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 خداوند ۀاراد باباشراق و معتزله درشیخ ۀسنجش تقابل نظری

  3پوررسول پاداش، 2محمدمهدی سلامی، 1مصطفی اسفندیاری

 چکیده
صفت اراده ازجمله صفات و کمالات خداوند است که درک صحیح از آن مانند 

این  ،ن مسلماناسایر صفات، سبب کمال عالم میگردد. اگرچه عموم متفکر
این اتصاف خداوند به  ۀداوند قائل هستند، اما کیفیت و نحوصفت را برای خ

ن معتزله صفات امتکلم اکثرهمواره محل تضارب آراء بوده است.  صفت،
را از ذات سلب نموده و آن را امری زائد بر ذات  ،ازجمله اراده ،ثبوتی خداوند

ز پیش ا یو میگویند ذات الهی نائب مناب صفات است. در میان حکما دانسته
اشراق، برخی اراده را علم به نظام احسن میدانند و برخی برای تبیین شیخ

دو صفت بلحاظ درنتیجه، این ؛اندمعنایش، آن را به صفت علم ارجاع داده
 اند،را منکر اراده دانسته ، بعضی اواشراقشیخمورد . در ندمفهوم و مصداق، متحد

نهروشن میشود که سفی وی، فکری و فل ۀواردرحالیکه با بررسی مبانی نظام
 ۀاثبات میگردد. ازجمل آنست، بلکه خلاف نیتنها چنین نسبتی قابل پذیرش 

الکمال کل ،این مبانی میتوان به فیاضیت نورالانوار، عینیت صفات الهی با ذات
کمالات موجود در مراتب  ۀ، همهااشاره نمود که طبق آن بودن نورالانوار
ازجمله نیز اعلی وجود دارد. صفت اراده  ۀدر مرتب ،شرفتم و اَمادون، بنحو اَ

سبب شرافت و علوّ میگردد و نفی آن،  ،کمالات وجودی است که اثبات آن
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سهروردی،  ۀنفی کمال است. بنابرین، با توجه به روح کلی حاکم بر فلسف
 دربارۀ. تعالی را پذیرفته باشدبه باریاراده انتساب صفت ضرورتاً میبایست 

واجب نمیدانند، حال آنکه  ۀانسان را مشمول اراد ،اراده نیز معتزلهشمول صفت 
ازآنرو که نورالانوار را حقیقتی محیط معرفی میکند، صفات او را  ،اشراقشیخ

 میداند. ، ازجمله انسان،موجودات ۀنیز شامل هم

 خداوند، شیخ اشراق، نورالانوار، معتزله، زیادت صفات بر ذات. ۀاراد :گانکلیدواژ

 ** * 

 مقدمه
. شناخت کنه ذات ربوبی امری غیرممکن استبرترین معارف  از نوع معرفت خداوند

شناخت حقیقی تنها در گرو درک اسماء و صفات الهی است. در میان  دلیلبهمیناست، 
ی که برخی آن را بسبب شائبۀ نقص ین بوده، بگونهااراده مورد نزاع متفکرصفت صفات، 

جمله حکما، اثبات این صفت را برای از ،د و بسیاریاننفی نموده ،و تغییر در ذات خداوند
ده و ملاک امر ارادی کراند. برخی از حکما اراده را به علم تفسیر خداوند ضروری دانسته

معرفی مینمایند. برای  ،را عدم تنافی با ذات و همچنین علم فاعل به فعلش در صدور فعل
که افعال  اندجستهد و انسان نیز به این دلیل تمسک رفع شبهۀ تشابه میان اراده در خداون

 ست. نیصحیح انسانی همراه قصد و غرضند، حال آنکه چنین معنایی در مورد خداوند 
همواره مورد توجه  اوزیرا آثار  ،استمهم اشراق نظر شیخ ،اسلامی یدر میان حکما

خالی از  محققانای بر ویاینرو، بررسی مبانی و رأی  از؛ بوده استوی پس از  یحکما
حالیکه بفرض ، درانددانستهالهی  ۀرا نافی صفت اراد سهروردیفایده نخواهد بود. برخی 

ادعای تصریح به انکار اراده در عبارات وی، باز هم نمیتوان با اتقان، چنین نسبتی را 
ارجاع علم به اراده را اتخاذ نموده است. ، مبنای در مواردی اوضمن اینکه  ؛پذیرفت

مبانی کلی فلسفۀ اشراق را در نظر گرفت و با  باید نخست و،رنتیجه، برای فهم مبنای اد
توجه به نقشۀ کلی مطروحه در این مکتب، حکم به باور یا عدم باور به امری نمود. بطور 

دلالت بر اعتباریت وجود و اصالت ماهیت دارد، اما  ومثال، اگرچه ظاهر برخی عبارات ا
چراکه هیچ  ،حکم صادر نمود ،نمیتوان براحتی در مورد چنین مبناییبحکم عقل و انصاف، 

حکیمی موضوع علم خود را که همان وجود است، نمیتواند امری اعتباری قلمداد کند. 
 بنابرین، این مبنای کلی همواره باید در فهم کلام بزرگان مورد توجه قرار گیرد.
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، جستورد نظر بدان تمسک اشراق که میتوان برای مدعای ممبانی شیخ یکی از
میان موجودی که  ،. ثانیاًددار ،نورالانوار تمامی کمالات را در اتم درجات ،اینست که: اولاً

تفاوت وجود دارد.  ،اراده و اختیار دارد و موجودی که فاقد اختیار است، در فضیلت و کمال
رتی موهم این حتی اگر عبا بر این اساس،کمالات محسوب میشود.  جزوبنابرین، اراده 

است، باید آن عبارت را با محکمات وی  انکار کردهمعنا باشد که سهروردی صفت اراده را 
سنجید و نتیجۀ مورد نظر را بیان نمود. آنچه از ابتدای تحقیق مورد توجه بوده، روح کلی 

 ،مبانی بصورت یکجا و در طول هم ۀسهروردی است که تنها با در نظر گرفتن هم ۀفلسف
است. بنابرین، اگر یک سخن بتنهایی در نظر گرفته شود و به شاکلۀ فکری که بوده 

 .نخواهد بودامکانپذیر  آنانتوجه نشود، دستیابی به باور  آنها،عبارتست از مبانی 
ن نیز وارد شده اف مختلف متکلمیدر بین طوا ،الهی و تبیین کیفیت آن ۀبحث پیرامون اراد

 ،اند. برخی از رهگذر معنای علمگرفته و مبنایی اتخاذ نموده و هر کدام از آنها راهی در پیش
نیز آن را  ییعدهاند، کردهسعی در تبیین آن کرده و اراده را به اشتمال فعل بر مصلحت تفسیر 

بر تبیین معنای اراده با توجه به  حاضر،اند. در نوشتار مستقل از علم و مرحجی بر فعل دانسته
آنچه را که اند. اما است که این گروه خود به چند دسته تقسیم شدهشده  اتکا مبانی معتزله

نفی صفات از ذات، اعتقاد به زیادت تند از: رعباآنها قلمداد کرد،  ۀقن هممیتوان بعنوان قدر مت
و تلقی اراده بعنوان  ،صفات الهی بر ذات او، حدوث اراده، جایگزینی ذات بنیابت از صفات

دی همچون وجود یا عدم وجود داعی بر انجام فعل پیش از وقوع، صفت فعل. معتزله در موار
 . اندظر داشتهاختلاف ن ،و مواردی از ایندست ،تلقی اراده بعنوان صفتی مشترک با انسان

رعایت جانب امانت و انصاف است و بحکم قاعدۀ پیش ،پژوهشاین هدف نگارندگان 
نتیجۀ منطقی حاصل از آن  ،آن دامۀارا ذکر نموده و در  اشراقمبانی شیخ نخستگفته، 

ن معتزله تبیین شده و اشکالات ابیان خواهد شد. سپس معنای صفت اراده از نظر متکلم
نظر میان دیدگاه معتزله و ی یمقایسه ،و درنهایت میشودآنها بررسی  دیدگاهوارد بر 

 .گرفتصورت خواهد  ،درباب این صفت الهی سهروردی

 شناسی ارادهمفهوم. 1

 از حیث لغت .1ـ1

 ،(. از نظر جوهری144: 1404اراده از باب افعال و بمعنای میل و رغبت است )فیروزآبادی، 
(. 478/ 2: 1382که بمعنای خواستن و طلب است )جوهری،  است« روَد»این واژه  ۀریش
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 .(812/ 8: 1367؛ طریحی، 172 :همانهمچنین برخی آن را مترادف با مشیتّ میدانند )

نْ »، صفت اراده را به خداوند نسبت میدهند، ازجمله: قرآن کریم اتبرخی از آی
َ
هُ أ یرِیدُ اللََّ

نْسَانُ ضَعِیفًا فَ عَنْكُمْ وَخُلِقَ الِْْ مَا» ،(28/ نساء) «یخَفَِّ وْلُنَا إِنََّ
َ
نْ نَقُولَ لَهُ كُنْ لِشَ  ق

َ
رَدْنَاهُ أ

َ
یءٍ إِذَا أ

هُ بِكُمُ الْ » ،(40/ نحل) «فَیكُونُ   یرِیدُ بِكُمُ الْعُسْریرِیدُ اللََّ
َ

 (.185/ بقره) «یسْرَ وَلَ

 حیث اصطلاح  از .2ـ1
ی یخداوند صفت ذات و علم عنا ۀاراد ،ه و از نظر اوکردبه علم تفسیر  را فارابی اراده

 ،با ذات منافی نباشد و ثانیاً ،فعلی را میتوان ارادی دانست که اولاً ،وی اعتقادبهحق است. 
 (.33: 1988به چنین صدوری علم داشته باشد )فارابی،  ،فاعل در صدور فعلش

سینا ضمن آنکه معیار ارادی بودن فعل را عدم تنافی آن با ذات و همچنین علم ابن
(، بازگشت اراده را نیز به علم میداند و آن را در 18: 1404سینا، فاعل به صدور میداند )ابن

قائل به عدم  الرئیسشیخ(. 854: 1371، نمیپذیرد )همو ،خداوند بعنوان صفت زائد بر ذات
اراده نه مفهوماً با علم  ،توضیح آنکه .تغایر مصداقی و مفهومی میان اراده و علم است

