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شر مى كتاب  شريف]  ) معرفت  نفس[)  ابتدا به صورت  دفاترى چند و هر دفتر حاوى پنجاه درس چاپ  و منت

 شود , سپس در ختام دروس مزبور كليه دفاتر در يك  يا چند مجلد طبع و منتشر خواهد شد .



 مركز انتشارات  علمى و فرهنگى

 وابسته به

 وزارت  فرهنگ  و آموزش عالى

 در چاپخانه مركز انتشارات  علمى و فرهنگى چاپ  شد 1362سى هزار نسخه از اين كتاب  در سال 

 اشر محفوظ استكليه حقوق براى ن
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 هو

 ( 2ج  329رسول الله صلى الله عليه و آله : أعلمكم بنفسه أعلمكم بربه  . ) غرر و درر علم الهدى سيد مرتضى ص 

دروس معرفت  نفس معرفت  نفس ناطقه انسانى قطب  قاطبه معارف  ذوقيه , و محور جميع مسائل علوم 

سعادات است  . و به بيان مولى اميرالمؤمنين على عليه السلام : معرفة  عقليه و نقليه , و اساس همه خيرات  و

 النفس انفع المعارف  .

معرفت  نفس همان روان شناسى و خودشناسى است  كه اقرب  طرق به ماوراى طبيعت  , و صراط مستقيم 

 خداشناسى است  .

 و كاملترين مظهر واجب  الوجود است  .انسان بزرگترين جدول بحر وجود , و جامع ترين دفتر غيب  و شهود , 

 اين جدول اگر درست  تصفيه و لاى روبى شود مجراى آب  حيات  و مجلاى ذات  و صفات  مى گردد .

اين دفتر شايستگى لوح محفوظ شدن كلمات  نوريه شجون حقائق اسماء , و شئون رقائق ظليه آنها را دارا است  

. 

 دفتر حق است  دل به حق بنگارش

 ت  روا پر نقوش باطله باشدنيس

سير انفسى غايت  آن معرفت  شهودى است  كه لم اعبد ربا لم أره , و سير آفاقى نهايت  آن معرفت  فكرى كه 

اولئك  ينادون من مكان بعيد انسان كارى مهمتر از خودسازى ندارد , و آن مبتنى بر خودشناسى است  . دروس 

صد اعلى و مرصد أسنى , به نظم و نضد خاصى , بالفعل حاوى بيش از معرفت  نفس كتابى است  كه در اين مق

يكصد و پنجاه درس است  كه ساليانى براى عزيزانى طالب  كمال تحرير , و در محضر انس و قدس آنان تقرير و 

 تدريس مى شد و اينك  قلم تقدير رقم زد كه آن پرده نشين شاهد هر جائى شود .

مراحل ابتدائى معرفت  نفس است  . مرجو از خداوند سبحان اينكه توفيق ادامه  اين صد و پنجاه درس در سير

و تكميل آنرا مرحمت  بفرمايد . اميد است  كه اين دروس نفوس مستعده را معدى براى اعتلاى به معارج عاليه 



 معرفت  نفس انسانى , و ممدى در راه ارتقاى به مدارج ساميه منزلت  قرب رحمانى گردد .

 سن حسن زاده آملىقم ح

 هـ . ق 1403سنه  2ع  14

 هـ . ش 1361/  11/  9
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 درس صد و يكم

در اين درس , به دنبال درس قبل , در فوق تجرد بودن نفس ناطقه انسانى بحث  مى كنيم , تا بخوبى معلوم 

رخى از مطالب  به عنوان تمهيد و گردد او را حد ثابت  نيست  و بسيط و مجرد از ماهيت  نيز هست  , و ب

 مقدمه ابتدا مى كنيم :

مركباتى را كه داراى وحدت  شخصيه وجودى مى گردند مى توان به صناعى و طبيعى تقسيم كرد : صناعى , مثل 

معاجين ادويه و اشربه و جز آنها كه انسان آنها را مى سازد , مثلا از سركه و انگبين سكنجبين مى سازد , و از] ) 

ركه [) و] ) انگبين] ]) ) سكنجبين[)  ) كه الفاظ را با معانى محاكات  غريبى است  ( و از دوده و زاج و مازو و س

 صمغ مركب  , چنانكه در اين دو بيت گفته شد :

 همسنگ  دوده زاجست

 همسنگ  هر دو مازو

 همسنگ  هر سه صمغست

 آنگاه زور بازو

 و نيز ديگرى گويد :

 اغ بى نمبستان دو درم دود چر

 صمغ عربى درو فكن چار درم

 مازو و دو درم , نيم درم زاج سياه

 از بهر مركبش فروساى به هم

پيداست  كه اين گونه مركبات  , همانند بسائط و عناصر آنها , اگرچه جسم طبيعى اند ولى آلى ذوحيات  بالقوه 

 معدن و ابر و ميغ , كهنيستند پس فاقد مبدأ كمال به نام نفس اند , مركبات  طبيعى , چون 
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آلى ذو حيات  بالقوه نيستند و بعد از اين مركبات  به مركبات  طبيعى ديگر , يعنى نبات  و پس از آن به حيوان 

, اعم از انسان و جز آن , مى رسيم كه اين سه را جسمى با كمال مى يابيم كه با ديگر اجسام مادون خود از 

ين مركبات  را اجسامى داراى آلات  مى يابيم كه افعالى از آنها يكى پس از ديگرى به جهاتى تفاوت  دارند . ا

واسطه آلات  آنها صادر مى شود . لاجرم مبدايى بالفعل در آنهاست  كه آن مبدأ علت  كمال و تمام آنهاست  , و 

كباتى كه آلى اند و حيات  آن نفس است  كه نبات  و حيوان به بود او نبات  و حيوان بالفعل مى شوند . پس مر

چنين كمال را از اين  -دارند و افعال حياتى آنها متعاقبا , كه معنى بالقوه است  , از آنها بروز و ظهور مى كند 

مبدأ به نام نفس دارا شدند . لذا در تعريف  نفس از ارسطو نقل كرده اند كه نفس كمال اول جسم طبيعى آلى 

يك  از نفوس ارضيه در اين كمال كه منوع آنهاست  بى تفاوت اند , چه تشكيك   ذى حيات  بالقوه است  , و هر

 در ماهيت  راه ندارد اگر چه در مراتب  وجودى , از جهات  ديگر كمالات  وجوديه , متفاوت اند .

سخن برخى از بزرگان فن را به عنوان مزيد فايدت  و بصيرت  نقل مى كنيم : شيخ رئيس در فصل پنجم نمط 

وم اشارات  , در اثبات  نفس , عبارتى دارد كه ما ترجمه و بيان آن را از ترجمه فارسى عبدالسلام بن محمود س

بن احمد فارسى , كه از دانشمندان قرن هفتم هجرى است  , نقل مى كنيم : ] ) اشاره : آنك  جانور جنبش مى 

مبدأ نه جسم است  از آن روى كه جسم است  كند به چيزى جز جسم او , يعنى در او مبدأ حركت  است  . و آن 

( . و اگر گويند كه مبدأ جسمى مخصوص است  ,  1, زيرا كى جسمى مردگر چيزها را هست  و فعل نيست  ) 

لازم آيد كى مؤثر در حركت  آن صفت  بود كى جسم جانور به آن مخصص است  ) متخصص است  , خ ل ( و 

 ودى , و ما آن وصف  مخصص را نفس مى خوانيم[) .اگر آن صفت  مخصص نبودى مبدأ فعل نب

و نيز شيخ در فصل بيست  و دوم نمط دوم اشارات  , در تولد مركبات  از عناصر چهارگانه , كه از آنها تعبير به 

اركان يا اصول اربعه مى كنند , عبارتى دارد كه ما ترجمه آن را از فارسى مذكور نقل مى كنيم و عبارت  شرح آن را 

 خواجه طوسى ترجمه به فارسى از

 پاورقى :

اشاره هوذا يتحرك  الحيوان بشىء غير جسميته التى لغيره ) اشارات  ( . ]) آنك[)   ترجمه] ) هوذا[)  است  و  1

و به مناسبت]   -) اين[)  و] ) اينك[)   ,] ) آن[)  و] ) آنك[)     -نيكو ترجمه اى , و آن مانند] ) اينك [) است] 

, طبيعيات  (  81, ص  1,] ) آنك[)   بهتر است  و] ) هوذا[)  يك  كلمه است  و آن را شيخ در شفا ) ج  ) هو[) 

بيان كرده است  . باقى عبارت  شرح و بيان فارسى است  نه ترجمه گفتار شيخ . عبارت]  ) زيرا جسمى مردگر 

 دارند ولى فعل ندارند .چيزها را هست  و فعل نيست[)   يعنى : زيرا ديگر چيزها نيز جسميت 
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 مى كنيم :

] ) تنبيه : بدان كه از اين چهارگانه , به مزاجهاء مختلف  كى در آن افتد به نسبتها , مختلف  كى آن را بود , 

شايستگى پديد آورد چيزهاء مختلف  را , تا از آن اجسام مختلف  پديد آيد , چنانكه معدنيات  و نباتات  و 

اجناس آن و انواع آن ) ظ : اجناس آنها و انواع آنها ( , و هر يكى را از اين عناصر صورتى است  كى جانوران , 

 مقوم اوست  و از او اين كيفيات محسوس پديد مىآيد[) .

خواجه در شرح آن گويد : شيخ مى خواهد تولد مركبات  را از اين اصول چهارگانه بيان كند . و مركبات  سه قسم 

تى كه نفس مر او را نيست  , آن معدنى ناميده مى شود , و ذوصورتى كه آن نفس غاذيه و ناميه و اند : ذوصور

مولده مثل است  , مر او را حس و حركت  اراديه نيست  , نبات  ناميده مى شود , و ذوصورتى كه آن نفس 

شود . و همه اين صور غاذيه و ناميه و مولده مثل و حساس و متحرك  به اراده است  , حيوان ناميده مى 

كمالات اولى اند , چه , كمال منقسم مى شود به منوع كه آن صورت  است  , چون انسانيت  , و اين اول چيزى 

است  كه در ماده حلول مى كند , و به غير منوع كه آن عرض است  , چون ضحك  , و اين كمال ثانى است  كه 

ور كمالات  مختلف  الاثارند , كه از حيوانى صادر مى شود عارض نوع بعد از كمال اول مى شود , پس اين ص

آنچه از نباتى صادر مى شود , و از نباتى آنچه از معدنى , بدون عكس . و هر يك  از اين سه جنس شامل انواعى 

است  كه به حصر در نمى آيد , برخى از آنها فوق برخى اند , و لذا هر نوعى مشتمل بر اصناف  و هر صنف 

 بر اشخاص بدون حصرند , بحيثى كه دوتا از اين انواع و اصناف  و اشخاص متشابه يكديگر نيستند .مشتمل 

 ( در آغاز آن گويد : 1حكيم ناصرخسرو علوى در رساله اى كه در جواب  بود و يك  فقره سؤال نگاشته است  ) 

س چيست  ؟ گفت  : النفس كمال كمال , به قول ارسطاطاليس , جوهر نفس است  . كه مر او را پرسيدند كه نف

جسم طبيعى ذى حيوة بالقوة . گفت  نفس كمال جسم طبيعى است  كه آن به حد قوت  زنده است  . يعنى كه 

همين گفتند از بهر  -عليهم السلام  -جسم جوهرى است  كه زندگى اندر او به قوت  است  . و حكماء دين حق 

 به ذات خويش زنده است  , آنكه مر او را سايه نفس نهاده اند كه او

 پاورقى :

, به كوشش مهدى سهيلى به طبع  1339اين رساله در آخر ديوان ناصرخسرو با چند رساله ديگر , در شهريور  - 1

رسيده است  . در بيان و شناسايى آن به جامع الحكمتين ناصرخسرو به مقدمه شرح قصيده فارسى خواجه 

 مذكور ناصرخسرو رجوع شود .ابوالهيثم جرجانى و به خود ديوان 
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تا جسم به زنده اى ذاتى , كه نفس است  , زنده شود به زندگى عرضى . و مر جسم را سايه نفس گفتن قول 



محكم است  , از بهر آنكه سايه هر چيز مانند چيز باشد . و چون نفس زنده ذاتى است  و جسم زنده به قوت  

منزلت  سايه باشد . و چون جسم جوهرى است  كه زندگيش به حد قوت  است  ,  است  , او مر زنده ذاتى را به

و جسم از اين قوت  آنگاه به فعل آيد كه نفسى از نفوس نامى يا حيوانى بدو رسد , و چون زندگى كه اندر جسم 

پس درست  به قوت  است  همى به نفس نامى به فعل آيد و آنچه از قوت  به فعل آيد از نقص به كمال رسد , 

شد كه نفس كمال جسم باشد و اين حدى است  كه مر نفس را نهاده است  اين فيلسوف  بر طريقت  خويش , 

 سخت  تمام .

سؤال پيش مىآيد كه خواجه تصريح فرمود كمالات  ثانى غير منوع و عرض اند . اين كلام با آنچه در اصل پنجاه 

عالم و معلوم در وجود يك  گوهرند , چگونه وفق مى دهد ؟ و دو گفته شد كه علم انسان ساز است  و علم و 

مگر اينكه علم را عرض بدانيم , و در اين صورت  , عرض عارض بر معروض , كه نفس است  , مى باشد , و 

لازمه اين سخن اين است  كه متن ذات  نفس از علم بى خبر است  , مثل ديوار و سفيدى بر آن , كه حقيقة 

نيست  و سفيدى عارض بر آن است  , و حال اينكه علم عين نفس مى گردد و نفس آنچه را  ذات  ديوار سفيد

ادراك  مى كند به مرتبه وجودى مدرك  ارتقاء مى يابد , و علم وجود نورى عارى از غواسق ماده و ظلمات  

نون به همين اندازه احكام ماده است  . اين بحث  را بايد دنبال كنيم تا سؤال و جواب  آن روشن گردد , و اك

تنبيه و آگاهى اكتفا مى كنيم . خواجه در شرح اشارات  بنايش را بر اين گذاشته است  كه فقط مذهب  مشاء را 

تقرير كند و اشارت  شيخ را كه بر آن مذهب است  شرح دهد و عقيده خاص خود را اعمال نكند . بنابراين , 

مذهب  است  . كيف  كان اين مطلب  بنا بر مبناى حكمت   كمالات  ثانوى را مطلق عرض دانستن بنابر آن

متعاليه ناتمام مى نمايد و در اين عبارت  ناصرخسرو , كه در پايان گفت]  ) و اين حدى است  كه مر نفس را 

نهاده است  اين فيلسوف  بر طريقت  خويش , سخت  تمام[)  , جاى دقت  و تأمل است  كه بنابر طريقت 

م است  و شايد حرف  ديگر هم باشد . آنكه ناصرخسرو گفت]  ) و حكماء دين حق عليهم ارسطو سخت  تما

السلام همين گفتند[)  مرادش حكماى دين اسلام است كه بحق دين حق است  چنانكه اگر توفيق يافته ايم 

نفس  حقانيت  آن محقق مى گردد . جسم را سايه نفس دانستن همان است  كه گفته ايم بدن مرتبه نازله

 است  و در بعد خواهيم دانست  كه هر دانى مثال
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عالى است  و مثال نمونه و نشانه شىء را گويند با مثل اشتباه نشود . فرق ميان مثل و مثال اين است  كه مثل 

  شىء آن است  كه با او در تمام ماهيت  , كه چيستى اوست  , موافق و متحد بوده باشد و اختلاف  و تفاوت

در عوارض مشخصه فرديه است  , چون زيد كه مثل عمرو در ماهيت  انسانيت  است  و تفاوت  در عوارض 



مشخصه خارج از ماهيت  دارند . اما مثال گاهى ظل شىء و در طول آن است  , چون بدن نسبت  به نقش , و 

است  نه در ماهيت  و در  گاهى براى ايضاح است  كه نمودار شىء است  و با او در بعضى از جهات  موافق

طول آن نيز نيست  , چنانكه زيد در دليرى مثال شير است  نه مثل آن . خلاصه , مثل شىء در عرض آن است  

 و مثال شىء در طول آن به معنى اعم . ملاى رومى مى گويد :

 آن دلير آخر مثال شير بود

 نيست  مثل شير در جمله حدود

 فرقها بيحد بود از شخص شير

 به شخص آدميزاد دليرتا 

در صدر اين درس گفته ايم كه غرض ما اكنون در اثبات  فوق تجرد بودن نفس است  و مطالب  مذكور را به 

عنوان ايضاح و ايصال به مطلوب  گفته ايم . و تا اندازه اى به كمال اول بودن نفس و انواع مركبات  و نفوس 

و فطرى نفس ناطقه انسانى آشنا شده ايم و باز صلاح مى دانم كه ارضيه آگاهى يافته ايم و به استعداد تكوينى 

 در حدوث  و نحوه تكامل آن بحثى بنماييم كه در وصول به غرض نيك  مفيد و مؤثر است  .

در دروس گذشته گفته ايم كه طفره مطلقا چه در حسيات  و چه در عقليات باطل است  , و نفس انسانى حدوثا 

حانى . يعنى در ماده منى قوه اى منطبع است  كه متدرجا اشتداد وجودى مى يابد و جسمانى است  و بقاء رو

موجودى مى گردد كه امتداد وجودى او از زمين ماده و جسمانيت  تا آسمان روح و عقليات  مى گردد كه هم 

آتيه  نفس است  كه مدبر بدن و متصرف  آن است  و هم عقل است  كه كار مفارق را مى كند , و در دروس

مبرهن مى گردد كه اين نيروى متكون در ماده به حسب  ارتقا و اعتلاى وجوديش به جايى مى رسد كه مى 

تواند در عين حال كه تعلق و تصرف  به بدن دارد تصرف  در ماده كائنات كند و جهان به منزلت  بدن او گردد كه 

 رمانش باشند .تكوينيات  مثل اعضا و جوارح او در تحت  اطاعت  او و مسخر ف

اولين صورتى كه به ماده منى تعلق مى گيرد صورت  طبيعيه است  كه مقوم او و حافظ مزاج اوست  . اين 

صورت  طبيعيه مانند صورت  معدنيه است  كه عامل حفظ جسم معدنى است  , سپس رو به تكامل مى نهد و 

 همچون نباتى رشد نباتى مى نمايد كه لاجرم داراى نفس نباتى
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خواهد بود , و بتدريج نفس حيوانى كه مبدأ حس و حركت  است  بدو تعلق مى گيرد و پس از آن به نفس 

ناطقه انسانى كه مبدأ افعال انسانى است  از آن حيث  كه انسان است  , چون تعقل و تفكر , مى رسد . لذا 

و هر شخص انسان داراى اين سه نفس است  فرموده اند كه در انسان نفوس نباتى و حيوانى و انسانى است  . 



, و چه بسيار كه از نفس تعبير به روح شد و فرموده اند كه انسان داراى سه روح است  . بلكه از قلم اعلاى 

بزرگان دانش و پيشوايان كاروان بينش صادر شده است  كه در برخى انسانها چهار روح و در برخى ديگر پنج روح 

نيست  كه اين ارواح هر يك  به طور مستقل و جداگانه در انسان قرار دارند , زيرا چنانكه در است  . اما مراد اين 

دروس پيش دانسته شد هر فرد انسان را يك  تشخص و يك  هويت  است  و هيچ كس دو كس نيست  و 

شود , بلكه همه آثار وجودى هر كسى در همه مراحل و منازل بلكه در همه عوالم به يك  شخص اسناد داده مى 

مراد اين است  كه صورت  طبيعيه نطفه واجد نيرويى است  كه آن نيرو از نباتى به حيوانى و از حيوانى به 

انسان ارتقا مى يابد و محال است  كه مثلا تا واجد كمال نباتى نشده باشد نفس حيوانى بيابد و يا تا داراى 

اين منزل هم تا مراحل ابتدائى را طى نكرده به نفس حيوانى نشده به سر منزل نفس انسانى برسد و در 

مقامات  عالى قدم گذارد . باز به اين معنى نفس انسانى , كه متصرف  بدن است  , در عين حال كه صورت  

طبيعيه را , كه به منزلت  صورت  معدنيه است  , داراست  صورت حيوانى را هم داراست  و صورت  انسانى را 

روح سه روح يا چهار روح يا پنج روح است  . آن كه داراى پنج روح است  انسان  هم داراست  و اين يك 

 عجيبى است  . به قول شيخ شبسترى در گلشن راز :

 يكى ديگر فرو برده بيكبار

 خم و خمخانه و ساقى و ميخوار

 كشيده جمله و مانده دهن باز

 زهى دريا دل رند سر افراز

 در آشاميده هستى را بيكبار

 يافته زاقرار و انكارفراغت  

 و به قول ملاى رومى درباره چنين كسى امثال من بايد بگويند : در نيابد حال پخته هيچ خام

 پس سخن كوتاه بايد والسلام

اميدواريم كه هنگام بحث  اين حقايق پيش آيد تا بهتر و بيشتر به كتاب بزرگ  كيان انسانى آگاهى يابيم , فعلا 

 تجرد نفس انسانى است  تعقيب  مى كنيم . مطلب  فوق را كه در فوق

 بيان : آنكه شبسترى گفت]  ) كشيده جمله و مانده دهن باز[)  براى اين است  كه انسان حد يقف  ندارد .
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 درس صد و دوم

در دروس پيشين غرض ما اين بود كه بيان كنيم نفس ناطقه انسانى را مقام فوق تجرد است  و در راه اثبات  



اين معنى برخى از مطالب  را تمهيدا تقديم داشتيم . اينك  سخنى از خواجه نصير طوسى , در شرح فصل پنجم 

نمط سوم اشارات  شيخ , كه در مزاج و حافظ آن و جامع عناصر پيش كشيده است  و در طى درجات  و مقامات  

نيم . خواجه در رفع تناقضى كه به حسب  نفس ناطقه به تشبيه و تمثيل بيانى دارد , نقل به ترجمه فارسى مى ك

نظر نخستين از اقوال حكما درباره مزاج پيش مىآيد كه يك  بار مى گويند : مركبات  به حسب  امزجه مختلفه 

خود استعداد قبول صور از مبدأ خود مى نمايند , كه بنابراين قول بايد امزجه بر صور مقدم باشند , و يك  بار مى 

رت  حيوان است  جامع اسطقسات  ) يعنى عناصر ( است  , كه بنابراين قول بايد صورت  گويند نفسى كه صو

مقدم بر مزاج باشد , و اين تناقض است  , گويد : ] ) آنچه را قواعد حكميه اى كه شيخ و جز او افاده فرموده اند 

مى كند آنگاه آنها را اخلاط اقتضا مى كند اين است  كه نفس ابوين به واسطه قوه جاذبه اجزاى غذايى را جمع 

مى گرداند و به واسطه قوه مولده ماده منى را از آنها افراز مى كند و آن را مستعد براى قبول قوه اى كه شأن آن 

اعداد ماده است كه انسان گردد مى گرداند . و اين ماده , به داشتن آن قوه , منى مى گردد و آن قوه صورت  

صورت  معدنى , سپس منى در رحم از حيث  كمال , به حسب  استعدادهايى كه حافظ مزاج منى است  مانند 

آنها را در رحم كسب  مى كند , رو به تزايد مى رود تا مستعد براى قبول نفس كاملتر گردد كه از آن نفس , علاوه 

كند كه آن را نمو بر حفظ ماده , افعال نباتى صادر مى شود كه جذب  غذا مى كند و آن را بر آن ماده اضافه مى 

مى دهد , و ماده , به تربيت  نفس مر او را , تكامل مى يابد . پس آن صورت  با آنچه دارا بود مصدرى مى 

گردد كه اين افاعيل از وى صادر مى شود و همچنين تا اينكه مستعد قبول نفس كاملتر مى گردد , كه از وى , با 

مى شود . بنابراين از وى آن افعال نيز صادر مى گردد . پس بدن  جميع آنچه گفته شد , افعال حيوانى نيز صادر

تمام مى گردد و به تكامل مى رود تا اينكه مستعد قبول نفس ناطقه گردد كه از او با جميع آنچه گفته شد نطق 

 صادر گردد , و باقى مى ماند در حالى كه مدبر بدن است  تا حلول اجل .

مبدأ حدوث  آنها تا استكمال آنها كه نفس مجرد شود , تشبيه به حرارتى كرده اند و اين قوى را در احوالشان , از 

كه در انگشت  ذغال از آتش مشتعل مجاور او حادث  مى شود . سپس آن حرارت  اشتداد مى يابد چه آن 

انگشت  ذغال به سبب  آن حرارت  مستعد مى شود كه خدرك  آتش بگيرد , و به گرفتن خدرك  مستعد مى 
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پس مبدأ حرارت  نارى حادث  در انگشت  مانند آن صورت  حادثه است  , و اشتداد آن مانند مبدأ افعال نباتى 

است  . و تجمر ) خدرك  گرفتن ( آن مانند مبدأ افعال حيوانى است  و شعله آتش شدن مانند ناطق بودن آن 

ست  كه از متأخر صادر مى شود آنچه كه از متقدم صادر مى شد با زيادت  . پس جميع اين قوه است . و ظاهر ا

مانند شىء واحدند كه از حد نقصانى متوجه به حد كمالى است  , و اسم نفس از ميان آنها بر سه اخير واقع مى 



شده است  كه جامع اجزاى گردد , پس نفس بر اختلاف  مراتبش نفس بدن مولود است  . و از اين بيان روشن 

غذايى واقع در دو منى نفس ابوين است  و آن غير حافظ اجزاء است  , و آنى كه جامع اجزايى است  كه به 

اجزاى پيش اضافه مى گردد تا بدن تمام شود و تا آخر عمر هست  و حافظ مزاج است  نفس مولود است  . [) 

 (1 ) 

كه نقل به ترجمه كرده ايم , و از اين بيان و تحقيق رسا علاوه بر اينكه اين بود گفتار بلند خواجه در اين مقام 

رفع تناقض شده است  كه نفس قبل از مزاج و جامع آن غير از نفس بعد از آن است  كه به حسب  امزجه 

, مختلفه بدانها تعلق مى گيرد , استفاده مى گردد كه نفس در حدوث  و تكوين جسمانى است  و در بقا روحانى 

كه نفس بدوا از قوى و طبايع و عناصر همين نشأه حادث  شده است  و بتدريج در تحت  تربيت  مربى مصور 

كامل و مكملى به مقام تجرد و استقلال وجودى رسيده است  و اين زمينى آسمانى گشته است  . فيلسوف بزرگ  

است  و در اسفار و ديگر كتب  و  مولى صدرا بر همين عقيدت  است  كه نفس حدوثا جسمانى و بقاء روحانى

رسائلش آن را اثبات  كرده است  , و بعد از او حكماى بزرگ  و بنام همه بر اين عقيدت اند . حكيم سبزوارى در 

 حكمت  منظومه گفته است  :

 النفس فى الحدوث  جسمانية

 و فى البقاء تكون روحانية

ت  كه اجزاء بدن متفرق نشود و متلاشى نگردد , نفس دانسته شد كه نفس طبيعى نگاهدارنده و حفظ كننده اس

نباتى روياننده و نمو دهنده است  , نفس حيوانى حركت  دهنده به اراده است  , نفس ناطقه انسانى مدرك 

عقليات  است  و جامع كمالات  ما قبل خود است  و در حقيقت  يك  نفس است كه داراى همه اين كمالات  

يت  است  كه او را در هر مرتبه و مقامى نامى است  , و استكمالات  او را به سبب  است  و يك  تشخص و هو

مراتبش تشبيه كرده اند به حرارتى كه در ذغال از آتش مشتعل مجاورش حادث  مى شود . سپس آن حرارت  به 

 تجمر و
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تشعل و تنور اشتداد مى يابد و به مقام تجرد مى رسد . ولى استعداد فطرى او اين است  كه به هر مقامى برسد 

نيست  . براى مقام عاليتر آمادگى پيدا مى نمايد و هيچ گاه او را مقام معلومى كه در آن حد و مقام وقوف  كند 



بسيارى از مطالب  در پيش است  كه براى نيل به آنها لازم است  به برخى از اصطلاحات  فلسفى آشنايى پيدا 

كنيم و در اين مقام نيز كه در اثبات  فوق تجرد بودن نفس است  به نقل و بيان برخى از عبارات  بزرگان نياز 

( : فلاسفه نفس ناطقه را به لحاظ قواى آن به عقل  1است  كه بايد بدان اصطلاحات  آشنا بود لذا گوييم ) 

عملى و عقل نظرى قسمت  كرده اند , و به اشتراك  اسم لفظ عقل را بر آن قوى اطلاق كرده اند , و اشتراك  

اسم همان اشتراك  لفظى است  و جهت  اشتراك  لفظى در اين مقام اين است  كه عقل عملى مصدر فعل 

انفعال . و بيانش اين است  كه قواى نفس تقسيم مى شود : به اعتبار تأثير اختيارى  است  و عقل نظرى مبدأ

آن در بدن , كه موضوع تصرفات  نفس است  و نفس مكمل آن است  , اين عقل عملى است  , و به اعتبار تأثر 

و به نفس از مافوقش , كه به حسب  استعدادش در جوهر خود مستكمل است  , اين عقل نظرى است  . 

عبارت  ديگر نفس را نظرى به مادون او , كه بدن است  , مى باشد و به اين لحاظ كار او فعل و تكميل و تأثير 

است  , و نظرى به مافوق او , كه عقل مفارق مخرج او از نقص به كمال است  , مى باشد و به اين لحاظ در راه 

كه به طور خلاصه همه را عقل نظرى گويند , به عقل استكمال و انفعال و تأثر است  . قواى نظرى نفس را , 

 هيولانى و عقل بالملكه و عقل بالفعل , به حسب  مراتب  نفس در استكمال , تقسيم كرده اند , به اين بيان :

نفس انسانى را از اين جهت  كه قابل است  همه صور علوم را بپذيرد عقل هيولانى گويند كه او را تشبيه به 

ى مادى كرده اند , يعنى همچنانكه هيولى قابل پذيرفتن صور طبيعى از بسائط و مركبات  مطلقا مى هيولاى اولا

باشد و با هر يك  آنها تركيب  اتحادى در وجود پيدا مى كند نه انضمامى , همچنين نفس انسانى قابل پذيرفتن 

د و از پذيرفتن هيچ صورت  علميه صور علوم و معانى است  مطلقا و با هر يك  آنها اتحاد وجودى پيدا مى كن

ابا ندارد . خلاصه وزان نفس با صور علميه و زان هيولى است  با صور طبيعيه , كه آنچه در عالم كيانى است  در 

 عالم انسانى است  .

پس از عقل هيولانى عقل بالملكه است  , كه نفس در اين مرحله به اوليات و بديهيات  آشنا مى شود و اين 

ليه , كه آنها را معقولات  اولى نيز گويند , آلت  اكتساب  نظريات  , كه معقولات  ثانيه و علوم مكتسبه علوم او

 اند , مى باشند كه نفس به واسطه و اعداد آنها اينها را كسب

 پاورقى :
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تساب  و ملكه انتقال به نشأه معقولات  ثانيه پيدا مى كند كه] ) ملكه[)  همان ملك  مى كند و بدانها قدرت  اك

و قدرت  و سلطنت  است  . پس از عقل بالملكه عقل بالفعل است  , و آن گاهى است  كه نفس ملكه و اقتدار 

واهد تواند بر استحضار علوم نظرى را تحصيل كرده است  و به منت  و ملكت  حاصل در خويش هر وقت  بخ



نظريات  را به دست  آورد . در اين حال , نفس را تعبير به عقل بالفعل مى كنند كه از قوت  به فعل رسيده است  

. و چون خود معقولات  ثانيه , كه كمالات  علمى و معارف  نورى عقلى اند , در نزد گوهر نفس حضور بالفعل 

گويند , از اين جهت  كه آن حقائق علمى از مخرج نفوس از يافته اند , حضور اين معقولات  را عقل مستفاد 

كه او را به زبان فلاسفه و حكما عقل فعال و به زبان مذهبيون روح القدس و جبرئيل مى گويند  -نقص به كمال 

استفاده شده است  ,  -و در بعد دانسته مى شود كه روح القدس شأنى از شئون عالم ماوراى طبيعت  است  

از عقل هيولانى و عقل بالملكه و عقل بالفعل , چنانكه گفته ايم , قوه اى از قواى نفس است  . اما   ولى هر يك

 عقل مستفاد قوه نيست  بلكه نفس حضور معقولات  ثانيه بالفعل در نزد نفس است  .

آن  قوه نظرى به حسب  شدت  و ضعف  مختلف  است  : مبدأ آن چنانكه قوه كتابت براى طفل است  , وسط

چنانكه براى أمى مستعد تعلم كتابت  است  , و منتهاى آن چنانكه براى قادر كتابت  است  كه هرگاه بخواهد 

مى نويسد . قوه نفس مناسب  مرتبت  اولى را عقل هيولانى نامند , و قوه نفس مناسب  مرتبه متوسط را عقل 

تب  نفوس متفاوت  است  و تفاوت  از اين روست  بالملكه , و قوه نفس مناسب  مرتبه اخير را عقل بالفعل . مرا

كه عناصر از فعل و انفعالات  و تأثير و تأثرات  به صور امزجه مختلفه در مىآيند و هر مزاجى به مقدار قابليتش 

خلقى و خلقى مى گيرد و براى هر يك  بخشى است  و به فراخور استعدادش صاحب  روح مى گردد , و چون 

شد از رنگها اين همه اختلاف  پديد مىآيد . لذا مراتب  ناس در تحصيل معقولات ثانيه كه  بى رنگى اسير رنگ 

گفته ايم مختلف  است  : از غبى شروع مى شود و به غنى از فكر كه صاحب  قوه قدسيه است  منتهى مى گردد 

وار بلكه در حيز امتناع , و تفاوت  مراتب  و درجات  از غبى تا غنى بسيار و بيشمار است  و حصر و عد آن دش

 است  . هنگام بحث  اين مطالب  بتفصيل خواهد آمد .

قواى نظرى و اسامى آنها و وجه تسميت  هر يك  را دانسته ايم . قواى فوق را نظرى گفته اند چون آلات  و 

و انسانى ,  اسباب  در طريق كسب  معارف  و شبكه هاى صيد حقائق اند , و قوى در انسان , از نباتى و حيوانى

 بسيار است  و بتدريج عنوان مى شود .

 حكما نفس را سردار لشكرى انگاشتند , و قوى را لشكريان او , و بدن را به منزلت
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قلعه كه به فارسى دژ گويند , و لذا اين سردار را] ) نور اسفهبد[) گفته اند كه معرب]  ) اسپهند[)  است  و گاهى 

) صيصيه[) كرده اند كه به معنى همان قلعه و دژ است  و جمع آن] ) صياصى[)  است   و انزل از بدن تعبير به] 

( . ولى به براهين دانسته ايم كه اين گونه تعبيرات  امورى  1الدين ظاهروهم من اهل الكتاب  من صياصيهم  ) 

نيست  بلكه زنده به آن و ظل  به تشبيه و تمثيل براى تقريب  به برخى از مقاصد است  , و گرنه بدن دژ روان



آن و مرتبه نازله آن است  چنانكه روان به عقل , يعنى عقل فعال , كه روان بخش و مخرج نفس از نقص به 

 كمال است  . از امير معزى يادى شود : گفتم به عقل دوش كه يا احسن الصور

 گفتا چگونه يافتى از حسن من خبر ؟

 تگفتم مرا نظر همه وقتى به سوى تس

 گفتا همى به چشم حقيقت  كنى نظر

 گفتم كه هرچه از تو بپرسم دهى جواب  ؟

 گفتا جواب  پرسش تو كرده ام زبر

 گفتم ميان روح و ميان تو فرق چيست  ؟

 گفتا كه او بديعتر و من رفيعتر

 گفتم چگونه گيرد روح از تو روشنى

 گفتا چنانكه آينه گيرد زنور خور

 ين جهان ؟گفتم كه چيست  كار شما اندر

 گفتا صلاح خلق به تدبير يكدگر

 گفتم رسيد در تن هر جانور به هم ؟

 گفتا رسيم در تن بعضى زجانور

 گفتم به عون كيست  شما را موافقت  ؟

 گفتا به عون ايزد داراى دادگر

 گفتم دماغها فلكست  و تو كوكبى ؟

 گفتا روانها صدفست  و منم گهر

 گفتم كه در سخن فكر من قوى شدست

 گفتا قوى به تقويت  من شود فكر

 درس صد و سوم

يكى از اسرار بزرگ  تحقيقات  جناب  مولى صدرا اين است  كه جسم جامد به حركت  جوهرى نطفه و علقه و 

مضغه مى گردد و سپس به مقام خيال و عقل مجرد مى رسد و روحانى مى شود و با عقل فعال كه روح القدس 

تعجب  است  كه اكثر ابناى روزگار ما چنان در لجن هوى و هوس فرو رفته اند كه است  مى پيوندد . چقدر جاى 

خودشان را فراموش كرده اند . يك  نفر از آنان نمى گويد كه من كيستم و اين همه چيست  و از كيست  و چه 



كثرت   مى خواهند و سرانجام چه خواهد شد . نه در وحدت  صنع مى انديشند كه از چه صقع است  و نه در

خلق كه از چه نقش . سراى هستى يكپارچه حيات  و علم است  , اين دلمردگان در جهل محض غوطه ور و 

 چون ستوران بى دستور سرگرم خواب  و خور , بگذار تا بيفتد و بيند سزاى

 پاورقى :

 . 26:  33احزاب   1
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 خويش .

 به مستوران مگو اسرار مستى

 ش ديوارحديث  جان مپرس از نق

در كارخانه هستى , كه كارخانه شگفت  آدم سازى است  , درست  تأمل كن كه چگونه قوه اى كه كمال و عرضه 

اى جز پذيرفتن ندارد و در انزل و اسفل مراتب وجود قرار گرفته است  از دست  توانا و اشراق و افاضه كامل 

رفع رسد , نطفه اى شنوا و گويا و دانا و خوانا شود , مكملى كه مخرج او از قوه به فعل است  به مرتبه اعلى و ا

انديشه كند و اختراع نمايد , بر اجسام و اجرام و ذى حيات  و بى حيات  دست  يابد و همه مسخر و مطيع او 

گردند . براستى من كه اكنون دارم مى نويسم يكپارچه حيرتم كه اين كيست  كه مى نويسد و چه بود و يا كه 

ك  نويسا شد و فكر مى كند و معانى را در قوالب  الفاظ در مىآورد و . . . كه اگر قلم توانايى شرح بود كه اين

 انسان دهد به قول ملاى رومى : گر بگويم شرح آن بيحد شود

 مثنوى هفتاد من كاغذ شود

ظرى نفس تا به بحث  برگرديم . مقصود اين بود كه نفس ناطقه انسانى را مقام فوق تجرد است  و به قواى ن

اندازه اى آشنا شده ايم و دانسته ايم كه نفس از عقل هيولانى ارتقا مى يابد و عقل بالفعل مى شود بلكه با عقل 

فعال ارتباط بلكه اتصال بلكه اتحاد بلكه فوق اتحاد مى يابد . اين تعبيرات  را عمق بسيار است  و يكى پس از 

همه را در خود و يا خودمان را در همه بيابيم . تاكنون صد و دو  ديگرى روشن مى شود , و اميد است  كه روزى

درس خوانده ايم و شايد هنوز يك  قطره از درياى بيكران هستى نچشيده ايم , و يا در خور اين بيت  شبسترى 

 نگشته ايم :

 يكى را علم ظاهر بود حاصل

 نشانى داد از خشكى ساحل

از عقل هيولانى به عقل بالفعل رسد و عقل مستفاد گردد و با عقل غرض اينكه شأن نفس انسانى اين است  كه 



فعال بپيوندد , و هيچ عاقلى در اين شأنيت  نفس دو دلى ندارد بلكه تسليم است  و بدان تصديق دارد و مى 

بيند كه خود هرچه از قوت  به فعل مى رسد قدرت  و سلطان وى بيشتر مى شود و نور بينش وى فزونى مى 

از تاريكى نادانى رهايى مى يابد , و هرچه داناتر مى شود استعداد و آمادگى وى براى معارف  بالاتر قويتر گيرد و 

 مى گردد و گنجايش وى براى گرد آوردن حقايق ديگر بيشتر مى شود , و از اين معنى پى مى برد كه گوهر نفس
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ت  , و نيز پى مى برد كه مخرج او از قوه به فعل , كه ناطقه از نشأه ديگر و ماوراى عالم طبيعت  و ماده اس

مفيد و علت  اوست  , وجودش اتم از وجود اوست  , چه علت  اوست  , و علاوه بر اينكه وجودش اتم از اوست  

مفارق است  يعنى عقل بالفعل است  , چه تأثير صورت  جسمانيه بدون وضع و محاذات صورت  نمى گيرد و 

ديگر يعنى نفوس انسانيه نمى گردد . و چنانكه شأنيت  نفس است  كه عاقل و مدرك   سبب  وجود مفارق

موجودات  گردد و علم بدانها تحصيل كند شأن همه موجودات  نيز اين است  كه معلوم و معقول وى گردند . 

زمين آگاهى   اين انسان است  كه به حقيقت  آب  و خاك  آشنا شد و آنها را تجزيه و تحليل كرد و به طبقات

يافت  و به انواع معادن دست  يافت  و به خواص اشيا پى برد و در نبات  شناسى كتابهايى تأليف  كرد و 

كتابهايى در بيطارى و طب  نوشت  و در حيوان شناسى تأليفات  بسيار دارد كه بر جانوران صحرايى و دريايى 

رير در آورده است  , و از زمين به آسمان با نردبان علم دست  يافته و به زندگى آنها آشنا شده سپس به رشته تح

عروج كرده سلم السماء نوشته است  و حركات  و اوضاع و احوال ثوابت  و سيارات  را از آسمان به زمين آورده 

است  و رصدخانه ها تأسيس كرده و زيجات  تدوين نموده است  و آلات  نجومى اختراع كرده است  كه هر يك  

ول است  , از لبنه و ذات  الشعبتين و ذات  الحلق و اسطرلاب  و ربع مجيب  و كره هاى جغرافيائى و محير عق

كره هاى سماوى و ترسيم صور كواكب  و ساعات  شمسى و آبى و غيرها گرفته تا اختراعات  بوالعجب  عصر 

ايى در جفر و ديگر علوم غريبه حاضر , هر يك  كتاب  بزرگى در معرفت  انسان است  , در اعداد و حروف  كتابه

نوشته است كه از اين راه به حقايقى مكتوم و مستور دست  مى يابد و به تزكيه و تصفيه روح مرآت  اشباح 

نورى ماوراى طبيعت  مى گردد و مانند يك  دستگاه عكاسى از عالم غيب  عكسبردارى مى كند و معانى مجرد 

لش تنزل و تمثل مى دهد و آن قدر فكر كرده است  و چيز فهميده است  عارى از كسوت  ماده را در كارخانه خيا

و به اسرار دار هستى آگاهى يافته است  كه اين همه كتابخانه هاى كره را كتابهاى او تشكيل داده است  , و در 

 حقيقت  علم تشريح دار وجود است  و اين انسان است  كه دار وجود را آن فان تشريح مى كند .

اينكه موجودات  را اين شأنيت  است  كه معلوم و معقول انسان گردند و خود انسان را هم اين شأنيت  مقصود 

است  كه عاقل و عالم بدانها گردد و آن گوهر نورى نوربخش و روان بخش كه مخرج نفوس از نقص به كمال 



ه مستعدين نور مى دهد و هر است  مثل آفتاب  درخشان است  , از جانب  او همواره اضائه و اناره است  و ب

قابلى را به فراخور قابليت  او افاده مى نمايد , بخل و امساك  از جانب  او نيست  . لذا دانشمندان بزرگ  

 فرموده اند انسان وحدت
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عددى ندارد بلكه وحدت  حقه ظليه دارد كه حد يقف  براى او نيست  , و اين ظليت  به لحاظ وحدت  حقه 

يه است  كه حقيقت  دار هستى راست  . و اين بود غرض ما در اينكه انسان را مقام فوق تجرد است  و او حقيق

را حد يقف نيست  و وحدت  عددى ندارد , و با اينهمه مباحثى در پيش است  كه موضوع نامبرده را روشنتر مى 

 سازد , بلكه در پيرامون همين موضوع نيز بحث  مى شود .

اين شد كه نفس انسانى را اين شأنيت  است  كه داناى به همه اشياء گردد و اشياء را نيز  پس خلاصه سخن

اين شأنيت  است  كه معلوم انسان گردد و واهب  صور هم به حسب  استعداد و قابليت  قوابل فيض مى 

مال انسانى عالم بخشد و بخل و امساك  ندارد . حال اگر انسانى به چنان مقام رسد كه در مسير تكامل و استك

 به اشياء گردد , علاوه بر اينكه دليل بر منع آن نداريم برهان بر اثبات  آن را داراييم .

 شايسته است  كه مطالب  تدريس شده را به صورت  اصل , چنانكه دأب  و روش ما در دروس است  در آوريم :

ل است كه ضد خود را بپذيرد يعنى دار آخرت  عين حيات  است  و موجودى كه ذاتا حى است  محا 70اصل 

 محال است  كه موت  بر او عارض شود و يا خواب و پينگى بر او دست  يابد .

موجودى كه حدوث  بر او صادق نيست  موجودى ازلى و ابدى است  كه هيچگاه فنا و زوال در او راه  71اصل 

 ندارد .

س مبدأ حس و حركت  به اراده است  و جسم آلى جسم زنده است  يعنى صاحب  نفس است  و نف 72اصل 

 به تعبير اعم كه شامل نفوس ارضيه گردد نفس كمال اول جسم طبيعى آلى ذى حيات  بالقوه است  .

ناظم امور عالم مطلقا , يعنى تشكيل دهنده و به نظام آورنده آن , عقل است  يعنى موجودى كه فعليت   73اصل 

أ حيات  و هرگونه كمال و محيط به اشياء از جميع جهات  آنها و عالم محض و عين حيات  و علم و قدرت  و مبد

طفره مطلقا , چه  74به آنها پيش از تحقق آنهاست  , هم علت  موجودات  است  و هم نهايت  مطالب  . اصل 

 در حسيات  و چه در معنويات  , باطل و محال است .

 تشكيك  در ماهيت  راه ندارد . 75اصل 

فهبد را , كه نفس ناطقه است  , مقام فوق تجرد است  , يعنى او را مقام معلوم و حد يقف  نور اس 76اصل 

 نيست  , كه در نتيجه وحدت  عددى ندارد .
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 درس صد و چهارم

گفته ايم كه نفس در حدوث  جسمانى است  كه مى توان گفت  انسانى است  در قوت  ضعف  و يا قوه اى 

ان است  , و اين مرتبه نازلترين مراتب  آن است  , پس از آن به حركت  جوهرى قوت  مى است  كه بالقوه انس

گيرد و كم كم بر اثر اشتداد وجوديش از عالم جسم فراتر قدم مى گذارد و با ماوراى طبيعت مشابهت  و 

ردد , كه در مسانخت  پيدا مى كند , و هرچه دانايى او بيشتر مى گردد انسانيت او شديدتر و قويتر مى گ

حقيقت  , اصل ذات  انسان دانش است  , يعنى انسان دانش است  و هرچه دانش او بيشتر مى گردد به 

حسب  وجود انسانتر مى شود , كه در كمالات  ثانى داراى درجات  و مراتب  و معارج است اگرچه به حسب  

حواس شبكه ها و ابزار و آلات  شكار علمى كمال اول همه افراد انسان يكسان و انسان اند . و دانسته ايم كه 

انسان اند , كه انسان به وسيله آنها ارتباط به اشياء خارجى پيدا مى كند و كم كم با آنها آشنا مى شود و به 

افاضه معلم حقيقى , كه مخرج نفس از نقص به كمال است , بدانها علم پيدا مى كند . همان طور كه انسان در 

و در دامن طبيعت  متدرجا مراحل نباتى را مى گذراند , كه رشد و نمو مى كند و در  حدوث  جسمانى است 

عين حال منازل حيوانى را نيز مى پيمايد و براى مقامات  انسانى نيز آمادگى پيدا مى كند , همچنين آشنايى او 

شناسد , در آنها كاوش با موجودات  خارجى از طبيعت  شروع مى شود . در آغاز , جز طبيعت  نمى داند و نمى 

مى كند , و از خواص و آثار آنها مطلع مى گردد , و به فهميدن كتاب  هستى يك  يك  آنها شائق مى شود , و در 

اين راه هرچه فرا مى گيرد براى دانستن بيشتر آزمند مى گردد . معارفى را كه از اين راه تحصيل مى كند بيشتر 

ورد , و آنچه را كه آموخته است  و اندوخته است  در دفتر ثبت  و درج مى آنها را از راه تجربه به دست  مىآ

نمايد و رساله و كتاب  مى نويسد تا براى خودش و ديگران نافع باشد و به كار آيد . خاك  شناسى و كان 

يغ و شناسى و گياه شناسى و جانور شناسى و ستاره شناسى و معرفت  به كائنات  جو , از قبيل حدوث  ابر و م

پيدايش باد و باران و برف  و تگرگ  و نيازك  و خرمن ماه و رنگين كمان و تندرو درخش و زمين لرزه و جز آنها 

, همه از علوم طبيعى اند . اكابر حكماى ما در اين امور كتابها نوشته اند , گاهى از اكثر آنها در يك  كتاب  بحث  

. بحث  نفس را , از آن حيث  كه نفس است  يعنى متعلق به بدن و كرده اند و گاهى از برخى در رساله جداگانه 

 مدبر آن است  , در طبيعيات  آورده اند .

و دانسته شد كه انسان يك  حقيقت  و هويت  ممتد از طبيعت  تا مجرد است , نه عقل بدون نفس است  و 

 نه نفس بدون عقل . آن موجود ماوراى طبيعت را , از آن حيث  كه جامع
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شتات  ماده و حافظ صور طبيعيات  و متصرف  در آنان و مدبر آنهاست  نفس كل گويند , در مقابل نفوس جزئيه 

كه هر نفس جزئى حافظ يك  شخص و صورت است  , اما نفس كل به همه صورتهاى طبيعى و مادى عالم 

اوست  عقل كل گويند در مقابل عقول  طبيعت  تعلق دارد . و از آن حيث  كه مرتبه شامخ علم و تجرد و تعقل

جزئيه كه مرتبه تجرد و تعقل آنهاست  , همان طور كه از درخواست  نامه حكيم خيام نقل كرده ايم كه عقل بى 

نفس نباشد و نفس بى عقل . اكنون مطالبى چند در پيرامون نفس ناطقه و مفارقات  كه از جهاتى سزاوار بحث 

 اند عنوان مى كنيم :

انى , فارابى , را رساله اى سخت  موجز و نيك  مفيد در اثبات مفارقات  است  كه شايسته است  آن را معلم ث

تمام و كمال به فارسى ترجمه و شرح كنيم , و لكن چون همه مطالب  آن مبتنى بر مقدمات  بسيار است  و 

 گذشته ما ارتباط دارد تقديم مى داريم :هنوز بدانها آشنائى نيافتيم , اكنون برخى از آن مطالب  را كه با مباحث  

مفارقات  نه مى ميرند و نه فاسد مى شوند , و گرنه بايد در آنها قوت  موت و فساد باشد , و اگر قوت  موت  و 

فساد در آنها جائز باشد واجب  است  كه قوت  وجود و فنا و فعل وجود و فنا در آنها اجتماع يابند . بنابراين لازم 

ارقات  هم موجود باشند و هم معدوم . پس روشن شد كه بسائط هنگامى كه بالفعل گرديدند در آنها آيد كه مف

قوت  و امكان باقى نيست  , و همانا اجتماع قوت  وجود و فنا , كه شىء هم موجود باشد و هم معدوم , در 

رسيد باطل مى گردد و  مركباتى صحيح است  كه آنها را دو امكان است  كه يكى از آن دو چون به فعليت 

 ( . 1ديگرى در ماده باقى مى ماند ) 

بيان : مفارق در اين رساله بر نفوس ناطقه انسانيه و بر عقول مفارقه اطلاق شد و آن موجود ماوراى طبيعت  

است  كه عارى از ماده و احكام آن است و آن را بسيط و عقل بسيط نيز گويند . اطلاق بسيط بر مفارق در السنه 

حكما ساير و داير است  , چنانكه در عبارت  فوق فارابى كه نقل كرده ايم آمده است] :  ) پس روشن شد كه 

بسائط هنگامى كه بالفعل گرديدند در آنها قوت و امكان باقى نيست[)   , و لفظ بسائط تعبير خود فارابى بود و 

 مراد از بسائط

 پاورقى :

و لا تفسد و الا وجب  ان تكون فيها قوة الموت  و الفساد . و لو جاز هذا   آنها ) يعنى المفارقات  ( لا تموت 1

لوجب  ان تجتمع فيها قوة الوجود و الفناء و فعلهما فتكون موجودة و معدومة معا . فتبين آن البسائط اذا صارت  

, فيبطل احدهما عند كونه بالفعل لم تبق فيها القوة و الامكان بل انما يصح ذلك  فى المركبات التى لها امكانان 

 بالفعل و يبقى الاخر فى المادة .
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 مفارقات  است  چنانكه از سبك  عبارت  او پيداست  .

 حكيم خيام در رساله نامبرده بالا گويد :

جوهر به دو قسم است  : جسم است  و بسيط است  . آنچه قسمت  پذير است جسم است  , و آنچه قسمت  

سيط است  . تا آنكه گويد : و حد جسم آن است  كه او را طول و عرضى و عمقى باشد و اعراض پذير نيست  ب

ديگر , چون خط و سطح , كه بدو قائم است  . و حد بسيط آن است  كه مدرك  اشياست  و صورت علم را قابل 

 .  است  الخ . و از اين گونه عبارات  به تازى و پارسى در كتب و رسائل آنان بسيار است

بسيط بر سطح و بر عنصر نيز اطلاق مى شود , بخصوص بر عنصر بسيار شايع و ذايع است  . موارد استعمال را 

 بايد مواظب  بود كه بسيط به كدام معنى است  .

قوه به معنى استعداد و قابليت  در مقابل فعل است  و آن را معانى متعدد است  كه به اشتراك  اسمى بر هر 

( در بيان معانى آن است  و در  209رحلى , ص  1شود . فصل نخستين مرحله هفتم اسفار ) ج يك  اطلاق مى 

 وقت  لزوم عنوان مى گردد .

] ) امكان[)  به اشتراك  لفظى به چند معنى آمده است  و تفصيل و تحقيق را از فصل هفتم منهج دوم مرحله 

( طلب  بايد كرد] . ) امكان[)  همنشين با]  56ص ,  1( و فصل هفدهم آن ) ج  34, ص  1نخستين اسفار ) ج 

) قوه[)  در عبارات  فارابى امكان استعدادى است  . امكان استعدادى از عوارض و خواص ماده است  و آن 

كيفيتى است  استعداديه در ماده و تهيؤ ماده و استعداد آن است  براى حصول صور و اعراض مر ماده را , يعنى 

شىء است براى گرديدن آن شىء به شىء ديگر . موضوع امكان استعدادى مركب  است  از تهيؤ و استعداد 

فعليت  و قوه كه از جهتى فعل است  و از جهتى قوه . لذا به لحاظ قرب  به حصول و بعد از آن قابل شدت  و 

مضغه براى آن . ضعف  است  , مثل استعداد نطفه براى صورت انسانيه و پس از آن علقه براى آن و پس از آن 

و چون امكان استعدادى را اضافه به موضوع آن كنى يعنى انتساب  به آن دهى كه خود قائم به آن است  , 

استعداد آن موضوع گويند , و چون آن را اضافه كنى و نسبت  دهى به آن چيزى كه در او يا با او و يا به تعبيرى 

امكان آن حادث  گويند در اضافه و اعتبار اول , مثل مستعد  فوق در وبا , كه آن چيز در بعد حادث  مى شود ,

بودن نطفه براى انسانيت  و در اضافه و اعتبار دوم مثل اينكه گوييم امكان دارد كه انسان در نطفه يا با نطفه 

حادث  شود . و همچنين دو امكانى كه در مركبات  آورده است  بايد هر يك  از دو امكان همان امكان 

دى باشد كه يكى چون به فعليت  مى رسد باطل مى گردد و ديگرى در ماده باقى مى ماند . مثلا عقل استعدا

 هيولانى در انسان امكان استعدادى اوست  كه بتدريج چون امكان استعدادى
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عداد براى عقل بالفعل شد آن امكان به فعليت  مى رسد و باطل مى گردد , ولى به لحاظ تعلق نفس به ماده است

نيل به فعليتهاى ديگر را نيز داراست  و اين امكان استعدادى باقى است  , و همچنين بتدريج هر امكان 

استعدادى كه به فعليت  رسيد باطل مى گردد و استعدادهاى ديگر براى حصول فعل باقى است . خلاصه امكان 

د , و مى شود كه باز اين موضوع به فعليت  استعدادى به طريان آنچه كه استعداد براى او دارد زائل مى شو

 خاصى رسيده خود استعداد براى حصول صورت  و فعليت  ديگر گردد .

در مقابل امكان استعدادى امكان ذاتى است  . امكان استعدادى فقط در سلسله عرضيه واقع است  و مر او را 

لقا واقع است  . سلسله عرضيه موجودات  حظى از وجود است  به خلاف  ذاتى كه در سلسله عرضيه و طوليه مط

ماديه اند , و طوليه مفارقات  عقليه كه اسباب  و علل عوالم طبيعت اند . امكان ذاتى از جهات  عقليه و عناصر 

عقود يعنى قضاياست  و امر سلبى محض يعنى لا اقتضاست  كه به تحليل عقلى بين ماهيت  شىء و وجود و 

و عدم علت  ملاحظه مى گردد . به اين معنى كه ماهيت  شىء من حيث  هى  عدم آن به لحاظ حصول علت 

هى ابا از وجود و عدم ندارد . هرگاه علت  وجود آن متحقق شد موجود مى گردد و الا فلا . چنين ماهيتى را به 

ه اين معنى اعتبار ملاحظه ذاتش گويند] ) ممكن[)  است و علت  ايجاد او را] ) واجب[)   , و ماسواى واجب  ب

ممكن اند و امكان به اين معنى هيچ گاه از آنها زائل نمى شود , به قول شبسترى : سيه رويى زممكن در دو 

 عالم

 جدا هرگز نشد والله اعلم

( : چه به علت  عارى بودن آنها از ماده , امكان استعدادى در آنها  1مفارقات  را فقط همين يك  امكان است  ) 

در موجودات طبيعى علاوه بر اين امكان ذاتى امكان استعدادى نيز هست  . فصل هفدهم منهج راه ندارد . اما 

( در اين مطلب  است  كه براى ممكن گاهى دو امكان است  .  56رحلى , ص  1دوم مرحله نخستين اسفار ) ج 

 ه ايم .ولى مراد فارابى از دو امكان , استعدادى و ذاتى نيست  بلكه همان است  كه تحقيق كرد

در دروس پيش بتحقيق دانسته ايم كه مرگ  قطع علاقه نفس از بدن و جدايى انسان از غير خودش است  . 

 بنابراين جماد را مثلا سنگ  را مرگ  نيست  چون نفس ندارد . اگرچه

 پاورقى :

ز آن جمله در در اين مقام سخنى فراتر است  كه صدرالمتألهين در چند جاى اسفار متعرض آن شده است  , ا 1

( فرمايد : و اعلم ان المفارق المحض لا امكان له  221رحلى , ص  1فصل شانزدهم مرحله هفتم اسفار ) ج 

 بحسب الواقع الخ فراجع .
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اطلاق مرگ  به معنى فساد و تباهى بر آن مى شود . مثلا حصاص گچى را كه خاصيتش را از دست  داده است  

گويد اين گچ مرده است و به اين معنى هر صورت  نوعيه كه خاصيتش را از دست   و فاسد شده است  مى

داده است  و فاسد گرديده است  مى گويند مرده است  , آب  در يكجا مانده فاسد شده را مرداب مى گويند 

 يعنى آب  مرده .

 و نيز مفارق محض را مرگ  نيست  چون عارى از بدن است  و خود عين حيات است  .

فساد در مركبات  روشن است  , چه همينكه اجزاى شىء از يكديگر گسيخته و تركيبش زايل شد فاسد مى گردد , 

و در غير مركبات  مادى هم , چه , شىء تا قوه پذيرش فساد نداشته باشد فساد نمى يابد , پس فساد در غير 

وجود نورى عارى از ماده و اجزاست  فقط مادى , مانند بسائط اعنى مفارقات  , راه ندارد , چه , مفارق محض 

ذهن آن را با تعمل به تحليل مى برد و ملاحظه تركيب  در آن مى كند كه ماهيتى از آن اعتبار مى نمايد و آن را 

نسبت  به وجود مى دهد و ممكنش مى خواند و امكان ذاتى براى او ثابت  مى كند و آن را مفتقر به واجب  

 ع فقط واجب  را فرد حقيقى و بسيط الحقيقه مى داند و جز او همه را زوج تركيبى .مى بيند . لذا عقل ناص

فارابى فرمايد اگر در مفارقات  موت  و فساد روا باشد اجتماع نقيضين لازم آيد كه شىء واحد , بدون تعدد 

نقيضين و همچنين جهت  و اعتبار و مرتبه , هم بايد موجود باشد و هم معدوم , و حال اينكه امتناع اجتماع 

 امتناع ارتفاع نقيضين از اوليات  است  .

بيانش اينكه اگر موجود از مركباتى باشد كه در آنها دو امكان مذكور صادق باشد , روا بود كه همواره امكانى از 

ى باشد قوه به فعل رسد و اين امكان باطل گردد و موت  و فنا در آن فعليت  راه نيابد و امكان ديگر در ماده باق

. اين چنين موجود , به لحاظ تعدد اعتبار و جهت  در او , هم باقى است  , به لحاظ فعليات  محضه اش , و هم 

فانى است  , به لحاظ ماده قابل و مستعدش و عدم بقاى آن در دو آن , پس اين هالك  است  و آن باقى . اما 

ر و خروج از قوه به فعل و تعدد جهت  و اعتبار در موجودى كه فعليت  محض است  و هيچ نحوه حالت  انتظا

در آن صادق نيست  , اگر قوت  موت  و فساد در او روا باشد بايد از يك  حقيقت  صرف  هم قوت  وجود و فنا 

و اين وجود , يعنى فعليت  كه قوه بدان رسيد , و فناء , يعنى فنا و  -صادق باشد , چنانكه فرض بر اين است  

و هم از همان حقيقت  كه فعليت  محض است  فعل وجود و فنا صادق باشد ,  -فعليت  رسيده بطلان قوه به 

و فعل فناء معدوم بودن اوست  , پس مفارق بايد محض وجود بود , چون فعليت  صرف است  , و نيز بايد 

بسائط هنگامى  محض فنا باشد , چون قوت  او عين فعليت  است  . و آنكه فارابى فرمود] : ) پس روشن شد كه
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در آنها قوت  و امكان باقى نيست[)   , اين مطلب  شامخ همان است  كه در درس چهل و ششم از راه قوه و 



فعل ثابت  كرده ايم كه صورت  علميه مجرد از ماده و عارى از قوه است  , و نتيجه گرفته ايم كه موجودى وراى 

 ماده يافته ايم .

 درس صد و پنجم

اينكه در درس پيش مفارق را معرفى كرده ايم كه موجودى ماوراى طبيعت  , عارى از ماده و احكام آن است  , 

مقصود اين نيست  كه هيچ نحوه تعلق به جهان ماده ندارد , چه اينكه عالم طبيعت  قائم به آن است  و آن 

با يكديگر رابطه ارگانيكى دارند و آن گوهر مفارق به قول قاهر بر اين , و اعضاى پيكر هستى را مى توان گفت  

 ميرفندرسكى :

 جان عالم گويمش گر ربط جان دانى به تن

 در دل هر ذره هم پنهان و هم پيداستى

و دانستى كه عقل بى نفس نباشد و نفس بى عقل . ولى مفارق را با نفس ناطقه امتيازى بين است  كه اگرچه 

است  اما اين ناقص است  و به تعلقش مستكمل , و آن كامل است  و به تعلقش مكمل  هر دو را تعلق به ماده

. اين به يك  معنى تعلق به بدن خاص دارد و آن تعلق به همه نفوس و ابدان , و جميع جهان طبيعت  به منزله 

ن معنى نمى توان بدن اوست  , و] ) به منزله[)  از اين رو گفتيم كه بدن وسيله استكمال نفس است  و به اي

پيكر هستى را بدن آن دانست  . لذا آنكه از جامى در پيش نقل كرده ايم كه] ) حق جان جهان است  و جهان 

جمله بدن[)  با اين معنى وفق نمى دهد و مى توان از جهت ديگر اين سخن را تصحيح و تصديق كرد كه 

سبت  به حق اين چنين است  كه حق قيم و قيوم چنانكه بدن قائم به نفس و مرتبه نازله اوست  , جهان كل ن

آن است  و در علو خود دانى و در دنو خود عالى است  , كه معرفت  نفس مرقات معرفت  رب  است  . حكيم 

 سبزوارى در حكمت  منظومه فرمايد : و النفس مع علوها لمادنت

 بأمرها كل القوى قد سخرت

مى كنيم . در اثبات  عقول فعاله شش برهان آورده است  , برهان مطلب  ديگر از رساله نامبرده فارابى نقل 

 چهارم اين است  :

نفوس انسانيه مفارق است  پس واجب  است  كه علت  آنها مفارق باشد , چه اينكه جسم در درجه وجود متأخر 

 از مفارقات  است  , پس اگر صورت  جسميه سبب
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كه فوق وجود خودش و اتم از وجود خودش است  بوده باشد . پس بايد  وجود مفارق باشد بايد مفيد وجودى

وجود مثل نفس انسانى بدون سبب  باشد و حال اينكه صورت  جسميه مفيد وجودى كه اكمل از وجود ذات  



 ( . 1خودش باشد نيست  ) 

مجرد از ماده و بيان : اين مطلب  همان است  كه در دروس پيشين براهين اقامه كرده ايم كه نفس ناطقه 

احكام آن است  , و مخرج او از نقص به كمال نيز موجودى نورى عارى از طبيعت  و احكام آن و قاهر بر نفس 

 ناطقه است  , كه هر علت  نسبت  به معلولش اين چنين است  .

ه تأخر رتبه و آنكه گفت] :  ) جسم در درجه وجود متأخر از مفارقات  است[)   , فارابى نخست  در رساله نامبرد

درجه جسم را از مفارق مبرهن كرده است  كه ما هنوز آن را عنوان نكرده ايم و لكن در درس هشتاد و ششم 

اشارتى كرده ايم كه طبيعت  را قرار نيست  و جامع و حافظ و مصور قار مى خواهد و آن جز موجود ماوراى 

در رتبه مقدم بر طبيعت  است  به تقدم على ,  طبيعت  كه فعليت  صرف  است  نتواند باشد و چنين موجودى

پس صورت  جسميه نمى تواند مفيد وجودى كه در رتبه فوق او و اكمل و اتم از اوست  بوده باشد . آنكه گفت] 

:  ) پس بايد وجود مثل نفس انسانيه بدون سبب  باشد[)  يعنى چون نفس ناطقه از مفارقات  است  مفيد آن 

فارق باشد , و اگر صورت  جسميه مفيد مفارق باشد علاوه بر اينكه لازم آيد معلول فوق يعنى علت  آن بايد م

علتش و اتم و اكمل از آن بوده باشد نيز لازم آيد كه نفس انسانى بدون سبب  و علت  باشد چه در فرض مذكور 

ه مفارق , چه خود نه صورت  جسميه تواند علت  ايجادى نفس باشد , كه اين مفارق است  و آن مادى , و ن

مفارق معلول صورت  جسميه است  , پس وجود نفس انسانى بدون سبب  خواهد بود . صورت  جسميه مفيد 

وجودى اكمل از وجود ذات  خود نمى تواند باشد , چه , در تأثير جسم و جسمانى وضع و محاذات  آن با متأثر 

اينكه محال است  كه وجود معلول اتم از وجود شرط است  و در اين فرض شرط مذكور منتفى است  , و ديگر 

علتش باشد . در اينجا تأملى لازم است  , چه , سبك  دليل خالى از اغلاق و ايراد نيست  . امتناع عليت  و افاده 

 صورت  جسميه براى مفارق مطلقا , خواه

 پاورقى :

الانسانية مفارقة فعلتها يجب  ان تكون مفارقة اثبات  العقول الفعاله عليه بستة براهين . . . الرابع ان النفوس  1

لأن الجسم متأخر فى درجة الوجود عن المفارقات  فلو كانت  صورة جسمية سببا لوجود مفارق لكانت تفيد 

وجودا فوق وجودها و اتم من وجودها فكان وجود مثل نفس الانسانية بغير سبب  و الصورة الجسمية لا تفيد 

 344ها . صفحه : وجودا اكمل من وجود ذات

 نفس انسانية و خواه غير آن , كافى است  .

مطلب  ديگر از رساله نامبرده فارابى نقل مى كنيم . پس از برهان مذكور برهان ديگر بر اثبات  عقول فعاله اقامه 

ن كرده است  به اين وجه : مخرج نفوس انسانية از قوه به فعل در معقولات  عقل است  به چند برهان : برها



اول صور متخيله و محسوسه و متوهمه و بالجمله اجسام بالقوه معقول اند پس لابد بايد امرى آنها را تجريد 

 كند و معقول گرداند . پس اگر آن امر

 باز بالقوه معقول باشد تسلسل لازم آيد . پس لا محاله بايد به معقول بالذات  منتهى گردد .

اعل است  و حال اينكه آن را با نفوس ما وضعى نيست  . پس برهان دوم صورت  جسمانى با وضع خود ف

 صحيح نيست  كه صورت  جسميه عقول ما را از قوه

 به فعل اخراج كند .

برهان سوم مكمل عقول مالا محاله بايد وجود آن اتم از عقول ما باشد و معقولات  آن چيزهايى هستند كه 

( بيان : نخستين چيزى كه در اين مقام بايد  1ل است  . ) مكمل عقول ما اند . پس مفيد عقول ما عقل بالفع

تذكر دهم اين است  كه ما در راه حقيقت  يابى و دانش پژوهى در اين دروس از معرفت  نفس به ماوراى 

طبيعت  راه يافته ايم , به اين نحو كه نفس را حادث  به حدوث  جسمانى يافته ايم كه دمبدم از نقص به كمال 

عنى متدرجا از قوه به فعل مى رسد و مجرد از ماده و احكام آن مى گردد . لاجرم او را مخرجى بايد مى رود , ي

كه مكمل اوست  , و آن مخرج از موجودات  عالم طبيعت نمى تواند بوده باشد , زيرا كمال انسان را يعنى مايه 

هر و اتم و اكمل از نفس , خلاصه تجرد انسان ساز را علم يافته ايم و وعاء علم را گوهرى ماوراى طبيعت  و قا

ماوراى طبيعت  و قاهريت  آن را به معرفت  ذات  خودمان دريافتيم . اين راهى بود كه سير كرده ايم و به 

 مقصد رسيده ايم . اكنون مى بينيم كه پيش از ما

 پاورقى :

هين : الاول الصور المتخيلة و النفوس الانسانية مخرجها من القوة الى الفعل فى المعقولات  عقل ببرا - 1

المحسوسة و المتوهمه و بالجملة الاجسام بالقوه معقولة فلابد من امر يجردها و يصيرها معقولة فان كان ذلك  

الامر ايضا بالقوة معقولا لتسلسل فينتهى لا محالة الى معقول بذاته . الثانى الجسمانية تفعل يوضعها و لا وضع 

ان تخرج عقولنا من القوة الى الفعل . الثالث  مكمل عقولنا لا محالة يكون اتم وجودا  لها الى نفوسنا فلا يصح

 منها و المعقولات  هى التى تكملها فمفيدها عقل بالفعل .
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فارابى نيز همين راه را پيموده و مخرج نفوس انسانيه را از قوه به فعل عقل يافته است  و اين مطلب  شامخ را 

 سوم تصريح فرموده است  كه ]) مكمل عقول ما لا محاله بايد الخ[)  . در برهان

برهان دوم را از اين راه پيش آمده است  كه تأثير جسم و جسمانى بدون وضع خاص ميان فاعل و منفعل , 

اعنى مؤثر و متأثر , صورت  پذير نيست  , و وضع در ميان ماديات  متصور است  يعنى طرفين مادى باشند , و 



اگر يك جانب  و يا هر دو جانب  از موجودات  عارى از ماده و احكام آن باشد وضع به معنى تمام مقوله در آنها 

جارى نيست  , و معانى وضع در درس هفتاد و دوم گفته شد و در اينكه فعل قواى جسمانيه جز به مشاركت  

فصل سى و ششم مرحله ششم آن را وضع صورت  نمى پذيرد بحث  بتفصيل لازم است  . صدرالمتألهين در 

 ( و ما نيز در دروس آتيه عنوان خواهيم كرد . 204رحلى , ص  1عنوان كرده است  ) ج 

در برهان اول آنكه فرمود] ) لابد بايد امرى آنها را تجريد كند[)  اين امر موجود مفارق است  كه مجرد و مجرد , 

پيش مىآيد كه آيا صور علميه , از محسوسه و متخيله و اعنى تجريد كننده , است  . در اين مسئله بحث  

متوهمه و معقوله , به تجريد نفس ناطقه است  يا به انشاء آن و يا نه آن است  و نه اين , و بنابر انشاء آيا 

مطلق صور علميه به انشاء نفس است يا بايد در آن تفصيل قائل شد ؟ اين , مسائلى است  كه در مبحث  علم 

شود . مشائين , كه پيروان ارسطو مى باشند و معلم ثانى فارابى نيز محيى آثار آنان است  , به   بايد بحث

تجريد نفس مى دانند . كيف  كان صور علميه عاريه از ماده و احكام آن منتهى مى شود به موجود نورى مجرد از 

ه به تجريد مجردى و نه به انشاى ماده و احكام آن , يعنى موجود ماوراى طبيعت  كه معقول بالذات  است  ن

 منشئى .

 درس صد و ششم

ابن خلكان در تاريخش فارابى را اكبر فلاسفه مسلمين دانسته و گفته است در ميان فلاسفه كسى در فنون فارابى 

(  1به فارابى نرسيده است  و ابوعلى سينا به كتب  او به علم رسيد و به كلام او در تصانيف  خود انتفاع برد . ) 

اين بزرگ  مرد از راه خروج نفس از قوه به فعل اثبات  مفارق عقلى كرده است  كه مخرج نفس از نقص به كمال 

است  و به حسب  وجود اشد و اكمل و اتم از آن است  و معقولات اند كه به تعبير او مكمل نفوس انسانيه اند 

 و به تعبير ما

 پاورقى :

كن فيهم من بلغ رتبته فى فنونه و الرئيس ابوعلى سينا بكتبه تخرج و بكلامه هو اكبر فلاسفة المسلمين و لم ي 1

 ( . 191رحلى , ص  2انتفع فى تصانيفه . ) ج 
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انسان سازاند . پس مفيد آنها كه علت  آنهاست  بايد عقل بالفعل باشد , كه به براهين قاطعه صورت  جسميه 

باشد , قوه عاقله چون به حد بلوغ رسيد اينچنين حكم مى كند . عاكفان علت  و مفيد و مخرج آنها نمى تواند 

آستانه عقل و واصلان به مرحله كمال اينچنين مى بينند و علم را قوت  و روزى روج دانند و آن جز به ادراك  

قل و علم معقول صورت  نپذيرد . بى بصران در وادى جهل و عمى به انكار متافيزيك  , كه عالم آخرت  و جهان ع



و اصل و غيب  و نور است  , به خود مى بالند و به جهل خود افتخار دارند , بى خبر از اينكه نا بالغ اند هر چند 

كه بالغ اند يعنى كلانسال و هيولاى هيكل اند . به قول ملاى رومى : سركه در وى عقل نبود دم بود . به نقل 

 مطالب  رساله نامبرده مى پردازيم .

ر پايان رساله مذكور سه مطلب  دارد : يكى اثبات  نفوس انسانيه , و ديگرى مفارق بودن نفوس انسانيه فارابى د

, و سوم اينكه نفوس انسانيه را بعد از مفارقت  سعادتى از جنس سعادت  مفارقات  است  و اينكه اتم سعادت  

ى بحث كرده ايم , و هر يك  آنها در آن است  كه براى نفوس فاضله است  . در هر يك  از اين مطالب  تا حد

مباحث  عقلى اهميتى بسزا دارد , و ما هر يك از سه مطلب  فوق را نقل به ترجمه و بيان مى كنيم . اميدواريم 

 كه بيش از پيش مفيد واقع گردد .

 در مطلب  اول فارابى فرمايد :

شود كه از ساير اجسام صادر نمى شود . پس  برهان بر اثبات  نفوس انسانيه : از اجسام انسانى افعالى صادر مى

صدور اين افعال از جسميت  نيست  , چه اينكه جسم مطلق وجودى براى او نيست  . پس اين امر مقوم جسم 

مطلق است  و سبيل اين اجسام سبيل معاجين نيست  زيرا كه مر اين اجسام را خصوصيت وجودى است  چه 

 ( 1و حركت  از خود آنهاست  . )   اينكه آنها را نمو و اغتذا و ادراك

بيان : اين برهانى است  بر اثبات  نفس مطلقا , خواه نباتى و خواه حيوانى و خواه انسانى , و اختصاص به 

انسانى به مناسبت  بحث  در اين مقام , يعنى اثبات  نفس انسانى , است  وگرنه برهان عام است  , و در 

 اول مقالت  نخستين فن ششم پاورقى : عاميتش تام . چنانكه شيخ در فصل

البرهان على اثبات  النفوس الانسانية : الاجسام الانسانية تصدر عنها افعال لا تصدر عن سائر الاجسام فهو لامن  1

الجسمية لأن الجسم المطلق لا وجود له فهذا الامر مقوم له فهو جوهر و ليس سبيل هذه الاجسام سبيل 

 347ة وجود إذا لها نمو و اغتذاء و ادراك  و حركة من تلقائها . صفحه : المعاجين لأن لها خصوصي

 ( بر همين برهان اثبات  نفس به طور اعم كرده است  . 278رحلى , ص  1طبيعيات  شفا ) ج 

برهان اين است  كه از جسم انسانى افعالى صادر مى شود كه از ديگر اجسام صادر نمى گردد . مثلا جسم انسان 

اوست  راه مى رود , مى بيند , لمس مى كند , مى بويد , مى شنود , نفس مى كشد . . . و يك  قطعه كه بدن 

سنگ  , با اينكه جسم است  , اين افعال و آثار از او صادر نمى شود . پس صدور اين افعال از صورت  جسميه 

صورت  جسميه تحقق يابد اين نيست  بلكه از أمرى يعنى از مبدائى غير جسميت  است  وگرنه بايد هر كجا 

افعال از آن صادر گردد . و چون صورت  جسميه جسم مطلق است  و جسم مطلق جنس است  و جنس بدون 

فصل , كه مقوم و محصل وجودى اوست  , در خارج وجود نمى يابد , ناچار اين امر , كه مقصود از آن مبدأ و 



صل جسم مطلق , كه صورت  جسميه جنسيه است  , مى منشأ افعال صادر از جسم انسانى است  , مقوم و مح

باشد . پس آن امر مقوم مبدائى غير جسميت  است  كه آن را نفس مى نامند و كمال اول جسم انسانى است  

و از اوست  كه آثار و افعال از جسم انسانى صادر مى گردد . آنكه گفت ]) جسم مطلق وجودى براى او نيست[)   

ه وجود ذهنى , و ]) سبيل اين اجسام سبيل معاجين نيست[)   يعنى نمى شود گفت  يعنى وجود خارجى ن

چنانكه معجونات  مركب  از اجزاى گوناگون اند و بر اثر تركيب  و امتزاج آنها مزاجى خاص حاصل مى گردد كه 

اص منشأ افعال او را اثرى خاص است  , همچنين اجسام انسانى از عناصر و اجزائى مركب اند كه اين تركيب  خ

انسانى شده است  , زيرا كه معجونها را نمو و اغتذا و ادراك  و حركت  از جانب  خود آنها نيست  , به خلاف  

اجسام انسانى كه نامى و مغتذى و مدرك  و متحرك  به اراده اند پس آنها را مبدائى خاص غير جسميت  بايد 

 ن مبدأ را نفس مى نامند .كه مبدأ و منشأ اين آثار و آن افعال است  و اي

( . و قوه به اين معنى مبدأ تغير در  1بدان كه نفس را به قياس افعالى كه از آن صادر مى شود قوه مى نامند ) 

غير است  . و همچنين جايز است  نفس را , به قياس قبول كردن او صور محسوسه و معقوله را , قوه به معنى 

انفعال است  كه پذيرا و قابل است  . و نيز صحيح است  كه نفس را به قياس  ديگر ناميد , كه قوه به اين معنى

استكمال جنس به آن كه نوع محصل گردد كمال گفت  , زيرا كه طبيعت  جنس مادامى كه طبيعت  فصل , 

خواه فصل بسيط چون ناطق و يا غير بسيط چون حساس و متحرك  به اراده , بدان اضافه نگردد ناقص غير 

 يعنى غير معين است  . پس چون فصل بدان اضافه شد نوع كامل مى گردد . پس فصل كمال محدود

 پاورقى :

 ان النفس يصح ان يقال لها بالقياس الى ما يصدر عنها من الافعال قوة الخ . 1
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شأ آثار و نوع از آن جهت  كه نوع است  مى باشد , و اين فصل در اين مقام همان نفس است  كه مبدأ و من

افعال بخصوص مى باشد . غرض ما از اين اطلاقات  قوه و كمال بر نفس , بخصوص وجه اطلاق كمال بر آن , 

تا آنكه گفتيم  -توضيح گفتار فارابى است  كه در بيان آن گفتيم : چون صورت  جسميه جسم مطلق است  

 نفس كمال جسم انسانى است  .

