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Abstract 

Determinism and free will have always been  among the most important and controversial issues of 

ideology of Muslims. They have historically provoked various disputes and judgments among the 

thinkers of theology, philosophy, and mysticism. The theological theory of the Mu'tazilites and 

Ash'arites on this subject comes to the fore by acknowledging the issue of duality between the 

obligated man and God. However, each endeavor ultimately leads to a different answer to the 

question of how the obligated man is related to God. By presupposing independence of Man from 

God and looking at them as two separate facts, theologians have tried to examine the issue of 

determinism and free will in a way that they do not face any problems in justifying the discussion 

of obligation and punishment for deeds in addition to preserving both the appearances of narrative 

and rational arguments based on the refusal of reincarnation and unity of God and Man. By relying 

on their intuitive experience of their unity with the absolute existence of God in the position of 

nearness to the supererogatory (Nawafil), mystics have presented another presentation of the 

relationship between Man and God. For Islamic theologians, determinism and free will are 

reasonable additions to the two independent parties of God and the obligated human being, whose 

duality is assumed to be certain, while mystics consider creatures as a ray of God’s absolute 
existence according to their intuitive experience of the way of relation between God and Man. They 

deny realization of a reasonable addition in the light of such a unity since a reasonable addition can 

be only imagined between two separate and independent issues, while they do not believe in the 

realization of such independence on both sides of the relationship between God and Man according 

to their theory of existence. Mystics examine the issue of determinism and free will in the light of 

the unity of God and slavery to Him, which is revealed in nearness to the supererogatory. In this 

view, which arises from a chimerical experience, they speak of a kind of determination that occurs 

due to separation from their own human attributes and annihilation in God considering the position 

of nearness to the supererogatory. To achieve this position, such annihilation and appearance of 

God’s�attributes inside their hearts are required. Here, mystics deny their free will as an attribute of 
human nature. Moreover, they introduce their own free will as a description of God’s attributes�that 
is manifested in them considering appearance of God’s names in their hearts and the fact that their 
creation has been reflected in the form of truth. 
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 جبر و اختیار از منظر عرفان و کلام
 

 ∗علی سلمانی

 ∗∗ی پورنامداریانقت
 

 چکیده

 یمتنوع یها یاختلافات و داور ،یخیتار ازنظر ومسلمانان بوده  یدتیعق زیانگ همواره از مسائل مهم و بحث اریجبر و اخت

موضوع، با  نیا دربارةله و اشاعره معتز یکلام یةنظرکلام و فلسفه و عرفان دامن زده است.  شمندانیاند انیرا در م

متفاوت به  یبه پاسخ ،سرانجام کیکوشش هر البته ؛شود یطرح مم و حقّ مکلَّفانسان  انیم یدوگانگ ةلئمس دانستن  ممسلّ

دو همانند  معتقدند و به خلق و حقّ به استقلال خلق از حقّ. متکلمان انجامد یانسان مکلَّف با خدا م ةرابط یچگونگ ةلئمس

هم کنند که  یبررس یا گونه بهرا  اریجبر و اخت ةلئمس اند دهیکوشها  فرض نگرند؛ آنان با این پیش می جدا از هم قتیقح

و  فیبحث تکل هیدر توج حفظ کنند و همـ  و خلق بر امتناع حلول و وحدت حقّ یمبنـ را  یو عقل ینقل ةادلّظواهر 

در مقام  ،حقّیا  که از شهود وحدت خود با وجود مطلق یا ه تجربه. عارفان با توجه بشوندناعمال دچار مشکل  یجزا

 ةاضاف کی ینزد متکلمان اسلام اریجبر و اخت .اند به دست داده انسانو  حقّ ةرابطاز  گرید یقرب نوافل دارند، خوانش

 .شده است فرضم لّآنها مس یکه دوگانگ شود یبرقرار مخدا و انسان مکلَّف  یعنیدو طرف مستقل  انیاست که م یمَقول

در داند؛ درنتیجه  میاز وجود مطلق  یو خلق، مخلوقات را پرتو ارتباط حقّ شیوةخود از  یشهود ةتجربعارف با توجه به 

  دو امر جدا از هم و مستقل تصور انیتنها م یاضافه مَقول رایرا منکر است؛ ز یمقول ةاضافتحقق  ،یوحدت نیچن سایة

و خلق معتقد  حقّ ةرابطدر دو طرف  یاستقلال نیوجود، به تحقق چندربارة خود  یةنظره عارفان با توجه ب وشود  می

. در کند یم یبررس ـ شود یکه در قرب نوافل آشکار مـ و عبد  را در پرتو وحدت حقّ اریجبر و اختة مسئل ارف. عستندین

و ظهور اوصاف  عارف یکه مستلزم فناـ  فلاست، عارف با توجه به مقام قرب نوا یذوق ةتجربکه برخاسته از  دگاهید نیا

؛ این جبر گوید میجبر سخن  یاز نوع شود، یم حاصلمقام  نیکه در ا خود در حقّ یو فناـ  باطنش است ةصفحدر  حقّ

خود  اریاخت به نفی عارف نجای. در ادهد یرخ م یاز اوصاف بشر اوو جداشدن  در وجود حقّ عارف اوصافِ یفنا سبب به

 حقّ ورتبر ص او نشیکه آفرنیدر خود و ا حقّ یبا توجه به ظهور اسما زین؛ است یاز اصاف بشر یکه صفتپردازد  می

 .است افتهی یکه در او تجل کند میمطرح  از اوصاف حقّ یوصفمانند را  اریاست، اخت
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 مقدمهـ 1

جبر و اختیار ة لئمساست که در علم کلام اشعری و معتزلی و امامی درباب  ییها دگاهید ةخلاصمطالب یادشده 

بودن به  قائل ـ هاآنالبته با لحاظ شدت و ضعف موجود میان ـ  ها دگاهیداین  ةهممطرح شده است. جامع مشترک 

ر و چه در نسبت جبر و اختیار است؛ بدین معنا که چه در صورت پذیرش جب ضرورت وجود طرفین برای ایجادِ

دو طرف مستقل )خدا و انسان( را برای تحقق نسبت و  ،اختیار ناگزیریم برای اثبات مدعا ةینظر پذیرشصورت 

مشخص و ممتاز باشد و هریک از دیگری  طوری که مرز میان طرفین کاملاً به ؛جبر یا اختیار فرض گیریم ةاضاف

جبر و  ،عنوان نسبتی محقق میان آن دو بهآن دو تصور کرد و جبر یا اختیار را میان  ةاضافجدا باشد تا بتوان وجود 

 حمل کنیم. هاآنبر اختیار را 

 ةمنظوماست؛ در  بررسی شدهصورتی متقاوت با دیدگاه کلامی  بهعارفان  ةتجربجبر و اختیار در  ةلئمس

. در این شود یم عارف با وجود مطلق مطرح رویاروییوحدت و  ةینظرادراکات عرفانی، جبر و اختیار در پرتو 

تفاوت دیدگاه  و عربی و مولوی بررسی مانند ابناین موضوع با توجه به کلمات و آثار عارفانی  شدمقاله کوشش 

 .دشوکلامی و عرفانی در این زمینه روشن 

 روش پژوهش 1ـ1

اختیار با جبر و  ةلئمستفاوت اساسی رویکرد عرفانی به توان مطرح کرد:  پرسش کلیدی این پژوهش را چنین می

 ؟دیگو یمعرفانی خود به این موضوع پاسخ  ةتجرب یها افتهیرویکرد کلامی چیست و عارف با توجه به کدام 

 و به موضوع نسبت (phenomenology)پدیدارشناسانه برای پاسخ به پرسش یادشده، این پژوهش با رویکرد 

شده و  بررسی (content analysis) ل محتواو تحلی (descriptive-analytic) برپایة دو روش توصیفی ـ تحلیلی

تحلیلی و  صورت به عربی و مولوی در این زمینه ابن مهم نظریاتهایی از  نمونه ؛ همچنینبه انجام رسیده است

 یرد.گبه خود  یتر روشنصورت به پرسش کلیدی این پژوهش پاسخ عارفان است تا شده ارائه  توصیفی

 پژوهش ةپیشین 2ـ1

 در آثار و مقالات خود پژوهان عرفانبسیاری از تاکنون ، جبر و اختیار ةلئمسعارفان و متکلمان به رویکرد دربارة 

مبانی و اصول عرفان نگاشته زمینة که در  ییها کتابنیز  که بر آثار عرفانی و ییها شرحاند؛ بنابراین  اظهارنظر کرده

 نیزها و مقالات علمی ـ پژوهشی زیر  توان به کتاب بر اینها، می از منابع مهم این پژوهش است؛ اما افزون ،شده

 اشاره کرد:

بین أمر »نظریة نگاه عرفانی مولوی را در مقایسه با مذهب کلامی اشعری و ، نامه مولویدر ( 1369)همایی 

 یها مناسبدر الحکم  فصوصدر تعلیقات خود بر کتاب ( 1366عربی،  ابن)عفیفی  .تحلیل کرده است« الأمرین

 کوب زرین است. کردهاشاعره بررسی  ةینظرآن را با  ةرابطعربی و  ابناز نگاه را  جبر و اختیار ةلئسممختلف 

با علم را او از دیدگاه مولانا و نسبت افکار را جبر و اختیار  ةلئمس، آثار مولوی ةیپابربا تفسیری  سرّ نیدر ( 1373)

عربی  ابنجبر و اختیار نزد  ةینظراست طرحی از  نیز کوشیده( 1375)پلنگی  است. کردهکلام توصیف و تحلیل 

جبر و اختیار در سطوح متعدد پرداخته است. جعفری  مسئلةمولوی به  ةبه نگاه دیگرگون (1388) دادبه ارائه کند.

