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   عظمت و انحطاط مسلمین

مسأله سرنوشت و قضا و قدر که در این رسـاله فحـص و تحقیقـى    

است و اگر بنا باشد  درباره آن صورت گرفته است، جزء مسائل فلسفى

در ردیف واقعى خود قرار گیرد، باید آن را در فلسفه در میـان مسـائل   

فلسفى جستجو کرد، ولى در این رساله از ردیف اصلى خود خارج شـده  

  و در ردیف یک سلسله مسائل دیگر قرار گرفته است.

مسائل علمى و فلسفى هر کدام ردیف خاصى دارند کـه از طریـق   

اى که از یاد گـرفتن آنهـا    و یا از طریق هدف و نتیجه موضوعات آنها

  گردد. شود، تعیین مى حاصل مى

علّت اینکه مسائل فلسفى در ردیفـى و مسـائل ریاضـى در ردیـف     

گیرنـد، وابسـتگى و    دیگر و مسائل طبیعى در ردیف جداگانه قرار مـى 

ارتباط خاصى است که میان موضوعات هر دسته همردیف وجـود دارد  

اقلّ به واسطه هدف نظرى یا عملى مشترکى است که یاد گرفتن و یا لا

  کند. هر دسته از آنها براى یاد گیرنده تأمین مى



 انسان و سرنوشت  8

 

مسأله سرنوشت و قضا و قدر، چه از نظر موضـوعى و چـه از نظـر    

 هدف تعلیماتى، در ردیف مسائل فلسفى است، ولـى در ایـن رسـاله در   

وع با آنها مرتبط اسـت و  ردیف مسائلى قرار گرفته که نه از لحاظ موض

  نه از لحاظ نتیجه و هدف تعلیماتى.

این مسأله در این رساله جـزء یـک سلسـله بحثهـا تحـت عنـوان       

واقـع شـده اسـت کـه شـامل      » بحثهایى از علـل انحطـاط مسـلمین   «

موضوعات و جریانات و مسائل گوناگون است. موضوعاتى کـه تحـت   

ى روانى یا اخلاقى یـا  این عنوان قابل بحث است، بعضى تاریخى و بعض

اجتماعى و یا صرفا دینى و احیانـا فلسـفى اسـت. بنـابر ایـن مبـاحثى       

گوناگون که در ردیفهاى متعدد قرار دارند، جزء ایـن سلسـله مباحـث    

  شوند. واقع مى

دهـد، تحقیـق    آنچه این مباحث گوناگون را به یکدیگر پیونـد مـى  

انحطـاط اجتمـاع اسـلامى    در اثرات مثبت و منفى این امور در ترقّى و 

  است.

علیهذا منظور از طرح این مسأله در این رساله اولا تحقیـق در ایـن   

جهت است که آیا اعتقاد به سرنوشت، آن طور که قواعد برهانى فلسفى 

کند، از نوع عقاید و افکارى است که معتقـدین خـود را بـه     ایجاب مى

گراینـد   مـى  کشاند و مردمـى کـه بـه ایـن عقیـده      سستى و تنبلى مى

ناخواه به انحطاط کشیده خواهند شد، یا این عقیده اگر درست تعلیم  خواه

داده شود، چنین تأثیر سوئى ندارد؟ ثانیا اینکه اسلام این مسأله را چگونه 

و به چه طرزى تعلیم داده است و تعلیم اسلامى در این زمینه چه تأثیرى 

داشـته باشـد؟ و چـون     توانـد  در روحیه پیروان اسلام داشته است و مى

هایى که با منظور نامبرده  منظور این جهت بوده، از تعرضّ فروع و شاخه

  ارتباط ندارد خوددارى شده است.
  

☐  
  

  که از چه وقت با مسأله علل انحطاطاینجانب درست به یاد ندارد 



  9   مقدمه / عظمت و انحطاط مسلمین

 

مسلمین آشنا شده است و از چه زمانى شخصا به بحث و تحقیق در این 

تواند به  کرده است؛ ولى مى گردیده و درباره آن فکر مىمسأله علاقمند 

طور یقین ادعا کند که متجاوز از بیست سال است که این مسأله نظر او 

  هاى کرده و یا نوشته را جلب کرده و کم و بیش در اطراف آن فکر مى

  خوانده است. دیگران را در این زمینه مى

اى در ایـن موضـوع    آن زمان تاکنون هر وقت به گفته یـا نوشـته  

کردم، و خیلى مایل بودم  خواندم و یا گوش مى خوردم، با علاقه مى برمى

رأى و نظر گوینده یا نویسنده را دریابم؛ تا آنکه در چنـد سـال پـیش،    

ضمن بحثى نیمه درس و نیمه سخنرانى که در اطراف یکى از احادیـث  

ر چه آنچـه در  کردم، دامنه سخن به این مطلب کشید. اگ ایراد مى 1نبوى

این زمینه تا آن وقت خوانده یا شنیده بودم احیانا مفید بود، اما مرا اقناع 

نکرده بود و چون در خود و مستمعین علاقه شدیدى بـه فهمیـدن ایـن    

کردم تصمیم گرفتم تا آنجا که ممکن اسـت غـور و    مطلب احساس مى

 ـ لاح اوضـاع  دقّت کنم و این مسأله را بررسى نمایم؛ زیرا یافتن راه اص

حاضر جهان اسلامى بستگى زیادى دارد به پیدا کردن علل و موجبـات  

انحطاط آنها که در گذشته وجود داشته است و یا اکنـون نیـز موجـود    

است. براى این کار لازم شد که اولًا نظر دیگران را، اعم از مسـلمان و  

 ـ وعاتى غیر مسلمان، تا آنجا که دسترسى دارم بررسى کنم، و ثانیاً موض

که از این نظر قابل طرح و گفتگو است، هر چند تاکنون از ایـن نظـر   

  طرح نشده است، بدون اغماض و پرده پوشى طرح کنم.

بردم. فهمیدم  اینجا بود که به گستردگى و دامنه وسیع این مبحث پى

که اگر بنا شود تحقیقى کافى و عالمانـه در ایـن مطلـب بشـود، بایـد      

 بحث و تحقیق قرار گیرد، و بررسى همهموضوعات فراوانى مورد 

                                                           
این حـدیث مـورد اعتمـاد و اسـتناد     ». و لا يعلى عليهالاسلام يعلو «حدیث معروف نبوى: . ١

 فریقین، یعنى شیعه و سنّى است.
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از عهده یک فرد خارج است و یا لااقـلّ سـالها وقـت لازم دارد.     آنها

معهذا در نظر گرفتم مقدمتاً مطالب مربوطه را کلاسه و خلاصه کـنم و  

بعضى از موضوعات را به طور نمونه و آزمایش مورد بحـث و گفتگـو   

هم، شاید به این ترتیب نوعى قرار دهم و سررشته را به دست دیگران بد

همفکرى و همکارى در یک بحث مهم اجتماعى اسلامى صورت بگیرد 

  و یک سلسله بحثهاى منظّم و مفید انجام یابد.

  
☐  

  

این مطلب جاى تردید نیست که مسلمین دوران عظمـت و افتخـار   

اى از  اند، نه از آن جهت که در برهه اعجاب آورى را پشت سر گذاشته

اند و به قول مرحوم ادیب الممالـک فراهـانى    حکمران جهان بودهزمان 

زیرا جهـان حکمرانـان و    -»اند از پادشهان باج و از دریا امواج گرفته«

فاتحان بسیارى به خود دیده است که چند صباحى به زور خـود را بـر   

اند و طولى نکشیده که مانند کف روى آب محو و  دیگران تحمیل کرده

بلکه از آن جهت که نهضت و تحولى در پهنه گیتـى بـه    -اند نابود شده

وجود آوردند و تمدنى عظیم و با شکوه بنا کردند که چندین قرن ادامه 

یافت و مشعلدار بشر بود؛ اکنون نیز یکى از حلقات درخشان تمدن بشر 

بالـد. مسـلمین    رود و تاریخ تمدن به داشتن آن به خود مـى  به شمار مى

علوم و صنایع و فلسفه و هنر و اخلاق و نظامات عـالى  چندین قرن در 

اجتماعى بر همه جهانیان تفوق داشتند و دیگران از خرمن فـیض آنهـا   

تمدن عظیم و حیرت انگیز جدید اروپایى کـه چشـمها را    گرفتند. توشه مى

خیره و عقلها را حیران کرده است و امروز بر سراسر جهان سـیطره دارد، بـه   

غرض غربى، بیش از هر چیز دیگـر از تمـدن بـا     اف محقّقین بىاقرار و اعتر

  شکوه اسلامى مایه گرفته است.

  گوید: گوستاولوبون مى

  که اقرار کنند که یک قوم کافر و ] عار دارند بعضیها [از اروپاییان«
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] سبب شده اروپاى مسیحى از حال تـوحش و   ملحدى [یعنى مسلمانان

دارند، ولى این نظـر   مکتوم نگاه مى جهالت خارج گردد، و لذا آن را

تـوان آن را   اساس و تأسف آور است که به آسانى مى اى بى به درجه

رد نمود ... نفوذ اخلاقى همین اعراب زاییده اسلام، آن اقوام وحشـى  

اروپا را که سلطنت روم را زیر و زبر نمودند، داخل در طریق آدمیت 

علوم و فنون و فلسفه را کـه از   نمود و نیز نفوذ عقلانى آنان دروازه

سال استاد ما  خبر بودند به روى آنها باز کرد و تا ششصد آن بکلّى بى

  1».اروپاییان بودند

  گوید: ویل دورانت در تاریخ تمدن مى

پیدایش و اضمحلال تمدن اسلامى از حوادث بزرگ تـاریخ اسـت.   «

لحاظ نیرو و هجرى، از  597هجرى تا  81اسلام طى پنج قرن، از سال 

نظم و بسط قلمرو و اخلاق نیک و تکامل سطح زنـدگانى و قـوانین   

] و  منصفانه انسانى و تساهل دینى [احترام به عقاید و افکـار دیگـران  

  2».ادبیات و تحقیق علمى و علوم و طب و فلسفه پیشاهنگ جهان بود

  گوید: هم او مى

گون داشت. اروپا از دیار  دنیاى اسلام در جهان مسیحى نفوذهاى گونه«

اسلام غذاها و شربتها و دارو و درمان و اسلحه و نشانهاى خانوادگى، 

سلیقه و ذوق هنرى، ابزار و رسوم صنعت و تجارت، قوانین و رسـوم  

دریانوردى را فرا گرفت و غالبا لغات آن را نیز از مسلمانان اقتبـاس  

] ریاضیات و طبیعیات و شیمى و هیأت و  .. علماى عرب [مسلمانکرد .

طب یونان را حفظ کردند و به کمال رسانیدند و میراث یونان را که 

]  تر شده بود، به اروپا انتقال دادند ... فیلسوفان عرب [مسلمان بسیار غنى

مؤلّفات ارسطو را براى اروپاى مسیحى حفظ و ضمنا تحریف کردند. 

ا و ابن رشد از مشرق بر فلاسفه مدرسى اروپا پرتو افکندند و ابن سین

                                                           
 .751]، ص  تمدن اسلام و عرب [چاپ چهارم. ١

 .317/ ص 11تاریخ تمدن، ج . ٢
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]  صلاحیتشان چون یونانیان مورد اعتماد بود ... این نفوذ [اسلامى

از راه بازرگانى و جنگهاى صلیبى و ترجمه هـزاران کتـاب از   

عربى به لاتین و مسافرتهاى دانشورانى از قبیل گربرت و مایکل 

  1».ندلس اسلامى انجام گرفتاسکات و ادلارد باثى به ا

  گوید: و هم او مى

توانسته است در مدتى  تنها به دورانهاى طلایى تاریخ، یک جامعه مى«

کوتاه این همه مردان معروف در زمینه سیاست و تعلیم و ادبیات و لغت 

و جغرافیا و تاریخ و ریاضیات و هیأت و شیمى و فلسفه و طب و مانند 

اند، بـه   اسلام، از هارون الرّشید تا ابن رشد بودهآنها که در چهار قرن 

وجود آورد. قسمتى از این فعالیت درخشان از میـراث یونـان مایـه    

گرفت؛ اما قسمت اعظم آن، بخصوص در سیاسـت و شـعر و هنـر،    

  2».ابتکارات گرانبها بود

اى درخشان و چراغى نورافشان به نـام   قدر مسلّم این است که پدیده

اسلامى قرنها در جهان وجود داشته و سپس این پدیده نابود و این تمدن 

چراغ خاموش شده است، و امروز مسلمانان با مقایسه با بسیارى از ملل 

جهان و مقایسه با گذشته پر افتخار خودشان در حـال انحطـاط و تـأخّر    

  برند. بارى بسر مى رقّت

 ـ   طبعاً این پرسش پیش مى س از آن آید که چطور شـد مسـلمانان پ

همه پیشروى و ترقّى در علوم و معارف و صنایع و نظامات، بـه قهقـرا   

برگشتند؟ مسؤول این انحطاط و سیر قهقرایى چیست و کیسـت؟ آیـا   

افراد یا اقوام یا جریانات خاصى سبب شدند که مسلمین از مسیر اصـلى  

خود که به سوى ترقّى و تکامل بود، منحرف شوند، و یا عامـل خاصـى   

سلمین را برخلاف انتظار از مسیر خود منحرف کند رخ نداده است که م

                                                           
 .320و  319همان کتاب، ص . ١

 .322همان کتاب، ص . ٢
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بلکه مقتضاى طبیعت زمان این است که هر قومى فقط دوره محـدود و  

معینى از ترقّى و تعالى را طى کنند و سپس راه فنا و زوال و انحطاط را 

  بپیمایند؟

اگر عامل خاصى سبب انحراف و انحطاط مسلمین شـده اسـت، آن   

سـت؟ آیـا خـود اسـلام را بایـد مسـؤول انحطـاط مسـلمین         عامل چی

آنچنانکه بسیارى از غربیان (نـه همـه) کـه احیانـا گرفتـار       -شناخت

تعصب مسیحى هستند و یا بـالاتر، مأموریـت اسـتعمارى دارنـد، ادعـا      

یا اسلام از این مسؤلیت مبرّاست، و مسـلمانان خـود مسـؤول     -کنند مى

نه به اسلام مربوط است و نـه بـه مسـلمانان؛    باشند، و یا  این انحطاط مى

انـد کـه در طـول تـاریخ      علّت این انحطاط، ملل و اقوام غیـر مسـلمان  

چهارده قرنى اسـلام، بـه انحـاى مختلـف، بـا مسـلمانان سـر و کـار         

اى نیست؛ یک رشـته مباحـث    اند؟ پاسخ به این پرسش، کار ساده داشته

یـک از آنهـا بـا اسـلوب      نسبتا طولانى باید پیش کشیده شود و در هر

  علمى تحقیق کافى به عمل آید.

  
☐  

  

در این سلسله مباحث آنچه به عنوان مقدمه لازم است طـرح شـود،   

نمودارى از عظمت و انحطاط مسلمانان است و طبعا مشتمل خواهد بـود  

  بر مطالب ذیل:

  . پایه عظمت و رفعت تمدن اسلامى.1

  اسلامى.هاى تمدن  . علل و موجبات و مایه2

  . تأثیر اسلام در اعتلاى مسلمین.3

  گیرى تمدن جدید اروپایى از تمدن اسلامى. . اقتباس و مایه4

  . وضع حاضر جهان اسلامى از نظر مظاهر انحطاط و تأخّر.5

. با آنکه تمدن اسلامى نابود شده، اسلام به صورت نیرویى زنـده و  6

نیرومندترین نیروهـاى نـو   فعال و گسترش یابنده باقى مانده است و با 

  کند. اجتماعى و انقلابى رقابت مى
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  اند. . ملل اسلامى در حال بیدار شدن و به پاخاستن7

اى خواهد بود، لازم  بعد از این بحث مقدمى، که خود رساله جداگانه

که به فلسـفه تـاریخ   » طبیعت زمان«است بحثى عمیق و فلسفى درباره 

مان طورى کـه بعضـى از فلاسـفه    مربوط است صورت گیرد، که آیا ه

تاریخ دعوى دارند، همواره همان چیزى کـه سـبب ترقّـى و پیشـرفت     

گردد؟ یعنى هر عاملى فقـط در   شود، سبب انحطاط آنها نیز مى قومى مى

اى خـاص از تـاریخ متطـور     شرایط و ظروف معینى که مربوط به دوره

هـد و بـا تغییـر    اى را پیش ببرد و ترقّـى د  تواند جامعه بشرى است مى

آن شرایط و ظروف و با طلوع فجر جدیدى از تاریخ، آن عامـل قـادر   

به جلو بردن نیست، سهل است، خود موجب رکود و تـأخّر و انحطـاط   

  است.

اگر این فلسفه درست باشد، هر تمدنى به موجب همان عواملى کـه  

الـت  اى دخ به وجود آمده باید از میان برود و لزومى ندارد عامل بیگانه

کند؛ همواره عوامل کهنه، پس برنده و به اصـطلاح ارتجـاعى اسـت و    

عوامل نو، پیش برنده است؛ عوامل اجتماعى نو، تمـدن نـوینى ایجـاب    

  کند که خواه ناخواه با تمدن پیشین مغایر است. مى

توانـد مسـتثنى    اگر این قاعده درست باشد، طبعا تمدن اسلامى نمـى 

اط مسـلمین بـه عنـوان بحثـى مسـتقل و      باشد؛ پس بحث از علل انحط

  تفکیک شده از علل و عوامل مشکّله تمدن اسلامى بحثى بیهوده است.

بنابر این فلسفه و قاعده، لزومى ندارد که شخص یا قوم یا جریانى را 

  مسؤول انحطاط مسلمین بدانیم؛ نابودى تمدن اسلامى ماننـد هـر تمـدن   

ز قبیل سر رسیدن اجل طبیعـى یـا   دیگر، و بلکه هر پدیده زنده دیگر، ا

رسد؛ تمـدن اسـلامى    غیر طبیعى است که به هر حال دیر یا زود فرا مى

زاییده شد و رشد کرد و جوان شد و به پیـرى رسـید و سـپس مـرد؛     

آرزوى بازگشت آن چیزى شبیه آرزوى بازگشت مردگان است به دنیا 

خرق  ظیر اعجاز وکه از نظر قوانین طبیعى قابل توجیه نیست و با چیزى ن
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عادت، که به هر حال خارج از قدرت افراد بشر است، باید آن را توجیه 

  کرد.

پس بعد از یک بحـث مقـدمى در زمینـه نمـودارى از عظمـت و      

رسـد و   تـاریخى مـى   -انحطاط مسلمانان، نوبت به ایـن بحـث فلسـفى   

هاى خام در این زمینـه فـراوان    توان از آن چشم پوشید، زیرا گفته نمى

هـاى خـام را بـاور     گفته شده است و چه بسیارند افرادى که آن گفتـه 

  دارند.

تکمیل این بحث فلسفى از نظر ارتباط با این سلسله مباحث به ایـن  

است که از انطباق و عدم انطباق اسلام با مقتضیات زمان نیز گفتگـوى  

جامعى بشود. قهراً این بحث شامل دو قسمت خواهد شـد: قسـمت اول   

لسفى است و قسمت دوم اسلامى. مجموع هر دو قسـمت تحـت   صرفاً ف

  قابل بررسى و تحقیق است.» اسلام و مقتضیات زمان«عنوان 

هنگامى که از این بحث فارغ شدیم، قاعده فوق را در فلسفه تـاریخ  

نپذیرفتیم و علل انحطاط مسلمین را با علـل ترقّـى آنهـا لزومـاً یکـى      

کنیم علل و موجبـاتى کـه سـبب     ندانستیم، نوبت این است که بررسى

رکود و توقّف و انحطاط و تأخّر مسلمین شد، چیسـت و دیگـران چـه    

  اند؟ گفته

هاى دیگـران، اعـم از مسـلمان و غیـر      این قسمت با توجه به گفته

مسلمان، و توجه به موضوعات و مسائل و جریاناتى که طبعاً طرف ایـن  

  ود:احتمال هست، در سه بخش کلّى باید بررسى ش

   بخش اسلام -

   بخش مسلمین -

   بخش عوامل بیگانه -

 هر یک از این بخشها مشتمل بر موضوعات و مسائل متعددى است.

  مثلا در بخش اسلام ممکن است کسـى برخـى از افکـار و معتقـدات    

 اسلامى را مؤثّر در انحطاط مسلمین معرّفى کند، و ممکن است کسـانى 
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انحطـاط آور بداننـد؛ ممکـن هـم     سیستم اخلاقى اسـلام را ضـعیف و   

هست افرادى قـوانین اجتمـاعى اسـلامى را عامـل انحطـاط مسـلمین       

  بخوانند.

اى از افکار و معتقدات اسلامى و هم برخى از مبـانى   اتّفاقاً، هم پاره

اخلاق اسلامى و هم بعضى قوانین و مقرّرات اجتماعى اسلامى مورد این 

  اند. اتّهام واقع شده

مسلمین و بخش عوامل بیگانه، فصلهاى متعـدد و  همچنین در بخش 

  گوناگونى است که همه باید مورد بررسى قرار گیرد.

در میان افکار و معتقدات اسلامى، مسائل ذیل مورد این اتّهام واقـع  

  اند: شده

  . اعتقاد به سرنوشت و قضا و قدر1

  . اعتقاد به آخرت و تحقیر زندگى دنیا2

   . شفاعت3

   . تقیه4

   تظار فرج. ان5

از پنج مسأله بالا سه مسأله اول مشترك میان شیعه و سنّى اسـت و  

  دو مسأله آخر تقریبا از مختصات شیعه است.

شود سرّ انحطاط مسلمین اعتقاد عمیقى است که بـه   گاهى گفته مى

شود اهتمام عظیم اسـلام   سرنوشت و قضا و قدر دارند، و گاهى گفته مى

و ناچیز شمردن زندگانى دنیا فکر مسـلمین   به امر آخرت و جهان ابدى

را از توجه جدى به مسائل زندگى منصرف کرده است، و گاهى گفتـه  

که در تمام ادوار تاریخ اسلامى، ایـن اعتقـاد    -شود اعتقاد به شفاعت مى

 -وجود داشته است (جز افـراد معـدودى و اخیـرا دسـته مخصوصـى)     

نـاه بـودن آنهـا تـأثیر سـوء      مسلمانان را نسبت به گناهان که فلسفه گ

آنهاست در سعادت، لا قید کرده است و مسلمان با اتّکاى به شفاعت، از 

  هیچ رذیله و جرمى امتناع ندارد.
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شود، یکى تقیه است  آنچه که شیعه بالخصوص در افکارش متّهم مى

و   شود که اولًا درس دو رویى و دیگر انتظار فرج. در باب تقیه گفته مى

، و ثانیاً شیعه را ترسو و ضعیف و غیـر قـادر بـر مقابلـه بـا      نفاق است

شود که این فکر و  حوادث بار آورده است. در باب انتظار فرج گفته مى

این عقیده، نیت هر اصلاحى را از شیعه گرفته است و در حالى که سایر 

دسـتى از  «ملل و اقوام در فکر اصلاح کار خودند، مردم شیعه منتظرنـد  

  »آید و کارى بکند.غیب برون 

در اخلاق اسلامى عناصر زهد، قناعت، صبر، رضا، تسلیم و توکّـل،  

  اند. به تأثیر در انحطاط مسلمین متّهم شده

رسد لازم است از این نظر بررسى  از مقرّرات اسلامى آنچه به نظر مى

شود، در درجه اول مسأله حکومت و توابـع آن اسـت کـه بـه گمـان      

ف و وظیفه مسلمین را در این مسأله مهـم بـه طـور    اى، اسلام تکلی عده

  کامل معین نکرده است.

مهـرى واقـع شـده و     قوانین جزایى اسلام سالهاست که مـورد بـى  

بسیارى از کشورهاى اسلامى به همین جهت قوانین جزایـى خـود را از   

اند و کم و بیش کیفر عمـل خـود را دیـده و     جاى دیگر اقتباس کرده

حال، قوانین جزایى اسلام یکى از حلقـات ایـن سلسـله    بینند. به هر  مى

  مباحث است.

در قوانین مدنى اسلام چیزهایى که در عصر حاضر موجى علیه آنهـا  

برخاسته یکى حقوق زن و دیگرى قـوانین اقتصـادى اسـلام در زمینـه     

  مالکیت و ارث و غیره است.

محدودیتهایى که اسلام در روابط مسلمان با غیر مسلمان قـرار داده  

است مانند آنچه در باب نکاح مسلمان و غیر مسـلمان یـا ذبیحـه غیـر     

مسلم یا نجاست کافر قائل شده اسـت، و بـه عبـارت دیگـر حقـوق و      

اى را ناراحـت   وظایف بین الملل اسلامى، از موضوعاتى است که عـده 

  امل عقب مانـدگى خـود از قافلـه تمـدن محسـوب      کرده و اینها را ع
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  دارند. مى

اینهاست مجموع مسائلى که در بخش اسلام از این سلسـله مباحـث   

  باید درباره آنها تحقیق کافى به عمل آید.

خوشبختانه زمینه مساعدى براى این گونه تحقیقات وجود دارد و بـا  

 طبقـه جـوان و  توان نیروى ایمان  روشن کردن این مسائل است که مى

  تحصیلکرده را تقویت کرد و شبهات را از ذهن آنها زدود.

پس از این بخش، نوبت بخش مسلمین است. در این بخـش، توجـه   

گـردد؛ یعنـى اسـلام عامـل انحطـاط       ما از اسلام به سوى مسلمین برمى

مسلمین نیست، بلکه مسلمانان در اثر کوتـاهى و انحـراف از تعلیمـات    

مانـدگى   اند که مسؤول عقب ط شدند، و این مسلماناناسلامى دچار انحطا

  باشند. خود مى

آیـد، زیـرا اولًـا بایـد      در این بخش نیز قسمتهاى متعددى پیش مى

هاى انحراف را مشخّص کنیم؛ آن چیزهایى که از اسـلام اسـت و    نقطه

متروك شده و آن چیزهایى که از اسلام نیست ولى در میـان مسـلمین   

زهایى است؟ و ثانیـاً بایـد ببینـیم عامـه مسـلمین      معمول است، چه چی

  مسؤول این انحطاط اند یا خاصه آنها؟

اسلام در میان اعراب ظهور کرد و سپس ملل دیگـرى از ایرانـى و   

هندى و قبطى و بربر و غیره در زیر لواى اسلام درآمدند. هـر یـک از   

تند. باید این اقوام، ملیت و خصایص قومى و نژادى و تاریخى خاصى داش

بررسى شود آیا همه این ملل یا بعضى از آنها بـه واسـطه خصـایص و    

ممیزات خاص قومى و نژادى که لازمه طبیعت آنهـا بـود، اسـلام را از    

مسیر اصلى خود منحرف کردند، به طورى که مثلًا اگر اسـلام در میـان   

رفتـه بـود، امـروز     -مانند ملـل اروپـایى   -ملل دیگرى غیر از این ملل

سلمانى و مسلمانان سرنوشت دیگرى داشتند؟ یا عامه مسلمین در ایـن  م

اند و آنچه بر سر اسلام و مسلمین آمـده اسـت از    جهت تأثیرى نداشته

  حکمرانـان و  -طرف خاصه، یعنى دو طبقـه متنفّـذ در میـان مسـلمین    
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  آمده است؟ -علماى دین

رد در بخش عوامل بیگانه جریانات زیادى است که لازم اسـت مـو  

توجه قرار بگیرد. از صدر اسلام همواره اسـلام دشـمنان سرسـختى در    

خارج یا داخل خود داشته اسـت. یهودیـان و مسـیحیان و مجوسـیان و     

اند، غالبـا بیکـار نبـوده و     اى که در میان مسلمین بوده مانویان و زنادقه

انـد. بسـیارى از آنهـا در تحریـف و      احیاناً از پشت به اسلام خنجر زده

هـا و   ب حقایق اسلامى به وسیله جعل و وضع احادیث یا ایجاد فرقـه قل

و لااقلّ در دامـن زدن بـه اختلافـات مسـلمین تـأثیر زیـادى        ها تفرقه

  اند. داشته

در تاریخ اسلام حرکتها و نهضتهاى سیاسـى و دینـى زیـادى دیـده     

شود که از طرف غیر مسلمانان به منظور تضعیف یا محو اسلام پیـدا   مى

  ست.شده ا

جنگهاى  احیاناً جهان اسلام مورد حمله سخت دشمن واقع شده است.

صلیبى و همچنین حمله مغول نمونه بارز این حملات است و هر یک از 

تـر،   اند. و از همه خطرناك آنها تأثیر فراوانى در انحطاط مسلمین داشته

استعمار غربى در قرون اخیر است که خون مسلمانان را مکیده و کمـر  

  انان را در زیر فشار مظالم خود خم نموده است.مسلم
  

☐  
  

با توجه به آنچه در بالا گفته شد، مجموع موضوعاتى که لازم اسـت  

  در این سلسله مباحث بحث شود، به ترتیب، موضوعات ذیل است:

   . عظمت و انحطاط مسلمین1

  اى است براى سایر مباحث. این مبحث مقدمه

   . اسلام و مقتضیات زمان2

این مبحث شامل دو قسمت است: قسمت اول مربوط به فلسفه تاریخ 

است؛ در قسمت دوم کیفیت انطباق قوانین اسلامى با عوامل متغیر زمان 

  شود. این بحث نیز جنبه مقدمى و تمهیدى دارد. بیان مى
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  . سرنوشت و قضا و قدر3

  دار این مبحث است. رساله حاضر عهده

   آن در ترقّى یا انحطاط اجتماع . اعتقاد به معاد و اثر4

   . شفاعت5

   . تقیه6

   . انتظار فرج7

   . سیستم اخلاقى اسلام8

   . حکومت از نظر اسلام9

   . اقتصاد اسلامى10

   . قوانین جزایى اسلام11

   . حقوق زن در اسلام12

   . قوانین بین المللى اسلام13

   . نقاط انحراف14

   . جعل و تحریف و وضع حدیث15

   ختلافات شیعه و سنّى و اثر آن در انحطاط مسلمین. ا16

   . اشعریت و اعتزال17

  . جمود و اجتهاد18

   . فلسفه و تصوف19

   . زمامداران جهان اسلام20

   . روحانیت21

   . فعالیتهاى تخریبى اقلّیتها در جهان اسلام22

   . شعوبیگرى در جهان اسلام23

   . جنگهاى صلیبى24

   . سقوط اندلس25

   . حمله مغول26

  . استعمار27
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☐  
  

اینها مجموع موضوعاتى است که از نظر اینجانب بایـد جـزء ایـن    

سلسله مباحث قرار گیرند. نه مدعى استقصا هستم و نـه مـدعى حسـن    

ترتیب. ممکن است موضوعات دیگرى باشد که باید در این ردیف قرار 

را قادر به بحث در  گیرد و از نظر من پنهان مانده باشد. اینجانب نه خود

داند و نه به فرض قدرت، چنین وقت و فرصـتى   تمام این موضوعات مى

را داراست. براى بعضـى از ایـن موضـوعات کـه از آن جملـه اسـت       

یادداشتهایى دارد و امیدوار است موفّق گردد آنهـا را   2و  1هاى  شماره

  تنظیم کرده و هر چه زودتر در دسترس عموم بگذارد.

نویسندگان با ارزش ما بذل توجـه بفرماینـد و در هـر     اگر فضلا و

موضوعات نامبرده که اطلاعات کافى دارند، تحقیقى عالمانه بـه   یک از

عمل آورند و آن را جزء این سلسله مباحث قرار داده و مطلبـى را کـه   

اند به اطلاع این بنده برسـانند، موجـب امتنـان اینجانـب      اختیار فرموده

  خواهد بود.
  

