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Abstract 

Avempace (Ibn Bajja) has discussed “grace” in several paragraphs of his collection of 

philosophical treatises. The subject and central question of this article are Avempace’s reading 
and understanding of the theory of grace. Did he use the theory of grace in an existential 

meaning and existential function? The hypothesis is that Avempace has proposed the theory of 

grace based on the theory of grace in the Book of Causes, which has achieved a new and 

different plan from the theory of the ten intellects. In this article, we have reached the following 

findings through a descriptive-analytical method: Grace in Avempace’s philosophy is explained 
under different titles, “superior nature” (Fiṭrah), “gift” and “vision”, “revelation and inspiration” 
and “predestination” and in two meanings, “gift and divine illumination” and “existential.” In 
conclusion, Avempace, in addition to the epistemological function, also believes in the 

existential function of grace in the theory of grace and has proposed a different plan from the 

theory of ten intellects in which he presents an account of the cooperation of the active intellect 

and celestial bodies in the production of the universe of corruption. 
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Introduction 

In his philosophical treatises, Avempace has discussed the concept of Grace (fayz). Al-Jaberi’s 
emphasis on the absence of the theory of grace in Avempace due to the lack of attention to 

astronomical minds is�the starting point for the article “Avempace’s reading of the theory of 
grace.” If Al-Jaberi’s statement is true, how did Avempace discuss grace in several sections? 

What does the application of grace mean for Avempace, and does the existential function of the 

theory of grace for him explain how beings come into being? Regarding the research 

background of Avempace’s theory of grace, no research has been conducted in Arabic, English, 
or Persian. 

Research Findings 

Avempace’s theory of grace is presented in two meanings: divine gift and illumination, and 
existential meaning. One of the functions of grace is the imparting of knowledge and forms to 

beings. For Avempace, God is the source of knowledge, and He imparts His knowledge and 

goodness to beings and creatures, and every being accepts the perfection of existence according 

to its existential level. God imparts His scientific form to all beings, whether they are in the 

genesis and corruption realm (i.e., material realm) or the intellectual realm, through mediation or 

without mediation. 

In another paragraph, Avempace explains “Grace” by talking about “superior nature” 
(Fiṭrah), and it mainly refers to the cognitive function of grace. The superior nature is ready to 

accept human perfection with the same readiness to accept human reason and then divine reason 

from God Almighty. The superior nature is a gift that is not in the control of man, and man has 

no influence on its existence. 

Grace is accompanied by light and blessing, and since this grace and illumination from 

above are necessary and not acquired, Avempace brings in the concept of predestination; in the 

sense that God knows everything and the scientific form of all beings is in divine knowledge and 

by imparting forms to every being, He creates them. 

Avempace by moving away from al-Farabi’s theory of ten intellects, has proposed a 
different plan in which, influenced by the Book of Causes, he explains the theory of grace in the 

expression of the forms, knowledge, and goodness of beings and creatures, as well as the 

emergence of beings in the realm of creation and corruption (i.e., the material realm). In fact, the 

active intellect places the forms of objects in celestial souls, and the celestial bodies create the 

details in the material realm according to the forms that the active intellect imparts to it. 

Therefore, the existential meaning of grace can be explained in two ways: one in terms of 

the active intellect and cooperation with the celestial bodies in the emergence of multiplicity, 

and the other in terms of predestination and the diffusion of the forms of beings to all beings, 

even the beings of the material realm. Thus, grace, according to Avempace, is the diffusion of 

forms, knowledge, and perfections from God to creatures. 

Conclusion 

1. What was obtained from this article speaks of the participation and cooperation of the active 

intellect and the celestial bodies in Avempace’s thought. In fact, it is true that the ten intellects 
and celestial bodies in the Farabian sense are not mentioned in Avempace, but he has not 

eliminated the role of celestial bodies in general in the emergence of multiplicity. 

2. In terms of the fact that the theory of grace in Avempace has both a cognitive function and 

the diffusion of knowledge and forms, as well as an existential function, by combining the 

Aristotelian theory of reason and the theory of grace in the Explanation of the Pure Good, 

142     Journal of Philosophical Theological Research, Vol. 27, No. 2, 2025 



Avempace’s Reading of the Theory of Grace     143 

Avempace proposes a plan in explaining the emergence of multitudes in such a way that true 

agency belongs to God and the proximate agent is involved in the emergence of beings and 

multitudes. And that proximate agent of heavenly bodies is in the cooperation of the active 

intellect. Therefore, in Avempace’s theory of grace, the “First” has the position of creative 
agency and is the true and praiseworthy agent, and the active intellect holds the position of the 

“custodian” of the First. 
The theory of grace in Avempace is in line with the theory of grace in the Book of Causes. 

He speaks of the one diffusion and grace, of the first and second intellects, and the hierarchy of 

intellects in receiving grace. He speaks of light, illumination, the illumination of light from 

above and higher intellects to lower intellects and intellect of man, which has an Aristotelian 

basis but its illuminating and Neoplatonic color is much stronger when all of this is combined 

with the Islamic perspective, so that he also speaks of destiny, gift, vision, and the different 

levels of gifts in humans. 
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 1باجه از نظریۀ فیضخوانش ابن

 آبادیحسن عباسی حسین
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 دهیچک

باجه از  بحث کرده است. چیستی خوانش ابن« فیض»دربارۀ  مجموعه رسائل فلسفیباجه در فقرات متعددی از  ابن
نظریۀ فیض مسئلۀ این نوشتار است. آیا نزد او نظریۀ فیض کارکرد وجودی و وجودبخشی دارد؟ فرضیۀ این است کفه 

طرحفی نفو و مطرح کرده است، که به  کتا  ایضاح فی الخیرالمحضباجه نظریۀ فیض را بر اساس نظریۀ فیض  ابن
وفسفاد  دست یافته و در آن افاضۀ صور به موجودات و نیز پیدایش موجفوداتِ در کون متفاوت از نظریۀ عقول دهگانه

باجفه بفا  ها دست یافتیم که فیض در فلسففۀ ابن تحلیلی به این یافته-شود. در این نوشتار، با روش توصیفی تبیین می
و بفه دو معنفای « قضفاوقدر»و « وحفی و الهفام»، «رؤیفا»و « هبفتمو»، «فطرت فائقفه»عناوین مختل ، از قبیل 

شود. فیض افاضۀ صور به همۀ موجفودات و عقفل انسفانی و  تبیین می« وجودی»و معنای « موهبت و اشراق الهی»
نیز افاضۀ علم، خیرات و کمالات از خدا به عقول انسانی و همۀ موجودات است. به ایفن نتیجفه دسفت یفافتیم کفه 

در نظریۀ فیض، علاوه بر کارکرد معرفتی در معنای موهبت و اشراق، به کارکرد وجودی فیض نیز قائل است  باجه ابن
و طرحی متفاوت از نظریۀ عقول دهگانه مطرح کرده که در آن گزارشی از همکفاری عقفل فعفال و اجفرام فلکفی در 

 دهد. وفساد ارائه می پیدایش عالم کون
 

 افاضۀ وجود، خیرالمحض، موهبت.باجه،  فیض، ابن: ها دواژهیکل
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 مقدمه

