
 

 

87 

 
 

وند
خدا

ده 
 ارا

 به
وط

مرب
ث 

ادي
 اح

ق با
دو

 ص
ي و

لين
ه ك

جه
موا

ي 
رس

بر
 

 

 
 
 
 

 بررسي مواجهه كليني و صدوق
 با احاديث مربوط به اراده خداوند

 
15Fاكبر اقوام كرباسي ۱۵/۱۱/۱۳۹۷تاریخ دریافت: 

1 
 ۱۵/۰۴/۱۳۹۸تاریخ تأیید: 

 

 چكيده
سنگ الاسلام کلینی و شیخ صدوق، دو محدث بزرگ امامیه و صاحب دو اثر گران ثقة

برِ جریانی از تاریخ حدیث و کلام روایی  ، هر کدام میراثالتوحید والاصول من الکافی حدیثی 

خداوند را گزینش و  هالگو و نظام معرفتی خویش، روایات مرتبط با اراد هپای امامیه هستند که بر

الشأن همانند حدوث اراده، صفت فعل  اشتراک نظر این دو محدث عظیم اند. نقاط کردهتبویب 

بودن، حتمی و غیرحتمی بودن و پوشش عالم تکوین و تشریع و... اگرچه فراوان است، اما 

صدوق و کلینی، در نحوه ارائه مضامینِ دیگریِ از مطالبِ مرتبط با  افتراق شیخ هبارزترین نقط

چون مراتب فعل الهی است. کلینی اگرچه بر حسب روایاتی به ذومرتبه بودن  خداوند، هم هاراد

 از آن رو که قرابتی با جبر 
ً
فعل خداوند معتقد است، اما شیخ صدوق همین مضامین را احتمالا

همتِ خویش را بیان نقشِ الهی در مشیتِ آدمی، و نشان دادن  هو وجه در افعال دارد، نقل نکرده

 عمومیت و شمول اراده و مشیت خداوند قرار داده است. 
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 درآمد

ترین محدثان امامیه هستند که در تاریخ  تن از بزرگالاسلام کلینی و شیخ صدوق، دو  ثقة

شود و خالق دو اثر  کلامی قم ثبت و ضبط می هکلام امامیه، نام آنان در عِداد اندیشمندان مدرس

مندِ  هستند. این دو اثر، مرهون نقلِ ضابطه التوحیدو کتاب  الکافیبزرگ حدیثی، یعنی کتاب 

های معتبرِ انتقالِ حدیث و با تلاش مردانی از هر  میراثِ مکتوبِ کوفیان است که در قالبِ سنت

اصلی اندیشمندان قم، اگرچه با حدیث گره  هحدیثیِ قم و کوفه به دست داده شد. چهر هدو حوز

دیار، خبری از کلام و اعتقادات نبوده و نیست.  خورده است، اما بدین معنا هم نیست که در این

ای کلامی را با  تحقیقات قابل توجهی انجام شده تا نشان داده شود در همین دوران، قم، مدرسه

ای تاریخی در کوفه، پشت سر نهاده و جریان مستمر و تأثیرگذاری را در تاریخ کلام امامیه  عقبه

 سر اثر).: سرا١٣٩٥پدید آورده است (نک: سبحانی، 

ها و باورهای  این واقعه از آن روست که به طور طبیعی در فرآیند انتقال میراث، اندیشه

مقصد، بر اساس روش و ملاکِ موردِ پذیرش خود، به تولید  هکلامی نیز منتقل شده و حوز

نیست، بلکه » باورها«پردازد. البته این فرآیند، محدود و منحصر در انتقال  میراث جدید می

شناسی جریانی  کلامی قم نیز مرهون همین انتقال روش هگیرد. مدرس را هم در بر می» ها وهشی«

اند  اند، نشان داده حدیثی ـ کلامی در کوفه است. تحقیقاتی که متکفل بازشناسی مدرسه کوفه

در این مدرسه » محدثانِ متکلم«و » پرداز متکلمان نظریه«که حداقل دو جریان کلان کلامیِ 

گردد. در  شناسی کلامی این دو جریان بازمی ها، به روش اند و تفاوت اصلی آن دهفعال بو

جا تأکید شده است که ویژگی خط حدیثی ـ کلامی یا همان محدثانِ متکلم کوفه، التزام  همان

