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مقدمه ناشر
باسمه تعالي
مسلم برهان صديقين و برهان حركت جوهري، در عالَم عقل و استدلال از زيباترين نمودهاي عقل بشري براي نشان دادن معلوليت عالم خلق و عليّت حضرت رب‌العالمين است. عظمت اين دو برهان صرفاً در اثبات خدا براي عالَم نيست، بلكه عظمت آن‌ها در وسعت و دقت آن جهان‌بيني است كه در اختيار انسان مي‌گذارد.

كتاب حاضر؛ حاصل بيش از بيست سال تدريس استادطاهرزاده در موضوع برهان صديقين و حركت جوهري است كه ايشان در طي تدريس خود با روش‌هاي ابتكاري و تقسيم‌بندي‌هاي قابل توجه، اين دو برهان را براي اهل تفكر هر چه بيشتر قابل فهم نموده است. از همه مهم‌تر در روش استاد، كاربردي كردن و ملموس نمودنِ برهان و نتايج آن است و همين بود كه ما را بر آن داشت كه اين مجموعه را در اختيار علاقه‌مندان به اين نوع بحث‌ها قرار دهيم.

در زندگي ديني و تفكر مذهبي، انسان احساس مي‌كند هر موقع بخواهد در متون ديني اعم از قرآن و روايات قدمي عميق و همراه با تفكر بردارد، سخت نياز دارد از نورانيتي كه در اثر براهين فوق به دست مي‌آيد، مدد گيرد. 

به عنوان مثال؛ بارها انسان در قرآن با آيه‌هايي مثل «وَ لِلّهِ مُلْكُ السَّمَواتِ وَ الاَرْضِ وَ اِلَي‌اللهِ الْمَصِيرُ»
 روبه‌رو مي‌شود و از نظر معني ظاهري مي‌فهمد كه آيه مي‌خواهد بفرمايد؛ مالكيت آسمان و زمين از خدا است. ولي اگر بفهميم اين مالكيت به چه نحوه‌اي است، مي‌توانيم نتيجه‌اي را كه از آوردن اين آيه در رابطه با آيات قبل و بعد از آن حاصل مي‌شود، به‌دست آوريم. و مسلّم بايد انسان از قبل فكر كرده باشد كه اگر خداوند خالق و هستي بخش آسمان‌ها و زمين است و بين خداوند و مخلوقاتش، رابطة هستي بخشي در ميان است و در اين صورت است كه مخلوق، تجلّي خالق مي‌شود و ديگر رابطة عالَم با خالقِ عالَم، مثل رابطة فرزند و مادر نخواهد بود. پس از فهم اين نكته است كه نحوة حضور خالق عالَم در عالَم را مي‌فهميم و با داشتن اين تفكر متوجه مي‌شويم كه خداوند مي‌خواهد تصرف مطلق خود را در عالم به ما گوشزد نمايد وگرنه چنانچه ما تصور صحيحي از نوع رابطه خداوند با مخلوقاتش نداشته باشيم چگونه مي‌توانيم از تذكر خداوند در آية فوق، رابطة تصرف مطلقش نسبت به مخلوقات را متذكر شويم.

مثال فوق روشن مي‌كند تفكراتي كه در اثر براهين صديقين و حركت جوهري براي انسان حاصل مي‌شود، بسيار در فهم آيات و روايات به او كمك مي‌كند و اساساً صاحب قرآن و روايات همواره ما را در فهم سخنانشان دعوت به تفكر كرده‌اند، و براهين فوق، تفكر انسان را در موضوعِ رابطة بين خالق و مخلوق قوت مي‌بخشد. ما نتيجه را به خود عزيزانِ خواننده واگذار مي‌كنيم و از ذكر نمونه‌هاي بيشتر در مورد تأثير براهين صديقين و حركت جوهري در فهم متون ديني و نگاه عرفاني خودداري مي‌كنيم، گرچه در مورد نتايج برهان حركت جوهري مي‌توان نمونه‌هاي بسيار قابل توجهي ارائه داد كه إن‌شاءالله با دقت بر روي برهان مذكور خود شاهد آن خواهيد بود.

علت ديگري كه موجب تشويق در انتشار اين اثر شد؛ يكي تقاضاي خود دوستان طالب اين مباحث بود و ديگر همان نكتة دقيقي است كه استاد در مقدمة خود مطرح كرده‌اند و آن، رابط و پل‌بودن براهين مذكور بين فلسفه و عرفان است. به طوري كه هر انسانِ صاحب نظري به راحتي مي‌پذيرد، نگاه و منظري كه در اثر براهين صديقين و حركت جوهري براي انسان حاصل مي‌شود بسيار در نگاه عرفاني به عالم و پذيرش شهودات عرفاني عرفا مؤثر خواهد بود و عملاً كاركردن بر روي اين دو برهان علاوه بر اين‌كه يك نوع تعقل است، يك نحوه سلوك معنوي مي‌باشد. إن‌شاءالله

انتشارات لُبّ الميزان
مقدمه نويسنده
باسمه تعالي
شرايط مقدماتي تحقق مكتب فلسفي حكمت متعاليه

1- در پايان قرن ششم، هر يك از «عرفان» و «فلسفه» و «كلام» در فرهنگ اسلامي، راهي را پيموده بودند كه امكان ادغام آن سه را در آن زمان فراهم كرده بود. فلسفة مشائيِ ابن‌سينا جاي خود را به فلسفة اشراقي سهروردي داده بود. كلام ظاهريِ اشاعرة اوليه، جاي خويش را به روح اشراقي كلام غزالي و فخر رازي و خواجه نصيرالدين طوسي سپرده بود، و سرانجام مقدمات لازم جهت پيدايي يك نظام منسجم نظري براي عرفان در جهان اسلام فراهم شد كه شيخِ اكبر محي‌الدين‌بن‌عربي‌اندلسي (متولد569) آن را محقق كرد و ظهور تفكر ابن‌عربي در عرفان، عامل طلوع مكتب حكمت متعالية ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در فلسفه شد. ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» حدود سال‌هاي 979 در شيراز متولد و در سال 1050 در بصره در برگشت از هفتمين سفر زيارت بيت‌الله‌الحرام به رحمت ايزدي پيوست.

ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» مسلّم يكي از بزرگترين فلاسفة اسلام است. چهارصد سال است كه افكار او درخشندگي خاصي به محافل علمي جهان اسلام بخشيده و مي‌رود كه روز به روز نقش‌آفرين‌تر از گذشته، جهان تفكر بشري را متوجه خود گرداند، به طوري كه متفكران جهان، تمدن آينده را تمدني مي‌دانند كه در مكتب تشيع و با پشتوانة فلسفي ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» ظهور خواهد كرد.

2- خصوصيات حكمت متعاليه: فلسفة حكمت متعاليه توانسته است پيام‌هاي وَحي را در كنار عرفان اسلامي به زبان استدلال ارائه دهد و عظمت ملاصدرا در همين كار است و لذا است كه مي‌توان گفت: فلسفه از طريق حكمت متعاليه بسيار به دين نزديك شده است و اين‌جاست كه ملاحظه مي‌كنيد فقيه دين‌شناسي چون امام‌خميني«رحمة‌الله‌عليه» در مورد ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» مي‌گويد: «ملاصدرا! وَ ما اَدْرئكَ مَاالْمُلاصدرا، اومشكلاتي را كه بوعلي به حل آن در بحث معاد موفق نشده بود، حل كرده است».
 و يا از قول علامه‌طباطبايي«رحمة‌الله‌عليه» نقل شده كه گفته‌اند: «همة ما بر سر سفره‌اي هستيم كه مرحوم آخوند پهن كرده‌اند» - منظور از «آخوند» در فلسفه، ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» است- خود ملاصدرا نيز معتقد است «عقل و شرع» در همة قضاياي فلسفي به هم مي‌رسند و در اسفار اربعه مي‌گويد: «از شريعت حقة الهي به دور است كه احكام آن مصدر معارف يقينيِ ضروري نباشد»
 و يا در رسالة سه اصل مي‌گويد: «واي به حال فلسفه‌اي كه قوانين آن مطابق كتاب و سنت نباشد»
 به طوري كه شهيدمطهري«رحمة‌الله‌عليه» معتقد است «با ملاصدرا«ره» نُه قرن حكمت اسلامي به مرحله‌اي از كمال رسيد كه حقايق فلسفه استدلالي و ذوقي و وَحي آسماني در يك نظرِ وسيع و كلي در بارة جهان با هم امتزاج يافت... كوشش ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» بيش از هر چيز در امتزاج و ايجاد هماهنگي بين دين و خصوصاً تعاليم شيعه و فلسفه بود، او سرانجام موفق شد نهضتي را كه از «كِندي» براي پيدايش اين هماهنگي آغاز شده بود به ثمر رساند و نشان دهد كه چگونه روش استدلال و ذوقي و اشراقي، و آن‌چه از راه وحي به دست انسان رسيده است، بالاخره به يك حقيقت منجر مي‌شود».
 و علت موفقيت اين روحاني بزرگ را در اين امر بايد علاوه بر دقت عقلي فوق‌العادة او ، در مجاهدات شرعيه و پيروي دقيق او از شريعت محمدي( و ائمه معصومين( دانست.

3- مي‌توان گفت ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» با طرح برهان صديقين و برهان حركت جوهري، توانسته است اوج شخصيت عقلي و معنوي خود را براي هميشة تاريخ به اثبات برساند و انديشمندان جهان را وامدار خود نمايد. ما معتقديم اين دو برهان پلي است بين عقل و قلب و به عبارتي؛ سيري است از برهان به سوي عرفان، و از همين منظر بر اهل تحقيق در عرفان لازم است با دقت در اين دو برهان، نقيصة گرفتارشدن در وَهم را از خود جدا كنند و از اين طريق به عمق سخنان عرفا و در نهايت سخن ائمه معصومين( راحت‌تر دست بيابند. إن‌شاءالله

4- خدمت خوانندگان عزيز تأكيد مي‌كنم كه مطالب اين كتاب هرگز شما را از مطالب عالي و انديشة عميق ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در امر برهان صديقين و حركت جوهري بي‌نياز نمي‌كند، بلكه اگر مايل هستيد كه عميقاً در اين موضوعات تحقيق كنيد، اين مباحث إن‌شاءالله مي‌تواند شروع خوبي باشد.

بنده كاري كه در خور توجه باشد انجام نداده‌ام، الاّ اين‌كه سعي كرده‌ام مطالب را به نحوي كه فهم آن آسان باشد دسته‌بندي كنم و يا به صورت سؤال و جواب در آورم تا خوانندة محترم زودتر به منظور اصلي بحث منتقل شود.

طاهرزاده
برهان صديقين
بسم الله الرحمن الرحيم
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 توجه به كمالات عاليه حضرت حق، يكي از بهترين براهين است و ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» آن فيلسوف الهي به نحوي كه در ذيل ملاحظه خواهيد كرد، طراح آن 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 خداوند نياز به هيچ مقدمه‌اي نيست و مي‌توان از خود خدا، متوجه خدا شد و به همين دليل اين برهان، صديقين ناميده شده‌است، چرا كه صديقين يعني آن عده از مؤمنين كه براي ارتباط با خدا از هيچ واسطه‌اي استفاده نكرده و از آثار خدا متوجه خدا نشده‌اند. مثل اين‌كه از طريق خود نور، متوجه نور مي‌شويم. چنان‌كه حضرت‌سجاد( در دعاي ابوحمزه به خدا عرض مي‌كنند:

«بِكَ عَرَفْتُك، وَ اَنْتَ دَلَلْتَنِي علَيْك» به تو و از طريق تو، تو را شناختم و تو خودت رهنمودي مرا بر خودت.

قرآن 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 شما «الله» خواهد بود و آن چيز بعد از شهود حضرت «الله» مشهود شما قرار مي‌گيرد. به عنوان مثال هرگاه در عالم محسوسات بخواهيم چيزي را ببينيم اول نور را مي‌بينيم سپس، آن چيز مورد مشاهدة ما قرار مي‌گيرد. در نتيجه بر اساس برهان صديقين براي پي‌بردن به خدا به هيچ مقدمه‌اي نياز نداريم.

2- تفاوت علت حقيقي با علت مُعِدّه

دومين نكته‌اي كه براي متوجه‌شدن مقصد برهان صديقين بايد عرض شود، فرق علت حقيقي با علت مُعِدِّه است، چرا كه در تعريف علت حقيقي گفته مي‌شود، 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 و نه ايجاد كنندة معلول.
علت مُعِدّه مثل بنّا در ايجاد ساختمان است كه در واقع شخص بنّا، وجود ساختمان را به ساختمان نداده، بلكه آجر و گچ و سيمان را تركيب كرده و به حركت در آورده است، يا مثل پدر و مادر در به‌وجودآمدن فرزند كه «وجودِ» بدن فرزند را به او نداده‌اند، بلكه بدنِ پدر و مادر شرايطي شده تا غذاهايي را كه آن‌دو 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. در بحث‌هاي آينده ثابت خواهد شد كه علاوه بر «علت معدّه» در عالَم، «علت حقيقي» نيز هست به طوري كه وجود همه پديده‌ها از طريق وجوددهيِ علت حقيقي، موجود مي‌شود. در طرح زير به تفاوت بين آن دو علت توجه فرماييد:
	
علّت
	حقيقي: علتي است كه وجود و هستي معلول را مي‌دهد. مثل هستي مطلق كه وجود ساير پديده‌ها، همه پرتو اوست و برهان صديقين در صدد اثبات آن است

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


پس از ذكر دو نكتة فوق، در نكتة سوم، اصل برهان به صورتي كه ملاحظه مي‌فرماييد طرح مي‌شود و سپس در صفحات بعد، بندبندِ آن مورد شرح قرار مي‌گيرد.

	3- اصل برهان
	الف- چون سوفسطايي نيستيم مي‌يابيم كه موجوداتي در اطراف ما هستند.

	
	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 هر مابالعرضي - 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، و از طرفي هم «عين وجود» نيستند، پس 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- كافي است شما سوفسطايي
 نباشيد و موجوداتي را كه در اطراف خود مي‌يابيد انكار نكنيد. چرا كه سوفسطايي بودن جلو هرگونه تفكر را خواهد گرفت، از طرفي اعتقاد به واقعيات خارج از ذهن 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 كه مي‌پندارم در خارج هست، همه در ذهن است و نه در خارج». در واقع با گفتن اين جمله وجود خودتان و كسي را كه برايش اين سخن 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 در يك قاعده بديهي داريم: «كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّات»
 اين قاعده مي‌گويد: صفاتِ بالعرض هرچيز مثل گرماي 30 درجه براي آب، بايد از چيزي گرفته شده باشد كه آن صفت از ذات آن شئ باشد، مثل گرما براي آتش يا مثل شوري براي نمك.

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

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 است، حتماً پاي نقص در ميان است. 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 خودبه‌خود ظلمت 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. پس «عين وجود» تمام كمالات را دارد، يعني عين علم است، عين حيات است، عين قدرت است و ...

رابعاً: موجودات اطراف ما در عيني كه «وجود» دارند، «عين وجود» نيستند. چرا كه روشن شد «عين وجود»، «عين كمال» است و كمالي بالاتر براي آن قابل تصور نيست، به اصطلاح «لا يُتَصَوَّرُ ما هُوَ اَتَمُّ مِنْه» يعني موجودي كامل‌تر از آن قابل تصور نيست، در حالي‌كه موجودات اطراف ما عين علم و حيات و قدرت و... نيستند، پس «موجود» هستند ولي «عين وجود» نيستند.

خامساً: حال كه موجودات اطراف ما «موجود» هستند، ولي «عين وجود» نيستند. پس طبق قاعدة بديهيِ «كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّات» بايد به «عين وجود» ختم شوند. همان‌طور كه چيزي كه گرم است ولي عين گرما نيست، بايد گرماي آن به عين گرما ختم شود. پس وجودِ اين موجودات كه موجود هستند ولي «عين وجود» نيستند بايد به «عين وجود» ختم ‌شود 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 كه در عالَم، علاوه بر «علت مُعدّه»، «علت حقيقي» هم داريم كه وجود موجودات را به آن‌ها مي‌دهد و آن وجودي كه وجود همة اشياء از اوست «عين وجود» است. و اين‌جا است كه بايد تصور خود را نسبت به «عين وجود» تصحيح كنيم و متوجه باشيم وجود دادن به يك شئ، غير از شكل دادن و تنظيم‌كردن آن است. يعني رابطة عين وجود با موجودات مثل رابطة شخص بنّا با ساختمان يا مثل رابطة بين گوسفند و پشم آن نيست، بلكه «بود يا هستيِ» شئ را به شئ مي‌دهد. و توجه به اين نكته، اصل و اساس مباحث بعدي خواهد بود.
4- هويّت تعلّقي معلول
پس از طرح بند 3 كه اصل برهان را مطرح مي‌كرد، حال موضوعِ رابطة «عين وجود» با موجوداتي كه حاصل عين وجوداند مطرح مي‌شود، مي‌فرمايد:
«رابطه وجود مطلق با اين موجودات ، رابطة تجلّي است. زيرا آنچه از وجود مطلق صادر مي‌شود چيزي غير از «وجود» نيست، و خودِ «وجود مطلق» هم باز «وجود» است ، منتها در نهايت شدت. پس چون به جز «وجود» در صحنه نيست، رابطة وجود مطلق با ساير موجودات، همان تجلّي مي‌شود، لذا هويت مخلوق، هويت تعلقي و وابسته است.»
يعني هر «مخلوقي» از مخلوقات - اعم از عالم ماده يا عالم مجردات- يك نحوه 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، ديگر 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 در نتيجه هويت مخلوق ، هويت تعلقي است ونه هويتي مستقل.

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 در رابطه با ايجاد پديده‌ها از عين وجود، جز وجود صادر نمي‌شود، در واقع عين وجود تجلّي كرده و در نتيجة اين تجلّي، مخلوقات حاصل شده، و همة عالَم تجلّي عين وجود است. 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 بين عين وجود و موجودات يگانگي در ميان است. يعني عين وجود، جلوه كرده و مخلوقات همان جلوه و تجلّي عين وجوداند، به اين نوع رابطه كه بين علت و معلول دوگانگي نيست، تجلّي مي‌گويند - مثل رابطة نور بالايي با نور پاييني كه تفاوتشان چيزي جز شدت و ضعف نيست -پس مخلوق، هستيِ 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 اعلاي 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 شود، وجودِ مخلوق هم از بين مي‌رود. چون وقتي رابطة عين وجود با مخلوقاتش «تجلّي» است، يعني وجود مخلوق همان ربط به خالق 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 مانعي بين نور بالايي و نور پاييني قرار دهيم، حالا دو تا نور داشته باشيم، يكي بالاي مانع و يكي زير مانع. بلكه همين‌كه رابطة نور پايين با نور بالا قطع شد، نور پايين نابود مي‌شود و نتيجه مي‌گيريم كه وجود نور پايين، همان ربط به نور بالا بود، نه اين‌كه چيزي بود كه ربط داشت، بلكه وجودش چيزي جز ربط نبود. وگرنه با از بين رفتن ربط بين نور بالا با نور پايين، نبايد نور پايين نابود مي‌شد.

دلايل هويت تعلقي معلول

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

2- ممكن بالذات و واجب بالغير: برهان ديگري كه براي هويت تعلقي معلول نسبت به علت حقيقي‌اش 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 بالغير‌ شد، از ذات ممكن‌الوجوديِ خود خارج نمي‌گردد، پس تماماً در ذات خود عين اقتضاي وجود و عدم است. حال كه آن ممكن‌الوجود كه در ذات خود نه عين وجود است و نه عين عدم، موجود شده، پس بايد همواره ربط بـه واجـب بـالذات داشتـه باشـد - چرا كه در عين واجب بالغير شدن و موجود گشتن، از ذات ممكن‌الوجوديِ خود خارج نشده است - و اگر هر لحظه ربطش به واجب بالذات قطع شود، از وجود خارجي خود يعني واجب بالغيربودن، بيرون مي‌رود، پس همين‌كه موجوداتِ ممكن‌الوجود به عنوان موجودات خارجي، موجود هستند، عين ربط به واجب بالذات‌اند و داراي هويت تعلقي مي‌باشند. 
مثالي براي هويت تعلقي معلول

رابطه بين ممكن‌الوجودها با واجب‌الوجود، مثل رابطة صور ذهني ما است با ما، كه اگر نفسِ 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 تا يك ساختمان در ذهن خود پديد آورد، مجبور باشد ابتدا آجر و آهن و سيمانش را جمع‌آوري كند و سپس از آن‌ها صورت ساختمان را به‌وجود آورد، بلكه با يك اراده، تمام آن را موجود مي‌كند و لذا بودنِ آن ساختمان به بودن آن است به وسيلة نفس، و هم چنين از بين رفتن آن، با يك ارادة نفس است. چون هويت آن ساختمان نسبت به نفس ما يك هويت تعلقي است، و به همين جهت اگر نفس ما رابطه‌اش را با آن قطع كرد آن ساختمان نابود مي‌شود و ديگر اين‌طور نيست كه در موقع نابوديِ ساختمانِ ذهني، نفس مجبور باشد شيشه‌ها و آجرها و سيمان‌هايش را در جايي بريزد.
معلول؛ «نمود» است و نه «بود»

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»
 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 مخلوقات همه و همه در ذات خود فقير الي‌الله هستند يعني در ذات خود عدمي‌اند، ولي عدمي كه به خالق خود وصل است، و به وجود خدا موجود است.
شهيد مطهري«رحمة‌الله‌عليه» مي‌فرمايد:
«اين نكته -يعني كشف هويت تعلقيِ معلول نسبت به علتِ 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 تنزل‌يافتة» 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 يك ساختمان، وجودِ 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، چرا كه عالم ماده تماماً يك مرتبه از مراتب وجود را تشكيل مي‌دهد و آن‌هم 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 يا ايجادي داشته باشد، بلكه تنها جنبة قابلي دارد. يعني مي‌تواند وجود را از مرتبة مافوق خود دريافت كند، ولي نمي‌تواند منشأ افاضة وجود به مرتبة مادون خود شود. چرا كه عالَم 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 نمايد.