شناسی و خداشناسی پیوند دارد. اگر با صدور همفراه باشفد، جهفت  شناسی و معرفت مسئلۀ فیض به جهان
حل مسئلۀ رابطۀ واحد و کثیر و رابطۀ ثابت و متغیر است؛ اگر با موهبت همراه باشد، جهفت تبیفین علفم و 

و مبدأ فیض، بحث خدا یا علت نخستین و واحد به عنوان مبفدأ ففیض مراتب علم است؛ و با توجه به منشی 
 شود و این فیض ضروری یا ارادی است. مطرح می

نظریۀ فیض )صدور( سعی در تفسیر صدور عالم از خدای واحد و یکتا دارد و سعی در پاسفخ بفه ایفن 
یسفت صفادر شفده اسفت؟ پرسش که چگونه این عالم متعدد متکثر از خدای واحد بسیط که کثرتی در او ن

چگونه آنچه متحرک است از آنچه ثابت است صادر شده است؟ ناگزیر باید به وحدت عفالم یفا بفه تعفدد 
خالق و کثرت آن قائل شد که خلاف واقع است. نوافلاطونیان این معضل را با نظریۀ ففیض و وضفع تصفور 

دادنفد. سفپس فلاسففۀ  سفخ میمعینی از ترتیب موجودات در آففرینش و چگفونگی صفدور آن از واحفد پا
سینا، با تطور آن نظریه در قالب عقول دهگانه، تفسیری بفرای چگفونگی خفروج  اسلامی مانند فارابی و ابن

کثرت از واحد ارائه کردند، مبتنی بر این اصل که از مبدأ نزد فلسفۀ یونانی، و همان واحد، جز واحفد صفادر 
 (.۱0۷، ص. ۶10۷دهد )محمدمحمد،  تیجه نمیشود، و علت جز معلولی از جنس خود را ن نمی

های فیض العلم الهی، فی الفیض والعقل الانسانی والعلفم الالهفی،  باجه در رسائل فلسفی در فقره ابن
بحفث « ففیض»فی الفاعل القریب و الفاعل البعید و خلود العقل، و فی تراتب العقفول و خلودهفا دربفارۀ 

ظریۀ فیض به کتا  ایضاح فی الخیفر المحفض و عیفون المسفائل کرده است. او در این مباحث در طرح ن
 باجفه کند که خود از آنها در طرح این نظریه بهره گرفته است. اما بفه نظفر الجفابری، ایفن کفه ابن استناد می

به عقول فلکی و صور اجسام مستدیر توجه ندارد، مهفر تیئیفد بفر غیفا  نظریفۀ ففیض در اندیشفۀ اوسفت 
(. همین تیکید الجابری بفر غایفب بفودن نظریفۀ 04، ص. 0۱۷0؛ الجابری، 0۷2 ، ص.0۷۷۱)الجابری، 

نظریفۀ »باجه به دلیل توجه نداشتن به عقول فلکی، نقطه عزیمتی برای طرح این نوشتار شد که  فیض در ابن
گوید بفه دلیفل توجفه نداشفتن بفه عقفول  را بررسی کنیم، که اگر آن طور که الجابری می« باجه فیض در ابن

باجه در چند فقره دربارۀ ففیض بحفث  باجه منتفی است، چگونه ابن لکی، بحث دربارۀ فیض در فلسفۀ ابنف
باجه به چه معناست و آیا کارکرد وجودی نظریۀ ففیض نفزد او چگفونگی  کرده است. کاربست فیض نزد ابن

 کند؟ پیدایش موجودات را تبیین می
هفیم تحقیقفی و پژوهشفی چفه بفه زبفان عربفی، چفه  باجه، دربارۀ پیشینۀ تحقیقی نظریۀ فیض در ابن

رشد لنظریه الفیض والصفدور عنفد  نقد ابن»ای با عنوان  انگلیسی و چه فارسی صورت نگرفته است. مقاله
ای  چاپ شفده کفه در دسفترس نیسفت. مقالفه مجله البییه للدراساتدر  ۶100در سال « سینا الفارابی وابن

به چاپ رسفیده  فلسفهدر فصلنامۀ  041۶در سال « باجه عقل نزد ابن چیستی عقل فعال در نظریۀ»باعنوان 
 کند. ای نو را بررسی می است. بر این اساس مقالۀ حاضر مسئله
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 نظریه فیض

فیض به معنای لبریز شدن از جهت پری و امتلاء است و در اصطلاح علما ففیض بفر فعفل ففاعلی اطفلاق 
دهفد، و آن فاعفل وجفودش همیشفگی  و بدون غرض انجام میشود که آن را به طور دائمی بدون عوض  می

است، چون دوام صدور فعل تابع دوام وجود است، و مبدأ فیاض به معنای صاحب فیضی است کفه ففیض 
شفود  کند، و مقصود از فیض آن موجودی است که از مبدأ فیفاض افاضفه می را به همۀ موجودات افاضه می

رسفد. از  ای است که پیشفینۀ آن بفه نوافلاطونیفان می ض نظریه(. فی۶11، ذیل فیض، ص. 0۷۷۶)حنفی، 
مراتبی طفولی و مشفکک از کثفرت وجفود دارد کفه  ی افلوطین، ساختار عالم سلسفلهانئادهاو  اثولوجیانظر 

احد یا واحد افلوطین همواره به سوی پفائین در حفال  اثولوجیاشوند. در  ضرورتاً از وحدتی مطلق افاضه می
 (.0۱۱-0۱0، صص. 0۱۱2فیضان است تا از خلال عقل و نفس به محسوسات برسد )فلوطین، 

ها بفه طفور هرمفی  نزد پروکلس، مراتب وجود در قوس نزول در حد عام علت اشیاء است، و ترتیب آن
صدور همۀ موجودات از آن مبدأ اول و اشفاعۀ خیفر و رسد. واحد مبدأ کل شیء است. از حیث  به پایان می

شود. پس آن مبدأ به حکفم خیریفت هفر آنچفه را موجفود  وجود به هر آنچه در مراتب پائین است صادر می
کند و آن که خیر مطلق و واحفد اسفت. از مبفدأ اول مبفادی دیگفری  است از طریق فاعلیت یگانه ایجاد می

کننفد )محمدمحمفد،  ها نیز مبادی دیگری از مرتبۀ وجفود ایجفاد می آنشود به حکم کمالشان، و  صادر می
 (.۶۱4، ص. ۶10۷

گویفد، چنفان کفه ففارابی در تفسفیر نظریفۀ  از یک مبدأ و یک صدور سخن می« فیض»سینا دربارۀ  ابن
رابی سینا نیز به این راه ففا سخن گفته است. ابن« الواحد لایصدر عنه الا الواحد»پیدایش و صدور از قاعدۀ 

برای کیفیت حدوث فیض اعتماد کرده است. اینان بحث را بسط دادند و به علم و صفدور مفرتبط کردنفد و 
هر دو کوشیدند بین نظریۀ فیض و صدور نوافلاطونی و آنچه در دین اسفلام آمفده )یگفانگی خفدا و خفالق 

