است و وجود اولی را از دست می

شود، بلکه مجرد در بطن همین ماده است. این می

                              
جهت اطلاع بیشتر پیرامون بحث ربط حادث به قدیم، رجوع شود به افق  1

 .٧٦ ـ ٧٣وحی، ص 



_________________________________________________________________ 

461 

 مسئله، تبدیل
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ت. تبدیل جدای از این است و در جایی نیس
 کند.است که تمایز پیدا می

یکی از ادلۀ تجرد وجود ذهنی اصلًا همین  
خوانیم. حتی خود مسئله است که بعداً در اینجا می

اینکه دلیل بر مجرد هم همین مسئله است، برای
خواهد و ظرف برای ماده مجرد اصلًا ظرف نمی

وقت ظرف است؟ آناست، پس مجرد چطور در این 
تعلق نفس و روح به بدن چطور است؟ همۀ اینها 

گنجد. این مجمل مسائلی است که در این زمینه می
 آن چیزی است که عرض شد.

ما دوباره نتوانستیم اسفار اربعه را ذکر کنیم؛  
 ای برای این قضیه شد.البته این مسئله مقدمه

زدید که وجود مثل دفعه مثالی می تلمیذ: یک
شود، ظرف تبدیل به تگرگ می بخار است که در یک

ظرف  شود، در یکظرف تبدیل به باران می در یک
اش یکی است. شود؛ ولی همهتبدیل به برف می

بینیم که این ظروف متعدد هستند، وقت ما میآن
تواند باران یعنی در جایی که تگرگ است دیگر نمی

تواند باشد، و در جایی که باران است دیگر نمی
خواهم این را عرض بکنم که ماده تگرگ باشد. می
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در ظرف مادیتش که ظرف حدود است، دیگر تجرد 
 با آن نیست.

جا هم تجرد با او است. استاد: نه، همان 
ببینید، ما مجرد را به مادۀ همۀ اشکال مختلف مثال 

زنیم: بخار، تگرگ، برف، باران و مه. ما به تمام می
گوییم. آن ماده ماده می رای یکاینها صور مختلف ب

در همۀ اینها وجود دارد: هم در تگرگ وجود دارد، 
هم در بخار وجود دارد، هم در برف وجود دارد، هم 
در باران وجود دارد و.... اسم آن ماده را مجرد 

 گذاریم، که همان وجود است.می

ربط حادث به قدیم، یکی از  ۀاین قضی 

اگر   1ئل فلسفه است.ترین مساترین و مشکلظریف

انسان این قضیه را ادراک کند تمام دعواهای بی مرحوم 

 ۀرود، قاعدکمپانی و آقا سید احمد کربلایی کنار می

 برای انسان روشن« بسیطُ الحقیقةِ کلُّ الأشیاء»

د، شووجود روشن می شود، قضیۀ وحدتمی
شود، و اصلًا اصالةالماهیة اصالةالوجود روشن می

                              
جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به شرح دعاء الصباح، ملا هادی سبزواری،  1

 .٦٢ص 
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ترین مسئله در نظر انسان جلوه سخیفعنوان به
 کند.می

تلمیذ: پس بنا بر فرمایش شما در مورد وحی، در 
واقع، توجه پیغمبر به باطن خودش است و چیز 

﴾عنوان وحی جدایی از بیرون به
َ
يۡك

َ
 إِل
ٓ
ا
َ
وۡحَيۡن

َ
 أ
ٓ
ا
َّ
 1﴿إِن

 نیست.
 طور است.استاد: بله همین 

وقت وجه تسمیۀ کتاب علّامه تلمیذ: آن
 طباطبایی به نام وحی یا شعور مرموز، همین است؟

استاد: نه، این مفهوم در کتاب وحی یا شعور  
وحی عبارت . ، با چنین دقتی توجه نشده استمرموز

کند، و است از حالتی که در انسان تغییر ایجاد می
بسا ممکن است انسان به این تغییر توجه نکند و چه

به سمت چیزی شما میلتان . برای او مرموز شود
دانید که یک نفر دیگری این میل را رود، ولی نمیمی

دانید که من قدر میدر شما انداخته است؛ ولی همین
امروز مثلًا میل دارم اشکنه بخورم، یا فرض کنید که 

همۀ اینها عبارت است . کار را انجام بدهمامروز این

                              
 .1٦٣( آیه ٤ساء )سوره ن 1
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جهت مطلوب  از آن کیفیّت اتجاه ذهن و نفس به یک
 (.فرستدکسی که وحی را می)موحی  برای

وقت انسان خودش در باطن خودش  یک 
فهمد که ای آمد و خودش میبیند مسئلهدفعه مییک

وقت حتی  این یک قضیۀ دفعی بوده است. اما یک
فهمد، یعنی از این هم مرموزتر است، این را هم نمی

نظر است که خودش علم اش از این نقطهو مرموزی
داند که این میلی که الآن در د؛ یعنی نمیبه علم ندار

وقت او پیدا شده است از کجا پیدا شده است. آن
 1آید.مسائل تربیتی هم پیش می اینجا یک

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  

  

                              
 .٢٨٤ ـ ٢٠٧جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به افق وحی، ص  1



466 

 جلسۀ دهم: اسفار شهودی و اسفار عقلی
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 سفر اول شهودی و وجدانی
بحثی که درروزهای گذشته بود، در این  

زد که تا سنخیّت بین معلول و علت در محور دور می
جنبۀ اتصال معلول به علت تمام نشود، ادراک لوازم 

واسطۀ معلول و ملزومات و خصوصیات علت به
عقلًا محال است. جنبۀ توسعه و اشتداد وجودی 
علت، انمحاء و فناء معلول را در ذات خود اقتضا 

اسطۀ جنبۀ قهاریّت علت، وکند؛ بنابراین معلول بهمی
تواند در ذات علت نفوذ و رسوخ پیدا کند و نمی

حجاب ابتعاد رتبی علت و معلول، مانع از ادراک 
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معلول نسبت به علت است؛ مگر اینکه معلول 
نه سنخیت طبعی،  واسطۀ سنخیّت رتبی با علت ـبه

و هرچه چون در سنخیّت طبعی، معلول ربط است 
ـ در رتبۀ علت واقع شود. آنجا  هست علت است

دیگر مقام فناء معلول در علت است و معلول 
تواند شوائب و آثار و حقایق وجودی ناشی و می

 متمشّی از مقام علّیت را ادراک کند.

 کیفیت فناء معلول در علت خود
هذا آنچه برای سیر سالک در سفر بناءًعلّٰ  

م و ضروری است، حذف ابتعاد الحق لاز إلی الخلق من

این قرب، آن  ۀواسطبی او و خداوند متعال است تا به

شائبه منبعث از وجود آثار وجودی پروردگار که ب

 منبسط است، در این انسان سالک ظاهر و
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متجلّی بشود. پس سالک در این سفر باید جنبۀ 
ابتعاد وجودی خودش را ادراک کند و آن را از بین 

 ببرد.
های متفاوتی برای حذف این ر سلوک، راهد 

ها تفکر در دهند: یکی از این راهابتعاد دستور می
ها ذکر است؛ یکی از این نفس است؛ یکی از این راه

ها که باید همراه و توأم با آن دو راه دیگر باشد، راه
جنبۀ إعراض نفسانی از دنیا و تعلقات دنیا است، 

د به حال خودش باقی چون با حفظ تعلقات، آن ابتعا
 ماند.می

عدم حصول فناء بدون از بین بردن انانیت و 
 نگرش استقلالی به خود

آنچه در وهلۀ اول مطرح است این است که  
باید آن جهات مبعّدۀ بین انسان و پروردگار از بین 

اند از: جهت استقلال، برود. آن جهات عبارت
محوری و تعقل تشخص در وجود،  انانیّت، خود

یعنی من الآن در اینجا هستم و وجودی منحاز از 
دیدن و جز  خود»سایر وجودات دارم. در یک کلمه: 

جهت اصلی دوری انسان از پروردگار « خود ندیدن
واسطۀ این نوع تفکر برای است و همۀ مصائب، به
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 شود.انسان پیدا می

شناسی انسان در بینی و معرفتبنابراین جهان 

کند؛ یعنی آنچه مطابق با دا میاین ظرفییت تحقق پی

ر  خواست و منویات او است که منبعث از تصوی

استقلال در انانییت در وجود خود است، خوب و 

خلاف خواست او  شود و آنچه برمستحسن شمرده می

آید، و تفسیر و توجیه و حساب میاست، بد و قبیح به

 های افراد، بر اثر ارتباط با خودها و خوبتعریف بدی

هی. به عبارت دیگر،  هی هی و کما هی شود، نه کمااو می

بیند، بدون انسان در کلی نظام وجود، خود را تنها می

گونه ارتباط و علقه و وابستگی به سایر موجودات هیچ

حمایت و مساعدت  ۀخواهد در سایعالَ وجود. لذا می

کان حفظ کند و نگه  نحوٍ  را بأِیی « خود»دیگران، این 

دور أنیه انسان در این وادی پرده و دیواری بهدارد؛ ک

خلایق منحاز  ۀخودش کشیده است و خود را از بقی

 کرده است.

اما اگر انسان این پرده و دیوار را بردارد و  
ای را که برای خودش قائل همان شوائب وجودی
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البته نه لزوماً در  است برای دیگران هم قائل باشد ـ
در مقام تعقل و تفکر، وجدان خود، بلکه حدّاقل 

 ای از وجود و آثار وجود را برای دیگران همحصه
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وقت دیگر آن حصار ـ آن حساب بیاوردبه
های دیگران ها و غمتواند باعث شود که شادینمی

نظر  را به خود مربوط نداند و فقط بقای خود را مدّ 
 داشته باشد.

وجود  الحق إلی الخلق هذا آنچه در سیر منبناءًعلّٰ  

دارد این است که سالک این حصار را از دور خودش 

بردارد و خود را طوری در حقیقت هستی و وجود 

ای از انانییت و استقلال در مطلق محو کند که دیگر شائبه

 شود.وجودش نماند. این سفر اول می

ها کأنّ نیازی به بینیم بعضیبنابراین ما می 
طوری هستند که  برداشتن این حصار ندارند و از اول

با آن حقایق هستی و شوائب ساذجه و خالصۀ وجود 
هماهنگی دارند. اینها افرادی هستند که به فطرت 

ای که ما باید اند، یعنی خودشان را به آن مرتبهنزدیک
واسطۀ سلوک عملی و مجاهدات و ریاضات به

اند؛ چه با مجاهده و چه برسیم، نزدیک کرده
عبارت است از رسیدن به  مجاهده. آن مرتبه بدون

ای که از آن تنازل کرده شائبهفطرت و آن حقیقت بی
 بودند.
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البته منظور از ریاضات این نیست که انسان  
شب  فقط بنشیند و تصوّر کند که با ذکر و نماز

ملکات  بردن آن بین شود؛ بلکه برای ازخالص می
 رذیله باید در زندگی خود اقدام کند و اصلًا باید این

وجود بیاورد و حال را به انحاء مختلف در خودش به
بردن این  بین های ازمحقق کند. این یکی از راه

 حالات و ملکات است.
طور بود که شخصی بود که فکرش این 

خواست کاری کند که استاد را به عصبانیّت و می
وجود بیاورد تا ای بهخشم دربیاورد و چنین انگیزه

به او پرخاش و اهانت کند و او  استاد در جلوی انظار
خواهم بگویم کار او درست را تنبیه کند. البته نمی

خاطر اینکه بود، بلکه نفس این عمل غلط است، به
کار کند و فهمد که در هر جایی چهخود استاد می

نیازی به این کار او ندارد. این طرز فکر، همین طرز 
مینۀ فکری است که عرض کردم که انسان باید در ز

بردن رذائل و تعلقات و آنچه سدّ طریق  بین از
 انمحاء و فناء است، اقدام کند.

طور بودند و فقط به انتظار این بزرگان این 
نشستند که عنایت و حالت و تصرّفی بشود تا نمی
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این رذائل و تعلقات از بین برود، بلکه خود آنها بر 
 این مسئله مُقدِم
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گدار به آب زد، چون نباید ببودند. البته راه دارد و 

﴾جای گاهی اوقات به
ٓ
ا
َ
ن
ۡ
ت
َ
ل
َ
غ
َ
 شود!، شَدُرُسنا می﴿ش

اند، نرفته سالکاینها افرادی هستند که راه 
خود به همان مسائل و نتایجی  به یعنی خود

رسند و دارای آن حالتی هستند که اند و میرسیده
خواهد با سلوک علمی و عملی سالک می یک

 نتایج برسد.خودش به آن 

الحق، هیچ  إلی الخلق بنابراین در سلوک عملِّ من 

شود إلای اینکه آن پرده و ای پیموده نمیراه و مرحله

شود انسان خودش را از حقیقت دیواری که موجب می

وجود و هستی جدا احساس کند، برداشته شود؛ وإلای 

 رود.انسان راهی نمی

سیر اول عبارت است از ادراک هستی  
ض، ادراک حقیقت محض، ادراک عدم انانیّت مح

استقلالی، ادراک عدم تشخّص صفات و اسماء و 
افعال بالإستقلال، و به عبارت دیگر: رؤیت وُحدانی 
افعال و صفات و اسماء، در عمل و فعل واحد و 
صفت واحد و اسم واحد، و رؤیت وُحدانی 

« حقیقت وجود»حقیقت واحد که ما اسم آن را  یک
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م. پس اگر انسان جنبۀ تحقق وجود خودش گذاریمی
 را در وجود مطلق بیابد، سیر اول تمام شده است.

 کیفیت سلوک عملی سالک در سفر اول
بنابراین کارهایی که باید سالک در این سیر  

انجام بدهد این است که از بخل، حسد، تجمع، 
ترؤّس و همۀ آنچه مربوط به شخصیّت خودش 

هایی که موجب م جنبهاست بگذرد؛ یعنی از تما
بماند  شود او از رسیدن به حقیقت وجود بازمی

 قول مرحوم حاجی:بگذرد. آن وجودی که به
 

کم مسئلۀ باید به آن غایةالخفاء برسد و کم
گذاشتن مجازات  اعرفیّت و جنبۀ حقیقت و کنار

حقیقت و جنبۀ عینی پیدا  اعتباریۀ اشیاء، برای او یک
ۀ علمی محض داشته باشد. کند؛ نه اینکه فقط جنب

 حالا ای کاش علمی باشد، ولی دیگر تخیّلی نباشد!
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خواهد که خودش لذا سالک در این سفر می 
را به حقیقت هستی و وجود مطلق برساند، از 
أعراض و شوائب و آنچه مربوط به ماهیّت او است 
بگذرد، از مرحلۀ فقر که لازمۀ امکان ذاتی ماهیات 

ه مرحلۀ غناء که وجود مطلق است است عبور کند و ب
توانیم برسد. وقتی که به مرحلۀ غناء رسید، دیگر نمی

بگوییم که این سالک به مرحلۀ غناء رسیده است؛ 
چون در آنجا فقط غناء است و دیگر هیچ ذات و 
جنبۀ تعیّنی باقی نمانده است. در این مقام، جنبۀ 

قامِ رود و دیگر ماستعداد و امکان ذاتی از بین می
شود. آن شعر معروفی که وجوب و ضرورت می

 گوید:می
 

به همین مسئلۀ رسیدن به مقام هوهویّت اشاره 
رود؛ چون امکان دارد. در آنجا امکان ذاتی از بین می

ذاتی مربوط به اتصاف ذاتی ماهیات است و وقتی 
که جنبۀ استقلال و تعیّن  جنبۀ ماهوی ماهیات ـ

ماند تا ماهیّتی باقی نمیـ از بین برود، دیگر  است
متصف به امکان ذاتی بشود. بنابراین در آنجا مقام 

 فناء و غناء و ضرورت و وجوب است.
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الحق است  إلی الخلق آنجا سیر سالک در سفر من 

رسد و آن تعیینی که او را کم به حقیقت وجود میو کم

زند. این دارد کنار میاز انکشاف حقیقت باز می

 راه دارد، چاه دارد، چاله دارد، راه زدن تعیی  کنار

زدن تعیینات و برداشتن  مستقیم دارد و انسان برای کنار

شود این تعیی دائمًا خصوصیات و آثاری که موجب می

تر بشود، باید بهترین راه و در تعیی و ابتعادش قوی

یکی رها أقصْ فاصله را پیدا کند و آن تعیینات را یکی

نواخت و صاف و آرام حالت یک که یکجایی کند تا

پیدا کند؛ مانند آب حوض آن حیاطی که هوا در آن 

اصلاً جریان ندارد و وقتی انسان به این آب حوض نگاه 

ج در آن نمی سْ ۀاندازکند، بهمی بیند. این در سوزنی تموی

آنجایی است که دیگر نفس او خُرد شده است و 

، بلکه اصلاً به گونه رمقی برای او باقی نمانده استهیچ

ل شده است و دیگر هیچ گونه خبری حالت دیگر متحوی

 از آن حالت اول نیست. به این مقامی که
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ای از او دیگر آرامِ آرام است و هیچ حالت و شائبه

انتساب و ربط خیر به خود، در او باقی نمانده است و 

﴾استکثار خیر  ۀجنب ِ
يۡۡ
َ
خ
ۡ
 مِنَ ٱل

ُ
ت ۡ يََ

ۡ
ك
َ
سۡت
ٱ َ
در او   1﴿ل

اش هم باقی نمانده کلّ محو شده است و حتی شائبههب

گویند. این سفر، سفر است، مقام فناء می

 شهودی و قلبی است. ۀالحق در جنب إلی الخلق من

 سفر اول عقلی و علمی
الحق، به موازات  إلی الخلق براساس سفر من 

سفر  وجودی و شهودی و قلبی و وجدانی، یک ۀجنب

و عقلّ و کشف حقایق  علمی و نظری ۀهم در جنب

هستی در عقل داریم که عبارت از این است که در 

اول، حقیقت هستی و وجود برای انسان  ۀوهل

 منکشف بشود.

آن فن اول و سفر عقلی و علمی و نظری اولی  
که انسان در حکمت باید به آن بپردازد این است که 
بفهمد اصلًا حقیقت هستی چیست، و هستی و 

د یا ماهیات و تعیّنات حقیقت وجودْ حقیقت دار

                              
 .1٨٨( آیه ٧سوره اعراف ) 1
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دارند، و بعداً ماهیات را به ماهیات مجرده و مادیه 
تقسیم کند، و شیء را به امکان یا ضرورت و وجوب 
تقسیم کند، و امکان ذاتی را بر ماهیات حمل کند و 
ضرورت و وجوب وجود را بر معطی ماهیات حمل 

وجود و  کند، و اشتراک معنوی وجود و اصالت
ود را احراز کند، و جنبۀ علّیت وجود بر وج وحدت

ماهیّات متعیّنه، و جنبۀ احتیاج و افتقار همۀ 
الوجود برای انسان موجودات نسبت به معطی

کلی عوارض و صفات و  طورمنکشف شود، و به
اسماء وجود و آنچه لازمۀ وجود و از خصوصیات و 
تعیّنات وجود است برای او روشن شود، که آنها 

از: اصالت وجود، تشخص وجود،  اندعبارت
وحدت وجود، بساطت وجود، اطلاق وجود و تجرد 

 وجود.

اینها باید برای انسان منکشف بشود، چون  

خواهد به حقیقت وجود برسد و به این برسد که می

تعیینات  ۀوجود، مطلق و مجرد است و انتها ندارد و هم

ه یشُذُّ عَن حیطت اند و لادر تحت اطلاق وجود داخل

 شیءٌ؛ و این همان سفر اول سالک است
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خواهد خودش را به حقیقت وجود برساند که می
و این مطالب را بالعیان با قلب خود ببیند و خودش 

 را بالعیان از تعیّنات جدا کند.

 تفاوت حکیم و عارف در سفر اول
خواهد تعیینات را از وجود حکیم با فکر خود می 

دفع کند، و فرق بی حکیم و عارف در همی است که 

حکیم از دور دستی بر آتش دارد، اما عارف در درون 

ل شده است. حکیم  آتش است و اصلًا متحوی

خواهد بداند که واقعییت وجود دارای چه صفات و می

وجود اصالت  لوازمی است، و با برهان ثابت کند که

دارد ولی ماهیات اعتباری است، و وجود بسیط است 

تعیینات مقیید هستند، و وجود اطلاق دارد و  ۀولی بقی

مطلق هستند، و  بسیطُ الحقیقة کلُّ الأشیاء، ولی بقیه غیر

اند، و وجود تعیینات معلول ۀوجودْ علت است ولی بقی

لی بقیه رسمَ لهُ است و إسمَ و لا صورةَ و لا مجرد و لا

ها صورت مادی دارای صورت هستند و حتی بعضی

نظر فکری به آن  اینها را از ۀهم دارند. حکیم هم

کند؛ ولی چیزی به حکیم حقیقت وجود ملحق می
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تأثیر هم شود، البته بشود یا از او کم نمیاضافه نمی

نیست. او مثل شخصی است که نشسته است و 

 ببرد. طالب پیسْی قواعد، به مخواهد از یکمی

 گویند:می 
پسری نشسته بود و شخصی آمد و گفت: آیا الاغ 

 ای؟مرا دیده
گفت: آیا الاغت چشم راست ندارد؟ گفت: بله، 

 چشم راست ندارد!
 لنگد؟ گفت: بله!گفت: پایش هم می

 گفت: گرسنه بود؟ گفت: بله!
گفت: کاه بار الاغت کرده بودی؟ گفت: بله، 

 خود خودش است!
 گفت: من ندیدم!!

او شروع کرد با چوب و چماق و... آن پسر را 
 ای؟گفت: کجا دیدهزد و میمی
طور گفت: الاغم همینام! میگفت: من ندیدهمی

 بود که گفتی.
قدر که به ام؛ اما همینگفت: من الاغی ندیده

طرف های اینجاده نگاه کردم دیدم فقط از علف
طرف دیگر های خورده شده است، ولی علف

رود طور مانده است؛ چون وقتی دارد میهمین
 رود و ازبالأخره گاهی دو قدم می
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خورد و گاهی یک قدم دیگر طرف علف میاین
خورد، ولی این فقط طرف هم میرود و از آنمی

طرف دیگر طرف چپ را خورده است، پس آن
دیده است، بنابراین فهمیدم که چشم را نمی

لنگد؛ چنین معلوم بود که میراست ندارد. هم
چون جاده گلی است و جای یکی از پاهایش 
زیاد فرو رفته است و جای پای دیگرش کم فرو 

شود که فشار به رفته است، پس معلوم می
چنین من فهمیدم طرف پایش آمده است. هماین

ای؛ چون در بعضی جاها که کاه بارش کرده
 ریخته و رفته است.

خورد و دام کتک میخلاصه، این پسر م
 1ام!گفت: من الاغت را ندیدهمی

بیند که یا مثلًا کسی نشسته است و فقط می 
قاطر با بار سیب از  قاطر با بار گیلاس و یک یک

آید، با طرف میشود و آب هم از آناینجا رد می
گوید که باید باغی در پشت آن کوه باشد خودش می

و هم آب دارد. که هم سیب دارد و هم گیلاس دارد 
آورد، او رود و از آنجا میاما آن کسی که خودش می

دیگر وارد باغ شده است و نیازی به تعریف ندارد. 

                              
 .٦٠٧های امثال، ذوالفقاری، ص داستان 1
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حکیم هم مثل همین آدمی است که چیزی ندیده 
است و فقط به خصوصیات و بدیهیات اطرافش نگاه 

برده  مسئلۀ نظری پی کرده است و از اینها به یک
 طور باشد.د اینگوید که بایاست و می

فرق بین حکیم و عارف هم همین است.  
رساند و آن عارف خودش را به حقیقت وجود می

کند؛ ولی حکیم واقعیّت را با وجدانش لمس می
الحقیقة است وجود، بسیط»گوید: نشسته است و می

و اطلاق دارد و علت برای تعیّنات است. وجود 
اده در که نه جسم و مطوریحقیقت محض است، به

آنجا هست، و نه اصلًا صورت هیولانی و برزخی و 
حقیقت  مثالی و غیره در آنجا هست. وجود یک

اش این است که عکس و اطلاقی است که لازمه
یعنی حکیم اگر خیلی هنر « صورتی نداشته باشد.

کند، ولی کند فقط اینها را با آن واقعیّت منطبق می
ت و غضبش کند، اهواء و شهواخودش تغییری نمی

محور است و همۀ دنیا را برای  باقی است، خود
 خواهد.خودش می
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 تأثیر سفر عقلی در ایجاد شهود باطنی
البته در بعضی اوقات اگر این مطالب با صفای  

نفس توأم شود، تغییر کمی در نفس حکیم ایجاد 
بینید که کند. لذا اگر به اغلب حکما نگاه کنید میمی

کار  و یا هستند و خیلی با مردم سراینها مُعرض از دن
ندارند؛ چون توغل و اشتغال در مسائل فلسفی، اینها 

کم این حالات رساند و کمرا کمی به این حقایق می
شود که همۀ امور از خدا است و او در آنها پیدا می

خیال باشیم و الأسباب است، پس باید بیمسبب
و اعصاب  در نزنیم آن و در قدر خود را به ایناین

طور نیست که واقعاً خودمان را خراب نکنیم! اما این
 به این حقایق برسند.

در خواندن حکمت، درویشی و بدبختی و  
احترامی بیچارگی وجود دارد؛ چون اگر به آنها بی

همه، کنند! ولی با ایننکنند، اما دیگر اعتنایی هم نمی
ون دارند؛ چآنها دست از این مسائل و حقایق برنمی

حقیقت را فهمیده است، چطور  انسان وقتی یک
تواند دست تواند از آن دست بردارد؟! اصلًا نمیمی

ای ندارد؛ بردارد! اگر بگویند دست بردار، هیچ فایده
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چون انسان دیگر خودش را در برابر این حقیقت 
طور و به این باخته است. حکما بایستی که این

 کیفیّت باشند.
حانی و عینی است و سفر سفر عرفا سفر رو 

حکما سفر علمی است، البته نه علمی به معنای 
 شهودی، بلکه علمی به معنای نظری و فکری.

 علت علمی بودن مدرکات حکما
شود انسان در مرحلۀ خیال نباشد تلمیذ: مگر می

حال  عین و به مرحلۀ فکر و علم رسیده باشد، اما در
 به مقام عین و شهود نرسیده باشد؟!

شود؛ چون علم حصولی است استاد: بله، می 
و علم این است که انسان به نتایج کلی برسد، ولی 
تخیّل و وهم در وادی دیگری است. وقتی شما در 

شود تا می دو دو»گویید که مسائل ریاضی می
، این دیگر خیال نیست، بلکه علم است و «تا چهار

دار جنبۀ علمی دارد؛ یعنی از استحکام علمی برخور
اش خیلی قوی است و هیچ است و جنبۀ تجردی

کلی آنچه جنبۀ صورت  طورجنبۀ صوری ندارد. به
و وهم ندارد، اگر خارجیه باشد و جنبۀ صورت در 

گویند و مسئله آن نباشد، به آن قضیۀ کلّیه و علمیه می
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بحث کلی و سِعی است؛ اما اگر  و بحث آن یک
 ند.گویجزئی باشد، به آن قضیۀ جزئیه می
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کنیم، آنچه در فلسفه از آن بحث می 
اختصاص به علمی دونَ علمٍ ندارد. تمام صناعاتی 
که در این عالم وجود دارد، از اطوار و تعیّنات وجود 
هستند؛ یکی صنعت طب انسان است که از احوال 

کند، یکی صحت و مرض در وجود انسان بحث می
صنعت طب حیوانات است که از صحت و مرض در 

کند، یکی صنعت هندسۀ بنایی یوانات بحث میح
کند که از تطوّرات است و از کیفیّت ابنیه بحث می

ماده است و برگشت ماده هم به انحاء وجود است، 
کاوی است و از شناسی و روانیکی صنعت روان

کند، یکی صنعتی است که از احوال نفس بحث می
م از کند که آن هکیفیّت تعلق روح به ماده بحث می

های دیگری هم هستند اطوار وجود است، و بحث
که مربوط به صناعات و حِرف ظاهری است. 

ای از وجود بنابراین همۀ این صناعات، به محدوده
 گردند.برمی

مثال: بابطور است؛ منحتی در فقه هم همی 

های فقهی حج و صلاة، به افعال مکلفی بحث ۀهم

بمِا هوَ غیُر   هوَ مُکَلَّفٌ، لاگردد؛ البته مُکَلَّف بمِٰا برمی
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تکالیف هم انحاء وجود است،  ۀوقت نحومُکَلَّفٍ. آن

ه در رسد کای از کیفییت وجودی مییعنی انسان به رتبه

شود تا خداوند به او القای آن رتبه حائز مقام خطاب می

خاصی از وجود  ۀخطاب کند. البته این یک نقطه جنب

شود یا راجع به الغ نمیب است که مثلًا شامل غیر

فقه فقط مربوط به  ۀکند. دایرطرف دنیا بحث نمیآن

شود؛ هوش میاول پانزده سالگی است تا وقتی که ب

هوش بود، دیگر یعنی اگر پانزده سال هم در این دنیا ب

هوش فقه به او کاری ندارد، چون دیگر این شخص ب

، و اش بسته شده استفقهی ۀو مرخص است و پروند

فقط با دیگران کار دارد که به او آب و غذا بدهند تا 

 ۀهوشی درآمد، دوباره پروندنمیرد. البته اگر از ب

شود؛ اما اینکه حالا باید تکالیف این اش باز میفقهی

 مدت را قضا کند یا نکند، دیگر بماند.

ولی فلسفه به دائرۀ خاصی از وجود کار  
وجود و آثار و ندارد، بلکه بحث فلسفه در اصل 

کلی است؛ لذا هر تعیّن جزئی  نحوتطوّرات وجود به
گنجد، در رتبۀ مادون فلسفه فعّالیت که در وجود می
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 کند. اما فلسفه احکامی است که روی اصلمی
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گیرد و در تعیّنات وجود وجود قرار می
نظر، جزئی. از این نقطه نحوکلی است، نه به نحوبه

 ل نیست.فلسفه علم است و تخیّ

 تفاوت فلسفه با مدرکات فیلسوف و کتاب فلسفه
رسد، رسد یا نمیالبته اینکه انسان به نتیجه می 

مطلب دیگری است. اگر مقدمات و مطالب را 
که قبلًا طوریرسد. هماندرست بچیند، به نتیجه می

عرض کردم، اگر اشکالی باشد، در حکیم است، نه 
، بلکه در در حکمت؛ و اشکال در فلسفه نیست

فیلسوف است. فلسفه عبارت است از آنچه انسان را 
ـ به  واسطۀ عقل عملینه به واسطۀ عقل نظری ـبه

حقیقت هستی برساند. اما اینکه انسان خودش را تا 
چه حد به آن درجه نزدیک کند، مطلب دیگری 

 است.

نامیم، ما آنچه را در این کتاب است فلسفه نمی 

کند؛ عیناً مثل این است فلسفه میبلکه اینها حکایت از 

نه و  ۀتوانیم بگوییم که همکه نمی احکام این کتب مدوی

أنزَلَ  آنچه مابی دفیتی کتاب جواهر است همان ما ۀهم

أنزَلَ اللَه و حتی  اللَه است، چون ممکن است غیر ما
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أنزَلَ اللَه هم باشد. مرحوم صاحب جواهر با  خلاف ما

وحی و علمی و ارتکازات آن ذهنییت و خصوصیات ر

طور استفاده کرده است و ذهنی خود، از روایات این

توانیم ممکن است راه خطا هم پیموده باشد؛ پس نمی

أنزَلَ  بگوییم آنچه مابی این دفیتی جواهر است، همان ما

 ۀجنب ثبوتی و یک ۀجنب أنزَلَ اللَه یک اللَه است. ما

اصلًا »گوید: میخلاف آقای سْوش که  اثباتی دارد؛ بر

اش در ظرف ثبوتی ۀآن جنب  1«ثبوتی ندارد. ۀجنب

أنزَلَ اللَه محفوظ است و قابل تغییر  خودش است و در ما

هم نیست، و واحد و وحدانی است و یکی بیشتر 

یکی »ای که عرض شد، نیست؛ البته طبق آن مبانی

حکم است.  یعنی در ظرف هر موضوعی، یک« است

برسیم یا نرسیم یا حتی به خلاف آن  اما اینکه ما به آن

 برسیم، مطلب دیگری است.

 تأثیر مکاشفات شهودی بر براهین فلسفی
گیرم طور نتیجه میصورت، من اینتلمیذ: در این

حکیم بخواهد حکیم واقعی باشد و حاقّ  که اگر یک

                              
 .٢٠٤، ص ٢رجوع شود به نور ملکوت قرآن، ج  1
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مطلب را در بحث برهان پیدا کند، حتماً باید 
 فیلسوف یک

  



496 

نا بر اینکه فرمودید: عینی هم باشد؛ چون ب
معنای حکمت همین است و عیب در حکیم »

پس ما حکیمی نخواهیم داشت که « است
سیر اسفار اربعه بتواند به حقیقت و حاقّ  بدون

 مسائل فلسفی برسد.
طوراست. شاید ما واقعاً استاد: بله، همین 

حکیمی نداشته باشیم که در مطالبش و در تمام 
ل و ایرادی نباشد؛ گونه اشکامراحل آن هیچ

حال با هر حکیمی برخورد به که ما تاطوریهمان
توان به او نظر نظری هم میایم، حتی از نقطهکرده

اشکال وارد کرد. مثلًا در همین بحث وجود ذهنی 
گوید که کیف ببینید چه اوضاعی است! یکی می

گوید گوید که اضافه است، یکی میاست، یکی می
گوید که از مقولۀ جوهر کی میکه فقط ربط است، ی

گوید که اگر به جوهر تعلق نفسانی است، یکی می
بگیرد جوهر است و اگر به عرَض تعلق بگیرد عرض 

اما آنچه ما عرض کردیم عبارت از این است  1است.
که وجود ذهنی، خود وجود است و نحوۀ وجود و 

                              
جهت اطلاع از اقوال وارده در بحث وجود ذهنی رجوع شود به بدایة  1

 .٤٥ ـ ٣٥، علّامه طباطبائی، ص الحکمة
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کیفیّت وجود است. البته من از یکی شنیدم که از 
مه طباطبائی در آخر عمرشان شفاهاً مرحوم علّا

نحوۀ وجود  وجود ذهنی یک»شنیده شده است: 
هایشان البته من این مطلب را در کتاب« است.
ام. حالا اگر این حرف درست باشد، لابد ایشان ندیده

اند که آن واقعیّت ای رسیدهواقعیّت عینی به یک
عینی، واقعیّت علمی را هم تصحیح کرده است؛ 

که خود مرحوم صدرالمتألهین هم طوریهمان
 گوید:می

صورت خیلی از مسائل فلسفی، اول برای من به
عینی و با مکاشفات روشن شد، بعداً من براساس 

 1آنها برهان آوردم.
شخصی برای من از قول مرحوم آقای  

 کرد که ایشان به او فرمودند:مطهری نقل می
ابتدا  فرق بین من و علّامه این است که علّامه

 حقیقت علمی را مکاشفه یک
  

                              
 .٩و  ٨، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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کند، بعد آن حقیقت علمی را به دست من می
 دهم.دهد و من برایش برهان قرار میمی
کار را نکند، بلکه مرحوم اینکه علّامه اینالبته نه

نابغه و یک  نظر فلسفی واقعاً یکعلّامه از نقطه
ای بود. اما بالأخره اگر این مطالب عادی شخص غیر

قایق وجدانیه هم توأم باشد، یعنی انسان هم با ح
برهان براساس آن داشته باشد و هم واقعیّتش را 

 شود.مشاهده کند، دیگر خیلی عالی می
مگر شما در برهان، اولیات و مشاهدات  

خواهید؟ حالا حتماً باید اولیات و مشاهدات با نمی
کم با شود؟ کماین چشم باشد و با قلب نمی

لمس عینی و وجودی و با مشاهدات، ممارست و با 
صورت اولیه و بدیهیه این قضیه برای انسان به

شود. یعنی آید و یک قضیۀ اولیّه و بدیهیّه میدرمی
اگر همین مطلب با مکاشفات مکرر و پیوسته باشد 

که در نحوه و کیفیّت آنها ازالۀ شک کند، این نحویبه
ر انسان واقعاً کند. مثلًا اگنحو بدیهی ادراک میرا به

صورت مکرر و پیوسته همین قضیۀ حورالعین را به
مکاشفه کند و واقعیّت و خصوصیاتش را ببیند، 

ها این کردن ها و مشاهدهممکن است همین دیدن
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 صورت بدیهیه دربیاورد.قضیه را برای انسان به
کند و کردن افراد فرق می البته مشاهده 

کاشفات هر کسی تر داریم. ممکاشفۀ عمیق و عمیق
ها فقط صورتی را که در طور است؛ بعضی یک

ها آن صورت را بینند، و بعضیگذشته بوده است می
بینند و در خصوصیات آن صورت هم تأمل و نظر می

 دارند.
طور باشد، این مکاشفات انسان را به اگر این 

مثال ما موجوداتی هم بابرساند که مناین نقطه می
ماده با این ماده تفاوت دارند، و  نظر داریم که از

رسد که این قضیه برای او انسان به این نقطه می
وقت حکیم این مطلب شود. آنقضیۀ بدیهی می یک

آورد. البته این برای را به صورت برهانی درمی
دیگران بدیهی نیست و حکیم موظف نیست که 

های برهانش را براساس آن چیزی قرار دهد که پایه
گران بدیهی است، بلکه باید بدیهیات و برای دی

اولیات را براساس ذهن خودش و آنچه مشاهده 
وقت سراغ مردم کند ترتیب بدهد. حکیم هیچمی

 رود و نظر آنها را مورد توجه قرارنمی
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دهد، چون ممکن است مردم خیلی چیزها را نمی
 اشتباه بفهمند.

اصلًا راه دور نرویم: آیا الآن مسئلۀ جن  
واقعیّت دارد یا ندارد؟ اینکه دیگر واقعیّت دارد و 

کلی  طورجزء قضایای بدیهیه است و همه به
واقعیّت به نام جن وجود دارد، و  دانیم که یکمی

اگرچه خودمان ندیده باشیم، اما واقعیّت دارد و ما از 
رسیم. افرادی میآثاری که وجود دارد به این قضیه 

اند به حدّ تواتر و بلکه مافوق که آن را مشاهده کرده
ایم. اند و ما بعضی از آن آثار را هم دیدهتواتر رسیده

کند از اینکه این موجود واقعیت این حکایت می
طور شد، ما از این آثار دارد. بعد وقتی که این

طرف اصلًا جن باید بریم که از یکمی پی
ادی باشد، چون آثار او آثار مادی موجود م یک

اش بریم که مادهمی است؛ و از طرف دیگر به این پی
اش کثیف جهت اینکه اگر مادهباید لطیف باشد، به

تواند شود و این حقایق و مطالب نمیباشد مثل ما می
المجموع وقتی نگاه حیثبزند. پس من از او سر
ضیۀ ق توانیم براساس همین قضیه، یککنیم، می
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بدیهیه برای برهان قرار دهیم: ماده اقسامی دارد؛ 
وقت بحث یتجزّیٰ باشد که آن ممکن است جزئی لا

آید، و ممکن است یتجزّیٰ در آنجا پیش می لا
ها در آن پیش نیاید و طور نباشد و این بحثاین

دارای خصوصیّت و أعراض و اوصاف دیگری 
به مسئلۀ  توانیموقت میطور شد، آنباشد. اگر این

ببریم که آیا مثل همین  نحوۀ خلق ابدان در قیامت پی
بدن و به همین کیفیّت است، یا اینکه ممکن است 
صورتی مثل این بدن داشته باشد، ولی باطنش جدای 

 از این بدن باشد.
عارف که آن حقایق وجدانی برایش  یک 

شود، قضیۀ بدیهیه و اولیه منکشف می صورت یکبه
طور بدون قالب برهانی بیان را همین اگر آن حقایق

شود که مطالبی کند، او مثل بسیاری از عرفا می
ایراد بر آنها هست؛ ولی اگر  و گویند و خیلی ردمی

شود که در قالب برهان بیان کند، مثل ملّاصدرا می
کند. شاید معاد جسمانی را به این کیفیّت اثبات می

است، البته ها بیان کرده ایشان هم از همین راه
خواهم بگویم که حتماً مشاهده و وجدان کرده نمی

است، ولی وقتی خصوصیات ماده و امثال آن را دیده 



_________________________________________________________________ 

503 

است، به این نتیجه رسیده است که باید مادۀ در معاد 
 جسمانی با مادۀ این بدن فرق داشته باشد.
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برم: ممکن است مطلب را بالاتر از این می 
د رسید و آن شخص به حقیقت وجو وقتی یک

ارتباط بین وجود و ماده را ادراک کرد که در عین 
اینکه ماده است، مجرد است و در عین اینکه مجرد 

فهمد که با همین بدن وقت میاست، ماده است؛ آن
تواند شود در آن دنیا حشر پیدا کرد و میمادی می

معاد جسمانی را با همین بدن و با همین کیفیّت اثبات 
ور که حضرت علامه معاد جسمانی را طکند، همان

در جلد ششم معاد شناسی با همین بدن و 
 1اند.خصوصیات اثبات کرده

نظر نقلی هم کلماتی از ائمه  البته از 
 السّلام آمده است: علیهم

این همان دستی است که در جنگ احد شمشیر 
زد و این همان دستی است که به عمرو شمشیر 

ه الآن دست من زد و این همان دستی است ک
است و این همان دستی است که در روز 

 2شود.قیامت هم همین دست محشور می
اگر این دست با آن دستی که در روز قیامت محشور 

                              
 .٢٦1 ـ 1٧٦، ص ٦معاد شناسی، ج  1
 .11٨ ـ ٨1، ص ٦رجوع شود به معاد شناسی، ج  ٢
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شود تفاوت داشته باشد، پس این همان نیست و فرق می

فعِلیَّةُ »کند. البته حکما در این زمینه توجیهاتی دارند: می

ءِ بصِورَتهِ لا تهِبِ  الشیَّ ءِ بصِورَتهِ »و « مادی حقیقَةُ الشیَّ

تهِ لا ولی ما در اینجا دیگر نیازی به این توجیهات  1«بمِادی

بریم نداریم، چون اصلًا بحث را روی اصل قضیه می

ای بی ماده و مجرد وجود گوییم: اصلًا چه تنافیو می

دارد که وقتی آن عالََ، عالَ مجردات است، پس ابدان هم 

مادی داشته باشند؟!  ۀباشند و نباید جنبباید مجرد 

 ای بی آنها وجود ندارد.گونه تنافیهیچ

حال حکیمی ندیده به بنابراین ممکن است تا 
گونه باشید که در مطالبش و در تمام مراحل آن هیچ

اشکال و ایرادی نباشد. مگر همۀ عرفا به مطلب و 
د؟! اناند واقعاً رسیدهمرتبۀ واقعی هر حرفی که زده

 که عرض کردیم عرفا همطوریچون همان
  

                              
؛ المبدأ و المعاد، صدر ٢٥٥رجوع شود به العرشیّة، صدر المتألّهین، ص  1

 .٣٣٣، ص ٥؛ شرح المنظومة، ج ٣٨٣المتألّهین، ص 
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دارای مراتب مختلفی هستند. مگر همۀ فتاوای 
تا فتوا فقط  فقها مطابق با واقع است؟! شاید از صد

تای آن مطابق با واقع باشد! در اغلب مسائل، به  سی
هم اختلاف دارند.  تا از ضروریات، با غیر از چند

که کمتر فرعی پیدا بینید شما به عروة نگاه کنید، می
تا حاشیه بر آن نباشد؛  دو شود که حدّاقل یکیمی

گوید واجب گوید احوط است، یکی مییکی می
گوید گوید مستحب است، یکی میاست، یکی می

گوید هیچ حکمی ندارد. یک حرام است و یکی می
شود که هم واجب باشد و هم احوط! یا مسئله نمی

کدام. همۀ هیچ واجب است و یا احوط است و یا
خاطر این است که آن واقعیّت برای همه اینها به

ملموس عینی نیست و آنها براساس ادراکاتشان حکم 
کنند و ادراکاتشان هم طبعاً براساس مقدماتشان می

 متفاوت است. تا اینجا سفر اول بود.

 مشاهدۀ اسماء و صفات کلیۀ الهیه در سفر دوم
م فناء رسید، در سفر دوم وقتی عارف به مقا 

کند. کلی مشاهده می نحواسماء و صفات الهیه را به
کلی،  نحودر این مشاهدۀ اسماء و صفات الهی به

جزئی وجود دارد؛ چون  نحورؤیت معلولات هم به
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در آن جنبۀ کلی که جنبۀ واحدیّت است، آن مراتب 
که طوریتعیّن جزئی هم گنجانده شده است. همان

منافاتی ندارد که سالک  1ردم،قبلًا خدمتتان عرض ک
در ضمن بعضی از این سفرها، آن سفرهای دیگر را 

ـ  نحو کمالنه به نحو اجمال ـبیش و به و هم کم
حیازت کند و صفات و جمال کلی را در آنجا ببیند. 

شود، یعنی وقتی در جنبۀ علم پروردگار مستغرق می
ممکن است استغراق آن جنبۀ علم پروردگار، موجب 

نه به  د که جهات جزئیه را هم بالإجمال ـشو
ـ داشته باشد؛ چون جهات جزئیه از آن جنبۀ  تفصیل

طور که در خود علم پروردگار جدا نیستند، همان
ذات هم جدا نیست و همۀ اینها در آن جهت اجمال، 
منطوی هستند، پس آن سالک هم به همان إنطواء 

 رسد.می

، « إنسانٍ ناطِقٌ کُلُّ »گوییم: تلمیذ: مثلًا وقتی می

 دیگر واقعاً به زید و عمرو و بکر و خالد توجه نداریم.

  

                              
 .1٩٣وع شود به ص رج 1
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، صور «کُلُّ إنسانٍ نٰاطِقٌ »گوییم: استاد: اینکه می 

نحو ابهام در آن هست، وإلای توجهمان به دیوار جزئیه به

و ماء که نیست، بلکه توجهمان به جزئیاتی است که 

کنیم و به آن درست می نماینده و ممثیلّ از آن جزئیات یک

 گوییم.می« حیوانٌ ناطقٌ »

شود که ما جزئیاتی تلمیذ: بله، مقدمتاً موجب می
نظر کلی گفتیم، دیگر  درست کنیم؛ ولی وقتی از

 گیریم.نظر نمی اصلًا جزئی را در
استاد: این مربوط به مقام نقص ما است، وإلّا  

طور که در نظر عقلی چنین چیزی نیست؛ همان از
کنند که آیا در استعمال لفظ صول هم بحث میا

توان یک لفظ را در واحد، معنا هم واحد است، یا می
اکثر از معنای واحد استعمال کرد و ما هیچ جنبۀ 
امتناع عقلی در این قضیه نداریم و اینکه ما همیشه از 

کنیم، از نقص لفظ واحد معنای واحد را استنباط می
 ما است.

سوی حق ر سفر اول بهتلمیذ: سالک که د
رود، مگر در عالم اسماء و صفات و افعال سیر می

 کند؟نمی
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استاد: خیلی بالإجمال است؛ بالإجمال احاطۀ  
بیند، بالإجمال قدرت را علمی را در خودش می

اول   1طور که قبلًا عرض کردم،بیند و.... همانمی
فناء ذاتی است و به تناسب آن، فناء اسماء و صفات 

کند؛ یعنی آن فناء اسماء و صفات به عال پیدا میو اف
آن سعه نیست، بلکه اجمالاً آن حالات و آن فناءهایی 

کند؛ نخواهی او را متبدل میکند، خواهیکه پیدا می
رسد و فقط اسم اعظم بر ولی به آن مرحلۀ کمال نمی

شود و او شود یا اسم قادر بر او تجلّی میاو تجلّی می
فهمد که او قادری کند و مینی میرا در خودش فا

گرفته است. اما برای اینکه به  بر است که همه را در
طور و به خصوصیّت آن قدرت برسد و بفهمد که چه

چه نحو است، نباید غریبانه نگاه کند، بلکه باید 
گذرد داخل در بیت شود و بعد به آنچه در بیت می

 گاه کند.نگاه کند، یعنی باید با همراهی خود ذات، ن

بیان جریان مخالفت علمای حوزه با تدریس 
 فلسفه و حکمت

 ای شنیدم:من از مرحوم آقای الهی قمشه 

                              
 .1٨٤رجوع شود به ص  1
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آقای بروجردی برای علامه طباطبائی پیغام 
آیند این افرادی که پیش ما می»فرستاده بود: 

کنند، به شرط صرف وجوهات حساب می
آیند، بیت و فقه میوجوهات در علوم اهل

راین پرداخت وجوهات به افرادی که در بناب
 «کنند اشکال شرعی دارد.فلسفه شرکت می

مرحوم علّامه طباطبائی هم در جواب ایشان 
 فرموده بودند:

آیند تا خمس حساب کنند، اولًا: آنهایی که می»
کنند مجتهد هستند یا مقلد؟ اگر مقلدند، غلط می

که برای مجتهد حکم تعیین کنند! مجتهد خودش 
 داند که خمس را در چه موردی صرف کند.یم

بیت نیست؟ این روایاتی که در توحید صدوق و ثانیاً: مگر این علوم فلسفه، جزء علوم اهل
آمده است، مگر غیر از فلسفه و غیر از آن چیزهایی است که در فلسفه اثبات نهج البلاغه 

بساطت وجود، اصالت وجود، عینییت صفات یا اتحاد صفات  ۀشود؟ در فلسفه مسئلمی
ی اثبات میبا ذات، و وحدت واجب اینها  ۀشود و همالوجود از راه آثار و دلیل إنیی و لمی

 آمده است: بیت است که در قرآن هم علوم اهل
َّ
 إِلَ

ٌ
 ءَالِهَة

ٓ
 فِيهِمَا

َ
ان
َ
وۡ ك
َ
﴿ل

ا﴾
َ
ت
َ
سَد

َ
ف
َ
 ل
ُ َ
کنیم؛ یا و این برهان، برهان نظم است که در فلسفه اثبات می 1،ٱللَ

این برهان إنیی است که ما  ٢«کَیفَ یُستَدَلُّ عَلیکَ بمِا هوَ فی وُجودِه مُفتَقَرٌ إلَیکَ؟!»عبارت: 
 «نها که در لسان روایات ما آمده است، فلسفه است.ای ۀکنیم. همدر اینجا اثبات می

 آنها دیگر چیزی نگفتند.
 فرمودند:مرحوم آقا می 

طور جواب ندادند و آنچه علامه طباطبائی این
من از ایشان شنیدم این بود که ایشان فرمودند: 

                              
 .٢٢( آیه ٢1سوره أنبیاء ) 1
. جهت اطلاع بیشتر پیرامون این عبارت ٣٤٨، ص 1إقبال الأعمال، ج  ٢

 .٢٧٣ ـ ٢٤٧، ص 1رجوع شود به اللَه شناسی، ج 
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الآن بیش از صد کتاب ضدّ اسلام نوشته شده »
ید، من است؛ اگر شما جواب یکی از آنها را بده

 1«کنم!درسم را تعطیل می
شود که آن مطلب بعد من به آقا گفتم: آقا نمی 

 را هم گفته باشند؟
خیر، بعید است که علامه نه»ایشان فرمودند:  

خواستند یعنی می« طور صحبت کنند.طباطبائی این
اگر مقلدند »بگویند که بعید است ایشان گفته باشند: 

گفتند هم صورت، اگر می هر اما در« کنند...غلط می
 عیب نداشت.

 بعد ایشان این قضیه را نقل کردند: 
آقا شیخ محمدرضا مظفر به اتفاق آقا شیخ 
محمدحسین کمپانی و آقا شیخ محمدجواد 

نفری  نفری یا چهار ـ سه یا یکی دیگر بلاغی ـ
هایی که هم اجتماع کردند که الآن با این بحث با

ت و دارد جنبۀ شود، اصلًا دین در خطر اسمی
گیرد و از آن جنبۀ گری به خودش میمادی

افتد و خطر اش میروحانیت و تجردی
گری سوادی و استیلای فلسفۀ غرب و مادیبی

)که اول در مصر آمد و بعد در این بلاد پیدا شد( 

                              
؛ 1٠٣جهت اطلاع بیشتر پیرامون این جریان رجوع شود به مهرتابان، ص  1

 .1٨٥ ، ص1مطلع انوار، ج 
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ای پیدا کند و باید چارهها را دارد تهدید میحوزه
اصفهانی  کنیم؛ البته تا پیش آقای سید ابوالحسن

 ای ندارد.نرویم و از او امضائی نگیریم، فایده
روند و در بیرونی منزل آقا سید تایی می سه

آید و در نشینند. خادم ایشان میابوالحسن می
گوید: رود و به آقا سید ابوالحسن میاندرونی می

آقا شیخ محمدحسین با آقای شیخ محمدرضا و »
 «ا کاری دارند.اند و با شمبقیه در بیرونی نشسته

نشیند و سلام آید و میآقای سید ابوالحسن می
اگر آقایان فرمایشی »گوید: کنند و بعد میمی

 «دارند، بفرمایند.
کند و آقای شیخ محمدحسین شروع می

ها در الآن دین در خطر است و حوزه»گوید: می
آید و هجوم خطرند و مسائل مادی دارد می

غرب دارد تهدید گری از فلسفۀ غرب و مادی
ای کند؛ لذا ما برای این مطلب باید چارهمی

 «بیندیشیم.
شود، آقا سید هایشان تمام میوقتی حرف

آقایان »گوید: کند و میابوالحسن رو به آنها می
 «دیگر مطلبی ندارند؟

 «نه.»گویند: می
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السّلام را ملک  بنده سهم امام علیه»گوید: می
دانم و از باب وساطت شخصی خودم می

دانم؛ لذا راضی نیستم یک قِران از ملک نمی
گونه مسائل صرف شود! شخصی من در این

 رود!شود و به اندرونی میبلند می« خداحافظ!
این قضیه راجع به آقا سید ابوالحسن بوده  
 است.

  محمد و آل محمداللَهمی صلی علّ 
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 (2جلسۀ یازدهم: اسفار اربعه )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 سفر اول
عبارت الحق،  إلی الخلق سفر اول، یعنی سفر من 

است از استکمال نفس نسبت به جمیع مراتب 

خودش، و به فعلییت درآوردن جمیع مراتب  ۀاستعدادی

ه و امکان استعدادی خودش. انسان در این سفر به  قوی

حقیقت وجود خواهد رسید که عبارت است از کمال و 

 غایت هر حقیقت و مرکز و منشأ و منبع هر حقیقت.

تربیت نفسانی نتیجه لازمۀ چنین سفری،  در 
و راه و طریقی است که نفس بتواند از این مراحل 
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عبور کند و البته به آن حقیقت هستی و وجود برسد. 
آن راه عبارت است از کیفیّت ترتیب مقام فعل و مقام 
قلب و مقام سرّ، در طریق وصول به این مسئله؛ و 

زند و عملی که او می طبعاً فعلی که از انسان سر
د باید راهنما و دالّ بر این حقیقت و دالّ دهانجام می

بر این اتّجاه نفسانی و قلبی انسان به سمت همان 
کمال مطلق باشد. بنابراین اگر فعلی از انسان 

بزند و عملی از انسان ظهور پیدا کند که  سر
خلاف این اتّجاه فکری و قلبی و نفسانی باشد،  بر

مخالف طبعاً آن فکر و آن عمل و آن فعل، در جهت 
گیرد و نفس را در مرحلۀ توغل در شوائب قرار می

نفسانی و ابتعاد از رسیدن به آن وجود حقّ مطلق و 
 هذادارد. بناءًعلیٰمتناهی نگه می هستی لا
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هیچ راهی برای رسیدن به آن حقیقت مطلق 
نیست إلّا اینکه فعل و فکر و قلب انسان بتواند در 

 شود.نقطۀ صحیح چنین اتّجاهی واقع ب

تفاوت شرایع انبیاء براساس میزان ادراک ایشان 
 از هستی مطلق

دهیم بنابراین آن فعل و عملی که ما انجام می 
باید در مقام تشریع و اعتبار، از سرچشمۀ وجود و 
هستی مطلق و کمال مطلق منبعث شده باشد؛ وإلّا 
هرچه از مرحلۀ هستی و وجود مطلق خارج باشد 

راه و آن مقصود داشته باشد؛ بلکه تواند دلالت بر نمی
مقدار که داشته باشد، در همان مرحله است و  هر به

 اضافۀ بر آن مرحله نخواهد بود!
لذا از اینجا است که تشریع انبیای سلف،  

اند؛ یعنی براساس مقدار راهی است که خود آنها رفته
اند و به همان فقط به مقدار آن مسیری که پیموده

توانند ودشان در آن مرحله هستند میای که خمرحله
هدایت کنند. به عبارت دیگر، نفس آنها در همان 

ای که هستند، برای تشریع احکام اعتباریه مرحله
مُنشَأ است؛ یعنی نفس در مقام انشاء، به همان مبدائی 

 کند، نه به مافوق آن مبدأ.که خودش دارد دلالت می
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علیه و آله و  بنابراین چون رسول اکرم صلّی اللَه 

مراتب وجود بجمیع أنحاءها و بجمیع  ۀسلیم حائز هم

کمالاتها هستند، لذا احکامی که از نفس آن حضت 

ای ولایی ۀطبق آن احکام، آن جنب شود و برمنبعث می

شود، انسان را نفس آن حضت مُنزَل می ۀکه از ناحی

رساند که کشاند و به آنجایی میای میبه همان مرتبه

 جا حضور دارد.حضت در همان خود

برای همین است که احکام شرع باید از  
مبدائی نشئت بگیرد که خودش متصل به غیب باشد 

آید؛ و برای مسائلی که در اینجا وإلّا اخلال پیش می
شخصی که زمام امور مردم را »گوییم: وجود دارد می

« گیرد باید متصل به غیب باشد.دست میبه
ا ریشۀ مسئلۀ اخلاق مدن و علوم مدن و هذعلیٰبناءً

ذلک در اینجا است؛ چون تمدن و اجتماع و امثال
سمت هستی مطلق است، و اتّجاه فکری انسان به

ـ در  که عبارت است از حقّ مطلق هستی مطلق ـ
ای قرار دارد که مدلول و محکی است و ما برای رتبه

بتوانند ای داریم که رسیدن به آن مدلول، نیاز به ادله
بین خود و بین آن مدلول، تطابق حقیقی و واقعی 
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توانیم برای داشته باشند. فلهذا تمام مسائلی که می
 ولایت فقیه،
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السّلام، ولایات تکوینیه،  ولایت امام علیه
ولایات تشریعیه و اعتباریه در نظر بگیریم، همه از 

شود: کسی که به مقام حقیقت مطلق اینجا ناشی می
تواند دلالت بر حقّ و هستی مطلق نرسیده است نمی

اندازۀ سعۀ خودش بر تواند بهمطلق کند! بله، می
تواند به همۀ میبعضی از مراتب دلالت کند؛ اما ن

تواند همۀ کمالات انسانی مراتب دلالت کند و نمی
را که در مرحلۀ قوّه و استعداد است به فعلیّت 

 برساند.

 احتیاج به ولیّ مطلق الهی برای سلوک إلی اللَه
رسیم که بنابراین از اینجا به این نکته می 

دارند؛ یعنی کسی « ولیّ مطلق»جامعه و فرد نیاز به 
قام اطلاق رسیده باشد، که عبارت است از که به م

حضرت بقیّةاللَه صلوات اللَه و سلامه علیه و آن 
افرادی که توسط آن حضرت و در تحت ولایت آن 

 حضرت، متصدی این مسائل خواهند بود.
وسیلۀ این مطلب این راهی است که به 

اللَه در باطن و بین سلوک  إلی توانیم بین سلوکمی
هر و بین سلوک علمی و نظری در شرع در مقام ظا
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مقام تعقل و تفکر، در یک خط جمع کنیم؛ چون 
تعبد به شرع، و تعبد به شرع  سلوک باطن بدون

تعبد به آن مسائل حقیقی و اعتباری امکان  بدون
 ندارد!

لذا روایاتی داریم که اگر کسی واقعاً در مقام  
خلوص و در مقام جهد برای وصول به این مرحله 

شود و خداوند متعال یری میگاز او دستباشد، 
دهد تا او را به راه او قرار می ای را بر سرواسطه

مطلوب حقیقی خودش برساند و از دست افراد 
فریب و علمای سوء و آنهایی که مُخل و عوام
اللَه هستند بیرون بیاورد و نجات  طریق عن سادّ

 1بدهد، به شرط اینکه در ادعای خودش صادق باشد.
شود سفر اول برای انسان، که رسیدن این می 

 به وجود و هستی مطلق است.

 تفاوت مراتب معرفتی انبیا و اولیای الهی
 تلمیذ: در سورۀ واقعه آیا آیات: 

َ
ون

ُ
بِق َـٰ ﴿وَٱلسَّ

عِيمِ * 
َّ
تِ ٱلن َـٰ ي جَنَّ ِ

 * فن
َ
بُون رَّ

َ
مُق
ۡ
 ٱل

َ
ئِك

َـٰٓ وْلَ
ُ
 * أ

َ
ون

ُ
بِق َـٰ ٱلسَّ

لِيۡنَ  وَّ
َ ۡ
نَ ٱلۡ  مِّ

ٞ
ة
َّ
ل
ُ
خِرِينَ﴾ث

ٓ ۡ
نَ ٱلۡ لِيلٞ مِّ

َ
، دلالت  * وَق

                              
، ص ٢چنین رجوع شود به ولایت فقیه، ج . هم٤٥٨، ص ٢الاحتجاج، ج  1

 .٧٣، ص 1؛ اسرار ملکوت، ج ٩٥
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 کنند بر اینکهنمی
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انبیای سلف هم افرادی را به مقام تقرب 
که امت  که در آخرین امت ـاند، درحالیرسانده

ـ عدۀ کمی به این مقام  رسول خدا است
 رسند؟!می

استاد: مقربون مقول به تشکیک است.  
صداق بارز امیرالمؤمنین طبق روایاتی که هست، ]م

علی، هیچ صفتی برای مؤمنین  ای»مقربون است[: 
 1«نیامده است مگر اینکه تو امیر آن صفات هستی!

یعنی اگر تقوا آمده است امیر اتقیا هستی! اگر صلوح 
آمده است امیر صلحا هستی! اگر ولی آمده است امیر 
اولیا هستی! اگر مؤمن آمده است امیر مؤمنان هستی! 

و خود انبیای گذشته هم جزء  همۀ اینها هست،
مقربین هستند؛ ولکن مقربین تفاوت دارند: 

الخاقان داریم، مقرب درگاه داریم و.... شما مقرب
کنید که مثل همین آمدن در این خانه و خیال می

دیدن است؟! که بگوییم:  زمین تا اطاق و زیر چهار
قدر مسائل و عوالمی در خیر، آنآمدیم و دیدیم! نه

قدر مسائل واقعی زیاد است و هست و آن اینجا
انکشاف آنها پیچیده است که اصلًا انسان گیج 

                              
 :٦٧، ص 1شواهد التنزیل، ج  1
َا ”عباس قال: عن عکرمة عن ابن» ذِینَ ءَامَنوُاْ﴾ إلای ٱما فی القرآن آیة ﴿یَـٰٰٓأَیهُّ لَّ

 «“علٌّّ سیدها و أمیرها و شریفها.
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طور نیست! رسیدن به شود! قضایا در اینجا اینمی
 طور نیست!مقام عرفان و حقیقت، این

تا ]انسان[  شما تذکرۀ عرفا را نگاه کنید، چند 
کنید؟ شیخ ابوالحسن کامل در بین آنها پیدا می

شیخ ابوسعید ابوالخیر، شیخ احمد خرقانی، 
خضرویه، سری سقطی، جنید بغدادی، حافظ، 

الدین سهروردی، جولا، و مولانا، شهاب
ماشاءاللَه! همۀ اینها دارای کرامات و خصوصیات إلی

اند، ولی صحبت در این است که مگر انسان با بوده
دادن و  شفا خواندن و یک یک حمد

رسد و ولیّ میکردن به مقام ولایت  تصرف یک
 شود؟!می

شناختم که من در زمان گذشته افرادی را می 
کردند و قدرت بر إحیا و قدرت بر مرده زنده می

ها منقلب شدند و تغییر امور داشتند، ولی بعداً همین
خلاصه مسائل عجیبی برایشان پیش آمد. قضایا 

 طوری نیست.این
این شخص »گوید: آید میحالا هر کس درمی 

 طوری است! آن شخصاین
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خواند شفا حمد می طوری است! یکآن
دهد! اطلاع دارد بر اینکه فردا چه اتفاقی خواهد می

ها چیست؟! اینها یک سری مسائل این حرف« افتاد!
کارها باعث افتاده و اوّلیه است! اصلًا همین پا پیش

شود تا انسان بداند که این شخصی که الآن دارد می
ا هنوز خیلی گرفتار خددهد، بندهکار را انجام میاین

کرد! کارها را نمیاست؛ چون اگر کامل بود که این
 کنند!کارها را نمیمیرد که بمیرد؛ اولیا که اینحالا می
بچۀ آقای حداد جلوی چشم ایشان پرپر زد و  

وقت مشیّت  طور ایستاد و نگاه کرد! یکایشان همین
شخص پیدا  موقع مثلًا یکخدا بر صحت است، آن

حمد  اندازد و یکو خدا به قلبش می شودمی
وقت مصلحت  کند؛ اما یکخواند و شفا پیدا میمی

اینکه مصلحت خدا بر این قضایا نیست، البته نه
نیست، بلکه مصلحت بر عافیت است، ولی باید 

همه مسائلی که ببینیم که عافیت در چیست؟ این
تواند هر افتد برای چیست؟ مگر انسان میاتفاق می

خواهد انجام بدهد؟! اینجا دیگر ی که دلش میکار
 خیلی مسائل است!

مثال بابکنید به اینکه منشما نگاه می 
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حضرت موسی عصا را اژدها کرد، ولی این 
کردن برای عوام است، نه برای افرادی که  اژدها عصا

دارای فکر و تعقل هستند! سلمان وقتی که خدمت 
اه کرد تسلیم شد! که به پیغمبر نگپیغمبر آمد، همین

از حضرت معجزه نخواست! این افراد عوام هستند 
که پیغمبر باید برای یکی سوسمار را به شهادت 

دارد،  دربیاورد، برای دیگری درخت را به شهادت وا
وجود بیاورد! همۀ این و برای دیگری انشقاق قمر به

مسائل برای همین مردم است، وإلّا اگر کسی به قدّ 
رفتن و خصوصیات پیغمبر فقط یک  هپیغمبر و را

نگاه بکند، دیگر اصلًا نیازی به معجزه ندارد، و اصلًا 
ها و اثرات وضعی همین ورود جذبات و بارقه

کند و های جلال و جمال را احساس میجذبه
 ای است!فهمد که او الآن در چه رتبهمی

این انبیای گذشته خیلی مقامات داشتند!  
کرد ت موسی عصا را اژدها میواقعاً وقتی که حضر

کرد، کار را میکرد، بلکه نفس او بود که ایندعا نمی
کار را بکن! خدایا این»اینکه دعا کند و بگوید: نه

خدایا نگذار آبرویمان برود؛ الآن دارم جلوی این 
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خدا هم ترحّم کند و بگوید: « شوم!آبرو میسحره بی
 را هم نگهایم، آبرویش حالا که او را فرستاده»
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نه، ممکن است که خدا آبروی همین « داریم!
جا نگه  حضرت موسی با همین کیفیّت را در یک

ندارد، منتها نه در بین جمعیّت. مگر خدا با پیغمبر 
فردا بیایید تا »این کار را نکرد؟! پیغمبر گفت: 

فعلًا چهل »خدا هم گفت: « جوابش را به شما بدهم!
از کیسۀ  1نگفتی؟!“ شاءاللَهإن”روز منتظر باش! چرا 

خواهد خدا می« خواهی خرج کنی؟!چه کسی می
کسی بفرماید که در مقام عزت و غیرت من ابداً هیچ

پیغمبر یکی است و  کند! پیغمبر و غیرفرق نمی
کند! وقتی که پیغمبر با این مورچه هیچ فرقی نمی

مقام عزت اختصاص به من دارد و من منشأ عزت 
من در  سوزن غیر من، پس یک سر هستم نه غیر

اینجا شرک است! تمام شد! اینجا است که بدن 
شود و لرزد؛ یعنی بند از بند انسان جدا میانسان می
طور کاری انجام بدهد و همینتواند هیچانسان نمی

ها همین اولیای خودش را ماند! خدا بعضی وقتمی
 کشد! البته همۀ اینهادارد و حساب میهم نگه می

 برای عبور از مراحل است.
 حالات اولیای کامل الهی

                              
، ص ٢؛ تفسیر القمی، ج ٣٦٢، ص ٣رجوع شود به من لایحضره الفقیه، ج  1

٣٤. 
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کردیم ما وقتی به حالت مرحوم آقا نگاه می 
دیدیم که حتی در همین اواخر عمرشان یک سری می

مسائل اخلاقی بسیار عجیب و ظریف و دقیقی برای 
شد که همۀ آنها حاکی از انکشاف ایشان پیدا می

ت و شاید عوالمی بود! این مسائل، خیلی عجیب اس
 ها قابل قبول نباشد!برای بعضی

در آن سفری که در زمستان برای مجلس عقد  
مان آقای سید علی به قم و وصلت و زفاف اخوی

آمدیم، والده و بقیۀ افراد همه با ما آمدند؛ ولی مرحوم 
آقا چند روز زودتر از ما آمده بودند و در اطاق 

در آنجا طرف تنها بودند، و فقط آقای سید علی آن
موقع بود. البته همشیره و آقای سید جعفر هم در آن

موقع مسائلی اتفاق افتاده بود و قم بودند. در آن
ها کارهایی کرده مطالبی بین من و ایشان بود و بعضی

بودند که خلاصه من دلگیر شده بودم، لذا خودم را 
کشیدم و در مسائل نبودم تا جریان قدری کنار می

اشد و به نظر برسد که مثلًا ما نیستیم. عادی ب نحوبه
شب آقا ما را صدا کردند و  وقتی که آمدیم، یک

هایی که جمله صحبتخیلی صحبت کردند. من
 کردند این بود که فرمودند:
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کنند برای اخیراً دارند من را بازخواست می
ام و در آن عمل با اینکه عملی که سابق انجام داده

لی دلی رنجیده شده حق با من بوده است، و
 است!

اینکه به اینجا  اند تاطور نگه داشتهیعنی همین 
باید بیایی و حساب پس »گویند: رسید؛ حالا می

حالا آن قضیه این بوده است که در آن « بدهی!
ساختند، ای که مرحوم آقا در احمدیه میخانه
بام درست ای که داشت برای پشتپلهروز در راه یک
آمد، پله درنمیکرد راها هر کاری میشد، آن بنّمی
کار را باید این»فرمایند: وقت ایشان به آن بنّا میآن

فرمودند: آقا می« خیر!نه»گوید: او می« انجام بدهی!
ما دست نزدیم و با خود گفتیم بسیار خوب، بگذار »

اینکه در پاگرد  طور رفت بالا، تاهمین« بسازد.
طوری دربیاورد؟ ند؟ چهکار کگرفتار شد! حالا چه

خلاصه مجبور شد خراب کند. بعد مرحوم آقا به آن 
طرف بیاوری، مثلاً پاگرد اگر قدری این»بنّا فرمودند: 

یعنی « شود.را زیادتر کنی و یک پله بدهی تمام می
طرف، یکی هم یک تا پاگرد بالا باشد؛ یکی این دو

 طور است.پله بالاتر که الآن هم همین
 فرمودند:یایشان م 
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اصلًا چرا جلوی بقیۀ بنّاها گویند: تو به من می
حرفی زدی که این شخص منفعل بشود؟ تو 

ای بسازی )عجیب اینجا اصلًا چرا باید خانه
ای است( که در ساخت آن خانه در چنین مسئله

گرفتار شوی و با اینکه حق با تو است و غیر از 
 شخص مؤمن این هم امکان ندارد، ولی دل یک

 بشکند؟!
حالا آن بندۀ خدا مؤمنی بود که از بانک پول  

موقع در خیابان پهلوی، نزول گرفته بود و آن
ساختمان درست کرده بود و بعد هم نتوانسته  یک

بود نزول را بپردازد و بانک هم همۀ ساختمان و پول 
را برداشته بود و خلاصه داغان بود؛ یعنی مؤمن 

دمی بود که ریش سلمان فارسی هم نبود، بلکه آ
آمد. ولی برای داشت و گاهی برای نماز به مسجد می

 کند!خدا فرقی نمی
طور آقا اگر این»موقع به آقا گفتم: من آن 

کار حق  است، خداحافظ شما، ما رفتیم! برای یک
ها پیش بوده است، الآن دارند از شما حساب که سال

 کشند!! ما کهمی
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گویند: دارند می الآن« در هر قدممان مرخصیم!
وجود بیاوری که دلی ای را بهتو اصلاً چرا باید زمینه»

وقت آقا آن« را بشکنی؟ با اینکه حق هم با تو است!
را بازخواست و محاکمه کردند و حکم هم صادر 

موقعی که کردند! چه موقعی حکم صادر کردند؟ آن
ایشان سکتۀ قلبی کردند! متوجه شدید؟! این سکتۀ 

 ب و حکم آن کار بود.قلبی جوا
وقتی ایشان دیسک گرفته بودند، من تازه  

ازدواج کرده بودم و در مشهد بودم. یک روز صبح 
شو بیا و ببین چه بر سر  بلند»والده به من تلفن کرد: 

من صبح که آمدم آنجا دیدم « پدرت آمده است!
پیچند! تازه ایشان مثل مارگزیده به خودشان می

، درد ایشان کم شده بود! عبارت موقع که من آمدمآن
 ایشان این بود که فرمودند:

نحوی درد گرفت که وقتی نصف دیشب کمرم به
شب از خواب بیدار شدم و خواستم از 
رختخواب بلند شوم و بنشینم، یک ساعت و نیم 

قدر بلند شوم و بنشینم، تقلا کردم که فقط همین
 اما نتوانستم!

ی بود و روی ایشان اطاقشان همان اطاق کنار
خاطر وضع خوابیدند، ولی در اواخر عمر بهزمین می



_________________________________________________________________ 

537 

 خوابیدند.کمرشان روی تخت می
 بعد ایشان به من فرمودند: 

نحوی بود که حاضر درد کمرم در بیمارستان به
 قطعه کنند!!بودم کمرم را با تبر قطعه

درد ایشان به این کیفیّت بود؛ یعنی اصلًا  
رفتند، شد و از حال میمیکلی رنگشان سفید  طوربه
اینکه ایشان در درد بسیار بسیار مقاوم بودند و  با

 کردند!اظهار نمی
 فرمودند:بعد ایشان به من می 

آقا سیّد محسن، این درد دیسک کمر، در برابر 
درد قلبی که من گرفتم هیچ بود! و این درد 

 خاطر همان دلی بود که شکستیم!به
یعنی حکم را بریدند و محاکمه هم کردند! چه 

گذارند برای بعد، کنند؟ میموقعی حکم را اجرا می
دفعه این برنامه پیش آمد! خیلی عجیب اینکه یک تا

 است!
خواهم گویم نمیالبته با این مطالبی که می 

 ایجاد یأس کنم. هر که بامش بیش،
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برفش بیشتر! اما ما هیچ؛ ما مرخصیم و خدا اصلًا 
 با ما کاری ندارد!

خواستند به من این مطالب را تلقین ایشان می 
مسئلۀ حق با  خواهی در یککنند که تو که الآن می

جریان مبارزه کنی، باید این جهات را هم  یک
نظر بگیری؛ یعنی گرچه حق است، ولکن حق  در

د! خلاصه خیلی دقیق و طوری پیاده شوباید این
 خیلی عجیب است!

تواند تربیت کند، به این استاد کاملی که می 
خاطر این نکات گویند. آقا کامل بودند بهشخص می

خاطر اینکه این مسائل را به شاگرد تفهیم و به
کردند. ما در بیان حق و در راه حق باید طوری می

تی قدم برداریم و به شکلی مطلب انجام شود که ح
مؤمن نشکند، با اینکه حق است ولی نباید  دل یک

 بشکند. خیلی مسئله مهم است!
این مسائل برای کسی است که چهار سفرش  

را رفته است و همه را هم روی طاقچه گذاشته است، 
ها و... را هم روی طاقچه گذاشته است! همۀ کتاب

آمد و همۀ اینها این مسائل برای پیغمبر هم پیش می
بور از مراتب است. اینها حالات عجیب و برای ع
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یقفی ندارد. شما نگاه بکنید  دقیقی است که حدّ
 ببینید چه خبر است!

یکی مثلًا به شیخ ابوالحسن خرقانی نگاه  
کند که سوار شیر شده است و آن شیر رام شده می

به، این شخص قاب قوسین را به»گوید: است و می
خب « ام است!هم طی کرده است و دیگر کارش تم

شود؛ حالا او مرتاض هندی هم سوار فیلش می یک
تر است! این سوار شیرش شده است، فیل که بزرگ

 چه فضیلتی است؟
انبیای گذشته و مقربین دارای مراتب بودند؛  

یعنی برای پیغمبر حالات و درجات و موقعیّتی است 
تواند به آنها برسد و که حضرت موسی اصلًا نمی

رسد تا بخواهد راجع به آن رش هم نمیاصلًا به فک
 فکر کند یا نکند!

 این رسیدن به سفر اول است. 

 سفر دوم
بالحق است؛ یعنی  الحق فی الحق سفر دوم، سفر من 

نَشوِ آن از حق است، سیرش در حق است و مآلش هم 

 حق است، یعنی هم ابتدائش حق است و هم انتهایش؛
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یَفِرُّ مِنهُ  ا مَن لای»طور که در دعا هم داریم: همان

سوی خدا است؛ یعنی فرار از خدا است و به 1«إلَیه! إلای 

یعنی خدا در هر دو طرف هست، هم از خدا فرار 

کند؛ یعنی انسان از سوی خدا فرار میکند و هم بهمی

و هر دوی  ٢کند،سوی قدَر خدا فرار میقضاء خدا به

وجود  وجود نیست، یعنی غیر ۀاینها خارج از دایر

وجود مطلق  ۀنیست. در این سفر ادراک تعیینات اولی

اسماء و صفات کلییه  ۀواسطاست که بروز و ظهورش به

است؛ مانند بروز وجود در صفت قهر، بروز و اظهار 

وجود در صفت جمال، بروز وجود در صفت علم و 

که دیروز عرض کردیم، در طوریذلک. البته همانامثال

 ٣یم.اینجا نظراتی هم دار

بر وفق این سفر، مرحوم صدرالمتألهی قسمت  

                              
 ؛«و فِرّوا إلَی اللَه مِن اللَه: »٦٦نهج البلاغة )صبحی صالح(، ص  1

 ؛«ملجأ لک منه إلّا الیه و لا: »... ٣٢٢، ص غرر الحکم
 «مَنجا مِنهُ إلّا إِلَیه. سُبحانَ مَن لا: »٥٦، ص ٢الإقبال، ج 

 :٣٦٩، شیخ صدوق، ص التوحید ٢
السّلام عَدَلَ مِن عندِ حائِطٍ  عن الأصبغ بنِ نُباتةَ قال: إنّ أمیرالمؤمنینَ علیه»

مائِلٍ إلیٰ حائِطٍ آخَرَ، فقیلَ له: یا أمیرالمؤمنینَ، أ تَفِرُّ مِن قضاءِ اللَهِ؟! فقالَ: 
 «“أفِرُّ مِن قضاءِ اللَهِ إلیٰ قَدَرِ اللَهِ عزّوجلّ.”
 .٢٥٢به ص  رجوع شود ٣
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« الهیات بالمعنی الأخص»دوم از اسفار را به بحث 

اختصاص دادند که عبارت است از صفات جلالیه و 

جمالیه، مثل علم و قدرت و حیات، و عوارض و 

ها مترتب خصوصیات و لوازمی که بر این بحث

 شود.می

این سفر ای که در این اوصاف جمالیۀ کلیه 
شود، دوم از اسفار نظری و تفکری و عقلی بیان می

تعیّنات این اوصاف در سفر چهارم است که عبارت 
 «.سیر در خلق»است از 

 سفر سوم
بالحقی است،  الخلق إلَی  الحقی  سفر سوم که سفر من 

 ۀواسطعبارت است از تغییر ماهوی و جوهری که به

سالک پیدا اندکاک انییت در انییت پروردگار برای 

این جهت، قابلییت مقام رجوع به  ۀواسطشود و بهمی

کند و صفات و اسماء الهیه در نفسش حق را پیدا می

آید و به عالَ کند و همراه با خلق، پایی میظهور پیدا می

شود کند و کثرت برای او پیدا میکثرت تنازل پیدا می

 الجمعی برای او پیداو ادراک کثرات و مقام جمع
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شود که البته در این سفر، خصوصیات و می
حالات و صفات نفس و معاد و بازگشتش، برای 

 شود.انسان منکشف می

 سفر چهارم
سفر چهارمی که برای سالک بعد از نزول من  

شود عبارت است از سیر الحقی إلَی الخلق بالحقی پیدا می

 خلق دارد سیر ۀبالحق؛ یعنی او در ناحی الخلق فی الحق من

حق است. این سفر  ۀاش از ناحیکند، منتها همهمی

 ۀیتناهیٰ است و مشاهد ـ لا که عرض کردمطوریهمان ـ

صفات جمال و جلال پروردگار در تمام تعیینات جزئیه و 

کمالیه برای انسان است؛ لذا  ۀکلییه است و آخرین مرتب

 شود.اسفار در اینجا تمام می

جمالیه و این سفر چهارم، تعیّنات اوصاف  
جلالیه است، که خود آن اوصاف جمالیۀ کلیه در 
سفر دوم از اسفار نظری و تفکری و عقلی بیان 

 شود.می
 الأسفار الأربعة

لاک من العرفاء و الأولیاء أسفارًا أربعة:  و اعلم أنی للسی
 أحدها السفرُ من الخلق إلی الحق؛

؛ فرُ بالحقی فی الحقی  و ثانیها السی
؛ لَ، لأنیه من الحقی إلی الخلق بالحقی  و السفرُ الثالثُ یقابل الأوی

 و الرابعُ یقابل الثانی من وجهٍ، لأنیه بالحقی فی الخلق.
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و بدان که برای سالکین از عرفا و اولیا[ چهار »]
 سفر است:

 سفر اول، سفر از خلق به حق است؛
 سفر دوم، سفر بالحق در حق است؛

ست، چون از حق به خلق سفر سوم، مقابل اول ا
 است، منتها با حق، یعنی حق با او است؛

سفر چهارم، مقابل دوم است مِن وجهٍ، چون 
بالحق در خلق است و در اینجا حق همیشه 

 «همراه او است.
سفر دوم و چهارم مقابلۀ مِن وجهٍ دارند؛ یعنی  

سفر دوم سفر در حق و در ذات و اسماء و صفات 
م سفر در اسماء و صفات حق است، اما سفر چهار

جزئیه است که همین عالم تعیّنات و جزئیات است؛ 
 اش برای این است که اینمنتها جنبۀ من وجهی
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جزئی است اما آن جنبۀ کلی دارد و این مقابل آن 
 1است، اما هر دوی اینها بالحق هستند.

تدوین کتاب حکمت متعالیۀ ملاصدرا براساس 
 اسفار اربعۀ سلوکی

بتُ   کتاب هذا طبق حرکاتهم فی الأنوار و الآثار علّٰ أربعة أسفار؛ فرتی

که آنها در انوار ربوبی سیر طوریپس همان»
کنند و در آثار جمالیه و جلالیۀ پروردگار می

نظر کنند، من هم کتابم را )از نقطهحرکت می
طبق این چهار سفر  فکری و عقلی و نظری( بر

 «ترتیب دادم.
نکنید که اینها فقط یک سری برای اینکه خیال 

خیر، اعمال ظاهری است و پشتوانۀ برهانی ندارد، نه
ای با دلیل و تمام سیروسلوک سالک در هر مرتبه

شود و تمام این مطالب و حالات، برهان ثابت می
گویند: برهانی است؛ بر خلاف کسانی که می

کشند نشینند و بنگ میها فقط پای منقل میدرویش»
 «کنند!دا میو حال پی

یته بـ الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلییة و این کتاب را حکمت متعالیه در بحث »؛ ٢و سمی
 «اسفار عقلیه نامیدم.

                              
در واقع فرق بین سفر دوّم و چهارم در اجمال و تفصیل است؛ زیرا مگر  1

کند؟ خلق همان ظهور ذات حقّ سیر فی الحقّ با سیر فی الخلق تفاوت می
 است، منتهی به طور تفصیل. لذا فرمود: من وجه. فتأمّل.

 خ ل: فی المسائل الربوبیّة. ٢
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که جنبۀ  تنها حکمت مشائی ـیعنی نه
 ـدر این کتاب وجود دارد،  نظر در آن هست و بحث

که جنبۀ افاضات اشراقیۀ  بلکه حکمت اشراق هم ـ
ـ در این کتاب  لب سالک در آن هستپروردگار بر ق

نظر تطبیق این چنین از نقطهآورده شده است، و هم
مطالب با شرع در این کتاب آورده شده است و 

المجموع این کتاب را متعالی از بقیۀ حیثمن
 ها قرار داده است.حکمت

مد الموجود؛ ن اکنون در پس م»] 1فها أنا أفیض فی المقصود مستعیناً بالحقی المعبود الصی
نیاز کنم، و از خداوند معبودی که بمطالب و مقصودی که در نظر دارم، شروع به بحث می

 «جویم![و هستی مطلق است استعانت می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  

  

                              
 .1٣، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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 مقدمه: تعریف و تقسیم فلسفه
سوی حق | سفر اول: سفر از خلق به

مسلک اول: معارفی که انسان در همۀ 
 علوم به آنها احتیاج دارد
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 (1جلسۀ دوازدهم: تعریف علم فلسفه )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهر  ینَ و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

السفرُ الأوّل: و هو الّذی من الخلق إلی الحقّ فی 
النظر إلیٰ طبیعة الوجود و عوارضه الذاتیة. و فیه 

 مسالک:
المسلکُ الأوّل: فی المعارف الّتی یحتاج إلیها 

 مراحل: 1الإنسان فی جمیع العلوم. و فیه مقدّمةٌ و ستّةُ 
ف الفلسفة و تقسیمها الأوّلی و المقدّمةُ: فی تعری

 ٢غایتها و شرفها.

                              
 خ ل: ستّ. 1
 .٢٠، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  ٢
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 تعریف علم فلسفه و حکمت
مرحوم صدرالمتألهین در اینجا تعریفی برای  

 اند که عبارت است از:فلسفه و حکمت کرده
؛  معرفت  ۀواسطاستکمال نفس انسانی به»صیرورة الإنسان عالَمًا عقلیًّا مُضاهیًا للعالََ العینیی

 «علیها. هیَ  ما علّٰ حقایق موجودات 

آنچه ما تصوّر یا تصدیق دربارۀ موجودات  
داریم، براساس ذهنیات ما است؛ ولی ممکن است 
که ذهنیات ما منطبق با واقع نباشد. وقتی که ما در 

 مسائل بدیهی
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اولیٰ در  طریقشویم، بهدچار اشتباه و اشکال می
مسائل نظری و تأملی و فکری، خصوصاً در قضایایی 

گردد، موجود برمی به حقیقت و تکوّن یک که
شاید مطّلع باشیم و  و که بایدطوریتوانیم آننمی

جا است که تصوّر صحیحی داشته باشیم. از همین
 فرمایند:سینا میمرحوم ابن

رسیدن به حقیقت هر موجود، که همان فصل 
الغیوب است و ممیّز او است، فقط کار علّام

دیگران به این مسئله راه ندارند و ما فقط براساس 
مشارکات و أعراض مشترکۀ بین حقایق 

توانیم به بعضی از مشترکاتی که موجودات می
حقایق جنسیۀ آن است یا به بعضی از 

رسیم، نه به خصوصیات عرضیۀ آن موجود ب
 1معنای رسیدن به حاقّ ذات او.

طور است و صحیح و این مسئله واقعاً همین
تواند و برای او امکان ندارد است؛ چون انسان نمی

شیء احاطه و علم حضوری پیدا  که به حقیقت یک
بینونیّت تکوینیه  کند، مگر اینکه اتحاد واقعی و عدم

مقدار  هر بین شیء و بین او حاصل شده باشد، و به

                              
 .٣٤التعلیقات، ص  1
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که این معرفت پیدا بشود، به همان مقدار هم انسان 
شود و دسترسی پیدا به آن واقعیّت نزدیک می

 کند.می
هذا اگر انسان بخواهد به حقیقت همۀ بناءًعلیٰ 

موجودات، یعنی به حقیقت هستی اطلاع پیدا کند، 
ای نیست که نفس و عقل و روح او با حقیقت چاره

رای او وحدت عینیه پیدا هستی متحد بشود و ب
تواند به صورت است که انسان میبشود. فقط در این

شود معنای حقیقت اشیاء اطلاع پیدا بکند. این می
 حکمت.

خاطر کنم بهاین مطلبی که خدمتتان عرض می 
بعضی از مسائل و تردیدهایی است که در متن وجود 
دارد. حکمت عبارت است از تحوّل و تغییر و تبدل 

ری و تغییر ماهوی حقیقت انسان به جوه
رسد، با حقیقت دیگر که وقتی به آن حقیقت می یک

حال به کند. تاحقیقت نظام هستی عینیّت پیدا می
دوئیّت برقرار بود، غیریّت برقرار بود، نفاق برقرار 

تنها انسان در بود و دوری برقرار بود؛ ولی الآن نه
شود، بلکه می تنها جزء منزلآید و نهخود منزل می
شود، عین آن شود و عین آن بوستان میعین منزل می
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 هادرخت
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شود که در اینجا شود و عین آن حیواناتی میمی
شود، عین شود، عین انهار میهستند، عین اشجار می

گویند شود. این را میشود و عین سماء میزمین می
 حکمت.

شود که انسان وقت این حکمت موجب میآن 
د خودش را در کلّ آنچه در عالم هستی از وجو

چنین در مجردات وجود دارد و هم مجردات و غیر
هر عالمی از عوالم هستی که تحقق دارد، احساس 
کند. بنابراین صورتی از آن عالم در وجود انسان واقع 

شود، منتها نه صورت نقشی و رَقشی، بلکه می
از آن  صورت عینی از آن عالم؛ کأنّه وقتی انسان یک

دهد، دهد، از وجود خودش خبر میعالم خبر می
 دهد.کند و خبر میاینکه نگاه مینه

اید، اگر از شما الآن که شما در اینجا نشسته 
« طرف منزل چه خبر است؟آقا، در آن: »بپرسند

هایی کنید و چشمتان را به آن اطاقپنجره را باز می
نشان  طرف است و آنجا رااندازید که در آنمی
تا اطاق،  طرف دوآقا، در آن: »گوییددهید و میمی

ذلک ایوان، فرش، دیوار، آجر و امثال مطبخ، یک یک
ولی آیا خودتان آجر هستید؟ خودتان .« است
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طرف هستید؟ خودتان شیشه و در و پنجره آن
به . دهیداید و خبر میهستید؟ نیستید؛ فقط نشسته

علوم »گویند می ، بلکه«حکمت»گویند این کار نمی
 «.نظری

 نقد تعریف مؤلف
در این عبارت مرحوم صدرالمتألهین و  

چنین در بیان مرحوم حاجی خلط شده است، و هم
خلجانی که در عباراتشان وجود دارد حکایت از این 

اینها بین جنبۀ تصوّری و تصدیقی . کندقضیه می
به . اندعلمی و بین جنبۀ تبدل جوهری خلط کرده

گویند ، بلکه می«حکمت»گویند نمی این کار
 «.حکایت»

اید و به عکسی که در شما در اینجا نشسته 
کنید. این عکس از افرادی که مقابلتان هست نگاه می

در این عکس هستند و از خصوصیات مجلسی که در 
سری مسائل دیگری  این عکس است و از یک

کند. حالا مثلاً این عکس مربوط به پنجاه حکایت می
سال پیش است، ولی شما که پنجاه سالتان نیست، 
بلکه شما سی یا چهل سالتان است و در آنجا حضور 
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لباسی که این افراد »گویید: اید؛ اما شما مینداشته
موقع فصل اند دلیل بر این است که آنپوشیده

 اند دلیلزمستان بوده است، کیفیّتی که اینها نشسته
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ای بوده است، هبر این است که مجلس صمیمان
اند حکایت از این هم داشته نحوۀ جلوسی که اینها با

کند که ارتباط اینها با همدیگر خیلی زیاد بوده می
است، خصوصیاتی که در آن مجلس هست حکایت 

شخص  کند که این مجلس مربوط به یکاز این می
.« شخص غنی و ثروتمندی بوده است وضیع یا یک

اید و در ردید؟ شما نشستهب چگونه به این مطالب پی
کنید و از آثار و علائم، به این عکس تفکر و تأمل می

ارتباط . برید که داخل عکس نیستمی مطالبی پی
اینها را داخل عکس ننوشته است، بلکه در عکس 

موقع این را که آن. خندندهم می بینید که بافقط می
فصل زمستان بوده است، در داخل عکس ننوشته 

اند، شما قط چون لباس گرم پوشیدهاست، ف
موقع فصل زمستان و سرما بوده برید که آنمی پی

! بین شما و بین این عکس هیچ ارتباطی نیست. است
، بلکه «حکمت عینی و قلبی»گویند به این نمی

 «.حکمت نظری»گویند می
حکمت نظری یعنی صرف انتقاش نفس به  

نسبت  سری نقوشی که از تصوّرات و تصدیقات یک
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کند؛ الأمریه حکایت میسری مسائل نفس به یک
حالا این تصوّرات و تصدیقات، یا مطابق با 

 الأمر است.الأمر است و یا مخالف با نفسنفس

ة»در اینجا   است؛ « علّٰ حَسَب الطاقةِ البشریی

رات و تصدیقاتی که نسبت به  یعنی انسان در تصوی

به مقدار آن  الأمر و حقایق جدای از خودش دارد،نفس

نظر رسیدن به واقع و رسیدن به طاقتی که از نقطه

کند، به همان مقدار از حقیقةالشیء اکتساب می

رات و تصدیقات و براهی نظام عالَ هم اطلاع  تصوی

 کند.پیدا می

 زنم تا این قضیه روشن بشود:مثال می یک 
مثال شما در خواب دیدید که در باباگر من 

دفعه آن نفر هستید، یک کردن با یک حال صحبت
شخص دیگر! حالا اگر خودتان  شود یکشخص می

دفعه این اید که یکهم ندیده باشید، حدّاقل شنیده
 شخص دیگر! شود یکشخص می

وقت شخصی آمده بود و برای من  یک 
 گفت:کرد و میتعریف می

خواب دیدم که گاهی اوقات شوهرم من در 
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شد شد برادرم و گاهی اوقات برادرم میمی
 شوهرم.
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تا صورت به خود  یک حقیقت است که دو 
شود شوهرش، گاهی گیرد؛ گاهی اوقات میمی

شود برادرش. این یک امر عادی است و اوقات می
شاید همه دیده باشند، و اگر نسبت به انسان ندیده 

اند. الآن این شخص اشیاء دیگر دیده باشند، نسبت به
شود و خصوصیات او را کلی آن شخص می طوربه

تنها در صورت، بلکه در سیرت هم او کند، نهپیدا می
شود، گردد و خودش میشود و بعد دوباره برمیمی

 یعنی همان صورت اولی.
چنین حالا در همین قضیۀ ما، شما یک 

اید؛ یعنی شما شده تصوّری بکنید که واقعاً این عکس
آن شخصی بشوید که در این عکس است، شما آن 
شخصی بشوید که کنارش نشسته است، شما آن 

ظروف و آن پرتقال و سیبی بشوید که در  و ظرف
این جلو هست، شما آن منزل بشوید و.... در 

صورت چه احساسی نسبت به این عکس پیدا این
ایت از گویید که این عکس حککنید؟ دیگر نمیمی

گویید که خود همین کند؛ بلکه میاین مسئله می
 است.

مثال اگر الآن به شما بگویند که شما بابمن 
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گرسنه هستی، یا بگویند که شما گرسنه نیستی؛ آیا 
گویید که چون فلانی به من گفته است که گرسنه می

خیر! چون گرسنگی را ام؟! نههستی، پس من گرسنه
وقت کنید. هیچمی در وجود خودتان احساس

شخص که او  کنم از یکگویید که حکایت مینمی
ام! وجود خودتان است، گفته است که بنده گرسنه

کنید؛ سیری را در خودتان خودتان احساس می
کنید و گرسنگی را هم در خودتان احساس می
کنید. خصوصیات وجودی خودتان را احساس می

انی و کنید. لمس عینی و وجدخودتان لمس می
کنید، بلکه از اینکه حکایت میکنید، نهتعقلی می

 دهید.خودتان و از وجود خودتان خبر می
چنین افرادی بشوید، این حالا اگر شما یک 

شود وجود عینی اشیاء. اینجا است که اگر از این می
شخصی که در این عکس است خبر دادید، دیگر از 

ست که از اید؛ چون دیگر کسی نیخودتان خبر داده
او خبر بدهید، بلکه خودتان هستید. اینجا است که 
اگر شما فصل ممیّزی برای این پرتقال بیان کردید، 

 دیگر اشتباه نیست؛ چون
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خودش هستید. اینجا است که اگر شما فصل 
واقع شما به  شخص را بیان کردید، در ممیّز یک

کنید، و خودتان اطلاع دارید و از خودتان بیان می
طور نیست که به آن فصل ممیّز راه نداشته ر ایندیگ

 باشید.

 تمایز حکمت نظری با حکمت عینی
بنابراین حکمت یعنی انسان در وجودش  

تبدل و تجردی پیدا کند که جنبۀ ابتعاد تعلق به خلق 
کنار برود و اقتراب ارتباط به ربّ جایگزین بشود و 

نحوی بشود که دیگر قربی باقی نماند، این قرب به
بلکه عینیّت و اتحاد حقیقی و ماهوی نسبت به عالم 

ری پیدا کنید و وجود پیدا بکند. اگر شما علم حضو
شوید؛ منتها این موجودات عالم بشوید، عالم می

ترکید! عالم داخل سرتان نشده است، وإلّا سرتان می
لذا صیرورت عقلی است و عقل در اینجا به معنای 
سرّ است. حقیقت حکمتی که در آیات و روایات و 
کلام عرفائی از فلاسفه آمده است، اشاره به این 

اینکه مسئلۀ عقلی است ست؛ نهتحوّل تجردی نفس ا
و صرف انتقال تصوّری و تصدیقی و براهینی است، 
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اند. لذا عرض گرچه حکما به این تعبیر هم معنا کرده
خواهم کرد که چطور در اینجا اختلاف در عبارات 

 وجود دارد.

اللَهمی أرِنی »شود: بنابراین اینجا است که می 

که هستند به طورینخدایا اشیاء را آ 1الأشیاءَ کما هی؛

کند وقتی پیغمبر به پروردگار عرض می« من نشان بده!

گوید که مرا واقع می که خدایا به من عنایت کن، در

موقع دیگر من هر متصل به حقیقت وجود بگردان، آن

که برای طوریبینم، نه آنکه هست میطوریکس را آن

نویسند ها میکه در کتابطوریکنند و نه آنمن نقل می

طور گویند! آنکه دیگران برای من میطوریو نه آن

طوری علیه و آن هو فایده ندارد؛ بلکه من آن شیء را کما

که هست و بر آن ماهییتی که هست و بر آن هوییتی که 

این هوهوییت، ولایت  ۀدارد، به همی کیفیت ببینم. لازم

 شود حکمت.است. این می

 یتفاوت علم حضوری و علم حصول
این علم حضوری است. علم حضوری وجود  

                              
دعای امیرالمؤمنین که با شرح آن به قلم : »1٠٧، ص ٥معاد شناسی، ج  1

 «حاج ملّا محمدجعفر کبودر آهنگی در کتاب کوچک جیبی طبع شده است.
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ء عند النیفس؛  است. علم حضوری یعنی حضور الشیی

اینکه علم به حضور آن شیء عند النفس، بلکه یعنی نه

 وجود شیء در نفس انسان.

مثال الآن غذایی جلوی شما بابمن 
خواهید این گذارند و شما هم گرسنه هستید و میمی

بینید که این کنید و میمیغذا را بخورید، قدری بو 
چه « خورم!نه، من نمی»گویید: غذا فاسد است و می

شود که دست از این غذا احساسی در شما پیدا می
خورید؟ چون وجود خودتان را کشید؟ چرا نمیمی

کنید و کنید و بقای او را هم احساس میاحساس می
گیرید و چون این غذا نظر می سلامت و صحت را در

کنید، پس الف با صحت و عافیت خود تلقّی میرا مخ
کنید. وقتی وجود خودتان را نسبت به او إعراض می

نظر گرفتید، آیا با خودتان فکر کردید که من  در
طور نبوده است و این هستم؟ یا من زنده هستم؟ این

ها نیست. همین وجود شما در نفستان عبارت حرف
 است از علم حضوری.

این غذا را »کنید: بعداً میآن استنباطی که  
خورم، چون با وجود من و با صحت من نمی
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« علم به علم»، علم نیست، بلکه «ناسازگار است
است و در مرتبۀ مادون علم حضوری است. علم 

علم است. اول  به حضوری منشأ و علت برای علم
شود. در بسیاری علم پیدا می به علم است، بعد علم
علم نداریم، بلکه فقط علم  به ماز موارد ما اصلًا عل

کردیم. چرا داریم. اگر علم نداشتیم، قطعاً إقدام می
کنید؟ چون آن علم در آنجا هست و شما اقدام نمی

گذارد شما نسبت به این قضیه اقدام کنید. آن نمی
ای اقدام شود که شما نسبت به مسئلهعلم باعث می

دتان دفع کنید؛ منافع را جلب کنید و مضار را از خو
 کنید.

ترسد برید، میوقتی که بچه را کنار پنجره می 
کشد، چون علم حضوری و خودش را عقب می

دارد. اگر علم حضوری نداشت، به پایین پرت 
شد و هیچ ابائی نداشت از اینکه خودش را بیندازد می

شود که این مسئله یا نیندازد. علم حضوری باعث می
 آید.، لذا عقب میرا برای خودش خطرناک ببیند
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علم  به وقت در علم حضوری، علمهیچ 
اینکه وجود انسان را آن علم فراگرفته  نیست؛ یعنی با

کرده است، ولی انسان در ذهن خودش شاعر  و پر
ای وجود دارد. مثل چادری چنین قضیهنیست که هم

اندازند و تمام وجود آن شخص می که بر روی یک
شود، علم حضوری یچادر مشتمل بر آن شخص م

هم مشتمل بر وجود انسان است؛ یعنی تمام وجود 
انسان را گرفته است و خود این شیء، حضور 

 کند.الشّیء پیدا می عند
به عبارت دیگر، آیا خدا علم به وجود این  

کند و خلایق دارد؟ یعنی خدا از آن بالا نگاه می
ز بیند که مثلًا این زید الآن ایجاد شد و الآن امی

ها بیند؛ درآمدنمادرش متولد شد؟ خدا همه را می
ها را و... خلاصه، هرچه شدن ها را، درسترا، رفتن

عده هستند  شما بخواهید مسئله را اخفاء کنید، یک
اش هم بیند، بلکه ملائکهتنها خدا میبینند! نهکه می

اش تنها ملائکهکار کنیم؟ نهبینند. آخر این را چهمی
بینند؛ بلکه افراد دیگری هم هستند که میبینند، می

علم حضوری دارند و این علم حضوری در خودشان 
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طور نیست، بلکه حضور دارد. ولی علم خدا این
که اشیاء، عند الذات و عندهُ حاضر هستند، این همین

 عبارت است از علم خدا.
علم پیدا کنیم، باید  اگر ما بخواهیم یک 

من چشمم را ببندم،  چشممان را باز کنیم. اگر
دانم که در جلوی من کتاب است. چشمم را که نمی

خورد و کنم، نور از اینجا به چشم میباز می
بینم وقت با وجود این خصوصیات میگردد، آنبرمی

که در جلوی من کتاب است. ولی شما در علم 
حضوری نه نیاز به چشم دارید، نه نیاز به گوش 

ارید، نه نیاز به شامه دارید، دارید، نه نیاز به لمس د
نه نیاز به ذائقه دارید؛ به هیچ چیزی نیاز ندارید. علم 
حضوری عبارت است از حضور خود آن شیء در 

ترین شود علم حضوری، که عالینزد شما. این می
 مرتبۀ علم است.

اگر شما علم داشته باشید، بالأخره بین شما و  
ما علم به چه بین آن شیء، دوئیّتی برقرار است. ش

کنید. پس پیدا می« غیر»کنید؟ علم به چیزی پیدا می
بین شما و بین غیر، دوئیّت است، و این فایده ندارد؛ 
چون اگر علم پیدا بکنید، هیچ چیزی عائد شما 
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شود. هرچه علم پیدا کنید: اینجا کتاب است، نمی
 اینجا دفتر است، اینجا ساک است،
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ط است و...؛ اما اینجا ساعت است، اینجا ضب
خورد. آنچه به درد شما اینها هیچ به درد شما نمی

تواند شما را اشباع بکند عبارت است خورد و میمی
از آنچه برای شما وجدان بشود، یعنی در وجدان شما 

 شود علم حضوری.قرار بگیرد. آن می
انسان وقتی سنین طفولیّت را تصوّر بکند  

که در چه وضعیّتی فهمد ـ می البته مشکل است ـ
بوده است، علم او نسبت به اشیاء در چه حدّی بوده 

های او چه بوده است، چه تصوّراتی است، خواست
از هستی داشته است، چه تصوّراتی از مرگ و حیات 

کرده ای از فکر سیر میداشته است و در چه محدوده
خواهد تربیت کند، گویند: انسان وقتی میاست. می

ا جای آن بچه قرار بدهد؛ یعنی باید خودش ر
خودش را کوچک کند، کوچک کند، کوچک کند، تا 

تواند با این بچه صحبت کند وقت میبچه بشود، آن
 و زبان او را بفهمد.

گیرید و به مشهد وقتی شما دست بچه را می 
طور برید، اینالسّلام می برای زیارت امام رضا علیه

رویم و ر حرم میطونباشد که فقط بگویید که همین
فهمد. ها را نمیآییم؛ چون بچه حرم و این حرفمی
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روزی یک مرتبه او را حرم ببرید خوب است، ولی 
خواهید او را حرم ببرید، ببرید آنجایی وقتی که می

که کبوترها هستند، آنجا را هم نشانش بدهید. 
گویید که لازم نیست، روید و میخودتان آنجاها نمی

بچه هم نیازی نیست. اما اگر بخواهید پس برای این 
بچه نسبت به امام رضا رغبت و میل پیدا کند باید او 
را ببرید و کبوترها را هم به او نشان بدهید، و باید او 

جای دیگر هم ببرید؛  را برای گردش و تفریح به یک
وإلّا اگر فقط همین باشد که بیاید و ببیند و برود، 

امام رضا برای او  صحیح نسبت به تصور غیر یک
 شود.پیدا می
انسان باید خودش را جای بچه بگذارد و ببیند  

کار را کند، او هم هماناو الآن در چه افقی سیر می
انجام بدهد. انسان باید خودش را در افق زن بگذارد 

ای است. وقتی و ببیند الآن این زن در چه محدوده
سبت تواند نوقت میخودش را جای او گذاشت، آن

به او برنامه قرار بدهد و عملیات تربیتی انجام بدهد؛ 
مثال بگوید که این لباس را هم ندید، باباینکه مننه

 قبا ندید! نیازی نیست و اشکالی ندارد! حالا ما یک
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خیر، زن دارای پوشیم، او هم مثل ما. نهمی
طبق  محدوده و سعۀ فکری است و انسان باید بر یک

ل کند، منتها تربیت باید تربیت آن سعۀ فکری عم
 صحیح باشد!

مثال اگر آن حالت طفولیّت بابحالا من 
 ـدر نظرتان باشد  با اینکه مشکل است دقیق ـ طوربه

و حالت الآنتان را هم احساس کنید که در چه افقی 
موقع علم حضوری را کاملًا ادراک هستید، آن

و  واسطۀ مرور زمانکنید. این تحوّلی که بهمی
واسطۀ تجربیات در شما پیدا شده است، به

دگرگونی در شما ایجاد کرده است که اسم آن را  یک
گذاریم. از آن دگرگونی، آثار و علم حضوری می

 گیرد.عوارض و بروزات و ظهورات نشئت می
ساله در این اطاق بیاید و  اگر یک بچۀ دو 

خندد، چون تا پشتک هم بزند، کسی به او نمی دو
مثال اگر شما در بابویند که بچه است! اما منگمی

گویند که تا پشتک بزنید، می مجلس عمومی سه یک
من بچۀ »توانید بگویید: دیوانه است! شما نمی

ساله پشتک بزند، کسی  اگر بچۀ دو« ساله هستم! دو
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با او کاری ندارد چون بچه است. این کار که هیچ؛ 
گویند که د، میاگر بدتر از این هم کاری انجام بده

بچه است! اما اگر شما حتی در ابرو و چشمتان کمی 
جهت این کنید. این بهتغییر بدهید، جلب توجه می

موقعیّت حضور و علم  است که الآن شما در یک
اید که علم حضوری شما با علم حضوری قرار گرفته

حضوری طفولیّت تفاوت پیدا کرده است. به 
ر و ظهورات و مقتضای این علم حضوری، آثا

کند و بروزات شما با طفولیّت تفاوت پیدا می
شود. همۀ اینها توقعات مردم با انسان تنظیم می

خاطر آن چیزی است که خاطر علم حضوری و بهبه
اینکه بیان کند، در وجود خودش  انسان بدون
آقا، چرا »کند. لذا اگر از شما سؤال کنند: احساس می

کار آیا من این»گویید: می« ؟کنیدکار را نمیشما این
نخواهی شما چیزهایی در چون خواهی« را بکنم؟!

واسطۀ آن کنید، و بهبینید و احساس میخودتان می
« دهم!کار را انجام نمیمن این»گویید: احساس می

 شود علم حضوری.این می
تلمیذ: در همین مثال اولی که فرمودید، انسان 

، گرسنگی غیر کندوقتی گرسنگی را درک می
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کند و غیریّت در انسان است و با انسان فرق می
 اینجا است، اگرچه به
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تعین باشد؛ ولی اگر بخواهیم برای  تعیّن و عدم
خداوند علم حضوری را فرض کنیم، باید یک 
علم بالاتر از علم حضوری باشد، یعنی اینجا 

 عینیّت اشیاء است.
جود او استاد: توجه کنید! انسان است که در و 

گرسنگی است و یا در وجود او سیری است. همی 

موجودات در ذات خدا  ۀمسئله در خدا هم هست؛ هم

که خدا اشرف و علت برای منطوی هستند، درحالی

موجودات را در  ۀموجودات است و وجود هم ۀهم

بیند، یعنی خودش را وجود خود به علم حضوری می

دست  ر و با یکچشم دیگ اینکه با یکبیند؛ نهعلت می

 ۀطور که زنادقدیگر إشراف داشته باشد و ببیند، همان

چنی مسائلّ را ترسیم از شیعه و علمای شیعه هم

را در « خِلو»اند و معنای اند و خدا را جدا کردهکرده

 1«إنی الَلَه خِلوٌ من خَلقِهِ و خَلقُهُ خِلوٌ منهُ »روایت: 

 اند:اند و گفتهنفهمیده

خدا موجودی است که مخلوقات از او جدا 
تودۀ پنبه جدا  ای که از یکشوند، مثل تکهمی

                              
 .٨٢، ص 1الکافی، ج  1



_________________________________________________________________ 

579 

شود و بعد تکه از خدا هم جدا می شود، یکمی
بینید و احاطه پیدا اندازد و میخدا چشم می

 کند.می
تصور این افراد به این کیفیّت است. این که علم 
حضوری نشد، بلکه از او جدا شد. علم حضوری 
این است که وجود او را در وجود خودش احساس 

اینکه جزء و تکه باشد، بلکه مرتبه بکند؛ البته نه
 است. این علم حضوری است.

طور است؛ لذا گرسنگی گرسنگی هم همین 
آید، ولی باز جای آن سیری میشود و بهبرطرف می

هم در وقتی که سیر است، این سیری را در وجود 
گرسنگی و این عَرَض و  کند.خودش احساس می

کیفیّتی که پیدا کرده است، در مرتبۀ نازلۀ نسبت به 
خود او است و مرحلۀ نفس، أعلیٰ و أشرف از مرتبۀ 

 شِبَع و جوع است.

ة»تنافی قید  « علیه هو ما علّٰ »با قید « علّٰ طاقة البشریی

 در تعریف حکمت

الحکمةُ »اند: پس تعریفی که برای حکمت کرده 

لإنسان عالمًا عقلیًا مشابًها )أو مضاهیًا( للعالََ صیرورةُ ا

 این حکمت مراد است؛ نه آن حکمت نظری و« العینی
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سری تصوّرات  خواندنی که عبارت است از یک
سری نقوشی که اول در کتاب  و تصدیقات و یک

آید و در نفس انسان است و بعد در ذهن انسان می
مقدمه و بندد. این که حکمت نیست، این نقش می

اند از وسیلۀ برای آن حکمت است. همۀ اینها عبارت
اینکه اینها فایده ندارند، سری معانی؛ البته نه یک

بلکه اینها جنبۀ مقدِّمی دارند و انسان را حرکت و 
اند برای اینکه انسان به آن دهند و وسیلهسوق می

المقدمه و غایت از حکمت نظری برسد که ذی
 جوهری. عبارت است از تبدّل

گویم که در اینجا عبارات خلط شده اینکه می 

خاطر این جهت است که ما باید ببینیم است، به

الحکمةُ صیرورةُ الإنسان عالمًا عقلیًا مشابًها للعالَ »

به چه معنایی است؟ اگر به معنای این است ، «العینی

که انسان تبدل ماهوی پیدا کند و حقیقت او به حقیقت 

وجود متبدل شود و با حقیقت هستی و نظام عوالَ 

اند: وجود عینییت پیدا کند، پس اینکه در اینجا فرموده

، دیگر معنا «قدر طاقت بشریبه»یا « قدر وسع انسانبه»

علیه  هو ما به حقیقت وجود علّٰ ندارد؛ چون یا انسان 
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رسد؛ اگر برسد دیگر به قدر وسع رسد یا نمیمی

انسانی معنا ندارد و اگر نرسد، نرسیده است، پس این 

طور توجیه دیگر حکمت نبوده است. مگر اینکه ما این

ای که برسد واقعاً به همان کنیم که انسان به هر مرتبه

است و نسبت  مقدار نسبت به هستی تقرب پیدا کرده

به نظم عالَ خلق و عالَ امر تقرب پیدا کرده است؛ اگر 

صفات برسد، به همان مقدار، اگر به  ۀکسی به مرحل

 ۀافعال برسد، به همان مقدار، و اگر به مرحل ۀمرحل

ای که برسد، اسماء برسد، به همان مقدار. به هر مرحله

سیده علیه باشد، به حقیقت آن ر هو ما به شرط اینکه علّٰ 

علیه نباشد، یعنی نزدیک به  هو ما است. حالا اگر علّٰ 

حقیقت او بشود، به همان اندازه از حکمت در وجود او 

قرار گرفته است و به همان اندازه تبدل و تغیری پیدا کرده 

 است.

