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الف( شیوۀ بررسی و چاپ مقاله
کند )از ارسال مقالات دنباله‌دار بپرهیزید(؛ کلمه( تجاوز  ۱. حجم مقاله نباید از ۲۵ صفحه ۳۰۰كلمه‌ای تایپ‌شده )۷۵۰۰ 

٢. مقالات به‌صورت تایپ‌شده در نرم‌افزار Word با قلم IrLotus و سایز ۱۴ باشد؛
ــۀ  ــه در مرحل ــان علمــی فصلنامــه، صــادر می‌شــود و مقال ــه و ســپس ارزیاب گواهــی پذیــرش بعــد از تأییــد هیئــت تحریری  .٣
کمــی و یــا  کیفــی و  کــه همــۀ مراحــل، ارزیابــی  گواهــی پذیــرش و چــاپ صــادر می‌شــود  چــاپ قــرار می‌گیــرد. بــرای مقالاتــی 

اصلاحــات آن بــه پایــان رســیده باشــد؛
۴. مقــالات و مطالــب منتشرشــده در فصلنامــۀ داخلــی علمــی_ تخصصــی »کوثــر حکمــت« لزومــاً بیان‌کننــدۀ دیدگاه‌هــای 

ج در هــر مقالــه بــر عهــدۀ نویســنده اســت؛ فصلنامــه نیســت و مســئولیت مطالــب منــدر
۵. هیئــت تحریریــه در قبــول یــا رد و نیــز اصــاح و ویرایــش ســاختاری و محتوایــی مقالــه آزاد اســت )مقالــۀ ارســالی در 
صــورت تأییــد یــا رد، بازگردانــده نخواهــد شــد و تقــدم و تأخــر چــاپ مقــالات بــا تصمیــم هیئــت تحریریــه صــورت می‌گیــرد؛

۶. نقل‌قول مطالب تنها با ذکر نام فصلنامه بلامانع است.
ب( شیوۀ تدوین و تنظیم مقاله

کنند: از نویسندگان محترم تقاضا می‌شود در تدوین مقاله، ضوابط زیر را به ترتیب رعایت 
1. عنــوان مقالــه؛ ۲. نــام و نــام خانوادگــی نویســنده همــراه بــا رتبــۀ علمی)مربــی، اســتادیار و یــا دانشــیار( و ســازمان وابســته 
کلمــه )حــاوی: آیینــۀ تمام‌نمــای مقالــه و فشــرده بحــث شــامل: تبییــن مســئله،  و پســت الکترونیکــی؛ ۳. چکیــده در ۲۰۰ 
ح فهرســت مباحــث یــا مــرور بــر آن‌هــا، ذکــر ادلــه، ارجــاع  ضــرورت، ســؤال اصلــی، اهــداف، روش، نتایــج و دســتاوردها(، از طــر

گــردد؛ بــه مأخــذ و بیــان شــعاری در چکیــده خــودداری 
اســتنادی،  انتقــادی،  تحلیلــی،  جهت‌گیــری  )بــا  مقالــه  اصلــی  بدنــه   .۶ مقدمــه؛   .۵ واژه(؛   ۷ کثــر  )حدا کلیــدواژه   .۴
گزاره‌هــای  کــه به‌صــورت  مقایســه‌ای، تطبیقــی و اســتدلالی(؛ ۷. نتیجه‌گیری)بیانگــر یافته‌هــای تفصیلــی تحقیــق اســت 
ج لاتیــن اســامی و  کتابشناســی؛ ۹. پی‌نوشــت)توضیحات ضــروری و در خبــری موجــز و مختصــر بیــان می‌گــردد(؛ ۸. 

اصطلاحــات خــاص(.
ج: شیوۀ استناد به منابع و ارجاع‌ها 

مثــال:  صفحــه؛  جلــد،  نشــر،  ســال  نویســنده،  خانوادگــی  )نــام  باشــد:  »درون‌متنــی«  به‌صــورت  بایــد  آدرس‌دهــی   .1
۱۳۸/2(؛  :۱۳۹۱ )طباطبایــی، 

کامــل منابــع و مراجــع بــر اســاس نــام خانوادگــی و به‌صــورت الفبایــی بدین‌صــورت  ٢. در پایــان مقالــه، ترتیــب و مشــخصات 
تنظیم شــود:

کتاب، مترجم یا مصحح، شماره چاپ، شماره جلد، ناشر، محل نشر؛  کتاب: نام خانوادگی، نام، )سال نشر(: عنوان   *
ع مقاله، نام فصلنامه / مجله، فصل و ماه انتشار، شماره فصلنامه / مجله؛ * مقاله: نام خانوادگی، نام، )سال نشر(: موضو
کتفــا می‌شــود و درصورتی‌کــه منبــع بــا فاصلــه  ٣. درصورتی‌کــه منبــع بلافاصلــه تکــرار شــود، بــه نوشــتن واژه »همــان« ا
تکــرار شــود، »نــام خانوادگــی نویســنده، پیشــین« نوشــته می‌شــود. چنانچــه جلــد و صفحــۀ آن تغییــر یافتــه باشــد، آن‌هــا 

نیــز افــزوده می‌شــود؛
کلینــــی )م ۳۲۹ ق(. که در متن ذکر می‌شود، ذکر تاریخ وفات در داخل پرانتز مطلوب است. مثـال:  ۴. برای اعلام متوفی 

راهنمای تدوین و تنظیم مقالات
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سرمقاله

خ دیوار سفید می‌کشد  که به‌دست می‌آورد، بر رُ کودکی هر قلمی  انسان موجود عجیبی است! در 

کوله‌بار تجربه، تنومند می‌شود؛  گل در می‌آید و به  که از آب و  و آن را دل‌آزار می‌کند. اما؛ هنگامی 

چنان عصر عاشورا را با همان قلم، به تصویر می‌کشد که بیننده، خود را در روز واقعه احساس می‌کند. 

گوشه  بی‌شک این سیمای سزاوار و این مجموعه سازوار، آیینه تمام نمای دنیایی است نهفته در 

که با یک نگاه  کمال هماهنگی، چونان آب چشمه، به‌قدری زلال و صاف است  که در  ذهن. دنیایی 

که این نقش حیرت‌انگیز،  کلی هماهنگ و موزون را به ذهن القا می‌کند. هویدا است  همه اجزائش، 

که بر مبنای آن مویِ پریشان هر قلم، به رنگی چشم‌نواز آغشته شود تا بتواند  نقشه‌ای می‌طلبد 

تابلویی به زیبایی رنگین‌کمان ترسیم کند.  

کاغذ می‌نشیند و  که از سَرِ قلم نویسنده بر  کلمه‌ها، جمله‌ها و بندها نیز، حکم همان رنگی را دارند     

قبضه‌قبضه، کوله‌بار اندیشه نویسنده را بر زمین ذهن مخاطب فرو می‌نشاند. بدیهی است که هر قدر 

گاه‌تر باشد، بهتر می‌داند چه جمله‌ای را به چه  ذهن نویسنده نسبت به مسئله پژوهش آشناتر و آ

گرو داشتن  بندی بکشد و هر بند را چگونه به خدمت بخشی از مقاله در آورد. بی‌شک این مهم در 

کی از دور اندیشی نویسنده و در حکم برنامه‌ا‌ی  که حا کارآمد است. طرحی  طرحی هوشمندانه و 

کاری برای خود ریخته‌اند.  که انسان‌های خردمند پیش از انجام هر  است 

که  کرده‌اید  کنون فکر  اهمیت تردید ناپذیر داشتن برنامه، امری است شایسته دقت و تأمل. آیا تا

کجا آغاز می‌شود و سنگ‌بنای آن چیست؟ ضرورت انجام یک سفر، فوریت رساندن  برنامه‌ریزی از 

برنامه‌ریزی. مسافر، خبرنگار  اموری است شایسته  کتاب؛ همگی  اهمیت نوشتن یک  و  یک خبر 

و نویسنده، همگی راهیان یک مقصدند. مسافر باید با برنامه ابزاره‌ای لازم و مسیرهای صحیح را 

کار  که خبر را از چه مسیری به مشتاقان برساند. در این میان  برگزیند و خبرنگار باید طرحی بریزد 

ج از ذهن سیر می‌کنند و نتیجه فعالیت  نویسنده از همه مشکل‌تر است. مسافر و خبرنگار، در خار

که به سرعت می‌توانند به اصلاح، ترمیم یا تقویت آن  ذهنی خود را زود می‌یابند. از همین روست 

کند و پس از ساعت‌های  که مدت‌ها باید در قلعه ذهن، تلاش  بپردازند. اما، این نویسنده است 

که پیامش در زر ورق چه لفظی بپیچد تا رغبت مخاطب را  متمادی تازه با این مسئله مواجه شود 

کند. متوجه خود 
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از دانش‌پژوهان  که تعدادی  نام »کوثر حکمت«، نمایان‌گر طرح‌ها و نقش‌هایی است  آیینه‌ای به 

رشته فلسفه بر بومِ سفید کاغذ کشیده‌اند. شما می‌توانید با خواندن مطالب ایشان، افزون بر افزایش 

اندوخته علمی، با طرح‌هایی جدید و به احتماًل بدیع آشنا شوید و الگوهای مناسبی برای سفرهای 

که بر شَهپر الفاظ سوار هستید، نگاهی از سر تیزبینی به  علمیِ خود، به دست آورید. پس، هنگامی 

لایه‌های زیرین نیز بیندازید تا قوت و ضعف برنامه‌ها را نیز دریابید و از سرِ منت، نویسندگان را نیز 

مطلع کنید.      

وفقکم الله لمرضاته
محمد صادق علی پور
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ک  معرفت‌شناسی و هستی‌شناسی ادرا
از منظر آیت‌الله جوادی ‌آملی

گرامی1 زهرا

چکیده
ک، وجـود ذهنـی، وجـود  آنچـه در فلسـفه اسلامی بـه آن، علـم بماهـو علـم اطلاق می‌شـود و در مباحثـی چـون ادرا

ک  که در هستی‌شناسـی ادرا مجرد، ‌نفس و ... از آن سـخن به میان می‌آید‌، دارای شـاخصه‌ها، شـرایط و موانعی اسـت 

ذیـل مباحثـی چـون هسـتی علـم و چیسـتی آن،‌ تسـاوق علـم و وجـود، تجـرد علـم، اتحـاد عاقـل و معقـول و... مطـرح 

کـه بـر اسـاس حکمـت صدرایـی تبیین‌هـا و دیدگاه‌های ویـژه‌ای در ایـن زمینه  می‌شـود. از‌ جملـه فیلسـوفان قـرن حاضـر 

ک با وجود و نیز نـگاه وجودی به علم در مراتب مختلف هسـتی  که به تسـاوق ادرا دارنـد، آیـت‌الله جـوادی‌ آملی هسـتند 

ک  ک بـه‌ عنـوان صفـت وجـودی بمـا هـو وجـود و نیـز نـگاه نظام‌منـد بـه هستی‌شناسـی ادرا بـاور دارنـد. تقریـر هسـتی ادرا

و توجـه بـه لـوازم حاصلـه می‌توانـد نوشـتار حاضـر را از دیگـر پژوهش‌هـا در ایـن عرصـه متمایـز سـازد. در ایـن نوشـتار بعـد 

ک و نیـز مراتـب آن از منظـر آیـت‌الله  ک و هستی‌شناسـی آن بـه عوامـل و شـرایط مؤثـر بـر تحقـق ادرا از مفهوم‌شناسـی ادرا

جـوادی‌ آملـی پرداخته ‌شـده اسـت.

ک، آیت‌الله جوادی‌آملی ک، معرفت‌شناسی ادرا ک، وجود،‌ هستی‌شناسی ادرا کلیدی: ادرا واژه‌های 

1.  طلبه سطح 3 رشته فلسفه اسلامی جامعه الزهرا ؟عها؟ قم.

گروه علمی _ آموزشی فلسفۀ  کــوثــــر حـکــمـــت- فـصــلـنامـه داخلی 
اسلامی جامعة الزهرا؟عها؟ سال دوم -شــــــمـاره چهارم - پـاییــــز 1398
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مقدمه
حضـرت آیـت‌الله جوادی‌آملـی در نظریـات خـود ثابـت می‌کننـد کـه علم فاقـد ماهیت اسـت و 

به‌این‌علت چیسـتی آن عین انیت آن اسـت )جـوادی آملـی:1382 :96/4( و نمی‌توان برای آن تعریف 

ماهـوی ارائـه نمـود، همین‌طور به دلیل تسـاوقش با وجود اعرف اسـت و اظهر از آن وجـود ندارد که در 

تعریفش اخذ شـود و بتوان آن را به حد و رسـم شـناخت.

 ثمـره مجـرد بـودن علـم در اتحـاد آن بـا نفـس عالـم روشـن می‌شـود امـا ایـن اتحـاد خـود سـبب 

شـبهاتی ماننـد انـدراج علـم تحـت دو مقولـه متضاد می‌شـود کـه با توجـه نمـودن به تنـوع حمل در 

اندراج‌هـا قابـل پاسـخ اسـت. البتـه ایـن نظـر نهایـی حکمـت متعالیـه نیسـت بلکـه بنـا بـر تقریـر 

آیـت‌الله جوادی‌آملـی چنیـن اسـت کـه علـم خـود وجـود خارجـی اسـت و اصلاً بـه ذهـن نمی‌آید که 

تحـت دو مقولـه قـرار بگیـرد بلکه مانند دیگـر اوصاف نفسـانی در موطن خود که نفس اسـت جای 

دارد )همان:19( و مانند عدل، تقوا و... که از شئون عقل عملی هستند، ‌علم نیز از شئون عقل نظری 

کید جناب ملاصدرا و همین‌طور آیت‌‌الله جوادی‌آملی نفس نه‌تنها موطن علم  می‌باشـد و طبق تأ

اسـت بلکـه موجد آن اسـت که ایـن خـود از ابداعات حکمـت متعالیه می‌باشـد.

گفت علم به  بنا بر نظریات علامه جوادی‌‌آملی در باب تساوق علم و وجود و تجرد علم می‌توان 

معلوم وجودی، حضوری بوده و علم به مفاهیم و ماهیات، حصولی است، اما حقیقتاً فقط به علم 

گفت )همان:348/17( و علم حصولی باید به علم حضوری برگردد. حضوری می‌توان علم 

ک باید به عوامل و شرایط مؤثر بر  ک علاوه بر پاسخ به چیستی ادرا در بحث از هستی‌شناسی ادرا

که همان قوای نفس هستند  ک -  که در این مبحث ابزار شناخت و ادرا تحقق آن نیز پرداخته شود؛ 

ک شونده و  ک‌کننده،‌ ادرا ک یعنی ادرا که مربوط به سه رکن اصلی ادرا ک -  - و شرایط مؤثر در ادرا

ک و شناخت موردبررسی قرار می‌گیرد. ک می‌شود- و موانع ادرا خود ادرا

چنانچه علم مساوق وجود دانسته شد همانند وجود دارای مراتب بوده و تشکیک پذیر است.

ک را از نگاه علامه جوادی‌آملی در سه محور چیستی، عوامل مؤثر  این نوشتار هستی‌شناسی ادرا

ک مورد‌‌توجه قرار داده است. ک و مراتب ادرا بر تحقق ادرا
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ک 1- چیستی ادرا
گاهی  ک و معرفت در فصول مختلفی مورد‌‌‌‌‌بررسی قرار می‌گیرد،  در فلسفه و حکمت بحث ادرا

گاهی در بحث اضافی و حتی  کیف نفسانی و  گاهی در  گاهی در علم،  در مبحث وجود ذهنی، 

که حاصل آن اثبات تجرد علم و اندیشه است. هرچند در  در مباحث نفس به‌خصوص تجرد نفس 

گذشتگان قبل از حکمت متعالیه نیز این مباحث مطرح‌شده است اما رعایت حریم هر‌کدام  آراء 

کاملًا چشمگیر و ابداعی است. که سبب جلوگیری از اختلاط و مغالطه شود در حکمت متعالیه 

که آن‌ را از‌جمله مقولات بدانیم یا خیر؟ چنانچه  ک وابسته به این امر است   تعریف از علم و ادرا

ک مباین با سایر انحای وجودات مادی است و در‌نتیجه از سنخ ماهیات  ملاصدرا می‌گوید علم و ادرا

خارج می‌شود. )شیرازی:1410: 278/3(

گامی عقب‌تر به این موضوع پرداخته و می‌فرمایند از اینکه علم هم  حضرت علامه جوادی از 

کیف و  گاهی تحت مقوله  ک  که علم و ادرا در واجب و هم در ممکن وجود دارد و همین‌طور ازآنجا

که ماهیت ندارند  که علم ماهیت ندارد و اموری  کرد  گاهی در ذیل مقوله جوهر است می‌توان ثابت 

چیستی آن‌ها مغایر با انیت آن‌ها نیست. )جوادی‌آملی:1395: 17/ 22(

ثمره نفی ماهیت از علم، نفی تعریف ماهوی آن است چرا‌که ماهیتش انیت آن است و این 

کلی است. یعنی تشخص، حال‌آنکه تعریف ماهوی برای امور 

که این دلیل، تعریف به حد را نفی می‌کند اما می‌توان برای علم تعریف  گفته شود  ممکن است 

گفت معرف باید اعرف باشد حال‌آنکه چیزی  گرفت، در پاسخ به این مطلب باید  به‌رسم در نظر 

اعرف از معنای علم نیست تا در تعریف آن اخذ شود.

که به  یف تنبیهی و شرح الاسمی هستند چرا گفت تمامی تعار ک باید  در تعریف علم و ادرا

بیان علامه جوادی‌آملی:

کنیم دور  گر بخواهیم علم را به علم تعریف  »ما همه‌چیز را به علم می‌شناسیم ا

گر بخواهیم به غیر علم بشناسیم باید اول آن غیر علم را بشناسیم  مصرح است و ا

و بعد علم به آن را بشناسیم و این هم دور مصرح است« )جوادی آملی: 1378: 87(

که برای  یفی  که برای علم ارائه می‌شود در‌واقع شرح الاسمی هستند. از‌جمله تعار یفی   بنا‌بر‌این تعار

که برای حصول  کردن به واقعیت  گاهی به واقعیت و یا راه پیدا  شناخت ذکر می‌شود عبارت است از آ
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که نفس آدمی بین موضوع  این امر عقل نظری مقدمات لازم را تحصیل می‌کند و به‌وسیله پیوندی 

و محمول ایجاد می‌نماید علم حاصل می‌شود.)جوادی‌آملی:1382: 1/ 154(

هین عبارت است از وجود شیء مجرد نزد مجرد آخر وقتی 
ّ
علم در تعریف مورد‌‌قبول صدرالمتأل

علم به وجود تعریف شود دیگر مفاهیم و ماهیات از تعریف علم خارج خواهند شد و این اعم از آن 

که این علم به نفس خود و یا به غیر باشد. است 

گر  گر وجود لنفسه باشد، نفس خود را تعقل می‌کند و نفس او نیز معلوم خویش خواهد بود و ا ا

نظیر اعراض موجود برای غیر خود باشد، برای غیر تعقل می‌شود.)جوادی‌آملی:1395: 104/17(

گر علم پدیده‌ای مادی  که ا کیت است چرا حاصل تعریف ملاصدرا و تجرد علم، مبارزه با شکا

کی مادی با اشیای مادی خارجی ایجاد می‌شود حاصل آن،  که در اثر مواجهه دستگاه ادرا باشد 

که این به معنای تعطیل باب علم و بسته بودن راه‌های  امر سومی غیر از عالم و معلوم خواهد بود 

شناخت به خارج است.

بر اساس تجرد در معنای علم همه فعالیت‌های فیزیکی و شیمیایی بدنی اعصاب و مغز 

کی نیست، علم امر  گوش و دیگر وسایل ادرا علت معد بوده و علم حاصل در‌واقع عملکرد چشم و 

مجرد است و جایگاه امر مجرد در قلب و مغز جسمانی جای نمی‌گیرد. چنانچه حضرت علامه 

جوادی‌آملی می‌فرمایند:

کی آدمی مانند نماز است و جان و حقیقت تجرد انسانی  »عمل دستگاه‌های ادرا

یافت‌ می‌کند، نظیرفاتحة الکتاب است و همان‌گونه  که حقایق وجودی علم را در

ک نیز جز به دل، قلب و جان  که نماز جز به فاتحة الکتاب تمام نمی‌شود، عمل ادرا

مجرد آدمی تحقق پیدا نمی‌کند.« )جوادی‌آملی:1395 :170/17(

تساوق علم و وجود
بنا بر وجودی بودن علم در تعریف م‌لاصدرا، او بحث علم را زیر پوشش ماهیات و مقولات قرار 

نمی‌دهد و جایگاه علم را در معقولات ثانی منطقی و یا حتی مباحث ماهوی فلسفی نمی‌داند بلکه 

با اثبات مساوقت علم و هستی، آن را از قبیل اوصاف وجودی بماهو وجود قرار می‌دهد. م‌لاصدرا در 

آغاز مباحث علم نیز می‌گوید وجود علم عین ماهیت آن است و این همان تساوق وجود و علم است 
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که آنچه از علم فهمیده می‌شود مفهوم  که علم را از سنخ ماهیات نمی‌داند و این بدان معناست 

است نه ماهیت و دو مفهوم علم و هستی از جهت مصداق واحد هستند. )جوادی‌آملی:1382: 4/ 96(

تجرد علم
که از‌جمله آن‌ها  اشاره به‌مجرد بودن علم در تعریف م‌لاصدرا آثار و لوازمی را به همراه خود دارد 

که به طریق انعکاس یا به‌طور مستقیم در روح مجرد  افاضه علم از طریق مبدأ اعلی و امر الهی است 

کدورت و قلت وسائط و قرب الی  انسان حاصل می‌شود و تحصیل آن، صفای ضمیر و دوری از 

الله را می‌طلبد، چنانچه علامه جوادی‌آملی در بیان راه‌های شناخت علاوه بر راه حس و عقل به راه 

تزکیه و تهذیب نیز اشاره می‌فرمایند. )جوادی‌آملی: 1378: 215(

که به اصطلاحات و الفاظ خاص مقید شود ‌به‌سرعت  که دانشی  باید این مهم را نیز در نظر داشت 

که جان انسان و  از صحنه ذهن زایل می‌شود ولیکن علم به حقایق اشیا به تعلیم و نور الهی است 

جهان پیرامون آن را روشن می‌کند.)جوادی‌آملی:1382: 3 /460(

کمال خود دارای مراتب فراوان  کمال است، اما  که علم هستی منزه از لوث ماده است،  از آنجا

گاهی خیال است و هرگز این مراتب با یکدیگر  گاهی وهم و  گاهی در مرحله عقل انسان و  که  است 

همسان نخواهند بود )جوادی‌آملی:1385 :5/ 238( و حتی در هر درجه‌ای نیز ذومراتب است.

ارتباط علم با عالم و معلوم
علم چون یک حقیقت ذات اضافه است و متعلق آن معلوم است، بحث ارتباط آن با عالم 

که علم، معلوم را برای عالم روشن می‌کند و ارتباط مستقیمی  از اهمیت بسیار برخوردار است چرا

گاهی دارای وجود  با معلوم بلکه اتحاد با آن دارد، معلوم‌ها نیز مانند علم دارای مراتب هستند و 

گاهی ثابت و  که وجود حقیقی دارند  گاهی تنها به وجود اعتباری موجودند و آن‌ها  حقیقی‌اند و 

گاهی متغیر هستند، پس از‌این‌جهت نیز تفاوت چشمگیری بین علوم وجود دارد. آنچه در این بحث 

که با عالم پیوندی دارد در ‌‌برخی مراحل عین عالم است. که علم از‌آن‌جهت  مد‌نظر است این است 

که نفس با علم به یک  ثمره تجرد علم و عینیت آن با نفس عالم درجایی مشخص می‌شود 

گر این صورت، حاصل  صورت، حقیقت آن صورت را به نحو حضوری در ظرف ذهن خود می‌یابد. ا
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علم عالم به یک جوهر باشد، آن صورت نیز جوهر خواهد بود به علت عدم تخلف ذاتیات از آن، 

که این صورت، قائم به ظرف خود یعنی نفس است از زمره اعراض محسوب می‌شود  اما از‌آن‌جهت 

که همان شبهه  که چگونه یک شیء هم جوهر باشد و هم عرض؟!  و این مشکل به وجود می‌آید 

اندراج یک شیء تحت مقولتین متضادتین است.

که این مشکل تنها در صور علمی جوهر نیست بلکه در اعراض نیز هر آنچه در  باید توجه داشت 

کیف خواهد آمد و این یعنی یک شیء تحت  خارج تحت هر مقوله‌ای باشد در ذهن تحت مقوله 

که ذات آن‌ها متباین  که این امر مستحیل است و همین‌طور سبب اجتماع حقایقی  دو مقوله باشد 

که این هم محال است )جوادی‌آملی: 1382 :4 / 128( است تحت یک مقوله می‌شود 

که از‌جمله آن‌ها می‌توان  پاسخ‌های فراوان با تقریر‌های مختلفی به این اشکال داده‌شده است 

کتاب مفاتیح‌الغیب  کرد، حاصل بیان اجمالی صدرالمتالهین در  به حمل اولی و حمل شایع اشاره 

که شیء به لحاظ دو حمل می‌تواند هم جوهر و هم عرض باشد و بین این‌که شیء به  این است 

حمل اولی قائم به نفس خود و به حمل شایع قائم به غیر خود باشد منافات و تناقضی نیست. 

)شیرازی: 1363 :111(

البته این قول متوسط ملاصدرا است و بنا بر نظر مشائین جواب داده است اما در نظر نهایی 

که در تفاوت وجود ذهنی و علم به آن پرداخته خواهد شد؛ دیگر بحث حلول مطرح نیست  خود او 

و شبهه انقلاب و اندراج مطرح نمی‌شود و نیازی به این راه‌حل‌ها هم نیست.

 تفاوت علم و وجود ذهنی
از دیدگاه حکمت متعالیه، علم از سنخ وجود عینی و خارجی است و تساوق با وجود دارد بنا‌براین 

اصلًا به ذهن نمی‌آید و آنچه کیف نفسانی می‌شود وجود ذهنی است نه علم، با توجه به تفاوت علم 

که نظر علامه  و وجود ذهنی دیگر اشکالاتی نظیر اندراج تحت دو مقوله وارد نخواهد شد همان‌طور 

که علم مانند سایر اوصاف نفسانی نظیر عدل، تقوی، شجاعت و... موجود  جوادی‌آملی این است 

که علم از شئون  خارجی بوده و تنها موطن آن نفس است نه اینکه کیف نفسانی باشد، با این تفاوت 

عقل نظری است و دیگر اوصاف ذکرشده از شئون عقل عملی هستند )جوادی‌آملی:1382 :4 / 19(؛ 

بنابراین دقت نظر تغایر علم و وجود ذهنی به لحاظ اعتبار و حیثیت نیست بلکه به لحاظ تعدد 



15

لی
 ‌آم

ی
واد

 ج
لله

ت‌ا
ر آی

نظ
ز م

ک ا
درا

ی ا
اس

شن
تی‌

هس
ی و 

اس
شن

ت‌
عرف

م

وجود است و این تفکیک قبل از حکمت متعالیه نظیر مباحث ابن‌سینا در شفا یافت نمی‌شود، 

ک را حضور صورت معلوم  گردان او ادرا که ارسطو و پیروان او از حکما مشاء، فارابی و بوعلی و شا چرا

کی  کلیات عقلی است و قوای ادرا در نزد عالم می‌دانند، بر مبنای مشائیان نفس مجرد ظرف صورت 

نفس مثل واهمه و خیال و حس جایگاه صورت علمی معانی جزئی و امور خیالی و حسی است، 

که نفس را در وحدت خود شامل همه قوا می‌داند خود نفس، ظرف  اما بر مبنای حکمت متعالیه 

ک از سنخ اضافی نیست بلکه صورت معلوم نزد نفس  تمامی صور علمی است و بر این مبنا ادرا

کامل‌تر ظرف دانستن نفس نیز تسامح است  حاضر می‌شود. )جوادی‌آملی:1382 / 125( البته در بیان 

که  چرا‌که طبق نظر حکمت متعالیه نفس موجد علم است نه ظرف آن؛ این همان نظر نهایی است 

گذشته آمد باقی نمی‌گذارد. که در  دیگر مجالی برای اشکالاتی 

انحصار علم در علم حضوری
گاهی ماهیت معلوم نزد عالم حاضر  که علم عبارت است از حضور،  کردیم  در ابتدا اشاره 

گر به وجود باشد  گر شناخت به ماهیت باشد آن را علم حصولی و ا گاهی وجود معلوم، ا است و 

علم حضوری می‌نامند. در ‌واقع این تقسیم از رهگذر انقسام علم به با‌واسطه و بی‌واسطه صورت 

گویند. که معلوم با‌واسطه را حصولی و بی‌واسطه را حضوری  می‌گیرد 

که اشیای خارجی از طریق حس به ذهن راه  که درست است  اما نقطه قابل ‌توجه اینجاست 

کی از اعیان خارجی است اما خود آن صورت‌ها معلوم حضوری  ‌‌می‌یابند و صورت‌های ذهنی آن‌ها حا

ک  ک می‌شوند و پدیده‌های خارجی معلوم حصولی‌اند چون با‌واسطه ادرا هستند و بدون واسطه ادرا

می‌شوند، ولی در همان فضای ذهن بعضی از مفاهیم تصوری توسط برخی از معانی تصوری دیگر 

ک می‌شوند در‌حالی‌که  گاهی برخی قضایای تصدیقی نیز توسط برخی دیگر ادرا فهمیده می‌شوند و 

همه آن‌ها در صحنه ذهن مشهود نفس هستند، بنا‌بر‌این با‌واسطه بودن و نبودن سبب حصولی یا 

حضوری بودن نخواهد بود )جوادی‌آملی: 1383: 3 /30(.

گر معلوم وجود باشد، علم به آن  تقسیم علم به حصولی و حضوری از طریق انواع معلوم است. ا

که شامل ماهیت هم می‌شود، علم به آن معلوم حصولی  گر معلوم از مفاهیم باشد  حضوری است اما ا

که  که در ذهن حاصل می‌شود؛ حصول و وجودش علم است و خود مفهوم  است چون مفهومی 
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که در خارج در پرتو  در پرتو وجود ذهن در ساحت ذهن حاضر می‌شود، معلوم است‌. مثل ماهیت 

وجود موجود است هر‌چند با آن متحد نیست. در ذهن نیز مفهوم در پرتو وجود یعنی علم، موجود و 

محقق است. در‌واقع وجودش علم است و خودش معلوم بالذات است.

گفته شد و از‌آنجا‌که علم را تعریف به وجود  بنا بر آنچه در راستای علم حصولی و حضوری 

کردیم در‌واقع تنها علم حضوری علم حقیقی خواهد بود زیرا علم به‌عنوان یک وجود خارجی همواره 

حضوری است و جای آن در نفس است، بنا‌بر‌این حصولی بودن علم در مقابل علم حضوری نیست 

و مسائل مربوط به حصولی بودن علم نیز از مسائل علم نیست بلکه از مسائل مربوط به وجود ذهنی 

است )جوادی‌آملی:1396: 17/ 348(.

که در ‌این صورت  در راستای تجرد علم و بر مدار اتحاد عالم و معلوم، وبر اساس سیر تطور علم 

که این نفس عالم است  کلی می‌شود، باید دانست  جزئی، دگرگون‌شده و بعد از تجرید و تعمیم 

که خدمت معلوم می‌رسد نه آنکه معلوم را در نزد خود بخواند، چون نفس جسمانیة‌الحدوث و 

روحانیة‌البقا است و با استفاده از حواس حرکت به‌سوی عالم مثال را شروع می‌کند و سرانجام به 

کلی یابی است دست می‌یابد. )جوادی‌آملی:1383: 3 / 36( که همان مقام  تجرد عقلی 

که بنا بر تعریف علم به موجود مجرد و تساوق آن با  بالاجمال از مطالب فوق استفاده می‌شود 

که نزد نفس حاضر می‌شود و با  که علم وجود خارجی عینی و دارای اثر است  گفت  هستی، باید‌ 

که در این سعه و حرکت، نفس به‌عنوان  نفس عالم اتحاد دارد و نفس بدان سعه وجودی می‌یابد 

که به‌صورت  یافت‌های روشن‌تر و دقیق‌تری از فیض الهی  کیزه‌تر باشد، در ظرف علم هرچه مطهر و پا

علم به او عرضه‌شده است، خواهد داشت.

ک 2- عوامل و شرایط ادرا
کیفیت ارتباط نفس با صورت  م‌لاصدرا از تجرد علم به تجرد نفس انسان استدلال می‌کند و به 

علمی می‌پردازد و اتحاد عاقل و معقول را ثابت می‌کند و آن را منحصر به عاقل و معقول نمی‌داند 

بلکه به حساس و محسوس نیز تعمیم می‌دهد.

نفس با بدن در آغاز امر یکسان هستند ولی پس از حرکت،‌ نفس با رسیدن به‌صورت عقلی به 

تجرد می‌رسد و پس از تجرد نفس، بدن و طبیعت وجود او در حکم ابزار نفس می‌شوند، نفس در 
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ک نفس از صور عقلی با حرکت‌ جوهری  آغاز موجودی بالفعل جسمانی و بالقوه عقلانی است، ادرا

نفس است و در حرکت جوهری، نفس به محضر صورت عقلی راه می‌یابد و با آن متحد می‌گردد و 

خود عین صورت عقلی می‌شود.)جوادی‌آملی:1395 : 348/17(

که با توجه به تشکیک  ک توسط نفس شکل می‌گیرد اما باید در نظر داشت  هرچند به‌طورکلی ادرا

ک می‌شود در مراتب مختلفی از هستی قرار دارد  در وجود و مراتب هستی آنچه به‌عنوان معلوم ادرا

ک هر مرتبه از وجود نیازمند قوای مرتبط  و دارای وجود شدید و ضعیف است لذا نفس نیز برای ادرا

ک به آن پرداخته خواهد شد . که تحت عنوان ابزارهای ادرا با آن است 

علامه جوادی‌آملی در شرح اسفار معلوم را بر سه قسم می‌دانند و می‌فرمایند: »قسم نخست: 

كه وجود آن در‌نهایت قوّت است، مانند واجب تعالی و ازآن‌پس عقول مفارق و جواهر روحانی.  اموری 

كه در غایت ضعف هستند و از جهت مخالطت با نقص و نیستی شبیه به عدم  قسم دوم: اموری 

كه در حد متوسّط بین دو قسم پیشین هستند،  هستند، مانند حركت و زمان. قسم سوم: اموری 

مانند اجسام مادّی« )جوادی‌آملی:1382: 229/5(

که در حالت عادی از آن  ک قسم نخست نیازمند شرایطی است  در نظر ایشان انسان برای ادرا

ک  ک نوع دوم نیز به دلیل ضعف وجودی آن‌ها ناتوان است بنا‌بر‌این فقط ادرا عاجز است و از ادرا

نوع آخر، در حد توان قوای نفس بشر است چرا‌که بر اساس سنخیت عالم و معلوم و اینکه نفس 

در عالم طبیعت در مقام خیال و حس است قابل احاطه علمی نفس هستند. از‌آنجا‌که م‌لاصدرا 

ک  که هستی هست علم هم باشد و نباید نفس را به ادرا علم را مساوق وجود می‌داند باید هرجایی 

ک وجودات قوی و شدید توسط نفس تنها به علم شهودی  محسوسات و مخیلات محدود نمود، ادرا

که باید به آن ‌به‌طور مفصل پرداخت. که دارای شرایط و موانعی است  و حضوری ممکن است 

راه‌های شناخت از منظر آیت‌الله جوادی
ک از افعال نفس است و توسط قوای نفسانی انجام می‌شود،‌ ملاصدرا در تکوّن نفس حیوانی  ادرا

کی اشاره می‌کند و آن را به حواس ظاهری و باطنی تقسیم می‌نماید )شیرازی: 1393: 285(. به قوای ادرا

کات خاص انسانی را بر عهده  که ادرا کامل می‌کند و به عقل نظری  و در قوای نفس انسانی آن را 

کارهای ویژه انسان شامل ایثار و عبادت و ...است تقسیم می‌نماید.)همان:‌293( که  دارد و عقل عملی 
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کی مختلف و متناسب با معلوم است،‌  بر این اساس، نفس طبق مراتب خود دارای قوای ادرا

که از آن‌ها به حس و عقل می‌توان یادکرد.

ک،‌ ابزارهای شناخت را به درونی و بیرونی تقسیم می‌نمایند،  علامه جوادی‌آملی بر اساس منشأ ادرا

بر اساس این تقسیم عقل و دل ابزار درونی و وحی ابزار بیرونی خوانده‌شده است )جوادی آملی:‌‌1378: 

263(. از‌آنجا‌که حضرت استاد در مقام بیان راه‌های بدون اشتباه و خطای معرفت بوده‌اند، ابزار 

حس را بیان نکرده‌اند، هرچند در ذیل تفسیر آیه >ومن الناس من یجادل فی الله بغیر علم و لا هدی و لا 

که برای همگان است،‌  کتاب منیر< )حج:8( می‌فرمایند راه‌های شناخت چهار قسم است: راه حس 

که مختص انبیا  که برای عرفا است و راه وحی  که برای خواص است،‌ راه تهذیب و تزکیه  راه عقل 

که با تهذیب و  است )جوادی‌آملی:1378: 216(. البته در جای دیگر ایشان به راه دل اشاره می‌نمایند 

تزکیه حاصل می‌شود )جوادی آملی:‌1382: 153/10(.

راه حس و تجربه یا همان قوای ظاهری نفس حیوانی در نگاه ملاصدرا به باصره، سامعه، شامه، 

ک نفس از عالم ماده هستند؛  که مبادی ادرا لامسه و ذائقه تقسیم می‌شوند )شیرازی:1393 :285( 

که حافظ صور  که مدرک صور جزئی است؛ خیال  گونه‌اند: حس مشترک  اما حواس باطنی نیز پنج‌ 

که حافظ معانی جزئی  که مدرک معانی جزئی مانند مهربانی و... است؛ حافظه  جزئی است؛ واهمه 

که ترکیب‌کننده و تجزیه‌کننده صور و معانی جزئی است )شیرازی:1393:285(. است؛ متخیله 

که اشاره شد هرچند نفس انسانی مجرد است اما تجرد تام عقلی ندارد تا در مبادی  همان‌طور 

ک نیازی به احساس و مانند آن نداشته باشد و از طرفی در مرتبه‌ای از هستی قرارگرفته است  ادرا

کی متناسب با همین مرتبه  ک این مرتبه از هستی نیازمند قوای ادرا گرفتار ماده است و برای ادرا که 

ک ماده بدون حواس ممکن نیست )جوادی آملی:1379: 214/1( و همین علت اعطای  است و ادرا

کی ظاهری و باطنی نفس حیوانی به انسان است. قوای ادرا

که یک نوع  که مختص انسان است، قوای مستخدمه اصلی وجود دارند  در قوای نفس انسانی 

آن قوه علامه و نوع دیگر قوه عماله است. قوه علامه به عقل نظری و عقل عملی تقسیم می‌شود، این 

کات خاص انسانی را بر عهده دارد. قوه ادرا

که مدرک بدیهیات است؛  ملاصدرا عقل نظری را به 1- عقل هیولانی یا بالقوه؛ 2- عقل بالملکه 

که تمامی مدرکات بشر را  که از بدیهیات به نظریات می‌رسد و 4- عقل مستفاد  3- عقل بالفعل 
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کرده است تقسیم می‌کند و هر مرتبه در خدمت مرتبه بالاتر خود و همه مراتب در خدمت عقل  درک 

مستفاد هستند. )شیرازی:1393: 295(

که پیراستن  که انجام واجبات و ترک محرمات است؛ 2- تخلیه  اما عقل عملی به 1- تجلیه 

که ندیدن هر  که آراستن درون به فضایل اخلاقی است و 4- فنا  درون از بدی‌هاست؛ 3- تحلیه 

چیز غیر خداست تقسیم می‌شود. )شیرازی: 1422: 243(.

