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حركة النفس الجوهرية عند صدر الدين الشيرازي
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الملخص
اهتم التفكير الفلس��في في بدايت��ه بمواضيع لها 
صل��ة مباش��رة بالطبيعة وظواهره��ا وتأثير هذه 
الظواهر في الانس��ان وبعد ذلك اهتمت الفلس��فة 
بالإنسان وحقيقته وحدود معرفته، ومن ثم اتجهت 
الفلس��فة بشكل تدريجي الى فهم اكثر دقة فحاولت 
فهم ودراس��ة النفس الانس��انية، وفي هذا السياق، 
ق��دم الفيلس��وف أرس��طو تحلي�لات معمقة حول 
طبيع��ة النف��س، مما فت��ح المجال أمام الفلاس��فة 
المس��لمين لاستكش��اف هذه الأف��كار وتطويرها. 
ومن بين هؤلاء الفلاس��فة، يبرز صدر المتألهين، 
ملَّا صدرا محمد بن إبراهيم الشيرازي، الذي قدم 
نظرية »الحركة في الجوهر« في كتابه »الأسفار 

الأربعة«. 

يهدف البحث تس��ليط الضوء عل��ى كيفية تأثير 
هذه النظري��ة في فهم النف��س وعلاقتها بالوجود. 
يثبت الش��يرازي أن الحرك��ة لا تقتصر فقط على 

الأع��راض بل تمتد إلى الجوه��ر ذاته، مما يعني 
أن التغير المس��تمر في الأشياء مرتبط بجوهرها. 
هذا الطرح الجدي��د يعيد التفكير في مفهوم التغير 

كعملية تتجاوز الأعراض إلى جوهر الأشياء.

يعتم��د البحث عل��ى المنهج الوصف��ي التحليلي 
لدراس��ة تأثي��ر نظري��ة الش��يرازي ف��ي حرك��ة 
الجوه��ر، وتحليل مفهوم النف��س وتجردها، وقوة 
الإنس��ان الجوهري��ة، وكذلك العلاق��ة بين النفس 
والجس��د. كما يتن��اول البحث الحرك��ة الجوهرية 
التكاملية وترتيب النفس وطبيعتها، مما يس��هم في 
فهم أعمق لفلسفة صدر الدين الشيرازي وتأثيرها 

في الفلسفة الإسلامية.

الكلمات المفتاحية : الحركة. الجوهر. النفس. 
فلسفة النفس. الكينونة.
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المقدمة
كان م��دار البح��ث في الفلس��فة من��ذ عصر 
اليونان في عدَّة حقول معرفية لها علاقة مباشرة 
ع��ت العلوم وانفصلت  بالطبيع��ة، وبعد ذلك تفرَّ
ع��ن بعضها البعض، ولم يظهر التس��اؤل حول 
طبيعة النفس الإنس��انية ومصيرها في الفلس��فة 
ه  اليوناني��ة إلَّا تدريجياً، فق��د كان الاهتمام موجَّ
في البداية نحو الكون والكل المحيط بكلِّ شيء، 
ه اهتمامها نحو ما هو  وش��يئاً فش��يئاً بدأت توجَّ
أكث��ر قرباً، وقد لام��س هذا القُ��رب والاهتمام 
الإنس��ان، ومعرف��ة الإنس��ان تتطلَّ��ب معرف��ة 
نفس��ه وذاته وتقس��يمات ه��ذهِ النف��س، وعندما 
أخذت الفلس��فة عُمقها الفكري واهتمامها بواقع 
الإنس��ان، نجد أنَّ أرس��طو طاليس قد توسَّع في 
دراس��ة النفس وتقسيمها وتعريفها وطرح أسئلة 
دة أم مادية؟  تتعلَّ��ق بطبيعته��ا، هل ه��ي مج��رَّ
قديم��ة أم حديثة؟ خالدة أم زائلة؟ إلى غير ذلك. 
��ا ترُجم��ت الفلس��فة اليونانية ف��ي العصر  ولمَّ
الإس�لامي، اطَّلع العلماء المسلمون وفلاسفتهم 
عل��ى الأف��كار اليوناني��ة ومزج��وا ثقافتهم بما 
درس��وه وترجم��وه فأبدع��وا في ه��ذا المجال، 
فب��زغ منهم علماء وفلاس��فة كب��ار، كجابر بن 
حيان )101-197ه��ـ/721-813م(، والكندي 
والفاراب��ي  )185-256ه��ـ/801-873م(، 
س��ينا  واب��ن  )260-339ه��ـ/874-950م(، 
)370-427ه��ـ/980-1037م(، وغيرهم من 

الفلاسفة والمتكلِّمين.

ص��درا  م��لََّّا  المتألهي��ن،  ص��در  ويعُ��د 
الش��يرازي  القوام��ي  إبراهي��م  ب��ن  ��د  مُحمَّ
)980-1050هـ/1572-1640م(، أحد أعمدة 
الفلس��فة الإس�لامية ومن كبار فلاس��فتها، وقد 
لمع نجمه الفلس��في في القرن العاش��ر الهجري 
/ الس��ادس عش��ر المي�لادي، وقدَّم الش��يرازي 

نظريت��ه المعروف��ة بـ«الحركة ف��ي الجوهر«، 
التي تعُد بمثابة الإبداع الفلس��في، والتي تناولها 
بالشرح والتفصيل في كتابهِ »الأسفار الأربعة«، 
إذ أنَّ ه��ذا الكت��اب يعُد مرآةً لفك��ر صدر الدين 
الش��يرازي الذي يقدم فيه نظرته الفلسفية للحياة 

والوجود والكون.
ونحن نحاول من خلال هذا البحث أنْ نسُ��لِّط 
الض��وء على نظرية ص��در الدين الش��يرازي 
ل  تشُ��كِّ الت��ي  الجوهري��ة  بالحرك��ة  المتمثل��ة 
المحور الأساس��ي الذي يعتمد عليه الوجود بكل 
موجودات��هِ وتفصيلات��ه، وعلاقة ه��ذهِ الحركة 
الجوهري��ة بالنف��س وإثب��ات إمكاني��ة ح��دوث 
د بها صدر  الحرك��ة في الجوه��ر، والذي تف��رَّ
الدي��ن على عكس الفلاس��فة الذي��ن اعتقدوا أنَّ 
الحركة تطال الأعراض فقط ولا يمكن للحركة 
أن يك��ون له��ا علاقة بالجوهر، ف��ي حين أثبت 
ص��در الدين الش��يرازي أنَّ الحركة التي تطال 
الأعراض هي ف��ي حقيقتها امتداد للحركة التي 
تنبع من صميم وجود الأشياء وحقيقة وجودها، 
وأنَّ التغي��ر والذي يحصل في الأش��ياء وينتقل 
به��ا من مرحلة منقضية إل��ى أخرى جديدة يدل 
عل��ى أنَّ هذهِ الحركة قد امت��دت إليها من علِّتها 
التي تجدَّدت وتغيرت ولم تكن ثابتة. إنَّ الأهمية 
تكمن في هذا الط��رح الجديد الذي يحُيل الذهن 
إلى أنَّ التغير المستمر مستمد من الجوهر، ولا 
يط��رأ على الأعراض فق��ط، وهذا يدل على أنَّ 
التغي��ر الحاصل يعُبرِّ عن تجاوز مراحل حقيقة 

في الأشياء إلى مراحل جديدة كلياً.

ف ونبُيِّ��ن للقارئ  حاولن��ا ف��ي بحثنا أن نعُ��رِّ
مدى تأثير نظرية الشيرازي فيما يخص حركة 
الجوهر، وه��ل تطال هذهِ الحرك��ة النفس، أي 
ه��ل إنَّ التغي��ر المس��تمر يطال صمي��م النفس 
وحقيقته��ا؟ ولهذا تتبعنا وجهة نظر الش��يرازي 
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به��ذا الخص��وص م��ن خ�لال المنه��ج الوصفي 
التحليلي، لنسُ��لِّط الضوء على ع��دَّة موضوعاتٍ 
ذات صلة، تبُينِّ لنا فكرة صدر الدين الش��يرازي 
في الحركة الجوهرية للنفس، من خلال تتبع مفهوم 
النفس عند الشيرازي وتجردها، والقوة الجوهرية 
في الإنس��ان، والعلاق��ة بين النفس والجس��د كما 
وضحن��ا في المبحث الاول. وف��ي المبحث الثاني 
من الدراس��ة تناولنا الحركة الجوهرية التكاملية، 

ومراتب النفس وطبيعتها.

المبحث الأول

مفهوم النفس عند صدر الدين 
الشيرازي .

المطلب الأول
 تعريف النفس

ف ص��در الدين الش��يرازي النفس، بأنها:  يعُ��رِّ
»كمال أول لجسم طبيعي آلى ذي حياةٍ بالقوة«)1(. 
ف أرس��طو النفس أيض��اً، بالقول: »هي  وقد عرَّ
كم��ال أول لجس��م طبيع��ي ذي حياةٍ بالق��وة«)2(. 
ر ه��ذا التعريف حرفياً أغل��ب المتكلمين  وق��د كرَّ
والفلاسفة، وإنَّ صدر الدين الشيرازي قدَّم شرحاً 
لهذا التعريف، مس��تفيداً من الفلاس��فة الس��ابقين، 
وقد ذكر تعريف ابن سينا، الذي قال فيه: »النفس 
الناطق��ة هي كمال أول لجس��م طبيعي من جهة ما 
يُ��درك الأمور الكُلية والمج��ردات وتفعل الأفعال 
الفكري��ة«)3(، ولم يكتفِ صدر الدين الش��يرازي 
بتفصي�لات اب��ن س��ينا، بل أض��اف عليه��ا آراء 

أخرى.
وقال صدر الدين: بتعذر معرفة النفس وماهيتها، 
وبالخص��وص إذا اس��تخدمنا له��ذهِ المهم��ة العِلم 
المكتسب الحصولي، وهذا ما ذهب إليه الإمام ابن 
عربي )558-638هـ/1164-1240م(، إذ قال: 
»ولهذا م��ا عثر أحد من العلم��اء والحكماء على 
معرف��ة النفس وحقيقتها، إلَّا الإلهيين من الرُسُ��ل 

والأكابر من الصوفية«)4(.

وله��ذا نجد أنَّ كلاًّ من الش��يرازي وابن س��ينا، 
وغيرهما من الفلاس��فة، كان تعريفهما للنفس من 
حي��ث علاقته��ا بالبدن فقط، لا م��ن حيث حقيقتها 
وجوهره��ا، إذ قال ابن س��ينا: »اس��م النفس ليس 
يق��ع عليها من حيث جوهره��ا، بل من حيث هي 
مدبِّرة للأبدان ومقيس��ة إليها؛ فلذل��ك يؤخذ البدن 

ها«)5(. في حدِّ
وقال الش��يرازي أيضاً: »وك��ذا البدن وتدبيره 
يؤخذ في تحديد النفس لا من حيث ذاتها وحقيقتها، 
بل من حيث نفس��يتها وتحريكها التدبيري، ولا بدَّ 
ف��ي تحديدها من أخ��ذ ما تعلَّقت هي ب��هِ على أيِّ 

وجهٍ كان«)6(.
ا فيما يخص تسميته للنفس، فيقول الشيرازي:  أمَّ
»ربما يوضع لنفس ذات الش��يء اس��م.. بل اس��م 
النف��س إنم��ا وض��ع لها م��ن حي��ث إضافتها إلى 

البدن«)7(.
وعندما تعرض الش��يرازي للحرك��ة، ذكر أنَّ 
التجدي��د في المتج��ددات هو نف��س الحركة، وأنَّ 
نفس هذا التجدد لا يستند إلى شيءٍ ثابت كما يقول 
المش��اؤون، وإنما يستند إلى شيءٍ متبدل في ذاتهِ 
وحقيقت��هِ، ه��ي النفس الطبيعية، ولا ش��يء ثابت 
في عالم الطبيعة، خلاف��اً لعالم العقول، فالجواهر 
العقلي��ة تمت��از بالثبات، إذن فتس��مية النفس تابعة 
للحيثي��ات المتع��ددة فيه��ا وبه��ذا تعدَّدت أس��ماء 
ى  النفس، كالقوة والكمال والصورة، فالنفس تسُ��مَّ

قوة لقدرتها على الفعل، وهو التحريك)8(.
ى صورة قياساً: »للمادة التي تحلها ليجتمع  وتسُمَّ
منها جوهر نباتي أو حيواني«)9(، وبالنسبة لكمال 
ى كم��الا؛ً لأنَّ الجنس ناقص  الن��وع فالنفس تسُ��مَّ
فيكتم��ل بالفص��ل الذي يمي��زه ويح��دده، وبعدما 
فرغ الش��يرازي من بي��ان حدِّ النفس بما هي نفس 
ش��رع في الفحص عن حقيقتها وماهيتها، فيقول: 
»وإذ قد فرغنا من حدِّ النفس بما هي نفس بحسب 
المفهوم الاس��مي الإضافي، فجدير بنا أن نشتغل 
بتعريف ماهيَّتها وتفحص أنه هل لها حقيقة أخرى 

غير كونها كمالاً للجسم«)10(.
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المطلب الثاني
د النفس  تجرُّ

يعتقد الش��يرازي أنَّ هناك سوء فهم قد حصل 
للفلاس��فة المتأخرين عندم��ا أخذوا بظاهر كلام 
القدم��اء م��ن الفلاس��فة الكب��ار، كالمعلِّم الأول 
وأفلاط��ون  )384-322ق.م.(،   Aristotle
الإله��ي Plato )428-348ق.م.(، وغيرهما. 
إنَّ ه��ؤلاء القدماء عندما يعرض��ون نظرياتهم 
ومطالبهم الفلس��فية يغُلفونها بشيءٍ من الرمزية 
والتلمي��ح، فكلامه��م عل��ى نح��و الإش��ارة لا 
التصريح في العبارة، فلا أس��تغرب إذا لبس��ت 
ث��وب التناقض أو الاختلاف، إلَّا أنَّ التدقيق في 

علومهم يكشف عن بواطنها)11(.