مند اندازۀ خودش بهرههرکس از حکمت به 
آید، دریا موج وقت نزدیک دریا می شود. یکمی

صورتش  و آید و ذراتی به سرهم می دارد و باد
فهمد، صدایش را می و کند، سرخورد، بویی میمی

زدن است  قدری از آن تراوشاتی که همراه با آن موج
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شود و خورد، خیس هم میصورتش می و به سر
 گویدکند و میاحساس هم می
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طوری باشد؛ ولی هنوز داخل دریا که دریا باید این

شود، دریا آید و وارد دریا میو مینرفته است. بعد جل

شود، بعد در ابتدا یک سانت است، بعد ده سانت می

آید و ده متر شود، بعد جلو میآید و یک متر میجلو می

بیند که عجب، دریا آید و میشود، بعد جلو میمی

چقدر عمق دارد! الآن در اینجا فقط یک متر از حقیقت 

قیقت دریا را کاملًا دریا را لمس کرده است. موقعی ح

مثال ده کیلومتر پایی برود. بابکند که منلمس می

موقع هنوز فقط عمق دریا را لمس کرده است، ولی آن

کند به طول و عرض را نفهمیده است! شروع می

کردن و بالا و پایی  طرف حرکتطرف و آناین

شراشر وجود او رسید،  ۀکردن، بعد وقتی که به هم شنا

علیه احساس  هو گوید: من حالا دریا را کمامیموقع آن

ة. حالا اگر اینکردم! این می طور شود علّٰ طاقة البشریی

 ۀنیست، یعنی در مرتب« علیه هو ما علّٰ »معنا کنیم دیگر 

اینکه واقعاً به حقیقت آن مند شده است، نهخودش بهره

اش وجود داشته الأمریرسیده است تا در آن نظم نفس

 باشد.
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 راتب حکمت عینی و قلبیم
کند و هر کسی مراتب حکمت تفاوت پیدا می 

َٰ طور است:  یک
َ

هُمۡ عَلّ
َ
ا بَعۡض

َ
ن
ۡ
ل
َّ
ض
َ
سُلُ ف  ٱلرُّ

َ
ك
ۡ
﴿تِل

مثلاً حضرت لقمان واقعاً به حکمت رسیده  1؛بَعۡضٖ﴾
﴾بود: 

َ
مَة
ۡ
حِك

ۡ
نَ ٱل مََٰ

ۡ
ق
ُ
ا ل
َ
يۡن
َ
 ءَات

ۡ
د
َ
ق
َ
اما آن مرتبۀ کمال  ٢،﴿وَل

السّلام  اکرم و ائمه علیهم حکمت مختص به پیغمبر
است. این مسئله مثل تفاوت مراتب صلاح است؛ 

آمده است: « صلاح»مثلًا دربارۀ همۀ پیغمبران لفظ 
﴾ لِحِيۡنَ

َٰ
ا صَ

َ
ن
ۡ
 جَعَل

ٗٗ
لَ
ُ
اما آیا این صالح با آن   ٣،﴿وَك

مِنَ فرماید: صالحی که می
َ
خِرَةِ ل

ٓ ۡ
ي ٱلۡ ِ

ۥ فن
ُ
ه
َّ
﴿وَإِن

﴾ لِحِيۡنَ َـٰ مقام صلوح در سفر  یکی است؟ این  ٤ٱلصَّ
چهارم است که آن تضلع و سعه برای انسان در 

 شود، و اینرجعت پیدا می
مقامی است که دارای سعۀ زیادی از انوار و 
مظاهر خدا در مقام رجوع است. اینها مراتب مختلف 

                              
 :11٠، ص 1. امام شناسی، ج ٢٥٣( آیه ٢سوره بقره ) 1
 «ایم.این پیامبران و فرستادگان را ما بعضی را بر بعض دیگر برتری داده»
تحقیق که ما به و به: »٨٥، ص ٥. مطلع انوار، ج 1٢( آیه ٣1سوره لقمان ) ٢

 «لقمان، حکمت آموختیم.
 .٧٢( آیه ٢1سوره أنبیاء ) ٣
( ٢٩؛ سوره عنکبوت )1٢٢( آیه 1٦؛ سوره نحل )1٣٠( آیه ٢سوره بقره ) ٤
 .٢٧ه آی
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 1صلوح است.
تلمیذ: این سعۀ در سفر چهارم را قبل از سفر اول 

 کند؟پیدا می

تربیت مؤثر است، ولی  ۀلبته نحوخیر؛ ااستاد: نه 

کند و در رجوع هم در فناء هیچ فرقی نمی

 شاکلتهِ است. علّٰ  کلٌّ 

آن تعریفی که مرحوم آخوند برای حکمت  

البته «. استکمال و تبدل نفس»آورده بود عبارت است از 

کرد، اما ایشان در این عبارت باید فلسفه را تعریف می

نقص  ه بود و این یکغایت را در تعریف فلسفه آورد

کنیم عبارت تعریفی که ما از حکمت واقعی می. است

ل نفس به: »است از ادراک حقایق  ۀواسطتبدی

النفس یعنی تبیی واقعی هر شیء لدی« الأمریهنفس

حقایق عالَ علیه، چه حقایق عالَ أمر و چه  هو ما علّٰ 

، نفس  ۀواسطخلق. تبیی واقعی یعنی به این تبیی

 رسد.کند و به کمال خودش میپیدا می استکمال

                              
جهت اطلاع بیشتر پیرامون مقام صلوح، رجوع شود به رساله لب اللباب  1

 .٨٤ ـ ٧٦در سیر و سلوک أولی الألباب، ص 
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علیه،  هو ما این تبیی واقعی و حقیقی کلی نظام علّٰ  

برای استکمال است، یا  ۀیا موجب استکمال و مقدم

عینییت خارجی با استکمال دارد و مساوی با استکمال 

است. تا وقتی این تبیی پیدا نشود، نفس در جای 

این  ۀواسطبهخودش است و فرقی نکرده است؛ اما 

، نفس به آن کمال خودش می رسد، یعنی به حقیقت تبیی

که آن طوریرسد، یعنی به آنعلیه می هو ما هر شیء علّٰ 

 رسد.طوری که واقعییت دارد میشیء هست و آن

وصفی که ما در اینجا لحاظ کردیم عبارت بود  

طور که باید ادراک نفس نسبت به حقایق اشیاء، آن»از 

ادراک ذات به حقایق اشیاء »گوییم: اما حالا می؛ «باشد

پس حکیم یعنی آن ذاتی که هر حقیقتی «. علیه هو ما علّٰ 

 جای خودش قرار را در
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دهد و هر وجودی را مطابق با آنچه هست می
دادن تفکری و تعقلی و  دهد؛ البته نه قرارقرار می

 دادن صدوری و عِلّی. تأملی، بلکه قرار

ت و کدام موجودی ألیق به این حالا کدام ذا 

جای خودش  علیه در هو ما است که حقایق اشیاء را علّٰ 

قرار بدهد؟ هیچ موجودی غیر ذات پروردگار ألیق 

دهد، بلکه جای خودش قرار می تنها درنیست! او نه

اصلًا عی حقیقیةالأشیاء است و حقیقیةالأشیاء از 

شود که گیرد. این اولی مرحله میوجود او نشئت می

اولییت و اولوییت و ألیقییت در ذات پروردگار  ۀمرحل

ترین و گویند. این عالیاست، لذا به او حکیم می

بالاترین مقام تنظیم و تدبیر است. بعد از ذات الهی، 

پیغمبر اکرم و بعد از او، افراد دیگری هستند که به این 

مقام حکمت برسند و وجود آنها وجودی بشود که هر 

جای خودش قرار بدهد و ببیند  علیه در هو ما ا علّٰ شیء ر

 گویند.و لمس کند. به اینها حکیم می

ذات در اینجا اعمّ از نفس و جن و ملائکه  
رسند، و... است؛ لذا جن و ملائکه هم به حکمت می

 مقدار انسان، بلکه مادون انسان.ولی نه به
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تلمیذ: بنا بر فرمایش شما، حکیم با مُخلَص 
 شود؟ف میمتراد

استاد: نه، حکیم واقعی از مخلَص و از مرحلۀ  
اخلاص بالاتر است. مقام مخلَصین مقام فناء ذات 

سازد. البته است، گرچه با فناء اسماء و صفات هم می
،طوریهمان لازمۀ فناء اسماء و   1که عرض کردم

های جلالیه صفات، فناء در ذات است؛ یعنی تا بارقه
توانند فناء اسمائی پیدا ورد، نمینباشد که به ذات بخ

 کنند.
در مقام فناء ذات، صحبت در ملکه است؛  

عنوان حال یعنی افرادی هستند که حالات فنائی به
دارند، ولی جنبۀ ملکه پیدا نکرده است، لذا هنوز 

 ٢«سوی فناء صد خطر استاز آن»خطراتی هست: 
مربوط به اینجا است. البته در اینجا مسئلۀ نفس 

ست، بلکه مسئلۀ إنیّت است. مسئلۀ إنیّت یعنی نی
خودش هنوز هست؛ یعنی هرچند از نفس عبور 

 کرده است،

                              
 .1٨٤رجوع شود به ص  1
 .٣1٤دیوان حافظ )قزوینی(، غزل  ٢
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ولی هنوز از تعیّن ذاتی نگذشته است. گرچه 
عبور از نفس هم خیلی مهم است، ولی عبور از نفس 
در اواسط سیر است و اشکال اساسی در عبور از 

 تعیّنات است.
 خیر کثیر هم همین است؟تلمیذ: 

استاد: خیر کثیر یعنی آن خیری که تمام  
بگیرد و دیگر شیئی از  شوائب وجودی انسان را فرا

انسان باقی نگذارد که انسان نسبت به آن وجود، 
کثیر »احساس حقارت یا کمبود یا کمی یا خلأ کند. 

گیرد و خلائی یعنی تمام وجود انسان را می« است
گذارد. خیر کثیر همان رسیدن نمی برای انسان باقی

ای به حقیقت هستی است که بالاتر از آن دیگر مرتبه
 وجود ندارد.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 (2جلسۀ سیزدهم: تعریف علم فلسفه )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

عرض شد که دو علم در تحقیق حقیقت  
چه موجود سِفلی و چه موجود عِلوی و  موجود ـ

ـ در نظام هستی  حتی خود موجودیّت حق تعالیٰ
 1و عرفان. وجود دارد: فلسفه

اگر این تحقیق براساس برهان و نظریات باشد،  

عبارت است از همی انتقاش صور مظاهرِ وجود در 

وعاء ذهن، به هر کیفییتی که نقش ببندد و به هر مقداری 

                              
 .1٢٩رجوع شود به ص  1
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ة؛  حسب  بر»که نزدیک به واقع باشد، علّٰ طاقة البشریی

 .گویندمی« فلسفه»به این «. طاقت بشری

 سائل فلسفه و اصول عقایدلزوم برهانی بودن م
فلسفه عبارت است از انتقاش صور حقیقی  

مثال باباشیاء با برهان، نه با گمان و نه با تقلید. من
طور اگر چون دیگران نسبت به مَلک و روح این

اند ما هم این نظریه را داشته باشیم، به این فلسفه گفته
ز روی واسطۀ ادله اگویند؛ یا اینکه اگر انسان بهنمی

قطعیه از نظر سند و یا دلالت، به  ظواهر و دلائل غیر
 گویند.ای گمان پیدا بکند، به این فلسفه نمیمسئله

 کیفیت تمسک به اخبار آحاد در اصول عقاید
انسان »گویند: ها میشاید آن مطلبی که بعضی 

 تواند بهدر اصول عقاید نمی
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 بر همین اساس و ملاک« اخبار آحاد تمسک کند
جهت اینکه اخبار آحاد قطعی نیست؛ ولی باشد؛ به

در اصول عقاید، جنبۀ التزامی انسان نسبت به معارف 
نظر مبدأ و معاد لازم است و این التزام از نقطه

 اهمّیت، در مرتبۀ بالایی قرار دارد.
اگر ما بخواهیم نسبت به مسئلۀ حجّیت اخبار  

یادم  گیریم، وبحث کنیم، از بحث اصلی فاصله می
آید قبلًا راجع به این قضیه صحبتی شده بود که می

اصلًا ملاک در حجّیت اخبار چیست؟ و آیا این 
نسقِ واحد در همۀ موارد ساری و  حجّیت به یک

حسب کلّ مورد تفاوت پیدا  جاری است یا اینکه بر
طور که وثاقت و یا علم تفاوت پیدا کند، همانمی
هر موضوع و المجموع برای حیثکند؟ منمی

 1وثاقت مختصّ به خود نیاز داریم. موردی به یک
الآن که »گوید: آید و به شما میوقتی کسی می

آمدم، دیدم که ماشینی تصادف کرد و یکی را می
خاطر اینکه پذیرید، بهشما قول او را می« کشت!

مسئلۀ عادی  واسطۀ تصادف، یکتصادف و تلفِ به

                              
 ، تعلیقه.٩٤رجوع شود به رسالۀ اجتهاد و تقلید، ص  1
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مثال اگر به شما باباست و خیلی مهم نیست. اما من
بیا در دادگاه شهادت بده که این شخصی که »بگوید: 

صِرف ، آیا شما به«الآن تصادف کرده مُرده است
طور که کنید؟ اینهمین قول این یک نفر اکتفا می

نیست. وقتی که مقام، مقامِ شهادت است و قرار 
واسطۀ شهادت شما اعدام کنند یا نفر را به است یک

ه بگیرند یا او را تعزیر کنند و حد بزنند یا از او دی
قصاص کنند، شما دیگر به حرف یک نفر اعتماد 

نفر  کنید. وثاقت در اینجا با وثاقت در اینکه یکنمی
طرف خیابان آمد و بعد تصادف کرد، تفاوت از این
 دارد.

خواهم این مطلب را البته من در اینجا نمی 
لّم قرار بدهم، مطلب مس نظریه و یک عنوان یکبه

خواهم این مطلب را عرض کنم که وثاقت بلکه می
در موارد مختلف تفاوت دارد؛ یعنی آیا ادلۀ حجّیت 
خبر واحد فقط اختصاص به فقه و اعمال و تکالیف 

بودن مسائل مربوط  جوارحی دارد، یا با وجود خطیر
ذلک، شامل به مبدأ و معاد و مسائل توحید و امثال

شود؟ ف الهیه و عقاید هم میالتزام به معار
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 مثال در جاییبابمن
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السّلام نشسته  که راوی در خدمت امام علیه
است و امام در حال صحبت با شخصی است، با 

ای از دانیم راوی در چه مرحلهتوجه به اینکه ما نمی
صرف وثاقت راوی توانیم بهمعارف قرار دارد، نمی

عنوان یم و بهکه آدم خوبی است کلام او را بپذیر
اصل اعتقادی تلقّی کنیم، و اصلًا خیلی بعید  یک

ای به ما چنین اجازهاست که عقل سلیم در اینجا هم
بدهد. در مسائل مربوط به مشکلات مسئلۀ توحید و 

ترین قضایای توحیدی که یک فیلسوف در آن سخت
صرف روایتی که مثلًا سکونی نقل کرده ماند، بهمی

ط در حدّ همین فقه است، است و معارفش فق
توانیم بگوییم مسئله به همین کیفیّتی است که او نمی

مان را بر آن های اعتقادیگفته است و بنا و پایه
هایی هم در وثاقت او بگذاریم؛ علاوه بر اینکه حرف

پس به همین مقدار که در معارف مبدأ و   1هست.
السّلام نقل کند،  معاد روایتی از امام رضا علیه

 تواند قابل قبول باشد.نمی
اولًا مقدار ظرفیّت راوی ملاک است. ثانیاً  

                              
 .٥٦؛ رجال النجاشی، ص ٣٨غضائری، ص ، ابنرجوع شود به الرجال 1
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اند. معنا کردهبهاند، بلکه نقللفظ نکردهبهاینها نقل
معنا کرده است، ما چطور به کلام او بهوقتی نقل

عین »گفت: کرد و میلفظ میبهاعتماد کنیم؟ اگر نقل
ل قبول بود. قاب« السّلام این است! عبارت امام علیه

یَعرف إمامَ زَمانهِ  مَن ماتَ و لََ »مثال روایت بابمن

لفظ است و تواتر لفظی در بهنقل 1«ماتَ میتةً جاهلییةً 

اینجا وجود دارد و ما بنا بر این روایت، در مسئلۀ 
توانیم شناخت و اتحاد معرفت امام و معرفةاللَه می

راوی در  مجالی برای بحث داشته باشیم. اما مثلاً یک
السّلام سؤال کرده  مسئلۀ توحیدی از امام علیه یک

دهند که اصلًا است و حضرت طوری به او جواب می
سازد؛ در اینجا با آن معارفی که ما در دست داریم نمی

طبق فهم آن شخص با او صحبت کرده  حضرت بر
اند. شما در علل نگاه کنید: است، چون افراد مختلف

 السّلام سّلام یا امام صادق علیهال از امام رضا علیه
صبح را باید بلند  چرا نماز»کنند: سؤال می

خاطر اینکه اگر به»فرمایند: حضرت می« بخوانیم؟

                              
 :1٥1، ص ٢. امام شناسی، ج ٤٠، ص ٢کمال الدین، ج  1
کسی که بمیرد و امام زمان خود را نشناخته باشد، به مردن مردمان جاهلی »

 «از دنیا رفته است.
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مثلًا در سجده باشی و هوا تاریک است، کسی به تو 
صبح  خواندن نماز آیا واقعاً علت بلند  1«لگد نزند!

ست این است که کسی به انسان لگد نزند؟! اینکه نی
طبق فهم  و معلوم است که حضرت این مسئله را بر

 آن شخص فرموده است.
ای که مرحوم علّامه طباطبائی لذا این قضیه 

اند بسیار مسئلۀ دقیقی است و خیلی قابل مطرح کرده
ای مسئله« شناخت راوی»اهمّیت است که اصلاً خود 

است؛ یعنی اصلًا راوی را بشناسیم که کیست و 
 ٢تش چیست و در چه ظرفیّتی است.مقدار معلوما

اصلًا راه دور نرویم؛ مثال حی و حاضر:  
زدند، به ده صورت نقل حرف می حضرت والد یک

شد! حالا اینکه کردند و به ده صورت تفسیر میمی
دیگر بماند، « منظور آقا این بود»گفتند: ها میبعضی

قدر شد! فقط همینآن دیگر صد صورت می
این مطلب را فرمودند؛ ولی اگر  گویند که آقامی

بیند نواری وجود داشته باشد و انسان گوش بدهد می

                              
 ، با قدری اختلاف.٢٦٣، ص 1علل الشرائع، ج  1
 .1٣٣، ص 1٤؛ ج ٢٦٢، 1٢؛ ج 1٤1، ص ٨رجوع شود به المیزان، ج  ٢
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اند یا اصلًا زمینه طوری نگفتهکه اصلًا ایشان این
طوری نیست. خلاصه اینکه قرائن در اینجا این

 دخالت بسیار زیادی دارند.
« ظهور نوعی»کردم: اینکه بارها عرض می 

« ظهور شخصی»ه ملاک برای حجّیت نیست، بلک
آید. لذا وضع اش در اینجا پیش میمهم است؛ فایده

من در این اواخر طوری شده بود که دیگر به حرف 
آمدند و کس اعتماد نداشتم. خدمت آقا میهیچ
ایشان « اید؟آقا، شما چنین حرفی زده»گفتند: می
« ام؟!نه آقا، کجا بنده این حرف را گفته»فرمودند: می

بنده اصلًا »فرمودند: رفتند، ایشان میمی بعد که آنها
اینکه اینها تقصیر ام! اما نهچنین مطالبی نگفتهیک

 1«داشته باشند، بلکه فهمشان متفاوت است.
اینجا است که در بحث تعارض ادله، مسئلۀ  

مسئلۀ مهمی است؛ « ضبط»آید. پیش می« افقهیّت»
ولی اولین مسئله، افقهیّت است؛ یعنی چه کسی 

السّلام  همش بالاتر است، چه کسی به امام علیهف
السّلام معارف  تر است، چه کسی از امام علیهنزدیک

                              
جهت اطلاع از مبنای مؤلف محترم در حجّیت خبر واحد، رجوع شود به  1

 .1٦٩، ص 1؛ عنوان بصری، ج ٢، تعلیقه ٩٤رساله اجتهاد و تقلید، ص 
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را بیشتر تلقّی کرده است، چه کسی با جزئیات و 
کار دارد؟ این  و السّلام سر ظرائف مطالب امام علیه

قضیه مهم است. مسئلۀ افقهیّت، از ضبط و تحفّظ و 
ذلک اعدلیّت و امثال اصدقیّت و وثاقت و صداقت و

داند بالاتر است. آن کسی که فهمش بیشتر است می
السّلام که این مسئله را گفته است، در چه  امام علیه

کرده ای بوده است و با چه افرادی صحبت میزمینه
است و آیا تقیه بوده یا نبوده است. یعنی خصوصیات 

گیرد و حتی آن روایت نظر می فردیۀ آن مورد را در
طور نیست که اگر ما گذارد. البته اینرا کنار می

ایم؛ گرچه الآن روایت را کنار بگذاریم مرتد شده یک
صرف اینکه مثلًا در فلان عبارت از این آقایان به

شود، خیلی راحت روایات را روایت اشکالی پیدا می
گذارند و اصلاً هیچ باکی هم ندارند! از طرف کنار می

موارد حتی روایت صحیح را هم دیگر، ما در بعضی 
گوییم که این گذاریم و میخیلی راحت کنار می
سازد! البته آن قواعدی که از روایت با قواعد ما نمی

دست ما رسیده است، نه قواعد خود ائمه به
 اند!ای که آقایان درست کردهساختگی
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نفر پیش من آمد و  سه روز پیش یک دو 
ت. مسئول روزنامۀ مطلبی از روزنامۀ اطلاعات گف

اطلاعات، استقامت فکری ندارد و من در مطالبی که 
شود، مسائل خلاف زیادی در این روزنامه درج می

 ام. او گفت:دیده
ای در این روزنامه شخصی به نام عباس تیلا مقاله

اندازۀ اینکه زن باید به»نوشته و گفته است: 
نصف مرد ارث ببرد، در آن زمان درست بود، 

داد و مخارج خاطر اینکه شوهر نفقۀ زن را میبه
اندازۀ نصف عهدۀ مرد بود و لذا زن باید به زن بر

 «مرد ارث ببرد.
اصلًا چه ربطی به قضیۀ نفقه دارد؟! مثلًا این  

حرف چه ربطی به آن دختر کوچکی دارد که هیچ 
دهد؟! حالا راجع به دیه چه ای نمیکسی به او نفقه

گویید؟! دیه که با ارث فرق دارد و اصلًا ربطی به می
 نفقه ندارد!
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باللَه  از طرف دیگر، آیا پیغمبر در آن زمان نعوذ 

اگر زن برای شوهر کار »داشت که بگوید: لال تشریف 

اینکه به بیرون از منزل برود و کار کند، بلکه مثلًا نه کند ـ

ـ  زن در مزرعه یا باغی که مرد دارد، برود و کار کند

برد و اگر کار نکند و شوهر مرد ارث می ۀاندازبه

 «برد!نصف مرد ارث می ۀاندازاش را بدهد، بهنفقه

ند در همین نواحی خوزستان گویاتفاقاً می 
طور مرسوم است که اصلًا مرد داخل خود ما این

نشیند و قلیان خانه مینشیند یا در قهوهخانه می
وقت اگر استصحاب قهقرا را به ملاک کشد! آنمی

تغیّر، حجت بدانیم، باید بگوییم در زمان پیغمبر  عدم
حال، پیغمبر  عین هم همین اوضاع بوده است و در

که اند؛ درحالیاینجا هم حکم به تنصیف کردهدر 
 پیغمبر حکم به تنصیف نکردند.

ها را الحمدلله وقتی بعضی علما این حرف 
ای نیست و راه باز شده است و آن بزنند، دیگر مسئله

گوید: کند و میفکر بزرگوار هم فکر میآقای روشن
کنند و در بیرون از ها کار میچون در این زمان زن»

زل اشتغال دارند، قطعاً باید این حکم عوض بشود من
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یعنی « و حکم به تساوی ارث زن و مرد بشود!
کسی نیست که جلوی اینها را بگیرد! و الحمدلله هیچ

هایی که ای و کمونیستی در روزنامههر توده
شود افاضه المال صرف میاش از بیتهزینه

فرماید! خب آقاجان من، این مزخرفات و می
ها تازگی ندارد و در همان زمان رضاشاه هم حرف

سری گویند، یککه می« نوآوری»گفتند! این می
های چرندی است که اول در ممالک عربی حرف

مثل مصر و تونس پیدا شده و بعد به ما رسیده است 
 خوریم!ماندۀ آنها را داریم میو ما ته
در این مسائل باید ملاکات را از خود روایات  

دست بیاوریم تا براساس آن بیت بهد اهلو از خو
ملاکات، صحت و سقم روایات برای ما روشن شود. 

چنین باید موارد و خصوصیات ورود مسائلِ هم
کنیم برای ما روشن ای که اخذ میمعارفی و اعتقادی

 ای بیان شده است.بشود که در چه زمینه

 تعریف شارح از علم فلسفه
ینجا عرض شد این جهت، مطلبی که در ا هر به 

است که فلسفه عبارت است از: تحقق و تنظیم نظم عالَ 

علیه با برهان، یعنی با مطالب یقینی. لذا  هو ما هستی علّٰ 
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 اگر

  



608 

ظن و اعتبار برای ما روشن بشود  ۀوسیلمطالبی به

یا با تقلید از پدران و یا حتی مجتهدین برای ما مشخص 

مثال بابند. منگویبشود، به آن حکمت و فلسفه نمی

مجتهدی که مطالب را طوری فهمیده است که در 

وجود  کسی که قائل به وحدت»نویسد: اش میرساله

و شما از او تقلید « است مرتد و کافر و نجس است!

بند بشوید، به این حکمت کنید و به این مسئله پای

اند، یا اگر هم گویند. اینها برای خودشان گفتهنمی

گویند. د، التزام به اینها را حکمت نمیانصحیح گفته

انسان نظم عالَ وجود »حکمت عبارت است از اینکه: 

ة تنظیم کند.علیه بحَسَب الطی  هو ما را علّٰ  این « اقة البشریی

شود فلسفه که البته خود مرحوم آخوند هم در شرح می

الهدایة الأثیریة به همی مطلب اشاره دارد. تعریفی که 

اند بهتر از تعریفی برای فلسفه آورده ایشان در آنجا

اند؛ چون در این تعریف فقط به است که در اینجا آورده

غایت فلسفه اشاره شده است، البته در ضمنش به 

خصوصیات حدودی و رسومی فلسفه هم اشاره شده 

نظر گرفته نشده  است، ولی در آنجا دیگر غایت در
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ن در آنجا است، بلکه غایت را بعداً آورده است. ایشا

 فرمایند:می
آن صناعت، به حقیقت هر  ۀواسطصناعتی )عمل یا علم یا فنیی( است که انسان به

شود، بحسب الطیاقة و برایش روشن میکند و حقیقت اعلیه اطلاع پیدا می هو موجودی کما
ة.  1البشریی

گوید که این حکمت بر دو بعد در آنجا می 
 قسم است: حکمت نظری و حکمت عملی.

حکمت نظری یعنی انسان به حقیقت اشیاء  

علیه اطلاع  هو ما )حقیقت عالَ وجود و موجود( علّٰ 

این نسق در ذهن او قرار  ۀپیدا بکند و صور برهانی

ة.  بگیرد و نقش ببندد، علّٰ حسب الطیاقة البشریی

  

                              
 :٦شرح الهدایة الأثیریة، ص  1
و  فاعلَم أنَّ الحکمةَ صناعةٌ نظریةٌ یُستفادُ بها کیفیَّةُ ما علیه الوجودُ فی نفسه»

ما علیه الواجبُ مِن حیث اکتساب النظریات و اقتناء الملکات لتستکمل 
النفس و تصیر عالمًا معقولًا مضاهیًا للعالم الموجود فیستعدّ بذلک للسعادة 

 «القصویٰ، و ذلک بحسب الطاقة البشریة.
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اما حکمت عملی این است که انسان براساس  
رذیلۀ خود  انتقاش این صور، ملکات و افعال و کردار

را به ملکات و احوال و اخلاق حسنه متحوّل کند و 
برگرداند. یعنی اولًا به کیفیّت زدودن اخلاق رذیله 

شود انسان از مقام )یعنی آن ملکاتی که موجب می
عبودیّت بیرون بیاید و به مقام تفرعن و انّیت وارد 

قبیل بخل و حسد و  بشود و توغل پیدا بکند؛ از
الناس( و پرداختن به عیوب شهوت و کینه و

جایگزینی و تبدل آنها به اخلاق حسنه علم پیدا بکند 
واسطۀ اطلاع بر نحوۀ و آنها را بشناسد. بعداً به

بردن آنها، ملکات رذیله و سیّئه را از  بین زدودن و از
صدد اصلاح آنها  خودش دفع کند و رد کند و در

 بربیاید.
فن و دو علم  بنابراین در اینجا دو صنعت و دو 

 وجود دارد:

علم اول عبارت است از اینکه به حقایق  

علیه علم پیدا کنیم. این علم مربوط  هو موجودات کما

به انسان نیست و تحصیل آن در اختیار انسان نیست، 

چون موجودات در اختیار انسان نیستند و تنظیم پیدا 
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 انسان نیست. ۀکردن آنها به اراد

ثانی از مسئله است،  ۀبعلم دوم که متکفل جن 

آن علم  ۀواسطعبارت است از اینکه نفس انسان به

اول، استکمال پیدا کند و به آن کمال خودش برسد، یعنی 

ل و تبدل جوهری پیدا کند. یعنی  شهود وجدانی و تحوی

علم و حکمتی که عبارت است  ۀواسطابتدا این نفس به

شود و علیه، کامل ب هو ما از تنظیم عالَ وجود علّٰ 

ل بشود. بعداً وقتی انسان به حقیقت  برگردد و متحوی

عالَ وجود اطلاع پیدا کرد و ضعف و نقصان و شدت 

بیچارگی خود را دید، در مقام رسیدن به فعلییت و 

بردن نقائص و خلل و رسیدن به آن وجود  بی از

الوجود و آن مبدأ فییاض و آن علةالعلل و واجب

یاید. به این علم دوم، علم ها بربهستی ۀبخش همهستی

 گویند.اخلاق و حکمت عملّ می

پس حکمت عملی عبارت است از علمی که  
واسطۀ آن علم، بر رذائل نفسانی و اخلاقی و انسان به

کند و افعالی و کرداری خودش اطلاع پیدا می
بردن این ملکات و کردار و  بین صدد زدودن و از در
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اند با اخلاق حسنه توآید و میافعال ناپسند برمی
جایگزین کند. تحصیل این علم دوم دیگر در اختیار 

 انسان است؛ چون این علم عبارت
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خواهد است از تحصیل وجوداتی که انسان می
آنها را برای خود تحصیل کند تا آن وجودات 

ای که در مرحلۀ دنائت قرار دارند، جای خبیثه
به وجود خودشان را به این وجودات بدهند تا انسان 

روحانی، موجود بشود و اخلاق و ملکات فاضله را 
 تحصیل کند.

به عبارت دیگر، بحث اول راجع به سلسلۀ  
الوجود علّیت و معلولیّت و هستی همۀ عالم و واجب

است، و بحث دوم راجع به آن خصوصیات و علومی 
تواند خودش را به واسطۀ آنها میاست که انسان به

 اللَه متبدل کند.ه اخلاقاخلاق روحانیّین و ب

پس حکمت عملّ با کردار و افعال انسان  

کار دارد، ولی حکمت نظری با فکر و عقل انسان  و سْ

ای است کار دارد. این همان علم حکمت و فلسفه و سْ

که عبارت است از علم به تنظیم نظم هستی 

ة. هو ما علّٰ   1علیه عَلّٰ حَسَب الطیاقة البشریی

 ت نظری در استکمال نفسعدم تأثیر حکم

                              
 .٧شرح الهدایة الأثیریة، ص  1



614 

ه در اینجا ای کطور که عرض کردم، مسئلههمان 

هم برای مرحوم آخوند و هم برای دیگران مثل مرحوم 

سبزواری و افراد دیگری که در اینجا تعلیقه و حاشیه 

وقت حکمت دارند خلط شده است، این است: هیچ

نظری موجب استکمال نخواهد بود و استکمال نفس 

با انتقاش و صور اصلاً در باب و وادی دیگری است و 

رسد. کسی با برهان به استکمال نمیکاری ندارد و هیچ

فلسفه استکمال »اند: لذا اینکه ایشان در اینجا فرموده

نفس انسانی است به معرفت حقایق موجودات 

، در مقام حکمت شهودی و وجدانی «علیها هی ما علّ

صحیح است، نه در مقام حکمت نظری. این عبارت، 

خوب است و از عرفان شهودی و  عبارت بسیار

کند که انسان آن تنظیمِ عالَ را در وجدانی حکایت می

 وجود خودش احساس کند.

و الحکم بوجودها تحقیقًا »اما این عبارت:  

راجع به حکمت « بالبراهی، لا أخذًا بالظینی و التیقلید

نظری است و با عرفان و شهود کاری ندارد. عارف 

شناسد، بلکه همیشه با برهان نمیوقت خدا را با هیچ
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بالبراهی، لا »رسد. عبارت شهود و وجدان به خدا می

در مقام اخذ تنظیم نظم حقیقت « أخذًا بالظینی و التیقلید

 هستی براساس

  



616 

 مقدمات برهانیه است، نه براساس ظن و تقلید.
بنابراین ما تردید و خلجانی بین این دو  

حوم آخوند این را کنیم؛ چون مرعبارت احساس می
واسطۀ معرفت و شهود که مربوط به استکمال نفس به

است، با حکمت نظری خلط کرده است و بقیه هم 
 اند.راه را به همین کیفیّت پیموده

تلمیذ: حکمت عملی متوقف بر حکمت نظری 
است؛ چون تا کسی حکمت نظری نداشته باشد، 

 تواند بگوید موقف من چیست.نمی
با همدیگر تفاوت دارند و بحثش  استاد: اینها 

ها در حکمت نظری قوی هستند آید. بعضیبعداً می
ها حکمت و اصلًا حکمت عملی ندارند؛ اما بعضی

شان خوب است ولی در چیدن صغری و کبری عملی
ها که سیاستشان خیلی ضعیف هستند، مثل بعضی

توانند منزل را خوب اداره خیلی خوب است و می
فهمند بیت کنند، ولی کلّیات را نمیکنند و خوب تر

مسئلۀ ریاضی از آنها بپرسی، در آن  و اگر یک
توانند جواب مانند و تا یک سال دیگر هم نمیمی

خاطر این است که فکر و عقل شما را بدهند! این به
اینها به مسائل جزئی بیشتر از مسائل کلّی توجه دارد، 
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به افعال و یعنی به آن مطالبی توجه دارد که مربوط 
شود حکمت عملی. این ملکات است. این می

 ای بود که استطراداً عرض کردم.مسئله
کلی حکمت عملی عبارت است از  طوربه 

اطلاع و علم به رذائل و مفاسد اخلاقی انسان، تا بعداً 
صدد رفع آنها بربیاید. مثلاً ما علم داریم که دارای  در

ای حقد و غضب هستیم، دارای شهوت هستیم، دار
کینه هستیم، چشم دیدن مردم را نداریم، چشم دیدن 
بالاتر از خودمان را نداریم، چشم دیدن کسی که خدا 
به او لطفی کرده است نداریم، همیشه دلمان 

خواهد غیبت کنیم و بدی مردم را بگوییم؛ لذا باید می

کَفیٰ باِلمَرءِ شُغُلًا بعَِیبهِِ »صدد رفع آنها برآییم:  در

 1«فْسِهِ عَن عُیوبِ النیاس.لنَِ 

لازم نیست شما برهان صدیقین را بدانید تا  
بتوانید رذائل را از خودتان دفع کنید! همۀ این افرادی 

تواند شوند، از آن کسی که حتی نمیکه سالک می

                              
 . ترجمه:٢٨٢تحف العقول، ص  1
وجو و غول به خویشتن باشد و از جستآدمی را همین بس که مش»

 )محقق(« درآوردن از کار مردم پرهیز کند. سر
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امضاء کند و اصلًا سواد ندارد تا آن کسی که بالاتر 
است، همه در مقام حکمت عملی هستند؛ یعنی 

بردن اخلاق سیّئه و جایگزینی  بین واسطۀ ازبه
جای اخلاق سیّئه اخلاق حسنه و اخلاق روحانیّین به

آن نتیجه و آثار   1،«تَلیقوا بأخلاق اللَه»واسطۀ و به

شود که اللَه برای انسان حاصل میتخلّق به اخلاق
ها و ظهور صفات عبارت است از کشف حجاب

 جلالیه و جمالیۀ پروردگار.
عملی مثل کتاب جامع السعادات و  حکمت 

معراج السعادة مرحومین نراقیَین است و مقدمۀ 
شهود و تبدل نفس از عالم دنائت به عالم روحانیّت 

 و تغیّر آن است.

صدد  طور نیست و فقط دراما حکمت نظری این 

علیه  هو شناساندن حقیقت هر وجود و موجودی کما

جنسی است، ماده  است؛ مثلًا بشناساند که مَلَک از چه

نظر  است یا نه؟ حسیی است یا نه؟ مجرد است یا نه؟ از

ای از تجرد قرار دارد؟ آیا ملک مقدار تجرد در چه مرحله

                              
، ص ٥٨؛ بحار الأنوار، ج ٥٨، ص ٧مفاتیح الغیب )تفسیر الرازی(، ج  1

 .٢٨٧ ؛ الکلمات المکنونة، ص1٢٩
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تر از صورت است؟ صورت دارد یا تجردش قوی

خدمتتان عرض کردم که مراحل تجرد متفاوت است؛ 

مثال أسفل است و مافوق  ۀاول تجرد، مرحل ۀمرحل

ت و بعد از آن، صورتییت محض است و آن، برزخ اس

بعد از آن، ابهامی است بی معنا و آن صورت، و بعد از 

ماند و بعد از آن فقط نور محض آن فقط معنای تنها می

ماند. این مراحل تجردی است که برای انسان پیدا می

لییت و أولوییت می ت و اوی شود و هرچه شدت و قوی

تر خواهد هم قویتجرد  ۀتر بشود، مرحلوجود قوی

 بود.

حالا ما این مطالب را فهمیدیم، اما به کجا  
اند و بحث و همه حکما و فلاسفه آمدهرسیدیم؟ این
بینیم که کنیم میاند، ولی وقتی نگاه میتحقیق کرده

 اینها هنوز اول
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شوند راه هستند. پس چه شد؟ البته اینها داعی می
وجه موجب یچهدهند، اما بهو انسان را حرکت می

 استکمال نیستند.
دیدم که یکی از برم ولی میمن اسم نمی 

نظر تعمق در مسائل فلسفی در رتبۀ افرادی که از نقطه
ترین شاخصین در این عصر قرار دارد، در بدیهی

خاطر اینکه حکمت عملی که مسائل مانده است؛ به
علم به زدودن اخلاق است، هنوز در او تثبیت نشده 

نشده است که او که هنوز ناقص است و در  و متوجه
تواند به مرحلۀ استعداد و هیولا قرار دارد، نمی

مسائلی اطلاع پیدا کند و اشتغال بورزد و وارد بشود 
که جنبۀ فعلیّت، از ألزم لوازم و أوجب واجبات ورود 
در این مسائل است. اینها چون در حکمت عملی 

فهمند و نمیاند، هنوز این مسئله را متوقف شده
دانند که پرداختن به مسائل اجتماعی و مسائل نمی

ولائی و مسائلی که مربوط به أعراض و دماء و نفوس 
است، استعداد و قابلیّتی مافوق طاقت بشری 

شوند! حتی روند و گرفتار میخواهد؛ لذا میمی
اند، اما این راجع به علم اخلاق هم کتاب نوشته

است و وقتی به جان مطلب به جانشان ننشسته 
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خاطر این معنا است. این مسئله بهبهننشیند، فقط نقل
جهت است که در نوشتن این کتاب فقط مسودّات را 

 کنند.مبیضّه، و مبیضّات را مسودّه می

فهمیم، به یک این معنای حکمتی که در اینجا می 

الحکمةُ صیرورةُ الإنسان عالَمًا »فرمایند: عبارت می

و به عبارت دیگر « اهیًا )مشابًها( للعالََ العینیی عقلیًّا مض

های و به عبارت« الحکمةُ التیشبیهُ بالإلٰه»فرمایند: می

 مختلف دیگری هم گفته شده است.

تنظیم و معرفت امور »اگر ما حکمت نظری را  

بدانیم، این عبارت است از: « علیها هی بحقیقتها کما

وفق  ذهن انسان برتنظیم عالَ هستی به صور علمییه در 

تعیینات خارجی؛ یعنی اگر آنچه در عالَ از اجناس و 

علیها وجود دارد،  هی ما انواع و فصول بکیفییتهِا علّٰ 

عنوان صور علمیه در ذهن نقش ببندد، این التیشبیه به

ای بر شود. التیشبیه بالإلٰه یعنی صور علمیهبالإلٰه می

ودی این وج ۀوزان إشراف وجود پروردگار بر جنب

اشیاء و نشئت این اشیاء از وجود پروردگار، در 

ای در ذهن او حکیم وجود دارد؛ یعنی صور علمیه یک
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عنوان صور نقش بسته است که در وجود پروردگار به

 عینیه و علم حضوری
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و بعینها و بتعیینها و بصوَرها العینییة حضور دارد، 

ة، یعنی پس او متشبیه به إله است. البته علّ الطیاق ة البشریی

تواند به این مرحله توانیم بگوییم هر کسی مینمی

حال به اینکه امکان ندارد برسد، بلکه تابرسد، نه

 اند.نرسیده

در تعریف علم « علی الطاقة البشریة»نقد اخذ قید 
 حکمت

همه طور که خدمتتان عرض کردم، اینالبته همان 

بینیم مربوط به حکمت اشتباهاتی که در حکما می

نیست، بلکه اشکال از ترتیب مقدمات است و اینها در 

اند؛ مثلاً باید مقدمات موصل به نتیجه دچار اشتباه شده

اند و کردند، ولی نکردهاز اولیات و بدیهیات استفاده می

است که تَمی و حدس و خطابه و شعر بسا ممکن چه

ی پیدا کرده باشد، بنابراین  ل و تسری در این براهی تدخی

نتیجه که تابع أخسی مقدمات است، به راه دیگری 

رود. این مربوط به حکیم است و مربوط به حکمت می

نیست و ممکن است حکیم دیگری بیاید و با این 

در حکیم واقعی برسد. یعنی فرق  ۀنتیج حکمت به یک
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است و این مسئله ربطی به حکمت ندارد و اشکال و 

اشتباهی در حکمت نیست، بلکه حکمت عی حقیقت 

که طوریو مساوی با حقیقت مطلق است؛ همان

تنظیم امور بر کلی عالَ »فرمایند: مرحوم آخوند می

لذا فرقی بی حکیم واقعی و « علیه. هو ما هستی علّٰ 

 گذاشتیم.حکمت نمی

ون ما در مقام معلولی و خَلقی قرار داریم، اما چ 

لذا رسیدن به واقعییت و حقیقت عالَ هستی و حقیقت 

علیه، برای کسی که خودش به  هو وجود و ادراک آن کما

قیود موجودییت مقیید است، تقریباً محال است؛ 

 فرماید:طور که مرحوم حاجی هم میهمان

 
ر اینجا یعنی کنهِ وجود در عالم خفاء است. لذا د

توانیم خودمان را به آن حقیقت عرض کردم که ما می
و واقعیّت وجود نزدیک کنیم. البته این مطلبی که 

 وسیلۀ براهین به این نتیجه رسیدیم.عرض کردم، به
مثال این مطلبی را که عرض کردم: بابمن 

 اولین مرتبۀ تجرّد، مرتبۀ صورت»
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نا است است و بعد از آن، مرتبۀ بین صورت و مع
ای و بعد از آن، مرتبۀ معنا است و بعد از آن، مرتبه

شما در هیچ « است که حتی معنا هم وجود ندارد.
ای با چنین ترتیبی جایی و هیچ کتابی چنین قضیه

ای تنظیم بینید. پس انسان فکرش را به چه نحوهنمی
کند تا بتواند به آن نتیجه برسد؟ دیگران مراتب 

اند. اگر در فهمشان نقل کردهحسب  دیگری را علیٰ
شود؛ یعنی ای هست، مربوط به شهود میاینجا مسئله

شهود دیگران وسیله شده است تا حکما بر آن 
اساس، برهان بیاورند؛ اما اینکه خود مطالب اولیه و 

بندی برساند، خیلی بعید بدیهیه، انسان را به این دسته
 است.

علّٰ »یا  «بوُسع الإنسانی»لذا ایشان عبارت  

اند که طاقت را از این باب آورده« حسب الطیاقة البشرییة

دهد کسی که همیشه در مقام معلولییت انسانی اجازه نمی

و مادون مقام وجود مطلق قرار دارد، به آن حقیقت 

هستی برسد، مگر اینکه در آنجا کشف حجاب و 

 ذلک پیش بیاید.امثال

ش اگر ما حکمت را به معنای حقیقی خود 
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برداشته « علّٰ حسب الطیاقة البشرییة»بگیریم، دیگر 

شود، چون اینجا دیگر مقام انکشاف و شهود است؛ می

ة»یعنی در حکمت نظری  « علّٰ حسب الطیاقة البشریی

شود، اما در حکمت عملّ و شهودی و بحث می

معنا ندارد، « علّٰ حسب الطیاقة البشرییة»وجدانی دیگر 

علیها  هی ما قیقت هستی، یا علّٰ چون واقعاً رسیدن به ح

علیها هست، خب  هی ما هست یا نیست. اگرعلّٰ 

علیها را  هی ما واقعییت است و اگر نیست، ما باید علّٰ 

ة»برداریم و بعد  درست « علّٰ حسب الطیاقة البشریی

نظر تجلیات شود، یعنی ممکن است انسان از نقطهمی

وجود را  اسماء و صفات پروردگار، مراتبی از مراتب

علیه  هو ادراک کند ولی لازم نیست حقیقت آن را کما

«. علّٰ حسب الطیاقة البشرییة»شود احساس کند. این می

یعنی به هر  1«خوری!هرچه پول بدهی آش می»گفت: 

مقداری که زحمت بکشی و برای شما کشف حجاب 

بشود، به همان مقدار برای شما از حقیقت عالَ هستی 

 شود.چهره برداشته می

                              
 .1٩1٩، ص ٤امثال و حکم، دهخدا، ج  1
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توانید آن حقیقت جلوه کرده است و شما می 

بگویید که حقایق مختلفی افاضه شده است؛ ولی لازم 

آن حقایق برسد، حتی پیغمبر  ۀنیست هر کسی به هم

رسد. چون وقتی ما بدانیم که مقام اکرم هم نمی

ی نیست،  پروردگار مقام اطلاق است و در آنجا حدی

یتناهیٰ است.  پس افاضات وجودی پروردگار هم لا

حال نرسیده به یتناهیٰ شد، خود پیغمبر هم تا وقتی لا

وقت نخواهد رسید؛ چه برسد به بقیه. است و هیچ

شدن از افاضات  حال پر یعنی ظرف پیغمبر دائمًا در

وجودی پروردگار است، و افاضات وجودی 

پروردگار هم تا قیامت و بعد از قیامت، هرچه بگذرد 

علّٰ حسب »شود یقفی ندارد. این می  حدی یتناهیٰ  إلی ما لا

یعنی هر کسی آن حقیقت را براساس  «.الطیاقة البشرییة

نظر ظرف وجودی خودش، نه کم و نه زیاد، از نقطه

 کند.حسب وسعش ادراک می سیر عرضی و بر

 ۀاندازدیگ حلوا است، بچه به مثلًا در اینجا یک 

یک  ۀاندازخورد و شما بهیک نعلبکی از این حلوا می

اینکه بچه حلوا نخورده باشد، خورید؛ نهبشقاب می
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بلکه هم بچه حلوا خورده است و هم شما حلوا 

اید. پس معنا ندارد که انسان علّٰ حسب الطیاقة خورده

ة به حقیقت یک شیء معرفت پیدا کند؛ چون یا  البشریی

رسد یا علیها می هی ما انسان به حقیقت آن علّٰ 

خورد؛ خورد یا نمی یا این حلوا را میرسد، مثلاً نمی

اما معنا ندارد بگوییم که هم خورده است و هم نخورده 

 است!

ها پس این اضطراباتی که در این عبارت 
خاطر خلط بین حکمت شهودی و حکمت است، به

 نظری است و مسئلۀ مهمّی هم نیست.

 در تعریف حکمت عملی« التشبّه بالإله»معنای 
در حکمت نظری بیان شد؛ اما « لهالتشبیه بالإ» 

دیگر هم داریم که آن تشبیه حقیقی « التشبیه بالإله»یک 

عمل و  ۀواسطاست و عبارت است از اینکه انسان به

شود؛ همان زید تزکیه و شهود، خود آن عی خارجی می

شود، شود و همان بکر میشود و همان عمرو میمی

یرد و داخل گرود و زید را مییعنی داخل زید می

کند و از آورد و آن را ممزوج و هضم میخودش می

گذراند. یعنی اگر بگویند: زید هضم رابعش هم می
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گویند: زید گوید: زید در من است. میکجا است؟ می

 که آنجا نشسته است!
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گوید: نه آقا، آن فقط وجودی است که نشسته می
 است، ولیکن زید واقعی من هستم.

کند، ولی او منفعل صرف میلذا در خودش ت 
کاری با او ندارد! یعنی نیاز اینکه هیچ شود، بامی

نیست سراغ او برود و با آجر بر سرش بزند، بلکه در 
دفعه سر او که در کند، اما یکوجود خودش اراده می

 گیرد!طرف کرۀ زمین است درد میآن

 حقیقت و مراتب مقام فناء
توانند به مقام همه می»تلمیذ: قبلًا فرمودید: 

پیغمبر  احدیّت برسند و فرقی بین پیغمبر و غیر
تواند به مرحلۀ مافوق آن که نیست؛ اما احدی نمی

یعنی غایت هر سه « مقام عماء است، وارد بشود.
 مرحلۀ فناء را احدیّت بدانیم.

خیر، مقام عماء همان مقام فناء است استاد: نه 
د. فناء ذاتی مافوق توانند به مقام فناء برسنو همه می

احدیّت است؛ چون فناء احدیّت مقام اسم است و 
 هنوز بین اسم و ذات فرق و فاصله است.

طور تقسیم کرده بودم: مقام فعل، من قبلًا این 
مقام صفت، مقام ذات و بعد از آن، مقام انّیت. مقام 

 انّیت با ذات تفاوت دارد؛ ذات یعنی اسم.
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، اول باید ذات فانی طبق آن تقریر ما البته بر 
شود تا اسم فانی شود؛ یعنی تا ذات فانی نشود، فناء 

شود. آن باطنی در فعل و صفت و اسم هم پیدا نمی
است و این ظاهری است؛ یعنی اول باطن فانی 

خلاف  شود؛ برشود، بعد اثرش در ظاهر پیدا میمی
 حال گفته شده است.به آنچه تا
حسب  فعلًا بر تر است واما طریق قوم آسان 
 گوییم:آن می

کند، مرحلۀ اول: سالک فناء در فعل پیدا می 
کند که فقط یک فعل در عالم هستی یعنی ادراک می

 حاکم است.
کند، یعنی مرحلۀ دوم: فناء در صفت پیدا می 

که این فعل، معلول  کند که تمام اوصاف ـادراک می
ـ وصف واحد هستند؛ یعنی  برای اوصاف است

 علمِ واحد است و قدرت، قدرتِ واحد است.علم، 
دارد مثلًا یک نفر هارتل سیصد کیلویی برمی 

 و یک نفر دیگر دو کیلویی
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دارد، ولی همه یک فعل است که دارد انجام برمی
شود، و یک صفت و یک قدرت است؛ منتها این می

یک قدرت، دو ظهور دارد. مثل کفۀ ترازو، که ترازو 
رازو نداریم؛ منتها این ترازو دو تا ت یکی است و دو

شود اش سنگین میکفه دارد که گاهی اوقات این کفه
شود. آیا شما اش سنگین میو گاهی اوقات آن کفه

تا ترازو در اینجا وجود دارد؟  توانید بگویید که دومی
طرف سنگین خیر، یک ترازو است که گاهی ایننه

آید، و یطرف بالا مرود و آنشود و پایین میمی
طرف بالا شود و اینطرف سنگین میگاهی آن

آید. پس در اینجا یک ترازو وجود دارد، ولی دو می
نحو است که شما ظهور دارد؛ یک ظهور به این

بینید، و ظهور طرف را بالا میطرف را پایین و آناین
طرف را بالا طرف را پایین و ایندیگر این است که آن

 توحید صفاتی یا فناء صفاتی. بینید. این یعنیمی
مرحله سوم: فناء در اسم است. این مرحله  

بسیار دقیق است. اسم یعنی آن نفوسی که تشخصات 
دهند؛ مثلًا زید این وجودی هر کسی را نشان می

دهد و عمرو آن عمل را انجام عمل را انجام می
خاطر اینکه این زید است و آن دهد، و شما بهمی
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گویید هم یکی نیستند، می تا با ن دوعمرو است و ای
دهد و عمرو آن کار را انجام زید این کار را انجام می

دهد. یعنی ما یک اسم برای این وجود گذاشتیم می
، و از آن «نحو اطلاقظهور به»که عبارت است از 

آید و از آن صفت، فعل وجود میظهور، صفت به
یکی آید. سالک همۀ آن ظهورات را وجود میبه

 بیند.می
گوییم: عالِم طور میما در مورد پروردگار این 

و حیّ و قادر اسماء او هستند و از این سه اسم، 
آید، رحمانیّت و رحیمیّت وجود میصفات جمالیه به

آید و.... از وجود میآید، خلق و اماته بهوجود میبه
آیند که جنبۀ قهریّت وجود میاسم قادر، صفاتی به

شود: قدرت بر چون اسم قادر دو قسم میدارند؛ 
جمال و قدرت بر جلال. از اسم عالم، صفاتی 

آیند که جنبۀ علمیّت و تجردی دارند. از وجود میبه
اسم حیّ پروردگار که منشأ برای دو اسم دیگر است، 

آیند که جنبۀ حیات دارند. سالک وجود میصفاتی به
له، فناء در بیند. این مرحهمۀ این اسماء را یکی می

 اسم است؛ ولی هنوز مرحلۀ ذات باقی مانده است.
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مرحلۀ چهارم: فناء ذات است و این مقام،  
رسد؛ وإلّا در مقام أخفیٰ است و کسی به آن نمی

مرحلۀ اسم ممکن است بسیاری از پیغمبران فناء در 
اسم پیدا کرده باشند. ذات همان جنبۀ ربطی بین حق 

جنبۀ ربطی، این است که  و خلق است، که ظهور آن
 بینید.شما زید و عمرو و بکر و خالد را می

مرحلۀ تعیّن ذات که به آن مقام انّیت و تعیّن  
گویند، مقامی است که هر کسی و تشخص می

تواند در آن فانی شود و آنهایی هم که فانی نمی
شوند، فعلًا سفر اولشان تمام شده است و حالا می

شود این می. کننددیگر را چه میباید دید که سه سفر 
مقام عماء، مقام احدیّت نیست، بلکه «. مقام عماء»

هم غلط « هو»البته . است« هو»و « هوهویّت»مقام 
اشاره است و در آنجا اصلًا اشاره « هو»است، چون 

خواهیم اشاره کنیم؟ ما ما به چه کسی می. معنا ندارد
توانیم بله، می! توانیم به خودمان اشاره کنیمحتی نمی

توانیم به وقت نمیبه اعضایمان اشاره کنیم، ولی هیچ
تواند به آنجا خود خدا هم نمی. خودمان اشاره کنیم

تواند انجام کار میخودش اشاره کند؛ یعنی خدا همه
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 .تواند انجام بدهدبدهد، ولی این یک کار را نمی

عینییت این نیست که فقط صور  ۀپس مرحل 

حسی و زید و بکر و عمرو در ذهن حسن و  ۀعلمی

عارف بیاید، بلکه این است که عارف به عینییت اشیاء، 

وقت تشبیه به إله حقیقی حاصل کند، آنتعیی پیدا می

که کلی عالَ هستی در وجود طوریشود؛ یعنی همانمی

نحو اندماج و اندکاک، حضور عینی دارد، پروردگار به

با عالَ وحدت دارد در عارف هم حضور عینی دارد و 

مثلییت دارد. این عینییت، حقیقت  ۀو از دید ما، جنب

الحکمةُ صیرورةُ الإنسانِ عالَمًا عقلیًّا مُضاهیًا »عبارت: 

علمی هم هست،  ۀاست. البته آن جنب« للعالََ العینیی 

عینی و عالَ عقلّ است. عالَ  ۀولی این عبارت، جنب

در مقام انبساط، عقلّ یعنی عالَ واقعی؛ چون عقل فعال 

امور در خارج است، لذا انسان با  ۀمدیر و مدبر هم

رسیدن به عقل فعال، گویا عقل فعال را در اختیار خود 

 گرفته است.

: انسان قبل از تنزل در قوس نزولی تلمیذ
طور که فرمودید، همراه با چیز داشت؛ اما همانهمه

تنزل در قوس نزولی، الآن که اینجا آمده است دستش 
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 از همۀ آنها
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کوتاه شده و همه را فراموش کرده و حالت نسیان 
تواند دوباره به بر او غالب شده است، آیا می
 همان عوالم قبلی خودش برسد؟

توانیم بگوییم که مطالب شما استاد: می 
ها ای از مطالب صحیح و بعضی از خلطمجموعه

 است.
مطلب صحیحش این است که انسان هیچ  

کند آورد؛ بلکه آنچه کسب میدست نمیچیزی را به
از وجود خودش است و تذکری برای آن مقام فناء و 

 محو و اجمالی است که در آنجا بوده است.
رسد این نظر میای که در اینجا بهاما نکته 

است که این تذکر، در مقام تفصیل است؛ یعنی انسان 
کند، آن ای که پیدا میواسطۀ کمال و سعهبه

آورد به فعلیّت استعدادی را که با خودش می
رساند. این فعلیّت یعنی تفصیل؛ یعنی آنچه می
گشت پیدا اجمال در او بود و هرچه می نحوبه

بیند که وارد این عالم شده است و الآن می کرد،نمی
کند که این عالم برایش آشنا است. چنین خیال میاین

خانه  دفعه وارد یکطور نیست که شما یکیعنی این
بشوید و بگویید: عجب جایی است و چه در و 
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دیواری دارد و چنین چیزی در خواب هم به ذهنمان 
وقتی انسان طور نیست؛ ولی آمد! نه، آنجا ایننمی

اینکه اینجا آشنا گوید: مثلشود میوارد آنجا می
 است!

مثلًا انسان گاهی اوقات چنین احساسی دارد  
کند، ها در دفعۀ اول برخورد میکه وقتی با بعضی

هم  شناسد و باگویا ده سال است که او را می
سری خاطر این است که یکاند. این بهرفیق

گردد ه است، ولی هرچه میارتباطاتی در این بین بود
گوید: این رسد میکند. وقتی میدر خودش پیدا نمی

همان چیزی بود که من به دنبالش بودم و با آن بودم! 
ای اتجاه یعنی وجه او ناخودآگاه به چنین مسئله

 داشت.
فارض در اینجا به مقام هوهویّت و تعیّن ابن 

 وید:گکند و خیلی عجیب میبه همۀ مادون اشاره می
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گوید: اگر من نبودم اصلا وجودی نبود! می 
این خلایق همه سخنگوی من هستند و وقتی نگاه 

بینند، نور چشم آنها از من است و با کنند و میمی
بینند! و هر کسی که قدرتی دارد و چشم من می

وسیلۀ آن قدرتی است که من دهد، بهعملی انجام می
در جمیع خلایق اصلاً ناطقی غیر ام! به او افاضه کرده

از من وجود ندارد، و ناظری غیر از من وجود ندارد، 
 و سمیعی غیر از من وجود ندارد؛ فقط من هستم!

فارض معنای حقیقی از این عبارات ابن 

الحکمةُ صیرورةُ الإنسانِ عالَمًا عقلیًّا مُضاهیًا للعالََ »

 شود.ستفاده میا« الحکمةُ التیشبیه بالإلٰه»یا « العینیی 

اینها شطحیات نیست! فرق شطحیات با این  
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بودن و پختگی است؛ شطحیات  عبارات، اولاً در خام

معلوم است که عبارات خامی است، اما این اشعار 

عبارات « سبحانی ما أعظم شأنی»فارض یا عبارت ابن

تواند این را بفهمد. ای است. البته هر کسی نمیپخته

آن  ۀگویند ۀخود این عبارات در رتبثانیاً در اینجا 

 ۀگوینده نیست. ثالثاً هم ۀاست، ولی شطحیات در رتب

ملکه « سبحانی ما أعظم شأنی»شطحیات حال است، اما 

 است.

لَو عَلمَِ أبوذَرٍّ ما »این مطلب همی روایت است:  

رَهُ  کند! و هیچ فرقی نمی 1«لقَتَلَهُ! أوفی قَلبِ سَلمانَ لکَفَّ

 البته سلمان چیزی به او نگفته بود و حرفی نزده بود؛

گفت: سلمان مرتد گفت، ابوذر میولی اگر می
است و او را بکشید! آیا شما صدّیقی بالاتر از ابوذر 

هم ابوذری که پیغمبر به صداقتش سراغ دارید؟ آن
 دهند.نه آن ابوذری که اینها نشان می ٢تصریح کردند،
الواقع خود خدا در مقام هوهویّت، تلمیذ: فی

                              
 .11، ص 1؛ الوافی، ج ٤٠1، ص 1الکافی، ج  1
 .٥٢، ص 1تفسیر القمی، ج  ٢
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 حکمی ندارد.
استاد: خود خدا هم در مقام هوهویّت مخفی  

است؛ پس چه حکمی داشته باشد؟! ولی ما در 
 آید.هوهویّت نیستیم و از کثرت بدمان نمی

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ چهاردهم: تقسیم علم حکمت به 
 نظری و عملی
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 السّفرُ الأوّل
و هو الّذی مِنَ الخَلقِ إلَی الحقِّ فی النّظَرِ إلیٰ 

سفر اول، »طَبیعَةِ الوُجودِ و عَوارضِه الذّاتیّة؛ 
سفری از خلق به حق است، در نظر به طبیعت 

 «وجود و عوارض ذاتیۀ آن.
سفر اول یعنی سفر از عالم کثرات به عالم 
وحدت و از عالم معلولیّت به عالم علّیت. این سفر 

ظر به طبیعت وجود و عوارض ذاتیۀ وجود در ن
است؛ یعنی اینکه وجود چیست، طبیعت و حقیقت 
آن چیست، و چه عوارضی بر این وجود عارض 
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شود. عوارض وجود عبارت است از: وحدت، می
بساطت، اطلاق، ضرورت و وجوب و... که همۀ 

ای است که بر وجود عارض اینها عوارض ذاتیه
 شوند.می

 «مسالکی در اینجا وجود دارد.»؛ و فیه مَسالکِ

خاطر سفر اول گویند، بهمی« مسلک»علت اینکه 
است؛ چون محلّ سِلک است، یعنی محل حرکت و 

خواهد از جنبۀ خلقی حرکت عبور است و انسان می
کند و به جنبۀ حقی برسد. اینجا مسلک است، ولی 

 در سفرهای بعدی مواقف است.
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لُ فی المَع تی یَحتاجُ إلیها الإنسانُ فی جَمیعِ العُلومِ؛ المَسلَکُ الأوی مسلک اول در معارفی »ارفِ الی
 «علوم به آنها احتیاج دارد. ۀاست که انسان در هم

خواهید بخوانید، بالأخره با شما هر علمی که می
 وجود و عوارض وجود برخورد دارید.

مةٌ و سِتَّةُ مَراحِلَ:  و فیه مُقدی

فی تَعریفِ الفَلسفةِ و تَقسیمها الأوّلی و  المُقَدّمة
 غایَتُها و شرفها.

حسب مرحله به ٦یک مقدمه در اینجا است و »
 آن خواهد آمد:

مقدمه در تعریف فلسفه و تقسیم اوّلی فلسفه و 
 «غایت فلسفه و شرف فلسفه بر سایر علوم است.

 تعریف فلسفه و حکمت نظری
عَلَیها، و  هیَ  ما فسِ الإنسانییةِ بمِعرفةِ حَقائقِ الموجوداتِ علّٰ إعلَم أنی الفلسفةَ استکِمالُ النَّ

 ـ بقَِدرِ الوُسعِ الإنسانی. لا أخذًا باِلظینِّ و التیقلیدِ  الحُکمُ بوِجودِها تَحقیقًا باِلبَراهیِ ـ

فلسفه عبارت است از استکمال نفس انسان »
واسطۀ معرفت حقایق موجودات، به

واسطۀ برهان و از روی ، بهکه هستندطوریهمان
ـ  نه از روی ظن و حدس تحقیق و واقعیّت ـ

قدر آن طاقتی که خداوند برای رسیدن انسان به
 «نظر گرفته است. به آن حقایق در

طور که گذشت، ما نسبت به اینجا البته همان 
 عرضی داشتیم:

مثال بداند که جنس و فصل باباگر کسی من 
که حرکت جوهریه یعنی  حیوان چیست یا بداند یک

حرکت یک ذات از یک مرتبه به مرتبۀ دیگر در 



_________________________________________________________________ 

649 

شود که استکمال وجود خودش، این موجب نمی
صورت، تغییر کمی پیدا  هر نفس پیدا کند. البته در

شود، ولی اینها کمال برای نفس نیست و ایشان می
 فرمایند.هم بعداً ذکر می

سری تصوّرات و کمال عبارت نیست از یک 
صدیقاتی که در ذهن انسان نقش ببندد و انسان ت

نسبت به آنها حضور علمی و علم حصولی پیدا کند؛ 
بلکه کمال به معنای حرکت از قوّه به فعل و حرکت 

سوی تجرد و رسیدن به فعلیّت تجرّدیه برای ذات به
استعمال « کمال»انسان است. پس هر کجا که لفظ 

 شود منظور همین است ومی
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 شود.فلسفۀ نظری برای انسان پیدا نمیاین با 

نقد بر تعریف مؤلف مبنی بر ذکر غایت در 
 تعریف

 مطلب دیگری که در اینجا هست این است: 
را غایت « استکمال نفس»فرض اینکه  بر 

برای فلسفه و حکمت نظری بدانیم، ولی غایت در 
شود؛ بلکه تعریف یک تعریف یک شیء آورده نمی

یان حدود و رسوم خود آن شیء عبارت است از ب
شیء، نه بیان غایت آن. گرچه در بعضی از موارد، 

آورند و اشکالی هم ندارد، غایت را در تعریف می
حکیم، بعید است. شما در  ولی این در بیان یک

فلسفه استکمال نفس »گویید: تعریف فلسفه می
اما استکمال نفس « واسطۀ معرفت به اشیاء است.به

نیست، بلکه کمال نفس صفتی است  به فلسفه مربوط
شود و بر فلسفه که بر خود ذات انسان عارض می

مثال اگر در تعریف منبر بابشود. منعارض نمی
بگویید که منبر چیزی است که خطیب بالای آن 

کند و آنها را رود و برای مردم صحبت میمی
کند، این تعریف منبر نیست؛ بلکه در نصیحت می

د بگویید: منبر آن چیزی است که از تعریف منبر بای
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کنند و دارای سه پله است و این چوب درست می
خصوصیات را دارد. بعد بگویید: غایتش این است 

وقت که خطیب بالای آن بنشیند و صحبت کند. هیچ
شود؛ البته علت غایی در تعریف یک شیء آورده نمی

مسئلۀ  آورند، اما در موقعیّت بیان یکگاهی می
ی و حِکمی، باید حدود و ثغور آن شیء کاملًا فلسف

 رعایت شود.

لذا بهتر از این تعریف، همان تعریفی است که  

صِناعةٌ »فرمایند: ایشان در شرح الهدایة الأثیریة می

و بعد « نظریةٌ یستفادُ بها کیفیةُ ما علیه الوجودُ فی نفسه

آن، استکمال پیدا کند  ۀوسیلتا نفس به»دهند: ادامه می

 1«و برای درک آن معانی مستعد شود.

 وصول به حقایق فلسفی بر حسب وسع انسانی
من در اینجا عرض دیگری هم داشتم و آن  

 این است:

در تعریف فلسفه نیست؛ « بِقَدرِ الوُسعِ الإنسانی» 

دیگری  ۀنی مسئلچون فلسفه مطلق است و وسع انسا

                              
 .٦شرح الهدایة الأثیریة، ص  1
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است. وسع انسانی به فلسفه مربوط نیست؛ یعنی 

 امکان عدم
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رسیدن به واقعیتِ واقعیتِ واقعیت، نقصی از 
گردد. فلسفه در مقام طرف ما است و به فلسفه برنمی

خود باقی است. هر کسی حالمنیع و عزیز خودش به
خواهد باید خودش برود و به آن برسد. این می

سفه ربطی ندارد تا این در تعریف فلسفه مسئله به فل
آورده شود. فلسفه عبارت است از رسیدن به حقیقت 

خواهد باید برود و برسد. اشیاء. حالا هر کسی می
طور نیست که ما این نقص را در تعریف فلسفه این

نظر خلل و نقصی وارد کنیم و بگوییم: از این نقطه
دهد. ره میقدر وسع انسانی بهدر فلسفه است که به

دهد؛ بلکه قدر وسع انسانی بهره نمیبلکه فلسفه به
فلسفه عبارت است از رسیدن به حقیقت اشیاء، که 

رسد بهرۀ آن هم به پیغمبر که پیغمبر خاتم است می
و هم ما که یک طلبۀ معمولی هستیم به اندازۀ 

گیریم؛ و این مسئله به خودمان از فلسفه بهره می
فلسفه در مقام مناعت و عزت  فلسفه مربوط نیست و

خود باقی است. لذا همۀ کسانی که حالخودش، به
کنند و بین فلسفه و عرفان فرق به فلسفه اشکال می

در فلسفه نقص است و »گویند: گذارند و میمی
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کنند؛ اشتباه می« کند!حکمت بیش از این اعطا نمی
بلکه فلسفه دقیقاً مثل عرفان است و هیچ تفاوتی با 

رفان ندارد، إلّا اینکه عرفان در مقام شهود است و ع
فلسفه در مقام تعقل و نظر است. اگر انسان نتواند از 

مطلب برسد، نقص از خود او است  باب تعقل به یک
رسد؛ این دیگر به فلسفه مربوط که عقلش نمی

نیست تا بخواهیم خلل و نقص را در تعریف فلسفه 
 بیاوریم.

 برای فلسفهتعریف دیگری از مؤلف 
ةِ، لیَِحصُلَ التَّشَبُّه باِلباری  اقَةِ البَشَریَّ و إن شِئتَ قُلتَ: نَظمُ العالََ نَظمًا عَقلیًّا علّٰ حَسَبِ الطی

طور بگویی: فلسفه عبارت است از اینکه شما براساس توانی اینو اگر خواستی می»تعالٰی؛ 
د بدهید و یک صورت عقلیه از حسب طاقت بشری، یک نظم عقلّ به عالَ وجو تعقل و بر

 «این نظم در عقل شما پیدا شود، تا به باری تعالٰی تشبیه حاصل شود.

توانیم به خارج نظم بدهیم؛ چون این ما نمی 
فصول اربعه و تصرف در ماده و عالم وجود در 
اختیار ما نیست تا بتوانیم نظم بدهیم. ما فقط پر کاهی 

به دور خود هستیم که در کلّ این عالم وجود 
 گردیم! حتی اگر خیلی قدرت داشته باشیممی
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توانیم این عالم را نظم بدهیم، ولی دیگر می
 توانیم سایر عوالم را نظم بدهیم.نمی

ما چه کسی هستیم که بخواهیم عالم ملکوت  
وزیر را درست کنیم، شاه برای آن قرار دهیم، نخست

ها کاری طرف کنیم؟! تنطرف و آنقرار دهیم، و این
توانیم انجام بدهیم این است که نظم عقلی که ما می

طوری که هست در صورت ذهنی بدهیم و عالم را آن
 خودمان قرار بدهیم.

تقسیم علم حکمت به حکمت نظری و حکمت 
 عملی

ییةٌ خَلقیی  ةٌ حِسی ةٌ و مادی ةٌ أمریی ةٌ، و کانَت و لَمای جاءَ الإنسانُ کَالمَعجوُنِ مِن خِلطَیِ، صورةٌ معنَویی
دٍ؛ لا تَیِ  لنَِفسِه أیضًا جهتا تَعَلُّقٍ و تجری جَرَم افتَنَّتِ الِحکمَةُ بحَِسَبِ عِمارَةِ النیشأتَیِ بإِصلاحِ القوی

لییةٍ. ةٍ و عملییةٍ تعقی دیی ةٍ تجری  1إلٰی فَنَّیِ: نظریی

از آنجایی که انسان مثل معجونی از دو خلط »
صورت معنویۀ  آمده است که یکی از آنها روح و

مربوط به عالم امر است که جنبۀ ربطی با 
پروردگار دارد، و یکی از آنها همین مادۀ حسی 

چنین نفسی که است که جنبۀ خلقی دارد. هم
انسان دارد، یک جهت تعلق به همین بدن دارد و 
یک جهت تجرّدی دارد که جنبۀ ربطی او را 

جرم حکمت  وقت لابخشد. آنتحقق می

                              
آمده است و تعلق را به « تَعَقُّلی»جای به« تَعَلُّقی»ها اینکه در بعضی نسخه 1

 اند، اشتباه است.بدن نسبت داده
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واسطۀ اصلاح ارت دو نشئت و بهحسب عم بر
دو قوه، به دو فن تقسیم شد: یکی فنّ نظری 

 «تجردی و دیگری فنّ عملی تعقّلی.
هم مخلوط  معجون یعنی دو چیزی که با 

کنند. کنند، مثل شیری که با عسل مخلوط میمی
اینکه معجون است، نه« مثل»ایشان گفتند: انسان 

ن، معلول جنبۀ واقعاً معجون است؛ یعنی جنبۀ مادو
اینکه دو چیز مجزا و جدا است تا اینها بالا است، نه

 را با همدیگر آشتی بدهند.
 دو مسئله در اینجا هست: 
مسئلۀ اول این است که چون انسان جنبۀ  

ربطی به عالم وجود و حقیقت هستی دارد و در آنجا 
جنبۀ وحدت و علیت و بساطت است، پس ما باید 

 به ادراک حقیقت
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هی نظر داشته باشیم؛ اما این  هی ما تی علّٰ هس

مربوط به ما و در اختیار ما نیست، و تنها کاری که ما 

 توانیم بکنیم این است که خودمان را به آن برسانیم.می

حال ما بدنی  هرمسئلۀ دوم این است که به 
داریم و دارای حس هستیم و تعلق به دنیا داریم و 

و به این بدن باید کارهایی خاطر تعلق به این دنیا به
را انجام بدهیم و آن کارهایمان را هم درست و 

نظر ظاهر و باطن و از صحیح انجام بدهیم تا از نقطه
نظر فطرت و مرحلۀ نظر امر و خلق و از نقطهنقطه

شهود و ظهور، اختلاف و تناقض و تضادی وجود 
نداشته باشد. پس ما برای عمارت نشئتین امری و 

اصلاح دو قوۀ نظریۀ تجرّدی و عملیۀ  خلقی، و
تعقلی تجرّدی، به دو فن نیاز داریم: یکی فنّ نظریۀ 
تجرّدی و حکمت نظری است و دیگری فنّ حکمت 

 عملی تعقلی است.
حکمت عملی یعنی عمل براساس تعقل  

باشد، نه براساس ظن و تخیل و حدس و وهم. انسان 
م بدهد باید عمل خود را براساس تعقل و منطق انجا

و جنبۀ عقلی داشته باشد و عقل را در عمل خودش 
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کار بگیرد، نه شایعات و مجاز و این گفت و آن به
گفت و زید این کار را کرد پس ما هم آن کار را 

 بکنیم.
ةُ فَغایَتُها انتقِاشُ النَّفسِ بصِورَةِ الوُجودِ علّٰ نظِامِه بکِمالهِ و تَمامِه، و صیرورَتِه  ا النَّظَریَّ ا عالَمًا أمی

ا للِعالََ العینی، لا ةِ بَل فی صوُرَتهِ و رَقشِه و هَیئَتِه و نَقشِه. عَقلیًّا مُشابِهً  فی المادَّ

اما غایت حکمت نظری این است که نفس ما »

منقوش به صورت وجود بشود و وجود در نفس ما 

که هست، به کمال آن نظام و تمام آن نظام نقش طوریآن

طور که هست ببینیم، و یات را همانببندد تا ما واقع

نفس ما به یک عالَ عقلّ مشابه با عالَ عینی خارجی 

آن نیست، بلکه  ۀتبدیل شود؛ البته این شباهت در ماد

در صورت و رَقش آن و در شکل هیئت آن و همان 

 «نقشی آن است. ۀجنب

نظام أکمل و أتم و نظام أحسن یعنی آن نظامی  
 طابق آن نظام است.که حقیقت وجود واقعاً م

طور طور بشود و عالم را ایناگر نفس ما این 
شود، نه عالَم عقلی تبدیل می ببینیم، این نفس به یک

عالم عینی. چون شما حتی یک پرتقال را هم 
 توانید داخل کلۀنمی
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شود! چه برسد خود بیاورید، کلۀتان منفجر می
به اینکه بخواهید آن کوه دماوند یا کرۀ زمین را 

شود و امکان هم ندارد. بلکه بیاورید که اصلاً جا نمی
عالَم عقلی بشود،  معنای آن این است که انسان، یک

« عالِم»نه عالَم خارجی. البته اینکه در بعضی جاها 
 اند، غلط است.نوشته

نظر عقلی و یعنی از نقطه« عالَم عقلی بشود» 
تصوّری، همانی بشود که در عالَم خارج است، 

که اگر مثلًا دستگاهی باشد که آنچه در ذهن طوریبه
او است بیرون بریزد و بعد عمله و بنا مشغول شوند 
و آن را درست کنند، همین عالم خارج شود و کرۀ 

ت شود و زمین و آسمان و عالم مثال و... درس
طوری شود که در ذهن او است. این عالم، عالم همان

عقلی است؛ منتها این عالم با آن عالم خارجی فقط 
 در صورت آن مشابهت دارد، نه در واقعیت آن.

اگر تو جای خدا بودی »به عارفی گفتند:  
همین نظامی را که هست »گفت: « کردی؟کار میچه
این عالم « دم!داسوزن تکان نمی سر اندازۀ یکبه

شود، چون اگر تکانش بدهد معنایش این عقلی می
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است که این بهتر از آن است؛ مثلًا من فقرا را غنی 
کشاندم و عالم را کردم، مستکبرین را به زیر میمی

تواند این کار را کردم! آیا خدا نمیگلستان می
 بکند؟!
البته اینکه پیامبر در قرآن در جواب منکرین  

 مِنَ د: فرمایمی
ُ
ت ۡ يََ

ۡ
ك
َ
سۡت
ٱ َ
يۡبَ ل

َ
غ
ۡ
مُ ٱل

َ
عۡل
َ
 أ
ُ
نت

ُ
وۡ ك

َ
﴿وَل

﴾ ِ
يۡۡ
َ
خ
ۡ
برای این است که در مقام بشریت تکلم   1،ٱل

 کرده است.
ای در حاشیۀ مرحوم حاجی سبزواری مسئله 

خود در اینجا بیان کرده است که جای تأمل دارد. 
 فرمایند:ایشان می

ءِ بصِورَتهِ لاچون  تهِ، بنابراین حقیقت عالَ، در وجود او است. حَقیقَةُ الشیَّ  ٢بمِادَّ

باید به ایشان عرض کرد: آن صورتی که صورَةُ  

ءِ لا تهِ است، صورت الشیَّ  بمِادَّ

  

                              
 .1٨٨( آیه ٧سوره أعراف ) 1
 .٢، تعلیقه ٢٠، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  ٢
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آن است که همان حقیقت آن است، و این  ۀفصلّ

آن، یعنی صورت  ۀمسئله به صورت نقشیه و رقشی

و وجود ذهنی آن مربوط نیست و این ذهنی خارجی آن 

صورت با آن صورت خیلّ تفاوت دارد. بله، این 

ءِ بِصورَتهِ لا تهِ، در شهود  مطلب شما که حَقیقَةُ الشیَّ بمِادَّ

اشیاء  ۀو علم حضوری است که انسان به حقیقت هم

 کند.تعیی پیدا می

فضیلت علم حکمت در فرمایش پیامبر اکرم و 
 حضرت ابراهیم

سُلِ و هٰ  ذا الفَنُّ مِنَ الِحکمَةِ هوَ المَطلوبُ لسَِیِّدِ الرُّ
المَسئولِ فی دُعائه صلّی اللَه علَیه و آلهِ و سَلَّم إلٰی رَبِّه 

 «رَبِّ أرِنا الأشیاءَ کما هیَ.»حَیثُ قالَ: 
و این فن از حکمت )فنّ نظری تجرّدی و »

رسیدن به حقیقت هستی با برهان و دلیل( همان 
ت که مطلوب پیغمبر اکرم بود و حکمتی اس

خدایا ما ”خواست: حضرت از خداوند متعال می
 «“را به حقیقت اشیاء برسان!

فرمایند که این مطلب پیغمبر اکرم ایشان می 
اشاره به حکمت نظری دارد؛ یعنی ما را به همان 
حقیقت رسیدن تصدیقیه و تحقق حقیقةالاشیاء 
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که طوریبصورته برسان تا حقیقت اشیاء را آن
 هست، در نفس خودمان ببینیم و مشاهده کنیم.

واضح است که منظور پیغمبر اکرم از  اما پر 

اشیاء علّٰ حسبِ الظینِّ و علّٰ  ۀهی، ارائ اشیاء کما ۀارائ

علَیها نیست؛ بلکه منظور  هیَ  کما حسبِ الحدسِ و لا

که واقعییت طوریحضت این است که اشیاء را آن

ن ادراک حقیقت توحید و ادراک علییت و یعنی هما دارد ـ

تعیینات در تعیی  ۀسببییت و مؤثرییت واحده و فنای هم

ـ به من  بسیطِ هوهوییت ۀاطلاقی ۀوجودی ۀشخصی

یعنی واقعییت  «هیَ  ربِّ أرنا الأشیاءَ کما»بنمایان. پس 

 که هست به ما نشان بده!طوریاشیاء را آن
لام أیضًا ح و للِخَلیلِ علیه مٗا﴾یَ سَأَلَ: السی

ۡ
بۡ لِي حُك

َ
و الحُکمُ  1،﴿رَبِّ ه
رِها أیضًا.  هوَ التَّصدیقُ بوُِجودِ الأشیاءِ المُستَلزِمِ لتَِصَوُّ

﴿خدايا طور سؤال کرد: و حضرت ابراهیم این»

و حکم عبارت است  به من حكمت عنايت كن!﴾
از اینکه انسان در اعتقاد به وجود اشیاء، اذعان و 

د و ملتزم شود؛ البته هر تصدیقی، تصدیق پیدا کن
 «خواهد.تصوّری هم می

  

                              
 .٨٣( آیه ٢٦سوره شعراء ) 1
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السّلام این  منظور حضرت ابراهیم علیه 
نیست که تشخیص مورد ثواب و خطا را در قضایای 
شخصیه و مرافعات و منازعات به من عنایت کن تا 
بتوانم قاضی خوبی باشم و دعوا را خوب تشخیص 

م دعوا و بدهم؛ چون حضرت ابراهیم اصلًا در مقا
 مرافعه نیست.

نقد بر مؤلف در تبیین معنای حکمت در آیۀ 
مًا﴾شریفۀ 

ْ
ک

ُ
بْ لِی ح

َ
 ه

ِّ
 ﴿رَب

حکم در اینجا به معنای »گوید: ایشان می 
تصدیق به وجود اشیاء است، نه به معنای حضور 

این خلاف است؛ بلکه حکم به معنای « عینی اشیاء.
نظام هستی  این است که به مقام عینیّت اشیاء برسد و

نحو أصح و أتم و أکمل در وجود او و وجود، به
مٗا وَ گوید: عینیّت پیدا کند، لذا می

ۡ
بۡ لِي حُك

َ
﴿رَبِّ ه

﴾ لِحِيۡنَ َـٰ ي بِٱلصَّ ِ
تن
ۡ
حِق

ۡ
ل
َ
مٗا﴾که  أ

ۡ
بۡ لِي حُك

َ
یعنی  ﴿رَبِّ ه

به من حکمت عنایت کن و حقیقت هستی را به من 
واقعی و  بشناسان تا من اشیاء و تعینات را با معرفت

بین مشاهده کنم. وقتی چشم باطنی و چشم حقیقت
﴾طور شد، این لِحِيۡنَ َـٰ ي بِٱلصَّ ِ

تن
ۡ
حِق

ۡ
ل
َ
شود؛ یعنی می ﴿وَأ

استعداد برای لحوق و وصول به مرتبۀ صالحین برای 
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شود. صالحین افرادی هستند که انسان حاصل می
کماله برای آنها تجلّی کرده  و حقیقت توحید بتمامه

 است.
 * مَا م یکی در طهران آیۀ شنید 

ُ
ة
َّ
ق
ٓ
حَا
ۡ
﴿ٱل

﴾
ُ
ة
َّ
ق
ٓ
حَا
ۡ
گفت: کرد و میرا تفسیر به لحوق می  1ٱل
« لحوق و الحاق، چیز خوبی است! ملحق بشوید!»

دست اینها افتاده است! حالا خود او دیگر کار به
ولی بعد « ما نیازی به استاد نداریم!»گوید: می
ن تحریک همی« الحاق، چیز خوبی است!»گوید: می

و تشویق شما یعنی خودت را در مقام استادی قرار 
خواهیم، پس گویی ما استاد نمیای! تو که میداده
 جایت بنشین و دیگر حرف نزن! سر

این مسئله مثل همان است که در کتاب پرواز  
اما در  ٢خواهیم،کند که استاد نمیروح دائماً اثبات می

 گوید:اش میهر صفحه
حاج ملاآقاجان دائماً به من گفت: این کار را 

 بکن، آن کار را بکن! این سجده
  

                              
 .٢و  1( آیه ٦٩سوره حاقّه ) 1
 .٢٢پرواز روح، سیّد حسن ابطحی، ص  ٢
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را انجام بده! این روضه را بخوان! این توسل را 
کرد! ادب بکن! امشب آنجا برویم! تنبیه می

 1کرد!می
اما همۀ اینها دکان است! یا بگویید استاد  

خواهیم و کنار بنشینید و حرفی هم نزنید، یا نمی
خواهیم! اما چون در راحتاً بگویید استاد میص

توانند بینند و نمیخودشان اهلیّت برای استادی نمی
طرف خالی بگویند که ما اهل نیستیم و زمین را از این

بنای استاد را بزنند و زمین را  کنند، لذا مجبورند زیر
 طرف خالی کنند.از آن

خلاف آنچه مرحوم  جهت، بر هر به 
در کلام « حکم»ه است، منظور از ملاصدرا گفت

﴿رَبِّ فرماید: السّلام که می حضرت ابراهیم علیه

﴾ لِحِيۡنَ َـٰ ي بِٱلصَّ ِ
تن
ۡ
حِق

ۡ
ل
َ
مٗا وَأ

ۡ
بۡ لِي حُك

َ
تصدیق به   ٢،ه

وجود اشیاء نیست که انسان با برهان تصدیق پیدا 
عالم ملکوت وجود دارد، یا اینکه  کند که مثلًا یک
موده است برای صادق مصدّق فر چون این را یک

                              
و  ٢٣جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به سرّ الفتوح ناظر بر پرواز روح، ص  1

٧٧. 
 .٨٣( آیه ٢٦سوره شعراء ) ٢
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آور و در حکم برهان باشد. وقتی پیغمبر من تصدیق
حرفی بزنند و انسان از باب تحصیل مقدمات قبول 

بسا این قضیه از براهینی کلام پیغمبر تصدیق کند، چه
تر باشد؛ ولی تا وقتی عمل آوریم محکمکه ما می

نکنیم، صرف این تصدیق، چه استکمالی برای ما 
چنین اگر با برهان، وجود ؟! همآوردوجود میبه

کلی،  طورعوالم بالا و نظام هستی و حقایق اشیاء و به
ای دارد و کلّ عالم وجود را تصدیق کنیم، چه فایده

همه آمدند و رفتند چه استکمالی برای ما دارد؟! این
و تصدیق هم کردند، ولی قدم از قدم برنداشتند و 

﴿رَبِّ شود می هیچ استکمالی هم نداشتند! پس معلوم

مٗا﴾ 
ۡ
بۡ لِي حُك

َ
عبارت است از تحقق عینی اشیاء و ه

 ترین مرتبۀ حکم است.این عالی
گویند این است علت اینکه به حکم، حکم می 

کند. شود و مسئله فیصله پیدا میکه در آنجا قطع می
اسِ﴾

َّ
نَ ٱلن م بَيۡۡ

ُ
ٱحۡك

َ
یعنی مسئله را فیصله بده، تمام  1﴿ف

 کن، از
تردید بیرون بیاور و شک و تردید و حال شک و 

                              
 .٢٦( آیه ٣٨سوره ص ) 1
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ای تذبذب و تزلزل را از بین ببر. حکم یعنی مسئله
 شود.که موجب رفع شک و تردید می

 علم حضوری بالاترین مرتبۀ حکم
گویند این علت اینکه به حکمت، حکمت می 

است که شک و تردید را از ذهن و نفس انسان 
د، به دیدۀ کنزداید؛ یعنی وقتی به اشیاء نظر میمی

کند، بلکه به دیدۀ قطع و برهان شک و تردید نظر نمی
 کند و دیگر شکی وجود ندارد.و یقین نظر می

بالاترین مرتبۀ حکم، مرتبۀ علم حضوری  
الوجوه ابداً وجه منهیچاست که در آنجا دیگر به

تردیدی راه ندارد! اما حتی در مورد قطع هم گاهی 
شود، یا قطّاعی که اوقات برای ما قطع اشتباه پیدا می

کند، همۀ اینها اشتباه است! همه قطع پیدا میاین
دیگران قطع پیدا که قطاع بیشتر از اصلًا همین

بودن است. اصلًا خیلی  کند، دلیل بر اشتباهمی
ها واقعاً خیلی زود و فوری عجیب است که بعضی

درصد جای  1٠جان، حدّاقل  کنند! آقاقطع پیدا می
 خالی بگذار!

مرحوم آقای سبزواری از دوستان سابق ما  
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 گفت:بود. ایشان می
یّد جمله یک آقا سیک روز عصر با چند نفر من

خیلی صاف  سیّد )البته اسمش را هم آورد و یک
و پاک و خیلی خوب و نازنینی است و الآن هم 
حیات دارد( به بیرون از همدان رفتیم و در بیابان 

کردیم و چند ساعت آنجا بودیم و حرکت می
برگشتیم. هفتۀ بعد هم دوباره به همان محلی 

 راهی رفتیم که هفتۀ قبل رفته بودیم. به یک دو
 طرف برویم.رسیدیم. من گفتم: باید از این

طرف نه، باید از آن»گفت: ولی آن سیّد می
من هرچه با او صحبت کردم قبول « برویم.

من قطع دارم که باید از »گفت: کرد و مینمی
 «طرف برویم.آن

گفتم: من همدانی هستم و هر روز دارم از اینجا 
ین گویی و بر چه اساسی اروم؛ تو چه میمی

 زنی؟حرف را می
تا  رفتیم، این دوهفتۀ قبل که از اینجا می»گفت: 

کبوتر از بالای سر ما آمدند و با ما در همان 
رفتند که ما در آن بودیم. من الآن مسیری می

تا کبوتر آمدند و از اینجا رفتند،  دیدم همان دو
روند؛ سمت لانۀشان میپس معلوم است که به

طرف ه است و باید از آنلذا این راه ما اشتبا
 «برویم!
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تا کبوتر  تا کبوتر، همان دو حالا آیا این دو 
خواهد هفتۀ قبل است؟ یا اگر همان است، شاید می

جای دیگری برود. اما او قطع پیدا کرده بود و حسابی 
ها هم روی حرفش ایستاده بود و اصلًا این ملاحظه

طور های قطاع، اینآمد. انساندر ذهن او نمی
القطع هستند و بعد هم هستند، یعنی خیلی سریع

 شود.برایشان کشف خلاف می
ولی این قطع در علم حضوری قطعی است  

که ابداً کشف خلاف در آن نیست! مثلًا 
بینید که الآن با چشمتان این چراغ را میطوریهمان

وجود سراج دلیل بیاورد، شما به  و اگر کسی بر عدم
بینم، گویید: من دارم با چشم میخندید و میاو می

 آوری!وقت تو داری برخلافش دلیل میآن
خواست به مسافرتی برود. شخصی می 

ـ آمده بود و  رضوان اللَه علیه خدمت مرحوم آقا ـ
آورد که آقا الآن دائماً بر انجام این کارش دلیل می

مصلحت در این است، اوضاع این است، و چه 
زدند و به او لبخند میهست و چه هست. آقا هم 
کرد، این لبخند بیشتر هرچه بیشتر پافشاری می
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شد. معنای این لبخند این است که تو هرچه می
بینم؛ پس لازم نیست بیخود بگویی، بنده دارم می

جای یک سعی کنی و زحمت بیخود بکشی! اگر به
ساعت و دو ساعت، یک سال هم بنشینی و برایم 

زنم، چون به تو لبخند می دلیل بیاوری، من دوباره
بینم، دیگر چه چیزی بینم، و وقتی دارم میدارم می

خواهی توضیح بدهی؟! به قول معروف: پیش می
 بازی!غازی و معلّق

گونه مقام علم حضوری مقامی است که هیچ 
خللی در آن راه ندارد. حضرت ابراهیم از خدا این 

بده که  به من مقامی»گوید: خواهد و میمقام را می
وقت چطور آن« دیگر تردید در آنجا وجود ندارد.

ممکن است ما که یک بچه طلبۀ کوچک هستیم، این 
را بفهمیم، اما حضرت ابراهیم نفهمد که چه 

گوید؟ در اینجا قرار است خدا اجابت کند و می
بگوید: من خدا هستم و هرچه بخواهی به تو 

ای رفع حکم به معن علم و یک توانم یکدهم! میمی
آیند، خصومت به تو بدهم تا وقتی افراد پیش تو می

که پرونده را نگاه کنی و ورق بزنی، بفهمی همین
اینکه مثل سایر افراد باشی که با بیّنه قضیه چیست، نه
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و شاهد و قرینه و سی کیلو پرونده و تشکیلات، 
 کار کنند؛فهمند که باید چههنوز نمی
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نم علم تو را زیاد کنم و تو توایا از این بالاتر، می
توانم ریاضیات و را یک فقیه متضلّع کنم، و حتی می

بقیۀ علوم را هم به تو بدهم و تو را استاد کنم؛ یا 
توانم تو را آدم خوبی کنم و درجات بهشت و می

حورالعین و... را به تو بدهم؛ و از همۀ اینها بالاتر، 
ان و در توانم با تو کاری کنم که در همین مکمی

همین موقع بیایی و جلیس و انیس پیغمبر خودم 
باشی! انسان باید دیوانه باشد که این را نخواهد و آن 

 مراتب مادون را اختیار کند!
« حکم»آیا وقتی حضرت ابراهیم از خدا  

خواهد، منظورش همین تصدیق به وجود اشیاء می
است؟! یعنی من اعتقاد جازم و محکم و 

ای هست، عالم کنم که ملائکهصدی پیدا  در صد
جبروتی هست، عدلی هست، عقل فعالی هست، 

ای هست لوح و قلمی هست، قضا و مشیت و اراده
ای ای هست. اینها که فایدهو اسماء و صفات الهیه

ندارد و مهم نیست! تصدیق به وجود اشیاء که هنر 
نیست! هنر این است که انسان به نظام أتم و أحسن 

حضوری پیدا کند و حقیقت تعیّنی و أکمل، علم 
الإطلاق تبدیل شود حقیقت بسیط علی اشیاء، به یک
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و انسان در آن مضمحل و فانی شود. اینجا دیگر 
 مقامی است که مافوق آن معنا ندارد.

این همان حکمت نظری است که مرحوم  
کند. البته چون مرحوم آخوند اهل آخوند بیان می

تی برایش پیدا شده و مراقبه و مکاشفه بود و حالا
ده بود، لذا در کلمات هایی برایش برداشته شحجاب

خواهد جنبۀ فلسفی را کنید که میایشان مشاهده می
به آن جنبۀ اشراقی و ذوقی برگرداند و با آن مخلوط 

طور که قبلًا خدمتتان عرض و حل کند. البته همان
حقیقت  سوی یکهای متفاوتی بهشد، اینها راه

هم تفاوت دارند. اما آن  ها بااینکه راهنه هستند،
گویند، به این کیفیّت برای انسان مقامی که ایشان می

شود، مگر اینکه انسان قدم در راه بگذارد حاصل نمی
 و مراقبه و مجاهده داشته باشد.

 مراتب حکم
تلمیذ: مسئلۀ در مورد حضرت زکریا و حضرت 

 طور است: یحیی هم همین
ُ
ه
ََٰ
يۡن
َ
ا﴾﴿ءَات

ٗ
مَ صَبِيٗ

ۡ
حُك

ۡ
 1.ٱل

یعنی اگر قرار باشد که آن حکم را به حضرت یحیی 

                              
 .1٢( آیه 1٩سوره مریم ) 1
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 بدهند،
دهند، بلکه مراتب عالی آن مثلًا قضاوت را نمی

حضوری است.  دهند که همان علمرا می
شود که ایشان اش این نمیوقت آیا لازمهآن

مقامشان بالاتر از حضرت ابراهیم باشد، چون 
نبوتشان این را حضرت ابراهیم در اواخر 

 خواهند؟می
طور که صلوح و استاد: عرض کردم همان 

صالح دارای مراتبی است، حکم هم دارای مراتبی 

الجمعی داریم، مقام است؛ مقام جمعی داریم، مقام جمع

وحدت در کثرت داریم، مقام کثرت در وحدت داریم، 

اعطا  اینها مراتب حکم است که کُلٌّ بحَِسَبهِ ۀو هم

 شود.می

فرماید عبارت حکمی که خداوند در اینجا می 
است از: حضور عینی نفس خود اشیاء در وجود 

آمد انسان. مثلًا وقتی شخصی نزد حضرت یحیی می
طور نبود که خدا فیلمی به او زد، اینو حرفی می

دید، بلکه حضرت یحیی داد و او مینشان می
کرد، ص نقل میای که آن شخخودش را در آن حادثه
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 1گویی!گفت که دروغ میکرد و به او میاحساس می
این معنای حکم است. البته میزان سعۀ افراد تفاوت 
دارد و سعۀ هر کسی همان مقداری است که خداوند 

 کند.به او عطا می
کلی  نحووقت به حکم مراتب دارد؛ یک 

گیرد، ولی می بر است و همۀ مراتب وجود را در
کلی نیست و فقط مربوط به عالم  نحووقت به یک

ماده است یا مربوط به عالم برزخ است یا مربوط به 
طور عالم فوق برزخ و عالم ملکوت است و همین

واسطۀ رشد سایر عوالم بالاتر. لذا حضرت یحیی به
کند و به او بیشتر خود، دائماً این حکم را تقویت می

ینجا است که شود تا به مرحلۀ بالا برسد. اعنایت می
گفتن بعضی افراد در بعضی از مسائل، دلیل  راست

گفتن آنها در همۀ مسائل نیست؛ چون او  بر راست
دهد، اما هنوز حکم الآن در آن مرحله تشخیص می

در مراحل بالاتر به او عنایت نشده است، بلکه فعلًا 
مثلًا در مرتبۀ برزخ و مثال و ملکوت سفلیٰ به او 

                              
السّلام،  سکری علیهرجوع شود به التفسیر المنسوب إلی الإمام الحسن الع 1

 .٦٦1ص 
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 عنایت شده است.
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ای از آن اسفار اربعه، انسان در هر مرحله 
مقدرای که حرکت کند، حکم در وجود او  هر به

مثال اگر فعل را یک فعل واحد بابگیرد. منقرار می
ببیند، این به معنای حکم است؛ صفت را واحد ببیند، 

طور مشاهدات او در به معنای حکم است؛ و همین
ست و هر عالمی، در همان عالم خودش حکم ا

حقیقت دارد و صحیح است. اما اگر بخواهد به مرتبۀ 
کند و معلوم بینیم که اشتباه میبالا نسبت بدهند، می

شود که هنوز در مرتبۀ پایین است. لذا بعضی از می
بینیم و بعضی به اشتباهاتی که در السنۀ عرفا می

جهت این است که دهند، بهدیگری نسبت خطا می
دهد و وق مرتبۀ خودش خبر میمرتبۀ ماف او از یک

 طور باشد.گوید باید اینمی
 فرماید:السّلام می در روایتی امام باقر علیه 

کُلُّ ما مَیَّزتُموهُ بأِوهامِکُم فی أدَقِّ مَعانیهِ، مَخلوقٌ 
مَصنوعٌ مِثلُکم، مَردودٌ إلَیکم! ]و لعلی النیملَ 

مُ أنی لِلّهِ تَعالٰی زُبانی غارَ تَتَوَهی تیِ، فَإنی ذٰلکِ الصی
 1کَمالُها![

                              
، ٢٩٢، ص ٦٦؛ بحار الأنوار، ج ٢، ح 1٦الأربعون حدیثا، شیخ بهائی، ص  1

 به نقل از شیخ بهائی.
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کنند، مثل آن کسانی که خدا را عبادت می»
مانند که چون خودش زبانیتین ای میمورچه

طور است؛ کند که خدا هم هماندارد، خیال می
گردد و به او ارتباط که این به خدا برنمیدرحالی

ندارد، بلکه به فکر و ذهن و تخیّلات ما 
 «گردد.برمی

ت اشاره به همین قضیه است. یعنی این روای 
خدا این »گوید: ای که باشد میانسان در هر مرحله

دهد. اما ولی به مرتبۀ بالاتر خود نسبت می« است!
چون « پرستم این است.آنچه الآن می»باید بگوید: 

ممکن است بالاتر از این باشد و او اطلاع نداشته 
گوید ا میباشد، لذا نباید بگوید که خدا این است. ت

شود! چون تو که خدا این است، فوراً محکوم می
الآن در این مرحله هستی، خدا را به این شکل 

گویی: عجب، این بینی؛ اما اگر بالاتر بروی میمی
طوری کردیم! اگر مثلًا مطلبی تر بود و ما اینعمیق

برد بین می دارد و ازهم نوشته باشد، فوراً آن را برمی
ی نیفتد و آبرویش نرود! ولی اگر در تا به دست کس

بینیم درست است. اگر همان مرحله خبر بدهد، می
 بگوید:
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خدا را در این مظاهر دیدم که به این کیفیّت بود »
اشکالی ندارد، چون « نحو جلوه کرده بود.و به این

خدا این است »طور هم است؛ اما اگر بگوید: همین
طور نیست که این گویندمی« و به این کیفیّت است.

 مرحله از حقیقت است. و این یک
حکم عبارت است از رسیدن به واقعیّت اشیاء  

در هر رتبه و در هر مرتبه؛ و چون عالم وجود دارای 
ای که نهایتی است، لذا انسان به هر رتبهمراتب بی

برسد همان مرتبه از حکم و حقیقت وجود را ادراک 
 کند.می

ام که اگر شما یک ال زدهقبلًا هم برایتان مث 
ظرف آب گرم داشته باشید و بخواهید مقداری عسل 

دفعه و سفت را در آن حل کنید، این عسل سفت یک
شود، بلکه اول باید در طرفةالعینی تبدیل به مایع نمی

کم با آن آبی که در آن قرار گرفته است نرم شود و کم
قدار م هر سنخیّت پیدا کند تا تبدیل به آن شود. به

که نرم شود و سنخیّت پیدا کند، از آن حقیقت و آثار 
کند و و کمال آب در آن عسل رسوخ و نفوذ پیدا می

رسد به جایی که کاملًا هم کند؛ تا میادراک می
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دهد و هم هویّت و ماهیّت خودش را از دست می
دهد. آنجا است که تشخص خودش را از دست می

کنید، فقط گاه میدیگر هیچ وجودی ندارد و وقتی ن
خصوص بینید که دارای این رنگ بهیک مایع می

است. این نکته را به شما بگویم که ما هم تا وقتی 
 بندیم!طور نشویم، طرفی نمیاین

 تعریف حکمت عملی
ا العملییةُ فثَمرتُها مُباشرةُ عَملِ الخیَر؛ اش حکمت عملّ، علمی است که ثمره و نتیجه» 1و أمی

 «نسان به عمل خیر مباشرت داشته باشد و به آن ملتزم شود.این است که ا

ایشان در اینجا هم حکمت عملی را تعریف  
 نکرد، بلکه دوباره علت غایی آن را بیان کرد.

به نظر من تعریف بهتر همان تعریفی است که  
 اند:ایشان در شرح الهدایة الأثیریة فرموده

  

                              
 .٢1و  ٢٠، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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و حکمت عملی عبارت است از علم به رفتار 
خصوصیّات و کردار و ملکات و صفات انسان و 
راه زدودن صفات زشت و رذیله و 

 1کردن صفات حسنه. جایگزین
تلمیذ: حکمت عملی هم علم است و خود آن 
علم، حکمت عملی نیست؛ بلکه تحقق آن اعمال در 
بدن و تعامل نفس با اشیاء خارجیه، حکمت عملی 

 است.
دنبال آن استاد: انسان تا چیزی را نداند،  

کار کند تا بعداً آن اول باید بداند که چه رود؛ لذانمی
عمل در او محقق شود. پس این دو صورت دارد: 
یک صورت علمیه و یک صورت عینیه. این مطالبی 
که مرحوم آخوند در اینجا نوشته است، صورتی از 
آن حالات نظام أحسن هستی و عوارض ذاتی وجود 

عنی این کتاب از آنچه است و جنبۀ حکایی دارد. ی
کند و شما با در این نظام وجود دارد حکایت می

نظر ذهنی به حقیقت آن خواندن این کتاب، از نقطه
رسید؛ مگر نظر عینی نمیرسید، ولی دیگر از نقطهمی

                              
 .٦شرح الهدایة الأثیریة، ص  1
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اینکه کار دیگری انجام بدهید. یعنی اگر ما این کتاب 
ود را بخوانیم و بفهمیم که عقل فعال و این عوالم وج

دارند، قاعدۀ علّیت را بفهمیم، جنبۀ بساطت وجود 
را بفهمیم، اسماء و صفات جمالیه و جلالیه و 
وحدت یا غیریت آنها با ذات را بفهمیم، حکمت 

شود. حالا باید این حکمت نظری را در نظری می
صدد  وجود خودمان محقق کنیم. حکمت عملی در

این تحقق است؛ یعنی حکمت عملی مقدمۀ حکمت 
گوید: حالا که این نظری است. حکمت عملی می

مطالب را خواندی، برای اینکه در وجود خود به این 
مطالب برسی و اینها در وجود تو محقق شود باید 

سری اعمال را انجام بدهی. آن اعمالی که ما باید یک
گردد و مقدمۀ انجام بدهیم، به حکمت عملی برمی

شود، که یبرای رسیدن به حقیقت حکمت نظری م
 آن حقیقت عبارت است از شهود.

که عرض کردم، حقیقت و طوریالبته همان 
شود، نه واقعیت حکمت نظری موجب استکمال می

الدفتین؛ چون گفتیم که این سفر ذهنی، مطابق مابین
 با سفر نفسی
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و باطنی است، و باطن و حقیقتش همان حکمت 
ای شهودی و وجدانی و همان عرفان است. ما بر

رسیدن به آن باید ملکات بد را از خود دفع کنیم و 
واسطۀ ملکات جای آن بیاوریم. بهملکات حسنه را به

حسنه، این حقایقی که در اینجا نوشته شده است و 
 شود.حال ذهنی بود، دیگر برای ما عینی میبه تا

مراتبی در اینجا وجود دارد: اولًا ما باید این  
وسیلۀ برهان و تصدیق بخوانیم. حکمت نظری را به

شاید ما این را کاملًا یاد بگیریم و بفهمیم که در عالم 
شود، چه خبر است، ولی مطلب در اینجا تمام نمی

بلکه این فعلًا یک مرحله است. بعد از آن باید راه 
د بگیریم، که به آن حکمت عملی رسیدن به اینجا را یا

گویند. کتب اخلاق مثل معراج السعادة، جامع می
ذلک، السعادات، احیاء العلوم، بحر المعارف و امثال

متصدّی حکمت عملی هستند. اما اگر ما صرفاً آنها 
را بخوانیم، مسئله تمام نیست؛ بلکه باید به آنها عمل 

طن آنها برسیم، ای شود برای اینکه به باکنیم تا مقدمه
یعنی اخلاق سیّئه به اخلاق حسنه متبدل شود. این 

اللَه. تبدّل به اخلاق حسنه یعنی تخلّق به اخلاق
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اللَه یعنی انکشاف حقیقت وجود تخلّق به اخلاق
برای انسان. آن انکشاف یعنی عرفان. پس حکمت 

شود. یعنی شما ای برای عرفان واقع میعملی مقدمه
خلاق سیّئه را به اخلاق حسنه با حکمت عملی، ا

کنید، و این مقدمۀ رسیدن به باطن است؛ تبدیل می
پس حکمت عملی مقدمۀ موصله برای رسیدن به 

 باطن حکمت نظری است.
ممکن است شما ظاهراً حکمت نظری را  

بخوانید، ولی نسبت به حکمت عملی اصلًا یک قدم 
ده حال بدانید که عالم ماعین هم برندارید، ولی در

وجود دارد، عالم برزخ ماده وجود دارد، ملکوت ماده 
وجود دارد، عقل ماده وجود دارد، سلسلۀ عقول 

مثال اگر یک نصرانی یا بابعشره وجود دارد. من
ای همۀ این اسفار را کاملًا کمونیست یا یک توده

بخواند و از خود ملّاصدرا هم بهتر بفهمد، برای او 
و خوانده است فقط حکمت ای دارد؟ آنچه اچه فایده

نظری است و فقط اسفار نظری را طی کرده است، 
کردن  ولی اسفار عملی را طی نکرده است. برای طی

اسفار عملی باید سراغ حکمت عملی برود و آنچه 
جای در فکرش هست بیرون بریزد و اخلاق حسنه به
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دست آمد، بیاورد تا بعد از اینکه اخلاق حسنه به
کمت نظری برسد، که عبارت است از به باطن ح

 عرفان و شهود.
الأعم، تلمیذ: حکمت عملی در فلسفۀ بمعنی

توانیم به کسی که علم همان علم اخلاق است. آیا می
خواند و خواند، مثلًا معراج السعادة را میاخلاق می

داند که باید چه کارهایی انجام دهد، حکیم می
 بگوییم؟
وانیم حکیم عملی تاستاد: به این شخص می 

بگوییم؛ یعنی در جان او ننشسته است و فقط به 
 حکمت عملی علم پیدا کرده است.

مرحوم ملا مهدی نراقی و مرحوم ملا  
رحمة  مسکویه ـعبدالصمد همدانی و ابن

السعادات و بحر  ـ که کتاب جامع علیهم اللَه
المعارف و تطهیر الاعراق را در حکمت عملی 

های بسیار بزرگ و خیلی  انساناند، واقعاًنوشته
توانیم بگوییم خوبی بودند و مقاماتی داشتند؛ اما نمی

ها که خودشان واقعاً به آن مطالبی که در این کتاب
اند، رسیده هست و به حقیقت روایاتی که نقل کرده

 بودند.
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آیا مرحوم ملا مهدی نراقی واقعاً تمام ملکات  

ای که ایشان البته سییئه خودش را از بی برده بود؟ ۀسییئ

ایشان را به ما  ۀدارد برای ما حسنه است و اگر سییئ

خواهیم! چون حَسَناتُ الأبرارِ بدهند، دیگر چیزی نمی

بی. ولی آیا خودشان واقعاً به مطالبی که  1سَیِّئاتُ المُقَرَّ

صدد بیان آن در این مراتب دقیق هستند، رسیده  در

یست و ملکات فقط این بودند؟ چون فقط یک مرتبه ن

نیست که شراب نخورید و دزدی نکنید؛ اینها برای 

توانیم بگوییم که آنها به الناس است. آیا میعوام

کردن آن ملکات سیئه به حسنه در آن  بدل و عوض

اند؟ شاید مراتب دقیق و لطیف و ظریف نفس رسیده

آید که طور از عباراتشان برمینرسیده باشند و این

 اند.نرسیده

طور اینها خیلی مسائل دقیقی است. این 
خوانند و شب می نیست که فکر کنیم آنهایی که نماز

افتند، کارشان تمام است. کنند و میدر نماز غش می

                              
 :٣، تعلیقه 11٨رساله سیر و سلوک منسوب به بحر العلوم، ص  1
مضمون روایتی نیست، گرچه “ حَسَناتُ الأبرارِ سَیِّئاتُ المُقَرَّبین”عبارت »

 «حکمی است صحیح و مطلبی است واقعی و حقیقی.
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ها زیاد شخصی در زمان آقا بود که از این بازی
دفعه افتاد، یککرد و میآورد؛ در نماز غش میدرمی

خندیدیم. ما به او میزد و... در قنوت بر سرش می
ولی این شخص بعداً منحرف شد و کلًا رفت! آن 
مراتب عالی و بالا خیلی مهم است و علم اخلاق به 

 همۀ اینها بستگی دارد.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ پانزدهم: تعریف حکمت عملی و 
 فضیلت علم حکمت
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 تعریف حکمت عملی
ا العملییةُ فثَمرتُها مُباشرةُ عَملِ الَخیر لتَحصیلِ الهیئةِ الإستعلائییةِ  للنیفسِ علّ البدنِ، و و أمی

ةِ للبدن من النیفس. ةِ الإنقهاریی  الهیئةِ الإنقیادیی

اش حکمت عملی، علمی است که ثمره و نتیجه»
این است که انسان به عمل خیر مباشرت داشته 
باشد و به آن ملتزم شود، تا نفس دارای قدرت و 
قوّتی مافوق قدرت و قوّت بدنی بشود و بر بدن 

د و قاهر بر بدن باشد و بتواند احاطه داشته باش
چنین بدن را در اختیار خود قرار بدهد، و هم

هیئت انقیادی و انقهاری  واسطۀ نفس، یکبه
 «برای بدن پیدا بشود.

یعنی جنبۀ انفعال و تأثر برای بدن پیدا بشود و 
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بدن از حالت سرکشی خود بیرون بیاید و مقهور 
 نفس بشود.

اند، بدن طور که ایشان در اینجا فرمودههمان 
گونه اختیاری از خود ندارد و هرچه هست نفس هیچ

است و در این مسئله هیچ فرقی بین صغیر و کبیر و 
 بین صالح و طالح و بین مؤمن و فاسق نیست.