☐  
  

ستین روزى که متوجه شدم غربیان اعتقاد به قضا و قدر را یکـى  نخ

دانند، در حدود بیست سـال   از علل بلکه علّت اصلى انحطاط مسلمین مى

  پیش، ایام طلبگى در حوزه علمیه قم بود.

جلد دوم کتاب زندگانى محمد تألیف دکتر محمد حسـنین هیکـل   

اى دارد  آخر این کتاب خاتمـه  خواندم. در ترجمه ابو القاسم پاینده را مى

  مشتمل بر دو مبحث:

  دهد. . تمدن اسلامى چنان که قرآن شرح مى1

  . خاورشناسان و تمدن اسلامى.2

در مبحث دوم سخنى از یک نویسنده معـروف امریکـایى بـه نـام     

که کتـابى در سرگذشـت پیغمبـر اسـلام نوشـته      » واشنگتن ارونگ«

به نقـل دکتـر هیکـل در خاتمـه     کند. واشنگتن ارونگ  است، نقل مى
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کتاب خود، مبادى و اصول اسلام را شـرح داده اسـت و پـس از ذکـر     

ایمان به خدا و فرشتگان و کتابهاى آسمانى و پیغمبران و روز قیامـت،  

  گوید: مى

اى که در ردیف مبادى اسلام است، عقیـده   آخرین و ششمین قاعده«

از این قاعده استفاده جبر است. محمد براى پیشرفت امور جنگى خود 

اى کـه در جهـان رخ    کرد، زیرا به موجب این قاعده هـر حادثـه   مى

دهد، پیش از آن، در علم خدا مقدر شده و پیش از آنکه جهان بـه   مى

وجود آید، در لوح محفوظ ثبت گردیده است و سرنوشت هر کس و 

ن توا وقت مرگ او تعیین شده و قابل تغییر نیست و به هیچ وسیله نمى

داشتند  آن را مقدم و مؤخّر ساخت. مسلمانان که این نکات را مسلّم مى

و بدان عقیده داشتند، به هنگام جنگ بدون بیم و هراس خـود را بـه   

زدند. در نظر آنها مرگ در جنگ مساوى با شهادت  صف دشمن مى

ساخت؛ بدین جهت اطمینان داشـتند   بود و بهشت را نصیب انسان مى

اند.  شده ا بر دشمن غلبه یابند، در هر صورت فیروزاگر کشته شوند ی

گوید انسـان بـراى اجتنـاب از     بعضى مسلمانان مذهب جبر را که مى

اى از خود  گناه و رهایى از مجازات، مختار نیست و در این زمینه اراده

اند کـه   هایى پدید آمده دانند. فرقه ندارد، منافى عدل و رحمت خدا مى

اند و هنوز هم  این مذهب حیرت انگیز کوشیدهبراى تعدیل و توضیح 

کوشند، ولى عده آنها کم است و از پیروان سنّت رسول به شـمار   مى

تواند سپاهیان نادان و مغرور را  اى بهتر از این مى آیند ... چه عقیده نمى

به میدان جنگ براند و آنها را مطمئن سازد کـه اگـر زنـده ماندنـد،     

گیرنـد؟ ایـن    ه شدند، در بهشت جاى مـى برند و اگر کشت غنیمت مى

باك و نیرومند ساخته بودند که هیچ  عقیده، سپاه مسلمانان را چنان بى

سپاهى یاراى برابرى با آن نداشت؛ ولى در عین حال، همـین عقیـده   

داراى زهرى بود که نفوذ اسلام را از میان برد. از موقعى که جانشینان 

برداشتند و شمشیرهاى خـود   پیغمبر دست از جنگجویى و جهانگیرى

را در نیام کردند، عقیده جبر خاصیت ویران کننده خـود را آشـکار   

ساخت؛ صلح و آرامش، اعصاب مسلمانان را ضعیف کـرد، و لـوازم   

مادى نیز که قرآن استفاده از آن را روا شمرده و وجـه امتیـاز میـان    

 در رود، به شمار مى -دین پاکى و از خود گذشتگى -اسلام و مسیحیت
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مسلمانان رنجهـا و سـختیهایى را کـه بـدانها      این موضوع تأثیر داشت.

شمردند، زیرا  دانستند و تحمل آن را لازم مى رسید، نتیجه تقدیر مى مى

داد.  اى نمـى  در نظر آنها کوشش و دانش انسانى براى رفع آن نتیجـه 

خود را کمک کن تا خدا تو را کمک «] به قاعده  پیروان محمد [ص

دادند و به عکس آن معتقد بودند؛ بدین جهت صلیب،  اهمیت نمى» کند

هلال را محو کرد. اگر نفوذ هلال تاکنون در اروپا باقى است، براى این 

اند، و به عبارت دیگر،  است که دولتهاى بزرگ مسیحى چنین خواسته

بقاى نفوذ هلال، نتیجه رقابت دولتهاى مسیحى است. شاید بقاى نفوذ آن 

اى براى این قاعده باشد که هر کس چیزى  ى این است که دلیل تازهبرا

  »شود. را به نیروى شمشیر گرفت، با شمشیر از او گرفته مى

دکتر هیکل در پاسخ این مرد امریکایى شرح مبسوطى طبق ذوق و 

هـاى صـواب نیسـت، ولـى      دهد که هر چند خالى از نکته فکر خود مى

  و اشکال و ایراد است.عارى از نظم فلسفى و قابل نقض 

رسـد،   در رساله حاضر که اکنون بـه دسـت خواننـده محتـرم مـى     

 پایگى سخنان واشنگتن ارونگ و دیگر غربیان روشن خواهد شـد و  بى

معلوم خواهد شد که اولًا قضا و قدر اسلامى با عقیده جبر فرسنگها فاصله 

م کـه  هایى ذکر خواهد شد که همان سپاهیان صـدر اسـلا   دارد و نمونه

خوانـد، در   آقاى واشنگتن ارونگ گستاخانه آنها را نادان و مغرور مـى 

سایه تعلیمات معلّم عالیقدر خـود، ایـن فـرق و تفـاوت را کـه آقـاى       

  .1کردند واشنگتن ارونگ از درك آن عاجز است، درك مى

ثانیاً خود قرآن کریم آزادى و مختار بودن انسان را به موجب آیات 

ست. کسانى که طرفـدار اختیـار شـدند و جبـر را     زیادى تأیید کرده ا

مخالف عدالت و رحمت خدا دانستند (عدلیه، یعنـى شـیعه و معتزلـه)،    

برخلاف ادعاى خاورشناسـان علیـه تعلیمـات قـرآن قیـام نکردنـد و       

  اقتباس در گفته قرآن نبود، بلکه نظر خود را از قرآن» تعدیل«منظورشان 
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  کرده بودند.

بزرگ با اینکه طبق گفته دکتر هیکـل، مسـیحى    ثالثاً این نویسنده

متعصبى است و مسیحیت را به واسطه عدم توجه به مسائل زندگى دیـن  

خواند و ایـن توجـه را بـر اسـلام عیـب       پاکى و از خود گذشتگى مى

  کند!! گیرد، از علم قدیم الهى به صورت طنز یاد مى مى

علم قدیم ازلى مگر ممکن است کسى خداشناس باشد و بتواند منکر 

به همه اشیاء باشد؟ آیا این عیب است بر قرآن که خدا را از ازل واقف 

  داند؟! بر همه امور و جریانها مى

خود را کمک کن تـا  «] به قاعده  گوید: پیروان محمد [ص رابعاً مى

  دادند. ، اهمیت نمى»خدا تو را کمک کند

 اقلّ یک بار خواسته است به خود زحمت دهد و لا این نویسنده نمى

کرد. قرآن کریم با  ترجمه قرآن کریم را بخواند، و الّا چنین ادعایى نمى

  فرماید: صراحت کامل مى

اى را در همان راهى که به همت و اراده خود انتخـاب   ما هر دسته«

رسانیم. مدد پروردگار از هیچ مـردم صـاحب اراده و    اند، مدد مى کرده

  1».شود فعالى قطع نمى

  تر پى برده بودند و آن اینکه: پیروان محمد (ص) به تعلیمى عالى

(ان تنصروا اللّـه ینصـرکم   » خدا را یارى کن تا خدا تو را یارى کند«

و یثبت اقـدامکم) 
که ممکـن  » خود را یارى کن«. قرآن کریم به جاى 2

است بوى شخصى و منفعت پرستى و حرص و آز از آن استشمام شـود  

که جنبه عمومى و انسانى و خدمت بـه خلـق دارد   » خدا را یارى کن«

  گذاشته است.

  اما راز غلبه صلیب بر هلال که آقاى واشنگتن ارونگ آن را قطعى 
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و همیشگى دانسته است، مطلبى است که در ضمن این سلسله مباحث در 

  جاى مناسبى طرح خواهد شد.

منحصر به آقاى واشنگتن ارونگ نیست؛ بـه نوشـته هـر نویسـنده     

اند، در ایـن   غرضى خود را نشان داده غربى، حتّى آنهایى که تا حدى بى

ایم. همـه آنهـا اسـلام را     ایم شبیه این اظهار نظر را دیده زمینه بر خورده

دانند؛ چیزى که هست بعضى از آنها این عقیده را  یک مسلک جبرى مى

کـه  اند و بعضى دیگر دخیل دانسـته بل  دخیل در انحطاط مسلمین ندانسته

  اند. عامل اصلى شمرده

ویل دورانت در تاریخ تمدن پس از آنکه به مضمون آیاتى از قرآن 

گوید جبریگرى از لوازم  کند و مى در زمینه علم و مشیت الهى اشاره مى

  گوید: تفکّر اسلامى است، مى

ترین مشکلات زندگى را با قلبـى   در نتیجه این اعتقاد، مؤمنان سخت«

کردند، ولى همـین عقیـده در قـرون اخیـر مـانع       مىمطمئن تحمل 

  ١».پیشرفت عربان شد و اندیشه آنها را از کار انداخت

اما گوستاولوبون معتقد است که اعتقاد به تقدیر و جبر، تـأثیرى در  

انحطاط مسلمین نداشته است و علل انحطاط مسلمین را در جاهاى دیگر 

  باید جستجو کرد.
  

☐  
  

همه مطالب مربوط به عظمت و انحطاط مسـلمین  اول در نظر داشتم 

را در مقدمه این رساله ذکر کنم، ولى بعد، از این فکر منصرف شـدم و  

اى قرار داده و در صـدر ایـن    تصمیم گرفتم آن مطالب را مستقلّا رساله

سلسله مباحث قرار دهم، زیرا دیدم اگر همه مطالب لازم نوشـته شـود،   

گـردد، و اگـر    تر مـى  اصل کتاب طولانى مفصل خواهد شد و مقدمه از

 رعایت اختصار شود به صورت ناقص در خواهد آمد. لهذا تـرجیح دادم 
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اى از مطلب است، قناعت  عجالتا در این مقدمه به همین اندازه که نمونه

اى جداگانه درآورده، مقدمه  کنم و تفصیل مطلب را بعد به صورت رساله

  ث قرار دهم.و اولین شماره این سلسله مباح
  

☐  
  

در این رساله همه مطالب و مسائل مربوط به سرنوشت و قضا و قدر 

ذکر نشده است، زیرا هدف اصلى و عمده، بررسى تأثیر و عـدم تـأثیر   

این فکر و عقیده در انحطاط مسلمین است؛ لهذا از ذکر قسمتهایى کـه  

آنهـا  با این جهت ارتباط ندارد و از جنبه دیگر نیز ضرورتى براى ذکر 

  شد، خوددارى شده است. احساس نمى

این مسأله در میان مسلمین سابقه طـولانى دارد؛ از صـدر اسـلام در    

میان مسلمین مطرح بوده؛ مفسرین، متکلّمین، فلاسفه، عرفا و حتّى شعرا 

اند. بررسى سیر این مسـأله در میـان ایـن     و ادبا درباره آن بحث کرده

است. بعلاوه آیات و روایات زیادى  طبقات، خود مستلزم کتاب مستقلّى

که نمونه عمق معارف اسلامى است، در این مـورد وارد شـده اسـت و    

همین آیات و روایات است که راهنماى فلاسفه اسلامى واقـع شـده و   

فلسفه الهى اسلامى را بسى پرمایه و با طراوات کرده است که با فلسـفه  

رسى این آیـات و روایـات   یونانى قبل از اسلام قابل مقایسه نیست و بر

  خود مبحثى مفصل و جالب است.

از اینها گذشته، در معارف اسلامى مسائل و موضوعاتى مربـوط بـه   

این مبحث وجود دارد که با در نظر گرفتن اصول برهانى از یک طرف 

و آثار نقلى از طرف دیگر، بیان و توضیح آنها ساده نیست؛ از آن جمله 

اى از قـرآن کـریم بـه     که در سـوره » قدر«موضوع شب و روز   است

صراحت از آن یاد شده است و مورد اتّفاق شیعه و سـنّى اسـت؛ از آن   

کـه از معـارف مسـلّم شـیعه اسـت و ریشـه       » بداء«جمله است مسأله 

  قرآنى دارد.
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هـاى   جبر و اختیار و کیفیت آزادى و اراده انسان نیز اگر از جنبـه 

خلاقى، فلسفى و اجتماعى بررسى شود، صفحات زیـادى  مختلف روانى، ا

  دهد. را به خود اختصاص مى

شـد،   فرمایید اگر همه اینها در این رساله طرح مى اکنون تصدیق مى

آمد و دیگر مناسب نبود چنـین کتـابى    به صورت کتابى بزرگ در مى

  قرار گیرد.» بحثهایى از علل انحطاط مسلمین«جزء 

ساله مورد توجه صـاحبنظران واقـع شـود و    در عین حال اگر این ر

ضرورتى احساس شود که این مبحث تکمیل گـردد، در چـاپ بعـد ان    

شاء اللّه ضمیمه و تکمیل خواهد شد. از خداوند متعـال مـدد و توفیـق    

  طلبیم. مى

  شمسى 1345فروردین ماه  23 -تهران

  قمرى 1385ذى الحجه  20مطابق 

  مرتضى مطهرى

  





 

 

  

  

  

   انسان و سرنوشت

  

  

  

  

  

  هراس انگیز

آورتر و هراس انگیزتر از اى رعب  سرنوشت! قضا و قدر! کلمه

  این دو کلمه، پرده گوش بشر را به حرکت نیاورده است.

هیچ چیز به اندازه اینکه انسان آزادى خود را از دست رفته و 

خویشتن را مقهور و محکوم نیرومندتر از خود مشاهده کند و تسـلّط  

چون و چراى او را بر خود احساس کند، روح او را فشرده  مطلق و بى

  سازد. سرده نمىو اف

تـرین دردهـا و    گویند بالاترین نعمتها آزادى است و تلخ مى

ناکامیها احساس مقهوریت است؛ یعنى اینکه انسان، شخصیت خود را 

لگدکوب شده و آزادى خود را به تـاراج رفتـه ببینـد و خـود را در     

  برابر دیگرى مانند گوسفند در اختیار چوپان مشاهده کند و خواب و
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  موت و حیات خویش را در دست اقتدار او ببیند. خوراك و

و مقهور دیدن خـود  » چاره«که از نبودن » تسلیم و رضا«آن 

پیدا شود، از هر آتشى براى روح آدمى » اى در کف شیر نر خونخواره«

  تر است. گدازنده

این در صورتى است که انسان خود را مقهور و محکوم انسانى 

تر از خود مشاهده کند. اما اگر آن  پنجه دیگر زورمندتر یا حیوانى قوى

قدرت مسلّط یک قدرت نامرئى و مرموز باشد و تصور خلاصى از آن و 

  مسلّما صد درجه بدتر. تسلّط بر آن، تصور امر محال باشد چطور؟
  
☐  
  

یکى از مسائلى که توجه بشر را همیشه به خود جلـب کـرده   

است این است که آیا جریان کارهاى جهان طبق یک برنامه و طـرح  

نهایـت   گیرد و قدرتى نامرئى، ولى بى قبلى غیر قابل تخلّف صورت مى

مقتدر، به نام سرنوشت و قضا و قدر بر جمیع وقـایع عـالم حکمرانـى    

ر در حال صورت گرفتن اسـت و یـا در   کند و آنچه در زمان حاض مى

آینده صورت خواهد گرفت در گذشته، معین و قطعى شده است و انسان 

رود؟ یا اصلا و ابـدا چنـین    آید و از دنیا مى مقهور و مجبور به دنیا مى

چیزى وجود ندارد و گذشته هیچ نوع تسلّطى بر حال و آینده نـدارد و  

ست، حرّ و آزاد و مسـلّط بـر   انسان که یکى از موجودات این جهان ا

مقدرات خویشتن است؟ یا فـرض سـومى درکـار اسـت و آن اینکـه      

کنـد و   سرنوشت، در نهایت اقتدار بر سراسر وقایع جهان حکمرانى مى

نفوذش بر سراسر هستى بدون استثناء گسترده است؛ در عین حال ایـن  

ه حرّیت و اى ب نفوذ غیر قابل رقابت و مقاومت ناپذیر، کوچکترین لطمه

  توان آن را توجیه زند. اگر اینچنین است، چگونه مى آزادى بشر نمى
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  کرد و توضیح داد؟

ترین مسـائل فلسـفى    مسأله سرنوشت یا قضا و قدر از غامض

است و به علل خاصى، که بعدا توضیح داده خواهد شـد، از قـرن اول   

ایـن  هجرى در میان مفکّرین اسلامى طرح شد. عقاید مختلفى که در 

هـا و   زمینه ابراز شد، سبب صف بندیها و کشمکشها و پیدایش فرقه

اگون و        گروههایى در جهـان اسـلام گردیـد. پیـدایش عقایـد گونـ

هاى مختلف بر مبناى آن عقاید، در طول این چهارده قرن آثـار   فرقه

  شگرفى در جهان اسلام داشته است.

   جنبه عملى و عمومى

ک مسأله متافیزیکى است و هر چند این مسأله، به اصطلاح ی

به فلسفه کلّى و ماوراء الطّبیعه مربوط است، ولى از دو نظر شایستگى 

  دارد که در ردیف مسائل عملى و اجتماعى نیز قرار گیرد:

یکى از این نظر که طرز تفکرّى که شخص در این مسأله پیدا 

 عملى و روش اجتماعى و کیفیت برخورد و مقابله  کند، در زندگى مى

او با حوادث مؤثّر است. بدیهى است که روحیه و روش کسـى کـه   

معتقد است وجودى است دست بسته و تأثیرى در سرنوشت ندارد، با 

داند و معتقد است حرّ و  کسى که خود را حاکم بر سرنوشت خود مى

آزاد آفریده شده است، متفاوت اسـت. در صـورتى کـه بسـیارى از     

ند و در روحیه و عمل و روش زندگى باش مسائل فلسفى این گونه نمى

انسان اثر ندارند از قبیل:حدوث و قدم زمانى عالم، تناهى و لا تنـاهى  

ابعاد عالم، نظام علل و اسباب و امتناع صدور کثیر از واحـد، عینیـت   

  در ذات و صفات واجب الوجود و امثال اینها. این گونه مسائل تأثیرى
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  رند.روش عملى و روحیه اجتماعى شخص ندا

دیگر، از این جهت که مسأله سرنوشت و قضا و قدر در عین 

اینکه از نظر پیدا کردن راه حلّ در ردیف مسائل خصوصى اسـت، از  

راى آن هسـتند در    نظر عمومیت افرادى که در جستجوى راه حلىّ بـ

ردیف مسائل عمومى است. یعنى این مسأله از مسائلى است که براى 

ایى اندیشـیدن در مسـائل کلـّى     ذهن همه کسانى که فى  الجمله توانـ

گیرد. زیرا هر کسى طبعـا   شود و مورد علاقه قرار مى دارند، طرح مى

علاقمند است بداند آیا یک سرنوشت محتوم و مقطوعى که تخلّف از 

کند و او از خود  آن امکان پذیر نیست، مسیر زندگانى او را تعیین مى

رد؟! مانند پر کاهى است در کف رود اختیارى ندا در این راهى که مى

تواند مسـیر   تندبادى؟! یا چنین سرنوشتى درکار نیست و او خود مى

زندگى خود را تعیین کند. برخلاف سایر مسـائل فلسـفه کلّـى کـه     

همچنان که از نظر یافتن راه حلّ، جنبه خصوصى دارند، از جنبه توجه 

 ـ    ه خصوصـى  اذهان به جستجو براى یـافتن راه حـلّ نیـز داراى جنب

  باشند. مى

ى   از این دو نظر، این مسأله را مى توان در ردیف مسائل عملـ

  و عمومى و اجتماعى نیز طرح کرد.

در قدیم کمتر، از جنبه عملى و اجتماعى به این مسأله توجه 

شـد؛   شد و فقط از جنبه نظرى و فلسفى و کلامى طرح و عنوان مى مى

ى آن اهمیـت    ولى دانشمندان امروز بیشتر به جنبه اج تمـاعى و عملـ

دهند و از زاویه تأثیر این مسأله در طرز تفکرّ اقوام و ملل و عظمت  مى

  نگرند. و انحطاط آنها به آن مى

برخى از منتقدین اسلام بزرگترین علّت انحطـاط مسـلمین را   

اند. اینجا طبعـا ایـن    اعتقاد به قضا و قدر و سرنوشت قبلى ذکر کرده
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آید: اگر اعتقاد به سرنوشت سبب رکود و انحطاط فرد  سؤال پیش مى

این طور نبودند؟ آیـا    شود، پس چرا مسلمانان صدر اول یا اجتماع مى

قدر و سرنوشت قبلى اعتقاد نداشتند و این مسأله جـزء  آنها به قضا و 

همچنانکـه   -تعلیمات اولیه اسلام نبود و بعد در عالم اسلام وارد شـد 

و یا اینکه نوع اعتقاد آنها به قضا  -اند بعضى از مورخین اروپایى گفته

و قدر طورى بوده که با اعتقاد به اختیار و آزادى و مسؤولیت منافات 

د،   ؟ یعنى آنها در عین اینکه به سرنوشت اعتقاد داشتهنداشته است انـ

اند که سرنوشت به نحوى تحت اختیار و اراده انسان است و  معتقد بوده

اند، آن  انسان قادر است آن را تغییر دهد. اگر چنین طرز تفکرّى داشته

  طرز تفکرّ بر اساس چه اصول و مبانیى بوده است؟

ر اول چگونه اسـتنباط کـرده   قطع نظر از اینکه مسلمانان صد

بودند، باید ببینیم منطق قرآن در این مسـأله چیسـت و از پیشـوایان    

دین در این زمینه چه رسیده است و بالاخره منطقاً ما باید چـه طـرز   

  تفکرّى را در این مسأله انتخاب کنیم؟

   آیات قرآن

در برخى از آیات قرآن صریحاً حکومت و دخالت سرنوشت، 

دهد مگر به مشیت الهى و آن  اى در جهان رخ نمى چ حادثهو اینکه هی

  حادثه قبلا در کتابى مضبوط بوده است، تأیید شده است از قبیل:

ما اصاب من مصیبۀ فى الارض و لا فـى انفسـکم الّـا فـى     

  .1کتاب من قبل ان نبرأها انّ ذلک على اللّه یسیر

                                                           
 .22حدید/ . ١
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مگـر   رسـد  هیچ مصیبتى در زمین یا در نفوس شما به شما نمـى 

آنکه قبل از آنکه آن را ظاهر کنیم، در کتابى ثبت شده و ایـن  

  بر خدا آسان است.

و عنده مفاتح الغیب لا یعلمها الّا هو و یعلم ما فـى البـرّ و   

البحر و ما تسقط من ورقۀ الّا یعلمها و لا حبۀ فـى ظلمـات   

  .1رطب و لا یابس الّا فى کتاب مبینالارض و لا 

داند آنچه  داند، و مى اوست، جز او کسى نمىکلیدهاى نهان نزد 

افتـد مگـر    را که در صحرا و در دریاست. برگى از درخت نمى

اى در تاریکیهـاى زمـین و هـیچ تـر و      داند، و دانه آنکه او مى

  خشکى نیست مگر آنکه در کتابى روشن ثبت است.

ء قـل إنّ الامـر کلّـه للّـه      یقولون هل لنا من الامر من شـى 

نفسهم ما لا یبدون لک یقولون لو کان لنا من یخفون فى ا

ء ما قتلنا هیهنا قل لو کنتم فى بیوتکم لبرز الّذین  الامر شى

  .2 کتب علیهم القتل الى مضاجعهم

پرسند آیا چیزى از کار در دست ما هست؟ بگو تمام کار به  مى

دست خداست. ایشان در دل مطلبـى دارنـد کـه از تـو پنهـان      

گویند اگر کار به دست ما بود در اینجـا   ىکنند؛ پیش خود م مى

بودیـد،   شدیم. به ایشان بگو اگر در خانـه خـود مـى    کشته نمى

  کسانى که کشته شدن بر ایشان نوشته شده بود به خوابگاههاى

                                                           
 را» و لا رطب و لا یابس الّا فى کتاب مبین«شود که به غلط جمله  . بسیار دیده مى59انعام/ . ١

کنند، در صورتى که به طور قطع و مسلّم مقصود قرآن نیست و شاید  بر قرآن مجید تطبیق مى

 از مفسرین قابل اعتماد نیز آن طور تفسیر نکرده باشد.یک نفر 

 .154. آل عمران/ 2
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  شتافتند. خویش مى

ــا بقــدر   و ان مــن شــى ــا ننزّلــه الّ ــدنا خزائنــه و م ــا عن ء الّ

  .1 معلوم

هاى آن در نزد ماست، و ما  خزانههیچ چیزى نیست مگر اینکه 

  فرستیم. آن را جز به اندازه معین فرو نمى

  .2ء قدرا جعل اللّه لکلّ شىقد 

  اى قرار داده است. همانا خدا براى هر چیز اندازه

  .3ء خلقناه بقدر انّا کلّ شى

  ایم. ما همه چیز را به اندازه آفریده

  .4فیضلّ اللّه من یشاء و یهدى من یشاء

کس را بخواهد گمراه، و هر کس را بخواهـد هـدایت    خدا هر

  کند. مى

قل اللّهم مالک الملـک تـؤتى الملـک مـن تشـاء و تنـزع       

الملک ممن تشاء و تعزّ من تشاء و تذلّ مـن تشـاء بیـدك    

  5ء قدیر الخیر انّک على کلّ شى

  بگو: اى خدا! اى صاحب قدرت! تو به آن کس که بخواهى

                                                           
 .21حجر/ . ١

 .3طلاق/ . ٢

 .49قمر/ . ٣

 .4ابراهیم . ٤

 .26آل عمران/ . ٥
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ستانى؛ هر که را  بخواهى باز مىدهى و از آن کس که  قدرت مى

سازى؛ نیکى در  خواهى عزّت دهى و هر که را خواهى ذلیل مى

  دست توست، و تو بر همه چیز توانایى.

کند بر اینکه انسـان در عمـل خـود     اما آیاتى که دلالت مى

  تواند آن را تغییر دهد: مختار و در سرنوشت خود مؤثّر است و مى

  .1 وم حتّى یغیروا ما بانفسهمانّ اللّه لا یغیر ما بق

کند مگر آنکه خـود آنهـا    خدا وضع هیچ مردمى را عوض نمى

  وضع نفسانى خود را تغییر دهند.

و ضرب اللّه مثلا قریۀ کانـت آمنـۀ مطمئنـۀ یأتیهـا رزقهـا      

رغدا من کلّ مکان فکفرت بأنعم اللّـه فاذاقهـا اللّـه لبـاس     

  .2 الجوع و الخوف

امن و آرام بود و ارزاق از همـه جـا    خدا مثل زده شهرى را که

شد؛ ولى نعمتهاى خدا را ناسپاسـى   فراوان به سوى آن حمل مى

کرد و از آن پس خدا گرسنگى و ناامنى را از همه طرف به آن 

  چشانید.

  .3 و ما کان اللّه لیظلمهم و لکن کانوا انفسهم یظلمون

د کـه  خدا چنان نیست که به آنها ستم کند، ولى آنان چنان بودن

  کردند. به خویشتن ستم مى

                                                           
 .11رعد/ . ١

 .114نحل/ . ٢

 .40عنکبوت/ . ٣
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  .1و ما ربک بظلّام للعبید

  باشد. و پروردگارت نسبت به بندگان، ستمگر نمى

  .2 انّا هدیناه السبیل اما شاکرا و اما کفورا

  ما انسان را راه نمودیم، او خود یا سپاسگزار است یا ناسپاس.

  .3فمن شاء فلیؤمن و من شاء فلیکفر

  آورد و هر که خواهد، کفر ورزد.هر که خواهد، ایمان 

  .4 ظهر الفساد فى البرّ و البحر بما کسبت ایدى النّاس

در صحرا و دریا به واسطه کردار بد مردم، فساد و تباهى پدیـد  

  شده است.

من کان یرید حرث الآخرة نزد له فى حرثـه و مـن کـان    

  .5 یرید حرث الدنیا نؤته منها

وى در کشـتش  هر کس طالب کشـت آخـرت باشـد، بـراى     

اى به او  خواهیم افزود و هر کس خواهان کشت دنیا باشد، بهره

  خواهیم داد.

  من کان یرید العاجلۀ عجلنـا لـه فیهـا مـا نشـاء لمـن نریـد       
  

                                                           
 .46فصلت/ . ١

 .3دهر/ . ٢

 .29کهف/ . ٣

 .41روم/ . ٤

 .20شورى/ . ٥
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ثم جعلنا لـه جهـنّم یصـلیها مـذموما مـدحورا. و مـن اراد       

الآخرة و سعى لها سعیها و هو مؤمن فاولئک کـان سـعیهم   

ء و هؤلاء من عطاء ربک و ما کان مشکورا. کلّا نمد هؤلا

  .١عطاء ربک محظورا

هر که زندگى نقد را طالب باشد، به آن اندازه و به آن کس که 

دهیم؛ سپس جهنّم را براى وى قرار خواهیم داد  بخواهیم نقد مى

تا وارد آن شود در حالى که نکوهیده و منفور باشد. و هر کس 

ر که شایسته است در عاقبت و سرانجام خوش بخواهد و آن طو

راه آن کوشش کند و ایمان داشته باشد، کوشش او مورد قبـول  

رسانیم، به اینها و به آنها.  خواهد شد. ما به هر دو گروه مدد مى

  شود. فیض پروردگار تو از کسى دریغ نمى

آیاتى دیگر نیز از این قبیل و هم از نوع دسته اول در قـرآن  

  کریم هست.

این دو دسته آیات از نظر غالب علماى تفسیر و علماى کلام 

اند. به عقیده آنها باید مفاد ظـاهر یـک    معارض یکدیگر شناخته شده

دسته را پذیرفت و دسته دیگر را تأویل کرد. از نیمـه دوم قـرن اول   

که دو طرز تفکّر در این باب پیدا شد، گروهى که طرفـدار آزادى و  

سته اول این آیات را تأویل و توجیه کردند و آنها اختیار بشر شدند، د

معروف شدند. گروهى دیگر که طرفـدار عقیـده تقـدیر    » قدرى«به 

نامیده شدند. تـدریجا  » جبرى«شدند، دسته دوم این آیات را تأویل کردند و 

اـئل      که دو فرقه بزرگ کلامى، یعنى اشاعره و معتزلـه، پدیـد آمدنـد و مس
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سأله جبر و قدر را نیز طرح کردند و دو مکتب زیاد دیگرى غیر از م

به وجود آمد، جبریون و قدریون در اشاعره و معتزلـه هضـم شـدند؛    

یعنى دیگر عنوان مستقل براى آنها باقى نماند. مکتب اشعرى از جبر 

  و مکتب معتزلى از قدر طرفدارى کرد.