ا مَن جع��ل النفس  إذ يق��ول الش��يرازي: »أمَّ
جسماً فأراد بالنفس النفس الخيالية الحيوانية ولم 
يرد بالجسم هذهِ الأجسام الطبيعية الواقعة تحت 
ا قول مَن قال: إنها  الحركات والانفعالات... وأمَّ
هي من الأجرام التي لا تتجزأ، فأراد بها الأجرام 
ا مَن قال: إنَّ النفس  المثالية التي لا مادةً لها، وأمَّ
ن��ار، وإنَّ هذهِ الن��ار دائمة الحركة، فلم يرد بها 
هذهِ النار الاسطقسية، بل في الوجود نارٌ أخرى 
ه��ي ح��رارة جوهري��ة تتصرف في الأجس��ام 
بالإحال��ة والتحليل وهي الطبيع��ة، وفوقها نار 
ا جعل  ارة بالش��هوة والغضب... وأمَّ النفس الأمَّ
بعضه��م النفس من الجنس الذي كان يراه المبدأ 
ا ناراً أو هواءً أو أرضاً أو ماءً، فلعلَّه أراد من  إمَّ
المبدأ القريب لتدبير الأجس��ام وتصريفها«)12(، 
وأيضاً يؤول الش��يرازي ما جاء بهِ المتصوفة، 
فيقول: »ق��ال أبو زيد البس��طامي: طلبت ذاتي 
ف��ي الكونين، فم��ا وجدتها فوق عال��م الطبيعة 
وعالم المث��ل، فيكون من المفارقات العقلية..«، 
ثمَّ قدَّم الشيرازي نقداً لبعض آراء الآخرين منهم 

وعلَّق عليها)13(.

فالنف��س عن��ده تب��دأ مادي��ة ليس��ت مج��ردة 
ع��ن الم��ادة، ولكن تطور ه��ذهِ الم��ادة بحركة 
جوهري��ة يش��تد وجوده��ا؛ لأنَّ الوج��ود أصله 
م��ادة أول��ى، وه��ي )الهيول��ى(، وتت��درج في 
القوة الاش��تدادية فتمر بحالةٍ تكون فيها وس��طاً 
بي��ن المادة والتجردية، وه��ي )برزخية مثالية( 
كالمتخيلة لدى الإنسان والحيوان، فالحركة تبدأ 
م��ن الهيولى، ث��مَّ الصورة العنصري��ة، فنباتية 
دة عن  وحيواني��ة، ثمَّ تصير نفس��اً ناطق��ة مجرَّ

المادة دون علائقها، وقد تبيَّن هذا سابقاً)14(.

والقول في جس��مانية أو روحانية النفس على 
أربعة أوجه:

الوج���ه الأول: إنَّ النفس جس��مانية الحدوث 
والبقاء، كقول بعض المتكلِّمين والدهريين.

الوجه الثاني: إنَّها روحانية الحدوث والبقاء، 
كقول المشائين.

الوج���ه الثال���ث: إنَّه��ا جس��مانية الح��دوث 
روحاني��ة البقاء، كقول صدر الدين الش��يرازي 

وكثير من العرُفاء.

الوج���ه الراب���ع: إنَّه��ا روحاني��ة الح��دوث 
جس��مانية البقاء، كقول التناس��خية حيث أطلقوه 
على بعض النفوس، فإنَّ النفس إذا دخلت الجسم 
غلبت عليها أحكامه، وما أكثر الأقوال والآراء 
في النفس)15(. ونجد الفرق بين مدرس��ة الحكمة 
المتعالية ونظرية المشائين في تجرد النفس على 

النحو التالي:

إنَّ المش��ائين يع��دون ال��روح مضاف��ة ال��ى 
الب��دن إضافةً طارئة وخارجي��ة كما ينضم إلى 
الس��فينة ربَّانها، أو يضُاف الثوب إلى لابس��هِ، 
ا قالت��ه الحكمة المتعالية والتي  وهذا يختلف عمَّ
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تع��د النفس في بدايتها مادة، ثمَّ بعد عملية تطورية 
صاعدة متحركة حركة جوهرية تتقلَّب فيها المادة 
في أحضان الطبيعة فيش��تد وجودها وهي متجهه 
نحو التجرد والتعقل فتتخلَّص من ش��وائب المادة 
ش��يئاً فش��يئاً حتَّى يس��تقل وجودها عن البدن، فلا 
تفس��د بفس��ادهِ، وما الموت إلَّا ت��رك تدبير وقطع 
العلاق��ة. والف��رق الآخ��ر أنَّ المش��ائين يع��دون 
م��دركات النفس متدرج��ة من مرتبة حِس��يَّة إلى 
مرتبة خيالية فعقلية، ويفترضون أنَّ النفس ساكنة 
ج إلى مرتبة تصير فيها مجردة  فلا يمكن أن تتدرَّ
��ا كانت علي��ه، خلافاً للحكم��ة المتعالية  أكث��ر ممَّ
التي تق��ول: إنَّ النفس لها أطوار مختلفة حس��بما 
تمتلكه من ش��دَّة وجودية أو ضعف وجودي، فهي 
م��ع الب��دن بدنية وم��ع الخيال خيالي��ة ومع العقل 
عقلية فهي متحركة غير س��اكنة، إنَّ وجود النفس 
الحدوثي وجود مادي يختلف عن وجودها البقائي 
المفارق للمادة؛ لأنَّ الأول من عالم الخلق والثاني 
من عالم الأمر، فعالم الأمر غير مسبوق بمدة ولا 

مادة)16(.

ويؤك��د ص��در المتألهي��ن ق��وة ارتب��اط النفس 
بخالقه��ا وموجده��ا، وإنَّ وجودها ف��ي ذاتها هو 
وجوده��ا لمفضيه��ا، فق��د أبدعت كمث��ال للخالق 
المبدع مع التفاوت بي��ن الحقيقة والمثال، فعالمها 
شبيه بعالم بارئها ومصورها، فهي من عالمٍ غيبي 
ملكوت��ي وهبها القدرة على إيجاد صور الأش��ياء 

في عالمها)17(.

ويدُلِّل عل��ى تجرد القوة الخيالي��ة، بقولهِ: »إنَّ 
الص��ورة الخيالية غي��ر ذات وض��ع، وكل ما لا 
وضع ل��ه لا يمكن حصوله ف��ي ذي وضع، فهي 

غير حاصلة في قوة جسمانية«)18(.

المطلب الثالث

القوة الجوهرية للنفس في الإنسان
إنَّ المسؤول عن بث الحياة في جسد الإنسان هو 
البعُ��د الجوهري الروحي، وهو الذي يجعله خفيفاً 
فعَّ��الاً، فيكون ق��ادراً ومُريداً، ويقول الش��يرازي 
في ه��ذا الص��دد: »إنَّ الإنس��ان تنتظ��م ذاته من 
ا  جوهرين، أحدهم��ا نوراني، والآخر ظلماني. أمَّ
ا الظلماني فهو الجس��د،  النوراني فهو النفس، وأمَّ
فالنف��س حية عالم��ة فعَّالة خفيفة، والجس��د ميت 

ساكن جاهل ثقيل«)19(.

ث��مَّ يبُيِّن أنَّ الإنس��ان عبارة عن مخلوق محدثَ 
مركَّ��ب من عالمي الأمر والخل��ق، فالعالم الأول 
خُلق��ت روح��ه منه، والعال��م الثاني خُلقت نفس��ه 
من��ه، فالروح عند ص��در المتأهلين، غير النفس، 
فالأولى ذات مقام ومرتبة وجودية تختلف عن ما 
للنفس من المق��ام والمرتبة الكوني��ة، فالروح في 
نص��وص الملَّا ص��درا، أقدم وج��وداً من النفس؛ 
لأنَّ الثاني��ة حادثة بحدوث البدن، فهي في المرتبة 
الوجودي��ة تأتي بعد الروح، ث��مَّ تأتي مرتبة القلب 
ي القلب بهذا  بعد ال��روح وقبل النفس، وإنما سُ��مِّ
الاس��م؛ لأن��ه متقلِّب بي��ن المرتبة العلي��ا المتمثلة 
بال��روح النوراني��ة، والمرتب��ة السُّ��فلى المتمثلة 
بالنفس الظلمانية، وكلٌّ حس��ب نوع النية والعمل 
الصادري��ن عن الإنس��ان)20(. فيقول صدر الدين: 
»إنَّ الإنس��ان مركَّب، بحسب نش��أة وجوده، من 
عالمي الأم��ر والخلق، فل��ه روح نورانية علوية 
م��ن عالم الأمر، وهو الملك��وت الأعلى وله نفس 
ظلمانية سُ��فلية من عالم الخلق، ولكل منهما نزاع 
ومي��ل وش��وق إلى عالم��هِ، فقصد ال��روح وميله 
ورغبته وش��وقه أبداً إلى عالمه، وهو جوار رب 
العالمين، وميل النفس وقصدها إلى عالمها«)21(.

وف��ي نصٍّ آخ��ر يميز صدر الدي��ن بين الروح 
والنف��س، ويحدد لكلٍّ منهم��ا ميزاته وخصائصه، 
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بحس��ب المرتبة الوجودية ل��كلٍّ منهما، فيقول: 
»إنَّ الم��راد ب��الأرواح.. لي��س النف��وس، ف��إنَّ 
مق��ام الروح غي��ر مقام النف��س، وكلَّ واحدٍ من 
ا  البشر له نفس، وهي حادثة بحدوث البدن، وأمَّ
الروح الإنس��اني الذي هو في عالم الأمر، فهي 
س��ر من أس��رار الله، ونور من أنواره، مضاف 
إلى الحق إضافة الش��عاع الحسي إلى الشمس... 
فإنَّ للإنس��ان مراتباً ونش��أت مختلفة وله تطور 
ف��ي أط��وار متع��ددة، ودرجات بعضه��ا فوق 
بع��ض، فأول ما تتكون فيه وتحدث له، بعد طي 
الدرجات النباتية والحيوانية، في النفس المدبِّرة 
لبدن��هِ، وه��ي ف��ي التحق��ق جس��مانية الحدوث 
روحاني��ة البق��اء... وبعده مرتب��ة القلب، وإنما 
سُ��مي بهِ لتقلبه تارة إلى مقام النفس، وتارةً إلى 
مقام الروح، فمن��ه ما هو منكوص مظلم، ومنه 
ما هو مستقيم منور، وبعده مرتبة الروح، وهو 

العارف بالله واليوم الآخر”)22(.