جبر و اختیار با نگاهی نو کاوش کرده است. اخباراتی و پازوکی مقولة عربی را به  ابندیدگاه عرفانی  (1388)
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به بازخوانی جبر و اختیار در ( 1397) فر ینیحس. اند گفتهپاسخ  «آیا مولوی اشعری است؟»پرسش  به (1395)

عرفانی براساس سه محور سریان فیض الهی، تجلی و حکومت اسماء جلالی، اعیان ثابته و سرّ  یها آموزهساحت 

شهودی عارف ة جربتدر و خلق در مقام قرب نوافل که  وحدت حقّ؛ اما از منظر القدر پرداخته است

 .است نشده دیده پژوهشی ،گنجد می

 

 تاریخ کلامی جبر و اختیارـ 2

 اشاعره 1ـ2

 اللمعو  الإبا دو اثر مهم . او درشد یا تازهوارد مرحله جبر و اختیار  جدال کلامیاشعری ابوالحسن با ظهور 

با توجه به  شعری. اارائه دادة خود نظری دربارة و عقلی نقلی یجبر و اختیار پرداخت و دلایل ةمسئل، به خود

در زمانی ظهور کرد که مجادلات و اشعری . داده استبه اشکالات و ایرادات احتمالی پاسخ  ،اش یکلامنگرش 

. از کردبا هر دو گروه جبریه و قدریه مخالفت او خود رسیده بود. قدریه و جبریه به اوج فرقة  مباحثات کلامیِ

جوی و در جست ابوالحسن اشعری. است به افراط و تفریطمایل ، افعال آدمی دربارةاین دو دیدگاه اشعری نظر 

خود  یها تتبعرو در  ینااز؛ عمل کندحد وسط آن دو نظریه  ی معتدل بود که چوناندبینابین و تاح یا هینظر

جبر و اختیار ارائه  ةمسئلدر پاسخ  جبریه و قدریه دور از افراط و تفریطِ بهو  اعتدال ةنقطکسب را  ةینظرسرانجام 

 اند شیخوکاسب اعمال فقط چیز است و بندگان  همهخالق )مبدع(  صراحت اعلام کرد که خداوندْ بهداد. او 
 .(23: 1990همان، ؛ نیز 69: 1955ری، )اشع

 هاآنهمان نظریات اشعری را تکرار کرد و به بسط و توضیح  ،زمانی اندکی با اشعری دارد هفاصلباقلانی نیز که 

)باقلانی،  توسط انسان هاآنخدا و کسب از بر خلق افعال  مبنینقلی و عقلی خود  ةادلّپس از ارائه او پرداخت. 

 (.345)همان:  کند یم اشاراتی نیز «مقضی»معنای  به تلویحی صورت به وقدر  و قضا ةمسئل مختلف وجوه به (،341 :1987

هر . او کرده است ییدأت تر قیدقی با بیانرا  پیش از خود متکلمین اشعریِ در آثار خود همان نظریات نیز غزالی

 ةدستاعمال آدمی را به دو ، یبند میتقسیک در و  ردشم یمجبر مطلق و اختیار مطلق را مردود دو جانب 

بر نظریة کسب به مدخلی ارائة ا هدف غزالی ب (.248: 1384)غزالی،  کند یماضطراری )جبری( و اختیاری تقسیم 

 وجودال ممکنالله و ازجمله کردارهای انسان،  ماسویکه ورزد  تأکید میبر این معنا  . اوپردازد مینظریه  اینتبیین 

 بسان هر وجود امکانی دیگر، نتیجه افعال ارادیِ انسان نیزدر ؛ستلاجرم مقدور قدرت خدا و هر ممکنیاست 

« شَی کُلِّ خالِقُ هُاَللّ»آفریدگاری جز خدا در کار نیست:  قرآن کریم به تصریح چنانکه ؛اوست مخلوقو  فعل حقّ

که  ردیگ یمنتیجه  لغزالی با تکیه بر همین استدلا ،در پایان .(96: صافات)« تَعْملَونَ ما وَ خلََقَکُمْ هُواَللّ»و  (62: زمر)

 (.193-194: 1 ج، 1985)غزالی، است کردارهای ارادی آنان نیز و  موجوداتآفریدگار  وندخدا

سخن خود را درآمدی بر  بکوشد آنکه بی ـ غزالی برخلاف است که اشعری اندیگر متکلم از فخرالدین رازی

ق،  1353)رازی،  دهد اشعری نسبت می جبری خالص را به ابوالحسن ـ جلوه دهدابوالحسن اشعری نظریة کسب 

و جملة صفات به قدرت خدای  ذات فعلِ بنده به»کند که از دیدگاه ابوالحسن اشعری،  تصریح می او .(228: 1 ج

 :1373؛ لاهیجی، 217 :1341ازی، )ر «ندارد نقشیاین فعل هیچ  کسبو  ایجاد و قدرت بنده در شود یمواقع  تعالی

326.) 

http://wikifeqh.ir/%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86_%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
http://wikifeqh.ir/%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86_%DA%A9%D8%B1%DB%8C%D9%85
http://wikifeqh.ir/%D8%B0%D8%A7%D8%AA
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اند،  اند. مبنای تفسیرهایی که از کسب به دست داده این نظریه کوشیده تفسیر تبیین و متکلمان اشعری در

فعل ارادی  در پدیدآوردنِ دادن انسان شرکتنوعی  بهو  انسان تقسیمِ البته نامساویِ قدرت و اراده، بین خدا و

و  فعل خالقمیان اصل تفکیک  و کسب نظریة در تفسیرهای خود راشعریانِ مفسّ ،اوست. برای تحقق این امر

اما اتصاف  ؛(ارادیِ انسان، آفریدة خداست )خالق افعالبه اعتقاد باقلانی اصلِ . اند را پیش چشم داشته آن فاعل

انسان  کسبِ معلولِ قدرتِ ،شمارآمدنِ آن به معصیت یاارادیِ آفریدة خدا به صفت نیک و بد، و طاعت  فعل

 (.227: 1353؛ رازی، 97: 1 ج، 1961؛ شهرستانی، 307: 1 ج، 1957)باقلانی،  )فاعل( است

و قدرت  )خدا( خالق قدرت ، یعنیادیِ انسان را معلول دو قدرتکردارهای اربه همین شیوه  نیز اسفراینی

بلکه  ؛قدرتِ حادثِ انسان در پدیدآمدن فعل ارادی وی نقش ایجادی نداردبدین معنا که  ؛داند یم( انسان)فاعل 

مصداق اجتماع دو مؤثر مستقل بر یک اثر  ،در جنبِ تأثیرِ ایجادیِ خداوند طوری که به ؛تو مددکار اسمعین 

 (.217: 1341؛ رازی، 146: 8 ج، 1907)جرجانی،  رود به شمار نمیــ است که امری محُال  ــ

کند. او  ر میتکرا اندک تغییری در تعبیرسخنان اسفراینی را گاه با  همان تقریباً قواعد العقائدغزالی در کتاب 

از آن جهت که از  ارادی انسان هم افعالِدر پهنة هستی خداست.  خالقورزد که یگانه  بر این معنا تأکید می

، ایجاد ةمحدودو در  خلق شیوة نه بر افعال انساناما این ؛ آفریدة خداست ،دیآ یمالوجود به شمار  ممکنمصادیق 

 است و خلقْ عبد وصف کسبْکند که  تصریح می او .هست مقدور انسان نیز ،کسب قدرت بر مبنایبر  بلکه

دستِ  لرزشبین حرکت ارادیِ دست و  ،ضرورت بهبه نظر غزالی، بدان سبب که  .(195: 1985)غزالی،  وصف ربّ

مجموع قدرت خالق و فاعل، یعنی مجموع  ؛ درنتیجهه فرق است، جبر محض حاکم نیستمبتلا به رعشفرد 

 نیز معتقد است ــ است ابواسحاق اسفراینی کهچنانمؤثر در کردارهای ارادی انسان ــ  ،قدرت خدا و انسان

یعنی تقارن قدرت خالق و فاعل هنگام  داند؛ می کسب را اقتران قدرت انسان با قدرت خدا غزالی (.196)همان: 

به فعل ارادی، تعلقِ تأثیری و  ورزد که تعلقِ قدرت انسان بر این معنا تأکید می . همچنینگرفتن فعلِ ارادی انجام

سان، غزالی نیز  بدین (.93-92: 1983)غزالی،  ماند به معلوم می علم تعلق کیفیت به طور مثال بهو ایجادی نیست 

که یکی مستقل و دیگری غیرمستقل است ــ بر یک مقدور و  ــهمانند اسفراینی از اجتماع دو قدرت یا دو مؤثر 

غزالی سوزاندن، یعنی  (.196: 1985، همان) گوید یک اثر ــ که همانا فعل ارادی انسان است ــ سخن می

دهد تا بدین نتیجه  ل خداوند که اختیار محض است، قرار میرا که جبر محض است در برابر عم آتش عمل

بر ؛ است( افعال خداوند) و اختیار( عمل سوزاندن در آتش) جبر میان دو منزلتِمنزلتی  برسد که کردارهای انسانْ

اختیار  کنند که جامع جبر و میانه به کسب تعبیر می از این منزلتِ مجبور به اختیار است. اهل حقّ این مبنا انسانْ

 (.271: 4 ج، 1996، همان) است

 معتزله 2ـ2

کفر  بر این اساس خالق افعال خود هستند و . آنان معتقد بودند که بندگانْگرفتند یمقرار در مقابل جبریه، قدریه 

که انسان مجبور  این عقیده ،مطابق شواهد تاریخی (.97: ق 1405)جرجانی،  دانستند ینمو معصیت را به تقدیر خدا 

ارادیِ خویش، صاحب اختیار  افعالِدادن  انجامکند و در  را تعیین می شسرنوشتخود نیست و  تقدیراسیر  و

ارادیِ خود  افعال خلقدر  انسان قدرتاست، با جنبش قدریان یا قدریه در عصر اموی آغاز شد و آنان که از 

( است. .م 669/ .ق 80 مسخن گفتند، قدری یا قدرگرا خوانده شدند. پیشوا و پیشروِ قدرگرایی مَعبدِ جُهَنی )
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در برابر  ؛ جهنیکردند یمآن را ترویج سبب و به همین  امویان و به سود حاکمیت آنان بود مقبول جبرگراییْ

اعلام داشت که انسان آزاد است و پیش  . اوانکار کرد قضا و قدر را به شر و خیر ایستاد و نسبتِ افعالِجبرگرایی 

افعال و  نیز خداوند ؛دادنِ کردارهای خود مختار و مستطیع است انجامو در  قادرزند، دست از آنکه به کاری 

ال خود در قبال اعم، او را تفویض قدرت به انساناعمالِ بندگان را به خود ایشان واگذاشته و به سبب همین 

غیلان دمشقی، یونس اسواری و جعد ابن درهم  .(377: 8 ج، 1907؛ جرجانی، 114: 1988)بغدادی،  مسئول دانسته است

روز طرفداران بیشتری  قدرگرایی روزبه. جهنی پیروی کردند دند که از نظریة قَدَرگرایی معبدنیز ازجمله کسانی بو

، نهضتی معتزله نژاد (، پیشوای ایرانی.م 749-699 /.ق 131-80یافت و پذیرش این نظریه از واصل بن عطا )

به گسترش خود واصل و نهضت او، تحت عنوان نظریة تفویض  بااختیارگرایی  ؛پدید آورد اسلام عظیم در عالم

 .داد ادامه

از  ،. قاضی عبدالجباردانند یماعمال و افعال خویش مختار همة را در انجام  انسان ،معتزله برخلاف اشاعره

بلکه مخلوق خود بندگان  ؛نیست خداوند ةدیآفرکه اعمال بندگان  کند یمصراحت اعلام  به ،دانشمندان معتزلی