ی کفه اجسفام و اعفراض را قفوام ا ها سخن گفتند، مبفادی بودن او( پیوند برقرار کنند. آنان از مبادی و واسطه
دهند در رأس آنها اول است، و دیگر مبادی عقول و اجرام آسمانی هستند. چنان که فارابی بفر آن تیکیفد  می

دارد، عقل الهی واجب لذاته است و نتیجۀ تعقل ذات او افاضفۀ وجفود بفه عقفول اسفت )شفتاوه و قفدوع، 
 (.۶۱2، ص. ۶100

کنفد  فارابی اشفاره می عیون المسائلو  ایضاح خیر المحض به کتا  باجه در قول فیض و علم الهی ابن
یابیفد. بفا نظفر بفه ابفوابش  بنگرید در ابوا  زیادی دربارۀ خیفر آن را می ایضاح الخیربه کتا  »گوید  و می

« شود و علمفی یقینفی کفه بفه دلیفل وابسفتگی بفه آن قفادر نیسفتم از آن جفدا شفوم نوری بر من کش  می
ویکم و  های اول، نفوزدهم، بیسفت ، در با ایضاح خیر المحض(. مؤل  کتا  02۱تا، ص. باجه، بی )ابن

 بحث کرده است.« فیض»ودوم دربارۀ  بیست
را « ففیض»در چنفد فقفره رسالۀ فلسفی های مختل  مطرح کرده است. او در  باجه فیض را در فقره ابن
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 «قضففاوقدر»(، 0۱2-0۱0 )ص.« فطففرت فائقففه»(، 0۱2-0۱۱)ص. « موهبففت»بففا عنففاوینی ماننففد 
، 0۱2)ص. « وحففی و الهففام»(، 0۷۱، 02۱)ص. « نففور اشففراقی»(، 00۱)ص. « بصففیرت»(، 020)ص. 

موهبفت و اشفراق »کند. فیض با همۀ ایفن عنفاوین بفه معنفای  ( بیان می0۱۱)ص. « رؤیا»( و 0۷0-0۷۱
باجفه نظریفه  اسفت. ابناست که مراد از آن افاضۀ کمالات و خیرات و علم و بصیرت به موجفودات « الهی

 کنفد و کفارکردی وجفودی نیفز بفرای ففیض بیفان کفرده فیض را در بستر علم الهی و عقل الهی مطفرح می
 است.

 فیض به معنای موهبت و اشراق الهی

باجه خدا سرچشفمۀ دانفش اسفت،  یکی از کارکردهای فیض افاضۀ علم و صور به موجودات است. نزد ابن
اش،  مرتبفۀ وجفودی کند، و هر موجودی، بر حسب موجودات و مخلوقات افاضه میاز علمش و خیرش بر 

او در ادامفه از اجفرام آسفمانی در مقابفل  3(.020-021تا، صص.  باجه، بی کند )ابن کمال وجود را قبول می
گوید و مراد او از اجرام آسمانی صور روحانی مسفتدیر اسفت. صفور  وفساد سخن می اجسام زمینی در کون

(. همفان 4۷الف ، ص. -0۷۷0باجفه،  ام مستدیر یا اجرام آسمانی حرکت دوری همیشگی دارند )ابناجس
هفر موجفودی را بفر حسفب »کنفد،  گونه که خداوند علم و عمل را به موجودات و مخلوقات خود عطفا می

پذیرنفد، و اجفرام نیفز برحسفب  پذیرد. عقول بر حسب مراتب خود دانفش می مرتبه کمال وجودی خود می
 (.0۱۷تا، ص.  باجه، بی )ابن« پذیرند مراتب خود اشکال و صور روحانی را برحسب مرتبۀ مکانی خود می

عمل فیض افاضۀ علم و صور بر عقول و اجرام است، و انسان بفا تفلاش یفا خلاقیفت آن را بفه دسفت 
باجفه در  (. ابفن۶21-۶۱۷، صفص. ۶1۶۶آیفد )حنففی،  آورد. در نتیجه اعتقاد به قضاوقدر پدید می نمی

 کند. بحث فیض به قضاوقدر و تقدیر و افاضۀ علم اشاره می
دانفد، چفون همفۀ خیرهفا را افاضفه  برگردیم، او )خدا( هفر چیفزی را می 2گوید اگر به قضاوقدر او می

(. هر شیء موجودی از حیث قابل بودن برای دریاففت ففیض مختلف  و 020تا، ص. باجه، بی کند )ابن می
وفساد دارد. افاضفه  اضه بر هر موجودی است، حتی آنچه در ماده است و قابلیت کونمتفاوت است و این اف
شفود، یعنفی  واسطه است، و در هر دو صورت به یک نسفبت بفه موجفودات اعطفا می هم باواسطه و هم بی

                                                                 

تمام است و مبدع اشیاء و مففیض خیفرات  علت نخستین تامّ و فوقگوید:  نیز در این باره چنین می الخیر المحض ایضاح فی. 3
(. در با  نوزدهم نیز آمده ۶۱(، ص. ۶0، )با  0۷۱۱نهایت است )بدوی،  ها با افاضۀ تام است، برای این که خیر بی به آن

کند، مگر این که هر یک از اشیاء آن فیضان نحوۀ وجفود  نخستینْ خیرات را بر همۀ اشیاء با فیض واحدی افاضه می»است: 
 (.۶0-۶1(، صص. 0۷، )با  0۷۱۱)بدوی، « خود قبول کند

 ،۱، ج. 0۱2۷)طباطبفایی، هسفتند  های علمفی و معقفول ذات الهفی . قضا و قدر مراتبی از علم الهی است. قضفا صفورت2
ثبوت و وجود صور علمی جزئی موجودات در نفس فلکی است کفه ایفن صفور جزئفی مطفابق مفواد « قدر»و  (.۱00ص. 

 (.۶21، ص. ۱، ج. 0۷20)ملاصدرا، خارجی است 
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اعطا و افاضه برای موجودات به یک نسبت واحد است؛ اما دریاففت آن افاضفه بنفا بفر قابلیفت موجفودات 
کند، تا با افاضفه صفورتی مثفل آنچفه در علمفش  ئض از علمش، به سبب علم به ذاتش، افاضه میاست. فا

این در همۀ موجودات دیگر، حتفی  3کند تا صورت را قبول کند. دارد ایجاد کند، و بر قابل صورتی افاضه می
(. بنفابراین 02۱ص. تفا، باجه، بی وفساد و حتی در عقل انسان نیز برقرار است )ابن موجودات در ماده و کون

وفسفاد و چفه در مرتبفه  واسطه از صورت علمی خود به همفۀ موجفودات، چفه در کون خدا یا باواسطه یا بی
 کند. عقل، صورشان را افاضه می

گوید این موجود یکی از موجودات ازلفی در  باجه دربارۀ عقل می افاضۀ علم به عقل چگونه است؟ ابن
بفر ایفن  2شود. وجود او همیشگی اسفت بفا دهفر نفه بفا زمفان. ل نمیوفساد است و وجودش زای عالم کون