ند. مفهوماً و مصداقاً واحد ،و علممغایر است و نه از جهت مصداق، بلکه از نظر او اراده 
 ید: گومی شفادر  ویچنانکه 

ة الذات لعلمه و لَمغایرة المفهوم لعلمه، فقد فواجب الوجود لیست ارادته مغایر 
ا أن العلم الذی له بعینه هو الْرادة التی له نَّ  (.507 :1376)همو،  بیَّ

تغایر مفهومی  ،د که حقیقتاً میان علم و اراده یا هر صفت دیگرکرالبته نباید اشکال 
تفاوت است،  ،زیرا میان اوصافی که به واجب تعالی و مخلوقات نسبت میدهیم ،وجود دارد

 ،الوجود من جمیع الجهاتبه این بیان که ذهن مخلوق در درک اوصاف نامتناهی واجب
عاجز است و تنها از راه تمثیل و تشبیه به اوصاف خلقی و بشری است که میتواند حکم به 

کمال »چراکه بحکم:  ،ستنیصحیح چنین درکی  دلیل،بهمین .خداوند بکند ۀوصفی دربار
التوحید إسقاط »( و همچنین 1، خطبه البلاغهنهج« )الصفات عنهالإخلاص نفی 

عاری از محدودیت و جهات  باید ، هر وصفی که به خداوند نسبت داده میشود«الإضافات
 بشری باشد. ملاصدرا در اینباره میگوید: 

أن وجوده مباین لوجود جمیع الموجودات؛ لأن وجوده واجب بذاته لذاته و 
لَبذاته ... فإذن لَیماثله و لَیشابهه شیء من الأشیاء، لَ  وجود غیره واجب به

فی ذاته و لَ فی صفاته، لَ فی وجوده و لَ فی كمالَت وجوده من العلم و 
 .(333/ 6: 1397)ملاصدرا،  القدرة و الْرادة و غیرها من الصفات الكمالیة



 

 3 ، شماره14سال 
 3140زمستان 

 119 -441 صفحات

 ارادۀ خداوند باباشراق و معتزله درسنجش تقابل نظریۀ شیخ ؛پوراسفندیاری، سلامی، پاداش

123 

 را که افعال انسانی الرئیس تفاوت اراده در خداوند و انسان را از اینرو بیان میکندشیخ

خداوند غیرممکن  دارای غرض و همراه با قصد میداند، درحالیکه انتساب چنین وصفی به

 (. 366: 1383سینا، خداوند فاقد غرض است )ابن ارادۀ است، چراکه

معنای اراده نزد حکما، علم به نظام کل بر وجه اتم  نصیرالدین طوسی، نظر خواجهاز 

که این علم داعی طوریبازگشت اراده را به علم میداند، ب و. ا(101: 1383طوسی، است )

ست اش تسلسل یا تعدد قدمالازمه چراکهفعل است و نباید آن را زائد بر داعی دانست، 

خداوند  ۀ(. خواجه برای بیان تفاوت میان اراده در خداوند و انسان، اراد402: 1407)حلی، 

همواره  ،انسان برای انجام فعل ۀحالیکه ارادرا خالی از شوق و میل به فعل میداند، در

 أین تعریف، وقتی مبدا بر (. بنا101: 1383بهمراه شوق و نیل به هدف است )طوسی، 

ای ذاتی بودن آن بمعن دخداوند بای ۀاراد دربارۀثیر و فاعلیت علم شد، نظر خواجه را أت

علم و اراده را  باید ،تر از آنکه او اراده را جدای از علم نمیداند. حتی بالاچرا ،تفسیر نمود

ی نمود، بلکه از حیث تعریف نیز برای آنان تعریفی واحد آورد و از آنجا که مصداقاً یکی تلق

 (.330/ 6: 1397ملاصدرا، ) ندآنها حقیقت واحد ۀصفات به وجود برمیگردند، هم ۀهم

لمان شیعی الهی بحثهایی صورت گرفته است. متک ۀاراد در مورددر بین متکلمان نیز 

نظر دارند. برخی از آنها معتقدند اراده در مورد انسان میان در اراده داشتن خداوند اتفاق

، اما در مورد خداوند استعلم  مسبوق به حالاتی چون شوق و تروّی و تردید بوده و غیر از

مرید بودن بمعنای علم به اشتمال فعل بر مصلحت بوده که این علم داعی بر ایجاد آن 

ن نیز ا(. گروهی دیگر از متکلم88:  1406؛ بحرینی، 314: 1407ء میگردد )حلی، شی

خداوند عین ایجاد و احداث افعال  ۀاسناد اراده به خداوند را مجازی دانسته و معتقدند اراد

 ،درنتیجه از دیدگاه آنان است.افعال بندگان بمعنای امر به انجام آن فعل  ۀاراد امابوده 

 (. 16تا: )مفید، بی استت فعل خداوند صف ۀاراد

نظر اتفاق ،جمله ارادهاز ،له بر نفی صفات ازلی خداوندمعتزشیعی، ن ادر مقابل متکلم

متعلق مشیت او  ،چیزهایی که خداوند به آنها امر و نهی نکرده است ،بر نظر آنان بنا .دارند

اراده را نوعی علم  ،روهی از این گی(. عده79:  1977نبوده، بلکه مخلوق انسانند )بغدادی، 

مرجحّ فعل میدانند  ،دیگر نیز اراده را مستقل از علم برخی)علم به مصلحت( تلقی میکنند؛ 

اشاعره نیز خداوند را دارای اراده میدانند، اما آن را صفتی قدیم و  (.73: 1421)تفتازانی، 

ند علم خداوند به ذات خداو ۀاراد ،از نظر برخی از بزرگان آنان ؛زائد بر ذات معرفی میکنند
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، یعنی نظامی که با ذات خداوند سازگار بوده استخود و علم او به خیر موجود در هر شیء 

 (.166: 1961ست )غزالی، ت خداو مورد رضای

 اراده مورد معتزله در نظرتبیین و نقد . 2
ت ت و قدریفاعل ۀدر میان صفات خداوند، اراده با مباحثی نظیر علم، قضا و قدر، نحو

 ۀاز اینرو میتوان ریش ؛و جبر و اختیار و ... پیوندی نزدیک دارد خداوند و همچنین بحث شرّ
تبیین همین بحث دانست. این امر در میان  ۀاعتقاد به جبرگرایی یا حتی تفویض را در نحو

 . پیدا کردگسترش بیشتری  کمکممفوضه جای خود را با نفی صفات خداوند باز نمود و 

 هتاریخچ .1ـ2

واصل بن  ،سس مکتب اعتزالؤم ،شناسی آمده استبر اساس آنچه در کتب فرقه
دانست که  ییرا میتوان نخستین معتزلی او (.68: 1999)اسفراینی،  بوده استعطاء الغزال 

بحث از صفات الهی را مطرح نموده است. گرچه در نظر وی نفی صفات ترجیح دارد، لکن 
 ۀبطوریکه اگر بخواهیم بنمای ،رای سایر معتزله فراهم آوردحث بعدی را بابم ۀتوانسته زمین

یکی از آنها نفی صفاتی همچون حیات، علم،  ، بیقین،فکری اعتزال را معرفی نماییم
صفات اختصاص به  (. اما سخن از نفی57/ 1: 1362شهرستانی، قدرت و اراده خواهد بود )

است، این در حالی است که در  کرده ام نیز در این اعتقاد وی را همراهیواصل ندارد و نظ
همواره پیش از آنکه اثبات یک صفت برای خداوند صورت پذیرد، نفی مقابل آن  اونظر 

اگر وی اثبات قدرت  ،بطور مثال .مطرح بوده که البته تمایل وی به نفی بیشتر بوده است
مرادش اثبات  را بکار میبرد، در حقیقت« خداوند قادر است» ۀبرای خداوند میکرد و گزار

 (.1/234: 1389بدوی، ذات و نفی عجز بوده است تا اثبات صفت قدرت )
اگرچه در میان معتزله گاه سخن از عینیت ذات و صفات نیز بمیان آمده است، اما اکثر 
آنها جانب تفریط را در پیش گرفته، صفات ایجابی را از ذات خدا سلب و ذات الهی را نائب 

(. این گروه هنگام بحث از صفتی نظیر اراده، 12: 1379)خمینی، اند مناب صفات دانسته
. این مبنا را میتوان در دیدگاههای ابوالهذیل اندپیش کشیدهاعتقاد به زیادت بر ذات را 

(. عبدالوهاب و فرزندش ابوهاشم نیز بر همین 170و  154: 1389معتزلی یافت )بدوی، 
 ،این راه ۀی که نتیجیگونهاند، بریق نمودهیعنی نفی صفات، طی ط ،مبنای مشهور معتزله
اینها نشان (. 321 :)همان دشاحوال، توسط جبایی پسر مطرح  ۀیعنی اعتقاد به نظری

اند، برخی انکار صفات را پسندیده اند؛پیمودهنمعتزله در این مسیر روشی یکسان  میدهد که
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که اینها الفاظ مترادفند  اندگروهی آن را نفی اضداد تلقی نموده و بعضی هم قائل شده
 (.287: 1382ی، یطباطبا)

 اراده ماهیت. 2ـ2

ادعای عبدالجبار، در اینکه اراده از صفات فعل است، هیچ اختلافی میان معتزله به
باید گفت دو  ،(. در مورد وجود داعی و انگیزه بر انجام فعل3 /6تا: عبدالجبار، بینیست )

تحقق فعل  ،اعتقاد بیشتر بزرگان این گروه: بهاشته استداعتقاد کلی در بین معتزله وجود 
 معتقدند ،مانند ابوالحسن بصری ،وابسته به وجود داعی و انگیزه نیست. اما گروه دیگر

(. 34: 1414)فخر رازی،  استتحقق فعل در گرو وجود داعی و انگیزه بر انجام آن 
مشترک خداوند با انسان صفات  ۀار نیز مدرک بودن و مرید بودن را در زمرعبدالجب