که درراه‌های شناخت ذکر‌شده توسط علامه جوادی‌آملی، از عقل نظری به عقل  به نظر می‌رسد 

و از عقل عملی به دل و قلب تعبیر شده است.

ک  ک آن‌ها به راهی فراتر از ادرا اما بر اساس فلسفه اسلامی تمامی حقایق بدیهی نیستند و برای ادرا

گرفتار شده است به حقایق غیر حسی دست  که در مرتبه مادی عالم  یم؛ چگونه انسانی  حسی نیاز دار

که تنها راه دستیابی به آن‌ها وحی است، هرچند  یابد؟ بسیاری از امور، مربوط به عالم غیب هستند 

که اثبات تجرد نفس وحی و رسالت بر عهده فلسفه است و بحث ضرورت وحی در حکمت نظری 

و مفاد وحی به‌عنوان امرونهی در حکمت عملی موردبحث قرار می‌گیرد )جوادی‌آملی:1382: 135/1(.

که حضرت علامه جوادی‌آملی راه معرفت بیرونی و چهارمین راه شناخت را  به‌این‌علت است 

کتاب منیر می‌دانند. وحی و 

ک  ک، وابسته به وجود سه رکن اساسی ادرا ک؛ تحقق ادرا با وجود تمام این ابزار شناخت و ادرا

گر در خارج واقعیتی نباشد  ک است. ا یعنی وجود مدرک یا معلوم،‌ مدرک یا عالم و خود علم و ادرا

کند و  ک داشته باشد تا بدان واقعیت علم پیدا  که قوه ادرا که بتواند درک شود یا موجودی نباشد 

ک تحقق نخواهد  کی متناسب و یا سالمی نداشته باشد ادرا ک‌کننده‌ای باشد اما قوای ادرا یا ادرا

که در این مجال به این  ک، معلوم و عالم باید دارای شرایطی باشند  یافت بنا‌بر‌این برای تحقق ادرا

شرایط اشاره‌ای خواهد شد.

شرایط شناخت
پیش از بیان شرایط شناخت به تفکیک شرایط مربوط به عالم و معلوم، ابتدا به شرط بنیادین 

یم. انسان و نفس انسانی وجود ممکن و معلول ذات واجب هستند، یگانگی و  شناخت می‌پرداز

که هیچ‌کدام از افعالش نمی‌تواند مستقل از وجود  عینیت وجود ممکن با علت آن به‌گونه‌ای است 
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که  ک نیز چنین است به‌این‌علت است  که فاعل و جاعل آن است انجام پذیرد، ادرا مستقلی 

گفته‌شده است: »لایدرک المخلوق  شناخت هر مخلوقی وابسته به شناخت خداوند قرار داده‌شده و 

شیئا الا بالله«)شیخ صدوق:1423: 138(.

که به  که در تعریف علم استاد جوادی‌آملی می‌فرمایند:  »علم حقیقت مجردی است  همان‌طور 

افاضه الهی به طریق انعکاس و یا به‌طور مستقیم در روح مجرد انسان حاصل می‌شود و تحصیل آن 

صفا ضمیر و دوری از کدورت و درنتیجه قلت وسائط و قرب الله را می‌طلبد«)جوادی‌آملی:1382: 460/3(

که باصره ابتدا نور حسی  شناخت جهان و خالق آن‌، جز به نور حق ممکن نیست و همان‌گونه 

را در‌می‌یابد و در پرتو آن اشیا را می‌بیند،‌ بصیرت نیز نخست به نورانیت حق پی‌می‌برد و در پناه آن 

به شناخت اشیا نائل می‌شود.

و همین‌طور در جای دیگر می‌فرمایند: »حکمت علم یقینی به اشیا جز از طریق علم به اسباب 

و علل آن‌ها حاصل نمی‌شود بنا‌بر‌این علم به هر شیء از طریق علم به علت همان شیء یعنی تنها 

از طریق علم به خداوند و شهود آن حاصل نمی‌شود«.)جوادی‌آملی:1382: 286/10(

که او را  این امر مهم برای هر قلب و دلی رخ نخواهد داد و نیازمند عملی از جانب بنده است 

برای این شهود آماده سازد و آن فعل بنا بر اشاره مستقیم قرآن چیزی جز تقوای الهی نمی‌تواند باشد 

چنانچه می‌فرماید: >ان تتقوا الله یجعل لکم فرقانا<)انفال:29(.

که دارد تنها به  حضرت آیت‌الله جوادی‌‌آملی ذیل این آیه می‌فرمایند: »این آیه شریفه با اطلاقی 

بیان شرط شهود عرفانی اختصاص نداشته و شرط معرفت برهانی را نیز شامل می‌شود، به این معنا 

ک صحیح مفاهیم ذهنی و  که تقوا هم در فهم عقل و هم در شهود قلب مؤثر است، به‌طوری‌که ادرا

دیدن حقایق عینی در پرتو تقوا تأمین می‌گردد.« )جوادی‌آملی:1378: 267(

که تقوا را افزایش‌دهنده  مؤید این امر آیه شریفه >و من یتق الله یجعل له مخرجا< )طلاق:2( هست 

روزی انسان در هر امر می‌داند و اطلاق این آیه هم حصول مفهومی را دربردارد هم حضور عینی 

را.)جوادی‌آملی:1378: 267(

شرایط مربوط به مدرَک یا معلوم
که علم یک امر وجودی  آنچه از همه مهم‌تر است در این مبحث وجود مدرک و معلوم است، چرا
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و مساوق وجود است و هر جا هستی باشد علم نیز راه دارد. مدرک و معلوم بالذات نه ماهیت است 

نه مفهوم محقق به وجود خارجی و نه حتی ماهیت و مفهوم محقق به وجود ذهنی، بلکه در انواع 

که ماهیت  ک - حضوری و حصولی - و در جمیع مراتب حسی خیالی و عقلی، نفس وجود است  ادرا

و مفهوم مختص به خود را بالعرض در ظرف وجود ذهن آشکار می‌سازد )جوادی‌آملی:1382: 195/2( 

کات را به  و همین امر از تفاوت‌های نگاه علامه جوادی‌آملی به معلوم است چون ایشان تمامی ادرا

ک حضوری بازگشت می‌دهند. ادرا

که به‌عنوان معلوم نزد نفس حاضر می‌شود به لحاظ هستی‌شناسی در نگاه علامه  وجودی 

که یکی مانند واجب تعالی شدت در وجود دارد و دیگری مانند  جوادی‌آملی دارای سه قسم است 

ک نفس انسانی است. عقل  که متوسط است قابل ادرا زمان ضعف در وجود دارد و تنها قسم سوم 

ک آن نیست و ممتنع نیز به دلیل نهایت نیستی  کمال و فعلیت واجب قادر به ادرا به دلیل شدت 

گیرد لذا در مراتب تشکیکی وجود هرچه به واجب نزدیک  و بطلان نمی‌تواند مدرک نفس قرار 

ک نفس با معلوم  ک عقلی دشوار‌تر است )جوادی آملی:1382: 229/5( چون برای ادرا می‌شویم ادرا

که در ظهور دارند نفس از اتحاد  کمال و جلال و شدتی  متحد می‌شود ولی این معلوم‌ها از جهت 

کامل به آن‌ها عاجز است. و وصول 

کش دشوار‌تر است،  که هرچه به ممتنع نزدیک‌تر باشد ادرا همین‌طور است در مراتب نازله هستی 

که در ذات خوددارند در‌نهایت  چرا‌که اموری مانند زمان، عدد و هیولا به جهت قصور و نقص و خفایی 

ک آن‌ها ضعیف است )جوادی‌آملی:1382: 159/4(. ضعف هستند و تعقل عاقل در هنگام ادرا

که ذکر شد آنچه لحاظ شده است اصل وجود و هستی معلوم  در تمامی سه نوع معلومی 

که باشد- از‌آنجا‌که نفس انسانی در مرتبه مادی از جهان هستی  است.- در هر مرتبه‌ای از وجود 

ک هرگز به  ک مادیات برای آن ساده‌تر به نظر می‌رسد اما بنا بر تجرد علم، ادرا قرارگرفته است ادرا

که مادی است تعلق نمی‌گیرد و شیء تا هنگامی‌که تجرید نشود معلوم  موجود مادی از‌آن‌جهت 

گفته ملاصدرا هرچند  کی همواره مجرد هستند به‌این‌علت بنا بر  بالذات قرار نمی‌گیرد. صور ادرا

ک مادیات برای ما ساده به نظر می‌رسد  به دلیل سنخیت عالم ماده با نفس و قوای نفسانی ادرا

که خودشان معلوم بالذات هستند  ک اجسام برزخی خیالی  اما نیازمند تجرید است و در‌واقع ادرا

ساده‌تر است )جوادی‌آملی:1382: 230/5(.
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شرایط مربوط به مدرِک یا عالم
ک را انجام می‌دهد بنا‌بر‌این نفس  ک، فاعل و عالم به‌وسیله قوای مربوطه، فعل ادرا در ارکان ادرا

گذشت به قوای  که این قوا چنانچه  ک می‌پردازد  با قوای مدرکه خود متناسب با معلوم به عمل ادرا

ظاهری و باطنی تقسیم می‌شوند.

که حضرت علامه جوادی‌آملی انسان‌ها را به لحاظ سلامت و بیماری اعضا ظاهری   همان‌طور 

به چهار دسته و به لحاظ سلامت و بیماری عقل عملی و عقل نظری نیز به چهار دسته تقسیم 

ک، سلامتی قوای نفس عالم است. می‌نمایند، شرط تحقق ادرا

کی  ی ادرا گاه نیرو ی تحریکی سالم است و  کی و هم نیرو ی ادرا گاهی هم نیرو در قوای ظاهری 

ی تحریکی بیمار است. به‌طور مثال هرچند خطر را می‌بیند اما فلج است و قدرت فرار  سالم و نیرو

ی تحریکی سالم باشد  ک ندارد بنابراین اصلًا متوجه خطر نمی‌شود چه نیرو گاهی قدرت ادرا ندارد،‌ 

چه نباشد آسیب می‌بینید.

که به عقل نظری و عملی تقسیم می‌شوند همین‌طور است یعنی نفس  کی باطنی  در قوای ادرا

ک می‌کند  که هم بایدها و نبایدها را به‌‌خوبی ادرا گاهی هم در علم و هم در عمل موفق است به‌گونه‌ای 

یعنی مسئول اندیشه او و عقل نظری او سالم است و هم به‌خوبی به صدق و خیر و نیکی عمل می‌کند 

کار می‌کند  گاهی عقل نظری  گریزان است و عقل عملی‌اش نیز در سلامت است، اما  و از شر و باطل 

که مسئول تصمیم و اراده است در اسارت  و نفس خوبی و بدی را درک می‌کند اما عقل عملی او 

غضب و شهوت است و سرپیچی می‌نماید. همان‌گونه از فرمایش حضرت امیرمؤمنان »کم من عقل 

کرد. ‌پس هرچند قوه نظری  اسیر تحت هوی امیر« )سید رضی: 1414 :507( می‌توان این مطلب را برداشت 

گاهی هم عقل  گناه تن می‌دهد.  کار قوه عملی نمی‌باشد پس عالمانه به  او سالم است اما عهده‌دار 

نظری در قصور است و تشخیص نادرست می‌دهد چه عقل عملی سالم باشد و چه نباشد چون 

گزند علمی و عملی است )جوادی آملی:1395: 508/16(. فرمان دهنده ناقص است نفس در معرض 

کی با یکدیگر  کی و تحریکی است اما خود قوای ادرا سلامت نفس منوط به‌سلامت قوای ادرا

کش هستند و هریک از عقل و وهم حکم خود را در قلمرو دیگری خواهان است عقل  کشا در نزاع و 

ک می‌کند درحالی‌که عقل جز مفاهیم ذهنی  که با قوه نظری خود همه حقایق را ادرا مدعی می‌شود 

ک نمی‌کند و از شناخت متن حقایق خارجی محروم است  که لوازم هویات وجودی هستند،‌ ادرا را 
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که در مقام فکر و معرفت حصولی است، علم اجمالی به حقایقی چون  و نهایت معرفتش تا زمانی 

که عقل حصولی از شهود ذات حق و ظهورات تفصیلی خداوند محروم است. ذات حق است چرا

کات جزئی را در‌می‌یابد بااین‌حال مدعی نفوذ احکام خود در  وهم نیز فقط معانی متعلق به ادرا

همه مراتب است و عقل و احکام آن را تکذیب می‌کند )جوادی آملی:1376: 302/10(.

بنابراین هریک از قوای انسانی نظیر قوه عاقله و واهمه ادعای سلطنت بر دیگر قوا را دارند و انسان 

گردانده و به آن بهاداده باشد از همان منظر به حقایق می‌نگرد  هرکدام از قوا را بیشتر بر نفس مسلط 

گاهی با اصالت عقل به حقایق  گاهی با اصالت حس و  گرا است یا  که در مسائل علمی حس  کسی 

می‌نگرد به ملکه عدل در تعقل نرسیده است حضرت علامه جوادی می‌فرمایند: 

» عاقل در عین حفظ شئون، مدارک دیگر آن‌ها را تعدیل می‌کند و از هریک وظیفه 

که محصول حس و خیال و  خاص خود را می‌طلبد،‌ برای استقرا از موارد جزئی 

کلی است آن‌ها را دخالت  که یک اصل  وهم است استفاده می‌کند و برای نتیجه 

کلی از فیض برهان محروم است  ک  نمی‌دهد . عقل مشوب خیال و وهم در ادرا

و در بیان استاد عقل نظری تحت‌ خیال و وهم در اندیشه‌های علمی نظیر عقل 

عملی تحت شهوت و غضب در اراده‌های عملی است )جوادی آملی:1384: 277/3(

ک باید از قوای سالم و متعادل برخوردار باشد تا  گفته شد عالم به‌عنوان رکن فاعلی ادرا بنا بر آنچه 

ک و شناخت صحیحی به دست آورد. بتواند به‌درستی از حقایق ادرا

ک  3- موانع ادرا
ک هر شیء برای هر عالمی سهل نیست و در هر مرتبه‌ای از شناخت  بر اساس مراتب هستی ادرا

موانعی بر سر راه عالم قرار دارد.

گر معلوم در عالم ماده باشد و عالم از طریق شناخت حسی و حصولی بخواهد بدان معرفت  ا

یابد از خطای حس مصون نخواهد بود. دلیل علامه جوادی‌آملی بر این امر چنین است: »حس در 

ماده فرورفته است و تأثیرش از جهان بیرون با خصوصیت‌های مادی او همراه است، ممکن است 

ی تفکر عقلی میزان  نتواند درست واقع را بشناسد بلکه باید یافته‌های خود را به عقل بسپارد تا نیرو

توانش را بالا ببرد«)جوادی آملی:1384: 3،/42(
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وجود معلوم در مراتب عالیه‌ی هستی هم چون وجود واجب به دلیل شدت وجودی برای عالم 

ک نیست، چنانچه این امر از منظر استاد این‌گونه بیان‌شده است:  قابل‌ادرا

ت وسائط و صفای ضمیر و استفاضه 
ّ
گرچه از شدت وجود و قرب به خداوند و قل »ا

كمال  از نور حق، معرفت به حقایق حاصل می‌شود ولیكن انسان به هر مرحله از 

كنه حقایق نائل نمی‌گردد. موجود محدود، در هر مرتبه‌ای از مراتب  برسد، به ادراك 

گفتار فرشتگان است  كه باشد نسبت به مافوق خود مصداقی برای این  كمال 

كه »ما منّا إلّا له مقام معلوم« )صافات:164( به همین دلیل هر‌یك از آن‌ها تا افق 

كنه  هستی خود به موجودات جهان، علم پیدا میك‌نند و هرگز نمی‌توانند به ادراك 

كه فراتر از آن‌ها هستند راه یابند و از‌ همین ‌جهت، شناخت نسبت به  موجوداتی 

كه برتر هستند با عجز از معرفت نسبت به آن‌ها قرین است«)جوادی  موجوداتی 

آملی:1382: 461/3(

گاهی مانع از جانب عالم است، چنانچه علامه جوادی می‌فرمایند:

»برخی از وجود به فقدان مقتضی و وجود مانع مبتلا هستند، این نفوس تعلق شدید 

به بدن و مشتهیات دارند و وجودشان درشدت قصور است و از لوازم نفس خود و 

آثار آن غافل‌اند«)جوادی آملی: 1382: 108/8(

که با پرداختن به بیرون، از خود غافل می‌ماند حضور تام نسبت به خود پیدا نمی‌کند و  کسی 

که قرآن انسان را به خود  درنتیجه فقر خود به خداوند را درنمی‌یابد و این مسئله چنان مهم است 

متوجه ساخته و می‌فرماید: >علیکم انفسکم< )مائده:105(. از‌آنجا‌که سقف حضور شیطان تا عالم 

خیال، مثالِ متصل و وهم است و فراتر از آن از دسترس تلبیس او به دور است،‌ راه یافتن به عالم 

گرچه دشوار است اما دیگر در آن خطایی نیست و هرکس را بدان راه نمی‌دهند جز مخلصین  عقل 

که غیر حق محض را نمی‌بینند. )جوادی‌آملی:1382: 155/10(

گاهی از جانب عالم  گاهی مانعی از جانب مدرک و معلوم وجود دارد و  گفته شد  بنا بر آنچه 

گرفتن در زمره مخلصین برطرف ‌می‌شود و انسان به شناخت  که هردو با راه‌یابی به عالم عقل و قرار 

حقیقی حقایق دست می‌یابد.
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ک 4-  مراتب ادرا
چنان‌که بیان شد بر اساس اینکه معلوم در کدام‌یک از مراتب هستی قرارگرفته باشد و بنا برشدت 

ک  گر معلوم در عالم ماده باشد، ادرا ک نیز دارای مراتب هستند. ا و ضعف وجودی معلوم، علم و ادرا

گر شدت در وجود داشته باشد،  ک وهمی می‌شود؛ و ا گر در مرتبه خیالی باشد، ادرا حسی است؛ و ا

ک قرار می‌گیرد. در مرتبه عقلی ادرا

که چون علم مطابق با معلوم است قوت و قدرتش نیز مطابق  ملاصدرا به این نکته تصریح دارد 

که در‌نهایت قوت است نیز قوی‌ترین علوم خواهد بود اما  با معلوم آن است و علم به واجب‌تعالی 

نائل شدن عالم به آن دشوار است و این از ضعف وجودی عالم است )شیرازی:1381: 62(، بنابراین 

قوت و ضعف یک علم به معلوم آن بازمی‌گردد نه عالم آن.

چنانکه حضرت علامه جوادی‌آملی نیز می‌فرمایند:

گاهی به آن نیز  كه ذات واجب، برترین و قوی‌ترین موجودات است، آ »همان‌گونه 

كه در پایین‌ترین  قوی‌ترین و ارزشمندترین علوم است و بر همان قیاس عالم طبیعت 

گاهی و علم به آن نیز ضعیف‌ترین  مراتب هستی و ضعیف‌ترین مرتبه‌ی وجود است آ

كم‌ارزش‌ترین آن‌هاست«)جوادی آملی:1382: 275/5( و متزلزل‌ترین علوم و 

گاهی صحیح و غیر صحیح است و  نوع ارتباط عالم با حقایق علمی نیز دارای شدت و ضعف و 

گر  گر قوی باشد علم حضوری می‌شود و ا مبنای این مراتب علم حصولی و حضوری است، ارتباط ا

ضعیف باشد علم حصولی صورت می‌گیرد.)جوادی آملی:1382: 283/3(

علامه جوادی‌آملی در باب مراتب علم به مرتبه وجودی عالم نیز اشاره می‌فرمایند:

گاهی به حقایق  كدورت و مراحل قرب و بُعد، در آ »افراد به‌حسب مراتب صفا و 

متمایزند. برخی چون انبیاء، ائمه و اولیاء هرچه را مربوط به جهان امكان نه وجوب 

كدر بودن ضمیر،  كثرت وسائط و  است می‌دانند و برخی دیگر به دلیل بُعدِ از حق و 

كه در عالم امكان است محروم می‌باشند«)جوادی  یافت حقایق بسیاری  از در

آملی:1382: 458/3(

بنا‌بر‌این علم بر اساس ارکان خود یعنی عالم و معلوم دارای تقسیمات متفاوتی در مراتب خویش 

گر معلوم شدت وجودی داشته باشد باید عالمش نیز در مرتبه‌ای  است، اما آنچه روشن است اینکه ا
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گر  که بتواند شدید‌ترین علم یعنی علم حضوری به معلوم خود بیابد و ا از شدت وجود قرار بگیرد 

معلوم در ادنی مرتبه هستی بود علم به آن متزلزل و ضعیف است و عالم آن در هر مرتبه‌ای از مراتب 

ک آن است. نفس باشد قادر به ادرا

جمع‌بندی و نتیجه‌گیری
علم بماهو علم مساوق وجود بوده و به همین دلیل اجلی و اظهر از هر تعریف است و قابل 

شناخت به حد و رسم نیست و چون حضور مجرد نزد مجرد است موطن آن نفس انسان است؛ و 

نفس نسبت به علم ایجاد‌کننده و علت موجد است.

گاه باطنی هستند صورت می‌گیرد و علامه  گاه ظاهری و  که  ک توسط قوای نفس  تحقق ادرا

ک  ک آن‌ها را به قوای درونی و بیرونی تقسیم می‌نمایند. در تحقق ادرا جوادی‌آملی بر اساس منشأ ادرا

گاه معلوم است. گاه عالم و  گاه از جانب علم و  که  شرایطی مؤثر است 

از خطای حواس و یا وجود معلوم در مراتبی متفاوت با مرتبه وجودی عالم می‌توان به‌عنوان موانع 

ک نام برد. چنانچه علم مساوق وجود دانسته شود صفات و لوازم وجود نیز باید  موجود در تحقق ادرا

که علم نیز  که از‌جمله این لوازم وجود مراتب و تشکیک در مراتب وجودی است  گردد  بر آن حمل 

همانند وجود از آن برخوردار است.

ک از  با عنایت به موارد فوق ارائه مباحث حاضر در غالب نظام‌مند و نگاه هستی شناسانه به ادرا

ک و نتایج حاصله از این نظر ‌،می‌تواند  منظر استاد جوادی آملی و تأثیر این نگره بر عوامل مؤثر بر ادرا

در نوع خود منفرد باشد.
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11 جوادی‌آملی، عبدالله، چاپ اول، رحیق مختوم، قم، نشر اسراء، )1376(..
22 ____________________، چاپ دوم، رحیق مختوم، قم، نشر اسراء، )1382(..
33 ____________________، چاپ دوم، رحیق مختوم، قم، نشر اسراء، )1395(..
44 ____________________، چاپ دوم، سرچشمه اندیشه، قم، نشر اسرا، )1384(..
55 ____________________، چاپ اول، سرچشمه اندیشه، قم، نشر اسرا، )1383(..
66 ____________________، چاپ اول، شریعت در آینه معرفت، قم، نشر اسراء، )1392(..
77 ____________________، چاپ اول، شناخت‌شناسی در قرآن، قم، نشر اسرا، )1378(..
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99 کریم، قم،‌ مرکز نشر اسرا، )1379(.. ____________________، چاپ اول، تسنیم تفسیر قران 

1010 سید رضی، نهج‌البلاغه، صبحی صالح، چاپ اول، قم، انتشارات دارالهجره. ‌ )1414(
1111 شیخ صدوق، التوحید، چاپ هشتم، قم،‌موسسه نشر اسلامی، )1423(.

1212 ح الهدایة الاثیریه،‌ چاپ اول، بیروت،‌موسسه التاریخ العربی، )1422(. شیرازی، صدرالدین، شر
1313 کتاب، )1393(. ____________________، ‌الشواهد الربوبیه فی المنهاج السلوکیه، چاپ هشتم، قم، بوستان 
1414 ____________________، ‌مبدأ و معاد،‌چاپ اول، محمد ذبیحی، تهران، بنیاد حکمت اسلامی صدرا، )1381(.
1515 ____________________، مفاتیح الغیب، چاپ اول، تهران، موسسه تحقیقات فرهنگی، )1363(.
1616 ____________________، الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعه، چاپ چهارم، بیروت، دارالاحیا التراث 

العربی، )1410(.
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عدل الهی و مسأله شر

عزت غروی نائینی1

چکیده
کـه از دیرباز بـرای بشـر به‌ویـژه فیلسـوفان و متکلمـان سـؤال برانگیز  مسـأله شـرور یکـی از مهمتریـن مباحثـی اسـت 
که  کـه خیرخـواه محـض اسـت سـازگاری دارد؟ از آنجا  بـوده اسـت. اینکـه وجود شـرور چگونـه با وجـود خداوندی 
ایـن مسـأله ناظـر بـه بنیادتریـن اصـل ادیـان یعنـی وجـود خداسـت، صحنـه مواجهـه عالمـان دیـن و ملحـدان واقع 
شـده اسـت. از ایـن رو ما در صـدد برآمدیم تـا با روش توصیفـى- تحلیلى بـه تبیین و بررسـی دیدگاه‌هـای متفکران 
یم. بـرای این منظـور، ضمن تبییـن ماهیت خیر و شـر و بیان اقسـام هر  در ایـن زمینـه و پاسـخ بـه شـبهات آن بپرداز
که از نظر حکمت متعالیه  یک، به رفع ناسازگارى شبهه شرور با عدالت الهى پرداختیم. حاصل تحقیق این شد 
وجود شـرور در عالم طبیعت نسـبى اسـت و با حکمـت و عدالت الهـى منافاتى نـدارد؛ زیرا این شـرور مختص به 
که بر اساس نظام علی و معلولی باشد و نیز از تزاحمات خالی  موجودات مادی است و لازمه عالم ماده آن است 
کـه این امـر خلاف حکمـت الهـی و فیاضیت  نباشـد. بـر این اسـاس یا بایـد جهان مـادی از اسـاس به وجـود نیاید 
مطلقـه خداونـد اسـت یـا با همیـن تزاحمـات و به زعـم ما شـرور موجود باشـد. افـزون بـر آنکه شـرور نسـبی از فوائد و 

یم. گاهـی ندار که مـا به دلیـل محدودیت معرفت بـه آنها آ مصالحـی برخوردارنـد 
کلیدی: ماهیت خیر و شر، شرور نسبی، نظام على و معلولى، عدل الهى، حکمت الهی واژگان 

1.  طلبه سطح ٤ رشته حكمت متعاليه، جامعة الزهراء عليها السلام.

گروه علمی _ آموزشی فلسفۀ  کــوثــــر حـکــمـــت- فـصــلـنامـه داخلی 
اسلامی جامعة الزهرا؟عها؟ سال دوم -شــــــمـاره چهارم - پـاییــــز 1398
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مقدمه 
مسأله ی شرور و چگونگی ارتباط آن با خیر مطلق و کمال مطلق بودن خداوند، یکی از دشوارترین 

مسائل فلسفی و کلامی است، که از دیر باز قبل از اسلام مورد دغدغه ی جمع کثیری ازاندیشمندان 

الهی بوده است که شرور عالم چگونه با وجود خداوندی که عالم مطلق و قادر مطلق و عادل و حکیم 

و خیر محض است سازگاری دارد ؟ به عبارت دیگر، چگونه نظام هستی می تواند برآمده از نظام 

ربانی و بدین ترتیب دارای بهترین صورت ممکن باشد ، در حالی که شرور فراوانی  در آن مشهود است 

؟ متألهین بر این باورند که جهان تحت سلطه ی موجودی واحد است که با حکمت، عنایت، 

قدرت و عدالت مطلق و محض بر آن حکم می راند. حکمت و عنایت او اقتضای آن را دارد که 

جهانی با نظام احسن و بیشترین خیرات و کمالات ایجاد کند. جهانی که همچون خود او خیر کامل 

و محض باشد. اما در نگاه نخست به عالم پاره ای از امور آن را می بینیم که فاقد خیریت است و 

جنبه ی شر و ناخوشایند بودن آن بیشتر خودنمایی می کند. از این روی پرسش مهم در اینجا این 

است که اگر عالم تحت سلطه ی چنین موجود کاملی است، چرا این شرور در آن راه یافته اند؟ چه 

کسی مسئول ورود آنها به عالم است؟ چرا خداوند ورود شرور به این عالم را مجاز گردانیده است؟ این 

پرسش ها و پرسش های مشابه، به مهمترین اصل ادیان - یعنی اصل اثبات وجود خدا و صفات 

او از قبیل توحید ،عدل، رحمت و خیر خواهی، حکمت، علم و قدرت مطلق- خدشه وارد می 

که این مسئله را دقیق، از لحاظ علمی  كرد  سازد. با توجه به اهمیت این موضوع، ضرورت ایجاب 

گردد.  مورد بررسی قرار بدهیم تا شبهه ناسازگاری شرور با صفات الهی بویژه عدل الهی حل و رفع 

در رابطه با این موضوع مقاله‌های مشابهی به رشته تحریر درآمده، لیکن جامع همه ابعاد و جهات 

این موضوع نیستند. ازاین‌رو، در مقاله حاضر سعی شده است به تبیین و تحلیل این مساله از منظر 

که این تحقیق به دنبال پاسخ آن است، عبارت است  حکمت متعالیه پرداخته شود . پرسش اصلی 

کرد؟  که در عالم مشاهده می شود با اصل عدالت الهی جمع  از اینکه: چگونه می‌توان میان شروری 

برای تبیین دقیق مفاد این پرسش و حل آن لازم است به پرسش‌های فرعی ذیل پاسخ داده شود:

معنای خیر و شر چیست؟

11 حقیقت خیر و شر چیست؟.

22 معنای عدل الهی چیست ؟.
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چیستی و حقیقت خیر و شر 
چیستی خیر و شر

ى  كسى به آن میل دارد و به سوى آن رو كه هر  در لغت خیر در مقابل شر است و آن چیزى است 

گردان اند . )احمد ابن فارس، ج2،  ى  كه همه از آن رو مى آورد و خواهان آن است، اما شر چیزى است 

که  ص232 ؛ أصفهانی ، 1387، ص300و ص448(  و در اصطلاح فیلسوفان اسلامی خیر ، چیزی است 

کامل می شود، اما شر امری عدمی است و حقیقت و  هر شیء به آن اشتیاق دارد و با آن وجودش 

ذاتی ندارد. )ر.ک: بهمنیار، 1375، ص 577 ؛ ابن سینا، 1364، ص229 ؛ همان ،1387، ص381؛ میرداماد، 

1374، ص430- 431؛ صدرالدین شیرازی، 1428، ج1، ص328 و329 و ج7، ص 59و60 ( صدر المتآلهین 

گزیند و هر چیزی  که عاقل ، آن را بر می  در معناى خیر مى نویسد :» خیر عبارت است از چیزی 

که همه اشیا به سوی آن اشتیاق داشته باشد و موجودات در طلب آن باشند و بر مدار آن  است 

که طبعی یا ارادی یا جبلی و غریزی باشند «)صدر الدین شیرازی، 1428،  کنند ؛ اعم از این  چرخش 

کمالی از  ج1، ص328 (  ودر معنای شر می نویسد : » شر ، نابودی ذات و حقیقت شیء یا نابودی 

کمالات اختصاصی آن شیء است «) همان ، ص 60 ( . و در جای دیگر می نویسد : شر به طور مطلق 

کمال و تمام ذات شیء است ، از این رو ، شر حقیقت  ، عدمی است ، یا عدم ذات شیء یا عدم 

یف یاد شده بدست مى آید خیر آن چیزی  و ذاتی ندارد « ) همان ، ج1،ص329 و ج7 ص60( از تعار

گردد،  كه مطلوب و مقصود هر شیء است، زیرا با آن وجود یا کمال وجود هر شیء محقق می  است 

کمال یک شیء می باشد، بدین جهت  اما شر امری عدمی است زیرا موجب عدم شیء یا عدم 

گاه مطلوب و مقصود واقع نمی شود . هیچ 

حقیقت خیر و شر 
حقیقت خير  

كه در فلسفه مورد بحث قرار می‌گیرد آن است  ١- خیر محض بودن وجود: یىك از مباحث اساسى 

كه وجود بما هو وجود، خیر بالذات است و عدم بما هو عدم شر بالذات است، زیرا وجود اصیل 

است، یعنی فردی واقعی است و به ذات خود طارد عدم است، اما حقیقت وجود صرفاً مفهومی 

که مفهوم  اعتباری نیست؛ زیرا آنچه مطلوب و مشتاق الیه اشیاء واقع می شود خیر است و از آنجایی 
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که یک امر اعتباری است نمی تواند مطلوب و مشتاق الیه اشیاء باشد، پس روشن می شود  وجود 

که خیر محض است  که خیر است، مطلوب و مشتاق الیه است وحقیقت وجودی  حقیقت وجود 

گونه شائبه شریت در او راه ندارد، صرف وجود و وجود صرف است ؛ زیرا به حسب ذات و در  و هیچ 

مرتبه ی ذات بدون توسط غیر؛ یعنی بالذات و للذات خیر و صرف خیر است، پس واجب الوجود 

است،اما دیگر موجودات عالم هستی چون از وجود محض صادر شده اند، ازجنبه ی وجودی خیر 

هستند.) ر.ک : زنوزی ،1376، ص479-481( توضیح اینكه از نظر فلسفى موجودات عالم از دو مقوله 

ی ماهیت و وجود تشکیل شده اند و ماهیت لازمه امکان است و هر ممکنی نسبتش به وجود و 

كه آن مرجح همان علت او است ،از  ی است و براى وجود یافتن نیاز به مرجح دارد  عدم مساو

گرفتن علت تامه شان موجودند و بدون آن معدوم اند.) ر.ک:  ى موجودهای ممکن با در نظر  این رو

که  گر علت  طباطبایی، 1424، ص364(  پس موجودات ممکن ازحیث ذات، ماهیتی بیش نیستید؛ ا

که وجود محض است،  همان واجب الوجود است نباشد، معدوم خواهند بود ، بنابراین آن چیزی 

گیرند، از جنبه ی و  که از این وجود محض سرچشمه می  واجب الوجود است و سایر موجودات 

گر نسبت شری به آنها داده می شود، از جهت وجودیشان نیست، بلکه از  جودیشان خیر هستند و ا

جهت ماهیتشان است . )ر.ک : صدر الدین شیرازی، 1428، ج1، ص328-329 ؛ همان ، 1375، ص 7؛ 

گردند و فیض الهی ) وجود( خیر  زنوزی،1376، ص480-481 ( پس همه خیرها به فیض الهی باز می 

کاستی ها، شر هستند و شر امر عدمی است.                          کاستی ها است ؛زیرا  محض و منزه از 

ی 
ّ
کل کمل وجود : در حکمت اسلامی عالم خلقت به سه عالم   2- واجب الوجود مصداق اتم و ا

؛ عالم عقل ، عالم مثال و عالم ماده تقسیم مى شود ؛ عالم عقل از ماده و آثار ماده مثل حرکت، 

زمان و مکان منزه است و از حیث وجودی قوی ترین مرتبه عالم است و تقدم وجودی بر تمام عوالم 

خلقت دارد. عالم مثال از ماده و برخی آثار ماده مثل حرکت و زمان و مکان منزه است اما برخی از 

کیفیّت و کمیّت را داراست ؛ لذا برخلاف عالم عقل موجودات آن دارای شکل، رنگ،  آثار ماده مثل 

اندازه است . عالم ماده بارزترین ویژگى آن زمان و حرکت از حالت بالقوه به سوی حالت بالفعل 

است. این عالم از حیث وجودی ضعیف ترین مرتبه است؛ و زمان و مكان از خصوصیّات ذاتی آن 

است. موجودات این عالم برخلاف موجودات دو عالم قبلی همواره درحال تغییر و به فعلیّت رسیدن 

گانه رابطه ی طولی است؛ یعنی عالم مثال علت عالم ماده   و استکمال اند. رابطه این عوالم سه 
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که مصداق  و عالم عقل علت عالم مثال است. بالاتر از عالم عقول ذات واجب الوجود می باشد 

کمل وجود و علت وجودی تمامی موجودات است، و وجود از ذات مقدس او مستفیض می  اتم و ا

کمل  گردد. )طباطبایی، 1424، ص378-380( بنابراین واجب الوجود خیر محض و مصداق اتم و ا

وجود است و وجود از ذات مقدس او صادر می شود او منبع فیض و هر فیضی از ذات او سرچشمه 

گر او منشأ فیض وجودی است، پس چیزی به  گر واجب وجود خیر محض است و ا گیرد ؛ پس ا می 

نام شر از ذات او صادر نخواهد شد، چون از خیر محض چیزی جز خیر صادر نمی شود. 

