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     انديشة اسلامي 1 ( مبداء و معاد)   0000000000000000000000000000000000000000000000000000


باسمه تعالي

    مقدمه

    انسان‌ها در سير برنامة خود از زمين به سوي آسمان معنويت، بايد مراحلي را پشت سر گذارند تا بتوانند راه خود را به پهن‌دشت حركت به سوي  كمال به‌راحتي طي كنند.

    در اين سير؛ دو مانع از همه بيشتر آزار مي‌رساند، يكي نداشتن معرفت صحيح نسبت به عالم غيب و معنويت، و يكي هم داشتن شبهات فكري نسبت به حقايق غيبي. اگر انسان از اين دو مانع فكري گذرنمود، بقية راه راحت‌تر طي مي‌شود. 

    درس انديشة اسلاميبر اساس توجه به اين دو مانع تدوين شده است تا دانشجويان عزيز بتوانند به كمك انديشه و تعقل، راه صحيح را بشناسند و پس از آن‌كه عقل؛ متوجه راه شد به كمك رعايت دستورات دين، قلب را با حقايق غيبي آشنا كنند و برسند به جايي كه آشناهاي حقيقي خود را در آسمان معنا پيدا نمايند، وباخدا مأ نوس شوند.  ان‌شاء‌الله.

    مباحثي كه در درس معارف 1 مورد بحث قرار مي‌گيرد، با ترتيبي خاص تدوين شده تا آرام‌آرام در عين ايجاد تصوري صحيح از حقايق، شبهات نيز از ذهن و فكر عزيزان مرتفع گردد.

    1-  در درس انسان وايمان مقصد آن است كه دانشجو متوجه شود براي درست شناختن جهان چه ابزار و روشي را بايد برگزيند تا به اشتباه نيفتد.

   2- در درس «ده نكته در معرفت‌النفس» هدف آن است كه تصوري صحيح از وجودات غيبي در دانشجو ايجاد شود و خودشناسي را دريچة شناخت ساير حقايق قرار دهد.

  3-. در درس «دل وشهود» هدف؛ توجه به جنبة روحاني جان انسان است كه خودش نسبت به حقايق عالم و خالق عالم آشنا است.
  4- در درس «عقل واستدلال» هدف، پيداكردن تصوري صحيح از رابطة بين خالق و مخلوق است و معني صحيح از نحوة بودن عالم هستي داشتن.
 5-  در درس «توحيدوشرك» هدف؛ توجه به كمالاتي است كه ذات احدي دارا است و با اين كمالات خود در عالَم حضور دارد.
6- در درس «عدل الهي» هدف؛ رفع معضلي است كه بعضاً نسبت به عدل الهي در نظام هستي ممكن است پيش آيد.

 7- در درس «جبر و اختيار» هدف؛ رفع شبهة جبر و رفع شبهة تفويض است كه هر دو انسان را از سير صحيح نسبت به حقايق باز مي‌دارد
به اميد دست‌يابي دانشجويان عزيز به همة اهدافي كه برايشان در نظر گرفته شده.     

انسان و ايمان
جهان‌بيني: در مورد جهان‌بيني و ضرورت جهان‌بيني صحيح موارد زير مطرح است: 

   1-  آيا بدون شناخت شخصيت حقيقي جهان مي‌توان انتخاب‌هاي منطقي نمود كه آن انتخاب‌ها نتيجه بخش باشد؟

   2-  چه ابزاري براي شناختن حقيقت اين جهان بايد به ‌كار ببريم كه آن ابزار واقع‌نما باشد؟

   3-  آيا نبايد قبل از بررسي هر پديده‌اي به روشي كه به وسيله آن تحقيق مي‌كنيم تا پديده را بشناسيم مطمئن شويم؟

    تعريف جهان بيني: جهان‌بيني عبارت است از نوع برداشت و طرز تفكري كه يك مكتب در بارة هستي دارد.

    جهان احساسي: عبارت است از اطلاعاتي كه صرفاً از طريق حس در مورد جهان به‌دست مي‌آيد كه البته حيوان در اين قسمت از انسان تواناتر است، بر عكسِ «جهان بيني» كه مخصوص انسان است چون‌كه جهان‌بيني، شناختي است كه به كمك عقل و تفكر به دست مي‌آيد و احتياج به تجزيه و تحليل دارد. 

    نياز به جهان بيني: چون تمام تصميم‌ها و انتخاب‌هايي كه انسان انجام مي‌دهد، ناخودآگاه براساس نوع شناختي است كه از جهان دارد، اگر شناخت او از جهان غلط باشد، كليه انتخاب‌هايش غلط و نتايجي كه مي‌خواهد به‌دست آورد غير واقعي خواهد بود. پس انسان بايد نهايت تلاش را جهت شناختن صحيح جهان بنمايد. 
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    انسان همه «بايدها و نبايدهاي » زندگي را روي « هست‌ها و نيست‌هايي» كه مي‌شناسد قرار مي‌دهد و « تكليف» خود را در جهان از « تفسير» خود نسبت به جهان مي‌گيرد، از طرفي عكس‌العمل ما نسبت به جهان بستگي دارد كه شخصيت جهان را چگونه بدانيم و به اين دليل است كه حساسيت ما نسبت به شناخت صحيح از جهان، حساسيتي است منطقي.


- آنهايي كه به نظر و تفكر در باره جهان نپرداخته‌اند و همچون حيوانات در حد حسِ خود متوقف‌اند.

- نظري كه معتقد است جهان مجموع اجزاء پراكنده و بي‌رابطه است.

- جهان چون ماشيني است كه اجزايش به هم مربوط است كه به آن جهان‌بيني مكانيكي گويند.

- جهان همچون موجود زنده است و اجزايش چون اجزاء موجود زنده به هم مربوط است كه به آن جهان‌بيني ارگانيكي گويند.

    سؤال: چه چيز شخصيت جهان را تشكيل مي‌دهد؟ آيا كشف اجزاء جهان همان شخصيت جهان محسوب نمي‌شود؟

    جواب: خير؛ شما يك انسان را در نظر بگيريد، آيا وزن و قد و حجم و رنگ و لباسِ او را اگر بدانيم؛ شخصيت او را شناخته‌ايم؟ يا براي شناختن شخصيت او بايد به مطالب ديگري آگاهي يافت. مثل اخلاق او و نوع تفكر او و از اين قبيل مسائل.  در مورد جهان هم همين‌طور است، بايد بدانيم آيا جهان هدف‌دار است يا بي‌هدف؟ آيا نظام هستي نسبت به نحوه اعتقادات ما بي‌تفاوت است، و يا عكس‌العمل‌هاي متفاوت دارد؟ آيا جهان اتفاقي درست شده ؟ يا خالق دارد؟

     در هرصورت كشف اجزاء جهان، شخصيت جهان را براي ما روشن نمي‌كند، بلكه براي شناخت شخصيت جهان بايد نوع بررسي خود را تغيير دهيم و از زاويه‌اي ديگر به جهان بنگريم. همان‌طور كه در آن اطاق تاريك اگر مي‌خواستند شكل فيل را درست ببينند بايد به‌جاي استفاده از دست، از چشم استفاده كنند.


- جهان‌بيني تجربي: آن بينشي است نسبت به جهان كه در اثر اطلاعات علوم تجربي به دست مي‌آيد.

- جهان‌بيني فلسفي: آن نگرش كلي است از جهان كه در اثر تفكر و تعقل براي انسان حاصل مي‌شود.

- جهان‌بيني مذهبي: آن نگرش فلسفي است كه مبداء معرفتش وحي باشد. اعم از آن‌كه اسلامي باشد، يا غير اسلامي. و خصوصيات جهان‌بيني اسلامي آن است كه نسبت به بقية جهان‌بيني‌هاي ديني كامل‌تر و در بينش توحيدي شديدتر است و به همين جهت نگرش توحيدي آنچنان كه در سوره قل‌هوا‌الله‌احد مطرح است منحصر به اسلام مي‌باشد.





     

       



                 
راسل مي‌گويد: به اندازه‌اي كه انسان خردمند است، علم تجربي براي او مفيد است، ولي خود آن علم، خردمندي به انسان نمي‌دهد.


دررابطه با كل جهان نظر داشته باشد و شخصيت كل جهان را روشن كند، شخصيتي كه مسلم از مجموعة اطلاعات جزئي به دست نمي‌آيد.

يك شناسايي پايدار و قابل اعتماد و جاودانه بدهد و نه يك شناسايي موقت.

آنچه را ارائه مي‌دهد، ارزش نظري و بينشي و واقعيت‌نمايي داشته باشد، نه صرفاً ارزش عملي و فني.

مبتني بر اصول «بديهي»، «عام»، «ثابت»
 است و از احكامِ  «مُوجُودِ بِما هُوَ مُوجُود » صحبت مي‌كند(يعني هرچيزي را از آن جهت كه هست مورد نظر قرار مي‌دهد نه از آن جهت كه چيست).

روشش روش استدلال است و نه آزمون

فراگيرنده و نيمه روشن است، نيمه‌روشن است يعني مثل حس و تجربه نيست
پاسخگوي مسائل كلي است

جهت حيات را مشخص مي‌كند و نه چگونه استفاده‌كردن از طبيعت را. 

به انسان قدرت ايده‌داشتن مي‌دهد و نگرش او را به هستي روشن مي‌كند. 

    جهان‌بيني مذهبي: از آن جهت كه نگرشش نسبت به جهان كلي است، يك جهان‌بيني فلسفي است، ولي از آن جهت كه مبداءِ معرفت در جهان‌بيني مذهبي  «وَحْي» است، منطبق با هر جهان‌بيني فلسفي نيست، مثل جهان‌بيني ماركسيسم كه فلسفي هست ولي مذهبي نيست. 

    جهان‌بيني مذهبي قدرت قداست بخشيدن به آرمان‌هايش را دارد و مي‌تواند آن حرارت ايماني را كه نياز هر ايدئولوژي است، به‌وجود آورد، ولي هر جهان‌بيني فلسفي چنين توانايي را ندارد، هر چند كه بالاخره نمي‌شود جهان‌بيني مذهبي از مباني عقلي و استدلالي فاصله داشته باشد و جهان‌بيني اسلامي در عين داشتن رنگ فلسفي و در عين مذهبي‌بودن، همچنان‌كه قبلاً عرض شد نسبت به ساير مذاهب از عمق توحيدي قابل ملاحظه‌اي برخوردار است. 

    جهان‌بيني عرفاني: همان جهان‌بيني مذهبي است كه فرد در اثر اعمال خالصانه ديني به چنان درجه‌اي از شعور مي‌رسد كه با شهود قلبي جهان را همچون آينه‌اي مي‌يابد كه جلوه‌هاي اسماء و صفات حق در آن نمايان است و آنچه را فيلسوف اسلامي مي‌فهمد، عارف با شهود قلبي مي‌يابد. پس جهان‌بيني عرفاني همان جهان‌بيني مذهبي است ولي حقايق جهان را با دل مي‌بيند، نه فقط با تفكر بفهمد، و لذا جهان‌بيني عرفاني به روش انبياء كه آنها هم حقايق را مي‌يافتند نزديك‌تر است.

قابل اثبات باشد و از ناحيه عقل و منطق حمايت شود.

زندگي را معني كند و بتواند زندگي انسان را از پوچي برهاند و به واقعيت‌ها آشنا كند.

آرمان‌ساز باشد و هدف‌هاي انسانيِ او را ويران نكند.

قدرت تقدس بخشيدن به هدف‌هاي انساني و اجتماعي را داشته باشد، تا حس فداكاري را تقويت كند.

تعهدآور و مسئوليت ساز باشد.

به معني عام، عبارت است از همان مكتب

به معني خاص، عبارت است از نظام ارزشيِ( بايدها و نبايدهاي) هر مكتب، و آن عبارت است از موضع‌گيري انسان بعد از جهان‌بيني، يعني بعد از معرفت به ( هست‌ها و نيست‌ها).

    مكتب = جهان‌بيني + ايدئولوژي،  چرا كه همواره ايدئولوژي يك نحوه نياز و اتكا به جهان‌بيني دارد و آن دو برروي هم مكتب انسان‌ها را مي‌سازند.

    روش بررسي يك مكتب:  اول بايد اصول يك مكتب را بررسي كرد و چنانچه آن مكتب در جهان‌بيني خود، روش منطقي و قابل دفاعي را پيروي مي‌كند بعداً به سراغ تكليف‌ها و بايد و نبايدهاي آن مكتب رفت.  

     تقدُّم جهان‌بيني بر ايدئولوژي: هر چه جهان‌بيني انسان گسترده‌تر باشد و آگاهيش نسبت به حقايق انسان و جهان كامل‌تر باشد، به همان اندازه امكان انتخاب راه صحيح و سعادت‌مندانه براي او بيشتر است و بايدها و نبايدهاي او كمتر آلوده به احتمالات و تَوهّم‌ها است. پس بيش از همه بايد در به‌دست آوردن يك بينش صحيح نسبت به جهان تلاش نمود.

    روش انحرافي: اگر قبل از بررسي جهان‌بينيِ يك مكتب، به مسائل اجتماعي، سياسي، اقتصادي و اخلاقي آن مكتب بپردازيم و از بررسي مسائل فرعي بخواهيم يك مكتب را ارزيابي كنيم، راه انحرافي را پيروي كرده‌ايم. 

         از كجا بايد آغاز كرد؟ 

    چون اساسي‌ترين اصلي كه ساير مواضع مكتب را به نحو عميق تحت تأثير قرار مي‌دهد، مسأله بود و نبود ماوراء طبيعت و در رأس آن « خدا » است كه در تمام تار و پود نظام فكري انسان نقش بسزايي دارد. بايد در بررسي يك جهان‌بيني اول موضع‌گيري‌اش را نسبت به « توحيد » و خداشناسي دانست و دلايل آن را نسبت به قبول و رد اين مسأله بررسي كرد تا چنانچه در اين قسمتِ زيربنايي سخن منطقي دارد به بقيه فروع آن نيز دل ببنديم. و در همين راستا در بحث‌هاي آينده ابتدا به مسئله خدا و ماوراء‌الطبيعه مي‌پردازيم و دلايل وجود خداوند را از زواياي مختلف بررسي مي‌كنيم، تا چنانچه استدلال‌هاي آن كافي بود به ساير مباحث جهان‌بيني مذهبي نظر شود.

خودشناسي
نكتة اول: حقيقتِ انسان، ماوراء بدن
انسان يك «تن» دارد و يك «من». كه حقيقت  او همان «من يا نفس» اوست و همه ادراكات، مخصوص و مربوط به نفس
 است. 

     يعني انسان بدون هيچ برهان و استدلال، خود را حس مي‌كند و دست و پايش را عين خود نمي‌داند، بخصوص اين مسأله در خواب روشن‌تر و محسوس‌تر است. چرا كه ما در خواب در هنگامي كه بدنمان در رختخواب است، خود را در همان جايي كه خواب مي‌بينيم مي‌يابيم و نه در رختخواب. مثلاً خواب مي‌بينيم كه در باغي هستيم و واقعاً هم خودمان هستيم كه در باغيم و حس نمي‌كنيم خودمان همان گوشت و استخوان‌ها هستيم كه در رختخواب است. يا وقتي كه خواب مي‌بينيم در خيابان هستيم و ماشيني مي‌خواهد ما را زير بگيرد، خود را در وسط خيابان حس مي‌كنيم. 

    به جهت اين‌كه حقيقت انسان همان نفس اوست، وقتي عضوي از بدن او كم شد، احساس نمي‌كند «مَنِ» او كم شده‌است، چرا كه تن انسان در حقيقت او دخالت ندارد، و با كم و زياد شدن تن انسان، حقيقت انسان تغيير نمي‌كند، بلكه «تن» ابزار نفس است. و اين‌كه گفته مي‌شود همة ادراكات، مخصوص نفس است؛ يعني نفس انسان شنواست، منتها در عالم ماده به وسيله گوش مي‌شنود و نفس انسان بيناست، منتها در عالم ماده به وسيله چشم مي‌بيند. ملاحظه كرده‌ايد كه در هنگام خواب‌ديدن، چشم داريد و حتي چيزهايي را مي‌بينيد كه بعداً در عالم بيداري خواهيد ديد. مي‌فرمايد:

مَردْ خفته، روحِ او چون آفتاب               وز فلك تابان و تن درجامه‌خواب

    يا اين‌كه ملاحظه كرده‌ايد وقتي در كلاس درس، چشمِ شما به معلم است ولي نَفْسِ شما به جايي غير از كلاس و معلم توجه و نظر دارد، در عيني كه عمل بينايي چشم با تطابق عدسي و انعكاس تصوير روي لكه زرد شبكيه انجام مي‌گيرد. وقتي معلم شِكلكي در مي‌آورد و همه حاضران مي‌خندند، تازه شما به خود مي‌آييد و از بقيه مي‌پرسيد: معلم چه كرد؟! چون نفس شما در آنجا حاضر نبود و توجهش در جاي ديگري بود؛ اين چشم با اين‌كه به سوي معلم بود، ولي نديد. يعني در واقع «منِ» انسان با چشم مي‌بيند، نه اين‌كه چشم به خودي‌خود بيننده باشد. يا در مورد گوش هم همين‌طور است. گاهي كه نفس نظر به گوينده  ندارد و نظرش در جاي ديگر است، همة فعل و انفعال شنوايي از نظر فيزيولوژي و قوانين مادي بدن انجام مي‌شود، ولي شخص سخنان گوينده را نمي‌شنود. چرا؟ چون نفس است كه با گوش  مي‌شنود و لذا وقتي نفس در صحنه نيست گوش نمي‌شنود. پس مي‌گوييم « همة ادراكات مخصوص نفس است» يعني:

پرتوروح است، نطق‌وچشم وگوش           پرتو آتــش بود در آب جـــوش

    در هنگام بيهوشي هم كه نفس از بدن خارج مي‌شود، ديگر آن پاره‌كردن‌هاي دكتر جرّاح موجب آزار انسان نمي‌شود، چون نفس كه ادراكاتي مثل حس‌كردن و ديدن و شنيدن همه مربوط به اوست از بدن خارج شده‌است. 

قرآن چه مي‌گويد؟

     قرآن مي‌فرمايد: « اَللهُ يَتَـوَفَّي‌الاَنْفُسَ حينَ مَوْتِـها، وَالَّتي لَمْ تَمُتْ في مَنامِها، فَيُمْسِكُ الَّتـي قَضَي عَلَيْهَـاالْمَوْتُ وَ يُرْسِـلُ الاُخْري اِلي اَجَلٍ مُسَمّيً، اِنَّ في ذلِكَ لَاياتٍ لِقَـوْمٍ يَتَفَكَّروُنَ »(زمر/42) يعني خداوند جان‌ها را در هنگام مرگ تماماً مي‌گيرد، و آن جاني‌ هم كه بنا نيست بميرد، در هنگام خواب مي‌گيرد، پس آن‌ كسي كه مرگ برايش مقدّر شده، چون گرفته شد ديگر برنمي‌گرداند و آن ديگري كه در خواب گرفته شده و مرگ برايش مقدر نشده، براي مدتي به بدن باز مي‌گردد. و اين مسئله – گرفتن جان‌ها هنگام مرگ و خواب - براي اهل تفكر نشانة مهمي از حقيقت است. 

    پس متوجه مي‌شويد كه در هنگام خواب، خداوند ما را تماماً مي‌گيرد، در حالي كه تن ما هنگام خواب در رختخواب است و لذا از نظر قرآن هم معلوم مي‌شود كه تن  ما در حقيقتِ ما دخالت ندارد. 

     اصلاً نفس انسان هيچ زماني، نه مي‌خوابد و نه چُرت مي‌زند، بلكه همين كه به ظاهر خوابيد و يا شروع كرد به چرت‌زدن، از توجه به بدن منصرف مي‌شود و به جايي ديگر و يا عالَمي ديگر توجه مي‌كند. به همين جهت هم شما بعضاً متوجه شده‌ايد همين‌كه به خواب مي‌رويد، خواب مي‌بينيد كه مثلاً پايتان از پله‌كان لغزيد و يك‌مرتبه از خواب مي‌پريد، مي‌بينيد در حال خواب‌ديدن بوديد. اين حادثه نشان مي‌دهد همين‌كه به‌ظاهر به‌خواب رفتيد، نفس شما خود را در صحنة ديگر احساس كرد، پس به‌واقع نخوابيده است، بلكه نظرش به جاي ديگر منصرف شده. مرگ هم همين‌طور است، يعني نفس از بدن منصرف مي‌شود و در عالَم ديگر حاضر مي‌گردد.
       در هنگام خواب در عين اين‌كه خداوند نفس انسان را تمام و كمال گرفته، تدبير بدن توسط نفس از بين نمي‌رود و به‌همين جهت ملاحظه مي‌كنيد كه قلب و يا ساير اعضاء انسان در حال خواب از حركت باز نمي‌ايستد. ولي در موقع مرگ؛ علاوه بر اين‌كه خداوند نفس انسان را تمام و كمال مي‌گيرد، تدبير و توجه نفس به بدن را نيز مي‌گيرد و به‌همين جهت ديگر اثري از حيات در بدن ديده نمي‌شود.

     خواب يا رؤيا به سه صورت مي‌تواند واقع شود.

     الف: رؤياي رحماني، كه اين رؤيا؛ متذكر حقايق عالم است وباطن اعمال را نشان مي‌دهد كه بعداً نمونه‌هايي ازآن ارائه خواهد شد. 
     ب: رؤياي صادقه كه خبر از واقعه‌هايي مي‌دهد كه بعداً انسان باهمان وقايع روبه‌رو مي‌شود.  

    ج: رؤياي باطل كه تحت تأثيرخيالات روزمره به‌وجود مي‌آيد.

نكتة دوم: حضورنفس در شرايط فوق زمان و مكان
در موقع خواب ديدن و رؤيا، بخصوص در رؤياي صادقه، در عين اينكه بدن و جسمِ ما، در رختخواب است، خود ما در صحنه‌هايي حاضر مي‌شويم كه بعداً همان صحنه‌ها در عالم ماده حادث مي‌گردد. يعني ما بدون اين جسم و بدن در صحنه‌هايي واقعي حاضر مي‌شويم. 

      علاوه بر مطلب مطرح شده در نكتة شماره يك؛  نكته‌اي كه در مورد رؤياي صادقه براي ما روشن مي‌شود  اين است ‌كه نفس انسان بدون اين «بدن»، در صحنه‌هايي حاضر مي‌شود كه هنوز آن صحنه‌ها را با چشمِ سرِ خود نديده و زماني كه با آن صحنه روبه‌رو شد، تازه يادش مي‌آيد كه آن را در خواب ديده‌است. يا در فكر فرو مي‌رود كه گويا اين صحنه يا صحنه‌ها را در جايي ديده‌است، ولي مسئله را دنبال نمي‌كند تا متوجه شود در خواب با اين صحنه روبه‌رو بوده‌است. يعني نفس وقتي از بدن خارج شد ديگر محدوديت‌هاي زماني و مكاني را ندارد. مثلاً انسان در خواب هم مثل بيداري همواره با پديده‌هايي از جنس همان عالم روبه‌روست، منتهي مثل بيداري كه همه آنچه را انسان در طول روز مي‌بيند به خاطرش نمي‌ماند، در خواب هم فقط منظره‌ها و يا گفته‌هايي به يادش مي‌ماند كه برايش مهم باشد.

      به هرحال از طريق رؤياي صادقه
 متوجه مي‌شويم كه هم اصل انسان غير بدن اوست و هم اين بُعد اصيل، از زمان و مكان 

آزاد است و اين بدن در واقع ساية آن نفس محسوب مي‌شود. به طوري كه مولوي گفته:

مـرغ بر بالا پَران و سايـه‌اش          مي‌دَوَد برخاك، پـَرّان مرغ ‌وَش
ابلهـي صيـاد آن سايه شــود            مـي‌دود چندان كه بي‌مايه شـود

 بي‌خبر كين ساية مرغ هواست             بي‌خبر‌كه اصل ‌اين‌سايه‌كجاست

تركش‌عمرش‌تهي‌شد، عمررفت             از دويـدن در شكار سايـه تَفت

        يعني اگر انسان خود را همين بدن بپندارد همه فرصت‌هايي را كه براي بارور‌كردن جان است  از دست مي‌دهد و بدون سرمايه واقعي از اين جهان رخت برخواهد بست. به طوري كه مي‌گويد:

همچو صيادي كه گيرد سايه‌اي             سايه او را كي بود سرمايه‌اي

    چرا كه :

  ساية مرغي گرفته مـرد سخت               مرغ حيران گشته بالاي درخت

      اين بدن، ساية مرغ روح است و اگر تمام توجه انسان به بدنش باشد، علاوه براين‌كه هيچ سرمايه‌اي براي او نمي‌ماند، به روح خود نيز جفا كرده و رشد لازم را برايش فراهم ننموده.

نكتة سوم:  تن، محل ظهور حالات من
« تن» در قبضه «من» است و در حقيقتِ انسان دخالت ندارد. به همين جهت هم « تنِ» انسان از حالات و تأثّرات « نفس» متأثّر مي‌شود .

     همواره شما متوجه‌ايد حالات روحي كه مربوط به نفس است بر تن اثر مي‌گذارد، مثل ترسيدن كه مربوط به روح است ولي در بدن هم ظهور مي‌كند. يا مثلاً شما در خواب مي‌بينيد كه از كوهي سقوط كرديد و همچنان به طرف پايين مي‌غلطيد. فردا صبح كه بيدار شديد احساس مي‌كنيد بدن شما هم كوفتگي و خستگي پيدا كرده‌است. با اين‌كه آن سقوط مربوط به اين بدن شما نبود، ولي حالات «مَن» در تن ظهور كرد. يا وقتي در خواب دعوا مي‌كنيد، ضربان قلب گوشتي مستقر در قفسة سينه شما نيز از حد طبيعي بيشتر مي‌شود، در حالي كه علت افزايش  ضربان قلب، فعاليت بيش از حد ماهيچه‌هاست، ولي با اين‌كه ماهيچه‌ها به طور عادي در رختخواب بوده‌اند، چون نفس دعوا مي‌كند، «تن» عكس‌العمل نشان مي‌دهد و ضربان قلبِ گوشتي تشديد مي‌شود. يعني حكمِ «من»، بر «تن» ظاهر مي‌شود، و اين نشان مي‌دهد كه حاكم اصلي در همة فعل و انفعالات «من» است و تن، تحت تأثير من باشد.

پس‌بود‌تن‌غلاف‌و‌جان‌شمشير               كار، شمشيـر مي‌كنـد نه غلاف
نكتة چهارم:  انسان، بدون بدن زنده‌تر است
« نفس» چون بدون بدن مي‌تواند ادراك داشته باشد و حتي بهتر از بدن حوادث را درك مي‌كند و حوادثي را مي‌بيند كه هنوز چشم بـدني آنها را نديده، پس بدن انسان نقشي در حيات انسان نداشته و نفس، بدون بدن زنده‌تر است و حتي مي‌بيند كه مي‌ميرد.