 نظر(. از 121ـ125: 1416 ،)عبدالجبار استدر کیفیت  ،و معتقد است وجه اشتراک ستهدان
خداوند در ازل، نه  چراکه ،امری حادث است ،صفت اراده همانند سایر صفات الهی ،آنان

 .(79:  1977صفات از ذات او نفی میشود )بغدادی،  ۀو هم ،اسمی دارد و نه صفتی
(. بنابرین، 299: 1386)حلی،  ندعتقاد آنها اراده و کراهت، از جنس ادراک و اعتقادابه

معتقد بودن به ضرر است. از  ،اراده در نظر معتزلی یعنی اعتقاد داشتن به نفع، و کراهت
آید که باعث ترجیح بعد از آنکه قدرت حاصل شود، اعتقادی در قلب بوجود می ،نظر آنها

اولویت انتخاب  بنا بهیگردد و با توجه به همان اعتقاد، فاعل آن را یکی از این دو طرف م
ی باشد که جانب فعلش یگونهاگر این اعتقاد ایجاد شده در باطن فاعل ب ،میکند. حال

منفعت داشته باشد، آن را انجام میدهد، اما اگر اعتقاد به ضرر پدید آید، سبب ترک میشود. 
یکی از طرفین نیز  رک مساوی بوده و عامل ترجیحالبته قدرت نیز نسبتش به فعل و ت

 (.335 /6 :1397، ملاصدرا؛ 338 /2: 1412)تفتازانی،  استامری خارج از ذات 
ازجمله اینکه اگر شما اراده را اینگونه معنا کنید،  ؛اشکالاتی است دارایاین نظر 

د دارد و فرد یقین اعتقاد به منفعت وجو زیادیدر موارد  ،. برای مثالداردنقضهای بسیاری 
به منفعت امری دارد، اما آن را انجام نمیدهد. عکس این نیز صادق است که در بسیاری 

است که شاید برخی از  دلیلبهمیند. درگفعل انجام می اما ،امور نیز اعتقاد به ضرر هست
معتقدند ابتلاء به این اشکال، مبنای خود در اراده را تغییر داده و  ازمعتزله برای جلوگیری 

آید. بعبارت اراده اعتقاد نیست، بلکه عبارتست از میل یا شوقی که پس از اعتقاد پدید می
امر دانسته شده است؛ به این معنا که یک مندی از اراده حاصل علم به انتفاع و بهره ،دیگر
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آید اگر آگاهی به سودمندی نسبت به امری حاصل گردد، میل یا شوقی در نفس پدید می
 /2: 1412آن میل است که فاعل انجام آن فعل را اراده میکند )تفتازانی،  ۀنتیجدر  و

 .(335ـ336/ 6: 1397، ملاصدرا؛ 338ـ339
زیرا میتوان  ،کارگشا نیست ،اما این تعریف نیز برای بیان ماهیت اراده نزد معتزله

بر آن  د. این تعریف نیز فاقد جامعیت است و نقضهاییکرهمان اشکال پیشین را مطرح 

در آنها شوق و میل هست، بدون آنکه اراده و که د ناموری وجود دار چراکه ،وارد میشود

تکالیف شرعی میداند، مکلف به فردی که خود را  ،فعلی در میان باشد. مثلاً ،بتبع آن

منع شرعی، آن محرّم را اراده  دلیلممکن است شوق به عملی حرام داشته باشد، اما ب

 . (335/ 6: 1397، ملاصدرارا ترک میکند ) نکرده و انجام آن

 مواردیزیرا در  ،کد را سبب و عامل اراده بدانندؤاین گروه نمیتوانند شوق م ،همچنین

انجام فعل را اراده  ،ضرورتی رکد هستیم، اما ممکن است فرد بنا بؤشاهد فقدان شوق م

ستفاده کند که طعم آن را بیماری که مجبور است برای درمان خود از دارویی ا نماید. مثلاً 

آن را میخورد.  ،برای درمان خود بناچار آید، امابهیچوجه دوست ندارد بلکه بدش هم می

کد باشد، اراده ؤآنکه شوق شدید و مهمین نکته وجود دارد که بی در افعال عبث نیز عیناً 

 (.336 :همان) اما اراده و انجام کار هست ،اینجا هم شوق نیست در وجود دارد. پس

در میان امامیه نیز این نظر  .ستوا خداوند مغایر با علم ۀبصره، اراد ۀاز نظر معتزل

(. اما در 164ـ165و  138: 1363طرفدارانی نظیر سیدمرتضی و شیخ طوسی دارد )حلی، 

اگرچه مقصودشان از ، مقابل، برخی اعتزالیون همچون کعبی، قائل به عینیت اراده با علمند

(. لازم به ذکر است که 30ـ31: 1382، هموفعل بر منفعت مخلوقات است )همان شمول  ،علم

 (.164ـ165و  138: 1363، هموگروه نخست، اراده را امری حادث و بدون محل میدانند )

 فاعلیت خداوند ۀنحو. 3ـ2

معتزله غایتمند بودن افعال خداوند را پذیرفته و بدان معتقدند. آنها حکیم بودن خداوند که 

در کارهای  خداونداند که بدان تصریح شده است را اینگونه تفسیر کرده قرآن کریمدر بارها 

خود غرض و هدفی داشته و از روی کمال دانایی، کارها را برای اغراض و اهدافی معین انجام 

(. دلیل آنها بر 46 /1: 1395)مطهرى،  میدهد و افعال باریتعالی برای یک سلسله مصلحتهاست

کار قبیح  اوآید از لازم می ،اینست که اگر خداوند غرض و هدف نداشته باشداین مطلب هم 

ن، سرآغاز ا(. همچنین معتزله همانند سایر متکلم47 :صادر شود که امری محال است )همان
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را دلیلی بر « حدوث»آفرینش عالم را محدود به زمان کرده و آن را حادث زمانی میدانند. آنها 

خداوند یعنی علم  ۀاراد ،بر نظر آنها (. بنا41: 2010 ،)ملاحمی داد میکنندقلماثبات خداوند نیز 

 استاو به آنچه از مصالح در مخلوقات وجود دارد و این علم داعی به ایجاد مخلوقات 

 .(102: 1375شیرازی،  خواجگی)

قدرت را بمعنای  آنهادرباب فاعلیت، لازم است متذکر شویم که  معتزلهبرای بیان اعتقاد 

: 1399صحت فعل و ترک میدانند و صفت علم را نیز از خداوند سلب میکنند )طوسی، 

خداوند فاعلی است که اگر هم نسبت به فعل خود علم دارد، این علم بنحو  ،(. بنابرین121

که فاعل از انجام آن فعل دنبال میکند  استزیادت بر ذات است و متعلق آن غرضی 

قدرت فاعل نسبت به فعل و ترک یکسان  ،اول ۀن، در وهل(. بنابری117: 1388)طباطبایی، 

یک داعی زائد بر ذات در  فاعل به فعل تعلق میگیرد که لزوماً ۀبعد، اراد ۀبوده و در مرتب

 که سببش یا علم است یا میلی که فاعل به آن فعل دارد.  ،انجام این کار دخیل است

ت، قطعی و ضروری نبودن این نظر معتزله باید در نظر داش بابدیگری که در ۀنکت

اراده است. آنها اراده را بمعنای امری قطعی و ضروری یا وجوبی نمیپذیرند، بلکه تنها 

ترجیح یکی از این  ،. حالقائلندبمعنای تساوی این فاعل با فعلش در جانب بود و نبود 

وجوب،  (؛ که باز این10ـ14: 1382یا بنحو اولویت است یا بصورت وجوبی )حلی،  ،طرفین

 از اینرو. دارد، تفاوت مطرح است «الشیء مالم یجب لم یوجد» ۀبا وجوبی که در قاعد

فاعل بالقصد، فعلش را با اراده و علم زائد بر ذات انجام میدهد و صدور فعل از وی زمانی 

 ،در غیر این صورت ،متصور است که نفع و مصلحتی از آن فعل برایش محقق گردد

آید که فاعل وجود داشته ا باقی خواهد ماند. پس محالی لازم نمیکماکان آن حالت استو

 باشد اما آفرینشی از او سر نزند. 

 اشکال اینست که:

وجوبی و  یاراده امر ،توضیح اینکه .آید فاعل هیچگاه کاری انجام ندهدلازم می ،اولاً

وند حکیم زیرا خدا ،نه بمعنای تساوی فاعل با فعلش در جانب فعل و ترک ،ضروری است

 ،الاطلاق است و برایش تساوی معنا ندارد. او عالم به مصالح و مفاسد است، در نتیجهعلی

امری که دارای مصلحت است را انجام میدهد و آن که مفسده دارد را ترک مینماید. 

امکان داشتن دو  بر اساس علم و حکمت، یک طرف را انتخاب میکند و اساساً ،بنابرین

با ذات  ،چون اراده و علم و قدرت و سایر صفات ،اوند بیمعناستطرف، نسبت به خد
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 تعلق بگیرد، متعلَّق قدرت و اراده هم واقع میشود. ءو وقتی علم به یک شی ندمتحد
ی یاش آنست که برای خداوند قصد و ارادهاگر خداوند فاعل بالقصد باشد، لازمه ،ثانیاً

 ،قصد کاری میکند، با رسیدن به مطلوبش که فاعلقائل نشویم. در فاعل بالقصد هنگامی
اگر کسی غذا خوردن را قصد کند، پس از  ،دیگر بقای این قصد معنا ندارد. بطور مثال

از بین میرود.  ءبا حصول شی ءخوردن غذا دیگر قصد غذا خوردن معنا نمیدهد و قصد شی
یجاد عالم دیگر نباید که خداوند فاعل بالقصد باشد، معنایش اینست که با ادرصورتی ،بنابرین

با حصول عالم، خداوند اراده که داشته باشد و اگر کسی بپذیرد  هدانسبت به عالم قصد و ار
 تعالی به بقای خود ادامه میدهد.حق ۀبه این معناست که عالم بدون اراد ،عالم را ندارد

 مرجح آفرینش. 4ـ2

زمانی خاص است. این زمان زمان حدوث عالم،  معتقدند ،معتزله درباب مرجح حدوث عالم
؛ علت این تخصیص مصلحت عالم است ،نیز مخصَّص برای حدوث عالم است. از نظر آنها