ث��مَّ يتعرض لبيان خصائص وصفات النفس، 
فمنه��ا حقيق��ة النفس، وهي عب��ارة عن صورة 
)كمال( الجس��مية المتمثلة بالجس��د الإنس��اني، 
الذي هو مص��داق لمفهوم الجس��مية الطبيعية، 
حي��ث يقول ف��ي هذا الص��دد: »إنَّ النفس كمال 
أول لجس��م طبيع��ي، ولا كل جس��م طبيعي، إذ 
ليس��ت النف��س كمالاً للن��ار، ولا ل�ألرض، بل 
النفس الت��ي في هذا العالم كمال لجس��م طبيعي 
تص��در عنها كمالاته��ا الثانية، بآلاتٍ تس��تعين 
بها عل��ى أفعال الحياة، كالإحس��اس، والحركة 
الإرادي��ة، ودلالات ه��ذا المعن��ى عل��ى حقيقة 
النف��س م��ن جهة أنه��ا تكون من الص��ور التي 
فعلته��ا في الم��ادة من غير توس��ط قوة أخرى، 
فذاته��ا متحدة الوجود بالم��ادة... فظهر أنَّ كون 
ا يفعل بالآلة،  الكمال الأول لجس��م الطبيع��ي ممَّ
خاصيت��ه النفس��ية ف��كل قوة لجس��م طبيعي من 

شانها أن تفعل فعلاً باستخدام قوة أخرى تحتها، 
فهي عندنا نفس... مثل الغاذية والنامية والمولدة 
ف��ي النف��س النباتي��ة، والخيال والح��س والقوة 

الشوقية في الحيوان«)23(.

وقد بيَّن صدر المتألهين الحقيقة الإنسانية في 
كونه��ا مركَّبة من روح ونفس وب��دن، فالروح 
ف��ي غاي��ة التجرد العل��وي عن عالم الجس��مية 
والطبيعة، والبدن عنصري طبيعي سُ��فلي، ولا 
يلتقيان )الروح والبدن( إلَّا بتوس��ط النفس التي 
تك��ون ف��ي مرتبة وجودي��ة بين نش��أتي الروح 
والب��دن، وحقيق��ة الوص��ل بينهما، فق��ال: »إنَّ 
الإنس��ان يكون في هذهِ النش��أة الدنيوية مركَّب 
من بدنٍ طبيعي مظلم سُفلي، ومن روح ملكوتي 
علوي، ولكلٍّ منهما خاصية تصُاحبه، فخاصية 
ال��روح، إذ كمل��ت بالعِلم والمعرف��ة، وخاصية 
البدن، إذا قوي على الحركة والاستحالة، وأيضاً 
خاصي��ة الروح البقاء وال��دوام، وخاصية البدن 
الدثور والانصرام. مع ذل��ك، كلٌّ منهما يحتاج 
إلى الآخر في هذهِ النشأة التعقلية، وتعلُّق النفس 
ف��ي هذا البدن الكثي��ف الظلماني، وهبوطها من 
عالم النور ومعدن الس��رور نقصها وقصورها 
فتحتاج في استكمالها وبلوغها من حدود النقص 
إلى درجة الكمال، إلى س��عي وعمل وحركات 
علمية وعملية، وأعم��ال وطاعات بدنية وقلبية 
وكل ذلك لا يمك��ن إلَّا بالبدن، فهي محتاجة في 
تحصيل الكم��ال إلى البدن، والبدن أيضاً ما دام 
بقاؤه وحياته محتاج في التغذية والتكميل والتوليد 
إل��ى نفس مدبرة له، فكل منهما يفتقر إلى الآخر 
وينتف��ع بهِ«)24(. والنفس الإنس��انية عنده عبارة 
عن كل القوى، لا بمعنى أنها منقس��مة بحس��ب 
القوى، بل ه��ي القوى، وهي النفس الناطقة، إذ 
يقول: »إنَّ المدرك بجميع الإدراكات المنسوبة 
إلى القوى الإنس��انية هي النف��س الناطقة، وهي 
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أيض��اً المحركة لجميع التح��ركات الصادرة عن 
القوى المحركة الحيواني��ة، والنباتية، والطبيعية، 
الح��ركات الإنس��انية اختياري��ة فيك��ون محركها 
مخت��اراً، وكل مختار فمبدأ حركته ش��عوره بغاية 
الحرك��ة، س��واءٌ أكان��ت حركته عقلية أم حس��ية 
ش��هوية أم غضبي��ة، والإنس��ان يتحرك فأقس��ام 
الح��ركات الاختياري��ة بعضه��ا للحك��م بالعق��ل 
وبعضها بالوهم، وبعضها للجلب الملائم الحس��ي 
وبعضها لدفع المنافر الحس��ي، فإذن في الإنس��ان 
مشيء واحد هو المدرك بكل إدراك وهو المحرك 

بكل حركة نفسانية، وهذا هو المطلوب«)25(.

ث��م إنَّ النفس عنده ذات ث�لاث مراتب: عقلية، 
وخيالي��ة، وحس��ية، بالمقارنة بالعوال��م الوجودية 
الثلاث )الآخ��رة والبرزخ، والدني��ا(. ولها اتحاد 
ب��الإدراك بهذهِ المراتب، وعندم��ا يتحقَّق الاتحاد 
بالحس فس��تدرك المحسوسات الجزئية فضلاً عن 
المعق��ولات الكُلية، إذ يق��ول في هذا المعنى: »إنَّ 
النفس ذات نش��أت ثلاث عقلية، خيالية، حس��ية، 
ولها اتح��اد بالعق��ل، والخيال، والح��س، فالنفس 
ع��ن إدراكها للمحسوس��ات تصير عين الحواس، 
والحس له وضعية تأثيرها بمشاركة الوضع فعند 
الإحس��اس يحصل أمران، تأثر الحاس��ة وإدراك 
النفس والحاجة إلى الحضور الوضعي إنما تكون 
من حيث التأثير الحسي وهو الانفعال، لا من حيث 
الإدراك النفس��اني وهو حصول الص��ورة«)26(. 
وقد قارن بين الميل الطبيعي والإرادة، حيث قال: 
»اقتضاء الشيء للشيء إن كان مع شعور بالشيء 
المقتضى فهو إرادة، وإن كان بلا شعور فهو ميل 
طبيعي، ولا فرق بين الميل الطبيعي والإرادة، إلَّا 
أنَّ الأول لا يقارن بالشعور، بخلاف الثاني«)27(.

ث��مَّ يبُينِّ معن��ى المي��ل الطبيع��ي والإرادة، إذ 
يق��ول: »الميل الطبيعي هرب م��ن موضع منافر 
للطبيعة لطلب موضع ملائم لها، منافرة وملاءمة 

جسمانيتين، فلا جَرَم إذا وصل إلى ذلك الموضع 
الطبيعي، اس��تقر فيه واس��تحال أن يعود بالطبع، 
إل��ى مفارق��ة، والإرادة لا تك��ون إلَّا م��ع تصور 
الغاية والتصديق بها تصديق��اً، أو ظنياً، أو حكماً 

تخيلياً غير فصلي«)28(.

ويتحدث عن مفهوم النفس الإنس��انية، فيجُردها 
ع��ن الب��دن؛ ذل��ك لأنه��ا م��ن جن��س المجردات 
فمصدره��ا يج��ب أن يك��ون مفارق لعال��م المادة 
دة عن المادة،  والطبيعة، إذ يقول: »إنَّ النفس مجرَّ
حادثة مع حدوث البدن؛ لامتناع التمايز واستحالة 
التناسخ لعدم مطابقة ما منه وما إليه.. فهي ممكنة 
مفتق��رة ف��ي وجوده��ا إلى س��بب، وذلك الس��بب 
��ح لا يجوز أن يكون جس��ماً، من حيث هو  المرجَّ
جس��م، وإلَّا لكانت جميع الأجسام كذلك لاشتراك 

معنى الجسمية بينها«)29(.

المطلب الرابع

 العلاقة بين النفس والبدن
يوضح ص��در الدي��ن طبيعة ه��ذهِ العلاقة بين 
الإمكاني��ة الفعلي��ة للنف��س، وما يص��در عنها من 
الأم��ور الداخلة فيها، والخارج��ة عنها، إذ يقول: 
»إنَّ فاعلية النفس بالقياس إلى ما يصدر عنها من 
الأمور الداخلة في مملكتها، والخارجة عنها على 
وجهي��ن، أحدهما: على وجه البس��اطة والحكمة، 
والتقدير والثاني: على وج��ه التركيب، والقصد، 
والتدبير، فالأول: كالتغذي��ة، والتنمية، والجذب، 
الهضم، والدفع، والتحليل، وإيراد البدل والتوليد، 
وما يج��ري مجراها من الأفاعيل الواقعة في بدن 
��ا يفعله الجوهر النطقي  الإنس��ان، فإنَّ جميعها ممَّ
منه، بلا توس��ط نف��س أخرى نباتي��ة أو حيوانية. 
الثاني: كالأكل والشرب والطبخ والجماع والمشي 
والكتابة والتجارة والأخذ والعطاء، وسائر الأفعال 

الصادرة عنها على وجه القصد والاختيار«)30(.
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��ا الغذاء الخ��اص لكلٍّ من الب��دن والنفس،  أمَّ
فيق��ارن بينهما قائلاً: »اعل��م أنَّ البدن في عالم 
الطبيع��ة مثال للنفس في عالمه��ا، كما أنَّ البدن 
يحت��اج إلى أغذية، وأدوية يناس��به، فكذا النفس 
تحت��اج إلى أغذي��ة وأدوية تناس��بها من العلوم، 
وكم��ا أنَّ البدن ق��د يعتريه كلل وثق��ل ثمَّ يرجع 
إل��ى قوته وراحته بتناول ش��يء م��ن المقويات 
والمفرح��ات، فكذا النفس قد تعرض لها كس��الة 
وقب��ض، ث��مَّ تت��روح وتنتعش بس��ماع خبر أو 
��ا النفوس العامية  حكاي��ة لما في��ه نفع أو لذَّة، أمَّ
فإنه��ا تس��تريح بأمور فيه��ا أغ��راض دنيوية، 
ول��ذَّات حيواني��ة، ولكن النف��وس الفاضلة التي 
من ش��أنها إدراك المقاصد العالي��ة، والمطالب 
العقلي��ة، لا يفرح��ون إلَّا بذكر الله، ولا يتلذذون 

إلَّا بالمعارف الإلهية«)31(.

وقد بيَّ��ن أنَّ الفعل الإدراكي للنفس البش��رية 
من��وط ببواع��ث خارجي��ة تكون علَّ��ة لحدوث 
ا حيوانية حس��ية من  الإرادة، وه��ذهِ البواعث إمَّ
ا عقلية خارجة عن حدود  ش��هوةٍ وغضب، وإمَّ
الطبيع��ة مفارقة لها)32(، ويقول الش��يرازي في 
الفع��ل الإرادي: »كل فع��ل إرادي لا ب��دَّ في��ه 
م��ن داع ومرجح، إذ نس��بة الفاعل المختار إلى 
��ا باعث حيواني  مقدورات��ه واحدة، والداعي إمَّ
ا باعث عقلي  حس��ي لنفس حيوانية جزئية، وإمَّ

لمدبرِّ كلِّي«)33(.

إنَّ للأفع��ال مب��ادئ أربعة، وق��د أوضح هذا 
المعن��ى بالن��ص الآت��ي: »إنَّ مب��ادئ الأفعال 
الاختيارية من الإنس��ان، س��واءٌ كانت حسنة أم 

قبيحة، طاعة أم معصية، أمور أربعة.

الأولى: تصور الش��يء الممك��ن إدخاله في 
الوجود بقدرتنا وفعلنا، جلباً أو دفعاً، والتصديق 

بفائدته أو ملاءمته لنا بوجه.

الثانية: الش��وق، وهو توجه نفس��اني مجبول 
عليه الإنس��ان إلى الش��يء المرغوب فيه، طلباً 
وهرباً، مبدؤه قوة حيوانية ذات شعبتين، إحداهما 

شهوية للطلب، وأخرى غضبية للهرب.

الثالثة: العزم، وهو تصميم الش��وق وتنفيذه، 
وهو قوة نفس��انية ذات ش��عبتين، هم��ا: الإرادة 

والكراهية.

الرابعة: قوة جسمانية مباشرة للتحريك، شأنها 
أن تعد العض�لات للانتقال بأن تبس��ط العضل 
بإرخ��اء الأعص��اب إلى جه��ة مبدئها لينبس��ط 
العضو، أي ي��زداد طولاً وينق��ص عرضاً، أو 
تقبضه بتمديد الأعصاب إلى جهة مبدئها لينقص 
العضو، أي ي��زداد عرضاً وينقص طولاً«)34(. 
ث��مَّ يبُينِّ بعد ذل��ك أنَّ الخواطر هي التي تحرك 
الرغبة، وبالتالي إنَّ الخواطر هي مبدأ الأفعال، 
فيق��ول: »فمب��دأ الأفعال الخواطر، ث��مَّ الخاطر 
يح��رك الرغبة والرغبة تح��رك العزم، والعزم 
يح��رك النيَّة، والنيَّة تح��رك الأعضاء بالقبض 

والبسط«)35(.

