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آزادی خدا و انسان از منظر عرفان

عبدالحمید راستی*

چکیده
اختیــار بــه معنــای آزادی در فعــل و تــرک برای خدای متعال و انســان مســئله‌ای اســت 
کــه همــواره فکــر اندیشــمندان عرصه‌هــای اعتقــادی را بــه خــود مشــغول ســاخته اســت. 
دیــدگاه عرفانــی بــه جهت مبانــی خاص خود، به‌ویژه وحدت شــخصی وجــود، در این 
زمینــه بــا چالــش جــدی روبــه‌رو اســت. دربــاره فعــل خداونــد، ظاهــر امــر چنیــن بــه نظــر 
یــه وحدت اطلاقــی و نفی امکان در علــم الهی و نفــی غیریت حقیقی  کــه نظر می‌رســد 
کشــیدن شــئونات لایتغیر الهــی، از جمله اعیــان ثابته، جایی  درعالــم هســتی بــا به میان 
که شــاخص اصلی اختیار اســت، باقــی نمی‌گذارد. در  بــرای قبــول طرفیــن فعــل و ترک، 
گونــه‌ای دیگر راه را برای انتخاب یکــی از طرفین فعل  فعــل انســان نیــز همین عوامل به 
و تــرک می‌بندنــد. ایــن نوشــتار ضمــن بیــان تفصیلی این اشــکالات، در پی آن اســت تا 
کاود. در آثــار عرفانــی توجیهاتــی بــرای  تــاش عرفــا بــرای برون‌رفــت از ایــن چالــش را وا
پذیــرش نوعــی اختیــار برای خدا و انســان دیده می‌شــود، اما در نــگاه تحلیلی به مبانی 
که وفادار ماندن بــه مبانی عرفانی با اعتقــاد به آزادی فعل  گرفــت  عرفــا می‌تــوان نتیجــه 

و تــرک قابل جمع نیســت.
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طرح مسئله

اختیــار و مفاهیم وابســته به آن موضوع‌هایی اعتقادی‌اند که همــواره محل بحث و پژوهش صاحب 

گون فکری بوده‌اند. مســائلی که در این حوزه مطرح‌اند  نظــران و اندیشــمندان مذاهــب و مکاتب گونا

یابد  دسته‌ای به خداوند و فعل او بازمی‌گردد و جست‌وجوگر در این عرصه به دنبال این است که در

آیــا خداونــد در انجــام افعالــش آزادی دارد یــا محکــوم شــرایطی اســت که او را بــه انجام فعــل خاصی 

وامی‌دارد. همین پرســش درباره انســان نیز مطرح است. در این عرصه آنچه مورد علاقه اندیشمندان 

قــرار می‌گیــرد، پرســش‌هایی در زمینــه آزادی انســان و نقــش عوامــل بیرونــی در شــکل‌گیری رفتــار او و 

نیز نســبت فعل انســان با فعل خدای متعال اســت.

هــر کــدام از دیدگاه‌هــای اعتقــادی بر اســاس مبانی خــود، به نوعــی متفاوت به این مســائل توجه 

کرده‌انــد. در ایــن میــان دیــدگاه اصحــاب عرفــان، به‌ویــژه آرای مکتــب ابن‌عربــی قابــل تأمــل اســت. 

یــه وحــدت شــخصی عرفــا، این پرســش مطرح می‌شــود  در یــک نــگاه اجمالــی بــه مبانــی و نتایــج نظر

ی  یــه ســازگار کــه کدام‌یــک از شــقوق بحــث، چــه در فعــل خداونــد و چــه در فعــل انســان، بــا ایــن نظر

یــه آنان در بــاب اعیان ثابتــه را نافی اختیــار خدا و  دارد. برخــی دیــدگاه وحــدت شــخصی عرفــا و نظر

انســان دانســته‌اند )شــمس، 1386: 237( و برخــی دیگــر در مقابــل، بــا اســتناد بــه همین مبانــی، بر این 

باورنــد کــه متعالی‌تریــن تبییــن هــم بــرای اثبــات اختیــار حقیقــی خداونــد و هــم بــرای آمــوزه دینــی امر 

بیــن الامریــن را عرفــا بیــان کرده‌انــد) مهرابــی، 1391: 93(؛ ازاین‌رو ادامــه بحث را در دو بخــش فعل خدا 

یم. و فعــل انســان پــی می‌گیر

1. فعل خداوند

اندیشــمندان بــرای فاعــل اقســامی قائــل شــده‌اند و در نوع فاعلیــت خداونــد اختلاف نظــر دارند، اما 

کــه بــرای خــدای متعــال بیان شــده، آنچــه محــل توجــه فیلســوفان و عارفان  در همــه اقســام فاعلیتــی 

بــوده ایــن اســت کــه خداوند فعل خــود را بر اســاس علم انجــام می‌دهــد و مشــیت و اراده او تابعی از 

علم او اســت.

1-1. علم ذاتی

عرفــا در نــگاه خداشناســانه خــود بین علــم و فعل خداوند نســبتی خــاص قائل شــده‌اند. ابن‌عربی با 
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بیــان اینکــه همه چیــز تابع علــم ذاتی خدا اســت، می‌گوید:

هــر کدام از خدا و انســان در اختیار خود مجبورند، با ایــن تفاوت که حق متعال متصف 

بــه جبر نمی‌شــود، ولــی ممکن متصــف به جبر می‌شــود با آنکــه می‌دانیم خداونــد فرموده 

کــه ســخن نــزد مــن تغییــر نمی‌کنــد و هیچ فعــل و ترکی نیســت مگــر اینکــه در علم ســابق 

گذشــته اســت. و جبــر چیــزی غیــر از این نیســت، جــز اینکــه در اینجــا جابر عیــن مجبور 

اســت؛ زیرا آنچه او را مجبور می‌کند، علم او اســت و علم او صفت او اســت و صفت او 

ذات او اســت )ابن‌عربی، بی‌تا، ج 3: 167(. 

در ایــن عبــارات، حــق متعــال محکــوم جبــر ذاتــی از ناحیــه علــم ذاتــی اســت. ممکــن نیــز گرفتار 

همیــن جبــر اســت بــا ایــن تفاوت کــه او مجبــور از ناحیه غیر اســت، ولــی ذات حق مجبــور از ناحیه 

یــرا هر  ، علــم خداونــد جایــی بــرای اختیــار باقــی نمی‌گــذارد؛ ز ذات خــودش اســت. بــه عبــارت دیگــر

کمیــت دارد و قطعــا همان طرف  طــرف از فعــل و تــرک کــه در علــم گذشــته اســت، در انجام فعــل حا

کــرد. بنابراین »از حق صــدور نمی‌یابــد مگر آنچه در علم ســابق اســت؛ پس  فعــل وقــوع پیــدا خواهــد 

امــکان نســبت بــه خداونــد منتفــی اســت و در آنجــا یــا فعل اســت یا تــرک و جز ایــن در جنــاب الهی 

راه نــدارد« )همــان، ج 1: 591(.

1-2. تابعیت علم حق از معلوم

کــه نحــوه فعــل حــق از دیــد عرفــا  نــگاه تعیین‌کننــده دیگــر بــه نســبت میــان علــم و معلــوم برمی‌گــردد 

را بــرای پژوهشــگر روشــن‌تر می‌ســازد. در ایــن نــگاه، خداونــد نمی‌نویســد مگــر هــر آنچــه را می‌دانــد و 

، همان‌گونه  نمی‌دانــد مگــر آنچــه را شــهود می‌کنــد از صورت‌هــای معلومــات، چــه ثابت و چــه متغیــر

کــه هســتند بــا همــه تنوعــات لایتناهــی آنهــا در حــال عدمشــان و نمی‌یابــد آنهــا را مگــر همان‌گونه که 

خودشــان هســتند. از اینجــا اســت کــه حقیقت علم خــدا به اشــیای معــدوم و موجود و نیــز واجب و 

ممکــن و محــال آن دانســته می‌شــود )همــان، ج 4: 16(.

کــه خــود از لــوازم علــم الهــی هســتند، بــر فاعلیــت حــق متعــال  بــر ایــن اســاس، معلومــات 

کــه صــدور فعــل بــر اســاس آن صــورت می‌گیــرد، تابــع معلــوم اســت. در  کمیــت دارنــد و علــم  حا

یــرا یــک طــرف بیشــتر وجــود نــدارد و آن معلوماتــی  ایــن نــگاه، طرفیــنِ فعــل و ترکــی باقــی نمی‌مانــد؛ ز

کــه بایــد وقــوع یابنــد و تــرک فعــل، یعنــی آزادی در اینکــه متعلــق علــم ایجــاد نشــود، معنــا   هســتند 
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پیدا نمی‌کند.

کمیت کتاب بر حق 1-3. حا

چنانکــه در عبــارات پیشــین آمــد، علــم الهــی تابعــی از معلــوم اســت و اعیــان ثابتــه با اســتعدادهای 

ذاتــی خــود معلــوم حــق هســتند و از آنجــا کــه حــق بــه اســتعدادهای ذاتــی اعیــان علــم دارد و فیاض 

ی روا نیســت، هــر آنچــه را اعیــان بــه اقتضــای ذاتشــان از حق خواســته‌اند،  مطلــق اســت و بخــل بــر و

بــه آنها داده اســت:

کان علم الحق فی الحق یحکم  ــری فــمــن یتحکماذا  ــ فــفــی خــلــقــه احـ
ــان هــکــذا  ــ ک ــیــس بــمــخــتــار اذا  ــق الـــکـــتـــاب مسلمو ل ــب ــل الــــی س ــک ف

وقتــی علــم حــق در خــود حــق حکــم می‌رانــد، حکــم رانــدن آن بــر خلــق شایســته‌تر اســت؛ 

بنابرایــن تحکمــی وجــود نــدارد. بــر ایــن اســاس، مختــاری در میــان نیســت و همــه )حــق و خلق( 

تســلیم کتابــی هســتند کــه از قبــل نوشــته شــده اســت )همــان، ج 4: 15(.

آنچه در کتاب نوشــته شــده، یعنی علم ســابق الهی، موجب فعل حق تعالی است و جایی برای 

«، چــه برای حــق و چه  آزادی بیــن فعــل و تــرک باقــی نمی‌گــذارد؛ ازایــن‌رو بــه کار بــردن تعبیــر »مختــار

برای خلق، معنا ندارد و همه تســلیم علم ســابق نوشــته شــده در کتاب هســتند.

کــه حلــول و اتحــاد در آن راه نــدارد، به‌کارگیــری واژه  حقیقــت واحــد اســت، بنابرایــن همان‌طــور 

یــرا جبر ســتم کردن کســى اســت به دیگــرى بر خــاف آنچه میــل و اراده  جبــر نیــز صحیــح نیســت؛ ز

ی کــه از حــق متعــال در کشــف و شــهود عرفانــی مشــهود اســت مثــل اختیار خلق نیســت  . اختیــار او

کــه بیــن دو امــر ممکــن الوجــود متــردد باشــد و به جهــت ازدیاد فایــده یا مصلحتــی یکی را بــر دیگری 

یرا  ی از ذات حــق به دور اســت؛ ز ترجیــح دهــد. چنیــن اختیــار

او احــدی الــذات و احــدی الصفــات اســت و امــر او واحــد اســت و علمــش بــه خــودش و بــه 

اشــیا علــم واحــد اســت و تــردد و امــکان در او راه نــدارد، بلکــه غیــر از آنچــه در نفــس او معلــوم و 

مــراد اســت امــکان نــدارد. و ایــن را نبایــد از قبیــل جبــر دانســت، چنانکــه عقــول ضعیــف گمان 

یــرا آنجــا غیــری نیســت پــس چــه کســی جابــر اســت؟ آرى:  می‌کننــد؛ ز

ــود ســوائــی ــب ــائـــیچـــو در تــوحــیــد حـــق ن ــود؟ ژاژخـ ــبـ ــر چـ ســخــن از جــب
؟ کیست مجبور ؟کدامین جابر است و  ــول نـــارســـا را چــیــســت مــنــظــور ــق ع
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)حسن‌زاده آملی، 1379: 155(

نــام جبــر را نبایــد بــر فعــل حق نهاد، چــون آنچه حــق را در فعلش مجبــور می‌کند چیــزی خارج از 

ذاتش نیســت، بلکه همان علم ذاتی اســت که موجب فعل می‌شــود. در هر حال، معنای اختیار که 

یرا علم ذاتی به معلوم جایی برای ترک  آزادی در فعل و ترک است از این بیان هم مستفاد نمی‌شود؛ ز

فعل باقی نمی‌گذارد، هرچند نباید برای پرهیز از متهم شــدن به نارســایی، نام جبر را بر آن بنهیم.