فاعل را علت این امر نمیدانند. معنای سخن معتزله اینست که چون خداوند علم دارد به  آنها
اقع خود این زمان، درو پساین وقت خاص بوده است، در اینکه مصلحت عالم در گرو حدوث 

(. 30: 1382؛ حلی، 323: 1386که مصلحت در این زمان باشد )سبزواری، است مخصص 
برخی بنحو اولویت و برخی  ؛میتوان دو گروه دانست ،کیفیت این اختصاص بابمعتزله را در

 ،برای جلوگیری از نفی اختیار ،وجوبی به این مسئله قائلند. گروهی که قائل به اولویتند ۀبگون
زیرا معتقدند اگر صدور امری از خداوند بصورت  ،دنا بنحو وجوبی نمیپذیراین اختصاص ر

ند و این امر را نترین راه را بر میگزیوجوب باشد، این معنایش تحقق جبر است. از اینرو ساده
 از اینرویابد و یت میواول ،د که وقوع و تحقق این فعل بر عدم وقوعشنبر نحو اولویت میدان
قاد به مخصص وقت بنحو وجوبی، به این معناست که اگر عالم در غیر تاعموجود میشود. اما 

 اش محال میبود. بنابرین، ضرورتاًلازمه ،این زمانی که حادث شده است، حادث میشد
خود این زمان بخودی  ،میبایست در همین وقت اختصاصی خود حادث میشد و به این معنا

طوسی،  ؛338ـ2/340: 1412ت )تفتازانی، تعالی اسخود، مخصص است و مباین با ذات حق
(. تفاوت این دو مبنا در اینست که گروه اول مخصص را 10ـ14: 1382حلی، ؛ 131/ 3: 1379

نفس زمان و وقت  ،اما در نظر گروه دوم ،منتهی بنحو اولویت ،به مصلحت ارجاع میدهد
 .استمخصص است که بنحو وجوبی 

معنایش  ،ر اصدار شیء تنها بنحو اولویت باشداگ ؛استمواجه اشکال  امبنای اولویت ب
یا  ،بازگشتش به تحقق شیء بدون علت است ،اینست که شیء از امکان خارج نشده و درواقع
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اگر قابل را در نظر  ،یا ترجح بدون مرجحـ اگر به جانب علت بنگریمـترجیح بدون مرجح 
ضمن اینکه نفی  ؛ی هر دو استیبگیریم. از اینرو بازگشت این مبنا به نفی علت فاعلی و غا

ترجیح  ،چیزی بدون مرجحکه زیرا اگر پذیرفته شود  ،ضرورت بمعنای نفی یقین نیز هست
یابد، یعنی همیشه احتمال مقابل در میان است و بنا نیست با برهان و ضرورت به چیزی 

ویتها، نسبتش تمام اولدر د که شفل ابرسیم و فقط در حد ترجیح است. از این نکته نیز نباید غ
و بدون ارجاع به ضرورت و وجوب، بنایی میشود که بر بنای سستتر  است برابر ،به وقوع و عدم

(. پس بدون ضرورت و وجوب 10ـ14: 1382حلی، ؛ 321 /6: 1397، ملاصدراتکیه زده است )
 بمعنایی که فلاسفه قائلند، نمیشود این اشکالات را پاسخ داد.

 ۀاینست که لازمنیز  ،ا بنحو وجوبی و مباین با ذات میدانداشکال این مبنا که صدور ر
کمالات جدید کسب  ،فعل خود است که با آن فعله استکمال خداوند ب ،این سخن

معنای صحت فعل و ترک میداند و اگر فاعل متکلم قدرت را ب ،مینماید. توضیح اینکه اولاً
که  میشودمطرح  پرسشاین  ،نحو وجوب انجام دهدفعلی را ب ،بخواهد با چنین قدرتی

فاعل قادر که صحت معنای قدرت برای او، تساوی نسبت به فعل و ترک با وجود این 
آیا نسبتش به این فعل یا ترک تغییری داشته  ،مخصص است، با وجود چنین مصلحتی

ید که چگونه با اینکه امری از آدیگری پیش می باشد، پرسش؟ اگر پاسخ منفی نهاست یا 
ج نشده و رجحان نیافته، صادر میگردد؟ و اگر خروج از استوا صورت پذیرد و استوا خار
ست که سبب و ملاک در فاعلیت معنا د که فاعلیت فاعل محقق گردد، به اینوباعث ش

مصلحت عالم که بنحو وجوب لحاظ  ،همان امر مباین ذات وی است. بعبارت دیگر ،فاعل
یش همان استکمال به فعل خود است شده است، عامل فاعلیت خداوند شده که معنا

 (.6/321: 1397، ملاصدرا)

 استقلالی انسان ۀاراد ؛خداوند ۀشمول اراد ۀدایر. 5ـ2

خداوند  ۀاینست که متعلق اراد ،دیگری که در قالب یک پرسش میتوان مطرح نمود ۀنکت
 مول ارادۀمشچه چیزی است؟ آیا خداوند همه چیز را اراده نموده است یا تنها بخشی از امور 

معتقدند برای پیشگیری از مسلک  ،معتزله در پاسخ به این پرسش هستند؟ خداوند
عالم با تمام  ۀهم ،. از نظر اعتزالیونجدا کردواجب،  ۀجبرگرایی، باید انسان را از شمول اراد

 به انسان این قدرت داده شده که هر آنچه را که مطلوب امامراد خداوند است،  ،جزئیات
(. اگرچه انسان بعنوان عبد، باید مطیع فرامین 190: 1977د برگزیند )بغدادی، ست، خواو
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، اما از استناشایست  ،و کفر و معاصی ،خداوند باشد و ایمان و اطاعت برای وی شایسته
حق، اراده  ۀخلاف ارادراین امور منتخب انسان است و انسان میتواند ب ۀهم یتعالنظر حق

کسی که تشنه است آب را تا نزدیک  امور اینگونه است؛ مثلاً نماید، کما اینکه در برخی
 (.132 /4: 1412؛ تفتازانی، 151: 1399آورد اما نمیخورد )طوسی، دهان می

بطوریکه بر این  ،است ۀ الهیاین بهترین بیان برای کیفیت شمول اراد ،از نظر معتزله 
ی یبیانی دیگر ارائه گردد، لازمه ،حق و انسان ۀاگر غیر از این تقریر برای ارادکه باورند 

دارد که نمیتوان به آن ملزم شد. از نظر آنها انسان خالق افعال خود بوده و هر گونه 
زیرا اگر انسان را در انجام  ،(83/ 5: 1403دخالت از خداوند سلب شده است )مجلسی، 

خواهد بود.  یهودهب ثر بدانیم، اموری نظیر بعثت انبیاؤافعال خود مختار ندانیم و حق را م

درصدد بیان اوامر و نواهی حقند و بر  ،قرآن کریماین در حالی است که بسیاری از آیات 
اینها ثواب و عقاب مترتب است و این در صورتی معنا دارد که برای انسان در فعل یا 

 ،نقش استقلالی قائل شویم و برای خداوند هیچ سهمی در نظر نگیریم. از طرفی ،ترک
خدای عادل باید فاعل نیکی را ثواب  چراکه ،با عدالت خداوند در تعارض است این امر

در انسان را به خداوند منتسب دهد و مرتکب زشتی را عقاب نماید. اگر امور معموله 
ی یشونده، به نتیجهگیرنده یا عقابزیرا ثواب ،یم، دیگر عدالت بیمعنا خواهد بودینما

)تفتازانی،  اندقشی در تحقق یا عدم تحقق آن نداشتهکه خود هیچ ن خواهند بود محکوم
امری محال  ،نظر معتزله اعمال قدرت دو قادر بر یک مقدور از ،بعلاوه (.4/252: 1412

قدرت توسط یا  ،است؛ بنابرین، افعال آدمی که مقدور واحد است، یا توسط قدرت خداوند
ر انسان است، فعل اختیاری، مقدور از آنجا که معتزله قائل به اختیا .یابدانسان تحقق می

 .(59: 1375 ندارد )برنجکار،در آن انسان است و خداوند قدرتی 
 اشلازمه ،به خداوند برگردد فاعلیت و اراده تماماً ، اگرمعتزله اعتقادبنا به بر این اساس،

 این کلامی است کهاما  اینست که خبائث و پلشتیها و امور ناپسند، معمول خداوند شوند
 /4: 1412تازانی، تعالی هستند )تفصدد تنزیه حقزیرا معتزله در ،کسی به آن قائل نشده

نقص و نیازمندی و تشبه به مخلوق  ۀشبه ،ر اثر اتصاف صفتی به خداوندباگر جایی  .(56
آن را از خداوند سلب  دبای ،(91 منون/ؤ)م« سبحان الله عما یصفون»حکم لازم آید، ب

ها کشاند، بلکه برخی حوزه ۀواجب تعالی را به هم ۀاراد ۀباید گستر، ندلیلبهمیننمود. 
خود انسان است تا از این لوازم فاسد  ۀبر عهد، ازجمله افعال و کردار انسانی ،امور

 جلوگیری شود.
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لزومی ندارد از اصول مسلم عقلی و نقلی  ،ر اینهایبرای جلوگیری از این اشکالات و نظا
 از اینرومسئله حل میشود،  ،شاره به تفاوت اراده در خداوند و ماسوای او، بلکه با اریمدست بردا

که از یک طرف صفات واجب تعالی را عین . همینویماستقلال قائل ش ،لازم نیست برای عبد
معلوم شود انسان  ،و از طرف دیگر ،ذاتش بدانیم و غایت زائد بر ذات نیز برایش تصور نکنیم

در بیان پاسخ کافی است  ،اغراضش زائد بر ذاتش هستند موجودی ممکن است و صفات و
 (. 330ـ331/ 6: 1397، ملاصدرا؛ 22: 1404؛ همو، 363: 1376سینا، )ابن

به قوه و  هآمیخت ،طبیعت هستند ۀقدرت در مخلوقاتی که در مرتب ،توضیح مطلب آنکه
ی نیست، بلکه این استعداد است، بنابرین اگر فعلی از آنها سر میزند، بنحو وجوبی و ضرور