   کلمه قدرى

» قـدرى «را اینکه ما در اینجا طرفداران آزادى و اختیار بشر 

نامیدیم، به حسب معروفترین اصطلاح علماى کـلام اسـت. غالبـا در    

اخبار و روایات نیز این کلمه در همین مورد به کار برده شده اسـت،  

و الّا احیانا کلمه قدرى در زبان متکلّمین و در بعضى اخبار و روایات 

 ـ  به جبریون اطلاق مى ل شود. به طور کلىّ، هم طرفداران جبر کـه قائ

اند و هم طرفداران اختیار و آزادى که تقـدیر را از   به تقدیر کلّى بوده

بر خود اجتنـاب  » قدرى«اند، از اطلاق کلمه  کرده اعمال بشر نفى مى

ده   مـى » قـدرى «اى دسته دیگـر را   اند و همواره هر دسته داشته خوانـ

  است.

سرّ این اجتناب این بوده که از رسـول اکـرم (ص) حـدیثى    

  بدین مضمون:روایت شده 

  .1القدریۀ مجوس هذه الامۀ

  اند. قدریها مجوس این امت
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گفتنـد مقصـود از کلمـه قـدرى،      جبریون مـى 

گفتنـد   باشند؛ مخالفانشـان مـى   منکرین تقدیر الهى مى

مقصود از کلمه قدرى کسانى هستند که همه چیز حتّى 

داننـد. شـاید علّـت     اعمال بشر را معلول قضا و قدر مى

کلمه بر منکرین تقدیر بیشتر چسبید، یکـى  اینکه این 

رواج و شیوع مکتب اشعرى و در اقلیت قـرار گـرفتن   

مخالفین آنها بود، دیگر تشبیه به مجوس است زیرا آنچه 

از مجوس معروف است این است کـه تقـدیر الهـى را    

نامیدند،  کردند به آنچه که به اصطلاح خیر مى محدود مى

دانسـتند؛ مـدعى    یر الهى مىو اما شرور را خارج از تقد

  بودند که عامل اصلى شرّ اهریمن است.

  تعارضها

گفتیم که از نظر غالب مفسرین و متکلّمین، آیات قرآن در 

باشند و ناچـار   زمینه سرنوشت و آزادى و اختیار انسان، متعارض مى

  یک دسته از آیات را باید تأویل و برخلاف ظاهر حمل کرد.

این نکته باید گفته شود که تعارض بر دو قسم است: گـاهى  

به این صورت است که یک سخن، سخن دیگر را صراحتا و مطابقتا 

گوید پیغمبر در ماه صـفر از دنیـا رفـت،     کند؛ مثلا یکى مى نفى مى

گوید پیغمبر در ماه صفر از دنیا نرفـت. در اینجـا جملـه     دیگرى مى

کند. گاهى ایـن طـور نیسـت؛     را نفى مىدوم صریحاً مفاد جمله اول 

کند، اما لازمه صـحت و   جمله دوم صریحاً مفاد جمله اول را نفى نمى

 گوید راستى او بطلان و کذب مفاد جمله اول است؛ مثل اینکه یکى مى



  41   تعارضها

 

گوید پیغمبر در ماه ربیع  پیغمبر در ماه صفر از دنیا رفت، دیگرى مى

زمه اینکه پیغمبر در ماه ربیع الاول از دنیـا  الاول از دنیا رفت. البتّه لا

  رفته باشد این است که در ماه صفر از دنیا نرفته باشد.

اکنون باید ببینیم تعارض آیات قرآن با یکـدیگر در مسـأله   

قضا و قدر و اختیار و آزادى بشر از کدام نمونه است؟ آیا از نمونـه  

ا از نمونه دوم است کنند و ی اول است که صریحا یکدیگر را نفى مى

شود لازمه مفاد هر یک از این دو دسـته، نفـى و طـرد     که گفته مى

  مفاد دسته دیگر است؟

مسلّما آیات قرآن صراحتا یکدیگر را در ایـن مسـأله نفـى    

بینیم ایـن   کنند و تعارض آنها از نوع اول نیست، زیرا چنانکه مى نمى

ه و دسـته دیگـر   طور نیست که یک دسته بگوید همه چیز مقدر شد

علـم   بگوید همه چیز مقدر نشده است؛ یک دسته بگوید همه چیز در

خدا گذشته است و دسته دیگر بگوید همه چیز در علم خدا نگذشـته  

است؛ یک دسته بگوید بشر درکار خود مختار و آزاد است و دسـته  

د همـه چیـز     دیگر بگوید بشر مختار و آزاد نیست؛ یک دسته بگویـ

یت خداوند است و دسته دیگر بگوید همه چیز بسته بـه  وابسته به مش

مشیت و اراده حقّ نیست. بلکه علّت اینکه ایـن دو دسـته متعـارض    

رین    شناخته شده اند این است که به عقیده متکلّمین و برخـى از مفسـ

لازمه اینکه همه چیز به تقدیر الهى باشد این اسـت کـه انسـان آزاد    

ن سازگار نیست، و لازمه اینکه همـه چیـز   نباشد؛ آزادى با مقدر بود

در علم خدا گذشته است، این است که همه چیز باید جبـرا و بـدون   

  اختیار صورت گیرد، و الاّ علم خدا جهل خواهد بود.

و از آن طرف، لازمه اینکـه انسـان خـود عامـل مـؤثرّ در      

 خوشبختى و بدبختى خود باشد و سرنوشت خود را در اختیـار داشـته  
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ه خوب کند یا بد، این است که تقدیرى قبلى درکـار نباشـد.   باشد ک

  پس یک دسته از این دو دسته آیات باید تأویل شوند.

کتب کلامى و تفسیرى اشاعره و معتزله پر است از تأویل و 

توجیه. معتزله آیات تقدیر را تأویل کردند و اشاعره آیات اختیار را. 

فکـر اشـعرى دارد، و بـه    براى نمونه به تفسیر امام فخـر رازى کـه   

علیهـذا   توان مراجعه کرد. کشّاف زمخشرى که فکر معتزلى دارد مى

اگر نظر سومى باشد که بتواند این تعارض ظاهرى را حلّ کند و هیچ 

یعنى علـم سـابق و    -گونه منافاتى بین قضا و قدر الهى به طور مطلق

آزادى بشـر و  و بین اختیار و  -ماضى و نافذ الهى و مشیت مطلقه او

در دست داشتن او سرنوشت خود را قائل نباشد، احتیاجى بـه تأویـل   

  هیچ یک از این دو دسته آیات نخواهد بود.

چنانکه بعداً خواهیم گفت مطلب از همین قرار اسـت؛ یعنـى   

نظر سومى وجود دارد که هیچ گونه تناقض و تعارضى میان ایـن دو  

فهم علمى متکلّمین و بعضـى از  بیند؛ تنها کوتاهى  دسته از آیات نمى

  مفسرین و شارحین بوده است که این تعارض را به وجود آورده است.

اصولا معنى ندارد که در کتاب مبین الهى تعارض و اختلاف 

وجود داشته باشد و نیاز باشد که برخى از آیات را برخلاف ظـاهرى  

یچ که هست تأویل کنیم. حقیقت این است که در قرآن کریم، در ه

موضوعى از موضوعات، حتّى یک آیه هم وجود ندارد کـه نیازمنـد   

ترین آیات قرآنى نیـز چنـین نیسـت، و ایـن      به تأویل باشد. متشابه

خود بحث مفصلى است که از حدود این رساله خارج اسـت و شـاید   

هاى قـرآن مجیـد همـین جهـت      جنبهبتوان گفت اعجاز آمیزترین 

  است.
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   آثار شوم

اند که بکلـّى   بدون شک مسلک جبر آن طور که اشاعره گفته

دانند آثار سوء اجتماعى زیـادى دارد؛   بشر را فاقد اختیار و آزادى مى

کند. این عقیده اسـت کـه    اراده را فلج مىمانند میکرب فلج، روح و 

دست تطـاول زورگویـان را درازتـر و دسـت انتقـام و داد خـواهى       

کند. آن کس که مقامى را غصب کرده و یا  تر مى زورشنوها را بسته

زند و  مال و ثروت عمومى را ضبط نموده است دم از موهبتهاى الهى مى

خـدادادى اسـت و    شـود  به عنوان اینکه هر چه به هر کس داده مـى 

خداست که به منعم دریا دریا نعمت و به مفلس کشتى کشتى محنت 

ارزانى فرموده است، بهترین سند براى حقّانیت و مشـروعیت آنچـه   

دهد، و آن که از مواهب الهى محروم مانده به  تصاحب کرده ارائه مى

کند ایـن اعتـراض،    دهد که اعتراض کند، زیرا فکر مى خود حقّ نمى

و تقدیر الهى است و در مقابل قسمت و تقدیر » قسمت«اض به اعتر

الهى باید صابر بود، سهل است، باید راضى و شاکر بود. ظالم و ستمگر 

از اعمال جابرانه خود به بهانه سرنوشت و قضا و قدر رفع مسـؤولیت  

کند، زیرا او دست حقّ است و دست حقّ سزاوار طعن و دق نیست،  مى

کشد  ظلوم و ستمکش نیز آنچه از دست ستمگر مىو به همین دلیل م

شود مستقیما و بلا  کند آنچه بر او وارد مى کند، زیرا فکر مى تحمل مى

گوید مبارزه با ظلم و ستمگرى  واسطه از طرف خداست و با خود مى

هم بیهوده است، زیرا پنجه با پنجه قضا افکندن است، و هم ضد اخلاق 

  و تسلیم است. است، زیرا منافى مقام رضا

  معتقد به جبر، چـون رابطـه سـببى و مسـببى را در اشـیاء،     
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بالخصوص در میان انسان و اعمال و شخصیت روحى و اخلاقى او از 

یک طرف و میان آینده سعادت بار یا شقاوت بارش از طرف دیگـر  

منکر است، هرگز در فکـر تقویـت شخصـیت و اصـلاح اخـلاق و      

  کند. و همه چیز را حواله به تقدیر مى افتد کنترل اعمال خود نمى

   هاى سیاسى استفاده

دهد که مسأله قضا و قدر در زمان بنـى امیـه    تاریخ نشان مى

مستمسک قرص و محکمى بوده براى سیاستمداران اموى. آنها جداً از 

طرفداران اختیار و آزادى بشر را به  کردند و مسلک جبر طرفدارى مى

انداختند، تا  کشتند یا به زندان مى ده دینى مىعنوان مخالفت با یک عقی

الجبـر و التّشـبیه امویـان، و العـدل و     «آنجا که این جمله معروف شد: 

  ».التّوحید علویان

قدیمترین کسانى که مسأله اختیار و آزادى بشـر را در دوره  

د،   اموى عنوان کردند و از عقیده آزادى و اختیار بشر حمایت کردنـ

عراق به نام معبد جهنى و مـرد دیگـرى از اهـل شـام     مردى از اهل 

معروف به غیلان دمشقى بودند. این دو نفر بـه راسـتى و درسـتى و    

شدند. معبد به همراهى ابن اشـعث خـروج    صدق و ایمان شناخته مى

کرد و به دست حجاج کشته شد و غیلان نیز پس از آنکه حرفهایش 

ر هشام دستها و پاهایش به گوش هشام بن عبد الملک رسید، به دستو

  را بریده، سپس او را به دار آویختند.

در کتاب تاریخ علم کلام تألیف شبلى نعمان جلد اول صفحه 

  نویسد: مى 14

اگر چه براى اختلاف عقاید تمام عوامل و اسباب فراهم بـود، «
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آغاز آن از سیاست و پولتیک یا مقتضیات مملکتى بـوده.  لکن 

در زمان امویان چون بازار سفّاکى رواج داشت، قهرا در طبـایع  

شد؛ لکن هر وقت کلمه شکایتى از زبان کسـى   شورش پیدا مى

آمد، طرفداران حکومت حواله بـه تقـدیر کـرده و او را     در مى

و مرضـى   شود، مقـدر  کردند که آنچه مى ساکت و خاموش مى

خداست و نباید هیچ دم زد: آمنّا بالقدر خیره و شـرّه. در زمـان   

حجاج، معبد جهنى که از تابعین بود و بسیار دلیر و راستگو بود، 

یک روز از استاد خود حسن بصرى پرسید: اینکه از طرف بنـى  

کشند، تـا کجـا ایـن حـرف      امیه مسأله قضا و قدر را پیش مى

فت: ایشان دشـمنان خـدا هسـتند،    راست است و درست؟ او گ

  »گویند. دروغ مى

عباسیان هر چند سیاستشان با امویان مخالف بود و گروهـى  

از آنها، بالاخص مأمون و معتصم، از معتزله که یکـى از عقایدشـان   

آزادى و اختیار بشر بود حمایت کردند، اما از زمان متوکّل بـه بعـد   

آن جمله مسأله جبـر اسـت،   ورق برگشت و از عقاید اشاعره که از 

حمایت کردند و از آن به بعد مذهب اشعرى، مذهب رایج و عمومى 

  جهان اسلام شد.

بدون شک رواج و نفوذ مذهب اشعرى در عالم اسـلام آثـار   

زیادى گذاشت. فرق دیگر مانند شیعه هر چند رسماً از آنهـا تبعیـت   

لهذا با آنکه مکتب کردند. اما از نفوذ عقاید آنها مصون نماندند.  نمى

و البتّه با مکتـب معتزلـى هـم     -شیعى با مکتب اشعرى مخالف است

در ادبیات عربى و فارسى شیعى، آن اندازه  -صد در صد موافق نیست

اـر     که از محکوم بودن بشر در برابر سرنوشت سـخن رفتـه از آزادى و اختی

مـه  سخن نرفته است با آنکه طبق تصریحات پیشوایان شیعه، یعنى ائ
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بیت (علیهم السلام)، قضا و قدر عمومى با اختیـار و آزادى بشـر    اهل

  منافات ندارد.

آور و هـراس   سرّ اینکه کلمه سرنوشت یا قضا و قدر رعـب 

انگیز شده است، این است که در اثر تفوق و تسلّط مکتب اشعرى بر 

جهان اسلام و تحت نفوذ قرار دادن ادبیات اسـلامى، ایـن کلمـات و    

ى   کلما لـّط بـ منطـق   تى امثال اینها مرادف با جبر و عـدم آزادى و تس

  یک قدرت نامرئى بر انسان و اعمال و افعال او معرّفى شده است.

   حمله اروپاى مسیحى به اسلام

اى به دست اروپاییان مسیحى داده که علّـت   این جهت بهانه

مـود  العلل انحطاط مسلمین را اعتقاد به قضا و قدر بدانند و چنـین وان 

کنند که اسلام خود یک آیین جبرى است و در آن هرگونه اختیـار  

  و حرّیت از بشر سلب شده است.

مرحوم سید جمال الدین اسد آبادى در اوقاتى کـه در اروپـا   

بود، متوجه این انتقاد شد و در مقالات خود به ایـن انتقـاد نادرسـت    

ر    اى جواب داد. وى در یکى از مقالات خود پس از مقدمـه  مبنـى بـ

اینکه اگر روحیه مردمى نامساعد و ناپاك باشد، عقاید پاك در آنها 

افزایـد   آید و بر بدبختى و ضلالت آنها مى به رنگ روحیه آنها درمى

شود که آنهـا را بیشـتر بـه کارهـاى زشـت       و تبدیل به نیرویى مى

  گوید: کشاند، مى مى

عقیده به قضا و قدر یکى از آن عقاید حقّه اسـت کـه مـورد    «

خبـرى جـاهلان اسـت. غـافلان فرنگـى       اشتباه و موضوع بـى 

 گمانهاى خطا بردند و گفتند اعتقاد به تقدیر در میان هر ملّتـى 
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شایع و راسخ گردد، همت و قوت و شجاعت و دیگـر فضـایل   

بندد، و صفات ناپسندیده مسـلمین   لّت رخت بر مىاز میان آن م

مسـلمین امـروز بینـوا و     همه نتیجه اعتقاد به قضا و قدر است.

تر از ملـل فرنـگ    تهیدست و در قواى نظامى و سیاسى ضعیف

اند و فساد اخلاق و دروغ و نیرنـگ و کینـه و دشـمنى و     شده

 بصـیرتى بـر خیـر و شـرّ و     تفرقه و جهل به احوال جهان و بى

قناعت به معیشت بخـور و نمیـر، در ایشـان رایـج و عمـومى      

گشته، پرواى ترقّى و دفع دشمن ندارند. لشکر خونخوار اجانـب  

از هر سو بر ایشان تاخته است ... بیچارگان به هر پیش آمـدى  

انـد و   شاکرند و به هر مذلّتى حاضر. به کنج خانه آسوده خفتـه 

  »اند. نه واگذاشتهگنج ثروت و استقلال را به دشمن و بیگا

  گوید: آنگاه مى

دهند.  غربیان این مفاسد را که بر شمردیم به مسلمین نسبت مى«

داننـد و   همه زشتیها و پستیها را زاییده اعتقاد به قضا و قدر مـى 

گویند اگر مسلمانان چندى دیگر بر این عقیده بمانند، دیگر  مى

  »حسابشان صاف است و آب از سرشان گذشته است.

  گوید: مىسپس 

فرنگیها میان اعتقاد به قضا و قدر و اعتقاد به مذهب جبر کـه  «

گوید انسان در کلّیه اعمال و افعال خود مجبور مطلق اسـت،   مى

  1...»اند  فرقى و تفاوتى نگذاشته

  

  

                                                           
اقتباس از یادداشتهاى آقاى صدر واثقـى دربـاره سـید جمـال الـدین، نقـل از مقالـه سـید         . ١

درباره قضا و قدر ترجمه سید ابـو القاسـم فرزانـه یـزدى، کتابخانـه مدرسـه عـالى سپهسـالار،         

 .4535فیش 
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   عقده فکرى

ولى از بیان گذشته نباید چنین تصور کرد که طـرح مسـأله   

سلمین تنهـا ریشـه اجتمـاعى و    قضا و قدر و جبر و اختیار در میان م

سیاسى دارد. بعداً توضیح خواهم داد که این مسأله قبـل از هـر چیـز    

دیگر یک مشکله علمى و یک مجهول فلسفى و عقده فکـرى اسـت   

که براى هر فرد و هر ملّتى که [در او] استعداد اندیشیدن در مسـائل  

همه جهان  آید و شاید در کلىّ وجود داشته باشد، خواه ناخواه پیش مى

  ملّتى یافت نشود که درباره این موضوع به نحوى فکر نکرده باشد.

   فلسفه مادى و سرنوشت

راى الهیـون     تصور بعضى چنین است که این معضله تنهـا بـ

اى و زحمت درك و حلّ  مطرح است و مادیون از طرح چنین مسأله

  اند. آن فارغ

مـادى   این تصور باطل است. براى کسانى کـه طـرز تفکـّر   

دارند، عیناً همین مشکل با اندك تفاوت وجود دارد، زیرا طبق قانون 

اى مولـود علـّت یـا     ثابت و مسلّم علّت و معلول، هر پدیده و حادثـه 

عللى است و آن علّت یا علل نیز به نوبه خود مولود علّـت یـا علـل    

باشد، و از طرفى به وجود آمدن معلول با فرض وجود علّـت   دیگر مى

ضرورى و قطعى و اجتناب ناپذیر اسـت و بـا فـرض عـدم      ه،مربوط

  وجود آن علّت، ممتنع و ناشدنى است.

علىّ و معلـولى را بـه  ضرورت مادیون اصل علّت عمومى و 
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گـاه فلسـفه مـادى     بزرگترین تکیهاند و این را  همین ترتیب پذیرفته

شمارند. اینجاست که این پرسش براى آنها و مکتب آنهـا پـیش    مى

هاى دیگـر تـابع ایـن     آید که اعمال و افعال بشر مانند همه پدیده مى

توانند از آن مستثنى باشند؛ یعنى اعمـال بشـر تحـت     اند و نمى قانون

ر این صورت، آزادى یابد و د قوانینى مسلّم و قطعى و جبرى انجام مى

  و اختیار را چگونه و از چه راه باید توجیه کرد؟

بینیم در تمام سیستمهاى فلسفى قدیم و جدید، خـواه   لهذا مى

الهى و خواه مادى، مسأله جبر و اختیار مطـرح اسـت. البتّـه مشـکل     

چنانکـه بعـدا    -مسأله در فلسفه الهى با فلسفه مادى متفاوت اسـت و 

این تفاوت در جوهر مسأله تأثیرى ندارد، بلکـه   -توضیح خواهیم داد

اعتقاد به قضا و قدر الهى امتیازاتى دارد که اعتقـاد بـه قضـا و قـدر     

  مادى و جبر طبیعى، آن امتیازات را ندارد.

  تنزیه و توحید

این مشکل در میان فلاسفه الهى و متکلّمین از آنجـا مطـرح   

اند به قانون علـّت و   تهشده است که این مفکّرین از طرفى توجه داش

معلول و منتهى شدن همه حوادث و ممکنات به ذات واجب الوجود و 

اى لباس هستى بپوشد و مستند بـه اراده حـقّ    اینکه محال است حادثه

نباشد، و به عبارت دیگر، متوجه توحید افعالى و اینکه در ملک وجود 

دیگـر بـه ایـن    اند، و از طرف  تواند شریکى براى حقّ باشد، بوده نمى

اند که زشتیها  نکته که حتىّ عوام النّاس نیز متوجه هستند، توجه کرده

توان به خداوند نسبت داد؛ لهذا در میان تنزیه  و فحشاء و گناهان را نمى

 مشیت ، اراده و»تنزیه«اند. گروهى تحت عنوان  و توحید مردد مانده
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نا متّصف بـه زشـتى و   حقّ را مؤثّر در افعال و اعمال بندگان که احیا

  و اینکـه » توحیـد «اند، و گروهى تحت عنـوان   فحشاء است ندانسته

، همـه چیـز را مسـتند بـه اراده حـقّ      »لا مؤثّر فى الوجود الّا اللّـه «

  اند. کرده

گویند غیلان دمشقى که طرفدار عقیده اختیار بود بالاى سـر  

ربیعۀ الرّأى دانشمند معروف که قضا و قدرى بود، ایسـتاد و گفـت:   

یعنى تو آن کسـى هسـتى   » یعصى  انت الذّى یزعم انّ اللّه یحب ان«

کند خداوند دوست دارد معصیت شود؛ یعنى به عقیـده   که گمان مى

رّأى فـورا    مشیت حقّ واقع مىتو معاصى نیز به اراده و  شود. ربیعۀ الـ

یعنى تو آن کسى هستى » انت الذّى یزعم انّ اللّه یعصى قهرا«گفت: 

شـود؛   اش معصـیت مـى   رغم اراده کند خداوند جبرا على که گمان مى

یعنى به عقیده تو ممکن است خداوند چیـزى را بخواهـد و خـلاف    

  خواهد، صورت گیرد. آنچه او مى

سفراینى که طرفدار عقیده قضا و قدر بود، روزى ابو اسحاق ا

ى    در محضر صاحب بن عباد نشسته بود که قاضى عبد الجبـار معتزلـ

وارد شد. قاضى عبد الجبار برخلاف ابو اسحاق منکر عمومیت قضا و 

سبحان مـن تنـزّه   «قدر بود. تا چشم قاضى به ابو اسحاق افتاد گفت: 

حقّ از اینکه کارهاى زشت به او  یعنى منزّه است ذات» عن الفحشاء

دانـى و   نسبت داده شود. کنایه از اینکه تو همه چیـز را از خـدا مـى   

اش اتّصاف خدا به کارهاى زشت است. ابو اسحاق فورا گفـت:   لازمه

یعنى منزهّ است ذات حقّ » سبحان من لا یجرى فى ملکه الّا ما یشاء«

د مگـر آنکـه او   چیزى واقع شـو  -ملک وجود -از اینکه در ملک او

بخواهد. کنایه از اینکه تو براى خدا در ملک خدا شریک قائل هستى 

  کنى ممکن است خداوند چیزى را نخواهد و آن چیز واقع و خیال مى
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  گردد.

هـاى   که قبلا اشاره شد، این مسأله قبل از آنکه انگیـزه  چنان

سیاسى و اجتماعى در آن دخالت داشته باشد، یک مجهول و مشـکله  

علمى بوده است. براى گروهى این عقیده که همه چیز حتّى زشـتیها  

و بدیها منتسب به خداست، غیر قابل قبول بوده، خدا را از این گونـه  

اند. براى گروهى دیگر کـه بـه توحیـد آشـناتر      کرده امور تنزیه مى

که قائم به ذات الهى است و  -اند، این جهت که در جهان هستى بوده

موجـودى در فعـل خـود     -گیرد حظه از او مدد مىهر موجودى هر ل

استقلال داشته باشد و خدا چیزى بخواهد و آن موجود چیز دیگـر و  

آنگاه خواسته آن مخلوق برخلاف خواسته خدا جامـه عمـل بپوشـد،    

غیر قابل قبول بوده است، و از این رو اختلاف نظر و عقیده پیدا شده 

  است.

راداتى کـه بـر عقیـده دسـته     اى از طریق بیان ای اما هر دسته

اند صحت عقیده خود را ثابت کنند  خواسته مخالف وارد بوده است، مى

بدون آنکه از عهده جواب اشکالاتى که بر عقیـده خـود آنهـا وارد    

کنـد.   است، برآیند. مراجعه به کتب کلامى مدعاى ما را روشن مـى 

ر و ابو اسـحاق  مباحثه غیلان و ربیعۀ الرّأى و مباحثه قاضى عبد الجبا

اى از این طرز استدلال است. حقیقت این است که عقیده قضا و  نمونه

قدر و عقیده اختیار و آزادى، آن طـور کـه طرفـداران آنهـا طـرح      

اگر اینهـا بـه حقیقـت     کردند، هیچ کدام قابل دفاع نبوده است و مى

اى فقط بر جزئى از  فهمیدند که نظر هر دسته مطلب رسیده بودند و مى

فهمیدند که لازمه  خاست و مى قیقت مشتمل است، نزاع از میان برمىح

اعتقاد به قضا و قدر و توحید افعـالى، جبـر و سـلب آزادى از بشـر     

  حرّیت بشر، نفى قضا و قدرنیست؛ همان طور که لازمه اختیار و 
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  نیست.

  قضا و قدر

به معنى حکم و قطع و فیصله دادن است. قاضى را از » قضا«

کند و به کار  گویند که میان متخاصمین حکم مى قاضى مىاین جهت 

دهد. در قرآن کریم این کلمه زیاد استعمال شده، چـه   آنها فیصله مى

در مورد بشر و چه در مورد خدا و چه در مورد قطع و فصل قولى که 

سخنى موجب قطع و فصلى بشود و چه در مورد قطع و فصل عملى و 

  وجب قطع و فصل گردد.تکوینى که حقیقتى از حقایق م

به معنى اندازه و تعیین است. این کلمه نیز به همـین  » قدر«

  معنى در قرآن کریم زیاد استعمال شده است.

حوادث جهان از آن جهت که وقوع آنها در علـم و مشـیت   

باشـند و از   الهى قطعیت و تحتّم یافته است، مقضى به قضاى الهى مى

قعیت مکانى و زمانى آنهـا تعیـین   آن جهت که حدود و اندازه و مو

  باشند. شده است. مقدر به تقدیر الهى مى

ى   حکما و متکلّمین در این زمینه اصطلاحات و بیانات خاصـ

ارى   دارند و چون مربوط است به مسأله علم باریتعالى و مراتب علم بـ

و آنها نیز بستگى دارد به مسائل زیادى از آن جمله تحقیق در عوالم 

شـویم. حـاجى    د، ما در این مقالـه وارد بحـث آنهـا نمـى    کلّى وجو

  گوید: سبزوارى در منظومه معروف خود مى
  

   اذ یکشف الاشـیاء مـرّات لـه   

ـوح قضــا       عنایــۀ و قلــم لـ
 

   فــذا مراتــب یبــان علمــه   

   و قــدر ســجلّ کــون یرتضــى
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توان بحث کرد، این است که به طـور   آنچه در این مقاله مى

توان نظـر   شود سه گونه مى کلّى درباره حوادثى که در جهان واقع مى

  داد:

یکى اینکه بگوییم حوادث با گذشته خود هیچ گونه ارتباطى 

شـود مربـوط و مـدیون     ندارد؛ هر حادثه در هر زمان که واقـع مـى  

و چه غیر زمانى) نیست؛   (چه تقدم زمانىامورى که بر او تقدم دارند 

نه اصل وجود او به امور قبلى مربوط و متّکى است و نه خصوصیات 

و شکل و مختصات زمانى و مکانى و اندازه و حـدود او مربـوط بـه    

  گذشته است و در گذشته تعیین شده است.

البتّه با این فرض، سرنوشت معنـى نـدارد. سرنوشـت هـیچ     

شود،  یعنى در مرتبه وجود یک موجود دیگر، تعیین نمىموجودى قبلًا، 

مطابق این نظر، باید اصل علیـت   زیرا رابطه وجودى میان آنها نیست.

را یکسره انکار کنیم و حوادث را با گزاف و اتّفاق و صـورت غیـر   

  علمى توجیه کنیم.

ا      اصل علیت عمومى و پیوند ضـرورى و قطعـى حـوادث بـ

اى تحتمّ و قطعیت خود را و همچنین تقدر  هیکدیگر و اینکه هر حادث

و خصوصیات وجودى خود را از امرى یـا امـورى مقـدم بـر خـود      

گرفته است، امرى است مسلّم و غیر قابل انکار. اصل علیت و اصـل  

ضرورت علّى و معلولى و اصل سنخیت علّـى و معلـولى را از اصـول    

  .1متعارفه همه علوم بشرى باید شمرد

اینکه براى هر حادثه علّت قائل بشویم، ولى نظـام   نظر دیگر

 کند و اسباب و مسببات را و اینکه هر علّتى معلولى خاص ایجاب مى

                                                           
 رجوع شود به جلد سوم اصول فلسفه و روش رئالیسم.. ١
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هر معلولى از علّت معین امکان صدور دارد، منکـر شـویم و چنـین    

پنداریم که در همه عالم و جهان هستى یک علّت و یک فاعل بیشتر 

همه حوادث و موجودات مستقیما وجود ندارد و آن ذات حقّ است؛ 

اى مسـتقیما و   شوند؛ اراده خدا به هر حادثه و بلاواسطه از او صادر مى

گیرد؛ چنین فرض کنیم که قضاى الهى یعنى علم و  جداگانه تعلّق مى

م دیگـر و      اراده حقّ به وجود هر موجودى، مستقل اسـت از هـر علـ

ى غیـر از خـدا   قضاى دیگر. در این صورت باید قبول کنیم که عامل

وجود ندارد. علم حقّ در ازل تعلّق گرفته که فـلان حادثـه در فـلان    

کند  وقت وجود پیدا کند و قهرا آن حادثه در آن وقت وجود پیدا مى

و هیچ چیزى هم در وجود آن حادثه دخالت ندارد. افعال و اعمال بشر 

 ـ طه یکى از آن حوادث است. این افعال و اعمال را مستقیما و بلا واس

آورد و اما خود بشر و  قضا و قدر، یعنى علم و اراده الهى، به وجود مى

قوه و نیروى او دخالتى درکار ندارد؛ اینها صرفا یک پرده ظـاهرى و  

  یک نمایش پندارى هستند.

این همان مفهوم جبر و سرنوشت جبرى است و ایـن همـان   

 ـ اعتقادى است که اگر ا را تبـاه  در فرد یا قومى پیدا شود زندگى آنه

  کند. مى

این نظر، گذشته از مفاسد عملى و اجتماعى که دارد، منطقـا  

چنان کـه در   -محکوم و مردود است و از نظر براهین عقلى و فلسفى

تردیدى در بطلان این نظر نیسـت. نظـام    -محلّ خود گفته شده است

اسباب و مسببات و رابطه علّى و معلولى بین حوادث، غیر قابل انکـار  

. نه تنها علوم طبیعى و مشاهدات حسى و تجربى بر نظام اسـباب  است

ر ایـن    کند، در فلسفه الهى متقن و مسببات دلالت مى ترین براهین بـ

  مطلب اقامه شده است. بعلاوه قرآن کریم نیز اصل علیت عمومى و
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  نظام اسباب و مسببات را تأیید کرده است.

