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Abstract  

Including complex issues in the discussions change and move on, to move 

in the immaterials. Is the foundation can be found in the philosophy found 

in single-sided to justify moving? It seems that according to the meaning of 

"qualification" in "and accept potential", can be said that moving fluid, the 

simple fact is, though simple, its each hypothetical element is in itself 

potential in relation to its next element, though it is in actuality in itself. 

When the potential element (hypothetical capable) becomes nothing, another 

element of flowing reality is actualized. In fact, the accepted perceiver (real 

capable) is another degree of more complete element which is 

simultaneously created outside along with the accepted and is similar to 

hypothetical capable (previous annihilated element). Therefore, the 

actualization of movement does not necessitate that the flowing reality is a 

composition including matter or a simple thing dwelling in matter or 

belonging to it. As a result, movement is simple and includes renewal and 

coming into being in itself and is the same as gradual manifestation of 

potency in substantial motion. Such a thing does not contradict with non-

material object, so it can have movement. An example of such a movement 

in soul, both when it belongs to the body and when it is in intermediary 

world, can be well proved. 
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Introduction 

One of the most ancient issues in philosophy is the subject of "movement"(in 

the sense of "the flow of an object's intrinsic or transverse existence). 

Throughout the history of philosophy, there are many contradictory and 

contradictory theories about motion. Parmenides and Xenons denied any 

movement, and essentially considered the existence of motion to be 

contradictory; While Heraclitus thought everything was moving. Islamic 

philosophers have accepted the movement in certain circumstances 

(whereabouts, quantity, modality and position) and from the time of Sadr al-

Muta-ul-iin, a substantial movement has also been made in material beings. 

But the dominant view among philosophers is to deny movement in 

immaterial beings. This view is, to some extent, certain that sometimes they 

use the term "immutable" instead of "immaterial". In contrast to the popular 

and well-known outlook, there is a rare notion of the possibility of moving 

in all possible ways (including all immaterial beings). But it seems that the 

theory is facing challenges and shortcomings. Perhaps the most important 

shortcomings and defects in this theory are the lack of explanation, and 

reasoning and argument based on philosophical principles (especially 

Islamic philosophy). Therefore, it should return to philosophical foundations 

and principles in Islamic philosophy and and sought to explain 

philosophically the possibility of moving in immaterial beings based on 

these principles. In the present article, the subject of movement in immaterial 

beings is examined by rational (descriptive, analytical, reasoning, and 

critique) method and based on the principles and principles of Islamic 

philosophy. And criticizing the views and arguments of philosophers on 

denying the possibility of moving in immaterial beings, Proof and explain 

how it was followed. 

Philosophers' Viewpoint 

Most philosophers have denied the possibility of change and movement in 

immaterial beings and have provided many arguments to prove their point 

of view. But by examining rational arguments about the negation of motion 

in immaterial beings, their incompleteness is clarified because the most 

important argument against the movement in non-material objects is the 

argument of potency and action which proves two essential elements of 

matter and form in material beings, on the basis of contrariety between 

potency and action in them. The potential element (matter) is the source of 

potency in material being, which makes movement "the gradual 

transmission of thing from potency into action" possible in material being. 

However, immaterial objects which have no matter and substratum and thus 

potency lack movement and change.  
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Critique of Philosophers' Argument: 

Such an argument is, nonetheless, discredited because it rejects matter as a 

potential essential element in material being and proves the simplicity of 

corporeal being and the composition of matter and form by way of 

unification. Therefore, it seems that immaterial object can also have 

movement, that is, although such a reality is indivisible, its each hypothetical 

element is in itself potential in relation to its next element, though it is in 

actuality in itself. When the potential element (hypothetical capable) 

becomes nothing, another element of flowing reality is actualized. In fact, 

the accepted perceiver (real capable) is another degree of more complete 

element which is simultaneously created outside along with the accepted and 

is similar to hypothetical capable (previous annihilated element). Therefore, 

the actualization of movement does not necessitate that the flowing reality 

is a composition including matter or a simple thing dwelling in matter or 

belonging to it. As a result, movement is simple and includes renewal and 

coming into being in itself and is the same as gradual manifestation of 

potency in substantial motion. Such a thing does not contradict with non-

material object, so it can have movement. An example of such a movement 

in soul, both when it belongs to the body and when it is in intermediary 

world, can be well proved. 

Proof of motion in immaterial beings: 

In this article, four innovative arguments have been made on the possibility 

of moving in the immaterial beings, which are called: the argument of the 

soul; the argument for the possibility of evolution of the grave; the proof of 

the connotation and the argument of enthusiasm. 

The result of these arguments is: 

Given that, firstly, the existence of motion is the same as a moving and 

transverse analytical (not external) transect that does not have actual external 

components, therefore, its occurrence in motion does not require power. 

Secondly, the purpose of the power is the concept that abstracts from the 

potential components of the fluid, and such a sense of the power is not 

incompatible with being alone. 

Thirdly, the material that is rejected in ablutions is the Moshave monster 

that is questionable in the bodies too. Therefore, the basis of moving on such 

a material leads to the denial of movement in material affairs. 

Fourth, if the purpose of being able and potential in terms of the realization 

of motion is the meaning of "fixation", then such a sense of the power of the 

non-material beings is also compatible; 

It can be concluded that motion with its very common meaning, "the 

gradual transmission of thing from potency into action", is not incompatible 

with being immaterial, and the non-material being can also be fluid and 

gradual. 
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 چکیده
وجود  )سیلانر و حرکت، امکان حرکت له موضوعات پیچیده در مباحث تغیاز جم

)چیزی که نه تنها جسم نیست، بدون وجود در مجردات  شیء( جوهری یا عرضی
 ود درتوان بر پایه مبانی موجاست. آیا میتواند باقی بماند( جسم و تعلق به آن نیز می

با  رسدفلسفه، وجهی را برای توجیه و تبیین حرکت در مجردات یافت؟ به نظر می
توان گفت: واقعیت بسیط ، می«قبول و بالقوه بودن»در « اتصاف»توجه به معنای 

اش، با اینکه سیالی که در حال حرکت است، هرچند بسیط است، هر جزء فرضی
جزء  دی خود بالقوه است و با انعدامنفسه بالفعل است، خود بعینه نسبت به جزء بعفی

که  یابد. لذا لازم نیستبالقوه )قابل فرضی(، جزء دیگری از واقعیت سیال تحقق می
تعلق یا مواقعیت سیال در حال حرکت، مرکبی شامل هیولا و یا بسیطی حال در هیولا 

 و ارتباطی با هیولا ندارند موجودات مجرد که وجودی بسیط دارند به آن باشد. بنابراین
 .حرکت و سیلان در وجود باشند ،توانند در عین بساطت وجود، دارای قوهنیز می

 : حرکت، مجرد، مادی، قوه و فعل، فلسفه اسلامی.واژگان کلیدی

 26/7/1397تأیید نهایی:  22/4/1397ریخ وصول: تا *
راهنمایی ا ب «مجردات از منظر فلسفه اسلامی و کتاب و سنتحرکت در » :برگرفته از رساله دکتری با عنوانمقاله 

  4/3/1395تاریخ تکمیل رساله:  باشد.استاد عبدالرسول عبودیت می
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 مقدمه
را همواره به  اناندیشه فیلسوف ترین موضوعات و مسائل فلسفی است کهکهن یکی از« حرکت»مسأله 

 و معنای جنبش به عرف در خوردن؛ تکان و جنبش معنای به لغت درحرکت  مشغول ساخته است.خود 
 و بیرهاتع آن، خفی و پنهان بودن حقیقت به توجه با اصطلاح، در دیگر؛ جایی به جایی از جسم انتقال
 بهترین و ترینساده. است شده بیان فیلسوفان توسط آن از متعدد و در برخی موارد متضادی هایتعریف

د. در باشمی «شیء تدریجی تغیر» یا «شیء وجود جوهری یا عرضی سیلان» از عبارتند هااین تعریف
طول تاریخ فلسفه، نظریات بسیار و احیاناً متعارض و متناقضی دربارة حرکت ارائه شده است. برخی منکر 

«. نونپارمنیدس و ز» مانند: :انددانستهاند و اساساً وجود حرکت را مستلزم تناقض میهرگونه حرکت بوده
و  59: 1، ج1362)کاپلستون، « راکلیتوسه» اند: مانند:پنداشتهبرخی نیز همه چیز را در حال حرکت می

خی در بررا (. فیلسوفان اسلامی، حرکت 48و  47: 1375؛ ژان وال، 146و  145: 1368؛ پاپکین، 70
به بعد، حرکت جوهری در موجودات مادی  زمان ملاصدرااند و از پذیرفته اعراض )أین، کم، کیف و وضع(

 توان گفتمی (. اما20: 3، ج1981 ؛ همان89: 1375نیز مورد پذیرش واقع شده است )صدرالمتألهین، 
مجردات و موجودات غیر مادی مورد اتفاق  انکار حرکت در یلسوفان، تقریباً موضوعدر میان تمامی ف که

حرکت در مجردات راه ندارد و هرجا قوه و استعداد »میان ایشان، یعنی مشهور در  . قاعده کلی واست
حکایت از این اتفاق دارد. این قاعده، به « باشدوجود داشته باشد، ماده و مادیت و احکام آن نیز حاکم می

استفاده  «ثوابت»از اصطلاح  «مجردات»ای در نظر ایشان مسلم است که گاهی به جای عنوان اندازه
 ترین دلیل ایشان در اینمهمترین مبنا و عمده شناسند.یند و این دو را مساوی با یکدیگر مینمامی

دیدگاه، برهان قوه و فعل است. در این برهان با تکیه بر تقابل )عدم و ملکه( میان فقدان )قوه( و وجدان 
برخوردار ده نیز ما است ازقوه  دارای که یشود که قوه از شئون ماده است و جسم)فعل(، اثبات می

بواسطه بساطت و نداشتن ترکیب از قوه و فعل، نفی  طریق هرگونه قوه در مجردات را و از این باشدمی
از قوه به فعل  حرکت، خروج شیء نمایند. زیراردات را اثبات میجا عدم حرکت در مجنمایند. از همینمی

 د. تواند حرکت داشته باشنمی ل نیست(است و موجود بسیط ) یعنی آن موجودی که مرکب از قوه و فع

در مقابل دیدگاه رایج و مشهور فوق، دیدگاه دیگری، بخصوص در دوره معاصر، مطرح گردیده است. 
 اشند. ویبدکتر غلامرضا فیاضی میاز جمله فیلسوفانی که به این مسأله اهتمام و توجه ویژه نشان داده،

قائل به امکان حرکت در تمام ممکنات )از جمله تمام مجردات( رد نظریه مشهور فیلسوفان، نقد ادله و با 
اند. همین امر، سبب گشوده شدن باب جدیدی در مسأله حرکت در مجردات و موجودات غیر مادی شده

 اما به ای را در این زمینه به همراه داشته است.در دورة معاصر گردیده است و مباحثات جدی و چالشی
ها و اشکالاتی مواجه ها و کاستیو با چالش قرار داردور هنوز در آغاز راه خود رسد، نظریه مزبنظر می

ن بر پایه استدلال و برها :فقدان تبیین، ثانیاً :اولاً است. شاید مهمترین کاستی و اشکال در این نظریه،
تر و به یک نظریه کلامی نزدیک . لذا این نظریهاست)بویژه فلسفه اسلامی( مبانی و اصول فلسفی 

ت و از اینرو باید به مبانی و اصول فلسفی در فلسفه اسلامی بازگشای فلسفی. تر است تا به نظریهشبیه
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جیه ون و تیتوان امکان حرکت در مجردات را تبیدر پی آن بود که آیا بر پایه این اصول و مبانی می
 فلسفی نمود؟ 

 صورت جوهری، حرکت جمله از آن اقسام و حرکت موضوع با رابطه های بسیاری دراگرچه پژوهش
 ارهب در اما است؛ شده نگاشته خصوص این در زیادی هاینامه پایان و مقالات و کتب و است گرفته

 حقیقیت اثباتی بر پایه مبانی فلسفه اسلامی، رویکرد با ویژه به مجردات، و مادی غیر موجودات در حرکت
 اگریته ال باشد، نموده بررسی را موضوع این مختلف جوانب از که خوردمی چشم به کمتر مناسب و کامل

 اثبات و رسیبر درباره است، رسیده انجام به بارهاین در که تحقیقاتی عمده. شودنمی یافت چیزی نگوییم
با  بطهرا در شایسته و جامع بحثی اما. است بوده برزخ در انسان نفس تکامل یا نفس در جوهری حرکت