اغراض و دواعی خارج از ذات و شرایط بیرونی است و تنها پس از حصول این  دلیلامر ب
خلاف خداوند که قدرت و علمش امور متباین با ذات رب ؛موارد است که فعل صادر میشود

ی متوقف بر کثرت نیست تا فاعلیت جبرنیز صدور افعال از خداوند  ،و از طرفی ،نیستند
انسانی که غذا خوردن را اختیار میکند،  مثلاً،(. 105ـ106و  101: 1383د )طوسی، لازم آی

بدون خوردن آن غذا،  وبه آن غذا ناشی میشود  وی از اضطرار و نیاز ،این انتخاب و اختیار
نمیگردد؛ پس این عوامل و شرایط خارج از ذات است که سبب  برطرفنیاز و اضطرارش 

اینگونه نیست که امری خارج از ذات، او را به  یتعالا در حق. امه استچنین احتیاجی شد
تا تعارضی در فعلش  ،انجام کاری وادارد یا قوای متضاد و غرض زائد بر ذات داشته باشد

لازم آید. در خداوند غرض و داعی برای انجام کار، همان نفس ذات است، بنابرین اختیار 
 ی است.تعالتنها حق ،الاطلاقواقعی و مختار علی

مضطر بودن انسان بحسب دواعی مختلف، معنایش جبر و سلب که  باید متذکر شد اما
اش عین ذاتش زیرا اراده ،ستاو ۀبلکه بمعنای محدودیت اراد ،اختیار از انسان نیست

ند و بنا به شرایط هستائد بر ذات وی همانگونه که قدرت و سایر صفات نیز ز ؛نیست
عینیت ذات و صفات و عدم  دلیلب ،میگردد. اما در خداوند بیرونی، حالات انسان متغیر

یابد. از اینرو اراده، قدرت و... در خداوند محدودیت و تناهی، این شرایط و دواعی معنا نمی
مبرا دانستن خداوند از  امر بیرونی نیست تا بر ذات تحمیل گردد. پس نیازی نیست برای

 ،. بعلاوهماعلیت بالقصد در خداوند و تفویض شویح و مجبور ندانستن انسان، قائل به فیقبا
تعالی به کیفیت نظام خیر در وجود بر وجه اتم بمیان آمد و بیان اگر سخن از علم واجب

مقتضای ذات واجب  ،آفرینش خیر است و فیضان و ،شد که هر چه را خداوند آفریده
 (.390: 1376سینا، بیمعناست )ابن ،متعال است، دیگر سخن از الزام و اجبار
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 اشراقشیخ دیدگاهتبیین . 3

اشراق درباب اراده، دو تلقی وجود دارد؛ نگاه بطورکلی میتوان گفت در تبیین نظر شیخ
قائل به نفی  وکه ااستنباط شده یدگاه سلبی، از برخی عبارت شیخ دسلبی و نگاه ایجابی. در 

 از باب نمونه از رویکردست. وساس کلام ااراده است و در نگاه ایجابی، مدعا اثبات اراده بر ا
اراده  ۀاشراق درباربررسی نظریه شیخ»ی اشاره نمود که با عنوان یمیتوان به مقاله ،نخست

سعی بر تبیین  ،در دو محور نفی و اثبات هنگارند. نگاشته شده است( 1397)گرامی، « الهی
با بیان چهار دلیل و همچنین  اواست. کرده لی ذکر یدلا ،این نظر نموده و برای هر کدام

کلمة و  الالواح العمادیه، المشارع و المطارحاتمانند  آثاریشواهدی از عبارات شیخ در 
 ،را متمایل به نفی صفت اراده از خداوند دانسته است. بطور خلاصهسهروردی نظر  ،التصوف

مستلزم تنافی با غنای ، یتعالاثبات اراده برای حق (1: عبارتند ازچهارگانه دلایل مفاد این 
ورزی از ذات خداوند منتفی حال آنکه غرض ،اراده متضمن غرض است (2مطلق حق است. 

 ،توجه به اینکه اراده امری حادث است، وجود آن در مورد خداوند با دوام فعل با (3است. 
در صورت وجود  (4منافات دارد و در صورت وجود اراده، خداوند معرض حوادث میگردد. 

 وجود اراده باید منتفی باشد.  ل ذاتی در خداوند، ضرورتاًفع
در نوشتار حاضر سعی بر آنست که ضمن بیان دلایل مطروحه مبنی بر نفی و نقد آن، 

 مطرح گردد.  ،اراده مورد مبنای سازگارتر با عبارات و مبانی شیخ در

 . ماهیت اراده 1ـ3

 نظامت به اصول کلی حاکم بر درباب اراده، ضروری اس سهروردیپیش از بیان نظر 
اثبات یا نفی  درموردو سپس بر اساس آنها و عبارات شیخ،  اشاره کنیماشراق فکری شیخ
 .بحث کنیم وی در اندیشهاین صفت 

 چیستی نفس و ماهیت آن  .1ـ1ـ3

امری بسیط و از سنخ نور و علم و  ،اشراق نفس انسانی را همانند سایر مفارقاتشیخ
هر ذاتی که از خود غفلت  ،ه مطلقاً ترکیب در آن راه ندارد. از نظر ویادراک میداند ک

نفس نیز به  ،ندارد و ذاتش نزد خود ظاهر است، نور محض و مجرد است. بر این اساس
)یزدان استذات خود توجه و حضور دارد، و ذات آن فاقد غیبت و هر گونه جهت ظلمانی 

روردی حیات را به علم و ادراک تفسیر ، سهاساسین هم رب (.110ـ112: 1394پناه، 
همانگونه که در او . قلمداد میکندنموده و آن را امری متعینّ و متشخصّ برای نفس 
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نحو سخن از ادراک و علم حضوری بمیان آورد و همان معنا را ب ،بساطت نفس انسانی
 ،ورییات نیز با همان ملاکِ درک و علم حضحمورد تری به مفارقات نسبت داد، در تام

که بتعبیر شیخ ـتعالی باید همین معنا را نسبت به نفس انسانی و مفارقات و ذات باری
 (.186ـ187/ 1: 1372جاری دانست )سهروردی،  ـاشراق، ابسط بسائط است 

 فیاضیت نورالانوار .2ـ1ـ3

حقیقت نور و مبدأ نورانیت بوده و  ،سهروردی نورالانوار بعنوان مبدأ هستی ۀدر فلسف
این نور لذاته را فیّاض لذاته  اشراقشیخاز او ساطع میشوند.  ،ی انوار در مراتب مادونتمام

ته »دانسته است؛  ال لماهیَّ اض لذاته، فعَّ و أما النور فیوجدهما و یحصلهما بسنخه، و النور فیَّ
برای  ،( و معتقد است نفسِ نورانیِ دارای حیات، اولا195ً/ 2 همان:)« لَ بجعل جاعل

انتشاء این نور از خود باشد. از اینرو  هقادر ب دبای ،برای ظهور غیر خود ،خود و ثانیاًنمایاندن 
باید بهمان میزان که علم و حیات را به نفس مجرد نسبت میدهیم و مافوق آن هم بهمان 

سان معنا نمود. بدان باید صفات بنحو ابسط و افضل متصف میشوند، حقیقت قدرت را نیز
فیّاض  ،اشلازمه ـبهمراه علم و قدرتـحیّ است و حیات  ،نور محض ،از نظر سهروردی

فهو  ؤو محرک كل واحد من هذه البرازخ حی بذاته ... و كل ما هو كذلك»؛ بالذات بودن است
 (. 321: 1383، شیرازی) «... مجرداً  فیكون نوراً  ،مدرک لذاته و ما هو كذلک

 بداهت نور .3ـ1ـ3

نور  چراکهست؛ اامری مستغنی از تعریف  ،اشراقکمی شیخح ۀوارحقیقت نور در نظام
نور  ۀواسطبلکه ظهور و روشنی هر چیزی ب ،بخودی خود ظاهر بوده و نیاز به تعریف ندارد

ما  ،(. ارائۀ چنین معنایی از امر بدیهی و اطلاق آن بر نور106 /2: 1372است )سهروردی، 
در مورد نور  را مطلق وجود مطرح استکه هر حکمی پیرامون  رساندرا به این نتیجه می

سهروردی همان نور حقیقی است.  ۀنیز جاری بدانیم. ببیان دیگر، حقیقت وجود در فلسف
آن را حقیقتی عام و فراگیر دانست که  دبایآید، وقتی سخن از نور بمیان می ،بنابرین

چنانکه  ؛ندارداساساً هیچ معنای دیگری وجود  ،هستی را در برگرفته است و غیر از نور
شارحان حکمت اشراق نیز نسبت میان نور با ظلمت و ظهور با خفا را متناظر با نسبت 

 .اندوجود با عدم دانسته

نسبة إلی العدم كالظهور إلی الخفاء و النور إلی الظلمة، فیكون لابلأن الوجود 
الموجودات من جهة خروجها من العدم إلی الوجود كالخارج من الخفاء إلی 
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ه نوراً بهذا الْعتبارال ، شیرازی) ظهور و من الظلمة إلی النور، و یكون الوجود كلَّ
1383 :275 .) 