رحلى ,  1ت  كه در اول مرحله هفتم امور عامه اسفار عنوان شده است  ) ج و بدان كه قوه را معانى گوناگون اس

( و بحث  آن در اين دروس خواهد آمد . و نيز بدان كه عبارت  فوق ما در دو معنى قوه و كمال و  209ص 

ر اطلاق هر يك  بر نفس در حقيقت  ترجمه گفتار شيخ رئيس از فصل اول مقاله اولى فن ششم طبيعيات  شفا د

( . و اينكه قوه به معنى دوم را در نفس اعمال كرد قوه قابله صور محسوسه  278رحلى , ص  1نفس است  ) ج 



و معقوله است  و خالى از دغدغه نيست  , زيرا على التحقيق قيام صور علميه به نفس نحو قيام فعل به فاعل 

 فصيل در آنها بحث  و تحقيق خواهد شد .است  نه مقبول به قابل و منفعل , چنانكه يك  يك  اين حقايق بت

مطلب  دوم و سوم را بعد از اين درس عنوان مى كنيم . راقم سطور را دفتر نكات  است  كه برخى از مطالب  را 

در آن معنون به نكته تقرير كرده است  و تاكنون در حدود پانصد و شصت  نكته تدوين شده است  . نكاتى چند 

گذشته حالا مى توانم براى شما عنوان كنم بازگو مى كنم : نكته زندگى يك  شخص انسان را كه از بركات  دروس 

يك  حيات  ممتد است  كه برخى از مراحل آن با ماده سر و كار دارد و برخى با غير ماده . در اين نكته بسيار 

 دقت  كن تا بدانى كه در همه عوالم تويى .

طقه به نسبت  به مادونش علت ايجابيه است  و هر مرتبه سافله آن نكته هر مرتبه عاليه از مراتب  نفس نا

نسبت  به مافوقش علت  اعداديه . نكته انسان درختى است  باژگونه كه ريشه آن به سوى آسمان است  , نبات 

 از زمين مى رويد و انسان از آسمان و ديگر جانوران برزخ اند كه آفريده اى اند نه آنچنان و نه اينچنين .

نكته بينشم از تن نيست  چه ديگر جانوران و رستنيها و هرچه را آخشيج است  در آن انبازند , از روانى است  كه 

از آن من است  , پس نه تن جاى روان است  و نه روان جاى تن و گرنه در اندازه او بودى , و دانستى كه 

 ه در نزد دانا بسيار بلند است  .نيست  , تن بر خاك  است  و روان بر فراز خاك  . اين سخن كوتا
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 نكته هيچ كس در عالم محروم نيست  , چه , هر كس به قدر قابليتش دارد .

 نكته نظر در آينه صورت  انسان را نشان دهد و نظر در دفتر حكما حقيقت  و باطن انسانى را پديدار گرداند .

 نكته علم تشريح دار وجود است  .

قاطعه , نفس ناطقه وحدت  عددى ندارد بلكه وحدت  حقه ظليه دارد كه حد يقف  براى او نكته به براهين 

 نيست  .

 نكته از عالم عالم مى رويد چنانكه از گندم گندم .

 نكته دستگاه هستى كارخانه انسان سازى است  و انسان عالم عقلى مضاهى عالم عينى است  .

 شنوى . نكته هرچه پخته تر شوى از خامان نپخته تر

 نكته اكثر بزرگسالان عصر ما به حد بلوغ انسانى نرسيده اند . نكته عالم يعنى علم انباشته روى هم .

 درس صد و هفتم

اكنون مطلب  دوم را كه مفارق بودن نفوس انسانيه است  از رساله نامبرده فارابى ) اثبات  مفارقات  ( نقل به 

در اين رساله چهار برهان بر مفارق بودن نفس ناطقه انسانى , يعنى ترجمه فارسى و بيان مى نماييم . فارابى 



 مجرد بودن آن از ماده و احكام و عوارض آن , ذكر كرده است  و برهان چهارم را اقناعى خوانده است  :

برهان اول اينكه نفوس انسانيه معقولات  را ادراك  مى كنند و معقولات معانى مجرد از ماسواى خودند , چون 

فيدى نه چون سفيدها , و هر مدرك  در مدرك  حاصل مى شود و هر چيزى كه در جسم حاصل مى شود س

همانا كه جسم در آن چيز اثر مى گذارد آنچه را كه جسم در وجود خود ناچار از آن است  , مثل شكل و وضع و 

ع حاصل خواهد شد پس مقدار , پس اگر معقولى در جسم حاصل شود هر آينه براى معقول مقدار و شكل و وض

 ( 1معقول از معقول بودن خارج مى شود . ) 

 پاورقى :

 البراهين على انها مفارقة الأول انها تدرك  المعقولات  و المعقولات معان مجردة عما سواها كالبياض > 1
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ضاع آن اند . اصل چهل بيان : در دروس گذشته دانسته ايم كه معقولات  صور علميه عارى از ماده و احوال و او

و سوم اين بود : هر صورت  معقوله فعليت محض و مبراى از ماده و اوصاف  و احوال ماده است  . و اصل چهل 

و چهارم اين : وعاء تحقق صور معقوله موجودى مبرى از ماده و اوصاف  و احوال ماده است  . و اصولى كه در 

خلاصه و نتيجه مباحث  برهانى و مطالب  استدلالى است  . اين دروس تقرير شده و مى شود همه عصاره و 

فارابى در ابتدا يك  كبراى كلى آورده است  كه هر مدرك  در مدرك  حاصل مى شود و اين خود اشاره به يك 

 شكل قياس در اين مقام است  بدين صورت  :

 صورت  معقوله مدرك  جسم است

 و هر مدرك  در مدرك  حاصل است

 وله در جسم حاصل است  .پس صورت  معق

 بعد از اين شكل نتيجه آن را صغراى يك  كبراى كلى قياس ديگر قرار داده است  بدين صورت  :

 صورت  معقوله در جسم حاصل است

 و هرچه در جسم حاصل است  به اوصاف  او متصف  است  .

ه اين شد كه صورت  پس صورت  معقوله به اوصاف  جسم متصف  است  . پس نتيجه از دو قياس نامبرد

معقوله به احوال و اوصاف  جسم متصف  است  و حال اينكه معقولات  معانى مجرد از ماسواى خود و عارى از 

ماده و اوضاع و احوال آن اند . پس جسم مدرك  معقولات  و وعاء تحقق صور معقوله نمى تواند باشد بلكه 

 ست  . پس نفس ناطقه آن گوهر است  .مدرك  آنها و ظرف  حصول آنها گوهرى وراى طبيعت  ا

آنكه در برهان آورديم] ) چون سفيدى نه چون سفيدها[)  ترجمه اين عبارت است  كالبياض لا كالبيض كه] ) 



 بيض[)  را جمع] ) ابيض[)  دانسته ايم به قول ابن مالك  در باب  جمع تكسير الفيه :

 فعل لنحو احمر و حمرا

 و فعلة جمعا بنقل يدرى

 قى :پاور

< لا كالبيض و كل مدرك  فانه يحصل فى المدرك  و كل ما يحصل فى جسم فانه مؤثر فيه ما لابد للجسم فى 

وجوده منه مثل الشكل و الوضع و المقدار فلو حصل معقول فى الجسم لكان يحصل له مقدار و شكل و وضع 

 فكان يخرج من أن يكون معقولا .
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) بضم باء ( مى شود و به مناسبت  ياء ضمه تبديل به كسره مى گردد . و نكته   جمع] ) ابيض] ]) ) بيض[)

گفتار فارابى كه گفت]  ) چون سفيدى نه چون سفيدها[)  اين است  كه] ) ابيض[)  مشتق است  به خلاف]  ) 

ينكه ذات  معتبر بياض[)  . فارسى] ) ابيض] ]) ) سفيد[)  است  و] ) بياض] ]) ) سفيدى[)  , و در مشتق , ولو ا

نشود و] ) افعل[)  را فقط براى صحت  ربط بدانيم , باز] ) ابيض[)  مانند] ) بياض[)  بسيط نيست  كه علاوه بر 

بياض امر ديگرى هست  كه هيئت  و صيغه صحت  ربط در آن ملاحظه شده است  . پس] ) بياض[)  جز 

معانى مجرد از ماسواى خودند , چون سفيدى نه  سفيدى نيست  به خلاف  ابيض . لذا فارابى گفت معقولات 

چون سفيدها . و اين تحقيق منافات  ندارد با اينكه گفته شود همچنانكه جسم به بياض ابيض است  نفس 

بياض نيز به طريق اولى ابيض است  . علت  عدم منافات  اين است  كه در تمثيل فوق سخن از كلمه] ) بياض[)  

كه در] ) ابيض[)  علاوه بر] ) بياض[)  امر ديگر نيز اعتبار شده است  هر چند مراد از و كلمه] ) ابيض[)  است 

 ابيض نفس بياض باشد كه ابيض است  .

 برهان دوم بر مفارق بودن نفس ناطقه , يعنى مجرد بودن آن از ماده و احكام آن :

راك  ذات  خود را بدون ادراك  آلتش نفس شاعر به ذات  خود است  و اگر در آلتى موجود باشد بايد هر آينه اد

با خود نكند . پس بايد بين نفس و آلت  , آلتى باشد و تسلسل لازم آيد , بلكه هر چيزى ادراك  ذات  خود مى 

 ( 1كند ذات  او مر خود او راست  و هر موجودى كه در آلتى است  همانا كه ذات  او مر غير او راست  . ) 

 صدرالمتألهين در مبدأ و معاد آورده است  كه نقل به ترجمه مى كنيم : بيان : قريب  اين برهان را

نفس ناطقه انسان و ذات  آن در جميع اوقات  , حتى در وقت  خواب  و مستى و بيهوشى , مشعور بهاست  , 

 يعنى آگاه به ذات  خود است  , و هيچ جزئى از اجزاى بدنش از قلب  و دماغ و روح بخارى نيست  مگر اينكه

احيانا آن را فراموش مى كند , و اكثر مردم آن را ادراك  نمى كند يا به تشريح و تعليم ديگرى آن را ادراك  مى 



 كند , اما ذاتش را هميشه مدرك  است  پس آنى را كه دائما مدرك

 پاورقى :

رك  معها آلتها فكانت  الثانى انها تشعر بذاتها ولو كانت  موجودة في آلة لكانت  لا تدرك ذاتها من دون ان تد 1

 352بينها و بين آلتها آلة و يتسلسل بل ما يدرك  ذاته فذاته له و كل موجود في آلة فذاته لغيره . صفحه : 

است  غير از آنى است  كه احيانا آن را فراموش مى كند . و اگر نفس انسان جمله بدنش يا چيزى از آن جمله يا 

جمله باشد هر آينه نبايد استمرار شعورش به ذاتش با فراموشى از جمله  عرضى قائم به آن جمله يا به جزء آن

بدنش صورت  پذيرد , پس آن كه در جميع اوقات  مشعور به است  جز آن است كه منسى و مغفول اويند . 

 ( 1پس نفس ناطقه غير از بدن و اجزاى بدن و احوال بدن و يا جسم ديگر است  . ) 

ذات  خود است  و اگر مادى باشد و در آلتى موجود باشد آن آلت  موضوع تحقق نفس ناطقه هميشه شاعر به 

اوست  يعنى نفس را در وراى آن آلت  مادى ثبوتى نيست  و در همان موضوع و موضع متحقق است  . پس 

بايد هميشه آن آلت  هم مشعور بهاى نفس باشد يعنى نفس بدان شاعر و آگاه باشد . لذا فارابى گفته است  

اگر در آلتى موجود باشد بايد ذات  خود را بدون ادراك آلتش با خود , ادراك  نكند . و اين خود دليلى تام است  

كه نفس منطبع در آلات  بدن جسمانى نيست  . اما فارابى افزود كه اگر چنين باشد پس بايد بين نفس و آلت  

را كه موضع اوست  مانند ادراك  او جسم و آلتى باشد و تسلسل لازم آيد . چه ادراك  نفس آلت جسمانى 

جسمانيات  ديگر راست  كه به وسيله آلات  ادراك  مى كند , و سخن در ادراك  آلت  دومى پيش مىآيد و 

همچنين به تسلسل مى كشد . و در آخر , به صورت  اضراب  يا ترقى گويد] ) بلكه هر چيزى ادراك  الخ[)  و 

كند , پس ذاتش موجودى مستقل و مجرد از غير خودش است  , به اين  چون نفس ادراك  ذات  خودش مى

بيان كه نفس ناطقه مدرك  ذات  خود است  و در اين ادراك  به امر ديگرى جز نفس ذاتش احتياج ندارد و در 

( كه هر معقول قائم به ذات خود عاقل ذات  خود است  . پس نفس ناطقه عقل و  2جاى خود مبرهن است  ) 

و معقول است  و هيچ يك  از قواى جسمانى و اعضاء و آلات  مدرك  ذات  خود نيستند . پس اين دو امر عاقل 

مغاير هم اند , يعنى نفس ناطقه موجودى مجرد از عالم طبيعت  و احكام نشأه عنصرى است  و گوهرى 

 آنسويى است  .

 پاورقى :

 ( . 212الخ ) مبدأ و معاد , چاپ  سنگى , ص   ان نفس الانسان و ذاتها مشعور بها فى جميع الاوقات - 1

: انك  تعلم ان كل شىء يعقل شيئا الخ . خواجه در شرح آن گويد :  96, ص  19اشارات  , نمط سوم , فصل  - 2

يريد بيان ان كل عاقل فهو معقول و ان كل معقول قائم بذاته فهو عاقل . اين مطلب  اسنى را شرح و بسطى 



در اين دروس تقرير شود , اگر چه بحمد الله رساله اى جداگانه اى در اتحاد عقل و عاقل و بايد و اميدواريم 

معقول نوشته ايم و در آن رساله زحمت  كشيده ايم و مباحث  و مطالب  برهانى در تكامل انسانى و تطور 

 شئونات  انسانى از آغاز تا انجام در آن مبرهن نموده ايم .
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ارابى در برهان نخستين گفت]  ) و هر مدرك  در مدرك  حاصل مى شود[)  اين تعبير بى دغدغه تبصره آنكه ف

نيست  , زيرا كه على التحقيق قيام مدرك  به مدرك  قيام فعل به فاعل است  كه نفس منشىء صور علميه 

, اگرچه ظاهر اكثر  است  , مگر اينكه در تعبير فارابى ) و كل مدرك  فانه يحصل فى المدرك  ( توسعى دهيم

تعبيرات  مشائين چنين مى رساند كه قيام صورت  علميه به نفس قيام مقبول به قابل و منفعل است  , بايد 

 بتحقيق تفصيلى آن پرداخت و بحث  علم را پيش كشيد .

 درس صد و هشتم

 ل به ترجمه مى نماييم :برهان سوم از رساله اثبات  مفارقات  فارابى را در مفارق بودن نفس ناطقه انسانى نق

 نفس ناطقه اضداد را با هم ادراك  مى كند به حيثى كه ممتنع است  بدان وجه

 ( 1در ماده وجود يابند . ) 

بيان : ضدين از اقسام تقابل است  و تقابل بر چهار قسم است  . در تقسيم متقابلان گفته اند كه يا هر دو 

ست . بنابر وجه اول , اگر هر يكى به قياس ديگرى تعقل شود وجودى اند و يا يكى وجودى و ديگر عدمى ا

تقابل تضايف است  چون اب  و ابن , و اگر يكى به قياس ديگرى معقول نباشد و بين آن دو غايت  بعد يعنى 

نهايت  دورى باشد تضاد حقيقى است  مانند سفيدى و سياهى , و اگر بينشان غايت  بعد نباشد تضاد مشهورى 

د سفيدى و زردى . و بنابر وجه دوم , اگر در محل و موضوع , عدم قابليت  امر وجودى مقابل آن است  مانن

اعتبار شود تقابل عدم و ملكه است  و تقابل عدم وقنيه نيز گويند , و اگر محل قابل اعتبار نشود تقابل سلب  و 

 ايجاب  است  .

ين تقابل عدم و ملكه كه آن هم به معنى ثابت  تقابل ايجاب  و سلب  يعنى ثابت  بودن و نبودن , و همچن

بودن و نبودن است  , كه ملكه وقنيه بمعنى ثابت  بودن و يا دارا بودن است  و عدم فاقد بودن يا ندارى است  

. تقابل ايجاب  و سلب  را تناقض گويند , و در قول و عقد , يعنى در قضيه , جارى و متحقق است  و لازم 

ى خارجى تحقق يابد بلكه فقط معنى آن در ذهن متحقق است  . مثل اينكه بگويى] ) جماد نيست  كه در اشيا

 حيوان است[)   و] ) جماد حيوان

 پاورقى :



 الثالث  آنها تدرك  الاضداد معا بحيث  يمتنع أن توجد على ذلك  الوجه فى الماده . - 1
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ب  است  و تقابل در ذهن است  . هر چند يك  جانب  از نيست[)   كه بين اين دو قضيه تقابل ايجاب  و سل

دو قضيه در خارج ثابت  و صادق باشد مثل اينكه بگويى] ) حيوان حساس است[)   و] ) حيوان حساس 

نيست[)   كه] ) حيوان حساس نيست[)   در خارج صادق است  اما تقابل اين دو قضيه در عقد ذهنى متحقق 

عتبر است  كه بيان خواهد شد . اما در تقابل عدم و ملكه هر دو طرف  متقابل در است  . و در تناقض شروطى م

خارج از ذهن هم يافت مى شوند , مانند كور و بينا و دانا و نادان و كر و شنوا , كه هر يك  از آنها انسانهاى 

ر وجودى اعتبار كرد , موجود در خارج اند . و چنانكه گفته ايم عدم و ملكه را بايد در محل و موضوع قابل ام

يعنى اگر در شأن موضوع نباشد كه او را شنوا گفت  او را كر نمى گويند , مثلا به ديوار كور و كر نمى گويند چون 

شأن او بينايى و شنوايى نيست  . لذا عدم و ملكه هر دو در خارج مى توانند متحقق باشند مثل انسان دانا و 

 و كر . بينا و شنوا و انسان نادان و كور

از آنچه گفته ايم دانسته شد تقابل مقسم انواع چهارگانه تضايف  و عدم و ملكه و سلب  و ايجاب  است  و به 

اصطلاح منطق جنس انواع نامبرده است  . تقابل تضاد چنانكه اشارتى شد بر دو قسم است  : تضاد حقيقى و 

فته اند دو امر وجودى است  كه ميان آنها كمال تضاد مشهورى . تضاد حقيقى آن است  كه محققين از فلاسفه گ

بينونت  و نهايت  بعد باشد و در تحت  يك  جنس قريب  مندرج و متعاقبا بر موضوع واحد صادق آيند . آنچه 

در ميان عامه مردم مشهور است  اين است  كه دو چيز را مانند كورى و بينايى و علم و جهل و يا نور و ظلمت  

ون و از اين قبيل امور را مى گويند كه ميان آن دو تضاد است  . اين همان تضاد مشهورى و يا حركت  و سك

است  كه تقابل اعدام با ملكات  آنها را تضاد مى نامند ولى متضاد حقيقى نيستند چون يكى وجودى است و 

اينكه به نظر محققين يكى عدمى . و نيز مشهور دو مقابلى را كه كمال بينونت  ندارند متضاد مى گويند و حال 

تضاد حقيقى نيست  . و نيز اگر دو امر وجودى كه ميانشان كمال بينونت  و هر يك  در تحت  جنس قريب  

 مخصوص به خودش مندرج باشد باز مشهور آن دو را ضد مى نامند ولى در نزد محققين تضاد حقيقى نيست  .

م و مباحثى در پيرامون هر يك  از اقسام آن در پيش اكنون در بحث  از تقابل به همين اندازه اكتفا مى كني

است  كه پس از آشنايى بيشتر به زبان يكديگر عنوان مى كنيم . در اينجا در واژه] ) ملكه[)  اشارتى مى نماييم و 

به تقرير برهان مى پردازيم] . ) ملك[)   به حركات  ميم و سكون لام يعنى آنچه در قبضه تصرف  شخص و 

ست  و همه مشتقات  آن اين معنى را در بردارند چون] ) ملك[)   ) بر وزن خشن ( و] ) ملك[)   ) بر دارايى او

 وزن حسن ( و] ) ملك[)   ) بر وزن
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حسن ( و] ) مالك[)   و] ) مليك[)   و جز آنها] . ) ملكه[)  مؤنث]  ) ملك[)   است  چون] ) حسن و حسنة[)  و] 

[)  و سخن ما در وجه اول است  . پس بدان كه ملكه همان دارايى شخص مرقوه اى ) خشن[)  و] ) خشنة

راست  و چون آن قوه را داراست  و براى او ثابت  است  آن را ملكه گويند , و عقل بالملكه , كه در درس صد و 

است  . و   يكم بحث  آن شد , از همين باب  است  چنانكه گفته ايم , بلكه همان ملك  و قدرت  و سلطنت

چون اين دارايى و سرمايه قوه اى در انسان است  , به همين مناسبت  ملكه گفته شد , و جمع ملك  ملائكه 

است  يعنى هر قوه ملكى است  , كه ملائك  و ملائكه قواى فعاله در انسان اند و قواى فعاله در پيكر عالم را به 

ك  و ملكه يكى است  . و اين ملائكه در كار خود نيك همين جهت  ملائك  و ملائكه گفته اند پس ماده مل

راست  و درست اند و به برنامه خود خيانت  نمى كنند مثلا قوه باصره در كار خود عصيان نمى ورزد , و قوه 

سامعه نيز همچنين , و شامه و ذائقه و لامسه و ديگر قواى گوناگون حيرت آور كه در انسان وجود دارند هر يك  

ود سخت  استوار و پايدارند و سر مويى تخلف  و تجاوز در برنامه خود ندارند . همچنين است  قواى در كار خ

بيشمار در كارخانه بى پايان هستى كه اين قوى را توانى جنود , يعنى سپاهيان و لشكريان حقيقة الحقائق يعنى 

انسانى تواند , يعنى چنان كه قواى  جهانيان و خداوندگار جهان , بنامى چنانكه همه قواى وجود تو جنود نفس

نفس قائم به نفس و از شؤون و اطوار و مظاهر و مجالى اويند , جميع قواى عالم كيانى و نظام ربانى قائم به 

آن حقيقت  و مظاهر اويند . قرآن كريم در كار ملائكه فرمايد :  لا يعصون الله ما امرهم و يفعلون ما يؤمرون .  ) 

1 ) 

ن مذكور توجه بفرماييد . دو ضد حقيقى مثلا در موضوع واحد جسمانى مادى در زمان واحد محال حال به برها

است  كه صادق آيند و اجتماع نمايند و جز اينكه به تعاقب  يكديگر , يعنى در دو زمان , در موضوع واحد 

واحد , دو ضد حقيقى جسمانى صادق آيند به وجه ديگرى صورت  پذير نيست  , و لكن نفس ناطقه , در زمان 

را باهم ادراك  مى كند و احكامى درباره آن دو صادر مى نمايد , مثلا حكم مى كند سفيدى و سياهى باهم در 

آن واحد ممتنع است  كه در موضوع واحد مادى صادق آيند , و اين حكم تصديق است  و آن فرع بر تصور 

اهم است  . پس نفس هر دو ضد حقيقى را باهم طرفين است  و يك  طرفين قضيه تصور سياهى و سفيدى ب

ادراك  كرده است  , و اگر نفس انسانى ماده بود اجتماع ضدين باهم در آن واحد در آن محال بود , پس نفس 

 ناطقه از عالم ماده نيست  و از احكام و اوصاف  عالم طبيعت  عارى است  يعنى از پاورقى :
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 فارقات  است  .عالم م

آنكه فارابى گفت]  ) نفس ناطقه اضداد را باهم ادراك  مى كند[)  كلمه] ) اضداد[)  جمع] ) ضد[)  است  و 

حداقل جمع دو مى باشد كه در منطق و كتب عقليه چنين است  , اگرچه در علوم نقليه غالبا اقل جمع سه است  

بيان آن كافى است  , و اگر اقل جمع را منطقى نگيريم مى  . اگر اضداد را جمع منطقى بگيريم مثال مذكور در

توانيم چنين بگوييم كه نفس ناطقه در آن واحد حكم مى كند كه اين دو ضد غير از آن دو ضد است  , يعنى 

چهار ضد را در يك  آن ادراك  كرده است  و حكم كرده است  كه اين دو ضد جز آن دو ضد است  , پس اضداد 

 ده است  به حيثى كه ممتنع است  بدان وجه در ماده وجود يابند .را ادراك  كر

 درس صد و نهم

 برهان چهارم از رساله اثبات  مفارقات  فارابى را در مفارق بودن نفس ناطقه انسانى نقل به ترجمه مى نماييم :

است  به فساد ماده برهان چهارم اقناعى است  و آن اينكه عقل بعد از پيرى نيرو مى گيرد و چون نفس مفارق 

كه موجب  حدوث  نفس و تكثر آن و مشخص وجود نفسى دون نفس ديگرى مانند آن است  , فاسد نمى 

( بيان : اين برهان را در درس پنجاه و ششم از طهارة الأعراق ابن مسكويه ترجمه و تحرير و تقرير  1گردد . ) 

ريد[)  است  , يعنى در مسائلى است  كه موضوعات  كرده ايم . شيخ رئيس در نمط هفتم اشارات  كه در ]) تج

آن از مواد جسمانى مجرد است  , در شش مسئله مهم فلسفى بحث  كرده است  , مسئله اولاى آن در وجوب  

بقاى نفوس انسانى بعد از تجرد آنها از بدن با معقولاتى كه در آنها متقرر است  مى باشد , و در وجوب  بقاى 

ع آنها از ابدانشان چهار حجت  آورده است  و از آنها نتيجه گرفته است  كه نفس ناطقه در نفوس پس از انقطا

 ذاتش و در كمالات  ذاتيش تجرد از ماده و توابع آن دارد و تعلقى جز به مبادى دائم الوجودش ندارد . يكى

 پاورقى :

م يجب  أن تفسد بفساد المادة الموجبة الرابع اقناعى ان العقل قد يقوى بعد الشيخوخة و اذا كانت  مفارقة ل 1

لحدوثها المتكثرة بعدها المعينة لوجود نفس من دون اخرى مثلها . تأنيث  در اذا كانت  مفارقة و ضمائر تأنيث  

بعد آن به لحاظ] ) نفس[)  است  , چنانكه عنوان گفتارش اين است : البرهان على اثبات  النفوس الانسانية . و 

موجبة[)  و ]) المتكثرة[)  و] ) المعينه[)  صفت  ماده است  و بعدها احتمال مى رود كه در او هر يك  از] ) ال

تصحيف  راه يافته باشد و ما را جز مجموعه رساله هاى فارابى چاپ حيدرآباد نسخه ديگرى از اين رساله 

 مفارقات  نيست  .
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, هر چند شيخ تقريرى دارد كه بايد آن را عنوان كنيم و از آن از آن حجج همين است  كه از فارابى نقل كرده ايم 



و از شرح خواجه بر آن استفاده كنيم , و اميد توفيق بر آن را داريم . اكنون صواب  مى بينيم كه گفتار شيخ را از 

 رم :بر تجريد خواجه براى زيادت  بصيرت  تقديم بدا -رحمة الله عليه  -شرح فارسى استادم علامه شعرانى 

ابوعلى فرموده است  : قاعده در قواى جسمانى آن است  كه هر جسم كهنه و فرسوده شود و ضعيف  گردد عمل 

او هم ضعيف  مى گردد . چشم و گوش و حواس ديگر هم كه جسمانى و تابع جسم اند نيز فرسوده مى گردند , 

قل تابع جسم نيست  . اگر گويند اما عقل به حال خود مى ماند يا قويتر مى شود . پس معلوم مى شود ع

بسيارى اوقات  عقل در پيرى ضعيف  مى شود , گوييم همان وقت  كه ضعيف  نمى شود براى استدلال كافى 

است  كه آن را مجرد بدانيم اگرچه وقت ديگر ضعيف  شود , مثل آنكه خواب  اگر يك  دفعه تعبير صحيح داشته 

قه گرچه هزار بار بى تعبير باشند . و اگر كسى گويد پيران هميشه باشد كافى است  براى اثبات  رؤياى صاد

ضعيف  الفكر مى شوند از اين جهت  تعليم آنها دشوار است  برخلاف  كودكان و نوجوانان , گوييم آموزش 

متوقف  بر قوه متخيله و متفكره است  كه البته اين قوه جسمانى است  و در پيران ضعيف است  , اما علوم 

 ته در اذهان آنان و حكم و تصديق و التفات  به دقائق امور در پيران ضعيف  نمى شود و گفته اند :انباش

 آنچه در آينه جوان بيند

 پير در خشت  خام آن بيند

اگر گويى آن عقل كه در كهولت  و شيخوخت  قوى مى شود نتيجه تجارب  است  و اگر بينى پيرى عاقلتر است  

لومات  و تجربيات اوست  نه قويتر بودن عقلش , گوييم اولا ما به زيادتى يا نقصان از جوان براى بسيارى مع

 معقولات تمسك  نكرديم زيرا كه فرضا معقولات  پير بيشتر نشود و همان باشد كه بود دليل را كافى است  .

ه , به وسيله قوه عاقله ديگر آنكه آنچه انسان بداند بيش از طفل نوزاد كه تازه زبان باز كرده و سخن گفتن آموخت

است  و هر اندازه از آن در پيرى مانده باشد براى اثبات  تجرد نفس كافى است  , مانند ديدن يك  چيز براى 

 اثبات  باصره . و اگر پيران بدان حد باشند كه بيش از طفل نوزاد هيچ ندانند و همه چيز را
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ب  را , مى گفتيم نفس انسان مجرد نيست  . اما يك  پير در ميان فراموش كرده باشند , حتى معنى آب  و خوا

افراد بشر معنى كلمه آب  را فراموش نكرده باشد مى گوييم نفس انسان جسمانى نيست  , مگر آنكه در بدن قوه 

 براى ادراك  كلى پيدا كنيم و هرچه كوشيدند نيافتند .

و تكثر آن و مشخص آن معرفى كرده است  . اما] ) ماده فارابى در برهان فوق , ماده را موجب  حدوث  نفس 

موجب  حدوث  نفس است[)   آيا مراد فارابى اين است  كه گوهر نفس حدوثا جسمانى است  و يا ماده را 

موجب حدوث  نفس با وصف  عنوان نفس كه جهت  تعلق روح به ماده است  مى داند مثل تعلق ربان به 



رى مجرد از ماده و توابع آن است  و چون تعلق به بدن گرفته است  عنوان نفس سفينه , يعنى روح انسان گوه

مى يابد كه نفس ناطقه حدوثا و بقاء روحانى است  , خواه نفس قديم زمانى باشد كه به افلاطون نسبت  داده 

جرد حادث  اند , و خواه حادث  قبل از ماده كه منسوب  به متكلمين است  , و يا مرادش اين است  كه نفس م

 مع الماده است  كه قول مشاء است  .

اما ماده سبب  تكثر نفس است  چون مجرد بدون دخالت  ماده كثرت  در آن راه ندارد و اين سخن در نفس و 

مظاهر و مجالى آن كه قوى و آلات  آن و اعضاء و جوارح بدن است  ظاهر است  كه كثرت  و تعدد از ماده پديد 

اد فارابى همين است  ؟ ظاهرا مستبعد مى نمايد , و در غير اين صورت  با روحانى بودن آمده است  . آيا مر

نفس حدوثا , كه نفس ناطقه را پيش از تعلق به بدن هويتى خاص است  و بدان هويت  متشخص است  , 

و كثرت    سؤال پيش مىآيد كه يك  حقيقت  قبل از تعلق به ماده و بدون دخالت  ماده چگونه تعدد يافته است

نفوس ناطقه و تعدد آن قبل از تعلق به ماده به چه نحو مى باشد ؟ ! وانگهى ماده در اين فرض سبب  كثرت  

نفوس نشده است  بلكه سبب  حدوث  وصف  عنوانى نفس به ارواح گرديده است  . پس هيچ يك  از اين دو 

اده سبب تكثر حقيقت  واحده به نام نفس وجه نبايد مراد فارابى باشد , بلكه مقصود بايد اين باشد كه م

انسانى است  , كه نفس مجرد حادث  مع الماده است  . و انصاف  اين است  كه اگر در نفس قائل به حدوث  

جسمانى آن نشويم اعتراضات  و اشكالات  لا ينحل پيش خواهد آمد . اما ماده علت تشخص نفس است  . اين 

 تشخص براى روح , از آن
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جهت  كه نفس است  , ظاهر است  , بخصوص كه آن را حدوثا جسمانى بدانيم , و اگر بدانيم معلم ثانى قائل 

به حدوث  جسمانى بودن نفس است  معنى عبارت  راست  و درست  و بى دغدغه است  كه ماده موجب  

 حدوث  جسمانى نفس و سبب  تكثر و علت  تشخص آن است  .

بيرات  ما گمان كنى كه سوءظن به بزرگان علم داريم , بلكه غرض ما اين است  حقيقت  را مبادا از اين گونه تع

كه مطلوب  و معشوق ماست  به دست  آوريم و از دانشمندان بنام جهان دانش حرف  ياد بگيريم و از كاوش در 

به بزرگان علم محروميت  از گفتار آنان و پيروى به رفتار آنان گمشده خود را بيابيم . چه , كمترين كيفر سوءظن 

( در كتب  عقليه فرموده اند معلم اول , ارسطو , نفس را حادث  با حدوث بدن مى  1فيض علوم آنهاست  . ) 

داند و معلم او افلاطون نفس را قديم به زمان مى داند و بر ظاهر گفتار افلاطون اشكالهاى بسيار وارد مىآيد و 

قول او را نقل كرده است  و گفتارش را بدين وجه توجيه و تفسير فرموده است  صدرالمتألهين در چند جاى اسفار 

كه مرادش از قدم مبدع و منشى ) به صيغه اسم فاعل در هر دو كلمه ( آن است  , كه نفس پس از انقطاعش از 



اشد , ( , يعنى مرادش از قدم باطن ذات  نفس است  كه عقل بوده ب 2بدن به سوى او بازگشت مى نمايد ) 

 چنانكه هر يك  از اين مطالب  بتفصيل بحث  مى شود كيف  كان . با سرشتت  چها كه همراهست

 خنك  آن را كه از خود آگاهست

 گوهرى در ميان اين سنگست

 يوسفى در ميان اين چاهست

 پس اين كوه قرص خورشيدست

 زير اين ابر زهره و ماهست

دن حادث  مى داند و معلم ثانى فارابى به ممشاى اوست  , و چون معلم اول , ارسطو , نفس را با حدوث  ب

بايد عبارت  فارابى را به همين معنى حدوث نفس با حدوث  بدن دانست  كه ماده موجب  حدوث  نفس و 

 سبب  تكثر آن و علت  تشخص آن است  و مع ذلك  كله در اين مقام

 پاورقى :

سوءظن به بزرگان علماى دين نبرند كه كمترين كيفر اين عمل  طلاب  علوم دينى را بر حذر مى دارم كه هرگز - 1

اما  - 2آ ( . 596محروميت  از فيض علوم آنهاست  ) شرح تجريد استاد علامه شعرانى , رضوان الله عليه , ص 

(  319, ص  35رحلى , مرحله دهم , فصل  1الذى اشتهر من افلاطن من ان النفس قديمة فليس مراده الخ . ) ج 

. 

 360فحه : ص

 بحث  و فحص بيشتر لازم است  .

آنكه جناب  استاد فرموده] : ) البته اين قوه جسمانى است[)   در دروس گذشته دانسته شد كه قوه متخيله تجرد 

برزخى دارد و آنكه فرموده] : ) اگر بينى پيرى عاقلتر است  از جوان براى بسيارى معلومات  و تجربيات  اوست نه 

قلش[)  در دروس گذشته به اين مطلب  نيز اشارتى شد كه معلومات  سبب  اشتداد وجودى عقل قويتر بودن ع

اند و عقل همان معلومات  است  كه عالم و معلوم و علم به حسب  وجود يك  گوهر نورانى اند و در هر يك  از 

 اين دو مطلب  نيز بتفصيل بحث  خواهيم كرد .

 درس صد و دهم

م گفته ايم كه فارابى در پايان رساله اثبات مفارقات  سه مطلب  دارد : يكى اثبات  در آغاز درس صد و پنج

نفوس انسانيه , و ديگرى مفارق بودن نفوس انسانيه , و سوم اينكه نفوس انسانيه را بعد از مفارقت سعادتى از 

. مطلب  اول و دوم جنس سعادت  مفارقات  است  و اينكه اتم سعادت  آنى است  كه براى نفوس فاضله است  



را ترجمه و تا اندازه اى در پيرامون هر يك  شرح و بيان كرده ايم , اكنون به نقل ترجمه مطلب  سوم و بيان آن 

مى پردازيم . فارابى در اين مطلب  بر دو امر برهان اقامه كرده است  : يكى اينكه نفوس انسانيه را بعد از 

ت  است  و دوم اينكه اتم سعادت  آن است  كه براى نفوس فاضله مفارقت  سعادتى از جنس سعادت  مفارقا

 است  . اينك  ترجمه گفتارش :

برهان بر اينكه نفوس انسانيه را بعد از مفارقت  سعادتى از جنس سعادت مفارقات  است  , و اينكه اتم سعادت  

 آنى است  كه براى نفوس فاضله است .

هرگاه كمالاتى كه در قوت  نفوس است  كه آنها را بپذيرند براى نفوس  شناختى كه نفوس انسانيه بسيط اند , و

موجود گردند , واجب  است  كه آن كمالات  از نفوس زائل نشوند , چنانكه از برهان گذشته , هنگامى كه بيان 

امكان  كرديم بسيط چون از قوه به در آمد و به فعل رسيد امكان در او باقى نمى ماند و آنكه اختصاص به اين

دارد كدام است  , روشن شد كه اگر عقل هيولانى با عقل بالفعل باقى باشد بايد نفس به يك  چيز هم عالم 

 باشد و هم جاهل .

و اين كمال همان عقل بالفعل يعنى استعداد تام است  براى اتصال به مفارق باقى ثابت  . پس نفس , بعد از 

 , ومفارقت  , اتصال به عقل بالفعل مى يابد 
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عقل هيولانى اگر قدسى باشد مستعد اتم است  كه عقل بالفعل گردد . و هرگاه عقل هيولانى بدون تعلم يعنى 

بدون استعمال فكر و خيال به مفارق متصل گردد , هر آينه عقل بالفعل بدان متصل گردد , اوجب  و اولى است  

حاصل گردد از بدن گزير نيست  , چه عقل بالملكه لا محاله . و بالجمله نفس را در اينكه عقل بالفعل برايش 

مستفاد از بدن است  , و براى اوساط از بواقى ) يعنى براى ديگر افراد مردم , كه اوساط اند ( قسطى از قصد و 

 ( 1حس نيست  . ) 

ك  آنها بسيار است  , و بيان : فارابى در اين چند سطر بايجاز اشاراتى بسيار بلند دارد , و سخن در پيرامون هر ي

در برخى از آنها رساله هاى جداگانه نوشته شد و ما بدان حدى كه مقام اقتضا مى كند و روش درس و بحث ما 

ايجاب  مى نمايد پاره اى از گفتار در شرح و تفسير آنها تقرير و تقديم مى نماييم و توفيق ادراك  حقايق و 

مبدأ كمالات  و مفيض بركات  را براى همگان مسئلت  مى داريم .  وصول و نيل به سرچشمه حيات  و قرب  به

فارابى پس از آنكه بقاى نفوس ناطقه انسانيه را ثابت  كرده است  در سعادت  آنها بحث  كرده است  و سعادت  

 آنها را از جنس سعادت  مفارقات دانسته است  . اين سخن بغايت  درست  و استوار و بنهايت  در خور تحسين

 و تمجيد است  .



آرى سعادت  است  كه مطلوب  بالذات  انسان است  , بلكه انسان را با حفظ عنوان انسانى مطلوبى جز آن 

نيست  و ديگر كارهايش وسايل و معداتى براى رسيدن به اين مقام شامخ و مرتبت  عالى است  . و لكن 

 سعادت  چيست  و سعادتمند كيست  ؟ اين راه كدام است  و

 رقى :پاو

البرهان على ان لها سعادة بعد المفارقة من جنس سعادت  المفارقات و ان اتمها ما يكون للنفوس الفاضلة :  - 1

قد عرفت  انها بسيطة و انها يجب اذا وجدلها ما كان فى قوتها ان يقبله من الكمالات  ان لا تزول عنها لما بان 

الى الفعل لم يبق فيه الامكان و الذى يختص بهذا الامكان انه  من البرهان المتقدم حين بين ان البسيط اذا خرج 

لو كان العقل الهيولانى باقيا مع العقل بالفعل لكانت  النفس بشىء واحد عالمة و جاهلة معا و هذا الكمال هو 

فارقة و العقل العقل بالفعل اعنى الاستعداد التام الاتصال بالمفارق الباقى الثابت فهى تتصل بالعقل بالفعل بعد الم

الهيولانى ان كان قدسيا فانه مستعد لان يصير عقلا بالفعل اتم و اذا كان العقل الهيولانى قد يتصل بالمفارق من 

دون تعلم اعنى من دون استعمال فكر و لا خيال فلأن يتصل به العقل بالفعل اوجب  و اولى . و بالجمله لابد 

لبدن فان العقل بالملكه يستفاد بالبدن لا محالة و ليس للاوساط من للنفس فى ان يحصل لها العقل بالفعل من ا

 البواقى قسط من القصد و الحس .
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راهبر كدام و راهرو كدام ؟ فارابى گويد براى انسان سعادتى از جنس سعادت  مفارقات  است  . سؤال پيش 

 تكاملى انسان است  ؟ مىآيد كه سعادت  مفارقات  چيست  كه غرض و غايت  و امام مسير

آرى مفارقات اند كه مخرج نفوس انسانى از نقص به كمال اند , و اشاراتى رفت  كه علم و عمل جوهرند نه 

عرض , و اين دو گوهر گرانقدر و ارزشمند مايه تكامل و تعالى انسان اند . در دروس گذشته مخرج نفوس 

از ماده و احكام آن دانسته شد , لذا آن را مفارق هم  مستعده از نقص به كمال موجودى وراى طبيعت  و عارى

مى گويند . علاوه اينكه مفارق از داشتن بدن خاص نيز هست  كه بر اثر سعه وجوديش تعلق تكميلى به همه 

مركبات  و بسائط مادى دارد , بلكه در حقيقت  صورت  عالم طبيعى و فصل محصل و جهت  وحدت  آن است  

ض حيات  و صرف  علم و قدرت  و ساير صفات كماليه وجوديه است  , آثار حياتى كه و به حسب  وجودش مح

در پيكر عالم طبيعى مشاهد است  همه پرتوى از آن است  آنچنانكه آثار روان در تن است  , و در اين مطالب  

حبوب  و در دروس گذشته پاره اى از تحقيقات  به عمل آمد , و چون مخرج نفوس از قوه به فعل است  م

معشوق و قبله آنهاست  كه همگى رو به سوى او دارند و به او تقرب  مى جويند و اين تقرب  همان به صفات  

وجودى او در آمدن است , آنچنانكه شاگرد درجه درجه به مقام استادش تقرب  مى جويد , نه قرب مكانى و 



ين معنى است  نه آنچنان كه زبان نفهمهاى ماده زمانى كه اختصاص به عالم ماده دارد , و قربة الى الله به هم

پرست  مى پندارند . آنكه فارابى گفته است]  ) نفوس انسانيه را بعد از مفارقت  الخ[)  , يعنى بعد از مفارقت  از 

ابدان , چنانكه خواجه در صدر شرح نمط هفتم اشارات  شيخ همين موضوع را تعبير كرده است  به بعد از تجرد 

 ابدان . نفوس از

آنكه فارابى گفته است]  ) شناختى كه نفوس انسانيه بسيط اند الخ[)  , در درس هشتاد و يكم معانى بسيط 

گفته شد و در اينجا بسيط به معنى موجود مفارق عارى و مجرد از ماده و احكام آن است  كه موجود مقابل عالم 

انسانى و مفارق بودن آنها در رساله نامبرده اقامه طبيعت است  . و فارابى چهار برهان بر بسيط بودن نفوس 

 كرده است  و ما يك  يك  آنها را از درس صد و ششم تا اين درس نقل كرده ايم .

آنكه گفت]  ) كمالاتى كه در قوت  نفوس است  كه آنها را بپذيرند الخ[) , بدان كه در ميان جانداران انسان را 

 مستفاد برسد و با عقل بالفعل , كه شأنيتى است  كه تواند به مقام عقل
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موجود و مفارق ثابت  باقى است  و مخرج نفس از نقص به كمال است  , اتصال بلكه اتحاد يابد بلكه چه جاى 

اتحاد كه در حقيقت  فوق آن است  و اتصال و اتحاد از اوصاف  عالم طبيعت  است  كه يكى متصل به ديگر و 

است  , و تعبير به اتحاد از ضيق لفظ و نداشتن الفاظ است , اندكى صبر كن تا صبح يا متحد با آن شده 

دولتش بدمد . فارابى اين شأنيت  را تعبير به قوت  پذيرش نفس كرده است  و گفته است]  ) كمالاتى كه در 

مستفاد برسد و  قوت  نفوس است  كه آنها را بپذيرند[)  . و چنانكه شأنيت  نفس اين است  كه به مرتبه عقل

عاقل و مدرك  موجودات  گردد و علم بدانها تحصيل كند , شأن موجودات  نيز اين است  كه معقول و معلوم 

وى گردند و خود فارابى به اين دو شأنيت  , با تعبير به واژه شأن به جاى قوت  , اينجا در رساله اطلاقات  عقل 

ودات كلها ان تعقل و تحصل صورا لتلك  الذات[)   و مرادش از بدين عبارت  تصريح كرده است] :  ) شأن الموج

ذات  ذات  نفس ناطقه انسانى است  , يعنى شأن همه موجودات  است  كه معقول انسان و صورت ذات  او 

گردند . و اين مطلب  شامخ را صدرالمتألهين در فصل بيست  و چهارم مرحله دهم اسفار , در اتحاد عاقل و 

( عنوان كرده است  و گفتار معلم ثانى را از رساله اطلاقات  عقل نقل فرموده  305, ص  1اول , ج معقول ) طبع 

است  و اين خوشه چين از خرمن علوم و معارف  بزرگان , در شرح فصل هفتادم فصوص فارابى كه به فارسى 

ش بدان اشارتى شد ولى نگاشته است  , در اين غايت  قصوى تا حدى بحث كرده است  . و اگرچه در دروس پي

اميد است  كه در بحث  و فحص آن بتفصيل توفيق يابيم . و از اينكه فارابى گفت]  ) كمالاتى كه در قوت  

نفوس است  كه آنها را بپذيرند[)  از اين روست  كه شايد برخى از كمالات  باشند كه دست  فهم و ادراك  انسان 



 بحث  مى خواهد . يا اكثر افراد آن به آنها نرسد , البته

آنكه فرمود] ) واجب  است  كه آن كمالات  از نفوس زائل نشوند الخ[)  , كمالاتى را كه انسان كسب  كرده است  

از او زايل نمى شوند , و دانستى كه ظرف  حصول و وعاى تحقق آنها نفس ناطقه است  , و اگر آن را تشبيه به 

ى هستند كه در وى نگاشته شده اند و نگارنده به يك  معنى خود دفترى و كتابى بنماييم آن كمالات  كلمات

اوست  و به معناى ديگر ديگرى . دفترى است  كه كلمات  او ثابت  و برقرارند , بلكه آن دفتر و كتاب  مجموعه 

همان حروف  و كلمات  است  و لاغير , كه هر كسى علم و عمل خود است  . شيخ رئيس كه در مباحث  عقلى و 

ب  فلسفى خود نوعا ناظر به معلم ثانى است  و به ممشاى او مشى مى نمايد و او را دانشمندى ناگزاف  كت

 گوى مى داند , در نمط هفتم اشارات  , كه در شش مسئله مهم عقلى
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از  فلسفى بحث  كرده است  يكى از آن مسائل , كه مسأله نخستين آن است  , وجوب  بقاى نفوس انسانيه بعد

تجرد از بدن با معقولاتى كه در آنها متقرر است  مى باشد . خواجه طوسى در صدر شرح نمط مذكور فرمايد] : ) 

شيخ در اين نمط مى خواهد وجود بقاى نفوس انسانيه را بعد از تجردشان از ابدان با معقولاتى كه در آنها متقرر 

اد عاقل و معقول را با تشديد و تشنيع تمام رد مى كند , است  بيان كند الخ[)  با اينكه شيخ در همين نمط اتح

چنانكه در شفا هم , و هر كه در معقولات  نفس قائل به اتحاد با نفس نيست  در ارتباط نفس به موجود مفارق 

باقى ثابت  كه همان عقل فعال است  قائل به اتصال شده است  چنانكه معلم ثانى در رساله مذكور تصريح به 

رده است  و شيخ در فصل نهم نمط سوم نيز تصديق به حق بودن اتصال نموده است  و هر كه در آنجا اتصال ك

قائل به اتحاد است  در اينجا نيز قائل به اتحاد است  كه فوق اتصال است  , ولى سخن در اين است  كه 

ب  كرده او از اوزائل نشوند معقولات  اگر با نفس اتحاد وجودى نيابند چگونه واجب  خواهد بود كه كمالات  كس

و نفس با معقولاتى كه در آنها متقرر است  باقى بماند ؟ اين تقرر چگونه است  ؟ و حال اينكه اين بزرگان جزا را 

نفس عمل مى دانند . پس بايد علم و عمل جوهر شوند و به حسب  وجود متحد با نفس , نه كيف  نفسانى كه 

در رساله مبدأ و معاد قائل به اتحاد عاقل و معقول است  و برهانى سخت  از اعراض است  . آرى جناب  شيخ 

متين اقامه كرده است  كه راقم سطور آن را شرح كرده است  , و كسانى كه قائل به اتحاد مذكور شدند بايد از 

ه بتفصيل بسيار آراى فلسفه رائج دست  بردارند و به مبانى محكم و اساس استوار حكمت متعاليه روى آورند ك

در رساله اتحاد عاقل و معقول بحث  كرده ايم و اميدواريم كه در اين دروس هم نوبت  آن مباحث  فرا رسد , و 

 تا درس به درازا نكشد خوشتر آن كه درس دگر پيش كشيم .

 درس صد و يازدهم



 :در اين درس به دنباله درس پيش , به بيان ديگر گفته هاى نامبرده فارابى مى پردازيم 

آنكه فارابى گفت]  ) چنانكه از برهان گذشته الخ[)  اين شروع است  به بيان دليل بر اينكه واجب  است  آن 

كمالات  از نفوس زائل نشوند , و دليل همان است  كه در درس صد و سوم از اول نقل كرده ايم كه در ضمن 

تيجه گرفته است  كه پس روشن شد بسائط اقامه دليل بر اينكه مفارقات  نه مى ميرند و نه فاسد مى شوند ن

هنگامى كه بالفعل گرديدند در آنها قوه و امكان باقى نيست , و اين بسائط نفوس انسانيه اند . و در پايان درس 

 365نامبرده تذكر داده ايم صفحه : 

لميه مجرد از كه اين مطلب  همان است  كه در درس چهل و ششم از راه قوه و فعل ثابت كرده ايم كه صورت  ع

ماده و عارى از قوه و موجودى وراى عالم طبيعت  است  . و در اينجا فارابى از بيان گذشته نتيجه مى گيرد به 

اين صورت  كه از برهان گذشته روشن شد اگر عقل هيولانى با عقل بالفعل باقى باشد بايد نفس به يك  چيز 

روز جاهل به مسأله اى بود و امكان داشت  كه بالقوه عالم هم عالم باشد و هم جاهل , مثلا اين فرد انسان دي

به آن مسأله گردد و امروز آن قوه و امكان به فعليت  رسيد و عالم به آن مسأله شد . پس آن قوه و امكان باقى 

نيست  و باطل و زايل گرديد و گرنه بايد در امروز هم جاهل به آن مسأله باشد , چون همان قوه , يعنى عقل 

ولانى و بالقوه , كه بدان ملاك  در ديروز جاهل بود در امروز هم موجود است  , و هم عالم به آن مسأله بايد هي

باشد , چون آن قوه به فعليت  رسيد و نادان دانا شد . حالا سؤال پيش مىآيد كه عقل هيولانى به عقل بالفعل 

نى بود نفس بود و اين نفس به عقل بالفعل رسيده است  و آن جاهل عالم شد , ولى آن جاهل كه عقل هيولا

رسيد و عالم شد و قوه و امكان قبلى به رسيدن به فعليت  زائل گرديد , و اين فعليت  كمال نفس است  كه 

بدان نائل آمد و فارابى و شيخ مى فرمايند : اين كمال زائل نمى شود و در نفس متقرر است  و پس از انقطاع 

و به بقاى نفس باقى است  , البته اين كبراى كلى صحيح و متين است  ولى آيا  نفس از بدن با نفس است 

اين صورت  كماليه از آن رو كه عرض و كيف نفسانى است  و خارج از صقع ذات  نفس است  با او باقى است  

نى است  كه , چنانكه بقاى ساير اعراض به تبع بقاى جوهر , يا اينكه گوهرى نورانى و موجودى وراى عالم جسما

 مفارق است  ؟

آرى آنكه عقل هيولانى بود و عقل بالفعل شده است  بعد از مفارقت  از بدن باقى است  و او را سعادتى از 

جنس سعادت  مفارقات  است  و اين جز به استكمال و اشتداد وجودى انسان و انسان سازى علم و عمل به 

ن اتحاد عاقل و معقول است  , و جناب فارابى هر چند در افاضه واهب صور صورت  پذير نيست  , و اين هما

اتحاد نفس به عقل بالفعل ) يعنى عقل فعال ( تعبير به اتصال فرموده است  و لكن سرانجام ناچار به اعتقاد 

اتحاد عاقل و معقول گرديده است  , و گيرم كه لفظ آن را به زبان نياورده باشد بسيارى از عبارات  او مشعر به 



ن نكته علياست  . در همين عبارات  مذكورش تأمل بفرماييد مى فرمايد] ) اين كمال همان عقل بالفعل اي

 است[)   , عقل هيولانى اگر قدسى باشد مستعد اتم است  كه عقل بالفعل گردد .

, پس   علاوه اينكه صدرالمتألهين در فصل بيست  و چهارم مرحله دهم اسفار , كه در اتحاد عاقل و معقول است

 از آنكه از رساله اطلاقات  عقل فارابى عبارت  او را نقل كرده است

 366صفحه : 

 به اعتقادش به اتحاد مذكور تصريح فرموده و گفته است  :

كلام معلم ثانى پايان يافت  و در وى نصوص صريح است  بر اتحاد عاقل و معقولات  و همچنين بر امكان عقل 

 ( 1همه معقولات در وى متحد گردند . )  بسيط فعال گرديدن انسان كه

و چون با قدم علم و نور بصيرت  در مسير برهان به سر منزل معارف  و حقائق نزديك  شويم , به علم اليقين 

بلكه به عين اليقين بلكه به حق اليقين خواهى يافت  كه انسان آنچه كسب  كرده است  همان است  و احوال 

منزل و در هر عالم , اعم از خواب  و بيدارى و شهادت  و غيب  , همه انحاء و انواع  و اطوار او در هر مرحله و

ادراكات  اوست  و خود زارع و مزرعه و زرع خود است  و همه اين امور از اتحاد نفس با مدركات  اوست  , 

ست  كه امام عمل خواه از علم باشند و خواه از عمل , و علم و عمل هر دو جوهرند اگرچه علم جوهر اشرف  ا

(  و انسان و ارزش او به همان  2است  .  قال النبى صلى الله عليه و آله : العلم إمام العمل و العمل تابعه , ) 

 جوهر ذات  اوست  كه عين مدركات  اوست  . عارف  رومى در اوائل دفتر اول مثنوى چه خوب  گفته است  !

 جان بى معنى در اين تن بى خلاف

 تيغ چوبين در غلاف هست  همچون

 تا غلاف  اندر بود با قيمتست

 چون برون شد سوختن را آلتست

 تيغ چوبين را مبر در كارزار

 بنگر اول تا نگردد كار , زار

 گر بود چوبين برو ديگر طلب

 ور بود الماس پيش آبا طرب

 تيغ در زراد خانهء اولياست

 ديدن ايشان شما را كيمياست

 مينجمله دانايان همين گفته ه



 هست  دانا رحمة للعالمين

آنكه گفت]  ) و اين كمال همان عقل بالفعل الخ[)  , نفس از منزل عقل هيولانى به مرحله عقل بالملكه و پس از 

اين به مرتبه و مقام عقل بالفعل ارتقا مى يابد , و در درس صد و يكم دانسته شد كه نفس در اين مقام ملكه و 

 رى را تحصيل كردهاقتدار بر استحضار علوم نظ

 پاورقى :

انتهى كلام المعلم الثانى و فيه نصوص صريحة على اتحاد العاقل بالمعقولات  و على امكان صيرورة الانسان  1

 ( . 305, چاپ  سنگى , ص  1عقلا بسيطا فعالا فيه يتحد المعقولات  كلها . ) ج 

 367. صفحه :  5علم اليقين جناب  فيض رحمة الله عليه , چاپ  سنگى , ص  2

است  و به منت  و ملكت  حاصل در خويش هر وقت  بخواهد نظريات  را به دست  آورد تواند . و دانستى كه 

حضور خود معارف  نورى و كمالات  علمى و حقائق معنوى را در نزد مرآت  و لوح نفس عقل مستفاد گويند از آن 

 ند .جهت  كه از مخرج نفوس از نقص به كمال استفاده شده ا

عقل بالفعل براى نفس استعدادى تام است  كه با اين استعداد به مفارق باقى ثابت  , كه همان مخرج او از 

نقص به كمال است  , مى پيوندد و فارابى اين مفارق را نيز تعبير به عقل بالفعل كرده است  . عقل بالفعل در 

ت  , و آن مفارق هم كه مخرج است  عقل بالفعل نفس به اصطلاح فلاسفه نيل به مرتبه چنان استعداد تام اس

است  زيرا كه امكان استعدادى در آن راه ندارد و فعليت  محض است  و هيچ نحو قوه براى او نيست  چه قوه 

 در مقابل فعل اختصاص به عالم طبيعى دارد .

صمد[)  در مقابل] ) چنين موجودى كه فعليت  محض است  در قرآن كريم به] ) صمد[)  تعبير شده است]  ) 

اجوف[)   است  كه هيچ خلأى و جوفى مر او را نيست  , لذا از حقيقة الحقائق و عقول فعاله كه آنها را ملائكه 

 ( 1نيز مى گويند در لسان پيشوايان كاروان بينش و دانش تعبير به] ) صمد[)  شده است  . ) 

كه فنا در مفارقات راه ندارد و تغيير و تجدد و تصرم و فارابى مفارق مخرج را به باقى ثابت  وصف  كرده است  

تبدل و تحول و اين گونه احوال از خواص عالم ماده است  و چون مفارق عقل بالفعل است  از ماده و احوال 

ماده عارى است  . لذا ثابت  است  و در عين حال , دمبدم به مستعدين افاضه علوم و حقايق و معارف  و صور 

 نمايد و هر آن آن را هزاران شأن است . گوناگون مى

آنكه فرمود] ) نفس بعد از مفارقت  اتصال به عقل بالفعل مى يابد[)  , البته نفس قبل از مفارقت  هم اتصال به 

عقل بالفعل كه همان عقل فعال است  مى يابد . و در سياسات  مدنيه گفته است  به حصول عقل مستفاد براى 

فعال است  و اين انسان در نزد قدما در حقيقت  ملك است  و اوست  كسى كه درباره او انسان اتصال به عقل 



 سزاوار است  كه گفته شود به او وحى مى شود چه انسان كه به اين رتبه رسيده است  به او وحى مى شود .

 پاورقى :

الصمد ؟ قال الذى ليس  كتاب  التوحيد بسنده عن محمد بن مسلم  عن ابى عبدالله ) ع ( قال قلت  له ما 1

,  2بمجوف  .  و بسنده ايضا  عن ابى الحسن ) ع ( قال الصمد الذى لا جوف  له .  در اين موضوع به بحار ) ج

 ( نيز رجوع شود . 124ص 

و در روضه سوم رياض السالكين , شرح صحيفه سيد الساجدين ) ع ( , شارح آن , جناب  سيد عليخان مدنى 

( .  90الخبر أن الله تعالى خلق الملائكة صمدا ليس لهم اجواف   ) چاپ  سنگى , ص  آورده است  :  و فى

 368صفحه : 

آنكه فارابى گفته است]  ) نفس بعد از مفارقت  اتصال به عقل بالفعل مى يابد[)  آيا مقصودش اين است  كه 

ال مى يابد ؟ در اين صورت  سؤال نفوس را بعد از مفارقت  از بدن تكامل است  كه سرانجام به عقل بالفعل اتص

پيش مىآيد كه تكامل بدون دخالت  ماده چگونه متصور است  , و يا دخالت ماده گوناگون باشد به اين معنى 

كه تعلق نفس به ماده به انحاى مختلفه باشد مثلا تعلق او به بدن خود يك  نحو است  و به لباسش يك  نحو 

اينكه ماده را مراتب  و عوالم است  و در هر مرتبه و عالم طورى است  و به  و به آيينه يك  نحو و هكذا , و يا

اقتضاى آن مرتبه و عالم دخالت  در تكامل نفس دارد ؟ در هر يك  از اين مسائل بايد بحث  كرد و تحقيق و 

 متدقيق نمود . به بيان ديگر گفته هاى فارابى بفراخور اقتضاى مقام بپردازيم . درس صد و دوازده

اين درس دنباله درس پيش است  . آنكه فرمود] ) اگر عقل هيولانى قدسى باشد الخ[)  دولت  آن است  كه بى 

خون دل آيد به كنار . عقل هيولانى قدسى باشد يعنى استعدادى است  كه به مرتبه عقل قدسى و روح قدسى 

 مى رسد . متأله سبزوارى فرمايد :

 روح كه قدسى نگشت  و نفس كه ناطق

 روح بخارى و نفس سائله باشد

كسى را كه رتبت  روح القدس است  انسان كامل است  . فارابى در مدينه فاضله گفته است] :  ) عقل هيولانى 

( ولى در حقيقت  , مطلب  فوق منفعل شدن عقل هيولانى است  , چه  1عقل منفعل ناميده مى شود[) .  ) 

مقبول به قابل نيست  بلكه نسبت  فعل به فاعل است  كه اشتداد  نسبت  صورت علميه با عقل هيولانى نسبت 

وجودى آن است  به انوار علوم و معارف  كه از موجود مفارق ثابت  باقى كه مخرج نفوس از قوه به فعل است  

 به اعداد حصول استعداد در عقل هيولانى به آن افاضه مى شود . و اين معنى همان اتحاد عالم و معلوم است  ,

كه اتحاد عاقل و معقول و مدرك  و مدرك  نيز مى گويند , و انفعال در حقيقت  از احكام عالم طبيعت  است  . 



و انسان در واقع همان ادراك است  , و اين حقيقت  واحده را در ادراك  اسامى متعدد به اختلاف  مظاهر و 

ت  كه مايه ادراك  انسان اند , و اين نور كه مجالى و عوالم و مواطن اوست  , و اين انوار علوم و معارف  اس

بدان ادراك  مى شود اگر مسموعات  ادراك شده است  آن را سمع گويند و اگر بدان نور مبصرات  ادراك  گردد 

 آن را بصر نامند و همچنين در لمس و ذوق

 پاورقى :

 369( . صفحه :  65و يسمى العقل الهيولانى العقل المنفعل ) طبع مصر , ص  1

( و هرچه كه به آن ادراك  به وقوع مى پيوندد از  1و شم و خيال و وهم و عقل و حافظه و مفكره و مصوره ) 

اين نور است  , كه نور دانش و بينش است  , اعنى علم نور است  و وجود عارى از ظلمات  طبيعت  و ماده 

نور است  كه سرمايه حقيقى انسان و  است  , و اين نور است  كه سبب  تفاضل درجات  آدميان است  و اين

 انسان ساز است  .

 پيش نه آنست  كز تو پيش برآيد

 بيش نه آن كت  به چشم بيشتر آيد

 پيشى و بيشى به دانشست  و توانش

 از دل پاك  آيد آن نه از پدر آيد

 و در سياسات  مدنيه گفته است  :

نظر قدما اين انسان در حقيقت  ملك  است  و  به حصول عقل مستفاد , اتصال به عقل فعال مى باشد و به

اوست  كسى كه سزاوار است  درباره او گفته شود كه به او وحى مى شود چه انسان كه به اين رتبه رسيده است  

 ( 2به او وحى مى شود . ) 

خود و   در كتب  عقليه نفوس انسانى را به مكتفى و غير مكتفى تقسيم كرده اند . مكتفى آن است  كه به ذات

باطن ذات  خود به علل ذاتى خود در خروجش از نقص به كمال اكتفا كند و بسنده باشد , و نفوس انبيا به 

حسب فطرت  از اين قبيل است  , و غير مكتفى آن است  كه به ذات  خود و باطن ذات  خود در استكمال كافى 

حكماى بزرگ  عالم اثبات  نبوت  كرده اند و ( از قديم الدهر  3نباشد بلكه به مكمل خارج محتاج است  . ) 

انسان كامل را صاحب  روح قدسى دانسته اند كه صاحب  نفس مكتفى است  . شيخ يونانى زينون كبير , تلميذ 

 ارسطو ,

 پاورقى :

و  نظر داريم به گفتار شيخ اكبر در فتوحات  : لولا النور ما ادرك  شىء لا معلوم و لا محسوس و لا متخيل اصلا 1



يختلف  على النور الاسماء الموضوعة للقوى فهى عند العامة موضوعة للقوى و عند العارفين اسماء للنور المدرك 

به فاذا ادركت  المسموعات  سمى ذلك  النور سمعا و اذا ادركت  المبصرات سمى بصرا و غير ذلك  لمسا و ذوقا 

و كل مايقع به ادراك  فليس الا النور . ) عين اليقين  و شما و خيالا و وهما و عقلا و حافظة و مفكرة و مصورة

 ( . 251فيض , چاپ  سنگى , ص 

فبحصول المستفاد يكون الاتصال بالعقل الفعال . هذا الانسان هو الملك فى الحقيقة عند القدماء و هو الذى  2

بة ) السياسات  المدنية , طبع ينبغى ان يقال فيه انه يوحى اليه فان الانسان انما يوحى اليه اذا بلغ هذا الرت

 ( . 49حيدرآباد , ص 

رحلى , مرحله  1( و اسفار ) ج  182منظومه حكمت  متأله سبزوارى ) اول فريده ثالثه در افعال حق تعالى , ص  3

 370( . صفحه :  322, ص  39دهم , فصل 

ر حيدرآباد دكن هند به طبع رسيده در رساله اى , كه معلم ثانى آن را تحرير كرده است  و با ديگر رسائل وى د

است  , در اثبات  روح قدسى سخن گفت  و خود فارابى در رساله فصوص و ابن سينا در شفا و اشارات  و 

دانشنامه علايى و ديگر كتب  و رسائلش و سهروردى در حكمت  اشراق و فخررازى در مباحث مشرقيه و شيخ 

و ابن تركه در تمهيد القواعد و ميرداماد در قبسات  و اكبر محيى الدين عربى در فصوص و فتوحات  

صدرالمتألهين در اسفار و ديگر تأليفاتش چون مفاتيح الغيب  و شرح اصول كافى و غيرهما و بالجمله حكماى 

شامخ در اثبات  روح قدسى براى نبى , كه انسان كاملش گويند , سخن راندند , و گاهى به اين معنى با نظم 

 اند مثلا حكيم سنايى گويد : اگر بودى كمال اندر نويسايى و خوانايىاشاره كرده 

 چرا آن قبله كل نانويسا بود و ناخوانا

 مرادش از قبله كل پيغمبر اكرم اسلام ) ص ( است  . و همچنين سعدى درباره آن جناب  در اول بوستان گويد :

 يتيمى كه ناخوانده ابجد درست

 كتبخانه هفت  اقليم شست

 نين حافظ گويد :و همچ

 نگار من كه به مكتب  نرفت  و خط ننوشت

 به غمزه مسئله آموز صد مدرس شد

 و همچنين متأله سبزوارى گويد :

 آفاق ديدم انفس رسيدم

 من ذا يدانيه ما شفته قط



 صد چون سرو شش حلقه بگوشش

 ناخوانده او لوح ننوشته او خط

 له مذكور سروده است  گويد :و نيز اين كمترين در ابياتى كه به استقبال متأ

 بنگر كه يارم آن قبله كل

 آن عشق مربط و ان وحى مهبط

 ام الكتابست  و لوح محفوظ

 ناخوانده يك  حرف  ننوشته يك  خط

آنكه فارابى گفته است]  ) و هرگاه عقل هيولانى الخ[)  , معنى اين سخن مطابق سياق كلام اين است  كه چون 

اتم براى عقل بالفعل گرديدن است  پس چنان قابل مستعد كه عقل بالفعل گرديد عقل هيولانى قدسى مستعد 

 به مفارق متصل , كه عقل فعال و جبرئيل و سروش
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است  , متصل گردد أولى و أوجب  است  , و فكر را در دروس پيشين معنى اجمالى نموده ايم . خيال و فكر هر 

بى تعبير به متصل فرمود و شيخ رئيس نيز به تبع وى تعبير به اتصال كرده دو از معدات  حصول علم اند . فارا

است  . ولى چنانكه اشارتى رفت  , نفس ناطقه انسانى با عقل فعال متحد مى گردد بلكه واقع و نفس الامر فوق 

مقام عقل  اتصال و اتحاد است  . از عبارت  فوق استفاده مى توان كرد كه هرگاه عقل هيولانى هيچ ندانى به

بالفعل رسيد كه دانا و گويا و خوانا و شنوا شده است  و بدين پايه رسيده است  هرگا ه اين عقل بالفعل بدين 

مرتبه رسيده عالمى بوالعجب گردد و به مراتب  و درجاتى فوق العاده رسد چه جاى استبعاد ؟ آنكه گفت]  ) و 

و از ماء مهين مى رويد و در دامن طبيعت  مى پرورد و با بالجمله براى نفوس الخ[)  , انسان از سلاله طين 

محسوسات  و بديهيات  و اوليات  آشنا مى شود و كم كم سرمايه طيران و عروج به عالم عقليات  و مقامات  

بلند انسانى را تحصيل مى كند و عقل مستفاد مى گردد و عالم عقلى مضاهى عالم عينى مى گردد , و اين 

عدادات  اين سويى و افاضات  آن سويى دارد و ارتقاى به معالى بدون حصول استعداد اين موهبت  را از ا

سويى حاصل نمى گردد . لذا گفت  عقل بالملكه لا محاله از بدن استفاده مى شود . آنكه گفت]  ) و براى اوساط 

است  يعنى بواقى افراد  از بواقى قسطى از قصد و حس نيست[)   , به قاعده زبان تازى از بواقى بيان اوساط

مردم كه اوساط اند , اوساط در ازاء دارندگان عقل قدسى و رسيدگان به مرتبه عقل بالفعل و متصلان و متحدان 

به عقل فعال اند . حظ حس و قصد اوساط مردم را عرض عريضى است  كه در تحت  ضابطه نمىآيد تا بشود 

هيولانى و حظ حسى آنها از محسوسات  چه اندازه است  و قسط  قسط و حظ آنها را به بيان آورد كه مرتبه عقل



قصد , يعنى مقصود و مراد و غايتشان , را چه اندازه . فارابى حظ اوساط را , چه از محسوسات  و چه از 

معقولات  , ناچيز گرفته است  و آن را قسطى و مقدارى معتنى به حساب  نياورده است  كه گفت  آنها را قسطى 

و حس نيست  . سياق كلام مفيد اين معنى است  : نفوسى كه بايد به عقل بالفعل برسند از داشتن بدن  از قصد

و از كسب  در محسوسات  وسيله شبكه بدن , كه آلت  اصطياد است  , ناچار مى باشند . و از حس و 

لات , كه مقصود بالذات  محسوسات سرمايه ارتقا و اعتلا تحصيل مى كنند و به مدارج و معارج معقولات  و كما

آنها اند , مى رسند , ولى اوساط چون اسقاط اند و حشر آنان با محسوسات  حشر حيوانى است  و سرمايه حس 

 را درخواسته هاى حيوانى مصرف  مى كنند آنان
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 را قسطى از حس و قصد انسانى نيست  .

ت  را كه حاصل افكار حكماى الهى بنام چندين قرن در اين دو سه درس , فهرست وار مطالبى بسيار با اهمي

است  ارائه داده ايم و به فرا رسيدن هنگام بحث  و تحقيق تفصيل آنها اميدواريم . شما دوستان گراميم و 

نهالهاى اميدم بدانيد كه رسيدن به فهم منطق بزرگان عالم علم سخت  دشوار است  و معارف  و حقايق را از 

شراكها و شبكه ها و قوالب  الفاظ پابند كردن و در آوردن دشوارتر . اين مطالب  را مغتنم  ماوراى طبيعت  به

 ( 1شمار و اين دروس را محترم , به قول عبدى كنابدى . ) 

 هر كه سخن را به سخن ضم كند

 قطره اى از خون جگر كم كند

مان , ديده مقصد اقصى بين خويشتن را باش و حس را معد قصد انسانى بدان و در وادى حس سرگردان م

انسانى به دست  آر و دو بال علم و عمل بگشا و به عالم قدس طيران نما كه همه براى تست  و تو براى همه , 

 و چند بيتى از جناب  اوحدى بنيوش :

 آفتابى زعلم روشنتر

 نيست  , بى علم روزگار مبر

 علم بالست  مرغ جانت  را

 بر سپهر او برد روانت  را

 دل را به جاى جان باشدعلم 

 سر بى علم بد گمان باشد

 علم نورست  و جهل تاريكى



 علم راهت  برد به باريكى

 علم روى تو را به راه آرد

 با چراغت  به پيشگاه آرد

 علم اگر قالبيست  گر جا نيست

 هرچه دانى تو به زنا دانيست

 علما راست  رتبتى در جاه

 كه نگردد به روزگار تباه

 برد نتواندعلم را دزد 

 به اجل نيز مرد نتواند

 نه به ميل زمان خراب  شود

 نه به سيل زمين در آب  شود

 علم كشتى كند بر آب  روان

 وان كه كشتى كند , به علم توان

 چون تو با علم آشنا گشتى

 بگذرى زآب  نيز بى كشتى

 همره عقل و يار جان علمست

 در دو گيتى حصار جان علمست

 بيدارستخفته اى , بر سر تو 

 مرده اى , با حقيقتت  يارست

 پاورقى :

 . 39كشكول شيخ , چاپ  نجم الدوله , ص  1
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 طعمه مى جويى , اوست  رايد تو

 راه مى پويى , اوست  قايد تو

 جوهر او نپرسد اندر آب

 آتش او را نسوزد اندر تاب



 مى روى , با دل تو همراهست

 مى نشينى , زجانت  آگاهست

 ش به خاك  نتواندكس نهان

 تند بادش هلاك  نتواند

 شاه و سرهنگ  ره به آن نبرد

 دزد و طرارش از ميان نبرد

 درس صد و سيزدهم

استاد بزرگوار علامه شعرانى در يكى از مؤلفاتش , كه به خط آن جناب  نزد اينجانب  موجود است  , مقالتى 

د و بقاى نفس بعد از فناى جسم افتتاح كرده گويد : روح ناتمام در موت  و حقيقت  آن دارد . آغاز آن را به تجر

يك  موجود مستقلى است  غير از جسم و جسمانيات  و از عالم امر است . نمى شود گفت  در كدام مكان قرار 

گرفته و چه شكل و تركيب  است  . ممكن است  به بدن متعلق باشد و ممكن است  از بدن خارج شود و بيرون 

است  . مانند عطر مشك  و بوى گلاب  يا گل كه مدتى بعد از مشك  و گل در اطاق مى ماند . با  بدن باز موجود

اينكه گل پوسيده و پژمرده يا پرپر شده و پراكنده مى گردد , بوى آن هست  و نمى توان گفت  اين بو در كجاى 

نايى تمام شود . اينكه روح اطاق است  و شبيه به روشنى چراغ نيست  كه بعد از تمام شدن نفت  بكلى روش

موجود مستقل غير از عالم جسم و مبراى از طبيعت  و احكام آن است  مطلبى است  كه با تقديم براهين 

متقدمه به وضوح پيوست  و هرگونه شك و شبهه ازاله گرديد , علاوه اينكه در پيرامون آن مباحثى سودمند در 

فرموده اند فقط به عنوان تقريب اذهان است  نه تصوير برهان . پيش است  . اما تمثيلى مشك آگين كه ايراد 

چه , هواى منفعل از بوى گل و گلاب  در فضاى اطاق محدود است  و هوا و بو و گل و گلاب  و فضا همه مادى 

ا اند و تفاوت ميان مشبه به و مشبه از زمين تا آسمان است  . و اين بزرگان علم دانسته اين تعبيرات  تشبيهى ر

ادا فرموده اند و از اين گونه عبارات  در كلمات دانشمندان بزرگ  بسيار است  كه در موضوع واحد هم سخن 

برهانى و ايقانى آورده اند و هم خطابى و اقناعى , آگاه باش تا دو نحو گفتارشان را حمل بر تضاد و تناقض 

است  و حرف  سنج و زبان فهم است  به نكنى , كه چه بسا يك  مطلب  را براى شخصى كه ورزش فكرى كرده 

 374صورت  برهان بيان مى كنند و صفحه : 

براى ديگرى , كه توانايى حمل آن را ندارد , به هيأت  خطابه , گاهى با تشبيه و تمثيل و گاهى با تنظير و تبديل 

ى برند تا به فراخور فهم عبارتى به عبارت  ديگر و نظاير اين گونه امور كه در صنعت  تفهيم و تعليم به كار م

هركس معانى را برسانند . و اصل دليل عقلى است  كه معيار صدق و ميزان حق و ملاك  تميز ميان صحيح و 



 سقيم و حق و باطل است  و متبع برهان است  .

در درس شصتم بخصوص و گاهى در ديگر دروس نامى از قياس و برخى اشكال آن برده شد و ما بدين نحو كه 

باحث  عقلى پيش مى رويم بسيار بدانستن قياس و اشكال آن نيازمنديم . لاجرم به بحث  منطق مى در م

 پردازيم و اميدواريم كه قسمتى از امهات  مسائل منطق را در اين دروس آنچنانكه بايد تقديم بداريم :

ه بايد آن را از معلوم هر يك  از تصور و تصديق يا بديهى است  و يا كسبى . آنچه كسبى است مجهول است  ك

اكتساب  كرد و مجهولات  بايد منتهى به بديهيات  شوند . مجهولات  تصورى را از معلومات  تصورى و مجهولات  

تصديقى را از معلومات  تصديقى كسب  توان كرد . در اصطلاح علم ميزان , تصورات بديهى موصل به مجهولات  

به تصديقات  مجهول را حجت  گويند . و حجت  را به تمثيل و تصورى را معرف  و تصديقات  معلوم موصل 

استقراء و قياس تقسيم كرده اند . تمثيل استدلال از جزئى به جزئى , و استقراء از جزئيات به كلى , و قياس از 

كلى به جزئى است  , و عمده قياس است  كه مفيد علم و يقين است  و آن دو مفيد شك  و ظن . و توضيح 

از اينها بيايد . قياس قولى مؤلف  از قضاياست  كه چون قبول و مسلم گردد مستلزم قضيه و قول ديگر  هر يك 

باشد . اقل جمع منطقى دو است  و] ) قضايا[)  در تعريف  قياس اينچنين است  و هر يك  از دو قضيه را كه 

تلزم قضيه و قول ديگر است قياس . و قياس از آنها تركيب  يافته است  مقدمه خوانند و مجموع آن دو را كه مس

اين قضيه كه قول ديگر است  به اعتبار استحصال آن از قياس مطلوب  مى نامند , و به اعتبار حصولش از قياس 

نتيجه , كه مقدمه نخستين را مادر , و تالى آن را كه مقدمه دومين است  پدر , و قول لازم از قياس را كه حاصل 

 جه ناميده اند . شبسترى در گلشن راز گويد :از دو مقدمه است  نتي

 زترتيب  تصورهاى معلوم

 شود تصديق نامفهوم مفهوم

 مقدم چون پدر تالى چو مادر

 نتيجه هست  فرزند اى برادر

 وى مقدمه نخستين را به لحاظ مقدم بودن آن پدر ناميد , و ديگران تالى را به لحاظ كلى بودن
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خواهد شد , پدر دانسته اند . كيف  كان از ازدواج اين دو , نتيجه حاصل مى گردد كه به آن , چنانكه دانسته 

 مثابت  فرزند است  .

فرقه اى به نام اشاعره گويند وجود هيچ ممكنى در وجود شىء ديگر مدخليت ندارد , نه به نحو اعداد و نه به 

كرند و گويند خداوند بعضى از اشياء را عقيب  نحو سبب  و علت  . و علت  و معلول بودن بين موجودات  را من



بعض ديگر ايجاد مى كند بدون اينكه وجود آن شىء به طور وجوب  از او ايجاد گردد , چه , قائل به اراده گزافى 

در مبدأ شده اند , و هرگاه چيزى به صورت مكرر از مبدأ , عقيب  چيزى ايجاد گردد آن را عادت  ناميده اند . لذا 

مقدمتين مر نتيجه را به لزوم عقلى و استلزام وجوبى نمى دانند بلكه مى گويند به صرف  توافى و مجرد انتاج 

معيت  و تصاحب  بين مقدمتين عادت  و سنت خدا جارى شده است  كه نتيجه عقيب  آن دو حاصل گردد , با 

مكن است حرارت  عقيب  يخ , و اينكه تخلف نتيجه از آن دو جائز و ممكن است  . بمثل , در نظر اين فرقه م

برودت  عقيب  آتش پديد آيد . ولى عادت  خدا بر اين جارى شده است  كه عقيب  آن برودت  , و عقيب  اين 

حرارت  باشد . فرقه اى ديگر به نام معتزله گويند افعال ممكنات  از ممكنات  صادر است يا به مباشرت  آنهاست  

ط فعل ديگر نباشد , و يا به توليد است  اگر به توسيط فعل ديگر باشد . خلاصه به اگر صدور افعال از آنها به توس

افعال توليدى قائل شده اند , مثلا حركت  يد را مولد حركت  مفتاح مى دانند , لذا در اين مورد هم نتيجه را 

سست  است  . فعل توليدى و معلول مقدمتين دانسته اند . اين عقيدت نيز چون عقيدت  اشعرى ها سخت  

چه , در حقيقت  ممكنات باستقلال مولد نيستند . اين نظر چنان است  كه بمثل كسى ديدگان را مستقلا بيننده 

انگارد و همچنين ديگر حواس هر يك  را به استقلال مولد فعلش بداند ولى به تحقيق دانسته اى كه پنج حس 

 ه اند . ) مثنوى مولاى رومى ( .با يكديگر پيوسته اند / زانكه اين هر پنج زاصلى رست

در دروس پيش دانسته شد كه واهب  صور علميه مطلقا حقيقت  آنسويى است كه موجود عالم امرى است  و 

آنچه اينسويى است  همه معدات اند , از آن جمله همين قياس است  . و خلاصه اينكه مقدمات  معدات  براى 

اعداديه به وجه صحيح و شكل منتج از طرف  مخرج نفوس از حصول نتيجه اند , و پس از حصول اين علل 

نقص به كمال , صورت  نتيجه , كه در حقيقت  صورت  علميه است  , بر نفس مستعد فايض مى شود . پس 

نسبت  انتاج و استلزام و يا الفاظ ديگر به شكل قياس نسبت  به علل اعداديه است  , و در واقع , علل مفيضه و 

 كه مبادى عاليه و عقول فعاله اند همچنانكه شرايط ابصار تحقق يافت  نفس ادراك معطيه ديگرند

 376صفحه : 

مبصرات  مى كند و چون شرايط سمع به وقوع پيوست  نفس ادراك  مسموعات مى كند و هكذا در ادراكات  

ل ابصار و سمع عقيب  ديگر , نه اينكه قوه باصره و سامعه مثلا باستقلال مولد ابصار و سمع باشند و يا حصو

شرايط به صرف  توافى و مجرد معيت  و تصاحب  و عادت  باشد . اين قول اخير در استنتاج از قياس قول 

قاطبه محققان است  كه نه نظر افراطى اشاعره است  و نه قول تفريطى معتزله . هر يك  از اين دو فريق با يك  

ل و معتزله با چشم چپ  احول . آن محقق كامل راسخ در چشم احول مى نگرد : اشاعره با چشم راست  احو

علم است  كه حق و حقايق را با دو چشم سالم راست  بين مى بيند و در وسط عدل و صراط مستقيم است  , 



نه افراطى است  و نه تفريطى , نه الغاى اسباب و وسايط مى كند و نه در كثرت  گم و از فاعل حقيقى غافل 

ب  كثرت  در آمده است  و هم آنها را مظاهر و مجالى فعل عالم امر يافته است  , مقدمات  است  , هم از حجا

فكرى و خود فكر را امور اعدادى مى داند نه علل استقلالى , و افاضه صور علميه را پس از حصول معدات  و 

 استعداد از عالم قدس حكيم كه عالم وراى طبيعت  است  مى شناسد .