). این ٦٥، ش١٣٩١باشد (اقوام کرباسی،  به تبیین باورهای اعتقادی در چارچوب نص می

قم  هرچند جریانِ متکلمانِ کوفه، حضور فکری موفقی در مدرستحلیل بدین معناست که ه

ندارد، اما دیگر جریان کلامی کوفه، یعنی جریان محدثانِ متکلم، به دلیل قرابتِ روشی با 

عملیِ  هقم، حضور و امتداد خویش را در قم حفظ کرده است. کارنام هرویکردِ عالمانِ مدرس

ست که ایشان تنها یک جریانِ نقلِ حدیث نیستند، بلکه عالمانِ قم نیز، حاکی از این واقعیت ا

های فکری ـ معرفتی بوده و فعالیت حدیثی خود را در یک چارچوب نظری و  دارای انگاره

دهد  کنند. چه بسیارند مواردی که نشان می شناسی علمی دنبال می کلامی و تابع یک روش

یرش یا عدم پذیرش این میراث، نه تنها بر مشایخ قم با میراثِ رسیده به این مدرسه و پذ همواجه
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اعتقادی این میراث  همای ارزشِ درون هزمان بر پای های مقبول در روایتگری، بلکه هم شیوه هپای

 ).١، ش١٣٩٤بوده است (نک: منصوری راد، 

اضافه بر این، توجه به این نکته هم مفید است که تنظیم و تبویب روایاتِ اعتقادی و چینش 

قم رخ داده و این همه  ههای معرفتی، برای نخستین بار در مدرس اساس چارچوب روایات بر

حضور الگو و نظامی معرفتی ـ کلامی میان مشایخ قم است که مانند سلفِ خود در  هدهند نشان

است. آری! ارائه  بیت کوفه، به دنبال تبیین معارف اعتقادی از طریق نقل روایات اهل

 هعارف اعتقادی در قالب جوامع روایی، از اختصاصات عالمان مدرسمند م وار و نظام منظومه

 قم است که کوفیان فاقد آن بودند.

اعتقادات تبویب و  هقم که آثار روایی مختلفی را در عرص هترین خطوط کلامیِ مدرس مهم

شود؛ یکم، احمد بن محمد بن عیسی اشعری و  اند، دو خط فکری را شامل می تنظیم کرده

مانند: سعد بن عبدالله اشعری، محمد بن حسن صفار، محمد بن یحیی العطار،  شاگردانش،

ولید، علی بن بابویه و در آخر شیخ صدوق و دوم، خط فکری  عبدالله بن جعفر حمیری، ابن

الاسلام کلینی (نک: طالقانی،  ابراهیم بن هاشم و فرزندش علی بن ابراهیم و در نهایت ثقة

عملکرد همین دو خط فکری در مواجهه با  هوشتار نیز مقایس). هدف از این ن٦٥، ش١٣٩١

ترین محصولات هر خط، یعنی  خداوند بر اساس آخرین و مهم هروایات مرتبط با ماهیت اراد

اثر شیخ صدوق  التوحیدمند  از شیخ کلینی و کتاب ارزش الأصول من الکافیکتاب شریف 

 همیه از روایات مرتبط با ماهیت اراداست تا نشان داده شود تلقی این دو محدث بزرگ اما

 خداوند چگونه بوده است.

نسبت به موضوع اراده و مشیت را باید در  نوازترین عملکردِ کلینی در نگاه کلی، چشم

صفات «بندی صفات به  بندیِ نویی جست که در صفات الهی به کار گرفته است. تقسیم تقسیم

اگرچه ریشه در منابع وحیانی دارد، اما کلینی، نخستین محدثی است » صفات فعل«و » ذات

ینی، شیخ صدوق نیز مسیری بندی بهره برده است. پس از کل که در تبویب صفات از این تقسیم

شبیه کلینی را در تبویب و گزینش روایات باب اراده طی کرده است. با این حساب، باید به این 

گیری  شده در این آثار با یکدیگر تفاوت چشم سؤال پاسخ داد که اگر مضمون روایات مطرح

ایات، بر متن و نقل ندارند و اگر عملکرد این دو محدث به حکمِ روشِ خویش در فهم و نقلِ رو