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 معلولِ مرتبة مافوق خويش است، علتِ 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 مافوقِ خود هستند، و با تجلي خود، وجودِ مرتبة مادون را به آن مي‌دهند، هرچند وجود خود را از مرتبة مافوقِ 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 معلوليتي ندارد. آري تمام مراتب مادون، در عيني كه هيچ جنبة استقلالي ندارند همه و همه آيات و نشانه‌هاي خداونداند و لذا است كه قرآن مي‌فرمايد: «فَأَيْنَما تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ اللَّهِ» يعني بر هر چه بنگري آن‌جا وجه‌الله است كه همان جلوه‌اي از وجود مطلق باشد.
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 پايين 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» يعني نه خداوند مخلوقات را از خود صادر كرده و نه خودش از چيزي صادر و توليد شده است و لذا هيچ‌گونه دوگانگي در بين خالق و مخلوق نيست.

پس 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. ولي در تجلّي نه تنها هيچ‌وقت رابطة علت با معلول قطع نمي‌شود، بلكه علت همواره در حال فيضان و ايجاد است و هرگز با ايجاد‌ كردن‌هايش تمام نمي‌شود و با دادن فيض، خودش ناقص نمي‌گردد.
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 با اين توضيح 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 و خداوند در قرآن مي‌فرمايد: «وَإِن مِّن شَيْءٍ إِلاَّ عِندَنَا خَزَائِنُهُ وَمَا نُنَزِّلُهُ إِلاَّ بِقَدَرٍ مَّعْلُومٍ»
 يعني؛ هيچ موجودي از موجودات عالمِ وجود نيست كه خزائن و درجات كامل وجود آن، نزد ما نباشد و ما نازل نكرديم مگر در حدّ محدود و نازل‌شده‌اي از آن را.
6 - نامحسوس ولي موجود
از مباحث گذشته اين نكته نيز به خوبي روشن مي‌شود كه: هرچه وجود شديدتر باشد حواس پنجگانه كمتر مي‌توانند آن را درك كنند. مثل نور بي‌رنگ كه چون جامع هفت رنگ است قابل رؤيت نيست، ولي مثلاً نور قرمز برعكسِ نور بي‌رنگ براي چشم محسوس‌تر است، چون شش رنگ ديگر از آن جدا شده است كه 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




نور بي‌رنگ
آبي
نيلي
بنفش
پس اگر كسي از شما سؤال كند؛ اگر خدا هست، چرا از طريق حواس پنجگانه قابل رؤيت نيست؟ در جواب خواهيد گفت: بعضي از حقايق هستند كه محدوديت مكاني ندارند تا با حواس پنجگانه احساس و ديده شوند، چرا كه شرط ديدن يك شئ، داشتن شكل است و شكل‌داشتن يعني محدوديت مكاني، يعني جايي باشد و جايي نباشد. حال حقايقِ 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 را كه نمي‌توانيم 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 كرد، ولي نبايد هم انتظار داشت چيزي 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 برخوردِ نور بي‌رنگ به منشور، ظاهر مي‌شود، ولي آن‌قدر كه نور قرمز و زرد و سبز براي چشم ما 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 نور 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 داراي رنگ خاصي نباشد، و لذا به همان اندازه هم قابل رؤيت نيست. پس نتيجه مي‌گيريم هر قدر موجودات از نظر درجة وجودي، محدوديت كمتر و درجة وجودي بيشتري داشته باشند، كمتر با چشم قابل رؤيت هستند. آري چيزي كه نه محسوس باشد به كمك حواس پنجگانه، و نه قابل اثبات باشد به كمك عقل، واقعيت ندارد و پذيرفتن چيزي كه نه محسوس است و نه معقول، يك نحوه خرافه گرايي است.
7 - وحدت ذات خداوند با صفات خود

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

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 لذا قرآن مي‌فرمايد: «اَيْنَما تُوَلُّوا فَثَمَّ وَجْهُ‌الله» 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. و اين نكته نيز قابل دقت است كه وقتي فهميديم خداوند عين علم يا حيات است، يعني او تماما علم است و تماما حيات است و در مقام ذات او اين صفات تماما يك حقيقت‌اند، بنا به موقعيت ما است كه آن حقيقت با اسم عليم تجلي مي‌كند يا با اسم حيات، در حالي‌كه در مقام ذات، اوست كه اوست،‌ به اصطلاح فلاسفه اين صفات در مصداق، واحدند ولي در مفاهيم،‌ متفاوت‌اند.
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 مثل مجموع صندلي‌ها در كلاس نيست. بلكه مثل صفات موجود در «من» يا «نفس انسان» است كه در عين اين‌كه شنوايي و بينايي حقيقتاً موجود به نفس است، ولي باز نفس انسان يك نفسِ واحد است و اين كمالات ِشنيدن و ديدن، نفس را از واحد بودنش خارج نمي‌كند. قرآن مي‌فرمايد: «اِنَّ اَللهَ واسِعٌ عَليمٌ»
 يعني؛ خداوند يك شعور و علم گسترده است. يا مي‌فرمايد: «اِنَّ اللهَ لَطيفٌ خَبير»
 يعني؛ 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 بي‌رنگ‌اند. هرچند وقتي شرايط ظهور هر رنگ به كمك منشور فراهم شد، نور 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 عدم استحكام گرفتار مي‌شويم، وقتي از هويت تعلقيِ خودمان نسبت به حق غافل شويم، 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 و ذات انسان 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 خواهد 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 در برآوردن ميل‌ها و شهوات خود، آزاد است و هيچ محدوديتي ندارد) عملاً خود را بندة ميل‌هاي حيواني‌اش كرده و نيز چون كمال مطلق فقط خدا است اگر انسان از طريق ارتباط با خدا، به ذاتِ عين هويت تعلقي‌اش جواب صحيح ندهد، گرفتار نيهيليسم يا پوچ‌انگاري مي‌شود، چون با بنده غير كمال مطلق‌شدن، نياز به كمال مطلق خود را برآورده نكرده است.

چگونه منكر، معروف و معروف، منكر 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 كرده 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 بي‌بنـدوبـاري توجيـه كنـد و خود را - بدون اين‌كه بايد بندة خدا باشد- بپذيرد، در اين صورت، نقايص و خصائل زشت را از لوازم وجود خود تلقي مي‌كند و از آن پس ديگر نه‌تنها در جهت اصلاح و يا لااقل 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 اين بند (بند 9)، بحث برسر آثار نزديكي جان انسان به كمال مطلق است و توجه به اين نكته كه يگانگي و عدم پراكندگي خاطر را با نزديكي به يگانه مطلق يعني ذات اَحدي مي‌توان به‌دست آورد و لذا توصيه‌هايي كه براي رهايي از پراكندگي خاطر مي‌شود ولي در آن‌ها نزديكي به ذات احدي لحاظ نشده‌است، بايد بيشتر پنهان‌كردن اضطراب‌ها به‌شمار آورد، و با پنهان كردن اضطراب‌ - به‌جاي درمان آن- بايد منتظر بود كه اين پديدة آزار دهندة روحي، باز به صورتي ديگر بروز كند. همچنان‌كه احساس فقر را كه ذاتي انسان است فقط با ارتباط با غني مطلق مي‌توان رفع كرد و نه راه ديگر. به همين جهت 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 تكوينِ خود عين ربط به حق است، بايد در حوزة اختيار خود يعني در تشريع و عبادات، تماماً تبعيت از حق را در همه ابعاد خود، انتخاب كند، تا تكوين و تشريع هماهنگ شود و 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 انسان توانست در انتخاب‌هاي خود نيز انتخاب‌ها و اعمالي انجام دهد كه مطابق ذات خودش باشد، عملاً هرچه را انتخاب كند از ذات خود جدا نمي‌شود و اعمال و انتخاب‌هايش با ذاتش ناهماهنگ نيست و در نتيجه احساس آرامش مي‌كند، در غير اين صورت دائماً در اضطراب و عدم آرامش قرار دارد، همان‌طور كه اگر زن‌ها و مردها، انتخاب‌هايشان مطابق خصوصيات روحي و جسمي خودشان نباشد، در زندگي در فشار روحي و جسمي خواهند بود.
حال با توجه به اين نكته كه ما در تمام ابعادِ وجودي و ذاتي، عين ربط به خداوند هستيم، اگر در تمام انتخاب‌هاي خود براساس حكم خداوند عمل كنيم، عملاً تكوين و تشريع ما هماهنگ شده است (يعني ابعاد وجودي ما و ابعاد عملي و اختياري ما هماهنگ شده است) و به همين جهت هم نمي‌شود در بعضي از موارد بر اساس حكم خدا و در بعض ديگر 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 عمل خود را با ذات خود كه عين نياز به حق است هماهنگ كنند، همچنان‌كه ذات مخلوق با عين ربط بودن با خالقِ 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 پروردگار 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 پروردگار متمثّل مي‌كنيد، از جمله در قنوت، ركوع و سجود، به‌خصوص در سجود مي‌نماياني كه اتصال به حق از ذات بنده، جدايي ناپذير است و او نمي‌تواند از چنين حالتي خارج شود. در واقع شما داريد راز تكويني خود را در حيطة اختيار خويش به نمايش مي‌گذاريد. 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 خويش، خود را در چنين جرياني وارد كند هرگز طلب و تمنّايش بي‌جواب نخواهد ماند، چون مثل ذاتش كه عين فقر است، در عمل و اراده نيز خود را به عين فقر كشانده و وجودش تماماً عين طلب و درخواست از حق شده، همان‌طور كه تمام وجودش در تكوين به اعتبار هويت تعلقي‌اش عين سؤال و نيايش است. لذا در حالت تشريع فقط حق را مشاهده مي‌كند و از حق تقاضاي تأثير دارد. چون 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: اگر بگوييم همة مخلوقات را خداوند آفريده، با توجه به اين‌كه هرچه خالقِ شئ به شئ داده‌باشد، بايد خودش داشته باشد و به اصطلاح «مُعْطِيِ شِيْئ، فاقِد شيئ نيست» آيا 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 مسلّم 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 شي‌اي از جهت جنبة وجودي‌اش به خدا مربوط است و نه از جنبة شئ خاص بودنش. 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 اين موضوع را براي بقية اشياء در نظر بگيريد 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 به‌ تبع آن، 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 خدا شيرين و شور باشد.
از اين جواب مي‌توان نتيجه گرفت كه خدا اگر خواست خاصيتي را ايجاد و يا خاصيتي را معدوم نمايد، در وجودي كه مربوط به آن خاصيت است تصرف مي‌نمايد و آن را موجود يا معدوم مي‌كند.

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

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

جواب: بلي؛ ولي حيات و قدرتِ مخصوصِ مرتبة خود را 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 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 بايد متوجه بود تمام عالَم يك نحوه ظهور، از حيات و علم و قدرت حق است، هرچند كه اگر انسان جنبه‌هاي حيات و قدرت و علم را در آن‌ها ننگرد و به سنگ و درخت و رودخانه بودن آن‌ها فقط نظر كند، همين سنگ‌ها و درخت‌ها براي او حجاب حق خواهد شد، در حالي كه اگر منظر خود را عوض كنيم خواهيم گفت:
	حجابِ‌روي تو هم رويِ‌ توست 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.
پلي به سوي عرفان

صحبت ما اين بود كه برهان‌هاي صديقين و حركت جوهري، پلي هستند از برهان به سوي عرفان. يعني در عين اين‌كه عقل از طريق اين براهين متوجه حقايقي در عالم وجود مي‌شود، زمينه را فراهم مي‌كنند تا دلْ توان رويارويي با آن حقايق را پيدا كند، به طوري كه شما پس از فهم برهان صديقين مي‌توانيد هم‌منظر با عارفان ببينيد كه:

	هر نقش كه بر تختة هستي پيداست

	آن‌صورت آن‌كس است،كان‌نقش‌آراست


	دريـاي كهن چـو بر زنـد موجـي نو

	موجـش خواننـد و در حقيقـت دريـاسـت



يا هرچه را از طريق برهان صديقين در عالم وجود مي‌يابيد، نمودي از وجود مطلق ببينيد و تصديق كنيد كه:

	موج‌هايي كه بحرِ هستي راست

	جملـه مر آب را حبــاب بــُـوَد


	گرچه آب و حبـاب باشـــد دو

	در حقيقــت حبــاب، آب بــُـوَد


	پس از ايـن روي هستـي اشيــاء

	راست چون‌هستي و سراب بــُـوَد



در واقع وجود مطلق كه هيچ محدوديت و چگونگي ندارد، به ظهور آمده و در سراسر عالم ظاهر شده كه گفت:

	ز دريا موج گوناگون برآمد

	ز بيچوني به رنگ چون در آمد


	گهي در كسوت ليلي فرو شد

	گهي بر صورت مجنون در آمد



تا آن‌جا كه خواهي گفت:

	با گلرخ خويش گفتم اي غنچه دهان

	هرلحظه مپوش چهره‌چون عشوه‌گران


	زد خنده‌كه من‌به عكس خوبان جهان

	در پرده عيان باشم و بي پـــرده نــهان



و اين سير، كار را تا آن‌جا جلو مي‌برد كه همراه با بصيرت علوي خواهي گفت: «مَعَ كُلِّ شَيْئٍ لا بِمُقارَنَةٍ، وَ غَيْرُ كُلِّ شَيْئٍ لا بِمُزايَلَةٍ»
 يعني خداوند با هر چيزي است، ولي نه در كنار آن، و غير هر چيزي است، ولي نه جداي از آن. و به عبارت ديگر:
	از فريب نقـش نتـوان خـامة نقـاش ديـد

	ورنه‌دراين‌سقفِ‌زنگاري‌يكي‌در‌كارهست



سير از تشكيك وجود به وحدت شخصي وجود

عرفان آن‌چنان در وحدت سير مي‌كند كه از تشكيك وجود در منظر برهان، به وحدت شخصي وجود سير مي‌كند و در اين حال ديگر تشكيك را در ظهورات وجود مي‌يابد.

در برهان صديقين براي غير واجب‌الوجود، سهمي از وجود - گرچه به عنوان ربط محض باشد - ثابت مي‌شود، و چون سير از برهان به عرفان كامل شد، ديگر قلب و عقلِ عارف براي غير واجب هيچ سهمي از هستي نمي‌يابد و لذا سلسله‌اي در بين نيست تا واجب‌الوجود در مرتبة اعلاي آن باشد، بلكه به غير از واجب، هيچ چيزي موجود نيست، بلكه همة عالم نمودهاي اسماء حسناي اويند.

سير طبيعي سلوك به سوي حق اين است كه ابتدا از راه شناخت عالَم - مخصوصاً شناخت نفس- پروردگار عالَم به عنوان «رب» و «اِله» شناخته مي‌شود و انسان متوجه مدبّري مي‌شود كه سيرِ همه به سوي اوست، و سپس با تدبّر در حقيقت هستي و شهود و ذوقِ حضوري آن، شناخت ذات قديمِ ازلي حاصل مي‌شود و در نهايت مي‌رسد به اين‌كه، نه تنها معرِّفِ ذات واجب، خود آن ذات بوده، بلكه دليل بر شناخت جهان نيز معرفت همان ذات مي‌باشد، چه اين‌كه سبب وجود عالم نيز وجود همان ذات ازلي بوده و خواهد بود و بالاخره جهان در آئينة ذات حق مشاهده مي‌شود و قبل از هر چيز حق را مي‌بيند و همه چيز را در آينة حق مشاهده مي‌نمايد. در اين حال مي‌گويد:

	ما با دوست نشسته كه اي دوست، دوست كو

	كوكو همي زنيم ز مستي به كوي دوست



حضرت آيت‌الله‌جوادي‌آملي«حفظه‌الله‌تعالي» مي‌فرمايند:

«در طرح برهان، ابتدا از آيات آفاقي و انفسي به مبدأ عالم پي برده مي‌شود و آنگاه در خودِ مبدأ از آن جهت كه هستي محض است، تدبّر شده و به ضرورت ازلي مبدأ، استدلال مي‌شود و همچنان سير علمي و شهودي ادامه مي‌يابد تا هم اسماي حسناي حق ثابت شود و هم ظهور آن اسماء در مظاهر اثبات گردد و هم پيوند آن مظاهر با يكديگر و سرانجام رجوع آن‌ها به مبدأ ظهورِ خود آشكار شود.

با تحليل فوق چند مطلب معلوم مي‌گردد:

1- كثرت در جهانِ امكان به آيت و ظهور برمي‌گردد، نه اين‌كه به عنوان سراب قلمداد شود.

2- وحدت شخصي وجود به اين معني است كه كثرت در ظهور باشد و وحدت در وجود، نه آن‌كه خودِ وجود داراي كثرت حقيقي ولو به نحو تشكيك باشد.

مرحلة تكامل يافتة فلسفة الهي است كه صدرالمتألهين«قدس‌سره» بعد از تحول فكريِ اصالت ماهيت به اصالت وجود، يك تحول عقلي و شهودي عميق ديگري را پيمود و آن ارتقاء از وحدت تشكيكيِ وجود به وحدت شخصي آن است كه بين وحدت تشكيكي و وحدت شخصي فرق‌هاست، نه آن‌كه وحدت شخصي محي‌الدّين وحدت خام باشد و با تعقل فلسفي ناسازگار، بلكه عقل ناب بعد از عبور از سر پل تشكيك و ارجاع آن به مظاهر و تنزيه حقيقت هستي از هرگونه تعدّد، ولو تعدّدِ مراتب، به آن نايل مي‌گردد.»

پس از اين‌كه انسان توانست به ديدگاه عرفانِ نظري نائل شود و غير حق را همه آيات الهي ببيند و ديگر هيچ، مرحلة نديدن خود را شروع مي‌كند كه سير در عرفان عملي است و از طريق دستورات و رياضات شرعي، نفي انانيت خود را شروع مي‌كند كه گفت:

	طلب اي عاشقان خوش رفتار

	طرب اي نيكوان شيرين كار


	تا كي از خانه هين ره صحرا

	تا كي از كعبه هين در خمار


	در جهان شاهدي و ما فارغ

	در قدح جرعه‌اي و ما هشيار


	زين سپس دست ما و دامن دوست

	بعد از اين گوش ما و حلقة يار



«والسلام عليكم و رحمةالله و بركاته»
حركت جوهري
بسم‌الله‌الرحمن‌الرحيم
مقدمه

مرحوم آخوند ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در تحقيق حركت جوهري خود، بخش كثيري از مشكلات فلسفه را كه موجب مي شد فلسفه از دين و وحي فاصله داشته باشد، حل نمود. عمده آن است كه بتوانيم دقيقاً منظور او را در حركت جوهري متوجّه شويم، چرا كه نگاه هر حكيمي، از جمله نگاه ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» نگاهي است كه از ظاهر گذشته و اگر كسي هنوز در ظاهر متوقّف است و همّتي براي گذر به‌سوي بطون و اصل ندارد، به جاي آن كه خود را بالا ببرد، موضوع را پايين مي‌آورد.