 ر منطق منظومه راجع به اين سه قول در انتاج قياس گويد :متأله سبزوارى د

 و هل بتوليد أو اعداد ثبت

 او بالتوافى عادة الله جرت

 و الحق أن فاض من القدسى الصور

 و انما إعداده من الفكر

 و جرى عادة خطا شديدا

 و ليست  العلية توليدا

است  , بنابر افعال توليدى است  كه مقدمات  مولد  يعنى آيا استلزام و انتاج مقدمات  قول ديگر را , كه نتيجه

نتيجه اند , و يا اينكه مقدمات  علل اعدادى اند , و يا اينكه مجرد معيت  و توافى مقدمات  با نتيجه است  

بدون هيچ گونه عليت  و دخالت  اعدادى مقدمات  . مذهب  حق طريق وسط است  كه صور عقليه علميه از 

ناطقه مستعده فائض مى شود و فكر از علل اعدادى است  . مذهب  اشعرى كه حصول عالم قدس بر نفوس 

نتيجه عقيب  مقدمات  قياس و فكر به صرف  عادت  و محض معيت  بدون لزوم جارى باشد شديدا خطاست  . 

 و علت  اعدادى علت  توليدى نيست  يعنى عقيدت  معتزلى هم باطل و نادرست است  .

نه حسن صنعت  به كار برده است  كه قول حق را چون صراط مستقيم است  در وسط آن دو در نقل آراى سه گا

قرار داده است  . چه , مذهب  حق حق هر ذيحق را ادا مى كند , زيرا در منزل عدل و منظر وسط قرار گرفته 

 است  , نه به راست مايل است  و نه به چپ  , كه نه
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 ن .آن مسير حق است  و نه اي

اين سه قول بود در چگونگى لزوم نتيجه قياس را . و قول ديگر در اين مقام است  كه شيخ رئيس در الهيات  

شفا نقل كرده است  و آن را رد نموده است  . در درس بعد عنوان مى كنيم و در پيرامون آن بحث  مى نماييم . 

بلكه در مطلق افعال آدميان و غير آنان جارى  تبصره اقوال سه گانه فوق اختصاص به قياس و نتيجه آن ندارد

است  , و در حقيقت  اين همان بحث جبر و تفويض و امر بين امرين است  و اين امرين يكى جبر و يكى 



تفويض است  , اشعرى جبرى است  , و معتزلى تفويضى , و محققان بر امر ديگرند كه ميان آن دو است  نه آن 

حق و صراط مستقيم است . اين مطلب  در ذكرت  باشد تا هنگام بحث  تفصيلى آن است  و نه اين , زيرا قول 

فرا رسد . اين جانب رساله اى در جبر و تفويض و امر بين امرين تأليف  كرده و همه اقوال اهل كلام و حكمت  

مت  متعاليه و عرفان را در آن ذكر كرده است  و در پيرامون هر يك  بحث نموده است  و آن را به مشرب  حك

خاتمه داده است  و مباحث بسيار سودمند در آن مطرح نموده است  و زحمت  فراوان در آن متحمل شده است  

. رساله اى است  كه در موضوع خود مغتنم و محترم است  , اگرچه مشك آن است  كه خود ببويد نه آنكه عطار 

 بگويد .

 درس صد و چهاردهم

لزومى كه بين مقدمات  قياس و نتيجه مى باشد نقل و در هر يك  به  در درس پيش سه قول در چگونگى

اختصار بحث  كرديم , و در اين درس قول ديگرى را در همين كيفيت  لزوم عنوان مى كنيم و سپس به مطالب  

ش ديگر قياس به اجمال مى پردازيم . اين قول را شيخ در شفا نقل و رد كرده است  و صدرالمتألهين در تعليقات

بر شفا آن را تصويب  و تصديق كرده است  . بدان كه شيخ رئيس در فصل چهارم مقاله ششم الهيات  شفا , كه 

در علل عنصرى و صورى و غايى بحث  كرده است  , در آغاز وجوه علت  عنصرى يعنى مادى را پيش كشيده 

و سنگ  براى خانه است  تا   است  و يكى از وجوه آن را چنين گفته است  : گاهى علت  مادى مانند چوب

اينكه گفته است  و آحاد براى عدد از اين جنس است  و قومى مقدمات  را براى نتيجه اين چنين قرار مى دهند 

و اين غلط است  بلكه مقدمات  براى شكل قياس اين چنين اند . اما نتيجه صورت  در مقدمات  نيست  بلكه 

 چيزى است  كه از آنها لازم مىآيد كأن

 378صفحه : 

 ( 1مقدمات  آن را در نفس ايجاد مى كند . ) 

توضيحا در بيان اين قول گوييم : همان طور كه چوب  و سنگ  علت  مادى براى صورت  خانه و آحاد علت  

مادى براى صورت  عدد است  , مقدمات  , كه يكى صغرى و ديگرى كبرى است  , براى نتيجه اينچنين اند , كه 

 و ماده اند و نتيجه صورت  حاصله از آنها . مقدمات  آلات

 شيخ بزرگوار در رد آن مى فرمايد :

مقدمات  را نسبت  به شكل و صورت  قياس بايد اين چنين دانست  كه مقدمات  ماده و شكل قياس صورت  

تماعيه حاصله از آنهاست  , نه اينكه صورت نتيجه از مقدمات  حاصل گردد چنانكه صورت  اربعه از هيئت  اج

آحاد چهارگانه , كه اربعه همان صورت  حاصل از چهار واحد است  لا غير . بلكه نتيجه چيزى است  كه از 



مقدمات  لازم مىآيد و كأن مقدمات  آن را در نفس ايجاد مى كنند . علت  كأن گفتن اين است  كه در حقيقت  

, و فاعل حقيقى موجود قدسى وراى طبيعى  , مقدمات  فاعل و موجد نتيجه در نفس نيستند بلكه معدات اند

 است  .

 جناب  مولى صدرا مى فرمايد :

اين رأى كه مقدمات  ماده نتيجه و نتيجه صورت  آنها باشد , در نزد قائلين اتحاد عاقل و معقول وجهى دارد , و 

علم به نتيجه است  . )  نيز علم به مقدمات  علم به نتيجه است  بالقوه و الامكان , پس در علم به مقدمات  قوه

2 ) 

در توضيح آن گوييم كه صدرالمتألهين قول مذكور را كه مقدمات  علل مادى نتيجه و نتيجه علت  صورى يعنى 

 صورت  حاصله از آنها بوده باشد , به دو وجه توجيه فرمود كه به

 پاورقى :

الجنس ايضا الاحاد للعدد , و قد يجعل قوم  و تارة يكون كما للخشب  , و الحجارة الى البيت  . . . و من هذا - 1

المقدمات  كذلك  للنتيجة و ذلك  غلط بل المقدمات  كذلك  لشكل القياس و اما النتيجه فليست  صورة في 

 ( . 536, چاپ  سنگى , ص  2المقدمات  بل شيئا يلزم عنها كأن المقدمات  تفعلها فى النفس . ) ج

) اه ( معناه واضح و اعلم ان هذا الرأى عند القائلين باتحاد العاقل بالمعقول   قوله و قد يجعل قوم المقدمات - 2

مماله وجه كما سيرد عليك فيما بعد و ايضا العلم بالمقدمات  علم بالنتيجه بالقوة و الامكان فالعلم بها فيه قوة 

 ( . 245العلم بالنتيجه . ) تعليقات  صدرالمتألهين بر شفا , چاپ سنگى , ص 
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هر يك  از اين دو وجه نظر مذكور را محملى صحيح خواهد بود : يك  وجه اتحاد عاقل و معقول است  , به اين 

بيان كه نتيجه حقيقت  كليه علميه است  , به عبارت  ديگر صورت  علميه است  , و اين صورت  علميه يك 

ات  خود مقدمات  را با شرايط منتجه آنها حقيقت  است  نه متعدد , و قوه عاقله نفس ناطقه كه در صقع ذ

ادراك  كرده است  , در حقيقت  , صورت علميه را ادراك  كرده است  , و اين صورت  علميه همان متن ذات  

مؤدى و محتواى مقدمات  است  نه امر ديگر , يعنى علم به مقدمات  نفس علم به نتيجه است  , پس نتيجه 

 خانه صورت  حاصله از چوب  و سنگ  و ديگر آلات  است  . صورت  مقدمات  است  آنچنانكه

وجه دوم را از اين راه پيش آمده است  كه علم به نتيجه در علم به مقدمات  مستتر است  , چه در علم به 

مقدمات  قوت  علم به نتيجه وجود دارد , يعنى علم به نتيجة بالقوة و الامكان , نه بالفعل و الوجوب  , در علم 

مقدمات  موجود است  , و گرنه محال است  كه از مقدمات  فلان نتيجه خاص حاصل شود , چه هر سلسله به 



مقدمات  و معدات  هر فنى از فنون با نتيجه اى خاص ارتباطى خاص دارد , بلكه تكوينا هر موجودى با آثار 

, را تعبير به وجوب  و لزوم وجوديش اين چنين است  , و اين معنى , اعنى ارتباط خاص مقدمات  با نتيجه 

كرده اند , كه قياس مستلزم نتيجه است  , يعنى حصول نتيجه عقيب  مقدمات  بگزاف  و صرف  توافى و مجرد 

معيت  اتفاقيه نيست  , چنانكه اشاعره مى پندارند , و چون علم به نتيجه بالقوة و الامكان در علم به مقدمات  

خاص مقدمات  علم به نتيجه در همان وعاى علم به مقدمات  حاصل مى  مستكن است  و از ترتيب  و تنسيق

 گردد , پس صحيح است  كه گفته شود نتيجه در مقدمات  است  و صورت  آنهاست  .

مطلب  فوق در هيأت  خاص و ترتيب  تصورهاى معلوم , كه از علم بدانها علم به تصور مجهولى لازم آيد و 

معرف  و معرف گويند , نيز جارى است  . كيف  كان بايد مطلوب  مطلقا , چه حاصل شود كه در اصطلاح منطق 

تصورى و چه تصديقى , پيش از ترتيب  تصورات  و قضايا به وجه مجمل معلوم باشد , زيرا طلب  مجهول 

مطلق محال است  , چنانكه در دروس پيش اشارت  به آن رفت  . اين جانب  ابيات  تازى نامبرده متأله 

ارى را در درس پيش در آراى سه گانه و فرموده اين دو بزرگوار , ابن سينا و ملاصدرا , را به نظم فارسى در سبزو

 آورده است  :

 آيا به توليدست  انتاج قياس

 يا رأى اعدادش بود اصل و اساس

 380صفحه : 

 يا جريان عادت  خدائيست

 لزوم نه , مجرد توافيست

 قولى كه مختار محققينست

 قست  و نه آن و اينستاعداد ح

 بعد از حصول جمله معدات

 از عالم قدسى بود افاضات

 چه جرى عادت  خطأ شديدست

 علت  اعدادى كجا توليدست

 قوليست  شيخش كرده نقل و نقدش

 صاحب  اسفارش فزوده عقدش

 نتيجه صورت  مقدماتست



 چون خانه كز چوب  و دگر آلاتست

 شيخ أجل فرمود بى اساست

 زم قياسستزيرا نتيجه لا

 آرى مقدمات  در شكل قياس

 علل ماديش بود بى التباس

 در نزد صدرا نظرى مقبولست

 كز اتحاد عاقل و معقولست

 يا قوت  علم به مطلوبست  در

 علم مقدماتش اى صاحب  نظر

 در نزد ناظم رأى شيخ و صدرا

 هر يك  بود بى شبهه صدر آرا

 هم رأى آن هم رأى اين تمامست

 را دگر مقامست جز اينكه هر يك 

 با منطقى از صاحب  شفا گو

 در حكمت  از صدراى ذوالبها گو

 درس صد و پانزدهم

به مطالب  ديگر قياس مى پردازيم : قياس را ماده و صورتى است  . صورت آن را هيأت  و شكل نيز گويند و 

 ماده آن قضاياى گوناگونى است  كه از آنها تأليف  مى گردد .

استثنايى تقسيم مى شود , و اقترانى به شرطى و حملى . اكنون به قياس اقترانى حملى مى  قياس به اقترانى و

پردازيم . قياس اقترانى حملى آن است كه از قضاياى حمليه صرفه تأليف  شده باشد . هرگاه عين نتيجه با حفظ 

صورت  و هيأت  نتيجه از ماده و صورت  آن در متن قياس مذكور نباشد بلكه فقط جزء مادى آن موجود باشد و 

حصول نتيجه پديد آيد , آن را اقترانى گويند . در قياس اقترانى به لحاظ ماده از صناعات  خمس بحث  مى شود 

, و به لحاظ صورت  از اشكال اربعه . صناعات  خمس قضايايى است  كه قياس از آنها تأليف  مى گردد و به 

 شعر موسوم اند .اسامى برهان , خطابه , جدل , مغالطه , 

برهان قياس مؤلف  از يقينيات  است  تا نتيجه يقينى از آن لازم آيد , و به تعبير شيخ در دانشنامه علائى , فائده 

 ( و عمده در 128, ص  1برهان يقين است  و پيدا كردن حق . ) ج 



 381صفحه : 

 ( : 101) ص صناعات  خمس برهان است  . ساوى در تبصره , در تعريف  يقين , گويد 

يقين اعتقادى بود به چيزى كه چنين است  با اعتقادى ديگر كه جز چنين نتواند بودن , بى هيچ زوالى كه اين 

هر دو اعتقاد را تواند بودن . و يقينات  بر شش قسم است  بدين قرار : اوليات  , مشاهدات  , مجربات  , 

 حدسيات  , متواترات  , فطريات  .

محط نظر فائده يقين و شناختن و پيدا كردن حق است  , و يقين تصديق جزئى است  , لذا  خطابه : در برهان

اگر قياس مفيد تصديق غير يقينى يعنى غير جزمى باشد خطابى است  و آن مؤلف  از مقبولات  و مشهورات  

 انشنامه گويد :بظاهر و مظنونات  است  , يعنى اين قضايا مقدمات  قياس خطابى اند . جناب  شيخ اجل در د

و فائده خطابه اندر سياست  مردم بود و اندر شاخها , شريعت  و اندر مشورت  و خصومت  و عتاب  و اندر 

 ( . 132ستايش و نكوهش و اندر بزرگ  كردن سخن و خرد كردن و هرچه بدين ماند[) .  ) ص 

 ( : 533و به تعبير وجيز خواجه در اساس الاقتباس ) ص 

عت  اقناع است  نه تحقيق مطلق و الزام صرف  . جدل : و هرگاه قياس مفيد تصديق جزمى غرض از اين صنا

بود و لكن حق بودن آن اعتبار نشود بلكه عموم اعتراف  يا اعتراف  خصوص طرف  مجادل در او ملحوظ باشد , 

 دانشنامه فرمايد : قياس جدلى است  و مقدمات  آن كه از آنها تأليف  مى شود مشهورات  و مسلمات  بود . در

مر جدل را فايده هاست  : يكى آن است  كه فضولياتى را كه دعوى دانش كنند و مذهبهاى نار است  دارند و راه 

دشوار برند به دانستن حق از راه برهان , پس به جدل ايشان را بشكنى , و ديگر آنكه اگر انسانى بود كه حقى 

و به راه برهان نتوانى , به راه جدل و مشهورات  ايشان را اعتقاد  خواهى كه ايشان اعتقادش كنند يا مصلحتى

افكنى , و سوم آن است  كه آموزندگان علمهاء جزوى , چون هندسه و طب  و طبيعيات  و هرچه بدين ماند , 

 ايشان را اصلها بود به تقليد و به علمهاى ديگر درست  شود و اصلهاء همه علمها آخر به علم مابعد الطبيعه

درست  شود , پس تا آنگاه , دل آموزنده خوش نبود , چون به قياس جدلى آن اصلها را بر وى اثبات  كنى دل 

وى خوش شود , و چهارم آن است  كه به قوت  قياس جدلى , هم] ) هست[)   را توان اثبات  كردن و هم] ) 

و قياسها بر] ) نيست[)   و آن    نيست[)   را پس چون اندر مسئله اى قياس جدلى آورده آيد بر] ) هست[)

 382قياسها را نيكو تأمل صفحه : 

 كردهآيد , آخر باشد كه حق اندر آن ميان پيدا آيد .

مغالطه : و هرگاه قياس تصديق جزمى افاده كند و ليكن نه حق بودن و نبودن در آن ملحوظ باشد و نه عموم 

ها تأليف  مى گردد وهميات  و مشبهات  است  . و اعتراف  , قياس مغالطى است  و مقدمات  آن كه از آن



مغالطه اگر به ازاء برهان و شخص مبرهن باشد , آن را سفسطه گويند , و اگر به ازاء جدل و مجادل , مشاغبه 

 نامند . پس قياس سفسطى و مشاغبى از شعب قياس مغالطى اند . در دانشنامه فرمود :

( و مغالطى بوند , و در قياس سوفسطايى و مغالطى  1ايى ) وهميات  و مشبهات  مقدمات  قياس سوفسط

هيچ فائده نيست  الا زيان , و اگر فائده بود آن كه بيازمائى كسى را كه دعوى كند تا داند يا نداند , و آنگاه او را 

نند و آنگاه قياس امتحانى خوانند , يا باز مالى دعوى كن بى هنر را تا مردمان از وى نياموزند و مرتبت  وى بدا

ورا قياس عنادى خوانند . شعر : هرگاه قياس اصلا افاده تصديق نكند بلكه افاده تخيل كند و موجب قبض و 

بسط نفس گردد قياس شعرى بود . و مقدمات  قياس شعرى مخيلات  بود . ساوى برهان را قياس تام و جدلى 

كرده است  . پس از بيان برهان , در بيان قياسات   و خطابى و شعرى را] ) ناقص[)  و مغالطى را] ) باطل[)  ياد

 ناقص و باطل گويد :

بدان كه قياسات  ناقص به دو قسم بود : قسمى آن باشد كه از براى حجت به كار دارند و قسمى آن بود كه از 

براى حجت به  براى حجت  به كار ندارند . آنچه از براى حجت  به كار دارند يا جدلى بود و يا خطابى , و آنچه از

كار ندارند از براى بسط و قبض نفس استعمال كنند , چنانكه گويند العسل مرة متهوعة تا نفس از او منقبض 

شود يا گويند هذا الشخص كريم فاضل تا نفس از او منبسط شود . و اينچنين قياسها را قياسات  شعرى گويند . 

 يا هر دو فاسد باشند و آن را مغالطى گويند .و اما باطل آن بود كه صورت  يا ماده او فاسد بود 

 در تبصره گويد :

از قياس برخى هست  كه راست  و درست  است  و نتيجه اى كه از او آيد يقين است  و چنين قياس را برهان 

 گويند , و برخى است  كه نزديك  است  به راستى

 پاورقى :

 383( . صفحه :  515باس , ص مغالطه و آن را سوفسطيقا خوانند . ) اساس الاقت - 1

و آن را قياس جدلى خوانند , و برخى هست  كه دورتر است  و بعضى را از او خطابى خوانند و برخى شعرى , و 

 بعضى است  كه ناراست  است  و قياس مغالطى خوانند .

, و ديگر فايده قياس شعرى يكى از اين دو امر است  : يكى تحبيب  و ترغيب  كه همان بسط نفس است  

تهديد و ترهيب  كه همان قبض نفس است  . و چون قضاياى آن را وزن و قافيه باشد اثر فائده و غرض آن 

 بيشتر بود . اين بود تعريف  صناعات  و غرض و فائده هر يك  آنها كه باجمال گفته آمد .

در نيست  , چنانكه گفته خواهد بدان كه اين قياسها همه در صورت  متفق اند , كه صورت  آنها از چهار شكل به 

آمد , و به حسب  ماده مختلف اند , كه از قضاياى مختلفه مؤلف اند . و چنانكه دانسته شد , در ميان اقيسه 



عمده برهان است  كه مفيد يقين است  و حق از آن شناخته مى شود و پيدا مى گردد . اكنون به طور اجمال به 

 آنها تأليف مى گردد مى پردازيم :بيان مقدمات  شش گانه آن كه از 

اوليات  قضايايى هستند كه در آنها مجرد تصور موضوع و محمول در ايقاع حكم كافى بود , مثل حكم به  - 1

 اينكه كل اعظم از جزء خود است  , و دو نقيض نه جمعشان را شايد و نه رفعشان را .

يايى هستند كه مجرد تصور موضوع و محمول در مشاهدات  , كه حسيات  و محسوسات  نيز گويند , قضا - 2

 ايقاع حكم كافى نبود , بلكه محتاج به واسطه حس است  , مثل حكم به اينكه آتش گرم است  .

مجربات  قضايايى هستند كه حكم عقل در آنها به واسطه تكرر مشاهده بود , مثل اينكه آتش سوزنده است   - 3

. 

م در آنها به واسطه قوت  وحدت  ذهن و انتقال سريع و دفعى آن باشد , حدسيات  قضايايى هستند كه حك - 4

مثل اينكه نور قمر مستفاد از نور شمس است  كه از اوضاع مختلفه قمر با شمس , از هلال تا محاق , اين 

 حدس پيش آمده است  .

ينكه مى دانيم شهرى متواترات  قضايايى هستند كه به خبر دادن و گواهى بسيار كس حاصل شود , مثل ا - 5

 هست  به نام مكه , اگرچه هرگز آن را نديده باشيم .

فطريات  قضايايى هستند كه قياساتشان با آنهاست  و عقل به واسطه آن قياس , كه قضايا آن را با  - 6

ه خويشتن دارند و از جهت  وضوح آن احتياج به اكتساب  نيست  , حكم و تصديق به آنها مى كند , مثل حكم ب

 اينكه اربعه زوج است  كه قياسش بديهى و با خود

 384صفحه : 

. اوست  و ذهن بدون تكلف  آن را سريعا در مى يابد , به اين صورت  : اربعه منقسم به دو قسم متساوى است  

 , و هر عددى كه منقسم به دو قسم متساوى است  زوج است  , پس اربعه زوج است  .

 مقدمات  ديگر اقيسه مى پردازيم . درس صد و شانزدهم در درس بعد به بيان اجمالى

 به بيان اجمالى مقدمات  قياسهاى ديگر , به ترتيبى كه در صناعات نامبرده شد , مى پردازيم :

مقبولات  مقدمات  يعنى قضايايى هستند كه از بزرگان عقل و علم و حكمت  و حقيقت  اخذ و پذيرفته شده  - 1

 و نه محسوسات . باشند و نه اوليات اند

مشهورات  بظاهر , قضايايى هستند كه به اول شنيدن چنين نمايند كه مشهورند و چون به حقيقت  بنگرى  - 2

مشهور نباشند , مثل اينكه گويند دوست  را در هر حال , خواه به حق باشد و خواه باطل , يارى بايد داد . به اول 

دانسته شود كه مشهور خلاف  آن است  , كه نبايد هيچ كس را ,  شنيدن به كار افتد , چون نيك  انديشه رود



 خواه برادر و دوست  باشد و خواه ديگران , بر باطل يارى كرد .

مظنونات  , قضايايى هستند كه به غلبه گمان آنها را پذيرفته باشند و عقل روا دارد كه برخلاف  آن باشند .  - 3

ه دشمن من نامه فرستاد , پس به دشمنى من مشغول است  , و عقل مثل اينكه بگويى : فلانى در پنهانى ب

خلاف  آن را روا مى دارد . و يا اينكه كسى را ببيند در كنار كشته اى تازه به كارد خون آلود است  , گمان قوى 

 شد .رود كه او كشنده است  , با آنكه عقل روا دارد كه قاتل فرار كرده و اين شخص باتفاق بدانجا رسيده با

مشهورات  , كه آنها را مشهورات  بحقيقت  مى گويند در مقابل مشهورات بظاهر , قضايايى هستند كه قاطبه  - 4

و عامه مردم يا گروهى خاص آن را بپذيرند , چه بعضى از مشهورات  و همه مردم را يكسان بود چنانكه گويند : 

ست  , بيگناه را رنجانيدن بد است  . و بعضى از دروغ زشت  است  , ستم كردن زشت  است  , داد كردن نيكو

مشهورات  در ميان گروهى بود چنانكه در ميان پزشكان ديگر بود و در ميان منجمان ديگر و درودگران ديگر و 

 پيشه ديگر را ديگر . و بسيار مشهور بود كه دروغ صرف  بود , و بسا كه مشهورى از مشهورى قويتر بود .

 ى هستند كه خصم , يعنى شخص معين طرف  مقابل , مستدل آنمسلمات  قضاياي - 5

 385صفحه : 

را ملتزم شده و تسليم كرده باشد يعنى بر آن گردن نهاده و پذيرفته باشد , پس طرف  مقابل او چنين قضيه را 

را  حجت  سازد و بر الزام او به كار برد , خواهى حق يا مشهور يا مقبول باشد خواهى نباشد . و مسلمات 

وضعيات نيز مى نامند . و بدان كه اگر تسليم بر سبيل استنكار بود آن قضايا را مصادرات  خوانند و اگر بر سبيل 

 مسامحت  و طيب  نفس و حسن ظن بود اصول موضوعه .

وهميات  . در وهم و انواع قوى و ادراكات  نفس در وقت  خود بتفصيل بحث  خواهيم كرد . اينك  باشارت   - 6

يم : وهم قوه اى است  در انسان دون عقل . طايفه مشاء انواع ادراك  را چهار قسم مى دانستند , و آن گوي

( و شاگردش صدرالمتألهين  94احساس و تخيل و توهم و تعقل است  . ميرداماد در جذوات  ) طبع هند , ص 

د . در اسفار فرمود] : ) در حقيقت  ادراك  در اسفار انواع ادراك  را سه قسم دانسته اند كه وهم را به شمار نياوردن

 ( 1سه نوع است  چنانكه عوالم سه است  و وهم كأن عقل ساقط از مرتبه خود است[) .   ) 

قوه واهمه در مقدمات  با عقل موافق است  و حكم او را گردن مى نهد و در نتيجه با او مخالفت  مى كند , مثلا 

مرده است  , و اين مرده امروز در ديروز يكى از دوستان مخلص بود ,  وهم با عقل موافق است  كه اين شخص

و اكنون كه مرده است  بدن او با جماد برابر است  و هيچ كارى از او ساخته نيست  , و به فرض محال اگر كارى 

ر و از او برآيد همان دوست  ديروز است  كه رفيق طريق و انيس تنهايى و جليس در جلسه ها بود كه جز خي

خوبى از او ديده نشد . در همه اينها وهم با عقل موافق است  , و سرانجام , عقل به او مى گويد : حالا كه اين 



همه را از من قبول كرده اى امشب  را بتنهايى با او به سر مى بريم . در اينجا وهم با او مخالفت  مى كند و 

ا او بتنهايى به سر نمى برم . ادراك  معقولات  و احكام حكم او را رد مى نمايد و مى گويد : من مى ترسم و ب

آنها فوق حد اين قوه است  . آن , كار قوه عاقله است  , و هر قوه اى براى كارى است  . حكم وهم در 

محسوسات  نافذ است  و عقل آن را تصديق دارد , و در نامحسوس باطل است  , چه وهم نامحسوس را بر 

ند و عقل آن را باطل مى داند , مثلا وهم آنچه را ادراك  مى كند قابل اشاره و وضع و مثال محسوس تصور مى ك

ديگر احكام ماده مى يابد و حكم مى كند كه هرچه قابل اشاره نيست  موجود نيست  , چنانكه پيران خردسال و 

 پاورقى :

ارج عنه و هو الاضافة الى الجزئى و و اعلم أن الفرق بين الادراك  الوهمى و العقلى ليس بالذات  بل امر خ - 1

, چاپ  1عدمها فبالحقيقة الادراك  ثلاثة انواع كما ان العوالم ثلاثة و الوهم كأنه عقل ساقط عن مرتبته . ) ج

 ( . 291, طرف  اول , مرحله دهم , ص  13سنگى , فصل 

 386صفحه : 

قيدت وهم اند , چه در حد وهم اند و پاى بند جوانان نابخرد دنيا زده و در ظلمات  جهل فرو رفته ما بر اين ع

 - 7موهومات  . در دانشنامه گويد] : ) وهميات  مقدماتى بوند باطل و ليكن سخت  قوى اندر نفس[) . 

مشبهات  مقدمات  و قضايايى باشند كه بحيلت  ايشان را چنين كرده باشند كه حق نمايند و يا مشهور و يا 

مخيلات  قضايايى هستند كه مقصود در آنها ايجاد تخيلاتى است  در  - 8ن باشد . مقبول و يا مسلم , و نه چني

نفس , تا نفس از آنها متأثر گردد , و تأثر موجب  قبض و بسط , و قبض سبب تنفر , و بسط علت  ترغب  , 

مى داند  مثل اينكه كسى را انگبين مى خورد بگويى آنچه مى خورى صفرايى قى كرده است  , و شخص با اينكه

اين دروغ است  از خوردن آن بيزار گردد . و مثل اينكه داروى تلخ را بگويى اين گلاب  را مى ماند , نفس را از 

شنيدن آن خوشامدى پديد آيد و اگر بر وزنى لطيف  و عباراتى خوش و آوازى دلكش بود در ايصال نفس به 

 انزجار .ترغيب  اثر بيشتر كند و در مقابل آنها براى ترهيب  و 

به صناعات  خمس و مواد آنها فى الجمله آشنا شده ايم . در ميان آنها برهان را اشرف  از همه يافته ايم كه 

 قضاياى آن يقينيات اند و خود مفيد حق و يقين است  .

آنچه انسان خواهان آن است  و بالفطره همچون تشنه اى كه جوينده آب  سرد و زلال و گواراست  از هر سوى 

ن را مى جويد , رسيدن به حقايق اشياست  , كه ادراك  و نيل بدانها بهترين لذت  انسانى , كه همان لذت  آ

عقلى است  , مى باشد . و اين صنعت  برهان است  كه متكفل احقاق حق و اثبات  واقع و اهداى حكمت  

ه افراد بدان دست  نمى يابند و است  , ولى استعدادها مختلف  است  و هر كسى را بهر كارى ساخته اند و هم



رنج تحمل بار سنگين علم را نمى كشند و رسيدن به اين مقام كار هر كس نيست  . آرى رخش مى يابد تن 

رستم كشد . اما بسيارى از مردم , به حسب  فطرت  , دوستدار معارف  و اعمال نيكويند , علم و اهل علم را 

ند و به ذكر رفتار و كردار و گفتار صلحا رغبت  مى نمايند و از آن لذت  دوست  مى دارند و با آنان تقرب مى جوي

مى برند و به حال آنان غبطه مى خورند و از نادانى خود رنج مى برند , هر چند طاقت  تحمل بار استدلال و 

 برهان را ندارند .

ه ثمر رسيدن نهالهاى وجود معلمان واقعى بشر و مكملان نفوس انسانى , كه هدف  عالى و نهائى و مقدسشان ب

انسانها و به مرتبه كمال نائل شدن آنها مى باشد , نظر اولاى آنان تفهيم و تلقين حقايق به نفوس مستعده از راه 

 برهان است  كه حجتى تمام و يقين آور است  , و
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به راه خطابه درآيند , و اعمال  چون طرف  را شايسته آن نبينند از ايقانيات  به اقناعيات  روى آورند , اعنى

شايسته و پيراسته و اقوال آراسته و بايسته را به آنان تعليم مى دهند و طريقت  و سيرت  مردان حق را , چه 

فعلى و چه قولى , در مقدمات  خطابى خود به كار مى برند تا آنان را فرا راه رستگارى بدارند . اين است  كه 

 به كار آيد و خطابت  عوام را . فرموده اند برهان خواص را

چنين معلمانى , دور از شأن و خرد و هدف  و غرض انسانى آنهاست  كه به ايراد قضاياى تخييلى و وهمى و به 

كار بردن صناعت  شعرى و مغالطى ايجاد تأثيرات  شعرى و مغالطى در نفوس نمايند و چون كسانى را سر لجاج 

اهل حق ستيزگى نمايند و يا پنجه علمى دهند و كشتى علمى بگيرند با آنان به و عناد باشد و بخواهند با حق و 

 ( 1جدال برخيزند , آن هم به طريقه اى احسن كه غرض استنقاذ غريق يا دفع شر و فتنه است  . ) 

يل اميدواريم كه توفيق بيدارى و بينايى يابيم و به پيروى از معلمان حقيقى و مكملان نفوس بشرى در راه تحص

معارف  پويا و به منطق حق گويا شويم و در اين دوره پرخوف  و خطر , كه دنيا چون اژدهاى دمان اهلش را در 

كامش فرو برده و غولان دنيا زده به بانگهاى آدم فريب  اين و آن را شكار مى كنند , خويشتن را دريابيم و به 

اطل تميز داده به ملكوت  دار هستى , كه حيات  مالامال درد و درمان خود برسيم و سره را از ناسره و حق را از ب

و علم صرف و قدرت  كامل و كمال مطلق و نور خالص و بهاى محض است  بپيونديم , كه آن مقام دلآرا بهشت  

 لا يزال و جوار خداوند متعال است  . چند بيتى از دفتر دوم مثنوى ملاى رومى بشنويد :

 طالب  زر گشته جمله پيرو خام

 ليك  قلب  از زر نداند چشم عام

 پرتوى بر قلب  زد خالص ببين



 بى محك  زر را مكن از ظن گزين

 گر محك  دارى گزين كن ورنه رو

 نزد دانا خويشتن را كن گرو

 پس محك  بايد ميان جان خويش

 ورندانى ره , مرو تنها به پيش

 بانگ  غولان هست  بانگ  آشنا

 آشنايى كو كشد سوى فنا

 دارد كه هان اى كاروان بانگ  مى

 سوى من آييد نك  نام و نشان

 پاورقى :

در قرآن كريم به رسول الله خاتم النبيين ) ص ( دستور مى دهد كه مردم را به سه طريق برهان و خطابه و  1

:   فرمود 125جدل به راه پروردگارش دعوت  كند و شعر را براى او روا و سزاوار نمى داند . در سوره نحل , آيه 

فرمود :  و  69ادع الى سبيل ربك  بالحكمة و الموعظة الحسنة و جادلهم بالتى هى احسن  و در سوره يس , آيه 

 ما علمناه الشعر و ما ينبغى له ان هو الا ذكر و قرآن مبين .
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 نام هر يك  مى برد غول اى فلان

 تا كند آن خواجه را از آفلان

 كخوچه بود آن بانگ  غول اى ني

 مال خواهم جاه خواهم و آبرو

 از درون خويش اين آوازها

 منع كن تا كشف  گردد رازها

 ذكر حق كن بانگ  غولان را بسوز

 چشم نرگس را از اين كركس بدوز

 صبح صادق را زكاذب  واشناس

 رنگ  مى را واشناس از رنگ  كاس

 تا بود كز ديدگان هفت  رنگ



 ديده اى پيدا كند صبر و درنگ

 بينى بجز اين رنگهارنگها 

 گوهران بينى به جاى سنگها

 گوهرى چه بلكه دريايى شوى

 آفتاب  چرخ پيمايى شوى

 درس صد و هفدهم

در درس صد و چهاردهم گفته ايم كه در قياس اقترانى به لحاظ ماده از صناعات  خمس بحث  مى شود و به 

كرده ايم , اكنون به لحاظ صورت  آن , اعنى لحاظ صورت  از اشكال اربعه , در صناعات خمس فى الجمله بحث  

 اشكال اربعه , بحث  مى نمائيم :

بدان كه مثلا در جمله] ) زيد ايستاده است[)   كه به عربى] ) زيد قائم[) است  , زيد را در اصطلاح علم نحو 

ا مسند و يا مسند به , و در مبتدا گويند و قائم را خبر , و در علم معانى و بيان و بديع , زيد را مسنداليه و قائم ر

علم كلام زيد را موصوف  و قائم را وصف  , و در علم فقه , زيد را محكوم اليه و قائم را محكوم يا محكوم به , و 

 در علم منطق , زيد را موضوع و قائم را محمول , و چه بسا كه اصطلاح هر فرقه را فرقه ديگر نيز به كار مى برند .

بيان اشكال اربعه و غير آن , موضوع و محمول را از جهت  تخفيف  به حروف  تهجى تعبير  و در علم منطق , در

مى كنند و ديگر از جهت  اينكه مبادا ذهن سامع به خطا رود كه اين حكم اختصاص به اين قضيه خاص دارد و 

, و هر] ) ب] ])  )  با اين دو مقدمه اين نتيجه خاص حاصل مى شود , مثلا مى گويد] : ) ا] ]) ) ب[)   است

ج[)  است  , پس] ) ا] ]) ) ج[)  است  , تا به جاى اين حروف  هرچه بخواهند به كار ببرند در فسحت  و 

وسعت  باشند . و نيز بدان همچنانكه مفردات  از يكديگر گسيخته اند و باهم ارتباط ندارند مگر اينكه الفتى 

تا بشود يكى را به ديگرى نسبت  داد و بر او حمل كرد , صحيح و نسبتى درست  در ميانشان ايجاد گردد 

همچنين است  دو قضيه نسبت  به يكديگر . آن امرى كه دو قضيه را باهم الفت  مى دهد ناچار بايد با هر دو 

 389ارتباط داشته باشد , چه اينكه واسطه و رابطه آن دو است  , و صفحه : 

 سط[)  و] ) حد اوسط[)  است  به بيانى كه در پيش است  .در منطق براى آن , اسم خاص به نام] ) و

در درس چهل و ششم از روى دليل دانستيم كه] ) علم صورت  فعليه كليه است[)   . اين , يك  قضيه كه براى ما 

ت  روشن شده است  و الآن آن را داراييم و بدان داناييم . و نيز در دروس بعد از آن , باز با دليل و برهان به دس

آورده ايم كه] ) هر صورت  فعليه كليه وراى عالم طبيعت  است[)   . اين هم يك  قضيه ديگر كه نيز براى ما 

روشن شده است  . حالا اين دو قضيه را كه پهلوى هم بنشانيد , داراى هيأت  و صورت  و ريخت  بخصوصى 



يند بدين صورت  : علم صورت  فعليه كليه خواهند شد كه در علم ميزان , يعنى منطق , آن را] ) شكل[)  مى گو

است  , و هر صورت  فعليه كليه وراى عالم طبيعت است  , اين دو قضيه را مقدمات  و مواد مى گويند و قول 

مؤلف  از آن دو را قياس . چنانكه گفته ايم , تأليف  اين دو مستلزم قول ديگر است  به نام نتيجه يا مطلوب  و 

س علم وراى عالم طبيعت  است[) . اين نتيجه قضيه اى است  كه] ) علم[)  موضوع آن و] ) آن اين است] :  ) پ

وراى عالم طبيعت[) محمول آن است  . اين نتيجه با اين صورت  كه] ) علم[)  موضوع] ) وراى عالم طبيعت[)   

كه مقدمتين قياس اند , است  , و] ) وراى عالم طبيعت[)   محمول علم باشد , در هيچيك  از دو قضيه فوق , 

نبودند , اگرچه هر يك از موضوع و محمول نتيجه در قياس بودند , ولى آن يكى موضوع محمولى ديگر بود و 

اين يكى محمول موضوعى ديگر , كه به منزله نطفه و ماده در والدين است  كه در درس صد و دوازدهم گفته 

ست]  ) صورت  فعليه كليه[)  است  , كه هم در مقدمه ايم . و امرى كه واسطه و رابطه ميان دو قضيه ا

نخستين موجود است  و هم در مقدمه دومين . به طورى كه مقدمه نخستين يكى از مصاديق و موارد مقدمه 

دوم است  . اين هيئت  خاصى كه از بودن واسطه محمول در مقدمه نخستين و موضوع در مقدمه دومين پديد 

كل قياس[)  گويند . و اين شكل بر چهار قسم مى شود : چه , واسطه يا محمول در آمده است  , آن را] ) ش

مقدمه نخستين و موضوع در مقدمه دومين است  و يا عكس اين است  , و يا موضوع در هر دو است  و يا 

كبر[)  , و آن محمول در هر دو , از اين چهار به در نبود . موضوع خود نتيجه را] ) اصغر[)  , و محمول آن را] ) ا

مقدمه قياس كه در او اصغر بود] ) صغرى[)  و آن كه در او اكبر بود] ) كبرى[)  , و آن واسطه را] ) اوسط[)  

نامند . و هر يك  از اصغر و اكبر و اوسط را] ) حد[)  و مجموع آن را] ) حدود[)  گويند . و در كتب  منطقى كه 

 ين[)  و حد اكبر را] ) حد مهين[) و حد اوسط رابه فارسى نوشته اند حد اصغر را] ) حد كه
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] ) حد ميانگين[)  خوانده اند و اين دو بيت  بيان اشكال اربعه مى نمايد . اوسط اگر حمل يافت  در بر صغرى 

 و باز

 وضع به كبرى گرفت  شكل نخستين شمار

 حمل به هر دو دوم , وضع به هر دو سوم

 ن شماررابع اشكال را عكس نخستي

مثال شكل اول : هر] ) ا] ]) ) ب[)   است  , و هر] ) ب] ])  ) ج[)  است , پس هر] ) ا] ]) ) ج[)  است  ) هر 

 انسان حيوان است  , و هر حيوان حساس است  , پس هر انسان حساس است  ( .

) ا] ]) ) ج[)  نيست  ) مثال شكل دوم : هر] ) ا] ]) ) ب[)   است  , و هيچ] ) ج] ]) ) ب[) نيست  , پس هيچ] 



 هر انسان حيوان است  , و هيچ جماد حيوان نيست  , پس هيچ انسان جماد نيست  ( .

مثال شكل سوم : هر] ) ا] ]) ) ب[)   است  , و هر] ) ا] ]) ) ج[)  است , پس برخى از] ) ب] ])  ) ج[)  است  . 

 از حيوان ناطق است  ( . ) هر انسان حيوان است  , و هر انسان ناطق است  , پس برخى

مثال شكل چهارم : هر] ) ا] ]) ) ب[)   است  , و هر] ) ج] ]) ) ا[) است  , پس برخى از] ) ب] ])  ) ج[)  است  . 

 ) هر حيوان ماشى است  , و هر انسان حيوان است  , پس برخى از ماشى انسان است  ( .

به نظم و ترتيب طبيعى يك  روش پيش مى رود و بدون از اين اشكال آنچه مطابق طبع انسان است  , كه ذهن 

تكلف  نتيجه مى گيرد , شكل اول است  . اين ترتيب  طبيعى از محمول بودن اوسط در صغرى و موضوع بودن 

آن در كبرى به وجود آمده است  . از اين روى شكل اول را در ميان اشكال اربعه اول بديهيات  گفته اند . يعنى 

 وشنترين اشكال در استنتاج است  , بدين جهت  در مرتبه اولى قرار گرفت  و شكل اول شد .بديهيترين و ر

و به همين بيان , شكل چهارم , چون عكس شكل اول است  , بغايت  از طبع دور است  و ذهن در نتيجه 

د , لذا بسيارى از گرفتن از آن به زحمت  و چپچله مى افتد و استنتاج از آن به مثل معروف  اكل از قفا را مان

دانشمندان منطقى شكل چهارم را ترك  گفته اند و در آن بحث  نكرده اند , بدين جهت  در مرتبه چهارم قرار 

گرفته است  , و ديگر اينكه در هر دو مقدمه مخالف  با شكل اول است  . قطب  رازى در شرح مطالع فرمود] : ) 

ر هر دو مقدمه در غايت  بعد از طبع است  . لذا فارابى و شيخ شكل چهارم به علت مخالفت  او شكل اول را د

( و متأله سبزوارى در لئالى منظومه  1آن را از اعتبار و بعضى از منطقيين از قسمت  نيز اسقاط كرده اند[)  ) 

 گويد : و رابعا پاورقى :

لبعد عن الطبع و لذلك  اسقطه ثم الرابع لمخالفته اياه يعنى الشكل الاول فى المقدمتين فهو في غاية ا - 1

 الفارابى و الشيخ عن الاعتبار و بعضهم عن القسمة ايضا .
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 ينبو عن الطبع ندع .

يكى از يادداشتهايى كه در مسائل منطقى دارم اين است  كه شكل چهارم منسوب  به جالينوس حكيم است  و 

دانشمندان آن را از محل قبول اسقاط كرده اند , كه  كسى در آن بر وى سبقت  نگرفته است  , و لكن فحول از

مستبعد از عقول است  . و خواجه طوسى در اساس الاقتباس فرمود] : ) بعضى شكل اول و چهارم را بحيلت  يك  

 شكل كرده اند[) .

ر صغرى شكل دوم از اين جهت  در مرتبه دوم قرار گرفته است  كه اقرب  اشكال به شكل اول است  , چه با او د

مشاركت  دارد كه اشرف  مقدمتين است  , زيرا صغرى مشتمل بر موضوع مطلوب  است  و موضوع اشرف  از 



محمول است  به علت  اينكه محمول , خواه به ايجاب  و خواه به سلب  , براى موضوع طلب مى شود . جناب  

وم مقدم از آن جهت  داشته اند كه نتائج ( فرمايد] : ) و شكل دوم را بر سي 192خواجه در اساس الاقتباس ) ص 

او شريفتر و قليل الوجودتر باشد[) .  اين مطلب  در درسهاى بعدى روشن مى شود . و پس از وى مرتبه شكل 

 سوم است  كه در اخس مقدمتين , اعنى كبرى , مشارك  شكل اول است  .

را از اين جهت  اصغر و حد كهين , و اين بود ترتيب  اشكال چهارگانه به حسب  مراتب  . موضوع نتيجه 

محمول آن را اكبر و حد مهين گويند كه موضوع به حسب  اغلب  اخص و اقل افراد است  , و محمول اعم و 

اكثر افراد . و در واژه عربى به لحاظ كلمه] ) موضوع[)  و] ) محمول[)  اصغر و اكبر گفته اند , و به لحاظ كلمه] ) 

صغرى و كبرى كه مؤنث  اصغر و اكبرند , و] ) مقدمه[)  و] ) قضيه[)  مؤنث  است  و] )  مقدمه[)  و] ) قضيه[) 

 موضوع[)  و] ) محمول[)  مذكر .

اقتران صغرى و كبرى را , كه نسبت  دو مقدمه با يكديگر از لحاظ ايجاب  و سلب  و كلى و جزئى بودنشان 

د] : ) هر تأليف  كه به صدد استلزام قولى بود , اگر است  , قرينه و ضرب  خوانند . در اساس الاقتباس فرمو

 مستلزم بود و اگر نبود , آن را اقتران خوانند و آن مؤلف  را قرينه خوانند[) . درس صد و هجدهم

 دانسته شد كه قياس اقترانى را سه حد است  به اسامى اصغر و اكبر و اوسط . اوسط

 392صفحه : 

مقدمه موجود است  تا جامع ميان اصغر و اكبر باشد , و در نتيجه مذكور نيست   نقش ارتباط دارد , لذا در هر دو

) گردش كار بر اين  63. اين سه جزء اركان اساسى قياس اند و به قول شيخ در منطق دانشنامه علائيه ) ص] ) 

ديگرى سه پاره است  و ايشان را حد خوانند[) .  حد وسط سبب  اشتراك  دو قضيه يكى مقدمه صغرى و 

مقدمه كبرى مى باشد , و علت  تأليف  قياس است  و رساننده دو حد باقى به يكديگر است  كه انتاج عبارت  از 

آن است  . شكل اول بديهيترين اشكال در استنتاج است  , به بيانى كه در درس گذشته تقديم داشته ايم . از 

نتاج شكل اول نه اينكه بديهى نيست  بلكه مشتمل يادداشتهائى كه در مسائل منطقى داريم يكى اين است كه ا

بر دور است  . و گويند كه اين اشكال را شيخ ابوسعيد ابوالخير بر شيخ رئيس ابن سينا وارد كرده است  و شيخ 

 آن را جواب  داده است  كه با ترجمت  آن به فارسى حكايت مى نماييم :

مباحث  معقول اعتماد كنى , زيرا كه اول بديهيات  شكل اول  ابوسعيد ابوالخير به شيخ رئيس نوشت  : مبادا بر

است  و حال اينكه در آن دور است  . چه اينكه ثبوت  نتيجه متوقف  بر كليت  كبرى است  و كبراى قياس كلى 

 نمى گردد حتى اينكه اكبر بر اصغر صادق باشد , براى اينكه اصغر از جمله افراد اكبر است  . شيخ جواب  داد كه

كليت  كبرى موقوف  بر اندراج اصغر است  به طور اجمال , و مقصود از نتيجه حصول نتيجه است  به طور 



 ( 1تفصيل . ) 

در بيان آن گوييم كه هر يك  از اشكال اربعه را شرائط خاصى است  كه با رعايت  آنها شكل منتج است  و گرنه 

اند كه آنها را شرايط عام گويند . شرائط عام را شيخ در عقيم . و همه اشكال اربعه در بعضى از شرايط مشترك 

دانشنامه علائيه سه چيز گفته است  بدين عبارت] :  ) از دو سالب  قياس نيايد , و از هر دو جزوى قياس نيايد , 

 و هرگاه كه صغرى سالب  بود و كبرايش جزوى بود قياس نيايد[) .  متأله سبزوارى در منطق گويد : پاورقى :

كتب  ابوسعيد الى الشيخ : اياك  ان تعتمد على مباحث  المعقول فان اول البديهيات  الشكل الاول و فيه دور  1

لأن ثبوت  النتيجة يتوقف  على كلية كبراه و لا تصير كبراه كلية حتى يكون الاكبر صادقا على الاصغر لأن الاصغر 

رى موقوفة على اندراج الاصغر اجمالا و المقصود من النتيجة من جملة افراد الاكبر . و اجاب  الشيخ بأن كلية الكب

حصوله ) ظ : حصولها ( تفصيلا . در اين مقام خيلى جاى تعجب  است  كه ابوسعيد اين شبهه را ابداع كرده و 

 از جواب آن عاجز مانده باشد و به آن منتقل نشده باشد ؟ !

 393صفحه : 

 عن جزئيين لم يكن قياس

 التباسكسالبين ما به 

شرائط خاص شكل اول ايجاب  صغرى و كليت  كبرى است  . اگر صغرى موجبه نباشد اصغر در تحت  اوسط 

مندرج نمى شود و انتاج حاصل نمى گردد . مثل اينكه بگويى : اين چيز مجرد از ماده نيست  , و هرچه كه 

نتيجه حاصل نمى گردد . و اگر  مجرد از ماده است  باقى است  . پس كليت  كبرى شامل آن چيز نمى شود و

كبرى كلى نباشد , معنايش اين است  كه بعضى از افراد اوسط داراى چنان حكم اند و شايد اصغر غير آن بعض 

باشد . مثل اينكه بگويى : اين شخص انسان است  , و بعضى از انسان داناست  . نتيجه حاصل نمى گردد كه 

 نا باشد .اين بعض شامل آن شخص شود و آن شخص دا

از موجبه صغرى ميم مضمومه و غين ساكنه را گرفته اند , و از كليت  كبرى كاف  مضمومه و باء ساكنه را و گفته 

اند] : ) مغكب  اول[)  , يعنى شرايط شكل اول موجبه بودن صغرى و كليت  كبرى است  . و شرايط اشكال ديگر 

 در بعد بيايد .

علول مقدمتين است]   يعنى معلول به علت  اعدادى[  , مثلا] ) ب[)   نظر ابوسعيد اين است  كه نتيجه م

معلول] ) الف[)   است  و اگر باز] ) ب[) علت  وجودى] ) الف[)   گردد اين دور بود و دور باطل است  , چه 

تقدم شىء بر نفس خود لازم آيد . همچنين اگر نتيجه در خود كبرى بوده باشد , تقدم شىء بر نفس خودش 

بود و لازم آيد كه شىء علت  وجود نفس خودش باشد , و اين دور است  . زيرا نتيجه معلول مقدمتين است  و 



حال اينكه نتيجه در كبرى موجود است  , كه ثبوت  اكبر بر اصغر در متن كبرى است  , پس نتيجه علت  وجود 

يز موقوف  بر نتيجه است  . اما اينكه خودش شده است  , و به عبارت  ديگر نتيجه موقوف  بر كبرى و كبرى ن

نتيجه در كبرى موجود است  به اين بيان است  كه ما مثلا گفتيم : نفس ناطقه مجرد است  , و هر مجرد باقى 

است  . يكى از افراد موضوع كبرى نفس ناطقه است  , پس در كبرى بايد بدانيم كه] ) نفس ناطقه باقى است[)   

كه در متن كبرى قرار گرفته است  . پس كبرى علت  حصول نتيجه , يعنى] ) پس   , و اين همان نتيجه است

نفس ناطقه باقى است[)   , شده است  , يعنى نتيجه علت  حصول نتيجه شده است  , و اين دور است  . و 

عتماد را اشكال ثلاثه ديگر , در حقيقت  , موقوف  بر تماميت  شكل اول اند , و چون شكل اول حجت  نباشد و ا

نشايد ديگر در عقليات  و فلسفه و تحصيل معارف  و حقايق دليل منطقى نخواهيم داشته و هيچيك  از مسائل 

 عقلى معتمد نخواهد بود .

 شيخ در جوابش فرمود : اگر چه اصغر در كبراى كلى مندرج است  , و اين كبراى

 394صفحه : 

اقع و نفس الامر شامل است  , ولى به طور تفصيل و تعيين در كلى همه افراد خود را , كه موجود مجردند , در و

آن ملحوظ نيست  بلكه به نحو اجمال و ابهام و كلى در آن مندرج است  , و در] ) نتيجه[)  آن ابهام به تعيين و 

تشخص منتهى مى گردد . پس كبرى موقوف  بر نتيجه است  اجمالا , و نتيجه موقوف  است  بر كبرى مفصلا , 

دور مندفع است  . مثلا هرگاه گفتيم] : ) مثلث  مستوى مجموع زواياى سه گانه آن برابر با دو قائمه  پس

است[) .   , جميع افراد مثلث  را به طور ابهام شامل است  , و چون در ميان عده اى از اشكال هندسى گفتيم] : 

انه او برابر با دو قائمه است[)   , نتيجه ) اين شكل مثلث  مستوى است[)   و] ) هر مثلث مستوى زواياى سه گ

مى گيريم كه ]) پس اين مثلث  زواياى سه گانه او برابر با دو قائمه است[)   , كه از اجمال به تفصيل آمده ايم . 

اگر مى خواهيد بهتر در اين موضوع روشن شويد به درس سى و يكم كه بحث  كرده ايم هيچ كس طالب  

و به دنبال چيزى مى رود كه يك  نحو راه آشنايى با او به دست  آورده است  , و  مجهول مطلق نتواند بود

همچنين به درس سى و دوم كه در فكر بحث  كرده ايم كه مطلوب  انسان در اول و آخر يك  چيزى است  جز 

 اينكه در اول معلوم باجمال است  و در آخر معلوم بتفصيل , رجوع بفرمائيد .

يد ابوالخير مى گويد علوم عقليه اعتماد را نشايد , زيرا همه آنها مبتنى بر ادله و براهين است  شيخ بزرگوار ابوسع

, و همه اينها منتهى به شكل اول مى گردد كه ابده بديهيات  است  , حال اينكه شكل اول مشتمل بر دور است  

ست  . وى گويد] : ) دور مستلزم و دور باطل است  . اين سبك  مشى كردن از شمشير دليل با دليل جنگيدن ا

تقدم شىء بر نفس خودش است[)   ,] ) و هرچه مستلزم نقد شىء بر نفس خودش است  باطل است[)   ,] ) 



پس دور باطل است[)   , و] ) علوم عقليه مبتنى بر استدلال است[)   ,] ) و هرچه مبتنى بر استدلال است  

عقليه منتهى به شكل اول است[)   , و] ) شكل اول مشتمل بر دور منتهى به شكل اول است[)   ,] ) پس علوم 

است[)   ,] ) و هرچه مشتمل بر دور است  اعتماد را نشايد[)  ,] ) پس شكل اول اعتماد را نشايد[)  , و] ) علوم 

لوم عقليه عقليه مبتنى بر شكل اول است[)   ,] ) و هرچه مبتنى بر شكل اول است  اعتماد را نشايد[)  ,] ) پس ع

اعتماد را نشايد[)  . نظير اين شيوه را ملاى رومى هم در مثنوى پيش گرفته است  و گفته : پاى استدلاليان 

چوبين بود / پاى چوبين سخت  بى تمكين بود . نتيجه اينكه] ) پاى استدلاليان سخت  بى تمكين بود[) .  و 

است  . علاوه اينكه صغراى قياس شعر مولوى از اين خود به صورت  شكل اول و از دليل با دليل جنگيدن 

 مشبهات  يا مخيلات  است  كه در صناعات  خمس سفسطى

 395صفحه : 

و شعرى است  . خلاصه عدم اعتماد بر معقول , يعنى علوم عقليه , را بايد با دليل قبول كرد و يا بى دليل : اگر 

بى دليل است  , نامعقول است  و اعتماد را نشايد .  با دليل است  , دليل خود فلسفه و معقول است  , و اگر

داستانى شيرين نقل كنيم . ميرزا محمد تنكابنى , در قصص العلماء , در شرح احوال ملاخليل قزوينى گويد : 

ملاخليل قزوينى در دو مسأله بر خطا رفته : يكى اينكه ترجيح بلا مرجح جائز است  مانند رغيفى جائع را كه 

يكى را بر مى دارد و مانند قدحى عطشان را . مسأله دوم كه ملاخليل بر آن رفته اينكه شكل اول  بدون ترجيح

نتيجه نمى دهد , زيرا كه مستلزم دور است  , زيرا كه نتيجه موقوف  بر كبرى است  و كبرى نيز موقوف  بر 

در هر مقامى باطل است  .  نتيجه , و دور باطل است  , پس شكل اول باطل است  . پس استدلال به شكل اول

و اين شبهه را شيخ ابوسعيد ابوالخير كرده و به شيخ ابوعلى بن سينا فرستاده و نوشته كه شما استدلاليان بايد 

هر مطلب  را به يكى از اشكال اربعه تمام كنيد و تماميت  ثلاثه موقوف  بر تماميت  شكل اول است  , چه آن 

وند . و شكل اول مستلزم دور است  , چه نتيجه موقوف  است  بر اندراج سه شكل بايد به شكل اول تمام ش

اصغر تحت  اكبر به تقريرى كه متقدم شد . و هر دليلى تا به شكل اول در نيايد تمام نخواهد بود چنانكه شما را 

است  و دور  اين گمان است  . و شكل اول بديهى الانتاج است  , چنانكه شما مى گوييد , با اينكه مستلزم دور

 باطل است  .

چون اين شبهه به شيخ رسيد , در جواب  نوشت  كه دور به اجمال و تفصيل مندفع است  , چه جهت  دور 

 مختلف  است  , زيرا كه كبرى موقوف  است  بر نتيجه اجمالا , و نتيجه موقوف  است  بر كبرى مفصلا .

شتهار در امصار يافت و چون به سمع علماى اصفهان رسيد الحاصل چون ملاخليل اين دو مسأله را اختيار نمود ا

, مانند آقا حسين و اضراب  و اتراب  او , نهايت  در مقام تخطئه و انكار برآمدند . چون انكار و تشنيع ايشان به 



ا گوش ملاخليل رسيد , روانه اصفهان شد كه با ايشان در اين باب  مجادله نمايد . پس وارد مدرسه اى شد كه آق

حسين در آنجا تدريس مى كرد . و آقا حسين در اندرون خانه بود . ملا ميرزا محمد بن حسن شيروانى در 

مدرسه بود و در نزد آقا حسين درس مى خواند و اتفاق افتاد كه ملاخليل به حجره ملاميرزا وارد شد . ملاميرزا از 

ل قزوينى مى باشم و شنيدم كه آقاحسين در اين كيفيت  احوال او استفسار نمود . در جواب  گفت  : من ملاخلي

 396دو مسأله معروفه بر من تشنيع و انكار نموده . آمدم تا با او مناظره كنم . صفحه : 

ملاميرزا گفت  شما بگوييد كه چرا در شكل اول صغرى و كبرى مستلزم نتيجه نيستند ؟ ملاخليل گفت  براى 

. پس شكل اول باطل خواهد بود . ملاميرزا گفت  كه همين دليل شما  اينكه دور لازم مىآيد و دور باطل است 

شكل اول است  و مشتمل است  بر صغرى و كبرى و نتيجه و تو صغرى و كبرى را مستلزم نتيجه نمى دانى 

پس دليل تو بنا بر مذهب  تو فاسد است  پس ملاخليل صبر نكرد تا آقاحسين بيرون آيد , بلكه بلافاصله 

 بر دراز گوش خود سوار شد و به قزوين مراجعت  كرد . برخاست  و

 وجهى ديگر در جواب  اشكال مذكور است  كه در درس بعد عنوان و بيان مى شود .

 درس صد و نوزدهم

در اين درس ابتدا مى كنيم به بيان جواب  ديگر به اشكال دور كه ابوسعيد ابوالخير بر شكل اول داشت  . و در 

داده شد : يكى جواب  رد كه شيخ به اجمال و تفصيل داده بود , و ديگر جواب  نقض كه  حقيقت  , دو جواب 

تقرير كرده ايم . و اينك  جواب  ديگر از قطب  رازى در شرح مطالع عنوان مى كنيم . اين شبهه با علوم عقلى و 

ن نيستند , و قياس به استدلالى مطلقا معايد است  , چه اينكه در اقسام حجت  تمثيل و استقراء مفيد يقي

اقترانى و استثنايى تقسيم مى شود , و اقترانى به حملى و شرطى , و حملى به يكى از صناعات  خمس به 

حسب  مادت  و به يكى از اشكال اربعه به حسب  صورت خواهد بود , و صناعات  خمس : شعرى و مغالطى از 

ت  و تسليم خصم است  , و خطابه در اقناع و ارضا حيز اعتبار خارج اند , و جدل هم براى اسكات  و تبكي

نمودن نفوس سليمه است  كه از ادراك  ايقانيات  عاجزند , و در برهان , اشكال اربعه بايد شكل اول آن سه 

ديگر را امضا كند , يعنى تماميت  شكل دوم و سوم و چهارم مبتنى بر شكل اول است  و چون شكل اول از اعتبار 

 يل و مدركى بر اعتبار عقليات  نمى ماند . و سخن در استثنايى و اقترانى شرطى بيايد .ساقط باشد دل

آرى سؤالى پيش مىآيد كه] ) ادراك  بسائط , كه حد و برهان در آنها راه ندارد , چگونه خواهد بود و حكيم در 

موعود مى پردازيم : قطب  اين امور چه مى كند ؟[)  البته در اين مطلب  بحث  بايد كرد . اكنون به جواب  

 رازى در شرح مطالع مى گويد :

به حسب  اختلاف  اوصاف  موضوع حكم مختلف  مى گردد , حتى اينكه موضوع بحسب  وصفى معلوم و به 



 397حسب  وصفى ديگر مجهول باشد , پس علم به حكم به صفحه : 

 ( 1چ استحاله اى در اين نيست  . ) اعتبار وصفى از علم به اعتبار وصفى ديگر استفاده مى شود , و هي

بيان مفهوم قضيه به دو عقد مرجوع است] :  ) يكى عقد وضع , و آن اتصاف ذات  موضوع است  به وصف  آن 

, و ديگر عقد حمل , و آن اتصاف  ذات  موضوع است  به وصف  محمول . عقد اول تركيب  تقييدى است  , و 

يزى ملحوظ است  : يكى ذات  موضوع , و ديگر صدق وصف موضوع ثانى تركيب  خبرى . پس در قضيه سه چ

( مثلا قضيه] ) عالم عاقل است[)   در موضوع آن كه] ) عالم[)   2بر آن , و سوم صدق وصف  محمول بر آن . ) 

است  ذات  ملحوظ است  و صدق وصف  علم بر او كه مى گوييم] ) عالم[)  است  , و ديگر صدق وصف  عقل 

) عاقل[)  است  . اگرچه در حكمت  متعاليه مبرهن است  كه ذات  علم عالم و عاقل است  , و در  بر او كه]

 مشتق ذات  معتبر نيست  , و هيأت  اشتقاقى فقط براى صحت  حمل و ربط است  .

پس از تمهيد اين مقدمه گوييم كه ممكن است  يك  موضوع را چندين وصف باشد , و لاجرم با هر وصفى 

كمى خاص خواهد بود , و مى شود كه موضوع به حسب  بعضى از اين اوصاف  معلوم باشد و به داراى ح

حسب  بعض ديگر مجهول . پس علم به حكم به اعتبار وصفى , در] ) نتيجه[)  مثلا , از علم به اعتبار وصف  

 ديگر , در كبرى مثلا , استفاده مى شود .

جه بفرماييد] : ) دانا درستكار است[)   ,] ) و هر درستكار رستگار چون اين امور دانسته شد , در اين مثال تو

است[)   ,] ) پس دانا رستگار است[) . در نتيجه حكم كرديم كه] ) دانا رستگار است[)   , و اين حكم از يكى از 

وضوع با احكام موضوع كه] ) درستكارى[)  است  و از كبراى مذكور استفاده شد , و علم به كبرى بر علم به م

 وصف  دانا بودن مبتنى نيست  تا دور لازم آيد .

پس بر اشكال ابوسعيد و پيروان او مانند ملاخليل قزوينى در اين موضوع سه جواب  داده شد , دو جواب  رد و 

 يك  جواب  نقض .

 حال بدان كه نتيجه تابع اخس مقدمتين است  , و علتش , چنانكه علامه حلى در شرح 

 پاورقى :

الحكم يختلف  بحسب  اختلاف  اوصاف  الموضوع حتى يكون معلوما بحسب وصف  مجهولا بحسب   - 1

وصف  آخر فيستفاد العلم بالحكم باعتبار وصف  من العلم باعتبار وصف  آخر و لا استحالة فى ذلك  . ) شرح 

 ( . 251مطالع , چاپ  عبدالرحيم , ص 

, نقل كرده ايم : فمحصل مفهوم القضيه يرجع الى عقدين عقد اين مطلب  را نيز از قطب  در شرح شمسيه  - 2

الوضع , و هو اتصاف  ذات  الموضوع بوصفه , و عقد الحمل , و هو اتصاف  ذات  الموضوع بوصف  المحمول . 



و الاول تركيب  تقييدى , و الثانى تركيب  خبرى . فهيهنا ثلاثة اشياء : ذات الموضوع , و صدق وصفه عليه , و 

 ( . 77وصف  المحمول عليه ) چاپ  تفرشى , ص  صدق
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( . پس دو  1جوهر نضيد فرمود , اين است  كه نتيجه فرع بر مقدمتين است  , لذا قويتر از آنها نمى گردد ) 

قضيه كه يكى كلى باشد و ديگرى جزئى نتيجه جزئى است  و يكى سالبه باشد و ديگرى موجبه نتيجه سالبه 

ا كلى اشرف  از جزئى است  , چون كلى اضبط و انفع در علوم است  و نيز در نسب  اربع , كلى اخص است  . زير

از جزئى است  و اخص , به علت  اشتمالش بر امر زايد , اشرف  از اعم است  كه در اينجا جزئى است  . و 

د صناعات خمس , اگر يك  موجبه اشرف  از سالبه است  , چون وجود اشرف  از عدم است  . و همچنين در موا

مقدمه مثلا از مقدمات  برهان و ديگرى از مقدمات  خطابه باشد , نتيجه خطابى است  و هكذا . يكى از بزرگان 

 در زن خواستن دو بيت به تازى دارد كه ترجمه آن به فارسى چنين است  :

 زن مگير جز كريمه قومى را

 كه عرق دساس از طرفين است

 اس , نتيجهمى نبينى كه در قي

 ( 2تابع اخس مقدمتين است  ) 

شرايط انتاج شكل اول به حسب  كم و كيف  دانسته شد , كه به حسب  كم بايد كبرى كلى و به حسب  كيف  

صغرى موجبه باشد . اگر مراعات  اين امور شود , قياس منتج است  و گرنه عقيم . و همچنين است  سخن در 

. عالم روحانى , شيخ محمد رضاى اصفهانى , صاحب  نقد فلسفه داروين و اشكال ديگر كه گفته خواهد آمد 

 مؤلفات  ديگر , در رواج بودن بازار مال و كساد علم اشعارى دارد كه اين بيت  از آن جمله است  :

 الا إن شكل المال فى الدهر منتج

 و لكن شكل العلم فيه عقيم

كه موجبه كليه و جزئيه و سالبه كليه و جزئيه است  , در بادى چون قضاياى معتبر در علوم محصورات  اربعه اند 

نظر هر يك  از اشكال اربعه را شانزده وجه متصور است  . و لكن با مراعات  شرائط انتاج در شكل اول چهار وجه 

 منتج اند و باقى عقيم , و آن چهار وجه نيز منتج

 پاورقى :

متين لأنها فرعهما فلا تقوى عليهما الخ ) الجواهر النضيد , چاپ  ذكر القدماء أن النتيجة تتبع أخس المقد - 1

 ( . 89سنگى , ص 
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 لا تخطبن سوى كريمة معشر

 فالعرق دساس من الطرفين

 أولست  تنظر في النتيجة أنها

 تبع الأخس من المقدمتين

 و اين دو بيت  به ابن سينا نسبت  داده شد :

 تعس الزمان فان في احشائه

 مفضل و مبجلبغضا لكل 

 و تراه يعشق كل رذل ساقط

 عشق النتيجة للاخس الارذل
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 محصورات  اربعه اند , و اين از خصائص شكل اول است  .

اختلاف  نتيجه در قياس دليل است  بر اينكه مراعات  شرايط لازمه در آن نشده است  . مثلا اگر به فرض , 

ك جا نتيجه صادق است  و يك  جا كاذب  . در اين قياس] : ) هيچ صغرى شكل اول سالبه باشد , مى بينيم ي

نفس ناطقه جماد نيست[)   ,] ) و هر جماد مادى است[)   نتيجه صادق است  كه] ) هيچ نفس ناطقه مادى 

نيست[)   . و اگر كبرى مبدل شود به اين قضيه كه] ) هر جماد داراى وجود است[)   نتيجه كاذب  است  كه] ) 

فس ناطقه داراى وجود نيست[)   . و اگر ايجاب  يا سلب  نتيجه لازم قياس بود انفكاك  لازم و ملزوم بى هيچ ن

 معنى بود .

هر نفس ناطقه مجرد است  , و هر  - 1توضيحا در هر يك  از چهار ضرب  منتج اين شكل مثالى ذكر مى كنيم : 

جبه كليه , و كبرى نيز موجبه كليه , و نتيجه مجرد باقى است  , پس هر نفس ناطقه باقى است  ) صغرى مو

 هم موجبه كليه ( .

هر نفس ناطقه مجرد است  , و هيچ مجرد غافل از ذات  خود نيست  , پس هيچ نفس ناطقه غافل از ذات   - 2

 خود نيست  ) صغرى موجبه كليه , و كبرى سالبه كليه , نتيجه سالبه كليه ( .

, و هر درستكار رستگار است  , پس بعضى از مردم رستگارند ) صغرى موجبه  بعضى از مردم درستكار است  - 3

 جزئيه , و كبرى موجبه كليه , نتيجه موجبه جزئيه ( .

بعضى از مردم هنرمند است  , و هيچ هنرمندى خوار نيست  , پس بعضى از مردم خوار نيست  ) صغرى  - 4



 ئيه ( .موجبه جزئيه و كبرى سالبه كليه , نتيجه سالبه جز

 خاتمه اين درس را به بيان محصورات  اربعه مى پردازيم :

 بدان كه قضيه به حمليه و شرطيه تقسيم مى شود . حمليه مثل اينكه گويى : ]) دانشمند
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 ارجمند است[)   و شرطيه مثل اينكه گويى] : ) اگر اين شخص درستكار باشد , رستگار است[)   .

 موضوع , به شخصيه و طبيعية و محصوره و مهمله تقسيم مى شود :حمليه , به اعتبار 

هرگاه موضوع قضيه جزئى حقيقى , يعنى شخص معين , باشد , آن را شخصيه گويند . مثل اينكه گويى] : ) ابن 

هيثم رياضى دان است[)   . طبيعيه آن كه در موضوع فقط نفس طبيعت  ملحوظ است  نه فرد يا افراد . مثل 

گويى] : ) انسان نوع است[) .   و] ) حيوان جنس است[)   , كه نوعيت  و جنسيت  بر نفس طبيعت  اينكه 

صادق است  نه بر فرد يا افراد . محصوره آن كه موضوع طبيعت  است  ولى طبيعت  مرآت  است  و افراد آن 

ميت  افراد موضوع بيان مى ملحوظ است  كه حكم بر روى افراد طبيعت  مى رود و به اداتى , يعنى كلماتى , ك

شود كه تمام افراد است  يا بعض از آنها . آن ادات  را سور يا حصار گويند كه هر دو به معنى ديوارند , به اين 

مناسبت  كه موضوع را احاطه كرده و تعيين مى نمايد . در اين هنگام آن قضيه را محصوره و مسوره خوانند . و 

كه دلالت مى كند بر مقدار كليت  و جزئيت  , مثل] ) هر[)  و] ) برخ[)  و] )   به عبارت  ديگر سور لفظى است

 هيچ[) و] ) همه[)  و مانند اينها .

و مهمله آن قضيه است  كه موضوع آن مانند محصوره است  جز اينكه سور ندارد يعنى بيان كميت  افراد در آن 

ى] : ) انسان در زيان است[)   و يا] ) انسان راه رونده اهمال شده است  و ترك  گرديده است  , مثل اينكه بگوي

است[)   كه حكم براى تمام افراد موضوع يا بعض آن تعيين نشده است  . محصوره بر چهار قسم است  . چه , 

قضيه يا موجبه است  و يا سالبه , و در هر صورت  يا كلى است  و يا جزئى . موجبه كليه , مثل] ) هر زاويه 

د درجه است[)   , سالبه كليه , مثل] ) هيچ انسان جماد نيست[)   , موجبه جزئيه , مثل] ) بعضى از قائمه نو

 علوم اشرف  از بعض ديگر است[)   , سالبه جزئيه , مثل] ) بعضى از مرغان خوشآواز نيستند[)  .

د افراد است  , يعنى آنچه در علوم معتبر است  همين محصورات  اربعه است  . زيرا وجود طبيعيه همان وجو

موجودات  متأصله همان افرادند و طبيعت  در ضمن آنهاست  , و مقصود از علوم معرفت  احوال موجودات  

متأصله است  , لذا شيخ رئيس در شفا و اشارات  قسمت  سه گانه شخصيه و محصوره و مهمله را ذكر كرده 

 است  و طبيعيه را از قسمت  اسقاط كرده است  .

ه هم , در قوه , جزئيه است  و در محصوره موجبه جزئيه موجود است و اين دو را باهم تلازم است  . چه و مهمل



 , قدر مسلم در قضاياى مهمله صدق آمدن آنها به طور جزئيه است  . زيرا
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ر هر يك  از اين هرگاه حكم بر افراد موضوع صدق آمد , اين حكم يا بر جميع افراد صدق مىآيد يا بر بعض , و ب

دو تقدير , حكم بر بعض افراد صادق است  و اين جزئى است  . و هرگاه حكم بر بعض افراد صدق آيد , حكم بر 

بعض به طور مطلق يعنى بدون تعيين صادق است  , و اين مهمله است  . پس مهمله و جزئيه دو متلازم اند , 

 عكس .يعنى هرگاه مهمله صدق آمد جزئيه صدق مىآيد و بال

( در اين مطلب  گويد : حكم مهمل حكم جزئى است  . زيرا كه چون  42شيخ رئيس , در دانشنامه , ) ص 

گويى] ) مردم چنين است[)   , گفتار تو] ) مردم[)  شايد كه] ) همه مردم[)  باشند و شايد] ) مردمى[) را باشد 

پس ]) برخى مردم[)  بيقين است  و] ) همه  كه] ) همه مردم[)  مردم اند و] ) مردمى[)  نيز مردم است  .

مردم[)  بشك  . چنانكه اگر كسى گويد] ) برخى مردم چنين است[)   , از آنجا واجب  نيست  كه] ) برخى ديگر 

[) به خلاف  آن بود , زيرا كه چون] ) همه[)  بود] ) برخى[)  نيز بود , پس حكم بر] ) برخى[)  باز ندارد كه بر] ) 

)  همچنان بود , و ليكن] ) به برخى[)  يقين بود و بر] ) همه[)  بشك  . پس پديد آمد كه حكم ديگر برخ[

 مهمل همچون حكم جزوى بود .

و قضيه شخصيه در علوم معتبر نيست  , و اهل نظر نظر به جزئى ندارند , زيرا جزئى نه كاسب  است  و نه 

هنده است  و مكتسب  گيرنده . جزئى كاسب  نيست  مكتسب  , يعنى نه معرف  است  و نه معرف  . كاسب  د

, يعنى معرف بالكسر نيست  , و مكتسب  نيست  , يعنى معرف  بالفتح نيست  . پس دانسته شد كه قضاياى 

 معتبر در علوم محصورات  اربعه است  .

 درس صد و بيستم

ر توضيح آن مى پردازيم و پس از در درس صد و دوازدهم , در حجت  و اقسام آن اشارتى رفت  . اكنون قدرى د

آن در شرط ديگرى كه بعضى در شكل اول گفته اند بحث  مى كنيم . زيرا كه اين توضيح به منزله تمهيد و 

 مقدمه اى براى شرط منظور است  .

حجت  تصديقات  معلومه اى است  كه از روى آن , تصديق مجهولى كشف  شود . حجت  در تمام علوم 

. ابتدا قضيه مجهولى كه طرف  تصديق ندارد در نظر مى گيرند , مثلا دو قطر مربع متساوى استعمال مى شود 

 هستند و بعد از آن با دليل , كه از قضاياى معلومه سابقه تركيب  يافته , قضيه مجهول را مسلم مى نمايند .
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جزئى است  از كلى . استقراء استنباط  حجت  بر سه قسم است  : قياس , استقراء , تمثيل . قياس استنباط حكم



 حكم كلى است  از مشاهده جزئيات  . تمثيل استنباط حكم جزئى است  از جزئى ديگر .

در قياس , حكم كلى معلوم است  , مثلا] ) هر جسمى سنگين است[)   , و لكن جزئى مجهول , مثلا نمى دانيم 

 , و هر جسمى وزن دارد , پس هوا وزن دارد . هوا هم وزن دارد يا نه . مى گوييم : هوا جسم است 

در استقراء , بالعكس حكم كلى مجهول است  , مثلا نمى دانيم هر فلزى در حرارت  منبسط مى شود . يكى يكى 

 فلزات  را تجربه مى كنيم و از حكم به آنها حكم كلى را به دست  مىآوريم .