      شما در خواب با اين‌كه اين بدن در رختخواب است، چشم داريد و مي‌بينيد، دست داريد و چيزها را در خواب مي‌گيريد، گوش داريد و مي‌شنويد، دهان داريد و حرف مي‌زنيد و.....؛ پس حيات انسان مربوط به اين تن نيست. از طرفي در رؤياي صادقه بدون اين بدنِ مادي، در صحنه‌هايي واقعي حاضر مي‌شويد كه هنوز با اين بدن به آن صحنه‌ها نرسيده‌ايد، يعني در واقع اين بدن از جهتي مزاحم ادراك ماست، و در خواب كه تا حدي از اين بدن آزاد شده‌ايم ادراك ما تا آينده هم سير مي‌كند و به همين جهت هم قرآن مي‌فرمايد: در قيامت كه پرده‌ها از چشم‌ها برداشته شد، شما بيناتريد. « فَكَشَفْنا عَنْكَ غِطائَكَ فَبَصُرَكَ الْيَوْمَ حَديد »
  يعني در قيامت پرده‌ها را از چشم تو كنار مي‌زنيم و چشم شما تيز بين‌تر مي‌شود. چون بينندة حقيقي چشم نيست، و لذا وقتي روح انسان اين بدن را رها كرد بهتر به آينده و گذشته مي‌تواند نظر بيندازد.

 انسان مي‌بيند كه مي‌ميرد

      وقتي برفرض دست شما از بدنتان جدا شد مي‌بينيد كه دستتان جدا شده‌است. وقتي هم بدن شما جدا شد، مي‌بينيد كه همة بدنتان از شما جدا شده‌است و به اصطلاح مرديد. پس مي‌بينيد كه مي‌ميريد. در روايت داريم: هنگامي كه در حال غسل‌دادن بدن مؤمن هستند، ملائكه از او مي‌پرسند‌: « مي‌خواهي به بدنت برگردي؟» در جواب مي‌گويد: «اين دارِغم و محنت را مي‌خواهم چه‌كنم؟» يعني انسان در آن حال  ناظر بر مرگ و غسل و كفن خود است. و يا در روايت از پيامبر خدا«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» هست كه: «اَلنّاسُ نِيامٌ فَاِذا ماتُوا انْتَبَهُوا»
 يعني مردم در خواب‌اند، وقتي‌‌كه مردند بيدار مي‌شوند. پس نتيجه مي‌گيريم انسان بدون اين بدن زنده‌تر است و اين بدن حجاب درك بعضي حقايق است كه چون از اين بدن آزاد شد با آن حقايق كه اطراف او بود و از آنها غافل بود، روبه‌رو مي‌شود، مثل انسان خوابي كه متوجه نيست اطراف او چه مي‌گذرد و چون بيدار شد مي‌فهمد كه عجب در اطراف او چه حادثه‌هايي واقع بوده ولي او متوجه نبوده‌است. 
نكتة پنجم: « تـن»، ابــزار كمال «مـن»
نفس انسان از طريق به كار بردن «تن» كامل مي‌شود و به همين جهت هم  نفس، بدن را تكويناً دوست دارد و آن را از خودش مي‌دانـد و با اين حال چون به كمالات لازم خود رسيد « تن» را رها مي‌كند، و علت مرگ طبيعي هم همين است كه «روح» تن را رها مي‌كند.

        در قسمت سوم روشن شد كه اصل وجود انسان «من» اوست و تن در قبضة نفس است. حال ممكن است سؤال شود كه: پس اين تن چه فايده‌اي دارد؟ بايد متوجه بود كه نفس، تجردش نسبي
 است و جنبه‌هاي بالقوه‌اي دارد كه بايد بالفعل گردند، و ازطريق به‌كارگيري تن و اِعمال اراده‌هاي ممتد در رابطه با تن، اين جنبه‌هاي بالقوه به فعليت مي‌رسند. ازطرفي‌چون  

نفس از طريق تن، كمالات خود را به دست مي‌آورد، آن را دوست دارد و جداشدن از آن را نمي‌خواهد. و علاوه بر آن،  اُنس طولاني با يك چيز علاقه به آن چيز را به همراه دارد و اين جنبة ديگرِ علاقة نفس به بدن است، در حالي كه آنچه مطلوب بالذّات و حقيقي نفس است آن كمالي است كه از طريق به‌كارگيري تن حاصل مي‌شود و نه خودِ تن، وچون از اين نكته غفلت شود شخص از مرگ مي‌هراسد. ولي چه شخص به تن علاقه‌مند باشد و چه نباشد، نفس تكويناً 
 پس از مدتي اين بدن را رها مي‌كند كه به آن مرگ مي‌گويند.
انواع مرگ

       الف- مرگ طبيعي انساني: كه نفس در ابعاد انساني كامل شود و جنبه‌هاي بالقوه‌اش به فعليت برسد و ديگر ابزار تن را نخواهد و لذا رهايش مي‌كند، كه اين بهترين نوع مرگ است و اين نوع رها كردنِ تن توسط نفس، مخصوص اولياء الهي مي‌باشد. مثل نجاري است كه پس از ساختن دَر، تيشه‌اش را رها كند، چرا كه ديگر آن دري كه مي‌خواست، درست كرد. به عبارت ديگر در اين رابطه مي‌توان گفت: « سوار چون‌كه به منزل رسد، پياده شود».

       ب– مرگ طبيعي حيواني: چون انسان داراي دو بُعد حيواني و انساني است، ممكن است شخصي برخلاف ابعاد انساني، در حيوانيت كامل شود، باز نفس در اين حالت نيزبدن را رها مي‌كند و با توجه به اين‌كه بُعد حيواني نيز داراي دو جنبة «غَضَبيّه» و «شهويّه» است. انسان ممكن است در گرگ‌صفتي كامل شود و قوه غضبيّه در او رشد كند. مثل بعضي از افرادكه در آخر عمر بسيار زود غضبناك مي‌شوند و در بدبيني نسبت به اطرافيان خيلي شديد شده‌اند. و يا ممكن است انسان در خوك‌صفتي و جمع مال و حرص در دنيا شديد شود كه در بُعد شهويّه از بُعد حيواني‌اش كامل شده‌‌است. البته جمع غضبيّه و شهويّه نيز ممكن است، در هرحال اين نوع افراد در حيوانيت كامل شده‌اند و لذا نفس، بدن را رها مي‌كند، و عذاب سختي در قيامت براي اين افراد هست چون فطرت اين‌ها انسان است، ولي شخصيتي حيواني براي خود به وجود آورده‌اند، يعني تضادي بين آنچه مي‌خواهند و آنچه هستند گريبان آنها را مي‌گيرد. 

       ج- مرگ غير طبيعي: علاوه بر قسمت الف و ب كه هر دوي آنها مرگ طبيعي (در انسانيت و يا در ابعاد حيواني) است، ممكن است نفس از ابزار بدن  استفاده كامل نكرده و هنوز بر بدن خود نظر دارد، ولي بدن آن‌چنان خراب شده كه ديگر نمي‌تواند براي نفس مفيد باشد، مثل نجّاري كه قبل از ساختن در، چون تيشه‌اش شكسته شده‌است، آن را رها مي‌كند، به‌خاطر اين‌كه ديگر به كارش نمي‌آيد، هرچند دري كه بايد مي‌ساخت كامل نشده‌است. اين نوع مرگ را مرگ «اِخترامي» نيز مي‌گويند، حال اين جداشدن غير طبيعي نفس از بدن، يا به جهت تصادفات و بيماري‌هاست كه در هرصورت ديگر نفس نمي‌تواند از اين بدن استفاده كند، و يا به جهت گناهان. چرا كه نفس گاهي از مفيدبودن بدنش مأيوس مي‌شود و پس از سال‌ها ماندن و به كمال نرسيدن، آن بدن را رها مي‌كند.

     حضرت امام‌صادق«عليه‌السلام» مي‌فرمايند: « مَنْ يَمُوتُ بِالذُّنُوبِ اَكْثَرُ مِمَّنْ يَمُوتُ بِالْآجال وَ مَنْ يَعيشُ بِالْاِحْسانِ اَكْثَرُ مِمَّنْ يَعيشُ بِالْاَعْمار »
 يعني آنهايي كه به جهت گناهانشان مي‌ميرند، بيشتر از آنهايي‌اند كه چون اجلشان به‌سر آمده مي‌ميرند، و آنهايي كه به جهت كارهاي خوبشان زندگي را ادامه مي‌دهند، بيشتر از آنهايي‌اند كه براساس عمري كه بايد بكنند، عمر مي‌كنند.

       پس اين نوع مرگ يعني يأس از ادامة حيات هم يك نوع مرگ غيرطبيعي است، چرا كه نفس بدون آنكه استفاده لازم را از بدن خود در جهت كمال انساني يا حيواني ببرد، بدن را رها مي‌كند. چون نفس به جهت ذات مجردش نظر و آگاهي به آينده خود دارد و وقتي متوجه شد در آينده كمالي بر كمالاتش افزوده نمي‌شود، ديگر جاذبه‌اي براي ادامه حيات برايش باقي نمي‌ماند و لذا همين عدم جاذبه و پديدآمدن يأس براي يافتن كمـال برتر موجب انصراف تكويني نفس از بدن مي‌شود.

نكتة ششم: حضورِ « كاملِ » نفس
 نفس انساني فوق زمان و مكان است و در همين راستااست كه در بدن، مكان برايش مطرح نيست. و در عين اينكه حضورِ«كامل» در بدن دارد، در مكان خاصي از بدن جاي ندارد، زيرا مجرد از ماده است.
    ملاحظه كرديد كه نفس در رؤياي صادقه، بدون بدن در صحنه‌هايي حاضر مي‌شود كه بعداً آن صحنه‌ها در زمان خاص و مكان خاص ظاهر مي‌گردد، يعني نفس، خارج از محدوديت زماني و مكاني با حادثه روبه‌رو مي‌شود و اين است معني فوق زمان و مكان بودن نفس.   

   از طرفي خود ما احساس مي‌كنيم كه در جاي خاصي از بدنِ خود جاي نداريم، در عيني كه در همه جاي بدن خود هستيم. و در يك لحظه مي‌توانيم اراده كنيم هم دستمان را حركت دهيم و هم پايمان را حركت دهيم و هم با چشممان به چيزي بنگريم. يعني اگر نفسِ ما فقط در دست ما جاي داشت، ديگر در همان لحظه نبايد در پاي ما جاي داشته باشد. در حالي كه همه جا هست بدون اين‌كه جاي خاصي داشته باشد، و اين است معني ديگري از فوق مكان بودن نفس. وقتي‌‌كه مي‌گوييم نفس «حضور كامل» در بدن دارد به همين معني است كه همه جاي بدن هست و محدود به جاي خاصي نمي‌باشد. و اين‌كه مي‌گوييم مجرد از ماده است  يعني محدوديت‌هاي پديده‌هاي مادي را - كه مكان‌مندي و زمان‌مندي است- ندارد. 

    پس در اين قسمت روشن شد نفس «حضور كامل» در بدن دارد و جاي خاصي برايش مطرح نيست.

نكتة هفتم: حضورِ « تمام » نفس
نفس انسان به دليل اينكه مجرد است، در همه جاي بدن به طور «كامل» و «تمام» هست، بدون هيچ تقسيمي، يعني نه اينكه يك طرفِ نفس در چشم باشد و ما ببينيم و يك طرفش در گوش باشد و ما بشنويم. بلكه تماماً در چشم حاضر است و ما مي‌گوييم خـودمان مـي بينيم و تمـاماً هـم خـود را بيننده حس مي‌كنيم، همچنان‌كه تماماً خود را شنونده حس مي‌كنيم. و اين خاصيـت هـر موجـود مجردي است كه 
« همه جا هست و همه جا هم با تمامِ وجود هست». و هر چه موجود مجردتر باشد حضورش شديدتر است ، مثل خداوند كه مجرد محض بوده و حضورش هم مطلق است.

    در قسمت ششم؛ بحث از «حضور كاملِ نفس» شد كه در همه جا هست. حال سخن بر سر اين است كه نه تنها در همه جا هست، بلكه «تماماً» همه جا هست. يعني همه وجودش در همه جا به صورت «تمام» هست، نه اين‌كه يك طرف نفس در گوش باشد و يك طرفش در چشم. اين يكي از خواص مهم موجود مجرد است كه در پديده‌هاي مادي اصلاً مثل و مانند ندارد. مثلاً تخته سياه را در نظر بگيريد؛ طرف راست آن، در طرف چپش نيست و طرف چپ‌ آن، در طرف راستش نيست، چرا كه بُعد دارد و قابل تقسيم است. ولي مجرد چنين نيست. ملاحظه كنيد؛ شما نمي‌گوييد من با يك طرفم مي‌شنوم، بلكه تمام وجودِ شما شنونده است، آنگاه كه مي‌شنويد، منتهي به وسيله گوش. يعني شما در موقع شنوايي حتي از قوة شنوايي خود حاضرتريد و مي‌گوييد: من شنيدم، يعني يك «من» در صحنة قوة شنوايي حاضر است كه به‌كمك قوة شنوايي مي‌شنود، و معني « حضور تمام » همين است. 

     هر موجود مجردي چون بُعد ندارد، خاصيتش همين است كه همه‌اش، همه‌جا هست و ما اين خاصيت را از طريق نفس مجرد خود مي‌توانيم درك كنيم. خاصيت تجرد منحصر به نفس انسان نيست، بلكه ملائكه هم مجرد‌اند پس هر مَلَكي، همة وجودش، همه جا هست. و از همه مهم‌تر خداوند كه مجرد محض است، شدت حضورش از همه بيشتر است، يعني در عين‌اين كه همه‌اش، همه‌جا هست، از همه پديده‌هاي مجرد هم حضوري شديدتر دارد، چرا كه به قول فيلسوفان تجرد از مقولة وجود است و نه ماهيت، و در نتيجه تشكيك‌بردار است، يعني شدت و ضعف‌پذير است. يعني تجرد؛ مثل نور است و نه مثل صندلي. ما نمي‌توانيم بگوييم صندليِ شديدتر، چرا كه صندلي از مقوله ماهيت است. ولي مي‌توانيم بگوييم نورِ شديدتر يا علمِ شديدتر، چرا؟ چون اين‌ها از مقولة وجودند و لذا تشكيك‌بردارند. خود تجرد هم همين‌طور است، يعني شدت و ضعف بر‌مي‌دارد. تجردضعيف مثل نفس نباتي يا نفس حيواني، و تجرد شديد مثل ذات خداوند.

     وقتي متوجه شديم كه موجود مجرد وجودش كامل و تمام است، مي‌گوييم: هر چه موجود تجردش شديدتر باشد، حضورش «كامل‌تر» و «تمام‌تر» است و خداوند كه مطلق تجرد است، مطلق حضور است.

فرق حضور با ظهور

       حال نبايد فراموش كرد كه براي موجودات مجرد يك «حضور» داريم و يك «ظهور». ظهور نفس در تن، به قواي نفس است. مثلاً وقتي نفس بخواهد در چشم ظهور كند به قوة بينايي ظهور مي‌كند. و يا وقتي بخواهد در گوش ظهور كند، به قوة شنوايي ظهور مي‌كند. پس مي‌گوييم ظهورش به قواي اوست، ولي حضورش به خود اوست. يعني در همه جاي بدن خودش به صورت كامل و تمام هست.

      در مورد خدا هم همين‌طور است كه ظهورش به مخلوقاتش است، ولي حضورش به خودش است، خودش مجرد مطلق است و لذا حضور مطلق دارد، ولي ظهورش در عالم مجردات به مجردات است، و در عالم ماده به مخلوقات مادي است و لذا نبايد بين حضورِحق و ظهورِحق اشتباه شود.

     پس از اين مقدمه براي روشن شدن مطلب عرض مي‌كنيم كه هر انساني يك نفس و يك جسم دارد و نفس او قوايي مثل بينايي و تعقل دارد و جسم او اعضايي مثل دست و چشم و گوش دارد. گاهي ممكن است انسان بين قوا و اعضاء اشتباه كند، مثلاً قوة بينايي را به چشم نسبت دهد، در حالي كه قوة بينايي مربوط به نفس است و در هنگام خواب هم كه چشم انسان بسته است به كمك قوة بينايي مي‌بيند، چرا كه قواي نفس؛ تجلّي خود نفس‌اند در موطن‌هاي خاص. يعني اگر نفس در موطن و محل بينايي تجلّي كند، آن نفسْ بينايي است، و اگر در موطن شنوايي تجلّي كند، آن نفسْ شنوايي است. ولي اعضاء بينايي و شنوايي مثل چشم و گوش و مانند آن، براي ارتباط نفس با بيرونِ تن است و نفس از طريق اين اعضاء و به كمك قواي خود مي‌بيند و يا مي‌شنود و به همين جهت هم بينايي و شنوايي را به خود نسبت مي‌دهد. يعني نفس در موقعيت شنوايي، به قوة شنوايي «ظاهر» مي‌شود، و در موقعيت ويا موطن بينايي به قوة بينايي «ظاهر» مي‌شود، ولي در همان حال كه به قوة بينايي يا شنوايي ظاهر شده، «حضورش» به خودش است و نه به قوايش، به همين جهت هم انسان مي‌گويد: من مي‌بينم، من مي‌شنوم. يعني ديدن و شنيدن را به خودش نسبت مي‌دهد، چون حضورش به خود اوست ولي ظهورش به قوايِ اوست. عيناً براي  ساير مجردات مثل ملائكه نيز موضوع به همين شكل است. مثلاً حضرت عزرائيل«عليه‌السلام» حضورش به خودش است، ولي ظهورش براي هر كس براساس  ظرفيتي است كه شخص در زندگي دنيا براي خود به وجود آورده‌است. پس چون حضرت عزرائيل«عليه‌السلام» مجرد است، و مجرد همه‌اش، همه جا هست، - نه اين‌كه در اين قسمت دنيا باشد و در آن قسمت نباشد، و يا يك طرفش اين‌جا باشد و يك طرفش جاي ديگر-  بنابراين ظهور او براساس صفاتي است كه فرد براي خودش تهيه كرده‌است.

     پس به اين نكته دقيق، عنايت داشته باشيد كه هر موجود مجردي يك حضور دارد و يك ظهور، كه حضورش به خودش است. و هرچه تجردش شديدتر باشد و از درجة وجودي شديدتري برخوردار باشد، حضورش شديدتر است
. و يك ظهور دارد كه براساس ظرفيت محل ظهور، حقايق باطني آن موجودِ مجرد ظاهر مي‌شود و هركس در نفس خود مي‌تواند معني حضور و ظهور مجردات را در عالم احساس كند، همان‌طور كه «من» و «قواي» منِ خود را احساس مي‌كند. 

     وقتي روشن شد هر قدر موجود مجردتر است، حاضرتر است، و خداوند متعال كه عين تجرد است پس عين حضور است. متوجه مي‌شويم كه چرا هر انساني احساس مي‌كند با همة خداوند در ارتباط است و مي‌بيند كه اصلاً خداوند تماماً با اوست و او هم تماماً مي‌تواند با خدا باشد. مي‌يابد كه تمام خدا را دارد و اصلاً احساس مي‌كند كه تمام خدا با او روبه‌روست و ارتباط او با خدا يك ارتباط شخصي است. گويا خدا فقط خداي اوست و به‌اصطلاح هركس خداي شخصي خود را دارد. چون خداوند مجرد مطلق است، و موجود مجرد همه‌اش همه جا هست و خداوند كه تجردش مطلق است بيش از همة مجردات نزد هرانساني به تمامه حاضر است مگر اين‌كه انسان توجه خود را به غير خدا برگردانده باشد و در واقع خودش را از خدا دور كرده‌باشد، در حالي‌كه خداوند از همه چيز به او نزديك‌تر است و در همين رابطه خداوند به پيامبرش مي‌فرمايد: «اگر بند‌گانم سراغ مرا از تو گرفتند، من كه نزديكم و جواب هركس كه مرا بخواند مي‌دهم»
 حتي نمي‌گويد: اي پيامبر بگو من نزديكم، تا در اين حال وجود اقدس پيامبر«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» واسطه باشد، بلكه مي‌گويد: «فَاِنّي قَريب» من نزديكم.
نكتة هشتم:  چگونگي حضورِ مجردات در عالم
ماده مزاحم و مانع حضور مجرد در عالم ماده نيست ، مثل حضور نفس در بدن كه حضـور مـادي اعضاء، مزاحم حضور و حاكميت آن در بدن نيست، بلكه ماده مزاحم حضور ماده در ماده است. مثل جاي گرفتن يك دست در بين سلول‌هاي دست ديگر، كه محال است.

      از مسائلي كه معرفت به نفس براي ما روشن مي‌كند اين است كه حكم حضور موجود مجرد در عالَم، با حكم حضور پديده‌هاي مادي، در عالم فرق دارد. به طوري‌كه حضور مجردات همه جا هست بدون اين‌كه آن‌جايي كه ماده هست جا براي حضور مجرد تنگ باشد. مثل حضور نفس در بدن كه اعضاي مادي بدن مانع حضور نفس مجرد در جاي جاي بدن نيستند. چرا كه اصلاً مجرد از سنخ ديگر است و ماده است كه مزاحم حضور ماده مي‌شود.

      وقتي روشن شد كه ماده مانع حضور مجردات نمي‌تواند باشد، ديگر انتظار نداريم كه در هنگام مرگ وسايل مادي توان مقابله با فرشته مرگ را داشته باشند و نيز با روشن شدن اين مطلب، حضور ملائكه و خداوند در كل هستي برايمان معني پيدا مي‌كند كه ما چه در درون اطاق باشيم و چه در كف دشت؛ حضور خداوند، حضوري خاص است و نمي‌توان گفت در فلان مكان، يا جاي موجود مادي است و يا جاي موجود مجرد، بلكه بايد گفت: در عيني كه يك مكان مادي است، موجود مجرد مي‌تواند در آن مكان نيز حضور كامل و تمام داشته باشد. چون ماده مانع حضور مجرد نيست. پس نبايد بگوييم خداوند در ماوراء عالم ماده هست و تصور كنيم بالاي عالم ماده، جايي است كه آن‌جا، جاي مجردات و جاي خدا است، بلكه در همه جا خداوند و ملائكه حضور دارند، بدون آن‌كه عالم ماده مانع حضور آنها باشد، همچنان‌كه نفس ما در همه جاي تن ما حاضر است، بدون آن‌كه تن ما، مانع حضور نفس ما باشد.
 

     از اين نكته نيز نبايد غفلت شود كه هرقدر تجرد موجود شديدتر باشد، حضورش شديدتر است، و لذا همان‌طور كه ماده مانع حضور مجردات – اعم از ملائكه و خداوند – در عالَم ماده نيست، وجود ملائكه در عالم، مانع حضور خداوند در همان عالم نيست، چرا كه تجرد خداوند مطلق است. پس اين‌طور نيست كه در عالم ملائكه كه محل ظهور ملائكه است، خداوند حاضر نباشد، چرا كه تجرد خداوند مطلق است، پس حضور حضرت حق هم در تمام مراتب هستي مطلق است.

نكتة نهم:  وحدتِ نفس، نمودي از وحدتِ حق
نفس چون مجرد است، جامع كمالات است و نه مجموع كمالات. يعني «ديدن»، « شنيدن»، « دانستن» موجب كثرت ذاتي او نمي‌شود و لذا وحدت ذاتي دارد و به همين جهت هم شناخت نفس، موجب شناخت رب مي‌شود . زيرا موجود مجرد در واقع هم سنخ با حق و جلوه نسبتاً كاملي از اوست.

    ما در عالم ماده با مجموعه‌ها روبه‌رو هستيم، مثلاً با مجموعه صندلي‌ها، و يا با هر صندلي كه از مجموعه اجزاء تشكيل شده روبه‌روييم. ولي در عالم مجردات با جامع كمالات روبه‌رو هستيم، مثل نفس كه هم شنونده است و هم گوينده و هم تعقل‌كننده، و با اين همه يكي بيش نيست. يعني كثرتِ كمالاتش آن را از وحدت خارج نمي‌كند و معني جامع‌بودن همين است. و اين‌كه گفته مي‌شود صفات خداوند مثل عليم و حيّ  و سميع‌بودن با ذاتش متحد است به همين معني است كه صفاتش او را از وحدت خارج نمي‌كند، چرا كه او جامع كمالات و صفات است. مثل نور بي‌رنگ كه وقتي از منشور عبور مي‌كند؛ به هفت نور تقسيم مي‌شود و اين نشان مي‌دهد كه اين هفت نور، در نور بي‌رنگ بود، ولي به صورت جامع. وقتي از منشور عبور كرد از هم جدا شد و به صورت مجموع در آمد، يعني وقتي اين نورها به صورت جامع بود، وحدت نور بي‌رنگ را به هم نزده‌بود. صفات نفس هم، به‌همين صورت است كه وحدت نفس را به هم نمي‌زند و صفات خداوند نيز به صورت جامع است و وحدت حق را به هم نمي‌زند.

    وحدت ذاتي نفس: اين‌كه نفس وحدت ذاتي دارد و در واقع كثرت كمالاتش آن را از وحدت خارج نمي‌كند موجب مي‌شود كه هر چيزي را كه غير خودش است به خوبي تحمل نكند چون ذات و حقيقتش در مقام وحدت و يگانگي است، حتي اگر ناخن شما از بدنتان تا حدي جدا شود و اميد پيوستن آن به بدن از بين برود ديگر نفس نمي‌تواند وجود آن ناخن را تحمل كند و مي‌خواهد آن را جدا كند، چون دوگانگي را حتي در بدنش نمي‌خواهد. در مورد پيوند اعضاء بدن انساني به انسان ديگر همين مشكل هست كه بايد نفس عضو پيوندي را مثلاً كليه را بپذيرد و آن‌را  جزء خود بداند وگرنه آن را تدبير نمي‌كند و به‌كار  نمي‌گيرد و به همين جهت هم سعي مي‌شود حتي‌الامكان شباهت‌هايي بين هردو بدن باشد و بعدهم مدتي با مصرف دارو، نفس را از توجه طبيعي به بدن منصرف مي‌كنند تا آهسته‌آهسته به آن عضو جديد عادت كند. با اين حال ممكن است بعد از يك‌سال يك مرتبه آن را پس بزند. همه اين عكس‌العمل‌ها ريشه در وحدت ذاتي نفس دارد كه حتي غير بدن خود را نمي‌خواهد، چون در موقع استفاده از بدن، بدني را مي‌خواهد كه خودش ساخته و مي‌تواند با آن تا حد ممكن اتحاد برقرار كند.
  
نمونه‌اي از «ايجاد» و «خلق‌كردن»
       از نكات با بركتي كه در تاريخ تفكر بشر مورد توجه بوده است، مسئله ايجاد كثرت از وحدت است و اين‌كه چگونه عالم كثرت از ذات احدي خداوند صادر شده و رابطه آنها چگونه است. در اين راستا نيز معرفت نفس به كمك ما مي‌آيد و از طريقي نسبتاً ساده‌تر اين مسئله گران‌سنگ را براي ما روشن مي‌كند و لذا عرض مي‌كنيم: 

 نفسِ نزول، موجب كثرت است و درجة وحدتِ هر مخلوقي، مربوط به درجة قرب او نسبت به خداوند است.