مدح و ذم و ثواب و عقاب نخواهند  ةستیشاآنان در آن صورت دیگر خدا باشد،  ةدیآفراست و اگر افعال بندگان 

راضی  هاآن ةهمخداوند به  باشد، مستلزم آن خواهد بود که افعال بندگان به قضای خداوند ةهمنیز اگر  ؛بود

تأکید معتزله بر این  (.552: 8 ج، 1963)عبدالجبار، کفر است  ،که رضا به کفر لیدرحا؛ حتی به کفر و الحاد ؛باشد

، آزاد و مستقل نباشد قادرارادیْ  افعالگیرد که از دیدگاه آنان اگر انسان در انجام  معانی با این هدف صورت می

و ثواب و عقاب و ارسال رسل و انزال کتبْ باطل و در  امر و نهی خود را انجام ندهد، اعمالو به اختیار خویش 

 (.221: 1341، همان؛ 233: ق 1353)رازی،  خواهد بود معنا مسئولیتِ اخلاقی و دینی بییک کلام، 

و علامة  نصیرالدین طوسی برجسته در حوزة کلام شیعة امامیه، یعنی متفکر از نظریة اختیارگراییِ معتزله، دو

بر اینکه علم ما به  مبنی ،اند تأکید ورزیده اند و حتی بر نظریة ابوالحسین بصری اند و بدان گرویده حلی دفاع کرده

 (.110: 1363، ان؛ هم333: 1385)حلّی، ر انجام افعالِ ارادیِ خویش، علمی بدیهی و ضروری است د انسان استقلال

، اند گفتهکسب که اشاعره حتی و صفات آن و  زند یم: کارهایی که از بنده سر دیگو یمباره حلی در این  ةعلام

کاری را انجام  تواند یمبلکه  ؛و انسان در کارهایش مجبور نیست ردیگ یمهمگی با قدرت و اختیار بنده صورت 

در گرایش متکلمان  با این حال (.341: ق 1399، ان؛ هم102: 1385، همان)همان کار را ترک کند  تواند یم دهد چنانکه

؛ به و دفاع آنان از این نظریه، تردید نیست تفسیر و )ع(اهل بیت تأییدشدة  «مرینالأامرٌ بین » ةمیانامامیه به نظریة 

که معتزله از آن سخن  آنگونهرسد تأییدِ آنان از اختیارگرایی به معنای تأیید نظریة تفویض،  به نظر می همین سبب

پیوند دارد؛ این « مرینالأمرٌ بین ا»نظر آنان با نظریة میانة نوعی اختیارگراییِ مدّ بهبلکه  نیست؛گویند،  می

جبر و اختیار است و طرفداران آن همانند معتزله از قدرت  ةینظربرزخی میان ، مرینالأروست که نظریة بین  آن از

 .گویند مینسخن  طور مطلق به ارادی افعالانسان برای انجام 

 

 دیدگاه عارفانـ 3

جبر و اختیار  ةمسئلدرباب  اشعری و معتزلی و امامی لاماست که در علم ک ییها دگاهید ةخلاصمطالب یادشده 

 بودن به قائل ـ هاآنالبته با لحاظ شدت و ضعف موجود میان  ـ ها دگاهیداین  ةهممطرح شده است. جامع مشترک 
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نسبت جبر و اختیار است؛ بدین معنا که چه در صورت پذیرش جبر و چه در  ایجاد وجود طرفین برای ضرورت

)خدا و انسان( را برای تحقق نسبت و  مستقل دو طرف ،اختیار، ناگزیریم برای اثبات مدعا ةینظر پذیرشصورت 

هریک از دیگری  ؛ نیزمشخص و ممتاز باشد طوری که مرز میان طرفین کاملاً به ؛جبر یا اختیار فرض گیریم ةاضاف

 هاآنبر  عنوان نسبتی محقق میان آن دو به و کرد را میان آن دو تصور جبر یا اختیار ةاضافتا بتوان وجود  جدا باشد

م، عنوان یک امر مسلّ بهاین استقلال طرفینی را  که متکلمانْشد مطالب گذشته آشکار میان از  .کنیمحمل 

 .اند کردهآغاز  آنو بحث را از مراحل بعد از  گرفتهفرض  پیش

ی گذرا ا اشارهه و تقسیمات آن به تعریف اضاف مطلب لازم است شدنتر روشنو برای  پیش از بیان تفصیلی

 .داشته باشیم

: است قسمخود بر دو  زین یقولمَ ةضافای؛ و اشراق یمَقول: است نوعبر دو  اضافهبندی فلسفی،  تقسیمیک در 

 همان بالذات ای یقیحق ةاضافمقصود از . مرکّب ای یمشهور ةاضافو  (95: 1973سینا،  ابن) بالذات ای یقیحق ةاضاف

 ؛شود یم تعقل ریغبا  سهیمقادر تنها  (57: 1 جق،  1408)فارابی  تشیماهوجود و  که یأتیه یعنی ؛است اضافه ةمقول

 شدنیو تصور پذیر تحقق صورت وجود دو فرد مستقل،که تنها در  غیره و یدوست ،یپسر ،یپدر تیّماه مانند

 (.263: 1 ج، 1355)سهروردی،  اند دهینام زین طیبس مضافرا  یقیحق مضافمتون فلسفی، از خواهد بود. در برخی 

 آنمقصود از  گاه: است قسمبر دو  که درحقیقت مصداق ذاتی اضافه نیست، زین مرکب ای یمشهور ةاضاف

پسر؛  ذات ایپدر  ذات مانند یخارج مصداق همان یعنی ؛است اضافه وصف درنظرگرفتن بدون مضاف ذات

)بهمنیار،  پسر دارد به که یا اضافه نسبتلحاظ  بهپدر  ذاتمانند  ؛است وصف همراه به ذاتمقصود  ی نیزگاه

1357 :397.) 

 قتاًیحق آنچه یعنی ؛شده ریتعب زین یقولمَ ةاضاف به یقیحق ةاضافاز  (154: 1364سینا،  ابن) فن اهل کلماتدر 

 ذهن به ریخا قسم چوناما  ؛(200 :4 ج ق، 1383، لهینأصدرالمت) است یقیحق ةاضاف همان، است اضافه ةمقول مصداق

 .اند قرار داده یمقول ةاضافاز  یگرید قسمطور ضمنی  به زیرا ن آن، استمشهورتر  عمومو در نزد  تر کینزد

 هانآو میان  دهد یم یهستوجود و  ،گرید طرف به طرف کی آندر  که است یاشراق ةاضافقسم دیگر اضافه، 

بدین معنا که در این رابطه ؛ اند دانسته یطرف کیرا  فهاضا نوع نیا ،یرو نیاو از علت و معلولی برقرار است ةرابط

نه اینکه اضافه جدای از مضاف باشد. به همین ؛ الیه ندارد مضافو هیچ استقلالی از است مضاف عین اضافه 

لحاظ   بهالیه، ایجاد و  مضافمضاف به لحاظ نسبتش به  بلکه خودِنیست؛ ایجاد در اینجا از وجود متمایز سبب 

 ذهندر  چه ـ اضافه تحقق که یمقول ةاضاف برخلاف .شود یمالیه، وجود نامیده  مضافصورت معلول  بهتحققش 

 هیٌال مضاف واقعدر  یاشراق ةاضافدر  .(392: ق 1370)آملی،  است طرفدو  بر وجودِ متوقف ـ خارجدر  چهو 

 اءیو وجود اش تحقق سبب که یوماس به یتعال حقّ یاشراق ةاضاف مانند شود؛  یم محقق، موجود و اضافه سبب به

 .(168: 1360)سبزواری،  اند کرده ریتعب زین حقّ یِومیّق ةاضاف به آناز  رو، نی؛ ازهماست هشد

 نظراز )دو طرف اضافه( نیفیمتضا یبرابر یعنیتکافؤ  ،شود یمکه در فلسفه از آن بحث  یکی از احکام اضافه

، استدو موجود  آناز  یکیاگر  که معنا نیبد؛ است خصوصو  عمومو  خارجو  ذهن، فعلو  قوه، عدموجود و 

سینا،  ابن) بالفعل نهباشد،  بالقوه دیبا زین یگرید، است بالقوه یکیاگر  ای؛ معدوم نهموجود باشد،  دیبا زین یگرید

 (.192: 1 ج ق، 1383، لهینأصدرالمت؛ 155-148: 1 ج، 1952
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 ؛بین طرفین است مَقولی قائم ةاضاف ی از سنخنسبت ،در علم کلام و اختیار جبر مییگو یمبا توجه به این مقدمه 

مستقل از  ،در این نسبتبرقرار است و  که میان انسان و خدا است تضایفیبیانگر بدین معنا که جبر و اختیار 

کلامی جبر و تفویض بر  ةینظربنیان  مدّعی شد که طبق دیدگاه عارفان، توان یم .اند شدهیکدیگر فرض 

که در مقام قرب نوافل  استوار استت حق با عبد و در سطح بالاتر وحدت حق و عبد معیّ ةمسئلگرفتن  نادیده

 با این صورت نقل و حدیثی که در لسان صوفیه به حدیث قرب نوافل شهرت دارد؛ شود یمبرای عارف آشکار 

مَا یَزاَلُ عَبدِْی یَتَقَرَّبُ إِلَیَّ بِالنَّواَفِلِ حَتَّى  افْترََضْتُ علََیْهِ، وَمَا تَقرََّبَ إِلَیَّ عَبْدِی بِشَیْءٍ أَحَبَّ إِلَیَّ مِمَّا : »شده است

رِجلَْهُ الَّتِی یَمْشِی  یدََهُ الَّتِی یَبْطِشُ بِهَا، وَ بَصرََهُ الَّذِی یُبْصرُِ بِهِ، وَ کُنْتُ سَمْعَهُ الَّذِی یَسْمَعُ بِهِ، وَ ،أُحِبَّهُ، فَإِذاَ أَحْبَبْتُهُ

، حنبل ابن رک.)منابع حدیثی شیعه و سنّی، با اندک اختلافی در لفظ، نقل شده است  نیتر کهندر  . این حدیث«بهَِا

همان اصلی است که دیدگاه عارفان در و این  (399: 1357، بابویه ابن؛ 352: 2 ج، 1365کلینی، ؛ 6502 بخاری، ح؛ 26192 ح

با دیدگاه کلامی مطرح  عارف ةتجربیا  و همان تفاوت اساسی نگرش جبر و اختیار بر آن تکیه دارد ةمسئلتبیین 

ی که فرض طور به ؛قیّومی دارد ةاحاطچیز  همهکه بر  ابدی یمحقّ را وجود مطلقی  در این زمینه است. عارفْ