 تشکیک نور .4ـ1ـ3

فقط در میزان شدت و  ،و اختلاف در انوار استاشراق نور دارای مراتبی از نظر شیخ
 ،نوری ۀتب. نورالانوار که در بالاترین مرتبه قرار دارد و پایینترین مراستضعف در نوریت 

برخورداری از شدت نوریت، یکی  ۀمشترکند و تنها بواسط ،یک در صدق عنوان نور بر هر
اینگونه نیست که در نورالانوار، نور مضاف  ؛دیگری ممکن استمیشود و واجب  متصف به

 (. 60/ 3: 1392متصف به واجب شود )سهروردی،  ،دیگر یوصف هب
 صفات نورالانوار .5ـ1ـ3

که نورالانوار غنی مطلق است، نمیتوان وجود دو نور مجرد و غنی را  از آنجا وحدت:
در حقیقت نوری مشترکند و تنها به  ،دو وجودفرض آنست که این چراکه ،تصور نمود

شدت و ضعف از یکدیگر متمایز میشود، حال آنکه در فرض دو نور واجب، شدت نوری هر 
 ،عارض غریب دانست ۀدو را بواسطننمیتوان تمایز آ ،دو به یک میزان است. از طرفی

 (.43 :اش خلف است )همانزیرا لازمه

ین تفسیر، برای علم باید دو ا بر برگشت علم به نوریت ذات نور واجبی است. بنا علم:
چنین  ،دوم اینکه ،عالم به ذات خود بنحو حضوری علم دارد اینکه،ویژگی برشمرد؛ نخست

 ۀبا علم خداوند به مبادی عالی بلکه عین ذات است. ،علمی را نمیتوان زائد بر ذات دانست
 یاز طریق تعلق علم به همین مبادی عالیه است که ورا ،اشیاء، تحقق علم به اشیاء خارجی

باید علم را بنحو اشراقی آن  ،هستند. درنتیجه اولاً ،عوارض مادی، همچون زمان و مکان
گرداند، اعم از آنکه بالذات باشد یا به اشیاء اشراق و حضور را به شهود بر ،بیان نمود و ثانیاً

است، بلکه اثبات آن برای  ناپذیرتنها انکارنه ،دیگر. چنین علمی بعنوان صفت نورالانوار
 (.24/ 4همان: امری ضروری است و با مبانی آن سازگاری تام دارد ) ،حکمت اشراق

و  هنخ علم دانستو از س ،سهروردی ادراک را امری نورانی و بسیط حیات و قدرت:
حقیقت حیات را سلب ماده  ۀلازم اوحیات را نیز به علم و ادراک تفسیر کرده است. 

حقیقت جوهر مدرِک همان حیات است که هیچگاه مورد غفلت واقع  میگوید:دانسته و 
نمیشود، بنابرین حیات همان ظهور شیء برای خود است و حیّ نیز کسی است که دارای 

قدر  امااند، ی نمودهقدرت نیز تلگرچه حیات را بعنوان مبدأ علم و قدرک و فعل باشد. ا
 باید ،نورالانوار بخاطر حیاتش ،از طرفی .معانی، همان ظهور و ادراک است ۀمشترک هم
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آمده و برای حیّ نیز « لنفسه ظاهراً»زیرا در تعریف حیات قید  ،قادر بر امور نیز باشد
اک فعال و ارجاع آن به حیات و اشراق با تفسیر درذکر شده است. شیخ« الدراّک الفعال»

فعلی برای نورالانوار باید وجود داشته باشد که  ۀبیان میدارد که ضرورتاً جنب ،حقیقت نوریه
و چنین نتیجه میگیرد که نور محض حیّ است و  ،آن فیاّض بالذات بودن آن است ۀلازم

 (. 141 همان:هر موجود حیّ نیز نور محض است )

 * ** 
اراده را علم به  ،اشراق نیز بسان سایر حکماشیخمیتوان گفت  ،با عنایت به مبانی فوق

ضمن مرید دانستن خدای متعال، جهت آن را  او(. 229: 1316، همونظام اتم میداند )

فاعلیت خداوند میداند و در تقسیم فاعل به بالطبع )فاقد اراده( و بالاراده )دارای اراده(، 

(. در صدق معنای اراده نیز علم را شرط جا)همان معرفی میکندل بالاراده خداوند را فاع

دانسته و دلیل آن را عالم بودن فاعل ذکر کرده و علت فیضان موجودات از خداوند را علم 

همین معنا را برای اراده پذیرفته است و ضمن آنکه فعل خداوند را در او معرفی میکند. 

با دقت نظر در انسان و همچنین کل عالم، حقیقت اراده و غایت کمال میداند، معتقد است 

اشراق، حقیقت واجب را حقیقتی ضمن آنکه شیخ ؛(جاعلم خداوند قابل درک است )همان

ی، هر گونه طلب و عوض، یوجود چنین غنانوری و خداوند را غنی مطلق میداند. بسبب 

که مستلزم قصد و غرض  ی رایمنتفی است. درنتیجه اراده ،عنویبنحو مادی یا حتی م

باشد، از خداوند نفی مینماید و تنها یک راه برای پذیرش اراده بعنوان وصفی از اوصاف 

 (. 230 :خداوند بازمیگذارد که همان ارجاع اراده به علم است )همان

نیز همانند حکما، ضمن پذیرش اراده بعنوان صفتی از اوصاف الهی، بازگشت  وردیرسه

بعنوان یکی از صفات آن بطوریکه بازگشت اراده به علم، شرط پذیرش  ،ندآن را به علم میدا

صدور  دلیلب ،خداوند مرید است بجهت فاعلیتش و جهت فاعلیت او ،. از نظر اواستخداوند 

موجودات بعنوان فعل اوست. هر فاعل فعل خود را یا از روی طبع انجام میدهد یا از روی 

و آن که به اراده فعل از او سر میزند، همراه است ی از علم اراده؛ فاعلی که بالطبع است، خال

با علم است. بنابرین، همین معنا که خداوند فاعل مریدی است و فعل او از روی علم ایجاد 

عالم  ۀموجودات بر وجه نظام کلی در هم ۀپس مبدأ فیضان هم ؛شده، بمعنای اراده است

 (. 41/ 4 :هماناست و علم خداوند سبب وجود معلومات میشود )

در نقد دلیلی که با استناد به ذاتی بودن فعل خداوند، اراده را از ذات او  ،بر این اساس
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 ۀدر صورتی اراده از ذات الهی نفی میگردد که آن را همانند اراد :باید گفت ،منتفی میداند

با ذات  انسان تلقی کرده و زائد بر ذات بدانیم، اما با توجه به عینیت صفات نورالانوار

 نمیتوان اراده را منتفی دانست. ،نامتناهی او

 فاعلیت خداوند ۀ. نحو2ـ3

که فعلش است را فاعل بالرضا میدانند. فاعل بالرضا فاعلی  اشراقی، خداوند یحکما
 ،بعبارت دیگر ؛فقط علمى اجمالى به آن داشته باشد ،عین علم تفصیلى باشد، و قبل از آن

، آن هم علمی که عین ذات اوست. استلم او به ذات خودش ت گرفته از عئفاعلیت او نش
عین معلومات میدانند، پس در این  ،بتبع آن ، وآنها همچنین فعل خداوند را عین علم او

(. نفس انسان نسبت به انشاء صور 385: 1386تلقی علم و فعل یکی میشوند )سبزواری، 
 ،یمان اشراقی از همین سنخ استدر نگاه حکنیز . فاعلیت الهی استفاعل بالرضا  ،علمی
آنها معتقدند علم تفصیلی خداوند به اشیاء که پس از وجود اشیاء حاصل میشود،  چراکه

 داشته باشدعلم اجمالی به آنها  ،، ولو اینکه خداوند در مقام ذاتاستخود همین اشیاء 
 (. 387 :)همان

و علم  سته عین ذات اوزائد بر ذات نیست، بلک ،علم خداوند به صور علمیه ،درنتیجه
این نکته توجه  اید بهبدانست و نیز واجب به ذات خود را باید عین علم اجمالی به غیر 

معالیل  ین اساس،هم بر .سبب وجود معلولات شده است ،داشت که همین علم ذاتی حق
همان معلول و موجود خارجی است. بنابرین، خداوند  ،معلومات او بوده و علم فعلی حق ،او
علم تفصیلی پیدا میکند.  ،پس از ایجاد اماعلم اجمالی به اشیاء دارد،  ،یش از ایجادپ

 ۀبه ذات است که از ناحی خداوند نیز نورالانوار و نور مطلق است و نوریت او همان علم او
 وی در اینباره تصریح میکند:  .ظهور کثرات و موجودات در اعیان شده است شأاو من

اشراقی است که علم خداوند به  ۀعلم، همان قاعد ۀلئحق در مس ،بنابرین
همان ظاهر  ،ذاتش، همان نوریت و ظاهر بذاته بودن است و علم او به اشیاء

 .برای او ظاهر است ،، که یا خودشان یا متعلقات آنهاستبودن آنها برای او
نها شعور و علم پیوسته دارند آمتعلقات مواضعی هستند که انوار مدبره به 

 (.152 /4: 1372ردی، )سهرو

بر اعتقاد به نفی صفت اراده  ،بنابرین، در نقد بیانی که از راه منافات اراده با غنای مطلق
تعالی ناسازگار در صورتی اراده با غنای مطلق حق :میتوان گفت ،خداوند استدلال نموده از

و  اشراقیخشاست که برای خداوند غرضی زائد بر ذات قائل شویم، حال آنکه طبق مبانی 



 

 3 ، شماره14سال 
 3140زمستان 

 119 -441 صفحات

 ارادۀ خداوند باباشراق و معتزله درسنجش تقابل نظریۀ شیخ ؛پوراسفندیاری، سلامی، پاداش

137 

ی که مسبوق یغرض زائد بر ذات از خداوند حکیم منتفی بوده و درنتیجه اراده ،سایر حکما
عین  ،او همانند علم وی ۀبلکه اراد ،به غرض زائد بر ذات باشد نیز در میان نخواهد بود

فاعلیت خداوند بنحو  ،اولاً  :گفت میتوان وی،. همچنین در مورد دلیل سوم ستذات او
ی که به انسان یالهی گفته میشود با اراده ارادۀ آنچه در مورد ،و ثانیاً استبالرضا فاعلیت 

هر ی باشد که یاتصاف خداوند به صفات باید بگونه ۀنحو ؛تفاوت دارد ،نسبت داده میشود
عاری از محدودیت و جهات بشری و شوائب  ،وصفی که به خداوند نسبت داده میشود

 امکانی باشد.