در اینجا تعلقاتی است « بدن»منظور ایشان از  
ا شود؛ چون ایشان بدن رکه عارض بر بدن می

اند و نفسی که متعلق به جنبۀ عالم ماده گرفته یک
 عالم ماده بشود، نفسی
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است که مقهور ماده شده است، یعنی مقهور دنیا 
و أعراض و لوازم دنیا شده است، که رجوع آن به 
خوردن و خوابیدن و إطفاء شهوات و منازعه و تکاثر 
در اموال و اولاد و به طور خلاصه، توغل در 

نظر اینکه تمام این فسانی است؛ و از نقطهمشتهیات ن
زند و هیچ حوش ماده دور می و تعلّقات در حول

ارتباطی با جنبۀ معنا و تجرّد ندارد، تعبیر به بدن 
هایی اند؛ یعنی بدن در اینجا اشاره به آن جنبهآورده

است که انسان را در عالم ماده و عالم دنیا نگه 
 دارد.می

 مراد از مذمت دنیا
البته مسئله و اشکالی در اینجا هست که بعداً هم  

آید و آن این است: جا میدر عبارت ایشان در همی

کردند که جسم و ها این اشتباه را میسابقاً خیلّ

پنداشتند و نهی و مذمت العوالَ میجسمانیات را أظلم

از دنیا و احتراز از دنیا و امثال آن را به همی جهات 

کردند؛ الَ کون و فساد متعلیق میجسمی و مادی ع

وجود و حقیقت  ۀنازل ۀکه جسم و ماده مرتبدرحالتی

وجود است و در اینجا ظلمت اصلًا معنا ندارد، 
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جهت اینکه خود وجود و اصل وجود، خیر محض به

تواند شر تراوش پیدا کند و است و از خیر محض نمی

ظاهر شود. خیر محض در صور مختلفی بروز و ظهور 

 گیرد،کند و آن صورتی که او به خود مییدا میپ

هایی را در هر مرتبه به تناسب همان مرتبه تشکیل هویت

ای به شکل صورت دهد: در عالَ مثال، هویت مثالیمی

دارد، و در عالَ دنیا و ماده، هویت جسم و ماده دارد. 

گیرد، موجب دنائت و اینکه هوییت متفاوتی به خود می

 شود.او نمیرذالت و ظلمت 

پیغمبر اکرم همی بدن را داشت؛ آیا بدن پیغمبر  

نجس بود؟! اولیا و بزرگان همی بدن را دارند؛ آیا بدن 

العوالَ است؟! آنها کثیف است؟! آیا بدن آنها در أظلم

توانیم چنی حرفی بزنیم! پیغمبر اکرم خانه اصلًا نمی

 کرد، از همی مأکولاتیساخت، با زن نکاح میمی

خورد خوریم، از همی مشروباتی میخورد که ما میمی

خورد، دوغ خورد، شربت میخوریم؛ آب میکه ما می

خورد و او هم از اینها استفاده خورد، شیر میمی

کرد. آیا جسم به معنای ظلمت است و پیغمبر می
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کرد کرد و اشتباه میظلمت را داخل بطن خودش می

ها غلط و این حرف ۀمکرد؟! هکه این کارها را می

 اشتباه است!
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دنیا جسم و ماده نیست؛ بلکه عبارت است از  
ابتعاد من الحق، تعلق به موجبات دوری از حق، و 

شود شما از تعلق به اموری که آن تعلق موجب می
حق دور شوید. بنابراین خود دینار و درهم دنیا 

توانید از دینار و درهم نیست؛ اما اینکه شما نمی
گذرید دنیا است. خود زن دنیا نیست و از مظاهر ب

پروردگار است؛ اما اینکه زن مانع رسیدن شما به 
تکامل شود، دنیا است. منزل و بیت دنیا نیست؛ اما 
تعلق شما و اشتغال ذهن شما به منزل، دنیا است. 

کدام از امورات دنیایی، دنیا نیستند؛ اما اینکه هیچ
ول اینها کند که دیگر نحوی مشغانسان خودش را به

مجالی برای ارتباط با حق پیدا نکند، دنیا است. 
بنابراین تدریس و تدرّس و علم و تعلیم و تعلّم و 

جهت نفس باشد دنیا رسیدگی به کار مردم اگر به
دنیا است. زمام  جهت ربّ باشد غیراست، و اگر به
گرفتن و مرجعیّت و امثال ذلک  دستامور مردم را به

بینیم، دنیا است، بلکه مرتبۀ هایی که ما فعلًا میو این
 تر است! تمام اینها دنیا است.دنائتش از دنیا هم پایین

جهت جسمانیت دنیا نیست، بلکه العوالَ بهأظلم 
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جهت تعلق به امور جسمانی است. لذا اگر شما به به

مسائل جسمانی تعلق نداشته باشید، ولی علومی که 

 بشود، شما هم در دنیا هستید دارید حاجب برای شما

اینکه به جسمی تعلق ندارید و شاید محتاج هم باشید.  با

پس هرچه موجب بشود انسان از پروردگار باز بماند و 

نتواند در مسیر ادامه بدهد و فکر و ذکر او از حق به 

تعیینات حق تعلق بگیرد و انصْاف پیدا کند، دنیا  ۀجنب

 است.

هائی در اینجا اشتباه بنابراین مرحوم شیخ ب 
 کرده که گفته است:

 
 
 

ها از دنیا است، لذا گوید که چون این وطنمی
 وقت وطن و سرزمینپیغمبر اکرم هیچ
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کند. البته ایشان منظور دیگری دارد و را مدح نمی

حقیقتی در این شعر نهفته است که آن حقیقت درست 

است، گرچه خود این شعر اشتباه است. مرحوم شیخ 

طور که در حدیث هم وارد فرماید: همانبهائی می

لا »این وطن، وطن  1«حُبُّ الوطنِ مِنَ الإیمانِ!»است: 

جایی است که از و وطن مقصود و همان« إله إلای اللَه

ایم. این معنا معنای بسیار خوب و صحیح و آنجا آمده

 توجیه وجیهی برای این روایت است.

ا به معنای سرزمین ر« وطن»توانیم البته ما می 
اسلام بگیریم که انسان باید در آنجا زندگی کند و از 
حدود و ثغور آن دفاع کند و برای حفظ حدود و کیان 
آن قیام کند. این محبت اشکالی ندارد؛ مثلًا اشکالی 
ندارد که انسان نسبت به ایران از باب اینکه دارای 
حکومت اسلام است محبت داشته باشد، نه از باب 

حدود جغرافیایی است. در  ینکه دارای یکا
صورت وطن انسان آنجایی است که حکومت این

اسلام در آنجا برقرار است، ولو اینکه انسان در جای 

                              
 .11، ص 1أمل الأمل، شیخ حرّ عاملی، ج  1
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دیگری زندگی کند؛ مثلًا اگر شخصی در آفریقا 
کند اما حکومت اسلام در جای دیگری زندگی می

است، باید آن جای دیگر را دوست داشته باشد، نه 
 کند.جایی که در آن زندگی می آن

به مسلمانان و افراد « داخلی»بنابراین  
شود که دارای حکومت اسلام هایی گفته میسرزمین

به « اتباع بیگانه»و « بیگانه»و « خارجی»هستند، و 
شود که خارج از حکومت اسلام افرادی گفته می

هستند، گرچه در خود مملکت اسلام زندگی 
طرف آفریقا اگر مسلمانی در آن کنند. بنابراینمی

مسلمان و شیعه باشد، غلط است که او را اتباع بیگانه 
بنامیم، بلکه باید او را خودی بنامیم. اسلام بیگانه 
ندارد. بیگانه در اسلام یعنی بیگانۀ از مذهب و 

وسیلۀ حد و شدۀ به عنوان جداشریعت، نه بیگانه به
ز با یک مداد، مرز. آن حد و مرزی را که روی یک می

تا دریا  تا تپه و سه کنند و دوطرف میطرف و آناین
کنند، باعث بیگانگی و صحرا به آن اضافه می

شود. اسلام براساس اعتباریات نیست؛ یعنی نمی
خور با مغزهای طور نیست که چند نفر آدم عرقاین

 عرقی و
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ورقی برای ممالک دنیا تکلیف تعیین کنند، 
گوید که چون آنها این مرز را تعیین وقت اسلام بآن

اند، هر کس اینجا را دوست داشته باشد، از کرده
 1ایمان است!

تنها بنابراین بدن و جسم و جسمانیات نه 
خاطر مذموم نیستند، بلکه ممدوح هم هستند، به

اینکه هویّتی از هویات مراتب وجود در اینها تجلّی 
ستند برای اینکه پیدا کرده است و اینها علت و مُعِد ه

نفس و روح به مرحلۀ تجرّد برسد. اگر جسم بد بود 
کرد! لذا در آیۀ شریفه که که خدا آن را درست نمی

 فرماید:می
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، عالم ماده نیست، بلکه تعلق ﴿رَد

به عالم دنیا است؛ یعنی ما انسان را از آن مرتبه و مقام 
کم هوهویّت محضه و مقام احدیّت و واحدیّت، کم

                              
افزار ؛ نرم1٦٥، ص ٨جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به امام شناسی، ج  1

و  ٩٧٤ص  کیمیای سعادت، متن جلسات شرح حدیث عنوان بصری،
٣٢٩٦. 

 .٥و  ٤( آیه ٩٥سوره تین ) ٢
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تا  تا حلبی و چند اینکه او را به چند پایین آوردیم تا
که طوریتا مسئله مشغول کردیم به عروسک و چند

کلًا او را به خود مشغول کرده است و اصلًا یاد 
کند که در کجا بوده است. لذا در ذیل آیه وطنش نمی

 دارد:
تِ﴾

َٰ
لِحَ َـٰ  ٱلصَّ

ْ
وا
ُ
مِل
َ
 وَع

ْ
وا
ُ
ذِينَ ءَامَن

َّ
 ٱل

َّ
مگر آن » 1؛﴿إِلَ

کسانی که ایمان بیاورند و عمل صالح انجام 
 «بدهند.

﴾چرا اینها در   فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
تند؟ مگر نیس ﴿أ

اینها بدن ندارند؟! مگر پیغمبر بدن نداشت؟! مگر 
فرماید آنهایی که پیغمبر زن و بچه نداشت؟! آیه می

تِ﴾
َٰ
لِحَ َـٰ  ٱلصَّ

ْ
وا
ُ
 وَعَمِل

ْ
وا
ُ
 هستند، از  ﴿ءَامَن

ُ
ه
ََٰ
ن
ۡ
د
َ
﴿رَد

﴾ فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
فرماید: همۀ مستثنیٰ هستند. آیه می أ

وِيمٖ﴾ها در انسان
ۡ
ق
َ
حۡسَنِ ت

َ
دند، سپس ما همه را بو ﴿أ

﴾در  فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
آوردیم و فقط یک عده از  ﴿أ

﴾نظر استمرار و بقاء، از این نقطه فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
 ﴿أ
وا مستثنیٰ هستند. آنها کسانی هستند که 

ُ
وا وَ عَمِل

ُ
﴿آمَن

الِحاتِ﴾  .الصَّ

                              
 .٦( آیه ٩٥سوره تین ) 1
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الِمِيۡنَ آیۀ  
َّ
رُ الظ

َ
ذ
َ
وْا وَ ن

َ
ق
َّ
ذِينَ ات

َّ
ي ال

جِّّ
َ
ن
ُ
مَّ ن

ُ
 فِيها ﴿ث

ا﴾ کند هم به همین معنا است و هیچ فرقی نمی 1جِثِيًّ
و مربوط به عالم اهواء و خیالات و تخیّلات است که 
همۀ اینها جهنم است؛ البته جهنم بد نیست و خود آن 

 هم خیر است.
﴾توان تلمیذ: آیا می فِلِيۡنَ

َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
را به معنای  ﴿أ

این جهت  تعلق به عالم ماده نگرفت، بلکه فقط از
طور باشد که چون عالم ثقل است و ظاهرش این

است که انسان هر چیزی را مستقل و جدای از آن 
﴾بیند، پس وجود واحد می فِلِيۡنَ

َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
 است؟ ﴿أ

استاد: پس مربوط به دید انسان است، نه  
مربوط به خود انسان، چون خودش خیر محض 

 است؛ پس ماده بد نیست. یعنی 
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
﴾﴿أ به  فِلِيۡنَ

 دیدن است. معنای تخیّلات و مستقل
تِ﴾ 

َٰ
لِحَ َـٰ  ٱلصَّ

ْ
وا
ُ
 وَعَمِل

ْ
وا
ُ
ذِينَ ءَامَن

َّ
لَ در  ﴿ٱل

َ
سۡف

َ
﴿أ

﴾ فِلِيۡنَ
َٰ
که این افراد هم همین بدن نیستند، درحالتی سَ

خورند، نکاح و ازدواج دارند، زمین را دارند، می
دارند، زندگی دارند، وسایل دارند و...، ولی 

                              
 .٢٧( آیه 1٩سوره مریم ) 1
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﴾حال در  عین در فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
نیستند؛ پس  ﴿أ

﴾ فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
 گردد.به همان تخیّل برمی ﴿أ

ر است و عالم ماده از آثار وجودی پروردگا 
که قبلًا عرض کردیم، دارای جنبۀ تجرد طوریهمان

است. به عبارت دیگر، احاطۀ خداوند متعال بر ماده، 
کمتر از احاطۀ او بر مجردات نیست؛ بلکه مجردات 

کنند و هر دو در تحت هم نمی و مادیات هیچ فرقی با
قدرت و سیطرۀ پروردگار هستند. پس چرا ما ماده را 

فِ 
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
﴾﴿أ  بنامیم؟! لِيۡنَ

خاطر اینکه اینها حاجب است؛ مثلًا در تلمیذ: به
﴿مَلِكِ شود، ها باز میآن عالم به جهت اینکه چشم

ينِ﴾
ِّ
که اینجا هم گویند، درصورتیمی يَوۡمِ ٱلد
ينِ﴾خداوند 

ِّ
خاطر این است، اما ما به ﴿مَلِكِ يَوۡمِ ٱلد

 توانیم ببینیم.ها نمیها و حجابپرده
خیر، اینها حاجب نیستند و اثبات استاد: نه 

 کند؛ یعنیشیء، نفی ماعدا نمی
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﴿مَلِكِ يَوۡمِ توانیم بگوییم چون در آنجا نمی

ينِ﴾
ِّ
نیست. در  ﴿مَلِكِ﴾گفته است، پس در اینجا  ٱلد

 فرماید:دیگری می ۀآی
ءُ وَ 

ٓ
ا
َ
ش
َ
 مَن ت

َ
ك
ۡ
مُل
ۡ
ي ٱل ِ

ت 
ۡ
ؤ
ُ
كِ ت

ۡ
مُل
ۡ
 ٱل
َ
لِك

َٰ
هُمَّ مَ

َ
لِ ٱلل

ُ
 ﴿ق

ُ
ع ِ
ن ين
َ
ت

ءُ 
ٓ
ا
َ
ش
َ
ذِلُّ مَن ت

ُ
ءُ وَت

ٓ
ا
َ
ش
َ
عِزُّ مَن ت

ُ
ءُ وَت

ٓ
ا
َ
ش
َ
ن ت  مِمَّ

َ
ك
ۡ
مُل
ۡ
ٱل

دِيرٞ﴾
َ
ءٖ ق ۡ ي

َ لِّ ش 
ُ
َٰ ك

َ
لّ
َ
 ع

َ
ك
َّ
ُ إِن يۡۡ

َ
خ
ۡ
 ٱل
َ
 1.بِيَدِك

توانیم تصویر اصلًا غلط باشد، آیا می اگر یک 
صرف اینکه این آن را توجیه کلی کنیم؟! یعنی آیا به

کلی بگوییم  طورم بهتوانیشود، میبدن حجاب می
﴾که نفس این بدن و ماده  فِلِيۡنَ

َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
است؟!  ﴿أ

قدر پیغمبر اکرم را دوست مثال اینکه ما آنبابمن
داشته باشیم که خود دیدن پیغمبر اکرم برای ما 
حجابی بشود که نتوانیم به خدا برسیم، پیغمبر را 

﴾ فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
ط کند! به پیغمبر چه مربونمی ﴿أ

است؟! باید دید خود را درست کنیم. حجاب ماده 
یعنی هم حجاب تعلق به امور دنیا و هم حجاب تعلق 

﴾به امور عقبیٰ. پس  فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
اصلًا به خود  ﴿أ

 ماده ربطی ندارد.
هرچه در محدودۀ نفس باشد و موجب شود  

                              
 .٢٦( آیه ٣عمران )سوره آل 1
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که انسان از اتکاء به معبود به اتکاء به تعیّنات انصراف 
شود؛ حتی اگر العوالم میکند، عالم دنیا و أظلمپیدا 

شما فلسفه هم بخوانید، گرچه هیچ ربطی به دنیا و 
دنیائیات ندارد، ولی اگر همین تدرس و تعلم فلسفه 
برای شما حجابی بشود که نتوانید زیر بار حق بروید، 

العوالم و حجاب ظلمانی خود این برای شما أظلم
در محدودۀ نفسانیات و شود، حجابی که نفس را می

 مشتهیات خودش گرفتار کرده و نگه داشته است.
تلمیذ: آیا کسی که در عوالم بالاتر سیر کرده 
است و در این سیرش هم خیلی چیزها برای او 
کشف شده و از مدارج نفس گذشته است ولی هنوز 
به مقام اطلاق نرسیده است و موانعی در راهش تا 

العوالم ، او هم در أظلمرسیدن به مقام اطلاق هست
 است؟

العوالم نیست، استاد: نه، او دیگر در أظلم 
های نورانی بلکه در آن عوالم است؛ منتها آن حجاب

 های دیگری دارد.کتاب و برای خودش حساب
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فضیلت حکمت عملی در فرمایش پیامبر اکرم و 
 حضرت ابراهیم

لام:  و إلٰی هذا الفنی أشار بقوله علیه لیقوا تَ»السی
 1«بأخلاق اللَه.

و حضرت رسول اکرم ]»
سلّم به این فن )حکمت  و آله و علیه اللَه صلّی

به ”عملی( اشاره نمودند در آنجایی که فرمودند: 
 «[“اللَه متخلّق شوید!اخلاق

اللَه است، ثمرۀ حکمت عملی تخلّق به اخلاق 
اللَه تشبّه پیدا یعنی اخلاق و ملکات انسان به اخلاق

اللَه در روایات البته این عبارت تخلّق به اخلاق کند.
شیعه نیامده است و ظاهراً این قضیه از غزّالی نقل 

و مرحوم ملّا مهدی نراقی هم که در   ٢شده است
استناد شیعه را در آنجا  ٣اند،جامع السعادات فرموده

گشتم دنبال این میاند. من مدت زیادی بهذکر نکرده

در روایات شیعه هست یا  «بأِخلاقِ اللَهتَََلَّقوا »که آیا 

 ٤ام.نه؛ ولی هنوز پیدا نکرده

                              
 .1٢٩، ص ٥٨بحار الأنوار، ج  1
 .٦1، ص 1٤، جزء ٥إحیاء علوم الدین، ج  ٢
 .1٤٥، ص ٣جامع السعادات، ج  ٣
 .1٢٩، ص ٥٨بحار الأنوار، ج  ٤
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لام فی قوله:  و استدعَی الخلیل علیه ﴾السی لِحِيۡنَ َـٰ ي بِٱلصَّ ِ
تن
ۡ
حِق

ۡ
ل
َ
 1.﴿وَأ

السّلام این مقام  و حضرت ابراهیم خلیل علیه]»
را درخواست کرده بود در آنجایی که عرضه 

 «[!﴾داشت: ﴿و مرا به صالحان ملحق گردان
عبارت است از رسوخ « الحاق به صالحین» 

شود ذات انسان متحوّل شود ملکاتی که موجب می
واسطۀ این تحوّل، آن حقیقت جوهری انسان و به

 انکشاف پیدا بکند.

 حکمت نظری و عملی در آیات شریفۀ قرآن
حیفة الإلهییه:  ٢و إلٰی فنَّیِ الحکمة کلَیهما أُشیرَ   فی الصی

َ
ن
ۡ
ق
َ
ل
َ
 خ

ۡ
د
َ
ق
َ
نَ ﴿ل

َٰ
نسَ ِ

ۡ
ا ٱلۡ

وِيمٖ﴾
ۡ
ق
َ
حۡسَنِ ت

َ
ٓ أ ي ِ
ن
تی هی طرازُ عالَ الأمر؛   ٣،ف مَّ و هی صورته الی

ُ
﴿ث

﴾ فِلِيۡنَ
َٰ
لَ سَ

َ
سۡف

َ
 أ
ُ
ه
ََٰ
ن
ۡ
د
َ
تی هی من الأجسام المُظلمة   ٤،رَد ته الی و هی مادی

ذِينَ الکثیفة؛ 
َّ
 ٱل

َّ
 ﴿إِلَ

﴾
ْ
وا
ُ
ة؛ ءَامَن تِ﴾، إشارةٌ إلٰی غایة الحکمة النیظریی

َٰ
لِحَ َـٰ  ٱلصَّ

ْ
وا
ُ
مِل
َ
 ٥،﴿وَع

 إشارةٌ إلٰی تمامِ الِحکمةِ العَمَلییة.

و به هر دو فنّ حکمت در صحیفۀ الهیه اشاره »
تحقيق فرماید: ]﴿بهشده است در آنجایی که می

كه ما انسان را در نيكوترين قوام آفريديم!﴾[ که 
عبارت است از صورت جوهری انسان بر نمط و 

، یعنی همان حقیقت محضۀ بر وزان عالم امر
 «وجود بسیط.

                              
 .٨٣( آیه ٢٦سوره شعراء ) 1
 خ ل: أُشهر. ٢
 .٤( آیه ٩٥سوره تین ) ٣
 .٥( آیه ٩٥سوره تین ) ٤
 .٦( آیه ٩٥سوره تین ) ٥
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تواند به آن عالم امر آن جنبۀ استعدادی که می 
برسد، فقط در انسان است؛ ولی این جنبه در بقیه 

ای را حتی ملائکه هم ندارند، نیست و چنین قوه

قتُ »طورکه همان اشاره به   1«ولَو دَنَوتُ أنمُلةً لاحتَرَ

 این مطلب است.
ترين السّافلين ]پايينأسفل﴿اين انسان را تا »

آوريم﴾ مرتبه از سلسله مراتب وجود[ پايين مي
که همان مادۀ انسان است، که عبارت است از 

 «اجسام مظلمۀ کثیف است.
این انسان که دارای این مرتبۀ عالی است که 

آید و شود، پایین میمافوق آن هیچ علوّی تصوّر نمی
 کند!می داری سرگرمخودش را به چیزهای خنده

افلی استثناء شدهکه آنها از ردی به أسفل)اند ﴿مگر آن کساني که ایمان آورده» ﴾ و (.اندالسی
این اشاره است به غایت حکمت نظریه که عبارت است از ایمان به مبدأ و معرفت مبدأ و 

 «هو. هو کماپروردگار 

این مرتبۀ ایمان واقعی است؛ یعنی جنبۀ  
اعتقادی و یقینی خود را نسبت به مسائل مبدأ و معاد 

کنند. البته ایمان مراتبی دارد؛ مرتبۀ بالای محرز می
آن ایمان افرادی است که به مرحلۀ کامل ایمان 

رسند، و مرتبۀ پایین آن ایمانی است که ابوسفیان می

                              
 .1٧٩، ص 1السّلام، ج  طالب علیهممناقب آل أبی 1
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 د.داشت، گرچه ایمان حقیقی نبو
این مربوط به حکمت نظری است. البته این  

 هم مثل همان قبل است و همان
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طور آید؛ یعنی هماناشکال قبل، در اینجا هم می
که خدمتتان عرض کردم، باید حقیقت حکمت 

اینکه این مسائل نظری در وجود او تجلّی پیدا کند، نه
برای او فقط با برهان و دلیل باشد. حضرت رسول 

کدام از پیامبران حضرت ابراهیم یا هیچاکرم یا 
اند که خدایا، این مسائل را برای ما برهانی کن! نگفته

یعنی مقدمات بچینیم و از اولیات و یا نظریات 
قطعی، شکل اول و دوم و سوم درست کنیم و به 
نتیجه برسیم! بلکه معنایش این است که حقیقت 

ی نحو انکشاف، تجلّحکمت نظری در وجود آنها به
 پیدا کند.
﴿و عمل خوب و شايسته و بايسته انجام »

دهند.﴾ و این اشاره است به اینکه حکمت مي
رسد و عملیه در وجود آنها به مرحلۀ تمام می

 «شود.عمل آنها عمل صالح می
یعنی با مراقبات و مجاهدات و عمل به تکالیف 
شرعیه، جنبۀ حکمت عملی را در خودشان محقق 

ذیله و زشتی را که در جاهلیّت در کنند و صفات رمی
وجود آنها راسخ بود، به ملکات فاضله و اخلاق 

نماید. این علت غایی برای روحانیّین تبدیل می



714 

حکمت عملی و علت احتیاج و نیاز ما به حکمت 
 عملی است.

عمل خوب غیر از عمل صالح و شایسته است  
و ممکن است که یک عمل خوب باشد ولی شایسته 

مثال فرض کنید که مرد بزرگی به بابمننباشد. 
خواهید به او احترام کنید و میمنزلتان دعوت می

آورید، اما وقت برای او غذایی میبگذارید؛ یک
آقا، شما چه غذایی »کنید: وقت از او سؤال مییک

و آن غذایی که دوست دارد برای او « دوست دارید؟
خوب شود. اوّلی می« صالح»کنید. این طبخ می

اید که است، چون بالأخره غذایی جلوی او گذاشته
شود، مثلًا کلم کند و او سیر میشکمش را پر می
اید و این خوب است؛ ولی صالح جلوی او گذاشته

این است که سؤال کنید و ببینید که ایشان شیشلیک 
 دوست دارند یا چلوکباب.

 حکمت نظری و عملی در فرمایش امیرالمؤمنین
ة العملییةِ ما به و للإشعار  بأنی المعتبَر من کمالِ القوی

نظامُ المَعاش و نجاةُ المَعاد، و من النظریةِ العلمُ 

 بأحوال المبدأ و المعاد و التدبیر فیما بینهما من حقی 
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لام:  النظر و الإعتبار، قال أمیرالمؤمنی علیه السی
رحم اللَه امرءًا أعدی لنفسه و استعدی لرَمسه و عَلمَ »

 1«أین و فی أین و إلٰی أین. من
جهت إشعار به اینکه آنچه از کمال قوّت به»

عملیه معتبر است این است که نظام دنیا و نجات 
 «عقبیٰ برای انسان تحصیل بشود.

انسان در این دنیا باید به بهترین نحو و به  
اینکه مرفّه باشد، بلکه أحسن وجه زندگی کند؛ نه

ه راحتی و آرامش ای باشد کزندگی او زندگی
بیشتری برای او تأمین کند و فکر و خیال کمتری 

کردن در این دنیا  داشته باشد. بهترین نحوۀ زندگی
اینکه پول این است که آرامش انسان بیشتر باشد، نه

چنین باید عقبای او هم بیشتری داشته باشد. هم
نجات پیدا کند و از افرادی باشد که در آنجا 

 این کمال حکمت عملیه است. سعادتمند هستند.
بنابراین سه مسئله در حکمت عملیه گنجانده  

 شده است:
نظر منزل اول: تدبیر منزل است، یعنی از نقطه 

وجود بیاورد، چون بالأخره انسان بتواند نظامی به

                              
 .11٦، ص 1الوافی، ج  1
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 باید زندگی اجتماعی داشته باشد؛
دوم: سیاست مدن است که بتواند سیاست  

 کند؛
است که این مربوط به سوم: اخلاق شخصی  

 شود.معاد می
جهت إشعار به اینکه آنچه از کمال قوۀ و به»]

نظریه معتبر است این است که انسان به کیفیت 
مبدأ و معاد علم پیدا کند و[ در این سیر نزولی و 

 «صعودی بین مبدأ و معاد، تدبّر داشته باشد.
یعنی بداند که چطور این نشئات پیدا شده  

ها و عقولی که یکی پس از دیگری طهاست، و واس
مرتبۀ علّیت را به عهده دارند چه کسانی هستند، و 
نحوۀ نزول عالم امر در عالم خلق به چه کیفیّتی 
است، و برگشت انسان و از استعداد به مرحلۀ فعلیّت 

 درآمدن او به چه کیفیّتی است.
جهت اشعار به این دو مسئله( حضرت به»])

 فرمایند:[السّلام می هامیرالمؤمنین علی
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خدا پدر و مادر کسی را بیامرزد که اولًا برای ”
خودش إعداد کرده و خودش را به مرحلۀ فعلیّت 

دنبال کار خودش است، و برای رسانده است و به
قبرش هم فکری کرده است، و برای بازماندگان 
و رفقایش هم فکری کرده است )مثلًا برای آنها 

و بداند که از کجا هست و  پولی گذاشته است(،
 «“رود.در چه موقعیّتی هست و به کجا می

و إلٰی ذینک الفنیی رمزت الفلاسفة الإلهییون حیث 
یًا بالأنبیاء علیهم لام:  قالوا تأسی الفلسفةُ هی »السی

کما وقع فی الحدیث النیبویی صلّی اللَه « التیشبیه بالإله.
یعنی فی  1«.تَلیقوا بأخلاق اللَه»علیه و آله و سلیم: 

د عن الجسُمانیات.  الإحاطة بالمعلومات و التجری
اند در و فلاسفه به این دو فن اشاره کرده»]

اند: آنجایی که در حال تأسّی به انبیا[ فرموده
طور که در ]همان“ فلسفه، تشبّه به إله است.”

اللَه متخلّق به اخلاق”حدیث نبوی آمده است: 
که خداوند متعال طورییعنی همان“[ شوید!

ۀ احاطۀ عینی به تعیّنات دارد، شما هم باید احاط
علمی به معلومات داشته باشید و مجرد از 

 «جُسمانیات باشید.
غلط « جُسمانیات»البته عرض شد که در اینجا 

                              
 .1٢٩، ص ٥٨بحار الأنوار، ج  1
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است، چون تجرّد از جُسمانیات معنا ندارد؛ بلکه باید 
 تجرد از تعلّق به جُسمانیات باشد.

 علت شرافت علم حکمت بر سایر علوم
 ثمی لایخفیٰ شرفُ الحکمة من جهاتٍ عدیدةٍ؛

ا صارت سببًا لوجود الأشیاء علَّ الوجه الأکمل، بل سببًا لنفس الوجود.م  نها: أنهی

ای مخفی نماند که[ حکمت از جهات عدیده»]
 شرف دارد؛

یکی از آنها این است که حکمت، سبب وجود 
اشیاء بر وجه أکمل و أتمّ است؛ ]بلکه حکمت، 

 «سبب نفس وجود است.[
سببًا »فرمود: البته در اینجا بهتر بود که می 

چون حکمت، از وجود تراوش « لمعرفةِ نفسِ الوجود

اینکه حکمت سبب برای وجود باشد؛ یعنی کند، نهمی

 وجود در مقام
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معلولیّتِ از حکمت نیست، بلکه در مقام علّیت 
نسبت به حکمت است. پس بهتر است که بگوییم: 

چون خودشان هم در « سبب معرفت وجود است.»
 مایند:فرادامه می

یمکن إیجاده و إیلاده. و الوجودُ خیُر محضٍ، و  علیه، لا هو ما یُعرف الوجودُ علّٰ  إذ ما لَ
 شرفَ إلای فی الخیر الوُجودی. لا

که هست شناخته طوریچون اگر وجود آن»
وجود بیاورد نشود، ممکن نیست که خدا آن را به

و تولید کند، پس باید اول خود وجود شناخته 
های علّی و معلولی آن برای بشود تا آن جنبه

موجد و مولد آن روشن بشود. وجود، خیر 
محض است و شرفی نیست مگر در خیر 

 «وجودی.
 ظومه خواندیم:چون قبلًا هم در من

ر أعدامٌ فکَم قد ضلَّ مَنیقولُ بالیزدان ثمی و الشی 

 الأهرمن

یعنی جنبۀ شر همیشه ناشی از جنبۀ عدم است و 
چون وجود خیر است، بنابراین شر از وجود تراوش 

 کند.نمی

 و هذا المعنیٰ مرموزٌ فی قوله تعالٰی: 
َ
ت
ۡ
﴿وَمَن يُؤ
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َ
ا ك ٗ يۡۡ

َ
َ خ ي ِ

وت 
ُ
 أ
ۡ
د
َ
ق
َ
 ف
َ
مَة
ۡ
حِك

ۡ
ا﴾ٱل  1.ثِيۡٗ

و این معنا مخفی است در قول خداوند متعال »]
﴿كسي كه به او حكمت عنايت فرماید:[ که می

 «شود.﴾شود، خيۡ كثيۡ به او داده مي 
یعنی کسی که بهرۀ بیشتری از حصّۀ وجودی 
ببرد، خیر کثیری نصیب او خواهد شد و کسی که به 
حقیقت وجود برسد، به حقیقت خیر محض رسیده 

 است.

ی اللَه تعالٰی نفسه حکیمًا فی  و بهذا الإعتبار سمَّ

نۡ مواضعَ شتییٰ من کتابه المجید الیذی هو  يلٞ مِّ ِ
ن ين
َ
﴿ت

و وصفَ أنبیائه و أولیائه بالحکمة و   ٢،حَكِيمٍ حَمِيدٖ﴾

انییی حکماء بحقائق الهوییات فقال:  هم ربی  سمای
َ
ذ
َ
خ
َ
 أ
ۡ
﴿وَإِذ

بِيِّ 
َّ
 ٱلن

َ
ق
ََٰ
 مِيث

ُ َ
   ۧٱللَ

ٓ
مَا
َ
مَةٖ﴾نَ ل

ۡ
بٖ وَحِك

ََٰ
ن كِت م مِّ

ُ
ك
ُ
يۡت
َ
و قال  ٣،ءَات

اخصوصًا فی شأن لقمان: 
َ
يۡن
َ
 ءَات

ۡ
د
َ
ق
َ
 ﴿وَل

﴾
َ
مَة
ۡ
حِك

ۡ
نَ ٱل

َٰ
مَ
ۡ
ق
ُ
کلی ذلک فی سیاق الإحسان و   ٤.ل

معنیٰ للحکیم إلای الموصوف  معرض الإمتنان. و لا

                              
 .٥٢٨، ص ٣شرح المنظومة، ج  1
 .٢٦٩( آیه ٢سوره بقره ) ٢
 .٤٢( آیه ٤1سوره فصلت ) ٣
 .1٢( آیه ٣1سوره لقمان ) ٤
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ها. ها الیتی لا یُستطاع ردُّ  بالحکمة المذکورة حدُّ

قیقت خداوند وجود و به این اعتبار )که ح»
محض است و وجود محض خیر محض است و 
خداوند وجود اشیاء را بر وجه أکمل و أتم تنظیم 

ای از فرموده است( خداوند ]در مواضع عدیده
﴿از ناحيۀ وجود قرآن مجید که کتابی است که 

[ به خودش حكيم و حميدي نازل شده است﴾
 حکیم گفته است.

حکمت توصیف ]و انبیا و اولیای خود را با 
فرموده است[ و آنها را ربّانی )جنبۀ ربوبیّت در 
آنها تقویت شده است( و حکیم به حقایق 

﴿و هویّات و موجودات نامیده و فرموده است: 

ي من 
ي كه خدا از نبيٗيۡن ميثاق گرفت كه وقت 

وقت 

)شما رسالت را ادا  به شما كتاب و حكمت دادم﴾
و به هر  دست اهلش بسپاریدکنید و اینها را به

کسی واگذار نکنید.( ]و خصوصاً در شأن لقمان 
 ما به لقمان حكمت فرمود: 

ً
﴿و تحقيقا

 [آموختيم.﴾
همۀ اینها در سیاق احسان و در معرض امتنان بر 
عباد است. و هیچ معنایی برای حکیم نیست مگر 
آنکه: حکیم آن ذاتی است که به همین حکمتی 

ارت متصف شده است که حدّش ذکر شد که عب
است از معرفت به حقایق اشیاء. کسی که به این 

توان او معنا برسد دیگر قابل زوال نیست و نمی
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 «را برگرداند.
و من الظیاهر المکشوف أن لیسَ فی الوجود أشرفَ من ذات المعبود و رُسله الهداة إلٰی 

 مجدها.أوضح سبله، و کلًا من هؤلاء وصفه تعالٰی بالحکمة، فقد انجلّٰ وجه شرفها و 

ای که خیلی روشن است این است که آن مسئله»
در وجود، اشرف از ذات معبود ]و رسولان 

ها[ وجود ندارد، ترین راهگر او به واضحهدایت
و خداوند هر کدام از اینها )هم خودش و هم 
رسولان( را به حکمت توصیف نموده است؛ پس 

 «وجه شرف و مجد حکمت روشن شد.
واسطۀ پس حکمت عبارت است از معرفتی که به

نظر آن معرفت، خیر کثیر و بالاترین مقام از نقطه
 شود.شرف و مجد به انسان عنایت می

  



_________________________________________________________________ 

723 

 وجوب تعلّم فلسفه
فیجبُ إذن انتهاجُ معالَ غورها و نجدها، فَلنأَتِ علّٰ إهداءِ تحفٍ منها و ایتاءِ طُرَفٍ فیها، و 

ا و قوانینها و تلخیص حججها و براهینها بقدر ما یتأتیی لنا، و جمع لنُقبلِ علّ تمهید اُصوله
 ٢علینا من المبدأ الأعلّٰ، فإنی مفاتیح الفضل بید اللَه، یُؤتیهِ مَن یَشاءُ. 1متفرقات شتییٰ و إرادة

طور فهمیدیم و حالا که معنای حکمت را این»

غایت حکمت برای ما روشن شد و شرف حکمت بر 

ای ما آشکار گشت، واجب است که ما به علوم بر ۀبقی

سوی معالَ غور و نجد آن حرکت کنیم و تحفی از این 

هایی از این معالَ معالَ را بیاوریم و إهدا کنیم و طُرفه

حکمت را إعطا کنیم، و باید هر قدر که قدرت داریم، 

د کنیم و حجج و  إقبال کنیم که اصول و قوانینی ممهَّ

 ۀه و روشن کنیم و همبراهی آن را خلاصه کرد

متفرقاتی را که هست جمع کنیم. این اراده از مبدأ أعلّٰ 

برای ما آمده است، ]چون تحقیقاً کلیدهای فضیلت در 

 «دهد.[دست او است و به هر کسی که بخواهد می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  

                              
 خ ل: واردةٌ. 1
 .٢٢و  ٢1، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  ٢



724 

  
  
  
  
  
  
  

  
  



_________________________________________________________________ 

725 

  



726 

  



_________________________________________________________________ 

727 

موضوع علم الهی و « وجود: »1فصل 
 اولین ارتسام در نفس

مرحلۀ اولی : وجود و اقسام اولیّۀ آن | 
 منهج اول: احوال نفس وجود
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 جلسۀ شانزدهم: تعریف وجود
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 موضوع علم فلسفه« وجود»
 المرحلةُ الأولیٰ: فی الوُجودِ و أقسامِه الأوَّلیّة،

 و فیها مَناهجَ:

 الأوّلُ: فی أحوالِ نفسِ الوُجودِ 
روشن است که موضوع فسلفه که یک علم  

است و در احوال خود وجود « وجود»هی است، ال
شود. مرحوم آخوند در این مرحله به بحث می

پردازند. تقسیم تعریف حقیقت و مفهوم وجود می
حسب  گردد، براولی وجود که به خود وجود برمی

گیرد. البته در تعیّناتی است که وجود به خود می
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عدم  شود، وإلّاللباب از عدم هم بحث می اینجا طرداً
 که تحقق و تعیّنی ندارد تا مورد بحث واقع شود.

طور که مرحوم آخوند در اسفار اربعه همان 
اند، علم الهی عبارت است از علم به ذکر فرموده

احوال مبدأ و معاد و کیفیّت نزول وجود در عالم 
تعیّنات و کیفیّت عود این وجود به مبدأ خود، که تمام 

است که در حقیقت وجود اینها تحوّلات و تغیّراتی 
 دهد.رخ می
بنابراین در وهلۀ اول باید بدانیم که وجود  

 چیست و چه عوارضی بر آن عارض
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شود و چه حالات و اوصافی دارد و در مراحل می
شود؛ مثلًا به وجود تعیّن به چه اقسامی تقسیم می

مجرد، وجود بسیط، وجود مادی، وجود هیولانی و 
شود و یا براساس تقسیم یوجود بالفعل تقسیم م

قدما، به وجود نبات، وجود انسان، وجود فلک و... 
شود. تمام این تقسیمات باید به اصل تقسیم می

حقیقت وجود برگردد تا ما بدانیم این وجود و این 
 شیئی که دارای مراتب است چیست.

مثال بحث در مورد صحت و سقم بابمن 
ادی مربوط است بدن انسان در فن طبابت، به جنبۀ م

کند که ماده و حقیقت ماده و جهت ماده را بررسی می
چیست، و آیا دارای جزء است یا نیست. بنابراین 

گردد، بحث به طبیعیات و اصل حقیقت ماده برمی
گردد که تکوّن حقیقت ماده از بعد به این بحث برمی

گردد که ماده از کجا است، بعد به این بحث برمی
ست و وجود به مجرّد و ماده تقسیم تعیّنات وجود ا

نحو گیرد، چه بهمی بر شود و هر دوی اینها را درمی
نحو ماده؛ پس ریشه و برگشت همۀ مجرد و چه به

 است.« وجود»اینها به 
مثال اگر شما در علم ریاضی بحث بابیا من 
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کنید که موضوع آن کمّ منفصل یا همان عدد است، 
که عدد چیست و بر برگشت این بحث به این است 

شود و چه ذاتی متعدّد به عدد چه چیزی عارض می
 است.« وجود»شود و دوباره برگشت آن به همان می

پس ریشه و حقیقت همۀ علوم و موضوعات  
است و هر « وجود»علوم و برگشت همۀ آنها به نفس 

بحثی که مطرح شود، دوباره این مسئله در آنجا 
 قول مرحوم آخوند:آید. به عبارت دیگر، بهمی

موجود موضوع مسائل این علم الهی است و 
محمولات وجود، موضوعات مسائل علوم دیگر 

 است.
مثال کمّ متصل موضوع علم هندسه بابمن 

تعلیمی و  است و در هندسه از کمّ متصل و جسم
نظر  شود، البته ازجسم بحث می هو خط و جسم بما

دسه از تصوّر ذهنی، نه تعیّن خارجی؛ چون هن
کند که مثلًا این شیء خاصی که جزئیات بحث نمی

 در
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مقابل ما است دارای چه ابعاد و زوایایی است، یا 
کند زاویۀ قائمه دارد یا ندارد؛ بلکه از کلیات بحث می

که مثلاً هر مثلّثی این خصوصیات را دارد، هر مکعّبی 
طور ای ایناین خصوصیات را دارد، محیط هر کره

آید، و دست میطور بهآید، حجم آن ایندست میبه
ر است. به عبارت دیگر، در طوضلعی اینهر شش

هندسه بحث تعلیمی اجسام و سطوح است، نه بحث 
 طبیعی و تکوینی آن.

موضوع علم موسیقی « اوزان»مثال بابیا من 
ارتباط و نِسَب بین أجرام سماوی و نحوۀ »است و 

« شودحرکت آنها و تغیّراتی که در آنها پیدا می
 موضوع علم هیئت است.

عنوان وجود هستند که بهاینها محمولات  ۀهم 

شود؛ موضوعات مختلفی برای علوم مختلف واقع می

یٌ أو غیر»مثلًا محمول  ا مادی موضوع « مادیی الوجودُ إمی

ا ذو»علوم مادی است، محمول  کمٍّ أو  الموجودُ إمی

الوجودُ »موضوع علم هندسه است، محمول « کمٍّ  ذو غیر

ا ذو ا غیر و نموٍّ  إمی موضوع « إدراک و نموٍّ  ذی إدراکٍ و إمی

یٌ »معرفةالحیوان است، و محمول  ا مادی الموجودُ إمی
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ا مادیی ذی غیر إدراکٍ و هو ممتزجٌ عن الأمزجة و إمی

الأرض و معادن است. موضوع علم طبقات« إدراک ذو

پس هر کدام از این محمولات وجود، موضوعاتی برای 

 کنند.مسائل علوم دیگر ایجاد می

 هنقد اشکالی بر فلسف
وقت در مجلس یکی از فقها بودیم و یک 

ای از مرحوم آقا شیخ محمّدعلی ایشان مسئله
 فرمودند:نقل کردند که ایشان می 1کاظمی

علت اینکه بزرگان ما به فلسفه و عرفان و 
آوردند  نیاوردند و فقط به فقه رو ذلک روامثال

این بود که ما عبدیم و کار عبد اطاعت و بندگی 
مولا دارای چه خصوصیات و  است و اینکه

شرایطی است، مثلًا مجرد است یا مادی است، و 
سر و دست و پا دارد یا ندارد، به عبد و مقام 

صدد  بندگی ارتباطی ندارد؛ لذا آنچه ما باید در
تحقق آن باشیم فقط عبارت است از اطاعتی که 

 واسطۀ جوارح است.منحصر در اتیان به
  

                              
آیةاللَه شیخ محمّدعلی کاظمی از شاگردان مرحوم آیةاللَه نائینی  1
، تقریر درس خارج اصول  ـو صاحب کتاب فوائد الأصول علیه اللَه رحمة ـ

 مرحوم نائینی است. )محقق(
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اند و این هم ه فرمودهاین بزرگوار خیلی اشتبا 
تنها در اشتباهی است مثل بقیۀ اشتباهاتشان! اینها نه

 اصول، بلکه در مبانی هم خیلی اشتباه دارند؛ چون:
اولًا: چطور آن عبدی که هنوز مولا را  

داند، نشناخته است یا مثلًا خدا را دارای سر می
تواند او را عبادت کند؟! آن آقایی که خدا را می

طور کلی خدا را موجودی جدا و کند و بهیعبادت م
داند، اصلًا در اعتقادش کافر و منحاز از بنده می

تواند خدا را عبادت وجه نمیهیچو به 1مشرک است
رسد که بعضی از همین علمای کند! کار به اینجا می

 گویند:نجف اشرف می
انِ﴾آیۀ 

َ
ت
َ
اهُ مَبۡسُوط

َ
ظهور دارد و ظهور  ٢﴿بَلۡ يَد
است، پس خدا دست دارد؛ چون اگر  هم حجت

معنای دیگری غیر از این معنای ظاهری حسی، 
 کرد!مدّ نظر خداوند بود، باید آن را بیان می

 و لابد از باب اینکه:

                              
 :٢٠1، ص 1الاحتجاج، ج  1
.. تَوحیدُهُ تَمْییزُهُ مِن خَلقِهِ، و حُکمُ التَّمْییزِ :.السّلام علیه[ أمیرالمؤمنین]قال »

 «بَینونَةُ عُزلَة. بَینونَةُ صِفَةٍ لا
 ، تعلیقه:٤٠٠. مهر تابان، ص ٦٤( آیه ٥سوره مائده ) ٢
ه دو دست خدا باز است )و در عالم خلقت به هر گونه که بخواهد عمل بلک»

 «نماید.(کند و افاضه وجود و رحمت میمی
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گویند که وقتی دست و اعضاء و جوارح ما می

قدر است، پس دست و اعضاء و جوارح خدا هم این
 ها باشد!اندازۀ کهکشانباید به

ثانیاً: امیرالمؤمنین، حضرت سیدالشهدا،  
امامَین صادقَین، حضرت موسی بن جعفر، امام رضا 

السّلام و بزرگان دین ما که  و امام جواد علیهم
همه معارف و عبارات عجیب و غریبی راجع به این

 اند که تا الآن هنوز کسی نفهمیده است،خدا فرموده
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که شما ای مگر عقلشان به این حرف و افاده
اندازۀ شما رسید؟! یعنی اینها بهاید نمیفرموده

فهمیدند که ما عبدیم و در مقام اطاعت فقط باید نمی
 مسائل استنجاء و دماء ثلاثه و... ورد لسان عبد باشد!

 فرمایند:طور میآقایان این 
اصلًا لازم نیست بدانیم خدا مجرد است یا نه، 

حدت در خدا خدا غنیّ بالذّات است یا نه، و و
وحدت بالصّرافه است یا بالعدد است؛ بلکه اگر 
خدا را متکثّر هم بدانیم هیچ اشکالی ندارد، و ما 
فقط باید او را اطاعت بکنیم و نماز را در اوقات 
خمسه بجا بیاوریم! حتی اگر خدا را دیو 

أغوالٍ  و أنیابٍ پایی دانستیم که ذو و سربی
هیچ اشکالی  است و دُم و دست و پا هم دارد،

 ندارد؛ ما فقط باید او را اطاعت کنیم!
کرد، این این آقایی که این جریان را نقل می 

 1فرمود که درست است.کرد و میحرف را تأیید می
 

 عدم امکان تعریف وجود
صورت، در بحث راجع به موضوعات  هر در 

مختلف علوم، بالأخره بحث به خود وجود 

                              
 .٤11، ص ٢جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به اسرار ملکوت، ج  1
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منشأ همۀ آثار است و  گردد که این وجودی کهبرمی
همه تراوشات و تعیّنات دارد، از چه سنخی است این

 و حقیقتش چیست؟
بریم که می اینجا است که به این نکته پی 

وجود از حیث مفهومی اصلًا تعریفی ندارد؛ چون 
تعریف یا باید به حدود باشد یا باید به رسوم باشد، 

 اما:
با  تعریف به حدود امکان ندارد؛ چون حدود 

که وجود أعلیٰ و أشرف جنس و فصل است، درحالی
از جنس و فصل است و جنس و فصل فقط محدِّد و 
مقیِّد وجود تجرّدی بأقسامه و وجود مادی بأقسامها 

 هستند، بنابراین وجود حقیقتی ماورای این است.
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تعریف به رسم هم امکان ندارد؛ چون در هر  
معرِّف باید  شود ورسمی عوارض ذاتیۀ آن بیان می

که أشرف و أعرف از معرَّف باشد، درحالی
چیزی أعرف از وجود نیست و شما هر کدام از هیچ

عوارض ذاتی وجود را که بخواهید تعریف کنید، 
گردد، یعنی اولًا و بالذات دوباره به خود وجود برمی

شود و در مراحل حقیقت وجود متبادر به ذهن می
مکان، وجوب مثل ا بعد، عوارض ذاتی آن ـ

بالضّرورة، وجوب بالغیر، وجوب بالقیاس إلی الغیر، 
 آید.ـ به ذهن می وحدت و سایر انتزاعیات از آن

اما وجود از حیث حاقّ خود وجود، دیگر  
خیلی عجیب است و رسیدن به حاقّ آن دیگر کار هر 

 کسی نیست:
 

 که مرحوم حاجی هم در اینجا دارند:طوریهمان
 

این مسئله که وجود قابل تعریف نیست، ما را  
رساند که چون وجود دارای انقسامات به این نکته می

و عوارض و اوصافی است، لذا در وهلۀ اول باید 
 تقسیمات وجود بیان شود.
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بنابراین مرحوم آخوند ابتدا بحث را با بیانی  
ای که اولًا اجمالی از وجود و احوال و عوارض ذاتیه

شود، شروع ت بر وجود طاری و عارض میو بالذا
 کند.کند و سپس انقسامات وجود را بیان میمی

موضوع علم الهی و اولین « وجود»فصل اول: 
 ارتسام در نفس

 المرحلةُ الاولیٰ: فی الوجود و أقسامه الأوّلیّة
 و فیها مناهج:

 الأوّل: فی أحوال نفس الوجود
 و فیه فصول:

لعلم الإلهی و أوّلیة فصل اول: فی موضوعیّته لِ
 ارتسامه فی النّفس

مرحلۀ اول: وجود و اقسام وجود از نظر تقسیم »
 «اولیه

البته وجود از نظر تقسیم ثانویه هم به اقسامی 
 شود؛ مثلًا به ریاضی و طبیعیتقسیم می
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شود و خود طبیعی هم به هشت تقسیم می
 شود.قسمت تقسیم می

 و در آن مناهجی هست:»
ج در احوال نفس وجود و حالاتی است اولین منه

 شود.که بر وجود عارض و طاری می
 شود:و در اینجا چند فصل بیان می

فصل اول در این است که موجود، موضوع علم 
الهی است و اولین ارتسامی است که در نفس پیدا 

 «شود.می
الموجود »موضوع فلسفه این است:  

د، لابما بما هو مادیٌ، لا لا« موجودٌ  هو بما بما هو   هو مجری

موجود »بما هو مختلف من الأمزجة.  بسیطٌ و لا

اینکه  موضوع علم الهی شده است، با« موجودٌ  هو بما

 حال به حقیقت آن نرسیده است.به کسی تا

علم الهی همان فلسفه و عرفان است و  
موضوع هر دوی آنها یکی است که عبارت است از 

،طور که عرض وجود. البته همان نحوۀ   1کردم
کند؛ یعنی اگر انکشاف حقیقت موضوع تفاوت می

صورت وجدان انکشاف حقیقت این موضوع به

                              
 .٣٤رجوع شود به ص  1
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صورت تعقل و برهان شود و اگر بهباشد، عرفان می
 شود.باشد، فلسفه می

این وجود، اولین ارتسامی است که در نفس  
که بچۀ شیرخواره احساس شود؛ مثلًا همینپیدا می

از مادرش شیر بخورد، وجود در  کند که بایدمی
ذهنش آمده است، یعنی بودن چیزی را احساس 

سمت مادر کرد دیگر بهکرده است. اگر فکر عدم می
فهمد که این شیر است یا رفت. گرچه بچه نمینمی

مایعی مثل شیر، مثلاً آب یا شربت است؛ ولی بالأخره 
کند که این چیزی که در فهمد و احساس میمی

کند، خورد، او را سیر میرود و دارد مییدهانش م
خواهد باشد. ما اسم این احساس را حالا هرچه می

گذاریم، گرچه خود بچه نفهمد که این وجود می
قدر مسائل دارد. بچه همان وجودی است که این

خواهم، من گوید که من شیر میخیلی راحت می
خواهم، و وقتی چیزی در دست دیگری عروسک می

 رود؛ اینها یعنیدنبالش میند، بهبیمی
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احساس هستی کرده است. اما اگر به بچه بگویند 
روی آن وجودی دنبال آن میکه این چیزی که تو به

ها و دعواهای زیادی داشته است و است که بحث
گوید: من موجب تکفیرها و ارتدادها بوده است، می

لًا آن فهمم، این عروسک را بده تا من بروم، یا مثنمی
شیرینی را بده تا من بخورم! خوشا به حال بچه که 

 فهمد!ها را نمیاین حرف

های یک شیء به حیثیت بندی نعتتقسیم
 وجودی و کمی و مادی

 زند:ایشان در اینجا چند مثال دربارۀ انسان می 
ة،  ٌ أو جزئی، و بأنیه بالفعل أو بالقوی اعلَم أنی الإنسانَ قد یُنعَت بأنیه واحدٌ أو کثیٌر، و بأنیه کلّی
ه  و قد ینعت بأنه مساوٍ لشیء أو أصغر منه أو أکبر، و قد ینعت بأنیه متحرک أو ساکن، و بأنی

 حار أو بارد أو غیر ذلک.

ها را برای انسان گاهی اوقات این نعت»
: طبیعت انسان واحد است یا کثیر آورندمی

است، کلی است یا جزئی است، بالفعل است یا 
 «بالقوه است.

اند، مربوط به این سه نعتی که در اینجا آورده 
انسان است، نه انسان  هو انسان بما

الخارج؛ چون انسان  فی موجودٌ بأنه
تواند الخارج دو حالت ندارد و نمی فی موجود بأنه

ثیر باشد، بلکه فقط یک حالت دارد و واحد باشد یا ک
چنین انسان واحد است و کثیر در خارج نداریم؛ هم



_________________________________________________________________ 

745 

تواند بالفعل یا بالقوه باشد، چون این خارجی نمی
 وجود آمده است دیگر بالقوه نیست.آدمی که الآن به

تلمیذ: بحث کلی یک بحث مفهومی است؛ ولی 
اً در بحث بالفعل و بالقوه یا بحث واحد و کثیر تمام

 حقیقت خارجی انسان است و بحث مفهومی نیست.
نظر حکایتش از استاد: نه، انسان را از نقطه 

آید، که بعداً میطوریخارج عرض کردم. همان
شود، کلی وقتی از بالقوه یا بالفعل بحث می طوربه

که حقیقت آن طورینظر به طبیعت یک شیء است به
لحاظ  شیء منحاز از وجود خارجی آن طبیعت

عنوان مرآت شود؛ منتها ما حقیقت این شیء را بهمی
نظر  برای امری که هنوز تحقق پیدا نکرده است در

گذاریم، و همین گیریم و اسم آن را بالقوه میمی
حقیقت شیء را با لحاظ حکایت و مرآتیّت از امری 

گیریم و اسم آن نظر می که تحقق پیدا کرده است در
 .گذاریمرا بالفعل می
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ای نطفه نسبت به آن مرحلهمثال، این بابمن 
که هنوز وجود ندارد بالقوه است؛ یعنی ما این نطفه 

تواند پیدا کند را نسبت به آن حالتی که بعداً می
منزلۀ که آن معدوم را نازلطوریگیریم، بهنظر می در

کنیم و بعد این نطفه را به لحاظ آن موجود فرض می
گوییم. لذا یریم و به آن بالقوه میگنظر می حالت در
به معنای « شوداین نطفه بالفعل می»گوییم: اینکه می

شود؛ بلکه در اینجا یک این نیست که این آن می
ایم که این نظر گرفته معنای کلی و یک مفهوم را در

نطفه، مصداق خارجی آن مفهوم است و آن مفهومی 
ج به وجودی که ما از این نطفه داریم، بعداً در خار

منزلۀ موجود گرفته شود که ما در حکم نازلتبدیل می
 گوییم.بودیم. به این بالفعل می

تواند مثال: این اطاق بالقوه میبابیا من 
بیست نفر را در خودش جا بدهد؛ ولی الآن بیست 
نفر در این اطاق نیستند. این یعنی ما به لحاظ آن امر 

منزلۀ موجود شده است، آن مفهوم معدومی که نازل
گوییم. اما ایم. به این بالقوه مینظر گرفته را در

ت نفر باشند، یعنی زید بالفعل این است که الآن بیس
و عمرو و بکر و خالد جلوی چشم ما وجود داشته 
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باشند. البته این بحث بالقوه و بالفعل در اینجا أخص 
 از بحث قوه و فعل در فلسفه است.

مطلب دیگر در اینجا این است که قوه و فعل  

وقت به امر گیرد و یکوقت به امر معدوم تعلق مییک

گوییم که مثلًا وقتی میگیرد؛ خارجی تعلق می

ل بموجودٍ  هو الموجود بما موجودٌ، له إستعدادُ أن یتبدی

آخر، در اینجا همی شیء خارجی بما أنه موجودٌ را 

گیریم و اسم جهت استعداد تبدل آن را قوه نظر می در

گذاریم. اما هر وقت به امر معدوم تعلق بگیرد، می

ه لحاظ آن، کنیم و بموجود می ۀمنزلمعدوم را نازل

گذاریم؛ مثل اینکه یک نطفه بالقوه اسم این را قوه می

تواند انسان بشود. در تواند علقه بشود و بالقوه میمی

وقت شود، آنموجود می ۀمنزلاینجا آن معدوم نازل

ارتباط این موجود با آن معدوم، ارتباط بالقوه و بالفعل 

 شود.می

د که شوو گاهی برای انسان وصف آورده می»
این مساوی با شیئی است )مثلًا انسان مساوی با 

بقر است( یا اصغر از او است یا اکبر از او  یک
 است، و گاهی
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شود که متحرک است یا ساکن صفت آورده می
است، گرم است یا سرد است، یا غیر این صفات 

 (.«مثلًا متحیز است یا نیست)
ریٰ أوسط هذه الأوصاف إلای من جهة أنه ذو یوصف الشیء بما یجری مج یُمکن أن ثمی إنیه لا

.  کمًّ

توانیم اوسط این اوصافی را که بیان ما نمی»
شیء بیاوریم مگر اینکه دارای  کردیم، برای یک

 «کم باشد.
مساوٍ لشیء »اوسط این أوصاف یعنی توصیف به 

الذات، «. أو أصغر منه أو أکبر اگر شیئی کمی متصل قاری

توانیم برای آن شیء نمی مثلًا خط، نداشته باشد،

وصف بیاوریم که هذا الشیءُ أصغرُ من هذا الشیء أو 

توانیم مساوٍ لهذا الشیء أو أکبر مِن هذا الشیء. لذا نمی

در عقول بگوییم که این مساوی با آن است یا اصغر از 

توانیم به ملائکه آن است یا اکبر از آن است؛ مثلًا نمی

تر است یا این ملک چکبگوییم که این مَلک از آن کو

تر است. البته سعه مطلب دیگری است، اما از آن بزرگ

نظر کمی و مقدار بگوییم. شیء باید  توانیم این را ازنمی

مساوات  دارای کم باشد تا بتوان آن را به مساوات و لا

 و مقدار و... توصیف کرد.
ات. ذو یوصفَ بما یجری مجریٰ آخرها إلای مِن جهة أنه یُمکن أن و لا ةٍ قابلةٌ للتغیری  مادی
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ن اوصافی که آخر شیء را به آ توانیم یکما نمی»
ایم، توصیف کنیم مگر اینکه ها آوردهاین وصف

 «دارای مادّه و قابل برای تغیّرات باشد.
متحرکٌ أو »ها یعنی توصیف به آخر این وصف

اگر شیئی دارای ماده نباشد، «. حارٌ أو باردٌ »یا « ساکنٌ 

هدیگر ح ای رکت و سکون معنا ندارد؛ یعنی باید مادی

باشد تا از این مکان به مکان دیگری متحول بشود، و از 

این حالت به حالت دیگری متبدل و متغیر بشود، مثلًا 

 اول سْد بشود و بعد گرم بشود.

 های یک شیء از حیث موجودیتنعت
 ریاضیًّا أو طبیعیًّا؛ بل لأنیه موجودٌ هو یصیرَ  یکون واحدًا أو کثیًرا إلٰی أن یحتاج فی أن لکنیه لا

 یوصفَ بوحدة أو کثرة، و ما ذُکرِ معهما. صالحٌ لأن

لکن شیء در اینکه واحد است یا کثیر است، »
 احتیاج ندارد که ریاضی یا
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طبیعی بشود؛ بلکه چون موجود است، صلاحیّت 
دارد که به وحدت یا کثرت و به بالقوه یا بالفعل 

 «متصف شود.
یعنی احتیاج ندارد تا به موضوع علم ریاضی که 

عدد است تبدیل بشود یا به موضوع علم طبیعی که ماده 

توانند هم واحد شیء می است تبدیل بشود؛ بلکه به یک

إنسان، یا  هو بما بگویند و هم کثیر بگویند؛ مثلًا الإنسان

ممکن است واحد باشد و یا ممکن است کثیر باشد؛ یا 

گوییم که إنی اللَه ا به خداوند متعال میمثلًا وقتی م

توانیم بگوییم که منظور ما تصور ذهنی ما واحدٌ، نمی

از خداوند است یا منظور ما این است که خداوند 

دارای مقدار و عدد است یا دارای جسم طبیعی است؛ 

گوییم که این شیء یا واحد است یا کثیر یا مثلاً وقتی می

که حتمًا باید طبیعی باشد.  توانیم بگوییماست، نمی

مجرد را کثیر بنامیم؟! مگر ملائکه  توانیم یکمگر نمی

که اینها طبیعی نیستند. پس کثیر نیستند؟! درحالتی

بودن آن،  بودن و جزئی وحدت و کثرتِ یک قضیه یا کلّی 

 بودن آن ربطی ندارد. بودن یا به ریاضی به طبیعی

نظر  مثال ما طبیعت انسان را دربابمن 
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یم و آن طبیعت، یا کلّی است و یا جزئی. پس گیرمی
بودن طبیعت انسان به عدد  بودن و جزئی این کلّی

بودن یا  شود و عدد موضوع برای کلّیمربوط نمی
بودن نیست؛ بلکه در اینجا خود طبیعت  جزئی

هی موضوع واقع شده  هی حیث شیء مِن یک
صل نظر از اینکه این طبیعتْ جنس و ف است، صرف

تا است، کلّی است یا  دارد یا ندارد، یکی است یا دو
 جزئی است، در خارج وجود دارد یا ندارد.

بودن  بودن یا بالقوّه مثال بالفعلبابیا من 
بودن یا جهت  شیء اصلًا ربطی به طبیعی یک

داشتن ندارد، یعنی اصلًا لازم  حساب و ریاضی
 مسئلۀ ریاضی متصل باشد و عدد نیست که به یک

مسئلۀ طبیعی  در آن گنجانده شده باشد، یا به یک
متصل باشد و ماده در آن گنجانده شده باشد؛ بلکه ما 

جنبۀ  نظر بگیریم حتماً یک هر موجودی که در
جنبۀ بالقوه  فعلیّت دارد، ولی ممکن است که یک

داشته باشد و ممکن است که جنبۀ بالقوه نداشته باشد 
 ست که این موجود حتماًو فعلیّت تامه باشد. لازم نی
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طبیعی باشد تا جنبۀ بالقوّه در آن باشد؛ مثلًا نفس 
در عین اینکه طبیعی نیست، در او جهات بالقوّۀ 
زیادی وجود دارد و این بالقوّه تبدیل به بالفعل 

شود. پس لازم نیست که موجود چون به بالقوّه و می
شود، حتماً داخل در طبیعیات بالفعل متصف می

؛ بلکه این اتصاف به خود موجودیت وجود باشد
 گردد.برمی

تواند به وحدت یا کثرت متصف موجود می 
جهت اینکه طبیعی و ماده است و نه  شود، ولی نه از

شود. جهت اینکه ریاضی است و معدود واقع می از
تواند به بالفعل یا بالقوه متصف چنین موجود میهم

اشد. یعنی شود و اصلًا این جهات را نداشته ب
ذات به وجود متصف شود دیگر این  که یکهمین

تواند به وحدت، کثرت، بالقوه، بالفعل، کلی ذات می
یا جزئی متصف شود. ولی اگر این ذات بخواهد به 
حرارت یا برودت متصف شود باید ماده داشته باشد؛ 
چون موجودات مجرد مثل ما نیستند که خیلی زود 

گرمشان شود، و امکان  سردشان بشود و بعد دوباره
 ندارد که آنها سردی یا گرمی را احساس کنند.
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 بررسی حیثیت کمّی اشیاء در علوم ریاضی
فإذن کما أنی للأشیاء التعلیمییة أوصافًا و خواصَّ یُبحَثُ عنها فی الریاضییات من الهیئة و 

عنها فی الطبیعیات، الهندسة و الحساب و الموسیقی، و للاشیاء الطبیعیة أعراضًا ذاتیةً یبحث 
 کذلک للموجود بما هو موجود عوارضُ ذاتییةٌ یُبحث عنها فی العلوم الإلهییة.

طور که برای طور شد، پس همانحالا که این»
اشیاء تعلیمیه )مانند حجم و سطح و کم و مقدار( 
اوصاف و خصوصیاتی است که در ریاضیات 

ـ  أعم از هیئت و هندسه و حساب و موسیقی ـ
شود، و برای اشیاء طبیعیه اعراضی ن بحث میاز آ

شود، ذاتی است که در طبیعیات بحث می
تنهایی هم عوارض طور خود موجود بههمین
ای دارد که در علوم الهی از آن بحث ذاتیه

 «شود.می
گویند که ریاضیات چهار علم است: می 

هیئت که عبارت است از علم به تناسب بین اجرام 
استقامت و استداره و تقابل آنها؛  سماوی و حرکت و

و هندسه؛ و حساب که موضوع آن عدد است؛ و 
 موسیقی که موضوع آن اوزان است.

البته منظور از موسیقی، ساز و دنبک و تار و  
سنتور نیست، اینها آلات موسیقی هستند؛ بلکه علم 
موسیقی عبارت است از کیفیت اوزانی که نغمات 

 مختلف را
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هایی که اگر در این ورد و نُتآوجود میبه
آید. وجود میدستگاه واقع بشوند، این نوع صداها به

مثال اگر این اوزان در تار واقع بشود، این بابمن
آید: ممکن است شخصی وجود میخواص از آنها به

به گریه بیفتد، ممکن است شخصی به مسرت و 
خنده بیفتد، ممکن است شخصی به خواب برود 

 و....
بقاً موسیقی علمی بود که آن را جزء فلسفه سا 

آوردند و در ریاضیات از آن بحث حساب میبه
ها در موسیقی هم وارد دانکردند. سابقاً ریاضیمی

بودند؛ چون موسیقی دارای اوزان ریاضی است. 
مثال این نُت باید دو ثانیه طول بکشد و بعد بابمن
ه داشته باشد و مرتبه ارتفاع بگیرد و سه ثانیه ادامیک
نقطه مکث  مرتبه تنازل کند و در آنجا در یکیک

داشته باشد، بعد به عقب یا جلو برگردد. تمام اینها 
واسطۀ حرکات و نوساناتی در آن آلات است که به

آید، و همۀ تقدم و تأخر آن، این أعراض به وجود می
 اینها نوعی از عدد است.

نغمه و  اصل این موسیقا از یونان است و به 
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سوفیا که اصل آن یونانی  ل فَیلاشود؛ مثآواز گفته می
یعنی حکمت که علمی الهی است، و « سوفیا»است. 

به « سوفا فیلا»یا « سوفیا فیلا»یعنی محب؛ و « فیلا»
دار و محبّ فلسفه و کسی است که معنای دوست

روِ فلسفه است. البته در زبان انگلیسی دنباله
Wisdom ت است و به معنای حکمWiseman 

طور است و به معنای حکیم است. موسیقا هم همین
سابقۀ قبل از اسلام دارد. موسیقی از ناحیۀ ایرانیان در 
میان أعراب وارد شد و بعد در زمان اسلام در دربار 

ولیکن چون موسیقی  1الرشید رشد پیدا کرد.هارون
عنوان موسیقی در اسم یونانی است، ما مطلبی به یک
یات نداریم؛ بلکه آنچه در روایات آمده است، به روا

بحث دیگری است و  عنوان غناء آمده است، که یک
 کند.با موسیقی فرق می

طور کلی و به هر نحوی حرام البته موسیقی به 
ای حرام است که موجب شود نیست، بلکه موسیقی

انسان از حالت طبیعی خارج و به حال حیوانیّت وارد 
برای ما قابل تمیز نیست، موسیقی شود؛ ولی چون 

                              
 رجوع شود به تاریخ موسیقی ایران، حسن مشحون. 1
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 کلی حرام شده است. طوردر اسلام به
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سابقاً بعضی سالکین دستور سماع داشتند و  
ها دارند. البته مولانا هم داشته الآن هم درویش

ولی ایشان با بقیه فرق داشت و راه ایشان   1است،
کلی متفاوت بود. این دستور در جایی است  طوربه

ای که باید فوس إشراف دارد و به زمینهکه استاد بر ن
در آن باشد اطلاع دارد، و هیچ وقت ولایت او 

گذارد که کار خراب شود و یا از حدود خارج نمی
شود. اما اگر کس دیگری بخواهد این کار را بکند، 

شود. شما را به خدا خیلی خرابی و فساد ایجاد می
 ها نروید!حرفدنبال اینبه

 گویند:در اینجا است: بعضی می ایالبته نکته 
عالم تشریع عالم اعتبارات است و شارع براساس 

سری از احکام را مذاق و سلیقۀ خودش یک
 صورت اعتباری جعل کرده است.به

گویم که آقا از این طور که من مییعنی همان
درب منزل من وارد شوید و از آن درب وارد نشوید، 

دن و تقرب به من شارع هم گفته است که برای رسی
باید این راه را انتخاب کنید و دیگر نباید هیچ کاری 

 داشته باشید!

                              
 .٥٦٠و  ٤٢٩و  ٨٨، ص 1، افلاکی، ج مناقب العارفین 1
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صد باطل  در این مسئله کاملًا غلط و صد 
ای و جهت اینکه عالم تشریع، سلیقهاست، به

بخواهی نیست؛ بلکه داشتنی و دل اعتباری و دوست
تواند آن استعدادهای نهفتۀ راه فطرت است که می

به فعلیت برساند. بنابراین هر مسیری که  انسان را
کان و به هر کیفیتی بتواند برای انسان  نحوٍ بأیّ

نظر  مقربیت ایجاد کند، ممتنع و مستحیل است که از
شارع مردود باشد و آن را منع کرده باشد. پس اگر ما 

بینیم که چیزی برای انسان مقربیّت ذهنی در جایی می
ع آن را منع کرده است، کند و شارو نفسی ایجاد می

باید بدانیم که در این قضیه اشکالی وجود دارد و 
مقرب نیست، لذا شارع آن را منع کرده است. پس 

نحو کلیت از شود که موسیقی بهاین بحث مطرح می
های نحو جزئیت، و بحثمحرمات است یا به

 شود.دیگری هم در اینجا مطرح می

 طبیعیبررسی حیثیت مادی اشیاء در علوم 
در طبیعیات از عوارض ذاتی اشیاء طبیعی  

 یتجزیٰ شود؛ مثلًا جزء لابحث می
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هست یا نیست، تحیّز دارند یا ندارند، مزج دارند 
یا ندارند، نحوۀ اختلاط و امتزاجشان چگونه است، 
و بسیط هستند یا نیستند. هشت قسم برای طبیعیات 

شمرند که ]مرحوم حاجی سبزواری[ هم در می
فرمایند که اشیاء اند و میحاشیۀ اینجا ذکر کرده

هستند، یا دارای  بسیط طبیعیه، یا بسیط هستند یا غیر
نموّ هستند یا نیستند، یا دارای ادراک هستند یا 

 1اند.نیستند، و برای هر کدام از آنها اسمی گذاشته

 بررسی حیثیت وجودی اشیاء در علوم الهی
موجود بحث  ۀدر علم الهی از عوارض ذاتی 

ا واجبٌ، الموجود می ا ممکنٌ و إمی شود؛ مثلاً الموجود إمی

ا بسیطٌ أو  ةٌ.إمی ا معلولٌ أو علی  غیُربسیطٍ، الموجود إمی
 فموضوعُ العلم الإلهی هو الموجود المطلق.

موضوع علم الهی موجود مطلق است )یعنی »

ربطی به خصوصییت آن شیء ندارد، بلکه به خود 

 «موجود مربوط است.( هو موجود بما

ا بحثٌ عن الأسباب القصویٰ لکلی  و مسائله إمی

بب الأول الذی هو فییاضُ کلِّ موجود معلول،  کالسی

                              
، حاشیه مرحوم حاجی سبزواری 1، تعلیقه ٢٤، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1

 علیه. اللَه رحمة



_________________________________________________________________ 

761 

ا بحث عن  وجودٍ مِن حیث إنیه وجودٌ معلول؛ و إمی

ا بحث عن  عوارض الموجود بما هو موجود؛ و إمی

موضوعات سائر العلوم الجزئییة، فموضوعات سائر 

 العلوم الباقیة کالأعراض الذاتیة لموضوع هذا العلم.

هر  و مسائل این علم الهی، یا از اسباب قصوای»
کند، مانند آن اولین موجود معلولی بحث می

سببی که فیاض هر وجود است از این حیث که 
او وجود معلولی دارد؛ و یا بحث از عوارض 

موجود است؛ و یا بحث از  هو موجود بما
موضوعات سایر علوم جزئیه است، پس 
موضوعات بقیۀ علوم مانند اعراض ذاتیه برای 

 «موضوع این علم هستند.
عبارت دیگر، در اینجا از آن علل عِلوِی  به 

موجود  شود که چگونه موجب تنزل یکبحث می
هستند و چگونه موجب معلولیّت آن در عالم خارج 

 هستند؛ مانند ملائکه و عقول.

برای این است که « حیثییت وجود معلولی»قید  

 وجودٌ، هو حیثُ  وجود مِن
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فیّاض نیست، بلکه فقط از حیث معلولیّت، 
فیاض است؛ پس برای وجود از حیث حاقّش، که 
 همان وجود است، دیگر ایجاب و ایجاد معنا ندارد.

مثال وقتی بابدیگر این است که من ۀمسئل 

مقدارٍ،  کمٍ، الموجود ذو گوییم: الموجود ذومی

مادة، این عوارضی که بر  الموجود یُمکن أن یکونَ ذو

ای سایر شوند، موضوع برموضوع این علم عارض می

علوم هستند؛ مثلًا موضوع برای هندسه، حساب، 

 شوند.ریاضیات و طبیعیات می

و سیتیضح لک من طریقتنا فی تحقیق مباحث الوجود 

الیتی هی حقیقة دار الأسْار الإلهیة، أنی الماهیات من 

لییة الذاتییة لحقیقة الوجود؛ کما أنی الوحدةَ  الأعراض الأوی

ة، من العوارض و الکثرةَ و غیرهما من ال مفهومات العامی

 الذاتیة لمفهوم الموجود بما هو موجود.

و از این طریقت ما در تحقیق مباحث وجودی »
که حقیقت دار اسرار الهیه است، برای شما 

شود که ماهیات از اعراض اولیۀ ذاتیه روشن می
 «برای حقیقت وجود هستند.

یعنی خود ماهیات یکی از اعراض اولیۀ ذاتیۀ 
ت وجود هستند، پس ماهیات عرض هستند و حقیق
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 اصالت با وجود است.
که وحدت و کثرت و غیر اینها )مثل طوریهمان»

قوه و فعل( از مفاهیم عامه، عوارض ذاتیۀ مفهوم 
 «وجود هستند.

یعنی مفهوم وجود است که مفاهیم عامه، مثل 
 شود.وحدت و کثرت، بر آن حمل می

لکه عارض ماهیّت عارض بر مفهوم نیست، ب 
بر خود حقیقت وجود است؛ چون خود ماهیت، 

تواند بر خودش عارض شود، مفهوم است و نمی
شود. موجودٌ، عارض می هو بلکه بر خودش بما

نظر موجودیّت، عارض بر یعنی ماهیت از نقطه
بودن و  نظر طبیعیوجود است، نه از نقطه

ذلک. پس وحدت و کثرت از بودن و امثال ریاضی
 ر خود موجودیّت، از عوارض موجود است.نظنقطه

 نیازی وجود از تعریف و اثباتعلت بی
 فاستقامَ کونُ الموضوعات لسائر العلوم أعراضًا فی الفلسفة الأولٰی.

پس این مسئله روشن شد که موضوعات سایر »
 «علوم، اعراض فلسفۀ اولیٰ هستند.
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ه و شمولهِ باحثٌ   و بالجملة، هذا العلم لفرطِ علوِّ

موجود و أقسامه الأولیة،  هو عن أحوالِ الموجود بما

یکونَ الموجودُ المطلقُ بییناً بنفسه مستغنیًا عن  فیجِب أن

. التعریف و الإثبات، وإلای لَ  یکُن موضوعًا للعلم العامی

خاطر علوّ و و خلاصه اینکه:[ این علم به»]
شمولش و اینکه در همۀ اشیاء فراگیر است، از 

نظر خود موجود و اقسام از نقطه احوال موجود
نظر  کند )یعنی خود موجود ازاولیۀ آن بحث می

بندی اولیه چه اقسامی دارد(؛ پس خود تقسیم
موجود مطلق باید روشن باشد و نیازی به تعریف 
و اثبات نداشته باشد، وإلّا دیگر موضوع برای 

 «علم عام نخواهد بود.
برای چون این علم، یک علم عمومی و موضوع 

همۀ علوم است، پس خود این موضوع باید روشن 
شدن این موضوع باید به علم  باشد؛ وإلاّ برای روشن

دیگری رجوع کنیم تا حدود و رسوم آن علم، 
که این علم موضوع این علم را روشن کند، درحالی

 خودش برای خودش روشن است.
خواهد علم طب مثال وقتی کسی میبابمن 

گویند: پرسد که علم طب چیست؟ میبخواند می
پرسد طب بحث از صحت و سلامتی بدن است. می
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گویند: جسم افرادی است که در که بدن چیست؟ می
تواند علم طب بخواند خارج هستند. پس کسی می

که انسان را بشناسد؛ لذا اگر کسی هنوز انسانی در 
تواند علم طب بخواند. یا مثلًا ندیده است نمی خارج

خواهد علم بیطار و دامپزشکی بخواند وقتی کسی می
گویند: پرسد که حیوان چیست؟ الاغ چیست؟ میمی

ها را تماشا کن! در این علم، بحث از بیا این الاغ
صحت و سقم حیوانات است، پس باید الاغ را به او 

خواهد درس چیزی می نشان داد تا بداند راجع به چه
بالغیب به دانشگاه دامپزشکی نرود.  بخواند، تا رجماً

شود، اول لذا هر شخصی در هر علمی که وارد می
 باید موضوع آن علم برای او روشن باشد.

سم، و کلا القسمی باطلٌ فی الوجود:  1و أیضًا التیعریف إما أن یکونَ بالحدی أو بالری
لُ: فلأنیه إنیما ا الأوی  یکون بالجنس و الفصل، و الوُجودُ لکونه أعمَّ الأشیاء أمی

  

                              
 ل: الموجود. خ 1
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 حدَّ له. فصلَ له، فلا جنسَ له، فلا لا
 أعرفَ من الوجود. و أما الثانی: فلأنه تعریفٌ بالأعرف، و لا

ا هی أظهر منه، فقد أخطأ خطأً فاحشًا.  1فمن رام بیان الوجود بأشیاءَ علّٰ أنهی

ای وجود روشن گوییم معنچنین )اینکه میو هم»
جهت این است که( تعریف یا به حد است، به

است و یا به رسم است، و هر دو در اینجا ممکن 
 نیست:

اول )اینکه تعریف حدی ممکن نیست(: چون 
تعریف به حد، تعریف به جنس و فصل است، و 
وجود اعم و بالاتر از همۀ اشیاء است پس جنس 

به ندارد )چون اگر جنس داشته باشد، محدود 
شود، پس اعم از همۀ اشیاء حدود خاص می

نخواهد بود(؛ بنابراین چون جنس ندارد و جنس 
اولیٰ فصل هم طریقبالاتر از فصل است، پس به

 ندارد؛ و اگر فصل نداشته باشد، حد هم ندارد.
توان وجود را به رسم و عوارض دوم )اینکه نمی

ذاتی تعریف کرد(: زیرا این تعریف به أعرف 
 و چیزی أعرف از وجود نیست.است، 

وسیلۀ پس کسی که خواسته است وجود را به
اشیائی که أظهر از آن هستند بیان کند، خیلی 

 «اشتباه کرده است.
 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  

                              
 .٢٦ ـ ٢٣، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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جلسۀ هفدهم: امتناع تعریف یا اثبات 
 وجود
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

  

 عنوان موضوع فلسفهوجود از جهت معلولیت، به
وجود دو جهت دارد: یک جهت حقیقت و  

است از  یک جهت مجاز؛ جهت حقیقت عبارت
وجود مطلق که همان وجود واجب است، و جهت 
مجاز عبارت است از آن وجود متعیّن که وجود 
معلول است. در فلسفه بحث از مطلق وجود است و 
چون بحث ما در اسفار اربعه است که عبارت است 

سوی علت خودش، از سیر صعودی وجود معلول به
 کنیم.ما راجع به وجود متعیّن هم بحث می
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میذ: در اینجا همی وجود مطلق را به یک لسان تل

یکونَ الموجودُ المطلقُ  فیجِب أن»دیگر آورده است: 

و این همان وجود مطلقی است که در آنجا « بییناً بنفسه

کردیم، پس این باید مفهوم وجود باشد، چون بحث می

مفهومه من »مفهوم وجود است که بییناً بنفسه است: 

 1«أعرف الأشیاء.

شیء  یعنی حقیقت یک« بییناً بنفسه»تاد: بله، اس 

ر به  بیی بنفسه است؛ و چون تبیی و توضیح و تصوی

بودن به مفهوم  گردند، لذا همیشه معنای بیی مفهوم برمی

حقیقت خارج از  گردد، منتها مفهوم از یکبرمی

 کند.خودش حکایت می

بیّن صحبت از  البته گرچه در بحث بیّن و غیر 

                              
 :٥٩، ص ٢شرح المنظومة، ج  1

معرَّف الوجود شرح الإسم   **   و لیس بالحدِّ 
 بالرّسم و لا

ومه من أعرف الأشیاء   **   و کنهه فی غایة مفه
 الخفاء
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ت، منتها چون مفهوم فانی در آن حقیقت مفهوم اس
شود؛ وإلّا اصل بحث است، لذا از مفهوم صحبت می

شود یا از حقیقت آن شیئی است که معرَّف واقع می
شود. پس بحث مربوط به برای آن برهان آورده می

آن حقیقت است که یا روشن است یا روشن نیست، 
برهان بر آید، یا آید یا در تصوّر نمییا در تصوّر می

 شود.شود یا برهان بر آن اقامه نمیآن اقامه می

تصور مفهوم وجود قبل از همۀ تصورات و 
 تصدیقات دیگر

فرماید که آن مرحوم حاجی در اینجا می 
مفهوم و برداشتی که ما از آن حقیقت خارجی داریم، 

تنها نیاز به برهان برداشت بسیار روشنی است که نه
واسطۀ آن اقامۀ برهان صلًا ما بهو دلیل ندارد، بلکه ا

 1کنیم.می

کنید، برهان می ۀشیء اقام وقتی که شما برای یک 

خواهد. آیا شما این برهان صغریٰ و کبریٰ و نتیجه می

گیرید یا از صغریٰ از صغریٰ و کبرای معدوم نتیجه می

العالَ متغیری و کلی »گویید: و کبرای موجود؟ وقتی می

                              
 .1، تعلیقه ٢٦، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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و شما از تغیر به حدوث « لَ حادثٌ متغیری حادث فالعا

تغیر موجود است یا  برید، آیا این تغیر، یکمی پی

کلی متغیر »گویید: تغیر معدوم است؟ یا وقتی می یک

نسبت موجود  آیا نسبت بی تغیر و حدوث، یک« حادثٌ 

نسبت معدوم است؟ طبعاً شما در مقدمات  است یا یک

لحاظ  را برای تغیر و حدوث« وجود»برهانتان، 

یعنی این عالمی که وجود دارد « العالَ متغیری »کنید. می

 و این تغیری که وجود دارد.

بنابراین در تصورات و تصدیقات و براهی،  

وقتی بخواهیم از ماهیات و عوارض به علل یا به 

اول، عوارض موجوده یا  ۀمعلولات برسیم، در وهل

یک شیء را در نظر  ۀماهیات و ذاتیات موجود

بعض الحیوان »گوییم: مثال وقتی میبابگیریم. منمی

یعنی بعضی از حیواناتی که موجود هستند ناطق « ناطق

 اینکه بعضیهستند، نه
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 از حیواناتی که موجود نیستند ناطق هستند.
محمول  صورت، ما برای عروض یک هر در 
نیاز داریم؛ یعنی آنهایی « وجود»موضوع، به  بر یک

دارند. پس وجود در اینجا ملاک که هستند و وجود 
 برای ارتباط بین دو نسبت است.

 اگر اشکال شود: 
کنیم؛ مثلاً وقتی که نظر از وجود و عدم بحث می کنیم، صرفوقتی ما از ماهیات بحث می

کنیم، نه به آن انسانی که در ، فقط به ماهییت انسان نگاه می«کلُ إنسانٍ حیوانٌ »گوییم: می
 خارج است.

گوییم: در ماهیات، صحبت در خود ماهیات می

فیه صحبت در ماهیات نیست، نحن است؛ ولی در ما

امر خارجی وجودی  حوش یک و بلکه صحبت در حول

امر خارجی وجودی برهان  است، و ما برای یک

آوریم، لذا در براهی خودمان قطعاً باید وجود را می

« لعالَ متغیری ا»گوییم: مثال وقتی میبابلحاظ کنیم. من

باید وجود تغیر را در عالَ احساس کنیم، و اگر احساس 

، بلکه باید «العالَ متغیری »توانیم بگوییم: نکنیم دیگر نمی

 «العالَ ثابتٌ.»بگوییم: 

اول  بلا بنابراین شما در هر برهانی اولًا 
گیرید. البته ممکن است در نظر می را در« وجود»

ا لحاظ کنیم و در مسائل خارجی، وجود خارجی ر
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مسائل ذهنی، وجود ذهنی را لحاظ کنیم. 
صورت، حمل محمول بر موضوع به لحاظ  هر در

وجودی است که لباس محمول به خودش گرفته 
که شما در ذهنتان این محمول را است؛ یعنی همین

برای این موضوع آوردید، به وجود این محمول برای 
ف ذهن و اید، ولو در ظراین موضوع اذعان کرده

 اینکه بخواهید یا نخواهید. بدون

است؛ « مِن أعرف الأشیاء»لذا مفهوم وجود  

نباشد یا شما آن را « وجود»یعنی تا وقتی که مفهوم 

توانید قدم از قدم بردارید و اصلًا نفهمید، نمی

که چیزی را توانید هیچ تصوری بکنید! چون همینمی

با این تصور  کنید، بالأخره آن مفهوم وجودتصور می

کنید، بالأخره این آید، و وقتی چیزی را تصدیق میمی

کند. حالا ـ وجود پیدا می ولو در ذهن شما تصدیق ـ

 کاری نداریم به اینکه این تصور و تصدیق، وجود
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خارجی هم دارد یا ندارد؛ اما بالأخره در ذهن 
شود قبل از کند. پس معلوم میشما وجودی پیدا می

بخواهید چیزی را تصوّر کنید، اولًا و اینکه شما 
اید، بالذّات وجود آن ماهیت متصوره را تصور کرده

کنید. و ثانیاً و بالعرض ماهیت را احساس می
که شما حیوانی را در ذهن مثال همینبابمن
دهید و ذهن اثر می آورید، به این حیوان ترتیبمی

آن  شود که باید برویم وشما به این سمت کشیده می
خاطر این است که وجود حیوان را بخریم. این به

نظر  سمت هدفی که درذهنی آن حیوان، شما را به
 1کند.دارید بعث می

بیّن بودن مفهوم وجود در عین مخفی بودن 
 حقیقت آن

 ۀهذا ما دو مسئله داریم: یکی مسئلعلّٰ بناءً  

بودن وجود مطلق.  بیی  ۀوجود مطلق، و یکی مسئل

عبارت است از هستی مطلقی که هیچ  وجود مطلق

تعینی ندارد؛ یعنی ما وقتی آن وجود مطلق را  ۀجنب

                              
جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به برهان، علّامه طباطبائی، مقالۀ اول، ص  1

٣1. 
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قید برای ما پیدا  تصور هستیِ بدون کنیم، یکتصور می

چیز در آن هستی و در آن مفهوم و در آن شود که همهمی

گنجد، فرش گنجد، دفتر میگنجد؛ کتاب میقالب می

گنجند، ، ملائکه میگنجندگنجد، زمی و آسمان میمی

گنجیم، حتی خدا هم بنده و سْکار هم در آن هستی می

گنجد. آن مفهوم و قالب، عبارت است در آن هستی می

مفهومه من أعرف »از هستی و وجود مطلق. پس 

یعنی همی مفهوم هستی مطلق و آنچه فهمیده « الاشیاء

 شود.می

الإسم است  شود، شرححالا آیا آنچه فهمیده می 

و کنهُه فی »ا اینکه بطن و واقعیت وجود است؟ پس ی

فهمیم فقط در ، یعنی آنچه ما از وجود می«غایةِ الخفاء

الإسم است که وجود یعنی هستی و هر  حدی شرح

 چیزی که هست. ولی اگر از ما سؤال کنند:

حالا که وجود یعنی هر چیزی که هست، پس 
تنها ماهیات ماهیاتِ مختلفه هم هستند، نه

تلفه، بلکه وجودات مشککه هم هستند، حتی مخ
خدا هم هست؛ بنابراین این چه هستی و چه 
حقیقتی است که هم وجود مجرّد را 
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گیرد و هم وجود مادی را، هم وجود می بر در
گیرد و هم وجود سفید را، هم می بر سیاه را در

گیرد و هم وجود می بر وجود ضدّین را در
گیرد می بر را درمتساویین را، هم وجود مشکک 

 مشکک را، و همه را هم و هم وجود غیر
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گیرد، نه کم می بر به یک نحو و به یک منوال در
 و نه زیاد؟

که معنای توانیم جواب بدهیم! درحالینمی
هستی خیلی آسان و روشن است و بلد بودیم که 

توانیم هستی یعنی بودن! و الآن هم خیلی خوب می
تم، تو اینجا هستی، او آنجا صرف کنیم: من اینجا هس

هست، ما اینجا هستیم، شما اینجا هستید، ایشان آنجا 
 هستند!
گوییم: من هستم و کتاب هم ]وقتی که[ می 

یعنی من « من هستم»یعنی چه؟ « هست»هست؛ این 
با این خصوصیات تحقق دارم، و این شکل من که 

حقیقت  بینید، یکالآن شما در این عکس می
 پس هست. خارجی دارد،

حیوان و  مثال اگر شما عکس یکبابمن 
گویید: این حیوان و این گوسفند را هم ببینید، می

گوسفندی که تا الآن نبوده و وجود خارجی نداشته 
و فقط صورتی بوده است که نقاش آن را رسم کرده 
است، الآن این گوسفند هم در خارج هست، و 

 منوال است؛ یعنی دوی ما به یک هستی هر
طور دوی ما هست که این حقیقت در هر یک
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طور ایم، و اگر آن حقیقت در ما نبود، اینشده
شدیم، بلکه همان عکس روی کاغذ بودیم. آن نمی

حقیقت باعث شده است که این عکس روی کاغذ 
شیء خارجی شود. ما اسم آن حقیقت  تبدیل به یک

ای که هم این گذاریم. پس آن هستیمی« هستی»را 
گوسفند روی کاغذ را در خارج درست کرده عکس 

است و هم آن عکس من را در خارج درست کرده 
ای است و به چه شکلی است و است، از چه مقوله

چه حقیقت و هویّتی دارد که با وجود اینکه هویّت 
آن تنها است و اختلافی در آن نیست، شما به 

؟ اما اگر در «هست»توانید بگویید: دوی اینها می هر
توانیم هم به این آن اختلافی باشد، ما دیگر نمی

، چون «هست»و هم به آن بگوییم « هست»بگوییم 
 دو چیز مختلف هستند.

توانید بگویید شما فقط به این کتاب می 
توانید بگویید کتاب، ولی دیگر به این فرش نمی

کتاب، چون ماهیتش با آن اختلاف دارد. اما شما این 
کار اندازه به اینها به یک دوی را در هر« هست»

دوی اینها، بلکه شما به این  تنها در هربرید. نهمی
گویید: ای هم که الآن در دست من است میذره
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یتناهیٰ است  و به آن خدایی هم که لا« هست»
اندازه  دو به یک و برای هر« هست»گویید: می
 ، هم این هست و «هست»گویید: می

  



782 

در مورد خدا را با « هست»اینکه هم آن هست؛ نه
در « هست»کنید، اما گویید و از حلق أدا میحاء می

گویید، بلکه بدون اینکه مورد این ذره را با هاء می
کنید و به دو را با هاء أدا می زیاد کنید، هر و کم
 «.هست: »گوییددوی اینها می هر

گویید اینکه شما می: اگر از ما بپرسند 
بله، : گوییمفهمید؟ میم می، آیا خودتان ه«هست»

اگر این ! فهمیم که هستاین شیء هست و ما می
گفتیم آوردیم و میجای هاء، نون میشیء نبود، به

فهمیم و چیزی در ذهنمان پس هستی را می«. نیست»
 «.هست: »گوییمهست که می

پرسند: این دو چیزی که به دوباره می 
اهیتشان هم ، آیا م«هست»گویید: دوی اینها می هر

کند، گوییم: فرق میکند؟ مییکی است یا فرق می
 این آهن است و دیگری انسان است.

پرسند: چطور ممکن است که دوباره می 
منوال به دو ماهیت  حقیقت واحد به یک یک

مختلف صدق کند؟! یعنی چطور هم به حقیقت آهن 
بگوییم هست و هم به حقیقت انسان بگوییم هست؟ 

 رویم.اینجا است که به فکر فرومی



_________________________________________________________________ 

783 

رویم: یک حقیقت واحد، هم از این بالاتر می 
مادی هستند صدق به حقیقت آهن و انسان که 

کند و هم به حقیقت ملائکه که مجرد هستند می
تر کند! این قضیه دیگر خیلی سختصدق می

شود؛ چون آهن و انسان هر دو مادی هستند لذا می
حقیقت واحد  توانیم قبول کنیم که یکتر میراحت
کند، منوال به این دو ماهیت مختلف صدق می به یک

طور بگوییم، توانیم اینیولی دیگر دربارۀ ملائکه نم
توانیم مجرد و چون ملائکه مجرد هستند و ما نمی

حکم جاری  دو یک هم جمع کنیم و بر هر ماده را با
 کنیم!

رویم: یا اصلًا از این هم بالاتر می 
شود و هم حقیقت واحد، هم بر ماده حمل می یک

شود و هم بر کسی که اینها را خلق بر مجرد حمل می
شود! ری تعالیٰ و مبدأ اول است، حمل میکرده و با

؛ «هست»شود: لفظ گفته می و به همۀ اینها با یک
آهن هست، انسان هست، ملائکه هستند و خدا هم 

 هست.
بنابراین این هستی که حقیقت همۀ اشیاء  
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 هم است، حقیقتی است که همۀ اشیاء را با
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واسطۀ این هستی جمع کرده است و همۀ اشیاء به
اند و اگر این هستی نبود صورتی هم صورت پذیرفته

وجود نداشت. البته منظور از صورت همان تذوّت 
به ذات است؛ چون تذوّت و ذاتیت و شیئیت اشیاء، 

فهمیم به خود وجود است. اینجا است که دیگر می
ایم، فقط اشتهحال از هستی دبه این تصوری که ما تا

 تصور کودکانه و عامیانه بوده است. یک
اما اگر بخواهیم به بطنش برسیم و واقعیّتش  

برای ما روشن بشود، و بفهمیم که جمع بین 
متناقضین، جمع بین ضدّین، جمع بین متقابلین و 
جمع بین ماده و مجرّد در وجود چگونه است، 

م شویم. در اینجا است که معنای کلاگرفتار می
 شود:مرحوم حاجی روشن می

 
اللّفظی وجود مطلق مفهوم ظاهری و تحت» 

بیّن است، اما مفهوم کُنهیِ آن ]در نهایت خفاء و 
 «پنهانی است[!

کسانی که جاسوس »گویند: مثال میبابمن 

و حتی « سَْ به بیرون و نُه سْ به درون دارند! هستند، یک
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ان هم شۀبچ و ممکن است در تمام مدت عمرشان زن

اصلًا نفهمند که این شخص جاسوس بوده است! 

مغازه هم دارد و مردم خیال  آید، و مثلاً یکرود و میمی

کند، و معمول در آن مغازه کار می کنند که طبقمی

رود، طرف میطرف و آنعنوان خرید جنس اینبه

که به مرکز خودش رفته است؛ اما اصلًا درصورتی

از خودش نشانه باقی نگذاشته سوزنی هم  سْ ۀاندازبه

کند که شوهرش مثلًا است! زنش خیال می

مارکت دارد یا تاجر است و شکر یا چیز دیگری  سوپر

کنند که پدرشان هایش خیال میکند، بچهوارد می

رود و دفتری دارد و افراد هم مراجعه کار می سْ

خرند. اگر از ما سؤال کنند که کنند و از او جنس میمی

گوییم: ایشان آدمی است که آقای فلان کیست؟ میاین 

قدر است و این خصوصیات را دارد و خیلّ قدش این

گو است و اینها خنده و بذلهمَشرب و خوشخوش

اش هستند و آدرس منزلش اینجا است و بچه و زن

مفهومُه »آدرس محلی کارش هم آنجا است. این معنای 

اللیفظی یف تحتتعر است، یعنی یک« مِن أعرف الاشیاء
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 الإسمی است.و شرح
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ولی این شخص، سَری هم به درون خود  
دارد. برای اینکه آن را پیدا کنیم، باید با او باشیم و او 

نظر بگیریم تا بفهمیم وقتی از دفترش بیرون  را تحت
رود و از کجا شود، کجا میآید و سوار ماشین میمی
ن افرادی را زند، و ایآید و با چه کسی حرف میمی

که با او ارتباط دارند پیدا کنیم و ببینیم چه کسانی 
اند؛ خلاصه باید او را یک ماه یا دو کارههستند و چه

ماه و یا در بعضی از اوقات خیلی بیشتر از این 
نظر بگیریم تا بفهمیم که مثلًا او به ساختمان  تحت

 کند.ذلک هم مراجعه میاطلاعات و امثال
دیم این شخص با اطلاعات حالا که فهمی 

ای از اطلاعات ارتباط دارد، باید ببینیم در چه رده
است. ولی اصلاً کسی را به داخل ساختمان اطلاعات 

دهند، آنجا قرنطینه است و کسی وارد راه نمی
شود و به هوا شود! و اگر وارد شود اصلاً دود مینمی
د گوینشود و میدفعه با او تصادف میرود یا یکمی

گویند که بیچاره که تصادف کرد و کشته شد! یا می
 دفعه سرطان گرفت و مرد!یک

رسد تا شما بفهمید این دم شتر به زمین می 
مارکتی  من تاجرم یا سوپر»گفت: شخصی که می
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رتبۀ این سازمان است و دیگر ، فلان مقام عالی«دارم
گویند: دست بیاورد! لذا میتواند او را بهکسی نمی

رادی که دارای این خصوصیات هستند و خیلی اف
شوند دست آورده نمیسرّی و مخفی هستند، اصلاً به

 تا بدانید دارای چه مسائلی هستند!
خدا رحمتش  یکی از دوستان آقای بیات ـ 

 گفت:کرد و میای را تعریف میـ قضیه کند
در جنگ جهانی دوم )یا بعد از آن(، موقع 

رفتیم و مدتی در آنجا  مراجعت از مکه، به عراق
نفر رفیق  روز در ماشین با یک بودیم. یک

هم صمیمی شدیم،  که قدری باشدیم، و وقتی
گفت: من فقط یک خواهش از تو دارم و آن این 
است که وقتی خواستیم از مرز بگذریم، تو من را 

شناسی؛ همین! گفتم: همین؟ گفت: بله، نمی
 همین!

ی که در آنجا بود وقتی به مرز رسیدیم، آن افسر
کرد، به این شخص ها را نگاه میو پاسپورت

شک کرد؛ چون دید این آقا پاسپورت دارد، اما 
پرسد، نه چیزی لال است و هرچه از او می و کر
 گوید. با خودش گفت:شنود و نه چیزی میمی
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دفعه من باید این شخص را امتحان کنم! یک
که رحالیبدون اینکه آن شخص اصلًا بفهمد و د

حواسش جای دیگری بود، از کنار گوشش 
اینکه این شخص تیر عجیبی زد! اما مثل یک

طور مثل دیوار فقط به دیوار مرده است، همین
کرد! من از تعجب شاخ درآوردم که نگاه می

دیگر این مسئله عادی نیست! )چون آن افسر 
فهمید، خبر تیر زده بود و اگر این شخص میبی

خورد!( در اینجا بود که آنها نی میبالأخره تکا
لال است!  و فهمیدند که این شخص واقعاً کر

که از مرز گذشتیم، دوباره این شخص ولی همین
 به حرف آمد و گوشش باز شد!

این کار کمی نیست و خیلی عجیب است! با این 
افراد خیلی کار شده است! فکر نکنید که آنجا هم 

 مثل اینجا است!

درون این افراد برای کسی به دست خلاصه، سَِْ  

آید: و کنهُهم فی غایة الخفاء، یعنی اصلاً کسی از کار نمی

آورد، درمی آورد! چون اگر کسی سْاینها سْ درنمی

طوری توانستند دنیا را غارت کنند! آنها ایندیگر نمی

 کشند!هستند که دارند دنیا را به استثمار می

های جاسوسهم مثل این « وجود»این جناب  
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کس از انگلیسی، فی غایة الخفاء است، یعنی هیچ

آورد که دارای چه حقیقتی درنمی درونش اصلًا سْ

ای در است و چه خصوصییتی دارد، و اینکه چه قضیه

اینجا است؛ چون هرچه انسان ذهنش را دقیق و لطیف 

کند تا به این حقیقت برسد، باز هم احتمال این هست 

تر از آنچه به ذهن او تر و دقیقو لطیفکه معنایی بالاتر 

رسیده است وجود داشته باشد. امکان ندارد انسان به 

إشراف به حقیقت  ۀواسطحقیقت وجود برسد مگر به

حدودی  براهی فلسفی تا ۀواسطوجود. البته به

ببرد؛ ولی عرض کردم که انسان  تواند به این قضیه پیمی

تواند به آن ی مینظر عقلّ و تصور با برهان فقط از

نظر حسیی و وجدانی و  حقیقت وجود برسد، نه از

شهودی. البته بعداً خواهیم گفت که ما با همی برهان 

توان به حقیقت وجود رسید، منتها از فلسفی هم می

 نظر عقلّ.نقطه

بحث در اینجا دربارۀ وجود مطلق است، و  
مرحوم آخوند موضوع علم الهی را وجود مطلق 

، نه وجود بنده و سرکار، و نه وجود نبات و داندمی
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جماد؛ چون همۀ ما متعین هستیم. بحث دربارۀ 
خصوصیات وجود مطلق است: بسیط است، 

 مشترک
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است، قابل تشخص است، علت است، واجب 
است، ضرورت است، صرافت دارد، اصالت دارد و 

 ذلک.امثال

 عدم امکان تعریف وجود مطلق
لق، بیّن است یا بیّن حالا آیا این وجود مط 

نیست؟ اگر بگوییم بیّن نیست، پس ما باید این وجود 
مطلق را با شیئی أعرف از آن بشناسیم؛ ولی سراغ 

خواهیم با عنوان مثال میهرچه برویم، تعیّن است. به
که خود ببریم، درحالی خورشید به وجود مطلق پی

خورشید هم یکی از تعینات وجود است، یا 
ببریم،  زمان به وجود مطلق پی و ا زمینخواهیم بمی

که همۀ اینها تعینات و مرتبۀ مادون هستند، درحالی
ذلک به وجود خواهیم با تغیّر و حدوث و امثالیا می

که همۀ اینها از تعینات و ببریم، درحالی مطلق پی
توانیم چیزی را در مظاهر وجود هستند. پس ما نمی

نحوی ۀ آن بتوانیم بهوسیلاین دنیا پیدا کنیم تا به
وجود مطلق را تعریف کنیم و بگوییم که وجودی در 

 اینجا هست.

 امتناع اقامۀ برهان لم بر وجود مطلق
توانیم برای گویند: ما نمیاینجا است که می 
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ثبوت وجود، اقامۀ برهان کنیم تا از باب برهان لم، از 
علت به معلول برسیم و علت و لمّیت این مسئله 

توانید روشن شود؛ برای اینکه شما نمی برای ما
وسیلۀ آن چیزی را أعرف از وجود پیدا کنید تا به

بتوانید اقامۀ برهان کنید. لذا اصلًا امکان اقامۀ برهان 
برای وجود نیست، چون حدّ ندارد، یعنی جنس و 

شیء در تعینات  فصل ندارد. جنس و فصل برای یک
جنس،  شود. آن چیزی که بهو مظاهر پیدا می

دهد، یعنی دهد و به فصل، فصلیّت میجنسیّت می
جنس را جنسِ خارج و فصل را فصلِ خارج 

گنجد. پس گرداند، در قالب جنس و فصل نمیمی
اش این است که وجود، از جنس و فصل بالاتر قاعده

حقیقت مافوقی است که وقتی به  است و یک
 کنی امر بیّنی است. خود ایشان همظاهرش نگاه می

 فرماید:می
خود »عن التعریف و الإثبات؛   1فیجِب أن یکونَ الموجودُ المطلقُ بییناً بنفسه، مستقیمًا 

 «موجود مطلق بنفسه بیی و روشن و آشکار است، و نیازی به تعریف و اثبات ندارد.

بینید که کنید میوقتی شما به وجود نگاه می 
قدر روید و اینهست، پس چرا سراغ اصالتش می

                              
 خ ل: مستغنیًا. 1



_________________________________________________________________ 

795 

 آورید؟!دلیل برای آن می
گویند: این از باب ناچاری و ایشان می 

بدبختی است؛ یعنی وقتی که ما به وجود نگاه 
فهمیم، را می« بودن»و « هست»کنیم، این می
که ببینیم آیا این رویم حال سراغ این میعین در

فهمیم اصیل است یا چیز ای که ما الآن میهستی
دیگری اینجا هست که آن اصیل است! 

فهمیم، ولی را می« هست»حالی که ما این  عین در
امر عرَض عام  یک« هست»شک داریم که آیا این 

مثال باباست که بر همه عارض شده است یا نه. من
بنده متحیز عرض عام است، یعنی هم  تحیز یک

هستم و هم این کتاب متحیز است. آیا وجود هم 
نظر عرض عام است؟ وجود از نقطه یک

بودنش حرفی نیست، بالأخره روشن است و  روشن
فهمند؛ منتها صحبت در این است هستی را همه می

فهمیم، عرض است یا عرض که آیا اینکه همه می
نیست بلکه مافوق عرض است، و یا حتی جوهر هم 

یست بلکه مافوق جوهر است و عرض و جوهر و ن
جنس و فصل و نوع را هم این وجود درست 
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 کند؟می
آید و وقت بحث اصالةالوجود پیش میآن 

باید برهان بیاوریم بر اینکه وجود اصالت دارد یا 
ماهیت اصالت دارد. وقتی ماهیت را کنار زدیم، 

 اصلًا»اند: ها گفتهشود؛ البته بعضیوجود اصیل می
نه وجود اصیل است و نه ماهیت؛ بلکه جعل اصیل 

 که این دیگر خیلی عالی است! 1«است!
پس در اینجا این قضیه مورد بحث است که  

لحاظ مفهوم است؛ یعنی مفهوم بودن وجود به بیّن
وجود نیازی به برهان ندارد و خودش روشن است. 

 فرمایند:لذا مرحوم آخوند می
وجود هیچ ماهیتی  کلی برای حقیقت طوربه 

توانیم هیچ جنس و شود؛ یعنی ما نمیترسیم نمی
فصلی را برای وجود ترسیم کنیم. پس وجود اصلًا 

 حدّ و برهانی ندارد.
  

                              
 .1٥؛ بدایة الحکمة، ص ٧٢، ص ٢رجوع شود به شرح المنظومة، ج  1
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برهان عبارت است از جنس و فصل؛ چون جنس 
شیء و برای اثبات  و فصل برای اثبات لمّیت یک

وجود اینکه وجود این معلول در تحت علت است به
ید. چرا انسان انسان است؟ ما برای علّیت انسان آمی

آوریم: ابتدا خصوصیات صورت برهان میبه این
چینیم، بعد مقدماتی را هم در ظاهر و مقدمات را می

دهیم، و از ضمّ این دو طرف برهان قرار میاین
بریم که حقیقتش می مقدمات، به حقیقت شیئی پی

 برای ما مجهول بوده است.

صوصیات از عوارض آن شیء باشد، اگر این خ 

گویند، چون فقط صغریٰ و کبرایی نمی« برهان»به آن 

؛ چون حدی «حدی »گویند، نه می« رسم»است که به آن 

ء بجنسه و فصلِه، پس  عبارت است از تعریف الشیی

جنس و فصل آن باید شناخته شده باشد تا آن شیء 

عبارت است از تعریف و « رسم»شناخته شود؛ ولی 

مشخصات و عوارض عامه و  ۀواسطشیء به بیی یکت

ه و اوصاف آن.  عوارض خاصی

شیء  صورت، برای رسیدن به کنه یک هر در 
باید از أجزاء أعرف استفاده شود، یعنی اجزائی که از 
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 تر هستند.حقیقت آن شیء به ذهن نزدیک
خواهید مثال وقتی که شما میبابمن 

یید: این گوسفند گوگوسفند را تعریف کنید، می یک
رود، چهار پا دارد، سرش طور راه میپشم دارد، این

به زیر است و دارای این خصوصیات است؛ که 
کدام از اینها حدّ برای آن نیستند، یعنی جنس و هیچ

فصل نیستند، بلکه اعراض هستند. ولی وقتی شما 
گویید: آورید و میبرای تعریف آن، جنس می

اگر  عد فصل غنمیّت را ـگوسفند حیوان است، و ب
آورید، در اینجا ـ برای آن می بدانید و بفهمید

شود و برهان بر آن اقامه تعریف، تعریف حدّی می
 شود.می

بنابراین وقتی که برهان به معنای از معلول به  
دست آوردن علت وجودی یک علت رسیدن و به

شیء باشد، دیگر چگونه ممکن است برای وجود، 
نیم که موجب به وجود آمدن وجود علتی تصور ک

 باشد؟!
اگر علتی دارد که موجب موجودیت وجود  

شود، اسم آن چیست؟ اسمش ماهیت است یا می
که بسیاری از متکلمین طوریعرض است؟ یا همان
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 گویند، اسمش جعل است؟جاهل می
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را برای ما معنا « جعل»اگر بگوییم که این  
جیم و عین »عنای این زبان هستیم و مکنید! ما فارسی

 فهمیم.عربی را نمی« و لام
« شدن»را در فارسی به معنای « جعل»گویند: می

 گیرند.می
جنبۀ انتساب به  یک« شدن»گوییم: این ما می

جنبۀ انتساب به فاعل دارد، پس  خارج دارد و یک
در اینجا تحقق پیدا کند، باید « شدن»قبل از اینکه این 

را محقق کند. حالا آن « دنش»فاعلی باشد که این 
فاعل از چه سنخی است؟ آیا از سنخ ماهیّت است یا 
از سنخ وجود است؟ که دوباره بحث به آن 

شود که این آقایان واقعاً خیلی گردد. معلوم میبرمی
 اند!زحمت کشیده

صحبت راجع به برهان است که ما در برهان  
، شیء برای ما روشن شود نیاز داریم که لمّیت یک

شیء  یعنی ما از راه علت به علّیت وجودی یک
که هیچ چیزی علت وجودی برای برسیم؛ درحالی

وجود نیست! بله، ممکن است علت برای 
عنوان معلول باشد؛ وجود به موجودیّت یک

طورکه سلسلۀ علل، علت برای موجودیّت همان



_________________________________________________________________ 

801 

معلول هستند. ولی مستحیل است  تعیّن و یک یک
وجودیّت خود وجود باشد، که چیزی علت برای م

جهت اینکه هر علتی که بخواهد علت برای به
موجودیّت وجود بشود، یا موجود است که تسلسل 

شود، و یا معدوم است. بنابراین در اینجا ایجاد می
 برهان راه ندارد.