 عقول، از اعم مجردات، تمام ، موازی و تضعفی( دراشتدادیامکان سیلان و تدرج وجودی )اعم از 
 نای در که پژوهشی کار مهمترین و ترینعمده شاید. خوردمی چشم به کمتر نفس، و مثالی مجردات
با رویکردی کلامی و عمدتا با تاکید بر آیات و  فیاضی دکتر که است مباحثی گردیده، مطرح خصوص

 الیع مجمع توسط جلسه دو طی هاکرسی این. اسشت کرده بیان پردازی نظریه هایکرسی در روایات
 مقالات ،وی توسط نظریه این طرح پیرو. گردید برگزار ش.ه 1385 و 1384 سالهای در اسلامی حکمت

 .گردید مطرح نظریه این نقد در علمی، مجلات در و کنار و گوشه در متعددی علمی هایبحث و
 لیتقاب گونه فعلیت آن تام است و لذا هیچ که است موجودی مجرد، موجود: شود گفته است ممکن

 نوانع نتیجه در. است تغیر قابلیت و قوه و ماده دارای مادی موجود مقابل در نیست، آن در تغیر قوة و
 اام. است بیهوده و گزاف موضوعی چنین بررسی و بود خواهد متناقض عنوانی ،«مجردات در حرکت»

و عدم امکان  هایی مانند بساطتو دغدغه نیست قبول مورد مادی، و مجرد میان یتمایزچنین  :اولاً
ردات واداشته جکه فیلسوفان را به تام الفعلیه دانستن م باشدقابل نقد می اجتماع قوه و فعل در بسیط

ای هطلبد که نگارنده انجام داده و در مقالخود پژوهشی مستقل می ،ها)تبیین و بررسی این استدلال است.
 در حثب زیرا. دارد وجود موضوع بررسی جای باز فوق، تمایز پذیرش فرض بر :ثانیاً. بچاب رسیده است(

 و امتداد دارای که موجوداتیجسم و  به تغیر قابلیت و قوه دارای موجودات دایره آیا که شد خواهد این
 را هاآن فیلسوفان و اند،مکان و امتداد فاقد که موجوداتی آنها بر علاوه یا شودمی محدود هستند مکان
ت، نه تنها جسم نیس، موجودی است که «مجرد»منظور از بنابراین  دارند؟ تغیر امکان نیز دانندمی مجرد

ها و یویژگ به عبارت دیگر، موجودی است که .باقی بماند تواندبدون وجود جسم و تعلق به آن نیز می
امتدادی مرتبط بودن با ( 1 باشد:این امور می را ندارد. یعنی پیراسته از قائم به جسمموجود جسم و صفات 

و  گردد و به حسکند و به اجزاء عینی و خارجی قابل تقسیم که با آن موجود ممتد حیز و مکان اشغال 
آید؛ به این صورت که یا خود دارای چنین امتدادی است، یا حال در موجودی است که قوای حسی در

 ( قابل انقسام ذهنی3. بودنحیز و مکان و وضع و یا حال در متحیز  دارا بودن( 2چنین امتدادی را دارد. 
 ن،بود( قابل ادراک و اشاره حسی 4و یا حال در موجودی که قابل چنین انقسامی است.  بودنخارجی 

، چه مستقیم و چه غیر مستقیم؛ چه با اندام بودنیعنی از طریق اندام و آلات بدنی و حسی قابل ادراک 
 (118 :1395)نورمحمدی،  نداشتن علم حضوری به خود. (5و آلات بدنی انسان، چه غیر انسان. 
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یح در صحنظریه حل مسأله ثبات و امکان یا نفی حرکت در مجردات و یافتن لازم به ذکر است که 
قل، مفید های میان فلسفه و نتواند در حل مسائلی دیگر از مسائل فلسفی و نیز برخی چالشباره، میاین

و اثربخش باشد. مانند: مسأله حدوث و قدم عالم؛ حدوث یا قدم نفس و بررسی نظریه قدم نفس؛ تکامل 
 اهمیت است.نفس مجرد انسان در برزخ؛ معاد جسمانی و ... لذا از این جهت دارای 

 های دال بر اثبات حرکت در مجرداتاستدلال -1

 برهان نفس: استدلال اول - 1-1

 تقریر اول:

اگر ویژگی مجرد بودن، مانع از حرکت و استکمال موجودات باشد، هیچ موجود مجردی نباید  (1م

 متحرک و در حال استکمال باشد. 

در عین حال، همواره از قوه به لکن تالی فاسد است، زیرا نفس انسان جوهری است مجرد و  (2م

 فعلیت در حال صیرورت و حرکت است، بالوجدان.

 باشد و ممکن استبنابراین، ویژگی مجرد بودن، مانع از حرکت و استکمال موجودات نمی نتیجه:

 موجودات مجرد نیز حرکت و استکمال داشته باشند، بلکه این امر در مورد نفس واقع شده است بالوجدان.

 وم:تقریر د

اگر ویژگی مجرد بودن، مانع از حرکت و استکمال موجودات باشد، هیچ موجود مجردی نباید  (1م

 متحرک و در حال استکمال باشد. 

لکن تالی فاسد است، زیرا نفس انسان جوهری است مجرد و در عین حال، همواره از قوه به  (2م

 فعلیت در حال صیرورت و حرکت است.

باشد و ممکن است ویژگی مجرد بودن، مانع از حرکت و استکمال موجودات نمی بنابراین (3م

 موجودات مجرد نیز حرکت و استکمال داشته باشند.

 هر آنچه در موجودات مجرد به امکان عام ممکن باشد، بالضروره در آنها موجود است.( 4م

 لضروره.بنابراین، حرکت و استکمال در موجودات مجرد، موجود است، با نتیجه:

نماید، تقریر دوم این ویژگی را دارد که ضرورت وجود حرکت و استکمال در مجردات را اثبات می
لکن استدلال مزبور با تقریر دوم قابل نقد است. زیرا تقریر دوم مبتنی بر قاعده امکان عام در مجردات 

ی ادارند، لذا هیچ حالت منتظرهاست و این قاعده بر این اصل استوار است که مجردات وجودی تام الفعلیه 
و هرآنچه را ندارند، هیچگاه  نند داشته باشند را بالفعل دارندتوادر آنها متصور نیست و هر آنچه می

توانند به دست بیاورند. لذا یا چیزی برای آنها امکان ندارد، یا اگر امکان دارد، بالفعل واجد آن هستند. نمی
جه باشد، زیرا مدعا و نتیدلال را بپذیریم، دیگر قاعده عام صحیح نمیدرحالیکه اگر مدعا و نتیجه است

ا به راستدلال این است که مجردات وجودی تام الفعلیه ندارند، بلکه آنها برخی از اوصاف و کمالات خود 
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 وان گفتترود که در آینده واجد آن کمالات بشوند. درنتیجه نمیو انتظار می باشندصورت بالقوه دارا می
 که هرآنچه در مجردات به امکان عام ممکن است، بالضروره در آنها موجود است.

توان دفاع نمود و آن را تمام دانست و براساس آن، امکان وقوع اما از تقریر اول استدلال فوق می
حرکت و استکمال در مجردات را اثبات نمود. در ادامه به توضیح و تبیین تقریر اول از استدلال بالا 

 پردازیم.می

 توضیح استدلال
سینا و مشائیان در مسأله پیدایش نفس، استدلال بالا کاملاً روشن و صحیح به نظر بر اساس مبانی ابن

دانند. لذا نفس و بدن، دو موجود متفاوت نفس را حادث به حدوثی غیر از حدوث بدن می ویرسد، زیرا می
ر، اند تا در پرتو ارتباط و تأثیر و تأثر بر یکدیگراه شدهو مستقل، با دو حدوث جداگانه هستند که با هم هم

، 1375، ان؛هم176: 1)ج(، ج 1404سینا، )ابننیز به حیات نباتی خود ادامه دهدنفس استکمال یابد و بدن 
لذا اگرچه نفس بدون تعلق و ارتباط با بدن، فاقد حرکت و تکامل و استکمال است، اما با تعلق  (.238: 3ج

ه استکمال یابد )البتیابد و با حرکت خود به کمال مطلوبش دست میبا بدن، نفس استکمال میو ارتباط 
 انهم) مزبور از نگاه مشائیان، استکمال جوهری نیست(. نفس موجودی است که حدوثاً و بقاءاً مجرد است

قوه و هیولای جسمانی نبوده  ، لذا هیچگاه واجد ماده ،(176: 1)ج(، ج1404 همان،؛ 408: )الف( 1404
است و حرکت و استکمال او به سبب وجود ماده و هیولا در خود او نبوده است، پس موجود مجرد فاقد 

واند دلیلی تتواند حرکت استکمالی داشته باشد. وجود هیولا و قوه در بدن مادی نیز نمیقوه و ماده نیز می
جرد مرتبط با بدن باشد، زیرا همانطور که گفته شد، از برای امکان و توان حرکت و استکمال در نفس م

 ند، لذا وجود قوه در بدن مادیباشنگاه مشائیان، نفس و بدن دو موجود جداگانه با دو حدوث مستقل می
تواند سبب امکان حرکت و استکمال در نفس مجردی شود که هیچ ارتباط ذاتی با بدن حاوی هیولای نمی

 جسمانی ندارد.
تواند کمکی به حل حرکت و استکمال نفس نماید )از نگاه ه عقل هیولانی در نفس نیز نمیاعتقاد ب

حال یا با قوای بدنی و عقل  دهد،مشائیان، نفس همواره تمام افعال و انفعالاتش را توسط قوا انجام می
ش عقل نق یصور عقلی از عالم عقل(، لذا ویا با عقل نظری به ویژه عقل هیولانی )برای دریافت  عملی

ل با اینکه عق داند و از نظر اوموجود در اجسام میهیولانی را در پذیرش انفعالات نفس، همانند هیولای 
ستعد در حقیقت نفس است که م ولی باشد،هیولانی است که استعداد دریافت صور عقلی از عقل فعال می

 کالات و ابهامات متعددی روبروست:دریافت این صور و محل و قابل آنهاست(، زیرا دیدگاه مزبور با اش
 (385- 379 :1391)عبودیت، 

آیا عقل هیولانی مزبور عرضی حال در نفس و مغایر با آن است یا عیناً همان وجود نفس است که 
جه اول آید، وسینا و پیروان او به دست میبه اعتبار دیگری مصداق این مفهوم است؟ آنچه از عبارات ابن

آیا عقل هیولانی  ، در اینصورت جای این سؤال است:(789: 1375)بهمنیار،  است)عرض حال در نفس( 
نا، نفس سیزیرا طبق گفته ابن ؛تواند باشدعرض لازم نمی آن از اعراض لازم برای نفس است یا مفارق؟
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 1404ینا، س)ابن نیافته است دارای عقل هیولانی باشدتا زمانی که با بدن در ارتباط است و مرگ تحقق 
شد. از ، درحالیکه اگر عقل هیولانی از اعراض لازم نفس بود، باید هیچگاه از او زایل نمی(213: )د(

تواند باشد، زیرا در اینصورت، تحقق یا زوال آن در نفس، مستلزم انفعال اعراض مفارق نفس نیز نمی
 باشد، خود عین هیولا نفس است که طبق نظر مشائیان در تقابل قوه و فعل، باید نفس در این حالت یا

یا حاوی هیولا، در حالیکه مشائیان نفس را ذاتاً و از بدو پیدایش و نیز بقاءً، مجرد و خالی از هیولا و ماده 
تواند مبدأ قابلیت نفس برای عقل هیولانی باشد )تا با قطع دانند. هیولای موجود در بدن نیز نمیمی

شود(، زیرا در اینصورت عقل هیولانی امری وابسته به ماده  ارتباط نفس با بدن، عقل هیولانی نیز زایل
 داند. سینا آن را مجرد عارض بر نفس مجرد میشود، درحالیکه ابنو در نتیجه مادی می

علاوه بر اینکه اساساً عقل بالقوه و هیولانی طبق مبانی خود مشائیان، امری متناقض است، زیرا 
با مجرد و بالفعل بودن است، لذا فرض عقل بالقوه مساوی با طبق دیدگاه ایشان، عقل بودن مساوی 

. همچنین جای این سؤال است که آیا عقل (121: 13، ج1368)مطهری،  فرض بالفعل بالقوه است
هیولانی مبدأ انفعال نفس برای همه عوارض نفسانی، اعم از صور عقلی و حالات نفسانی است یا فقط 

 است؟ مبدأ انفعال نفس برای صور عقلی 
علاوه بر اشکالات مزبور، ابهامات و اشکالات دیگری نیز درباره دیدگاه مشائیان در عقل هیولانی 

 سازد.مطرح است که قبول و پذیرش آن را ناممکن می
جسم  به هیولای درتوان وجود حرکت و استکمال در نفس را بر اساس مبانی مشائیان میدر نتیجه ن
یولانی در نفس را با تبیین مشائیان پذیرفت. بنابراین، چنانچه ماده و قوه توان عقل همیاستناد داد و ن

داشتن مستکمل را برای حرکت و امکان استکمال شرط بدانیم، باید نفس را نیز مادی و دارای قوه بدانیم 
ر بدانیم. اما از نظر فیلسوفان مشائی مسلمان، وجود نفس از کان حرکت استکمالی را در آن میستا ام

تواند مان ابتداء پیدایش، مجرد و عاری از ماده و قوه است. پس موجود مجرد و عاری از ماده و هیولا میه
 حرکت استکمالی داشته باشد و این امر در مورد نفس مجرد، تحقق یافته است.