چون تا زمان ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» اعتقاد فلاسفه بر حركت اَعراض در عالم مادّه بود و جوهر را ثابت مي‌دانستند، ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» با مشكل زيادي روبه‌رو بود، چراكه در مقابل ادّعاي اومبني بر جوهري بودن حركت مي‌گفتند: «اگر حرف شما صحيح است چرا بزرگاني چون «ارسطو» و«ابن‌سينا» از آن چيزي نگفته اند؟» سخن ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» اين است كه: عظمت آن بزرگان به آن جهت بود كه حرف‌هايشان دليل داشت و لذا اگر من هم با دليل سخن گفتم، نبايد به صِرف عظمت آن‌ها و اين‌كه چون آن‌ها نگفته‌اند، حرفِ‌ من رد شود.
 او با تمام تلاش سعي كرد: اوّلاًً؛ دلايل سخن خود را در جوهري بودن حركت در چنين شرايطي ارائه نمايد. ثانياً؛ جواب ايراد‌هايي كه به حركت جوهري مي‌گرفتند را بدهد، كه بحث‌هاي آينده علاوه بر معني حركت جوهري و براهين ملاصدرا و نتايج آن براهين، جواب آن ايرادها را نيز در بر دارد.

تبصره: امروزه چهرة جهان را ظهور حركت فراگرفته و سرعت‌ها و حركت‌هايي به صحنه آمده است كه انسان از آن‌ها به حيرت مي‌آيد و مي‌پرسد حدّ حركت تا چه اندازه و با چه شتابي مي‌تواند باشد. ولذا بيش از هميشه احتياج به تفسيري صحيح و عميق از حركت داريم، تا معلوم شود چنين حركت‌هايي ريشه در كجا دارد.
ادّعاي حركت جوهري
حركت‌جوهري، صفتي مثل سنگيني، رنگ و حجم براي اشياء نيست، كه در عين ثبات هويت شئ فقط وزن يا رنگ آن عوض شود، بلكه آن‌چنان است كه آرامش شئ را به هم مي‌زند و شئ را از خود مي‌ستاند و به خودي جديد مبدّل مي‌سازد. در حركت جوهري، شئ از مرتبة نخستين وجودِ خود بيرون مي‌آيد و به هستي و مرتبة ديگري دست مي‌يابد.
حركت جوهري مي‌گويد: ذات و جوهر عالم ماده؛ يك حركت است و بس. يعني جوهر جهان يك جنبيدن است و نه چيزي كه مي‌جنبد. تصوّر چنين چيزي در ابتداي امر ممكن است مشكل باشد، چون آن‌چه بشر در دنياي محسوسات مي‌شناسد، چيزي است كه حركت و جنبش دارد، در حالي‌كه حركت جوهري مدعي است: خود حركت يك چيز است، همان‌طور كه آب به عنوان «عين تري» يك چيز است، نه‌اين‌كه آب چيزي باشد كه تر است. لذا در ابتدا تصور صحيح از حركت جوهريِ عالَم ماده كاملاً ضروري است تا معلوم شود جناب ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» چه چيزي را مي‌خواهد اثبات كند، وگرنه چيزي را قبول يا ردّ مي‌كنيم كه هيچ ربطي به موضوع ندارد.
سابقة تاريخي بحث حركت
با نگاه به تاريخ تفكر بشر روشن مي‌شود كه همواره يكي از موضوعات تفكر بشر حركت بوده است. قبل از ميلاد اين اختلاف بين دانشمندان وجود داشت كه آيا جهان سراسر حركت است و يا حركت، عَرَضي است مثل ساير اعراض. يا حركت يك خيال غيرواقعي است ودر واقع حركتي در خارج از ذهن وجود ندارد. مثلاً «هراكليتوس» معتقد بوده سراسر عالم يك حركت است و در مقابل او «زنون» معتقد بوده است حركت؛ واقعيت خارجي ندارد. اين مسئله همواره مدّ نظر متفكران بوده است و پس از اسلام و ظهور فلسفة اسلامي اين سؤال در مورد حركت جوهري مطرح بوده است. بعد از كشف حركت الكترون‌ها در اتم، روشن شد كه علاوه بر حركت‌هاي ظاهري در پديده‌هاي عالم، در عمق اتم هر مادّه‌اي، حركت نهفته است، ولي باز اين سؤال هست كه اين حركتِ سراسري عالم مادّه، حال چه در اتم و چه در غير اتم، ريشه‌اش كجاست؟ حركت جوهري مدعي است كه مي تواند اين سؤال را جواب داده و به مشاجرة تاريخ تفكر در اين مورد خاتمه دهد.

سؤال: آيا قبل از ملاصدرا كسي معتقد به حركت جوهري بوده است؟

جواب: گاهي افرادي مثل «بهمنيار» سخن‌هايي گفته‌اند كه حكايت از آن دارد كه چنين گرايشي داشته‌اند - البته؛ بدون اين‌كه دليلي بياورند- ولي مخالفت شخصيّت‌هاي بزرگي مثل «بوعلي‌سينا» اجازه ظهور چنين انديشه‌هايي را نداده ‌است.

مشهور است كه يك‌بار بهمنيار به ابن‌سينا گفت: «من تصوّر مي‌كنم كه حركت در جوهر شئ باشد!» ولي ابن‌سينا جواب او را نداد و در جواب او سكوت كرد. بهمنيار باز گفت: «جناب استاد! عرض كردم بايد حركت در جوهر شئ باشد.» باز ابن‌سينا جواب او را نداد. بالأخره با تعجّب پرسيد: «چرا جواب مرا نمي‌دهيد؟!» ابن‌سينا گفت: «چون حركت جوهري است، جواب شما را نمي‌توانم بدهم». بهمنيار پرسيد: «چرا؟!» ابن‌سينا گفت: «چون اگر حركت جوهري باشد، پس هر لحظه تمام ذات و جوهر شئ تغيير مي‌كند ودر نتيجه، هر لحظه شما با پديدة جديدي روبه‌رو هستيد؛ حال اگر حركت جوهري است، من هر لحظه موجودي جديد هستم و لذا آن‌كسي كه تو از او سؤال كردي، ذاتاً تغيير كرد و رفت و آن‌كسي هم كه آمد كه تو هنوز از او سؤال نكرده‌اي و باز وقتي از پديدة جديدِ بعدي سؤال كردي، آن پديده ذاتاً رفت و پديدة جديد ديگري آمد، پس چه كسي جواب تو را بدهد؟!».

ملاحظه مي‌كنيد كه چگونه و با چه فضايي با جوهري بودن حركت، مخالفت مي‌شد و البته ملاصدرا، در برهان خود جواب اين مشكل را كه ابن‌سينا براي نفي حركت جوهري طرح كرده، تحت عنوان «جواب شبهة بقاء موضوع» داده است و بعداً مطرح خواهد شد.

سؤال: قبل از ملاصدرا حركت را چگونه توجيه و تفسير مي‌كردند؟
جواب: حركت را فقط در مقولات چهارگانه قبول داشتند. يعني مي‌گفتند: ذات يا جوهر شئ، ثابت است و فقط كمّيّت و يا موقعيّت و يا مكان شئ عوض مي‌شود و به اصطلاح حركت را در مقولات چهارگانه‌اي مي‌دانستند كه در ذيل ملاحظه مي‌كنيد.
	مقولات چهارگانه
	1- كمّ: يا مقدار، مثل سنگين‌شدن و حجيم‌شدن درخت.

	
	2- كيف: مثل پيرشدن انسان‌ها يا رسيدن سيب كال.

	
	3- وَضْع: مثل حركت زمين به دور خودش.

	
	4- اَيْن: مثل حركت در خيابان؛ حركت مكاني.


سؤال: آيا ملاصدرا حركت درمقولات چهارگانه را قبول دارد؟
جواب: آري؛ اومي‌گويد علاوه بر اين‌كه در اين چهار مقوله حركت هست، در خود جوهر هم حركت هست. يعني جوهرِ شيءِ مادّي در ذات خود حركت دارد و معني حرف او اين است كه حتّي ريشة حركات موجود در مقولات چهارگانه هم، جوهر ناآرام عالم مادّه است.
تعريف حركت: حركت عبارتست از«خروج تدريجي شيء از قوّه به فعل»؛ يعني «خارج شدن شيء از فقدانِ صفتي، به دارا‌شدن آن صفت»، يعني حركت عبارت است از: يافتن شئ چيزي را كه ندارد و مي‌تواند داشته باشد، زيرا «قوّه» يعني نداشتني كه شئ مي‌تواند داشته باشد؛ مثل قوة جواني براي كودكي. بايد توجه داشت كه قوه با عدم صرف تفاوت دارد، بدين صورت كه در «عدم»، امكان به‌وجود آمدن نيست؛ مثل عدم چشم براي ديوار، به همين جهت نمي‌گوييم ديوار قوّة بينايي دارد، با اين‌كه قوّه به معناي نداشتن است ولي نداشتني كه امكان داشتن در آن هست، و چون ديوار امكان يافتن چشم ندارد، نمي‌توانيم بگوييم ديوار قوة چشم داشتن دارد.

كيفيّت ادراك حركت
در بارة كيفيت ادراك حركت مي‌گوييم: «حركت، محسوسي است به كمك عقل، يا معقولي است به كمك حسّ» يعني از يك طرف؛ حسّ به كمك عقل به وجود حركت پي مي‌برد، و از يك طرف؛ عقل با تجزيه وتحليلِ داده‌هاي حسّ، متوجّه وجود حركت مي‌شود. مثل اين‌كه چشم ما از پديده‌اي كه حركت مي‌كند، تصويرهايي را مي‌گيرد (مثل دوربين فيلم‌برداري) و عقل با بررسي اين تصويرها و مقايسة محل‌هاي مختلف تصويرهايي كه نزد ذهن دارد، متوجّه مي‌شود كه آن پديده در خارج داراي حركت است. به‌همين جهت است كه مي‌گوييم «حركت، محسوسي است به كمك عقل» و يا عقل انسان به جهت ذات متحوّلِ بدنِ مادّي، «حركت» را تعقّل مي‌كند و سپس در خارج از ذهن، مصداق‌هاي آن حركت را مي‌يابد و اين است معني عبارت «حركت، معقولي است به كمك حسّ».
پس طبق اين بحث، هم حركت در خارج از ذهن موجود است و صرفاً ذهني نيست وهم حسّ به تنهايي نمي‌تواند به وجود آن پي ببرد و آ‌ن‌چه را حسّ از واقعيّت حركت در مي‌يابد، حركت نيست بلكه سكون‌هاي متوالي است كه به كمك عقل واقعيّتش مشخص مي‌شود‌، و البته؛ اين سكون‌هاي متوالي كه چشم آن‌ها را حسّ كرده، مربوط به واقعيّتي است خارجي به نام حركت؛ يعني انسان به كمك عقل و حسّ «عبور و حركت» را مي‌فهمد.
علت اين‌كه امثال «زنون» منكر حركت شدند، اين بود كه صِرفاً بر داده‌هاي حسّ متمركز شدند و لذا وقتي به حسّ رجوع كنيم مي‌بينيم حسّ به تنهايي از حركت، سكون‌هاي متوالي درك مي‌كند ولي بايد متوجه بود كه حسّ به تنهايي وجهي از آن واقعيت خارجي را دريافت مي‌كند و وقتي عقل، آن داده‌هاي حسي ناشي از حركت را دريافت كرد و آن‌ها را تجزيه و تحليل نمود، نفسِ انسان متوجه واقعيت حركت مي‌شود.
شخصيّت حركت

حركت؛ وجودي است داراي سيلان و اتّصال كه سيلان و اتّصالش مربوط به خودش است. چراكه اگر حركت از سكون‌هاي متوالي به‌دست آمده بود، حركت نمي‌بود، بلكه سكون بود. چون نه از مجموعه صفرها عدد به دست مي‌آيد و نه از مجموعه سكو‌ن‌ها، حركت ايجاد مي‌شود، بلكه حركت وجودي است كه خودش عين سيلان و اتّصال است ونه‌چيزي كه حاصل مجموعه سكون‌ها باشد، وچنين نيست كه بتوان حركت را آن‌قدر تقسيم كرد تا به اجزاء ساكن رسيد. يعني واحد حركت، سكون نيست چرا كه از مجموعة سكون‌ها حركت حاصل نمي‌شود. فهم اين نكته‌ به دقت بسياري نيازمند است چرا كه انسان عموماً در بررسي واقعيّت حركت،به آن‌چه كه حسّ از واقعيّت حركت ادراك مي‌كند، بسنده مي‌نمايد و حسّ هم به تنهايي از واقعيّت حركت، جز سكون‌هاي متوالي برداشت نمي‌كند. از اين رو انسان تصورمي‌نمايد كه حركت عبارت است از سكون‌هاي متوالي؛ در حالي‌كه حسّ به كمك عقل مي‌تواند از واقعيّت حركت آگاهي يابد و لذا آن‌چه را حسّ از حركت خبر مي‌دهد، واقعيّت حركت نيست.
تقدم و تأخر، ذاتي حركت است
حركت؛ موجودي است مثل زمان كه اجزايش در يك‌جا و يك‌لحظه جمع نيستند، يعني مثل يك ميز نيست كه در يك لحظه هم پايه‌هايش در صحنه است و هم سطحش موجود است، بلكه هر لحظه از حركت وقتي ظهور مي‌كند كه لحظه قبل، از بين رفته باشد. در بررسي خصوصيّت حركت اين نكته قابل توجّه است كه شما وقتي به حركت نظر داريد، به واقعيّتي نظر داريد كه دائماً وجهي از آن در صحنه است، نه بعدش ظاهر است، نه قبلش؛ مثل حركت ماشين در يك جادّه، در اين حركت؛ همواره شما لحظة قبل حركتش را رفته مي‌يابيد ولحظة بعد حركتش هم هنوز براي شما ظاهر نشده است، ولذا تا وقتي كه پديده در حركت است، اجزاي حركتِ آن در يك‌جا جمع نيست. مثل زمان كه همواره در حال گذران و تقدم و تأخر است؛ شما مي‌بينيد «حالا» رفت، «بعد» هم كه آمد، باز رفت، يعني؛ نه گذشته فعلاً هست و نه آينده‌اي كه نيامده و نه چيز ديگر، فقط همواره گذران در صحنه است و اين گذران يا تقدم و تأخر به يك اعتبار حركت است و به يك اعتبار زمان.

معني جوهر و عرض

چون در بحث حركت جوهري نياز داريم تصور صحيحي از «جوهر» و «عرض» داشته باشيم لازم است ابتدا مفهوم اين دو واژه روشن شود. چنان‌چه دقت كنيد ما در عالَم، با دو نوع پديده روبه‌رو هستيم؛ يكي پديده‌هايي مثل انسان، سيب و درخت كه مي‌توان مستقلاً به آن‌ها اشاره كرد، و ديگر پديده‌هايي مثل رنگ و بو و طعم و علم و شجاعت كه واقعاً خودشان در خارج پديده‌هاي مستقلّي نيستند، بلكه بايد سيبي باشد كه داراي رنگ و بو و طعم باشد، يا انساني باشد كه علم و شجاعت داشته باشد و لذا به پديده‌هايي مثل درخت و انسان، «جوهر» وبه پديده‌هايي مثل رنگ و علم، «عَرَض» گويند.

در تعريف «عَرَض» گفته‌اند: «إذا وُجِدَ فِي‌الخارِج، وُجِدَ فِي المُوضُوع»؛ يعني عَرَض؛ چيزي است كه چون آن را در خارج بيابي، در موضوع خاصّي يافت مي‌شود. مثل اين‌كه رنگ قرمز را به عنوان يك عَرَض در موضوعي مثل سيب مي‌يابيم و هيچ‌وقت رنگ قرمز را بدون چيزي كه آن چيز بتواند قرمز باشد، نمي‌‌يابيم.

در تعريف «جوهر» گفته‌اند: «إذا وُجدَ فِي الْخارِج، وُجِدَ لا فِي الْموُضوع»؛ يعني جوهر چيزي است كه وقتي در خارج يافت مي‌شود، در موضوعي يافت نمي‌شود، بلكه خود آن را مي‌يابيم، مثل اين‌كه خود آب يا درخت يا انسان را مي‌يابيم، بدون اين‌كه در چيزي يافت شوند. 

تابعيّت عَرَض از جوهر
حال چنان‌چه تصور صحيحي از جوهر و عرض داشته باشيم متوجه مي‌شويم همواره عرض تابع جوهر است و به تعبير ديگر اعراض ظهور حالت جوهر خواهند بود. مثل اين‌كه شدت وكمالِ بو و طعم سيب، تابع شدتِ «جوهر» سيب است و هر وقت بو و طعم سيب كامل نيست، براي اين است كه خود سيب - يعني جوهر سيب - هنوز به خوبي نرسيده است. پس «عَرَض» - مثل بو براي سيب- تابع «جوهر» خودش است‌ كه عبارت باشد از جوهر سيب.
سؤال: با توجّه به اين‌كه رنگ هر چيز، تابع جوهر آن‌چيز است، آيا رنگي كه به درِاتاق مي‌زنند، تابع چوب درِاتاق است؟

جواب: نه؛ چون رنگي كه به در مي‌زنند، از متن چوب درِاتاق خارج نشده و مثل رنگ و بوي سيب نيست. و لذا خود رنگ درِاتاق هم تابع جوهر خودش است كه همان موادّ روغني است، نه تابع چوب درِاتاق. آري؛ خود چوبِ درِ اتاق، رنگ مخصوص خود را دارد كه آن رنگ تابع جوهر چوب است.

سؤال: آيا نمي‌شود گفت كه جوهر هر شيء‌ در واقع مجموعه اعراض است. مثلاً؛ سيب، مجموعة همان رنگ و بو و وزن و شكل مخصوص است كه ما مي‌بينيم؟

جواب: خير؛ زيرا مجموعة پديده‌هايي كه در ذات خود مستقل نيستند، چنان‌چه همه هم كنار هم جمع شوند، باز به استقلال نمي‌رسند. هم‌چنان‌كه مجموعة صفرها، عدد به‌وجود نمي‌آورند، پس كلّيه اين اعراضِ غير مستقل بايد به جوهري كه وجودش مستقل است، تكيه داشته باشند. يعني بايد سيبي باشد تا رنگ و طعم و بوي مخصوص آن بتواند ظهور كند. پس مجموعة اعراض، وجودات وابسته‌اند، هر چقدر هم كه زياد باشند، نمي‌توانند يك واقعيّت مستقل به‌وجود آورند. و اساساً «اعراض عامل ظهور خصوصيات جوهرند» ونه چيزي مستقل و جدا از جوهر؛ يعني اين جوهر است كه اين صفات و خصوصيات را داراست.

سؤال: جوهر سيب، مادّه است يا غير مادّه؟

جواب: جوهر هر پديدة مادّي همراه اعراضش در خارج، يك پديده است و نه دو پديده كه كنار هم آمده باشند. آري ما در خارج اشياء مادّي و يا موجودات غير مادّي داريم، ولي نه‌اين‌كه يا جوهر پديده‌هاي مادّي، مادّي باشند و يا اعراضشان مادّي باشد، بلكه مثلاً سيب، به عنوان يك پديدة مادّي در خارج موجود است، حالا انسان از اين پديدة مادّي در يك تحليل ذهني متوجه جوهر و اعراض مي‌شود. به اعتبار ديگر عقل انسان مي‌تواند چنين رابطه‌اي را بين ظهورات يك شئ و ذات آن شئ ايجاد كند و از اين طريق به واقعياتي از آن شئ دست يابد.
نتيجه حركت
چون حركت، تبديل تدريجي قوّه به فعل است؛ و چون حركت براي رسيدن به چيزي است كه شئ قبلاًَ آن را نداشته؛ پس در موجوداتي حركت تحقّق دارد كه اوّلاًً؛ به فعليّت كامل نرسيده‌اند و هنوز نقص وبه تعبير ديگر قوّه‌‌هايي در وجودشان هست كه در اثر حركت، آن نقص يا قوّه، تبديل به كمال يا فعليّتِ آن قوّه شود وثانياً؛ در موجوداتي كه قوة محض‌اند و درنتيجه هيچ موجوديّتي ندارند، حركت معني ندارد. همچنان‌كه اگر موجودي در فعليّت محض باشد (مثل مجرّدات) حركت ندارد. عنايت داشته باشيد ‌كه اگر موجودي قوّة محض هم باشد، چون قوه در واقع عدم است، حركت ندارد؛ بنابراين حركت در موجوداتي است كه داراي جنبه‌اي بالفعل و جنبه‌اي بالقوّه باشند، كه با تبديل جنبة بالقوه به جنبة بالفعل، حركت به هدف و نتيجه خود مي‌رسد.