1-4. اعیان تعین‌بخش ذات و اسما و صفات حق

»عین ثابت«، که بحث مفصل‌تر آن در بخش فعل انسان خواهد آمد، در دیدگاه عرفا جایگاه ویژه‌ای 

در مباحث هستی‌شناســی به خود اختصاص داده اســت. از یک طرف بیانگر ماهیتی اســت ثابت 

و معیــن کــه به‌خودی‌خــود معــدوم صرف اســت و هرگز رایحــه وجود را استشــمام نمی‌کنــد و از طرف 

کمیتــی مطلــق العنــان بر خــدا و خلــق دارد. ســرّ قدر  ، از حیــث ظهــور و تجلــی حــق متعــال حا دیگــر

ایــن اســت کــه هیچ‌کدام از اعیــان مخلوقات نمی‌توانــد از حیث ذات و صفت و فعــل، جز به اندازه 

خصوصیــت قابلیــت و اســتعداد ذاتــی خــود، در وجود ظاهر شــود. و ســرّ ســرّ قدر این اســت که این 

ی خارج از حق نیســتند -‌که حق از ازل بر آنها علم داشــته باشــد و در علم او همان‌گونه  اعیــان امــور

کــه هســتند تعیــن پیدا کنند- بلکه نســب و شــئون ذاتی حق هســتند و ممکن نیســت کــه از حقایق 

یادی  کــه حقایق ذاتــی حق هســتند و ذاتیات حق جعــل و تغییــر و تبدیل و ز خــود تغییــر کننــد؛ چرا

و کمــی قبــول نمی‌کننــد. از اینجــا معلوم می‌شــود که حق از جانب خــود اصلا چیــزی، اعم از صفت 

یــرا همچــون خــودش، امرش نیــز واحد اســت. امر  یــا فعــل یــا حالــی غیــر از آن، را تعیــن نمی‌بخشــد؛ ز

واحــد او عبــارت اســت از تأثیر ذاتــی وحدانی با افاضــه وجود منبســط در ممکناتی که قابل هســتند 

و بــه آن ظاهــر می‌شــوند و مظهــر حــق قــرار می‌گیرنــد و در علم ازلــی، بر حســب اقتضــای حقایق غیر 

گون هستند )جامی، 1370: 211(. مجعول خود، متعدد و متنوع و دارای احوال مختلف و صفات گونا

امــر خــدا واحــد اســت و خداوند اصــا از جانب خود هیــچ صفت یا فعلــی را تعین نمی‌بخشــد. 

ایــن ســخن بــه این معنا اســت که طرفین فعــل و ترک در مورد فعــل خداوند معنا نــدارد و همواره یک 

طــرف وجــوب دارد و آن طرف نیز مبتنی بر تعدد و تنــوع و صفات و اقتضائات حقایق غیر مجعول 

ثابــت و لایتغیــر در علم ازلی، یعنی همان اعیان ثابته، اســت. 

 ، عــاوه بــر فعل خداوند، در اســما و صفات الهــی نیز امر بر همین منوال اســت؛ به عبارت دیگر
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تکلیف اسما از حیث جمالیه یا جلالیه بودنشان نیز با استعداد ذاتی اعیان ثابته مشخص می‌شود. 

علــم الهــی بــه اعیان ثابته موجب انتســاب صفات جلال و جمال، مثلا اســم رضــا یا غضب، به حق 

کــه عیــنِ مؤمــنِ فرمانبــردار از خداونــد تجلــی رضــا و لطــف را می‌خواهــد و عینِ  متعــال می‌گــردد؛ چرا

کافــر از او تجلــی غضــب و قهــر را می‌طلبــد و از ایــن رو اســمای الهــی تقابــل می‌یابنــد و بــه  نافرمــانِ 

جمال و جلال تقســیم می‌شوند:

حقیقــت علــم بــه ســرّ قــدر یــا حقیقــت ســرّ قــدر در موجــود یــا وجــود مطلــق حکــم می‌کنــد بــه 

ل. و حکــم می‌کنــد بــه اینکــه  اثبــات رضــا و غضــب و اتصــاف حــق بــه اســمای جمــال و جــا

هــر عیــن ثابتــی بــه اقتضــای اســتعداد و قبــول ذاتــی‌اش موجــود شــود. و همچنیــن در موجــود 

مقیــد حکــم می‌کنــد بــه ســعادت و شــقاوت و مرضــی یــا مغضــوب حــق بــودن و اینکــه در 

ق و افعــال و همــه کمالاتــش به مقتضــای عین ثابتش موجود شــود. ســرّ قــدر از آن جهت  اخــا

کــه تابــع اعیــان اســت، بــه طــور عــام بــر حــق و اســما و صفاتــش و بــر تمامــی موجــودات حکــم 

می‌کنــد )‏قیصــرى، 1375: 823 و824(.

1-5.مشیت حق تابع اعیان

 مشیت و اراده واژه‌هایی هستند که در ابتدا معنای آزادی در فعل و ترک را به ذهن انسان متبادر می‌کنند و 

می‌تــوان از ایــن واژه‌هــا به وجود اختیــار در فعل پی برد؛ امــا از آنجا که در فواعلی چون خدا و انســان 

گزیر باید نســبت میان مشــیت و  ملازمــه‌ای انکارناپذیــر میــان ایــن واژه‌ها و علم ســابق وجــود دارد، نا

اراده بــا علــم را نیــز روشــن کنیم تا معلوم شــود که با قبول علم ســابق آیــا می‌توان همچنان بــر معنایی 

از مشــیت و اراده کــه بیانگــر اختیار و آزادی در فعل و ترک باشــد وفــادار ماند یا نه.

عرفــا در ایــن زمینــه نیــز دیدگاه خاص خــود را دارنــد. از آنجا که اعیان اســتعداد متفــاوت دارند، 

ءَ 
ٓ

اٰ ْ �ش وݧ
َ
برخــی قابــل هدایــت و برخی غیر قابل هدایت‌انــد. هدایت همه ممتنع اســت و معنای آیه >وَلݠ

< )ســوره نحــل، آیــه 9( ایــن اســت کــه چــون خداونــد علــم دارد کــه همــه قابــل هدایت  �نَ �ی ٖ عݫ
َݡ ݨݧ مݧ ݨݨْ ج�

َ
مݨْ ا

ُ
ىك ٰ ݩݧ ݧ ݧ هَدݧ

َ
ل

نیســتند، هدایــت جمــع را نمی‌خواهــد. مشــیت حــق تابع علم حق متعال اســت و علم حــق نیز تابع 

اقتضــای اعیــان ثابتــه اســت و چــون اعیــانِ برخــی هدایــت و اعیــانِ برخــی دیگــر ضلالــت را از حــق 

« که حــرف امتناع اســت آغــاز می‌کنــد؛ یعنی  متعــال درخواســت کرده‌انــد، خداونــد ایــن آیــه را بــا »لــو

کــه همه هدایت شــوند: ممتنع اســت 
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مشــیت حــق جــز بــه آنچــه امــر بــر آن اســت تعلــق نمی‌گیــرد و عــدم مشــیت به علــت این 

است که اعیان هدایت جمیع را نمی‌طلبند؛ زیرا که مشیت و اراده نسبت‌هایی هستند 

که مشــیت مشــاء را می‌طلبد و اراده مــراد را و این دو معلوم هســتند و علم  تابــع علــم، چرا

در حضــرت اســما و صفــات از وجهــی تابــع معلوم اســت. و حق جز بر حســب اســتعداد 

قوابــل ایجــاد نمی‌کنــد و در وجــود جز آنچه اعیــان مشــخص می‌کنند واقع نمی‌شــود و هر 

عیــن ثابتــی مقتضای ذاتش را ارائه می‌دهــد و ذات چیزی و نقیــض آن را اقتضا نمی‌کند 

)‏قیصرى، 1375: 587 و 588(.

بنابرایــن تکلیــف مشــیت و اراده حــق متعــال هــم معلــوم شــد. ایــن دو واژه ابتدا مفهــوم آزادی در 

فعل و ترک را به ذهن می‌آورند، اما در مورد حق متعال مطلب به شــکلی دیگر اســت. در این عرصه 

بــاز هــم علــم ســابقِ حــق جایــی بــرای آزادی باقــی نمی‌گــذارد و مشــیت هــم تابــع علــم ســابق اســت؛ 

کــه در علــمِ گذشــته اســت و علــم هــم تابــع معلــوم، یعنــی اقتضــای  بنابرایــن همــان مشــیت می‌شــود 

ذاتــی اعیان ثابته، اســت.

عفیفی در شــرح این عبارت ابن‌عربی که »الاســتعداد اخفی سؤال« می‌نویسد:

ــی باشــند و  ــه اجابــت می‌رســند کــه برخاســته از اســتعداد ذات از بیــن دعاهــا تنهــا دعاهایــی ب

در ایــن عبــارت، جبــری بــودن ابن‌عربــی به‌روشــنی آشــکار می‌شــود، امــا نــه جبــر مکانیکــی یــا 

مــادی کــه مربــوط بــه طبیعــت غیــر عاقــل باشــد یــا جبــری کــه دیگــر مســلمانان قائــل بــه تمایــز 

خــدا و عالــم مطــرح می‌کننــد، بلکــه جبــری از نــوع انســجام ازلــی کــه لایبنیتــز گفتــه اســت؛ 

چراکــه ابن‌عربــی بــه یــک حقیقــت وجــودی واحــد معتقــد اســت. بــر اســاس ایــن عقیــده، نظــام 

عالــم هســتی و آنچــه از قوانیــن الهی و طبیعــی که در جبلت آن سرشــته شــده، همگی حرکت 

تکاملــی عالــم را در هــر لحظــه مقــرر و مشــخص می‌کننــد )عفیفــی، 1946، ج 2: 22(.

1-6. تعارض احدیت مشیت حق با مختار بودن 

گــر در توصیف حق  ی در تعــارض اســت. ا از منظــر عرفــان، احدیــت مشــیت حــق بــا مختــار بــودن و

کــه  کــه ممکــن بــر آن اســت، نــه از حیثــی  تعالــی اختیــار بــه او نســبت داده می‌شــود از حیثــی اســت 

ی< ‏)ســوره ســجده، آیــه 13(،  ِ
وْلُ مِ�نّ ق�َ

ْ
خــود حــق بــر آن اســت. از دیــد عرفــا، آیاتــی چــون >وَ لک�نْ حَ�قَّ ال

دِ<  ݬٖ�ی ݫ ݫ �بݫ
َݡ عݧ

ْ
مٍ لِل اݦݦݩٰݠ

ݩّ
ل �ظَ ا �بِ ن�َ

َ
 ا

ٓ
یَّ وَماٰ َ ݧ دݧ

َ
وْلُ ل ق�َ

ْ
لُ ال

َݡ
دّ َݡ ݧ ݓݧ ٮݫ ُ ، آیه 19( و >ماٰ �ی < )ســوره زمر �بِ اٰ عَذ�

ْ
ة�َݡُ ال  هِ كَلِمݧ �یْ

َ
�نْ حَ�قَّ عَل َ ݧ مݧ ݐَ ڡݧ

َ
>ا
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)ســوره ق، آیــه 29( بــر ایــن معنــا دلالــت دارنــد کــه شایســته جنــاب حــق اســت و آنچه بــه عالم هســتی 

که حیث  ݩݩٰىهاٰ< ‏)ســوره ســجده، آیــه 13(؛ چرا ݧ ݧ ݧ ݧ سٍ هُدݧ ْ ݐݧ ڡݧ اٰ كُلݩَّ ن�َ ْںݩݩݐ ݨݨݨݧ �یݧ
ݩݑَ ٮݧ ءاݦݦݩٰ

َ
اٰ ل �ن �ئْ ْ �شِ وݧ

َ
برمی‌گــردد ایــن آیــه اســت: >وَلݠ

حقیقت ممکن به گونه‌ای است که هم قابل هدایت است و هم قابل ضلالت و این ممکن است که 

محل انقســام و تقســیم‌پذیر است، اما در نفس الامر برای خداوند تنها یک امر واحد درباره او تحقق 

بــی، بی‌تــا:ج 1: 162 و 163(. می‌یابــد کــه آن هــم از جهت حــال ممکن، نــزد خداوند معلوم اســت )ابن‌عر

کــه احدیــتِ مشــیتِ حــق بــا اختیــار حــق در تعــارض اســت و  کــی از آن اســت  ایــن عبــارات حا

بــاز بــه اســتناد علم ســابقِ حــقِ متعال، بــرای او جز یــک فعل واحــدِ مبتنی بــر علم ســابق را نمی‌توان 

بــه رســمیت شــناخت. ایــن نــگاهْ برخــی از آیات کــه به دو طــرف فعل و تــرک اشــاره دارند را نیــز از اثر 

می‌انــدازد و آنهــا را در حــد یــک اعتبــار در لفــظ کــه بــه حقیقــت ممکــن بازمی‌گــردد فــرو می‌کاهد.