های مشائیان النفس، صحت استدلال بالا به روشنی دیدگاههای ملاصدرا در علماما بنا بر دیدگاه
ست. به نظر ملاصدرا نفس و بدن دو موجود مستقل با دو حدوث جداگانه نیستند، بلکه نفس حادث نی

 282: 1، ج1981)صدرالمتألهین شوداست به حدوث بدن؛ یعنی به همان حدوث بدن، نفس نیز حادث می
؛ 223و95: )ب( 1360، ؛ همان170: تا )الف(، بی؛ همان85: 9و ج 393، 347،391: 8و ج 109: 6و ج

. ملاصدرا ارتباط نفس با بدن را همانند مشائیان منحصر (143: )الف( 1360، ؛ همان235: 1361، همان
بلکه علاوه بر مقام فعل، ارتباطی ذاتی میان نفس و بدن قائل است )همانند ارتباط  ؛دانددر مقام فعل نمی

ه اعتقاد او، نفس جسمانیه الحدوث ای که میان صورت با ماده و عرض با موضوعش برقرار است(. بذاتی
 1360)صدرالمتألهین، آیدو روحانیه البقاء است و در سیر حرکت جوهری استکمالی جسم مادی پدید می

 .(345: 8و ج 301: 5، ج1981ان ؛ هم223 و 221: )ب(
و  تسیان بود، در دیدگاه ملاصدرا نیسینا و مشائبر این اساس، محذوراتی که در دیدگاه و مبانی ابن

ال متوان در عین مجرد دانستن نفس، قائل به جواز حرکت و استکمال در آن شد و این حرکت و استکمی
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ای میان نفس و بدن نیست و آن دو مستقل زیرا از نگاه ملاصدرا، دوگانگی را به هیولا و ماده نسبت داد؛
ن باشند. اییک موجود واحد میاز یکدیگر وجود ندارند، بلکه در واقع، نفس و بدن دو مرتبه از مراتب 

موجود واحد، دارای وجودی تشکیکی و ذو مراتب است که در سیر حرکت جوهری، آنها را بدست آورده 
. برخی از این مراتب، جسم و مادی هستند؛ برخی (89: 4و ج 319و120: 1، ج1981)صدرالمتألهین،  است

ن، )صدرالمتألهی باشندهای مجرد عقلی میو برخی از نفوس نیز دارای مراتبی با ویژگی مجرد مثالی
. حرکت و استکمال (235: 1361، ان؛ هم229: ب1361؛ همان372: 8و ج 259: 4و ج 461: 3، ج1981

اساساً مرز معین و مشخصی میان مراتب در  ن وجود واحد اختصاص ندارد )زیرابه یک مرتبه از مراتب ای
خارج، بالفعل وجود ندارد تا هر یک از مراتب، وجودی جدا و مستقل از دیگر مراتب با احکامی متفاوت 
داشته باشد(، بلکه متعلق به خود آن وجود واحد ذومراتب است و اوست که در سیر یک حرکت استکمالی 

تر و کمالاتی بالا کند، واجداتصالی، علاوه بر اینکه سنخ وجودها و کمالات مراتب پیشین را حفظ می

 -. بنابراین، حرکت و استکمال به یک وجود مادی (228و62: ب1360)صدرالمتألهین، شودجدید می
ین ا ولییابند، مجرد اختصاص دارد. لذا اگرچه برخی از مراتب نفس مجردند و با حرکت استکمال می

و از  اشدبود واحد ذو مراتب میبلکه برای کل آن وج اً به مراتب مجرد تعلق ندارد؛حرکت استکمالی صرف
لذا حرکت و  توان دارای قوه و هیولا دانست.میاند، نفس را نیز آنجا که برخی از مراتب نفس مادی

. بنابراین، با توجه (222: ب1360 ان،؛ هم536: ب1363)صدرالمتألهین،  باشداستکمال در آن جایز می
نفس دارای حرکت استکمالی است، هرگونه حرکتی به مبانی ملاصدرا در حدوث نفس، در عین حال که 

منوط به وجود ماده و قوه و هیولا است و از آنجا که مجردات فاقد حرکت هستند، از وقوع حرکت و 
 توان جواز حرکت در مجردات را اثبات نمود.استکمال در نفس، نمی

جه انجامد و پذیرش نتیمی آیند، به ابهام مسألهاما وجود چند نکته که از مبانی ملاصدرا بدست می
 سازد:بالا را دشوار می

 نکته اول
از سیر حرکت جوهری نفس،  مقاطعیشود که در از برخی عبارات و سخنان ملاصدرا چنین استفاده می

شود و در عین اتصال و ارتباط و تأثیر و تأثر، دو وجود متفاوت و نفس مجرد از بدن مادی مستقل می
دیگر دو مرتبه از یک وجود واحد نیستند. در این مرحله که نفس مجرد از بدن  شوند وقائم به خود می

باز دارای حرکت استکمالی است، پس حرکت در موجود مجردی که  دیده استمادی مستقل و جدا گر
باشد، جایز و ممکن است دار مینه خودش ماده و هیولای جسمانی دارد و نه دارای مراتب مادی قوه

توان بنابراین، می (.235: 1361 ان،؛ هم393: 8و ج 303 و 289: 5و ج 259: 4، ج1981، )صدرالمتألهین
د تب بودن آنها برای یک وجوگفت: مقصود ملاصدرا از ترکیب اتحادی و عینیت وجود نفس و بدن و مرا

 باشد. در این نشئه، نفس دارایدر بدو پیدایش و در نشئه طبیعی و جسمانی نفس می واحد است که
وجودی مادی و قائم به وجود بدن است. لکن در مراحلی از مقامات و نشئات بعدی که نفس قادر به 

بلکه  ؛ادراک مفاهیم کلی است و به نشئه تجرد و مرتبه ناطقه رسیده است، دیگر قیام او به بدن نیست
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این اساس آن بخش قائم به خود است و وجودی غیر از وجود بدن دارد و با آن اتحاد و عینیت ندارد. بر
از عبارات ملاصدرا که دلالت بر ترکیب اتحادی و عینیت وجود نفس و بدن دارد، اشاره به نشئه طبیعی 
نفس دارد، و آن بخش از عبارات او که دلالت بر مغایرت نفس و بدن دارد، اشاره به نشئات بعدی و 

م به خود و وجودی قائ طقه رسیده استافته و به مرتبه نامراحل تکامل یافته نفس دارد که نفس، تجرد ی
ای است که در آن نفس قادر بر درک مفاهیم کلی است. و مستقل و مغایر با بدن دارد )مرتبه ناطقه مرتبه

این مرتبه غیر از مرتبه عقلی است که نفس از طریق اتصال با موجودات عقلی و صور عقلانی، خود نیز 
اشند، اما بکند. مرتبه ناطقه را تمامی نفوس انسانی دارا میدا میوجودی عقلی و بالاتر از وجود مثالی پی
 آورند(های فراوان در سنین بالا به دست میها پس از تلاشمرتبه عقلی را تعداد کمی از انسان

تواند از بدن جدا . اساساً به دلیل همین استقلال وجودی است که نفس می(235: 1361)صدرالمتألهین، 
خود ادامه دهد، در حالیکه اگر نفس و بدن در تمام مقامات و نشئات طبیعی و دنیوی  شود و به حیات

زیرا در صورت  جدا شدن نفس از بدن معنایی نداشت؛بودند، مرگ و دارای عینیت و اتحاد وجودی می
ود از یک وج بلکه مراتبی عینیت و اتحاد، دیگر نفس و بدن دو چیز و دو وجود مستقل از یکدیگر نیستند،

و از آنجا که مرزی میان مراتب نیست تا در آن مرز معین، مراتب از یکدیگر جدا شوند، انفصال و واحدند 
 انقطاع نفس از بدن و در نتیجه مرگ نیز تحقق نخواهد یافت. 

 نکته دوم
به واسطه برخورداری از عقل هیولانی، دارای  که نفس در نشئه ماده تجرد یافته وملاصدرا معتقد است 

ها و مبانی ملاصدرا، پذیرش عقل هیولانی، ابهامات رکت اشتدادی و استکمالی است. با توجه به دیدگاهح
سینا و مشائیان را ندارد و قابل دفاع است. توضیح آنکه ملاصدرا بر خلاف و اشکالات موجود در نظریه ابن

در نفس(، لذا عقل هیولانی سینا، قائل به اتحاد نفس و عقل هیولانی است )نه عرض مجرد و حال ابن
وجودی عرضی یا جوهری مغایر با وجود نفس ندارد، بلکه عین یکدیگرند. در واقع نفس در مرز میان 

ای است که به دلیل دارا بودن حیثها و جهات متعدد، مفاهیم و گونههمراحل و مراتب مادی و تجرد، ب
و مقوم قوا و ماده بدنی است و از یک جهت أ احکام متعددی از آن قابل دریافت است؛ از یک جهت مبد

ذاته مستعد دریافت صور عقلی اشیاء است؛ لذا از یک حیث صورتی جسمانی یا در حکم آن است و از فی
، 1981)صدرالمتألهین،  حیث و جهت دیگر استعداد مطلق و هیولا برای صور عقلی و تجرد عقلی است

-241: 1361، ان؛ هم497 و 481: 1315، همان؛ 244: ب1360 ان،؛ هم331 و 330: 3و ج 20و 19: 9ج
 65: 1375، انهم؛ 538 و 536 و 519: ب1363، ان؛ هم267 و 266: 1354، ان؛ هم284 و 283 و 243

 (314 و 313 و 88 و 87 و 66و
علاوه بر اتحاد نفس با هیولای عقلانی، نفس با خود صور عقلی درک شده نیز اتحاد و عینیت دارد. 

هنگام عقل بالفعل شدن نفس، وجود نفس به وجود عقلی ماهیتی که در حال درک شدن است در واقع 
 تر خود وجود نفسی را حفظ نموده استشود که در مراتب پائینشود و وجودی عقلی میتبدیل می

 .(88: 1375صدرالمتألهین، )
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مالی خود، حرکت استکلذا قابل بودن نفس برای صور عقلی به این معناست که وجود نفس در فرایند 
توضیح ) و اساساً قبول در این موارد به معنای اتصاف است شوددی کاملتر و شدیدتر تبدیل میبه وجو

قبول به معنای اتصاف و تفاوت آن با قبول به معنای انفعال در ضمن استدلال اثبات حرکت در مجردات 
فس در این مرتبه دارای هیولای مادی نیست، . لذا در عین حال که نبا تکیه بر تکامل برزخی، خواهد آمد(

حرکت و استکمال و اشتداد دارد و این امر هیچ منافاتی با قاعده تقابل فعل و قوه، یا قاعده انفعال بسیط 
 )عبودیت، که مشائیان بر اساس آنها منکر حرکت در موجودات بسیط و از جمله مجردات بودند، ندارد

اشتداد و استکمال در نفس را  دون تکیه بر ماده و هیولا، حرکت،ببنابراین ملاصدرا  .(389: 1391
و  شودسازد، پس موجودی غیر مادی و مجرد میتدل و موجه میپذیرد و با مبانی خویش آن را مسمی

در آن پذیرفت و از آن دفاع توان می بدون توجه و لحاظ ماده و هیولای مشائی، حرکت و استکمال را
 اینکه با سایر مبانی فلسفی در تعارض باشد.عقلانی نمود، بدون 

 نکته سوم
تر وجود نفس، خود بعینه، هیولای عالم بالاتر ملاصدرا معتقد است که هر صورتی در عالم و مراتب پایین

مرحله  ندر آخری که امری مثالی است حله جسمانی، هیولایو مرتبه شدیدتر است، لذا نفس در آخرین مر
 .(261: 9، ج1981)صدرالمتألهین،  قرار دارد مثالی، هیولای عقلیات

ورت و جوهر مثالی که خود نیز وجودی مجرد دارد، دارای قوه و هیولای )غیر از هیولای : بنابراین
مادی مشائی( تجرد عقلی شدن است. یعنی یک موجود مجرد، بدون داشتن هیولای مادی، در سیر 

کت شود. پس حرردی در مرتبه بالاتر و شدیدتر میحرکت استکمالی و اشتدادی، تبدیل به موجود مج
 استکمالی در موجود مجرد، بدون تکیه بر ماده و هیولای مشائی جایز است.