    از بركاتي كه مي‌توان در بحث معرفت نفس پيگيري نمود؛ كشف رابطة كثرت‌ها نسبت به مقام ذات احدي است. 

      بهترين مثالي كه مي‌تواند روشن‌كنندة صدور و نسبت صدوري كثرات از نَفَس رحماني
 و هم‌چنين روشن‌كنندة وحدت نَفَس رحماني با اجزاء عالَم باشد، مثالي است كه در نفس انسان وجود دارد.

     شما وقتي يك مطلب علمي را مي‌دانيد ولي قصد بيان آن را نداريد، در اين مرحله تصورِ خاصي از كلمات و جملاتي كه بايد به‌وسيله آنها مطلب علمي‌تان را بيان كنيد، در ذهن نداريد يا حتي ترتيبي را كه در استدلال به صورت صغري و كبري بايد رعايت كنيد، در ذهن نداريد. بديهي است كه در اين مرحله حتي هيچ اراده‌اي براي تحرك زبان و بيان الفاظ نداريد. يعني در اين مرحله هنوز الفاظي كه آن مطلب علمي را بيان مي‌كنند به صورت پديدة طبيعي موجود نمي‌باشند.

      ولي وقتي خواستيد آن مطلب علمي را مطرح كنيد به‌خوبي مقدمات بيان مطلب را در ذهن خود ايجاد كرده و از آن پس همان مطلب را به صورت كلمات و الفاظ طبيعي اظهار مي‌كنيد.

     شما چون اين آمادگي را در خود مي‌بينيد، تفهيم مطلب را با حفظ مراتب فوق آغاز مي‌كنيد. مقدمات عقلي برهان را در عقل خود در نظر گرفته و الفاظ ذهني‌اي را كه بيان‌كنندة آن مقدمات علمي هستند در ذهن و خيال خود ترسيم مي‌كنيد و پس از آن، الفاظ مادي و طبيعي را پديد مي‌آوريد. يعني آن معناي عقلي كه در نفس شما از قبل به صورت اجمال وجود داشت؛ پس از ملاحظة تفصيلي، علت پيدايش تصورات خيالي گشته و اين تصورات خيالي نيز موجب ايجاد الفاظ طبيعي شده‌اند. پس رابطة مَلَكة علمي با تصورات ذهني و الفاظ طبيعي مربوط به آن، يك رابطة علميِ صدوري و ايجادي است. به اين معنا كه هستي و وجود آنها متكي به هستي آن معناي عقلي بوده و از ناحية آن معنا، افاضه و صادر شده و نزول يافته‌اند.

     نمونه‌اي از ربط عالمِ خلق با عالَمِ امر: آنچه پيوستگي و ربط اين تصورات خيالي و الفاظ طبيعي را با آن معناي عقلي به‌خوبي روشن مي‌كند، اين حقيقت است كه اگر شما در ضمن صحبت، آن ملكة عقلي خود را به يكباره از دست بدهيد همة تصورات و الفاظ شما از نظم و روال عقلي خود خارج مي‌شود و از بيان ادامة مطلب باز مي‌مانيد.

     از طرفي اين الفاظ كه از خزينة عقلي شما صادر مي‌شود، مثل صادر شدن قطرات باران از ابر نيست كه پس از مدتي خزينة آن يعني ابر از بين برود (چون ريزش باران به‌طور تجافي است و نه تجلّي) اما خزينة عقلي كه معاني خيالي و لفظي از آن صادر مي‌شود، هرگز كاستي نمي‌پذيرد و شما پس از بيان يك معناي علمي، فاقد آن معنا نمي‌شويد، حتي اگر هزار بار آن مطلب علمي را بيان كنيد هيچ اندازه از منبع آن كاسته نمي‌شود، چون صدور آن به صورت تجلّي است و نه تجافي. 

     از طرفي آن ملكة علمي با مظاهر گوناگون خود در صورت خيالي و لفظي، داراي يك وحدت حقيقي است و چون رابطة بين آن معني و لفظِ مربوط به آن معني، يك رابطة حقيقي است و واقعاً بين آنها وحدت جاري است، وقتي هم كسي آن الفاظ را شنيد، همان معنا را كه مورد نظر شماست مي‌فهمد، درحالي‌كه وقتي به صورت تجافي از مبدء خود صادر شده باشد ديگر چنين وحدتي بين شيء و مبدء آن حاكم نيست. 

     و اين حالت بين نفس و صورت ذهني و صورت الفاظِ آن شبيه نسبت صدوري و ايجادي نَفَس رحماني با اجزاء عالم است و شاهد گويايي براي اظهار كيفيت وحدتي است كه در مراتب مختلف فيض منبسط و نَفَس رحماني وجود دارد
. كيفيت صدور كثرت از وحدت، ما را متوجه اين نكته مي‌نمايد كه فيض منبسط با كيفيتِ وحدتي كه دارد، واحد حقيقي بودن جهان را تضمين مي‌كند، چون در تمام مراتب ظهور، وحدت حقيقي حاضر است و اين ظهورات نه تنها معلول نَفَس رحماني است، بلكه مانع حضور نَفَس رحماني در سرتاسر عالم ظهور، نمي‌باشد. 
نكتة دهم:  برزخ و چگونگي عذاب قبر
همچنان‌كه «نفس» باطنِ « تن» است، «عالَم برزخ»  هم باطنِ  «عالَم ماده» است و در هنگام مرگِ انسان؛ زمين، « قبرِ تن» و برزخ، « قبرِ من يا نفس» خواهد بود.

      علت آن‌كه  بعضي‌ها در مسألة معاد گرفتار شك شدند، يكي نشناختن نفس است كه  انسان را به‌كلي با بدن يكي گرفته‌اند و متوجه تجرد روح نشده‌اند، وديگري هم مسأله نشناختن قبر است كه گمان كرده‌اند منظور از قبر در نصوص اسلامي،  همين قبرخاكي است، در حالي كه به صراحت در روايات ما هست كه منظور از عالم قبر، همان عالم برزخ است.

    عمربن‌يزيد مي‌گويد: امام‌صادق«عليه‌السلام» در بارة اين‌كه شيعيان عذاب قيامتي ندارند فرمودند: « ....... وَلكِنّي وَاللهِ اَتَخَوَّفُ عَلَيْكُمْ فِي الْبَرْزَخ »
 وليكن خدا مي‌داند من نگران شما هستم در برزخ كه در آن‌جا عذاب داريد. پرسيدم: «مَاالْبَرْزَخ؟» برزخ چيست؟ «قالَ: اَلْقَبْر» فرمودند: برزخ همان «قبر» است. و غفلت نبايد كرد قبرِ حقيقي انسان‌ها همان عالَم برزخي است. عالم برزخي كه عالمي است مجرد و مثل نفس انسان زنده است و شعور دارد، و بنا به فرمايش امام‌صادق«عليه‌السلام» اين قبر هر روز مي‌گويد: «من خانة غربت هستم.....»
 

معني فشار قبر

     حال در نظر داشته باش؛ فشار قبر مربوط به چه عالَمي است؟ و در واقع نفس انسان است كه در عالم قبر كه همان عالم برزخ است، درفشار اعمال خود است. در رابطه با اين‌كه فشار قبر همان فشاري است كه به علت عقايد و اخلاق سوء بر بدن برزخي وارد مي‌شود؛ مي‌توان به جريان «سعدبن‌معاذ» توجه كرد كه از ياران خوب پيامبر«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» بود و وقتي از دنيا رفت ، حضرت رسول«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» با پاي برهنه تابوت او را به دوش گرفتند و فرمودند: صفوف ملائكه در تشييع جنازه حاضرند، و خود حضرت با دست خود او را در قبر گذاردند. در اين حالت مادر سعد خطاب به او گفت: اي سعد! خوشا به حالت، بهشت گوارايت باد. حضرت فرمودند: اينك سعد را به واسطة بدخلقي كه با خانواده‌اش داشت فشار قبر فرا گرفت،(بحارج6 ص217) . 
    پس اولاً: يكي از علت‌هاي فشار قبر، سوء اخلاق است.
    ثانياً: اگر اين فشار از طريق قبر خاكي انجام مي‌گرفت مسلماً همه حاضرين آن را مي‌ديدند. پس معلوم است منظور از فشار قبر، فشارِ قبرِ برزخي است و «مَنِ» سعد را تحت فشار قرار داد كه چشم برزخي پيامبر«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» ديدند و از آن خبر دادند.

    سؤال: اگر اصل انسان همان «منِ» اوست، پس چرا هنگام خواندن فاتحه نزد همين قبر خاكي مي‌رويم؟

    جواب: چون نفس يك نحوه تعلق به همين بدن خاكي و بالتبع به قبر خاكي دارد، به آن قبر خاكي توجه خاص مي‌كند و ما با رفتن بر سر قبرِ او راحت‌تر با او ارتباط برقرار مي‌كنيم و دعاي ما براي او مؤثرتر است و دعاي او نيز روي ما بهتر اثر مي‌گذارد، به شرطي كه با عقيده صحيح و با اعمال صحيح بر سر مزار او برويم.

    سؤال: اگر پس از مرگ، اين بدن نقشي در شخصيت انسان ندارد و همه چيز مربوط به روح انسان است، چرا روي بدن مرده خاك  نمي‌ريزند و لحد مي‌گذارند تا روي بدن مرده خاك ريخته نشود؟

    جواب: چون روح انسان در دنيا به بدنش تعلق دارد و پس از مرگ هم تا مدتي به آن بدن توجه دارد و لذا تمام حالاتي را كه برجسم مي‌گذارد روح انسان براي خودش حس مي‌كند و لذا بايد بدن را هنگام دفن مراعات كرد تا «منِ» انسان اذيت نشود. حتي دستور داده‌اند بدن او را از سر وارد قبر نكنند، چون روح انسان احساس مي‌كند خودش از سر وارد قبر شده‌ و آزار مي‌بيند. حتي بدن متوفّي را بايد غسل دهند و تميز كنند و كفن او هم بايد پاك باشد، چون تمام اين حالات را براي خود احساس مي‌كند.

     در رابطه با تعلق نفس به بدن؛ دو نوع تعلق را مي‌توان گوشزد نمود. يكي تعلق تدبيري كه نفس از طريق به‌كار گرفتن تن، كمال مورد نياز خود را تأمين مي‌كند، كه در هنگام خواب، در عيني كه نفس از بدن گرفته مي‌شود و به عالمي ديگر مي‌رود، اين تعلق براي او باقي است. يك تعلق ديگر هم نفس به بدن دارد كه پس از مرگ نيز اين تعلق تا مدتي براي روح نسبت به بدنش موجود است و آن تعلق خاطره‌اي است. يعني به جهت اين‌كه مدتي با اين تن زندگي كرده‌است و خاطرة ارتباط همواره براي او هست، به بدنش توجه و تعلق دارد، بدون آنكه بتواند بدنش را تدبير كند. به جهت همين تعلق است كه در دستورات ديني داريم كه وقتي مي‌خواهيد به شخص متوفي تلقين  كنيد، ابتدا بدن او را به‌شدت تكان دهيد، چون با اين تكان دادن، روح متوجه شخص تكان‌دهنده مي‌شود و لذا تلقين او مؤثر واقع مي‌گردد.  
    در رابطه با قبر و برزخ و نفس انساني؛ مطالب بسيار گسترده است، قصد ما روشن‌كردن معرفت به اين نوع معارف ازطريق معرفت نفس است وگرنه اصل موضوع را در كتاب‌هايي كه در مورد برزخ و قيامت بحث كرده بايد تعقيب نمود، كه از جمله اين كتب، مي‌توان جلد 8 و9 اسفارملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» و يا «معاد يا بازگشت به خدا» از آيت‌الله‌محمدشجاعي را نام برد.
خدا يابي 
دل و شهود ( راه فطرت)
در محسوسات از طريق حواس = شناخت حسي مثل شناخت پديده‌‌هايي كه ما از طريق حس درك مي‌كنيم.

در غير محسوسات از طريق علم حضوري، كه عبارت است از علم شخصيِ حضوري، مثل حس خودمان براي خودمان. يا علم به حالات نفسي خودمان، مثل علم به اراده خود.

كلي= علمي كه به وسيله مفاهيم عقلي حاصل مي‌شود و به ماهيات تعلق مي‌گيرد، مثل علم به كوه، درخت، انسان و...

حضوري: كه بدون حواس پنجگانه حاصل مي‌شود و خود معلوم نزد عالم است، مثل علم انسان به خودش و حالات نفسانيش.

حصولي: علمي است كه به وسيله حواس پنجگانه حاصل مي‌شود و صورت معلوم نزد عالِم است و نه خود معلوم، مثل علم ما به اشياء.

       3- چگونه فطرت را احساس كنيم؟

    آن وقتي كه عملي انساني و الهي انجام مي‌دهيم و شعوري باطني آن را تصديق مي‌كند و ما را به رضايت از عمل خود مي كشاند و وقتي عملي صرفاً غريزي و غيرالهي انجام مي‌دهيم و همان شعور باطني كه هرگز از ما جدا نيست، عدم رضايت خود را اعلام مي‌دارد

و ما نزد خود احساس يأس و سرخوردگي مي‌كنيم، حضور فطرت را در جان خود مي‌يابيم. مثل جمعه اول و دوم در پاورقي

    مولوي در مورد اينكه فطرت؛ صداي خدا در جان انسان است، مي‌گويد:

جان نهان در جسم و تو در جان نهان                  اي دهانت در دهان، اي جانِ جان

    يعني فطرت، جانِ جان انسان است، همچنان‌كه نفسِ انسان، جانِ بدن انسان است، فطرت جانِ نفس انسان است.

     4- فطرت به كمال مطلق يعني به خداوند گرايش دارد و با كمتر از مطلق هم آرام نمي‌گيرد و تنوع‌طلبي انسان دليل بر بي‌نهايت‌طلبي او است كه به هر چيزي دل مي‌بندد و چون آن را كمال مطلق نيافت، از آن دل برمي‌كند و به ديگران دل مي‌بندد و تا به كمال مطلق دست نيافت آرام نمي‌گيرد. قرآن هم در همين راستا مي‌فرمايد: « اَلا بِذِكْرِاللهِ تَطْمَئِنُّ الْقُلُوبِ» يعني اي‌انسان‌ها: شما آنچنان هستيد كه قلب‌هايتان با ياد خدا آرامش مي‌يابد، مواظب باشيد خود را به چيز ديگر مشغول نكنيد و از آن اميد آرامش داشته باشيد. در واقع جان شما دارد مي‌گويد.

جز آن بت سرو قد نخواهم             جز از لب او مدد نخواهم

من جز احد و صمد نخواهم             من جز مُلك ابد نخواهم

خداگرايي فطري است و همه نژادهاي بشري در طول تاريخ نوعي گرايش و اعتقاد به خداي جهان‌آفرين داشته‌اند(كه اين ميل به كمال مطلق است و نه شناخت).

فطري حصولي: يعني عقلِ فطري انسان، بدون مقدمات استدلالي پيچيده متوجه خدا مي‌شود، و مي‌فهمد كه وجود انسان و همه پديده‌هاي جهان نيازمند غيراند. پس «خداي بي‌نياز»  وجود دارد كه نياز وجودي آنها را رفع مي‌كند. 

فطري حضوري: يعني دل انسان شناختي عميق نسبت به آفريننده خود دارد كه اگر انسان به عمق جان خود توجه كند، چنين شناسايي را نسبت به ذات حق در خود خواهد يافت(فطرت دل) ولي اكثراً مردم به جهت سرگرمي‌هاي دنيايي متوجه اين شناسايي قلبي نيستند و موقعي كه اميدشان از سبب‌هاي مادي قطع شود متوجه اين رابطه و شناخت قلبي مي‌شوند كه قرآن در آيه 65 سوره عنكبوت مي‌فرمايد:

« فَإِذَا رَكِبُوا فِي الْفُلْكِ دَعَوُا اللَّهَ مُخْلِصِينَ لَهُ الدِّينَ فَلَمَّا نَجَّاهُمْ إِلَى الْبَرِّ إِذَا هُمْ يُشْرِكُونَ»

    يعني چون وارد كشتي شدند و از همه تكيه‌گاههاي مادي كه عوامل غفلت از خود بود، بريدند؛ به خود آمده و از عمق جان خدا را مي‌خوانند و چون نجاتشان داديم و به خشكي برگشتند پس باز مشركانه مشغول زندگي پرغفلت از پيام فطرت يعني خداوند مي‌شوند. 

    طبق تذكر اين آيه، هر انساني در عمق جان خود خدا را مي‌شناسند و در شرايط خطر متوجه او مي‌شود، و خدايي را هم شناسد كه فوق خداي عقل و فكر است، بلكه خدايي است كه با دلش با او روبرو مي‌شود.

    6- قرآن در رابطه با دعوت  به فطرت در آيه 30 سوره روم مي‌گويد: « فَأَقِمْ وَجْهَكَ لِلدِّينِ حَنِيفًا فِطْرَةَ اللَّهِ الَّتِي فَطَرَ النَّاسَ عَلَيْهَا لَا تَبْدِيلَ لِخَلْقِ اللَّهِ ذَلِكَ الدِّينُ الْقَيِّمُ وَلَكِنَّ أَكْثَرَ النَّاسِ لَا يَعْلَمُونَ »(30/ روم) 

    يعني: هان اي انسان! جهت خود را در جهت دين حنيف و نيك، برانگيزان كه اين مشيِ حنيف، سرشتي است الهي كه خداوند انسان‌ها را بر آن مبنا سرشته ‌است و هيچ تفاوتي در بين آنها از جهت اين سرشت الهي نيست و تنها اين روش و مشيِ فطري، پايدار است، ولي اكثر مردم متوجه اين فطرت نيستند.

           نتايج آيه:

     الف – دعوت به فطرت، دعوت به اصل وجود و سرشت خود انسان است.

    ب – وَجه و جهت انسان بايد در جهت مشيِ دين حنيف باشد كه روشي نيك و منطبق بر فطرت است، و راهي است بي‌تلفات.

    ج – اصل انسان چيزي جز گرايش به دين حنيف نيست و فاصله‌گرفتن انسان از دين حنيف، فاصله گرفتن ازاصل خودش است.

    د – همه انسان‌ها از نظر فطرت و گرايشِ به حق، سرمايه‌اي مساوي دارند.

    ه – تنها حركات و عقايدي سرماية انسان مي‌شود كه فطري باشد و بقية اعمال و افكار در روزمره‌گي‌ها از بين مي‌رود.

    و – اكثر مردم از پذيرش هدايت‌هاي فطري محرومند و برخلاف فطرت خود، به غريزه دل مي‌بندند. و نبايد كثرت منحرفين توجيهي باشد براي انحراف خود، كه در اين صورت خود را دفن كرده‌ايم.

         آيه ميثاق: 

         قرآن در آيات 172 و 173 سوره اعراف خبر از تعهد فطري انسان در مقابل خدا مي‌دهد كه انسان ذاتاً حق را مي‌شناسد و ربوبيت او را پذيرفته، مي‌فرمايد:  

« وَإِذْ أَخَذَ رَبُّكَ مِن بَنِي آدَمَ مِن ظُهُورِهِمْ ذُرِّيَّتَهُمْ وَأَشْهَدَهُمْ عَلَى أَنفُسِهِمْ أَلَسْتَ بِرَبِّكُمْ قَالُواْ بَلَى شَهِدْنَا أَن تَقُولُواْ يَوْمَ الْقِيَامَةِ إِنَّا كُنَّا عَنْ هَذَا غَافِلِينَ،  أَوْ تَقُولُواْ إِنَّمَا أَشْرَكَ آبَاؤُنَا مِن قَبْلُ وَكُنَّا ذُرِّيَّةً مِّن بَعْدِهِمْ أَفَتُهْلِكُنَا بِمَا فَعَلَ الْمُبْطِلُونَ »

     يعني آنگاه كه از فرزندان آدم،از پشت نسل‌هايشان،تعهد گرفتيم، خودشان را گواه خودشان گرفتيم، كه آيا من ربّ شما نيستم؟ گفتند: آري شهادت مي‌دهيم. اين كار را كردم تا روز قيامت نگويند ما نسبت به ربوبيت تو غافل بوديم، يا بگويند كه پدران ما مشرك بودند و ما هم فرزندان آنها بوديم و از خود اطلاعي نداشتيم، آيا ما را هلاك مي‌كني به جهت كاري كه آن باطلان كردند؟

          نتايج آيه :

    الف – ذات همة انسان‌ها با پروردگار خود روبرو شده‌است.

    ب – همه بدون استثناء ذاتاً به رب بودن خداوند شهادت داده‌اند.

    ج – همه با يك علم ذاتي و حضوري پروردگارشان را مي‌شناسند.

      د – در قيامت بدكاران نمي‌توانند بگويند ما از ربوبيت خداوند بي‌اطلاع بوديم، چون جانشان چنين تصديقي را همواره داشته و آنها با مشغول كردن خود به دنيا، آن صدا را در خود خاموش كرده و در نتيجه نشنيدند.

    ه – با توجه به اين ذات و فطرتِ آشنايِ به پروردگار هستي، نمي‌توانند بگويند چون پدران ما مشرك بودند ما هم مشرك شديم و محيط و تربيت خانوادگي را بهانه‌اي براي بدبودن خود بگيرند. لذا ريشه اصلي بد بودن و خوب بودن هر كس، خود فرد است و محيط و خانواده و پدر و مادر و جامعه و ژن، همه‌شان علت مُعِدِّه يا شرايط هستند و علت اصلي خود انسان است كه در مقابل نداي فطرت چه موضع و انتخابي بكند. و چه بسا از والدين غير صالح و در محيطي فاسد، انسان‌هايي متعالي سربرآورند، چرا كه اين انسان‌ها نگذاشتند صداي فطرت‌ در جانشان خاموش شود.

    و - اين نوع رويارويي با پروردگار كه از طريق علم حضوري و شهود قلبي انجام مي‌گيرد، جاي انكار و عذري باقي نمي‌گذارد.

    ز - چون انسان فطرت و ذاتي دارد كه آن ذات و فطرت، خدا را مي‌شناسد، انسان مي‌تواند با فعّال نگه‌داشتن آن فطرت، حق را از باطل تشخيص دهد.

    ح – كار مربي در اصلاح انسان‌ها « ذكر و تذكر» به حقايق است تا انسان براساس فطرتش به خود آيد و به خود حقيقي‌اش كه از رسيدن به آن راضي است، دست يابد، نه از خود گرفته شود. و نقش اصلي را در پذيرفتن نداي فطرت و يا پشت‌كردن به آن، خود فرد به‌عهده دارد و به همين جهت هم مي‌شود از يك پدر و مادر در شرايط مساوي دو فرزند به‌وجود آيد كه يكي كاملاً به فطرت خود پشت كرده‌باشد و لذا نبايد نقش محيط و خانواده و امثال اين‌ها را عمده كرد و بدي بدكاران را از دوش آنها برداشت، و يا والدين علت اصلي انحراف فرزندان را به خود نسبت دهند.

   7- توحيد فطري : يعني انسان فطرتاً هم خدا را « خالق هستي» و هم « ربّ هستي » و هم « اله و معبود هستي » مي‌شناسد. يعني فطرت انسان، توحيد را در همه ابعاد آن درك مي‌كند. لذا امام‌معصوم(عليه‌السلام) مي‌فرمايند: « فَطَرَهُمْ عَلَي‌التَّوحيد » يعني براساس توحيد، انسان سرشته شده. و در نتيجه در عمق جانش مي‌فهمد خدايي در صحنه است كه هم خالق هستي و هم رب هستي و هم معبود اوست.

    در همين رابطه قرآن مي‌فرمايد: 

«  أَلَمْ أَعْهَدْ إِلَيْكُمْ يَا بَنِي آدَمَ أَنْ لا تَعْبُدُوا الشَّيْطَانَ إِنَّهُ لَكُمْ عَدُوٌّ مُبينٌ، وَ اَنِ اعْبُدُوني هَذا صِراطٌ مُسْتَقِيم »(يس/ 60)

    يعني اي فرزند آدم!  مگر به شما سفارش نكردم و شما تعهد نكرديد كه  شيطان را نپرستيد، زيرا كه او براي شما دشمني آشكار است، و مرا بپرستيد كه راه مستقيم همين است و بس. 

    يعني راه راست، همان راه است كه فطرت انساني نشان مي‌دهد و آن پرستش خداي يگانه است و پرستش هر معبودي غير خدا كج‌روي و انحراف از مسير مستقيم فطرت است و فراموشي پرستش خداي متعال در واقع؛  دورافتادن از فطرت انساني و فراموش‌كردن خويشتن حقيقي خويش است. 

  8– تأكيد تعاليم آسماني بر تزكيه با هدف:

    الف- توجه دادن انسان است به نيازهاي اصيل فطري و رهايي از نيازهاي دروغين.

    ب- تقويت ميل فطريِ خداخواهي كه در عمق جان انسان‌ها هست.

    ج- برداشتن پرده‌هاي ظلماني از روي دل و ايجاد فضاي مساعد روحي براي توجه به خدا.

   د- انطباق سير نظري و علمي با سير اخلاقي و عملي، تا آينه دل بتواند انوار الهي را به‌خوبي جذب كند. چرا كه وقتي آنچه را انديشه مي‌شناسد تزكيه اخلاق در صحنه عمل آورد، روح انسان زمينة پذيرش هرچه بيشتر انوار الهي را در خود ايجاد كرده‌است.

          9- حبّ الهي

    با توجه به فطرت الهي، انسان از طريق مداومت در بندگي، حجاب‌ها از دل او عقب مي‌رود و محبت فطري به خدا در جانش شعله‌ور مي‌گردد و در اين حال انسان از بندگي و خضوع در مقابل حق لذت مي‌برد و هرچه بيشتر به ارضاء قلبي خود دست مي‌يابد، چون اين محبت عميقِ در جان انسان، متعلق به كمال مطلق است و نه كمال‌هاي محدود و به همين جهت هم با كمال‌هاي محدود، آرام نمي‌گيرد و قانع نمي‌شود.
      10- بهترين محبوب از نظر قرآن

    از نظر قرآن « خداوند » به عنوان بهترين محبوب كه مايه آرامش جان است معرفي مي‌شود و نه فقط به عنوان موجودي عالي و حاكم، بلكه او عامل آرامش قلوب خواهد بود و اين آرامش قلوب موجب مصون‌بودن روح از هرگونه گزند و اضطراب است. قرآن در آية 75 سوره انعام مي‌فرمايد: 

    بهترين محبوب را از طريق مشاهدة ملكوت، يعني مشاهدة باطن عالَم، به ابراهيم نمايانديم تا قلب او بدان آرام گيرد. « وَكَذَلِكَ نُرِي إِبْرَاهِيمَ مَلَكُوتَ السَّمَاوَاتِ وَالأَرْضِ وَلِيَكُونَ مِنَ الْمُوقِنِينَ »(انعام/75) آيه مي‌فرمايد: 

    پس از گذر كردن ابراهيم از معبودهاي دروغين، اين‌چنين به ابراهيم ملكوت آسمان‌ها و زمين را نمايانديم، براي اين‌كه از اهل يقين باشد. يعني با گذر از محبوب‌هاي ظاهري، فطرت متوجه محبوب حقيقي خود مي‌شود و مشاهدة ملكوت عالَم، يعني مشاهدة آينه‌اي كه نور محبوبِ قلب در آن به نمايش مي‌آيد و قلب با آن آرام مي‌گيرد و لذا بايد متوجه بود كه جهان هستي دو جنبه دارد، به قرار زير:  

جنبة ملكوت: يا جنبة ارتباط جهان با خدا، كه اگر كسي از اين جهت و جنبه به جهان بنگرد يقيناً خدا را مي‌يابد و به او معتقد خواهد شد. قرآن در آيه 185 سوره اعراف مي‌فرمايد: « اَوَلَمْ يَنْظُروُا فِي مَلَكُوتِ السَّمواتِ وَ الاَرْضِ »(چرا مؤمنين به ملكوت عالم يعني به جنبة پيوند عالم به خدا، نظر و نگاه نمي‌كنند؟) ملكوت مثل جنبة نفس يا منِ انسان كه جنبة ملكوتي انسان است، همة عالم نيز يك جنبة ملكوتي دارند.