1-7. قضا و قدر تابع اعیان

بر اســاس مبانی عرفانی، قضا و قدر نیز تابع علم و مشــیت و به واســطه آنها، تابع اعیان ثابته است: 

کــم در مســئله‌ای که بر اســاس اقتضــای ذاتِ عین ثابــت حکم می‌کنــد، تابع عین  »در حقیقــت، حا

بی، 1946، ج 1: 131(. قیصری در شــرح این عبارت ابن‌عربی می‌نویســد:  ثابت اســت« )ابن‌عر

یعنــی حاکــم کــه حــق متعــال اســت، در حکــم خــودش در حقیقــت تابــع اعیــان و حــالات آنهــا 

اســت و هــر حکمــی کــه در قضــا و قــدر کنــد، بــه اقتضــای ذات اعیــان اســت. در حقیقــت، 

خداونــد حاکمــی اســت کــه خــود محکــوم مقتضــای ذاتــی اعیــان اســت )قیصــری، 1375: 818(.

که:  جهانگیری در نقد دیدگاه عرفا معتقد اســت 

جبــرى کــه مقتضــاى اصــول عرفــان اســت، جبــرى اســت ذاتــى؛ یعنــى مقتضــاى ذات هــر 

موجــودى و نیــز اصلــى اســت شــامل، یعنــى اختصــاص بــه خلــق نــدارد، بلکــه فراگیرنــده 

سرتاســر هســتى اســت، اعــم از حــق و خلــق. علــم خداونــد بــه ذاتــش در مقــام واحدیــت باعــث 

ظهــور علمــى اعیــان و بــه اصطــاح، ثبــوت آنهــا م‏ىگــردد و از آنجــا کــه هــر عینــى را اســتعدادى 

اســت ذاتــى کــه لا یتغیــر اســت، هــر یــک از اعیــان بــه ســبب اســتعدادش از خداونــد احکامــى 

تقاضــا و طلــب م‏ىنماینــد و او بایــد احــکام مــورد تقاضــاى آنهــا را اجــرا نمایــد و مســئول و 

مطلوبشــان را بــرآورده ســازد، کــه خداونــد محکــوم اســتعدادات اعیــان اســت. و بــا توجــه بــه 

اینکــه اســتعدادات ذاتــى اعیــان غیــر مجعول‌انــد و بــه هیــچ نحــوى تغیــر و تبــدل نم‏ىیابنــد 
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و خداونــد آنهــا را دگرگــون نم‏ىســازد، کــه تغیــر ذاتــى مســتحیل م‏ىنمایــد و امــر خداونــد بــه امــر 

ــدر  ــا و ق ــاح قض ــه اصط ــکام و ب ــن اح ــودى را از ای ــچ موج ــس هی ــد، پ ــق نم‏ىیاب ــتحیل تعل مس

، بــه معنــاى انتخــاب آزاد، نه‌تنهــا  الهــى مفــرّى و مخلصــى نم‏ىباشــد. و در نتیجــه اختیــار

در مــورد خلــق، بلکــه در خصــوص حــق نیــز منتفــى م‏ىگــردد و جبــرى فراگیرنــده و حاکــم 

ــت  ــق حکوم ــق و خل ــم از ح ــودى اع ــر موج ــه ه ــرد و ب ــرا م‏ىگی ــتى را ف ــر هس ــم سرتاس و متحک

م‏ىکنــد. چنانکــه )ابن‌عربــی( در کتــاب انشــاء الدوائــرش بــا کمــال صراحــت و جســارت 

کــرده و وجــود را منحصــر در وجــوب و  کــرده، امــکان را انــکار  اختیــار را از خداونــد ســلب 

اســتحاله دانســته اســت‏ )جهانگیــری، 1375: 423(.

حاصــل ســخن اینکــه تبییــن عرفــا از اعیــان ثابته و علــم ذاتی حق متعــال به گونه‌ای اســت که بر 

اســاس آن تنهــا یــک طرف فعل، آن هم به صــورت وجوبی، برای خداوند قابل بیان اســت و نمی‌توان 

بــرای خداونــد اختیــار بــه معنــای آزادی در طرفیــن فعــل و تــرک را قائل شــد. عرفــا از یک طــرف اصرار 

دارنــد کــه نــام ایــن وضعیــت را نبایــد جبــر گذاشــت و از طــرف دیگــر خودشــان در برخی مــوارد تعبیر 

یرا معتقدند که چون این جبر ناشــی از علم ذاتی  جبــر ذاتــی را بــه کار برده‌انــد و از آن ابایی ندارند؛ ز

اســت، ایرادی بر آن وارد نیســت.

1-8. اعیان ثابته عرفا و چالش تفویض

مشکل دیگری که گریبانگیر دیدگاه عرفا در باب اقتضای ذاتی اعیان ثابته می‌شود، مشکل تفویض 

گــر چنانکــه عرفا ترســیم می‌کنند، اعیــان تعیین‌کننده احــکام ذاتی و تعیّن صفاتــی و مظاهر  اســت. ا

خارجــی حــق متعال باشــند و حق محکوم تبعیت از درخواســت آنها در اعطای وجود باشــد، نه‌تنها 

کــم اســت، بلکــه می‌تــوان نتیجــه گرفــت کــه خداونــد از قدرت و ســلطنت  جبــر ذاتــی بــر خداونــد حا

الهی خویش معزول شــده و کار یکســره به دســت اعیان و اقتضائات آنها اســت.

بــا توجــه بــه آنچه گفته شــد می‌توان نتیجه گرفت کــه از دیدگاه عرفا، خدای متعــال به دلیل علم 

وجوبــی ذاتــی و اقتضــای ذاتــی اعیان ثابتــه، در افعال خود مجبور اســت، امــا این جبــر از ناحیه غیر 

یــرا جبــر  بــر خداونــد تحمیــل نشــده، بلکــه از ناحیــه خــود ذات اســت و نبایــد بــر آن نــام جبــر نهــاد؛ ز

زمانــی تحقــق می‌یابــد که غیری در کار باشــد. 

بــه هــر حــال، با ایــن تبیین عرفانی، آزادی در فعــل و ترک را نمی‌توان برای خداوند قائل شــد. این 
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ی دارد و نــه بــا متــون آیــات و روایــات. هرچنــد پرداختن به  نتیجــه نــه بــا مبانــی روشــن عقلــی ســازگار

کــه از نظر عقــل نمی‌توان  ایــن مهــم بــه مجالــی وســیع‌تر نیازمند اســت، به اجمــال می‌توان اشــاره کرد 

هیــچ گونــه عجــز و ناتوانــی در افعــال را بــه خــدای متعــال نســبت داد، حتــی از ناحیــه خــود ذات. در 

ی  ی معرفی کرده اســت )ســوره بقره، آیــه 20(؛ او هــر کار یــم هــم خداونــد خــود را قــادر بــر هــر کار قــرآن کر

ی، چــه از ناحیه ذات و چــه از ناحیه  کــه بخواهــد انجــام می‌دهــد )ســوره حــج، آیه 18( و هیــچ محذور

کمیت ندارد )ســوره مائــده، آیه 1(. یــت و آزادی خداونــد در فعــل و تــرک حا ، بــر حر غیــر

2- فعل انسان

عرفــا وقتــی در جایــگاه یــک متکلــم قــرار دارند، بر اســاس مشــی کلامی خــود از اختیار انســان ســخن 

بــی، بی‌تــا، ج  می‌گوینــد و جبــر را صحیــح نمی‌داننــد و معتقدنــد بــا اختیــار عبــد منافــات دارد )ابن‌عر

یــه کلامــی دفــاع کرد؟  ‏1: 42(. حــال آیــا بــا در نظــر گرفتــن مبانــی عرفانــی می‌تــوان همچنــان از ایــن نظر

کمیت اعیــان ثابته، کــه از ارکان دیــدگاه عرفانی  آیــا می‌تــوان بــا پذیرش وحدت شــخصی وجــود و حا

اســت، بــرای انســان قائل بــه آزادی در طرفیــن فعل و ترک شــد؟

« حقیقی 2-1. وحدت شخصی وجود و نفی »غیرِ

کــه در قبــول اختیار انســان بر ســر راه عرفــا وجــود دارد، اعتقاد به وحدت شــخصی  نخســتین مانعــی 

وجــود اســت. طبــق نظــر عرفــا، وجــودْ یــک حقیقــت واحــد شــخصی اســت و ثانــی نــدارد. منظــور از 

شــخصی بــودن وحــدت وجــود این اســت کــه در دار وجــود تنها یــک حقیقــت واحد وجــود دارد و آن 

کــه بتــوان نام وجــود بــر آن نهــاد در میان نیســت: ذات حــق اســت و جــز او چیــزی 

وجود و موجود منحصر در یک حقیقت واحد شــخصی اســت که شریکی در موجودیت 

ی جز او نیســت و هر چه  حقیقــی و دومــی در عینیــت خارجی نــدارد و در دار وجود دیّار

در عالــم هســتی غیــر از او بــه نظــر می‌رســد، همــه از ظهــورات ذات و تجلیــات صفات او 

هســتند که آنها هم، همان‌طــور که برخی عرفا گفته‌اند، در حقیقت عین ذات او هســتند 

)ملاصدرا، 1368، ج 2: 93(. 

کــه در مقــام واحدیــت ظهــور علمــی پیــدا  عرفــا اعیــان ممکنــات را شــئون ذاتــی حــق می‌داننــد 

می‌کننــد و در ایــن مقــام واقعیت خارجی ندارنــد و وقتی حق در آنها ظاهر می‌شــود، در عین معدوم 
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ی دارنــد، امــا وجــود غیر از عیــن حق نیســت و افعــال و تأثیرات همــه تابع وجود هســتند؛  بــودن، آثــار

یــرا معــدوم دارای اثــری نیســت. بــر ایــن اســاس، فاعــل و موجودی جــز حق متعــال وجود نــدارد؛ هم  ز

عابــد و هــم معبــود خــود او اســت. عالــم نیــز همــان وجــود حــق اســت که چــون بــه صــورت ممکنات 

کاشــانی، 1426: 45، 72 و 73(. ظاهــر شــده، نــام سِــوا و غیــر بــر آن نهاده‌انــد )

نتیجــه بــاور بــه ایــن ســخن که هم عابــد و هم معبــود خود حــق تعالی اســت، انکار آزادی انســان 

در فعــل و تــرک، بلکــه اساســا انــکار اصــل وجــود حقیقــی انســان اســت و بر این اســاس، جایــی برای 

ادیــان و شــرایع و امــر و نهــی و ثواب و عقــاب باقــی نمی‌ماند.

گون و به صورت‌هــای مختلف ظهور کرده و  در منظــر عرفــان، خود حق اســت که در مظاهــر گونا

گر هم نــام غیر به میان می‌آید،  بــا ایــن کار اســما و صفات و افعال خود را بر خود جلوه داده اســت. ا

یــت حقیقــی نیســت و تنهــا از جهــت تمایــز صورت‌ها اســت. حق متعــال، به عنوان وجــود کل و  غیر

مطلــق، بــا هیچ‌کــدام از آنهــا مغایرتــی نــدارد؛ بنابرایــن جــز وجود حــق و مطلــق، وجود دیگری نیســت 

و اطــاق و تعیّــن و تقیّــد نســب ذاتــی وجــود حــق هســتند. ممکنــات تعیّــن وجــود مطلــق هســتند و 

ایجــاد عبــارت اســت از تجلــی خداوند در ماهیــات ممکنات که آینه‌هایــی برای پرتو نور او هســتند 

)جامــی، 1370: 45-48 و 71(.