ثابت  مى كنيم براى ديگرى كه در تمام صفات  مثل اولى در تمثيل , حكم يك  جزئى معلوم است  و آن حكم را 

است  . مثلا مى بينيم مريخ حركت  مى كند . مى گوييم : زمين هم , كه از همه جهات  مثل مريخ است  , 

حركت  مى كند . و چنانكه گفته ايم , عمده قياس است  كه مفيد علم و يقين است  , و آن دو مفيد ظن و شك  

به ميان آورديم و در شرايط انتاج شكل اول به حسب  كم و كيف  مطالبى را تقديم داشتيم ,  . سخن از قياس

اينك  گوييم كه بسيارى از علماى ميزان , در صغراى شكل اول] ) علاوه بر ايجاب  صغرى فعليت  آن را نيز شرط 

فعلى باشد , يعنى موضوع متصف   كرده اند . اين فعليت  در مقابل امكان و قوه است  . اينان گويند صغرى بايد

به محمول باشد بالفعل , تا حكم از اوسط تعدى كرده به اصغر برسد , چه , حكم در كبرى , خواه به ايجاب  و 

خواه به سلب  , بر آن چيزى است  كه اوسط بالفعل براى او ثابت  است  . پس اگر در صغرى حكم نشود كه 

 , تعدى حكم از اوسط به اصغر لازم نمىآيد .اوسط بالفعل براى اصغر ثابت  است  

در بيان اين مطلب  گوييم : در قياس , چنانكه دانسته شد , حكم كلى معلوم است  و لكن صدق آن حكم بر 

جزئى مجهول , و از ترتيب  صغرى و كبرى نتيجه مى گيريم كه آن حكم بر جزئى صادق است  يا صادق نيست  

, خواه به ايجاب  و خواه به سلب  , بر آن چيزى است كه اوسط بالفعل براى او  . آنكه گفته اند حكم در كبرى

ثابت  است  , اشاره به عقد الوضع است  , و مراد از آن چيز ذات  موضوع است  , و ثبوت  اوسط بالفعل براى 

, حكم در  او صدق وصف عنوانى براى ذات  موضوع است  . و مراد از حكم , در تعدى حكم از اوسط به اصغر

كبرى است  كه ثبوت  اكبر براى اوسط است  . در كتب  منطقى , از آن جمله قطب  رازى در شرح شمسيه ) ص 
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آورده اند , كه صدق وصف  موضوع بر ذاتش در نزد فارابى به امكان است  و در نزد شيخ به فعل . در قياس , 

كبرى است  و موضوع آن بالفعل متصف  به وصف  عنوانى است  , و چون   آن حكم كلى كه معلوم است

موضوع كبرى اين چنين است  و همين موضوع حد وسط است  و در صغرى محمول است  , اگر ثبوت  آن 

براى اصغر بالفعل نباشد حد وسط مكرر نمى گردد و واسطه ثبوت  اكبر براى اصغر نمى شود , و شايد كه هيچ 



ه فعليت  نرسد . مثلا اگر گفتيم : ]) اين هسته شجر است[)   مى دانيم كه اين حكم بالقوه است  , و گاه قوه ب

اين قضيه ]) هر شجرى ريشه و تنه و شاخه دارد[)  بالفعل است  , پس در حقيقت  حد وسط مكرر نشد , زيرا 

مى گردد كه] ) اين هسته ريشه و حد وسط در كبرى بالفعل است  و در صغرى بالقوه , بنابراين نتيجه حاصل ن

تنه و شاخه دارد[) . مثال ديگر : نطفه انسان است  , و هر انسان مدرك  كليات  است  , كه انسان در كبرى 

بالفعل است  و در صغرى بالقوه . و همچنين : اين تخم مرغ است  , و مرغ پر دارد , و نيز هزاران مثال ديگر از 

پيش مىآيد كه مقصود معلم ثانى و شيخ رئيس از تشاجر امكان و فعل مذكور چيست  اين قبيل . بحثى در اينجا 

و چه نتيجه از آن حاصل مى گردد ؟ علاوه اينكه شيخ نوعا ناظر به فارابى است  , يعنى در مسائل علمى توجه به 

و تعليقاتم بر شرح گفتار او دارد , و بر اين مدعاى خود شواهد بسيار داريم و چندين مورد آن را در حواشى 

 اشارات  خواجه عنوان كرده ام و در درس صد و پنجم هم بدين مطلب  اشارتى رفت  .

همان طور كه گفته ايم , اگر چنانچه كبراى قياس قضيه اى باشد كه عقد وضع آن فعلى باشد , بديهى است  كه 

براى مطلق افراد آن خواه فعليه و  اكبر براى افراد فعلى حد اوسط , كه موضوع كبرى است  , ثابت  است  نه

خواه ممكنه , و اگر اين حد اوسط فعلى براى موضوع صغرى , كه اصغر است  , فعلى نباشد بلكه بالقوه و ممكنه 

باشد , حد اوسط مكرر نمى شود و حكم در كبرى از اوسط تعدى نمى كند و براى اصغر ثابت  نمى گردد , بلكه 

مشابهت  لفظى دارد , نظير اينكه حكيم قايل به صحت  هر يك  از اين دو  حد اوسط در صغرى و كبرى فقط

قضيه است]  ) عالم قديم است[)   و] ) هر قديم مستغنى از مؤثر است[)   , متكلم بر او اعتراض دارد كه پس 

بيعى نتيجه اين است  كه] ) عالم مستغنى از مؤثر يعنى علت  است[)   و اين همان عقيدت  مردم دهرى و ط

است  كه منكر ماوراى طبيعت اند و عالم طبيعت  را قديم مى دانند . حكيم در جوابش مى گويد : تو زبان مرا 

ادراك  نكرده اى . چه , من مى گويم : عالم قديم به قدم زمانى است  و هر قديم به قدم ذاتى مستغنى از مؤثر 

ذاتى مستغنى از مؤثر است  , پس حد وسط مكرر  است  . خلاصه اينكه عالم قديم زمانى است  , و هر قديم

 نشده است  و قياس صورت
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نگرفته است  . چنانكه كسى به شكل اسب  بر ديوار بگويد : اين اسب  است و هر اسب  جان دارد , كه حد 

ارد وسط مكرر نيست  , چه در صغرى اين , اسب نيست  بلكه شكل اسب  است  , و هيچ شكل اسب  جان ند

بلكه خود اسب  جان دارد . و از اين گونه قياسات  كه در مغالطات  بسيار پيش مىآيد . غرض اين است  كه اگر 

اكبر بر حد اوسط فعلى ثابت  باشد , اگر حد اوسط , كه محمول در صغرى است  , براى اصغر بالامكان باشد , در 

آن امكان به فعليت  نرسد . ولى سؤال اين است  واقع حد اوسط مكرر نشده است  و ممكن است  كه هيچ گاه 



كه آيا حتما بايد در تمام قضايا صدق وصف  عنوانى براى ذات موضوع , اعنى عقد الوضع , بالفعل باشد ؟ آيا 

شيخ رئيس چنين ادعائى دارد و مطلقا منكر ممكنه بودن آن است  ؟ و يا اينكه فارابى بر اين عقيدت است  كه 

باشد و با فعلى بودن آن مطلقا مخالف  است  , يا توسع مى دهد كه مى شود هم بالفعل باشد  فقط بايد ممكنه

و هم بالقوه و الامكان ؟ آيا شيخ قايل به اين توسع نيست  ؟ و يا اينكه اگر عقد الوضع در كبرى بالفعل باشد و 

گويند كه حد وسط مكرر نشده  در صغرى ثبوت  آن براى اصغر بالامكان , آيا در اين صورت  اين علمين نمى

است  ؟ و يا اگر در هر دو بالفعل و يا در هر دو بالامكان باشد , مى فرمايند كه حد وسط مكرر و قياس منتج 

است  ؟ غاية الامر اينكه اگر هر دو بالامكان باشند نتيجه فعلى نيست  ؟ اينها مطالبى است  كه براى اصاغر طلبه 

 رسد براى مثل فارابى و شيخ . پيش پا افتاده است  تا چه

اين سؤال را آخوند ملامحمد آملى در تعليقاتش بر شرح شمسيه عنوان كرده است  و گفتارش به ترجمه فارسى 

 اين است  :

نمى فهمم نزاع اين دو شخص جليل چيست  , و آنچه از ايشان نقل شده است در بيان مقصود مشتبه است  . 

قضيه بايد ناچار ثبوت  وصف  موضوع براى ذاتش بالامكان باشد بنابر مذهب  اگر مرادشان اين است  كه هر 

فارابى , و بالفعل باشد بنابر مذهب  شيخ , اين حرف  درست  به نظر نمىآيد . زيرا حكم در بعضى مقامات  

مختلف  است  . چه بسا جايى كه ثبوت  وصف  موضوع براى ذات  موضوع بر سبيل امكان است  . پس آن 

ليتى ) مطلقا بايد بالفعل باشد ( كه از شيخ ادعا شده ممنوع است  . و همچنين گاهى ثبوت  وصف  براى ك

 ذات موضوع بالفعل است  , پس كليتى ) مطلقا بايد بالامكان باشد ( كه از فارابى ادعا شده ممنوع است  .

 405صفحه : 

كان يا فعليت است  , اگرچه نزاع در آن امكان دارد و اگر مراد اين باشد كه ظهور قضيه لفظيه گاه اطلاق در ام

ولى اين بحثى لفظى است  , تكلم در آن لايق حكيم نيست  . چه , شأن او بحث  از حقائق است  نه امورى كه 

اقتناى آنها از عرف  و لغت  است  . و اگر نزاع از اين جهت  باشد كه فهم مفاد قضيه بازگشت  به عرف  و لغت  

كن است  كه حق با شيخ ابن سينا باشد , زيرا ظهور قضيه لفظيه حال اطلاق در فعليت  است  , مثلا گردد , مم

قول ما] ) هر متغير حادث  است[)   , اگر قرينه اى بر تعيين نباشد , ظاهر است  در اينكه هرچه بالفعل متغير 

بوت  قرينه بر اراده امكان در بعض است  حادث  است  , لكن اين حرف  كه ارجاع به عرف  و لغت  است  با ث

 موارد منافات ندارد , و حال اينكه كلام شيخ از اين عدم منافات  ابا دارد بلكه نص در كليه دائمه است  .

بعضى از افاضل گفته است  كه مراد شيخ از اتصاف  ذات  موضوع به مفهومش بالفعل اين است  كه به حسب  

ر خارج , پس فرق ميان دو مذهب  به مجرد اعتبار است  . مثلا هرگاه فرض عقلى متصف  به آن است  نه د



گفتيم] ) هر اسودى چنين است[)   , رومى به طور مطلق داخل در آن مى گردد . و دور نيست كه مراد از هر دو 

مذهب  يكى باشد . پس فعليتى كه شيخ گفته است  ناچار حمل بر امكان وقوعى است  كه فعلى و فرض نفس 

مرى بر آن اطلاق مى شود , نه فقط فرض به معنى تجويز و هم بدون اينكه آن را در خارج , در زمانى از ازمنه الا

, تحققى بوده باشد . و مراد فارابى از امكان نيز امكان وقوعى است نه فرض تقديرى . پس نزاعى ميان اين دو 

از فعل بر مبناى شيخ و نيز امكان بر مبناى  مذهب  نيست  مگر در لفظ . مؤيد اين توجيه و تحقيق كه مراد

فارابى , هر دو امكان وقوعى است  اين است  كه اشكالى بر فارابى شده است  كه اگر اتصاف  ذات  موضوع به 

وصف  عنوانى آن بالامكان باشد , كذب  اين قضيه لازم آيد كه] ) بالضروره هر انسان حيوان است[)   , زيرا نطفه 

ن است  , چه اينكه ممكن است  انسان شود با اينكه حيوان نيست  ) يعنى فعلا نطفه حيوان داخل در انسا

نيست  ( , و اگر عقد الوضع ممكنه باشد انسان شامل نطفه است  پس بايد نطفه بالضروره حيوان باشد و حال 

وجه تأييد نيز معلوم  اينكه كذب  است  , پس كذب  اين قضيه نيز كه] ) انسان حيوان است[)   لازم آيد , و

 است  , محتاج به توضيح نيست  .
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و بر فارابى اشكال شده است  كه اگر مراد از امكان امكان خاص است  , اعتبار آن در جائى كه صدق عنوان بر 

افراد واجب  است  مشكل است  . زيرا ظاهر است  كه امكان خاص شامل واجب  نمى شود . و اگر مراد امكان 

عام باشد , ممتنعات  در موضوع داخل مى شوند , پس حجر از موضوع در اين قول ما] ) هر انسان چنين 

است[)   خارج نمى شود . جواب  آن را بعضى چنين افاده فرمودند كه مراد از امكان در اينجا امكان عام مقيد به 

 ارد .جانب  وجود است  , پس شامل ممتنع نمى شود و با ضرورت  منافات  ند

اين بود آنچه را كه از حاشيه شمسيه به فارسى نقل به ترجمه كرده ايم . نگارنده اين سطور گويد : در بسيارى از 

موارد مباحث  علمى , صدق وصف عنوان موضوع بر ذات  موضوع بالقوه و الامكان است  و در بسيارى از موارد 

. بايد مبحثى را كه هر يك  در فعل و امكان عنوان كرده بالفعل , و اختلاف  در ميان معلم و شيخ منتفى است  

اند به دست  آورد تا مطلب  معلوم گردد و مقصود هر يك  دانسته شود كه آيا محط نظر و بحث  در مورد 

خاص است  يا به طور عام , اگر چه ثانى بسيار مستبعد است  . و اضافه كردن شرط بالفعل در صغرى لغو است  

وسط در يك  جانب  بالفعل و در ديگر جانب بالقوه باشد , در واقع مكرر نشده است  , و اگر در  , چه , اگر حد

هر دو جانب  بالفعل و بالقوه است  مكرر است  , و شكل منتج است  و تنها اختصاص به وحدت  فعل و قوه 

د در جانب  ديگر اعتبار گردد ندارد , بلكه به طور مطلق هر قيد و شرطى كه در يك  جانب  اعتبار شده است  باي

 و بحث  تفصيلى آن را در موجهات  و مبحث  مختلطات  بايد عنوان كرد .



 درس صد و بيست  و يكم

شرايط انتاج شكل اول به حسب  كم و كيف  دانسته شد كه به حسب  كيف موجبه بودن صغرى است  , خواه 

ه موجبه باشد و خواه سالبه , و رمز آن] ) مغكب  كلى باشد و خواه جزئى , و به حسب  كم كليت كبرى , خوا

اول[)  بود و منتج محصورات  چهارگانه . اكنون به شرائط انتاج شكل دوم مى پردازيم : شرائط انتاج شكل دوم 

به حسب  كم مانند اول است  , اعنى] ) كب[)   است , و به حسب  كيف  اختلاف  مقدمتين در ايجاب  و 

لاف حرف] .  ) خ[)  را گرفته اند و از مقدمتين] ) ين[)  را و بتلفيق] ) خين [) گفته اند سلب  است  , از اخت

 خلاصه اينكه] ) خين كب  ثانى[)  . و چون
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نتيجه تابع اخس مقدمتين است  و شرط انتاج شكل دوم به حسب  كيف  اختلاف مقدمتين است  , پس 

اهد بود و آن فضيلت  شكل اول را بود كه منتج محصورات  اربعه بود هيچگاه شكل دوم منتج نتيجه موجبه نخو

و اگر موجبه را تعبير به مذكر كنيم و سالبه را مؤنث  , بايد گفت  كه فرزندان دوم هميشه انثى خواهند بود و 

 لكن گاهى كلى و گاهى جزئى .

تين گفته ايم , كه در صورت  عدم دليل لزوم دو شرط نامبرده در انتاج اين شكل همان است  كه در شكل نخس

مراعات  هر يك  از اين دو شرط اختلاف  نتيجه در ايجاب  و سلب  پيش مىآيد , و حال اينكه نتيجه لازم قياس 

است  و لازم چگونه از ملزوم منفك  مى شود ؟ يعنى اگر نتيجه موجبه است  , بايد هميشه موجبه باشد , و اگر 

ر يك  از اين دو اگر لازم بودى منفك  از قياس نمى شدى و ديگرى جاى او را نمى سالبه , هميشه سالبه . و ه

 گرفتى . پس تخلف دليل بر عقيم بودن قياس است  .

مثلا اگر هر دو مقدمه موجبه باشد و اين چنين گفته شود : هر انسان حيوان است  , و هر ناطق حيوان است  , 

ه شود : هر انسان ناطق است  . و اگر به جاى كبراى نامبرده گفته حق اين است  كه نتيجه موجبه باشد و گفت

شود : و هر فرس حيوان است  , حق اين است  كه نتيجه سالبه باشد و گفته شود : هيچ انسان فرس نيست  . 

و يا اگر هر دو مقدمه سالبه باشد و اين چنين گفته شود : هيچ انسان حجر نيست  , و هيچ ناطق حجر نيست  

ق اين است  كه گفته شود : هر انسان ناطق است  . و اگر به جاى كبراى نامبرده گفته شود : هيچ فرس , ح

حجر نيست  , حق اين است  كه نتيجه سالبه باشد و گفته شود : هيچ انسان فرس نيست  . و در پيش گفته 

نمى بندد , و همچنين اگر   ايم كه از شرايط عامه قياس اين است كه از دو جزئى و از دو سالبه قياس صورت

كبرى جزئيه باشد , اختلاف  نتيجه لازم آيد , خواه صغرى موجبه باشد و خواه سالبه , و در هر دو صورت  بايد 

كليه باشد , زيرا از دو جزئى قياس صورت نمى گيرد , چنانكه گفته شد . مثلا اگر گفته شود : هر انسان ناطق 



, حق اين است  كه نتيجه موجبه باشد و گفته شود : بعض انسان حيوان  است  , و بعض حيوان ناطق نيست 

است  . و اگر به جاى كبراى نامبرده گفته شود : بعض حجر ناطق نيست  , حق اين است  كه نتيجه سالبه باشد 

و گفته شود بعض انسان حجر نيست  . و همچنين اگر صغرى سالبه باشد , مثلا گفته شود : هيچ انسان فرس 

فرس است   -نيست  , و بعضى حيوان فرس است  , حق ايجاب  نتيجه است  . و اگر گفته شود : بعض صاهل 

, حق سلب  نتيجه است  . پس روشن شد كه با عدم مراعات  دو شرط مذكور ) خين كب  ( گاهى قياس با 
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عدم انتاج قياس است  . اما با ايجاب  نتيجه صادق است  و گاهى با سلب  آن . و اين اختلاف  موجب  

مراعات  شرطين هيچگاه اختلاف  و تخلف  نتيجه لازم نمىآيد و قياس منتج است  . و چون هر يك  از 

محصورات  اربعه , صغرى و كبرى شكل دوم قرار گيرد , در بادى نظر شانزده وجه متصور است  و با مراعات  

 عقيم . مثال :شرطين مذكورين چهار ضرب  منتج است  و باقى 

 هر انسان حساس است  , و هيچ حجر حساس نيست  , پس هيچ انسان حجر نيست  . - 1

 برخى از انسان عالم است  , و هيچ جماد عالم نيست  , پس برخى از انسان جماد نيست  . - 2

 هيچ نفس ناطقه مادى نيست  , و هر جمادى مادى است  , پس هيچ نفس ناطقه جماد نيست  . - 3

بعضى از حيوان انسان نيست  , و هر قابل علم و صنعت  انسان است  , پس بعض از حيوان قابل علم و  - 4

 صنعت  نيست  .

تبصره در ذيل اين درس سزاوار مى بينم كه به تعريف  و موضوع و غرض علم منطق اشارتى شود , كه چون در 

يدوارم يك  دوره منطق را درست  در دست  داشته بحث  منطق وارد شديم بايد به اين امور آشنا گرديم , و ام

 باشيم كه در اين مسير علمى خودمان سخت  بدان

 409صفحه : 

نيازمنديم , و اين علم شريف  ميزان تميز ميان طيب  و خبيث  مطلق افكار و آراء و احكام و افعال و اقوال است  

ياز از آن نيست  . شيخ در اول دانشنامه گويد : علم , و از اين رو آن را ميزان ناميده اند , و هيچ علمى بى ن

منطق علم ترازوست  . حق و ميزان در عدد يكسان اند : هرچه را ميزان امضاء كرده است  حق است  , و هرچه 

را حق تصديق نموده است  ميزان است  , و هر دو از يك  مصدر كه عدل است  مشتق اند . راقم در نظام حق 

 انسان كامل ابياتى دارد كه اين چند بيت  از آن جمله است  : حق و ميزان در عدد يكسان بود دار وجود و لزوم

 آرى آنچه حق بود ميزان بود

 هرچه ميزانست  آن عين حقست



 هر دو از يك  اصل مصدر مشتقست

 مصدرى كو صرف  عدلست  و وسط

 نى بود تفريط در وى نى شطط

 در قبال حق ضلال و باطلست

 بى اساس و زايلستكان زهوق و 

ميزان بودن علم منطق از اين روست  كه در درس نود و دوم گفته ايم الفاظ موضوع براى معانى اعم اند . ميزان 

موضوع است  براى معيارى كه بدان مقادير شناخته مى شود . اين يك  معنى است  كه در ترازوى دو كفه اى و 

و پرگار و شاقول و مسطره و علم عروض و علم منطق و بسيار قپان و اسطرلاب  و ربع مجيب  و آلت  ساعت  

 چيزهاى ديگر تحقق مى يابد . و آنچه روحانى است  احق به ميزان بودن است  , زيرا كه روحانى روح آنهاست  .

منطق مجموعه قواعدى است  كه به مراعات  آن , ذهن از خطاى در فكر حفظ مى شود , مانند علم نحو , يعنى 

 زبان هر قوم , كه به مراعات  تكلم لسان و قلم , در لفظ و عبارت  , از خطا حفظ مى شوند .دستور 

 ساوى در آغاز تبصره گويد :

 منطق آن علم است  كه در او راه اندوختن نا دانسته به دانسته دانسته شود , پس

 منطق ناگزير آمد بر جوينده رستگارى .

سخنى خيلى كوتاه و بسيار بلند است  كه گويد] : ) به هر نادانسته اى  شيخ را در آغاز شناختن قياس دانشنامه

 راهى است  كه به وى دانسته شود[) . بدان كه علم منطق , چون

 410صفحه : 

ميزان سنجش فكر صحيح از سقيم و معيار شناخت  ديگر علوم است  , آن را آلى تعبير كرده اند , ولى چون علم 

آلات  جزئى صنعتگران و پيشه وران مانند تبر و تيشه و سند ) ميل جراحى كه به عربى است  و از قبيل ابزار و 

مسبار گويند ( و قلم نيست  , كلمه قانون را بر آن اضافه كردند و آن را قانون آلى يا آلة قانونية معرفى نموده اند 

. 

قايه فكر از وقوع در خطاست  و به در تعريف  مذكور , غرض علم منطق نيز آورده شد , يعنى غرض و غايت  آن و

عبارت  ديگر فرق ميان حق و باطل است مطلقا , چه در آراء و چه در افعال و چه در اقوال . و چون صحيح اين 

است كه اول شىء معرفى شود و پس از آن غايتش بيان شود , گوييم علم منطق صناعتى است  كه راه 

 و غايتش وقايه فكر از وقوع در خطاست  .اندوختن نادانسته به دانسته دانسته شود 

موضوع آن معلومات  تصوريه و معلومات  تصديقيه است  از آن حيث  كه اولى موصل به تصور مجهول و دومى 



موصل به تصديق مجهول است  , يعنى مجهول از آنها معلوم مى گردد , و هر يك  مؤدى اند به حصول علمى كه 

وريه موصله را معرف  و قول شارح خوانند , و معلومات تصديقيه موصله را حاصل نبوده است . معلومات  تص

 حجت  . پس مقصود در فن منطق دانستن معرف  و حجت  بود . و در اين امور توضيحات  لازم خواهد آمد .

 در آغاز كتب  منطقى , در وجه حاجت  به منطق بدين نحو پيش آمدند كه علم يا تصور است  يا تصديق , تصور

ادراك  ساده است  و تصديق حكم به نفى و اثبات  , و همه تصورات  و تصديقات  بديهى نيستند و گرنه 

احتياج به تحصيل نداشتيم , و همه هم نظرى نيستند و گرنه قادر بر تحصيل نبوديم , بلكه برخى از آنها بديهى 

امور حاصله يعنى بديهيات  است  به  و برخى ديگر نظرى است  . و نظر , كه همان فكر است  , ترتيب  دادن

طرق معينه و شرائط مخصوصه كه مؤدى به تحصيل امر غير حاصل , كه همان مجهول نظرى است  , گردد . و 

چه بسيار كه در فكر غلط راه مى يابد , پس احتياج به قانونى است  كه طرق و شرائط انتقال از معلومات  به 

 فكر عارض نشود , و آن قانون منطق است  . مجهولات  را افاده كند تا غلط به

اين روش پسنديده در بيان وجه احتياج به منطق در جميع رشته هاى علوم نظرى جارى است  و اختصاص به 

يك  رشته خاص ندارد . علم و عمل دو بال انسان براى عروج و صعود به مقامات  شامخ , يعنى براى رسيدنش 

كه علم و عمل انسان سازاند و بشر براى به دست آوردن گوهر گرانبهاى دانش و به كمال انسانى او هستند , بل

در راه اعتدال و استوارى تكامل , كه از آن تعبير به صراط مستقيم مى شود , چاره اى جز داشتن ميزان حق ندارد 

 411. علم صفحه : 

ن حق و باطل در بسيارى از امور شريف  منطق محك  و معيار صدقى است  كه با مراعات  قواعد آن تميز ميا

داده مى شود . و مع ذلك  انسان را چاره اى جز التجاى به وحى نيست  , زيرا به همان روش كه در بيان وجه 

احتياج به منطق گفته ايم انسان آگاه و از خواب  غفلت  به در آمده در يك  يك  آراء و افعال و اقوالش از خود 

يزان حق و اعتدال , كه صراط تكامل انسانى است  , مى باشد يا نه . و ميزانى در مى پرسد كه آيا در آن به م

 اين حد جز منطق وحى ندارد .

 درس صد و بيست  و دوم

در دنبال تعريف  و غرض منطق , كه در درس گذشته عنوان كرده ايم , توضيحا سخنى مى گوييم و سپس در 

م منطق بر دو قسم است  : مادى و صورى , بر حسب  آنكه بحث  بيان انتاج ضروب  شكل ثانى مى پردازيم : عل

كند از صورت  افكار يا مواد آن . مواد اجزاى قول شارح و مقدمات  حجت  است  كه صورت  قول شارح و حجت  

از آنها تحقق مى يابد . منطق مادى بحث  مى كند از اينكه مواد استدلال و مبادى علوم را بايد از كجا و به چه 

طريق به دست آورد , و منطق صورى بحث  مى كند كه مواد تحصيل شده را بايد به چه طريق صورت  بندى 



نمود . مثلا طبيب  محتاج است  كه اولا مرض را تشخيص دهد كه تب  از حصبه است  يا مالاريا , و بعد از 

دلال را به دست  آورده آنگاه صورت آنكه معين كرد مالارياست  علاج آن به گنه گنه است  . بدين طريق مواد است

بندى مى كند كه] ) اين مريض مبتلاى به مالارياست  , و هر مبتلا به مالاريا به گنه گنه معالجه مى شود , پس 

اين مريض به گنه گنه معالجه مى شود[) . و از اين مثال معلوم شد كه تحصيل مواد مهمتر از تأليف  و تركيب  

 يشتر اتفاق مى افتد .آنهاست و خطاى در آن ب

علم به طور كلى شرح حقايق و حالات  موجودات  و روابط آنها با يكديگر است  , و بحث  در آن مفصلا خواهد 

آمد كه يكى از مهمترين ابحاث  علوم عقليه و حكمت  متعاليه است  . اين تعريف  بر كليه علوم صادق است  , 

ر قضيه و مسأله اى مسأله علمى نيست مگر آنكه كلى باشد . پس و ليكن بايد اين نكته را متذكر بود كه ه

دانستن شرح حال يك  نفر و يك  درخت  و يك حيوان علم نيست  , بلكه دانستن حال هر انسان و هر درخت  

و هر حيوان علم است  . و در پيش گفته ايم كه جزئى نه كاسب  است  و نه مكتسب  . آرى در بحث  علم 

مى شود كه هر صورت  علميه , حتى صورت  جزئى حقيقى , به يك  معنى كلى است  , و لكن  بتحقيق دانسته

صورت  كليه , كه در كبراى قياس مثلا به كار برده مى شود , به همان معنى اول است  , و عمق اين حرفها كم 

 412كم به دست  مىآيد . پس به طور اجمال دانسته شد كه يكى از شرائط صفحه : 

كه در اكتساب  علوم نظرى از راه قياس ضرورى است  , اين است  كه بايد مسأله و قضيه علمى كلى باشد  علم ,

. 

و ديگر از شرايط آن اين است  كه بايد مسائل علم قوانين باشد , يعنى علم از حالات  و عوارضى بحث  كند كه 

ضى كه قاعده و قانون منظم نداشته باشند حادث  شدن آنها در تحت  قاعده و منظم باشد . اما حالات  و عوار

مسأله علمى نيست  . مثلا] ) هر عددى كه آن را دو برابر و بعد از آن نصف  كنيم به عدد اول بر مى گردد[)  

قاعده اى است  كلى و منظم , نور منكسر مى شود وقتى كه از محل رقيقتر وارد محل كثيفتر شود , مثلا از هوا 

ر هوا[)  اين نيز قانونى است  منظم ,] ) هر فلزى در حرارت  منبسط مى شود[)  و هكذا ساير در آب  يا از اتر د

مسائل علوم . اما حالات  و عوارضى كه قانون و قاعده منظم ندارند مثل اينكه افراد انسان گاهى كوتاه اند و 

دست  نيامده كه در چه صورت   گاهى بلند و يكى سياه است  و ديگرى سفيد , قاعده كلى براى آن نيست  يا به

فرزند بلند قامت  و در چه صورت  كوتاه مى شود . بسيارى از چيزهايى كه به نظر ظاهر مباين هستند در علم 

ثابت  مى شود كه متحد الحقيقه اند . مثلا ترش شدن خمير و سوختن چراغ و زنگ  زدن آهن تماما يك  

نيز در علم ثابت  شده كه صوت  و نور و حرارت  و الكتريسيته حقيقت  است  , يعنى گرفتن اكسيژن است  و 

 همه يك  حقيقت اند يعنى تموج و ارتعاش .



در علوم , يك  واقعه مشخص به چند چيز تحليل و تجزيه مى شود . در علوم , كيفيت  را به كميت  بدل مى 

تب  را كه كيفيت  است  , به كميت  بدل  كنند , مثلا براى نور و حرارت  و الكتريسيته مقدار معين مى نمايند .

 كرده اند و مى گويند چند درجه تب  دارد , و گاهى اندازه گيرى به علم النفس هم سرايت نموده است  .

( گفته , چون خطرات   1علم سرچشمه پيش بينى , و پيش بينى موجب  عمل است  , چنانكه اوگوست كنت  ) 

لوم مى شود و انسان براى اجتناب  از آن و رسيدن به اين كوشش مى نمايد و فوائد هر علمى به واسطه علم مع

. چنانكه علم را شرايطى است  كه گفته آمد , عالم را نيز شرايطى است  . اولا اينكه بايد در امتحان آزاد باشد و 

ه ديگرى به آن عقيده از متابعت  و تقليد بپرهيزد . عالم هرگز نمى گويد من به اين مطلب  عقيده دارم براى آنك

داشته , مثلا زواياى مثلث  مساوى است  به دو قائمه براى آنكه اقليدس , بزرگترين مهندس دنيا , آن را ثابت  

 كرده و من به او اطمينان دارم . ملاى

 پاورقى :

 mtmogu tsugu - 1   (18571798. حكيم فرانسوى , ) م 

 413صفحه : 

 رومى نيكو گفته است  :

 د تا محقق فرقهاستاز مقل

 كاين چو داود ست  و آن ديگر صداست

دوم اينكه در علوم طبيعى خواص غيبى و امور ماوراء الطبيعه را مدخليت ندهد , و در اين مسئله بايد تابع 

فلسفه اوگوست  كنت  گرديد . حتى كسانى هم كه در اصول مطالب  فلسفى با اوگوست  كنت  موافق نبودند , 

طبيعى به طريقه او رفتار مى كنند , و به عبارت  اخرى نبات  شناسان , هر چند موحد و در كشف  علل 

خداپرست  , در جستجوى علت  غيبى نمو درخت  بر نيامده بلكه در فكر اين بودند كه ببينند وسايل ظاهرى و 

ن جذب  مى شود . ( و برگها چگونه غذاى آ 1طبيعى آن چيست  , از عروق شعريه ريشه و پوست  و الياف  ) 

( , و اين روش  2پاستور با آنكه موحد و متدين بود علت  گنديده شدن اجسام آليه را در ميكروبها معين نمود ) 

منافات  با تدين و خداشناسى ندارد , زيرا كه خداوند براى هر كارى وسايل و اسبابى قرار داده است  . در بعض 

ست  و علوم طبيعى از حل آن عاجز است  , مانند غريزه هاى حيوانات  , موارد كه وسايل طبيعى در آن به كار ني

 در اين مورد البته بايد به علل غيبى متشبث گرديد .

سوم اعتقاد به ثبات  و جبر در قوانين طبيعى . يعنى دو احتمال در طبيعيات  نيست  , وقتى فلزى در حرارت  

(  3اط ندارد . يكى از فلاسفه معاصر موسوم به اميل بوترو ) واقع شد حتما منبسط مى شود و احتمال عدم انبس



 معتقد بوده است  كه قوانين طبيعى جبرى است  .

 جبر را مانند شر معانى گوناگون است  . معانى شر را شيخ رئيس در فصل ششم مقاله

 پاورقى :

لكسر , پوست  درخت  خرما , ليفة الياف  ) ج ليف  ( واژه عربى است  . در منتهى الارب  گويد] : ) ليف با - 1

در  - 2بالتاء پاره آن[) .  و امروز الياف را در نخها و رشته هايى از پوست  يا ساقه گياهان مطلقا به كار مى برند . 

درسهاى نود و هفتم و نود و هشتم اجسام آليه معرفى شده است  كه نباتات  و حيوانات  را جسم آلى است  و 

ل او از آلات مختلف  است  و تركيب  ارگانيكى دارد جاندار است  . و جسم غير آلى جسمى هر موجودى كه افعا

است  كه فعل آلى ندارد و صاحب  هيچ گونه آلات  نيست  . در جسم غير آلى اسم جزء آن بر كل صادق است  

 ,  ) . ogum. L, ( , پس از بيوگرافى لويى پاستور 119و بالعكس , به خلاف  جسم آلى . در دانش بشر ) ص 

م ( گويد : پاستور اظهار داشت  كه بعد از مرگ  , موجوداتى از اين قبيل ) ميكروبهايى كه نام برده 18951822

است  ( , كه بر روى نعش وجود دارند , از فقدان هوا استفاده و شروع به زاد و ولد مى كنند و نعش را متعفن 

م ( , از استادان بزرگوار فلسفه در دانشگاه پاريس بوده كه 19211845)   smg.smE ) xuoru ( - 3 مى سازند . 

زندگانيش صرف  تعليم فلسفه و تصنيف  كتاب  گشته است  . رأى او درباره قوانين طبيعت  بسيار بديع است  . 

نظر اختصاصى او در دو كتاب  كوچك  بيان شده و بحث  در حقيقت  قوانين طبيعى و چگونگى آنهاست  . ) 

 ( . 284انش بشر , ص د
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( ذكر كرده است  و زمان بحث شر و جبر , هر يك  , بتفصيل در  628چاپ  سنگى , ص  2نهم الهيات  شفا ) ج 

اين دروس خواهد آمد . جبر در تعبير فوق عبارت  اخراى ثبات  و حتم است  , نه اينكه كسى را و يا چيزى را به 

 ن .اكراه و الزام بر امرى داشت

چهارم بسيارى از فلاسفه گفته اند : علم براى علم و نشاختن براى شناختن . چون اگر كسى علم را براى مقصود 

ديگرى تحصيل كند به اندازه ضرورت  اكتفا مى كند و همينكه به مقصود نائل گرديد تحصيل را ترك  مى كند , 

ديگرى باشد , در تحصيل آن سعى و كوشش مى  اما وقتى علم را ذاتا دوست  داشته باشد , ولو مانع اغراض

كند . گويند ترقى علم در هر ملتى متفرع بر اين بوده است كه آن را ذاتا دوست  داشتند يا براى غرض ديگرى 

تحصيل مى نمودند . روش و اسلوب  اگرچه مقصود در تمام علوم يكى است  و آن شناختن عوارض ذاتيه و 

كن روش تحصيل در تمام آنها على السويه نيست  , مثلا مسائل علوم طبيعى , از قوانين كليه اشياست  , و لي

قبيل طب  و فيزيك  و شيمى , را بايد با تجربه و استقراء ثابت  نمود , اما علوم رياضى را با استدلال و قياس 



بايد با آلت  نقاله عقلى , مثلا مى خواهيم ثابت  كنيم سه زاويه مثلث  مساوى است  به دو قائمه , اين را ن

اندازه بگيريم و تجربه كنيم در چندين مثلث  تا صحت  آن بر ما معلوم شود , بلكه بايد به دليل عقلى اثبات  

كنيم . اما در طبيعى , برخلاف  آن , وقتى مى خواهيم ثابت  كنيم هر فلزى در حرارت  منبسط مى شود چندين 

كرد تا يقين به صحت  آن حاصل گردد . علم الهى و علم النفس را با مرتبه در چند فلز تجربه و استقراء بايد 

استعمال ذره بين و دوربين نمى توان تحصيل كرد . اين وظيفه علم منطق است كه معين كند مسائل هر علمى 

را بايد به چه طريق اثبات  نمود . بدان كه بايد قضاياى نظرى از روى قضاياى بديهى معلوم شود يا بالاخره 

منتهى به بديهيات  گردد , چون ممكن نيست  يك  قضيه نظرى را كه هنوز صحت آن يقين نشده از روى قضيه 

نظرى ديگر استنباط كنيم كه صحت  آن نيز معلوم نيست  , و آن را از قضيه نظرى ديگر , الى غير النهاية , بلكه 

 ( 1هة معلوم است  . ) بايد بالاخره استدلال منتهى شود به قضيه اى كه صحت  آن بالبدي

 اينك  به بيان انتاج ضرورت  شكل ثانى رجوع مى كنيم , و پس از آشنايى به بعضى از

 پاورقى :

اين درس را از يادداشتهاى جناب  استاد علامه شعرانى ) قده ( , كه مخطوطات  آن در نزد اين جانب   - 1

 نكات  بر آن افزوده ايم . محفوظ است  , استفاده كرده ايم و پاره اى از اشارات  و
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 امور كه در پيش است  در مطالب  گذشته باز مباحثى تقديم مى داريم . درس صد و بيست  و سوم

بدان كه قياس , قسمى از آن كامل است  كه بين الانتاج است  , يعنى محتاج به بيان نيست  , مانند بعضى از 

امل است  كه محتاج به بيان است  , مانند بعض از ضروب  شكل اول ضروب  شكل اول , و قسمتى از آن غير ك

و همه ضروب اشكال ثلاثه ديگر , و محتاج تر از همه به بيان , شكل چهارم است  . الآن به بيان انتاج ضروب  

شكل ثانى مى پردازيم , و لكن در بيان آن و همچنين در بيان ضروب  اشكال ديگر و در مطلق استدلال , به 

دانستن تناقض و عكس مستوى و عكس نقيض , به اصطلاح منطقيين , نيازمنديم . ناچار در اين درس هر يك  

 از آنها را به طور خلاصه شرح مى دهيم تا از روى بصيرت  پيش برويم :

تناقض بين دو قضيه اين است  كه بين آنها اختلاف  باشد در كيف  و كم به طورى كه از صدق هر يكى كذب  

گرى و از كذب  هر يك  صدق ديگرى لازم آيد . مقصود از اختلاف  در كيف  آن است  كه اگر يكى موجبه دي

است  ديگرى سالبه باشد ) سلب  و ايجاب  را كيف  و كليت  و جزئيت  را كم مى گويند ( , مثلا اگر بگوييم] : ) 

د[)  خواهد بود , و نقيض هر چيز رفع آن هر انسانى حيوان است[)   , نقيض آن] ) بعضى انسانها حيوان نيستن

چيز است  , و چون مفاد قضيه اى رافع قضيه ديگر است  آن را نقيض وى گفته اند . در تعريف  فوق گفتيم از 



صدق هر يك  كذب  ديگرى لازم آيد . پس هرگاه دو قضيه هر دو صادق باشند تناقض نيست  , مثل] ) بعض 

بعضى حيوانات  انسان نيستند[)  . و نيز گفتيم از كذب  هر يك  صدق ديگرى لازم حيوانات  انسان اند[) , و] ) 

آيد . پس هرگاه هر دو كاذب  باشند و از كذب  يكى صادق بودن ديگرى لازم نيايد باز تناقض نيست  , مثل] ) 

كه هرگاه   هر حيوانى انسان است[)   و ]) هيچ حيوانى انسان نيست[)   . و از اين دو مثال معلوم است

 اختلاف  در كم نباشد , با اينكه اختلاف  در كيف  است  , تناقض تحقق نمى يابد .

سابقا گفتيم محصورات  بر چهار قسم اند : موجبه كليه , نقيض آن سالبه جزئيه است  , موجبه جزئيه , نقيض آن 

ه , نقيض آن موجبه كليه است  . در سالبه كليه است  , سالبه كليه , نقيض آن موجبه جزئيه است  , سالبه جزئي

مثالهاى ذيل نقيض هر يك  از قضايا را معين كنيد : هر حيوانى حس دارد , هيچ جمادى راه نمى رود , هر فلزى 

 سياه است  , بعضى اجسام سيال اند , هر موجودى مرئى است  ,
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اقل حرارت نيست  , هر سياره حركت  وضعى بعضى مردم عالم نيستند , هيچ حيوانى نمى خندد , هيچ فلزى ن

دارد , بعضى نواحى استوائى گرم نيستند . هر شخصى كه قضيه اى را قبول كرده است  نقيض آن را بايد قبول 

نداشته باشد , و بالعكس اگر قضيه اى را قبول ندارد نقيض آن را بايد قبول داشته باشد , زيرا حكم به اينكه دو 

عشان را شايد و نه رفعشان را ) النقيضان لا يجتمعان و لا يرتفعان ( , علاوه بر اينكه در نقيض يكديگر نه جم

عداد مبدأ المبادى است  كه قضاياى تصديقيه بدانها منتهى مى شود , از اول الأوائل در اذهان نيز هست  , 

م القاء شود , قابل انكار نيست  يعنى از مبادى بينه است  , و در اصطلاح از علوم متعارفه است  كه چون بر متعل

. لذا هر كسى كه مى خواهد در مقام مجادله قول طرف  خود را رد كند , قضيه اى را كه نقيض ادعاى اوست  

ذكر مى كند . و قانون تناقض از قوانين اوليه براى فكر است  . معنى آن اين است  كه هيچ چيز ممكن نيست  

شرايط تناقض كامل باشد , و گرنه طرف  خود را رد نكرده . مثلا كسى ادعا  خودش باشد و خودش نباشد . و بايد

كند] ) هر مرد پيرى ضعيف  العقل است[)   , در مقابل وى بايد گفت] :  ) بعضى پيرمردها عاقل اند[)  و لازم 

ه اى نقيض نيست  بگوييم] ) هر پيرمردى عاقل است[)   . و در علم منطق بيان كرده اند كه هر حكمى و قضي

 آن چگونه است  .

پس در تناقض اختلاف  در كم و كيف  لازم است  , و ليكن در هشت  چيز بايد متحد باشد تا تناقض محقق 

 شود و همه در اين دو بيت  ذكر شده است  . در تناقض هشت  وحدت  شرط دان

 وحدت]  ) موضوع[)  و] ) محمول[)  و] ) مكان[)

 ه] ]) ) جزء و كل[)وحدت]  ) شرط[)  و] ) اضاف



 ] ) قوه و فعل[)  است  در آخر] ) زمان[)

وحدت  موضوع] ) دانش پسنديده است[)   ,] ) ترس پسنديده نيست[)   , ميان اين دو قضيه , چون تغاير در 

موضوع است  , تناقض نيست  . مثال ديگر : اگر شخصى ادعا كند] ) هر گياهى گل و ميوه مى دهد[)  , در 

قض نبايد گفت]  ) سرو ميوه نمى دهد[)  , چون موضوع قضيه اول گياه و موضوع دوم درخت  است  مقام تنا

 كه سرو است  .

وحدت  محمول] ) دانا تواناست[)   ,] ) دانا خودبين نيست[)   , ميان اين دو قضيه از باب  تغاير در محمول 

ان جنبنده نيست[)   , نبايد گفت] :  ) بعضى تناقض نيست  . مثال ديگر : هرگاه شخصى ادعا كند] ) غير حيو

غير حيوان جنبنده اند , مانند اتومبيل[)  , چون محمول در قضيه اول متحرك بالاراده مقصود است  و در دوم 

 متحرك  بلا اراده .

 وحدت  مكان] ) جنين موجود است  در شكم مادر[)  ,] ) جنين موجود نيست در خارج 
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 آن[)  .

ت  شرط] ) عالم روشن است  به شرط طلوع خورشيد[)  و] ) عالم روشن نيست  به شرط طلوع نكردن آن[)  وحد

. مثال ديگر] : ) دانشمند ارجمند است اگر قدر خود بداند[)  ,] ) دانشمند خوار است  اگر قدر خود نداند[)  . 

نفر است  و پدر ديگرى نيست  , كه با   وحدت  اضافه] ) زيد پدر است[)   و] ) زيد پدر نيست[)   : پدر يك

 يكديگر تناقض ندارند .

 وحدت  جزء و كل] ) هر زنگى سياه است  ) بعض بدنش[)  و] ) هيچ زنگى سياه نيست  ) تمام بدنش[)  .

وحدت  قوه و فعل] ) هسته درخت  نيست[)   و] ) هسته درخت  است[)   : درخت  نيست  بالفعل , درخت  

مثال ديگر] : ) شراب  مسكر است[)   ) بالقوه ( و] ) مسكر نيست[)   ) بالفعل ( مادامى كه آن را  است  بالقوه .

 ننوشيده اند , كه فراوان خورند مستانا .

 وحدت  زمان] ) هواى ايران گرم است[)   ) در تابستان ( ,] ) گرم نيست [) ) در زمستان ( .

تعديل وزن شعر است  , و ما را رسد كه بگوييم : وحدت  قوه و عبارت]  ) در آخر[)  شعر فقط براى صحت  و 

 فعل است  و زمان .

به عنوان تمرين گوييم : مى دانيم كه اين دو قضيه] : ) نفس انسانى جسمانى است[)   ,] ) نفس انسانى 

نى است  روحانى است[)   ) يعنى جسمانى نيست[) باهم تناقضى ندارند . عدم تناقض از اين روست  كه جسما

 حدوثا و روحانى است  بقاء . ببينيد كداميك  از اقسام وحدات  هشتگانه در آن صادق نيست  .



اكنون در بحث  تناقض به همين قدر اكتفا مى كنيم , تا زمان بحث  تفصيلى آن و مباحث  ديگر در پيرامون آن 

 فرا رسد . به تعريف  عكس مستوى مى پردازيم .

دى كه مردم زياد اشتباه مى كنند توهم انعكاس است  . مثلا] ) هر ماهى حيوان عكس مستوى يكى از موار

دريايى است[)   , تصور مى كنند] ) هر حيوان دريايى ماهى است[)   ,] ) هر زمردى سبز است[)   , تصور مى 

ضيه صادق و كنند] ) هر نگين سبزى زمرد است[)   . بنابراين بر منطقى لازم است  معين كند در چه صورت  ق

 عكس آن نيز صادق است  و در چه صورت  عكس آن صادق نيست  .

عكس هر قضيه عبارت  از اين است  كه موضوع را به جاى محمول و محمول را به جاى موضوع ببريم , به 

 شرطى كه كيف  و صدق باقى باشد . گفتيم بقاى كيف  يعنى اگر
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د , و اگر اصل سالبه است  عكس سالبه . مثلا عكس] ) انسان ناطق اصل موجبه است  عكس نيز موجبه باش

است] ])  ) ناطق انسان است[)   خواهد بود , و عكس] ) هيچ انسانى جماد نيست] ])  ) هيچ جمادى انسان 

نيست[)   مى شود . و گفتيم به شرط بقاى صدق يعنى اگر اصل صادق است  عكس نيز صادق باشد , پس , 

 نسانى حيوان است[)   ,] ) هر حيوانى انسان است[) نخواهد بود .عكس] ) هر ا

عكس موجبه كليه موجبه جزئيه است  , چون در مثال فوق , كه محمول اعم است  از موضوع , ظاهر شد كه 

موجبه كليه در عكس صادق نيست  . در بعضى مثالهاى ديگر موجبه كليه مثل] ) هر انسانى ناطق است[)   مى 

 ]  ) هر ناطقى انسان است[)   , و ليكن حكم بايد طورى كلى باشد كه تمام مثالها را شامل شود .توان گفت

عكس موجبه جزئيه نيز موجبه جزئيه است  . مثلا] ) بعضى انسانها سياه اند [) در عكس آن بايد گفت] :  ) 

ليه هم صادق است  . مثلا] ) بعضى سياهها انسان اند[)  . در بعضى مثالها , در عكس موجبه جزئيه موجبه ك

بعض حيوانات انسان اند[)  , مى توان در عكس آن گفت] :  ) هر انسانى حيوان است[)   و ليكن حكم بايد 

 كلى باشد .

عكس سالبه كليه سالبه كليه است  . مثلا] ) هيچ جمادى راه نمى رود[)  , در عكس آن مى گوييم] : ) هيچ راه 

ين حكم كلى است  و در تمام مثالها جارى مى شود , چون اگر عكس آن] ) هيچ راه رونده جماد نيست[)   . ا

رونده جماد نيست[)   صادق نباشد , البته نقيض آن] ) بعضى راه روندگان جمادند [) صادق خواهد بود , آن 

نتيجه اين  وقت  چنين خواهيم داشت] :  ) بعضى راه روندگان جمادند[)  و] ) هيچ جمادى راه نمى رود[)  ,

 مى شود] : ) بعضى راه روندگان راه نمى روند[)  .

سالبه جزئيه عكس ندارد , نه كليه و نه جزئيه . مثلا] ) بعضى حيوانات انسان نيستند[)  , در عكس آن نه مى 



توان گفت] :  ) بعضى انسانها حيوان نيست[)   و نه مى توان گفت] :  ) هيچ انسانى حيوان نيست[) .   پس 

تيجه بحث  در عكس مستوى اين شد كه هرگاه كسى اصل قضيه اى را تسليم دارد ناچار بايد عكس آن را نيز ن

 تسليم بدارد .

بدان كه اين نحو عكس را عكس مستوى گفتن در ازاء عكس نقيض است  كه اول نقيص موضوع و محمول را 

, و نقيض محمول را موضوع قرار مى گرفته سپس آنها را عكس مى نمايند , يعنى نقيض موضوع را محمول 

دهند . و چون در عكس مذكور , خود موضوع و محمول را عكس مى نمايند نه نقيض آنها را , آن را عكس 

 مستوى گفته اند .
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عكس نقيض به اصطلاح منطقيين اين است  كه نقيض موضوع و نقيض محمول را منعكس نماييم با بقاى 

اى بقاى صدق و كيف  همان است كه در عكس مستوى گفتيم . و دانسته شد كه نقيض صدق و كيف  . و معن

هر چيز رفع آن چيز است ) نقيض كل شىء رفعه ( مثلا نقيض] ) انسان] ]) ) لا انسان[)  است  و نقيض] ) لا 

ل بر معنى سلبى انسان] ]) ) لا لا انسان[)  است  , يعنى] ) انسان[)  است  . لذا موضوع و محمول , اگر مشتم

باشند , نقيضشان معنى ايجابى است  , و اگر مشتمل بر معنى ايجابى باشند , نقيضشان معنى سلبى است  , 

 مثلا نقيض] ) انسان] ]) ) لا انسان[)  و نقيض] ) لا انسان] ]) ) انسان[)  است  .

از دو جزء قضيه را گرفت  و  در عكس نقيض , همان طور كه اين عنوان حاكى است  , اول بايد نقيض هر يك 

بعد آنها را عكس كرد . پس گوييم : موجبه كليه عكس نقيضش موجبه كليه است  . مثلا] ) هر انسانى حيوان 

است [) عكس نقيض آن مى شود] : ) هر لا حيوانى لا انسان است[)   . موجبه جزئيه عكس نقيض ندارد , چون 

ان اند[)  , اما در عكس آن نمى توان گفت] :  ) بعضى انسانها لا مى توان گفت] :  ) بعض حيوانات  لا انس

 حيوان اند[)  .

سالبه كليه عكس نقيضش سالبه جزئيه است  . مثلا] ) هيچ انسانى جماد نيست[)   , عكس نقيض آن مى شود] 

جمادى لا انسان  : ) بعضى لا جمادها لا انسان نيستند[)  , و به طور سالبه كليه نمى توان گفت] :  ) هيچ لا

 نيست[)   , چون نباتات  لا جمادند و لا انسان هستند .

سالبه جزئيه عكس نقيضش سالبه جزئيه است  . مثلا] ) بعض حيوانات انسان نيستند[)  , عكس نقيض آن مى 

يوان نيست شود] : ) بعضى لا انسانها لا حيوان نيستند[)  و نمى توان سالبه كليه گفت] :  ) هيچ لا انسانى لا ح

 [) , چون سنگ  مثلا لا انسان است  و لا حيوان هم هست  , پس نمى توان گفت  : لا حيوان نيست  .

اين بود بيان تناقض و عكس مستوى و عكس نقيض به طور ايجاز و اختصار , تا اگر توفيق يافتيم در بحث  هر 



وعا بين دو قضيه است  و نقيض در يك  بتفصيل وارد شويم . و از اين درس معلوم مى شود كه تناقض ن

مفردات  و غير آن جارى است  , چنانكه در عكس نقيض , اول نقيض دو جزء قضيه اخذ شد , و اجزاى قضيه 

مفردند . و نقيض كل شى رفعه اعم است  . و همچنين معلوم مى شود كه حكم موجبات  , در عكس نقيض , 

بدان كه هرگاه عكس به طور مطلق گفته شود , منصرف  به حكم سوالب  در عكس مستوى است و بالعكس . و 

 عكس مستوى است  . و هرگاه كسى قضيه اى را تسليم داشت  ملزم است  كه نقيض آن را قبول و تسليم
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ندارد , و همچنين ملزم است  در صورت  تسليم قضيه اى اگر عكس مستوى و عكس نقيض دارد هر يك  را 

 نانكه ظاهر است  . درس صد و بيست  و چهارمتسليم بدارد , چ

چنانكه گفته ام هر سلسله مقدمات  و معدات  هر فنى از فنون با نتيجه اى خاص ارتباطى خاص دارد , چنانكه 

تكوينا هر موجودى با آثار وجوديش اين چنين است  . و اين ارتباط خاص را تعبير به وجوب  و لزوم كرده اند . 

ضابطه به دست  آمد , اين ارتباط حتم و حصول نتيجه از آن فرض است  , و مطلب  عمده در البته هر كجا كه 

هر فنى تحصيل ضابطه است  , چه ضابطه قانون كلى است  و تا قانون به دست  نيامد دل آرام نمى گيرد , و 

شك  و ترديد در هيچ اگر ضابطه نباشد انسان در شك  و ترديد است  و به نعمت  يقين نائل نمى گردد , و با 

امرى به جايى نمى رسد . و آن ضابطه كلى معيار و ميزان سنجيدن صحيح و سقيم است  . از دروس گذشته , 

بويژه از اين چند درس مسائل منطقى , دانستى كه حكم بايد كلى باشد تا قانون كلى براى محصل حقايق به 

 دست  آيد .

ج شكل ثانى گوييم در درس صد و بيستم دانستيم كه ضروب  منتجه چون اين امور دانسته شد , در بيان انتا

شكل دوم چهار است  : ضرب  اول آن از موجبه كليه صغرى و سالبه كليه كبرى كه نتيجه آن سالبه كليه است  . 

و چون عكس مستوى سالبه كليه نيز سالبه كليه است  , كبراى اين ضرب  كه عكس شود صورت  قياس به شكل 

مى گردد كه ابده اشكال است  . و همين بيان در ضرب  دوم كه از صغراى موجبه جزئيه و كبراى سالبه  اول بر

كليه است  نيز جارى است  . اما اين بيان در ضرب  سوم و چهارم جارى نيست  , چون كبرايشان موجبه كليه 

كبرى بايد كلى باشد , علاوه  است  و موجبه كليه به موجبه جزئيه عكس مى شود , و حال اينكه در شكل اول

 اينكه صغرايشان سالبه است  و صغراى شكل اول بايد موجبه باشد .

وجه ديگر : صحت  انتاج هر چهار ضرب  را از راه نقيض نتيجه مى توان اثبات  كرد , به اين بيان كه چون 

ورت  نقيض آن موجبه است  نتيجه شكل دوم جز سالبه نيست  , و آن يا كلى است  و يا جزئى , و در هر دو ص

, آنگاه چنين گوييم اگر نتيجه صادق نباشد , بايد نقيض آن صادق باشد زيرا ارتفاع نقيضين محال است  , و 



اين نقيض نتيجه را چون موجبه است  صغرى قرار مى دهيم و هر يك  از كبراى ضروب  اربعه را كبرى , پس 

 صورت  قياس به شكل اول
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ردد و نتيجه اى مى دهد كه نقيض صغرى خواهد بود , و مقدمه صغرى را طرفين احتجاج مسلم داشته بر مى گ

 ايم پس نقيض آن باطل خواهد بود , و اين باطل از نقيض نتيجه لازم آمده است  , پس نتيجه حق است  .

ء ديگر قياسها كه آنها را بدان كه اين سبك  اثبات  مطلوب  را از راه نقيض مطلوب  قياس خلف گويند , در ازا

 ( گويد : 319قياس مستقيم خوانند . خواجه در اساس ) ص 

هرگاه كه اثبات  مطلوب  به ابطال نقيضش كنند آن را قياس خلف  خوانند و آن چنان بود كه قياس تأليف  كنند 

علت  انتاجش نقيض  از نقيض مطلوب  و مقدمه غير متنازع كه انتاج حكمى ظاهر الفساد كند تا معلوم شود كه

مطلوب  بوده است  و به آن , فساد نقيض مطلوب  ظاهر شود , پس صحت مطلوب  معلوم گردد . و معنى 

 خلف  باطل و محال باشد .

 اين بود كلام خواجه كه باختصار نقل كرده ايم و بحث  تفصيلى در قياس خلف خواهد آمد .

رى را عكس مى كنيم و صغرى قرار مى دهيم و همان كبراى وجه ديگر در اثبات  انتاج شكل ثانى : مقدمه صغ

اصل مفروض را كبرى , پس قياس به صورت  شكل چهارم در مىآيد . سپس اين ترتيب  را عكس مى كنيم , 

يعنى اين عكس صغرى را كبرى قرار مى دهيم و كبراى مفروض را صغرى , كه به صورت  شكل اول در مىآيد و 

س آن همان نتيجه مطلوب  است  . و اين وجه در ضربى متصور است  كه صغراى آن نتيجه اى مى دهد كه عك

سالبه كليه باشد كه عكس آن صلاحيت  دارد كه كبراى شكل اول قرار گيرد مثلا در ضرب  سوم درس مذكور 

د گفتيم] : ) هيچ نفس ناطقه مادى نيست[)   ,] ) و هر جماد مادى است[)   ,] ) پس هيچ نفس ناطقه جما

نيست[)   . عكس صغرى مى شود] : ) هيچ مادى نفس ناطقه نيست[)   اين عكس را صغرى قرار مى دهيم با 

كبراى مفروض كه] ) هر جماد مادى است[)   به صورت  شكل چهارم در مىآيد , و چون صغرى را كبرى و كبرى را 

ى است[)   ,] ) و هيچ مادى نفس صغرى كنيم به شكل اول بر مى گردد , به اين صورت] :  ) هر جمادى ماد

ناطقه نيست[)   , نتيجه مى دهد كه] ) هيچ جمادى نفس ناطقه نيست[)   . عكس اين نتيجه مى شود] : ) 

 هيچ نفس ناطقه جماد نيست[)   كه همان نتيجه مطلوب  اصل قياس است  .

جارى نيست  . حال گوييم وجه ديگر : وجه قبلى , اعنى طريق عكس صغرى و عكس ترتيب  جز در ضرب سوم 

 ضرب  چهارم كه صغرى سالبه جزئيه است  , عكس صغرى در آن
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جارى نيست  , زيرا سالبه جزئيه عكس نمى پذيرد , و اگر از راه عكس كبرى پيش بيابيم كه به شكل اول برگردد 

اول در آن جمع نيست  . در اين , علاوه بر اينكه از دو جزئى قياس صورت  نمى گيرد هيچيك  از دو شرط شكل 

ضرب از راه افتراض نيز اثبات  صحت  مطلوب  مى شود به اين بيان : در درس مذكور ضرب  چهارم را به اين 

مثال آورديم] : ) بعضى از حيوان انسان نيست[)   ,] ) هر قابل علم و صنعت  انسان است[)   ,] ) پس بعضى از 

])  ) بعضى از حيوان[)  را فرض كنيم ]) فرس[)  است  , پس مطابق عقد  حيوان قابل علم و صنعت  نيست] .

الوضع] ) هر فرس حيوان است[)   و عكس مستوى آن] ) بعضى از حيوان فرس است[)   و] ) فرس[)  نوع 

است  و كلى است  هر چند بعضى از حيوان است  , پس مطابق حكم صغرى] ) هيچ فرس انسان نيست[)   . 

كليه را صغرى قرار مى دهيم و كبراى اصل را كبرى , از شكل ثانى نتيجه سالبه كليه مى دهد , بدين اين سالبه 

صورت] :  ) هيچ فرس انسان نيست[)   ,] ) و هر قابل علم و صنعت  انسان است[)   ,] ) پس هيچ فرس قابل 

صغرى , از شكل اول نتيجه مى علم و صنعت  نيست[)   . اين نتيجه را كبرى قرار مى دهيم و عكس مذكور را 

دهد مطابق نتيجه اصل قياس كه مطلوب  است  بدين صورت] :  ) بعضى از حيوان فرس است[)   ,] ) و هيچ 

فرس قابل علم و صنعت  نيست[)   ,] ) پس بعضى از حيوان قابل علم و صنعت  نيست[)   . و اگر بخواهيم به 

 چنين گوييم :سبك  منطقى به صورت  عام سخن بگوييم اين 

 اصل قياس : بعض] ) ب] ])  ) ج[)  نيست  , و هر] ) د] ]) ) ج[)  است , پس بعض] ) ب] ])  ) د[)  نيست  .

اما دليل افتراض : بعض] ) ب[)   را فرض مى كنيم] ) الف[)   , پس به حكم عقد الوضع هر] ) الف] ])  ) ب[)   

. و به حكم صغراى اصل , هيچ] ) الف] ])  ) ج[)  نيست  .  است  , و عكس آن بعض] ) ب[) ]) الف[)   است 

اين سالبه كليه با كبراى اصل از شكل ثانى نتيجه مى دهد هيچ] ) الف] ])  ) د[)  نيست  ) هيچ] ) الف] ])  ) 

 ج[)  نيست  , و هر] ) د] ]) ) ج[)  است , پس هيچ] ) الف] ])  ) د[)  نيست  ( , آنگاه عكس مذكور را صغرى

و اين نتيجه را كبرى , از شكل اول همان نتيجه مطلوب  دهد ) بعض] ) ب] ])  ) الف[)   است  , و هيچ] ) 

 الف] ])  ) د[)  نيست  , پس بعض] ) ب] ])  ) د[)  نيست  ( .

در خاتمه اين درس گوييم : همه مردم نسبت  به شغل و حرفه خويش مكلف اند وظائف  اختصاصى خود را به 

ت  آموخته باشند . انسان همينطور كه موظف  است  كه ديگران را محترم شمرده حقوق آنان را محفوظ كمال دق

 دارد , خود او هم مانند ديگران است  و بايد حق
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خويشتن را نيز محفوظ دارد , خودكشى مانند كشتن ديگرى است  . اساس تكاليف  انسان نسبت  به خود 

شرافت  خويش . پس كسانى كه درباره حقوق خويش بيمبالاتى و مسامحه مى كنند به معتقد بودن اوست  به 



عذر اينكه ما ضرر به خويشتن مى زنيم نه به ديگران , البته عذر آنان پذيرفته نيست  . انسان كه وظيفه دارد 

ركه , وظايفى نسبت  به بدن خود حفظ الصحه آن را مراعات  كند نسبت  به روح و قواى آن , بخصوص قوه مد

دارد . نسبت  به قوه مدركه بايد حق آن را ادا كند و هرچه مىآموزد صحيح بياموزد و خويشتن را فريب  ندهد , 

هرچه را نمى داند به دانستن آن معتقد نباشد و ادراك خويش را از اوهام و خرافات  پر نكند . كثرت  معلومات  

نها افضل است  . اين علم منطق است  كه متكفل دليل و برهان فضيلت  است  و ليكن صحت  آنها و دقت  در آ

و معيار و ميزان است  و انسان را به جايى مى رساند كه شعار نحن ابناء الدليل را منطق و فريضه نصب  العين 

 خود قرار مى دهد . درس صد و بيست  و پنجم

كه حد اوسط محمول در صغرى و موضوع در گفته ايم كه قياسات  كليه بر چهار شكل اند : شكل اول آن است  

كبرى باشد , مثل اينكه گوييم : زواياى قائمه بر يكديگر منطبق مى شوند , و چيزهايى كه با يكديگر منطبق مى 

 شوند مساوى اند , پس زواياى قائمه مساوى اند .

نسانى ناطق است  , و شكل دوم آن است  كه حد اوسط هم در صغرى و هم در كبرى محمول باشد , مانند هر ا

 هيچ سنگى ناطق نيست  , پس هيچ انسانى سنگ  نيست  .

اكنون در شكل سوم سخن مى گوييم . شكل سوم آن است  كه حد وسط در هر دو مقدمه , يعنى صغرى و كبرى 

, موضوع باشد , مثل : هر حيوانى جسم است  , و هر حيوانى حساس است  , نتيجه مى دهد : بعضى اجسام 

س اند . نتيجه لازم الصدق قرائن اين شكل مطلقا جزئيه است  , يعنى اين شكل هيچگاه نتيجه كليه نمى حسا

دهد . پس شكل اول از محصورات  اربعه هر چهار وجه را منتج است  , و شكل ثانى از آنها فقط سالبه را , خواه 

 به و خواه سالبه .جزئيه و خواه كليه , و شكل ثالث از آنها فقط جزئيه را , خواه موج

شرائط انتاج شكل سوم موجبه بودن صغرى و كلى بودن يكى از دو مقدمه است , يعنى يكى از صغرى و كبرى , 

هر كدام كه باشد , كلى بوده باشد . از موجبه حرف  ميم مضمومه , و از صغرى غين ساكنه را گرفته اند] ) مغ[) 

المقدمتين الف  احدى و] ) ين [) مقدمتين را كه] ) كاين[)  مى شود  گفته اند , و از كليت  كاف  را , و از احدى

 424, يعنى شرائط انتاج شكل سوم] ) مغ صفحه : 

كاين[)  است]  ) مغكب[)   اول ,] ) خين كب[)   ثانى , و] ) مغكاين[) سوم ( . و از جمله شرايط فعلى بودن 

 مختلطات  بحث  مى كنيم . صغرى را نيز مانند شكل اول گفته اند و ما از آن در

چنانكه در دو شكل گذشته گفته ايم , هرگاه هر يك  از محصولات  اربعه صغرى و كبرى قرار گيرد , در بادى نظر 

شانزده وجه متصور است  , ولى با مراعات دو شرط مذكور ) مغ كاين ( ضروب  منتجه اين شكل شش قسم 

يك  از محصورات  اربعه , و صغراى موجبه جزئيه با كبراى موجبه  خواهد بود : صغراى موجبه كليه با كبراى هر



 كليه و سالبه كليه , و باقى ضروب  عقيم اند , چنانكه در اين جدول نموده مى شود .

صغرى موجبه كليه , و كبرى موجبه كليه , نتيجه موجبه جزئيه : هر] ) الف] ])  ) ب[)   است  , و هر] ) الف]  - 1

ت  , پس بعضى] ) ب ] ])) ج[)  است  . ) هر عاقل مجرد است  , و هر عاقل معقول است  , پس ])  ) ج[)  اس

 بعضى از مجرد معقول است  ( .

صغرى موجبه كليه , و كبرى سالبه كليه , نتيجه سالبه جزئيه : هر] ) الف] ])  ) ب[)   است  , و هيچ] ) الف]  - 2

 ) ج[)  نيست  . ) هر عاقل مجرد است  , و  ])  ) ج[)  نيست  , پس برخى از ]) ب] ])
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 هيچ عاقل غافل از ذات  خود نيست  , پس بعضى از مجرد غافل از ذات  خود نيست  ( .

صغرى موجبه كليه , و كبرى موجبه جزئيه , نتيجه موجبه جزئيه : هر] ) الف] ])  ) ب[)   است  , و بعضى از] )  3

پس بعضى از] ) ب] ])  ) ج[)  است  ) هر عاقل مجرد است  , و بعض از عاقل افضل از الف] ])  ) ج[)  است  , 

صغرى موجبه كليه , و كبرى سالبه  4بعض ديگر است  , پس برخى از مجرد افضل از بعض ديگر است  ( . 

نيست  , پس برخى  جزئيه , نتيجه سالبه جزئيه : هر] ) الف] ])  ) ب[)   است  , و برخى از] ) الف[)   و] ) ج[) 

از] ) ب] ])  ) ج[)  نيست  ) هر عاقل مجرد است  , و بعضى از عاقل كامل نيست  , پس برخى از مجرد كامل 

 نيست  ( .

صغرى موجبه جزئيه , و كبرى موجبه كليه , نتيجه موجبه جزئيه . و اين عكس ضرب  سوم است  : بعضى از] )  5

 ف ] ])) ج[)  است  , پس بعضى] ) ب] ])  ) ج[)  است  .الف] ])  ) ب[)   است  , و هر] ) ال

صغرى موجبه جزئيه , و كبرى سالبه كليه , نتيجه سالبه جزئيه : بعضى از ]) الف] ])  ) ب[)   است  , و هيچ] )  6

الف] ])  ) ج[)  نيست  , پس بعض از] ) ب] ])  ) ج[)  نيست  ) بعض از مجرد كامل است  , و هيچ مجردى 

 س نيست  , پس بعض از كامل محسوس نيست  ( .محسو

و در ترتيب  اين اشكال به حسب  اشرف  و اخس بودن ضروب  اشارتى خواهد آمد , كه در اين ترتيب  مراعات  

 آن نشده است  .

دانسته شد كه شرايط انتاج شكل سوم به حسب  كيف  موجبه بودن صغرى است  , و به حسب  كم كليت  

. و اين شرط اخير شامل همه اشكال است  , چه از شرائط عامه است  , كه قياس از دو قضيه احدى المقدمتين 

 جزئيه و يا از دو سالبه صورت  نمى گيرد .

اما ايجاب  صغرى بيانش همان است  كه در شرايط انتاج شكل اول گذشت  , كه حكم در كبرى بر اوسط است  

متحد نمى باشد , بنابراين حكم از اوسط به اصغر تعدى نمى كند  . پس اگر صغرى موجبه نباشد , اصغر با اوسط



, مثل اينكه بگويى : انسان جماد نيست  , و هر انسان حيوان است  . و ديگر اينكه اگر ميان اوسط و اصغر 

مباينت  باشد , حمل احدهما بر ديگرى نشايد و قضيه سالبه خواهد بود , مثل انسان و فرس , و فرس را اصغر 

ض كنيم يعنى بايد چنين گفته شود : هيچ انسان فرس نيست  . و دو قضيه ديگر را در نظر بگيريد كه هر يك  فر

موجبه كليه باشد و موضوع آنها انسان و محمول يكى از آن دو اعم از انسان باشد كه بر فرس هم صادق بود , 

 ناطق , وچون حيوان , و ديگرى مساوى انسان باشد و بر فرس غير صادق , مثل 
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هر يك  از حيوان و ناطق را اكبر فرض كنيم , پس در اين مقام , دو صورت  قياس از شكل سوم خواهيم داشت  

كه در يكى محمول در كبرى بر اصغر به ايجاب  بود , و آن صدق حيوان بر فرس است  , و در ديگرى به سلب  , 

: هيچ انسان فرس نيست  , و هر انسان ناطق است  . در   و آن عدم صدق ناطق بر فرس است  . بدين صورت

اينجا حق سلب  است  كه] ) هيچ فرس ناطق نيست [) . و اگر كبرى را تبديل به اين قضيه كنيم كه] ) هر 

انسان حيوان است [) در نتيجه , حق ايجاب  است  كه] ) هر فرس حيوان است[)   . و دانسته شد كه نتيجه 

 لازم الصدق قياس باشد و اختلاف  انتاج دليل عقم قياس است  . بايد به طور كلى

و به بيان ديگر , اگر صغراى شكل سوم سالبه باشد , كبراى آن يا موجبه است  و يا سالبه , و بر هر دو تقدير 

انسان  اختلاف  در نتيجه لازم آيد كه دليل عقم قياس است  . اما اگر كبرى موجبه باشد , مثل اينكه گويى : هيچ

فرس نيست  , و هر انسان حيوان است  , حق ايجاب  نتيجه است  , و اگر حيوان را به ناطق تبديل كنيم , حق 

سلب  نتيجه است  . و اما اگر كبرى سالبه باشد , مثل اينكه گويى : هيچ انسان فرس نيست  , و هيچ انسان 

 ل به ناهق كنيم , حق سلب  نتيجه است  .صاهل نيست  , حق ايجاب  نتيجه است  , و اگر صاهل را تبدي

 اما شرط دوم انتاج سوم كه كليت  يكى از دو مقدمه بود , خواجه در اساس الاقتباس فرمايد :

از جهت  آنكه اگر حمل اصغر و اكبر بر اوسط به ايجاب  يا به سلب  جزوى بود , تواند بود كه هر دو حكم بر يك  

كى بر بعضى ديگر باشد , پس ملاقات  و مباينت  اصغر و اكبر معلوم نشود , بعض باشد , و تواند بود كه هر ي

چنانكه اوسط حيوان بود و اصغر انسان و اكبر ناطق يا فرس . يعنى هرگاه هر دو مقدمه جزوى بود , هر چند 

بود و  شرط اول حاصل بود كه صغرى موجبه باشد , اختلاف  در نتيجه لازم آيد كه گاهى حق در نتيجه ايجاب 

گاهى سلب  , و اختلاف  در نتيجه دليل بر عقم قياس است  و ضابطه كلى براى استنتاج نخواهد بود . و چنانكه 

دانسته ايم , اختلاف  موجب  شك  و ترديد است  و با شك  و ترديد اطمينان و يقين حاصل نمى گردد , و 

. مثلا در اين قياس بعض حيوان انسان است  , و  حال اينكه معيار و ميزان بايد ايقانى باشد و اطمينان آورد

بعض حيوان ناطق است  . حيوان اوسط است  , و انسان اصغر , و ناطق اكبر , كه حمل اصغر و اكبر بر اوسط به 



 ايجاب  است  , و حق در نتيجه اثبات  است  كه
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را ملاقات  و توافق بود و بر يكديگر صدق  گويى : بعض انسان ناطق است  . پس , در اين نتيجه اكبر و اصغر

 آيند .

و اگر اكبر را تبديل به فرس كنى و گويى : بعض حيوان انسان است  , و بعض حيوان فرس است  , ميان اكبر و 

اصغر مباينت  بود نه ملاقات  و موافقت  , يعنى بر يكديگر صادق نباشند , و حق در نتيجه سلب  است  كه 

 ن فرس نيست  .گويى : بعض انسا

اين دو مثال در صورتى بود كه كبرى در هر يك  از آن دو موجبه باشد . و حال اگر حمل اكبر بر اوسط به سلب  

باشد , چنانكه در كبراى قياس اول گويى : بعض حيوان ناطق نيست  , حق در نتيجه ايجاب  است  , و در كبراى 

نتيجه سلب  است  . به بيان ديگر , در شرط دوم گوييم :  قياس دوم گويى : بعض حيوان فرس نيست  , حق در

هرگاه هر دو مقدمه جزوى بود , جائز است بعض از اوسط كه محكوم عليه به اصغر است  غير از بعض محكوم 

عليه به اكبر باشد , حكم از اكبر به اصغر تعدى نمى كند و حد وسط موجب  ملاقات  و ارتباط اكبر به اصغر نمى 

 و قياس منتج نمى شود .گردد , 

 درس صد و بيست  و ششم

دانستيم كه شرايط انتاج شكل سوم دو چيز است  : يكى آنكه صغرى موجبه بود , و ديگر آنكه از دو مقدمه يكى 

( رساله اى در علم منطق به فارسى روان و  1كلى بود . و سبب  آن را بيان كرده ايم . فاضل اثيرالدين مفضل ) 

 گفتارش در بيان دو شرط مذكور , به سبكى نيك  سودمند و ساده , اين است  : شيرين دارد .

شكل سوم شرايط انتاج در اين شكل هم دو است  : يكى آنكه صغرى موجبه بود , از بهر آنكه اگر سالبه بود 

يايد كه نتيجه ندهد , چنانكه اگر گوييم : هيچ مردم فرس نيست  , و هرچه مردم است  حيوان است  , لازم ن

هيچ فرس حيوان نيست  . و همچنين اگر گوييم : هيچ مردم جماد نيست  , و هرچه مردم است  حيوان است  

 , هم لازم نيايد كه هيچ جماد حيوان بود . پس صغراى سالبه نه سلب  نتيجه دهد و نه ايجاب  .

 پاورقى :

اسلامى و داراى تأليفات  بسيار سودمند به اثيرالدين مفضل بن عمر بن مفضل ابهرى , از دانشمندان بزرگ   1

هاست  . اين رساله با رساله ديگرش به عربى , به نام منطق الهدايه , به  663عربى و فارسى است  . وفاتش در 

عنوان دو رساله در منطق , در مجله دانشكده ادبيات  و علوم انسانى شماره سوم و چهارم سال هفدهم , به 

 آقاى محمدتقى دانش پژوه به طبع رسيده است  . كوشش دانشمند ارجمند



 428صفحه : 

و ديگر آنكه از دو مقدمه يكى كلى بود , چه از دو جزئى نتيجه حاصل نيايد , چنانكه اگر گويى : بعض مردمان 

سياه اند , و بعضى سفيد , لازم نيايد كه سياهان سفيد باشند . يا گويى : بعضى مردمان سياه اند , و بعضى 

 ير , لازم نيايد كه هيچ سياه دبير نبود . پس چون نه سلب  لازم مىآيد و نه ايجاب  , عقيم بود .دب

در درس گذشته گفته ايم كه نتيجه لازم الصدق اين شكل مطلقا جزئيه است  , دليل اين است  كه چون حد 

, اعم از محمول در   وسط در صغرى و كبرى موضوع است  , ممكن است  كه محمول در صغرى , كه اصغر است

كبرى , كه اكبر است  , بوده باشد , و حمل اخص بر اعم به طور كلى , هرگاه كبرى موجبه كليه باشد , و يا سلب  

اخص از اعم به طور كلى , اگر كبرى سالبه كليه باشد , صادق نيست  . مثل اينكه گويى : هر حيوان جسم است  

اويه قائمه مقدار است  , و هر زاويه قائمه نود درجه است  . از اين قبيل , و هر حيوان حساس است  , و يا هر ز

موارد كه به طور كلى صادق نيست  بگويى : هر جسم حساس است  , و يا هر مقدار نود درجه است  , چه , 

 حساس اخص از جسم , و نود درجه اخص از مقدار است  .

فرس ناطق نيست  , كه به طور كلى صادق نيست  گفته و مثل اينكه گويى : هر فرس حيوان است  , و هيچ 

 ( در اين مقام , گويد : 203شود : هيچ حيوان ناطق نيست  . خواجه در اساس , ) ص 

و نتائج هميشه جزوى بود , چه اصغر در اين شكل شايد كه از اوسط عامتر بود و ملاقات  و مباينتى كه اكبر را با 

اوسط باشد معلوم شود , اما در آنچه خارج بود معلوم نشود . مثلا از حمل حيوان او باشد در آن قدر كه داخل در 

و ناطق بر همه انسان لازم نيايد كه همه حيوان ناطق بود , بل بعضى كه انسان بود ناطق بود , و در كيف  تابع 

كم ايجابى يا كبرى بود , چه آن بعض از اصغر كه ملاقى اوسط است  , اگر ملاقى همه اوسط است  , هر ح

سلبى كه بر همه اوسط باشد يا بر بعضى لا محاله بر بعض از اصغر بوده باشد , و اگر ملاقى بعضى از اوسط 

 است  هر حكم كه بر همه اوسط باشد هم بر بعضى از اصغر بوده باشد .

ه فرمود] ) چه اصغر مقصود از بيان خواجه همان است  كه گفته ايم , چنانكه با اندك  توجه معلوم گردد . و آنك

 در اين شكل الخ[)  , شروع است  در بيان آنكه نتيجه مطلقا در اين شكل
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جزئى است  . و آنكه فرمود] ) ملاقات  و مباينتى كه اكبر را با او باشد [) مراد از ملاقات  موجبه بودن قضيه 

فرمود] ) مثلا از حمل حيوان و ناطق بر همه است  كه كبرى است  , و از مباينت سالبه بودن كبرى . و آنكه 

انسان الخ[)  , يعنى حيوان اصغر قرار گيرد , و ناطق اكبر , و حد وسط در هر دو انسان , چون سخن از شكل 

ثالث  است  , به اين صورت  : هر انسان حيوان است  , و هر انسان ناطق است  , كه اصغر از اوسط عامتر 



ود[)  ) و در كيف  تابع كبرى بود ( راجع به نتائج است  و صورت  عبارت  اين است  : است  . و ضمير فعل] ) ب

 و نتايج هميشه جزوى بود و در كيف  تابع كبرى بود .

و آنكه فرمود] : ) چه آن بعض از اصغر الخ[)  شروع است  در بيان اينكه نتيجه در كيف  تابع كبرى است  . و 

ى يا سلبى كه بر همه اوسط باشد يا بر بعضى[)  يعنى حكم واقع در كبرى . در آنكه فرمود] : ) هر حكم ايجاب

 بيان آن گوييم :

در اين دو مقدمه : هر انسان قابل علم و صنعت  است  , و هر انسان ناطق است  , اصغر ملاقى همه اوسط 

بر بعض اصغر صادق است  و حكم ايجابى در كبرى بر همه اوسط است , پس لا محاله اين حكم كلى ايجابى 

 است  كه بگوييم : پس بعض قابل علم و صنعت  ناطق است  .

و در اين دو مقدمه : هر انسان قابل علم و صنعت  است  , و بعض انسان عالم است  , اصغر ملاقى همه اوسط 

دق است  و حكم ايجابى در كبرى بر بعض اوسط است  پس لا محاله اين حكم جزئى ايجابى بر بعض اصغر صا

 است  كه بگوييم : پس بعض قابل علم و صنعت  عالم است  .