 جنبة مُلك: يا جنبة وجود شخصي و مادي پديده‌ها يعني جنبة ارتباط با خلق، مثل جنبة تن يا بدن انسان كه جنبة مُلكي انسان است.

        13- استدلال حضرت ابراهيم(عليه‌السلام)
    حضرت‌ابراهيم(عليه‌السلام) از محبوب‌هاي زودگذر يعني ستاره و ماه و خورشيد گذشت و گفت: « اِنّي لا اُحِبُّ الْافِلين» يعني من به چيزهاي زودگذر نمي‌توانم دل ببندم. و متوجه شد آنها محبوب نيستند و لذا چهره و جهت جان خود را متوجه مبدئي كرد كه اين جهان را از عدم به‌وجود آورد ( مبدئي ‌كه رابطه ايجادي با جهان دارد و نه رابطة اِعْدادي) .

    در واقع فرمود: « ربّ آن است كه محبوب باشد، آفل و زودگذر محبوب نيست، پس آفل؛ رب نيست» (چون با غروب‌كردن آن، ارتباط انسان با آن گسيخته مي‌شود و ديگر نمي‌توان قلب را به او مرتبط كرد و از او فيض گرفت، و نمي‌شود بين او و قلب محبت حقيقي و اصيل برقرار كرد)، و چون انسان دو حقيقتي نيست، دو دوستي اصيل برايش ممكن نيست. يعني دوستيِ با يك چيزِ غير اصيل موجب محروميت از محبوب اصيل است. قرآن در آيه 4 سوره احزاب مي‌فرمايد: «مَّا جَعَلَ اللَّهُ لِرَجُلٍ مِّن قَلْبَيْنِ فِي جَوْفِهِ » يعني خداوند در دل انسان دو قلب قرار نداده. و به همين جهت هم فرمود: « اِنَّ الشِّرْكَ لَظُلْمٍ عَظيم » يعني شرك، ظلمي عظيم است (زيرا كه انسان در شرك، عطش خود را با محبوبي سرابي سير مي‌كند و از پاي در مي‌آيد). پس محبت؛ اساس زندگي و جهان‌بيني است و اين محبت حقيقتاً به محبوب لايزال تعلق مي‌گيرد. و اين است كه انسان‌هاي بزرگ در دعاي خود از خداوند تقاضا مي‌كنند: 

« اللّّهُمَّ اَخْرِجْ حُبَّ الدُّنْيا مِنْ قُلُوبنا » يعني خدايا! دوست‌داشتن دنيا و اين‌كه دنيا محبوب قلب ما باشد را از قلب ما خارج كن و مؤمنين‌ چنين‌اند كه خدا را بيش از هر چيز دوست دارند و از اين محبت حقيقي غافل نيستند « وَالَّذينَ امَنُوا اَشَدُّ حُبَّاً لِلّهِ ».

   راه و روش حضرت ابراهيم(عليه‌السلام) اين پيام را در بر دارد كه: « دين؛ آيين محبت است» و انسان را از طريق محبت، به خدا مرتبط مي‌كند تا اعتقاد توحيدي كه مطلبي است بس عظيم، از طريق محبت به خدا در جان انسان ظهور و تجلي كند. معصوم فرمود: « هَلِ الدّينُ اِلاّ الْحُبّ »، يعني مگر دين به غير از دوستي است؟ و عبوديت واقعي با محبت همراه است، چرا كه انسان هر چه را و هر كه را دوست داشت تابع او مي‌شود و وقتي با قلب خود، خدا را يافت و متوجه محبت فطري خود به خدا شد، با تمام وجود از خدا اطاعت مي‌كند. امام‌صادق(عليه‌السلام) فرمودند: « ما خدا را عبادت نمي‌كنيم، مگر براساس محبت ».

         14- گذر از محبوب‌هاي ظاهري

   راحتي دنيا و آخرت انسان‌ها در گذركردن از محبوب‌هاي ظاهري است، چون كسي كه از دنيا دل برنكند، هنگام مرگ همين محبت به دنيا براي او دردآور مي‌شود. مانند انسان معتادي كه ماده مورد اعتيادش را از او بگيري ولي اعتيادش همچنان باقي باشد. لذا فشارهاي ناشي از علاقه به محبوب‌هاي كاذب بعد از مرگ براي انسان ظاهر مي‌شود و تعليمات ديني، انسان را از اين فشارهاي روحي در دنيا و آخرت مي‌رهاند تا انسان‌ها در حيات ابدي خود با محبوب حقيقي خود زندگي كنند. 

       نكته:

    نبايد فراموش كرد كه محبت و تعلق قلبي داشتن به امر زوال‌پذير بد است و نه داشتن و استفاده‌كردن از آنها، منتهي هم‌چنان كه قرآن متذكر مي‌شود نه بايد از آمدن اين امور دنيايي خوشحال شد، و نه از رفتنش نگران گشت. قرآن در آيه 23 سوره حديد مي‌فرمايد: « لِكَيْلَا تَأْسَوْا عَلَى مَا فَاتَكُمْ وَلَا تَفْرَحُوا بِمَا آتَاكُمْ » يعني طوري بايد خود را تربيت كنيد كه نه متأسف شويد از آنچه از دست مي‌دهيد و نه خوشحال شويد از آنچه در دنيا به‌دست مي‌آوريد. 

    يعني اگر مي‌خواهي به محبوب حقيقي برسي و محبت صادق در جان تو جاي گيرد، بايد محبوب‌هاي ظاهري را در راه محبوب حقيقي نثار كني. « لَن تَنَالُوا الْبِرَّ حَتَّى تُنفِقُواْ مِمَّا تُحِبُّونَ» (آل‌عمران/92) يعني به مقام نيكي و صفا نمي‌رسيد، مگر اين‌كه آنچه محبوب شماست را در راه خدا نثار كنيد. و رسيدن به حبّ الهي مستلزم گذشتن از هر چيزي است كه مورد علاقه انسان است و بايد گرانمايه‌ترين كالاها را در طبق اخلاص در راه محبوب حقيقي نثار كرد تا به آن محبت كه اساس دين است رسيد.  مقصود تعاليم الهي نيز همين است كه ما را با روش‌هاي ديني و انفاق‌هاي مفيد به آن مقام محبت به خدا برسانند.

عقل و استدلال

    برهان صديقين: فيلسوفان الهي هركدام براي اثبات وجود خداوند براهيني را مطرح نموده‌اند كه هر برهان بنا به زاويه‌اي كه بر وجود لايزال حضرت حق مي‌گشايد، علاوه بر اثبات وجود خداوند، ما را متوجه نحوه‌اي از حضور خاص حضرت حق در هستي مي‌كند و برهان صدّيقين از جهت نكته دوم، يعني متوجه وجود خداوند شدن و توجه به كمالات عاليه حضرت حق، يكي از بهترين براهين است و ملاصدرا(رحمة‌الله‌عليه) فيلسوف الهي متوفي(1050 قمري) طراح آن برهان است.
    براي راحت‌تر آموختن اين برهان، مباحث برهان صديقين را به صورت شماره بندي شده در 12 بند به قرار زير مطرح مي‌نماييم:  

    1- ادعاي برهان  

    اين برهان مدّعي است براي اثبات وجود خدا نياز به هيچ مقدمه‌اي نيست و مي‌توان از خود خدا، متوجه خدا شد و اين‌كه نام آن برهان، صديقين گذاشته شده‌است به همين دليل است، چرا كه صديقين يعني آن عده از مؤمنين كه براي ارتباط با خدا از هيچ واسطه‌اي استفاده نكرده‌اند و از آثار خدا متوجه خدا نگشته‌اند. مثل اين‌كه از طريق خود نور، متوجه نور مي‌شويم. چنان‌كه حضرت‌سجاد(عليه‌السلام) در دعاي ابوحمزه به خدا عرض مي‌كنند:

    « بِكَ عَرَفْتُك، وَ اَنْتَ دَلَلْتَنِي اِلَيْك » به تو و از طريق تو، تو را شناختم و تو خودت راهنماي من شدي به سوي خودت.

    قرآن در آيه 53 سوره فصلت مي‌فرمايد: « اَوَلَمْ يَكْفِ بِرَبِّكَ اَنَّهُ عَلي كُلِّ شَيْئٍ شَهيد»  يعني آيا پروردگار تو كافي نيست كه او مشهود هرچيزي است، يعني هرچيزي را كه بخواهيد بشناسيد، مشهود قبلي «الله» است و بعد آن چيز مشهود شما قرار مي‌گيرد، مثل اين‌كه در عالم محسوسات هرگاه خواستيم چيزي را ببينيم اول نور را مي‌بينيم و بعد آن چيز را، در نتيجه براي پي‌بردن به خدا هم به هيچ مقدمه‌اي نياز نداريم. 

2- براي متوجه‌شدن مقصد برهان صديقين، ابتدا بايد فرق علت حقيقي با علت مُعِدِّه روشن شود، چرا كه در علت حقيقي، وجود معلول توسط علت صادر مي‌شود ولي در علت مُعِدّه، علت به واقع وجود معلول را سبب نمي‌شود، بلكه علت؛ عامل حركت و يا شكل‌دهي معلول است. 

    مثل بنّا در ايجاد ساختمان كه در واقع بنّا، وجود ساختمان را به ساختمان نداده، بلكه آجر و گچ و سيمان را تركيب كرده و به حركت در آورده، يا مثل پدر و مادر كه وجود بدن فرزند را به او نداده‌اند، بلكه بدن پدر و مادر شرايطي شده تا غذاهايي را كه خورده‌اند در مسير پديدآمدن بدن فرزند قرار گيرد. 

    پس نبايد علت معدّه را علت حقيقي پنداشت. چون علت حقيقي، علتي است كه وجود معلول را به آن مي‌دهد. حال در بحث‌هاي آينده مي‌خواهيم ثابت كنيم كه علاوه بر علت معدّه، علت حقيقي نيز در عالَم هست كه وجود همه پديده‌ها از طريق وجوددهي او موجود مي‌شود. در طرح زير به همين نكته توجه فرماييد: 





الف - چون سوفسطايي ( كسي كه منكرواقعيت جهان باشد) نيستيم  مي‌يابيم كه موجوداتي در اطراف ماهست.

ب - چون هرموجودي يا خودش بايد «عين وجود» باشد و يا از«عين وجود» به‌وجود آمده باشد . پس اين موجودات اطراف ما يا بايد «عين وجود» باشند و يا بايد به «عين وجود» ختم شوند .( به قول فيلسوفان : « كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّات » (يعني بايد هرمابالعرضي(مثل شوري براي آب) حتماً به يك مابالذاتي(مثل شوري براي نمك) ختم شود.

ج - «عين وجود»، «عين كمال» است . زيرا هرجا پاي «نقص»  درميان است، حتماً پاي « عدم» در ميان است . پس وقتي «عين وجود» داريم بايد «عين كمال» داشته باشيم . يعني عين وجود بايد هيچ نوع محدوديتي نداشته باشد ، مثل عين شوري كه از نظر شوري هيچ محدوديتي ندارد، يا مثل عين شيريني، يا عين تري.

د - موجودات اطراف ما سراسر داراي محدوديت و نقص هستند . مثلاً يك سنگ اولاً: درجايي هست و در بقيه جاها نيست ، ثانياً : چيزي هست و چيزها نيست. پس اين موجودات هيچكدام عين وجود نيستند.

ه - حالا كه اين موجودات اطراف ما وجود دارند، واز طرفي هم « عين وجود» نيستند ، بايد به عين وجود كه همان « كمال مطلق » است ختم شوند.
   همچنان‌كه ملاحظه مي‌كنيد ملاصدرا(رحمة‌الله‌عليه) در اصل برهان  ما را به نكات زير توجه مي‌دهد:

    الف-  مي‌گويد: كافي است شما سوفسطايي نباشيد و موجوداتي را كه در اطراف خود مي‌يابيد انكار نكنيد. چرا كه سوفسطايي بودن جلو هرگونه تفكري را خواهد گرفت، از طرفي اعتقاد به واقعيات خارج از خود، آن‌قدر بديهي است كه انكار آن عين اثبات آن است. چرا كه وقتي شما مي‌گوييد: « من هيچ چيزي را در خارج از ذهن خودم قبول ندارم و معتقدم همة آنچه مي‌پندارم در خارج هست، همه در ذهن است و نه در خارج». در واقع با گفتن اين جمله وجود خودتان را و آن‌كسي را كه برايش چنين سخناني را مي‌گوييد، در خارج پذيرفته‌ايد، پس عملاً انكار شما عين اثبات شد، چرا كه پذيرفتن واقعيات خارجي امر بديهي است. لذا فيلسوف ما ابتدا مي‌گويد: كافي است سوفسطايي نباشيد، يعني از نظر تفكر يك انسان معمولي باشيد كه قدرت تفكر را از خود سلب نكرده‌است.

    ب- مي‌گويد: هر موجودي يا خودش عين وجود است و يا از عين وجود به‌وجود آمده، چرا كه يك قاعده بديهي داريم كه مي‌گويد: « كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّات » اين قاعده مي‌گويد: هرچيز كه بالعرض است و صفاتش از خودش نيست، مثل گرماي 30 درجه براي آب كه از خود آب نيست. مسلم آن صفت را بايد از چيزي گرفته باشد كه آن صفت از خود آن شيئ باشد، مثل گرما براي آتش.

    ج-  با توجه به بند ب، مي‌گويد: اگر به موجودات اطراف خود بنگري، از يك طرف وجود دارند و از يك طرف عين وجود نيستند. چرا كه « عين وجود» خصوصياتي دارد كه موجودات اطراف ما آن خصوصيات را ندارند. پس بايد اين موجودات اطراف ما به عين وجود ختم شوند و عين وجود آنها را پديد آورده‌باشد.

    اما خصوصيات « عين وجود» چيست كه موجودات اطراف ما آن خصوصيات را ندارد.

    اولاً: عين وجود مثل عين شيريني كه تماماً شيريني است. عين وجود هم تماماً وجود است و هيچ جنبة عدمي در آن راه ندارد.

    ثانياً: هرجا پاي عدم در ميان هست، حتماً پاية نقص در ميان هست. نمونه‌اش، عدم علم كه عبارت‌است از جهل، يا عدم حيات كه عبارت است از مرگ، يا عدم نور كه عبارت است از ظلمت. و به‌همين جهت براي داشتن علم بايد تلاش كرد، ولي براي داشتن جهل تلاشي نياز نيست. چرا كه عدمِ علم، خودش جهل است. همچنان‌كه براي داشتن نور بايد تلاش كرد، ولي همين‌كه نور نباشد خودبه‌خودظلمت است.

    ثالثاً: حال كه روشن شد هرجا پاي عدم در ميان است، حتماً پاي نقص در ميان است، پس مي‌توان گفت: هرجا هم كه پاي وجود در ميان است، حتماً پاي « كمال» در ميان است، و در نتيجه هرجا پاي «عين وجود» در ميان است، حتماً پاي « عين كمال» در ميان است، و عين كمال يعني وجودي كه هيچ مرتبه‌اي از نقص را نداشته باشد. همان‌طور كه عين شيريني يا عين تري، هيچ مرتبه‌اي از شيريني يا تري نيست كه نداشته باشد. و عين وجود هم تمام مراتب وجود را دارد، يعني عين علم است و عين حيات است و عين قدرت است و ........

    رابعاً: موجودات اطراف ما در عيني كه وجود دارند، عين وجود نيستند. چرا كه عين وجود، عين كمال است و كمالي بالاتر براي آن قابل تصور نيست، به اصطلاح  «لا يُتَصَوَّرُ ما هُوَ اَتَمَّ مِنْه». و موجودات اطراف ما عين علم و حيات و قدرت و...... نيستند.

    خامساً: موجودات اطراف ما موجوداند، ولي عين وجود نيستند. پس طبق قاعدة بديهي « كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّات » بايد به عين وجود ختم شوند. همان‌طور كه اگر چيزي را داريم كه گرم است ولي عين گرما نيست، بايد گرمايش به عين گرما ختم شود. پس وجود اين موجودات به عين وجود ختم مي‌شود و در واقع وجودشان از عين وجود ريشه گرفته است.

    حال كه پاي « عين وجود » به ميان آمد در واقع ملاصدرا(رحمة‌الله‌عليه) توانست اثبات كند در عالَم « علت حقيقي» داريم كه وجود شيئ را به او مي‌دهد و آن وجودي كه وجود همة اشياء از اوست « عين وجود » است. و اين‌جا است كه بايد تصور خود را تصحيح كنيم و متوجه باشيم وجود دادن به يك شيئ، غير از شكل دادن و تنظيم‌كردن آن است. يعني رابطة عين وجود با موجودات مثل رابطة بنّا با ساختمان يا مثل رابطة بين گوسفند و پشم آن نيست، بلكه « بود»  شيئ را به شيئ مي‌دهد. و توجه به اين نكته، اصل و اساس مباحث بعدي خواهد بود. 

4- هويّت تعلّقي معلول:  رابطه وجود مطلق با اين موجودات ، رابطة تجلّي است. زيرا آنچه از وجود مطلق صادر مي‌شود چيزي غير از وجود نيست ، و خود وجود مطلق هم باز وجود است ، منتها در نهايت شدت. پس چون جز وجود در صحنه نيست رابطة وجود مطلق باساير موجودات، همان تجلّي مي‌شود. 
    يعني  «مخلوق» وجودي است كه جلوه و پرتو وجود مطلق است. و به تعبير ديگر مخلوق، هستيِ نازل شده علت است و در همين رابطه تمامِ هستيِ مخلوق از علت است. و به همين جهت هم اگر رابطة خالق با مخلوق قطع شود مخلوق وجودي نخواهد داشت و نابود مي‌شود، زيرا وجودش همان ارتباط با خالق است و بس. «يعني وجود مخلوق، عين ربط به علت يا خالق خود است » و هويت مخلوق ، هويت تعلقي است ونه هويتي مستقل0
    همچنان‌كه ملاحظه مي‌كنيد؛ اگر متوجه باشيم « وجود مطلق » يا « عين وجود » چيزي جز وجود نيست. از طرفي از عين وجود جز وجود صادر نمي‌شود – مثل اين‌كه از خورشيد جز نور صادر نمي‌شود – پس وقتي از عين وجود جز وجود صادر نمي‌شود، در رابطه با ايجاد پديده‌ها در واقع عين وجود تجلّي كرده و همة عالَم تجلّي عين وجوداند. يعني رابطة مخلوق با خالق مثل رابطة كوزه با كوزه‌گر نيست كه دوگانگي در ميان باشد، چرا كه از عين وجود جز وجود صادر نمي‌شود. پس يگانگي در ميان است. يعني عين وجود جلوه كرده و مخلوقات همان جلوه و تجلّي عين وجود است و به اين نوع رابطه كه بين علت و معلول دوگانگي نيست، تجلّي مي‌گويند – مثل رابطة نور بالايي با نور پاييني كه چيزي جز شدت و ضعف نيست – پس مخلوق، هستي نازل شده علت است، آري! عين وجود، وجودش از خودش است. ولي مخلوق، وجودش نازله از علت است، در عيني كه تمام وجودش از عين وجود است و رابطه‌شان تشكيكي است. يعني يك وجود در صحنه است همراه با شدت و ضعف، كه مرتبة بالاي آن، وجود مطلق يا عين وجود و عين كمال است و مراتب پايين آن، وجودات ضعيف‌ترند.

    حال وقتي متوجه شديم رابطة بين عين وجود و مخلوقاتش تجلّي است، مي‌توان فهميد كه هويت مخلوق نسبت به خالقش « هويت تعلّقي » است. يعني وجود مخلوق عين ربط به خالقش است و همين كه رابطه بين آن دو قطع شد، وجود مخلوق هم از بين مي‌رود. چون وجودش همان ربط است و لذا همين كه ربط بين آن دو از بين رفت، وجود مخلوق هم از بين مي‌رود. مثل نور پايين كه اگر به‌وسيلة يك مانعي ارتباطش را با نور بالايي قطع كرديم، نور پايين از بين رفته است. يعني اين‌طور نيست كه اگر مقوايي بين نور بالايي و نور پاييني قرار دهيم، حالا دو تا نور داشته باشيم، يكي بالاي مقوا و يكي زير مقوا. بلكه همين‌كه رابطة نور زير مقوا با نور بالايي قطع شد، نور پايين نابود مي‌شود و نتيجه مي‌گيريم كه وجود نور پايين مقوا همان ربط به نور بالايي‌اش بود، نه اين‌كه چيزي بود كه ربط داشت، بلكه چيزي جز ربط نبود. وگرنه با از بين رفتن ربط بين نور بالايي يا نور پاييني نبايد نور پاييني نابود مي‌شد.

         دلايل هويت تعلقي معلول

   1- در نظر بگيريد: يك معلم داريم و يك محصل و يك ربطي كه اين دو به همديگر دارند. يعني در واقع معلم يك وجود مستقلي دارد كه منهاي محصل خود باز آن وجود مستقل را دارا است، و محصل هم همين‌طور است. منتها در شرايطي خاص بين اين دو وجود مستقل يك ربطي به نام رابطة معلم و محصلي برقرار شده، و اگر اين ربط از بين برود هيچ‌كدام از بين نمي‌روند. ولي در مورد علت حقيقي با معلول خود، چنين نيست. يعني اين‌طور نيست كه علت و معلول دو وجود مستقل باشند كه ربطي آمده است و آن دو را به همديگر ربط داده، چرا كه در چنين حالت؛ ديگر معلول، معلول نخواهد بود. بلكه وجودي است مستقل از علت. در حالي‌كه فرض ما اين است كه معلول از خودْ وجود مستقل ندارد، پس نمي‌توان يك ربط داشت و يك معلول و لذا نتيجه مي‌گيريم ربط و معلول بودن يكي است. يعني حقيقت معلول، همان حقيقت ربط است و به همين جهت هم اگر ربط از ميان برود، درواقع معلول از ميان رفته است و اين حالت براي معلول نسبت به علت حقيقي‌اش را « هويت تعلقي» مي‌گويند. 

    2- برهان ديگري كه براي هويت تعلقي معلول نسبت به علت مي‌توان ارائه كرد، توجه به ممكن‌الوجود بودن معلول است. چرا كه ممكن‌الوجود در ذات خود نه اقتضاي وجود دارد و نه اقتضاي عدم. حال اگر با تجلّيِ واجب‌الوجود، ممكن‌الوجود موجوديت خارجي پيدا كرد و به اصطلاح واجب بالغيري‌ شد كه مسلم در اين حالت از ذات ممكن‌الوجودي خود خارج نمي‌گردد، پس تماماً در ذات خود عين اقتضاي وجود و عدم است. حال كه موجود شده پس بايد همواره ربط به واجب بالذات داشته باشد – چرا كه در عين واجب بالغير شدن از ذات ممكن‌الوجودي خود خارج نشده – و اگر هر لحظه ربطش به واجب بالذات قطع شود، از وجود خارجي خود يعني واجب بالغيربودن، بيرون مي‌رود، پس همين‌كه موجودات هستند، عين ربط به واجب بالذات‌اند و داراي هويت تعلقي مي‌باشند.
مثالي در خود

 رابطه بين ممكن‌الوجودها با واجب‌الوجود مثل رابطة صور ذهني ما است با ما، كه اگر نفس ما در ذهن خود توجهش را به چيزي انداخت، آن چيز موجود مي‌شود و همين‌كه توجهش را از آن منصرف نمود نابود مي‌گردد، چون رابطة آن صورت ذهني با نفس، رابطه‌اي است وجودي. يعني اين‌طور نيست كه اگر ذهن اراده كرد يك ساختمان در ذهن خود پديد آورد مجبور باشد ابتدا آجر و آهن و سيمانش را جمع‌آوري كند و سپس از آنها صورت ساختمان به‌وجود آورد، بلكه با يك اراده تمام آن را موجود مي‌كند و لذا بودن آن ساختمان به بودن آن است به وسيلة نفس، و لذا با يك اراده هم نفس ما مي‌تواند آن را از بين ببرد. چون هويت آن ساختمان نسبت به نفس ما يك هويت تعلقي است، و اگر نفس ما رابطه‌اش را با آن قطع كرد آن ساختمان نابود مي‌شود و ديگر اين‌طور نيست كه شيشه‌ها و آجرها و سيمان‌هايش را بخواهد در جايي بريزد.

    با درك اين نكته كه هويت معلول، هويتي است تعلقي، متوجه مي‌شويم معلول عين نياز به علت است. يعني هر معلولي نسبت به علت حقيقي و موجِده خويش يك وجود سرابي است كه در نفس و ذات خود فاقد واقعيت و هستي است، و به عبارت ديگر معلول نسبت به علت خود، عدم است، « بود » نيست، « نمود » است. 

    قرآن مي‌فرمايد: « يا اَيُّهَاالنّاسُ اَنْتُمُ الْفُقَراءُ اِلَي‌اللهِ وَاللهُ هُوَ الْغَنِيُّ الْحَميد»(15/فاطر) يعني اي مردم شما در ذات خود فقيراني هستيد وابسته به خدا، و خدا غني و حميد است.  بنابراين خداوند بودش و كمالش به خودش است و بقيه همه و همه در ذات خود فقير الي‌الله هستند و در ذات خود عدمي‌اند و به وجود خدا موجودند.  

    شهيد مطهري(رحمة‌الله‌عليه) مي‌فرمايد: 

« اين نكته - يعني كشف هويت تعلقيِ معلول نسبت به علت خود – يكي از شاهكارهاي فلسفي صدرالمتألهين و از بزرگترين و لطيف‌ترين انديشه‌هاي بشري است. توجه به اين مطلب تلقّي عميقي از مفهوم «عليت»، غير از آنچه در اذهان ساده نقش مي‌بندد به ما مي‌دهد. براين اساس رابطة عليت يك رابطة زايشي و توليدي مانند آنچه در پديده‌هاي مادي مشاهده مي‌كنيم نيست. يعني چنين نيست كه علت، مانند مادري معلول را از خود بيرون فرستد، بلكه معلول تجلي علت و پرتوي از وجود او و ظِلّ و ساية اوست.»