بــر ایــن اســاس، هرچند در ســخن عرفــا نامــی از غیر برده می‌شــود، این غیــر وجود حقیقــی ندارد 

 » و چیــزی جــز تعیّنــات و تمایــزات صورت‌هــا و جلوه‌هــای حــق در ممکنــات نیســت. بــا نفــی »غیــرِ

گفتــن از آزادی در فعــل و  کــه ســخن  حقیقــی و در نتیجــه اصــل وجــود حقیقــی انســان روشــن اســت 

ترک بــرای انســان جایگاهــی ندارد.

کیــد بــر وحــدت اطلاقــی وجــود مســئله اعیــان ممکنــات را بــرای عرفا به یــک معضل و مســئله  تأ

یــرا از یــک طــرف عیــن ثابت همــواره بر عــدم خــود باقی اســت و هرگز  پیچیــده تبدیــل کــرده اســت؛ ز

، محــل ظهور نور وجود اســت و نور حق بــه تعیّن  رایحــه وجــود را استشــمام نمی‌کنــد و از طــرف دیگــر

آن متعیــن مــی شــود. بــا ایــن تعیّن هــم ممکن ظهــور می‌یابد و هــم نور حق جلــوه می‌کنــد. عقل چون 

ن بــرود و چنیــن  چنیــن تعــارض، بلکــه تناقضــی را نمی‌پذیــرد، بایــد بــا اتهــام بــه عجــز از صحنــه بیــرو

ادعــا شــود کــه »ایــن یــک امــر کشــفی ذوقــی اســت که دســت فهــم بــه آن نمی‌رســد و عقــل از درک آن 

عاجز اســت« )آملــی، 1352: 444(.
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مشــکل دیگــر اعتقــاد بــه وحــدت اطلاقــی این اســت کــه از یک طــرف گفته می‌شــود مقیــد وجود 

، همین مقیــد با همین  حقیقــی نــدارد و بــه همیــن جهت در خــارج نیز تحقق نــدارد و از طرف دیگــر

اوصــاف بــه مطلــق اضافــه می‌شــود و کثرات را رقم می‌زند. روشــن اســت که ایــن تبیین به ایــن نتیجه 

که می‌انجامــد 

مطلــق بعینــه همــان مقیــد اســت، امــا به وجهــی دیگــر و مقیــد همان مطلق اســت بــا قید 

گر جمیــع اضافات را ســاقط کنی وجــود را بر  یــرا ا اضافــه و در خــارج جــز مطلق نیســت؛ ز

صرافــت وحــدت و محــض اطــاق می‌یابــی و می‌یابــی کــه مقیــد به مطلــق موجود اســت 

و بــدون او معــدوم خواهد بود و معنــی »التوحید اســقاط الاضافات« همین اســت )آملی، 

1368 ب: 176(.

توحیدی که در این سخن به آن اشاره شده همان وحدت اطلاقی است و ساقط کردن اضافات 

یعنــی ابطــال وجــود انســان بــه معنــای حقیقــی آن و منحصر کــردن وجود حقیقــی به خــدای متعال و 

« حقیقی که لازمه آن نفی آزادی انســان در فعل و ترک اســت.  نفی »غیرِ

، به معنای حقیقی آن، در پرده و گاهی  گاه مســئله وحدتِ اطلاقی و نفی غیر در ســخنان عرفا، 

نیز به‌روشــنی و صراحت بیان شده است: 

غیر از حق تعالی اصلا در خارج موجود نیست، بلکه عدم صرف و لاشیء محض است 

و عدم صرف و لاشیء محض قابلیت وجود و استعداد مظهریت ندارد و شایسته نیست 

که مظهر یا موجود در خارج باشد. پس واجب است که به حکم »الظاهر و الباطن«، حق 

، یعنی حق تعالی از وجهی ظاهر باشــد و  تعالــی به نفس خود هم ظاهر باشــد و هم مظهر

. برای  از وجهی باطن؛ از حیث ذات و وجود ظاهر باشد و از حیث اسما و صفات، مظهر

غیر حق تعالی چنین چیزی نیست با آنکه، چنانکه گفته شد، غیر اصلا وجود ندارد.

و چــون حــق چنیــن شــد، پــس هم ظاهر اســت و هــم باطــن، و واجــب و ممکــن، و قدیم و 

 ، حــادث، و مطلــق و مقیــد، و اول و آخر و ظاهر و باطن هم او اســت؛ یعنی به این اعتبار

حق از همه وجوه منزه نیســت و از همه وجوه هم مقید نیست، بلکه از وجهی منزه است 

و از وجهی دیگر غیر منزه. یعنی حق تعالی از جهت وجوب و قدم و اطلاق و بطون منزه 

اســت و از جهت امکان و حدوث و تقیید و ظهور غیر منزه اســت )همان: 664-660(.
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ی را بــر ایــن دیــدگاه مترتــب دانســته‌اند. از جملــه اینکــه  محققــان و منتقــدان آرای عرفانــی آثــار

دیــدگاه وحــدت شــخصی وجــود، عرفــا را بــه جبــری شــدن در مســئله جبــر و اختیــار ســوق می‌دهــد؛ 

ی می‌دهد را به حق تعالی نســبت می‌دهند و اصلا وجودی برای انســان  یــرا آنــان آنچه در خــارج رو ز

ی در میان  ی قائل باشــند. اصولا برای تحقــق جبر باید جابــر و مجبور قائــل نیســتند تــا جبری برای و

باشــد، امــا اهــل عرفــان معتقدند که حــق تعالی خود در مقــام تقید در مظاهر اعیــان، اعمال را انجام 

می‌دهــد و اعمالــی کــه از مجالی و مظاهر ســر می‌زند، اعمال خود حق تعالی اســت. در این صورت 

ی در کار نیســت و جبــر موضوعیت ندارد )شــمس، 1386: 406-403(. جابــر و مجبــور

بزرگ‌ترین قضیه‌ای که بیانگر مذهب ابن‌عربی اســت و کل فلســفه صوفیه حول آن دور می‌زند و 

هر قضیه دیگری از آن سرچشمه می‌گیرد و زمام اندیشه عرفا را به دست گرفته این است که حقیقت 

وجود در جوهر و ذات خود واحد و در اسما و صفات متکثر است و تعدد آن هم تنها به اعتبارات 

که در آن  و نسب و اضافه است. او قدیم، ازلی، ابدی و لایتغیر است، هرچند صورت‌های وجودی 

یای انباشــته و مواج وجود اســت که ســاحلی نــدارد و وجود مدرک  ظاهــر می‌شــود تغییــر کننــد. او در

کــه از جهت  یــا اســت که بــر ســطح آن ظاهــر اســت؛ بنابرایــن هنگامی  محســوس تنهــا امــواج ایــن در

ذات بــه آن بنگــری حق اســت و چون از جهت اســما و صفات، یعنی ظهــورش در اعیان ممکنات، 

، قدیــم و حادث، اول و  بنگــری، خلــق یــا عالم اســت. پــس حقیقت وجود حــق و خلق، واحــد و کثیر

، ظاهر و باطن و مانند اینها متناقضاتی است که تکرارشان خوشایند مولف است؛ این مذهب  آخر

همــان مذهــب معــروف بــه وحــدت وجــود اســت و ابن‌عربــی با کمــال جرئــت و جســارت، در بیش از 

یک موضع از فصوص و فتوحات به آن اقرار کرده است، از جمله این عبارت: »منزه است آن کسی 

که خود عین آنها اســت« )عفیفی، 1946، ج 1: 25(. کرد، در حالی  که اشــیا را ظاهر 

خلاصــه مطلــب در ایــن بخــش ایــن اســت کــه اعتقــاد به وحــدت اطلاقــی، کــه از مبانی اساســی 

عرفــان نظــری اســت، جایــی برای غیــر خدای متعــال در فاعلیــت باقی نمی‌گــذارد و اساســا غیری را 

بــه معنــای حقیقــی آن برنمی‌تابــد تــا نوبــت بــه فاعلیــت و آزادی در فعــل و ترک برســد. 

2-2. علم ذاتی حق متعال

از منظــر عرفــا، علــم ذاتــی حــق همان نقشــی را کــه در فعل خداوند داشــت، در فعــل انســان نیز دارد. 

پیش‌تــر بیان شــد که خداونــد در فاعلیت خود محکوم علم ذاتی اســت و علم ذاتــی تابعی از اعیان 
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ثابته اســت. در خصوص فعل انســان نیز متعلق علم ذاتی حق متعال اســت و علم ذاتی نزد خدای 

کــه  کــون تنهــا یــک امــر واحــد وجــود دارد  متعــال در اصــل یــک امــر واحــد بیشــتر نیســت و در عالــم 

متعلــق علــم قــرار می‌گیرد و حقایــق را رقم می‌زند؛ ازاین‌رو حکم از آنِ وجوب اســت و امــکان به هیچ 

وجهــی واقعیــت نــدارد. واحــد از آنجا که از هــر جهت حقیقتــا واحد اســت کثرتی در آن راه نــدارد تا از 

گر در  آن جهــت از آن کثــرت خــارج شــود، بنابرایــن از واحــد جــز واحــد خــارج نمی‌شــود، در حالی کــه ا

، ظهــور کثــرت از او محال  واحــد وجــوه معانــی یــا نســب مختلفــه‌ای می‌بــود، به جهــت این وجــوه کثیــر

بــی، بی‌تــا، ج ‏1: 591(. نمی‌بــود )ابن‌عر

بــر ایــن اســاس، اختیــار بــه این معنا کــه عبد بین دو امــر ممکن الوقــوع مخیر باشــد و هر کدام را 

یــرا از آنجا کــه در علم حــق متعال امــکان راه نــدارد، در جانب  خواســت اختیــار کنــد، معنــا نــدارد؛ ز

علــم الهی یــک امر بیشــتر قابل تحقق نیســت.

کــدام از حــق و خلــق در اختیــار خــود  کــه هــر  ابن‌عربــی در مثــال اجیــر و موجــر نتیجــه می‌گیــرد 

کــه حــق متعــال متصــف بــه جبــر نمی‌شــود، ولــی ممکــن متصــف بــه جبــر  مجبورنــد، بــا ایــن تفــاوت 

می‌شــود. جبــر در ممکــن این‌گونه اســت که جابر غیر از مجبور اســت و نمی‌تواند راهــی غیر از آنچه 

ینــد؛ پس مجبور بر اســاس قهــر جابری غیر از خودش اســت، هرچنــد نظر به  بــر آن مجبــور شــده برگز

کم بر حق متعال از ناحیه ذاتش اســت و  ذات خــودش مخیــر بــه نظر می‌رســد، در حالی که جبــر حا

گــر از ناحیــه غیر و از حیــث موجود ممکــن نظر شــود، در ایجاد مخیر  از غیــر بــر او تحمیــل نشــده و ا

ج ‏3: 167(. اســت )همان، 

که او بین دو امر  گرفتار جبر ناشی از علم ذاتی حق است. ظاهرا به نظر می‌رسد  بنابراین انسان 

مخیر اســت، اما حقیقتا او همان را انجام می‌دهد که در علم ســابق ذاتی الهی بوده اســت. مشــکل 

یــه در ایــن نیســت کــه فعــل عبد را مطابــق با علم ذاتــی می‌دانــد، بلکه در این اســت که علم  ایــن نظر

حــق را تعیین‌کننــده فعــل عبــد می‌خوانــد و از ایــن رهگــذر به جبــر می‌گرایــد. البته در ادامــه خواهیم 

کــه علــم حــق نیــز تعیین‌کننــده اصلــی نیســت، بلکــه اقتضــای ذاتــی اعیــان ثابتــه تعیین‌کننــده  دیــد 

نهایی فعل عبد اســت.

تابعیت علم از معلوم

از نظــر عرفــا، علــم الهــی تابعــی از معلوم اســت و اعیــان ثابته بــا اســتعدادهای ذاتی خــود معلوم حق 
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ی  هســتند و از آنجا که حق به اســتعدادهای ذاتی اعیان علم دارد و فیاض مطلق است و بخل بر و

روا نیست، هر آنچه را اعیان به اقتضای ذاتشان از حق خواسته‌اند به آنها داده است )همان، ‏ج 4: 15(.