وقد س��لك ص��در المتألهين طري��ق المعرفة 
الفلس��فية الإش��راقية في تحديد ماهية الإنسان، 
إذ قال: »إنَّ للقلب الإنس��اني وهو نفسه الناطق 
الت��ي هي مثال العرش ومس��توى الرحمة، كما 
أنَّ العرش مستوى للرحمن ببابين، باب مفتوح 
إل��ى عال��م الملكوت وهو عالم الل��وح المحفوظ 
ومنش��أ الملائكة العلمية والعملية، وباب مفتوح 
إلى القوى المدركة والمحركة«)36(. وهذا يعني 
أنَّ للقل��ب وه��و مركز حقيقة الفط��رة وجهين، 
أحدهما إلى عالم الغيب والروحانية، والثاني إلى 
عالم الش��هادة والطبيعة. وبما أنَّ الإنس��ان وليد 
عالم الطبيعة والنش��أة الدنيوي��ة فهو قد جاء في 
غلاف الطبيعة وحجب عن الروحانية والفطرة 
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وأحاطت بهِ أحكام الطبيعة ش��يئاً فشيئاً، وانغمس 
في عالمها ونمت غريزته وابتعد عن مبدأ الخير، 
فأح��كام الطبيعة قد تغلَّبت علي��ه؛ ذلك لأنَّ مرتبة 
الطفول��ة مغروس��ة فيها أرب��ع قوى: الش��يطانية 
وهي ولي��دة والواهم��ة، والغضبية، والش��هوية، 
والعقلي��ة)37(. وهي تنمو بقدم العمر إلى أن يصبح 
الإنس��ان قادراً على التمييز بين الحس��ن والقبيح، 
الخير والشر، الفضيلة والرذيلة. وفي ذلك إشارت 
الآي��ة الكريمة في قولهِ تعالى : }فأَلَْهَمَهَا فجُُورَهَا 

وَتقَْوَاهَا{)38(.

د  ويري��د ص��در الدين م��ن آرائه ه��ذهِ، أن يمهِّ
لمفه��وم الإنس��ان الكامل وحقيقته ال��ذي لها القوة 
العقلي��ة على معرف��ه الله، معرفة يقينية ش��هودية 
كاملة خالصة تختلف عن معارف س��ائر البش��ر، 
فمعرفة الإنس��ان الكامل هذهِ إنما يتحقَّق وجودها 
بمقتض��ى كمال قوته النظري��ة والعملية بإذن الله، 
فالأولى متعلِّق��ة بجميع العل��وم والمعارف الكلية 
ا الثاني��ة فتختص بالجوانب والعلوم  والجزئية، أمَّ
الأخلاقية وما يترت��ب عليها من جميع الفضائل، 
فالإنس��ان الكام��ل لا تس��مو نفس��ه ولا تكتمل إلَّا 
باقتنائ��هِ كلَّ الفضائل بتس��ديد وتأييد م��ن خالقهِ، 
وخير مصداقٍ لمفهوم الإنس��ان الكامل عند صدر 
د )صلَّ��ى الله عليه وآلهِ  المتألهي��ن هو نبين��ا مُحمَّ

وسلَّم()39(.

ا الإنسان   ويقول الش��يرازي بذات المعنى: »أمَّ
الكام��ل فهو الذي يع��رف الحق بجميع المش��اهد 
والمشاعر، ويعبده في جميع المواطن والمظاهر، 
فهو عبد الله يعبده بجميع أس��مائه وصفاته؛ ولهذا 
داً صلَّى  ي بهذا الاسم أكمل أفراد الإنسان مُحمَّ سُمِّ

الله عليهِ وآلهِ«)40(.

ث��مَّ يبُيِّ��ن م��لََّّا ص��درا خصائ��ص وممي��زات 
الإنس��ان الكام��ل، فمن جانب الفِط��رة فهي كاملة 
صافية طاهرة غير ملوثة، ولها استعداد لاستقبال 

كل الصف��ات والنع��وت الجمالي��ة والجلالية التي 
يفُيضه��ا واجب الوجود عليها، فالإنس��ان الكامل 
ه��و الحكيم العالم القادر المريد الس��امع والباصر 
والمتكلِّ��م نحو ذلك من الصفات التي يزوده خالقه 
به��ا، ولكن في ح��دود عالم الإم��كان فهذهِ نعوت 
ليست ذاتها الموجودة عند الله، فهذا الإنسان مهما 
بل��غ من درجات الكمال يبقى في دائرة الممكنات، 
ولكنه أكم��ل وأفضل وأش��رف المخلوقات، وهو 
س��ر الله الأعظم، وخليفته على الأرض، والأجل 
مقامه ومكانه عند بارئه. خلق الله جميع الممكنات 
بأدن��ى مرتبة منه، وإل��ى غير ذلك من الأوصاف 
والمزايا التي يذكرها الشيرازي، فلننظر إلى قوله 
في هذهِ المعاني الإلهية الشريفة: “إنَّ من عجائب 
صنع الله وإبداع فطرته خلق الإنس��ان الذي فطره 
الله عالماً مضاهياً للعالم الرباني، وأنش��أ الله نشأة 
جامعة لجميع ما في س��ائر العوالم والنش��آت، بل 
ذات موصوف��ة بجميع نظائر م��ا وصف بهِ ذات 
الإلهي��ة من النعوت الجمالي��ة والجلالية والأفعال 
والآث��ار والعوالم والنش��آت والخلائ��ق بالجملة، 
وأبدع الإنس��ان الكامل مثالاً له ذاتاً ووصفاً وفعلاً 
ومعرف��ةً في هذهِ الفِط��رة البديعة والنظم اللطيفة، 
والعِل��م به��ذهِ الحكم��ة النقية والأس��رار المكنونة 
فيه��ا س��ر عظي��م م��ن معرف��ه الله، ب��ل لا يمكن 
معرفت��ه إلَّا بمعرفه الإنس��ان الكام��ل، وهو باب 
الله الأعظ��م والعروة الوثق��ى والحبل المتين الذي 
ب��هِ يرتقي إل��ى عالم الأعلى والصراط المس��تقيم 
إل��ى الله العلي��م الحكيم والكت��اب الكري��م الوارد 

من الرحمن الرحيم”)41(.

ويذك��ر الش��يرازي مراح��ل ومرات��ب تك��ون 
الإنس��ان ش��يئاً فش��يئاً حتَّى يصير إنس��اناً كاملاً، 
فالمرتب��ة أو المرحل��ة الأول��ى تتمث��ل بالق��وة أو 
الاس��تعداد الهيولاني للوجود )الوج��ود بالق��وة(، 
فهنا يكون الإنس��ان ممكناً بذاته مفتقراً في وجوده 
إلى غيره، ومن ثمَّ يصير على وفق قاعدة التغيير 
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والصي��رورة المتضمنة في عال��م الإمكان إلى 
جم��ادٍ ميت لا توج��د فيه أية علام��ة للحياة، ثمَّ 
تك��ون فيه القابلية على النمو حينما يمر بأطوار 
النطفة والعلق��ة والمضغة في رحم الأم، وهكذا 
تس��تمر حركته الجوهرية حتَّى يصي��ر حيواناً 
وينتق��ل من هذهِ المرتبة إلى صيرورته إنس��ان 
يتميز ع��ن صفة الحي��وان بالتفكي��ر وتصرف 
الأم��ور، ومن ث��مَّ يصير إنس��اناً يتمت��ع بنفس 
الناط��ق قادر عل��ى التمييز بين الخير والش��ر، 
وأخيراً يصير إنساناً جوهرياً قدسياً روحاً إلهياً 

أن وفَّقه الله وأيده وسدَّده بروح منه)42(.
 ويق��ول ص��در المتألهين في ه��ذهِ المعاني: 
»الإنس��ان يتك��ون أولاً من أم��رٍ عدمي، وهي 
ق��وة هيولانية، وإليه الإش��ارة في قول��هِ: }هَلْ 
��نَ الدَّهْرِ لَ��مْ يكَُن  نسَ��انِ حِي��نٌ مِّ ِ أتََ��ىٰ عَلَ��ى اْإل
ذْكُورًا{)43(. ويتكون أيض��اً جامداً ميتاً،  شَ��يْئاً مَّ
لقول��هِ: }وكُنتُ��مْ أمَْوَاتً��ا فأَحَْياَكُ��مْ{)44(. وذل��ك 
ونحوه��ا،  حيث كان تراباً وطين��اً وصلص��الاً 
نَ  ُ أنَبتَكَُم مِّ ث��مَّ يصير نباتاً نامي��اً، لقول��هِ: }وَاللَّه
رَْضِ نبَاَتاً{)45(. وذلك حيثما كان نطفةً وعلقةً  اْأل
ومضغ��ة، ثمَّ يصير حيوان��اً، لقول��هِ: }فجََعلَْناَهُ 
راً  سَمِيعاً بصَِيرًا)46(. ثمَّ يصير إنساناً بشرياً متفكِّ
متصرفاً في الأمور، لقولهِ: }إِنَّا هَديَْناَهُ السَّ��بِيلَ 
ا كَفوُرًا{)47(. وقول��ه: }أكََفرَْتَ  ا شَ��اكِرًا وَإِمَّ إِمَّ
اكَ  بِالَّ��ذِي خَلقَكََ مِ��ن ترَُابٍ ثمَُّ مِن نُّطْفةٍَ ثمَُّ سَ��وَّ
{)48(. ث��مَّ يصير إنس��اناً معنوي��اً ذا نفسٍ  رَجُ�ًا�لً
 ُ ناطقة، لقولهِ: }ثمَُّ أنَشَ��أنْاَهُ خَلْقاً آخَرَ فتَبَاَرَكَ اللَّه
أحَْسَنُ الْخَالِقِينَ{)49(. ثمَّ يصير إنساناً إنْ ساعده 
التوفيق والعناية، وجوهراً قدس��ياً وروحاً إلهياً، 
وحِي فقَعَوُا  يْتهُُ وَنفَخَْتُ فِيهِ مِن رُّ لقولهِ: }فإَذِاَ سَوَّ

لهَُ سَاجِدِينَ{)50(«)51(.

المبحث الثاني

حركة النفس الجوهرية.

المطلب الأول

 الحركة الجوهرية التكاملية
نف��ى الفلاس��فة الس��ابقون، أمث��ال ابن س��ينا 
والفاراب��ي، حرك��ة الجوه��ر وجعل��وا الحركة 
تقتص��ر على الأعراض، وعلى العكس من هذا 
الرأي قدَّم صدر المتألهين نظريةً فلسفية جديدة 
أثب��ت من خلالها إمكانية حرك��ة الجوهر، وإنَّ 
ه��ذهِ الحرك��ة لا تقتصر على ظواهر الأش��ياء 
وأعراضه��ا ب��ل تتعدَّاه��ا إل��ى باطن الأش��ياء 
وداخله��ا، وإنَّ التغي��رات الت��ي تظه��ر عل��ى 
الأع��راض ما ه��ي إلَّا جانباً م��ن التطور الذي 
يكشف عن جانبٍ أعمق وهو التطور في صميم 
الطبيع��ة، وفي عمق حركته��ا الجوهرية، على 
اعتبار أنَّ الحركة الس��طحية ف��ي الظواهر لما 
كان معناها التج��دد والانقضاء فيجب أنْ تكون 
علَّتها المباش��رة أمراً متجدداً، غير ثابت الذات 
أيض��ا؛ً لأنَّ علَّ��ة الثاب��ت ثابتة، وعلَّ��ة المتغير 
متغي��رة)52(. بالتالي لا يمكن أن يكون المس��بِّب 
المباش��ر للحرك��ة أمراً ثابت��ا؛ً لأنَّ علَّة المتغير 

المتجدد هي عبارة عن علَّة متغيرة متجددة.

ا تق��دم أنَّ ص��در المتألهين أكد أنَّ  يتض��ح ممَّ
الحرك��ة هي ضرورة فلس��فية، وفي هذا الحالة 
استطاع الشيرازي من حلِّ كثيرٍ من الإشكالات 
الفلس��فية وبالخصوص التي لها علاقة بالزمان 

والمكان.