    از باب تقريب به ذهن مي‌توان چنين مثال آورد كه اگر اطاقي به وسيلة نور، روشن شود و از آن اطاق پنجره‌اي به اطاق ديگر باز باشد، اطاق بعدي از نظر روشنايي ضعيف‌تر و اطاق‌هاي بعدي باز هم ضعيف‌تر خواهند بود. يعني: 

در جريان انتقال هستي از چيزي به نام علت به چيز ديگري به نام معلول، هستيْ سير نزولي مي‌پيمايد. به‌طوري كه معلول در واقع « وجود تنزل يافته » علت است.

رابطه اشياء مادي با همديگر، اِعدادي يا حقيقي؟

    با دقت به اين نكته كه هويت معلول نسبت به علت، هويتي است تعلقي و اين‌كه هستيِ معلول در واقع هستيِ تنزل يافتة علت است. آري با دقت به اين نكته مي‌توان پي‌برد كه در بين اشياء مادي رابطة علت و معلول به معني حقيقي آن جريان ندارد . يعني نمي‌توان گفت: پشم گوسفند؛ تنزل يافتة گوسفند است، و يا ساختمان هستيِ تنزل يافتة آجر و سيمان است. بلكه بايد متوجه بود كليه روابط موجود بين علل و معلولاتِ مادي، همه از نوع علت اِعدادي يا مُعِدّه است(عالم ماده تماماً يك‌مرتبه از مراتب وجود را تشكيل مي‌دهد وآن‌هم پايين‌ترين درجه از مراتب وجود، و آنچه در بين پديده‌هاي مادي حاكم است، حركت و تغيير شكل است و نه ايجاد كردن و ايجادشدن). 

    پس بايد متوجه بود كه ماده نمي‌تواند جنبة صدوري داشته باشد، بلكه تنها جنبة قابلي دارد. يعني مي‌تواند وجود را از مرتبة مافوق خود دريافت كند، ولي نمي‌تواند منشاء افاضة وجود واقع شود. چرا كه مرتبة ماده، پايين‌ترين مرتبه از مراتب وجود است و مرتبه‌اي پايين‌تر از خود ندارد كه بخواهد فيض وجودي خود را به آن مرتبه افاضه كند. به همين جهت نمي‌شود از يك صندلي، صندلي ديگري با درجة وجودي كمتر، تجلي كند.       
 پديده‌هايي كه هم علت‌اند و هم معلول

    اين نكته نيز نبايد فراموش شود كه در عالم مجردات و در نظام طولي عالَم، هر موجودي كه در مرتبة وجودي برتري قرار دارد، به علت شدت مرتبة وجودي در عين حال كه معلول مرتبة مافوق خويش است، علت مرتبة پايين‌تر از خود نيز مي‌باشد. يعني ابتدا از عين‌الوجود كه مرتبه‌اي بالاتر از آن قابل تصور نيست، اَشَدُّ‌الوجود صادر مي‌شود، و از اَشَدُّالوجود؛ شَديدُالوجود صادر مي‌شود و از شديدالوجود، خفيف‌الوجود يا عالَم ماده صادر مي‌شود. حال به‌طوري كه ملاحظه مي‌كنيد عين‌الوجود، وجودي است كه بالاتر از آن وجودي نيست و هيچ جنبة معلوليت در آن نيست. و خفيف‌الوجود، وجودي است كه پايين‌تر از آن وجودي نيست و هيچ جنبة عليت در آن نيست. ولي اَشَدالوجود و شديدالوجود، هركدام از جنبه‌اي، علتِ مرتبة مادون خود واز جنبة ديگر معلولِ مرتبة مافوق خود هستند، و واقعاً با تجلي خود، وجودِ مرتبة مادون را به آن مي‌دهند، هرچند وجود خود را از مرتبة مافوق خود گرفته‌اند.

    سؤال: طبق بحثي كه گذشت؛ آيا مي‌توان گفت: حال كه عين‌الوجود همان عين كمال و همان خدا است، پس وجودهاي مادون هم مقداري از خدا هستند؟

    جواب: خير؛ چون اگر دقت بفرماييد خداوند « جَلَّ جلاله » عين كمال است، پس هر چيزي كه عين كمال نيست و داراي نقص است، اصلاً خدا نيست، مضافاً اين‌كه وجودهاي مادون همه و همه معلول‌اند و خداوند هيچ جنبة معلوليت ندارد. آري تمام مراتب مادون، آيات و نشانه‌هاي خداونداند و هيچ جنبة استقلالي ندارند.

    5 –  فرق نزول با سقوط:  رابطه معلول با علتِ حقيقي، نزول است و نه سقوط. يعني همان وجود شديد است كه جلوه كرده است، نه اينكه چيزي بالا باشد به نام علت ، و معلول هم جداي از علت در پائين قرار داشته باشد.

    يعني: رابطة علت و معلول « توليدي» نيست، « ايجادي» است. به طوري كه قرآن در مورد خداوند مي‌فرمايد: «لَمْ يَلِدْ وَ لَمْ يُولَدْ» ( نه صادر كرده و نه صادر شده وهيچگونه دوگانگي در بين خالق و مخلوق نيست).

      يعني معلول همان وجود شديد است كه جلوه كرده‌ و نسبت به مرتبة بالاترش كه علت محسوب مي‌شود، آن مرتبة پايين‌تر، معلول محسوب مي‌شود، و لذا اين‌طور نيست كه چيزي بالا باشد به نام علت، و معلول هم جداي از علت در پايين قرار داشته باشد، و فرق نزول و سقوط همين است كه در نزول، مرتبة بالايي در جاي خود محفوظ است، منتها جلوه‌اي هم دارد كه مرتبة نازلة آن محسوب مي‌شود. ولي در سقوط، ديگر مرتبة بالايي محفوظ نيست، مثل اين‌كه سنگي از بالا به پايين سقوط مي‌كند كه در اين حال ديگر آن سنگ در بالا قرار ندارد. به اصطلاحِ فلاسفه معلول به صورت « تجلّي» از علت خود صادر مي‌شود و نه مثل صادرشدن قطرات باران از ابر كه به آن « تجافي» گويند و پس از مدتي خزينة قطرات باران تمام مي‌شود و ابري باقي نمي‌ماند.

    با استفاده از بند 5 متوجه مي‌شويم هيچ‌وقت معلول از علت خود جدا نمي‌شود و حالت دوگانگي در بين آنها نيست، يعني مثل جدايي فرزند از مادر نيست و معلوم مي‌شود كه معلول از علت تولّد نمي‌يابد، چرا كه در توليد و تولد يك نحوه جدايي در ميان است و به همين جهت هم قرآن چنين رابطه‌اي را بين خدا و مخلوقش نفي مي‌نمايد و مي‌گويد: «لَمْ يَلِدْ وَ لَمْ يُولَدْ» يعني نه از خدا چيزي تولد يافته و نه خود خداوند از چيزي متولد شده تا دوگانگي بين خدا و مخلوقش مطرح باشد.

    پس نتيجه مي‌گيريم رابطة بين علت حقيقي با معلول خود، ايجادي و تجلي و نزولي است و نه اِعدادي و توليدي و سقوطي. و معني نزول ملائكه و نزول قرآن نيز در اين راستا روشن مي‌شود كه قرآن و ملائكه مراتب و حقايق عاليه‌اي دارند كه در عين هميشگي بودن آن مراتب عاليه، تجلي آن مراتب عاليه را نزول آن مراتب مي‌گويند.

       6 – نامحسوس ولي موجود:  هرچه وجود شديدتر باشد حواس پنجگانه كمتر مي‌توانند آن را درك كنند . 

      مثل نور بي‌رنگ، چون جامع هفت رنگ است قابل رؤيت نيست، ولي مثلاً نور قرمز برعكس نور بي‌رنگ براي چشم محسوس‌تر است، چون شش رنگ ديگر از آن جدا شده است قرمز شده و قابل رؤيت گشته  ويا هر رنگ ديگر را هم در نظر بگيريد براساس همين قاعده، نسبت به نور بي‌رنگ، امكان رؤيتش بيشتر است. طرح زير همين نكته را مطرح مي‌نمايد:

قرمز

نارنجي 

زرد

سبز

آبي

نيلي 
 بنفش
    پس اگر كسي از شما سؤال كند؛ اگر خدا هست، چرا از طريق حواس قابل رؤيت نيست؟ در جواب خواهيد گفت: بعضي از حقايق هستند كه محدوديت مكاني ندارند تا ديده شوند، چرا كه شرط ديدن يك شيئ، داشتن شكل است و شكل‌داشتن يعني محدوديت مكاني، يعني جايي باشد و جايي نباشد. حال حقايق مجرد كه محدوديت مكاني ندارند، مسلماً با چشم قابل رؤيت نيستند، چرا كه چشم؛ چيزي را مي‌تواند ببيند كه نوري از بيرون برسطح آن برخورد كند و سپس آن نور به درون چشم ما منعكس شود تا عمل رؤيت انجام گيرد. حال اگر پديده‌اي محدود به سطح نبود، ديگر چشم نمي‌تواند آن را رؤيت كند.

    سؤال: چيزي كه نمي‌توانيم آن را حسّ كنيم، از كجا قبول كنيم كه وجود دارد؟

    جواب: پديده‌هاي محسوس را بايد از طريق حس به وجود آنها پي‌ببريم و اگر حسّ نتوانست آنها را حس كند، نبايد انسان واقعيت آن‌ها را بپذيرد. ولي پديده‌هاي معقول را بايد از طريق عقل، متوجه وجود آنها شد و اگر عقل نتوانست به وجود آنها پي‌ببرد، يعني قابل اثبات از نظر عقل نبود، نبايد وجود آنها را قبول كند، ولي نبايد هم انتظار داشت چيزي را كه معقول است و وجودش مجرد است ما از طريق حسِّ خود درك كنيم. 

    در مثال منشور همين نكته قابل توجه است كه همة ما مي‌دانيم نورِ بي‌رنگ، شامل هفت نوري است كه پس از برخورد نور بي‌رنگ به منشور، ظاهر مي‌شود، ولي آن‌قدر كه نور قرمز و زرد و سبز محسوس است، نور بي‌رنگ محسوس نيست. و علت اين‌كه نور قرمز و زرد و سبز و آبي و امثال آنها محسوس‌تراند، به جهت محدوديت آنهاست، چرا كه هركدام از آن نورها، شش نور ديگر را در خود ندارد. مثلاً نور قرمز؛ شش رنگ ديگر را با خود ندارد و همين‌طور نور نارنجي. ولي نور بي‌رنگ؛ جامع تمام هفت نور است و همين عدم محدوديتِ آن نور نسبت به نورهاي زرد و سبز و آبي، موجب شده‌ كه رنگ خاصي نباشد، و لذا به همان اندازه هم قابل رؤيت نيست.  پس نتيجه مي‌گيريم هر قدر موجودات از نظر درجة وجودي، محدوديت كمتري داشته باشند، كمتر با چشم قابل رؤيت هستند.  

7 – وحدت ذات خداوند با صفات خود: چون خـداونـد عيـن كمـال است ، و چـون «علم» و «حيات» و«قدرت»، كمال محسوب مي‌شوند، پس خداوند؛ عين « علم » و « قدرت » و «  حيات » ..... است . يعني از آن جهت كه مطلق هستي است، مطلق علم و قدرت و حيات و…... است. برعكس ساير پديده‌ها كه همه جلوه علم و قدرت و حيات اويند و آينة وَجه او هستند« اَيْنَما تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ الله »  (برهرچه نظر كني ، وجه خداوند را ملاحظه كني ).
    پس با توجه به اين‌كه ثابت شد « عين‌ وجود»، « عين ‌كمال» است، به‌راحتي مي‌توان نتيجه گرفت؛ عين كمال، عين علم و قدرت و حيات و ..... است. چرا كه «علم»  كمال است و «جهل» نقص است. حال وقتي عين وجود، عين كمال است و علم هم كه كمال است، پس عين كمال، عين علم است، همين‌طور هم «حيات» كمال است و «مرگ» نقص است. حال وقتي عين وجود، عين كمال است و حيات هم كه كمال است، پس عين وجود عين حيات است. و ساير صفات كمالي را نيز بر همين قياس بدان. يعني هر صفتي كه كمال محسوب مي‌شود، خداوند عين آن صفت است و اين نكته را اصطلاحاً «وحدت بين ذات و صفات» مي‌گويند و خداوند هم خودش را در قرآن چنين معرفي مي‌كند و مي‌فرمايد: « وَ لِلّهِ الاَسْماء الْحُسْنَي فَادْعُوهُ بِها» (180/ اعراف) يعني هر اسم و صفت عالي از خدا است و او را با آن صفات بخوانيد.

    پس وقتي متوجه شديم او عين كمال است، يعني عين حيات و علم و قدرت و.... است؛ پس هر حياتي، جلوة حيات اوست و هر علمي، جلوة علم اوست و..... قرآن مي‌فرمايد: « اَيْنَما تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ‌الله» (115/بقره) يعني بر هرچه نظر كني، وجه خداوند را ملاحظه مي‌نمايي. همچنان‌كه وقتي فهميديم آب، عين تري است، هرجا خبري از «نَم» يافتيم، مظهري از عين تري خواهد بود.
     دين مي‌فرمايد: رحمت خداوند همه‌چيز را فرا مي‌گيرد، و از طرفي تنها حقيقتي كه همه چيز را در عالم فرا مي‌گيرد(وجود) است، از اين‌رو متوجه مي‌شويم «وجود» همان « رحمت‌الهي» است، و اين معني ديگري از اين نكته است كه عين وجود، عين كمال است. 

8 –  فرق جامع با مجموع:  طبق مبحث « وحدت بين ذات و صفات»  متوجه مي‌شويم كه كمالات در مقام خداوندي به صورت «جامع» هست، و نه به صورت ‌‌‌«مجموع». يعني كمالاتي مثل علم  و قدرت و حيات، ذات حق را از وحدت خارج نمي‌كند و او را به صورت مجموع كثيري از كمالات درنمي‌آورد. يعني كمالات در خداوند به صورت مجموع صندلي‌ها در كلاس نيست. بلكه مثل « من » يا « نفس انسان » است  كه در عين اين‌كه شنوايي و بينايي حقيقتاً موجود به اوست، ولي باز يك منِ واحد است و اين كمالات ِشنيدن و ديدن آن را از منِ واحدش خارج نمي‌كند. قرآن مي‌فرمايد: « اَللهُ واسِعٌ عَليمٌ» ( خداوند يك شعور و علم گسترده است)  «وَاللهُ لَطيفٌ خَبير» ( خداوند يك حضور غير مادي و لطيف و آگاهانه است). 
    در شرح نكتة بالا عرض مي‌كنيم ممكن است تصور شود حال كه خداوند داراي صفات متكثر كماليه است، پس نكند ذات او كه محل اين صفات است، در واقع حالت كثرت پيدا كند و ديگر « اَحديت » براي ذات حضرت حق معني ندهد؟ اين‌جا است كه در بند 8 مي‌خواهيم بگوييم: بايد متوجه بود وقتي او عين علم و قدرت و حيات باشد، ديگر  اين صفات به صورت خاصي در او هست كه وحدت او را عوض نمي‌كند و اين نحوه ‌بودن صفات را كه وحدت موجود را از بين نمي‌برد، نحوة جامعيت صفات مي‌گويند. يعني در عيني كه اين صفات در او هست، ولي آن صفات به او هست نه به خودشان. يعني حضرت حق است كه عين حيات و قدرت و علم است؛ نه اين‌كه علم، چيزي است و حضرت حق، چيز ديگر. براي تقريب به ذهن همان حالت نور بي‌رنگ را در نظر داشته باشيد كه تمام هفت رنگِ قرمز و نارنجي و زرد و سبز وآبي و نيلي و بنفش در نور بي‌رنگ هست ولي نه به صورت استقلالي، بلكه همة اين رنگ‌ها غرق در وجود بي‌رنگيِ نور بي‌رنگ اند. هرچند وقتي شرايط ظهور هر رنگ فراهم شد، همان بي‌رنگ، در آن شرايط به همان رنگ خاص ظهور مي‌كند.

    پس اَحد، اَحد است و هيچ صفتي او را از احديت ذاتي‌اش خارج نمي‌كند، چرا كه آن صفات در او به صورت جامع وجود دارد و نه به صورت مجموع. 

      9 –  آفات غفلت از هويت تعلقي خود:  چون خدا عين وحدت و علم و حيات و قدرت است، نزديكي به خدا موجب وحدت و علم و قدرت براي ما مي‌شود، و دوري از خدا موجب محروميت از كمالات است. وچون خداوند وحدت و كمال محض است هرچه به خدا نزديك شويم در آرامش و عدم اضطراب وارد مي‌شويم و به يگانگي شخصيت مي‌رسيم و هرچه از خدا دور شويم به اضطراب و احساس فقر گرفتار مي‌شويم، و دراين حال ديگر نقص‌هاي خود را نقص نمي‌پنداريم. چرا كه كمال مطلقي را نمي‌شناسيم تا نسبت به او، خود را ارزيابي كنيم. به همين جهت هم گفته‌اند:

     « وقتي متوجه شويم وجود انسان و ذات او عين ربط و تعلق به حضرت حق است، مي‌فهميم چرا در عمل و انتخاب، انسان‌ نمي‌تواند بدون ربط به چيزي كه او آن را كمال مي‌پندارد ادامة حيات دهد، حال اگر خود را به حق ربط داد، در فضاي انتخاب خود، هويت تعلقي خود را به طور صحيح راهبري نموده‌است و به اصطلاح بندة حق شده‌است (چرا كه ذات او به جهت هويت تعلقي‌اش ذاتي است كه بايد بنده باشد) و اگر خود را از تعلق به حق آزاد پنداشت، لزوماً ارادة خود را جهت بنده‌شدن به متعلقات قواي شهويه و غضبيه رها خواهد كرد و به اصطلاح بندة شهوت و غضب شد.

      بشر امروز با اعتقاد به اومانيسم (يعني انسان محوري به جاي خدا محوري) خود را از تعلق به حق رهانيده و با اعتقاد به ليبراليسم (يعني انسان در تمام ابعاد حتي برآوردن ميل‌ها و شهوات خود آزاد است و هيچ محدوديتي ندارد) عملاً خود را بندة ميل‌هاي حيواني‌اش كرده و چون كمال مطلق فقط خدا است و لذا اگر ذاتِ عين هويت تعلقي انسان از طريق ارتباط با خدا، جواب صحيح به اين هويت خود ندهد، با بنده غير كمال مطلق‌شدن، نياز به كمال مطلق خود را برآورده نكرده و گرفتار نيهيليسم يا پوچ‌انگاري مي‌شود.

    بشر امروز با غفلت از هويت تعلقي خود كه بايد بندة خدا باشد، ارادة خويش را يكسره صرف ارضاي شهوت و غضب خود كرده و در اين حالت ديگر حق و باطل را گم خواهد كرد و با تعلق به باطل، اميدوار رسيدن به كمال است.

    انسان تا آنگاه كه خود را از تعلق به حق آزاد نپندارد، از آن‌جايي كه براي خود وجود استكمالي قائل است و درصدد است با تقرب به خدا بهره‌اي از كمال خداوندي را دريافت كند، هرگز به نقص‌هاي شخصي خويش اصالت نمي‌دهد. اما اگر توانست خود را در بي‌بندوباري توجيه كند و خود را بدون اين‌كه بندة خدا بايد باشد؛ بپذيرد، در اين صورت، نقايص و خصائل زشت را از لوازم وجود تلقي مي‌كند و از آن پس ديگر نه‌تنها در اصلاح و يا لااقل در پنهان‌كردن آن خصائل نمي‌كوشد، بلكه آنها را حُسن مي‌پندارد. يعني در غفلتِ ارتباط وجود انسان با حق، چه بسا معروف‌ها كه منكَر شود و چه بسا منكَرها كه معروف گردد.»
 

      پس ملاحظه كرديد در بند 9 بحث برسر تأثير نزديكي جان انسان با كمال مطلق بود و توجه به اين نكته كه يگانگي و عدم پراكندگي خاطر را با نزديكي به يگانه مطلق يعني ذات اَحدي مي‌توان به‌دست آورد و توصيه‌هايي كه براي رهايي از پراكندگي خاطر توصيه مي‌شود كه در آن‌ها نزديكي به ذات احدي لحاظ نشده‌است را بايد بيشتر پنهان‌كردن اضطراب‌ها به‌شمار آورد كه مسلم در پنهان كردن اضطراب‌ به‌جاي درمان آن، بايد منتظر بود كه آن پديدة آزار دهندة روحي به صورت ديگر باز بروز كند. همچنان‌كه احساس فقر كه ذاتي انسان است را فقط با ارتباط با غني مطلق مي‌توان رفع كرد و نه راه ديگر. به همين جهت هم ثروتمندان بزرگ كه خواسته‌اند با داشتن دنياي بيشتر، اين احساس را از بين ببرند، به فقر روحي و اضطراب بزرگتر گرفتار شده‌اند.

     10-  هماهنگي تشريع با تكوين:  چون انسان در تكوين عين ربط به حق است بايد در حوزة اختيار خود يعني در تشريع و عبادات تماماً تبعيت به حق را در همه ابعاد خود، انتخاب كند، تا تكوين و تشريع هماهنگ شود و انسان با انتخابي مطابق ذاتش از حقيقت خود دور نماند.
    با توجه به مباحثي كه گذشت روشن شد؛ ذات و وجود انسان عين ربط و اتصال به حق است، حال اگر توانست در انتخاب‌هاي خود نيز انتخاب‌ها و اعمالي انجام دهد كه مطابق ذات خودش باشد، عملاً هرچه انتخاب كند از ذات خود جدا نمي‌شود و اعمال و انتخاب‌هايش با ذاتش ناهماهنگ نيست و در نتيجه احساس آرامش مي‌كند. همان‌طور كه اگر زن‌ها و مردها، انتخاب‌هايشان مطابق خصوصيات روحي و جسمي خودشان نباشد، در زندگي در فشار روحي و جسمي هستند. 

    حال با توجه به اين نكته كه در تمام ابعادِ وجودي و ذاتي، ما عين ربط به خداوند هستيم، اگر در تمام انتخاب‌هاي خود نيز براساس حكم خداوند عمل كنيم، عملاً تكوين و تشريع ما هماهنگ شده (يعني ابعاد وجودي ما و ابعاد عملي و اختياري ما هماهنگ شده) و به همين جهت هم نمي‌شود در بعضي موارد از حكم خدا تبعيت كرد و در بعضي موارد براساس نظر شخصي خود و يا نظر اجتماع عمل نمود، چرا كه در اين صورت انسان مطابق ذات خود كه در تمام ابعاد عين ربط به حق است عمل نكرده‌است و در انتخاب‌هاي خود، بندة خدا محسوب نمي‌شود و وارد صحنة عبوديت نشده‌است، تا با همت خود به آن ربطِ ذاتيِ تكويني كه نهايت آرزوي اولياء است، دست يابد.

    اولياء الهي متوجه اين نكته شده‌اند كه اگر با ذات خود كه عين نياز به حق است عمل خود را هماهنگ كنند، همچنان‌كه ذات مخلوق با عين ربط بودن با خالق خود دائماً از آن ذات فيض دريافت مي‌كند، جان و قلب آنها هم تماماً استعداد پذيرش لطف دائمي حق را به‌دست خواهد آورد و قلب‌شان ظرف پذيرش فيوضات حضرت پرودگار مي‌گردد، و به راستي عبادات – به ويژه نماز– براي هماهنگي بُعد تكويني با بُعد تشريعي انسان است. شما در نماز؛ نظام تكوين خود را با پذيرش دستورات پرودگار متمثل مي‌كنيد، از جمله در قنوت و ركوع و سجود، در اين حالات، به‌خصوص در سجود مي‌نماياني كه حالت اتصال به حق از ذات بنده جدايي ناپذير است و او نمي‌تواند از چنين حالتي خارج شود و در واقع شما داريد راز تكويني خود را در حيطة اختيار خود به نمايش مي‌گذاريد و هدف عبادات به ويژه نماز، هدايت به نظام تكوين است و چون در فقر تكويني، فيض خدا هرگز قطع نمي‌شود، اگر بنده در عمل و اختيار خود، خود را در چنين جرياني وارد كند هرگز طلب و تمنّايش بي‌جواب نخواهد ماند، چون مثل ذاتش كه عين فقر است، خود را در عمل و اراده به عين از فقر كشانده و وجودش تماماً عين درخواست از حق شده، همان‌طور كه تمام وجودش در تكوين به اعتبار هويت تعلقي‌اش عين سؤال و نيايش است، در حالت تشريع  فقط حق را مشاهده مي‌كند و از حق تقاضاي تأثير دارد. چرا كه در منظرش جز حق نيست و در اين حال در عمل، استعداد پذيرش فيض پروردگار را پيدا كرده‌است.

11- خداوند وجود اشياء را مي‌دهد و نه خاصيت آنها را.
    سؤال: آيا اگر بگوييم همة مخلوقات را خداوند آفريده، با توجه به اين‌كه هرچه خالق شيئ به شيئ داده‌باشد، بايد خودش داشته باشد و به اصطلاح  « مُعْطِيِ شِيْئ، فاقِد شيئ نيست» اين اشكال پيش نمي‌آيد كه پس خداوند بايد خاصيت مخلوقات را داشته باشد؟ مثلاً بايد شيريني شكر و شوري نمك و خاصيت ساير مخلوقات را داشته باشد؟

    جواب: در مباحث قبل روشن شد كه خداوند عين هستي است، و مسلم از عين هستي جز هستي صادر نمي‌شود، و حالا هستي در مراتب نزولي خود خواص آن مرتبه را دارد و لذا خداوند وجود و هستي هرچيز را به او مي‌دهد. و خاصيت آن چيز به جهت مرتبه و محدوديت وجودي آن چيز است و در نتيجه هر شيي‌اي از جهت جنبة وجودي‌اش به خدا مربوط است و نه از جنبة شيئ بودن‌اش. پس خداوند وجود نمك را به نمك داده‌است، حالا اين نمك در اين مرتبه از وجود، عين شوري است. يعني شوري‌اش به جهت محدوديت وجودي نمك است و خداوند كه محدوديت وجودي نمك را ندارد، پس شوري نمك را هم نخواهد داشت، برهمين اساس موضوع را در نظر بگير براي بقية اشياء كه خداوند شيرين و تر و....... هم نيست در عيني كه وجود شيريني و آب از اوست.

    سؤال: آيا درست است كه بگوييم وجود اشياء مربوط به خدا و در دست خدا است، ولي خاصيت اشياء مربوط به خودشان است؟

    جواب:  خير؛ چون خاصيت اشياء به تبع وجود اشياء است. پس وقتي وجود اشياء از خدا است به‌تبع آن وجود، خاصيت اشياء هم از خدا است، منتها بحث قبلي را نبايد فراموش كرد كه خاصيت اشياء مستقيماً از خدا صادر نمي‌شود تا اشكال فوق به‌وجود آيد و تصور شود پس بايد خود خدا شيرين و شور باشد. 