گرفته که این‌گونه باشــد و این‌گونه  گر علم حق بر عبد ســبقت  عرفا در پاســخ به این ســؤال که »ا

عمــل کنــد، چــرا عبد مواخذه می‌شــود؟« پاســخ می‌دهند که علــم حق جز بر آن گونه که عبد اســت، 

گــر عبــد بــه گونــه دیگــری بود، علــم حق نیــز بر آن گونــه تعلــق می‌گرفت. بــه همین  تعلــق نمی‌گیــرد و ا

دلیل »وقتی عبد به خودش مراجعه می‌کند و حقیقت امر را می‌بیند، درمی‌یابد که حجت از جانب 

ج 4: 16(. حق بر او تمام اســت؛ پس علم تابع معلوم اســت، نه اینکه معلوم تابع علم باشــد« )همان، 

2-3. المختار مجبور فی اختیاره

کنــون کــه دامنــه ســخن به نقــش اعیان ثابته در فعل انســان از منظر عرفا رســیده اســت، جــا دارد که  ا

پیــش از ورود به این بحث اشــاره شــود که در آثــار عرفا گاه عباراتــی می‌بینیم که بیانگــر نوعی اختیار 

ی« نامید. چنانکه گذشــت، ابن‌عربــی در مورد خدا  بــرای انســان‌اند کــه می‌تــوان آن را »اختیار اجبــار

بــی، بی‌تــا، ج ‏3: 167( و در جای  و انســان بــر ایــن بــاور بــود کــه »کل واحــد مجبــور فــی اختیــاره« )ابن‌عر

دیگری می‌نویســد: 

در اینجــا علــم دیگــری اســت کــه به مــا می‌آموزد کــه مختــار در اختیــار خود مجبور اســت 

یــرا می‌بینیــم کــه اختیــار در مختار  ی وجــود نــدارد؛ ز و حقایــق گــواه بــر این‌انــد کــه مختــار

ی اســت، یعنی مجبور اســت مختار باشد. پس اضطرار اصلی است ثابت و غیر  اضطرار

کمیت ندارد. پس سراســر  قابــل انــکار که همــواره با اختیار اســت و اختیــار بر اضطــرار حا

عالــمِ وجــود در جبــر ذاتی اســت، نه اینکــه از جانب غیر مجبور شــده باشــد )همــان، ج 1: 

.)688

اما باید دید منظور از تعابیری مانند »مجبور فی اختیاره« یا »مضطر غیر مکره« چیست. در نگاه 

اول به نظر می‌رســد منظور این باشــد که کمال اختیار به انســان داده شــده و انســان در اصلِ داشتن 

که از آن بهره‌مند اســت می‌تواند با آزادی یکی از طرفین فعل  کنون  ی نداشــته اســت، اما ا آن اختیار

و تــرک را اختیــار کنــد. با دقت بیشــتر در عبــارات عرفا درمی‌یابیــم که منظور آنان از بــه کار بردن این 

تعبیــر اشــاره اســت بــه اینکه انســان، به اعتبار ممکــن الوجود بــودن، ظاهرا مخیــر در انتخاب طرفین 

فعــل و تــرک به نظر می‌رســد، اما در حقیقت این علم ذاتی ســابق حق متعال اســت که تکلیف فعل 
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گزیر همان طرفی را اختیار خواهد کرد که در علم حق گذشــته اســت: او را مشــخص می‌کند و او نا

گــر بخواهــد راهــی غیــر  جبــر در ممکــن این‌گونــه اســت کــه جابــر غیــر از مجبــور اســت و ا

ینــد، نمی‌توانــد؛ پس مجبــور بر اســاس قهر جابــری غیر از  از آنچــه بــر آن مجبــور شــده برگز

خــودش اســت، هرچنــد نظــر بــه ذات خــودش مخیر بــه نظــر می‌رســد )همــان، ج 3: 167(.

معنای تطوع )قبول طاعت و بندگی( جز این نیست که عبد اصالتا عبد است و محلی 

اســت بــرای آنچــه مولایــش بــر او واجــب می‌کنــد؛ پــس عبــد بالــذات قابــل بــرای وجــوب و 

، کــه بندگی اســت، برمی‌گــردد و خــروج از اصلْ  ی بــه اصــل او ایجــاب اســت و فرمانبــردار

بالعرض اســت. پس کســی کــه دائما ملزم به اصل اســت، دائما نیز جز وجــوب نمی‌بیند؛ 

ی را ایجــاد کــرده، در اختیار خــود فرمانبــردار مجبور اســت.  یــرا او مشــابه بــا اصلــی کــه و ز

فرمــود : »ســخن نــزد مــن تغییر نمی‌کنــد و از او صــدور نمی‌یابــد، مگر آنچه در علم ســابق 

اســت؛ پــس امــکان نســبت به خداونــد منتفی اســت و در آنجا یا فعل اســت یا تــرک و جز 

ایــن در جناب الهــی راه ندارد« )همــان، 1: 591(.

یــرا آنچه عبد  ابن‌عربــی در ایــن عبــارات عبــد را، ماننــد حــق، در اختیــار خــود مجبور می‌دانــد؛ ز

انجــام دهــد در علــم ســابق الهــی اســت و در آنجــا امــکان راه نــدارد، پــس عبــد یا بایــد انجــام دهد یا 

انجــام ندهــد و یکــی از ایــن دو حالــت در علــم ســابق وجــوب یافتــه و انجام خواهد شــد.

از بیــان عرفــا در توضیــح »مجبــور فــی اختیــاره« همچنین اســتفاده می‌شــود که اختیار انســان در 

ایــن تعبیــر تنهــا در حــد واســطه بودن در فرایند وقوع فعل اســت. در ایــن باب آنچه از افعــال که از ما 

ظاهــر می‌شــود را خــدا می‌تواند از طریق دیگــری غیر از ما انجام دهد، اما در ظاهر این‌طور مشــاهده 

می‌شــود کــه جــز به دســت مــا انجام نمی‌گیــرد. خداونــد اراده می‌کنــد که جســم را از مکانی بــه مکان 

ی، که در  دیگــر حرکــت دهــد، پــس در ما اراده خواســتن انتقال را قــرار می‌دهد و ما به حرکــت اختیار

خود آن را تعقل می‌کنیم، بلند می‌شویم و منتقل می‌شویم. این انتقال در اصل خلق خدا است، اما 

ی ما پیدا شــده اســت، بر خلاف حرکت دســت مرتعش که یک حرکت  از طریق اراده حادث اختیار

ی اســت. بنابراین انســان بر اســاس عقل ســلیم در اختیار خود مجبور است )همان، 3: 300(. اضطرار

ابن‌عربــی در ایــن عبــارات منظــور خــود از »انســان در اختیــار خــود نیــز مجبــور اســت« را توضیح 

ی انســان در فرایند  گرفتن اجبار ی فقط وســیله قرار  می‌دهد و روشــن می‌ســازد که اختیار مورد نظرِ و
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یت و  ظهــور فعــل اســت، نــه اینکه انســان واقعــا بیــن دو حالت فعل و ترک مخیر شــده باشــد و بــا حر

یــرا اختیــار مــورد نظر او این اســت کــه خدا در  ینــد؛ ز آزادی خــود یکــی از دو طــرف فعــل و تــرک را برگز

، اصــل اراده طلب انتقال را در انســان خلــق می‌کند  فعلــی ماننــد انتقــال از یــک نقطــه بــه نقطه دیگــر

و انســان پــس از خلــق ایــن اراده از طــرف خداونــد حــدوث آن را در خــود می‌یابد و بلند می‌شــود و از 

کــه از طریــق اراده  جایــی بــه جــای دیگــر منتقــل می‌شــود. ایــن انتقــال در اصل خلــق خداوند اســت 

کــه آن هــم خلق خدا در او اســت، انجام می‌شــود. انســان، 

ید با تمام خصوصیات و مقتضیاتش  مطلب دیگر در توضیح »مجبور فی اختیاره« این است که ز

بــه ایجــاد حــق تعالــى موجــود اســت. خــدا بــه او اختیــار داده و در علــم تفصیلــى خــود معیّــن و مقــرر 

ید مقتضى و مرجّح کدام طرف از اختیار اســت و همان طرف معلوم نوشــته  کــرده کــه خصوصیــت ز

ید نیســت، بلکه اختیار اســت  کند. این تقدیر و نوشــته جبر بر ز کدام طرف را اختیار  ید  که ز شــده 

ید عبارت اســت از تعلــق دادن اختیار  یــد سرچشــمه می‌گیــرد؛ بنابرایــن فعــل ز کــه از اقتضــاى ذات ز

خــود بــه یکــی از طرفین فعــل و ترک و این هر دو به اقتضاى ذاتى او اســت.

در انســان دو نســبت وجــود دارد: یکــى بــه جبر و یکى بــه تفویض. نســبت جبر اقتضــاى ذاتى او 

ى  اســت کــه چــون از مقتضیــات او اســت، از او زائــل نم‏ىشــود. نســبت تفویضــش نیــز وجــود اختیار

اســت که جزء بدیهیات اســت. بنابراین انســان در اختیار مجبور اســت و ب‌ىاختیار اختیار م‏ىکند 

و امــر بین الامرین این اســت )حســن‌زاده آملــی، 1379: 134(.

که اقتضای ذاتی اعیان ثابته انســان  در این عبارات نیز معنای »مجبور فی اختیاره« این اســت 

را بــه اختیــار یکــی از طرفیــن فعــل و تــرک مجبــور مــی کنــد و خصوصیــات ذاتــی غیــر قابــل تغییــر هــر 

انســان جایــی بــرای آزادی در اختیار باقــی نمی‌گذارد.

2-4. استعداد ذاتی اعیان ثابته

از منظر عرفا، اعیان ثابته هرچند به خودی خود موجودیتی ندارند و مستهلک در مقام احدیت ذات 

و در مرتبــه تفصیــل موجــودات هســتند، از جهــت ذواتشــان بما هــو اعیان ثابتــه، نقشــی تعیین‌کننده 

کــرد و نه می‌تــوان به حق  یــرا ایــن امــور را نه می‌تــوان انکار  و انکارناپذیــر در شــرور و معاصــی دارنــد؛ ز

متعال نســبت داد و باید برای آنها منشــئی پیدا کرد. حکما و عرفا این وظیفه ناخوشــایند را بر عهده 

ماهیات و اعیان ثابته گذاشــته‌اند و آنها را وقایه حق متعال از شــرور و نواقص دانســته‌اند )حسن‌زاده 
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آملی، 1379: 131؛ ملاصدرا، 1368، ج 2: 350(.

اعیــان بــا اســتعداد ثابــت ازلــی و ابــدی و در مقام غیــب لا یدرک الهــی پنهان بوده و بــه اقتضای 

اســتعداد معیّــن و غیــر قابــل تغییر خــود، به زبان استعدادشــان، کمالــی را از خداونــد تقاضا کرده‌اند 

و خداونــد نیــز بــه حکــم اســتعداد آنها هــر چــه را خواســته‌اند، در مرتبه ظهور اســما و صفــات و لوازم 

اســما و در مقــام ظهــور اعیــان در عالــم ممکنات، به آنها داده اســت.

2-5. عدم مجعولیت اعیان ثابته

کید دارند این اســت که اعیــان ثابته از آن جهت کــه صور علمی  نکتــه مهــم دیگــری کــه عرفا بر آن تأ

یــرا در آن مرتبه موجودیــت خارجی ندارند و مجعول چیزی اســت که در  هســتند، مجعــول نیســتند؛ ز

خــارج موجــود باشــد، چنانکــه صورت‌های علمــی و خیالی در ذهن مــا تا زمانی کــه در خارج موجود 

کــه در ذهــن موجودنــد، متصــف بــه  نشــده‌اند، متصــف بــه مجعولیــت نمی‌شــوند و نیــز ممتنعاتــی 

مجعــول بــودن نمی‌شــوند. جعــل بــه اعتبار موجودیــت در خارج اســت. در مــورد حق متعــال نیز علم 

ن هیــچ تأخری نســبت بــه ذات. او بــه همان  حــق بــه ذاتــش مســتلزم علــم بــه اعیــان ثابته اســت، بدو

یرا اعیــان در این  علــم ذاتــی بــه اعیــان علــم دارد، نه به علــم دیگــری و در این مرتبــه جعلی نیســت؛ ز

رتبــه موجودیتــی در خــارج پیــدا نکرده‌اند )قیصــری، 1375: 65-64(.