هدف حركت

اگر شيءاي تمام سَمْت‌ها و جهت‌ها برايش يكسان باشد چنين موجودي از يك جهت بالقوه نيست و از يك جهت بالفعل. چون اگر از جهتي قوه‌اي داشته باشد، يعني جهتش به سوي به فعل درآوردن آن قوه است. پس اگر چيزي تمام سمت‌ها و جهت‌ها برايش يكسان باشد، چون در واقع آن چيز جنبة بالقوّه‌اي ندارد،آن شئ حركت ندارد. بنابراين حركت - كه عبارت است از تبديل قوه به فعل - هرگز بي‌هدف نيست ومسلّم سمت و سويي دارد، كه عبارت است از تبديل قوّه‌هايش به فعليّت؛ ولذا هر حركتي پايان مخصوصي دارد كه قبل از رسيدن به آن پايان وهدف، سيّال است و با رسيدن به آن هدف «ثابت» شده و ديگر از جنبة نقص خود خارج مي‌شود؛ مثل مجرّدات كه موجودات ثابتي هستند و ديگر حركت در وجودشان نيست، البته بين ثابت بودن يك شئ با ساكن بودن آن بايد فرق گذاشت، چرا كه اشياءِ ساكن، نسبت به هم ساكن‌‌اند، مثل اين صندلي كه در كنار آن صندلي فعلاً ساكن و بي‌حركت است. ولي موجود ثابت يعني موجودي كه فعليّت محض است و در ذات خود حركت نداشته باشد؛ مثل مجرّدات.
ممكن است سوال شود، چه اشكال دارد كه چيزي بي‌نهايت قوّه داشته باشد و همواره در حركت باشد و هرگز به حالت «ثابت» در نيايد؟

در جواب بايد گفت اگر موجودي بي‌نهايت قوّه داشته باشد، يعني بي‌نهايت نيستي دارد؛ در نتيجه؛ چنين چيزي نمي‌تواند موجود باشد، تا حركت داشته باشد؛ و باز تأكيد مي‌شود اگر موجودي هيچ جنبة بالقوّه‌اي نداشت، نقصي ندارد كه بخواهد با حركت، آن نقص يا جنبة بالقوّه را پُر كند؛ پس موجودي داراي حركت است كه جنبه‌اي بالفعل و جنبه‌اي بالقوّه داشته باشدو از طريق حركت، آن جنبة بالقوّه، به فعليّت برسد، و هدف حركت هم عبارت است از به فعليّت در آمدن جنبه‌هاي بالقوّة شئ؛ پس هر پديده متحركي هدف خاصي دارد كه آن هدف را جنبه‌هاي بالقوّة شئ معيّن مي‌كند.
برهان اوّل در اثبات حركت جوهري

براي اين‌‌كه عزيزان در فهم موضوع، راحت‌تر باشند مطالب را به صورت دسته‌بندي شده مطرح مي‌كنيم:
الف- اگر با چشم واقع‌بين دقيقاً به اطراف خود بنگريم، هيچ چيزي را نمي‌بينيم كه در حال تغيير و تحوّل نباشد؛ حال چه اين تغيير، كُند باشد و چه سريع.
ب- تغييرات تماماً در اَعراض نمايان مي‌شود، در حالي‌كه خود اعراض وابسته به جوهرند، يعني هميشه يك چيزي (مثل سيب) هست كه رنگ دارد. يعني وجود رنگ و حجم و... كه تغيير و تحوّل در آن‌ها واقع مي‌شود، وجودهاي مستقلّي نيستند.
براي روشن شدن موضوع، به طرح صفحه بعد توجّه فرماييد:

[image: image1]
چنانچه به طرح فوق توجه كنيد هر تغييري كه به چشم بخورد در اعراض واقع مي‌شود، يعني يا رنگ و مزه و بو و وزن اشياء تغيير مي‌كند و يا حجم و اندازه آن‌ها عوض مي‌شود.

ج- حال چنانچه عرض شد؛ اعراض وجودهاي مستقلّي نيستند و تماماً وابسته به جوهرند؛ و چون حركت را در اعراض مشاهده مي‌كنيم، پس بايد حركتِ اعراض، وابسته به جوهر باشد، زيرا تمام وجود اعراض وابسته به جوهر است و از خود وجودي ندارند؛ پس حركت آن‌ها هم مربوط به جوهر است، يعني چون علّت متغيّر، متغيّر است، علّت اَعراضِ متغيّر هم بايد جوهرِ متغيّرباشد. پس بايد ريشة همة تغييرات به جوهر برگردد و تغيير اصلي را در جوهر بدانيم.

د- وقتي مي‌گوييم جوهر متغيّر است، ديگر بدين‌معنا نيست كه باز جوهر، اعراضي دارد كه آن اعراضش متغيّر است؛ پس معني متغيّربودن جوهر، اين است كه ذات مادّه و جوهرمادّه به خودي خود داراي تغيير است، يعني ذات مادّه چيزي جز تغيير نيست و همة تغييراتي كه در اعراض مي‌يابيم، ريشه در جوهردارد؛ پس جوهر، خودش تغيير است؛ مثل اين است كه وقتي مي‌گوييم: «ذاتِ آب، تر است»؛ يعني آب چيزي جز تري نيست؛ چراكه وقتي پاي جوهر و ذات به ميان آمد، جايي براي اعراض نمي‌ماند؛ پس اگر صفتي به ذات و جوهر نسبت داده شد، ديگر خود آن ذات و جوهر، عبارت است از آن صفت. لذا نتيجه مي‌گيريم ذات عالم، چيزي جز حركت و جنبيدن نيست، يعني؛ «وجودش همان حركت است» نه‌اين‌كه وجودي دارد و حركتي، بلكه مثل نور كه وجودش همان روشنايي‌اش است، نه‌اين‌كه يك نور داريم و يك روشنايي، ذات مادّه هم يعني حركت؛ يعني ذات مادّه، وجودي است كه آن وجود چيزي جز حركت نيست.به عبارت ديگر؛ «خود حركت يك‌مرتبه از وجود در عالم است».

ملاهادي سبزواري در اثبات حركت جوهري مي‌فرمايد:
	و جُوهَـريَّـةٌ لَدَيْنـا واقِـعه

	ِاذْ كانَتِ الْاَعْراضُ كُلّاً تابعه




يعني حركت جوهري در نزد ما واقعي است؛ زيرا كه اعراض تماماً تابع جوهرند (و حال‌كه اعراض داراي حركت‌اند، بايد آن حركت، مربوط به جوهر باشد).
	وَالطَّبْعُ اِن يُثْبِتْ فَيَنْسَدُّ الْعَطا

	ِ بِالثّابِتِ السَّيالِ كَيْفَ ارْتَبَطا




از طرفي اگر جوهرِ مادّي ثابت باشد، چيز جديدي در عالم به وجود نمي‌آيد و عطاي الهي قطع مي‌شود - چون اين جوهرِ حركت‌مند است كه با گرفتن فيض از عالم بالا، جنبة بالقوّه‌اش، بالفعل مي‌شود- هم‌چنان‌‌كه اگر جوهر عالم مادّه اصل و منشأ حركت نباشد، حركت اعراض را به چه موجود ثابتي مرتبط كنيم. (اگر ذاتي كه عين حركت است، در عالم نباشد، پس علّت حركت موجودات را به چه موجود ثابتي مرتبط كنيم؟!).
باز از زاوية ديگر مي‌توان اين‌چنين گفت: چون طبق قاعدة «كُلُّ ما بِالعَرضِ لابُّدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّاتِ» كه هر مابالعَرَضي (آنچه عَرَضي است؛ مثل گرما براي آب) بايد به مابالذّاتي (آنچه ذاتي است؛ مثل گرما براي آتش) ختم شود و چون حركتِ موجود در عالم، بالعَرَض است، بايد به يك ذاتي كه عين حركت است، ختم شود.
سؤال: چه اشكال دارد كه بگوييم علّت حركت اعراض، جوهر است؛ ولي جوهر يك چيز داراي حركت است، نه‌اين‌كه جوهر عين حركت باشد؟ 

جواب: اين سؤال به اين جهت پيش آمده ‌است كه سؤال كننده هنوز معني حركت در جوهر را متوجّه نشده ‌است. وقتي مي گوييم جوهر چيزي است داراي حركت، يعني داريد مي‌گوييد: جوهر ثابت است و اعراض حركت دارند. حال سؤال مي‌شود كه علّت حركتِ اعراضِ غيرمستقل چيست؟! مسلّم بايد اين حركات به يك جوهري برسد كه حركتش بالذّات باشد، يعني مي‌رسيم به جايي كه بايد جوهرِ مادّه، عين حركت باشد نه چيزي كه داراي حركت است.
حركت جوهري راعقل مي‌فهمد

اين‌كه مي‌بينيم در طول رشد سيب، رنگ و بوي سيب شديدتر شده است، به جهت اين است كه وجود جوهري آن با حركت ذاتي خود، وجودي قوي‌تر گشته كه در نتيجة آ‎ن حركت ذاتي، اعراض آن سيب، قوي و شديد شده‌اند، و يا در نفس انسان كه به جهت اتّصالش به بدن مادّي داراي حركت جوهري است، شما مي‌بينيد در ابتدا صفات و افعالش ضعيف است و با شديد شدن جوهر وجودي‌اش (يعني نفس) صفات و افعالش، قوّت و قدرت مي‌گيرند، چون ظهور تغييرات در اعراض، ريشه در جوهر متغيّر دارد، هر چند ما آن جوهر متغيّر را حسّ نمي‌كنيم. مثل نور اتاق، كه ما هر لحظه نور جديدي در اتاق داريم ولي حسّ نمي‌كنيم. يا مثلاً شعلة گاز، كه هر لحظه شعلة جديدي است ولي ما حسّ نمي‌كنيم، ولي مي‌فهميم و مي‌دانيم كه واقعاً هر لحظه شعلة جديدي است. جهان مادّه هم به جهت ذات متغيّرش، هر لحظه جهان جديدي است و چون حسّ و چشم، هميشه «حدِّ» پديده‌ها را مي‌يابد و نه ذات و جوهرآن‌ها را؛ بنابراين حركت جوهريِ عالم را حسّ نمي‌كند و بنا هم نيست كه چون انسان آن حركت را حسّ نكرد، منكر شود؛ چراكه موضوع مورد بحث يعني جوهر، واقعيّتي است معقول؛ پس بايد عقل، حركت آن را بفهمد و از طريق عقل، آن را كشف كند و اگر عقل آن حركت را اثبات و استدلال كرد، ديگر جاي انكار نمي‌ماند.

سؤال: اگر چنين است كه شما مي‌گوييد كه هر چه نفس قوي شود، صفات و افعال انسان قدرت مي گيرد؛ چرا در دوران پيري دوباره ضعف و سستي به بدن برمي‌گردد؟! مگر نفس در پيري، حركت جوهري‌اش ضعيف مي‌گردد؟ 

جواب: خير؛ چون نفس همواره بدن را به عنوان يك ابزار در اختيار گرفته، در دوران پيري آهسته آهسته از آن بدن منصرف مي‌شود و نظر به منزل اصلي‌اش مي‌اندازد و لذا آثار سستي و ضعف در بدن همچنان پيش مي‌آيد‌ تا آنگاه كه نفس، كلّ بدن را رها مي‌كند؛ پس مسئله را بايد در دو جوهري‌بودن انسان دنبال كرد؛ چراكه ما هم جوهر نفس داريم و هم جوهر بدن؛ و لذا گاهي حكم جوهرِ نفسِ مجرّد مطرح است و گاهي حكم جوهرِ بدنِ مادّي، و گاهي هم تعامل و تأثير آن دو بر همديگر.
آن‌جايي كه بحث شديد شدن صفات و افعال انسان است، موضوع در رابطه با حركت و اشتداد نفس است، و آن‌جايي كه بحث ضعيف شدن بدن است به جهت پيري، موضوع در رابطه با ضعف تعلق نفس است به بدن و اين‌كه چون نفس انسان به كمال خود رسيد ديگر نيازش به بدن همچنان كم مي‌شود تا در نهايت آن را رها مي‌كند.

نكته قابل توجه در اين بحث عنايت به حركت جوهري نفس است. چون نفس در عين اين‌كه موجودي است مجرد، ولي تجردش نسبي است و لذا به بدن خود تعلق دارد و همين تعلق نفس به بدن موجب مي‌شود كه حكم بدن يعني حركت جوهري آن به نفس سرايت كند و نفس داراي حركت جوهري شود تا آن‌جايي كه از تجرد نسبي خود به تجرد كامل دست يابد و بدن را رها كند.

در اين برهان متوجه شديم كه اولاً: از طريق توجه به حركت اعراض به حركت جوهر پي مي‌بريم. ثانياً: وقتي جوهر داراي صفتي باشد، در واقع آن جوهر با آن صفت متحد است و لذا روشن شد خود جوهر ماده عين حركت است و نه چيز ديگر.
برهان دوم در اثبات حركت جوهري

در اين برهان از طريق توجه به زمان‌مندبودن پديده‌هاي مادي و تجزيه و تحليل اين نكته به صورت زير متوجه حركت جوهري عالم ماده خواهيم شد.
الف- در يك تأمل بديهي متوجه مي‌شويم؛ تاريخ‌مند بودن و عمرداشتن پديده‌ها امري دروغ و صرفاً ذهني نيست و واقعاً پديده‌هاي مادّي زمانمندند و زمانمندي آن‌ها به اراده و اعتبار ما نيست كه بتوان آن را از پديده‌هاي مادّي جدا كرد، يعني اين‌چنين نيست كه مثلاً ما بتوانيم به ارادة خودمان بگوييم عمر اين درخت 20 سال يا 30 سال است.

ب- در يك تحليل نظري و عقلي متوجه مي‌شويم مفهوم زمان چيزي جز معني تقدّم و تأخّر نيست، يعني قبليّت و بعديّت ممتد را زمان مي‌ناميم. چون وقتي از «قبل» و «بعد» يا « تقدم  و تأخر» سخن مي‌گوييم، عملاً از زمان سخن مي‌گوييم و از طرفي اگر تمام كارهاي مادّي مانند «رفتن، گفتن و...» را با واحد زمان اندازه مي‌گيريم، براي آن است كه همة آن‌ها، چهره‌هاي گوناگون حركتند. مثلاً مي‌گوييم: «ديروز رفتم» و يا مي‌گوييم: «اين سخن را قبلاً در ساعت 12 ظهر گفتم» پس در واقع اعمال و حركاتي از ما سرزده، كه آن حركات را با زمان اندازه‌گيري مي‌كنيم و حدّ ومرز آن را تعيين مي‌نماييم؛ پس زمان تعيين‌كنندة مرز حركت است؛ يعني حركتي واقع مي‌شود و زمان - بدون آن‌كه چيز مستقلّي باشد- حدّ آن حركت را مشخص مي‌كند. 
ج- حال كه روشن شد تمام حركات و اعمال ما با صفت زمان همراه است، عرض مي‌كنيم هيچ‌گاه چيزي نمي‌تواند صفتي را حقيقتاً پذيرا شود كه ذاتش خلاف آن صفت باشد. مثلاً نمي‌توان چيزي را كه از خود وزن ندارد‌، وزن كرد و يا صفت وزن‌داربودن به آن داد و يا چيـزي را كه از خـود طـول نـدارد، بـا متر اندازه گرفت- مثلاً نمي‌توانيم بگوييم تفكر اين آقا 5/3 متر است - پس اگر شئ‌اي صفتي داشته باشد كه نتوان آن صفت را از شئ جدا كرد و بود و نبود آن صفت، به اعتبار ما نباشد بايد آن صفت، ريشه در ذات همان شئ داشته باشد، يعني ذات خود پرتغال‌ها سنگين است كه مي‌توان گفت سنگيني و وزنشان 20 كيلو است.
د- حال چون نمي‌توان پديده‌هاي مادّي را از زمان جدا كرد و زمانمندي جزء ذات آنهاست؛ پس بايد پديده‌هاي مادّي ذاتاً داراي تقّدم و تأخّر باشند. يعني بايد قبليّت و بعديّت در ذاتِ خود اين پديده‌هاي مادّي باشد.
ه- چنانچه دقت بفرماييد؛ تقدّم و تأخّر داشتن يك چيز، يعني حركت داشتن آن چيز؛ يعني وقتي چيزي در خارج از ذهن ما داراي حركت باشد، مي‌گوييم آن شئ داراي تقدم و تأخر است. پس نتيجه مي‌گيريم ذات عالم مادّه كه داراي تقدّم و تأخّر است، داراي حركت است و چون اين تقدم و تأخر در ذات عالم ماده است، پس همواره عالم ماده در ذات خود جديد مي‌شود و همواره پديده‌هاي مادّي در ذات خود، جديدند؛ و در نتيجه حوادث عالم وجود، خودشان ذاتاً نسبت به هم تقّدم و تأخّر دارند و در نتيجه حركت، ذاتي پديده‌هاست و جوهرشئِ مادّي، عين حركت است. 
و- حال چون اين تقّدم و تأخّرِ ذاتيِ مادّه را به طور مستقل و منتزَع از حوادث در نظر مي‌گيريم، برآن نام زمان مي‌نهيم؛ ولي در خارج آنچه وجود دارد، حوادث متحرّكند و زمان انتزاع ذهن است و نه چيز مستقل و نه چيز موهوم و دروغي و ساختة ذهن. مثل مفهوم 24 ساعت كه خودش يك چيز مستقل نيست بلكه با حركت زمين به دور خودش، ذهن انسان آن تقدّم و تأخّر موجود در حركت زمين را از حركت زمين انتزاع كرده و به‌طور مستقل در نظر مي‌گيرد. يعني در اين حالت آنچه در بيرون و در واقعيت هست حركت زمين است و آنچه ذهن از آن حركت، انتزاع مي كند مفهوم 24 ساعت است. نتيجه اين‌كه چون كلّ مادّه - اعم از خورشيد و يا غير خورشيد - ذاتاً داراي زمان است، پس كلّ عالم مادّه ذاتاً و جوهراً داراي حركت است.

البته در آينده بحث مستقلي در مورد شخصيت زمان طرح خواهد شد. ولي در اين بحث چنانچه ملاحظه فرموديد از طريق توجه به زمان‌مندي عالم ماده و اين‌كه زمان‌مندي، ذاتي عالم ماده است، متوجه شديم ذات عالم ماده عين حركت است.

حركت ذاتي عالم، حركتي است يكنواخت
همچنان‌كه ذات زمان - به‌عنوان علامت حركت - كندي و تندي ندارد، حركت جوهري عالم مادّه هم كه علّت زمان است، داراي حركت يكنواخت و ذاتي است؛ چون ذات عالم مادّه عين حركت است، ديگر حركتي تندتر معني ندارد، مانند آب كه عين تري است، و تَرتَر از آب معني ندارد و اساساً هر اندازه حركت از پديده‌ها ظاهر مي‌شود، ظهور چهره‌اي از آن ذات متحوّل است كه عين حركت است. پس هر چه شرايط نزديكي به ذات مادّه بيشتر فراهم شود، حركت با شتاب بيشتري به صحنه مي‌آيد و هر چه انسان از عالم ماده فاصله بگيرد و به عالم مجردات نزديك شود از حالت شتاب و حركت، به عالم بقاء و ثبات نزديك مي‌شود.
زمانِ زمين و زمانِ انسان
همچنان‌كه مكان از مادّه جداشدني نيست و بُعدي از مادّه است، روشن شد كه زمان هم بُعدي از مادّه است، نه پديده‌اي مستقل؛ و بايد سبب و علت آن زمان كه از مادّه جداشدني نيست،جوهر و ذاتي داراي حركت باشد كه با فرارسيدن هر جزئي از آن حركت، يك جزء از زمان يافت شود و با زوال همان جزء از حركت، همان جزءِ زمان كه معلول آن حركت بود، زائل گردد.
حالا با توجّه به اين‌كه روشن شد ذات عالم ماده عين حركت است، مي‌گوييم: انسان تا در عالم مادّه است و تا با بدن مادّي سروكار دارد، با زمان در ارتباط است و حتّي اگر حركت زمين متوقّف شود، باز انسان تقدّم و تأخّر را مي‌شناسد و با آن در ارتباط خواهد بود و روشن است كه آن‌چه ما به نام 24 ساعت و يا يك‌سال مي‌شناسيم، حاصل حركت عَرَضي زمين به دور خودش و يا به دور خورشيد است، ولي فهم اصلي زمان به جهت ذات متحوّل عالم مادّه است كه انسان در اين دنيا با داشتن بدن با آن در ارتباط است. پس زماني كه انسان مي‌شناسد و همواره با خود دارد، زماني است كه به جهت بدن خود و نفسِ متعلق به بدن مي‌شناسد. ولي زماني كه به عنوان 24 ساعت و يك‌سال مي‌شناسد، زماني است كه به جهت حركت مكانيِ زمين به دور خود و به دور خورشيد پديد مي‌آيد و اين دو زمان كه ناشي از دو نوع حركت است با همديگر فرق دارد، يكي ناشي از حركت ذاتي جوهر ماده است و ديگري ناشي از حركت عرضي زمين مي‌باشد. لذا زمان حقيقي زماني است كه انسان از خود مي‌يابد.
با توجه به نكته دقيق فوق بايد متوجه بود كه زمانِ هر موجودي، مقدار حركت همان موجود است و لذا عمر حقيقي انسان به مقدارحركت وجودي همان انسان است، نه حركت زمين؛ و حركت زمين نبايد عمر انسان محسوب شود، زيرا زمانِ هر موجودي را حركت ويژه خود آن موجود مي‌سازد.
سؤال: آيا اين حركت جوهري، همان حركت اتمي است كه الكترون‌ها در درون اتم به گرد هسته مي‌گردند؟

جواب: خير؛ چون در حركت اتم‌ها، يا اتم‌ها در يك ملكول نسبت به هم در مكان خاصي، جابه‌جا مي‌شوند، مثل حركت ملكول‌هاي آب؛ و يا حركت الكترون‌ها است كه به گرد هسته مي‌گردند كه هر دوي اين‌ها حركت‌هاي مكاني است و نه حركت جوهري و حركت جوهري اثبات مي‌كند كه همة حركت‌ها، حتّي حركت اتم‌هاي اشياء، ريشه در ذات متحوّل عالم ماده دارد. از طرفي در حركت اتم‌ها يا الكترون‌ها، اين‌ها چيزي‌اند كه حركت مي‌كنند ولي در حركت جوهري، جوهر عين حركت است، نه چيز متحرّك.