 بندیپاو خلق  حقّ ةرابطکلامی درباب  یها هینظریک از  هیچبه  تواند ینم ؛ بنابراینداند یموجود غیر را منتفی 

در قرب ) ، ابتدا وحدت خود با وجود مطلقگردد یمسلوکی خود که بر محور وجود  ةتجربعارف در  زیرا ؛باشد

 الت هیچ تمایز و عزلتی میان حقّو در این ح یابد ( درمیدر قرب فرایض) و سپس وحدت جهان را با وی( نوافل

با  در مرتبة قرب نوافل که حقّ ، یعنیر این مقام. دکند ینمباشد، تصور  بدین معنا که خلق جدای از حقّ ،و خلق

مقام قرب  واقع دردر که نظر داردیا فراتر از آن به هو الحق و است  سخن عارف یا أنا الحقعبد متحد است، 

بدیهی است جایی که سخن از وحدت در . شود یم حقّ گر نظارهتنها در خود که در عالَم  نهکه دیگر است فرایض 

تأمین  از جبر و اختیار یعنی وجود طرفین تا حدودی مستقل و تکافؤ آنها کلامی یها برداشتمات وّمیان باشد، مق

در پیش آید که جبر و اختیار چنان  ةمسئلدو طرف مستقل از هم نیستند تا  خلق و حقّ ،نخواهد شد. در عرفان

یا  وجود عارف بارویارویی  ر بنیانب جبر و اختیار ةمقولبلکه در اینجا  ؛عرفانی مطرح است جهان ستیزخارج از 

 یک طرف تنها تحقق بیانگررویارویی این تجربه و  که خود شود میتفسیر از توحید  یا تجربهو در پرتو  حقّ

که  دشو  یمعرفانی بحث جبر و اختیار آنجا مطرح  ةتجرب؛ در است)عدم( طرف دیگر ی و فنا ( و نه طرفین)حقّ

همة و بدین صورت سالک از  در تعین وی رخ داده باشد حقّاوصاف و ظهور فنای سالک  سبب قرب به حقّ به

 یا مقدمهبرای توضیح بیشتر مطلب نیازمند  .شده است اوصاف حقّ گه جلوهازجمله اختیار فانی و خود اوصاف 

 از نظرگاه عارف هستیم. ت وجود و حقّدر بیان عینیّ

اصل  ،شود یم یعلوم اسلام ریسا آن حتی در موضوع ازکه سبب تمایز عرفان  ویژگی نیتر یو اصل نیتر مهم

از غموض و ابهام قرار دارد که درک آن را برای  یا هالهخود این اصل در  وجود است. ةیوحدت شخص

در  وجودمبنا،  نیبراساس ا .کند رو می روبهدر آن سطح ندارد، با دشواری  حقّیا  از وجود یا تجربهکه  یغیرعارف

 قتیو نِسَب آن حق ناتیموجودات تع ةیباشد، منحصر است و بق یتعال که همان وجود حقّ یمتعال قتیحق کی

و آنها  نگاه شود گانهی قتیمستقل و جدا از آن حق نات،یّتع نیبه ا رآن ندارند. اگ یورا یوجودخود هستند که 

یعنی  قتیه اعتبار آن حقو اگر ب ندارند یقتیهمة آنها عدم محض هستند و حق در نظر گیریم، را بدون لحاظ حقّ

به ایشان اسناد وجود در آن صورت به نحو مجاز، به آنها نگاه شود،  که تنها مصداق عینی وجود است تعالی حقّ
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که با وحدت  شود یاز آن ارائه م یریبلکه تفس ؛نشده ینف کثرت ،یاز هست ریو تفس انیب نی. در اشود یمداده 

کثرات همان  نی. اردیگ یبحث کثرت و احکام آن شکل م در عرفان سبب نیوجود سازگار است؛ به هم یشخص

متحد است.  گاهیمتفاوت و  هایی از جنبه زیبا خود آن چ زیچ کی اتیثیوجودند و روشن است که ح اتیثیح

و خود را  یابد می یاست که بسط ظهور همان وجود حقّ تفسیر از کثرت، نیبنابرا ؛(207-167: 1391 پناه، زدانی .)رک

 رجخا زیها ن موطن نیا .دهد یمنشان  و غیره کثرات عالَم ،د و مختلف مثل قدرت، علم، ارادهمتعد یها ر موطند

و بیرون از آن که در  حقّ نه در عرض وجود/سبب به همین  .ندیاو اتیثیو ح ناتیتع بلکه ؛ستندیاز وجود او ن

 یستیدر نظر گرفته شوند، ن لحاظ وجود حقّ و بدون ییاگر به تنها اتیثیح نیا محقق هستند. حقّ خود وجود/

 ،یعرب )ابن شوند یم وجود متصف نحو مجاز به بهدر نظر گرفته شوند،  اگر به لحاظ وجود حقّ یاند؛ ول محض

 (.295-294: 1 ، ج1381ترکه،  ؛ ابن76 :1 ج، 1366
مظاهر  نیاست. ا مطرح وجود حقّ یها عنوان مظاهر و جلوه به در عرفان اسلامی همواره وجود کثرات

 چکونگی انتساب آنها بحث انسان و ةجملکه ازرو بحث از احکام کثرت  نیااز ؛هرکدام حکم خاص خود را دارد

بیان مسائل و پی که در ییها کتاببرخی از سبب ه همین است. ب یامر ضرور کیدر عرفان  ،ستش به اوافعال

رسالة  ،1381 ،یصری)قاند  گنجانده زیمسائل عرفان ن فیتعر دربحث از کثرت و احکام آن را  ،اند برآمدهمبانی عرفان 

 .(283-280: 1381 ترکه، ابن؛ 252-208: 1374؛ فناری، 6 :اول

 نیبه ا از حقّ لحظه به  لحظهافاضه،  نیموجودند و ا با افاضة حقّ عالم امکان یها کثرتیعنی وجودات خاصه 

در  .کنند یم، ممکنات به عدم ذاتی خود رجوع شودقطع این فیض من یا لحظهچنانکه اگر  ؛رسد یموجودات 

(. 155و  126-125 :1 ج، 1366، انهم؛ 188 :1 ج ق، 1329 ،یعرب ابن .)رک شود یم ریافاضه به تجدد امثال تعب نیعرفان از ا

لبته ا ـ است یتعال حقّ نیکه ع یس رحماناند که بر جوهر واحد نفَ منزلة اعراض بهامثال، صور عالم  ددر تجد

در فلسفه را  یکل یولایحکم همان ه جوهرْ نیاند. ا عارض شدهـ  تعالی نیست ذات حقّ در مقام مراد عینیت

که  شود یم ریبه جوهر تعب یاز نفس رحمان زی. در عرفان نشود یماخذ  یهمة موجودات امکان فیدارد که در تعر

، 1366 ،یعرب )ابند قائم به نفس خود است حال، خو نیم آنهاست و در عحضور دارد و مقوّ تموجودا ةهمدر 

 (.77: 1375؛ قیصری، 126-125 :1 ج

 جبر و اختیار ةمسئل عربی و ابن 1ـ3

 نانسا انتساب افعال بهلة ئمسو در  دهد یماشاعره و معتزله قرار  دگاهیرا در عرض دو د نرفااع دگاهید یعرب ابن

: 3 ج ق، 1329عربی،  ابن)« و المعتز ناف: اصحابنا و الاشاعراص فهؤلاء ثلا: »داند یمرا مهم  دگاهیسه د نیهم

 یبند یو پا شیگرا یادشده یکلام دگاهیاز دو د کی چیهبه عارفان دهندة آن است که  نشان انْیب شیوة نیا (.211

ست ا یهمة آن کسان یبرا یخوب یراهگشا یادشده. عبارت معتقدند در این زمینهخاص خود  دگاهید به د ونندار

و  161-158و  138و  123 :1 ج، 1366 ،یعرب ابن .)رک کنند یماز اشاعره متهم  یرویرا به پ و دیگر عارفان یعرب که ابن

 (.223و  167-168

آنان است؛  از نوع افراطی که موهِم جبرگرایی شود یمیافت  ییها عبارتالبته در میان کلمات عارفان گاه 

فما مشوا بنفوسهم و إنما مشوا بحکم الجبر : »کرد اشاره الحکم فصوصبی در عر ابنبدین عبارت  توان یمازجمله 

تا  روند میبلکه به حکم جبر  ؛روند   ی[ نمحقّ یسو بهخودشان ]به اختیار القرب؛ مجرمان  نیإلى أن وصلوا إلى ع
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عبدالرزاق و  (721: 1375) یصریق (،446: 1381) یجند مانند یشارحان .(108: 1370 ،یعرب )ابن« قرب برسند نیبه ع

ثابته و اقتضائات آنها  انیبراساس اع، دیآ یمچنانکه از سیاق عبارت نیز به دست را  یمش نیا (271 :1383)کاشانی 

است اصطلاحاتی  نیتر شده شناختهو  نیتر جیرایکی از « اعیان ثابته»توان گفت  می. برای توضیح بیشتر اند گرفته

یکی از  ءاست و شی ء. اینجا عین، مترادف شیبرد یمدر علم خدا به کار  برای اشیاء معدوم یعرب ابنکه 

همة . شود می به هر چیزی اعم از موجود یا معدوم اطلاق؛ زیرا )من انکر النکیرات( هاست نینامع نیتر نینامع

این اعیان، . شوند یمکه اعیان ثابته نامیده  اند یعلمو حقایقی  غیبی موجودات و مخلوقات این عالم، معدومات

. خداوند به اعیان همه اشیاء علم دارد. ردیپذ ینمتغییر  علم خدا هرگز زیرا ؛کنند ینمثابت هستند و هرگز تغییر 

 است. یعرب ابن مدّنظرکه یکی از موضوعات  کشد یمرا پیش بحث مهم اختیار و تقدیر  اعیان ثابته، ةمسئلطرح 

دیگر، اشیاء، اعیان ثابته، اعیان موجود، افعال، مخلوقات، موجودات، با عارفان  نوا همعربی و  ابنبنابر دیدگاه 

 در مجالی آنها، جملگی نظر از ظهور وجود حقّ صرفمعدومات، ممکنات و هر نامی که به آن اطلاق شود، 

فت نظر، معر نقطهست. از این از اوصاف ممکنات ا خداوند و تنزیه کامل و مطلق او هستند. این اوج تعالیِ« لاهو»

خدا جسم، جوهر، عرض و غیره نیست  شود یمچنانکه گفته ؛ دستیابی استدرخور حقیقی خدا فقط از راه سلب 

تفکر سنتی غالب در کلام  شناخت از راه سلب، این .ناظر استاز اشیاء  حقّ ت ندارد که همگی به تعالیِو یا ماهیّ