گــر گفتــه شــود کــه حــق اعیــان و اســتعداد آنهــا را افاضه کــرده و آنهــا را چنیــن قــرار داده، جواب  ا

که تأخرشــان از ذاتِ  که اعیان مجعول نیســتند، بلکه صور علمی اســمای الهی هســتند  این اســت 

حــقْ ذاتــی اســت، نــه زمانی. آنها ازلــی و ابدی و غیــر متغیر و غیر متبدل هســتند و منظــور از افاضه 

نیــز فقــط تأخر ذاتی اســت، نــه زمانی )جامــی، 1370: 213؛ قیصــری، 1375: 816(.

کمان بلامنازع 2-6. اعیان ثابته، حا

بــه نظــر می‌رســد سراســر هســتی، از ذات احدیت تا اســما و صفات و افعــال خداوند و تمــام مجالی 

و مظاهــر حــق متعال، از جمله انســان، محکــوم اقتضای ذاتی غیــر مجعول و غیر قابــل تغییر اعیان 

ثابتــه هســتند. پیش‌تــر و در بحــث فعــل خداونــد گذشــت کــه اقتضــای ذاتــی اعیــان ثابتــه چــه نقش 

تعیین‌کننده‌ای در حکم و فعل حق متعال دارند. در این بخش نیز که ســخن از فعل انســان اســت، 

اقتضــای ذاتــی اعیان ثابتــه جایگاهی بســیار تعیین‌کننده دارند: »کشــف جامع عرفانــی، یعنی جمع 

http://www.marref.ir


153

آزادی خدا و   ز منظر عرفانان انسا

w w w. MA R R E F. i r

دو کشــف ظهــور حــق در آینــه اعیــان و ظهــور خلــق در آینه وجــود حق، نشــان می‌دهد که حــق جز بر 

اســاس اقتضــای اعیان مــا بر ما حکمــی نمی‌کند« )قیصــری، 1375: 586(.

کــدام از اعیــان بــه زبــان  اعیــان ثابتــه بــر اســاس اســتعداد‌های ذاتــی خــود حکــم می‌کننــد. هــر 

اســتعداد خــود از حــق می‌خواهــد که آن را ایجــاد کند و حق نیز به حســب قابلیــت آن اعیان بر آنان 

کم بــر حق هســتند، البتــه در مرتبه علم  حکــم می‌کنــد؛ پــس اعیــان به اقتضــای استعدادهایشــان حا

حــق )همان(.

حجــت خــدای متعــال بر بندگانش در آنچه از ایمان و کفر به آنها اعطا کرده تمام اســت و خلق 

یــرا آنهــا بــه مقتضــای اســتعداد خــود از خداونــد ایمــان یــا کفر  در ایــن بــاره حجتــی بــر خــدا ندارنــد؛ ز

ی یــا نافرمانــی را درخواســت کرده‌انــد و خداونــد نیــز هــر چــه خواســته‌اند را بــه آنــان داده  و فرمانبــردار

اســت. بنابرایــن خــود انســان‌ها از خداونــد خواســته‌اند کــه آنهــا را کافــر یــا مؤمن قــرار دهــد، همان‌طور 

کــه عیــن ثابــت الاغ و ســگ از خداونــد الاغ شــدن و ســگ شــدن را خواســته‌اند و خداونــد هــم آنهــا را 

الاغ و ســگ قرار داده اســت و نیز نجس بودن عین سگ به مقتضای ذات او است )ملاصدرا، 1363: 

209؛ قیصــری، 1375: 816(.

عرفــا ایــن دیــدگاه خــود را ســرّ قدر می‌داننــد و با این ادعــا که خود به این ســرّ واقف شــده‌اند، آن 

را ایــن گونه فــاش می‌کنند:

واقــع فقــط آن چیزی اســت که ذات شــیء آن را اقتضــا می‌کند. و اعیان مجعــول به جعل 

جاعل نیســتند تا ایراد شود که چرا عین مهتدی، مقتضی هدایت و عین ضال، مقتضی 

ضلالت قرار داده شــده اســت. همان‌طور که ایراد متوجه این نیســت که چرا عین ســگ، 

نجس و عین انســان، طاهر قرار داده شده است، بلکه اعیان صورت‌ها و مظاهر اسمای 

الهــی در علــم هســتند، بلکــه عیــن اســما و صفــات قائــم بــه ذات قائمــه هســتند، بلکــه از 

حیــث حقیقــت عیــن ذات هســتند و از ایــن جهــت ازلا و ابــدا باقــی هســتند و جعــل و 

ایجــاد بــه آنها تعلــق نمی‌گیرد؛ همان‌طور که فنــا و عدم در آنها راه نــدارد. و این آخرین راه 

گاه‌تر اســت )آشــتیانی، 1376:  نجــات از ایــن مضیقه اســت و خداوند به اســرار و حقایق آ

68؛ قیصری، 1375: 587و 588(.

عرفــا بــا تکیــه بــر اقتضــای ذاتــی اعیــان، بــه زعــم خــود، حجت خــدا را بــر بنــدگان تمــام می‌دانند 
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و خداونــد را از ایــن تهمــت کــه کفــر و جهــل و نافرمانــی را بــر کافــر و جاهــل و عصیانگر مقــدر کرده، 

که خلــق معلوم  ســپس آنــان را بــر آنجــام آنچه در توانشــان نبــوده مؤاخذه می‌کنــد، تبرئــه می‌کنند؛ چرا

حــق هســتند و معلــوم هــر چــه باشــد و هــر گونه کــه ذاتش اقتضــا کنــد، عالم بــه او همــان را می‌دهد:

ی کــه در او چیــزی را ایجاد کند کــه در حد ذات او نباشــد،  علــم در معلــوم اثــر نــدارد طور

بلکــه علــم تابــع معلــوم اســت و حکم بــر معلــوم تابع خــود معلــوم اســت؛ بنابرایــن از عالم 

حکمــی بــر معلــوم نمی‌شــود، مگــر بــه خــود معلــوم و بــه آنچــه بــر حســب اســتعداد کلی یا 

جزئــی اقتضــا داشــته باشــد. پس خــدای متعــال از جانب خــود کفــر و عصیــان را بر خلق 

تقدیــر نمی‌کنــد، بلکــه بــه اقتضــای اعیــان آنهــا و درخواســت آنهــا بــه زبــان استعدادشــان 

آنــان را کافــر یــا عاصــی قــرار می‌دهــد؛ چنانکــه عیــن ســگ خــودش صورت ســگ بــودن و 

نجــس العین بودن را طلب می‌کند. و این همان ســرّ قدر اســت )جامــی، 1370: 213-212(. 

کم که حق متعال است در حکم خودش در حقیقت تابع اعیان و حالات  چنانکه گذشت، حا

آنها اســت و هر حکمی که در قضا و قدر کند، به اقتضای ذات اعیان اســت. قیصری همچنین در 

کمــی می‌داند که خــود محکــوم مقتضای ذاتی  شــرح جملــه‌ای دیگــر از محیی‌الدیــن، خداونــد را حا

اعیان است )قیصری، 1375: 818(.

نکته اساســی چالش‌برانگیز این اســت که تابعیت علم الهی از معلوم ســرانجام به اختیار اعیان 

ثابتــه بازنمی‌گــردد، بلکــه بــه اســتعداد ذاتــی اعیــان ارجــاع داده می‌شــود. ایــن امر حتــی در خصوص 

رزق مــادی و معنــوی نیــز صــدق می‌کنــد، به ایــن معنا که میــزان نیل به هــر کمــال و بهره‌مندی از هر 

نعمــت بــه اســتعداد ذاتــی ارجــاع داده می‌شــود و این اســتعداد نیــز ازلا و ابــدا ثابت و لایتغیر اســت. 

گــر اقتضــای عیــن ثابتــش نیــل بــه کمــالات و  بــه همیــن جهــت علــم بــه ســرّ قــدر بــرای صاحــب آن، ا

ی و  گر در شــمار گرفتاران بــه فقر و بیمار ی وافــر باشــد، راحــت کلی در بر دارد و ا یافــت رزق و روز در

یرا فــرد متنعــم درمی‌یابد که ایــن کمالات و رزق  ــت اســتعداد باشــد، عــذاب الیــم به دنبــال دارد؛ ز
ّ
قل

ی مــادی و معنــوی فــراوان از اســتعداد ذاتی خودش سرچشــمه می‌گیرد و آن هــم ازلی و ابدی و  و روز

همیشــگی اســت و هرگــز زائــل نمی‌شــود و فــردِ بی‌نصیــب از ایــن نعمات هــم درمی‌یابد کــه همه این 

شــوربختی‌ها از خــودش اســت و آن هــم دائــم و همیشــگی اســت و هرگــز تغییر نمی‌کنــد و به عذاب 

الیــم گرفتار می‌شــود )قیصــری، 1375: 823(.

آشکار است که در این تبیین حضرت حق هیچ نقشی ندارد. او محکوم ذات اعیان و مطالبات 
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ذاتــی آنهــا اســت. بنابرایــن در اعطــا و عــدم اعطــای ایــن کمــالات مجبــور اســت و اعیــان نیــز در بند 

ی اســت و نه عبد را. اســتعداد ذاتــی و اقتضائــات آن مجبورند؛ نه حق را اختیار

کــم اســت، در حقیقــت حکمــش تابــع اعیــان و احــوال آنهــا اســت؛ پــس  هرچنــد حــق متعــال حا

گــر  کــم در قضــا و قــدر حکــم نمی‌کنــد، مگــر بــه آنچــه ذات اعیــان و احــوال آنهــا اقتضــا می‌کنــد. ا حا

ئکه  کمی، اعم از حق متعال و ملا کم افترازننده اســت. این امر در خصوص هر حا چنین نباشــد حا

کم‌هــا و ملــوک و اربــاب دوَل ظاهــری، صــادق اســت و همــه  مدبــرات امــر و انبیــا و اولیــا و حتــی حا

کم‌اند، به وجهــی محکوم شــرایط و اقتضائات محکوم علیه خود هســتند  آنهــا در عیــن حالــی که حا

گزیر  )همــان: 817و818(. بــرای نمونــه، پادشــاهی کــه بخواهــد مملکت خود را بــه عدالت اداره کنــد، نا

گــون مــردم گرفتــه تــا امکانــات  اســت اوضــاع و شــرایط موجــود در کشــور خــود را، از خواســته‌های گونا

مختلفــی کــه در اختیــار دارد، در نظــر بگیــرد و مناســب بــا آنها حکم برانــد؛ پس در حقیقــت هرچند 

پادشــاه اســت، بــه نوعــی حکمش تابــع خواســته‌های مردم و شــرایط مملکت اســت. 

2-7. منشأ اقتضای ذاتی اعیان

عرفــا علی‌رغــم نقــش حیرت‌انگیــزی که بــرای اعیان ثابته ترســیم کرده‌انــد و آنها را، چنانکه گذشــت، 

وقایــه حق متعال از شــرور و نواقص دانســته‌اند، معتقدند اعیانْ صورت‌ها و مظاهر اســمای الهی در 

علــم، بلکــه عین اســما و صفــات قائم به ذات و فراتــر از آن، از حیث حقیقت عین ذات هســتند؛ از 

ایــن جهــت ازلا و ابــدا باقی هســتند و جعــل و ایجاد به آنها تعلــق نمی‌گیرد، همان‌طور کــه فنا و عدم 

در آنهــا راه ندارد )همان: 587و 588(.

یــف، مشــکل دیگــری خودنمایــی می‌کنــد. هرچنــد شــرور و نواقــص بــه اقتضــای ذاتــی  بــا ایــن تعر

اعیــان نســبت داده می‌شــوند، منشــأ اقتضــای ذاتــی اعیان بــه ذات خداونــد بازمی‌گــردد و در جانب 

شــرور و نواقــص بایــد توجیــه مناســبی پیــدا شــود تــا دامن خــدای متعــال را از ظلم و ســتم مبــرا کند. 