اسباب و مسـببات   نظر سوم اینکه اصل علیت عمومى و نظام

بر جهان و جمیع وقایع و حوادث جهان حکمفرماست و هر حـادثى  

ضرورت و قطعیت وجود خود را و همچنـین شـکل و خصوصـیت    

زمانى و مکانى و سایر خصوصیات وجودى خود را از علـل متقدمـه   

خود کسب کرده است و یک پیوند ناگسستنى میان گذشته و حـال  

  ودى و علل متقدمه او هست.و استقبال، میان هر موج

بنابر این نظر، سرنوشت هر موجودى به دست موجودى دیگر 

است که علّت اوست و آن علّت است که وجود این موجود را ایجاب 

کرده و به او ضرورت و حتمیت داده است، و هم آن علّت است که 

خصوصیات وجودى او را ایجاب کرده است و آن علّت نیز به نوبـه  

  معلول علّت دیگرى است و همین طور ...خود 

پس لازمه قبول اصل علیت عمومى قبول این نکته است که 

اى ضرورت و قطعیت و همچنـین خصوصـیت و شـکل و     هر حادثه

گیرد. در ایـن جهـت فـرق     اندازه و کیفیت خود را از علّت خود مى

کند که ما الهى مسلک باشیم و به علت العللـى کـه اصـل همـه      نمى

یجابها (قضاها) و اصل همه تعینها (قدرها) هست معتقـد باشـیم یـا    ا

نباشیم و چنین علّت العللى را نشناسیم. از ایـن رو از جنبـه عملـى و    

اجتماعى، در این مسأله فرقى بین الهى و مادى نیست؛ زیرا اعتقاد بـه  

سرنوشت از اعتقاد به اصل علّیت عمـومى و نظـام سـببى و مسـببى     

یرد، خواه آنکه طرفدار این اعتقاد الهى باشد یا مـادى.  گ سرچشمه مى

چیزى که هست به عقیده یک نفر مادى، قضا و قـدر صـرفاً عینـى    

است و به عقیده الهى، قضا و قدر در عین اینکه عینى است علمى هم 

 هست. یعنى از نظر یک نفر مادى سرنوشت هـر موجـودى در علـل   
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آن علل به کار خود و خاصیت  شود بدون آنکه خود گذشته تعیین مى

مـا    خود آگاه باشند، ولى از نظر یک نفر الهى سلسله طولى علل (علل

باشند. از این رو  فوق زمان) به خود و به کار و خاصیت خود آگاه مى

در مکتب الهیون آن علل، نام کتاب و لوح و قلم و امثال اینها به خود 

نامهـا باشـد    ى که شایسته ایـن گیرند، اما در مکتب مادیون چیز مى

  وجود ندارد.

  جبر

شود که اعتقاد به قضـا و قـدر عمـومى و     از اینجا معلوم مى

اى و از آن جمله اعمال و افعال بشر بـه قضـا و قـدر     اینکه هر حادثه

الهى است، مستلزم جبر نیست. اعتقاد به قضا و قـدر آنگـاه مسـتلزم    

جبر است که خود بشر و اراده او را دخیل درکـار نـدانیم و قضـا و    

چنانکـه   -یرو و اراده بشر بدانیم، و حال آنکهقدر را جانشین قوه و ن

ترین ممتنعات این است که ذات حقّ بلا واسـطه   از ممتنع -اشاره شد

در حوادث جهان مؤثّر باشد؛ زیرا ذات حقّ، وجود هـر موجـودى را   

کند. قضا و قـدر   فقط و فقط از راه علل و اسباب خاص او ایجاب مى

م و  الهى چیزى جز سرچشمه گرفتن نظام سب بى و مسببى جهان از علـ

اراده الهى نیست و چنانکه قبلا اشاره شد لازمـه قبـول اصـل علّیـت     

عمومى و اصل ضرورت علّى و معلولى و اصل سنخیت علّى و معلولى 

این است که سرنوشت هر موجودى با علل متقدمه خود بستگى داشته 

و یا آنکه طبق  باشد، خواه آنکه طبق نظر الهیون مبدأ الهى درکار باشد

یعنى نظر مادیون مبدأ الهى درکار نباشد و فقط مبدأ مادى درکار باشد؛ 

 متّکى به خواه آنکه نظام اسباب و مسببات را قائم به غیر و منبعث و
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مشیت الهى بدانیم و یا آنکه این نظام را مستقل و قائم به ذات فرض 

سببى و مسببى، و مستقل کنیم، زیرا مستقل و قائم به ذات بودن نظام 

و قائم به ذات نبودن آن، در مسأله سرنوشـت و آزادى بشـر تـأثیر    

ندارد. از این رو بسیار جاهلانه است که کسى عقیده جبر را ناشـى از  

اعتقاد به قضا و قدر الهى بداند و از این نظر، اعتقاد بـه سرنوشـت و   

  قضا و قدر را مورد انتقاد قرار دهد.

سرنوشت و قضا و قدر الهى انکـار اسـباب و   اگر مقصود از 

مسببات و از آن جمله قوه و نیرو و اراده و اختیار بشر است، چنـین  

تواند وجود داشته باشد؛ در  قضا و قدر و سرنوشتى وجود ندارد و نمى

اقى   حکمت الهى براهینى پولادین که جاى هیچ گونه شک و ابهام بـ

سرنوشت و قضا و قدرى اقامه شده اساس بودن چنین  گذارد، بر بى نمى

ت هـر     است. و اگر مقصود از سرنوشت و قضا و قدر، پیونـد حتمیـ

پیوند شکل گرفتن هر حادثه از ناحیه علل خود  حادثه با علل خود و

است، البتّه این حقیقتى است مسلمّ، ولى اعتقاد به این گونه سرنوشت 

فلسفى که بـه   از مختصات الهیون نیست. هر مکتب و روش علمى و

اصل علیت عمومى اذعان دارد ناچار است این گونه پیوندها را بپذیرد، 

با این تفاوت که الهیون معتقدند سلسله علل در بعدى غیر از بعـدهاى  

شود به علّۀ العلل و واجب الوجود، یعنـى بـه    زمان و مکان منتهى مى

ارد؛ از ایـن  حقیقتى که او قائم به ذات است و اتّکایى به غیر خود ند

رو همه قضاها (حتمیتها) و همه قدرها (تعینها) در نقطه معینى متوقّف 

  شود. این تفاوت تأثیرى در اثبات یا نفى نظر جبر ندارد. مى
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  آزادى و اختیار

آید و آن اینکه اگر مـا قضـا و    در اینجا یک سؤال پیش مى

ا    حـوادث مـرتبط   قدر الهى را مستقیما و بلا واسطه علل و اسـباب بـ

بدانیم، دیگر آزادى و اختیار بشر مفهومى نخواهد داشت. و اما با قبول 

توان آزادى و اختیار بشر را قبول کرد، یـا   اصل علیت عمومى آیا مى

اینکه اصل علیت عمومى نیز با آزادى و اختیار بشر منافات دارد؟ آیا 

عمال و افعال بشر تنها راه عقیده به آزادى و اختیار بشر این است که ا

و اراده او را با هیچ علّت خارجى مربوط ندانیم و نظر اول از سه نظـر  

  گذشته را بپذیریم؟

اند کـه   بسیارى از متفکّرین قدیم و جدید چنین گمان کرده

اصل علیت عمومى با آزادى و اختیار بشر منافات دارد، و ناچـار بـه   

که بـا هـیچ علـّت ارتبـاط      اى ، یعنى به اراده»آزاد«اراده به اصطلاح 

و در   ندارد، قائل شده اند و در حقیقت صدفه و اتّفاق و گزاف را، و لـ

  اند. مورد اراده بشر، پذیرفته

ما در پاورقیهاى جلد سوم اصول فلسفه ثابت و مبرهن کردیم 

که گذشته از اینکه اصل علیت عمومى نه قابل انکار است و نه استثناء 

ه را با علّتى ماوراى خود انکار کنیم، باید بپذیریم پذیر، اگر رابطه اراد

که اعمال و افعال بشر بکلّى از اختیار او خارج است؛ یعنى بـه جـاى   

اینکه بتوانیم با قبول نظر عدم ارتباط ضرورى اراده با علّتـى از علـل،   

  ایم. اختیارتر کرده نوعى اختیار براى بشر ثابت کنیم، او را بى

بشر مختار و آزاد آفریده شده است؛ یعنى به او عقل و فکـر  

و اراده داده شده است. بشر درکارهاى ارادى خود مانند یک سـنگ  
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نیست که او را از بالا به پایین رها کرده باشند و تحت تـأثیر عامـل   

ماننـد گیـاه    زمین سقوط کنـد؛ و جاذبه زمین خواه ناخواه به طرف 

وى او هسـت و همینکـه در      نیست که تنها یک راه محـدود در جلـ

شرایط معین رشد و نمو قرار گرفت، خـواه نـاخواه مـواد غـذایى را     

کند؛ و همچنین مانند حیوان نیست  جذب و راه رشد و نمو را طى مى

سـر  که به حکم غریزه کارهایى انجام دهد. بشر همیشـه خـود را در   

بیند و هیچ گونه اجبارى ندارد کـه فقـط یکـى از     چهار راهیهایى مى

آنها را انتخاب کند؛ سایر راهها بر او بسته نیسـت؛ انتخـاب یکـى از    

وط اسـت. یعنـى     آنها به نظر و فکر و اراده و مشیت شخصى او مربـ

  کند. طرز فکر و انتخاب اوست که یک راه خاص را معین مى

ت و صـفات اخلاقـى و روحـى و    اینجاست که پاى شخصی

سوابق تربیتى و موروثى و میزان عقل و دوراندیشـى بشـر بـه میـان     

شود که آینده سعادتبخش یا شقاوت بار هر کسى  آید و معلوم مى مى

تا چه اندازه مربوط است به شخصـیت و صـفات روحـى و ملکـات     

اخلاقى و قدرت عقلى و علمى او و بالاخره به راهى که بـراى خـود   

  کند. نتخاب مىا

سوزاند و آب که غـرق   تفاوتى که میان بشر و آتش که مى

رود وجـود   روید و حتّـى حیـوان کـه راه مـى     کند و گیاه که مى مى

دارد، این است که هیچ یک از آنها کار و خاصیت خـود را از چنـد   

کنند، ولى انسان انتخـاب   کار و چند خاصیت براى خود انتخاب نمى

در برابر چند کار و چند راه قرار گرفتـه اسـت و    کند، او همیشه مى

قطعیت یافتن یک راه و یک کار فقط به خواست شخصى او مـرتبط  

  است.
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   حتمى و غیر حتمى

در آثار و روایات دینى و در اشارات قرآنى، از قضـا و قـدر   

نماید دو گونه  حتمى و قضا و قدر غیرحتمى یاد شده است و چنین مى

  حتمى و غیر قابل تغییر، غیر حتمى و قابل تغییر.قضا و قدر است: 

شود که معنى قضـا و قـدر غیـر حتمـى      این پرسش پیدا مى

چیست؟ اگر حادثه خاصى را در نظر بگیریم، یـا علـم ازلـى حـقّ و     

اراده او به آن حادثه تعلّق گرفته است یا نگرفته اسـت؛ اگـر تعلـّق    

علّق گرفتـه اسـت،   نگرفته است، پس قضا و قدر درکار نیست؛ اگر ت

آید علم حقّ با واقع مطابقت نکنـد   حتماً باید واقع شود، و الّا لازم مى

آید تخلّف مراد از اراده حق، که مستلزم نقصان و ناتمـامى   و لازم مى

  ذات حقّ است.

تر، قضا و قدر در واقع عبارت است از انبعاث و  به بیان جامع

و مشیت و علم حقّ کـه   همه علل و اسباب از اراده  سرچشمه گرفتن

علّۀ العلل است و به اصطلاح، قضا عبارت است از علم به نظام احسـن  

  که منشأ و پدید آورنده آن نظام است.

ــه الکیــانى    و الکــلّ مــن نظام
 

ــانى    ّــه الرب ــن نظام ــأ م    ینش
 

دانیم قانون علیت عمومى، ضـرورت و   و از طرفى چنانکه مى

کند. لازمه قانون علّیت ایـن اسـت کـه وقـوع      حتمیت را ایجاب مى

اى در شرایط مخصوص مکانى و زمانى خودش قطعى و حتمى و  حادثه

غیر قابل تخلّف بوده باشد، همان طور که واقع نشدن او در غیـر آن  

مـدیون  یر است. علوم، قطعیت خود راشرایط نیز حتمى و تخلّف ناپذ
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  اند. همین قانون

قدرت پیش بینیهاى علمى بشر تا حدودى است که به علل و 

اسباب آشنا باشد، و چون قضا و قدر ایجاب و تقدیر حوادث است از 

طریق علل و معلولات و در نظام سببى و مسببى، پـس قضـا و قـدر    

قضا و قـدر بـه حتمـى و    عین حتمیت و قطعیت است. علیهذا تقسیم 

غیر حتمى و یا به قابل تبدیل و غیر قابل تبدیل، چه معنى و مفهومى 

  تواند داشته باشد؟ مى

آید کـه یـا بایـد ماننـد      اینجاست که این بن بست پیش مى

اشاعره به یک گونه قضا و قدر بیشتر قائل نباشیم و قابل تبدیل بودن 

راى   سرنوشت را به هر صورت و هر شکل منکر شوی م و بالنتیجـه بـ

بشر هیچ گونه قدرتى در تبـدیل سرنوشـت و هـیچ گونـه آزادى و     

اختیارى قائل نشویم، و یا مانند معتزله منکر قضا و قـدر در جریـان   

عالم، لا اقلّ در افعال و اعمال بشر، بشویم. اکنون بایـد ببینـیم راهـى    

  بست هست یا نیست؟ براى خروج از این بن

ر   مقدمتاً باید گفته  شود همان طورى که نظر اشاعره مبنـى بـ

غیر قابل تبدیل بودن سرنوشت مستلزم نفى قدرت و اختیـار بشـر و   

عدم تسلّط او بر سرنوشت است، نظر معتزله نیز گذشـته از اینکـه از   

جنبه توحیدى و اصول قطعى علم الهى مردود است، از نظر قـدرت و  

کند؛ زیرا فرضا  ا نمىاختیار بشر و تسلّط او بر سرنوشت نیز دردى دو

قضا و قدر را به مفهوم الهى آن نپذیریم، با مفهوم مـادى آن، یعنـى   

وامیس   حکومت قطعى و تخلّف ناپذیر علّیت عمومى و فرمانروایى نـ

  توانیم بکنیم؟ ناشى از آن، چه مىبه اصطلاح جبرى 

توانیم قانون علّیـت را در جریـان عـالم و لا اقـلّ در      آیا مى

 افعال بشر انکار کنیم؟! معتزله و پیروان آنها این کار را هـم اعمال و 
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لااقل در مورد فاعـل   -ضرورت علّى و معلولى  اند و منکر اصل کرده

اى از دانشمندان جدید اروپایى نیز همـان افکـار    اند. عده شده -مختار

اى  ، یعنى اراده»اراده آزاد«اند و از  معتزله را در این مسأله ابراز داشته

انـد کـه    اند و حتّى ادعا کرده که تابع قانون علّیت نباشد، سخن گفته

قانون علّیت فقط در دنیاى مادى که از اتمها تشـکیل یافتـه صـادق    

است، اما این قانون در دنیاى روحى و در دنیاى داخلى اتمها صـادق  

توانیم دامنه بحث را به قانون علّیت بکشـانیم؛   نیست. ما در اینجا نمى

نده را به پاورقیهاى جلد سوم اصول فلسفه و روش رئالیسم ارجاع جوی

گوییم علّـت اینکـه دانشـمندان جدیـد،      کنیم. اینجا همین قدر مى مى

د، ایـن اسـت کـه      عمومیت قانون علّیت را مورد تردید قـرار داده  انـ

اند قانون علّیت یک قانون تجربى است و آنگـاه در مـواردى    پنداشته

بشر نتوانسته روابط علّى و معلولى را کشف کند و  که تجربیات علمى

پدید آمدن معلولى معین را به دنبال علّتى معین به دست آورد، خیال 

  اند این موارد از حوزه قانون علّیت خارج است. کرده

اصولًا این فرض که تمام قواعد و قوانین علمى بشـر و تمـام   

 ـ     گیـرد، از   ىتصورات ذهنـى وى از احسـاس و تجربـه سرچشـمه م

بزرگترین اشتباهاتى است که دامنگیر بسیارى از سیستمهاى فلسـفى  

  غرب شده است و به مقلدّان شرقى آنها نیز سرایت کرده است.

بالجمله راه انکار علّیت عمومى بسته اسـت و بـا قبـول آن،    

شکال سرنوشت غیر حتمى به جاى خود باقى است، خواه آنکـه بـه   ا

جنبه الهى قضا و قدر قائل باشیم یا قائل نباشیم. خلاصه اشکال اینکـه  

از ناحیـه علـل و    -و از آن جمله اعمال و افعـال بشـر   -اى هر حادثه

ات و      اسباب خود حتمیت پیدا مى کنـد (قضـا) و حـدود و مشخصـ

ناحیه علل و اسباب و موجبات خود کسب  خصوصیات خود را نیز از
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کند (قدر)؛ پس علّیت مساوى است با حتمیت و تخلّف ناپـذیرى؛   مى

پس امکان تغییر و تبدیل درکار نیست. و از این رو تمـام اعتـراف   

کـه هـم    -و از آن جملـه مـادیین   -کنندگان به اصل علّیت عمومى

خواهنـد   ند و هم مـى ا ضرورت علّى و معلولى و دترمینیسم را پذیرفته

ر    لـّط بـ سرنوشت را قابل تغییر و تبدیل بدانند و براى انسان نقش تس

بست هستند. علیهذا نظـر   سرنوشت قائل شوند، دچار این اشکال و بن

معتزله مبنى بر نفى قضا و قدر به مفهوم الهى، یعنـى نفـى احاطـه و    

الهـى  شمول اراده الهى نسبت به همه حوادث جهان و نفى اینکه علم 

  کند. مبدأ نظام کلىّ باشد، دردى را دوا نمى

   توهم محال

اگر مقصود از تغییر و تبدیل سرنوشت و غیر حتمـى بـودن   

آن از جنبه الهى این باشد که علم و اراده الهى چیزى را ایجاب کنـد  

و آنگاه عاملى مستقل که آن عامل از قضا و قدر سرچشـمه نگرفتـه   

است، در مقابل آن پیدا شود و آن را برخلاف آنچه مشیت و اراده و 

د کند و یا آنکه آن عامل مستقلّ خـارجى،  علم حقّ اقتضا کرده ایجا

علم و مشیت حقّ را عوض کند، البتّه چنین چیـزى محـال اسـت؛ و    

همچنین از جنبه علّیت عمومى، اگر مقصود ایـن باشـد کـه علّیـت     

عمومى چیزى را ایجاب کند و عاملى در مقابل علّیت عمـومى پیـدا   

مام عوامل هسـتى از  اثر کند، البتّه محال است، زیرا ت شود و آن را بى

گیـرد و هـر عـاملى کـه در جهـان       علم و اراده حقّ سرچشـمه مـى  

د و   خودنمایى مى کند، تجلّى علم و اراده حقّ و مظهر خواست خداونـ

 آلت اجراى قضا و قدر اوست، و نیز هر عاملى را که در نظر بگیریم،
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محکوم قانون علّیت و مظهرى از مظاهر آن است، عـاملى کـه خـود    

اراده حقّ و مظهر خواست او و آلـت اجـراى قضـا و قـدر او     تجلّى 

نباشد یا از حوزه قانون علّیت خارج بوده باشد و در مقابل آن عـرض  

  اندام کند، تصور ندارد.

پس تغییر و تبدیل سرنوشت به معنى قیـام عـاملى در نقطـه    

مقابل قضا و قدر یا در جهت مخالف قانون علّیـت، محـال و ممتنـع    

  است.

   ممکن حقیقت

و اما تغییر سرنوشت به معنى اینکه عاملى کـه خـود نیـز از    

اى از حلقات علّیت است سبب تغییر و  مظاهر قضا و قدر الهى و حلقه

تبدیل سرنوشتى بشود، و به عبارت دیگر، تغییر سرنوشت به موجـب  

سرنوشت و تبدیل قضا و قدر به حکم قضا و قدر، هر چند شـگفت و  

  اما حقیقت است. رسد مشکل به نظر مى

تر آنجاست که قضا و قدر را از جنبه الهـى در نظـر    شگفت

بگیریم، زیرا تغییر قضا و قدر از این جنبـه، مفهـوم تغییـر در عـالم     

گیـرد. مگـر    علوى و الواح و کتب ملکوتى و علم الهى به خـود مـى  

ممکن است در علم خداوند تغییر و تبدیل پیدا شود؟!! ایـن شـگفتى   

رسد که حوادث سـفلى و مخصوصـا    سر حد نهایى خود مىآنگاه به 

اعمال انسانى را سبب تغییراتى و محو و اثباتهـایى در   اراده و افعال و

  عالم علوى و برخى الواح تقدیرى و کتب ملکوتى بدانیم.

وى  مگر نه این است که  نظام سفلى و عینى ناشى از نظام علـ

ى    و علمى و منبعث از اوست؟ مگر نه این است که عالم سـفلى، دانـ
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است و عالم علوى، عالى؟ مگر نـه ایـن اسـت کـه جهـان ناسـوت       

محکوم جهان ملکوت است؟ حالا آیا ممکن است متقابلًا احیاناً نظام 

نظـام علـوى و   سفلى و لا اقل قسمتى از آن، یعنى عـالم انسـانى، در   

علمى اثر بگذارد و سبب تغییراتى بشود و لو آنکه خود همین تـأثیر  

نیز به موجب سرنوشت و به حکم قضا و قدر بوده باشـد؟ اینجاسـت   

کنـد. آیـا علـم خـدا      که سؤالات عجیب پشت سر هم خودنمایى مى

ى        تغییر پذیر است؟!! آیا حکم خـدا قابـل نقـض اسـت؟!! آیـا دانـ

اثر بگذارد؟!! جواب همه اینها مثبت است. بلى، علم تواند در عالى  مى

خدا تغییر پذیر است؛ یعنى خدا علم قابل تغییر هـم دارد. حکـم خـدا    

ى       قابل نقض است؛ یعنى خدا حکم قابـل نقـض هـم دارد. بلـى، دانـ

تواند در عالى اثر بگذارد. نظام سفلى، و مخصوصاً اراده و خواست  مى

د   اده و خواست و عمل انسان، مىو عمل انسان بلکه اختصاصاً ار توانـ

ى در آن بشـود، و ایـن       عالم علوى را تکان بدهـد و سـبب تغییراتـ

  ترین شکل تسلّط انسان بر سرنوشت است. عالى

ا حقیقـت اسـت. ایـن      کنم شگفت اعتراف مى آور است، امـ

راى اولـین   » بداء«همان مسأله عالى و شامخ  است که قرآن کریم بـ

  بشرى از آن یاد کرده است: بار در تاریخ معارف

  .١یمحو اللّه ما یشاء و یثبت و عنده ام الکتاب.

کند  ] محو مى خداوند هر چه را بخواهد [که قبلا ثبت شده است

کنـد و   ] ثبت مـى  و هر چه را بخواهد [که قبلا ثبت نشده است

ها] منحصـرا نـزد    کتاب مادر [اصل و مادر همه کتابها و نوشته

  اوست.

                                                           
 .39/ رعد. ١
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سیستمهاى معارف بشرى سابقه ندارد؛ در میان فـرق  در تمام 

اسلامى تنها دانشمندانى از شیعه اثنى عشریه هستند که در اثر اهتـداء  

اند بـه ایـن    و اقتباس از کلمات ائمه اهل بیت (علیهم السلام) توانسته

  اختصاص دهند. حقیقت پى ببرند و این افتخار را به خود

لًا وارد این مبحث عـالى فلسـفى   توانیم تفصی ما در اینجا نمى

بشویم و درست مطلب را آنچنان که هست روشـن کنـیم. در اینجـا    

ریشه قرآنى دارد و از » بداء«گوییم مسأله  همین قدر اشاره کرده، مى

ترین حقایق فلسفى است. در میان فلاسفه شیعه نیز جز بعضـى   لطیف

ات پیشوایان شیعه اند و از آثار و کلم کرده که در قرآن زیاد تدبر مى

لام) اسـتفاده    مخصوصاً کلمات امام اول امیر المؤمنین على (علیه السـ

  اند، کسى دیگر به غور این مطلب نرسیده است. کرده مى

اى تنها به تصور عامیانه عوام النّاس کـه   البتّه در چنین مسأله

سـازند و سـپس بـه     مـى » بداء«اى به نام  از پیش خود فرض احمقانه

آن ساخته و پرداخته » خوانى کشى و خود تعزیه مى خود مى« مصداق

  دهند، نباید قناعت کرد. خیال خود را مورد ایراد و انتقاد قرار مى

توانیم وارد آن مبحـث   به هر حال، در این رساله مختصر نمى

عالى بشویم. در اینجا کافى است مسـأله دو گـانگى قضـا و قـدر و     

صرفاً از جنبه عینى و علّیت عمومى مـورد  قابلیت تغییر سرنوشت را 

بحث قرار دهیم و ببینیم آیا از این نظر برخى قضا و قدرها حتمـى و  

تخلّف ناپذیر و بعضى دیگر غیر حتمى و تغییر پذیر اسـت؟ و اگـر   

  توان توضیح داد؟ اینچنین است چگونه مى
  

☐  
  

  اند: برخى از آنها امکان بیشتر از موجودات جهان بر دو قسم
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یک نوع خاص از وجود در آنها نیست مانند مجرّدات علوى؛ برخـى  

دیگر این طور نیستند؛ امکان بیش از یک نـوع خـاص از وجـود در    

باشند. موجودات مادى آنها هستند کـه   آنها هست و آنها مادیات مى

آینـد و زمینـه بـه وجـود آمـدن       از یک ماده خاص به وجـود مـى  

همـه موجـوداتى کـه محسـوس و      باشند، ماننـد  موجودات دیگر مى

باشند. ماده طبیعى، نقش پذیر صورتهاى مختلف است؛  ملموس ما مى

ماده طبیعى استعداد تکامل دارد؛ ماده طبیعى از بعضى عوامل طبیعـت  

کند و یا راه فنا  گیرد و از بعضى دیگر نقصان پیدا مى قوت و نیرو مى

که با علل و عوامل مختلف گیرد؛ ماده طبیعى استعداد دارد  و زوال مى

مواجه شود و قهرا تحت تأثیر هر کدام از آنها یک حالت و کیفیت و 

اثرى پیدا کند مخالف با حالت و کیفیت و اثرى که از آن دیگـرى  

شـود اگـر    مـى   توانست پیدا کند. یک تخم که در زمین کاشـته  مى

رد مصادف شود با آب و هوا و حرارت و نور، آفتى هم به او برخـو 

رسد، و اگر  کند و به سر حد کمال مى روید و رشد مى نکند، از زمین مى

یکى از عوامل رشد و کمال کسر شود یا آفتى برسد، به آن حد نخواهد 

وجود دارد؛ اگـر چنـین   » اگر«رسید. براى یک ماده طبیعى هزارها 

شود؛ یعنى اگر مواجه  شود و اگر چنان بشود، چنین مى بشود، چنان مى

شود و اگر با فلان سلسله دیگـر   فلان سلسله از علل شود، چنین مى با

  گردد. مواجه گردد، چنان مى

تواننـد وجـود داشـته     در مجرّدات که بیشتر از یک نحو نمى

گیرند، قضا و قـدر حتمـى    باشند و تحت تأثیر علل مختلف قرار نمى

و  است؛ غیر قابل تبدیل است، زیرا با بیش از یک سلسله از علل سـر 

کار ندارند و سرنوشت معلول با علّت اسـت؛ پـس یـک سرنوشـت     

اى از علل بـه جـاى    بیشتر ندارند، و چون امکان جانشین شدن سلسله
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ا در غیـر        این سلسله نیست، پس سرنوشـت آنهـا حتمـى اسـت. امـ

مجرّدات که امکان هزاران نقش و رنـگ را دارنـد و تحـت قـانون     

باشـند،   اهیها و چهار راهیها مىباشند و همواره بر سر دو ر حرکت مى

قضا و قدرهاى غیر حتمى وجود دارد؛ یعنى یـک نـوع قضـا و قـدر     

کند، زیرا سرنوشت معلول در دست علّت  سرنوشت آنها را معین نمى

د، پـس         ا علـل مختلـف سـر و کـار دارنـ است، و چون این امور بـ

در سرنوشتهاى مختلف در انتظار آنهاست، و چون هر سلسله از علل را 

نظر بگیریم امکان جانشین شدن یک سلسله دیگر درکار هست، پس 

دربـاره آنهـا   » اگر«سرنوشت آنها غیر حتمى است. به هر اندازه که 

  صحیح است، قضا و قدرها هست و امکان تغییر و تبدیل وجود دارد.

ى     اگر کسى به نوعى بیمارى مبتلا باشد، ناچـار علـّت خاصـ

ن سرنوشت خاص از آن علّت ناشـى  سبب رنجورى او شده است و ای

شده است. حالا اگر این بیمار دوا بخورد، دوا علّت دیگـرى اسـت و   

سرنوشت دیگرى همراه دارد. با خوردن دوا علّـت بیمـارى از میـان    

  کند. رود؛ یعنى سرنوشت بیمار تغییر مى مى

اگر از این بیمار دو پزشک عیادت کرده باشند و تشـخیص  

دیگر باشد، یک نسخه مفید و شـفا دهنـده و   شان مخالف یک و نسخه

نسخه دیگر مهلک و کشنده باشد، باید گفت دو سرنوشـت مختلـف   

در انتظار این بیمار است، و از آن نظر که از جانب بیمار، هم امکـان  

انتخاب این نسخه موجود است هم امکان انتخاب آن نسخه، پـس از  

سـت. گـو اینکـه    نظر بیمار هیچ کدام از این دو سرنوشت حتمـى نی 

بالاخره یکى از آنها را انتخاب خواهد کـرد و انتخـاب آن بسـتگى    

جهت موجب سلب   دارد به یک سلسله علل آشکار و پنهان، ولى این

گردد؛ یعنى در عین اینکه یکى بالخصـوص انتخـاب    این امکان نمى
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شود، امکان اینکه انتخاب نشود و به اصـطلاح امکـان اسـتعدادى     مى

  مخالف، موجود و محفوظ بوده است. انتخاب نسخه

پس سرنوشتهاى گوناگون درکـار اسـت و ایـن سرنوشـتها     

توانند جانشین یکدیگر بشوند؛ جانشین شدن آنهـا نیـز بـه حکـم      مى

سرنوشت است. علیهذا اگر کسى بیمار بشود و دوا بخـورد و نجـات   

پیدا کند، به موجب سرنوشت و قضا و قدر است و اگر دوا نخورد و 

ر بماند و یا دواى زیان بخش بخورد و بمیرد، بـاز بـه موجـب    رنجو

سرنوشت و قضا و قدر اسـت و اگـر هـم از محـیط بیمـارى دورى      

گزیند و مصون بماند، باز به حکم سرنوشـت و قضـا و قـدر اسـت.     