 فرمایند:بعد ایشان می 
اللّفظ است الإسم و شرحآن تعریف ما فقط شرح

و فقط برای این است که تنبیهی برای ذهن باشد؛ 
وإلا حقیقت وجود روشن است و اصلًا نیازی به 

 اثبات ندارد!
 فرمایند:بعد ایشان می 

ما گفتیم که موضوع علم الهی وجود مطلق است. 
حالا اینکه ما بخواهیم وجود را برای وجود مطلق 

ـ ثابت کنیم، اصلًا  موضوع علم الهی است که ـ
صحیح نیست! چون اگر بگوییم که این وجود 
مطلق که موضوع علم الهی است، باید وجود 
داشته باشد، این اثبات شیء لنفسه است و معنا 

 شیء خودش را اثبات کند! ندارد که یک
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شما در هر حملّ، ولو حمل تساوی، تغایری لازم  

گویید: زیدٌ زیدٌ، و زید ل وقتی که میمثاعنواناست؛ به

کنید، بالأخره تغایری لازم است، ولو را بر زید حمل می

ل عقلّ گوییم: آن زیدی باشد. مثلاً می 1این تغایر به تعمی

زیدی مغایر  که در ذهن است، همان زید است؛ یعنی یک

عنوان تأکید، بر کنیم، بعد آن زید را بهبا او درست می

 کنیم.می این زید حمل

اما محال است که یک شیء بتواند بر آن شیء  
الجهات و از هر جمیعکه منحمل بشود، درحالی

ـ  ولو از جهات أعرفیت و از جهات معرفت جهتی ـ
عین شیء دیگر باشد؛ چون حمل الشّیء علی نفسه 
محال است. یعنی هر وقت شما بخواهید هر 

بین اینها محمولی را بر هر موضوعی حمل کنید، باید 
که اینها دوگانگی و تغایر ایجاد کرده باشید؛ درحالی

 نظری تغایر ندارند.از هیچ نقطه
، «من من هستم»اگر بنده بخواهم بگویم:  

غلط است؛ مگر اینکه به تمحّلات بعیده متمسک 

                              
 .یعنی عملیات عقلی 1
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مثال شخصی با من مشتبه شده است، بابشویم. من
ذا یعنی شاید من برای شما غیر از خودم باشم؛ ل

گویم: من من هستم! یعنی من خودم این حرف می
را زدم! یا من خودم این کار را انجام دادم. در اینجا 

 تغایر تعمّلی وجود دارد. یک

الوجود المطلق »یا « الوجود وجود»اما در  

است و هم محمول « وجود»، هم خود موضوع «وجودٌ 

است؛ بنابراین « وجود»است و هم نسبت اینها « وجود»

 خواهیم چه چیزی را برای چه چیزی ثابت کنیم؟می ما

خواهیم امری را ما در اینجا می 
الجهات جمیعالجهات برای همان امر منجمیعمن

ثابت کنیم؛ این دیگر خیلی بعید است و اصلًا اثباتش 
 صحیح است. غیر

 امکان اقامۀ برهان بر اثبات وجودات متعین
کند: بعد ایشان وجود را به دو قسم تقسیم می 

یک وجود مطلق داریم و یک وجود متعین داریم. ما 
برای وجود متعین نیاز به اثبات داریم تا ببینیم که این 

گوییم: بله، وجودِ معلول، آیا هست یا نیست. می
 رویم؛ وقتیهست. بعد سراغ علتش می
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 شود.علتش ثابت شد خودش هم ثابت می
ا هی أظهرُ منه فقد أخطأ خطأً فاحشًا. و لمای لَف یکن  من رام بیانَ الوجود بأشیاءَ علّٰ أنهی

، فلا برهانَ علیه، لأنی الحدَّ و البرهانَ متشارکان فی حدودهما علّٰ ما تبیی فی  للوجود حدٌّ
نرید  مثل أن ـ یُدرَک قبله أشیاءُ أُخَر یمکن إدراکه ما لَ القسطاس. و کما أنی من التصدیق ما لا

لًا إلٰی أن نعلم أنی العقلَ موجود أن ل تصدیقاتٍ أُخریٰ. ـ نحتاج أوی  نُحَصِّ

وسیلۀ اشیائی که کسی که بخواهد وجود را به»
اظهر از وجود هستند بیان کند، خطای فاحشی 

 کرده است.
یعنی جنس و )چون حدّی برای وجود نیست 

، پس هیچ برهانی هم بر وجود (فصل ندارد
ست تا علت وجودیّتِ وجود باشد؛ چون حدّ نی

اند، و برهان در حدودشان با هم شریک
طور که در منطق هم اجزاء حدّ و برهان همان

یعنی برهان هم مثل حد، از همان )یکی است 
 (.شودجنس و فصل تشکیل می

طور که ادراک تصدیق بعضی اشیاء و همان
که قبل از آن، اشیاء ممکن نیست مگر مادامی

که ما بخواهیم مثل وقتی دیگری ادراک شوند ـ
ـ لذا احتیاج داریم  بدانیم که عقل موجود است
دست بیاوریم تا که تصدیقات دیگری به

واسطۀ آن تصدیقات، به تصدیق مطلوب به
 «برسیم.

یعنی مثلًا اول باید مقدمتاً به این تصدیقات برسیم 

 که انسان وجود دارد، انسان نفس دارد و نفس او

متحرک است، انسان اراده دارد، انسان مشییت دارد و 
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دهد و...؛ بعد به اینجا مشییت را طبق مصلحت قرار می

ذلک برسیم که پس این مصلحت و تنظیم امور و امثال

عاقله  ۀای باشد که اسمش را قوباید براساس قوه

گذاریم. بنابراین باید این مقدمات را طی کنیم تا می

به این تصدیقات، به آن تصدیق برسیم رسیدن  ۀواسطبه

 «العقل موجودٌ.»که: 

لزوم منتهی شدن اثبات تصدیقات و تعریف 
 تصورات، به امور ضروری و بدیهی

لیًا بیینًا عند العقل  محالةَ ینتهی إلٰی تصدیقٍ لا و لا مه تصدیقٌ آخرُ، بل یکون واجبًا بنفسه أوی یتقدی
یجتمعان  نی الشیءَ لیس بنقیضه، و أنی النقیضی لابذاته؛ کالقول بأنی الشیءَ شیءٌ، و أ

 یرتفعان فی الواقع و عن الواقع. ولا

بالأخره باید به تصدیقی برسیم که قبل از آن »
خود  دیگر هیچ تصدیقی نباشد، بلکه به خودی

واجب و اوّلی باشد و در نزد عقل هم ذاتاً روشن 
باشد )سپس آن را هستۀ مرکزیِ بحثمان قرار 

 یم تا به عقل برسیم(؛ مثل اینکهدهمی
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فهمیم که شیء، شیء است )یعنی هر چیزی می
توان شود و میشود، قابل اشاره میکه شیء می

یابد و برای به او اشاره و توجّه کرد، و شیئیّت می
کند(، یا شیء نقیض خودش ذاتیّاتی پیدا می

خودش نیست، یا دو نقیض با هم جمع 
 «شوند.یشوند و رفع هم نمنمی

اینها تصدیقات اولیّه و ضروریه هستند. این 
رسیم که مسئله بدیهی است که ما به مسائلی می

روشن و بدیهی هستند و دیگر به هیچ دلیلی نیاز 
 خواهیم.ندارند و قبل از اینها دیگر تصدیقی نمی

مه، یل رٍ یتقدی رٌ إلٰی تصوی ر، فلیس إذا احتاج تصوی زَم ذلک فی کلی فکذلک القول فی باب التصوی
ر یقِف و لا رٍ؛ بل لابدی من الانتهاء إلٰی تصوی ر سابقٍ علیه، کالوجوب و  تصوی یتیصل بتصوی

هن مرتسمةٌ فی العقل  الإمکان و الوجود. فإنی هذه و نظائرها، معانٍ صحیحةٌ مرکوزةٌ فی الذی
ا.  ارتسامًا أولیًّا فطریًّ

در باب تصور هم همین قول است؛ یعنی »
گوییم که یک تصور یست که وقتی میطور ناین

نیاز دارد که تصور دیگری قبل از خودش باشد، 
طور باشد. چون بالأخره در همۀ تصورات همین

رسیم که پلّۀ اول تصورات ما را ما به تصوری می
دهد و آن دیگر یک تصور بدیهی تشکیل می

است. پس باید به تصوری منتهی شود که دیگر 
دیگری که بر او سبقت  روشن باشد و به تصور

دارد متصل نباشد؛ مثل وجوب و امکان و وجود 
خواهد. که قبل از تصورشان تصور دیگری نمی

این وجوب و امکان و وجود و نظایر اینها معانی 
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صحیحی هستند که در ذهن مرکوزند و در عقل 
 «اند.صورت ارتسام اوّلی و فطری مرتسمبه

. امکان، کندای وجود را احساس میهر بچه 
کند؛ ه هر کسی آن را احساس میای است کقضیه

قدر که شما نگاه کنید و ببینید که این کاغذ مثلاً همین
فهمید نبود، ولی بعداً موجود شده است، امکان را می

و به چیز دیگری نیاز نیست. انسان وجوب را 
کند. وجوب یعنی جهتی که تصور آن، احساس می

خارجی آن است. انسان موجب حکم به لزوم تحقق 
کند که بعضی از چیزها فهمد و احساس میمی

واجب و لازم هستند. همۀ افراد، معنای لزوم و 
فهمند؛ حتی عبدی که از مولا اطاعت وجوب را می

فهمید، کند اگر از کلام مولا معنای وجوب را نمیمی
 فهمید، از او اطاعتبلکه استحباب را می
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ای که جلوی شما بچه کرد. اگر به همیننمی
رود! ایستاده است، بگویید: از اینجا برو! فوراً می

فهمد و حتی این بچۀ دو ساله هم وجوب را می
خورد. پس وجوب داند که اگر بایستد کتک میمی

 آید.معنای ابتدایی است که در ذهن هر کسی می یک

 سبب بداهت مفهوم آنامتناع تعریف وجود به
 هذه المعانی بالکلام، فیکون ذلک تنبیهًا للذهن و إخطارًا بالبال و تعیینًا فمتیٰ قُصِد إظهارُ 

 إفادتها بأشیاءَ هی أشهرُ منها. لها بالإشارة من سائر المرتکزات فی العقل لا

شود و هر وقتی که این معانی در کلام اظهار می»
خواهیم دربارۀ این معانی صحبت کنیم، برای می

آوردن است و برای این  خاطر تنبیه ذهن و در
واسطۀ اشاره از سایر است که معانی را به

یعنی این معانی را )مرتکزات مشخص کنیم 
متعیّن کنیم و بخواهیم که اینها را زودتر در عقل 

اینکه بخواهیم این معانی را با نه( تصور کنیم
اشیائی که مشهورتر از اینها هستند روشن کنیم 

 (.«مشهورتر هستندچون اینها خودشان از همه )
 محال بودن اثبات وجود، چه مطلق و چه متعین

ا إثباتُ الوجود لموضوع هذا العلم ـ ـ فمستغنًی عنه، بل  أی الموجودِ بما هو موجودٌ  و امی
غیُر صحیح بالحقیقة؛ لأن إثباتَ الشیء لنفسه غیُر ممکن لو أرید به حقیقةَ الإثبات، و 

 الثبوت.خصوصًا إذا کان ذلک الشیءُ نفسَ 

و اما اثبات وجود برای موضوع این علم، یعنی »
اینکه در قالب و در تنهایی، )نهخود موجود به

مظهر بیاید( نیازی به تعریف و یا اثبات ندارد و 
ممکن است  اصلًا هم صحیح نیست! چون غیر
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که بخواهید واقعاً آن را به اثبات برسانید و برایش 
ی را توانید شیئبرهان بیاورید، چون شما نمی

برای خودش ثابت کنید؛ خصوصاً در اینجا که 
 «اصلًا آن شیء، همان ثبوت است.

نحوی توانیم بهمثال در زیدٌ زیدٌ میبابمن 
توجیه کنیم؛ مثلًا زید اول را زید مبهم بگیریم و زید 
دوم را زید تفصیلی بگیریم و بگوییم: بدان آن زیدی 

ا بین دانستی، خود این است. ما در اینجکه نمی
دهیم و تعمّل دو، تغایر اُنسی و تصوری قرار میاین

گوییم: این همان زیدی است کنیم، بعد میعقلی می
 که در نظر تو بود.

اما اگر موضوع و محمول ما در برهان، نفس  
کار کنیم و چگونه الثّبوت و وجود و هستی بود، چه

تغایر درست کنیم؟! ثبوت، ثبوت است و ما اصلًا 
تا ثبوت، تغایر درست کنیم!  انیم بین دوتونمی

 یعنی چه؟! وجود یعنی« وجود، وجود دارد»
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یعنی چه؟! لذا « ثبوت، وجود دارد»ثبوت؛ پس 
توان آن را تصور کرد! این معنا ندارد و اصلًا نمی

 اند تغایری درست کنند.ها خواستهگرچه بعضی
کما أنی  ات، نفسُ مفهومِ الثبوت و الوجود ـفإنی الثابتَ أو الموجودَ أو غیَرهما مِن المرادف

ـ سواءٌ کان الوجودُ وجودَ  غیَرها، إلای بحسب المجاز المضافَ بالحقیقة هو نفسُ الإضافة لا
 شیءٍ آخر أو وجودَ حقیقتهِ و ذاتِه.

تبییٍ،  یأبٰ شیئًا مِن القسمی، و لیس یستوجب ببرهان و لا ـ لا أی المطلقُ  هو ـ و هو بما هو
ضورةِ أنی الکونَ فی الواقع دائمًا هو کونُ شیءٍ فقط أو کونُ نفسه البتة، بل البرهان و الحسی ب

ل کالوجود الیذی یتعلیق  أوجبا القسمی جمیعًا. الثانی کالوجود الذی لا سببَ له، و الأوی
ة نفسه، و الوجودُ العارضُ هو  بالأجسام؛ فالوجودُ الغیُر المتعلیق بشیء هو موجودیی

ةُ غیره.مو  جودیی

دو )مثل کون و کائن( ثابت یا موجود یا غیر این»
خودِ مفهوم ثبوت یا وجود هستند )یعنی در اینجا 
دیگر بین ثابت که وصف است و بین ثبوت فرقی 
نیست؛ و بین موجود که اسم مفعول است و بین 
وجود فرقی نیست و موجود، نفس همان وجود 

قیقت، طوری که مضاف هم در حاست(؛ همان
 اضافه. نفس اضافه است، نه غیر

، این «غلامُ زیدٍ »گویید: در بحث اضافه وقتی می

زید نیست؛ غلام برای خودش هیکلّ دارد و « غلام»

غلامُ »زید هم برای خودش هیکلّ دارد. پس ارتباط در 

چگونه است؟ آیا معنای اضافه این است که « زیدٍ 

ست؟! نه، طناب از این غلام به زید بسته شده ا یک

بینیم که از چنی چیزی وجود ندارد و ما طناب نمییک

غلام به زید یا بالعکس، از زید به غلام وصل شده 
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باشد. شاید اصلًا این غلام در کشوری است و زید در 

گوییم: حال ما میعی کشور دیگری است، ولی در یک

مضاف « غلام»گویید: این پس اینکه شما می« غلامُ زیدٍ »

اضافه شده « غلام»و اضافه شده است؛ کجای  است

طرف نشسته است و دارد کتابت است؟ این غلام این

طرف نشسته است و دارد میوه کند و زید هم آنمی

بینیم. ای نمیخورد، و ما وسط این دو هیچ اضافهمی

آیا موجی از غلام درون زید رفته است یا بالعکس؟ 

غلام »نکه هیچ موجی نیست. پس این مضاف و ای

 یعنی چه؟« اضافه به زید است
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مضاف در اینجا عبارت است از نفسُ تعلیق  

العقلییه. و نفسُ الإضافه یعنی خود اضافه و خود تعلق 

ـ را به زید  نه غلام خارجی عقلّ. یعنی ما غلام عقلّ ـ

جایش نشسته  کنیم؛ وإلا غلام خارجی که سْاضافه می

نیست. پس هرچه است و طناب هم بینشان متصل 

گیرد و درست هست دارد در عالَ ذهن انجام می

شود. در عالَ ذهن، یک غلام ذهنی است که یک می

ایم. این همان نفس رابطه بی او و زید برقرار کرده

مضاف « غلام»حسب مجاز، به ذهنیه است که به ۀاضاف

گوییم و به نسبت إلیه میمضافٌ « زید»گوییم و به می

 گوییم.هم اضافه میبی اینها 
کند که این وجود، وجود شیءٍ آخر باشد )یعنی وجود تعینات و وجود حالا فرقی نمی»

معلولی باشد، خواه وجود متعی و متعلق باشد و خواه وجود رابط باشد( یا وجودَ حقیقتِه 
 (.«یعنی وجود مطلق باشد)باشد  و ذاتهِ

دو خود ثبوت است؛ چون وجود شیء آخر  یعنی هر

تعیی  کنند، منتها یکهم نمی هم خودش است و فرقی با

گرفته است که این تعیی عبارت است از همان ماهیت 

او؛ پس آن وجود متعی هم چیز دیگری غیر از حقیقت 

 ذات وجود نیست.

کدام از این دو هو از هیچ هو و این وجود بما»
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کدام مشکلی ندارد؛ چه رد و با هیچقسم إبا ندا
صورت متعین صورت مطلق باشد و چه بهبه

یعنی مثل موم است که به هر شکلی که )باشد 
 (.آیدبخواهد درمی
کند واسطۀ برهان، وجوب پیدا نمیاین وجود به

شود و شما و با تبیین و بیان و مبیّن، ثابت نمی
کنید؛ توانید ثبوت را برای این وجود اثبات نمی

واقع، کون دائماً یا کون  ضرورت اینکه دربه
شیءٍ است )یعنی وجود متعلق و متعین است( یا 
خودش است )یعنی وجود مطلق است(؛ بلکه 

 «کنند.برهان و حس هم هر دو قسم را ایجاب می
اینکه به آن وجوب کنند، نهآن را ایجاب می

گوید دهند؛ یعنی آن برهان برای وجود مطلق میمی
که وجود مطلق باید تحقق داشته باشد، و دلیل حسّی 

کند و مثلًا هم وجوب را برای وجود متعین ثابت می
گوید: به این دلیل، انسان باید وجود داشته باشد می

و یا به این دلیل، بقر باید وجود داشته باشد و یا به 
 این دلیل، شجر باید وجود داشته باشد و یا به این
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ید متغیر باشد و یا به این دلیل، عالم دلیل، سماء با
باید حادث باشد. پس این دلیل حس، وجوب حسّی 

کند، و برهان هم فقط وجوب آن را ثابت را ثابت می
کند که باید وجوبی باشد؛ اما محال است که می

برهان بتواند حقیقت آن را ثابت کند. بنابراین برهان 
وجود او را در اینجا به معنای دلیل است؛ یعنی فقط 

نحو مطلق گوید: وجود باید بهکند و میایجاب می
نحو بسیط باشد. یعنی ما در باشد یا وجود باید به

گوید: یک اینجا دو وجود داریم: یک برهان می
وجود، وجود مطلق و لابشرط مقسمی است و آن 
وجودی است که در همۀ اشیاء سریان دارد و 

اشیاء،  حال، با حفظ سریان در همۀعین در
های این وجود هم برای خودشان وجود متعین

دارند؛ یک برهان دیگری هم وجود این تعینات را 
کند، مثل وجود شجر، وجود حجر، وجود ثابت می

 سماء، وجود ملائکه و وجود عقل.
وجودی است که اصلًا سبب ندارد : قسم دوم»
 (.و خودش علةالعلل و وجود مطلق است)

که به اجسام تعلق وجودی است : قسم اول
الشیء است، یعنی وجود مظهر و کون)گیرد می
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 (.«و متعین است
البته در اینجا برای وجودات متعین فقط مثال 

اجسام مثل ماهیّات مجرده هم  زند. لذا غیرمی
 طور هستند.همین

وجودی که تعلق به چیزی ندارد، همان »
موجودیّت خودش است )یعنی وجود مطلق 

شود، که عارض به شیء می است(، و وجودی
ماهیت آن است، که موجودیّت غیر خودش 

 «است.
پس ما در اینجا دو وجود داریم: یک وجود مطلق 
داریم که وجودیّت لنفسه است، و یک وجودیّت 
متعلق بغیر داریم که عبارت است از موجودیّت 
ممکنات. آنچه در عالم در مقام امکان، تعلق پیدا 

شود و ماهیت را از هیت میکند و عارض بر مامی
 1کشاند، وجود است.مرحلۀ عدم به مرحلۀ وجود می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  

                              
 .٢٧و  1٦، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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جلسۀ هجدهم: اثبات وجود برای موجود 
(1) 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

  

 کیفیت اخذ مبدأ در مشتقات
موضوع علم الهی بود و اینکه در  ۀبحث دربار 

« موجودٌ  هو موجود بما»و « وجود بما هو وجودٌ »اینجا 

جای اسفار و موضوع علم الهی است. در جای

بینیم طور در سایر کلمات حکما گاهی از اوقات میهمی

اند. استعمال کرده« وجود»جای را به« موجود»که 

آن ذاتی »موجود عبارت است از: ذاتٌ ثبت له الوجود؛ 

 «شود.که وجود بر آن عارض می
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قبلًا در منظومه عرض شد که آیا مشتق عبارت  

خود » یا عبارت است از« ذاتٌ ثبت له المبدأ»است از 

وقت مبدأ و آن  ؟ یعنی یک«مبدأ به حیثییت تقییدیه

کنیم و فاعلّ لحاظ می ۀالحدث را با تقیید به جنبنفس

وقت آن  گذاریم، و یکمی« اسم فاعل»اسمش را 

کنیم و مفعولی لحاظ می ۀحیثییت را با تقیید به جنب

وقت آن مبدأ  گذاریم، و یکمی« اسم مفعول»اسمش را 

فهمیم و صدور را می ۀیم و فقط جنبکنرا لحاظ می

 گذاریم.می« مصدر»اسمش را 

تا است. یعنی این  البته مصدر با مبدأ دو 
 مصدر اصل»گویند: صحیح نیست که می
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 1«گردد.کلام است و نُه وجه دیگر به آن برمی
وزن از اوزان  صیغه و یک چون خود مصدر هم یک

نیم صرف از صروف آن حدث است. باید ببی و یک
گوییم: که آن جنبۀ حدثیّت چیست. وقتی که می

الحدث لحاظ وقت به لحاظ نفس ، یک«ضرب»
گوییم؛ ولی می« مادۀ اشتقاق»شود، که به آن می

عنوان مصدریّت )یعنی به« ضرب»وقت این  یک
شود، که تغیّر و صرفی از آن حدث زدن( لحاظ می

 است و خودش وزنی دارد.
در نیست، بلکه از این اشتقاقات ما از مص 

وجود به« باء»و « راء»و « ضاد»حدث است؛ یعنی از 
آید، نه از ضربی که مصدر است. مصدر یعنی می

زدن، و زدن نه به ضارب مربوط است و نه به 
توانیم بگوییم که مضروب مربوط است. ما نمی

آید یا إضرب از وجود میمضروب از ضارب به
های دیگری از آید و یا چیزوجود میمضروب به

آید؛ بلکه مصدر خودش وزنی وجود میمصدر به
« راء»و « ضاد»دارد و صرفی برای آن حدث است که 

                              
 .11، کتاب الأمثلة، ص 1جامع المقدمات، ج  1
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در آن قالب ریخته شده است. این را مصدر « باء»و 
 گویند.می

« مصدر»لابشرط است؛ ولی « حدث»بنابراین  

شیء است؛ یعنی اگر ما بخواهیم مقسم را حدث  بشرط

شود، بلکه خود مصدر لابشرط نمی قرار بدهیم، دیگر

لا است به معنای: بشرط شیء است یا بشرط یا بشرط

 ۀنه جنب»عدم أخذ معنی الفاعلییة و المفعولییة فیه؛ 

مفعولی در آن  ۀفاعلّ در آن لحاظ شده باشد و نه جنب

 «لحاظ شده باشد.

عنوان عدم اخذ جنبۀ ما در اینجا مصدر را به 
طور دهیم، و همینرار میفاعلی و جنبۀ مفعولی ق

وقوع و انتظار وقوع  بشرط عدم اخذ وقوع و عدم
که قبلًا خدمتتان طوریکنیم. چون هماناخذ می

وقت زمان و مکان را در فعل ما هیچ  1عرض شد،
کنیم. آنچه در فعل اخذ عنوان جزء فعل اخذ نمیبه

وقوع آن  شود، عبارت است از وقوع و عدممی
که در آن فعل، وقوع لحاظ شود، حدث؛ منتها وقتی 

                              
 افزار آوای ملکوت، شرح منظومه، بحث مشتق.رجوع شود به نرم 1



_________________________________________________________________ 

823 

 انسان زمان را از
کند. وقتی وقوع ضرب آن انتزاع و استخراج می

را لحاظ کنیم و ضرب را بشرط وقوع لحاظ کنیم، 
فهمیم، نه استقبال؛ چون در زمان ماضی را می

 استقبال هنوز وقوع انجام نگرفته است.
شود؛ از در اینجا مسائل دیگری مطرح می 

ه متکلم در مقام خطاب چگونه باید اینها جمله اینک
را اخذ کند؟ و اینکه آیات قرآنی به چه نحوی است؟ 

مستقبل »گویند: و یا اینکه منظورشان چیست که می
 ؟«الوقوع در حکم ماضی استمتحقق
ای که انسان الوقوع یعنی وقایع حتمیّهمتحقق 

افتند؛ مثلًا وقایعی که در قطع دارد که آنها اتفاق می
شخص  افتد، یا مسائلی که یکروز قیامت اتفاق می

بر آن إشراف دارد که در هفتۀ دیگر قطعاً اتفاق 
طور فرموده است که افتد، یا صادق مصدقی اینمی

 افتد.قطعاً اتفاق می

این مسائل از اینجا است که وقتی ما  ۀهم ۀریش 

الوقوع و در امر ماضی یا امر مستقبل متحقق

توانیم برای این کنیم، آیا میالوقوع نظر میحتمی
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ماضی  ۀـ صیغ عنوان مجازنه به عنوان حقیقت ـافعال، به

استعمال کنیم؟ یا اینکه این استعمال ما بعنایةٍ و مجازٍ 

 خواهد بود؟

 ت وضعی هیئت کلمهنحوۀ دلال
آید که حالا در اینجا این بحث پیش می 

که خدمتتان عرض شده بود، مسئلۀ طوریهمان
وضع ]و کیفیّت استخدام معنا[ براساس یک جنبۀ 

 عقلائی است، نه جنبۀ دخالت شخصی.

، «فَعَلَ »خصوص وضع هیئت ماضی، مثلًا وزن  

گیرد و مربوط به واضع است؛ یعنی از واضع نشئت می

بَ »را برای استقبالِ « فَعَلَ »توانید وزن شما نمی « ضَرَ

استعمال کنید. این هیئت برای وقوع و تحقق فعل است 

توانیم بگوییم که شود؛ لذا ما نمیو به وضع مربوط می

 «فَعُلَ »یا « فَعِلَ »، «فَعَلَ »جای آید که بهخوشمان می

بیاوریم، و اگر انجام بدهیم کار غلطی است؛ چون 

اوزان افعال در اختیار ما نیست، بلکه در اختیار واضع 

 است.

حالا صحبت در این است که مفاد آنها به چه  
 کیفیّتی است؟ آیا وقتی که واضع
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را وضع کرده است، زمان را در هیئت « فَعَلَ »وزن 

که هر حدثی  آن دخیل دانسته است؛ یا فقط گفته است

کار را در آن به« فَعَلَ »توانید به وقوع پیوست، شما می

ببرید، اما نگفته است که زمانش هم باید گذشته باشد؟ 

گوییم: فرض که این حرف را هم گفته باشد، ما می بر

اشتباه کردی که این حرف را زدی؛ چون این مسئله 

است دیگر در اختیار تو نیست، بلکه آنچه در اختیار تو 

برای وقوع فعل « فَعَلَ »فقط این است که بگویی: وزن 

برای انتظار فعل است و وزن « یَفعَلُ »است و وزن 

برای ایجاد فعل است. شما فقط به همی مقدار « افِعَل»

توانی صحبت و تکلم کنی؛ اما اینکه بگویی: وزن می

 برای زمان گذشته است، به شما ربطی ندارد!« فَعَلَ »

برای زمان گذشته نیست، بلکه برای « لَ فَعَ »وزن  

توانیم همی لفظ ماضی را وقوع فعل است؛ لذا ما می

 الوقوع بیاوریم.برای مستقبل متحقق

الوقوع یعنی مستقبلی که از مستقبل متحقق 
شود و واقعاً متیقن نظر حدوث، قطعاً واقع مینقطه

است؛ یعنی مثلًا صادق مصدقی فرموده است، مثل 
السّلام یا مثل ولیّی که بر  اکرم یا امام علیهپیغمبر 
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ـ  نه إشراف ناقص حوادث آینده إشراف کامل دارد ـ
السّلام قطعاً متحقق  و کلامش مثل کلام امام علیه

 شود.می
توانیم الوقوع باشد، ما میاگر مستقبل متحقق 

بگوییم که این امر بدون عنایت و بدون مجاز انجام 
قرآن که دربارۀ روز قیامت  شود. لذا در آیاتمی
مَرُ﴾فرماید: می

َ
ق
ۡ
قَّ ٱل

َ
 وَٱنش

ُ
اعَة بَتِ ٱلسَّ َ

ي َ
ۡ
ا و  1﴿ٱق

َ
﴿إِذ

 
ٞ
ة
َ
افِض

َ
 * خ

ٌ
اذِبَة

َ
عَتِهَا ك

ۡ
يۡسَ لِوَق

َ
 * ل

ُ
وَاقِعَة

ۡ
عَتِ ٱل

َ
وَق

﴾
ٌ
افِعَة خاطر عنایت و مجاز نیست، ذلک، بهو امثال ٢رَّ

 خاطر حقیقت است.بلکه همه به
خاطر تحول دوران و هبله، ممکن است ب 

 که ما باید از ترتّب آن دور بر این زمان ـ
  

                              
زمان قیامت نزدیک گردید و : »٤٦٧. افق وحی، ص 1( آیه ٥٤سوره قمر ) 1

 «نیم شد. ماه به دو
 ه:. ترجم٣ ـ 1( آیات ٥٦سوره واقعه ) ٢
گونه کذب و آمدنش هیچ شود * در پدیدهنگامی که واقعۀ قیامت برپا می»

ای ای را پایین آورده و عدهدروغی وجود ندارد * قیامت روزی است که عده
 )محقق(« برد.دیگر را بالا می
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ـ افعال مستقبل و  نظر ظاهر به آنجا برویمنقطه
﴾مضارع هم استعمال شده باشد؛ مثل 

ُ
جِد

َ
در آیۀ  ﴿ت

ا وَمَا  ٗ
حۡصِّنَ ٖ مُّ

يۡۡ
َ
 مِنۡ خ

ۡ
ت
َ
ا عَمِل سٖ مَّ

ۡ
ف
َ
لُّ ن

ُ
 ك
ُ
جِد

َ
﴿يَوۡمَ ت

 مِن سُوٓءٖ﴾
ۡ
ت
َ
خاطر عنایت به ما و د بهکه خداون 1عَمِل

طور گفته است؛ وإلا اگر مماشات با ما این
گفت: تو تمام خواست با ما مماشات کند، مینمی

بینی! مگر اعمالت را همین الآن حاضر می
فِرِينَ﴾بینی؟! نمی

ََٰ
ك
ۡ
 بِٱل

ُِۢ
ة
َ
مُحِيط

َ
مَ ل

َّ
 جَهَن

َّ
از این  ٢!﴿وَإِن

ه دارد! آیه بالاتر هست؟! همین الآن به کافرین احاط
﴾چون 

ُِۢ
ة
َ
اسم فاعل است و مشتق حقیقت  ﴿مُحِيط

در تلبّس به مبدأ در زمان اشتقاق و در زمان تعلقِ آن 
خطاب به او است؛ لذا الآن به کافرین احاطه دارد، نه 

 بعداً.

ای داشته باشد که زمان خطاب اگر مشتق قرینه 

مَ به آن قرینه تعلق دارد، مثلًا بگوید: 
َّ
 جَهَن

َّ
فی  ﴾﴿وَإِن

فِرِينَ﴾الأسبوع الآتی 
ََٰ
ك
ۡ
 بِٱل

ُِۢ
ة
َ
 یا بگوید:  ﴿مُحِيط

َّ
﴿إِن

                              
 :1٦1، ص ٥. معاد شناسی، ج ٣٠( آیه ٣عمران )سوره آل 1
رسد که در آن روز هر نفسی آنچه را که از اعمال نیکو بجای روزی می»

بیند، و دوست دارد بین او و بین اعمال زشتی که انجام آورده است حاضر می
 «داده است فاصلۀ دوری باشد.

 .٤٩( آیه ٩سوره توبه ) ٢
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مَ﴾
َّ
فِرِينَ﴾بعد الموت  جَهَن

ََٰ
ك
ۡ
 بِٱل

ُِۢ
ة
َ
وقت ، آن﴿مُحِيط

بعد یا بعد از مرگ است؛ اما این آیه  ۀاحاطه در هفت

کدام از اینها را ندارد، بنابراین نفس این آیه هیچ

کند؛ یعنی همی فعلیه دلالت می ۀنفسه بر احاط حدی  فی

الآن جهنم محیط بر کافرین است و همی الآن جنت 

محیط بر مؤمنی است، منتها چون ما چشم باطن 

گوید: دهد و مینداریم، لذا پیغمبر به قیامت احاله می

ای احمق، چشمت را باز کن تا الآن ببینی! ولی حالا که 

 کنیم تا بعداً در آینده ببینی:چشم نداری، پس صبر می

ا﴾ ٗ
حۡصِّنَ ٖ مُّ

يۡۡ
َ
 مِنۡ خ

ۡ
ت
َ
ا عَمِل سٖ مَّ

ۡ
ف
َ
لُّ ن

ُ
 ك
ُ
جِد

َ
؛ ﴿يَوۡمَ ت

 دید.که اگر چشم داشت، الآن میحالی در

واقع در این آیه قضیه برعکس است؛  پس در 
عنایت آمده است، یعنی در اینجا آینده و استقبال به

الوجود و خاطر اینکه ما برای اموری که محققبه
باید صیغۀ ماضی بیاوریم.  الحدوث هستندمحقق

 بنابراین در اینجا آیات از باب مماشات با خلق و
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رعایت حال مردم به این کیفیّت نازل شده است، 
کند و یعنی خداوند در اینجا با زبان مردم صحبت می

گوید: چون شما محبوس در حس و زمان و مکان می
مدار حسّ و ظواهر است،  هستید و ادراکاتتان دائر

توانم آن عالم معنا را برای شما من الآن نمی لذا
 مجسم کنم.

اما اگر همین شخصی که پیغمبر به او  
دهی، در روز آن اعمالی را که انجام می»گوید: می

الآن پرده را از جلوی چشمش « قیامت خواهی دید!
گوید که در روز قیامت بردارد و ببیند، دیگر به او نمی

قتی که زید بن حارثه الآن مثال وبابخواهی دید. من
دیگر معنا ندارد که  1بیند،دارد جهنم و جنت را می

پیغمبر به او بگوید که اگر روز قیامت بیاید، تو جهنم 
گوید: من الآن دارم بینی! چون او میو جنت را می

بینم! لذا این تحصیل حاصل است و تحصیل می
 حاصل هم عقلًا محال است.

                              
 :٢، تعلیقه ٣٦٤، ص ٣. نور ملکوت قرآن، ج ٥٤، ص ٢الکافی، ج  1
اند )معانی صّه نام وی را حارِثَةُ بنُ مالِکِ بنِ النُّعمان آوردهدر روایات خا»

(؛ ولی ملّای رومی در ٢٤٦، ص 1؛ محاسن، برقی، ج 1٨٧الأخبار، ص 
 «مثنوی، آن را به نام زید آورده است.
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ه میزان ادراک مردم نازل بنابراین آیات قرآن ب 
شده است، چون مردم محبوس حسّ و محبوس 
جسم هستند و چشم و بصیرت آنها منحصر در چشم 

طور آمده و حسّ ظاهر است، لذا در آیات قرآن این
﴾است: 

ُ
جِد

َ
خِيهِ﴾  1،﴿يَوۡمَ ت

َ
مَرۡءُ مِنۡ أ

ۡ
 ٢،﴿يَوۡمَ يَفِرُّ ٱل

لُّ مُرۡضِعَ 
ُ
لُ ك

َ
ه
ۡ
ذ
َ
هَا ت

َ
رَوۡن

َ
عُ ﴿يَوۡمَ ت

َ
ض
َ
 وَت

ۡ
عَت

َ
رۡض

َ
 أ
ٓ
ا ةٍ عَمَّ

م 
ُ
رَىَٰ وَمَا ه

ََٰ
اسَ سُك

َّ
رَى ٱلن

َ
هَا وَت

َ
اتِ حَمۡلٍ حَمۡل

َ
لُّ ذ

ُ
ك

﴾
ٞ
دِيد

َ
ِ ش

َ
ابَ ٱللَ

َ
كِنَّ عَذ

ََٰ
رَىَٰ وَل

ََٰ
]که همگی به   ٣؛بِسُك

 صیغۀ مضارع
گذارد بینی، میکند، مییابد، فرار میاست[: می

وده و.... خداوند اینها را از باب ضیق خناق فرم
است. البته در بعضی موارد صراحتاً حرفش را 

خاطر دلالت بر اینکه این مطالبی که إخبار زند، بهمی
 کنیم، مطالب واقعی است.می

                              
 .٣٠( آیه ٣عمران )سوره آل 1
 :1٧٥، ص ٤. معاد شناسی، ج ٣٤( آیه ٨٠سوره عبس ) ٢
 «کند.روزی است که مرد از برادرش فرار می»
 :1٢٨. روح مجرّد، ص ٢( آیه ٢٢سوره حج ) ٣
که زلزلۀ ساعت درستیای مردم، تقوای پروردگارتان را پیشه گیرید؛ به»

بینید آن زلزله را که از شدت قیامت چیز بزرگی است. در روزی است که می
کند، و هر زن اموش میشیرده، طفل شیرخوار خود را  فر آن هر زن بچه

بینی تو )ای پیغمبر( که همۀ مردم نهد. و میآبستن، بار خود را به زمین می
که ایشان مست نیستند ولیکن عذاب خداوند شدید مست هستند درحالی

 «است.
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خاطر این اینکه بحث به اینجا کشیده شد به 
مسئله بود که بگوییم: در صیغۀ مضارع و ماضی، نه 
زمان واقعاً لحاظ شده است و نه واضع حق دارد 

چیزی را لحاظ کند. چون عرض شد که وضع  چنین
عهدۀ واضع است؛ اما کیفیّت  معنا بر لفظ برای یک

استخدام معنا دیگر در اختیار واضع نیست، بلکه در 
اختیار عقل سلیم است که این معنا را به چه صورتی 

 استخدام و استخراج کند.
الحدث بنابراین مبدأ و مادۀ اشتقاق فقط نفس 
است که عبارت است از لابشرطی که  المادّهو نفس

شود لا جمع مییجتمع ألفَ شرط؛ یعنی هم با بشرط
شود که شیء جمع می که مصدر است و هم با بشرط

 اوزان دیگر است.

 عدم اخذ ذات در معنای مشتق
در همی بحث وجود، این قضیه را مطرح  

اند؛ البته اشکالاتی هم بر آن وارد شده است، از کرده

طالبی از مرحوم سید شریف و اشکالی از مرحوم جمله م

محقق دوانی. در اینجا این قضیه مطرح شده است که 

ذات در مصدر و اسم فاعل و اسم مفعول اخذ نشده 
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یعنی نفس آن حدث با حیثییت تقییدییه لحاظ   1است؛

وقت بلحاظ أنه  وقت بالحدث و یک شده است: یک

لحاظ اینکه بهوقت بلحاظ أنه مفعول. یعنی  فاعل و یک

« ضارب»این حدث در هیئت فاعلّ ظاهر شده است، 

معنای ذاتی است که ثبت له اینکه ضارب بهشود؛ نهمی

معنای الضب یا صدر منه الضب، بلکه ضارب به

ضربٌ فی هذه الهیئة و فی هذه الشمائل است؛ چون 

 ضارب به شخص مربوط نیست.

گویند که ضارب شخصی است که عوام می 
 ستاده است و دو متر قد دارد وای
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چشم و گوش و ابرو و پا و دست و... دارد. اما 
این چیزها که ضارب نیست، بلکه زید است: زید، 
زید است. در اینجا این صفت ضاربی که ما برای زید 

ایم، چه چیزی به او اضافه کرده است و با او آورده
کلاه درست  کار کرده است؟ آیا برای زید یکچه

ت؟! نه، او فقط لباس بر او پوشانده اس کرده یا یک
مرتبه تکان داده است، لذا اسمش  دستش را چند

مرتبه  ضارب شده است. الآن من هم دستم را چند
دهم، پس چرا اسم من ضارب نیست؟! اگر تکان می

دادن من به شخصی اصابت کند و به  تکان این دست
شود؛ اما اگر فقط او تعلّق بگیرد، اسمم ضارب می

دهم، دیگر اسمم ضارب طور روی هوا تکان بهمین
 شود.نمی

بینیم الآن ما این جنبۀ ضاربیت را داریم می 
که هیچ چیزی به او اضافه نشده است؛ ولی درحالی

چون این ضربی که الآن تحقق پیدا کرده است دارای 
شکل تهاجمی است، لذا این شکل تهاجمی، اسم او 

 را ضارب کرده است.
عرض شد که ما در ماضی، ضرب را از حیث  

کنیم؛ یعنی این ضربی که واقع شده وقوع لحاظ می
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حیثیت تقییدیّه به ضرب دارد؛ ولی وقوع  است یک
در اینجا چیزی به این ضرب اضافه نکرده است، 
حتی زمان. ما اسم این ضربی را که واقع شده است، 

داریم گذاریم؛ اما دیگر نه کاری به فاعلش ماضی می
که زید این ضرب را واقع کرده است یا حسن واقع 
کرده است یا حسین واقع کرده است، و نه کاری به 

بودن یا نبودنش داریم، و نه کاری به  لازم
بودنش داریم، و نه کاری به  بودن یا مجهول معلوم

 زمان گذشته و حالش داریم و نه....

« ماضی»ما اسم ضرب را که واقع شده است  

رود گذاریم و اسم ضرب را که انتظار وقوعش میمی

گذاریم و اسم ضرب را که وقوعش را می« مضارع»

یعنی « یَضبُ »گذاریم؛ مثلًا می« امر»کند ایجاد می

ضرب به شرط انتظار وقوع آن ضرب. بنابراین ما الآن 

فی نکرده ایم و این حدث به حال در این ضرب هیچ تصْی

اینجا با قوم موافق هستیم و خودش باقی است. ما تا 

 بحثی نداریم.

اند، از بزرگان کسانی که این مطالب را گفته 
 اند؛جهت چیزی نگفتهاند و بیبوده
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کنم لذا شاید این جهاتی که خدمتتان عرض می
 مورد نظرشان بوده است.

تلمیذ: ضرب، چه معلوم باشد و چه مجهول 
ک نخواهد باشد، بالأخره هم در ماضی از فاعلش منف

شد و هم در آینده از فاعلش منفک نخواهد شد؛ 
یعنی بالأخره آن فاعل یا در قبل زده است و یا در 

که طوریزند، و این مدخلیّت دارد. اما اینآینده می
واقع مصدر به ماضی و مضارع  فرمایید، درشما می

 شود.نسبت داده می
استاد: نه، ما کاری به فاعل نداریم، گرچه  

خره فاعلی این فعل را انجام داده است و این بالأ
ضرب، معلق در هوا واقع نشده است؛ بلکه بالأخره 

آدم انسی در خارج انجام  یا جبرئیل انجام داده یا یک
 داده است.

وقوع لحاظ  اما در مصدر اصلًا وقوع و عدم 

« ضربُ زیدٍ شدیدٌ »گوییم: که مینشده است. وقتی

ایم. در این مصدر، نه ردهمعنای مصدرییت را لحاظ ک

ایم و نه انتظار وقوع را لحاظ معنای وقوع را لحاظ کرده

ایم که نه ایم؛ بلکه صرف حدثی را لحاظ کردهکرده
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تا  وقوع. یعنی دو وقوع در آن لحاظ شده است و نه عدم

وقوع و  لا در اینجا اخذ شده است: به شرط عدمبشرط

کاری به این  انتظار وقوع؛ یعنی دیگر به شرط عدم

نداریم که زید زده است یا اینکه خواهد زد. حالا اگر 

خواهد بزند دستش سنگی باشد، زیدی که می

 «ضربُ زیدٍ شدیدٌ.»گوییم: می

شیء، یعنی حدث دو قسم دارد: یکی بشرط 
نظر گرفته شده است؛ و یکی  حدث بشرط وقوع در

لا، یعنی دو جهت فعلی از آن سلب شده است: بشرط
کی جهت وقوع و دیگری جهت انتظار وقوع. اسم ی

لا لحاظ شده این قسم از اقسام حدث که بشرط
 است، مصدر است.

وقت در مورد جحد، حدث به شرط آن 

« یضب لَ»وقوع است؛ مثلًا  انتظار وقوع یا عدم عدم

وجود آن حدث، و  یعنی ضرب به شرط عدم

 تحقق آن حدث. یعنی ضرب به شرط عدم« یضب لا»

پس حدث عبارت است از آن مادۀ اشتقاقی  
نه با  که با آمدن حیثیّات تقییدیّۀ مختلف برای آن ـ

کند، مثل ماضی و ـ صور مختلفی پیدا می آمدن ذات
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 مضارع و مستقبل.
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بَ »گوییم: وقتی ما می  ، به ذهن تبادر «ضَرَ

بَ »کند که این می فاعلّ دارد؛ چون بالأخره این « ضَرَ

بَ » تواند معلق در هوا واقع شود. لذا وقتی به نمی« ضَرَ

بَ »شما بگویند:  ، در ذهن شما فوراً زید یا عمرو «ضَرَ

آید؛ فاعل مجهول در ذهن شما می آید، بلکه فقط یکنمی

بَ زیدٌ »که بگویند: وقتی تا بَ جبرئیل»یا « ضَرَ ، که «ضَرَ

گویند: شود. پس وقتی میدیگر فاعلش معیی می

بَ » از اینکه متکلم، فاعل را گفته باشد، ، قبل «ضَرَ

ات فقط وقوع فعل برای شما تبادر  بلا اولاً  اول و بالذی

فاعل هم  کند که باید یککند، و بعداً بالتبع تبادر میمی

داشته باشد. این تبادر تبعی، دلالت نیست، بلکه از 

 لوازم عقلّ است.

بَ زیدٌ »در   فاعل در خود فعل نیست؛ چون « ضَرَ

بَ » اگر شما را بگویید و بعد فاعل آن را بگویید، « ضَرَ

فاعل آن « زیدٌ »در آن فعل مستتر نیست، بلکه « هو»

را بگویید، فاعل در ذهن شما « زیدٌ »است؛ اما اگر اول 

بَ »آمده است، لذا وقتی بعداً  گویید، معلوم را می« ضَرَ

گردد، چون ذات را از اول شود که به این فاعل برمیمی
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بَ »ده بودید. در تعیی کر فاعل نیامده است؛ لذا « ضَرَ

بَ هو»توانیم بگوییم: در اینجا می ، و در تثنیه «ضَرَ

بیاوریم و فاعل آن را ظاهر کنیم و بگوییم: « ا»توانیم می

بَا» بَ »پس «. ضَرَ کند و فقط دلالت بر فعل می« ضَرَ

بَ »بس! اگر  در « ا»دلالت بر فاعل بکند، پس آن « ضَرَ

بٰا» بَ هُوَ »تا شد:  برای چیست؟! این که دو« ضَرَ  «!ا ٰضَرَ

بله، فعل منفک از فاعل نیست، چون بالأخره  

ا این طور این فعل در خارج باید فاعلّ داشته باشد؛ امی

نیست که ذات در خود این فعل وجود داشته باشد؛ مثلًا 

فهمیم، مگر نمی« زد»را از فعل « ذاتی که زد»ما این 

آن زید را بیاوریم تا دلالت کند بر اینکه این اینکه بعد از 

ق شده است از طرف زید است. آن چیزی  ضرب که محقی

بَ »که ما داریم، فقط وقوع فعل است.  یعنی « ضَرَ

ضرب در خارج انجام گرفته است، و حتی هر  یک

فهمد که بالأخره این ضرب توسط فاعلّ ای میبچه

نادی هست  یک طور که در مناداانجام شده است! همان

طور اینکه در خود ندا نیامده است، در اینجا هم همی با

 است.
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گیرند؛ اما تلمیذ: در زبان عربی این اشکال را می
ها بحث مشتق و تقسیم افعال و... به در سایر زبان

 صورت نیست.این
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بحث  خیر، این بحث اصلًا یکاستاد: نه 
قلی عقلی است و بحث لغوی نیست، و اگر بحث ع

عربی کاری  باشد دیگر به زبان عربی و زبان غیر
 Was»ندارد. فرض کنید در زبان انگلیسی بگویم: 

knocked Amr این « “عمرو زمین خورد.”؛
«knocked »کند بر اینکه بالأخره دلالت می

شخص این کار را انجام داده است یا جهتی در  یک
ت طور اسوجود آمده است. بنابراین اگر ایناو به

شود؛ مثلاً وقتی پس مفعول هم از این فعل فهمیده می
، بالأخره او یا سیب خورد یا نان «خورد»گوییم: می

خورد یا آب خورد، چون مفعول هم در این فعل 
 وجود دارد و بالأخره چیزی خورده است.

تلمیذ: در مشتقات و تصاریف فعل، چه چیزی 
یب و... های غاذکوریّت، انوثیّت، جمع، تثنیه، صیغه

 فهماند؟را می

استاد: خود ذکوریت و... هیئت دارد و این  

خود  ۀهیئت، واضع دارد؛ ولی در اینجا بحث ما دربار

ه است؛ مثلًا ماد یک از تأنیث و ، هیچ«ضَ رَ بَ » ۀمادی

رساند، بلکه فقط علامت را تذکیر و تثنیه و... را نمی
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، «بَتْ ضر»گویید: رساند، مثلًا وقتی که میبه شما می

رساند در اینجا هیچ چیزی را نمی« ضَ رَ بَ »خود این 

بیاید « تْ »رساند. اگر است که علامت را می« ت»و آن 

گوید که بیاید می« تا»گوید که این مؤنث است، اگر می

تا گوید که سهبیاید می« تُم»تا مؤنث است و اگر  دو

 مذکر است.

که صحبت در این است که خود واضع برای این 

کار خودش را راحت کند، هیئت را قرار داده است؛ اما 

رساند. مثلًا وقتی خود آن حدث، چیزی نمی

این هیئت دلالت بر مذکرییت « إضِربْ »گویید: می

بزند. این  مذکر سْ کند، یعنی وقوع فعل باید از یکمی

نیست؛ بلکه ما « إضِربْ »علامت مذکر، در خود « هو»

 کنیم.انتزاع می را از هیئت آن« هو»این 

به عبارت دیگر، آن چیزی که واضع اخذ  
کند، این است که فقط کند و بعداً استعمال میمی
گوید: این معنا در خارج انجام گرفته یا انجام می

نگرفته است، یا اینکه این الآن باید انجام بگیرد یا 
گوید که این کاری که نباید انجام بگیرد. بعد می

بگیرد باید در چه هیئت و چه قالبی  خواهد انجاممی



_________________________________________________________________ 

845 

 گرفتن باشد قالب را بر وزن بیاید؛ اگر برای انجام
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گرفتن  بیاورید، و اگر برای انتظار انجام« فَعَلَ »

 بیاورید.« یَفْعُلُ »باشد قالب را بر وزن 

کنید، خود طور که شما دارید اشکال میهمی 

ه است واضع هم قبلًا در آنجا اشکالات را بررسی کرد

داند که انتساب این فعل باید یا به فاعل باشد و مثلًا می

و یا به مفعول باشد، یعنی بالأخره به شخصی منتسب 

او  ۀباشد که الآن حضور دارد، تا وقوع فعل از جنب

داند که انتساب فعل باید لحاظ شود؛ و یا مثلاً واضع می

ظ لحایا به مؤنث باشد یا به مذکر باشد. لذا واضع به

مثال برای بابسازد؛ منجهت انتساب، وزن می

بَ » گوید: برای اینکه بخواهیم وقوع فعل را به می« ضَرَ

سازیم، و برای را می« فَعَلَ »فاعل نسبت بدهیم، وزن 

اینکه بخواهیم همی وقوع فعل را به مفعول نسبت 

سازیم. لغوی این جهت را می« فُعِلَ »بدهیم، وزن 

 است. انتساب را لحاظ کرده

الحدث با لحاظ حیثیت تقییدیۀ مشتق یعنی نفس
 خاص

در اینجا چیزی به این فعل اضافه نشده است؛  

ه آورده شده است تا فقط  بلکه در اینجا حیثیت تقییدیی
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شود بگوید: وقوع فعل از حیث انتساب به فاعل می

بَ » ، و وقوع فعل از حیث انتساب به مفعول «ضَرَ

بَ »شود می ، و وقوع فعل از حیث انتساب به «ضُرِ

، و وقوع فعل از حیث «إضِرب»شود ایجادش می

بَ »شود انتساب به مذکر می ، و وقوع فعل از «ضَرَ

بتْ »شود حیث انتساب به مؤنث می در اینجا «. ضَرَ

فقط جهت انتساب لحاظ شده است، نه جهت ذات. 

قدر که شما به مثال همیبابفهمد. منذات را عقل می

بَ »گیرد، بگویید: ین فعلّ که الآن دارد انجام میا ، «ضَرَ

فهمم که منظور شما در اینجا انتساب این فعل به من می

فاعل است، نه آن کسی که کتک خورده است؛ و اگر 

بَ »شما بگویید:  اید فهمم که شما خواسته، من می«ضُرِ

اید و فقط فاعل را پنهان کنید، لذا اسمش را نیاورده

اید و به مفعول عنایت دارید. پس را ذکر کردهمفعول 

در اینجا فقط جهت انتساب وجود دارد؛ ولی خود 

إلیه در اینجا وجود ندارد و خود نسبت و خود منسوبٌ 

رساند، بلکه فقط ارتباط بی وقوع فعل با ذات را نمی

بَ زیدٌ »رساند؛ مثلاً این ارتباط را با آن ذات را می « ضَرَ
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« ضاربٌ هو»آوریم یا با می« إضرب أنت» آوریم یا بامی

 آوریم.می

بَ »تلمیذ: در اینجا  در حکم آن آب است که « ضَرَ

 ریزیمهای مختلف میدر ظرف
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ها کند، پس این شکلهای مختلفی پیدا میو شکل

بَ »در نفس   مدخلییت دارد.« ضَرَ

استاد: اصلًا همۀ صحبت در این است که آیا  
تقاق، دخل و تصرف کنیم یا نه؟ ما باید برای این اش

و « راء»و « ضاد»اگر دخل و تصرف نکنیم، همان 
ماند؛ اما اشتقاق این به حال خودش باقی می« باء»

است که ما آن ماده را در قالب بریزیم تا این 
خواستیم این کار ها را بفهمیم، وإلّا اگر نمیانتساب

را بکنیم، آن ماده را به حال خودش باقی 
 اشتیم.گذمی

طور توانیم اشکال کنیم که اگر اینتلمیذ: اینجا می

اش این است فرمایید، لازمهعالی میباشد که حضت

بَ »که انسان بگوید:  ، بدون اینکه به فاعل یا «ضَرَ

مفعول و یا به جهت دیگری انتساب داشته باشد و 

کوت حال، یصحُّ عی در علیها هم باشد.  السی

« دعوا شد»گوییم: ر فارسی میمثال وقتی دعنوانبه

گوییم که چه کسی زد یا چه کسی دیگر اصلًا نمی

خورد؛ چون در اینجا بدون انتساب لحاظ شده است. 
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بَ »پس در  هم که انتساب از لوازم عقلّ و خارج « ضَرَ

بَ » ۀله آن است، ما باید بتوانیم کلماز موضوع را « ضَرَ

بگوییم و خبری هم در حقیقت بدهیم که 

کوت حی یص  طور نیست.که اینعلیها باشد؛ درحالی السی

لحاظات کلامی  ۀاستاد: چون در اینجا ملاحظ 

علیها  السکوت صورت یصحی شده است، لذا باید به این

باشد؛ وإلای اگر منظور ما این باشد که فقط ضرب را 

بَ »برسانیم، دیگر گفتن  کند. کفایت می« ضَرَ

ب انجام بشود، ولی مثال ما توقع داریم که ضربابمن

خواهیم بفهمیم که چه کسی زده است؛ مثلًا نمی

گویند: وقتی توپ افطار را زدند، افطار کن. در می

شود، دیگر کاری نداریم اینجا وقتی توپ افطار زده می

زنند یا شخصی از که این توپ را از داخل پادگان می

 شدن این توپ، زند؛ یعنی صِرفِ زدهاش میداخل خانه

کند. ولی در جایی که ما انتظار برای افطار کفایت می

علیها نیست؛ چون  السکوت فاعل داریم، یصحی 

بَ » لحاظ وجودش از فاعل آمده است، و اصلًا به« ضَرَ

بَ »هیئت   کند.داشتن را جذب می انتظار فاعل« ضَرَ
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چنی اگر بخواهیم جهت مفعولی هم روشن هم 

 را بیاوریم؛« عمرًا»شود باید 
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ولی اگر در اینجا صرف توقف فعل بر فاعل کفایت 

بَ زیدٌ »کند، همان  علیها خواهد  السکوت یصحی « ضَرَ

 بود.

فرمایید، برگشت همۀ این مطالبی که شما می 
معنای عقلایی و ارتکازی  به این است که شما یک

خواهید این معنا را به جنبۀ نحوی در ذهن دارید و می
نظر بگیرید؛ ولیکن  را دروقت آن تسری بدهید، آن

 نباید این معنای عقلایی و ارتکازی را تسری بدهید.

بَ »گوییم: وقتی ما می  ، عقل ما فاعل را «ضَرَ

گوید که وقتی ضرب واقع شود فهمد، یعنی عقل میمی

طور باید فاعلّ این ضرب را انجام بدهد؛ اما دیگر این

بَ »نیست که ما از نفس  عل را هم حدث و هم فا« ضَرَ

بَ »بالمطابقة بفهمیم، چون  دلالت بر ذات « ضَرَ

کند. اگر دلالت بر ذات بکند پس دیگر چرا ما زید نمی

آوریم؟! وقتی که هم فاعل و هم حدث بالمطابقة را می

که ما روشن شده است، پس دیگر تمام است؛ درحالتی

شود که دلالت منتظر زید هستیم. پس معلوم می

وقت حیثییت لتزامی است. آنمطابقی نیست، بلکه ا

بَ »تقیید به فاعل در اینجا این را  کرده و حیثییت « ضَرَ
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بَ »تقیید به مفعول، این را  کرده و حیثییت تقیید به « ضُرِ

بَ »مذکر، این را باز   کرده است.« ضَرَ

گویند: واضع این معنا را در دلالات مطابقی می 

فظ بیان که وقتی لنحویاز این لفظ قصد کرده است به

فهمید شود شما دیگر به نفس گفتن، این معنا را میمی

مثال دلالت مطابقی عنوانو دیگر منتظر نیستید. به

«. زید»و دیگری « جاء»دو مسئله است: یکی « جاء زیدٌ »

بر همی هیکل زید است. دلالت « زید»دلالت مطابقی 

بر معنای آمدن است، نه خوابیدن یا « جاء»مطابقی 

فهمید که چه ا زدن یا رفتن یا...؛ اما دیگر نمیخوردن ی

بر فاعل هم مطابقی « جاء»کسی آمده است. اگر دلالت 

فهمید. حالا باشد باید بفهمید فاعل کیست؛ ولی نمی

بگذارید، اینجا عقل شما بی « جاء»را کنار « زید»وقتی 

کند؛ این ارتباط بر معنای تا ارتباط برقرار می این دو

کند که عبارت است از تحقق مجیء از ت میدیگری دلال

این دو دلالت مطابقی  ۀزید. بنابراین تحقق مجیء، زایید

 است.

حدث و ذات در اینجا دو معنای جدای از هم  
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بَ »هستند؛  یعنی ضرب که واقع شده است، و « ضَرَ

ذات یعنی آن شخصی که این عمل از او سْ زده است، 

 مثل زید
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بَ »لذا در خود  و عمرو و بکر و خالد. نه زید « ضَرَ

کس دیگری؛ بلکه فقط هست، نه عمرو هست و نه هیچ

ه فاعل به یک نحو ابهام است. این همان حیثییت تقییدیی

ه یعنی حیثییت ضرب که باید از  است. حیثییت تقییدیی

 فاعل سْ بزند، نه ذاتی که ضرب از او سْ زده است.

است  طور نیست که بگوییم: ذاتی که زدهاین 

بَ »شود می شود ، و ذاتی که کتک خورده است می«ضَرَ

بَ » طور وضع نشده و چنی چیزی در اصلًا این«. ضُرِ

بَ »اینجا نیامده است. بلکه یعنی آن حدثی که « ضَرَ

فاعل است،  ۀمنتسب به فاعل است و وقوعش از ناحی

بَ »و  یعنی آن حدثی که منتسب به مفعول است و « ضُرِ

است، و هر دو گذشته است؛ اما در وقوعش بر مفعول 

 اند:اینجا هیچ ذاتی نیامده است. لذا گفته

کلی ذات در اشتقاق اخذ نشده  طوراصلًا به
فهمیم، به است، و این معنای ذاتی که ما می

 دلالت عقلیه است.
این دلالت عقلّ است، لذا دیگر معنا ندارد که  

گوید: لغوی بخواهد آن را لحاظ بکند؛ بلکه لغوی می

دهم. بله، خود لغوی بما أنیه من فقط هیئت را قرار می
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من العقلاء، در اینجا این دلالت عقلّ را لحاظ کرده 

است؛ چون لغوی آدم عامی نبوده است و بالأخره اینها 

 فهمیده است.را می

تلمیذ: این از قبیل این است که هر وجود مقیّدی 
 رسد.بالأخره باید به اطلاق و به وجود مطلق ب

استاد: اطلاق در آن هست، ولی هیچ توجّهی  
 به آن نیست.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ نوزدهم: اثبات وجود برای موجود 
(2) 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 معنای موجود
ای که باعث شده است رسد آن نکتهبه نظر می 

ها در مشتق مطرح شود، از این نشئت این بحث

اند. گیرد که در معنای موجود دچار اشکال شدهمی

اتٌ ثبتَ له الوجود است، اگر موجود به معنای ذ

کنید؟! وقتی بنابراین أصالةالوجود را چطور اثبات می

اشیاء را حقیقت و  ۀکه ما آن وجود بسیط ساری در هم

 ۀمتعی بالذات و متعی اول و متحقق اول بدانیم و هم

اشیاء را معلول آن و متعی و منبعث از آن بدانیم، پس 
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ات به آن تعلق  گیرد. حالا اسم آن میتعی، اولاً و بالذی

در خارج چیست؟ آیا خود آن وجود، موجود است یا 

باشد، « ذاتٌ ثبت له الوجود»نه؟ اگر موجود به معنای 

 این قطعاً خلاف است.

خواهد برای آن ثابت آن ذاتی که عارضی می 

مثال ذاتٌ ثبت له الکتابة یا ذاتٌ ثبت له عنوانبه شود ـ

بوت و قبلییت طبعییه ث ـ یک ذلکالخیاطة و امثال

خواهد تا بعداً این عارض، بر آن حمل شود. حالا در می

اینجا این ذات چیست؟ و آیا این قبلییت به ماهیت تعلق 

وجود دیگر تعلق گرفته است؟  گرفته است یا به یک

ها را اند و این بحثاینجا است که دچار اشکال شده

 اند.مطرح کرده
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 اند:ها گفتهبعضی 
چه اسم فاعل، چه اسم مفعول، چه ظرف  کلّی ذات در فعل و در مشتقات ـ طوربه اصلاً 

ـ راه ندارد و فقط به معنای حدث و صرفِ انتساب آن حدث به  زمان و چه ظرف مکان
نظر  فاعل و مفعول و... است؛ یعنی وقتی که شما آن ماده را به شرط تحققش در مبدأ در

گیرید بر نظر می قتی که به شرط تحققش در مکان درآید، وصورت مصدر میگیرید بهمی
« فاعِل»گیرید بر وزن نظر می آید، وقتی که به شرط تحققش در فاعلِ آن درمی« مَفْعَل»وزن 

 آید و....می

ای که همۀ این شبهات و اشکالات نکته 
شود این است که ما گاهی وسیلۀ آن برطرف میبه

کنیم، ی که میهایواسطۀ بعضی از دقتاوقات به
مثال اگر عنوانشویم؛ بهاصلًا از خود بحث دور می

ذلک ای که به عرف یا محاوره و امثالدر مسئله
های زیادی کنیم، ها و تأملمربوط است، دقت

بینیم که سر از جایی درآوردیم که حتی دفعه مییک
رسد، چه برسد به ها نمیعقل جن هم به این حرف

هم یکی از آن مواردی است که زاد! این عقل آدمی
 اند.برای فرار از مخمصه به آن وسائل متشبّث شده

کیفیت اخذ حیثیت فاعلی و مفعولی و زمان و 
 مکان در فعل

توان این اشکال رسد که با آن میآنچه به نظر می 

و این مسائل را برطرف کرد این است: شکی نیست که 

طور که ذات در معنای حدث اخذ نشده است، همان

زمان و مکان هم در معنای حدث اخذ نشده است. 
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دلالات بر مکان و زمان و ذاتی که جهت فاعلّ یا  ۀهم

حسب اطلاع  ت که برمفعولی دارد، دلالت التزامی اس

انسان بر کیفیت و بر هیئات افعال برای انسان حاصل 

بینید که واضع لغت مثال شما میعنوانشوند. بهمی

دادن کار جعل کرده است،  را برای انجام« فَعَلَ »وزن 

، معنای فاعلّ مبهمی «فَعَلَ »لذا وقتی که به شما بگویند: 

ن فاعل کیست یا کند؛ حالا اینکه آبه ذهن شما تبادر می

گوییم: معنای دیگری است. یا وقتی می چیست، یک

بَ » فهمید که ایم، شما میولی هنوز زید را نیاورده« ضَرَ

دانیم که آن فاعل فاعلّ در اینجا زده است، اما ما نمی

گویند: فاعل کلّ یا زید است یا عمرو است. به این می

 فاعل در مقام ابهام و اجمال.

لالت التزامی است؛ چون این دلالت، د 
 این واسطۀ اطلاع بر اوزان افعال ـبه
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نخواهی ـ خواهی اطلاع در این دلالت شرط است

توانیم کند و ما نمیچنی معنایی به ذهن تبادر مییک

این را انکار کنیم و انکارش برای ما مکابره است. 

بَ »گویند: مثال وقتی که میبابمن ، فقط «ضَرَ

عنوان مبهم و آید، و فاعل حتی بهن میبه ذه« ضْرب»

که طوریآید. البته همانمجمل و کلّ هم به ذهن نمی

، در هوا انجام «ضرب»دیروز عرض کردم، بالأخره این 

زننده و  نگرفته است، بلکه روی زمی و توسط یک

بینیم که در این فاعل متحقق شده است؛ لذا ما می یک

به فاعل لحاظ شده ضرب که واقع شده است، انتساب 

آورد می« فُعِلَ »است، نه انتساب به مفعول؛ وإلای بر وزن 

بَ »گفت: و می بَ »در اینجا اگر «. ضُرِ بَ »به « ضَرَ « ضُرِ

جای خودش محفوظ است و هر دو تغییر کند، فعل به

فعل دلالت بر وقوع در زمان گذشته دارد، لذا ما 

 کنیم.فهمیم و احساس میگذشته را هم در اینجا می

مثال بعضی اشخاص هستند که واقعاً بابمن 
طور به از احوالات دیگران مطلع هستند و انسان این

گویند، قطعی آنها اعتقاد دارد که تمام مطالبی که می
شود؛ مثلًا اگر بگویند که و یقینی است و واقع می
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آید، آید یا یک ماه بعد سیل میهفتۀ بعد زلزله می
د. حالا اگر چنین شخصی از آن شوقطعاً واقع می

کند، به صیغۀ ماضی حکایت افعالی که حکایت می
کار نبرده است، بلکه واقعیت کند، در اینجا مجاز به

 و حقیقت است.
واقعیت را در  مثال شما نفس یکبابیا من 

افتد؛ مثلًا در بینید و یک ماه بعد اتفاق میخواب می
ن زن به دنیا آمد، بینید که فلان بچه از فلاخواب می

که الآن باردار است، ولی هنوز بچه به دنیا درحالی
زاید، ولی الآن شما نیامده و آن زن دو ماه دیگر می

بینید و تحققش آمدن آن بچه را می دنیا در خواب به
جهت اینکه آن عالم، عالم ثابتات فهمید، بهرا می

است. آیا اگر شما در همان خواب به شخصی 
اید؟! خیر، ه فلان زن زایید، اشتباه کردهبگویید ک

چون اینکه او زاییده است، حقیقت است. پس چرا 
اگر در بیداری بگویید، مجاز است؟! باید ببینیم که 

بینید که او در اینجا چه باید گفت. در خواب می
زاییده است و شکی هم ندارید که این قضیه در عالم 

کون و فساد  الحصول و زمانیات و در عالمتدریجی
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 و استمرار قطعاً اتفاق خواهد افتاد. این را به شما
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شخص  توانید به یکاند. پس شما مینشان داده
بگویید که فلانی زایید و مثلًا اسم پسرش هم علی 

 است.
این شخص را »]حضرت یوسف فرمود:[  

کنند و آن شخص را هم دوباره بر سرِ کار إعدام می
َ « دارند.نگه می ي ِ

ضن
ُ
تِيَانِ﴾﴿ق

ۡ
ف
َ
سۡت

َ
ذِي فِيهِ ت

َّ
مۡرُ ٱل

َ ۡ
 1، ٱلۡ

الوقوع انجام گرفته مسئلۀ ثابت متحقق یعنی الآن یک
گیرد، الحصول انجام میاست، گرچه بعداً تدریجی

ولی الآن در عالم واقع و در عالم ثبوت هست و فرقی 
کند؛ یعنی قضیه تمام شد و همین است که من نمی

بالش نگردید و در مورد گفتم، پس دیگر بیخود به دن
 آن حرفی نزنید!

کند، و در پس خود فعل دلالت بر وقوع می 

فقط انتساب به فاعل یا « فُعِلَ »و « فَعَلَ »اینجا وزن 

رساند و یا انتساب به مذکر را انتساب به مفعول را می

گویید که انتساب به که شما میوقت همیرساند؛ آنمی

ین است که ذاتی در اینجا رساند، معنایش افاعل را می

                              
 .٤1( آیه ٢1سوره یوسف ) 1
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 کنم.هست و من این ذات را ادراک می

خواهیم بین این دو بنابراین ما در اینجا می 
ای مسلک و این دو مطلب را جمع کنیم تا هیچ تنافی

 پیش نیاید:
بینیم که فعل دلالت طرف ما واقعاً می از یک 

کند، ولی دلالت بر زمان در آن گنجانده بر وقوع می
ست، و خود انسان هم این مطلب را با اطلاع نشده ا

کند؛ یعنی خود انسان زمان بر اوزان استنتاج می
گذشته، زمان آینده، زمان حال، جحد، نفی، استفهام، 

ذلک را از این آلت و امثالزمان، اسممکان، اسماسم
کند. ذات هم یکی از آن فهمد و انتزاع میفعل می

 شود.فعل متوجه می چیزهایی است که انسان از این

بینیم که انسان به دلالت از طرف دیگر می 

التزامی از این هیئتی که الآن در اینجا بیان شده است، 

فاعل یا مفعول یا سایر خصوصییات هیئت این فعل را 

فهمد که مثلًا در زمان یا مکان یا... است. می

مثال مسجد یعنی محلی سجود، مغرب یعنی محل بابمن

غروب، مشرق یعنی زمان شروق، و مَعبَد یعنی و مکان 

 مکان عبادت. ما از وزن مَفعَل، مثل
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نظر انتساب  فهمیم که آن حدث ازمعبد، این را می

خود گرفته است، لذا ما آن را به مکان، این وضع را به

نخواهی ما کنیم. پس خواهیجدا می از عَبَدَ و یَعبُد

مکانی »فهمیم و نیازی نیست متکلم بگوید: مکان را می

؛ بلکه اگر «که معبد است دارای این خصوصییت است

مکان را هم نگوید، اشکالی ندارد. خود شما هم وقتی 

« مکان»فهمید و دوباره ، مکان را می«معبد»گویید: می

بَ »گویید: ی میطور که وقتگویید؛ همانرا نمی ضَرَ

را دوباره از داخل آن بیرون « هو»، ضمیر «زیدٌ 

بَ هو زید»گویید: آورید و نمینمی  «.ضَرَ

بنابراین در فعل، انتساب به فاعل لحاظ شده  
کند و این دلالت، دلالت است و انسان آن را انتزاع می

 التزامی است.

 عدم اخذ ذات در اسم فاعل و اسم مفعول
طور سم فاعل و اسم مفعول هم همیدر مورد ا 

مثال در اسم فاعل وقتی که شما باباست. من

به فاعل به « ضرب»، این انتساب «ضاربٌ »گویید: می

چه لحاظی و چگونه است؟ یعنی اگر شما به فردی که 

فهمد ، او می«زننده»هیچ سوادی ندارد، فقط بگویید: 
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دیگری انسان ظالَِ جلاد است و چیز  که این شخص یک

فهمد؛ یا اگر در مورد شخصی که کتک خورده و نمی

هذا »سْش را هم پایی انداخته است بگوییم: 

فهمد که این بیچاره ضعیف و مظلوم ، او می«مضوبٌ 

و ذلیل واقع شده و کتک خورده است. پس این جهت 

از او سْ زده است و این ذاتی که « ضرب»فاعلّ که 

ز خود ضاربٌ و بر او واقع شده است، ا« ضرب»

اینکه در این ضاربٌ و شود، نهمضوبٌ انتزاع می

 مضوبٌ ذات وجود داشته باشد.

 رفع اشکال حمل وجود بر موجود
هست، این « موجود»حالا اشکالی که در بحث  

الموجودُ »است که موجود از چه قسمی است؟ آیا 

الموجودُ هو نفس »است یا « ذاتٌ ثبت له الوجود

الموجودُ ذاتٌ ثبت له »اگر بگوییم: است؟ « الوجود

، پس ما در عروض و ثبوت این وجود برای «الوجود

وقت در اینجا قبلییت طبعییه لازم داریم؛ آن آن ذات، یک

ای که خواهیم. حالا آن واسطهدر ثبوت می ۀواسط یک

این وجود را بر این ذات، حمل و عارض کرده است 
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آید، و اگر یچیست؟ اگر خود وجود است دور لازم م

وجود  چیزی غیر از وجود است باید ببینیم که آن غیر

 چیست.
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انتزاع عقلّ  اما اگر گفتیم که معنای ذات، یک 

است که در آن، صرفِ ثبوتِ مستندِ به فاعل لحاظ شده 

است، پس در اینجا دیگر در افعال و در تصاریف 

یا در « ضارب»کند. لذا اگر این مطلب را در تفاوت می

گوییم: بگوییم اشکال ندارد، چون می« مضوب»

« موجود»؛ اما دیگر در «ذاتٌ ثبت له الضب»

، چون در «ذاتٌ ثبت له الوجود»توانیم بگوییم: نمی

وقت موجود متعی  اینجا موجود دو صورت دارد: یک

در آن اشکالی « ذاتٌ ثبت له الوجود»و مقید است و 

بیان دیگر  را با یکتوانیم این گرچه باز هم می ندارد ـ

وقت منظور از موجود، موجود  ـ اما یک تغییر بدهیم

ذاتٌ ثبت له »مطلق و وجود مطلق است و دیگر 

نفسُ التحقق الخارجییة »عنوان نیست، بلکه به« الوجود

ِ الشخصِییةِ فی الوجود شود؛ یعنی لحاظ می« و التعیُّ

ق  ق. این وجود محقی نی شود؛ یعمی« موجود»وجود محقَّ

اسم این حقیقتِ وجودی را که الآن در خارج تحقق پیدا 

 گذاریم.می« موجود»کرده است، 

حالا اگر برای این تحقق خارجیِ موجود، هیچ  
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شود؛ می« وجود مطلق»ذاتی واسطه نشده باشد، این 

یعنی نفس وجود، علت برای وجودییت و تحقق خودش 

ات»است. این را   گویند.می« غنیِّ بالذی

ات، عبارت است از وجود حالا   که غنیِّ بالذی

مطلق و نفس همی حقیقت وجود، پس این وجود هم 

علت تحقق خودش است و هم علت استمرار خودش. 

البته گفتن استمرار در اینجا غلط است، ولی من ناچار 

جهت ضیق خناق بگویم: خود این وجود، هستم که به

 ۀخودش است و هم علت مبقی ۀهم علت محدث

دش، یعنی هم فاعل برای خودش است و هم خو

مفعول برای خودش است؛ پس خودش، خودش را 

کند و خودش به خودش بقاء و استمرار ایجاد می

 دهد.می

ذاتٌ ثبت له »بنابراین ما در وجود مطلق  

نداریم و دیگر به آن نیازی هم نداریم؛ چون « الوجود

ت خود وجود فاعل است، یعنی نفس وجود قائم به ذا

است و قیومییت ذاتی و استغناء ذاتی دارد. در اینجا دیگر 

آید و ما نیازی نداریم که ذات را هیچ اشکالی پیش نمی
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اخذ کنیم؛ بلکه در اینجا آن جهت فاعلّ را که انتساب 

اشتقاق را که انتساب به  ۀبه فاعل دارد، و یا آن ماد

مفعول دارد و به معنای وقوع و تحقق است، لحاظ 

 یم.کنمی
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موجود یعنی حقیقتی که تعین خارجی دارد.  
 این حقیقت بر دو قسم است:

وقت تعیینش را از خود وجود آورده است، یک 

یعنی ذات و ماهیتی است که این وجود بر آن عارض و 

ثابت شده است. به عبارت دیگر، خود این وجود، 

وجود را بر این ماهیت عارض و ثابت کرده است؛ پس 

شود. این قسم، در ثبوت می ۀوجود در اینجا واسط

ت همی موجودات خارجی و متشخص و وجودا

شخصییه و جزئییه است. در اینجا اشکالی ندارد که 

؛ چون منظور از ذات، «ذاتٌ ثبت له الوجود»بگوییم: 

الوجود ماهیت است و منظور از وجود، همان نفس

است، پس این وجود بر این ماهیت حمل شده است، و 

نتیجه این متعی خارجی، مثل زید در اینجا درست  در

 شده است.

را در این موجود اخذ وقت هم ذات یک 

ق »گوییم: کنیم، بلکه مینمی الموجودُ هو نفسُ تحقی

توانیم تحقق این وجود را در اینجا ما دیگر نمی« الوجود

عنوان وجود بسیط و وجود انکار کنیم! پس وجود، به
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افه و وجود اطلاقی که عبارت است از وجود  بالصْی

اشت پروردگار، قطعاً وجود دارد؛ چون اگر وجود ند

ما هم نبودیم. ذات این وجود، خودش است؛ پس در 

اینجا دیگر ذات به معنای ماهیت نیست، لذا در اینجا 

پس «. ذاتٌ ثبت له الوجود»است، نه « ذاتٌ هو الوجود»

در اینجا نفس تحقق وجود، موجب و منشأ برای این 

آوریم. شود که ما برای موجود میهیئت مفعولی می

نسبت به وضع این هیئت مفعولی  آنچه ما را در رخصت

برای این وجود قرار داده است، عبارت است از قوام 

ذات. و  فاعل و به یک این حقیقت و این ماده به یک

اشکالی هم ندارد که قوام ماده به ذاتی باشد که خود آن 

ذات، نفس آن ماده و نفس آن معنا و نفس آن تحقق 

 باشد.

 شود که:نمیبنابراین دیگر این اشکال وارد  
ما باید ذات را در مشتق اخذ کنیم، و اگر ذات را 

شویم، دچار اشکال می« موجود»اخذ کنیم در 
 زیرا در اینجا ذات بر خود وجود تقدم ندارد.

لذا مجبوریم بگوییم که ذات اخذ نشده است، و 
طور نیست که ما از اگر ذات اخذ نشده باشد این
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وریم؛ بلکه دست بیاضارب و مضروب یک ذات به
فهمیم عنوان فاعل را میما از ضارب، دلالت ذات به

عنوان مفعول را و از مضروب، دلالت ذات به
 فهمیم و ازمی
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فهمیم. دلالت بر مکان و زمان را می« مَفعَل»

طور دلالت بر آلت و صفت مشبهه و مبالغه را همی

چنی از خود فعل، جحد و نفی را فهمیم. هممی

تمام این دلالات به حال خودشان محفوظ  فهمیم.می

التزام عقلّ از اینها انتزاع  عنوان یکاست و این ذات به

 1شود.می

 نحوۀ دلالت مشتق بر ذات
صورت تلمیذ: اگر ذات، غیر از مبدأ باشد، در این

در ثبوت، هر دو  ۀگوییم: قبلییت طبعی و واسطمی

 امری اعتباری و غیر ضروری هستند؛ مثلًا وقتی

، در اینجا ذات غیر از مبدأ «زیدٌ أبیض»گویند: می

 است، لذا نیازی به قبلییت ندارد.

توانیم بگوییم: استاد: قبلًا هم گفتیم که نمی 

؛ چون اگر ما بیاض را به شرط عروض «البیاضُ أبیضٌ »

گذاریم، ولی اگر به لحاظ کنیم اسمش را بیاض می

أبیض شرط معروضییت و تحقق اخذ کنیم اسمش را 

                              
 .1٠٠و  ٩٥جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به توحید علمی و عینی، ص  1
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آید که به گذاریم، پس بالأخره این معنا در ذهن میمی

« ذاتٌ ثبتَ له البیاض»گویند؟ آیا به چه چیزی أبیض می

 گویند؟أبیض می« نفسُ البیاض»گویند یا به أبیض می

و به خود « أبیض»اگر ما به خود بیاض بگوییم:  

، این به چه نحوی تصور «سفید»سفیدی بگوییم: 

همان مطلبی است که من عرض کردم که شود؟ این می

توانیم با مسائل عقلّ، وزن یا معنا درست کنیم. نمی

تمام صحبت در این است که عقل برای این تصاریف، 

اینها در  ۀکند. همتراشد و اخذِ معانی میمفاد و معنا می

طور اختیار عقل است، نه در اختیار واضع. اما این

و مثلًا بگوید: آب نیست که انسان خودش جعل کند 

کند، کند، خبز دلالت بر سْکه میدلالت بر خُبز می

کند، فرش دلالت بر دوغ سْکه دلالت بر فرش می

کند و...؛ اینها که در کند، دوغ دلالت بر منبر میمی

توانیم طور بگوییم. ما فقط میاختیار ما نیست تا این

 اوزان و انتساب و جهت اشتقاق آن ماده را ۀمحدود

بَ »دست بیاوریم که مثلًا به اولاً دلالت بر زدن « ضَرَ

کند، نه دلالت بر خوردن؛ ثانیاً دلالت بر فاعل می
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کند، نه دلالت بر مفعول؛ ثالثاً دلالت بر زمان می

اینها انتزاعی است؛ چون  ۀکند. البته همگذشته می

بَ »کند. دلالت یعنی عقل انتزاع می  «ضَرَ
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وقت عقل کند، آنن فعل میفقط دلالت بر وقوع آ
دهد و آن را به فاعل انسان این را به گذشته نسبت می

دهد دهد و آن را به زمان و مکان نسبت مینسبت می
 و....

حالا صحبت در این است که بیاض عبارت  
شود، معروض عارض می است از عارضی که بر یک

یعنی باید قبلًا موضوعی باشد تا بعداً بیاض بر آن 
ض شود. حالا آن بیاض چیست؟ آیا آن بیاض عار

عبارت است از لون؟ آیا عبارت است از کم؟ آیا 
عبارت است از اضافه؟ آیا عبارت است از مکان؟ 

گوییم: آن عبارت است از لون. حالا خود آن لون می
چیست؟ آن لون کیفی است که قابضٌ للبصر است. 

سفیدی  گویند: وقتی که چشم انسان به یکمی
بندد، مثلًا وقتی شما به افتد چشمش را میمی

بندید؛ اما وقتی کنید چشمتان را میخورشید نگاه می
کنید. این کنید چشمتان را باز میبه سیاهی نگاه می

گیرد لونی که قابض بصر است و چشم انسان را می
معنا و مفهومی که همۀ ما این را  عبارت است از یک

 همۀ ما ارتکاز دارد.فهمیم و این معنا در ذهن می
بینیم کنیم میعلت اینکه تا ما به اشیاء نگاه می 
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که یکی سفید است و یکی سیاه است، این است که 
بیاضی در ذهن ما هست تا اشیاء خارجی را با آن 

وقت به یکی سفید بگوییم بیاض ذهنی بسنجیم، آن
ها در ذهن ما و به یکی سیاه بگوییم. همۀ این رنگ

کنیم؟ آیا ها را عوض نمیجای این رنگ هستند. چرا
حال شده است که شما به این سفید بگویید: به تا
؟! چون بیاضی در ذهن شما هست و در «سیاه»

قول اند و بهبیاض کار گذاشته صحیفۀ ذهن شما یک
اند حُمره در ذهن شما تزریق کرده آقای دکتر، یک

ن و که همۀ اینها در آنجا هست و شما نسبت به الوا
اید، نسبت به کم و نسبت به اعراض واکسینه شده

یعنی همۀ اینها را در ذهن شما ذخیره کرده و قرار 
کنیم اند؛ لذا تا ما اشیاء خارجی را مشاهده میداده

 کنیم.فوراً با آن ذهنیت خودمان منطبق می
دلیل اینکه وقتی شما به این کتاب و این  

یاضِ این قرطاس گویید که بکنید میقرطاس نگاه می
أشد از بیاضِ این کتاب است، این است که آن مفهوم 

 برای خود
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شما در ذهنتان مشکّک است. آن مفهوم مشکک 
در ذهن به حال خودش ثابت است و شما با آن 

 کنید.معیار، اشیاء خارجی را مقایسه می

حالا آن بیاضی که در ذهن شما هست، از  

هیئتی دارد؟ و از نظر لغوی اسمش چیست و چه نقطه

نظر لغوی به گویند؟ از نقطهنظر عقلّ به آن چه مینقطه

و « یاء»و « باء»این چهار حرف . گویندآن بیاض می

در اختیار من نیست که این را جعل و « ضاد»و « الف»

وضع کنم، بلکه در اختیار لغوی است؛ یعنی لغوی باید 

آن «. یاضب: »توانم بگویمولی بنده نمی« بیاض: »بگوید

است مربوط « ضاد»و « الف»و « یاء»و « باء»بیاض که 

خواهد و در اختیار به لغوی است و اطلاع بر لغت می

ما باید سْاغ لغوی برویم تا ببینیم در کجا . ما نیست

آورده، در کجا « ضْرب»آورده، در کجا « بیاض»

آورده و در کجا « مُضاربة»آورده، در کجا « ضِراب»

این أفعال،  ۀده است. منتها اطلاع بر نحوآور« تضارُب»

رساند که مثلًا در انسان را به معانی دیگری می

باید دو ضرب واقع شود، ولی « تضارُب»و در « مضاربة»
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 ۀواسطباید یک ضرب واقع شود. انسان به« ضْرب»در 

اطلاع  فهمد؛ ولی بدوناطلاع بر اوزان، این را می

 فهمد.نمی

سفیدی یعنی کیفی که  حالا در مورد بیاض، 
قابضِ برای بصر است و دارای این خصوصیت 
است، و لونی است که مشکک است و مراتبی دارد. 

سفیدی باشد،  حتی ممکن است که در ذهن ما یک
ولی هنوز آن مرتبۀ بالای بالا را ندیده باشیم؛ مثلاً این 

دفعه کاغذی کاغذ خیلی سفید است، ولی یک
اش دو گذارند که سفیدیمی آورند و در جلوی مامی

گوییم: آقا این خیلی از وقت میبرابر این است، آن
آن سفیدتر است! ما این را از آن مفهوم مشککی که 

که ما تا الآن که در ذهنمان هست فهمیدیم، درحالتی
ای از چنین مرحلهچهل سالمان است، هنوز به یک

ایم؛ ولی ذهن ما آن مفهوم سفیدی برخورد نکرده
دارد. حالا اگر بعداً مشکک را محفوظ نگه می

اش ده برابر سفیدی دیگر بیاید که مثلًا سفیدی یک
دارد. اگر این است، ذهن ما آن را هم در خود نگه می

ما از مرحلۀ مادّه بیرون برویم و به مرحلۀ معنا و صور 
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بینیم که برزخیه برسیم، در آنجا نورهایی را می
 که چشم شان به نحوی استسفیدی
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تواند آن را تحمل مادی اصلًا یک لحظه هم نمی
گوییم. بعداً حال به آن هم سفید میعین کند، ولی در

ممکن است سفیدی به حدّی برسد که اصلًا قابل 
گوییم. این برای بصر نباشد، ولی به آن هم سفید می

مفهوم مشکک عجیب است و همۀ مراتب را در نفس 
 شود مفهوم سفیدی.ین میانسان حفظ کرده است. ا

« الف»یک « ابیض»گویند؟ در اما سفید به چه می 

جایشان هستند، ولی آن  در سْ« یاء»و « باء»جابجا شد، 

بیاض که وسط بود، در ابتدا قرار گرفت و « الف»

در بیاض، وسط و متصل بود؛ « الف»شد. آن « ابیض»

 در ابیض، کنار و منفصل است. حالا که« الف»ولی این 

در اول آمده است، آیا معنا هم تغییر کرده « الف»این 

توانیم بگوییم که معنا تغییر نکرده است یا نه؟ نمی

است، پس معنا باید تغییر کرده باشد. آن بیاض 

)سفیدی(، ابیض )سفید( شد. چه تحولی در اینجا پیش 

آمد که این معنا تغییر پیدا کرد؟ از جهت تحول ظاهری، 

وسط برداشتیم و در اول گذاشتیم و را از « الف»آن 

ابیض در اینجا معروض شد، مثلاً کتاب شد. این ابیض 
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الآن کتاب است و جایش در خارج است، ولی در 

موقع بیاض بود و جایش در ذهن بود. البته ما وقتی آن

کنیم؛ بعداً بینیم، بیاض را انتزاع میکه ابیضی را می

بینیم، لذا ا میچون این حالت سابقه و حالت لاحقه ر

گوییم: بیاضی آمده و این قرمزی را برطرف کرده و می

تبدیل به سفید شده است. عرض من در اینجا این است 

 کند.که عقل انسان معروضییتی را از ابیض استنباط می

های مشتقی که در اینجا دیگر همۀ این بحث 
رود. البته این کنند کنار میدر اصول مطرح می

 گفتیم مربوط به بحث موجود است.مطالبی که 
تلمیذ: در اختلاط این اعراض اگر مثلًا برای 

هم مخلوط  ها را بارنگ در خارج، رنگ ساختن یک
 شود؟طور میکنند، در آن صورت چه

آن مخلوط را هم ذهن تشخیص استاد:  
دهد. مگر همین الوانی که در ذهن هستند، می

مشکک نیستند و مراتب ندارند؟! حالا اگر قرمز و 
هم مخلوط کنند،  سفید و آبی و بنفش و زرد را با

آید که آن رنگ هم در ذهن دست میبالأخره رنگی به
اطلاع خارجی داشته باشد،  هست. البته باید اول یک
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 ابتدائاً یک رنگ آبی در اینجامثلًا 
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دفعه کشد، یککشد، بعد یک زرد روی آن میمی
کشد، بعد یک بیند سبز شد. یا یک رنگ آبی میمی

شود. بعد از کشد، این بنفش میقرمز روی آن می
ها را تواند این رنگآورد که میدست میاینجا به

هم مخلوط و ترکیب کند و یک رنگ جدید  با
وقتی که این ذهنیّت برایش پیدا شد،  درست کند.

حَسَب آن ذهنیّت، اشیاء خارجی را مطابق با  دیگر بر
کند، مخلوط کند، زیاد میکند، کم میآن انتخاب می

کند؛ بعداً آنچه در ذهن کند و خودش درست میمی
 آورد.است می

خواهد نقشۀ مثال معمار یا مهندس میبابمن 
گوید: اطاق را در اینجا یک ساختمان را بکشد و می

وقت دهم. آندهم و حمام را در آنجا قرار میقرار می
این معمار یا مهندس در ذهن خودش اطاق درست 

کند، در کند، در کنارش دستشویی درست میمی
کند، در کنارش اطاق کنارش آشپزخانه درست می

کند و.... وقتی که همۀ اینها در پذیرایی درست می
و فهمید که دیگر این نقشه اشکال  ذهنش درست شد

کند؛ به نحوی که اگر ندارد، این نقشه را پیاده می
سیم به  دستگاه و کامپیوتری درست کنند و با یک
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مغز وصل کنند تا آنچه مربوط به ذهن انسان است 
دقیقاً در خارج پیاده کند، وقتی که آن مهندس آن 

آن کند، آن دستگاه هم نقشه را در ذهنش درست می
ساختمان  بندد و به یکرا در خارج دقیقاً نقش می

 کند. خلاصه، هرچه هست در ذهن است.تبدیل می
ها در خارج تلمیذ: در ترکیبات شیمیایی که رنگ

وجود شوند و رنگ جدیدی را بههم ترکیب می با
ها استقلال طور نیست که این رنگآورند، اینمی

اتب خودشان، کنند و با حفظ مرخودشان را حفظ می
دهند؛ لذا اگر بخواهیم با رنگ جدیدی را تجلی می

های قبلی را تجزیه کنیم و حفظ رنگ جدید، رنگ
 شود!برگردانیم، اعادۀ معدوم می

استاد: نه، اعادۀ معدوم نیست و هرکدام در  
ظرف خودشان هستند. بحث معدوم جدا است و 

است  اعادۀ معدوم اصلًا در اینجا راه ندارد. مثل این
کنید و شربت هم مخلوط می که شما آب و شکر را با

کنید و شکر و آب شود، بعد اینها را تجزیه میمی
طور شوند. اجزاء مادی رنگ هم همینهم جدا می از

 مقدار شوند؛ مثلًا یکاز هم جدا می
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دهید تا مادۀ سفید جدا بشود، بعد حرارت می
دۀ قرمز دهید تا آن مامقدار دیگر حرارت می یک

دهید تا همه از طور حرارت میجدا بشود و همین
 هم جدا بشوند.

هایی همۀ اینها در ذهن است. لذا تمام اراده 
کردند، در ذهن انجام که پیغمبران و اولیا می

کردند؛ مثلاً وقتی که گرفت و در خارج کاری نمیمی
شیر درست  کند که یکالسّلام اراده می امام علیه

شیر درست  کند و یکنش کار میشود، در ذه
کردن شیر در ذهن،  کند و به محض درستمی
شود و به شیر درست می دفعه در آنجا یکیک

همۀ اینها در ذهن و در  1رسد!حساب آن شخص می
 ٢کند.نفس، وجود و تحقق پیدا می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 

  
  
  

                              
 .1٤٨الأمالی، شیخ صدوق، ص  1
 .1٨و  1٦، ص ٦جهت اطلاع بیشتر رجوع شود به معاد شناسی، ج  ٢



894 

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  

  



_________________________________________________________________ 

895 

  



896 

« وجود لابشرط مقسمی»جلسۀ بیستم: 
 موضوع فلسفه
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 لا و لابشرطلحاظ وجود بشرط
بحث راجع به وجود و موجود بود. عرض  

شد که گاهی اوقات به خود وجود، موجود اطلاق 
شود. این به لحاظ نفس تعیّن خارجی آن است؛ می

که اعیان خارجی در دار اعتبار، طورییعنی همان
تعینی دارند که به لحاظ آن تعین، ما اسم موجود را 

هم  گذاریم، پس در دار حقیقت و واقعیّتبر آن می
که هیچ تعینی غیر از نفسِ وجود نیست، ما گاهی 

گذاریم و به وجود، اسم موجود را بر این تعین می
 گوییم.موجود می
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البته گاهی اوقات به این لحاظ، وجود گفته  
گویند که نظر وجود میشود؛ بلکه از این نقطهنمی

وجود، اصلِ هر چیزی است و قوام هر موجودی به 
مفهوم ساری و  ا این وجود را یکوجود است، لذا م

دانیم، به این معنا که وجود، جاری در همۀ تعینات می
نظر مفهوم در همۀ اشیاء و موجودات هم از نقطه

نظر حقیقت در ساری و جاری است و هم از نقطه
همۀ این تعینات خارجی سریان و جریان دارد؛ مثل 
 کلّی طبیعی که مفهومش در همۀ افراد ساری و جاری

است. البته وجود مانند آن نیست؛ چون آن از باب 
ماهیت است و وجود از باب تعین خارجی و حقیقت 

نظر به آن وجود و ذات شیء است. از این نقطه
 گوییم.می
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شود، یعنی لا میبنابراین به معنای اول، بشرط 
دخالتِ هیچ موجودی  انضمام و عدم به شرط عدم

الأمر؛ و به معنای دوم با آن در وعاء حقیقت و نفس
شود، یعنی سریان و دخالت وجود در لابشرط می

جمیع مراتب کثرت. این معنای موجود و وجود بود 
 که عرض شد.

ما در عالم خارج و عالم واقع و حقیقت  
توانیم وجود اطلاقی را لحاظ کنیم؛ چون وقتی نمی

بودن را در  کنیم لابشرطوجود اطلاقی را لحاظ می
کنیم که کنیم، یعنی وجودی را لحاظ مییآن اخذ م

در همۀ مراتب سریان دارد و با همۀ هویّات و کثرات 
داشتن خود آن را لحاظ  سازش دارد، اما دیگر تعیّن

بودن وجود، همان نزول  کنیم. لابشرطنمی
هوهویّت در کثرات است. این معنای وجود 

 لابشرطی و اطلاقی است.
ست که ما دیگر لا، وجودی ااما وجود بشرط 

کنیم؛ هیچ هویّت و ماهیّتی را در قبال آن لحاظ نمی
مۡ این همان معنای 

َّ
 ٱلظ

ُ
ابِِۢ بِقِيعَةٖ يَحۡسَبُه سَََ

َ
   ﴿ك

ُ
ان
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﴾ ءا
ٓ
گوییم: تشخص و لا میاست. در بشرط  1مَا

تعین و  تمحّض و تمرکز در خارج فقط در یک
تشخص وجود دارد و تمام هویات دیگر مظاهر  یک

لا یعنی هویّتی که دیگر هیچ . وجود بشرطاو هستند
 تعیّنی در قبال آن راه ندارد.

لا است؛ این فرق بین اطلاق و بین قید بشرط 
 کند.اما اصل و واقعیت هر دو یکی است و فرقی نمی

 اخذ وجود در فلسفه از حیث لابشرطی و اطلاقی
ما در اینجا بحث ادبی در وجود و موجود  

وند بعداً این بحث را مطرح نداریم، بلکه خود آخ
کند. در اینجا مرحوم آخوند فعلًا از اقسام وجود می
کند؛ عنوان کلی و اطلاقی و لابشرطی بحث میبه

یعنی هر شیء و هر تعیّنی که اسم موجود بر آن باشد، 
چه خداوند متعال باشد یا ملائکۀ مقرب باشند و چه 

ده باشد، عالم مجردات و عقول باشد یا عالم مثال و ما
دارای خواص و آثار و عوارضی است. در اینجا فعلًا 

کنیم که این موجود راجع به این جهت صحبت می
 که چنین معنای سعی و شمولی

                              
 .٣٩( آیه ٢٤سوره نور ) 1
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 شود.دارد، به چه تقسیماتی تقسیم می

خاطر همان اشکالی که عرض در منظومه هم به 

طور مطرح شده است که اگر موجود عبارت شد، این

باشد، بنابراین عروض وجود « ذاتٌ ثبت له الوجود»از 

بر این ذات باید مسبوق به علت باشد؛ حالا اگر آن 

آید، و اگر غیر از علت، خود وجود باشد، دور لازم می

آید، چون ما چیز دیگری وجود باشد، تسلسل لازم می

غیر از وجود و ماهیت نداریم. البته مرحوم حاجی این 

کند و بعداً هم در اینجا سفار نقل میاشکال را از خود ا

 آید.می

 تقسیمات اولیۀ وجود
عنوان حقیقت اولیٰ از این موجودی که ما به 

ای است؛ یعنی کنیم دارای اقسام اوّلیهآن بحث می
موجود دارای  هو اول خود این موجود بما بلا اولًا

اول  بلا مثال وقتی شما اولًابابتقسیماتی است. من
خواهید حیوان را تقسیم کنید، به این تقسیم می
د یا ندارد؛ ولی شما کنید که یا عقل درّاک دارمی

کنید که یا وقت حیوان را به این تقسیم نمیهیچ
حساس است یا نیست، چون حساسیّت فصل مقوّم 



904 

حیوان است و حیوان بدون آن اصلًا معنا ندارد. پس 
تقسیم اولی حیوان براساس عقل است: حیوان یا 
عقل دارد یا ندارد؛ اگر عقل داشته باشد انسان است 

انسان است. بعد این  ته باشد غیرو اگر عقل نداش
آوریم و کنیم و پایین میتقسیمات را محدودتر می

گوییم که خود این انسان به دو دسته مثال میبابمن
شود: یا مذکر است یا مؤنث است. در تقسیم می

توان انسان را طور دیگری هم تقسیم کرد و اینجا می
قرار  نظر لازم نیست که فقط تذکیر و تأنیث را مد

عقل است یا توان گفت که انسان یا کمداد؛ مثلًا می
اکثر  صورت تخصیصعاقل است، که البته در این

کنم بیشتر از ده نفر کسی آید! چون فکر نمیلازم می
کردم در خود ما حال باور نمیبه عاقل باشد! من تا

بینم که عقل وجود داشته باشد، ولی حالا میهم کم
عقل زیاد است؛ دیگر وای ما هم کم الحمدلله در خود

عقل باشیم خیلی به حال بقیۀ مردم! البته اگر واقعاً کم
 1شویم!الجنة میخوب است؛ چون جزء اکثر اهل

                              
 عن مَسعَدَةَ بنِ صَدَقةَ عن جَعفَرِ بنِ محمّدٍ عن: »٢٠٣معانی الأخبار، ص  1

قال النَّبیُّ صلَّی اللَه علیه و آله و سلّم: ”السّلام قال:  أبیهِ عن آبائِهِ   علیهم
العاقِلُ فی ”قال: قلتُ: ما البُلهُ؟ فَقالَ: “ دَخَلتُ الجَنَّةَ فَرَأیتُ أکثَرَ أهلِها البُلهَ!
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بینیم که دوباره این تذکیر و صورت، می هربه 
بالغ  تأنیث هم قابل تقسیم است و آن را به بالغ و غیر

ه پیر و جوان تقسیم کنیم، بعد دوباره آن را بتقسیم می
کنیم کنیم، بعد دوباره به عالم و جاهل تقسیم میمی

کنیم؛ چون همۀ اینها از طور آن را تقسیم میو همین
 مراتب تکوّن انسان است.

حالا صحبت در این است که آن تقسیم اولی  
موجود  هو که بر موجود مطلق، یعنی موجود بما

 شود چیست؟حمل می

لی  شود ای که بر وجود حمل میهاین تقسیمات اوی

باید به نحوی باشد که به نفس موجود برگردد، نه به 

شیء شیء؛ چون اگر برای موجود بشرطموجود بشرط

باشد دیگر از آن تقسیم اولی و از آن جهت اطلاقی 

مثال اگر موجود مِن عنوانآید. بهخودش بیرون می

ریاضی  یکون ریاضیًّا باشد، این تقسیم موجودِ  جهةِ أن

                              
 «“الخَیرِ، الغافِلُ عن الشّرّ، الّذی یَصومُ فی کُلِّ شَهرٍ ثَلاثَةَ أیّامٍ.

هارونُ بنُ مُسلِمٍ عن مَسعَدَةَ بنِ صَدَقةَ عن : »٥٦٦، ص ٣السرائر، ج 
قال: قلتُ: هؤلاء المُصابونَ “ أَکثَرُ أَهلِ الجَنَّةِ البُلهُ!”عبدِاللَهِ عن أَبیهِ قال: أبی

 «لا؛ الّذینَ یَتَغافَلونَ عمّا یَکرَهونَ، یَتَبالَهونَ عَنه.”یَعقِلونَ؟ فَقالَ لی:  الَّذینَ لا
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تجردی ندارد، بلکه  ۀشود، یعنی موجودی که جنبمی

اش دارای طبیعی ۀلحاظ جنبطبیعی دارد و به ۀجنب

خود تعلیمی و سطح و کم به عدد و حجم است و جسم

شود که آیا گیرد. این به بحث ریاضی مربوط میمی

موجود دارای عدد است یا نه؟ حجمش چگونه است؟ 

؟ در اینجا موجود را از آن مکعب است یا استوانه است

کنیم. یا ایم و راجع به آن بحث میاش نازل کردهمرتبه

بودن آن بحث  لحاظ مادیمثال اگر از موجود بهعنوانبه

کنیم که آیا سیال است یا جامد است؟ آیا اسود است یا 

اسود است؟ آیا بو دارد یا ندارد؟ این تقسیم، تقسیم  لا

لی تقسیم موجود مادی است و موجود نیست، بلکه  ۀاوی

گیرد؛ چون در مجردات اصلاً بحث نمی بر مجردات را در

داشتن و  تعلیمی داشتن و نداشتن و حجم و جسم از بو

 نداشتن راه
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ندارد، چون مجردات دارای شکل نیستند تا شما 
صورت تقسیم کنید. پس بتوانید آنها را به این

 ی موجود باشد.تواند تقسیم براکدام از اینها نمیهیچ

 امور عامه
بنابراین حکما ابتدا موجودی را تقسیم  

کنند که بتواند موضوع برای امور عامه واقع بشود، می
عنوان امور کنند که بهبعد آن عوارضی را تقسیم می

شوند. امور عامه عامه عارض بر این موضوع می
قسم از اقسام موجود،  یعنی اموری که فقط به یک

تعلیمی و سطح و کم، اختصاص  یا جسممانند ماده 
ندارند، بلکه اموری هستند که ممکن است هم 

مجردات را  بگیرند و هم غیر بر مجردات را در
 بگیرند. بر در

مثال امکان و وجوب بحثی است که نه بابمن 

شود و نه بر حمل می« مجرد أنیه بما موجود»بر 

حمل « موجودٌ  هو بما موجود»، بلکه بر «مادة أنیه بما موجود»

نظر  شود. یعنی ما خود موجود مطلق را درمی

مطلق،  موجودٌ  هو گیریم، حالا این موجود مطلق بمامی

شود که واجب تعالٰی است و یا یا وجوب بر آن حمل می
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 شود که غیر از واجب تعالٰی است.ممکن بر آن حمل می

توانید سیاهی و مثال شما نمیباباما من 

به واجب تعالٰی نسبت بدهید، چون اصلًا  سیاهی را غیر

سیاهی از أعراض ماده هستند و فقط به  سیاهی و غیر

توانید عدد و مثال نمیبابماده اختصاص دارند. یا من

ذلک نسبت دهید؛ غیر از اینها را به عقل بسیط و امثال

چون اعداد و ملکات، اوصاف و عوارضی برای 

ورة ذو أنه بما دموجو»یا « مادیی أنه بما موجود» یا « الصی

مثال اگر بخواهید بابهستند. یا من« مجرد أنه بما موجود»

آید، در تقسیمات عوارضی را که برای مجردات می

موجود قرار بدهید، دیگر اصلًا به ماده مربوط نیست و 

 با ماده کاری ندارد.

معنای امور عامّه این است که خود موجود را  
ـ به اموری  لحاظ حیثیّتشنه به لحاظ خودش ـبه

تقسیم کنیم. پس ما در امور عامه از اموری بحث 
کنیم که اختصاص به ماده یا مجرد ندارند، بلکه می

بحث کلّی است؛ مثل بحث علت و معلول، که  یک
کنیم: موجود اولی یا طور تقسیم میما موجود را این

شود و یا برای برای موجود دیگر علت واقع می
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شود. در فوق خودش معلول واقع می موجود ما
 کنداینجا فرقی نمی
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که آن موجود اولی مادی باشد یا مجرد باشد و یا 
تعالیٰ باشد؛ چون این بحث در  حتی باری

تعالیٰ هم هست که آیا خداوند متعال علت  باری
 است و یا اینکه معلول است.

توانیم بگوییم که بحث در باب امکان نمی 
ه خدای تعالیٰ نیست و مربوط به غیر امکان مربوط ب

توانیم خود موجود خدای تعالیٰ است؛ چون ما می
مطلق را به ممکن و به واجب تقسیم کنیم تا یک قسم 

اللَه  سویٰ  از موجود، خدا شود و یک قسمش ما
شود. بنابراین بحث امکان در مورد خود خداوند هم 

امکان هست، منتها ما باید ثابت کنیم که این امکان، 
ذاتی است: اگر خداوند تعالیٰ ممکن باشد، یا 

آید، یا به علت ثالث نیاز تسلسل و یا دور لازم می
کنیم که آن علت افاضه کند، یا ترکّب در ذات پیدا می

آید، یا حمل صورت بر ماده لازم خدا لازم می
آید که آید، یا بحث جنس و نوع و فصل پیش میمی

ای جنس باشد، یا مثلًا نیاز به مثلًا فصل باید مقوّم بر
هایی که ضمّ اینها به علت داریم، و از این قبیل بحث

 کند.خود ملاصدرا هم مطرح می

اما مثلًا اگر گفتیم که موجود یا ابیض است یا  



_________________________________________________________________ 

911 

اسود است یا قرمز است یا سفید است؛ این بحثی است 

که حیثییت تقییدیه در آن لحاظ شده است، چون بالأخره 

بما أنه فی ظرف المادة، یا إحمرار دارد یا بیاض موجود 

 ذلک.دارد یا سواد دارد، و امثال

واسطه  ها[ یکتلمیذ: برای حمل ]این تقسیم
طور خواهیم، پس در امکان و وجوب هم همینمی

توانیم است؛ یعنی تا وجوب تعین پیدا نکند، نمی
امکان را انتزاع بکنیم. لذا گرچه ملاصدرا گفته است: 

سبب عروض امکان، تعین هم به همراهش به»
طور خواهیم عرض کنیم که اینولی ما می« آورد.می

آید، بعد ما امکان را انتزاع نیست، بلکه اول تعین می
 کنیم.می

استاد: نه، ما اصلًا کاری با تعین و امکان  
گوییم: اگر خودِ موجود نداریم. ما می

حقق پیدا موجودٌ بخواهد در ظرف خارج ت هو بما
ـ یک وصف و  اینکه تعینش آمده باشدنه کند ـ

شود؛ یعنی یا وجود عرض بر او عارض و طاری می
برایش ضرورت دارد و تساوی وجوب و وجود 

شود و موصوف به غنیّ بالذات و واجب بالذات می
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شود، یا وجود برایش ضرورت ندارد و سلب می
 شودضرورت از جانب موافق می

  



_________________________________________________________________ 

913 

 شود.مکان میو موصوف به ا

 معنای اطلاقی وجود در موضوع فلسفه
تلمیذ: اگر موضوع را مفهوم الوجود بگیریم، 

توان وصف شود؛ یعنی بر مفهوم وجود میمشکل می
امکان و وجوب و... را حمل کرد، ولی دیگر 

تواند موضوع فلسفه باشد، چون موضوع فلسفه نمی
باید آن وجود حقیقی خارجی باشد که ضرورت را 

وقت با این بیان دیگر امکان را از آن انتزاع کنیم. آن
طور تصور کنیم؟! به عبارت دیگر، اگر بخواهیم چه

بنا را بر اصالةالوجود بگذاریم، تقسیم موجود به 
شود، چون ایشان امکان و وجوب و... مشکل می

 «مبنا اصالةالوجود است.»فرمودند: 
ر استاد: مبنا اصالةالوجود است، ولی ما د 

نظر  معنای اطلاقی خودش دراینجا موجود را به
این »لا. اگر شما بخواهید معنای بشرطایم، نه بهگرفته

نظر بگیرید، این همان  را در« حقیقتی که هست
کنید، لایی است که وقتی شما آن را لحاظ میبشرط

اید. شما تعین و تشخص خارجی را لحاظ کرده یک
کثر و انقسامش به در اینجا وجود را بدون این ت
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کنید؛ لایی اخذ میصورت بشرطهویّات متکثره به
خواهیم بدانیم که آیا قبل از این مرحله، ولی ما می

حقیقت ساریۀ در همۀ تعینات  خود اصل وجود یک
است یا نیست. چنین وجودی، وجود اطلاقی است. 

که هم شامل باری تعالیٰ و مبدأ  این وجود اطلاقی ـ
ـ به چند  شامل همۀ تعینات استاول است و هم 

 شود.دسته تقسیم می
مثال حیواناتی مانند گاو، گوسفند، بابمن 

وجود خارجی دارند.  شتر و انسان در خارج یک
نه جزئیات خارجی،  مفهوم اطلاقی را ـ شما یک

چون هر کدام از جزئیات خارجی آن متشخص به 
عنوان تصور ذهنی از آن ـ به ذات خودش است

کنید، و آن ات خارجی استنتاج و انتزاع میجزئی
، به «کلی طبیعی»مفهوم اطلاقی را که عبارت است از 

دهید و بعد در مقام تقسیم، آن را همه گسترش می
 کنید.تقسیم می

کلی برگشت تقسیم به مفهوم  طوراصلًا به 
است و امکان ندارد برگشت تقسیم به شیء خارجی 

این کاغذی را که در دست  توانیدباشد؛ مثلاً شما نمی
من است تقسیم کنید، چون این شیء خارجی برای 
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 خودش یک شیء است و اگر تقسیم کنید دو شیء
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شود، اما برگشت تقسیم به این است که می
لابشرطی را به چند دسته ]معنای اطلاقی و  یک

 [.تقسیم کنید

طور که قبلًا عرض همان وجود در عالَ خارج ـ 

ار!»ص است، یعنی ـ متشخی  کردم ار غَیُره دیی « لیس فی الدی

مۡ و بقیه 
َّ
 ٱلظ

ُ
ابِِۢ بِقِيعَةٖ يَحۡسَبُه سَََ

َ
﴾  ﴿ك ءا

ٓ
 مَا

ُ
هستند؛  1ان

یعنی آنچه در خارج وجود دارد، چه آنهایی که الآن 

شوند و چه آنهایی هستند و چه آنهایی که بعداً پیدا می

ند و اند، همه در ظرف زمان خودشان هستکه قبلًا بوده

اند، پس ثابت هستند اینها مندکی در ملکوت ۀچون هم

نظر و هیچ تغییر و تبدلی در اینها راه ندارد. اما از نقطه

توانیم این ظهور ِاین وجود در مظاهر مختلف، ما نمی

 ظهور را انکار کنیم.