این دیدگاه هرقدر مهم و درست باشد،  عارفانز نظر . اداردتأکید از خلق  که بر تعالی و تمایز حقّ اسلامی است

 جهت که ناظر بهبا اشیاء  ت حقّاشتقاقی دارند و به معیّ ماهیت که افعالْتکمیل شود امر  با پذیرش اینباید 

اما تبیین این مسئله بسیار »؛ چندان ساده نیست یا مسئلهالبته تبیین چنین  نیز توجه شود. است ت خلق و حقّعینیّ

روشنگر آن باشد، چون بسیار فرّار بوده و  تواند ینمدشوار است. عبارات از آن عاجز بوده، و تصور و مفهوم 

وقتی شما ". نمود لذا او نفی؛ "شما پرتاب نکردید"مانند کلام خداوند که فرمود: ؛ نما است متناقضاحکام آن 

را نفی  )ص( کون یا وجود حادث محمد ،خداوند درنتیجه. "بلکه خدا انداخت" ت نمود،اثبا پس، "پرتاب کردید

کرد. و این است حکم لذا او برای نبی، اسم الله را تعیین ؛ کرداثبات )ص(  و خود را به عنوان عین محمد نمود

 (.216: 2 ج ق، 1329عربی،  )ابن« با اعیان ممکنات عینیت حقّ ةمسئل

سبب به همین  ؛مستلزم آن است که اشیاء در مقام هو و لاهو سکنی داشته باشند واین مقام، مقام حیرت است 

است. ازحیث  که همان وجود حقّـ  لذا بدان که ظهور در مظاهر» هستند؛و از لحاظی غیر او  از لحاظی عین حقّ

ء از آن جهت که بنابراین اشیا(؛ 379: 2 )همان، ج« نیستند اشکال و اوصافی که اعیان ممکنه دارند، حضرت حقّ

 غیر وجودند. شان یعدمسبب اتحاد، وجودند و با توجه به حدود  است بهتجلی یافته  هاآنوجود مطلق در 

 ةمسئلکه شاگرد او اسماعیل بن سودکین درباب  کند یماشاره  خود به توجه مهمی مکیةفتوحات عربی در  ابن

اسناد اختیار به انسان  عارفان از تفسیر فهم مناسبی برای راهگشای و آنْ در افعال در او ایجاد کرده بود حقّ تجلی

الدین اسماعیل بن سودکین النوری، توجهی در من به چیزی ایجاد  شمسفرزند عزیز من، عارف » خواهد بود:

. دانم میمن تجلی در افعال را گاهی درست و گاهی نادرست  . شکل دیگری محقق شده بود... بهکرد که برایم 

و گاهی از این جنبه که تکلیف شرع مقتضی و مستلزم آن است، کنم  میاز یک جنبه نفی و انکار  گاهی آن را

تأیید من تجلی در افعال را طور  همینف به اعمال شده است. چون انسان در شرع مکلّ؛ کنم میو تصدیق تأیید 

درت مخلوقات نسبتی با قدهد  میکردم. این یک سند راه پسندیده و درنهایت وضوح و روشنی است که نشان 
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لذا یک روز وقتی ؛ را ضعیف و در نهایت سستی و نقض دیدم )جبریه( اعمال تکلیفی دارد. من دلیل مخالفان

به من گفت: چه دلیلی بر انتساب فعل به کرد  میاین موضوع مشورت دربارة کین با من اسماعیل بن سود فرزندم

انسان از د که خدا انسان را به صورت خود آفریده است؟ اگر فعل از این وجود دارتر  قویعبد و تجلی در بنده، 

پیدا  مرید و مختار( نظیر) صورت خدا باشد و نتواند اتصاف به اسماء الهی رب او جدا بود درست نبود که وی

ء به اسماتواند  میکه انسان با آن صورت آفریده شده و اید  پذیرفتهکند. شما و اهل طریقت بدون هیچ اختلافی 

لذا ممکن است، استاد از ؛ بفهمد که من از این توجه او چقدر لذت بردمتواند  نمیکس  هیچالهی متصف گردد. 

)همان، « به آن را فقط از راه شاگرد برای او مقدر ساخته استیابی  دستشاگرد چیزی به دست آورد که خداوند 

 (.681: 2 ج

خلق  ةمسئلی مبنای پذیرش و اسناد اختیار را به انسان، عرب ابنکه  شود یممشاهده  روشنی بهدر این عبارت 

؛ 7421و  7420 ح، 382: 12 جق،  1425حنبل،  ابن؛ 153: 1357، بابویه ابن؛ 134: 1 ج، 1365)کلینی،  انسان بر صورت حقّ

و  اراده ،و خلق و ازطریق وحدت حقّ داند یم (2612، ح 2017 :4ج ، 1994 ، مسلم،6227، ح 50: 8 ج ق، 1422بخاری، 

. روشن است که این طریق استدلال با روش کند یمرا که از صفات حقّ تعالی است برای انسان ثابت  اختیار

و خلق و ظهور انسان بر  زیرا مبنای چنین برداشتی، وحدت حقّ؛ کلامی چقدر بیگانه است استدلالی و مفهومی

 مطرحست. از این جهت اختیاری که اینجا است که سبب تجلی اسماء و صفات او در انسان شده ا صورت حقّ

مقولی از سنخ  ةاضافیک  اصلاًپیداست که اختیار در اینجا  است، همان ظهور صفت الهی در عین انسان است.

 زاده یبال ؛1116و  399: 1375 ،یصری؛ ق224و  46: 1381ترکه،  ، ابن93: 1370 ،یجام .)رک نسبت بین دو طرف مستقل نیست

 (.142: ق 1424

 صرفاً کند؛ دیدگاه آنان نقد میجبر و اختیار  ةمسئلدرباب  عربی دیدگاه متکلمان اعم از اشاعره و معتزله را ابن

به سبب عدم شهود یکی را به سبب ناآگاهی و دیگری را  ؛است و از پشت حجاب مفهومی و ذهنی شناختی

اشارة مورد  این نکته .شود یمدا بر آنها فانی بنده در افعال خود با حاکمیت خ» :کند یمنابسنده تلقی  حقیقت امر،

لذا بندگان عمل را از وراء حجاب  ؛(33: 13) "دهد میاو حاکم بر هرکسی است در آن چه انجام ". کلام خداست

همانا پروردگارت در مغفرت "که متعلق به خداوند است:  نندیب یمچنان  ،محدثات که محل تجلی اعمال است

که او از  درحالی ؛محدثات تحت پوشش اویندهمة یعنی پوشش و شمول او وسیع است.  ؛(32: 53) "وسیع است

افعال بندگان مخلوق خداست،  رندیپذ یممتکلمانی که (. 95: 7) "ندا اما آنها ناآگاه"ورای این پوشش فاعل است. 

کور کرده است. با اینکه خاطر اینکه خداوند با حجاب کسب، دیدگان آنها را  به ؛کنند ینماما شهود ؛ آگاه هستند

. دیگری یعنی اشاعره فاقد شهودند. آنها اند ناآگاهلذا یکی یعنی معتزله  ؛آموزد یمخدا با مشاهدات بصری به آنها 

 (.513: 2 ، جق 1329عربی،  همان، ابن) «اند افکندهبرابر دیدگان خود پرده  در

، تجلی، فنای عبد و ت حقّمعیّمانند اصولی و  حقّ /وجود پرتو ظهورجبر و اختیار در  ةمسئلبه در عرفان 

کلی از مباحث کلامی فاصله  بهو چنانکه پیداست افق سخن در اینجا شود  میو قرب نوافل توجه  بقای او به حقّ

، خلق خداوند است و عاشق، مخلوق و مفعول فعل شود یمهرآنچه از عاشق ظاهر دارد. طبق باور عارفان، 

 (.356: 2 )همان، ج عاشق است در اثبات محو ،حقّ زیرا ؛است او محل تحقق و مجرای امور ؛ بنابرایناوست نه فاعل

را آن و خلق )إله و مألوه(  حقّ ةاضافت است که و خلق متصور است، ناظر به مقام الوهیّ غیریتی که میان حقّ
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بلکه  کند؛وارد  یا خدشها تا به اصل وحدت آنه ت هرگز در اصل وجود متحقق نیستاین ثنویّ ؛ اماکند یماقتضا 

امری که موجب تحقق ماسوی الله ازطریق احکام و روابط و » از تجلیات وجود است: یا مرتبه تاین ثنویّ خود

ون مقهور و قادر ت، موجد و مقتضی آثار است. محال است که قاهر بدت است. این الوهیّ، الوهیّشود یماضافات 

او با این کلام، آیه را  ؛«هرچیز جز وجه او فانی است: »دیفرما یمداوند خ (.41: 1همان، ج ) «بدون مقدور باشد

سوی  بهشما  و» :دیفرما یم. سپس شود یم حکمی که در خود اشیاء متجلی«. حکم متعلق به اوست: »دهد یمادامه 

مغایرت از سوی من، بازخواهید گشت. حکم  بهت یعنی شما بعد از غیریّ ؛(88: قصص) «او برگردانده خواهید شد.

همة  و (همان) «حکم به او تعلق دارد: »دیفرما یمبنابراین ؛ در هستی چیزی غیر من نیست؛ زیرا بین خواهد رفت

 (.419: 3 ج ق، 1329عربی،  ابن )همان،که عین اوست  گردد یبرماحکام به وجودی 

ه اسمای حسنای او ممکن اسماء الهی روح جهان و جهان مظهر این اسماء است. و سیر الی الله تنها از را

؛ که همه چیز اسماء اوست و بندگان هیچ اسمی از خود ندارند فهمد یم. در این پویش شهودی، عارف شود یم

 ابدی یم. او درکند یماسماء الهی اتصاف پیدا  ةمثاب بهآنها همة حتی اسم عبد، متعلق به آنها نیست. درنتیجه او به »

حضر او تنها از راه اسماء او و اسماء مخلوق که اسماء اویند، حاصل و حضور در م سوی حقّ بهکه سلوک 

اما این منزلت شهود نشان  ؛کند یمبود، اصلاح آنچه درک نکرده شهود بنابراین، او خطای خود را بعد از  ؛شود یم

یک  است. اطلاق اسم به مخلوقات، اطلاق اسماء کائنات درواقع، متعلق به حضرت حقّهمة که اساس  دهد یم

 (.499و  350: 2 )همان، ج« ندا لفظ است نه یک معنا. با اینکه مخلوقات به اسم متصف

ت که عارف همواره در بحث جبر و اختیار این اتحاد و معیّ دهد یمو جهان نشان  اتحاد اسمای حقّ ةمسئل

 نکرده است.اد بررسی پوشی از این محور اتح چشمرا با  مسئلهگاه مانند متکلمان  هیچرا در نظر داشته و  حقّ