(. تعقل و تعلم نیفاز بفه عقلفی دارد کفه 02۱تا، ص. باجه، بی اساس، عقل انسانی بقای همیشگی دارد )ابن
هاست کفه از او دریاففت  شود را بگیرد، مانند نیاز سایر عقول عالی به عقلی که فوق آن آنچه به آن افاضه می

کنفد و از سفبب اول بفه  . این فیض به امور پایین دائمی است. عالی به دانی به طور دائمی افاضه میکنند می
این ترتیب افاضه شده است. پس کمال انسانی همیشه به افاضه کردن به قوۀ ناطقفه مبتنفی اسفت. بفه طفور 

تفا، ص.  باجه، بی شود )ابن بیند افاضه می دفعی یا به تدریج از عقل فعال بصیرتی که انسان با آن عالم را می
تر اذعفان دارد و تفکفر و  باجه در این عبارات بر افاضه و فیض از مراتب اعلفی بفه مراتفب پفائین (. ابن00۱

تعقل انسان را نیز ناشی از افاضۀ عقل فعال به قوای ناطقه و عقول مربوط به نفس ناطقه و در ادامفۀ ففیض و 
دهفد  ل فعال را در ردۀ سایر عقول عالی و فوق عقفول انسفانی قفرار میداند. او عق افاضه از عالی به دانی می

 کند. که به قوۀ ناطقه و عقول از طریق فیض بصیرتی افاضه می
 گوید: از مراتب عقول و کثرت عقول سخن می فی تراتب العقول و خلودهااو در رسائل فلسفی فقرۀ 

ا دورتفرین عقفل بفه عقفل اول کفه ترین عقول به عقل اول ت ما عقل را در ترتیبی از نزدیک
همان عقل انسان است قرار دادیم و وجود عقل انسانی بفا بصفیرتی کفه از عقفل اول دریاففت 

هاسفت و آن بصفیرت ماننفد نفور  کند یکی است. اختلاف عقول بر حسب قابفل بفودن آن می
 ها بفا کمفک نفور خورشفید خورشید برای بینایی به وقت دیدن است؛ همان طوری که دیدنی

شفود.  شوند، معانی عقلی نیز با بصیرت و نور عقل برای عقفل دیفده می برای چشم دیدنی می
واسطه باشند یفا ایفن  مراتب عقل بنا بر این که مستقیماً از عقل نخستین گرفته شده باشند و بی

                                                                 

آن است. قوابفل  اختلاف خیرات و فضائل از جهت قابل»اشاره دارد:  ایضاح خیرالمحضاین مبحث به با  نوزدهم کتا  . 3
، )با  0۷۱۱)بدوی، « کند کنند، بلکه بعضی برحسبِ بزرگی وجودش بیشتر قبول می خیرها را به صورت یکسان قبول نمی

 (.۶1(، ص. 0۷

، 0۷۱۱)بفدوی، « انیّت که با دهر است همان عقل است»اشاره دارد.  ایضاح خیرالمحضاین مطلب نیز به با  دوم کتا  . 2
 (.۶(، ص. ۶)با  
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شوند و نسبت آنچه گرفتفه  که با یک یا واسطۀ بیشتری از عقل نخستین گرفته شوند متفاوت می
ای  ست با آنچه از آن گرفته شده است مانند نسبت نور خورشیدی است کفه درون خانفهشده ا

 (0۷۱-0۷0 تا، صص. باجه، بی تابد. )ابن است و آن خورشید که به آن خانه می
« بصفیرت عقفل»و « نور»با تیسی از نظریۀ عقل فعال ارسطو از و خلود عقل  فیض فقرۀدو باجه در  ابن

کند، همان طور کفه بفا بینفائی چشفم  نوری که در قلب است به معقولات نظر میگوید. انسان با  سخن می
بیند، همفان عقفل  بیند لوازم معقولات را می بیند. پس آن بصیرتی که با آن معقولات را می اشیاء مرئی را می

نفد ک تعقفل می« اول»ذاته و بذاته است. او ذاتش را فقط با بصیرت فائض از  مجرد است و همان نظرش فی
بینفد و رحمفت خفدای  بینفد و آن نفور را می شود همیشفه می و با نظر به نور قلب، آنچه برای او حاصل می

(. 0۷4-0۷۱، 02۱تفا، صفص.  باجفه، بی ترین است )ابن بیند و همان که وجودش کامل فیاض بر آن را می
مایفل دارد و بفا طبیعفت باجه انسان به غایت نهایی خویش و درک حقیقت الهی ت بر این اساس، به نظر ابن

(، تنها بفا قفدرت Matual, 2004, p. 109تواند ) تواند به این هدف برسد، بلکه فقط از راه فیض می خود نمی
 (.Matual, 2004, p. 106تواند مستقیماً خدا را ببیند ) تیثیر فیض الهی عقل می

کفه بیشفتر بفر کفارکرد معرفتفی گویفد  می« فطرت فائقه»از « فیض»ای دیگر در تبیین  باجه در فقره ابن
فطرت فائقه واجب اسفت تفا انسفان بفا آن خفدا و آنچفه را در عفالم اسفت بشناسفد، از  فیض دلالت دارد.

موجوداتی که خدا با قدرتش ابداع کرده، چرا که شین انسان دانستن و تعلم است و فطرت فائقه هر گفاه نفزد 
لم اسفت. پفس خفدا معقفولات اولایفی را بفه انسفان خدای متعال و علمش باشد او بر همه چیز دانا و عفا

آموزد که برای انسان معدّ است که با آن بشناسد و آنچه بفرای او حاصفل شفده از خفدای متعفال اسفت  می
آمده است فطرت فائقه همان فطرتی است کفه علفم نظفری را  الوداع(. در رسالۀ 0۱2تا، ص.  باجه، بی )ابن

 الف ،-0۷۷0باجفه،  انجفام افعفالی بفه سفوی علفم پفیش رود )ابن کنفد بفا آورد و سفعی می به وجود مفی
 (.0۶2ص. 

فطرت فائقه آماده برای قبول کمال انسانی و همان آمادگی بفرای قبفول عقفل انسفانی و 
سپس عقل الهی و همان عقل مستفاد از خدای متعال اسفت ... همفان فطرتفی کفه خفدا و 

دهنفد.  که فنایی در آن نیست تعلفیم می فرشتگان و کتب و پیامبران و روز آخرت و سعادتی
علم انسان با بصیرت خودش که مفوهبتی از خفدای متعفال اسفت موجفودات را بفا کمفال 

رسفند کسفانی کفه خفدای  بیند. کسانی که به بلو  و رشفد کمفال انسفانی می وجودش می
شناسند این علم صورتی برای آنهاست و همفان کمفال عقلفی  بلندمرتبه و مخلوقاتش را می

شفود و ایفن  نامیده می« عقل»است. چه کمال بزرگی برای انسان، به قدری بزرگ است که 
 (0۱۱تا، ص.  باجه، بی موهبت بصیرت اشیاء است. )ابن

این عقلی که واحد است همان ثوا  خدا و نعمت اوست برای کسانی که از بنفدگی او 
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او عمل کنفد بفا عقفل راضی و خوشنود هستند. کسی که از خدا اطاعت کند و برای رضای 
دهد که با آن هدایت شود. و برعکس آن، کسانی  کند و خدا برای او نوری قرار می ثوا  می