 نکته چهارم: )تکامل برزخی نفس(
اگرچه ملاصدرا امکان تکامل برزخی و استکمال نفس پس از مفارقت و انقطاع از بدن را انکار نموده 

توان تکامل برزخی نفس را اثبات نمود. نفس در ی از مبانی و نظریات او میکن با توجه به برخیاست، ل
برزخ مجرد است و مراتب مادی و بدن طبیعی خود را رها ساخته است، لذا بدون تکیه بر هیولا و ماده 
موجود در بدن طبیعی، از حرکت جوهری اشتدادی و استکمال برخوردار است. اثبات تکامل برزخی، 

و مفصلی است که در ضمن استدلال سوم )اثبات حرکت در مجردات از طریق تکامل  موضوع مستقل
 برزخی نفس( به صورت مستوفی به آن خواهیم پرداخت.

 برهان امکان تکامل برزخیوم: استدلال د2-1

ه ، نو آن نه هیولا ی در برزخ، موجودی مجرد استنفس پس از مرگ و قطع ارتباط با بدن طبیع (1م

 .است و نه مرتبط با هیولاحاوی هیولا 

چنانچه تجرد با حرکت و استکمال در تنافی باشد و امکان حرکت و تکامل در موجود مجرد به هیچ  (2م

 که: وجه جایز نباشد، هیچ موجود مجرد محضی نباید دارای حرکت باشد. در حالی



1397تان زمس ،25 ، شماره12سال  ،های فلسفیپژوهش  /266 

 استکمال دارد. تکامل برزخی ممکن است و نفس در برزخ نیز از طریق حرکت جوهری اشتدادی، (3م

بنابراین، تجرد با حرکت و استکمال منافاتی ندارد و مجرد بودن مانع از امکان تکامل نیست و  نتیجه:

 حرکت و استکمال در مجردات جایز است.

 توضیح استدلال -1-1-1
نیاز از اثبات است و صحت و درستی آن روشن و قابل پذیرش مقدمه اول و دوم در استدلال بالا بی

تنها روشن و بدیهی نیست، بلکه مورد قبول و  اما مقدمه سوم، یعنی امکان تکامل برزخی، نه است.
ز نظر او حتی با برخی اصول و مبانی فلسفی در چالش است.  باشدبسیاری از فیلسوفان نیز نمیپذیرش 

 بنابراین .استنیز ماده حرکت یعنی خروج تدریجی شیء از قوه به فعل و حامل این قوه و استعداد  هفلسف
اگر در عالمی لذا ای است که بدون آن حرکت معنا نخواهد داشت. حرکت مشروط به ماده و حالت بالقوه

 ماده وجود نداشته باشد، حرکت و به تبع آن تکاملی نیز وجود نخواهد داشت. 
ذا باید لرو مقدمه سوم، یعنی امکان تکامل در برزخ، نیازمند اثبات و بررسی بیشتری است.  از این

اد یا باره پاسخ دتوان آن را اثبات نمود و به اشکالات موجود در ایندید آیا بر اساس مبانی فلسفی می
 خیر؟ در ادامه به اثبات و بررسی این موضوع خواهیم پرداخت.

 نداای از سخنان خود، اظهار تمایل به پذیرش تکامل برزخی نمودهسینا و برخی از مشائیان، در پارهابن
ند و او امکان تغییر و تحول در نفس، پس از مرگ و قطع تعلق از بدن مادی و طبیعی را ممکن دانسته

؛ 137و138: 2007 ان؛ هم431: الف1404 ،سیناابن) اندحتی در صدد اثبات و تبیین عقلانی آن نیز برآمده
: 3، ج1375طوسی، ؛ 483و 484: 1383؛ اسفراینی، 153: 2، ج1400 ،ان؛ هم696و 695: 1379 انهم

 .(127: 1381؛ آشتیانی، 386: 1373؛ لوکری، 256: 2، ج1411، ؛ رازی177: 1374 همان؛ 355 -353
های خویش تذکر داده است که تعلق روح انسانى پس از مفارقت از در عبارات متعددی از کتاب سیناابن

روح بخارى است، البته این  از حیث صفا و لطافت قریب به بدن عنصرى به اجرام و موادی است که
تعلق بدان گونه نیست که جرم مزبور، بدن روح مفارق شود تا مستلزم تناسخ باطل گردد، بلکه به همین 

 اشدب ای برای استکمال نفوس بله و ناقصبرای تخیل روح بخاری یا وسیله ایلهاندازه است که وسی
از مفارقت از بدن به اجرام و مواد سماوی . به عبارت دیگر تعلقی که نفس پس (177: 1374، طوسی)

ازهای ای که برای رفع نیگونهدارد، همانند تعلقی است که در دنیا به زمین و آسمان و سایر اجسام دارد به
کند، بدون اینکه وابستگی وجودی و تعلق ذاتی به آنها داشته باشد. همین مقدار خود از آنها استفاده می
ارقت از اند، پس از مفشود تا نفوسی که به حد اعلای از تکامل خویش نرسیدهیاز ارتباط و تعلق سبب م

بدن طبیعی، استکمال داشته باشند. بنابراین، نفس مجرد، پس از مفارقت از بدن طبیعی، بدون وابستگی 
 یابد.و تعلق ذاتی به بدن و جسم عنصری، امکان استکمال دارد و تکامل می

، و نمایدپذیرد و صراحتاً آن را انکار میعددی تکامل برزخی نفس را نمیاما ملاصدرا در مواضع مت 
 صدرالمتألهین،) داند که به بدن مادی تعلق داردامکان حرکت و استکمال در نفس را تا هنگامی می
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، همان؛ 249: 1383، همان؛ 266و  265: 7و ج 198: 5و ج 127: 3و ج 51 و 16 و 2: 9، ج1981
 .(133 و 132: 1378، ؛ همان235: 1361، ؛ همان455و  411: ب1363، ؛ همان344: ب1360

در نتیجه تکامل نفس و رسیدن به مرتبه تجرد و نیز کسب درجات متکامل تجرد، همگی مشروط 
به تعلق به بدن مادی و مربوط به حیات دنیوی نفس است و بعد از مرگ و قطع رابطه نفس با بدن، 

 شود. می تکامل و اشتداد نفس نیز تمام
اما از برخی مبانی ملاصدرا امکان و وقوع حرکت و استکمال نفس در برزخ، بعد از انقطاع مراتب 
مجرد از مراتب مادی و انفصال نفس مجرد از بدن مادی، قابل اثبات و استنباط است. لذا نفس در برزخ 

سطه وجود نیز دارای حرکت و استکمال است. در این مرحله، نفس واجد مراتب مادی نیست تا به وا

مجرد نیز حرکت استکمالی داشته باشد، بلکه نفس مراتب  -هیولا و قوه در مراتب مادی، نفس مادی 

مادی را رها ساخته و تنها واجد مراتب مجرد است. وجود حرکت در این مرحله از وجود نفس به معنای 
 باشد. کم در مجردات مثالی( میپذیرش حرکت در مجردات )دست

که  پردازیمها و مبانی ملاصدرا میعنوان مقدمه، به بیان و بررسی چند مسأله در دیدگاهدر ادامه، به 
از آنها در اثبات تکامل برزخی و وجود حرکت استکمالی و اشتدادی نفس در عالم پس از مفارقت از بدن، 

 توان کمک گرفت:می

 «قبول»و « بالقوه»معانی  -2-1-1

 ند:ارا به صورت مشترک لفظی در دو معنا به کار برده« قبول»و « وهبالق»فیلسوفان در آثار خود، واژه 
، ؛ صدرالمتألهین485: 1383؛ شهرزورى، 481: 1، ج1375؛ سهروردی، 32و 294 ،160:ب1404سینا، )ابن

: 1375، ان؛ هم48: الف1360ان؛ هم98و  68 ،67: 1354، ان؛ هم57: تا الف، بیان؛ هم371و 71: 1422
: 1360، ؛ سبزواری200و 210، 128: 6و ج 62و 14: 5و ج 332و  331و  46: 3ج ،1981 ،ان؛ هم90و 89
 (478و 54

و خود شخصاً باقی بماند و واجد آثار مزبور شود. در  در مورد شیئی که فاقد آثار خاصی است الف(
ه است واجد دبه این معنا است که شیئی که فاقد چیزی بو« قبول»و « بالفعل شدن بالقوه»این اصطلاح، 

به بقای شخصی  نامند که مشروطمی« قبول به معنای انفعال»در این اصطلاح را « قبول»آن شود.
 در مقطع اولی که قابل است، شود(عدم خارجی مقبول )آثار و اوصافی که شیئ بالقوه دارا می منفعل و

ن قبولی شود. چنیدر خارج موجود است. مانند جسمی که سفید نیست و با حلول سفیدی در آن سفید می
  در مقابل فعلیت است که در قاعده تقابل قوه و فعل به آن اشاره شده است.

ی خود را به جا آثار است و با معدوم و زائل شدنشرود که فاقد برخی در مورد شیئ به کار می ب(
 در این اصطلاح به معنای معدوم« قبول»و « بالفعل شدن بالقوه. »دهد که واجد آن آثار باشدمی شیئی

قبول به »در این اصطلاح را « قبول»شدن فاقد آثاری و موجود شدن واجد آن آثار به جای آن است. 
با مقبول موجود نیست تا با قبول  زمانها، قابل هرگز همگونه از قبولنامند. در اینمی« معنای اتصاف

ا شود. از اینرو، قبول فقط بآن، محل آن واقع شود، بلکه ضرورتاً قابل پیش از تحقق مقبول معدوم می
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عدم ذهنی مقبول همراه است و قابل دانستن آن فرضی و از سر مسامحه و مجاز است. در حقیقت آنچه 
ت که هیچگاه فاقد مقبول نیست، اما آنچه قابل فرض حقیقتاً قابل مقبول است، جزء فرضی دوم شیء اس

شود و پیش از حدوث مقبول، قابل فرضی مزبور شده است، یعنی جزء اول، هیچگاه واجد مقبول نمی
 .(284: 1414؛ مجمع، 1301: 2، ج1996تهانوی،  ؛332 و 331: 3، ج1981 )صدرالمتألهین،شودمعدوم می

تأکید دارد. به نظر او مصداق قبول به معنای اتصاف، واقعیت  ملاصدرا نیز بر تفکیک معانی قبول
ش، ابسیط سیالی است که در حال اشتداد وجود است. چنین واقعیتی هرچند بسیط است، هر جزء فرضی

نفسه بالفعل است، خود بعینه نسبت به جزء بعدی خود بالقوه است. با انعدام جزء بالقوه )قابل با اینکه فی
شبیه آثار جزء بالقوه معدوم یابد که هم واجد آثاری ملتری از واقعیت سیال تحقق میفرضی(، جزء کا

ر تو هم دارای آثار جدیدی است. در حقیقت واجد مقبول )قابل حقیقی( مرتبه دیگری از جزء کامل است
ینرو ااند و شبیه قابل فرضی )جزء قبلی معدوم( است. از زمان با مقبول در خارج حادث شدهاست که هم

قابل حقیقی هیچگاه در خارج فاقد مقبول نیست، اما از آنجا که افراد و مصادیق دیگری از قابل در موارد 
شوند، ذهن در ظرف تحلیل خود قابل فرضی دیگری، از جمله در جزء فرضی قبلی، بدون مقبول یافت می

آن  عد )مرتبه قابل حقیقی( واجدکند که در مرتبه ب)جزء قبلی معدوم( را بدون مقبول و فاقد آن فرض می
واقعیت سیال در حال اشتداد، مرکبی شامل هیولا و یا بسیطی حال  لازم نیست که بنابراین شده است.

 .(89: 1375)صدرالمتألهین، در هیولا یا متعلق به آن باشد
دارد، بلکه نشود که حکم مزبور اختصاصی به واقعیات سیال اشتدادی با دقت در نتیجه بالا روشن می

نی در تمام شود. یعشامل هر واقعیت سیالی، اعم از اشتدادی و تضعفی یا غیر اشتدادی و غیر تضعفی، می
شود تا قوه و فعلیت یافتن بالقوه، به معنای اتصاف باشد، در نتیجه این واقعیات، سیلان وجود سبب می

افتن قابل فرضی است برای قبول و فعلیت ی نیازی به هیولا نباشد، بلکه هر جزء فرضی از واقعیات مزبور،
 جزء فرضی بعدی.

از نگاه ملاصدرا، ترکیب ماده و صورت ترکیبی اتحادی است و ماده  اینکه نکته قابل دقت دیگر
. (348: 1354، ان؛ هم3: 9، ج1981)صدرالمتألهین چیزی جز جهت نقص صورت و موجود بالفعل نیست

 به جزء فرضی کاملتر بعدیچیزی جز جهت نقص شئ دارای ماده نسبت  از اینرو، در واقعیات سیال، ماده
 اند و در خارج همه به یک وجود موجودنداز آنجا که در ترکیب اتحادی، اجزاء عقلی و ذهنی نیست.