از دیدگاه عارفان بسیار  و اختیار جبروافل است که در تبیین پاسخ نهایی شهود این اتحاد محصول قرب ن

توحید  است و مقولی و نسبت طرفینی است، محو شدهة اضافست. در اینجا دیگر جبر و اختیار، که یک گشا راه

، سخن بیند می، شنود میر و ید آن است. جهان با او سمع و بص؛ او روح جهان است» :دینما یمافعالی رخ 

کرامتی که این تقرب به  الا بالله العلی العظیم... قولا  چون لاحول و؛ رود میو راه آورد  می، به چنگ گوید می

که با گوش خود پندارد  میانسان . ، همان کشف و علم به این است که خدا سمع و بصر اوستدهد میشخص 

شنود و او گوش  که می است لذا او کسی؛ هیچ موجودی جز او نیست ...شنود میاو با رب خود  اما؛ شنود می

 (.563 :)همان «اینچنین است: هیچ چیزی جز او نیست نیز است. مسئله در مورد سایر قوا و ادراکات

 مولوی و جبر و اختیار 2ـ3

آن را هماهنگ با نظر  است و اشاعره دانستهمخالف دیدگاه  ،در بحث جبر و اختیاررا  استاد همایی نظر مولوی

اختیار را اختیار طریقة  ،اند شدهمولوى برخلاف جمهور اشاعره که در افعال عباد قائل به جبر : »داند یمه امامیّ

نیز برحسب  باره این؛ بلکه در اند گفتهاز معتزله  ىا طایفهطریق تفویض و اختیار مطلق که  بهکرده است؛ آن نیز نه 

است معتقد به حالتى مابین جبر و تفویض مطلق  "ما رمیت اذ رمیت"قضیة و شعار مذهبى خود که همان  سیره

 (.77، 1 : ج1369)همایی،  «"الأمرینلا جبر و لا تفویض بل أمر بین "امامیه معتقدند شیعة که  طورهمان؛ شده است

جبر ؛ شود: جبر مذموم و جبر ممدوح میکوب، از منظر مولانا جبر بر دو گونه تقسیم  زرینبه اعتقاد دکتر 
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جبر بنابراین، قول به جبر تا آنجا ؛ مذموم از دید او جبر در تشریع است و جبر ممدوح نیز جبر در تکوین است

یزی هرچبه نفی  ؛ این جبرکند یمرا بلامنازع و فعل وی را منزّه از شرط و قید  که قدرت حقّممدوح است 

که به سقوط مذموم است آنجا  . قول به جبرنامحدودِ بلا شرط معارض باشد ةسلط با این قدرت وکه  پردازد می

و  اما نفی قدرت از انسان درواقع جبر نیست بینجامد؛جهد و تکلیف و نفی امر و نهی و حشر و نشر و بعث 

ن در عین چو شود مىپس آنچه جبر محمود خوانده  (.588: 1 ج، 1373کوب،  زرین) است ادراک مفهوم جبّاری حقّ

 بیانگر آن( 4 حدید:)در قرآن کریم  کُنْتُمْوَ هُوَ مَعَکُمْ أَیْنَ ما  اشارتکه مبتنى است با اشیاء  حال بر معیّت حقّ

هست و درواقع عاشق را در وجود نیز براى عارف متضمن تحقق مفهوم وحدت و اتحاد معشوق با عاشق  ،است

 .دهد مىمستهلک نشان  حقّدة اراانسان را در ارادة و  کند مىمعشوق فانى 

شهود جبر  ،کند مىآن را بر عارف الزام  یماسوا ندیدندر جمیع امور و  به هرحال نفى اسباب که شهود حقّ

و  دکن میبار  وى را از جبر وجودى و لوازم آن سبک اینجاست که جبر شهودىْ خواهد کرد؛را در نزد وى اقتضا 

که جبر را در  کس  آن اما ؛آورد مىو شوق و شور او را به جوش  افروزد ىبرماو عشق را در ضمیر شعلة لفظ جبر 

مقیدّ نیست  ،دکن مىرا معشوق و مطلوب عارف  یا به سلسله عشقى که حقّ کند نمىمفهوم معیّت قیومى درک 

 و از جبر براى خود نوعى حبس و قید بیند مىملجأ و مضطر  ،دهد مىانجام  ت حقّخود را در آنچه به مشیّ

مفهوم جبر  ،کند مىو جبر را متضمن اشارت به عشق  آورد مىو بدینگونه آنچه عشق عارف را به هیجان  سازد مى

شک نیست که عارف عاشق  .درواقع جبر مذموم است کند مىآن را نوعى حبس تلقى  ،ست و آنچه منکرا محمود

و وجدان آن را غایت عشق و هدف  یابد مى در اراده و خواست حقّارادة خود خواست و  شدن فانىجبر را 

 .خواهد نمىو براى رهایى از آن آزادى و اختیار  شناسد مىسلوک روحانى خویش 

و  معیّت با حقّ ،کند مىادراک  تلقى پیداست که آنچه عارف از مفهوم عجز خویش و قدرت حقّشیوة با این 

است و  را که خاص عارفان و اولیاء حقّتلقى شیوة ت معشوق است. البته این استهلاک عاشق در اراده و مشیّ

 ؛ زیرانباید اشتباه کرد ،تمامت آن شوق و رضاست با جبر عامه که متضمن الجاء و اکراه در فعل و ترک است

 (.589، 1 )همان: ج ستا دیگراختیار و جبر ایشان چیز 
و نزد اشاعره  دانش کلامیشد که تفاوت دیدگاه کلامی با نگرش عرفانی در این است که جبر در  تر اشارهپیش

ت طرفینی در که لوازم این برداشت ازجمله ثنویّ درحالی ؛اضافه و نسبتی قائم بین طرفین است ةمقول، از و معتزله

بر وحدت انسان و وجود نخست  ،مسئلهبه این  عرفانی دیدگاهد؛ زیرا بنیان عرفانی تحقق ندار ةتجرب جهان ستیز

ظهور و تجلی بر و  در وجود حقّاو فنای انسان سالک و انعدام شؤون سپس بربا انسان و  ت حقّمطلق و معیّ

وجود  سالکِ وجودی عارفِ ةتجربآنچه در  دهد یماستوار است. این مقدمات نشان  ویدر مرآت  اسمای حقّ

 با تکیه بر ذهن و کوشد یم، با برداشت مفهومی متکلم که دهد یمرا تشکیل او و اساس باورهای  دهد یمرخ 

مولانا در موارد متعددی منشأ بحث جبر و اختیار کلامی را نداشتن  حقایق را ادراک کند، متفاوت است. ،مفاهیم

 :داند یمعرفانی توحید و دوری از ذوق وجود  ةتجرب

ــدیت ــه دیــ ــان کــ ــى تــ ــارد همــ  نگــ

 

ــر  ــه دیگــ ــال چــ ــى خیــ ــد مــ  نگاریــ

 کردســــت اختیــــار خــــود بــــه اوتــــان 

 

ــه  ــى چـــ ــر درپـــ ــد و جبـــ  اختیاریـــ

 (105: 2 ، ج1342-1336 ولوی،م)   
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 نیز:

ــار بربســتى شکســته ســاق و دســتش را   و گــر جب

 

 

 نـه در خـوف و رجایسـتی   نه در جبر و قـدر بـودى    

ــتن    ــدى ذوق اشکس ــر بدی ــتگى او گ  در آن اشکس

 

 

 نـــه از مـــرحم بپرســـیدى نـــه جویـــاى دوایســـتى 

 (246: 5، ج همان)   

که در مقام قرب پرده بردارد  و عبد از سرّ وحدت حقّ کوشد یم با ذکر تمثیلی مافیه فیهمولانا در همچنین 

. کشف این سرّ که متوقف بر فنای عارف از اوصاف خویشتن است، سبب شود یمنوافل برای عارف آشکار 

بیند که در این  حقّ ةارادافعال را وجود مطلق داند و خود را چونان مستغرقی تسلیم همة عارف مصدر  شود یم

مستغرق آب است که آب درو » باشد: و تجلی فعل او حقّ و فعلی که از او سرزند، درحقیقت از آنِ حال هر قول

و محمول  برد مىاما این را آب  ؛ندا و او را در آب تصرّفى نیست. سبّاح و مستغرق هر دو در آب کند مىتصرّف 

مستغرق کند و هر فعلى و است و سبّاح حامل قوّت خویش است و به اختیار خود است. پس هر جنبشى که 

بشنوى،  سخناز دیوار  که همچنانقولى که ازو صادر شود آن از آب باشد، ازو نباشد. او در میان، بهانه است. 

 آورده است. گفتدانى که از دیوار نیست، کسى است که دیوار را در 

شان یک سر موى از هستى نمانده ، در ایاند گرفتهو حکم در و دیوار  اند مردهند: پیش از مرگ ا اولیا همچنان»

 :گوید مى. جنبش سپر از سپر نباشد و معنى انا الحق این باشد. سپر اند اسیرىاست، در دست قدرت همچون 

پنجه مزنید که آنها که بر چنین  بینید و با حقّ این سپر را حقّ ."من در میان نیستم. حرکت از دست حقّ است"

 (.73: 1362)مولوی، « اند زدهو خدو را بر خدا  اند کردهگ درحقیقت با خدا جن ،سپر زخم زدند

وجود و عدم دربارة  ییها پرسشضمن حکایت آمدن رسول روم نزد عمر و طرح مثنوی مولانا در دفتر اول 

نا پاسخ نهایی خود را که همان دیدگاه عرفانی است . پیش از آنکه مولازند یمجبر و اختیار  ةمسئلاز وی، نقبی به 

این نکته را  ،پیشاپیش البته. کند آغاز می بر مبنای کلام اشعری ، نخست از پاسخی عقلی و کلامیکندمطرح 

نظر مانند  و نباید دیدگاه کلامی را که گوش عقل و گوش ظن از درک پاسخ نهایی مفلس است شود یمیادآور 

 (.95: 1 ج، 1396مولوی، ) تلقی کرداو نهایی 

آن را  . همچنینبا جبر کلامی تفاوت بنیادین دارد شده که جبر بحث کند یمتأکید  امر بر این در اینجا مولانا

وجودی  یها تجربهاز  ادراک مخاطب که غالباً و رساندن آن بهآن هم به هدف تنزیل مطلب  تعبیری دیگر

، شود یمو استفاده ر پیش. چنانکه از ابیات داند یمبا اشیاء و تجلی ماهِ وجود مطلق  ت حقّاز معیّ است بینص یب

تا مخاطب بتواند تصویری هرچند ناتمام از آن داشته  نهد یمناچار و از روی تسامح نام این پدیده را جبر  بهمولانا 