سؤال: اگرحركت سراسرعالم را گرفته، پس چرا ما آن را حسّ نمي‌كنيم؟ چرا نمي‌بينيم كه اين ديوار حركت ذاتي دارد؟
جواب:
اوّلاًً؛ همچنان‌كه در كيفيّت ادراك حركت روشن شد؛ هيچ حركتي حتّي حركات غير جوهري هم محسوس صِرف نيستند، بلكه «محسوسي‌اند به كمك عقل».

ثانياً؛ بحث در حركت جوهري است، مگر خود جوهر، محسوس است كه حركت آن محسوس باشد.

ثالثاً؛ حركت جوهري، يعني ذاتي كه عين حركت است، پس چيزي نيست كه حركت كند تا ما با حسّ كردنِ آن چيز، متوجّه حركت آن شويم ، بلكه بايد به كمك عقل، متوجه جوهرِ متحوّل عالم ماده شد و اگر تعقّل و استدلال، آن را اثبات كرد، روش ما درست بوده است، ولي حسّ انسان، نه توان اثبات آن را دارد و نه توان رد كردن آن را؛ چون مسئله و موضوعِ مورد بررسي در حوزة حسّ نيست.

شبهه بقاء موضوع

در مورد حركت جوهري، همچنان‌كه قبلاً عرض شد، اشكال كرده‌اند كه اگر مادّه ذاتاً و جوهراً تغيير كند، ما هر لحظه با شئ جديدي روبه‌رو هستيم كه نسبت به قبل تماماً تغيير كرده و تماماً چيز جديدي است؛ در اين‌حال چگونه مي‌توانيم بگوييم اين شئ ‌همان شئ قبلي است؟ يعني با پذيرفتن حركت جوهري، متحرّك و موضوع حركت گم مي‌شود و ديگر عامل اتّصالِ مرحلة قبل به مرحلة بعد از بين مي‌رود و در اين حالت كه متحرّك از بين رفته و ذاتاً چيز جديدي در صحنه است ديگر حركت معنا ندارد، چون اگر جوهر شيء حركت داشته باشد ما در هر لحظه با چيز جديدي روبه‌رو هستيم كه هيچ ارتباطي با گذشته ندارد، و عملاً موضوع حركت گم مي‌شود، و وقتي موضوع حركت گم شد، حركتِ بي‌موضوع ديگر حركت نيست و چون چنين چيزي امكان ندارد نمي‌توان حركت جوهري را پذيرفت، چون بالأخره در هر حركتي، چيزي بايد باشد كه حركت كند، در حالي‌كه در بحث حركت جوهري، چيزي نمي‌ماند.

جواب شبهه بقاء موضوع

ملاصدرا در جواب شبهة مذكور كه اساسي‌ترين اشكال به مبحث حركت جوهري است مي‌گويد:

1ـ آنچه در حركت جوهري عامل اتّصال گذشتة موجودِ متحرّك به آينده آن است، خود«حركت» است. زيرا شخصيّت حركت يعني وجودي اتّصالي كه خودش موجب اتّصال گذشته به آينده است
، حال چه در حركت اَعراض و چه در حركت جوهر، و چون در حركت جوهري عين حركت در صحنه است، پس عينِ اتّصالِ مرحله قبلِ خودش به مرحلة بعدش در صحنه است. يعني همچنان‌كه «نور» خود را مي‌نماياند، حركت هم به جهت اتّصالي بودن شخصيّتش، عين اتّصال گذشته است به آينده؛ پس موضوع حركت گم نشده، بلكه موضوع حركت در حركت جوهري، خودْ جوهري است كه عين حركت است. يعني وجودي كه عين حركت و اتصال است، موضوع حركت جوهريِ مادّه است.
2ـ جواب ديگري كه به شبهة مذكور داده‌اند عبارت است از اين‌كه اساساً در حركت جوهري حقيقت و جوهر شئ، كامل مي‌شود، نه‌اين‌كه با حركت جوهري به حقيقت ديگري تبديل شود تا بحث گم شدن متحرّك پيش آيد، چون در حركت جوهري‌، ذات شئ همواره در حال تبديل قوّه و نقص‌هاي خود به فعليّت است و در اين راستا، درجة وجودي جوهر شدّت مي‌يابد، پس موضوع گم نمي‌شود، بلكه شديد مي‌شود.

3- و در يك جواب نقضي نيز مي‌توان گفت: اگر بخواهيم در حركت جوهري آن طور كه اشكال كننده مي‌گويد، موضوعي داشته باشيم كه در طول حركت ثابت باشد، بايد حركت اَعراض را هم منكر باشيم، چرا كه در حركت اعراض مگر نمي‌گوييم اين قرمزي امروزين سيب، همان سبزي ديروز است؟ مگر تماماً همان سبزي ديروز به قرمزي امروز تبديل نشده است؟ حال عامل اتصال قبل به بعد را چه‌چيز بدانيم جز خود حركت؟ يعني چون در تمام اين مراحل، حركت در صحنه است - چه در حركت عرضي و چه در حركت جوهري- پس عامل اتصال كه همان حركت باشد در صحنه است وگرنه همان اشكالي كه به حركت جوهري گرفتند، به حركت عَرَضي نيز وارد خواهد بود.
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اثبات ذات قيّوم خداوند

طبق بحث حركت جوهري، جهان مادّه عين حركت است و عين حركت بودنِ جوهر، يعني عين نياز بودن آن، - چراكه هرجا پاي حركت هست، يعني شئ در حال به دست آوردن چيزي است كه ندارد، حال اگر موجودِ در صحنه، عين حركت باشد، يعني سراسرِ وجودش عين نياز به غير است- از طرفي كلّ جهان مادّه داراي ذاتي است با جوهر متحوّل؛ پس كلّ جهان مادّه عين نياز به فيّاضي است غير مادّي، زيرا بقاء عالم ماده كه عين حركت و عين نياز است، به افاضة فيضي است كه از نظامي فوق نظام مادّي به آن افاضه شود - چون سراسر نظام مادّه با داشتن حركت ذاتيِ خود، عين نياز است- و چون جهان مادّه موجود است و بقاء دارد، پس بايد آن حقيقت غيبيِ فوق عالم مادّه همواره در حال فيض‌بخشي باشد. زيرا اگر فيض قطع شود - چون بودِ مادّه عين نيازمندي به غير است‌- ديگر جهان مادّه نابود مي‌شود. مثل آتش؛ كه تا هيزم به آن برسد موجود است ولي همين كه هيزم از آن قطع شد، نابود مي‌شود؛ نه‌اين‌كه اگر هيزم به آتش نرسد، شعله متوقف شود، بلكه ديگر نيست و نابود مي‌شود. وچون جهان، در عين نيازِ مطلق به غير خود،در حال‌حاضرنابود نشده است، پس آن فيضِ مافوقِ كلّ عالم مادّه موجود بوده و فيض‌دهي‌اش جريان دارد وبه‌همين جهت هم طبق بحث حركت جوهري، جهان مادّه دائماً در حال خلق شدن و تحقّق است.
به تعبير قرآن «كُلَّ يَوْمٍ هُوَ فيِ شَأنٍ»؛
 يعني خداوند همواره در حال ايجاد است، پس جهانِ مادي همواره در حال پذيرش فيض از عالم مافوق خود است، تا باقي بماند، و عالم ربوبي هم همواره در حال فيض دادن است وبنا به فرمايش قرآن «اين كافرانند كه از خلقت جديد غافلند»؛ «بَلْ هُم في لَبْسٍ مِنْ خَلْقٍ جَديدٍ»
 يعني نمي‌فهمند كه خداوند دائم در حال فيض‌دهي به عالم است.
پس طبق حركت جوهري، عالم ماده، دائماً يك عالم جديد است - مثل نور اتاق كه دائماً نور جديد است - و به ‌همين جهت هم عالم در قبضة مطلق ارادة خداوند است و اگر يك لحظه اراده كند كه فيض خود را به عالم نرساند، تمام عالم يك‌سره نيست و نابود مي‌شود. پس علّت موجود بودن و تحقّق دائمي اين عالم، به جهت فيض دائمي از عالم مافوق است. و لذا از طريق برهان حركت جوهري مي‌توان يك ذات قيّومي را كه دائماً به اين عالم، فيض مي‌رساند تا آن را باقي و كامل كند، ‌اثبات كرد.
اثبات معاد به معناي عام

الف- طبق بحث حركت جوهري، مشخص شد كه جهان مادّه يكپارچه حركت است.

ب- و نيز روشن شد، حركت معني ندارد مگر اين‌كه جهت و غايت داشته باشد ودر راستاي آن حركت، شيء از قوّة خود درآمده و به فعليّت مخصوص خود برسد.
ج- جهان در اثر حركت جوهري و گرفتن فيض از عالم بالا، از«قوّه» يعني نداشتني كه مي‌توان داشت، به «فعليّت» يعني يافتن آنچه مي‌توان يافت، مي‌رسد و اين به معني خارج شدن از نقص به كمال است. يعني جهان ماده از طريق حركت جوهري در حال خارج شدن از نقصِ خود است.
د- وقتي نقص يا قوّه‌هاي جهان مادّه به فعليت تبديل شد و سراسر در كمال و فعليّت خود قرار گرفت، ديگر حركت ندارد و جوهر مادّه هر چه مي توانسته از مبدأ فيض، فيض و كمال قبول كند، قبول كرده. در اين حالت ديگر جهان از مادّه بودن خارج شده، چون وقتي حركت در صحنه نيست ، مادّه بودن در صحنه نيست.
ه- وقتي جهان مادي از مادّه بودن خارج شد و به فعليّت رسيد و نوراني گشت، ديگر آن جهان از نظر درجة وجودي، وجودي است برتر كه نقص‌هاي عالم مادّه در آن نيست و اين همان قيامتِ عالم مادّه است.
طبق بحث حركت جوهري، هم اكنون جهان دارد قيامت مي‌شود؛ مثل كودكي كه در حال جوان شدن است و يا مثل جواني كه در حال پير شدن است، هر چند در ظاهرْ حركت آن، حركتِ محسوسي نيست، چراكه ريشة اين تغيير در ذات و جوهر عالم مادّه است و ذات و جوهر، چيز محسوسي نيست، بلكه به كمك عقل مي‌توان متوجّه وجود و حركت آن شد. و اين‌است كه قرآن مي‌فرمايد: «يَعلَمونَ ظاهِراً مِنَ الحَيوةِ الدُّنْيا وَ هُمْ عَنِ الْاخِرَةِ هُم غافِلون»؛
 يعني اين‌هايي كه منكر حقايق‌اند، چون علمشان فقط در حدّ ظاهر زندگي دنيايي است؛ در نتيجه از آخرت و باطن اين دنيا غافلند. پس اي انسان! اگر باطن عالم را بيابي، قيامت را يافته‌اي و تصديق خواهي كرد. يعني:
نيك بنگر ما نشسته مي‌رويم

يعني؛ جهان چون كودكي است كه جوان مي‌شود، بدون آن‌كه مكاني را طي نمايد، بلكه از خودِ اوّليه به خودِ برتر دست مي‌يابد و در خودْ حركت مي‌كند و به همين شكل در حال تحوّل است.
	تو سفر كردي زنطفه تا به عقل

	ني به گامي بود و منزل، ني به نَقل



قرآن مي‌فرمايد: روزي در پيش است كه زمين غير اين زمين است «يَومَ تُبَدَّلُ الاَرْضُ غَيْرَ الاَرْضِ وَ السَّمواتُ»
 يعني؛ روزي كه زمين و آسمان، غير اين زمين و آسمان مي‌شود. از يك جهت همين زمين است و از جهتي اين زمين نيست؛ چراكه كامل شده و از نقص‌هاي خود درآمده است. مثل اين‌كه مي‌توان گفت: اين جوان همان كودك 10 سال پيش است، درحالي‌كه نقص‌هاي كودكي خود را پشت سر گذارده است. پس زمين قيامت، زمين دنيا است، منتها از نقص‌هاي خود بيرون آمده. لذا قرآن مي‌فرمايد: «اَشْرَقَتِ الْاَرْضُ بِنُورِ رَبِّها»
 يعني؛ زمين در قيامت به نور پروردگارش نوراني مي‌شود به طوري كه توان سخن گفتن مي‌يابد‌: «يَوْمَئِذٍ تُحَدِّثُ اَخْبارَها»
 يعني؛ روزي كه اخبار خود را بازگو مي‌كند. يا مي‌فرمايد: «اِنَّ الدّارَ الْاخِرَةِ لَهِيَ الْحَيَوان، لَوْ كانُوا يَعْلَمُون»
 يعني؛ هرآينه، دار و نظام آخرت سراسر حيات است، اي كاش مردم اين ‌را مي‌دانستند كه نظام آخرت سراسر حيات است و از آن حالت مادي خارج شده است.
به طوري كه ملاحظه مي‌كنيد؛ نظام آخرت، صورت كامل شدة همين نظام دنيايي است، منتها ديگر حالت نقص عالم مادّه را ندارد، بلكه سراسر حيات است و در و ‌ديوار آن از جنس حيات‌اند.
سؤال: اگر طبق نظريه حركت جوهري، اين جهان در اثر حركت ذاتي‌اش از قوّه به فعليّت مي‌رسد و نقص‌هايش برطرف مي‌شود، پس اين جهان، جهاني ديگر مي‌گردد، در اين صورت معاد جسماني چه مي‌شود؟
جواب:
اولاً؛ طبق حركت جوهري، جهان، جهان ديگر نمي‌شود، بلكه همين جهان است كه شديد مي‌شود. مثل كودكي كه جوان شود و نقص‌هاي كودكي‌اش را پشت سر بگذارد.

ثانياً؛ معاد جسماني، بدين معني است كه در قيامت هيچ روحي بي‌بدن نيست. و لذا مسلّم ما در قيامت هم، جسم داريم ولي جسمي همجنس همان دنياي نوراني قيامت؛ مثل جسمانيّت دست و پاي ما در خواب، كه در عين اين‌كه در خواب دست و پا داريم ولي جنس آن همجنس آن‌جا، يعني همجنس همان دنياي خواب است.

ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در مورد معاد جسماني در جلد نهم اسفار، بحث مبسوطي مطرح مي‌نمايد كه خلاصه آن را مي‌توان به صورت ذيل از زبان استادسيدجلال‌الدين‌آشتياني چنين نقل نمود.

«مبدأ بهشت جسماني اعمال صالحه از قبيل نماز، روزه، حج، جهاد و كسب اخلاق فاضله و ملكات كامله است. نفس ناطقه به اعتبار اكتساب اخلاق فاضله در صُقع داخلي خود صُوَري را ايجاد نموده و آن صور منشأ فعليت نفس و سبب خروج آن از قوه به فعل مي‌باشد. نفس بدون شك متصوَّر به آن صور مي‌شود. بعد از خروج از اين نشأه و زوال شواغل ماديه و جسمانيه، جميع قواي نفس در قوه واحد محشور مي‌شود و به اعتبار استكمال جوهري و رفع ماده، قدرت بر ايجاد هر شي‌اي دارد و در ايجاد مشتهيات خود احتياج به ماده جسماني ندارد و هرچه در لوح نفس او خطور نمايد در نزد او در بيرون حاضر است».
و در مورد جسماني بودن دوزخ و آتش مي‌فرمايد:
«دوزخ و نار بر دو قسم است؛ نار معنويِ روحانيِ عقلي، و نارِ محسوسِ شبحيِ جسمانيِ مقداري. مبدأ نار عقلي حرمان قوه عقليه از كمالات نفسانيه و علوم الهيه و معارف ربّانيه و معاندت با معارف حقه و انكار انبياء و ائمه( و اِعراض از حقايق وارده در كتب آسماني و شك در مبدأ و معاد و رسوخ عقايد باطله مي‌باشدعلت حصول آتش حسي فرورفتن در شهوات و در دنيا و ماديات مي‌باشد. نفس بعد از استمرار در ايجاد اعمال زشت و پليد، متصوَّر به صُوَر مناسب با اعمال خود شده و به واسطه كثرت اُنس با اعمال حيواني و شيطاني، مظهر صور مار و عقرب مي‌شود و چه بسا به صورت انسان محشور نشود».

نظر امام‌خميني«رحمة‌الله‌عليه» در مورد معاد جسماني

دراين رابطه نظر امام‌خميني(رحمة‌الله‌عليه) را كه داراي معارف عميق و دقيقي بوده و نقش حركت جوهري را در تبيين معاد جسماني به خوبي نشان مي‌دهد، در ذيل به صورت كامل نقل مي‌كنيم. ايشان مي‌فرمايند: 
«با توجه به حركت جوهري، موجود در ذات خود از ضعف، رو به قوت و كمال مي‌رود و هيولا مرتبه به مرتبه، به طرف اخذ صور كماليه حركت مي‌كند تا جايي كه در صفا و شدت، هم‌سنخِ وجود مي‌شود. يعني در اثر اين حركت و اخذ افاضات، به مرتبه‌اي از وجود مي‌رسد كه مي‌خواهد به موت طبيعي، از سر شاخه عالم طبيعت بيرون رود و هيولا را رفض نمايد و از شجره عالم ماده رهيده، در عالم اكمل و اَعلا ثابت و مستقر گردد و طبق اصل «شيئيتِ شئ به صورتش است، نه به ماده‌اش» پس اگر صورت اخير، ماده منضمه را از دست بدهد و جز صورت چيزي باقي نماند، شيئيت شئ محفوظ است، چنانچه تخت‌بودن تخت به ماده‌اش كه چوب است، نيست؛ بلكه به صورتش است، و لذا اگر ماده آن يعني چوب‌بودن نباشد، باز تخت، تخت است.

از طرفي نفس انسان، صورت اخير اوست و شيئيت انسان به آن است. حـال اگر انسان در عالم طبيعت مسير كمالي خود را طي كرد به جايي مي‌رسد كه از ماندن در شجره عالم طبيعت مستغني است و به قدري خوش‌طعم و خوش‌رنگ و بو شده كه ملائكة‌الله، مجذوب نور جمال و عطر وجود او مي‌شوند و آرام‌آرام، جسم طبيعي را پشت سر مي‌گذارد و در اثر «حركت جوهري» به جسم مثالي كه حاصل حركت آن جسم طبيعي است نايل مي‌شود و از طبيعت بيرون مي‌رود.

اين جسم مادام كه در طبيعت است، جسم خالص نيست، بلكه اختلاطي از جسم و لاجسم است ( چون مقرون به هيولا است و هيولا، جسم نيست) و با حركت ذاتي‌اش به جايي مي‌رسد كه جسم خالص مي‌شود و اين يعني به مرتبه جسم مثالي‌رسيدن، و وقتي به آن مرتبه رسيد، حركت در حقيقتِ امتداديه جوهريه‌اش، توقف پيدا مي‌كند، چون اگر اين حركت ادامه يابد ديگر معاد جسماني نخواهد بود، ولي چون عالم مثال حركت ندارد، جسم مثالي همواره بـراي همه انسان‌ها باقي خواهد ماند و محال است نباشد، زيرا نبودش بدين معنا است كه انسان مولود طبيعت نباشد.