مانند.  که عصیان کردند و عملی برای رضای او انجام ندادند در ،لمات و جهالت باقی می
اجفه، ب کنفد. )ابن شود و خدا علم را با شریعت تمام و کامل می این مراتب با فکر درک نمی

 (0۱۶ال ، ص. -0۷۷0
فطرت همان هبه و بخشش از خدا به بعضی از بندگان مختفار اسفت. عقفل مففارق از 
بدن با نوری از انوار الهی باقی است. راهی است که خدا به مثابه نفور الهفی کفه بفر آنچفه 

کنفد ایفن راه همفان راه وحفی و الهفام اسفت.  بخواهد از بندگان و انبیا و نفوری افاضفه می
 (۶۱4، ص. 0۷۷۱یضه، )عو

هفا  شفود کفه برتفرین آن ها قائفل می باجه بر اساس دریافت موهبفت و ففیض مراتبفی بفرای انسفان ابن
ها را بفا معفرفتش و معرففت فرشفتگان  اند. برترین مدرکات علم به خدای متعال است و خداوند آن پیامبران

هایشفان علفم  غیر از مشفاهدۀ بفا چشم کند تا به حوادث جزئی در این عالم با بصیرت قلوبشان هدایت می
خفدای متعفال بفه «. فطرت آنها برترین فطرت اسفت»یابند. غیر از پیامبران، اولیای خدا کسانی هستند که 

کند و رؤیا جزیی از آن بخشش خدا به انبیاء است که از طریفق رؤیفا از  ها افاضه می واسطۀ رؤیا به مخلص
(. بعفد از اولیفای الهفی 0۱۱تفا، ص.  باجفه، بی یابنفد )ابن لاع میمعانی و امور غیبی که نزد خدا است اط

ها لط  کرده است با بصیرتشان به تدریج واقعیت هر چیفزی  ها هستند که خدا به آن تعداد اندکی از انسان
یابنفد، قادرنفد خفدا،  یابند و به علم یقینی درمورد مخلوقفات خفدای متعفال و بخشفنده دسفت می را درمی

 (.0۱۱تا، ص.  باجه، بی کتب، رسولان و جهان دیگر را بشناسند )ابنفرشتگان او، 
هایی است که بصیرت قلو  دارنفد و در انسفانیت  این موهبتی از خدای متعال برای آن

ترین موهبتی از خدای متعال، بصیرت انبیفاء اسفت کفه خفدا و  برتری عظیم دارند و عظیم
بینفد آن علفم عظفیم بفدون  در نفوسشفان میشناسند و با بصیرتشان فائقه  مخلوقاتش را می

 (0۱۱تا، ص.  باجه، بی تعلیم است و اکتسابی نیست. )ابن
موهبتی است که در اختیار انسان نیست، و انسان در وجود آن تیثیری نفدارد و بفاوجود 

کند. ... خدا این موهبت الهی را به هر  این به شکل نادری در افرادی از مردم وجود پیدا می
هفای  بخشد و انسان را در آن سببی نیست. و بفه شفکل عفام موهبت خواهد می میکس که 

)جفابری، «. سفاز آنهفا باشفد هایی نیستند که انسان بتواند سبب موهبت»باجه  الهی نزد ابن
 (.01، ص. 0۱۷0

شود. فیض را شامل همۀ موجودات حتفی موجفودات  تمایز قائل می« فطرت»و « فیض»باجه میان  ابن
شفود. بفرای  هفا افاضفه می داند و همان قابلیتی است که برای دریاففت صفور دارنفد و بفه آن می جان هم بی
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ها نیز همان قابلیت اولیه برای دریافت کمالات و افاضات است. بنابراین از مبدأ فیاض صور بفه همفۀ  انسان
نیفز برخفوردار بفر آن ففیض عمفومی، از فطفرت   ها عفلاوه شود. انسان موجودات و عقل انسانی افاضه می

هستند و فطرت خاص انسان است و آن هم آمادگی عقل برای دریافت کمال انسانی اسفت. آمفادگی بفرای 
دریافت موهبت الهی که خاص افراد خاص است. موهبتی است که قابلیت اجتنفا  از شفرّ و انجفام امفور 

تر  مند هستند. شمول ففیض عفام هرهدهد. پیامبران و اولیا و افراد مخلص از این موهبت ب خیر را به انسان می
از فطرت است. اما هردو فیض و فطرت اکتسابی نیستند و به خلاقیت و کوشش موجودات و انسفان نیفازی 

 نیست.

 معنای افاضۀ وجود یض بهف

 پردازد. باجه علاوه بر فیض به معنای موهبت و اشراق الهی، به فیض در افاضۀ وجود نیز می ابن

شناسفد و از  بلکه از علم به ذات کامل وجودش می 3نه از جهت اشیاء،اشیاء را « اول»
شود و او همان سفبب وجفود موجفودات اسفت و  کمال وجود او به هر موجودی افاضه می

هاست، پس او مخترِع حرکات  ها و اسبا  آن علمش به موجودات همان علم به حرکات آن
باجفه،  هاست. )ابن رتیب مخترِع همۀ آنت هاست و همۀ اسبا  را با علمش ایجاد کرد، به آن
 (.  024تا، ص.  بی

)ثم سائر( الموجودات علی ترتیب إلی انقصها، و هفی  2فاول مخترع منه العقل الأول،
 (  02۱تا، ص.  باجه، بی مادة الکون و الفساد. )ابن

تفا،  باجفه، بی شفود. )ابن واحد حقیقی است که همۀ موجودات از او افاضفه می« اول»
 (024ص. 

 گوید: باجه در ادامه می ابن
هفا  به همۀ جزئیات عالم و به ثوانی و اجرام سماوی علم دارد و به هر یفک از آن« اول»

وفساد است، و سببِ  علم بالذات دارد، پس او مخترع و ایجادکنندۀ همۀ جزئیات ماده کون
اسفاس آنچفه پس هر یک از ثوانی جرمی دارنفد و بر 1ها عقل فعال است. وجود و ایجاد آن

                                                                 

هاست و این نقص در وجود است؛ چفون معلومفات   بعضی معتقدند که علم اول به جزئیات از جهت علمش به حدود آن. »3
 (.024تا، ص.  باجه، بی )ابن« کثیر است

(، 4، )با  0۷۱۱)بدوی، « إن أوّل الأشیاء المبتدع  الإنّی »گوید:  اشاره دارد. در با  چهارم می کتا  العللدر اینجا نیز به . 2
فعلی است که تنها مسبوق به ماده « مخترع»و تعری  «. مخترع»باجه  آمده و در ابن« مبتدع» کتا  العللدر  (.۱-۱صص.