، پس در واقعیات سیال، ماده آنها نیز همانند اجزاء فرضی (309 و 283 و 307: 5)صدرالمتألهین، ج
ای، جزئی از آن موجود است، یعنی جزء فرضی قبلی هیولا به همراه ت و در هر مرحلهبالفعلشان، سیال اس

جزء فرضی قبلی صورت موجود است و با معدوم شدن جزء فرضی قبلی صورت جزء فرضی هیولا نیز 
شود. لذا در حدوث و زوال شود، سپس جزء بعدی هیولا به همراه جزء بعدی صورت موجود میمعدوم می
، 1981رفته است تا نیازمند هیولا باشند)صدرالمتألهین، قعیات سیال، هیچ انفعالی صورت نگتدریجی وا

 .(62و  64و  63: 3ج
با ضمیمه این نکته به دو اصل دیگر از مبانی ملاصدرا؛ یعنی نفی کون و فساد و تعمیم حرکت 

از جواهر و اعراض،  توان نتیجه گرفت که تمام امور جسمانی، اعمجوهری به همه امور جسمانی، می
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گیرد و در نتیجه تمام آنها اند، لذا در هیچ یک از امور جسمانی، از جمله نفس، انفعال صورت نمیسیال
باشند. به عبارت دیگر؛ نفی کون و فساد و تعمیم حرکت جوهری به کل امور جسمانی نیاز از هیولا میبی

 سمانی است و تعمیم سیلان به کل طبیعتو طبیعی، مستلزم تعمیم سیلان به کل طبیعت و امور ج
مستلزم نفی انفعال از کل طبیعت و در نهایت مستلزم نفی هیولای مشائی از کل طبیعت و امور جسمانی 

 .(112: 1378)صدرالمتألهین،  است

 نحوه تکامل نفس - 3-1-1

 (تجردچه تکامل حاصل از خروج از مادیت به تجرد و چه تکامل حاصل از طی درجات )تکامل نفس 
و  109: 6و ج 330: 3، ج1981 )صدرالمتألهین،پذیر است؛ فقط از طریق حرکت جوهری اشتدادی تحقق

 .(85: 9و ج 334و  333، 326، 147، 38، 13: 8ج

 انواع نیازهای نفس به بدن طبیعی - 4-1-1

تغییر و گونه هرهای مختلف نیاز نفس به بدن مادی، به دنبال این هستیم که دریابیم آیا با بررسی گونه
در حال بقا، وابسته به ارتباط با بدن طبیعی است تا تکامل  تکاملی در نفس، هم در حال حدوث و هم

 برزخی ممکن نباشد، یا چنین نیست؟ 
 توان جستجو نمود:های مختلف وابستگی نفس به بدن را در موارد ذیل میانواع نیاز و گونه

 نیاز نفس به بدن از جهت حدوث -1-4-1-1
وث و پیدایش حدای بر نیاز نفس به بدن در را با اعتقاد به جسمانیه الحدوث بودن نفس، تأکید ویژهملاصد

بر اساس این دیدگاه، نفس از طریق تکامل ذاتی و اشتداد جوهری صورت مادی پدید آمده  دارد، زیرا
: 6و ج 282: 1، ج1981)صدرالمتألهین،  است و حدوثش نوعی تکامل جوهری از مادیت به تجرد است

 .(85: 9و ج 393، 391 ،347: 8و ج 109
کن این نوع از وابستگی نفس به بدن، مانع از تکامل برزخی و منافی با امکان حرکت استکمالی یل

 ظر به حدوث و بدو پیدایش نفس استباشد، زیرا چنین نیازی نانفس پس از مفارقت از بدن مادی نمی
و دخالتی در مراحل بقای نفس )چه در مقام ذات و وجود و چه در مقام فعل و تکامل( ندارد، درحالیکه 

 اشد.بتکامل برزخی مربوط به هنگام تجرد و مرحله بقای نفس پس از مفارقت از بدن طبیعی و مادی می

 پذیرینیاز نفس به بدن از جهت کمال -2-4-1-1
لات و اوصاف ممکن خویش بالقوه است و به تدریج تکامل یافته و نفس مجرد غیر تام است و در کما

-ه کمالک برداشت شود چنینشود. در نگاه ابتدایی به دیدگاه ملاصدرا شاید واجد کمالات بالقوه خود می

پذیری نفس وابسته به تعلق به بدن مادی و طبیعی است، زیرا ملاصدرا نیز اگرچه قابل بودن نفس بر 
ای داند، بلکه به معنبالقوه خویش را به معنای انفعال و عروض کمالات بر نفس نمی اوصاف و کمالات

ن داند، لکن در همیاتصاف و اتحاد نفس با کمالات خود در اثر سیلان جوهری و اشتداد وجودی نفس می
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ن ه بدشوند، نیازمند تعلق بای که حادث و زایل میصورت نیز نفس سیال به دلیل داشتن اجزای فرضی
 باشد، زیرا بر اساس قاعده حدوث، هر حدوثی وابسته و نیازمند به هیولا است. طبیعی می

د به پذیری نیز نیازمنرسیم که نفس در جهت کمالاما با دقت در مبانی ملاصدرا به این نتیجه می
میم حرکت و تعهیولا و تعلق به بدن طبیعی نیست، زیرا دیدگاه ملاصدرا، مبنی بر انکار کون و فساد و 

سیلان به همه واقعیاتی که مشمول دگرگونی و تغییرند، مستلزم نفی بقا در اجزای فرضی این واقعیات و 
عال و اگر نیاز به هیولا را به دلیل نیاز انف اجزا نیز مستلزم نفی انفعال است در خود آنهاست، نفی بقا در

ام واقعیاتی گردد. در نتیجه نه تنها نفس، بلکه تمفی میبه هیولا بدانیم، با نفی انفعال نیاز به هیولا نیز ن
نه برای  ند،اکه به دلیل سیلان اشتدادی یا عروض کمالات بر آن واقعیات سیال، دارای تغییر و دگرگونی

 و نه برای عروض حوادث بر آنها نیازمند حلول در هیولا یا تعلق به آن نیستند شانحدوث و زوال تدریجی
پذیری خود نیازی به هیولا ندارد و این امر سبب نفی . بنابراین، نفس در کمال(398: 1391)عبودیت، 

 شود.تکامل برزخی آن نمی

 نیاز نفس به بدن از جهت کسب فعلیت کمال - 3-4-1-1
ماید. نهای ادراکی و تحریکی بدن، کمالات و اوصاف بالقوه خود را بالفعل مینفس با بکارگیری اندام

آورد که نفس را مستعد ادراکات کلی یا ارگیری آنها ادراکات جزئی یا حرکاتی را بدست میبا بک ؛مثلاً
 سازد.ملکات نفسانی می

ای از ادراکات و ملکات، مستلزم آن نیست که او در اما نیاز نفس به بدن و اندام بدنی در کسب پاره
یلی وجود زیرا دل در آن نیازمند باشد،یعی و هیولای فعلیت یافتن تمام کمالات و اوصاف خود، به بدن طب

ندارد که نفس پس از اینکه برخی ادراکات عقلی را بعد از ادراکات حسی از عقل فعال دریافت نمود، در 
ادامه نیز در تمام ادراکات عقلی خود نیازمند بکارگیری اندام ادراکی بدن باشد. بخصوص براساس این 

حسی و خیالی در هنگام احساس و تخیل را صرفاً اعدادی و های دیدگاه ملاصدرا که او نقش اندام
داند. بر این اساس، آیا محذوری وجود دارد که نفس پس از ساز صدور این صورتها از نفس میزمینه

اشتداد جوهری، دیگر نیازی به این معدات در صدور صورتهای ادراکی خویش نداشته باشد و واقعیات 
احساس و تخیل نماید؟ این سؤال درباره ملکات نفسانی و بکارگیری اندام  مادی را بدون ارتباط با بدن،

نه تنها منفی  ،. پاسخ ملاصدرا به این سؤال(400و  399: 1391)عبودیت،  تحریکی نیز مطرح است
آورده است ت جوهری نفس به شمار نیست، بلکه صراحتاً تحقق چنین امری را مقتضای حرک

بنابراین، اگرچه نفس در ابتدا وجوداً مجرد (. 443: 1354، ان؛ هم347 و 147 :8، ج1981)صدرالمتألهین، 
یازش کن پس از اشتداد بیشتر، به تدریج نیو استکمالاً جسمانی و مادی و نیازمند به بدن طبیعی است، ل

گردد. یمنیاز از ارتباط با بدن ای که استکمالاً نیز مجرد و روحانی و بیشود، به گونهبه بدن کاسته می
معنای این سخن، امکان و تحقق تکامل نفس در برزخ است، زیرا در آنجا نیز نفس در اثر اشتداد جوهری 

 تواند مستقلاً به کمالات و معارف و حقایقی دست یابد.نیاز شده است و میاز بدن و اندام بدنی بی
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یال اشتدادی است، وجود از نظر ملاصدرا، اموری که وجودشان به صورت جوهرس لازم به ذکر است،
تواند خود مرجح حدوث جزء فرضی آینده باشد. لذا نبود معدات مادی، مانع از هر جزء فرضی قبلی می

)صدرالمتألهین،  شودای که وجودشان سیلان اشتدادی جوهری دارد نمیحصول تدرج در امور غیر مادی
 .(394 و 393: 8، ج1981، ان؛ هم170: 1375

 نفس به بدن از جهت حدوث و زوال تدریجی آننیاز  -4-4-1-1
ممکن است گمان شود از آنجا که نفس وجود سیال و پیوسته با اجزاء و مراحل فرضی در حال حدوث و 

ای است که پیش از حدوثش حامل استعداد آن زوال دارد و طبق قاعده حدوث، هر حادثی نیازمند به ماده
نیازمند ماده و هیولای موجود در بدن طبیعی است تا حامل  باشد، پس هر جزء و مرحله از وجود نفس،

 استعداد آن باشد. بنابراین حرکت استکمالی و اشتدادی نفس تا زمانی است که با بدن در ارتباط باشد.
به حدی  اشچنین گمانی صحیح نیست، زیرا گفته شد که نفس در سیر حرکت اشتدادی جوهری اما

اشد باش میاش، وجود مرحله کنونیصدرا، مرجح حدوث مرحله آیندهظر ملارسد که بنا بر ناز تکامل می
نه استعداد عارض بر بدن. لذا نفس در این مرحله از تکامل خویش، برای حرکت اشتدادی و حدوث و  و

 اش، نیازی به ماده و هیولای بدن که حامل استعدادش باشند ندارد.زوال اجزاء فرضی
ه یک از نیازهای چهارگانوهری اشتدادی نفس و نتایج حاصل از آن، هیچبنابراین، بر پایه حرکت ج

 .(402: 1391)عبودیت،  نفس به بدن مانع از تکامل برزخی نفس نیست، لذا باید امکان آن را پذیرفت
پذیرش امکان تکامل نفس در برزخ، پس از انقطاع از بدن طبیعی و مادی دلیلی است بر امکان 

مجردات نیز دارای حرکت  دات مثالی(، بنابراینکم در مجردر مجردات )دست تحقق حرکت و استکمال
 استکمالی و اشتدادی هستند.

زیرا مجردات  محال است؛ وجود مجرد در حال تکامل و دارای حرکت اشتدادی، غیر از نفس اشکال:

صافش وکمالات و ایا تام الفعلیه )عقل( هستند و یا ناقص. چنانچه مجردی تام باشد، در اینصورت تمام 
بالفعل دارد و کمال دیگری که بتواند واجد آن شود باقی نمانده است، لذا  ممکن است به امکان عامرا 

معناست. وجود مجرد ناقص دیگری غیر از نفس نیز قابل پذیرش تکامل و حرکت اشتدادی در آن بی
ه مجرد مزبور نیست، خود او نیز ب نیست، زیرا مانعی بر سر راه علت فاعلی برای اعطای تمام کمالات به

 للذا هم فاع برای او ممکن است، که به امکان عام را دارد واسطه تجرد، قابلیت دریافت تمام کمالاتی
پس وجود مجرد مزبور به صورت ناقص و غیر تام محال است. اما  تام القابلیه است. هم قابل الفعلیهتام

مادیت به تجرد رسیده است، به موجب پیوستگی مراحل نفس که از طریق حرکت جوهری اشتدادی از 
 لذا غیر تام است، در نتیجه امکان تغییر کمالات شایسته خویش بوده واش در ابتدای تجرد فاقد وجودی

تکاملی از طریق اشتداد جوهری دارد. لذا فقط مجردی که از مادیت به تجرد رسیده است و سابقه 
: 1391)عبودیت،  باشدجسمانیت دارد )مانند نفس(، امکان تکامل از طریق اشتداد جوهری را دارا می

404). 
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ت مجردات برای دریاف :توان گفتزیرا هنگامی می لوب است؛: مطلب بالا مصادره به مطاولاً پاسخ:

شان به واسطه تجردشان، تام القابلیه هستند که معنای تجرد تمام کمالات به صورت دفعی از علت فاعلی
دریافت  را تام القابلیه برای را تام بودن وجود بدانیم، یعنی باید تجرد را به معنای تام بودن بدانیم تا آن

الات بدانیم، در حالیکه به دنبال اثبات تام بودن تمام مجردات هستیم. به عبارت دیگر سیر تمام کم
ش برای ااستدلال اینگونه است: مجرد یعنی موجود تام الفعلیه، موجودی که تام الفعلیه است، قابلیت

ی دلیل یعنتام الفعلیه هستند.  اش تام است، پس موجودات مجرددریافت تمام کمالاتش از علت فاعلی
 تام الفعلیه بودن مجردات، تام الفعلیه بودن آنهاست.