حقیقت شر 
کمال ذات است و دلیل آن  که یا عدم ذات یا عدم  1- عدمی بودن شر : شر امری عدمی است 

گر امر وجودی باشد ، در این صورت دو فرض قابل تصور است ؛  کرده اند: شر ا را حکما چنین بیان 

یا شر برای خودش است یا شر برای غیر خودش است . صورت اول صحیح نیست ؛ زیرا یک شیء 

کمال ذات خودش باشد، اما  که مقتضی عدم ذات یا عدم  تنها در صورتی شر برای خودش است 

که در این صورت به وجود نخواهد آمد، همچنین یک  یک شیء مقتضی عدم خودش نیست ؛ چرا 

کمالاتی است  که هر شیء طالب  کمالات ثانوی خودش نیست؛ چرا  شیء مقتضی عدم برخی از 

کند  که لایق اوست . پس شیء مقتضی وجود کمالات است نه عدم آنها ؛ وعنایت الهی ایجاب می 

گردد. صورت دوم نیز صحیح نیست ؛ زیرا شر بودن  کمال در خور خودش نایل  که هر شیء ای به 

که ذات آن شیء را از بین می برد، یا  یک امر وجودی نسبت به غیر خودش، یا به این جهت است 

کمالات آن  کمالات آن را از بین می برد، یا نه ذات آن را و نه یکی از  كه یکی از  به این جهت است 

که آن امر وجودی شر است به جهت اینکه ذات آن غیر را یا برخی  گر فرض شود  را از بین می برد . ا

کمالات آن غیر را از بین می برد، در این دو صورت ، شر در حقیقت چیزی جز عدم آن شیء یا  از 

گر آن امر وجودی  کمالات آن شیء نخواهد بود . صورت سوم نیز صحیح نیست، زیرا ا عدم یکی از 

مفروض نه موجب عدم ذات و نه موجب عدم یکی از کمالات آن شده است، در این صورت هرگز 

که نه موجب عدم شیء و نه موجب عدم  نمی توان آن را شر به شمار آورد ؛ زیرا روشن است چیزی 

کمال آن شیء، برای آن شیء، شر نمی باشد ؛ زیرا هیچ ضرری به او وارد نمی سازد. بنابراین شر به 

که نه شر برای خودش است و نه  هر صورتی فرض شود نمی تواند یک امر وجودی باشد ؛ زیرا چیزی 
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شر برای غیر خودش، شر به شمار نمی آید و این همان مطلوب ما است . )ر.ک : صدر الدین شیرازی، 

1428،ج7، ص60؛ طباطبایی، 1424، ص375-376 ؛ ابن سینا ،1375، ج3، ص321 ؛ سهروردی، 1372، 

که شیء وجودی، نمی  ص557؛ لاهیجی، بی تا ،ج1، ص53-54 ( با این برهان عقلی، اثبات می شود 

گر بخواهد برای خود یا دیگری شر باشد، باید یکی از آن دو  تواند برای خود یا دیگری شر باشد ؛ زیرا ا

گر شر امر وجودی باشد، موجب جمع  عدم ؛ یعنی عدم ذات یا عدم کمال ذات باشد، در این صورت ا

بین نقیضین است و چون عدمی بودن امر وجودی، محال است، پس شر بودن امر وجودی، به طور 

گر شیئی برای دیگری شر باشد، از نوع شر  که ا کلی باطل است . البته این نکته را یاد آور می شویم 

که عدمی را در دیگری پدید می آورد و شر نیز همان امر عدمی  بالعرض است ؛ یعنی امری می باشد 

گردد .  که شر )شر بالذات( نمی تواند یک امر وجودی باشد، ثابت می  است، بنابراین مطلوب ما 

2- نسبی بودن شر : آنچه مسلم است شرور در عالم هستی بر اثر مقایسه و نسبت سنجی بین 

که در فلسفه بیان شده و به اثبات رسیده است و پیش از  موجودات عالم ظاهر می شوند، چنان 

گرفتن و یا  این متذکر شدیم وجود خیر محض است، یعنی وجود به خودی خود و بدون در نظر 

گفته مى شود زهر مار شر است ،  نسبت سنجی با موجودات دیگر خیر است، به عنوان مثال وقتی 

این شر نسبی است نه حقیقی ؛ زیرا وجود زهر مار برای مار خیر است، چون وسیله ی دفاعی اوست 

یست و طبیعت خیر می باشد، زیرا سموم هوا را دفع می نماید، پس شر  و همچنین برای محیط ز

كه زهر مار به انسان آسیب می رساند .  كند  در نسبت سنجی بین زهر مار و انسان معنا پیدا مى 

بنابراین هر امر وجودی برای دارنده ی آن خیر است اما برای دیگران ، ممکن است شر باشد. با این 

که شر امر نسبی است، به عبارت دیگر شر بودن در وجود لغیره است نه در وجود  بیان روشن می شود 

لنفسه . )ر.ک: طباطبایی ،1377 ،ج13، ص256 و 258  مطهری، 1372، ص131-132( . از عدمی بودن 

که عبارت است از: علت نداشتن شر و عدم تعلق  گردد  و نسبی بودن شرور دو مسأله متفرع می 

خلق به وجود اضافی.

عدم نیاز شر به مبدأ یا علت ایجادی
شر نیاز به مبدأ و آفریننده ندارد، زیرا ایجاد و آفرینش اختصاص به وجود دارد و شرور از نوع 

هستی نیستند تا نیاز به آفریننده و مبدأ داشته باشند. علامه طباطبایى در این باره مى فرماید: عدم 
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كُل كند )طباطبایی، 1422، ص25 ( >إِنَّ الَله عَلى  شیئیت ندارد و چیزى نیست تا خالق یكتا او را خلق 

که دارای شیئیت و وجود باشد قادر و  ءٍ قَدِيرٌ <)  سوره نحل، آیه77( بنابراین خداوند بر هر چیزی  شَْ

كه امور عدمی هستند، متعلق خلق و ایجاد قرار  گیرد اما شرور  آن چیز متعلق خلق و ایجاد قرار می 

گیرد. پس شرور به علت نیاز ندارند . نمی 

عدم تعلق خلق و ایجاد به وجود اضافی یا نسبی
گرفته یا ممکن است قرار  که متعلق خلق و ایجاد قرار  كه  تمام آنچه  در فلسفه اثبات شده است 

بگیرد، وجود نفس‏ى اشیا است نه وجود نسبی آن ها، یعنی وجودشان بدون اینکه به چیزى نسبت 

داشته باشد ؛ به بیان دیگر، وجود هر چیز دو اعتبار دارد: اعتبار فی نفسه و لنفسه واعتبار لغیره ، 

که خودشان برای خودشان وجود دارند حقیقی هستند واز این نظر، شر نیستند  موجودات از آن نظر 

. پس شر بودن یک شیء در هستی فی نفسه آن نیست، بلکه در وجود اضافی و لغیره آن است. از 

که آنچه حقیقی و واقعی است وجود فی نفسه هر چیز است . وجودهای  طرف دیگر شکی نیست 

اضافی امور نسبی واعتباری هستند و به همین دلیل، واقعی نیستند . یعنی هستی واقعی در نظام 

وجود ندارند ؛ تا از این جهت سؤال شود چرا این وجود، یعنی وجود نسبی به آن ها داده شده است. 

گیرند، بالذات معلول و مجعول نیستند، بلکه  بنابراین شرور بالذات مورد تعلق آفرینش قرار نمی 

گفته اند : شرور چون امور عدمی  مخلوق بودن و معلول بودن آن ها بالعرض است ، چنانكه حکما 

اند، بالذات مراد فاعل و متعلق اراده نمی باشند، بلکه قصد و اراده اولًا و بالذات و بالاصاله به 

که لازمه خیرات اند تعلق می  گیرد و ثانیاً و بالعرض و بالتبع خیرات ، به شروری  خیرات تعلق می 

گیرد . ) ر.ک : صدر الدین شیرازی، 1428، ج1،ص 329-330؛زنوزی ،1361،ص 41-414؛ مطهری ،1372، 

ص131-134( آیة الله جوادى در توضیح این مطلب مى فرماید: شر به دلیل اینکه امر وجودی نبوده و 

که در طبیعت هست تحقق  فاقد ذات است هرگز به اصالت آفریده نمی شود، بلکه به تبع خیری 

گیرد و وجود آنها برای  کند ، پس قضای الهی و جعل به وجود اشیاى طبیعى تعلق می  پیدا می 

خود آنها و همچنین برای اشیای سازگار آنها خیر حقیقی است ، البته عناصر و موجودات طبیعی 

که به دلیل آن لوازم،  که خیر حقیقی هستند به دلیل وقوع در عالم حرکت  لوازمی را به دنبال دارند 

بالعرض و مجاز، به شر بودن نیز متصف می شوند،اما این لوازم و همچنین شر بودن مجازی آنها 
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کنند.) ر.ک:  که منبع خیر است استناد پیدا نمی  هرگز مجعول نبوده و به همین دلیل به مبدأ وجود 

جوادی آملی، 1418،ج1، ص504-503(.

گاری شرور با عدل الهی معنای عدل الهی و بررسی شبهه ناساز
معنای عدل الهی 

کار رفته  ی، برابری، اعتدال، استوا و استقامت به  عدل در لغت به معنای تعادل و تناسب، تساو

است . )فیومی ،1425، ص 396-397 ؛ خوری ،1374، ج3، ص494 ؛ اصفهانی، 1387، ص 518-519 ( و 

درعرف عام به معنای رعایت حقوق دیگران، در برابر ظلم )تجاوز به حقوق دیگران( بکار می رود . 

)مصباح یزدی ،1387، ص162( و در اصطلاح فیلسوفان اسلامى عبارت است از نهادن هر چیزی در 

که قابل او است به نحو افاضه و ایجاد .   کردن به هر قابلی آن چه را  جایگاه مناسب خودش و عطا 

)ر.ک : صدر الدین شیرازی، 1390، ص389 ؛ زنوزی ،1361، ص456 ( علامه طباطبایی در تحلیل حقیقت 

که  گونه ای  ی و توازن میان امور به  عدل می نویسد : حقیقت عدل عبارت است از برقراری تساو

که در جایگاه شایسته ی  سهم شایسته ی هر یک بدان داده شود . در نتیجه، همگی در این جهت 

گرفته است یکسان و برابرند .) طباطبایی ،1377، ج12، ص331 ( بنابراین معنای اجمالی  خود قرار 

کند و آن را  که شایسته  آن است، رفتار  که خداوند با هر موجودی آن چنان  عدالت الهی آن است 

کند . پس از  که مستحق آن است، به او عطا  که در خور آن است، بنشاند و چیزی را  در موضعی 

روشن شدن معنا و حقیقت خیر و شر و معناى عدل الهی به بررسی شبهه ناسازگاری شرور و عدل 

یم . الهی می پرداز

 بررسی شبهه ناسازگاری شرور با عدل الهی 
که در قلمرو فعل او شر و بدی نباشد،  کند  که یکی از صفات فعلی خداست، ایجاب می  عدل 

که در جهان آفرینش شرور و بدی هایی را چون سیل، زلزله، آفت و بیماری ها و ... می  در حالی 

که به بسیارى از انسان ها ضرر وارد مى سازد ، بروز این حوادث و بلا ها در عالم چگونه با  بینیم 

کاستی و نیستی در جهان هستی راه  حكمت و عدالت الهى سازگارى دارد ؟ اساسا چرا نقص و 

کر و سومی ناقص الخلقه است ؟ آیا این نوعی عدم فیض  کور و دیگری  یافته است ؟ چرا یکی 
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گروهی از افراد  گناه و سركشى  که لازمه  نیست ؟ و آیا منع فیض، نوعی ظلم نیست ؟ و یا بلاهایی 

است، دامنگیر همگان می شود این مسائل چگونه با عدل و رحمت الهی سازگاراست ؟ در واقع 

یه  گاه از زاو گردیده است ،  شبهه شرور در مبحث عدل و حکمت الهى از زوایای مختلفی مطرح 

کیفری ،  در حقیقت در اینجا شبهه شرور به  یه عدل  گاه از زاو عدل تکوینی و نظام احسن وجود، 

که ابتدا  کیفری واقع شده است  عنوان یك أصل معارض با عدل الهی اعم از عدل تکوینی و عدل 

یم : کیفری می پرداز به پاسخ شبهه مربوط به عدل تکوینی و سپس به پاسخ شبهه مربوط به عدل 

بررسى شبهه ناسازگاری شرور با عدل تكوينى 
پیش از پاسخ به شبهه تعارض شرور با عدل تكوینى لازم است دو نكته را یادآور شویم ؛

که لایق ذات پروردگار است و بعنوان یک صفت  ١- از نظر حکمای الهی، صفت عدل آن چنان 

کمال برای ذات احدیت اثبات می شود به معنای رعایت استحقاق ها در افاضه ی وجود و امتناع 

کمال  که  کمال وجود را دارد . ذات مقدس حق  نکردن از افاضه و رحمت به آنچه امکان وجود یا 

که برای او ممکن است از  مطلق و خیر مطلق و فیاض علی الاطلاق است، به هر موجودی آنچه را 

ک نمی نماید . طبق این نظریه عدل الهی در نظام تکوین،  کند و امسا وجود و کمال وجود، اعطا می 

کند  یافت می  که استحقاق و امکان آن را دارد در یعنی هر موجودی، هر درجه از وجود و کمال وجود 

که استحقاق دارد . البته حکما معتقدند هیچ موجودی  ک جود از وجودی  . ظلم یعنی منع و امسا

که دادن آن حق )انجام وظیفه( و )اداء دین( شمرده شود و خداوند از  کند  بر خدا حقی پیدا نمی 

که با دقت تمام وظایف خود را در برابر دیگران انجام می دهد . عدل  آن جهت عادل شمرده شود 

خداوند عین فضل و عین جود او است ؛ یعنی عدل خداوند عبارت است از اینکه فضلش را از 

یغ نمی دارد . ) مطهری ،1372،  که امکان تفضل برای آن موجود باشد، در هیچ موجودی در هر حدی 

ص52 و ص57-58 ( صدرالمتألهین در این باره می فرماید : » جود باری تعالی عبارت است از 

که منع یا بخل یا انتظار عوض  فیضان وجود، به میزان قابلیت هر موجود، بر همه آفریده ها، بدون آن 

کمال بی نقص و تمام بی نقصان و فعلیت بدون قوه باشد، فعلش  که  کار باشد ؛ زیرا وجودی  در 

که به غیر معلل و به ما  گیرد ؛ بدون آن  کرمش از ذاتش سرچشمه می  گردد و  از ذاتش منبعث می 

سوا مستند باشد«. ) ر.ک: صدر الدین شیرازی، 1390، ص 278- 279( بنابراین عدل در مقام تكوین 
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کرده و متناسب با غایت  یعنى خداوند هر موجودی را با توجه به استعداد و قابلیت ذاتی او ایجاد 

گذاشته است . به  مطلوب آن موجود ، اسباب و شرایط لازم برای نیل به آن غایت را در اختیار او 

دیگر سخن خداوند متعال به هر یک از مخلوقات خویش به اندازه ظرفیت وجودی آن موجود افاضه 

ذِي 
َّ
ل

َ
کمالات بهره مند می سازد . آیه شریفه >أ کند و آن ها را به قدر قابلیت و استعدادشان از  می 

كه آفرید و موزون ساخت و  رَ فَهَدى <)سوره اعلى ، آیه2-3( همان خداوندى 
َ

ذِي قَدّ
َّ
قَ فَسَوّى ، وَال

َ
خَل

کاشانی ذیل  کرد و بر اساس آن هدایت نمود، بیانگر این مطلب است . محقق فیض  گیری  اندازه 

يزان< )سوره رحمن ، آیه 7( و آسمان را برافراشت و میزان و قانون  ِ
ْ
ماءَ رَفَعَها وَ وَضَعَ ال آیه شریفه >وَ السَّ

که به هر موجودی  نهاد، می فرماید :خداوند متعال میزان عدل را در این عالم نهاد، به این صورت 

که  کرد و به هر صاحب حقی حقش را داد، تا این  یافتش را داشت عطا  آن چه امکان و استعداد در

كاشانى ، 1363، ج2، ص 638( گرفت. )فیض  هر چیزی در جایگاه شایسته خود قرار 

که  ٢- نظام عالم خلقت ، بهترین نظام ممکن است ؛ زیرا عالم آفریده خداوند است و از آن جا 

کامل ترین آفریده است . این مطلب در تعالیم دینی  کامل ترین آفریننده می باشد ، فعل او نیز  خدا 

ءٍ <) سوره  ِ شَْ
ّ

كُل کید واقع شده است و از مجموع آیات بدست مى آید از جمله >الُله خَالِقُ  مورد تا

 <)سوره فرقان ، آیه 2( همه 
ً
رَهُ تَقْدِيرا

َ
ءٍ فَقَدّ  شَْ

َّ
كُل قَ 

َ
رعد ، آیه 16(خداوند خالق همه چیز است ، >وَ خَل

َّ هَدَى <) سوره طه ، آیه 50(  ُ
قَهُ ث

ْ
ءٍ خَل  شَْ

َّ
كُل عْطى 

َ
ذِي أ

َّ
نَا ال بُّ کرد ، >رَ گیری  چیز را آفرید و با دقت اندازه 

كه به هر موجودى ، آنچه را لازمه آفرینش او بوده داده ؛ سپس هدایت  كسى است  پروردگار ما همان 

كه هرچه را آفرید  كسى  قَهُ < )سوره سجده ، آیه7( همان 
َ
ءٍ خَل  شَْ

َّ
كُل حْسَنَ 

َ
ذِي أ

َّ
ل

َ
كرده است و آیه >أ

که آفرید با تمام  کریم ، تمام اشیای جهان را خدا آفریده و هر چه را  نیكو آفرید . بنابراین از نظر قرآن 

کرده  کرده و هر یک از آن ها را به هدف معین هدایت  جهازهای لازم و سودمند تکاملی او را مجهز 

است و تمام اشیای جهان آفرینش به زیباترین وجه ممکن آفریده شده اند، پس نظام موجود نظام 

ى عالم طبیعت به لحاظ مرتبه وجودی  احسن است. ) جوادى آملى ، 1366،ص244- 245( از این رو

خود ، بهترین نظام می باشد ؛ زیرا وجود اشیا از ذات الهى فائض می شوند و چون ذاتی اشرف از 

ذات او تصور ندارد ، پس نظامی اشرف از نظام صادر از او نیز قابل تصور نیست . پس از روشن شدن 

گردد ؛ این دو نكته پاسخ اشكال شرور در باب عدل تكوینى با توجه به چند مطلب روشن مى 

كه وجود یک امر تشکیکی است و مراتب متفاوتی دارد،  مطلب اول : در فلسفه اثبات شده 
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بالاترین و برترین مراتب وجود همان وجود واجب است و واجب الوجود خیر محض است و  مصداق 

که در قوس نزول از واجب دورتر می  كمل وجود است و هیچ شری در او راه ندارد، هر وجودی  أتم و ا

کمتری  کمال  که دورتر از وجود واجب است از خیر و  کاسته می شود و موجودی  شود از خیر آن 

کنند تا می رسند به جایگاه ماده اولی  برخوردار است، موجودات عالم در قوس نزول ادامه پیدا می 

که جایگاه هیولای اولی است، تنها در  که نهایت مرتبه قوس نزول و نخستین مرتبه قوس صعود 

که نشئه ی قوه و قبول است، حرکت راه می یابد، و در حرکت تضاد و تزاحم و در  نشئه ی هیولی 

کرده و از آن شر انتزاع می شود ؛ بنابراین جایگاه شر مختص به عالم  نتیجه اعدام و انعدام راه پیدا 

که قبل از آن هستند به دلیل اینکه  گیرند و در مراتبى  طبیعت بوده و شرور از این مرتبه نشأت می 

ىك نیست، شر نیز نمی تواند باشد. )ر.ک : صدر الدین شیرازی، 1428،ج1، ص329 ؛  تزاحم و اصطكا

همان ، 1390، ص350 ؛ زنوزی ،1376، ص 481؛ جوادی آملی ،1418 ،ج1، ص501 و ص 503و 504(.

كه تأثیر و تأثر موجودات  مطلب دوم : از دقت در خصوصیات جهان طبیعت بدست مى آید 

که  مادی در یکدیگر و تغییر و تحول و تضاد و تزاحم از ویژگی ها ذاتی جهان مادی است بگونه ای 

گر این ویژگی ها نمی بود، چیزی به نام جهان مادی وجود نمی یافت . صدرالمتألهین در این باره  ا

که در  گر تضاد نبود فیض وجود از مبدأ هستی بخش تداوم نمی یافت ؛ زیرا تضادی  می نویسد : » ا

گرداند «. )صدرالدین شیرازی، 1428،  یافت فیض می  عالم طبیعت است، ماده را آماده و مستعد در

گون از  گونا گوید: قابلیت ماده برای پذیرش صورت های  ج7، ص70( شهید مطهری نیز در این باره می 

کردن،  یک سوی و تضاد صور با یکدیگر از سوی دیگر، هم عامل از بین بردن است ،هم عامل ایجاد 

کهنه و آوردن نقش ها و صورت های تازه، تا اجزا و عناصر با یکدیگر نجنگد و  بردن صورت های 

که بگوئیم : »تضاد، منشأ  در یکدیگر اثر نکنند، ترکیب جدید پیدا نمی شود. پس صحیح است 

خیرات جهان است و نظام عالم بر آن استوار است«.) مطهری، 1372، ص164( بنابراین در موجوداتی 

که دارای اجزاء و قوای متعدد هستند، ممکن است تزاحمی بین کمالاتشان یا اسباب حصول آن ها 

که  پدید آید، در این صورت کمال هر جزء یا هر قوه ای نسبت به خودش خیر است ولی از آن جهت 

با کمال قوه ی دیگری تزاحم دارد برای آن قوه شر خواهد بود )شر بالعرض( این بیان در مجموع جهان 

که مشتمل بر موجودات متزاحم و متعارض است جاری می باشد.) مصباح یزدی ،1382، ج2،  مادی 

ص ،457(  عالم طبیعت مجموعه ای از قوه ها و فعلیت ها و تغیرات و دگرگونی‌هاست، و این امر 
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گیرند. اما همین شرور عالم طبیعت  منشا تزاحم و تضاد اشیا شده و شرور از همین جا نشأت می 

کثیر و نیافریدن آن برای  در مقایسه با خیرات آن اندک می باشند و عالم طبیعت مصداق خیر 

کثیر است و با حکمت و عنایت الهی منافات دارد . در نتیجه،  اجتناب از شر قلیل مصداق شر 

کم بر عالم طبیعت است و این  شرور نسبی لازمه ی لا ینفک موجودات مادی و معلول تضاد حا

تضاد نیز شرط لازم و ضروری تکامل و مقتضای عدل و حکمت الهی است . در اینجا ممکن است 

که شر قلیل  گونه ای نیافرید  که : چرا خداوند متعال عالم طبیعت را به  گردد و آن  اشکالی مطرح 

نیز در آن راه نداشته باشد و خیر محض باشد ؟

که موجود مادی در  گوییم فرض یاد شده عقلًا محال است، زیرا مفاد آن این است  در پاسخ می 

عین اینکه مادی است مجرد از ماده باشد ؛ یعنى خالی از عوارض ماده، قوه و استعداد و حرکت 

که برای آن ممکن  کمالات وجودی  کمال باشد ، زیرا موجود امکانی، از نظر تحقق یافتن  و رشد و 

کمالات مزبور، بالفعل برای او حاصل می باشد، این همان  است از دو قسم بیرون نیست: 1- یا 

موجود مجرد تام است )مانند عقل مفارق ( 2- یا کمالات مزبور، بالفعل برای آن حاصل نمی باشد، 

این قسم موجودی مادی یا مجرد غیر تام )مانند نفس( است . بنابراین، امر این دو قسم از موجود 

یجی  گردد ولی تدر ممکن، دایر مدار ایجاد و عدم ایجاد است، اما فرض اینکه قسم دوم موجود 

یجی الوجود  کمالات خود باشد، مانند فرض اینکه قسم نخست تدر الوجود نبوده و بالفعل واجد 

کمالات خود نباشد، مستلزم جمع بین متناقضین و محال است . و از طرفی  بوده و بالفعل واجد 

کثیر  کثیر می باشد و ترجیح شر  کثیر است، مستلزم شر  که مصداق خیر  چون ایجاد نکردن قسم دوم 

که ملازم با شر قلیل است مقتضای  کثیر بر فاعل حکیم روا نیست، پس ایجاد عالم طبیعت  بر خیر 

جود، عدل و حکمت الهی است .) ابن سینا، 1375، ج3، ص328( در نتیجه فرض موجود مادی 

که نظام علی و  که عاری از هرگونه تغیر و تبدل و تزاحم باشد، فرض امری تناقض آمیز است ؛ چرا 

که لازمه ی ذات وجودهای مادی می باشد. پس  معلولی میان موجودات مادی، نظامی است ذاتی 

یا باید جهان مادی با همین نظام به وجود بیاید و یا اصلًا به وجود نیاید، اما علاوه براینکه فیاضیت 

که خیرات بسیار آن  کند ، موجود نکردن چنین جهانی  مطلقه ی الهی اقتضای ایجاد آن را می 

کثیر است و با عدل و حکمت الهی منافات دارد  آمیخته با شرور اندک می باشد، خود مصداق شر 

. )صدرالدین شیرازی ،1428 ،ج7، ص70( 
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مطلب سوم ؛ نظام جهان چه از نظر طولی و چه از نظر عرضی ، یک نظام ضروری است، خداوند 

که می تواند  کمال و زیبایی را می دهد  به هر موجودی از موجودات همان وجود و همان اندازه از 

بپذیرد . بنابراین نقصان ها از ناحیه ی عدم قابلیت خود آن ها است ، نه از ناحیه ی عدم فیض 

باری تعالی یا عدم حکمت او است . ) مطهری  ،1372، ص144 (  به عبارت روشن تر، ذات حق تعالی 

گردد، مراتبی دارد و هر موجودی به  که از ذات او فائض می  مبدأ افاضه موجودات است و وجود 

گرچه عالم طبیعت حسن و زیبایی عالم مجردات  اندازه ظرفیت خود از آن بهره می برد، بنابراین 

کمال وجودی در مرتبه نازلتری قرار دارد- ولی به لحاظ مرتبه ی  که از نظر  را ندارد- از آن جهت 

گفته شد- فرض مادی بودن وجود، از تضاد و  که  وجودی خود، بهترین نظام می باشد زیرا- چنان 

که فرض تضاد و تزاحم بدون شر نامعقول است  کون و فساد در طبیعت جدا نیست، چنان  تزاحم و 

و این امر با قدرت مطلق خداوند و با خیر خواه بودن او منافات ندارد؛ زیرا امور محال و غیر ممکن 

که داده  گیرند و به اصطلاح نقص در قابل است، نه در فاعل . با توضیحی  در قلمرو قدرت قرار نمی 

کرده است داده  که فیلسوفی غربی )جی ال مکی( در این زمینه مطرح  شد پاسخ اشکال دیگری 

گسترده ی الهی از یک سو، و خیر محض  ی وجود شرور در جهان طبیعت را با قدرت  می شود، و

گفته است مسأله ی شر در ساده ترین  و خیر خواه بودن خداوند از سوی دیگر، ناسازگار دانسته و 

صورتش چنین است : ١- خداوند قادر مطلق است . ٢- خداوند خیر خواه محض است .٣- با 

گر دوتای آن ها صادق باشد،  که ا این حال شر وجود دارد . این سه قضیه با هم متناقضند، چنان 

گفته است : الف( خیر نقطه  کاذب خواهد بود، سپس در توضیح تناقض میان آن ها  سومی قضیه 

که فرد خیر خواه حتی المقدور شر را از میان بر می دارد . ب( توانایی  ی مقابل شر است به طوری 

کسی  گر  که ا های قادر مطلق را هیچ حد و مرزی نیست . لازمه ی دو مقدمه ی مذکور این است 

کلی از بین می برد، از این رو دو قضیه ی ) قادر  خیر خواه محض باشد و هم قادر مطلق، شر را به 

مطلق و جود دارد ( و ) شر وجود دارد ( متناقض است .) ر.ک : مایکل پترسون و... 1383، ص 178-179؛ 

صادقی، 1383، ص 167-166( 

گرفتن یک اصل عقلی و فطری است و آن اینکه بحث در باره ی قدرت و  منشأ این شبهه نادیده 

که مورد، ذاتا و وقوعا ممکن باشد و امتناع ذاتی  عجز فاعل و خیّر یا شریر بودن او متفرع بر این است 

گر این اصل  کار نباشد، زیرا در غیر این صورت مشکل در جانب قابل است نه فاعل، ا و وقوعی در 
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که  عقلی را نادیده بگیریم شبهه به باب شر اختصاص نخواهد داشت، بلکه در همه ی مواردی 

امتناع صادق است مانند اجتماع نقیضین، ارتفاع نقیضین، سلب شیء از نفس و ... در مقایسه 

که محال است ذاتا امکان تحقق ندارد، لذا از  با اصل قدرت الهی مطرح خواهد شد . زیرا امری 

که شبهه ی تناقض  قلمرو قدرت بیرون است . بنابراین با توجه به این اصل عقلی و فطری است 

که ملازم با امکان،  گونه است، موجود مادی  حل می شود، بحث از شرور عالم طبیعت همین 

یج است خالی از شر نخواهد بود، امر چنین موجودی دایر میان وجود وعدم است،  استعداد و تدر

گلپایگانی، 1388، ج1، ص214( علامه  و فرض وجود خالی از شر، فرض دو امر متناقض است . )ربانی 

طباطبایی این مطلب را چنین بیان نموده است : معنی این سخن به حسب تحلیل این است 

گر موجودی  که چرا خدای ماده و طبیعت، ماده و طبیعت را لا ماده و لا طبیعت قرار نداد ؟ زیرا ا

گر این جهان این خاصیت را  کمال را نداشته باشد، مادی نخواهد بود . ا امکان داشتن و نداشتن 

که هر یک از اجزای آن قابل تبدیل به دیگری است و با اجتماع شرایط، منافع وجودی خود  نداشت 

را می یابد و بی آن، تهی دست و بدبخت می ماند، اساساً جهان ماده نبود.) طباطبایی ،1382، ج5، 

که رفع شر  که خیر محض است، تا آنجا  گفته شده به دست آمد، فاعلی  ص209-210( از مطالب 

گر مورد محال ذاتی یا وقوعی  کرد. اما ا امکان داشته باشد و مستلزم محال نباشد، آن را رفع خواهد 

باشد، متعلق قدرت نخواهد بود . یعنی امکان تحقق و وقوع ندارد ، نه اینکه فاعل توانایی بر انجام 

کلام حضرت  کار را ندارد، پس مشکل از ناحیه ی قابل است نه عجز فاعل . مؤید این سخن  آن 

که : آیا  امیر )علیه السلام( در باره ی قدرت باریی تعالی است . حضرت در پاسخ به این سؤال 

کوچک شود در  کاری توانا است می تواند دنیا را بدون آنکه  که به عقیده ی موحدان بر هر  خداوند 

تخم مرغی بدون آنکه بزرگ شود جای دهد؟ چنین فرمود :» إن الله تبارک و تعالی لا ینسب الی العجز 

و الذی سألتنی لا یکون« )صدوق، 1384، ص164( یعنی عجز و ناتوانی در خداوند راه ندارد، و آنچه 

که واجب الوجود بالذات است، واجب  گردیده، شدنی نیست . بنابراین خداوندی  در سؤال مطرح 

من جمیع الحیثیات است ؛ از این رو واجب الافاضه است . یعنی محال است موجودی امکان 

کند و از طرف خداوند افاضه ی فیض و اعطای وجود نشود . فیض  وجود یا امکان کمال وجود پیدا 

گرفته، نظام خاصی دارد ؛ یعنی نظام سببیت  که سراسر جهان را در بر  الهی، یعنی فیض هستی 

و مسببیت، و علیت و معلولیت، میان آن ها حکمفرماست و این نظام، غیر قابل تخلف است . 
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کافی نیست ؛ قابلیت قابل نیز شرط  بنابراین برای وجود یافتن یک چیز، تام الفاعلیه بودن خداوند 

است، عدم قابلیت قابل‌ها منشأ بی نصیب ماندن برخی موجودات از برخی مواهب است، نه اینکه 

گردد . )ر.ک : مطهری ،1372، ص170-171( پس هر  مربوط به عدم فیض الهی است تا مستلزم ظلم 

که امکان داشته اند  موجودی از موجودات جهان و هر جزئی از اجزاء جهان، حظ و بهره ی خود را 

کمبودها از ناحیه  کرده اند و بیش از آن را قابل نبودند، بنابراین نقصان ها و  یافت  یافت دارند، در در

که بر حسب  کمبودها منشأ هایی دارند  ی قابلیت قابل است نه فاعلیت فاعل، زیرا نقصان ها و 

سلسله علل و معلولات و نظام علی و معلولی در یک موجود یا شیء پدید می آید و اینگونه نیست 

که خداوند بر خلاف جریان طبیعی عالم عمل نماید و از تأثیر اسباب و علل جلوگیری نماید؛ زیرا 

کم براین جهان است،  رابطه ی اسباب و مسببات و نظام علی و معلولی، خود یکی از سنن الهی حا

که در آیه ی شریفه می فرماید: >فلن تجد لسنة الله تبدیلا ولن تجد لسنة الله تحویلا < . )سوره فاطر،  چنان 

آیه 43 ( هرگز برای سنت خدا تبدیلی نخواهی یافت و هرگز برای سنت خدا تغییری نخواهى یافت.  

که مورد توجه حکیمان  مطلب چهارم : بنا بر اصل همبستگی و اندام وارگی اجزای عالم طبیعت 

که پدیده های آن با یکدیگر رابطه تکوینی و  الهی می باشد ، جهان یک واحد تجزیه ناپذیر است ، 

که  گرو این است  حقیقی دارند، بنابراین  قضاوت صحیح  در مورد احسن بودن نظام عالم آفرینش در 

گرفته و اعضای تشکیل دهنده آن با هم مطالعه شوند . مطالعه اعضای  کل مجموعه مورد توجه قرار 

که معترضان  کنده واقع بینانه و استوار نیست ، در حالی  چنین مجموعه ای به صورت منفرد و پرا

یان های جزئی را مقیاس داوری  یه ای محدود به جهان نگریسته ، خسارت ها و ز در مورد شرور از زاو

خود قرار می دهند ، این نوع داوری در مورد موجودات جهان همانند داوری در مورد اعضای بدن 

کجی ابرو، نازیبا  انسان به صورت منفرد و جدای از یکدیگر است ، به عنوان مثال با این نگرش 

کجی ابرو نشانه زیبایی آن  گیرد ،  گر با مجموعه اعضا و اندام مورد توجه قرار  تلقی می شود ، اما ا

است .)ر.ك : مطهرى ، 1372،ص141- 143( بنابراین در یک مجموعه ، هر جزء موقعیت خاصی دارد 

که انسان از درک تفصیلی همه منافع  کیفیت خاصی برازنده آن است ، اما از آنجا  که بر حسب آن ، 

و خصوصیات موجودات ناتوان است ، به همین دلیل به اسرار خلقت و حکمت ها و مصالحی 

گر چیزى در عالم طبیعت  ى ا که برای موجودات عالم آفرینش است ، نمی تواند پی ببرد ،از این رو

کلی هرگز شری وجود  شر به نظر آید این شر نسبت به افراد جزئی و خاص صادق است و در نظام 
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گرچه برای  ندارد و همه چیز خیر است . به عنوان مثال ؛ وجود آتش در کل نظام هستی خیر است ، 

گرموجودى یا موجوداتی  گردیده ، شر باشد . یا ا که توسط آن می سوزد یا خانه اش طعمه حریق  کسی 

که به ما دارند  كه از نظر اضافه ‏و نسبتی  در عالم هستند از قبیل مار و عقرب و میكروب بیمارى زا 

که ما از آنها غافل ایم و  که به طور قطع منافعى دارند  کنند باید بدانیم  ممکن است به ما ضرر وارد 

منافع آنها از ضررش بیشتر است بنابراین وجود چنین موجودى، خیر خواهد بود. این همان معنایى 

كه هرچه را آفرید  قَهُ < )سوره سجده، آیه 7 ( همان كسى 
َ
‏ءٍ خَل  شَْ

َّ
کُل حْسَنَ 

َ
ذِی أ

َّ
که آیه شریفه >ال است 

ک خیر و شر، کل نظام هستی است و در کل نظام هستی شری  نیكو آفرید، به آن اشاره دارد .پس ملا

نیست و هر چه هست خیر است . تمام حکیمان مشائی و اشراقی و پیروان حکمت متعالیه این 

مسأله را پذیرفته اند. )صدر الدین شیرازى ، ،1428 ،ج7، ص70و ص 86-89 و جوادى آملى ، 1366، ص 

یان های شخصی و محدود  230-231( در واقع اشکال شرور از نگرش جزئی به حوادث و مشاهده ز

که از نظر عقل ، مصالح و  گردیده است ، با آن  کلی و منافع عمومی ناشی  گرفتن مصالح  و نادیده 

یان  کنونی ز که برای بشر  منافع عمومی بر منافع شخصی و محدود مقدم است . چه بسا حوادثی 

بار و مرگ زا است،اما در طول زمان مایه حیات و زندگی می باشد. چه بسا آفات امروز نتیجه یک 

که مایه حیات بشر آن روز بوده است و چه بسا بلاهای  گذشته است  رشته تحولات در زمان های 

که حیات را برای آیندگان میسر می سازد . اصولا حوادث  امروز مایه دگرگونی هایی در زمین است 

که در زمان حال واقع می شود  جهان مانند حلقه های زنجیر به هم پیوسته است ، هر پدیده ای 

گذشته و با آنچه در زمان آینده واقع می شود دارد . بر این اساس  گسستنی با حوادث  یک پیوند نا

کلی را مقیاس  یان های جهان طبیعت را باید یک جا محاسبه نمود و اهداف و مصالح  سود و ز

قرار داد و با این نگرش مشکل حل خواهد شد ؛ بنابراین ما در داورى ها  خود را معیار قرار داده ، نه 

یم .  مطلق بشر را و در بستر زمان فقط به امروز می نگریم نه دیروز و فردا و آن دو را از نظر دور می دار

که علم محدود بشر باعث می  )سبحانى ، 1384، ج١، ص 275- 279( از این مطلب به دست می آید 

گونه قضاوت های نسبی و سطحی در باره شر بودن حوادث عالم طبیعت چون سیل و  شود این 

گر انسان به علم اندک خود پی ببرد ، خواهد  گزنده و میكروب بیمارى زا شکل بگیرد ، اما ا زلزله و 

کرد .  کردن شتاب  که نباید در داوری  پذیرفت 

مطلب پنجم :انسان علاوه بر بعد مادی ، بعد اخلاقی و معنوی دارد . مقیاس در داوری ها ، 
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گوار، آثار  گاه حادثه ای نا گرفت . هر  تنها بعد مادی او نیست ، بلکه بعد اخلاقی او را نیز باید در نظر 

گوار  یان او . در حقیقت حوادث نا تربیتی داشته باشد، باید آن ها را به نفع انسان اندیشید ، نه به ز

و تلخ در تکامل و پرورش روح انسان آثار سازنده ای دارد ، یکی از آثار ارزنده آن ، زنگ بیدار باشی 

که انسان را متوجه حقیقت خود نموده و چه بسا از اعمال زشت و ناروایی او را باز می دارد .  است 

گناهان موجب دوری از ارزشهای معنوی و غفلت از  سرگرمی و دلبستگی به خوشی حیات مادی و 

گرداند،  گرفتاری ها و ناملایمات را متوجه انسان می  گردد . در این حالت  خداوند مهربان ،  خدا می 

گناه ، توبه نماید و به اطاعت خدا بازگردد  تا او را از خواب غفلت بیدار نموده و متنبه سازد تا از 

كه  گردد ، بنابراین از آنجایى  که هدف از خلقت او است نایل  و بدین وسیله به سعادت نهایی 

که فعل  که فعل خدا است ، دارای هدف و غایت می باشد ، آفرینش انسان نیز  تمام عالم آفرینش 

خدا است ، باید دارای هدف و غایتی باشد و این هدف چیزی جز تکامل یافتن انسان و رسیدن 

که برای رسیدن به این تکامل نیاز به برنامه های آموزشی و پرورشی  کمال نهائی نیست . از آنجا  به 

کتاب های آسمانی فرستاده تا رهبری انسان ها  است ، به همین جهت خداوند پیامبران بزرگی را با 

گناهان و خطاهای انسان به جهت سوء اختیار  که  گیرند . اما از آن جایی  را در این مسیر به عهده 

گردد ، از این رو، خداوند او را با ناراحتی  خودش بزرگ ترین مانع برای رسیدن به آن هدف بزرگ می 

کند، تا به عواقب اعمال و افعال زشت و ناپسند خود پی  ها و سختی هایی در زندگی روبرو می 

کریم به این حقیقت  کمال را طی نماید . قرآن  ببرد و رو به سوی حق و خدا آورد و مسیر سعادت و 

ونَ<) سوره  رُ
َ

كّ
َ

هُمْ يَذّ
َّ
عَل

َ
مَراتِ ل

َ
نيَن وَ نَقْصٍ مِنَ الثّ  فِرْعَوْنَ بِالسِّ

َ
خَذْنا آل

َ
قَدْ أ

َ
کند : >وَ ل چنین اشاره می 

گردند . در  كردیم ، شاید متذكّر  گرفتار  كمبود میوه ها  أعراف ،آیه 130(و ما فرعونیان را به خشكسالى و 

عُونَ<  رَّ
َ

هُمَْ یضّ
َّ
عَل

َ
رّاءِ ل

َ
ساءِ وَ الضّ

ْ
بَأ

ْ
ها بِال

َ
هْل

َ
خَذْنا أ

َ
 أ

ّ
ٍ إِل

يَةٍ مِنْ نَبِّ نا في قَرْ
ْ
رْسَل

َ
آیه دیگر می فرماید : >وَما أ

كه اهل آن را به سختى ها و  )همان، آیه 94( و ما در هیچ شهر و آبادى پیامبرى نفرستادیم مگر این 

كنند . در واقع حوادث  گرفتار ساختیم ؛ شاید )به خود آیند، و به سوى خدا( بازگردند و تضّرع  رنج ها 

کاسته و مقدمات بازگشت  کبر و غرور را از او  که انسان را در سختی ها قرار می دهد، روح  گوار  نا

به حق را فراهم می سازد .از دیگر آثار ارزنده حوادث سخت در زندگی معنوی انسان ها این است، 

ک می  که خداوند متعال به وسیله همین سختی ها و ناملایمات ، روان انسان ها را از آلودگی ها  پا

کرم )ص( در حدیثی می فرماید : » ساعات الهموم ساعات الکفارات« . ) مجلسى ،  گرداند پیامبر ا
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گناهان  که از  گرفتار می شود ، زمان هایى است  که انسان غمگین و  1403، ج 68، 244( زمان هایى 

گناهان  ک می شود . در حدیث دیگر نیز می فرماید :  »السقم یمحو الذنوب « )همان( بیماری آثار  پا

که سختی ها و بلا ها عامل تکامل و  کند. همچنین از احادیث دیگر استفاده می شود  را محو می 

که  که در حدیثی حضرت رسول )ص( از بلا و سختی به عنوان غذایی  پرورش روان است. چنان 

روان شخص با ایمان را پرورش می دهد و به کمال می رساند تعبیرکرده و می فرماید : » إن الَله لیُغذیِ 

کما تُغذیِ الوالدةُ ولدَها باللبِن « )مجلسى ، 1403،ج 78، ص 195( خداوند بنده با  عبدَهُ المؤمنَ بالبلاءِ 

که مادر فرزند خویش را با شیر پرورش می  گونه  ایمان خود را به وسیله بلا و سختی می پرورد همان 

گرفتاری ها و مشکلات برای افراد با ایمان ،  گفته شده به دست می آید ،  دهد . بنابراین از مطالب 

که خداوند  تنها از نظر ظاهر شر به حساب می آیند ، اما در حقیقت از بزرگ ترین نعمت هایی است 

به بندگان شایسته خویش عنایت می فرماید . 