و در اين دو مقدمه : هر انسان قابل علم و صنعت  است  , و هيچ انسان جماد نيست  , اصغر ملاقى همه 

اوسط است  و حكم سلبى در كبرى بر همه اوسط , پس لا محاله اين حكم كلى سلبى بر بعض اصغر صادق 

زان , اگر صغرى جزئى باشد كه اصغر ملاقى بعضى اوسط باشد , خواه حكم كبرى كلى است  . و به همين و

ايجابى بوده و خواه كلى سلبى , كيف  كان هر حكم كه به ايجاب  و سلب  در كبرى بود بر بعض اصغر ايجابا يا 

رد , زيرا اگر هر دو سلبا صادق آيد . و اين تحقيق با ضابطه ]) نتيجه تابع اخس مقدمتين است[)   منافات  ندا

مقدمه موجبه باشند كه روشن است  , و اگر اختلاف  در ايجاب  و سلب  داشته باشند لا محاله كبرى سالبه 

خواهد بود و سالبه اخس از موجبه است  . شايد سؤالى پيش آيد كه در شكل سوم اگر نتيجه آن مطلقا جزئى 

 بود , خواه به ايجاب
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ناطق است  , و هر انسان مريد است  , پس بعض ناطق مريد است  ( و خواه به سلب  مثل )  مثل ) هر انسان

هر نفس ناطقه مجرد است  , و هيچ نفس ناطقه فانى نيست  , پس بعض مجرد فانى نيست  ( , لازمه نتيجه 

د فانى است[)   . در اول اين بود كه] ) بعض ديگر ناطق مريد نيست[)   , و لازمه نتيجه دوم اينكه] ) بعض مجر

جواب  گوييم : كه اين صرف  پندارى بيش نيست  , زيرا اثبات  و نفى چيزى بر چيزى و از چيزى دليل اثبات  و 

نفى غير آن چيز براى عين آن چيز نمى گردد , چنانكه دليل اثبات  يا نفى عين آن چيز براى غير آن چيز نمى 

] ) بعض ناطق مريد است[)   , اثبات]  ) مريد بودن براى بعض ناطق[)  شود , پس در نتيجه نخستين كه گفتيم



دليل نفى] ) مريد بودن از بعض ديگر ناطق[)  نمى شود , و در نتيجه دوم] ) فانى نبودن بعض مجرد[)  دليل بر] 

است   ) فانى بودن بعض ديگر[)  آن نيست  . تبصره براى اثبات  اين مدعى كه نتايج شكل سوم هميشه جزئى

, ضرب اول و دوم آن , كه هر دو مقدمه آنها كليه است  , مورد بحث  قرار داده شد و علت  آن اين است  : از 

ضروب  ششگانه شكل سوم , چهار ضرب  آن داراى يك مقدمه جزئيه است  . پس در اين چهار ضرب  به حكم 

ر جزئى خواهد بود . و چون آن دو ضرب  ضابطه كليه] ) نتيجه تابع اخس مقدمتين است[)   , نتيجه هر چها

ديگر , كه ضرب  اول و دوم اند , هر يك  مؤلف  از دو مقدمه كليه هستند , نيز منتج نتيجه جزئيه اند به بيانى 

كه تقديم داشته ايم , پس هرگاه ضرب  اول كه اخص ضروب  منتجه ايجاب  است  و ضرب  دوم كه اخص 

لى ندهند , عدم انتاج اخص مستلزم عدم انتاج اعم خواهد بود , و در ضروب  منتجه سلب  است  نتيجه ك

نسب  اربع مفهوم كلى اخص از مفهوم جزئى است  ) قضيه كليه اخص از قضيه جزئيه است  ( چه , هر كجا 

كلى صدق آيد جزئى نيز صادق است  و ممكن است  كه جزئى صدق آيد و كلى نه , مثل اينكه هر كجا انسان 

حيوان صادق است  و مى شود كه حيوان صادق آيد و انسان نه , مثلا هرگاه گفتى] ) هر انسان قابل  صادق آيد

علم و صنعت  است[)   , صادق آيد كه] ) بعض انسان هم قابل علم و صنعت  است[)   , اما اگر گويى] ) بعض 

كليه مثل انسان است  و قضيه  انسان عالم است[)   , صادق نيايد كه] ) هر انسان عالم است[)   ) پس قضيه

جزئيه مثل حيوان ( و اعم آنى است كه ممكن است  در جايى باشد كه اخص در آنجا نباشد . و اخص اشرف  از 

اعم است  , از اين جهت  در ترتيب  ضروب  ششگانه اين شكل بايد گفت  : اول از دو موجبه كليه . كه موجبه 

 431يه , و كبرى سالبه كليه , كه كلى اشرف  از جزئى است  . صفحه : اشرف  از سالبه است  . دوم از دو كل

 سوم از دو موجبه , و كبرى موجبه كليه و صغرى جزئيه .

 چهارم از دو موجبه , و كبرى جزئيه و صغرى كليه .

 پنجم از موجبه جزئيه صغرى و سالبه كليه كبرى .

 ششم از موجبه كليه صغرى و سالبه جزئيه كبرى .

ملاك  را در ترتيب  ضروب  باقى اشكال نيز بايد جارى داشت  . مانده است  بيان ادله انتاج ضروب   و اين

 شكل سوم و ديگر مسائل منطقى , تا توفيق رفيق گردد .

 درس صد و بيست  و هفتم

و پنجاه امروز غره ماه مبارك  شهر الله يكهزار و چهارصد هجرى قمرى مطابق بيست و سوم تيرماه هزار و سيصد 

و نه شمسى است  كه به توفيق الهى , براى ادامه درس و بحث  در مسير تكامل نفوس انسانى , ادراك  محضر 

مبارك  دوستان گرامى دست  داد و بسيار برايم موجب  شادمانگى است  . نظر عمده ما در دروس گذشته اين 



ه يابيم , كه هم نفس را به حسب  حدوث  بود كه از راه معرفت  نفس ناطقه انسانى به ماوراى طبيعت  را

جسمانى يافته ايم و هم وى را مغاير بدن , مغايرى كه در مقام خيال تجرد برزخى و در مقام عقل تجرد عقلانى 

دارد , و در عين حال كه به حسب  ذاتش مجرد از ماده و احكام آن است  تعلق تدبيرى به بدن دارد , بلكه آن را 

رد يافته ايم . و صور علميه را مطلقا وجودى نورى وراى طبيعت  شناخته ايم , و مخرج صاحب  مقام فوق تج

نفس را از نقص به كمال عقل مفارق دانسته ايم . و هر يك  از اين مطالب  را به برهان اثبات  كرده ايم و از 

و تأكيد و زيادت  بصيرت  به سيرت  خطابه و اقناع اجتناب  نموده ايم , مگر در بعضى موارد كه به عنوان تأييد 

خطابت  سخن گفته ايم . در بعد خواهيم دانست  كه انسان را ادراكى فوق طور عقل است  , يعنى ادراكى بالاتر 

از نحوه عقل نظرى كه استنباط از قياس منطقى است  , و اين همان است  كه گفته اند طور معرفت فوق طور 

( . عارف  شبسترى را در گلشن راز اشعارى نغز در  1وق طور عقل است  ) ادراك  عقلى است  , و يا كشف  تام ف

 اين موضوع است  , كه گويد : وراى عقل طورى دارد انسان

 كه بشناسد بدان اسرار پنهان

 پاورقى :

طور المعرفة فوق طور الادراك  العقلى و هو الكشف  عن حقائق الامور ماهى عليها ) شرح قيصرى بر فص  - 1

( الكشف  التام الذى هو فوق طور العقل ) شرح  179يمى از فصوص الحكم شيخ اكبر محيى الدين , ص ابراه

 ( . 304قيصرى بر فصل عزيرى فصوص الحكم , ص 

 432صفحه : 

 به سان آتش اندر سنگ  و آهن

 نهاده ست  ايزد اندر جان و در تن

 از آن مجموع پيدا گردد اين راز

 ازچو بشنيدى برو با خود بپرد

 چو بر هم اوفتاد آن سنگ  و آهن

 زنورش هر دو عالم گشت  روشن

 تويى تو نسخه نقش الهى

 بجو از خويش هر چيزى كه خواهى

در مقام تمثيل گويد كه جان و تن باهم چون سنگ  و آتش زنه است  , كه از قرآن آن دو آتشى روشن گردد كه 

ز جفت  پديد مىآيد كه از سنگ  و آتش زنه است  . در به ادراك  فوق طور عقل راهنمايى كند , و اين آتش ا



منطق اهل علم و ولايت  , انسان به نور تعريف  شده است  , و اين نور هم از دو چيز پديد مىآيد : يكى دانش , 

و ديگر كردار شايسته . گويا همه چيز بايد از زوج باشد , چه رستنى و چه حيوانى و چه غير آنها , حتى نور برق 

از دو سيم مثبت  و منفى است  , و حتى در نظام عالم كرات  را بايد با يكديگر همين حالت  باشد , چنانكه  كه

 ملاى رومى گويد :

 آسمان مرد و زمين زن در خرد

 آنچه آن انداخت  اين مى پرورد

ن , كه شبسترى سلسله جليله اهل عرفان را بحثى در نكاح سازى در موجودات  است  و در اين ازدواج روح با ت

( , كه در آدم] )  3432:  2بدان اشارت  نمود , ديگر استوانه هاى دانش , در آيت   علم آدم الأسماء . . .  ) بقره 

تعليم[)  به كار رفته و در ملك]  ) عرض[)  و] ) انباء[)  , اشاراتى لطيف  دارند . اينها مطالبى است  كه بايد در 

و نيز يكى از مباحث  بسيار مهم و شريف  در استكمال نفس ناطقه اين است  يك  آنها بتفصيل سخن گفت  .

كه آيا نفس چون از قوه به فعل مى رود از مفيض خود , يعنى از مخرج خود , كه دانستى موجود مفارق عقلى 

يا فوق است  , چگونه استفاضه مى كند و چه نحو ارتباط پيدا مى نمايد ؟ آيا به نحو وضع و محاذات  است  , 

آن به نحو اتصال است  , و يا فوق آن به نحو اتحاد است  , و يا فوق اتحاد است  و اتحاد هم از ضيق لفظ و 

تعبير است  مثلا به نحو فناء است  , و معنى اين فنا چه خواهد بود ؟ اين همه مسائل و مسائل بسيار ديگر از 

خود بطلب  هر آنچه خواهى كه تويى و يا به قول  معرفت  نفس پيش مىآيد . و آنكه بابا افضل گفت  : از

شبسترى : بجواز خويش هر چيزى كه خواهى سخنى سخت  استوار است . و اين عبارات  هم رويى به ظاهر 

دارند و رويى به باطن , همچون خود انسان , بلكه و جز آن از ديگر آفريده ها كه رويى بدن سوى دارند و رويى 

به اهميت  اين دانش , كه معرفة النفس است  , نيست  . همه علوم عقلى مبتنى بر  بدان سوى . هيچ دانشى

 آن است  , لذا

 433صفحه : 

همه معلمان حقيقى و مكملان نفوس انسانى بشر را به مطالعه كتاب  تكوينى ذاتشان , كه همان معرفة النفس 

صحيفه ذات  انسان و عين كتاب  حقيقت   است  , ارجاع فرموده اند . و چون علم و عمل انسان سازند و متن

او مى گردند , سرانجام در آگاهى او به آنچه اندوخت  و آن گرديد نيز ارجاع به كتاب نفسش مى دهند كه هرچه 

( .  14:  17در وى نوشت  همان است  و به وى گويند :  اقرأ كتابك  كفى بنفسك  اليوم عليك  حسيبا  ) اسراء 

قرآن كريم , خداوند متعال انسان را به مطالعه و تأمل و تفكر و تدبر در كتاب  وجودش امر  در بسيارى از آيات 

مى فرمايد , دو كتاب  آفاق و انفس را با هم ذكر كرده است  و ارائه آياتش را در آن دو نام برده است و انسان 



 ( . 53:  41صلت  را بدان اختصاص داده است  :  سنريهم آياتنا في الآفاق و في أنفسهم  ) ف

حضرت  نوح پيغمبر ) ع ( مردم را به مطالعه صحيفه نفسشان دعوت  كرده است  چنانكه قرآن از وى حكايت  

 ( . 14و13:  71فرمود كه گفت  :  مالكم لا ترجون لله وقارا و قد خلقكم اطوارا  ) نوح 

منتهاى عمرش به حسب  تجدد امثال و  اطوار به يك  معنى دقيق اين است  كه انسان را از ابتداى حدوث  تا

حركت  جوهرى , انتقالاتى جبلى باطنى در كمال , و حركاتى طبيعى و نفسانى است  كه از تكرار اعمال ناشى مى 

گردند , چنانكه از اعمال مقامات  و احوال ناشى مى شوند . بنابراين , انسان همواره از صورتى به صورتى و از 

يده اى به عقيده اى و از حالى به حالى و از مقامى به مقامى و از كمالى به كمالى در خلقى به خلقى و از عق

انتقال است  , تا سرانجام يا از كاملين مى گردد و به عالم عقلى مى پيوندد و صاحب قوت  ظهور در مظاهر و 

 نشئات  مى گردد چنانكه كاملى گويد : در كمال سير اطوار وجود

 ديده امنهصد و هفتاد قالب  

 ( 1و يا با شياطين محشور مى گردد . بحث  تفصيلى و بيان آن به وقتش خواهد آمد . ) 

( از رسول الله ) ص (  329ط مصر , ص  2هـ . ق ( در غرر و درر ) ج  436علم الهدى سيد مرتضى ) متوفى 

 روايت  كرده است  كه آن جناب  فرمود : اعلمكم بنفسه اعلمكم بربه .

( گويد :  ان بعض ازواج النبى ) ص ( سألته متى يعرف  الانسان  274, ص  1جلس نوزدهم آن ) ج و نيز در م

 ربه ؟ فقال : إذا عرف  نفسه . پاورقى :

 قسمتى از اين مطالب  را از تفسير فاتحه صافى فيض , در بيان صراط مستقيم نقل بترجمه نموده ايم . - 1

 434صفحه : 

هـ . ق ( در غرر و درر آورده كه از  510احد بن محمد تميمى آمدى ) متوفى آمدى ) عالم اوحدى عبدالو

اميرالمؤمنين على ) ع ( سؤال شد كه عالم علوى چيست  ؟ سخن امام در آن جواب  بدين عبارت  مى رسد :  و 

اگر نفس ناطقه ( يعنى  1خلق الانسان ذانفس ناطقة ان زكيها بالعلم و العمل فقد شابهت  جواهر اوائل عليها . ) 

انسانى با علم و عمل تزكيه شود به حسب وجودش مشابه جواهر اوائل علل خود مى گردد . علل اوائل او صور 

نورى علمى عالى و عارى از موادند و غالب  و قاهر و مستولى بر عالم طبيعت اند , نفس ناطقه انسانى از علم و 

 د وجودى پيدا مى كند .عمل مشابه آنان مى گردد و آنچنان اشتداد و تأك

شيخ رئيس ابوعلى سينا , علاوه بر اينكه در كتب  عقلى و فلسفى خود چون شفا و اشارات  و نجات  و دانشنامه 

علائيه در نفس ناطقه انسانى و تجرد آن بحث  كرده است  , رسائلى جداگانه در اين موضوع به عربى و فارسى 

و معروف  به حجج عشر است  كه ده فصل در نفس و قواى آن و نوشته است  , از آن جمله رساله موسوم 



 مفارق عقلانى مخرج از نقص به كمال است  , و اين رساله غير از مسائل عشر اوست  , در آغاز آن گويد :

و رويت  عن امام الأئمة اميرالمؤمنين على بن ابى طالب  عليه السلام انه قال من عرف  نفسه فقد عرف  ربه .  و 

ت  رأس الحكماء ارسطاطاليس يقول على وفاق قول اميرالمؤمنين عليه السلام : إن من عجز عن معرفة سمع

نفسه فاخلق به ان يعجز عن معرفة ربه , و كيف  يرى المرأ موثقا به في معرفة شىء من الأشياء بعد ما جهل 

 نفسه الخ .

 ز گفتارى در پيرامون سيره پيمبر گويد :( سخنى نغز دارد كه پس ا 15و نيز شيخ در رساله معراجيه ) ص 

و عزيزترين انبيا و خاتم رسولان , صلى الله عليه و آله و سلم , چنين گفت  با مركز حكمت  و فلك  حقيقت  و 

خزينه عقل , اميرالمؤمنين عليه السلام , كه  يا على اذا رأيت  الناس يتقربون الى خالقهم بانواع البر تقرب اليه 

 قل تسبقهم  وبانواع الع

 پاورقى :

سئل عليه السلام عن العالم العلوى فقال صور عارية عن المواد عالية ) و في نسخة : خالية ( عن القوة و   - 1

الاستعداد تجلى لها فأشرقت  و طالعها فتلألأت  فالقى في هويتها مثاله فاظهر عنها افعاله و خلق الانسان ذانفس 

مل فقد شابهت  جواهر اوائل عللها و اذا اعتدلت  مزاجها و فارقت  الاضداد فقد شارك  ناطقة ان زكيها بالعلم و الع

 435بها السبع الشداد . صفحه : 

اين چنين خطاب  جز با چنو بزرگى راست  نيامدى , كه او در ميان خلق آنچنان بود كه معقول در ميان 

و در ادراك  معقول رنج بر تا بر همه سبقت  محسوس گفت  يا على چون مردمان در كثرت عبادت  رنج برند ت

گيرى . از سخنان سقراط در درس نود و هفتم نقل كرده ايم كه گفت  : بيهوده در شناختن موجودات  خشك  و 

 بيروح رنج مبر , بلكه خود را بشناس , كه شناختن نفس انسان بالاتر از شناختن اسرار طبيعت  است  .

اتى بلند از وى نقل كرده ايم , از آن جمله اينكه : وقتى از كنار معبد دلف  عبور مى و نيز در درس نود و ششم كلم

 كرد , ديد بالاى آن نوشته] ) خود را بشناس[)  , همين كلام را اساس فلسفه خود قرار داد .

كه ادله در اسلام , از امامان دين ترغيب  و تحريص بسيار در معرفة النفس شده است  , و اگر كسى ادعا كند 

نقلى از آيات  قرآنى و روايات  مأثور در معرفة النفس و تجرد و بقا و اطوار او شايد از هزار بگذرد گزاف نگفته 

است  . علماى اسلام در معرفة النفس و تهذيب  و تزكيه آن كتابها نوشته اند و مهمترين آنها فصوص و فتوحات  

هـ است  .  638لى بن محمد طائى حاتمى اندلسى متوفى شيخ اكبر , محيى الدين ابوعبدالله محمد بن ع

اميدوارم با همت  عالى و رغبت  كافى دوستان , در سايه توفيق خداوند عالم , در آينده نزديكى به درس و بحث  

آنها نايل آييم و راه تحصيل سعادت ابدى خود را كه تقرب  و تشبه به جمال مطلق و كمال مطلق و جلال مطلق 



 ماييم .است بپي

( گويد :  و الخبر المروى عن رسول الله ) ص ( اطلبوا العلم ولو بالصين  51در قوائم الانوار و طوالع الاسرار ) ص 

( على بن ربن  1, فسر الامام الصادق ) ع ( ذلك  العلم بقوله هو علم معرفة النفس و فيها معرفة الرب  .  ) 

له دوم نوع دوم فردوس الحكمة در طب  گويد : قال ارسطوطيلس ) طبرى , كه از قدماى اطباست  , در اول مقا

همان ارسطوست  ( الفيلسوف  : ان العلم بالنفس الناطقة اكبر من سائر العلوم لأن من عرفها فقد عرف  ذاته و 

من عرف  ذاته قوى على معرفة الله . و پس از نقل كلام ارسطو , خود گويد : و قد صدق الفيلسوف  فان من 

 هل نفسه و حواسه كان لغير ذلك  اجهل .ج

 پاورقى :

مصباح الشريعة .  قال على عليه السلام : اطلبوا العلم ولو بالصين و هو علم معرفة النفس و فيه معرفة الرب   - 1

 ( . 252, ص  2, جل و عز .  ) كتاب  المبين كرمانى , ج 

 436صفحه : 

 درس صد و بيست  و هشتم

نفس ناطقه انسانى مى پردازيم . چنانكه در علم طب جسمانى يكى از شعب  آن علم  اكنون به شرح صحيفه

تشريح است  كه آن را كالبدشناسى مى گويند , در طب  روحانى نيز يكى از شعب  آن شرح صحيفه نفس ناطقه 

صد درس را انسانى و تشريح قواى اين جوهر نورانى و بيان فروع اين شجره طيبه طوباى الهى است  . بيش از 

گذرانديم و دانستى كه عمده نظر ما در اين دروس , معرفت  نفس است  , كه خودشناسى اساس ديگر 

شناسائيهاست  و طريق معرفت به ماوراى طبيعت  و به خداشناسى است  , و علمى كه در حقيقت  انسان را به 

, همين علم است  . انسان كه خود را  كار مىآيد و او را از زيان باز مى دارد و به سعادت  ابدى مى رساند

نشناخت  چگونه خدايش را مى شناسد ؟ عارف سنائى را در حديقه اشعارى نغز است  كه در غرض ديگر آورده 

 است  و ما بدان بدين غرض تمسك  مى جوييم :

 اى شده از شناخت  خود عاجز

 كى شناسى خداى را هرگز

 چون تو در علم خود زبون باشى

 ار چون باشىعارف  كردگ

 آنك  او نفس خويش نشناسد

 ( 1نفس ديگر كسى چه پر ماسد ) 



 وانك  او دست  و پاى ناداند

 او چگونه خداى را داند

معرفت  نفس گردنه اى سهمگين و سنگين است  كه بسيارى از خاكيان , در علوم تجربى و طبيعى , كه علوم 

اند , ولى همينكه به اين كتل رسيده اند كه حس از حسى اند , در دشت  وسيع طبيعت  تا قدرى سير كرده 

صعود آن عاجز است روى برتافتند و بر ارباب  معرفت  تاختند , و از اين گردنه , كه در حقيقت  پلى عظيم از 

طبيعت  به ماوراى آن كه عوالم فسيح الهى است  و طبيعت  با همه رعنايى و زيبايى و دلرباييش سايه اى از آن 

( . عارف  رومى  30:  53افل ماندند و با آن به عناد و انكار برخاستند .  ذلك  مبلغهم من العلم  ) نجم است  , غ

 در اول دفتر دوم مثنوى گويد : آفتاب  معرفت  را نقل نيست

 مشرق او غير جان و عقل نيست

 پاورقى :

 437پرماسيدن , لمس كردن , بسودن : ادراك  و تميز كردن . صفحه :  - 1

 س خفاشت  سوى مغرب  دوانح

 حس در پاشت  سوى مشرق روان

 راه حس راه خرانست  اى سوار

 اى خران را تو مزاحم , شرم دار

 پنج حسى هست  جز اين پنج حس

 آن چو زر سرخ و اين حسها چو مس

 اندر آن بازار كاهل محشرند

 حس مس را چون حس زر كى خرند ؟

 حس ابدان قوت  ظلمت  مى خورد

 آفتابى مى چرد حس جان از

 گر بديدى حس حيوان شاه را

 پس بديدى گاو و خر الله را

 گر نبودى حس ديگر مر ترا

 جز حس حيوان زبيرون هوا

 پس بنى آدم مكرم كى بدى ؟



 كى به حس مشترك  محرم شدى ؟

 گر تو كورى , نيست  بر اعمى حرج 

 ورنه رو , كالصبر مفتاح الفرج 

نسويى , ورقاى نفس ناطقه انسانى را دو نيروى بينش و كنش است  , كه آن در مكتب  و منطق ارباب  معارف  آ

را عقل نظرى گويند و اين را عقل عملى , كه به منزلت  دو بال وى اند . اين دو قوه بايد به فعل آيند تا انسان 

 رتقا نمايد .بتواند به آسمانهاى حقايق و انوار معارف  طيران كند و به ذروه رفعت  و سعادت  ابدى خود ا

اگر توفيق رفيق گردد كه در تشريح نفس ناطقه انسانى , نمط سوم اشارات شيخ را , كه سى فصل و يا به عبارت  

ديگر سى بند در نفس است  , ترجمه و شرح كنيم و با بضاعت  مزجات  خود عرايضى كه داريم تقديم بداريم , 

 كارى كرده ايم . به قول حافظ :

 رت  كه اشارت  داندآن كسست  اهل بشا

 نكته ها هست  بسى محرم اسرار كجاست  ؟

 اميد است  كه توفيق آن را بيابيم .

اكنون به اختلاف  آراء و مذاهب  در حقيقت  نفس مى پردازيم : علامه شيخ بهايى در اواخر كشكول ) چاپ  

قول خود] ) من[)  بدان ( گويد : مذاهب  در حقيقت  نفس , يعنى آنكه هر كس به  564نجم الدوله , ص 

اشارت  مى كند , بسيار است  , و آنچه بر السنه دائر است  و در كتب  مشهور مذكور است  چهارده مذهب  

( قلب  , يعنى عضو صنوبرى  2( اين هيكل محسوس كه از آن به بدن تعبير مى شود , نفس است  .  1است  : 

( نفس اجزاى لا يتجزاى در قلب است  , و  4است  . ( نفس همان دماغ  3لحمانى مخصوص , نفس است  . 

 اين مذهب
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( نفس  7( نفس همان مزاج است  .  6( نفس اعضاى اصليه متولد از منى است  .  5نظام و پيروان اوست  . 

همان روح حيوانى است  . و قريب  به اين مذهب  است  آنكه گفت  نفس جسم لطيف  سارى در بدن است  , 

( نفس آتش و حرارت  غريزى است   9( نفس همان آب  است  .  8نند سريان آب  در گل و روغن در كنجد . ما

 1( نفس خود واجب  تعالى است  ,  تعالى عما يقولون علوا كبيرا )  11( نفس همان نفس ) دم ( است  .  10. 

به ماده بدن است  , و اين مذهب  ( نفس صورت  نوعيه قائم  13( نفس همان اركان اربعه است  .  12(  . 

( نفس جوهر مجرد از ماده جسمانى و عوارض جسمانى است  , او را تعلق به بدن است  ,  14طبيعيون است  . 

تعلق تدبير و تصوف  , و موت  قطع اين تعلق است  . اين مذهب  , مذهب  حكماى الهى و اكابر صوفيه و 



مين , مانند امام رازى و غزالى و محقق طوسى و غيرشان از اعلام , بر اشراقيون است  , و رأى محققين از متكل

اين مذهب  استقرار دارد , و اين مذهب همانى است  كه جميع كتب  آسمانى به آن اشارت  فرموده اند و همه 

كشاند  اخبار نبوى ) يعنى گفتار همه انبياء ( بر آن مطابق است  , و امارات  حدسى و مكاشفات  ذوقى بدان مى

. 

 برو اين دام بر مرغ دگر نه

 كه عنقا را بلندست  آشيانه

( . از براهينى كه در تجرد نفس ناطقه در  2اين بود گفتار علامه بهايى در كشكول كه نقل به ترجمه كرده ايم ) 

دروس گذشته آورده ايم دانستى كه مذهب حق همان چهاردهم است  كه نفس جوهر روحانى است  , و 

ديگر نيز داريم كه اگر صلاح ديديم در وقتش عنوان مى كنيم . و ما تاكنون قريب هفتاد دليل عقلى , غير براهين 

از آيات  قرآن و روايات  سفراى وحى و اقوال اعاظم حكما و اكابر عرفا , در اين موضوع معتنى به و مهم 

 و سلم و تابعين و اعاظم گردآورده ايم . بدان كه جمهور صحابه رسول الله صلى الله عليه و آله

 پاورقى :

 43:  17اسراء  - 1

( در تعديد مذاهب  قدما در نفس است  , و جلد  282رحلى , ص  1فصل دوم مقاله اولاى نفس شفا ) ج  - 2

( پس از نقل آنها از شفا بحث  و تحقيق دارد . و همچنين در جلد چهاردهم بحار , باب  59چهارم اسفار ) ص 

( چهارده مذهب  مذكور را از محقق  408و ص  391387الروح و احوالهما ) چاپ  كمپانى , ص  حقيقة النفس و

كاشانى در روض الجنان , به همان عبارت شيخ در كشكول نقل كرده است  . ظاهرا شيخ در كشكول از همان 

 روض الجنان نقل كرده است  .
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اماميه , چون ابن بابويه و شيخ مفيد و علم الهدى سيد مرتضى   حكماى الهى و اكابر عرفا و قدماى علماى بزرگ

و بنى نوبخت  , كه از آيات  وحى و منابع علمى ائمه معصومين خود استفاده كرده اند , و نيز علماى بنام اهل 

تسنن , چون غزالى و فخررازى , همگى در اين اعتقاد متفق اند كه انسان غير از اين هيكل محسوس است  , 

لكه جوهر روحانى قائم به ذات  خود است  , و به خرابى بدن فانى نمى شود , و بعد از موت  , كه همان قطع ب

تعلق نفس به بدن است  , باقى و دراك  است  , و مدار تكليف  فهميدن همين اصل اساسى است  , جز اينكه 

بعضى از آيات  , قائل آرايى فائل شده اند ,  بعضى از متكلمين اسلامى , به ظواهر برخى از روايات مأثور و احيانا

از آن جمله مذهب  چهارم و پنجم و بخصوص آنكه قريب  به قول هفتم بود كه] ) نفس جسم لطيف  سارى در 



بدن است[)   . اين گروه ملائكه را , كه با اختلاف  مراتب وجوديشان عقول مفارقه و نفوس مدبره اند , نيز 

. و اين لطيف  كه اينان مى گويند غير از لطيف  بدان معنايى است  كه يكى از اسماء اجسام لطيف  مى دانند 

( . لطيف  , بدين معنى كه اينان  14:  67الله تعالى است  مثل  ألا يعلم من خلق و هو اللطيف  الخبير  ) ملك  

و آب  از خاك  . و بر مبناى  مى گويند , جسم رقيق و روان است  , مثل اينكه بگويى هوا از آب  لطيفتر است  ,

اين پندارشان چيزهايى در كتب  عقايد اسلامى , كه همان كتب  كلامى آنان است  , نوشته اند . و ما , چون در 

مسير علمى خودمان با نور برهان پيش مى رويم , اكنون متعرض مبانى آرايشان نمى شويم تا وقت  آن فرا رسد 

اسم , در آيات  و روايات  و در كتب  حكمت و طب  , به معانى بسيارى اطلاق . و بدان كه روح , به اشتراك  

مى شود كه در همين دروس بيان مى كنيم , و اينك  غرض ما در تميز روح بخارى و روح انسانى است  . طبيب  

يضاوى كه در كتب طب  مى گويد روح , يعنى روح بخارى , و در بعد شرح مى دهيم . قاضى عبدالله بن عمر ب

در طوالع الانوار و شمس الدين محمود اصفهانى در شرح آن , به نام مطالع الانظار , چنين گفته اند كه منكرين 

تجرد نفس ناطقه را اختلاف  است  : ابن راوندى گويد نفس جزء لايتجزى در قلب  است  . و نظام گويد : نفس 

ن باقى است  و منحل نمى گردد و فاسد نمى شود . تا اجسام لطيف  سارى در بدن است  , از اول عمر تا آخر آ

شرح  1ج388در بدن سارى است  بدن زنده است  , و چون از آن جدا شد بدن مرده است  . ) هامش ص 

مواقف  و چند كتاب  ديگر كلامى , چاپ  مصر ( بنابراين نقل , مذهب  چهارم رأى ابن راوندى است  , و نظام را 

 غير از چهارده مذهبمذهب  ديگر است  كه 
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( گويد] : ) قومى از نظاميه  125ط مصر , ص  1مذكور است  . ابوالحسن اشعرى در مقالات  الاسلاميين ) ج 

زمان ما قائل اند كه انسان جزء لايتجز است[) . و نيز در همان متن و شرح آورده اند كه بعضى گفته اند : نفس 

دم و بلغم و سوداست  . پس در مذهب  دوازدهم , مقصود از اركان اربعه اخلاط اخلاط اربعه است  كه صفرا و 

 اربعه است  .

و نيز گفته اند كه بعضى بر اين عقيدت اند كه نفس قوه اى است  در دماغ كه مبدأ حس و حركت  است  , و 

مقصود مذهب  بعضى بر اين عقيدت  كه نفس قوه اى است  در قلب  كه مبدأ حيات  در بدن است  . پس 

دوم و سوم نيز بايد به همين معنى باشد , نه فقط جسم قلب  و دماغ , و بايد همين معنى را , كه بودن قوه 

 اى خاص در بدن باشد , در مذهب  اول نيز اعتبار كرد , و گرنه صرف  كالبد بيجان نفس نيست  .

سانى در صراط تكامل خليفة الله مى شود مذهب  يازدهم اگر سخنى برمز باشد قابل تصديق است  , كه نفس ان

و باذن الله خوارق عادات  و معجزات  و تصرف  در ماده كائنات  و دست  تسلط بر كلمات  وجوديه تواند داشته 



 باشد و كار خدايى كند .

نقا آن بيت  كه شيخ بهايى در آخر آورده است  , از ديوان حافظ شيرين سخن است  , اى , طائر عرش آشيانه ! ع

سيمرغ است  . سيمرغ مرغى است  كه بر سر شجره طيبه طوبى , كه درخت  بهشتى بسيار عظيم است  , 

آشيان دارد كه عنقا را بلند است  آشيانه . صفير سيمرغ بيدار كننده خفتگان است  . اى سالك  راه , گوهر شب  

ست  , و درخت  طوبى در كوههاى قاف  افروز , كه آنرا گوهر شب  چراغ گويند , روشنى او از درخت  طوبى ا

است  , و كوه قاف گرد جهان در آمده است  : هو اسم الجبل المحيط بالأرض . به سر منزل عنقا رسيدن را مرغ 

(  . آن شيرين سخن با  2( و احطت  بما لم تحط به )  1سليمان بايد كه منطق طير داند ,  علمنا منطق الطير ) 

 به سر منزل عنقا نه به خود بردم راه من همدهن است  كه : من

 قطع اين مرحله با مرغ سليمان كردم

 آفرين بر همتش كه باز گويد :

 تو و طوبى و ما و قامت  يار

 فكر هر كس به قدر همت  اوست

 پاورقى :

 . 16:  27نمل  - 1

 . 22:  27نمل  - 2
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 درس صد و بيست  و نهم

. چنانكه گفته ايم , لفظ روح را , به اشتراك  اسم , معانى متعدد است  .  سخن در تعريف  روح بخارى است 

روحى كه در كتب  طب  استعمال مى گردد غير از روح به معنى نفس ناطقه انسانى است  . و مى توان گفت  

ب  مى كه بحث  روح از روح بخارى شروع و به روح القدس و روح الله منتهى مى گردد . چنانكه طبيب  دل و قل

گويد و مقصودش همان عضو صنوبرى لحمى مخصوص است  كه در جانب  چپ  انسان قرار دارد و يكى از 

اعضاى بدن اوست  , ولى قلب  را در قرآن و روايات  و در اصطلاح حكمت  و عرفان معنى ديگر است  كه يكى 

ده و احكام ماده است  . به قول از مراتب  شامخ وجودى نفس ناطقه انسانى است  , كه حقيقتى وراى عالم ما

 ( : 339حكيم سنائى در اواخر باب  پنجم حديقه ) ص 

 پاره گوشت  نام دل كردى

 دل تحقيق را بحل كردى



 تو زدل غافلى و بيخبرى

 دگرست  آن دل و تو خود دگرى

 اينت  غبنى كه يك  رمه جاهل

 خوانده شكل صنوبرى را دل

 اين كه دل نام كرده اى بمجاز

 پيش سگان كوى اندازرو به 

 دل كه بر عقل مهترى دارد

 نه به شكل صنوبرى دارد

همچنين روحى كه طبيب  گويد با روحى كه الهى گويد : روح آن جسم است  و روح اين با همه درجات  و 

مراتبش و راى جسم و جسمانى و فوق طبيعت  مادى است  . شيخ رئيس در برخى از رسائلش گويد : روح 

 ( . 1ن گويند و نفس ناطقه را روان ) بخارى را جا

روح بخارى چيست  ؟ روح بخارى جسم رقيق سيال حار متكون از عناصر امتزاج و مزاج يافته متكون از خون 

است  و حامل قواى حس و حركت  و غيرهما مى باشد , و چون متكون از آنهاست  از جنس آنهاست  و مى 

متصاعد از آن طبايع مزاج يافته و عصاره اى به نام خون گرديده بدانى ,  توانى به تعبير ديگر اين روح را دخانى

اما دخانى رطب  , و اين دخان متصاعد فوق آنها را آسمان آنها خوانى , و اين معنى را يكى از مظاهر آيه كريمه  

 ( قرار دهى . 11:  41ثم استوى إلى السماء و هى دخان  ) فصلت  

رى جسم لطيف  گرم است  كه از لطافت  اخلاط اربعه تن حاصل مى شود , چنانكه به عبارت  ديگر , روح بخا

 اعضا از كثافت  اخلاط متكون مى گردند , و اين را روح حيوانى نيز

 پاورقى :

 : و قد ذكره الشيخ في بعض رسائله الخ . 61رحلى , باب  پنجم نفس , اواسط فصل آخر , ص  4اسفار , ج  - 1

 442صفحه : 

د و حامل قواست  . و چون قوى اصناف  سه گانه حيوانى و نفسانى و طبيعى اند , روح بخارى حامل آنها خوانن

 را نيز بر سه صنف  دانسته اند و به صورت جمع , ارواح بخارى گويند .

در كتب  تشريح , اعضاى انسان به رئيسه و غير رئيسه تقسيم شد . اعضاى رئيسه مبادى قوايى هستند كه در 

اى شخص يا در بقاى نوع به آن اعضا نيازمندند . در بقاى شخص , به سه عضو : يكى قلب  كه مبدأ قوه بق

حيوانى است  , و ديگرى دماغ كه مبدأ قوه حس و حركت  است  , و ديگر كبد كه مبدأ قوه تغذيه است  . و در 



 ت  .بقاى نوع , به چهار عضو كه همان سه چيز به اضافه چهارمى كه أنثيين اس

به بيان ديگر قوى بر سه قسم اند : قسمى قواى طبيعى كه در كبد است  , و قسمى قوه حيوانى كه در قلب  

است  , و قسمى قوه نفسانى كه در دماغ است  . شيخ اشراق در پرتو نامه , پس از تعديد قواى حواس باطنى 

 انسان]  كه در دروس آتيه خواهد آمد[  , گفت  :

وتها روح حيوانى است  . و اين روح جسم لطيف  گرم است كه از لطافت  اخلاط تن حاصل حامل اين جمله ق

مى شود , همچون اعضا از كثافت  آن , و آن از تجويف  چپ  دل بيرون مىآيد , و روح حيوانى خوانندش . و آن 

حركت  از اين شاخ  شاخ كه به دماغ روز و معتدل شود به تبريد دماغ , آن را روح نفسانى خوانند , و حس و

حاصل مى شود . و آن شاخ كه به جگر رود , قوتهاى نباتى دهد , چون غاذيه و غير آن , و اين را روح طبيعى 

خوانند . و كسى را كه راه نفوذ اين روح به عضوى بسته شود , آن روح كشته شود و آن عضو بميرد . و نيز اگر 

 و روح از نايافت گذرگاه بازماند از نفوذ .اندامى را محكم ببندند , حالى تفسيده شود 

از آنچه كه گفته ايم دانسته شد كه اصل اين ارواح سه گانه همان روح حيات يعنى روح حيوانى است  . و آن 

دوى ديگر , كه روح نفسانى و روح طبيعى اند , شعبه ها و شاخه هاى اويند , كه چون به كبد رسد به نام روح 

اغ رسد به نام روح نفسانى موسوم گردد , چنانكه در قلب  به نام روح حيوانى , و هر سه طبيعى , و چون به دم

 روح بخارى اند .

حاج ميرزا محمدتقى طبيب  شيرازى , معروف  به حاج ميرزا بابا و حاج آقا بابا و ملقب  به ملك  الاطباء , در 

 ولبيان اقسام ثلاثه ارواح گويد : سه قسم ارواح حامل شد چو محم

 كه بيش و كمتر از آن نيست  معقول

 چو اصل جملگى روح حياتست

 دو قسم ديگر از وى باثباتست

 443صفحه : 

 بدان خود روح حيوانست  در دل

 كه او از صفوت  دم گشت  حاصل

 چوآيد در كبد روح طبيعيست

 كزو اعضا چو اغصان ربيعيست

 چو شد اندر دماغ و يافت  تعديل

 بديلزحيوانى به نفسى گشت  ت



( مقصودش از  946, ص  4) دانشمندان و سخن سرايان فارس , تأليف  محمدحسين ركن زاده آدميت  , ج

مصراع نخستين اين است  كه اين ارواح حامل قواى سه گانه حيوانى و نفسانى و طبيعى اند , و به لحاظ 

 اند . محمولشان كه اين سه قوه اند , آن ارواح , كه حامل اند , به سه قسم منقسم

و اعضايى كه رئيس نيستند يا خادم اعضاى رئيسه اند و يا غير خادم , و غير خادم نيز به اعضاى مرئوسه و غير 

مرئوسه منقسم است  . اعضايى كه خادم اعضاى رئيسه اند , مثل اعصاب  كه خادم دماغ اند , و شرايين كه 

خادم انثيين اند . اعضاى غير رئيسه و غير خادمه  خادم قلب اند , و اورده كه خادم كبدند , و اوعيه منى كه

اعضايى هستند كه قوى از اعضاى رئيسه به سوى آنها جريان دارند , چون كليه ها و معده و طحال , كه به 

فارسى سپرز گوييم , و ريه , كه آن را شش خوانيم . اعضايى كه نه خادمه اند و نه رئيسه و نه مرئوسه آنهايى 

ان به قواى غريزيه اى اختصاص دارند , و از اعضاى رئيسه به سوى آنها قواى ديگرى جارى نمى هستند كه خودش

 گردد , چون استخوانها و غضروفها .

 درس صد و سى ام

در درس قبل , كلمات  روح , جان , روح حياتى يا حيوانى , روح طبيعى , روح نفسى يا نفسانى , قلب  , قوه , 

, و هر يك  را اطلاقات  گوناگون است  , چنانكه درباره روح اشاره كرده ايم كه از انزل همه به اصطلاح طبيب اند 

مراتب  , كه بخارى است  , آغاز و به روح القدس و روح الله انجام مى يابد . همچنين جان , كه شيخ رئيس 

, با عرض عريض مزاجشان گفته روح بخارى را جان گويند , اين جانى است  كه انسان و ديگر حيوانات  , مطلقا 

در اعتدال , داراى آن اند , ولى فيلسوف  كه اثبات  مى كند حيوان غير انسان را روح و جان مجرد به تجرد 

برزخى است  , غير اين جان طبى است  , هر چند آن جان به واسطه اين جان طبى به بدن تعلق دارد . و روح 

زخى و در مقام تعقل مجرد به تجرد عقلانى است  و براى آن مقام انسانى , كه در مقام خيال مجرد به تجرد بر

 فوق تجرد است  , غير از اين جان جسم لطيف  كذا و كذاست  . سعدى گويد :

 444صفحه : 

 تن آدمى شريفست  به جان آدميت

 نه همين لباس زيباست  نشان آدميت

چند روح بخارى نفسانى قائم به او و ظل و همچنين مراد از روح نفسى يا نفسانى نفس ناطقه نيست  , هر 

اوست  . و نيز مراد از روح حيوانى همين روح حياتى جسمانى است  , نه آن روح مجرد به تجرد برزخى حيوان 

كه باز اين روح حيوانى طبى ظل او و قائم به اوست  . و قوه را نيز اطلاقاتى است  كه به وقتش بتفصيل عنوان 

ز اشارتى در دروس گذشته شد . و طبيعت  نيز در نظر طبيب  و فيلسوف  و عارف  مى شود . و در قلب  ني



اطلاقاتى دارد . پس اگر گويى] : ) نفس جسم است  و نفس جسم نيست[)   , روا بود , كه وحدت موضوع 

صادق نيست  و تناقض نگفتى , و دانستى كه در تناقض هشت  وحدت شرط است  . و نيز اگر گويى] : ) نفس 

 جوهرى است  پيدا و نفس جوهرى است ناپيدا[)  , تناقض نگفتى , و هكذا .

معلم ثانى , ابونصر فارابى , را رساله اى موجز و بسيار مفيد در اطلاقات عقل است  . بايد به تأسى وى رسائلى 

 در اطلاقات  روح و قلب  و نفس و جز آنها نوشت  .

در فردوس الحكمه در طب  , مقاله دوم نوع دوم آن را , حاوى ده  على بن ربن طبرى , كه از قدماى اطباست  ,

باب  , در جوهر بودن نفس ناطقه و تجرد و بقاء و تدبير او در بدن و قوى و افعال او نوشته است  , و كلماتى 

 بلند در نفس و عقل از فلاسفه بزرگ  حكايت  كرده است  .

 ( , در ارواح بخارى , گويد : 20نفيس , ص على بن ابى الحزم قرشى در كليات  طب  ) شرح 

الارواح و لا نعنى بها ما يسميه الفلاسفة النفس الناطقة كما يراد بها فى الكتب  الالهية بل نعنى بها جسما لطيفا 

 بخاريا يتكون عن لطافة الأخلاط كتكون الأعضاء عن كثيفها و الأرواح هى الحاملة للقوى .

سه گانه را دانسته ايم , مذهب  هفتم از مذاهب در حقيقت  نفس , كه در درس تبصره حال كه ارواح بخارى 

پيش نقل كرده ايم , بخوبى معلوم مى گردد , كه قائل آن نفس انسانى را همان روح بخارى مى داند كه به روح 

ت] :  ) نفس حيوانى و طبيعى و نفسانى منقسم است  . و قائل به اين مذهب  و آنكه قريب  به او بود , كه گف

جسم لطيف  سارى در بدن است[)   , هر دو , قائل يك  چيزند , و در نتيجه حقيقتى براى انسان وراى جسم و 

طبيعت  مادى عنصرى قائل نيستند , و موت  را , در واقع , فنا و زوال انسان مى دانند . و به ادله اى كه در 

 تجرد

 445صفحه : 

 و بيان كرده ايم و مى كنيم بطلان اين گونه مذاهب  دانسته مى شود .و بقاى نفس ناطقه انسانى اقامه 

تبصره در نظر بدوى , از ظاهر برخى از اقوال منقول از اهل بيت  عصمت  و وحى , كه مربيان و معلمان روحانى 

 بشرند , گمان مى رود كه روح انسانى سارى در بدن است  و موافق با مذهب  هفتم مى نمايد كه نفس روح

حيوانى و , به عبارت  ديگر , جسم لطيف  سارى در بدن است  . مثل اينكه از اميرالمؤمنين على عليه السلام نقل 

شد كه مثل روح در بدن مثل آب  در گل است  . مى دانيم كه آب  در برگ  گل سازى است  , و آب  جسم سيال 

بايد روح جسم لطيف  سارى در بدن , يعنى  است  . اگر اين سخن از آن حضرت  باشد و ظاهر آن اخذ گردد ,

همان روح حيوانى باشد , و نظاير آن در برخى از روايات  ديده مى شود . در اين گونه مسائل بايد گفت  كه 

اصل دليل عقلى است  و برهان عقلى متبع است , يعنى بايد ببينيم از دليل عقلى ناصع و خالص چه استفاده 



يد , و گرنه دور لازم آيد . در گفتار بزرگان بايد تأمل بسزا كرد , و به قول متأله مى شود و برهان چه مى گو

سبزوارى در خطبه اسرار الحكم] : ) تا مشكلى مى رسد تبادر به رد و انكار نكنيد , كه مطالب  عاليه را فهميدن 

 هنر است  نه رد و انكار . مثنوى :

 نكته ها چون تيغ فولادست  تيز

 سپر واپس گريز[) .گر ندارى تو 

پس , اگر روايت  به طور مسلم و قطع معلوم شده است  كه از معصوم صادر گرديده , هرگاه بظاهر معارض با 

برهان قطعى و يقينى است  , اگر ممكن است  كه براى گفتارش محملى صحيح يافت  فهو المراد , و گرنه در آن 

ه برهان عقلى يقين داريم كه كلام معصوم از هرگونه دغدغه و توقف بايد كرد تا توفيق فهم آن فراهم گردد . ب

 ناروايى و نارسايى معصوم است  و تناقض و تضاد در احكام و افعال و اقوالشان نيست  .

اميرالمؤمنين على عليه السلام بياناتى ديگر در تجرد و بقاى نفس و مراتب  نفس و عقل دارد كه اگر بخواهيم 

 ر اين موضوع نقل كنيم خود مستلزم تدوين كتابى بزرگ  خواهد بود .آيات  و روايات  را د

طنطاوى را در كتاب  الارواح سخنى بلند است  كه مى گويد : مدار هر دين بر دو امر است  : يكى وجود الله 

ات  را تعالى , و ديگر بقاى ارواح انسانها بعد از موت  . و فضل هر دين به اين دو امر است  , و گرنه بايد حي

 446( صفحه :  1باطل و وجود را بى ثمر گفت  . ) نقل به ترجمه ( ) 

بدان كه سفراى الهى حقايق و معارف  را به فراخور استعداد و فهم مخاطب تنزل مى دادند و به قدر عقولشان با 

د از آنان سخن مى گفتند , تا هيچ كس از سفره شان بى بهره نماند . تعبيرى ديگر درباره روح و جس

( به اين  231اميرالمؤمنين ) ع ( نيز منقول است  و آن را شيخ بهايى در كشكول ) چاپ  نجم الدوله , ص 

صورت  آورده است] :  )  نقل عن اميرالمؤمنين ) ع ( انه قال الروح فى الجسد كالمعنى فى اللفظ [)  و پس از 

ن من هذا[) .  و نيز در مجموعه اى نفيس كه نقل اين عبارت  گفت ] :) قال الصفدى و ما رأيت  مثال احس

محتوى چندين رساله در علوم عديده است  آمده است  كه] )  قال اميرالمؤمنين عليه السلام : الروح فى الجسد 

 ( 1كالمعنى فى اللفظ . [)  ) 

را معنى يا فرض بفرماييد مصحفى كه در دست  داريد يا ديگر كتب  و نوشته ها را كه مى خوانيد , هر كلمه 

معانى متعدد است  . آيا اين كلمات  , معانى خودشان را در بر دارند به طورى كه محتواى آنها همان معانى 

است  كه در آنهاست  ؟ كتاب  جز اين است  كه كاغذ و مركب  است  ؟ و كاغذ يا چوب و سنگ  و استخوان و 

ادات اند و مركب  و غير آن جز اين است  كه پوست  و غيرها كه بر آنها مى نويسند جز اين است  كه جم

جمادند ؟ و يا اگر بر چوب و سنگ  و ديگر چيزها كلمات  و عباراتى حك  كرده اند , غير از اين است  كه در 



همان جمادات  گوديهايى پديد آمده است  ؟ و يا اينكه از ريگ  و خاك  و نخ و پشم و غيرها كلمات  و اشعار و 

فرشها و زمينها و چيزهاى ديگر ترسيم مى گردد , جز اين است  كه همه جمادات  توپرند و همه عبارات  بر روى 

را معانى است  ؟ آيا معانى در اين كلمات  به طور مظروف  در ظرف  قرار دارند ؟ آيا اين پنبه و پشم و اين 

قائق مرسله و مفاهيم مطلقه سنگ  و ريگها حاوى و ظرف  حقائق مجرده اند ؟ مگر بسيارى از معانى كلمات  ح

نيستند ؟ آيا ممكن است  كه اين معانى مجرده مظروف  اين الفاظ و نوشته ها و اين الفاظ ظروف  آنها باشد ؟ 

مگر در دروس گذشته برهان اقامه نكرده ايم كه جسم و جسمانى وعاى كليات  مرسله مجرده نمى گردند ؟ مگر 

و معارف  گوهرهايى از عالم امر و ماوراى طبيعت اند ؟ و در عين حال بايد  چندين دليل اقامه نگرده ايم كه علوم

بگوييم كه اين الفاظ بكلى از معانى خود بريده و گسيخته اند و هيچ گونه ربط و تعلق بين آنها و معانى آنها 

 نيست  و يا اينكه دلالت  وضعى

 پاورقى :

بقاء الارواح بعد الموت  و لافضل لدين الا بهذين فاذا لم ان مدار كل دين على امرين اثنين وجود الله و  - 1

يكونا فلا كفاءة لدين و لافضل و لا مزية لنجلة بل تكون الحيوة باطلة و هذا الوجود بغير مزية و لا ثمرة و هذا 

ه اين مجموعه متعلق به كتابخان - 1( و بديهى است  كه مراد روح انسانهاست  .  15هو اليأس المبين . ) ص 

 447محقر اين حقير است  . صفحه : 

دارند و ارتباطى وضعى بين آنها و معانى آنها وجود دارد ؟ بديهى است  كه الفاظ را با معانى ارتباط وضعى است  

, و تا براى انسان علم به وضع حاصل نگردد از الفاظ معانى آنها نيز براى او حاصل نمى گردد . آيا الفاظ و عبارات  

ه علامات  و امارات  و حكايات  براى معانى گفتن , كه انسان از شنيدن و ديدن آنها و يا به نحو ديگر را جز اينك

از احساس و پى بردن به آنها به حسب  علم به وضع منتقل به معانى آنها مى گردد , چيز ديگرى مى توان گفت  

 وح اينچنين است  ؟؟ پس لفظ چيزى است  و معنى چيز ديگر . آيا نسبت  بدن يا جسد با ر

 درس صد و سى و يكم

اين درس در پيرامون همان موضوع تبصره دوم درس قبل است  كه نسبت  روح با بدن و معنى با لفظ چگونه 

است  . دانستيم كه لفظ ظرف  معنى نيست  , و تعبير معنى در لفظ را , اگر بخواهيم به طور جمود در ظاهر 

مى نمايد , بلكه اين گونه بيانات  را بايد به عنوان تقريب  واقع به ذهن , در عبارت  معتبر بدانيم , نادرست  

لباس تنظير و تشبيه و تمثيل , دانست  و جهت آن را دريافت  , كه بدين لحاظ البته درست  خواهد بود , و در 

باشد , بلكه بايد   مثال لازم نيست  كه در همه جهات  بين طرفين تشبيه , كه مشبه و مشبه به باشند , مشابهت

ديد وجه تشبيه چيست  , مثلا وقتى كه گفتيم] : ) زيد مانند شير است[)   , مراد اين است  كه زيد دلير است  



نه اينكه در ديگر احوال و اوصاف  و اندام شير شريك  است  . در عبارت  فوق كه] ) روح در جسد مانند معنى در 

روح بخارى باشد تشبيه نادرست  است  , زيرا روح بخارى در بدن است  و  لفظ است[)   , اگر مراد از روح همان

سارى در اوست ولى معنى در لفظ چنين نيست  , و اگر به معنى نفس ناطقه بگيريم , با كلمه] ) در[)  , كه 

اصوب   مفيد ظرفيت  است  , نادرست  مى نمايد , زيرا اگر گفته شود] : ) جسد يا بدن در روح است[)   اولى و

است  از اينكه بگوييم ] :) روح در جسد است[)   , علاوه اينكه بدن قائم به نفس ناطقه و نفس ناطقه قائم بر 

 آن است  و لفظ با معنى اينچنين نيست  .

مسلما معنى دوم مراد است  , و كلمه] ) در[)  مفيد صرف  تعلق و ربط است , چنانكه در مشبه به , اعنى معنى 

ست  . و محط نظر اين است  كه همان طور كه معنى و لفظ در عين حال باهم ارتباط وضعى دارند و در لفظ , ا

در حقيقت دو چيزند كه لفظ چيزى است  و معنى چيز ديگر و خارج از او , همچنين جسد با روح كه روح در 

د . پس اين عبارت  مى واقع وراى جسد است  و گوهرى خارج از اوست  هر چند با او تعلق تصرف  و تدبر دار

 448فهماند كه روح همان صفحه : 

نفس ناطقه انسانى است  و خارج از بدن و وراى آن است  ولى با او نحوه تعلقى دارد . لذا صفدى آن را ستود 

 و تحسين كرد .

ن مثل از اين توجيه و تقريرى كه تقديم داشتيم معلوم مى شود كه در آن عبارت نخستين كه] ) مثل روح در بد

آب  در گل است[)   مراد از روح روح بخارى نيست  , بلكه يكى از مراتب  نفس را , كه تجلى او در بدن و قوام 

و قيام بدن به آن است  , بيان فرموده است  , و به عبارت  اخرى مى رساند كه بدن مرتبه نازله نفس است  , در 

خيال و وهم و عقل چون معنى در لفظ است  , و در مقام مقام طبع مانند آب  در برگ  گل است  , و در مقام 

فوق عقل فوق نسبت  معنى در لفظ . پس نفس ناطقه از جهت  قرب  با بدن مانند آب  در گل و از جهت  بعد 

 فوق نسبت  معنى در لفظ است  .

ت  اين گونه خواهى گفت  كه] ) چرا در عبارت  قائل به مذهب  هفتم كه گفت  : نفس همان روح حيوانى اس

توجيهات  نمى كنيد ؟[)  يعنى مراد او هم اين باشد كه روح حيوانى مرتبه نازله نفس ناطقه و پرتوى از روح 

 مجرد انسانى باشد و ايراد و اعتراضى بر قائل آن وارد نيايد .

نسانى مى بود در جواب  گوييم اگر قائل اين قول را قول ديگرى در بقاى نفس ناطقه پس از مرگ  و تجرد روح ا

و به اين لطيفه الهيه پى مى برد , بدون ترديد گفتار ديگرش را كه بظاهر مشعر بر خلاف  آن باشد توجيهى وجيه 

مى نموديم . ولى اين شخص مى گويد : نفس انسانى فقط همين روح حيوانى , يعنى روح بخارى است  و 

ين را دهها بيانات  عقلى و برهانى در تجرد و بقاى روح بس . با اين پندار ديگر چه جاى توجيه ؟ اما اميرالمؤمن



 انسانى است  . از آن جمله مى فرمايد :

والله ما قلعت  باب  خيبر , و قذفت  به اربعين ذراعا لم تحس به اعضائى , بقوة جسدية و لا حركة غذائية و 

 ( . 1لكنى ايدت  بقوة ملكوتية و نفسى بنور ربها مضيئا  ) 

د به خدا من به قوت  جسدى و حركت  غذايى در از قلعه خيبر بر نكندم كه آن را چهل ذراع بدور ) يعنى سوگن

انداختم كه اعضايم آن را حس نكرده است  , و لكن به قوت  ملكوتى و نفسى كه به نور رب  خود فروزان است  

 مؤيد بودم . ( علاوه اينكه دانستى كه مدار هر دين بر دو امر

 پاورقى :

, امالى شيخ صدوق ) طبع ناصرى ( , مجلس  235بشارة المصطفى لشيعة المرتضى ) طبع نجف  ( , ص  - 1

 . 307هفتاد و هفتم , ص 

 449صفحه : 

 است  : يكى ايمان به وجود حق تعالى , و ديگر اعتقاد به بقاى ارواح پس از موت  .

ملكوتى نفوس اولياى الهى , عارف  رومى در اول در پيرامون بيان عرشى اميرالمؤمنين على عليه السلام در قوت  

 دفتر سوم مثنوى گويد : قوتت  از قوت  حق مى زهد

 نز عروقى كز حرارت  مى جهد

 اين چراغ شمس كو روشن بود

 نز فتيله پنبه و روغن بود

 سقف  گردون كو چنين دائم بود

 نز طناب  و استنى قائم بود

 قوت  جبريل از مطبخ نبود

 خلاق و دود بود از ديدار

 همچنين اين قوت  ابدال حق

 هم زحق دان نز طعام و از طبق

 و نيز عارف  جامى در سلسلة الذهب  در اشاره به واقعه خيبر گويد : آن على كش منم بجان بنده

 سبلت  نفس شوم را كنده

 بر صف  اهل زيغ با دل صاف

 بهر اعلاى دين كشيده مصاف



 بوده از غايت  فتوت  خويش

 حول خويش و قوت  خويش خالى از

 قدرت  و فعل حق از و زده سر

 كنده بى خويشتن در خيبر

 خود چه خيبر كه چنبر گردون

 پيش آن دست  و پنجه بود زبون

بنابر تحقيقى كه در لفظ و معنى گذشت  , اگر به طور توسع در تعبير گويى : حروف  و الفاظ ابدان اند و معانى 

از ظروف  و قوالب  دانى و معانى را محتواى آنها خوانى , هم وجهى است  , و يا  ارواح , مجازى , و يا آنان را

آنان را روازن اين حقايق معانى دانى , سزاست  , و يا آنان را اصنام و اظلال اينان پندارى , رواست  , و اگر بر 

است  , و يا آنان را علامات   اين اعتقادى كه معانى هرگز اندر حرف  نايد / كه بحر قلزم اندر ظرف  نايد درست 

و امارات  معانى دانى كه عالم به وضع از آنها به معانى منتقل مى گردد , چه بهتر . مطلب  عمده اين است  كه 

 بفهمى قضيه از چه قرار است .

به عنوان مزيد بصيرت  , حديث  ديگر تقديم مى داريم . محمد بن حسن بن فروخ , معروف  به صفار , از 

ى علماى اماميه است  , وفاتش در سنه دويست  و نود هجرى در قم بود , وى صاحب  كتابى بسيار قدما

ارزشمند , به نام بصائر الدرجات  است  . اين كتاب  از اصول معتبر اماميه است  . كلينى , صاحب  كافى , و غير 

 450او از آن روايت  مى كنند . آن جناب  در صفحه : 

از مفضل , از امام صادق عليه السلام چنين روايت كرده است  :  قال مثل روح المؤمن و  بصائر , به اسنادش

بدنه كجوهرة فى صندوق اذا اخرجت الجوهرة منه طرح الصندوق و لم يعبابه , و قال ان الأرواح لا تمازج البدن و 

 ( . 398, ص  14لا تواكله و إنما هى كلل للبدن محيطة به  ) بحار طبع كمپانى , ج 

) يعنى مثل روح مؤمن و بدنش مانند دانه گوهرى در صندوقى است  , هرگاه آن را از صندوق بيرون برند 

صندوق به كنار انداخته مى گردد , و بدان اعتنايى نمى شود . و امام فرمود ارواح با بدن آميخته نيستند و كار 

 ن كله هاى محيط به آن اند . (بدن را به خودش وا نمى گذارند , و همانا كه ارواح براى بد

چنانكه در اين حديث  ملاحظه مى فرماييد , امام روح و بدن را به دانه گوهر و صندوق مثل زده و تشبيه كرده 

است  . اين گونه تعبيرات  براى تقريب اذهان به حقايق واقعى اشياست  , تا بشود كه اشيا را كما هى ارائه 

بدن است  آنچنان كه گوهر در صندوق است  , بلكه فرمود مثل آن چنين است  .  دهند . امام نفرمود كه روح در

و در آخر روايت  به تجرد ارواح استدلال فرموده است  كه] ) ارواح با بدن آميخته نيستند و بدن را به خودش وا 



نيستند[)  , يقين داريم كه  نمى گذارند [) , زيرا كه بدن قائم به روح است  . و از اينكه فرمود] : ) با بدن آميخته

ارواح بخارى مراد نيست  . و از اينكه فرمود] : ) بدن را به خودش وا نمى گذارند[)  , صريح است  كه بدن 

استقلال به خود ندارد , و تا دست  تصرف  روح بالا سرش نباشد بدن نيست  , و آنگاه بدن است  كه در تحت  

 مظهر و مجلايى از ظهور و بروز آثار روح باشد . سيطره و سلطه روح و شأنى از شئون و

] ) كله[)  ) به كسر اول و فتح ثانى ( جمع آن] ) كلل[)  ) به كسر اول و فتح ثانى ( و] ) كلال[)  و] ) كلات[)   

) به كسر اول ( است] .  ) كله[) به معنى پرده رقيق است  و نيز آن جامه رقيق است  كه به شكل خيمه و چادر 

را برپا كنند تا از پشه و امثال آن جلوگيرى كند و هم مانع از نفوذ هوا نباشد , كه آن را] ) پشه بند[)  مى آن 

ناميم و] ) پشه خانه[)  نيز گويند , و همچنين پرده باريكى را كه بر روى هودج اندازند ,] ) كله[)  گويند , و نيز] 

 عروس را در آن آرايش كنند . حافظ گويد :) كله[)  پرده اى است  كه مانند خانه بدوزند و 

 مى دمد صبح و كله بسته سحاب

 الصبوح الصبوح يا اصحاب

 451صفحه : 

] ) سحاب[)   به معنى ابر است  . مى گويد : ابر رقيق در فضا كله بسته , كه هيأت  بقعه بودن و به شكل پشه 

 شبيه نموده است  . حكيم خاقانى گويد :بند در آمدن ابر تنك  و احاطه آن را بر سطح زمين به كله ت

 صبحدم چون كله بندد آه دود آساى من

 چون شفق در خون نشيند چرغ شب  پيماى من

در حديث  فوق , امام صادق عليه السلام احاطه روح را از همه جانب  به بدن , از راه تشبيه معقول به محسوس 

 ت  , كه گويا ارواح كله هاى ابدان اند ., مانند احاطه كله بر هودج و نحو آن بيان كرده اس

 درس صد و سى و دوم

امروز دوشنبه غره محرم هزار و چهارصد و يك  هجرى قمرى مطابق نوزدهم آبان ماه هزار و سيصد و پنجاه و نه 

هجرى شمسى است  كه مجددا توفيق ادراك  محضر مبارك  دوستان گرامى دست  داد . اميدواريم كه در معرفة 

 گامى فراتر نهيم و با مدد اولياء الله به رموز و اسرار اين صحيفه كامله الهيه آشنايى بيشتر پيدا كنيم . النفس

چنانكه بارها گفته ايم , بار ديگر مى گوييم كه هيچ معرفتى چون معرفة النفس به كار انسان نمىآيد , و سرمايه 

عاطل و باطل زيست  و گوهر ذاتش را تباه كرد و همه سعادتها اين معرفت  است  , و آنكه خود را نشناخت  

 براى هميشه بى بهره ماند .

هدر رساله حدود و رسوم اشياء , شش 256فيلسوف  عرب  , ابويوسف  يعقوب  بن اسحق كندى متوفى حدود 



.  ) تعريف  از قدما در حد فلسفه نقل كرده است  , قول پنجم اين است] :  ) الفلسفة معرفة الانسان نفسه[) 

( , يعنى فلسفه معرفت  انسان نفس خودش راست  يعنى ذاتش راست  .  173رسائل كندى طبع مصر , ص 

كندى پس از مدح و تحسين حد مذكور كه گفت] :  ) هذا قول شريف  النهاية بعيد الغور , آن را تفسيرى فلسفى 

 به اين بيان كرده است كه :

و غير اجسام يا جواهرند و يا اعراض , و انسان جسم و نفس و  اشياء منقسم به اجسام و غير اجسام اند ,

اعراض است  , و نفس جوهر غير جسم است , پس هرگاه انسان خود را شناخت  , جسم را با اعراضش و عرض 

 اول را و جوهرى را كه جسم نيست  شناخت  , پس چون همه اينها را شناخت  كل را شناخت  , به اين

 452صفحه : 

 ( 1ما انسان را عالم صغير ناميدند . ) علت  حك

تعريف  فوق مأثور از سقراط حكيم و اتراب  اوست  . اهتمام سقراط را به معرفت  نفس در دروس گذشته عنوان 

كرده ايم . نظر و هدف  آنان در تعريف مذكور بمراتب  عاليتر از تفسير فلسفى كندى است  . كندى مى گويد : 

و اعراض است  , يكى جوهر جسم و ديگر جوهر نفس كه جوهر غير جسم است  . و  انسان از دو گونه جوهر

اعراض را به طور مطلق نام برده است  كه مى توان گفت هم اعراض جسم و هم اعراض نفس . اما اعراض 

جسم كه ظاهر است  , مانند سياهى و سفيدى و كوتاهى و بلندى و غيرها . و اما اعراض نفس , همه كيفيات  

نفسانى از قبيل علم حصولى و شهوت  و غضب  و قدرت  و اراده و محبت  و كراهت  و شجاعت  و كرم و حلم 

 و حيا و خوف  و نظائر آنها به تفصيل و بيانى كه در مبحث  علم گفتگو خواهيم كرد .

اجسام , و غير خلاصه تفسير فلسفى كندى اينكه فلسفه معرفت  به اشياست  , و اشيا يا اجسام اند و يا غير 

اجسام يا جواهر مجرده اند و يا اعراض , و انسان هم كه اين سه چيز است  , پس چون خود را شناخت  كل 

اشياء را شناخت  . ولى آن كس كه گفت] :  ) فلسفه معرفت  انسان خودش راست[)   , هر چند اين تفسير 

نه جوهر و اعراض نيست  , بلكه اين معرفتى فلسفى را رد نمى كند , و لكن معرفت  نفس فقط شناخت  دو گو

است  كه همه معارف  در او منطوى است  , و به خلافت  الهيه منتهى مى گردد , و از آن تعبير به انسان كامل 

( , از آن تعبير به فيلسوف  كامل على الاطلاق  39مى گردد , و فارابى در تحصيل السعادة ) چاپ  حيدرآباد , ص 

 كرده است  .

انستن ماهيات  و مفاهيم كليه اشياء و معانى انشائيه يا انتزاعيه از آنها , مثلا جسم چگونه جوهرى و نفس د

چگونه جوهرى است  و معنى عرض چيست و چند مقوله است  , هر چند كمال است  و لكن انسان به پروراندن 

و كيفيت آثار و خواص وجودى آنها نفس و معرفت  آن , به ادراك  خاص حقايق عينى وجودات  نائل مى گردد 



را مى يابد , كه نيل به آن مستلزم سير و سلوكها و كتلها و گردونه ها پيمودن است  . اين ادراك  خاص , در 

 زبان اساطين معارف

 پاورقى :

: ان وحدوها ايضا فقالوا : الفلسفة معرفة الانسان نفسه , و هذا قول شريف النهاية بعيد الغور . مثلا أقول  1

الاشياء اذا كانت  اجساما و لا اجسام , و مالا اجسام اما جواهر و اما أعراض و كان الانسان هو الجسم و النفس 

و الأعراض , و كانت  النفس جوهرا لا جسما , فانه اذا عرف  ذاته عرف  الجسم بأعراضه و العرض الاول و الجوهر 

علم الكل , و لهذه العلة سمى الحكماء الانسان العالم الصغير . الذى هو لا جسم , فاذن اذا علم ذلك جميعا فقد 

رساله مذكور كندى به انضمام چند رساله ديگرش , با مقدمه اى علمى و تحقيقات  و تعليقاتى ارزشمند از محمد 

 عبدالهادى ابوريده , در مصر به طبع رسيده است  . وى در ماخذ تعريفات  ششگانه فلسفه كه كندى نقل كرده

است  , درباره تعريف  فوق , كه تعريف  پنجم آن است  , گويد : اما التعريف الخامس فهو الحكمة المشهورة 

 المأثورة عن سقراط و غيره .
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حققه , به ذوق تعبير مى شود كه بايد رسيد و چشيد . آن دانا شدن است  و اين دارا شدن . هر چند هر دانايى 

, ولى آن كجا و اين كجا . آن دانايى نتيجه تعريفاتى اند كه منتج تصورند و فوقش   به لحاظى دارايى است

نتيجه قياساتى اند كه منتج تصديق اند , و هيچيك  اين دو , در ادراك  حقايق و وجدان آنها , كافى نيستند , 

نده ممكن است  كه چه اين ادراك  فوق طور عقل است  كه مسير علمى فلسفى است  . از تعريف  حلوا , شنو

معناى آن را بخوبى ادراك  كند , ولى اگر يك  ذره حلوا را بچشد بهتر از هزار نحو تعريف  به حد يا رسم آن 

 است  .

شيخ اكبر , در فص شيئى فصوص  - 1به عنوان نمونه , چند جمله از گفتار اهل اين ذوق را به عرض برسانيم : 

به صورت  استعداد متجلى له نيست  , گويد : و إذا ذقت  هذا ذقت  الغاية الحكم , در مقام تجلى ذاتى , كه جز 

 التى ليس فوقها غاية فى حق المخلوق الخ .

علامه قيصرى در شرح آن گويد : اى اذا وجدت  هذا المقام بالذوق و الوجدان لا بالعلم و العرفان و حصل لك  

لى النهاية لأن منتهى اسفار السالكين الى الله هو الذات  هذا التجلى الذاتى فقد حصل لك  الغاية و انتهيت  إ

و نيز در فص عزيرى , در اينكه علوم انبيا از وحى خاص الهى است گويد : و لما كانت  الأنبياء صلوات   - 2لاغير . 

العقل من  الله عليهم لا تأخذ علومهم الا من الوحى الخاص الالهى فقلوبهم ساذجة من النظر العقلى لعلمهم بقصور

 حيث  نظره الفكرى عن ادراك  الأمور على ما هى عليه و الاخبار ايضا يقصر عن ادراك  مالا ينال الا بالذوق الخ .



و نيز در فص عيسوى , در موضوع احياى عيسى روح الله عليه السلام , گويد : و هذه مسئلة لا يمكن ان  - 3

كانت  المسئلة لا تعرف  الا بالذوق لأن المدرك  لا يدرك  شيئا ما  تعرف  الا ذوقا الخ . شارح مذكور گويد : انما

كان الا بما منه فيه و من لا يكون عنده من قوه الاحياء و الخلق لا يقدر على ادراكه ذوقا فان التعريفات  لا تنتج 

تحصل الا بالذوق و الا التصور و هو غير كاف  فى ادراك الحقائق و وجدانها , خصوصا فى الكيفيات  , لأنها لا 

و نيز در فص ايوبى فرمايد : فكذلك  علم الأذواق  - 4الوجدان كما لا يمكن معرفة لذة . الوقاع الا بالذوق الخ . 

 لاعن فكر و هو العلم الصحيح و ما عداه فحدس و تخمين ليس بعلم اصلا .

( , در علم بارى  239, ص  2ط  6حكيم متأله صاحب  اسفار , در فصل نهم موقف  سوم الهيات  آن ) ج  - 5

 تعالى به ما سوى گويد : و الباحث  اذا لم يكن له ذوق تام و كشف
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صحيح لم يمكنه الوصول الى ملاحظة احوال الحقائق الوجودية و أكثر هؤلاء القوم مدار بحثهم و تفتيشهم على 

 الوجودية . احكام المفهومات  الكلية و هى موضوعات علومهم دون الانيات 

اعتراضاتى كه عارف  به فيلسوف  دارد , منشأ عمده آن همين اختلاف  نظر است  , و ما به توفيقات  الهى رساله 

اى در علم تدوين كرده ايم , و اين مطلب  و ديگر مطالب  را به طور مستوفى در آن عنوان نموده ايم , و 

 ض درس و بحث  شما قرار دهيم .اميدواريم در آينده نزديكى بتوانيم آن را در معر

از بيانى كه كندى در تعريف  انسان داشت  , كه انسان جسم و نفس و اعراض است  , ممكن است  كه براى 

شما سؤالى پيش بيايد كه اگر جسم مقوم حقيقت  انسان است  , پس از مفارقت  و قطع علاقه نفس از جسم , 

د گفت  ؟ و جسم دخيل در قوام اوست  ؟ و ما از براهين گذشته به كه بدن اوست  , آيا آن نفس را انسان نباي

بقاى ابدى نفس ناطقه قطع و يقين داريم . جواب  اين است  كه نظر كندى به انسان نشأه عنصرى است  , كه 

 مرتبه نازله او بدن اوست  , و بدن عنصرى او جسم است  .

اگر انسان جسم و نفس و اعراض است  , كدام جسم و باز ممكن است  كه سؤال ديگر براى شما پيش آيد كه 

اعراض در انسان عنصرى بودن او دخيل اند , چه هر فرد انسان را بدنى خاص و آن را اعراضى خاص است  , 

بنابراين اگر ما زيد را با اين بدن و اعراض خاص انسان بدانيم , بايد جز او ديگر افراد انسان , انسان نباشند , 

يد , كه اعراض او همواره در تبديل و تحول است  , با زوال اعراض خاص كنونى و تبديل آنها به بلكه خود ز

اعراض ديگر بايد انسان نباشد , بلكه جسم او هم قرار ندارد , كه متن طبيعت  خارجى جسم و عين وجود 

ظ است  , كه از آن تعبير طبيعى او در حركت  است  و به تجدد امثال , آن فان , صورت  و هيأت  بدنى او محفو

به حركت  در جوهر و تجدد امثال مى شود . پس زيد انسان كدام است  و افراد جز او را به چه بيان انسان 



بدانيم ؟ وانگهى , در دروس گذشته گفته ايم كه علم و عمل انسان سازند , بنابراين هر فرد انسانى خود انسانى 

چگونه همه را انسان به يك  معنى مى دانيم و افراد يك  نوع مى شماريم  ممتاز از ديگر انسانها مى باشد . پس

 ؟

جواب  اين است  كه افراد انسان هر يكى مصداق مفهوم كلى انسان اند , كه اين مفهوم عام نوع واحد كلى 

است  و بر همه على السويه صادق است  , و جسم و عرض شخصى در آن دخالت  ندارد . آن مفهوم عام بر 

 نسان عنصرى و مثالى و عقلى صادق است  , چنانكه برا
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افراد اصناف  گوناگون انسان , اما افراد عنصرى انسان , در هر آن , جسم خاص و اعراض خاص در فرد شخصى 

عنصرى بودن او دخيل اند , ولى تبدل و تجدد آنها منافى با ثبات  و قرار وحدت  شخصيه او نيست  , و علم و 

ل هم انسان سازند , به طورى كه انسانها اگر در اينجا افراد مندرج تحت  يك نوع اند در آن سوى اين عم

طبيعت  انواع مندرج تحت  يك  جنس اند و هر فرد ساخته بخصوصى است  , و آنسو را تعبير به آخرت  و 

 قيامت  مى كنيم و قيامت قيامتى است  .

 درس صد و سى و سوم

فسير فلسفى و عرفانى اين حد فلسفه كه] ) الفلسفة معرفة الانسان نفسه[)  تا اندازه اى در دروس پيش به ت

آشنا شده ايم , و هرچه بيشتر برويم بيشتر به اسرار اين كلمات  جامعه آشنا مى شويم تا كم كم خودمان به 

 حرف مىآييم كه ديگران بايد حرفهاى ما را تفسير كنند .

بلندى و ارزشمندى آن , اين است  كه انسان به ]) مكيال و ميزان هرچيز[)  تعريف    نظير تعريف  فوق , از حيث

( نقل  446شده است  . اين مطلب  را شيخ رئيس ابن سينا در آخر فصل ششم مقاله سوم الهيات  شفا ) ص 

 كرده است  و گفت  : قال بعضهم : ان الانسان يكيل كل شىء .

فسير اين كلمه وجيز عزيز روشن شود , قسمتى از گفتارش را باختصار ترجمه براى اينكه غرض شيخ از نقل و ت

مى كنيم . شيخ , در فصل نامبرده , در تقابل وحدت  و كثرت  بحث  كرده است  , و پس از آنكه هر يك  از 

, يعنى   اقسام تقابل را بين آن دو رد كرده است  اثبات  نموده كه تقابل ميان آن دو بالعرض است  نه بالذات

تقابل لاحق و عارض آن دو مى گردد نه اينكه تقابل تضاد و يا تقابل عدم و ملكه و يا تقابل تناقض و يا تقابل 

تضايف  ميانشان باشد . لحوق تقابل به وحدت  و كثرت  از اين روست  كه وحدت  , از آن حيث  كه مكيال 

وحدت  و مكيال يك  چيز نيستند بلكه ميانشان  است  , مقابل كثرت  است  , از آن حيث  كه مكيل است  .

فرق است  , مكيال عارض وحدت  مى گردد چنانكه علت  عارض او مى گردد . كه وحدت  علت پيدايش كثرت  



 است  .

سه امر در واحد مكيال ملحوظ و معتبر است  : يكى اينكه واحد مكيال هر چيز بايد از جنس آن چيز باشد لذا 

و واحد عروض عرض , و در مجسمات  مجسم , و در ازمنه زمان , و در حركات  حركت  , و  واحد اطوال طول ,

 در اوزان وزن , و در الفاظ لفظ , و در حروف  حرف  است  .
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دوم اينكه جهد مى شود واحد هر چيز اصغر ما يمكن باشد تا تفاوت  اندك باشد . بعضى از اشياء واحد آن 

, چون دانه گردو و خربزه , و در بعضى بايد واحدى به وضع و قرارداد فرض شود , پس   بالطبع مفترض است

 آنچه كه زائد بر واحد است  اكثر از واحد اخذ مى شود و آنچه كمتر از آن است  اخذ نمى گردد .

و در عروض سه ديگر اينكه واحد مكيال بايد اظهر اشياء در آن جنس باشد , مثلا واحد در اطوال وجب  است  , 

وجب  در وجب  , و در مجسمات  وجب  در وجب  در وجب  , و در حركات  حركت  متقدر معلوم كه يك  

ساعت  حركت  فلكى سريع ) حركت  شبانه روزى ( را مكيال حركات  قرار مى دهند , و همچنين زمان ساعت  را 

ارخاى نغمه اى كه ربع طنينى است  , و در  مكيال ازمنه , و در اثقال ثقل درهم و دينار , و در ابعاد موسيقى

اصوات  حرف  مصوب  مقصور يا حرف  ساكن يا مقطع مقصور . خلاصه اينكه مكيال مسانخ با مكيل و اصغر ما 

 يمكن و اوضح ما يكون است  .

زيرا ] ) و چون مكيل به واسطه مكيال شناخته مى شود , علم و حس هم در عداد مكيال اشياء معدود شده اند , 

كه اشياء به آن دو دانسته مى شوند . و بعضى گفته است  كه انسان هر چيز را كيل مى كند , چه اينكه او را علم 

و حس است  و به اين دو هر چيز را ادراك  مى كند , و سزاوار اين است  كه علم و حس به معلوم و محسوس 

 ( 1ل كيل مى شود[) .  ) مكيل گردند و اين اصل باشد , لكن گاهى مكيال نيز به مكي

اين بود قسمتى از گفتار شيخ در فصل مذكور كه باختصار نقل به ترجمه كرده ايم . مى فرمايد چون علم و حس 

مدرك  اشيااند در عداد مكيال معدود شده اند , و چون انسان داراى آن دو است  پس انسان مكيال اشياست  . 