بله، اگر این وجود هیچ ظهوری نداشت و  
یتغیّری  فقط یک حقیقت بَحت و بسیط و ثابت و لا

در آن کینونیّت ذات خودش بود دیگر هیچ تغییر و 

                              
 :1٨، ص ٢. اللَه شناسی، ج ٣٩( آیه ٢٤سوره نور ) 1
باشد که نما و سرابی میچون آباند، اعمالشان همو کسانی که کافر شده»

کام آن را آب گمان که شخص تشنهطوریدر زمین همواری قرار دارد، به
 «نماید.می
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بینیم که این وجود در تبدلی در اینجا نبود؛ اما ما می
کینونیّت ذات خودش دائماً در حال تبدل است: 

نٖ﴾
ۡ
أ
َ
ي ش ِ

وَ فن
ُ
لَّ يَوۡمٍ ه

ُ
نی خود ذات دائماً در یع  1،﴿ك

گیرد و خود میحال تغییر و تبدل است و صورت به
 شود.بدل می و عوض
شود ما همۀ این مسائلی که در اینجا لحاظ می 

رساند که این تغییر و تبدلاتی که را به این نکته می
شود عبارت است از استعداد و قوّه، فعلیّت و پیدا می

ایجاد، ایجاب و حال، علّیت و معلولیّت، خلق و 
امکان و... که همۀ اینها صفات و عوارضی هستند 

 کنیم.که ما از این تغیرات و تبدلات انتزاع می
حالا منشأ این انتزاع چیست؟ اگر منشأ این  

انتزاع، تشخص و عدم تغیر خارجی باشد پس این 
صور و تبدل از کجا آمده است؟ لذا دو اصل منشأ 

 این انتزاع
  

                              
 .٢٩( آیه ٥٥سوره الرحمن ) 1
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آن حقیقتی است که متبدل  است: اصل اول
شود، شود، و اصل دوم آن تبدلی است که پیدا میمی

که همان وجوب بالغیر است. این وجوب بالغیر 
نه  که خودش ـهمان امکان ذاتی است؛ یعنی همین

 ـخودش را تغییر داده است، آن حالت بعدیِ  دیگری
 شود.قبل از حالت اولی، امکان ذاتی می

گذاریم. ماهیت را ماهیت میما اسم این تبدل  
امر عدمی است و اصلاً چیزی در خارج نیست، منتها 

بینیم این کنیم؛ مثلًا میما آن را از خارج انتزاع می
تبدلی که الآن پیدا شد شیرین شد و آن تبدّلی که پیدا 

گوییم که این تبدل با آن تبدل شد ترش شد، لذا می
اریم و اسم آن گذکند و اسم این را ترشی میفرق می

دو از خود آن حقیقت  گذاریم، ولی هررا عسل می
 کدام را از جای دیگری نیاورده است.است و هیچ

ماهیت انتزاعی و اعتباری است و غیر از  
وجود چیزی نیست، بلکه اصلًا ماهیت همان نفس 
الوجود است؛ یعنی این ماهیت عبارت از همان 

ه و خود وجودی است که خود آن وجود شکل گرفت
اینکه شکل آن آن شکل هم وجود است، نه

اند صورت خارجی است که به وجود چسبانده یک
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و مثلًا زید شده است، بلکه ادامه و نفس الوجود 
است. ما اصلًا به اندازۀ ذرّۀ مثقالی و به اندازۀ یک 

متر هم حقیقتی خارج از وجود نداریم! منتها آن میلی
وقت جامد است، وقت مایع است و یکوجود یک

وقت عرض است، وقت موضوع است و یکیک
وقت کیف است. منتها ما وقت جسم است و یکیک

کنیم که طور خیال میبه لحاظ اصل این عوارض این
بدن که موضوع برای عوارض است، دارای اصالت 

دانیم، است پس حقیقت است و ما این را عارض می
ت و ما آن شود، مجازی اساما رنگ آن که عوض می

دو یکی هستند  واقع هر ا دردانیم؛ امرا معروض می
هم ندارند. ما اسم آن را ماهیت  و هیچ تفاوتی با

گذاریم. ما به همۀ گذاریم و اسم این را وجود میمی
اند و وجود آمدهاینهایی که به این شکل درّاک به
القامة و دارای این دارای حس و لون هستند و مستوَی

گوییم، و به این هستند ماهیت می خصوصیّات
ها و رنگ و وضع و... که بر آن ماهیت صورت

 گوییم.اند عرض میعارض شده
  



920 

که مرحوم آخوند و امثال طوریبنابراین همان 
فرمایند، ما وجود اعراض را وجود ایشان هم می
گویند: اضافه از دانیم. لذا میضعیفی می

نی شما در یع  1ترین مقولات وجود است.ضعیف
اضافه غیر از نفس الشّیئین که بین آنها اضافه برقرار 

کنید؛ مثلًا شده است، چیز دیگری احساس نمی
ارض  سقف و یک فوقیّت و تحتیّت عبارت از یک

است، و ابوت و بنوت عبارت از دو ذات است. لذا 
گویند: اضافه یکی از مراتب بسیار ضعیف وجود می

دو شیء است، والّا این  است و فقط نفس ارتباط بین
پدر برای خودش در آنجا ایستاده است و این پسر 
هم برای خودش در اینجا ایستاده است و هیچ ربطی 
با یکدیگر ندارند و حتی شاید تا آخر عمر هم 

ای است و این یکدیگر را نبینند! پس این چه اضافه
 ای از وجود دارد؟چه حصّه

که به یکی  اما این براساس ادراکات ما است 
دهیم. اگر ما به دهیم و به یکی زیاد بها میکم بها می

بینیم که تمام سرمایۀ حقیقت شیء نگاه کنیم، می

                              
 .٢٠٠، ص ٤الحکمة المتعالیة، ج  1
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اصلی و آنچه واقعی است و همۀ این عوارض و 
شود، آثار و خواصّ نفس اوصاف بر او حمل می

خود وجود است؛ منتها خاصیت وجود این است که 
کند و گاهی ست میگاهی اوقات اصل مایع را در

کند، اوقات رنگ و طعم آن مایع را هم درست می
 امر واحد هستند. دو یک ولی هر
گویند: ماهیت خاطر همین است که میبه 

امر عدمی است و ما آن را از وجود انتزاع  یک
کنیم. یعنی حقیقت وجود یک امر واحد است و می

خود وجود است که خودش را به این شکل و به این 
بینیم که این کیفیت یفیت درآورده است. بعد میک

آید، مثلًا این جایش کیفیت دیگری میرود و بهمی
آید، لذا جایش انسان دیگری میرود و بهانسان می

گوییم: انسانیّت صورتی بود که این وجود می
امر  خودش گرفته بود. پس اینکه این صورت یکبه

غیر از وجود واقع چیزی  عدمی است یعنی اصلًا در
نیست تا این ماهیت بر آن عارض شود، بلکه هرچه 
در خارج هست همان وجود است، منتها صور وجود 

کند. ما اسم آن صور را ماهیت تفاوت پیدا می
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 گذاریم.می
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پرتقال  روید و یکال وقتی شما میمثبابمن 
گذارید خرید، اینکه بین پرتقال و سیب فرق میمی

به چه لحاظی است؟ وقتی شما آن پرتقال را در 
بینید مثلًا کنید و میگیرید و آن را وزن میدستتان می

توانید دویست گرم وزن دارد، این وجود است و نمی
ن بالأخره وزنش را بگویید که این ماهیت است، چو

کنید. البته این تعبیر صحیح نیست، منتها احساس می
گوییم. بعد وقتی طور میشدن قضیه این برای روشن

بینید، شما رنگ نارنجی قشنگی در این پرتقال می
امر عدمی است؛ بلکه این  توانید بگویید که یکنمی

بینید امر وجودی است، چون آن را می رنگ هم یک
کند. بعد آن ید که نارنجی با سفید فرق میفهمو می

شود که بوی پرتقال کنید و متوجه میرا بو می
جهت امر وجودی است، به دهد. این بو هم یکمی

تان دور نگه اینکه اگر شما این پرتقال را از بینی
که جلوی کنید، اما وقتیدارید، بویش را احساس نمی

کنید، پس این میآورید این بو را احساس تان میبینی
بو هم یک امر وجودی است. بعد این پرتقال را باز 

به، گویید: بهگذارید و میکنید و در دهانتان میمی
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امر  طعم است! این هم یکچقدر شیرین و خوش
وجودی است، چون اگر امر عدمی بود باید با قبل 

بینید الآن تفاوت که میکرد، درحالیخود تفاوتی نمی
کنید. از عدم که ین طعم را احساس میکند و امی

شود! مثلاً اگر شما هزار برای انسان احساس پیدا نمی
دفعه بگویید که پرتقال شیرین است، باز دهانتان 

 گوید:شود! میشیرین نمی
 

دهد و یعنی دانستن خالی کاری انجام نمی
کنید. اید، هیچ احساسی نمیکه آن را نخوردهوقتی تا

خورید و این تغیر ا پرتقال را میکه شمپس وقتی
کنید، حالتان را نسبت به قبل و بعدتان احساس می

ای واقع شده شوید که در اینجا مسئلهمتوجه می
است. تمام این مسائل، امور وجودی هستند و 

 توانند عدمی باشند.نمی
سیب را در دستتان  که یکبعد وقتی 

 کنیدگیرید، اول این سیب را نگاه میمی
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گویید: این قرمز است و با آن نارنجی تفاوت و می

امر وجودی است،  دارد. اینکه این قرمز است، یک

میزَ  لا»تواند قرمز یا سفید باشد: چون امر عدمی نمی

شوید که کنید متوجه میبعد وقتی بو می« بی الأعدام.

اصلًا بوی سیب با بوی پرتقال کاملًا متفاوت است. 

امر عدمی در  قعاً وجود دارد و از یکاین احساس بو وا

کنید و شود. بعد وقتی این سیب را باز میشما پیدا نمی

شوید که اصلًا گذارید متوجه میدر دهانتان می

کند. پرتقال طوری بود که وقتی در طعمش فرق می

شود شد، اما سیب آب نمیگذاشتید آب میدهانتان می

ر دیگری است؛ لذا اش طوو نیاز به جویدن دارد و ماده

پرتقال تفاوت  ۀاش هم با مادگویید: پس باید مادهمی

دار است ولی خصوصیت داشته باشد. پرتقال بسیار آب

اش هم ربطی به پرتقال سیب تفاوت دارد و اصلًا مزه

سیب یک طور است و پرتقال طور دیگری  ۀندارد. مز

تعی  ای هستند که یکاینها امور وجودی ۀاست. هم

وجه ربطی به آن سیب هیچاند و بهجی تشکیل دادهخار

 یا پرتقال ندارد.
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کنیم که پرتقال و آیا اینکه ما احساس می 
سیب در خارج هستند و آنچه باعث شده است که 

هم تفاوت پیدا کنند، امور عدمی هستند  تا با این دو
توانیم بگوییم امور یا امور وجودی هستند؟ نمی

ۀ اینها امور وجودی هستند. عدمی هستند، بلکه هم
توانید حالا که امور وجودی هستند پس شما نمی

دوی اینها یکی هستند، چون ما  بگویید که هر
بینیم. آن اختلاف بین این دو اختلاف آنها را می

باعث شده است که ما بر هر کدام از اینها اسم ماهیت 
بگذاریم؛ اسم این را پرتقال بگذاریم و اسم آن را هم 

وقت مثلًا این ماهیت باعث یب بگذاریم. آنس
شود که قیمت این دویست تومان بشود و آن می

شود که قیمت آن پنجاه تومان ماهیت باعث می
شدن مرض  بشود، یا این ماهیت باعث خوب

شدن و حتی  شود و آن ماهیت باعث مریضمی
 شود.مردن می

امور عدمی باعث نشد که این مسائل و این  
شکیل بشود، بلکه امور وجودی باعث مجموعه ت

سازد، پس شد؛ بنابراین نفس وجود، ماهیت می
ماهیت امری عدمی است و چیزی غیر از وجود 
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که مرحوم آقا در کتاب توحید طورینیست. همان
 علمی و عینی
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 1«ماهیت به اعتبار حدّ وجود است.»فرمایند: می
مقدار شیرینی مثال این وجود یکعنوانبه 

اید؛ ست کرده است، شما اسمش را شکر گذاشتهدر
یا یک وجود دیگری شیرینی بیشتری درست کرده 

اید؛ یا یک وجود است، اسمش را عسل گذاشته
دیگری قدری ترشی درست کرده است و.... 

کنید، یعنی بالأخره از اینها حدّ وجود را ادراک می
تر است. شما فهمید که عسل از خربزه شیرینمثلاً می

کنید و این شیرینی را در وجود خودتان احساس می
ای خاطر مادهتر است بهگویید: اینکه این شیرینمی

طرف است که آن ماده در این بیشتر است. از آن
محض اینکه این خربزه را در دهانتان بینید بهمی
شود، اما وقتی عسل را گذارید به آب تبدیل میمی

شود؛ لذا تبدیل نمیگذارید به آب در دهانتان می
ای در آن هست که در این گویید: پس مادهمی

شوید کنید و متوجه مینیست. بعد خربزه را بو می
که اصلًا خربزه بوی دیگری دارد، اما وقتی عسل را 

گویید که مثلاً بوی گیاه یا گل صحرایی کنید میبو می

                              
 .1٦٧حید علمی و عینی، ص تو 1
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دهد. این حدودی که ما آنها را لمس ذلک میو امثال
سازد، یعنی اسم اعتبار حدّ نیم، ماهیت میکمی

 شود.وجود، ماهیت می
لحاظ ای که ما بهبنابراین آن موجود خارجی 

شود که قابل کنیم، موجودی میاطلاقی در آن نظر می
انقسام است. اگر ما آن موجود خارجی را در مقام 

بودن،  لحاظ شیرین یا ترشنه به اطلاق لحاظ کنیم ـ
لحاظ مایع یا بودن، نه به سفت یا نرملحاظ و نه به

ـ  بودن است لحاظ سفید و سیاهبودن و نه به جامد
آید که از آن تعین مفهوم اطلاقی در ذهن ما می یک

کند، البته تعین لابشرطی، نه خارجی حکایت می
 لائی.تعین بشرط

 وجه تمایز لابشرط قسمی از لابشرط مقسمی
در ذهن داریم تلمیذ: بحث این است که آنچه ما 

تواند وقت نمیاطلاق است و این مفهوم اطلاقی هیچ

خارج حکایت کند؛ چون وقتی  هو از آن خارج بما

 لابشرط شد، یجتمع مع ألف شرط.

تواند حکایت استاد: اتفاقاً خیلی عالی هم می 
 کند! شما وقتی که به مادرتان
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زن بگیر؛ آیا از اول  گویید که برو برای من یکمی

آن زن در ذهنتان بوده است؟! وقتی  ۀشکل و قد و قیاف

ای را که الآن در اختیار مجلله ۀمخدر که او برای شما یک

توانید بگویید که آن وقتی شما است گرفت، آیا شما می

وقت از خارج که من به شما گفتم: برو زن بگیر، هیچ

قُصدَ  یُقصَد و ما وَقَعَ لَ کرد، بنابراین مایحکایت نم

 یَقَع؟! لَ

لابشرط مقسمی داریم و  کلی یک طوربه 
لابشرط قسمی داریم. الآن بحث ما در لابشرط  یک

نظر  مقسمی است، یعنی وقتی که ما وجود را در
گیریم، چون اگر نظر نمی گیریم، بشرط اطلاق درمی

وقت با تعین نظر بگیریم، آن بشرط اطلاق در
سازد. ما در اینجا نفس آن مفهوم را بدون نمی
گیریم؛ یعنی در اینجا نظر می گونه حیثیتی درهیچ

اصلًا حیثیّت تقییدیه و تعنون به عنوان آورده 
 شود.نمی

گویند: در خارج کسانی که مثال میعنوانبه 
خواهند ازدواج کنند ولی مورد مناسبی پیدا می

را در روزنامه و مجله چاپ  کنند، عکسشاننمی
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گویند: کنند و میکنند و خصوصیاتشان را بیان میمی
هر کس که حاضر است ]با من ازدواج کند[ بسم 

کرد گفته بود: هر اللَه! شخصی که موردی پیدا نمی
پایی باشد من حاضرم ]با او ازدواج کنم[،  موجود دو

قدر که توانایی خواهد باشد! همینهر کسی می
واج داشته باشد من حاضرم و اشکالی ندارد! این ازد

مثال وقتی که بابشود. یا منلابشرط مقسمی می
گویید: برو برای من زن بگیر، اصلًا شما به والده می

نظر  خصوصیاتی در نظرتان نیست؛ بلکه آنچه مدّ
شما است این است که فقط جنبۀ انوثیّت داشته باشد 

اش را خود والدۀ بقیهو جنبۀ ذکوریّت نداشته باشد. 
شما با توجه به سلیقه و خصوصیات شما انتخاب 

گوییم که هیچ کند. این را لابشرط مقسمی میمی
 جهت اطلاقی در آن لحاظ نشده است.

گویید: مفهوم وجود تقسیم وقتی که می 
شود. بعد اسم این لیوان و این کتاب و این فرش می

اید اظی کردهگذارید، در اینجا چه لحرا موجود می
را که متشکل « میم، واو، جیم، واو و دال»لفظ  که یک

زیاد  و کم طور یکسان و بدوناز پنج حرف است، به
 کنید؟!به این سه تعین خارجی اطلاق می
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 کیفیت حمل وجود بر ماهیات
تلمیذ: حمل وجود بر ماهیات موجوده چه نوع 
حملی است؟ آیا وقتی که ما محمول را وجود یا 

مول لابشرط است دهیم، همان محجود قرار میمو
شود یا نه؟ اگر بگوییم: شیء می که حمل بر بشرط

نفس وجود لابشرط است، ولی موضوع آن 
شیء است، اشکالش این است که در حمل بشرط

تا قید  اتحاد هوهویّت لازم است ولی در اینجا ما دو
 شیء. داریم: یکی لابشرط و دیگری بشرط

ین حمل لابشرط است و معنا ندارد استاد: نه، ا 

مثال وقتی که ما بابشیء باشد. من که حمل بشرط

خواهیم نفس آن فقط می« الکتاب موجودٌ »گوییم: می

وجود را لحاظ کنیم که الآن بر این کتاب حمل شده 

است. این اشکالی ندارد، چون در تطابق با خارج است 

 ند.ککه این موجود به حمل شایع تعی پیدا می

عنوان در حمل اولی ما فقط خود موجود را به 

گویید: مثال وقتی میبابگیریم. مننظر می مطلق در

« الإنسانُ حیوانٌ ناطق.»گوییم: می« الإنسانُ ما هو؟»

یعنی این انسانی که در اینجا موضوع واقع شده است 
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عبارت است از نفس همان حیوان ناطق، و هیچ تفاوتی 

 در اینجا نیست.

الکتابُ »گویید: قتی که میمثال وباباما من 

لحاظ وجود ، اگر به«القرطاسُ موجودٌ »یا « موجودٌ 

خارجی باشد، این موجود مصداق برای آن وجود 

اینکه موجود در این حمل، عی شود. یعنی درمطلق می

نحو مصداق برای موجود مطلق است، طبیعتی به

 ۀبرای هم شود که محمولتساوی از آن انتزاع می

گویید: شود؛ یعنی وقتی که میموجودات واقع می

در کتاب را بر « موجودٌ »، شما همی «الکتابُ موجودٌ »

« الفرشُ موجودٌ »گویید: کنید و میاین فرش حمل می

وجود خارجی « موجودٌ »که منظور شما از این حالی در

وجود مفهومی. پس در اینجا نفس آن  است، نه یک

رد لحاظ شما است. این همان حمل وجود خارجی مو

 شایع است.

کار لفظ را در تمام مصادیق به اینکه شما یک 
کند که این مصداق برید، از این حکایت میمی

مصداق واحدی است که مفهومش  عبارت از یک
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ـ  اشتراک لفظی عنواننه به عنوان اشتراک معنوی ـبه
 مثال اگرعنوانقابل تسرّی برای همه است. به
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نظر  تعیّن در نوان مصداق لاعشما زید را به
نظر  مورد« زید»، مفهوم «زید آمد»بگیرید و بگویید: 

آید، بلکه خود شما نیست، چون مفهوم زید که نمی
کدام زید را »کنید: آید. بعد سؤال میزید می

شود. این مصداق زید در اینجا مبهم می« گویید؟می
؛ یعنی اینکه مصداق کلی است مصداق مبهم، یک

تا زید  چهار« گویید؟کدام زید را می»پرسید: شما می
در نظر شما است: زیدِ حسن، زیدِ حسین، زیدِ تقی 
و زیدِ خالد. شما در اینجا از این مصادیق متفاوتۀ 

اید که اسم مصداق مبهم را انتزاع کرده خارجی، یک
 اید.زید را بر روی آن مصداق مبهم گذاشته

طوراست؛ یعنی شما از تمام ینموجود هم هم 
این مصادیق خارجی، یک مصداق کلی مبهم تصور 

اید که آن مصداق کلی همان مصداقی است که کرده
کنید، کنید، هم بر زید حمل میهم بر خدا حمل می

کنید. پس در اینجا اشکالی و هم بر همه حمل می
 نیست.

خاطر اینکه تلمیذ: اشکال در تصور آن است، به
خواهد بر کند و میانسان را تصور می  وقتی یکمثلًا
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انسان جزئی  احکام خارجی حمل کند، بالأخره یک
 کند.را در ذهنش تصور می

استاد: چنین چیزی امکان ندارد؛ چون هرچه  
خواهید بر دو شیء حمل کنید کلی را شما می

بینید که شود. وقتی که شما شیئی را از دور میمی
صوری از آن شیء دارید؟ شما آید، چه تدارد می

کنید. شما بقر و غنم را تصور همان جزئی را کلی می
کنید؛ آن هم نه کنید، بلکه انسان را تصور مینمی

مفهوم انسان، بلکه حقیقت خارجی آن را تصور 
کنید، و همان حقیقت خارجی را بر تمام افراد می

 کنید.زمین منطبق می

 نحوۀ انطباق وجود بر مصادیقش
بودنش از باب تصور  انطباق لمیذ: این قابلت

ذهنی نیست، بلکه از باب تعمل عقلی است، و تمام 
 کند.آن اشکال را ساقط می

که عقل، آن را تعقل کرده استاد: بالأخره همین 
بودن خارج کرده است، چون  است، آن را از جزئی

همیشه برگشت حمل به ذهنیات و تصورات ذهنی 
 است و در خارج
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شود. قضیه عبارت است لًا چیزی حمل نمیاص
از تعملات ذهنی شما؛ مثلًا وجود خارجی زید در 

شود، اینجا وجود دارد ولی چیزی بر او حمل نمی
مگر اینکه مثلًا تصادفی واقع بشود. زید خارجی 
ربطی به زید ذهنی شما ندارد؛ زید ذهنی شما در 

رود و ذهن است و زید خارجی در خارج راه می
 ید اصلاً از دنیا رفته باشد و شما خبر نداشته باشید.شا

کلی قضیه عبارت است از ذهنیّات و  طوربه 
تصورات و تصدیقات ذهنی. زیدی که شما در 

آورید، زید ذهنی است، منتها این زید فقط ذهنتان می
قابل صدق بر یک نفر است؛ این جزئی حقیقی 

« آمدن»ین ، ا«این زید آمد»شود. اما اگر بگویید می
شود، اگرچه جزئی است، ولی کلی می« آمدن» یک

این جزئی قابل صدق بر افراد متعدد است؛ چون شما 
« آمدن»نه  خارجی ـ« آمدن»همین نفس هیئت 

کنید. یعنی ـ را بر عمرو و بکر هم حمل می ذهنی
خارجی را که عبارت « آمدن»که شما توانستید همین

ید و عمرو و بکر هیئت وجودیّه است، بر ز از یک
اید بودن خارج کرده حمل کنید، یعنی آن را از جزئی
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و قابل صدق بر کثیرین شده است، چون اگر جزئی 
بود فقط مختصّ زید بود. پس چطور شد که شما این 

وجود خارجی است، بر  را که عبارت از یک« آمدن»
هیئت  عبارت از یک« آمدن»همه حمل کردید؟! 

انسان  که باید در ضمن یک مشی به این کیفیت است
متبلور شود؛ اگر آن هیئت در ضمن زید است، چرا 

 کنید؟!همان هیئت را بر دیگری حمل می
توانید زن زید را که جزئی و فقط اما شما نمی 

مختصّ زید است، بر عمرو یا بکر حمل کنید و 
بگویید: زن عمرو است یا زن بکر است. چون او 

ارتباط  ارجی و یکتعلق خ امر خارجی و یک یک
 خارجی است.

شود که اصلًا تمام مفاهیمی را پس معلوم می 
کند، جنبۀ جزئیِ قابل تسری بر که ذهن حمل می

جنبۀ سعی به نفس  همۀ افراد دارند؛ یعنی یک
نتیجه آن را به مفهوم تبدیل  دهد و درالمصداق می

کند، و وقتی تبدیل به مفهوم شد آن را بر همه می
 د.کنحمل می

تواند مصداق را بر همه حمل اما ذهن نمی 
گویید که هم این مثال وقتی که شما میعنوانکند. به
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کتاب بیاض دارد و هم این قرطاس بیاض دارد، 
اید. اما بیاض این قرطاسی که بیاض را کلی گرفته

 الآن در دست من است قابل حمل بر کتاب
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نیست، چون این بیاض با این موضوع خارجی 

الکتابُ »گویید: حال هم شما میعی اتحاد دارد، ولی در

 «.القرطاسُ أبیض»گویید: و هم می« أبیض

وقتی شما انسان را تصوّر کلّی  طوربه 
کنید. اصلًا انسان قابل تسرّی تصوّر می کنید، یکمی
کلی هر جنسی را که شما تصور کنید،  طوربه

ماهیت قابل اشتراک است. اصلًا کار عقل همین  یک
شود و است و اگر نباشد یک قضیه در دنیا ایجاد نمی

مثال وقتی عنوانحتی قابل حمل هم نخواهد بود. به
گویید: من برنج روید و میشما به دکان پدرتان می

اید یا خواهم، آیا این را تصوّر کردهطارم می
به من برنج »و بگویید:  اید؟! اگر شما برویدنکرده

گویید: آقا، این و او به شما لپه بدهد، شما می« بده!
 که برنج نیست، این لپه است!

نقطۀ  کار عقل این است که در ذهن یک 
کند کند، یعنی برنجی درست میاشتراک درست می

سازد، کنار میسازد، هم با فریدونکه هم با طارم می
سازد، ه و چهار میهم با آملی درجۀ یک و دو و س

سازد و هم با خارجی و تایلندی و سیاه میهم با دم
سازد. این یعنی مفهوم کلی. این برنج آمریکایی می
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شود و ظرف کاشت این جای دنیا کاشته نمیدر هیچ
برنج فقط در ذهن شما است. حالا که ظرف کاشت 
این برنج فقط در ذهن شما است پس شما هر برنجی 

توانید تشخیص بدهید که ج ببینید میرا که در خار
این برنج است و لپه و لوبیا نیست. اگر غیر از این 
باشد و اگر آن مفهوم برنج حقیقت نداشته باشد باید 

که شما در مصادیق خارجی اشتباه کنید؛ درحالی
 کنید.اشتباه نمی

خواهی شما اسم این مفهوم کلی را هرچه می 
دگار، وجود جوهری، بگذار: علم عقل، افاضۀ پرور

نفس درّاکه، حافظه و... ولی بالأخره یک واقعیّت 
است و انسان قضایا را براساس آن واقعیت ترتیب 

دهد. این دیگر نیاز به تعقل عقلی ندارد و انکارش می
انکار بدیهیات است؛ چون حتی بچه هم این کار را 

بیند داخل شیشه سفید کند. بچه وقتی که میمی
اش جای شیر، نوشابه داخل شیشه بهنیست و مثلًا

خواهم! گوید: من شیر میاند، به مادرش میریخته
ای؟! یعنی این مایع سیاه چیست که به من داده

فهمد که بچه هم بدون هیچ تعقل و تأملی می یک
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 این شیر نیست؛
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عنوان شیر کاشته چون ماهیتی را در ذهنش به
گذارند و او شیشه را در دهانش ب است که اگر سر

مزه کند و متوجه شود که شیر نیست و مثلًا ترش 
است یا سیاه است یا آب است، شیشه را به کنار 

اندازد، بلکه فقط اگر ببیند شیر است و مزۀ شیر می
خورد؛ چون آن شیر را در ذهنش کاشته دهد میمی

وسیلۀ این کاشت خودش، مصادیق است و به
هم تشخیص  دهد و درستخارجی را تشخیص می

 دهد.می
بنابراین برگشت تقسیم به مفهوم است، و  

درست است و واقعیت هم هست. مصداق اصلًا 
قابل تقسیم نیست تا اینکه تقسیم به مصداق برگردد؛ 

 لذا این کتاب قابل تقسیم نیست.

 وحدت موضوع فلسفه و عرفان
مسئلۀ دیگر هم پیدا  : پس در اینجا یکتلمیذ

شود و آن این است که باید تمایزی بین موضوع می
فلسفه و موضوع عرفان قائل بشویم؛ در عرفان بحث 
در مورد حقیقت وجود و تنزلات حقیقت وجود 
است و در فلسفه بحث در مورد مفهوم وجود و 
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تقاسیم اولیه و ثانویۀ مفهوم وجود است. لذا بحث 
که این آید، درحالیو وجوب در فلسفه می امکان

 شود.بحث در عرفان مطرح نمی
استاد: نه، اتفاقاً در عرفان هم بحث در مورد  

تنها فرق عرفان با  1مفهوم وجود مطرح شده است.
نظر مفهومی با فلسفه در شهود است؛ اما از نقطه

همدیگر فرق ندارند. بالأخره عارف هم مظاهر 
کند و بین شیرینی و ترشی فرق وجود را ادراک می

شود که این شیرین است و آن گذارد و متوجه میمی
 ترش است.

ار»  ار غَیُره دیی به این معنا نیست که « لیس فی الدی

کند و ترش و شیرین و شور و گس را با هم خلط می

طور بود، در چای داند. اگر اینچیز می اینها را یک ۀهم

ریخت، چون همه یکی است قروت میجای شکر، قرهبه

ابِِۢ بِقِيعَةٖ﴾و فرقی ندارد و  سَََ
َ
 است. ٢﴿ك

امثال مرحوم مطهری در اینجا مرتکب اشتباه  
 اند که آناند و خیال کردهشده

                              
 .1٨جمله رجوع شود به شرح فصوص الحکم، مقدمه، قیصری، ص  از 1
 .٣٩( آیه ٢٤سوره نور ) ٢
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بیشتر از »گوید: صوفی یا درویشی که می
اصلًا تعینات را احساس « تعین در خارج نیست یک
 1بینیم!یهمه تعین مکه ما اینکند؛ درحالینمی

علت قول آن صوفی این است که برگشت  
کند بیند، یعنی به هرچه نگاه میلا میتعین را بشرط

تواند بگوید که گر است. اما نمیعکس رخ یار جلوه
گر است، دروغ است؛ این عکس رخ یار که جلوه

جای دوغ، آب چون اگر دروغ است پس چرا به
دفع صفرا  خورد؟! اگر دروغ است پس چرا براینمی

خورد؟! همان عکس جای سکنجبین، عسل نمیبه
گر شده است، آثار متفاوتی رخ یار که در اینها جلوه

کند وجود آورده است. لذا ماهیت را احساس میبه
فهمد که این ماهیت این خاصیت را دارد و آن و می

دانیم همۀ که میماهیت آن خاصیت را دارد؛ درحالی
 د و اصل حقیقت یکی است.ماهیات اعتباری هستن

اختلاف آثار و عوارض و تعینات موجب  
عین  شود که انسان از تعین رفع ید کند؛ یعنی درنمی

دهد و بر این بیند و ترتیب اثر میاینکه تعین را می

                              
 .٢٤٣، ص ٩مجموعه آثار شهید مطهری، شرح مبسوط منظومه، ج  1
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آورد؛ کند و تشریع و تکلیف میاساس، تربیت می
حقیقت  حال در همۀ عالم بیشتر از یکعین ولی در

 بیند.نمی
کنند و یکی عرفان و فلسفه باهم فرقی نمی 

هستند، الّا اینکه عرفان شهود و وجدان است، یعنی 
بیند، مفهوم کلی بیند، ماهیت را میعارف تعین را می

بیند و همۀ چیزهایی که در فلسفه است عارف را می
بیند، ولی فیلسوف در ذهنش در قلب و وجدانش می

 رند.بیند؛ لذا اصلًا تفاوتی ندامی

 رابطۀ وجود و ماهیت و امکان
تلمیذ: آیا تقسیم وجود به ممکن و واجب با 

 اصالةالماهیة سازگارتر است؟
که شما در کلی همین طوراستاد: اصلًا به 

کنید که هنوز تحقّق مورد ممکن و تعیّنی بحث می
ندارد و صورت پیدا نکرده است و نیاز به علّت دارد، 

یّت است؛ ولی چون برگشت این بحثتان به ماه
 نخواهی بهامر عدمی است، خواهی ماهیت یک
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توانید این را انکار گردد. شما نمیوجود برمی
کنید که وجود است که دارد خودش را به این شکل 

گرداند، نه ماهیت. ما اسم این تبدل وجود را برمی
گذاریم. بله، امکان به نفس وجود امکان می

گردد که لی از وجود برمیگردد، بلکه به تبدبرنمی
شود که ما به آن ماهیت، ماهیتی از آن تبدل انتزاع می

گوییم، یعنی وجوب بالغیر، ممکن بالذّات می
 قبال وجوب بالذّات. در

بالأخره برگشت همۀ اینها به وجود است؛  
گونه تبدل و تغیری منتها اگر این وجود را بدون هیچ

اند و فقط منگاه کنیم، هیچ بحثی در آن نمی
وجود صاف و آرام در مقام ثبوت است که نه  یک

شود و نه امکان بر آن حمل وجوب بر آن حمل می
خاطر انتزاع وجوب از ذات و شود. البته بهمی
جهت تساوی وجود و وجوب، وجوب بر آن به

شود. بر چنین وجودی نه علت و معلول حمل می
د، شوأسود حمل می شود و نه أسود و لاحمل می

چون در مقام ثبوت هیچ تغییر و تبدلی نیست، بلکه 
حقیقت بحت و بسیطی است که هیچ  فقط یک

 عرضی بر آن عارض و طاری نشده است.
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بال تکان  که این وجود بخواهد یکهمین 
دفعه همین طرف بشود، یکطرف و آنبدهد و این

شدن، این اوضاع را پیش  طرفآن و طرفاین
شود دهد و یکی علت مین میبال تکا آورد؛ یکمی

بال دیگر تکان  شود، یکو دیگری معلول می
شود، شود و دیگری ماده میدهد و یکی مجرد میمی

شود و دهد و یکی عقل میبال دیگر تکان می یک
دهد و بال دیگر تکان می شود، یکدیگری نفس می

بال  شود، یکشود و دیگری جامد مییکی نبات می
شود و دیگری هد و یکی روح میددیگر تکان می

وقت آنچه که بدن شد، یکی سیاه شود. آنبدن می
شود، یکی وزنش زیاد شود و دیگری سفید میمی
شود، یکی دارای این شود و دیگری وزنش کم میمی

شود و دیگری دارای آن خصوصیت خصوصیت می
 شود.می

ما از این تغییراتی که هست، انتزاعاتی  
گذاریم و دیگری را آنجا را اینجا میکنیم: یکی می
سنجیم هم می گذاریم، بعد تفاوت این و آن را بامی

گذاریم و بر آن هم اسم و بر این، اسم ماهیت می
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 وجودگوییم: اینکه الآن بهگذاریم و میماهیت می
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آمده است تعین وجود است و با خود اصل 
وجود دارای دوگانگی است؛ یعنی دو حالت قبل و 

دوی  شود وحقیقتی که بین هربعد اینها سنجیده می
شود و با توجه به این انتزاع، اینها هست سنجیده می

گذاریم و اسم آن دو حالتش را اسم این را وجود می
حالت  گذاریم. آن چیزی که قبلًا در یکماهیت می

شود و این چیزی که الآن به بوده است وجود می
شود. دوباره ت میحالت دیگری درآمده است ماهی

شود و سنجیم، یکی علت میهم می اینها را با
شود و دیگری شود، یکی ماده میدیگری معلول می

شود و دیگری فصل شود، یکی جنس میمجرد می
خاطر تبدلات وجود است؛ لذا شود. همۀ اینها بهمی

اگر وجود از اول تبدلی نداشت، این اوضاع هم نبود، 
ای بود و نه نه معلولی، نه ماده یعنی نه علتی بود و

 مجردی.
بنابراین ماهیت عارضی از عوارض وجود  

است که نفس آن عارض هم خود وجود است، 
اینکه وجود مثل موضوعی است که قبلًا تحقق نه

خواهد بر آن خارجی داشته است و بعد ماهیت می
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عارض شود، بلکه ما از تبدل و تعین خود آن وجود 
و از سنجیدن حالت قبل و بعد آن وجود، امکان ذاتی 

کنیم، کنیم، امکان استعدادی را انتزاع میزاع میرا انت
کنیم، هیولا کنیم، فعلیت را انتزاع میقوّه را انتزاع می

کنیم. همۀ اینها کنیم و ماده را انتزاع میرا انتزاع می
خاطر تبدلاتی است که او در خودش دارد ایجاد به

گذاریم اسم خاص می کند. ما برای هر تبدلی یکمی
ها دیگر تفاوت کند. اسمدیگری فرق می که با اسم

اثر  ها ترتیبکنند و انسان براساس آن اسمپیدا می
دهد که روی اثری روی جماد می دهد: ترتیبمی

دهد اثری روی حیوان می دهد، و ترتیبنبات نمی
دهد. همۀ اینها درست که روی نبات و جماد نمی

است و از خواصّ خود ذات وجود است که خود 
 ش این خواص را برای خودش ایجاد کرده است.ذات

گردد و بنابراین امکان ذاتی به ماهیات برمی 
اصل و منشأ امکان ذاتی عبارت از ماهیت است، و 
انتزاع خود ماهیات از وجود است؛ پس برگشت همۀ 

 اینها به وجود است.
این بحث امکان و وجوب از اوصاف و  

 لحاظعوارض انتزاعی از ذات وجود به
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تغیر  لحاظ تغیر و عدمتبدل و به تبدل و عدم
وقت بحث علیت و معلولیت هم از است. آن

 شود.جا پیدا میهمین
تلمیذ: اگر ما از اول، تقسیم وجود را به واجب و 

هم بزنیم و بگوییم: وجود یا بالذّات است و ممکن به
دست منکرین فلسفه و یا بالغیر است، دیگر بهانه به

افتد که بگویند: اصالةالماهیة نمیقائلین به 
 الوجود داریم.واجب الوجود داریم و یکممکن یک

کند؛ استاد: حقیقتش یکی است و فرق نمی 
یعنی وجوب بالغیر، همان امکان ذاتی است که 
وجوبش را از غیر گرفته است، پس در ذات خودش 

 ممکن بوده است.
تلمیذ: این تفسیر بنا بر نظر قائلین به 

ةالوجود است. آیا قائلین به اصالةالماهیة اینها را اصال
 دانند؟جدا می
استاد: اصالةالماهیة نسبت به ماهیت قائل به  

تأصّل است؛ اما نسبت به خود خدا قائل به ماهیت 
گوید نیست، بلکه در خدا قائل به وجود است و می

وقت در تواند در آنجا راه پیدا کند. آنکه ماهیت نمی
شود که چطور ممکن است که علت، میآنجا بحث 
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غیر از خودش را افاضه کند؟! یعنی در بحث 
اصالةالماهیة که وجود، مبدأ اول است آیا ممکن 

وقت بحث است که وجود افاضۀ ماهیت کند؟! آن
گویند: جعل را افاضه کنند و میجعل را مطرح می

کرده است. حالا در آنجا باید ببینیم که جعل چیست؛ 
ا غیر از وجود و ماهیت چیز دیگری ]چون[ م

 کنیم.احساس نمی

 رابطۀ تشخص و وجود
ص لَ الشیءُ ما»[ ۀتلمیذ: ]آیا قاعد « یوجَد لَ یَتَشَخَّ

مخصوص به وجود خارجی است یا شامل وجود ذهنی 

 شود؟هم می

استاد: هر چیزی که اسم وجود برآن باشد باید  
ور طتشخص پیدا کند؛ پس در وجود ذهنی هم همین

کند و تشخص ذهنی دارد. البته هر است و فرقی نمی
وجودی تشخّص مناسب با خودش را دارد. لذا آن 
]تشخصی[ که در ذهن هر کسی هست، با ]تشخص 

 کند.ذهنی[ دیگری فرق می
تلمیذ: وجود ذهنی به لحاظ وجودش تشخّص 

 دارد، اما اگر ما بخواهیم به
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لحاظ لحاظ مفهومی آن را لحاظ کنیم تشخّصش 
 شود.نمی

اش درست است. استاد: بله، در جنبۀ حکایی 
لذا تشخص این وجود ذهنی در وعاء دهر باقی 

بینید که آن ماند؛ یعنی شما در روز قیامت میمی
خطوری که در ذهن شما آمده بود در آنجا ثبت شده 
است، یعنی این تشخص در آنجا حضور دارد. هرچه 

کنید، لّی تصور میآورید، مثلًا کشما در ذهن می
کنید، غیبت کنید، لابشرط تصور میجزئی تصور می

کنید، صدق تصور کنید، تهمت تصور میتصور می
که اینها را کنید، همینکنید و کذب تصور میمی

شود و در وعاء کنید، در پرونده ثبت میتصوّر می
مثال شما در روز قیامت بابدهر وجود دارد. من

اید. تصوری نسبت به رفیقتان کرده بینید که چنینمی
این تصورِ ذهن است و چیز دیگری نیست. ]به شما 

 ای؟!گویند:[ چرا چنین تصوری کردهمی
اصلًا براساس همین تصور، تبدل حال پیدا  

کنید؟! اصلًا تا تشخص کار میشود. این را چهمی
شود. پس پیدا نکند که موجب تبدل و تغیر نمی

 ر ذهنی هم وجود دارد.تشخص نسبت به تصو
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سعی است،  یرطورکلی تشخص سِعی و غبه 
و تشخص مجرد و مادی است. جالب این است که 

تشخص دارند که همان  همۀ این تشخصات هم یک
وجود اطلاقیِ ساری و جاری در همه است که آن 

لایی است؛ یعنی در باطن تمام این وجود بشرط
، دیوار، منبر، بینیم، مثل درتشخصاتی که ما الآن می

کتاب، دفتر و... چیزی هست که عبارت از وجود 
 حق است.

هرجا نگرم عکس »گوید: لذا آن کسی که می 
تشخص یار را در این « گر استرخ یار جلوه

کند، بدون اینکه این شخص ها مشاهده میعکس
ها حساب اندازۀ ذرةٌمثقالی روی این عکسحتی به

ۀ سینمایی هست که پرد مثال یکبابباز کند. من
بینید بینید، مثلًا میهایی را میشما در آن پرده عکس

کند، شخصی شمشیر اسبی در اینجا حرکت می
زند، زمینی هست یا کوهی هست. شما همۀ اینها می

کنید که کنید و واقعاً خیال میرا در اینجا مشاهده می
اینها عکس هستند. اما اگر سرتان را برگردانید، آن 

 اهیدستگ
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کند و نوری را که از آن دستگاه را که دارد کار می
بینید. اگر آن نور بایستد، هیچ شود میخارج می

نوری نیست پس هیچ عکسی هم نخواهد بود، و 
محض اینکه دوباره آن نور راه بیفتد عکس روی به

اندازۀ آید بهبینید. نوری که از آنجا درمیپرده را می
رسد چهار که به پرده می ذره است، ولی وقتی یک

شود و بیست متر مربع متر در پنج متر را شامل می
شود. این همان قضیۀ مخروط است؛ یعنی هر می

کند تا آید، شعاع پیدا میمقداری که آن نور جلو می
شود، رسد و بیست متر مربع میوقتی که به آنجا می

شود اما وقتی که از خود آن سوراخ دستگاه خارج می
 سوزن است. سر اندازۀ یکبه

تمام این حقایق عبارت است از همان  
گویند، و سوزن مقام اجمال می سوزن. به آن سر سر

گویند. به آنچه در بیرون وجود دارد مقام تفصیل می
سوزن در  وقت این سرمراتب کثرت همین است. آن

هر مرتبه تشخصی دارد؛ آنجایی که هست تشخصش 
ت، یک متر جلوتر تشخصش سوزن اس اندازۀ سربه

شود، دو متر جلوتر تشخصش بیشتر بیشتر می
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دفعه بیست متر مربع رسد یکشود، به پرده که میمی
 شود.می

توان گفت که تمام موجودات با تلمیذ: می
تشخصشان در ذات هستند، منتها متناسب با مقام 

 ذات؟
خیر، اصلًا هیچ تشخّص و تناسبی از نهاستاد:  

موجودات در مقام ذات لازم نیست. الآن مثلًا این 
کتاب به همین کیفیتش مناسب با ذات است و اگر 

شود. این مناسبت نداشته باشد بینونیت حاصل می
که چیزی غیر از ذات بینونیت از کجا آمد، درحالی

ه در نیست؟! لذا آن بحثی که من مطرح کردم که ماد
درد بودن مجرد است، در اینجا به عین ماده

خورد. در اینجا هیچ تفاوتی نیست، تفاوت فقط می
در صورت است و بین صورت و حقیقت هیچ فرقی 

 وجود ندارد.

 رابطۀ مجرد و ماده
اند و عقول این بحث سنخیتی که مطرح کرده 

اند، اشتباه است؛ چون اینها عشره را درست کرده
شیء مادی با ذات که مجرد  د که یککننخیال می

است در تنافی است. آنها مسئلۀ سنخیت را به این 
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 اند:کیفیت بیان کرده
این آهن و فولاد با ذات پروردگار که مجرد 

 محض است چه نسبتی دارد؟!
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قدر لطیف است، با این این خدایی که این
قدر سفت چیزهای زمخت مثل چغندر که این

سلسله  است چه نسبتی دارد؟! پس باید یک
کم مراتب طی شود تا در آن سلسله مراتب کم

این را زمخت و سفت کند، لذا ما به علت نیاز 
تر و تر قدری زمختداریم. آن علت پایین

ی به عالم مثال تر است. وقتتر و خشنسفت
رسد که دارای صورت تامه است و لباس می

تواند ماده را خلق کند. مثالی دارد، این مثال می
واقع عالم مثال، پل ارتباطی بین ماده و مجرد  در

« برزخ»است و به همین جهت است که به آن 
طرف  گویند. این پل ارتباطی است که از یکمی

ه ماده به مجرد وصل است و از طرف دیگر ب
 وصل است تا این ماده از آن مجرد ارتزاق کند.

اما این مسئله مربوط به سنخیت نیست. چون  
اگر ما سنخیت را برداریم اصلًا شرک و کفر لازم 

وجود تک افراد، خدا و آلهه بهاندازۀ تکآید و بهمی
خواهد آمد. این ماده همان مجرد است، منتها 

؛ اما صورت خود گرفته استصورت ماده را به
خود گرفتن، آن را از حقیقت تجردش خارج به

 کند.نمی
اینکه مدّ دارد و کشیدنی است و قابل  
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خاطر شود، بهفساد است و در زمان واقع می و کون
این است که دارای ماده است و از این نظر به آن 

 گویند.می« ماده»
روند؟! آیا تلمیذ: بالأخره این کثرات کجا می

 یا حقیقی نیست؟ حقیقی است
استاد: کثرت حقیقی است، ولی استقلالی  

تا است، و همۀ إشکال  نیست؛ حقیقی با استقلالی دو
در همین است. کثرت، کثرتِ حقیقی است. اگر 

خورد، هم میحقیقی نباشد اصلًا تمام زندگی عالم به
کنیم که این واقعیت با این اصلًا ما احساس می

تا  تعین با این تعین دوتا است و این  واقعیت دو
است. همۀ این کثرات، کثرات واقعی هستند و این 

وجود آمده است، پس غیر واقعیت از نفس وجود به
اینکه این کثرات باعث از وجود چیزی نیست؛ نه

شود که وجود هم متکثر شود تا شما اشکال کنید می
حقیقت واحده است و قابل تکثر و  که وجود یک

اینجا خود نفس وجود، صورت تقسیم نیست. در 
وجود گیرد و در خودش تبدل و تغیر بهخود میبه

آورد و خودش وجود میآورد؛ یعنی خودش بهمی
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 دهد و خودش جمعگرداند، خودش کشش میبرمی
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دهد و خودش اجمال کند، خودش بسط میمی
آورد. همۀ اینها کار خود وجود است. ما اسم می

م و اسم جمعش را گذاریبسطش را کثرت می
توانیم بگوییم که گذاریم. پس نمیوحدت می

کردنش واقعی نیست و دروغ است؛ چون دارد  بسط
 کند.بسط می
مثال وقتی شما دو کیلو پرتقال عنوانبه 

کنید. اگر همۀ هایش را جدا میخرید، شیرینمی
ریزید؟! بنابراین هم نمی اینها دروغ است چرا در

مزۀ شیرینی و مزۀ ترشی  کثرت واقعیت دارد،
مزگی واقعیت دارد، تلخی و شوری واقعیت دارد، بی

واقعیت دارد، قرمزی و سفیدی و سیاهی واقعیت 
دارد؛ منتها مسئله این است که واقعیتش چیزی جز 

 وجود نیست.
پس کثرت، کثرت واقعی است و آنهایی که  

اند استقلالش خواسته« کثرتی وجود ندارد»اند: گفته
شود دفع کرد، دفع کنند؛ اما اصل کثرت را نمیرا 

مسئلۀ واقعی است. زید و عمرو واقعیت  چون یک
شود. مکاتب چیز وهم و خیال میدارند، والّا همه
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گرایی و نیهیلیسم و اگزیستانسیالیسم ناشی از پوچ
هیچ »اند: اند و گفتهاین است که کثرت را نفی کرده

 1«تعینی نیست. چیزی وجود ندارد و در خارج هیچ
تلمیذ: آیا این اجمال و تفصیلی که فرمودید، در 
هر عالمی وجود دارد؟ یعنی مثلًا وجود مثالی هم 

وجود منبسط و پخش  وجود اجمالی دارد و یک یک
 دارد؟

استاد: بله، در هر عالمی وجود دارد. وجود  
آید، در عالمی بالاتر اجمالی حقیقتی که در مثال می

ه برزخِ بین مثال و ملکوت است؛ از مثال است ک
عالمی است که نه معنای صرف است و نه مثال 

مثال شما در خواب گاهی عنوانصرف است. به
بینید و با او صحبت اوقات خود زید خارجی را می

کنید یا دیوار و درخت و باغ و بوستان و... را می
شود. بینید، و گاهی اوقات معنا به شما الهام میمی

هم تفاوت دارند. اگر آن زید را  تا اصلًا با واین د
ببینید، این عالم مثال است. اگر معنا را ادراک کنید، 
عالم معنا است. اما گاهی اوقات ممکن است در 

                              
، ٢٥رجوع شود به مجموعه آثار شهید مطهری، نقدی بر مارکسیسم، ج  1

 .٥٣٣ص 
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 خواب یا در بیداری حالی برای انسان پیدا شود
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که بین معنا و صورت است، یعنی آن معنا در 
گر شما در مثال ابابگیرد. منظرف شکل نمی یک

کنید، این آب عبارت خواب ببینید که در آبی شنا می
خورید، این شیر از نور است، یا اگر ببینید که شیر می

کند؛ یعنی آن معنای علم در حکایت از علم می
کند و آن نور در صورت صورت مثالی شیر جلوه می

کند. حالا اگر احساس کنید که مثالی آب جلوه می
بخورید دارد به شما علم افاضه بدون اینکه شیری 

شود، یا بدون اینکه خودتان را در آب احساس می
شود کند، این میکنید، آن نور دارد بر شما تجلی می

آن معنا بدون صورت، یعنی در اینجا دیگر صورت 
 نیست.
بینید که در آب شنا گاهی اوقات خواب می 

کنید و آن حالت معنوی و حالت نور را هم می
شوید کنید، لذا وقتی از خواب بلند میمی احساس

که در آب حالی خیلی شاد و خندان هستید، در
کردن  کردن که شادی و خنده ندارد. همین شنا شنا

شود که آن در آب و دیدن صورت مائیه موجب می
صورت درآمده جهت نوری که در آن هست و به این

 است، در شما تأثیر بگذارد. لذا وقتی که از خواب
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شوید حال بهجت و سرور دارید. این حال بلند می
خاطر آن نوری است که به صورت آب انبساط به

 اید.درآمده است و شما در آن آب شنا کرده
وقت بدون اینکه آبی ببینید احساس نور  یک 

خواندن یا  کنید، مثلًا در حال نمازو انبساط می
: گوییدکنید و میخواندن نوری را احساس می قرآن

 به، چقدر خوشحالم!به
وقت شما همین معنا را احساس  یک 

کنید که نه معنا است و نه کنید، اما احساس میمی
ابهام و اجمال از حقیقتی  صورت است؛ این یک
آید. البته این خیلی معنای است که در مثال می
 ظریف و دقیقی است!

د  د و آل محمی  اللَهمی صلی علّ محمی
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 (1و یکم: تعریف امور عامه )جلسۀ بیست 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 مراد از وجود در موضوع فلسفه
بحثی که راجع به مسئلۀ وجود و موجود بود  

تمام شد. ماحصل مطلب این بود که وجود یا مفهوم 
است یا مصداق است. به عبارت دیگر، اگر ما وجود 
را به معنای مفهوم بدانیم این همان جنبۀ عروض و 

شود؛ سواءٌ ماهیت می حقیقت بر یک حدوثیِ یک
ر مورد اینکه آن ماهیت عین همان وجود باشد که د

خداوند متعال است، یا جدای از آن ماهیت باشد که 
در مورد بقیّۀ ممکنات است. اما اگر وجود را به 
معنای مصداقی بدانیم، یعنی وجود عبارت از 
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شود و جنبۀ الحقیقه باشد که عارض مینفس
صورت دیگر به این شود، در اینحقیقتش لحاظ می

صدر، بلکه م توان مصدر گفت و نه اسموجود نه می
ای فراتر و بالاتر از این دو مقوله خواهد بود که مقوله

شود تا بتوانیم نه جنبۀ عروض در آن لحاظ می
باشد تا بگوییم مصدر است و نه نتیجةالفعل می

 مصدر باشد. اسم
مصدر عبارت است از تغیر و تبدل و حدوث.  

شیء خارجی  نتیجةالفعل عبارت است از تعین یک
امر در خارج؛ یعنی چکیده و  ث یکواسطۀ حدوبه

ماحصل این عمل و فعلی که از متکلم سر زده است. 
التّحول مصدر در نتیجه و نفس فرق مصدر و اسم

التّبدل که زدن است  و التّحولاست، یعنی به نفس
 گویند و بهمصدر می
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اش که همان درد محققِ خارجی است نتیجه
گفتن، قول گویند؛ مثلًا به نفسِ مصدر می اسم
 گویند.اش گفتار میگویند و به نتیجهمی

ای مافوق این دو است لذا چون وجود مقوله 
تواند معرِّف وجود یعنی نه جنبۀ تبدل و حدوث می ـ

تواند معرِّف وجود باشد و نه نتیجةالحدوث می
توانیم مصدر بگوییم ـ بنابراین به وجود نه می باشد

 و نه اسم مصدر.

رت است از یک حقیقت خارجی پس وجود عبا 

که همان نفس ذات و شیئی است که مساوی با وجود 

است. البته این در صورتی صحیح است که منظور از 

وجود، وجود اطلاقی باشد؛ اما اگر منظور از موجود 

ذاتٌ ثبت له الوجود باشد، دیگر در اینجا موجود با 

کند و آن نظر مفهومی تفاوت پیدا میوجود از نقطه

کند که تفاوت دلالت بر ثبوت ذاتٌ ثبت له الوجود می

 آن ذات عبارت است از ماهیت.

به معنای تقدم  البته اینکه ذاتٌ ثبت له الوجود 

طبعی ذات بر موجود باشد غلط است؛ بلکه این ذات 

واقع نفس همان وجود است، منتها نفس وجودی که  در
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مقید است، و به لحاظ ربط آن قید با آن مقید است که 

کنیم و آن را از سایر موجودات ما ماهیت را انتزاع می

 دهیم.دیگر تمییز می

 اقسام اولیۀ وجود
 و ازاحةٌ عقلیةٌ: غشاوةٌ وهمیةٌ 

نت أنی الفلسفة الأولٰی باحثة عن أحوال  لمای تیقی

الموجود بما هو موجود و عن أقسامه الأولیة، أی التی 

یصیر ریاضیًا أو  یعرض للموجود من غیر أن یمکن أن

طبیعیًا، و بالجملة أمرًا متخصص الإستعداد لعروض 

 ؛تلک الأقسام، سواءٌ کانت القسمة بها مستوفاة أم لا

از آنجایی که ما متوجه شدیم که فلسفۀ اولیٰ از »
موجود )نه موجود به  هو احوال موجود بما

لحاظ تجرّدش و نه موجود به لحاظ طبعش( و از 
کند، آن اقسامی که اقسام اولیّۀ موجود بحث می

ممکن است عارض بر موجود شوند بدون اینکه 
موجود، موجود ریاضی یا موجود طبیعی بشود 

بدون اینکه جنبۀ ریاضی یا جنبۀ تعلیمی یا  )یعنی
جنبۀ طبیعی آن که همان جسم و ماده بودن آن 

 «است، در نظر گرفته شود.(
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 است:« ریاضیًا»عطف بر « امرًا»در اینجا 

و بالجمله، بدون اینکه امری عارض بر این اقسام »

بشود که استعدادش مختصی به این اقسام و مخصوص 

 «آنها است.

این اقسام به لحاظ آن خصوصیت استعدادی 
آیند که استعداد برای بعضی اقسام خاص است، می

ای مثلًا سواد و بیاض به لحاظ خصوصیت استعدادی
آیند؛ لذا اینها داخل در فلسفۀ که در جسم است می

 اولی نخواهند بود.
رساند حالا ما کاری نداریم و اشکالی به هم نمی»

کنیم به این اقسام تقسیم میکه این موجود را که 
 «قسمت مستوفی باشد یا نباشد.

که  1اندالبتّه در پایین، مرحوم علّامه اشکالی کرده
 محلّ تأمل است.

لیة؛  و ربما کانت القسمة مستوفاة و الأقسام لا بسا تقسیم مستوفٰی است ولی چه»تکون أوی
لیه نیستند.  «اقسامش اقسام اوی

بند استیفا یا خواهد بگوید که ما در می

استیفای اقسام نیستیم؛ بلکه ما در بند این هستیم  عدم

لیه تقسیم که وقتی می خواهیم موجود را به اقسام اوی

                              
 .٢، تعلیقه ٢٨ص ، 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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کنیم، آن اقساممان درست باشد و در آنجا خلاف نرفته 

مثال فرض کنید که ما موجود را به سواد بابباشیم. من

ا أسود أو الموجود إم»سواد تقسیم کنیم و بگوییم:  و لا

 ۀالآن این تقسیم مستوفٰی است و شامل هم« أسود. لا

مدار  شود و واقعاً منحصْ است و دائرموجودات می

بی سلب و ایجاب است و این حصْ، حصْ عقلّ است؛ 

شود، نه مربوط به اما این تقسیم مربوط به طبیعیات می

 موجود. هو موجود بما

لکه باشد، اسود به عدم و م البته اگر اسود و لا 
ممکن است شما بگویید که در اینجا تقسیم به سواد 

سواد مستوفیٰ نیست، چون مخصوص به  و عدم
طبیعیات است. اما اگر اسود را کلی بگیریم، یعنی 

شود، اسود به سلب المطلق باشد، شامل همه می لا
شود و هم شامل هم شامل مجردات می

بالذات هم  شود، چون واجببالذات می واجب
 سواد است. لا
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این مثل همین بحثی است که اخیراً در اینجا  
در مسئلۀ تناقض »گویند: اند و میمطرح کرده

اینها واقعاً « شود شقّ ثالثی برای آن فرض کرد!می
اند و چقدر نفهم هستند! اینها در اینجا خلط کرده

 گویند: آیا یکشنبه سبز است؟مثال میبابمن
 ست!نه، یکشنبه سبز نی ـ 
 پس حالا که سبز نیست باید قرمز باشد! ـ 
 نه، یکشنبه قرمز هم نخواهد بود! ـ 

سبز، یا بیاض  که در اینجا اگر سبز و عدمدرحالتی

ملکه اخذ کرده  عنوان ملکه و عدمبیاض را به و عدم

یکون بیاضًا و لکن  یعنی شیئی که مِن شأنه أن باشند ـ

ا یکشنبه نه بیاض است ـ بنابراین در اینج یکون بیاضًا لا

بیاض از  خاطر اینکه بیاض و عدمو نه عدم البیاض، به

کیف و مبصْات است، ولی یکشنبه اصلاً از این  ۀمقول

تا  زمان است، و این دو ۀمقوله خارج است و از مقول

 به همدیگر مربوط نیستند.

عنوان بیاض را به ولی اگر ما بیاض و عدم 
ه همان تناقض است، سلب و ایجاب مطلق بگیریم ک

بیاض است؛ و این هیچ اشکالی ندارد و  یکشنبه لا
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هیچ رفع تناقضی در اینجا لازم نیست، چون تناقص 
در اینجا موجود است و رفع تناقض هم محال است. 

عنوان سلب بیاض است به بنابراین یکشنبه جزء لا
 ملکه. عنوان ملکه و عدممطلق، نه به

به لحاظ عروضش بر بنابراین اگر ما کیف را  
آن موضع این است  نظر بگیریم که شأن موضعی در

که این لحاظ را داشته باشد، در اینجا دیگر باید به 
موضع و به موضوع نظر بکنیم؛ یعنی باید ببینیم آن 

شود، چه موضوعی که این عرض بر آن عارض می
موضوعی است: اگر موضوعی مثل مجردات است 

عروض این بیاض و که اصلًا شأنیّتی برای 
بیاض ندارد، پس اصلًا از مقولۀ بحث خارج  عدم

آید و داخل در است و اصلًا این بحث در آنجا نمی
بیاض  مقولۀ دیگری است، و بیاض و عدم

شود که مخصوص به موضوعاتی می
الاستعداد برای این عروض هستند. اما  متخصص

بیاض مطلق باشد،  بیاض، لا اگر منظورمان از لا
 بیاض هستند، و توانیم بگوییم که مجردات هم لامی
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گوییم: امتناعیّت ارتفاع اشکالی ندارد. پس می
 ماند.نقیضین به حال خودش باقی می

یکون البحث عنها من الفنی الأعلّٰ، بل یکون من  فلا

أسود  العلم الأسفل، کقسمة الموجود إلی الأسود و اللا

 بالسلب المطلق.

نباشد بحث از فنّ أعلیٰ نیست اگر اقسام اوّلیه »
ذلک بلکه مربوط به طبیعیات و ریاضیات و امثال)

و اصلًا برای )و این از علم اسفل است ( شودمی
؛ مثل تقسیم موجود به اسود و (ای نداردما فایده

که در اینجا )اسود به سلب مطلق  لا
اینکه تقسیم  الاستعداد است و با متخصص

ای ندارد، چون ا فایدهمستوفیٰ است، ولی برای م
 (.«مربوط به طبیعیات است

فتأمل فی ذلک و اقض العجب من قومٍ اضطرب کلامهم فی تفسیر الأمور العامة التی یبحث 
وا فی موضوعات سائر العلوم، کما سیظهر لک.  عنها فی إحدی الفلسفتی الإلهیتی، بل تحیری

شما در این مسئله تأمل کن و تعجب کن ]از »
ای که از کلامشان[ در تفسیر امور عامه کسانی که

آن در یکی از دو فلسفۀ الهی )یعنی الهیات 
بالمعنی الأعم، نه الهیات بالمعنی الأخص( 

شود، اضطراب دارد[؛ بلکه اصلًا اینها ]بحث می
اند که در موضوعات علوم دیگر متحیر شده

موضوعات آن علوم را چه چیزی قرار بدهند! 
ودی برای تو روشن خواهد زکه به طور]همان
 «شد.[
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در اینجا تعاریفی برای امور عامه شده است  
که مرحوم آخوند اشکالاتی بر آن تعاریف وارد 

 کند.می

 تعریف مؤلف از امور عامه
 گوید:ایشان می 

امور عامه عبارت است از عوارض ذاتیه و 
اوصافی که برای موجود است و اختصاص به 

بلکه این عوارض  وجودی دون وجودی ندارد،
به لحاظ نفس موجود و خود وجود حمل 

شوند؛ اما نه به لحاظ یک خصوصیّت خاص، می
بودنش، نه به  نه به لحاظ طبیعت موجود و طبع

بودن موجود، نه به لحاظ اسود یا  لحاظ مجرّد
بودن یا  بودن موجود و نه به لحاظ ریاضی ابیض

 بودن موجود. طبیعی
یم از اینکه آیا وجود کنمثل اینکه ما بحث می

 مشترک معنوی است یا نه؟ آیا مشکک
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است یا نه؟ آیا وجود اصالت دارد یا ماهیت 
اصالت دارد؟ آیا وجود قائم بالغیر است یا قائم به 
ذات خودش است؟ آیا ممکن است یا واجب است؟ 

شود؟ و شود یا نمیآیا به ممکن و واجب تقسیم می
 ذلک.امثال

اینها عوارض ذاتیه و انتزاعاتی است که از  
نفس وجود یا به عبارت دیگر از موجود 

کنیم، و در اینجا به موجود انتزاع می هو بما
حیثیّت خاص  خصوصیّت و تحیّث وجود به یک

طور باشد، وجود کاری نداریم؛ چون اگر این
 کند.علم خاص پیدا می اختصاص به یک

ا این موجود زبر آی»فرض کنید اگر بگوییم:  
اصلًا مجردات از بحث خارج « است یا نرم است؟

شود، یا اگر شوند و فقط مخصوص ماده میمی
آیا طبع این موجود سرد است یا گرم »بگوییم: 

شود که مخصوص علم پزشکی و طب می« است؟
آیا طبع این گیاه و دارو سرد است یا گرم است، و یا 

میه سؤال کنیم، اگر در مورد اجرام و اجسام تعلی
گیرد، نه به بودن موجود تعلق می بحث به ریاضی

 نفس موجود.
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به عبارت دیگر، آنچه ما در فلسفۀ اولیٰ و  
کنیم عبارت است از احوال امور عامه از آن بحث می

و انتزاعات و اوصاف و عوارضی که بر خود موجود 
 شود.من حیث هو موجود در اینجا حمل می

 رای امور عامهتعریف اول مشهور ب
فلاسفه تعاریف و تفاسیری برای امور عامه  

 اند:بیان کرده
 اند:بعضی گفته 

وا الأمور العامة تارةً بما لا م فسری یختصی بقسم  فإنهی

من أقسام الموجود التی هی الواجب و الجوهر و 

 العرض.

در یک تعریف، امور عامه را تفسیر کردند به آن »
قسام موجود قسم از ا عوارضی که به یک

گیرد. می بر اختصاص ندارد، بلکه همه را در
تا است؛ یا واجب است یا  اقسام موجود سه

جوهر است یا عرض است، و غیر از اینها نیست، 
 «)عدم هم از اقسام موجود نیست.(

یعنی اگر شما کل عالم وجود را در نظر بگیرید، 
یا واجب است که خداوند متعال است، یا جوهر 

 عرض است. است و یا
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 نقد مؤلف بر تعریف اول امور عامه
فانتقض بدخول الکم المتصل العارض للجوهر و العرض، فإنی الجسم التعلیمی یعرض 
المادة، و السطح یعرض الجسم التعلیمی، و یعرضه الخط؛ و کذا الکیف لعروضه للجواهر 

 و الأعراض.

شود به کمّ متصل که هم این تعریف نقض می»
شود و هم عارض بر عرض عارض بر جوهر می

تعلیمی عارض بر ماده  شود. پس جسممی
تعلیمی  شود، سطح هم عارض بر جسممی
شود، شود، خط هم عارض بر سطح میمی

گیرد؛ می بر بنابراین کمّ متصل همۀ اینها را در
هم  شود وچون کم، هم عارض بر خط می

شود و هم عارض بر تعلیمی می عارض بر جسم
تعلیمی هم عارض بر  شود، و جسمسطح می

شود، بنابراین کم عارض بر هر جسم طبیعی می
 «شود.دو قسم جوهر و عرض می

فرمایند: اگر ما امور عامه را مرحوم آخوند می 
به اموری تفسیر کنیم که اختصاص به یکی از اینها 

نگیرد، ممکن  بر یک قسم را درنداشته باشد و فقط 
است شما بگویید که کمّ متصل هم جزء امور عامه 

تعلیمی، هم بر جوهر  لحاظ جسماست، چون به
شود و هر شود و هم بر عرض عارض میعارض می

 طور نیست.گرفته است؛ اما این بر تا را در دو
جسم طبیعی دارد که وزنش  این کتاب یک 
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تعلیمی دارد که عبارت  جسم نیم کیلو است، و یک
است از مکعب مستطیل بودنش در صورت ذهنیۀ ما. 

توان در دست گرفت؛ چون صورت ذهنیه را نمیاین
توانید در دست بگیرید که وزن شما چیزی را می

 ای هم ندارد.داشته باشد، ولی این وزن ندارد و فایده
دنبال مسائلی برود که در انسان باید همیشه به 

ال و اهواء و احلام و... نباشد. آن قضیۀ خواب و خی
هوای دنیا را به آن  و اید که حالمولانا را دیده

دید که دارد کند که در خواب میشخصی تشبیه می
کند، بعد وقتی که از خواب بیدار زن جماع می با یک

بیند که باید به حمام برود و فقط ضعفش شود میمی
گردد ل آن زن میدنبابرایش مانده است، و هرچه به

 1کند!او را پیدا نمی
آن جماع، صورت ذهنیه بوده است و  

فرماید: همۀ توان آن را در دست گرفت. بعد مینمی
این امور دنیا هم خواب است، و مثل آن شخصی 

 برد.سر میاست که در احتلام به
کنیم که اینها مسائل واقعی و ما خیال می 

                              
 .٢٢مثنوی معنوی )آذر یزدی(، دفتر اول، ص  1



_________________________________________________________________ 

989 

نیم که عمر تمام بیدفعه میحقیقی است، ولی یک
گوییم: شده است و همه را باید بگذاریم و برویم! می

دنبالش دویدم همه بهوای، من بیچاره شدم و این ای
گویند: ای بیچارۀ تا این را تحصیل کردم! ولی می

ای؛ حالا باید همۀ اینها را بدبخت، تو خواب بوده
بری فقط همان بگذاری، و آن چیزی که با خودت می

گیری، و آن چیزی که است که در دستت میچیزی 
گذاری همه خواب و خیال بوده است که باقی می

 ای!دنبالش بودهبه
تعلیمی هم مثل قضیۀ همین  حالا جسم 

توان در دست گرفت، چون خدا است، یعنی نمیبنده
شود؛ یک صورت ذهنیه است که عارض بر ماده می

کنید، ده میمثلًا اینکه شما الآن این کتاب را مشاه
تعلیمی عارض بر  جسم خاطر این است که یکبه

آید، این شده است، والّا این کتاب در مغز شما نمی
شود! حتی کمتر از این هم چون مغزتان منفجر می

تواند در مغزتان بیاید؛ بلکه هر چیزی نمی
اش که عارض بر آن شده است در مغز تعلیمی جسم

کوه هم  طور باشد یکگیرد. لذا اگر اینشما جا می



990 

گیرد، گیرد، کرۀ زمین هم جا میدر مغز انسان جا می
گیرند؛ چون باعث تصور تمام سماوات هم جا می

شان است. در اینجا هیچ فرقی تعلیمی اینها جسم
تعلیمی یک مکعب باشد یا هرم  کند که آن جسمنمی

 باشد یا مخروط باشد.
وقت سطح هم که خودش عرض است، آن 
شود. پس عروض سطح تعلیمی می بر جسمعارض 

اش است؛ یعنی تعلیمی لحاظ جسمبر جسم هم به
تعلیمی است، لذا سطح  چون این کتاب دارای جسم

 شود.عارض بر آن می
هذا کم متصل اختصاص به یکی از علیبناءً 

شود و هم اینها ندارد، بلکه هم بر عرض عارض می
زء امور شود، پس کم باید جبر جوهر عارض می

 عامه باشد.
 گیرد!نمی بر تلمیذ: اما واجب را در
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بله، آنچه ما در امور عامه از آن بحث استاد:  
گردد، نه به خصوصیّت کنیم، به خود موجود برمیمی

موجود؛ اما جوهریت یکی از خصوصیّات  یک
وجود مقید است. لذا کمّ متصل  وجود است و یک

 گیرد.نمی بر اختصاص به ممکن دارد و واجب را در

اما این تعریفی که در اینجا هست این است که  

یختصی بقِسمٍ مِن اقسام  عامه اموری هستند که لاامور 

قسم از اقسام ثلاثه موجود  مختصی به یک»الموجود؛ 

یعنی اگر ما شیئی را پیدا کردیم که مخصوص « نباشد.

تای دیگر خارج بود، این جزء امور  عرض بود و آن دو

تای  عامه نیست؛ یا اگر مخصوص جوهر بود و آن دو

امور عامه نیست؛ یا اگر فقط  دیگر خارج بود، این جزء

مخصوص واجب بود، مثلاً بحث در مورد صفات باری 

تعالٰی و الهییات خاصه، جزء امور عامه نیست، چون فقط 

اختصاص به واجب دارد. بنابراین اگر اختصاص به 

یکی از اینها داشت دون بقیه، به آن امور عامه 

، گویند. ولی کم متصل اختصاص به یک قسم نداردنمی

بلکه اختصاص به دو قسم دارد؛ یعنی هم جوهر را 
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گیرد. بنابراین باید می بر گیرد و هم عرض را درمی بر در

 بگوییم جزء امور عامه است.

تلمیذ: آیا اینکه بگوییم جوهر و عرض و واجب، 
یا اینکه بگوییم واجب و ممکن، از تقسیمات فلسفی 

 است؟
داریم،  استاد: بحث راجع به اینکه ما سه چیز 

 عنه است.واجب و جوهر و عرض، اصلًا مفروغٌ 

ما تعریفمان را چگونه بناء کنیم؟ ممکن است  

بگویید: المعنیٰ فی بطن الشاعر؛ مثلًا ممکن است 

گردد، یا ممکن است بگویید بگویید که کم به ممکن برمی

گردد نه به وجود مجرد که کم به وجود طبعی ممکن برمی

رساند. آن چیزی که در را نمیآن؛ اما تعریف این 

تعریف هست این است که امور عامه اموری است که 

قسم از این اقسام ثلاثه نباشد، و ما  مختصی به یک

بینیم که کم به دو قسمش مربوط است، پس کم می

 جزء امور عامه است.

شود؛ چون طور به کیف هم نقض میو همین»
ض شود و هم عارکیف، هم عارض بر جواهر می

 «شود.بر اعراض می
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طور است؛ یعنی هم کیف هم در اینجا همین 
شود، مثل کیف نفسانی یا کیفی عارض بر جواهر می

ها ها و چشیدنیکه عارض بر امور مادی مثل بویایی
شود؛ و هم عارض بر ذلک میو مبصرات و امثال

شود، شود، مثل کیفی که عارض بر خط میعرض می
ست یا منحنی است، و این انحنا چون خط یا مستقیم ا

و استقامت مربوط به کیفِ آن کم است، چون خود 
 بردار است.کم هم کیف

 جواب شارح به نقد مؤلف
توانیم به اشکال این یک مسئله است. ولی ما می 

مرحوم آخوند جواب بدهیم، و از آن شخصی که 

طور مفسر امور عامه است دفاع کنیم و بگوییم: این

بقسم من اقسام »گوید: ان از اینکه میمنظور ایش

مجموعی را در نظر گرفته  ۀاین است که جنب« الموجود

است؛ یعنی در اینجا عامی مجموعی را گفته است، نه عامی 

 افرادی.

وقت عام افرادی است، مثلًا وقتی  یک 

تک علما ، حکم إکرام برای تک«أکرم العلماء»گوییم: می

ه؛ یعنی است علّٰ نحو الاستقلال و  علّٰ نحو الفردیی
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شود. ولی شامل حال هر فردی از علما می« أکرم العلماء»

وقت عامی مجموعی لحاظ شده است، مثلًا وقتی  یک

یعنی من « أکرم العلماء إن کان مجموعًا»گوییم: می

خواهم علما را تنهاتنها إکرام کنید، بلکه اگر همه نمی

اینجا مترتب بر  هم بودند اکرام کنید؛ یعنی اثری در با

 تک افراد نیست.اجتماع است که بر تک

پس در اینجا منظور ایشان عامّ مجموعی  
است، نه آن تفسیری که آخوند کرده بود. یعنی وقتی 

امور عامه اموری است که اختصاص به »گوید: می
خواهد بگوید که می« یکی دون دیگری نداشته باشد

اشته باشد، المجموع اختصاص دحیثبه مجموع مِن
تا  نه به یکی از آنها. لذا در اینجا کم اختصاص به دو

دون دیگری دارد، پس داخل در امور عامه نخواهد 
 بود.

اینکه ما بخواهیم رساند، نهاین را عبارت می 

ای داریم که بخواهیم طور توجیه کنیم. ما چه داعیاین

عبارت را طوری معنا کنیم که اشکال وارد بشود؟! پس 

یعنی مختصی به یکی دون « قسم من اقسام الموجودب»
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المجموع حیثدیگری نباشد و مجموع را من

بگیرد. اما کمی و کیفی که شما در اینجا فرمودید،  بر در

 مخصوص
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هم مخصوص به ممکن مادی، به ممکن است؛ آن
 نه مجرد.

 تعریف دوم مشهور برای امور عامه
ست که تعریف دیگری که در اینجا شده این ا 
 اند:فرموده

أو أکثرها؛ فیخرج ]و تارة بما یشمل الموجودات 

منه الوجوب الذاتی و الوحدة الحقیقیة و العلییة المطلقة 

 [.و أمثالها مما یختص بالواجب

اند: امور عامه[ در تعریف دیگری گفته»]
عوارضی است که شامل همۀ موجودات یا اکثر 

 شود.آنها می
 امور عامه نقد مؤلف بر تعریف دوم

طور باشد، وجوب ذاتی، اگر تعریف ما این
وحدت حقیقیه، علّیت مطلقه و امثالش از آن 
چیزهایی که اختصاص به واجب متعال دارد، از 

 «شوند.بحث امور عامه خارج می
کنیم، که ما از اینها در امور عامه بحث میدرحالی

 ذلک در امور عامه بحثمثلًا از علییت مطلقه و امثال

کنیم و کنیم. یعنی ما در اینجا موجود را تقسیم میمی

موجودٌ إما واجبٌ  هو گوییم: الموجود بمامثلًا می
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بالذات و إما واجبٌ بالغیر، یا إما واحدٌ و إما کثیٌر، یا إما 

لَه الوحدة الحقیقیه و إما لَه الوحدة العددیه، یا إما لَه 

تعال دارد العلییة المطلقه که فقط اختصاص به واجب م

یه النیسبیة، یعنی نسبت به مادونش علت  و إما لَه العلی

است و نسبت به علت مافوقش معلول است. پس تمام 

ها اختصاص به واجب دارد، ولی در امور این بحث

کنیم. لذا نباید در تعریف بگویند: عامه از آن بحث می

چون « موجودات بشود ۀآن اموری که شامل هم»

شود؛ بلکه باید بگویند: ل همه نمیوجوب بالذات شام

 اموری که به نفس وجود برگردد.

توانید این تعریف را توجیه کنید. البته می 
اتفاقاً یکی از مسائلی که در مرحوم آخوند هست این 

برد و بالا طور بالا میاست که ایشان یکی را همین
زند! ولی اگر از چنان به زمین میبرد، بعد او را آنمی

نفر خوشش بیاید و بخواهد در مقام تعریف او  یک
کند! چنان عباراتش را توجیه میبربیاید، آن

 که او اصلًا این را نگفته است.درحالی
خواهیم مطلبی از خودمان را وقت ما می یک 

بر گردۀ کسی بگذاریم و توجیه کنیم. این قضیه مانند 
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ای جاهل را به دور خود قضیۀ کسی است که عده
رده بود. یک روز وقتی از جایی عبور جمع ک

 کردند یک دفعه یک دهاتی را دیدند که یک طبقمی
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روی سر خود قرار داده بود. این شخص رو کرد 
الآن در ملکوت مشاهده کردم »به آن افراد و گفت: 

اینها خیال کردند « که این طبق مخصوص شما است!
که داخل این طبق مثلًا زردآلوهایی است که این 
دهاتی از باغش آورده است تا به شهر ببرد و 

ای افتاد و گفتند: بفروشد. در میان شاگردان ولوله
عجیب، عجیب! استاد فرموده است! حضرت مولانا »

این را به ما »بعد به آن دهاتی گفتند: « فرموده است!
گفتند: « خواهم به شهر ببرم!خیر، مینه»گفت: « بده!

کردیم که این سهم ما است خیر، الآن ما مشاهده نه»
کرد هرچه این دهاتی انکار می« و باید این را بدهی!

آن شاگردان « خورد!درد شما نمیاین به»گفت: و می
ورزیدند تا اینکه بالأخره به زور از او بیشتر اصرار می

گرفتند تا بخورند. اما دیدند که او سرگین الاغش را 
این کود را از  داخل طبق ریخته است تا ببرد و یکی

او بخرد! استادشان وقتی دید که اوضاع خراب است 
ظاهری نامناسب دارد ولی باطنی بس شیرین »گفت: 

شاگردان در مقام توجیه برآمدند؛ یکی گفت: « دارد!
عجب »دیگری گفت: « عجب بوی عنبرآمیزی دارد!»

های و خلاصه تمام آن سرگین« طعم زعفرانی دارد!



_________________________________________________________________ 

1001 

 یۀ مرید نفهم همین است!قض 1طبق را خوردند!
ند توااگرچه راه توجیه باز است و انسان می 

توجیه کند، ولی صحبت در این است که انسان باید 
کلمات هر کسی را طبق آنچه او گفته است بیان کند؛ 

وقت هم نیست.  وقت قابل توجیه است و یک یک
خواهیم این مسئله را بر گُردۀ حالا ما در اینجا می

 عبارت و بر گردۀ کاتب بگذاریم.
ریف دیگری هم برای امور عامه شده تع 
 است:

 تعریف سوم مشهور برای امور عامه
و تارة بما یشمل الموجودات إما علّ الإطلاق أو علّ سبیل التقابل بأن یکون هو و ما یقابله 
شاملًا لها، و لشموله الأحوال المختصة زید قید آخر و هو أن یتعلق بکلی من المتقابلی 

 غرض علمی.

اند: امور عامه آن اموری دیگری گفتهدر تعریف »
شود، یا مطلقاً و است که شامل موجودات می

دو را  بدون قید و یا وقتی خودش و مقابلش هر
 هم با

  

                              
الدّین محمد عاملی، موش و گربه،  کلّیات اشعار و آثار فارسی شیخ بهاء 1

 .1٧٠ص 
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المجموع همۀ موجودات را حیثجمع بکنیم من
 «گیرند.می بر در

وجوب از امور عامه  مثال وجوب و عدمبابمن
شود، البته هستند؛ پس یا خود وجوب شامل همه می

وجوب را اعمّ از ذاتی و بالغیر صورتی که ما  در
بدانیم، یعنی بگوییم که همۀ موجودات تقسیم 

شوند به وجوب بالذّات و وجوب بالغیر؛ یا اینکه می
خودش و مقابلش )یعنی وجوب و امکان( شامل 

شوند، که در اینجا امکان در مقابل وجوب همه می
کند اختصاص پیدا میاست، یعنی امکان به ممکنات 

 کند.تعالیٰ اختصاص پیدا میو وجوب هم به باری
ولی از آنجایی که این تعریف شامل احوال »

شود، لذا برای اینکه این عوارض مختصّه می
اند و داخل در امور عامه نشود، قیدی اضافه کرده

اند: این در صورتی است که به هر کدام از گفته
 «اینها و به مقابلش غرض علمی تعلق بگیرد.

ه یعنی احوال چیزهایی که   احوال مختصی

سواد که  عداد هستند، مثل سواد و لاالاست متخصص

مربوط به ماده است و اگر ما سلب را سلب مطلق 

شود حتی خدا. ماده هم می سواد شامل غیر بگیریم، لا

شود، ولی اما درست است که مربوط به خدا هم می
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ای دارد؟! وقتی بگوییم که خدا بحث از آن چه فایده

بگیریم، در امر عدمی  سواد را یک سواد است، و لا لا

ای ندارد، چون یدهامر عدمی فا اینجا بحث از یک

السواد  گیریم و عدمعنوان عدم السواد میسواد را به لا

کند. آن بحثی نتیجه دارد البیاض هیچ فرقی نمی با عدم

عدم  که اثری بر آن مترتب بشود. اما اگر شما از یک

 السواد است، این بحث بحث کنید که مثلاً خداوند عدم

دهد؟! اگر ای به ما میای دارد و چه نتیجهچه فایده

یکی بگوید که خداوند عدم البیاض است؛ گفتن این 

 ها در اینجا چه نتیجه و چه اثری برای ما دارد؟!عدم

ممکن است شامل « هو و ما یقابله»در اینجا چون  

احوال مختصی به یک علم خاص و یا یک موضوع خاص 

وضوعات؛ یعنی برای اینکه علوم و م ۀبشود، نه هم

عوارضی که اختصاص به ماده دارد اما عدمش شامل 

شود، داخل در امور عامه نشود، قید دیگری بقیه می

که به هر کدام از درصورتی»اند: اند و گفتهاضافه کرده

 «اینها و به مقابلش غرض علمی تعلق بگیرد.
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مثال اگر شما بخواهید حتی از کم یا بابمن 
تواند یکی از امور عامه واقع صحبت کنید، میکیف 

کیف یا سواد و  کم یا کیف و لا بشود، چون کم و لا
که سواد مربوط شود؛ درحالیسواد شامل همه می لا

توانیم تحت به ماده است نه مجردات، گرچه ما می
یک عنوان و یک اعتبار عامّی سواد و بیاض را در نظر 

سواد در اینجا هیچ  بگیریم، ولی صرفِ آوردنِ لا
سواد غرض  بینیم که به لاای ندارد و ما میفایده

سواد، چه  گیرد؛ مثلًا گفتن هذا لاعلمی تعلق نمی
جسم مربوط به  ای دارد؟! یا مثلًا جسم و لافایده

جسم در  شود، اما بحث از لاهمۀ موجودات می
جسم  ای ندارد، چون بحث از لااینجا هیچ فایده

جسم نیست، حالا این در اینجا چه  یعنی چیزی که
ای دارد؟! چون از هر چیزی که در هر علمی فایده

ای از آن بحث عائد انسان شود باید نتیجهبحث می
سواد است  بشود، ولی ما در اینجا اگر از شیئی که لا

دهد؟! یا اگر ای برای انسان میبحث کنیم، چه نتیجه
ای دارد؟! یا هالکم چه فاید کم بحث کنیم، عدم از لا

ای الکیف چه فایده کیف بحث کنیم، عدم اگر از لا
ای برای ما ندارد، پس ها هیچ نتیجهدارد؟! این بحث
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شود لذا چون غرض علمی به مقابل اینها متعلق نمی
شوند و داخل در امور از تحت این تعریف خارج می

 عامه نخواهند بود.

 نقد محقق دوانی بر تعریف سوم امور عامه
و اعترض علیه بعض أجلة المتأخرین بأنیه: إن أرید 

بالمقابلة ما ینحصْ فی التضاد و التضایف و 

الملکة، فالإمکان و  و الإیجاب و العدم و السلب

الوجوب لیسا من هذا القبیل، إذ مقابل کلٌّ منهما بهذا 

إمکان أو ضرورة الطرفی،  وجوب و اللا المعنیٰ کاللا

یتعلق به غرض  لموافق، لاأو سلب ضرورة الطرف ا

 علمی.

« أجلة المتأخرین»هرجا مرحوم آخوند  

مرحوم محقق  1آورد، منظور همی محقق دوانی است.می

دوانی مرد بسیار دقیقی بوده و نظراتش نظرات خیلّ 

دست ام، بهمفیدی است، و من تا آنجایی که تحقیق کرده

 ام که ایشان شخصی نیستآورده

                              
 ٢٥٨ـ در شرح الهدایة الأثیریة، ص  علیه اللَه رحمة مرحوم ملاصدرا ـ 1

 باشد. )محقق(کنند که مستشکل محقق دوانی میتصریح می
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از نظراتش گذشت. خلاصه،  آسانیکه بتوان به
نظراتش قابل دقت است. ]ایشان به این تعریف 

 کند[:اشکال می

اگر منظورتان از مقابله آن چیزی است که منحصْ »

ملکه  عدم و ایجاب و ملکه و در تضاد و تضایف و سلب

است، امکان و وجوب از این قبیل نیستند، چون غرض 

 «گیرد.علمی به مقابل اینها تعلق نمی

شود، قبول داریم که امکان شامل بعضی می 
اما برای اینکه این امکان جزء امور عامه بشود باید 

امکان است شامل آن بعض دیگر  مقابلش که لا
بشود، یعنی نصفش را این بگیرد و نصف دیگرش را 
هم آن بگیرد، تا خودش و مقابلش عارض بر موجود 

طور است، یعنی خود بشوند. وجوب هم همین
گیرد، پس برای اینکه نمی بر ب، ممکنات را دروجو

گوییم: بحث از وجوب جزء امور عامه بشود می
دو شامل همۀ موجودات  وجوب و مقابلش هر

شوند و از خدا تا خلق خدا همه را می
وجوب داریم و  گیرند، پس ما یکمی بر در

وجوب داریم، که وجوبش خدا است و  لا یک
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 ه.اللَوجوبش هم بقیۀ خلق لا
بنابراین اگر بخواهیم مقابل حقیقی امکان و  

امکان  وجوب و لا وجوب را به این معنا بگیریم، لا
است؛ و اگر بخواهیم مقابل اصطلاحی آنها را 

معنای سلب ضرورت طرفین است بگیریم، امکان به
معنای و مقابلش ضرورت طرفین است، و وجوب به

ضرورت طرف موافق است و مقابلش سلب 
طرف موافق است. اما به هیچ کدام از این  ضرورت

 گیرد:دو معنا غرض علمی تعلق نمی
وجوب باشد،  اگر منظور از مقابل وجوب، لا 

گیرد، چون وجوب تعلق نمی غرض علمی بر لا
الوجوب در اینجا عدم است، و بر عدم چیزی  عدم

امکان  چنین مقابل امکان هم لاگیرد. همتعلق نمی
امکان هم هیچ فایده و هیچ  است و بحث از لا

ای ندارد، چون عدم است و بحث از نتیجه
ای ندارد؛ مثلًا اینکه خدا محض اصلًا فایده عدم

الإمکان است، در اینجا اصلًا  امکان، یعنی عدم لا
طور شود. اینالامکان نمی ای از عدمهیچ استفاده

الإمکان استفادۀ وجوب  نیست که بگویید: از عدم
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امکان همان معنای  ون منظور از لاکنیم. چمی
عدمیّتش است. لذا اینکه دائماً بگوییم که خدا 

 امکان لا
  



_________________________________________________________________ 

1009 

ای ندارد و امکان است، هیچ فایده است، خدا لا
امکان که  کند؛ چون لابرای ما اثبات وجوب نمی

امکان یعنی  رساند، بلکه لاوجوب را نمی
جوب الامکان. اما اینکه آیا در خارج، مصداق و عدم

دارد یا ندارد، حرف دیگری است؛ چون ممکن است 
تواند به امکان، امتناع باشد، چون عدم می معنای لا

طرف بخورد، هم به امتناع بخورد و هم به  هر دو
ای وجوب. پس بحث از عدمِ تنها برای انسان نتیجه

ندارد، مگر اینکه شما مصداق مقابلش را پیدا کنید، 
 رساند.یولی در اینجا این را نم

اما اگر منظورتان از امکان، همان معنای  
اصطلاحی خودش باشد که سلب ضرورت طرفین 
است و مقابلش ضرورت طرفین؛ حالا آیا شما 

توانید چیزی در عالم پیدا کنید که ضرورةالطرفین می
داشته باشد، یعنی هم وجوبش ضرورت داشته باشد 

حرف  و هم عدمش ضرورت داشته باشد؟! این یک
هزل و لغو است. در وجوب هم که ضرورت طرف 

طور است؛ یعنی ما در اینجا طرف موافق است، همین
کنیم، و سلب ضرورت طرف موافق را سلب می
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ای شود، که این هم در اینجا برای ما فایدهموافق می
 نخواهد داشت.

که ما معنای مقابلین را تقابل به صورتی لذا در 
از امکان و وجوب جزء تا بگیریم، بحث  این چهار

 امور عامه نخواهد بود!
و إن أرید بها مطلق المباینة و المنافاة، فالأحوال المختصة بکلی واحدٍ من الثلاثة مع 
الأحوال المختصة بالآخرین تشمل جمیع الموجودات و یتعلیق بجمیعها الغرض العلمی، 

ا من المقاصد العلمیة.  1فإنهی

یک از این و اگر شما گفتید: منظورمان هیچ»
تا نیست، بلکه منظور از تقابل، تباین است،  چهار

 «یعنی مطلق مباینه و منافات اراده بشود؛
مطلق المباینه یعنی حتی نقیضین را هم  

گیرد، می بر گیرد، حتی تضاد را هم درمی بر در
نحو مطلق را هم ایجاب به و حتی سلب

پس احوالی که مختصّ مطلق المباینه  گیرد؛می بر در
 گیرد.می بر است همه را در

  

                              
 .٢٩و  ٢٨، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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پس احوالی که مختصّ به هر کدام از این ثلاثه »
یعنی احوالی که مختصّ به جوهر است یا )است 

احوالی که مختصّ به عرض است یا احوالی که 
با احوالی که مختص به ( مختصّ به واجب است

مثلًا )رند مباینت دا[ دوتای دیگر است]آن 
احوالاتی که مختصّ به واجب است با احوالاتی 

پس (. که مختصّ به جوهر است مباینت دارد
همین مقدار کافی است که شامل همۀ : گوییممی

بنابراین شما تمام علوم اولین . موجودات بشود
 «اید؛و آخرین را جزء امور عامه آورده

چون اگر شما روی هر علمی دست بگذارید، یا 
وط به واجب است یا مربوط به جوهر است یا مرب

مثلاً علم طب مربوط به امور  مربوط به عرض است ـ
اضافۀ وقت بحث از امور ماده بهـ آن مادی است

المجموع موجودات حیثبحث از امور واجب، من
شوند؛ بنابراین شما دیگر همۀ علوم را را شامل می

 اید!جزء امور عامه آورده
گیرد )چون غرض علمی تعلق می و به همۀ آنها»

غرض علمی لازم نیست حتماً غرض فلسفی 
باشد، بلکه اشکالی ندارد که غرض علمی، 
غرض مادی باشد( پش اینها از مقاصد علمیّه 

 «خواهند بود.
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که هیچ کسی بحث از مادۀ تنها را جزء درحالی
داند، یا بحث از عرضِ تنها را جزء امور عامه نمی
داند، یا بحث از واجبِ تنها را جزء امور عامه نمی
 داند.امور عامه نمی

شاءاللَه در ای است که إنالبته در اینجا نکته 
 کنم.مجلس بعد خدمتتان عرض می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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 (2جلسۀ بیست و دوم: تعریف امور عامه )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

خلاصۀ اشکالات وارد بر تعاریف قوم از امور 
 عامه

لات شدیدة:  ثم ارتکبوا فی رفع الإشکال تمحی
 امة هی المشتقات و ما فی حکمها.منها أنی الأمور الع

و منها أن المراد شمولها مع مقابل واحد یتعلیق بالطرفی غرض علمی، و تلک الأحوال إما 
متعلقة بطرفیها غرض علمی، کقبول الخرق و الالتیام و عدم قبولهما  أمور متکثرة و إما غیر

 1بمعنی عدم الملکة. بمعنی السلب، لا

ف قوم برای امور عامه ایشان بعد از بیان تعاری 
و بیان احوالی که بر موضوع علم الهی که موجود 

شود، اشکالات اینها را بیان است عارض می
 نمایند.می

                              
 .٢٩، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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بما »یکی از تعاریف قوم این بود که گفتند:  

یختصی بقسم من أقسام الموجود؛ اختصاص به  لا

که اقسام موجود، واجب و « قسم نداشته باشد. یک

دند. اشکالی که مرحوم جوهر و عرض بو

صدرالمتألهی وارد کرد این بود: کمی متصل و کیف، بر 

شوند، بلکه هم بر جوهر عارض قسم عارض نمی یک

 شوند،شوند و هم بر عرض عارض میمی
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قسم نیستند؛ پس حالاکه اکثر از  بنابراین یک
قسم واحد هستند باید بگوییم که بحث از کمّ و  یک

که مور عامه است، درحالیکیف هم جزء مباحث ا
 طور نیست!این

بر سبیل »تعریف دیگری که شده بود این بود:  

تقابل است؛ حالا یا تقابل سلب و ایجاب است یا تقابل 

ملکه است یا تضایف است و یا تضاد  ملکه و عدم

مرحوم صدرالمتألهی در اینجا اشکال را از « است.

 بعض أجلة المتأخرین نقل فرمودند: ۀناحی

اگر منظور از تقابل، تقابل اربعه است، امکان و 
آیند؛ و اگر حساب نمیوجوب جزء این تقابل به

تقابل همان مباینت است، همۀ احوال خاصه که 
قسم است با احوال خاصۀ مربوط  مختصّ به یک

به قسم دیگر مجموعاً همۀ امور را شامل 
شوند، پس بحث از احوال خاصۀ هر علمی می

که امور عامه ر عامه شد؛ درحالیداخل در امو
اول به همۀ اقسام موجود  بلا اموری است که اولًا

اینکه اختصاص به وجود گیرد، نهتعلق می
 خاصی داشته باشد.

 توجیه اول در رفع اشکال تعریف اول امور عامه
طرف  حالا در اینجا برای اینکه اشکال اول بر 
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 فرمایند:بشود می
لات شدیدة؛ ثم ارتکبوا فی رفع الإ اینها برای رفع این اشکالات، تمحلاتی را »شکال تمحی

 «مرتکب شدند و چاره اندیشیدند.
امور عامه مشتقات و آن چیزی است »منها أنی الأمور العامة هی المشتقات و ما فی حکمها؛ 

 «که در حکم مشتقات است.

یختصی بقسم  بما لا»در تعریف امور عامه گفتیم:  

اما کم و کیف مشتق نیستند، بلکه « دمن أقسام الموجو

 شوند.لا اخذ میاز اعراض هستند و بشرط

 وجه اشتراک و وجه افتراق عرض و عرضی
لا در اینجا مطلبی است: اعراض بشرط 

تای  تا بدانیم، نه هستند؛ یعنی اگر ما مقولات را ده
از آنها عرض هستند و یکی جوهر است. حالا اگر 
شما عرض را به شرط عدم حملش بر موضوعی 

گویند و اگر لابشرط می« عرض»لحاظ کنید به آن 
 گویند.باب ایساغوجی می« عرضی»اخذ کنید به آن 

شود که رض بر مقولات تسعه اطلاق میع 
وضع، ]أین، متیٰ، اضافه، کم، کیف، : عبارت است از

قبال جوهر و  اینها در[. ینفعل یفعل و أن جده، أن
عرض یعنی آن حیثیت . اندموضوع اخذ شده

 ای که وقتی تحقق خارجی آن لحاظ بشود،وجودیه
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مستقلاًّ و  یکون فی موضوع لا این تحقق لابدی أن

لا مستغنیًا عن الموضوع. ما در اینجا این را بشرط لا

اخذ کردیم؛ یعنی این مقولات سوای آن جوهری که 

لا شود، بشرطاین عرض بر آن جوهر حمل و عارض می

 است.

لحاظ عروضش بر اما اگر همین عرض را به 
گویند. می« عرضی»نظر بگیریم به آن  آن موضوع در

وصفی که عارض  پس عرضی عبارت است از نعت و
بر موضوعی شده است. این عرضی در مقابل ذاتی 
باب ایساغوجی است. ذاتی عبارت است از آن 
وصفی که مقوّم و باعث قوام نوع و موجب قوام آن 
ماهیت است که عبارت است از جنس و نوع و فصل؛ 
یعنی نوعیت نوع است که موجب قوام این نوع شده 

این نوع شده است، یا جنس است که موجب قوام 
است، یا فصل است که مقسّم آن جنس و مقوّم نوع 
شده است، که البته منظور علل قائمه است، نه فصل 

 گویند.می« عرضی»تنها. به این 

لا با لحاظ مشکل تنافی احوالات عرضِ بشرط
 قید بشرط عروض بر موضوع

ها در بعضی از ای که برای بعضیاما نکته 
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این است که اگر ما عرض  مسائل، مشکل پیش آورده
لا بدانیم دیگر آن احوالی که متوجه این را بشرط

عرض هستند، متوجه موضوع نخواهند بود، یعنی 
لا خواهند بود و ما این احوال دیگر مخصوص بشرط

توانیم بگوییم: این احوال بالعرض متوجه دیگر نمی
شوند. پس آن موضوع هستند و بر آن حمل می

لا هستند، با آن عرضِ بشرط احوالی که متوجه
 احوالی که مختصّ عرضی هستند تفاوت دارند.

لحاظ حملش بر موضوع حالاتی عرضی به 
توانیم بگوییم که آن احوال بر گیرد و ما میخود میبه

شوند؛ اما اگر ما خود آن خود موضوع هم حمل می
لا بدانیم، حال را مختصّ عرض بشرط

تواند متعلق به آن میصورت دیگر آن حال ناین در
تواند در لا نمیموضوع بشود؛ و چون عرض بشرط

خارج تحقق پیدا کند الا اینکه در ضمن موضوع 
باشد، بنابراین آن حالی را ندارد که در زمان 

 بودنش اخذ شده است. لابشرط
مثال اگر ما استقامت یا انحنا را از عنوانبه 

بگوییم که  توانیماحوال خط بدانیم، در صورتی می
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خط یا منحنی است یا مستقیم است، که آن خط 
لابشرط اخذ شده باشد؛ یعنی ما حالاتش را در هنگام 

 نظر بگیریم. اما نفس عروض بر موضوع در
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خط بدون جهت عروضش در خارج اصلاً حالتی 
ندارد؛ یعنی حالت خط هنگامی تحقق دارد که این 

طی وجود خط وجود خارجی داشته باشد، امّا اگر خ
مثال بابخارجی نداشته باشد حالتی هم ندارد. من

نفسه وجود استقلالی ندارند تا ما حدّکم یا کیف فی
بتوانیم حالی را بر آنها مترتب بکنیم یا مترتب نکنیم؛ 
بلکه در ضمن وجود موضوع، احوالی بر اینها مترتب 

جهت اینکه کم مربوط به مقدار شود. بنابراین بهمی
بودن و  لحاظ ریاضیست و بهو جسم ا

کند بودنش به موضوعی اختصاص پیدا می تعلیمی
الإستعداد که برای عروض این عرض، متخصص

 باشد.

کلّ بحث کم و کیف و... از امور  طورلذا به 

موجود از این  هو موجود بما ۀعامه نیستند و در زمی

شود. ما در موجود بما هو جسمٌ مقولات صحبت نمی

های دیگری از زمان یا مکان یا خیلّ از بحثطبیعیٌ، 

کنیم. البته بعضی از آید بحث میکه در اینجا پیش می

مقولات هستند که به نفس وجود و به نفس جوهر 

گیرند که اعمی از جسم طبیعی هستند، ولی تعلق می
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موجود هستند و اول  ۀدون مرتب چون آن مقولات ما

ظ بشود تا بعداً موجود لحا باید موجودیت و تعی یک

آن ماهیات بتوانند بر آن عارض بشوند، بنابراین اینها 

توانند در بحث امور عامه بیایند. این مطلب نمی

درست است؛ چون مقولات نسبت و زمان و مکان 

گیرند، چراکه موجود تعلق نمی هو و... به موجود بما

ذلک فوق زمان و مکان و امثال موجود ما هو موجود بما

عامه هستند؛ حالا یا باید از  لذا اینها از امور غیراست، 

اینها در طبیعیات بحث بشود یا اعم از امور عامه 

هایی که مرحوم حاجی صحبت شود، مثل بحث

 اند.فرموده

لا صورت وقتی که ما عرض را بشرط هر در 
اخذ کنیم، مقوله در مقابل جوهر خواهد شد؛ منتها 

کنیم، حمل می این احوالی که ما بر این عرض
لحاظ عروضش بر موضوع است، اما خود این کم به
تنهایی در اینجا احوالی ندارند؛ تنهایی یا کیف بهبه

لحاظ عروضشان بر یعنی در اینجا تمام احوالشان به
موضوع اخذ شده است، مثلًا استقامت، انحنا، 
تسطیح و تمام این مسائلی که عارض بر خط 
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این موضوع است، یا  شود، به شرط عروض برمی
 لحاظ انتساب باذلک بهمثلًا تحیز و زمان و امثال
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شوند؛ اما اگر شما بخواهید خود جسم لحاظ می
نظر بگیرید، هیچ حالی بر آن  تنهایی درزمان را به
شود، چون زمان در اینجا مقولۀ لابشرطی حمل نمی

لحاظ وجود ذهنی دارد که به است و فقط یک
وجود خارجی  مر خارجی که یکا تعلقش به یک

است، تدرج در آن حاصل شده است. در آنجا است 
شود و این انقضا و انصرامی که اتصال و آنات پیدا می

لحاظ تعلقش به یک که در زمان وجود دارد، به
موضوع خارجی است، اما خود زمان و مکان اصلًا 
 وجودی ندارند تا شما بتوانید آنها را در نظر بگیرید.

س در اینجا دو لحاظ داریم: یکی اینکه خود پ 
موضوع خاص  نظر از تعلقش به یک زمان را صرف

ای در مقابل جوهر در نظر بگیریم، که این مقوله
کنیم و لا اخذ میشود، یعنی آن عرض را بشرطمی

تواند گیریم که آن جوهر مینظر می جوهر را در یک
وقت ظرف عروض این موضوع باشد؛ اما یک

گیریم که این عرض نظر می عرض را در یک
 تواند عارض بر این جوهر بشود.می

 لاتبیین کیفیت أخذ عرض بشرط
گیرید، چه نظر می وقتی شما یک عرض را در 
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آید؟ آیا تصور با تصوری از این عرض در ذهن شما می

جوهر در ذهن شما است؟ یعنی آیا اصلًا تصور 

ید الا اینکه آلائیت برای عرض در ذهن نمیبشرط

منضمی به موضوعی باشد که بر آن عارض بشود، یا ما 

ای از این اعراض استقلالیه ۀخودمان تصورات ذهنی

آورید، اضافه را در ذهن می ۀداریم؟ وقتی که شما مقول

لا اخذ شده است؛ لذا اضافه در اینجا بشرط ۀاین مقول

ید آوراضافه، نه ابوت و بنوتی در ذهن می ۀشما در مقول

رید و نه زوجیتی در آوو نه فوقیت و تحتیتی در ذهن می

کدام از اینها در ذهن نیستند، آورید، چون هیچذهن می

آید، حالا بلکه صرف همان مقوله در ذهن می

خواهد بأیی موضوعٍ و بأیی جوهرٍ تعلیق بگیرد یا می

؛ یعنی در ذهن شما «لابشرط»گویند: نگیرید. به این می

 آید.ز این موضوعات نمیکدام اهیچ

بله، شما در ذهن مصادیقی برای این تضایف  
سازید؛ یکی از این مصادیق ابوت است، یکی از می

این مصادیق زوجیت است، یکی از این مصادیق 
فوقیت و تحتیت است، یکی از این مصادیق تقابل 
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 است ـ معنای تقابل اصلًا تضایف است، یعنی اگر
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یگری واقع بشود طبعاً شخصی بخواهد مقابل د
وقت شما ـ اما هیچ او هم باید مقابل این واقع بشود
موضوع در ذهن  این مقوله را منضماً به یک

آورید، و دلیلش این است که تمام مصادیق نمی
ای کنید، بر آن مقولهای را که شما لحاظ میخارجی

توانید کنید، لذا شما نمیکه در ذهن دارید منطبق می
ضایف را با ابوت در ذهن بسازید و زوجیتِ مقولۀ ت

تا با  در خارج را منطبق بر آن کنید، چون این دو
مقوله  همدیگر منافات دارند، مقولۀ زوجیت یک

مقولۀ دیگری است؛ یا اینکه  است و مقولۀ ابوّت یک
توانید تضایف را در قالب ابوت و بنوت در شما نمی

 بر آن کنید. ذهن بسازید و فوقیت و تحتیت را منطبق
لذا ذهن همیشه موضوعات و اعراض را  
تنهایی و جوهر را به کند؛ یعنی یکلا اخذ میبشرط

کند، بدون انضمام آن با مشخصات خارجیه اخذ می
ای که دیگر مشخصات خارجی یعنی جوهر مبهمه

لذا به کاغذ نگاه . ندارد و فقط یک جوهر است
کند و ه می، به فرش نگا«جوهر»گوید کند و میمی
گوید کند و می، به آهن نگاه می«جوهر»گوید می
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، حتی در مرتبۀ بالاتر، به ملائکه و مجردات «جوهر»
در اینجا چه «. جوهر»گوید کند و باز هم مینگاه می

برداشتی از جوهر در ذهن آمده است که با تمام این 
سازد؟ این مصادیق خارجی مادی و مجرد می

لا است، یعنی به شرط شرطبرداشت همان جوهر ب
عدم خصوصیّت مورد و بشرط عدم دخالت فصل 

 .ممیّز یا صورت

لا بودن مفهوم عرض با لابشرط عدم تنافی بشرط
 بودن آن نسبت به مصادیقش

نظر مفهومی منافاتی بودن از نقطه لااین بشرط 
با لابشرطی ندارد؛ یعنی وقتی که من جوهری را در 

مشخّصات خارجی نیست،  آورم با انضمامذهن می
که اگر بخواهد در خارج تحقق پیدا کند باید درحالتی

مشخصات خارجی داشته باشد؛ پس این چه تصور 
 ای است؟!ذهنی

: مفهوم لابشرطی در مصادیق موجود تلمیذ
است؛ لذا مثلًا ما در باب تضایف یقیناً ابوت و بنوت 

گوییم که این بحث تضایف کنیم، بعد میرا تصور می
دهیم، از باب است؛ و در زوجیت هم که تطبیق می

لا موجود است، این است که لابشرطی در این بشرط
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م لابشرط کنیم و آن مفهوبعد آن ممیزات را ثبت می
 کنیم.را بر مصادیق خارجی منطبق می
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استاد: چطور ممکن است که عقل بتواند  
بحث تضایف را با آن ابوت و بنوت خارجی لحاظ 
کند؟! منظورم مصادیق خارجی است، یعنی چطور 

توان مصداق خارجی ابوّت و بنوّت را تصور می
شود که کرد؟! بنابراین آن تضایفی تصور می

ز ممیزات خارجی و بشرط عدم دخالت لای ابشرط
مصادیق خارجی لحاظ شده باشد. وقتی که به شرط 

معنای سعی و  وقت یکعدم ممیزات لحاظ شود آن
کند که هم بر این مصداق قابل ای پیدا میقابل توسعه

حمل است و هم بر آن مصداق؛ اما اگر مشخّص 
خارجی بخواهد در این مفهوم دخالت کند دیگر شما 

توانید این مفهوم را بر مصداق دیگری حمل نمی
 کنید.

مثال وقتی که شما تضایف را در قالب عنوانبه 
آورید، به شرطی که ابوت ابوت و بنوت در ذهن می

و بنوت مقوم برای مقولۀ تضایف شما باشد، دیگر 
توانید این نوع محصّل در ذهن خود را بر شما نمی

نوع مقوم به غیر این فصلی که در ذهن دارید،  یک
است که شما منطبق کنید؛ یعنی ممتنع و مستحیل 

که نوعی است  تضایفِ در قالب ابوت و بنوت را ـ
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نوع  ـ بر یک که در ذهن شما تشکل پیدا کرده است
که مقوّم این زوجیت، عقد زواج  خارجیِ زوجیت ـ

ـ  و ارتباط زواجی است، نه ارتباط ابوتی و بنوتی
لا حمل و منطبق کنید، الا اینکه مانند جنس، بشرط

 اخذ شود.
لا عبارت است از جنسی که مادۀ جنسِ بشرط 

دهد و هیچ فصلی مشترک بین انواع را تشکیل می
تواند آن را به انواع مختلفی تقسیم کند؛ وإلّا اگر نمی

شما در مفهوم جنس، فصل را هم دخیل بدانید 
که جنس آن چیزی است که فصل، آن را درحالی ـ

وقت کدام فصل آن را تقسیم ـ آن کندتقسیم می
د؟! اگر ناطقیت تقسیم کند این جنس دیگر کنمی

شرط انضمام به ناطقیت و شود، بلکه بهلا نمیبشرط
شود، و اگر فصل شرط تنوع به نوع انسانی میبه

ناهقیت بخواهد به این جنس تنوع بدهد باز هم 
 شود.طور میمسئله همین

چه  کلی آنچه عقل در مقولات ـ طوربه 
کند ـ تصور می یاتاعراض و چه جواهر و چه ذات

لا است، یعنی خود آنها را مستقلًا تصور بشرط
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 وقت اگرکند. آنمی
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بخواهد این را عارض بر موضوعی کند 
بودن همان معنای  لااین بشرط. شودشیء می بشرط

لا را اخذ بودن است؛ یعنی ما بشرط مقسمی لابشرط
وقت لا اخذ شد، آنکنیم و وقتی که بشرطمی

در اینجا ما برای تفصیل این مفهوم . شودلابشرط می
لابشرطی باید دور بزنیم؛ یعنی اول موضوعات 

بعد مفهوم لابشرطی را ]لا ببینیم خارجی را بشرط
بودن با آن  لاالبته این بشرط[. أخذ کنیم

ذلک بودنی که شما در اصول و امثال لابشرط
 .اید تفاوت داردخوانده

 لاوم بشرطبازگشت مفهوم لابشرط به مفه
لا اخذ مفهوم را بشرط وقت شما یک یک 

أکرم العالَ بشرط »گویید: مثال میعنوانکنید، بهمی

؛ اما «یکون حکیمًا  لا یکون نحویًا، أو بشرط أن لا أن

مثال عنوانکنید، بهوقت لابشرط اخذ می یک

وقت لابشرط یجتمع مع ، آن«أکرم العالَ»گویید: می

 کان نحویًا أو کان حکیمًا أو کان ألف شرط، یعنی سواءً 

وقت در اینجا این معانی و آن ذلک. آنفقیهًا أو امثال

 کند.موضوعی که اخذ شده است تفاوت پیدا می
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خواهید اسم یا مثال وقتی شما میعنوانیا به 
لا گویید: اسم بشرطفعل یا حرف را معنا کنید، می

ذاتی  است، یعنی اسم آن مفهومی است که استقلال
کند و از ترکیب های ثلاثه دلالت نمیدارد و بر زمان

آن با نظیر و مماثل آن، معنای کلام تام و تمام 
لا است، یعنی زمان و شود. همۀ اینها بشرطمی

بینید همین اید. بعد میاستقلال را نفی کرده عدم
گویید: فعل بودن در فعل هم هست و می لابشرط
ذاتی دارد، یعنی معنای  ای است که استقلالکلمه

های ثلاثه شود و بر زماناستقلالی از آن استفاده می
کند و از انضمام مماثل و معادل با آن، دلالت می

واقع ما در اینجا با  شود. درمعنای کلام تمام نمی
لا داریم و شیء، قید بشرط آوردن این قید بشرط

ا تای دیگر را نفی کنیم. در اینج خواهیم آن دومی
لا یعنی به شرط عدم اجتماع این مفهوم با بشرط

مفهوم دیگر؛ یعنی ما این حدود را برای فعل 
آوریم تا حرف و اسم در معنای فعل راه پیدا می

نکنند. در مورد حرف هم همین تعریف را با تعبیرات 
 شود.لا میآوریم. این بشرطدیگری می

گونۀ دیگری تعریف حالا اگر ما کلمه را به 
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کلمه آن صدایی است که مفید معنا »نیم و بگوییم: ک
است و متکلم در مقام بیان مراد خودش آن را از 

 دهانش بیرون
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بودن اعمّ از این  معنا ، در اینجا مفید«آوردمی
است که در ضمن اسم باشد یا در ضمن فعل باشد، 
چون همۀ اینها مفید معنا هستند، منتها نحوۀ افادۀ معنا 

. لذا اینکه الآن ما در اینجا گفتیم که متفاوت است
معنای  واقع یک چنین خصوصیتی دارد، درکلمه یک

ایم که دیگر شمولی و سعی برای کلمه آورده
لایی نیست، بلکه معنای لابشرطی است که از بشرط

لاییِ آن، ناحیۀ مفهومی خودش است؛ چون بشرط
حکایت و نظارت بر مسائل دیگری مثل اشاره یا 

 دارد. حرکات
اما در اینجا این معنا منظور ما نیست؛ بلکه  

بودن در باب اعراض و جواهر  لامنظور ما از بشرط
عاقل دارد عرض یا جوهری  این است که وقتی یک

کند که در کند ]معنایی را تصور میرا تصور می
ذهنش قوام دارد و قائم به ذات خودش است[، ولی 

تصور کند که هم  نحویتواند آن عرض را بهاو نمی
معروض آن و هم موضوع آن در تصورش دخالت 

 داشته باشد.
وقتی شما عرضی مثل کیف را در ذهن  

خصوصیتی در ذات خودش  آورید، آن کیف یکمی
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آید؛ یا وقتی دارد که آن خصوصیت در ذهن شما می
کنید، لازمۀ تصور کم، تصور شما کم را تصور می

ار، انسان، حیوان، جسم مانند چوب، تخته، در، دیو
حجر و مدر نیست، بلکه کم عبارت از معنای 

لائیّت است، یعنی معنایی که در ذهن شما بشرط
ـ به خودش قوام دارد و قائم به  نه در خارج است ـ

ذات خودش است؛ به این دلیل که اگر این کم و کیف 
قائم به شیئی باشند که آن شیء در این قوام دخالت 

راین این کم و کیف، نوع اینها را داشته باشد، بناب
دهد، نه جنس کم و کیفی را که با فصول تشکیل می

 مختلف متنوع بشود.
ای کلی تمام معانی سعی طورهذا بهعلیٰبناءً 

لا و به شرط آوریم، اول آن را بشرطکه ما در ذهن می
دخالت ممیزی از ممیزات شخصیۀ خارجیۀ در  عدم

ی اول از فردیت شروع کرده ایم، یعناین مفهوم گرفته
آییم؛ طور بالا میایم و همینیکی حذف کردهو یکی

مثلًا در این جوهر دیگر زیدیت و عمرویت دخالت 
ندارند، سیاهی و سفیدی و زردی دخالت ندارند، 
 ایرانی بودن یا عرب بودن یا غیر اینها دخالت ندارند،
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زمان و مکان و ظروف و... دخالت ندارند، بلکه 
یکی این خصوصیات فردیۀ خارجیه یا صنفیه را یکی

انسان ماند که  حذف کردیم تا اینکه در آخر فقط یک
 اسمش را حیوان ناطق گذاشتیم.