اند، پس چگونه باید میان ایشان تمایز  پردازی نداشته نظریه هآن متمرکز بوده و ورودی در ورط
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 صدوق و کلینی دست یافت؟  هتوان به تفاوت بین اندیش نهاد؟ و چگونه می
هایی که ایشان ذیل  بندی و گاه بیان در پاسخ نشان داده خواهد شد که انتخاب، چینش، طبقه

های ذهنیِ این دو محدث بزرگ  مایه ای از درون تواند واگویه اند، می ای از روایات ارائه کرده ارهپ

ای و اعتقادی شیخ صدوق،  رسد برای شناخت بهترِ اندیشه امامیه باشد. از همین رو، به نظر می

 بیانبندی احادیث و احیان آثار او با آثار کلینی در چگونگی انتخاب، چینش و طبقه همقایس
ً
های  ا

دانیم روایات کلینی و  کارِ پژوهش حاضر خواهد بود، چراکه می ذیل برخی روایات، بسیار کمک

او، در اختیار شیخ صدوق بوده و طبیعی است آثار شیخ صدوق و روایات  همصادر مورد استفاد

دی او را باید های اعتقا مندرج در آن، مأخوذ و برگرفته از همان منابع باشد؛ اما پی بردن به باور

گفته جست و  های پیش روایات از پس یکدیگر و دیگر ملاک ها و چینش لای انتخاب از لابه

شود، تصویری تحلیلی از همین عملکرد در پنج بخش  یافت. آنچه در ادامه بدان پرداخته می

مینه های تاریخی در این ز ترین پرسش خداوند خواهد بود که ناظر به مهم هپیرامون ماهیت اراد

هایی همچون: آیا صفت اراده در شمار صفات ذاتی خداوند است و یا از صفات  است؛ پرسش

شود، تحقق آن امری دفعی است  شود؟ اگر اراده، صفت فعل دانسته می فعل خداوند دانسته می

و یا تدریجی است؟ و یا تعارض بدوی در روایات اراده به معنای احداث، با روایات اراده با 

امور تکوینی با اراده در امور  هدریجی را چگونه باید حل کرد؟ آیا اراده در حوزمضمون ت

 او وجود دارد؟ هتشریعی متفاوت است؟ چه نسبتی بین علم خداوند و اراد

 اراده؛ صفت فعل يا صفت ذات؟

ات«، بابی را با عنوان الکافیکلینی در کتاب 
َّ

اتِ الذ
َ

: ١ق، ١٤٠٧گشوده (کلینی، »  بَابُ صِف

اتِ «آغاز  ) و در ادامه، فصلی دیگر با سر١٠٧
َ

فِعْلِ وَ سَائِرِ صِف
ْ
اتِ ال

َ
ها مِنْ صِف رَادَةِ انَّ ِ

ْ
بَابُ الإ

فِعْل
ْ
و » صفات ذات« هگشاید تا نشان داده باشد دوگان ) می١٠٩: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » ال

در آخر کند و  پذیرد. کلینی ذیل بابِ اخیر، هفت روایت مطرح می را می» صفات فعل«

ای کلی در تشخیص صفات ذات و صفات فعل  کوشد با تمرکز بر روایاتِ اراده، قاعده می

 استنباط و ارائه کند.

کلینی برای تشخیصِ صفات ذات از فعل چیست را در ادامه بررسی ه که ملاک و قاعد این

ته در خصوص گف خواهیم کرد، اما به عنوان مقدمه باید توجه کرد که کلینی به غیر از باب پیش

ونُ «الهی سخن به میان آورده است؛ نخست  هاراده، در دو باب دیگر نیز از اراد
ُ
 یک

َ
هُ لا نَّ

َ
بَابٌ فِی أ

ـــــــــــ
فصلنـامــه

ـــــــــــپژوهشيعلمي



 

 

91 

 
 

وند
خدا

ده 
 ارا

 به
وط

مرب
ث 

ادي
 اح

ق با
دو

 ص
ي و

لين
ه ك

جه
موا

ي 
رس

بر
 

 

ی
َ

 بِسَبْعَة ش
َّ

رْضِ إِلا
َ ْ
مَاءِ وَ الأ رَادَة«با دو روایت و دوم، » ءٌ فِی السَّ ِ

ْ
مَشِیئَة وَ الإ

ْ
با شش » بَابُ ال

 پس از 
ً
اءبَ «روایت. این دو باب دقیقا

َ
بَد

ْ
تبویب شده که آخرین روایت این باب، با » ابُ ال

 موضوع اراده و با روایاتِ دو بابِ بعدش مرتبط است.