ا المراد من الحركة الجوهرية، هي النظرية  أمَّ
التي أثبت من خلالها صدر الدين الشيرازي أنَّ 
هن��اك حركة في جواهر الأش��ياء كما أنَّ هناك 

حركة في الأعراض.
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 العلماء القدماء كانوا يعتقدون أنَّ الحركة كانت 
تقتص��ر على الأعراض فق��ط، نضرب مثل على 
ذل��ك: عندما يوض��ع الماء على الن��ار فهل تنتقل 
الح��رارة م��ن النار إل��ى الم��اء؟ أم أنَّ ذراتٍ من 
الن��ار تختلط بالماء فيصبح الم��اء حارا؟ً أم هناك 
حال��ة ثالث��ة فيها النار ص��ارت علَّة معدة وس��بباً 
لأنْ تخ��رج الحرارة من النار من القوة إلى الفعل 
فالح��رارة أصلاً موجودة في الم��اء؟. ولو نظرنا 
إلى الأمثلة الثلاث، ثمَّ نقوم بالترجيح بينهما، نجد 
أنَّ الاحتم��ال الأول باطل؛ لأنَّ الحرارة التي تعُد 
عرض��اً تبقى عرض��ا؛ً لأنَّ انتق��ال العرض من 
وضعهِ كعرض إلى وضعهِ كعرض آخر في مكانٍ 
آخر يتطلَّب اس��تقلالية أثناء الانتقال وهذا محال، 
الاحتمال الثاني معقول، والاحتمال الثالث معقول 
أيض��ا؛ً لأنَّ هذا الماء صار ح��اراً جراء مجاورة 
أج��زاء من الحرارة للماء، فالحرارة هي للأجزاء 
الت��ي ج��اورت الم��اء والمقص��ود به��ا الحرارة 
وليس للماء، ولكنن��ا نرُجح الاحتمال الثالث؛ لأنَّ 
المقص��ود م��ن الحركة الجوهري��ة أنَّ الحركة لا 
تج��اور الجوهر كمج��اورة النار لأج��زاء الماء، 
وإنم��ا نريد من الحركة الجوهرية أنَّ هذا الجس��م 
أوج��د الحرارة يعني الح��رارة ذاتية فيه، الحركة 
ذاتية فيه نابعة من ذاته وأنَّ الواقع يثُبت الاحتمال 
الثال��ث، فعندما نق��ول إنَّ هذا الجس��م الحار، هل 
الواق��ع أنَّ الحرارة أتت من أجزاءٍ رافقته؟ أم هو 
من ذاتهِ أوجد الحرارة؟ فالنظرية الحديثة تقول إنَّ 
نفس الجس��م يجد الحرارة عندما تتوافر الظروف 
الملائمة والعوامل المعدَّة لذلك. مثلاً بعض المواد 
التي يكون طعمها حلو، هل طعمها حلو بالعرض 
أم بال��ذات؟ أكي��د بالع��رض، ولكن لو س��ألنا هل 
الس��كَّر حلو بالعرض أم بال��ذات؟ فيكون الجواب 
بالذات. إذاً هل نس��تطيع أن نقول إنَّ هذهِ الحلاوة 
الموجودة بالسكَّر هي مجاورة له أم من ذاتهِ؟ أكيد 
هي من ذاته. إذاً الحلاوة الموجودة في السكريات 

اء إضافة كمية  الت��ي اكتس��بت هذهِ الح�لاوة ج��رَّ
من الس��كَّر، أنَّ هذا الس��كَّر المض��اف أصبح في 
حقيقتهِ علَّة معدة لإخراج الس��كَّر الموجود أصلا 
بالس��كريات وهي م��ن ذات هذا الوج��ود، ولكن 
أنَّ الحلاوة في الس��كَّر مستقرة. وعندما نستهدف 
موضوع��اً آخ��را متح��ركاً تك��ون في��ه الحرك��ة 
الجوهرية س��يَّالة ثم تنتقل الح��رارة من النار إلى 
الماء، فإنن��ا عندما نتكلَّم ع��ن الحركة الجوهرية 
نري��د أن نقول إنَّ ذات هذا الموجود بهويته وذاته 
متح��رك، وليس أنَّ الحركة منظم��ة إليه، فالذات 
الموجود فيها حركة وهذا يعني حركة الجوهر أنَّ 

ذاته متحركة.

المطلب الثاني

 مراتب النفس
توج��د أكثر م��ن نظري��ة فيما يخ��ص مراتب 

النفس، سنذكر ما هو أساسي منها:

النظري���ة الأولى: وتنُس��ب ه��ذهِ النظرية إلى 
أفلاط��ون، وقد اتبعه في ه��ذا الفهم مجموعة من 
الفلاس��فة والمتكلمين المسلمين، والتي ملخصها، 
إنَّ الإنس��ان في��ه ثلاث نف��وس ول��كل نفس قوى 
تخدمه��ا، فالنفس النباتية توج��د قوى معينة يكون 
له��ا تأثير في عمل هذهِ النفس، والنفس الحيوانية، 
أيض��اً هناك ق��وى تخص ه��ذهِ النفس تس��اعدها 
ا النفس الثالث��ة هي النفس  ف��ي أداء واجباته��ا، أمَّ

الناطقة، كذلك لها قوى تخدمها وتساعدها.

النظرية الثانية: إنَّ هذهِ النظرية لا تقول بتعدد 
النف��وس، ب��ل إنَّ النفس هي واح��دة غير مركَّبة، 
وهن��اك مجموع��ة متعددة م��ن القوى تنف��ذ إرادة 
النف��س، فهناك قوى تقوم ب��إرادة الحركة وأخرى 
تقوم ب��إرادة التفكي��ر وأخرى تقوم ب��إرادة الدفع 
والج��ذب، وف��ي كل هذهِ الأح��وال تبق��ى النفس 
مخدومة، وإنَّ ه��ذهِ القوى التي تقوم بهذه الأفعال 
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المتع��ددة هي الخادمة، فالنفس هي علَّة لا تنجز 
أفعاله��ا بذاتها بل تس��تعين بهذهِ الق��وى متعددة 
المهام، وهذهِ النظرية يتبنَّاها الفيلس��وف المسلم 
ابن س��ينا، وبن��اءً على هذهِ النظري��ة إنَّ النفس 
لا تس��تطيع أن ت��ؤدي ش��يئاً إلَّا من خ�لال هذهِ 
القوة، فالبصر لا يحص��ل إلَّا بالقوى الباصرة، 
وهك��ذا تؤدي باقي الأفع��ال. وهذا يجعل للنفس 
خصوصي��ة، فالنفس منفصلة ع��ن الأفعال ولا 
تباشرها بذاتها، وهي العلَّة البعيدة لهذهِ الأفعال.

النظرية الثالثة: وهي النظري��ة التي يتبنَّاها 
صدر الدي��ن الش��يرازي، والت��ي مقتضاها أنَّ 
اء تأثير  النف��س تبدأ جس��مانية الوجود، ثمَّ ج��رَّ
الحركة الجوهرية تترقَّ��ى إلى مراتب وجودية 
أعل��ى، وإنَّ ه��ذهِ النف��س هي عب��ارة عن نفسٍ 
واح��دة تن��درج داخله��ا وبذاته��ا جمي��ع القوى 
المحركة، فيقول ص��در المتألهين بهذا الصدد: 
ا الذي اس��تقرَّ عليه اعتقادن��ا فهو أنَّ النفس  »أمَّ
كلَّ الق��وى، وهي مجمعه��ا الوحداني ومبدؤها 
ة عالية بالنسبة  وغايتها، وهكذا الحال في كلِّ قوَّ
إلى م��ا تحتها من القوى التي تس��تخدمها، وإن 
كان اس��تخدامها بالتقدي��م والتأخير، فهذهِ القوى 
م��ة بعضه��ا على بع��ض، وكلَّ ما هو أقدم  متقدِّ
بالزم��ان فهو آخ��ر بالرتبة والش��رف، فالنفس 
التي لنا أو لكلِّ حيوان فهي جامعة لأسطقس��ات 
ومؤلَّفه��ا ومركَّبها على وج��ه يصلح لأنْ يكون 
له  يه وتكمِّ يه وتنمِّ بدناً لها، وهي أيضاً الت��ي تغذِّ

شخصاً بالتغذية ونوعاً بالتولي«)53(.

وقصد ص��در المتألهين أنَّ النف��س هي ذاتها 
طبيع��ة ه��ذهِ الأعمال وليس هناك ش��يء آخر، 
وبالتال��ي لا توجد هناك نفوس متعددة ولا توجد 

نفس واحدة لديها قوى أخرى تقوم بواجباتها.

وهن��اك مراتب متعددة تنتقل لها النفس، وبها 
تقوم بأعمالها، وهذا كله يعتمد بشكلٍ مباشر على 
الحرك��ة الجوهرية، ويقول الملَّا صدرا في هذا 
الصدد: »إنَّ النفس الإنس��انيَّة لكونها من س��نخ 
الملك��وت فلديها وحدة جمعيَّة ه��ي ظلِّ الوحدة 
الإلهيَّ��ة، فه��ي بذاتها عاقلة ومتخيِّلة وحسَّاس��ة 
كة بذاتها طبيعة سارية في الجسم،  ونامية ومحرِّ
ل في مقام إدراكها للمحسوسات إلى  فالنفس تتنزَّ
درجة الحواس، وتستخدم آلة الحواس، فهي إذن 
بصيرة في مقام الرؤية وس��امعة عند السَّ��ماع، 
وهكذا ف��ي جميع الحواس، كم��ا أنَّها ترتفع في 
مقام إدراكها للمعقولات إلى درجة العقل الفعَّال 

وتتحد معه وتصبح العقل الفعَّال«)54(.

إنَّ النف��س كجوه��ر لا تحت��اج إل��ى الآلات 
م��ن حيث إحاطته��ا بالحقائق ومعرفة الأش��ياء 
وإدراكه��ا؛ لأنَّ الق��وى الخارجي��ة الموج��ودة 
خ��ارج النف��س ه��ي متجمع��ة داخله��ا بش��كلٍ 
مختل��ف، وكأنها تش��كل وج��وداً واح��دا؛ً فلهذا 
تسمع وترى وتش��م وتمارس أشياءها الأخرى. 
وذكر صدر الدين الش��يرازي: »إنَّ المتأخرين 
ة الحكمة يرون أنَّ لكلِّ بدنٍ نفساً واحداةً،  من أئمَّ
ا اعتقاده فيقوم  وأنَّ باق��ي القوى معلولة له��ا، أمَّ
على أنَّ النفس تمثِّل تمام القوى وهي عبارة عن 
الجمعيَّة ومبدئها وغايته��ا، وقال فيه أيضاً بأنَّه 
عرَض جميع الإش��كالات المتعلِّقة بالنفس على 
ري زمانه ولم يجد لدى أيٍّ  كثير من علماء ومفكِّ
منه��م القابلية على حلِّه��ا، إلى أن أضاء الله قلبه 
وه��داه إلى الطريق القويم، وأنَّه حينما نظر إلى 

نفسه وجدها إنيَّة صرفة وخالصة”)55(.

يرى الشيرازي أنَّ النفس لا تكون مجردة في 
ل وجوده��ا، بل تكون مادية فعلاً وذاتاً، وفي  أوَّ
مرحلة القوى الطبيعيَّ��ة )أي الهاضمة والدافعة 
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والجاذبة( تقوم بأعمالها، وتنُجز أعمالها مباش��رةً 
ولي��س بواس��اطة القوى الت��ي تخدمه��ا، والنفس 
دة في مقام  بحرك��ةٍ جوهريَّة تتكامل فتك��ون مجرَّ
ال��ذات ومادية في مقام الفع��ل، فتنُجز أعمالها في 
ه��ذهِ المرتبة، وهك��ذا إلى أنْ تصل إل��ى المرتبة 

الثالثة فتنُجز أعمالها.