بالاخره هر چه بکند، نوعى سرنوشت و قضا و قدر اسـت و از حـوزه   

  گوید: مى تواند بیرون باشد. مولوى قضا و قدر نمى

   همچنین تأویل قـد جـف القلـم   

  پس قلم بنوشت که هر کـار را 

   کژ روى، جف القلم، کژ آیدت

   چون بدزدد، دست شد، جـف القلـم  

   ظلم آرى، مـدبرى، جـف القلـم   

   تو روا دارى روا باشد کـه حـقّ  

  که ز دست من برون رفته است کار

  بلکه آن معنى بـود جـف القلـم   
 

 

   امـم  بهر تحریض است بر شغل

  لایق آن هسـت تـأثیر و جـزا   

ــدت ــعادت زای    راســتى آرى، س

  خورده باده، مست شد، جف القلم

   عدل آرى، برخورى، جف القلـم 

 !همچو معزول آید از حکم سبق؟

  پیش من چندین میا چندین مزار

  نیست یکسان نزد او عدل و ستم
 

سرّ مطلب این است که قضا و قدر چه از جنبه الهى و چه از 

غیر جنبه الهى، عاملى در عرض سایر عوامل جهان نیست، بلکه مبـدأ  

و منشأ و سرچشمه همه عاملهاى جهان است. هر عاملى که بجنبـد و  

اثرى از خود بروز دهد، مظهرى از مظاهر قضا و قدر اسـت و تحـت   
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ین رو محال است که قضـا و قـدر در   قانون علّیت عمومى است. از ا

شکل یک عامل در مقابل سایر عاملها و مجزاّ از آنها ظـاهر شـود و   

جلوى تأثیر عامل خاصى را بگیرد و یـا یـک عامـل خاصـى را بـه      

  کارى اجبار و اکراه کند.

محال است. جبر یعنى اکـراه  » جبر«به همین دلیل است که 

راى قضـا   و اجبار انسان از طرف قضا و قدر. ای ن گونه اثر بخشیدن بـ

که سرچشمه عوامل هستى است نه عـاملى در عـرض سـایر     -و قدر

راى مظـاهر قضـا و    -عوامل هستى قـدر ممکـن    ممتنع است، بلى، بـ

ا ایـن،    است؛ مثل اینکه انسانى انسان دیگر را به کارى اجبار کند. امـ

غیر از جبر اصطلاحى است. جبـر اصـطلاحى یعنـى تـأثیر مسـتقیم      

راى      قضا و قدر بر روى اراده انسانى به صورت یـک عامـل منفـى بـ

زام و        رفع و جلوگیرى، یا به صـورت یـک عامـل مثبـت بـراى الـ

  اکراه.

و به عبارت دیگر، سرّ مطلب در امکان تبدیل سرنوشت این 

است که قضا و قدر، وجود هر موجودى را فقط و فقط از راه علـل و  

یجاب و ایجاد موجودى از غیر ا کند. اسباب خاص خود او ایجاب مى

مجراى علل و اسباب خاص خود او ممتنع است. و از طـرف دیگـر،   

علل و اسباب طبیعى، مختلف است و مـواد ایـن عـالم در آن واحـد     

  استعداد متأثّر شدن از چندین علّت را دارند.

اگر قضا و قدر را آن طور فرض کنـیم کـه اشـاعره فـرض     

اند، یعنى اصل علّیت عمومى و جریان سببى و مسببى را ظـاهر   کرده

حقیقت بدانیم، و یا مانند نیمه اشعریها در مـوارد خاصـى اسـتثنائا     بى

دخالت مستقیم و بلاواسطه قضا و قدر را در جریـان امـور بپـذیریم،    

دارد و ک مسأله شکل دیگر پیدا مى ند؛ اما چنین قضا و قدرى وجود نـ
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  تواند وجود داشته باشد. نمى

  امتیاز بشر

اعمال و افعال بشر از آن سلسله حوادث است که سرنوشـت  

حتمى و تخلّف ناپذیر ندارد، زیـرا بسـتگى دارد بـه هـزاران علـل و      

ها و انتخابها و اختیارها کـه از خـود    اسباب و از آن جمله انواع اراده

کند. تمام امکاناتى که در مورد جمـادات و نباتـات و    ظهور مىبشر 

هـایى کـه در وقـوع    » اگر«افعال غریزى حیوان وجود دارد و تمام 

آنها هست، در افعال و اعمال بشر هست. در رشد یک درخـت و یـا   

کـه همـان شـرایط    » اگـر «انجام عمل غریزى یک حیوان، هزاران 

هـا در  » اگـر «همـه آن   اشند.توانند وجود داشته ب طبیعى هستند مى

افعال و اعمال انسان هست بعلاوه اینکه در انسـان عقـل و شـعور و    

  اراده اخلاقى و قوه انتخاب و ترجیح آفریده شده است.

ا غریـزه طبیعـى و     انسان قادر است عملى را که صددرصد بـ

حیوانى او موافق است و هیچ رادع و مانع خارجى وجـود نـدارد، بـه    

مصلحت اندیشى ترك کند، و قادر است کـارى را  حکم تشخیص و 

  که صد در صد مخالف طبیعت اوست و هیچ گونه عامل اجبار کننده

خارجى هم وجود ندارد، به حکم مصلحت اندیشى و نیروى خرد، آن 

انسان مانند حیوان تحـت تـأثیر محرّکـات نفسـانى و      را انجام دهد.

آنها دست بسته و مسـخّر  شود، اما در مقابل  رغبتهاى درونى واقع مى

نیست؛ از یک نوع حرّیتى برخوردار است. یعنى اگر همه عواملى که 

براى یک حیوان در انجام عمل غریزى فراهم است و الزاماً او را وادار 

 ترك کند براى انسان فراهم باشد، تازه راه فعل و به عمل و حرکت مى
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انجـام ایـن عمـل    براى او از ناحیه عقل و اراده خودش بـاز اسـت.   

مشروط است به اینکه قوه تمیز و تشخیص او همانند یـک شـوراى   

عالى به تصویب برساند و قوه اراده او مانند یک قوه مجریه بـه کـار   

بیفتد. اینجاست که تأثیر انسان در سرنوشت خـود بـه عنـوان یـک     

عامل مختار، یعنى عاملى که پس از آنکه همه شرایط طبیعـى فـراهم   

  شود. است، معلوم مى» آزاد«انتخاب فعل و ترك  است در

معنى آزادى انسان این نیست که از قانون علّیت آزاد اسـت،  

زیرا گذشته از اینکه آزادى از قانون علّیت فى حد ذاته محال اسـت،  

با اختیار ارتباط ندارد، بلکه این گونه آزادى با اجبار یکسـان اسـت.   

عامل خاصى مجبور و مکره باشـد   کند که انسان از ناحیه چه فرق مى

که برخلاف میل و خواست خود عمل بکند، یا اینکه خـود عمـل از   

قانون علّیت آزاد باشد و با هیچ علّتى و از آن جمله خود بشر بستگى 

گوییم بشـر مختـار و    نداشته باشد و خود بخود واقع شود؟! اینکه مى

رضایت کامل  آزاد است به این معنى است که عمل او از خواست و

گیـرد و هـیچ عـاملى او را     او و تصویب قوه تمیز او سرچشـمه مـى  

کند؛ نه قضا و  برخلاف میل و رغبت و رضا و تشخیص او وادار نمى

  قدر و نه عامل دیگر.

خلاصه اینکه چون تمام علل و اسباب، مظـاهر قضـا و قـدر    

مختلـف  اى، هر اندازه علل و اسباب  باشند، در مورد هر حادثه الهى مى

و جریانهاى مختلف متصور باشد، قضا و قدرهاى گونـاگون متصـور   

گیرد، به قضا و قـدر   شود و صورت مى است. آن جریانى که واقع مى

شود، به قضا و قدر الهـى   ف مىالهى است و آن جریانى هم که متوقّ

  است.
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   نگاهى به صدر اسلام

از رسول اکرم (صلّى اللّه علیـه و آلـه و سـلمّ) سـؤال شـد:      

گیـرد (مطـابق نقـل     حرزهایى به عنوان استشفا مورد استفاده قرار مى

د   شد)، آیا مـى   غزالى در احیاء العلوم از دوا و حرز هر دو سؤال توانـ

یعنـى   1»انهّا من قدر اللّه«رد؟ فرمود: بگی این امور جلوى قدر الهى را

باشـد: تـأثیر اینهـا در جلـوگیرى از      خود اینها نیز از قدر الهـى مـى  

  بیمارى نیز به قضا و قدر الهى است.

على (علیه السلام) در سایه دیوار کجى نشسته بـود؛ از آنجـا   

حرکت کرد و در زیر سایه دیوار دیگرى نشسـت. بـه آن حضـرت    

(از قضاى الهى فرار » تفرّ من قضاء اللّه؟«ا امیر المؤمنین! ی«گفته شد: 

(از قضاى الهى به  2»رّ من قضاء اللّه الى قدر اللّهاف«کنى؟) فرمود:  مى

برم)؛ یعنى از نوعى قضا و قدر به نوعى دیگر از قضا  قدر الهى پناه مى

برم؛ یعنى اگر بنشینم و دیوار بر سرم خراب شود قضا و  و قدر پناه مى

قدر الهى است، زیرا در جریان علل و اسـباب اگـر انسـانى در زیـر     

سرش خـراب  دیوارى شکسته و مشرف به انهدام بنشیند آن دیوار بر 

بیند، و این خود قضا و قدر الهى است، و اگر خود  شود و صدمه مى مى

ماند، این نیز قضا و قدر الهى  را به کنارى بکشد از خطر او مصون مى

کما اینکه ممکن است در همان حال در یک جریان دیگـر از   است.

  علل و اسباب، خطرى دیگر متوجه او گردد که آن نیز قضا و قدر

                                                           
 .87/ ص 5بحار الانوار [چاپ جدید]، ج . ١

 .337]، ص  توحید صدوق [چاپ تهران. ٢
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  ست.الهى ا

به هر حال، خود را از خطر دور نگه داشـتن، پرهیـز از امـر    

  خداست به امر خدا؛ فرار از قضاى الهى است به قضاى الهى.

  حاصل آن کز وسوسه هر کو گسیخت

  با قضا پنجـه زدن نبـود جهـاد   
 

 

   از قضا هم در قضا باید گریخت

  زانکه این را هم قضا بر ما نهـاد 
 

شود که مسـلمانان صـدر    مجموعاً از تاریخ اسلامى روشن مى

اول با اعتقاد راسخى که به قضا و قدر داشتند، این تعلـیم را آنچنـان   

ر سرنوشتشـان منافـاتى      دریافت کرده بودند که با تسلّط خودشـان بـ

دیدند و مسأله تغییر و تبدیل سرنوشت و اینکه خود این تغییر و  نمى

ا و قدر است نزد آنها امـرى مسـلّم بـوده و لـذا     تبدیلها نیز جزء قض

اعتقاد محکم آنها به سرنوشت، آنها را به سوى عقیده جبر نکشانید و 

حس و لا قید و حواله به تقدیر کن بار نیاورد. آنها ضـمن   آنان را بى

د     فعالیتهاى عجیب و متّکى به نفس کم نظیرشـان همـواره از خداونـ

د کـه در هـر     کرد را طلب مى» قضا«بهترین  ند. چون متوجـه بودنـ

  خواستند. موردى انواع قضا و قدرها هست، از خدا بهترین آنها را مى

د، بهتـرین    عجیب این است که آنچه از خدا طلب مـى  کردنـ

قضاها و تقدیرهاست نه بهترین مقضى و مقـدرها! ایـن مضـمون در    

تر ایـن اسـت    بسیارى از دعاهاى اسلامى هست. شاید از همه عجیب

که این مضامین در کلمات مسلمین ساده ضـمیر صـدر اسـلام پیـدا     

  شود. مى

نقـل از تـاریخ    313در جلد دوم کامل ابن اثیر ذیل صـفحه  

کند که بین او و عمر رد و بدل  اى از سعد وقاّص نقل مى طبرى، نامه

 و امر اللّه بعد ماض و قضـاؤه مسـلّم  «شد. سعد در ضمن نامه نوشت: 
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» و علینا، فنسأل اللّه خیر القضاء و خیر القدر فى عافیـۀ الى ما قدر لنا 

یعنى امر الهى نافذ، و قضا و قدر او قطعى است، تا براى ما چه مقـدر  

  نماییم. کرده باشد؛ از او بهترین قضاها و قدرها را مسئلت مى

گویـد:   مى 132در شرح ابن ابى الحدید بر نهج البلاغه، خطبه 

ز سفرها که به شام رفت، قبل از ورود بـه  عمر بن الخطّاب در یکى ا

شام اطّلاع پیدا کرد که در آنجا بیمارى طاعون پیدا شده. با همراهان 

خود درباره ورود به شام مشورت کرد؛ همه او را منع کردند مگر ابو 

یـا  «عبیده جرّاح که فرمانده مسلمین در شام بود. او به عمر گفـت:  

یعنى آیا از قضا و قدر الهـى فـرار   » ه؟امیر المؤمنین اتفرّ من قدر اللّ

». نعم افرّ من قدر اللّه بقدر اللّه الـى قـدر اللّـه   «کنى؟ عمر گفت:  مى

یعنى از قضا و قدر الهى به حکم قضا و قدر الهى به سوى قضا و قـدر  

کنم. و همان وقت شخصى مدعى شد از پیغمبـر شـنیده    الهى فرار مى

شما در بیرون آن شهر بودیـد،  است که اگر در شهرى طاعون بود و 

وارد آن شهر نشوید؛ ولى اگر در شهرى بودیـد و طـاعون آمـد، از    

شهر خارج نشوید. عمر که قبل از شنیدن این حدیث کمى مردد بود 

  از ورود به شهر منصرف شد.

آید ایـن   آنچه مجموعاً از اخبار و روایات شیعه و سنىّ بر مى

راى   است که شخص رسول اکرم (ص) مسلّماً مسأله قضا و قدر را بـ

اصحاب خود طرح کرده است و امیر المؤمنین على (علیه السلام) نیز 

انگیـزد   مکرّر در این باب داد سخن داده است. آنچه اعجاب را برمى

این است که این تعلیم بزرگ آنچنان با استادى و مهارت بـه مـردم   

ه داشـته و  فرسـنگها فاصـل  » جبر«صدر اسلام تلقین شده است که با 

اراده و غیر متّکى بـه نفـس بـار     آنها را جبرى مسلک و در نتیجه بى

نیاورده است؛ هم عملشان در صدر اول حاکى از این مطلب اسـت و  
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بعدها که متکلّمین  هایى که کم و بیش از آنها رسیده است. هم گفته

اند در این مسأله بحث و استدلال و تجزیـه   اند و خواسته اسلامى آمده

اند بین اعتقاد به قضا و قدر و اعتقاد بـه جبـر    تحلیل کنند، نتوانسته و

بگذارند و تـا امـروز کـه چهـارده قـرن تقریبـاً از آن زمـان          فرق

انـد کـه    گذرد، کمتر افرادى در شرق و غـرب عـالم پیـدا شـده     مى

  توانسته باشند بین این دو عقیده فرق بگذارند.

   سرچشمه اصلى

تعلیم که بشر را در عین اعتقـاد بـه   سرچشمه اصلى این نوع 

کند، قـرآن کـریم    قضا و قدر، به تسلّط او بر سرنوشت نیز معتقد مى

  برد: است. قرآن کریم از قضاهاى متعدد نام مى

هو الّذى خلقکم من طین ثـم قضـى اجـلا و اجـل مسـمى      

  .١ عنده

اوست که شما را از گل آفرید و اجلى معین کرد و اجـل نـام   

  در نزد خود اوست.برده شده 

قرآن کریم در عین اینکه از لوح محفوظ و کتـاب ازلـى و   

ى    «گوید:  زند و مى تقدیر گذشته دم مى و لا رطب و لا یـابس الـّا فـ

ى  ما اصاب من مصیبۀ فى «گوید:  ، یا مى»کتاب مبین الارض و لا فـ

گویـد:  ، در عـین حـال مـى   »انفسکم الّا فى کتاب من قبل ان نبرأها

                                                           
 .2انعام/ . ١
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  .١ کلّ یوم هو فى شأن

  خداوند هر روز دست درکارى است.

انحن فى امر فرغ منه ام «از رسول خدا (ص) سؤال شد: 

د از  » فى امر مستأنف؟ (آیا ما به کارهایى سرگرمیم که خداونـ

پس از این، تکلیف آنهـا روشـن   آنها فارغ شده است، یا آنکه 

(شما به  2»فى امر فرغ منه و فى امر مستأنف«شود؟) فرمود:  مى

کارهایى سرگرمید که هم خداوند از آنها فارغ شده و هم فـارغ  

  نشده است).

  

   تغییر ناپذیرى در طبیعت

گفتیم در زبان پیشوایان دین چه در دعا و چه در غیر دعا از 

شده است، و توضیح دادیم کـه مجـرّدات   دو گونگى قضا و قدر یاد 

علوى، قضا و قدرشان حتمى است، برخلاف موجودات طبیعت. بایـد  

اضافه کنیم که در طبیعت نیز قضا و قدرهاى حتمـى، و بـه عبـارت    

دیگر، جریانهاى غیر قابل تبدیل هست. در طبیعـت، هـر موجـودى    

 ـ   ن مسبوق به عدم است و باید از موجود دیگر سرچشـمه بگیـرد؛ ای

قضاى حتمى است. هر موجود طبیعى باید راه فنا و زوال پیش بگیرد 

مگر اینکه تبدیل شود به موجود غیر مادى. این نیز قضا و قدر حتمى 

 رسند که تغییـر مسـیر   اى مى است. موجودات جهان طبیعت به مرحله

                                                           
 .29رحمن/ . ١

 394شرح اصول کافى ملا صدرا، ذیل حدیث . ٢
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شود: یا باید معدوم شوند و یا همان جریـان   براى آنها غیر ممکن مى

کنند. مثلًا سـلوّل نطفـه یـک     یعنى تقدیر حتمى پیدا مىرا طى کنند؛ 

شود و مجموعاً یک واحد سلوّل  مرد که با تخمک یک زن جفت مى

راى آینـده کـودك     را تشکیل مى دهند، سرشت و طینت معینى را بـ

ى را در کـودك بعـداً بـه      تشکیل مى دهند و صفات موروثى خاصـ

ر است. بـدیهى اسـت   آورند که در سرنوشت آینده او مؤثّ وجود مى

که اگر سلوّل نطفه این مرد با تخمک زن دیگـر جفـت شـده بـود،     

ا   واحد دیگرى مغایر با این واحد، و سرشت و طینت دیگرى مغایر بـ

شد. پس از تکوین یـک سرشـت و    این سرشت و طینت تکوین مى

توان آن را به سرشت دیگر تبدیل کـرد؛ یعنـى در    طینت، دیگر نمى

ات دیگـر در     قدر حتمى مىاین مرحله قضا و  شود. بسـیارى از کیفیـ

بینیم کـه در   شود؛ از این رو مى مراحل بعدى رحم قطعى و حتمى مى

  زبان دین، رحم یکى از الواح قضا و قدر نامیده شده است.

  نظامات لا یتغیر

باشـند نیـز غیـر     قوانین و نظاماتى که بر جهان حکمفرما مى

ا    موجودات طبیعت در تغییر و تبـدیل  اند. قابل تغییر و تبدیل د، امـ انـ

د. موجـودات طبیعـت متغیـر و        نظامات طبیعـت ثابـت و لا یتغیرنـ

سـر حـد    گیرند؛ گاهى به اند و در مسیرهاى مختلف قرار مى متکامل

رونـد و گـاه    شوند؛ گاه تنـد مـى   رسند و گاهى متوقّف مى کمال مى

ا نظامـات     کند. عوامل مختلف سرنوشت آنها را تغییـر مـى   دهـد. امـ

اند. قرآن کریم از  طبیعت نه متغیرند و نه متکامل؛ ثابت و یکنواخت

گویـد:  مـى  کنـد و  تعبیـر مـى  » سنّت الهى«این نظامات لا یتغیر به 
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ه فى الّـذین خلـوا مـن قبـل و لـن تجـد لسـنّۀ اللّـه         سنّۀ اللّ

  .1تبدیلا

  پذیر نیست؛ سنّت الهى قابل برگرداندن نیست. تغییرسنّت الهى 

مثلًا اینکه عاقبت با متّقیـان و پاکـان اسـت و زمـین از آن     

  صالحان است، سنّت لا یتغیر الهى است:

 و لقد کتبنا فى الزّبـور مـن بعـد الـذّکر انّ الارض یرثهـا     

  .2 عبادى الصالحون

ــۀ     ــاده و العاقب ــن عب ــاء م ــن یش ــا م ــه یورثه انّ الارض للّ

  .3 للمتقین

اینکه تا مردمى با ابتکار خودشان در اوضاع و احـوال خـود   

د اوضـاع و احـوال عمـومى آنهـا را عـوض        تغییرى ندهند، خداونـ

  کند، سنّت لا یتغیر الهى است: نمى

  .٤  انّ اللّه لا یغیر ما بقوم حتّى یغیروا ما بانفسهم

اینکه وضع حکومت مردمى با وضع روحیه و افکار و اخلاق 

  و شایستگى آنها بستگى دارد، سنّت تغییر ناپذیر الهى است:

  .٥و کذلک نولّى بعض الظّالمین بعضا

                                                           
 .63احزاب/ . ١

 .105انبیاء/ . ٢

 .128اعراف/ . ٣

 .11رعد/ . ٤

 .129انعام/ . ٥
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اى مترف پیدا شوند و فسـق و   اینکه اگر در میان قومى طبقه

پرورى آغاز کنند منجر به هلاکـت آن قـوم    شهوترانى و تنفجور و 

  گردد، سنّت تغییر ناپذیر الهى است: مى

ــۀ امرنــا مترفیهــا ففســقوا فیهــا   و اذا اردنــا ان نهلــک قری

  .١فحقّ علیها القول فدمرناها تدمیرا

اینکه اگر مردمى به ایمان مجهز باشند و شایسته عمل کنند، 

سبقت را خواهند ربود و خلافـت زمـین در   در میدان تنازع بقا گوى 

  اختیار آنها قرار خواهد گرفت، سنّت قطعى و تغییر ناپذیر الهى است:

وعــد اللّــه الّـــذین امنــوا مـــنکم و عملــوا الصـــالحات     

لیسـتخلفنّهم فـى الارض کمـا اســتخلف الّـذین مـن قــبلهم      

  .٢و لیمکّننّ لهم دینهم الّذى ارتضى لهم

و بیدادگرى، ویرانـى و تبـاهى و    اینکه عاقبت و نهایت ظلم

  نابودى است، سنّت تغییر ناپذیر الهى است:

ــا لمهلکهــم   ــاهم لمــا ظلمــوا و جعلن و تلــک القــرى اهلکن

  .٣موعدا

  .٤ ى مع الکفر و لا یبقى مع الظّلمالملک یبق

                                                           
 .16اسرى/ . ١

 .55نور/ . ٢

 .59کهف/ . ٣

 حدیث نبوى.. ٤
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  دیگرنظریات 

مطابق آنچه ما توضیح دادیم، انقسام قضا و قدر به حتمـى و  

گیـرد. موجـودى    غیر حتمى از وضع خاص موجودات سرچشمه مـى 

که امکانات متعدده دارد و علل مختلف ممکن است در او تأثیر کنند 

دهـد،   و هر علّتى او را در یک مجرا و یک مسیر بخصوص قرار مـى 

اگون بسـتگى و   مقدرات متعددى دارد؛ به ه ر اندازه که به علل گونـ

ارتباط دارد، مقدرات دارد؛ از این رو سرنوشت و قضا و قـدر چنـین   

موجودى غیرحتمى است. و اما موجودى که بیش از یک امکـان در  

او نیست و یک مسیر بیشتر برایش ممکن نیست و جز با یک نـوع  

اسـت. بـه    علّت سر و کار ندارد سرنوشتش حتمى و غیر قابل تغییـر 

عبارت دیگر، حتمیت و عدم حتمیت ناشى از جنبه قـابلى اسـت نـه    

جنبه فاعلى؛ به معنى قابلیت واحد و قابلیتهاى متعدده است. از این رو 

باشـند و همچنـین    مجرّدات علوى که فاقـد امکـان اسـتعدادى مـى    

را   موجودات طبیعت در بعضى حالات که استعداد بیش از یک آینده

هاى طبیعـت   سرنوشتشان حتمى است، و اما آن دسته از پدیده ندارند،

که استعداد بیش از یک آینده را دارند، سرنوشتشان غیر حتمى است. 

  این بود خلاصه تفسیر و توضیح قضا و قدر حتمى و غیر حتمى.

این مسأله طورهاى دیگر نیز تفسیر شـده اسـت. بعضـى بـه     

واقعیتهایى که تغییـر و تبـدل    اند اند؛ گفته مقیاس انسان تفسیر کرده

آنها در اختیار انسان نیست، تقدیرشان حتمى است و واقعیتهایى کـه  

تغییر و تبدیل آنها در اختیار انسان است، تقدیرشان غیر حتمى است. 

لحاظ  مثلًا براى بشر (لا اقل در حال حاضر) تغییر دادن اوضاع جوى از
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تغییـر دادن اوضـاع عمـومى    گرما و سرما و برف و باران و بادها و 

ها و طوفانها و سیلابها غیر مقدور است. بشر چـه   زمین از لحاظ زلزله

گیرند. پس آنها امـور حتمیـه    بخواهد و چه نخواهد اینها صورت مى

ا تغییـر اوضـاع      هستند و مقدرات الهى در این امور حتمى اسـت. امـ

و سـعادت   اجتماعى و اصلاح امور به موازین عدالت و رفاه عمـومى 

د اینهـا را عـوض     همگانى، مقدور بشر است و خواست بشر مـى  توانـ

کند. پس اینها امور غیر حتمیه هستند و مقدرات الهى در ایـن امـور   

  غیر حتمى است.

این تفسیر صحیح نیست، زیرا علّت ندارد قدرت و امکانـات  

دهیم. زبـان     بشر را ملاك حتمى یا غیر حتمى بودن مقدرات قـرار بـ

  ار و آثار دین هم با این تفسیر قابل تطبیق نیست.اخب

بعضى دیگر قضا و قدر حتمى و غیر حتمـى را بـه مقیـاس    

اند، به این معنى که چنان که  تحقّق و عدم تحقّق شرایط تفسیر کرده

گفتیم برخى موجودات امکانات متعدد دارند و با علل مختلف ارتباط و 

ل گوناگون بستگى دارند، مقـدرات  پیوند دارند. به هر اندازه که با عل

داشته و در حقیقت سرنوشت آنها به دست آن علّتهاست. هـر علّتـى   

یک سرنوشتى براى این موجود در دست دارد و هر سرنوشتى مشروط 

است به وقوع و تحقّق آن علّتى که آن سرنوشت را در دسـت دارد.  

قوع بدیهى است که در میان علل و شرایط گوناگون بعضى صورت و

کنند و بعضى نه، و باز واضح است که علّت اینکه بعضـى از   پیدا مى

کنند و بعضى نه، این اسـت کـه علـل و     علل و شرایط وجود پیدا مى

شرایط آن علل و شرایط موجود بوده است و علّت اینکه آن علـل و  

اند، این است که علل و شرایط آن علل و  شرایط دیگر وجود پیدا نکرده

  ... نبوده و همین طور علل و شرایط درجه سوم و چهارم شرایط موجود
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مقدرات حتمى یعنى مقدراتى که در چنگ علـل و شـرایطى   

کنند، و اما مقـدرات غیـر    شرایط وجود پیدا مى هستند که آن علل و

باشند که زمینـه   حتمى یعنى مقدراتى که در دست علل و شرایطى مى

  شود. وجود براى آنها پیدا نمى

کنیم شخص معینى از لحاظ ساختمان جسمى اسـتعداد   فرض

دارد که اگر حفظ الصحه را رعایت کند صد و پنجاه سال عمر کند، 

کنـد. مقـدر او    ولى اگر رعایت نکند عمر او به نصف تقلیل پیدا مى

چنین است که اگر رعایت حفظ الصحه بکند صد و پنجاه سال عمـر  

آنگاه آن شخص رعایت نکرده و کند و اگر نکند هفتاد و پنج سال؛ 

در هفتاد و پنج سالگى مرد. پس براى این شـخص دو عمـر تقـدیر    

شده و هر دو مشروط بوده است، ولى شرط یکى محقّق شده و شرط 

  دیگرى تحقّق نیافته است.

ه خـود     آن تقدیرى که شرطش واقع شده و صورت واقـع بـ

ضا و قـدر  گرفته قضا و قدر حتمى است و آنکه شرطش واقع نشده ق

  غیر حتمى است.

اره     در مقام تمثیل، این دو تقدیر مانند دو قـانون اسـت دربـ

کند اگر متهّم  یک نفر در زمینه دو شرط مختلف. مثلًا قانون حکم مى

به جرم خود اقرار کند، مجازات مربوط اجرا شود و اگر اقرار نکند و 

هم اقـرار  دلایل دیگرى هم علیه او نباشد، آزاد گردد. حـالا اگـر مـتّ   

شود. قانون از جنبه اینکه اگر اقـرار کـرد    کرد قهراً مجازات اجرا مى

باید مجازات شود درباره این شخص قطعیت و حتمیـت پیـدا کـرده    

است و از جنبه اینکه اگر اقرار نکرد و على الفرض دلیل دیگرى هم 

  درکار نیست باید آزاد شود، قطعیت و حتمیت پیدا نکرده است.

  این تفسیر، مقصود از قطعیت و حتمیت در اینجا وجودمطابق 
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پیدا کردن شرط و انطباق عملى مفاد قانون است، و الّـا قـانون از آن   

جهت که یک اصل کلّى است، از هر دو جهـت قطعـى و حتمـى و    

  غیر قابل تخلّف است.

وامیس قطعـى و       بر جهان تکوین یـک سلسـله قـوانین و نـ

مه قوانین از آن نظر که قانون کلـّى  غیرقابل تخلّف حکمفرماست. ه

باشند. مثلًا اینکـه اشـخاص داراى    باشند حتمى و استثناء ناپذیر مى مى

فلان استعداد جسمى اگر رعایت حفظ الصحه بکنند عمرشان به صـد  

رسد، قانون قطعى جهان است و هم اینکه اگر همانها  و پنجاه سال مى

یابد،  آن مدت تقلیل مىرعایت حفظ الصحه نکنند عمرشان به نصف 

باز قانون قطعى جهان است و این قـوانین و سـنن قطعـى، مظـاهر و     

باشند. علیهذا قضا و قدر حتمـى یعنـى آن    مجارى قضا و قدر الهى مى

قانون و سنّت و ناموس که شرایطش وجود پیدا کرده و عملًـا اجـرا   

که  جهانى  شده است و قضا و قدر غیر حتمى یعنى آن قانون و سنّت

  شرطش واقع نشده و عملًا مصداق پیدا نکرده است.