قلب وی را بر شهود حقیقت گشوده باشد  ةدید که حقّ کند یمباشد. حقیقت این جبر عارفانه را تنها کسی درک 

شباهتی که ممکن است با وجود  .است ت با حقّوحدت و معیّ بیانگرکه یند بب دیگر پدیدارها را ةیروو بتواند 

جبر و اختیار مقصود عارف با جبر و اختیار عوام چنان  ت و جبر عامه تصور کند،میان این معیّ انسان ناآشنا

الات و غیرعارف صرف خی منظورو یا نان از جان. جبر و اختیار  و قطره از دُرّ ،دارد که خون از مشکتفاوت 
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 کلی مبرّاست: بهت مفهومی است که از ثنویّ اما جبر و اختیار عارف تجلی وجودی نور جلال حقّ ؛اوهام است

ــق را بـــى  ــرد لفـــظ جبـــرم عشـ ــبر کـ  صـ

 

ــر کــرد    و آن کــه عاشــق نیســت حــبس جب

 اســت و جبــر نیســت ایــن معیــت بــا حــقّ 

 

ــت      ــر نیس ــن اب ــت ای ــه اس ــى م ــن تجل  ای

 

 

 

 یســت ور بــود ایــن جبــر جبــر عامــه ن    

 

ــار   ــر آن امــ ــت  ةجبــ ــه نیســ  خودکامــ

ــر    ــند اى پســ ــان شناســ ــر را ایشــ  جبــ

 

ــر   ــان در دل بصــ ــدا بگشادشــ ــه خــ  کــ

ــاش      ــت ف ــان گش ــر ایش ــده ب ــب و آین  غی

 

 ذکــر ماضــى پــیش ایشــان گشــت لاش     

ــت     ــر اسـ ــان دیگـ ــر ایشـ ــار و جبـ  اختیـ

 

ــره  ــدف  قط ــدر ص ــا ان ــت  ه ــوهر اس ــا گ  ه

 (96همان: )   

که از جهل مخاطب و سوءبرداشت وی از مطلب نگران است، به تفسیر ز آنجا، اابیاتبعد از ذکر این ولانا م

آمده در ابیات پیشین را از ذهن  پیشتا توهم جبر  است پرداخته اشعریان ویژه جبر و اختیار از منظر اهل کلام، به

به افعال  نسبتنبودن او دجوانب عمل خویش به موج نفس بر  نداشتن احاطهشنونده بزداید؛ در اینجا مولانا از 

؛ بدین معنا که حق خالق افعال ما و ما داند یمانسان را فاعل فعل خویش  ،در عین آنو  کند یماستدلال  اش یاراد

چنانکه کند؛ ما را از اسناد افعال به خویشتن مستور  ،نباید ایجاد حقّسبب به همین  ؛هستیم هاآن )فاعل( کاسب

، ولی آدم با حفظ ادب ؛نسبت داد ود را پنهان و فعل را به حقّشیطان با ترک ادب عبودی، کسب گمراهی خ

 .(98-97همان: )جریان گناه را به خود نسبت داد 

تفاوت  بیان به ذکر تمثیل مشهور ابوالحسن اشعرى در ،برای تبیین مرز میان جبر و اختیار کلامیسپس مولانا  

اشعریان ممکن که به جزئیات امور وقوف  ةدیعقطبق  ؛پردازد یمـ  رعشه و لرزش به اختیار دست ـ جبر و اختیار

 ، خداونددرنتیجه موجدِ و خالق افعال ؛مصدر افعال خویش باشد تواند ینمندارد و قدرت وی نیز حادث است، 

 به اعمال خویش نیست نسبتبودن انسان  مسئول. البته این مطلب مانع از خواهد بودکاسب فعل نیز  و انساناست 

 .(98 همان:)را برداشت کرد ن جبر مطلق باید از آن و

مربوط به عقل است و به این  بحثی صرفاً که این پاسخْ دهد یمپس از تقریر دیدگاه متکلمان، مولانا تذکر 

 سخنحقیقت امر را تا حدود اندکی راهبری کند. این  تا شخص ناتوان از ادراک شهودیِ است قصد عرضه شده

وجودی عارف از ادراک  ةتجربدر مرزبندی  ؛ امامفهومی و آگاهی ذهنی نیست یها بحثمطلق  انکاربه معنای 

به  نسبتوجودی و  ةتجربادراکات مفهومی قادر نیست درباب  ةحوزذهنی متکلم و فیلسوف صراحت تام دارد. 

 واسطه یب شهودیِ یها تجربهبه سپهر  ولی نسبتهرچند بوالحَکَم باشد داوری کند؛ امکانات خویش  ةحوز

است. بحث عقل و حس،  متعلق متفاوت از مباحث عقلی و کلامی یجهان ستیزجهل است. بحث جان، به بو

 ؛جستن از سبب به مسبّب )برهان لمّ( و از اثر به مؤثر )برهان إنّ( است راهو  کردن استدلالمفهومی  ةویش

توان  نمیشهود فرایند در  و جز .شود طور مفهومی فهمیده نمی بهکه بحث جان پدیداری شگفت است که  درحالی

زیرا  ؛شود یمکه تابیدن گیرد، بساط ادراک ذهنی از اشیاء برچیده  حقّ /نور شهود وجود .درک کردتجربه و آن را 

 .(همان)لی نیازی نیست حقیقت، به عصای استدلال و احتجاج عق ةواسط یبرفروغ شهود در پرتو نور پُ

، خود شد یمتصور ظاهر خروج از حکایت  بهآنچه  چندره ؛گردد یمباز منظورمولانا بار دیگر به نقل حکایت 
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کند و  میدر اینجا معیت حقّ با اشیاء را تفسیر او . نبود امری بیگانه از آن و داد یمنشان  را پنهان حکایت حقیقتِ

 اعم از علم و جهل و حزن و سرور و جنگ و صلح را تجلی و ظهور صفات و اسمای حقّ حالات انسان همة

تجلی و  ،هاستآنهرچه در  و اند که از خود هیچ نداشته داند یمانسان و جهان را چونان الفی  . اوکند یممعرفی 

که وحدتی را  و تجلی اسمای حقّ، به معنای فنا ،بودن انسان عدمظهور حضرت وجود مطلق است. بر این اساس 

 و آن سرّ تجلی و ظهور حقّ نهد ینمکلامی  جبر و اختیار طرح لی برایا، مجکند یماقتضا  در قالب معیت حقّ

امکان طرح شود و بین میان خلق و حق زائل  احول ةدید ظهر، ثنویتِظاهر و مَ که در پرتو وحدتِ شود یمسبب 

 (.99-98همان: )شود منتفی  کلی به، ندیب یممقولی اضافة خ که جبر و اختیار را از سن بحث عقلی

این  .وجود را احاطه کرده است ةعرصهمة  حقّبوده و  حقّ ةارادانی در اینجاست که اراده و خواست عبد ف

یافته در پرتو نور  تعینم وجز اشکال معدچیزی ، از ممکنات را پر کرده استاطلاق وجود که آغاز و انجام هستی 

ست. ا حقّ حضرت دهندههم هم گوینده و هم شنونده و هم طالب و  ،این نگاه . درگذارد ینمباقی  حقّ /وجود

 :کند یمو خلق شهود  حقّ ةرابطاین همان وحدتی است که عارف در پس 

 هـــــا فریـــــاد رس عقـــــل ةاى دهنـــــد

 

 کـــس تـــا نخـــواهى تـــو نخواهـــد هـــیچ  

 هــم طلــب از تســت و هــم آن نیکــویى     

 

ــی  ــا کـ ــویى  مـ ــر تـ ــویى آخـ ــم اول تـ  ایـ

 هــم بگــو تــو هــم تــو بشــنو هــم تــو بــاش 

 

ــراش    ــدین تـ ــا چنـ ــیم بـ ــه لاشـ ــا همـ  مـ

 (1359: 2ج همان، )   

ی و معیّت و به جبر تجلّ ازدی یمریاضت و مجاهدت سرانجام به این بیداری دست  رنج ةتجربعارف از خلال  

، رخ جلال خویش دارد ةسلطرا تحت  ماسویکه  که شهودِ زنجیر جباّری حقّ زمانیتا  یابد؛ میمعرفت  حقّ

از جبر شهودی  توان ینم، است امکانی تحقق نیافته ملازم با وصف ةعاجزاندرد و زاری  ،انده و براثر آنننمای

فنا مشهود  ةتجرباست، تنها در  ت حقّکه تعبیری دیگر از تجلی و معیّ در اینجا منظور سخن به میان آورد. جبر

 از آن سخن بگوید تواند یمو  شناسد یمنشان فنای در حقّ را به همراه دارد، آن را  خواهد شد و تنها آن کس که
 .(42-41: 1 جهمان، )

که حکایت از یک  جبر و اختیار قیل و قال مفهومیوجود و فنای از خویش، از  /حقّ ةجذبعارف در پرتو 

 :ابدی یمراه ست، وحدت با او ةتجربو  که جذب حقّ هانآبه ماورای  و رهایی یافته مقولی دارد، ةاضاف

ــار    ــر و اختی ــت جب ــش و دش هس ــن ق  ای

 

ــار    ــذب یــ ــد جــ ــن دو آمــ  از وراى ایــ

 (1138 :2ج همان، )   

و  دهد یمدست  حقّ شراب عشقبرخاسته از جام  یِاریاخت یبو  یخود یبهنگام آشکارشدن آستان دوست،  

 حقّسبب . سالک در اینجا مقام قرب نوافل را خواهد چشید و به همین ردیگ یمتمام شؤون عبد را به عهده  حقّ

 گفته و فعل حقّ سخن و کنش عبد، ظهورِبنابراین  ؛ردیگ یمود ادراکات او را تحت تدبیر خ ،در مقام اسم باطن

تجلی . اینجاست که وحدت شد دخواهنیز ظاهر  ویحتی در اعضای تحریکی )دست و پا(  بلکه حقّ ؛شود یم

 :نهد ینمکلامی  در معنای جایی برای جبر و اختیار

ــام حــقّ     ــد کــن کــز ج ــوى  جه ــابى ن  ی

 

ــى  ــى بـ ــود و بـ ــار آن خـ ــوىاختیـ ــه شـ  گـ
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 گــــه آن مــــى را بــــود کــــل اختیــــارآن

 

ــت    ــق مسـ ــذور مطلـ ــوى معـ ــو شـ  وار تـ

ــه هر  ــچـ ــیوگـ ــ ةى گفتـ ــد آنی مَـ  باشـ

 

 باشـــد آن  مَـــى ةچـــه روبـــى رفتــ ـ هر 

 (همان)   

 ،1430 ماجه، ابن؛ 2654، ح 2045، 4 ج ،1994 مسلم، .)رک تقلیب حقّ ةپنجقلم در مانند عارف در مقام قرب نوافل 