د در پيرامون آن مقدارى بحث  كنيم . محسوس از آن سلسله مدركاتى البته اين تفسير را شأنى است  ولى باي

است  كه با حس , اعنى قوه حاسه , ادراك مى شود , چه حس از قواى مدركه است  كه در بعد به شرح آنها مى 

م پردازيم . مدركات  ما , از محسوسات  گرفته تا معقولات  و مكاشفات  , همه معلومات ما هستند و مراتب  عل

اند . لذا در تفسير فوق كه گفت  به واسطه علم و حس اشياء ادراك  مى شوند , بايد علم به معنى عقل باشد كه 

 مرتبه پاورقى :

لما كان المكيال يعرف  به المكيل عد العلم و الحس كالمكائيل للاشياء فانها تعلم بهما و قال بعضهم ان  1



و بهما يدرك  كل شىء و بالحرى ان يكون العلم و الحس مكيلين  الانسان يكيل كل شىء لأن له العلم و الحس

 بالمعلوم و المحسوس و ان يكون ذلك  اصلا له لكنه قد يقع ان يكال المكيال ايضا بالمكيل .
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عاليه است  چنانكه حس مرتبه دانيه , وگرنه حس خود مرتبه اى از علم است  ولى عقل نيست  , و اطلاق هر 

معقول و معلوم بر ديگرى شايع و ذايع است  . مثلا تفتازانى در تهذيب  منطق در بيان اكتساب  بالنظر  يك  از

گويد : و هو ملاحظة المعقول لتحصيل المجهول . وانگهى علم و حس را از اين رو مكيال دانسته است  , كه 

وه حاسه باشد كه به سبب  اين دو قوه اشياء به واسطه اين دو دانسته مى شوند . پس بايد مراد قوه عاقله و ق

مدركه اشياء , چه معقول و چه محسوس يعنى چه ماوراى طبيعت  و چه موجودات  طبيعى , ادراك مى شوند 

يعنى دانسته مى شوند . زيرا علم و ادراك  , در واقع , يك  امرند , چنانكه در تفسير فوق يك  بار تعبير شده 

نسته مى شوند ) فانها تعلم بهما ( , و يك  بار ديگر تعبير شده است  كه انسان است  كه اشيا به علم و حس دا

به اين دو اشيا را ادراك  مى كند ) و بهما يدرك  كل شىء ( . يا اينكه مراد از علم و حس , معلوم و محسوس 

صغرى و كبرى براى  باشد كه معرفات  اشياء به حد يا به رسم قرار مى گيرند و قضايائى كه در اقيسه به عنوان

استنتاج به كار برده مى شوند . و در پايان گفت  : سزاوار اين است كه علم و حس به معلوم و محسوس مكيل 

گردند و اين اصل باشد لكن گاهى مكيال نيز به مكيل كيل مى شود . بدان كه حقيقت  امر اين است  كه معلوم 

عرض . مثلا انسان كه دست  بر جسمى نهاد و برودت  آن را و محسوس , هر يك  , يا بالذات  است  و يا بال

ادراك  كرد , در واقع , مدرك  او كه يافته اوست  آنى است  كه آن را يافت  , و اين يافته در صقع ذات  او بلكه 

خود اوست  كه علم او بدان برودت  است  . اين علم را كه در خود دارد معلوم بالذات  اوست  , و آن جسم 

 موس خارجى معلوم بالعرض اوست  , كه آن بالذات  حاكى اين بالعرض است  .مل

مطلب  ديگر اينكه براى انسان ممكن است  كه در هر فن قوه اى پيدا كند كه سرمايه اقتدارش در آن فن گردد , 

فن از صنايع و  و بدان قوه يك  يك  مسائل آن را از هم تميز دهد , و درست  را از نادرست  جدا كند , و اگر آن

حرف  است  تواند در خارج پياده كند , اين سرمايه را ملكه و قوه و منه گويند كه موجب  ملك  و تسلط و تبصر 

 و خبرگى انسان است  , خواه در معارف و حقايق ماوراى طبيعى و خواه در علوم طبيعى .

موهومات  و متخيلات  هم هستند كه با  و ديگر اينكه همه مدركات  ما معقولات  و محسوسات  نيستند , بلكه

دو قوه وهم و خيال ادراك  مى شوند , بلكه ادراكات  فوق طور عقل هم هست  . بنابراين در عبارت  فوق كه 

گفتند اشياء با علم و حس دانسته مى شوند , علاوه بر تذكرات  ياد شده , بايد در علم و حس تصرفى كرد و 

ن عقل را به حساب  حس بياوريم و يا مافوق حس را به حساب  عقل , چنانكه در توسعى قائل شد كه مثلا مادو



 بعد خواهيم دانست كه
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( و يا وجوه ديگر را احتمال دهيم . براى زيادت  بصيرت  گوييم كه شيخ در  1وهم عقل ساقط شده است  ) 

ام نيست  , اما در حقيقت  يك  قوت  است  ( فرمود] : ) فرق ميان علم و عقل جز به ن 7رساله معراجيه ) ص 

كه پذيرا و داناست  , همان كه پذيرد داند و همان كه داند پذيرد . الخ[)  شايد از اين گونه عبارات  گمان رود 

كه حس هم عقل است  , مثلا در همين درس گفته ايم كه محسوس ما معلوم ماست  , پس حس علم است  , 

شد كه] ) فرق ميان علم و عقل جز به نام نيست[)   , پس نتيجه اينكه حس هم  و اكنون از جناب  شيخ نقل

عقل است  , به اين صورت  : حس علم است  , و علم عقل است  , پس حس عقل است  . جواب  اينكه علم را 

ز به نام مراتب  است  و حس مرتبه اى از آن است  و عقل مرتبه ديگر آن . در اين مرتبه فرق ميان علم و عقل ج

 نيست  . پس حد وسط تكرار نشد و كبراى قياس كلى نيست  كه هر علم عقل است  .

( گويد] : ) حقيقت دريابنده را عقل گويند و حقيقت  دريافتن را  8و نيز در عبارت  ديگرش در رساله فوق ) ص 

ولى حقيقت  دريابنده  علم . الخ[)  اينكه گفت]  ) حقيقت  دريافتن را علم[)  , شامل محسوس هم هست  ,

يك  جا قوه عاقله است  و يك  جا قوه حاسه كه هر دو از شئون نفس ناطقه اند . پس مقصود اين است  كه 

دريابنده معقولات  عقل است  , و يافته شده عقل علم است  كه همان معقول است  , و فرق ميان معلوم و 

 معقول در اين مرتبه جز به نام نيست  .

م نقل عبارت  شيخ , براى دانستن طايفه اى از معارف  , نيك سودمند است  . وى در همين جاى در اين مقا

 رساله مذكور گويد :

بدان كه حقيقت  دريابنده را عقل گويند , و حقيقت  دريافتن را علم , و چون بداند بخود دريابد و بپذيرد و 

ادراك  رود و نهايت  ادراك  طلبد , تفكر گويند , و  ديدنى حقيقى ظاهر شود , آن را بصيرت خوانند , و چون در

چون بد از نيك  جدا كند , تميز گويند , و چون آن جدا كرده را قبول كند , حفظ خوانند , و چون آشكارا خواهد 

كرد , خاطر گويند , و چون به ظهور نزديك  رسد , ذكر گويند , و چون ارادت  كشف  مجرد شود , عزم و نيت 

و چون به زبان پيوندد , كلام خوانند , و چون در عبارت  آيد , قول خوانند , و از اينجا در اعراض حسى  گويند ,

 درافتد , و

 پاورقى :

( , و جذوات   291, ص  13رحلى , مرحله دهم طرف اول , فصل  1الوهم كأنه ساقط عن مرتبته ) اسفار , ج  - 1

 استقلال و انفراد مدرك  نيست  . : و هم بر سبيل 94ميرداماد , طبع هند , ص 
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چون در جسمانيات  روان شود سر , جمله اين مقدمات  را نطق خوانند و منبع اين قوتها را نفس ناطقه خوانند . 

 شرف  آدمى از ابتدا آن دريافت  است تا به نهايت  كلام .

دى و معلم ثانى فارابى و شيخ رئيس ابن در هر يك  از اين امور بتفصيل بحث  مى شود . فيلسوف  عرب  كن

سينا و شيخ اكبر محيى الدين عربى و مير سيد شريف  و صدرالمتألهين و بزرگانى ديگر را در اين امور مقالاتى و 

رسائلى در حدود و رسوم اشياء است  , و بخصوص از اهل بيت  عصمت  و طهارت  و ولايت رواياتى عرشى 

 مناسب  در اين امهات  معارف  , به درس و بحث  تبرك  مى جوييم .صادر شده است  كه در موقع 

 درس صد و سى و چهارم

بحث  در بيان] ) الانسان يكيل كل شىء[)  بود كه انسان به چه معنى مكيال هر چيز است  ؟ نظير اين عبارت  

و ملاى رومى هم در آخر را از پروتاغورس در درس سوم نقل كرده ايم كه] ) ميزان همه چيز انسان است[) .   

 دفتر اول مثنوى در وصف  جناب  انسان راستين , اميرالمؤمنين امام على عليه السلام , گويد :

 تو ترازوى احد خود بوده اى

 بل زبانهء هر ترازو بوده اى

ترجمه حالا ببينيم معنى اينكه] ) انسان مكيال هر چيز است[)   چيست  ؟ در درس پيش , از قول شيخ , نقل به 

كرده ايم كه گفت  : اصل اين است  معلوم و محسوس مكيال علم و حس باشند , هر چند گاهى علم و حس 

 مكيال معلوم و محسوس مى گردند .

در بيان اينكه معلوم و محسوس را اصل قرار دهيم , گوييم كه مراد از معلوم و محسوس اصل معلوم بالعرض و 

معلوم بالقوه كه شامل همه اعيان خارجى است  . و اصل بودن آنها  محسوس بالعرض است  و بلكه محسوس و

به اين لحاظ است  كه انسان در ابتداى امر از محسوسات  كسب  مى كند , و كم كم قوت  مى يابد و اشتداد 

 وجودى پيدا مى كند تا به مرحله تجرد برزخى مى رسد و صاحب  قوه خيال مى گردد , و از آن نيز مى گذرد و به

مقام تجرد عقلى نائل مى شود , بلكه از آن نيز اعتلا مى يابد تا به اتصاف قوه قدسيه روح قدسى ارتقا مى يابد . 

و چون معلومات  و محسوسات  بالعرض و بالقوه انسان موجودات  ثابت  در واقع و نفس الامرند , و خواه 

 460ل در ثبوت  و تحقق اند و صفحه : كسى به آنها علم پيدا كند و يا نكند و حس كند يا نكند , اص

حس و علم تابع آنهاست  . اين بيان جهت  اصل بودن آنها . اما از جهت  مكيال بودن آنها , به اين بيان كه 

مكيال روشنگر و بيانگر مقدار مكيل است  . و اين مقدار يك  بار به اعتبار كميت  مكيل است  و يك بار به اعتبار 

آن . به اعتبار اول , چنان است  كه اطوال و عروض و اجسام به واحدهاى آنها كيل مى شوند و  قدر و رتبه و پايه



مقدار آنها تعيين مى گردد كه آن ده متر است  و آن ده متر مربع و اين ده متر مكعب  , چنانكه روشن است  . و 

ست  , مثلا علم بيطارى و علم طب  به اعتبار دوم چنان است  كه فضيلت  علوم وابسته به ارزشمندى معلومات  ا

: اين اشرف  از آن است  , چون انسان اشرف  از حيوان است  , و علم به ماديات  و محسوسات  و علم به 

ماوراى آنها : اين افضل از آن است  , چون مفارقات  به حسب  وجود افضل از ماديات اند . پس چون معلوم 

 ها نيز افضل علوم است  .خارجى افضل معلومات  است  علم به آن

اما اگر علم و حس را اصل قرار دهيم به اين لحاظ است  كه انسان در انتهاى امر بر اثر يافتن ملكه هر فن تواند 

تميز ميان صحيح و سقيم امور و احوال و مسائل آن فن كند و سره را از ناسره جدا نمايد و حق را از باطل 

يزان و الگويى براى اوست  . مثلا به داشتن ملكه علم منطق نتيجه صحيح را شناسد , چه , ملكه خود مكيال و م

از غلط فرق مى نهد و صراط مستقيم علمى را مى پيمايد , بلكه در انتهاى امر , صاحب  همتى مى گردد كه 

عالى چون تخيل و اراده چيزى كند , آن را فى الفور در خود انشاء مى كند , بلكه صاحب  نفسى قوى و همتى 

مى گردد كه اشياء را در خارج صقع نفس خود نيز تواند انشاء كند . خلاصه اينكه تصور او چيزى را سبب  وجود 

آن چيز مى گردد : چه در موطن خيال نفس , چنانكه براى عامه مردم است  , و چه در خارج محل خيال , 

و محسوس و علم و حس را مى توان به  چنانكه براى خاصه اعنى عارف  بالله است  . پس هر يك  از معلوم

لحاظى اصل دانست  و به لحاظى تابع . وجهى ديگر در اينكه انسان مكيال هر چيز است  : ارزش هر موجودى 

بستگى به وجود انسان و بهره بردن وى از آن چيز و تمدن جامعه انسانى دارد . آب و خاك  , سنگ  و گوهر , 

و غيرها به لحاظ ارتباط با انسان گرانقدر و با اهميت اند , و به حسب  اغلب  و نبات  و حيوان , ماه و خورشيد 

اكثر , گرانى و ارزانى اشياى زمين به اعتبار كثرت  و قلت  نيازمندى وى بدانهاست  , و با قطع ارتباط مذكور قدر 

 است  . و تقويم آنها معنى ندارد . پس انسان است  كه مكيال و ميزان قدر و قيمت  هر چيز

 ممكن است  كه اصل بودن علم و حس را در مكيال بودن چنين معنى كنيم كه بحث
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در موضوع ادراك  انسانى است  , و چنانكه قرآن علم و حس ناطق است  , در آغاز و انجام , دريابنده اوست  , 

و اصل بودن علم و حس از اين جهت  هر چند در آغاز طورى و در انجام طورى و هر مرتبه از وجود حكمى دارد . 

است  كه انسان راههايى در خود به سوى خارج دارد و هر موجود خارج را با راه مخصوص به آن ادراك  مى كند 

, و كأن انسان يكپارچه مجموعه جميع قواى انحاى ادراكات  است  و از هر قوه اى نوعى ادراك  دارد و چيزى را 

ى خود راهى به خارج است  و سنخيتى خاص با آن دارد , و داشتن اين سرمايه را در ادراك مى كند , و هر قوه ا

لسان اهل عرفان ذوق گويند , چنانكه در درس پيش بدان اشارتى رفت  . در اين معنى اصل كه گفته ايم , علامه 



عليه السلام قيصرى , در شرح فص عيسوى فصوص , در بيان ذوق مذكور , در مسئله احياى عيسى روح ال له 

) ان المدرك  لا يدرك  شيئا ما كان الا بما منه فيه و من لا يكون عنده من قوه الاحياء و  328گويد ) ص] : ) 

الاخلاق لا يقدر على إدراكه ذوقا [) ) يعنى مدرك  هيچ چيز را ادراك  نمى كند مگر به سبب  آن چيزى كه از آن 

ر او نباشد قادر بر ادراك  ذوقى آن نيست  ( . اين سخن قيصرى از در او هست  , و كسى كه قوه احيا و خلق د

كلمات  قصار بغايت  بلند است  كه معرف بلند انديشى آن ذوات  عزيز الوجود است  . در اين كلمات  تدبر و 

تعمق شايسته بايسته است  , بلكه در جوامع روايى از اهل طهارت  و عصمت  و بيت وحى و نبوت  , اشاراتى 

ر اين باب  به لفظ اندك  و معنى بسيار مى يابيم كه بر حجة الله بودن آنان حجت  بالغه اند . از آن جمله د

فرموده حضرت  ثامن الحجج , على بن موسى الرضا , عليه آلاف  التحية و الثناء است  كه  قد علم اولو الألباب  

دان دانند كه آنچه در آنجاست  جز به سبب  آنچه در (  ) يعنى خردمن 1ان ما هنالك  لا يعلم إلا بما هيهنا ) 

اينجاست  دانسته نمى شود ( . بلكه خداوند متعال آفاق و انفس را عديل هم قرار دارد كه فرمود :  و سنريهم 

( از انفس بايد در آفاق سير كرد , و از خودت  بايد راه به آفاق  53:  41آياتنا في الافاق و فى أنفسهم  ) فصلت  

يابى و جز خودت  راهى ندارى . و اين وجه را , كه در اصل و مكيال بودن علم و حس انسانى گفته ايم , شأنى ب

 است  كه صاحبان شأن دانند , و اين حقايق را از زبان آشنايان زبان , فهم بايد كرد .

يم مى دارم : انسان تنظيرى در اين مقام , به عنوان تقريب  به مرام , از شرح خودم بر فصوص فارابى تقد

كارخانه محير العقولى است  كه همه اقسام صنايع و ابتكارات  افعالش به دست  عمال و جنود دانا و توانايش , 

 كه همان قواى عامله و مدركه اش هستند , اولا در وى

 پاورقى :

 . 12حاشيه شرح اسماء حاجى , قدس سره , ص  1
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ثانيا در خارج صورت  مى گيرند . مثلا اگر در خويشتن توليد نور نمى كرد , در  ساخته و پرداخته مى شوند و

خارج خود به اكتشاف  برق و امثال آن پى نمى برد . اگر پرده هاى نازك  و لطيف  طبقات  هفتگانه چشم را 

ع نمى كرد . اگر نمى بافت  و درهم نمى كشيد و برهم نمى نهاد اين همه نساجيها از حصير گرفته تا حرير اخترا

دستگاه قلب  صنوبرى نمى ساخت  و حركات  موزون آن را در اختيار نمى گرفت  , آلات  ساعتهاى گوناگون آبى 

و بادى و آفتابى و غيرها درست  نمى كرد . اگر حركات  موزون خوش آهنگ  انواع حركات  نبض را نمى داشت  

ر گوناگون نمى سرود و اين همه نازك  كاريها در گفتارش نمى , اين همه غزليات  و قصائد موزون و اشعار دلپذي

بود و در نغمات  و احوال آنها و در ايقاعات  و الحان كتابها نمى نوشت  . اگر دستگاه حيرت آور دماغ را براى 



حس و ادراك  و حروف  چينى كلمات  و ضبط اصوات  و آگاهى و خبرنگارى و اطلاعات  جهان عظيم الشأن 

نسانيش تعبيه نمى كرد , اين همه دستگاه مطبعه ها و تلفنها و تلگرافها و بى سيمها و ماشين آلات وجود ا

محاسبات  و رصدخانه ها و هزاران صنايع ديگر نمى ساخت  . و اگر كوشك  رفيع و محكم بدنش را از آلات  و 

و جوارح بنا نمى كرد و مزاج آن را ادوات  اركان اربعه و اخلاط اربعه و عظام و اعصاب  و عروق و ساير اعضا 

اعدل امزجه براى استيكار خويش قرار نمى داد , بناهاى گوناگون از كومه و نى بست پاليزبان گرفته تا اهرام 

 يونان و مصر و ديگر بناهاى سر به فلك  كشيده امصار ديگر نمى بود . ووو , و ملياردها و .

موجود بوالعجب  و اعجوبه كون صادر مى گردد همه حكايت  از واقع  اگر به ديده تحقيق بنگرى آنچه كه از اين

و حقيقت  و ريشه اى مى كند كه در خود وى موجود است  . زيرا كه هر اثرى آيينه دارائى مؤثر خود است  .  

. ) حشر   ( . با اينهمه  و لا تكونوا كالذين نسوا الله فأنساهم أنفسهم 84:  17قل كل يعمل على شاكلته  ) اسراء 

( پس انسان را انواع قواى اصطياد , كه علم و حس اند , مى باشد , و بدانها هر چيز را كيل مى كند , و  19:  59

مكيال بودنش با هر يك  از وجوه معانى مذكور صحيح است  . و باز در پيرامون اين عبارت  سؤالاتى در پيش 

 داريم كه بايد عنوان شود . درس صد و سى و پنجم

سخن در اين بود كه انسان مكيال هر چيز است  , چونكه وى را علم و حس است  , و بدين دو هر چيز را ادراك  

 مى كند . و دانستيم كه] ) هر چيز[) شامل معقول و محسوس است  , و
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 محسوسات  را . مقصود از علم عقل است  , كه با اين قوه عاقله معقولات  را ادراك  مى كند چنانكه با حاسه

در اينجا باز سؤالى پيش مىآيد كه آيا هر يك  از علم و حس مستقلا مدرك اند يا نه ؟ و اگر هر يك  به طور 

مستقل مدرك اند , چرا حيوان از اين حكم مستثنى است  ؟ زيرا كه وى را حس است  و با قواى حاسه 

قواى حاسه آنها بمراتب قويتر از انسان است  , محسوسات را ادراك  مى كند . بلكه بسيارى از حيوانات  , 

چنانكه از فاصله بسيار دور مى شنوند و مى بينند و بوها را ادراك  مى كنند , و مى دانيم كه حيوانات  تميز مى 

دهند , و به تميز دادن جلب  نفع و دفع ضرر مى كنند . پس چرا حس آنها مكيال نباشد ؟ در جواب  بايد گفت  

انى هم در حد و عالم حيوانات  براى آنها مكيال است  , و به قواى حسيه خودشان نفع و ضرر كه حس حيو

مربوط به زندگى خودشان را تميز مى دهند و دوست  را از دشمن جدا مى كنند . گربه را مى بينيم كه در حال 

و سگ  با استخوان پاره همين  گرسنگى تا لقمه نان را اول بو نكرده است  دهن باز نمى كند و آن را نمى خورد ,

كار را مى كند كه تا مطمئن نشده است  آن را نمى گيرد . بلكه حيوانات  را در عوالمشان كارهاى بوالعجب است  

. درباره غراب  و هدهد و نمل و نحل و كلب  و ابابيل قرآن تدبر بفرماييد . كتابهايى كه قديما و حديثا به نام 



يا زيست  حيوانات  نوشته اند و يا در موضوعات  ديگر به مناسبتى از حيوانات سخن  حيوان يا حيوان شناسى و

رانده اند حيرت آور است  , كه علاوه بر خواص اعضا و جوارح آنها , زندگى و احساسات  آنها سخت  جالب  

اق نوشته شده و از است  . به عنوان نمونه چند جمله از كتاب  غاية المراد فى وفق الأعداد , كه در خواص اوف

چند حيوان به مناسبتى سخن به ميان آورده , براى شما نقل مى كنيم , مشروط بر اينكه تعقيب  نكنى و دنبال 

اين حرفها را نگيرى كه از تحصيل كمال باز مى مانى و از الان بايد به من قول بدهى كه حرف  از ما و عمل از 

 اب  چهارم آن , گويد :ديگران . مؤلف  كتاب  مذكور , در آغاز ب

صفت  پيدا كردن الماس آن است  كه چون خواهند كه بى زحمتى آن را حاصل كنند , وقتى كه خفاش بچه 

برآورده باشد جام آبگينه بر سر بچه او وصل كنند : در حال , مادر ايشان برود و الماس بياورد و بر آبگينه نهد تا 

 فاش بماند . و شاهان هند الماس را بدين حيله پيدا مى نمايند .پاره پاره شود , پس آن الماس در خانه خ
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و] ) سنگ  عقاب[)   , خاصيت  اول او آن است  كه هر چند كه او را بشكنند آواز زنگوله از وى پديد آيد . و پيدا 

و آن است  كه در كردن او چنان است  كه مرغ سليمان , كه او را هدهد خوانند , چون بچه نهد , و عادت  ا

سوراخها بچه نهد , پس در آن سوراخ را محكم بگيرند , كه الله تعالى معرفت  اين سنگ  به او داده است  , در 

حال مى رود و سنگ  عقاب  مىآورد و در سوراخى كه بچه او در آنجا باشد بنهد , در ساعت  خشت  و گل از هم 

و نرم مانند گوهر سرب  , و آن در آشيان اله موجود بود . و عادت   بريزد . و] ) سنگ  در نيش[)  سنگى بود سياه

آله آنچنان بود كه هر سال كه وقت  بچه نهادن او شود اين سنگ  بياورد و در آشيان خود نهد , والله تعالى اين 

 اند .معرفت  به او داده . و خاصيت  اين سنگ  آن است  كه هيچ جانورى قصد بچه او نكند و به سلامت  بم

و] ) سنگ  يرقان[)  خفاش پيدا مى كند چون بچه بياورد . بچه او را با زعفران زرد كنند يا با زردچوبه , و بگذارند 

, و خفاش گمان برد كه بچه او را يرقان پيدا شده , برود و سنگ  يرقان بياورد . هر كس را كه يرقان باشد آن 

 شود . پس از نقل اين امور مؤلف  مذكور گويد :  سنگ  با خود نگاه دارد , آن علت  يرقان پاك

عزيز من جماد را اين خواص هست  و طيور را اين معرفت  هست  كه خواص اشياء مى دانند , انسان بدين 

 شرافت  كه به جميع صفات  الهى موصوف  است به طريق اولى .

 سنگ  مغناطيس بين كاهن به خود چون مى كشد

 رفتار آوردكم زسنگى نيستى كاهن به 

اميرالمؤمنين على عليه السلام را گفتارى درباره خلقت  طاووس و خفاش است  كه در نهج البلاغه نقل شده 

است]  ) خفاش[)  در خطبه يكصد و پنجاه و سوم , و] ) طاووس[)  در خطبه يكصد و شصت  و سوم . غرض 



لى جاى انكار نيست  كه انسان را خصيصه اى اين است  كه در زندگى و عالم شگفت  حيوانات  اذعان داريم , و

است  كه بر ديگر موجودات  مزيت  دارد و همه انواع حيوانات  برى و بحرى مسخر اويند و در پيشگاه او سر 

تسليم و خوارى نهاده اند , و آن خصيصه داشتن نفس ناطقه است  , كه حقيقتى است  مجموعه جميع قواى 

ن اضافه دارايى قوه عاقله اوست كه شايد مرتبه نهايى و غايى نفس باشد . و حياتى حيوانى با اضافه , و آ

 چنانكه قوه عاقله حاكم بر جميع قواى ظاهرى و باطنى انسانى است  و قوه وهم
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مسخر اوست  , بر حيوانات  هم كه رئيس قواى آنها وهم است  و از آن مرتبه بالاتر نمى روند حاكم است  . و 

ه در پيش گفته ايم , هر اثر نمودار دارايى مؤثر خود است  . و آثار وجودى حيوانات  را در مقابل انسان چه چنانك

نمودى است  ؟ و هرگونه هوش و كمالى كه حيوانات  دارا باشند , اگر انسان از قوه به فعل برسد همه آنها را دارا 

 انها نائل نخواهد شد .خواهد شد به علاوه كمالات ديگر كه دست  هيچ حيوانى بد

شيخ رئيس , در فصل هفتم مقاله چهارم الهيات  شفا گويد : الوهم هو القانون فى الامور المحسوسة و ما يتعلق 

( . و مولى صدرا در تعليقه اش بر اين مقام گويد : الوهم الصحيح هو خليفة العقل في إدراك  2ج  456بها ) ص 

 المحسوسات  .

( گويد : الوهم هو الحاكم الأكبر في  339, ص  1ط  1م مقاله چهارم نفس شفا ) ج و نيز شيخ در فصل سو

الحيوان و يحكم على سبيل إنبعاث  تخيلى من غير ان يكون ذلك  محققا . و هذا مثل ما يعرض للانسان من 

و ان كان العقل استقذار العسل لمشابهته المرارة فان الوهم يحكم بأنه فى حكم ذلك  و يتبع النفس ذلك الوهم 

يكذبه . و الحيوانات  و اشباهها من الناس إنما يتبعون فى افعالهم هذا الحكم من الوهم الذى لا تفصيل نطقيا له 

بل هو على سبيل انبعاث  ما فقط و ان كان الانسان قد يعرض لحواسه و قواه بحسب مجاورة النطق ما يكاد ان 

فلذلك يصيب  من فوائد الاصوات  المؤلفة و الالوان المؤلفة و الروائح و  تصير قواه الباطنة نطقية مخالفة للبهائم

الطعوم المؤلفة و من الرجاء و التمنى امورا لا يصيبها الحيوانات  الأخرى لأن نور النطق كأنه فائض سانح على 

 هذه القوى .

فى الشفاء في صفة القوة  ( گويد : قال الشيخ 345, ص  2ط  2و خواجه طوسى در شرح نمط سوم اشارات  ) ج 

المسماة بالوهم : هى الرئيسة الحاكمة في الحيوان حكما ليس فصلا كالحكم العقلى و لكن حكما تخيليا مقرونا 

بالجزئية و بالصورة الحسية و عنه يصدر اكثر الافعال الحيوانية . يعنى قانون در امور محسوسه و آنچه كه بدانها 

كم اكبر در حيوان وهم است  , و حكم او به طور فصل و تميز و محقق , چنانكه تعلق دارد , وهم است  . و حا

در حكم نطقى يعنى عقلى است  , نيست  , بلكه حكم تخيلى مقرون به جزئيت  و صورت حسيه است  . وهم 



كند  حكمى غير محقق مى نمايد , مثلا عسل را تلخ مى انگارد و آن را قذر مى شمارد , و نفس از آن پيروى مى

و عقل وى را تكذيب  مى نمايد . حيوانات  و انسانهاى شبيه به آنان تابع اين حكم وهم اند . هرچند گاهى بر 

حواس و قواى انسان , به حسب  مجاورت  آنان با نطق , حكم نطق عارض مى شود و وصف  نطق در آنها 
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و مخالف  با قواى بهائم مى گردند , كه در اين صورت بايد گفت  : اين وهم صحيح انسحاب  قوايى نطقى 

است  كه در ادراك  محسوسات  جانشين عقل است  , و در اين صورت  است  كه انسان از محسوسات  به 

سانح  فوائدى علمى دست  مى يابد كه ديگر جانوران دسترسى بدانها ندارند , كأن نور نطق بر اين قوى فايض و

 است  .

اين مطالب  در دروس آينده , كه در تشريح قواى انسانى بتفصيل بحث مى شود , روشنتر مى گردند . اكنون كه 

فى الجمله به اين مطلب  دست يافته ايم كه رئيس قواى حيوانى وهم و رئيس قواى انسانى عقل است  , 

ويت  دارد . و اين حقيقت  اختصاص به گوييم كه هر فرد انسان را يك  تشخص بيش نيست  يعنى يك  ه

افراد انسان ندارد , بلكه افراد حيوانات  و نباتات  و ديگر موجودات  نيز اينچنين اند , و هويت  هر يك  همان 

نحوه تشخص وجودى اوست  كه منشأ آثار صادر از اوست  . يعنى آنچه كه از او صادر مى گردد همان شأن 

ديگر , همه آثار گوناگونش از يك عين موجود است  كه همان شخص وجودى و  وجودى اوست  . و به عبارت 

هويت  فردى آن نوع است  , و در حقيقت  , صورت  هر چيز همان نحوه وجود خاص اوست  . يك  اصله 

درخت  را در نظر بگيريد : اين فرد درخت  را يك  تشخص است  و جميع قواى نباتى در رگ  و ريشه و شاخ و 

 و پوست  و تنه و شكوفه و ميوه و خلاصه در تمام تار و پود او سارى است  .برگ  

و يك  فرد حيوان نيز اينچنين است  , جز اينكه آنچه را كه يك  اصله درخت  از قواى نباتى داراست  او نيز دارد 

نار قواى نباتى قرار با اضافه , كه بدان اضافه صورت  حيوانى يافته است  . اما چنين نيست  كه آن اضافه در ك

گرفته باشد و دو چيز متغاير باهم ضميمه شده و يا در هم ادغام شده باشند , بلكه اين فرد حيوان را يك  

هويت  وجودى است  كه آن هويت واحده به حسب  وجودش مصداق حقايق قواى نباتى و حيوانى است  . و 

آثار است  و آن نفس حيوانى است  . و چنانكه در به عبارت  ديگر , يك  صورت  وجودى نفس است  كه منشأ 

درخت  گفته ايم كه قواى نباتى در تمام تار و پود او سارى است  , در يك  فرد حيوان نيز بايد گفت  كه او نيز 

يك  درخت حيوان است  يعنى نفس حيوانى در سراسر هستى و در تمام قواى او سارى است . و نفوس همه 

قوت  وجودى آنها تا مرحله وهم است  و از آن تجاوز نمى كند . ديدن و شنيدن و  حيوانات  حد شدت  و

چشيدن و ديگر افعال و احوال و آثار وجودى او همه حيوانى است  , يعنى ديدن او وهمى است  , و خوردن او 



و كأن هر  نيز وهمى است  , و بوييدن او نيز وهمى است  , و هكذا ديگر افعالش كه حاكم همه وهم است  ,
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چون به انسان برسيم , نسبت  حيوان با انسان را چنان مى يابيم كه نبات را با حيوان يافته ايم . يعنى هر فرد 

انسان را يك  تشخص وجودى است  كه آنچه از صفات  كمالى وجودى را نبات  و حيوان دارايند او نيز داراست  

با اضافه , و آن اضافه صورت  وجودى انسانى است  كه داراست  . و اين صورت انسانى با صورت  نباتى و 

حيوانى منضم يا مدغم نيست  , بلكه همان طور كه گفته ايم يك  هويت  عينى خارجى است  كه اين هويت  

نكه حدود و قيود نبات  و واحده بنفس ذاتها مصداق همه آن صفات  كماليه نبات  و حيوان است  بدون اي

حيوان , كه مربوط به حد وجودى محصور و محدود آنهاست  , در وى باشد , يعنى هر مرتبه بالاتر كمالات  

 وجودى قبلى را داراست  نه حدود نازله آنها را .

و چون نفس با حفظ وحدت  و هويت  وجوديش جميع قواى خود است  , همان طور كه در نبات  و حيوان 

ه ايم كه يك  حقيقت  در تمام تار و پود پيكر هستى آنها سارى است  , در افراد انسان نيز اينچنين است  گفت

كه جميع قواى او , حتى قوه لامسه او مثلا , عقل متنزل و نفس ناطقه متنزل است  , بلكه خود بدن , با حفظ 

مسه يك  فرد انسان كه ادراك  مى كند و قوه عنوان بدن , مرتبه نازله نفس است  . و به عبارت  ديگر , قوه لا

لامسه يك  فرد حيوان كه ادراك  مى كند آن را عقل ادراك  مى كند و اين را وهم . و اگر گفته شود كه آن لمس 

 عقلى است  و اين لمس وهمى است  درست  است  , و همچنين در ديگر قوى .

علم و حس انسان , كه عقل و حس اوست  , معيار عالى با تمهيد اين اصل دقيق علمى گوييم كه در حقيقت  , 

و مكيال صحيح تقدير و تقويم و توزين هر چيز است  , و مادون او را , كه مثلا حيوان و نبات  است  , هرچند 

به اندازه هويت  و شخصيت  وجودى آنها تميز است  و داراى نفس اند و صورت وجودى نفس آنان بتنهايى 

آنان است  , و لكن مكيالى محدود است  كه به فراخور حيطه وسعه وجودى آنهاست  , و با مصداق جميع قواى 

آن مكيال قدرت داورى بر اشيا را چنانكه انسان دارد ندارند و ارتقا و اعتلاى مقامات انسانى براى آنها ميسور 

مى مى نمايد , و وى را نيست  . اين انسان است  كه در جميع موجودات  و در همه عوالم و مراتب  سير عل

مقام وقوف  نيست  , و به هر رتبه و درجه اى كه رسيده است  در آن مرتبه توقف  نمى كند و به مرحله بالاتر 

عروج مى يابد , و متصف  به صفات  كماليه جميع موجودات  مى گردد , و بر همه تسلط مى يابد , و به حقيقة 

مطلق است  مى رسد , و به اذن او , كه اذن فعلى و اتصاف  كمالات  الحقائق كه حيات  مطلق و جمال و جلال 

 وجودى است  , مى تواند درماده كائنات  تصرف  كند و رب  انسانى شود و خليفة الله گردد و كار خدايى كند .
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ن را مكيال تبصره در دروس پيش گفته ايم كه در واحد مكيال سه امر معتبر و ملحوظ است  . حال كه انسا

 جميع اشياء يافته ايد در امور سه گانه نامبرده تأمل بفرماييد .

 درس صد و سى و ششم

خلاصه درس قبلى اينكه تشخص هر فرد به يك  نحو هويت  وجودى اوست  كه منشأ آثار صادر از اوست  , و 

هر يك  از فرد نبات  آن هويت  وجودى صورت  فعليت  اوست  كه مصداق حقايق صادق بر اوست  , و اينكه 

يكپارچه نفس نباتى است  , و هر يك  از فرد حيوان يكپارچه نفس حيوانى , و هر يك  از فرد انسان يكپارچه 

نفس ناطقه است  , منتها اينكه بدن هر يك  مرتبه نازله نفس اوست  , كه جميع اعضا و جوارح هر يك  شؤون 

ند , كه دراك  و فعال اند , و اينكه هر يك  از قواى عاليه و نفس و مظاهر و مجالى اوست  , و هر يك  حى ا

انواع فوقانى كمالات  وجودى مادونش را دارد با اضافه اى كه آن اضافه صورت  وجودى اوست  , و اينكه رئيس 

و قواى مدركه حيوانى وهم , و انسانى عقل است  , و قواى حيوانى وهم متنزل اند , و قواى انسان عقل متنزل , 

انسانى كه در عداد حيوانات  است  از حد وهم ارتقا نيافته است  , و سرانجام فقط انسان را مكيال كامل كل 

 شناختيم .

اكنون در اين درس سخن ما اين است  كه اين كلام را , يعنى انسان كيل هر چيز است  را , معناى ديگر هم 

امدهاى روزگار و اقبال و ادبار زندگى عوض مى شوند و هست  . در بيان آن گوييم كه بعضى از مردم مطابق پيش

, باصطلاح , به رنگ  روز در مىآيند . ديروز چنان بود و امروز چنين شد . مثلا ديروز دم از ديندارى و دين پرورى 

مى زد و خيلى هم دو آتشه بود , ولى امروز آن ديندار گاوى خوش علف  است  و آن دين پرور ديوى با دين 

. ملاك انسانيت  و شخصيت  چنين كسى احوال روز است  , يعنى در حقيقت  ملاكى ندارد , چون طرف  

اوضاع روزگار را ثبات  و قرار نيست  و احوال اجتماع بر يك  منوال پايدار نيست  . انسان آن است  كه خود 

ر وقايع روزگار با آن معيارى اصل است  و داراى مكيال و ميزان است  , بلكه خود ميزان و مكيال است  , پس اگ

كه دارد وفق داد وقايعى حق اند و گرنه باطل . غرض اين است  كه خود انسان بايد فرقان حق و باطل باشد , 

 نه اوضاع جامعه و رفتار اين و آن كه هر روز به رنگى در مىآيند و مسيرى ثابت  ندارد .

تواند مكيال باشد ؟ آيا انسان جامعه ساز است  يا جامعه البته در اينجا سؤال پيش مىآيد كه چگونه انسان مى 

انسان ساز است  ؟ و در حقيقت  جامعه اى جز انسان نيست  , يعنى بغير از انسان جامعه اى نداريم كه آن را 

اصل قرار بدهيم و ميزان و مكيالش بدانيم . انسان است  كه مدينه فاضله مى سازد و اجتماع انسانى تشكيل 

 . اما كدام انسان است  كهمى دهد 
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مدينه فاضله ساز است  , و حال اينكه هر انسان از متن جامعه و اجتماع برخاست  . آيا انسان را بايد اصل قرار 

داد يا جامعه را ؟ وانگهى مدينه فاضله چيست  و شرايط و اوصاف  انسان مدينه فاضله ساز كدام است  تا نظر 

ؤالات  بسيار ديگر در اين مقام . شما دوستان عزيزم در اين موضوع بسيار مهم كه انسان او متبع باشد ؟ و س

مكيال است  , يعنى ميزان و معيار تأسيس مدينه فاضله است  , تأمل بفرماييد و فكر خود را به كار ببنديد 

كيف  كان انسان آنى است  ببينيد چه نتيجه مى گيريد . هر چند ما به اميد و آرزوى توفيق طرح اين مسائليم . 

كه خود داراى نور برهان و بر مسير تكاملى انسانى است  كه يا مكمل است  و يا مستكمل . و چنين كسى كه 

مكمل است معيار سنجش حق و باطل جامعه انسانى است  . پس هر آن فعل و قول و حكمى را كه او امضاء 

ال است كه يكيل كل شىء . ولى شناختن و يافتن او فرمود حق است  , وگرنه باطل . اين چنين كسى مكي

چگونه ميسور است  ؟ ووو . به عنوان راهنمايى در بيان نتيجه نامبرده گوييم كه اين درس آدمى را به طلب  

كردن و خواستن انسان الهى سوق مى دهد و رهبرى مى نمايد , كه تا منطق وحى به ميان نيايد حسم ماده 

انسان مطمئن نمى گردد و جامعه روى كمال انسانى را نمى بيند و اجتماع مدينه فاضله  نزاع نمى شود و قلب 

نخواهد بود و از حيرت  ضلالت  به در نمىآيد . آن انسان كه با منطق وحى است  مؤيد به روح القدس است  و 

است  و همه  سفير الهى است  و ميزان قسط و صراط مستقيم است  . چنين انسانى قدوه و سرمشق ديگران

شؤون انسانى او براى ديگران حجت  بالغه است  و اوست  كه فصل خطاب  است  , يعنى همه خطابها و 

گفتارهاى او با مردم فصل است  , و فصل به معنى فرق و تميز و قطع است  . خلاصه اينكه احكام و آراى او 

نه ابهام و تمجمج و ترديد است  . و همه به طور جزم فاصل و فارق بين حق و باطل است  كه بدون هرگو

مطلبى كه به طور قطع و يقين باشد , آن فصل است  , كه بريده و تمام است  , لذا آنچه را كه سفراى الهى مى 

فرمايند , همه , قول فصل و حكم فصل است  . خداوند تعالى در وصف  قرآن فرمايد :  انه لقول فصل و ما هو 

( معنى ديگر فصل الخطاب  اينكه چنين انسان واسطه خطاب  بين حق تعالى و عباد  14و13:  86بالهزل  ) طارق 

( كه  1( )  51:  42اوست  , چنانكه فرمود :  و ما كان لبشر ان يكلمه الله الا وحيا او من وراء حجاب   ) شورى 

د و تجلى مى نمايد . چنين انسان خود عين حجابى است  كه خداوند از وراى آن با بندگانش خطاب  مى فرماي

 در اين چند درس , در اين موضوع كه مكيال كل شىء و ميزان هر چيز انسان است  تا

 پاورقى :

 . 370شرح قيصرى بر فص داودى فصوص , ص  - 1
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ينك  اندازه اى بحث  كرده ايم , و به چند وجه آن را معنى و تفسير نموده ايم , و مطالبى تقديم داشته ايم , و ا



در موضوع مذكور به همين قدر اكتفا مى كنيم تا چون فرصت  بيشتر و مناسبت  بهتر پيش آمده باز عرايضى 

 اهدا خواهيم كرد .

تبصره آنكه گفته ايم رئيس قواى حيوانى وهم , و رئيس قواى انسانى عقل است  , مراد رئيس قواى مدركه است  

يه در حيوان و انسان و نيز در رئيس قواى مدركه مذكور بحث , و در دروس بعد , راجع به رئيس قواى فعل

 خواهيم كرد .

تبصره در اين تبصره مطلبى را از قول بعضى از علماى بزرگ  , به عنوان مزيد تبصر , عرضه مى داريم , تا چه 

 25ص  قبول افتد و چه در نظر آيد . علامه قيصرى , در اواسط فصل چهارم مقدماتش بر شرح فصوص الحكم )

( گويد : و ما قال المتأخرون بأن المراد بالنطق هو ادراك  الكليات  لا التكلم مع كونه مخالفا لوضع اللغة لا 

يفيدهم لأنه موقوف  على ان الناطقة المجردة للانسان فقط و لا دليل لهم على ذلك  و لا شعور لهم على ان 

ينافى وجوده و امعان النظر فيما يصدر منها من العجائب  الحيوانات  ليس لهم ادراك  كلى و الجهل بالشىء لا 

يوجب  ان يكون لها ادراكات  كلية . و ايضا لا يمكن ادراك  الجزئى بدون كليه اذا الجزئى هو الكلى مع 

 التشخص و الله الهادى .

ة كما فى الانسان و و نيز محقق دوانى در شرح هياكل النور گويد : اعتقادنا أن جميع الحيوانات  لها نفوس مجرد

 بعض القدماء على ذلك  بل صرح بعضهم بأن النباتات  لها نفوس ناطقة ايضا .

شيخ رئيس در آخر نمط هشتم اشارات  كه بند نوزدهم آن است  , در عشق و شوق جواهر عاقله و نفوس و 

ي العشق بين فيها قواى جسمانيه سخن گفت  و خواجه طوسى در شرح آن گويد] : ) و للشيخ رسالة لطيفة ف

سريانه فى جميع الكائنات[) .   اين رساله را شيخ براى شاگردش ابوعبدالله معصومى , كه در حق او گفت] :  ) 

( گفت] :  )  11ابوعبدالله منى بمنزلة ارسطاطاليس من افلاطون[)  , نوشت  . و شيخ بهايى هم در كشكول ) ص 

ة في العشق اطنب  فيها المقال و ذكر فيها ان العشق لا يختص بنوع الشيخ الرئيس ابوعلى ابن سينا صنف  رسال

الانسان بل هو سار في جميع الموجودات  من الفلكيات  و العنصريات  و المواليد الثلاث  المعدنيات  و النباتات  

 و الحيوان . قيصرى گويد كه :
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ت  حتى جمادات  را نصيبى از عالم ملكوت  است  . و مبدأ نطق با هر چيز موجود هست  , زيرا كه همه موجودا

آنكه متأخرين گفته اند كه مراد از نطق ادراك  كليات  است  نه تكلم , علاوه بر اينكه مخالف  وضع لغت  است  

, به حال آنان سود ندهد , چه اينكه اين سخن موقوف  بر اين است  كه ناطقه مجرده فقط براى انسان است  , 

نكه هيچ دليلى بر اين ادعا ندارند و جهل به شىء منافات  با وجودش ندارد , و امعان نظر در عجائبى و حال اي



كه از حيوانات  صادر مى شود ايجاب  مى كند كه آنان را ادراك  كليات  باشد , و نيز ادراك  جزئى بدون كلى 

 ممكن نيست  , زيرا جزئى همان كلى با تشخص است  .

 ياكل گويد :و دوانى در شرح ه

اعتقاد ما اين است  كه جميع حيوانات  را نفوس مجرده است  چنانكه انسان را . و برخى از پيشينيان بر اين 

 اعتقاد بودند بلكه برخى از آنان تصريح كرده است  كه نباتات  را نيز نفوس ناطقه است  .

نوع انسان ندارد بلكه در جميع  و شيخ رئيس رساله اى در عشق نوشته و در آن گويد كه عشق اختصاص به

موجودات  سارى است  . اين تبصره را بحث  و تحقيق مى بايد , در خاطر بسپاريد تا وقت  آن فرا رسد . و 

 همينقدر بدان كه صدرالمتألهين در شرح اصول كافى فرمود :

ن الحيوان له نفس ناطقة ان كثيرا من المنتسبين الى الكشف  و العرفان زعموا ان النبات  بل الجماد فضلا ع

كالانسان و ذلك  امر باطل بل البراهين ناهضة على خلافه من لزوم التعطيل و المنع عما فطر الله طبيعة الشىء 

عليه و دوام القسر على النوع و الابقاء له على القوة و الامكان للشىء من غير ان يخرج الى الفعلية و الوجدان الى 

 . غير ذلك  من المفاسد الخ

 درس صد و سى و هفتم

در چند درس قبل , از رساله حدود و رسوم كندى از سقراط نقل كرده ايم كه فلسفه , معرفت  انسان نفس خود 

راست  ) الفلسفة معرفة الانسان نفسه ( . در اين موضوع روايتى در اواخر دفتر پنجم كشكول علامه شيخ بهايى 

كه :  قال اميرالمؤمنين على ) ع ( لحبر من احبار اليهود و علمائهم  ( نقل شده است  594) چاپ نجم الدوله ص 

 : من اعتدل طباعه
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صفى مزاجه , و من صفى مزاجه قوى اثر النفس فيه , و من قوى اثر النفس فيه سمى الى ما يرتقيه , و من 

لنفسانية فقد صار موجودا بما هو سمى الى ما يرتقيه فقد تخلق بالاخلاق النفسانية , و من تخلق بالأخلاق ا

انسان دون ان يكون موجودا بما هو حيوان و دخل في الباب  الملكى و ليس له عن هذه الحالة مغير . فقال 

 اليهودى : الله اكبر , يا ابن ابى طالب  , لقد نطقت  بالفلسفة جميعها .

: هر كس طباع او معتدل باشد مزاج او صافى  ) اميرالمؤمنين على عليه السلام به يكى از دانشمندان يهود گفت 

گردد , و هر كس مزاجش صافى باشد اثر نفس در وى قوى گردد , و هر كس اثر نفس در او قوى گردد به سوى 

آنچه كه ارتقايش دهد بالا رود , و هر كه به سوى آنچه ارتقايش دهد بالا رود به اخلاق نفسانى متخلق گردد , و 

انى متخلق گردد موجودى انسانى شود نه حيوانى و به باب  ملكى در آيد و چيزى او را از هر كس به اخلاق نفس



اين حالت برنگرداند . يهودى گفت  : الله اكبر ! اى پسر ابوطالب  , همه فلسفه را گفته اى چيزى از فلسفه را فرو 

 گذار نكرده اى ( .

و اين سخنى حق است  , كه چون انسان مسير  اين دانشمند يهودى معرفت  نفس را تمام فلسفه دانست  .

علمى را پيش گرفته است  هرچه را كه ادراك كرده است  متن ذات  او مى گردد و به قوه بينش و كنش خود را 

مى رساند , زيرا كه علم و عمل انسان سازند و انسان را عالمى عقلى مشابه عالم عينى مى گردانند , و آخرين 

سان اين است  كه مى بيند : آنچه خود داشت  زبيگانه تمنا مى كرد . و اين حديث  شريف  مرحله سير تكاملى ان

در دروس بعد بيان مى گردد و هرچه بيشتر مى رويم به اسرار آيات  و روايات  بيشتر و بهتر آشنا مى گرديم . و 

سان است  مر ذات  خود را , مهمترين معرفت  و ارزنده ترين چيزى كه انسان را به كار مىآيد همان معرفت  ان

كه به معرفت  نفس تعبير مى شود . و بايد گفت  : خود را باش و خود را بشناس . ميرسيد شريف  گرگانى , 

هـ . ق , چون زمان ارتحالش فرا رسيد , پسرش به او گفت  : پدر , مرا وصيتى كن . گفت  بابا , به  816متوفى 

 ه نظم در آورده و گفت  :حال خود باشد . پسر اين مضمون را ب

 مرا ميرشريف  آن بحر زخار

 كه رحمت  بر روان پاك  او باد

 وصيت  كرد و گفت  ارزانكه خواهى

 كه باشد در قيامت  جان تو شاد

 چنان مستغرق اوقات  خود باش

 كه از حال كسى نايد ترا ياد
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فس تبرك مى جوييم : عبدالواحد آمدى در حدود يك  به چند گفتار امير عليه السلام , در ترغيب  به معرفت  ن

قرن بعد از سيد رضى , جامع نهج البلاغه , بسيارى از كلمات  قصار اميرالمؤمنين على عليه السلام را به ترتيب  

حروف  تهجى با روش خاصى به نام غرر الحكم و درر الكلم جمعآورى كرده است  كه اين كلمات  قصار در 
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 معرفة النفس انفع المعارف  . - 12

 نال الفوز الاكبر من ظفر بمعرفة النفس . - 13

 من عرف  نفسه عرف  ربه . - 14

 عجبت  لمن يجهل نفسه كيف  يعرف  ربه ؟ - 15

 ترجمه هر يك  بترتيب  :

 خودشناسى است  . بزرگترين دانش - 2بزرگترين نادانى , نادانى انسان در كار نفس خودش است  .  - 1

برترين خرد شناسايى آدمى به نفس خود است  , پس هر كه خود را شناخت  با خرد است  , و آنكه خود را  - 3

عارف   - 5زيرك  كسى است  كه خود را شناخت  و كارهايش را خالص گردانيد .  - 4نشناخت  گمراه است  . 

 و از هرچه كه دورش مى كند پاك  گردانيد .كسى است  كه نفس خود را شناخت  و آن را آزاد كرد 

 معرفت  نفس نافعترين دو معرفت  است  ) معرفت  آفاق و معرفت  انفس ,  سنريهم - 6
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 آياتنا في الافاق و في انفسهم  ( .

 در شگفتم از كسى كه گمشده خود را مى جويد و خودش را گم كرده و نمى جويد . - 7

 ن است  كه آدمى خود را بشناسد .غايت  معرفت  اي - 8

آنكه خود را شناخت  به نهايت  هر  - 10كسى كه از خود آگاهى ندارد , چگونه از ديگرى آگاهى مى يابد .  - 9

هر كه نفس خود را شناخت  با آن مجاهده مى كند , و آنكه نشناخت  آن را مهمل  - 11آگاهى و دانش رسيد . 

 مى گذارد .

 مندترين شناساييهاست  .خودشناسى سود - 12

هر كس خود را شناخت   - 14آن كس كه به خودشناسى دست  يافت  به رستگارى بزرگ  رسيده است  .  - 13

 پروردگارش را شناخت  .

 در شگفتم از كسى كه جاهل به خود است  , چگونه مى خواهد عارف  به ربش شود ؟ - 15

لازم است  , و به همين سبك كه پيش برويم , كم كم به زبان در يك  يك  اين كلمات  جامعه بحث  و مذاكره 



انسانهاى كامل آشنا مى شويم و زبان فهم مى گرديم . ببينيد كه اين همه بزرگان جهان به زبانهاى گوناگون گفته 

ن اند خود را بشناس و خود را باش , و قرآن كريم هم مى فرمايد خودتان را فراموش نكنيد , و مشايخ اهل عرفا

 گفته اند : از خود بطلب  هر آنچه خواهى كه تويى . حافظ گويد :

 سالها دل طلب  جام جم از ما مى كرد

 آنچه خود داشت  زبيگانه تمنا مى كرد

 و بابا افضل گويد :

 راه ازل و ابد زبان و سر تست

 وان در كه كسى نسفت  در كشورتست

 چيزى چه طلب  كنى كه گم كرده نه اى

 كه نقد تو در بر تستاز خود بطلب  

مقصود از زبان و سر , ذكر و فكر است  و آن در وجود نفس ناطقه است  . و از اين گونه گفته هاى نغز به نظم 

و نثر بسيار گفته اند , كه كم گفته اند . شيخ اكبر محيى الد ين عربى كتاب  ارزشمند فصوص الحكم را در بيست  

قامى از مقامات  انسان است  نه بيوگرافى بيست  و هفت  شخص . و هفت فص نوشته كه هر فص در بيان م

اين كتاب  در معرفت  نفس است  . و مهمتر از فصوص , فتوحات  اوست  . و اين هر دو كتاب  در انسان 

شناسى از كتب  بسيار مهم دانشمندان اسلامى در عالم اسلامى و جهان علم است  . و اين همه پرتوى از آيات  

 قرآنى

 475فحه : ص

 است  , كه بايد گفت  :

 هر بوى كه از مشك  و قرنفل شنوى

 از دولت  آن زلف  چو سنبل شنوى

 گر نغمه بلبل از پى گل شنوى

 گل گفته بود گرچه زبلبل شنوى

يكى از مشايخم رضوان الله عليه برايم حكايت  كرد كه از شيخ مذكور منقول است  كه گفت] :  ) من هرچه دارم 

ز سجاده دارم[) .  يكى از رسايل بسيار سودمند سخنان ادريس نبى عليه الصلوة و السلام در سيزده فصل همه را ا

, به نام ينبوع الحيوة است  يعنى آب  چشمه زندگانى . اين رساله در معاتبت  و زجر و نصيحت  نفس است  و 

ه به قلم تواناى جناب  بابا افضل خطاب  اى نفس , اى نفس , نسخه اى از آن را به عربى دارم . اين رسال



نامبرده ترجمه شد و در عداد رسايل و مصنفات  وى در دانشگاه تهران به طبع رسيده است  . در آخر فصل سوم 

 فرمايد :

اى نفس به يقين دان كه تو بر اصلى پيدا شدى كه فرع وى توئى , و فرع اگرچه برود تا غايتى دور از اصل 

دى كه ميان وى و اصلش بود بريده نشود , و بدان پيوند هر فرعى را از اصل مدد رسد خويش , لكن بند و پيون

چون درخت  ميوه ده , كه ميوه اگرچه از اصلى كه او را پيدا كرد دور بود , لكن مدد از وى ستاند , و اگر آن 

باز گسلد و فرع تباهى گيرد . پيوند ميان او واصل برخيزد , چنانكه ميوه را از درخت  باز كنند , مدد اصل از فرع 

پس نگر , اى نفس , و بيقين دان اين حال را , و بدان كه تو باز گردنده اى سوى آن اصل كه از وى پيدا شدى , 

 و بپرهيز از شوخگنى آلات  خود , كه از آن بازگشتنت  دير همى شوى به سوى عالمت  و اصلت  .

 و در اول فصل پنجم گويد :

قل الا يافتن و ديدن خود , و هر نفس كه خود را نيافت مرده است  , و يافتن و ديدن آن اى نفس , نيست  ع

زندگى ابدى است  , و ناز و لذت  جستن مرگ  ابدى است  . پس مفارقت  زندگى ابدى مگزين بر مفارقت  مرگ  

 ابدى . درس صد و سى و هشتم

 ده ايم كه شايد موجب  تعجب  بعضىدر معرفت  نفس , كلماتى بسيار بلند از لسان ولايت  شني
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گردد كه چگونه كسى كه خود را شناخت  به نهايت  هر آگاهى و دانش رسيده است  , و يا بزرگترين دانش 

خودشناسى است  . بدان كه اين گونه سؤالات  از عدم معرفت  به گوهر نفس پيش مىآيد , كه يا اصلا نفس 

ى را همين بنيه و جثه مادى مى دانند , و يا قائل به روح هستند ولى آن را ناطقه اى قائل نيستند و آدم

موجودى مجرد از ماده و احكام آن نمى دانند , و يا قايل به تجرد آن هستند ولى به مقام فوق تجردش پى 

د قويتر و نبرده اند كه او را حد وقوف نيست  و هرچه سعه وجودى پيدا مى كند آمادگى براى رتبه بالاتر و وجو

وسيعتر و شديدتر مى يابد . اما آنكه خود را چنين شناخت  , مى داند كه عالم صورت  انسان كامل است  يعنى 

انسان را قابليتى است  كه در مسير استكمالى خود به جايى مى رسد كه عديل عالم مى گردد منتها عالم عقلانى 

 اين , كه عالم به منزله بدن او مى گردد . , كه مضاهى و مشابه عالم عينى است  بلكه فراتر از

حس در ادراكات  خود نياز به داورى آگاه دارد كه وى را از توقف  در حد احساس به در آورد و به اصل و واقع 

مدركاتش برساند . مثلا حس زمين را ساكن مى بيند , و حال اينكه زمين است  كه در هر ساعت  به حركت  

ر فرسخ يا بيشتر در فضا برق آسا پرواز مى كند , بلكه او را بغير از اين حركت  حركتهاى انتقالى حدود هفده هزا

متعدد ديگر هم هست  و هيچگاه مدار حركت  او ثابت  نيست  و همواره در مدارى غير مدار پيشين است  . 



ابر بر روى ما كله بسته اگر به فرض , ما از آغاز زندگى كه چشم به جهان گشوده ايم هوا را ابرى مى ديديم كه 

بود و همچنين خميه ابر بر ما محيط بود كه در زير خيمه ابر بزرگ  مى شديم , كسانى كه از پشت  ابر باخبرند 

كه در آنجا ماهى و آفتابى و ثوابت  و سياراتى و كهكشانها و جهانهايى است  , كه اين زمين يكى از سيارات  

ن خورشيد اين ابر كه خيمه سا ن بر ما احاطه كرده است  پديد آمده منظومه شمسى است  , و به تابيدن آ

( , و تمام رستنيها و معدنيها و حيوانات   1است  , و به بدر شدن جرم ماه جزر و مد دريا صورت  گرفته است  ) 

باشد , و و انسانها و همه و همه از آن نظام و فعل آن عمال كارخانه بى نهايت  بزرگ  و پر جلال و شكوه مى 

زمين با درياها و كوهها و هوا و ابر آن خود يك  نقطه اى از اين كتاب  تكوين اند براى اثبات  آنها چندان در 

زحمت  بودند و مواجه رد و انكار و طعن و اعتراض مى شدند كه انبياء و حكماى الهى براى اثبات  ماوراى 

 معاد , كه خلاصه همان طبيعت  و تجرد نفس ناطقه و مفارقات عقليه و مبدأ و

 پاورقى :

گويد : و اكثر هيجان الطمث  عند الاجتماع و  427شيخ رئيس در فصل اول مقاله نهم طبيعيات  شفا , ص  - 1

الاستقبال لأن لاختلاف  حالات  القمر تأثيرا في الرطوبات  و غير ذلك  من المد و الجزر و في سائر ما قيل في 

 لك  السعادة بسيارى از تأثيرات  قمر را از ماخذ اصيل برشمرد .موضعه , عليقلى ميرزا در ف
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اثبات  ماوراى طبيعت  است  كه آن را به لحاظى ما قبل طبيعت  و به اعتبارى مافوق طبيعت  و به نظرى مابعد 

ايم و تا چشم سر طبيعت  نيز مى گويند . ما كه در زير اين بقعه و گنبد ميناى بزرگ  اين منظومه قرار گرفته 

گشوده ايم جز اين خيمه پر نقش و نگار آسمان بر روى زمين بظاهر چيزى نديده ايم , مثل ما در آن همان مثل 

 ما با خيمه ابر است  . ملاى رومى گويد :

 آسمانها و زمين يك  سيب  دان

 كز درخت  قدرت  حق شد عيان

 تو چو كرمى در ميان سيب  در

 خبراز درخت  و باغبانى بي

ما راههايى چند براى دريافت  اعيان خارجى و جهان محسوس داريم كه از آنها تعبير به حواس خمس مى شود . 

ما از اين پنج راه به پاره اى از چيزها دست  مى يابيم , كه بدن خانه اى است  آن را پنج راه به بيرون است  , و 

. در دفتر نكاتم گفته ام : چون انسان به وسيله پنج حس  جان از اين پنج راه بيرون را احساس و ادراك  مى كند

راه به سوى خارج پيدا مى كند , اين پنج حس را پنج راه و به تخفيف]  ) پنج ره[)  گفته اند , به همين 



مناسبت  كم كم براى خانه كه شبكه اى در ديوار مى نهادند تا بدان بيرون ديده شود آن را] ) پنج ره[)  گفته اند 

) پنج ره[)  يكسر نوشته شد] ) پنجره[)  گرديد , و حالا مى گويند] ) پنجره[)  خانه , هرچند بيش از پنجاه راه  و]

داشته باشد كه معنى] ) پنج راه[)  از آن مفهوم نمى گردد . جز اين پنج راه , پنج راه ديگر نيز هست  كه ظاهر 

 پنج حسى هست  جز اين پنج حسنيستند و باطن هستند . و باز به قول عارف  رومى : 

 آن چو زر سرخ و اين حسها چو مس

اين حواس ظاهر و باطن به منزله تور شكار براى نفس اند , كه در بدو امر انسان به وسيله اين تور شكار از 

ه ادراكات  امور مادى ارتقاى روحى پيدا مى كند و با تجربه ه ا قدرت  حياتى انسانى مى يابد , به اين معنى ك

مخرج نفوس از نقص به كمال , با حصول اين معدات  و شرايط , افاضه فيض مى فرمايد و نفس را اشتداد 

وجودى مى دهد كه از حد قوه منطبعه در ماده به مرحله خيال , و از خيال , كه تجرد برزخى است  , به تجرد 

به سوى اعيان خارجى مى گردد و  عقلى , و از آن به مرتبه فوق تجرد مى كشاند , و نفس ناطقه خود راهى

حقايق وجودى عقلى را ادراك  مى كند , بلكه بزرگترين راه به سوى آنها مى گردد و به حقيقت  باب  الله مى 

شود , ولى ديگر قواى مدركه او ابواب  كلمات  الله اند نه ابواب  الله . انسان در اين مقام فوق تجرد مى تواند به 

معنى صورت  عالم گردد و به يك  معنى عالم صورت  او گردد كه بزرگترين دانش است  و  جايى برسد كه به يك 

 به هر آگاهى و دانش رسيده است  . عارف  نامبرده در دنباله مثال
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 كرم و سيب  گويد :

 آتشى كاول زآهن مى جهد

 او قدم بس سست  بيرون مى نهد

 دايه اش پنبه ست  اول ليك  اخير

 ند شعله ها او تا اثيرمى رسا

 مرد اول بسته خواب  و خورست

 آخر الامر از ملايك  برترست

 در پناه پنبه و كبريتها

 شعله نورش برآيد تا سها

 عالم تاريك  روشن مى كند

 كنده آهن به سوزن مى كند



 گرچه آتش نيز هم جسمانيست

 نى زر وحست  و نه از روحانيست

 جسم را نبود از آن عز بهره اى

 پيش بحر جان چون قطره اى جسم

 جسم از جان نور افزون مى شود

 چون رود جان جسم بين چون مى شود

 حد جسمت  يك  دو گز خود بيش نيست

 جان تو تا آسمان جولان كنيست

 تا به بغداد و سمرقند اى همام

 روح را اندر تصور نيم گام

 دو در مسنگست  پيه چشمتان

 نور روحش تا عنان آسمان

 چشم مى بيند به خواب نور بى اين

 چشم بى اين نور نبود جز خراب

 جان زريش و سبلت  تن فارغست

 ليك  تن بى جان بود مردار و پست

 بارنامهء روح حيوانيست  اين

 پيشتر آر روح انسانى ببين

 بگذر از انسان و هم از قال و قيل

 تا لب  درياى جان جبرئيل

 بعد از آنت  جان احمد لب  گزد

 م تو واپس خزدجبرئيل از بي

 گويد ار آيم به قدر يك  كمان

 من به سوى تو بسوزم در زمان

اين انسان باب  الله است  كه باب  الابواب  است  , و چنانكه گفته ايم نه فقط عالمى عقلى مضاهى عالم عينى 

ست  آنچنانك  مى گردد بلكه عقل مى شود و عالم صورت  و بدن او مى گردد و يا به عبارت  ديگر , عالم در او



بدن تو در جان تست  , هر چند كلمه] ) در[)  هم اين مقام مناسبت  نمى نمايد , كه نسبت  تن با جان فوق 

 نسبت  ظرف  با مظروف  است  . عارف  سرمد گويد : آن كوبصر حقيقتش ياور شد

 خود پهنتر از سپهر پهناور شد

 ملا گويد كه برشد احمد به فلك

 ى در شدسرمد گويد سپهر در و

 479صفحه : 

هرچند تن و قواى تن تور شكارند , ولى بايد ديد تا شكارچى چگونه كسى است  : اگر نفس سعيد است  , 

شكارهاى پاكيزه مى كند و پاكيزه مى خورد , گفت  و شنود در كسب  و كار و تعليم و تعلم و معاشرت  و 

پاكيزه است  , كه طيبات  براى طيبين است  , و اگر  مصاحبت  , و بالجمله تمام احوال و اقوال و افعال او ,

نفس شقى است  , به دنبال پليدى مى رود و غذاها و شكارهاى او مناسب  اوست  , كه خبيثات  براى خبيثين 

است  . و باز بهوش باش كه انسان به علم و عملش سعيد يا شقى مى گردد كه علم و عمل انسان سازند . شايد 

يد كه اگر انسان به علم و عملش سعيد يا شقى مى گردد , پس چگونه پيش از كسب  علم و توهم دور پيش آ

عمل سعيد يا شقى است  و غذاى مناسب  خود تحصيل مى كند ؟ تا هنگام جوابش فرا رسد . درس صد و سى 

 و نهم

به اشياى خارج از  در چند درس پيش درباره تعلق نفس با بدن مطالبى تقديم داشتيم و در تعلق و ارتباط نفس

( گويد :  231خود نيز برخى اشارات  نموده ايم . شيخ بهايى در اواخر جلد دوم كشكول ) چاپ  نجم الدوله , ص 

قال بعض المحققين النفوس جواهر روحانية ليست  بجسم و لا جسمانية لا داخلة في البدن و لا خارجة عنه لها 

وق و هذا القول ذهب  اليه الغزالى ابوحامد في بعض كتبه . ) يعنى تعلق بالاجساد يشبه علاقة العاشق بالمعش

برخى از ارباب  تحقيق گفته اند كه نفوس جواهر روحانى اند , نه جسم اند و نه جسمانى , نه داخل در بدن اند 

ى از و نه خارج از آن , آنان را با اجساد تعلقى شبيه علاقه عاشق به معشوق است  , ابوحامد غزالى در برخ

 كتابهايش به سوى اين قول رفته است  . (

شايد اين سخن بعضى از محققين ناظر به دو امر باشد : يكى تعلق نفس با بدنش , و ديگر تعلق آن با اعيان و 

اشياى خارج از خود , و يا مراد از اجساد ابدان غير عنصرى باشد , و يا عنصرى و غير عنصرى باشد مطلقا . در 

است  كه نفوس جواهر روحانى اند , نه جسم و نه جسمانى اند , و نه داخل در بدن و نه خارج از امر اول گفته 

آن اند , و نفوس را به طور مطلق نام برده است  كه شامل نفوس نباتى و حيوانى و فلكى مى گردد . و در امر 

 اهت دارد .دوم گفته است  نفوس را با اجساد تعلقى است  كه به علاقه عاشق با معشوق شب



 در امر اول بايد قائل به وجه ديگرى شد , اعنى چون نفس ناطقه مجرد روحانى عارى
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از جسم و جسمانى است  و بدنش مرتبه نازله آن است  , نفس محيط بر آن و بدن قائم به آن است  , كه 

, و به عبارت  ديگر نفس ناطقه   داخل بدن است  نه به نحو ممازجت  و خارج از بدن است  نه به نحو مباينت

حى مدرك است  . اين حيات  و ادراك  همه اعضا و جوارح و قوا و ظاهر و باطن بدن و تمام تار و پود رشته 

هاى بدن را پر كرده است  , و در عين حال هيچيك  از آنها نيست  . در اين مقام به گفتار امير ) ع ( در خطبه 

ت  الوصية نقل كرده است  , دقت  بفرمائيد : فسبحانك  ملأت كل شىء و باينت  اى كه آن را مسعودى در اثبا

كل شىء الخ . هرچند تفاوت  در ميانه بسيار است  ولى تنظير و تقريب  خوبى است  . و اين بدن اعم است  از 

 زمين و درختها و گياهها و حيوانها و انسانها و اجرام فلكى , مطلقا .

لاقه نفس با اجساد همچون علاقه عاشق با معشوق است  , آيا از اين عبارت  چه اراده كرده اما در امر دوم كه ع

باشند ؟ اگر مراد از نفوس نفوس ناطقه انسانى باشد و از اجساد اشياى خارجى , بايد چنين تفسير كرد كه تعلق 

ا مراتب  است  . و عشق نفس را انحاى گوناگون است  , از آن جمله تعلق عاشق به معشوق , و خود اين تعلق ر

با اجساد را نيز به چند وجه ممكن است توجيه كرد : يك  وجه اينكه مى دانيد هر كس اثرش را دوست  دارد و 

با آن عشق مى ورزد . باغبان با نهالهايى كه به بار آورده است  , استاد با شاگردانى كه به كمال رسانده است  , و 

يك نحو تعلق عاشق با معشوق . در همين تعلق مى بينيم كه پدر و مادر به هكذا هر كس با اثرش . اين 

فرزندش علاقه دارد , اما مطابق سالهاى فرزند و رشد وى علاقه ها فرق پيدا مى كند : با شيرخوار طورى تعلق 

داراى  دارد , چون راهرو شد علاقه اى ديگر است  , و چون مراهق و پس از آن جوان و پس از آن بزرگسال و

زندگى مستقل شد در هر زمان طورى تعلق و علاقه دارد . در مقابل آيينه كه قرار گرفتى و مى خواهى به وسيله 

آن خودت  را ببينى , تعلقى خاص با آيينه دارى , اين هم يك  نحو تعلق است  . در اين گونه تعلقها , معشوق 

, بخلاف  بدن نسبت  به جان كه بدن جداى از او  خارج از عاشق است  , يعنى دو واحد جداى از يكديگرند

نيست  بلكه مرتبه نازل و به تعبيرى ظل اوست  . بنابراين , اگر مراد از اجساد را مطلق ابدان بدانيم , چون بدن 

مرتبه نازل نفس است  نه جداى از او , بايد گفت  كه نفوس را با اجسادشان تعلقى شبيه به علاقه عاشق با 

 .  معشوق است

در كتب  عقلى و عرفانى جسد را بر اعم از جسم اطلاق مى كنند , كه هرچه جسم است  جسد است  , ولى هر 

كجا جسد است  جسم صادق نيست  , مثل بدنهاى مثالى ماوراى طبيعت  كه آنها را جسد مى گويند نه جسم , 

 چه جسم موجودى عنصرى و طبيعى است  . لذا
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صقع نفس را صور متجسده مى گويند , و ارواحى را كه در مكاشفات  مثلا به وزان صور حسى صور متمثله در 

درآمدند ارواح متجسده گويند , و حصول ارواح را بدان صورتها تجسد ارواح گويند . و صور و ارواح متجسده را 

انند نه جسمانى . و اين محتاج به اكل و شرب  نمى دانند , و بسيارى از احوال و اطوار انسان را جسدانى د

جسم , در مقابل جسد , جسم به معنى فلسفى است  . و جسم را معنى شريف  و دقيقى است  فوق معنى 

مصطلح در فلسفه كه در بحث مناسب  آن عنوان مى كنيم . فرق ميان جسم و جسد مذكور , در چند جاى شرح 

ا فقط ابدان عنصرى بدانيم , آيا عاشق بودن ارواح قيصرى بر فصوص عنوان شده است  . و اگر مراد از اجساد ر

انسانى آنان را از اين روست  كه بدن معلول روح است  , و يا از اين روست  كه به وسيله آن مستكمل است  , 

 چه بدن آلت  استكمالى و تور شكار نفس است  .

اهد بود ؟ آيا باز چون بدن معلول اما اگر مطلق ابدان بدانيم , علت  عاشق بودن روح مر بدنش را چه چيز خو

اوست  , كه بدنها به اقتضاى هر عالم از منشات  نفس اند و معلول اثر علت  است  و هر علتى دوستدار اثر خود 

است  , از اين جهت  عاشق اوست  ؟ و يا باز چنانكه در اين نشأه عنصرى به وسيله بدن عنصرى مستكمل است  

عالم رؤيا و مافوق آن نيز مستكمل خواهد بود , كه از اين جهت  عاشق اوست  ؟  , با بدن مثالى و جسدانى در

وانگهى استكمال نفس در اين وجه اخير چگونه خواهد بود ؟ آيا امكان استعدادى در ابدان جسدانى مثالى نيز 

ارواح ناطقه صادق است  ؟ در اين امور بايد بحث  شود . پس خلاصه اين وجه چنين شد كه اگر مراد از نفوس 

انسانى باشد و مراد از اجساد اشياى خارج از او , نفس به آن سلسله اشياى خارج او كه آثار او و يا چون آينه از 

لوازم و وسايل ما يحتاج زندگى اويند , تعلق دارد شبيه علاقه عاشق به معشوق . پس در نتيجه , اين وجه به دو 

ايحتاج زندگى و حياتش باشد , موجب عشق و علاقه او به بسيار وجه توجيه شده است  , و وجه دوم , كه م

 چيزها مى شود , حتى به باد و باران و به خورشيد و ماه ووو .

وجه سوم اينكه نفس انسانى به همه اشياى خارج از خود علاقه عاشقانه دارد , كه مى خواهد بر آنها دست  

همد و از دورى آنها رنج مى برد , لذا هيچ گاه در اين راه توقف  بيابد و كتاب  و دفتر وجود آنها را بخواند و بف

ندارد و پيوسته در كنجكاوى و دانشپژوهى است  و نمى خواهد از هيچ چيز چشم بپوشد و نفهميده بگذرد . جز 

اينكه در اين وجه سؤال پيش مىآيد كه مراد از اجساد را جميع اشياى خارج از نفوس انسانى بدانيم ؟ اطلاق 

اجساد بر مفارقات  , اعم از عقول و نفوس , چگونه خواهد بود ؟ مگر در اجساد توسعى قائل بشويم , مثلا 

 بگوييم
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مراد از اجساد اعيان است  و اعيان شامل مجرد و مادى همه است  . اگر نفوس را شامل نباتى و حيوانى , اعم 

راد اجرام افلاكى باشد و زمين هم در زمره آنان كه همه را نفس از انسانى و حيوانى و فلكى به طور اعم , كه م

مدبر مسخر در تحت  تدبير ملكوت  است  , بدانيم , و اجساد را همان بدن خاص هر يك  , مطلب  واضح 

است  , بخصوص اگر نفوس را ارواح انسانى بگيريم و اجساد را ابدان هر يك  , چنانكه تبا در ذهن از عبارت  

مين است  و عشق نفس بدان براى رسيدن به كمال انسانى است  . علاقه و عشقى كه پدر و مادر را مذكور ه

مثلا به فرزند است  نسبت  به علاقه و عشق علت  به معلولش بسيار ضعيف  است  , زيرا والدين به هيچ وجه 

بت  به نمودارش اين همه علت  تامه براى وجود فرزند نيستند , بلكه از معدات اند . اين كه معداست  نس

محبت  دارد و عشق مى ورزد , تا چه پندارى در محبت  و عشق علت  تامه به معلولش ؟ ! عشق نفس ناطقه به 

جسدش از قبيل عشق علت به معلول است  . ظاهرا از عبارت  مذكور بايد صرف  نحوه تعلق نفس انسانى با 

در عين حال با اوست , مراد باشد كه به علاقه عاشق با  جسدش , كه نه خارج از اوست  و نه داخل در او و

معشوق تعبير شده است  . چنانكه ديگران تصريح كرده اند كه تعلق نفس ناطقه انسانى با بدن چون تعلق 

 عاشق به معشوق است  , كه در درس بعد نقل مى كنيم .

 درس صد و چهلم

ف  اسلامى , صحيفه كامله سيد الساجدين امام على بن يكى از ذخاير علمى و گنجينه هاى حقايق الهى و معار

الحسين عليهما السلام است  كه تالى بلكه عديل نهج البلاغه است  , و آن را زبور آل محمد ) ص ( و انجيل اهل 

بيت لقب  داده اند . بر اين صحيفه مكرمه به عربى و فارسى چندين شرح و تعليقه و ترجمه از دانشمندانى 

ته شد , از آن جمله شرحى به عربى به نام رياض السالكين در پنجاه و چهار روضه به عدد ادعيه بزرگ  نوش

هـ . ق  1120صحيفه به قلم تواناى عالم جليل صدرالدين على بن احمد بن محمد معصوم حسينى متوفى 

حيث  كه  معروف  به سيد عليخان شارح صحيفه است  . اين شرح بزرگترين و بهترين شرحى است  از هر

تاكنون بر صحيفه كامله نوشته شده است  . دو تن از اساتيد ما : يكى علامه حاج ميرزا ابوالحسن شعرانى , و 

ديگر عارف  متأله حاج ميرزا مهدى الهى قدس سرهما صحيفه را به فارسى ترجمه كرده اند . علاوه اينكه جناب  

مذكور را , در چندين جاى شرح نامبرده , در تجرد نفس شعرانى را بر آن , تعليقات  ارزشمند است  . شارح 
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انصراف  آن از بدن مطالبى بغايت  مفيد است  . از آن جمله , در آخر روضه چهارم , در آخر دعاى چهارم صحيفه 

فرموده است  , آنجا كه فرمايد و  , كه امام عليه السلام در درود بر پيروان رسولان و تصديق كنندگان آنان انشا

تهون عليهم كل كرب  يحل بهم يوم خروج الأنفس من ابدانها  , يعنى خدايا بر آنان درود فرست  درودى كه هر 



 اندوهى را كه بر ايشان در روز به در شدن جانها از تنهايشان وارد مىآيد آسانى كنى , گويد ) نقل به ترجمه ( :

كه فرمود] : ) روز به در شدن جانها از تنهايشان [) اين است  كه نفس داخل در بدن  ظاهر گفتار امام ) ع (

است  و در هنگام مرگ  از بدن بيرون مى رود . و اين گفتار , به ظاهر آن , قول منكران تجرد نفس ناطقه را 

ن گلاب  در گل , و تأييد مى كند , چون نظام كه قائل است  نفس اجسام لطيف  سارى در بدن است مانند سريا

چون جمهور معتزله كه قائل اند نفس جسم لطيف بخارى است  كه از الطف  اجزاى غذايى متكون مى گردد و در 

رگهاى جهنده نفوذ مى كند و حيات  عرض قائم به نفس و حال در آن است  . و هم اينان در كيفيت  قبض ملك  

ان وارد مى شود و به قلب  , يعنى داخل بدن , مى رسد , و الموت  مر نفس را گويند : كه ملك  الموت  از ده

چون ملك  الموت  جسم لطيف  هوايى است  , بر او دشوار , نيست  كه در گذرگاههاى تنگ  نفوذ كند , و هرگاه 

در بدن نفوذ كرد با جان لطيف  شبيه به خود كه جان هم جسم لطيف  بخارى است  آميخته مى گردد , سپس 

كه داخل شد , در حالى كه جان با اوست  , خارج مى گردد , و اين در هنگامى است  كه خداوند  از آن جايى

اذن دخول به او داده باشد و آن , هنگام حضور اجل است  . اينان نافى نفوس ناطقه اند . لكن اعاظم حكماى 

لم اجسام اند . و از متكلمين اسلام الهى و اكابر اهل عرفان همه آنان قائل به اثبات  نفس ناطقه و تجرد آن از عا

, قدماى اصحاب  اماميه ما رحمهم الله مانند ابن بابويه و شيخ مفيد و سيد مرتضى علم الهدى و بنى نوبخت  , 

بنابر آنچه كه از ائمه معصومين خودشان استفاده كرده اند , و از اشاعره , غزالى و فخررازى , با آنان موافقت 

بر اين رأى اند كه نفس ناطقه موجودى است  نه جسم و نه جسمانى كه حال در جسم باشد كردند . همه اينان 

 . و اين نفس همان است  كه هر كس به اين گفتارش] ) من[)  بدان اشارت  مى كند .