این تفسیر هر چند فى حد ذاته مطلب قابـل قبـولى اسـت و    

ا       بعید نیست بعضى تعبیرات دینى ناظر بـه همـین جهـت باشـد، امـ

توان تعبیراتى را که به نام قضاى لازم و غیر لازم و حتمى و غیر  نمى

به این معنى حمل کرد. مسلّما  حتمى در اخبار و آثار دینى آمده است،

مقصود از قضا و قدر لازم یا غیر لازم، قضا و قدر قابل تغییر و غیـر  

قابل تغییر است. باز مسلّما در مواردى که شرایط یـک قـانون کلـّى    

تحقّق پیدا کرده است، امکان تغییر، جایى نرفته است؛ قضیه از نظـر  

ا  ذات خود امکان اینکه جور دیگر صورت بگیرد  داشته است. پس بـ

فرض تحقّق شرایط باز قضا و قدر جنبه غیر حتمى خود را از آن نظر 

  دهد. که گفتیم از دست نمى
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تفسیر دیگر اینکه قضا و قدر حتمى آن است کـه از طـرف   

که حتماً باید واقع شود و حتماً هم  خداوند تأکید و ایجاب شده است

واقع خواهد شد، ولى قضا و قدر غیرحتمى آن است که اراده خداوند 

زام   تفاوت است و یا بى طرف و بى نسبت به او بى تفاوت نیست اما الـ

و ایجابى هم درکار نیست، همان طور که احکام تکلیفى از این قبیل 

شـود   تم و ایجاب مـى است: گاهى یک چیز از طرف آمر و مقنّن ح

ى  طـرف اسـت، از    (وجوب) و گاهى آمر و مقنّن نسبت به چیزى بـ

نظر او تفاوتى نیست که آن کار صورت بگیرد یـا صـورت نگیـرد    

ا   (اباحه) و گاهى آمر طرف وقوع یا عدم وقوع را ترجیح مى دهد، امـ

  کند (استحباب یا کراهت). الزام و ایجاب نمى

زام   در امور تکوینى نیز همین طو ر است، گاهى ایجـاب و الـ

طرفى است و یا آنکه  است و آن قضا و قدر حتمى است، و گاهى بى

ا الـزام و ایجـابى       یک طرف (وقوع یا عدم وقـوع) تـرجیح دارد امـ

  درکار نیست و آن قضا و قدر غیر حتمى است.

ترین تفسیر این مطلب است. این نفـى   این تفسیر، غیر علمى

ال است که اراده حـقّ نسـبت بـه حادثـه     قضا و قدر است، زیرا مح

ى ایجـاب     تفاوت باشد و یا بى طرف و بى خاصى بى طرف نباشـد ولـ

اى از قانون علّیـت مسـتثنى    نکند؛ همان طورى که محال است حادثه

 باشد و یا تحت قانون علّیت باشد اما ضرورت و ایجاب درکار نباشد.

  نیست. دادى درستقیاس گرفتن حقایق تکوینى به امور عرفى و قرار

   عوامل معنوى

  در مثالهاى گذشته آنچه راجع به علل و اسباب و عوامل مؤثّر
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در تغییر سرنوشت ذکر کردیم از حدود عوامل مادى و تأثیرات آنها 

کرد؛ یعنى دنیاى حوادث را فقط از جنبـه ابعـاد مـادى و     تجاوز نمى

علـل و  روابط حسى و جسمانى در نظـر گـرفتیم و عـواملى کـه در     

معلولات شرکت دادیم تنها عوامل مادى و حسى بود. بدیهى است از 

بینى مادى تنها باید به همین عوامل و روابط علىّ و معلـولى   نظر جهان

بینى الهـى کـه واقعیـت را در     میان آنها اکتفا کرد. اما از نظر جهان

چهار چوب ماده و جسم و کیفیات و انفعـالات جسـمانى محـدود و    

د، دنیـاى حـوادث داراى تـار و پودهـایى بیشـتر و        حصور نمىم دانـ

د     پیچیده تر است و عواملى که در پدید آمدن حـوادث شـرکت دارنـ

  باشند. تر مى بسى افزون

از نظر مـادى عوامـل مـؤثّر در اجـل و روزى و سـلامت و      

سعادت و خوشبختى منحصرا مادى است. تنها عوامل مادى است کـه  

دهـد یـا تنـگ     کند؛ روزى را توسعه مـى  دور مى اجل را نزدیک یا

گیرد؛ خوشـبختى و سـعادت را    دهد یا مى کند؛ به تن سلامت مى مى

بینى الهى، علل و عوامل دیگرى  کند. اما از نظر جهان تأمین یا نابود مى

شوند نیز همدوش عوامل مـادى   که عوامل روحى و معنوى نامیده مى

  ادت و امثال این امور مؤثّرند.درکار اجل و روزى و سلامت و سع

ده و بـا شـعور      از نظر جهان بینى الهى، جهان یک واحـد زنـ

است؛ اعمال و افعال بشر حساب و عکس العمل دارد؛ خوب و بد در 

شود  تفاوت نیست؛ اعمال خوب و بد بشر مواجه مى مقیاس جهانى بى

 ـ ود با عکس العملهایى از جهان که احیاناً در دوره حیات و زندگى خ

  رسد. فرد به او مى

ایذاء جاندار، اعـم از حیـوان و انسـان، خصوصـا ایـذاء بـه       

 صاحبان حقوق، از قبیل پدر و مادر و معلمّ، آثـار سـوئى در همـین   
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آورد؛ در طبیعت مکافات هسـت. ایـن آثـار و     زندگى دنیایى بار مى

نتایج، خود قسمتى از مظاهر قضا و قدر است. بدیهى است کـه ایـن   

بینـى الهـى    ها با جهـان  یا و ارتباطات میان حوادث و پدیدهگونه قضا

د،   که جهان را یک دستگاه واحد زنده صاحب اراده و شعور مـى  دانـ

دهـد   قابل توجیه است و بخشى از روابط علّى و معلولى را تشکیل مى

قابـل توجیـه     بینـى ماتریالیسـتى   و اما با طرز تفکّر مـادى و جهـان  

  نیست.

بینى الهى، جهان هم شنواست و هم بینـا؛ نـدا و    جهاناز نظر 

دهد. بـه همـین جهـت     شنود و به آنها پاسخ مى فریاد جاندارها را مى

دعا یکى از علل این جهان است که در سرنوشت انسان مؤثرّ اسـت،  

آورد. بـه   گیرد و یا جریانهایى به وجـود مـى   جلوى جریانهایى را مى

قضا و قدر است کـه در سرنوشـت    عبارت دیگر، دعا یکى از مظاهر

  تواند مؤثّر باشد یا جلوى قضا و قدرى را بگیرد. اى مى حادثه

  .١] ابراما الدعاء یرد القضاء [بعد ما ابرم

  گرداند هر چند آن قضا محکم شده باشد. دعا قضا را بر مى

ــوة     ــب دع ــب اجی ــانّى قری ــى ف ــادى عنّ ــألک عب و اذا س

  .٢الداع اذا دعان

بندگانم مرا از تو بخواهند، من نزدیکم؛ خواسته آن کـه  هرگاه 

  کنم. مرا بخواند اجابت مى

                                                           
 سفینۀ البحار، ماده دعا.. ١

 .186بقره/ . ٢
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همچنین صدقات و احسانها یکى دیگر از عوامـل و مظـاهر   

قضا و قدر است که از مجارى معنوى در تغییر و تبـدیل سرنوشـتها   

  مؤثرّ است.

به طور کلّى گناه و طاعت، توبه و پرده درى، عـدل و ظلـم،   

باشـند   و بدکارى، دعا و نفرین و امثال اینها از امورى مـى نیکوکارى 

باشـند.   که در سرنوشت بشر از نظر عمر و سلامت و روزى مؤثرّ مى

  امام صادق (ع) فرمود:

من یمـوت بالـذّنوب اکثـر ممـن یمـوت بالآجـال، و مـن        

  .١یعیش بالاحسان اکثر ممن یعیش بالاعمار

 ـ عدد کسانى که به واسطه گناهان مى د از کسـانى کـه بـه    میرن

میرند بیشتر است و عدد کسانى که به  واسطه سر آمدن عمر مى

کنند از کسانى کـه بـا عمـر     سبب نیکوکارى زندگى دراز مى

  کنند افزون است. اصلى خود زندگى مى

دهند و  مقصود حدیث این است که گناهان اجل را تغییر مى

ا اینکـه اجـل و    کنند. یعنى  احسانها و نیکوکاریها عمر را زیاد مى بـ

اند، این امور عامـل تغییـر و    عمر به حکم قضا و قدر الهى تعیین شده

باشند و البتّه چنانکه قبلًا گفتـه شـد خـود ایـن      تبدیل قضا و قدر مى

  تغییر هم به قضا و قدر الهى است.

توانیم به بررسى کیفیت تأثیر امور معنوى در  جا نمىما در این

امور مادى بپردازیم و مجارى علّى و معلولى این قضیه را نشان بدهیم. 

در اینجا نظرات فلسفى دقیقى کـه بـا تعبیـرات مـذهبى نیـز کاملـًا       

سازگار است اظهار شده. و همچنین در مقام بیان شرایط تأثیر 

                                                           
 .140/ ص 5بحار الانوار [چاپ جدید]، ج . ١
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ا دعا یا صدقات و همچنین ظلـم و سـتم و   علل معنوى نیستیم که مثلً

کنـد.   پامال کردن حقوق در چه شرایطى عکس العملهایى ایجاد مـى 

ه بـه قضـایا و مشـهودات و      شاید توضیح و شرح این مطلب با توجـ

تجربیاتى که افراد بشر دارند کتابى پر حجم را تشکیل دهد. مقصـود  

فته شـد ایـن تـوهم    ما فقط تذکّر این نکته بود که از مثالهایى که گ

پیش نیاید که سلسله علل و معلولات جهان منحصر اسـت بـه امـور    

  مادى و محسوس.

  چون قضا آید ...

در اخبار و روایاتى که از رسول اکرم (ص) یـا ائمـه اطهـار    

خورد: اگر قضا و  (ع) رسیده است، مطلبى به این مضمون به چشم مى

قوه تـدبیر انسـان از کـار    قدر بیاید، اسباب و علل مخصوصا عقل و 

افتد. این مطلب در ادبیات فارسـى و عربـى بـه همـین مضـمون       مى

  منعکس است.

در جامع الصغیر چندین حدیث در این معنى از رسول اکـرم  

  کند، از آن جمله: نقل مى

ــه اذا اراد امضــاء امــر نــزع عقــول الرجّــال حتّــى یمضــى   انّ اللّ

  و وقعت النّدامۀ. امره، فاذا امضاه رد الیهم عقولهم

هرگاه خدا بخواهد کارى به انجام رسد خردهاى مردم را از آنها 

کند تا وقتى که امر خود را به انجام رساند. همین که به  جدا مى

گردانـد و در ایـن    انجام رساند، خردهاى آنها را به آنها باز مـى 

  گیرد. وقت است که پشیمانى صورت مى
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  کند: ام رضا (ع) نقل مىاز ام 442در تحف العقول صفحه 

ــره و     ــذ ام ــولهم فانف ــاد عق ــلب العب ــرا س ــه ام اذا اراد اللّ

ــل     ــلّ ذى عق ــى ک ــره رد ال ــذ ام ــاذا انف ــه، ف ــت ارادت تم

  عقله فیقول کیف ذا؟ و من این ذا؟

هرگاه خدا چیزى را بخواهد عقلهاى بندگان را از آنهـا سـلب   

ه پایـان  کند و خواسته خود را ب کند و حکم خود را اجرا مى مى

رساند. همین که حکم خود را اجرا کرد عقـل هـر صـاحب     مى

گوید: چگونه شد  گرداند؛ آنگاه او مرتّب مى عقل را به او بر مى

  که این کار شد؟ از کجا این کار صورت گرفت؟

  گوید: مولوى مى
  

   چون قضا آیـد نمانـد فهـم و راى   

  چون قضا آیـد فـرو پوشـد بصـر    

ــن  ــین داد ای ــام المتّق ــرزان ام   خب

  خورد چون قضا بگذشت خود را مى
 

 

   داند قضـا را جـز خـداى    کس نمى

ــا را ز ســر  ــا پ ــل م ــد عق   تــا ندان

  گفت اذا جاء القضـا عمـى البصـر   

ــى   ــان م ــده گریب ــرده بدری   درد پ
 

*     

   چون قضا آید نبینـى غیـر پوسـت   
 

   دشمنان را بـاز نشناسـى ز دوسـت    
 

*     

  چون قضا آیـد طبیـب ابلـه شـود    
  

 
  در نفع هـم گمـره شـود   و آن دوا 

  

آید ایـن اسـت کـه در ایـن      اشکالى که در اینجا به نظر مى

 و بیانات قضا و قدر به عنوان ناقض و باطل کننده اصل علّیت عمومى
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ى قـوى   -به عنوان عاملى در مقابـل سـایر عوامـل جهـان     تـر و   ولـ

ذکر شده است و این با آنچه در گذشته گفته شد  -نیرومندتر از آنها

ل و اسـباب خـود      که  قضاى الهى هیچ چیزى را جـز از مجـراى علـ

  کند و در زبان حدیث نیز تأیید شده، منافات دارد. ایجاب نمى

  در حدیث است:

ابـى اللّــه ان  یـا   -ابـى اللّـه ان یجـرى الامـور الّـا باسـبابها      

ــا باســباب  ء ســببا و  فجعــل لکــلّ شــى -یجــرى الاشــیاء الّ

ا و جعـل لکـلّ   لکلّ سبب شـرحا و جعـل لکـلّ شـرح علم ـ    

  .١ناطقا علم بابا

خداوند امتناع دارد که امور عالم را جارى کند مگـر از طریـق   

خداوند براى هر چیز سببى و براى هر سـبب   وسائط و اسبابى.

حکمتى و براى هر حکمتى دانشى و براى هـر دانشـى دروازه   

  گویایى قرار داده است.

ا   عمومیـت   اشکال دیگر اینکه آنچه در این بیانات آمـده بـ

قضا و قدر، با اینکه هیچ چیزى خارج از حوزه قضا و قـدر نیسـت و   

با کمال صراحت آن را  -چنانکه در گذشته یاد کردیم -قرآن کریم

کند، منافات دارد. اگر همه چیز و همه جریانات به قضـا و   تأیید مى

اى نیست که قضا و قدر الهى نباشـد. پـس    قدر الهى است، پس لحظه

یعنى چه؟ پـس گذشـته از اینکـه مضـمون     » قدر بیاید اگر قضا و«

احادیث و ابیات بالا با اصل علّیت عمومى مناقض است، با عمومیـت  

 رساند که قضا و قدر الهى در مواقـع  قضا و قدر نیز مناقض است؛ مى

                                                           
 مجمع البحرین، ماده سبب.. ١
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گذارد و اگـر اسـتثنائاً پـا بـه میـان       خاص و استثنایى پا به میان مى

پرد، چشمها کـور   د، عقلها از سرها مىافت گذاشت همه چیز از کار مى

افزایـد و روغـن    افتد، سرکنگبین صـفرا مـى   شود، دواها از اثر مى مى

  نماید ... بادام خشکى مى

اکنون چه باید گفت؟ آیا این اخبار و روایات با متن اسـلام  

قابل انطباق نیست و ساخته جبرى مذهبان است، یا توجیـه و تفسـیر   

  صحیحى دارد؟

اینجانب این اخبار و روایات ناظر بـه یـک مطلـب    به عقیده 

صحیحى است؛ نه با اصل علّیت عمومى منافى است و نه با عمومیـت  

قضا و قدر؛ ناظر به نظام کلّى عالم و مجموع علـل و اسـباب اعـم از    

مادى و معنوى است؛ ناظر به مواردى است که علل و اسباب معنـوى  

  دهد. قرار مىعلل و اسباب مادى را تحت الشّعاع 

در فصل پیش گفتیم که علل و اسباب را تنها در ابعاد مادى 

نظام اتم، از مجموع علل و اسباب آشکار و نهـان   نباید محصور کرد.

تشکیل شده است. همان طورى که علل مـادى و محسـوس، بعضـى    

ى     کنند و از کار مى بعض دیگر را خنثى مى د، در مواقـع خاصـ اندازنـ

  افتند. معنوى نیز از کار مى تحت تأثیر علل

کنـد   بیند خیال مى کسى که تنها علل مادى و محسوس را مى

داند که هزاران علل و اسـباب   سبب منحصر به همین چیزهاست؛ نمى

قضا و قدر الهى درکار باشند و آنگـاه    دیگر نیز ممکن است به حکم

را که آن علل و اسباب پا به میان گذاشـتند، اسـباب و علـل مـادى     

  کنند. اثر مى خنثى و بى

تـر و رسـاتر از    در خود قرآن کریم این مطلب به بیانى بلیـغ 

  آنچه در زبان اخبار و احادیث آمده است بیان شده است.
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  فرماید: در جریان جنگ بدر مى

ــم    ــى اعیــنکم قلــیلا و یقلّلک ــتم ف و اذ یریکمــوهم اذ التقی

ــه فــى اعیــنهم لیقضــى اللّــه امــرا کــان مفعــولا و الــى   اللّ

  .١ترجع الامور

یاد کن آن زمان را که خداوند آنها (خصم) را هنگامى کـه بـا   

آنها برخوردید در چشم شما انـدك و شـما را در چشـم آنهـا     

اندك نمایاند، براى اینکه به انجام رساند چیـزى را کـه شـدنى    

  شود. بوده است. همه کارها به خداوند باز گردانده مى

ر    این جریان یکى از موارد ت قدم پیدا کردن علـل معنـوى بـ

  علل مادى است.

هنگامى که قومى در اثـر گـام برداشـتن در راه درسـتى و     

صلاح، شایستگى تأیید و نصرت پیدا کنند و قومى دیگـر بـرعکس   

مستحقّ خذلان و نابودى گردند، نظام متقن و اتم و اکمل جهان، قوم 

حمایـت خـود    اول را با همه کمبود وسایل و تجهیزات مادى تحت

ه زوال      قرار مى دهد و قوم دوم را با همه وسـایل و اسـباب مـادى بـ

  کند. محکوم مى

  فرماید: و نیز قرآن کریم مى

و من یتوکّل على اللّه فهـو حسـبه انّ اللّـه بـالغ امـره قـد       

  .٢ء قدرا لّه لکلّ شىجعل ال

  آن کس که در راه حقّ به خدا اعتماد کند، خداوند او را بس

                                                           
 .44انفال/ . ١

 .2طلاق/ . ٢
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رساند. خداوند براى  خدا فرمان و حکم خود را به نتیجه مىاست. 

  هر چیزى قدر و اندازه و حدى قرار داده است.

ء  قد جعل اللّه لکـل شـى    در این آیه کریمه با اینکه با جمله

گیرد و هر  قدرا به نظام عالم و اینکه هیچ چیز به گزاف صورت نمى

نـى نظـام اسـباب و    یع چیز در مرتبه خود قرار دارد، تصـریح شـده،  

فرماید خداوند  مسببات به رسمیت شناخته شده است، در عین حال مى

رساند؛ یعنى آنجا که پاى روابط معنـوى و   فرمان خود را به نتیجه مى

آید و علـل و   آید، جریان دیگرى پیش مى تأییدات غیبى به میان مى

  گرداند. اثر مى اسباب ظاهرى بى

   تفاوت دو مکتب

فتیم مادیون (و همچنین بعضـى از مسـیحیون)   در گذشته گ

گویند  اند و مى موضوع قضا و قدر را دستاویز حمله به اسلام قرار داده

لازمه اعتقاد به قضا و قدر این است که انسان خود را مجبور و دست 

بسته بداند و نقش خـود را در ایجـاد و تکـوین و سـازندگى بهتـر      

  ت بنشیند.اجتماع فراموش کند و منتظر سرنوش

و گفتیم این اشتباه از آنجا ناشى شده که میان اعتقاد به قضا 

و قدر، و عقیده جبر فرق گذاشته نشده است. طبق عقیده جبر، انسـان  

از خود اراده و اختیارى ندارد و عامل واقعى گفتار و کردار خـودش  

نیست و صفات و روحیات خودش تأثیرى در سرنوشتش نـدارد. نـه   

صـفت آنچـه بـه او گفتـه شـد بگویـد       تنها در پس آینـه طـوطى   

گوید، بلکه حتّى عامل واقعى همـین گفتـه تلقینـى نیـز خـودش       مى

نیست. ولى طبق عقیده قضا و قدر، علم و اراده الهى هـیچ چیـزى را   
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کند؛ محال است که علم  جز از مجراى علل و اسباب خود ایجاب نمى

و اراده الهى به چیزى از غیر مجراى علل و اسباب خود تعلقّ بگیـرد،  

زیرا با یگانگى و بساطت و علو ذات اقدس الهى منافى است. علیهـذا  

علم و اراده الهى به افعال و اعمال انسان و سعادت یا شقاوت وى نیـز  

گیرد؛ قضا و قدر الهى  ز طریق علل و اسباب مربوطه تعلّق مىمنحصرا ا

است که انسان را دست باز و مختـار و آزاد و مـؤثّر در سرنوشـت    

آفریده است. و چون چنین است، فرقى میان مکتب الهـى و مکتـب   

مادى از این نظر نیست. اگر حدوث حتمى و ضرورى هر حادثه و از 

ز طریق علل و اسباب خود مستلزم جبر آن جمله افعال و اعمال انسان ا

و دست بسته بودن انسان است، ایرادى است کـه بـه هـر دو مکتـب وارد     

است، و اگر مستلزم جبر و دست بسته بودن نیست (چنانکه واقعا هم همـین  

طور است) باز فرقى میان مکتب الهى و مادى از ایـن جهـت نیسـت. پـس     

باشـند بـر    ه طرفدار قانون علیت مـى ایراد و اشکال مادیون و سایر کسانى ک

  است.  عقیده اسلامى قضا و قدر، بیجا و ناشى از عدم اطلاّع کافى

کنیم که یک تفاوت بـین ایـن دو مکتـب     اکنون اضافه مى

هست که بسیار حساس و از نظر آثار تربیتى و اجتماعى فوق العـاده  

از نظـر   قابل توجه است. به موجب این تفاوت اعتقاد به قضا و قـدر 

ت و اعتمـاد بـه نتیجـه       جهان بینى الهى در ایجاد امید و نشـاط فعالیـ

بینـى   گرفتن از سعى و عمل اثر خارق العـاده دارد، بـرخلاف جهـان   

  مادى که فاقد این مزیت است.

ن تفاوت از اصلى که در فصل گذشته ذکر کـردیم ناشـى   ای

شود. مطابق آن اصل، عوامل مؤثّر درکار جهان که مجموعاً علـل   مى

روند،  دهند و مظاهر قضا و قدر به شمار مى و اسباب جهان را تشکیل مى

 باشند؛ یک سلسله امور معنوى نیـز وجـود   منحصر به امور مادى نمى
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د و قهـرا در تغییـر و تبـدیل      جهـان  که جزء عوامل مـؤثّر  دارند انـ

سرنوشت مؤثّرند. مطابق این نظر، یک سلسله حسابهاى غیر مادى نیز 

  جزء حساب عالم است.

مثلًا حمایت از حـقّ و عـدالت یـک حسـاب معنـوى دارد      

ماوراى حسابهاى مادى و محسوس. جهان به حقّ و عدالت برپاسـت  

د،   لت برمـى و به حمایت کسانى که بـه حمایـت حـقّ و عـدا     خیزنـ

  کند: خیزد، و اجر و پاداش آنها را ضایع نمى برمى

 ت اقدامکم١ ان تنصروا اللّه ینصرکم و یثب.  

  خیزد. اگر به یارى حقیقت برخیزید، حقیقت به یارى شما برمى

     ّکــل ــذین آمنــوا انّ اللّـه لا یحــب انّ اللّـه یــدافع عـن الّ

  .٢خوان کفور

خیانتکـاران کـافر نعمـت را    خداوند مدافع اهل ایمان اسـت و  

  دارد. دوست نمى

 ٣و لینصرنّ اللّه من ینصره انّ اللّه لقوى عزیز.  

کند آن کس را که او را یارى کنـد. خداونـد    خداوند یارى مى

  نیرومند و غالب است.

یکى از حسابهاى عالم، توکّل و اعتماد بـه خداسـت. توکّـل    

 ـ  ت و چـه از جنبـه   یعنى انسان در پیمودن راه حقّ، چه از جنبـه مثب

منفى، به خود تزلزل راه ندهد و مطمئن باشـد کـه اگـر در جریـان     

 زندگى هدف صحیح و خداپسند خـود را در نظـر بگیـرد نـه منـافع     

                                                           
 .7محمد/ . ١

 .38حج/ . ٢

 .40حج/ . ٣
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شخصى را، اگر فعالیت خود را متوجه انجام وظیفه کنـد نـه متوجـه    

خود، کار خود را به خدا باز گذارد، خداوند او را تحت حمایت خـود  

  دهد. قرار مى

اینها و امثال اینها یک سلسله حسابهاى مخصوصى است کـه  

بینى الهـى جـزء    بینى الهى موجود است و از نظر جهان فقط در جهان

عوامل علّى و معلولى و مظاهر قضا و قدر اسـت. بنـابر ایـن، اعتقـاد     

درست به قضا و قدر الهى، یک نفر با ایمـان را در عمـل و فعالیـت    

کند. زیرا از نظر مادى،  نتیجه کار امیدوارتر مى تر و به صحیح، مطمئن

سنن تشریعى یعنى مقررّاتى که خوب است و باید بشر به آنها عمـل  

دارد؛ حـقّ و باطـل،     کند، حساب مخصوصى در میان سنن تکوینى نـ

د؛ جهـان     درست و نادرست، عدالت و ستم، یک جور حسـاب دارنـ

. امـا از نظـر الهـى    طرف است نسبت به طرفداران هر یک از اینها بى

طرف نیست؛ طرفدار اهل حقّ و درستى و  جهان نسبت به این امور بى

معتقد به تقدیر الهى، به حکمت و رحمت و عدالت الهى  عدالت است.

نیز معتقد است. معتقد است اگر کسى رضاى خدا را تحصـیل کنـد،   

یعنى از سنّت تشریعى الهى پیروى کند در کنف آنها محفوظ خواهد 

اش توکـّل و   ماند. این گونه اعتقاد به تقدیر و تدبیر الهى کـه نتیجـه  

اعتماد به خداست، ترس از مرگ و نابودى و همچنین ترس از فقر و 

برد و بزرگترین نقطه ضعف آدمى را که ترس  چیزى را از میان مى بى

  کند. از نیستى یا هستى شقاوت آلود است، اصلاح مى

سابها درکار عالم بود که مسلمانان اعتقاد به وجود این گونه ح

صدر اسلام را آن اندازه فعال و کوشا و شجاع و دلیر بار آورد که در 

جهان مانند ندارد. قرآن کریم وصف الحال آنها را ایـن طـور ذکـر    

  کند: مى
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الّــذین قــال لهــم النّــاس انّ النّــاس قــد جمعــوا لکــم        

ــه و نعـ ـ     ــبنا اللّ ــالوا حس ــا و ق ــزادهم ایمان ــوهم ف م فاخش

ــم یمسســهم    ــه و فضــل ل ــن اللّ ــانقلبوا بنعمــۀ م الوکیــل. ف

  .١ سوء و اتّبعوا رضوان اللّه و اللّه ذو فضل عظیم

آنان که مردم به آنها گفتند جمعیتى انبوه براى نابودى شما گرد 

اند، پس بترسید از آنها، اما این تهدید جز بر ایمـان آنهـا    آمده

سـت و او خـوب   نیفزود و گفتند حمایـت خـدا مـا را بـس ا    

کارگزارى است، پس بازگشتند با نعمتى از خداوند و تفضّلى از 

جانب او در حالى که هیچ گونه بدى به آنها نرسیده بود و تنهـا  

جـویى کردنـد. خداونـد     خشنودى خدا را در نظر گرفتند و پى

  صاحب تفضّلى بزرگ است.

با این بیان امتیاز کامل اعتقاد بـه قضـا و قـدر الهـى طبـق      

لیمات قرآن مجید از اعتقاد به سرنوشت و قضا و قـدر مـادى کـه    تع

یک نفر ماتریالیست طبق نظام علّت و معلول مادى داراى آن اسـت،  

  کاملًا روشن است.

خود مؤمن یک نفر مادى هر اندازه به مسلک و روش و آیین 

و معتقد باشد، بیش از این عقیده ندارد که به هر اندازه سعى و کوشش 

و مجاهدت در راه تحقّق بخشیدن به آرمان خود به خرج دهد، نتیجه 

گیرد. اما یک نفر مسلمان مؤمن و معتقد به قضا و قدر الهى عقیده  مى

دارد که جهان طورى ساخته شده است کـه اگـر او در راه عقیـده و    

یمان خود فداکارى کند و کوشش به خرج دهـد، دسـتگاه علـّى و    ا

 مند خیزد و او را از پشتیبانى خود بهره معلولى جهان به حمایت او برمى

                                                           
 .174و  173آل عمران/ . ١
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کند؛ صدها هزار برابر نیرویـى کـه او خـود در راه هـدف خـود       مى

کند، نیروى ذخیره در جهان هست که در چنین شـرایطى   مصرف مى

  تد.اف به یارى او به کار مى

از نظر مادى یک نفر طرفدار حقیقت و عـدالت همـان قـدر    

باید به اثر فعالیت خود مطمئن و امیدوار باشد که یک نفـر طرفـدار   

ظلم و باطل به فعالیتهاى خود و اثر آنها مطمئن است؛ زیرا به عقیـده  

او از نظر جهان و جریان کلّى عالم فرقى میان آن دو نفر نیست، ولى 

  الهى بین ایندو تفاوت بسیار است.از نظر مکتب 

   منطق اختصاصى قرآن

قبلًا گفتیم که گفتگو در مسأله جبر و قدر از نیمه دوم قـرن  

اول هجرى رسماً در میان متکلّمین اسلامى آغـاز و مـورد تجزیـه و    

تحلیل واقع شده. قـدیمیترین مسـأله کلامـى همـین مسـأله اسـت.       

سـت تجزیـه و تحلیـل کننـد و     متکلّمین نتوانستند این مسأله را در

منحرف شدند: گروهى طرفدار جبر و گروهى طرفدار قدر شـدند. در  

ا جبـر، و اعتقـاد بـه      میان عموم اهل کلام اعتقاد به تقدیر مساوى بـ

شد. و اما اعتقـاد   تقدیر شناخته مى  اختیار و آزادى بشر مساوى با نفى

بول ضمیر سـاده و  به تقدیر در عین اعتقاد به اختیار، هر چند مورد ق

صاف مسلمانان صدر اول بود، اما همینکه در چهار چوب کلام قـرار  

گرفت و رنگ فلسفى یافت نتوانست مورد قبول آن مردم واقع شود، 

همچنانکه براى مردم چهارده قرن بعد از آنها نیـز مشـکل بـه نظـر     

رسد. قرآن کریم و همچنین روایات زیاد و غیر قابل انکارى کـه   مى

رسیده  این زمینه از شخص رسول اکرم (ص) یا ائمه اهل بیت (ع)در 
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گوید همه چیز به قضـا و قـدر الهـى     است با کمال صراحت، هم مى

است و هم انسان را عامل مؤثّر در سرنوشت خود و مسؤول اعمـال و  

اى از هـر دو دسـته    کند. ما در گذشـته نمونـه   افعال خود معرفّى مى

گفتیم هم طرفداران جبر و هم طرفـداران  آیات قرآن ذکر کردیم و 

د: طرفـداران جبـر،     قدر در صدد تأویل و توجیه آیات قرآن برآمدنـ

د و    آیات مشعر بر اختیار و آزادى و مسؤولیت بشر را تأویـل کردنـ

طرفداران اختیار، آیات مشعر بر تقدیر کلىّ الهى را. بدیهى است کـه  

اى بـین   گونـه ملازمـه  پس از آنکه معما حلّ شد و معلوم شد هـیچ  

عمومیت تقدیر و مجبور بودن انسان و همچنین بین اختیار او و نفـى  

شود و نیازى  تقدیر وجود ندارد، تناقض و تعارض خود بخود حلّ مى

به تأویل و توجیه نیست؛ مثلـًا آنجـا کـه قـرآن کـریم، هـدایت و       

ضلالت، عزّت و قدرت، رزق و سلامت و حتّى حسنات و سـیئات را  

  گوید: کند و مى مشیت و تقدیر الهى مستند مى به

  .١فیضلّ اللّه من یشاء و یهدى من یشاء

خدا هر کس را بخواهد گمراه و هر کس را بخواهـد هـدایت   

  کند. مى

  گوید: یا مى

قل اللّهم مالک الملـک تـؤتى الملـک مـن تشـاء و تنـزع       

ــذلّ مــن تشــاء   الملــک ممــن تشــاء و تعــزّ مــن تشــاء و ت

  .٢ء قدیر نّک على کلّ شىبیدك الخیر ا

                                                           
 .4ابراهیم/ . ١

 .26آل عمران/ . ٢
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بگو: اى خدا! اى صاحب قدرت! تو به آن کـس کـه بخـواهى    

ستانى؛ هـر   دهى و از آن کس که بخواهى باز مى فرمانروایى مى

دهـى و هـر کـه را بخـواهى خـوار       که را بخواهى عزّت مـى 

  سازى؛ خوبى در دست توست، همانا تو بر هر چیز توانایى. مى

  گوید: یا مى

  .١ الرّزاق ذو القوة المتین انّ اللّه هو

همانا خداوند تنها کسى است که روزى دهنده صاحب نیـروى  

  محکم است.