انساني كه فعلاً در طبيعت است و به تدريج رو به كمال مي‌رود، انسان خالص نيست و تعيّن ندارد، چون در بين قوه و فعل در حركت است و از هر درجه‌اي كه مي‌گذرد نقص آن درجه را به جاي مي‌گذارد، تا روزي برسد كه نقص عالم طبيعت را بر زمين بگذارد و آن آخرين قدم حيات دنيايي و اولين قدم حيات ديگر است. انسان وقتي با حركت، به عالم برزخ رسيد و جسم برزخي شد، شخصيت او باقي است (يعني همان كودكي است كه در اثر حركت جوهريه و استعداد وجود فعلاً جسم برزخي شده‌است) و هرچه بالاتر رود، وجودش جامع‌تر و جنبه كثرتش ضعيف‌تر و جنبة وحدتش قوي‌تر مي‌شود و لذا يك شخصيت واحد است كه همه شئون مراتب قبل را دارا است، لمس مي‌كند، مي‌بيند، مي‌چشد، و خلاصه همه آنچه در مراتب پايين داشت در مراتب بالاتر همان قدرت و توان را دارا است.

نفس، مادام كه در طبيعت است چون هيولا و جنبه بالقوه دارد «قابل» صُوَر جسميه است، هرچند خودش جسم نيست، ولي بعد از مفارقت از عالم طبيعت و فراغت از تدبير امور غير، مي‌تواند اجسام جرميه را ايجاد نمايد و چون قويّ‌الاراده است و از اشتغالات طبيعت رسته است، هر چه اراده كند ايجاد مي‌نمايد ( همچنان‌كه در همين دنيا در ذهن خود صورت اشياء را اراده و ايجاد مي‌كند) و لذا در نشئه آخرت بدن خود را خودش ايجاد مي‌كند، بلكه آن بدن، بدني است كه نفس، خودِ آن بدن است و ايجاد و اعدام آن، مساوق اعدام و يا ايجاد خودش مي‌باشد.

روشن شدن شخصيّت زمان به عنوان بُعد چهارم مادّه

از ديگر نتايجي كه بحث حركت جوهري در بر دارد روشن شدن ماهيت زمان است. چرا كه بعضي تصور مي‌كردند زمان هيچ نحوه واقعيتي ندارد و صِرفاً ساختة ذهن است و بعضي درست برعكس، تصور مي‌كردند كه زمان نيز مخلوق مستقلي است كه خودش به خودي خود موجود است. ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» آن‌چنان موضوع را روشن نمود كه مشكل هر دو انديشة فوق روشن گشت. ما نظر وي را به صورت زير نقل مي‌كنيم.
الف- هم‌چنان‌‌كه قبلاً عرض شد؛ زمان عبارت است از: مفهوم تقدّم و تأخّر در ذهن.

ب- آنچه در خارج از ذهن مصداق تقدّم و تأخّرِ موجود در ذهن است، موجودي است كه حركت دارد. به عبارت ديگر زمان، مفهوم تقدم و تأخر است كه مصداق خارجي آن مفهوم، حركت است. يعني زمان يك پديدة مستقل خارج از ذهن نيست، هرچند موهوم و ساختة ذهن هم نيست. 
ج- ذهن، با توانايي كه دارد مفهوم تقدّم و تأخّر را از شئ خارجي جدا مي‌كند و آن را مستقلاً به عنوان مفهومِ «زمان» ادراك مي‌‌نمايد و به آن نظر مي‌اندازد. به اين عمل ذهن «انتزاع» گفته مي‌شود كه يكي از خواصّ مهمّ ذهن است. همچنان‌كه ذهن از «حسن» و «رضا» و «بتول» و «فاطمه» كه در خارج از ذهن هستند، مابه‌الاشتراكشان يعني آنچه در همة آن‌ها مشترك است را جدا مي‌كند و مفهوم انسان را مي‌سازد، مفهومي كه بر «حسن» و «رضا» و «بتول» و «فاطمه» صدق مي‌كند، در حالي‌كه آنچه در خارج هست ، يا بتول است و يا رضا كه هر كدام مصداق آن مفهوم ذهني انسان هستند و ذهن آن مفهوم را از بتول و رضا و فاطمه و... انتزاع كرده است. ذهن عين همين عمل را براي انتزاعِِ مفهوم تقدم و تأخر انجام مي‌دهد؛ يعني از حركت موجود در خارج، مفهوم تقدّم و تأخر را انتزاع مي‌كند و نام آن را «زمان» مي‌نهد.
د- بنابراين چون مفهوم زمان، مفهومي است انتزاع شده از حركت؛ پس جايي كه حركت نيست، تقدّم و تأخّر معني ندارد؛ يعني در آن‌جا زمان معني و وجود ندارد، و با توجّه به ذات حركت‌مند عالم مادّه، زمان در عالم مادّه به عنوان مفهومي‌كه ذهن از حركت انتزاع كرده است، مورد توجّه است.
ح- پس زمان، بُعدي است از ابعاد مادّه؛ يعني چون مادّه عين حركت يا عين تقدّم و تأخّر خارجي است و چون زمان همان مفهوم تقدّم و تأخّر است كه ذهن از حركت انتزاع كرده، پس زمان از مادّه جدا نيست و جايي كه مادّه نيست، زمان معني ندارد؛ پس هم‌چنان‌كه خارج از عالم ماده، مكان و بُعد معنا نمي‌دهد، زمان هم معنا نمي‌دهد. 
با عنايت به نكته دقيق فوق بايد متوجه بود كه زمانِ هر موجودي، مقدار حركت همان موجود است و لذا عمر حقيقي انسان به مقدارحركت وجودي همان انسان است، نه حركت زمين؛ و حركت زمين نبايد عمر انسان محسوب شود، زيرا زمانِ هر موجودي را حركت ويژه خود آن موجود مي‌سازد.
و- هم‌چنان كه عرض شد مفهوم زمان، مفهوم وَهمي و ذهن ساخته نيست، بلكه مفهومي است كه ما به ازاء خارجي دارد، هرچند كه عين خارج هم نيست و به اصطلاح فلاسفه، از مقولات ثانيه فلسفي است. مثل مفهوم انسان كه نه ساختة ذهن است و نه عين آن در خارج هست، چرا كه مفهوم انسان، هم شامل زنان مي‌شود و هم شامل مردان، در حالي كه انسان در خارج يا زن است و يا مرد.
حل مشكل حدوث و قِدَم

وقتي براساس برهان حركت جوهري مشخص شد كه زمان، بُعدي از عالم مادّه است و خارج از عالم مادّه، زمان معني ندارد، نتيجه مي‌گيريم كه با خلق عالم مادّه، زمان به وجود مي‌آيد، يعني همين كه جهان مادّه هست، زمان هست؛ نه‌اين‌كه اوّل زمان بوده وبعداً جهان مادّه در آن زمان به وجود آمده؛ پس اين‌طور نيست كه عالم مادّه در يكي از مراحل زمان به‌وجود آمده باشد و يا عالم مادّه از اوّل، همين كه زمان بوده، در كنار آن زمان به‌وجود آمده و تصور كنيم عالم مادّه يا «حادث زماني» باشد و در زمان حادث شده باشد و يا «قديم زماني» باشد، و از ابتداي زمان به‌وجود آمده باشد‌. زيرا زمان، موجود مستقلّي نيست كه جهان، در آن و يا همراه آن به‌وجود آمده باشد، بلكه طبق حركت جوهري«جهان مادّه» هر لحظه به‌وجود مي‌آيد و «زمان» هم پيرو آن، لحظه‌به‌لحظه موجود مي‌شود. پس مي‌توان گفت: جهان مادّه هر لحظه حادث است و زمانِ مخصوص به آن نيز هر لحظه حادث است.
پس كلّ عالم مادّه در بي‌زمان و بي‌مكان ايجاد شده است، يعني همان‌طوري‌كه عالم مادّه در زماني ايجاد نشده، بلكه همراهِ به‌وجود آمدن خود، زمان خود را هم به‌وجود آورده است، همان‌طور كه در مكاني ايجاد نشده، بلكه خودش همان مكان است، و همين كه به‌وجود آمد، مكان و زمان معني پيدا كرد.
مبناي قواي قلب

طبق بحث‌هايي كه مطرح شد؛ خداوند عين غني و قرار است، برعكس، عالم مادّه عين فقر و حركت است؛ پس هر چه روح انسان به خدا توجّه داشته باشد و به او نزديك‌تر شود، قرار و آرامش در او بيشتر ايجاد مي‌شود، و هر چه به عالم مادّه نزديك شود و توجّهش به آن عالم جلب گردد، حكم عالم مادّه كه اضطراب و بي‌قراري است در جان و روح انسان سرايت مي‌كند؛ و اين‌كه قرآن مي‌فرمايد:«اَلا بِذِكْرِ اللهِ تَطْمَئِنُّ الْقُلُوب» يعني با ياد خدا قلب‌ها آرامش مي‌يابد، چون با توجّه قلب به سوي خداوند يك نحوه ارتباط و سنخيّت با عالم قرار و غني در قلب ايجاد مي‌شود. جايگاه تزكيه‌هاي ديني را مي‌توان در اين مبحث روشن نمود كه چگونه نفس انسان با تزكيه و با فاصله گرفتن شرعي از بدن مادّي، به عالم معنا و عالم قرار نزديك مي‌شود.

حل مشكل ربط متغير به ثابت
ابتدا موضوع را با طرح سؤال و جواب طرح مي‌كنيم و سپس با وسعت بيشتر به جوانب موضوع مي‌پردازيم.
سؤال: با توجه به اين‌كه مي‌گويند علّت متغيّر، بايد متغيّر باشد؛ حال كه مي‌گوييد: «جوهر عالم مادّه عين حركت است»، پس خدا هم كه علّت جوهر عالم مادّه است بايد داراي حركت باشد، در حالي‌كه گفتيم هر جا پاي حركت هست، پاي نقص هست و حركت يعني گرفتن چيزي كه شئ ندارد و چنين صفتي را نمي‌تواند براي خدا فرض كرد.
جواب: با دقّت در مبحث حركت جوهري بايد متوجّه شده باشيد كه جوهر عالم مادّه، «وجودي» است كه آن وجودْ «عين حركت» است؛ مثل نمك كه وجودي است كه آن وجودْ عين شوري است؛ پس نمك را شوري نداده‌اند، بلكه وجودي به آن داده‌اند كه آن وجود در آن مرتبه، عين شوري است. لذا جوهر عالم مادّه را خالق آن حركت نداده است تا خالق آن خودش هم حركت داشته باشد، بلكه وجودي به آن داده كه آن وجود عين حركت است و به‌همين‌جهت حركت داشتن براي خداوند لازم نمي‌آيد، بلكه عين وجود بودن براي خالق لازم مي‌‌آيد كه آن مطلوب ماست. لازم است دقّت كنيد كه ريشة اين سؤال در عدم تصوّر صحيح از حركت جوهري است، چراكه سؤال‌كننده هنوز تصوّرش اين است كه جوهر عالم مادّه «چيزي» است كه داراي حركت است، و حال آن‌كه ذات عالم مادّه «فقط حركت» است و اين ذاتِ عين حركت، مرتبه‌اي است از مراتب وجود، كه البته پايين‌ترين مرتبة وجود هم مي‌باشد.
پس چنانچه ملاحظه كرديد؛ سؤالي كه همواره در طول تاريخ تفكر مطرح بوده، چگونگي ارتباط موجودِ متغير است با خداوند كه ذاتي است ثابت. فيلسوفان گذشته از طريق گردش افلاك سعي مي‌كردند جواب اين سؤال را بدهند كه مي‌توان گفت توفيق لازم نصيب آن‌ها نشد ولي ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» با طرح بحث حركت جوهري به زيباترين شكل، اين سؤال را جواب داد. و همچنان كه قبلاً عرض شد، روشن نمود خداوند ذات عالَم ماده را خلق مي‌كند و آن ذات در خودش عين حركت است، نه اين‌كه خداوند آن ذات را تغيير دهد، تا لازم آيد خود خداوند نيز تغيير كند. به اعتبار ديگر ذات عالم ماده از علت خود فقط هستي دريافت مي‌كند.

جناب ملاهادي‌سبزواري«رحمة‌الله‌عليه» شارح بزرگ نظرات ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در عين روشن كردن موضوعِ ربط متغير به ثابت نكتة دقيقي را مطرح مي‌كند و مي‌گويد:
	وَالطَّبْعُ اِن يُثْبِتْ فَيَنْسَدُّ الْعَطا

	بِالثّابِتِ السَّيالِ كَيْفَ ارْتَبَطا




يعني اگر جوهر در خودش متحوّل نبود، عطاي الهي متوقّف مي‌شد و اگر حركت عالم ماده جوهري نبود و جوهر آن عين حركت نبود، ربط بين «حركت» و بين «خالق ثابت» چگونه حل مي‌شد، در حالي‌كه در حركت جوهري روشن مي شود كه وجودِ جوهر مادّي، عين حركت است و خداوند آن وجود را به جوهر افاضه مي‌كند و خود آن وجود عين حركت است، نه‌اين‌كه خداوند حركت را به جوهر بدهد كه لازم آيد خودش هم حركت‌مند باشد و مشكل عدم سنخيّت خالق ثابت و مخلوق متحرّك پيش آيد.
موجود مجرّد، طوري است كه به جهت امكان ذاتي‌اش كه عين فقر است، از وجود فيّاض، قبول فيض مي‌كند و براي قبول فيض احتياج به جهات اِعدادي از قبيل زمان و مكان و مادّه و استعداد ندارد. برعكسِ موجود مادّي كه بايد شرايط قبول فيض از فاعلِ مُفيض را داشته باشد، قابلِ آن فيض را هيولايِ اُولي گويند كه صِرف قبول است و آن را هيچ صورتي نيست مگر قوّة قبولِ هر صورتي. پس اگر جوهر يا هيولاي اُولايِ عالم مادّه، عين حركت نبود، شرايط قبول فيض از عالم ماوراء فراهم نمي‌‌شد و زمينه‌اي براي قبول فيض الهي نبود.
پس نبايد گفته شود جوهر عالم ماده را خداوند چگونه به حركت درمي‌آورد؟! چراكه عرض شد؛ جوهر مادّي وجودي است عين حركت كه خداوند آن «وجود» را در آن مرتبه افاضه فرمود و آن وجود، خودش عين حركت است، نه اين‌كه به حركتش در آورده باشد، يعني از وجود مطلق، فقط وجود صادر شده، و اين است معني «ربط متغير به ثابت». به اصطلاح، «جعل وجودِ جوهر، همان جعل حركت است»؛ يعني حركت در جوهر، احتياج به جعل مستقلّي جداي از وجود جوهر ندارد، برعكس حركات غير‌جوهري كه «موضوع» يك چيز است و «حركتِ آن» چيز ديگر؛ ونيز روشن شد كه فيض حق دائم و ثابت است و عالم مادّه دائم التغيير و عين‌الحركة است. پس از يك طرف عالم مادّه هر لحظه حادث است و از طرف ديگر اين پديدة هر لحظه حادث و هر لحظه در حركت، با خداي قديمِ ثابتِ غير‌قابل حركت، ارتباط دارد؛ چراكه وجود حادث يعني عالم مادّه‌، وجود خود را كه عين حركت است از خالق خود اخذ مي‌كند، نه حركت خود را.
اين نكته را نبايد فراموش كرد كه حركت طبيعي، مثل حركت مكاني يا كيفي و امثال آن، حركتي است كه عارض شئ مي شود - بر عكس حركت ذاتي- لذا چون حركات طبيعي، ذاتي شئ نيستند، بالأخره از موضوع خود زائل مي‌شوند. امادر حركت جوهري خود ذات، همان حركت است؛ يعني وجودي است كه آن وجود در آن مرتبه، چيزي جز حركت نيست، پس مثل حركات عَرَضي زايل شدني نيست.

حركت جوهري عامل تكامل عالَم ماده

در حركات عَرَضي، خَلْع و لُبْس هست؛ يعني شئ از حالت قبلي خارج شده و لباس حالت بعدي را به تن مي‌كند، مثل حركت مكاني كه شما در حركت مكاني خود، بايد از مكان اوّلي خارج شويد تا وارد مكان بعدي گرديد. ولي در حركات جوهري، لُبْس بعد از لُبْس است و صورت ماقبل، قوّه و زمينه‌اي براي صورت بعدي مي‌شود و به‌همين‌جهت هم، جوهر عالم مادّي با قبول فيض از عالم بالا، به صورت مستمر شدّت مي‌يابد و به عبارت ديگر عالم ماده در حال تكامل است تا از جنبه‌هاي نقص مادي خود خارج شود.
سؤال: اگر عالم ماده در حال تكامل است، پس چرا سير كمال آن از ماده به سوي مجرد قابل احساس نيست و همواره در ماده بودن خود ثابت است؟

جواب: همچنان كه عرض شد؛ ذات و جوهر جهان ماده عين حركت است. يعني عين تبديل قوه به فعل است، و تا تمام قوه‌هايش به فعل تبديل نشود در حالت ماده بودن قرار دارد، ولي همين كه ديگر قوه‌اي براي آن نماند ناگهان از ماده بودن خارج مي‌شود. پس اين طور نيست كه عالم ماده آرام‌آرام مجرد شود، بلكه تا قوه دارد ذاتي است عين حركت، و همين كه قوه‌هايش تماماً تبديل به فعل است، ديگر يك ذات و جوهر جديدي است.
سؤال: اگر موجود مادّي، تا زماني كه ذاتش متحوّل است، از عالم الهي فيض مي‌گيرد و بقايش هم نشانة ادامه فيض الهي است. پس وقتي به فعليّت رسيد، ديگر فيضي دريافت نمي‌كند؟

جواب: فيض الهي، در يك مرتبه «فيض كمال» است ودر يك مرتبه «فيض بقاء»؛ فيضي كه به عالم مادّه مي‌رسد، فيضي است كه مادّه را از نقصِ قوّه خارج مي‌كند و به تجرّد مي‌رساند؛ در نتيجه عالم مادّه از طريق اين فيض، هم به بقاي خود ادامه مي‌دهد و هم كمال مي‌يابد. ولي فيضي كه به عالم مجرّدات مي‌رسد (مثل عالم ملائكه)، فيض بقاء است و وجود دم به دم عالم مجرّدات، از فيض الهي است، منتها در اين شرايط «وجودِ» مخلوق به او افاضه مي‌شود؛ پس فيض حق دائمي است، منتها بنا به شرايط قابل، ظهورآن فيض متفاوت است.

چگونگي ظهور حركت جوهري

اشكال: وقتي دست من حركت مي‌كند، چيزي به آن اضافه نمي‌شود تا نتيجه بگيريم حركت هست و بعد بخواهيم بحث كنيم اين حركت ريشه در جوهر شئ دارد يا ريشه در عَرَض آن‌؛ يعني اصلاً حركت واقعيّت ندارد تا مورد بحث قرار گيرد!

جواب: ما با فرض اين‌كه شما سوفسطايي نيستيد و وقتي دست شما ساكن است را با وقتي دست شما در حركت است، يك واقعيّت نمي‌دانيد، بحث خود را شروع مي‌كنيم: اگر بپرسيد: «آيا وقتي دست من حركت مي‌كند نسبت به وقتي كه دست من ساكن است، دو واقعيّت در صحنه است: يكي حركت و يكي دست»؛ در جواب مي‌گوييم: خير؛ در حالت دوّم، دو واقعيّت در صحنه نيست، بلكه همان پديدة مادّي، مثل دست، چه در حركت باشد و چه ساكن باشد، در ذات خود در حركت است، منتها چون ذاتش عين حركت است هرگونه حركت عَرَضي - اعم از كيفي و يا كمّي و يا ايني - را مي‌پذيرد و شما در واقع در حركت دادن دست خود چهره‌اي از ذات متحرك آن پديده ‌مادي را ظاهر مي‌كنيد و چنانچه ذاتش در ثبات بود، امكان نداشت حركات عَرَضي را پذيرا شود، همچنان‌كه شما نمي‌توانيد هيچ‌گونه حركتي را بر مجرّدات تحميل كنيد، اعم از حركت مكاني يا كيفي و غيره، يعني نمي‌شود عقل را جابه‌جا كرد، چون ذاتش پذيراي حركت نيست. پس اين‌كه مي‌گوييد با حركت دادن دست، چيزي به دست اضافه نشد، درست است؛ ولي اين كه مي‌گوييد: پس حركت واقعّيت ندارد، حرف درستي نيست؛ بلكه متوجّه باشيد با حركت دادن دست، در واقع آن حركتِ ذاتيِ شئ، توانست به‌صورت حركت مكاني، خود را ظاهر كند؛ يعني چيزي به آن اضافه نشد، بلكه ذات متحوّل آن پديده مادي از جهتي زمينة ظهور يافت.