که نباید نقش  گیرد این است  که در اینجا لازم است مورد توجه قرار  مطلب ششم ؛ نکته ای 

خود انسان را در پیدایش حوادث تلخ نادیده بگیریم ،از دیدگاه جهان بینی قرآنی افعال نیک و بد 

کریم در رابطه با نقش افعال  انسان در پیدایش حوادث تلخ و شیرین طبیعی مؤثر می باشد . قرآن 

ماءِ  مْ بَرَكاتٍ مِنَ السَّ يِْ
َ
فَتَحْنا عَل

َ
قَوْا ل

َ
ى آمَنُوا وَ اتّ قُر

ْ
 ال

َ
هْل

َ
نَّ أ

َ
وْ أ

َ
نیک در فزونی نعمت ها می فرماید :>وَ ل

گر اهل شهرها و آبادی ها  سِبُونَ < ) سوره أعراف،آیه 96( و ا
ْ

كانُوا يَك خَذْناهُمْ بِا 
َ
بُوا فَأ

َ
كَذّ رْضِ وَ لكِنْ 

َ ْ
وَ ال

گشودیم ؛  كردند ، به یقین بركات آسمان و زمین را بر آن ها مى  ، ایمان مى آوردند و تقوا پیشه مى 

كردیم . در آیه دیگر می  كیفر اعمالشان مجازات  كردند ، ما هم آنان را به  ولى)آن ها حق را( تكذیب 

 
ْ

عَل مْوالٍ وَ بَنِيَن وَ يَْ
َ
دِدْكُمْ بِأ  ، وَ يُْ

ً
مْ مِدْرارا

ُ
يْك

َ
ماءَ عَل  ، يُرْسِلِ السَّ

ً
كانَ غَفّارا هُ 

َ
مْ إِنّ

ُ
ك بَّ وا رَ فرماید: >اسْتَغْفِرُ

كه او بسیار  < ) سوره نوح ، آیه 10-12( از پروردگار خویش آمرزش بطلبید 
ً
مْ أنهارا

ُ
ك

َ
 ل

ْ
عَل مْ جَنّاتٍ وَ يَْ

ُ
ك

َ
ل

آمرزنده است، تا باران هاى پربركت آسمان را پى در پى بر شما فرو فرستد و شما را با اموال و فرزندان 

كند و باغ هاى سرسبز و نهرهاى جارى در اختیارتان قرار دهد.این آیه شریفه بر تأثیر  كمك  فراوان 

گذاری عمل نیک )استغفار( در زندگی مادی و معنوی انسان ، چه در دنیا و چه در آخرت ، دلالت 

گوار می فرماید : >ظَهَرَ  کارهای بد و ناروا در پیدایش حوادث نا کریم در باره تأثیر  دارد . همچنین قرآن 

هُمْ يَرْجِعُونَ < )سوره روم ، 
َّ
عَل

َ
وا ل

ُ
ذِي عَمِل

َّ
يْدِي النّاسِ لِيُذِيقَهُمْ بَعْضَ ال

َ
كَسَبَتْ أ بَحْرِ بِا 

ْ
بَرِّ وَ ال

ْ
فَسادُ فِ ال

ْ
ال

كه مردم انجام داده اند آشكار شده است; خدا مى  كارهایى  یا به خاطر  آیه 41( فساد ، در صحرا و در
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خواهد نتیجه بعضى از اعمالشان را به آنان بچشاند ، شاید )به سوى حق( بازگردند « در آیه دیگر 

مْ ...< )سوره شورى ، آیه 30( هر مصیبتى 
ُ

يْدِكي
َ
كَسَبَتْ أ مْ مِنْ مُصِيبَةٍ فَبِما 

ُ
صابَك

َ
می فرماید : >وَ ما أ

نَّ الَله 
َ
كه انجام داده اید ؛ و در جای دیگر می فرماید : >ذالِكَ بِأ به شما رسد به خاطر اعمالى است 

نْفُسِهِمْ< ) سوره انفال ، آیه 53( خداوند نعمتی را 
َ
وا ما بِأ رُ نْعَمَها عَلى قَوْمٍ حَتّ يُغَيِّ

َ
 نِعْمَةً أ

ً
را ْ يَكُ مُغَيِّ لَ

که آنان خود زمینه تغییر آن نعمت را فراهم سازند . بر  گیرد مگر این  که به قومی داده از آنان باز نمی 

که به جای زیر سؤال بردن عدل  این اساس در تفسیر شرور مقتضای انصاف در قضاوت آن است 

و حکمت الهی ، نخست ایمان و اعمال انسان ها را مورد بررسی قرار دهیم .

کیفری  بررسى شبهه ناسازگاری شرور با عدل 
گریبان  که  کیفری این شبهه وارد می شود ، حوادث تلخ و ناخوشایندی  در زمینه ی عدل 

یان به نیکوکاران  گاه موجب تألم و ضرر و ز کیفر یا تنبه را دارد،  گیرد و برای آنان حکم  گناهکاران را می 

گردد، آیا این نوعی ستم به نیکوکاران نیست ؟ این مسأله چگونه با عدل الهی  گناهان می  و بی 

سازگاری دارد؟

گناه، عامل ارتقای   که مصائب و حوادث تلخ برای افراد صالح و بی  پاسخ این شبهه آن است 

کمال و تقرب بیشتر به مقام قرب ربوبی است . بسیاری از آیات و روایات اشاره به  درجه، افزایش 

گردد و  که بلا ها موجب رسیدن اولیاء و صالحین به مقامات عالی در آخرت می  این مطلب دارند 

کریم این مطلب را با بیانی صریح، اعلام نموده است، می  این خود یکی از الطاف الهی است . قرآن 

ین<) سوره محمد، آیه 31 ( بطور حتم شما را  فرماید : >و لنبلونکم حتی نعلم المجاهدین منکم و الصابر

کیانند . و در موضع دیگر می فرماید:  کنیم تا بدانیم افراد مجاهد و پایدار و شکیبا از شما  آزمایش می 

ین< )سوره  نفس و الثمرات و بشر الصابر >و لنبلونکم بشیءٍ من الخوف و الجوع و نقص من  الاموال و الا

کاستی در مال ها جان ها و میوه ها  گرسنگی و  بقرة، آیه 155( بطور حتم شما را با اندکی از ترس، 

که حضرت  می آزماییم و افراد پایدار و شکیبا را مژده بده . در روایتی از امام صادق ؟ع؟ آمده است 

فرمود : » و انه لیکون للعبد  منزلة عند الله فما ینالها الا باحدی خصلتین، اما بذهاب ماله أو بلیة فی 

که به  کلینی، 1365، ج2، ص257 (  بدرستی برای بنده در نزد خداوند مقام و منزلتی است  جسده « )  

آن نمی رسد مگر با وجود یکی از این دو خصلت، یا با از بین رفتن مالش و یا با بیماری در بدنش. 
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که  که شخصی نزد امام صادق ؟ع؟ آمد و به خاطر بیماری سختی  و در روایت دیگر آمده است 

داشت، نزد حضرت شکایت نمود، امام ؟ع؟ فرمود : » یا عبد الله، لو یعلم المؤمن ما  له من الاجر فی 

گر فرد مؤمن بداند چه اندازه اجر و پاداش در  یض « ) همان، ص255( ا المصائب لتمنی أنه قرض بالمقار

که بدنش با قیچی قیچی  کرد  نزد خداوند بخاطر تحمل سختی ها و مصائب دارد، هر آینه آرزو می 

که پیامبران خدا در مسیر زندگی از دیگر افراد بیشتر  شود . همچنین در روایات بسیاری آمده است 

کمال پس از آنان قرار دارند یعنی  که از نظر فضیلت و  کسانی  سختی می بینند و پس از پیامبران 

تش بیشتر می باشد . چنانکه  کاملتر است، مشکلا که  کس  در مرتبه ی بعد قرار دارند و سپس هر 

نبیاء ثم  که حضرت فرمود : » إن اشد الناس بلاء الا در روایت هشام بن سالم از امام صادق ؟ع؟ آمده 

الذین یلونهم، ثم الامثل فالامثل « )همان، ص252( بنابراین از آیات و روایات بدست می آید، انسان در 

که ازطریق اعمال نیک به آن نمی رسد، لذا اینگونه آلام و مصائب مصداق  نزد خداوند مقامی دارد 

که خداوند متعال به مصیبت زدگان به قدری  و مظهر لطف و رحمت الهی به شمار می رود ؛ چرا 

که انسان دوراندیش و واقع نگر، داو طلب آن مصائب و بلاها می  اجر و پاداش عطا می نماید، 

گردد . تنها ممکن است  گوارا می  گردد . در واقع با این نگرش حوادث تلخ در ذائقه ی او شیرین و 

کمال ابدی او منافع  این حوادث در ظاهر شر بحساب آیند اما در حقیقت و باطن برای سعادت و 

بسیاری دارد. از این رو بسیاری از قضاوت های نادرست در رابطه با شر بودن حوادث و رخدادها 

گر انسان به علم اندک خود  گردد . ا گاهی بشر از حقایق باز می  عالم طبیعت به جهل و محدودیت آ

کرد . کردن شتاب  که نباید در داوری  پی ببرد، خواهد پذیرفت 

جمع‌بندی و نتیجه‌گیری
که تبیین شد،  نتایج زیر بدست آمد :   با توجه به مباحثی 

که تمام موجودات و اشیاء طالب آن هستند از این رو خیر  وجود حقیقتی اصیل و واقعی است 

گریزانند . بالذات است، اما عدم چون موجب فنا و نیستی است شر بالذات است و همه از آن 

کمل وجود است  که مصداق اتم و ا که خیر بالذات است، واجب الوجود است  وجود محض 

که از وجود واجب  که ممکن الوجودند، هر موجودی  و سایر موجودات در مرتبه پایین تر قرار دارند 

کاسته می شود، اما در چنین فضایی جایی برای بحث شرور )به  کمال آن  دورتر می شود از خیر و 
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معنای مصطلح( نیست ؛ زیرا محدودیت و نقص موجودات امکانی از لوازم ذاتی آن‌ها است، 

بنابراین میان مراتب طولی یک حقیقت واحد تنازع و تضاد معنا ندارد .

که قابلیت عدم ) عدم ذات یا عدم  شرور )به معنای مصطلح( تنها اختصاص به ذواتی دارد 

کمال ذات ( را داشته باشد و این فقط در موجودات عالم ماده تحقق می یابد .

کم بر عالم طبیعت است و این تضاد شرط لازم و  شرور عالم ماده ناشی از تضاد و تزاحم حا

که در آن ها استعداد خروج  یجی تنها در مورد موجوداتی است  ضروری تکامل است ؛ زیرا تکامل تدر

که فقط اختصاص به ماده و موجودات مادی دارد . از قوه به فعل است 

گردد، از این رو  نظام عالم هستی بر اساس قانون علی و معلولی و اسباب و مسببات اداره می 

هرگاه اسباب، شرایط و خصوصیات وجودی یک پدیده ای حاصل شود، آن پدیده قطعا به وجود 

که در عالم ماده، شر نامیده می شود  یدادی  می آید و امکان تخلف از آن وجود ندارد، بنابراین هر رو

به دنبال یک سلسله سبب ها و علت های خاصی پدید می آید 

نقص و شر در عالم ماده از ناحیه خداوند نیست، بلکه از ناحیه خود قابل است ؛ زیرا خداوند 

کند . خیر محض و دائم الفیض است، اما هر موجودی به اندازه استعداد و لیاقتش کسب فیض می 

که تمام موجودات عالم هستی به غایت و کمال لایق  مقتضای حکمت و عنایت الهی آن است 

که در عالم ماده ممکن است برخی از موجودات با برخی دیگر در تعارض  خود برسند، اما از آن جا 

کند، البته شر بودن یک موجودی نسبت به  و تزاحم واقع شوند، به همین دلیل شر بروز و نمود می 

موجود هم عرض خود، شر بالعرض است .  

کثیر است،  که دارای شر نسبی است در جهان بر شرور بالعرض آن ها غالب و  خیرات موجوداتی 

کثیر برای پدید نیامدن شر قلیل، خود خلاف حکمت و عنایت الهی است . بنابراین، ترک خیر 

که در ظاهر بر ما پوشیده است،   همین شرور قلیل و بالعرض، خود دارای فوائد و مصالحی است 

گاهی از آثار و فوائد آن- چه از جهت حیات مادی و چه از جهت حیات معنوی  اما در صورت آ

انسان- دیگر هیچ فرد خردمندی منکر خیرات آن نخواهد شد . 

کمالی خداوند چون علم و قدرت عدل و خیر   شرور بالعرض و نسبی، هیچ  آسیبی به صفات 

محض بودن ذات مقدس او، وارد نمی سازد .   
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فهرست منابع
11 کریم ، ترجمه آیة الله مکارم شیرازی . قرآن 

22 ح قطب الدین رازی، . ح الشر ح نصیر الدین طوسی و شر ابن سینا، حسین ،1375ش، اشارات و تنبیهات، شر
چاپ اول، قم، نشر البلاغه.

33 __________________ ،1364ش . النجات، چاپ دوم، ناشر مرتضوی. .
44 کتاب الشفاء، تحقیق حسن حسن‌زاده آملی، چاپ سوم،  مرکز . لهیات من  __________________، 1387ش،  الا

چاپ و نشر دفترتبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم .
55 انتشارات . مطهری،    مرتضی  استاد  تعلیق  و  تصحیح  دوم،  ،چاپ  التحصیل  1375ش،  بهمنیار،  مرزبان،  ابن 

دانشگاه تهران.
66 احمد بن فارس، 1404ق، معجم مقاییس اللغة، تحقیق عبد السلام محمد، مکتبة الاعلام  اسلامي.
77 قم، . دوم،  چاپ  پرست،  خدا  حسین  محمد  ترجمه  القرآن،  غریب  فی  المفردات  1387ش،  راغب،  اصفهانی، 

انتشارات نوید اسلام .
88 ح حکمت متعالیة، قم، مرکز نشر اسراء. . جوادی آملی، عبد الله ،1418 ق،  رحیق مختوم شر
99 __________________، 1366، مبدأ و معاد ، چاپ سوم ، انتشارات الزهراء ..

1010 خوری، سعید، 1374ش، اقرب الموارد فی الفصح العربیة و الشوارد، چاپ اول، دار الأسوة للطباعة و النشر.
1111 لی، چاپ اول، مرکز نشر هاجر . گلپایگانی، علی، 1388ش، عقائد استدلا ربانی 

1212 تهران،  دوم،  چاپ  آشتیانی،  الدین  جلال  سید  تصحیح  و  مقدمه  إلهیة،  لمعات  1361ش،  الله،  عبد  زنوزی، 
مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی .

1313 زنوزی، علی، 1376ش، بدایع الحکم، مقدمه و تنظیم احمد واعظی ،چاپ اول، مؤسسه چاپ و نشر علامه 
طباطبایی .

1414 لهيات على الهدى الكتاب و السنة و العقل ،چاپ ششم ، موسسة الامام صادق  سبحانى ، جعفر ، 1384ش ، الأ
) ع( .

1515 ح شمس الدین محمد شهزوری، مقدمه و تصحیح و تحقیق  ح حکمة الاشراق، شر سهروردی، 1372ش، شر
حسین ضیائی تربتی، چاپ اول، مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی 

1616 شیرازی، صدر الدین محمد، 1428ق، الحکمة المتعالیة فی الأسفار العقلیة الأربعة، چاپ دوم، طلیعه نور.
1717 انتشارات  ح محمد ذبیحی، چاپ دوم،  ، ترجمه و شر المعاد  و  المبدأ  ___________________________، 1390ش، 

دانشگاه قم .
1818 اصفهانی،  ناجی  حامد  تصحیح  و  تحقیق  فلسفی،  رسائل  مجموعه  ،1375ش،   ،___________________________

چاپ اول، انتشارات حکمت .
1919 تهران،  دوم،  چاپ  خواجوی،  محمد  تصحیح  کافی،  اصول  ح  شر 1383ش،   ،___________________________

پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی .
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2020 کلام جدید، چاپ دوم، قم، نشر معارف .  صادقی، هادی، 1383ش، درآمدی بر 
2121 طباطبایی، محمد حسین،  1382ش، اصول فلسفه و روش رئالیسم، مقدمه و پاورقی مرتضی مطهری، چاپ 

نهم، انتشارات صدرا .
2222 ___________________________، 1377ش، تفسیر المیزان، ترجمه سید محمدباقر موسوی همدانی، چاپ دهم،  

دفتر تبلیغات اسلامی . 
2323 ___________________________، 1422ق، بدایة الحکمة، تحقیق و تعلیق عباس زارعی سبزواری چاپ هجدهم، 

مؤسسة النشر الاسلامی .
2424 ___________________________، 1424ق، نهایة الحکمة، تحقیق و تعلیق عباس زارعی سبزواری چاپ هجدهم، 

مؤسسة النشر الاسلامی .
2525 كاشانى ، محسن ، 1363ش ، الصافى فى تفسير القرآن ، تصحيح ميرزا حسن حسينى لواسانى ، چاپ  فيض 

ششم ، انتشارات إسلامية تهران .
2626 ح الکبیر، چاپ سوم، مؤسسة دار الهجرة . فیومی، احمد، 1425ق، المصباح المنیر فی غریب الشر
2727 کافی، چاپ چهارم، دار الکتب الاسلامیة .  کلینی، محمد،  1365ش، اصول 
2828 ح تجرید الکلام، چاپ قدیم، انتشارات مهدوی اصفهانی . لهام فی شر لاهیجی، عبد الرزاق، بی تا، شوارق الا
2929 ابراهیم سلطانی، چاپ چهارم،   – نراقی  احمد  ترجمه  اعتقاد دینی،  و  ...، 1383ش، عقل  و  پترسون  مایکل 

ح نو . انتشارات طر
3030 اول،  ترجمه محمد علی سلطانی، چاپ  التوحید،  ، شيخ صدوق،1384ش،  بأبويه قمى  ابن  على  بن  محمد 

انتشارات ارمغان طوبی .
3131 مصباح یزدی، محمد تقی، 1382ش، آموزش فلسفه، چاپ سوم، شرکت چاپ ونشر بین الملل .

3232 ___________________________، ، 1387ش، آموزش عقائد، چاپ سی و ششم، شرکت چاپ ونشر بین الملل .
3333 مطهری، مرتضی، 1372ش، عدل الهی، چاپ هفتم، انتشارات صدرا، چاپ هفت .
3434 مجلسى ، محمد باقر ، ،1403ق ، بحار الأنوار ، تحقيق سيد ابراهيم ميانجى - محمد باقر البهبودى ، دار احياء 

التراث العربی
3535 میرداماد، محمد باقر ،1374ش، القبسات، به اهتمام دکتر مهدی محقق، چاپ دوم، تهران انتشارات دانشگاه 

تهران .
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دیدگاه صدرالمتالهین درباره 
فاعلیت بالعنایه و بالتجلی خداوند

به روایت آقاعلی مدرس زنوزی

مرضیه هاتف1

چکیده
که همواره در میان اهل اندیشـه محل بحث و مداقه  نحوه ی فاعلیت خداوند نسـبت به مخلوقات، از مباحثی اسـت 
بـوده اسـت. ابـن سـینا فاعلیت الهـی را از نـوع فاعلیت بالعنایه و شـیخ اشـراق آن را بالرضـا دانسـته‌اند. صدرالمتالهین 
گونـه فاعلیت را از سـنخ فاعلیـت بالتجلی عرفا دانسـته امـا در اثر دیگـرش آن را فاعلیت  شـیرازی در برخـی آثـارش ایـن 
بالعنایـه میدانـد. نوشـتار پیـش رو ضمـن تبیین دیـدگاه فلاسـفه مشـاء و صدرالمتالهین، در صدد اسـت دیـدگاه نهایی 
کند. در نظر زنـوزی عنایت چه در آثار مشـائین و چه  صدرالمتألهیـن را بـا عنایـت به تفسـیر علـی آقا مدرس زنوزی بیـان 
یادت علم فاعل بر ذات و سـایر موارد از مقومات  در حکمت متعالیه تنها به یک معناسـت و سـایر زواید معنایی نظیر ز
معنـای عنایـت نیسـتند لـذا چنانچه در آثار ملاصدرا خداوند فاعل بالعنایه نامیده شـود اشـاره به علـم ذاتی حق تعالی 

که عین ذات الهیسـت نـه زاید یر ذات. پیـش از خلقـت مخلوقـات بوده 
کلیدی: فاعلیت الهی، علم الهی، فاعل بالعنایه، فاعل بالتجلی، مدرس زنوزی، صدرالمتالهین.  گان  واژ

1.  طلبه سطح 4 رشته حکمت متعالیه جامعه‌الزهرا ؟عها؟ قم.

گروه علمی _ آموزشی فلسفۀ  کــوثــــر حـکــمـــت- فـصــلـنامـه داخلی 
اسلامی جامعة الزهرا؟عها؟ سال دوم -شــــــمـاره چهارم - پـاییــــز 1398
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1. مقدمه 
 بحث از نحوه‌ی فاعلیت الهی نسبت به مخلوقات و جهان هستی در میان اهل اندیشه، 

که به تعبیر خود ملاصدرا فیلسوفانی نظیر بوعلی سینا  همواره از مباحث مشکل و دامنه‌داری بوده 

با تمام ذکاوتش و شیخ اشراق با همهی صفای باطنش نتوانسته‌اند به راه صحیح هدایت شوند. 

که در دست داشته‌اند تا حدودی زوایایی  کدام با مبانیای  گرچه هر  )صدرالمتالهین 1354، ج1: 146( 

از این مسئله را تبیین نموده تا در نهایت ملاصدرا با استعانت از باری تعالی )به تعبیر خود ایشان( 

کنون در حل این مسئله مطرح شده دست  که تا و استمداد از متون دینی به بهترین تقریر و تبیینی 

یافته است. )صدرالمتالهین، 1394: 163(

که فاعل ایجادی آن بوده و  همه‌ی فلاسفه‌ی مسلمان معتقدند، جهان هستی، آفریدگاری دارد 

م را با علم خویش آفریده است. بنابراین جهت تبیین نحوه‌ی فاعلیت حق تعالی، باید از علم 
َ
عال

که عبارت است از 1( علم مقارن ایجاد 2( علم پیش از ایجاد و3( علم پس از ایجاد، بحث نمود. الهی 

در این میان، تبیین علم مقارن ایجاد و علم پیش از ایجاد اهمیت بسزایی دارد و لذا موجب 

گردیده است. در این نوشتار ضمن بیان ارتباط فاعلیت  دغدغه و اضطراب در آراء اندیشمندان 

حق تعالی با علم او به ممکنات از نظرگاه مشائین ، در صدد رفع ابهام در عبارات صدرالمتالهین 

با عنایت به آرای حکیم تهران، علی آقا مدرس زنوزی می‌باشیم. 

2.  اقسام فاعلیت از دیدگاه صدرالمتالهین 
صدرالمتالهین در آثار خویش اقسام فاعلیت الهی را چنین بر می‌شمارد:

که فعل، بدون شعور و اختیار از او سر می‌زند ولى مناسب و ملایم با طبع اوست.    فاعل بالطبع 

)صدرالمتالهین،1981،ج2: 220( و فاعل بالقسركه فعل بدون شعور و اختیار از او سر می‌زند، اما بر خلاف 

كه فعل به اراده فاعل و  مقتضاى طبیعت و ذات فاعل است.)همان : 221( و فاعل بالجبر آن است 

كه فاعل بالجبر مدرك  ی نیست، ولى فاعل شأنیت اراده را دارد)همان : 222( به این بیان  اختیار و

ذات خود و عالِم به فعل خود است ولى فعل او به اجبار دیگرىست. ) همان : 222(

کل را فاعل بالطبع می دانند)همان :  گروهی از طبائیه و دهریه، مبدا  که  ملاصدرا اذعان میدارد 

224( یعنى مبدأ را مادّه دانسته و قائل به ماوراى طبیعت نیستند. البته قطعا فاعل بالقسر و بالجبر 
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ی در ادامه  سه قسم دیگر از فاعلیت را  در رابطه با فاعلیت خداوند در بین فلاسفه قائلی ندارد. و

بیان و برای هر قسمی )نسبت به نحوه‌ی فاعلیت الهی ( قائلی را ذکر می‌کند:

كه مدرِك ذات خود بوده و به فعل خود نیز عالم است و همچنین   فاعل بالقصد، فاعلى است 

علم او به فعلش سابق بر فعل اوست، البته علم او  همراه با انگیزه‌ی زائد بر ذات می‌باشد. 

)همان :223( صدرالمتالهین دیدگاه  متکلمین درباره فاعلیت خداوند را از این قسم می داند. 

)صدرالمتالهین1981،ج2 :224(

كه عالم  که منتسب به شیخ اشراق و اتباع او از رواقیین است فاعلىست  اما فاعلیت بالرضا 

به ذات و فعل خود و صاحب اراده و اختیار بوده، ولی نیازمند به غرضی زائد بر ذاتش نیست، و 

كه عین ذات اوست - سبب وجود افاعیل او می‌باشد و این افاعیل هم، عین  علم او به ذاتش- 

علوم و معلومات اوهستند. بنابراین به باور شیخ اشراق، علم خداوند به آفریدگان پیش از آفرینش 

یست. )سهروردی 1373: 150وهمو  آنها علمی اجمالی و پس از آفرینش آنها علمی تفصیلی و حضور

که خداوند پیش از آفرینش  1375 :478و486( البته منظور از علم اجمالیِ پیش از ایجاد این است 

که می‌تواند موجوداتی را بیافریند به عبارت روشن‌تر، از نظر شیخ اشراق،  موجودات همین اندازه میداند 

جهان دفتر علم خداوندست و خودِ وجودهای خارجی پس از آفرینش ، علم خداوند می‌باشند و 

كه عین و شخصِ خارجىِ فعل است، عینِ علم تفصیلى خداوند به آنهاست. )منظور  نفسِ معلوم 

از تفصیل در این عبارت یعنی هر شیئئ به نحو متمایز از سایر اشیاء با تمام خصوصیاتش برای 

خداوند معلوم است( ‏

قسم دیگر فاعلیت، فاعلیت بالعنایه است، عنایت در لغت، مترادف با توجه، تفضل، فیض و 

که مدبر تمام امور است معنا می‌شود )فرهنگ ابجدی  لطف و همچنین به حکمت والای خداوندی 

که فاعل، در فعل خود،  عربی فارسی:626( این قسم فاعلیت در اصطلاح مشائین، به این معناست 

کمال می‌رسد  كه در فعل خود عوض می‌خواهد، به واسطه‌ی فعلش به  عوض نمی‌خواهد، زیرا آن 

ى عوض  كاملًا لذات و فوق‌الكمال است، در فعل و و بارى تعالى چون تمام و فوق‌التمام بوده و 

كل، فاعل بالعنایة است نه بالعوض، یعنى ایجادش عنایت صرف و  راه ندارد، بنابراین فاعل 

که خداوند از نظر  صرف‌العنایه است.) حسن زاده آملی 1379: 187( با این بیان می توان ادعا نمود 

همه‌ی فلاسفه فاعل بالعنایه بوده و اختصاص این نحو فاعلیت به دیدگاه مشائین ، اصطلاحی 
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مخصوص با توجه به تعریف خاص آنهاست وآن معنای خاص در بیان فلاسفه - مانند فارابی 

گاه است و این  که حق‌تعالی به تمامی موجودات، پیش از آفرینش آنها آ و ابن‌سینا – این است 

گاهی از طریق صورت‌های آنها بوده لذا این علم، علمی حصولی‌ست )فارابی1381: 57-61و ابن  آ

که پیش از ساختن خانه، ابتدا صورت ذهنی آن را تصور می‌کند  سینا1404: 362-371( مانند بنّایی 

و سپس با استفاده از همان صورت علمی، بنا را در خارج احداث می‌نماید. بنابراین خداوند از ازل، 

صورت‌های علمیِ مخلوقات را آفریده و سپس در زمان مقتضی، در خارج به آنها وجود می‌دهد. 

گویند. لذا از نگاه مشاء این نوع علم و فاعلیت را عنایی می 

که عین ذاتش  کل، قبل از وجود مخلوقات به آنها علم دارد اما علمی  از نظر ملاصدرا نیز فاعل 

که عین ذات الهی‌ست منشا وجود خارجی  بوده نه زاید بر ذات. بنابراین علم خداوند به اشیاء 

کل را فاعل بالعنایه نام می‌نهد. )صدرالمتالهین1981،ج2: 225( آنهاست. لذا آن فاعلِ 

که در آثار صدرالمتالهین به صوفیه نسبت داده شده )صدرالمتالهین،  اما  فاعلیت بالتجلی 

المشاعر:58( قسم دیگری از فاعلیت است. تجلی در لغت به معنای روشن شدن شیئئ، آشکاری 

و ظهور آن است )فرهنگ ابجدی عربی فارسی:302( در معنای تجلی مثال به نورخورشید زده می‌شود 

گویا آن نور، وجود نازله‌ی‌خورشید  که بر اثر تابیدن، رشحه‌ای از آن بر چیزی روشنایی می‌افکند و 

که  گون نیز آمده است مانند آب  گونا است و در مواضع دیگر به معنای تطور یک شیء به رنگ‌های 

گویند. و همچنین  به صورتهای بخار و ابر و...در می‌آید و این صورت‌های مختلف را شوون آب 

کوزه  که با ساختن یک  کوزه‌گری  گر تاثیرگذارنده‌ای با اثر خود، قدرتش را نشان دهد مانند  است ا

که همه با دیدن آن اثر به وجود  گویند  کند لذا آن اثر را تجلی او  قدرتنمایی نموده و اثری را خلق 

موثرش پی می‌برند.

که پیش از ایجاد، علاوه   فاعلیت بالتجلی در معنای اصطلاحی خود، به فاعلی اطلاق می‌شود 

که عین علم اجمالی او به ذاتش بوده و همین  بر اراده، به فعل خود، علم تفصیلی دارد البته علمی 

که به واسطه‌ی علم اجمالی به ذات  علم پیشین، منشا صدور افعال اوست. مانند فاعلیت الهی 

خویش، به همه‌ی اشیاء قبل از آفرینش آنها بالتفصیل عالم است و همین علم تفصیلی سبب 

آفرینش خارجیِ آنهاست.)صدرالمتالهین1981، ج‏6: 270(
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کاستی‌های آن 3. فاعلیت بالعنایه از نظر مشائین و بیان 
كلّ  گر در تفسیر معنای عنایت با مبانی حکمت متعالیه انس داشته و بسیط الحقیقة را  ا

الأشیاء بدانیم، در این صورت جمیع خیرات و فعلیات از بدایت تا نهایت، درذات الهی جمع و 

منطوی خواهد بود و این تفسیر، مطابق قواعد عقلى و بدون اشکال است )حسنزاده آملی1379 : 189( 

گذشت - لذا خداوند را می‌توان از نظر تمام  - چنانچه در بیان معنای لغوی عنایت از قول ارسطو1 

گفتار مشائین بر می‌آید این معنای عام مد نظر  فلاسفه، فاعل بالعنایه دانست، اما چنانچه از ظاهر 

که مبانی لازم جهت تبیین آن را در اختیار نداشتند بلکه معنای  خاصی مقصود  آنها نیست، چرا

که علم تفصیلی الهی،  آنان است. شیخ در نمط هفتم اشارات ) ابن‌سینا،ج3: 299-306( بیان می‌دارد 

كه  م بوده اما علم بارى تعالى به خودِ آن صور علمى 
َ
که سبب ایجاد عال همان صور مرتسمه‌ایست 

علمِ بالتفصیل است، علم بالرضا و علم به اعیان خارجى، علم بالعنایه است.

لذا با توجه به این دیدگاه می‌توان مولفه‌های فاعلیت بالعنایه از نظرگاه مشائین را اینگونه برشمرد: 

الف( خداوند پیش از ایجاد مخلوقات در جهان خارج، به آنها علم دارد.

ب(این علمِ پیشین، تفصیلی است، یعنی برای هر معلومی، علمی خاص آن موجود است.

ج( خداوند با این علمِ پیش از خلقت، به همه خصوصیات تک تک اشیاء و همچنین روابط 

آنها عالم است.

که سبب وجود معلوم در جهان خارج می‌گردد  د( پس این علم، علمی‌ست فعلی نه انفعالی، چرا 

که ابتدا شی در خارج موجود و سپس به واسطه‌ی آن، علمش نزد خداوند  نه آنکه محتاج این باشد 

گردد.)همانند علم انسان به محیط پیرامونش( )صدرالمتالهین1981،ج6: 189( حاصل 

كلام  کــه جــای تامــل دارد:" و اينســت معنــى  کتــاب خــود قــول دیگــری نیــز بــه ارســطو نســبت داده  1.  والــد علــی آقــا مــدرس زنــوزی در 
كــه اول فيــض  كلهــا مــن العقــل و العقــل هــو الأشــياء« يعنــى عقــل  كتــاب اثولوجيــا »انّ الأشــياء  فيلســوف اعظــم ارســطاطاليس در 
واجــب الوجــود بالــذات اســت واســطه همــه فيوضــات و خيــرات اســت، و آن عقــل همــه اشــياء اســت يعنــى همــه معانــى و ماهيّــات 
اشــياء بوجــود او موجودنــد، و وجــود او، وجــود علمــى و حصــول ظلّــى همــه اشــياء اســت، و ايــن معنــى در مقابــل قــول ارتســاميّين 
كــه آنچــه  كــه ميگوينــد صــور همــه اشــياء حاصلنــد در عقــل از قبيــل حصــول اعــراض در موضوعــات. از اينجــا ظاهــر مــي شــود  اســت 

كــه علــم واجــب الوجــود بالــذات را بــه اشــياء بــه علــم‏ كــه بــه فيلســوف اعظــم نســبت داده‏انــد 
ــر مــراد آن فيلســوف اعظــم  ــر غفلــت از ايــن اصــل شــريف و عــدم تفطــن ب ــىّ ب ــع اســت و مبن ــد خــاف واق ــى ارتســامى مــي دان حصول
كلّــى خواهــد بخشــيد. "  )زنــوزى، عبــد الله بــن بيرمقلــى باباخــان،  كــه در ايــن مقصــد اعلــى ثمــره  كــن و غنيمــت شــمار  اســت، اخــذ 

لمعــات الهيــه:320 (
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که معلومات  ه( پس این علم دارای ویژگی‌های علم حصولیست و خداوند به واسطه‌ی این صور- 

که معلومات بالقوه او هستند - می‌آفریند.  بالفعل او هستند - موجودات جهان عینی و خارجی را - 

)ابن‌سینا 1404: 52 و186(

که اضافه‌ی معلومیت و مُدرَکیت ، ذاتی آن است، یعنی موجود  گویند  و( معلوم بالفعل به معلومی 

بودنش همان و معلوم بودنش همان، به عبارت روشنتر وقتی موجود است حتماً مُدرَک چیزی هم 

گر معلوم نباشند اصلا موجود هم نیستند. اما معلوم بالقوه  که ا هست. مانند صور ذهنی در انسان 

که فعلا از انسان غایب است پس او معلوم بالقوه‌ی انسان بوده  چنین حالتی ندارد، مانند شیئی 

و پس از عالم شدن انسان به آن، معلوم بالفعل می شود -البته صورت ذهنی‌اش-. پس در معلوم 

که عقلا جایز است  بالفعل معلومیت ذاتیِ آن است و معلوما ایجاد می‌شود بر خلاف معلوم بالقوه 

موجود باشد در حالیکه معلوم و مدرک چیزی نیست.