در توجیــه منشــأ اقتضای ذاتی اعیان ثابته گاه گفته شــده اســت که ارواح بــه آنچه برای آن خلق 

شــده‌اند بازمی‌گردند؛ آنکه از علیین خلق شــده پایان کارش نیز در اعلا مراتب علیین اســت و آنکه 

از ســجین خلــق شــده پایــان کارش بــه اســفل مراتــب خباثت و رذالــت ســجینی ختم می‌شــود. اما از 

آنجــا کــه این پرســش همچنان باقی اســت که »خلقت اولیه از علیین یا ســجین بر چه اساســی بوده 

اســت؟«، پاســخ دیگــر ایــن اســت کــه »الذاتــی لا یعلــل؛ وقتــی خصوصیتــی ذاتــی عیــن ثابتــی باشــد، 
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یــرا مبدأ وهّاب فیــاض، به لســان حال هر عینــى که همان  دیگــر نبایــد بــه دنبــال علت آن گشــت«؛ ز

ک و بخــل در اعطــاى  اســتعداد و تقاضــا و ســؤال ذاتــى او اســت، افاضــه م‏ىفرمایــد و اِســناد امســا

خواســته‏هاى اعیان به واجب مطلق و غنى بالذات راه ندارد. آنچه از او اســت، افاضه وجود اســت 

بالــذات. حدود ناشــى از اعیان اســت و بــه اصطلاح، مجعول بالــذات وجود آنها اســت، نه ماهیات 

آنهــا کــه همان اعیان باشــد. همه شــرور و نقایص از حدود برم‏ىخیزند و نســبت شــرّ بــه جاعل دادن 

کــه از خیــر محــض جــز نکویــى نیایــد. چــون هــر موجــودى بــه اقتضــاى  ؛ چرا بالعــرض اســت و مجــاز

عیــن ثابتــش م‏ىگیــرد، لاجــرم سرنوشــت هــر موجــودى بــه عین ثابــت او اســت و این همان اســت که 

ت نم‏ىخواهند: 
ّ
حکمــا م‏ىگوینــد: »ماهیتْ مجعول به جعل جاعل نیســت«؛ یعنى ذات و ذاتــى عل

ل« )حســن‌زاده آملــی، 1379: 143(.
ّ
ــل و العرضی یعل

ّ
»الذاتــی‏ لا یعل

کــه از جانــب مبــدأ تعالــى  گفتــه می‌شــود  بــرای اینکــه از ایــن ســخن بــوی جبــر بــه مشــام نرســد، 

ک نیســت. همیــن کــه قابــل در پذیرفتــن اســتعداد یافــت و مقدمات و اســباب پذیرش  بخــل و امســا

مهیــا شــد، فیــض حــق شــامل او م‏ىشــود و همیــن کــه از امتــزاج مزاجــى حاصــل شــد کــه قابــل تعلــق 

یــرا روح در تار و پود هســتی‌ها  بــه روح باشــد، روح بــه او تعلــق م‏ىگیــرد و آن شــی‏ء حیــات م‏ىیابــد؛ ز

یان دارد و مطابــق قابلیــت و اســتعداد هــر مزاجى بــه او تعلق م‏ىگیــرد و صورتى م‏ىپذیــرد، مانند  ســر

ک و هــوا و حرارتى که در ســرگین حاصل می‌شــود،  »ســرگین‌گردان« یــا همــان »جُعَــل« کــه از آب و خا

مزاجــى پدیــد م‏ىآیــد و حیــات م‏ىگیرد و به شــکل و صورت خاص خــود درم‏ىآید که جعل م‏ىشــود 

ى آبــى قــرار می‌گیــرد و لاى و لجــن بر آن می‌نشــیند و کم‌کــم مزاجى  یــا تــار مویــى از دم اســب مثــا رو

کــه بــا آب و گل آمیخته و  ى کاه  ى درم‏ىآید یــا مقدار پدیــد می‌آیــد و حیاتــى می‌گیــرد و به شــکل مــار

یر خشــتى قــرار می‌گیرد و کم‏کم بــه صورت کژدمــى درم‏ىآید  گــرد می‌شــود و در چاله‏اى ز گــردو  چــون 

ک مرطوبــی بگذارند، پــس از مدت کمى  ى خــا گــر پارچــه کهنــه‏اى را بــا آب و لجــن بیامیزنــد و رو یــا ا

کرم‌هــاى خراطیــن از آن پدیــد م‏ىآیــد. بنابرایــن جعــل نم‏ىتوانــد بگویــد: »خداونــدا، چــرا مــرا جعــل 

یــرا خداونــد بــه مقتضــاى قابلیــت محــلّ، افاضــه فیــض فرمــوده و ایــن مزاج جــز صورت  یــدى؟«؛ ز آفر

جعــل نم‏ىپذیــرد. پــس وجــود و صورت و روح و همه آثار حیاتى وجود جعل از حق جلّ و علا اســت 

ــت و سرشــتش بــه ســرگین م‏ىگرایــد و بــا آن خــوش اســت و از آن 
ّ
و مطابــق طبیعــت و اقتضــاى جبل

غــذا م‏ىگیــرد، چنانکــه اصل او از ســرگین بوده اســت و به همیــن دلیل از گل و گلســتان نفرت دارد. 

، آیه 26( )همان: 139 و 140(. ‏< )ســوره نور �نَ �ی ِ �ث �ی �بِ
�خَ

ْ
ا�تُ لِل �ث �ی �بِ

�خَ
ْ
... ال �نَ �ی ٖ ݫ �بݫ ِ

�یّ
اٰ�تُ لِلطَّ �ب ِ

ّ ݔىݧ
قــال اللّه عــز و جــل: >الطَّ
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آشــکار اســت که از این تقریرِ مبتنی بر جبلت و اقتضای ذاتی نه‌تنها اختیار فهمیده نمی‌شــود، 

، بلکه به  یرا چنانکه اصحاب بهشــت نه به اختیــار بلکــه نظــام پــاداش و کیفــر نیز از هم می‌گســلد؛ ز

مقتضــای خصوصیــات ذاتی‌شــان بــه بهشــت می‌رونــد و در آنجــا متنعــم می‌شــوند، اصحــاب جهنم 

نیــز جهنــم را مطابق با مقتضای ذاتشــان می‌یابند و بــه آن دلخوش‌اند. 

 ، تحلیل دیگر در منشأ پیدایش استعداد‌ها و اقتضائات اعیان ثابته این است که انسان مجبور

ی نوشــته شــده و این در مثَل ماننــد تأثیر اوضاع و  بلکــه مجبــول، اســت بر آنچه در لوح محفوظ بر و

که در حصول  احوال بی‌شــمار زمینی و آســمانی بر پیدایش مزاج در نطفه اســت. احوال و اوضاعى 

کب  یرا تفاوت زمان‌ها و اختلاف آفاق و اوضاع کوا مزاج نطفه انســانى مؤثرند، به شــماره درنم‏ىآید؛ ز

و احــوال والدیــن و کیفیــات خوردنی‌هــا و نوشــیدنی‌ها و هــزاران هــزار عوامــل دیگر در نحــوه کیفیت 

ــت 
ّ
مــزاج نطفــه دخیــل اســت و آن نطفــه کذایــى در چنــان اوضــاع و احــوال، مطابــق طبیعــت و جبل

ى تعالــى را پیدا م‏ىکند. یافت مواهــب و عطایای بار خــود منعقــد م‏ىشــود و به وفــق آن قابلیتِ در

یب به  غــرض اینکــه افــراد انســان در داشــتن اســتعداد بــه این جهــات و دیگر جهــاتِ شــبیه و قر

آنهــا مختلف‌انــد و بــه وفــق اســتعداد خــود کســب م‏ىکننــد. بــه فرمــوده‏ رســول الله؟ص؟ »کلّ میسّــر لما 

یده شــده آســان اســت و به آســانى  خلــق علیــه؛ بــرای هــر کــس عمل به چیــزى که بر آن یا براى آن آفر

کــب در حصول کیفیات و انحاى اســتعدادات  آن را طلــب م‏ىکنــد«. همچنیــن اوضــاع و احوال کوا

کرده‏اند. هزاران  که در علم احکام نجوم آنها را بیان  مزاج نطفه و دیگر موالید اهمیت بسزایى دارند 

علل و اســباب دیگر نیز هســت که فکر بشــر از دســت یافتن به آنها قاصر اســت )همان: 146و 147(.

نتیجــه اینکــه، چنانکــه مبــادى طین آنان از ناحیــه اختلاف آفاق و اوضاع اجــرام علوى و احوال 

کائنات ســفلى همه دخیل‌اند و نطفه به خویى و رویى منعقد م‏ىشــود و هر چه لیاقت و قابلیت او 

باشــد را از مبدأ فیاض م‏ىگیرد، انســان نیز بر آنچه از ابتدا در لوح محفوظ او نوشــته شــده ، مجبول 

است و مطابق همان استعداد، در افعال خود اختیار دارد، مانند درختى که در تخمى نهفته است 

یــج بــه فعلیــت می‌رســد و درخــت بالفعــل می‌شــود )همــان: 149(.  و آن متــن و فشــرده درخــت بــه تدر

، راز تفــاوت نفــوس در خیر و شــر و اختــاف آنها در ســعادت و شــقاوت، اختلاف  بــه بیــان واضح‌تــر

کــه ثابــت و محقــق شــد کــه بــه ازای هــر مــاده‌ای صورتــی  اســتعدادها و تنــوع حقایــق آنهــا اســت؛ چرا

مناســب آن اســت. پــس بهتریــن کمــالات بــرای کامل‌ترین اســتعدادها اســت و پســت‌ترین آنهــا برای 

ناقص‌تریــن آنهــا؛ چنانکــه فرمــود: »الناس معــادن کمعــادن الذهب و الفضــة، خیارهم فــی الجاهلیة 
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خیارهم فی الإســام«. بنابراین ممکن نیســت که مخلوقی ذاتا و صفتا و فعلاً در وجود، جز به اندازه 

خصوصیــت قابلیت و اســتعداد ذاتی‌اش، ظاهر شــود.

نهایتــا در بیــان وجهــی دیگر برای منشــأ پیدایش اقتضائات ذاتــی اعیان ثابته، ســرّ قدر چنین از 

ن می‌افتــد که ثابت شــد که خدای متعال اســما و صفات متقابلی دارد کــه اوصاف کمال  پــرده بیــرو

و نعــوت جــال هســتند و مظاهــر متباینــی دارنــد کــه اثر ایــن اســما را ظاهــر می‌کنند. پس هر اســمی 

موجــب تعلــق اراده و قــدرت خــدای ســبحان بــرای ایجــاد مخلوقی می‌شــود کــه از جهــت اتصاف به 

که رحمت خداوند متعال ایجاد همگی  آن صفت، بر آن اســم دلالت می‌کند. بر این اســاس اســت 

مخلوقــات را اقتضــا می‌کند تا مظاهر اســمای حســنا و مجالیِ صفات علیای او باشــند. برای مثال، 

یه‌ای که جز اثر قهر بر آنها مترتب نیســت از جهنم  از آنجــا کــه خدای متعال قهار اســت، مظاهــر قهر

کنان آن و زقــوم و خورنــدگان آن را ایجــاد می‌کنــد و چــون عفــوّ و غفور اســت، مجالی بــرای عفوّ  و ســا

ئکــه و ماننــد آنها از  ینــد کــه در آنهــا آثــار رحمتــش آشــکار شــود. بنا بــر این قیــاس، ملا و غفــران می‌آفر

خوبــان و اهــل بهشــت مظاهر لطف هســتند و شــیاطین و پیروانشــان از بدان و اهل آتــش مظاهر قهر 

، ســعادت و شــقاوت و ســعید و شــقی ظاهر می‌شود. و از این دو

یــرا  کــه نســبت دادن ظلــم و قبایــح بــه خــدای ســبحان وجهــی نــدارد؛ ز بنابرایــن آشــکار می‌شــود 

یات وجود  ایــن ترتیــب و تمییــز از وقــوع گروهی در طریــق لطف و گروهی دیگر در طریق قهــر از ضرور

کاش  کــه  گفته‌انــد  کــه برخــی  و ایجــاد و از مقتضیــات حکمــت و عدالــت اســت. از اینجــا اســت 

یر و نزدیک خود و برخی را کناس و دور از خود  ی که برخی را وز می‌دانســتم چرا به پادشــاهان مجاز

یــات مملکــت او اســت، امــا  قــرار می‌دهنــد، نســبت ظلــم نمی‌دهنــد و می‌گوینــد همــه اینهــا از ضرور

بــه خــدای متعــال بــه خاطــر تخصیص هر کــدام از بندگانــش به آنچه به آن مخصوص شــده نســبت 

ظلــم می‌دهند )همــان:151و152(.