سؤال: در فيزيك روشن مي‌شود رنگ‌هايي كه ما در اشياء ملاحظه مي‌كنيم، واقعيّت مستقلّي ، جز طريق قرارگرفتن ملكول‌هاي سطح شئ نيستند، كه وقتي نور بي‌رنگ به سطح شئ برخورد مي‌كند، ما آن سطح را مثلاً سبز مي‌بينيم. پس اصلاً رنگ اشياء چيزي نيست، جز نوع خاص آرايش ملكول‌هاي سطح اشياء؛ و ساير اعراض هم به همين‌نحوه هستند، بنابراين عَرَضي نمي‌ماند كه بخواهيم حركتِ آن را به جوهر نسبت دهيم!

جواب: اگر ملاحظه كنيد مي‌بينيد در واقع شما مي‌فرماييد: عَرَض يك واقعيت مستقل نيست، بلكه ظهور خصوصيات خود شئ است، كه البته اين نكته را حركت جوهري تأييد مي‌كند؛ بعد مي‌گوييد: وقتي نور بي‌رنگ به شئ برخورد كرد، شئ به جهت آرايش خاص ملكولي‌اش شش رنگ از نور بي‌رنگ را جذب و يك نور، مثلاً نور سبز را منعكس مي‌كند و در نتيجه ما آن شئ را سبز رنگ مي‌بينيم. اين موضوع دقيقاً با حركت جوهري جواب داده مي‌شود، چراكه بايد ذات و جوهر شئ ، قدرت و استعداد قبول ذرّات فوتون را كه نور بي‌رنگ متصاعد مي‌كند، داشته باشد و فقط يك نور را منعكس كند و براي اين‌كار لازم مي‌آيد تا شئ عين حركت و قبول باشد تا ذاتش استعداد قبول آن شش رنگ را داشته باشد و اگر ذات شئ استعداد چنين قبولي را نداشت، نمي‌توانست آن نورها را جذب كند و يكي را منعكس نمايد.
سؤال: آيا مسئلة بو و طعم اشياء هم همين‌طور است؟

جواب: بلي؛ ولي فراموش نكنيد كه شما در مسئلة بو و طعم، ذرّات را كه خودشان جوهر خاصي دارند، در صحنه داريد كه آن ذرّات عَرَضشان بو و طعم است؛ يعني شما در مورد بوي اُدكُلُن، ذرّات الكل را در فضا داريد كه آن ذرّات حامل بو هستند و اين‌طور نيست كه خودِ «بو» واقعيّت مستقل داشته باشد، بلكه جوهر اين شئ براثر حركت ذاتي خود در شرايطي است كه اين عَرَض را از خود نشان مي‌دهد، در مورد طعم هم همين‌طور است كه ذرّاتِ داراي طعم داريد، نه‌اين‌كه خود طعم يك پديدة مستقل باشد، مثل رنگ‌هايي است كه از مغازة رنگ‌فروشي مي‌خريد كه حكم آن قبلاً عرض شد.

علّت تنوّع پديده‌ها در عالم مادّه

سؤال: اگر همه موجودات مادّي يك جوهر دارند كه آن جوهر، عين حركت است؛ پس چرا در ظاهر، يكي سنگ است و يكي چوب، و همه يك چيز نيستند؟

جواب: آري جوهر عالم مادّه يك چيز است و آن مرتبه‌اي است از عالم وجود، كه وجود در آن مرتبه عين حركت است، منتها در هر مرحله از حركتِ خود، به‌جهت شرايط آن مرحله، چهره‌اي از خود را ظاهر مي‌كند؛ مثل اين‌كه حركت بدن ما در يك مرحله كودك است و در يك مرحله بر اثر همان حركت ، جواني آن ظاهر مي‌شود، و لذا در اثر مراحل مختلفِ حركت و شرايط ظهور آن حركت‌، ما با پديده‌هاي مختلفي روبه‌رو هستيم. پس در يك كلمه مي‌توان گفت: «پديده‌هاي مختلف در عالم مادّه، چهره‌هاي مختلف حركتِ ذاتي عالم مادّه اند» و به‌همين‌جهت تمام پديده‌هاي عالم مادّه، با همه تنوّعشان در يك مرتبه از وجود قرار دارند، آن‌هم در پايين‌ترين مرتبه كه مرتبه قبول فيض است و ديگر آن مرتبه، خودش منشأ افاضة فيض به مرتبه پايين‌تر خود نيست.
عالم مادّه، بستر ايجاد نفس

سؤال: ملاصدرا مي‌گويد:«اَلنَّفْسُ جِسْمانِيَّةُ الْحُدُوث وَ رُوحانِيَّةُ الْبَقاء»
 يعني نفسِ انسان در بستر جسم حادث مي‌شود ولي بقايش روحاني است و لذا پس از جدايي از بدن، مي‌تواند بدون جسم باقي بماند.
 حال اين سؤال پيش مي‌آيد كه آيا اين جملة ملاصدرا به اين ‌معني نيست كه علّت نفس انسان جسم و عالم مادّه است؟ و اگر اين‌طور باشد، آيا مي‌توان پذيرفت كه علّت پديدة مجرّدي مثل نفس، عالم مادّه باشد، يعني آيا مي شود معلول درجة وجود بالاتري نسبت به علّت خود داشته باشد؟

جواب: اين اشكال از آن‌جا به‌وجود آمده است كه سؤال كننده بدون توجّه به مباني ملاصدرا، خواسته است جملة ايشان را معنا كند. آري ملاصدرا مي‌گويد: نفس «جِسْمانِيَّةُ الْحُدُوث» است و از طريق جسم حادث شده است. ولي نه به‌معني اين‌كه علّت نفس، جسم و مادّه است، بلكه همان‌طور كه مبحث حركت جوهري روشن مي‌كند، ذات عالم مادّه همواره از عالم ماوراء خود فيض دريافت مي‌كند و از نقص‌هاي مادّي تدريجاً رها مي‌شود، ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» براساس همين مبنا مي‌گويد: نفس انسان در بستر عالم مادّه و در بستر ذات متحوّل آن، در شرايط جنيني و براساس فيضي كه از عالم ماوراء، فيضان مي‌شود، به ‌وجود مي‌آيد. لذا از نظر ملاصدرا، عالم جسم، علّت معدّه و بستر ايجاد نفس است و نه علّت حقيقي آن.

در همين راستاست كه اگر نباتي در مسير حركت جوهري در بستر انسان شدن قرار گرفت، و به جهت آن شرايط خاصّش، فيض انسان شدن را از عالم ماوراء دريافت كرد، به حيواني تبديل مي‌شودكه بالفعل حيوان است ولي بالقوّه انسان است و لذا اين نبات و اين حيوان، در زمرة ساير حيوانات و نباتات محسوب نمي‌شود، بلكه حيواني است كه به واسطة استكمال تدريجي، انسان مي‌شود؛ انسان در دورة جنيني، و در شرايط جنيني، نبات بالفعل و انسان بالقوّه است و به‌همين ‌جهت هم جنين انسان كه بالفعل نبات است، شبيه بقيه گياهان نيست، هرچند قواي نباتي او فعّال هستند، ولي حسّ و حركت را كه مخصوص حيوان است، بالفعل ندارد، و چون متولّد شد، حيوان بالفعل و انسان بالقوّه است؛ يعني قواي حيواني‌اش بالفعل موجود و فعّال است، ولي كمالات انساني در او به صورت بالقوّه هست، حال اگر با اراده و اختيار، خود را در صراط انسانيّت قرار داد، به كمك حركت جوهري كه به جهت اتّصال نفس به بدن، در نفس او جريان دارد، مي‌تواند مراتب انساني را به‌دست آورد.

ريشة حركت در نفس

سؤال: مگر روح يا نفس انسان مجرّد نيست؛ و مگر گفته نشده كه حركت جوهري فقط مربوط به عالم مادّه است؛ پس چرا گفته مي‌شود كه نفس انسان نيز در اثر حركت جوهري استكمال مي‌يابد؟!

جواب: آري؛ حركت جوهري مربوط به مادّه است، منتها فرق نفس با عقل اين است كه نفس برعكس عقل، داراي تجرّد نسبي است و لذا يك نحوه تعلّق به بدن در آن موجود است و در نتيجه حكم بدن به عنوان يك موجود مادّي، در نفس سرايت مي‌كند. و اين حالت حركت جوهريِ مادّه تا وقتي نفس هنوز به بدن تعلّق دارد، در نفس جريان دارد و موجب استكمال جوهري نفس مي‌شود و نفس در اثر اين حركت جوهري شدّت مي‌يابد.

حال اگر نفس در صراط عبوديّت قرار گرفت، در اثر شدّت وجودي كه پيدا مي‌كند، آرام‌آرام جنبة تعلّقش به بدن كم مي‌شود و توجّهش به عالم بالا بيشتر مي‌گردد و در اين حالت يك نحوه موت اختياري نصيب خود مي‌كند و اختياراً از عالم حركت به عالم قرار سير مي‌كند، ولي اگر خود را در صراط عبوديّت قرار نداد و از حركت جوهريِ ذاتي خود در مسير توجّه به عالم ماوراء استفاده نكرد، باز حركت جوهريِ ذاتيِ او بدون آن‌كه او بخواهد، سير به سوي عالم ماوراء دارد؛ منتها تضادّي بين جهت تكويني انسان با جهت اختياري يا تشريعي او به‌وجود مي‌آيد و در چنين شرايطي وقتي وارد عالم قيامت شد، روحش آمادگي لازم را جهت ارتباط با آن عالم ندارد و خود را براي چنين عالمي آماده نكرده است و لذا عذاب‌هاي قيامتي نصيب او مي‌شود.

مبناي اخلاق در منظر حركت جوهري

همچنان‌كه ملاحظه فرموديد؛ حركت جوهريِ عالم مادّه به ما گفت: هرچه به عالم مادّه نزديك شويم، به زمان، يعني به گذشته و آينده نزديك شده‌ايم و هرچه از عالم مادّه فاصله بگيريم، به عالمي فوق زمان و مكان نزديك مي‌شويم؛ عالمي كه در آن، گذشته و آينده از همديگر فاصله ندارند، در واقع به مقام بي‌زمان نزديك مي شويم و به تعبيري ديگر گذشته و آينده كه در عالم مادّه قابل جمع نيست، در آن ‌حالت در پيش ما جمع مي‌شود و گذشته و آينده در يك لحظه در نزد انسان‌حاضر مي‌باشد و شرط چنين حضوري، فاصله‌گرفتن از عالم مادّه و حكم آن است و اين‌كه حكم حضرت اَحد را بر جان و رفتار خود حاكم نماييم؛ يعني هرچه قلب، توحيدي‌تر شود ودر توحيدِ خود استمرار ورزد، همة هستي در پيش او جمع خواهد شد و احاطه بر عالم كثرت پيدا مي‌كند و آنچه را كه در دورترين نقاط و يا دورترين زمان‌ها است در پيش خود حاضر مي‌نمايد و دستورات دين در عقايد و اخلاق براي حاكميت حكم احدي است تا جنبه‌هاي مادي انسان تحت حاكميت جنبه‌هاي وحدانيِ خود قرار گيرد و شايستة قرب الهي گردد. و از اين طريق است كه برهان حركت جوهري مي‌تواند پلي به سوي عرفان باشد.

موضوع انتقال تخت ملكه سبأ و حركت جوهري
وقتي متوجّه شديم كه عالم مادّه، عين حركت است و روشن شد كه عالم مادّه هر لحظه عالم جديدي است و روشن شد كه خداوند هرلحظه عالم مادّه را ايجاد مي‌كند، حال اگر انساني تزكيه ‌كرد و به وحدت ‌رسيد ، مي‌تواند به مبادي عالم كثرت نزديك شود و در آن تصرّف كند. حال اگر چنين انساني اراده كند قسمتي از عالم مادّه كه در فلان قسمت - مثلاً در منطقة يمن- ريزش مي‌كند در فلان قسمت ديگر- مثلاً در اورشليم- ريزش كند چنين مي‌شود كه او اراده كرده است؛ مثل نور چراغ قوّه‌‌اي كه در دست ما است و به‌جاي اين‌كه در اين مكان بيندازيم، در مكان ديگري بيندازيم. پس اين‌طور نبود كه وقتي حضرتِ «عاصف‌بن‌برخيا» تخت ملكة سبأ را به اورشليم آورد، آن تخت را با سرعت زياد حركت داد، چراكه مي‌فرمايد: «اَنَا اتِيكَ بِهِ قَبْلَ اَنْ يَرْتَدَّ اِلَيْكَ طَرْفُكَ»
 يعني؛ من آن تخت را براي شما اي سليمان! قبل از آن‌كه چشم برهم زني، مي‌آورم؛ يعني قبل از گذشت هر لحظه از زمان. پس حضرتِ «عاصف‌بن‌برخيا» طبق بحث حركت جوهري، وجود آن تخت را به‌جاي آن‌كه در يمن ريزش كند، در اورشليم ريزش دارد.

در مورد طيّ‌الارض نيز بايد متوجّه بود؛ وقتي خداوند به كسي چنين توانايي مي‌دهد، او مي‌تواند در مبادي ريزش بدنش تصرّف كند و بدنش را هرجا خواست، ريزش دهد.

منظور از طرح نكات اخير اين است كه بدانيم مبحث حركت جوهري علاوه بر اين‌كه بسياري از مسائل مهم و سلوكي و معرفتي را تبيين مي‌نمايد، جهت اصلاح انسان، راه نشان مي‌دهد، به اميد آن‌كه با تعمّق هرچه بيشتر به آن پرداخته شود.
جهان در منظر حركت جوهري و در منظر عرفان

عرفا جهان را در منظر خود چنين توصيف مي‌كنند كه:

	اگر يك ذرّه را برگيري از جاي

	خلل يابد همه عالم سراپاي



چرا كه همة عالم ظهور حكمت خداي حكيم است و لذا حقيقت يك ذرّه و مجموعة عالم، يك شيئ واحد است و اگر حقيقت ذرّه معدوم شود همة عالم معدوم مي‌گردد.

	همه سرگشته و يك جزو از ايشان

	برون ننهاده پا از حدّ امكان



همة عالم سير به سوي رب‌العالمين دارند و دهان باز كرده‌اند تا از فيض حق بهره گيرند و خود را به آن بارگاه نزديك كنند، چون سبب ايجاد عالم به موجب «فَاَحْبَبْتُ اَنْ اُعْرَف» محبتِ ظهور و اظهار بوده است و در هر ذرّة عالم، اين محبت ساري است. پس همة عالم سرگشتة محبت و عشق‌اند و طالب مبدء حقيقي. به طوري كه:

	تو گويي دائماً در سير و حبس‌اند

	كه پيوسته ميان خَلع و لبْس‌اند



و با اين‌كه در ذات خود عدم‌اند، با فيض دائمي از طرف نَفَسِ رحماني، در وجودْ مستقر شده‌اند و آن‌ها را از افول در عدميت خود نگه مي‌دارد.

	همه در جنبش و دائم در آرام

	نه آغازِ يكي پيدا، نه انجام



و لذا در ذات خود متحول‌اند و نه در مكاني يا حالتي خاص متوقف‌اند و نه حركت آن‌ها ابتدايي دارد و نه انتهايي.

	همه از ذات خود پيوسته آگاه

	وز آن‌جا راه برده تا به درگاه



به حكم اين‌كه هر جا وجود باشد علم و حيات هست، همة ذرّات عالم هم آگاه به نقص خود و هم متوجه كمال خالق خودند و لذا سير به سوي كمال خود را با سير به سوي خالق خود پيشه كرده‌اند.

	به زير پرده‌اي هر ذرّه پنهان

	جمال جان‌فزاي رويِ جانان



در زير هر ذرّه‌اي جمال جان‌فزاي حضرت دوست پنهان است و هر ذرّه در حال تماشاي جمال اوست و با تمام وجودْ دهان به سوي او باز كرده و از او مي‌نوشد و عاشقانه به سوي او پاي‌كوبي مي‌كند.

	تو از عالَم همي لفظي شنيدي

	بيا برگو كه از عالَم چه ديدي؟



چرا كه عالَم سراسر شور و حركت است به سوي حضرت جانان، از او مي‌گيرد و به سوي او مي‌شود.

	چه دانستي ز صورت يا ز معني

	چه باشد آخرت، چون است دنيا؟



آيا جز اين است كه ظاهر عالم جمال باطن آن است؟ آيا آن باطن كه همان آخرت است هم اكنون موجود نيست كه مي‌فرمايد: «يَعْلَمُونَ ظَاهِرًا مِّنَ الْحَيَاةِ الدُّنْيَا وَهُمْ عَنِ الْآخِرَةِ هُمْ غَافِلُونَ»
 يعني اين‌ها ظاهر حيات دنيايي را متوجه‌اند و از باطن آن در غفلت‌اند. در حالي كه واژة «غفلت» به معناي آن است كه چيزي هم اكنون موجود است ولي آن‌ها به آن توجه ندارند.
در ادامه مي‌فرمايد:

	همين نَبْوَد جهان آخر كه ديدي

	نه مالاتُبْصِرون آخر شنيدي؟



پس بدان كه جهان همين ظاهري نيست كه در ابتدا در معرض چشم و حسّ قرار مي‌گيرد. مگر نه اين‌كه خداوند فرمود: «فَلا اُقْسِمُ بِما تُبْصِرونَ وَ مَا لا تُبْصِرون»
 يعني سوگند به آنچه شما مي‌بينيد و آنچه نمي‌بينيد.

	تو در خوابي و اين ديدن خيال است

	هر آنچه ديده‌اي از وي مثال است



تا انسان سير به باطن اين عالم نداشته باشد در خواب است و متوجه نيست كه اين ظاهري كه با آن روبه‌روست، ظهور و جلوة باطني است كه آن اصل و پايدار است.

	به صبح حشر چون گردي تو بيدار

	بداني كان همه وَهْم است و پندار



چون بمُردي - به هر نحوه مُردن، چه اختياري و چه تكويني - متوجه مي‌شوي كه اين دوگانه ديدن‌ها و اين كثير ديدن‌ها، همه و همه به جهت بازي‌هاي خيال بود. چنانچه رسول‌خدا( فرمود: «اَلنّاسُ نِيام فَاِذا مَاتواانْتَبِهُوا»
 يعني مردم هم اكنون در خواب‌اند و چون بميرند، بيدار مي‌شوند.

	چو برخيزد خيال چشم اَحْوَلْ

	زمين و آسمان گردد مبدّل



چشمِ دو بين، به جهت غفلت از باطن عالم، باطن و ظاهر را دو تا مي‌بيند، ولي وقتي سالك به مقام توحيد رسيد كونين به نور وحدانيت محو مي‌گردد و جز حيّ قيّوم را در صحنه نمي‌يابد و محقَق مي‌شود كريمة «يَوْمَ تُبَدَّلُ الأَرْضُ غَيْرَ الأَرْضِ وَالسَّمَاوَاتُ وَبَرَزُواْ للّهِ الْوَاحِدِ الْقَهَّارِ»
 يعني؛ روزي كه آسمان و زمين، غير آسمان و زمين امروزين مي‌شود و همه براي خداي واحد قهّار بروز مي‌كند. و لذا در آن حال جز واحد قهّار، همه چيز محو خواهد شد. چرا كه:

	چو خورشيد جهان بنمايدت چهر

	نماند نور ناهيد و مه و مهر



آري؛ چون نور ذات اَحدي در آيينة قلب سالك رخ نمايد، ديگر چيزي نماند. پس:

	بدان اكنون كه كردن مي‌تواني

	چو نتواني چه سود آن‌گه كه داني




در انتها مي‌فرمايد: پس اي انسان به جهت جامعيتي كه خداوند در تو قرار داده از طريق سلوك صحيح، امكان مكشوف شدن حقايق براي تو هست تا در عوالم لطيفة ملكوتي سير كني و هستي‌هاي مجازي را در پرتو تجليات ذات احدي فاني نمايي و حق را به حق ببيني، كه اگر در اين فرصت كه اين كار برايت ميسر است به ميدان نيايي و خود را مشغول امور كثيره كني، وقتي فرصت رفت براي هميشه محروم خواهي ماند.

چنانچه ملاحظه فرموديد؛ عارف سعي دارد اولاً: باطن متحول عالم را با چشم دل بنگرد. ثانياً: تفسيري درست از آن ارائه نمايد و همة كثرات را در نور وحدت اَحدي به تماشا بنشيند و فيض و فيّاض و مفيض را سراسر نور بيابد، و در راستاي قيامت اختياريِ خود گام بردارد.