مجردات نیز وجودی سیال دارند که به صورت تدریجی از طریق اشتداد جوهری  :توان گفتمی :ثانیا

وجود آنها قابلیت دریافت تمام کمالات را به صورت  :توان گفتیابند. در اینصورت دیگر نمیتحقق می
دفعی دارند. پیش از این اثبات شد که حتی تمام موجودات طبیعی نیز وجودشان سیال است و در کسب 

یعنی نه هیولا است، نه حاوی هیولی و ) غیر مادیکمالاتشان نیازی به ماده و هیولا ندارند. پس موجود 
تواند به سبب سیلان و اشتداد جوهری، واجد کمالاتی شود که پیش از نیز می( نه مرتبط با هیولا و ماده
جدان بعد از فقدان، مستلزم انفعال در موجود مجرد فاقد ماده و هیولا نیست، واین فاقد آنها بوده است. 

نماید و برای این نوع قبول، جزء قبلی حکم قبول می« اتصاف»زیرا او کمالات و اوصاف را به معنای 
قابل فرضی را دارد و به هیچ وجه نیازی به ماده و هیولا نیست. بنابراین امکان دارد موجودی مجرد باشد 

است، به سبب سیلان وجودی تام الفعلیه نباشد و نتواند تمام  اما در عین حال که فاقد هیولا و ماده
موجود مجرد برای دریافت  :توان گفتاش دریافت نماید. لذا نمیکمالات خود را دفعتاً از علت فاعلی

 اش، تام القابلیه است.اش از علت فاعلیکمالات و اوصاف

یاز و مستقل ندلیلی وجود ندارد بر اینکه نفسی که به تجرد رسیده و نه تنها از بدن طبیعی بی :ثالثاً 

ز قطع اگردیده، بلکه به واسطه مرگ، حتی ارتباطش با مراتب مادی و هیولانی قطع شده است، باز پس 
به  طه ماده بوده و در ابتدای پیدایشارتباط از بدن طبیعی و مادی، صرفاً به این دلیل که حدوثش به واس

سبب ارتباط با ماده، وجودی پیوسته و سیال داشته، هنوز وجودی سیال و دارای حرکت جوهری اشتدادی 
 بتدای حدوثش به سبب ارتباط باداشته باشد. لذا اگر چنین وجودی دارد، نه به این دلیل است که در ا

جسم وجودی سیال و پیوسته داشته است، بلکه به این دلیل است که امکان دارد که موجود مجرد و غیر 
مرتبط با ماده و هیولا نیز سیال و دارای حرکت جوهری اشتدادی باشد. حال که چنین امکانی وجود دارد، 

ر از نفس نیز باشند که به دلیل سیلان وجودی، چه مانعی هست از اینکه موجودات مجرد دیگری غی
 دارای حرکت جوهری اشتدادی باشند؟

 نفس از جهت ؛در مقدمه چهارم از مقدمات اثبات امکان تکامل برزخی نفس بیان شد که اولاً :رابعا

پذیری، کسب فعلیت کمال، حدوث و زوال تدریجی، نیازی به ماده و هیولا و ارتباط با آن ندارد. کمال
با انکار کون و فساد و تعمیم سیلان وجودی به کل عالم طبیعت، اساسا ماده و هیولای مشائی در  ؛ثانیاً

تمام عالم طبیعت منتفی گردید. لذا حتی موجودات طبیعی نیز در حدوث و استکمال و حرکت اشتدادی 
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مکان کیه بر سیلان وجودی، اتوان با تداشتن، نیازی به ماده و هیولا ندارند. بنابراین، در مجردات نیز می
استکمال و حرکت جوهری اشتدادی را پذیرفت، بدون اینکه به هیولا و ماده یا ارتباط با ماده و هیولا یا 

 حدوث از طریق ماده و هیولا نیازی وجود داشته باشد.
در اشکال مزبور، فقط به موجودات عقلی توجه شده است و تنها مجردات عقلی در مقابل  :خامساً

سم و اند که برخی ویژگیهای جاند، در حالیکه در فلسفه، مجردات مثالی نیز اثبات شدهنفس قرار گرفته
نی دیگر را های جسماباشند. آیا وجود امتداد و برخی ویژگیموجودات جسمانی، مانند امتداد را دارا می

توان از مجردات عقلی متمایز توان مقتضی سیلان وجود دانست؟ آیا احکام مجردات مثالی را نمینمی
 دانست؟

توان موجودی سیال و در حال حرکت و تغییر را در ظرفی ثابت و فاقد حرکت و چگونه میسادسا: 
ا و هشود پذیرفت که نعمتمیتوان تصور کرد؟ آیا امکان آن پذیرفت؟ آیا اساساً چنین فرضی را می

کنند؛ موکلان نعمت و عذاب ها و کمالات و امکانات نفس در برزخ تغییر میها و رنجشها؛ لذتنقمت
ند، ککنند؛ وجود نفس به واسطه عروض تدریجی امور برزخی در برزخ تغییر مینفس در برزخ تغییر می

گیرد و هیچ گونه تدرج و تحولی غییر قرار نمیخوش تاما هیچ موجود دیگری غیر از نفس در برزخ دست
 گردد؟در موجودات برزخی حادث نمی

گونه که در نفس با تکیه بر ویژگی سیلان وجودی، تکامل برزخی و امکان حرکت حاصل آنکه همان
جوهری اشتدادی، پس از مرگ و قطع ارتباط با بدن طبیعی را جایز دانستیم، در سایر مجرداتی که در 

باید امکان تکامل از طریق سیلان وجودی و حرکت جوهری اشتدادی  ،رتبه هستندبا نفس همیز نبرزخ 
و  م برزخلتوان امکان تکامل برزخی نفس را پذیرفت که بپذیریم ظرف عارا بپذیریم. اساساً هنگامی می

رزخ ف عالم بو اگر ظر کامل و حرکت جوهری اشتدادی نداردنیز مجرد برزخی و مثالی بودن ممانعتی از ت
تواند تکامل داشته باشد. مجردات مانعی از تکامل نیست، پس هر آنچه در آن ظرف قرار دارد نیز می

 اشند.بمثالی در ظرف برزخ قرار دارند، پس مجردات مثالی نیز دارای تکامل و حرکت جوهری اشتدادی می
 هایاند و نه ویژگیاند، نه جسمعلاوه بر مجردات مثالی، امکان تکامل در مجردات عقلی )نه مادی 

جسم را دارند و نه به جسم تعلق دارند( را نیز با تکیه بر حرکت جوهری اشتدادی نفس و نیز امکان 
توان اثبات نمود. گفته شد که از نظر ملاصدرا، مسیر حرکت نفس منحصر به عالم تکامل برزخی، می

ب شود و پس از طی مراتمراتب وجود آغاز میترین خاصی نیست، بلکه این سیر استکمالی از پایین
یابد و در خود عالم مجردات نیز با طی نمودن شود و به همین نحو تداوم میطبیعی، وارد مجردات می

؛ 143: الف1360، ان؛ هم235: 1361)صدرالمتألهین، گردد می مراتب تجرد مثالی، واجد مراتب عقلی
 19: 9و ج 332 و 393،331: 8جو  272: 7و ج 213: 4ج  و 461: 3، ج1981، ان؛ هم88 :1375، انهم

، 1379، ؛ سبزواری66: 1408؛ بطلیوسی، 423و 422: 1380مصباح، ؛ 357: 1354، ؛ همان232و 20و
نفس در مرتبه عقلی،  ؛اولاً حال با توجه به اینکه .(413: 1383، ان؛ هم688: 1360، ان؛ هم116: 5ج

 های جسم را نیز ندارد( و دراین مرتبه نه تنها جسم نیست، بلکه ویژگیوجودی عقلی دارد )یعنی در 
حرکت جوهری نفس منحصر به  ؛. ثانیاًعین حال به سبب سیلان وجودی دارای حرکت اشتدادی است
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عالم طبیعت و هنگام ارتباط و تعلق به بدنی مادی و طبیعی نیست، بلکه در برزخ نیز تکامل دارد، یعنی 
 ؛ثالثاًقا یابد. ارت نیزتجرد عقلی مراتب  درتواند ترقی یابد و از تجرد مثالی به تجرد عقلی و یدر آنجا نیز م

رتبه با نفس در تعمیم حکم امکان تکامل و حرکت جوهری اشتدادی به سایر مجردات و موجودات هم
تکمال امکان اسبرزخ. با توجه به مجموع مقدمات بالا این نتیجه به دست می آید که مجردات عقلی نیز 

 باشند. و حرکت اشتدادی به سبب سیلان وجودی را دارا می

 برهان سنخیت علی و معلولی: مسواستدلال  - 2-1
بهره محدود و متناهی و در نتیجه ناقص و بی، الوجودی از آن جهت که ممکن است( هر موجود ممکن1م

 از برخی کمالات است. 
ند استکمال یابد و نواقص خود را برطرف سازد و به کمالات ( این ویژگی وجودی که موجود ناقص بتوا2م

 برای موجود ناقص، یک کمال وجودی است. مفقود خود دست یابد،
ات ای هستند که موجودموجودات ناقصی که بتوانند استکمال یابند، دارای یک کمال وجودی ( بنابراین3م

 باشند.ای را ندارند، فاقد آن میناقصی که چنین ویژگی وجودی
باشند(، ( موجودات ممکن الوجود مادی و غیر مجرد )که معلول موجودات ممکن الوجود مجرد می4م

 باشند.دارای این کمال وجودی، یعنی استکمال و حرکت می
 وره.باشد، بالضرای بالاتر و به نحو شدیدتر دارا میهر علتی کمالات وجودی معلول خود را در مرتبه (5م

ین علت موجودات ممکن الوجود مادی، یعنی ممکن الوجودهای مجرد نیز بالضروره : بنابرانتیجه

 باشند.واجد کمال وجودی استکمال می

پس واجب تعالی که علت العلل و علت  : اگر حرکت و استکمال، یک کمال وجودی باشند،اشکال

 شد، در حالیکه چنینباشد نیز باید واجد این کمال وجودی بانخستین برای تمام موجودات ممکن می
ای با وجوب وجود و کامل مطلق بودن او سازگار نیست و تناقض است. بنابراین استکمال را ویژگی

 توان یک کمال وجودی برای موجودات دانست.نمی

رای شود که ویژگی استکمال بمبرا بودن وجود واجب تعالی از ویژگی استکمال، سبب نمی :پاسخ

است، کمال نباشد، بلکه استکمال در هر کجا باشد، برای موجود مستکمل  موجودی که دارای استکمال
شود. اما محال بودن این ویژگی در وجود واجب تعالی از آن جهت است یک کمال وجودی محسوب می

که حرکت و استکمال با ضعف و نقص و محدودیت وجودی در مستکمل، ملازمه وجودی دارد و اساساً 
شود که نقص و ضعف و حد وجودی نیز تحقق داشته باشد. از آنجا که پذیر میهنگامی استکمال امکان

وجود واجب تعالی وجودی بی نهایت و کامل مطلق است، وجود ویژگی وجودی استکمال در او نیز اساساً 
کمال نه به سبب کمال نبودن است معنا و غیر قابل تحقق است. لذا مبرا بودن واجب تعالی از استکمالبی

-بلکه به دلیل نبودن لازمه وجودی استکمال )یعنی نقص وجودی مستکمل(، در واجب تعالی می است،

باشد. به عبارت دیگر؛ استکمال بماهو استکمال، کمال است، اما این کمال ملازم است با یک ویژگی 
وجودی در مستکمل )یعنی نقص و حد وجودی( که لازمه در وجود واجب تعالی محال است، پس ملازم 
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اند، لکن برای موجود ناقص و آن، یعنی استکمال نیز محال است. بنابراین، استکمال و حرکت کمال
 محدود، یعنی ممکن الوجودها. 