وبوضوحٍ أكثر، إنَّ للنفس حقيقة واحدة ولكن لها 
دة، وفي كلِّ مرتبة هي تنُجز أعمالها  مراتب متعدِّ
بنفس��ها، ولكن بما ينس��جم مع تلك المرحلة. وقال 
الشيرازي في هذا الصدد: »إنَّ النفس مع وحدتها 
ده��ا، يص��در منه��ا لذاتها جمي��ع الأعمال  وتجرُّ
والتح��ركات البدنيَّة والحيوانيَّ��ة والطبيعيَّة، حتَّى 
الجذب والدف��ع الطبيعيين، كما يصدر عنها كذلك 
جميع الأفعال والانتقالات العقليَّة، ولا دخل لقواها 
وآلاتها في تأثيراتها، بل هي معدَّات ومخصَّصات 
لأفاعيلها، وجهات مكثرات لآثارها الصادرة عن 
وحدانيَّة ذاتها، بل لها نحو تنزل في مرتبة القوى، 
وضرب اتحاد بالآلات ومقتضياتها، فهي بحسب 
كلِّ ق��ولٍ وفعلٍ وعمل، تصي��ر في مرتبة آلة ذلك 
القول أو الفعل والعمل، فتكون عند فعل الإبصار 
باصرة، وعند الاستماع س��امعة، وعند التحريك 
قوّة محرّكة، وعند الشهوة بهيمية، وعند الغضب 
ملك��ة  ذات  المعق��ولات  إدراك  س��بعية، وعند 
عقلانية، وعند تح��رى القوة العملية في الخيرات 
نت في عملٍ  والمصالح ذات ملكة علمية، فإذا تمرَّ
م��ن الأعمال صارت بحي��ث يغلب عليها خاصية 
ذلك العمل ويصعب عليها الانتقال منه، ما لم يكن 
قبل ذل��ك بهذهِ الصعوبة، ويكون حكمها بحس��ب 

الآخرة ما تختم بهِ عاقبة أمرها«)56(.

والس��بب الذي دفع البعض إل��ى القول بالنفوس 
دة هو اعتقاده��م أنَّ النظام الذي وجِدَ عليه  المتع��دِّ
الإنس��ان ه��و هذهِ المرات��ب الث�لاث؛ لأنَّ النظام 
التكوين��ي في الخارج هو كذلك، فهم عندما جاؤوا 

إلى نظام التكوي��ن في العالم )عالم الإمكان( قالوا 
أيضاً بأنَّه مركَّب من مقاطع ومراتب ثلاث: )عالم 
المادَّة، وعالم العقل، وعالم المثل(. والإنس��ان هو 
ا  عب��ارة عن ص��ورةٍ أو انع��كاسٍ له��ذا العالم. أمَّ
صدر الدين الش��يرازي، بالاعتم��اد على الحركة 
الجوهريَّة، اس��تطاع أن يقول إنَّ النفس تبدأ مادية 
فتنُج��ز أعمالها بنفس��ها، ولا يق��ول إنَّ هناك قوة 
خارجية استعانت بها في إنجاز أعمالها، فليس لها 

قوى تخدمها، بل هي النفس التي قامت بالعمل.

وم��ا ذهب إلي��ه ص��در الدين الش��يرازي في 
نظريت��هِ ع��ن النف��س مص��دره ومنبع��ه القرآن 
 ُ الكريم، حيث يقول ف��ي عمليَّة توفي النفس:}اللَّه
يتَوََفَّى الأنَْفسَُ)57(، وفي هذهِ الحالة ينُس��ب الفعل 
إل��ى الله، ولك��ن ف��ي آي��ةٍ أخ��رى يقول:}توََفَّتهُْ 
س��ل،  رُسُ��لنُاَ{)58(، فينُس��ب توفِّي النفس إلى الرُّ
وفي آيةٍ ثالثة ينُس��ب فعل توفِّ��ي النفس إلى ملكَ 
الموت: }قلُْ يتَوََفَّاكُمْ مَلكَُ الْمَوْتِ{)59(، والنس��بة 
في كلِّ واحدةٍ هي نسبة حقيقيَّة؛ لأنَّ الله لا يعد هو 
الفاعل البعي��د، والفاعل القريب هو مَلكَ الموت، 
كما يقول المشاؤون، فصدر الدين الشيرازي نفى 
ما تقدَّم وقال بأنَّ السُّ��نَّة التكوينية هي التي تتحكم 
بالأنظم��ة، وهي ف��ي ذات الوقت تعتبر فعل الله، 
وهذا يعني أنَّ السُّنَّة الكونية في حقيقتها هي فعل 
الله، ولا يقع شيء إلَّا بعلمهِ وبإذنهِ، والرياح التي 
تلقِّ��ح ضمن نظ��امٍ دقيق لا يختل��ف ولا يتخلَّف، 
ِ تحَْوِيلاً{)60(، }وَلنَْ تجَِدَ لِسُنَّةِ  }وَلنَْ تجَِدَ لِسُنَّةِ اللَّه
ِ تبَْدِيلاً{)61(، ومن جهةٍ أخرى يقول: }وَأرَْسَلْناَ  اللَّه
يَ��احَ لوََاقِحَ{)62(، وهذا يعن��ي أنَّه لا فرق بين  الرِّ
أن تكون القواني��ن الطبيعية هي التي قامت بفعل 
التلقي��ح أو كان أمر م��ن الله، فلا يوجد اثنان قاما 
بالعم��ل أو فاع��ل قريب أو بعيد، ب��ل إنَّ الفاعل 

الحقيقي هو واحد.
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إنَّ الحرك��ة الجوهري��ة للنف��س الت��ي يقدمها 
الش��يرازي تق��دم علاج��اً للمش��كلة القائمة بين 
النظريَّة الأفلاطونيَّة الت��ي تؤمن بوجود النفس 
قبل البدن، وبين النظريَّة الأرس��طيَّة التي تؤمن 
بوجود النفس بالتزامن مع البدن، فخالف صدر 
الدين الشيرازي كِلا الرأيين، فقال بما معناه: إنَّ 
الإنسان الذي أمامنا سواءٌ أكان زيد أم عمر فهو 
لا ش��ك ولا ريب أنَّه يتكون م��ن بعُدين، الأول 
بعُ��د ثابت والثان��ي بعُد متغير. الش��يرازي في 
ه��ذهِ الرؤي��ة لا يريد القول إنَّ الإنس��ان متكون 
من حيثيتي��ن مختلفتين هما النفس والبدن؛ لأنك 
عندم��ا تنظر للإنس��ان لا تراه ش��يئين بل تجده 
ا لا شكَّ فيه أنَّ العقل ينظر  شيئاً واحداً، ولكن ممَّ
إل��ى الإنس��ان أنَّ فيه جزءاً ثابت��اً وآخر متغير، 
ا المتغير هو الجس��د الذي تطرأ عليه تغيرات  أمَّ
آنية ومستمرة، فلا يمكن أن توجد ثبات بخلاياه 
فنجدها بتغيرٍ دائم، وهناك بعُد آخر لدى الإنسان 
لا يتغي��ر وه��و ثابت عل��ى اخت�لاف المراحل 
العمُري��ة التي يم��ر بها الإنس��ان، والتي يطلق 
عليها عنوان الإنس��ان نفس��ه أو )الأنا(، فنجده 
يقول )أنا( س��واءٌ كان عمره خمس س��نوات أم 
ثماني��ن س��نة، بالتالي إنَّ هذا ال��ذي نطلق عليه 
مصطل��ح )الأنا( هو ال��ذي يمثل البعُ��د الثابت 
للإنس��ان وهو ال��ذي يطُل��ق علي��ه بالمصطلح 
الفلس��في »النفس« التي تكون في مقابل البدن، 
وإنَّ هذا الاختلاف في نظر الش��يرازي لا يعُبِّر 
عل��ى أنَّ هن��اك موجودين مختلفي��ن وقد ارتبط 
أحدهم��ا بالآخر، بل إنَّه موجود واحد، وقد أراد 
صدر المتألِّهين أن يحلَّ كلَّ المشكلات الفلسفيَّة 
بقاعدةٍ واحدة وبطريقٍ واحد ليس��تطيع بذلك أن 

يحلَّ كلَّ المش��اكل المرتبطة بالرؤي��ة الكونيَّة، 
والنف��س، والمعاد، ونحو ذل��ك، وكأنَّه يريد أن 
يفت��ح في العِلم باباً يفُت��ح منه ألف باب؛ لأنَّ في 
اعتقاده أنَّ الرسول الأعظم )صلى الله عليه واله 
وسلم( عندما علَّم أمير المؤمنين الإمام علي بن 
أب��ي طالب )عليه الس�لام( باباً م��ن العِلم ينفتح 
منه أل��ف باب، كان مراده )صلى الله عليه واله 
وس��لم( أن يبُينِّ له قاعدة، وهذهِ القاعدة تستطيع 
أن تح��لَّ كلَّ المش��كلات الفلس��فيَّة، س��واءٌ فيما 
يرتب��ط بالرؤية الكونيَّة، أم فيم��ا يرتبط بالنفس 
أو بالمعاد، أو بالتوحي��د وغير ذلك، والمهم أنَّ 
هذهِ المس��ألة وهي كيفيَّة ارتباط المتغيِّر بالثابت 
دة قبل صدر المتألِّهين،  وجدت لها أجوبة متع��دِّ
ومن أهمِّ الأجوبة التي وجدت لهذهِ النظريَّة هي 
المنس��وبة إلى أفلاطون، والنظريَّ��ة الثانية هي 
المنسوبة إلى أرسطو، وهي النظريَّة المشَّائية، 
الت��ي اختارها أيضاً الش��يخ الرئيس ابن س��ينا، 

وتبعه عليها جمهورٌ من الحكماء والفلاسفة.

النظريَّة الأول���ى: التي قال به��ا ودافع عنها 
أفلاطون، أستاذ أرسطو، ترى بأنَّ هذهِ النفوس 
د،  وهي نفوس البش��ر كنفس زي��د وخالد ومُحمَّ
وه��ي نف��وس جزئيَّة ولي��س مرادنا م��ا عندهم 
م��ن نفوس كلِّي��ة لا علاقة لها ببحثنا ش��خصيَّة 
يعُبَّ��ر عنه��ا كلٌّ منَّ��ا بـ)أنا(، فه��ذهِ النفوس هل 
وج��دت قبل البدن أم م��ع البدن؟ يعتقد أفلاطون 
ب��أنَّ ه��ذا الموجود وُجد قبل الب��دن، أي قبل أن 
يخُل��ق ه��ذا البدن المخت��ص به��ذهِ النفس، فالله 
أوجد ه��ذهِ النفوس قبل تحقُّ��ق أبدانها، وعندما 
ة  وجِد الب��دن الخاص ألحق تل��ك النفس الخاصَّ
بذلك الب��دن الخاص، وإنَّه بع��د ضعف وموت 
الب��دن ترج��ع إل��ى م��كانٍ آخ��ر، وحضورها 
ح في الس��فينة، وهذهِ  ف��ي الب��دن كوجود الم��لََّّا
ه��ي النظريَّة المعروف��ة بوج��ود الأرواح قبل 
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ة  الأب��دان، والبعض يحاول أن يس��تدلَّ على صحَّ
ه��ذهِ النظريَّة ببعض الرواي��ات الواردة بـ)أنَّ الله 
خلق الأرواح قبل الأبدان بألفي عام(؛ ولذلك تجد 
في بعض كلمات العلماء والفلاس��فة المسلمين مَن 
يؤيِّد هذهِ النظريَّة، ويعتقد بأنَّ الأرواح خُلقت قبل 
الأجس��اد، ومن هؤلاء المرحوم الش��يخ الصدوق 
)رضوان الله عليه(، وهؤلاء يستش��هدون في هذا 
المجال ببعض الأحادي��ث والروايات، ومن بينها 
هذا الحديث الش��ريف عن النَّبي )صلى عليه واله 
وس��لم(، أنَّه قال: )خلقَ الله الأرواح قبل الأجساد 
بألفي عام(، ولكنَّ الش��يخ المفيد في شرحهِ لعقائد 
ا ما ذكره أبو  الصدوق ردَّ هذا الكلام، فقال: “وأمَّ
جعف��ر ورواه أنَّ الأرواح مخلوق��ة قبل الأجس��اد 
بألفي عام، فما تعارف منها ائتلف وما تناكر منها 
اختل��ف، فهو حديثٌ من أحاديث الآحاد وخبرٌ من 
ط��رق الأفراد، وله وجه غي��ر ما ظنَّه من لا علمَ 
له بحقائق الأشياء، وهو أنَّ الله خلق الملائكة قبل 
البشر بألفي عام، فما تعارف منها قبل خلق البشر 
ائتل��ف عند خلق البش��ر، وما لم يتع��ارف منها إذ 

ذاك اختلف بعد خلق البشر”)63(.