ما معتقديم بحث حركت جوهري آدرس صحيحي است به سوي چنين نگاه و سلوك. چرا كه وقتي عقل متوجه ذات متحول عالم ماده شد و فهميد اين ذات، سراسر نياز است و اگر يك لحظه فيض عالم بالا از آن گرفته شود، هيچ مي‌شود، و وقتي فهميد جهان دارد با تبديل قوه به فعل، به سوي مقامي برتر سير مي‌كند، سعي مي‌نمايد آنچه را عقل فهميد، قلب ببيند و در اين حال به كمك اين آدرس به مقصد رسيده است. إن‌شاءالله 

تذكّر: پس از دقّت بر روي مبحث حركت جوهري و مبحث برهان صدّيقين، چنانچه مايل باشيد مسئله در عمق بيشتري برايتان روشن شود، بايد مباحث معرفت النفس را دنبال بفرماييد كه ملاصدرا در جلد 8 و9 اسفار طرح كرده‌اند و يا به ترجمة آن تحت عنوان «معرفت‌النفس‌والحشر» رجوع فرماييد.
«والسلام عليكم و رحمةالله و بركاته»
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� - سوره نور، آيه 42.


� - «تفسير دعاي سحر»، ترجمة سيداحمد فهري، ص «يا».


� - «يادواره ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه»» نهضت زنان مسلمان، دفتر 47، ص 12.


� - همان، ص 13.


� - همان، ص 26.


� - سوره فصلت، آيه 53.


� - ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در ابتداي فصل اول، موقف اول، از جلد 6 اسفار، در رابطه با برهان صديقين مي‌فرمايد:


وَاعْلَمْ انَّ الطّرق اِلي‌الله كثيره لانّه ذوفضائل و جهات كثيره، «وَ لكلٍّ وِجْهَةٌ هُوَ مُوَلِّيهَا» لكن بعضها اَوثق وَ اَشْرَف و اَنْوَر من بعض، و اَسدالبراهين و اَشرفها اليه هوالّذي لا يكون الوسط في‌البرهان غيره بالحقيقة، فيكون الطّريق اِلي‌المقصود هو عين المقصود و هو سبيل «الصّديقين» الّذين يستشهدون به «تعالي» عليه، ثمّ يستشهدون بذاته علي صفاته و بصفاته علي افعاله.


يعني؛ راه‌هاي رسيدن به خدا زياد است، زيرا كه پروردگار داراي فضائل و جهات كثيره‌اي است و براي هر متفكري جهتي است كه خداي‌تعالي آن جهت را به او مي‌دهد. لكن بعضي از راه‌ها قابل اعتمادتر و برتر و نوراني‌تر از راه‌هاي ديگر است، محكم‌ترين و برترين برهان، برهاني است كه در آن حدّ وسط، غير از واجب نباشد، كه در آن صورت راه به سوي مقصود است و اين طريق «صديقين» است كه آن‌ها از خود خداوند متوجه خداوند شده‌اند (اول با تأمل در حقيقت هستي پي به الله مي‌برند سپس بعد از پي‌بردن به ذات واجب بر صفات و آنگاه از صفات واجب بر افعال واجب يكي پس از ديگري استشهاد مي‌كنند).


سپس در رابطه با اصل برهان مي‌فرمايد:


و ذلك لانّ الرّبانيين يَنْظُرونَ اِلي‌الوجود و يحققونه و يعلمون انّه اصل كلّ شيءٍ ثمّ يصلون بالنَّظر اِليه اِلي انّه بحسب اصل حقيقته واجب‌الوجود، و اما الامكان و الحاجة و المعلولية و غير ذلك فَاِنّما يلحقه لا لِاَجْل حقيقته بماهي حقيقته، بل لِاَجْل نقائص و اعدام خارجِة عَن اصل حقيقته، ثُمّ بالنّظر في ما يلزم‌الوجوب او الامكان يصِلونَ اِلي توحيد ذاته و صفاته و من صفاته اِلي كيفية افعاله و آثاره، و هذه طريقة‌الانبياء كما في قوله تعالي «قل هذه سبيلي ادعو الي‌الله علي بصيرة».


يعني؛ آنان كه متعلق به عالَم ربوبيت‌اند و فكرشان ربّاني است. ابتدا در «وجود» نظر مي‌كنند كه آيا هستي اصل است يا نه، بررسي مي‌كنند كه هستي متحقق و ثابت است و بقيه اشياء به وسيله آن، تحقق و هستي دارند، سپس مي‌بينند حقيقت هستي ذاتاً و به حسب حقيقتش، واجب‌الوجود است، و صفاتي مثل امكان و حاجت و معلوليت كه به وجود نسبت داده مي‌شود به جهت اصل و حقيقت وجود نيست، بلكه به جهت نقص‌هايي است كه خارج از اصل و حقيقت وجود است. سپس با نظر در لازمه وجوب و امكان، و اين‌كه لازمه وجوب تماميت است و نقص در واجب نيست، به اين نتيجه مي‌رسند كه واجب تعالي در ذات يا صفت شريك ندارد. مي‌فرمايد: اين طريقه، طريقه انبياء است، به طوري كه خداوند به پيامبر خود«صلوات‌الله‌عليه‌وآله» مي‌فرمايد: بگو اين راه من است كه از سر بصيرت و بينايي و بدون نظر به غير، به سوي «الله» مي‌خوانم.


� - سوفسطايي به كسي مي‌گويند كه منكر واقعيت جهان خارج از ذهن باشد. يعني كسي كه بديهياتِ ادراك خود را منكر گردد.


� - علامه‌طباطبايي«رحمة‌الله‌عليه» در تعليقيه خود بر برهان صديقين مي‌فرمايد: ما قبل از اين‌كه بحث كنيم كه آيا واقعيت خارجي، ماهيت است يا وجود، اصل واقعيت را مي‌پذيريم كه اين نقطه مقابل سفسطه است. زيرا سفسطه انكار اصل واقعيت است و فلسفه اثبات اصل واقعيت. ما هر ذي‌شعوري را مضطر به پذيرش اصل واقعيت مي‌يابيم. و اصل واقعيت را نمي‌توان اثبات كرد، زيرا اين اصل، بديهي بالذات است و به هيچ‌وجه قابل اثبات نيست... و در آخر مي‌فرمايند: و مِن هنا يظهر للمتأمل انّ اصل وجود الواجب بالذات ضروري عند الانسان، والبراهين المثبة له تنبيهات بالحقيقه، يعني پس از اين‌كه روشن شد اصل وجودِ واجبِ بالذات در نزد انسان ضروري است، و براهين اثبات كننده آن، همه در حقيقت خبر دهنده از آن‌اند، راه براي بحث از مسائل فلسفي باز مي‌شود«اسفار ج6، پاورقي ص 14».


آيت‌الله‌جوادي‌آملي«حفظه‌الله» مي‌فرمايند: نهايي‌ترين شكل تقرير برهان صديقين همان است كه استاد علامه‌طباطبايي«قدس‌سره» اراده كرده، زيرا جريان اصالت وجود و اعتباريت ماهيت، و جريان تشكيك وجود و قانون عليت و معلوليت، و جريان فرق ماهيت و مفهوم، و معيار صدق ماهوي و عدم آن، در برهان صدرالمتألهين«قدس‌سره» مأخوذ است ولي در برهان علامه‌طباطبايي«قدس‌سره» مأخوذ نيست.«شرح اسفار، شرح بخش چهارم از جلد ششم ص 304»


و نيز مي‌فرمايند: اين بيان استاد علامه هم اسدّ است و هم اخصر. اما اَسدّالبراهين است چون از غير واجب، به واجب راهيابي نشد، از بيگانه به آشنا استدلال نشد، بلكه از خود واقعيت به ضرورت ازلي همان واقعيت پي برده شد. و اما اَخصرالبراهين يا اخصرالتنبيهات است براي اين‌كه نيازي به هيچ مسئله فلسفي، به عنوان مبدء تصديقي ندارد.«شرح حكمت متعاليه، بخش يكم از جلد ششم ص 180».


� - قاعده فوق يك قاعده بديهي است و هر انساني كه به خود رجوع كند متوجه مي‌شود كه آري هر چيزي كه صفتي را به صورت ذاتي نداشته باشد، حتماً آن صفت به چيزي مربوط و ختم مي‌شود كه آن صفت را به صورت ذاتي دارد، مانند همان مثالي كه در متن زده شد كه وقتي شما آبِ شور را مي‌بينيد به صورت بديهي حكم مي‌كنيد كه شوري آب بايد مربوط به چيزي باشد كه آن شوري، ذاتي آن چيز است. اين قاعده بديهي را جناب فارابي«رحمة‌الله‌عليه» در جمله مشهور «كُلُّ ما بِالْعَرَضِ لابُدَّ اَنْ يَنْتَهي اِلي ما بِالذّات» مطرح كرده است.


� - واژة «تشكيك» در فلسفه جايي استفاده مي‌شود كه صفات وجود و يا خود وجود در ذاتِ خود، داراي شدت و ضعف باشد و شدت و ضعفش به جهت عامل خارجي نباشد مثل نور كه به خودي خود آنچنان است كه هم نور شديد داريم و هم نور ضعيف و اين طور نيست كه علت ضعيف بودن نورِ ضعيف، عاملي مثل ظلمت باشد،‌چراكه ظلمت چيزي جز عدم نور نيست. يا متوجه هستيد كه «وجود» تشكيكي است به‌طوري كه هم وجود شديد داريم مثل خدا و ملائكه، و هم وجود ضعيف داريم مثل عالم ماده. اين شدت و ضعف كه در وجود است مربوط به خود وجود است نه اين‌كه مثلا عدم داخل وجود شده و آن‌را ضعيف كرده باشد. چراكه عدم چيزي نيست كه بتواند منشأ اثر باشد. در فلسفه ثابت مي‌شود كه ماهيات تشكيكي نيستند ولي هر چيز كه از مقولة وجود است تشكيكي است و به همين جهت شما نمي‌توانيد بگوييد صندلي منزل ما از صندلي منزل شما،‌ صندلي‌تر است چون صندلي به اعتبار صندلي‌بودن، ماهيت است ولي مي‌توانيد بگوييد استاد ما از استاد شما عالم‌تر است، چون علم از مقولة وجود است.


� - بنا به فرمايش علامه‌طباطبايي«رحمة‌الله‌عليه»؛ وقتي ذات معلول جداي از فقر نبوده، و فقر عين ذاتش شد، پس از وجود، جز وجودي رابط و غير مستقل بهره‌اي ندارد، و وجودش عين ربط با علت است، و آن استقلالي كه آدمي در بدو نظر در وجود او مي‌بيند در حقيقت استقلال آن معلول نيست، بلكه استقلال علت اوست كه در معلول مشاهده مي‌كند. پس وجود معلول از وجود علتِ خود حكايت نموده آن را در همان حدّي كه خود از وجود دارد مجسم مي‌سازد (الميزان ذيل آيه 84 سوره اسراء).


� - سوره فاطر، آيه 15.


� - «جهان‌بيني اسلامي»، تربيت معلم، رشته‌هاي ديني و عربي، قسمت توحيد، ص 85.


� - سوره حجر، آيه 21.


� - سوره بقره، آيه 115.


� - سوره اعراف، آيه 180.


� - سوره بقره، آيه 115.


� - سوره لقمان، آيه 16.


� - چنان‌كه ملاحظه كرديد؛ عين وجود، عين حيات و قدرت و علم و... است. در واقع هر كدام از اين صفات وَجه‌الله‌اند و اين‌كه قرآن فرمود: «كُلُّ شَيْءٍ هالِكٌ اِلاّ وَجْهَهُ» (قصص-88)يعني؛ هر چيزي نابود است مگر وجه خدا، چون غير از جنبه وجه‌اللهيِ اشياء چيزي جز نسبت‌هايي كه ما به اشياء مي‌دهيم موجود نيست، براي همين فرمود: «هالك»، يعني همين حالا از بين رفته است. پس اگر درست نظر كني در هر چيز جز جنبه وجه‌اللهي آن چيز موجود نيست و حضرت اميرالمؤمنين«عليه‌السلام» متذكر همين نكته‌اند كه مي‌فرمايند: «ما رأيْتُ شَيْئاً اِلاّ وَ رأيْتُ اللهَ قَبْلَهُ وَ مَعَهُ وَ بَعْدَهُ» يعني؛ نديدم چيزي را مگر اين‌كه قبل از آن و با آن و بعد از آن «الله» را ديدم.


� - «حكمت سينما»، شهيدمرتضي‌آويني، ص 68 (با كمي شرح).


� - سوره اسراء، آيه 44.


� - »نهج‌البلاغه»، خطبه 1.


� - در اصطلاح عرفان واجب‌الوجود «لا بشرط مقسمي» است نه «لا بشرط قسمي».


� - «شرح حكمت متعاليه»، آيت الله جوادي آملي،بخش يكم، جلد ششم، ص 201.


� - قبل از هر چيز به عرض خوانندگان گرامي مي‌رسانم كه اين حقير در طرح براهين حركت جوهري كاري تازه انجام نداده‌ام، بلكه در طول بيش از بيست سالي كه برهان حركت جوهري را تدريس مي‌كردم سعي نمودم نكات دقيقي كه بزرگان انديشه در گوشه و كنار كتاب‌ها و مقالات در اين رابطه مطرح فرموده‌اند را جمع‌آوري كرده و به صورتي ارائه دهم كه براي طالبان اين بحث امكان يادگيري‌اش آسان‌تر باشد و تا آن‌جا كه ممكن است گرفتار اصطلاحات نشوند.


� - «اسفار»، ج 3، ص 108.


� - چنان‌چه تقدم و تأخر را در خارج در نظر بگيريم عبارت است از «حركت»- حال چه آن حركت جوهري باشد و چه عرضي- و چنان‌چه آن تقدم و تأخر را در ذهن در نظر بگيريم، عبارت است از «زمان».


� - البته آن‌چه در مغازه‌هاي رنگ‌فروشي به عنوان رنگ وجود دارد، به واقع رنگ نيست، بلكه روغني است كه رنگ خاصي را به همراه دارد.


� - ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در اين مورد مي‌فرمايد: «... فَكُلُّ ما هُوَ بالفعل من جميع الوجوه يمتنع عليه الحركة، و بعكس النقيص كُلُّ ما يصح عليه الحركة ففيه ما بالقوه اذ كُلُّ طالب للحركة يطلب شيئاً لم يحصل له بعد، فلا يصح ان يكون المجرد عن‌المادة يطلب بالحركة امراً...» اسفار، ج 3، ص 60.


� - ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در جلد سوم اسفار به طور كامل، تمام ابعاد حركت را مورد بررسي قرار داده است. چنان‌چه عزيزان مايل‌اند در اين مورد تحقيق كامل بنمايند، به آن مجلد رجوع فرمايند.


� - ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در طرح اين برهان مي‌فرمايد: «كُلُّ جوهر جسماني له نحو وجود مستلزم لعوارض ممتنعة الانفكاك عنه نسبتها الي الشخص نسبة لوازم الفصول الاشتقاقيه الي‌‌الانواع، و تلك العوارض اللازمة هي المسمات بالمشخصات عندالجمهور، والحق انّها علامات للتشخص... كلّ شخص جسماني يتبدل عليه هذه‌المشخصات كلاً او بعضاً كالزمان و الكم و الوضع و الاَين و غيرها فتبدلها تابع لتبّدل الوجود المستلزم اياها...» اسفار، ج 3، ص 103.


� - علامه‌طباطبايي«ره» مي‌فرمايند: «اَلْاَعْراض من مراتب وجودالجواهر لمّا تقدم أن وجودها في نفسها عين وجودها لموضوعاتها فتغيّرها و تجدّدها، لا يتمّ اِلاّ مع تغيّر موضوعاتها الجوهرية و تجدّدها، فالحركات العرضيه دليل حركة الجوهر» نهاية‌الحكمة، ص 185.


� - »شرح منظومه سبزواري»(غررالفرائد)، ط ناصري، ص 244.


� - «شرح منظومه سبزواري»، چاپ انتشارات مصطفوي، ص 249.


� - بررسي بيشتر اين موضوع را در كتاب معرفت‌النفس و الحشر مي‌توانيد پيگيري نماييد.


� - «اسفار»، ج 3، ص 115.


� - شيخ‌الرئيس ابوعلي‌سينا در نفي حركت جوهري مي‌گويد: «اِنَّ الصورة الجوهرية لا تقبل‌الْاشتداد و التنقص و ذلك لانّها اذا اَقبل‌الاشتداد و التنقص، اِما اَن يكون الجوهر و هو في وسط الاشتداد و التنقص يبقي نوعه اولا يبقي فان كان يبقي نوعه فما تغيرت الصورة الجوهرية بل تغير عارض للصورة فقط فيكون الّذي كان ناقصا فاشتد قد عدم و الجوهر لم يعدم فيكون هذا استحاله ...»(طبيعيات شفا، چاپ سنگي، طهران ص 43) يعني صورت جوهريه قبول اشتداد نمي‌نمايد براي آن‌كه اگر قبول اشتداد نمايد يا جوهر در وسط اشتداد باقي است، كه در صورت بقاء صورت، تغيير نكرده است و اگر هم در وسط اشتداد باقي نيست، جوهر ديگري جاي آن‌را گرفته است. «شرح حال و آراء فلسفي ملاصدرا»، سيدجلال‌الدين آشتياني، ص 43.


� - در بحث شخصيت حركت روشن شد كه نمي‌توان گفت: حركت ، مجموعة سكون‌هاي متوالي است، زيرا از مجموعة ‌سكون‌ها، حركت حاصل نمي‌شود و لذا سيلان و اتصال در خودِ حركت است.


� - ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» مي‌فرمايد: «والبرهان علي بقاء الشخص ها هنا (در جوهر) كالبرهان علي بقاء الشخص هناك(در عرض) فانَّ كلاً منهما متصل واحد زماني، و المتصل الواحد له وجود واحد، الوجود عين الهويه الشخصيه عندنا و عند غيرنا مما له قدم راسخ في‌الحكمة ...» «اسفار»، ج3، ص 96 و 97.


� - سوره الرحمن، آيه 29.


� - سوره ق، آيه 15.


� - سوره روم، آيه 7.


� - سوره ابراهيم، آيه 48.


� - سوره زمر، آيه 69.


� - سوره زلزال، آيه 4.


� - سوره عنكبوت، آيه 64.


� - شايد بتوان سخن مولوي را در همين رابطه دانست، آن‌جا كه مي‌گويد:


از جمادي مردم و نامي شدم��
وز نما مردم به حيوان سر زدم��
�
مُردم از حيواني و آدم شدم��
پس چه ترسم كي ز مردن كم شدم��
�
بار ديگر من بميرم از بشر��
تا برآرم در ملائك بال و پر��
�
بار ديگر از ملك پرّان شوم��
آن‌چه اندر وَهم نايد آن شوم��
�
پس عدم گردم، عدم، چون ارغنون��
گويدم كانّااِليه راجعون��
�



� - در مورد معاد جسماني مي‌توانيد به نوشتار «نحوه حيات بدن اُخروي» رجوع فرماييد.


� - «شرح حال و آراء فلسفي ملاصدرا»، سيد جلال‌الدين آشتياني، ص 86 و 87.


� - «معاد از ديدگاه امام خميني«رحمة‌الله‌عليه»»، تقريرات اسفار، ص 218 تا 226.


� - مي‌فرمايد: اِنَّ تجدّد شيء اِن لم يكن صفة ذاتية له ففي تجدّده يحتاج اِلي مُجَدِّدٍ و ان كان صفة ذاتية له ففي تجدّده لا يَحتاجُ الي جاعل يجعله متجدّدا بل الي جاعل يجعل نفسه جعلاً بسيطاً. «اسفار»، ج 3، فصل 21، ص 68.


� - «شرح منظومه سبزواري»، انتشارات مصطفوي، ص 249.


� - ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» مي‌گويد: اگر نفس را جسمانية‌الحدوث و روحانية‌البقا ندانيم، لازم مي‌آيد نفس انساني را از ابتدا تا انتها ثابت بشماريم و توجيهي بر تحولات نفس انساني از نظر علمي نداشته باشيم و در آن صورت بايد بپذيريم نفسِ يك كودك با نفس يك انسان متعالي در ذات خود ثابت‌اند و فقط در اعراض متفاوت‌اند، در اين صورت نفس نبي‌اكرم(ص) با يك آدم عادي در ذات خود مساوي است. «اسفار»، رحلي، ط 1، ج 4، ص 83.


� - براي اطلاع كامل از نظر ملاصدرا«رحمة‌الله‌عليه» در اين مورد به كتاب «معرفت‌النفس والحشر» ج 1، ص 54 رجوع فرماييد.


� - سوره نحل، آيه 40.


� - سوره روم آيه 7


� - سوره الحاقه آيات 38 و 39


� - بحار، ج4، 43.


� - سوره ابراهيم آيه 48


� - اين اشعار به عنوان نمونه از گلشن راز شيخ‌محمودشبستري آورده شد.