است. بنا بر طبیعیات قدیم، اجسام فلکی مخترع هستند؛ چون حکمای قدیم معتقد بودند جسم فلکی تنها مسبوق به مفاده 
 (.۶0۱، 4، صص. 0۱۱۷سینا،  نامیدند )ابن می« اختراع»ها را  است، نه زمان، و به این جهت خلقت آن

 (.024تا، ص.  باجه، بی )ابن« فهو مخترع جمیع جزئیات مادة الکون و الفساد، و سبب وجودها ایجادها العقل الفعال. »1
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دهد. و عقفل فعفال در نففوس اجفرام آنچفه  در نفس جرم ترسیم شده است، فعل انجام می
کنفد، پفس عقفل فعفال متفولی آن از اول  جزء از مفاده را دارد ترسفیم می قصد ایجاد جزءبه

دانفد.  ای می شناسفد. و اول هفر چیفزی را در مفورد هفر نفسفی و هفر ذره و آن را می 3است
 (024ص.  تا، باجه، بی )ابن

باجفه ابهفام و پیچیفدگی وجفود دارد. او چگفونگی  بنا بر آنچه در این فقرات آمفده اسفت، در بیفان ابن
وفساد را با طرحی نو تبیین کرده است که با نظریۀ فیض و صدور و عقفول  وجودبخشی به موجودات در کون

حرکات و اسبا  ایجاد، همگفی دهگانه فارابی متفاوت است. او معتقد است علم، و ایجاد، و حتی علم به 
است که همان علت نخستین و خدا است، یعنی خدا با علمش وجودبخش به موجفودات اسفت. « اول»از 

هاست. علم او علم ایجادی است. امفا در  همین که به موجودات و اشیاء علم دارد سبب ایجاد و حرکت آن
گویفد  گویفد و وقتفی می ی عقفل اول، سفخن میآید وقتی از مخترَع اولِ، یعنف گفتار او کمی ابهام پیش می

یعنی خداسفت یفا « اول»آید که آیا وجودبخشی از  این سؤال پیش می«. سبب وجود آنها عقل فعال است»
گوید عقل فعفال متفولیِ  شود، چراکه می و عقل فعال؟ اما در ادامه این ابهام تا حدی رفع می« عقل اول»از 

عمید یعنی کسی که کاری بفر عهفدۀ او سفپرده شفده و سرپرسفت و  از اول است. و متولی در فرهنگ لغت
(. پس عقل فعال متولی و جانشینِ اول است و علفت ۷00، ذیل متولی، ص. 0۱2۷جانشین است )عمید، 

 ایجادی و سبب ایجاد مخلوقات و هر آنچه از اشیاء است خدا است.
گویفد کفه عقفل فعفال  سفخن می« و اجرامعقل فعال و نفوس اجرام »گانۀ  باجه در ادامۀ متن از سه ابن

وفساد با توجه به نفوس اجفرام دارای  کند و عناصر و موجودات کون صور اجرام را در نفوس اجرام ترسیم می
 شوند. جرم می

باجه با توجفه بفه نظفر  ارجاع داد. در آنجا ابن خلود عقلتوان به مطلبی از فقرۀ  در تقویت این بحث می
گوید اول همان است که فاعل قریب را ایجفاد  ، میسماع طبیعی، و نظر ارسطو در ئلعیون المسا فارابی در

وفسفاد  کرد تا فعل انجام دهد. عقل فعال به کمک اجرام آسمانی که همان فاعل قریب بفرای جزئیفات کون
ها را خلق کرد؛ چون او فاعل ابدی بالحقیقه اسفت و همفان چیفزی کفه مسفتحق حمفد اسفت  هستند، آن

(. اینجا تمایزی بفین فاعفل اول حقیقفی و فاعفل قریفب کفه فعفل انجفام 0۷۱-0۷۶تا، ص.  جه، بیبا )ابن
گذارد. آن که شایستۀ حمد است فاعل ابدی حقیقی است و فاعل قریب از او ایجاد شده کفه در  دهد می می

آسفمانی مطفابق ایجاد کثرات نقش دارد. در واقع عقل فعال صور اجرام را در نفوس فلکی قرار داده و اجرام 
 کنند. وفساد ایجاد می ها افاضه کرده جزئیات را در عالم کون صوری که عقل فعال به آن

صور روحفانی را بفه  تدبیر المتوحدباجه در  و اقسام آن نقش مهمی دارد. ابن« صور»باجه  در فلسفۀ ابن
...« قل مسفتفاد اسفت نخستین آن صور اجسام مستدیر است؛ دوم عقل فعال و ع»کند:  اقسامی تقسیم می

                                                                 

 (.024تا، ص.  باجه، بی )ابن...« و یعلم ذلک  فالعقل الفعال متولی ذلک عن الأول» .3
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های  باجه عقل فعال و عقفل مسفتفاد را در یفک رده از صفورت (. ابن01-4۷ال ، ص. -0۷۷0باجه،  )ابن
)عقفول فلکفی( تیکیفد دارد « های اجسفام مسفتدیر صفورت»دهد و بفر تمییفز ایفن دو از  روحانی قرار می

جفرام آسفمانی موجفودات (. او معتقد است ا02۱، ص. 0۷۷۱؛ الجابری، 41-۱۷، ص. 0۱۷0)جابری، 
اففلاک هسفتند « وجفود»عاقل جانداری هستند که تحت عقول غیرجسمانی قرار دارند. ایفن عقفول علفل 

(Davidson, 1992, pp. 144-146.) 
وفسفاد اسفت عقفل و نففس  عملکرد اجرام آسمانی چنین است که هر جرم آسمانی که در معرض کون

 دارد. 
وفسادند از طریق تخیفل  اجرامی که تحت کون با نفس، اعمال جزئی و محسوس را در

دهد ... و با عقل، انسان علوم منزل از جانب خداوند، ذوات معقفول، و جزئیفاتی  انجام می
اند آنچه را که بفه چشفم خفود ندیفده  دهد و روی داده که در آینده و حال و گذشته روی می

بر بنفدگانش آشفکار کفرده  واسطۀ فرشتگان شناسد، و آن غیب خدای متعال به  است، را می
 (0۱۷تا، ص.  باجه، بی است. )ابن

هفا  گویفد. عقفول ثفانی در پیفدایش نقشفی ندارنفد. آن باجه از عقل اول و عقول ثفانی می همچنین ابن
خیفر کنندۀ فضایل و کمالات بفه نسفبت دوری و نزدیکفی بفه عقفل نخسفتین هسفتند، و آنچفه در  دریافت

باجه برای تبیین کثفرات از واحفد و نظریفۀ  آمده عقل اول و عقول ثانی است. بنابراین راهی که ابن المحض
الخیفر  ایضفاح فیاسفت. در بفا  چهفارم  کتفا  خیفر المحفضکند در سیر خط فکفری  فیض دنبال می

 آمده است: المحض
ننفد ک عقول اول به عقول ثانی فضایلی که از علت اولی به آن رسفیده اسفت افاضفه می

رسد. عقول عالی نخستین که از علفت اولفی  یابد و از آن به دیگری می فضایل در آن راه می
یابد؛ اما عقفول ثفانی صفوری کفه زوال  کنند که تغییر نمی هستند صور ثابتی قائم ایجاد می

کنند؛ مانند نفس از تیثیر عقول ثانی به وجود آمده است و کثفرت نففوس  یابد ایجاد می می
قول بالنوع است. نفسِ عالی فضایل را که از عقفل قبفول کفرده اسفت بفه نففس به کثرت ع