 باشد، در برخی از ممکناتمعنا و فاقد زمینه میهمانطور که استکمال در واجب تعالی بی اشکال:

م بهره خود را از وجود برده باشد و کمالات متوقع تواند اینگونه باشد. موجود ممکن الوجودی که تمانیز می
خود را کسب نموده باشد و به اصطلاح، فعلیت او تام و تمام شده باشد، دیگر امکان استکمال در او وجود 
ندارد، لذا ممکن نیست که حرکت استکمالی داشته باشد. بنابراین حرکت استکمالی تنها برای موجودات 

د شود و طبق استدلال فوق باین تام نیست، یک کمال ممکن محسوب میممکن الوجودی که فعلیتشا
واجد آن باشند، اما در مورد ممکن الوجودهای تام )یعنی همان مجردات تام الفعلیه( زمینه چنین کمالی 

 وجود ندارد، بلکه کمالی بالاتر دارند که همان واجد بودن بالفعل تمام کمالات ممکن برای آنها است.

اگر موجود ممکن الوجودی باشد که فعلیتش تام باشد و دیگر قوه و استعداد هیچ کمال  پاسخ:

ای برای استکمال او مهیا نیست و حرکت دیگری را نداشته باشد، سخن شما صحیح است و دیگر زمینه
ود جکنید چنین موجوداتی ومعنا است. اما سخن بر سر این است که از کجا اثبات میاستکمالی در او بی

 دارند؟

: آیا وجود موجودی که تمام فعلیت خود را دفعتاً از علت خود دریافت نماید و دیگر دفاع از اشکال

هیچ کمال متوقع و مورد انتظاری در او نباشد، محال است یا ممکن؟ قطعاً پاسخ این است که چنین 
سؤال دیگری مطرح  موجودی، ممکن الوجود است و فرض وجود او مستلزم هیچ امر محالی نیست. حال

است و آن این که آیا خداوند متعال و واجب تعالی، قدرت بر ایجاد چنین موجود ممکنی را دارد یا خیر؟ 
قطعاً پاسخ خواهید داد که واجب تعالی بر هر امر و کار ممکنی قادر و توانا است. حال که مقتضی موجود 

آماده دریافت فیض از فاعل است، چه دلیلی داریم  و مانع نیز مفقود است و فاعلیت فاعل، تام و قابل نیز
که بگوییم فعل تحقق نیافته است؟ بنابراین باید موجود ممکنی که فعلیت او تام باشد، محقق باشد و در 
اینصورت دیگر او حرکت استکمالی ندارد. این موجودات همان مجردات هستند. پس حرکت در مجردات 

 ممکن نیست.

د؟ شوموجود میبه اراده و قدرت واجب تعالی است  متعلق جودش ممکن است و: آیا هر آنچه وپاسخ

بجای هر یک از موجوداتی که هم اکنون موجودند، بی نهایت موجود ممکن دیگر قابل تصورند که 
وانستند تنهایت موجود دیگر میاند. چرا؟ پاسخ این است که اگرچه بیتوانستند موجود بشوند، اما نشدهمی

گیرد که وجودش موافق کن اراده و قدرت خداوند متعال به آن ممکن الوجودی تعلق مییشوند، لموجود ب
و مطابق با نظام احسن باشد. پس به صرف اینکه بگوییم فاعل )واجب تعالی(، قدرت دارد و بخلی ندارد 

د تحقق بایکند که فعل نیز محقق شود. بلکه و از این طرف هم معلول، ممکن الوجود است، کفایت نمی
فعل، منطبق بر نظام احسن نیز باشد تا اراده و قدرت واجب تعالی به آن تعلق یابد. بنابراین هنگامی 

ونه اند که فعلیتشان تام است و هیچگتوانید ادعا نمایید موجودات ممکنی نیز از واجب تعالی صادر شدهمی
 جوداتی مطابق با پیدایش نظام احسناستکمالی در آنها ممکن نیست، که اثبات نمایید وجود چنین مو
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از وجود  ایرسد چنین امری قابل اثبات نباشد. زیرا ممکن الوجود در هر مرتبهاست. در حالیکه به نظر می
فاصله میان موجود محدود زیرا باشد؛که باشد، محدود و ناقص است و از اینرو، فاقد بی نهایت کمال می

توان برای هر نهایت است. پس میاجب الوجود بالذات تعالی(، بی)ممکن الوجود( تا موجود نامحدود )و
نهایت کمال را تصور نمود که او فاقد آنها است. حال اگر چنین موجودی بتواند ممکن الوجودی، بی

استکمال یابد و آن دسته از کمالات را که در او مفقود است، و بالتبع در تمام ممکنات نیز مفقود است 
باشند و اگر کمالی در آنها نباشد، ین است که چنین موجوداتی جزء اولین مخلوقات می)زیرا فرض بر ا

شوند نیز آن کمالات وجود نخواهند داشت(، را در خود تر که معلول آنها محسوب میقطعاً در مراتب پائین
حسن نظام ا و بالتبع در عالم ممکنات، محقق و موجود نماید، آیا این حالت بهتر و نیکوتر و مناسب با

است، یا اینکه همواره در همین مرتبه از کمال باقی بماند و آن کمالات مفقود، در او و در عالم ممکنات، 
هیچگاه محقق نشوند؟ بدیهی است که اگر کمالات مفقود ممکنات، به واسطه حرکت و استکمال، محقق 

استکمال است و هیچ موجود ممکنی شوند، با نظام احسن سازگارتر است. در نتیجه صادر اول نیز دارای 
مام توان اقتضای نظام احسن را حرکت استکمالی تتوان یافت که ساکن و ثابت باشد بلکه میدر عالم نمی

 ممکنات در تمام مراتب هستی دانست.

ز ای بالاتر از او نیاگر صادر اول دارای استکمال باشد، بدین معناست که مرتبه دفاع از اشکال:

حال است، ین فرضی متواند با استکمال به آن مرتبه دست یابد، در حالیکه چناست که او میقابل تصور 
ای ممکن باشد، از آنجا که شدیدتر از مرتبه کنونی صادر اول است، در مرتبه علت اگر چنین مرتبه زیرا

ادر علت ص صادر اول است و در اینصورت یا معدوم است که مستلزم آن است که معلول )صادر اول( بدون
ض ای بالاتر از صادر اول، قابل فرشده باشد و یا موجود است که خلاف فرض شما است. بنابراین یا مرتبه

 و تصور نیست و یا اینکه حتماً در آن مرتبه، موجودی تحقق دارد و الا مستلزم محال است.

ود جود و مخلوقی موجممکن الواگر قاعده مزبور )قاعده امکان اشرف( صحیح باشد، باید هیچ  پاسخ:

بر پایه این واقعیت که هر ممکنی محدود و متناهی است و فاصله میان محدود و متناهی تا  نشود؛ زیرا
هر ممکن الوجودی را که در هر مرتبه از وجود در نظر بگیریم،  نهایت است.امحدود و نامتناهی، بین

که طبق قاعده امکان اشرف باید آنها موجود  نهایت مرتبه و کمال بالاتر از او قابل فرض و تصور استبی
باشند تا ممکن الوجود مورد نظر، موجود شود. یعنی وجود هر ممکن الوجودی مشروط و مبتنی بر وجود 

نهایت موجود دیگر است که در مرتبه علت او قرار دارند و باید موجود شوند تا ممکن مزبور نیز موجود بی
مستلزم تسلسل محال است. لذا نه او و نه هیچ ممکن الوجود دیگری  شود. در نتیجه وجود ممکن مزبور

ل ای که شما به آن توسنباید موجود شوند، در حالیکه این امر، خلاف واقع و بداهت است. بنابراین، قاعده
اشد. بجستید )قاعده امکان اشرف( ناقض خود و مستلزم خلاف بداهت و واقعیت است و از اینرو باطل می

 تقاد به صادر اولی که استکمال دارد، مستلزم هیچ امر محالی نیست، بلکه باید اینچنین باشد.لذا اع

سخن بالا مبتنی بر این مطلب است که میان صادر اول تا واجب تعالی، به  :: اولاًدفاع از اشکال

نهایت و نامحدود مرتبه و کمال وجود جهت محدود بودن صادر اول و نامحدود بودن واجب تعالی، بی



277 / حرکت در مجردات بر پایه مبانی...  

 

 

 توان گفت که چنین نیست. یعنی تمام کمالاتی راداشته باشد که صادر اول فاقد آن است. در حالیکه می
تواند داشته باشد، واجب تعالی در صادر اول ایجاد نموده است و هیچ کمال که یک ممکن الوجود می

اه، نیازی و وجوب ذاتی وجود که هیچگز کمال استغنا و بیدیگری نیست که صادر اول نداشته باشد، به ج
اشد، بتواند واجد آن شود. به عبارت دیگر تنها کمالی را که صادر اول فاقد آن میهیچ ممکن الوجودی نمی

کمال وجوب ذاتی وجود است که با توجه به امکان ذاتی وجود او، همواره تا ابد تحقق این کمال در او 
که در صادر اول است، حد امکان ذاتی و فقر وجودی است که هیچگاه  یراین حد وجودیمحال است. بناب

شکسته نخواهد شد و همواره با ممکن الوجود ملازم است. کمال ممکن دیگری نیز باقی نمانده تا او واجد 
 آن شود، لذا هیچگونه حرکت و استکمالی در او امکان ندارد و قابل تصور نیست. 

ور نهایت مرتبه و کمال شدیدتر قابل فرض و تصاینکه میان صادر اول و واجب تعالی، بیپذیرش  :ثانیاً
جای این سؤال است که چرا واجب تعالی صادر اول را در آن  ستلزم محال و لذا باطل است؛ زیرااست، م

ور و ممکن صنهایت مرتبه مفروض و قابل تمراتب بالاتر ایجاد نکرده است؟ به تعبیر دیگر؛ چرا از میان بی
در حالیکه این  در این مرتبه ایجاد نموده است؟ برای صادر اول، همین مرتبه را برگزیده و صادر اول را

تی ای بالاتر، با کمالاتوانست در مرتبهمرتبه، هیچ برتری و رجحانی بر سایر مراتب ندارد. صادر اول می
 ر ترجیح بلامرجح و مستلزم محال است.جا نیز استکمال یابد. این امبیشتر ایجاد شود و در همان

اینکه حد امکان ذاتی و فقر وجودی، حدی است که محال است از ناحیه ممکن الوجود  اولاً پاسخ:

شکسته شود، سخن حق و مورد قبولی است، لکن اینکه بگوییم به جز کمال استغنا و وجوب ذاتی وجود، 
 ؛به دنبال کسب آن برآید، مورد پذیرش نیست هیچ کمال دیگری نیست که صادر اول فاقد آن باشد و

عتاً تواند داشته باشد را صادر اول دفی که یک ممکن میریم تمام کمالات وجودیبر فرض اینکه بپذی ازیر
از واجب تعالی دریافت نموده است، جای این سؤال است که هر یک از این کمالات را صادر اول به 

؟ واجب تعالی، علاوه دریافت نموده است  ت محدود و متناهینهایت یا به صورصورت نامحدود و بی
باشد، آیا براینکه واجد تمام کمالات است، هر یک از کمالات را به صورت نامتناهی و نامحدود دارا می

واسطه او نیز این چنین است؟ اگر بصورت محدود و متناهی دارا باشد، پس هنوز در هر کمالی، معلول بی
 و استکمال برای صادر اول باقی است. نهایت رشدتا بی

نهایت مرتبه ممکن و قابل تصور برای صادر اول در هنگام ایجاد ترجیح یکی از مراتب از میان بی ثانیاً:
ز آنها باشند، بلکه برخی اتمام اقسام ترجیح بلامرجح، محال نمی ؛ًاولا و صدور، مستلزم محال نیست، زیرا

( )این مطلب مبنایی است و ممکن است مورد قبول همه نباشد(. 344و  343: 1389اند )فیاضی، جایز
یح خبریم و اساساً ترجحتماً در برگزیدن این مرتبه حکمتی بوده که ما از آن بی :توان گفتمی ؛ثانیاً

 باشد.بلامرجح نمی

دریافت تنها تمام کمالات را از واجب تعالی  صادر اول نه :توان گفتمی ؛: اولاًدفاع از اشکال

نموده است، بلکه هر کمالی را بصورت نامتناهی و نامحدود دریافت نموده است، لذا صادر اول هیچ تفاوتی 
با واجب تعالی در کمالات و حد کمالات ندارد، تنها تفاوت آنها در این است که واجب تعالی این کمالات 