بــا ایــن تبییــن، نافرمانان درگاه الهی چون بر اســاس جبلت و سرشــت ذاتی خــود عمل می‌کنند، 

گــر در آتــش دوزخ می‌افتنــد عذابــی  گناهــی مرتکــب نمی‌شــوند و مســئولیتی متوجــه آنــان نیســت و ا

یــرا در جایــی مناســب بــا ذات و سرشــت خود قــرار گرفته‌انــد و از بودن در  و کیفــری در کار نیســت؛ ز

یــرا ضرورتا بر اســاس سرشــت  آنجــا لــذت می‌برنــد. فرمانبــرداران نیــز نبایــد تقدیــر و تحســین شــوند؛ ز

ذاتــی خــود عمــل کرده و ســرانجام در جایی مناســب بــا آن قــرار گرفته‌اند.
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2-8. نفی اختیار و توجیه جبر

یرا ملتــزم بودن به  منــزل نهایــی حاصــل از مبانــی عرفانــی، نفــی آزادی در طرفین فعــل و ترک اســت؛ ز

وحــدت شــخصی وجود و تابعیت علــم ذاتی از معلوم و اقتضای ذاتی لایتغیــر اعیان ثابته نمی‌تواند 

جایــی بــرای آزادی در طرفین فعل و تــرک باقی بگذارد:

نزد خدای متعال در اصل یک امر واحد بیشــتر نیست و در عالم کون تنها یک امر واحد 

وجــود دارد کــه متعلــق علــم قرار می‌گیــرد و حقایــق را رقم می‌زنــد. پس حکــم از آنِ وجوب 

است و امکان به هیچ وجهی واقعیت ندارد. واحد از آنجا که از هر جهت حقیقتا واحد 

اســت، کثرتی در آن راه ندارد تا از آن جهت از آن کثرت خارج شــود؛ بنابراین از واحد جز 

گر در واحد وجوه معانی یا نسب مختلفه‌ای می‌بود،  واحد خارج نمی‌شود، در حالی که ا

، ظهور کثرت از او محــال نمی‌بود )ابن‌عربی، بی‌تا، ج ‏1: 591(. بــه جهت این وجوه کثیر

بــر اســاس ایــن ســخن ابن‌عربــی، اختیــار بــه ایــن معنــا کــه عبــد بیــن دو امــر ممکــن الوقــوع مخیر 

یــرا از آنجا که در علم حــق متعال امکان راه  باشــد و هــر کــدام را خواســت اختیار کنــد، معنا ندارد؛ ز

نــدارد، در جانــب علــم الهی یــک امر بیشــتر قابل تحقق نیســت. 

یفاتی دارد. خدا عامل فعلی است  گر هم نســبتی در انجام فعل به انســان داده شــود، جنبه تشــر ا

گزیــر باید در  گــر جــز ایــن باشــد، تکلیفــی در کار نخواهد بــود. بنابرایــن نا کــه عبــد عامــل آن اســت و ا

عمــل نســبتی هــم بــرای عبــد باشــد، پس نســبت به خلــق )عبــد( داده می‌شــود، ولی عمــل از آنِ حق 

اســت و نســبتی که به عبد داده می‌شــود و عمل به او هم اضافه می‌شــود، برای شــرافت بخشیدن به 

یابــد و چه درنیابــد )همــان، ج ‏4: 409و 410(. ابن‌عربــی در فصوص الحکم  او اســت، چــه عبــد آن را در

می‌نویســد: »فمــا مشــوا بنفوســهم، و إنمــا مشــوا بحکــم الجبــر إلــى أن وصلــوا إلى عیــن القــرب؛ آنان با 

بــی، 1946، ج ‏1:  اختیــار خــود نمی‌رونــد، بلکــه بــه حکــم جبــر می‌رونــد تــا بــه عیــن قــرب برســند« )ابن‌عر

109(. قیصــری جملــه فــوق را چنین شــرح می‌دهد:

أی، فما مشــوا الهالکین بنفوسهم إلى جهنم و إنما مشوا بحکم الجبر من القائد و السائق 

اللذیــن حکمــا على نفوســهم بحســب طلــب أعیانهــم منهما ذلــک. فالجبر فــی الحقیقة 

عائــد إلــى الأعیــان و اســتعداداتها، لأن الحق إنمــا یتجلى علیها بحســب اســتعداداتها. و 

لهذا الســرّ ما أســند الجبر إلى الــرّب، بل إلیهم )قیصــری، 1375: 722(؛
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هالکیــن بــا اختیــار خــود بــه جهنــم نمی‌رونــد، بلکــه قائــد و ســائق بــه حکــم جبــری کــه بــر 

حســب خواســت اعیانشــان بــر آنــان حاکــم اســت، می‌رونــد. پــس جبــر در حقیقــت بــه اعیــان 

ــد و  ــی می‌کن ــان تجل ــر آن ــان ب ــتعداد اعی ــب اس ــر حس ــق ب ــرا ح ی ــردد؛ ز ــا بازمی‌گ ــتعداد آنه و اس

ــت.  ــتند اس ــان مس ــه خودش ــه ب ــود، بلک ــد نمی‌ش ــه خداون ــتند ب ــر مس ــن‌رو جب ازای

بــر ایــن اســاس، جهنمیــان به حکــم جبر بــه جهنم می‌روند؛ اما ســرّ مطلــب چنین اســت که این 

جبــر از ناحیــه خــدای متعال نیســت و به او اســتناد پیدا نمی‌کنــد، بلکه از ناحیه خود اعیان اســت 

کــه بــه مقتضــای اســتعداد ذاتی‌شــان از خــدا رفتــن بــه جهنــم را خواســته‌اند و خداونــد هم بر اســاس 

خواســته خودشــان بــر آنها تجلی کرده اســت.

، نظراتــی مشــابه  عفیفــی نیــز در تعلیقــات خــود بــر همیــن عبــارت ابن‌عربــی، از منظــری دیگــر

قیصــری دارد:

عیــن القــرب همــان مقامی اســت کــه ســالک بــه آن می‌رســد و وحدت ذاتــی با حــق در او 

محقــق می‌شــود و آن غایتــی اســت کــه همه صوفیــان از قائلین بــه وحدت وجود به ســوی 

آن روان‌انــد. آنــان در ایــن طریــق بــه اختیــار حرکــت نمی‌کنند، بلکه بــه حکم جبــری که بر 

اســاس مذهب ابن‌عربی، بر هر وجودی چیره شــده به ســوی آن سوق داده می‌شوند. پس 

ســالک واصــل به این غایت در وصولش مجبور اســت و ســالکی هم کــه از وصول محروم 

اســت، بــاز در حرمانــش مجبــور اســت. برای بهشــت و جهنــم معنــای دیگری غیــر از این 

ی، جهنــم صرفــا بُعــدی اســت که ســالک بین خــود و حق متعــال توهم  نیســت. در نظــر و

می‌کنــد و عذاب الیم و ذلت عظیمی که در جهنم اســت همــان عذاب و ذلت حجاب 

اســت. امــا نهایــت اهــل جهنــم، چنانکــه گفته شــد، نعیــم اســت؛ زیرا آنــان پــس از تحمل 

عــذاب بُعــد به عیــن قرب الهی می‌رســند. 

نیــل بــه قــرب الهــی و حرمــان از آن، از نظــر عرفــا، بــه حکــم اختیــار نیســت، بلکــه بــه حکــم جبــر 

یــرا  اســت و در نهایــت نیــز هــم اهــل بهشــت و هــم اهــل جهنــم بــه قــرب الهــی نائــل می‌گردنــد؛ ز

بُعــد از خداونــد چیــزی جــز توهــم نیســت و پــس از مدتــی ایــن توهــم بــرای مخلدیــن در جهنــم 

نیــز برطــرف می‌شــود و آنــان نیــز بــه قــرب الهــی نائــل می‌گردنــد.

کمیت دارد  قانون جبر بر تمامی اشیا، حتی در حوزه اعتقادات و طاعات و معاصی، حا

و هر انســانی مطیع و عاصی متولد می‌شــود و این قانون نتیجــه طبیعتِ عین ثابت او در 
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علــم قدیــم حق اســت و هرچنــد پیامبــران هم بــه حســب وظیفه ظاهــری دینی خــود همه 

را، بــا تصرفاتــی که به صورت معجــزات در عالم می‌کننــد، دعوت به هدایــت می‌کنند اما 

خداونــد عالم اســت به اینکه اهــل ضلالت، به جهت عین ثابتشــان، هرگــز از ضلالت به 

ســوی هدایت متحول نخواهند شــد )عفیفی، 1946، ج ‏2: 124و159(.

نتیجه

گر خدا یا انســان این آزادی را داشــته باشــند،  اختیار به معنای آزادی در طرفین فعل و ترک اســت. ا

ی هم اثبات  گر به هر دلیلی نتوان برای آنها این آزادی را اثبات کرد، اختیار دارای اختیار هستند و ا

کــه علــم ذات اضافه  کــه از علــم حــق شــده بــه گونه‌ای اســت  نمی‌شــود. در دیــدگاه عرفانــی، تبیینــی 

اســت و بــا معلــوم نســبت دارد و ایــن نســبت و اضافه از معنــای علــم برمی‌خیزد و ذاتی آن اســت. از 

، فراینــد فاعلیــت حــق متعــال متفرع از علــم و تابع آن اســت. مشــیت، اراده، قضــا و قدر  طــرف دیگــر

همــه تحــت فرمــان علــم هســتند و خــود علم هــم تابع معلــوم اســت. معلوم حــق متعال، غیــر از ذات 

خــودش، اعیــان ثابتــه غیــر مجعولــی هســتند کــه در مرتبــه‌ای از شــئون و مراتــب خــود ذات هســتند، 

در مرتبــه‌ای همــان اســما و صفات‌انــد و در مرتبه‌ای دیگــر مظاهر خارجــی حق متعال هســتند. این 

اعیــان ثابتــه تکلیــف فاعلیــت حق متعال را روشــن می‌کنند و بــرای خداوند در ایجاد آنها بر اســاس 

اقتضائات ذاتی‌شــان نســخه می‌پیچند و از آنجا که خدا واحد اســت و ثانی ندارد، امر او نیز واحد 

اســت و امــکان در ســاحت او راه ندارد؛ ازایــن‌رو تنها یک طرف انجــام فعل برای خــدا باقی می‌ماند 

و تــرک آن ممتنــع اســت. البتــه این جبر برآمــده از ذات را نبایــد جبر نامید.

ینــش، حــق در اعطــا قــدرت مانــور نــدارد و نمی‌توانــد بــه اعیان  ، در ایــن فراینــد آفر از طــرف دیگــر

ثابته بیشــتر یا کمتر از آنچه ذاتا مقتضی و طالب آن هســتند ببخشــد. بخشش او تابع خصوصیات 

لایتغیــر اعیــان ثابتــه اســت و خــود در این بخشــش مشــیت و اراده‌ای جز بــه میزانی کــه اعیان طلب 

کــه چــون بــاز هــم برآمــده از ذات اســت، نبایــد نــام  کرده‌انــد نــدارد. البتــه ایــن همــان تفویــض اســت 

تفویــض را بر آن گذاشــت.

تی روبــه‌رو اســت.  از منظــر عرفــان، نســبت دادن آزادی در فعــل و تــرک بــه انســان نیــز بــا مشــکلا

یکــی از ایــن مشــکلات، وحــدت شــخصی وجــود اســت کــه جایــی بــرای غیــر بــه معنــای حقیقــی آن 

 ، ، مســئله اختیار انســان ســالبه بــه انتفاء موضوع اســت. مشــکل دیگر باقــی نمی‌گــذارد و بــا نفــی غیر
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وجوب علم الهی اســت که نه‌تنها دســت حق را در آزادی فعل و ترک می‌بندد، بلکه دســت انســان، 

یرا امر خدا واحد اســت و همان  کــه وجــودش فــرع بر وجــود حق و تابع اصل اســت، را نیز می‌بنــدد؛ ز

می‌شــود که در علم گذشــته اســت، هرچند عبد به ظاهر مخیر بین دو امر به نظر برســد. در نهایت، 

این اقتضای ذاتی عین ثابت و لایتغیر هر فردی اســت که تکلیف را روشــن می‌کند و نشــان می‌دهد 

کــه کــدام طرف فعــل و ترک باید انجام شــود.

با این تفاصیل، جایی برای آزادی در فعل و ترک برای خدا و انسان در افعالشان باقی نمی‌ماند. 

ممکــن اســت ایــن نتایــج خوشــایند عرفا نباشــند، امــا مهم این اســت که بتوان مســئله توحیــد و علم 

الهی و نســبت عالم با ذات حق را به گونه‌ای ترســیم کرد که این نتایج را در بر نداشــته باشــد.
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