ز( این علمِ حصولی، زاید بر ذات  خداوند و متصل به اوست. )زیرا معلولات و مخلوقات خداوند 

که آنها را معالیل  دو دستهاند: یک دسته واجبند به ایجاب خداوند و موجودند به ایجاد خداوند 

که همان مخلوقات جهان عینی را تشکیل میدهند و دسته‌ی دیگر از معلولات الهی،  گویند  مباین 

که همان معالیل غیر مباین و متصل به ذات  واجبند به وجوب خداوند و موجودند به وجود خداوند 

الهی بوده و بر صور مرتسمه‌ی مشائین نیز قابل انطباق است.(

ح( و برهان این مطلب -که واجب تعالی عالم است به ماسوای خود-: 

1- واجب تعالی علت تامه برای ماسوای خود است.

2- واجب تعالی به خودش عالم است.

3- قانون می‌گوید: علم به علت، مستلزم علم به معلول است.

که علم به خودش دارد - چون علم به علت تامه  4-نتیجه اینکه خداوند در همان مرحله‌ای 

دارد- علمِ پیشین به معالیل خودش هم پیدا می‌کند.)صدرالمتالهین 1981،ج6: 190(

که معالیش هنوز وجود خارجی نیافتند، پس صور آنها نزد خداوند حاضر میباشد،  5- حال 

یعنی از علم خدا به ذاتش این صور متولد میشوند. )در همان ازل(

که بعدا موجود میشوند عالم است. 6- پس واجب تعالی از طریق این صور به معلول هایی 

که علم الهی  7- لذا علم واجب تعالی به ماسوا، از طریق صور مرتسمه بوده با این تفاوت 
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که هنوز موجود نیستند علمی  به خود این صور، علمی حضوری و علمش به معلومات خارجی 

حصولیست. ) ابن‌سینا 1404: 371-362(

که بررسی آنها جهت فهم مقصود  قائلان  اما بر این نحوه از فاعلیت الهی اشکالاتی وارد است 

یست:  به این دیدگاه ضرور

که ذاتِ بسیطِ واحدِ  گر چنانچه خداوند، محلِ صور مخلوقات باشد، لازم است   اشکال اول: ا

خداوند را هم فاعل این صور و هم قابل آنها بدانیم. 

گاهی به معنای عروض  که قبول به دو معنا استعمال می‌شود،  در جواب این اشکال باید گفت 

که به معنای عروض خارجی  کامل شدن قابل می‌شود، و دیگری قبولی  که سبب  خارجیای است 

کامل شدن قابل نمی‌انجامد. این معنا با وجوب بالذاتِ الهی سازگار است، لذا  صرف بوده و به 

که یک واقعیتِ بسیط، هم فاعل چیزی باشد و هم قابل آن. ) عبودیت1393، ج2: 288- جایز است 

کمال عارض به نحو  که واجد  گر واقعیتی عارض موضوعی باشد  گفت ا کلی می‌توان  289( به طور 

کاملتر شدن موضوع خود نیست، اما با این حال عرض  برتر بوده، چنین واقعیتی، با اینکه موجب 

شمرده می‌شود. ) ابن‌سینا 1404: 219-186-149(

اشکال دوم: با پذیرش این نظریه باید علم خداوند به موجودات جهان عینی را از طریق ماهیات 

کلیست نه از طریق خودِ واقعیت خارجی و به نحو  که مستلزم علم به جزئی به نحو  آنها توجیه نمود 

جزئی. )صدرالمتالهین 1354،ج1: 232(

کنیم این  گر چنانچه علم تفصیلیِ خداوند به مخلوقات را فقط به همین صور منحصر  پاسخ: ا

که خداوند علم حضوریِ مع الفعل تفصیلی هم به مخلوقات خویش  اشکال وارد است، در حالی 

گیرد.)عبودیت 1393 ،ج2: 298( دارد. و این علم حضوری تمام جزئیات را در بر می 

گر این صورتها خارج از ذات واجب فرض شوند - چنانچه قائلین به آن معتقدند  اشکال سوم: ا

که وجود الهی در مقام ذات و صرف  - ناچار مخلوق و معلول خداوند خواهند بود، لذا لازم می‌آید 

نظر از این‌صورت‌های علمی، به مخلوقات خویش عالم نباشد و خود این صورت‌هارا هم بدون علم 

آفریده باشد. ) مصباح یزدی 1389، ج2: 411(

گفت علم به صور مرتسمه پیش از ایجاد آنها، وجود دارد  پاسخ: در جواب این اشکال می‌توان 

کلی ذاتی الهی به این صور است. که همان علم اجمالی و 
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که عرض، علت فاعلیِ جوهر باشد. مثلًا، صورت  اشکال چهارم: این نظریه مستلزم این است 

که عرض است )چون مشاء، صور معقوله را عرض و کیف نفسانی می دانند(، علت فاعلی  عقل اول 

که در نظام علیت، علت  که امریست محال، چرا جوهری همچون وجود خارجی عقل اول باشد، 

باید اقوا از معلولش باشد. )صدرالمتالهین 1354، ج1: 232(

پاسخ:  در جائیکه عرض، وجودی برتر از جوهر دارد، عرض مزبور می تواند علت جوهر باشد. 

که در رتبه وجودی جوهر است نمی تواند علت آن جوهر باشد نه هر عرضی. لذا عرضی 

که به واسطه‌ی صورت‌های عقلی برای خداوند حاصل می‌شود علمی  اشکال پنجم: علمی 

کلام باطل است. که این  حصولی است و لازمه‌ی آن اثبات ذهن در ذات الهیست 

که موجب راه یافتن نقص وجهل در ذات  اشکال ششم: اما اشکال اساسی این نظریه آن است 

که خداوند پیش از آفرینش  خداوند می‌شود، توضیح اینکه بر اساس نظریه صور مرتسمه ، لازم می‌آید 

همین صور و همچنین به موجودات خارجی در جهان عینی ، در مقام ذاتش عالم نباشد و داشتن 

کفایت نمی‌کند.) فیاضی1387: 7( علم اجمالی) یعنی یک علم واحد بسیط( هم برای ایجاد آنها 

پاسخ: خداوند متعال در ذات خودش از طریق علم حضوری به ذات مقدسش، علم اجمالی و 

که صور مرتسمه دارای  کلی به مخلوقاتش و از جمله به صور مرتسمه دارد. به اعتقاد مشائیان از آنجا 

که عین ذات الهی  به این صور  کلی  حقیقتی علمی می باشند، نه عینی، علم اجمالی بسیط و 

کند. بله حدوث و پیدایش وجودهای جزئی و تشخص  کفایت می  علمیست، برای حدوث آنها 

که این  یافته صور عینی در خارج، نیازمند به صورت‌های تفصیلی آنها پیش از حدوثشان می باشد 

نیاز توسط  صور مرتسمه تامین می‌شود.

کرده‌اند  که برخی از اندیشمندان معاصر  به عنوان یک پاسخ جامع در این موضوع بیان   اما آنچه 

کدام از آثار فلسفی ابن‌سینا به‌کار نرفته است بلکه از  که اصطلاح "صور مرتسمه" در هیچ  این است 

ی از مواردی  الفاظی نظیر تمثل و امثال آن استفاده شده، لذا می‌توان جهت تببین دقیق دیدگاه و

که منظور این حکیم، در فاعلیت بالعنایه، صورتی ذهنی  کار رفته، بدست آورد  کلمه "تمثل" به  که 

ی در واقع چیز دیگریست. یکی از  نظیر آنچه در ذهن انسان حادث می‌شود نیست، بلکه مقصود و

شواهد در این زمینه عبارت ایشان در فصل هفتم نمط سوم اشارات در بیان و تعریف ادراك است، 

ک معتقد است: که شیخ در تعریف ادرا آنجا 
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"إدراك الشی‏ء هو أن تكون حقیقته متمثلة عند المدرك یشاهدها ما به یدرك. فإمّا أن تكون تلك 

الحقیقة نفس حقیقة الشی‏ء الخارج عن المدرك إذا أدرك فتكون حقیقة ما لا وجود له بالفعل فی الأعیان 

وضات التی لا تمكن إذا فرضت فی الهندسة  كثیر من المفر كثیر من الأشكال الهندسیة، بل  الخارجة مثل 

مّما لا یتحقق أصلا؛ أو تكون مثال حقیقته مرتسما فی ذات المدرك غیر مبائن له و هو الباقی" ) ابن‌سینا 

 )82: 1375

كه صورت علمیه  كلمه تمثل و مثال را در حقیقتِ ش‏ىءِ درک شده  در عبارت فوق، مصنف، 

كار برده است، خواه آن حقیقت، ش‏ىء مفارق از مادّه باشد  کننده تحقق یافته، به  او در ذات درک 

كه: و خواه مقارن با آن. و این امر را خواجه طوسى در شرح خویش به وضوح تصریح فرموده است 

كان مادّیا فحقیقته المتمثلة ه‏ی صورة منتزعة من  "الشی‏ء المدرك إمّا أن یكون مادّیا أو لا یكون. فإن 

نتزاع." كان مفارقا فلا یحتاج فیه إلى الا نفس حقیقتها الخارجیة انتزاعا ما، و إن 

 پس تمثّل و مثال، شامل مطلق صورت علمیه اعم از مفارق و مادّى م‏ىباشد، خواه آن تمثل در 

یه و خواه در خداوند متعال. بنابراین تمثّلِ صورِ علمیهی  نفس ناطقه باشد و خواه در مفارقات نور

كثرت صورو اشكال متكثّره شود  كه ذات الهی، محل  اشیاء در حق تعالی، ملازم با این نیست 

كثرت در ذات او لازم آید، لذا اطلاق تمثّل بر فعلیّت علمیه، به معنى صورت  و تجزیه و امتیاز و 
هندسى نیست. )حسن‌زاده آملی1379: 191(1

که شیخ می گوید: 1.  در فصل سيزدهم همین نمط در اثبات عقل فعال است 
الجوهــر المرتســم بالمعقــولات غيــر جســماني ... إذا وقــع بيــن نفوســنا و بينــه اتصــال مّــا ارتســم منــه فيهــا الصــور العقليــة الخاصّــة بذلــك 

الاســتعداد الخــاص لأحــكام خاصّــة ....)ابن ســینا 1375: 87(
كار برده است. )حسن زاده آملی 1379: 193( در اين عبارت، شیخ ارتسام را در تحقق و تقرّر حقايق علميه و معانى عقليه به 

و در فصل نهم نمط ششم در علم عنائى بارى تعالى به مخلوقاتش نیز می فرمايد:
 أن تقــول: »إن تمثــل النظــام الكلــي فــي العلــم الســابق مــع وقتــه الواجــب اللائــق يفيــض منــه ذلــك 

ّ
لا تجــد إن طلبــت مخلصــا إل

النظــام علــى ترتيبــه و تفاصيلــه معقــولا فيضانــه و ذلــك هــو العناية.«)ابن ســینا 1375: 113(
ــر تقــرّر حقايــق علميــه و معانــى عقليــه در اشــارات و شــفا و تعليقــات و نجــات و  ــه تعبيــرات در اطــاق تمثّــل و ارتســام ب گون و از ايــن 
كــه اطــاق ارتســام و تمثّــل و نظايــر آنهــا بــر وجــود أحــدى حــق ســبحانه مك‏ىنــد و انفــكاك معلــول  كتــب ديگــرش فــراوان اســت  
را از علــت تامــه محــال م‏ىدانــد، بلكــه بــه تعبيــر بهتــر، فعــل حــق تعالــى را فيــض اودانســته و او را دائــم الفيــض معرفــی می‌کنــد . 

ــی 1379: 194( ــن‌زاده آمل )حس
كــه انتقــاش صــور هندســى  كلمــات شــيخ خصوصــا در علــم بــارى تعالــی، ارتســام بــه معنــى متعــارف  كــه ارتســام و تمثــل در  غــرض ايــن 

شــ‏ىء در محــل قابــل آن باشــد، نيســت و ارتســام دارای معنایــی فــوق متعــارف اســت. )همــان : 195(
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4. فاعلیت بالتجلی از دیدگاه صدرالمتالهین
کتاب مشاعر صدرالمتالهین به عرفا نسبت  چنانکه بیان شد اصطلاح فاعلیت بالتجلی در 

داده شده است. از نظر او فعل خداوند عبارت است از تجلی صفات الهی در مجالی و ظهور اسماء 

الهی در مظاهرش. )صدرالمتالهین 1363: 335( در عین حال صدرالمتالهین معتقد است واجب‌ 

تعالی قبل از ایجاد مخلوقات به آنها عالم است آن هم به نحو علم اجمالی در عین کشف تفصیلی. 

)صدرالمتالهین1398، ج2: 415-ج6: 271( 

ملاصدرا در مورد نحوه‌ی فاعلیت الهی هم نظر شیخ اشراق را می‌پذیرد و هم جهت تایید رای 

گرچه فلاسفه‌ای نظیر ابن‌سینا  مشائین دلیل می‌آورد، و در نهایت به علم پیشین ذاتی می‌رسد. 

به این نوع علم در مورد خداوند قائل بودند اما مبانی لازم جهت اثبات آن را در اختیار نداشتند.

صدرالمتالهین بنابر یک تفسیر و با مبانیِ حکمت متعالیه یعنی تشکیک خاصی و وجود جمعی 

که خداوند فاعل تمام هستی بوده و قبل از آفرینش  داشتن حق تعالی و وجود برتر الهی ، معتقد است 

که وجودش مقدم بر همه‌ی اشیا و بی‌نیاز از آنهاست و از  مخلوقات، از ازل به آنها عالم است، چرا

همه‌ی جهات، واجبالوجود بالذات است، لذا برای اینکه مخلوقاتش معلوم او باشند نیازی به وجود 

خارجی آنها ندارد، از این جهت خداوند به واسطه‌ی علمِ به ذاتش از ازل ، علم اجمالی به تمام 

که علم پیشین خداوند، در عین بساطت ، تفصیلی  اشیاء پیش از وجود عینی آنها دارد و از آنجا 

کافیست. نیز است لذا برای پیدایش مخلوقات 

که با آن هر شیئی به نحو متمایز از دیگر اشیاء با تمام خصوصیات برای خداوند  یعنی علمی 

معلوم است. )همان، ج2: 271-270(

بنابراین مولفه‌های علم پیشین خداوند از نظر این حکیم عبارت است از:

الف( وجود خداوند از ازل و قبل از ایجاد مخلوقات، همان علم به خویش است،

ب(وجود خداوند به عینه همان علم پیشین ذاتی اجمالی به اشیاست،

د(وجود خداوند به عینه همان علم پیشین تفصیلی به اشیاست.

صدرالمتالهین این نحو علم را این چنین اثبات می‌کند:

که واقعیات خارجی ضرورتا  1( فلاسفه‌ی پیشین با اصالت دادن به ماهیت معتقد بودند 

حقایقی متباین بوده، اما ملاصدرا، بنابر اصالت وجود و تشکیک در دار هستی قائل به مراتب 
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داشتن موجودات است،

2( بنابراین بنا بر نظام تشکیک، واقعیات خارجی، با اینکه متکثر و متمایز هستند اما متباین 

کم است،  که رابطه‌ی علیت بین آنها حا نبوده بلکه دارای مراتبیاند 

3( لذا در این نظام تشکیکی، وجود علت، همان وجود معلول است اما به نحو برتر. پس علم 

حضوری علت به خویش، به عینه همان علم حضوری او به معلول خویش است، ) وجود خداوند 

برای ماهیت معلوم، وجودِ خارجیِ برترِالهی است(

4( در این نظام، برای ماهیت واحده، چند نحو وجود ، موجود است: یک وجودِ خاصِ خارجی، 

که وجود الهی، همان وجود  گونه ای  یک وجود مثالی و همچنین وجود عقلی و یک وجود الهی به 

برتر جمعی همه وجودات پایین تر است.

که همه‌ی  گونه‌ای  5( خداوند در نظام هستی علت تامه و وجود برتر همهِ معالیل خود بوده به 

آنها در وجود جمعی الهی مجتمع هستند،

6( خداوند به واسطه‌ی بساطت ذاتش به خودش علم حضوری اجمالی دارد و بنابر قاعده‌ی " 

کل الاشیاء ..." علم اجمالی الهی به ذات مقدس خویش عین علم بالتفصیل به  بسیط الحقیقه 

که وجود مقدس بسیطش، وجود برتر همه اشیا بوده و علم به آن، علم به همهی  اشیاء است، چرا 

اشیاست. )صدرالمتالهین 1981،ج6: 270-286-عبودیت 1393،ج2: 340(

بنابراین صدرالمتالهین با حذف نقش ماهیت در مبحث علم و ارجاع آن به وجود برتر ماهیت 

که خداوند وجود برتر الهی همه اشیاست.  و بحث تشکیک خاصی در وجود به این نتیجه می‌رسد 

لذا در عین بساطت و اجمال، علم پیشین بالتفصیل به همه‌ی اشیا دارد. و این است معنای علم 

کشف تفصیلی. اجمالی در عین 

که بر این استدلال می‌توان وارد نمود در حضوری دانستن این نحو علم است. توضیح  اما اشکالی 

اینکه فلاسفه‌ی مسلمان علم را - چه علم واجب و چه علم سایر موجودات- به حصولی و حضوری 

گر واقعیت علم به عینه همان واقعیت معلوم باشد و علمی بدون واسطه‌ی  کرده‌اند. یعنی ا تقسیم 

یست مانند علم هر یک از ما به خود و حالات نفسانی  کی و صورت‌های ذهنی، این علم حضور حا

گر واقعیت علم مغایر واقعیت معلوم بوده وعلم به معلوم نیازمند به وساطت صور و  خویش. اما ا

مفاهیم باشد این علم، حصولی است.
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یست. اما پس  گرسنه هستیم علمی حضور که  گرسنگی در همان زمان  به عنوان مثال، علم ما به 

گرسنگی چون با واسطه مفهوم و صورت ذهنی‌ست  از برطرف شدن آن حالت دیگر علم ما به آن 

کنون وجود دارد، و بدون  که ا علم حصولی است. بنابراین علم حضوری به چیزی تعلق می‌گیرد 

واسطه مفاهیم و صور ذهنی نزد عالم حضور است اما علم حصولی چنین نیازی ندارد زیرا این 

گذشته  گذشته بوده یا در آینده خواهد بود و حتی به آنچه نه در  نوع علم می تواند هم به آنچه در 

کنون و نه در آینده موجود می‌شوند تعلق بگیرد مانند علم ما به اجتماع نقیضین. )عبودیت  و نه ا

1393،ج2: 99-فیاضی 1387: 5(

بنابراین با این توضیح، علم خداوند به مخلوقات پیش از خلقت آنها، نمی‌تواند حضوری 

کدام از علوم حصولی و حضوری را به ذاتی و  که هر  باشد بلکه حصولی است. حتی با معیاری 

غیر ذاتی تقسیم می‌کنند نیز علم پیشین ذاتی بالتفصیل خداوند به اشیاء باید حصولی ذاتی باشد 

نه حضوری، )زیرا معیار علم حضوری، حضور ذات شیء یعنی حضور وجود خارجی خاص آن 

نزد عالم است در حالیکه در علم پیشین خداوند به اشیا چنین نیست، زیرا واقعیت خارجی اشیا 

ازوجود خداوند متاخر بوده و ممکن نیست در مرتبه‌ی ذات او یافت شوند.(

کی این علم را حضوری می‌داند؟ زیرا با حفظ این  که صدرا با چه ملا حال سوال این است 

گر  که عین معلوم بوده و علم حصولی مغایر معلوم، حال ا که معیار علم حضوری آن است  تعریف 

کنیم آن را  که واقعیتی مغایر واقعیت شیء است اعتبار  علم ذاتی خداوند به اشیاء را از آن جهت 

که بنا بر وحدت تشکیکی وجود،  کنیم  گر به آن از این جهت نظر  حصولی ذاتی باید دانست. اما ا

که به نحو اعلی و اشرف و برتر میباشد باید آن را حضوری  وجود خداوند همان واقعیت شیء است 

ذاتی دانست یعنی چون وجود برتر آنها )یعنی وجود ذات احدیت تعالی( موجود است و نزد خداوند 

حضور بدون واسطه دارد، لذا علم به آنها نیز می‌تواند حضوری باشد. ) عبودیت 1393،ج2 : 99-104( 

که  پاسخ این اشکال در تفسیر دیگر فاعلیت خداوند از نظر صدرالمتالهین بیان خواهد شد 

پذیرش علم حصولی ذاتی برای مجردات تام از جمله خداوند نه تنها ممکن بلکه قابل اثبات هم 

گرچه صدرا به این نوع علم در آثارش تصریح ندارد ولی پس از بحث اتحاد عاقل و معقول  هست، 

که منکر چنین نحو از علم در مورد خداوند نیست چنانچه  کلماتش می‌توان استنباط نمود  از خلال 

گفته اذعان دارند. برخی از شارحان حکمت او به این 
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5. تفسیر آقا علی مدرس زنوزی از دیدگاه صدرالمتالهین درباره فاعلیت خداوند
یست، نکته‌ی اول اینکه حکیم  پیش از پرداختن به دیدگاه مدرس زنوزی ذکر چند نکته ضرور

زنوزی در شمارش اقسام فاعل پس از ذکر فاعل بالطبع و بالقسر و بالجبر و بالقصد-  به همان بیان 

ملاصدرا در اسفار-  به ظاهر تعریفی متفاوت از فاعلیت بالرضا و بالعنایه و بالتجلی ارائه میدهد 

که با این  گویا امتیاز خاص اینگونه فاعلیت را امتیازی غیر ماهوی دانسته و در صدد است  که 

که قابل  یکرد بین آرای ملاصدرا جمع نماید. لذا دو وجه جمع با دو مبنا از ملاصدرا بیان می‌دارد  رو

پذیرش است. بنابراین از نظر مدرس زنوزی در این اقوال برحسب مذهب صدرالمتألهین اختلافى 

نیست.) مدرس زنوزی 1380: 439(

ی از اسلاف خود  نکته دوم اینکه به اعتقاد ایشان دلیل تفاوت در آرای صدرالمتالهین تبعیت و

کوشش می‌کند با دید یک فیلسوف  که صدرالمتالهین در ابتدا  در بحث فاعلیت الهی‌ست. چرا 

مسئله را تحلیل نماید، اما با دید یک فیلسوف مسلمان و با توسل به مبانی خاص حکمت خویش، 

که  از جمله بحث اصالت وجود و تشکیک خاصی و وجود برتر الهی. لذا در ابتدا معتقد می‌شود 

که از مرتبه شدید شروع می‌شود تا به مرتبه ضعیف میرسد،  وجود در دار هستی دارای مراتبیست 

که بالاترین مرتبه وجود، عله‌العلل  گونه‌ای  کم میداند به  البته بین این مراتب، رابطه‌ی علیت را حا

یند. لذا با این دید فلسفی و  و علت حقیقی بوده، و سایر ممکنات، وجوداتی رابط و وابسته‌ی به او

یکرد علیت در عالم هستی، پای وجودات در میان است منتها یکی وجود مستقل و سایر وجودها،  رو

ی به همان  وجوداتی رابط، و خداوند وجود برتر جمعی همه‌ی موجودات است. اما در انتها حکمت و

یکرد عرفانی، به جای تشکیک در دار  که در رو یکرد عرفا و نظریه تجلی ختم می‌شود. به این بیان  رو

گردد. در این مرحله دیگر سخن از  هستی و مراتب داشتن وجودات، تشکیک در تجلی مطرح می 

که دارای وحدت شخصی‌ست  وجود شدید و وجود ضعیف نیست بلکه تنها یک وجود مستقل 

ایفای نقش می‌کند و ماسوای آن همگی پسامد و شوون و تجلی آن وجود واحد هستند، در اینجاست 

کم بوده به وحدت شخصی  که در تشکیک خاصی حا که صدرا با یک جهش از وحدت سنخی 

گر خداوند را فاعل بالتجلی به این معنا بدانیم باید بتوانیم علم  در نظریه تجلی می‌رسد. بنابراین ا

که نیازی به وجود خارجی ممکنات  کنیم  گونه‌ای تبیین  خداوند پیش از ایجاد مخلوقات را به 

نداشته باشیم.) همان : 444-443(
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گام با ملاصدراست  گفته شد در شمارش انواع فاعلیت هم  بنابراین علی آقا مدرس زنوزی چنانچه 

گر فاعل، بالذات، خود  كه ا که به فاعلیت بالرضا و فاعلیت بالعنایه میرسد و معتقد است  تا آنجا 

كه جهت صدور بعینها جهت معلومیّت و جهت فاعلیّت بعینها  گونه‌ای  منشأ صدور فعل باشد به 

جهت عالمیت بوده و تغایرى در میان موجودیّت و معلومیّت متحقق نباشد مگر باعتبار مفهوم 

و عنوان، این قسم فاعلیت، فاعلیت بالرضاست.)همان :435-437و عبدالله زنوزی 1381: 376( اما 

گر وجود فعل، بر مجرد علم فاعل بوجه خیر در نظام اتم آن فعل، مترتب باشد بدون اینكه محتاج  ا

به قصد زاید بوده و بدون اینكه داعى خارجى و غرض زاید متمّم فاعلیّت و مكمّل جاعلیّت آن 

كافى بوده، خواه آن علم عین ذات فاعل  باشد، بلكه علم فاعل بنظام اتم آن فعل، در صدور آن 

باشد - چنانكه مقتضاى حجت و برهان است - و یا از لوازم ذات آن - چنانكه در نزد قائلین به 

گویند.)علی آقا مدرس  گذشت - این قسم از فاعلیت را فاعلیت‏ بالعنایه‏  نظریه‌ی ارتسام این چنین 

زنوزی 1380 :437و عبدالله زنوزی1381 :375( 

ی در راستای جمع بین این دوگونه تقسیم میگوید: علم خداوند پیش از ایجاد اشیاء به اینگونه  و

کامل آفرینش به علم اجمالی عالم است و علم اجمالیاش در  که در مرتبه‌ی ذاتش به نظام  است 

یادت علم فاعل  کشف تفصیلی‌ست و این همان علم عنائی است، زیرا در مفهوم عنایت، ز عین 

که در بعضی مقامات وجود، علم عنایی عین ذات  بر ذات او، معتبر نیست پس این امکان هست 

فاعل باشد.) مدرس زنوزی 1380 : 439( و همین علم به عینه، بالرضا هم هست، چون در مفهوم 

که علم فاعل به ذات خود به عینه خالی از علم او به نظام اتم فعل او باشد ماخوذ  رضا این مطلب 

که در برخی مقامات وجود، علم فاعل به ذاتش به عینه علم او به  نیست. پس امکان این است 

که خداوند هم فاعل بالعنایه است و هم فاعل بالرضا،  نظام اتم فعلش باشد. بنابراین می توان گفت 

که علم او به نظام اتم فعلش عین ذات اوست و همین علم، مصدر صدور فعل  زیرا او فاعلیست 

اوست و هم مجرد علم او به ذات خود، بدون احتیاج به علمی زائد بر ذات، مصدر صدور فعل 

است. اینکه فاعلیت الهی از علم به نظام اتم فعل قبل از ایجاد خالی است به حسب مفهومِ فاعلِ 

بالرضا، همان دیدگاه شیخ اشراق است و زائد بودن علم بر ذات و اینکه آن را به حسب مفهوم، 

فاعل بالعنایه دانستن از تصریحات مشائین است.) همان: 440(

که به حسب ذاتش هم فاعل بالعنایه است  خلاصه اینکه فاعل بالتجلی عبارت است از فاعلی 
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گرچه  و هم فاعل بالرضا یعنی به حسب عقل و تحقیق و مفهوم، اقسام فاعل فقط شش تاست ا

به حسب افراد و اختلاف مقامات وجود و به اعتبار جمع و فرق او در ذات و در عوارض ذاتیه‌ی 

که  حقیقت خود و یا ملاحظه‌ی اقوال در فاعلیت مبدا اعلی، اقسام هفت تاست و فاعل بالتجلی 

جامع عنایت و رضاست از فاعل بالعنایه و فاعل بالرضا جدا می‌شود و بنابراین آنچه در اسفار آمده 

به ملاحظه‌ی مفهوم است و آنچه در رساله‌ی مشاعر آمده به ملاحظه‌ی تحقق افراد و یا اختلاف 

گونه  که شامل این معنى شود اقسام هفت  گونه‌ای  گر فاعل را تعمیم دهیم به  اقوال است. لذا ا

كثرت موجودات  كه به  گر به مذاق و مشرب حكماء  خواهد بود-چنانكه در رساله مشاعر بود-و ا

كنیم – چنانچه در گذشته بیان شد - اقسام شش قسم می‌شوند، شاهد بر این توجیه،  قائلند بیان 

كه قول به فاعلیّت  لاكم ملاصدرا در رساله مشاعر در عبارت " عند الصوفیة بالتجلى" است، زیرا 

بالتجلى را به صوفیه اختصاص داده است و در اسفار قول صوفیه را در اقوال ذكر نفرموده، و به اقوال 

کرده است. ) همان: 444( پس می توان ادعا نمود از نظر ملاصدرا، فاعلیت بالعنایه  کتفاء  حكماء ا

كه از لوازم ذات  كه علم به نظام اتم عین ذات فاعل بوده ، دوم آنست  دو قسم است، یىك آنست 

كتاب مشاعر قسم اول  فاعل و زاید بر ذات او باشد. و مراد صدرالمتالهین از فاعلیت بالتجلى در 

از فاعلیت بالعنایه است.‏

1-5 دلیل آقاعلی مدرس زنوزی بر مدعای خود
که به این نحوه از جمع مرتبط  مدرس زنوزی برای ادعای خود عبارتی از صدرا را شاهد میآورد 

کل،  که: " فاعلِ  ی می‌گوید، صدرالمتالهین در اسفار )ج2: 224(چنین معتقد است  است. و

که فاعلیتش  اتصافش به یکی از وجوه سه‌گانه‌ی اول، جایز نیست و اینکه ذاتش بالاتر از آن است 

گونه‌ی چهارم باشد) فاعلیت بالقصد(....پس او یا فاعل بالعنایه است یا فاعل بالرضا و بر هر  به 

دو وجه، خداوند فاعل بالاختیار است ) ان شاء فعل و ان لم یشاءلم یفعل لا بالایجاب( همان طور 

کل قبل از وجود اشیاء به آنها عالم است،  کرده‌اند....پس فاعل  گمان  گونه  که جمهور مردم این 

که منشاء وجود اشیاست پس  که عین ذاتش بوده، یعنی علمش به اشیاء عین ذات اوست  علمی 

خداوند فاعل بالعنایه است."

با توجه به این عبارت ملاصدرا،  خداوند را چه فاعل بالعنایه بدانیم یا بالرضا ، بنابر هر دو وجه 
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که اختیار از کمالات وجودیه  و سلب آن ملازم نقص است و مبدا اول از  فاعل بالاختیار است، چرا 

که مبدا  جمیع جهاتِ نقص، مبریست. پس اختیار او در مرتبه‌ی ذات اوست. لذا می توانیم بگوییم 

که فاعلیت بالرضا در این صورت  اعلی، هم فاعل بالعنایه است و هم فاعل بالرضا، لکن از آنجا 

که به هیات منفصله مانعهالخلو  در خداوند به عینه، فاعلیت بالعنایه است لذا صحیح است 

که مبدا اعلی یا فاعل بالعنایه است یا فاعل بالرضا، لکن حقیقت به حسب بیان علمی  گفته شود 

که در مرتبه‌ی ذات باشد از  که عنایتی  که بگوییم خداوند فاعل بالعنایه است زیرا  اقتضا می‌کند 

رضا جدا نیست و اما رضا در برخی از مواضع از عنایت جداست. )مدرس زنوزی 1380 :444-442(

2-5 جمع دو دیدگاه به ظاهر متعارض صدرالمتألهین از سوی آقاعلی مدرس زنوزی
بنابراین از نظر مدرس زنوزی، ملاصدرا در یک جا خداوند را فاعل بالتجلی میداند و در جایی 

دیگر فاعل بالعنایه، حال چه فرقی بین این دو نوع فاعلیت و این دو دیدگاه ملاصدرا وجود دارد؟

مدرس زنوزی در این باره معتقد است صدرالمتالهین دو دیدگاه به ظاهر متفاوت در این موضوع 

ی قبل از پرداختن به  که و که به بحث اتحاد عقل وعاقل و معقول مرتبط است، چرا  ارائه می‌کند 

که علم اجمالی او  کردیم می‌داند  که بیان  این مبحث، خداوند را فاعل بالتجلی به همان معنایی 

کشف تفصیلی‌ست و خداوند چون وجود برتر الهی همه اشیاست پیش از آفرینش آنها به  در عین 

که  دلیل علم حضوری به ذاتش به همه مخلوقات خود عالم است، زیرا فقط صدرالمتالهین است 

بر اساس تشکیک در وجود، حقیقت علم را در علم مغایر معلوم، حضور وجود برتر ماهیت معلوم 

نزد عالم می‌داند.)همان: 416-419و422(

اما پس از بحث اتحاد عقل و عاقل و معقول و اینکه همه وجودات موجودند به وجود اللّه 

تعالى، دیدگاه نهایی خود را بیان میکند و خداوند را همان فاعل بالعنایه دانسته البته نه به آن 

که مد نظر قائلین به ارتسام است. معنایی 

که علم حصولی را صورتی ذهنی می دانستند -البته بنابر  از نظر ملاصدرا بر خلاف نظر مشائین 

که این دیدگاه را با این تفسیر به مشاء نسبت می‌دهند- حقیقت علم را همان حالت  کسانی  قول 

که از آن معلوم،  گونه‌ایست  حکایت‌گری می‌داند )همان: 151( و چون موجودی عالم می‌شود، در واقع به 

که پس از علم، مانند  حکایت می‌کند، بدون اینکه صورتی به آن افزوده شود. مانند نفس انسانِ جاهل 
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کند، و در حصولی  که می‌تواند اشیای مختلفی را در خود نشان دهد و از آنها حکایت  آینه‌ای می‌گردد 

گری‌اش بر وجود  که علم حصولی در حکایت  بودن این نحو از علم هم اشکالی وارد نیست، چرا 

که علم حصولی  که هنوز آن را نساخته است  محکی متکی نیست مانند علم مهندس به ساختمانی 

است نه حضوری، البته مدرس زنوزی نیز در آثار خود به صراحت به حصولی بودن این علم اشاره 

که در گذشته بیان شد می‌توان این علم را حصولی  نکرده است ولی با ویژگی حکایت‌گری و معیاری 

ذاتی دانست. بنابراین از نظر حکیم زنوزی نظر نهایی صدرالمتالهین را چنین می‌توان بیان نمود:

که وجود حقیقی‌ست و سایر مخلوقات  ا( بنابر وحدت شخصیوجود، تنها وجود خداوند است 

همگی شوون و تجلی این وجود واحد بسیط‌اند.

ب( خداوند پیش از تجلی خود و آفرینش مخلوقات، به آنها علم تفصیلی دارد نه علم اجمالی.

ج( این علم پیشین، باید حصولی باشد، نه حضوری، زیرا در علم حصولی بحث حکایت‌گری 

که در علم حصولی  مطرح می‌شود. در نتیجه اشکال موجود نبودن معلومات برطرف میگردد، چرا 

بر خلاف علم حضوری وجود معلوم ضرورتی ندارد.

د( این علم پیشین خداوند، وجودی جدا از وجود او ندارد و همان حالت حکایت‌گری ذات الهی 

که هنوز آفریده نشده‌اند، به عبارت دیگر هنوز به ظهور نرسیده‌اند. بنابراین  برای مخلوقاتی است 

پروردگار عالم چه پیش از آفرینش ماسوی‌الله و چه پس از آن، به تفصیل از همه‌ی امور مربوط به 

که به مثال آینه همه‌ی ماعدا در  گاه است و ذاتش از ازل آینه‌ی تمام نمای  معلومات است  ایشان آ

که در نظر صدرا هر دو نظریه‌ی فاعل  گفت  او منکشف‌اند )صدرالمتالهین1360: 163 ( پس می‌توان 

گونه‌ای با یکدیگر جمع نمود. زیرا  بالعنایه و فاعل بالتجلی صحیح است و می‌توان هر دو را به 

که فلسفه به آن رسیده و ابن‌سینا آن را اثبات و ملاصدرا  نظریه‌ی فاعلیت بالعنایه چیزی است 

که در نزد شارحان، به فاعلیت بالتجلی مشهور شده  تغییراتی در آن داده است. )همان تفسیری 

که می‌توان آن را فاعلیت بالعنایه به معنای دوم و نظر نهایی  است( اما فاعلیت بالتجلی خدا ) 

که صدرا نیل خود را به آن به هدایت پروردگار با برهان  صدرا دانست( حاصل شهود عرفانی ست 

کرده است. )همو1981، ج2: 292( که او این شهود را به زبان عقل ترجمه  نیر عرشی می‌داند 

که این دیدگاه را نظر نهایی صدرا از نظر مدرس زنوزی بدانیم این عبارت  آن چه سبب شده 

که می‌گوید: "....چنانچه بیان شد صوفیه قائل به وحدت وجود و موجود هستند )و زنوزی  اوست 
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که موافق رای  که صدرا در نهایت از تشکیک در وجود به وحدت شخصی وجود  هم قائل است 

کثرات ماهوی را موهوم می‌دانند و فعل حق تعالی را تجلی و ظهور او  عرفاست رسیده است( و 

دانسته و خداوند را به معنای حقیقت متجلیه تفسیر می‌کنند، لذا اینگونه نیز می توان اقسام هفت 

کثرت وجود و موجود قائلند اقسام فاعل  که به  گانه را توجیه نمود. اما بنابر روش حکما و فلاسفه 

شش قسم می‌شود....")مدرس زنوزی 1380: 444( 

جمع‌بندی و نتیجه‌گیری
که در چگونگی علم پیشین خداوند به موجودات، آرای مختلفی نقل شده است. این  دانستیم 

یست یا حصولی؟ و  آرا به سه مطلب مربوط می‌شود: یکی اینکه آیا علم  پیشین خداوند، حضور

که آیا علم پیشین الهی به اشیا اجمالیست یا تفصیلی؟و سوم اینکه متعلق علم پیشین  دیگر این 

خداوند چه چیز است؟ وجود آنهاست یا ماهیت آنها؟

که آدمی پیش  آنچه حاصل تفحص در نحوهی علم باری تعالیست این نکته‌ی بدیهی‌ست 

که انسان اینچنین است به طریق اولی خالق  گاهی دارد. حال  از ساختن چیزی، به آن علم و آ

انسان نیز، پیش از آفرینش به مخلوقاتش عالم است، زیرا او علت ماسوای خود است و علم به 

علت مستلزم علم به معلوم است.از این منظر چه مشائین و چه صدرالمتالهین، خداوند را عالم 

به مخلوقات دانسته اند البته یکی این علم را حصولی و زاید بر ذات و دیگری آن را حضوری و عین 

که دلیل این تفاوت بر پذیرش اصالت وجود و نظام تشکیک در دار هستی مبتنی‌ست.  ذات میداند، 

که  کشف تفصیلی می‌داند  و صدرا به اذعان مدرس زنوزی و سایرین آن را علمی اجمالی در عین 

به وجود اشیا تعلق می‌گیرد.