کنید، آن را پس وقتی که شما نوع را اخذ می 
کنید، بلکه آن را در ضمن زید و عمرو اخذ نمی

لای از زید و عمرو و سیاه و سفید و زمان و بشرط
شود. لا میآورید. این بشرطو... در ذهن میمکان 

لایی تحصیل کردیم، این حالا که ما این نوع را بشرط
شود؛ یعنی لابشرط تطبیقش بر زید و لابشرط می

لابشرط تطبیقش بر عمرو. پس ما از این محدوده 
دور منطقی زدیم، منتها همۀ اینها خیلی سریع  یک

به لابشرط  لاگیرد. بنابراین از بشرطانجام می
 رسیدیم.

این مسئله در مورد نوع بود، ولی در مورد  
چنین طور است. همجنس و فصل و صنف هم همین

این مسئله مربوط به جواهر بود، ولی در مورد 
طور است، یعنی وقتی که ما اعراض هم همین

اعراض را ]به شرط عدم دخالت ممیزات خارجی[ 
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 رسیم.نظر بگیریم به لابشرط می در
خواهیم کلمه یا خلاصه اینکه ما وقتی که می 

لا تعریف کنیم، به خود ذات اسم یا اسم را بشرط
اش؛ پس لحاظ تحقق خارجیکلمه کار داریم، نه به

نظر  مقابل فعل و حرف در اگر شما خود اسم را در
شود، ولی اگر همین اسم را لا میبگیرید بشرط

رط اش اخذ کنید لابشنسبت به مصادیق خارجی
شود؛ یعنی ما برای تحصیل لابشرط باید اول می

 آید.دست نمیلا را بیاوریم، وإلّا لابشرط بهبشرط
توانیم لابشرطی را در اینجا بیاوریم بله، ما می 

لا نباشد، و آن لابشرطی است که اصلًا از که بشرط
ابتدا قید خروج و اخراجی در آن نداریم. البته ممکن 

ی چیزهای دیگر، قیودی داشته است بالنسبة به بعض
باشد؛ چون بالأخره هر مقسمی خودش نوعی از 
 انواع است، و هر نوعی با انواع دیگر متفاوت است.

بنابراین شما هر مقسمی را که بخواهید  
جرم بین آن و بین انواع دیگر  تعریف کنید باید لا

فرق بگذارید، و این اصل اولی در تعاریف است، 
 ریعنی وقتی شما د
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آورید، تعاریف اشیاء ذاتیات یا عوارض آن را می
آن تعریف باید هم مانع و هم جامع باشد. این 

حالا ما کار به  لایی دارد ـبودنش جنبۀ بشرط مانع
خواهید که شما میـ مثلًا همین جامع بودنش نداریم

کلمه عبارت از آن صوتی است که از دهان »بگویید: 
شما « لّ بر معنایی استشود و آن صوت داخارج می

اید، اید، حرکات را خارج کردهاشاره را خارج کرده
اید؛ دهد خارج کردهفعلی را که شخص انجام می

بودن نسبت  لااید. این بشرطهمۀ اینها را خارج کرده
به این قضیه است. اما همین کلمه نسبت به مصادیق 
خارجی خودش لابشرط است؛ یعنی وقتی که نوع را 

آوریم، نظر ما به مصادیق خارجی آن ینجا میدر ا
 قضیه است.

 رابطۀ معنا و قصد و ظهور و حجّیت
کنیم، پس در آنجایی که ما لابشرط اخذ می 

گوییم: کلمه آن صوتی است که دلالت بر معنایی می
دلالت بر معنایی « دیز»دارد. بنابراین مثلًا چون 

نند صوت ما ندارد، کلمه نیست؛ بلکه این فقط یک
بقیۀ صداهایی است که هیچ معنایی ندارند. ولی 



1044 

معنا دارد، حالا سواءٌ اینکه آن لافظ، قاصد این « زید»
معنا باشد یا قاصد این معنا نباشد. لذا اگر دیوانه هم 

فهمید حرفی به شما بزند، شما معنایی از حرف او می
توانید بگویید که چون دیوانه بود من هیچ و نمی

! این بحث، بحث خیلی مهمّی است، چیزی نفهمیدم
و آن اینکه در دلالت الفاظ بر معانی خودشان قصد 

 لافظ شرط نیست.
البته این بحث با بحث ظهور فرق دارد. از  

بحث است  یک« ظهور»فهمیم که بحث اینجا ما می
بحث دیگری است.  یک« دلالت الفاظ»و 

 مثال اگر شخصی در خواب حرفی بزند، مثلاً عنوانبه
با « خواهم، به من آب بدهید!من آب می»بگوید: 

اینکه قطع دارید که او در خواب است، ولی دلالت 
اش این حرفش بر معانی اولیه و معنای مطابقی

گوید: شبهه است؛ یعنی وقتی که می شکٍ و لا بلا
به من آب »در نظر شما جملۀ « به من آب بدهید!»

اما این «! دهیدبه من نان ب»آید، نه جملۀ می« بدهید
لفظ اصلًا ظهور در این معنا ندارد، چون آدم خواب 
این حرف را زده است، و ظهور همیشه دلالت بر 

 کند.قصد متکلم می



_________________________________________________________________ 

1045 

لذا حجیت از متفرعات ظهور و از لوازم ظهور  
 معنایالبته حجیت به است ـ
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ـ لذا اصلًا هرجا  ظهور و مساوی با آن نیست
اینکه ظهور است در آنجا حجیت هم است، نه

حجیت با ظهور منافات داشته باشد. بنابراین بعضی 
شود، آن خلاف میبینید کشفها که شما میوقت

خلاف به حجیت ظهور مربوط نیست؛ چون کشف
طور است و خلاف در مورد نص هم همین کشف

مسئله نص هست، بعد مولا  در یکگاهی اوقات 
کند. پس اصلًا زند و یا آن را نسخ میتخصیص می

امکان ندارد که ظهوری باشد و در آنجا حجیت 
 نباشد.
نچه انسان هذا، در باب اعراض آعلیٰبناءً 

تصور استقلالی منحاز از موضوع  کند، یکتصور می
و جوهر است؛ منتها بعد نسبت به هر موضوعی که 

کند. این ن حمل بشود، این را لابشرط اخذ میبر آ
 ای بود برای این بحثی که مرحوم آخوند دارد.مقدمه

وسیلۀ قیود نحوۀ تبیین یک معنای لابشرط به
 لابشرط

طور بگوییم که در اینجا توانیم اینتلمیذ: آیا می
لایی در باب اعراض قید برای معنا خود معنای بشرط

لائیت قید برای ولی بشرطنیست، اما در مفاهیم اص
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 مفهوم است؟

طور است، منتها استاد: البته در اصول هم همی 

لا را کلّ بشرط طورشود، بهچون در آنجا دقت نمی

جا هم این را لحاظ اند؛ اما اگر شما در هماناخذ کرده

لا، نخواهی از بشرطبینید که خواهیکنید، می

ال وقتی من مثعنوانشود. بهلابشرط خارج می یک

گویید: کدام عالَ؟ من ، شما می«اکرم العالَ»گویم: می

گویم: به شرط اینکه اهل دنیا نباشد، به شرط اینکه می

خوانده باشد، به شرط اینکه مواظب بر عالَ و درس

افعال و نوافل و واجبات و... باشد، به شرط اینکه 

خواهم عالَ دارای اخلاق خوب باشد، من نمی

آورم، لاهایی که میدعوت کنم. با این بشرطاخلاق  بد

کنم، یعنی در اینجا عالمی مفهوم در ذهن ترسیم می یک

منظور اکرام واقع شده است که این خصوصیات را 

نداشته باشد؛ اما خود این عالَ معنای سعی دارد و فقط 

شود. یعنی نفر نیست، و این لابشرط می منحصْ در یک

قیدها را نفی کردید و گفتید:  یکی اینوقتی که شما یکی

اخلاق نباشد، مواظب بر اعمال و  دنیایی نباشد، بد
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 ۀرفتارش باشد، در فلان مسئله دقیق باشد، در مسئل

شیء است تا بشرط البته این سه فلسفه فیلسوف باشد ـ

ـ در  کندلا است و دیگری را نفی میواقع بشرط ولی در

 اینجا با نفی این قیود،
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آید که معنایی انحصاری ر ذهن میمعنایی د
نیست، بلکه معنایی شامل و عام و قابل توسعه است؛ 

شود و شامل تا می تا عالم، شامل صد منتها از هزار
شود؛ شود. این لابشرط میتای دیگر نمی نهصد

یعنی وقتی که این معنا آمد، شما هر کسی را در 
او را توانید خیابان با این خصوصیات پیدا کردید، می

 مشمول اکرام قرار دهید.
وجود لا بهببینید، در اینجا لابشرط از بشرط 

یکی آید؛ یعنی وقتی که شما این قیود را یکیمی
نخواهی معنایی را در ذهنتان کنید، خواهیحذف می

گویید که مثال وقتی میعنوانبه. کنیدترسیم می
خواهم که رو به خیابان نباشد، پس منزلی می

گویید که اهید داخل کوچه باشد، یا وقتی میخومی
[ های اطرافبه خانه]خواهم که مشرِف منزلی می

خواهید در فلان کوچه باشد؛ یعنی نباشد، پس می
که بخواهید این معانی را حذف کنید، معنای همین

دیگری جایگزین خواهد شد؛ یعنی همۀ این 
را گویید، مدام دارید معنایی چیزهایی که دارید می

طرف دارید نفی  سازید؛ یعنی از یکدر ذهنتان می
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حصلی  ما. سازیدطرف دارید می کنید و از یکمی
آید، قابل انطباق بر کثیرین است، که در ذهنتان می
لا شود؛ چون اگر در اینجا بشرطلذا لابشرط می

دیگر قابل صدق بر ]عنوان مصداق خارجی باشد به
 [.کثیرین نیست

لا هست، ق خارجی مفهوم بشرطبله، در مصادی 

یعنی به شرط عدم صدقش بر چیز دیگری. لذا وقتی 

صوت یا این کتاب اسفار، دیگر گوییم که این ضبطمی

این قابل صدق بر کثیرین نیست، بلکه مختصی به خودش 

کلّ  طوریصدق علّٰ کثیرین. یعنی به است: الجزئی ما لا

ارجی خارجی و هر مصداق خ ۀدر مفهومِ هر مشخص

لائیت در اینجا در صورتی لائیت هست. بشرطبشرط

نظر  است که ما نفس آن جزئی و آن مصداق خارج را در

نظر  بگیریم، نه مفهومش را. اگر مفهومش را در

 آید.بگیریم، در اینجا معنای لابشرطی می

از نظر مصداق « زید ۀزوج»مثال بابمن 

بر  شرط عدم صدقشلا است، یعنی بهخارجی بشرط

لحاظ مفهومیِ خودش ممکن است کثیرین است؛ اما به

های عالَ حمل زن ۀزید بر صد هزار نفر یا بر هم ۀزوج
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 تکون زوجة لزیدٍ و هذه شود: هذه تمکن أن
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لحاظ به« جزئی»گویند: و هذه و هذه. لذا می

توانید مصداقش قابل صدق بر کثیرین است و شما می

بگویید: جزئی، به آن به این بگویید: جزئی، به آن 

اینها مصادیق جزئی  ۀبگویید: جزئی، و... که هم

هستند، پس به لحاظ مصداق قابل صدق بر کثیرین 

لحاظ مفهومش قابل صدق بر کثیرین است؛ اما به

نیست، چون جزئی به لحاظ مفهومش همان است که 

 صدق بر کثیرین نکند.

طور است؛ یعنی شما وقتی در اینجا هم همین 
گیرید، مثلًا نظر می لا درعرض را بشرط یککه 

البته این  خواهید مکان را تعریف کنید ـوقتی که می
ـ  تعریف ابتدایی است تعریف درست نیست و یک

تواند در ظرف عرضی است که می»گویید: می
این تعریف « جوهر واقع بشود. ذات و یک یک

کند، نسبت لا است، کم را خارج میمکان که بشرط
کند و.... کند، کیف را خارج میخارج می را
که در ذهن شما است، عبارت « مکان»حصلی از  ما

جهت ارتکازی در ذهن شما  است از مفهومی که یک
شود که شما مصادیق دارد و آن مفهوم باعث می
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خارجی را بر آن مفهوم خودتان حمل کنید و بگویید: 
کاسۀ  مثال وقتی چشمتان بهعنواناین مکان است. به

گویید که این مکان افتد میفروشی میداخل بشقاب
گویید که این افتد میاست، چشمتان به سینی می

گویید که افتد میمکان است، چشمتان به اطاق می
افتد این مکان است، چشمتان به سماء و ارض می

مفهومی « مکان»گویید که این مکان است. یعنی می
شود که نگشتانه میا کند که هم شامل یکپیدا می

کند تا سوزن در دستش خیاط در انگشتش می
شود. این ها مینرود، و هم شامل تمام کهکشان فرو

معنای لابشرطی است. پس ما اول این مفهوم را 
لا اخذ کردیم تا کم و کیف و جده و متی و بشرط

جوهر و... خارج شوند، بعد وقتی که همۀ اینها 
ماند که فهوم باقی میم نهایت یک خارج شدند، در

قابل تسری بر تمام مصادیق خارجی خواهد بود؛ که 
 شود.این لابشرط می

تلمیذ: ما که در مقام فعل هستیم و داریم مفهومی 
کنیم اگر این مفهوم مقیّد به اخذ را اخذ می

باشد پس دیگر اطلاقی پیدا نخواهد « لایّتبشرط»
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 کرد.
لش را که استاد: اطلاق پیدا نکند، ولی ماحص 
 مفهوم کند! شما وقتی که یکپیدا می
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نهایت  لا را اخذ کردید، بالأخره دربشرط
خاطر خروج ماند. شما بهمفهومی در ذهنتان باقی می

افراد دیگر، گفتید که مکان چیزی است که این 
نباشد، این نباشد و...؛ اما آیا دیگر هیچ چیزی در 

 ذهن شما نیست؟!
 گویند:می 

شیر برای من  بیا و یک»یکی به شخصی گفت: 
تا او سوزن را فرو کرد، گفت: « کوبی کن!خال

گفت: « این دمش است.»گفت: « این چیست؟!»
بعد « دم اشکال ندارد! نخواستم، حالا شیر بی»

این »بعد گفت: « دندان هم نداشته باشد!»گفت: 
گفت: « این پایش است.»گفت: « چیست؟!

آخر این که »خص گفت: آن ش« خواهم!نمی»
 1«شیر نشد!

یکی حذف کنید، دمش را حذف اگر شما یکی
کنید، پایش را حذف کنید، سرش را حذف کنید 

ماند! بالأخره باید نهایت چیزی باقی نمی و...؛ در
چیزی باقی بگذارید که بگویند: این شیر است. حالا 
آیا مفهوم عرضِ مکان در ذهن شما هست یا 

                              
 .1٣٤مثنوی معنوی )آذر یزدی(، دفتر اول، ص  1
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 نیست؟!
تی که ما به آن مفهوم لابشرط رسیدیم بله، وق 

رود. اصلًا تمام این لائیت از بین میدیگر بشرط
ذلک، ها و امثالها، لابشرطشیء ها، بشرط لابشرط

قیودی هستند که شما آنها را برای تحصیل مفهوم 
برید، اما خود اینها منظور نیستند. کار میبه
ن عالمی چنیخواهید یکمثال وقتی شما میعنوانبه

کنید؟! لا را دعوت میرا دعوت کنید، آیا عالم بشرط
کردن دخالت ندارد؛  بودن که در دعوت لابشرط

ذات را  بودن قیدی است که یک لابلکه این بشرط
کند، و وقتی که تحصیل کرد دیگر تحصیل می

گوید: تمام هنر ما این بود رود و میخودش کنار می
که اهل دنیا نباشد  که عالمی را با این خصوصیات

و... برای شما تحصیل کنیم، حالاکه تحصیل کردیم 
رویم. حالا آن دیگر با ما کاری ندارید و ما می

گوید: حالا نوبت مفهومی که در ذهن آمده است می
من است، من دارای معنای سعی هستم! به آن معنای 

گویند. پس ما برای تحصیل این می« لابشرط»سعی 
لایی داریم؛ وإلّا اگر نبود یاز به بشرطمفهوم ابتدا ن

 بایست همۀ کرۀمی
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خواهیم کردیم! ولی ما میزمین را اکرام می
یکی رد کنیم و بگوییم: کاسب کنار برود، فلان یکی

نهایت فقط یک ذات  شخص کنار برود و...، تا در
باقی بماند که دارای فلان خصوصیت است. یعنی 

ن آقا یک نفر نیست، بلکه ماند که ایآقا باقی می یک
ممکن است هزاران نفر باشد! این لابشرط است. 

 لایی دارد.پس هر لابشرطی یک مقدمۀ بشرط
طور است؛ خود کلمه در مورد کلمه هم همین 

کند، لابشرط است و دلالت بر اسم و فعل و حرف می
اما اگر شما بخواهید به مفهوم این کلمه برسید باید 

شیئی را در اینجا بیاورید، و بشرط لایی یااول بشرط
لایی کند که در بعضی از موارد بشرطفرقی نمی

بیاورید و در بعضی از موارد بشرط شیئی بیاورید، 
لایی است و برای اخراج چون بشرط شیئی هم بشرط

مفهوم، هم نیاز  قیود است. پس ما برای تحصیل یک
. اما شیء داریملا داریم و هم نیاز به بشرطبه بشرط

وقتی که این معنا حاصل شد، دیگر آن معنای 
گوید: حالا نوبت من آید و میلابشرطی پیش می

است، من معنای سعی دارم و شامل مصادیق 
 شوم.می
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حالا در اینجا در تطبیق لابشرط است؛ یعنی  
ما به لحاظ خروج انواع متخالف، این حدود را 

دیم دیگر آوریم، اما وقتی که خارج کرلایی میبشرط
 شود.این مفهوم لابشرط است. این مقام اطلاق می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ بیست و سوم: تعریف امور عامه 
(3) 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 لابشرط قسمی
شود که در لابشرط در اصول صحبت می 

لا شیء و بشرط قسمی، خودِ لابشرط، قسیم بشرط

 القید و نَفیه  ِاست، منتها عدم اللحاظ أحدٌ مِن طرفَی 

عنوان نفی، اللیحاظ را بهن عدممورد نظر است، که ای

 دهند.قید قرار می

أکرِم »گویند: مثال وقتی به شما میبابمن 

در جواب گفته « أیُّ عالَِ؟ٍ»کنید: شما سؤال می« العالَِ.

سواءٌ کان یهودیًا أو نصْانیًا و سواءٌ کان فقیهًا »شود: می
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در اینجا  «أو نحویًا و سواءٌ کان فقیهًا أو اُصولیًا.

القید، قید قید لحاظ شده است و خود همی عدم عدم

 است.

گویم آب هندوانه، و وقت میمثال یکبابیا من 

گویم آب که ترش نباشد؛ در آنجا قید اثباتی وقت مییک

است و در اینجا قید نفیی است، و هر دوی اینها قید 

 آن عبد« جئنی بماءٍ »گوید: وقت مولا میاست. اما یک

من مطلق آب : »گویدمولا می «أیُّ ماءٍ؟»کند: سؤال می

خواهم که تشنگی من را خواهم، یعنی آب میرا می

در اینجا رفع قید از [.« حالا هرچه باشد]برطرف کند، 

اثبات و نفی شده است و این رفع قید، به آن  ۀناحی

اطلاق داده است؛ یعنی اگر برای او آب هندوانه بیاورد 

ر کرده است و اگر آب سیب هم بیاورد باز امتثال ام

 امتثال امر کرده است و اگر آب قراح هم بیاورد
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باز امتثال امر کرده است. اطلاقی که در اینجا اخذ 
شده است این است که هیچ قیدی مدخلیت در تعلق 
حکم ندارد، یعنی مولا مطلق آب را خواسته است؛ 

که اسم آب یعنی مورد نظر مولا هر مایع سیالی است 
پسوند. در  روی آن باشد، چه با پسوند و چه بدون

اینجا خود این اطلاق، قید است؛ یعنی مولا از او 
میعان )آبی که مایع سیال است( خواسته است و خود 

 این میعان، اطلاق دارد و مقیّد نیست.
در اینجا مولا فقط آب قراح ]و ساذج[  

گویند خلاف آنچه[ در وضو مینخواسته است؛ ]به
عنوان قید که آب باید مطلق باشد، که خود اطلاق به

اخذ شده است، یعنی آب ساذجی باشد که نه رنگ 
 داشته باشد و نه بو داشته باشد و نه طعم داشته باشد.

مثال باباین یک مسئلۀ خیلی ساده است! من 
گویید؟ پدرتان به شما شما در باب انواع چه می

شما به « نگور بخر!برو دو کیلو ا»گوید: می
بینید ده نوع انگور وجود روید و میفروشی میمیوه

دارد؛ انگور سیاه، انگور سفید، انگور قرمز و.... حالا 
اگر شما هر کدام از اینها را بخرید و برای او ببرید، 

تواند به شما اعتراض کند، چون در اینجا او نمی
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 صورت مطلق و لابشرط اخذ کرده است.به
برو انگور شانی »گوید: ت به شما میوقیک 

گوید: وقت میشود. یکشیء می این بشرط« بخر!
شود. لا میاین بشرط« رنگ بخر!برو انگور بی»

این لابشرط « برو انگور بخر!»گوید: وقت مییک
 شود.می

بله، شما در مقام امتثال، انگور مطلق ندارید و  
مکان انگور مطلق فقط در ذهن شما است؛ یعنی ا

ندارد که در مقام امتثال، یک مصداق بدون 
مشخصات فردیه وجود داشته باشد. لذا مولا در مقام 
امتثال، مصداق را از شما خواسته است، منتها 

 مصداقی که قید اثباتی و نفیی ندارد.

 تفاوت لابشرط قسمی و مقسمی
جا فقط در بیان اخذ مفهوم است، در اما یک 

ثلًا وقتی شود؛ مظ میآنجا لابشرط مقسمی لحا
گویند: خواهند در مورد کلمه صحبت کنند میمی

آن لفظی که دال بر معنایی باشد و آن معنا مفید »
در اینجا لابشرط مقسمی در بیان مفهوم « باشد.

همۀ « در بیان مفهوم بودن»وقت خود همین است، آن
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گیرد، یعنی همۀ آن قیود در آن می بر قیود را در
 هست؛
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سم در آن هست، هم فعل در آن هست و هم هم ا
حرف در آن هست. این لابشرط مقسمی است و در 

تای دیگر دخالت دارند  این لابشرط مقسمی، آن سه
و هستند ولی وجودشان وجود مفهومی است، یعنی 
مفهوم اسم و مفهوم فعل و مفهوم حرف در کلمه 
وجود دارد، منتها فعلًا پنهان است؛ یعنی این 

مادۀ برای آن سه مصداق و سه مفهوم دیگر  لابشرط،
است. ما در لابشرط مقسمی نظر به مفهومی داریم 

تای آنها در آن مفهوم باشند؛ ولی در  که باید هر سه
لابشرط قسمی، خود همین شیء خارجی را بدون 

کنیم و نظر به مصداق داریم، اما هیچ قیدی لحاظ می
 اصلًا نظری به قید نداریم.

برو »گوید: مثال وقتی که مولا میبابمن 
به مصداق خارجی انگور نظر دارد، نه « انگور بیاور!

به مفهوم آن. مفهوم را تقسیم نکرده است، بلکه 
مصداق را گفته است، منتها برای او مصداق تفاوتی 

ای است که شیرین ندارد و منظورش فقط این حبه
 است و دارای این خصوصیات است و اوصاف

اش به این کیفیت است. در اینجا بحث مفهوم ذاتی
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نیست، بلکه بحث مصداق است. ما در لابشرط 
شیء همیشه مصداق را  لا یا بشرطقسمی یا بشرط

نظر داریم؛ اما در لابشرط مقسمی کلًا بحث  در
 مفهوم است و بحث مصداق نیست.

گوییم لابشرط یجتمع مع تلمیذ: حالا اینکه می
به قسمی است یا مقسمی؟ اگر  ألف شرط، مربوط

شود، چون مربوط به قسمی است پس مفهوم می
تواند در خارج در مصادیق متعدده مفهوم است که می

 شیء دیگر باشد. جمع شود و با شیء دیگر یا با عدم
استاد: مربوط به لابشرط قسمی است، منتها  

ما در اینجا همیشه از مفهوم به لحاظ حکایت از 
اما در لابشرط مقسمی به   1کنیم.خارج صحبت می

 عروض یک
وصف و یک قیدِ مصداقی، دیگر همان قِسم 

شود؛ لذا مقسم همان قسم است، منتها در وقتی می
اش هم همین که به معنای عام اخذ شده باشد. قاعده

                              
بشرط مقسمی مثل ماهیت است؛  توان گفت که لاواقع می تلمیذ: یعنی در 1

 مِن حیثُ هِیَ هِیَ لیسَت إلای هی؟!
در آنجا به مفهوم است، منتها چون بحث ما در ماهیت به وجود مربوط استاد: 

گیریم که همان نفس مفهومی نظر می نیست، ما نفس ماهیّت شیء را در
 نیست.« خارج»است و عبارت از « مفهوم»است، چون ماهیت عبارت از 
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است که هر اسم جنسی و هر مقسمی عبارت از 
همان مصداق و عین خارجی است، منتها آن عین 

ه حذف قیدش در مقسم لحاظ شده است؛ خارجیِ ب
اینکه همۀ لذا تمام افراد در مقسم جمع هستند، اما نه

عنوان یک کُلّ مجموعی در آن جمع هستند. آنها به
خلاف لابشرط قسمی است که تمام افراد در این به

 آن جمع نیستند.
مثال ما در لابشرط مقسمی ماهیت بابمن 

عنوان اینکه این و بهعنوان ماهیت انگور را فقط به
مقدار آب در انگور دارای این خصوصیّت است، این

آن هست، یک هسته دارد، این خصوصیات و این 
گیریم، نظر می ها و این مزه را دارد درویتامین

توجه به وجود خارجی آن؛ یعنی اگر مثلًا هیچ  بدون
انگوری در دنیا وجود نداشت باز هم لابشرط 

ت، یعنی باز ما در اینجا مقسمی در اینجا هس
توانیم انگور را تجزیه و تحلیل کنیم و آن را به می

که اصلًا به های متعدد تقسیم کنیم درحالتیقسمت
نظر  خارج نظر نداریم. ما در اینجا فقط ماهیت را مدّ

شود. در لابشرط گیریم. این لابشرط مقسمی میمی
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انگور دار و مقسمی، ما این ماهیت را به انگور رنگ
رنگ هم به انگور کنیم، انگور بیرنگ تقسیم میبی

شود، انگور بزرگ بزرگ و انگور کوچک تقسیم می
و انگور کوچک هم به این اصناف متعدده، مثل 

دار شود، انگور رنگذلک تقسیم میدانه و امثالبی
شود: صورتی، های متفاوت تقسیم میهم به رنگ

ام از اینها به اصناف زرد، قرمز و سیاه، و بعد هر کد
شوند. همۀ اینها مربوط به مقسم و دیگری تقسیم می

 مفهوم ماهیّت است.

وقتی که ما از این تقسیم فارغ شدیم که ماهییت  

انگور این است، گرچه اصلًا در دنیا وجود خارجی 

ندارد و ممکن است دارای این خصوصیات باشد و 

دیگری ممکن است در این زمینه خصوصیات و اصناف 

تواند از خودمان جعل کنیم که اشکالی هم ندارد و می

گوید: وقت مولا در مقام خارج به غلامش میباشد، آن

دیگر در « عنب بیاور»گوید اینکه می« جئنی بالعنب!»

 اینجا لحاظ ماهیت نشده است، بلکه
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لحاظ وجود شده است، منتها وجود همیشه مقید 
واسطۀ در خارج بهبه قیدی است، یعنی آن ماهیّت 
کند؛ لذا غلام سؤال یک قید وجودی تحقق پیدا می

برای شما انگور قرمز بیاورم یا انگور سفید »کند: می
اینکه « کند!فرقی نمی»گوید: مولا می« بیاورم؟

کند، به لابشرط مقسمی نظر گوید که فرقی نمیمی
ندارد، چون لابشرط مقسمی در مقام ماهیت بود، 

گوید. این ا به لحاظ وجود خارجی میولی در اینج
لابشرط قسمی است که در آن، نظر به وجود شده 

کند، یعنی من گوید که فرقی نمیاست. لذا اینکه می
را برای این خواست خود قید قرار « اطلاق»در اینجا 

ام، یعنی در اینجا نحوۀ وجود برای من فرقی داده
است،  کند، بلکه اصل خود وجود برای من مهمنمی

 ای که تعلق گرفته باشد.حالا هر وجود خارجی

 توجیهی در دفاع از تعریف اول امور عامه
یکی از بیاناتی که آقایان در تعریف امور عامه  

داشتند این بود که امور عامه آن اموری است که 
اختصاص به قسمی نداشته باشد، بلکه همۀ اقسام را 

 بگیرد.
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که اگر بگوییم به این تعریف اشکال وارد شد  
امور عامه آن اموری است که مختص به قسمی 

هم داخل در تعریف « کم»صورت نباشد، در این
شود، چون کم مختص به یک قسم نیست؛ بلکه می

شود و هم بر کم هم بالعرض بر جوهر عارض می
شود، پس اختصاص به یک قسم عرض عارض می

که هم عارض بر کم « کیف»چنین ندارد؛ و هم
شود، مثل خط انحنا و خط مستقیم، و هم اینکه ما می

ذلک تعلق کیف نفسانی داریم که به جواهر و امثال
گیرد، لذا کیف هم اختصاص به یک قسم ندارد. می

در نتیجه برای اینکه مبحث کم و کیف را از امور عامه 
 اند.خارج کنند تمحلاتی اندیشیده

ه البته این اشکال بنا بر آن تفسیری است ک 
مرحوم آخوند از تعریف آنها کرد؛ ولی عرض شد 

توانیم کلام آنها را توجیه کنیم و بگوییم که که ما می
نتیجه  اند، درعنوان عامّ مجموعی تعریف کردهبه

شود و اعتراض مرحوم صدرالمتألهین وارد نمی
 شود.تعریف آنها خالی از خلل می

ریف اما بنا بر تفسیری که ایشان در اینجا از تع 
ها در مقام دفاع از این تعریف آنها کرده است، بعضی
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 اند:اند و گفتهبرآمده
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ات وَ ما فی  ة هی المشتقی منها: أنَّ الأمور العامی

لاتی که برای توجیه تعریفشان »حُکمها؛  یکی از تمحی

اند این است که امور عامه، مشتقات و ما فی اندیشیده

 «حکمها هستند.

اند: امور عامه مشتقات هستند، یعنی آنها گفته 

آن ذات و وجودی که دارای کم است؛ یعنی منظور از 

م»کم،  است « متکییف»است و منظور از کیف، « متکمی

الکیف، یعنی  الکم و ذو است؛ یعنی ذو« ما فی حکمها»یا 

 ۀاند و جنباز جهت عرضیت درآورده« ذو»آنچه با 

ذا آنچه دارای کم است و آنچه اند. لذاتی به آن داده

 دارای کیف است از امور عامه است.

ولی روشن است که این قضیه هم اشکال را  

خاطر اینکه کم و کیف از مقولاتی کند، بهطرف نمی بر

شوند مِن حیثُ هستند که عارض بر موضوع می

م  صه للإستعداد الجسمانییة، پس در اینجا هم متکمی تَصی

عامه نیستند، چون این مربوط به و متکییف از امور 

 ذلک است. این یکی از اشکالات بود.مادیات و امثال

 توجیهی در دفاع از تعریف دوم امور عامه
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و منها: أنَّ المرادَ شمولها مع مقابلٍ واحدٍ یتعلیق 

؛  بالطیرفی غرضٌ علمیٌّ

اند: منظور از امور یکی دیگر این است که گفته»
با یک مقابل خودش )نه عامه آن اموری است که 

با مقابلات متعدد( غرض علمی به طرفین تعلق 
 «بگیرد.

مثل حدوث که در مقابل قدم است و ما غیر از 
قدم و حدوث، چیزی نداریم، بلکه فقط یکی از اینها 

 را داریم.

و تلک الأحوال إما أمور متکثرة و إما غیر متعلقة 

و عدم بطرفیها غرض علمی، کقبول الخرق و الإلتیام 

 قبولهما بمعنی السلب، لا بمعنیٰ عدم الملکة.

ای که شما برای جسم و آن احوالاتِ خصوصیه»
اید، یا )مثل تضادها و و مجرّد و جوهر ذکر کرده

مقولات و امثال اینها( از امور متکثره هستند )که 
شوند و امر واحد نیستند تا با عارض بر جسم می

مه باشند( و یا مقابل واحد خودشان جزء امور عا
اگر هم امور متکثره نیستند، به دو طرف آنها 

گیرد، مثل قبول خرق و غرض علمی تعلّق نمی
 «التیام.

قبول خرق و انفصال و التیام مربوط به کائنات  
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 و ماده است، ]چون ماده است[ که
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کند. لذا اگر خرق و خرق و التیام را قبول می
را به معنای ملکه التیام  خرق یا التیام و عدم عدم

شود و از بحث بگیریم، مربوط به جسمانیات می
 گویند:]خارج است[؛ لذا اینها می

 «گیریم.ما اصلاً اینها را به معنای سلب مطلق می»
وقت وقتی به معنای سلب مطلق گرفتیم، آن 

ا یقبل »توانیم موجود را تقسیم کنیم: می الموجودُ إمی

ا لا  «یقبلُ. الخرق و إمی

شود، مربوط به جسمانیات می« قبل الخرقی» 

شود و در به خود خدا هم مربوط می« یقبل الخرق لا»

کند، پس این از امور عامه مورد خود خدا هم صدق می

نفی و عدم به همه  ۀشود، یعنی امری که از ناحیمی

گیرد. حالا این مثل همان مطلبی است که در تعلیق می

اینجا به امر عدمی های گذشته عرض شد که در بحث

گیرد، چون امر عدمی همیشه غرض علمی تعلیق نمی

اعم از هر موضوعی است و ما در مباحثات علمی باید 

علمی داشته باشد؛  ۀبحثی را در پیش بگیریم که نتیج

یعنی عوارضی باشد که عارض بر موضوع علم بشود 
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ـ یا مساوی با این  ذلکمثل صحت و سلامت و امثال ـ

ت ]و یا مساوی با مساوی این موضوع موضوع اس

 این موضوع نتیجه بگیریم. ۀاست[، تا ما از بحث دربار

انیم راجع به تومثال در پزشکی نمیبابمن 
جسمانیّت بدن انسان صحبت کنیم، چون جسمانیّت 
مربوط به پزشکی نیست، بلکه ما باید اول از 
جسمانیّت فارغ شویم تا بعد راجع به صحت و 

کنیم؛ چون کسی نگفته است که بدن  مرض صحبت
اینکه شما بخواهید در پزشکی از  روح است، تا

جسمانیّت بدن صحبت کنید؛ بلکه جسمانیّت یک 
امر اعم از موضوع علم طبابت است. وقتی که 

طور شد، پس شما باید راجع به این بدن از این
عوارضی صحبت کنید که یا مساوی با آن باشد و یا 

ی آن باشد؛ یعنی یا اولًا و بالذات مساوی با مساو
که عارض بر « تعجب»متعلق به آن باشد، مثل عرض 

شود و مساوی با انسان باشد، و یا ]مساوی انسان می
که مساوی با « ضحک»با مساوی آن باشد[، مثل 

 تعجب است و تعجب مساوی با انسان است.

لذا اگر راجع به خصوص انسان بگوییم:  
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به این بحث غرض علمی تعلق  ،«الإنسانُ ضاحکٌ »

گیرد، چون ضحک از اختصاصات انسان است؛ اما می

 الإنسانُ »اگر بگوییم: 

  



1080 

، هیچ «رودماشی؛ انسان ماشی است و راه می

ای ندارد، چون مشی یک عرض عام است و اعم فایده

از انسان است، لذا بحث از مشی در تعریف انسان 

ثلاً اگر شما در طبابت ای ندارد، مفایده است و نتیجه بلا

رود، این رود یا راه نمیبحث کنید که آیا انسان راه می

نرفتن به طبابت چه مربوط است؟!  رفتن و راه راه

گویید: بالأخره انسان است و این هم عارض بر می

گوییم: هرچیزی که عارض بر شود. میانسان می

خورد، بلکه درد موضوع این علم نمیشود بهانسان می

شود باید از حیث حصول غرض و آنچه عارض می

نتیجه عارض بر ذات انسان شود، لذا بحث از آن نعوتی 

که اعم از موضوع هستند مربوط به این علم نیست، 

بلکه مربوط به یک علم دیگر است. بله، اگر شما 

بخواهید در یک علم دیگر راجع به حیوان بحث کنید، 

رود، کند و راه مییتوانید بگویید که حیوان مشی ممی

گیرد، مثلًا به بحث و غرض علمی هم به آن تعلق می

خیال  ۀاز اینکه مشی ناشی از اراده است یا ناشی از قو

 گیرد.است و... غرض علمی تعلق می
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صورت، ما در هر علمی از عوارض و  هر در 

کنیم که مساوی نعوت و احوالی از موضوع صحبت می

آن نباشند؛  ۀخارج از حیط با موضوع آن علم باشند و

حة و »مثلًا موضوع علم طب  بدن انسان مِن حیثُ الصی

بدن انسان مِن حیثُ أنیه ذو نفسٍ »است و « الممراضیة

تواند موضوع علم طب باشد، چون علم نمی« ناطقةٍ 

 طب مربوط به این موضوع نیست.

واسطۀ نفس ناطقه احوالی را در حالا اگر به 
چون نفس ناطقه مجرد »مثلًا  اینجا مطرح کنیم که

است، از خصوصیّات مجرد این است که مکان و 
زمان ندارد، پس باید ادراک معانی مجرده و 

این به ما مربوط نیست و اصلًا « ذلک داشته باشدامثال
ربطی به ما ندارد، چون مساوی با این موضوع 
نیست. با هر موضوعی باید آن نعوت مساوی با 

ثلًا آن احوالی ]در علم طب خودش لحاظ شود؛ م
شود[ که در قالب صحت و مرض عارض بحث می

شود؟ شوند: صحت در چه موقع عارض میمی
تعریف صحت و مرض چیست؟ در چه شرایطی 
صحت بر مرض غلبه دارد و در چه شرایطی مرض 
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بر صحت غلبه دارد؟ چه عللی موجب صحت است 
 و چه عللی موجب مرض
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ربوط به نفس موضوع است؟ یعنی اموری که م
 است.

الخرق  حالا در مورد قبول خرق و التیام، عدم 
عدمی است و عدم همیشه اعم از موضوع است، 

تنها اعم از موضوع علم است، بلکه حتی اعم از نه
موضوع علم الهی است که عبارت از موجود است؛ 

الخرق در اینجا هیچ نوع نتیجۀ  پس بحث از عدم
ار نخواهد آورد. این هم ]یکی علمی برای انسان به ب

از آن تمحلات[ برای توجیه تعریف امور عامه بود؛ 
البته این درصورتی است که ما مقابل را به معنای 

 مقابل واحد بگیریم.

 توجیهی در دفاع از تعریف سوم امور عامه
اند که یا چنی راجع به تعریف سوم گفتههم 

م، یعنی هر تقابل را به معنای مطلق المباینه بگیری

ای با یکدیگر مباین است؛ مثلاً احوالی که احوال خاصه

مربوط به جسم است، با احوالی که مربوط به عرض 

است مباینت دارند، با احوالی که مربوط به جوهر است 

الوجود مباینت دارند، با احوالی که مربوط به واجب

المجموع حیثاست مباینت دارند. پس این احوال مِن
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دهند، چون گفتیم که امور امه را تشکیل میامور ع

عامه اموری است که خودش با آنچه مباین با خودش 

گیرد[، حالا هرچه می بر موجودات را در ۀاست ]هم

خواهد باشد؛ مثلًا احوالی که مربوط به جسم است می

الوجود است مباین با احوالی که مربوط به واجب

سه کنیم، امور عامه کا هم یک است، لذا اگر هر دو را با

شود؛ البته اینها احوالات خاصه هستند، نه می

 احوالات عامه.

اند که اگر مراد از تقابل، تقابلِ وقت گفتهآن 
یک از این تضاد باشد، پس امکان و وجوب از کدام

 اقسام است؟
اگر از اقسام تقابلِ تضایف است، در تقابل  

تضایف باید هر دو امر وجودی باشند و هر دو در 
که امکان و یک زمان تحقق پیدا کرده باشند، درحالی

وجوب دو امر وجودی نیستند؛ چون گرچه وجوب 
مساوی وجود است، ولی امکان مربوط به ماهیّت 

 است و عدم در آن تسرّی دارد.
سلب و ایجاب باشند، سلب و  اگر از مقولۀ 

شوند؛ چون سلب ایجاب بر امکان و وجوب بار نمی
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زید است و امکان و  و ایجاب به معنای زید و لا
وجوب دو مفهومی هستند که سلب و ایجاب در آنها 

 راه ندارند.
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اگر به معنای عدم و ملکه باشند، عدم و ملکه در  

که ما درحالیطور باشند، آنجایی است که مِن شأنه این

بینیم امکان و وجوب، شأنی نیستند و چیزی که می

وجوب به آن تعلق گرفته باشد متصف به امکان 

شود؟! شود. مگر خدا شأناً متصف به امکان مینمی

خیر، آن وجود مساوی با وجوب است. پس داخل نه

 در این تقابل هم نیستند.

 اند:لذا ایشان در اینجا گفته 
مراد از تقابل این »یکون بالذات أو بالعرض؛  راد بالتقابل ما هو أعم من أنو منها: أن الم

 «است که اعم از بالذات و بالعرض باشد.

زید، امکان و  تقابل بالذات مثل زید و لا 
 وجوب است. امکان، و وجوب و لا لا

تقابل بالعرض آن است که بالعرض و  
واسطۀ وجود، مقابل با او است، گرچه مقابل به

حقیقی نیست؛ مثل وحدت و کثرت که وحدت 
مقابل کثرت نیست، چون مقابل، مقابل را طرد 

کند، ولی وحدت علت برای کثرت است؛ مثلًا می
عدد یک علت برای عدد دو است و اگر شما یک را 

ماند، یا اگر یک را ر دو باقی نمیاز دو بردارید، دیگ
شود، و اگر یکی دیگر هم از چهار بردارید سه می
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شود. پس چطور ممکن است که بردارید دو می
گوییم: منظور از علت، مقابل با معلول باشد؟! می

واسطۀ مصداق تقابل، تقابل بالعرض است، یعنی به
شود؛ مثلًا اگر شما و وجود خارج، این مقابل آن می

تا سیب و در آنجا یک سیب داشته  در اینجا چهار
باشید، به لحاظ وجود خارج، این مقابل آن واقع 

 شود.می
وحدت انتزاع  واحد یک در اینجا شما از یک 

کنید، پس در اینجا وحدت هم بالعرض و می
 شود.واسطۀ واحد، مقابل با کثرت میبه

]و بین الواجب و الممکن تقابلٌ بالعرض[ کما 
یا مثلًا واجب و ممکن به »الوحدة و الکثرة؛  بین

گیرند، و این لحاظ وجود در مقابل هم قرار می
تقابل بالعرض است، ]مثل وحدت و کثرت که 

 «در مقابل یکدیگرند.[
 نقد مؤلف بر توجیه سوم

و غَفلوا عن صدقها بهذا المعنیٰ علَی الأحوال 
و غافل شدند از اینکه با این معنا، »الخاصة؛ 

 «کند.ریف بر احوال خاصه هم صدق میتع
تمام « بالعرض»گویید وقتی که شما می 

 احوالات خاصۀ بالعرض در مقابل
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یکدیگر هستند، تمام خصوصیات ]مثل[ سواد و 
بیاض بالعرض در مقابل یکدیگر هستند، تمام 
مقولات بالعرض در مقابل یکدیگر هستند؛ یعنی 

ان با لحاظ مصداق خودشلحاظ وجود و بهبه
همدیگر تقابل دارند، پس همۀ احوالات خاصه 

 شوند و این خلاف است.داخل در تعریف عام می
فات الباردة؛  اند طور تمحلات دیگری ذکر کردهو همی»]إلٰی غیر ذلک من التیکلیفات و التیعسی

 «جا است.[که دارای تکلف و انحرافات خنک و ب

 تعریف مؤلف از امور عامه
کیرتَ أنَّ أقسام الحکمة الإلهییة ما یُبحث فیها عن العوارض الذاتیة للموجود و أنت إذا تذ

یتوقف عروضها للموجود علّٰ أن یصیر  أی العوارض التی لا موجودٌ مطلقٌ ـ هو المطلق بما
 ـلَاستغنیت عن هذه التکلیفات و أشباهها؛ إذ بملاحظة هذه الحیثیة فی الأمر  تعلیمیًّا أو طبیعیًّا

یة، لَیخرج البحث عن الذوات ـالعام  لا بما یختصی بقِسم  مع تقییده بکونه من النعوت الکلی
م  1ـ یندفع عنه النقوض و یتم التعریف سالمًا عن الخلل و الفساد. من الموجود کما توهی

وقتی که شما )طبق تعریفی که ما کردیم( متوجه »
شدی که اقسام حکمت الهیه آن چیزی است که 

ض ذاتیۀ موجود مطلق از جهت در آن از عوار
موجود مطلق بودن )نه از عوارض عرَضیه( بحث 

شود، یعنی از عوارضی که عروضشان بر می
موجود متوقف بر این نیست که آن موجود، 
تعلیمی باشد و در مقولۀ تصور درآید یا طبیعی 
باشد و در مقولۀ جسم و طبیعت درآید، 

کلفات نیاز خواهی شد از این تصورت بی]دراین
و زحمات و شبیه اینها؛ چون به ملاحظۀ این 

                              
 .٣٠و  ٢٩، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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حیثیت )موجود مطلق( در بیان امر عام از امور 
عامه با وجود اینکه تقیید امر به عام، برای خروج 
بحث از ذواتی است که موضوع برای سایر علوم 

 شوند، ولی از امور عامه نیستند.واقع می
د( و ان)بعضی از حکما از این نکته غفلت ورزیده

اند که این تقیید برای این است که پنداشته
فهمانده شود که امور عامه اختصاص به قسمی 
از موجود ندارند. )پس با ملاحظۀ این حیثیت( 

شود و ها از این تعریف دفع میاشکالات و نقض
 «گردد.[تعریف سالم از خلل و فساد می
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یعنی موجود مطلق به « موجودٌ مطلقٌ  هو بما»قید  

ص الإستعداد نیست، به لحاظ أنیه مقییدٌ لح اظ أنیه متخصی

بأنیه جسمٌ نیست، مقییدٌ بأنیه جوهرٌ نیست، مقییدٌ بأنیه 

الوجود نیست، مقییدٌ بأنیه عرضٌ نیست، مقییدٌ بأنیه واجب

دٌ نیست؛ بلکه موجود مطلق بما موجودٌ مطلق  هو مجری

 است، که عبارت است از همان وجود بدون هیچ قیدی.

طور بحث کردیم که امور عامه به وقتی ما این 
الوجود گویند که بالذات بر نفسامور و احوالی می

وقت خواه این وجود، وجود شوند، آنعارض می
امکانی باشد یا وجود واجبی باشد، خواه این وجود، 
وجود علّی باشد یا وجود معلولی باشد، در تمام این 

 شود.مل میموارد، امور عامه بر این وجود ح
تلمیذ: آیا در اینجا موجود مطلق که موضوع 

 فلسفه شده است، لابشرط مقسمی است؟
استاد: بله، اما چون خود موجود ماهیت  
دارد، لذا در اینجا لابشرط مقسمی و قسمی برنمی

کند. لابشرط مقسمی معمولًا در یک معنا پیدا می
نظر از وجود است؛  مورد ماهیات است، یعنی صرف

 ی در اینجا یکی است.ول
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هست، دیگر مغنی از « ذاتیة»تلمیذ: آیا وقتی قید 
 شود؟نمی« موجودٌ هو بما»و « مطلق»قید 

خیر، چون ممکن است شما از عوارض نهاستاد:  

موجود خاصی بگیرید، مثل عوارضی که ذاتاً بر  ۀذاتی

شود و از عوارض وجود خارجی انسان عارض می

ذاتی انسان است؛ مثلًا تعجب یکی از عوارض وجود 

خارجی انسان است، فکر از عوارض ذاتی برای انسان 

است، احساس از عوارض ذاتی انسان است، شعور و 

وقت ما موجود مطلق ادراک از عوارض ذاتی است. یک

هو موجودٌ  وقت بماگیریم، آنقید درنظر می را بدون

شود؛ اما اگر شما گفتید موجود به لحاظ أنیه مطلقٌ می

مقیدٌ، این همان موجود مطلق است که آن را از اطلاق 

دٌ بیرون آورده اید و به لحاظ أنیه انسانٌ یا به لحاظ أنیه مجری

 اید.ذلک مقید کردهو امثال

شود، تلمیذ: ولی از عوارض ذاتی موجود نمی
 چون به لحاظ اینکه انسان است
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 شود.بر این وجود حمل می
استاد: شما باید در اینجا بحث را راجع به این  

ای قرار بدهید که این عوارض ذاتیه را در چه محدوده

نظر  وقت اول شما جنس را درگیرید. یکنظر می در

گویید: ، بعد می«حیوان»گویید: آورید و مثلًا میمی

وقت شما نوع را عوارض ذاتی حیوان چیست؟ اما یک

، بعد «انسان»گویید: آورید و مثلًا مینظر می در

گویید: عوارض ذاتی انسان چیست؟ در اینجا ما می

توانیم بگوییم که یکی از عوارض ذاتی حیوان می

حیوانات، بلکه فقط  ۀهم است، منتها نه« تعجب»

توانیم این را در خصوص انسان بگوییم. آیا تعجب می

برای حیوان نیست؟! منظور از حیوان، گوسفند نیست، 

اک شاعر و آن احساس ای است کنندهبلکه آن ماهیت دری

شود و شمول دارد و هم انسان را شامل می ۀکه جنب

وان هم غیر انسان را. بله، تعجب از عوارض ذاتی حی

حیوان، بل حیوان  هو حیوان بما است، منتها نه

، بقر و غنم و «انسان هو بما»انسان. این قید  هو بما

کند، ولی بالأخره تعجب از ذلک را خارج میامثال
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عوارض ذاتی حیوان است. یا مثلًا فصل، از عوارض 

ذاتی جنس است و جنس را به انواع متعدده تقسیم 

 خص است.حال اعی کند، ولی درمی

حالا در اینجا عوارض ذاتی موجود چیست؟  

مثلًا یکی از عوارض ذاتی موجود تحییز است، منتها به 

لحاظ کونهُ جسمًا، نه به لحاظ کونهُ مجردًا. بله، اگر 

دًا بگیریم، این تحییز دیگر از  موجود را به لحاظ کونه مجری

عوارض ذاتی آن نیست؛ ولی اگر موجود را به لحاظ 

سمًا طبیعیًا بگیریم، تحییز یکی از عوارض ذاتی آن کونهُ ج

موجودٌ  هو شود. بنابراین ما ناچاریم موجود را بمامی

مطلقٌ بگیریم، یعنی ما باید قید اطلاق را در موجود 

نظر بگیریم  حفظ کنیم و موجود مطلق را با اطلاقش در

اش فقط آن چیزی بشود که به اصل تا عوارض ذاتیه

وقت ردد، نه به جهت قیدش؛ آنگموجودیت برمی

 شود.لحاظ قیدش است، خارج میچون تحییز به

تلمیذ: حالا اینجا یک اشکال است: اگر عارض، 
عارض ذاتیِ وجود مطلق است پس چرا موجود را 

کنیم؟! وجوب و امکان به واجب و ممکن تقسیم می
اگر عارض ذاتیِ موجود باشد، یا باید حتماً واجب 
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 تماً ممکن باشد، و دیگرباشد یا باید ح
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تا شِقی متضاد را بر آن حمل کنیم،  توانیم دونمی

ا »گوییم: وجود مطلق می ۀخاطر اینکه ما درباربه إمی

ا ممکنٌ   «.واجبٌ و إمی

کنیم که آن استاد: به لحاظ این حمل می 
وجود مطلق، اصل و مبدأ برای تقیّد است. اما ما آن 

وقت در گیریم. ما هیچینظر نم تقیّد را در اینجا در
کنیم، بلکه خود اصل مقام تقسیم، قید را لحاظ نمی

گیریم؛ اما چون در وجود، نظر می آن مفهوم را در
کنیم، مفهوم معنا ندارد، لذا تعین خارجی را لحاظ می

ای که دارد یعنی تشخص را با لحاظ صُوَر متعدده
گوییم: وقتی که آن وجود کنیم و میلحاظ می

کنیم یک اصل و ریشه دارد که ی را لحاظ میخارج
آن اصل و ریشه مبدأ برای صور و مبدأ برای قیود و 
مبدأ برای این تعینات است. حالا آن اصل و ریشه، 
یا به حال خودش است یا تبدّل پیدا کرده است. اگر 
آن اصل و ریشه به حال خودش باشد اسمش را 

ل تبدلش گذاریم و اگر شما در حاالوجود میواجب
الوجود کنید اسمش را ممکنبه آن نگاه می

 گذاریم.می
« امکان»و « وجوب»وقتی که وجود را به  
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آییم. در وقت به سراغ امکان میتقسیم کردیم، آن
مجرده است.  امکان، یا ماهیت مجرده است یا غیر

مجرد  گذاریم و به سراغ غیرمجرد را کنار می
م لطیف است یا مجرد، یا جسمش جس آییم. غیرمی

گذاریم و به سراغ جسم کثیف است. جن را کنار می
گوییم که این جسم کثیف، آییم و میجسم کثیف می

رود و یا جماد است و یا نبات است. جماد کنار می
آییم. این نبات، یا متبدل به حیوان سراغ نبات می

شود. همۀ اینها تقسیمات بعدی شود و یا نمیمی
ین تقسیمات بعدی، احوالاتی که هستند، چون در ا

شوند بر موضوعات مسائل ما عارض می
الإستعداد هستند؛ ولی امور عامه تقسیمات متخصص

عین تنهایی خودش  اوّلیِ وجود هستند و وجود در
شود، یعنی ما وجود را فقط به تقسیم می

کنیم و کاری به برداشتن و برنداشتن تقسیم می تعین
 سایر تعیناتش نداریم.

تلمیذ: پس جوهر و عرض باید خارج بشود، 
 کنند.که در خود فلسفه از آن بحث میدرحالی
استاد: فلسفه که فقط امور عامه نیست! در  
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 های متعددی است:فلسفه بحث
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فلسفه امور عامه است، امور خاصه است، مسائل 
الوجود است، مسائل مربوط به مربوط به واجب

رام است و.... اصلًا خصوصیات هر کدام از این اج
ذلک مورد بحث در گذشته در فلسفه، ریاضی و امثال

گرفت. در فلسفه از کم، کیف، معقولات و قرار می
وجود ذهنی بحث خواهد شد، ولی اینها امور عامه 

 نیستند.
اولین کاری که الآن باید نسبت به امور عامه  

بکنیم این است که امور عامه را درست تعریف کنیم 
گویند. خصوص امور ه چه چیزی امور عامه میکه ب

کنیم تعریف خاصی ای که الآن از آن صحبت میعامه
دارد و در فلسفه از آنها بحث خواهد شد. امور عامه 
اموری هستند که به وجود من حیث الوجود 

گردند، نه به وجود به لحاظ تحققش در ذهن و برمی
گر نه به وجود به لحاظ تحققش در خارج. پس دی

 جای اعتراض نیست.

در موضوع علم حکمت و « مطلق الوجود»تفاوت 
 در تعریف امور عامه« وجود مطلق»

و أنت إذا تذکیرت أنی أقسام »گوییم تلمیذ: وقتی می
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آیا در « الحکمة الإلهیه ما یبحثُ فیها عن عوارضه الذاتیة

 است؟« موجود مطلق»حکمت بحث از عوارض ذاتی 

از موجود مطلق نیست، خیر، بحث استاد: نه 

بلکه بحث از عوارض موجود است. آن بحثی که در 

موجود  ۀشود، از عوارض ذاتیاقسام حکمت الهیه می

ا موجودٌ مطلقٌ »است؛  ا »امور عامه است و « إمی إمی

هم از عوارض ذاتی است، مثل مباحث « موجودٌ مقییدٌ 

مربوط به باری تعالٰی، که باری تعالٰی موجود مطلق 

اگر ما بخواهیم در این مقام بحث کنیم،  نیست.

کنیم؛ یعنی موجودی که تعیی نداشته لا اخذ میبشرط

ص نداشته باشد، و کیف و کم و عرض  باشد، تشخی

 عارض نشود.

کنیم، تبدیل به لا اخذ میوقتی که بشرط 
شود؛ ولی بحث ما در فلسفه اعم از موجود مطلق می

نی در اینجا موجود مطلق و موجود مقید است، یع
خواهیم موجود مطلق لابشرط را تصور کنیم، ولی می

لا پیدا شده است. نه موجود مطلقی که از بشرط
الوجود بحث موجود مطلقی که ما در مورد واجب

لا کنیم، موجود مطلقی است که نتیجۀ بشرطمی
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است، یعنی آن چیزی است که تعین ندارد، جسم 
رنگ ندارد، مزه  ندارد، تجردش تجرد امکانی نیست،

کدام از اینها را ندارد؛ بلکه ندارد، عرض ندارد، هیچ
ماند که اسمش فقط یک وجود زلال و صاف باقی می

 گذاریم؛ یعنی وقتیرا خدا می
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که ما صفات را از او سلب کردیم، آنچه باقی 
ماند عبارت از وجود مطلق است، که این وجود می

 الوجود است.مطلق همان واجب
ی وجود مطلقی که ما در امور عامه از آن ول 

لا و گیرد، بلکه بشرطکنیم فقط خدا را نمیبحث می
گیرد، یعنی هم شیء و لابشرط را هم می بشرط

گیرد، گیرد و هم وجود مطلق را میوجود مقیّد را می
 شود.می« الوجودمطلق»یعنی 

در عوارض ذاتیۀ موجود، ما باید ببینیم که آن  
برای خود این موضوع است چیست. عارضی که 

الآن بحث ما موجود مطلق است و در موجود مطلق 
قید که عبارت از وجود است بحث  و موجود بدون

 کنیم.می
خواهیم شما موجود مطلق را کنار اصلًا ما می 

خواهیم عوارضی را که بر خود بگذارید. ما الآن می
نظر بگیریم؛ مثل وحدت،  شوند دروجود عارض می

کثرت، علّیت و معلولیت، اشتراک، تشخص، 
ذلک. اینها بساطت، تشکیک، اشتراک معنوی و امثال

عوارض ذاتیۀ خود وجود هستند، خواه این وجود 
مجرد باشد یا نباشد؛ اصلًا کاری به آن نداریم. این 
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« امور عامه»عوارض ذاتیۀ خود وجود، خمیرمایۀ 
 شوند.می

پس ما در اینجا باید قید اطلاق را بیاوریم؛  
چون گرچه محمولات ذاتی مساوی با موجود 

را نیاوریم « موجود مطلق»هستند، منتها اگر ما قید 
لحاظ ممکن است آن موجود را موجود مطلق به

]تقیدش به انسان[ بگیریم، چون اطلاق در خود 
وجود هست و اصلًا وجود، مطلق است؛ بنابراین 

با مقید اشکال ندارد، یعنی اشکال ندارد که  جمعش
موجود مطلق به لحاظ تقیدش به انسان لحاظ بشود. 
بنابراین اگر ما از عوارض ذاتیۀ موجود مطلق 

بحث کنیم، از عوارض ذاتیۀ وجود و انسان  هو بما
موجود مطلقی است که به انسان تقیّد خورده است. 
وجود، موجود مطلق است و مقید نیست. 

الوجود مطلق است و اطلاق از نعوت انتزاعیۀ اصل
 وجود است.

لحاظی قید اضافی لذا اگر ما انتزاع اطلاق را به 
الوجود مطلق است، نظر گرفتیم، چون اصل در

الوجود یجتمع مع القیود. گوییم این اصلبنابراین می
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نظر گرفتیم،  لحاظ انسان دراگر وجود مطلق را به
 ض ذاتی وجود است.عوارض ذاتی انسان عوار
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دانیم و وقت اطلاق را لازمۀ وجود میما یک 
گوییم: اصلًا امکان ندارد که وجود، مقید باشد؛ می

تواند چون اگر وجود مقیّد باشد، یک مقید نمی
وقت تبدیل به یک مقید دیگر بشود؛ مثلًا سیاه هیچ

شود، یا سفید تبدیل به قرمز تبدیل به سفید نمی
و یک عرض شود، چون سفید یک وجود مقید نمی

گاه تبدیل به مقید دیگر نخواهد مقید است. مقید هیچ
همه شد. بنابراین چون وجود اطلاق دارد، این

« اطلاق انتزاعی»گیرد. این اطلاق صورت می
؛ ولی ما در اینجا باید «اطلاق اعتباری»شود، نه می

نظر بگیریم، نه انتزاعی. بنابراین  اطلاق اعتباری را در
نسان است، وجود مقید نیست که این وجودی که ا

تبدیل به انسان شده است، بلکه همان وجود مطلق 
 است که تبدیل به انسان شده است.

انسان بحث  ۀحالا اگر ما از عوارض ذاتی 

إنسان  هو موجود مطلق بما ۀکردیم، این از عوارض ذاتی

را « موجودٌ مطلق هو بما»شود. لذا ما باید در اینجا می

نظر بگیریم و بگوییم که بحث  اعتباری در عنوان قیدبه

ما از وجود، وجودی نیست که به قید انسان باشد یا به 
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قید حیوان باشد، بلکه خود وجود، تنهای تنها! لذا 

را برای این جهت در « موجودٌ مطلقٌ  هو بما»ایشان قید 

اند. پس این عوارض ذاتیه اصلًا کفایت اینجا آورده

 کند.نمی

 رح در نحوۀ معاشرت با مردمحکایتی از شا
چند شب پیش کنار ضریح امام رضا  

السلام نشسته بودم و درست موازی ضریح  علیه
ای تکیه داده بودم. تنها بودم و ظاهراً این اولین دفعه

دفعۀ بود که ما تنها به حرم مشرف شده بودیم! اما یک
شب بروم تا دیگر که حرم رفته بودیم، گفتم نصف

بالمان نیاید و تنها باشم. الحمدلله رفتم دیگر کسی دن
که داشتم دعای مکارم و کناری نشستم. همین

دفعه خواندم و خیلی خوش بودم یکالاخلاق را می
اند و تا صف پشت سرمان نشسته نگاه کردم دیدم دو

کنید؟! گویند! گفتم: رهایم نمیهیچ هم نمی
 دفعه کسیشب از کجا پیدایتان شد؟! ولی ایننصف

ها آنجا نشسته بودند، با من نبود، و خیلی
طرف طرف و آنتا از آقایان هم این هشت هفت

کردم. زانو نشسته بودم و کاری نمی بودند. من چهار
پوش و جِنتِلمن دفعه جوانی آمد که خیلی شیکیک
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کرده و عطر و ادکلن زده بود و خیلی مرتب و اصلاح
و دیدم مدام آمد. آمد شش متری می و بویش از پنج

کند. من هم سرم را پایین انداختم ولی دارد نگاه می
 مواظبش بودم.
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کرد، چشمش به من افتاد، طوری نگاه میهمین
نگاهی کرد و جلو آمد و سلام کرد و گفت: خدا 

 گویید؟ای به ما داده است. آیا اذان و اقامه میبچه
 گفتم: بله، البته آقا، البته! 
بعد از پنج دقیقه یک  خیلی خوشحال شد و 

کرده و خیلی مرتب آورد. گفتم:  رول بچه را باند
اللَه، آفرین، خدا برکت بدهد! خدا به، بارکبه
شاءاللَه طول عمر بدهد! خدا خانۀ شما را إن
واسطۀ این طفل مبارک کند! اسمش را چه به

 اید؟گذاشته
 گفت: زهرا! 
ا به، دیگر خیلی عالی شده است! شمگفتم: به 

 اید!السّلام عیدی گرفته از دست امام رضا علیه
اذان و اقامه را گفتم و بعد، یک هزار تومانی  

 هم گذاشتم و گفتم: با این امشب شیرینی بخرید.
 گفت: نه، نه آقا، من باید پول بدهم! 
 گفتم: آقا مال من نیست! 
حال و متأثر خدا خیلی خوشدیگر این بنده 

 شد و رفت.
این چقدر مؤثر است! یعنی واقعاً ببینید که  
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طور با مردم برخورد داشته باشد بهتر اگر انسان این
شما را به این امام رضا بچه »است یا اینکه بگوید: 

 «درست نکنید!
اند! واقعاً اصلًا اینها آبروی پیغمبر را برده 

اند! اما این مسیر، برای ائمه و پیغمبر آبرو نگذاشته
اند. ایشان ه رفقایشان یاد دادهمسیری است که آقا ب

این قسم سلوک با مردم و این قسم ترویج دین را یاد 
 دادند.می

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ بیست و چهارم: رابطۀ موضوع و 
 (1مسائل علم )
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

مسائل هر علمی عبارت است از عوارض ذاتیۀ 
 موضوع آن علم

ر بیان ذلک: أنی موضوع کلی علم ـ وا  کما تقری ـ ما یبحث فیه عن عوارضه الذاتیة. و قد فسری
 1ء لذاته.حمول الذی یلحق الشیالعرض الذاتی بالخارج الم

مرحوم آخوند در تعریف موضوع علم الهی  
که وجود است، ملاک را این قرار دادند که از 
عوارض ذاتیۀ وجودی بحث شود که آن وجود، 

الإستعداد نباشد. لذا اگر موضوع ما متخصص
نحوی باشد که برای عروض و لحوق شیئی بر آن، به

                              
 .٣٠، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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تعداد باشد، آن مسئله داخل نیاز به تهیّؤ و تخصصِ اس
در علم الهی نخواهد بود. بنابراین اگر ما از احوال 

تعلیمی یا از احوال جسم طبیعی بخواهیم  جسم
صحبت کنیم، چون عروض اینها بر موجود به لحاظ 

نوع از  تخصص استعداد و تهیؤ این موجود به یک
انواع است، لذا داخل در مسائل علم الهی و امور عامه 

تعلیمی در علم  هند بود، بلکه احوال جسمنخوا
 ریاضی، و احوال جسم طبیعی در علوم مادی است.

بینیم که همین ملاک پس اگر ما دقت کنیم می 
 مرحوم آخوند مانع اشکالات
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طورکه ایشان در اینجا شود، همانبعدی می
 فرمایند:می

عرض بر ذات نیاز به تخصص  اگر عروض یک»
شود، و می“ عرض ذاتی”د استعداد نداشته باش

 «داخل در امور عامه و مسائل آن علم خواهد بود.
و همین مسئله در سایر علوم هم موجب اختلاف 

 گویند:اینکه میجهتو تشتّت شده است، به
در هر علمی از عوارض ذاتیۀ موضوع آن علم »

شود، و این عوارض ذاتی یعنی آن بحث می
نه بیشتر )عوارضی که مختصّ آن موضوع است 
 (.«از آن موضوع و نه کمتر از آن موضوع

شناسی راجع به مثال اگر ما در علم انسانعنوانبه
« رودحیوانی است که راه می انسان یک»اینکه 

شناسی نیست؛ صحبت کنیم، این مربوط به انسان
شناسی را مورد بحث قرار خواهیم انسانچون ما می

شناسی را. اگر بخواهیم بدهیم، نه حیوان
از احوال  شناسی را مورد بحث قرار بدهیم، بایدانسان

و عوارضی بحث کنیم که نه اعم از انسان و نه اخص 
از انسان باشد، بلکه فقط عارض بر انسان شود و بر 

توانیم از حالات ذات دیگری عارض نشود. لذا ما می
نفس، روح، صعود و ارتقاء و تجرد انسان بحث 
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اینکه اینها به انسان بما هو انسان جهتکنیم، به
 گردند.برمی

ها گر کسی اعتراض کند که همۀ انساناما ا 
گوییم: اشکال دارای این خصوصیت نیستند، می

قدر که بعضی از اصنافش این ندارد، همین
خصوصیت را دارند دیگر مشکلی نیست. پس در 
اینجا اگر از یک استعداد خاص و مختصّ بعضی از 
اصناف انسان بحث کنیم، از احوالات انسان خارج 

حالات مربوط به انسان بما هو  شود، چون ایننمی
ها واجد این حالات انسان است، اگرچه خیلی

 نباشند.

های مثال اگر ما راجع به ]انواع رنگعنواناما به 

، یعنی بعضی از انسان[ بحث کنیم که انسان بما أنیه أسود

انواع انسان اسود هستند و بعضی از انواع انسان ابیض 

هستند و بعضی از انواع انسان اصفر هستند و بعضی از 

وقت این عوارض احمرییت انواع انسان احمر هستند، آن

و اسودییت و بیاضییت و صفرائییت که بر موضوع 

 اند،عارض شده

  



1116 

در اینجا از شوند. پس ما باید اعمی از موضوع می

انسان بما أنیه جسمٌ ابیضٌ بحث بکنیم؛ یعنی ما در اینجا 

الاستعداد کردیم تا بتوانیم احمرییت انسان را متخصص

را بر او حمل کنیم. اگر ما این انسان را بما أنه جسمٌ و 

توانیم قرمزی و لحمٌ و بشرةٌ لحاظ نکنیم، دیگر نمی

وقت در نسیاهی و سفیدی را بر انسان حمل کنیم. آ

اینجا دیگر صحبت از قرمزی و سیاهی و سفیدی به 

شناسی شناسی مربوط نیست، بلکه به حیوانانسان

مربوط است؛ مثلاً حیوان بما أنیه حیوانٌ دارای این الوان 

است. یا اینکه بالاتر از این برویم و بگوییم: اصلًا به 

گردد، و احمرییت و صفرائییت و جسمیتش برمی

ا هی جسمیةٌ عارض  بیاضییت بر جسمیت بما أنهی

 شود.می

کنیم باید ولی وقتی که ما از انسان صحبت می 
ای بحث کنیم که مختصّ انسان از عوارض ذاتیه

شود، حتی بر است و حتی بر ملائکه هم عارض نمی
شود، و حتی بر عقول بسیطه و جن هم عارض نمی

 توانیمشود. بنابراین میعقل منبسط هم عارض نمی
بگوییم: از عوارض ذاتیۀ انسان این است که قابل 
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ترقی است؛ چون حیوانات و اشیاء دیگر قابلیّت 
ترقی و استعداد را ندارند. البته منظور از ترقی در 

اینکه ترقی در یک اینجا آن مرتبۀ نهایی است، نه
رتبه؛ والاّ ملائکه هم دائماً در حال ترقی هستند، منتها 

 .ترقی عرضی، نه طولی

کنیم[ یا اینکه ]وقتی در مورد انسان بحث می 

توانیم راجع به این صحبت کنیم که مثلًا انسان می

دارای قدرت تفکر عقلانی است، و این در سایر 

عقولی  ۀموجودات نیست. البته ملائکه واجد مرتب

هستند، اما نه به این کیفیت که بتوانند به قضایا ترتیب 

خلاف آنچه در  دهند؛ بربدهند و در کنار هم قرار ب

بعضی از جاها آمده است که ملائکه دارای عقل هستند 

 ۀیعنی آنها در مرحل و فعلیت آنها فعلیت عقلیه است ـ

ای که وجود ـ و در همان مرتبه اندعقل به فعلیت رسیده

عقلّ دارند. به عبارت دیگر، عقل آنها  ۀدارند رتب

نمایانند؛ منتها می هو هو نمایانگر واقع است و واقع را کما

چون واقع دارای مراتبی است، اینکه اینها نسبت به 

شود که نسبت مرتبه إشراف داشته باشند، دلیل نمی یک
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به مراتب دیگر هم إشراف داشته باشند، چون آن مرتبه 

 هم در واقعیت خودش وجود دارد.
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 تنزلات خفیه و ظهورات جلیۀ وجود
ی که باعث یکی از مسائل خیلّ دقیق و مهم 

ها از ما بعضی از شبهات شده است و اخیراً هم بعضی

از  ۀنازل ۀکنند این است که آیا هر مرتبسؤال می

وجود باید تمام مراتب نازله را طی کند و در تمام اسماء 

و صفات ظهور و بروز پیدا کند، یا اینکه ممکن است در 

خفا و بعضی از مراتب بالا و اعلّٰ توقف کند؟  ۀمرحل

ای که از وجود نازله ۀبه عبارت دیگر، آیا هر مرتب

ان یابد، باید سْیکند و تعی میتعالٰی نزول پیدا میباری

پیدا کند تا به أدنَی العوالَ و أنزل المنازل که همان منزل 

مادی است برسد، یا اینکه ممکن است در همان عوالَ 

 بالا توقف کند؟!

ئل عرفانی ای است که خیلی از مسااین مسئله 
کند. روایت و حِکمی و حتی روایات ما را حل می

بٌ و لا لی مَعَ اللَهِ حالاتٌ لا» نَبیٌِّ  یَسَعُنی فیهِ مَلَکٌ مُقَرَّ

اشاره به همین مسئله دارد و ناظر به این   1«مُرسَلٌ 

                              
؛ تفسیر ٣٠٠، ص 1؛ روضة المتقین، ج ٤٦٩، ص 1٥ة العقول، ج مرآ 1

؛ جامع الأسرار، ص ٣٦٠، ص 1٨؛ بحار الأنوار، ج 11٨، ص 1الصافی، ج 
 ؛ با قدری اختلاف در مصادر.٢٧
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است که بعضی از مراتب وجود قابلیت این را دارند 
ناتی تبدیل یک به تعیبهکه مراتب تجردی خود را یک

کنند که آنها را از مرتبۀ تجردی ظاهری دور کند؛ 
یعنی هرچه به مراتب نازله بیایند، از مرتبۀ تجردی 

خواهد مثال وقتی که علم میبابشود. منآنها کم می
بینید که همین علم در افاضه شود، شما در خواب می
شود و شما این شیر را هنگام نزول تبدیل به شیر می

کنید، بعد وقتی که از برزخی میل می صورتبه
شوید احساس نورانیت و بهجت و خواب بلند می

کنید. این همان چیزهایی است که در ذلک میامثال
اینجا صورت برزخی پیدا کرده است؛ یعنی قابلیت 
این را داشته است که آن مراحل تجردی را طی کند، 

کل رسد، در آن مرتبه شو به هر مرتبۀ پایین که می
اینکه به مرتبۀ مثال برسد، و  خاصّ خود را بگیرد، تا

 بسا به مرتبۀ ماده هم برسد.چه

آن سیبی که برای پیغمبر اکرم  
سلّم آوردند و فرمودند:  و آله و علیه اللَه صلّی

چهل روز از خدیجه فاصله بگیر و بعد آن سیب را »
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 سیب مادی بود، نه سیب نورانی؛ 1«بخور.
الوجوه از ارزش وجه منبه هیچبودن  یعنی مادی

طور که کند. همانو مرتبۀ آن حقیقت نورانیه کم نمی
اصلًا ماده بینونیت و انفصالی با تجرد  ٢عرض کردم،

اینکه ما آن را دور و مبتعد از آن منشأ و  ندارد، تا
حقیقت و مبدأِ آن تلقی کنیم؛ بلکه ماده فقط 

شیء به صورتی است که آن  پذیری یکصورت
 ورت در مراتب بالا وجود نداشته است.ص

اوقات فقط جنبۀ مادی ندارد، بلکه اما گاهی 
گیرد و جهت برزخی خود میصورت برزخی به

اوقات از جهت برزخی بالاتر است، یعنی دارد. گاهی
گیرد؛ خود میجهت برزخ بین شکل و بین معنا را به

 رسد.اینکه به مراتب بالا می تا

 ت و حقایق اشیاءقوۀ درّاک واقعیا
واسطۀ عقل اطلاع بر واقعیات و حقایق، به 

است؛ یعنی عقل، قوۀ درّاک حقایق اشیاء است و به 
هر مقداری که در شخص از آن قوه وجود داشته 

                              
 .1٨٣؛ علل الشرائع، ص 1٧٧الهدایة الکبری، ص  1
 .٣٤٠رجوع شود به ص  ٢
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کند. به همین لحاظ، باشد حقایق اشیاء را ادراک می
دهد و در مسائلی که بین حق و باطل را تمییز می

اینکه قضایا  کند تامی برایش روشن نیست تأمل
 روشن بشود.

کنند، هیچ اید که کسانی که زود باور میدیده 
زند قبول نفر به آنها حرفی می عقلی ندارند و تا یک

کنند؛ اما افرادی که دارای قوۀ تعقل هستند و عقل می
کند، وقتی که مطالبی به آنها به این افراد حکم می

م آن را از لابلا توانند صحت و سقرسد، اگر نمیمی
کنند و زوایای کلام بیابند، دربارۀ آن خیلی تأمل می

و آن را در بوتۀ فحص و در بوتۀ توقف و تأمل قرار 
 اینکه قضایا روشن شود. دهند تامی

البته عقلی که در بشر هست واقعیت را  
نمایاند، و به عبارت دیگر، صورت هی نمی هی بما

شاید  و که بایدطور واقعی اشیاء خارجی را آن
نمایاند؛ لذا انسان به عقل باطنی و عقل شهودی نمی

 نیاز دارد.
قبلاً هم حضورتان عرض کرده بودم که کاری  

تواند آن کار را انجام آید گوش نمیکه از چشم برمی
تواند آید چشم نمیبدهد، و کاری که از زبان برمی
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کدام از آلات و  آن کار را انجام بدهد؛ چون هر
 مجرای برای علم است و این ارح انسان یکجو

  



1124 

مجرا از مجرای دیگر متمشی نیست. پس عقل 
تواند کار چشم را انجام بدهد؛ مثلًا اگر شخصی نمی

اینجا بنشیند و بخواهد با عقلش بفهمد که الآن چه 
وقت کسی پشت در ایستاده است، عقل هیچ

ای که تواند چنین کاری را انجام بدهد. وسیلهنمی
تواند این را انجام بدهد چشم است. چشم است می

تواند پنجره را باز کند و بعد از بالای پنجره که می
مثال بابنگاه کند و ببیند چه کسی آنجا هست. یا من

تواند صدایی را بشنود، و وقتی که گوش است که می
وقت عقل و ذهن انسان تشخیص آن صدا را شنید آن

زید است؛ ولی گوش  دهد که این صدا، صدایمی
تواند خود زید را لمس کند، بلکه چشم است که نمی
تواند واقعیت زید را مانند این چراغ در خارج می

ها را بشکله تواند واقعیتطور عقل نمیببیند. همین
ـ در مرئیٰ و  مانند چشم اش ـو به حضور ذهنیه

تواند بکند این منظر بنمایاند؛ بلکه کاری که عقل می
تواند که واقعیت مجردۀ آن را بنمایاند، یعنی می است

معنا و مفهوم او را در ذهن بیاورد و به او اصابت کند، 
و با توجه به مقدماتی که هست به این نتیجه برسد 
که این شخصی که پشت در هست زید است؛ البته 
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در رسیدن به این مقدمات جای بحث است که آیا 
یا مقدمات  این مقدمات، مقدمات یقینی است
تواند مقدار میحدسی و ظنی است. پس عقل ما این

 نسبت به مسائل و حقایق اشیاء نظر بدهد.
اما عقل شهودی همان چیزی است که خود  

مثال ممکن است باببیند. منواقعیت اشیاء را می
شخص کور باشد ولی دارای عقل شهودی  یک

بینید، طوری که شما میبیند همانباشد. او زید را می
بیند بلکه به زید احاطه و إشراف تنها زید را میو نه

حضوری دارد، و حتی شما هم آن احاطه را ندارید! 
رسد، که مرتبه از واقعیت بالاتر می یعنی او به یک

واسطۀ عقل فعالی است که در او هست؛ اما این به
شما آن را ندارید، لذا علم حضوری و احاطۀ بر آن 

کنید، و خصوصیاتش پیدا نمی شخص و بر زوایا
فهمید که اینجا کسی در کنارتان نشسته بلکه فقط می

است. به آن احاطۀ بر شخص و زوایا و 
خصوصیاتش، مرتبۀ واقعِ از هر ظهوری و از هر 

 گوییم.مظهری می

 میزان إشراف عقل شهودی بر واقعیات اشیاء
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واقع دارای مراتب متفاوت و متعددی  
سبت به همان مرتبه اشراف دارد؛ باشد، و عقل نمی

ای که أدنون هستند اشراف آنها بر واقع لذا ملائکه
 لحاظ مرتبۀ خود آنهابه
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ای که أعلون هستند اشراف آنها است، و ملائکه
لحاظ مرتبۀ خود آنها است. بنابراین اگر بر واقع به

عمل نیک انجام بدهید، این عمل نیک شما  شما یک
مرتبۀ اول، مرتبۀ حس و عالم  دارای مراتبی است:

شهادت است و همین چیزی است که ما در این عالم 
کنیم. مرتبۀ دوم، مرتبۀ مثال است که احساس می

روید و ]صورت آن عمل را[ شما در آن مرتبه می
مقدار تقربی کنید. در عالم مثال، نسبت بهمشاهده می

شود مراتب حقیقت که از عمل انسان متمشی می
تر کند؛ لذا اگر عمل انسان در مرتبۀ قویمیتفاوت 

کند؛ و اگر جا معنا هم ظهور پیدا میاست، در همان
رسد که انسان ای میعملش بالاتر است، به مرتبه

بیند این عملی که انجام داده است مرتبه مییک
سر به ماده دارد و سر دیگرش به عرش خدا  یک

 رسد.می است! اینها مراتبی است که انسان به آن
م دادیم که صورت اگر ما عملی انجااین در 

جنبۀ ریایی داشت، صورت برزخی ریایی پیدا 
رود؛ بنابراین کند، و این عمل انسان بالاتر نمیمی

ملائکۀ أدنون آن جنبۀ ریایی آن را که صورت مثالی 
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کنند، اما جنبۀ باطن و معنوی آن اصلًا است ثبت می
ت کنند! اصلًا چیزی وجود ندارد تا بخواهند ثب

نیست و وجود خارجی معنوی ندارد، لذا اصلاً نیازی 
به ثبت ندارد! حالا اگر این عمل، عملی بود که 

اثر بگذارد، در همان  توانست بالا برود و در آنجا یک
رود. خورد و بالاتر نمیمرتبه برای انسان مهر می

مثال در بعضی از کارخانجات یا مؤسسات و عنوانبه
کارت  گذارند و هر کس یکدستگاه می ارات یکاد

زند؛ مثلًا برای یکی آید، وقت میدارد که وقتی می
آید و کند، دیگری میدقیقه را ثبت می ٧:٣٠ساعت 
زند. هر کس هر مقدار دقیقه کارت می ٧:٣٥ساعت 

شود. که زودتر بیاید ساعت زودتر برایش ثبت می
تواند گر نمیبیاید دی 1٠لذا مثلًا کسی که ساعت 

است و  1٠ساعت را برگرداند، چون الآن ساعت 
 نخواهد شد. ٧دیگر ساعت 

اند و ها مادامی که کامل نشدهتلمیذ: پس انسان
وقت ملائکۀ أعلون اعمالشان شرک خفی دارند، هیچ

 کنند.را ثبت نمی
استاد: بله، درست است، آن مراتب بالا را  

 ندارند؛ اما اگر خلوص در آن عمل
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کشاند؛ باشد، مرتبۀ پایین، او را به مرتبۀ بالاتر می
چون در آن خلوص هست، آن عمل مقدمۀ برای بالا 

کشاند. بله، شود و مدام او را به مرتبۀ بالاتر میمی
دهیم اصلًا ها و کارهایی که ما انجام میاین عبادت

در آن مراتب بالا و در عرش و در آن مسائل وجود 
نظر فعلیت نظر پختگی و از نقطهنقطهندارند؛ یعنی از 

جهت استعداد، ظهور و  اصلًا وجود ندارند؛ اما از
وجود همۀ مراتب وجود، از علل و اسباب عِلوی 

نظر صعود کند؛ یعنی اعمال ما از نقطهتراوش می
 نظر نزول.طورند، نه از نقطهاین

امتناع ادراک اعمال باطنی بدون وصول به آن 
 مرتبه

ق در اینجا است که ممکن است نکتۀ دقی 
انسان عملی انجام بدهد و این عمل جنبۀ برزخی 
داشته باشد، و ممکن است انسان عملی را انجام 
بدهد و اصلًا جنبۀ برزخی نداشته باشد، و ممکن 
است انسان اعمالی را انجام بدهد و این اعمال هم 
جنبۀ مادی داشته باشد و هم جنبۀ برزخی داشته باشد 

بالاتر. بنابراین ملائکه و افرادی که اشراف بر و هم 
برزخ دارند صورت برزخی عمل انسان را مشاهده 
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شود و مثال شخصی که بلند میعنوانکنند؛ بهمی
شب او  خواند، چون این نمازشب می نماز
صورت برزخی دارد، افرادی که به این مرتبه  یک

 کنند واند این صورت برزخی را مشاهده میرسیده
وانده است. اما شب خ فهمند که این آقا نمازمی

ممکن است کسی عملی انجام بدهد که بالاتر از 
مثال فردی نگاه عنوانصورت برزخی است؛ به

« اید!شب نخوانده آقا شما نماز»گوید: کند و میمی
که عمل او اصلاً بالاتر از مرتبۀ برزخی است! درحالی

واند به اولیا دسترسی تاز اینجا به بعد دیگر کسی نمی
توانند تا مراتبی اشراف پیدا پیدا کند. افراد فقط می

کنند که صورت واقعیت شیء در آن مرتبه حضور 
داشته باشد؛ اما اگر شخصی در باطن و سرّ خودش 
افعال و عباداتی مثل نماز را انجام دهد که آن نماز 
صورت برزخی نداشته باشد، دیگر آن افراد 

کند و ن را مشاهده کنند؛ لذا نگاه میتوانند آنمی
 اید.گوید: شما نماز نخواندهمی

آقای بهجت که به مرحوم آقا اعتراض کرد،  
اشتباه ایشان همین بود؛ چون نمازی را که مرحوم آقا 
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موقع خواندند اصلًا صورت برزخی نداشت، در آن
کرد و ولی او آمده بود و مرحوم آقا را نصیحت می

 و« شب بخواند. است که آدم نماز خوب»گفت: می
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بله، نتوانستیم و »گوید: مرحوم آقا هم ظاهراً می
و   1«شاءاللَه خدا توفیق بدهد!موفق نشدیم؛ إن

 شود مراتب بالاتر.گوید. این میدرست هم می
وقتی که صحبت ملائکه شد، دیدم که  

ها نسبت به این قضایا سؤال دارند، لذا گفتم که خیلی
هذا  ٰعلیب را استطراداً عرض کنم. بناءًاین مطل

ای که ملائکه به همان مقدار از فعلیت عقلانیه
 کنند.اند، واقع را ادراک میرسیده

شود حتماً تلمیذ: سلسلۀ وجود وقتی نازل می
یک عالم نفس و عالم برزخ و بعد هم عالم بهباید یک

چنین در سلسلۀ صعود هم ترتب ماده را طی کند. هم
ی لازم است، یعنی حتماً باید از عالم دنیا به برزخ عقل

شود بیاید و از برزخ به عالم نفس برود؛ وإلّا طفره می
 که محال است.

جهت همان کیفیت استاد: در سلسلۀ نزول، به 
نزول و اینکه چون هنوز به مرتبۀ تعین نرسیده است، 
ادراک مرتبۀ نزول برای هر کسی مقدور نیست؛ اما 

                              
، ص ٢ر ملکوت، ج ؛ اسرا٢٨٠، ص 1٤رجوع شود به امام شناسی، ج  1

٢٢٥. 
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کند، افراد صعود، چون تعین پیدا می در سلسلۀ
کس توانند آن را مشاهده کنند. یعنی هیچمی

تواند آن حقیقت وجود را در مقام نزول ادراک نمی
کند، مگر افرادی که ادراک حضوری نسبت به مراتب 
دارند؛ اما وقتی که این وجود تعینِ به صور پیدا 

طور که موقع مشخص است. یعنی همینکند، آنمی
این صور در ماده برای ما مشخص است و ما الآن 

کنیم، در مثال هم برای افرادی که صورت مشاهده می
کند، و مثالی برای آنها مشخص است تعین پیدا می

جرّا. پس این قضیه در مرتبۀ صعود است، نه در هلمّ
وقت افرادی که در مراتب بالا هستند، مرتبۀ نزول. آن

این اعمالشان صورت هم أعمال ظاهری دارند و 
برزخی دارد و هم اعمالی در باطن خودشان دارند که 
آن باطن اصلًا صورت ندارد، مثل نماز باطن و صوم 
باطن و توجه باطن. این اعمال باطنی صورت طبعی 
هم ندارد، چون اگر طبع داشته باشد مثال هم دارد. 

 کند.لذا کسی اعمال باطنی اینها را ادراک نمی
  



_________________________________________________________________ 

1135 

 ئل علمحیطۀ مسا
شود، در علوم از عوارض ذاتی آن علم بحث می 

عرض  شود. اما اگر شما یکیعنی آنچه ذاتاً عارض می

موضوع قرار دادید، مثلاً گفتید:  عام را محمول برای یک

خاطر استحسان یا ارتباطی این فقط به، «الانسانُ ماشٍ »

خواهید محمولاتی را بر است که به صرف آن می

موضوعاتی حمل کنید. لذا اگر واقعاً جایگاه خود آن 

وقت قضیه بخواهد در آن علم وجود داشته باشد، هیچ

تواند در آن علم جایی این عرض عامی بر موضوع نمی

بر موضوع آن صورت، محمولاتی که این داشته باشد. در

کنیم، و به عبارت دیگر، موضوع را در حدی علم حمل می

دهیم، این محمولات یا باید به تمام مصادیق آنها قرار می

و افراد آن موضوع اختصاص داشته باشند یا باید به 

بعضی از مصادیق آن موضوع بما هو موضوع اختصاص 

داشته باشد؛ یعنی در اینجا باید دخالت آن موضوع در 

 این فرد لحاظ شود.

کنم که این مطلب را به این جهت عرض می 

ممکن است شما بعضی از محمولات را بر بعضی از انواع 
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مثال بگویید: عنوانو اصناف موضوع حمل کنید؛ به

 ۀکه کاتب اختصاص به همدرحالی« الانسان کاتبٌ »

افراد انسان ندارد، بلکه اختصاص به بعضی از افراد 

که این درحالی« الإنسان عالَ الریاضیات»یا انسان دارد؛ 

افراد انسان ندارد،  ۀبودن اختصاص به هم ریاضیدان

الإنسان مصورٌ أو »ها ریاضیدان هستند؛ یا بلکه بعضی

طور نیستند، بلکه ها اینانسان ۀکه هم، درحالی«نقاشٌ 

طور هستند. این حمل، تهیأ و بعضی از افراد انسان این

آورد و به عبارت وجود نمیرا بهتَصصِ استعداد 

طور نیست که در اینجا انسان باید دارای دیگر، این

ای بشود که آن ملکه موجب بشود خصوصیت و ملکه

که شما مثلًا اسم کتابت را روی آن بگذارید؛ یعنی 

استعداد خاصی پیدا کند و  طور نیست که یکاین

لحاظ آن استعداد خاص، این خصوصیت را داشته به

آنچه شما بر اصناف انسان حمل کردید،  ۀباشد، بلکه هم

لحاظ انسانیت انسان است، یعنی انسانیت انسان به

 است که موجب کتابت شده است و....

پس این نفس وجود نیست که این را اسود  
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خاطر اینکه نفس وجود در همه کرده است؛ به
هست، در ملائکه هم هست، در مجردات هم هست؛ 

 خصصبلکه این ت
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استعداد است که موجب شده است که شما در 

اینجا سواد را بر این موجود حمل کنید. بنابراین شما 

موجود  ۀتوانید بگویید که سواد از عوارض ذاتینمی

بما أنیه  موجود است؛ بلکه از عوارض موجود هو بما

و هو  متخصص الإستعداد لعروض الألوان علیه ـ

اشد. پس این عوارضی که بذلک میـ و امثال الجسمیة

لحاظ تَصص استعداد شما بر موضوع حمل کردید، به

 کند.است؛ لذا آن را از موضوع آن علم خارج می

اند که در این هذا چون اینها دیده ٰعلیبناءً 
شود، علوم فقط از خود موضوع این علم بحث نمی
شود، بلکه از بعضی از انواع این موضوع هم بحث می

هر »اند: اند و گفتهیف علوم اشتباه کردهلذا در تعر
علم عبارت از مسائلی است که آن مسائل، متشکل از 
محمولاتی است که آن محمولات، یا عارض بر خود 

شوند یا عارض بر انواع آن موضوع موضوع می
اند اند و گفتهآنها موضوع را توسعه داده 1«شوند.می

که مسائل و محمولات فقط بر موضوع حمل 

                              
؛ ٣٧٨رجوع شود به اساس البلاغة، خواجه نصیرالدین طوسی، ص  1

 ، تعلیقۀ علامۀ طباطبائی.٣٠ ، ص1الحکمة المتعالیة، ج 
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شوند، بلکه بر انواع آن موضوع هم حمل نمی
 شوند.می

 تبیین عرض ذاتی
طور نیست و مسائل فقط بر خود آن اما این 

شوند؛ منتها اینکه این عرض بر بعضی موضوع حمل می

شود، با این منافات ندارد از انواع آن موضوع حمل می

که این عرض بر خود آن موضوع حمل بشود؛ چون این 

ر آن موضوع است و بعضی از مصادیق آن نوع داخل د

است، بنابراین محمولاتی که بر اصناف این موضوع 

اند، بر خود این موضوع هم بالذات حمل عارض شده

مثال وقتی که شما ناطق را در تعریف عنوانشوند. بهمی

، در اینجا «ناطقٍ  الحیوان ناطقٌ أو غیرُ »آورید: حیوان می

طق عرض ذاتی حیوان نیست؛ توانید بگویید که نانمی

بلکه عرض ذاتی است، چون از ذاتیات انسان است و 

انسان هم بعضی از انواع حیوان است، و ذاتی هر شیئی 

ذاتی برای موضوع آن شیء هم خواهد بود. لذا اگر 

فرض کنیم که موضوع این شیء انسان است، برای 

خود این انسان هم یک موضوع دیگری مافوق خودش 
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 د کهوجود دار
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ـ  که همان جنس است عبارت است از حیوان ـ
و برای خود حیوان هم یک موضوع بالاتری وجود 

 دارد که عبارت است از جسم.
گیرد، شیء قرار می پس آنچه ذاتی برای یک 

با این منافات ندارد که ذاتی برای موضوع خود آن 
لحاظ انواعی که جنس، این شیء هم باشد؛ منتها به

گرفته است. یعنی در اینجا بحث  بر رانواع را د
تخصص استعداد نیست، بلکه بحث عروض 

لحاظ شیء بر خود آن موضوع است، منتها به یک
تنوع این موضوع به این انواع. در اینجا وقتی که 

البته  بگوییم: ناطق عرض ذاتی حیوان هم هست ـ
خاطر این نیست  ـبه در این مسئله جای اشکال است

خاطر ر حیوان هست، بلکه بهکه خصوصیتی د
حیوانیت است که این ناطق عارض بر انسان شده 
است، و اگر شما ناطقیت را از انسان بگیرید، دیگر 

توانید ناطق را بر انسان حمل کنید. پس باید نمی
ـ در تمام  که موضوع است لحاظ خود حیوان ـ

 شود عرض ذاتی.مراتب محفوظ بماند. این می

 و عامتعریف عرض غریب 
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اما عرض غریب و عرض عام، عرضی است که  

مثال اگر شما سواد عنواناز خود حیوان بالاتر است. به

، الآن «الانسان اسود»را بر انسان حمل کنید و بگویید: 

لحاظ ذات انسان نیست، بلکه حمل سواد بر انسان به

که انسان با جسم لحاظ جسمیت او است؛ درحالیبه

جسم، تَصص استعداد را حیازت  انسان تفاوت دارد!

گویید؛ کرده است، لذا شما در اینجا به او اسود می

اینکه انسان چون انسان است باید اسود باشد، بلکه نه

انسان بما هو انسان لون و رنگ و سیاهی و سفیدی و 

پذیرد. لذا انسان بما هو انسان نفسٌ قرمزی و... نمی

است. اما لحم ناطقةٌ علویٌ در اینجا تنازل کرده 

طور طور نیست، مو اینطور نیست، بشره ایناین

نیست؛ چون اینها انسان نیستند، بلکه اینها جهت مادی 

انسان هستند. جهت تَصص استعداد همان چیزی 

عرض را  کند و یکعرض را ذاتی می است که یک

بودن  کند و آن را از ذاتیکند و جدا میغریب می

 آورد.درمی

 ریبتعریف عرض ق
معنای دیگر هم برای عرض غریب  یک 
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این  اند ـکار بردههست که مرحوم آخوند در اینجا به
معنای غریب با آن معنایی که الآن عرض کردیم 

 ـ و آن این است: تفاوت دارد
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شیء  واسطه بر یک وقت ما عرضی را بلایک 
واسطه بر انسان  کنیم، مثلًا ما ناطق را بلاحمل می
کنیم و هیچ واسطۀ در عروضی نداریم؛ این حمل می

عرض در اینجا عرض ذاتی قریب است. اما 
واسطه حمل ذات به عرض را بر یک وقت یکیک
کنیم، منتها آن واسطه جدای از این ذات نخواهد می

واسطۀ انسان حمل بود؛ مثلًا ما ناطق را بر حیوان به
کنیم؛ این عرض در اینجا عرض غریب است، می

بودن جدا نیست. ذاتیِ غریب در اینجا  ولی از ذاتی
ای که خارج از معنای واسطه است، ولی نه واسطهبه

ای که داخل در ذات ذات خودش است، بلکه واسطه
 ضوع است.خودش است و از انواع خود آن مو

اختلاف در این دو معنا باعث شده است که  
ها در این عبارت دچار اشتباهاتی بشوند؛ بعضی

چون در اینجا عرض ذاتی است، ولی ذاتی غریب. 
در اینجا قریب دو اصطلاح دارد، لذا باعث اشتباه 

واسطه است و یکی هم شده است: یک اصطلاح به
غین( بدون واسطه؛ آن که اعم باشد غریب )با 

شود و آن که اخص یا مساوی باشد قریب )با می
 شود، و این همان ذاتی است.قاف( می
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صورت آیا حمل ناطق بر حساس تلمیذ: در این
متحرکٌ بالإراده، که فصل جنس است، صحیح 

توانیم بر جوهر، باشد و ذاتی آن است؟ و آیا میمی
 یعنی بر جنس الأجناس هم حمل کنیم؟

اینها غریب و ذاتی هستند،  استاد: بله؛ ولی 
 یعنی واسطه دارند.

سنجش عقل افراد براساس میزان تأمل برای قبول 
 مطالب

شخص را  در روایات داریم که عقل یک 
اید و کسی بسنجید؛ اگر در مجلسی نشسته

کند یا دیر قبول حرف زد، ببینید او زود قبول می یک
 1کند.می

حوم آقا بعد از انقلاب در همان موقعی که مر 
خواستند به مشهد مشرف شوند و به آنجا هجرت می

کنند، در فرودگاه نشسته بودیم تا ایشان حرکت 
 کنند. خیلی

                              
 :٢٤٥الاختصاص )شیخ مفید(، ص  1
لامُ: » ادِقُ علیه السی جُلِ فی مَجلسٍِ واحِدٍ ”قَالَ الصَّ إذا أرَدتَ أن تََتَبِرَ عَقلَ الرَّ

قَهُ فهو فَحَ  ثهُ فی خِلالِ حَدیثکَِ بمِا لا یَکونُ فَإنْ أنکَرَهُ فهو عاقِلٌ و إن صَدَّ دِّ
 «“أحَمقُ.
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از رفقای دیگر هم آمده بودند. یک هواپیمای 
سوئیسی در آنجا نشسته بود که علامت ضربدر قرمز 

این هواپیمای »روی آن بود. شخصی گفت: 
 «است.سرخ است و دارو آورده صلیب
 گویید؟گفتم: شما از کجا می 
ای یک مرتبه یا دو مرتبه من هفته»گفت:  

کند بینم که همین هواپیما از روی منزل ما عبور میمی
)منزلش در دهاتی در اطراف بود( و از کشور لیبی 

از کشور ”گفت: آورد؛ چون در رادیو میدارو می
 «“کنند.لیبی دارو وارد می

مان و زمین و شرق و خلاصه این شخص آس 
دوخت تا بگوید که این هواپیمای غرب را به هم می

که هواپیمای سوئیسی سرخ است؛ درحالیصلیب
 بود!

طور هستند، یعنی فقط بر اساس این افراد این 
زنند، و ای کاش احساس و حدس حرف می

حدسشان حدس صائبی بود! آنها فقط بنا را بر 
دهند؛ ر میاث گذارند و بعد ترتیبحدس می

که اصلاً اصل و فرعش وجود خارجی ندارد! درحالی
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اصلًا موضوعش وجود خارجی ندارد، چه برسد به 
 عوارض و محمولاتش!

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ بیست و پنجم: رابطۀ موضوع و 
 (2مسائل علم )

  



1150 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

مشکل اخص بودن موضوع بعضی از مسائل علم 
 از موضوع آن علم

ر بیان ذلک: أنی موضوع کلی علم ـ وا ـ ما یبحث فی کما تقری ه عن عوارضه الذاتیة. و قد فسری
العرض الذاتی بالخارج المحمول الیذی یلحق الشیء لذاته أو لأمرٍ یساویه. فأشکل الأمر 
تی تَتصی ببعض أنواع الموضوع، بل  علیهم لما رأوا أنیه قد یبحث فی العلوم عن الأحوال الی

 وعه.ما من علم إلا و یبحث فیه عن الأحوال المختصة ببعض أنواع موض

ـ  طور که صحبت شدهمان موضوع هر علمی ـ»
آن چیزی است که از عوارض ذاتیۀ آن بحث 

و تفسیر عرض ذاتی این است که . شودمی
نه )عرض ذاتی، عرض خارج محمولی است 

که یا ذاتاً ( محمول بالضمیمه، مثل بیاض و أبیض
واسطۀ امری که شود یا بهبه شیء ملحق می

مثلًا ضاحک بر انسان )مساوی با آن شیء است؛ 
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شود، و تعجب مساوی واسطۀ تعجب حمل میبه
 (.با همان انسان است

از آنجایی که گاهی از احوالی که اختصاص به 
بعضی از انواع موضوع دارد )نه به همۀ انواع 

شود، امر بر اینها مشکل موضوع( بحث می
شود؛ بلکه در هر علمی از احوال مختصّ به می

 «شود.موضوع آن علم بحث میبعضی از انواع 
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طور شد بنابراین ما ذاتی را چه بگیریم؟ حالا که این

لذاته أو لأمر »شود: گوید که ذاتی ملحق میایشان می

 شود:اما در اینجا اشکالی پیدا می« یساویه.

بسا مسائل آن علم را قضایایی در هر علمی چه 

 دهند که موضوع آن قضایا اخصی از خودتشکیل می

موضوع علم است؛ یعنی بعضی از محمولات بر بعضی 

انواع موضوع؛  ۀشود، نه بر هماز انواع موضوع حمل می

، بلکه «لأمر یساویه»شود و نه حمل می« لذاته»پس نه 

مثال اگر گفتید: عنوانشود. بهحمل می« لأمرٍ أخص»

تواند ذاتی حیوان در اینجا ناطق نمی« الحیوان ناطق»

امری که انسان است بر  ۀواسططق بهباشد، چون نا

شود، و انسان هم مساوی با حیوان حیوان حمل می

مثال ]در عنواننیست، بلکه اخص از حیوان است. یا به

طب که[ راجع به بدن انسان است خیلّ اوقات از 

شود که به جزء خاصی از بدن مسائلّ بحث می

ک المجموع، یا به یحیثاختصاص دارد، نه به بدن من

اصناف  ۀگیرد، نه به همصنف خاصی از انسان تعلق می

 انسان.
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رفع مشکل اخص بودن موضوع بعضی از مسائل 
 وسیلۀ توسعه در موضوع یا محمولات علمعلم به
خاطر این، تعریف مسائل علم مشکل شده به 

است؛ چون در هر علمی باید از عوارض ذاتیۀ 
موضوع آن علم بحث شود و آن عوارض ذاتیه 

حمول برای موضوع قرار بگیرند. لذا اینها دچار م
اند و در تعریف مسائل علوم مطالب مشکل شده

 اند.مختلفی فرموده
اگر بگویند که موضوعات مسائل هر علمی  

اعمّ از موضوع آن علم است، در اینجا دیگر چه 
ارتباطی به آن علم دارد؟! و اگر بخواهند در عوارض 

عوارض را اعم این موضوعات تصرف کنند و 
بدانند، دیگر آن عوارض اختصاص به آن علم ندارد 

ها در و باید در علم دیگری مطرح بشود. لذا بعضی
اند: اند و فرمودهناحیۀ موضوع قائل به توسعه شده

منظور از موضوع مسائل علم، موضوعی است که یا »
« نفس موضوع علم است یا نوع از آن موضوع است.

اند ۀ محمول قائل به توسعه شدهها در ناحیو بعضی
محمول یا ذاتیِ آن موضوع است یا »اند: و فرموده

نه برای همۀ انواع  ذاتیِ نوعی از آن موضوع است ـ
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ـ یا عرض عام برای نوعی از آن موضوع  موضوع
است یا عرض عام برای ]نوعی از[ عرض ذاتی آن 
موضوع است، البته به شرطی که از دایرۀ موضوع 

 «کند.تجاوز ن
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فاضطروا تارة إلٰی إسناد المسامحة إلٰی رؤساء العلم فی أقوالهم بأنی المراد من العرض الذاتی 
الموضوع فی کلامهم هو أعمی من أن یکون عرضًا ذاتیًا له أو لنوعه أو عرضًا عامًا لنوعه 
بشرط عدم تجاوزه فی العموم عن أصل موضوع العلم أو عرضًا ذاتیًا لنوع من العرض الذاتیی 

 صل الموضوع أو عرضًا عامًا له بالشرط المذکور.لأ

اینها در تعریفات خودشان دچار مسامحه »
اند، و )گاهی در ناحیۀ موضوع تصرف شده
اند که( منظورشان از عرض ذاتی اند و گفتهکرده

 که در کلامشان آورده شده این است:
ثلًا در الحیوانُ ماشٍ، عرض ذاتی باید اعمی از آن موضوع یا نوعی از آن موضوع باشد )م

ماشٍ عرض ذاتی برای حیوان است، یا مثلًا در الحیوان ناطق، ناطق عرض برای نوعی از 
 حیوان، یعنی انسان است.(

یا عرض ذاتی باید عرض عام از نوع آن موضوع 
باشد به شرط اینکه در عموم، از اصل موضوع 
علم تجاوز نکند )مثلًا در هندسه، انحناء و 

اند ولی از ا عرض عامّ خط قرار دادهاستقامت ر
 کند، و این اشکال ندارد.(خود کم تجاوز نمی

یا عرض ذاتی اعم از این باشد که عرض ذاتیِ 
برای نوعی از عرض ذاتیِ برای اصل موضوع 

عرض ذاتی  باشد )یعنی اصل موضوع ما یک
وقت آن عرض ذاتی انواعی دارد؛ مثلًا دارد، آن

تی دارد که عبارت از تعلیمی یک عرض ذا جسم
خط است، یا کم یک عرض ذاتی دارد که عبارت 
از شکل است و این شکل دارای انواعی است: 
شکل مستقیم، شکل منحنی، شکل شکسته و 

ذلک. در اینجا عرض ذاتیِ اصل موضوع، امثال
آن شکل هندسی است که عرض ذاتیِ برای کم 
است، چون گفتیم که مقدار کم در أشکال سطح 

شود، و در اینجا نوعش ط و... پیدا میو خ
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عرضی ذاتیِ برای شکسته و انحناء و استقامت 
است، یعنی این شکسته و انحناء و استقامت، سه 
فصلی هستند که خط را به سه خط مختلف 

 کنند برای اصل موضوع.(تقسیم می
یا عرض ذاتی اعم باشد از عرض عامّ برای نوعی 

ین شرط از عرض ذاتی اصل موضوع به هم
مثالش را . )مذکور که از آن موضوع تجاوز نکند

 (.«انددر تعلیقه آورده
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اند برای ای که در اینجا قائل شدهاین توسعه 
این است که از این اشکال محفوظ بمانند که عوارض 
ذاتیه، عوارض ذاتیۀ خود آن موضوع است که داخل 

 شود.در آن علم از آن بحث می

وضوع بعضی از مسائل رفع مشکل اخص بودن م
 علم از طریق محمولات مردد

قوا بی موضوعیهما و تارة إلی الفرق بی محمول العلم و محمول المسألة ـ ـ بأنی محمول  کما فری
 العلم ما ینحلی إلیه محمولات المسائل علّٰ طریق التردید؛

اند که محمول علم و محمول و گاهی گفته»
طور که بین نهما کنند، ـهم فرق می مسئله با

ـ و محمول علم  اندموضوع آنها فرق گذاشته
چیزی است که بر طریق تردید، محمولات آن

 «شود.سوی آن منحل میمسائل به
الموجود إما واجب أو ممکن؛ »گوییم: گاهی می 

یعنی واجب یا « موجود یا واجب است یا ممکن است

قع ممکن، أحدهما علّٰ سبیل التردید محمول برای علم وا

شوند؛ و گاهی یک محمول، محمول مستقیم و می

الانسان حیوان »گوییم: واسطه است، مثلًا می بلا

وقت این حمل علّٰ سبیل التردید نیست. اما یک« ناطق

شود، یعنی محمول علّٰ سبیل التردید بر موضوع حمل می

تک آنها اخص هستند. شود و تکتک آنها حمل نمیتک
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اند، ه علایمه همی نظر را پذیرفتهاما علّ سبیل تردید ک

حیث المجموع است که محمول علّٰ طریق التردید من

شوند. بنابراین ممکن است هر کدام برای علم واقع می

از اینها اختصاص به نوعی از آن موضوع داشته باشد، 

آنها با همدیگر  ۀولی چون علّٰ سبیل التردید است، هم

 ن موضوع هستند.المجموع عارض ذاتی بر آحیثمن

کلام مؤلف در رفع مشکل اخص بودن موضوع 
 بعضی از مسائل علم

و غیر آن مطالب خلافی که طبع »إلی غیر ذلک من الهوسات التی ینبو عنها الطبع السلیم؛ 
 «گزیند.سلیم از آن دوری می

هو، و  وه و لَ یتفطینوا بأنی ما یختصی بنوع من أنواع الموضوع ربما یعرض لذات الموضوع بما
یة الشیء من شیء لا هو، و ذلک کالفصول  ینافی عروضه لذلک الشیء من حیث هو أخصی

م عارض لذات الجنس من حیث ذاته، مع أنیه أخصی  عة للأجناس، فإنی الفصل المقسی المنوی
 منها.