 484و نفس نه اندرون تن است  و نه بيرون از آن كه جدا باشد , و نه پيوسته صفحه : 

ن . زيرا آنچه كه مصحح اتصاف  به اين امور است  , جسميت  و تحيز است  و بدان است  و نه گسسته از آ

حال اينكه آن دو از نفس منتفى است  . و نيز نفس در جهتى از جهات  نيست  , بلكه از اختصاص به جهات  و 

عرض به  از اتصال به اجسام و از حلول در آنها منزه است  . و نفس عرض نيست  , هيچ گونه عرضى , چه اينكه

صفتى متصف  نمى گردد , زيرا كه عرض خود نفس صفت  است  , پس صفت  ديگر را نمى پذيرد . بخصوص 

صفات  متقابله چون علم و جهل و شجاعت  و جبن را . و تعلق نفس به بدن همانا كه مانند تعلق عاشق به 

مصاحبت  معشوقش متمكن معشوق است  عشقى جبلى الهامى كه عاشق را به سبب  آن عشق مادام كه به 

 است  امكان مفارقتش نيست  , لذا مفارقتش را ناخوش دارد و با طول مصاحبت  بدن ملول نمى گردد .

و چون تعلق پيشه ور به آلاتى است  كه در كارهاى آن پيشه بدانها نياز دارد , بنابراين , واجب  است  كه نفس 

شد , لذا در بدن قواى گوناگون آفريده شده است  كه هر يك  آنها را به حسب  هر كار آلاتى مناسب  با آن كار با



آلت  فعل مخصوصى است  , مانند قوت  بصر براى ابصار , و سمع براى سماع , فتبارك  الله احسن الخالقين .  

ه و حقيقت  مرگ  در نزد اين اعاظم و اكابر , انقطاع تعلق نفس به بدن و انقطاع تصرفش در وى است  آنگاه ك

 بدن از حد انتفاع نفس بدان به در رفته است  .

و كيفيت  قبض ملك  موت  نفس را اين است  كه بر قواى اين بدن , در حال انقطاع تعلق نفس , افاضه عدم را 

متولى مى گردد , يعنى به عهده مى گيرد . پس قول امام عليه السلام كه فرمود] ) در روز به در شدن جانها از 

كنايت  از مفارقت  نفس مر بدن را و انقطاع تعلقش بدان است  . و چون نفس منغمر در عوارض  تنهايشان[) 

بدن و علائق مادى اوست  , و مادام كه متعلق به بدن است  ملاحظه و التفاتش به بدن از او منفك  نمى گردد 

مى كند , گويى كه نفس حال  , كه در مصالح اين مزاج و اصلاح و اعداد او براى تمام تصريف  و استكمال سعى

در بدن است  , مانند حلول كسى كه ساكن در خانه اى است  كه قائم به مصالح آن خانه است  . پس نتيجه 

اينكه امام عليه السلام از القاى نفس بدن را و طرح وى آن را و تخلى وى از بدن , تعبير به] ) به در شدن جان از 

 تن[)
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 فرموده است  .

و در اين گفتار آن حضرت  ) روز به در شدن جانها از تنهايشان ( دلالت است  بر اينكه نفس انسانى چيزى جز 

اين هيكل محسوس است  . زيرا خارج از چيزى بايد مغاير آن چيز باشد كه از وى خارج گردد و به در شود , 

 هيكل مخصوص است . و الله اعلم . خلاف  قول كسانى]  يعنى برخى از متكلمين[  كه قائل اند نفس همين

اين بود سخن شارح مذكور در اين مقام , كه نقل به ترجمه كرده ايم . و غرض ما در درس سابق اين بود كه 

كيفيت  تعلق نفوس به اجسادشان مانند علاقه عاشق به معشوق است  كه منجر به نقل كلام شارح نامبرده شد , 

 نصرى است  .و مرادش تعلق نفس به همين بدن ع

در سخن وى به چند مطلب  توجه بفرماييد : يكى اينكه مشايخ اماميه , چون شيخ صدوق ابن بابويه و شيخ 

مفيد و علم الهدى و بنى نوبخت  , از بيانات و روايات  ائمه معصومين عليهم السلام به تجرد نفس ناطقه از 

. آرى از آن وسائط فيض حقايق الهيه و السنه صدق , در طبيعت  و احكام آن راه يافته اند و استفاده كرده اند 

تجرد نفس ناطقه و اينكه جزا نفس عمل است  و اينكه علم و عمل انسان سازند , به بيانات  گوناگون , گاهى 

در كسوت تشبيه و تنظير براى تقريب  معنى به ذهن و گاهى به تعبيرات  ديگر , در جوامع روايى و صحف  

ن از قديم و جديد روايات  بسيار نقل شده است  , كه در اين دروس به نقل و برخى از آنها تبرك  علمى اساتيد ف

جسته ا يم . مطلب  ديگر اينكه ببينيد آن متكلمينى كه از اهل بيت  عليهم السلام فاصله گرفته ان د , چه بلايى 



را چه پنداشتند ؟ ! راستى اگر بيگانه بر سر معارف  آوردند و در گوهر نفس چه گفتند و قبض ملك  موت  نفس 

اى بخواهد در اسلام شناسى تحقيق كند , اگر منتهى به آرايى اينچنين گردد , كارش به كجا خواهد كشيد و 

 درباره اسلام عزيز , كه برهان صرف  و نور محض و حق خالص و منطق صدق است  , چه خواهد پنداشت  ؟

رض به عرض اختلاف  است  : بعضى قائل به صحت  آن اند و مى مطلب  ديگر اينكه در صحت  اتصاف  ع

گويند مثل اتصاف  حركت  به سرعت  و بطوء است  كه خود حركت  عرض است  . ولى بايد گفت  كه مسأله 

عروض عرض به عرض , خواه صحيح باشد و خواه غلط , دخلى در جوهر بودن نفس ناطقه و تجرد آن ندارد , و 

ف  عرض به عرض ضررى به اين حكم محكم نمى رساند . لذا در گفتار شارح مذكور رضوان قول به صحت  اتصا

 الله تعالى عليه
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كه فرمود] : ) نفس هيچ گونه عرض نيست  , چه اينكه عرض به صفتى متصف نمى گردد الخ[)  تأمل لازم است  

 . و خوض در اين موضوع را براى وقت  ديگر موكول مى كنيم .

طلب  ديگر اينكه بدن يكپارچه آلت  نفس است  , و اصلا بدن جز آلت  نفس نيست  , و در حقيقت  نفس م

پيشه ورى است  كه پيشه او كسب  معارف  و حقايق است  , و بدن را با همه اجزا و اعضا و جوارح چنان 

وص است  , و زيباتر و ساخت  و پرداخت  كه هر يك  به زيباترين و بهترين شكل و صورت  براى كارى بخص

 بهتر از آن متصور نيست  .

برخى گفته اند كه اين صورت  بوالعجب  از صورتگرى به نام قوه مصوره است , كه يكى از قواى نفس مانند 

ديگر قواى اوست  . ولى قوه مصوره مانند قواى ديگر , از قبيل غاذيه و ناميه و جاذبه و غيرها , قوه بسيط است  

ه بسيط اين همه اشكال و قواى گوناگون ديگر , كه هر يك  را فعلى و صورتى خاص و برخى را , از يك  قو

مزاجى خاص و همه را باهم وحدت  و الفتى خاص و هر يك  را از ديگرى امتياز و مباينتى خاص است  , 

عضوى از اعضاى بدن  صورت  نگيرد . نطفه كه در رحم قرار گرفت  , رحم آن را جذب  مى كند , آنچنان كه بمنزله

انثى مى گردد . مصورة قوه اى است  كه نطفه را در رحم به صورتها و اقسام و اعضا تخطيط و تشكيل و تقسيم 

مى كند . اين قوه اگر در نطفه منطبع باشد , قواى نطفه در آن هنگام استعدادى مادى ضعيف  بيش نيستند , 

بسيط مادى بى شعور صدور اين همه اشكال و افعال  كه نفس در حدوث  جسمانى است  , و از يك  قوه

بوالعجب  محال است  , و گيرم كه شعور را در مطلق هستى سريان بدهيم , كه بايد بدهيم , شعور هر موجود 

به فراخور ضيق وسعه وجودى آن موجود است  , باز از قوه اى آنچنان , قوا و اشكال و افعالى اينچنين صورت  

 پذير نيست  .



اگر قوه مصوره را از شؤون نفس انثى بگيريم , باز همان اشكال به حال خود باقى است  . علاوه اينكه همين و 

اشكال به نحوى در ساير قوى نيز وارد است  . و هر چند در قوه مصوره تعدد حيثيات  و جهات  قائل شويم كه 

اطن به او ناتمام است  . و بهترين سخن اين آن را قوه بسيط ندانيم , باز استاد تصوير اين همه صور ظاهر و ب

است  كه صورتگرى در تحت  تدبير و تسخير و تصرف  ملكوت  باشد , هر چند نفس والدين و وسائط معده 

( و  1دخيل اند , چنانكه شيخ رئيس را در كليات  قانون و نفس شفا همين نظر است  و نيكو نظرى است  . ) 

 خواجه نيز در

 پاورقى :

لمصورة الطابعة فهى التى يصدر عنها باذن خالقها تبارك  و تعالى تخطيط الاعضاء و تشكيلاتها و تجويفاتها و ا - 1

ثقبها و ملاستها و خشونتها و اوضاعها و مشاركاتها و بالجملة الأفعال المتعلقة بنهايات  مقاديرها ) قانون , كليات  

 ( . 141, ص 
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نزد من باطل است  زيرا كه صدور اين افعال محكم مركب  از يك  قوه بسيط كه هيچ تجريد گويد] : ) مصوره 

 ( .   ( استاد مرحوم شعرانى در شرح و ترجمه آن به فارسى گويد : 1شعور ندارد محال است[) 

مصوره يكى از خوادم و شعب  قوه مولده است  , و آن قوه اى است  كه نطفه را در رحم به اقسام و اعضاى 

تلف  تقسيم مى كند , به هر يك  صورتى خاص مى دهد , و در هر يك  ماده اى خاص به كار مى برد موافق مخ

حكم و مصالحى كه عقل انسان از ادراك  آن عاجز است  . خواجه عليه الرحمه فرمود] : ) قوه مصوره نزد من 

ط صادر شود كه هيچ شعور ندارد[) باطل است  زيرا كه محال است  اين افعال محكمه گوناگون از يك  قوه بسي

.  و به نظر مى رسد كه هيچيك از قواى حيوانى و نباتى در إحكام و مصلحت  و دقت  و فوائد آن كمتر از 

مصوره نيست  , هيچيك  را نمى توان به فاعل بى شعور نسبت  داد . و از بحث  در غايت  , در فصل علت  و 

مه چيز اثر مدخليت  عالم غيب  و به اصطلاح فلاسفه عقل فعال ظاهر است  معلول بالقوه , معلوم گرديد كه در ه

, و هيچ قوه از قواى جسمانى نيست  كه نيروى غيبى نگهبان و مدد او نباشد و اعمال او به شعور و اراده او اجرا 

 نشود .

چنانكه عوام تصور مى كنند اگر قوه مصوره خود فاعل مستقل بود و خداى تعالى تأثير را به او تفويض كرده بود , 

, البته باطل بود . اما قوه مصوره و هاضمه و ناميه و همه قواى موجودات  مسخرات  به امر پروردگارند و ملائكه 

مدبرات  امر همه را سرپرستى و نگاهبانى مى كنند به امر پروردگار , و همه آلتى هستند كه اشيا را موافق علم و 

اى كه در قضاى او گذشته پرورش مى دهند . بنابراين فرقى ميان قوه مصوره و غير آن عنايت  پروردگار و نقشه 



نيست و لا مؤثر فى الوجود الا الله , و علة العلل با همه وسائط در كار است  . و در شوارق گويد : امر مصوره 

, و اگر به تفويض و عجيب  بود اگر به اذن خالقش نبود . بارى اگر قوه مصوره آلت  است  , باطل نيست  

 استقلال كار مى كند و فرشتگان عالم غيب  آنها را به حال خود رها كرده اند , البته توهمى غلط است  .

 پاورقى :

 و المصورة عندى باطلة لاستحالة صدور هذه الافعال المحكمة المركبة عن قوة بسيطة ليس لها شعور اصلا . - 2
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سيط است  و از آن كارهاى مختلف  نيايد نيز صحيح نيست  . زيرا كه قوه مصوره با قواى اما اينكه قوه مصوره ب

 ديگر فرق ندارد و به حيثيات  مختلف كارهاى مختلف  انجام مى دهد .

و عمده در اين مسائل آن است  كه هيچ ممكنى را نبايد در ذات  و فعل مستقل دانست  و روش ماديين و 

غيب  و تأثير آنند يا عوام اشاعره يا معتزله كه اشياء را در كار خود مستقل مى شمارند  ملاحدهت  كه منكر عالم

( و جدايى او , چنانكه  4:  57يكى است  . خدا از خلق جدا نيست  .  هو معكم اينما كنتم  ) حديد 

ء لا كدخول شىء في شىء اميرالمؤمنين عليه السلام فرمود ,  بينونة صفة لا بينونة عزلة و يا هو داخل في الأشيا

و خارج عنها لا كخروج شىء عن شىء .  آيا درباره عمل زنبور عسل و مورچه چه گويند كه در غايت  وضوح 

عملشان بزرگتر از اندازه شعورشان است  , و طبيعت  يا نفوس يا صورت  نوعيه , هر يك  كوچكتر از آنند كه 

ز اين توان گفت  كه عقول مجرده يا ملائكه موكل بر اشياء , از روى تدبير اعمال خود كنند ؟ آيا درباره آن غير ا

نقشه كه موافق علم و عنايت  پروردگار است  , كارگزار آنانند ؟ حاجى ملاهادى سبزوارى در منظومه فرموده است  

: 

 بالرب  للنحل المسدسات

 و للعناكب  المثلثات

 و نيز گويد :

 و صنم لزينة جا زبرجا

 أنموذجا كان لنور ربه

 كهذه الألوان في الطاوس

 بل كان ما في عالم المحسوس

 و در قوه مصوره گويد :

 و قوة تفعل شكلا و خطط



 طبعا لديهم و لدى ذا شطط

و در شرح آن فرمود : نسبت  افعال عجيبه مطابق حكمت  و استادانه به قوه بيشعور باطل است  , بلكه آن 

ر امور كه به تسخير امر خداى تعالى تدبير مى كنند , و چنانكه گفتيم , مستند به فرشتگانى است  موكل بر تدبي

 عقول مجرد و ملائكه نزد حكما يكى هستند .

 درس صد و چهل و يكم

 اين درس دنباله مطالب  درس پيش است  . از سخنان صاحب  شوارق و مقاله سبزوارى
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قل كرده ايم و همچنين از آراى ديگر حكماى الهى نتيجه حاصل و علامه شعرانى , كه در پيرامون عبارت  خواجه ن

مى شود كه قوه مصوره مانند ديگر قوى از قبيل هاضمه و غاذيه و ناميه و غيرهاست  كه هر يك  براى كارى 

است  و همه در تحت  تصرف  و تدبير و تسخير ملكوت اند . بنابراين قوه مصوره به حسب ذات  خود باطل 

ه اگر او را در كارش مستقل بدانيم سخنى باطل است  . در اين موضوع تحقيق بيشترى در پيش نيست  , بلك

 است  .

تبصره : مصوره را بغير از قوه مصوره مذكور معنى ديگر هست  كه در بحث تشريح قواى باطنى نفس به طور 

 تفصيل و مشروح عنوان خواهيم كرد . به ذكر مطالب  درس قبل باز مى گرديم :

لب  ديگر اينكه اعاظم حكماى الهى انقطاع تعلق نفس به بدن را مرگ گفته اند . بدان كه چون روح از اين مط

كالبد مفارقت  كرده است  , ديگر آن كالبد جسمى بيش نيست  , ولى روح بى بدن نيست  و بدن او مناسب  

رده ام تقديم مى دارم كه اكنون اجمالا عوالم اوست  . در اين مطلب  اسنى و اعلى نكته اى كه در دفتر نكاتم آو

 چيزى شنيده باشيم تا وقت  توضيح و تفصيل آن فرا رسد و آن نكته اين است  :

روح بى بدن نتواند بود و بدن او مناسب  عوالم اوست  , چه مظهر حقيقة الحقائق است  كه بى بدن نيست  , 

رت  واحد است  و در عين وحدت  كثير , من عرف  به اين معنى كه بى مظاهر متصور نيست اگر چه در عين كث

نفسه فقد عرف  ربه . به عنوان ارشاد گوييم كه به فص يونسى شيخ اكبر محيى الدين عربى و شرح علامه 

( بدن نفس , از آن حيث  كه  1قيصرى بر آن , آنجا كه گويد : سوى له مركبا غير هذا المركب  رجوع شود . ) 

كه از وى منفك  شود , بلكه مطلقا بدن در همه عوالم مرتبه نازله نفس است  , و آن   بدن اوست  , محال است

بدن به صورت  همين پيكر ظاهر است  و اين پيكر ظاهر به تجدد امثال و حركت  جوهرى دمبدم عوض مى 

او هست  . شود . ولى خود بدن باقى است  , و آنگاه كه اين غلاف  را در زمين گذاشت  آن بدن اصلى وى با 

متأله سبزوارى در شرح اسماء افاده فرمود كه بدن اخروى همان بدن دنيوى بعينه و شخصه مى باشد , و امتياز 



( , و جناب علامه شيخ بهائى در كتاب  اربعين , به اسنادش از ابوبصير  2بين آن دو به كمال و نقص است  ) 

بن محمد الصادق عليهما السلام عن ارواح المؤمنين فقال روايت  كرده است  كه  قال سألت  ابا عبدالله جعفر 

 في الجنة على صور ابدانهم

 پاورقى :

 . 384چاپ  سنگى ايران , ص  - 1

 490. صفحه :  233و ص  118, و همچنين شرح اسرار مثنوى , ص  280, ص  94بند  - 2

 ست , و اين نكته خود يك  كتاب  .لو رأيته لقلت  فلان أو لقلت  يا فلان .  اين حديث  چهلم آن كتاب  ا

ترجمه حديث  اينكه ابوبصير گفت  از امام صادق ) ع ( از ارواح مؤمنان سؤال كردم . فرمود : به صورت  

بدنهايشان در بهشت اند , كه اگر ببينى آن را هر آينه خواهى گفت  : اين فلان است  , و يا خواهى گفت  : اى 

آگاهى يافته ايد و علم و عمل را انسان ساز شناخته ايد , كه انسان نفس علم  فلان . چون به تجرد نفس ناطقه

و عمل خود است  , و سخن ما هم در بيان فرموده امام سجاد عليه السلام بود كه] ) روز به در شدن نفس از 

را كه  بدن[)  به چه معنى است  كه ظرف  و مظروف  بايد در ماديات  باشد نه در مجردات  , مطلب مفيدى

شيخ بهائى قده در بيان حديث  نامبرده آورده است  تقديم مى داريم . آن جناب  درباره] ) فى الجنه[)  كه مشعر 

به ظرفيت  است  فرمود ] :) في الجنة[)  الظرفية مجازية باعتبار الشبح الذى تعلقت  الروح به و الا فهى مجردة 

مود ارواح در بهشت اند , مجاز است  , به اعتبار شبحى كه روح به غير مكانية[) .  ) يعنى ظرفيت  , كه امام فر

آن تعلق دارد به صورت ظرفيت  تعبير شده است  , و گرنه روح مجرد غير مكانى است  . مراد شيخ اين است  

 كه مثلا ما در اين زاويه مسجد نشسته ايم , اگر كسى در بيرون اين مسجد از امام ) ع ( بپرسد كه ارواح اين

اشخاص در كجا هستند ؟ امام بفرمايد كه در فلان زاويه اين مسجداند , با اينكه روح مجرد و عارى از احكام 

ماده , كه از آن جمله مكان است  , مى باشد . ولى به اعتبار اين اشباح , اعنى ابدان ما كه ارواح به آنها تعلق 

رمايد كه آن ارواح در آنجا هستند . در گفتار امام سجاد دارند و اين اشباح در اين زاويه اين مسجدند , امام بف

عليه السلام تعبير خروج نفس از بدن بود و در اين روايت  از امام صادق عليه السلام دخول ارواح در بهشت  , 

كه نه خروج با مجرد سازگار است  و نه دخول . و مى دانيم كه منطق نمايندگان الهى حق محض است  و كليد 

در دست  آنان است  , چنانكه در تجرد نفس به لطائف عبارات  و اشارات  سخن گفتند , و اگر ظاهر حقائق 

حديث  مروى از آنان در بعضى از موارد موهم و مشعر به دغدغه است  بايد بر محملى صحيح نهاد و به وجهى 

ر شرح عبارات  مذكور شارح وجيه تفسير كرد , كه ساحت  عقل كل از شوب  هرگونه دغدغه منزه است  . لذا د

صحيفه آنچنان فرمود و صاحب  اربعين اينچنين . حقيقت  امر اين است  كه صحف  سفراى الهى سفره هايى 



اند كه هيچ كس از كنار آنها بى توشه و آذوقه بر نمى خيزد , و هر كس به فراخور شايستگى خود از آن بهره مى 

 برد , و به
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 ه بر مى دارد و طعمه مى گيرد , و به اندازه بينش خود گفتار آنان را ادراك  مى كند .قدر اشتهايش لقم

مطلب  ديگر اينكه شارح مذكور فرموده است] :  ) كيفيت  قبض ملك  موت نفس را اين است  كه بر قواى اين 

اين حرفها نياز به بدن در حال انقطاع تعلق نفس افاضه عدم را متولى مى گردد[) .  بدان كه رسيدن به سر 

درس و بحث  بيشتر دارد , و اميدوارم كه توفيق ادراك  آنها را بيابيم . اكنون روى سخن ما به افاضه عدم بر 

قواى بدن است  . در معنى كلمه عدم تأمل بفرماييد . عدم هيچ است  و] ) هيچ[)  چيزى نيست  كه بر چيزى 

بدن قطع علاقه كرد , حياتى كه بر همه تار و پود ظاهر و باطن  افاضه گردد . مقصود اين است  كه چون نفس از

اين كالبد عنصرى تعلق داشت  از آنها منقطع مى گردد . سؤالاتى در اينجا باقى مانده است  , اين زمان بگذار تا 

نى مانند وقت  دگر . اين بود چند مطلبى كه تذكر به آنها را صواب  دانسته ايم . ديده ايد كه چگونه دانشمندا

شيخ بهايى و شارح صحيفه , كه از اعاظم علماى اسلام اند , چون گفتار امام را مطابق و موافق با احكام قطعى و 

بتى موازين عقلى مى دانند , كه حجت  خداست  و سخن حجت  حجت  است  , در صدد بيان ظاهر قول امام 

و حكم متناقض است  , و نه برهان عقلى را , و عليه السلام برآمدند . نه حجت  خدا را در خصوص موضوعى د

نه عقل و شرع را كه آن حكمى دهد و اين مناقض آن . زيرا هر دو حجت  و منطق حق اند . آن عقل خارج 

است  و اين حجت  و شرع داخل , و هر دو معصوم از خطا . لذا اين دو بر ضد و مقابل حكم ديگرى حكم 

خواجه در تجريد , فوائدى چند در بعثت  پيغمبران آورده است  . نخستين اينكه  ندارند , بلكه معاضد يكديگرند .

عقل را در آنچه بدان راه دارد يارى مى نمايند , يعنى حكم وى را تأييد و تصديق مى كنند . البعثة حسنة 

ت  پيغمبران لاشتمالها على فوائد كمعاضدة العقل فيما يدل عليه و استفادة الحكم فيما لا يدل ) يعنى بعث

نيكوست  , چون سودهايى دارد مانند يارى كردن عقل را در آنچه كه بدان راه دارد , و استفاده كردن عقل حكم 

 را در آنچه كه بدان راه ندارد ( .

بنابراين در فهم گفتار بزرگان علم بايد تأمل بسزا كرد و به لا و نعم شتاب  نبايد نمود . از باب  مثال گوييم كه 

انيم سه زاويه مثلث  برابر با دو قائمه است  , اگر در يك  جاى نوشته دانشمندى رياضى يافتيم كه سه مى د

زاويه مثلث  بيش از دو قائمه است  , بايد در فهم گفتار او دقت  كرد كه شايد هر دو حكم صحيح باشند و 

اد درجه است  مثلث  در سطح تناقض در ميانشان نباشد , چه آن مثلثى كه زواياى سه گانه او صد و هشت

 مستوى است  كه در شكل سى و
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دوم مقاله اولاى اصول اقليدس مبرهن شده است  , و آن مثلثى كه زواياى سه گانه او بيش از دو قائمه است  

ر مثلث  در سطح مستدير , اعنى مثلث  كروى , است  كه هر يك  از اضلاع آن قوسى از دائره عظيمه است  و د

شكل يازدهم مقاله اولاى اكر مانالاوس مستدل شده است  . پس هر يك  از دو حكم نامبرده اختصاص به 

 موضوعى خاص دارد . و در دروس پيش گفته ايم كه در تناقض چند وحدت  بايد , از آن جمله وحدت  موضوع .

السموات  و الارض بالحجة .  اين  در روايت  از حضرت  ثامن الحج امام رضا عليه السلام آمده است  كه قامت 

حجت  دليل است  كه تمام آسمانها و زمين از روى دليل و برهان صورت  گرفته است  . هيچ كلمه اى از كلمات 

كتاب  بزرگ  غير متناهى عالم بى دليل نيست  . همه از روى حجت  است  و در هيچ وضع و حالت  و نظم و 

ت  . عقل از تماشاى نظم احسن و وحدت  صنع آن سرگشته است  . نضد آن جاى انگشت  اعتراض كسى نيس

خلقت  ما به حجت  است  و براى آن غرض و غايت  است  . نه اينكه فاعل را , كه واجب  الوجود بالذات  است  

, غرض و غايت  باشد كه بدان غرض و غايت  در فاعليت  خود تام گردد , بلكه فعل او را غرض و غايت  است  , 

( و پيغمبر و امام را كه سفير  1بايد بين اين دو امر فرق گذاشت  و در كريمه لا يسئل عما يفعل تأمل كرد . )  و

حق تعالى و واسطه فيض اند بهمين مناسبت  حجت  گويند كه مطلقا قول و فعل آنان حجت  است  يعنى همه 

 از روى دليل و برهان است  . درس صد و چهل و دوم

ن علامه شيخ بهايى را در اربعين , در بيان قول امام صادق عليه السلام , تقديم داشتيم . آن در درس قبل سخ

جناب  در ضمن همان حديث  چهلم اربعين بياناتى دارد كه ترجمه برخى از آن را به قلم شاگردش , عالم جليل 

مه و شرح كرده است  , تقديم محمد بن على مشتهر به ابن خاتون عاملى , كه اربعين استادش را به فارسى ترج

 مى داريم ,

بسيار هست  كه اطلاق مى كنند روح را بر جسم بخارى كه به وجود مىآيد از خون لطيف  به بخار آمده و كشيده 

مى شود به سوى تجويفى كه در جانب  چپ  دل واقع است  . و مراد اينجا آن چيزى است  كه انسان مى 

ن مى كند , يعنى نفس ناطقه . و اين معنى از] ) روح[)  اراده شده است  هرجا در گويد] : ) من[)  , اشارت  به آ

 قرآن و حديث  وارد است  . و عقلا را در حقيقت  آن حيرت تمام واقع

 پاورقى :
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جز از معرفت  آن . تا آنكه بعضى گفته اند قول حضرت  است  . چنانچه بسيارى از ايشان اعتراف  كرده اند به ع



اميرالمؤمنين عليه السلام كه من عرف نفسه فقد عرف  ربه به اين معنى است  كه آنچنانچه ممكن نيست  راه 

بردن به شناخت  نفس ناطقه ممكن نيست  پى بردن به معرفت  كنه پروردگار . و قول الهى در قرآن مجيد  و 

( نيز معاضد اين معنى  85:  17لروح قل الروح من امر ربى و ما اوتيتم من العلم الا قليلا  ) اسراء يسئلونك  عن ا

است  . اقوال علما در حقيقت  روح بسيار است  . و آنچه از آن جمله مشهور شده است  چهارده قول است  كه 

م . و آنچه از آن جمله رأى ارباب  ما در جلد چهارم از مجموعه اى كه مسمى به كشكول است  ذكر آن كرده اي

تحقيق بر آن قرار گرفته است  آن است  كه روح داخل بدن نيست  در اين وجه كه جزو بدن باشد يا در بدن 

حلول كرده باشد , بلكه او جوهرى است  مجرد و از صفاتى كه لازم جسميت  است  برى و از عوارض ماديه 

تعلق تدبير و تصرف  است  و بس . و اين قول مختار اعاظم حكماى الهى عارى , و تعلقى كه به بدن دارد همين 

و پسنديده اكابر صوفيه و اشراقيين است  . و رأى اكثر متكلمين اماميه نيز بر آن قرار گرفته , مثل شيخ مفيد و 

ان در بنى نوبخت  و خواجه نصيرال دين طوسى و شيخ جمال الدين مطهر حلى و از اشاعره نيز جمعى با ايش

اختيار اين قول موافقت  كرده اند , مثل راغب  اصفهانى و محمد غزالى و امام فخررازى . و اين مذهبى است  

پسنديده و راهى است  شايسته كه كتب  آسمانى به آن نازل است  , و احاديث  مصطفوى بر آن ناظر , و به 

 دلايل عقليه و علامات  حدسيه و مكاشفات  ذوقيه معاضد .

حديث  دلالت  دارد بر باقى ماندن نفس ناطقه انسانى بعد از خرابى و از هم پاشيدن بدن . و اين امرى  اين

است  كه اكثر علماى ملل و حكماى فلاسفه بر آن رفته اند و انكار آن نكرده اند , مگر گروهى اندك  , مثل جمعى 

مثال ايشان از جماعتى كه چندان اعتبارى به از اطبا كه قائل شده اند به آنكه نفس مزاج انسانى است  , و ا

ايشان و سخنان ايشان نيست  . و شواهد عقلى و نقلى بر بقاى نفس بعد از مفارقت  بدن بسيار است  . و 

كتاب  مطالب عاليه , كه از مصنفات  امام فخررازى است  , بر بسيارى از آنها اشتمال دارد كه در غير آن نيست  . 

 و
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ى است  در اين باب  مدلول آيه كريمه  و لا تحسبن الذين قتلوا فى سبيل الله امواتا بل احياء عند ربهم كاف

يرزقون فرحين بما آتيهم الله من فضله و يستبشرون بالذين لم يلحقوا بهم من خلفهم ألا خوف  عليهم و لا هم 

 ( . 170و  169:  3يحزنون  . ) آل عمران 

كه به طور انتخاب  از شرح اربعين شيخ نقل كرده ايم . و در بيان حديث  مذكور مطالب  اين بود چند جمله اى 

بسيار مهم نهفته است  كه برخى از آنها را مرحوم شيخ بهائى ذكر كرده است  و در بحث  مناسب  عنوان مى 

] : ) بسيار هست  كه روح كنيم . در پيرامون فرموده هاى فوق , به برخى از امور اشارتى مى نماييم : آنكه فرمود



را بر جسم بخارى اطلاق مى كنند[)  , همان است  كه در دروس پيش تقديم داشتيم كه روح در السنه اطباى 

جسمانى بر روح بخارى اطلاق مى گردد و در السنه اطباى روحانى بر نفس ناطقه . روح بخارى جسم لطيف  

م است  , و اين كه نفس ناطقه است  به حسب  ذاتش سارى در بدن و متكون از صفوت  دم و نيز حامل د

جوهر عارى از ماده است  . و آنكه فرموده] : ) چنانچه بسيارى از ايشان اعتراف  كرده اند بعجز از معرفت  آن تا 

آنكه بعضى گفته اند الخ[)  , غرض اين افراد اين است  كه حديث  مذكور  من عرف  نفسه . . . عرف  ربه  كه 

رسول الله صلى الله عليه و آله و هم از اميرالمؤمنين عليه السلام روايت  شده است  تعليق بر محال است  هم از 

( يعنى چنانكه معرفت  نفس محال  40:  7, مانند  و لا يدخلون الجنة حتى يلج الجمل فى سم الخياط ) اعراف  

ى بر معرفت  نفس است  . و شيخ بزرگوار است  معرفت  رب  نيز محال است  , چون معرفت  رب  معلق و مبتن

 علامه بهائى ) ره ( آيه كريمه و يسئلونك  عن الروح را مؤيد آن گرفته است  .

بدان كه آيات  و روايات  در حث  و ترغيب  معرفت  به نفس بسيار آمده است  . و ما رواياتى چند از رسول الله 

پيشين نقل كرده ايم . و همچنين آيات  و روايات  بسيار در ) ص ( و از اميرالمؤمنين عليه السلام در دروس 

نكوهش از اعراض و ترك  معرفت  نفس كردن و يله و رها نمودنش و به آن آشنايى پيدا نكردن وارد شده است  

. و همچنين در هر دو قسم مذكور از اعاظم حكما و اكابر عارفان و سالكان , از قديم و حديث  , كلماتى قصار و 

لى المضامين به عربى و فارسى و به زبانهاى ديگر منقول است  , بلكه رساله هايى جداگانه در معرفت  نفس و عا
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اين همه آيات  و روايات  و اقوال و رسائل , مفسر حديث  شريف  من عرف نفسه فقد عرف  ربه است  كه 

رب  اوست  . علاوه اينكه ضمير] ) ربه[)  راجع به] ) من[)  است  , يعنى كسى كه  معرفت  نفس طريق معرفت 

 خود را شناخت  رب  خود را شناخت  . و در اين] ) رب[)   نكته اى است  كه بايد بيان شود .

وانگهى چرا حديث  را تفسير كرده ايد كه] ) چنانچه ممكن نيست  راه بردن به شناخت  نفس ناطقه ممكن 

 ست  پى بردن به كنه پروردگار[)  ؟ كلمه] ) كنه[)  را از كجا آورده ايد ؟ني

گذشته از اين , معرفت  بر طرق و انحاى گوناگون است  : معرفت  از طريق فكر و نظر يك  نحو است  , و 

طريق اول معرفت  از طريق ذوق در اصطلاح اهل الله , كه شهود است  , نحو ديگر . و اگر معرفت  به نفس را به 

منع كنيم , طريق دوم بر صحت  و قوت  خود باقى و سخت  استوار و پايدار است  . و بعد از همه اين حرفها , 

چرا عقلا را فقط در حقيقت  روح حيرت  تمام است  ؟ كدام امر است  از قطره تا دريا , و از ذره تا بيضا , و از 

 يست  ؟ !هرچه تا هرچه كه معرفت  آن موجب  حيرت  عقلا ن

و پس از اينها كه گفته ايم , لازمه گفتار قائلين به عجز معرفت  نفس اين است  كه كسى معرفت  به رب  خود 



 پيدا نكرده باشد .

و از اين حرفها كه بگذريم , چرا در آيه يسئلونك  عن الروح , كه سؤال از روح شد , قل الروح من امر ربى جواب  

عنى روح آيه پرسشهايى پيش آورد و بحثهاى قرآنى پيش كشيد كه سؤال درباره آن نباشد ؟ آن هم بايد در م

كدام روح است  . و بر تقديرى كه مراد روح انسانى باشد و يا اطلاق روح شامل روح انسانى گردد , چرا آيه را 

فت  رب  قرار بيان واقعى حقيقت  روح نگيريم و آن را در فهم حديث  من عرف  , كه معرفت  نفس را مرقاة معر

 داده است  , معاضد ندانيم ؟

آن هم , چنانكه آيات  مفسر يكديگرند كه  ان الكتاب  يصدق بعضه بعضا ) نهج البلاغه , خطبه هيجدهم ( ,  

كتاب  الله ينطق بعضه ببعض و يشهد بعضه على بعض  ) ايضا نهج البلاغه , خطبه صد و سى يكم ( , همچنين 

ق يكديگرند , و چنانكه گفته ايم روايات  در حث  و ترغيب  معرفت  نفس بسيار آمده روايات  نيز مصدق و ناط

 است  .

و فوق اين همه كه گفته ايم , خداوند متعال در قرآن كريم ارائه آيات  خود را كه طرق شناسايى است  در دو 
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( آن هم  53:  41و في انفسهم حتى يتبين لهم انه الحق او لم يكف  بربك  انه على كل شىء شهيد  ) فصلت  

كلمه آيات  را در آيات  قرآنى شأنى بخصوص است  , كه آيه علامت  و نشانه و نمايانگر است  , و اين آيات 

ند ؟ و اگر كتاب  نفس قرائت  نشود و آيات  نمايانگر حق تعالى در آفاق و انفس چيست  و چگونه نمايانگر

نهفته در اين كلمات  آشكار نگردد , ارائه را چه معنى است  ؟ و جز اين است  كه معرفت  نفس همين معرفت 

 آيات  است  ؟

و باز هم از هر چيز نزديكتر و وابسته تر به رب  مطلق , كه حقيقت  حق است  , خودمانيم , كه هر يك  ما به 

جدولى منشعب  و مرتبط درياى بيكران هستى هستيم , و سير در آفاق از انفس آغاز مى گردد , و چگونه  منزله

معرفت  نفس را محال بدانيم ؟ با اينكه اين معرفت  باب  الابواب  است  و اگر بسته گردد تمام درهاى معرفت  

پس چگونه بمعرفت  رب  خود راه پيدا  به روى انسان بسته مى گردد . از اين قائل به محال مى پرسيم كه] )

كرده اى ؟ تو كه از خود بيخبرى , از ديگرى چه خبر دارى و كدام معرفت  تو را به اين پندار به محال كشانده 

است  ؟ و گيرم كه حديث  فوق را بدون تدبر چنان پنداشتى , با آيات  و روايات  و اقوال و آراى اكابر اولياء و 

كنى ؟ به عنوان نمونه يكى از هزار و مشتى از خروار , كه اين يك  خود هزارها و اين يك   اعاظم حكما چه مى

مشت  خود خروارهاست  , به نقل اين حديث شريف  تبرك  مى جوييم . سيد مرتضى علم الهدى در غرر و درر , 



اعلمكم بنفسه اعلمكم بربه   كه به امالى آن جناب  نيز شهرت  دارد , از رسول الله ) ص ( روايت  كرده است  كه

( , يعنى داناترين شما به نفس خود داناترين شما به رب  خود است  . آيا سياق اين  329ط مصر ص  3) ج 

( آورده كه  ان بعض ازواج النبى  274, ص  19حديث  هم تعليق بر محال است  ؟ و نيز در غرر نامبرده ) مجلس 

 ه فقال إذا عرف  نفسه .  آيا اين تعليق بر محال است  ؟) ص ( سألته : متى يعرف  الانسان رب

 تبصره سنائى غزنوى در حديقه گويد :

 اى شده از شناخت  خود عاجز

 كى شناسى خداى را هرگز

 چون تو در علم خود زبون باشى

 عارف  كردگار چون باشى

 چون ندانى تو سر ساختنش

 چون توهم كنى شناختنش

 آنك  او نفس خويش نشناسد

 ديگر كسى چه پر ماسد نفس
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شايد از ظاهر گفتارش گمان رود كه وى نيز گويد : تو كه به شناسايى خودت  نمى توانى دست  بيايى چگونه 

كردگار خود را توانى شناخت  ؟ اعنى همان تعليق به محال . ولى با دقت  در ابيات  فوق معلوم مى شود كه 

به معرفت  نفس است  كه] ) نفس شناسى راه خداشناسى است  و هرگاه تو سنائى نيز در مقام حث  و ترغيب  

به خودآگاه نگردى چگونه توانى خداى خود را شناسى ؟[)  و به فرض كه سنائى هم چنان توهم باطل داشته 

باشد , سخن ناصواب  , ناصواب  است  خواه به نثر و خواه به نظم . هر چند اين توهم درباره وى بعيد مى 

ايد , زيرا كه يكى از مشايخ عرفان است  و عارف مقامات  ارتقا و اعتلاى شخص را در معرفت  نفس داند . نم

بلى معرفت  به كنه واجب  الوجود را , كه هستى غير متناهى است  و عين فعليتهاى كماليه مطلق است  , هيچ 

شيخ اكبر محيى الدي ن عربى , كه خريت  در عاقلى ادعا نكرده است  , و لا يحيطون به علما . و مع ذلك  كله , 

صناعت  عرفان است  , در اول فص محمدى فصوص الحكم گويد : معرفة الانسان بنفسه مقدمة على معرفته 

بربه فان معرفته بربه نتيجه عن معرفته بنفسه لذلك  قال عليه السلام من عرف نفسه فقد عرف  ربه , فان شئت  

الخبر و العجز عن الوصول فانه سائغ فيه , و ان شئت  قلت  بثبوت  المعرفة , فالأول  قلت  بمنع المعرفة في هذا

ان تعرف  ان نفسك  لا تعرفها فلا تعرف  ربك  , و الثانى ان تعرفها فتعرف ربك  . ممكن است  تشقيق به منع 



د . و باز در اين مقام معرفت  و ثبوت  معرفت  در تفسير حديث  به عنوان مماشات  و يا به لحاظ اشخاص باش

 مطالبى بتدريج تقديم مى گردد . و الله ولى التوفيق .

 درس صد و چهل و سوم

چنانكه در دروس پيشين گفته ايم شيوه ما پرسش و كاوش چيزها و تحقيق و تدقيق در اشيا با نور دليل و 

نه حق را به رجال . و به ضرب   برهان است  نه بتقليد از آراى اين و آن . چه , بايد رجال را به حق شناخت 

المثل معروف  نحن ابناء الدليل , يعنى ما فرزندان دليليم . و لكن چون آراى بزرگان علوم و اقوال نوابغ معارف  

موجب  تأييد و معاضدت  مى گردد و در تأثير بعضى از نفوس اهميت  بسزا دارد علاوه اينكه فوائد ديگر را نيز 

نقل اقوال و آراى آنان تبرك  مى جوييم و هر جا از آنان دليل و برهانى در اثبات  حكمى متضمن است  , لذا به 

مطلوب  ديده ايم ذكر مى كنيم . در دروس گذشته , هم شارح صحيفه شيخ مفيد را نام برده است  و هم شيخ 

 وى را مؤلفات  وهـ . ق است  .  413بهايى در اربعين . اين بزرگوار از مفاخر عالم علم است  . وفاتش 
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رسائل ارزشمند است  , از آن جمله رساله اى در اجوبه مسائل سرويه . در آن رساله سيد فاضل از آن جناب  مى 

پرسد كه : رأى شيخ مفيد حرسه الله عزه درباره انسان چيست  ؟ آيا انسان , بنابر آنچه كه اصحاب  ابى هاشم 

و محسوس است  ؟ يا چنانكه از ابوبكر بن اخشاد حكايت  مى شود   گفته اند , همين شخص مرئى مدرك

جزئى جسمانى حساس دراك  است  كه حال در قلب  است  ؟ جواب  : انسان آنى است  كه بنى نوبخت  ) 

فرزندان نوبخت  ( ذكر كرده اند و از هشام بن حكم روايت  مى گردد و اخبار مروى از موالى ما ) ائمه اثناعشر ( 

هم السلام بر آن دال است  . و انسان قائم بنفسه , يعنى به ذات  خود , است  و او را حجم و حيز نيست  , علي

و تركيب  و حركت  و سكون و اجتماع و افتراق بر آن صحيح نيست  . و انسان آن چيزى است  كه حكماى 

سيط است  و چنان نيست  كه اوائل آن را جوهر بسيط مى ناميدند . و همچنين هر حى فعال محدث  جوهر ب

جبائى و پسرش و اصحابشان گفته ا ند كه انسان جمله مؤلفه است  , يعنى همين مجموع مركب  جسمانى , و 

نه چنانكه ابن اخشاد گفته است  كه انسان جسم متخلل در اين جمله ظاهر است  , و نه چنانكه اعواذى گفته 

من درباره انسان قول معمر از معتزله , و قول بنى نوبخت  از است  كه انسان جزء لا يتجزى است  . و قول 

شيعه است  . و انسان چيزى است  كه حامل علم و قدرت  و حيات  و اراده و كراهت  و بغض و حب  است  و 

قائم به نفس خود است  . در افعال خود محتاج به آلت  است  كه اين جسد اوست  . و وصف  او به اينكه حى 

ته مى گرداند قول به عالم و قادر بودن آن را . و وصف  انسان به حيات  مثل وصف  اجساد به است  شايس

حيات  نيست  . از انسان تعبير به روح مى شود . و بر اين معنى اخبار آمده است  كه هنگامى كه روح از جسد 



ن جوهر بسيط است  كه روح مفارقت  كرده است  نعمت  يابد و عذاب  بيند . و مراد اين است  كه انسان هما

ناميده مى شود و ثواب  و عقاب  بر او وارد مىآيد و امر و نهى و وعد و وعيد به او توجه مى نمايد . و هر آينه 

قرآن بر اين مطلب  دال است  كه فرمود :  يا ايها الانسان ما غرك  بربك  الكريم . الذى خلقك  فسواك  فعدلك  

( . چه , خداوند تعالى خبر داده است  كه انسان غير از صورت   86:  82) انفطار  . في اى صورة ماشاء ركبك  

 است  , و تركيب  در
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صورت  است  , و اگر انسان همين صورت  باشد نبايد قول خداوند )  في اى صورة ماشاء ركبك   ( را معنى 

ش است  , و مجالى نيست  يعنى راه ندارد كه باشد . زيرا آنى كه در صورتش مركب  است غير از صورت  مركب

 بگوييم : صورت  در نفس خود مركب  باشد .

و نيز خداوند سبحان درباره مؤمن آل يس فرمود :  قيل ادخل الجنة قال يا ليت  قومى يعلمون . بما غفرلى  ) 

ين يا در زير زمين است  ( . كه خبر داد او حى ناطق منعم است  , هرچند جسم او بر روى زم 27و  26:  36يس 

. و نيز خداوند سبحان فرمود :  و لا تحسبن الذين قتلوا فى سبيل الله امواتا بل احياء عند ربهم يرزقون  ) آل 

( . كه خبر داد آنان احياء هستند هرچند اجسادشان بر روى زمين اموات  است  و حيات ندارند .  169:  3عمران 

وايت  است  كه فرمود : هنگامى كه ارواح مؤمنين از اجسادشان مفارقت  كرده اند و از امام صادق عليه السلام ر

خداوند متعال آنان را در اجسادى شبيه اجسادى كه از آن مفارقت  كرده اند اسكان مى دهد و آنان را در بهشت  

ؤمنان را در حواصل خود منعم مى گرداند , و آنچه را كه از عامه روايت  شده است  كه خداوند متعال ارواح م

طيور سبز اسكان مى دهد انكار فرموده است  , و فرمود مؤمنان در نزد خداوند گراميتر از آن اند كه در حواصل 

 طيور قرار گيرند .

 در پايان , شيخ مفيد گفت  :

طعنى  و ما را بر مذهبى كه در روح انسانى وصف  كرده ايم ادله عقليه و نقليه است  كه مخالف  را در آنها

 نيست  .

 اين بود گفتار مفيد در جواب  سؤال مذكور , و ما در بيان برخى از عباراتش گوييم :

آنكه فرمود] : ) بنى نوبخت  ذكر كرده اند[)  , فرزندان نوبخت  چند نفر از آنان از پيشوايان و بزرگان فرقه شيعه 

ابى سهل بن نوبخت  , متوفى سيصد و يازده  اماميه اثنى عشريه اند . ابوسهل اسماعيل بن على بن اسحاق بن

هجرى قمرى , از بزرگترين علماى شيعه اماميه و مشهورترين آل نوبخت  به شمار مىآيد . و خواهرزاده او , 

ابومحمد حسن بن موسى نوبختى مؤلف  كتاب فرق الشيعه از اولين كسانى است  كه در باب  ملل و نحل كتاب  



 اسم حسين بن روح بن ابى بحر نوبختى نائب  سوم حضرت  حجت عليه السلامپرداخته است  . و ابوالق
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است  . مرحوم عباس اقبال آشتيانى كتابى به نام خاندان نوبختى به فارسى تأليف  كرده است  كه در موضوع 

 خود مطبوع است  و به طبع رسيده است  و اين چند سطر را از آن كتاب  نقل كرده ايم .

نكه فرمود] : ) و از هشام بن حكم روايت  مى گردد[)  ابومحمد هشام بن حكم كندى شيبانى كوفى از اعاظم و آ

ائمه كلام است  , و در ترويج مذهب  اماميه مجاهدى فحل بود , و در محبت  اهل بيت  محبى صادق , و از 

روايت كرده است  و در روايت  ثقه و  -عليهما السلام  -امامان ابوعبدالله جعفر صادق و ابوالحسن موسى كاظم 

امين , و از امامان نامبرده در مدح از رواياتى نقل شده است  , و امام رضا عليه السلام فرمود كه خداى تعالى 

بيامرزد او را كه در دفع شبهه مخالفان از فرقه ناجيه بسيار اهتمام مى نمود . در شرح حال او به مجلس پنجم 

 اضى نورالله شهيد رجوع گردد .مجالس المؤمنين ق

آنكه فرمود] ) حكماى اوائل آن را جوهر بسيط مى ناميدند[)  , در بيان بسيط در دروس گذشته توضيحى داده 

ايم , كه بسيط هم اطلاق بر اعراض مى شود و هم بر جواهر عارى از ماده و احكام ماده , چون نفس و مافوق 

د جوهر , اعنى جوهر بسيط , اعراض خارج مى شوند كه جوهر نيستند هر آن , و هم بر عناصر بسيط . و با قي

 چند بسيط اند .

و آنكه فرمود] : ) هر حى فعال محدث  جوهر بسيط است[)   , كلامى بلند است  و بسيار قابل توجه است  . و 

هـ . ق  303ى متوفى آنكه فرمود] ) جبايى و پسرش[)  , محمد بن عبدالوهاب  بن سلام معروف  به ابوعلى جبائ

هـ . ق هر دو از كبار معتزله اند . جبايه ) به ضم  321و پسرش عبدالسلام معروف  به ابوهاشم جبائى متوفى 

جيم ابجد و تشديد باى ابجد ( يكى از قراى بصره است  . و معمر به فتح هر دو ميم و عين مهمله است  , بر 

كه حامل الخ[)  , يعنى واجد و داراى , كه حامل و محمول دو  وزن جعفر . آنكه فرمود] ) انسان چيزى است 

 چيز نيست  چون حامل و محمول مادى .

آنكه فرمود] ) در افعال خود محتاج به آلت  است[)   , نفس , پس از رسيدن به قدرت  , در برخى از افعال عقلى 

رد , هر چند در آغاز به آلت  بدن محتاج است  خود , مثل ادراكات  كليه و تعقلات  آنها , احتياج به هيچ آلتى ندا

 و به واسطه آن قدرت  و شدت  وجود مى يابد .

و آنكه فرمود] ) در وصف  او به اينكه حى است  الخ[)  , اين مطلب  را در دروس پيشين در بيان حيات  گفته 

اعتدال مزاج است  , و در  ايم كه حيات  در ما ممكنات  عبارت  از قدرت  بر حس و حركت  است  , و شرط آن

 واجب الوجود و مجردات  اعتدال مزاج معنى ندارد . و حق
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اين است  كه در حيات  علم و قدرت  كافى است  . حتى روح جداى از بدن هم زنده است  , چنانكه به ادله 

ستيم كه كل قادر عالم حى تجرد نفس ناطقه دانسته شد . و حق تعالى فرمود :  بل احياء عند ربهم .  و دان

 بالضرورة . و باز اين بحث  را تعقيب  و تكميل خواهيم كرد .

و آنكه فرمود] ) وصف  انسان به حيات  مثل وصف  اجساد به حيات  نيست[) , اين مطلب  شامخ بر اين مبنى 

بايد به بالذات  است  كه حيات  اجساد زنده , بالذات  نيست بلكه بالعرض است  , كه هرچه بالعرض است  

 منتهى گردد و روح را بالذات  حيات  است  و او به ذات  خود حى است  .

و آنكه از آيه استفاده فرموده كه] ) انسان غير از صورت  است[)   , نظيرش اين آيه كريمه است  كه حق تعالى 

طاب  نمود , پس بدن غير از ( , كه بدن را اضافه به كاف  خ 92:  10فرمود :  فاليوم ننجيك  ببدنك ) يونس 

 توست  , مثل اينكه بگوئى] : ) لباس تو[)  .

و آنكه از امام صادق ) ع ( درباره ارواح مؤمنين روايت  فرموده , اكنون به طور اجمال در بيان آن اشاراتى مى 

متن روايت  بدان نماييم تا زمان تفصيل آن فرا رسد . بدان كه حديث  درباره ارواح مؤمنين است  , چنانكه در 

تنصيص شده است  . و ارواح مؤمنان در نشأه ديگر داراى بدنى همانند بدن دنياوى خودند . اما اين بدن 

اخراوى از منشئات  خود نفس ناطقه در آن نشأه است  , نه اينكه اجسادى مفارق از روح و مشابه با بدن 

دى كه از منشئات  خود نفس ناطقه است  جداى از دنياوى روح باشند , چه اين تناسخ باطل است  . اما اجسا

او نيست  , بلكه بدن مطلقا , چه بدن دنياوى چه اخراوى , از مرتبه نازله نفس اند , ولى مايه بدن اخراوى 

ملكات  نفس ناطقه است  كه با خود از دنيا مى برد , و  الدنيا مزرعة الاخرة .  و در زبان حكمت  متعاليه , اين 

يز تناسخ مى گويند . ولى اين تناسخ با اولى فقط مشاركت  اسمى دارد . آن تناسخ باطل است  كه قسم را ن

مفارقت  روح از بدن و تعلق او به كالبد ديگر است  كه آن كالبد بدن او گردد و روح نفس آن , كه بعدا در ابطال 

قع ذات  روح است  . و در السنه اكابر آن ادله اقامه خواهيم كرد . اما اين تناسخ صحيح پديد آمدن بدن از ص

حكما و مشايخ عرفا از آن باطل به تناسخ ملكى , و از اين صحيح به تناسخ ملكوتى تعبير مى شود . و آنكه 

فرمود] : ) مجالى نيست  كه صورت  در نفس خود مركب  باشد[)  , يعنى اگر انسان همان صورت  باشد مجالى 

ورت , ما تو را در صورت  تو تركيب  كرده ايم[)  , زيرا صورت  را صورت  ديگر نيست  كه گفته شود] : ) اى ص

نيست  و همين صورت  است  و بس . اما چون انسان غير از صورت  است  , مجال است  كه بگوييم] : ) اى 

 502انسان , تركيب  در صورت  تو قرار صفحه : 

 داده ايم[)  .



نعمان در كتب  رجالى به ابن معلم نيز معروف  است  . آن جناب  را  مرحوم مفيد به نام محمد بن محمد بن

بيش از دويست  مجلد تأليفات  است  , و مانند معلم ثانى , ابونصر فارابى , موجز نويس بود , و مؤلفات  او 

موجز و چون لقبش مفيدند , و مثل شيخ طوسى و نجاشى , صاحب  كتاب  رجال , و سيد مرتضى علم الهدى و 

سيد رضى , جامع نهج البلاغه , و بسيارى از اعاظم علماى ديگر از تلامذه او مى باشند , و عامه و خاصه در 

مجلس درس او حضور مى يافتند . قاضى نورالله شهيد شرح حال وى را بتفصيل در مجالس المؤمنين آورده 

 است  , بدانجا رجوع شود .

 درس صد و چهل و چهارم

ناطقه انسانى معلوم شده است  كه نفس نه اندرون تن است  نه بيرون كه جدا باشد , و از مباحث  تجرد نفس 

نه پيوسته بدان است  نه گسسته از آن , و به تعبيرى تعلق آن به بدن مانند تعلق عاشق به معشوق است  . و 

اعنى نفس ,  مرگ  بريدن پيوند نفس از بدن است  , و وصف  جسم به حيات  بالعرض است  , و وصف روح ,

به حيات  بالذات  . و چون نفس جسم نيست  , متحيز نيست  , نه مكان دارد و نه در جهتى است  , و گوهرى 

قائم به خود است يعنى عرض نيست  . و چون نفس ناطقه جسم و جسمانى نيست  , كون و فساد در آن راه 

رچه كه از عالم امر است  راه ندارد , و اگر در ندارد كه فاسد و متلاشى گردد . لذا زوال و هلاك  در نفس و ه

روايات  اطلاق موت  بر آنان شده است  , موت  به معنى متعارف  و متداول در اين نشأه نيست  , كه كم كم در 

اين امور بحث  خواهيم كرد . فساد و اضمحلال در اشياى مركب  از عناصر است كه صورت  جسميه و نوعيه 

و تا اندازه اى آشنا شده ايم كه معرفت  نفس طريق معرفت  رب  است  و حديث  مبارك    مادى طبيعى دارند .

من عرف  نفسه فقد عرف  ربه  در ترغيب  به معرفت  نفس است  نه تعليق بر محال . و از مصادر و ماخذى كه 

كام ماده اند , و رأى ائمه ذكر كرده ايم دانسته شد كه اعاظم علماى اسلام قائل به تجرد نفس ناطقه از ماده و اح

دين , كه منطق حق اند , همين است  , و روايات  مأثور از آنان در اين باب  بسيار است  . اكنون گوييم كه 

قاضى ناصر بن عبدالله بيضاوى , متوفى ششصد و هشتاد و پنج هـ . ق , در تفسير گرانقدرش به نام انوار 

كريمه  و لا تقولوا لمن يقتل في سبيل الله اموات  بل احياء و لكن لا  التنزيل و اسرار التأويل در تفسير آيه

 ( گويد : 154:  2تشعرون  ) بقره 
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و لكن لا تشعرون  ما حالهم و هو تنبيه على ان حيوتهم ليست  بالجسد و لا من جنس ما يحس به من 

شهداء بدر و كانوا اربعة عشر و فيها دلالة على ان  الحيوانات  و انما هى امر لا يدرك  بالعقل و الاية نزلت  فى

الارواح جواهر قائمة بأنفسها مغائرة لما يحس به من البدن تبقى بعد الموت  دراكة و عليه جمهور الصحابة و 



التابعين و به نطقت  الايات  و السنن و على هذا فتخصيص الشهداء لاختصاصهم بالقرب  من الله و مزيد البهجة 

امة . يعنى به كسانى كه در راه خدا كشته مى شوند نگوييد مردگان اند بلكه زندگان اند , ولى شما شعور به و الكر

كار نمى بريد كه حالشان چيست  . و اين تنبيه است  بر اينكه حيات  آنان به جسد نيست  و از جنس حيات  

د . و آيه درباره شهداى بدر نازل شده حيوانات محسوس نيست  و همانا امرى است  كه به عقل ادراك  نمى شو

است  و آنان چهارده كس بودند . و در آيه دلالت  است  بر اينكه ارواح جواهر قائم به ذات  خودند و مغاير اين 

بدن محسوس اند , بعد از مرگ  باقى اند , دراك اند , و جمهور صحابه و تابعين بر اين عقيدت اند و آيات  و 

د . و بنابراين تخصيص شهداء به سبب  قربشان به خداوند و مزيد بهجت  و كرامت  است  . سنن بدان ناطقه ان

اين كلام بيضاوى را خيلى قدر و مرتب  است  . و اگر وى را در تفسيرش جز اين مطلب  مهم كلامى نبود در 

آيات  و سنن بدان ناطق ارزش كتاب  او كافى بود كه گفت] :  ) جمهور صحابه و تابعين بر اين عقيدت  بودند و 

اند[) . چنانكه در دروس پيشين گفته ايم مدار هر دين بر دو امر است  : يكى وجود الله تعالى , و ديگرى بقاى 

ارواح بعد از موت  . و اگر بقاى روح محقق و ثابت  نباشد دين و تكليف  و حشر و معاد و ثواب  و جزا را چه 

اطل و باطل انگاشت  . لذا جمهور صحابه و تابعين , كه از پرتو وحى فروغ معنى است  ؟ بلكه حيات  را بايد ع

گرفته بودند , دريافتند كه انسان باقى است  و زوال پذير نيست  , چنانكه ادله عقلى هم بر آن ناطق اند و آيات  

صر و طبايع قرآنى و سنن اهل بيت  وحى و عصمت  بر اين حكم عقلى ناصع خالص معاضدند . انسان وليد عنا

نيست  كه چون ديگر مركبات  دير يا زود فساد پذيرد و تباه شود , بلكه حى بن يقظان است  , يعنى مولود عالم 

 امر است  . فرزند پدرى به نام عقل كل و

 504صفحه : 

  مادرى به نام نفس كل است  , هرچند بدو حدوثش از نشأه طبيعت  است  و مركب  او , كه مرتبه نازله اوست

, مركب  از طبايع عنصريه است  . شيخ رئيس را رساله اى به نام حى بن يقظان است  , آن رساله در شناختن 

اين مولود و بيوگرافى او نيك  مطلوب  است  . اصل آن به عربى است  و به فارسى و فرانسه ترجمه شده است  

ه مظهر عقل كل و نفس كل است  . لذا از , و اگر فرصتى دست  داد عنوان مى كنيم . انسان به فعليت  رسيد

مظهر عقل كل است  و سيده نساء عالمين ,  -عليه السلام  -مشايخ علم مأثور است  كه اميرالمؤمنين على 

 فاطمه عليها السلام , مظهر نفس كل .

ناروا در اين شريفترين مولود عالم از گوهر ناشناسان و زبان نفهمان معرفى نادرست شده است  و پندارهايى 

( مطايبه  231تعريف  آن روا داشته اند . چنانكه شيخ بهائى در اواخر جلد دوم كشكول ) چاپ  نجم الدوله ص 

 اى نقل مى كند كه :



سئل بعض المتكلمين عن الروح و النفس فقال الروح هو الريح و النفس هو النفس فقال له السائل فحينئذ اذا 

 رط خرجت  روحه فانقلب  المجلس ضحكا .تنفس الانسان خرجت  نفسه و اذا ض

) يعنى از بعضى از متكلمين سؤال از روح و نفس شد در جواب  گفت  : روح ريح است  و نفس نفس , يعنى 

روح باد است  و نفس دم است  . سائل گفت پس هرگاه انسانى دمى بر آورد نفس او به در مى رود , و هرگاه 

 آنگاه مجلس پر از خنده شد . (بادى بداد روح او خارج مى شود . 

و نيز قاضى مذكور در همان تفسير , در ضمن آيه كريمه  و لا تحسبن الذين قتلوا فى سبيل الله امواتا بل احياء 

( گويد : آيه دلالت  دارد بر اينكه انسان غير از اين هيكل محسوس است   169:  3عند ربهم يرزقون  ) آل عمران 

هر مدرك  است  كه به خرابى بدن فانى نمى شود و ادراك  و تألم و التذاذش توقف  بر , بلكه انسان بذاته جو

بدن ندارد . و مؤيد اين امر قول حق تعالى در حق آل فرعون است  كه فرمود :  النار يعرضون عليها غدوا و عشيا 

 فس و عذاب  قبر است  .( . و در ضمن همين آيه] ) عرض[)  گفت  كه در وى دليل بر بقاى ن 46:  40) غافر 

در بيان برخى از گفته هاى بيضاوى گوييم : صحابه پيغمبر ) ص ( كسانى بودند كه صحبت  آن جناب  را ادراك  

 كرده اند و به وى ايمان آورده اند و كسانى كه فاقد يكى از دو
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 عليه را در عداد صحابى نياوردند , شرط مذكور بودند آنان را صحابى نمى گفتند . مثلا اويس قرنى رضوان الله

چون صحبت  آن حضرت  را ادراك  نكرده بود . و ابولهب  صحبت  آن حضرت  را ادراك  كرده و ايمان نياورده 

بود , كه صحابى نيست  . و تابعين كسانى اند از مسلمانان كه به توفيق صحبت صحابه نائل آمدند . در معرفت  

, از آن جمله ابن اثير كتابى به نام اسد الغابة في معرفة الصحابة , كه هفت  هزار و صحابه كتابها نوشته اند 

 هفتصد و سه تن از صحابه و صحابيات  را در آن كتاب  نام برده است  و تراجم آنان را پرداخته است  .

و لذائذ انسان همه از  و آنكه گفت] :  ) ادراك  و تألم و التذاذش توقف  بر بدن ندارد[)  , بدان كه جميع آلام

انواع ادراك  است  , يعنى آنچه را كه انسان به هر قوه اى , از لامسه گرفته تا عاقله بلكه فوق تعقل , ادراك  مى 

كند , آنچه ملايم آن قوه دراكه است  از آن ادراك  لذت  مى برد وگرنه الم مى بيند , و تا ادراك  نشود التذاذ و 

مه آلام و لذائذ انسانى اينچنين است  . و چون دانستى كه انسان موجودى دائمى و ابدى تألم معنى ندارد . و ه

است  , پس هيچگاه خالى از لذات  و الم نيست  . اگر سعيد است لذائذ انسانى دارد و به تعبير ديگر بهشتى 

صيل مباحث  عقلى است  , و گرنه شقى است  و آلام مى بيند و دوزخى است  . و در اين مطالب  كم كم بتف

مؤيد به آيات  قرآنى و روايات  اهل بيت  عصمت  و طهارت  و وحى خواهد آمد . و اما در عدم توقف  ادراك  

بر بدن بايد چنين گفت  : نفس در بدو امر قوه اى منطبع در طبيعت  است  , كه گفته اند جسمانية الحدوث  



, به كمك  بدن و قواى منطبعه يا متعلقه بدان ادراك  مى كند , است  , و در اين مرتبه , تا به تجرد عقلى برسد 

و چون به تجرد رسيد , در بسيارى از ادراكات عقلى خود از بدن بى نياز است  , ولى در ادراكات  مادى باز به 

ادراكش  بدن نيازمند است  . كيف  كان , همين كه در برخى از ادراكات  , از آن جمله در ادراك  ذاتش , و نيز در

معقولات  بسيطه را , بى نياز از بدن است  , كافى است  كه گفته شود نفس جوهر دراك  است  و ادراك  او 

توقف بر بدن ندارد , هرچند كه به اعداد بدن بدين مقام رسيد . سپس , از آن نتيجه گرفته شود كه انسان غير از 

 .اين هيكل محسوس است  و به خرابى بدن فانى نمى گردد 

و مرجع اين دليل همان است  كه در كتب  عقليه گفته اند كه نفس در فعل خود غنى از محل است  , و هرچه 

كه در فعل خود غنى از محل است  در ذات خود نيز غنى از محل است  , پس نفس غنى از محل است  , پس 

 ارواح جواهر مدرك  قائم به ذات  خود و مغاير با اين بدن محسوس اند .

 506حه : صف

 درس صد و چهل و پنجم

 اين درس دنباله درس قبل است  .

و آنكه گفت] :  ) آيه دلالت  دارد بر اينكه انسان غير از اين هيكل محسوس است[)   , كلمه هيكل در اصل , 

 خانه و معبدى بود كه در آن عبادت مى كردند , و در بسيارى از هيكلها پيكرهاى اصنامى از كسانى كه در نظر

آنان اهميت  علمى و معنوى داشتند مى نهادند و به پاى آن اصنام گرد مىآمدند و عبادت  مى كردند , و براى 

تجمع حواس و استمداد روحى از روحانيت  آنان به بحث  و درس و تأليف  و رياضت  مشغول مى شدند . و 

مى گفتند و مذبح نيز مى ناميدند . و به جايى را كه در بالاى كليساها و معابد و محل قربانيها بود نيز هيكل 

مناسبت  مذكور ,] ) هيكل[)  را در كتب  لغت به] ) بتخانه[)  تعريف  كرده اند . و در بسيارى از هيكلها اصنامى 

, به اسامى ارباب  انواع يعنى ملائكه موكل انواع و به نام ديگر مثل , كه در اين زمان ما به مثل افلاطون اشتهار 

ه افلاطون در اثبات  آن تأكيد و تشديد داشت  , مى نهادند و از روحانيت  آنها استمداد مى نمودند و در دارد ك

كنار آنها براى وصول به روحانيت  آنها رياضت  مى كشيدند و به امور معنوى و روحانى مى پرداختند . در منتهى 

يان كه در آن پيكر مريم عليها السلام باشد[) .  و در الارب  في لغة العرب  گويد] : ) هيكل بناى بلند و خانه ترسا

 لسان العرب  گويد] : ) الهيكل بيت  للنصارى فيه صورة مريم و عيسى عليهما السلام[) .

 در قاموس كتاب  مقدس گويد :

در كتاب  مقدس سه هيكل مذكور است  : اول هيكل سليمان مى باشد . داود اراده داشت  كه هيكلى از براى 

اوند بسازد , اما خداوند وعده فرمود كه پسرش سليمان آن هيكل را تمام خواهد نمود . سليمان در مدت  خد



قبل از مسيح انجام داد . نيكوترين بناى دنيا و فخر اورشليم گرديد  1005هفت  سال و نيم بناى مرقوم را در سال 

ل مدت  بيست  سال در بناى آن مشغول همى . هيكل اورشليم بر كوه موريا بنا شده بود . دوم هيكل زرو باب

قبل از مسيح به اتمام رسيد . زرو بابل در بناى هيكل جد و جهد تمام به جاى آورد .  515بودند تا آنكه در سال 

سال قبل از مسيح ابتدا نموده بناى مركزى را بعد از يك  سال و بناهاى اطراف   20سوم هيكل هيروديس كه در 

 ل به انجام رسانيد .را پس از هشت  سا

اين بود سخن قاموس مذكور كه خيلى به اختصار نقل كرده ايم . ظاهرا هيكلى كه سليمان بنا كرد بايد همين 

 بيت  المقدس معروف  باشد كه در كتب  سير و تواريخ و ملل و نحل

 507صفحه : 

 بتفصيل مذكور است  .

 محمد بن اسحاق النديم گويد :

ن شهرام در مجلسى عام حكايت  مى كرد كه در بلاد روم هيكلى قديم البنا هست  كه از خود شنيدم كه اسحاق ب

آن بزرگتر هرگز ديده نشده و آن را دروازه اى است  هر دو مصراع آن از آهن . طايفه يونان در روزگارى كه عبادت  

 اصنام مى نموده اند آن هيكل را بغايت  معظم مى داشته اند .

 1) و در آن هيكل از كتب  قديمه آنقدر بود كه به حسب تخمين بار هزار شتر مى نمود الخ[) . ) تا آنكه گويد] : 

) 

هـ . ق , رساله اى در معارف  عقليه به نام هياكل النورهم به عربى و هم به  578شيخ اشراقى سهروردى , متوفى 

 فارسى مرتب  بر هفت  هيكل نوشته است بدين شرح :

كه براى مسائل الهيه مانند مبادى اند , هيكل دوم در اثبات  تجرد نفس ناطقه انسانى است  هيكل اول در امورى 

, 

 هيكل سوم در مسائلى از علم مابعد طبيعت  است  كه اثبات  واجب  لذاته متوقف  بر آن است  ,

 هيكل چهارم در مباحثى نفيسه از الهيات  است  ,

 ر نهايه و استناد آنها به حركت  متصله سرمديه است  ,هيكل پنجم در اثبات  تسلسل حوادث  الى غي

 هيكل ششم در اثبات  بقاء نفس بعد از بوار بدن و اشاره به لذت  و الم عقلى است  ,

هيكل هفتم در نبوات  و معجزات  و كرامات  و مقامات  است  . محمد بن سعد , معروف  به ملا جلال دوانى , 

, هيكل عربى را به عربى شرح كرده است  و به نام شواكل الحور فى شرح متوفى بعد از سنه نهصد هـ . ق 

هياكل النور ناميده است  دوانى در آخر هيكل اول در بيان هيكل گويد : هيكل در اصل صورت  است  . و 



ز حكماى پيشين را اعتقاد اين بود كه ستارگان ظلال انوار مجرده و هياكل آنهايند . بنابراين براى هر يك  ا

 ستارگان هفتگانه

 پاورقى :

 ترجمه تاريخ الحكماء قفطى . 1

 508صفحه : 

طلسمى از جنس معدن مناسب  آن و وقت  مناسب  آن وضع كرده اند . و هر يك از آن طلسمات  را در خانه 

دند , اى , كه به طالعى مناسب  آن بنا شده بود , نهادند . و در اوقاتى كه مخصوص بدانها بود قصد آنان مى كر

و اعمالى از تدخينات  و قربانات  مى نمودند , و به خواص آنها انتفاع مى بردند . و آن بيوت  را معظم مى 

داشت ند و به نام هياكل نور مى ناميدند , زيرا كه محل اين طلسمات  كه هياكل كواكبى , يعنى هياكل انوار 

ناميده است  كه مقصود بالذات  در آن , احوال انوار  علويه اند بودند . لذا سهروردى اين رساله را هياكل نور

مجرده است  , كه هر فصل آن , به سبب  آنچه از عبارات  و الفاظى كه آن فصل مشتمل بر آنهاست  , موضع 

طلسمى است  كه به ملاحظه آن طلسم به آن انوار مى توان واصل شد . و در اواخر هيكل چهارم گويد : بدان كه 

غير ايشان از متألهين , مانند هرمس ) ادريس عليه السلام ( , كه مسمى به والد الحكماء است  حكماى فرس و 

, و فيثاغورس و افلاطون و امثال آنان بر اين عقيدت  اند كه هر نوعى از افلاك  و كواكب  و بسايط , عناصر و 

عنايت  به آن است  . و اين انواع را مركبات  آنها را ربى در عالم نور است  كه آن رب  عقل مدبر آن نوع و ذو

اظلال و اصنام آن ارباب مى ناميدند . حتى حكماى فرس بسيارى از آنها را نامگذارى كرده اند , چنانكه رب  صنم 

آب  را] ) خرداد[)  , و رب  اشجار را] ) مرداد[)  و رب آتش را] ) ارديبهشت[)   ناميدند . و به اين ارباب  سيد ما 

ائق اسماء صلى الله عليه و آله اشارت  فرموده كه  آتانى ملك  الجبال و ملك  البحار و ملك  الأمطار .  , كاشف حق

 ( . 2اين بود خلاصه گفتار دوانى در شرح هياكل ) 

(  235و كتابى ديگر به نام هياكل در علوم خمسه محتجبه نوشته شده است  . مرحوم نراقى در خزائن ) ص 

 كتب  مشهوره كه قدما در علوم خمسه محتجبه نوشته اند گويد] : ) بدان كه

 پاورقى :

حاجى خليفه , در كشف  الظنون , هياكل النور سهروردى و شرح دوانى بر آن را نام برده است  و افزوده كه  2

هـ . ق , بر شرح دوانى حاشيه دارد . و شيخ اسماعيل مولوى  1007يحيى بن نصوح معروف  به نوعى , متوفى 

هـ . ق , به تركى شرح كرده است  و به ايضاح الحكم موسوم گردانيده است  . و فاضل  1020نقروى , متوفى ا

غياث الدين منصور هياكل را شرح كرده است  و بر دوانى ايرادات  بسيار دارد , و اين شرح ناتمام مانده است  . 



 509صفحه : 

(  . غرض از نقل سخن اينان در هيكل  3بن على الخ[ )  بسيار است  , از آن جمله هياكل و تماثيل ابى بكر

آگاهى به وجه تسميه بدن انسان به هيكل است  كه بدن صورت  روح , يعنى مرتبه نازله و ظل آن است  . و نيز 

بدن را براى روح به منزله هيكلى دانسته اند , كه روح به سبب  تعلقش بدان كسب كمالات  مى كند و به انوار 

تشبه حاصل مى نمايد . و هرچند بدن ظل روح و مرتبه نازله آن است  , ولى در حقيقت  روح گوهرى مجرده 

وراى آن است  و در صورت  قطع علاقه با اين هيكل و به ويرانى هيكل , خود باقى است  . چنانكه باز بدن را 

ه قواى او سپاه اويند و به تعلق با براى روح تشبيه به قلعه و دژ كرده اند , و نفس را سپهبد و سردار لشكرى ك

اين قلعه و حكومت  بر سپاه به غايت  مطلوب  خود نائل مى گردد . و كما اينكه شيخ اشراقى مذكور , در 

حكمت  اشراق , تعبير به صيصيه بدن مى نمايد] . ) صيصيه[)  همان قلعه و پناهگاه است  . جمع آن] ) 

است  :  و انزل الذين ظاهر و هم من اهل الكتاب  من صياصيهم  ) صياصى[)  است  . در قرآن كريم آمده 

( . و آنكه بيضاوى گفته است] :  ) آيه درباره شهداى بدر نازل شده است[)   , بدان كه مراد اين  26:  33احزاب  

ول آيه نيست  كه حكم مذكور در آيه كريمه فقط اختصاص به شهداى بدر دارد , بلكه مراد بيضاوى بيان شأن نز

است  , و موارد نزول مخصص احكام نيستند و براهين عقلى و احكام آنها تخصيص بردار نيست  . و همان طور 

 كه بيضاوى گفته است  , تخصيص شهدا به سبب  قربشان به خداوند و مزيد بهجت  و كرامت  است  .

است[)   , سخن در اين آيه كريمه  و آنكه درباره آيه عرض گفت] :  ) در وى دليل بر بقاى نفس و عذاب  قبر

بسيار است  . از جمله اينكه آيا , چنانكه ظاهر قرآن ناطق است  , حكم عرض اختصاص به آل فرعون دارد و 

فرعون مستثنى است  , و يا اينكه فرعون را به طريق اولى شامل است  ؟ و ديگر اينكه غدو و عشى در آن نشأه 

ت اختصاص به عالم ماده دارند . آيا پس از مفارقت  آنان از اين نشأه , باز آنان را بايد چگونه باشد ؟ كه اين اوقا

يك  نحو تعلق به عالم ماده مى باشد ؟ خلاصه اين آيه كريمه در تكامل برزخى خيلى حرف  دارد . و سخن از 

الله بزبان آيات  و عرض و قبر و عذاب  آن بايد بتفصيل عنوان شود . اين زمان بگذار تا وقت  دگر كه انشاء

 روايات  بيشتر آشنايى پيدا كرده ايم و در معرفت  نفس پيشروى نموده ايم به اين

 پاورقى :

علوم خمسه محتجبه رشته هايى از علوم غريبه اند و اين علوم خمسه كيميا و ليميا و هيميا و سيميا و  3

حكما در مجموع اين اقسام كتابى ضخيم  ريمياست  . علامه شيخ بهائى در كشكول گويد كه بعضى از اساطين

نوشته است  و آن را كله سر ناميده است  كه اسم آن مشير به اسماى اين علوم باشد . انتهى يعنى كاف  به] ) 

 كيميا[)  و لام به] ) ليميا[)  و هكذا هر حرفى اشاره به حرف اول نام علمى از آن علوم است  .



 510صفحه : 

 زيم , كه قرآن بيان سرگذشت  انسان است  . چه , تنها كتاب  انسان ساز است  .مباحث  شريف  مى پردا

شايد از عرايضى كه در بيان هيكل تقديم داشتيم سؤالى براى شما پيش آيد كه اگر بت پرستان در بناى هياكل و 

تان مى رزميدند و تصوير اصنام نظرشان آن بود , پس چرا انبياء با اين عمل مخالفت  مى ورزيدند و با بت پرس

آنان را در اعمالشان سرزنش و نكوهش مى كردند , و حال اينكه صورت  و سيرت اعمالشان چنان است  كه ما 

مثلا در كنار تربت  پيغمبر و امام و ديگر اوليا مى باشيم و هيچيك  از ما آن بزرگان را معبود خود نمى دانيم بلكه 

 نيم و آنان را وسائل تقرب  الى الله قرار دهيم ؟مى خواهيم از روحانيت  آنان استفاده ك

جواب  اين سؤال را به چندين وجه مى توان داد , و فعلا به برخى از وجوه به اختصار اكتفا مى كنيم : اولا آن 

هياكل معابد و مساجد بودند كه اگر احيانا صورت  مجسمه و غير آن را در آنها مى بردند , چنان است  كه در 

گاهى تمثالهايى از بزرگان دين و مذهب  مشاهده مى شود . و ثانيا هياكل طلسمات  اماكن اعمال  مساجد ما

فنون علمى و نتيجه گيرى علوم تجربى بود . و ثالثا شما در زمان خود , پيش از انقلاب  جمهورى اسلامى , به 

ر هيچ شهر و آبادى نبود كه در چشم خود مشاهده كرده ايد كه ايران را بت  و بت پرستى فراگرفته ب ود و د

ميدانها و چهارراهها و مراكز ديگر آنها مجسمه هاى افراد پليد كه جائرانه بر اين ملت  حكومت  مى كردند , 

نباشد , و چه شهوتها و خواسته هاى نفسانى به صورت  اين مجسمه ها مجسم شده بود كه جز ياد حقيقت 

در كنار هر مجسمه اى افرادى مسلح , كه از مال ملت  حقوق كلان مى همه چيز در اين مجسمه بازيها بود . و 

گرفتند , با خود ملت  در نبرد و ستيز بودند . و بالاخره ديده ايد كه در پاى اين مجسمه ها چه خونهاى مردم 

سمه الهى ريخته شده است  . و شما مى دانيد كه كار ترويج بت پرستى را به جايى كشانده بودند كه خريد مج

ها را بر مردم تحميل مى كردند كه در هر مغازه بايد نيم تنه سر و گردن بت  يا بت  بچه ا ى در معرض عام قرار 

گيرد . و چيزى نمانده بود كه بت پرستى دين و آئين گردد . چنانكه در زمان ابراهيم خليل عليه السلام چنان 

( آيا اين نحو بت پرستى با كنار تربت   95:  37) صافات  شده بود , كه به آنان فرمود :  اتعبدون ما تنحتون  

اولياء الله رفتن و از ارواح پاك  آنان استمداد كردن و با سير و سلوك  روحانى به ديار مرسلات  سفر كردن قابل 

قياس است  ؟ و رابعا اگر بت پرستى بهمان نحوه كه در سؤال طرح شده است  باشد , در اين صورت  هم بايد 

 هـ . ق , تمسك  جست  كه گفت  : 635ه قول شيخ اوحدالدين كرمانى , متوفى ب

 511صفحه : 

 زين قدحهاى صور كم باش مست

 تا نگردى بت  تراش و بت پرست



 از قدحهاى صور بگذر مايست

 باده در جامست  ليك  از جام نيست

 سوى باده بخش بگشا پهن فم

 چون رسد باده نيايد جام كم

سوره نوح عليه السلام : و قالوا لا تذرن آلهتكم و لا تذرن ودا و لا  23ليه السلام , در بيان آيه كريمه از امام باقر ع

سواعا و لا يغوث  و يعوق و نسرا ,  روايت  شده است  كه فرمود : مردم خداى عزوجل را پرستش مى كردند , و 

بر آنان دشوار آمد , پس ابليس ملعون در بعد از مرگشان قوم آنان بر مرگشان ضجه مى نمودند , و مرگشان 

نزدشان آمد و بديشان گفت  : من بتهايى به صورت  آنان براى شما فراهم مى كنم كه به آنها بنگريد و انس 

بگيريد و خدا را پرستش كنيد . پس بر مثال مردگانشان بتهايى بر ايشان تهيه كرد . و آن مردم خداى عزوجل را 

بتها نظر مى كردند , و چون زمستان مى شد و باران مىآمد , بتها را به خانه مى بردند . و مى پرستيدند و به آن 

همواره خداى عزوجل را مى پرستيدند , تا چون آن قرن به سر آمد و فرزندانشان بزرگ  شدند , گفتند كه پدران 

, بدون اينكه خدا را بپرستند . اين ما گفتند كه پدران ما اين بتها را مى پرستيدند و ما هم اينها را مى پرستيم 

 ( . ) ماده صنم سفينة البحار ( . 1است  قول خداوند متعال :  و لا تذرن ودا و لا سواعا ,  الآية ) 

تبصره آنكه اوحد كرمانى گفت] :  ) زين قدحهاى صور كم باش مست[)   ,] ) كم[)  در فارسى , مانند] ) قليل[)  

نفى كل بسيار آمده است  . ملاى رومى در مثنوى , در بيان قول خداوند متعال و اما در عربى , به معناى هيچ و 

 ( گويد : 10:  93السائل فلا تنهر  ) الضحى 

 پس از اين فرمود حق در والضحى

 بانگ  كم زن اى محمد بر گدا

 ر است  .يعنى] ) بانگ  مزن[)  كه ترجمه] ) لا تنهر[)  نهى است  . و شواهد] ) قليل[)  هم بسيا

 درس صد و چهل و ششم

در باب  الرعايه مصباح الشريعه , كه باب  سوم آن است  , روايت  شده است  كه  قال رسول الله صلى الله عليه 

و آله : طلب  العلم فريضة على كل مسلم و مسلمة و هو علم الأنفس .  يعنى طلب  علمى كه بر هر مرد و زن 

س است  . جمله] ) و هو علم الانفس[) ظاهرا تتمه حديث  رسول الله ) مسلمان فرض است  علم معرفت  نف

 ص ( نيست  و از اين گونه عبارات  در بيان احاديث

 پاورقى :

 سفينة البحار , ذيل ماده] ) صنم[)  . - 1
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خطبه  در مصباح الشريعه بسيار است  . حديث  مذكور در كافى بدون] ) مسلمة[) است  و نيز طبرسى در

تفسيرش بر قرآن كريم , به نام مجمع البيان , بدون] ) مسلمة[)  روايت  كرده است  , و در بعضى نسخ آن با 

كلمه] ) مسلمة [) است  . علاوه اينكه غير از مأخذين مذكور ماخذ ديگر هم در جوامع روايى به لفظ مسلم و 

لم[)  بوده باشد , باز شامل] ) مسلمة[)  است  , و مسلمة هر دو آمده است  . به فرض اينكه روايت  فقط] ) مس

اين گونه تعبيرات به عنوان تغليب  است  , و در عبارات  عربى تغليب  مذكر بر مؤنث  شايع است  . و علم 

 يقينى براى هر بخردى حاصل است  كه معرفت  نفس و انسان شدن بر هر فردى فريضه است  .