 لم. مرجح عا3ـ3

خود را بر پایه نور میداند و در وجه تمایز میان پیروان مشاء  ۀاشراق اساس فلسفشیخ
هیچیک از پیروان  :بر این امر تصریح دارد. او در اینباره معتقد است ،با نظام فلسفی خود

الانوار حکمت الهی فقه ،مشائین، در حکمت الهی دارای قدم راسخ نیستند و از نظر او
و میگوید: نفس نورانی دارای  (195/ 2 همان:ذاته را فیاّض لذاته میداند )است. او نور ل

قادر بر انتشاء این نور از  دبای ،برای ظهور غیر خود ،برای نمایاندن خود و ثانیاً ،اولاً ،حیات
بهمان میزان که علم و حیات را به نفس مجرد نسبت میدهیم و مافوق آن هم  .خود باشد

سط و افضل متصف میشوند، حقیقت قدرت را نیز بدانسان معنا نمود. بهمان صفات بنحو اب
اش فیّاض لازمه ،حیّ است و حیات بهمراه علم و قدرت ،از نظر سهروردی نور محض

 (. 117 :بالذات بودن است )همان
 ،که از رأس هرم این کل تا مراتب مادون استهستی بمثابه یک کل  ،دیدگاه وی از

معیار و مدار این نورانیت  ،ت میشوند. نورالانوار بعنوان مبدأ هستیمتصف به نوریت یا ظلم
ی که یگونهب ،او حقیقت نور است و تمامی انوار از او ساطع میشوند ،بعبارت دیگر ؛است

 (.107ـ108 :بر او صادق است )همان هاطلاق نور حقیقی، بالحقیق
ی دو سویه برقرار است، یانوار عالی و انوار سافل، رابطهمیان  ،اشراقدر نظر شیخ

بطوریکه میتوان آن را مصحح خلق و ایجاد انوار سافل توسط انوار عالی و همچنین میل 
سافل عین تعلق و ربط به نور  ،انوار سافل برای نیل به نور عالی دانست. در این نگاه نور

ور عالی است، درحالیکه نور عالی مستغنی از انوار سافل است. البته عشق و محبت ن یعال
شمول آن بیرون  ۀهیچ چیز از دایر چراکهتنها بسبب میل به خود است،  ،به انوار سافل

به عشق تعبیر  ،شوق مادون به بالااز آیند. بنابرین، نیست و همگی معالیل آن بشمار می
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نام میگیرد و همین عشق را میتوان سبب  «قهر» ،و بینیازی عالی به دانی میشود و احاطه
 ظهور مادون از عالی دانست.  ایجاد و

خود  سویرا ب ناقصمیل به بالا دارد و شکوه و هیمنۀ کامل،  ،ناقص برای تعالی خود
 امر،(. دلیل این 355 :ی از طرف کامل باشد )همانیآنکه چنین رابطهسوق میدهد، بی

نقصان و ضعف در سافل و بودن کمال و شدت وجودی در عالی است که البته عین وجود 
الانوار بعنوان سر نتیجه گرفت که نورمیتوان  ،اشراقبر مبانی شیخ نفسه آن است. بنایف

ق و و انوار سافله نیز بمیزان تعش عشق و زیباییش اتمّ عشق و زیباییهاست ،سلسله هستی
 .قرب به اوست که از شدت و ضعف برخوردار میشوند ۀو درنتیج ،میل

فإن النور العالی یقهره، أما لیس لَیشاهده.  النور السافل لَیحیط بالنور العالی،
رت فللعالی علی السافل قهر، و للسافل إلی لَلعالی عشق و  و الَنوار إذا تكثَّ
شوق. فنور الَنوار له قهر بالنسبة إلی ماسواه و لَیعشق هو غیره، و یعشق هو 
 نفسه، لأن كماله ظاهر له و هو اجمل الَشیاء و اكملها، و ظهوره لنفسه اشد

 (.135ـ136 :)همان من كل ظهور لشیء بالقیاس إلی غیره و نفسه

 (.137 :عشق و قهر است )همان ۀهستی بر پای بنابرین، انتظام تمام
علاوه بر جهات قهر و غنا، جهات  ،صدور کثرت ۀاشراق برای بیان نحوهمچنین شیخ

قواهری پدید  . از این جهات شهودی و اشراقیکرده استنیز اثبات را اشراقی و شهودی 
 ،تعالیاز سوی حق ،صدور مراتب بعد و عقول دیگرند. توضیح آنکه ۀآید که واسطمی

تعالی را مشاهده میکند. بنابرین، دو اشراقی به عقل اول میشود و همچنین او نیز حق
آید. عقل دوم نیز یک جهت مشاهده نسبت به نورالانوار و یک جهت در او بوجود می
آید که حاصل چهار جهت پدید می ،به عقل اول دارد. در عقل سومجهت مشاهده نسبت 

تعالی عقل اول و حق ،قل میشود و علاوه بر آنتدو کثرتی است که از عقل دوم به آن من
د تاحدی که نانوار شهودی و شروقی ادامه پیدا میکن ،را نیز مشاهده میکند. بهمین ترتیب

هات نوری بهمراه فقر و غنا، هم بتنهایی و هم تعداد آنها از شمارش خارج میگردد. این ج
آیند. عرضی از عقول پدید می اتد و طبقدنمصحح صدور معالیل متعدد میگر ،بصورت جمعی

این انوار که سهروردی آنها را انوار سانحه مینامد، غیر از اصل وجود عقل و زائد بر ذات 
و  هستنداز جهت شروق  برتر از انوار حاصل ،شهود حیثآن هستند. انوار حاصل از 

با معلولی که از جهت نور  ،اعتبار حیثیت نور شهودی پدید آمدهدرنتیجه، معلولی که به
عقلهای حاصل از شهود، انواع موجودات  ۀمتفاوت خواهند بود. بواسط ،شروقی ایجاد گشته
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، هموو از طریق عقول حاصل از انوار اشراقی، انواع طبیعی پدیدار میگردند ) ،عالم مثال
1392 :3 /96.) 

 خداوند ۀشمول ارادۀ . دایر4ـ3

ت و اختلاف نیز در همان نوریت، اما به که اشتراک در اصل نوریـشکیک نوری در ت

 ،که بنفس نوریت خود گرددی میمنبع نور تلقنورالانوار  ـدوشمیتفسیر  ،شدت و ضعف

الکمال است، بدون لمحدود به هیچ حدی نمیشود و نقص و زوال در او راه ندارد، او ک

در این کمالات با او شریک باشد. نورالانوار بعنوان حقیقتی نوری که نوریت  ،آنکه غیر

آنچه از نور برای مادون اثبات میشود بنحو اتم در او موجود است،  عین ذات اوست و هر

آنکه دارای دو جهت باشد؛ اشیاء است، بی ۀهم ۀدارای ظهور برای ذات خود و ظاهرکنند

مظُهر است. این معنا در تمامی  ،یعنی از همان جهت که ظاهر است، از همان جهت هم

نوری  ۀبه علم و حیات شد و خارج از حیط صفات جاری است و چنانکه ظهور تأویل

نیز چنین حکمی را بخود میگیرند. نور  ...واجب تعالی نبود، قدرت و جود و قهر و مهر و

 ۀگیرد و بلکه او خود همق را دربرمییحقا ۀهم ،کثر شودآنکه متبی ،بعنوان حقیقتی بسیط

الاطلاق حاکم علی .هیچ دولتی یافت نمیشود ،ق است و اساساً خارج از مملکت نوریحقا

 (.123 :ظاهر است )همان ،حضرت نور است که خود در عین نوریت

 ۀدی با چنین تبیینی از صفات خداوند که آن را نحوربنابرین، میتوان گفت سهرو

قائل یعنی همان ظهور و علم و حیات میداند، بین صفات الهی و ذات عینیت ، نوریت او

اشیاء میداند، صفات او را نیز  ۀالانوار را حقیقتی محیط بر همو همانگونه که ذات نور شده

 اشیاء نمودیافته تلقی میکند.  ۀعام و فراگیر دانسته و در هم

 گیریجمعبندی و نتیجه

میدانند و معتقدند تحقق  ،اراده را بعنوان صفت فعل و زائد بر ذات بیشتر معتزله .1

امری حادث و مغایر با  ،. اراده نزد آناناستفعل در گرو وجود داعی و انگیزه بر انجام آن 

اعتقاد  ،بطور کلی دو مبنا در میان معتزله مطرح است؛ یکی ،ماهیت اراده بابدر .علم است

بعد از اعتقاد در نفس حاصل میشود.  ۀق به فعل که در رتبمیل یا شویگری، به منفعت و د

زیرا در غیر اینصورت،  ،رجحان داشتن جانب فعل و ترک است ،نظر قدر مشترک هر دو

 موجب و مجبور است. ،اطلاق اراده صحیح نیست و فاعل چنین فعلی
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دارد، اما اعتقاد به منفعت وجود  ،در بسیاری از موارد ،مبنای اول نقض میشود به اینکه
نقض  فعل انجام میشود. ،این اعتقاد به ضرر هست، با وجودیا را انجام نمیدهد  عمل

آنکه آن را انجام دهد؛ مثل مبنای دوم اینست که ممکن است در کسی شوق باشد، بی
 فردی که بخاطر منع شرعی، از اعمال حرام پرهیز میکند.