اینها متوجه این مطلب نشدند که آن محمولی که »

بسا اختصاص به یک نوع از انواع موضوع دارد چه

 شود. )مثلاً هو می هو ارضِ ذات موضوع بماع
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ا ناطق أو غیرناطق. پس ما  الحیوان بما هو حیوان إمی

خواهیم، در عروض ناطق بر حیوان چیز دیگری نمی

بلکه حیوان بما هو حیوان، یا ناطق است یا ناهق؛ در 

هو است و ناطق هم اخص از حیوان  هو اینجا حیوان بما

ندارد با اینکه محمول )مثلًا است( و این مطلب منافات 

خاطر موضوع )مثلًا حیوان( عارض بر ناطق( به

خاطر شیء دیگر )یعنی در اینجا موضوع بشود، نه به

عِ خواهد(، مثل فصلدیگر واسطه نمی هایی که منوی

م، عارضِ ذات جنس از  اجناس هستند. فصل مقسی

اینکه اخصی  حیث ذاتش است، نه از حیث چیز دیگر؛ با

 «نس است.از ج
تکون  لا و العوارض الذاتیة أو الغریبة للأنواع قد تکون أعراضًا أولییة ذاتیة للجنس و قد

کذلک و إن کانت ممیا یقع به القسمة المستوفاة الأولییة؛ فاستیعاب القسمة الأولییة قد یکون 
 تقع بها القسمة المستوعبة. بغیر أعراض أولییة و قد یتحقق أعراض الأولییة و لا

انواع )مثل  ۀانواع )مثل ناطق برای انسان( یا عوارض غریب ۀو گاهی اوقات عوارض ذاتی»
طور اوقات اینجنس )یعنی حیوان( هستند، و گاهی ۀذاتی ۀمشی برای انسان(، اعراض اولیی 

الحیوان إما متعجب ”نیستند اگرچه از آنهایی هستند که تقسیم به آن مستوفٰی است )مثلًا در 
جنس نیست.( پس استیعاب تقسیم  ۀذاتی ۀیم مستوفٰی است ولی از اعراض اولیی تقس“ أو لا

اولییه گاهی اوقات به غیر از اعراض اولییه است و گاهی اوقات به اعراض اولییه است ولی 
این  “الحیوان إما ناطقٌ أو ناهق”گوییم: تقسیم، تقسیم مستوعب نیست )مثلًا وقتی می

 (.« چیزهای دیگری هم در اینجا داریمتقسیم مستوعب نیست بلکه خیلّ
نعم، کلی ما یلحق الشیء لأمر أخص و کان ذلک الشیء مفتقرًا فی لحوقه له إلٰی أن یصیر نوعًا 
ح به فی کتب الشیخ و غیره،  متهیئًا لقبوله لیس عرضًا ذاتیًا، بل عرض غریب علّٰ ما هو مصْی

و طبیعیًا لیس البحث عنه من العلم الإلهی کما أنی ما یلحق الموجود بعد أن یصیر تعلیمیًّا أ
 فی شیء.

عرض غریب آن چیزی است که ملحق به شیء »
شود( شود )مثل تعجب که ملحق به حیوان میمی
امر اخص )مثل انسان(؛ یعنی آن  خاطر یکبه
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شیء )مثلًا حیوان( در لحوق آن عرض )مثلًا 
 تعجب( به خودش احتیاج دارد که تبدیل به
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ثلًا انسان( بشود تا متهیّأ برای قبول آن نوع )م یک
عرض )تعجب( بشود. این عرض )تعجب( 
دیگر عرض ذاتی برای آن شیء )حیوان( نیست، 
بلکه عرض غریب است، بنابر آنچه در کتب شیخ 

 و غیره به آن تصریح شده است.
شود )مثل شود بعد از اینکه تعلیمی میچنی بحث از آن چیزی که ملحق به موجود میهم

، الموجود مستقیم، و  ن، الموجود ذوشکل، الموجود منحنیی اینکه بگوییم: الموجود متلوی
 «شود، دیگر بحث از علم الهی نیست.امثال ذلک( یا طبیعی می

ی توانیم حتی از جسم هم در علم الهبله، ما می 

بما أنیه  بحث کنیم، البته جسم بما أنیه موجود، لا

ص الاستعداد. چون می توانیم از جسم به لحاظ متخصی

وجودش بحث کنیم که الجسم موجود؛ چون موجود 

قسم  قسم مجرد است و یک دارای اقسامی است: یک

اش دارای این خصوصییات است، که ماده است؛ ماده

نظر داخل در ین نقطهیکی از آنها جسم است، لذا از ا

نظر که دارای چه علم الهی است. اما جسم از این نقطه

خصوصییاتی است، شکل دارد، رنگ دارد و... داخل 

طورکلّ اگر ما از اقسام موجود در علم الهی نیست. به

موجود بحث کنیم، داخل در علم الهی است؛ اما  هو بما

اگر از خصوصییاتش به لحاظ تَصص استعدادش بحث 

کنیم، داخل در علم الهی نیست حتی اگر به لحاظ 
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خصوصیات مجردش از آن بحث کنیم، چون دیگر از 

ایم، بلکه بحث فنیی از موجودیتِ مجرد بحث نکرده

وقت شما از مثال یکعنوانایم. بهخصوصییات آن کرده

کنید که چقدر سْعت دارد؛ این این ماشی بحث می

شود. انی مطرح میرمطلب در بحث مسابقات اتومبیل

کنید که چقدر دوام وقت از این ماشی بحث میو یک

رانی مطرح دارد؛ این مطلب در بحث مسابقات اتومبیل

های آیرودینامیک و آلیاژ و شود، بلکه در بحثنمی

شود. پس هر کدام از اینها ترکیب آن مطرح می ۀنحو

 خواهید در چهتفاوت دارند، پس شما باید ببینید که می

ای ای از موضوع وارد شوید و در چه مقولهمقوله

 بحث کنید.
کالإستقامة و الإنحناء للخط  و ما أظهر لک أن تتفطین بأنی لحوق الفصول لطبیعة الجنس ـ

 ـ لیس بعد أن یصیر نوعًا متخصص الأستعداد، بل مثلًا 
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التخصص إنیما یحصل بها، لا قبلها. فهی مع کونها أخصی من طبیعة الجنس، أعراض أولییة 
 له.

شدن فصول به طبیعت جنس  شود تا متوجه بشوید که ملحقو برای شما چقدر ظاهر می»
طور ـ این مثل استقامت و انحناء برای خط )مثلًا بگوییم: الخط مستقیم یا الخط منحنی( ـ

این خط چون متخصص الاستعداد است، لذا استقامت و انحناء بر خط  نیست که بگوییم:
مِ خط هستند و خط را تقسیم می کنند حمل شده است. بلکه اصلًا استقامت و انحناء مقسی

شود، انحناء و استقامت حاصل می ۀوسیلو تَصص به( )یعنی الخط إما مستقیم أو منحنی
توانید انحناء را بر د گرفته است و لذا شما میخوتَصص استعداد به اینکه خط قبلًا یکنه

خط  ۀ از طبیعت خط هستند، ولیکن اعراض اولیی  یاینکه این فصول اخص با. آن حمل کنید
 (.«شود یا با واسطهواسطه حمل می آیا این عارض بلا[ بدون توجه به اینکه)]خواهند بود 

کموا بوقوع التدافع فی کلام و من عدم التفطن بما ذکرناه استصعب علیهم الأمر حتی ح
حوا بأنی اللاحق لشیء لأمر أخص، إذا  الشیخ و غیره من الراسخی فی الحکمة حیث صری
کان ذلک الشیء محتاجًا فی لحوقه له إلٰی أن یصیر نوعًا، لیس عرضًا ذاتیًا، بل عرضًا غریبًا؛ مع 

عی للخط. أنهم مثیلوا العرض الذاتی الشامل علّٰ سبیل التقابل بالإستقامة  و الإنحناء المنوی

خاطر عدم توجه به آنچه گفتیم امر بر اینها و به»
مشکل شده است و حکم به وقوع تدافع و 
تناقض در کلام شیخ و غیره از راسخین در 

اند: اند: شیخ و... فرمودهاند و گفتهحکمت کرده
امرِ  خاطر یکآن چیزی )مثل تعجب( که به”

ه یک شیء )مثل اخص )مثل انسان( ملحق ب
شود اگر آن شیء )حیوان( در لحوق حیوان( می

آن عرض )تعجب( به خودش محتاج باشد که 
نوعِ خاص )مثلًا انسان( بشود، دیگر آن  یک

عرض )تعجب( عرض ذاتی آن شیء )حیوان( 
اینکه اینهایی  نیست، بلکه عرض غریب است. با

ای که اند، برای عرض ذاتیکه این حرف را زده
یل تقابل )تردید( شامل همۀ موضوع بر سب

اند که شود مثال به استقامت و انحنائی زدهمی
 «منوّع خط است.

وا أن الأخص من الشیء  و لست أدری أیی تناقض فی ذلک، سویٰ أنهم لما توهمی
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یکون عرضًا أولیًّا للخط،  یکون عرضًا أولیًّا له حکموا بأنی مثل الإستقامة و الإستدارة لا لا
لی له هو المفهوم المردد بینهما.بل ا  1لعرض الاوی

دانم کجای حرف اینها تناقض است و من نمی»
واسطه عارض بر خط  )استقامت و انحناء بلا

اینکه اخصّ از خط  واسطه، باشوند، نه بهمی
بودن ندارد(  هستند؛ پس اخصّیت منافات با ذاتی

جز اینکه این آقایان وقتی خیال کردند که به
ز شیء، عرض اولیّۀ برای شیء نیست، اخصّ ا

حکم کردند که مثل استقامت و استداره عرض 
اولیّۀ خط نیستند، بلکه عرض اوّلیِ خط همان 

که مردد دو است؛ )درحالی مفهوم مردد بین آن
تواند محمول واقع بشود، زیرا اگر مردد نمی

بخواهد محمول واقع بشود باید جزئیات مردد 
 «قع بشوند.(هم بتوانند محمول وا

کلام علامه طباطبایی در لزوم تساوی مسائل علم 
 با موضوع آن علم

ای که مرحوم علّامه طباطبائی در این حاشیه 
کنید، حمل عرض ذاتی را بر موضوع ملاحظه می

البته فقط به  فرمایند ـاند و میضروری قرار داده
 ـ: کنیمنکات مورد نظر اشاره می

ای در هر مسئله»ند: گویطورکلی اینکه میبه
صرف « عرض باید ذاتی برای آن موضوع باشد

                              
 .٣٤، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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یک اصطلاح و صرف یک وضع نیست، بلکه 
 1طور است.ضروری و لازمۀ هر علمی این

عرض اگر مساوی با موضوع نباشد، بلکه اعمّ از 
آن موضوع باشد، نباید در آن علم مورد بحث 

د قرار بگیرد. بله، استطراداً اشکال ندارد که مور
گویند: بحث قرار بگیرد؛ مثلًا در علم طب می

بدن انسان از گوشت و استخوان و پوست »
که این محمولات درحالی« تشکیل شده است.

اختصاص به علم طب ندارند، بلکه باید در 
الطبیعه مورد بحث قرار بگیرند، یعنی در  علم

آنجایی که اجسام را به جماد یا نبات یا حیوان 
اما برای اینکه مسائل آن علم را  کنند؛تقسیم می

بر این مبتنی کنند، اشکال ندارد که استطراداً مورد 
تواند اختصاصی آن بحث قرار بگیرد؛ اما نمی

علم باشد، چون در عوارض اختصاصی هر 
علمی باید عوارضی مورد بحث قرار بگیرد که 

 اختصاص به آن موضوع داشته باشد.
  

                              
 .1، تعلیقۀ ٣٠همان، ص  1
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ته باشد مورد اگر اختصاص به آن موضوع نداش
بحث قرار گرفتن آن در اینجا دیگر ضرورتی 
ندارد و باید در علم دیگری مورد بحث و تأمل 

 تواند اعم باشد.قرار بگیرد. بنابراین نمی
بوضع »نحوی باشد که تواند باشد؛ چون عرض ذاتی باید بهعرض ذاتی اخص هم نمی

باشد، اما اگر موضوع هم می الموضوع یوضع و برفعه یرفع؛ اگر موضوع باشد این عرض
حالا اگر عرض، عرض اخص باشد ممکن است موضوع « باشد.نباشد عرض هم نمی

مثال اگر ما بابباشد ولی این عرض نباشد؛ پس چرا در این علم از آن بحث بشود؟! من
پس در اینجا با رفع حیوان، « الحیوان متعجب»متعجب را بر حیوان حمل کنیم و بگوییم: 

شود، چون ممکن است شود؛ اما به وضع حیوان، تعجب وضع نمیم رفع میتعجب ه
تواند حیوانی در قالب غنم یا بقر باشد اما متعجب نباشد. بنابراین در اینجا تعجب نمی

 عرض ذاتی باشد، بلکه عرض غریب حیوان خواهد بود.

کنند اثبات پس ایشان با این برهانی که اقامه می 

، عرض مساوی با موضوع کنند که عرض ذاتیمی

 علت برای عرض ذاتی  ْاست. به عبارت دیگر، موضوع

که در تعریف آن عرض باید موضوع نحویاست به

الإنسان »مثال اگر ما بگوییم: باباخذ شود. من

ب آید و اگر ، انسان در تعریف تعجب می«متعجی

ذات أو انسان »گوییم: می« المتعجب ما هو؟»بگویند: 

بله قوةٌ ناط ؛ یعنی همیشه موضوع «قةٌ بواسطته یتعجی

 باید در تعریف آن عرض اخذ بشود.

البته ممکن است که خود این عرض هم محمولی  

داشته باشد و آن محمول هم محمول دیگری داشته باشد؛ 

و این اشکالی ندارد، چون تمام اینها مساوی هستند و 
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ن کلُّ مساوٍ لمساوِی الشیء مساوٍ لذلک الشیء. پس ای

محمولات  ۀتواند موضوع برای همموضوع اول می

وقت آن« الإنسان متعجب»باشد. بنابراین اگر بگوییم: 

یعنی ضاحک محمول برای « المتعجب ضاحک»چون 

الإنسان »توانیم بگوییم: متعجب است، پس می

الضاحک »یا مثلًا به عبارت ایشان، چون « ضاحک

لإنسان بادئ ا»توانیم بگوییم: ، پس می«بادئ الأسنان

 شود.در تمام اینها آن موضوع اول اخذ می «.الأسنان
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آییم: اگر فرض کنید طرف جلو میحالا از این 

که خود همی موضوعی هم که در اینجا موضوع برای 

مسئله بود، یک موضوع دیگری دارد و این موضوعش 

هم موضوعی دارد؛ پس آن موضوع اول در تمام اینها 

م این موضوعات، محمولات برای آید، چون تمامی

موضوعات دیگری هستند که مساوی با آن 

ل در تمام اینها میموضوع آید. اند، پس آن موضوع اوی

، «الضاحک بادئ الاسنان»مثال اگر گفتیم: بابمن

موضوعی دارد و آن موضوع « ضاحک»خود این 

هم موضوعی « متعجب»است و خود آن « متعجب»

هم « انسان»است و خود آن « انانس»دارد و آن موضوع 

است. پس « حیوان ناطق»موضوعی دارد و آن موضوع 

شوند و این تمام اینها در تعریف آن محمول اخذ می

مثال محمولات ما باباشکال ندارد. یعنی اگر من

خودشان موضوعات برای محمولات دیگر و برای 

نحو مسائل دیگر بودند، در اینجا آن موضوع اول به

اینها خواهد بود و در تعریف آنها  ۀ، موضوع همتساوی

 خواهد آمد.
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شود بنابراین عرض ذاتی به آن عرضی گفته می 

که کاملًا مساوی با موضوع باشد، نه بیشتر باشد و نه 

است و « انسان»مساوی با « تعجب»مثال بابکمتر. من

« ضاحک»برفع الإنسان یرفع و بوضعه یوضع؛ اما 

، ولی خود این واسطه مساوی با فاصله و واسطه دارد

اینکه آن واسطه اعم یا اخص است، است نه« انسان»

وقت بنابر این هم عرض ذاتی است. آن« ضاحک»پس 

تعریف، عرض غریب عبارت از آن عرضی است که 

اینکه مساوی با موضوع یا اعمی از موضوع باشد، نه

اخص از موضوع باشد. بنابراین مثلًا چون متعجب 

حیوان است، نسبت به حیوان عرض غریب  اخص از

است، یا مثلًا چون ماشی اعم از انسان است، نسبت به 

شود، اما انسان عرض غریب است و عرض ذاتی نمی

 شود.نسبت به حیوان عرض ذاتی می

طور بوعلی در وقت مرحوم آخوند و همینآن 
 گویند:اینجا می

اگر این اعراض اخصّ از موضوع باشند، 
توانند ذاتیِ موضوعِ اعمّ صورت اینها میاین در

خودشان واقع بشوند؛ مانند استقامت، انحناء، 
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شکسته و... که همۀ اینها عرض ذاتی و اخصّ 
 خاطر اینکه خط گاهی اوقاتاز خط هستند، به
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مستقیم است و گاهی اوقات منحنی است و 
وسیلۀ این ته است. لذا ما بهگاهی اوقات شکس

توانیم آن موضوع اول را اعراض ذاتیۀ اخص می
در اینجا تقسیم کنیم، و این تقسیم اشکالی هم 

 ندارد.
حساب، مرحوم علامه به این کلام اینروی 

طور این اشکال کند و همینآخوند اشکالی وارد می
 فرماید:شود. مرحوم علامه میبه بوعلی هم وارد می

اولیه تقسیمی انجام بدهیم که آن تقسیم مستوفاة نباشد، اما  ۀن است ما با اعراض ذاتیممک
 ۀتوانیم درباربا اعراض غریبه تقسیمی انجام بدهیم که آن تقسیم مستوفاة باشد؛ مثلاً ما می

اینکه عرض،  با« متعجب الحیوان إما متعجب أو غیر»بگوییم: « حیوان»نسبت به « تعجب»
اقسام حیوان را  ۀخاطر اینکه تقسیم ما هم، اما تقسیم مستوفاة است؛ بهعرض غریب است

 ۀمتعجب هستند مثل بقی اند یا غیرگرفته است، چون حیوانات یا متعجب هستند که انسان
حیوانات. اما ممکن است موضوع را با خود اعراض اولیه تقسیم کنیم ولی این تقسیم 

این تقسیم مستوفاة « لانسان إما کاتب أو شاعر أو عالَا»مستوفاة نباشد؛ مثلًا اگر بگوییم: 
جهت اینکه گرچه کاتب و شاعر و عالَ سه عرض ذاتی برای انسان هستند، ولکن نیست، به

 گیرند، مستوفاة نیستند.نمی بر اقسام انسان را در ۀجهت اینکه همبه

حالا اشکالی که مرحوم علامه در اینجا بر آخوند 
 است:کنند این وارد می

حساب شما عرض غریب را جزء عرض ذاتی به
که عرض غریب، ذاتی نیست! اید درحالیآورده

ذاتی آن عرضی است که مساوی با موضوع 
باشد، نه اعم باشد و نه اخص باشد. اما چون شما 

حساب در اینجا عرض غریب را ذاتی به
اید، این اشکال پیش آمده است که چطور آورده

سطۀ این اعراض تقسیم پیدا واممکن است که به
بشود؟! و چطور ممکن است که اینها محمولات 
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 1برای موضوعات مسئله قرار بگیرند؟!
نقد شارح بر کلام علامه طباطبایی و اثبات امکان 

 اخص بودن عرض ذاتی از موضوع علم
مطلبی که در اینجا نسبت به کلام مرحوم  

 رسد این است که شمانظر میعلامه به
  

                              
 همان. 1



1174 

ه ملاکی عرض ذاتی را عرض مساوی قرار روی چ

بودن این باشد که  اید؟! اگر ملاک شما از عرض ذاتیداده

وقت در ناطق هم بوضعه یوضع و برفعه یرفع، آن

طور است؛ چون ناطق، فصل بینیم که مسئله همیمی

برای جنس است و عرض ذاتی برای جنس هم است، 

)انسان  واسطه جنس را به انسان یعنی این فصل بلا

الحیوان »کند: انسان تقسیم می و غیرگوییم( ناطق را می

، در اینجا آیا ناطق اعمی از جنس «ناطق إما ناطق، أو غیر

است یا اخص است یا مساوی است؟ قطعاً ناطق 

اخصی از حیوان است. وقتی که اخص از حیوان شد 

یت باید ناطق را از ذاتی بودن خارج  پس چرا این اخصی

را و روی چه ملاکی ناطق نسبت به این کند؟! و چ

بوضعه »گویید: حیوان، عرض غریب است؟! شما می

در اینجا وقتی حیوان را « یوضع و برفعه یرفع.

دارید؛ اما وقتی حیوان را می دارید ناطق را هم برمی بر

گذارید ناطق هم با آن هست، منتها ناطق یکی از می

واسطه  ناطق بلاطور نیست که انواع حیوان است و این

طور باشد پس شما بوضع حیوان بیاید. بنابراین اگر این
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کنید که بوضع جنس، آن هم هیچ عرضی را پیدا نمی

 یوضع.

مشی عرضی ذاتی برای »اگر شما بگویید:  
حیوان است، چون به رفع حیوان، مشی هم برداشته 

واسطه گذاشته  شود و به وضع حیوان، مشی بلامی
واسطۀ خود خیر، مشی بهگوییم: نهما می« شود.می

آید؛ چون حیوانِ تنها موجب مشی حیوان نمی
نیست، بلکه حیوان در ضمن نوع موجب مشی 
است؛ یعنی حیوانی که در قالب نوع باشد و با فصل 
توأم باشد دارای مشی و دارای حرکت خواهد بود، 

وقت صرف حیوان، مشی هم بیاید. آناینکه بهنه
برای حیوان است، منتها چون در  مشی عرض ذاتی

طور تعریف این عرض ذاتی واسطه ندارد، ما باید این
کنیم که عرض ذاتی آن عرضی است که عروضش بر 

 واسطه باشد. این موضوع بلا
نتیجه هر عرضی که عروضش بر موضوع  در 

واسطۀ تهیؤ نوعیت خاص باشد عرض غریب به
ی برای واسطه باشد )یعن است، و هر عرضی که بلا

عروضش بر نوع، احتیاج به تهیؤ خاص و استعداد 
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خاص نداشته باشد( عرض ذاتی است و دیگر عرض 
 غریب نیست.
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واسطۀ حیوانیت بر مثال، حساسیت بهعنوانبه 
واسطۀ جسمیت؛ حیوان عارض شده است، نه به

چون عروض حساسیت بر حیوان، تخصص استعداد 
ه به یک شکل را لازم ندارد، یعنی لازم نیست ک

بیاید تا بر آن عارض شود؛ پس در اینجا  خاص در
خواهد، بلکه خود نفس حیوان که جنس واسطه نمی
وجود آورده است. سری اعراضی را بهاست، یک

گاه موجب و موجد طورکلی هیچالبته خود حیوان به
نخواهد بود، بلکه حیوان همیشه در ضمن نوع موجد 

ی نیست. ولی ما بیش از خواهد بود، و در اینجا فرق
همین تنوع حیوان، چیز دیگری را لازم نداریم و فقط 

مقدار کافی است. ولی در عوارض غریب، همین
اینکه آن  نوع خاص تبدیل بشود تا جنس باید به یک

عرض بتواند بر حیوان عارض بشود؛ مثلًا اگر حیوان 
به نوع خاص انسان تبدیل نشود تعجب بر حیوان 

د، پس حتماً باید این نوع خاص را شوعارض نمی
داشته باشد؛ یعنی عروض تعجب بر حیوان، 

خواهد که همان تهیؤ حیوان به یک ای میواسطه
 هیئت خاص است.
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طور نیست، مشی هیئت اما در مشی این 
خواهد، بلکه مشی در همۀ هیئاتش خاص نمی

صورت انسان باشد و چه هست؛ یعنی چه حیوان به
غنم باشد، مشی را دارد و تهیؤ صورت حیوان به

کند که این خواهد، لذا صرف تنوع کفایت مینمی
عرض بر آن حمل شود. پس در اینجا واسطه 

 خواهد.نمی

 تفاوت عرض ذاتی و عرض غریب
عرض غریب آن عرضی است که برای عروض  

بر موضوعِ خودش نیاز به واسطه داشته باشد تا آن 

وضوع ایجاد کند تا این واسطه، تهییؤ خاصی برای این م

عرض بتواند بر آن موضوع حمل شود. اگر بگوییم: 

این جسمیتی را که بر موجود حمل « الموجود جسم»

موجود عارض  هو بما کنیم به صرف موجودمی

به « الموجود متلونٌ »شود؛ یا اگر شما بگویید: نمی

ن عارض نمی هو صرف الموجود بما شود، موجود، تلوی

ید تهییؤ خاصی برای موجود پیدا بشود تا بعد بلکه اولاً با

که  ـ تلون هم بر موجود ـ که جسمیت است از این تهییؤ ـ

ـ عارض بشود. در اینجا هم  موضوع اول ما است
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الحیوان »گوییم: طور است؛ یعنی وقتی که ما میهمی

اول بر حیوان عارض  بلا ، تعجب اولاً «متعجب

هیئت  تهییئ به یکشود، بلکه باید این حیوان منمی

 شود.موقع تعجب بر حیوان حمل میخاصه بشود، آن
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طور نیست، یعنی حیوان به هر اما مشی این 

صورت شود؛ بهصورتی که باشد مشی عارض بر آن می

صورت بقر باشد شود، بهانسان باشد عارض می

شود، صورت غنم باشد عارض میشود، بهعارض می

شود. در حساس هم یصورت ابل باشد عارض مبه

طور است؛ چه انسان باشد و چه بقر باشد و چه همی

بالإراده هم  غنم باشد حساس است. در متحرکٌ 

اکی ۀطور است؛ البته اگر ما اراده را اعم از قوهمی  ۀدری

ناطقیه بگیریم، یعنی اراده را فقط صرف همی اختیار در 

زگار خیال و واهمه هم سا ۀحرکت لحاظ کنیم که با قو

است. در اینجا نفس حیوان در هر نوعی که باشد، 

 کند که این عرض بر آن حمل شود.اقتضاء می

بنابراین آنچه ما در عرض ذاتی و قریب  
واسطه بر  خواهیم این است که یک عرض بلامی

موضوعش حمل بشود، یعنی در عروضش بر این 
موضوع نیاز به واسطۀ در ثبوت نداشته باشد. به این 

گویند، ولو اینکه اخص باشد؛ مثلًا ، ذاتی میعرض
شود و ما در عروض ناطق ناطق بر حیوان عارض می

بر حیوان احتیاج به واسطه نداریم و ناطق 
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شود، منتها اول بر حیوان عارض می بلا اولًا
عروضش بر حیوان موجب تقسیم حیوان است و 

 کند.انسان تقسیم می حیوان را به انسان و غیر

شود که در ریب به آن عرضی گفته میعرض غ 

عروضش بر موضوع نیاز به واسطه داشته باشد، یعنی 

عروض این عرض بر آن موضوعِ اول، تهیؤ استعداد 

نوع خاص تبدیل شود تا  خواهد، یعنی باید به یکمی

الحیوان »عرض بر آن حمل شود. لذا اگر مثلاً شما گفتید: 

ند باشد، حمل و منظورتان صدای گوسف« له صوتٌ کذا

این عرض بر حیوان حمل اولی ذاتی نیست، بلکه حمل 

عرض غریب است؛ چون عروض این صدا بر حیوان 

خواهد، یعنی باید حیوان به شکل تَصص استعداد می

 غنمییت ظاهر شود.

پاسخ علامه طباطبایی در حلّ مشکل اخص بودن 
 واجب و ممکن از موجود

که عرض ذاتی عرضی شد که مساوی با وقتی 

موضوع است، ایشان در بحث واجب و ممکن دچار 

کار کنند؟ چون وقتی سْاغ مشکل شدند که چه

بینیم که رویم میمی« الموجود إما واجب أو ممکن»
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واجب و ممکن، اخص از موجود هستند؛ یعنی موجود 

ن دوتاست، یا واجب است یا ممکن است. بنابراین ایشا

 در اینجا قائل به
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کلی خراب کردند و  طورتردید شدند و کار را به
 فرمودند:

تک واجب و ممکن عرض ذاتی موجود نیستند، بلکه اخص از موجودند. چون در اینجا تک
در اینجا واجب  «الموجود واجب»موجود یا واجب است یا ممکن است، و اگر بگوییم: 

شود، و اگر فقط شامل باری تعالٰی یا همان مبدأ اول میشود، چون واجب اخص می
شود و شود و فقط شامل تعینات میباز هم ممکن اخص می« الموجود ممکن»بگوییم: 

المجموع عرض ذاتی حیثگوییم: مجموع اینها منشود. بنابراین میشامل مبدأ اول نمی
جب و ما یقابله )یعنی واجب و ممکن( علّٰ سبیل التردید )یعنی جامع موضوع هستند: الوا

 بی آن دو( عرض ذاتی موجود هستند.

دیگر، کِلَیهمای مجموعی عرض عبارتبه 
تک اینها اخص هستند؛ شود، اما تکذاتی موجود می

یعنی اگر بخواهیم اینها را فشرده کنیم، موجود را دو 
کن، ولی اگر این دهد: واجب و ممچیز تشکیل می

واجب و ممکن را با هم ادغام بکنیم عرض ذاتی 
 شود.برای موجود می

طور معنا ایشان در تعریف عرض ذاتی این 
کردند که عرض ذاتی آن عرضی است که باید 
مساوی با موضوع و مستوفیٰ با موضوع باشد؛ لذا در 

موضوع علم الهی »آنجایی که گفتیم: 
اگر از واجب بحث  «موجود است هو بما موجود

تواند عرض و محمول برای کنیم، این دیگر نمی
 خاطر اینکه اخص است.موجود باشد، به

گوییم: خب اخص باشد، این یک ما می 
« شود.نه، نمی»گویند: طرفش است. ولی ایشان می
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شود با یک طرفش مساوی گوییم که میما هم نمی
درست  باشد؛ لذا ما باید این را درست کنیم. چطور

کنیم؟ هر چیز باید روی حساب باشد، پس باید 
بگوییم: محمول موضوع باید عرض ذاتی برای آن 
باشد؛ والاّ دیگر داخل در این علم نیست، بلکه داخل 

علم دیگر است. ما باید در اینجا این واجب  در یک
اینکه اخص است ذاتی قرار دهیم، و وقتی ذاتی  را با

شود و جزء الهی میموقع داخل در علم شد، آن
گیرد. حالا چطور آن را موضوعات مسائل قرار می

تک اینها را ذاتی توانیم تکذاتی قرار دهیم؟ ما نمی
 گوید:قرار دهیم، لذا ایشان می
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کنیم(، بعد این ذاتی برای کوبیم و مثل مربا لهِ میکنیم )و میهم مخلوط می هر دو را با
یعنی کلَیهما عارض بر موجود « موجود واجب أو ممکنال»گوییم: شود و میموجود می

 شوند.شوند و عرض ذاتی میمی

 نقد شارح بر پاسخ علامه طباطبایی
وقت یخفی؛ چون در خارج هیچ و فیه ما لا

 المجموع نداریم!حیثمن مجموع

وجود خارجی محمول موجب حمل محمول بر  

محمول را بر  موضوع است. لذا اگر شما بخواهید یک

موضوع حمل کنید باید وجود خارجی آن را یا اگر  یک

در خارج وجود ندارد، وجود ذهنی آن را بر این 

یا « أحدهما علّٰ سبیل التردید»موضوع حمل کنید؛ اما 

مفهوم محمولی نیست تا « مجموع من حیث المجموع»

گویید: شما بخواهید بر آن حمل کنید. وقتی که شما می

مجموع این دو است؟  ، موجود چیست؟«الموجود»

 یعنی چه؟

وقت شما موضوع خودتان را مجموع یک 

وقت موضوع شما مجموع نیست. گیرید و یکمی

، «سکنجبی»گوییم: که از اول میمثال ما وقتیبابمن

مختلط و معجون را موضوع قرار  ۀماد از اول یک

« السکنجبی ما هو؟»دهیم، لذا اگر بگویید: می
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بی ماهیةٌ مختلطةٌ من الخلی و العسل گوییم: السکنجمی

ر أو الأنکبی. یعنی آن موضوع از ابتدا یک  أو السُکی

مثال وقتی بابواحد مختلط و واحد مرکب است. یا من

گوییم: سیاره وسیله یا می« السیارة ما هی؟»گویید: می

دستگاهی است که دارای این خصوصیات است: 

، فرمان و.... چرخ، آهن، چراغ، سیم، موتور، صندلی

مجموع  در اینجا خود سیاره از اول یک

عامی  عامی مجموعی و یک المجموع و یکحیثمن

ذوالأجزاء است، نه جزئی. لذا ناچاریم که در محمول 

هم یکی کنیم و  آن هم مجموع محمولات و اجزاء آن را با

بر آن حمل کنیم. این مطلب در اینجا درست است، 

موضوع مرکب است و واحد  چون موضوع ما از ابتدا

 نیست.

اما اگر موضوع، موضوع واحد بود، آیا ما  

توانیم ـ می تک آنها رانه تک المجموع را ـحیثمن

الکلمة »مثال اگر بگویید: بابموضوع قرار بدهیم؟ من

گوییم: کلمه مجموعِ اسم و فعل و حرف می« ما هو؟

 خیر، مجموعگویید: نهباشد. میهم می با
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کلمه برای من  لًا وجود خارجی ندارد! شما یکاص

مثال بزنید که در خارج هم اسم باشد و هم فعل باشد 

ا اسمٌ و هم حرف باشد! این طور نیست؛ بلکه الکلمةُ إمی

ا حرفٌ؛ یعنی تک ا فعلٌ و إمی تک اینها محمول برای و إمی

کلمه هستند، نه مجموع اینها؛ یعنی اسم و فعل و حرف، 

توانند محمول برای کلمه ینها جداجدا میتای ا هر سه

واقع بشوند. حالا این درست شد. اما 

وجود ذهنی است که  المجموع فقط یکحیثمن مجموع

المجموع اصلًا وجود حیثابهام دارد. مجموع من

وجود  توانید یکخارجی ندارد؛ یعنی اصلًا شما نمی

خارجی را تصور کنید که مجموع اسم و فعل و حرف 

 !باشد

گوییم: شما آییم و میحالا سْاغ موجود می 

الموجود واجب و ممکن من حیث »فرمایید: می

المجموع محمول برای موجود حیثالمجموع؛ اینها من

کنیم: آیا موجود مرکب حالا از شما سؤال می« هستند.

است یا بسیط است؟! درست است بگویید که 

جایی که السکنجبیُ أنجبیٌ؟ درست نیست؛ چون در آن
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وعی تعریف کنید، سکنجبی را عامی مجم بخواهید یک

المجموع )یعنی خلٌّ و أنجبی حیثباید مجموع من

« السکنجبیُ أنجبیٌ »هم( بگویید، پس  دو را با هر

واحد را تعریف کنید  صحیح نیست. اگر بخواهید یک

که ذوالجزئیات است )یعنی آن واحدی که دارای 

نحو مجموع ید جزئیات آن را بهتوانجزئیات است(، نمی

عنوان محمول در تعریف این واحد بیاورید. اگر و به

تک آنها محمول هستند، نه بیاورید، تک

الموجودُ »المجموع؛ یعنی اگر شما گفتید: حیثمن

باید درست باشد که « المجموعحیثواجبٌ و ممکنٌ من

 «الموجودُ واجبٌ و الموجودُ ممکنٌ.»بگویید: 

این اگر قرار بر این باشد که حمل واجب بنابر 
چون اخص از موجود است نتواند ذاتیِ برای موجود 
واقع بشود، پس مجموع آنها هم واقع نخواهد شد؛ 

گویند که واقعاً بر چون حمل ذاتی به آن عرضی می
این موضوع حمل بشود، نه در عالم تصور و خیال. 

ما واقعاً کنید. ششما واقعاً اسم را بر کلمه حمل می
کنید، نه در عالم حیوان ناطق را بر انسان حمل می
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تصور؛ یعنی به این حیوان ناطق، وجود خارجی 
المجموع دیگر وجود حیثدهید. ولی مجموع منمی

 خارجی ندارد و ما در عالم
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خارج، مجموع واجب و ممکن نداریم، بلکه یا 
کنار  تا که در واجب داریم یا ممکن؛ یعنی این دو

شود و دیگری کدیگر هستند، یکی واجب میی
 شود.ممکن می

طور است؛ یعنی اگر در عالم ذهن هم همین 
شما موجود را مجموع واجب و ممکن 

حساب بیاورید، پس در عالم المجموع بهحیثمن
ذهن هم نباید یکی از اینها را بر موجود حمل کنید؛ 

هم موجود یعنی اگر مجموع واجب و ممکن روی
د، پس غلط است که بگویید: الموجود شومی

 واجب.
تلمیذ: ایشان در حقیقت از این دو حصه 

واجب و ممکن »گوید: گیری کرده است و میمفهوم
 «ای از وجود است.حصه

استاد: موجود در اینجا مرکب از واجب و  
ممکن است، یعنی ترکیب اینها لحاظ شده است. 

کنند؛ یعنی مثال در گروهان فرد را لحاظ نمیبابمن
اگر یک میلیون فرد کنار هم باشند و هرکدام دور کره 
زمین یک کیلومتر یا حتی صد متر با یکدیگر فاصله 
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گویید، اما اگر داشته باشند شما به اینها گروهان نمی
صد نفر در اطاقی جمع شوند که خیلی هم بزرگ 

گویید. آیا نباشد شما به اجتماع اینها یک گروهان می
گویید: اجتماع واجب و ممکن با همدیگر میشما به 

 تک آنها؟!یا به تک« موجود»
گوییم: کدام؛ به قدر مشترک آن میتلمیذ: هیچ

و در قدر مشترک معتقد به جامع مفهومی « موجود»
 هستند که قدر مشترک بین افراد جزئیاتش است.

عنوان استاد: بله، مفهومی است، ولی مفهوم به 

کند. آیا موجود یک حقیقت یت میاینکه از خارج حکا

ماهیت  یک« الکلمة»خارجی است یا نه؟! مثلًا آیا 

خارجی است یا نه؟ یک ماهیت خارجی است، ولی 

حال خودش یک قدر مشترک است. کلمه مجموع درعی

نیست، بلکه کلمه یا اسم است یا فعل است یا حرف 

است؛ یعنی اینها جزئیات کلمه هستند، نه جزء کلمه. 

مثلًا الانسانُ زیدٌ و عمرٌ و بکرٌ؛ اینها جزئی هستند.  یا

آییم: آیا واجب و ممکن جزئیِ حالا سْاغ موجود می

کند موجودند یا جزء موجودند؟! در اینجا فرقی نمی

خواهند باشند، جزئیِ ای باشند، هرچه میچه حصه
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موجودند؛ یعنی اگر شما بخواهید آن مفهوم را در خارج 

 ا در ضمنپیاده کنید، ی
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ضمن ممکن؛ ولی آیا کنید یا در واجب پیاده می
المجموع در حیثتوانید مجموع آنها را منشما می

خوب خارج پیاده کنید؟! اصلًا امکان ندارد! خیلی
حالا که امکان ندارد، پس حمل وجود بر ممکنِ 

شود؛ چون ایشان مرکب گرفتند، تنهایی ممتنع میبه
 یعنی دیگر ذاتی نیست.

تلمیذ: آیا معنای تردید در مجموع را لحاظ 
 کنند؟می

استاد: نه، اصلًا تردید غلط است! اصلًا تردید  

شود! اصلًا تردید وجود خارجی در حمل آورده نمی

تواند حمل ندارد! یعنی فقط وجود مفهومی دارد و نمی

شود که فرد بشود. تردید به لحاظی بر موضوع حمل می

د بتواند جدا بشو ج إما هندٌ أو اختها»د؛ مثلًا مردی ، «تزوی

تا  توانید با مردد بی این دووقت نمییعنی شما هیچ

ازدواج کنید، بالأخره در خارج یا باید هند را بگیرید یا 

 باید اُخت او را بگیرید.

نقد شارح بر برهان علامه طباطبایی و دفاع از 
 کلام مؤلف

مین تلمیذ: اشکالی که به علّامه وارد شد در ه
خواهیم بگوییم که برهانش قضیه است، ولی ما می
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 دیگر قابل خدشه نیست.

شود، استاد: نه، برهان ایشان قابل خدشه می 

عرض ذاتی به آن عرضی گفته »گویند: چون ایشان می

شود که بوضع الموضوع یوضع و برفعه یرفع، و این می

گوییم: نه، اشکال ندارد که ما می« نباید اخص باشد.

تواند بر حیوان حمل بشود و ص باشد؛ مثلًا ناطق میاخ

بوضع الحیوان یوضع و برفعه یرفع. این چه اشکالی 

طور معنا کردیم که عرض ذاتی به دارد؟! ولی اگر ما این

در حملش بر آن موضوع »شود که آن عرضی گفته می

 آید.، اشکالی پیش نمی«نیازی به واسطه نداشته باشد

 چیست؟ تلمیذ: منشأ ذاتیت
که در عروض بر موضوعش نیاز استاد: همین 

 شود.به واسطه ندارد ذاتی می
شود، لذا از تلمیذ: ذاتی از حاقّ شیء انتزاع می

فهمیم و آن اینکه این ذاتی یک چیز دیگر هم می
بودن  همیشه ملازم با موضوع است. همیشه ملازم

 سازد.بودنش نمی آن با اخص
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! ناطق همیشه ملازم با سازد؟استاد: چرا نمی 
حیوان است. اگر شما حیوانیت را از ناطق بگیرید 

 رود.شود و به هوا میناطقیت هم دود می
تلمیذ: ناطق همیشه ملازم با حیوان نیست؛ مثلًا 
در مورد حمار، ناهقیت هست ولی ناطقیت نیست. 

هم  لذا اگر ملازم باشند باید همیشه ناطق و ناهق با
 باشند!
اگر شما حیوان خارجی را بگویید، استاد:  

حیوان خارجی حتماً باید در ضمن فصل محقق 
بشود، پس فصل ملازم با جنس است؛ یعنی هرجایی 
که این ناطق باشد در آنجا حیوان هم باید باشد، و در 

فصل ملازم  هرجایی که حیوان باشد حتماً باید یک
کند که ناطق باشد یا با آن هم باشد، و فرقی نمی

ور نباشد اصلًا هیچ عرض طناطق. وإلا اگر این رغی
مثال ما در مشی بابای برای حیوان نداریم! منذاتی

خیر، مشی ملازم با زنیم که نههم همین حرف را می
حیوان نیست، چون حیوان جنس است و باید در 

تنهایی. اما ناطق همیشه بر ضمن نوع باشد، نه به
وإلا اگر ناطق در  شود؛نحو مبهم حمل میحیوان به

 آید.ضمن نوع باشد دور لازم می
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تلمیذ: حمل در خارج نداریم، چون مبهمی در 
 خارج نیست.

استاد: حمل به لحاظ جنس و فصل است، نه  
به لحاظ ماده و صورت. اما به لحاظ تطبیق همیشه 

شود؛ یعنی ناطقیت و فصل بر حیوان کلی حمل می
شوند. کلی حمل میناهقیت و... همۀ اینها بر حیوان 

اصلًا جنس کلی مقام ابهام دارد و مقام تخصص 
ندارد، و وقتی که فصل بر آن حمل شد آن را 

الاستعداد برای  کند و تازه آن را متهیؤمتخصص می
کند، نه قبل از آن حمل؛ مثلًا وقتی که تعجب می

ناطق بر حیوان حمل شود تازه آن را 
یا اگر  کند،الاستعداد برای مشی میمتخصص

ناهقیت بر حیوان حمل شود تازه آن را 
کند، نه حیوان الاستعداد برای مشی میمتخصص

 تنها؛ معنا ندارد حیوانِ تنها اقتضای مشی بکند.
دست وقت ما از اینجا این مطلب را بهآن 

آوریم که آن اعراضی که عرض برای همۀ انواع می
شوند؛ یعنی در یک موضوع هستند، عرض ذاتی می

عروضش بر موضوع جنبۀ عموم و شمول دارد و 
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 حملش بر موضوع نیاز به واسطه ندارد؛ مثلًا اگر
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شما حیوان را در هر قالبی بخواهید درنظر 
بگیرید، بالأخره مشی همراهش است. بنابراین آن 

شوند واسطه حمل می فصولِ اخصّ از جنس هم بلا
و در عروضشان بر این جنس هیچ احتیاجی به 

 شود.ندارند. این عرض ذاتی می واسطه

اگر عرض ذاتی این شد، دیگر حرف بزرگان قوم  

وقت دیگر در اینجا شود، و آنو بوعلّ درست می

شود، چون اشکال شما در واجب و ممکن هم پیدا نمی

واسطه بر موجود  دو بلا گوییم: واجب و ممکن هرمی

شوند و هیچ نیازی به واسطه ندارند، لذا حمل می

الموجود »و « الموجود واجب»توانیم بگوییم که در می

نیاز به این تردید و جمع و... نداریم، بلکه نفس « ممکن

موجودٌ خارجی إما واجب أو  هو الموجود الخارجی بما

 ممکن.

تلمیذ: موجود خارجی باید به حد یک ماهیت 
 برسد تا ممکن بشود و تشخص پیدا بکند.

ت؛ پس آن امر عدمی اس استاد: ماهیت یک 
واسطه یک امر وجودی نیست، بلکه امر عدمی 
است. یعنی نفس همان موجود خارجی به لحاظ 
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ماهیتی که دارد، یعنی به لحاظ تشکّلش و به لحاظ 
شود؛ یعنی ما تعیّنش و به لحاظ تحددش، ممکن می

ای اصلًا به ماهیت کار نداریم و در اینجا واسطه
 جی است.نداریم، بلکه واسطه خود موجود خار

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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جلسۀ بیست و ششم: تعریف امور عامه 
(٤) 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

تأثیر حیثیت و لحاظ وجودی در تعریف امور 
 عامه

بساطت، و  وحدت و کثرت، بساطت و عدم 
اشتراک و تشخّص، اموری هستند که بر ذات موجود 

نظر از  شود، صرفموجود عارض می هو بما
 خصوصیت یک نوع. خصوصیت یک نوع و عدم

و سستی را از  توانیم مثلًا سفتیلذا ما نمی 
موجود بدانیم،  هو عوارض موجود بما

شوند؛ یا اینکه اینها عارض بر جسم می جهت به
توانیم زبری و نرمی را از عوارض موجود اینکه نمی
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ا مربوط به اجسام موجود بدانیم، چون اینه هو بما
تجرّد را از  توانیم تجرّد و عدمهستند؛ یا اینکه نمی

ن اینها به یک نوع خاص عوارض موجود بدانیم، چو
از موجود اختصاص دارند. اینها عوارضی هستند که 

شوند، موجود عارض نمی هو به موجود بما
 اند.اینکه یک تهیّأ استعداد را لازم خود گرفتهجهتبه

بنابراین امکان دارد که یک شیء به دو لحاظ  
و به دو حیثیّت، هم در امور عامه مورد بحث قرار 

در امور خاصه که عبارت است از همان بگیرد و هم 
 علوم أسفل، نه علوم الهی.

مثال اگر ما عدد را ملاحظه کنیم بابمن 
 ایچنین مسئلهبینیم که عدد یکمی
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جهت وقت عدد را فقط بهدارد. یعنی شما یک
کنید، موجود لحاظ می هو عروضش بر موجود بما

د کنید که آیا وجود تعدّوقت از این بحث میآن
دارد؟ آیا وجود وحدت دارد یا دارد یا برنمیبرمی

کثرت دارد؟ آیا کثرت موجود، کثرت حقیقی است 
یا کثرت اعتباری است؟ وحدت او به چه شکل 
است؟ وحدت انتزاعی است یا وحدت بالصرافه 
است یا وحدت اضافی است؟ بحث ما از وحدت و 

موجود  هو کثرت، بحث از عوارض موجود بما
علت با معلول وحدت دارند یا کثرت  است. آیا

ذلک. دارند؟ کثرت آنها به چه نحو است؟ و امثال
شود، چون از ها داخل در علم الهی میاین بحث

واسطۀ موجود است،  عوارض ذاتیۀ بلا
که در جلسۀ قبل، عرض ذاتی را تعریف طوریهمان

طور نیست؛ یعنی شما این وقت اینکردیم. اما یک
اش لحاظ وجود خارجیعدد را به وحدت و کثرت و

که بر جسم یا بر ماده عارض شده است لحاظ 
ای کنید. در اینجا برای عروض خودش مادهمی

طلبیده یا موضوعی اختیار کرده است. ما در اینجا 
نظر به انتزاع اعداد از مواد خارجی داریم؛ مانند دو 
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 ذلک. ما درانسان، دو فرد، سه غنم، چهار إبل و امثال
ذلک نظر به شیء اینجا از ضرب یا تقسیم اینها و امثال

لحاظ عروضش بر خارجی داریم، یعنی عدد را به
 کنیم.اشیاء خارجی لحاظ می

همین مسئله یکی از مطالبی است که برای  
ها موجب اشکال و سؤال شده است که چرا بعضی

مرحوم بوعلی در کتاب شفا، مباحث نفس را در 
 اند.اند و جزء الهیات قرار ندادههطبیعیات مطرح کرد

این  توانیم بگوییم کهنظر میالبته از یک نقطه 
وقت اینکه هیچ جهتجایی است، بهسؤال، سؤال به

یک شخص آن مرتبۀ عالی و راقی نفس را رها 
اینکه صرف تعلّق نفس به ماده را ملاک  کند تانمی

اندراج این بحث در طبیعیات قرار بدهد. نفس دارای 
ه ماده و جسم دو مرحله است؛ یک مرحلۀ او تعلق ب

است و مرحلۀ دیگر او عبارت است از همان 
مجردیت روح و مجردیت نفس )چون نفس در 

دارد، تعلقش به ماده از مجرّد بودنش دست برنمی
کند(، که عین ربط با منتها تجرد خودش را کم می

طور است پس چرا شما این عالم امر است. وقتی این
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 نتیجه اید تا درطرف أسفل را اختیار کرده
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مباحث نفس در بحث طبیعیات قرار بگیرد؟! 
اید ]تا مباحث چرا آن طرف أعلیٰ را انتخاب نکرده

نفس در بحث الهیات قرار بگیرد[؟! شما که در باب 
 گویید:نفس می

 
 

وقت این نفسی که از دیدگاه هر عارفی آن 
محجوب است چرا باید در مباحث طبیعیّات مطرح 

اش این کال هست و لازمهشود؟! پس جای این اش
است که در مباحث الهیات و مجردات دربارۀ نفس 

 صحبت بشود.
صورت جای توجیه هم دارد که یا  هر اما در 

شود یا چون مشتمل بر چون نفس عارض بر ماده می
دیگر، عبارتگیرد؛ بهماده است، پس به ماده تعلق می

ده چون تا وقتی نفس در این دنیا هست بالأخره به ما
تعلق دارد و مشتمل بر بدن است و احاطه بر جسمش 

کار دارد و اغلب  و دارد و با عالم جسمانیات سر
استعدادها و آلات و وسائط آن برای ادراک 

نظر در علم استعدادها و آلات بدن است، از این نقطه
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 طبیعیات مورد بحث قرار گرفته است.

در « از حیث وجود بما هو وجود»لزوم اخذ قید 
 تعریف امور عامه

حالا صحبت در این است که ما اموری مانند  

موجود  هو بحث کم و عدد داریم که به خود موجود بما

وقت چون این عدد یک امر مجرد گیرد؛ آنتعلق می

است، پس بحث از جذر، جمع، تفریق، کسر و کعب 

عدد نباید در مباحث ریاضیات قرار بگیرد، چون 

گرفتن یا قابل کسر و  ل جذرموجود قاب هو موجود بما

انکسار یا قابل جمع و تفریق نیست و ما موجود 

کنیم و یا موجود موجود را جذر یا مجذور نمی هو بما

صورت که از کنیم به اینموجود را تفریق نمی هو بما

 تا موجود بکاهیم تا از آن سه
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حاصل شود. بنابراین باید در اینجا جهتی باشد 
ت، ما این کار را انجام بدهیم. آن لحاظ آن جهکه به

جهت عبارت است از معروضی که یک تخصص و 
ایم این عدد را بر تهیّأ استعدادی دارد که ما توانسته

 آن عارض کنیم.
ای که ایشان در اینجا البته منظور از ماده 

فرمایند، مادۀ خارجی نیست؛ چون اگر منظور می
اینکه  هتجایشان مادۀ خارجی باشد غلط است، به

الم طبع، عدد از که در عالم ملک و در عطوریهمان
شود، در مجردات هم عدد از موادّ خارجی انتزاع می

شود؛ یعنی هم هر تعیّن مجردۀ خارجی انتزاع می
مثالیۀ  صور مثالیه قابل تعدد هستند و هم صور غیر

مجرده قابل تعدد و شمارش هستند و جمع و تفریق 
 اه دارد.و انکسار در آنها ر

معنای را توجیه کنیم و به« ماده»اما اگر ما لفظ  
طبع  معروض بگیریم، یعنی آن را اعمّ از طبع و غیر

شود. چون بگیریم، دیگر در اینجا اشکال مرتفع می
وقتی که این موجود یک تعیّن پیدا کرد، حالا ما در 

گوییم که اگر کنیم؛ مثلًا وقتی میتعیّنش صحبت می



1212 

شود و اگر این به آن اضافه کنیم دو می این عدد را
شود و اگر این عدد را در آن ضرب کنیم هشت می

شود، در اینجا دیگر ما عدد را از آن کم کنیم پنج می
موجود کاری نداریم، بلکه به تعیّن  هو به موجود بما

 خارجی آن کار داریم.

وقت بحث در طور است. یککیف هم همی 

کلّ صحبت راجع به اصل  رطومورد کیف است و به

ذلک کیفییت، اصلِ حرکت، اصلِ بساطت و امثال

موجودٌ یمکن  هو موجود بما»گوییم: است؛ مثلًا می

یمکن »و « یکون معلولاً  یکون علةً و یمکن أن أن

بًا یکون بسیطًا و یمکن أن أن و از چگونگی « یکون مرکی

و کیفییت موجودی که عروضش بر موجود 

ات است صحبت میموجود ب هو بما شود؛ این الذی

وقت بحث راجع مصداق بحث علم الهی است. اما یک

به کیفیات نفسانی است، مثلًا اینکه چه چیزهایی بر 

گیرد، چه شود، چه تأثیراتی به خود مینفس عارض می

کند؛ یا کند و چه حالاتی پیدا میتأثیراتی از او بروز می

ی چه بحث راجع به جسم خارجی است که دارا

گوییم که اگر این رنگ را به آن کیفییاتی است، مثلًا می
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شود و اگر این رنگ را به آن اضافه اضافه کنیم سیاه می

 صورت دیگر از بحث موجودشود؛ دراینکنیم سبز می
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آییم و از یک نوع خاص موجود بیرون می هو بما
 کنیم.از موجود بحث می

یک لحاظ  بنابراین در اینجا دو لحاظ داریم: 
اینکه ممکن است بحث از یک شیء در موضوع علم 

گردد؛ الهی باشد، چون به خود وجود بلاواسطه برمی
و یک لحاظ اینکه ممکن است بحث از آن شیء 

لحاظ تعلقش به ماده باشد. پس نباید این دو بحث به
 با همدیگر خلط بشوند.

 ظرف تحقق عدد
البته مطلبی در اینجا هست و آن اینکه ایشان  

این اعداد و جمع و تفریق و... به ماده »فرمایند: می
آنچه هست و بعداً هم راجع به آن « گیرند.تعلق می

کلی اصلًا  طورصحبت خواهد شد این است که به
جمع، تفریق، کسر، انکسار و... در مرحلۀ ذهن و در 

اینکه در دارند، نهوعاء ذهن هستند و وجود ذهنی 
خارج هم تحقق دارند. آنچه در خارج هست 
وحدت است و بس! فقط وحدت است که در خارج 
وجود دارد، البته وحدت هم از آن شیء خارجی 

وقت در خارج دو نداریم، شود؛ لذا ما هیچانتزاع می
و  ٢٦و  ٤در خارج سه نداریم، در خارج ضرب در 
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خارج داریم واحد  نداریم، بلکه هرچه در ٣٠و  ٢٨
 است.

ذهن از آن چیزی که در خارج وجود دارد و  
ما وحدت را از آن انتزاع کردیم و بر آن حمل کردیم، 

« ٢»سازد؛ ولی در خارج می« ٢»چیز دیگری به اسم 
وجود ندارد، « ٥»وجود ندارد، « ٣»وجود ندارد، 

« 1»است و آن هم « 1»وجود ندارد؛ بلکه این « 1٠»
« 1»است و همۀ اشیاء « 1»یگری هم است و آن د

است، « 1»است و « 1»است و « 1»هستند؛ یعنی 
« 1»و آن « 1»وقت ذهن به این است. آن« ٣»اینکه نه

« 1»دهد که عدد دیگر نسبت می ، یک«1»و آن 
گذارد؛ اما هیچ می« ٣»نیست و اسم آن عدد دیگر را 

بینیم یکنیم و منیستند. نگاه می« ٣»یک از اینها کدام
است، آن کتاب « 1»است، این دفتر « 1»که این ضبط 

جای این و این و این، است؛ حالا ذهن به« 1»هم 
 گذارد.می« ٣»مجموعاً یک عدد 

کند که این این دلالت بر وحدت حقیقیه می 
شود؛ یعنی وحدت از صقع وجود انتزاع می

که اصل وجود واحد است، همۀ تعیّنات طوریهمان
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 احدآن هم و
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پذیرند؛ إلّا اینکه ذهن و تعدد نمی ٣و  ٢هستند و 
دیگر در خارج، « 1»و یک « 1»لحاظ تصوّر یک به
دهد. کند و جای میرا در ظرف خودش جمع می« ٢»

لحاظ جمع خیالی و تا به بر این دو« ٢»لذا عروض 
دهد؛ اما در وهمی است و ذهن این کار را انجام می

« ٢»تا سیب  ، مثلًا دویی نداریم«٢»خارج هیچ 
 1سیب و  1هستند، یعنی « 1»تا  نیستند، بلکه دو

شوند. حتی هم جمع نمی تا با سیب هستند و این دو
تای اینها را هم بکوبید و لِه کنید، باز  اگر شما هر دو

طور در اینجا وجود دارد. همۀ عالم کثرت همین« 1»
 است، یعنی عالم کثرت هم تعیّن وجود است که در

مرآت واحد آمده است و همۀ این کثرات یک  یک
 امر ذهنی است.

وقت شما کثرت را تعیّنات خارجی بله، یک 
دانید، این تعیّن خارجی قابل انکار نیست، چون می

بینیم که در عالم خارج تعیّنی ما الآن بالأخره می
کند؛ ولی صحبت در هست که با تعیّن دیگر فرق می

قیقت ندارد، یعنی استقلال این است که این کثرت ح
ندارد. اصلًا خود کثرت، ناشی از همین جهت 
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شود. یعنی ما کثرت را در اینجا به دو معنا می
بار کثرت را به تعیّن وجود اطلاق  گیریم: یکمی
کنیم؛ یعنی اسم تعیّن وجود، کثرت است. لذا ولو می

اینکه وجود در عالم خارج فقط یک تعیّن داشته 
قدر که وجود م کثرت است؛ یعنی همینباشد، باز ه

شود، ما از بساطت خودش به یک تعیّن متحول می
گذاریم؛ این یک تعین شد. حالا اسم این را کثرت می

اگر بعداً دوباره این وجود به یک تعیّن دیگر تحول 
گذاریم؛ این دو پیدا کند، باز اسم آن را کثرت می

ست؟ ذهن از کجا آمده ا« دو»تعین شد. حالا این 
 به آن داد.« دو»اینکه خودش به آن داد، نه« دو»

و « ٢»و « 1»گوید که کار من ایجاد وجود می 
نیست، بلکه من فقط خودم را متحوّل « ٤»و « ٣»

خواهی بگذار! کنم، حالا تو اسمش را هرچه میمی
کنم، حالا تو مثلًا من خودم را به انسان متحوّل می

گری بگذاری، من کاری خواهی اسمش را چیز دیمی
کنم، حالا تو ندارم! من خودم را به اسب متحوّل می

خواهی اسمش را انسان بگذاری، این دیگر کار می
من نیست. کار من این است که خودم را متحول کنم، 
اگرچه در مقام بساطت و تجرّد محض هستم و 
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 گونه تعیّنی نه در مخیّلۀ کسی نسبت بههیچ
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در خود من وجود دارد، و حتی گنجد و نه من می
 از معنا هم مبرّا هستم.

تفاوت ادراکات در مقام تجرد محض و مقام 
 ظهورات اسماء و صفات

 گویند: لذا می 
َّ
 * إِلَ

َ
ون

ُ
ا يَصِف ِ عَمَّ

َ
نَ ٱللَ

َٰ
﴿سُبۡحَ

﴾ صِيۡنَ
َ
ل
ۡ
مُخ

ۡ
ِ ٱل

َ
 ٱللَ

َ
رسد یعنی انسان به جایی می 1؛عِبَاد

خواهد به خدا نسبت که حتی هیچ وصفی را هم نمی
 بدهد!

قهاریّت یک جنبۀ ظهوری است که با جنبۀ  
جای قهاریّت مثلًا ظهور دیگر تفاوت دارد، وإلّا به

گذاشتند. اگر همۀ صفات اسمش را رحمانیّت می
ها برای چیست؟! پس باید یکی هستند پس این نزاع

هم تفاوت دارند  ا جمع کنید. اگر صفات باهمه ر
گویید که صفات با ذات عینیّت دارند؟! پس چرا می

دانیم دُم خروسشان را قبول ما این را نفهمیدیم! نمی
که شما کنیم یا قسم حضرت عبّاس را! همین

، این قهاریّت یعنی یک إعمال «قهاریّت»گویید: می
که با آن  وصف و یک ابراز صفت و یک اظهار تعینی

                              
 .1٦٠و  1٥٩( آیه ٣٧سوره صافّات ) 1
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 اظهار قبلی تفاوت دارد.
ای شود و بچهمثال نکاحی انجام میبابمن 

گذارند، بعد برای آید و اسمش را زید میوجود میبه
وجود بیاید باید نکاح دیگری انجام اینکه عمرو به
وجود یکی بهتوانند یکیطوری نمیبگیرد؛ همین

م ای یک ایجاد خاص لازبیایند! پس برای هر بچه
است. حالا در اینجا خصوصیات والدین تفاوت 

وقت حالات خوشی دارند، لذا کند؛ یکمی
وقت فرزندشان همیشه خندان است، ولی یک
 کند.عصبانی هستند، لذا فرزندشان همیشه گریه می

حالا وجود هم خودش را به تعیّنات مختلف  
آورد؛ لذا وقتی شما مقام قهاریّت پروردگار و درمی

آورید، نظر می مانیّت پروردگار را درمقام رح
بینید که اظهار و ابراز این یکی با اظهار و ابراز آن می

دیگری تفاوت دارد. این تفاوت منشائی دارد که آن 
 منشأ به این کیفیّت درآمده است.

کنیم اما وقتی به آن مقام بساطت رجوع می 
بینیم که در آنجا همین نحوۀ تعین قهاریت هم می

ندارد. این وجود حتی در معنا هم هیچ تفاوتی  وجود
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 ندارد، بلکه
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ینال  لا»عی یک واقعیت است، آن واقعیتی که: 

لذا در « الإنسان بذُریٰ مکانه و ارتفاعه إلای باِلمشاهدة.

معنایی را  کند، لاصورتی را احساس نمی آنجا لا

احساس خودش را هم  کند، حتی عدماحساس نمی

 کند.احساس نمی

چنین موجود بینیم که یکاما در اینجا می 
عجیب و غریبی که دارای بساطت بوده است دارای 

طور است تعیّنات مختلف شده است؛ تعیّن امروز این
فردا طور دیگری و فردا به قسم دیگری است و پس

شود. این موجود تعین پیدا کرده است، بعد ما می
ها را عدد گذاریم و اسم ایناسم اینها را کثرت می

 گذاریم.می
خاطر تعلقش به ماده در علم بنابراین عدد به 

خاطر ریاضی مورد بحث قرار گرفته است، یا کیف به
تعلقش به جسم و جسمانیّات یا حتی به مجردات، 
در علم منطق در باب مقولات مورد بحث قرار گرفته 
است. اینها به دو جهت مختلف که تحیّث به حیثیت 

 اند.طور شدهاست این استعدادی خاص

بیان مؤلف پیرامون تمایز حیثیت مباحث مربوط 
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 به کم و کیف در فلسفه و در سایر علوم
تی لیست  و ممیا یجب أن یُعلمَ أنَّ بعض الأمور الی

ماهیاتها مفتقرة فی الوجودین العینی و الذهنی إلی المادة، 

یعیًا لکنیها ممیا قد یعرض لها أن یصیر ریاضیًّا کالکم أو طب

الکلّ، بل یفرد لها  یبحث عنها فی العلم کالکیف، قد لا

علّٰ حدة کالحساب للعدد أو یبحث عنها فی علم  علم

أسفل کالبحث عن الکیفیات فی الطبیعیات، و ذلک 

 بأحد وجهی:

یکی از آن مسائلی که باید ]دانسته شود این »
است که[ بعضی از اموری که ماهیاتش، هم در 

م در وجود ذهنی احتیاجی به وجود عینی و ه
ماده ندارد )در اینجا ماده اعمّ از مجرّد و ماده 
است، یعنی اموری که احتیاج به موضوعی 

اینکه عارض بر آن موضوع بشوند(؛  ندارند تا
لکن گاهی آن امور از آن چیزهایی است که 

شود )یعنی چون بودن عارض بر آن می ریاضی
شود( عدد میگیرد ریاضی و تعلق به ماده می

بودن عارض بر آن  مانند کم، و گاهی طبیعی
شود، مانند کیف )چه کیف جسمانی و چه می
جسمانی، چون کیف هم به امور جسمانی  غیر

گیرد و هم در مجرّدات وجود دارد و تعلق می
لازم نیست که حتماً طبیعی باشد.( و گاهی از این 
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شود، بلکه یک علم امور در علم کلّی بحث نمی
آورند، مانند حساب حدّه برای این امور می ٰعلی

 برای عدد یا اینکه از این امور در علم
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شود، مانند بحث از کیفیّات در اسفل بحث می
 طبیعیّات.

شود ولی اما اینکه در علم الهی از اینها بحث نمی
شود، دو دلیل در علم اسفل از اینها بحث می

 «دارد:
رضة للمواد بوَجهٍ من الوجوه، و یبحث عنها بهذا الاعتبار فی الأول: أنیه یعتبر کونها عا

 مفرد. علم
ة  فَإنی العدد یعتبر تارةً من حیث هو، و بهذا الاعتبار یکون من جملة الامور المجردة عن المادی
ة؛ و یعتبر أخری من حیث تعلقه  وَ یبحث عنه فی باب الوحدة و الکثرة من الامور العامی

ـ و یبحث عنه بهذا الإعتبار فی التعالیم، فإنهم یبحثون عن  وهم بل فی الخارجلا فی ال بالمادة ـ
الجمع و التفریق و الضب و القسمة و التجذیر و التکعیب و غیرها ممیا یلحق العدد، و هو 

 فی أوهام الناس أو فی موجودات متحرکة منقسمة متفرقة مجتمعة.

این طور اعتبار شده است که دلیل اول اینکه این»
شوند امور به وجهی از وجوه به مواد عارض می

اند یعنی )البته اینکه عارض بر مواد خارجی شده
کنیم(؛ ما در اینجا عدد را از این ماده انتزاع می

بنابراین به این اعتبار باید در یک علم جداگانه از 
 آن بحث شود.

د تنهایی و بدون اینکه اوقات ما خود عدد را بهتحقیقاً گاهی حتیی بر ماده یا حتیی بر مجری
گیریم. و به این اعتبار، تنهایی درنظر میگیریم؛ یعنی خود عدد را بهعارض بشود درنظر می

د از موضوع است. و آن عدد عبارت است  د از ماده و مجری عدد از جمله اموری است که مجری
آن در باب وحدت و وحدت یا کثرت از موجود بما هو موجود. و از  ۀاز کیفییت انتزاعیی 

ه بحث می  (.موجودٌ واحدٌ أو متکثیرٌ  هو شود )مثلًا الموجود بماکثرت از امور عامی

اوقات عدد در خارج و از حیث تعلقش به و گاهی

گیرد، نه در شود و مورد بحث قرار میماده اعتبار می

وهم. به این اعتبار، در تعالیمی مثل ریاضیات و هندسه 

شود؛ یعنی این عدد عارض بر میو حساب از آن بحث 

اشیاء خارج شده است و بعداً جمع و تفریق و کسر و... 

اند، لذا از جمع و تفریق و ضرب و قسمت را مطرح کرده
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و تجذیر و ترکیب و کسر و غیر اینها از چیزهایی که به 

 کنند.شوند، بحث میعدد ملحق می
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این در اوهام مردم همۀ موجودات را استیعاب 
که این موجودات تحرک دارند کند، درحالیمی

کنند یا کنند یا قبول تفرّق مییا قبول قسمت می
 «کنند.قبول اجتماع می

گویند که برای هر کدام از اینها یک علم می 
اند؛ یعنی اگر از باب تحرک اختصاصی قرار داده

باشد علم حساب است، اگر از باب تقسیم باشد علم 
کند و قبول قسمت می هندسه است، چون سطح

تعلیمی قبول  واسطۀ سطح تعلیمی و جسمجسم به
کند، اگر از باب تفرّق باشد علم هیئت قسمت می

کند که در بین است و بحث از کرات و تفرّقی می
أجرام سماوی است، و اگر از باب اجتماع باشد علم 

گویند از اجتماع الحان و موسیقی است که می
آید؛ وجود میکل خاص بهها یک شاصوات و نُت

پس برای هر کدام از اینها موضوع قرار گرفته است. 
 این بحث راجع به وجود به کیفیّت خاصّه است.

مطلقًا بل عن بعض  و الثانی: أن یبحث عنها لا

تی لا ة و حرکاتها و  أنواعها الی توجد إلای باِستعداد المادی

 الأسفل. ماستحالاتها، فاللائق بالبحث عنه إنیما هو العل

و علّت دومش این است که ما در این علوم »
کنیم، یعنی از همۀ مسائل مطلقاً از اینها بحث نمی
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کنیم؛ بلکه از بعضی از انواع خاص آنها بحث نمی
شود مگر کنیم که پیدا نمیاین امور بحث می

اینکه مستعدّ به استعداد مادّه و حرکات و 
استحالات و کیفیّاتی باشد که برای ماده پیدا 

شود. وقتی که شما از مادّه و حرکات و می
کنید، بحث از علم اسفل اش بحث میاستحاله

 «رود.است و به طبیعیّات می
ای که در آن حرکات کانی ۀواسطمثال بهبابمن

آید، از عنصْی به عنصْ دیگر متبدل وجود میبه

موجود  هو شود. در اینجا دیگر از بحث موجود بمامی

بحث تَصصی انواع موجود را در پیش ایم و جدا شده

ایم، پس باید در طبیعییات از این کیفییات بحث گرفته

 بشود.
علّٰ  یذکر بعض أحوالها فیه علَّ الوجه العام کان ذلک علّٰ سبیل المبدئیة لا فإن اتفق أن

 1یکون من المسائل هٰهنا. أن

اگر اتفاق افتاد که بعضی از احوال اینها بر وجه »
ن علوم ذکر بشود )مثلًا خود کیف یا عام در ای

کلّی و عام مورد بحث قرار  نحوخود عدد به
بگیرد، یا مثلًا خواستیم عدد را تعریف کنیم، 
کیف را تعریف کنیم، کم را تعریف کنیم، 
وحدت و کثرت را تعریف کنیم، یا انتزاع عقلانی 

                              
 .٣٥و  ٣٤، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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یا وهمی کثرت از اشیاء را تعریف کنیم( این از 
یّه است و استطراداً مورد بحث باب مبادی تصور

 «اینکه از مسائل طبیعیّات باشد.گیرد، نهقرار می
موجود  هو خلاصه، آنچه به موجود بما 

گردد مربوط به علم الهی است، و آنچه به برمی
گردد مربوط به علوم بعضی از انواع موجود برمی

 طبیعیات خواهد بود.

 اللَهمی صلی علّ محمد و آل محمد 
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 تعریف مشترک معنوی و لفظی:
 حمل التواطؤ. فی أنی مفهوم الوجود مشترکٌ محمول علّٰ ما تحته حمل التشکیک، لا

ایشان در این بحث اشتراک معنوی مفهوم  
طورکلی اگر ماهیات کنند. بهوجود را اثبات می

اسم  ای وجود داشته باشند و ما بخواهیم یکمختلفه
واحد بر آن ماهیات مختلفه اطلاق کنیم باید 

الإشتراک در آن ماهیات مختلفه وجود به ما یک
لحاظ اطلاق آن اسم واحد بر آنها داشته باشد تا به

بتوان صحت حمل اسم واحد را بر آن موضوع جعل 
کند که جهت وحدت، وحدت کرد؛ ولی فرقی نمی
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حال،  هر حقیقی باشد یا وحدت اعتباریه باشد، در
آن جهت وحدت موجب صحت حمل لفظ بر آن 

مثال اگر ما بخواهیم بنوّت عنوانموضوعات است. به
اش را بر زید، عمرو، بکر و خالد اطلاق کنیم لازمه

این است که اینها ابن باشند و ابنِ شخصی باشند؛ 
کند که ابنِ یک شخص باشند یا ابن ولی فرقی نمی

باشند. پس از  دو شخص باشند یا ابن سه شخص
نظر انتساب باید جهت وحدت بر آنها حاکم نقطه

اینکه واحد بر آنها اطلاق بشود و ما بتوانیم  باشد تا
 فیه را بر آنها حمل کنیم.معنای مشترکٌ

 تفاوت مشترک لفظی و معنوی
فرق بین مشترک معنوی و مشترک لفظی در  

 این است که در مشترک معنوی
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مختلفةالحقایق تسرّی  معنا را در ماهیات یک
که اگر ما هرکدام از این ماهیات را نحویدهیم بهمی

با ماهیات دیگر بسنجیم، آن ماهیت را در این مفهوم، 
طور یابیم؛ ولی در مشترک لفظی اینمشترک می

است که اگر ما هرکدام از این ماهیات را با ماهیات 
دیگر لحاظ کنیم هیچ نقطۀ اشتراکی بین اینها 

یابیم إلّا فقط اشتراک در لفظ، نه در مفهوم. در نمی
مشترک لفظی اشتراک فقط در لفظ است و در مفهوم 
نیست. لذا هم در مشترک معنوی و هم در مشترک 
لفظی برای تعیین مصداق نیاز به قرینه داریم؛ منتها 
در مشترک لفظی قرینۀ ما قرینۀ معیِّنۀ نوعیّه است، 

ا قرینۀ معیِّنۀ نوعیّه ولی در مشترک معنوی قرینۀ م
نیست، بلکه صنفیّه است، یعنی همۀ این اصناف در 
نوع مشترک هستند ولی در خصوص صنف، ممکن 
است که آنها با یکدیگر اختلاف داشته باشند. پس 
برای تعیین مصداق و برای تعیین صنف نیاز به قرینه 

مشترک “ طلب”»فرمایند: داریم؛ مثلًا وقتی که می
مصادیق متفاوته است، مثل الزام،  معنویِ برای

استحباب، استهزاء، تعجیز، تهدید، اختبار و 
حقیقت « طلب»، به این معنا است که «ذلکامثال
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گیرد. آن قبال نهی قرار می ای است که درنوعیّه
حقیقت نوعیه مصادیقی و اصنافی دارد؛ یک صنف 
آن وجوب و الزام است، یک صنف آن استحباب 

ر آن اختبار است. در همۀ آنها آن است و صنف دیگ
حقیقت واحده سریان و جریان دارد و ما برای تعیین 

دیگر، تعیین مصداق نیاز به قرینۀ عبارتصنف یا به
معیِّنه داریم. اما در مشترک لفظی برای تبیین نوع یا 
تبیین و تعیین جنس احتیاج به قرینه داریم؛ مثلاً وقتی 

دلالت بر مفاهیم  «عین»، این «عین»گوییم: می
الوجوه با وجه منکند که به هیچمختلفةالحقایقی می

یکدیگر ارتباطی ندارند، و لذا برای تعیین نوع به 
 قرینۀ معیّنه نیاز داریم.

حالا مرحوم آخوند در این فصل در بیان  
اثبات اشتراک معنوی وجود هستند، و فعلًا کاری به 

قّیّت و اصالت وجود و کاری به ح اصالت و عدم
حقّیّت وجود ندارند، بلکه صحبت در این است  عدم

فهمیم همان که آنچه از معنای موجود و وجود می
فهمیم؛ مثلًا معنایی است که ما از موجود دیگر می

یا وقتی که « کتاب هست»گوییم: وقتی که می



1240 

ها با ، آیا این دو هست«قلم هست»گوییم: می
 یکدیگر تفاوت دارند یا
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بودن بدیهیِ بدیهی است!  تند؟ این یکییکی هس
نظر بین بچۀ دو ساله هم از این نقطه حتی یک

گذارد، یعنی همان معنایی را که فرقی نمی« هاهست»
قلم »کند، همان معنا را از ادراک می« کتاب هست»از 

ادراک « شیر هست»یا « ظرف هست»یا « هست
 کند. این معنای اشتراک معنوی وجود است. حالامی

اینکه آیا این وجود اصالت دارد یا اصالت ندارد، 
 بحث دیگری است و با این بحث تفاوت دارد.

 تبیین نظریۀ اشتراک لفظی مفهوم وجود
اند که اصلًا وجود ها قائل به این شدهبعضی 

. تعداد ماهیاتی که یعنی به  1مشترک لفظی است

مختلفةالحقایق هستند، لفظ وجود از ماهیات و صقع 

شود، و چون خود ماهیات ذاتشان انتزاع می

مختلفةالحقایق هستند بنابراین مفهوم وجود هم 

گویم: مثال وقتی که میبابمختلفةالحقایق است. من

هستیِ خاصی را از کتاب انتزاع  ، یک«کتاب هست»

قلم »ای که در آن هستی خاص، با هستیکنم که می

                              
باشد. رجوع اشعری و ابوالحسین بصری می این قول منسوب به ابوالحسن 1

 .٨٣، ص ٢شود به شرح المنظومة، ج 
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گویم: که میدیگر، همیعبارتتفاوت دارد. به« هست

شود برای اینکه ای میصارفه ۀ، این کتاب قرین«کتاب»

بعدی بتواند مفهوم پیدا کند و بتواند در « موجودٌ »آن 

گویم: ذهن تحقق صوری پیدا کند. یعنی وقتی که می

انتزاع « کتاب»ه از ای ک، این هستی«کتاب هست»

ت که با ای اسنوع مفهوم و تصور ذهنی ام، یککرده

تفاوت دارد. یعنی « فرش هست»گویم: وقتی می

محض اینکه موضوعِ قضیه را ذکر کردیم، محمول به

 نخواهی متأثیر از آن موضوع خواهد شد.خواهی

اگر ما بخواهیم کلام این آقایان را تقریر کنیم  

ت تقریر کنیم که هر موضوعی یک باید به این کیفیی 

کند، و به تناسب حکم محمول خاص را استجلاب می

و موضوع، ما این محمول را از حاقی ذات موضوع انتزاع 

که با محمولات دیگر تفاوت دارد؛ طوریکنیم، بهمی

شما از « الصلاةُ مطلوبٌ للمولیٰ »مثلًا وقتی من بگویم: 

د، یعنی صلاة ظهر کنیانتزاع وجوب می« مطلوبٌ »این 

 اطعامُ الفقراءِ »واجب است؛ اما اگر بگویم: 
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در ذهن شما « مطلوب»، این «مطلوبٌ للمولیٰ 

آید، یعنی به مطلوب استحباب صورت دیگری میبه

صومُ شهرِ »شود؛ و یا مثلًا اگر بگویم: تبدیل می

صوم شهر »دوباره این « رمضان مطلوبٌ للمولیٰ 

کند، و محمول را برای شما توجیه می «رمضان

 کند.دیگر، محمول را برای شما تعریف میعبارتبه

موضوع در اینجا محمول را تبیین و تعریف  
کرده است، یعنی نفس ذکر موضوع موجب تصرّفی 

شود. این توجیهی بود که ما برای کلام در محمول می
این آقایان آوردیم؛ یعنی وقتی که خود موجود 

ل برای هر نوع و برای هر صنف و برای هر محمو
شود، نفس ذکر آن نوع و صنف و مصداقی واقع می

مصداق، آن محمول را بر وتیرۀ خودش در ذهن 
دهد که کند و صورت و نقشی میانسان متصور می

 کند.با دیگری تفاوت می
بینیم که اگر موضوع مبهم باشد تلمیذ: اما ما می

 کند.پیدا نمیاین بود و وجودش ابهامی 

شود، یعنی بودِ استاد: نه، بودِ آن هم مبهم می 

گوییم: شود؛ مثلًا وقتی میمعلق و بلاتکلیف می
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عُنقاء اصلًا معنا « العُنقاء یُمکن أن یکونَ موجودًا»

، «أحدُ الأمرین موجودًا»گوییم: ندارد؛ یا وقتی می

« أحدهما»حکم برای یک فرد خاص نیست، بلکه برای 

هم « موجودًا»بینیم که خود این وقت ما میآناست، 

« موجود»بلاتکلیف است، یعنی معلوم نیست که خود 

یک از این دو نظر هستی و تحقق هستی بر کداماز نقطه

کند استوار بر آن صدق می« أحد الأمرین»مصداقی که 

خواهیم مطلب اینها را شود. البته ما با این بیان نمیمی

ربط است، منتها مطلب اینها خیلّ ب تثبیت کنیم، بلکه

اول باید مطلبشان را تقریر کنیم و بعد آنها را  ۀدر وهل

 رد کنیم.

 لزوم تقریر کامل مدعا قبل از نقد آن
 فرمودند:مرحوم آقا می 

ما فقط یک روز به درس مرحوم آقا سید احمد 
خوانساری رفتیم. ]قضیه این بود که[ ما خودمان 

ر دیگر پیش ایشان رفتیم اتفاق دو سه نفبه
اینکه مکاسب محرمه را درس بگیریم. ایشان  تا
خاطر وضع و موقعیت ما قبول کرده بود؛ چون به

اسم ما را شنیده بود و اینکه طلبۀ زرنگی است 
 و.... در روز
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اول، ایشان هنوز کلام شیخ را تقریر نکرده بود 
خود گفتیم که این  کردن! ما با شروع کرد به رد

درسی است؟! هنوز حرف شیخ را نقل نکرده  چه
کند! البته بیان ایشان هم خیلی است دارد رد می

 ثقیل بود.
ما دیگر از روز بعد نرفتیم! ایشان صبر کرد و صبر 
کرد، بعد ما دیدیم ایشان با تمام آن شاگردها دارد 

دنبال ما زند و بهدر مدرسۀ حجتیّه دور می
ام نگاه حجره گردد، و من داشتم از داخلمی
 تجربه شد. کردم. خلاصه، این برای ما یکمی

تفاوت سؤال از ماهیت شیء قبل از علم به 
 وجودش با بعد از علم به وجودش

مای شارحه  مای حقیقیه داریم و یک تلمیذ: یک
الوجود قبل الهلیّات، خود آن وجود »گویند: و می

 یعنی مای حقیقیه را همان مای« بعد الهلیّات است.
دانند، اما اگر قبل از علم به وجود شیء شارحه می

شود و اگر بعد از علم به وجود باشد مای شارحه می
که هیچ ابهامی در شود، درحالیباشد مای حقیقیه می

بینند؛ یعنی ممکن است اول از ماهو سؤال آن نمی
کنند بعد از وجود، و ممکن است اوّل از وجود سؤال 

 کنند بعد از ماهیّت.
خیر، آن براساس تصور ذاتی و استاد: نه 
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اللفظ این است که ما تصور اجمالی است. مای شرح
اصلاً به حقیقت وجودش و به ماهیتش کاری نداریم، 

توضیح اجمالی نسبت به  خواهیم یکبلکه فقط می
خصوصیّت قضیّه برای ما پیدا شود. اما اگر از وجود 

 سؤال کنیم هلیّۀ بسیطه است.
[. کنیمسؤال می« بسیطه هل»از ]ما اوّل  

ترتیبی که در اینجا لحاظ شده است، ترتیب واقعی و 
صحیحی است و بوعلی هم همین ترتیب را 

البته مرحوم حاجی در اینجا اشکالاتی بیان  1.گویدمی
رسد که همان تعریف نظر میولی به  ٢کرده است،

بوعلی درست است. ما اوّل از حقیقت یک شیء 
م که حقیقت آن چیست، بلکه اولین کنیسؤال نمی

دنبال آن است، رسد و انسان بهنظر میچیزی که به
 معنای اجمالی از آن شیء است. یک

مثال شخصی که اصلًا ماشین ندیده بابمن 
 است، آیا از حقیقت ماشین سؤال

  

                              
 .1٢٦؛ النجاة، ص ٣٥٤و  1٣الشفاء )الإلهیات(، ص  1
 .1، تعلیقه ٢٦، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  ٢
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کند که آیا ماشین چرخ است، سیم است، برق می
ست؟! او است، چراغ است، موتور است و سیلندر ا

گوید: فهمد. لذا اوّل میها را نمیاصلًا این حرف
ای گوییم: مثل این درشکهماشین چیست؟ به او می

شوی، بینی یا مثل این الاغی که سوارش میکه می
شوند و درِ ای است که سوارش میماشین هم وسیله

کند. این مای شارحۀ لفظ بندند و حرکت میآن را می
حالا آیا چنین چیزی هست یا » گوید:است. بعد می

چون انسان « بله، هست.»گوییم: به او می« نیست؟
تواند از ماهیت یک چیز معدوم سؤال کند، چون نمی

شیء معدوم ماهیت ندارد. وقتی که آمد و دید و 
وقت سوار ماشین شد و مطمئن شد که هست، آن

کند که مثلًا این با چه چیزی آید و کنجکاوی میمی
دهند که راه بیفتد؛ آیا کند؟ به الاغ جو مییحرکت م

خورد یا یونجه خورد یا گندم میاین هم جو می
گوییم: نه، ماشین این خصوصیّات را خورد؟! میمی

 دارد و دارای این خصوصیات است.
طورکلّی بین مای شارحه و مای پس به 

 گیرد.حقیقیّه، هل وجودیۀ بسیطه قرار می

ر موجودات بنا بر ب« موجود»کیفیت حمل 
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 اشتراک لفظی مفهوم وجود
بنا بر تقریر این آقایان، معنای وجود، معنایی  

این محمولات صادق است  ۀاست که حمل آن معنا بر هم

توانند موجودٌ را اینها نمی«. موجودٌ »و عبارت است از 

جهت که موجودٌ حمل بر آن موضوع این انکار بکنند از

د: منبر هست، کیف گوینشود. خودشان مینمی

هست، قلم هست، انسان هست و همه چیز هست؛ اما 

خواهند بگویند که درست است که ما طور میاینها این

و معنایی از این هستی در ذهن « هست»گوییم می

آوریم ای که در ذهن میآوریم، ولی آن معنای هستیمی

 کند.با آن موضوع تغییر پیدا می

ماند که هر ی میمعنای هستی آنها مثل آب 
چیزی به آن اضافه کنید مضاف و از جنس همان 

شود؛ یعنی اگر آب را با نمک مخلوط ذوالاضافه می
شود، اگر آب را با مربّا مخلوط کنید کنید آب شور می

شود، اگر لیموترش در آب بریزید آب شربت می
تنهایی محمول مسئله شود. پس خود آب بهترش می
تنهایی محمول قضیّه هیچ آبی به شود، یعنیواقع نمی

شود الا آب خالص. در اینجا هم آن واقع نمی
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شود که ماهیته تنهایی محمول واقع میوجودی به
انیّته باشد، یعنی وجودِ اطلاقی صرف که هیچ جنبۀ 
خلط و ترکیبِ بین جنس و فصلی در آن راه ندارد و 

 آن عبارت است از
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موجودات  ۀوجود پروردگار. اما اگر بخواهید بقیی 

تنهایی را لحاظ کنید، مثل وجودِ خالصِ آب نیستند و به

شوند؛ بلکه شما در اینجا موضوع را محمول واقع نمی

آورید و این نمک و ترشی و شیرینی را با آن محمولی می

آید مخلوط است و بعدش می« موجودٌ »که عبارت از 

ما موجود تنها را بر موضوع حمل کنید؛ یعنی شمی

کنید، بلکه موجودی که رنگ موضوع به خود نمی

 شود.گرفته است بر آن موضوع حمل می

شود مشترک لفظی، هذا این وجود میبناءًعلیٰ 
نه مشترک معنوی. وقتی که مشترک لفظی شد، بنا بر 
تناسب بین موضوع و محمول، خود آن موجود به 

کند. د مفهوم پیدا میتعداد مصادیقی که دار
مصادیقش خود ماهیات هستند و چون دو ماهیت 
یکی نیستند، پس دو مفهوم وجود هم یکی نیست. 
حتی اگر شما این دو کتاب را کنار هم بگذارید، هم 
این کتاب اسفار است و هم آن کتاب اسفار است، اما 

دیگر تفاوت  اسفار است و با آن اسفار این یک
حکم به دوئیت و غیریّتی که شما  کند؛ یعنی همینمی

شود که وجود کنید، موجب میبر این دو ماهیت می
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اسفار کتاب : گوییدلذا می[. هر کدام متفاوت باشد]
من موجود است و کتاب اسفار شما موجود است. 
این موجودیتی که الآن در اینجا بر هر دو حمل شده 

فِ است از ماهیت انتزاع شده است. آن ماهیت، اختلا
مصداقی و تعیّنی دارد، نه اختلافِ جنسی و نوعی و 
صنفی و.... پس چون ماهیتی در عالمِ وجود همانند 
ماهیت دیگر نیست، بنابراین موجودی که از این 

شود با موجودی که از ماهیت دیگر ماهیت انتزاع می
 شود، یکی نیست.انتزاع می

این نهایت تقریری است که ما توانستیم به نفع  
چنین تقریری در اینجا نشده ینها بکنیم؛ اگرچه یکا

 است.

لا تکرار فی » ۀتلمیذ: بنا بر این فرمایش اینها قاعد

 هم درست است.« التجلّ

استاد: بله، احسنت، شما هم مؤید اینها  
 اید!شده

 نقد اشتراک لفظی مفهوم وجود
خاطر اصالةالماهیة بودن آنها است تلمیذ: آیا به

اند؟ چون در اینجا اول لبی را گفتهچنین مطکه یک
 باید بحث اصالةالماهیة مطرح بشود.
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طورکلی مسئلۀ ماهیت و وجود در استاد: به 
 راستای هم هستند؛ یعنی در فلسفه
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اینکه  شود، تاهمیشه از مفهوم بدیهی شروع می
بدیهی برسد. اصلاً شکی در این  انسان به مفاهیم غیر

د، اولین بدیهی از نیست که بحث از مفهوم وجو
شود که بدیهیات است. بعداً بحث از ماهیت می

ماهیت چیست؟ ترکیبش چطور است؟ آیا مزجی 
است یا اتّحادی؟ آیا جنس و فصل است؟ آیا جنس 
و ذاتیات دیگر است؟ آیا با عرض است؟ اینها 

ترین مفهوم، مطالب دیگری است. لذا الآن بدیهی
رین مفهوم هم توجود است؛ اگرچه در این بدیهی

 اند.ها تشکیک کردهبعضی
شود این اشکالی که به مطلب اینها وارد می 

واسطۀ موضوع و تواند بهاست: بله، محمول می
انتزاعی که از موضوع دارد تفاوت پیدا کند، و این 
درصورتی است که لحاظ در همۀ آن محمولات 
لحاظِ واحد نباشد، اما اگر در همۀ آنها لحاظ واحدی 

واسطۀ آن لحاظ واحد، محمولی را بر شد که بهبا
موضوعی در قضیه حمل کنیم، آن مفهوم مشترک را 

ایم. مثلًا وقتی که نظر گرفته یشعر در مِن حیث لا
سیب یا گرمک یا آبهندوانه یا آبگوییم: آبمی
ذلک، آلود یا امثالپرتقال یا آب شور یا آب گلآب
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یگر تفاوت دارد؛ یعنی این آب در اینجا واقعاً با آب د
پرتقال، سیب یا آبگوییم: آبوقتی که می

آید، نظر شما نمی معنای ساذج و خالص در یک
آید که زرد است و مزۀ ترش بلکه آبی در نظر شما می

یا شیرین دارد و دارای این خواص است و 
نظر خاصیّت و  نظر شکل و هم از طورکلی هم ازبه

ارد. در اینها شکی طعم و... با دیگری تفاوت د
سیب، پرتقال یا آبنیست؛ ولی آیا با گفتن همین آب

آید؟! و آیا خود خود میعان هم در نظر ما نمی
آید؟! آیا وقتی که من بودن هم در نظر ما نمی سیّال

پرتقال، آجر یا تیرآهن در نظر شما گویم آبمی
آید که میعان آید؟! قطعاً مایعی در نظر شما میمی

وقت منتها میعان او مصادیق متفاوتی دارد، یکدارد؛ 
وقت در مصداق دیگر در این مصداق است و یک

 است.
لحاظ پس در اینجا مفهوم مخالف یکی را به 

ایم؛ یعنی مخالفتش با دیگری، در قضیّه اخذ نکرده
الجهات جمیعایم که منمحمولی را در قضیه نیاورده

که هیچ نحویبهاز حاقّ خود آن موضوع انتزاع بشود 
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معنای مشترکی به ذهن تطرّق پیدا نکند. حتی وقتی 
« وجود قلم»یا « وجود کتاب»گویید: که مثلًا شما می

 یا وقتی« وجود خودکار»یا 
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یا « قلم هست»یا « کتاب هست: »گوییدکه می
نوع تحقق را لحاظ  در اینجا یک« خودکار هست»

ا تحقق نوع اید؛ ولو بر فرض، تحقق نوعِ یکی بکرده
اما شما معنای ارتکازیِ ]دیگر تفاوت داشته باشد 

 [.ایدشامل و جامع و سعی را در ذهنتان آورده

 تببین معنای اشتراک معنوی
گویند: الفاظ برای عموم وضع اینکه می 

معنای سعی و عام  اند، یعنی در معانی الفاظ، یکشده
و شمولی لحاظ شده است که آن معنای سعی دارای 

لحاظ همین معنای سعی، ادیق متفاوتی است و بهمص
همه مبانی حقیقت و مجازات و کنایات و این

ای که استعارات درست شده است. مشترک معنوی
خاطر لحاظ همان وجود آمده است بهدر اینجا به

معنای سعی است که آن معنای سعی در همه تطرّق 
 دارد.

یا « دباران آم: »گویممثال وقتی که میبابمن 
: گویمیا وقتی که می« برق آمد: »گویموقتی که می

یا « عمرو آمد: »گویمیا وقتی که می« دنیا آمدزید به»
، اگرچه در اینجا «این علم آمد: »گویموقتی که می
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تفاوت دارد، آمدن باران از أعلیٰ به أسفل « آمدن»نوع 
است، آمدن زید در این دنیا از رحم مادر است، آمدن 

از منزلش به اینجا است، آمدن علم هم به این عمرو 
وجود آمده است یا چنین علمی بهاست که یک

معنای ظهور قضیه است یا به معنای انکشاف یکبه
، «آمدن»مسئله است؛ اما در تمام اینها منظور از  یک

تحقق این امر در عالم وجود و در عالم تعیّنات است، 
ای که در ذهن لحاظ آن جهتِ ارتکازییعنی ما به

را بر اصناف مختلفه و بر موضوعات « آمدن»داریم 
اگر آن معنای ارتکازی نبود . کنیممختلفه اطلاق می

کدام از این کرد، لهذا هیچصدق نمی« آمدن»قطعاً 
 [.شدهم لحاظ نمی]خصوصیات 

وحی از أعلیٰ »گوییم: مثال وقتی میبابیا من 
آسمان هفتم آمد؟!  ، آیا یعنی وحی از«بر پیغمبر آمد

یا وحی از کرۀ زحل و مریخ و عطارد آمد؟! یا یعنی 
وحی در کرۀ مریخ بود و جبرئیل پرواز کرد و پایین 

در « علوّ»آمد و نزد پیغمبر آمد؟! یا اینکه منظور از 
اینجا علوّ باطن است، نه علوّ رتبیِ مادی و مکانی؛ 

ر یعنی از آن مرتبۀ سرّ به مرتبۀ نفس جلوه و ظهو
کند. این معنای آمدن وحی است. جبرئیل آمد هم می
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 طور است.همین
بنابراین خود أعلیٰ و أسفل جزء الفاظ عموم  

 گویید:وقت میهستند؛ مثلًا یک
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ابر بالاتر از ما است و در سطح بالایی قرار گرفته »
نظر علم او از نقطه»گویید: وقت میو یک« است

علمش بیشتر باشد  آیا یعنی هر کس« بالاتر است.
ه بودن و اشرفیّت، ب قدش بلندتر است؟! این أعلیٰ

لحاظ اشتراک و مفهومی بستگی دارد، یعنی آن 
مفهوم در هر مصداقی یک نوع ظهور و جلوه دارد؛ 
آن مفهوم در ماده این نوع ظهور را دارد و در عالم 
مجردات و معنا ظهور دیگری دارد. اینکه کسی 

شود دلیل بر این وحی میپیغمبر است و بر او 
شود که قدّش مثلًا صد و دو متر باشد و مثل نمی
مناره، قدّش از همه بلندتر باشد،  نردبان و یک یک

تر باشد؛ ولی بلکه ممکن است قدّش از همه کوتاه
گوییم: او از همه أعلیٰ و بالاتر حال ما میدرعین

است. پس اگر ما معنای ارتکازیِ شامل و جامع و 
نداشته باشیم و در ذهنمان چنین معنایی نباشد سعی 

توانیم علوّ را بر شخص اعلم نسبت بدهیم! قطعاً نمی
 این همان اشتراک معنوی است.

 اثبات اشتراک معنوی مفهوم وجود
طور بنابراین در اینجا لفظ وجود هم همین 

است؛ چون اگر علم به وضع در حمل وجود دخالت 
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سبت به هر ماهیتی اطلاع داشته باشد، پس تا انسان ن
تواند آن محمول را بر لغوی نداشته باشد طبعاً نمی

تان یاد این ماهیت حمل کند؛ مثلاً تا شما به دختربچه
ندهید که کتاب چیست او اصلًا از معنای کتاب و 
بودنِ کتاب خبر ندارد، یا تا قلم را در دست شما نبیند 

ارد، یا تا از معنای قلم و خودکار و مداد اطلاعی ند
فهمد ساعت چیست؛ تنها چیزی ساعت را نبیند نمی

فهمد فقط شیشۀ شیر و پستانک است و که او می
 بیند.چیزی غیر از اینها نمی

بنابراین اطلاع متکلم بر ماهیت لغتاً یا بحقیقته  

لیو بماهیته،  جعلِ موضوع برای  ۀاز لوازم ذاتیه و اوی

قضیه است؛ یعنی تا متکلم ازنظر لغت یا ازنظر  یک

ماهیت و حقیقت اطلاعی بر موضوع نداشته باشد 

تواند آن موضوع را موضوعِ برای قضیه قرار نمی

ماهیت جاهل  بدهد؛ یعنی وقتی کسی نسبت به یک

ماهیت تواند آن است اگر تا قیامت هم فکر بکند نمی

 را موضوع قضیه قرار بدهد.

که برای جعل یک موضوع طوریلذا همان 
برای یک قضیّه نیاز به علم است، ]پس در حمل 
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وجود بر ماهیات هم باید نیاز به علم به ماهیات باشد؛ 
 طور نیست،که ایندرحالی
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« عنقا هست یا نیست»گوید: چون وقتی که[ می
گوید: یا وقتی که می اصلًا علم به وجود عنقا ندارد،

ای که انسان را به ماه برساند هست یا آیا وسیله»
گوید: علم به وجود آن ندارد، یا وقتی که می« نیست

آیا حیوانی که صد دست و پا داشته باشد هست یا »
که علم به وجود آن ندارد. اصلًا همین« نیست

را بر موضوعات مختلفةالحقایق حمل « هست»
این است که علم بر وضع و بر لغت، کند دلیل بر می

در استعمال حمل دخالت ندارد. پس یک معنای 
واحد در ذهن ارتکاز دارد و آن معنا و لفظ واحد را 
بر همۀ موضوعات، چه موضوعات معلومه و چه 

 کند.السواء حمل میموضوعات مجهوله، علَی

است بر اینکه وجود، مفهوم  و هذا ادلُّ دلیلٍ  

الوجوه وجه منمشترک معنوی است و به هیچ

موضوع در مفهوم این وجود  ۀخصوصیات مختلف

دخالت ندارند؛ وإلا اگر دخالت داشته باشند اصلًا 

موجود نباید محمول برای قضییه واقع بشود و انسان اگر 

تواند نسبت به یک موضوع علم نداشته باشد نمی

که آن حمل کند و باید ساکت بماند، درحالی محمول را بر
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اولی سؤال این است که آیا آن موضوع هست یا 

کوه در فلان  مثال فرض کنید که یکعنواننیست. به

جزیره هست و شصت و چهار کیلومتر ارتفاع دارد و 

من هم اصلًا از آن اطلاعی ندارم، اولی سؤال من این 

ت؟ پس معلوم است که آیا چنی کوهی هست یا نیس

شود که ما برای حمل این محمول )موجود( بر این می

موضوع نیاز به وضع نداریم، و وقتی که نیاز به وضع 

شود، نداشتیم این یک معنا و مفهوم سعی ارتکازی می

و اشتراک معنوی هم یعنی همی! این أدلُّ الدلیل است؛ 

 البته دلیل دیگری هم دارد که در اینجا ذکر نشده است.

رابطۀ اشتراک معنوی مفهوم وجود و اصالت 
 وجود

حالا در اینجا افراد قائل به مسائل مختلفی  
طور نیست که هر کس قائل به اشتراک اند و اینشده

معنوی وجود است قائل به اصالت وجود هم هست. 
اند و ها قائل به اشتراک معنوی وجود شدهبعضی
آنها مفهوم حال قائل به اصالت ماهیت هستند. درعین

اند و آن مفهوم مفهوم اعتباری گرفته وجود را یک
عنوان خارجِ محمول، حمل و عارض بر اعتباری به
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را بر خود ماهیت  وقت تقرّرشود؛ آناین ماهیت می
کنند. ـ حمل می نه ماهیت در مقام عروضِ وجود ـ

 اند که قبل از اینکه وجود برآنها گفته
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تقرر و ثابت است. ماهیت عارض شود، ماهیت م
آمد که توانست  یعنی اگر ماهیت به کیفیّتی در

صحت حملِ موجودٌ را بر خود استجلاب کند 
شود؛ اما اگر وقت آن ماهیت، ماهیتِ موجوده میآن

ماهیت به کیفیتی درنیامد که صحت حمل موجودٌ بر 
آن استجلاب شود آن ماهیت هنوز ماهیت متقرره 

که مربوط به اینجا هایی است است. اینها بحث
 نیست.

 بداهت اشتراک معنوی وجود
مرحوم آخوند اصلًا بحث اشتراک معنوی  

گویند دانند و میبحث خیلی بدیهی می وجود را یک
موجود و  که اصلًا اگر شما بخواهید ارتباط بین یک

ای از اسم برای عده معدوم را لحاظ کنید و یک
گر موجودات و معدومات یا مجهولات با همدی

تا شیء موجود داشته  بگذارید، مثلًا اگر شما چند
تا شیء معدوم داشته باشید که اصلًا  باشید و چند

پا که اصلًا وجود ندارد و وجود ندارند، مثل انسان ده
پا که اصلًا وجود ندارد و عُنقا که اصلًا  حیوان صد

الباری که اصلًا وجود ندارد و وجود ندارد و شریک
اسم مشترک و واحد بین  خواهیم یکذلک، و بامثال
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بگذاریم و « ثابت»اینها قرار بدهیم و مثلًا اسمش را 
گفته شود و هم به « ثابت»هم به موجودات 

بینیم که چنین دو میمعدومات، چه مشابهتی بین این
دار نیست که گذاریم؟! آیا واقعاً این خندهاسمی می

 خاطر مشابهت بین موجودات و معدومات،ما به
! این خیلی ایم؟اسم ثابت برای همه گذاشته یک

وجه با هیچدار است! چیزی که معدوم است بهخنده
موجود مشابهت ندارد؛ بلکه ضد مشابهت است! 

بین باشد کافی است، و  ای درقدر که علقهپس همین
ما این علقۀ بین موجودات و معدومات را بسیار کمتر 

جود بر آنها از علقۀ بین موجودات در اطلاقِ و
مثال وقتی که شما موجوداتی مثل باببینیم. منمی

کتاب، دفتر، ضبط، قلم، فرش، در، دیوار را لحاظ 
کنید که معنایی بین کنید، خودتان احساس میمی

که شما همۀ اینها ساری و جاری است؛ یعنی همین
بینید اندازید، میچشمتان را به کتاب و به کاغذ می

که احساس حضور تند. همینکه همۀ اینها هس
کنید، خود این حضور یعنی وجود. بنابراین اگر می

شما این لفظ را برای موجودات استعمال کنید 
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بینید که مشابهتش بسیار بیشتر از این است که می
 لفظی را برای موجودات و
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معدومات استعمال کنید که اصلًا بین آنها هیچ 
 مشابهتی وجود ندارد.

جمله اند؛ منب دیگری هم فرمودهایشان مطال 
مشترک لفظی باشد تکرارش « وجود»اینکه اگر 

موجب وهن در کلام نیست، اما اگر مشترک معنوی 
باشد تکرارش موجب وهن در کلام است؛ 

که در منظومه هم مرحوم حاجی این را طوریهمان
 1اند.از ایشان گرفته

 متن مؤلف
مفهوم »لّٰ ما تحته حمل التشکیک، لا حمل التواطؤ؛ فی أنی مفهوم الوجود مشترکٌ محمول ع

حمل تشکیک، نه حمل شود بهوجود مشترک است و بر مصادیق و تعینات خودش حمل می
 «تواطؤ.

یعنی حمل وجود بر موضوعات خودش، حمل 
تشکیکی است؛ ممکن است این مفهوم در یک 
موضوع اقویٰ و اشدّ باشد و از جنبۀ اوّلیت و 

م بر موضوعات دیگر باشد. حمل اولویّت، مقدّ
تر است از موجودٌ بر پروردگار متعال خیلی قوی

ای از حمل موجودٌ بر ما که ضعیف هستیم و حصه
وجود نداریم. حمل وجود بر متعینات مجرده و 

تر است از حمل وجود بر مصادیق مجرده بسیار قوی

                              
 .٨٧، ص ٢شرح المنظومة، ج  1
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آنچه در عالم مادیات است و در معرض کون و فساد 
« حمل تشکیکی»ه است. بنابراین این حمل قرار گرفت

شود که بعداً باید در معنای تشکیک و... صحبت می
 بشود.

اما اینکه مفهوم وجود مشترک »]أما کونه مشترکًا بی الماهیات فهو قریبٌ من الأولیات؛ 
لیات است.  «[معنوی بی ماهیات )اشیاء( باشد، مطلبی بدیهی و نزدیک به اوی

که چطور ایشان فرمودند: کنم من تعجب می 

لیات» خاطر این است که شاید به«! قریب من الأوی

لیات هم شک کردهبعضی اند؛ چون ها حتی در همی اوی

لیات هم  کسی که عقلش تعطیل باشد ممکن است در اوی

گرا هستند، شک کند! مگر کسانی که سوفسطایی یا پوچ

لیات شک نمی موجودات را  ۀکنند و همدر اوی

که اینها این حکم را بینند؟! همیخیال نمی و خواب

 ای راچنی قضیهکنند و یکمی
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کند که این آورد، دلالت بر این میوجود میبه
گفت که این قضیه از وجود دارد! لذا ایشان باید می

 اولیات است.
جود و یجد مثلها بی مو فإنی العقل یجد بی موجود و موجود من المناسبة و المشابهة ما لا

معدوم؛ فإذا لَ یکن الموجودات متشارکة فی المفهوم بل کانت متباینة من کلی الوجوه، کان 
 حال بعضها مع البعض کحال الوجود مع العدم فی عدم المناسبة.

چون عقل بین دو موجود، چیزی از مناسبت و »
یابد که مثل آن مناسبت را بین مشابهت را می

اگر موجودات  یابد. وإلاموجود و معدوم نمی
متشارک در مفهوم نباشند، بلکه از هر وجهی 
متباین باشند و هیچ وجه تشابهی در اینها وجود 

طورکه بین هستی و نیستی نداشته باشد، همان
هیچ مناسبتی نیست، بنابراین باید حال بعضی از 

طور باشد و موجودات با بعض دیگر هم همین
اشته بین موجودات هیچ وجه مشابهتی وجود ند

بینیم بین اینها مشابهت که ما میباشد؛ درحالی
 «وجود دارد.

السلام حتی اگر شما یزید و امام حسین علیه 
وجه  تا حداقل یک را هم تصور کنید بالأخره این دو

مشارکت با همدیگر دارند و آن این است که مثلًا هر 
کشند و روند، هر دو نفس میدو روی زمین راه می

خورند. اینها وجوه متشارک در هردو هر دو غذا می
چنین هر دو هستند. اینکه هر دو هستند، هستند. هم
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طور نیست که مناسبت بین ماهیات است؛ پس این
ماهیات هیچ وجه مناسبتی با همدیگر نداشته باشند، 

 بلکه در خیلی از مسائل با همدیگر اشتراک دارند.
گفت: رفت و میصدقۀ ماه مینفر قربان یک 

گفت: « چرا؟»به او گفتند: « الهی قربانت بگردم!»
الآن این ماه وجودی است که هم معشوق من دارد »

« کنم.کند و هم من دارم تماشا میاین را تماشا می
یعنی او الآن تصور کرده است که معشوقش هم در 

کند، پس این ماه فلان نقطه دارد به این ماه نگاه می
مقطعی بین او و  ای ووسیلۀ ارتباط لحظه یک

معشوقش شده است؛ اگرچه این أدنیٰ مناسبت، 
 درآوردی است.مناسبتِ من یک

ة فی الإسم؛  و لیست هذه لأجل کونها متحدی
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خاطر این نیست که اینها فقط در اسم و این به»
خاطر این نیست که ما در الفاظ متحدند، و به

 «کنیم.مشترکه اتحاد اسمی و اتحاد لفظی پیدا می
السلام اسمش حسین مثلًا هم امام حسین علیه

حسین اسمش حسین بود، هر دو اسم بود و هم صدام
هستند اما این حسین کجا و آن حسین کجا! پس 
صرف اتحاد در اسم و لفظ موجب مشابهت 

 شود.نمی
رنا أنیه وضع لطائفة من الموجودات و المعدومات اسم واحد و لَ یوضَع  حتی لو قدی

تکن المناسبة بی الموجودات و المعدومات المتحدة فی  للموجودات إسمٌ واحدٌ أصلًا، لَ
تی بی الموجودات الغیر المتحدة فی الاسم.  1الإسم أکثر من الی

 نظر بگیریم که برای طور درحتی اگر ما این»
اسم  ای از موجودات و معدومات، یکطائفه

درآوردی وضع شده است ولی برای واحد من
اسم مشترک وضع نشده است،  موجودات یک

بینیم که مناسبتِ بین موجودات و باز می
معدوماتِ متحد در اسم، بیشتر از مناسبتِ بین 

اسم واحد  موجودات غیرمشترک در یک
 «نیست.

اسم واحد  ت، یکیعنی حتی اگر ما در موجودا
که عقل انسان آنها را هم جعل نکنیم، اما همین

                              
 .٣٥، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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یابد؛ اگرچه مناسبت بین آنها می کند یکملاحظه می
تا اسم واحد برای موجودات و معدومات  شما هزار
 بگذارید.

 گذاری بر تغییر حقیقت آن شیءعدم تأثیر اسم
طرف اصلًا طلبه نیست و حتی سیوطی را هم  

دهد، الآن آیةاللَه العظمیٰ شده تواند درس بنمی
دادن و دائماً  گذاشتن و شعار است! آخر با اسم

طرف گفتن، این شخص که آیةاللَه طرف و آناین
آیةاللَه »شود! اگرچه مدام به او بگویی العظمیٰ نمی

بینی دو کلمه از او سؤال بالأخره وقتی می« العظمیٰ
یزی ماند دیگر آبرورکنی و او در جوابش میمی
شود! حالا مدام بر او اسم بگذارند؛ اول بگویند: می

او ثِقةالاسلام است، بعد حجةالإسلام، و وقتی که مُرد 
« آیةاللَه»به آن اضافه کنند یا اینکه « مسلمین» یک

 بگویند
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بگویند، و بعد هم به « آیةاللَه العظمیٰ»و بعد 
نبوت و امامت و اُلوهیّت و... برسانند! هرچه 

رنگ رخساره »هید اسم بگذارید، اما گفت: خوامی
 1«حکایت کند از سرّ ضمیر

شیخ بهائی است. « فُل» ۀاین قضیه همان قضی 

شیخ بهائی وقتی به اصفهان رفت دید کسی او را تحویل 

گیرد. با خود گفت که بگردیم تا یک نفر را پیدا نمی

های خیلّ ها در سابق عمامهکنیم. ظاهراً اصفهانی

ام. یک نفر را پیدا گذاشتند، و من خودم دیدهبزرگی می

اش عجیب بود، با خودش گفت که کرد که خیلّ عمامه

ده تومان »آید. به او گفت: کار میاین خوب است و به

عباس برویم دهم با من بیا تا باهم به دربار شاهبه تو می

و بگو “ قُل”و او هرچه از تو سؤال کرد، تو به من بگو: 

 «گرد من است.که این شا

عباس دید که چقدر وارد دربار که شدند، شاه 

                              
 :٣٠٩دیوان اشعار سعدی، غزلیات، غزل  1

گر بگویم که مرا حال پریشانی نیست   **   رنگ 
 دهد از سرّ ضمیررخسار خبر می
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ابّهتی  عجب قیافۀ با»عجیب و غریب است و گفت: 
دستور داد که به او احترام بگذارند. شیخ « آمده است!

عباس با بهائی خیلی لاغر بود. وقتی که نشستند شاه
 خود گفت که یک شیخ آمده و این هم نوکرش است.

و مثل  ای بودخواندهآدم درسعباس البته شاه 

های های ما نبود. ]شاهان صفوی[ آدمشاه

ای بودند. من دیدم که در اطراف گنبد خواندهدرس

عباس نوشته بودند السلام عبارتی از شاهامام رضا علیه

تراب أقدام »که خیلّ عبارت پرمحتوایی بود. نوشته بود: 

ام هذه البقعة الملکوتییة... نوشته بود:  و بعد هم« خدی

عباس موسوی کلب آستان رضوی، سلطان شاه»

 خدا پدرش را بیامرزد که حداقل با 1«صفوی

                              
به گزارش پایگاه اطّلاع رسانی حج، متن دور گنبد و اوّلین کتیبۀ گنبد  1

حضرت امام علی بن موسی الرضا علیه آلاف التحیة و الثناء به شرح زیر 
 است:

قَ السلطان » حیم. مِن عظائم توفیقاتِ اللَه سبحاَنُه أن وفی حٰمن الری بسم اللَه الری
الأعظمَ، مولٰی ملوکِ العربِ و العجم، صاحبَ النسبِ الطاهرِ النَّبوی و 
امِ هذه العَتَبةِ المطَّهرةِ الیلاهوتیِة، غبارِ  ، ترابَ أقدامِ خدی الحَسَبِ الباعر العلویِّ

ارِ هذه جَ آثارِ أجدادِهِ المعصومی،  نعِال زُوی رةِ الملکوتیةَ، مروَّ وضَة المنوَّ الرَّ
رِ، شاه عبیاسُ الحسینی  السلطانُ ابنُ السلطانِ ابنِ السلطان، أبوالمظفَّ
الموسوی الصفوی بهادُرخان؛ فاستُسعِدَ بالمَجیءِ ماشیًا علّٰ قدَمَیهِ من 
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من سگ اینها »ای که داشت گفت: همه کبکبهآن
عباس موقع تحت قدرت شاهایرانی که آن  1«هستم!