النظريَّة الثانية: هي نظريَّة المشَّ��ائين، وترى 
بأنَّ النفس لم توجد قبل البدن وإنَّما وجدت بالتزامن 
م��ع البدن، فالله خلق نفس��اً لزيد عن��د تحقُّق بدنه، 
وعند اكتم��ال الأجزاء التي يحتاجه��ا البدن حتَّى 
تلحق بهِ الروح فعندئذٍ أوجد لها نفس��اً، فالبدن عند 
هؤلاء بالنس��بة إلى النفس هو جس��مٌ طبيعي وأداة 
ن النف��س من خلالها إعط��اء الفعليَّة لقواها،  تتمكِّ
وبناءً على تعريف أرس��طو للنف��س فإنَّ معرفتها 
ممكنة ولكن من خلال أعمال الجس��م؛ وذلك لأنَّ 
البدن بسبب اس��تعداده لقبول النفس يكتسب كماله 
ل من النفس، أي أنَّ الجسم يحصل على حياته  الأوَّ
وفعليَّته وصورته من النف��س، وعلى هذا فالنفس 
ئتين عن بعضهما بل  والبدن ليس��ا واقعيَّتي��ن مجزَّ
هما جزءٌ جوهر واحد، ونقل صدر المتألِّهين عن 

ل لجسم طبيعي  أرسطو تعريفه للنفس بأنَّها كمال أوَّ
ة، فهي أم��رٌ آلي وهذهِ النظريَّة في  ذي حي��اة بالقوَّ
النفس التي وضع أسُسها أرسطو استكملت عمليَّة 
رت على يد الش��يخ الرئيس ابن سينا،  بنائها وتطوَّ
فالنظريت��ان تتفق��ان من جهة وتختلف��ان من جهةٍ 
أخرى، وجهة الاتفاق أنَّ كل منها تقول بأنَّ النفس 
دة، أي ليست محكومة بقوانين المادَّة، وليس  مجرَّ
لها زمان، ولي��س لها مكان، ولا تدخل في العلوم 
الطبيعيَّ��ة وغي��ر ذلك من المس��ائل الت��ي ترتبط 
بعالمي المادَّة والجس��مانيَّات؛ لأنَّ الجسم هو الذي 
ل��ه أبعاد أربعة بناءً عل��ى الحركة الجوهرية، فله 
طول وله عرض وله عمق وله بعُد زماني، وهذا 
معن��ى قولنا بأنَّ الجس��م له بعُ��دٌ زماني ومكاني، 
د فهو  ا المجرَّ وما له بعُدٌ مكاني يش��غل حيِّ��زاً، أمَّ
الذي لا يش��غل حيِّزاً وليس له مكان بهذا المعنى، 
وإن كان ل��ه طول وعرض وعم��ق كما يقولون، 
ولي��س له زمان أيض��اً، وبعبارةٍ أخ��رى كما قلنا 
لي��س محكوماً بأح��كام المادَّة، فمن أح��كام المادَّة 
مثلاً أنَّ هذا الجدار يمنعك أن ترى ما خلفه، ولكن 
ف��ي عال��م التجرد لا يمكن أن يك��ون هناك حاجز 
��ا من جهة الاختلاف  أو حرك��ة أو نحو ذلك، وأمَّ
بي��ن النظريتين فهو أنَّ النظريَّة الأفلاطونيَّة ترى 
دة قب��ل البدن،  أنَّ النف��س موج��ودة بم��ا هي مجرَّ
دة  والنظريَّة المشَّائية ترى أنَّ النفس موجودة مجرَّ
ولكن مع الب��دن، واعترض صدر المتألِّهين على 
اً  النظريِّتين معاً، فأشكل في كلٍّ منهما إشكالاً خاصَّ
بها، فالنظريَّة الأفلاطونيَّة أشكل عليها بإشكالاتها 
ة بها، والنظريَّة الأرس��طيَّة أشكل عليها  المختصَّ
ة بها، وليس هذا مجال بحثنا،  بإشكالاتها المختصَّ
وإنَّما لدينا إش��كال مش��ترك واحد عليهما ومفاده 
بحس��ب مضمون كلام ص��در المتألهّي��ن: إنَّنا لا 
د  يمكن أن نتعقَّل كيف يمكن التزاوج بين أمر مجرَّ
وأم��ر مادي، فأنتم تفترض��ون أنَّ النفس موجود، 
وأنَّ ه��ذا البدن موجودٌ آخر، ولا بدَّ أن يقع بينهما 
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التص��اق أو اقتران وما ش��اكل ذل��ك، فنحن لا 
نتعقَّل هذا الأمر ولا أنتم تس��تطيعون أن تقُيموا 
أيَّ دلي��ل على كيفيَّة اقتران الموجود المادي مع 
د بالنح��و ال��ذي إذا أراد معه هذا  موج��ود مجرَّ
ك فلا ب��دَّ أن ينقله  د أن يتح��رَّ الموج��ود المج��رَّ
ي، فعلى س��بيل المثال أنا جالس  الموج��ود المادِّ
في هذا الم��كان المعيَّن من الغرف��ة وإذا أردت 
الخ��روج فالنفس هي التي تري��د ذلك لا البدن، 
ولكن النفس لا تس��تطيع أن تكون خارج الغرفة 
دة وعندما  بلا أن ينقلها البدن، مع أنَّ النفس مجرَّ
دة يفت��رض أنَّها تس��تطيع الانتقال،  تك��ون مجرَّ
وعل��ى هذا فما هي العلاق��ة التي ربطت النفس 
بهذا البدن بالنحو الذي صارت أس��يرةً له؟ ومن 
هن��ا أنكر صدر المتألِّهين كِلتا النظريتين. فأنكر 
أنَّ النف��س والبدن موجودان وأنَّ أحدهما مقترن 
بالآخر، وهذا س��واءٌ أكانت النفس موجودة قبل 
الب��دن أم مع��ه؛ لأنَّنا قلنا ب��أنَّ النظريتين تتفقان 
ف��ي ه��ذهِ الجهة وه��ي أنَّ النف��س حيثيَّة أخرى 
وراء البدن ولكنَّها تلتصق بهِ، فهذهِ هي الشُ��بهة 
الأساسية أي كيفية ارتباط النفس بالبدن وأنَّ كلَّ 
واحدٍ منَّ��ا يرى أنَّه موجود واح��د لا أنَّه اثنان، 
وهي التي دعت ص��در المتألِّهين إلى أن يبتدع 
نظريَّ��ة ثالثة وهي النظريَّة المعروفة بأنَّ النفس 
جسمانيَّة الحدوث روحانيَّة البقاء، فما هو المراد 

بهذهِ النظريَّة؟
النظريات والأقوال في النفس قبل استعراض 
رأي صدر المتألِّهين، وقوله بأنَّ النفس جسمانيَّة 
الح��دوث روحانيَّ��ة البقاء، نشُ��ير إل��ى أنَّ هذا 
دة والكثيرة  الق��ول هو واحد من الأقوال المتع��دِّ
الت��ي اختل��ف فيها علماء النفس إل��ى درجةٍ بلغ 
الاختلاف في هذهِ المس��ألة إلى ما يقُارب المائة 
قول، وقد ذه��ب صدر المتألِّهين إلى هذا الرأي 
الذي تبعه عليه الكثير من الفلاسفة الذين جاؤوا 

من بعدهِ، وعلى الرغ��م من التباين والاختلاف 
إلَّا أنَّ عم��دة الأق��وال الأساس��يَّة ف��ي ذلك هو 

الأقوال والآراء الآتية:

الأول: النف��س جس��مانية الح��دوث والبق��اء، 
ي��رى أصحاب هذا ال��رأي أنَّه لا مج��ال للقول 
د في النفس، وإلى هذا أش��ار الملا هادي  بالتجرُّ
السبزواري في شرح المنظومة بالقول: )فأعور 
جسَّمها شبَّهها(. وقد اختلف أصحاب هذا القول 

في حقيقة هذهِ النفس إلى أقوالٍ أيضاً:

)أ( النفس هي الروح البخاري.

)ب( النفس هي الدم.

)ج( النف��س أج��رام بس��يطة كروية الش��كل 
يستنشقها الإنسان بالنفس.

ويرى البعض أنَّ منش��أ انحراف هؤلاء عن 
ج��ادَّة الص��واب هو العَ��وَر في العي��ن اليمُنى، 
حي��ث لم يعُملوا العقل الذي هو الجهة الش��ريفة 
ف��ي الإنس��ان، إذ كلَّ يمي��ن ش��ريف؛ لأنَّه من 
اليمُ��ن والبركة، وهو قول المتكلِّمين والطباعية 

والدهريَّة.

الثان���ي: النف��س روحانية الح��دوث والبقاء، 
هة عن  والنفس برأي أصح��اب هذا الاتجاه منزَّ
كلِّ أم��رٍ مادي، وه��و قول المشَّ��ائين. فالروح 
تح��دث مع الأبدان مرتبطة معها ارتباطاً طارئاً 

غير مأخوذ في وجودها وماهيَّتها.

مع صدر المتألِّهين في نظريته وأدلَّته. تنطلق 
ه��ذهِ النظريَّة من رف��ض مقولة إنَّ النفس توجد 
قبل البدن أولاً، وهي نظرية أفلاطون، ورفض 
مقول��ة أنَّ النف��س توجد مع الب��دن ولكنَّها توجد 
د ثانياً، وه��ي نظرية أرس��طو،  بوج��ود مج��رَّ
وي��رى ص��در المتألِّهي��ن بأنَّ النف��س توجد مع 
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د، فقد  ي لا بوج��ود مجرَّ الب��دن ولك��ن بوجود مادِّ
خال��ف اعتقاد أفلاطون ومَن تبع��ه، بقولهِ: النفس 
جس��مانيَّة في حدوثها، أي أنَّه��ا لم تصدر قبله بل 
تص��در عن مادَّة البدن، ث��مَّ تقوم بصناعة صورة 
نفس��ها، وخالف المشَّائين بالقول إنَّ النفس جوهر 
متحرك، فرأى أنَّها كالزمان أمرٌ متحرك، فالنفس 

عنده لها جانبان:
دة ومن س��نخ  الأول: م��ن جهة ذاتها، فهي مجرَّ

المفارقات.

والثاني: من جهة فعليِّتها وسلوكها الجسماني، 
حيث إنَّها لا تفارق الجسم.

ا قاله صدر المتألِّهين في تصريحه الواضح  وممَّ
ح��ول هذا ال��رأي في النف��س: »الح��قّ أنَّ النفس 
ف، روحانية  الإنسانية جسمانية الحدوث والتصرُّ
البقاء والتعقُّل، فتصرفها في الأجس��ام جسماني، 

وتعقُّلها لذاتها وذات جاعلها روحاني«)64(.

»النفس الإنس��انية جسمانية الحدوث، روحانية 
��ية وفي  البقاء، فهي أولاً صورة طبيعية لمادة حسِّ
قوتها قب��ول الصورة العقلية الت��ي تحصلها عقلاً 

بالفعل وتتَّحد بها اتحاداً عقلياً...«)65(.

لاس��يما يتن��اول ص��در المتألِّهين ه��ذا المنهج 
ال��ذي اتَّبع��ه في مس��ألة النف��س وكيفيَّ��ة حدوثها 
خلافاً للمدرس��ة الإش��راقية والمشَّ��ائية، يقول ما 
ملخَّصه: »إنَّ الراس��خين في العِلم الجامعين بين 
النظر والبرهان وبين الكشف والوجدان يعتقدون 
أنَّ للنفس ش��ؤوناً وأطواراً كثيرة، ومع بس��اطتها 
لديها أك��وان وجودية مختلفة بعضها قبل الطبيعة 
وبعضها مع الطبيعة والبعض الآخر بعد الطبيعة، 
وي��رون أنَّ النفس الإنس��انية كان��ت موجودة قبل 
الأبدان بحسب كمال العلَّة وسببها، والسبب الكامل 
يلزمه مرافقة المسببِّ له، إذن فالنفس موجودة مع 
ة،  سببها؛ لأنَّ س��ببها لديه ذات كاملة وإفاضة تامَّ
ولهذا لا تنفصل عن مسبِّبها، غير أنَّ تصرفها في 

البدن يعتمد على اس��تعدادٍ خاص وشروطٍ معيَّنة، 
ومن المس��لَّم بهِ أنَّ النفس تحدث حين الاس��تعداد 
التام للبدن، وتبقى بعد البدن إذا بلغت الكمال«)66(.