بین صفات  ،وردی اثبات گردید، اولاًبا توجه به معنایی که از اراده در نظر سهر ،حال
 ،اراده امری حادث و متغیر نیست ،و ثانیاً برقرار استت یو ذات او عین ـازجمله ارادهـالهی 
 استو بتبع آن است و نوریت هم همان ظهور و علم است عین نوریت  حقذات  چراکه

 ر است.نقص و تغیّ  ۀکه همانند ذات نورالانوار محیط، شامل و بدور از شائب
 در اندیشۀاراده و علم و خالقیت دارند، فاعلیت خداوند  مورد . با مبنایی که معتزله در2

از  و برای فعل خداوند غرض قائلند ،زیرا از طرفی ،بنحو وجوب و ضرورت نیست ،آنها
. قلمداد میکنندو قدرت را نیز صحت فعل و ترک  شمرده آن را زائد بر ذات ،سوی دیگر

ی فاعلیت باید متناسب با این مبانی بیان گردد و آن اینست که فاعلیت حق بنابرین، معنا
 ،فاعلاینکه مثل  ؛متعال، بالقصد باشد. بالقصد بودن خداوند، مستلزم مفاسدی است

 به بقای خودش ادامه دهد. ،تعالیحق ۀعالمَ بدون ارادد یا هیچگاه کاری انجام نده
اراده امری زائد بر  ،اشراقاراده از نظر شیخاین در حالی است که با توجه به معنای 

 ؛وجود ندارد ،ذات نیست، و وجهی برای قائل شدن به امری که اراده مسبوق به آن باشد
اشکال مسبوق بودن اراده  ،با تحفظ به تبیین اراده بعنوان صفتی عین ذات ،اینکهرب افزون

 . انگاری خداوند نیز وارد نخواهد شدبه قصد و غرض و انسان
تمام  ،بسیاری از باورهای معتزله شد. بنابرین اساس. اعتقاد به حدوث زمانی عالم، 3

تبیین نظام هستی را بر همین پایه تفسیر  ،و بطورکلی ،ذات و صفات ۀمباحث در حوز
جبر، نفی  همچونـاند. بسیاری از اعتقاداتی که دچار اشکالات فراوان شده است نموده

جمله مباحثی که حدوث شود. ازاز همین امر ناشی می ـات و...صفات، زیادت صفات بر ذ
زمانی سبب اتخاذ مبنای غلط برای اعتزالیون گشت، باب اراده است. آنها ملاک نیازمندی 

معتزله دو گروه  ،وقیت به عدم زمانی میدانند. در این نظریهمسبموجودات به علت را 
و  معتقدند لم را بنحو اولویتاختصاص وقت خاص برای حدوث عابه میشوند؛ برخی 

 بنحو وجوبی.بعضی 
از امکان و تحقق شیء  ءاش عدم خروج شیبدلیل اینکه لازمه ،مردود است ،اولویت

ی را در پی خواهد داشت. وجه بطلان قول به یهمچنین نفی علت غا ؛بدون علت است
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یابد که استکمال  ،فعل خود ۀاختصاص وجوبی نیز آنست که سبب میشود خداوند بواسط
 امری محال است.

بسبب جلوگیری از  ، اماخداوند هستند ۀ. در مکتب اعتزال، موجودات متعلق اراد4

الهی و خروج  ۀانسان از شمول اراد یجبر، انسان را باید مستقل دانست. وجه استثنا ۀشبه

 ،تر، لغویت تکالیف و از همه مهمبه بعثت انبیا ،که از نظر آنها استاز جبر، اشکالاتی 

قباحت مستقل دانستن انسان، کمتر  ،آید. از نظر آنانمتعال وارد میح به خداییانتساب قبا

 اند.نی ربوبی برای مربوب قائل شدهأاست! از اینرو ش یتعالحق ۀاز شمول و عمومیت اراد

دفع این باور با توجه نمودن به تفاوت اراده در خداوند و انسان، مقدور است. انسان مرکب 

به  انو نسبتش ندبرای کمال مطلوب خود در حرکت ،ای مختلف است که هر کداماز قو

درحالیکه خداوند عین فعلیت و کمال است  ؛کمالات، نظیر اصل وجود، استوایی و امکانی است

 قصد زائد بر ذات برای وی بیمعناست. ،عینیت دارد و بهمین دلیل ،و ذات با این کمالات

 ،ستووار را حقیقتی بسیط میداند که صفاتش عین ذات ا. سهروردی از یکسو نورالان5

سلبی  ۀاگر پذیرفته شود که نظری ،ارجاع میدهد. بنابرین علماراده را به  ،و از سوی دیگر

یا بعبارت  ؛زائد بر ذات نمود ۀآن را حمل بر نفی اراد دمختار شیخ است، بای ،درباب اراده

ست که مستلزم شوائب امکانی و محدودیتهای ی ایاراده مراد از نفی،که قائل شد  ،دیگر

ی مستلزم یه در نقد معتزله نیز این سخن گفته شد، چنین ارادهکمادی و بشری بشود. چنان

تغیر در ذات و حدوث امر جدید میگردد، درنتیجه نسبت دادن آن به خداوند که صفات او 

 دیدگاه مختارا ذات را . اما اگر مبنای عینیت اراده بپذیرفتنی نیست ،عین ذاتش هستند

از میتوان حکم به پذیرش صفت اراده  ،، با عنایت به مبانی حکمت اشراقبدانیمشیخ 

مانند  ،الهی ۀنسبت دادن آن به ذات بعنوان یکی از اوصاف کمالی چراکه ،نمود سوی وی

 تنها صحیح خواهد بود و اشکالی در پی نخواهد داشت، بلکه ضروری است. نه ،صفت علم

، میتوان حکم به ضعف مکتب سهروردیمعتزله و  ،هدر داوری میان دو نظری ،رینبناب

. اشراق وارد کردشیخ رزیرا اشکالاتی که بر معتزله وارد است را نمیتوان ب ،اعتزال نمود

امری حادث و مغایر با  ،صفات زائد بر ذاتند و تلقی آنها از اراده ،نزد معتزله ،توضیح آنکه

اختلاط با کثرت  ۀامری بدور از شائب ،ین تفسیر، صفت اراده در نگاه آنانعلم است. بنا بر ا

باید  و امکان نخواهد بود و همچنین نمیتوان آن را بعنوان صفتی ذاتی شمرد، بلکه حتماً 

 دو دیدگاهآن را صفت فعل دانست. تفاوت دیگر را میتوان در تبیین فراگیری اراده در این
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الانوار شامل فراگیر بوده و همانطور که ذات بسیط نور ،اشراق. اراده در نگاه شیخدانست

 ۀنیز هم ـمانند علم و اراده و سایر صفات کمالیـموجودات میگردد، صفات او  ۀهم

. این در حالی است که برای جلوگیری از جبر، معتزله انسان را را شامل میشودموجودات 

باید تا  ،ا که در اسناد کمالات به خداوندالهی خارج میدانند. از آنج ۀشمول اراد ذیلاز 

حدممکن معنایی را اتخاذ نمود که کمترین مشابهت با خلق را داشته و از تناسب بیشتری 

نسبت  ،اشراق را بعنوان یک فیلسوفبا ذات لایزال الهی برخوردار باشد، میتوان نظر شیخ

 دانست.تر شایسته ،در نسبت دادن به ذات الهیبرای دقیقتر  ،معتزله

 در پی داشتن غرض برای ذات الهی است. از ،. یکی از اشکالات وارده به بحث اراده6
در توجیه فاعلیت  ،و بدنبال آن اندهینرو معتزله برای خداوند غرض زائد بر ذات قائل شدا

اشراق، حقیقت به فاعلیت بالقصد روی آوردند. این در حالی است که در نگاه شیخ ،خداوند
هر گونه طلب  ،ییسبب چنین غناقتی نوری بوده و خداوند غنی مطلق است و بحقی ،واجب

ی که مستلزم یاراده وی ،منتفی است. درنتیجه ،و عوض، چه بنحو مادی یا حتی معنوی
قصد و غرض باشد را از خداوند نفی مینماید و ارجاع اراده به علم را، بعنوان راهی برای 

 تبیین اراده برمیگزیند. 
اشراق نیز تناسب بیشتری با توحید اساس، تبیین فاعلیت خداوند نزد شیخ بر همین

ست وعین ذات ا ،فاعلیت، خداوند را فاعلی دانسته که علم سابق او ۀدر بیان نحو اودارد. 
عنوان اوصاف و کمالات علم و اراده نیز بو همین علم را عین معلومات دانسته است. 

وجود ندارد.  ،اینکه آنها را خارج از ذات بدانیم و وجهی برای هستندعین ذات  ،الهی
غرض را  دبلکه بای نماییم،تنها لزومی ندارد برای نفی غرض، اراده را نفی نه دلیل،بهمین

خود ذات دانست و درنتیجه قائل به اثبات صفت اراده شد. اگرچه هنوز جای طرح این 
خداوند، چگونه شیخ بدان تصریح  ل نقلی زیاد بر مرید بودنیبا وجود دلااشکال باشد که 

از آنرو بوده که در دوران  وشاید عدم تصریح ا گفت:پاسخ  درمیتوان  اما؟ است ننموده
فلسفی خود و  نظامایجاد پیوند بین تمام مبانی و نتایج  بر جوانی به شهادت رسیده و

 توفیق نیافته است.  ،تکمیل آن

 منابع
 .کریمقرآن
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 جامعه مدرسین حوزه علمیه. :، قمایة الحکمة بد (1388) ------

 دفتر نشر فرهنگ اسلامی. :، تهرانجمع البحرینم (1367)، فخرالدین الطریحی
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 سسه نصر.ؤم :، تهرانشرح الاشارات (1379)نصیرالدین  خواجه طوسی،

 مطالعات فرهنگی. پژوهشگاه علوم انسانی و :، تهراناجوبة المسائل النصیریه (1383) ------

 م اسلامی رضوی.مشهد: دانشگاه علو ،های کلامی شیخ طوسی رحمة اللهاندیشه (1399) ------

 .مكتبة وهبة :مصر ،، تحقیق عبدالکریم عثمانةشرح الاصول الخمس (ق1416)معتزلی  عبدالجبار

 نا.جا بیبی ،المغنی فی أبواب التوحید و العدل تا()بی ------
 دار المعارف. :، قاهرهمقاصد الفلاسفه م(1961) غزالی، محمدبن محمد

 دار المناهل. :بیروت ،التعلیقات (م1988) فارابی، ابونصر

دار  :، تصحیح محمد معتصم بالله بغدادی، بیروتالقضاء و القدر (ق1414) فخر رازی، محمدبن عمر
 الکتاب العربی.

 دار الکتب العلمیه. :، بیروتالقاموس المحیط (ق1404)، محمدبن یعقوب فیروزآبادی

 .مؤسسة الوفاء :، بیروتبحارالأنوار (ق1403) محمدباقرمجلسی، 

 صدرا. :تهران ،مجموعه آثار (1395) مرتضیمطهرى، 

 .نا: بی، قماوائل المقالات (تابی)مفید، محمدبن النعمان 

دارالكتب و الوثاق ، تحقیق فیصل بدیرعون، قاهره، الفائق فی اصول الدین (م2010) ، محمودملاحمی
 .القومیة

تصحیح و تحقیق احمد احمدی، تهران: ، 6ج، الحکمة المتعالیة فی الأسفار الأربعة (1397) ملاصدرا
 . بنیاد حکمت اسلامی صدرا

 پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. :قم ،حکمت اشراق (1394)پناه، یدالله یزدان