مدرس زنوزی معتقد است صدرالمتالهین از میان فاعل بالعنایه و بالرضا هر دو را بر خداوند 

که خداوند فاعل بالعنایه است. البته صدرا در محتوای  قابل اطلاق میداند ولی قول حق این است 

آن تصرف می‌کند و آن را همان علم تفصیلی خداوند به مخلوقات و عین ذات او میداند.

که  لذا از نظر زنوزی فاعل بالتجلی مورد نظر صدرا یکی از اقسام فاعل بالعنایه است بدین معنا 

گر از  فاعل بالعنایه یا علم تفصیلی‌اش به اشیا عین ذات اوست لذا خداوند فاعل بالتجلیست و ا

طریق صور مرتسمه باشد همان قول متداول مشائین است.
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که بر طریق عرفان منطبق است خداوند تنها موجود مستقل در دار هستیست  در نظر نهایی صدرا 

که تمام مخلوقاتش شوون و تجلی او بوده و ذات الهی مانند آینه‌ای از ازل و پیش از آفرینش  

کی از آنهاست، بنابراین چه خداوند را عله العلل و وجود برتر همه ماعدا بدانیم و  مخلوقات حا

به تشکیک خاصی قائل شویم و چه تنها موجود را در نظام هستی ذات احدیت الهی دانسته و به 

وحدت شخصی قائل باشیم خداوند علم پیشین ذاتی به تمامی مخلوقات خود دارد و به نظر صدرا 

گرچه با معیار مطرح شده باید بنا بر نظریه تشان  یست  این علم مانند علم پس از خلقت حضور

و حکایت‌گری، این علم را حصولی ذاتی دانست البته با تفسیر صحیح از چنین علمی در مورد 

مجردات تام مانند ذات اقدس الهی.
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1717 کبیر. مصباح یزدی، محمد تقی )1389(، آموزش فلسفه، ج2، چاپ ششم، تهران: انتشارات امیر 
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راه حل محقق سبزواری و علامه 
حسن‌زاده آملی در حل معضل 

فاعل بالعنایه صدرالمتألهین

نعیمه نجمی‌نژاد1

چکیده:
بحـث از فاعلیـت الهـی و نحـوه آفرینـش موجـودات، همـواره از مباحث چالشـی بـوده و هـر نحله‌ای بـا جهان 
که از برجسته‌ترین فیلسوفان مسلمان  که بر آن اسـتوار است نظری ارائه داده است؛ صدرالمتألهین  بینی خاصی 
گاهـی قائل بـه فاعلیـت بالعنایه بـرای خداوند اسـت  گون خـود،  گونا اسـت دربـاره نحـوه فاعلیـت خداونـد در آثـار 
ی بـه توجیه  گاهـی قائـل بـه فاعلیـت بالتجلـی؛ ایـن دو نظریـه بـه ظاهـر متناقض، سـبب شـده تا شـارحان آثـار و و 
سـخنان ایشان بپردازند؛ در این میانْ حکیم سبزواری با ارجاع فاعلیت بالتجلی به عنایت بالمعنی الاعم سعی 
که از نظر مشـائین درباره  در ایجاد سـازگاری بین این دو نظریه دارد؛ همچنین علامه حسـن زاده با تفسـیر خاصی 
فاعلیـت خداوند ارائه می‌دهـد فاعلیت بالعنایه را بـا فاعلیت بالتجلی یکسـان می‌داند؛ اما به نظـر نگارنده مقوم 
که سـبب شـده صدرالمتألهین قائل به آن شـود علم فعلی اسـت؛ از این رو ایشان با پذیرش  اصلی فاعل بالعنایه 
کـه در فاعـل بالعنایـه مشـائین مطـرح اسـت را نمی‌پذیـرد؛ بـا  یـادت علـم بـر ذات  فاعـل بالعنایـه امـوری همچـون ز
که دیدگاه ایشـان ناظر به  کـرد  ایـن بیـان می‌توان بین عبـارات مختلف ملاصـدار درباره نحـوه فاعلیت الهی جمع 
که این علـم فعلی در فاعـل بالعنایه نیـز وجـود دارد؛ از این رو ایشـان در فاعلیت خداوند سـخن  علـم فعلی اسـت 

از فاعلیـت بالعنایـه می‌گوید و ایـن امر تعارضی بـا فاعلیت بالتجلـی ندارد.
کلیدی: فاعل بالعنایه، فاعل بالتجلی، صدرالمتألهین، حکیم سبزواری، علامه حسن زاده. گان  واژ

1.  طلبه سطح 4 رشته حکمت متعالیه جامعه الزهرا؟عها؟ 

گروه علمی _ آموزشی فلسفۀ  کــوثــــر حـکــمـــت- فـصــلـنامـه داخلی 
اسلامی جامعة الزهرا؟عها؟ سال دوم -شــــــمـاره چهارم - پـاییــــز 1398



74

ه 4
مار

 ش
م _

دو
ل 

سا
ی _ 

لام
اس

فه 
لس

ی ف
زش

مو
ی_ آ

لم
ه ع

رو
ی گ

خل
 دا

مه
لنا

فص

مقدمه
یخ بشر همواره  که در طول تار بحث از علیت و چرایی پدیده‌ها از مباحث بسیار مهمی است 

گون  گونا که به انحاء  کانون توجه بوده است. در فلسفه نیز بحث علت از مباحث اساسی است 

قابل تقسیم است مانند: تقسیم علت به علت تامه و علت معد، علت بعید و علت قریب و...؛ 

یکی از تقسیمات مهم، تقسیم علت به علل داخلی یعنی علت مادی و صوری و علل خارجی 

که همان علت ایجادی است مورد  یعنی علت غایی و فاعلی است؛ در این میانْ علت فاعلی 

یشه‌دارترین و چالش  توجه جدی قرار گرفته است و بحث از فاعلیت الهی)معطی الوجود( یکی از ر

و  است  نحو  چه  به  جهان  با  خدا  رابطه  این‌که  است؛  خداشناسی  حوزه  در  مباحث  برانگیزترین 

تفکری  و  نحله  هر  و  است  بوده  آراء  معرکه  همواره  می‌آفریند  را  موجودات  صورت  چه  به  خداوند 

به  قائل  متکلمین   
ً
مثلًا است،  داده  ارائه  نظری  خودْ  بر  کم  حا بینی  جهان  و  مبانی  با  متناسب 

فاعلیت بالقصد برای خداوند شدند، اشراقیون قائل به فاعلیت بالرضا و مشائین قائل به فاعلیت 

فاعلیت  از  کتب خود  از  برخی  این میان صدرالمتألهین در  اما در  برای خداوند شدند؛  بالعنایه 

کتب دیگر، آن را تحت عنوان فاعلیت  الهی تحت عنوان فاعلیت بالعنایه یاد می‌کند و در برخی 

که این نظریه را به عرفا منتسب می‌داند؛ این امر در ظاهر متناقض است  بالتجلی مطرح می‌کند 

که نظر نهایی صدرالمتألهین درباره فاعلیت الهی چیست؟ هر  و سبب طرح این سوال می شود 

کدام از شارحان حکمت متعالیه در جمع بین این دو سخنْ نظری داده‌اند، اما این مقاله در پی 

بررسی نظریه حاجی سبزواری و علامه حسن زاده در این رابطه است؛ از این رو ابتدا به بیان انواع 

علت فاعلی و سپس فاعلیت بالعنایه و بالتجلی را تبیین و در ادامه به بررسی نظر حاجی سبزواری 

و علامه حسن زاده درباره این مبحث می‌پردازد و در انتها نقد این نظرات و تبیین دیدگاه نهایی و 

عمیق صدرالمتألهین درباره فاعلیت الهی مطرح می شود.

انواع علت فاعلی
ئم با طبع است1 مانند:  که به فعل خود علم ندارد اما فعل آن ملا 1. فاعل بالطبع: فاعلی است 

1.  و هو الذي يصدر عنه فعل بلا علم منه و لا اختيار و كيون فعله ملائما لطبيعته.  
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نفس در قوای طبیعی بدنی؛ یعنی هاضمه، جاذبه و ...)صدرالمتالهین، 1981، ج2، ص220(

ئم با طبع اوست1 مانند:  که نه به فعل خود علم دارد و نه فعل ملا 2. فاعل بالقسر: فاعلی است 

نفس در مرتبه قوای طبیعی بدنی در حالت بیماری.) همو، ص221(

که به فعل خود علم دارد اما فعل را با اراده و اختیار انجام نمی‌دهد2  3. فاعل بالجبر: فاعلی 

کاری مجبور شده است.)همو، ص222( که به انجام  مانند: شخصی 

کار را انجام می‌دهد و علم او به فعلش تفصیلی و  که با علم و اراده  4. فاعل بالقصد: فاعلی 

پیش از تحقق خارجی بـا  انگیزه و محرک اضافی برای فعـل؛ یعنی تصدیق به فایده كه زائد بر ذاتش 

كار متصـور است، محرك است،3 همچون انسان  كه از انجام  است؛  به عبارت دیگر نفع و هدفی 

نسبت به افعال اختیاری خـود، متکلمین قائل به این نوع فاعلیت برای خداوند شدند.)همان(

كه فعل را با اراده و اختیار انجام می‌دهد، ولی علم تفصـیلی به  5.فاعل بالرضا: فاعلی است 

فعلش در مرتبه فعل و عین فعل است و پیش از تحقق فعل فقط علم اجمالی )نه تفصیلی( به آن 

دارد، همچون انسان نسبت به صورت خیالی كه در خود ایجاد میك‌نـد4. اشراقیون درمورد فاعلیت 

الهی معتقد به این دیدگاه هستند.) همو، ص 223(

دارد؛  اراده  و  تفصیلی حصولی  فعل، علم  انجام  از  که پیش  فاعلی است  بالعنایه:  فاعل   .6

علمی كه زائد بر ذاتش است و خود آن صورت علمی، منشأ صدور فعل اوست و انگیزه زائد بر ذات 

گرفتـه به مجـرد تصـور »سقوط« می‌افتد؛ فاعلیت  كه در جـای بلنـد قـرار  ندارد5، همچون انسانی 

الهی از دید مشاء به این نحو است.)همان(

7. فاعل بالتجلی: فاعلی است كه پیش از ایجاد فعل، علاوه بر اراده به فعـل خـود علـم تفصیلی 

كـه عـین علـم اجمـالی )بسیط( او به  حضوری دارد، ـ به واسطه علم حضوری به ذاتش - علمـی 

1.  و هو الذي يصدر عنه فعل بلا علم منه به و لا اختيار و كيون فعله على خلاف مقتضى طبيعته. 
2.  و هو الذي يصدر عنه فعله بلا اختيار بعد أن كيون من شأنه اختيار ذلك الفعل و عدمه . 

3.  و هو الذي يصدر عنه الفعل مسبوقا بإرادته المسبوقة بعلمه المتعلق بغرضه من ذلك الفعل و كيون نسبة أصل قدرته و قوته من 
دون انضمام الدواعي و الصوارف إلى فعله و تركه في درجة واحدة. 

4.  هو الذي كيون علمه بذاته الذي هو عين ذاته سببا لوجود أفاعيله‏ التي هي عين علومه و معلوماته بوجه أي إضافة عالميته بها 
هي بعينها نفس إفاضته لها من غير تعدد و لا تفاوت لا في الذات و لا في الاعتبار إلا بحسب اللفظ و التعبير .

كافيا لصدوره عنه من غير قصد  5.  هو الذي‏ يتبع فعله علمه بوجه الخير فيه بحسب نفس الأمر- و كيون علمه بوجه الخير في الفعل 
زائد على العلم- و داعية خارجة عن ذلك الفاعل.  
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ذات است و همان علم به فعل، منشأ صدور افعال است، بدون انگیزه زائد بر ذات، همچون نفس 

كمالات ثانیه خویش  كه در عـین بسـاطت، مبدا  كمالات ثانوی خویش،  مجرد انسان نسبت به 

ذات  به  بسیط  و  اجمالی  علم  که  صدرالمتألهین  نظـر  از  تعـالی  واجب  فاعلیت  مانند  و  است 

كشـف تفصیلی اشیا و انكشاف تفصیلی معلومات دارد.)همو، 1361، ص230( مقدس خـویش، 

تعابیر صدرالمتألهین از انواع فاعل
کتاب های مبدا و معاد1 ، اسفار2 و مظاهر الهیه3، انواع فاعل را  ایشان در تقسیم بندی فاعل در 

شش قسم دانسته و نامی از فاعل بالتجلی نمی‌برد، اما در کتاب های عرشیه4 و مشاعر5 انواع فاعل 

را هفت قسم دانسته و فاعل بالتجلی را به عنوان یکی از انواع فاعل‌ها مطرح می‌کند.

صدرالمتألهین در عرشیه و مشاعر فاعلیت خداوند را از نوع فاعلیت بالتجلی می‌داند و آن را 

به عرفا نسبت می‌دهد؛ اما در »مبدا و معاد«، »مظاهر الهیه« و »اسفار« فاعلیت بالعنایه را به خداوند 

نسبت می‌دهد؛ هرچند در اسفار پس از طرح علم الهی، فاعلیت خداوند را از نوع فاعلیت بالتجلی 

که در جایی  می‌داند. این عبارات مختلف صدرالمتألهین به ظاهر دربردارنده تناقض است، چرا 

كما سبق. إلا أن الحق هو الأول منهما.  1.    »فهو إما فاعل بالعناية أو بالرضا. و على أن التقديرين فهو فاعل بالاختيار لا بالإيجاب، 
كما حققناه يعلم الأشياء قبل وجودها بعلم هو عين ذاته، فكيون علمه‏ بالأشياء الذي هو عين ذاته منشأ  فإن الأول تعالى 

لوجودها، فكيون فاعلا بالعناية«) صدرالمتالهین، 1354،ص 135(. 
2.  »فهو إما فاعل‏ بالعناية أو بالرضا- و على أي الوجهين فهو فاعل بالاختيار بمعنى إن شاء فعل و إن لم يشأ لم يفعل لا بالإيجاب 
كذبه بل امتناعه  كما توهمه الجماهير من الناس فإن صحة الشرطية غير متعلقة بصدق‏ شي‏ء من مقدمها و تاليها بل وجوبه أو 
كما سيجي‏ء يعلم الكل قبل وجودها بعلم هو عين ذاته فكيون علمه بالأشياء  إلا أن الحق هو الأول منهما- فإن فاعل الكل 

الذي هو عين ذاته منشأ لوجودها فكيون فاعلا بالعناية«) همو، 1981م،ج 2،ص 225(.
3.   فهو فاعل إمّا بالعناية أو بالرضا. لكنّ الحقّ أنّه فاعل بالأوّل منهما لأنّه- تعالى- يعلم الأشياء قبل وجودها بعلم هو عين ذاته، 

فكيون علمه بالأشياء- الذي هو عين ذاته- منشأ لوجودها، فكيون فاعلا بالعناية) همو، 1378،ص 58(. 
كل فاعل إما بالطبع أو بالقسر أو بالتسخير أو بالقصد أو بالرضا أو بالعناية أو بالتجلي و ما سوى الثلاثة الأول إرادي البتة  4.   فاعلية 
و القسمان الأولان خاليان عن الإرادة البتة و أما الثالث فيحتمل الأمرين و صانع العالم فاعل بالطبع عند الدهرية و الطباعية 
كثرين منهم و بالرضا عند الإشراقيين و بالعناية عند  و بالقصد مع الداعي عند بعض المتكلمين و بالقصد الخالي عنه عند الأ

يها فَاسْتَبِقُوا الْخَيْرات‏) همو، 1361، ص230(. المشاءين و بالتجلي عند الصوفيين‏ وَ لِكُلٍّ وِجْهَةٌ هُوَ مُوَلِّ
كلّ فاعل امّا بالطبع، أو بالقسر، أو بالتسخير، أو بالقصد، أو بالرضا، أو بالعناية، أو بالتجلّ‏ى. و ما سوى الثلاث، الأوّل، ارادىّ  5.    فاعليّة 
البتّة؛ و الثالث يحتمل الوجهين. و صانع العالم فاعل بالطبع عند الدهريّة و الطباعيّة؛ و بالقصد مع الداعى عند المعتزلة؛ و بغير 
كثر المتكلّمين؛ و بالرضا عند الاشراقيّين؛ و بالعناية عند جمهور الحكماء؛ و بالتجلّى عند الصوفيّة. و لكلّ وجهة هو  الداعى عند أ

مولّيها، فاستبقوا الخيرات)همو، 1363،ص 58(.



77

فاعلیت الهی را فاعلیت بالعنایه می‌داند و در جای دیگر فاعلیت بالتجلی که نظر عرفا است را صحیح 

که نظر نهایی صدرالمتألهین در باب فاعلیت الهی چیست؟ کرد  می‌داند؛ بنابراین باید تحقیق 

فاعل بالعنایه از منظر مشائین
الهی  از علم  تعالی بدون تحلیل صحیح  که نحوه فاعلیت حق  گفت  باید  به عنوان مقدمه 

ممکن نیست به دلیل این‌که موجودات عینی قبل از آفرینش به شکل وجود علمی در علم واجب 

با  جهت  این  از  است؛  تعالی  واجب  ذاتی  علم  آن‌ها  خلقت  مبدا  بنابراین  دارند؛  تحقق  تعالی 

تحلیل صحیح از علم واجب می‌توان به حقیقت فاعلیت پی برد.

گاه است  که چون خداوند به ذات خود آ ابن سینا در تبیین علم الهی به اشیاء معتقد است 

کیفیت علم خداوند به موجودات  و از طرفی علت تمام موجودات است پس به آن‌ها علم دارد؛ 

که در ازل موجود نبوده‌اند اما صور  بر اساس ارتسام صور آن‌ها برای اوست؛ زیرا موجودات خارجی 

آن‌ها موجود بوده است و علم خداوند به اشیاء خارجی از طریق همین صور علمیه است؛ بنابراین 

گر این‌گونه بود این علم یا جزء ذات بود یا عارض بر ذات  این علم ناشی از خود اشیا نیست زیرا ا

که بسیط است  که ذات واجب تعالی  گر جزء ذات باشد لازم می‌آید  که هر دو محال است چون ا

مرکب شود و در صورت دوم نیز لازم می‌آید که واجب الوجود واجب من جمیع الجهات نباشد.)ابن 

سینا، 1363، ص19؛ همو، 1379، ص593( 

ایشان پس از طرح این مباحث علم عنایی و فاعل بالعنایه را این‌گونه تعریف می‌کند:

فالعنایة هی إحاطة علم الأول بالكل، و بالواجب أن یكون علیه الكل حتى یكون على أحسن 

النظام، و بأن ذلك واجب عنه و عن إحاطته به فیكون الموجود وفق المعلوم على أحسن النظام 

من غیر انبعاث قصد و طلب من الأول الحق. فعلم الأول بكیفیة الصواب فی ترتیب وجود الكل 

متبع لفیضان الخیر فی الكل‏.) همو، 1375، ص133(

موجودات  آفرینش  منشا  یعنی  است  فعلی  علم  علمی  چنین  سینا  ابن  نظر  طبق  بنابراین 

کلی و لایتغیر است؛ زیرا چنین علمی از طریق علم به مبدا  خارجی می شود و همچنین این علم 

کلی و لایتغیر  که چگونه چنین علمی  اشیاء حاصل شده است، ایشان برای این‌که توضیح دهد 

کسوف در زمان معین به دو صورت حاصل می‌شود: یک علم  که: علم به  است مثالی ذکر می‌کند 
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کسوف در زمان معینی هستند؛ چنین علمی با پدید آمدن معلوم پدید می‌آید و  که ناظر به  افرادی 

ک و اتصال و انفصال  که از طریق علم به حرکت افلا با تغییر معلوم نیز تغییر می‌کند؛ اما علم منجّم 

کسوف دخالت دارندْ حاصل می‌شود، چنین علمی  که در پیدایش  ی و سایر اموری  اجرام سماو

کسوف و هنگام آن و پس از آن ثابت و لایتغیر بوده و هیچ تحولی  چون علمی پیش از پدید آمدن 

را نمی پذیرد. )همو، 1376،ص391(

که علم  بنابراین ابن سینا علم الهی به اشیا را علم حصولی ارتسامی می‌داند؛ یعنی همان‌طور 

علم  است،  نفس  بر  عارض  و  نفس  مغایر  شی  خود  که  است  شی  آن  ذهنی  صورت  شیئ  به  ما 

و  که خود، شی مغایر وجود خداوند  آن شی است  نیز صورت عقلی  به هر شیئ  پیشین خداوند 

که به صور الهی مشهورند عرض اند؛ البته این تفاوت میان صور  عارض آن هستند؛ یعنی این صور 

که صور ذهنی ما از اشیاء، پسین و انفعالی و مسبوق به وجود اشیاء  ذهنی ما و صور الهی هست 

هستند، اما صور الهی پیشین‌ و فعلی اند و از طریق علم خداوند به خودش حاصل شده‌اند نه از 

طریق وجود اشیاء)عبودیت،1393ب،ج2، ص285(.

کتب مختلف خود این نحوه علم الهی را بیان می‌کند از جمله: »صورت علمی  ابن سینا در 

که به وسیله حواس در رصدخانه به  گاهی برگرفته از اشیای موجود عینی است، مانند آن جایی 

گاهی چنین نیست بلکه برعکس، صورت علمی سبب تحقق  صورت آسمان، عالم می‌شویم و 

که بنا صورت خانه ای را تخیل می‌کند و سپس به تحریک  اشیای عینی است، مانند آن جایی 

گرفته، خانه را در بیرون پدید می‌آورد؛ به سخن دیگر  کار  همین صورت خیالی، اعضای خود را به 

که نزد  در این شق چیزی موجود نیست تا پس از تأثر از آن، عالم شویم بلکه آن علم و صورت علمی 

گوییم نسبت همه اشیا به علم واجب تعالی، به  ماست، سبب تحقق شیء عینی می‌گردد؛ حال 

گونه است« ) ابن سینا، ۱۳۷۶، ص۳۸۹ - ۳۹۰(.  همین 

فاعل بالتجلی از منظر عرفا
بر اساس تقسیم عرفا، ذات باری تعالی در مقام پیش از خلق، دارای سه مرتبه ذات، احدیت 

از  الهی  پیشین  علم  شدن  مشخص  برای  بنابراین  ص۴۴-۴۳(   ،۱۳۸1 )قیصری،  است  واحدیت  و 

دیدگاه عرفا ابتدا باید هر یک از این مراتب تعریف شوند:
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مرتبه ذات
که از آن به »غیب هویت« نیز تعبیر می‌شود )ابن عربی، بی تا، ج۱، ص۴۴۵( همان مقام  مقام ذات 

تعینات و صفات  کثرات،  تمام  از  این مقام، مقام خلو  و لابشرط مقسمی است؛  الغیوبی  غیب 

است، در این مقام، ذات »من حيث هي هي« لحاظ شده و هیچ قیدی، حتى قید »من حيث هي 

هي« نیز، مقید آن نبوده و همراه ذات ملحوظ نیست )قیصری، ۱۳۸۱، ص ۸؛ صدرالمتالهین، ۱۹۸۱، 

ج۲، ص۳۰۹؛ همو، ۱۳۸۷ الف، ص ۱۶۹(.

مقام ذات الهی به اطلاق سعی و عدم تناهی هیچ مقابلی را باقی نمی‌گذارد تا به صورت اسمی 

رو  این  از  شود؛  نفی  آن  از  یا  اثبات  ذات  آن  برای  محمول  قالب  در  اوصاف  از  وصفی  یا  اسما  از 

از ذات ظاهر  متنزل  در مقامی  در تجلیات حق ظهور می‌یابند همه  که  گون  گونا و صفات  اسما 

می‌شوند. مقام ذات  نظیر مطلقی که جامع بین مطلق و مقید است، جامع بین باطن و ظاهر است 

که در  مقابل او  گستردگی و سعه نامحدود آن بر معدوم بودن هر ماهیت و خصوصیت متعینی  و 

باشد حکم می‌کند و وحدت و یگانگی حقیقی خود او را به اثبات می‌رساند ) جوادی آملی، 1387، 

ص215(.

تعین اول یا مرتبه احدیت
به اسماء و صفات است و چون متعلق آن  مقام احدیت نخستین ظهور و جلوه حق تعالی 

که حتی در آن »حکم ظهور در بطون مستهلک است« )فرغانی، 1379،  بطون ذات است به نحوی 

ص127( به‌ آن احدیت می‌گویند. ) قیصری، 1375، ص24(

  بنابراین مرتبه ذات احدیت، حقیقت به شرط لا و مقام تعین غیبی است. این مرتبه از ذات، 

ظهور  و  تعین  نخستین  که  مرتبه  این  در  است،  ذاتی  اسمای  اعتبار  جایگاه  و  مطلق  ظهور  عدم 

که در آن، تمام اوصاف - البته، به نحو اجمال و نه تفصیلی - برای  علمی ذات برای خویش است 

به مقام أحدیت نخواهد  نیز راهی  الهی  که تفصیل صفات  آنجا  از  و اعتبار می‌شود.  ثابت  ذات 

داشت، ثبوت علم پیشینی تفصیلی نیز از این مقام منتفی است )صدرالمتالهین، ۱۳۷۵، ص۲۷۵( 

زیرا علم پیشین الهی در تعین اول و مقام احدیت در ضمن و به تبع علم ذات به ذات تفسیر و 

است  أحدیت  حیثیت  به  ملحوظ  مرتبه،  این  در  ذات  به  ذات  علم  که  آنجا  از  و  می‌شود  تبیین 
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کثرتی را برنمی‌تابد؛ از این رو، علم پیشین تفصیلی در این مقام راه نداشته و تنها علم پیشین  و 

که مراتب هستی از  اجمالی حق به مخلوقات خویش در این مقام ثابت است؛ از همین روست 

که واسطه و حلقه وصل  نظر ابن عربی، افزون بر تعین اول، نیازمند تعینی ثانی )مقام واحدیت( اند 

کثرت مفهومی و تفاصیل  و برزخی میان مقام ذات بسیط و تعینات منكر خلقی باشد و در آن، 

كثرات عینی وجودی در عالم خلقت است، پدید آید )ابن عربی،1421،  که منشأ  علمی حق تعالی 

که »خلق از فردیت و اجمال و تعین اول مقام احدیت« به  ج ۲، ص ۵۶۸( ابن عربی تصریح می‌کند 

گشته است« )همان، ج۱، ص۱۷۱(. وجود نیامده است، بلکه از مرتبه واحدیت او تعین ثانی موجود 

تعیّن ثانی یا مقام واحدیت
که در ضمن آن، اعیان  مرتبۀ واحدیت، حقیقت بشرط شی ء و مقام اسماء و صفات است 

ثابته نیز تحقق پیدا می‌کند. در این مرتبه تمام تفاصیل اوصاف الهی و معلومات باری تعالی، به 

نحو متمایز برای ذات منکشف می‌شوند. )صدرالمتالهین، 1363، ص۳۷۹(

که تغایر و تمایز مراتب مذکور تنها به اعتبار است و در اصل،  البته باید به این نکته توجه شود 

ذاتیتان  الواحدة  و  »الأحدة  تعبیر عبدالرحمن جامی،  به  نیست.  بیش  یکی  الوجود  واجب  ذات 

كلاها فی أحدة الذات.  للذات الواحدة. أما أحدثها فمقام انقطاع الكثرة التسبیة و الوجودیة و استه

)جامی،  فیها«  التحقق  النسبیة متعقلة  فالكثرة  الوجودیة،  الكثرة  انتفت عنها  إن  و  واحدتها  أما  و 

1370، ص 35( بنابراین، احدیت و واحدیت هر دو تعینات و تجلیات یک ذات اند، با این تفاوت 

بین  و مصداقی  و اختلاف مفهومی  اند  کثرات در مقام احدیت، در احدیت ذات مستهلک  که 

کثرات و اسماء و  که در آن، رابطه تمایز مفهومی میان  آن‌ها وجود ندارد، برخلاف ذات واحدیت 

صفات برقرار است.

اعیان ثابته
اعیان ثابته مظاهر و صور اسماء الهیه و تعین تجلیات اسماییه حق هستند؛ اسماء الهی دارای 

که عین ذات متجلی به تعین خاص  از آن جهت  صوری در علم حق هستند؛ این صور علمیه 

یعنی تعینات اسمائی حق در مرتبه واحدیت هستند اعیان ثابته نام دارند)قیصری، 1387، ص42(
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که در تعین ثانی به نحو تفصیلی ظهور پیدا  بنابراین أعیان ثابته، مظاهر اسماء الهی هستند 

کرده و خود، منشأ پیدایش وجودات عینی و تفصیلی خارجی‌اند. )جامی، ۱۳۷۰، ص۴۲(

که در تعین ثانی از اسم دیگر متمایز شده است نیاز به محلی برای تجلی و صورتی  هر اسمی 

برای خویش دارد. این مظهر )محل ظهور( همان عین ثابت آن اسم یا همان ماهیت خاص مربوط 

که ارتباط اسماء با اعیان ثابته، ارتباط ظاهر است  گفت  به آن اسم است. به این ترتیب می‌توان 

که از لحاظ لغوی، اسم مکان است در اینجا به معنای محل جلوۂ حق و تعین و  با مظهر. مظهر 

که با نفس ظهور اتحاد دارد.) ابن عربی، بی تا، ج ۲، ص ۹۴ و ۵۷( این مظاهر  ظهوری خاص از اوست 

گاه متعلق جعل و ایجاد واقع نخواهند شد و  و اعیان ثابته، فی نفسه وجود مستقلی نداشته و هیچ 

آنچه در عالم عین، خلق می‌شود ظل اعیان ثابته است. )همو، ۱۳۷۰، ج۱، ص ۷۶(

گفته شده باید به توضیح علم پیشین الهی از دید عرفا پرداخت:  پس از معلوم شدن مفاهیم 

گفته شد علم الهی در مقام احدیت علم اجمالی )بسیط( اندماجی است؛ اما  که  همان‌طور 

که از طریق اعیان ثابته حاصل می‌شود؛ عرفا علم پیشین  در مقام واحدیت علمی تفصیلی است 

 ،1381 جندی،   ( می‌کنند  یاد  مفصلا«  المجمل  فی  المفصل  »شهود  عبارت  با  را  اشیا  به  خداوند 

کثرات و اشیا در مقام ذات به نحو  که: تمام  ص142 و475( منظور ایشان از این عبارت  این است 

مفصل یعنی متمایز از هم و با تمام خصوصیاتش برای خداوند معلوم‌اند.) امینی نژاد، 1396،ص42(

که حقیقت حق در مقام واحدیت به همه حقایق علم دارد و بر طبق  بنابراین عرفا معتقدند 

علم خویش و شهود اعیان در مقام واحدیت ، در اعیان ثابته تجلی نموده است ؛ از این رو تمام 

حقایق ملک و ملکوت مستهلک در ذات حق هستند و از شهود ذات و تجلی ذات برای ذات و 

تجلی حق در مقام واحدیت ، این حقایق خارجی موجود شده‌اند. )ساجدی، 1383،ص50(

به بیان دیگر در عرفان علم حق تعالی به ذات خود متضمن علم او به اسما و صفات و نیز لوازم 

که نظام خلقت در قالب  به‌گونه ای  ثابته است،  اسما و صفات و مقتضیات آن‌ها یعنی اعیان 

به نحو شهود  تعالی  باری  و  مرتبه واحدیت وجود داشته  ثابته در حضرت علمی حق، در  اعیان 

که نظام  مفصل در مجمل، تفاصیل عالم را در بساطت ذات، شهود می‌نموده و همین نظام علمی 

احسن است سبب افاضه و ظهور حق تعالی می‌گردد.

کثرت مظاهر تحقق  که  که عرفای مکتب ابن عربی معتقدند پیش از آن  قیصری بر آن است 
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پیدا کند، حق تعالی به عین علم خود به ذات خویش از طریق فیض مقدس به ذات خویش هم در 

که در مقام احدیت به نحو شهود  مرتبه احدیت و هم در مرتبه واحدیت عالم است، به این صورت 

مفصل در مجمل و علم اجمالی در عین کشف تفصیلی و در مقام واحدیت، به نحو شهود مفصل 

در مفصل به موجودات و ممکنات جهان عالم است. )قیصری،بی تا، ص:۱۸(

کنون به تبیین نظریه فاعلیت بالعنایه و فاعلیت بالتجلی پرداخته شد، در ادامه به راه حل  تا 

حاجی سبزواری و علامه حسن زاده در رفع تناقض بین عبارات صدرالمتألهین در تبیین فاعلیت 

گاهی فاعلیت بالتجلی را مطرح می‌کند، پرداخته می‌شود: گاهی فاعلیت بالعنایه و  که  الهی 

راه حل حاجی سبزواری برای دیدگاه‌‌های متعارض صدرالمتألهین درباره فاعلیت الهی 
الربوبیه  شواهد  بر  تعلیقه  در  همچنین  و  خود  منظومه  شرح  کتاب  در  سبزواری  حاجی 

صدرالمتألهین، پس از ذکر اقسام فاعل ، فاعل بالعنایه را بالعنایه بالمعنی الاخص و فاعل بالتجلی 

گر علم تفصیلی فاعل به فعل زائد بر ذات فاعل باشد  را بالعنایه بالمعنی الاعم می‌داند و می‌گوید ا

و علم فعلی )علم منشا تحقق فعل شود( باشد چنین فاعلی فاعل بالعنایه بالمعنی الاخص نامیده 

گر علم فاعل به فعل عین ذات فاعل و فعلی نیز باشد چنین فاعلی را فاعل بالعنایه  می‌شود، ولی ا

بالمعنی الاعم می‌گویند که همان فاعل بالتجلی در کلام عرفا است و علم اجمالی در عین کشف 

تفصیلی است. ایشان سپس به بیان تفاوت فاعل بالتجلی یا همان فاعل بالعنایه بالمعنی الاعم 

با فاعل بالرضا و فاعل بالعنایه بالمعنی الاخص می‌پردازد و می‌گوید در فاعل بالتجلی علم قبل 

آن  بر  و سابق  به فعل  به ذات، علم اجمالی  بالرضا علم  اما در فاعل  از فعل علم تفصیلی است 

است. تفاوت فاعل بالتجلی با فاعل بالعنایه را نیز به این می‌داند که علم تفصیلی به فعل در فاعل 

بالتجلی عین ذات است اما در فاعل بالعنایه بالمعنی الاخص این علم زائد بر ذات است نه عین 

ذات 1.)سبزواری،1375،ص482؛ همو، 1369، ص410-409(.

1.  فإما أن كيون ذلك العلم بالفعل زائدا على ذاته فهو الفاعل بالعناية أو لا بأن كيون عين علمه بذاته الذي هو عين ذاته و ذلك 
هو العلم الإجمالي بالفعل في عين الكشف التفصيلي فهو الفاعل بالتجلي. و يقال له العناية بالمعنى الأعم....و إن كين علمه 
إلى  المصدر  بالتجلي في علمه - من إضافة  الفاعل فاعل  الفاعل فسم تجليا أي  الفعلي عينا لذات  التفصيلي  بالفعل  السابق 
المفعول - أي في العلم بذاته العلم بفعل أي بفعله طويا أي علمه السابق التفصيلي بفعله منطو في علمه بذاته انطواء العقول 
كما في الفاعل بالرضا لأن العلم  التفصيلية في العقل البسيط الإجمالي. و هذا هو العلم الإجمالي في عين الكشف التفصيلي لا 
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تناقض ظاهری در عبارات صدرالمتألهین  این نکته تلاش در رفع  به  با توجه  مرحوم حاجی 

می‌گوید  دیگر  جای  در  و  است  بالعنایه  فاعلیت  خداوند  فاعلیت  می‌گوید  جایی  در  که  دارد 

فاعلیت  را  فاعلیت حق  که صدرالمتألهین  نظر حاجی در جایی  بنا‌بر  بالتجلی است؛  فاعلیت 

که فاعل بالتجلی است، هست  بالعنایه می‌خواند، مرادش همان فاعلیت بالعنایه بالمعنی الاعم 

و این تناقضی را در پی ندارد.

بررسی دیدگاه حاجی سبزواری
که فاعلیت را به دو معنای بالاخص و بالاعم دانست باید  در بررسی دیدگاه حاجی سبزواری 

کار نرفته است و نمی‌توان با صرف  کتب و لسان حکما عنایت به دو معنا به  که اصلا در  گفت 

عرفا  نظریه  الاعم  بالمعنی  عنایت  و  است  مشائین  نظریه  الاخص  بالمعنی  عنایت  که  ادعا  این 

است به رفع تناقض در عبارات صدرالمتألهین پرداخت و این ادعای بدون دلیل حاجی سبزواری 

خود  این‌که  به  توجه  با  خصوصاً  پذیرفت  باب  این  در  را  ایشان  سخن  نمی‌توان  رو  این  از  است؛ 

صدرالمتألهین در هرکجا که فاعلیت بالعنایه را ذکر می‌کند آن را مطلق آورده است و قیدی نیاورده 

کدام معنای بالعنایه است؛ علاوه بر این حاجی سبزواری  ی  که مراد و که نشان‌دهنده این باشد 

توضیح نداده است که چرا فاعل بالعنایه مشائین را فاعل بالعنایه بالمعنی الاخص دانسته و فاعل 

بالتجلی را فاعل بالعنایه بالمعنی الاعم دانسته و چرا عکس این را نگفته است؛ به عبارت دیگر 

گذاری این دو به اعم و اخص را نیاورده است. وجه نام 

راه‌حل علامه حسن‌زاده آملی برای دیدگاه‌‌های متعارض صدرالمتألهین درباره فاعلیت الهی 
علامه حسن زاده برای رفع تناقض در عبارات صدرالمتألهین طور دیگری وارد بحث می‌شود و 

می‌گوید اساسا انتساب علم عنائی به معنای علم خداوند از طریق صور مرتسمه در ذات الهی، به 

که چنین بیانی داشته باشد  مشائین جای تعجب دارد و از فردی مانند ابن سینا بسیار بعید است 

زیرا ایشان در مباحث مربوط به توحید برای اثبات احدیت و واحدیت خداوند برهان اقامه می‌کند؛ 

السابق بالفعل لم كين تفصيليا بل العلم بالذات علم إجمالي بالفعل سابق عليه و أما العلم التفصيلي بالفعل فعين الفعل و لا 
كان سابقا عليه هناك إلا أنه زائد على الذات. كما في الفاعل بالعناية بالمعنى الأخص لأن العلم التفصيلي بالفعل و إن 
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گر در علم خداوند قائل به علم از طریق صور مرتسمه شود یعنی اجتماع قابل و فاعل در ذات  اما ا

خداوند و همچنین محل واقع شدن ذات خداوند است که این امری محال است )حسن زاده،1379، 

ص188-190؛ همو، 1381،ج5،ص183-184(؛  از این رو علامه حسن زاده به بیان شواهدی هفتگانه1 

ارتسام  از  سینا  ابن  مراد  که  می‌کند  اثبات  و  می‌پردازد  ک  ادرا هویت  درباره  سینا  ابن  سخنان  از 

که انتقاش صورت هندسی شی در محل قابل است، نیست بلکه به معنای  معنای متعارف آنْ 

که به حسب وجود عین ذات هستند است.)همو،1381، ج5، ص188( قیام صور علمیه به ذات 

که فاعل  از ابن سینا به صراحت مطرح می‌کند  از بیان این دفاعیات  علامه حسن زاده پس 

انطواء  یعنی  عنایت  می‌گوید  عنایت  تفسیر  در  و  است)همان،190(  بالتجلی  فاعل  همان  بالعنایه 

کل الاشیاء است. )همو، 1379،ص188( که  جمیع خیرات و فعلیات در واحد بسیطی 

خلاصه آن‌که علامه حسن زاده برای رفع تناقض در عبارات صدرالمتألهین در نوع فاعلیت 

با  بالعنایه  فاعلیت  اساسا  که  است  این  به  قائل  بالتجلی؛  یا  است  بالعنایه  فاعلیت  که  الهی 

که صدرالمتألهین در جایی فاعلیت خداوند را  فاعلیت بالتجلی یکی است؛ از همین رو است 

فاعلیت بالعنایه می‌داند و در جای دیگری از فاعلیت بالتجلی نام می‌برد.