  گوید: و یا مى

  .٢ و فى السماء رزقکم و ما توعدون

  شود در بالاست. روزى شما و هر چه به شما وعده داده مى

  گوید: یا از زبان حضرت ابراهیم خلیل (علیه السلام) مى

یطعمنـــى و یســقین. و اذا مرضــت فهـــو   و الّــذى هــو   

  .3 یشفین. و الّذى یمیتنى ثم یحیین

کند و  و [خدا] کسى که او مرا از غذا سیر و از آب سیراب مى

میراند و  دهد و کسى که مرا مى هنگامى که بیمار گردم شفا مى

  کند. سپس زنده مى

  گوید: یا درباره حسنات و سیئات مى

                                                           
 .58ذاریات/ . ١

 .22ذاریات/ . ٢
  .٨١ -٧٩. شعراء/ ٣
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  .1قل کلّ من عند اللّه

  همه از نزد خداست.بگو 

هیچ یک از اینها مستلزم نفى دخالت علل و اسـباب طبیعـى   

نیست. بنابر این، بین این آیات و آیاتى که صریحا دخالت خود بشر 

را در هدایت و ضلالت، یا در عزّت و قدرت، یا در رزق و سـلامت،  

کند، منافـاتى نیسـت، مثـل اینکـه      یا در حسنات و سیئات تأیید مى

  گوید: مى

  .2 و اما ثمود فهدیناهم فاستحبوا العمى على الهدى

اما ثمود؛ ما آنها را هدایت کردیم، سپس آنها خودشان کـورى  

  را بر هدایت ترجیح دادند.

یا آنکه پس از ذکر سرنوشت شوم و ذلّت بـار فرعونیـان و   

  فرماید: سقوط آنها از اوج عزّت به حضیض ذلّت، مى

ا نعمـۀ انعمهـا علـى قـوم حتّـى      ذلک بانّ اللّه لم یک مغیـر 

  .3 یغیروا ما بانفسهم

آن بدان جهت بود که خداوند چنین نیست که نعمتى را که بـه  

قومى داده عوض کند مگر آنکه آنها هر چه مربوط به خودشان 

  است عوض کنند.

  گوید: یا آنکه در مقام انتقاد از عقیده جبرى مشرکین مى

 ـ اللّـه قـال الّـذین کفـروا    ا رزقکـم  و اذا قیل لهم انفقوا مم  
  

                                                           
 .78نساء/ . ١

 .17فصلت/ . ٢

 .53انفال/ . ٣
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  .1 للّذین آمنوا انطعم من لو یشاء اللّه اطعمه

هرگاه به آنها گفته شود از روزیهایى که خداوند بـه شـما داده   

آیا کسانى را سیر کنیم کـه خـدا اگـر     گویند: انفاق کنید، مى

کـرد؟ (خـدا آنهـا را زده     خواست خودش آنها را سیر مـى  مى

  کرد.) مىوگرنه خودش آنها را سیر 

  گوید: یا مى

  .2 ظهر الفساد فى البرّ و البحر بما کسبت ایدى النّاس

فساد در صحرا و دریا پدید آمده به موجب آثارى کـه بشـر از   

  کارهاى خود به دست آورده است.

سرّ مطلب چنانکه قبلًا اشاره شد این است که قضـا و قـدر و   

 ـ ت در طـول علـل   مشیت و اراده و علم و عنایت حقّ تعالى علّتى اس

طبیعى نه در عرض آنها. تمام نظام منظّم لانهایى علل و اسباب، متّکى 

تأثیر و علیت  و منبعث است از اراده و مشیت حقّ و قضا و قدر الهى.

  است. این علل و اسباب از نظرى عین تأثیر و علّیت قضا و قدر

از این رو این تقسیم غلط است که بگـوییم چـه چیـز فعـل     

چه چیز فعل خدا نیست؛ یا آنکه اگر چیـزى و فعلـى بـه     خداست و

خدا نسبت داده شد، بگوییم پـس آن چیـز فعـل مخلـوق نیسـت، و      

اگر به مخلوقات نسبت داده شد بگوییم پس آن چیـز فعـل مخلـوق    

  .3 است است و فعل خدا نیست. میان خالق و مخلوق تقسیم کار غلط

                                                           
 .78نساء/ . ١

 .17فصلت/ . ٢

بـه  » اى از حیـات  قرآن و مسـأله «مقاله  3رجوع شود به نشریه سه ماهه مکتب تشیع، شماره . ٣

 نگارنده.
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نزدیک خود اسـت، فعـل   همه چیز در عین اینکه فعل فاعل و سبب 

  خداوند هم هست.

ضمن حـدیث مفصـلى از امـام     468در تحف العقول صفحه 

اى است که امـام در موضـوع جبـر و     نماید رساله هادى (ع) که مى

  نویسد: ، مى1 تفویض و عدل به گروهى از شیعیان نوشته است

شخصى از حضرت امیر المؤمنین على (علیه السلام) از قدرت و 

ؤال کرد که آیا انسان قـدرت و اسـتطاعت دارد و   استطاعت س

کند یـا فاقـد قـدرت و     کارها را با قدرت و استطاعت خود مى

استطاعت است؟ و اگر قدرت و استطاعت دارد و کارها را بـا  

کند، پس دخالت خداوند درکارى که انسان  حول و قوه خود مى

  کند چگونه است؟ به قدرت و استطاعت خود مى

شود که سؤال کننده معتقـد   چنین استفاده مىاز متن حدیث 

ا قـدرت    بوده که انسان داراى قدرت و استطاعت هست و کارها را بـ

کند؛ بنابر این دخالت تقدیر الهـى بـرایش غیـر     و استطاعت خود مى

  مفهوم بوده است.

  امام به او فرمود:

  سألت عن الاستطاعۀ، تملکها من دون اللّه او مع اللهّ؟

سؤال کردى. آیا تو که مالـک ایـن اسـتطاعت     تو از استطاعت

هستى، به خودى خود و بدون دخالـت خداونـد صـاحب ایـن     

  استطاعتى یا با شرکت خداوند صاحب آن هستى؟

  سؤال کننده در جواب متحیر ماند چه بگوید. امام فرمود:

                                                           
رساله را در جـواب اهـل   در احتجاج طبرسى این حدیث نقل شده و نوشته است که امام این . ١

 اهواز نگاشته است.
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اگر مدعى شوى که تو و خدا با هم صاحب ایـن اسـتطاعت و   

(زیرا خود را شریک خدا و همدوش کشم  قدرت هستید، تو را مى

اى، و این کفر است) و اگر بگویى  و همکار با خدا فرض کرده

کشم (زیرا  بدون خدا صاحب این استطاعت هستى، باز تو را مى

اى؛ این نیز کفر است،  نیاز از خدا فرض کرده خود را مستقل و بى

زیرا استقلال در هر شأنى از شؤون مسـتلزم اسـتقلال در ذات و   

  منافى با امکان ذاتى و مستلزم وجوب ذاتى است).

  سائل پرسید پس چه بگویم؟ فرمود:

ــک. فــان        ــا مــن دون ــذى یملکه ــه الّ ــا باللّ ــک تملکه انّ

ــلبکها      ــه، و ان یس ــن عطائ ــک م ــان ذل ــاك ک ــا ای یملّکه

کان ذلک مـن بلائـه، هـو المالـک لمـا ملکـک و القـادر        

  على ما علیه اقدرك.

باشى، در حالى که  احب استطاعت مىتو به مشیت و اراده حقّ ص

در همین حال خداوند صاحب مستقلّ این استطاعت است. (یعنى 

تو صاحب این استطاعتى، اما صاحب متّکى به غیر و غیر قائم به 

ذات؛ و اما او صاحب همین استطاعت است. اما صـاحب قـائم   

 دهد، ایـن  بالذّات و غیر متکّى به غیر.) اگر به تو استطاعت مى

کند، تو را در بوته  استطاعت تو عطیه اوست و اگر از تو سلب مى

دهد. در عین حال باید بدانى آنچه به تو تملیک  آزمایش قرار مى

کند، خودش مالک اوست.  کند در عین اینکه به تو تملیک مى مى

سازد باز تحت قدرت خود اوسـت و از   تو را به هر چه قادر مى

  شود. تحت قدرت او خارج نمى

  خلاصه مضمون حدیث این است که هر اثرى در عین اینکه 
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به مؤثّر خود مستند است، به خداوند مستند است؛ اگر آن اثـر را بـه   

فاعل و مؤثرّ عادى و طبیعى وى نسبت دهیم، او را به فاعل غیر قـائم  

ایم و اگر به خداوند نسبت دهیم، او را به فاعـل   بالذّات او نسبت داده

ایم. خداوند به موجودات خاصـیت تـأثیر و    و نسبت دادهقائم بالذّات ا

ا عطـا و    دهد و عطا مى امکان تأثیر مى کند. اما عطا و تملیک الهى بـ

بخشـد   کند یا مـى  تملیک بشر که چیزى را به کس دیگر تملیک مى

متفاوت است. تملیک یا اعطاى بشر چیـزى را، مسـتلزم خـروج آن    

بخشنده، و تا از ملکیت او خارج ء است از ملک تملیک کننده یا  شى

ا    نشود به ملکیت دیگرى در نمى آید. اما تملیک و اعطاى خداونـد بـ

حفظ و بقاى مالکیت خداوند منافات ندارد، بلکه شـأنى از شـؤون و   

خداوند به همه اشیاء تأثیر و  مظهرى از مظاهر مالکیت خداوند است.

بالاستقلال   خود مالک کند و در عین حال، بخشد و تملیک مى اثر مى

  همه تأثیرها و اثرهاست.

اخبار و احادیث زیادى به این مضـمون یـا قریـب بـه ایـن      

توانیم همه آنها را در این رساله ذکر کنـیم و   مضمون هست که نمى

  شرح دهیم.

   سطح عالى

چیزى که براى یک نفر محقّق عارف به مسائل توحید بسیار 

بسیار اعجاب آور است، منطق مخصوصى است که قرآن کریم و پس 

از آن، روایات مأثوره از رسول اکرم (ص) و على (ع) و سایر ائمـه  

اند. این منطق اصلًا و ابداً با منطق آن  اطهار در مسائل توحید پیش گرفته

ق   مىعصر و زمان تطبیق ن کند، بلکه با منطق قرنها بعد که کلام رونـ
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کند؛ بسـى بـالاتر و    گرفت و منطق و فلسفه رایج شد نیز تطبیق نمى

والاتر از آنهاست. آنچه در مسأله سرنوشت، و قضا و قدر، و جبـر و  

رساند کـه   اى از این منطق است. این خود مى اختیار آمده است نمونه

رى سرچشمه گرفته و آن کس کـه  قرآن کریم از منبع و منشأ دیگ

قرآن بر زبان مقدس او جارى شده است، حقایق توحیدى را با دیـده  

رسـاند کـه اهـل     کرده است، و هم مى دیده و مشاهده مى دیگرى مى

شان با منطق  بیت پیغمبر (صلوات اللّه و سلامه علیه و علیهم) آشنایى

  قرآن و علوم قرآن با دیگران متفاوت بوده است.

جاهایى که دیگران به اقتضاى علو مطلب از سطح عـادى  در 

ا      افکار بشرى دچار سرگیجه بـوده  د، آن بزرگـواران حقـایق را بـ انـ

اند. جـاى تعجـب نیسـت اگـر دیـده       روشن بینى خاصى بیان کرده

اند این مسائل را درست هضـم   شود حتّى متکلّمین شیعه قادر نبوده مى

  دهد.کنند که انحرافى براى آنها دست ن

هنگامى که انسان به کلمات بزرگانى مانند شیخ مفید و سید 

کند و بیانات  مرتضى و علّامه حلّى و مجلسى و امثال اینها برخورد مى

بینـد،   ها در کتب کلامى یا در شرح احادیث مى آنان را در این زمینه

شود که این شخصیتهاى بزرگ از قرار گرفتن تحت تأثیر  متوجه مى

اند؛ طرز تفکّرشان نزدیـک بـه    عتزله و اشاعره مصون نماندهبیانات م

اند تا حـد زیـادى    طرز تفکّر معتزله یا اشاعره بوده است و ناچار بوده

آیات و اخبار را در این گونه مسائل تأویل و توجیـه کننـد. بـدیهى    

شود. هر کس دیگـر   است این نقصى براى آن بزرگان محسوب نمى

اند  آنها مصون نمانده  توانست از آنچه بود نمى هم که در شرایط آنها مى

رـآن    مصون بماند. در همه شرق و غرب عالم، این منطق منحصر است بـه ق

اـى       اـب مقـدس، یعنـى اولی اـن ایـن کت  دیـن.  کریم و فرزندان و پروردگ
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دیگران تدریجا و قدم به قدم در اثر آشنایى اصـولى بـا ایـن گونـه     

توأم با توسل به قرآن مجیـد و کلمـات   مسائل و تعمق و تفکّر زیاد 

لام) بـه ایـن     رسول اکرم (ص) و ائمه دین مخصوصاً على (علیه السـ

  اند. حریم راه یافته

ا    کـرده  بعضى از دانشمندانى که در عصر ما زندگى مى انـد بـ

آنکه از لحاظ طرز تفکرّ اجتماعى و تجزیـه و تحلیـل آن مسـائل از    

رسـند   ى که به این گونه مسائل مىدهند، وقت خود شایستگى نشان مى

راى    شوند که متکلّمـین مـى   همان اندازه دچار سرگیجه مى شـدند. بـ

نمونه، احمد امین مصرى صاحب کتابهـاى فجـر الاسـلام و ضـحى     

  توان ذکر کرد. الاسلام و ظهر الاسلام و یوم الاسلام را مى

احمد امین در بررسیهاى اجتماعى تـا حـد زیـادى از خـود     

دهد؛ اما در این گونه مسائل همان انـدازه نـاتوان    نشان مىشایستگى 

  اند. است که متکلّمین ناتوان بوده

احمد امین در آخر فجر الاسلام فصلى تحت عنـوان جبـر و   

شود که از نظـر او اعتقـاد    قدر باز کرده است، اما مجموعاً فهمیده مى

نـد کـه   ک احمد امین باور نمـى  به تقدیر با عقیده جبر مساوى است.

تواند باور کنـد   اخبار تقدیر صحتى داشته باشد، همان طورى که نمى

ى (علیـه السـلام) اسـت. البتّـه او از ایـن جهـات         نهج البلاغه از علـ

دهـد. اصـولا    گناهکار نیست؛ سرمایه علمى او به او اجازه قبول نمـى 

اش منحصر به علوم اجتماعى است،  باید دانست دانشمندى که سرمایه

ا آن      چه ارو پایى و چه مصرى و چه ایرانـى، هرگـز قـادر نیسـت بـ

  سرمایه در تاریخ معارف اسلامى اظهار نظر نماید.

تاریخ نویسان و شرق شناسان اروپایى هر وقت در این مسأله 

اند یا  اند، یا رسماً اسلام را یک دین جبرى معرفّى کرده اظهار نظر کرده

 قرآن نیست و در صدر اسـلام اند که عقیده قضا و قدر در  مدعى شده
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اند. مـثلا در تـاریخ    نبوده و بعد متکلّمین این عقیده را ابداع کرده هم

اره      99آلبر ماله جلد سوم فصل ششم صفحه  ضـمن اظهـار نظـر دربـ

  گوید: اصول دین اسلام چنین مى

]  اصل اصیل دین اسلام این است: خدا یکى است، محمـد [ص «

متکلّمین اسلام بعدها تعلـیم دادنـد کـه    علما و  رسول اوست ...

کند و مشیت او تغییر  خداوند قبلا سرنوشت هر کس را معین مى

  ..».!!!ناپذیر است؛ این را طریقه جبر گویند 

  گوید: گوستاولوبون با لحن دفاع از قرآن، مى

آنچه در قرآن در این زمینه رسیده است بیش از آنچه در سایر «

  ».نیستکتب مقدسه آمده است 

کند و پـس از یـک    آنگاه آیاتى چند از قرآن کریم نقل مى

  گوید: سلسله بحثها مى

انـد،   اما اعتقاد به تقدیر که اسلام را در این باب ملزم قرار داده«

پایه و مایه است. ما آیاتى را که  این الزام هم مثل سایر الزامات بى

ان گذرانیدیم. ] سابقاً از نظر خوانندگ در موضوع قضا و قدر [است

آن آیات بیش از آیاتى نیست که در این خصـوص در کتـاب   

] خصوصـا   مقدس ما درج است. تمام حکما و متکلّمین [مسیحى

اند که کلیه حوادث و وقایع عالم آنچه هست همه مقدر  لوتر قائل

شده و قابل هیچ گونه تبدیل و تغییر نیست. خود لوتر که مصلح 

سد: در این باب شواهدى که از کتاب نوی مذهب مسیحى است مى

باشد، تماما منافى و مخالف با مسأله اختیـار   مقدس در دست مى

است و این قرائن و شواهد در بسیارى از موارد کتاب، موجـود،  

  ».بلکه تمام کتب پر است از این قبیل امارات

ان اشـاره        آنگاه به عقیده تقدیر در میـان قـدماى روم و یونـ
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  گوید: مىکند؛ سپس  مى

پس معلوم شد اسلام بیش از سایر ادیان مسأله تقدیر را اهمیت «

نداده. حتّى به قدر علماى معاصر که در پیروى از اقوال لاپلاس و 

اند، اسلام این قدر هم آن را  لیب نیتس اهمیت به این مسأله داده

  ١»قابل توجه قرار نداده است.

تقدیر مستلزم جبر و کند که عقیده به  گوستاولوبون قبول مى

ى مـى     گویـد در تمـام ادیـان و بسـیارى از      نفى اختیـار اسـت، ولـ

  سیستمهاى فلسفى این عقیده هست؛ اختصاص به قرآن ندارد.

ویل دورانت در تاریخ تمدن پس از آنکه مضمون آیـاتى از  

کنـد،   قرآن را در زمینه شمول و عمومیت علم و مشیت الهى نقل مى

کنـد،   فى که در صحیح بخارى است اشـاره مـى  و نیز به حدیث معرو

  گوید: مى

این اعتقاد به قضا و قدر، جبریگرى را از لوازم تفکّر اسـلامى  «

  ٢..». کرده است 

خوب است سخنى هم از آقـاى دومینیـک سـوردل گـوش     

چـه  «کنیم. وى در کتابى که به نام اسلام نوشـته و جـزء مجموعـه    

  گوید: ه است، مىمنتشر و به فارسى ترجمه شد» دانم؟ مى

از آغاز دوره اسلامى، مسلمین به خیال خـود تناقضـاتى در   «... 

] یافتند و حتّى مطابق حـدیثى کـه در دسـت اسـت      آن [قرآن

به آنچـه باعـث نـاراحتى شـما     «پیغمبر در جواب آنها فرمود: 

 خواسـتند  بعدها مسـلمین کـه نمـى   ». شود ایمان داشته باشید مى

                                                           
 .149و  141تمدن اسلام و عرب، ص . ١

 .41(بخش دوم از کتاب چهارم)/ ص  11تاریخ تمدن، ج . ٢
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بپذیرند، کوشیدند بعضى از عبـارات و  بعضى اصول را سرسرى 

کلمات قرآن را تفسیر کنند و از اینجاست که علم تفسـیر بـه   

وجود آمد. نخستین سؤالى که به نظر مسلمین آمد این بود کـه  

اگر بشر نتواند علیه امر خداوند [قدر] اقدامى کند و با وجود این 

آیـا  خداوند پاداش او را به موجب اعمال خوب و بد او بدهـد،  

آید؟ قرآن کریم  قدرت خداوندى و مسؤولیت بشر متناقض نمى

دهد. در واقع، قدرت کامله خداوندى  نیز به این سؤال پاسخى نمى

خورد که جایى بـراى آزادى   چنان در سراسر قرآن به چشم مى

گذارد. به این طریق حس مسؤولیت بشر در برابر  بشر باقى نمى

  ١...»رد تسلیم به امر خداوند وجود ندا

کتاب آقاى دومینیک سوردل پـر اسـت از ایـن تحقیقـات     

عالى!!! این است طرز تفکّر و استنباط مستشرقین، و این است میزان 

  صلاحیت آنها در این گونه مسائل.

از آنچه گذشت معلوم شد که مسأله سرنوشت و قضا و قـدر  

؛ در خود قرآن مجید مکرّر ذکر شده و از ابداعات متکلّمـین نیسـت  

بعلاوه اعتقاد به سرنوشت و قضا و قدر عمومى آن طـور کـه قـرآن    

  دهد با مسلک جبر از زمین تا آسمان فاصله دارد. تعلیم مى

کننـد از آن   معمولا مستشرقین اروپایى معتزله را ستایش مى

باشند، زیرا به عقیـده مستشـرقین    نظر که معتزله منکر قضا و قدر مى

  به جبر است!!! اعتقاد به سرنوشت عین اعتقاد

بدون شک اگر معتزله را با اشاعره مقایسه کنـیم، معتزلـه از   

اند. اقـدام متوکّـل    اى برخوردار بوده حرّیت و استقلال فکرى شایسته

عباسى علیه معتزله و به کرسى نشاندن روش اشعرى را بایـد فاجعـه   

                                                           
 .56و  55ترجمه دکتر اسماعیل دولتشاهى، ص » دانم؟ چه مى«اسلام، از سرى . ١
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مسأله قضا و قدر و   . اما در خصوص1بزرگى براى جهان اسلام شمرد

مستشرقین  رنوشت، انحراف و اشتباه معتزله از اشاعره کمتر نیست.س

کنند اعتقاد بـه   که با معارف اسلامى آشنایى عمقى ندارند و خیال مى

سرنوشت عین اعتقاد به جبر است، معتزله را در ایـن مسـأله مـورد    

  دهند. ستایش قرار مى

 411در جلد اول تاریخ ادبى ایران تألیف ادوارد براون صفحه 

  گوید: مى

فرقه قدریه یا معتزله بیشتر اهمیـت داشـت و طرفـدار آزادى    «

اراده یا طریقه تفویض و اختیار بود. بـه گفتـه دکتـر اشـتاینر:     

بهترین توصیف معتزله این است که بگوییم ظهور ایـن قبیـل   «

افکار در حکم اعتراضى است که پیوسته عقل سـلیم بشـر بـر    

معتزله ». ره و محدوده نموده استاحکام جابرانه و تعلیمات مقرّ

خود را اهل العدل و التوّحید یا طرفداران عدل الهى و یکتاپرستى 

]  گفتند قسمت ازلى به عقیده اهل سنّت [اشـاعره  دانستند؛ مى مى

آن است که خداوند سرنوشت هر کس را قبلا تعیـین نمایـد و   

ست گناهانى را کیفر دهد که خود بر بشر به جبر تحمیل کرده ا

و بشر را در برابر تقدیر و سرنوشت، قدرت استقامت و پایدارى 

  »نباشد.

این طرز تفکّر معتزله یعنى اینکـه سرنوشـت مسـتلزم جبـر     

  است، مورد تأیید مستشرقین است.

  

  

                                                           
در نشریه سـالانه مکتـب تشـیع،    به قلم نگارنده » اصل اجتهاد در اسلام«رجوع شود به مقاله . ١

. [این مقاله در کتاب ده گفتار اثر استاد شهید نیـز بـه چـاپ رسـیده     332و  318، ص 3شماره 

 است.]
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   ریشه تاریخى

اـر    یکى از مباحث قابل  توجه این است که منشأ پیـدایش ایـن افک

لـمین از نیمـه اول     و عقاید و این بحث و جدلها چیست؟ چطور شد کـه مس

  قرن اول و حداکثر از نیمه دوم آن قرن وارد بحث جبر و قدر شدند.

بدون شک علّت ورود مسلمین در این مباحث آیات قرآن و 

مسـأله آزادى و  کلمات رسول اکرم است. مسـأله سرنوشـت و هـم    

اختیار بشر از مسائلى است که بالطّبع مورد علاقه هر کسى اسـت، و  

چون این مسأله مکرّر در کتاب آسمانى مسلمین طرح و عنوان شـده  

کند و آیاتى دیگر  و آیاتى در کمال صراحت، سرنوشت را تأیید مى

اخواه    به همین صراحت بشر را مختار و آزاد معرّفى مى کند، خـواه نـ

  کرد. ا را به فکر و اندیشه و بحث و گفتگو وادار مىآنه

اما مستشرقین و اتباع و اذنابشان مدعى هستند که این افکـار  

چنانکه قبلًا گفتیم بعضـى از مـورخین اروپـایى را     ریشه دیگر دارد.

جبر و اختیار بعـدها در میـان    عقیده این است که مسأله سرنوشت و

ر اسلام سخنى از این مطالب نیست، نه متکلّمین اسلامى عنوان شد و د

از جبر و نه از اختیار!! ولى بعضى دیگر در سخنان خود چنین وانمود 

کنند که فکر اشاعره مبنى بر جبر و عدم آزادى بشر همان چیزى  مى

است که اسلام تعلیم داده است، اما معتزله زیر بار این حـرف اسـلام   

که بـا عقـل و منطـق منطبـق     مانند بسیارى از حرفهایى دیگر اسلام 

راى اولـین    نمى شد نرفتند و موضوع آزادى و اختیار بشر را معتزله بـ

بار در میان مسلمین عنوان کردند!! تازه معتزله نیـز ایـن فکـر را از    

  پیش خود ابداع نکردند؛ در اثر معاشرت و مجاورت با ملل دیگر و
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  مخصوصاً مسیحیان متوجه این فکر بکر عالى شدند.

 413تاریخ ادبى ایران تألیف ادوارد براون جلد اول صفحه  در

  گوید: مى

فن کرمر معتقد است فکر آزادى اراده را معبد الجهنى به تقلید «

و تبعیت از یک ایرانى موسوم به سنبویه در پایـان قـرن هفـتم    

  »کرد. ] در دمشق ترویج مى [میلادى

  گوید: مى 412در صفحه 

تکوین و تکامـل معتقـدات ایـن قـوم     به نظر فن کرمر محلّ «

دمشق بوده و تحت نفوذ متألّهین بیزانس، على الخصوص یحیـى  

  »دمشقى و مرید او ثیودور ابو قره بوده است.

شود به نظر فن کرمر آن ایرانى هم که به عقیده او  معلوم مى

ابتدائاً فکر آزادى و اختیار را به معبد جهنى تلقین کرد، از فیوضـات  

  مند شده است!! مسیحى رومى بهرهمتألّهین 

اگر اینچنین است پس براى بحث در مسائل توحید و معاد و 

د   بلکه نماز و روزه هم باید اینچنین ریشه تاریخى جستجو کنیم و لابـ

علّت اینکه مسلمین متوجه بحث در توحیـد و معـاد و نمـاز و روزه    

  ه است.هاى مسیحى داشت شدند، سوابقى است که این مباحث در حوزه

حقیقت این است که مستشرقین نـه صـلاحیت تحقیـق در    

باشند و نه غالباً حسـن نیـت آن را.    عقاید و افکار اسلامى را دارا مى

آینـد و   آنجا که در مقام تجزیه و تحلیل افکار و عقاید اسلامى برمى

فى المثل وارد مسائل مربوط به کلام اسلامى یا عرفان و تصـوف یـا   

  بافند که موجب تعجب و ، آن قدر مهملات به هم مىشوند فلسفه مى
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  مضحک است. براى نمونه به مندرجات ذیل توجه کنید.گاهی 

از کتـاب   422در جلد اول تاریخ ادبى ادوارد براون صـفحه  

مستشرق نامى هلندى درباره معتزله چنین نقـل  » دوزى«تاریخ اسلام 

  کند: مى

کّـر پرداختنـد طرفـدار    چون درباره احکام شرع به تأمل و تف«

طریقه عقل و استدلال شدند. بدین طریق یکى از مطالب عمـده  

آنها این بود که قرآن در واقع حادث است و خلـق شـده و لـو    

گفتند لازمه قدیم  . مى١اینکه این حرف خلاف قول پیغمبر باشد

و غیر مخلوق بودن قرآن است که دو موجود ازلى و ابدى قائل 

یعنى کلام خدا را در زمـره مخلوقـات بـه     شویم؛ همینکه قرآن

توان آن را متعلّـق بـه ذات پروردگـار     شمار آوریم، دیگر نمى

  .٢ دانست، زیرا ذات پروردگار لا یتغیر است

  بدین طریق به تدریج اساس نزول وحى متزلزل گشت و بسیارى

                                                           
خواهد بفهماند که اشاعره، عقیـده قـدیم بـودن قـرآن را از      این مستشرق عالیقدر تلویحا مى. ١

پیغمبـر اکـرم چنـین سـخنى فرمـوده      کلام پیغمبر اخذ کرده بودند و معتزله با توجه به اینکه 

 418کـرد، آن را رد کردنـد. در صـفحه     است، چون این سخن با عقـل و منطـق تطبیـق نمـى    

عکس این عقیده [عقیده قابل رؤیـت نبـودن خداونـد] و همچنـین     «... گوید:  همین کتاب مى

 ـ   قدیم بودن قرآن و انکار خلق آن، از عقاید سنّت و جماعت [اشاعره ه امـور  ] بـود کـه در هم

کردنـد و از تأویـل کـه مـورد توجـه و علاقـه دشمنانشـان بـود،          از نص قـرآن تبعیـت مـى   

اى در قـرآن بـه قـدیم بـودن و مخلـوق       در صورتى که کوچکترین اشـاره » خوددارى داشتند.