     از اين جواب مي‌توان نتيجه گرفت؛ پس خدا اگر خواست خاصيتي را ايجاد و يا خاصيتي را معدوم نمايد، در وجودي كه مربوط به آن خاصيت است تصرف مي‌نمايد كه آن را موجود يا معدوم نمايد.

12-  حيات و علم موجودات:  وقتي روشن شد؛ خداوند كه عين وجود است، عين كمال است و در نتيجه عين علم و حيات و قدرت و..... است. پس هر درجه از وجود عين همان در جه از علم و حيات و قدرت است. يعني اگر وجودِ نازله‌اي در صحنه بود، چون وجود عين علم و حيات و قدرت است، پس آن وجود نازله داراي علم و قدرت و حيات نازله در حدّ خودش است.

    سؤال: يعني سنگ و چوب و آب هم حيات و علم و قدرت دارد؟

    جواب: بلي؛ ولي حيات و قدرتِ مخصوص مرتبة خودش، نه اين‌كه انتظار داشته باشيد سنگ‌ها حياتِ در حدّ انسان يا حيوان داشته باشند، در حالي كه در مرتبة وجودي انسان و حيوان نيستند. در همين راستا قرآن در آية 44 سوره اسراء مي‌فرمايد: « وَ اِنْ مِنْ شَيْئٍ اِلاّ يُسَبِّحُ بِحَمْدِه وَلكِنْ لا تَفْقَهُونَ تَسْبيحَهُم.....» يعني هيچ چيزي نيست مگر اين‌كه به حمد خدا، او را تسبيح مي‌كند، ولي شما تسبيح آنها را نمي‌فهميد.

    پس مي‌توان متوجه بود تمام عالَم يك نحوه ظهور، از حيات و علم و قدرت حق است هرچند كه اگر انسان‌ها جنبه‌هاي حيات و قدرت و علم را در آن‌ها ننگرند و به سنگ و درخت و رودخانه بودن آنها فقط نظر كنند، همين پديده‌ها براي آنها حجاب حق خواهد شد، در حالي كه اگر منظر خود را عوض كنيم خواهيم گفت:

حجابِ‌روي تو هم رويِ‌ تواست درهمه‌حال         نهان زچشم جهاني زبس كه پيدايي

    مثل نور خورشيد كه از يك جهت مانع رؤيت خود خورشيد است، ولي از جهت ديگر ظهور خود خورشيد است و در همين راستا فرمود:

هر نقش كه بر تختة هستي پيدا است           آن صورت آن كس است كان نقش آرا است

دريـاي كهن چـو بر زنـد موجـي نو             موجــش خواننــد و در حقيقـت دريــاسـت

توحيد و شرك
صفات خدا

    1-  در اين‌كه خداوند داراي صفات است و آن صفات، صفات كمالي هستند، مي‌توان گفت: چون ثابت شد خداوند، عين وجود است، و چون عين وجود، عين كمال است و چون «علم» و «قدرت» و «حيات» و «اراده» كمال‌اند، پس خداوند عين علم و قدرت و حيات و اراده است.


ذاتي: كه به وجود حق موجودند و نه به ايجاد حق و عين ذات خداونداند، مثل علم و حيات، كه اين صفات به كمال برمي‌گردد.

فعلي: به ايجاد حق موجود مي‌شوند و از فعل خدا انتزاع و اخذ مي‌شوند، مثل خالقيت و رزاقيت.
سلبي: ( كه به نقص برمي‌گردد) آن صفاتي كه از ساحت مقدس خداوندي دور است، مثل جسم‌بودن و محدودبودن.

   3-  قدرت؛ در تعريف قدرت گفته‌اند: عبارت است از اين‌كه فاعل به‌گونه‌اي باشد كه هرگاه بخواهد فعل را انجام دهد، و هرگاه نخواهد انجام ندهد، پس آب كه خاصيت تركردن دارد و نه قدرت تركردن. و طبق اين تعريف مي‌توان نتيجه گرفت كه:

     الف- شخص قادر داراي خواست و اراده است.

      ب- دامنة قدرتش فعل و ترك فعل را در برمي‌گيرد. (يعني هم مي‌تواند فعل را انجام دهد، و هم مي‌تواند آن را ترك كند)

      ج- اراده‌اش يكي از دو كفه فعل و ترك را سنگين مي‌كند و لذا دايرة اراده از دايرة قدرت محدودتر است. چرا كه در ارادة خود يا انجام فعل را اراده مي‌كند، يا ترك آن فعل را.

    د- اراده همواره مسبوق به « علم» است، يعني قبل از اراده علم دارد به آنچه كه مي‌خواهد اراده كند، پس هر قادري نسبت به آنچه اراده مي‌كند علم هم دارد.

   4- برهان قدرت: براساس تعريف قدرت و نتايجي كه گرفته شد؛ مي‌توان گفت: چون هرچه هست خداوند آفريده، لذا قدرت آفريدن آن را داشته كه آفريده است و چون منظم آفريده، قدرتي داشته كه متضمن علم و اراده هست، يعني هم به خواص اجزاء، علم داشته و هم با اراده‌اي مشخص اهدافي را دنبال مي‌كرده. پس خداوند به معني واقعي‌اش داراي صفت قدرت است.

    اشكال: اگر خداوند برهر چيزي قادر است، آيا مي‌تواند 2+2 را برابر 5 گرداند؟ يا اين ساختمان را در همين اطاق جاي دهد بدون آنكه اطاق بزرگ شود و يا ساختمان كوچك گردد؟

    جواب: اراده و قدرت خداوند به «چيز» تحقق مي‌گيرد و قرآن فرمود: « اِنَّ الله عَلي كُلِّ شَيْئٍ قَدير» يعني خداوند بر هرچيزي قادر است. وجود اين فرض‌ها «لا شيئ» يا غير چيزاند، يعني وجودشان محال است و چيزي نيستند كه اراده و قدرت به آنها تعلق بگيرد، و به اصطلاح اين‌ها محال ذاتي‌اند و اراده خداوند به محال ذاتي تعلق نمي‌گيرد. 

ذاتي: فرضش مستلزم تناقض است، يعني در فرض فوق، هم بايد عدد 2، عدد 2 باشد و هم نباشد. يا آن اطاق، هم اطاقِ آن ساختمان باشد و هم نباشد.

عادي: فرضِ وقوعش مستلزم تناقض نيست، بلكه بر حسب عادت آن پديده عموماً از علت خاص به‌وجود مي‌آيد. محال عادي مثل شفاي بيماران از طريق اعجاز، كه اين نوع محال متعلقِ قدرت خداوند هست، چرا كه وقوعش مستلزم تناقض نيست.

    5- برهان اثبات علم خداوند: چون سامان بخش نظم، حتماً بايد به اجزاء سازندة آن مجموعه منظم علم داشته باشد و چون جهان به عنوان يك مجموعة فوق‌العاده منظم، معلول خداوند است، پس حتماً خداوند به اجزاء آن علم دارد. و از طرفي علت حقيقي بر پرتو خود، علم حضوري دارد. زيرا كه معلول چيزي جداي از علت نيست و لذا علمِ علت حقيقي به خودش، همان علمِ به معلول هم هست و علم خداوند به عالم نيز همين‌طور است و نيز هميشه علم خداوند حضوري است و نه حصولي، چون خداوند علت حقيقي همه مخلوقات است و از طرف ديگر بايد متوجه بود كه او به شنيدني‌ها علم دارد و به ديدني‌ها علم دارد، نه اين‌كه با چشم ببيند و يا با گوش بشنود.


در بشر؛ اختيار براي بشر عبارت است از: انتخاب يك راه از ميان راه‌ها كه به مصلحت نزديك‌تر است.

در خداوند؛ اختيار براي خداوند، يعني هيچ عاملي بيرون از ذات او، او را به فعل وادار نمي‌كند، يعني خداوند فاعل مختار است.

    7- يگانگي خداوند: در قرآن هست كه بقية گناهان اگر توسط انسان ادامه نيابد بخشيده مي‌شود، ولي فقط شرك است كه چنانچه انسان توبه نكند بخشيده نمي‌شود، چون اصل تعادل انساني در انديشة شرك‌آلود، فرو ريخته است. در انديشة شرك‌آلود است كه انسان جهتي به‌سوي خداوند ندارد ولي مي‌شود انسان در عيني كه جهتي الهي دارد به جهت غلبة هوس گناهي را انجام دهد.

    برهان وحدت خداوند: علاوه بر اثبات وجود خداوند، بايد متوجه بود كه خداي واحدي در جهان هستي هست، چون مي‌بينيم نظم جهان نظمي است ارگانيكي و يك آهنگي و اندام‌وار. يعني همة اجزاء آن در خدمت همة اجزاء است، مثل بدن كه هر عضوي در خدمت همة بدن است، فرض چند تدبيري در چنين نظام يك آهنگي، محال است. زيرا از چند ذات متفاوت آثار و برنامه‌هاي متفاوت ظاهر و تدبير مي‌شود كه در جهان چنين چيزي وجود ندارد.

 اشكال: مگر حالا جهان ناهماهنگ نيست كه آب تر مي‌كند و آتش مي‌سوزاند؟

    جواب: اين‌كه اجزاء جهان همديگر را محدود مي‌كنند را نبايد ناهماهنگي ناميد، ناهماهنگي آن است كه قانوني، قانوني را در نظام عالم نقض كند و ديگر آن قانون در جاي خود مؤثر نباشد، در حالي كه با همين محدودكردن‌ها طبيعت به مقصد مي‌رسد. مثل دوكفة ترازو كه در عين جهت متفاوتي كه دارند كار توزين را عملي مي‌سازند.

    اشكال: چرا فرض نكنيم كه دو يا چند خدا در امر تدبير جهان به توافق رسيده‌اند كه به خاطر مصلحت با هم اختلاف نكنند و مانع تدبير يكديگر نشوند؟

    جواب: توافق در نظام معني مي‌دهد براي رسيدن به هدفي مشخص، در حالي كه خدا يعني آن كس كه خالق نظام است و فعل او همان نظام است و توافق يعني پيروي چند نفر از قواعد عقلي موجود در نظام. مثل دو مهندس كه توافق مي‌كنند در اين قسمت كه استحكام بيشتري دارد پايه‌هاي پل را قرار دهند چون هيچ‌كدام از اين مهندسين خالق نيستند، بلكه برروي استفاده از مخلوقي كه خدا آفريده است توافق مي‌كنند. در حالي‌كه خدا خالق پديده‌هاست، و به‌همين جهت توافق براي خدا معني ندارد.

توحيد ذاتي: يعني جهان هستي يك قطبي و يك محوري و يك كانوني است، و هم از نظر مبدأ و هم از نظر منتهي يگانه است. يعني خالق جهان يكي است كه دومي ندارد، يعني وحدت او وحدت عددي نيست، بلكه وحدت او وحدت ذاتي است. يعني وقتي خداوند عين هستي است، ديگر مقابلي براي او نمي‌تواند باشد، چرا كه مقابل عين هستي، نيستي است، و نيستي هم كه چيزي نيست. و از طرفي همة جهت‌ها نيز به سوي خداي واحد ختم مي‌شود.

توحيد صفاتي: يعني خداوند در ذات خود دوگانگي ندارد، بدين معني كه يك بعدش علم نيست و يك بعدش قدرت، بلكه صفاتش عين ذاتش بوده و نامحدود است. يعني خداوند عين حيات و علم و قدرت است ولي به يگانگي و جامعيت و نه مجموعيت.

توحيد افعالي: يعني هم جهان با تمام اسباب و مسبباتش فعل خداوند است و هم موجودات نه تنها در ذات و وجود استقلال ندارند و قائم به خداوندند، بلكه در مقام تأثير و عليت نيز استقلال ندارند و هر فاعل و سببي وجود خود و تأثير خود را از او دارد پس « لاحَولَ وَ لا قُوَّةَ اِلاّ بِالله». 

و هيچ‌چيز اعم از انسان و ساير موجودات، به خود وانهاده و  «مُفَوَّض» نيست و تأثير اشياء بسط فاعليت خداوند است و خداوند از راه همين اشياء در عالم تأثير مي‌گذارد و اين تأثيرات هم حقيقي است و واقعاً آتش است كه مي‌سوزاند، ولي مسلم است كه همين آتش نه در وجود استقلال دارد و نه در فاعليت. و تأثير استقلالي فقط از خداوند است و ساير اشياء در شعاع تأثير او اثر خود را ظاهر مي‌سازند و گرنه از خودشان هيچ ندارند و همة وجود و فاعليتشان در طول ارادة الهي است. خداوند آبي را كه واقعاً خودش تر است را وجود داد و او از طريق همين آب ما را سيراب مي‌كند، يعني خداوند سيرابي ما را به‌واسطه و شفاعت آب اراده كرده است.

توحيد در عبادات: اين مرتبه از توحيد؛ برعكس سه مورد توحيد قبل كه نظري و مربوط به عقيده و افكار بود، اين توحيد، توحيد عملي است و عبارت‌است از: تلاش عملي براي يگانه‌شدن و از پراكندگي شخصيت به يگانگيِ جهت و مقصد رسيدن و اين مرتبه از توحيد است كه ميوه و ثمرة آن درجات از توحيد نظري است. و تا كسي در اين مرتبه وارد نشود در واقع شخصيت او موحّد نيست و در يك ذهنيت غيرتوحيدي متوقف است، فايده و بُرد بينش توحيدي، در توحيد عبادي در جان انسان شكوفا مي‌گردد. توحيد عملي يعني يگانه‌پرستي، و در جهت پرستش حق، يگانه‌شدن، و سازمان تفكر و عمل را در جهت خالق هستي كه مقصد روح است و روح با ارتباط با او هويت و اصل خود را مي‌يابد، قرار دادن. و هر حركت و تكليفي را با توجه به قبلة واحد هستي انجام دادن و نظر را از او برنداشتن و براي خدا قيام كردن و براي خدا زيستن و مقصد حيات را صرفاً الهي نمودن و محور حيات و تلاش را حق قراردادن و از اين طريق از چنگال پراكنده‌پرستي رهيدن، زيرا اغتشاش روح و فرورفتن روان در جهان ماده بزرگترين آفت روح است كه از طريق توجهي روحاني و عبادي به‌سوي قبلة واحد هستي مي‌توان از اين آفت رهيد. آخر اگر انسان جهت‌گيري توحيدي را از دست بدهد توسط هجوم خيالات متفاوت از وحدت شخصيت باز مي‌ماند و در اين حال خوديِ خود را ويران شده و پراكنده مي‌يابد.

جان همه روز از لگدمال خيال            وز زيان و سود و زبيمِ زوال

نِي صفا مي‌ماندش نِي لطف‌وفَر           نِي به‌سوي آسمان راه سفـر
       هركه در دنيا فرو رود از خود باز مي‌ماند و انسان از طريق عبادات سازماني و مرتب و مستمر از اين ويران شدن شخصيت، خود را مي‌رهاند، و بدون نظم عبادي به همان صورتي كه دين عرضه مي‌كند، انسان به بهره و ثمره‌اي كه لازمة حيات است دست نمي‌يابد و زندگي خود را پوچ و بي‌بهره حس مي‌كند. كلمة « لا اله الاّ الله » بيشتر به همين جهت از توحيد عنايت دارد كه هيچ اِلهِ و جاذبي براي انسان نيست كه روح انسان را سيراب كند مگر « الله» و از طريق عبادات منظم و سازمان‌يافته اين سيرابيِ روح به مرور بوجود مي‌آيد و هيچ راه ديگري هم نيست كه بتوان جايگزين اين عبادات كرد و هر راه ديگر غفلت است از راه اصلي. 

ساير اوصاف خداوند
عـدل الهـي

    متكلمان
 اسلامي در معني عدل الهي نظرات متفاوتي را مطرح كرده‌اند كه ابتدا در ذيل نظرات آنها را مورد بررسي قرار مي‌دهيم.

نظر عدليه( شيعه و معتزله): هرچه عدل است خدا همان را انجام مي‌دهد. عدل خود حقيقي است در مقابل ظلم و خداوند كارهاي خود را با مقياس عدل انتخاب مي‌كند.

نظر اشاعره: هرچه خدا بكند عدل است و عدل حقيقي نيست كه بتوان توصيف كرد و معيار فعل پروردگار قرار داد، حتي اگر خداوند ظالمان را به بهشت ببرد، همان عدل است.

  ابتدا بايد متوجه بود عدل به معناي مختلفي به‌كار مي‌رود و حتماً بايد روشن شود عدل براي خداوند با كداميك از آن معاني تطبيق دارد.

الف- به معني موزون بودن و متعادل بودن اجزاء يك مجموعه كه اين معني از عدل نقطه مقابل عدل به اين معني بي‌تناسبي است و نه ظلم، و اين معني از عدل از بحث عدل الهي خارج است. 

رعايت تساوي در عين استحقاق‌هاي مختلف كه اين معني از عدل يك نحوه ظلم است.

رعايت تساوي در زمينه استحقاق‌هاي مساوي كه برگشت مي‌كند به معني رعايت حقوق افراد.

ج- رعايت حقوق افراد: چون خود خداوند، حقوقي براي بندگان مؤمن قائل شده‌است، پس عدل خدا آن است كه اين حقوق را رعايت كند، ولي از طرف ديگر بايد متوجه بود كسي بر خدا حقي ندارد تا بگوييم عدل الهي يعني رعايت استحقاق افراد.

د- به معني « وَضْعُ كُلِّ شَيْئٍ مَوضِعَه » قراردادن هرچيز در جاي خودش كه اين معني از عدل، هم در مورد بشر صادق است و هم براي خدا.

ه- رعايت استحقاق‌ها در افاضه وجود و امتناع نكردن از افاضه به آنچه امكان وجود و يا كمالِ وجود را دارد. يعني هرموجودي هرطوري كه مي‌تواند بشود، خداوند آن نوع شدن را از او دريغ نداد. 

3- ادعاي عدليه: خدا عادل است و در قانون‌گذاري و حكم و قضاوت و پاداش و كيفر عدالت را رعايت مي‌كند، و دلايل خود را به شرح زير مطرح مي‌كنند.


الف- چون منشأ ظلم جهل است و نقص، و چون خداوند كمال مطلق است، پس او عادل است.

ب- چون ظلم عقلاً قبيح است، پس او ظلم نمي‌كند.

ج- در ضمن عدليه در جواب اشاعره كه معتقدند هرچه خدا مي‌كند عدل است، مي‌گويند آيات زيادي از قرآن عدالت همه جانبة خداوند را بيان و تأييد كرده مثل اين‌كه مي‌فرمايد: « اِِنَّ ‌الله لا يَظْلِمُ مِثْقالَ ذَرَّة » يعني خداوند به اندازه ذره‌اي ظلم نمي‌كند‌ و لذا اين آيات عدالت را براي خدا اثبات مي‌كند، نه اين‌كه بفرمايد چون خدا است عادل است، آن‌طور كه اشاعره مي‌گويند. 

     5- سخنان متكلمين اسلامي در رابطه با حُسن و قبح
حسنِ عدل و قبحِ ظلم، ذاتي است، يعني «عدل» ذاتاً خودش نيك است، نه اين‌كه چون خدا گفته است؛ نيك است. و ظلم نيز ذاتاً بد است.

حسنِ عدل و قبح ظلم عقلي است؛ يعني عقل در تشخيص بديِ « ظلم» و خوبيِ «عدل » مستقل است.

حسن عدل و قبح ظلم نسبي است؛ يعني هيچ‌چيز به ذات خود نه بد است و نه خوب. ممكن است نسبت به شريعتي خوب باشد و نسبت به شريعتي ديگر بد باشد.

حسن عدل و قبح ظلم شرعي است؛ عقل در تشخيص بدي‌ها هيچ‌كاره است، بلكه هرچه را شرع گفت خوب است، همان خوب است، و هرچه را گفت بد است، همان بد است. 
تبعيض چرا؟ چرا يكي را خدا سفيد خلق كرده و ديگري را سياه و يكي را زشت و ديگري را زيبا؟

نيستي‌‌ها چرا؟ چرا مرگ مقرر شده؟ نيامدن بهتر از آمدن و رفتن است.

بلاها چرا؟ چرا با بلاها زندگي به رنج آغشته مي‌شود؟

نقص‌ها چرا؟ جهل و فقر چرا هست؟

شرهاي نسبي چرا هست؟ چرا ميكروب و سيل و...... خلق شده؟

    جواب اهل ايمان: اهل ايمان با يك جواب مختصر و در عين حال دقيق، خود را از اين اشكال‌ها مي‌رهانند. آنها معتقدند چون ادله‌اي قاطع وجود خداي قادر و حكيم و عليم را اثبات كرده و چون ريشة ظلم، يا جهل است و يا فقر و خدا نه جاهل است و نه فقير، پس انگيزة ظلم در خداوند نيست و آنچه هست يا ريشه در اعمال خود انسان‌ها دارد و يا بنا به مصلحتي است كه براي ما روشن نيست؛ يعني « سِرِّ قدر » است.

    جواب اهل حديث
: اهل حديث در واقع صورت مسئله را پاك مي‌كنند و منكر وجود شرور مي‌شوند. آنها مي‌گويند: چون روايت‌ها مي‌گويند خدا عادل است، پس خدا عادل است و هرگونه بحثي در اين مورد بدعت است و حرام.

    جواب اشاعره: جواب اشاعره عملاً شبيه جواب اهل حديث است. آنها مي‌گويند: چون هركاري كه خداوند بكند، عين عدل است و چون هركاري كه صورت بگيرد، فعل خدا است پس اصلاً ظلمي مطرح نيست تا در آن بحث شود چرا خدا چنين كرده‌است.

جواب حكماي اسلامي

    حكماي اسلامي در عين اين‌كه جواب اهل ايمان را به عنوان يك عقيدة شخصي قبول دارند، ولي براي اثبات عدل الهي به روش استدلال وارد صحنه مي‌شوند و در روش خود ابتدا ماهيت شرور را بررسي مي‌نمايند و بعد ما را متوجه انفكاك‌ناپذيري شرور از عالم ماده مي‌نمايند و سپس مي‌رسند به اين نكته كه خلق نكردن چنين عالَمي خود ظلم است. آنها مي‌گويند: 

   1- شرور ماهيتاً عدمي‌اند، يعني اصلاً موجوديت ندارند كه سؤال شود، چرا خدا آنها را خلق كرد، كه بعداً به دليل آن پرداخته مي‌شود.

   2-  شرور؛ مَجْعُوِلِ بِالْعَرَضَنْد. مثل سايه كه خودش چيزي نيست بلكه در اثر آفتاب ايجاد مي‌شود و آنچه را خورشيد مستقيماً خلق مي‌كند نور است و سايه؛ بالعرض، خلق و جعل مي‌شود و لذا وجود پديده‌ها را خداوند خلق مي‌كند و شرّيت آنها بالعرض و نسبت به غيرند. يعني چيزي نيست ، جز نسبت، نسبت هم كه خلق‌شدني نيست.

 3-  شرور از عالم، لاينفك و جداناشدني‌اند و جداكردن شرور از عالم مساوي است با خلق نكردن آنها.

 كه در ادامة بحث جواب حكما را به تفصيل بيان مي‌كنيم. 
جواب اجمالي و كلي؛ همان جواب اهل ايمان است كه در عين استحكام در روش و استدلال، مطلبي است كلي

جواب تفصيلي؛ چون موجودات قبل از خلقت موجوديتي نداشته‌اند. تا حقي داشته باشند و به يكي حقش را داده باشند و به ديگري آن حق را نداده باشند. پس آنچه در جهان هست تبعيض نيست، بلكه تفاوت است و اين تفاوت‌ها هم لازمة نظام اَحْسَن است، مثل اين‌كه در طبيعت هم كوه داريم و هم درّه. يعني نه ظلمي به چيزي يا كسي شده و نه اين تفاوت‌ها چهرة عالم را زشت كرده و نتيجه اين‌كه آنچه در عالَم تكوين هست، عدل است. يعني آنچه را شيئ مي‌توانسته از نظر وجودي داشته باشد كه اكنون دارد( مثل وجود ما براي خودمان) و آنچه را هم كه امكان داشتنش را نداشته و حالا ندارد كه احساس خلاء آن را هم نمي‌كند( مثل مرد بودن براي زن، يا زن بودن براي مرد كه نه هيچ زني مي‌خواهد مرد شود و نه هيچ مردي مي‌خواهد زن شود، بلكه زن مي‌خواهد زن كاملي شود و مرد هم مي‌خواهد مرد كاملي شود)، و آنچه را هم كه ندارد ولي استعدادش را دارد لازم بوده كه اول ايجاد شود و سپس بدان كمال دست يابد كه بايد پس از خلقت با همت خود به‌دست آورد ( مثل مرد كامل شدن يا زن كامل شدن بعد از خلق شدن) و قرآن هم در همين رابطة دو مرحله‌اي از قول حضرت موسي و هارون(عليهماالسلام) مي‌فرمايد: « رَبَّنَا الَّذي اَعْطَي كُلَّ شَيْئٍ خَلَقَهُ ثُمَّ هَدي» يعني پروردگار ما آن كسي است كه اول خلقت هر شيئ را به او داد و سپس به سوي كمالش هدايتش كرد. 

    پس در واقع نه‌تنها تبعيضي در عالَم نيست، بلكه تفاوتي است كه آن تفاوت بدون هيچ‌گونه ظلمي چهره عالَم را زياتر كرده‌است.

        8- پاسخ به اشكال در مورد فناها

    مرگ نابودي نيست، بلكه سرآغاز يك حيات برين است و دنيا منزل آمادگي است و نه توقفگاه حيات. پس مرگ، نيستي نيست كه بگوييم چرا خلقمان كرد و بعد نابودمان نمود، بلكه برعكس مرگ، ادامة سير بشر است از منزلي به منزلي ديگر. 


سختي‌هايِ تكامل ساز: همان سختي‌هاي طبيعي است كه به‌خوديِ خود بد نيستند، بلكه « انسان در مزرعة سختي‌ها و در زير پرتو خورشيد ايمان، طلوع مي‌كند» و اصلاً جديت انسان در گرو درگيرشدن با سختي‌هاست. قرآن مي‌فرمايد: « لَقَدْ خَلَقْنَاالاِنسان فِي كَبَد » يعني خلقت انسان را در سختي قرار داديم.

سختي‌هايِ تكامل سوز: سختي‌ها و فشارهايي است كه ريشه در گناهان و تعلقات انسان دارد و مربوط به انسان است و اين سختي‌ها بيشتر روح او را از معنويات محروم مي‌كند.

شُرور مطلق: مثل جهل، فقر، مرگ و ظلمت كه همه عدمي‌اند و از خلق نشدنند‌.

شُرور نسبي: مثل زلزله، سيل، زهرمار كه از صفات نسبي است، مثل سومين است براي يك صندلي كه در رديف صندلي‌ها در قسمت سوم قرار گرفته، كه در اين صورت، چون صفت نسبي است، اراده جهت خالقيتش كه ايجادش كند مطرح نيست و خالقيت برايش مطرح نيست.

    پس نتيجه اين شد كه چه شر؛ مطلق باشد و چه نسبي، خلقت براي آن معني ندارد تا بگوييم چرا خدا آنها را خلق كرد.