بررسی دیدگاه علامه حسن‌زاده آملی
که با توجه به سخنان فراوان مشائین اعم از ابن  گفت  در بررسی دیدگاه علامه حسن زاده باید 

سینا و دیگران در خصوص علم پیش از خلقت خداوند از طریق صور مرتسمه نمی‌توان با توجه به 

که مراد آن‌ها  کرد و قائل شد  کثرت فراوان عبارات مخالف این دیگاه تمسک  چند شاهد در مقابل 

گون، علم  گونا ابن سینا در عبارات  از صور مرتسمه چیز دیگری است؛ فلاسفه مشائی خصوصا 

الهی قبل از خلقت را از طریق صور مرتسمه می‌دانند و با وجود این همه تصریحات دفاع علامه 

حسن زاده و استناد به چند عبارت در کلام مشائین که آن هم به صورت احتماًل مطرح شده است 

نمی‌تواند مفید به فایده باشد.

که از طریق  به نظر نگارنده حق آن است که صدرالمتألهین به هیچ وجه فاعل بالعنایه مشائین 

که ایشان به  صور مرتسمه و علم زائد بر ذات است را نمی‌پذیرد این را می‌توان از نقدهای فراوانی 

1.  ر.ک: حسن زاده، 1381، صص188-184.
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که برای ترجیح فاعل  کرده است به دست آورد1؛ علاوه بر آن صدرالمتألهین در عبارتی  مشائین وارد 

بالرضا و بالعنایه می‌آورد و می‌گوید:

هو )أی الواجب بالذات( إما فاعل بالعنایة أو بالرضا ... إلا أن الحق هو الأول منهما؛ فإن فاعل 

الكلّ كما سیجی‏ء، یعلم الكل قبل وجودها بعلم هو عین ذاته؛ فیكون علمه بالأشیاء الذی هو عین 

ذاته منشأ لوجودها؛ فیكون فاعلا بالعنایة«. )صدرالمتالیهن،1378، ص: ۱۰۸ ؛ همو،1981، ج: ۲، ص: ۲۲۵(

با  خود  نظر  تفاوت  به  ذاته«  عین  »هو  عبارت  تکرار  بار  دو  با  صدرالمتألهین  عبارت  این  در 

کید می‌کند. مشائین تا

از این رو به نظر نگارنده وجه جمع بین عبارات صدرالمتألهین ) این‌که در جایی فاعل بالعنایه 

که عنصر اصلی و قوام دهنده در فاعلیت  گفته است و در جایی فاعل بالتجلی را( این است  را 

نظام  در  هم  فعلی  علم  این  و  می‌شود  آفرینش  منشا  که  علمی  یعنی  است  فعلی2  علم  بالعنایه 

که مشائین این علم فعلی را زائد بر  فلسفی مشا وجود دارد و هم در نظام فلسفی صدرا با این تفاوت 

ذات حق و از طریق صور مرتسمه می‌دانند اما صدرالمتألهین این علم را عین ذات حق می‌داند.

ابن سینا در تفسیر عنایت الهی می‌گوید: 

كون الأول عالما لذاته بما علیه الوجود فی نظام الخیر، و علة  فیجب أن یعلم أن العنایة هی 

لذاته للخیر و الكمال بحسب الإمكان، و راضیا به على النحو المذكور، فیعقل نظام الخیر على 

الوجه‏ الأبلغ فی الإمكان، فیفیض عنه ما یعقله نظاما و خیرا على الوجه الأبلغ الذی یعقله فیضانا 

على أتم تأدیة إلى النظام، بحسب الإمكان، فهذا هو معنى العنایة.)ابن سینا، 1379، ص669(

که عبارتند از : علم، علیت و  در این عبارت ابن سینا مؤلفه‌های اصلی عنایت را ذکر می‌کند 

رضایت.

در تبیین صدرالمتألهین از عنایت نیز این سه مولفه یافت می‌شود: 

كون‏ الأول تعالى عالما لذاته بما علیه الوجود فی النظام  كما مر هی  یجب أن یعلم أن العنایة 

الأتم و الخیر الأعظم و علة لذاته للخیر و الكمال بحسب أقصى ما یمكن و راضیا به على النحو 

المذكور) صدرالمتالهین، 1981، ج7، ص 56(

1.  ر.ک: صدرالمتالهین،1981، ج6، ص231-227. 
2.  ر.ک: عبودیت، 1393، ج2، ص248. 
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که صدرالمتألهین این سه  اما نکته مهم در تفاوت نظر صدرالمتألهین و ابن سینا این است 

مؤلفه را ذاتی خداوند می‌داند و می‌گوید:

كلها عین ذاته  ثة التی یجمعها معنى العنایة من العلم و العلیة و الرضا  و هذه المعانی الثلا

بمعنى أن ذاته عین العلم بنظام الخیر و عین السبب التام له و عین الرضا به)همان(

که طبق نظام فکری مشائین، زائد بر ذات  بنابراین فاعل بالعنایه دارای معنای یکسانی است 

نظر  گفت  می‌توان  رو  این  از  است؛  ذات  عین  صدرالمتألهین  فکری  نظام  طبق  و  است  خداوند 

گر از فاعل بالعنایه نام برده به دلیل دارا بودن مولفه‌های  صدرالمتألهین فاعل بالتجلی است و ا

که  بالعنایه‌ای  فاعل  نقایض  این‌که  عین  در  است  صدرالمتألهین  نزد  در  الهی  فاعلیت  اصلی 

عبارات  در  تعارض  بروز  سبب  امر  این  و  ندارد  را  ذات  بر  زائد  علم  جمله  از  می‌کند  مطرح  مشاء 

صدرالمتألهین نمی‌شود.

تبیین نظریه صدرالمتألهین در باب فاعلیت الهی بعد از حل تعارض
در  صدرالمتألهین  که  طوری  به  است  مباحث  ترین  چالشی  و  مهم‌ترین  از  الهی  علم  بحث 

کیفیت علم حق تعالی به اشیاء از سخت ترین مسائل  المبدأ والمعاد در این باره می‌گوید: تبیین 

گرفتار لغزش و اشتباه نشده باشد.  که در این زمینه قدم نهاده و  کسی است  کمتر  فلسفی است و 

کمتر  هم‌ترازش  که  ذهن  ذکاوت  و  مهارت  و  تسلط  همه  با  الرئیس  شیخ  حتی  می‌گوید  ایشان 

دارا  و  باحکمت  ارتباطش  و  فراوان  یاضت  ر و  ذهن  صفای  آن  با   - اشراق  شیخ  و  می‌شود  یافت 

کشف - و دیگر حکیمان برجسته و بزرگ، مصون از خطا و اشتباه نبوده اند. سپس در  بودن مرتبه 

که موافق با قواعد فلسفی و مطابق با اصول دینی  گونه‌ای  یافت این امر بزرگ به  ادامه می‌گوید در

در عالی‌ترین درجه  که  کسانی است  باشد، مختص  مؤاخذات علمی  و  مناقشات  از  پیراسته  و 

اندیشه‌ورزی هستند؛ زیرا مرتبه و درجه این مسأله در عالی‌ترین مراحل اندیشه و تفکر قرار دارد و 

در حقیقت تمام حکمت الهی همین است و به جهت صعوبت و پیچیدگی این مطالب است 

گرفتار خطایی واضح نموده‌اند و علم الهی به اشیاء را منکر  که بعضی از فلاسفه پیشین خود را 

شده‌اند.1)صدرالمتالهین، 1354،ص90(.

كبيرا، فاعلم أنها  كثرة في ذاته بوجه، تعالى عنه علوا  كونه فاعلا و قابلا و  يكفية علمه بالأشياء بحيث لا يلزم منه الإيجاب و لا  1.  و أما 
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کل الاشیاء و  »قاعده بسیط الحقیقه  از  صدرالمتألهین برای بیان نظریه خود در باب علم الهی 

گر هویتی بسیط حقیقی شد خواه وجود  لیس بشی منها« بهره جسته و می‌گوید: بر مبنای این قاعده ا

کلی است و از لحاظ عنوان و مفهوم اختصاصی به  کبری  الهی خواه وجود غیر الهی ) چون عنوان 

که  کمالات وجودی باشند به صورتی  کثرت در وحدت واجد همه  از باب انطواء  واجب ندارد( و 

واجد بعضی از آن‌ها و فاقد بعضی دیگر باشد، هر آینه ذاتش تحصیل یافته از بود بعضی از اشیا و 

نبود بعضی دیگر خواهد بود، پس ذات آن موجود ولو به حسب تجزیه و تحلیل عقلی مرکب از دو 

که او بسیط الحقیقه است و این خلف  جهت مختلف خواهد بود؛ در حالی‌که فرض براین است 

کمالات هستی را داشته باشد؛ زیرا فقدان بعضی از  فرض است. پس هر هویت بسیطه‌ای باید همه 

گر  که به عنوان موجود بسیط فرض شد مانند واجب ا آن‌ها با بساطت سازگار نیست) همان(چیزی 

کمالات وجودی فاقد باشد و مفهومی از مفاهیم  کمال وجودی را دارا و بعض دیگر از  بعضی انحاء 

کمال هستی بر او حمل بشود و مفهوم دیگر از همین سنخ بر او حمل نشود) مثلًا مصداق الف باشد و 

مصداق ب نباشد حیثیت الف بودن او عین حیثیت ب نیست چون مفهوم الف بودن امری وجودی 

است و مفهوم ب نبودن امری سلبی است ( هرگز آن مفهوم وجودی عین این مفهوم سلبی نخواهد 

که اثبات عین سلب باشد و این لازم محال است چون این دو  بود در غیر این صورت لازم می‌آید 

حیثیت عین یکدیگر نیستند پس مایه ترکب اند و وجودی که در او این دو جهت صادق باشد حتماً 

مرکب است و بسیط نخواه بود )صدرالمتالهین، 1981، ج6، ص110؛ ابراهیمی دینانی، 1370، ج ۱، ص ۱۰۹(.

کل موجودات است، علم حق تعالی  که وجود حق تعالی با این‌که واحد است،  پس همان‌گونه 

كل اشیاست، چون چیزی خارج از  که عین ذات اوست نه زائد بر ذات علم به  به ذات خویش - 

ذات او نیست و زمانی که ذات او كل اشیاست و باید به ذات خویش علم حضوری داشته باشند، 

كل اشیا علم دارد و  که عین ذات اوست، نه با علمی دیگر به  پس ذات او با همان علم به خویش 

من أغمض المسائل الحكمية، قل من يهتدي إليها سبيلا و لم يزل قدمه فيها حتى الشيخ الرئيس أبي علي بن سينا مع براعته 
كشفه،  كثرة ارتياضه بالحكمة و مرتبة  لهي صاحب الإشراق مع صفائه في الذهن و  و ذكائه الذي لم يعدل به ذكاء، و الشيخ الإ
الطبيعة و  الحواس مع غش  كان هذا حال أمثالهم، فيكف من دونهم من أسراء عالم  إذا  العلم.و  الفائقين في  و غيرهما من 
مخالطتها؟ و لعمري إن إصابة مثل هذا الأمر الجليل على الوجه الحق الذي هو يوافق الأصول الحكمية و يطابق القواعد الدينية 
متبرئا عن المناقضات و منزها عن المؤاخذات، في أعلى طبقات القوى الفكرية البشرية، و هو بالحقيقة تمام الحكمة الحقة 
لهية.و لصعوبة هذا المطلب و غموضه أنكر بعض الأقدمين من الفلاسفة علمه بشي‏ء فضلوا ضلالا بعيدا و خسروا خسرانا مبينا. الإ
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کشف تفصیلی است همین است. معنای این‌که علم اجمالی سابق او بر افعالش، عین 

كل  بنابراین بر مبنای قاعده بسیط الحقیقه چون واجب عین علم به ذات خود است و ذات 

الاشیاست، پس خود ذات و علم به ذات عین علم به تمام اشیاست و این علم از یک جهت علمی 

کمالی و تفصیلی و از جهت دیگر علمی اجمالی است. اجمال در اینجا به معنای بساطت است؛ چرا 

که در ذات حق هیچگونه کثرت ابهامی راه ندارد و معلومات گرچه از نظر معنی دارای کثرت و تفصیل 

اند، اما همه به یک وجود واحد بسیط موجودند و این وجود با وجود خاص هیچیک از آن معانی نیست.

علم  ایشان  می‌داند.  ایجاد  از  پیش  تفصیلی  علم  را  خداوند  علم  صدرالمتألهین  بنابراین 

کشف تفصیلی  که علم اجمالی در عین  را علم حضوری می‌داند  به موجودات  پیشین خداوند 

که  است. وجود حقیقت واحد و دارای مراتب است و وجود خداوند عالی‌ترین مرتبه وجود است 

بر سایر مراتب وجودی حتی پیش از ایجاد آن ها احاطه وجودی دارد؛ ذات حق  بسیط الحقیقه 

آنها پیش  کمالات  بنابراین تمام  مراتب وجود و  که در مقام ذات هیچ خلا وجودی ندارد  است 

از خلقت را به نحو بساطت شامل است. این مراتب ماسوا عین وابستگی و ربط به ذات مستقل 

هستند و جزء این ربط وجودی به خداوند حقیقت دیگری ندارند این به معنای عین حضور نزد 

خالق خود است این همان علم اجمالی است و با موجود شدن اشیا چیزی بر علم خداوند افزوده 

نمی‌شود و تغییری در ذات حق راه نمی‌یابد در نتیجه علم سابقه خداوند به موجودات اجمالی در 

کشف تفصیلی است )جوادی آملی، 1386، ب4، ج6(. عین 

گیری جمع‌بندی و نتیجه 
که ارجاع فاعلیت  با توجه به مباحث مطرح شده مشخص می‌شود راه‌حل حاجی سبزواری 

دیگری  تفسیر  ارائه  که  زاده  حسن  علامه  راه‌حل  همچنین  الاعم  بالمعنی  بالعنایه  به  بالتجلی 

در  ظاهری  تناقض  رفع  برای  هست،  بالتجلی  فاعل  و  بالعنایه  فاعل  دانستن  عینی  و  عنایت  از 

نویسنده  نظر  به  بلکه  نیست؛  فایده  مفید  خداوند  فاعلیت  نحوه  درباره  صدرالمتألهین  عبارات 

گر صدرالمتألهین در عبارات خود قائل به فاعل بالعنایه می‌شود به خاطر وجود  که ا حق آن است 

که علم فعلی است ولی در نظام فکری  مولفه‌های اصلی فاعلیت خداوند از جمله مهم‌ترین آن‌ها 

که مشاء مطرح می‌کند از جمله علم زائد بر ذات را پذیرفت. او نمی‌توان نقایص فاعل بالعنایه 
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بررسی نقش نظریه تشکیک 
صدرالمتألهین بر دیدگاه وی 

درباره علم الهی

راضیه جانعلی زاده1*

چکیده
علم الهی یکی از پیچیده‌ترین مباحث الهیات خاص در باب صفات الهی اسـت. ملاصدرا با استفاده از مبانی 
و اصـول ویـژۀ فلسـفۀ خـود؛ از جملـه نظریـۀ »وحـدت تشـکیکی«، نظریـۀ نوینـی را در بـاب علـم واجـب تعالـی بـه ماسـوا 
کشـف تفصیلی  که جامـع آراء حکمای قبل از خویش بوده و معـروف به قول علم اجمالی در عین  عرضه داشـته اسـت 
ـی- معلولی و تشـکیکی وجود، 

ّ
ی بـر اسـاس علم حضـوری خداوند بـه ذات خویش و نیز بر اسـاس نظـام عل می‌باشـد. و

کـه در آن واقعیـت برتـری ماننـد علـت؛ منـاط ایـن همانـی عینی بیـن خـود و همـه معالیـل ناقص‌تـر از خویش می‌باشـد، 
که به سـبب بسـاطت واقعیـت علت اجمالـی اسـت، بعینه علـم پیشـین بالتفصیل  علـم حضـوری علت بـه خویـش را 

به همـه معالیـل خویـش می‌داند.

کلیدی: علم، علم الهی، نظریه تشکیک، صدرالمتألهین گان  واژ

1	 ∗ دانش آموخته سطح 3 رشته فلسفه اسلامی جامعه الزهرا ؟عها؟.

گروه علمی _ آموزشی فلسفۀ  کــوثــــر حـکــمـــت- فـصــلـنامـه داخلی 
اسلامی جامعة الزهرا؟عها؟ سال دوم -شــــــمـاره چهارم - پـاییــــز 1398
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مقدمّه 
کتاب های فلسفه؛ در بخش خداشناسی و در مبحث صفات الهی از اوصاف متعددی   در 

که علم و قدرت و حیات اهمّ آنهایند و در میان آنها مبحث علم خداوند یکی  بحث شده است 

خداوند  برای  را  علم  نوع  دو  موضوع  این  در  حکما  و  عرفا  می‌باشد.  پیچیده  و  مهم  مباحث  از 

عنوان می‌کنند، یکی علم خداوند به ذات خویش است و دیگری علم خداوند به ماسوای خویش 

خداوند  علم  به  معتقد  که  هم  کسانی  و  دارند  وجود  هم  منکرینی  زمینه  این  در  البته  می‌باشد. 

هستند دارای اقوال و نظریات مختلفی هستند.

کتاب شریف اسفار، در زمینه اقوال مختلف علم خداوند به ماسوای خود  صدرالمتألهین در 

هفت قول را بیان نموده و بر آنها اشکال وارد نموده و بعضی را هم به وسیله اصولی که مطرح می‌کند 

که  حل می‌نماید. مراد ما در اینجا بیان نظریه ایشان در مورد علم خداوند به ماعدای خود می‌باشد 

که  کنیم  کشف تفصیلی می‌باشد؛ و در حقیقت می‌خواهیم بیان  معروف به قول اجمالی در عین 

گذارده شده است.  این نظریه خاص صدرالمتألهین هم بر مبنای اصل تشکیک در وجود بنیاد 

گام نخست بحث علم خداوند به اشیاء را از نگاه ابن سینا و شیخ اشراق  به این منظور و در 

گام دوم  یم و در  کرده و سپس به دیدگاه صدرالمتألهین در خصوص نظریات آنها می‌پرداز بررسی 

گام نهایی به تأثیر نظریه  این بحث، علم خداوند به اشیاء را از دیدگاه خود ایشان مطرح نموده و در 

توانسته  صدرالمتألهین  چگونه  که  نمود  خواهیم  بیان  و  پرداخت  خواهیم  الهی  علم  بر  تشکیک 

گیرد. است از این نظریه برای بیان نظریه خاص خویش در علم قبل از ایجاد خداوند بهره 

در فلسفه هنگامی‌که سخن از علم الهی به اشیاست، ممکن است مقصود یکی از سه امر زیر 

باشد.  به تعبیر دیگر وصف »علم الهی به اشیا« بر سه مورد زیر قابل اطلاق است:

که در آن خود وجود شیء بعینه همان علم خداوند به  1ـ علم مع الفعل یا علم مقارن ایجاد، 

آن است.

که در آن علم به شیء متقدّم بر شیء و متأخر از خداوند و در نتیجه  2ـ علم پیشین مغایر ذات، 

مغایر هر دو است.
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که در آن علم به شیء متقدّم بر شیء و عین ذات خداوند است؛  3ـ علم پیشین عین ذات، 

که متقدّم بر همه اشیاست؛ بعینه علم به شیء هم هست. یعنی خودِ وجود خداوند 

اثبات سه نحو علم فوق و نیز نحوۀ توضیح نحوه و کیفیت علم مع الفعل خداوند دشوار نیست. 

است،  داده  اختصاص  خود  به  فلسفی  کتب  در  را  الهی  علم  معظم  بخش  و  است  دشوار  آنچه 

یا عین ذات. از علم پیشین مغایر ذات  اعم  به اشیاست؛  کیفیت علم پیشین خداوند  توضیح 

که موجب ایجاب در فعل  یکه  به اشیاء به طور کیفیت علم واجب  نیز  همچنانکه ملاصدرا 

از  را  نیاید  پیش  ذات  در  کثرتی  و  نشده  فعل  به  نسبت  فاعل  و  قابل  واجب  ذات  اینکه  و  نشود 

پیچیده ترین مسائل حِکمی می‌داند. )صدرالدین شیرازی، 1981م، ص 89-90 (.

دیدگاه ابن سینا درباره علم پیشین الهی
به اشیاء علمی  اقوال مطرح در علم خداوند  از  بیان شد یکی  که در مقدمه بحث  همانگونه 

ابن سینا  از جمله  و  از نظر حکمای مشائی  بر آمده  که  را  است پیشین و مغایر ذات، این تصویر 

است، صدر المتألهین در اسفار اینگونه به تصویر می‌کشد: یکی از اقوال مطرح در علم واجب به 

که معتقدند، صورت های ممکنات در ذات حق تعالی مرتسم و  ممکنات قول مشائین می‌باشد 

متقرر می‌باشد و این نحوه ارتسام نیز همانند نقش بستن یک امر در ذهن می‌باشد؛ ولی به نحو کلی 

)صدرالدین شیرازی، 1981م، ج6، ص 180(.

اشیا حصولی  به  پیشین خداوند  این تصویر علم  در  پیداست،  فوق  از عبارت  که  همانگونه 

که علم ما به هر شیئی صورت ذهنی آن شیء  ارتسامی است؛ همانند علم ما به اشیا. همان طور 

به هر شیئی  آن، همچنین علم پیشین خداوند  و عارض  که خود شیء است مغایر نفس  است 

که خود شیء است، اما مغایر وجود خداوند و عارض آن.  نیز صورت ذهنی عقلی آن شیء است 

 « به  این صور  از  و  اشیاء در خارج می‌داند  ایجاد  را علت  مرتسمه  ابن سینا همین صور  چنانکه 

که صور ذهنی ما عرض اند. از  گونه  صورت الهی « یاد می‌کند. پس صور الهی عرض اند، همان 

همین رو با اینکه مغایر وجود خداوندند- به این معنی که واقعیت خداوند خود، همان علم پیشین 

 در ذات عالم و عارض بر اوست، 
ّ

او به اشیا نیست بلکه آنها دو شیء اند - اما به این سبب که حال

متصل به وجود خداوند اند نه منفصل از او.
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ابن سینا قبل از بیان استدلال خویش در علم باری تعالی به ما سوی خود چنین می‌نویسد: 

که استدلال هم بر اساس این اصل اقامه  یتعالی به غیر، بر مبنای یک اصل مهمی است  علم بار

یکه  که علم به علت ، علت است از برای علم به معلول. همانطور شده است و آن اصل این است 

علت، موجد معلول است و هستی و قوام معلول از ناحیه علت است، پس علم به علت، باعث 

علم به معلول می‌شود. و سپس استدلال خود را اینگونه اقامه می‌کند: خداوند عالم به ذات خود 

به خود آن شیء  تام یک شیء موجب علم  به علت  است. ذات خداوند علت اشیاست. علم 

م، عالِم است ) ر.ک: ابن سینا، 1375ش، ص 134-130؛ 
َ
می‌شود. پس خداوند از ازل به همه اشیاء عال

کتاب نجات خود در ادامه می‌افزاید:  ی سپس در  نصیرالدین طوسی، 1375ش، ج3، ص 300-290(. و

کند، لازمه اش تقدم وجود اشیاست بر ذات باری و  گر ذات باری تعالی اشیاء را از اشیاء تعقل  ا

گر بخواهد به غیر عالِم شود، از طریق صور مرتسمه است )همو،  این نیز غلط است و لذا ذات باری ا

1379ش، ص593(.

که بنابر قول به ارتسام صور، ممکنات قبل از  که در اینجا مطرح است این است  اما اشکالی 

آنکه در خارج موجود شوند، صورتشان نزد واجب تعالی حاصل بوده است و حق متعال از طریق 

که می‌دانیم ممکنات جزئی  گونه  علم به این صور، علم به امور جزئی نیز داشته است ولی همان 

که معلوم بالذات تابع معلوم بالعرض است لازم می‌آید با تغییر  هر لحظه در حال تحولند و از آنجا 

کند. حاصل آنکه با قائل شدن به ارتسام صور لازم می‌آید ذات  شیء خارجی علم به آن نیز تغییر 

گردد. واجب محل تغییرات 

ی با مثالی  کرده، پاسخ داده است. و کلیت بیان  که به نحو  شیخ این اشکال را از طریق علمی 

که با حواس  کسوف یک امر جزئی است  مسئله مورد نظر خود را تبیین می‌کند و می‌نویسد: پدیده 

که ستاره شناس با توجه به ضوابط  مشاهده می‌گردد و علم به آن نیز علمی جزئی است؛ اما از آنجا 

که  که ماه میان خورشید و زمین قرار می‌گیرد و مقدار فاصله ای  و قاعده هایی نظیر اینکه هنگامی 

کسوف،  کلی را تعیین می‌کند، اینگونه علم به  کسوف جزئی و  ماه با هر یک از آنها داشته باشد، 

کسوف، همراه با آن و بعد از معدوم شدن  که تغییر ناپذیر است یعنی قبل از وقوع  کلی است  علم 

کسوف جزئی از طریق علم به علت آن تحقق یافته است. سپس  کسوف وجود دارد؛ زیرا علم به 

ی علم ستاره شناس به کسوف را با علم حق تعالی به موجودات مقایسه می‌کند و می‌گوید: همان  و
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که ناشی از تسلط  کسوف های جزئی زمانی از طریق علم به علت آنها  که ستاره شناس به  گونه 

ی بر شرایط جوی و محاسبات دقیق نجومی است عالم است، حق نیز علت موجودات بوده و به  و

که پدید آورنده حوادث می‌باشند احاطه و علم دارد )ابن سینا، 1375ش، ص132،  تمام علل جهان 

و همو، 1405ق، ص 360-362(.

که تا بدین  کنیم، در می‌یابیم  گر بخواهیم نظریۀ تشکیک را در این عبارت ابن سینا جستجو  ا

کند.  جا هرچند نامی از تشکیک ذکر نشده است؛ ولی شاید تصوری از تشکیک به ذهن خطور 

که  گونه  که شیخ علم به جزئیات را از طریق رابطه علت و معلول حل می‌کند و همان  به این نحو 

می‌دانیم علت احاطه وجودی به معلول دارد حال آیا با توجه به اینکه خداوند علم به خود دارد و 

خود نیز علت است و بنابراین به معلول خویش نیز علم دارد، می‌شود تشکیک را در تقریر ابن سینا 

که چون علت حقیقت معلول را در اختیار دارد؛  گونه  از علم حق به جزئیات دخالت داد؛ بدین 

که هنوز نیامده اند علم دارد. بنابراین به ممکناتی 

یکی  متعالیه  و  مشاء  حکمت  در  علیت  رابطه  بپذیریم  اینکه  فرض  با  که  است  این  جواب 

باشد، درست است که شیخ واجب را علت العلل و عالم به خویش معرفی می‌کند؛ ولی مانعی که 

ی صحبت از صور می‌کند، نه وجود خارجی معلول و از آن مهم تر  که و اینجا وجود دارد این است 

این صور را نیز عین ذات نمی داند بلکه بیرون از ذات به نحو قیام وجود ذهنی برای ذهن معرفی 

که علت  که با ذات واجب  می‌کند؛ درحالیکه ما به دنبال حقیقت معلول و شدت یافته او هستیم 

کلام آخر اینکه ما به دنبال وجود هستیم نه صور و ماهیات. است یکی باشد و 

نقد صدرالمتألهین بر دیدگاه ابن سینا درباره علم پیشین الهی
صدرالمتألهین با ردّ نظریه صور مرتسم در ذات الهی، دلیل اصلی نپذیرفتن قول مشائین در 

که  کرده اند  که این حکماء در آثار خویش تصریح  باب علم واجب را عبارت از این امر می‌داند 

صور حاضر نزد خداوند اعراض هستند و وجودشان به نحو وجود ذهنی است؛ در حالیکه عرضی 

و ماهیت بودن این صور، منافات با عینیت این امور با ذات واجب دارد و لذا بیان می‌کند: "همانا 

که این حکماء صور را عرض قرار داده اند و همچنین  مخالفت ما با نظر مشائین در این امر است 

گر تصریحاتشان در آثارشان به اعراض  اینکه وجود این صور را به نحو وجود ذهنی تصویر کرده اند و ا
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که درست است برگردانیم و  که رأیشان را به نظر خودمان  بودن این صور نبود این امر صحیح بود 

کما اینکه نظر افلاطون نیز اینگونه بود.  آن اینکه  این صور مثل عقیله و جوهرهای نوری هستند 

)صدرالدین شیرازی، 1981م، ج6، ص 277(.

ی اساسا علم پیشین مغایر را منکر است  که و امّا آیا این سخن صدرالمتألهین به آن معناست 

و تنها به علم پیشین ذاتی قائل است ؟ خیر. او علم پیشین مغایر را لازمه علم پیشین ذاتی می‌داند 

و به آن معتقد است، از این رو در اسفار پس از اثبات نظر خاص خویش مبنی بر علم پیشین ذاتی 

چه  اشیاء  به  بالتفصیل  ذاتی  علم  اثبات  با  که  می‌کند  مطرح  را  سوال  این  اشیاء،  به  بالتفصیل 

کینم خواه متصل )  وجهی برای اعتقاد به علم پیشین مغایر وجود دارد، خواه آن را منفصل تصویر 

همان، ص 274- 273(. و در پاسخ به صراحت از علم پیشین مغایر، یعنی صور اللهی دفاع می‌کند 

که مستلزم آنچه معلولِ غریب اوست لازم می‌آید و  و می‌گوید: اثبات صور از تعقّلش مر ذاتش را 

و  ی 
ّ
برترتیب عل آخرین معلول ها،  تا  و همینطور  تعقل معلولِ معلولش  او،  تعقل معلولِ غریب  از 

معلولی است. 

 در وجود 
ّ

که اعراضی حال ی این صور را صور متصل می‌داند؛ اما نه متصل به این معنا  اما و

ی در دو موضع از این نوع اتصال سخن  که خود او این نظریه را مخدوش می‌داند. و خداوندند؛ چرا 

که شیخ اشراق را پس از نقد نظریه اش به سبب رد صور اللهی سرزنش  گفته است: 1- در موضعی 

کرده است  گمان  که  می‌کند و بیان می‌کند: اینکه او از قبول این صور سرباز زده است از آن روست 

خداوند  از  آنها  تمایز  بلکه  نیست؛  چنین  حالیکه  در  خداوندند،  وجود  در   
ّ

حال اعراضی  آنها  که 

 و محل و عرض و موضوع )همان، ص 276(. 2- در 
ّ

همانا تمایز تعیّن و اطلاق است، نه تمایز حال

که پس از نقد نظر مشائیان، به میانجیگری میان افلاطون و فلاسفه مشائی می‌پردازد و در  موضعی 

این موضع می‌گوید: صور اللهی از لوازم ذات خداوند؛ اما نه لزوم به نحو عروض و نه لزوم به نحو 

که به موجب آن، لازم از مراتب و مقامات وجود ملزوم به حساب  صدور؛ بلکه نوع دیگری از لزوم 

می‌آید و موجود به وجود اوست. بنابراین این صور اللهی از جمله عالم و ما سوی الله نیستند تا علم 

مغایر منفصل به حساب آیند و عین او هم نیستند تا علم ذاتی او باشند، بلکه از مراتب و مقامات 

یند، پس علم مغایر متصل اند) همان، ص237(. او و موجود به وجود او
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دیدگاه شیخ اشراق درباره علم مع الفعل الهی
گونه  گزیده است، به این  شیخ اشراق با توجه به مبانی خود در علم واجب روش دیگری را بر 

که در خارج دارند، مناط و معیار علم واجب  که اشیاء چه مجرد باشند چه مادی؛ همین وجودی 

که وجودشان از وجود واجب مباین و جدا می‌باشد )صدرالدین  خداوند به شمار می‌آید؛ اشیایی 

گفته است: همانا صفحه نفس الامر و دفتر جهان  شیرازی، 1981م،  ج6، ص 181 و 227(. و از این رو 

خارج نسبت به خداوند؛ مانند صفحه ذهن ما است نسبت به ما )سبزواری، ص 466(.

که از عبارات فوق پیداست، سهروردی در تبیین علم الهی؛ قائل به علم مع الفعل   همانگونه 

را منکر  کلی علم پیشین  به  ی  گفته صدرالمتألهین و بنابر  به ماسوای خویش می‌باشد.  خداوند 

کرده است. مراد او از این علم  شده و نظریه علم مع الفعل را مطرح می‌کند و به تفصیل آن را بررسی 

با او اضافه صدوری اشراقی دارند و در  که معالیل خداوندند و به اصطلاح  خود وجود اشیاست 

نتیجه نزد او حاضر و برای او حضورا معلوم اند، شیخ اشراق هم بر علم پیشین ذاتی اجمالی، یعنی 

یکه علم به اشیا در آن منطوی باشد تاخته است و هم بر  به علم بسیط خداوند به خودش به طور

علم پیشین مغایر، اما بیشترین همّ او مصروف رد نظریه صور الهی شده است.

شیخ اشراق بر اساس مقدمات ذیل علم مع الفعل خداوند به اشیا را اثبات می‌کند:

و بدن  قوا  با  رابطه اش  و هم  به خود دارد  که نفس مجرد است، هم علم حضوری  آنجا  1-از 

موجب علم حضوری و اضافه اشراقیه او به آنهاست.

کمال وجودی برای عالم است. 2ـ علم حضوری اشراقی به اشیا نوعی 

3ـ این نوع کمال وجودی، یعنی علم حضوری اشراقی به اشیا، برای خداوند جایز است، نه ممتنع.

4- خداوند علت تامه بی واسطه یا با واسطه همه اشیاست و بدین نحو با آنها رابطه ایجاد دارد.

5ـ رابطه ایجاد از رابطه نفس با قوا و بدن قوی تر است. و بنابراین همانند رابطه نفس با قوا و بدن 

می‌تواند از نوع اضافه اشراقیه و موجب علم حضوری فاعل نسبت به معلول باشد مشروط به اینکه 

فاعل همانند نفس مجرد باشد. 

6ـ  خداوند مجرد است؛ بلکه در اعلی مرتبه تجرد است، پس علم حضوری اشراقی به اشیا 

برای خداوند جایز است، نه ممتنع.

که برای خداوند جایز باشد، ضرورتا آن را داراست. کمالی  7ـ هر 
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در نتیجه: رابطۀ خداوند با اشیا از نوع اضافۀ اشراقیه و موجب علم حضوری او به اشیاست. 

که علم خداوند به خودش بعینه همان خود وجود اوست، نه صورتی مغایر او و  یعنی، همان طور 

عارض بر او، علم او به اشیا نیز بعینه همان خود وجود اشیاست، نه صوری مغایر آنها و مرتسم در 

ذات خداوند. )ر.ک: سهروردی، ج1، ص 486-487(.

کنیم، نشانی از تاثیر  گر بخواهیم به تاثیر نظریه تشکیک در تقریر سهروردی از علم الهی اشاره  ا

به  الفعل، خداوند در مرتبه ذاتش؛ هیچ علمی  بنابر نظریه علم مع  که  یابیم؛ چرا  این نظریه نمی 

آنها می‌باشد،  به  که مناط علم واجب  و نفس حضور اشیاء در خارج  ندارد  از اشیاء  نوعی  هیچ 

از وجود خداوند داشته و زائد بر ذات اند، بنابراین چیزی نزد واجب و در  وجودی مباین و مغایر 

کوچک‌ترین صحبتی از تشکیک به میان آید. ذات او موجود نمی باشد تا 

نقد صدرالمتألهین بر دیدگاه شیخ اشراق درباره علم مع الفعل 
صدرالمتألهین در اسفار )ر.ک: ج6، ص 261- 256(، با ایراد هشت اشکال؛ نظر شیخ اشراق و 

برهان او را مردود و علم مع الفعل را مخدوش اعلام می‌کند؛ اما در بسیاری از آثار دیگرش از جمله 

در مبدأ و معاد )ر.ک: 176-172( ، شرح هدایه )ر.ک: ص 176-172(، و تعلیقه بر حکمه الاشراق )ر.ک: 

ص 358(، آن را پذیرفته و در برخی از آنها آن را ستوده است. 