را مشاهده  حقّ ةپنجطوری که ناآشنایی که  به ؛قرار دارد (2140 ، ح16، 4 ج ،1998 ؛ ترمذی،3834 ، ح1260، 2 ج

 :داند یم مطلق و آشنا، مصدر افعال را حقّ ،، مصدر افعال را عارفکند ینم

ــى    ــود ب ــن ب ــارف ای ــال ع ــم  ح ــواب ه  خ

 

 زیـــن مـــرم هُـــمْ رُقُـــودٌ گفـــت ایـــزد 

ــب   ــا روز و شــ ــوال دنیــ ــه از احــ  خفتــ

 

ــم در پنجـــ ـ   ــون قلــ ــب ةچــ  رب تقلیــ

 آن کـــــه او پنجـــــه نبینـــــد در رقـــــم 

 

ــم   ــبش از قلــ ــه جنــ ــدارد بــ  فعــــل پنــ

 (27: 1 جهمان، )   
 

 یریگ جهینتـ 4

 متکلمانروش راهی جدا از  ،در حل معضل جبر و اختیار با توجه به تجربه و تعالیم شهودی خود، عارفان

مستقل  مقولی که بین دو طرف ةافاض؛ در کلام اسلامی، جبر و اختیار عبارت است از یک اند پیمودهاسلامی 

و به همین سبب آنان  پرسش اصلی علم کلام درباب جبر و اختیار، ناظر به تکلیف و جزاست .شود یمبرقرار 

بین این دو  ةرابطسپس به بررسی  اند؛ انگاشته و خلق از یکدیگر را مسلّم استقلال حقّ فرض شیپصورت  به

در مقام قرب  و تجلی اسمای حسنای حقّ بر صورت حقّظهور انسان عارف همان  منظوراختیار  .دنپرداز یم

تعبیری از فنای نیز جبر  .دشو یمبه انسان ، ازجمله اراده و اختیار ،اوصاف حقّ انتسابکه مصحح  است نوافل

فنا شهودی  ةتجرببا وجود و در  ت است که هر دو در پرتو وحدتِو ارتفاع اثنینیّ عارف در صفات حقّاوصاف 

دارد، نظر  هنگامی که عارف به فنای خود در وجود حقّ در مقام قرب نوافل، بنابراین ؛دشو یم حاصل تجلیو 

که از صفات  را ، اختیارنگرد یمدر خویشتن  حقّ صفات و وقتی به تجلّی آورد یمسخن از جبر شهودی به میان 

 .دهد یمبه خود نسبت  از جهت وحدت ظاهر و مظهر، است حقّ
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 نا[. : ]بیقاهره ،گرانیدو  یقنوات کوشش هب، منطق ،الشفاء(. 1952ـــــــــــــــ ) .10

 نا[. : ]بیقاهره ،یبدو عبدالرحمان تحقیق ،قاتیالتعل (.1973ـــــــــــــــ ) .11

 ، تحقیق شعیب الأرنؤوط و آخرون، بیروت: دار الرساسنن ابن ماق.(.  1430ماجه، محمد بن یزید ) ابن .12

 .العا

 الکتب المصریه.: دار مصرجلدى(، م 4) هیحات المکالفتو .(.ق 1329) نیالد محى عربى، ابن .13

 .()سpالزهراء]تهران[: انتشارات  ،یفیابوالعلاء العف قیو تعل قی، تحقفصوص الحکم .(1366)ــــ ـــــــــــــــ .14

: دارالکتب روتیب ف،یاسعد نص یفاد قهی، تعلشرح فصوص الحکم .(1424) مانیسل  بن یمصطف زاده، یبال .15

 

بیروت: موسسة الکتب ، تصحیح عماد الدین حیدر، تمهید الأوائل و تخلیص الدلایل(. 1987) ی، ابوبکرباقلان .16

 .الثقا

 .نا[ : ]بیمکارتی، بیروت چاردیکوشش ر به، مهیدالت(. 1957)ــــــــــــــ  .17

 .طوق النجا : دارسعود، تحقیق محمد زهیر بن ناصر، صحیح البخاری.(. ق 1422بخاری، محمد بن اسماعیل ) .18

 نا[. : ]بیالدین عبدالحمید، قاهره محییکوشش محمد  به، الفرق بین الفرق (.1988) بغدادی، عبدالقاهر .19

 .اتیالهدانشکده  :تهران ،یمطهر یمرتض کوشش به ،لیالتحص . (1357) مرزبان بن اریبهمن .20

 .12-3، 19ارة ، شمندای صادق، «عربی جبر و اختیار از دیدگاه ابن(. »1379پلنگی، منیره ) .21

 ، تحقیق بشار عواد معروف، بیروت: دار الغرب الإسلامی.سنن الترمذی(. 1998ترمذی، محمد بن عیسی ) .22

، تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد شرح نقش الفصوص ینقد النصوص ف .(1370عبدالرحمن ) نینورالد ،یجام .23

 .اسلامى

قم: بوستان  ،یانیآشت نیالد جلال دیس قهیتعلو  حی، تصحشرح فصوص الحکم .(1381محمد ) نیدالدیمؤ ،یجند .24

 .کتاب

 نا[. : ]بیکوشش ابراهیم ابیاری، بیروت به، التعریفات.(. ق 1405) جرجانی، علی .25

 .السعاد : ، قاهرهشرح المواقف(. 1907) ـــــــــــــ .26

ه تخصصی ادیان و فصلنام، «عربی در مسأله جبر و اختیار بررسی دیدگاه ابن(. »1388جعفری، محمدعیسی ) .۲۷
 .96-73، 41، شمارة مذاهب

، آینه معرفت، «های عرفانی بازخوانی جبر و اختیار در ساحت آموزه(. »1397فر، رضا؛ زینب خداداد ) حسینی .28

 .70-47، 57، شمارة 18دورة 

 نا[. : ]بیکوشش محمد نجمی زنجانی، قم به، تانوار الملکو (.1363) حسن بن یوسفحلّی،  .29

وشش ابراهیم موسوی زنجانی، ک به، کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقادق.(.  1399) مطهر حلّی، یوسف بن .30

 .نا[ : ]بیبیروت

 علی شیروانی. قم: دارالفکر.، ترجمة باب حادی عشر(. 1385)ـــــــــــــــــــــ  .31

، 6-5، دورة و ادب نامه فرهنگ پژوهش، «نگاه دیگرگونة مولانا به مسأله جبر و اختیار(. »1388دادبه، اصغر ) .۳۲

ڂ.87-118، 9شمارة 



 1400بهار و تابستان ، 46پیاپی   ، شمارة اول،پانزدهم سال    های ادب عرفانی )گوهر گویا(، پژوهش /98

 : دانشگاه تهران.کوشش محمدباقر سبزواری، تهران به، البراهین (.1341) فخرالدینرازی،  .33

 .نا[ : ]بی، حیدرآباد دکنعین فی اصول الدینکتاب الارب .(ق. 1353ــ )ـــــــــــــ .34

 ، تهران: علمی و فرهنگی.سرّ نی(. 1373) ، عبدالحسینکوب نیزر .35

 زوتسو،یکوایه یوتوش محقق یمهد کوشش به، منظومه شرح ایغرر الفرائد  شرح(. 1380)واری، ملاهادی سبز .36

  نا[. : ]بیتهران

: انجمن تهران، کربن یهانر کوشش به، مصنفاتمجموعه  ،« و المطارحات  المشارع»(. 1355یی )حی ،یسهرورد .37

 فلسفه ایران.

 .: دار د کیلانی، بیروتکوشش محمد سیّ به ،الملل و النحل(. 1961)محمد شهرستانی،  .38

 .المصطفوی قم: ، الاسفار الار.(. ق 1383صدرالمتالهین، محمد بن ابراهیم ) .39

 . : مؤکوشش توفیق طویل و دیگران، قاهره به، المغنی(. 1963احمد همدانی )عبدالجبار،  .40

 .: دار ات، بیرواحیاء العلوم(. 1996) محمد غزالی، .41

حیح حسین خدیو جم. تهران: علمی (. احیاء علوم الدین. ترجمه مؤید الدین خوارزمی. تص1384)ــــــــــــ  .42

 فرهنگی.

 .ا: دار الکتب ، بیروتالاقتصاد فی الاعتقاد (.1983) ــــــــــــ .43

 عالم الکتب.: کوشش موسی محمد علی، بیروت به، قواعد العقائد (.1985)ــــــــــــ  .44

 .المصر: دار الکتب کوشش سلیمان دنیا، قاهره به، سفهمقاصد الفلا(. 1961) ــــــــــــ .45

 ی.نجف یمرعش الله تیآکتابخانه  :قم، پژوه دانش یمحمدتق کوشش به ،اتیالمنطق ق.(. 1408ابونصر ) ،یفاراب .46

 ران: مولی.، تصحیح محمد خواجوی، تهمصباح الأنس(. 1374فناری، حمزه بن محمد ) .47

تهران: علمى و ، یانیآشت نیالد جلال دیس قهیو تعل حی، تصحشرح فصوص الحکم .(1375رومى، داوود ) صرىیق .48

 .فرهنگى

 دیّس قیو تعل حی(، تصحوالولاو  و النبو دیالتوح )رسا یصریرسائل ق .(1381) ـــــــــــــــــــ .49

 .رانیفلسفة ا حکمت و یتهران: مؤسسة پژوهش، یانیآشت نیالد جلال

 .الإ، تهران: دارالکتب 1 ج ،یالاصول الکاف .(1365) عقوبی  محمد بن ،ینیکل .50

، تهران: انجمن آثار و مفاخر زاده یهاد، تصحیح و تعلیق مجید شرح فصوص الحکم(. 1383، عبدالرزاق )کاشانی .51

 .فرهنگی

 تشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.: سازمان چاپ و ان، تهرانگوهر مراد(. 1373)عبدالرزاق لاهیجی،  .52

 الزمان فروزانفر، تهران: امیرکبیر. بدیع، تصحیح و حواشی فیه ما فیه(. 1362الدین ) جلالمولوی،  .53

 ، تهران: هرمس.، تصحیح محمدعلی موحدثنوی معنویم(. 1396ــــــــــــــــــ ) .54

 الزمان فروزانفر، تهران: دانشگاه تهران. دیعب، تصحیح کلیات شمس تبریزی(. 1342-1336ــــــــــــــــــ ) .55

، تحقیق محمدفؤاد عبدالباقی، بیروت: دار إحیاء التراث صحیح مسلم(. 1994نیشابوری، مسلم بن الحجاج ) .56

 العربی.

 ، تهران: هما.نامه یمولو(. 1369) الدین جلالهمایی،  .57
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