شُرور از عالم تفكيك شدني نيست، يعني سيل شدن را از آب نمي‌توان جدا كرد و لذا آب داراي «خير كثير و شرّ قليل است» و هميشه چيزهاي خوب، در عالم ماده همان‌هايي هستند كه داراي خير كثير و شرّ قليل‌اند  (مثل يك توپ خوب كه در عين خوب بودن شيشه هم مي‌شكند) و عقل نمي‌پذيرد خوب (كه همان چيزِ داراي خير كثير و شرّ قليل است) ايجاد نشود و لذا جهان با همين شرورِ غير قابل تفكيك از عالَم ماده بايد خلق شود وگرنه ترك خوبي بوده و ظلم است. 

    پس ملاحظه كرديد كه اولاً: شرور عدمي‌اند. در ثاني آن‌طور نيست كه بتوان از عالَم منفك شوند. چون گرفتن شر از عالَم مساوي است با خلق‌نكردن عالَم. مثل خلق‌نكردن «رواني» است از آب به جهت سيل نشدن آب، كه در واقع لازمه‌اش خلق‌نكردن آن است. چرا كه آب چيزي نيست و «رواني» آن هم هم چيز ديگر، تا بگوييم خداوند بايد آب را خلق مي‌كرد ولي «رواني» آن را كه منجر به سيل شد، خلق نمي‌كرد. يعني به اصطلاح « نظام جهان، ذاتي جهان است» . يعني اين نظامي كه در جهان هست ذاتي آن است و از آن جداشدني نيست. مثل اين‌كه نظام بين راه‌رفتن به سوي خانه و رسيدن به خانه ذاتي آن است. و نمي‌شود بگوييم ابتدا برسيم و بعداً راه رسيدن به خانه را انجام مي‌دهيم. چون رسيدن چيزي جز همان رفتن نيست. پس نمي‌شود گفت: چرا خدا ما را بدون غذاخوردن سير نكرد. چرا كه نظام بين غذاخوردن و سيرشدن، ذاتي آنهاست. يعني از هم جداشدني نيست. و لذا چون خدا بخواهد سيري را براي انسان ايجاد كند، شرايط وجود غذا و خوردن غذا را خلق مي‌كند، چون سيري وجود ندارد مگر در ازاء غذاخوردن، و معني لاينفك‌بودن شرور از عالَم به همين معني است، چون « نظام جهان، ذاتي جهان است».  


حقيقي: كه همان رضوان الهي است (رضْوانُ الله اكبر) و ابزار آن هم فطرت است و فطرت هم كه در همه افراد به طور يكسان هست و لذا هركس كه داراتر است و امكانات بيشتري در اختيار دارد، بيشتر بايد تلاش كند تا رضوان الهي را به‌دست‌ آورد يعني: «هركه داراتر است مسئول‌تر است».

ابزاري: كه همان سلامت بدن است. لذا فرد اگر ايمان نداشته باشد، همين بدن سالم او وسيله‌اي است براي بدبخت‌شدن او، و اگر ايمان داشته باشد چنانچه از عضوي هم محروم باشد، تازه همين محروميت سبب قرب بيشتر و خلوت بيشتر با محبوبش گشته و رضوان الهي را ساده‌تر به‌دست مي‌آورد.

خلق را با تو بد و بدخو كند                  تا تو را ناچار رو آن‌سو كند
 12- چرا اگر يك كسي 30 سال مثلاً گناه كرد بايد در قيامت تا ابد عذاب ببيند؟

    جواب: اصلاً عذابي كه به معني جريمه‌اي در مقابل عملي باشد، در قيامت مطرح نيست، بلكه خود عمل را به او مي‌دهند و نفس انسان در اثر صورتِ قيامتيِ عملِ بدي كه انجام داد، معذب است و چون خود عمل را به او مي‌دهند جايي براي اعتراض نمي‌ماند كه آيا بين عمل و كيفر تناسبي هست يا نه. قرآن مي‌فرمايد: « يَوْمَ تَجِدُ كُلُّ نَفْسٍ ما عَمِلَتْ مِنْ خَيْرٍ مُحْضراً وَ ما عَمِلَتْ مِنْ سُوء .......» يعني قيامت روزي است كه هر كسي آنچه انجام داده اعم از خير و خوبي يا سوء و بدي مي‌يابد.(آل‌عمران/31) يعني پس با خود عملش روبرو مي‌شود. 

جبـر و اختيـار

1ـ اگر مقاصد سياسي و يا بيماري رواني در كار نباشد، هر انساني به طور بديهي خود را مختارحسّ مي‌كند و حتّي آنهايي كه مدّعي جبرند، درعمل آزادي را پذيرفته و بدان عمل مي‌كنند و اگر شما به آنها ضربه‌اي زديد، بهش شما اعتراض مي‌نمايند.

جمادات: صفراست، يعني هيچ عكس‌العمل دروني در مقابل تغييرات شرايط بيروني از خود ندارند.
گياهان: بسيار كم است، يعني در مقابل شرايط متفاوت خارجي عكس‌العملشان بسيار ضعيف است.

حيوان: گسترش دارد و مي‌تواند آب بخورد و يا راه برود و يا برگِرد خود حركت دوراني داشته باشد، ولي در همة اين اعمال، غريزه است كه حكومت مي‌كند و نه عقل و انتخاب؛ و كلاً نوع فعاليت آنها هم التذاذي است و نه تدبيري.

انسان: به قدري گسترش دارد كه مي‌توان بين غرايز و تمايلات عالي، در عين تحريك هر دوي آنها، يكي را انتخاب كند. از طرف ديگر وجود شك‌ها و پشيماني‌ها در انسان همه حكايت از اين موضوع دارد كه او داراي انتخاب است. 

    3ـ اشكال: چون بين علّت و معلول رابطه ضرورت حاكم است، پس وقتي علّت يك فعل به‌وجود آمد، چه ما بخواهيم و چه نخواهيم، ضرورتاً آن فعل را ما انجام مي‌دهيم.

جواب: آري؛ ضرورت بين علّت و معلول حقيقتي، غيرقابل‌انكار است، ولي فراموش نكنيد كه «ارادة انسان» جزيي از سلسله علل است و تا انسان اراده نكند، فعل انجام نمي‌گيرد و لذا جملة« چه بخواهيم و چه نخواهيم» ديگر مطرح نيست. يعني ارادة انسان است كه سلسله علل را كامل مي‌كند و معلول محقّق مي‌شود؛ پس هم ضرورت بين علّت و معلول در مورد اعمال انسان پذيرفتني است و هم ضرورت بين علّت و معلول در اعمال انسان منجر به جبر نمي‌شود.

    4ـ اختيار: يعني «انجام فعل و ترك فعل»؛ پس اختيار، نه انجام دادن فعل است به تنهايي، و نه انجام ندادن فعل است به تنهايي؛ بلكه عينِ «انجام دادن و ترك كردنِ» فعل را اختيار مي‌گويند. از طرفي «انسان در مختار بودن مجبور است»؛ يعني محال است مختار نباشد، حتّي اگر مسلك جبر را انتخاب كند، باز با اختيار خود آن را انتخاب كرده، و از طرفي آنچه را خدا اراده كرده، چون خدا اراده كرده، تخلّف‌پذير نيست و حتماً موجود مي‌‌شود، و چون ما متوّجه مي‌شويم، انسان از اختيار خود نمي‌تواند تخلّف كند، پس آن‌چيزي را كه خدا در مورد انسان اراده كرده است،« اختيار» انسان است و نه فعل انسان. و چون اختيار يعني انجام دادن و انجام ندادن فعل؛ پس اگر انسان مثلاً مسجد برود، چون به همان اندازه، قدرت ترك آن فعل را داشته و مي‌توانسته به ميخانه برود، پس مسجد رفتن يا ميخانه رفتن، مربوط به خود انسان مي‌شود و اگر كاري را هم انجام ندهد، چون به همان اندازه قدرت انجام دادنش را داشته، باز ترك آن فعل هم مربوط به انسان مي‌شود، در نتيجه؛ انسان، خودش مسئول ترك و انجام اعمالش هست.

    5ـ اشكال: چون علم خدا مطلق است، پس هرچه ما بعداً بخواهيم اختيار و انتخاب كنيم، او از اوّل مي‌داند، و چون محال است علم او اشتباه شود، پس حتماً آن‌چه را خدا مي‌داند ما انجام مي‌دهيم، و در اين حال ديگر اختياري براي انسان معني ندارد، چنان‌چه گويا عمر خيّام گفته‌ است:

مي خوردن من حق زِ اَزَل مي‌دانست          گر مي نخورم علم خدا جهل بود

    جواب: آري؛ مسلّم است كه آن‌چه را ما بعداً انجام مي‌دهيم، خدا مي‌داند، ولي به همان شكل كه ما انجام مي‌دهيم وبه همان شكل كه  واقعيّت دارد، خدا مي‌داند. و آن‌چه حقيقتاً امكان و واقعيّت دارد، همان واقع مي‌شود، و آن اين است كه ما با اختيار خود، در عيني كه مي‌توانستيم فلان كار را بكنيم و مي‌توانستيم نكنيم، آن‌كار را انجام داديم. مثلاً كلاس آمدن را امروز صبح ما خودمان اختيار كرديم و خداوند از قبل مي‌دانست كه ما امروز صبح به كلاس مي‌آييم ؛ يعني علم خدا علم به فعلي است كه ما با اختيار خود انجام مي‌دهيم، و اين علم، جبري در عمل ما به‌وجود نمي‌آورد، بلكه علم به عملي است كه ما با اختيار خود انجام خواهيم داد. يعني علم خدا، علم به آن حادثه است از راه علّت خود آن حادثه. يعني علم به فعل انسان است از راه خاصّ خودش كه همان اراده انسان باشد، و لذا علم خدا علم به همين جهان است با همين نظاماتي كه دارد و خداوند مي‌داند ما با اختيار خود( چون آن‌چه واقعيّت دارد، انساني است كه مختار است) فلان كار را در عيني كه مي‌توانيم انجام دهيم و مي‌توانيم ترك كنيم، با اختيار خود انجام مي‌دهيم و لذا علم خدا همين است كه آن‌كس كه معصيت مي‌كند با اختيار خود معصيت مي‌كند، مثل اين‌كه خداوند مي‌داند اين برج ده‌سال ديگر خراب مي‌شود، و چون خدا مي‌داند، حتماً هم خراب مي‌شود . ولي همان‌طور كه خراب مي‌شود، خدا مي‌داند، يعني ده‌سال ديگر بمبي به آن مي‌خورد و خراب مي‌شود، و نه چون خدا مي‌داند، خراب مي‌شود.

     6 ـ «لاجَبْرَ وَ لاتَفْويضَ بَلْ اَمْرٌ بَيْنَ الْاَمْرَيْنْ» يعني چه؟ 

    يعني در انديشه شيعه، نه جبر اشعري جاي دارد كه بگويد: انسان بدون اختيار در سيطرة حق است و فكر كنيم اراده خدا به فعل انسان تعلّق مي‌گيرد و انسان هيچ اراده و اختياري در افعال خود ندارد، و خدا افعال ما را اراده كرده است، نه اختيار ما را؛ و نه تفويض معتزلي، كه فكر كنيم خدا انسان را رها كرده و انسان بريده از خدا در صحنه هستي آزاد است.

 جملة فوق مي‌خواهد بگويد اراده انسان در طول اراده خداوند است، بدين معني كه خداوند اختيار انسان را اراده كرده كه عبارت باشد از انجام فعل و ترك فعل. و انسان، با اختيار خود كاري را، يا عدم انجام كاري را، اختيار و انتخاب مي‌‌كند؛ يعني نه آن‌چنان است كه اختيار انسان در اختيار خداوند نباشد، و نه آن‌چنان است كه فعل انسان از خود انسان نباشد و در انجام آن مجبور باشد. پس فعل انسان تماماً مربوط به انسان است و تماماً هم مربوط به خداوند، منتها در طول همديگر.

 مشيّت الهي، و اختيار انسان

    مشيّت خدا به اين معنا است كه خداوند حكم‌فرماي نظام آفرينش است و همه رويدادها در سلطه خواست و قدرت اوست. و عالم هستي در عيني كه مخلوق اوست، سدّي و مانعي در برابر قدرت مطلقه او نيست. مخلوقات همه در واقع در خدمت خداوند هستند و وسيله برآوردن اهداف او. نه تنها او علم پيشين دارد(عَلِمَ بِما كانَ قَبْلَ اَنْ يَكُونَ)، و عالم است به آن‌چه هست قبل از آن‌كه به‌وجود آيد. بلكه پيشاپيش به آمادگي امور مي‌پردازد ( مي‌داند نوزاد هنگام تولد نياز به شير دارد و لذا قبل از تولد براي او در سينه مادر آماده مي‌كند، عين اين حالت در ساير امور عالم نيز عمل مي‌كند).

    آن مقدار آزادي و اختياري كه به انسان داده نيز خواست اوست و مسلّم با آزادي و اختيار انساني مقابله نمي‌كند، و اختيار انسان هم مقابل اراده خداوند نيست، بلكه عطايي است از طرف ربّ‌العالمين، تا انسان در پروريدن ورسيدن به كمال خود قدم بردارد، فرمود: «اِنّا هَدَيْناهُ السَّبيلَ، اِمّا شاكِراً وَ اِمّا كَفُوراً» (آيه 3 سوره انسان)؛ يعني هم راه نيك‌بختي را به انسان نمايانديم و هم او را آزاد گذارديم تا اگر خواست در آن راه برود، و اگر هم نخواست، باز خودش به راه نيك‌بختي‌اش پشت كرده باشد و نسبت به آن كفر ورزيده باشد، تا خوبي و بدي را با انتخاب خود، خودش سرمايه خويشتن قرار دهد. پس در واقع «مخلوق به راه خود مي‌رود، ولي هميشه خود را در راه خداوند مي‌يابد».
جهان قانونمند ومشيّت خدا

    غفلت نكنيم كه خداوند به جهت عُلوّ شأني كه دارد، از يك جهت با واسطه‌ها و اسباب عمل مي‌كند و به‌همين‌جهت ما، قانون‌مندي ثابت را در طبيعت مشاهده مي‌كنيم؛ يعني واقعاً آتش است كه مي‌سوزاند و واقعاً انسان عملي را كه انجام مي‌دهد، خودش انجام مي‌دهد. آري؛ درست است كه وجود هر موجودي به خداوند است، ولي هر موجودي در مرتبة وجودي خاصّ خودش خواص خود را دارد. يعني خداوند به هر موجودي يك وجود و خاصيّت طبيعي بخشيده كه آن وجود و خاصيّت اصالتاً متعلّق به آن موجود است، ولي در عين حال اهداف الهي را بيان مي‌كند. و آن‌‌چه خدا مي‌خواسته همين است كه آتش بسوزاند و انسان خودش انتخاب‌گر اعمال خود باشد. آري خداوند از يك‌جهت به‌واسطة اسباب عمل مي‌كند، ولي از جهت ديگر هم او گاهي ماوراء ابزارها اقدام مي‌نمايد كه در بحث «نقش عالم ربوبي» بدان مي‌پردازيم.

 عمل خداوند به صورت عشق ونه قهر

    خداوند در عيني كه قدرت انتخاب به انسان داده، ولي روح تمايل به نيكي را در گوهر وجود او به جنبش درآورده، يعني او را متمايل به راهي كرده كه سعادت او در آن است، ولي اين تمايل به نيكي، قدرت اختيار او را از بين نمي‌برد؛ يعني تأثير خداوند از اين جهت همانا تمايل به نيكي است، به عنوان علّت غايي؛ يعني در اين سطح، عمل خداوند به صورت عشق است و نه قدرت قهر، و در اين رابطه مانبايد خداوند را چنان در نظر آوريم كه گويي الكترون‌هاي درون اتم را جابه‌جا مي‌كند، بلكه هدايت و تمايل به نيكي است كه از طرف خداوند چون نسيمي بر جان ما مي‌وزد تا ما خود انتخاب كنيم. مي‌فرمايد:«وَما تَشاؤونَ إلاّ اَنْ يَشاءَالله»(30/انسان)؛ يعني شما نمي‌خواهيد مگر آن‌چه را خدا بخواهد. يعني ميل‌هاي شما را خدا به حركت درمي‌آورد. و نفرمود: افعال شما را خداوند انجام مي‌دهد، بلكه ميل‌هاي ما را ايجاد مي‌كند، هر چند انسان مي‌تواند در مقابل آن تمايلات و هدايت‌ها، عصيان كند و باز نبايد فراموش كرد كه اگر انسان‌ها به جهت ميل به گناه، ميل‌هاي نيك الهي را پذيرا نشدند و در اثر ميل‌هاي فاسد كه پشت كردن به تحريك مهربانة خداست، اعمال فاسد انجام دادند، خودشان مقصرند. 
نقش عالم ربوبي در عالم ماده  

    ما نبايد طبيعت را به عنوان يك نظام عِلّيِ مكانيكي و جبري بدانيم و حضور معنوي خدا را در طبيعت حذف كنيم؟ همچنان‌كه نبايد نقش نفس انساني را در بدن او ناديده بگيريم و همة فعاليت‌هاي بدن را در سطح عكس‌العمل‌هاي زيست‌شناسانه تحليل كنيم. مثل اين‌كه گاهي بدن در اثر آتش از بيرون، و يا گاهي در اثر سوخت‌وساز داخلي گرم مي‌شود و گاهي هم غضب انسان موجب گرمي بدن مي‌شود. يعني نقش مستقيم‌تر علل معنوي را نيز بايد در نظر داشت كه خداوند ماوراء ابزارها اقدام مي‌نمايد، هر چند در هر صورت همه چيز به خدا برمي‌گردد و فقط گاهي اسباب‌هاي بيشتري بين ما و خدا فاصله شده‌اند. يعني اراده خداوند با اين فاصله‌ها و اسباب‌ها تحقّق يافته و ظهور نموده است، همچنان‌كه مي‌گوييم ساقي خدا است، ولي آب، موجب تحقّق ظهور «اسم ساقي» در مرتبة عالم ماده است، پس آب واسطه‌اي است تا خداوند بندگانش را سيراب كند و در هر حال هميشه خداوند در صحنه است؛ چه واسطه‌هاي فعل او باشند و چه واسطه‌ها در بين نباشند.

        هدايت خداوند به سوي ايده‌آل هر چيز

    در علم خداوند قبل از خلقتِ هر چيز، نحوة ايده‌آل و كامل آن چيز موجود است و هر موجودي را در جهت تحقّق نحوه ايده‌آل و نهايي‌اش هدايت مي‌كند و انسان را نيز براي رسيدن به آن ايده‌آل و آن انسان كامل به انگيزش وامي‌دارد. ولي«اِمّا شاكِراً وَ اِمّا كَفُوراً» (‌عدّه‌اي از آن هدايت و انگيزش استفاده مي‌كنند و عدّه‌اي به آن پشت مي‌كنند.

         آزادي تكويني و هدايت تشريعي

     خداوند، آزادي انسان‌ها را قرباني نمي‌كند، و مشيّت الهي با آنچه در انسان و بر انسان مي‌گذرد، در تضاد نيست؛ يعني انسان تكويناً آزاد است و تشريعاً براي چنين موجودِ آزادي، راه سعادت را پيشنهاد كرده‌اند و اين هدايت تشريعي و آن آزادي تكويني، شرايط لازم عشق الهي است و نه قهر او؛ يعني تشريعاً به او دستور مي‌دهد كه بايد ظلم نكني و يا بايد عبادت كني، ولي تكويناً او را آزاد آفريد، تا اگر خواست آن دستور را انجام دهد و اگر نخواست، بتواند انجام ندهد.

        خواست خداوند حكيمانه است

    آري خداوند  هر كه را خواست گمراه مي‌نمايد و فرمود«فَيُضِلُّ اللهُ مَنْ يَشاءُ وَ هُوَ الْعَزيزُ الْحَكيم» يعني؛ پس خداوند هر كه را خواست، گمراه مي‌كندو او قدرتمند و حكيم است؛ ولي خواسته است كه ظالم را هدايت نكند؛ چراكه خود مي‌فرمايد:«وَاللهُ لايَهْدِي الْقَوْمَ الظّالِمين» (258/بقره)  يعني؛ خداوند قوم ظالم را هدايت نمي‌كندو گمراه مي‌نمايد. يعني خواست خداوند، خواستي حكيمانه، نه بوالهوسانه است.مي‌فرمايد: «وَاللهُ يَهْدِي الْقَوْمَ الْكافِرين»؛ يعني خداوند كافران را هدايت نمي‌كند، پس درست است كه هر كس را خواست هدايت مي‌كند و يا گمراه مي‌كند، ولي خواسته است كه كافر و ظالم تا وقتي در ظلم و كفر خود پايدارند، هدايت نشوند و برعكس؛ فرمود:«يَهْدي اِلَيْهِ مَنْ انابَ» (27/رعد) يعني آن‌كس كه جهت خود را از ظلم و كفر تغيير داد، هدايت مي‌شود. پس مشيّت خدا آن‌چنان نيست كه انسان‌ها نسبت به تغيير سرنوشت خود دست بسته باشند، بلكه برعكس، مشيّت او همين است كه انسان‌ها با انتخاب خود بتوانند از هدايت خداوند بهره برگيرند.

        شقي، خودْ شقي است

   نكتة 1-  اين‌كه روايات مي‌فرمايد:«اَلشَقيُّ شَقيٌّ في بَطْنِ اُمُّهِ وَ السَّعيدُ سَعيدٌ في بَطْنِ اُمِّهِ» يعني؛ انسان شقي و بدكار، از شكم مادر شقي و بدكار است و انسان سعيد و نيكوكار، از شكم مادر سعيد و نيكوكار است؛ اشاره به علم خدا دارد كه تابع معلوم است، يعني علم به اعمال انسان‌ها دارد، همان‌طور كه اعمال آنها با اختيار خودشان واقع مي‌شود. منتها علم خدا به اعمال بندگان  قبل از اعمال آنهاست، روايت فوق را معصوم تفسير مي‌كند، در كتاب صدوق هست كه فرمودند:«اِنَّ ‌اللهَ تَعالي يَعْلَمَ اَنَّهُ سَيَعْمَلُ عَمَلَ الْاَشْقِياء»؛ يعني؛ خداوند مي‌داند كه اين انسان شقي به زودي عمل اشقياء را مرتكب مي‌شود. پس در اثر سوء اختيار خود به بيراهه مي‌رود؛ بااين‌كه مي‌تواند نرود.

    از حضرت علي(عليه‌السّلام) در كشف الغطاء آمده است: كه حضرت سرنوشت ميثم و قنبر را پيش‌بيني كرد؛ خواستند حضرت را آزمايش كنند، به حضرت خبر دادند:«خالدبن‌عرطفه» مُرد. حضرت فرمودند:«خير؛ او نمُرده، او يك فتنه‌اي راه مي‌اندازد و پرچم ضلالت را هم به دست حبيب‌بن‌جمال مي‌دهد» حبيب‌بن‌جمال در مجلس نشسته بود، برخاست و گفت:«من دوست شما هستم!»، حضرت فرمودند: «مبادا يك چنين پرچم ضلالت را به دوش بكشي، ولي حتماً اين‌كار را مي‌كني و از اين در مسجد هم داخل مي‌آيي، ولي اين كار را نكن». (در اين حديث هم نهي امام هست و هم علم به غيب امام) يعني چون تو مي‌كني، من علم دارم، نه چون من علم دارم تو مي‌كني. اين علم حضرت تابع معلوم است با همه مبادي، كه آن اختيار عامل است، آري؛ همه آن‌چه حضرت پيش‌بيني كردند، شد؛ و اين‌را مي‌گويند«علم غيبِ تابع معلوم»، اين است معني«قُلِ اللهُ اَسْرَعُ مَكْراً» يعني بگو خداوند سريع‌ترين مكرهاست؛ يعني خدا زودتر از آن‌چه تو عمل كني، مي‌داند و خنثي مي‌كند و مقابله مي‌كند.

    نكتة 2-  در حالي كه علي‌(عليه‌السلام) در مسجد نماز مي‌خواندند؛ مردي از قبيلة  مراد به حضور آن حضرت آمد و گفت: خودت را حفظ كن، زيرا مردي از قبيلة مراد قصد كشتن تو را دارد.

    حضرت اميرالمؤمنين(عليه‌السلام) فرمودند: « اِنَّ مَعَ كُلَّ رَجُلٍ مَلَكَيْنِ يَحْفِظانِهِ مِمّا لَمْ يُقَدَّرْ، فَاِذا جاءَ الْقَدَرُ خَلَّيا بَيْنَهُ وَ بَيْنَهُ، وَ اِنَّ الْاَجَلَ جُنَّةٌ حَصينَهٌ» يعني خداوند با هركس دو ملك گذارده كه او را نسبت به آنچه براي او مقدّر نشده حفظ مي‌كنند، پس چون آنچه مقدّر شده، رسيد؛ آن دو ملك ميان او و آنچه مقدر شده‌است را خالي مي‌كنند – تا آنچه مقدّر شده‌است واقع شود -  و اَجَل و وقتِ معين شدة مرگ، سپري است محكم كه انسان را از همة بلاها حفظ مي‌كند

      حضرت‌علي(عليه‌السلام) در اين حديث ما را متوجه قوانين ثابت عالَم وجود مي‌كنند كه اختيار ما تا اين‌جاها نفوذ ندارد، همچنان‌كه در تولد ما يا جنسيت ما اختيار ما نفوذ نداشت و توجه به اين قوانين ثابت عالم وجود، به معني جبري كه ما نتوانيم سعادتمندانه سرنوشت خود را براي زندگيِ قيامتي رقم بزنيم، نيست، بلكه بدين‌معني است كه خداوند نظام خود را در دست ما نداده‌است تا ما با ميل خود آن را تغيير دهيم، بلكه به ما امكان تغيير خود و تغيير سرنوشت خود را در دل نظامي متقن و حساب شده داده‌است. 




    








تفاوت جهان‌بيني     در انسان‌ها








انواع جهان‌بيني

















                                                            


جهان‌بینی تجربی مبتنی بر                  





                         








بررسي جزئيات است                                                      


فرضيه است


آزمون است











مزایای جهان‌بینی تجربی





دقیق است و اطلاعات مشخصی از طبیعت در اختیار ما می‌گذارد


جزیی‌نگر است و مشخص، و از کوچکترین پدیده‌ها می‌تواند به شما اطلاع بدهد


راه تسلط بشر را برطبیعت و موجودات عالم ماده هموار می‌کند







































































جهان‌بيني تجربي مبتني بر





نارسايي‌هاي جهان‌بيني تجربي


 جهت يك ايدئولوژيك





محدود است به آزمون، نسبت به آنچه نتواند آزمايش كند به نمي‌دانم مي‌رسد


چون نورافكني قوي در شب ظلماني، جلوي انسان را روشن مي‌كند ولي موقعيت او را نه


در جهت دادن به كل زندگي ناتوان است، مي‌تواند براي ما ماشين بسازد كه برويم ولي كجا برويم را نمي‌داند


در حال تغيير و تزلزل دائمي است و لذا نمي‌شود از اطلاعاتي كه به ما مي‌دهد تكيه‌گاه مطمئني ساخت و به آن ايمان آورد.