پفذیرد و  کند و هر نفسی از عقل قوۀ بیشتری بپذیرد از آن تیثیر بیشفتری می سفلی افاضه می
 (۱-۱(، ص. 4، )با  0۷۱۱مؤثر در آن ثابت و باقی است. )بدوی، 

 الخیفر المحفض ایضفاح فیول به بفا  چهفارم از باجه در تبیین مسئلۀ پیدایش و کثرت عق بنابراین ابن
کند؛ یعنی پیدایش کثفرات  توجه دارد و طرحی نو متشکل از همکاری عقل فعال با اجرام سماوی مطرح می

حاصل فعالیت و فاعلیت این دو باهم است که هر دو مخلفوق و آفریفدۀ خفدا هسفتند و خفدا فاعفل اول و 
ل قریب و شریک فاعل قریب هسفتند و عقفل فعفال متفولیِ از حقیقی و شایستۀ پرستش است و این دو فاع

کنفد. در واقفع بفه جفای عقفول دهگانفه در  خدا است؛ به عنوان کارگزار و شریک اجرام سفماوی عمفل می
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شود: خدا به عنفوان فاعفل حقیقفی، عقفل فعفال بفه  ای مطرح می گانه وفساد، سه پیدایش موجودات در کون
 لکی یا اجرام سماوی.عنوان متولی از خدا، و عقول ف

 حلیل و بررسیت

باجه جای آن خالی اسفت، نظفام ففیض و صفدور نوافلاطفونی و  آنچه الجابری معتقد است در اندیشۀ ابن
باجه به آن توجفه  یابد. ولی آنچه ابن شناسی و رابطۀ واحد و کثیر اهمیت می عقول دهگانه است که در جهان

و افاضۀ علم و خیرات از علت نخستین و خدا به موجفودات اسفت دارد از حیث توجه معنای اشراقی فیض 
باجفه در دو معنفای موهبفت و اشفراق الهفی و معنفای  توجه دارد. نظریۀ فیض ابن خیر محضکه به کتا  

و افاضفات اشفراقی و حتفی « وحی و الهام»، «فطرت»باجه با  شود. فیض در اندیشه ابن وجودی مطرح می
گفاهی  شود و بیشتر رؤیا معنا می گویای واسطۀ عالم بالا و پفایین در افاضفۀ خیفرات و علفم و کمفالات و آ

 است.
عیفون پروکلس و  الخیر المحض کتا  ایضاح فیبه « فیض، عقل بشری و علم الهی»باجه در فقرۀ  ابن
ا هفا بهفره گرفتفه اسفت. او بف فارابی، بدون ذکر نام، اشاره کرده است و در تفسیر نظریۀ ففیض از آن المسائل

باجفه  گذار از نظریۀ عقول دهگانۀ فارابی، که الجابری همان را دلیفل بفر غایفب بفودن نظریفۀ ففیض در ابن
ایضفاح ففی الخیفر دانست، طرحی متفاوت از آن مطرح کفرده اسفت کفه در آن، بفا تیثیرپفذیری از کتفا  

موجفودات در نظریۀ فیض را در افاضۀ صور، علم و خیر موجودات و مخلوقفات و نیفز پیفدایش  المحض،
« نففوس اجفرام سفماوی»، «عقفل فعفال»، «خفدا»گانۀ  کند. او برای این مسئله از سه وفساد تبیین می کون

 باجه نظری متفاوت از پیشینیان ارائه کرده است. استفاده کرده است. بر این اساس ابن

ایفن اسفت کفه باجه متفاوت از نظریۀ فیض ففارابی اسفت  دلیل این که فیض در معنای وجودی نزد ابن
(، امفا از عقفول دهگانفه و بفا آن 0۷۱-0۷0تا، صص.  باجه، بی گوید )ابن باجه از تکثر عقول سخن می ابن

گویفد. او از قاعفده  شفوند سفخن نمی سینا است و سفبب پیفدایش کثفرت می ساختاری که در فارابی و ابن
، عقفل اول را خیر المحفضاز کتا  کند. اگرچه با تیثیرپذیری  پیروی نمی« الواحد لایصدر عنه الا واحد»

بیند. اما این مراتب عقفول  داند و عقل انسانی را دورترین در مرتبۀ عقول می اولین مخترَع و در مرتبۀ دهر می
وفساد نیستند. تنها فاعفل حقیقفی خداسفت، او علفت وجفود همفۀ  برای تبیین پیدایش کثرات در عالم کون

عل قریب برای پیدایش کثراتْ اجرام سفماوی اسفت. عقفل فعفال هاست و فا ها و علت وجود اسبا  آن آن
شود؛ چفون علفت ایجفادی و  ، کثرت صادر می«واحد»یا خدا است؛ در واقع از « اول»متولی و کارگزار از 

 است.« اول»وجودی و سبب حرکات اشیاء همان 
، از مراتفب عقفل المحفضخیفر با تیثیرپفذیری از کتفا   فی تراتب العقول و خلودهاباجه در فقرۀ  ابن

(، امفا آن مراتفب را در تبیفین پیفدایش کثفرت بفه کفار 0۷۱-0۷0تا، صص.  باجه، بی گوید )ابن سخن می
دارای »و « واحفد»مراتبی از بفالا بفه پفایین اسفت، فیضفی  باجفه سلسفله گیرد. از این رو ففیض در ابن نمی
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تر و تفا  یا علت نخستین بر مراتفب پفایین« اول»(. فیض واحد از 00۱تا، ص.  باجه، بی است )ابن« مراتب
کنندگان بر حسب قوابل، فیض را با درجات و مراتب متففاوت دریاففت  شود و دریافت مرتبۀ دانی افاضه می

باجفه در فقفرۀ  (. ابن0۷۱-0۷0، 00۱تفا، ص.  باجفه، بی شود )ابن کنند، و فیض واحد دارای مراتب می می
در مسئلۀ مراتب عقول و مراتب ففیض،  خیر المحضبر اهمیت کتا  با تیکید  فی تراتب العقول و خلودها

گویفد عقفل مراتفب دارد و  دهفد و می ترتیب مراتب فیض از مراتب عقل را با رویکرد این کتا  توضیح می
اول »های بعد و دورترین است کفه همفان عقفل انسفان باشفد کفه از  ترین عقول تا رتبه مراتب آن از نزدیک

ها، یعنفی آن مراتفب، بفر حسفب قابلیفت بفرای دریاففت، مختلف  و متففاوت  ود و آنش افاضه می« واحد
گاه شدن از معانی می 3شوند، می شود، همان طور که نور خورشید است کفه سفبب دیفده  و نور عقل سبب آ

 (.0۷0تا، ص.  باجه، بی ها است )ابن شدن دیدنی
اسفت کفه  خیر المحفضشده در کتا   باجه از این حیث مشابه فیض مطرح بنابراین فیض مد نظر ابن