نبودن آن نشده است و در احادیث منسوب به رسول اکرم نیـز حـدیثى کـه نـزد معتزلـه فـى       

 ساب به رسول اکرم داشته باشد، درکار نبوده است.الجمله احتمال صحت انت

مترجم محترم کتاب در اینجـا در ذیـل صـفحه از طـرف جنـاب آقـاى فروزانفـر تـذکّر         . ٢

اسـاس نویسـنده فـوق     عقیده به خلق قرآن ارتباطى با این مطالب و استنباطات بى«اند که:  داده

 »ندارد.
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کردند که نوشتن نظیر قرآن و حتّى بهتر  از معتزله علنا اظهار مى

غیر ممکن نیست. بنابر این نسبت به اینکه قرآن کتـاب  از آن 

آسمانى است و از مبدأ وحـى نـازل گردیـده اسـت اعتـراض      

تـر و بلنـدتر از عقیـده     . عقیده آنها درباره خدا پـاك ١داشتند

متشرّعین و متمسکین به مقبولات عامه و موازین شرعیه و اهل 

یر بار ایـن فکـر   ] بود؛ زیرا معتزله به هیچ نحو ز سنّت [اشاعره

رفتند که آفریدگار جهان ممکن است به صورت جسـمانى   نمى

ظاهر شود و گوششان حاضر به شنیدن این حرف نبود. در خبـر  

همچنان کـه مـاه تمـام را در    «است از پیغمبر اکرم که فرمود: 

و چون  ٢»خود را خواهى دید  جنگ بدر دیدى، روزى هم خداى

کردند، لذا ایـن   وق آن تلقّى مىمتشرّعین کلام مزبور را به منط

مسأله همواره سنگ راه معتزله بود؛ بنا براین در مقام تفسـیر و  

گفتند انسان پس از مرگ، خدا را به چشم  توضیح برآمدند و مى

                                                           
ایمان قـرآن بودنـد و بـا زنادقـه و عقایـد       معتزله به شهادت تاریخ، مدافعین سرسخت و با. ١

کردند، و اگر طبـق نظـر آقـاى دوزى آنهـا قـرآن را از مبـدأ وحـى         فلاسفه سخت مبارزه مى

 دانستند؟! دانستند، به چه مناسبت خود را ملزم به دفاع مى نمى

. نظور حدیثى است که در کتب کـلام (نـه کتـب حـدیث) بـه ایـن مضـمون نقـل شـده          2

یعنـى شـما در قیامـت    ». ون ربکم یـوم القیامـۀ کمـا تـرون القمـر لیلـۀ البـدر       انکم ستر«است: 

امى     خداى خود را خواهیـد دیـد آن طـور کـه مـاه شـب چهـارده را مـى         بینیـد. مستشـرق نـ

را در جمله بـالا کـه بـه معنـى مـاه تمـام (مـاه شـب چهـارده) اسـت، خیـال            » البدر«کلمه 

 ـ   راى اینکـه معنـى درسـت بیایـد، صـیغه      کرده است که اشاره به جنگ بدر اسـت و آنگـاه ب

  مضارع (ترون) را ماضى (رأیتم) ترجمه کرده است!!!

دهـد یـک نوبـت در     این حدیث سرگذشتى دارد که مفصل است و تا آنجا که قرائن نشان مـى 

دست بعضى از راویان حدیث تغییر شکل داده اسـت و همـان تغییـر شـکل یافتـه، دوبـاره در       

و براى سـومین بـار در دسـت ایـن مستشـرق عالیقـدر بـه ایـن         دست علماى کلام مسخ شده 

  صورت مضحک در آمده است. در قرآن کریم صریحا رؤیت خداوند با چشم نفى شده

 
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بیناى روح یعنى به دلیل عقل خواهد دید؛ و نیز منکر این حرف 

  ١»شدند که خداوند کریم خالق کافران است.

اى که خواستم در اینجا ذکر بکنم. ادوارد براون  نمونهاین بود 

نویسنده کتاب تاریخ ادبى ایـران ایـن تحقیقـات عرشـى! را از ایـن      

  گذرد. کند و بدون هیچ گونه انتقادى مى مستشرق عالیقدر نقل مى

دانم نام این چیزها را جهالت بگذارم یا جنایت. آنچه  من نمى

اتباع و اذنـاب شـرقى ایـن     بیشتر موجب تأسف است این است که

مستشرقین نیز به جاى اینکه مستقیما افکار و عقاید شرقى و اسـلامى  

را مورد رسیدگى کامل قرار دهند، افکـار و آراى اینهـا را سرمشـق    

  کنند. دهند و بازگو مى قرار مى

  

  

  

  

  
  

  

                                                           
] در عـین  103[انعـام/  ». لا تدرکه الابصار و هو یدرك الابصار و هـو اللّطیـف الخبیـر   «است: 

اسـت. در اخبـار و روایـات شـیعه و      حال در قرآن از حقیقتى به نام لقاى حقّ مکرّر یـاد شـده  

سنّى، هم صریحا رؤیت خداوند با چشم نفى شده و هم آن حقیقـت دیگـر قرآنـى کـه مسـلّما      

  امرى حسى و جسمانى نیست، تأیید شده است.

یکى از اشتباهات فوق العاده بزرگ و غیر قابل بخشش اشاعره اعتقاد به رؤیـت حسـى خداونـد    

ب     در قیامت است که گذشته از ا متناع عقلى، خلاف نص صریح قرآن کـریم اسـت. ایـن مطلـ

  داستان درازى دارد و اکنون جاى بحث از آن نیست.

توان جسـت کـه گفتـه باشـد خداونـد خـالق کـافران         حتّى یک نفر معتزلى در تاریخ نمى. ١

گفتنـد خداونـد خـالق کفـر و ظلـم و       نیست. معتزله منکر خلق کفر بودند نه خلق کـافر؛ مـى  

 گفتند خداوند خالق کافر و ظالم و معصیت کار نیست. یست؛ نمىمعصیت ن
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   بحثى حدیثى

ا   در میان اخبار و روایات احیاناً مضامینى دیده مى شود که بـ

رسد، ولى باید دانست که این گونـه   گفته شد منافى به نظر مى آنچه

تنافیها و تعارضها یا در اثر برخى اشتباهات است که احیاناً از برخـى  

راویان حدیث در نقل مضمون احادیث رخ داده اسـت و بـا مقایسـه    

توان کشف کرد، و یـا   بعضى احادیث با بعضى دیگر آن اشتباه را مى

شـود کـه    ى است و پس از تعمق معلـوم مـى  تعارض و تنافى ظاهر

  کنیم: ما براى هر دو قسم، نمونه نقل مى تعارضى درکار نیست.

از یحیى بن یعمـر از   158صفحه  8. در صحیح بخارى جلد 1

اره طـاعون سـؤال       عایشه نقل مى کند که گفت از رسـول خـدا دربـ

  کردم، آن حضرت فرمود:

عبـاده فجعلـه   کان عـذابا یبعثـه اللّـه علـى مـن یشـاء مـن        

اللّه رحمۀ للمؤمنین. مـا مـن عبـد یکـون فـى بلـد یکـون        

ــد صــابرا محتســبا    ــه لا یخــرج مــن البل ــه، و یمکــث فی فی

یعلم انّه لا یصـیبه الّـا مـا کتـب اللّـه لـه الّـا کـان لـه مثـل           

  اجر شهید.

طاعون عذابى بـود (اسـت) کـه خداونـد بـر آن کسـان کـه        

فرستد، ولى او را براى مؤمنین رحمت قـرار داده   خواهد، مى مى

اى نیست که در شهرى باشد که در آن شهر طاعون  است. هیچ بنده

باشد و او در آن شهر مکث کند و بیرون نرود و براى رضاى خدا 

 برایش نوشـته  وندشکیبایى کند و معتقد باشد که جز آنچه خدا



  119   بحث حدیثی

 

رسد مگر آنکه پاداشى مانند پاداش شهید براى او  است به او نمى

  خواهد بود.

کـنم: در کـافى    اکنون حدیث دیگرى در این زمینه نقل مى

کند که عبید اللّـه حلبـى از امـام     نقل مى 108(روضه) صفحه  8جلد 

شهرى صادق (علیه السلام) درباره وبا سؤال کرد که در یک محلّه از 

ا   آید و شخصى خود را به محلّه دیگر منتقل مى پدید مى کند، و یا وبـ

رود.  شود و آن شخص از آن شهر به شهر دیگر مى در شهرى پیدا مى

  امام فرمود: آیا این کار جایز است یا نه؟

لا بأس، انّما نهى رسول اللّه صلّى اللّـه علیـه و آلـه و سـلّم     

العـدو فوقـع فـیهم    بحیـال    عن ذلـک لمکـان ربیئـۀ کانـت    

 الوبا فهربوا منه فقال رسول اللّـه صـلى اللّـه علیـه و آلـه:     

ــه کالفــار مــن الزّحــف کراهیــۀ ان لا یخلــو        الفــار من

  مراکزهم.

مانعى ندارد؛ همانا علّت اینکه رسول خدا (ص) در یک جریـان  

بخصوصى مردم را از خروج از سرزمین وبا منع کرد این بود که 

که در مقابل دشمن قرار گرفته بودند و لازم  مسلمانان در موقعى

بود مرکز خود را حفظ کنند، ناگهان وبا پیدا شد و آنهـا از آن  

محل گریختند. رسول خدا (ص) فرمود: فرار از این وبا مثل فرار 

شود. رسول خـدا ایـن    از میدان جنگ است و گناه محسوب مى

  د.جمله را گفت که مرکز را در مقابل دشمن تخلیه نکنن

دهـد کـه منظـور     گفته امام صادق (علیه السلام) توضیح مى

رسول خدا در واقعه خاصى که فرار از وبا یا طاعون را نهى کرده این 

اى را که در مقابل دشمن  بوده که مسلمانان به واسطه آمدن وبا وظیفه

 دارند از یاد نبرند و خود را دچار مخاطره و مهلکه بزرگتر نکنند، نـه 
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ول خدا (ص) یک دستور کلىّ براى همیشـه صـادر کـرده    اینکه رس

باشد که هر وقت و هر جا که وبا یا طاعونى پیدا شد، مـرد مسـلمان   

که موظّف است جان و مال خود را از گزند حفظ کند، در آنجـا در  

مقابل این بیمارى مهلک دستها را روى هم بگذارد و منتظر سرنوشت 

  بنشیند.

سول اکـرم (ص) در میـان   ولى دست به دست شدن سخن ر

راویان، کم کم آن را به صورت یک دستور کلّى درآورده است که 

شود. خوشبختانه امام صادق (علیه السـلام)   در صحیح بخارى دیده مى

پـرده از روى حقیقـت   » اهل البیت ادرى بما فى البیـت «به مصداق 

  برداشته و منظور رسول اکرم را بیان کرده است.

آنچه در حدیث صحیح بخـارى آمـده   ممکن هم هست که 

است براى منظور دیگرى است و مقصود دیگرى در میان بوده است 

و آن اینکه رسول اکرم دستور داده است که هنگامى که طاعون یـا  

اخواه گرفتـار آن       وبا در شهرى پیـدا مـى   شـود و مردمـى خـواه نـ

 گردند، مردم آن شهر از آن شهر بیرون نروند، براى اینکـه ایـن   مى

بیمارى را به جاهاى دیگر منتقل نکنند، تا لا اقل جـان مـردم دیگـر    

محفوظ بماند؛ و چون در ایام قدیم نه وسیله معالجه این بیمارى بـوده  

هاى شهرها بـوده کـه افـراد     است و نه قرنطینه در مرزها و یا دروازه

مورد بررسى قرار گیرند و پس از حصول اطمینـان از سـلامت آنهـا    

د داده شود، بهتـرین راه بـراى جلـوگیرى از شـیوع ایـن      پروانه ورو

که در شهرى هستند که در آن شهر این   بیمارى این بوده که مردمى

بیمارى هست، از آن شهر به شهر دیگر یا ده دیگر نرونـد و وسـیله   

  انتقال بیمارى نگردند.

ضـمن نقـل    132ابن ابى الحدید در شرح نهج البلاغه، خطبه 

 گوید: پس از آنکه عمر اطّـلاع پیـدا   ر به شام مىجریان مسافرت عم
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کرد که در شام طاعون است و تصمیم گرفت وارد شهر نشود و بـه  

خواهى از قضا و قدر الهـى   اعتراض ابو عبیده جرّاح که گفت آیا مى

فرار کنى، جواب داد، عبد الرحمن بن عـوف روایـت کـرد کـه از     

پیدا شـد و شـما    رسول خدا (ص) شنیده است اگر در شهرى طاعون

در آن شهر بودید، از آن شهر خارج نشوید، ولى اگر در شهرى پیـدا  

  شد و شما در خارج آن شهر بودید، داخل آن شهر نشوید.

علیهذا حدیث صحیح بخارى یا مربوط به آن جریـانى اسـت   

ا توضـیح داده اسـت و یـا       اره وبـ که امام صادق (علیه السلام) دربـ

وده و    جریانى که امام صادق (ع)  توضیح داده یک جریـان دیگـر بـ

این حدیث مربوط به او نیست، این حدیث مربوط به این اسـت کـه   

مردم مبتلا به طاعون رعایت حال مردم جاهاى دیگـر را بکننـد و از   

شهر خارج نشوند و به جاى دیگر نروند. به هر حـال، قطعـا آنچـه از    

اقلا  ظاهر حدیث عایشه استفاده مى ن حـدیث  شود مقصود نیست و نـ

  اند. در نقل مضمون آن دچار اشتباه شده

باب فضل الیقین از امام صادق  58صفحه  2. در کافى جلد 2

  کند: (علیه السلام) روایت مى

ــل   انّ امیــر المــؤمنین علیــه الســلام جلــس الــى حــائط مائ

ــذا     ــت ه ــد تح ــهم: لا تقع ــال بعض ــاس فق ــین النّ یقضــى ب

ــر المــؤمنین  ــال امی ــور فق ــه مع ــلام: الحــائط فانّ ــه الس  علی

حرس امرءا اجله. فلمـا قـام سـقط الحـائط. قـال: و کـان       

امیر المـؤمنین علیـه السـلام ممـا یفعـل هـذا و اشـباهه، و        

  هذا الیقین.

  على (علیه السلام) در پاى دیوار کجى نشسته بود و میان مردم
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شخصى به آن حضرت گفت: اینجا منشین کـه   کرد. داورى مى

اجـل نگهبـان مـرد اسـت.      لى فرمود:مشرف به سقوط است. ع

همین که على (ع) برخاست، دیوار خراب شد. امام صـادق (ع)  

  کرد و این یقین است. فرمود: على (ع) از این گونه کارها مى

ممکن است گفته شود این حدیث اولًا منافات دارد با آنچـه  

توحید صدوق نقل کردیم که اصبغ بـن نباتـه    از 396قبلا در صفحه 

على (علیه السلام) از پاى دیوار کجى حرکـت کـرد و پـاى    گفت: 

دیوار دیگرى نشست؛ همینکـه مـورد اعتـراض قـرار گرفـت کـه       

خواهى از قضا و قدر الهى فرار کنى، جواب داد از قضا و قدرى به  مى

کنم. چگونه است آنجا که خود على (ع) از  قضا و قدر دیگر فرار مى

ت کردنش مورد ایراد قـرار  کند و حرک پاى دیوار کجى حرکت مى

ا   گوید از قضا و قدرى به قضا و قدرى پناه مى گیرد، مى مى برم، و امـ

گوید: اجل نگهبان اسـت. و   دهد، مى آنجا که دیگرى به او تذکّر مى

ثانیاً در زیر دیوار مشرف به سقوط نشستن از لحاظ قانون شرعى حرام 

نـوان اینکـه اجـل    و ممنوع است؛ چگونه على (علیه السلام) تحت ع

  پس این حدیث قابل قبول نیست. نگهبان است بر جاى خود نشست؟

رسد با توجه به مطالبى که در گذشـته گفتـیم    اما به نظر مى

ا حـدیث توحیـد     بتوان این حدیث را تفسیر کرد، به طورى که نه بـ

صدوق منافات داشته باشد و نه با اصل مسلّم شرعى مبنى بر وجـوب  

  حرمت القاى نفس در مهالک.حفظ نفس و 

ایـراد کـردیم،   » عوامل معنـوى «در فصلى که تحت عنوان 

هاى علىّ و معلـولى را نبایـد بـه     گفتیم که عوامل قضا و قدر و رشته

علل و اسباب مادى و دنیاى سه بعدى محدود و محصور کرد؛ عوامل 

 اى از علل و اسباب این جهان را تشکیل معنوى نیز به نوبه خود رشته
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دهند. علیهذا گاهى اگر یک جریان را تنها از دریچه علل مـادى و   مى

بینیم، ولى اگر با  ابعاد جسمانى بنگریم رابطه علّى و معلولى کاملى مى

دیده دیگرى جریانهاى پنهان دیگر را مشاهده کنـیم، خـواهیم دیـد    

پنداشتیم براى وجود معلول کافى نبـوده، زیـرا    آنچه ما او را علّت مى

جریان پنهان دیگر بوده که در جریان مـورد نظـر مـا دخالـت     یک 

داشته است. در آن فصل گفتیم کـه صـدقات و احسـانها و نیتهـا و     

هاى روحى بشـر وابسـتگى    بالاخره نوع اعمال بشر که با نیت و جنبه

گـذارد و   دارد، از خود آثارى در جریان علل و اسباب جهان باقى مى

نچه ما داریم داشته باشد و آن جریانهـا  اى بر آ اگر کسى حس علاوه

ا       ى طـرز قضـاوت او بـ را با آن حس، ادراك کند، در مـوارد خاصـ

قضاوت ما متفاوت خواهد بود. درست مثل این اسـت کـه مـا کـه     

موجود سه بعدى هستیم با موجودات دو بعدى که بیش از دو بعـد را  

؛ البتّـه  توانند درك کنند، در یک موضوع بخواهیم قضاوت کنیم نمى

در موضوعات دو بعدى قضاوت ما و آنها یکسان خواهد بود ولى در 

موضوعات سه بعدى قضاوت ما و آنها قهراً متفاوت خواهد بود. اهل 

اى دیگر دارند و جهـان را در   یقین، یعنى آنها که حسى دیگر و دیده

جریان و سیلانى دیگر علاوه بر آنچـه مـا    کشش و امتدادى دیگر و

بینند، در موارد خاصى قضاوت آنها با ما متفاوت خواهـد   مى بینیم مى

ر     بود. آنچه ما او را مثلا علّت مرگ مى بینیم، او به واسـطه احاطـه بـ

جریانى پنهان ممکن است علّت مـرگ نبینـد. از لحـاظ جریانهـاى     

معنوى چه مانعى دارد که بعضى چیزها در حکـم تضـمین عمـر یـا     

معنوى در ادامه عمر یـا سـلامت یـا    سلامت یا رزق باشد و تأثیرى 

  توسعه رزق داشته باشد و اهل یقین از آن آگاه باشند؟

  به هر حال، این حدیث قابل توجیه است و این مطلب دامنه 
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  درازى دارد.

  علم خدا جهل بود؟!

در خاتمه بحث سرنوشت و قضا و قدر، بد نیسـت بـه ذکـر    

جزیـه و تحلیـل   معروفترین اشـکالات جبریـون بپـردازیم و آن را ت   

  نماییم تا پاسخ آن روشن گردد.

جبریون ادله و شواهد زیادى از نقل و عقل بر مـدعاى خـود   

جبریون مسلمان آیات قضا و قدر قرآن را که قبلًا نقل  اند. اقامه کرده

اند و احیاناً به کلمـاتى از رسـول اکـرم     کردیم، مستمسک قرار داده

اطهار (علیهم السلام) نیز در این زمینـه   (صلّى اللّه علیه و آله) یا ائمه

  استشهاد شده است.

ادلّه عقلى که از طرف جبریون بر این مدعا اقامه شده بسـیار  

است. ما در پاورقیهاى جلد سوم اصول فلسفه برخى از آنها را ذکر و 

ایم. معروفترین شبهه جبر همان است که با مسأله قضـا و   انتقاد کرده

هى، یعنى با مسأله علم خداوند مربوط است و آن ایـن  قدر به مفهوم ال

  است:

شـود   شود و آنچه واقع نمـى  خداوند از ازل، از آنچه واقع مى

اى نیست که از علم ازلى الهى پنهان باشد. از  آگاه است و هیچ حادثه

لهى نه تغییر پذیر است و نه خلاف پذیر؛ یعنى نه ممکن طرفى، علم ا

ت و    است عوض شود و صورت دیگر پیدا کند زیرا تغییر بـا تمامیـ

کمال ذات واجب الوجود منافى است، و نه ممکن است آنچـه او از  

آید  شود مخالف و مغایر باشد زیرا لازم مى داند با آنچه واقع مى ازل مى

اشد؛ این نیز با تمامیت و کمال وجود مطلق علم او علم نباشد، جهل ب
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  منافى است.

  پس به حکم این دو مقدمه:

  الف. خداوند از همه چیز آگاه است.

  پذیر. ب. علم الهى نه تغییر پذیر است و نه خلاف

منطقاً باید چنین نتیجه گرفت: حـوادث و کائنـات جبـراً و    

مطابقـت داشـته باشـند،    قهراً باید به نحوى واقع شوند که با علم الهى 

خصوصا اگر این نکته اضافه شود که علم الهى علـم فعلـى و ایجـابى    

گیرد، نـه علـم    است؛ یعنى علمى است که معلوم از علم سرچشمه مى

گیرد نظیر علم انسـان بـه حـوادث     انفعالى که علم از معلوم ریشه مى

  جهان.

علیهذا اگر در ازل در علم الهى چنین بوده اسـت کـه فـلان    

شود، جبراً و قهراً  شخص در فلان ساعت فلان معصیت را مرتکب مى

آن معصیت باید به همان کیفیت واقع شود؛ شـخص مرتکـب قـادر    

نخواهد بود طورى دیگر رفتار کند، بلکه هیچ قـدرتى قـادر نخواهـد    

  گوید: بود آن را تغییر دهد، و الّا علم خدا جهل خواهد بود. خیام مى

  چو من اهل بود من مى خورم و هر که

   دانست مى خوردن من حقّ ز ازل مى

  مى خوردن من به نزد او سهل بـود 

  گر مى نخورم علم خدا جهـل بـود  
 

جواب این شبهه پس از درك صـحیح مفهـوم قضـا و قـدر     

آسان است. این شبهه از آنجا پیدا شده که براى هر یک از علم الهى 

ض شده است؛ یعنـى  و نظام سببى و مسببى جهان حساب جداگانه فر

چنین فرض شده که علم الهى در ازل به طور گزاف و تصـادف بـه   

وقوع حوادث و کائنات تعلّق گرفته است؛ آنگاه براى اینکه این علم 

درست از آب درآید و خلافش واقع نشود لازم اسـت وقـایع جهـان    
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کنترل شود و تحت مراقبت قرار گیرد تا با تصور و نقشه قبلى مطابقت 

  کند.

به عبارت دیگر، چنین فرض شده که علـم الهـى مسـتقل از    

نظام سببى و مسببى جهان به وقوع یا عدم وقوع حوادث تعلّق گرفته 

است و لازم است که کارى صورت گیرد که این علم با معلوم خـود  

مطابقت کند؛ از این رو باید نظام سببى و مسببى جهان کنترل گردد. 

کند و جلوى اراده و  به حکم طبع اثر مىدر مواردى جلوى طبع آنچه 

کند گرفته شود تـا آنچـه در    اختیار آن که با اراده و اختیار کار مى

شود مطابقت کند و با هم  علم ازلى الهى گذشته است با آنچه واقع مى

مغایرت نداشته باشند. از این رو از انسان نیز بایـد اختیـار و آزادى و   

مالش کاملاً تحـت کنتـرل درآیـد و    قدرت و اراده سلب گردد تا اع

  علم خدا جهل نشود.

ى    خبـرى   اینچنین تصور درباره علم الهى منتهـاى جهـل و بـ

است. مگر ممکن است که علم حقّ به طور تصـادف و گـزاف بـه    

آنگاه براى اینکه این علـم   اى تعلّق بگیرد و وقوع یا عدم وقوع حادثه

متقن و قطعـى علّـى و    با واقع مطابقت کند لازم شود دستى در نظام

معلولى برده شود، تغییراتى در این نظام داده شود، از طبیعتى خاصیتى 

  سلب گردد یا از فاعل مختارى اختیار و آزادى گرفته شود؟!

رسد که رباعى بالا از خیـام کـه لا اقـل     لهذا بعید به نظر مى

نیمه فیلسوفى است، بوده باشد. شاید این رباعى جـزء اشـعارى اسـت    

اند، یا از خیام است ولى خیام نخواسـته در   که بعد به خیام نسبت داده

این رباعى به زبان جد و فلسفه سخن بگوید؛ خواسته فقط خیالى را به 

صورتى زیبا در لباس نظم ادا کند. بسیارى از اهل تحقیق آنجـا کـه   

 اند افکار علمى و فلسفى خود را کنار گذاشته، تخیلات سروده شعر مى
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اند؛ به عبارت دیگر، بـه زبـان    اى زیبا از شعر پوشانیده لطیف را جامه

اند نه به زبان اهل فلسفه، همچنانکـه بسـیارى از    اهل ادب سخن گفته

خیام شهرت جهانى خـود را   اشعار منسوب به خیام از این قبیل است.

  مدیون این گونه تخیلات و این طرز از بیان است.

م سببى و مسببى جهان جدا نیست. علـم  علم ازلى الهى، از نظا

کند  الهى علم به نظام است. آنچه علم الهى ایجاب و اقتضا کرده و مى

این جهان است با همین نظاماتى که هست. علم الهى به طور مسـتقیم  

گیرد و نه بـه عـدم وقـوع     اى تعلّق مى و بلا واسطه نه به وقوع حادثه

علّق گرفته است به طور مطلق و اى ت آن. علم الهى که به وقوع حادثه

غیر مربوط به اسباب و علل آن حادثه نیست، بلکه تعلّق گرفته است 

به صدور آن حادثه از علّت و فاعل خـاص خـودش. علـل و فاعلهـا     

باشند؛ یکـى علّیـت و فـاعلیتش طبیعـى اسـت و یکـى        متفاوت مى

اب شعورى؛ یکى مجبور است و یکى مختار. آنچه علم ازلى الهى ایج

کند این است که اثر فاعل طبیعـى از فاعـل طبیعـى، اثـر فاعـل       مى

شعورى از فاعل شعورى، اثر فاعل مجبور از فاعل مجبور و اثر فاعـل  

کنـد کـه اثـر     مختار از فاعل مختار صادر شود. علم الهى ایجاب نمى

  فاعل مختار از آن فاعل، بالاجبار صادر شود.

بـه نظـام اسـت؛ یعنـى     به عبارت دیگر، علم ازلى الهى علـم  

علم به صدور معلولات اسـت از علـل خـاص آنهـا. در نظـام عینـى       

انـد: یکـى طبیعـى اسـت و یکـى       خارجى علّتها و فاعلهـا متفـاوت  

شعورى؛ یکى مختار است و یکى مجبور. در نظام علمـى نیـز امـر از    

این قرار است؛ یعنى هر فاعلى همان طور که در عـالم عینـى هسـت    

ست، بلکه باید گفت آن طـور کـه در عـالم علمـى     در عالم علمى ه

 تعلّق هست در عالم عینى هست. علم الهى که به صدور اثرى از فاعلى
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صـدور اثـر فاعـل      گرفته است به معنى این است که تعلّق گرفته به

 مختار از فاعل مختار و به صدور اثر فاعل مجبـور از فاعـل مجبـور.   

کند این است که فعـل فاعـل    ىآنچه علم الهى اقتضا دارد و ایجاب م

مختار از فاعل مختار و فعل فاعل مجبور از فاعل مجبور صادر شـود،  

کند که فاعل مختارى مجبور بشـود یـا    نه اینکه علم الهى ایجاب مى

  فاعل مجبورى مختار گردد.

انسان در نظام هستى، چنانکه در گذشـته گفتـه شـد، داراى    

در فعالیتهاى خـود دارد کـه    نوعى اختیار و آزادى است و امکاناتى

آن امکانات براى موجودات دیگر حتّى براى حیوانها نیست. و چـون  

گیرد و سرچشمه عالم کیانى عـالم   نظام عینى از نظام علمى ریشه مى

ربانى است، پس علم ازلى که به افعال و اعمال انسـان تعلّـق گرفتـه    

کسى به موجـب  داند که چه  است به معنى این است که او از ازل مى

کند و چه کسى معصیت. و آنچه آن  اختیار و آزادى خود طاعت مى

کند  کند و اقتضا دارد این است که آن که اطاعت مى علم ایجاب مى

کند بـه اراده   به اراده و اختیار خود اطاعت کند و آن که معصیت مى

اند:  و اختیار خود معصیت کند. این است معنى سخن کسانى که گفته

تواند مختار نباشد. پـس علـم    ؛ یعنى نمى»ن مختار بالاجبار استانسا«

ازلى دخالتى ندارد در سلب آزادى و اختیار آنکه در نظـام علمـى و   

نظام عینى مقرّر است که مختار و آزاد باشد؛ دخالتى ندارد در سـلب  

اختیار و آزادى انسان به اینکه او را به معصـیت یـا اطاعـت وادار و    

  مجبور کند.

اى که در اشکال به کار برده شـده، هـر دو    هذا دو مقدمهعلی

صحیح و غیر قابل تردید است و هم آنچه در ضمن نکته اضافه شـد  

که علم الهى، علم فعلى و ایجابى است نه علـم انفعـالى و تبعـى نیـز     
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صحیح و غیر قابل انکار است. اما لازمه اینها همـه ایـن نیسـت کـه     

کنـد از   ار باشد و آنگاه که معصیت مىانسان مجبور و مسلوب الاختی

طرف قوه و نیرویى مجبور بوده باشد، بلکه آن موجودى که در نظام 

تکوینى آزاد آفریده شده و در نظام علمـى نیـز آزاد و مختـار قـرار     

لـذا از  ». علـم خـدا جهـل بـود    «گرفته، اگر کارى را به جبر بکند، 

، »دانسـت  ازل مى مى خوردن من حقّ ز«گوید:  اشکال کننده که مى

دانست، مى خـوردن   باید توضیح خواست که آیا آنچه حقّ ز ازل مى

اختیارى و از روى میل و اراده و انتخاب شخصى بدون اکراه و اجبار 

اى خـارج از   بود، یا مى خوردن جبرى و تحمیلى به وسیله یـک قـوه  

وجود انسان، و یا مى خوردن مطلق بدون توجه بـه علـل و اسـباب؟    

نه مى خوردن اجبارى بـود و نـه مـى    » دانست حقّ ز ازل مى«ه آنچ

خوردن مطلق؛ مى خوردن اختیارى بود، و چون علم ازلى چنین است 

». علم خدا جهل بـود «نخورد و به جبر بخورد  پس اگر مى به اختیار

علیهذا نتیجه علم ازلى به افعال و اعمـال موجـودات صـاحب اراده و    

قابل جبر است. لازمه علم ازلى ایـن اسـت   اختیار، جبر نیست؛ نقطه م

که آن که مختار است حتما باید مختار باشد. پس راسـت گفتـه آن   

  که گفته است:

  علـم ازلـى علّـت عصـیان کـردن     
 

ــود  ــل ب ــت جه ــلا ز غای ــزد عق   ن
 

ى   اینها همه در صورتى است که محلّ بحث را علم سابق ازلـ

الهى قرار دهیم که در قرآن کریم به نام کتاب و لوح محفوظ و قلـم  

م ذکـر شـده      و امثال اینها یاد شده است و در اشکال هم همـین علـ

است. اما باید دانست گذشته از اینکه موجودات جهان و نظام سـببى  

شند به علم سابق ازلـى، خـود همـین نظـام     با و مسببى، معلوم حقّ مى

 باشد. این جهان با همـه نظامـات   که معلوم حقّ است علم حقّ نیز مى
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خود، هم علم بارى تعالى است و هم معلوم او، زیرا ذات حقّ بـه ذات  

زد او حاضـر    همه اشیاء از ازل تا ابد محیط است و ذات هر چیزى نـ

جودى از او پنهان بمانـد.  است. امکان ندارد در تمام سراسر هستى مو

  او همه جاست و با همه چیز است:

 وجه اللّه 1 فاینما تولّوا فثم.  

 2و نحن اقرب الیه من حبل الورید.  

     ل و الآخر و الظاهر و البـاطن و هـو بکـلّ شـىء  هو الاو

  .3 علیم

علیهذا خود جهان با همه خصوصیات و نظامـات، از مراتـب   

از علم، علم و معلوم یکى است نه دو  علم خداوند است. در این مرتبه

تا، تا در آن انطباق و عدم انطباق علم با معلوم فرض شـود و آنگـاه   

گفته شود اگر چنین شود، علم خداوند علم و اگر چنان شـود، جهـل   

 خواهد بود.

                                                           
 .115بقره/ . ١

 .16ق/ . ٢

 .3حدید/ . ٣
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