وإنَّما قال ص��در المتألِّهين بذل��ك ليتخلَّص من 
د والم��ادي، وهو لا  مش��كلة الاقتران بي��ن المجرَّ
يعني بذلك أنَّ النفس الإنس��انية مادية محضة، بل 
م��راده أنَّ هذهِ النفس الإنس��انية التي بدأت مادية 
ثمَّ بالحرك��ة الجوهرية انتقلت من عالم المادة إلى 
د، فه��ذهِ النفس تبدأ مادي��ة ثمَّ بحركةٍ  عال��م التجرُّ
دة، وبعد تجردها تصل إلى  جوهرية تكون مج��رَّ
مرحل��ةٍ لا تحتاج معها إلى الب��دن لإنجاز أفعالها 
فتت��رك الب��دن، ف��إذن أول وجوده��ا مادية، وفي 
دة تجرداً ناقصاً،  وس��ط وجودها يقول بأنَّها مج��رَّ
دة ولكن في مقام  بمعن��ى أنَّ النفس صارت مج��رَّ
أفعالها تبقى محتاجة إلى البدن، ولهذا عندما تريد 
أن تكون خ��ارج الغرفة تحتاج إل��ى البدن لينقلها 
دة في  يه أنَّها مجرَّ إلى خارج الغرفة، وهذا ما نسُمِّ
مقام ذاته��ا ولكنَّها مادية في مقام فعلها، وبعد هذهِ 
المرحل��ة وهي المرحلة الثالثة للنفس تكون النفس 
دة ذاتاً وفعلاً وتس��تطيع أن تنُجز أعمالها بلا  مجرَّ
احتي��اج إلى المادة، وإذا وصلت إلى هذهِ المرحلة 
يتحقَّ��ق الموت، فلا ينبغي أن نس��تغرب من قول 
صدر المتألِّهين في كون المادة من مراتب النفس؛ 
لأنَّ هذا الاستغراب سرعان ما يزول بعد التصور 
الدقي��ق للعلاقة بي��ن المادة والنف��س، فالمادة، أي 
البدن، محل والنفس من حيث اعتبارهما لا بشرط 
يحمل أحدهما على الآخر حملاً صحيحاً، والحمل 
الصحيح يكش��ف لن��ا عن وجود جه��ة اتحاد بين 
الطرفي��ن، وما هذهِ الجه��ة إلَّا الوجود حيث يتَّحد 
البدن مع النفس وجوداً، فالبدن مرتبة نازلة للنفس. 
»والنفس تمام البدن والبدن تجسد الروح وتجسمه 
وصورت��ه ومظه��ره ومظهر كمالات��ه وقواه في 

عالم الشهادة بلا تجافٍ من الطرفين«)67(.
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وقد عرض ص��در المتألِّهين جملةً من الأدلة 
في الأس��فار وفي مفاتيح الغيب والمبدأ والمعاد 
لمقولتهِ في النفس، ومن هذهِ الأدلة التي ذكرها، 
قوله: الدليل الأول: »والحقّ أنَّ النفس الإنسانية 
بم��ا ه��ي نف��س حادثة بح��دوث الب��دن، وربما 
ه��ي في علم الله م��ن حيث حقيقته��ا قديمة بقدم 
علمهِ، فهي جس��مانية الحدوث روحانية البقاء، 
عندما اس��تكملت وخرجت من القوّة إلى الفعل، 
د عن المادة  والبره��ان على ذل��ك أنَّ كلَّ مج��رَّ
وعوارضه��ا لا يلحقه ع��ارض قريب، لما ثبت 
ر أنَّ جه��ة التجدد والحركة بالاس��تعداد،  وتق��رَّ
راجع��ة كلَّها إلى أمر هو في ذاته قوة محضة لا 
يحص��ل لها إلَّا بما يحلها من الصور والهيئات، 
ف��إذا كان الأم��ر كذل��ك فيلزم ك��ون كلَّ حادث 
د الصرف بم��ا هو كذلك  جس��مانياً وأنَّ المج��رَّ
غير مادي، فالنفس لو كانت موجودة قبل البدن 
��ا أن تكون موجودة ف��ي بدنٍ آخر  ف�لا يخلو إمَّ
ا أن  فيلزم التناس��خ وهو محال كما س��تعلم، وإمَّ
تكون مفارق��ة عن الأبدان كلِّها، فيلزم عروض 
التجدد وس��نوح التغير الزماني على أمر خارج 
عن عوالم المواد وحركاتها واس��تعداداتها وهذا 

محال...”)68(.

الدليل الثان��ي: »لو كانت النف��س قبل البدن، 
ا أنَّها كانت بحس��ب جوهرها عقلاً  ف�لا يخلو إمَّ
صرفاً ثمَّ عرضت لها النفس��ية، أو كانت نفس��اً 
دائماً، وكلاهما ممتنع، ففي الأول يلزم في عالم 
العق��ل حدوث صفة وس��نوح حالة ل��م تكن من 
قبل، وف��ي الثاني يلزم كونها معطَّلة ولا معطل 

في الوجود«)69(.

��ل أدلت��ه في ك��ون النفس جس��مانية  ومحصِّ
الح��دوث روحانية البق��اء، هو حاجة النفس إلى 
د المحض يحتاج في الاستعداد  البدن لكون المجرَّ
والحرك��ة إلى أم��رٍ يكون في ذات��هِ القوة، وهذا 
ليس سوى المادة الجسمانية، فالنفس إذن تحتاج 

إلى المادة الجسمانية، وهي لو كانت قبله لكانت 
ا موجودة في بدنٍ آخر وهذا باطل لاستلزامه  إمَّ
ا أن تكون مفارقة لكلِّ  التناس��خ وهو باطل، وإمَّ
الأبدان وهذا يلزم منه تحقُّق التغير الزماني في 
غير المادة، وهذا أيضاً باطل، من هنا اس��تطاع 
أن يحلَّ المش��كلة المتعلِّق��ة بحقيقة الموت حيث 
ذه��ب إلى القول ب��أنَّ النفس كان��ت تحتاج إلى 
البدن في مرحلةٍ من مراحلها وبعد أن اس��تغنت 
وصلت إل��ى مرحل��ة كمالها التي تش��عر معها 
أنَّه��ا لا تحتاج إلى البدن، وعند ذلك تترك البدن 
وتخرج فتس��تطيع عند ذلك أن تنُجز أفعالها بلا 

مادة.
وم��ن هن��ا أيضاً حُلَّت مش��كلة أخ��رى كانت 
مس��تعصية في الطب القديم حي��ث كانت هناك 
مجموعة م��ن النظري��ات ومنها تل��ك النظرية 
��ر الموت وحقيقته بأنَّ النفس الإنسانية  التي تفسِّ
إنَّم��ا تترك البدن لخراب��هِ، فالبدن عندما يخرب 
لا تس��تطيع النفس أن تستقرَّ فيه فتتركه، وكانت 
هذهِ النظرية هي الشائعة والمتعارف عليها قبل 
ص��در المتألِّهين، ثمَّ جاء هذا الفيلس��وف الكبير 
وعكس المطل��ب ونفى الارتباط والتعلُّق الذاتي 
بي��ن النف��س والبدن، فق��ال: »إنَّ الب��دن يخرب 
لأنَّ النف��س تأخ��ذ بعدم الالتفات إلي��ه، إذ تصل 
إلى مرحلةٍ تس��تغني عنه، فيب��دأ الانهدام بالبدن 
ويظهر حينئذٍ الش��يب والضع��ف على البدن«، 
لا كم��ا تقول تل��ك النظري��ة بأنَّ النف��س تترك 
الب��دن لأنَّ الضعف يظهر فيها، بل إنَّ الضعف 
يظه��ر في الب��دن لأنَّ النفس هجرت��ه إلى عالمٍ 
آخ��ر، وهذا طبعاً من آث��ار الحركة الجوهرية، 
فاس��تطاع ص��در المتألِّهين بذل��ك أن ينتقل من 
المادة إلى التجرد الناقص إلى التجرد التام بفعل 
الحركة الجوهرية وبنف��س المنهج الذي ينطبق 
على الرؤية الكونية؛ »لأنَّ كلَّ شيءٍ يفسد بفساد 
ش��يءٍ آخر، فهو متعلِّق ب��هِ نوعاً من التعلق، إذ 
كلَّ أمرين ليس بينهما تعلق ذاتي وارتباط عقلي، 
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فلا يوجب فساد أحدهما فساد الآخر، التعلق الذاتي 
ا بعلِّية أو بمعلولية، المعبَّر عنهما  بين الش��يئين إمَّ
��ا بمعلولية الجمي��ع المعبَّر  بالتق��دم والتأخر، وإمَّ
عنهما بالمعيَّة والتكافؤ في الوجود، فإن كان البدن 
ا  ماً على النفس أي علَّة لها، والعِلل أربع، فإمَّ متقدِّ
أن يكون فاعلاً للنفس معطياً لها الوجود، أو قابلاً 
له��ا، أو صورة غائيَّة، وه��ذهِ الوجوه الأربع كلُّها 

غير ممكنة«)70(.

الخاتمة

في خت��ام البحث، الذي حاولنا م��ن خلاله تتبع 
فلس��فة صدر المتألِّهين حول الحرك��ة الجوهرية 
وم��دى علاقته��ا بالنف��س وطبيعته��ا الانس��انية، 
محاولي��ن معرف��ة وتبي��ان تاثي��ر ه��ذه الحرك��ة 
الجوهرية في بن��اء النفس خلال مراحل تكوينها، 
نخ��رج ف��ي المحصل��ة النهائي��ة بمجموع��ةٍ من 
الاستنتاجات، التي نرى إمكانية تلخيصها بالنقاط 

التالية:

1- م��لََّّا ص��درا م��ن خ�لال طرح��هِ نظري��ة 
»الحركة الجوهرية«، أكَّد على أنَّ الكائنات تسير 
د من  في حركةٍ ذاتيةٍ تس��وقها نح��و الكمال المجرَّ

جميع أشكال المادَّة.

2- إنَّ الحرك��ة تعُد أهم ركن في فلس��فة صدر 
الدين الشيرازي.

3- الحرك��ة برأي ملَّا صدرا عب��ارة عن أمرٍ 
تدريجي.

4- الحرك��ة في فلس��فة ملَّا ص��درا عبارة عن 
خروجٍ من الاستعداد والدخول في مرحلة الفعلية، 

وهذا هو الكمال بحدِّ ذاتهِ.

5- إنَّ الغاية التي تتحقَّق على ضوء الحركة في 
رحاب مبادئ الحكم��ة المتعالية لملَّا صدرا، هي 

نيل الكمال والفعلية، بمعنى الاستقلال والحرية.

6- أكَّد صدر الدين الشيرازي على وجود غايةٍ 
ك بصورةٍ ذاتي��ةٍ، وإنَّ هذهِ  للإنس��ان، فهو يتح��رَّ

الحركة تعُد تجرداً مطلقاً.
7- اثب��ت ص��در الدي��ن الش��يرازي إنَّ حركة 
الأش��ياء  ظواه��ر  عل��ى  تقتص��ر  لا  الجوه��ر 
وأعراضها بل تتعدَّاها إلى باطن الأشياء وداخلها، 
وإنَّ التغي��رات التي تظهر على الأعراض ما هي 
إلَّا جان��ب م��ن التطور الذي يكش��ف ع��ن جانبٍ 
أعمق وهو التطور في صميم الطبيعة، وفي عمق 

حركتها الجوهرية.
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The movement of the essential soul according to 
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Abstract

Philosophical thinking initially focused on topics directly related 
to nature, its phenomena, and the impact of these phenomena on 
humans. Later, philosophy turned its attention to humanity, its 

essence, and the limits of its knowledge. Gradually, philosophy aimed for a 
more precise understanding, attempting to study and comprehend the human 
soul. In this context, the philosopher Aristotle provided in-depth analyses 
of the nature of the soul, which opened the door for Muslim philosophers 
to explore and develop these ideas. Among these philosophers, Sadr al-
Mutahhilin, Mulla Sadra Muhammad ibn Ibrahim al-Qawami al-Shirazi, 
stands out for presenting the theory of «movement in essence» in his book 
«The Four Journeys.»

The research aims to shed light on how this theory influences the 
understanding of the soul and its relationship with existence. Mulla Sadra 
asserts that movement is not limited to accidents but extends to the essence 
itself, indicating that the continuous change in things is linked to their 
essence. This new proposition reconsiders the concept of change as a 
process that transcends accidents to reach the essence of things.

The research employs a descriptive-analytical approach to study the 
impact of Mulla Sadra›s theory on the movement of essence, analyze the 
concept of the soul and its abstraction, the essential power of human beings, 
as well as the relationship between the soul and the body. Additionally, the 
research addresses integrative essential movement and the arrangement and 
nature of the soul, contributing to a deeper understanding of Sadr al-Din al-
Shirazi›s philosophy and its influence on Islamic philosophy.