کنندگانِ فیض و قوابل متففاوت و متنفوع هسفتند. ففیض واحفد و بفه یفک  در آن فیضْ واحد است، دریافت
کنندگان بنا بر قابلیت خفود آن را متففاوت و دارای مراتفب دریاففت  شود؛ اما دریافت نسبت واحد افاضه می

 کنند. می
چفون ایفن ففیض و اشفراق از بفالا ضفروری اسفت و اکتسفابی شود و  فیض با نور و موهبت همراه می

کشد؛ به این معنا که خدا بفه هفر چیفزی علفم دارد و صفورت  باجه پای قضاوقدر را به میان می نیست، ابن
 کند. ها را ایجاد می علمی همۀ موجودات در علم الهی است و با افاضۀ صور به هر موجودی آن

ی وجودی فیض را تبیین کرد: یکی از حیث عقل فعال و همکفاری بفا توان معنا بنابراین از دو طریق می
اجرام سماوی در پیدایش کثرات، و دیگری از حیث قضاوقدر و افاضۀ صور موجودات به همفۀ موجفودات، 

باجه، افاضۀ صفور و علفم و کمفالات  وفساد. این گونه است که فیض با تقریر ابن حتی موجودات عالم کون
 است.از خدا به مخلوقات 

 گوید:  باجه به فیض پرداخته و می به نقد رویکرد ابن من نقل الابداعحسن حنفی مؤل  کتا  
باجه از طرح نظریۀ فیض، عمل و دعا و مناجفات اسفت. از منطفق طبیعفی بفه  پیام ابن

 (۶21-۶۱۷، صص. ۶1۶۶یابد. )حنفی،  فلسفۀ اشراقی و مواعظ اخلاقی تحول می
حی، رؤیا، فیض، ملائکفه، رسفولان و کتفب و مبفاحثی برخی از مباحث دینی مانند و

شود که کاملًا موروثی است. رؤیت واقعی ممکن است از طریق وحفی باشفد، و  مطرح می
علم نیز با فیض از سوی فرشتگان و از ملائکه به ذهن انسان به میزان آمفادگی او بفه دسفت 

                                                                 

کند. پس از علت نخسفتین خیفر بفه صفورت  است و بر همۀ اشیاء خیرات را به صورت مساوی افاضه میمفیض واحد . »... 3
شود و اشیاء خودشان علت اختلاف فیضان خیر هستند. پس نفاگزیر همفۀ اشفیاء در علفت  مساوی به همۀ اشیاء افاضه می

 (.۶۱(، ص. ۶۱، )با  0۷۱۱)بدوی، « نخستین به یک نحو واحد وجود ندارند
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تگان و کتا  و رسفولان او های صالح و مخلصی که به فرش آید، چنان که در مورد انسان می
ایمان دارند و موهبت بیشتر است. خداوند از طریق فرشفتگان خفود در رؤیاهفا و حفوادث 

ها در مبحث نبوت و بنای نظریه ارتباط  کند. همه این ها افاضه می انگیز جهان بر آن شگفت
 (۶۱۷، ص. ۶1۶۶شود. )حنفی،  عقل و قوۀ خیال مطرح می

باجه در متن نوشتار با توجه به کارکرد وجودی فیض پاسفخ  یض مد نظر ابنبه نقد حسن حنفی دربارۀ ف
باجه در مباحث فیض )فطرت، رؤیا، وحفی و  داده شده است. در واقع حنفی با توجه به اصطلاحاتی که ابن

الهام، قضاوقدر( به کار برده است، تنها به کارکرد افاضۀ خیر و کمالات و صور توجه کرده و از فیض واحفد 
ر مراتب مختل  موجودات، و نیز کارکرد وجودی فیض در همراهی عقل فعال و اجرام سفماوی در تبیفین د

 پیدایش کثرات غفلت کرده است.

 گیری نتیجه

 شود: در این نوشتار به این نتیجه رسیدیم که نظریۀ الجابری از دو جهت به چالش کشیده می
، چون نقش آنها در پیدایش کثرات و نظریفۀ عقفول . از حیث اجرام سماوی، که الجابری معتقد است0

باجه مطرح نشده، پس نظریۀ ففیض غایفب اسفت. آنچفه از ایفن نوشفتار بفه دسفت آمفد در  دهگانه در ابن
گوید. در واقع، درست است که عقفول  باجه از شراکت و همکاری عقل فعال و اجرام سماوی سخن می ابن

باجه مطرح نشده، اما نقفش اجفرام سفماوی را بفه  ر فارابی در ابندهگانه و اجرام سماوی به معنای مورد نظ
طور کلی در پیدایش کثرات حذف نکرده است. با این حفال، نظفر الجفابری درسفت اسفت کفه ففیض بفه 

 شود. باجه مطرح نمی شود در ابن معنایی که در عقول دهگانه سبب پیدایش کثرت می
کارکرد معرفتی و افاضۀ علفم و صفور دارد هفم کفارکرد باجه هم  . از این حیث که نظریۀ فیض در ابن۶

سینا مطرح شده بفا نظریفۀ عقفل ارسفطوئی و  باجه نظریۀ فیض و صدوری را که در فارابی و ابن وجودی. ابن
هفا ارائفه  آمیخته است و نظریۀ فیض را به صفورتی متففاوت از آن الخیر المحض ایضاح فینظریۀ فیض در 

کند کفه هفم فاعلیفت حقیقفی از آنِ  ای مطرح می ر تبیین پیدایش کثرات به گونهکند. او نظریۀ فیض را د می
خداست، هم فاعل قریب در پیدایش موجودات و کثرات دخیل است. آن فاعل قریب نیفز اجفرام سفماوی 

و خداسفت، از سفوی « اول»کفارگزار از « عقفل فعفال»در همکاری با عقل فعال است؛ از یک سو، چفون 
جایگفاه فاعلیفت « اول»باجفه،  کند. بنابراین در نظریۀ ففیض ابن ام سماوی همکاری میدیگر، چون با اجر

 از اول دارد.« متولی»ایجادی دارد و فاعل حقیقی و شایستۀ حمد است، و عقل فعال جایگاه 
اسفت. از افاضفه و ففیض  الخیر المحض ایضاح فیباجه در راستای نظریۀ فیض در  نظریۀ فیض در ابن

گوید و از عقول اول و ثفانی و مراتفب  مختل  آن به دلیل تفاوت در دریافت فیض سخن می واحد و مراتب
ایضفاح مطرح شده است. امفا او صفرفاً متکفی بفه  الخیر المحض ایضاح فیعقول در دریافت فیض که در 

تر و قفوۀ ناطقفۀ  نیست و از نور، اشراق، افاضۀ نور از بالا و عقول بفالاتر بفه عقفول پفائین الخیر المحض فی
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تر اسفت،  مایۀ ارسطویی دارد اما رنگ اشراقی و نوافلاطونی آن بسیار قفوی گوید، که بن انسان نیز سخن می
و رؤیفا و مراتفب  شفود کفه از قضفاوقدر و موهبفت ها با نگاه اسلامی تلفیق شود چنین می و وقتی همۀ این

 آورد. ها نیز سخن به میان می مختل  موهبت در انسان

 تعارض منافع

 گونه تعارض منافعی گزارش نکرده است. نویسنده هیم
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