تنها ارزش عملي دارد و نه نظري، تا بتوان به كمك آن شناخت لازم را براي زندگي به‌دست آورد.





ايدئولوژي، نيازمند يك جهان‌بيني است كه











جهان بيني فلسفي

















معيارهاي مقبوليت جهان‌بيني


از نظر عقل و فطرت





ايدئولوژي





                              


                               شخصي


1- شناخت





  2 - علم














5- هـم


خداشناسي


فطري است





12- جهان هستي


دو جنبه دارد

















علت








حقيقي: آن علتي كه وجود و هستي معلول را مي‌دهد.( مثل هستي مطلق كه وجود ساير پديده‌ها، همة پرتو اوست) و برهان صديقين در صدد اثبات آن است.


مُعِدّه: آن شرايطي كه در آن شرايط، علت حقيقي معلول را وجود مي‌دهد( مثل بدن مادر كه شرايط به‌وجودآمدن فرزند است، نه علت وجود فرزند). 





       3- اصل برهان





نور بي‌رنگ














صفات














ثبوتي











محال








6-اختيار





درجـــات توحيــد





متكلمين اسلامي و عدل





               معاني عدل





ب- به معني


     تساوي





4- دلايل عدالت خدا


از نظر عدليه








عدليه








اشاعره





       اشكال





7- پاسخ به اشكال


تبعيض‌ها





9- پاسخ به اشكال در


مورد سختي‌ها





10- پاسخ به اشكال در مورد شرور





ماهيت شرور














11-  كمال





       2- آزادي عمل در








� - مولوي در اين مورد چنين مي‌گويد:


ديدنش با چشم چون ممكن نبود            اندر آن تاريكي‌اش كف مي‌بسود


آن يكي را كف به خرطوم افتاد            گفت همچون ناودانستش نهــاد


آن يكي را دست برگوشش رسيد           آن بر او چون بادبيزن شد پديـد


آن يكي را كف چو برپايش بسود          گفت شكل پيل ديدم چون عمـود


آن يكي برپشت او بنهاد دسـت            گفت خودْ اين پيل چون‌تختي‌بُداست


همچنان هريك به جزيي كورسيـد           فهم آن مي‌كرد و بــر آن مي‌تنيد


از نظر گه گفتشان شـد مختـلف          آن يكي دالش لقـب داد، آن الـف


    چون از ابزاري استفاده مي‌كردند كه هركدام يك وجه از آن پديده را لمس مي‌كردند، هركدام از فيل تعريفي داشتند غير تعريف ديگري. بعد مي‌گويد:


در كف هريك اگر شمعي بُدي                     اختلاف از گفتشان بيرون شدي


    شمع، وسيله‌اي مي‌شود تا بتوانند با يك نظر، كلِ فيل را ببينند. بعد در مورد كارآيي حس و تجربه مي‌گويد:


چشم حس همچون كف دست است و بس             نيست كف را بر همه آن دسترس


    يعني بايد ابزاري برتر از ابزار حسّ به‌كار برد، و گرنه قصه ما در شناخت جهان، مثل قصه آنهايي مي‌شود كه مي‌خواستند با كف دست، فيل را بشناسند. مي‌گويد:


گوش را بگذار وآنگه گوش‌دار                      هوش را بگذار و آنگه هوش‌دار


    يعني با گوش و هوشي غير از اين گوش و هوشِ حسي و محدود بايد براي شناخت عالم مجهز شوي. كه منظورش همان جهان‌بيني مذهبي است كه وَحي در اختيار ما مي‌گذارد و آن‌طور كه خداوند جهان را خلق كرده به ما مي‌شناساند.  


  


2- بديهي يعني مفهومي كه اگر درست تصور كنيم آن را تصديق مي‌نماييم، مثل اينكه مي‌گوييم« جزء هر چيزي از كل آن كوچكتر است» و عام يعني صفتي كه مخصوص شيئي خاص نباشد، مثل اينكه مي‌گوييم« جزء همه چيزها از كل‌شان كوچكتر است» و ثابت يعني صفتي كه در اثر مرور زمان از پديده‌ها حذف نمي‌گردد، مثل اينكه مي‌گوييم« در همه زمان‌ها جزء يك چيز از كلش كوچكتر است».


3- عزيزان توجه داشته باشند كه در محاورات فارسي زبانان؛ «مَن» و «نفس» و «روح» به يك معني به كار مي‌رود و در اين نوشتار نيز هر سه واژه به يك معني به كار رفته ولي قرآن «نفس» را به‌جاي «مَنِ» انسان يا «جان» او به‌كار مي‌برد. 


4- در قرآن از خواب‌هايي نام برده است كه از رابطه‌اي بين آنچه شخص در خواب با آن روبه‌رو مي‌شود و بين عالَم خارج حكايت دارد. مثل خواب حضرت ابراهيم«عليه‌السلام» نسبت به ذبح فرزندشان(105/صافات)، و يا رؤياي حضرت يوسف«عليه‌السلام»، و يا رؤياي دو رفيق هم‌زنداني حضرت يوسف«عليه‌السلام»، و يا رؤياي پادشاه مصر، و يا رؤياي رسول‌خدا«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» در رابطه با فتح مكه (27/فتح)؛ كه تمامي اين رؤياها چنانچه مستحضريد رابطه‌اي با عالَم خارج دارد و صرف خيالات افراد نيست.


     با اين‌همه رؤيا؛ امري است ادراكي كه قوه خيال در آن مؤثر است و اگر قوه خيال تحت تأثير شديد عالَم خارج باشد، آن خيالات در رؤيا دخالت‌هاي شديد مي‌كند. همچنان‌كه صفات روحي شخص مثل عداوت و عجب و تكبر و حرص‌ و طمع در خيالاتش تأثير مي‌گذارد. لذا اكثر رؤياها؛ تحت تأثير تخيلات نفساني است. تخيلات نفساني نيز تحت تأثير همين عوامل طبيعي يا اخلاقي است كه نفس را به تصور آنها واداشته است. پس در حقيقت نفس همان تأثيرات را در خودش حكايت مي‌كند و حقيقت ديگري ندارد. بنابراين هر رؤيايي، حقيقت نيست هرچند هر رؤيايي تعبيري داردكه تعبير آن، عوامل طبيعي و يا عوامل اخلاقي هستند. ولي رؤياهايي هم هست كه با حوادث خارجي و حقايق عالَم وجود ارتباط دارند.


    رؤياها، يا خواب‌هاي حق: عبارت است از ارتباط نفس با سبب غيبي حادثه‌اي كه بعداً در ظرف مكان و زمان خاص محقق مي‌شود. نفس به علت تجردش با وجود برزخي يا عقليِ يك حادثه در خواب ارتباط پيدا مي‌كند و بعداً آن حادثه در عالَم ماده حادث مي‌شود. البته نفس پاره‌اي از حقايق آن عالَم را به مقدار استعدادش دريافت مي‌كند. حال اگر نفس، كامل باشد و گرفتار وَهميّات و آرزوها نباشد، حقايق عالَم غيب را آنطور كه هست به طور كليّت و نورانيت در خواب پيش رويش حاضر مي‌بيند، ولي اگر نفس كامل نبود آن حقايق را به نحو حكايت خيالي و در صورت‌هاي جزيي كه با آنها مأنوس است مي‌يابد. مثل اين‌كه وقتي با معني «عظمت» در آن عالم, روبه‌رو مي‌شود، در خيالش صورت «كوه» ايجاد مي‌شود، و يا معني «مكر» در خيالش صورت «روباه» به‌خود مي‌گيرد، چون عظمت را به كوه، و مكر را به روباه مي‌شناسد. يا معني «افتخار» را به صورت «تاج» و «علم» را به صورت «نور» و «جهل» را به صورت «ظلمت» مي‌بيند. و يا مثلاً چون رابطه‌اي بين اذان صبح در ماه رمضان با شروع روزه هست، با ديدن معني «مؤذن بودن» در آن عالم، صورت «مهركردن دهان» مردم براي خود مي‌سازد.كه البته اين موضوع؛ رقايق و ظرايفي مخصوص به خود دارد به‌طوري كه گاهي از يك معني كه در خواب مي‌يابد صورت عكس آن را در خود مي‌سازد. مثل اين‌كه در بيداري گاهي با شنيدن لغت ثروت به معني فقر فقرا منتقل مي‌شود. 


    پس گاهي خواب «صريح و بدون تصرف» است و يا «متمثل معنايي است كه نفس با آن روبه‌رو شده، در عين تصرف نفس» و يا «انتقال به چيزي است مناسب آن معني يا ضد آن معني» و گاهي آنچنان با تصورات شخص مخلوط شده كه اصلاً نمي‌توان فهميد از كدام‌يك از مباني مأنوس شخصِ خواب بيننده تأثير گرفته، كه در اين حالت به اين رؤياها «اضغاث احلام» گويند.


    در رؤياهايي كه نفس با اصل موضوع روبه‌رو مي‌شود و به صورت مناسب آن منتقل مي‌شود، در واقع انسان به اصل موضوعات آگاه شده، به‌طوري كه اگر ملاحظه كرد در حال جمع‌كردن كثافت است، در واقع صورت به‌دست آوردن مال زياد دنيا را به او نشان مي‌دهند، در عين آگاهي دادن به او كه اين مال سرگين و كثافت است. و يا وقتي روبه‌رو مي‌شود بر اين‌كه بدنش ورم كرده‌است، با صورت به‌دست آوردن مال زياد روبه‌رو مي‌شود در عين آگاهي دادن به او كه بدان! آن چرك و آلودگي است. همچنان‌كه  اگر در خواب ديد در زندان است، در واقع با صورت شهرت‌يابي‌اش روبه‌رو شده در عين آگاهي دادن به او كه اين شهرت زندان است، همچنان‌كه اگر ديد در زنجير است، با صورت خوشي و خوش‌گذراني دنيايي‌اش روبه‌رو شده در عين آگاهي دادن به او كه آن گناه است و گرفتاري و زنجير.


    در هر صورت با اين احوال نمي‌توان به رؤيا اعتماد كـرد، چون در حال خواب؛ صورت خياليه نفس آن‌قدر جولان دارد كه با ميل خود صورت‌ها را تغيير مي‌دهد و از جايگاه خود خارج مي‌كند.


    صاحب كتاب «تحف‌العقول» از قول پيامبر«صلواة‌الله‌عليه‌وآله» آورده كه حضرت فرمودند: اگر رؤيا از كسي برداشته شد نبايد نگران باشد زيرا وقتي كسي راسخ در علم شود، رؤيا از او برداشته مي‌شود.


    اين‌كه دستور داده‌اند انسان دائم در حال طهارت باشد و نيز با وضو بخوابد، به سبب آن است كه اين طهارت موجب طهارت باطن و آزادشدن از خواب‌هاي بي‌خود و باطل مي‌گردد.


    مرحوم محدث‌نوري در جلد4كتاب دارالسلام مي‌فرمايد: اگر انسان نسبت به خوراكش مواظبت داشته باشد و دقت كند كه چه چيز بخورد و چه مقدار بخورد، روح او قدرت سير در اكناف آسمان‌ها را مي‌يابد وگرنه برعكس، پرخوري موجب جولان شيطان در قلب و خيالش در خواب و بيداري مي‌شود.


    قال رسول‌الله«صلواة‌الله‌عليه‌وآله»: « الرُّؤْيا ثَلاثٌ: مِنْها اَهاويلُ الشَّيْطان لِيَحْزَنَ بِها ابْنَ ادَمَ وَ مِنْها ما يَهُمُّ بِهِ الرَّجُلُ في يَقْظَتِهِ فَيَراهُ في مَنامِهِ وَ مِنْها جُزْءٌ مِنْ سِتَّةٍ وَ اَرْبَعينَ جُزْءً مِنَ النُّبُوَّةِ. يعني خواب سه گونه‌ است: يكي القائاتي كه شيطان مي‌كند تا فرزندان آدم را بترساند و نگران كند و يكي اين‌كه آنچه را در بيداري مورد توجه قرار داده در خوابش آن را مي‌بيند(با تغييراتي از طريق صورت خياليه) و يكي هم خواب‌هايي است كه جزيي است از چهل و شش جزء نبوت. 


    امام‌صادق«عليه‌السلام» مي‌فرمايند: در مورد رؤيا فكر كن كه چگونه خداوند در مورد آنها تدبير به‌كار گرفته و راست و دروغ آن را به هم در آميخته، اگر همه رؤياها راست بود، مردم همه پيامبر بودند، و اگر همه دروغ بود، در رؤيا فايده‌اي نبود.


   در فرمايش امام‌محمدباقر«عليه‌السلام» داريم كه: « رؤياي مؤمن بين زمين و آسمان در گردش است تا آن‌كه خودش آن را براي خود تعبير كند، يا ديگري براي او تعبير نمايد، پس آنگاه كه تعبير كرد به زمين مي‌آيد و قطعي مي‌شود»(كافي ج8ص336).


    اين بود مختصري از بحث رؤيا كه شرح بيشتر آن را در بحث آيه 42 سوره زمر عرض كرده‌ايم و چون عموماً در حين بحث در مورد رؤياي صادقه سؤال مي‌شد، آن را در اين قسمت خدمت عزيزان عرضه كرديم. 


                     


5- در راستاي تأثيرپذيري «تن» از حالات روح، علم روان درماني پايه‌گزاري شده‌است، در حدّي كه براساس تجربيات اين علم بسياري از بيماري‌هاي تن را بايد در عدم تعادل روان انسان جستجو كرد، و روشن شده است كه روان انسانِ بدون خدا همواره در بيماري به‌سر مي‌برد و براي ارتباط با خدا شريعت و عبادت نياز است.


6- آيه 22 سوره  ق


7- بحار ج 50 ص 136


8- سه نوع موجود هست: 1- موجود مادي كه هيچ جنبه تجرد ندارد. 2- مجرد مطلق مثل خدا و ملائكه، كه هيچ جنبه بالقوه در آنها نيست و فعليت محض‌اند. 3- مجرد نسبي، مثل نفس كه بين ماده داراي قوه و فعليتِ محض قرار دارد و به جهت تعلقش به بدن داراي بالقوه‌گي‌هايي است كه با به‌كار بردن بدن پس از مدتي آن جنبه‌هاي بالقوه، به بالفعل مبدل مي‌شود و از اين جهت كه نفس هنوز به بدن مادي تعلق دارد، داراي تجرد نسبي است.


9- عمل تكويني يعني عملي كه خارج از اختيار خود انسان است، مثل زدن قلب كه عملي تكويني است. و عمل تكويني نفس در رابطه با رهاكردن بدن در راستاي سير طبيعي نفس و تبديل مابالقوه آن به مابالفعل انجام مي‌گيرد و اراده و اختيار انسان به طور مستقيم در آن نقشي ندارد.  


10- بحار ج 5 ص 640


11- نبايد غفلت كرد تنها مرگي كه از طريق علم پزشكي مي‌توان به تأخير انداخت، مرگي است كه در اثر تصادفات و بيماري‌ها به‌وجود مي‌آيد، و آن در حالي است كه نفس تكويناً تعلق تدبيري خود را نسبت به بدن از دست نداده و از اين جهت هنوز از بدن منصرف نشده‌است، ولي هرگز تصور نكنيم جلو هر مرگي را مي‌توان گرفت، آري اگر مثلاً قلب به جهت عوامل خارجي بيمار شد به نحوي از طريق علم پزشكي موانع صحت قلب را برطرف مي‌كنيم تا قلب به حركات طبيعي خود ادامه دهد. ولي يك وقت نفس تكويناً مي‌خواهد از بدن منصرف شود و لذا از يك جايي اين انصراف شروع مي‌شود. مثلاً قلب از تحرك مي‌ايستد، حال اگر قلب را شوك بدهيم و به حركت واداريم، نفس از مغز انصراف خود را شروع مي‌كند، چرا كه نفس تكويناً مي‌خواهد برود و ديگر به بدن خود نياز ندارد، در اين حال است كه طبيبانِ حكيم در زمان گذشته، مي‌توانستند بين اين دو بيماري تفكيك كنند و متوجه بودند در مورد بيماري نوع دوم كاري از طبيب ساخته نيست، و بسياري مواقع افراد خودشان متوجه خواهند شد كه در چه شرايطي هستند و لذا اگر هوشياري به خرج دهند، بيش از آن‌كه حريص به ماندن باشند، آماده رفتن مي‌شوند و به اصطلاح هنر مردن خود را از دست نمي‌دهند. (در مورد تكميل اين قسمت بحث؛ مي‌توانيد به نوشتار«هنر مردن» رجوع فرماييد)


    در مورد ابن‌سينا آن طبيبِ حكيم هست كه: چندين بار پشت سرهم گرفتار قولنج شد و متوجه شد مرگش فرارسيده و فهميد اين بيماري به جهت عوامل بيروني نيست. گفت: «روح؛ ديگر بنا ندارد اين بدن را تدبير كند» و فعاليت‌هاي روزمرّه خود را تعطيل كرد و به دعا و عبادت مشغول شد، و چند هفته طول نكشيد كه رحلت نمود. و امروز هم نبايد تصور كرد به كمك علم پزشكي مي‌توان مرگي را كه در اثر انصراف طبيعي نفس از بدن پيش مي‌آيد، به تأخير انداخت، بلكه از طريق دستگاه‌هاي مدرن، اين نوع مردن را سخت و آزار دهنده مي‌كنند.     


12- علت اين‌كه انسان‌ها احساس مي‌كنند نفسشان در بدنشان قرار دارد، به جهت توجه شديد نفس به بدن است. ولي اگر به كمك رياضت‌ها، اين توجه را ضعيف كنند، درست همين‌طور كه احساس مي‌كنند در بدنشان هستند، احساس مي‌كنند مثلاً در فاصله 400كيلومتري نسبت به بدنشان حاضرند و براي شما از آن فاصله دور خبر مي‌آورند، چرا كه اصل نفس مجرد است و از هر مكان و زماني آزاد است، توجه شديد نفس به بدن موجب مي‌شود كه حضور وسيع خود را در زمان‌ها و مكان‌هاي ديگري احساس نكند.


     عين حضور نفس در فاصله‌هاي دور مكاني، حضور نفس در فاصله‌هاي دور زماني است كه موجب مي‌شود از آينده خبر بدهد. از همه مهم‌تر اين‌كه اگر انسان رياضت‌هاي شرعي داشته باشد، حضور در باطن عالم نيز برايش ممكن است، به طوري كه به عالم ملائكه و به عالم برزخ و قيامت نيز سير مي‌كند، كه سير جناب آقاي نجفي‌قوچاني«رحمة‌الله‌عليه» در كتاب «سياحت غرب» از اين نوع اخير است. 


13- بر همين اساس كه تجردِ بيشتر موجب حضور بيشتر مي‌شود، هيچ مرتبه از عالم نيست كه حضور حق در آنجا نباشد. يعني اين‌طور نيست كه آنجايي كه ملائكه يا پديده‌هاي مادي هستند، حضور خداوند آنجا نباشد، چرا كه حضور خداوند به خودش است و چون خداوند مجرد مطلق است، داراي حضور مطلق است، بدون هيچ محدوديتي، هرچند ظهورش براساس ظرفيت شرايطي است كه حضرت حق با اسماء و صفاتش ظاهر مي‌شود.


14- آيه 186 سوره بقره 


15- عين اين‌چنين حضوري براي وجود مقدس امام‌زمان«عجل‌الله‌تعالي‌فرجه» هست كه به جهت مقام و درجه وجودي كه دارند و اين‌كه مقامشان، مقام واسطه فيض است، و از نظر مقام از ملائكه بالاترند، در همه جا حاضرند و هرجا هر طور نظر كنند، حضور دارند و چون تجردشان از ملائكه هم شديدتر است، در هر مجلسي از همه اعضاء آن مجلس در همان مجلس، حاضرترند، در عيني كه در همان لحظه در همه مجالس حاضرند و آن هم حضوري شديدتر از همه اعضاء آن مجالس ( براي تعقيب اين موضوع مي‌توانيد به نوشتار « نحوه حضور حضرت حجت(عجل‌الله‌تعالي‌فرجه) در هستي » رجوع بفرماييد). 


16-  قرآن در آيه 11 سوره شوري مي‌فرمايد: « لَيْسَ كَمِثْلِهِ شَيْءٌ وَ هُوَ السَّميعُ الْبَصير» يعني براي خدا مثل و مانندي كه در عرض خدا باشد، وجود ندارد. ولي در آيه 60 سوره نحل مي‌فرمايد: « وَ لِلّهِ الْمَثَلُ الْاَعْلي وَ هُوَ الْعَزيزُ الْحَكيم» يعني براي خدا مَثَل و نمونه اعْلي وجود دارد كه بتواند نمونه‌اي از كمالات او را به نمايش بگذارد. اين است كه نفس انسان را مي‌توان به‌عنوان مثال خدا مورد توجه قرار داد.


17- در همين راستا است كه انديشمندان « تناسخ» را محال مي‌دانند و ثابت مي‌كنند هرگز نمي‌شود انساني كه مرده است و بدن خود را رها كرده‌است، باز به دنيا برگردد و در بدن ديگري برود و ادامه حيات بدهد، چراكه نفس انسان فقط با بدن خود مي‌تواند وحدت ايجاد كند. (در رابطه با دلايل ابطال تناسخ مي‌توانيد به فصل نهم كتاب «معرفت‌النفس والحشر» از همين نويسنده رجوع فرماييد) 


18- در بحث‌هاي قبل عرض شد؛ جامعيت ، مخصوص موجود مجرد است. پس هرچقدر موجود مجردتر باشد، درجه جامعيت يا وحدتش شديدتر است و لذا درجه قرب به خدا موجب درجه بيشتر وحدت خواهد شد.


19- يعني حضور گسترده حق در عالم هستي


20- در متون ديني و عقلي ما روشن و مبرهن شده‌است كه عالم جبروت يا عالم عقل و يا عرش از عالم لاهوت يا عالم الهي صادر شده و عالم ملكوت نيز از عالم جبروت صادر گشته و عالم ناسوت يا عالم ماده و يا ارض از عالم ملكوت صادر شده است. با دقت در رابطه بين عقل و ذهن و لفظ مي‌توان به اين نكته ارزشمند پي‌برد.


21- فروع كافي ج 1 ص 66


22- بحار ج 6 ص 267


23- براي بيشترروشن شدن موضوع قبر و فشار مربوط به آن مي‌توانيد به كتاب «معرفت‌النفس والحشر» ، و يا به نوشتار «چگونگي بدن اخروي» از همين نويسنده و يا به كتاب «معاد يا بازگشت به خدا» از آية‌الله‌محمدشجاعي رجوع بفرماييد. 


24- صبح جمعه‌اي را در نظربگيريد كه مي‌خواهيد « شور» و « اضطرابي‌» را كه در خود احساس مي‌كنيد، با رفتن به تفريح فرو نشانيد، به صحرا و دشت مي‌رويد، بازي مي‌كنيد، ميوه و غذا مي‌خوريد؛ ولي عصر كه مي‌شود احساس مي‌كنيد همان اضطراب هست، به خانه برمي‌گرديد و باز براي راحت‌شدن از دست آن اضطراب به سراغ خيابان شهر مي‌رويد( مثل چهارباغ اصفهان) قدم مي‌زنيد به اميد اين‌كه جاي آن اضطراب را با يك آرامشي كه به دنبالش هستيد پُر كنيد، باز احساس مي‌كنيد آن اضطراب هست به كافه مي‌رويد، شايد با خوردن آب‌ميوه و يا بستني آن آرامش مطلوب به‌دست آيد، باز احساس مي‌كنيد هنوز آن اضطراب هست، در خود احساس خستگي مي‌كنيد به خانه برمي‌گرديد.


    اگر ملاحظه كنيد در صبحِ اين جمعه كه گذشت؛ شور و اضطراب و اميد در درون خود احساس مي‌كرديد، ولي حالا كه عصر شده، آن شور و اميد رفت و به جاي آن اضطراب و نااميدي ماند، زودتر از هرشب به رختخواب مي‌رويد تا شايد از دست اين اضطراب و نااميديِ آزاردهنده راحت شويد.


    صبح جمعه ديگري را در نظر بگيريد كه مثل جمعه اول « شور» و « اضطراب» و « اميد» را در خود احساس مي‌كنيد و براي جوابگويي به آن تصميم به انجام يك كار معنوي مي‌گيريد، اعم از حضور در دعاي ندبه و مطالعه كتاب‌هاي عرفاني و يا كمك به فقرا و يا صله رحم و از اين قبيل كارها. حالا در نظر بگيريد تا بعد از ظهر اوقات خود را در چنين حالت معنوي گذرانديد. عصر جمعه برعكس جمعه اول، احساس رضايت از خود مي‌كنيد و يك اميدواري بيشتر از صبح در شما طلوع مي‌كند به طوري كه بدون خستگي دوست داريد، اين روز از بقيه روزها بلندتر  باشد تا شما آن حالت را درآن ادامه دهيد.


    حال سؤال اين است كه آن بُعدي از وجود شما كه فعاليت جمعه اول را – بااين‌كه از نظر بدني خوش گذشت – نپذيرفت و كارهاي جمعه دوم را پذيرفت، چه بناميم؟ اين بُعد را « فطرت » مي‌گويند. بُعدي كه احساس بي‌ثمري انسان، در ازاء بي‌محلي به خواسته‌هاي آن است و احساس ثمردهي انسان به جواب‌دادن به گرايشات آن است. حال با اين دو مثال دوباره آن قسمت كه مي‌گويد: « چگونه فطرت را احساس كنيم» را بخوانيد. 


   


1- از كتاب حكمت سينما از شهيد مرتضي آويني با كمي شرح


26-  متكلّم به كسي مي‌گويند كه در مسائل عقيدتي متخصص است. همچنان كه فقيه به كسي مي‌گويند كه در احكام متخصص است. فرق متكلّم و فيلسوف در اين است كه درعيني كه روش هر دو استدلالي است، فيلسوفان خود را مقيّد به اثبات عقايد دين نمي‌دانند، ولي متكلّمين كساني‌اند كه مي‌خواهند به كمك استدلال، حقانيت عقايد ديني را اثبات نمايند. ولي وقتي عقل را به روش فلسفي جلو ببريم، مسلماً عقل تأييدكننده حقانيت دين خواهد شد، چيزي كه هست ممكن است گاهي اوقات شخص متكلّم از چيزي دفاع كند كه برداشت خود او از دين است و نه آنچه كه دين گفته است. و به همين جهت افرادي كه در عين متكلّم بودن، فيلسوف نيز هستند بهتر مي‌توانند حقانيت عقايد ديني را اثبات كنند. 


27- اهل حديث آن عده از معتقدين به مذهب‌اند كه مي‌گويند: چون عقل ما در فهم همه حقايق ناتوان است پس به عقل اعتمادي نمي‌كنيم. از طرفي كتاب خدا را هم نمي‌توانيم بفهميم. پس آنچه ظاهر روايت مي‌گويد را بدون هر تدبّر و تفكري بايد پذيرفت. و حتماً مستحضر باشيد اين اهل حديث غير آن علماء و فقهايي‌اند كه در كنار قرآن و سنت و عقل، از حديث استفاده مي‌كنند.  