انی و فقری و در مرتبه معلولی دارد. را بصورت واجب و از ذات غنی خود دارد، اما صادر اول بصورت امک
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صادر اول، تمام آنچه را که یک ممکن الوجود قادر به داشتن آن است و امکان داشتن  :توان گفتمی ؛ثانیاً
را از واجب تعالی دفعتاً دریافت نموده است و بیش از این دیگر قابل  ای موجود ممکن، قابل تصورآن بر

 ممکن الوجود دارا بشود.تصور نیست که یک معلول و موجود 

ای که اجزاء فرضی او همواره ممکن است صادر اول وجودی سیال داشته باشد، به گونه ؛اولاً پاسخ:

در حال حدوث و زوال باشند. چنانچه تمام اجزاء فرضی این وجود واحد سیال، از ابتدای فرضی تا انتهای 
جز کمال وجوب و غنا ذاتی نخواهد بود، لکن  فرضی، در نظر گرفته شوند، وجود او فاقد هیچ کمالی به

تمام وجود و کمالات او نیز در یک آن تحقق ندارند. لذا در عین حال که کاملتر از او مخلوقی قابل فرض 
نیست و در مرتبه بالاتر از او هیچ ممکنی امکان ایجاد شدن ندارد، وجود او نیز به سبب سیلان وجودی، 

یست. پیش از این اثبات شد که حرکت جوهری و حدوث و زوال تدریجی در یک آن واجد همه کمالات ن
به سبب سیلان وجودی، مستلزم وجود ماده و هیولا نیست، بلکه هر جزء فرضی قبلی حکم قابل فرضی 
را برای حدوث جزء بعدی دارد، لذا سیلان وجودی و حدوث و زوال اجزاء فرضی او منافاتی با تجرد او 

 (89: 1375، ان؛ هم348: 1354، ؛ همان3: 9، ج1981ین، ندارد. )صدرالمتأله

بر فرض که پاسخ شما را در مورد صادر اول بپذیریم و در نتیجه او را فاقد حرکت و استکمال  :ثانیاً

ر تبدانیم، اما سخن و استدلال شما در مورد سایر موجودات و از جمله مجردات دیگری که در مراتب پایین
رار دارند، جاری نیست و با تکیه بر آن، امکان وجود حرکت در سایر موجودات را از صادر و عقل اول ق

پذیریم که موجودی در بالاترین مراتب خلق و عالم امکان، فاقد توان انکار نمود. بنابراین اگرچه مینمی
دارد، تنها امکان است، اما در میان سایر مراتب مجرد و مادی، حرکت و استکمال نه حرکت و استکمال
 بلکه ضرورت دارد.

 شوقبرهان استدلال چهارم:  - 3-1

شوق عبارت است از طلب و حرکت به سوی کمال نسبت به چیزی که به وجهی حاصل باشد و به  (1م

 .(243 – 241: 2، ج1981)صدرالمتألهین،  وجهی حاصل نباشد

 موجودی شائق است.ای از کمال و فاقد مرتبه دیگر از آن باشد، هر موجودی که واجد مرتبه (2م

ای دیگر از آن باشد، طالب کمال و ای از کمال و فاقد مرتبهبنابراین هر موجودی که واجد مرتبه (3م

 در حال حرکت به سوی کمال است.

 باشند.ای دیگر از آن میای از کمال و فاقد مرتبهتمام موجودات ممکن الوجود، واجد مرتبه (4م

 باشند. مکن الوجود، طالب کمال و در حال حرکت به سوی کمال میبنابراین، تمام موجودات م (5م

 موجودات مجرد، موجوداتی ممکن الوجودند.  (6م

 باشند.موجودات مجرد، طالب کمال و در حال حرکت به سوی کمال می بنابراین نتیجه:



279 / حرکت در مجردات بر پایه مبانی...  

 

 

 توضیح استدلال
افت. توان ینیز در عبارات ملاصدرا میسینا و های استدلال بالا را در عبارات و سخنان ابناصول و مؤلفه

اند که یک میل فطری و عشق و شوق ذاتی در تمام موجودات هر دو فیلسوف به این نکته اذعان نموده
نسبت به کمال و خیر وجود دارد. همین امر سبب شده تا تمام موجودات دائماً در حال حرکت به سوی 

-277: 9، ج1981، مان؛ ه80: الف1360؛ صدرالمتألهین، 394و 393: 1400سینا، ابن) خیر و کمال باشند
 .(700: 1363؛ على نورى، 632: ب1363، ان؛ هم299 و 298: ب1360، ان؛ هم262: 1361، ان؛ هم279

له را به اهل کشف و شهود و کسانی که قلوبشان به نور تحقیق در این مسا اگرچه هر دو فیلسوف
، ان؛ هم279: 9، ج1981؛ صدرالمتألهین، 394: 1400 سینا،ابن) اندیقین نورانی شده است واگذار نموده

 اند.، اما در عین حال، به تبیین فلسفی و عقلانی مسأله نیز پرداخته(262: 1361
آنچه از میان مقدمات استدلال بالا به اثبات و تبیین نیاز دارد، مقدمه دوم است که تمام موجودات 

 ند.کفاقد کمال را شائق معرفی می
سینا عشق ذاتی موجودات را با این بیان تبیین و اثبات نموده است که کمال هر موجودی خیر او ابن

را به همراه دارد. بدیهی است که هر موجودی طالب خیر و عاشق سعادت خود است. کمال هر موجودی 
 عاشق خیری است که شود، لذا هر موجودی طالب مرتبه بالاتر خود ودر موجود مرتبه بالاتر آن یافت می

د و این باشنماید. در نتیجه هر موجودی به دنبال رسیدن به مرتبه بالاتر خود میدر آن مرتبه مشاهده می
حرکت تا رسیدن به ذات اقدس واجب تعالی و موجود کامل مطلق ادامه دارد. یعنی این طلب و عشق در 

 و 393: 1400سینا، )ابن داردمیدر حرکت نگهموجودات، آنها را دائماً به سمت مبدأ اول و جمال مطلق 
394). 

ل رجوع ک»و «توجه کل سافل إلى عال»ملاصدرا نیز با تکیه بر حرکت جوهری و اصولی مانند: 
 اتصال النفوس» و «رجوع المعلولات إلى عللها» و «عود کل صورة إلى حقیقتها» و «ء إلى أصلهشی

گیرد که تعینات تمام موجودات نتیجه می (279: 9، ج1981، )صدرالمتألهین ،«السماویة بنهایاتها العقلیة
د تا یابدائماً در حال زائل شدن و تبدیل شدن به وجودی برتر است. این زوال و تبدیل همچنان ادامه می

اینکه موجودات پس از طی کردن ادوار و احقاب فراوان، از طریق مرگ، فنا، استحاله و انقلاب و صعق، 
 گذارند تا اینکه به خداوند متعال رجوع و بازگشت نمایند.یکی پس از دیگری غایات میانی را پشت سر می

گردند، و همانند حشر قوای متعدد و شوند و تشخصات مضمحل میدر این مرتبه، تمام تعینات زائل می
ت وز واحد الهی، در غایمتباین انسان در مراتب بالای نفس، تمام موجودات کثیر و متباین نیز در یک ر

نهایی خود در پیشگاه الهی جمع خواهند شد. این غایت همان وجود واحد قهار و خیر اقصی و مبدأ اعلاء 
 دکننحقی است که تمام موجودات شائقانه در طلب اویند و راه و مسیر رسیدن به او را همواره طی می

 .(298: ب1360، ان؛ هم279-277: همان)
درا عشق و شوق موجودات در رسیدن به خیر اقصی و کمال مطلق را یکسان سینا و ملاصابن

، ابتدا شمارند. زیرا به اعتقاد ایشاندانند، بلکه مراتب موجودات در این ویژگی را متفاضل و متفاوت مینمی
ز خود ر اباید موجود فاقد کمال، از فقدان این کمال در خود با خبر باشد و از وجود آن کمال در مرتبه بالات
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آگاهی یابد تا شوق و عشق به آن کمال در او ایجاد گردد و در طلب آن کمال، از وجود ناقص و فاقد خود 
در گذرد و با مرگ و فنا از مرتبه سافل در مرتبه عالی زنده گردد و به موجودی کاملتر تبدیل گردد. بنابراین 

بند و از علم و آگاهی نسبت به کمالات های تاریک طبیعت محجوموجودات مادی و طبیعی که در حجاب
نصیبند، از شوق و عشق ذاتی ناچیز و بسیار کمتری، در مقایسه با موجودات بالاتر مراتب عالی وجود بی

سینا، ؛ ابن199: 5، ج1981)صدرالمتألهین،  باشندمند میکه دارای علم و آگاهی بیشتری هستند، بهره
1400 :394). 

قدان کمال در خود و علم به وجود آن در موجود عالی، موجود سافل را عاشق حاصل آنکه آگاهی از ف
گردد تا موجود سافل در طلب نماید. این شوق و عشق سبب میو شائق موجود عالی و کمال در آن می

کسب کمال مفقود به حرکت درآید و با زوال از مرتبه سافل خود به موجودی کاملتر تبدیل گردد و 
 استکمال یابد.

فقدان کمال به  (1شود، چند عامل در حرکت استکمالی مزبور نقش دارند: همانطور که ملاحظه می
علم و آگاهی از فقدان کمال در خود و وجود آن کمال در مرتبه بالاتر.  (2سبب ضعف و نقص وجودی. 

حرکت موجود سافل و فاقد کمال در طلب  (4 ایجاد شوق و عشق به کمال در موجود ناقص و سافل. (3
 ر.تای عالیتبدیل موجود سافل به موجود عالی از طریق نیل به کمال مزبور در مرتبه (5کمال مزبور. 

تمام موجودات ممکن، محدوداند و فاقد بخشی از کمالات  ؛اولا حال اگر به این نکات توجه شود که
رفاً سینا و ملاصدرا، علم و آگاهی و شعور صمسلمان، از جمله ابن به نظر فیلسوفان ؛ثانیاًباشند. وجودی می

آید این است که شوق و عشق و حرکت در ای که به دست میشود. نتیجهدر موجودات مجرد یافت می
تنها حرکت شوقی شود. لذا نه طلب کمال و رسیدن به استکمال، منحصراً در موجودات مجرد یافت می

 وجود دارد، بلکه این نوع از حرکت به آنها اختصاص دارد. استکمالی در مجردات 
اند، دهاند و در صدد اثبات آن برآمجالب اینجاست که ابن سینا و ملاصدرا که حرکت شوقی را پذیرفته

 باشند.هر دو منکر حرکت در مجردات می
ن ت، فقداشاید مهمترین عاملی که مانع از پذیرش حرکت در مجردات توسط این بزرگان شده اس

شرط تحقق حرکت )به معنای خروج تدریجی شیء از قوه به  لا و قوه در مجردات باشد. زیراماده و هیو
سینا و ملاصدرا به وجود شوق برای رغم این که ابنفعل(، وجود قوه در موجود متحرک است. لذا علی

تکمال در موجودات مجرد رسیدن به کمالات مفقود در موجودات ناقص باشعور اذعان دارند، حرکت و اس
 کنند.پذیرند و صریحاً آن را نفی و انکار میرا نمی

توان مدعی شد که فقدان ، میهای گذشته بیان شدر ذیل استدلالاما با توجه به مطالبی که د
که بتوان با آن وجود حرکت در مجردات را  باشدنمی ایهیولای مشائی در مجردات، مانع از وجود قوه

توجیه نمود. لذا این امکان وجود دارد که موجود مجردی که فاقد برخی کمالات است، شائقانه به سمت 
 واجد شدن آن کمال مفقود حرکت نماید و واجد آن گردد.
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 گیرینتیجه - 4-1
است که اجزاء )نه خارجی( وجود حرکت عین وجود متحرک و عرضی تحلیلی  ؛با توجه به اینکه اولاً
 ،وهمقصود از ق ؛ثانیاً .نیستعارض شدن آن بر وجود متحرک نیازمند به قوه لذا بالفعل خارجی ندارد، 

چنین معنایی از قوه با وجود مجرد ناسازگار  شود والقوه موجود سیال انتزاع میمفهومی است که از اجزاء ب
 که در اجسام نیز مورد تردیدگردد، هیولای مشائی است ی میای که در مجردات نفماده ؛باشد. ثالثاًنمی

 ؛ابعاًرگردد. ای، منجر به انکار حرکت در امور مادی نیز میلذا مبتنی کردن حرکت بر چنین مادهاست. 
با  وهق چنین معنایی ازباشد،  «اتصاف»معنای در شرایط تحقق حرکت  قوه و بالقوه بودنمقصود از  اگر

توان نتیجه گرفت که حرکت با همان معنای رایج خودش، یعنی خروج ار است؛ میوجود مجرد نیز سازگ
 تواند وجودی سیال و تدریجی داشتهشیء از قوه به فعل، با تجرد ناسازگار نیست و موجود مجرد نیز می

 باشد.
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