که منکر نظریه مذکور است و چه در غالب آثار  البته او در هر دو دسته آثار خویش چه در اسفار 

که نظریه او مستلزم  کرده است  که معترف به آن است، این اشکال را بر شیخ اشراق وارد  دیگرش 

ک علم خداوند متعال  گر ملا این است که خداوند در مقام ذات به اشیا علم نداشته باشد؛ چرا که ا

به اشیاء، خود اشیاء و ظهوراتش باشد، در اینصورت برای او در مرتبه ذاتش، هیچ  نوع علمی به 

چیزی از اشیاء نمی باشد؛ بلکه علم خداوند متعال به اشیاء، صرف نسبت و اضافه آن به اشیائی 

که متاخر از ذاتش است )همو، 1422ق، ص 386(. است 

دیدگاه صدرالمتألهین درباره علم واجب به ممکنات
این  به  تا  که صدرالمتألهین  یافت  را  ای  متعالیه مسئله  در حکمت  ندرت می‌توان  به  شاید 

حد در جای جای آثار خویش در پیچیدگی مطلب قلم زده باشد. ایشان روشن شدن این مطلب 
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کسانی  که  که این مطلب از حکمت هایی است  کمتر از راه عقل توصیه می‌کند و معتقد است  را 

کامل ترین راهیان  که اهل آن نباشند به آن بدگمان هستند و درک این مطلب تنها اختصاص به 

کشف و شهود دارد )صدرالدین شیرازی، 1402ق، ص 229(.  طریقه 

که موجب ایجاب در فعل نشود و اینکه  کیفیت علم واجب به اشیاء را به این حیث  صدرا 

کثرتی در ذات پیش نیاید، از پیچیده ترین مسائل  ذات واجب قابل و فاعل نسبت به فعل نشود و 

کی ذهن و تسلطش به  حکمی می‌داند که حتی ابن سینا با هوش سرشار خویش و شیخ اشراق با پا

کشف و شهودش در این مسیر لغزیده اند )همو، 1426ق، ص 90(. حکمت و درجه بالای 

گذشت حکمای قبل از صدرا به خوبی نتوانسته اند مسئله علم تفصیلی واجب  که  همانطور 

که  چرا  است؛  نداشته  را  معنا  این  توان  آنان  مبانی  زیرا  نمایند؛  تبیین  را  ذات  مقام  در  ماعدا  به 

از آن به عنوان علم  با آنچه شیخ اشراق  این امر نه با علم حصولی واجب قابل تبیین است و نه 

کوشیده است تا بر اساس مبانی خویش در حکمت  مع الفعل یاد می‌کند. و لذا صدرالمتألهین 

که جامع نظریات پیش از خود بوده و در عین حال با  متعالیه، تبیینی از علم الهی را ارائه می‌دهد 

ی با اعتقاد به علم مع الفعل اشراقی، نظریه مشائی صور الهی را  مشکلات آنان مواجه نشود. لذا و

که در آن واقعیت مطلقاً غیر  با تصحیحاتی می‌پذیرد و هم نظریه علم پیشین ذاتی را مطرح می‌کند 

که خداوند نام دارد خود به عینه مناط انکشاف همه اشیا و معالیل خود برای  مشروط و مستقلی 

که مناط انکشاف خود برای خود است و از آن با تعبیر »علم اجمالی در  خویش است؛ همان طور 

کشف تفصیلی« یاد می‌کند. عین 

 ملاصدرا در تلاش است تا اندیشه خویش را براساس آنچه اعتقاد به اصالت وجود و تشکیکی 

بودن حقیقت وجود است؛ بیان نماید و از این رو به اثبات این علم از راه قاعده بسیط الحقیقه 

می‌پردازد. 

اثبات علم تفصیلی واجب از راه قاعده بسیط الحقیقه 
کل الاشیاء و لیس بشیء منها، یکی از قواعد مهم در حکمت متعالیه  قاعده بسیط الحقیقه 

و  شناسی  هستی  جمله  از  فلسفی  مختلف  مباحث  در  آن  از  او،  پیروان  و  ملاصدرا  که  است 

که در فلسفۀ اسلامی قبل از ملاصدرا مطرح  خداشناسی بهره جسته و نتایجی از آن اخذ می‌کنند 
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نبوده است. معنای این قاعده پیش از ملاصدرا و در آثار حکمای مشائی از جمله ابن سینا )ر.ک: 

ابن سینا، شفاء منطق، ص355( و نیز در آثار ابن عربی و پیروانش با تعابیر مختلفی از جمله شهود 

کثرت در وحدت )ابن عربی، ج4، ص 46( مطرح شده است؛ ولی ملاصدرا آن را در قالب برهان تنظیم 

از ابتکارات خویش و از مختصات حکمت  ی این قاعده را  که و گونه ای  کرده است؛ به  ارائه  و 

ندارد  شریف  مطلب  این  به  درستی  دانش  کس  هیچ  که  است  عقیده  این  بر  و  می‌داند  متعالیه 

که این  ی همچنین ادعا می‌کند  )صدر الدین شیرازی،1981م، ج3، ص40 و همو،1363ش، ص557( و

کرده )همو، 1981م، ج1، ص 135( و درک  که خداوند بر قلب او عطا  قاعده از الهامات عرشی است 

که خداوند به او علم و حکمت عطا نکرده باشد، مشکل است )همان، ج6، ص 110(.  کسی  آن برای 

که صدر المتألهین از قاعده بسیطه الحقیقه ارائه می‌دهد، هر بسیط الحقیقه ای   در تقریری 

همه اشیاء وجودی است؛ مگر آنچه متعلق به نقایص و اعدام باشد و واجب تعالی بسیط الحقیقه 

که همه اش وجود است و از  ای واحد است از جمیع وجوه. پس او همه ی وجود است؛ همانگونه 

که از جمیع نحوه های ترکیب مبرّاست و بسیط »من جمیع جهات« است،  این رو واجب تعالی 

او  تر در ذات  و بسیط  تر  کامل  برتر،  نحو  به  اشیاء  کمال های همه  و  کمال ها است  ی همه  حاو

که ذات واجب، ذات  کثرت و ترکب آن ذات شود و الا لازم می‌آید  حضور دارد؛ بی آنکه موجب 

و حقیقت وجودیه هر چیزی بوده و از وجود امری و عدم امر دیگری ترکیب و از این وجود و عدم؛ 

تحصل و تقدم یابد و دیگر بسیط مطلق و بسیط من جمیع الجهات نخواهد بود، پس هیچ وجود 

که واجب تعالی حقیقت محض و  گردد؛ چرا  کمال وجودی از وجود واجب الوجود سلب نمی  و 

که در نهایت شدت و قوت بوده و با چیزی غیر از وجود ترکیب نمی شود و  وجود لایتنهایی است 

کمالی، از خود آن چیز نسبت  کمالی است و به داشتن هر مرتبه و  کمال هر وجود و  وجود او تمام و 

خداوند  بساطت  دربارۀ  را  خود  دیدگاه  صدرالمتألهین  است.  اولی  و  احق  کمال؛  و  مرتبه  آن  به 

که حقیقتی  که واجب تعالی مبدأ فیاض تمام حقایق و ماهیات است؛ چرا چنین بیان می‌کند 

کرده است  که در نهایت بساطت و احدیت، نورش تمام موجودها و آسمان و زمین را روشن  است 

و هیچ ذره ای از موجودهای هستی نیست؛ مگر آنکه نور الانوار بر آن احاطه و تسلط دارد. از این رو 

که ذات او تعالی با بساطت و احدیتش، تمام اشیاء باشد )صدر الدین شیرازی،  لازم و واجب است 

1981م، ج6، ص 257 و همو، 1357ش، ص7(.
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که بسیطه الحقیقه  گفت  که ملاصدرا از این قاعده ارائه می‌دهد، می‌توان  بنابراین با تعبیری 

یک اصل معرفتی و عرفانی است و نگاه انسان را به عالم هستی و نسبت آن را به واجب تعالی به 

ی در برخی موارد برای اثبات مدعیات خویش به این قاعده  کلّـی تغییر می‌دهد و از سویی نیز و

که  استناد نموده است؛ از جمله در اثبات علم تفصیلی باری تعالی در مقام ذات و قبل از ایجاد 

یاد بین حکما است. یکی از جایگاه‌های لغزش أقدام و موارد اختلاف ز

که او  که خود و اشیاء را تعقل می‌کند؛ چرا  ملاصدرا در المشاعر می‌آورد: خداوند ذاتی است 

گونه  که این  گونه آلودگی نقص و امکان و عدم مجرد است و هر چیزی  بسیط الذات بوده واز هر 

و بدون حجاب است و علیم جز حضور بدون پوشیدگی وجود  برای ذاتش حاضر  باشد، ذاتش 

که ماده منبع عدم  کی به صورت تجرید از ماده و غواشی آن است؛ چرا  نیست. پس حصول هر ادرا

کمترین آن، صورت  که  که از ماده دورتر باشد برای ذاتش حاضر تر است  و غیب بوده، و هر صورتی 

های محسوس بر ذاتش است و پس از آن صورت های متخیله بر اساس مراتبشان قرار می‌گیرند 

الوجود است  او واجب  و  ترین موجودات است  و قویترین معقولات، قوی  و سپس معقوله است 

کننده ذاتش است و به خاطر عقل، معقول ذاتش است." بنابراین، تعقل واجب  که ذاتش تعقل 

نسبت به ذات خویش، همان تعقل وجود اشیاء بوده و این تعقل در مرتبه ذات باری است و در آن 

کثرتی نیست )صدر الدین شیرازی، 1363ش، ص50(.  

که از عبارت فوق واضح است و نیز بر مبنای قاعده بسیط الحقیقه؛ چون واجب  همانگونه 

کل اشیاست، پس خود ذات و علم به ذات؛ عین علم به  عین علم به ذات خود است و ذات او 

تمام اشیاست؛ نه اینکه سبب برای علم به ممکن ها باشد و واجب تعالی در مقام ذات خویش، به 

کم میان آنها علم دارد؛ علمی بسیط و اجمالی  مخلوقات با همه روابط و نسبت ها و نظام های حا

یکه در  کشف تفصیلی است. در حقیقت علم اجمالی، علم واحد بسیط است؛ به طور که عین 

عین بساطت خود؛ منشأ علم تفصیلی است و به همین دلیل شریف تر از علم تفصیلی خواهد 

کننده و  گوشزد می‌کند: »این علم واحد بسیط ) اجمالی( ایجاد  بود. صدرا با صراحت این نکته را 

منشأ علم تفصیلی است و شریف تر از آن است...« )صدر الدین شیرازی، 1382ش، ص 232(.

که  که علم واجب به اشیا در مرتبه ذات الهی علمی است  ی در جای دیگری در این باره_  و

کلی  در عین اجمالی بودن )بسیط( تفصیلی است_ می‌آورد: "علم الهی بر تمام موجودها_ اعم از 
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که عین ذات اوست، علت تحقق معلولات واجب تعالی است  و جزئی _  احاطه دارد. علم باری 

به  بر وجود اشیا، هم به صورت علم اجمالی و هم  را در قضای سابق  الوجود همه اشیا  و واجب 

صورت علم تفصیلی می‌شناسد." )همو، 1358ش، ص59(. 

اما نکته شایان ذکر در اینجا این است که اجمال در عبارات فوق، به معنای ابهام و گنگ بودن 

کثرت  گستردگی و  نیست؛ بلکه در اینجا اجمال به معنای بساطت و وحدت و تفصیل به معنای 

بیان  که  کثرت  را می‌توان همان وحدت در عین  به عبارت دیگر اجمال در عین تفصیل  است؛ 

که مرتبه ای از وجود با وحدت و بساطت خود،  تشکیک خاصی است، تعبیر نمود. به این معنا 

که بر همه مترتب می‌شود بر او به تنهایی مترتب می‌گردد  کمالی  جامع همه وجودات است و آن 

)سبزواری، 1383ش، ج6، ص 100(

 برای توضیح بیشتر در این رابطه از عبارت آیت‌الله جوادی آملی استفاده می‌کنیم: 

ثابت  واجب  برای  الحقیقه  بسیط  قاعده  راه  از  که  تفصیلی  کشف  عین  در  اجمالی  "علم 

دیگر.  جهت  از  اجمالی  است  علمی  و  جهت  یک  از  تفصیلی  و  کمالی  است  علمی  می‌شود، 

کثرت یا ابهام راه ندارد و  گونه  که در ذات حق هیچ  اجمال در اینجا به معنای بساطت است، چرا 

معلومات گرچه از نظر معنی دارای کثرت و تفصیل اند، اما همه به یک وجود واحد بسیط موجودند 

و این وجود، وجود خاص هیچ یک از آن معانی نیست. پس در مشهد الهی و در مجلای ازلی ذات 

کثرتی در آنها نیست _  منکشف و ظاهر می‌شوند و  که  که همه اشیاء _  از آن جهت  واجب است 

بنابراین ذات واجب عین وحدت و بساطت ذات، همه اشیاء است )جوادی آملی، 1389ش، ج2، 

ص 197(.

تبیین جایگاه اصل تشکیک در علم واجب به ممکنات 
گذشت، نظر صدرالمتألهین در خصوص علم خداوند به ماعدای خود، معروف  که  همانطور 

که به تبیین مختصری از آن بر اساس قاعده  کشف تفصیلی می‌باشد  به قول علم اجمالی در عین 

که این نظریۀ خاص صدرالحکماء نیز  کنیم  بسیط الحقیقه پرداختیم. دراینجا می‌خواهیم بیان 

گذارده شده است، از این رو ابتدا مروری اجمالی به اصل  بر مبنای اصل تشکیک در وجود بنیاد 

تشکیک در وجود خواهیم داشت.



103

هی
م ال

 عل
اره

درب
ی 

ه و
دگا

دی
بر 

ن 
هی

تأل
الم

در
 ص

ک
کی

تش
یه 

ظر
ش ن

 نق
سی

برر

نظریۀ تشکیک در وجود
و  از تشکیک در وجود، وجود امری مشکک و دارای وحدت، سریان  تقریر صدرایی  براساس 

کمالات  بساطت است. هرچه مراتب وجود قوی تر و به واجب الوجود نزدیک تر باشد، آن وجود از 

کمالات برای ذات او به نحو اعلی؛ اتم و ابسط  و بساطت بیشتری برخوردار بوده و در نهایت همه 

کمالات مادون یا معلول خود را به نحو اعلی و اتم واجد  حضور دارند. به بیان دیگر، هر علتی همه 

کمالات مادون را به نحو اعلی و اتم  که علت همه مراتب مادون است، همه  است و حضرت حق 

واجد است: >و هو القاهر فوق عباده< )انعام/61(، >ألا انه بکل شیء محیط< )فصلت/54(. بنابراین، 

آن  از  که دارای مراتب تشکیکی است؛ لحاظ شود، هرمرتبه ای  به عنوان حقیقتی  هرگاه وجود، 

از وحدت  نوع  بود. در این  کمالات مافوق خواهد خود خواهد  و فاقد  کمالات مادون  بر  مشتمل 

ی به  کید ملاصدرا بر آن در آثار خود، از مختصات فلسفۀ و )وحدت تشکیکی وجود( -که به واسطه تا

کثرت در وجود نیز حقیقی است؛ یعنی  شمار می‌آید- همچنانکه وحدت در وجود حقیقی است، 

ک و وجه اختلاف آن مراتب، چیزی جز حقیقت  که وجه اشترا وجود، حقیقتی دارای مراتب است 

کثرت حقیقی به نحو حقیقت، منطوی در تحت آن واحد حقیقی است؛ از این رو  وجود نیست و 

واقعیات خارجی؛ علی رغم اینکه واقعیاتی متمایز و متکثرند؛ متباین نیستند. در نظام علی _  معلولی 

تشکیکی وجود، این تمایز از طریق کمال و نقص و شدت و ضعف حاصل می‌شود، و وجود کمال 

که در وجود ناقص یافت می‌شود؛ اما به نحو برتر و شدیدتر، نه اینکه  به عینه همان حقیقتی است 

کلی متباین یا اینکه مشتمل بر حقیقتی متباین باشد )ر.ک: عبودیت، 1392ش(.  حقیقتی باشد به 

تقریر علم واجب به ممکنات بر اساس نظریۀ تشکیک 
گذشت، چنین تصویری ما  بر اساس پذیرش آنچه از واقعیات خارجی بر طبق نظریۀ تشکیک 

را ملزم به پذیرش این مقدمات می‌کند: 

1ـ  در نظام علی _  معلولی تشکیکی وجود، هر وجود کامل تری مناط این همانی عینی بین خود 

کامل تر است( همان وجود معلول است )که  و وجود ناقص تر از خود است؛ یعنی، وجود علت )که 

ناقص تر است( اما به نحو برتر. 

2ـ حضور وجودی نزد وجودی دیگر وصفی مغایر آن وجود و منضم به آن نیست؛ بلکه عین آن 
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وجود است. پس به موجب این همانی مذکور، حضور وجود علت نزد خویش، در حقیقت حضور 

برتر و قوی تر وجود معلول او، نزد اوست و به تعبیر دیگر علم حضوری علت به خویش به عینه علم 

حضوری او به معلول خویش است. 

3ـ به موجب تشکیک در وجود، معالیل متکثر طولی و عرضی یک حقایقی متکثر و متباین 

نیستند، بلکه همه آنها مراتب طولی و عرضی یک حقیقت اند، زیرا تمایز آنها نیز به سبب خود آن 

که مشترک بین آنهاست.  حقیقتی است 

هم  آن  بلکه  نیست،  خود  های  معلول  حقیقت  مباین  حقیقتی  هم  علت  خود  همچنین  4ـ 

که معالیلش مراتب آن اند؛ یعنی، حقیقت علت هم همان  مرتبۀ برتری از همان حقیقتی است 

حقیقت معلول های متکثر آن است به نحو برتر. 

که واقعیت واحد بسیطی، مانند علت،  5ـ لذا به سبب وحدت حقیقت آنها، معقول است 

مناط این همانی عینی بین خود و همه معالیل متکثر طولی و عرضی خود باشد، یعنی وجود علت 

وجود برتر جمعی همه معالیل خویش است. و به این ترتیب: 

که حضور واقعیت علت نزد خویش، در عین وحدت و بساطت، حضور برتر  6ـ معقول است 

گونه است  همه معالیل متکثر او نزد خویش باشد، بلکه حقیقتاً هم همین 

که به سبب بساطت واقعیت علت، اجمالی است، به  7ـ علم حضوری ذاتی علت به خویش 

عینه علم پیشین بالتفصیل به همه معالیل آن است. 

که  که خداوند واقعیتی یگانه صرف و بسیط محض است  8ـ  در نهایت به موجب این مقدمه 

علت فاعلی تامه، بی واسطه یا با واسطه، همه اشیاست. 

که ذاتی و اجمالی است؛ به  گفت: علم حضوری خداوند به خویش  پس در نتیجه می‌توان 

عینه همان علم پیشین بالتفصیل به همه اشیاست.

می‌تواند  خوبی  به  است،  وجود  حقیقت  تشکیکی  وحدت  براساس  که  فوق  تبیین  بنابراین، 

که علت همۀ اشیاء و متقدم  که وجود خداوند  علم بالتفصیل خداوند به اشیاء را ثابت نماید؛ چرا 

برآنهاست، در عین بساطت و اجمال علم به همۀ اشیاء و خصوصیت آنهاست؛ یعنی علم پیشینِ 

ک و علم را  اجمالی بالتفصیل به همۀ آنهاست. بنابراین ملاصدرا بر خلاف حکمای اسلامی, ادرا

همانند نوعی از وجود و آن را همانند وجود ذومراتب و مشکک دانسته است.
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که چون وجود او تعالی وجود  کرده است:"  ملاصدرا این نتیجه را در جلد 6 اسفار اینگونه بیان 

کرده است، و آن وجود به  کند، تمام اشیاء را تعقل  تمام اشیاست، پس هرکس آن وجود را تعقل 

عینه، به ذات خود عقل و عاقل است، بنابراین واجب الوجود به ذات خود، عاقل ذات خودش 

است، پس تعقلش هر ذاتش را، تعقل تمام ماسوای خودش است، و تعقلش ذات خودش را، بر 

وجود تمام ما سوای خودش تقدم و پیشی دارد، در این صورت تعقلش تمام ماسوای خودش را، بر 

تمام ماسوای خودش سبقت و پیشی دارد )صدرالدین شیرازی، 1981م، ج6، ص270-271(.

شواهد تأثیر نظریۀ تشکیک در تبیین علم الهی 
کلام صدرالمتالهین به ذکر شواهدی در  برای ترسیم تاثیر نظریه تشکیک در علم ذات الهی در 

یم. این باره می‌پرداز

کشیده   ملاصدرا ابتدا در شواهد الربوبیه علم حق تعالی را به ماسوای خویش اینگونه به تصویر 

است: " ذات واجب الوجود در مرتبه ذات خویش، مظهر جمیع صفات و اسماء است و همین 

ذات، خود نیز آینه ای است که با همین آینه و در همین آینه صور کلیه ممکنات مشاهده می‌گردند 

و بر حضرات ذات مکشوف خواهند بود، بدون لزوم حلول صور اشیاء در ذات و یا اتحاد ذات با 

صور اشیاء" )همو، 1382ش، ص40(.

در این سخن صدرا، ذات چون عین الاسماء است می‌تواند این اسماء را نشان دهد. مظهر 

کند و همین ذات در  گرانسان بخواهد اسماء را بیابید باید آن ذات را درک  یعنی محل ظهور؛ یعنی ا

که صور همه ممکنات به وسیله آن و در آن دیده می‌شود،  عین مظهر بودن، به منزله آینه ای است 

کند صور و خود ممکنات را درک می‌کند قبل از اینکه موجود شوند و خدا  کس به این آینه توجه  هر 

که به آینه یعنی خودش توجه دارد پس در ذات خودش تمام صور ممکنات و خود ممکنات را قبل 

که در آینه است و محکی این صورت در  که صورتی  از اینکه موجود شوند درک می‌کند و از آنجایی 

که در آینه  خارج، هر دو حقیقتشان یکی است. به عبارت دیگر، صورت همان امر خارجی است 

که دارای  که داشتن حداقل دو امری  می‌بینیم نه صورت امری دیگر. بنابراین شرط تحقق تشکیک 

که عبارت از این مطلب  حقیقتی واحد هستند، در اینجا محقق است و اما شرط دیگر تشکیک 

که یکی از این دو امر شدت یافته امر دیگر بوده و درجه وجودی او بالاتر باشد در اینجا محقق  است 
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که در علم واجب به اشیاء، خود اشیاء و شدت یافته و قوی شده آنها در مرتبه اسماء و  است؛ چرا

صفات وجود دارند. 

کمالات مراتب مادون را دارد به  که هستی دارای مراتبی است و هر مرتبه  بنابراین همانگونه 

علاوه کمالی بیشتر؛ مرتبه الوهیت که بالاترین مرتبه هستی به شمار می‌آید نیز تمام کمالات مراتب 

از  قبل  اشیاء  به  ترتیب در مورد علم واجب  به همین  تر.  افزون  کمالی  به علاوه  را داراست  پایین 

ایجاد نیز، با توجه به اینکه اشیاء وجود مادی خواهند داشت. بنابراین در مرتبه مادی وجود قرار 

که سزاوار این  گونه ای  کمالات وجود مرتبه مادی در مرتبه الوهیت، به  گرفت و وجود و  خواهند 

علم  ملاصدرا  که  است  تشکیک  اصل  دادن  قرار  مبنا  با  آنکه  حاصل  دارند.  وجود  است،  مرتبه 

واجب به اشیاء را تقریر می‌کند.

برای نمود بیشتر تشکیک در علم واجب به اشیاء مطلب را در قالب مثالی دیگر بیان می‌کنیم: 

که یک فرد مجتهد، تمام  کرد این است  که برای اجمال و تفصیل می‌توان در اینجا بیان  مثالی 

که  گیرد، با تاملی اظهار می‌دارد  گر هزار سوال جلوی او قرار  احکام شرعیه را  میداند و فی المثل ا

که ملکه اجتهاد برای او حاصل شده است. یعنی ملکه اصل  جواب تمام سوال ها را می‌داند؛ زیرا 

است و جواب ها تنزل یافته آن ملکه و ملکه منشا این جواب ها می‌باشد. او جواب تمام مسائل را 

می‌داند؛ ولی نه به صورت جدا جدا و تفصیلی؛ بلکه به صورت اجمالی و بسیط. و از طرف دیگر 

که جهلی نسبت به مسائل داشته باشد؛ بلکه همه مسائل را می‌داند یعنی در عین  اینگونه نیست 

که مسئله ای برای او مجهول باشد؛  اینکه به صورت بسیط به حقایق عالم است، اینگونه نیست 

کشف تفصیلی. بلکه همه چیز برای او معلوم است و این یعنی اجمال در عین 

جایگاه تشکیک در این مثال به خوبی روشن است؛ چرا که جواب تمام سوالات تنزل یافته ملکه 

گر بخواهیم تمام این جواب ها را وجودی وحدانی بخشیم که در عین وحدت  علم در عالم می‌باشند و ا

کثرات نیز به نحو بسیط در آن مندرج باشند، به وجود ملکه این امور تمسک می‌جوییم،  تمام آن 

وجود ملکه ای که شدت یافته و قوی شده تمام این جواب ها می‌باشد. در مورد علم واجب به اشیاء 

نیز مطلب از همین قرار است بدین گونه که تمام کثرات وجودات مادی، در مرتبه الوهیت در قالب 

یک امری که با ذات یکی است و منشا این وجودات مادی می‌باشد، محقق است و این مرتبه تمام 

کمالات مراتب مادون من جمله وجودات مادی را به نحو قوی شده و بسیط و واحد دارا می‌باشد.
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کمالات است،  که چون ذات واجب مستجمع جمیع  گفت   در نتیجه عبارت فوق می‌توان 

که ذات واجب اصل و ملکه کمالات را دارا  بوده و در واقع  این کمال علمی را نیز دارا می‌باشد؛ چرا 

ی منشا و ملکه آن جواب  که و گر جواب سوالی از طرف مجتهد داده می‌شود به این دلیل است  ا

کمال در  که اصل  کمالی برای شیئی در هستی هست، به این دلیل است  گر  ها را در خود دارد و ا

که  جای دیگری است و این کمالات مشهود، تنزلات آن کمالات غائب؛ ولی اصلی است. اوست 

هر چه در هستی هست، همه جلوه ای از جلوات او می‌باشد. این همه تلالوء در واقع درخشش آن 

که این همه  که اینگونه بیان می‌کند  مرتبه احدیت می‌باشد و چه عجیب است بحث تشکیک 

کم شده و به  کثرت و ترکیبشان  کثرات در هستی هر چه بالاتر رود، به سوی وحدت پیش رفته و از 

که هر چند در ظاهر  سوی وحدت و بساطت پیش می‌رود و البته این سیر از جمله سیرهایی است 

کم می‌شود؛ ولی در باطن رو به فزونی است؛ زیرا  کثرات آن  کم شدن نمود پیدا می‌کند و  به صورت 

کمال است. که رو به سوی شدت است و رو به سوی اصل 

که  کلی است  کلام ملاصدرا در اسفار در بیان این اصل  برتاثیر اصل تشکیک،   شاهد دیگر 

"علم به معلول  جز از طریق علم به علت" به دست نمی آید:

" ثابت شد که علم به معلول به دست نمی آید، مگر از طریق علم به علت. و حال که این اصل 

که واجب عالِم به ذات خویش است و از طرفی شکی  کلی بیان شد، پس می‌گوییم چون ثایت شد 

که به وجود آورنده غیر با سلسله مراتب آن است، بنابراین او  که ذات واجب علتی است  نیست 

کننده صادر اول است و توسط صادر اول به وجود آورنده صادر ثانی و توسط صادر ثانی  موجود 

گونه تا پایین ترین مراتب و درجات، پس لازمه مقدمات فوق  به وجود آورنده صادر سوم و همین 

بر مطلب  تفریع  و  که دارند می‌باشد  بنابر نظامی  تمام اشیاء  به  که ذات واجب، عالم  این است 

که وجود  گونه  اینکه علم واجب به تمام ممکنات لازمه علم واجب به ذات خودش است همان 

ممکنات تابع وجود ذات می‌باشد"  )صدرالدین شیرازی، ج6، ص 178-179(.

که استدلال بر محور رابطه علت  گونه  کاملا روشن است، بدین  نقش تشکیک در این استدلال 

گرچه صادر اول علت صادر دوم است؛ ولی  و معلول می‌باشد و واجب علت صادر اول است و ا

واجب با وساطت صادر اول علت صادر دوم نیز می‌باشد و همچنین صادر دوم علت صادر سوم 

می‌باشد و واجب با وساطت صادر اول و دوم علت صادر سوم نیز می‌باشد و... با توجه به این امر 
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که مرتبه وجودات مادی پایین ترین مرتبه هستی است و معلول تمام مراتب فوق من جمله مرتبه 

گر بخواهیم به وجودات مادی عالم  واجب می‌باشد، و همچنین با توجه به قاعده به ذی سبب، ا

که واجب علت العلل موجودات  شویم، باید به علت آنها و من جمله واجب عالم شویم. از آنجا 

می‌باشد و به ذات خود نیز علم دارد پس به وجودات مادی نیز قبل از وجودشان علم دارد. حال 

چون علت، قوی شده معلول و شدت یافته معلول است و از طرف دیگر معلول نیز مرتبه تنزل یافته 

مراتبی  دارای  هستی  زیرا  است،  روشن  استدلال  این  در  کاملا  تشکیک  جایگاه  می‌باشد،  علت 

است و هر مرتبه نسبت به مرتبه مادون قوی تر و شدت یافته تر است، به عبارت دیگر مرتبه مافوق 

که قوی شده و شدت یافته آن مرتبه و مرتبه مادون همان  همان مرتبه مادون است با این تفاوت 

که تنزل یافته آن مرتبه می‌باشد. مرتبه مافوق است با این تفاوت 

که نقش تشکیک در آن نمود  با توجه به مبانی حکمت متعالیه می‌توان استدلالی را ترتیب داد 

بیشتری دارد: 

که تفاوتش در مراتب به تمام و نقص  - همانا وجود حقیقی واحد در تمام مراتب هستی است 

کامل شده معلول است )صدرالدین شیرازی،  است و معلول از سنخ حقیقت علت و علت تمام و 

1981م، ج7، ص158(.

که اختلافی در آن نیست مگر از جهت تمام و  - وجود بما هو وجود امر واحد و بسیطی است 

نقص و قوه و ضعف )همان، ج1، ص 379(.

که ذات واجب علت غیر می‌باشد  - واجب تعالی عالم به ذات خویش است و شکی نیست 

)همان، ج6، ص178(.

گونه می‌باشد: حاصل عبارات فوق بدین 

کرده است. که تمام هستی را پر  وجود، حقیقتی واحد است  	-1

کمال و نقص است. اختلاف این حقیقت واحد در تمام مراتب به شدت و ضعف و  	-2

آن مراتب مادون،  بالتبع  و  در هستی بعضی مراتب علت بعضی مراتب دیگر هستند  	-3

معلول این مراتب هستند. 

رابطه علت و معلول بدین گونه است که علت تمام و شدت معلول است و معلول رقیقه  	-4

و ضعیف شده علت می‌باشد.
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که  طبق اصل تشکیک سلسه مراتب انتها دارد و انتهای آن وجود صرف و بسیطی است  	-5

بالاتر از آن فرض ندارد.

واجب تعالی علت العلل است. 	-6

7- واجب تعالی به ذات خویش علم دارد.

8- بنابراین واجب تعالی به سایر موجودات نیز عالم است.

که دارای شدت و ضعف  کرده است  که، هستی را حقیقتی واحد به نام وجود پر  حاصل این 

که علت  گونه است  است و در این مراتب، رابطه علت و معلول حکم فرماست و رابطه نیز بدین 

حقیقت معلول و معلول رقیقت علت است، از طرف دیگر واجب نیز در این سلسله علت و بلکه 

علت العلل است و به ذات خویش نیز علم دارد و چون ذاتش حقیقت معالیل را تشکیل می‌دهد؛ 

که معالیل به صورت جدا  با علم به ذات علم به معالیل نیز پیدا می‌کند. البته این را نیز می‌دانیم 

کثرتی در او راه ندارد این  جدا و تفصیلی در ذات موجود نیستند و چون ذات واجب بسیط است و 

کمالی و ذاتی  امور به صورت بسیط در واجب مندرج هستند. و این طریق برهان برای اثبات علم 

واجب جوهرا و عرضا مبتنی بر تشکیک است.

شد،  بیان  تعالی  واجب  علم  خصوص  در  صدرالحکماء  بیانات  از  آنچه  مجموع  از  بنابراین 

که ایشان در مسیر اثبات مسئله علم تفصیلی واجب در مقام ذات به جمیع ما عدا،  می‌توان گفت 

کمالات  که هر مرتبه بالاتری  از اصل تشکیکی بودن حقیقت وجود استفاده نموده است. و این 

که فوق همه و بالاتر از همه است و حدش  که به آن مرتبه ای می‌رسد  مراتب مادون را دارد؛ تا آن جا 

که همه محدود به حدود و مقید به قیودی  که حدی ندارد؛ بر خلاف سایر مراتب مادون  آن است 

که هیچ حد و قیدی ندارد. )صدرالدین شیرازی،  هستند؛ اما این مرتبه حدش و قیدش آن است 

1981م، ج6، ص 270(.

البته نظرات عرفا و یا بعضی از حکما مانند علامه طباطبایی در جهت علم واجب تعالی به 

که پایه نظریه بر وحدت شخصی است نه  ماسوی به طریق دیگر عنوان شده است به این صورت 

وحدت تشکیکی؛ زیرا در این نظریه به هر حال واجب تعالی مقید به بی حدی است، در صورتی 

که واجب باید بدون هیچ حد و قیدی باشد. 

که علامه)ره(  گفت  با نظریه صدرالمتألهین می‌توان  تفاوت نظریه علامه طباطبایی  بیان  در 
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که واجب تعالی هیچ  از راه اطلاق ذاتی، سَعی در اثبات علم واجب به ماعدا دارد؛ به این بیان 

قید و شرطی ندارد و هیچ حدی ندارد، حتی مقید به بی قیدی و محدود به بی حدی نیز نیست. 

که مراتبی از وجودات را در نظر بگیریم و آنگاه واجب را در رأس آن مراتب  بنابراین، چنین نیست 

تعالی در همه مراتب  بلکه واجب  کنیم؛  مرتبه  آن  به  را محدود  او  و  قرار دهیم  کمالات  قله  و در 

حضور دارد و همه هستی اوست. و با توجه به این بیان گفته می‌شود لازمه اطلاق ذاتی آن است که 

واجب در هر فرض و هر تقدیری و با وجود و عدم هر شیء و با فرض هر مفهوم و ماهیتی و با فرض 

هر حیثیت تقییدیه و تعلیلیه ای، موجود است، نه چیزی از او غایب است و نه از او چیزی غایب 

گر فاقد بعضی باشد، مقید خواهد بود و نه مطلق و چون واحد  است. او همه چیز را دارا است؛ زیرا ا

همه است و وجدان هم در آنجا عین حضور است و وجدان نیز به نحو تجرد است و نه مادی و 

ذات او نیز ذاتا احاطه دارد، چون دارای اطلاق ذاتی است )طباطبایی، 1981م، ج6، ص265 و 270(.

نتیجه‌گیری
کرد: علم الهی به ذات خویش  از دیدگاه عرفاء و حکماء از علم الهی می‌توان در دو مقام بحث 

و نیز علم الهی به ما سوای خویش. 

در علم خداوند به ما سوای خویش که موضع بحث ما را در این پژوهش به خود اختصاص داد، 

که به  از وصف علم الهی به اشیاء در سه مقام بحث شد. در مقام اول با شیخ اشراق رو برو بودیم 

که بر اساس آن وجود  کلی منکر علم پیشین خداوند بوده و فقط به علم مع الفعل او بسنده می‌کند 

هرشیئی خود، علم بالتفصیل خداوند به آن شیء است و آن را نیز به بهترین نحو تبیین می‌کند. 

ی با نفی جوهریت و اثبات عرضیتِ علم پیشین  که به ابن سینا اختصاص داشت، و مقام دوم 

کشید. در این  مغایر، انفصال چنین علمی را انکار و آن را امری متصل به وجود خداوند به تصویر 

تصویر علم پیشین خداوند به اشیا حصولی ارتسامی است؛ همانند علم ما به اشیا و همان طور 

که خود شیء است؛ مغایر نفس و عارض آن،  که علم ما به هر شیئی صورت ذهنی آن شیء است 

که خود شیء  همچنین علم پیشین خداوند به هر شیئی نیز صورت ذهنی عقلی آن شیء است 

گذشت او از این صورت، به صور اللهی یاد  که  است؛ اما مغایر وجود خداوند و عارض آن و چنان 

ی علم بالتفصیل خداوند به  که متعلق به صدرالمتألهین است، و می‌کند. و سر انجام مقام سوم 
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که حضوری و عین  که علم خداوند به خودش  کرده و معتقد است  اشیاء را عین ذات او  تصویر 

وجود اوست؛ بعینه علم بالتفصیل به همۀ اشیاست. صدرالحکماء در مسیر اثبات مسئله علم 

تفصیلی واجب در مقام ذات به جمیع ما عدا، بر اساس مبانی خویش در حکمت متعالیه از اصل 

المراتب است  بر اساس آن، وجود دارای اعلی  که  تشکیکی بودن حقیقت وجود استفاده نموده 

کثرت و این  لزوم  نازله در آن مرتبه به نحو احسن حضور دارند؛ بدون  و  که جمیع مراتب وسطی 

که صدرلمتألهین  اعلی المراتب همان غیب محض است؛ یعنی همان قاعده »بسیط الحقیقه« 

براساس آن، توحید واجب و علم ذات واجب به جمیع ماعدا در مقام ذات را اثبات می‌کند.

ی با پذیرش نظام علی _ معلولی تشکیکی وجود در خصوص واقعیات خارجی، دیدگاه خود  و

کامل تری تری مناط این همانی عینی بین  که در این نظام، هر وجود  را بر این اساس تبیین نمود 

که وجود علت همان وجود معلول؛ اما به نحو برتر  خود و وجود ناقص تر از خود است؛ به این معنا 

بوده و معالیل متکثر طولی و عرضیِ یک علت، حقایقی متکثر و متباین نبوده و خود علت هم 

حقیقتی مباین با حقیقت معلول های خود نیست و از سوی دیگر با پذیرش علم حضوری خداوند 

به ذات خویش، این علم را به عینه علم حضوری او به معالیل خویش می‌داند و در نتیجه علم 

که به سبب بساطت واقعیت علت اجمالی است؛ به عینه علم  حضوری ذاتی علت به خویش 

پیشین بالتفصیل خداوند به همه معالیل خود تفسیر می‌کند.

یابی آنچه از دیدگاه این سه حکیم مطرح شده می‌توان گفت که آنچه را که صدرالحکماء  در ارز

کرده و بر آن استدلال نموده است، سرآمدِ نظر  در خصوص تبیین علم الهی به مادون خویش بیان 

حکمای قبل از خویش از جمله ابن سینا و نیز شیخ اشراق می‌باشد؛ زیرا این نظریه نه مشکل صور 

که بر اساس آن عرضی بودن و ماهیت بودن این صور، منافات با عینیت این  اللهی مشائیان را دارد 

که پذیرش نظریه او مستلزم  امور با ذات واجب دارد و نه مشکل علم مع الفعل شیخ اشراق را؛ چرا 

ی علم ذاتی خداوند را اعم  که بپذیریم خداوند در مقام ذات به اشیاء علم نداشته؛ زیرا و این است 

از اجمالی و غیر اجمالی به کلی منکر است. و از سوی دیگر ایشان توانسته است مدعای خویش را 

بر اساس تشکیکی بودن حقیقت وجود و نیز قاعده بسیط الحقیقه کل الاشیاء که برطبق آن توحید 

نظر  و هم  نماید  تبیین  اثبات می‌شود،  مقام ذات  در  ماعدا  به جمیع  واجب  و علم ذات  واجب 

حکمای قبل خویش را با تصحیحاتی بپذیرد و آن را به شکلی قابل قبول با نظر خویش جمع نماید.
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