قلس است  . وى اول حكماى خمسه معروف به اساطين حكمت  است  . يكى از حكماى بزرگ  پيشين انباذ 

آنان به ترتيب  همين انباذ قلس و فيثاغورس و سقراط و افلاطون و ارسطو مى باشند . انباذ قلس در زمان داود 

ك  نبى عليه السلام بود , و حكمت  را از لقمان عليه السلام اخذ نمود . وى حكيمى متأله و رياضت  كش و تار

دنيا بوده , و كلماتى بلند به رمز در علوم و معارف  حقه دارد . از جمله سخنانش اين است  كه تا انسان پاك  و 

پاكيزه و مستولى بر بدنش نشد قادر بر معرفت  نفس نيست  . و آنگاه كه شرايط عرفان نفس را تحصيل كرد 

تجسم مى بيند , و مى شناسد كه جوهرى اشرف  مى شناسد كه نفس چيست  , و آن را به رؤيايى نيكو و بدون 

و اكرم از نفس نيست  , و دائم و باقى است  و به فناى بدن نمى ميرد . اما اكثر مردم , نفوسشان ناقص و 

مانند ابدان مقطوع الاعضاست  , و منكر شرف  و حسن و بساطت  و عدم موت  نفوس اند . و اين نظرى 

اين است  كه تا در چيزى تفحص نكرد و به علت  باطن و ظاهرش آشنا  خطاست  . و براى هر كس سزاوار

نگشت , درباره آن چيزى نگويد : و چون تفحص كرد , آنگاه حكم كند . و چون خواهد تفحص كند , بر قشر 

ظاهر آن چشم نيندازد , بلكه حريص باشد كه به روحانيت  و باطن آن برسد چه , باطن آن جوهر خالص است  

شىء بعينه است  وگرنه به معرفت  حقيقت  آن چيز نائل نگرديده است  . نفس نباتى قشر نفس  و همان

بهيمى حيوان است  , و نفس حيوانى قشر نفس نطقى , و نفس نطقى قشر عقلى است  . و همچنين هرچه كه 

تعبير به روح مى اسفل است  قشر اعلى , و اعلى لب  اوست  . و چه بسا كه از قشر تعبير به جسد و از لب  

 شود . پس نفس نباتى جسد نفس حيوانى , و نفس حيوانى روح آن است  , و به همين منوال تا عقل .

اين بود قسمتى از گفتارش كه به مناسبت  درس , از محبوب  القلوب ديلمى نقل به معنى كرده ايم , و در بيان 

 كيزه نشد[)  ,برخى از آن گوييم : آنكه گفت  : ]) تا انسان پاك  و پا
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. پاك  بودنش آراسته بودن ظاهرش به دستور شرع است  , كه در اصطلاح علماى ما آن را تجليه گويند , و 



پاكيزه بودنش آراسته بودن باطنش است , كه آن را تحليه گويند يعنى به فضائل اخلاقى زينت  يابد . و اين رتبه 

صفات  رذيله خالى گردد , و پس از تخليه از رذائل اخلاقى به فضائل  پس از تخليه است  , كه اول بايد از

اخلاقى مزين شود . چنانكه بيمار را اول بايد دارو داد تا ماده بيمارى ريشه كن شود , آنگاه وى را تقويت  غذايى 

مرض است   كرد . وگرنه با بودن جرثومه هاى مرض , تقويت  غذايى نمودن موجب  تقويت جرثومه ها و زيادتى

. و] ) مستولى بودن بر بدنش[)  اين است كه بدن حاكم بر روح نباشد كه هرچه بخواهد بكند و در راه نيل به 

مشتهايش نفس را در اختيار خود داشته باشد , بلكه روح بر بدن حاكم باشد و آن را مركب  رام و راهوار براى 

 عرفان نفس دانسته است  .كسب  معارف  خود قرار دهد . اين سه چيز را شرايط 

 دانش نفست  نه كار سرسريست

 گر به حق دانا شوى دانى كه چيست

و آنكه گفت]  ) چه باطن آن جوهر خالص است  و همان شىء بعينه است[)   , اين همان است  كه فرمودند 

تى قوه اى است  شيئيت  شىء به صورتش است  نه به ماده اش . و آنكه گفت] :  ) نفس نباتى الخ[)  نفس نبا

كه پروراننده رستنيهاست  , و در هر ذيروح مادى موجود است  , و در حيوان و انسان شأنى از شئون نفوس 

آنهاست  كه بداشتن نفس نباتى رشد نباتى مى نمايند , و نسبت  به نفس حيوانى قشر است  كه نفس حيوانى 

اضافه حيوان از نبات  متمايز است  . و همچنين  داراى كمال نفس نباتى است  با اضافه , كه به داشتن آن

است  نسبت  نفس حيوانى با نفس انسانى , و آن به عقل . و غرض اين است  كه انسان مثل يك  بوته گياه و 

يا يك  نهال نيست  كه تا حدى ببالد و رشد نباتى كند و بعد بپاشد و زايل گردد , بلكه انسان با عقل بسيط 

ابد , و به اشتداد وجوديش روح القدس مى گردد , و جوامع كلم به او داده مى شود . و به اتحاد وجودى مى ي

اخلاق الهى كه اتصاف  به اسماء و صفات  اوست  متخلق مى گردد . بعد از تجليه و تخليه و تحليه , فناء فى 

ت  به بيانات  گوناگون شرح و الله است  كه عين بقاء بالله است  . در صحف  مكرمه سلاك  الى الله , اين مقاما

بسط داده شد , هر چند ورود در اين مطالب  مطابق روش درسى ما فعلا مناسب  نمى نمايد . علاوه اينكه ذكر 

 اين گونه مطالب  و مقامات  براى امثال بنده از باب  وصف  العيش نصف  العيش است  . به قول شاعر :

 خلق الله للحروب  رجالا

 و ثريدو رجالا لقصعة 
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يعنى خداوند مردانى را براى جنگها آفريد و مردانى را براى كاسه و تريد . آرى اين مسكين را براى حمله كردن به 

كاسه آبگوشت  آفريدند , نه محاربه با ابطال , تا چه رسد به مجاهده با نفس كه جهاد اكبر است  . كيف  كان 



يم متأله علامه آية الله حاج ميرزا ابوالحسن رفيعى قزوينى , رفع الله تعالى يكى از اساتيد بزرگوارم , جناب  حك

درجاته , مقالتى بلند در مقامات  اربعه فوق به قلم مبارك  خودش تقرير فرموده است  و در يك  ورقه نزد اين 

ا آشنا شود تا كم جانب  محفوظ است  , به نقل آن در اينجا تبرك  مى جوييم , كه اكنون گوش ما به اين حرفه

 كم انشاءالله تعالى در دل نشيند . و آن مقاله اين است  :

 بسم الله الرحمن الرحيم

بدان كه قوه علميه در نفس انسانيه , كه كارفرماى بدن جسمانى است  , در رسيدن به اوج سعادت  و كمال , 

حركت  معنويه عبور نموده تا از حضيض ناچار است  كه مراتب  چهارگانه را , كه خواهيم شرح داد , به سير و 

 نقص حيوانيت  به ذروه علياى انسانيت  نائل و برخوردار شود .

مرتبه اولى , كه او را تجليه خوانند , آن است  كه نفس قوى و اعضاى بدن را به مراقبت  كامله در تحت  انقياد 

و اجتناب  از منهيات  شرعيه را به نحو اكمل  و اطاعت  احكام شرع و نواميس الهيه وارد نموده كه اطاعت  اوامر

نمايد , تا پاكى صورى و طهارت  ظاهريه در بدن نمايان شود و در نفس هم رفته رفته خوى انقياد و ملكه 

تسليم براى اراده حق متحقق گرد . و براى حصول اين مرتبه , علم فقه بر طبق طريقه حقه جعفريه كافى و به 

 ن امر است  .نحو اكمل عهده دار اي

مرتبه ثانيه , كه آن را تخليه نامند , آن است  كه نفس به مضار و مفاسد اجتماعى و انفرادى اخلاق رذيله و 

خويهاى پليد آگاهى يابد و به تدبر در عواقب  وخيم آنها در دنيى و عقبى , بر طبق دساتير مقرره در فن علم 

نمايد , همچون كبر و حسد و حرص و شهوت  و بدبينى به خلق  اخلاق , آن صفات  ناپسند را از خود دور و محو

و خودخواهى و باقى صفات  رذيله كه در كتب  اخلاق ثبت  است  . و اين كار در معالجات  روحانى و طب  

 الهى همچون خوردن مسهلات  و داروهاست  براى رفع اخلاط فاسده در معالجه جسمانى در طب  طبيعى .
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ثالثه , كه آن را تحليه نامند , آن بود كه پس از حصول تخليه و رفع موانع , خود را به زيور اخلاق نيك  و مرتبه 

خويهاى پسنديده , كه در نظام اجتماع و فرد تأثير بسزا و عميق دارند , آراسته كند . و اين خود پاكيزگى باطن و 

, آدمى در باطن آلوده و نجس خواهد بود ,  طهارت  معنويه است  كه تا اين معنى حاصل و متحقق نشود

هرچند كه ظاهر بدن محكوم به پاكى ظاهرى است  . و اين كار , در طب  روحى و معالجه نفس , مانند خوردن 

 غذا و استعمال دواى مقوى است  كه براى توليد نيرو و قوت  در بدن در طب  جسمانى به كار مى برند .

سه گانه فوق , از بركت  صفا و پاكى روح , در نهاد آدمى جاذبه محبت  به و پس از حصول و تحقق مراتب  

حضرت  حق پيدا گردد , كه توليد آن از مجذوب  شدن قهرى است  به عالم حقيقت  و سرد شدن از عالم 



مجازى كه عرصه ناپايدار ممكنات  است  . و رفته رفته محبت  شدت  نمايد , و اشتعال و افروختگى عجيب  در 

روح عيان گردد , و از خود بيخود و بيخبر شود . و اين مقام را , كه مرتبه چهارم از كمال قوه علميه است  , فناء 

 گويند . و مقام فناء فى الله سه درجه دارد :

درجه اولى فناء در افعال است  , كه در نظر عارف  سالك  جمله مؤثرات  و همه مبادى اثر و اسباب  و علل , از 

و مادى و قواى طبيعيه و اراديه , بيهوده و بى اثر شود , و مؤثرى غير از حق و نفوذ اراده و قدرت  حق در مجرد 

كائنات  نبيند , و عوامل اين عالم را محو و ناچيز در حيطه قدرت نامتناهى الهى شهود نمايد . و در اين حال , 

ت  آيه كريمه  و ما رميت  اذ رميت  و لكن الله يأس تمام از همه خلق و رجاء تام به حق پيدا شود , و حقيق

( را به عين شهود , بدون شائبه پندار و خيال , عيان بيند , و لسان حال او مترنم به مقال  17:  8رمى  ) انفال 

ذكر كريم لا حول و لا قوة الا بالله گردد . و در اين مقام بزرگترين قدرتها و نيروهاى مقتدرترين سلاطين عالم 

 كان با قدرت  و نيروى پشه ضعيف  در نظر حقيقت  بين او يكى شود . و اين درجه را محو گويند .ام

درجه ثانيه فناء در صفات  حق است  . بيان اين مقام آنكه انواع مختلفه كائنات  كه هر يك  در حد خود تعينى 

كه در نظر اهل حجاب  به صورت  كثرت  و نامى دارند , مانند ملك  و فلك  و انسان و حيوان و اشجار و معادن , 
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تعدد و غيريت  متصور و مشهود هستند در نظر عارف  الهى يكى شوند , يعنى همه را , از عرش اعلاى تجرد تا 

مركز خاك  , به صورت  نگارستانى مشاهده نمايد كه در تمامت  سقف  و ديوار آن عكس علم و قدرت  و حيات  

لطف  و مهر و محبت  الهى و عنايت  يزدانى به قلم تجلى نگاشته و پرتو جمال و جلال حق  و رحمت  و نقش

بر آن افتاده است  . در اين نظر , بر و بحر , و درياها و خشكيها , افلاك  و خاك  , عالى و دانى , همه به هم 

خبر از عظمت  عالم ربوبى  متصل و پيوسته و يكى خواهند بود , و همه با يك  نغمه و به يك  صداى موزون

دهند . و در اين مقام , به حقيقت  توحيد و كلمه طيبه لا اله الا الله متحقق شود , يعنى همه صفات  كمال را 

 منحصر به حق داند و در غير حق ظل و عكس صفات  كمال را پندارد . و اين مقام را طمس خوانند .

اء در احديت  گويند . و در اين مقام , همگى اسما و صفات  از درجه ثالثه مقام فناء در ذات  است  , كه فن

صفات  لطف  , همچون رحمن و رحيم و رازق و منعم , و صفات  قهر , مانند قهار و منتقم را مستهلك  در غيب  

ذات احديت  نمايد , و بجز مشاهده ذات  احديت  هيچ گونه تعينى در روح او باقى و منظور نماند , حتى 

ف  مظاهر , همچون جبرئيل و عزازيل و موسى و فرعون از چشم حقيقت  بين صاحب  اين مقام مرتفع اختلا

شود , و مهر و خشم حق , بسط و قبض , عطاء و منع وى , بهشت  و دوزخ براى او يكى گردد , صحت  و 

 نيك  سروده كه گفته :مرض , فقر و غنى , عزت  و ذلت  برابر شود . در اين مرحله است  كه شاعر عارف  الهى 



 گر وعده دوزخست  و يا خلد غم مدار

 بيرون نمى برند ترا از ديار دوست

و شايد يكى از مراتب  استقامت  , كه در صحيفه الهيه امر بدان فرموده و ممدوح در علم اخلاق و محمود در فن 

نند كه بكلى اغيار از هر جهت  عرفان است  , همين مقام شامخ فناء در ذات  است  . و اين مقام را محق خوا

محو و نابود گشته توحيد صافى و خالص ظهور و تحقق يافته است  . در اين مرتبه , كه آخرين منازل و سفر الى 

الله جلت  عظمته بود , به لسان حقيقت  گويد يا هو يا من ليس الا هو . و چون طالب  حق به اين مقام رسيد 

 كنات, از هويت  او و هويت  همه مم
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چيزى نمانده , بلكه در تجلى حقيقت  حق متلاشى و مضمحل شده اند .  لمن الملك  اليوم لله الواحد القهار .  ) 

 ( 16:  40غافر 

اين بود مقالت  آن جناب  در تقرير مراتب  قواى علميه نفس كه به نقل آن تبرك  جسته ايم . و در مراتب  

علميه آن است  , بحث  خواهد آمد . و اين دو قوه به منزله دو بال براى انسان قواى نظريه نفس , كه قواى 

 است  كه چون به فعليت  رسيده اند انسان بالفعل است  .

 درس صد و چهل و هفتم

بدان كه چند قصيده علميه در پيرامون مسائل نفس و پاره اى از امهات مطالب  عموم عقليه و عرفانيه از بزرگان 

به يادگار مانده است كه از ذخاير علمى به شمار مىآيند . يكى از آنها قصيده عينيه معروف  شيخ  جهان دانش

 رئيس بوعلى سينا به عربى است  كه مطلع آن اين است  :

 هبطت  اليك  من المحل الارفع

 و رقاء ذات  تعزز و تمنع

 به اين مطلع : و ديگر قصيده خواجه ابوالهيثم احمد بن حسن جرجانى به فارسى است  ,

 يكيست  صورت  هر نوع را و نيست  گذار

 چرا كه هيئت  هر صورتى بود بسيار

 هـ . ق , به فارسى , به اين مطلع : 570و ديگر قصيده اثيرالدين اخسيكتى , متوفى 

 جهان را هم جهانبا نيست  پيدا بين و پنهان دان

 كه زير گنبد نيلى پديد آورد چار اركان

عروف  ميرفندرسكى به فارسى است  , به اين مطلع : چرخ با اين اختران نغز و خوش و و ديگر قصيده م



 زيباستى

 صورتى در زير دارد آنچه در بالاستى

دوست  دارم كه به مضامين عاليه اين قصايد آگاهى يابيم . اينك  قصيده اخير را عنوان مى كنيم تا در مواقع 

 د ديگر نيز يكى پس از ديگرى عنوان شود .مناسب  ديگر و با پيشرفت  بيشتر , قصاي

 چنانكه در چند درس پيش گفته ايم آراء و اقوال درباره نفس متعدد است . چند قول
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را نقل كرده ايم و در مقامات  و درجات  نفس هم مقالتى شنيده ايم . اكنون به عنوان مزيد بصيرت  قصيده 

يك دوبار هم از آن نام برده ايم نقل مى كنيم و مطالبى به اختصار در  معروف  عالم ربانى ميرفندرسكى را كه

بيان هر بيت  تقديم مى داريم , كه در هر دو مطلب  نامبرده , حائز اهميت  است  . اين قصيده چهل و يك  

 بيت  است  و هر بيت  آن بيتى از حكمت  : چرخ با اين اختران نغز و خوش و زيباستى

 د آنچه در بالاستىصورتى در زير دار

صفحه دلگشاى آسمان نگارستانى است  كه به گلهاى زيباى ستارگان در كمال حسن آراسته است  . نگارستانى كه 

هرچه در وصف  زيبايى آن قلمها تقرير كند سرانجام به عجز خود معترف  خواهد بود .  الذى خلق سبع سموات  

البصر هل ترى من فطور . ثم ارجع البصر كرتين ينقلب  إليك   طباقا ما ترى فى خلق الرحمن من تفاوت  فارجع

(  53:  67البصر خاسئا و هو حسير . و لقد زينا السماء الدنيا بمصابيح و جعلناها رجوما للشياطين .  ) ملك  

بلكه چرخ و غير چرخ همه نمايشگر جمال و جلال مطلق الهى اند , چه هر اثرى و آنچه در اين عالم محسوس و 

مشاهد ماست  صورتى از عالم بالاست  , كه همه از علم عنايى الهى نازل شده اند و عين موافق و مماثل علم 

است  . و مراد از] ) زير[)  عالم خلق و از] ) بالا[)  عالم امر است  , و همچنين عالم امر زير است  و فوق آن بالا ,  

ه در مراتب  وجود , هر مرتبه دانى زير و عالى بالاست  , كه بدن ( . خلاص 54:  7الا له الخلق و الامر  ) اعراف  

زير و نفس ناطقه بالاست  , و جهان ماده نسبت  به نفس كل زير و نفس كل بالاست  , و نفس كل نسبت  به 

عقل كل همچنين . و هر مرتبه عالى قضاى مادونش است  كه قدر اوست  . مثلا , به يك  معنى , عالم امر 

به عالم خلق قضا و عالم خلق قدر آن است  . و بين قضا و قدر مماثله است  , چنانكه بين هر اصل با نسبت  

فروعش چنين است  , و تفاوت  به نقص و كمال است , كه فرموده اند موجودات  عالم ادنى ظلال موجودات  

ت  . شيخ در فصل چهارم مقاله عالم اعلى اند . صورت در كتب  عقليه به اشتراك  لفظى به چند معنى آمده اس

 ( در معانى] ) صورت[)   گويد : 537, ص  2ششم الهيات  شفا ) چاپ  سنگى , ج 

 و اما الصورة فنقول



 قد يقال صورة لكل معنى بالفعل يصلح ان يعقل حتى تكون الجواهر المفارقة صورا بهذا المعنى . - 1
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 كون فى قابل وحدانى او بالتركيب حتى تكون الحركات  و الاعراض صورا .و قد يقال صورة لكل هيئة و فعل ي - 2

 و يقال صورة لما تتقوم به المادة بالفعل فلايكون حينئذ الجواهر العقلية و الاعراض صورا . - 3

 .و يقال صورة لما تكمل به المادة و ان لم تكن متقومة بها بالفعل مثل الصحة و ما تتحرك  اليها بالطبع  - 4

 و يقال صورة خاصة لما يحدث  فى المواد بالصناعة من الاشكال و غيرها . - 5

 و يكون كلية الكل صورة فى الاجزاء ايضا . - 7و يقال صورة لنوع الشىء و لجنسه و لفصله و لجميع ذلك  .  - 6

 ترجمه گفتارش به فارسى اينكه :

ست  صورت  گويند كه جواهر مفارقة , به اين معنى , گاهى هر معنايى را كه بالفعل شايسته معقول بودن ا - 1

 صوراند .

و گاهى هر هيئت  و فعلى زا كه در قابلى وحدانى يا قابلى بتركيب بوده باشد صورت  گويند , كه به اين  - 2

و گاهى به چيزى كه ماده به آن بالفعل متقوم است  صورت  گويند , كه  - 3معنى حركات  و اعراض صوراند . 

 براين معنى , جواهر عقليه و اعراض صور نيستند .بنا

و گاهى به چيزى كه ماده به آن كامل مى گردد هر چند كه ماده به آن بالفعل متقوم نباشد صورت  مى  - 4

 گويند , مانند صحت  و آنچه كه ماده بالطبع به سوى آن در حركت  است  .

 در مواد حادث مى گردد , صورت  مى گويند . و گاهى به خصوص اشكال و غير آن , كه به صناعت  - 5

 و گاهى به نوع شىء و جنس شىء و فصل شىء و به جميع آن صورت  گويند . - 6

 و نيز كليت  كل , صورت  در اجزاست  . - 7

 مرحوم آخوند , در تعليقات  شفا , در بيان گفتار شيخ ) قده ( گويد ) نقل به ترجمه ( :

متعدده مى بيند , ولى با امعان نظر , همه اين معانى به امر واحد ارجاع مى گردد ,  جمهور براى صورت  , معانى

 و آن] ) بودن شىء بالفعل است[)   و اختلاف  راجع به
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امور ديگر است  , چه اينكه آن شىء بالفعل يا به حسب  معنى و مفهوم بالفعل است  و يا به حسب  وجود و 

 حقيقت  :

 عنى ششم از معانى مذكور صورت  است  .قسم اول , م

قسم دوم , كه به حسب  وجود و حقيقت  بالفعل است  يا شرطش اين است  كه مقارن امرى بالقوه باشد يا به 



 اين شرط نيست  :

آن كه به حسب  وجود و حقيقتش بالفعل بودن مشروط به مقارن بودن او با امرى بالقوه نباشد , معنى اول از 

است  . و به اين وجه مفارق را صورت  بلا ماده گويند . و همچنين به صورت  منتزعه از مواد , به   معانى صورت

سبب تجريد مجرد و نزع نازع آن را , صورت  گويند , و به همين وجه , واجب تعالى را صورة الصور گويند , زيرا 

 د از ما بالقوه است  .كه فعليت  وجود در اين قسم اقوى و اتم و به حسب  ارتفاع وجودى اش

و آن كه مقارن امرى بالقوه است  بالضروره , ما بالقوه وى كه به ما بالفعل خارج مى گردد اين خروج به فعليت  

 يا به صناعت  است  و يا بدون صناعت  :

 آن كه به صناعت  است  پنجم از معانى صورت  است  .

است  , يا نه : آن كه مطلقا بدون صناعت  است  ,   و آن كه بدون صناعت  است  , يا مطلقا بدون صناعت

معنى دوم از معانى صورت  است  . و آن كه بدون صناعت  بودنش مطلق نيست  , يا در كمال اولش اين چنين 

 است  ,

 و يا در غير كمال اولش :

ل در غير كمال آن كه در كمال اولش است  , معنى سوم از معانى صورت  است  . و آن كه خروج از قوه به فع

 اولش است  , معنى چهارم از معانى صورت  است  .

و اما آنى كه گفته است]  ) كليه الكل , صورت  در اجزاست[)   , معنايش اين است  كه امور كثيره اى كه آنها را 

ته مى ) در خارج ( جزء صورى حقيقى نيست , به كليت  و جمعيت  آنها ) به اعتبار ذهنى ( صورت  در اجزاء گف

شود . و شك  نيست  كه اين قولى مجازى است  كه اعتبار ذهنى به وحدت  صورت خارجيه , كه آن را ) حقيقة 

 ( جهت  وحدت  است  , تشبيه گرديده است  . اين , معنى هفتم از معانى صورت  است  .
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م صور بودن شىء بالفعل است  , حالا كه در معانى صور آگاهى حاصل شد و دانستيم كه معنى جامع در اقسا

چون هر موجودى را اعم از ذهنى و خارجى فعليت  است  و فعليت  هر موجود حقيقت  اوست  , لذا صورت  

همان حقيقت  هر چيز است  . و خداوند سبحان , كه صورة الصور است  , حقيقة الحقايق است  . و صور عقول 

, و هكذا فى غيرها الصورة هى بمعنى ما به الشىء بالفعل . و به مفارقه همان انحاء حقايق وجوديه آنهاست  

قاعده شريف  امكان اشرف  ) امكان ممكن اشرف  ( كه عبارت  اخرى از محال بودن طفره در قوس نزولى و 

قوس صعودى است  , در قوس نزولى تا ممكن اشرف  تحقق نيافت  نوبت  وجود به ممكن اخس نمى رسد , 

ست  . و همچنين در قوس صعودى تا ممكن جميع انحاء كمالات  مادون خود را استيفا نكرد و كه طفره محال ا



 حايز نشد , از اخس به اشرف  ارتقا نمى يابد . و الطفرة مطلقا , سواء كانت  حسية او عقلية , باطلة بالبديهة .

و پس از آن موجودات  نوريه كه در عقل و نقل متفق اند كه اول ما خلق الله العقل , اولين مخلوق عقل است  , 

رتبه وجود تالى او هستند تحقق يافته اند . و هكذا تا هيولاى اولى . اين در قوس نزولى . و نفس انسانى تا از 

عقل هيولانى به عقل بالملكه نرسيده است  محال است كه عقل بالفعل گردد . و هكذا در معارج بعد از آن , اين 

دان كه مخلوق اول غير از صادر اول است  , چنانكه اشارتى خواهد شد . و چون هر در قوس صعودى . ولى ب

مرتبه مادون از مافوق خود صادر است  و اگر تعبير به اصل و فرع و يا به علت  و معلول كنيم بين اصل و فرع و 

اكات  و مماثله علت  و معلول سنخيت  است وگرنه بايد قائل به گزاف  شد , لذا بين مراتب  موجودات  مح

است  كه صورتى در زير دارد آنچه در بالاستى . در اين] ) زير[)  و ]) بالا[)  بايد توجه داشت  كه] ) زير[)  و] ) 

بالا[)  ى اعتبارى و مكانى نيست  . هر آن موجودى كه اصل است  بالاست  و فرع او زير اوست  . مثلا نفس 

به او بلكه مرتبه نازله اوست  . بنابراين , عالم محسوس ما مطلقا زير , و  ناطقه بالا و بدن زير اوست  , كه قائم

عالم ماوراى آن , كه عالم محسوس به منزله بدن آن است  , بالاست  . صورت  زيرين تعبير به] ) رقيقه [) مى 

, يعنى در   شود و آنچه كه اصل آن است  تعبير به] ) حقيقه[)  . و بدان كه بدن به بودن نفس بالفعل است

حقيقت  صورت  فعليه بدن نفس است  , و بدن را هرگونه آثار حيات  , از طراوت  و تازگى بشره و هيئت  

موزون و تأليف  عناصر متضاد و تخطيط و تصوير اعضا و جوارح و ادراكات  حواس ظاهره و ديگر امور در مرتبه 

 بدن ,
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مه از نفس است  , كه صورت  و حقيقت  نفس را بايد در بدن ديد كه چه در ظاهر بدن و چه در باطن آن , ه

پرتو روحست  نطق و چشم و گوش . و آنكه گفته اند بدن مرتبه نازله نفس است  , اين معنى مراد است  . پس 

در حقيقت  , نفس صورت  بدن است  و حقيقت  عالم را , كه صورة الصور و حقيقة الحقائق است  , از اين 

ت  نسبت  نفس با بدن فهم كن . همان طور كه نفس در مواطن بدن خود را نشان مى دهد كه از انزل اشار

مراتب  بدن تا اشمخ مقامات  نفس ناطقه , يك  هويت  ممتده است  , و تمام كثرات  اين يك هويت  ممتده 

اند و همه مظاهر و مجالى , كه به اسامى گوناگون ناميده مى شود , قائم به يك  حقيقت به نام نفس ناطقه 

نفس اند . و به عبارت  ديگر , نفس را مراتب  و شئون است  , و نفس اصل محفوظ در همه اين مراتب  و 

شئون است  , كه در موطن لمس لامسه است  و در موطن وهم واهمه و در موطن عقل عاقله و هكذا در هر 

 ( . 14و  13:  71را و قد خلقكم أطوار  ) نوح موطن . قال الله تعالى :  ما لكم لا ترجون لله وقا

هر يك  از اعضا و جوارح و قواى ظاهره و باطنه را فعليتى خاص است  , يعنى داراى صورتى خاص و حقيقتى 



خاص است  . چشم را صورتى است  و گوش را صورتى است  , خيال را صورتى و وهم را صورتى است  , و 

نها آن اصل محفوظ به نام نفس است  . و اگر نفس قطع علاقه از آنها كند , هكذا جز آنها را و حافظ همه آ

صورت  آنها زايل مى گردد و همه مضمحل و متلاشى مى گردند . پس نفس است  كه صورت  آنها و جهت  

وحدت  آنهاست  , هرچند كه هر يك  را صورتى خاص است  . حاصل اينكه حافظ همه اين كثرات  و صورت  

آنها يك  اصل محفوظ است  كه كثيرى واحد و واحدى كثير است  , كه در مقام كثرت , فعل هر يك  هر يك  

آنها را اسناد به خود آن مى دهى , كه چشم مى بيند و دست مى گيرد و گوش مى شنود و پا مى رود و هكذا , 

من ديدم و من گرفتم و  و در مقام وحدت  , همه اين افعال به يك  حقيقت  منسوب  است  , كه مى گويد :

من شنيدم و من رفتم . و به همين مثابت  است  آنكه فرموده اند عقل كلى مانند صورت  براى عالم طبيعى و يا 

مانند فصل محصل آن است  ) العقل الكلى هو كصورء للعالم الطبيعى و كفصل محصل له ( , و يا آنكه فرموده 

تحقيق از اين مثابت  و منزلت  برتراند , كه با قطع علاقه نفس از بدن اند حق تعالى صورة الصور است  . بلكه ب

, بدن متلاشى مى گردد , اما در عقل و حق , با فرض قطع و رفع از جهان , جهان سر به جيب  عدم در كشد و 

 اسم و رسمى براى چيزى نخواهد ماند .

( و باز فرمود :  و لو ترى إذ  11:  32) سجده   قرآن كريم فرموده :  قل يتوفيكم ملك  الموت  الذى و كل بكم .

 يتوفى الذين كفروا الملائكة يضربون وجوههم و ادبارهم و ذوقوا عذاب

 523صفحه : 

( و هم فرمود :  و هو القاهر فوق عباده و يرسل عليكم حفظة حتى إذا جاء احدكم الموت   50:  8الحريق  ) انفال 

:  39( و در عين حال فرمود :  الله يتوفى الانفس حين موتها ) زمر  61:  6عام توفته رسلنا و هم لا يفرطون ) ان

42 . ) 

( از امام صادق عليه السلام روايت  شده است   46, ص  18در باب  آداب  الخلاء از طهارت  بحار ) كمپانى , ج 

دهدار در رساله قضا و قدر روايت  كه چون از بيت  الخلاء فارغ شدى , بگو : الحمد لله الذى اماط عنى الأذى ,  و

كرده است  كه پس از دفع پليدى بگو :  الحمد لله الذى دفع عنى الأذى و عافانى  , با اينكه قوه دافعه , كه شأنى 

از شئون نفس است  , دفع كرده است  . در كلمه] ) آية[)  و مشتقات  آن در قرآن كريم تدبر بفرماييد كه ]) آيه[)  

و نشانه است  و اثر نمودار دارايى مؤثر خود است . خداى تعالى در متن طبيعت  و ذات  نفس و  اثر و علامت 

( اما نه اينكه او را در  53:  41مافوق آن خود را مى نمايد , سنريهم آياتنا في الافاق و في انفسهم  . ) فصلت  

و چشم قائم به آن است  , اما نه   مظاهر محدود آفاق و انفس مقيد كنى , مثلا نفس ناطقه صورت  چشم است

اينكه نفس ناطقه چشم باشد . در كلام امام موحدين , على عليه السلام دقت  كن كه فرموده : مع كل شىء لا 



 بمقارنة و غير كل شىء لا بمزايلة .  ) نهج البلاغه , خطبه اول ( .

عليها و بانت  الاشياء منه بالخضوع له و الرجوع  و البائن لا بتراخى المسافة بان من الاشياء بالقهر لها و القدرة

 ( . 150اليه .  ) نهج البلاغه , خطبه 

 ( . 177قريب  من الاشياء غير ملامس , بعيد منها غير مبائن  ) نهج البلاغه , خطبه 

 ( . 177توحيده تمييزه عن خلقه و حكم التمييز بينونة صفة لا بينونة عزلة  ) نهج البلاغه خطبه 

 1ل فى الاشياء لا كشىء داخل في شىء و خارج من الاشياء لا كشىء خارج من شىء  ) توحيد كافى , ج داخ

 ( . 67معرف  , ص 

, نهج  104معرب  , ص  1لم يحلل فيها فيقال هو فيها كائن و لم ينأعنها فيقال هو منها بائن . ) توحيد كافى , ج 

 ( . 107معرب  , ص  1تمازج بها و لا بائن منها  ) توحيد كافى , ج ( . فى الاشياء كلها غير م 63البلاغه , خطبه 

 درس صد و چهل و هشتم

 صورت  زيرين اگر با نردبان معرفت

 بر رود بالا همان با اصل خود يكتاستى
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كه بالا را اصل قرارداد و صورت  زيرين را فرع , چنانكه اصل نيز همين است  . و اين بيت  نص صريح است  

مراد از] ) صورتى در زير دارد آنچه در بالاستى[)  , چنانكه در شرح بيت  نخستين گفته ايم , اينكه در مراتب  

وجود , هر مرتبه دانى زير و مرتبه عالى فوق و بالاى آن است  , كه بدن مثلا زير و نفس ناطقه فوق آن است  , 

 و هكذا فى غيرهما , و تفاوت  به نقص و كمال است  .

پيش از ما مرحوم محمد صالح خلخالى , كه از شاگردان ارشد حكيم ميرزا ابوالحسن جلوه قدس سرهما است  و 

شارح دوازده امام منسوب  به شيخ اكبر , محيى الدين عربى , است  , اين قصيده را شرحى موجز كرده است  . 

از اعاظم شاگردان متأله حاجى سبزوارى و نيز مرحوم ميرزا عباس شريف  دارابى معروف  به حكيم عباس , كه 

قدس سرهما ست  , آن را شرحى نسبتا مبسوط كرده است  . و اين هر دو شرح مطبوع است  و راقم به هر دو 

 نظر دارد . مرحوم خلخالى در بيان بيت  اول مى گويد :

زيد عدل , و اشاره لطيفه باشد تعبير از فلك  به چرخ نمود به جهت  كمال مبالغه , گويا نفس چرخ اند , از قبيل 

 به دوام حركت  ايشان و يا اينكه ايشان محركى دارند كه صورت  زيرين عبارت  از اوست  الخ . و نيز گويد :

تعبير از نفس به] ) زير[)  كرده است  به جهت  آنكه مخفى است  , و تعبير از جسم به] ) بالا[)  نموده است  به 

ر است  . پس نفس باطن است  و جسم ظاهر . و همچنين صورت  و باطن جسم اعتبار آنكه محسوس و آشكا



نفس است  , كه جسم به نفس بالفعل است  . و همچنين جناب  اقدس الهى باطن و صورت  عقل است  , كه 

 عقل به الله تعالى بالفعل است  . لهذا در كتب سماويه است  : الله تعالى صورة الصور .

مشاهده مى فرماييد بيت  دوم تكذيب  مى كند , زيرا اصل آنى است  كه فرع به او قائم اين سخن را چنانكه 

است  , و اصل آن است  كه در رتبه وجودى بالاست  . ولى بنا به بيان شارح مذكور , بايد بدن نسبت  به نفس 

 اصل باشد و نفس فرع . و همچنين در جسم و نفس , و

 525صفحه : 

 حق .نفس و عقل , و عقل و 

و نيز مرحوم خلخالى در شرح بيت  دوم , پس از تقرير مطلبى مفيد در بيان حقيقت  جعل , گفت] :  ) و از اين 

تحقيق ظاهر شد كه صادر اول عقل است  , زيرا كه مبدأ اول تعالى چون فوق تمام است  معلول بى واسطه او 

انسته است  , ولى حق اين است  كه بايد بين صادر بايد كه تام باشد الخ[)  در اين گفتارش صادر اول را عقل د

اول و مخلوق اول فرق گذاشت  . زيرا كه عقل مخلوق اول است  نه صادر اول . اولين حديث  كتاب  العقل و 

الجهل اصول كافى كلينى ) قده ( , به اسنادش از محمد بن مسلم , از امام ابى جعفر باقر علوم النبيين ) ع ( 

ت  كه قال ) ع ( :  لما خلق الله العقل استنطقه ثم قال له اقبل فاقبل ثم قال له ادبر فادبر  ) روايت  شده اس

 الحديث  ( .

و همچنين در حديث  چهاردهم آن , به اسنادش از سماعة بن مهران , از امام ابى عبدالله جعفر صادق آل محمد 

ن الله عزوجل خلق العقل و هو اول خلق من ) ص ( روايت  شده است  كه  قال ابوعبدالله عليه السلام ا

 الروحانيين عن يمين العرش من نوره فقال له ادبر فادبر ثم قال له اقبل فاقبل  ) الحديث  ( .

و نيز روايت  شده است  در وافى ) اول فصل الخطاب  حاج محمد كريمخان ( كه  قال على عليه السلام قال 

الله عزوجل خلق العقل من نور مخزون مكنون فى سابق علمه  ) الحديث  ( .  رسول الله صلى الله عليه و آله : ان

 و نيز از رسول الله ) ص ( روايت  شده است  :  اول ما خلق الله العقل . (

و اصل خلق , در لغت  به معنى تقدير مستقيم است  , و در حقيقت  خلق ايجاد شىء است  با قدر و تقديرى 

( و قدر , به سكون دال  49:  54در گويند به فتح دال .  انا كل شىء خلقناه بقدر .  ) قمر معين . و قدر معين را ق

 , مطلق اندازه است  . در ماده] ) خ ل ق[)  مجمع البحرين آمده است كه :

و  قال بعض الأعلام : قد يظن ان الخالق و البارىء و المصور الفاظ مترادفة و ان الكل يرجع الى الخلق و الاختراع

ليس كذلك  بل كل ما يخرج من العدم الى الوجود مفتقر الى تقديره أولا , و ايجاده على وفق التقدير ثانيا , و 

الى التصوير بعد الايجاد ثالثا , فالله تعالى خالق من حيث  هو مقدر و بارىء من حيث  هو مخترع , و موجد و 



 . مصور من حيث  انه مرتب  صور المخترعات  احسن ترتيب 

 و چون معنى خلق دانسته شد , گوييم كه صادر نخستين وجود عام مفاض بر اعيان
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مكونات  , اعنى ماسوى الله تعالى , است  كه آن را تجلى سارى و رق منشور و نور مرشوش و نفس رحمانى و 

عامه , و رحمت  ذاتيه و خزانه جامعه و ام الكتاب  المسطور , و ماده موجودات  , و حق مخلوق به و رحمت  

امتنانيه , و وجود منبسط , و به اسامى بسيار ديگر نيز مى نامند , كه تمام نقوش و صور موجودات  مقدره بر 

 روى اين رق منشور منقوش است  , و خود بى نقش است  , و اطلاق خلق و جعل بر او نمى كنند .

نصوص ) يك  نص مانده به آخر ( و همچنين در كتاب  اين بحث  شريف  را صدرالدين قونوى در كتاب  شريف  

ديگرش به نام مفتاح الغيب  و الوجود و در شرح علامه شهير به ابن فنارى بر آن , موسوم به مصباح الانس بين 

مرحله ششم اسفار )  29( و نيز صدرالمتألهين در فصل  150و  72و  69المعقول و المشهود ) چاپ  سنگى , ص 

 ( عنوان كرده اند . 193, ص  1ما ينشاء من الوجود الحق چاپ سنگى ج فصل فى اول 

ممكن است  كه در توجيه عبارت  شارح مذكور بگوييم در تعبير به صادر اول تو سعى به كار رفته است  , چنانكه 

 ( : 34خود آخوند ملاصدرا در اسرار الايات گويد ) چاپ  سنگى , ص 

ته يجب  ان يكون اشرف  الممكنات  و افضل المفطورات  و اكرم المربوبات  و اول الصوادر عن ذاته تعالى بذا

هى الصور المجردة الالهية و الانوار المفارقة العقلية دون شىء من الجواهر الجسمانية و طبايعها و قواها الخ و يا 

بنا بر منهل عارف  .  در توجيه عبارتش گوييم كه تعبير عقل اول به صادر نخستين بنابر مذهب  حكيم باشد نه

چنانكه در كتب  عقليه آمده است كه حكيم صادر اول عقل را مى داند , و عارف  نفس رحمانى را , كه از عقل 

اول تا هيولاى اولى در نزد عارف  وجودات  مقيده محدوده اند و منقوش بر آن رق منشور , يعنى نفس رحمانى , 

 مى باشند .

. بدان كه بحث  عمده در اين مقام اين است كه صورت  زيرين اگر با نردبان  به بيان بيت  دوم باز گرديم

معرفت  بالا رود با اصل خود يكى مى گردد . و دانستى كه صورت  زيرين فرع است  و آنكه بالاى اوست  اصل 

دارد . و  است  كه فرع قائم به آن است  , و اصل در رتبه وجودى فوق اوست  و نسبت  به او تقدم رتبى و على

چون فرع به بالا رود با اصل خود يكتا مى گردد . ناچار بين اصل و فرع بايد يك  نحو سنخيت  و مماثلت  

باشد . ولى راه پى بردن به نحوه سنخيت  از نشيب  به فراز رفتن است  , آن هم نشيبى كه زمين است  و 

 فرازى كه
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كه بايد پله پله بالا رفت  كه جان به لب  مى رسد . و اين پله ها هم آسمان . و راه هم نردبان معرفت  است  

مراتب  علوم و معارف  است  . صورت زيرين را در اين پله ها ب ايد با خود همراه داشت  , كه در هر پله آن 

رد . صورت  را حكمى و نمايشى خاص است  . چه هر مرتبه از وجود حكمى دارد , و بايد حكم مراتب  را حفظ ك

و يكى از اصول معتبر در حكمت  متعاليه اين است  كه تجافى در مراتب  وجود راه ندارد . لذا صورت  زيرين با 

قيد و نقص مرتبه خود محال است  كه در رتبه بالا راه يابد , و اصل آن با اطلاق و كمال وجودى خود محال 

تد از بدن تا روح است  , همواره بدن مرتبه نازله است  در حد فرع قرار گيرد . مثلا انسان كه يك  موجود مم

روح است  و روح مرتبه عاليه آن , بدن صورت  زيرين است  و روح اصل آن . تجافى اين است  كه مثلا بدن از 

موطن خود بالا رود و روح شود , و يا روح از مقام خود پايين آيد و بدن گردد , و يا قوه واهمه عاقله گردد , و 

ه واهمه . و در عين حال , بدن مرتبه نازله روح است  , كان بدن روح متجسد است  . بنابراين در فهم يا عاقل

معنى يكتا شدن صورت  زيرين با اصل خود خيلى دقت  لازم است  . چون بين اصل و فرع سنخيت  و مماثلت  

ر اصل هم در همه فروع خود , كه است  , همان طور كه صورت  زيرين بالا رود با اصل خود يكى مى گردد , ناچا

صور او هستند , نمايشى دارد و همه آنها مظاهر و مجالى اويند , و گرنه اصل و فرع يكديگر نخواهند بود . پس 

در بيت  فوق يك  جانب  حكم صريحا بيان شد و جانب  ديگر آن ضمنا مفهوم مى گردد . چه خوب  بود كه 

ت  دوم همانند اين بيت  و يا بهتر از آن گفته مى شد : اصل را هم بى براى ايفاى اين معنى نيز بعد از بي

 تجافى در نزولش بنگرى

 صورت  زيرينش او را مظهر و مجلاستى

 درس صد و چهل و نهم

به دنباله درس در بيان بيت  دوم گوييم : صورت  زيرين را بالا بردن و به اصلش رساندن همان رد و ارجاع به 

فن بسيار دشوار است , و تحصيل اين نردبان معرفت  كار آسانى نيست  . مثلا در علم فقه  اصل است  كه در هر

, مسائلى در شئون احوال و امور و موضوعاتى پيش مىآيد كه در تطبيق آنها به اصول مربوط به آنها , داشتن 

باقر و امام صادق عليهما ملكه استنباط و قوه اجتهاد لازم است  . حديث  صحيح از زراره و ابوبصير از امام 

السلام روايت  شده است  كه آن دو حجت  خدا فرموده اند :  علينا ان نلقى اليكم الاصول و عليكم ان تفرعوا  ) 

 مجمع البحرين طريحى , ماده ف  ر ع ( , و همچنين در ساير فنون و حرف  و صنايع . من باب
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يدس را از اين روى اصول گويند كه اصول همه مسائل هندسه و حساب  مثال , در فن رياضى , كتاب  اصول اقل

است  , يعنى همه آنها را بايد از آن اصول استنباط كرد . مثلا شكل نهم مقاله اولاى آن اقامه برهان در تنصيف  



اصول  زاويه است  , و اگر موردى پيش آمد كه نياز به تثليث  زاويه داريم در تثليث زاويه شكلى مستقل در

نيست  بلكه بايد آن را با استبانه از اشكال ديگر تحصيل كرد , يعنى تثليث  زاويه از فروعى است  كه بايد از آن 

 اصول استخراج شود و مبرهن گردد .

در رؤياى عالم خواب  و تعبير آن تأمل بفرمائيد , ببينيد ارجاع صور و اشكال و احوال عالم خواب  به اصول آنها 

. معبر خواب  را از اين رو معبر مى گويند كه انسان را از صورت  ظاهر آنچه در عالم خواب ديده   چگونه است

شده به باطن آن عبور مى دهد . چرا خوابى كه ديده ايد به سراغ معبر مى رويد تا شما را از صورت  خواب  عبور 

مشاهده مى كنيد به سراغ معبر نمى رويد دهد و به اصل آن برساند , ولى در بيدارى اين همه صور بوالعجب  را 

تا به اصل آنها راه يابيد ؟ اين تبعيض از كجا پيش آمده است  ؟ همان طور كه رؤياى عالم خواب  را اصلى است  

كه به صورتى در آمده است  و معبرى بايد تا از صورت  زيرين عبور دهد و به اصل آن برساند , همچنين هر يك  

بيدارى ما را اصلى است  كه صورت  زيرين اگر با نردبان معرفت  بر رود بالا همان با اصل از مشهودات  عالم 

 خود يكتاستى .

شما به وقايع و حوادثى كه برخورد كرده ايد , تفحص مى كنيد و تجسس مى نماييد كه از كجا پديد آمده است  

لى است  كه با آن يك  نحو سنخيت  و علت  پيدايش آن چه بوده است  . اين صورت  واقعه و حادثه را اص

دارد . به هرچه مى نگريد , از تطور جمادات  و نباتات  و حيوانها و انسانها و و و , همه را اصلى است  كه مبدأ 

 پيدايش آنهاست  .

را بايد بر لوح دل  -عليه السلام  -اين جمله بسيار بسيار بلند عرشى ملكوتى برهان الحكما اميرالمؤمنين على 

( . تمام مطلب  در پى بردن به  152نگاشت  كه فرمود :  ان لكل ظاهر باطنا على مثاله  ) نهج البلاغه , خطبه 

معناى واقعى اين جمله است  كه چگونه باطن بر مثال ظاهر است  ؟ آن هم فرمود بر مثال اوست  نه مثل او , 

 و در فرق ميان مثل و مثال دقت  لازم است  .

شىء آنى است  كه با او در تمام ماهيت  موافق و متحد است  و در عرض اوست  , و اختلاف   توضيح آنكه مثل

 و تفاوت  در عوارض مشخصه فرديه است  , مانند دو فرد انسان , مثلا
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زيد و عمرو , كه در تمام ماهيت  انسان مثل هم اند و تفاوت  در عوارض مشخصه خارج از ماهيت  دارند . و 

 ع آن امثال است  .جم

اما مثال , بر وزن كتاب  , گاهى به معنى ظل شىء است  كه به حسب  وجود در طول آن قرار مى گيرد و قائم 

به اوست  , اگر از اصل به فرع آييم كه اصطلاحا در قوس نزولى باشد , ولى در قوس صعودى , مثال اصل و 



, مثال يعنى مماثله است  . و گاهى براى ايضاح است   واقعيت  آن شىء است  . و كيف  كان بين اصل و فرع 

كه نمودار شىء است  و با او در بعضى از جهات  موافق است  نه در ماهيت  , چنانكه مثلا زيد در دليرى مثال 

شير است  . و جمع مثال , مثل , به ضم ميم و ثا , مىآيد . ملاى رومى در مثنوى مى گويد : كان دلير آخر مثال 

 بودشير 

 نيست  مثل شير در جملهء وجود

 فرقها بيحد بود از شخص شير

 تا به شخص آدميزاد دلير

خلاصه اينكه مثل شىء آن است  كه در ماهيت  و لازم ماهيت  با شىء شريك باشد , يعنى ثانى و مكافى آن 

 شىء باشد , و مثال شىء آيت  و ظهور آن و بالجمله از صقع آن باشد نه ثانى و كفو آن .

عارف  بزرگوار ملا عبدالرزاق در آخر شرح فص سليمانى فصوص شيخ اكبر , محيى الدين عربى , گويد ) ط قاهره , 

 ( : 306ص 

اعلم ان هذه الصور و الاشكال و الهيئات  و الأحوال التى نشاهدها بما فى العالم آيات  نصبها الله لنا و اعلام 

ازلية هى شؤونه تعالى و تعيناتها الذاتية و ما يعقلها الا العالمون بالله  اظهرها امثلة لحقائق و صور و معان معقولة

 الذين يعرفون تأويلها و يعبرون عن صورها الى حقائقها و هو الموفق .

رؤياى عالم خواب  و تعبير و ارجاعش به اصل و واقع آن , براى تفهيم اينكه] ) صورت  زيرين به بالا رود , با اصل 

)   يكى از نمونه هاى بارز آن است  . اگر به تعبير بعضى از خوابها و مناسبت  آن با صورت  خود متحد است[

 اصلى آن بپردازيم , براستى شگفت آور است  كه تطورات  ظهور يك  چيز در چند موطن چگونه است  .

, علم و عمل انسان به همين مثابت  خواب  و تعبير , در عمل و جزا تأمل بفرمائيد . به مبناى عقلى و نقلى 

 سازند . و جزا موافق عمل است  , و به تعبير قرآن كريم  جزاء وفاقا .  ) نبأ
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) وفاق [) مصدر دوم باب  مفاعله است  از] )  36:  54(  و لا تجزون الا ما كنتم تعملون .  ) يس] )  26:  78

را با عمل موافقت  است  . و آيه دوم فرمود همانى را وفق[)  , و مفاعله بين دو چيز است يعنى عمل را با جزا 

 46:  11كه عمل مى كرديد جزاى شماست  . و فرزند ناصالح را عمل غير صالح خواند . انه عمل غير صالح  ) هود 

. ) 

كوتاهى سخن اينكه ما زرع و زارع و مزرعه خودمان هستيم , و تمام لذات  و آلام ما مطلقا , چه در بيدارى و 

 ه در خواب  و چه در عوالم بعد از اين نشأه , همگى انحاء ادراكات  ماست  .چ



قرآن مجيد جزاى بعضى از اعمال انسان را بيان فرمود . مثلا كسانى كه مال يتيم را به ستم مى خورند , در 

سيصلون سعيرا .   باطنشان آتش مى خورند :  ان الذين يأكلون أموال اليتامى ظلما إنما يأكلون فى بطونهم نارا و

 ( چه مناسبتى ميان اكل مال يتيم در ظاهر و خوردن آتش در باطن ؟ 10:  4) نساء 

در روايات  ما از زبان ائمه هداة مهديين , كه ترجمان قرآن اند , در جزاى اعمال , بياناتى است  كه خواص هم , 

 در بسيارى از موارد , در فهم مناسبات  آن عاجزند .

عراج جناب  رسول الله ) ص ( را مى شنويم و روايات  معراجيه را مى خوانيم , ولى به اسرار آن پى ما سخن از م

نبرده ايم , و ندانسته ايم كه روايات معراجيه سفرنامه رسول الله ) ص ( است  , و آنچه كه در آن سفر ملكوتيش 

ودى او در عوالم ابدى بعد از اين نشأه بيان فرموده است  , همه , سرگذشت  انسان و بيان احوال و اطوار وج

است  , كه ريشه آنها از اين نشأه است  كه الدنيا مزرعة الاخرة ,  به عنوان نمونه , اين دو واقعه را از سفرنامه 

 رسول الله ) ص ( به اختصار و اجمال نقل مى كنيم و تو خود حديث  مفصل بخوان از اين مجمل .

 فرمود :

را ديدم كه لبهايشان را با قيچيهاى آتشين قيچى مى شود و به دور ريخته مى شود . گفتم در شب  اسراء قومى 

: اى جبرئيل اينان چه كسانى اند ؟ گفت  : خطباى امت  تواند كه مردم را به نيكى امر مى كنند و خودشان را 

 ( و نيز فرمود : 1فراموش مى كنند . ) 

 پاورقى :

رايت  ليلة أسرى بى الى السماء قوما يقرض شفاههم بالمقاريض من نار ثم يرمى . قال صلى الله عليه و آله   - 1

فقلت  يا جبرئيل من هولاء ؟ فقال خطباء امتك   يأمرون الناس بالبر و ينسون انفسهم و هم يتلون الكتاب  افلا 

 ( . 11يعقلون .  ) ارشاد القلوب  ديلمى , تصحيح مرحوم استاد شعرانى , آخر باب  اول , ص 

 531صفحه : 

 پاورقى :

شخصى را ديدم كه پشته اى را مى خواهد به دوش بگيرد , نمى تواند . باز به اين سو و آن سو مى رود و 

چيزهايى فراهم مى كند , و بر روى پشته مى نهد , و باز مى خواهد آن را حمل كند قادر نيست  , و هكذا . 

مال از مردم قرض گرفته , هنوز آن را تأديه نكرده از ديگرى باز گفتم : اين چه كسى است  ؟ گفت  : كسى كه 

 مالى قرض مى كند , و هكذا .

اگر اين دو واقعه را مثلا كسى در خواب  مى ديد و براى تعبير آن به حضور رسول الله ) ص ( مشرف  مى شد و 

مائيد كه ارتباط عوالم با هم تعبير مى خواست  , تعبيرش همان بود كه جبرئيل در جواب  گفت  : ملاحظه بفر



چگونه است  . اين خواب  است  و آن معراج , و روح , در خواب  و بيدارى و در همه حال و در هر عالم , مظهر  

 ( است . 255:  2لا تأخذه سنة و لا نوم  ) بقره 

و پاداش مى دهد , انسان در اين زندگى اجتماعى و تمدنى كار مى كند و پاداش مى گيرد , و به كار مى گيرد 

اين كارها را با پاداششان چه مناسبت  است ؟ مثلا اين براى آن نجارى مى كند و آن براى اين بخارى مى سازد 

يا به او پول مى دهد , چه مناسبتى بين آن كار و اين پاداش است  ؟ و همچنين در ديگر امورى كه كار و 

 معنوى است  و پاداش مادى , مثل تدريس و اجرت  آن . پاداش هر دو مادى است  . گاهى مى بينيم كه كار

باز در اصل و فرع دقت  بفرمائيد : ميوه ها از درختها و بوته ها مى رويند , درخت  و بوته اصل اند و ميوه فرع 

 , و فرع چون بالا رود با اصل خود يكتاستى . حال بفرمائيد خوشه انگور را بارز , و هندوانه را با بوته آن چه

مناسبتى است  ؟ و همچنين در ديگرها . و در عين حال مى دانيم گندم از گندم برويد جو زجو , و هيچگاه از 

بوته هندوانه خوشه انگور نمى رويد . و مناسبت  بين سلسله علل و معلولات  و به عبارت  ديگر , بين اصول و 

نهج البلاغه , امير عليه السلام  143يم . در خطبه فروع آنها , دائمى است  , هرچند ما دسترسى به فهم آنها ندار

مى فرمايد :  و قد مضت  اصول نحن فروعها فما بقاء فرع بعد ذهاب  اصله ,  مراد از اصول پدران و از فروع 

فرزندان است  , يعنى اصولى گذشت  كه ما فروع آنهاييم , فرع را پس از رفتن اصلش چه بقايى است  . و آنكه 

لولد سر ابيه اشاره به همين معنى دارد . نقل ابياتى از ملاى رومى مناسب  مقام مى نمايد . در دفتر گفته اند ا

 سوم مثنوى گويد :
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 پاورقى :

 مرگ  هر يك  اى پسر همرنگ  اوست

 آينهء صافى يقين همرنگ  روست

 پيش ترك  آيينه را خوش رنگيست

 پيش زنگى آينه هم زنگيست

 زمرگ  اندر فرار اى كه مى ترسى

 آن زخود ترسانى , اى جان , هوش دار

 زشت  روى تست  نى رخسار مرگ

 جان تو همچون درخت  و مرگ  برگ

 از تو رسته ست  ار نكويست  اربد است



 ناخوش و خوش هم ضميرت  از خود است

 گر به خارى خسته اى خود كشته اى

 ور حرير و قز درى خود رشته اى

 جزا ليك  نبود فعل همرنگ 

 هيچ خدمت  نيست  مانند عطا

 مزد مزدوران نمى ماند به كار

 كاين عرض وان جوهرست  و پايدار

 آن همه سختى و زور است  و عرق

 و اين همه سيمست  و زر بر طبق

 گر ترا آيد زجايى تهمتى

 كرده مظلومت  دعا در محنتى

 تو همى گويى كه من آزاده ام

 بر كسى من تهمتى ننهاده ام

 ى كرده اى شكل دگرتو گناه

 دانه كشتى , دانه كى ماند به بر

 او زنا كرده جزا صد چوب  بود

 گويد او من كى زدم كس را به عود ؟

 نى جزاى آن زنا بود اين بلا ؟

 چوب  كى ماند زنا را در جزا ؟

 مار كى ماند عصا را , اى حكيم ؟

 درد كى ماند دوا را , اى حكيم ؟

 چون به جاى آن عصا آب  منى

 تو بيفكندى , شد آن شخص سنى

 يار شد يا مار شد آن آب  تو

 زان عصا چونست  اين اعجاب  تو ؟

 هيچ ماند آب  آن فرزند را ؟



 هيچ ماند نيشكر مر قند را ؟

 چون سجودى يا ركوعى مرد كشت

 شد در آن عالم سجود او بهشت

 چونكه پريد از دهانش حمد حق

 مرغ جنت  ساختش رب  الفلق

 ت  نماند مرغ راحمد و تسبيح

 گرچه نطفه ى مرغ باد است  و هوا

 چون زدستت  رست  ايثار و زكات

 كشت  اين دست  آن طرف  نخل و نبات

 آب  صبرت  آب  جوى خلد شد

 جوى شير خلد مهر تست  وود

 ذوق طاعت  گشت  جوى انگبين

 مستى و شوق تو جوى خمر بين

 اين سببها آن اثرها را نماند

 آن نشاند كس نداند چونش جاى

 اين سببها چون به فرمان تو بود

 چارجو هم مر تو را فرمان نمود

 هر طرف  خواهى روانش مى كنى

 آن صفت  چون بد چنانش مى كنى
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 پاورقى :

 چون منى تو كه در فرمان توست

 نسل تو در امر تو آيند چست

 مى دود در امر تو فرزند تو

 كه منم جزوت  كه كرديش گرو

 در امر تو بود اين جهان  آن صفت



 هم در امر تست  آن جوها روان

 آن درختان مر تو را فرمان برند

 كان درختان از صفات  با برند

 چون به امر تست  اينجا اين صفات

 پس در امر تست  آنجا آن جزات

 چون زدستت  زخم بر مظلوم رست

 آن درختى گشت  از آن زقوم رست

 چون زخشم آتش تو در دلها زدى

 ايه نار جهنم آمدىم

 آتشت  اينجا چه آدم سوز بود

 آنچه از وى زاد مرد افروز بود

 آتش تو قصد مردم مى كند

 نار كز وى زاد بر مردم زند

 اين سخنهاى چو مار و كژدمت

 مار و كژدم گشت  و مى گيرد دمت

 اوليا را داشتى در انتظار

 انتظار رستخيزت  گشت  مار

 وعده فردا و پس فرداى تو

 ظار حشرت  آمد واى توانت

 منتظر مانى در آن روز دراز

 در حساب  و آفتاب  جانگداز

 كاسمان را منتظر مى داشتى

 تخم] ) فردا ره روم[)  مى كاشتى

 خشم تو تخم سعير دوزخست

 هين بكش اين دوزخت  را كاين فخست

 درس صد و پنجاهم



: مرگ  هر كس همرنگ  اوست  و هركس از مرگ   چنانكه در ابيات  ملاى رومى ملاحظه فرموديد , در آغاز گفت 

مى ترسد در حقيقت  از خودش مى ترسد . سپس گفت  : همه لذات  و آلام و خوشيها و ناخوشيها در رستاخيز 

از نهاد خود انسان مى رويد , كه هر كس زرع و زارع و مزرعه خود و مهمان سفره خود است . چه , جزا نفس 

 يث  شريف  آمده است  :  انما هى اعمالكم ترد اليكم .عمل است  , چنانكه در حد

بعد از آن گفت  : فعل همرنگ  جزا نيست  , يعنى به ظاهر و نظر ابتدايى . و در اين معنى چند مثال آورده 

است  , و اين مثالها همه از امور دنيوى و طبيعى است  . اين كار را براى اين غرض نموده است  كه رفع 

اد در نسبت  بين فعل اينجا و جزاى اخروى كند . لذا پس از تمهيد آن مثالها , گفت  : حمد حق اعتراض و اير

 مرغ جنت  مى شود و و و .

اما در اثناى بيان عمل اينجا و جزاى آخرت  , بيان مناسبت  ميان عمل و جزا را تا اندازه اى فاش كرد , كه 

 جزا نيست  و لكنهرچند در بدو امر چنين مى نمايد كه فعل همرنگ  
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 پاورقى :

با دقت  و نظر معلوم مى گردد كه فعل همرنگ  جزاست  , كه ذوق طاعت  جوى انگبين مى گردد , و خشم 

نفسانى مايه نار جهنم است  , و وعده فردا و پس فرداى تو سبب  انتظار تو در محشر مى گردد . لطايف  و 

ه كار برده شد بسيار است  . در حديثى , از حضرت  امام صادق عليه السلام به نازك  كاريهايى كه در اين ابيات  ب

 اين مضمون روايت  شده است  كه حيوانات  صور و مثل اعمال شما هستند .

متأله سبزوارى , در شرح مثنوى , در بيان ابيات  مذكور , بعضى از مطالب بلند آورده است  , و ما به اختصار 

ل مى كنيم : از تو رسته است  اه در حديث  است  : إنما هى اعمالكم ترد اليكم . و اينها كه قسمتى از آن را نق

مى فرمايد احقاق تجسم اعمال است  كه محققين قايل اند , و احقاق معاد جسمانى است  كه ضرورى دين 

چه , جسم طويل و مبين است  . و آنچه مولوى فرموده از لوازم لطيفه و قهريه همه جسم و جسمانى است  , 

عريض و عميق است  , و اين در حور و قصور و حيه و زنبور مثلا هست  , و همچنين در عوارض آنچه معتبر 

است  , از صورت  و فعليت  , همه در كيفيات  محسوسه آنها هست  , و شيئيت  شىء به صورت  و فعليت  

به تماميت  آنها و نقص اينها و به اينكه آنها اجسام  است  . و تفاوت  ميانه صور اين عالم و آن عالم نيست  مگر

و صور برزخيه و اخرويه اند و اينها اجسام و صور دنيويه اند , و اين تفاوت  از خاصيات  تفاوت  نشات  است  , 

 كه هر نشأه را خاصيتى است كه اگر نبودى آن نشأه نشدى .

ه تشخص به روح است , و روح محفوظ است  . چنانكه و علاوه بر بودن شيئيت  به صورت  و فعليت  , بدان ك



اينجا با تفاوت  عظيم به حسب  اسنان اربعه از صبا و شباب  و كهولت  و شيخوخت  چون نفس ناطقه او يك  

شخص از نفس است  , اين انسان جسمانى يكى است  گو مراتب  امتيازى داشته باشند , كه تشخص و هويت  

 غير امتياز است  .

نبود فعل همرنگ  جزا ليكن مناسبتى مثل مناسبت  معنى با صورت  و روح با جسد هست  , مثل آنكه :  ليك 

چون حرص بر روح آدمى غلبه كند و ملكه شود , شبيه مى شود آن روح به روح نمل , و صور برزخيه نمال 

 , شبيه شوند آن ارواح به مناسب  و اضلال آن ملكه حرصيه شوند . و چون انواع اذيت  غلبه كند و ملكه شود

 535صفحه : 

 پاورقى :

ارواح حيه و عقرب  و زنبور , و اجساد مناسبه آن ارواح اظلال آن ملكات شوند . و چون تكبر يا سبعيت  غلبه كند 

 و ملكه شود , صور شير و پلنگ  , و در حيله , روباه , و در سرقت  فاره , و در غضب  , سگ  .

 وح اند , و اين اظلال مانند اجساد , و روح الارواح نفس آدمى است  .پس آن ملكات  مانند ر

و در طرف  لطف  , بر روح اگر غلبه كرد علم و معرفت  و تقوى , و ملكات علوم و اعمال صالحه پيدا شد , 

صور  مناسب  مى شود با ارواح قدسيه ملكيه , و با رقائق مناسبه صبيحه مليحه آن حقائق و اظلال آن ملكات  ,

 حور و غلمان و باغ و بستان بلكه مالا عين رأت  اه مى شوند .

و نسبت  آن صور , در هر دو طرف  كه لطف  و قهر باشد , به اعمال و ملكات  نسبت  تعبيرات  است  به رؤيا , 

ى مثل سنين رخا و بقرات  سمان , و سنين قحط و بقرات  عجاف  . پس هرچه در اين منام دنيوى مى كنى و م

 بينى , در آخرت  به تعبيرش مى رسى . شيخ عطار گويد :

 باش تا از خواب  بيدارت  كنند

 در نهاد خود گرفتارت  كنند

امروز خوردن مال يتيم است  بر غير نهج عدل , فردا نار خوردن است  . ان الذين ياكلون اموال اليتامى ظلما إنما 

 ( . 10:  4ياكلون فى بطونهم نارا  ) نساء 

هر است  و پايدار خاصه مزد اخروى كه قائم است  به قيام روح , و روح قائم است  به قيام قيوم تعالى ,  جو

( و از اين جهت  حشر را قيامت  گويند . و پايدارند كه خلقتم للبقاء لا  68:  39فاذا هم قيام ينظرون  ) زمر 

گرچه نطقهء مرغ باد است  و هوا يعنى ميانه  للفناء , چه مظاهر اسماء لطيفه , و چه مظاهر اسماء قهريه .

مادتين شباهت  است  , اگرچه ماده با صورتش مخالفت  زياد دارد بعد از آنكه مناسبتى ميان هر ماده با 

صورتش هست  . و آن شباهت  آن است  كه چنانكه ماده مرغ جنت  هواست  , كه نفس انسانى هواست  كه 



به از آنها صعود به اوج سماء جبروت  و لاهوت  مى كند ,  إليه يصعد الكلم ماده كلمات  لفظيه مى شود و طي

( , ماده مرغ دنيوى هم باد و هواست  , كه بر ماده طيور هوا غالب است  , كه خفت   10:  35الطيب   ) فاطر 

 دارند و
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 ماء غالب است  , كه ثقيل اند . طيران مى كنند , چنانكه بر ماده حيوانات  زمينى و مائى ارض و

آب  صبرت  آب  جوى خلد شد آب  صبر و مهر و ود و ذوق طاعت  و مستى و شوق اشارت  است  به اسباب  

انهار اربعه كه در سوره محمد ) ص ( ذكر شده كه مثل الجنة التى وعد المتقون فيها انهار من ماء غير آسن و 

 ( . 15:  47من خمر لذة للشاربين و انهار من عسل مصفى .  ) محمد ص  انهار من لبن لم يتغير طعمه و انهار

اين بود كلام حكيم سبزوارى رضوان الله عليه كه به اختصار نقل كرده ايم . ملاى رومى را در تجسم اعمال و 

اكوان حشر هر كس به صورت  افعال , و اينكه اعراض به لون دگر جوهر متقرر و متجسم مى گردد , و حشرها را 

گوناگون از كون دنيوى , و كون برزخى , و كون اخروى است  , و يك  اصل محفوظ باقى است  كه تشخص به 

آن قائم است  , و تفاوت  ميانه صور اين عالم و آن عالم به نقص و كمال است  , و امتيازها فرق مى كند , و 

كرار يافت  از براى نفس جوهر و ملكات  تشخص و هويت  در امتيازها محفوظ است  , و اينكه عرضها چون ت

مى شوند و آن ملكات  يا ملكها و يا شياطين مى شوند , سخن بسيار است  , و در چندين جاى آن در اين امور 

 بياناتى بلند دارد , و از مواردى كه در مثنوى در اين مطالب  هنرنمايى كرد در دفتر دوم است  كه مى گويد :

 اطل شودروز مرگ  اين حس تو ب

 نور جان دارى كه يار دل شود

 اين عرضها نقل شد لون دگر

 حشر هر فانى بود كون دگر

 وقت  محشر هر عرض را صورتيست

 صورت  هر يك  عرض را رؤيتيست

فعلا نظر عمده ما اين است  كه يك  شىء را در هر عالم صورتى خاص است  , و در عين حال تشخص و هويت  

متيازهاى گوناگون آن اصل فارد واحد محفوظ است  , و او را كونهاى دنيوى و برزخى و او محفوظ است  , و به ا

اخروى است , و اكوان را تفاوت  به نقص و كمال است  و بين آنان مماثله و محاكات است  كه ان لكل ظاهر 

و جزاى هر يك  تأمل باطنا على مثاله , و بين جزا و عمل موافقت  است جزاء وفاقا . چون در اين سلسله افعال 



شود , به وضوح مى پيوندد كه از تو رسته ست  ار نكويست  ار بد است  و ادراك  معنى واقعى اين حكم كه] ) 

صورت  زيرين , اگر با نردبان معرفت  بالا رود , با اصل خود يكى مى شود[)  محقق مى گردد . پس اصل و فرع 

 مصاحب  را بارا با يكديگر مناسبتى خاص است  , بلكه هر 
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 مصاحبش . و باز به قول ملاى رومى :

 نقل هر چيزى بود هم لايقش

 لايق گله بود هم سايقش

و همچنين هر چيزى را , در هر نشأه , حكمى خاص است  , و حقيقت  و واقعيت  آن در نشئات  محفوظ است  

فرمائيد , سجده غايت  خضوع و تذلل و انقهار و انطوا و صور آن متفاوت  است  . مثلا در معنى سجده دقت  ب

و فناى دانى در عالى است  . سجده صورى بدن را بنگريد كه چه نحوه است  تا به سجده روح تا به سجده 

ملائكه اى كه به فرموده امير عليه السلام در خطبه اولاى نهج البلاغه منهم سجود لا يركعون پس سجده در هر 

( . در  62:  56. قرآن كريم مى فرمايد :  و لقد علمتم النشأة الأولى فلو لا تذكرون .  ) واقعه   نشأه طورى است

تفسير صافى آمده است  كه فى الكافى  عن السجاد عليه السلام : العجب  كل العجب  لمن انكر النشأه الاخرى و 

. قرآن كريم فرمود : اين نشأه اولى را   هو يرى النشأة الأولى .  نشأه اولى همين نشأه دنيا وى مشهود ماست

دانسته ايد پس چرا متذكر نمى شويد . و امام عليه السلام فرمود : تمام عجب  از كسى است  كه انكار نشأه 

 آخرت  مى كند و حال اينكه نشأه اولى را مى بيند .

ده . از آن وجوه اينكه نشأه ممكن است  از اين آيت  و روايت  به چند وجه معانى لطيف  و شريف استفاده كر

اولى مرتبه نازله و مثال نشأه اخرى است  , و به تعبير بسيارى از علماى فن , صنم و ظل آنجاست  , پس چگونه 

 از نظام احسن و صنع متقن عالم شهادت  متذكر اصل آن نمى شوى و از ظاهر به باطن سفر نمى كنى ؟ !

سنخيت  اصل و فرع و علت  و معلول جارى نمى بود , اين نشأه طريق  و اگر چنانچه بين آنها نشأه و اين نشأه

وصول آن نشأه قرار نمى گرفت  . چنانكه حضرت  ثامن الائمه على بن موسى الرضا ) ع ( فرمود :  قد علم 

البحرين ( . سخنى وجيز و عزيز در ماده] ) ا ص ل[)  مجمع  1اولوالالباب  ان ما هنالك  لا يعلم الا بما هيهنا  ) 

طريحى نقل شده است كه كل شىء اصله عقله . برخى آن را به هيكل محسوس و نفس ناطقه انسان ارجاع 

داده اند كه اصل نفس ناطقه است  و از خواص اين اصل عقل است  . و لكن حق تعميم است  , زيرا كه عقل 

كه حافظ و نگهدار همه است  . حقيقتى است  كه رقيقه آن در تمام ذرات هستى سارى است  , و عقل است  



 اين عقل وجود مطلق و كمال مطلق است  . اين عقل است  كه ناظم امور

 . 12شرح اسماى متأله سبزوارى , ص  - 1
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 عالم است  و همه به او قائم اند . پس هر چيزى , اصل او عقل است  , و همه آيت  و مثال عقل اند .

( انسان را به  114, ص  4درا در اول آخرين فصل باب  هشتم اسفار ) چاپ  سنگى , ج مرحوم آخوند ملاص

انسان طبيعى و انسان نفسى , كه انسان برزخى است  , و انسان عقلى تقسيم كرده است  , و طبيعى را مثال 

و اعضائه و هو  نفسى , و نفسى را مثال عقلى دانسته است  , و گفته است  : اعلم ان القوى القائمة بالبدن

الانسان الطبيعى ظلال و مثل للنفس المدبرة و قواها و هى الانسان النفسى الاخروى . و ذلك  الانسان البرزخى 

بقواه و اعضائه النفسانية ظلال و مثل للانسان العقلى وجهاته و اعتباراته العقلية . فهذا البدن الطبيعى و اعضائه و 

ا فى العقل الانسان الخ . غرض از اين همه تصديع اين است  كه استيناسى در هيئاته ظلال ظلال و مثل مثل لم

مناسبتهاى بين اصول و فروع حاصل شود , كه فرعها با نردبان معرفت  بالا بروند با اصل خود يكى مى گردند , و 

مال و او را در هر نشأه حكمى خاص است  و در عين حال وحدت  و تشخص او محفوظ است  و تفاوت  به ك

 نقص است  .

فعلا در اين مطلب  به همين اندازه اكتفا مى كنيم و اين درس را به اين چند بيت  شيخ فريدالدين عطار و چند 

 تبصره خاتمه مى دهيم : مگر مى كرد درويشى نگاهى

 بدين درياى پر در الهى

 كواكب  ديد چون شمع شب  افروز

 كه شب  از روى ايشان بود چون روز

 ملگى استاده اندىتو گويى ج

 نظر بر خاكيان بگشاده اندى

 كه هان اى عاقلان بيدار باشيد

 درين درگه چو ما هشيار باشيد

 تو خوش خسبى و ما اندر ره او

 همى جوييم خاك  درگه او

 رخ درويش مسكين زان نظاره



 زچشم درفشان شد پر ستاره

 كه يارب  بام زندانت  چنينست

 كه گويى خود نگارستان چينست

 دانم بام ايوانت  چسانستن

 كه زندان بام همچون گلستانست

تبصره آنكه امام هشتم عليه السلام فرمود :  قد علم اولوالالباب  ان ما هنالك  لا يعلم الا بما هيهنا  و همچنين 

لحاظ  مباحثى كه در مثال بودن , يعنى آيت  و ظهور بودن اين نشأه از آن نشأه و ظاهر از باطن , گفته ايم , به

 اعتلاء و ارتقاى از مجلى و مظهر به مجلى و مظهر
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و از آيت  به اصل و از ظل به ذى ظل و يا به تعبير فلسفى از معلول به علت  است  كه به اندازه سعه وجودى 

مألوف  و خودشان از اصل حكايتى مى نمايند . اين يك  نحو راه بردن مستعدين به سوى كمال است  كه از 

معهودشان راهى به ماوراى طبيعت  بيابند و به راه بيفتند , و گرنه همين امام قائل به قول مذكور در مقام ديگر , 

چون جد بزرگوارش امام حسين عليه السلام در دعاى عرفه , مى فرمايد :  الغيرك  من الظهور ماليس لك  حتى 

ه و روايت  حضرت  سجاد را بر آيات و روايات  بسيار ديگر عرضه يكون هو المظهر لك  .  و آيه كريمه سوره واقع

كنى , مى بينى كه گاهى سخن از فرع به اصل و گاهى از اصل به فرع است  , مطابق اقتصادى مقام و حال 

مخاطب  . تبصره كلمه] ) آيت[)   و مشتقات  آن در قرآن كريم نمونه بارز و قوى مثال بودن صورت  زيرين و با 

ين و مطلق صور با صورة الصور جل و علا است  , كه همگى موافق علم فعلى عنايى اوست  , و در قوسين زبر

نزول و صعود , به حكم بطلان طفره مطلقا , هويت  و تشخص شىء در هر نشأه مطابق حكم مقتضى آن نشأه 

 , بدون تجافى , محفوظ است  .

زلش در مراتب  , حقايق مختلف  است  , كه در تفهم علماى تبصره بدان كه نفس رحمانى به اعتبار تعين و تن

ربانى از آن حقايق تعبير به حروف  و علم حروف  مى شود . پس اين حروف  اعيان وجودات  خارجى است  . 

بعض از عارفان اين حروف  را كلمات  وجوديه مى گويد , و جواهر عقليه آنها را حروف  عاليه , و جواهر 

ا مركبات  اسميه و فعليه مى خواند , و اعراض لازم آنها را مانند بناء و اعراض مفارق آنها را مانند جسمانيه آنها ر

 اعراب  مى داند , كه كلمات  بر سه قسم اند : اسم و فعل و حرف  .

اين حروف  به حسب  مقامات  و منازل بيست  و هشت  است  , كه عقل و نفس و افلاك  نه گانه ) افلاك  



ياره و فلك  ثوابت  و فلك  الافلاك  ( و اركان چهارگانه ) آتش و آب  و هوا و خاك  ( و مواليد ثلاثه ) هفت  س

معدن و نبات  و حيوان ( و عالم مثال نوزده حرف  به عدد حروف  بسمله اند , و با مقولات  نه گانه عرضيه 

 بيست  و هشت  است  .

ن حروف  است  . لذا فرموده اند كه حروف  را در عوالمشان صور حروف  مدادى كتبى ظل و مثال و نمايش از اي

مختلفه است  . و از اينجا رمز گفتار اعاظم علماى حروف  را , كه علم جفر را تعبير به علم حروف فرموده اند و يا 

 اسم اعظم را هفتاد و دو حرف  دانسته اند , فهم كن .

 