موقع بود پنج برابر ایرانِ فعلی بود؛ ایرانی که در آن
ای از ترکیه واحیکرد شامل نشاه عبّاس حکومت می

و هرات افغانستان و عراق و عربستان و یمن و... 
شد. همۀ اینها جزء ایران بود، ولی بعدها در همان می

یکی هایی پیش آمد و اینها را یکیزمان سابق جنگ
 جدا کردند.

عباس شروع به صورت، شاه هر در 
پرسیدن کرد و آن شخص هم که ظاهراً یا زارع  سؤال

دوز بود، رو به شیخ بهاء کرد و ا کفشیا باغبان ی
بحر طویلی آورد.  و شیخ بهائی هم یک« فُل!»گفت: 

عباس با خود گفت که اگر شاگردش این است شاه
پس خودش چقدر ملّا است! شیخ بهاء به بهانۀ 

وضو از مجلس خارج شد، در این هنگام  تجدید

                              
فَ بتزیی هذا دارالسلطنةِ اصفهانَ إلٰی زیارةِ هذا الحَرِم الأ شرفِ، و قد تشری

 القبیةَ من خالصِ مالهِ فی سنةِ ألفٍ و عشر، و تمَّ فی سنة ألفٍ و ستَّ عشرةً.
عبّاس پس از تعمیر و تکمیل نمای گنبد، با هدف این متن به دستور شاه

عبّاس مبنی بر پیروزی بر اشاره به اهمّیت سفر به مشهد و باتوجه به نذر شاه
 «د را تصرف کردند نوشته شد.ها که مشهازبک

 .1٨٨، ص 1٠میراث اسلامی ایران، ج  1
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سؤال کرد و او  عباس از آن شخص یکدوباره شاه
طور مات و مبهوت او را نگاه کرد و گفت: هم همین

« صبر کن تا شاگردم بیاید به تو جواب بدهد!»
وقتی که « پرسم!دارم از تو می»عباس گفت: شاه
عباس متوجه قضیه شد او را از دربار بیرون شاه

 انداخت.
گویند که آیةاللَه آقا سید ابوالحسن می 

للَه اصفهانی در مجلسی وارد شد و دید که یک آیةا
ابهت و عجیب  العظمیٰ آنجا نشسته است که خیلی با

و غریب است! ایشان مثل یک طلبۀ ساده رفت و در 
آمد، و یک گوشه نشست و صدای ایشان هم درنمی

خیلی از این ناراحت بود که این شخص آمده است 
تواند و مجلس ایشان را شکسته است و ایشان نمی

اقع بشود و حرفی بزند، چون شاید مورد تعییر و
 آبروی ایشان کلًا
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برود! بعد به یکی از اطرافیان رو کرد و گفت: 
آن شخص هم « یک قضیه و سؤالی مطرح کنید.»

ای راجع به رضاع و کیفیّت تحقق رضاع مطرح قضیه
کرد که آیا به عشرة دفعات است یا به ثلاثة ایّام است 

... و اینکه متوالیاً باشد و حتی آب هم نباید بنوشد و.
سری آن ]آیةاللَه کذایی[ در پاسخ این سؤال یک

مطالب نامربوطی گفت، و آیةاللَه آقا سید ابوالحسن 
با شنیدن آن مطالب خیالش راحت شد و باخود 
گفت: خدا خیرت بدهد، ای کاش زودتر 

 پرسیدی!می
حالا شما اگر حتی یک اسم هم برای  

کنید که به آنها نگاه میموجودات نیاورید، همین
« هست»بینید. این تناسب، همین تناسبی بین آنها می

بودن آنها در مرئیٰ و منظر است. اما اگر شما هزار 
اند هم نامتناسب اسم واحد برای اینهایی که با

تزریق  آوردن، معنا در آن بیاورید، با این اسم
شود. لذا بهتر است که انسان رعایت کند و برای نمی

اینکه کار ببرد، نهعبارت مناسب به هر موقعیتی یک
بخواهد با عبارات مردم را گول بزند. حقیقت شاید 
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صورت بالأخره  هر چند صباحی مخفی بماند اما در
 کند.ظهور و بروز پیدا می

... گیتی و به شاهنشاه هم آریامهر و خورشید 
که مدتی گفتند؛ اما بالأخره چه شد؟! همینمی

اش را بر پشتیچنان کولهگذشت همین آریامهر آن
دنبال طرف بهطرف به آندوشش گذاشته بود و از این

رفت! همۀ اینها کردن می اطاق برای زندگی یک
غرور است. انسان نباید مغرور بشود، انسان نباید 

آیند و مدام . اینها میفریب این أبناء دنیا را بخورد
کنند؛ طرف میطرف و آنبرند و اینانسان را بالا می

اما آدم زرنگ آن آدمی است که گول نخورد، آن آدمی 
است که فریب نخورد و با این عبارات درشت و 

بروها حقیقت خودش را ازدست  و سنگین و این بیا
 ندهد و همیشه متوجه آن واقعیت خودش باشد.

های خیلی متفاوتی برای فریب شیطان راه 
طور بسا خیلی از این افراد در ابتداء ایندارد. چه

کم اینها را سوق دادند؛ یعنی وقتی که نبودند، ولی کم
در یک قضیه قرار گرفتند، دیدند که حالا اگر 

شود. به بخواهند برگردند دیگر خیلی آبروریزی می
 انسان



_________________________________________________________________ 

1281 

  



1282 

د و شما حتماً شوگویند که آقا، الآن دیگر نمیمی
باید تشریف داشته باشید، مُلک و ملّت و دنیا و تمام 
عالم کائنات فقط به وجود شما بستگی دارد! و بعد 

صلوات. این نفس بیچاره  و برو و سلام و هم بیا
گیرد و وقتی که به خودش کم به خودش میکم

شود؛ مثل این موقعیت واقع می گرفت دیگر در یک
شود: اول ار رودخانه درست میهایی که در کنلایه
آید و بعد لایۀ لایۀ دیگر می آید، بعد یکلایه می یک

شود و مثل کم سفت و متحجر میدیگر، بعد هم کم
شود و دیگر با اسکاچ و صابون و... پاک سنگ می

شود، بلکه باید دریل گذاشت و آن را با متّه نمی
رود، و موقع است که دادِ آدم بالا میسوراخ کرد! آن

دانند که دیگر مربوط به آن دنیا است، چون آنها می
مان آماده ها را برای همۀچطور دریل بگذارند! دریل

های ما در همین دنیا شاءاللَه دریلاند، اما إنکرده
بخورد و دیگر به آنجا کشیده نشود! آنها دیگر در 

که نگاه بکنند و ببینند کارشان استاد هستند و همین
الآن چقدر جرم گرفته و چقدر سفت شده  که این

لِمُ تناسب آن، نه بیشتر و نه کمتر، است، به
ۡ
 يَظ

َ
﴿وَلَ
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َ
 أ
َ
ك آورند و ها متۀ دو میلی میبرای بعضی 1،رَبُّ

آورند و برای تر میها متۀ ضخیمبرای بعضی
آورند که با آن آسفالت را هایی میها متهبعضی

 کنند!سوراخ می

 محمدلی علّٰ محمد و آلاللَهمی ص 

  
  
  
  
  
  
  

  
  

                              
 .٤٩( آیه 1٨سوره کهف ) 1
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 جلسۀ بیست و هشتم: تشکیک وجود
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

معنای تشکیک در وجود و تشکیک در مفهوم و 
 ماهیت

ای برای مرحوم آخوند بعد از اینکه ادله 
اشتراک معنوی وجود بیان کردند وارد در بحث 
تشکیک در مقولۀ وجود شدند. تشکیک عبارت 
است از شدت یا ضعف و اقوائیّت یا اضعفیّت در 

واسطۀ آن تعیّن خارجی، مفهوم یک تعین خارجی. به
که معنا ندارد که قول به تشکیک است، درحالیهم م

لحاظ همان تعین اصل مفهوم مشکک باشد الّا به
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لحاظ حکایت از آن تعین خارجی، خارجی؛ یعنی به
شود. ماهیت مشککه خود آن مفهوم هم مشکک می

یا حقیقت مشککه به آن ماهیت یا حقیقتی گفته 
لحاظ وجود خارجی دارای مراتب شود که بهمی

 و ضعف است. شدت
اما خود وجود، حقیقت مشککه است به  

که ما در تعینات خارجی و اعیان خارجی جهتاین
وجود، مرتبۀ قوی و مرتبۀ ضعیف را احساس 

ای از قدرت و کنیم؛ مثلًا وجود مفارق طبعاً مرتبهمی
ای در وجود مادی نیست؛ قوت دارد که چنین مرتبه

قوائیّت طبعی بر یا مثلًا وجود علت، تقدم طبعی و ا
وجود معلول دارد، بنابراین در مرتبۀ مافوقی از وجود 
معلول قرار دارد. این مربوط به آن رتبۀ عِلوی و رتبۀ 

 ای از وجود است.سفلیِ هر مرتبه
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جهت بخواهیم به نظر از ایناما اگر صرف 
اعیان خارجی وجود نگاه کنیم این مطلب را ادراک 

توجه به شرایط و  کنیم که هر وجودی بامی
نحوی تحقق اش بهاقتضائات و سلسلۀ علل مقوّمه

اندازۀ پیدا کرده است که حق ندارد حتی به
سرسوزن از آن مرتبۀ خاصّ خودش به  یک
تواند طرف برود و اصلًا از آن نمیطرف و آناین

ای از مراتب وجود تجاوز کند! بنابراین هر مرتبه
تواند از آن میمحفوف به سلسلۀ عللی است که ن

تر بیاید. بنا بر نزول اسماء کلّیۀ الهیّه در مرتبه پایین
نوع  ای یکاسماء جزئیه، هر اسمی در هر مرتبه

ظهور و تجلی خاصی دارد که اختصاص به آن رتبه 
کند. بنابراین به هر دارد و از آن رتبه تجاوز نمی

مقدار که این اسامی الهیّه در مرحلۀ نزول دارای 
ت و محدودیّت و حدّ بیشتری باشند، به جزئیّ

 شود.مقدار از حصّه وجودی آنها کم میهمان

 سلسلۀ عرضیه و طولیه
البته در اینجا دو سلسله هست: یک سلسلۀ  

سلسلۀ عرضیه. در سلسلۀ طولیه هر  طولیه و یک
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اسم کلّی در مقام علیت، علت برای اسم جزئی دیگر 
ر نیست، بلکه طواست، و اما در سلسلۀ عرضیه این

ممکن است که در سلسلۀ عرضیه دو اسم در عرض 
نظر محدودیتشان به یکدیگر واقع شوند ولی از نقطه

رتبۀ خاصّی داشته باشند که  علل، هرکدام از آنها یک
 نتوانند جای خود را با رتبۀ دیگر عوض کنند.

مثال ما در اینجا در عرض همدیگر بابمن 
ایم؛ یعنی در مکان واحد و در زمان واحد و نشسته

در روز واحد و برای بحث واحد، دور هم جمع 
ای موجب تحقق سلسلۀ طولیه ایم. الآن یکشده
چنین مجلسی شده است که عبارت است از علم یک

کلی پروردگار و عبارت است از رحمت و عطوفت 
وردگار و عبارت است از اسم رازقیّت و کلی پر

رزّاقیت پروردگار. یعنی چون خداوند متعال دارای 
مقتضای علم کلی است، این مجلس علمی را هم به

خلاف زمانی که آن علم کلی ایجاد کرده است؛ به
 مجلس، مجلس علمی نباشد.

نظر تعین البته تمام اسماء الهی از نقطه 
ای دخیل در تحقق مرتبهنحوی توانند بهخارجی می

باشند. حالا شما اسم عالمیت را مدنظر قرار ندهید 
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بلکه خالقیت را درنظر بگیرید، باز مسئله تفاوتی 
ای همان کند و علت خلق چنین پدیده و حادثهنمی

 اسم کلی
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خالقیت پروردگار است. حالا شما خالقیت را 
 مدنظر قرار ندهید بلکه رازقیّت را درنظر بگیرید؛
مگر علم، رزق نیست؟! مگر علم، حیات نیست؟! 
رزق که فقط چغندر و شلغم نیست! رزق بالاتر 
عبارت است از همین علومی که موجب تجرد 

شوند. رزق أعلیٰ و أتم، نفسانی و استکمال نفس می
شود، نه به نان و ماست و دوغ و به علم اطلاق می

باز در بینیم که موجب همان اسم میذلک. ما بهامثال
 شود.اینجا چنین مجلسی تشکیل می

پس این اسامی پروردگار، چه اسم علیم او،  
چه اسم رحیم او، چه اسم رئوف او، چه اسم خالق 
او، چه اسامی دیگر مانند رازق، تمام اینها در مقام 

اند؛ چون تنزل، موجب تحقق چنین مجلسی شده
، این یک «این مجلس»گویید: قدر که شما میهمین

صورت جزئیۀ خارجیه دارد که این صورت جزئیۀ 
خارجیه با آن صورت کلّیه تناسب ندارد، بنابراین آن 
صورت کلّیه در مقام تقدیر و در مقام تحدید و در 
مقام تعیّن، خود را به این صورت خارجیه و به این 

کند. طور افاضه میدهد و همینکیفیت نشان می
جزئیۀ علمیۀ گذرد عبارت است از صور آنچه می
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گذرد و پروردگار؛ هم آن چیزی که در ذهن من می
گذرد کنم و هم آن چیزی که در ذهن شما میالقاء می

کنید، تمام اینها عبارت است از صور و اشکال می
علمیۀ جزئیه که در مقام خارج صورت خارجی پیدا 

 کنند.می
اما در سلسلۀ عرضیه، وقتی که همان اسم کلی  

های جزئیه آید، آن صورتد و تعین میدر مقام تحدی
دهد و این را در عرض هم و در کنار هم قرار می

بستگی به سلسلۀ عللی دارد که در اینجا دست به 
مثال امروز که ما در اینجا بابدهند. مندست هم می

بایست تعدادمان همین مقداری باشد ایم مینشسته
نه یک  کنید، نه یک نفر کمتر وکه شما مشاهده می

گوییم. یعنی نفر بیشتر. این را سلسلۀ عرضیه می
طورکه اسامی کلّیۀ پروردگار در مقام نزول، همان

دهند، مراتب عرضیه را مراتب نزولیه را تشکیل می
اسم کلی  دهند، و معنا ندارد که یکهم تشکیل می

بیاید و اصلًا کاری به جهات دیگر نداشته باشد و نه 
طرف. وقتی که د و نه به آنطرف توجه کنبه این

اسم کلی بخواهد تقدیر پیدا کند، یعنی از مقام  یک
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قضا و مشیت کلّیه بگذرد و به مقام قدر و ارادۀ فعلیه 
برسد، در هر عالمی با توجه به شرایط دیگر و اسماء 
دیگری که در آنجا وجود دارد یک هماهنگی و یک 

 نوع
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عنی خلق و شود؛ یتناسب در اسماء کلّیه پیدا می
علم و رحمت و حیات و رأفت و عطوفت و قهاریت 

اینکه یک  شوند تاباهم جمع میذلک همهو امثال
ها مرتبه ایجاد کنند؛ همان تعیّن خارجی را در یک

تعین دیگر را در کنار این  آیند و یکدوباره پایین می
شوند کنند؛ دوباره همان اسماء کلّیه نازل میایجاد می

 کنند.را در کنار اینها ایجاد می تعین و یک
وجود در عالم  گوییم: وقتی که یکما می 

کند امکان ندارد که نه یک ثانیه قبل از تحقق پیدا می
آن تحقق پیدا کند و نه یک ثانیه بعد از آن تحقق پیدا 

اندازۀ سرسوزنی به غیر از این کیفیت، کند و نه به
کیفیت دیگری داشته باشد، یا به غیر از این کمیت، 

اینکه وقتی که جهت؛ بهکمیت دیگری داشته باشد
خواهد از مرحلۀ عدم و از مرحله وجود می یک

خود بگیرد، لاجرم سلسلۀ علل امکان، لباس تحقق به
در وجود آن و در ایجاد آن دخالت مستقیم و تام 
دارند، و وابسته به کیفیت ترتیب علل، معلول هم به 

 کند.همان کیفیت ترتیب پیدا می

 ۀولیه و هم در مرحلط ۀبنابراین هم در مرحل 
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ای است که تحقق مرتبه عرضیه، هر وجودی مختصی به

در مراتب دیگر امتناع و استحاله دارد. وقتی که 

طور شد، مراتب تشکیک را در وجود احساس این

تر و تشکیکی قوی ۀکنیم: قطعاً وجود علت مرتبمی

معلول است؛ وجود معلول و مادی در  ۀأعلّٰ از مرتب

تر از وجود مجرد قرار دارد؛ مجردات در پایی ۀمرتب

تری از مفارقات در مراتب بالا ضعیف ۀمراتب نازل

مراتب وجود  ۀهستند؛ عقل بسیط و عقل فعال از هم

رسد که تر است؛ تا به اسامی کلییه پروردگار میقوی

خاطر شدت نورانیت قابل تصور نیستند. آن اسامی به

بسیط »ل در منفعل و منبعث از ذات هستند و داخ

 شوند.هستند که همه را شامل می« الحقیقة کلُّ الاشیاء

واسطۀ نظر تشکیک در تعینات خارجی وجود به
 استقلالی به آنها

بنابراین وجود دارای مراتب تشکیک است.  
نحو اجمال این بحث قابل اشکال نیست و ما فعلًا به

نحو تفصیل از آن بحث کنیم تا بعداً بهعرض می
 کنیم.

طورکلی در مسئلۀ تشکیک نظر به استقلال به 
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وجود در تعینات خارجی است؛ یعنی هر وجودی 
شود و بعد مستقلاً و با توجه به وجود دیگر لحاظ می

مثال نور بابشود. منحکم به تشکیک در آن می
 کنیم وچراغ را با نور شمس لحاظ می یک
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کنیم که آن تعین با این تعین حکم به تشکیک می
نظر نوریت تفاوتی تفاوت دارد؛ اگرچه هردو از نقطه

ندارند و هردو از جنس واحد هستند و اختلاف ذاتی 
ندارند، چون ما اثبات کردیم که وجود اشتراک 

وجود با  معنوی دارد، یعنی هویت خارجیۀ یک
هویت خارجیۀ هر وجود دیگری تفاوت ندارد، بلکه 

ت در هردو داخل در یک حقیقت هستند. ولی صحب
ای که این است که برای هرکدام این تعینات خارجی

وجود دارند، استقلالی سوای استقلال دیگر است؛ 
مثلًا استقلال در کتاب با استقلال در غیر کتاب، مانند 

 حجر یا شجر، تفاوت دارد.
لحاظ نحوۀ وجود هر شیئی در خارج، به ما به 

د خوای از وجود که اینها بهشدت یا به ضعف حصه
مثال کتابی بابکنیم. مندهند حکم میاختصاص می

که یک کیلو وزن دارد نسبت به کتابی که نیم کیلو 
وزن دارد، حصۀ بیشتری از وجود دارد؛ یا حیوانی 
که دارای صد کیلو وزن است نسبت به حیوانی که 
دارای پنج کیلو وزن است، حصۀ بیشتری از وجود 

مثالی حصۀ  دارد؛ یا وجود مادی نسبت به وجود
کمتری دارد، چون آثاری بر وجود مثالی مترتب 
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تواند چنین آثاری را حمل است که وجود مادی نمی
کند، و وجود مثالی دارای اثرات و ظهوراتی است که 

بند قوانین خودش  و تواند در قیدوجودی مادی نمی
شود که وجود آنها را انجام بدهد، پس معلوم می

 جود مادی دارد.مثالی حصۀ بیشتری از و
درخت را نسبت به  مثال اگر شما یکبابمن 

بینید که درخت چیزهایی حیوان درنظر بگیرید می
دارد که حیوان هم دارد، ولی حیوان چیزهایی دارد 
که درخت ندارد؛ مثلًا درخت نمو دارد و رشد 

کند، درخت کند و حیوان هم نمو دارد و رشد میمی
کند ولو هم تولیدمثل میکند و حیوان تولیدمثل می

کند، درخت دارای تولیدمثلشان باهم فرق می
طور است؛ طراوت و نشاط است و حیوان هم همین
بینیم که در ولی ما در حیوان چیزهای دیگری می

رود، یعنی بینیم، مثلًا درخت راه نمیدرخت نمی
محدود به مکانی است که پایبند به آن است و اگر 

شود و ازبین ربیاورند خشک میدرخت را از آنجا د
نقطۀ ضعف در درخت است، اما  رود، و این یکمی

 کند و پایبندحیوان حرکت می
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به مکان خودش نیست و امروز در اینجا است و 
فردا در جای دیگر است؛ یا مثلًا درخت حرکت 
ارادی و اختیاری ندارد، بلکه حرکت او حرکت 

طۀ واسقسری و حرکت طبعی است، یعنی به
کند و چه محدودیت در جهات علّی حرکت می

بخواهد و چه نخواهد این حرکت را دارد، یعنی اگر 
کند و اگر شرایط آماده شرایط آماده باشد حرکت می

طور کند؛ و همیننباشد در حرکت خود توقف می
سمت دارد، ولی حرکت به جهات  حرکت به یک

ینیم که بطور نیست و میاربعه ندارد، اما حیوان این
حرکت ارادی و اختیاری در جهات اربعه دارد، پس 

نقطۀ ضعفی در درخت است و نقطۀ قوتی  این یک
در حیوان. حالا اگر ما حیوان را نسبت به انسان 

بینیم که انسان دارای مراتبی است که بسنجیم می
تواند فکر حیوان آن مراتب را ندارد؛ مثلًا انسان می

و مراتب تجردی را طی کند و مشکلات را حل کند 
 کند، پس انسان مرتبۀ قوّتی دارد که حیوان ندارد.

گذارند و می« تشکیک در وجود»اسم این را  
عبارت است از ضعف و قوّتی که در دو وجود متعین 



1302 

کنیم. اینکه یکی نسبت به دیگری خارجی لحاظ می
شود. در اینجا تر است، تشکیک در وجود میضعیف

عین خارجی است و این درست لحاظ تنظر ما به
است؛ یعنی وجود انسان و وجود حیوان را دو وجود 

 بینیم.مستقل و جدای از هم می

نحوۀ کمال و نقص در موجودات در عرض 
 یکدیگر و در موجودات در طول یکدیگر

تلمیذ: اگر آثار موجودات متعینه را با موجودات 
بسیط و مجرد بسنجیم، برای اینها نقص محسوب 

ای که برای درخت فرمودید، گردد، مثلًا مشیمی
 گردد.برای موجود مجرد نقص محسوب می

اینکه مکان  استاد: مجردات حرکت دارند با 
ندارند؛ مکان موجب ضعف است، مکان معلول آنها 

وجود است، یعنی موجود مجرد این مشی را به
آورد، و تا علت مشی نباشد حرکت و مشیی می

 وجود ندارد.
جا از  تواند در یک: پس مشی چطور میتلمیذ

آثار سعۀ وجودی باشد و در جای دیگر از آثار عدم 
 سعۀ وجودی باشد؟!

رتبه هم لحاظ  استاد: نه، حتی اگر در یک 
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گردد؛ مثلًا کنیم، این نسبت به آن، کمال محسوب می
خورده شده و از درخت  سیبی که کال است و کرم

 افتاده است
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شدن  ل خود برسد، پس بزرگتواند به کمانمی
سیب نسبت به  شدن و رسیدن یک و شیرین

افتادنش، کمالی برای  درخت شدن و از خراب
گردد. این کمال روشن و بدیهی سیب محسوب می

توانیم آن را انکار کنیم؛ و یا مثلاً حیوان است و ما نمی
یا انسانی که از باب اوصاف و اعدام و ملکات، 

ابصار  لی نابینا است، این عدمقابلیت ابصار دارد و
گردد. پس این مراتبی که برای او نقص محسوب می

سنجیم، بین دو شیء برای کمال و ضعف می
عرض است. بنابراین وقتی که دیدیم و متوجه هم

شدیم که وجودی دارای قوّت و قدرتی مافوق 
قدرت وجود دیگر است، آن وجود اول اقوای از 

 شود.وجود دوم می
اما در مجردات، مجرد تحت تسخیر ماده  

نیست، بلکه ماده تحت تسخیر مجرد است؛ یعنی 
واسطۀ آن قوای مدبرۀ عالم و نظام  ما به ِ همین مشی

واسطۀ آنها این حرکات و سکنات، کلی است، لذا به
این کیفیات، این کمیات، این تبدّلات، این حدوثات 

شود. حالا یذلک در اینجا پیدا مو تغییرات و امثال
آیا ما تحت تسخیر هستیم یا آنها تحت تسخیر ما 
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هستند؟! اگرچه آنها حتی مشی یک بچه را هم 
ندارند، ولی اصلًا وجود و حرکت همۀ اینها تحت 

نظر ضعف و کمال ارادۀ آنها است. در اینجا ما از نقطه
بینیم که یک موجود کنیم و طبعاً میبه قضیه نگاه می

موجودی است که تحت اختیار او تر از مجرد قوی
است، مثلًا همین مشی ما منسوب به او است. اما اگر 
همین مشی را به شیئی نسبت بدهید که در عرض 

مثل شخص  شیء اول است ولی نتواند مشی کند ـ
ـ واقعاً  تواند حرکت کندفلجی که افتاده است و نمی

تر از دیگری گوید که این شخص ضعیفعقل می
 است.

نظر وجود مادی، آن کسی که براین از نقطهبنا 
وجود بیاورد که دیگری تواند اثری را بهمی

تر است؛ اما نسبت تواند، این نسبت به آن کاملنمی
طور نیست، اگرچه در به موجود مافوق خودش این

معده در بودن معنا ندارد، معده و زخم عالم بالا فلج
اینجا هست در مجردات معنا ندارد، تولیدمثلی که در 

مجردات معنا ندارد و جبرائیل و میکائیل و سایر 
ملائکه تولیدمثل ندارند، ولی همین تولیدمثل و 
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 همین نکاح تحت تسخیر آن قوای
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مجرد است، یعنی اگر جبرائیل نخواهد شما اصلًا 
توانید کاری انجام بدهید، اگر هزار بار هم نمی

 کان ندارد!التماس کنید و دست به دامانش شوید ام
 

تلمیذ: همین ضیق وجودی باعث مشی شده 
است، یعنی همین انسانی که فلج است نسبت به 

رود کمال دارد. حالا همین انسانی کسی که راه می
تواند به مقامی برسد که دیگر رود میکه راه می

دیگر، تثبیت عبارترفتن برایش مطرح نیست. به راه
یق وجودی خاطر ضموضوع به محمول بر یک یک

خاطر آن موضوع است، یعنی اثبات مشی به
خاطر مرتبۀ بودن با عدم و به بودن و مشوب مخلوط
نفسه و بودن است. ولی خود وجود فی ضعیف

 شود.جا دیده میبنفسه دارای اثر عامی است که همه
استاد: بله، پس شما مؤید ما هستید. ما هم  

مرحلۀ  گوییم. بالأخره هر وجودی درهمین را می
 اثر کم. وجودی خودش دارای اثراتی است، ولو یک

آثار حقیقت وجود، علم و حیات و قدرت است که 
کند؛ یکی علمش کمتر در تعینات تفاوت پیدا می
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است و یکی بیشتر، یکی قدرتش کمتر است و یکی 
هالتر سیصد کیلویی را  بیشتر؛ مثلًا کسی که یک

ۀ کسی اش بیشتر از حصدارد حصۀ وجودیبرمی
گرم را هم بردارد، یعنی  حتی یک توانداست که نمی

خیلی بدیهی است که وجود در اینجا خودش را 
بیشتر نشان داده است؛ یا آثار وجودی شخصی که 

کند بیشتر از آن کسی کتاب را حفظ می محتوای یک
داند در این کتاب چه خبر است. است که اصلًا نمی

در آثار وجود  مگر حسیات داخل در وجود و داخل
نیستند؟! مگر شخص صالحی که آثار نورانیت و صفا 

کنید، نسبت به دزد اش مشاهده میرا در چهره
 کش یکسان است؟!قاچاقچی مکدر آدم

وجود عبارت از حقیقتی است که تمام آثار و  
شوائبی که مترتب بر آن است، همه ناشی از نفس 

کنند. ما خودش است. البته این آثار تفاوت پیدا می
دو وجود مادی را باهم سنجیدیم، همین دو وجود 

 مادی در ارتباط با بالاتر ضعیف هستند؛ آن بالاتر
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هم در ارتباط با بالاتر خودش ضعیف است، و 
اینکه به اسماء و صفات کلّیه و بعد هم  هلمّ جرّا؛ تا

رسد. همۀ این مطالب در مقام به مقام ذات می
 استقلال است.

عین وحدت حقیقت  یک وجود درکیفیت تشک
 وجود

طور مطرح کردیم که اما اگر مطلب را این 
هی مقول به تشکیک  هی اصلاً آیا حقیقت وجود بما

است، این تفاوت دارد با اینکه آیا تعینات وجود 
اند یا نه. بله، در تعینات وجود مقول به تشکیک

اند از اعیان تشکیک هست. تعینات وجود عبارت
که وجود بر آنها عارض شده است. فرقی ای خارجی

کند که ماهیات، ماهیات مادی باشند یا ماهیات نمی
مادی، ماهیات طبعی باشند یا ماهیات  غیر
مفارق؛ هر  طبعی، ماهیات مفارق باشند یا غیر غیر

ماهیتی که وجود بر آن عارض بشود، استقلالی 
گیرد که در ارتباط و نسبت با استقلال و خود میبه
دو که  شود. آثار هرکدام از اینعیّن دیگر لحاظ میت

اقوای از دیگری بود، حکم به اقدمیت، اولویّت، 
اقوائیّت و اشدیّت این وجود و حکم به اضعفیت و 



1310 

شود. این در صورتی است تأخر آن وجود مقابل می
 که ما تعیّنات وجود را مقول به تشکیک بدانیم.

گردد رمیولی بحث در اینجا به اصل وجود ب 
گوییم و خود وجود مقول به تشکیک است. وقتی می

که وجود مقول به تشکیک است، اگر حقیقت وجود 
وقت با اینکه حقیقت وجود واحد لحاظ شود، آن

است و اصلًا تعددی در آنجا وجود ندارد، چطور 
توان تواند مقول به تشکیک باشد؟! آیا اصلًا میمی

یک حقیقت  چنین فرضی را تصور کرد؟! وجود
آید، پس دیگر واحد است که به صور مختلف درمی

 تشکیک در کجای وجود است؟!
مثال اگر من با این دستم بتوانم یک بابمن 

وزنۀ پنجاه کیلویی بردارم، ولی با دست دیگرم که 
سالم نیست نتوانم بیش از دو کیلو بردارم، آیا 

توانم بگویم که قدرت من مقول به تشکیک است، می
ئت جا نش که قدرت هردو دست از یکرحالید

گرفته است؟! بله، اگر خود دست را درنظر بگیریم 
گوییم که این آثار و به تعیّن خارجی آن نظر کنیم، می

و قوا و خصوصیاتی که الآن در این دست است که 
عبارت است از صحت یا تمرین یا تجربه و یا هزار 



_________________________________________________________________ 

1311 

؛ مثلًا حتی چیز دیگر، با آن دست دیگر تفاوت دارد
 شاید
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السلام هم با همان قدرتی  خود امیرالمؤمنین علیه
توانست با زد، نمیکه با دست راست شمشیر می

همان قدرت با دست چپ شمشیر بزند. 
دست با دست دیگر تفاوت دارد،  خصوصیات یک

توانیم بگوییم که خود آن قوا و قدرتی که ولی نمی
ل به تشکیک السلام است مقو در حضرت علی علیه

تواند پنجاه کیلو بردارد است، مثلًا با این دستش می
و با آن دستش بیست کیلو؛ چون قوّه، قوّۀ واحد است 
و منشأ قوّه عبارت از نفس و اراده است و در آنجا 
دیگر تشکیک راه ندارد، و آن حقیقت، حقیقت 

 واحده است.

الحقیقة، یعنی  وجود عبارت است از بسیط 

گیرد؛ اما خود میای که صور مختلفی بهحقیقت واحده

شود! صور که این صور که موجب تشکیک نمی

شوند! وقتی که صور مختلف آن حقیقت مشکک نمی

ماند عبارت از همان وجود واحده کنار برود، آنچه می

ای از وجود را است. آیا خود همان صورتی که مرتبه

م برای مرتببه است، وجود  ۀوجود آورده و مثل مقوی

جدای از حقیقت وجود است؟! آیا مثلًا صورتی از 
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ای از وجود خورده و در جای دیگر آمده و به تکه یک

اینجا تبدیل به أسد یا تبدیل به غنم شده است؟! یا نه، 

طور است که علّٰ همان نفس وجود خاصیتش این

آید، هم به شکل حسب مراتبها، هم به شکل کیف درمی

آید، هم به شکل شکل جوهر درمیآید، هم به کم درمی

آید و هم به آید، هم به شکل ماده درمیعرض درمی

آید. پس یک حقیقت واحده است که شکل مجرد درمی

آن حقیقت واحده خود را به شکل صورت و عرض 

 درآورده است.

ای اگر قدرت را نسبت به خود مشیت و اراده 
یء وقت با شکه منبعث از وجود است لحاظ کنیم، آن

مثال اگر اسماء و بابشود. مندیگر مرتبط می
صفات را به پروردگار متعال نسبت بدهیم، در اینجا 
نفس خود حقیقت وجود، قادر بر تغییر و تبدّل در 
ذات خود است و ما قدرت و قوّت را به خود نفس 

اینکه شیئی را در مقابل کنیم؛ نهوجود مستند می
مستند کنیم و  وجود فرض کنیم و قدرت را به آن

تر از آن شیء است و آن بگوییم که این وجود قوی
 تر از این وجود است.شیء ضعیف
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در اینجا مستند به نفس وجود است؛ اما آنچه  
در ادلۀ منقوله و در آیات و روایات آمده است، از 
باب مجاز و مدارای با مردم و عوام است و خداوند 

 جنبۀ خارجی و اعیان
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ظ کرده است و بعد نسبتی را به خارجی را لحا

رۡحَمُ خودش اختصاص داده است؛ یعنی مثلًا 
َ
﴿أ

﴾ ﴾ 1،ٱلرَّ َٰحِمِيۡن لِقِيۡنَ
ََٰ
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َ
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ٓ
ا
َ
ش
َ
﴿وَ مَا ت

﴾ ُ ءَ ٱللََ
ٓ
ا
َ
ن يَش

َ
ال ما یشاء»  ٤،«ربی الأرباب»  ٣،أ و  «فعی

طورکلّ آنچه از صفات و اسماء به اعیان خارجی به

بالاترش را  ۀشود، خداوند متعال مرحلنسبت داده می

 برای خود درنظر گرفته است.

السلام که  مثال به حضرت علی علیهبابمن 
گویند، یعنی امیر مؤمنین؛ اما درواقع امیرالمؤمنین می

در  جز حضرت وجود ندارد. هر ایمانی کهمؤمنی به
هر شخصی هست عبارت است از همان حصۀ 

ای که او از امیرالمؤمنین دارد، و این خیلی وجودی
اینکه من ایمان دارم و معنای عجیبی است! یعنی نه

کند، و السلام این ایمان مرا حفظ می علی علیه
السلام محافظ  اینکه من تقوا دارم و امام زمان علیهنه

                              
 .٦٤( آیۀ 1٢سوره یوسف ) 1
 .1٤( آیۀ ٢٣سوره مؤمنون ) ٢
 .٣٠( آیۀ ٧٦سوره انسان ) ٣
 .٤٨صحیفۀ سجادیه، دعای  ٤
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که تولّای آن حضرت ایمان من است و من تا زمانی 
را دارم ایمان دارم؛ بلکه اصلًا نفس ایمان من عبارت 

ای از ایمان که او در من است از همان مقدار حصه
قرار داده است. پس دیگر امیرالمؤمنین معنا ندارد و 
دیگر مؤمنینی نیستند تا او امیرشان باشد. مؤمنین 

 اند از خودش؛ یعنی ایمان این مؤمنین عبارتعبارت
است از همان حقیقت خودش! پس دیگر 

گفتن از  رود و امیرالمؤمنینامیرالمؤمنین کنار می
که انسان ولایت امام باب مدارای با عوام است. همین

السلام را در وجود خود نبیند در همان لحظه  علیه
اینکه باید کسی بیاید و این ایمان را ایمان ندارد، نه

ضور ولایت امام در برای او نگه دارد، بلکه نفس ح
شخص عبارت از ایمان او است و عدم حضور  یک

شخص عبارت از عدم ایمان او  ولایی آن در یک
گفتن برای مدارای با مردم  است. پس امیرالمؤمنین

است و از باب محاورات و مماشات با مردم است؛ 
ایمان  دهد و یکایمان را به زید نسبت می یعنی یک
 را به بکر
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ایمان را به خالد نسبت  هد و یکدنسبت می
گوید: یا علی، تو امیر بر همۀ اینها دهد و بعد میمی

هستی. آن ایمانی که اینها دارند یک مرتبه است و تو 
که همان مرحلۀ صد و هزارش را دارا هستی! درحالی

ای هم که آنها دارند اختصاص به حضرت یک مرتبه
خص در دارد و برای خودشان نیست! این همان تش

 وجود است.
وقتی تشخص در وجود واضح شد دیگر شما  

توانید تشخص در هر چیزی را بیان کنید، مثلًا می
بگویید تشخص در ایمان، تشخص در علم، تشخص 
در حیات، تشخص در قدرت، تشخص در إنیّت؛ 

دنبال تشخص در یعنی تشخص در همۀ آثار وجود به
 آید.اصل وجود می

ه تشکیک نداریم! البته پس ما اصلًا مقول ب 
که گفتم، اگر به تعیّنات خارجی نظر طوریهمان

یعنی دو وجود درقبال هم و در عرض  کنیم ـ
ای دارد و آن یکدیگر لحاظ کنیم که این چه حصه

آید. لذا ما ها پیش میـ این بحث ای داردچه حصه
توانیم بین تشکیک در وجود و بین وسیله میبه این
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التیام ایجاد کنیم؛ والّا تشکیک در تشخص در وجود 
 وجود با تشخص در وجود منافات دارد.

تلمیذ: این تعینات خارجی عبارةٌ أخرای همان 
ماهیات است؛ یعنی درواقع بحث تشکیک در وجود 

 بحث ماهوی است. یک
: بله، ماهوی است، چون هر صورت و استاد 

هر کیفیتی عبارت از خود وجود است و خود وجود 
 است که به این حالت درآمده است.

تلمیذ: آیا این تشکیک در وجود، در مجردات 
 هم هست؟

استاد: بله، مقام جبرائیل با مقام ملائکۀ نازله  
 تفاوت دارد.

هم نقیضین هستند و عدم  تلمیذ: عدم و وجود با
قطعاً نسبت به زیرمجموعۀ خودش متواطی است، 

توان وجود را بنابر مسلک آقایان که حالا آیا مگر می
مسلک کثرت است، مشکک بدانیم و این مشکک را 

 نقیض متواطی بدانیم؟!
استاد: بحث اشتراک معنوی وجود به همین  

 گردد، یعنی چون حقیقتشبرمی
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ن شود، و ایحقیقت واحد است نقیض عدم می
البیاض نقیض هستند،  عیبی ندارد؛ مثلاً بیاض با عدم

 ولی خود بیاض مراتب تشکیکی دارد.
کنیم که تلمیذ: ما به حقیقت بیاض طوری نظر می

تشکیک نداشته باشد، چون حقیقت بیاض نه 
مصداق تواطی است و نه مصداق تشکیک، و اصلًا 

توانیم از قوه و ضعف خارج است؛ پس در اینجا نمی
یم که وجود در مقابل عدم است. اینکه بگوی

گوییم وجود و عدم نقیض یکدیگرند، در مرتبۀ می
اصل خود وجود است و اصل وجود مشکک نیست، 

های وجود مشکک هستند؛ پس عدم هم بلکه حصه
 باید حصه داشته باشد.

استاد: نه، مقام حصه غیر از مقام کلی در  
 مفهوم است. عدم اصلًا عین خارجی و تحقق
خارجی ندارد، بلکه صرف مفهوم است؛ ولی وجود 
عبارت از همان تعین خارجی است. وجودی را که 

دهیم، عبارت از همان تحقق در مقابل عدم قرار می
خودش است. آن مفهومی که شما از وجود احساس 

کنید، همان مفهوم هستی است. آن مفهوم هستی می
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که آن شوند. حالا ایندر مقابل نیستی، نقیضین می
هستی به کیفیت شدید است یا به کیفیت ضعیف 

 است، دیگر به آن کار نداریم.
تناقض فقط در آن دو چیزی است که وضع  

یکی موجب رفع دیگری است و رفع آن موجب 
وضع دیگری است، یعنی وقتی که عدم بیاید دیگر 

شود و وقتی که هستی بیاید از آنجا هستی برداشته می
شود؛ اما اینکه هستی برداشته میدیگر از آنجا عدم 

چه نوعی باشد، به آن کاری نداریم. نفس مفهوم 
هستی طارد عدم و نقیض آن است؛ یعنی حتی اگر 
هستی را در قالب عرَض فرض کنید باز طارد عدم 
است، اگر هستی را در قالب جوهر فرض کنید باز 
طارد عدم است، اگر هستی را در قالب مجرد فرض 

رد عدم است، و اگر هستی را در قالب کنید باز طا
 ماده فرض کنید باز طارد عدم است.

دارد، در دفعۀ بعد تلمیذ: دستی که صد کیلو برمی
دارد؛ پس چطور کیلو برمی همان دست یک

توانیم بگوییم که این قدرت أقویٰ است و آن نمی
 قدرت ضعیف است؟!

استاد: بله، ما در اینجا نظر به همان ظهور  



_________________________________________________________________ 

1321 

 و تعین خارجی داریم. خارجی
  



1322 

توانیم این را در امیرالمؤمنین تصور تلمیذ: آیا می
وقت به حدّ کنیم؟! ظهور قدرت امیرالمؤمنین یک

أعلیٰ است و آن وقتی است که در خودش تعین دارد؛ 
وقت در زید و بکر و... ظهور دارد که ضعیف اما یک
 است.

ز استاد: اصلًا مگر ظهور امیرالمؤمنین ناشی ا 
شود؟! نفس او دیگر کم و زیاد نفس او نمی

حقیقت بسیط است.  پذیرد، چون نفس او یکنمی
حقیقت بسیط  در نفس او مراتب نیست، نفس یک

صورت ضعیف بیاید است، چه آن حقیقت بسیط به
گویند. صورت قوی؛ ولی به اینها تشکیک نمییا به

اش تشکیک است، نه در پس در ظهور خارجی
 حقیقت آن.

 ادلۀ مؤلف در اثبات اشتراک معنوی مفهوم وجود
مفهوم »حمل التواطؤ؛  فی أنی مفهوم الوجود مشترکٌ محمولٌ علّٰ ما تحته حمل التشکیک، لا

شود بر آن مصادیقی که در تحت آن وجود قرار دارند؛ این وجود مشترک است و حمل می
 «حمل، به حمل تشکیک است، نه به حمل تواطؤ.

ا کونه مشتر کًا بی الماهیات فهو قریب من الاولیات؛ فإنی العقل یجد بی موجود و موجود أمی
یکن الموجودات  یجد مثلها بی موجود و معدوم، فإذا لَ من المناسبة و المشابهة ما لا

متشارکة فی المفهوم بل کانت متبائنة من کلی الوجوه، کان حال بعضها مع البعض کحال 
 اسبة.وجود مع العدم فی عدم المن

اما اینکه این وجود مشترک بین ماهیات است، »
 «قریب به اولیات است.

مفهوم وجود بین همۀ ماهیات مشترک  



_________________________________________________________________ 

1323 

معنوی است؛ یعنی همۀ ماهیات از این وجود 
ای دارند، و وجودی که بر ماهیتی هست با حصه

گونه تفاوتی وجودی که بر ماهیت دیگر هست هیچ
 ندارد.

بت و مشابهتی )که عقل بین دو موجود، مناس»
 ای است که ما اسمهمان حقیقت واحدۀ بسیطه

گذاریم( آن را اشتراک معنوی در وجود می
یابد که آن را اصلًا بین موجود و معدوم می

یابد. پس وقتی که موجودات متشارک در نمی
مفهوم نباشند، بلکه از هر وجهی که شما تصور 

عضی کنید با همدیگر تباین داشته باشند، حال ب
از این موجودات با بعض دیگر مثل حال وجود 

 «با عدم است در عدم مناسبت.
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مثل تباین سیاهی و سفیدی که هیچ وجهی برای 
کنید، چون بین سیاهی و سفیدی، و دو پیدا نمی این

بین ظلمت و نور مشابهتی نیست و هیچ ربطی به 
که شما بین موجودات، ربط یکدیگر ندارند؛ درحالی

گویید که این هست و آن هم بینید و میت میو مناسب
کنید، امر را بر هر دوی اینها حمل می هست، و یک

دو نباشد شما یک امر را بر  ولی تا مناسبتی بین این
 امر، وجود است. یک کنید. آنهر دو حمل نمی

ت و لیست هذه لأجل کونها متحدة فی الاسم، حتیی لو قدرنا أنیه وضع لطائفة من الموجودا
تکن المناسبة بی  یوضع للموجودات اسم واحد أصلًا، لَ و المعدومات اسم واحد و لَ

الموجودات و المعدومات المتحدة فی الاسم أکثر من التی بی الموجودات الغیر المتحدة 
 مثلها کما حکم به صریح العقل. فی الاسم، بل و لا

خاطر این نیست که این مناسبت و اشتراک به»
ات، متحد در اسم هستند. حتی اگر این موجود
دسته از موجودات و معدومات  برای یک

اسم واحد درنظر بگیریم، ولی اصلًا اسم  یک
واحدی برای موجودات درنظر نگیریم، آن 
مناسبت بین موجودات و معدوماتی که اسم 
واحد دارند، بیشتر از آن مناسبت بین موجوداتی 

بلکه مثل آن باشد، و که در اسم متحد نیستند نمی
طور که عقل صریح، حکم به آن هم نیست؛ همان

 «کند.می
وقتی که شما اسمی برای موجودات  

شود. آیا گذارید، این اسم موجب اتحاد نمیمی
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گفته « عین»اتحاد در اسم بین شیر درنده که به آن، 
شود، گفته می« عین»شود و بین زانو که به آن هم می

ین شیر و زانو چه موجب مشارکت شده است؟! ب
م واحد طور که اگر یک اسمشارکتی است؟! همان

برای ماست و دروازه گذاشتیم، این اسم واحد 
شود! ما حتی دو نمی گذاشتن موجب اتحاد آن

توانیم بگوییم که اصلًا هیچ مناسبتی نیست الّا در می
آوریم. یک مفهوم تصوری که از معدوم در ذهن می

حیوان ده  نظر ماهیت، مثلًا یکدر اینجا فقط از نقطه
گیریم؛ جنس درنظر می رأس و انسان را تحت یک

 اما مناسبت دیگری بیشتر از این وجود ندارد.
و هذه الحجة راجحة فی حقی المنصف علّٰ کثیر من الحجج و البراهی المذکورة فی هذا 

 تکن مقنعة للمجادل. الباب، و إن لَ
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و این حجت در حق منصف از بسیاری از حجج »
و براهینی که در این باب ذکر شده، راجح است 
و دلیل بسیار خوبی است؛ اگرچه برای مجادل 

 «کننده باشد.تواند قانعنمی
 یشعر به. و العجب أنی من قال بعدم اشتراکه فقد قال باشتراکه من حیث لا

عجب این است که کسی که قائل به عدم »
اک وجود شده و گفته است که وجود اشتر

مشترک معنوی نیست بلکه مشترک لفظی است، 
یشعر ]و ناخودآگاه[  لاحیثهمین شخص من

 «قائل به اشتراک معنوی وجود شده است!
این وجودی که بر »گوید: که میچون همین

، «شود مشترک معنوی نیستماهیات حمل می
معنا را  بالأخره معنایی در ذهنش آورده است که آن

گوید که این بر همۀ ماهیات حمل کرده است و می
شود، مشترک وجود واحدی که بر ماهیات حمل می

اید معنوی نیست! چطور شما معنایی را تصور کرده
اید؟! پس معلوم و آن را بر همۀ ماهیات حمل کرده

است که خود شما بدون اینکه بفهمید، قائل به 
توانید مثلًا آیا شما می اید.اشتراک در این مفهوم شده

بگویید که مفهوم أسد با مفهوم شیر لبنی مشترک 
معنوی نیست؟! یا مثلًا بگویید که مفهوم کتاب با 
مفهوم فرش مشترک معنوی نیست؟! اصلًا چنین 
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که شما دار است؛ چون همینای خندهمسئله
دو  گویید فرش، خود شما اینگویید کتاب و میمی

اید، پس دیگر معنا ندارد که را از هم جدا کرده
بگویید: کتاب و فرش مشترک معنوی نیستند. آیا 

توانید مثلًا بگویید که آب و آجر مشترک معنوی می
دار است؛ چون نیستند؟! اصلًا گفتن این قضیه خنده

گویید آب، در اینجا معنایی غیر از که شما میهمین
اید. ذلک را در ذهن آوردهمفهوم آجر و حجر و امثال

هایی که در طور گفتید که خاصیت آباما اگر این
هایی که در جاهای دیگر هستند اینجا هستند با آب

تفاوت دارند، در اینجا شما قائل به اشتراک معنوی 
هایی گویید که آباید؛ چون وقتی میبرای آب شده

که در جاهای مختلف هستند، شما حکم واحد را بر 
ید، گرچه خاصیت آبی اجاهای مختلف حمل کرده

که در اینجا هست با خاصیت آبی که در جاهای دیگر 
کند؛ یعنی شما امر ثابتی را تصور هست تفاوت می

اید و اختلاف را بر خواص و امکنه و ازمنه کرده
 اید.حمل کرده

طور است؛ یعنی وقتی در اینجا هم همین 
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 وجودی که در محمولات»گویید: می
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، آیا شما یک امر «نیستهست، مشترک معنوی 
اید یا به تعداد هر را برای ماهیات مختلف اثبات کرده

اید؟! اگر به تعداد وجود جدا تصور کرده ماهیتی یک
اید، پس قبل وجود جدا تصور کرده هر ماهیتی یک

توانید وجود را تصور کنید؛ از تصور آن ماهیت نمی
 اید.که آن را تصور کردهدرحالی

ه یکن هٰهنا شی  کلی شیء لو کان بخلاف وجود الآخر لَلأنی الوجود فی ء واحد یحکم علیه بأنی
نهایة لها و لابد من اعتبار کلی واحد منها لیعرف أنیه  غیر مشترک فیه، بل هٰهنا مفهومات لا

 یحتج إلٰی ذلک عُلم منه أنی الوجود مشترک. هل هو مشترک فیه أم لا؛ فلمای لَ

خلاف وجود به چون وجود در هر چیزی اگر»
دیگری باشد دیگر در آنجا شیء واحدی نیست 
تا حکم بر آن بشود به اینکه در این شیء واحد، 
اشتراک وجود ندارد؛ بلکه در آنجا مفهومات 

نهایتی هستند که هرکدام از آنها را باید بی
جدا اعتبار کرد )چون هرکدام با دیگری بنا  جدا

ا بدانیم آیا اینکه م بر فرض شما تفاوت دارد( تا
 «فیه هست یا نه. مشترکٌ

توانیم یعنی ما تا آن ماهیت را درنظر نگیریم نمی
فیه است یا نه؛ پس  بگوییم که وجودش مشترکٌ

توانیم حکم واحد را روی وجود اصلًا ما نمی
 بیاوریم.
که در حکم به اشتراک یا حکم به عدم آنجایی از»

تی را اشتراک احتیاج نداریم به اینکه هر ماهی
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شویم که جداگانه درنظر بیاوریم، متوجه می
 «وجود مشترک است.

و أیضًا الرابطة فی القضایا و الأحکام ضربٌ من الوجود، و هی فی جمیع الأحکام مع 
 اختلافها فی الموضوعات و المحمولات معنیً واحد.

دلیل دیگر اینکه رابطه در قضایا و احکام نوعی »
در همۀ احکام از وجود است، و این رابطه 

وجود اختلافشان در موضوعات و محمولات،  با
 «معنای واحد دارد.

شود، هر محمولی که بر موضوعی حمل می 

دو وجود دارد که اگر این ارتباط نباشد، ارتباطی بی آن

گویید: گیرد؛ مثلًا وقتی که شما میحمل صورت نمی

ارتباط وجود دارد. اگر  بی قائم و زید یک« زیدٌ قائمٌ »

ارتباط وجود نداشت دیگر قائم را بر زید حمل 

گویید: زید قائم است و کردید. یعنی وقتی مینمی

عمرو جالس است و بکر نائم است، و نوم و جلوس و 

کنید، باید یک وجود بی ها حمل میقیام را بر این ماهیت

 دو حاکماین
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ن وجود رابط، در همۀ احکام، با باشد. برای ای
وجود اختلافشان در موضوعات و محمولات، 

اینکه این موضوعات و  معنای واحدی است؛ یعنی با
هم اختلاف دارند، ولی شما خود نفس  محمولات با

مثال در بابدانید. منرابطه را امر واحدی می
قضایای عمرو خوابیده است و بکر جالس است، این 

یکی است؛ اگرچه این نوم است و  در همه« است»
آن جلوس است، و این بکر است و آن خالد است، 
یعنی هم موضوع تفاوت دارد و هم محمول تفاوت 
دارد، ولی رابط همۀ آنها یکی است و هیچ فرقی 

 ندارد.
و من الشواهد أنی رجلًا لو ذکر شعرًا و جعل قافیة جمیع أبیاته لفظ الوجود لَاضطری کلی أحد 

یحکم  لعلم بأنی القافیة مکررة، بخلاف ما لو جعل قافیة جمیع الأبیات لفظ العی، فإنیه لَإلی ا
ا مکررة فیه. و لولا أنی العلم الضوریی حاصلٌ لکلی أحد بأنی المفهوم من لفظ  علیه بأنهی

 یحکموا فی الصورة الأخریٰ. حکموا بالتکریر هٰهنا کما لَ الوجود واحد فی الکل لما

این ( اشتراک معنوی وجود)واهد یکی از ش»
است که اگر یک آقایی شعری بسراید و قافیۀ 
همۀ ابیاتش را لفظ وجود قرار بدهد، هر شخصی 

قافیه در اینجا مکرر است : ناچار است که بگوید
اما اگر شما قافیۀ (! خورددرد نمیو این شعر به)

قرار ( که هفتاد معنا دارد)هر بیت را لفظ عین 
شود بر اینکه قافیه در این ر حکم نمیبدهید، دیگ

چون هر عینی دلالت بر یک )شعر مکرر است 
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(. گویندکند و دیگر به این تکرار نمیماهیت می
اگر علم ضروری برای هر شخصی حاصل 

شد بر اینکه مفهوم لفظ وجود در همۀ ابیات نمی
کردند؛ یکی است، در اینجا حکم به تکرار نمی

تکرار در صورت دیگر  که حکم بهطوریهمان
 .«کردندنمی

 بیان مؤلف در تعریف تشکیک در وجود
لیة و الأقدمیة و الأشدیة و أما کونه محمولًا علّٰ ما تحته بالتشکیک ـ ـ  أعنی بالأولویة و الأوی

ـ دون بعض و فی بعضها أقدم  کما سیجیء فلأنی الوجود فی بعض الموجودات مقتضی ذاته ـ
سبب له أولٰی بالموجودیة  فی بعضها أتمی و أقویٰ؛ فالوجود الذی لابحسب الطبع من بعض و 

من غیره و هو متقدم علّٰ جمیع الموجودات بالطبع، و کذا وجود کلی واحد من العقول 
م علّٰ وجود العرض. الة علّٰ وجود تالیه، و وجود الجوهر متقدی  الفعی

اما اینکه حمل وجود بر هر مصداقش و بر هر »
 تحت آن است،چیزی که در 
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وجود بر وجود  یعنی یک حمل تشکیک است ـ
مثلًا وجود پدر )دیگر اولویّت یا اوّلیت دارد 

یا ( اولویّت و اوّلیت نسبت به وجود فرزند دارد
یک وجود اقدم از وجود دیگر یا أشدّ از وجود 

ـ چون وجود در بعضی از موجودات  دیگر است
خواهد زودی چنانکه به مقتضای ذات آن است ـ

مانند باری تعالیٰ که وجود از حاقّ ذاتش )آمد 
اینکه وجود بر آن عارض شود، نهانتزاع می

ـ ولی در بعضی از موجودات  (شودمی
بلکه وجود عارض )طور نیست این( ممکنات)

( گویندبر ماهیت است، لذا به آن امکان ذاتی می
حسب طبع و در بعضی از موجودات، وجود به

دیگر است و در بعضی از  أقدم از بعضی
موجودات، وجود أتم و أقوای از وجود دیگر 

مثلًا مجردات أتم و أقوای از وجود )است 
 (.مادیات هستند

آن وجودی که وجود پروردگار است و سببی 
برای او نیست قطعاً از غیر خودش که نیاز به 
سبب و علت دارند، أولیٰ بالموجودیة است، و 
آن وجود علّی طبعاً بر همۀ موجودات متقدم 

طور وجود هرکدام از عقول فعّاله است، و همین
بر وجود بعدی خودش طبعاً أولیٰ و أقدم و أشد 

د جوهر متقدم بر وجود عرض است، و وجو
لحاظ اینکه عرضی بدون جوهر تحقق به)است 
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 (.«کندخارجی پیدا نمی
و أیضًا فإنی الوجود المفارقی أقویٰ من الوجود المادی، و خصوصًا وجود نفس المادة 

ا تشبه العدم. ا فی غایة الضعف حتیٰ کأنهی  القابلة، فإنهی

وجود مفارقات و مجردات أقوای از وجود »
ادی و مادیات است، و خصوصاً وجود نفس م

مادۀ قابله )یعنی خود ماده را بدون صورت درنظر 
قدر ضعیف است نظر وجود اینبگیریم( از نقطه

 «که گویا به عدم شباهت دارد.
مادۀ قابله یا هیولا همان جهت استعداد در هر 

آید؛ پس تا تعینی است که در هر آن به شکلی درمی
ولا اصلًا تحقق خارجی نخواهد صورت نباشد آن هی

ای بدون صورت در داشت، چون هیچ هیولا و ماده
 کند.خارج تحقق پیدا نمی

می للوجودات، و إن لَ یکن کذلک  و المتقدم و المتأخر و کذا الأقویٰ و الأضعف کالمقوی
 للماهیات.

طور أقویٰ و أضعف، متقدم و متأخر و همین»
 «.مثل دو مقوّم برای وجودات هستند

البته مقوّم واقعی جزء آن شیء است؛ ولی 
 أقوائیت و أضعفیت و تقدم و تأخر مثل مقوّم
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هستند، یعنی چون مرتبۀ آن وجود را تشکیل 
کند، لذا دهند و وجود بدون مرتبه تحقق پیدا نمیمی

 شوند.مثل مقوّم می
 «طور نیستند.و اگرچه نسبت به ماهیات این»

به یکدیگر ندارند چون دو ماهیت اصلًا ربطی 
ولو هر ماهیتی باشند؛ مثلًا ماهیت جبرئیل با آن 
عظمت و جلالش، با ماهیت زید هیچ تقدم و تأخری 

خاطر اینکه ماهیت اصلًا تأصلی ندارد ندارد، به
اینکه أقوائیت و أضعفیت و أشدّیت و غیرذلک  تا

حمل و عارض بر آن شود؛ بلکه هرچه هست وجود 
شود، ق و عین خارجی میاست و وجود باعث تحق

تا ماهیت را در کنار هم  نه ماهیت. اگر شما هزار
 گونه تقدمی نسبت به یکدیگر ندارند.بگذارید، هیچ

 تمایز رتبی جمیع موجودات از یکدیگر
ر وقوعه فی مرتبة أخریٰ لا سابقة و  فالوجود الواقع فی کلی مرتبة من المراتب لا یتصوی

 لاحق. سابق و لا خر فی مرتبته لاوقوع وجود آ لاحقة، و لا لا

ای از مراتب واقع وجودی که در هر مرتبه»
شود امکان ندارد که وقوعش در مرتبۀ دیگر می

تصور بشود، نه مقدم و نه مؤخر؛ و امکان ندارد 
که وقوع وجود دیگری در مرتبۀ این وجود 

 «تصور شود، نه قبلًا و نه بعداً.
افتد، بلکه لو نمیوقت یکشنبه از شنبه جمثلاً هیچ
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 اول باید شنبه باشد و بعدش یکشنبه بیاید.

 تفاوت هویت و ماهیت
 تلمیذ: هویت شیء همان ماهیت آن است؟

استاد: خیر، هویت عبارت از تعین خارجی  
است، ولی ماهیت عبارت از حدود یک شیء است. 

وقت نظر هویت یعنی آنچه در خارج هست، لذا هیچ
یت ناظر به عدم است. ماهیت به عدم ندارد؛ ولی ماه

عبارت از حدود یک شیء است؛ چه حیوان باشد، 
چه انسان باشد، چه نبات باشد و چه شجر باشد. 
هویت عبارت است از همان حدودی که در خارج 

کند، یعنی همان چیزی که الآن در تحقق پیدا می
خارج است و عین خارج است. لذا اسم شیء معدوم 

 گذاریم.بلکه ماهیت می گذاریم،را هویت نمی

 محمداللَهمی صلی علّٰ محمد و آل 
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جلسۀ بیست و نهم، بخش اول: استناد 
 مفاهیم مشکک به وجود
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 الحمدُ لِلّه ربِّ العالمیَ 

دٍ وَ آله الطیاهرینَ   و الصلاةُ علّٰ خیرة اللَه المُنتجبیَ محمی

 و اللیعنةُ علّٰ أعدائهم أجمعیَ 

 عدم تشکیک در ماهیات
إنی العقل مثلًا متقدم بالطبع علَّ الهیولٰی، و کلٌّ من الهیولٰی و الصورة »و المشاؤون إذا قالوا: 

م بالطبع أو بالعلییة علَّ الجسم فلیس مرادهم من هذا أنی ماهیة شیء من تلک الأمور « متقدی
 متقدمة علّٰ ماهیة الآخر.

صحبت به اینجا رسید که وجود برحسب  
تعین خارجی خودش بر بعضی از انواع، اقسام، 
اصناف و بعضی از مصادیقش تقدم یا تأخر پیدا 

ای محفوف به کند، و هر وجودی در هر مرتبهمی
سری از علل است که آن علل او را در آن رتبۀ یک

دهند. در اینجا طولی و در آن رتبۀ عرضی قرار می
توانیم از وجود، وجوب را انتزاع کنیم ه ما میاست ک
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نظر و از وجوب، وجود را انتزاع کنیم؛ چون از نقطه
سلسلۀ علیت، تأخر معلول از علت، تأخر زمانی 
نیست و انفکاک معلول از علت مستحیل است، و 

ای هذا هر تعین وجودی در هر رتبه و مرتبهعلیٰ
که آن سری از شرایط و عللی است متأخر از یک

وجود را احاطه کرده و در همان رتبۀ معین قرار داده 
 است.

طور ولی در بعضی عبارات، ممکن است این 
گویند: ماهیت این شیء مقدم بر دیده بشود که می

ماهیت آن شیء است؛ مثلًا ماهیت ابوت مقدم بر 
ماهیت بنوت است، ماهیت عقل مقدم بر ماهیت 

 هیولا وهیولا و صورت و جسم است، ماهیت 
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صورت مقدم بر جسم است. اینها چه معنایی 
ماهیت  دانیم که یککه ما میدارند؟! درحالی

وقت بر ماهیت دیگر مقدم نخواهد شد؛ چون هیچ
ماهیت امری عدمی است و حدود وجود است و از 

اینکه مقدم باشد و یا مؤخر  خود نمودی ندارد تا
ه خود باشد. منظور در اینجا وجود ماهیت است، ن

 هی. حیث ماهیت من

 تقدم و تأخر باواسطه و بلاواسطه
طورکلی تقدم و تأخر در دو نقطه و در دو به 

 گیرد:موضع قرار می

ل آنجایی است که تقدم و تأخر به   موضع اوی

ما فیه »دیگر، عبارتمعنای متقدم و متأخر باشد؛ به

شیء واحد « ما به التقدم و التأخر»و « التقدم و التأخر

زمان »گوییم: که می« زمان»مثال در عنوانباشد. به

، هم آنچه مقدم است «دیروز، زمان امروز، زمان فردا

تقدم و تأخر است زمان  ۀزمان است و هم آنچه وسیل

 است.

اما موضع دوم آنجایی است که مثلًا ما  

علمی که دارد مقدم بر عمرو  ۀواسطزید به»گوییم: می
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قدم زید بر عمرو شده است، و این علم موجب ت« است

است؛ یعنی اگر علم « ما فیه التقدم و التأخر»پس علم 

بیشتری داشته باشد طبعاً چون دارای فضیلت و شرف 

تری بیشتری است، بر آن کسی که علم کمتر و ضعیف

شود دارد تقدم دارد، اما این علم است که موجب می

التقدم و ما فیه »در اینجا زید مقدم بر عمرو شود؛ لذا 

بینیم: را ما دو چیز می« ما به التقدم و التأخر»و « التأخر

همان علم است. یا « ما فیه»زید است و « ما به»

« ما به التقدم و التأخر»مثال ابوت بر بنوت عنوانبه

است که « وجود» ۀواسطاست، اما این ابوت و بنوت به

، اند، و اگر وجود أب جلوتر نبودمتقدم و متأخر شده

گذاشتیم و اگر وجود ابن مؤخر اسم أب را مقدم نمی

 کردیم.نبود، اسم ابن را متأخر، اطلاق نمی

طور نیست و ما در مورد ولی در مورد زمان این 

بینیم که تقدم و تأخر، نفس آن زمان است؛ زمان می

خود زمان است که « ما فیه التقدم و ما فیه التأخر»یعنی 

طور آنچه شده است و همیموجب تقدم و تأخر زمان 

گیرد باز خود زمان است، به آن تقدم و تأخر تعلق می
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یعنی امروز و دیروز و فردا خود زمان است؛ یعنی هم 

« به التقدم و التأخر»است و هم « فیه التقدم و التأخر»

 است.

ماهیت عقل »گویند: فیه که میاما در مانحن 
 مقدم بر ماهیت هیولا و صورت و
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ست، و هیولا و صورت مقدم بر جسم جسم ا
معنای این نیست که ماهیت صورت مقدم ، به«هستند

بر جسم است یا ماهیت عقل مقدم بر جسم و 
صورت و هیولا و... است، بلکه وجود اینها مقدم 
است؛ چون تقدم و تأخر در ماهیت معنا ندارد، بلکه 
چون وجود یکی علت برای دیگری است بنابراین یا 

 تأخر طبعی دارد یا تقدم و تأخر علّی دارد.تقدم و 
تلمیذ: قضایایی داریم که در آنها ماهیت نسبت 
به وجود مقدم یا مؤخر است؛ پس اینکه ماهیت مقدم 

شود که وجود مقدم بر وجود است معنایش این می
 بر وجود است؟!

ماهیت غیر از وجود است، ولی ما استاد:  
گوییم که ماهیت مقدم بر وجود است، بلکه آنها نمی
گویند که این ماهیت بر آن ماهیت مقدم است. می

تقدم و تأخر ماهیت، تقدم و تأخر خارجی نیست، 
بلکه تقدم و تأخر ذهنی است؛ یعنی ذهن برای وجود 

وعاء  دهد و برای ماهیت هم یکوعاء قرار می یک
دهد، و تا آن وجود نباشد ماهیت وجود ار میقر

 کند.خارجی پیدا نمی
تلمیذ: پس معلوم است که آنها ماهیت را غیر از 
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 طور نیست!گیرند، اما اینجا اینوجود می

طور است! آنها خیر، در اینجا هم همیاستاد: نه 

گویند که این ماهیت بر آن ماهیت مقدم یا مؤخر می

خودش مقدم یا مؤخر است، بلکه اینکه است؛ ولی نه

در ماهیت، وجود است. این « ما فیه التقدم و التأخر»

است، ولی این ماهیت « بها التقدم و التأخر»ماهیت 

اکسیر وجود مقدم شده است، وإلای خود  ۀواسطبه

محض که مقدمیت و مؤخریت  ماهیت عدم است و عدم

 ندارد.

 شمول سعی وجود
فرمایند این ح میمطلب دیگری که ایشان مطر 

دیگر، عبارتاست که وجود، عموم جنسی ندارد؛ به
وجود مافوق مقوله است و شمول وجود، شمول 

طورکلی جنسی نیست، بلکه شمول سعی است. به
جنس و نوع و فصل از اقسام جوهر هستند و ماهیت 

که وجود، ماهیت نیست، بلکه هستند؛ درحالتی
وجود، در خارج بخشد و وجود به ماهیت، وجود می

بخشد، پس چطور ممکن است به ماهیت تحقق می
که وجود، در که خود وجود، جنس باشد درحالی
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 بخشد؟! اگرخارج به جنس تحقق می
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 وجود نباشد حیوانی در خارج نیست!
گوییم مثلًا اگر از باب تقریب به ذهن می 

هایی که در خارج هستند نجاری نباشد چوب
د؛ چون نجار است که این شوناستفاده می بلا

تراشد و بعد آنها را با ها را به وزان خاصی میچوب
یک ترکیب خاص به شکل صندلی یا سریر یا منبر 

هزار چوب را روی هم  آورد. شما اگر صددرمی
ها فقط نمایی دارند ولی انباشته کنید این چوب

توانیم بگوییم حالا وقت ما نمیخاصیتی ندارند. آن
ها را به سریر یا منبر تبدیل کرده ین چوبکه نجار ا

است بنابراین نجار، جنس برای منبر یا فصل برای 
منبر یا نوع و صنف و مصداق برای منبر و سریر 

علت فاعلی است و آن علت فاعلی  است! نجار یک
اصلًا نه ربطی به جنس و نوع و فصل دارد و نه ربطی 

لت ع به اصل و حقیقت چوب دارد، بلکه فقط یک
فاعلی و علت معدّه است که اینها را با یکدیگر 

 کند.ترکیب می

طور است، یعنی وجود، جنس وجود هم همی 

برای موجودات نیست؛ چون موجود عبارت است از 
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اند از جنس و فصل، و جنس هیولا و صورتی که عبارت

و فصل حدود برای وجود هستند، و عارض و حمل بر 

خارج به اینها تعی شوند و وجود، در وجود می

تواند جنس اینها باشد. میدهد، پس خود وجود نمی

این اگر وجود، جنس باشد پس در تعی  برعلاوه

خارجی نیاز به فصل دارد، چون جنسِ تنها تعی 

بفصله  کند إلای خارجی ندارد و عینییت خارجی پیدا نمی

این اگر وجود، جنس باشد بنابراین  برالممیز. علاوه

تعالٰی هم احتیاج به فصل ممیز دارد، بگوییم که باریباید 

طور شد، این ترکیب است و ترکیب و وقتی که این

موجب علت و نیاز است و نیاز، ایجابِ سبب غیر و 

 کند.علتِ غیر می

 استناد همۀ تقدم و تأخرها به وجود
و المشاؤون إذا قالوا إنی العقل مثلًا متقدم بالطبع 

کلی من الهیولٰی و الصورة متقدم بالطبع أو علَّ الهیولٰی، و 

 بالعلیة علَّ الجسم؛

وقتی که مشائی فرمودند که عقل تقدم طبعی بر »

هیولا دارد، و هرکدام از هیولا )ماده( و صورت، تقدم 
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 «به طبع یا به علیت بر جسم دارند،

واسطۀ هیولا و صورت است که جسم در چون به
ا مقهور ارادۀ عقل شود، و همۀ اینهخارج پیدا می

شود، و هستند، یعنی عقل است که علت هیولا می
 هیولا و صورت علت جسم
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واسطۀ عقل است که هیولا و صورت شوند. بهمی
کنند، یعنی اگر عقل در خارج تحقق و تعین پیدا می

ای که عرض و قوای عاقله نباشند، بنابر سلسلۀ طولیه
تند در خارج شد، وجوداتی هم که منبعث از آنها هس

پیدا نخواهند شد. پس هرکدام از اینها تقدم طبعی یا 
کند که تقدم تقدم علّی بر جسم دارند و فرقی نمی

 طبعی باشد یا تقدم علّی.
اما شما گفتید که ماهیات تقدم و تأخر  

که در اینجا ماهیات را متقدم و پذیرند؛ درحالینمی
 متأخر کردید!

یة شیء من تلک الأمور متقدمة علّٰ ماهیة الآخر و حمل الجوهر فلیس مرادهم من هذا أنی ماه
 علَّ الجسم و جزئَیه بتقدم و تأخر، بل المقصود أنی وجود ذلک متقدم علّٰ وجود هذا.

پس مراد آنها این نیست که ماهیتِ هرکدام از »
این امور متقدم بر ماهیت دیگری است، و حمل 
جوهر بر جسم و دو جزئش که هیولا و 

اند، به تقدم و تأخر است؛ بلکه رتصو
مقصودشان این است که وجود عقل، وجود 

کند، و وجود هیولا هیولا و صورت را ایجاب می
 «کند،و صورت، وجود جسم را ایجاب می

یعنی تا صورت نباشد جسم هم نیست؛ چون 
شما هر جسمی را درنظر بگیرید، آن جسم از 

نی صورت تشکیل شده است، یع ماده و یک یک
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طور نیست که اول جسمیت بیاید و بعد صورت این
پیدا کند، بلکه صورت و هیولا هردو موجب جسم 

 هستند.
بنابراین وجود اینها بر دیگری تقدم طبعی دارد »
نه صرف ماهیاتشان، چون ماهیات اعدام هستند )

 (.«پذیرندو اعدام تقدم و تأخر نمی
 تبیین تقدم طبعی

دم علّی یکی است؛ در اینجا تقدم طبعی و تق 
وقتی هیولا و صورت  خواهیم بگوییم کهیعنی نمی

شود، بلکه سال بعد جسم پیدا می پیدا شدند یک
حتی به طرفةالعینی هم با همدیگر فاصله ندارند و 
اصلًا وجود آن عین وجود این است؛ ولی ذهن در 
مقام تقدم و تأخر، وقتی که این را نسبت به آن 

نظر وجود کند و از نقطهمی سنجد، یکی را علتمی
 دهد.بر دیگری تقدم می

مثال شما وقتی که در را با یک کلید عنوانبه 
گوید که حرکت دست شما کنید قطعاً عقل میباز می

وجود آورده است و تا است که حرکت مفتاح را به
 دست شما
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کند و تا مفتاح حرکت نکند مفتاح حرکت نمی
طور نیست که شود. اینحرکت نکند قفل باز نمی

شما دستتان را تکان بدهید و یک ساعت دیگر کلید 
تکان بخورد، بلکه حرکت دست شما عین حرکت 

تصور « دو»توان مفتاح است، یعنی برای آن اصلاً نمی
اید و شستهمثال وقتی که در ماشین نعنوانکرد! یا به

انداز کنید قطعاً وقتی که ماشین در دستحرکت می
کنید؛ یا مثلًا وقتی که در افتد شما هم حرکت میمی

روید، اید و از این نقطه به آن نقطه میماشین نشسته
کنید که از این نقطه به آن نقطه آیا احساس می

اید، یا ماشین حرکت کرده است ولی شما هنوز رفته
روید! آیا ستید؟! شما دارید با ماشین میسرجایتان ه

کنید، حرکت ماشین شما که با ماشین حرکت می
علت حرکت شما است، یا اینکه اینها با یکدیگر فرق 

کند و شما کنند و ماشین برای خودش حرکت میمی
کنید؟! یک حرکت هم برای خودتان حرکت می

است ولی حرکت آن، علت حرکت شما است، 
حرکت باشد، بلکه حتی طرفةالعینی هم اینکه دو نه

 بین اینها فاصله نیست!
طور هیولا و صورت، هر دوی اینها ***  همین  
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کنند؛ یعنی در هرجا که هیولا و جسم را اقتضا می
صورت باشد جسم هم هست، اما ممکن است 

مثال این بابهیولا باشد ولی صورت نباشد. من
و حالا که  فرش هم هیولا دارد و هم صورت دارد،

هیولا و صورت هست پس این فرش هم هست؛ اما 
شدن به خاکستر، ماده و  این فرش برای تبدیل

هیولا را دارد ولی صورتش را ندارد، بنابراین این 
شود فرش باید با صورتی که بعداً بر آن عارض می

با همدیگر جمع شوند، یعنی صورت ناریه با این 
همان چیزی است ماهیت و هیولا جمع شود. هیولا 

نحو استعداد موجود است، که در تمام این صور به
نحو فعلیت، چون فعلیتش فرش است. ما نه به

خواهیم، بلکه چیز دیگری فرشیت را نمی
صورت فرش دربیاید و هم خواهیم که هم بهمی
صورت لحم صورت خاک دربیاید و هم بهبه

 صورت عظم دربیاید. اسم آن رادربیاید و هم به
گذاریم که در همۀ این مراحل هست. هیولا می

امروز  1«هر لحظه به شکلی بت عیّار برآمد»گفت: 

                              
  :٢، تعلیقه ٨٤توحید علمی و عینی، ص  1
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 صورت فرش درآمده است و فردا ممکنبه

فردا صورت تراب بشود، پساست همی هیولا به

صورت... صورت ناریه باشد، آن روز دیگر بههمی به

 آن ۀصورت ضمیموقت وقتی که آنجریٰ. آن یو هلم

صورت یک نوع خاص شود، آن هیولا و آنهیولا می

 دهند. این تقدم طبعی است.از وجود را تشکیل می

 دو صورت تقدم و تأخر در کلام مؤلف
 و بیان ذلک أنی التقدم و التأخر فی معنیً ما یتصور علّٰ وجهی:

نحوۀ تقدم و تأخر که تقدم و تأخر بیان این»
و تأخر در وجودی است، به این است که تقدم 

 «شود:یک مفهوم بر دو وجه تصور می
شیئًا واحداً، « ما به التقدم»و « ما فیه التقدم»أحدهما أن یکون بنفس ذلک المعنی حتیٰ یکون 

 کتقدم أجزاء الزمان بعضها علّٰ بعض.

وجه اوّل اینکه تقدم و تأخر به خود همین »
اینکه ما به التقدم  معنای متقدم و متأخر باشد، تا

لت تقدم( و ما فیه التقدم )شیء متقدم( )ع

                              
 ومی در دیوان شمس تبریزی است:الدّین راز اشعار مولا جلال» 

هر لحظه به شکلی بت عیار برآمد   **   دل برد 
 و نهان شد

هر دم به لباس دگر آن یار برآمد   **   گه پیر و 
 «جوان شد
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چیز باشد، مثل تقدم بعضی از اجزاء زمان بر  یک
 «بعض دیگر.

یعنی خود زمان است که تقدم در آن هست و خود 

است؛ مثلًا وقتی دیروز را بر امروز « ما به التقدم»زمان 

کنیم، دیروز چیزی غیر از زمان نیست، بلکه مقدم می

ایم، و سمش را دیروز گذاشتههمان زمان است و ما ا

امروز هم چیزی غیر از زمان نیست و ما اسمش را 

ایم. اسامی متفاوت دیروز و امروز و امروز گذاشته

لحاظ انقضائش فردا، چیزی غیر از زمان نیست؛ منتها به

گذاریم، یعنی می« دیروز»نسبت به خودمان اسمش را 

ینکه خودمان لحاظ ا؛ و به«ز»و « و»و « ر»و « ی»و « د»

گذاریم، یعنی می« امروز»الآن در آن هستیم اسمش را 

« م»و « ا»داریم و اول آن یک را از آن برمی« ی»و « د»

« فردا»شود؛ و آوریم و دیروز تبدیل به امروز میمی

ندارد و اصلًا چیز دیگری است، یعنی « م»و « ز»اصلًا 

شود و می« فرداپس»دارد؛ بعد « ا»و « د»و « ر»و « ف»

اسامی. این اسامی مختلف باعث نشده  ۀطور بقیهمی

 است که در اینجا چیز دیگری غیر از زمان
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اش زمان است، یعنی هم وجود بیاید، بلکه همهبه
زمان است و هم « امروز»زمان است و هم « دیروز»
خاطر زمان است. پس این اسامی مختلف به« فردا»

انقضاء و انتظار و فعلیت زمان نسبت به ما است؛ 
ایم و همۀ اینها یعنی ما این اسامی را وضع کرده

شیء واحد  که همۀ اینهااعتباری است، درحالی
 هستند و تقدم و تأخری ندارند.

یة )المقتضیة( لذاتها ـ اتها المتجددة المتقضی لا بأمرٍ  فإنی القبلیات و البعدیات فیها بنفس هویی
 شاءاللَه.فی مستأنف الکتاب إن ـ عارضٍ لها، کما ستعلم آخر

قبلیات و بعدیات در اجزاء زمان به نفس همان »
که تقضّی  وجودات متجددۀ خارجی هستند

گذرند )یا اینکه مقتضی ذات خود دارند و می
زمان هستند و خود زمان اقتضای این اجزاء را 

واسطۀ امر دیگری که عارض بر دارد( ولی نه به
زودی در طور که بهشود؛ هماناجزاء زمان می

 «شاءاللَه.همین کتاب خواهی دانست إن
آیا  شاءاللَه خواهد آمد کهالبته در بحث زمان إن

زمان مقولۀ واقعی است یا اضافه است؟ و اینکه آیا 
داخل در مقولات است و یا اعتبار عقلی است؟ و آیا 

توانیم بگوییم که زمان چیزی مثل کیف و کم می
طور در امر اعتباری است؟ و همین است یا اینکه یک

 طور است.مورد مکان هم قضیّه همین
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« ما فیه التقدم»بل بواسطة معنیً آخر فیفترق فی ذلک  یکون بنفس ذلک المعنی و الآخر أن لا
فی معنی  ، کتقدم الإنسان الذی هو الأب علَّ الإنسان الذی هو الابن، لا«ما به التقدم»عن 

الانسانیة المقول علیهما بالتساوی، بل فی معنیً آخر، هو الوجود أو الزمان، فما فیه التقدم و 
ة.التأخر فیهما هو الوجود أو الزما ة و البنوی  ن، و ما به التقدم و التأخر هو خصوص الأبوی

موضع دوم از تقدم و تأخر، تقدم و تأخر به وجود »

است. در اینجا تقدم و تأخر به خود همان معنای متقدم 

معنای دیگری است.  ۀواسطو متأخر نیست، بلکه به

لازم است.( در اینجا “ ما فیه التقدم و التأخر” )یعنی یک

کند، مثل فرق می“ ما به التقدم”با “ ا فیه التقدمم”دیگر 

تقدم انسانی که أب است بر انسانی که ابن است، که 

تقدم و تأخرشان در انسانیت نیست، چون هردو انسان 

شود هستند و در معنای انسانیت که بر هردو حمل می

 «اند.یکسان

بگویند و اگر از پدرش « ابن»البته شاید به او 
 تر از پدرش خواهد شد.، انسانجلوتر بیفتد
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توانیم معنا ندارد، چون نمی« ترانسان»البته 
بگوییم که انسانیت کم و انسانیت زیاد؛ بلکه انسان، 
انسان است، یعنی حیوان و ناطق است، پس 

صورت فرقی بین صالح و طالح، بین فاسق و دراین
آدم اهل قسط نیست، همۀ اینها یکی هستند و 

 اطقیت دارند.حیوانیت و ن
بلکه این تقدم و تأخر در معنای دیگری هست »

است. آن که تقدم « زمان»یا « وجود»که عبارت از 
و تأخر در او هست، یا وجود است یا زمان؛ و آن 

واسطۀ او است، خصوص که تقدم و تأخر به
 «ابوت و بنوت است.

کند که بگوییم که وجود أب در اینجا فرقی نمی
یا بگوییم که زمانش مقدم است؛  مقدم بر ابن است

چون بالأخره برگشت زمان هم به وجود است، یعنی 
 کند.وجود نیاید، زمان بر او تسری پیدا نمیتا أب به

که تقدم طوریهمان»فی الجسمیة بل فی الوجود؛  فکما أنی تقدم بعض الأجسام علّٰ بعض لا
 «است، بعضی از اجسام بر بعضی در جسمیت نیست، بلکه در وجود

مثال این کتاب بر آن دفتر تقدم در بابمن 
وجود دارد، نه تقدم در جسمیت؛ چون آن برای 
خودش جسم است و این هم برای خودش جسم 

اند، پس معنا ندارد که در است و هردو جسم
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مثال بابجسمیت، این مقدم بر آن بشود. یا من
وجود پدر مقدم بر وجود پسر و بر وجود نوه و نتیجه 

ها، تقدم در جسم نیستند، بلکه تقدم است. این تقدم
در وجود هستند؛ چون او جسمش برای خودش 
است و به این مربوط نیست، و این هم جسمش برای 

 خودش است و به او مربوط نیست.
کذلک إذا قیل: إنی العلة متقدمة علَّ المعلول فمعناه أنی وجودها متقدم علّٰ وجوده، و 

تأخر. فالتقدم  یکن تقدم و لا یعتبر وجود لَ  علَّ الأربعة و أمثالها. فإن لَکذلک تقدم الاثنی
ة و الضعف فی الوجودات بنفس هویاتها، لا بأمر آخر، و  و التأخر و الکمال و النقص و القوی

 بأنفسها. فی الأشیاء و الماهیات بنفس وجوداتها، لا

چنین اگر گفته شود که علت مقدم بر معلول هم»
است، معنایش این است که وجود علت مقدم بر 
وجود معلول است )نه نفس علّیت و معلولیت و 

طور نه ماهیت علت و ماهیت معلول(؛ و همین
 تقدم دو بر چهار، به تقدم نفس
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نه به ماهیت دو و )وجود دو بر چهار است 
ود نباشد تقدم و پس اگر اعتبار وج(. چهار

تأخری هم نخواهد بود؛ پس تقدم و تأخر و 
کمال و نقص و قوه و ضعف در همۀ وجودها به 
نفس اعیان آنها و به نفس وجودات آنها است، نه 

امر دیگر؛ پس تقدم و تأخر به  واسطۀ یکبه
و در . گردد، نه به ماهیات آنهاوجود آنها برمی

ستند؛ اما خود آنها ه( یعنی در وجودات)اشیاء 
در اشیاء و ماهیات، تقدم و تأخر به نفس 

 .«وجودات آنها است، نه به ماهیاتشان
گوییم: وجود زید مقدم بر وجود وقت مییک 

عمرو است و خود تقدم و تأخر را بر وجود زید حمل 

کنیم، نه بر زید؛ در اینجا خود تقدم و تأخر به نفس می

نداریم، الآن گردد. پس کاری به خود زید وجود برمی

در اینجا موضوع ما وجود زید شده است، محمول هم 

تقدم و تأخر شده است، یعنی وجودُ زید متأخر عن 

وجود عمرو، و وجودُ بکر متقدم علّٰ وجود زید. تقدم 

و تأخر بر نفس وجود زید حمل شده است؛ پس در اینجا 

شده است، چون در دیگر مشکلّ نداریم و مسئله حل

ما فیه »است و هم « ما به التقدم»جود هم اینجا خود و
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در « ما فیه التقدم»و « ما به التقدم»است، پس « التقدم

 اینجا یکی شده است.

را برداشتیم و این تقدم و تأخر « وجود»اما اگر  

را به ماهیات نسبت دادیم و گفتیم که زید مقدم بر 

« ما به التقدم»و « ما فیه التقدم»عمرو است، در اینجا 

وجود زید است و « ما فیه التقدم»کنند؛ یگر فرق مید

هم همی ماهیت است. پس این مسئله « ما به التقدم»

وابسته به این است که ما چطور اینها را بر دیگری حمل 

 کنیم.
وسیأتی لک زیادة إیضاح فی هذا الباب عند مباحث التشکیک فی هذا الکتاب، و قد استوضح 

ـ  بالتواطؤ لا مفهوم أمر عام یُحمل علَّ الموجودات بالتفاوت ـهٰهنا إنی الوجود بحسب ال
 مطلقًا.

زودی برای شما توضیح بیشتری در همی باب و به»

از این کتاب در مباحث تشکیک خواهد آمد، و در اینجا 

حسب مفهوم، یک امر عامی روشن شد که وجود به

شود، نه به است که بر موجودات به تشکیک حمل می

 «تواطؤ.

ای دارند چون خود موجودات حصص مختلفه
واسطۀ آن حصص، قبلیت، بعدیت، شدت، که به

ضعف، اوّلیت، اولویت، تقدم و تأخر برای افراد پیدا 
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 شود.می
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: اعتبار عقلی بودن مفهوم وجود 3فصل 
 عام
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جلسۀ بیست و نهم، بخش دوم: کیفیت 
 انطباق مفهوم وجود عام بر مصادیقش
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حیم حٰمن الری  بسم اللَه الری

 بودن مفهوم وجود عام اعتبار عقلی
 (٣فصل )

م لأفراده؛  فی أنی الوجود العامی البدیهی إعتبار عقلّ غیر مطلب دیگر اینکه وجود عامی »مقوی
 «بدیهی، اعتبار عقلّ است و مقوم افرادش نیست.

همین وجودی که ما به همۀ ماهیات نسبت  
دهیم جنس نیست، بلکه فقط شمول دارد، و این می

شود؛ چون خیلی از شدن نمی شمول موجب جنس
چیزها شمول و سعه دارند، ولی آیا هر چیزی که 
اتساع و سعه پیدا کند اسمش جنس است؟! بنابراین 

شود که انسان شیء موجب نمی شمول و سعۀ یک
یا اسم نوع را بر آن بگذارد، بلکه مهم این اسم جنس 

ای باشد؛ آیا از مقولۀ ماهیات است که از چه مقوله
است و جنس و فصل دارد، یا از مافوق ماهیات است 

 شود؟و عارض بر ماهیات می
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نبودن وجود برای  استدلال مؤلف بر جنس
 مصادیقش

ق الخارجیة یجب أن تکون ماهیته بیان ذلک: أنی کلی ما یرتسم بکنهه فی الأذهان من الحقائ
محفوظة مع تبدل نحو الوجود، و الوجود لمای کانت حقیقته أنیه فی الأعیان، و کلی ما کانت 

لزم انقلاب الحقیقة عمای کانت بحسب  حقیقته أنیه فی الأعیان فیمتنع أن یکون فی الأذهان وإلای 
 .نفسها، فالوجود یمتنع أن یحصل حقیقته فی ذهن من الأذهان

هر چیزی که به کنه و حقیقتش )نه به وجود »
اش، بلکه به ماهیتش؛ چون مغز انسان خارجی

شیء خارجی مثل کوه را در  تواند یکنمی
خودش جای دهد( در اذهان ارتسام پیدا کند 

 واجب است که ماهیتش )در ذهن و خارج(
  



1370 

محفوظ باشد ولی نحوۀ وجودش متبدل شده 
ن است که در باشد؛ و چون حقیقت وجود ای

اعیان خارجی باشد و هر چیزی که حقیقت و 
واقعیتش این است که در اعیان باشد، ممتنع است 
که در ذهن باشد، وإلّا انقلاب حقیقت لازم 

حسب خودش و آید از آن چیزی که بهمی
حسب وجودش بوده است؛ پس حقیقت به

تواند در ذهنی از اذهان تحقق وجود خارجی نمی
 «پیدا کند.

یعنی حقیقت خارجی آن، نه « حقیقته»منظور از  

معنا؛ والای خود همان وجود ذهنی هم تمامحقیقت به

صوت وجود است، نه عدم؛ مثلاً وجود عینی این ضبط

لحاظ ثقلش داخل سْ لحاظ کیف و بهلحاظ وزن و بهبه

رود، و اگر برود دیگر از سْ بنده خبری بنده نمی

ما را پر کرده است!  نیست، چون چیزهای دیگری سْ

 گفت:

 
فکلی مَا یرتسم من الوجود فی النفس و یعرض له الکلیة و العموم فهو لیس حقیقة الوجود، 

 بل وجهًا من وجوهه و حیثیةً من حیثیاته و عنوانًا من عناوینه.

هر چیزی از وجود که در نفس ارتسام پیدا کند و »

کلییت و عموم بر آن عارض شود، این حقیقت وجود 

نیست، بلکه وجهی از وجوه وجود و حیثیتی از 
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و )حیثیات وجود و عنوانی از عناوین وجود است 

ی از حدود وجود و صورتی از صور وجود و تعینی  حدی

 (.«از تعینات وجود است

وجود »و « وجود ذهنی»گوییم: یعنی وقتی ما می
، اینها عناوینی هستند که «هویوجود ما»و « تصوری

کنیم، ولی خود حقیقت وجود برای وجود أخذ می
شود. البته این خارجی داخل در ذهن انسان نمی

شاءاللَه عرض مسئله جای تأمل و دقت دارد و إن
 کنیم.می

فلیس عموم مَا ارتسم من الوجود فی النفس بالنسبة إلَی الوجودات عمومَ معنَی الجنس، بل 
لة عموم أ مرٍ لازم إعتباریٍ إنتزاعی کالشیئیة للأشیاء الخاصة من الماهیات المتحصی

 المتخالفة المعانی.

عموم آنچه از وجود در نفس نسبت به وجودات »
 «کند، عموم معنای جنسی نیست.ارتسام پیدا می

وجودات حمل  ۀیعنی اینکه ما این وجود را بر هم

ید موجود، الانسان موجود، ز»گوییم: کنیم و میمی

، معنایش «الغنم موجود، الشجر موجود، الحجر موجود

 این
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واسطۀ نیست که وجود، جنس اینها است و به
دهد؛ فصل، نوع خاصی از وجود را تشکیل می یک

 چون وجود مافوق جنس است.

اشیاء  ۀبلکه این عموم امری است که لازم»

خارجی است و ما آن را از حاقی اشیاء خارجی اعتبار 

که آن را برای اشیاء « شیء»ایم؛ مثل عموم انتزاع کرده و

ه از ماهیاتی که متحصل هستند و معانی هم  شان باخاصی

 «کنیم.تَالف دارند انتزاع می

صوت نگاه کردیم و که ما به این ضبطمثلًا همی

دیدیم که در کنارمان هست ولی قبلًا نبوده و شخصی 

ت، ما بی این دو این را آورده و جلوی ما گذاشته اس

« وجود»بینیم و اسم این تفاوت را حالت تفاوتی می

گذاریم. این وجود از همی تفاوتی انتزاع شد که ما می

از بودن و نبودن شیئی احساس کردیم. شیئیت هم 

طور است، یعنی وقتی که شما چیزی را درمقابل همی

گذارید. شیء را بر آن می« شیء»بینید اسم خودتان می

عنی چیز، یعنی المشیء وجوده، یعنی مورد خواست ی

انسان است. امر عدمی مورد خواست انسان نیست، 



_________________________________________________________________ 

1373 

خلاف امر وجودی که مورد خواست انسان است. به

« شیء»آنچه مورد خواست انسان است اسمش را 

خداوند تعالٰی هم  ۀطور دربارگذاریم. همیمی

ا هم از او و این شیئیت ر« کالأشیاء شیءٌ لا»گوییم: می

را انتزاع « شیء»کنیم. ما از هر چیز خارجی، انتزاع می

 کنیم.می

گفتن  «چیز»، ولی «چیز»گویند: البته الآن می 
و « چ»به انگلیسی یعنی پنیر. آیا « چیز»غلط است! 

رساند؟! لذا بهتر بود خواست انسان را می« ز»و « ی»
 ای رالغت و واژه« شیء»ها برای زبانکه فارسی

را برساند؛ مثلًا « شیء»کردند که معنای انتخاب می
ای است که کلمه« مطلوب»، زیرا «مطلوب»بگویند: 

، «مراد»را برساند؛ یا بگویند: « شیء»تواند معنای می
چیزی است که ارادۀ انسان به آن تعلق « مراد»زیرا 

گیرد و گیرد، چون ارادۀ انسان به عدم تعلق نمیمی
را اسم برای « چیز»گیرد. اما ق میبه امر موجود تعل

که در عربی « شیء»که اند، درحالیگذاشته« شیء»
برای اشیاء وضع شده و از حاقّ هویّات اشیاء انتزاع 

جهت اخذ نشده است، بلکه در هر شده است، بی
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طورکه انتزاعی باید حیثیت انتزاعی لحاظ شود، همان
 شان با یکدیگراز همۀ ماهیاتی که معانی
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کنیم؛ مثلًا بین را انتزاع می« شیء»تخالف دارند 
صوت یا بین کتاب و فرش هیچ معنای کتاب و ضبط

حال ما از آنها مشترکی وجود ندارد، ولی درعین
توان به آنها اشاره کنیم، چون میرا انتزاع می« شیء»

توانند مراد و مطلوب ما واقع شوند، کرد و می
ییم. و این تخالف گومی« شیء»بنابراین به آنها 

لحاظ شود که ما یک امر خاص را بهموجب نمی
طور وجودش از آنها انتزاع نکنیم. وجود هم همین

 است.
و أیضًا لو کانت جنسًا لأفراده لکان انفصال الوجود الواجبی عن غیره بفصل فیترکیب ذاته 

 و أنیه محال کما سیجیء.

 دلیل دیگر اینکه اگر وجود، جنس افرادش باشد»
تعالیٰ از غیرش باید انفصال وجودی باری

واسطۀ فصل باشد، پس ذات خداوند مترکب به
گردد و ترکب خداوند محال است، چنانکه می

خواهد آمد )ترکب موجب نیاز است و نیاز هم 
 «موجب علت ثالثه خواهد بود.(

ه  ا ما قیل من أنی کلی ما یحمل علّٰ أشیاء بالتفاوت فهو عرضی لها، و الوجود قد سبق أنی و أمی
یحمل علّٰ أفراده کذلک فیکون عرضیًا لها؛ فغیر تامی عند جماعة من شیعة الأقدمی کما 

 1شاءاللَه.سینکشف لک إن

هر چیزی که ”و اما اینکه گفته شده است: »
وت باشد عرضی نحو تفاحملش بر اشیاء به

                              
 .٣٨ ـ ٣٦، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  1
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است، و وجود را بر افراد مختلفةالحقائق حمل 
در “ کنید، پس باید وجود هم عرضی بشود.می

نزد گروهی از قدماء )مثلاً اشراقیین( تمام نیست، 
زودی برای شما روشن خواهد طور که بههمان

 «شاءاللَه.شد إن
دهید و هم مثلًا شما مشی را هم به حیوان نسبت می

نحو تفاوت شود، چون مشی بهاین عرضی میبه انسان؛ 

طور بر اشیاء متفاوت حمل شده است. وجود هم همی

گویید: گویید: وجود انسان، هم میاست، یعنی هم می

گویید: وجود حجر و هم وجود حیوان، هم می

گویید: وجود شجر؛ پس وجود هم باید عرضی می

وجود  ۀبشود. وقتی که وجود عرضی شد، از مقول

شود. بعداً ماهیات داخل می ۀآید و در مقولون میبیر

شود که حمل وجود بر این قضییه برای شما روشن می

 لحاظ ماهویافرادش به
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لحاظ اثرات وجودی خود آنها آنها نیست، بلکه به
است؛ یعنی وقتی که خود وجود بر آنها حمل 

شود، لحاظ هویت خارجی آنها حمل میشود، بهمی
ماهیاتشان، چون اصلًا تحقق خارجی آنها لحاظ نه به

به وجود است و وجود مافوق ماهیت است و وجود 
است که به ماهیت صورت خارجی یا صورت ذهنی 

 دهد.می
مرحوم آخوند در اینجا درصدد بیان این  

مطلب هستند که وجود خارجی با وجود ذهنی 
تفاوت دارد، و انقلاب وجود خارجی به وجود ذهنی 

ل است؛ یعنی محال است که یک مرتبه از عقلًا محا
مراتب وجود در خارج تحقق پیدا کند و به یک مرتبۀ 
دیگر از مراتب وجود تبدیل شود که عبارت از وجود 
ذهنی است. بنابراین آن معنای سعی که ذهن انسان 

کند و عبارت از کُنه اشیاء است و عبارت ادراک می
ای که در یاز ماهیت اشیاء است، به آن وجود خارج

مرئیٰ و منظر ما است هیچ ربطی ندارد، بلکه کیفیت 
ایِ خاص خودش ای و ماهیّهو کمیت و اثرات هویّه

آوریم حقیقت او است، را دارد، و آنچه ما در ذهن می
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 آوریم.یعنی صورت علمیۀ او را در ذهن می

 نقد شارح بر استدلال مؤلف
ا آنچه در این فصل مورد  ن است نظر بود ای و امی

که بحث انقلاب ماهیت و انقلاب یک هویت به هویت 

دیگر بنا بر آن فرضی است که هر ماهیتی که در خارج 

تَالف ذاتی با ماهیت دیگر دارد؛  کند، یکتعی پیدا می

دیگر، هر وجودی که در خارج تعی پیدا عبارتو به

تَالف ذاتی و یک غیریت ذاتی با ماهیت  کند یکمی

بسیط الحقیقةِ »ود دیگر دارد. اما اگر ما با دیگر و با وج

اثبات کردیم که وجود بسیط عبارت است « کلی الأشیاء

تعینات خارجی شمول  ۀاز آن وجودی که نسبت به هم

و عموم دارد، بنابراین با حفظ آن صورت اگر قرار 

باشد که آن صورت مانع شمول یک هویت دیگر و 

استقلال ذاتی استیعاب یک تعی دیگر بشود پس این 

بسیط الحقیقة »شود و این با نسبت به دو امر خارجی می

بسیط الحقیقة کلی »سازگار نیست؛ اما اگر « کلی الأشیاء

به این معنا بود که این صوری که در اینجا « الأشیاء

هم اختلاف ذاتی ندارد، بلکه درعی افتراقشان،  هست با

ص وقت حصشوند، آنموجب اجتماع یکدیگر هم می
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گونه تضادی با یکدیگر الحقیقة هیچ این بسیط ۀوجودی

 ندارند.
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عینیت وجود مادی خارجی با وجود ذهنی اشیاء 
 «الحقیقة کلّ الأشیاء بسیط»براساس قاعدۀ 

این مسئلۀ بسیار مشکل و دقیقی است که  
بودن،  چطور ممکن است که شیرینی درعین شیرین

رشی به شوری و تلخی و ترشی متبدل شود و ت
بودن، به شوری و شیرینی متبدل بشود  درعین ترش

جا باشند، یعنی در  حال، هردو در یکعین و در
جا هم ترشی باشد و هم شوری، و وجود واحد  یک

 هر دو را در آنِ واحد داشته باشد.

« بسیط الحقیقة کلی الأشیاء» ۀلذا اگر به قاعد 

ملتزم بشویم باید ملتزم به این بشویم که حصص 

گونه تعارض و تضادی الحقیقة هیچ این بسیط ۀودیوج

با یکدیگر ندارند. بنابراین هر وجودی ولو وجود 

تواند با وجود ذهنی اجتماع پیدا کند؛ چطور خارجی می

طور است، یعنی در عالَ نفس و اینکه واقعیت هم همی

ولایی، هیچ وجود  ۀعلّی و احاط ۀدر عالَ احاط

 این استیلاء نیست.ای رادع و مانع از خارجی

دیگر، این مسئله برای ما مشکل است عبارتبه 

توانیم بی مجرد و ماده جمع کنیم. لذا وقتی یک و ما نمی
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کنیم یک سدی اسکندری بی آن و بی ماده را احساس می

د فرض می کنیم؛ یعنی ماده در این محدوده قابل مجری

محدوده تسری به این مجرد نیست و این مجرد هم در این 

قابل تسری به آن ماده نیست، و این دوتا با همدیگر 

طرف است و یک دیوار چی در جنگ دارند؛ مجرد این

وحش طرف هم ماده است، مثل باغمقابلش است و آن

طرف اند و آنطرف شیر و ببر و پلنگ گذاشتهکه این

طرف بیایند اند که اگر اینهم غنم و آهو و... گذاشته

اند تا به یکدیگر ند، و یک حصار گذاشتهشوخورده می

طور تجاوز نکنند. تصور ما از ماده و مجرد هم همی

است، یعنی مثلاً یک دیوار چی بی اینها قرار دارد. اگر 

 ۀاین دیوار چی را برداریم و مجرد و ماده را به قاعد

صورت دیگر صور این یکی ببینیم، در« الحقیقة بسیط»

 ضی ندارند.هم با یکدیگر تعار

تلمیذ: عبارتی ملّاصدرا دارند که موجودات 
آیند شکل ای که از خارج در ذهن ما میذهنی

یافتۀ همان اشیاء خارجی هستند؛ یعنی در یک تکامل
شوند. بنابراین آنچه در ذهن سیر تکاملی تبدیل می
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آید حقیقتاً همان چیزی است که در خارج است، می
ا از این راه هم ولی شکل متکامل آن است. آی

 توانیم بگوییم که این همان فرمایش شما است؟می
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استاد: نه، گرچه در یک سیر تجردی تبدیل  

وقت شوند؛ اما ایشان با این بیانی که دارند هیچمی

توانند موجود مادی را به وجود ذهنی تسری نمی

گویند: وجود ذهنی برای خود بدهند، بلکه ایشان می

هم برای خود است، و چون ماده  است و وجود مادی

تنزل پیدا کرده است، بی آن و بی مجرد دیوار و فاصله 

کنیم، صورت افتاده است و آنچه از ماده انتزاع می

دی آن است که عبارت از حقیقت آن  تکاملّ و تجری

بنابراین « بمادته حقیقة الشیء بصورته، لا»است. و چون 

آوریم مجرد ن میوقتی ماهیت آن امر خارجی را در ذه

کنیم؛ یعنی از صورت مادی، یک صورت مجرد می

کنیم و طبعاً صورت مجرد أعلّٰ و أشرف از آن انتزاع می

آید و در مغز وارد صورت مادی است که به چشم می

گیرد و خود میذهنی به ۀشود، لذا در اینجا جنبمی

خارجی است.  ۀذهنی أعلّٰ و أشرف از جنب ۀجنب

ها این حرف را امر طبیعی است و خیلّ این مسئله یک

 زنند و اختصاص به ایشان ندارد.می

کنیم این است که ای که ما مطرح میاما مسئله 
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اصلًا وجود مادی آن شیء خارجی در ذهن است، 
اینکه ذهنی یعنی اصلًا همان وجود مادی آن است، نه

 است.

آورند بر اینکه وجود اما برهانی که ایشان می 

تواند به وجود ذهنی متبدل شود، ما آن را نمی خارجی

را به « الحقیقة بسیط» ۀپذیریم؛ چون اگر ما این قاعدنمی

هر کیفیت بدانیم، باید بپذیریم که این صور خارجی 

ـ موجب اندکاک و  چه صور مادی و چه صور مجرد ـ

ل یک صورت در صورت دیگر نخواهند  اندماج و تدخی

 بود.

ی که این وجود مادی در تلمیذ: پس چطور وقت
دهد؟! مثلًا دست می آید اثر خودش را ازذهن می

باز « مرغ»کسی که گرسنه است اگر هزار بار بگوید: 
 شود!سیر نمی

آید خیر، اتفاقاً وقتی که در ذهن میاستاد: نه 
تر و خیلی آثاری که در ذهن است خیلی عجیب

درت و تر از آثار خارج است! البته این بنا بر ققوی
قوت افراد است. منظور من این است که آن شخصی 
که در مقام ولایت است مادۀ اشیاء را در ذهن دارد، 
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نه فقط صورت ذهنیۀ آنها را، بلکه اصلًا مادۀ آنها و 
 حقیقت تجردی آنها را در نفس خود دارد.
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اما در جواب اینکه پس چرا ذهن او بزرگ  
شیء وزن گوییم: چون حقیقت آن شود، مینمی

ندارد، بلکه تعین خارجی آن است که در اینجا وزن 
دارد؛ اما آن تعین خارجی را که الآن به این شکل 
است، همان تعین خارجی را در وعاء نفس خود 
آورده و در احاطۀ خودش قرار داده است و به وجود 

 اش موجود است، نه به وجود صوری آن.عینی
ست پس تلمیذ: اگر به وجود عینی موجود ا

شود که ذهن بر کلّ هستی احاطه دارد. پس معلوم می
درواقع دوتا نیستند، بلکه اصلًا یکی هستند؛ یعنی به 

لحاظ توان آن را خارج فرض کرد و بهیک لحاظ می
 توان آن را ذهن فرض کرد.دیگر می

 استاد: بله. 
تلمیذ: یعنی احاطۀ بر این مادۀ خارجیه ازطریق 

ن شیء است. یعنی درون همان حقیقت ملکوتی آ
 این است.

: بله، این ماده از آن ملکوت جدا نیست، استاد 
بلکه اصلًا قوام ماده به ملکوت است، یعنی اصل و 
حقیقتش آن ملکوت است. بنابراین این احاطۀ 

دارد؛ پس این ماده  بر ملکوتی احاطۀ مادی را هم در
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در وجودش هست، نه در جسمش؛ یعنی آن وجود 
گرفته و هم مادۀ  بر ملکوتی هم جسم آن را در

 گرفته است. بر جی آن را درخار
تلمیذ: فکر کنم ملّاصدرا این مطلب را که 
حقیقت اشیاء همان حقیقت ملکوتی آنها است، در 

 اند.جاهای دیگر هم گفته
اند، بلکه استاد: نه، ایشان به این کیفیّت نگفته 

اند و حاجی هم از همین همان صورت ذهنی را گفته
البته در بحث   1باب بر ایشان اعتراض کرده است.

وجود ذهنی که بحث خیلی مفصلی است ما به ایشان 
اشکال داشتیم. البته بعداً این مطالب در بحث وجود 

 ٢آید.ذهنی می
تلمیذ: آیا مُثل افلاطونی هم به اینجا سرایت 

 کند؟می
  

                              
 .1٤٧ ـ 1٣٨، ص ٢؛ شرح المنظومة، ج 1، تعلیقه ٢٩٤همان، ص  1
 .٢٩٤، ص 1الحکمة المتعالیة، ج  ٢
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طور : بله، طبعاً مُثل افلاطونی هم همیناستاد 
است. البته خود مثل افلاطونی به آن کیفیت نیست و 
شبیه آن است. اگر اسم مثل افلاطونی را عالم عقول 
بگذاریم، آن عالم عقول همۀ عوالم را در احاطۀ علّی 

ای که من بر این خودش گرفته است، نه مثل احاطه
کنم، نه، را بلند می خودکار دارم و الآن این خودکار

خودکار یک چیز خارجی است و به من مربوط 
گونه نیست. اما مثل افلاطونی یا عالم عقول این

نیستند، بلکه اصلًا وجود خودکار از عالم عقول 
دهد و اگر نخواهد اصلًا است؛ اگر بخواهد وجود می

 این صورت نیست.

 رابطۀ وجود مادی خارجی با حقیقت ملکوتی آن
عنوان امور : آیا صور تمام اشیائی که بهتلمیذ

اند اما دیدن آنها خارجی در عالم هستند، از قبل بوده
تذکاری برای یادآوری حقیقت و کنهشان برای انسان 

 است؟
توانیم بگوییم که صورت قبلًا استاد: نه، نمی 

بوده است. اصلًا قبل و بعد در آنجا معنا ندارد. 
وط به این دنیا است؛ بودنش مرب الحصول تدریجیُّ

ولی الآن و قبل و بعد که عبارت از سرمد است، همه 
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یک امر واحدند و اصلًا قبل و بعدی وجود ندارد! 
ها سال قبل از تقدیر انسان میلیون»گویند: اینکه می

، «طور بوده استاینکه از شکم مادر متولد شود، این
دنیا ها سال قبل نداریم! الآن که بچه بهاصلًا میلیون

آمده است همین الآن تقدیر را با خودش آورده 
است، نه قبلی بوده و نه بعدی و نه هیچ چیز دیگری! 
چون آن عالم، عالم ثابتات است و اصلًا قبل و بعد 

 معنا ندارد.
بینیم که ما در کنیم و میولی ما چون نظر می 

گوییم که پس این این دنیا نبودیم و الآن هستیم، می
از ما بوده است. اما اگر چشممان باز شود  عالم قبل

کنیم. در آن عالم، نه الآن ثبات را احساس می
کنیم و نه احساس بعدیت، ولی احساس قبلیت می

کنیم که همین شیئی که در همان عالم احساس می
الآن ثابت است و در جلوی چشم ما است 

آید. این وجود میمیلیون سال دیگر در زمین به یک
کنیم ولی الآن وجودش را هم داریم اس میرا احس

بینیم، پس هیچ قبلیت و بعدیتی نیست؛ یعنی می
میلیون سال بعد، هیچ  میلیون سال قبل و یک یک
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کند و الآن در جلوی چشم ما است. فرقی نمی
اند آیا مثال این رفقایی که الآن اینجا نشستهبابمن

 اینکه شما الآن اینها
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قبلیت و بعیدیت متوجه  بینید،را دارید می
یکی از در فهمید! اگرچه یکیشوید؟! قبلیتی نمیمی

پیش بوده است، ولی  و اند و آمدنشان پسوارد شده
اند دیگر قبلیت و بعدیت الآن که در این اطاق نشسته
طور است؛ یعنی اگرچه معنا ندارد! آن عالم همین

ر فرض هزار سال دیگ اصلاً این فرد وجود ندارد و بر
آید، ولی الآن شما دارید او را در جلوی دنیا میبه

زنید، ولی بینید و با او حرف میخودتان می
اش بعداً تحقق دانید که وجود مادیحال میعین در

 کند.پیدا می
لذا وقتی یک ولیّ خدا از حالت جسمانی  

این نفسی که به این »گوید: دهد و میکسی خبر می
، «کندنین حالاتی پیدا میجسم تعلق دارد بعداً چ

همین ولیّ خدا چون در عالم ملکوت است، آن 
بیند، یعنی اول و آخر او وجود آخر و انتهای او را می

بیند که امر ثابت در مقابل خودش می را تحت یک
مثلًا این در اول که از مادر متولد شد چگونه بود و 

کم رأیش زده شد و بعد آدم خوبی شد و بعد کم
شد و رفت. صورت تمام اینها در آنجا  منحرف
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خطی درجلوی چشم ولیّ  هست و مثل عبارت یک
خدا هست و در آنجا دیگر قبلیت معنا ندارد. ولی 

کم باید الحصول است، یعنی کمعالم خارج تدریجیّ
طور تو بعداً این»گوید: جلو بیاید. لذا اینکه به او می

طور این ، درواقع باید بگوید که تو الآن«شویمی
گوید که تو بعداً هستی، ولی از باب مماشات به او می

گوید: من به این خوبی طور خواهی شد. او میاین
هستم، چاکر شما هستم، مخلص شما هم هستم! این 

گوید: صبر گویی؟! میها چیست که به ما میحرف
کن، حالا شب دراز است، بگذار بگذرد، خواهی دید 

 شود!که چه می
 طور است؟آیا عالم ذرّ همین تلمیذ:

استاد: آن عالم بالاتر از عالم ذر است و در  
 عالم قضای کلی است.

تلمیذ: نکتۀ رجوع علم حصولی به علم حضوری 
 همان تحقق ملکوتی است.

 طور است.استاد: بله، همین 
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