بندیِ روایاتِ یک موضوع ـ یعنی یک دسته در کنار مشیت و یک دسته به  طبقه هاین نحو

لینی، تواند حاکی از این واقعیت باشد که اراده در روایات از منظر ک عنوان صفت فعل ـ می

دارای دو اصطلاح یا بیان است. این دو اصطلاح، منافی با یکدیگر نیستند و یکی عام و دیگری 

اند، در  ها نشان خواهند داد، اراده در دو بابی که بعد از بداء تبویب شده باشد. بررسی خاص می

16Fتحقق فعل الهی است هگان معنایی خاص و ناظر به یکی از مراحل هفت

بابی که ، اما اراده در ١

کلینی در آن روایات ناظر به صفتِ فعل بودن اراده را آورده است، اراده به معنای عامّ کلمه و در 

 هفت مرحل
ِ

 تحقق فعل و چونان فعلی از افعال الهی است. همعنای جامع

اما سؤال اصلی آن بود که صفت فعل در نظر کلینی چیست و چرا کلینی اراده را صفت فعل 

لای روایاتِ فصلی دریافت که کلینی بر اساس آن،  خ این سؤال را باید از لابهدانسته است؟ پاس

توان جای  از اراده به عنوان صفت فعل سخن گفته است. این روایاتِ را حداقل در سه دسته می

 اراده را مخلوق و حادث می
ً
دانند؛ برای نمونه، در هفتمین  داد: نخست، روایاتی که صریحا

17Fمد بن مسلم، مشیّتروایت این باب، مح

حادث دانسته (کلینی،  را از زبان امام صادق ٢

ینه در چهارمین روایت این باب از خلقِ مشیت و خلق ٧، ح١١٠: ١ق، ١٤٠٧
َ
ذ

ُ
) و یا عمر بن ا

مَشِ «چنین خبر داده است:  اشیا به مشیّت، این
ْ
یاءَ بِال

ْ
ش

َ ْ
قَ الأ

َ
ل

َ
مَّ خ

ُ
سِهَا ث

ْ
 بِنَف

َ
مَشِیئَة

ْ
هُ ال

َّ
قَ الل

َ
ل

َ
» یئَةخ

 ).٤، ح١١٠: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، 

روایات پنجم و ششمِ این باب نیز حاکی از حدوث یا خلق مشیت است و نیازی به تذکر 

 
ً
نیست که مخلوق، حادث و غیر از خالق است، و اگر اراده، مخلوق و حادث باشد طبعا

 تواند صفت ذاتِ خداوند دانسته شود.  نمی

در آخرِ روایاتِ بابْ با  دومِ روایاتِ این باب اما، حاوی استدلالی است که کلینی هدست

                                                           
 شود. . این مراحل در ادامه بیشتر بررسی می١

ها... هباب الاراد«. عنوان بابی که کلینی انتخاب کرده است ٢ کاررفته در  دهد که در نظر کلینی، مشیّتِ به نشان می» انَّ

رَادَةَ، مَعْنَاهَا «باشد:  م میاین روایات، همان اراده است و این مضمون مورد تأیید روایات ه ِ
ْ

 وَ الإ
َ
مَشِیة

ْ
اعَ وَ ال

َ
بْد ِ

ْ
نَّ الإ

َ
أ

 
ٌ
ة

َ
ث

َ
لا

َ
سْمَاؤُهَا ث

َ
 وَ أ

ٌ
 ).٤٣٥ق: ١٤١١(صدوق، » وَاحِد
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توان چنین برشمرد  این استدلال را می همای به آن اشاره کرده است. جان» جملة القول...«عنوان 

که صفات فعل، صفاتی هستند که اِسنادِ نقیضِ آن به خداوند متعال مستلزم نقص نیست، به 

یئَینِ «نویسد:  ها به خداوند محال است. وی می ت ذات که اِسنادِ نقیضِ آنخلاف صفا
َ

 ش
َّ

ل
ُ
إِنَّ ک

 فِعْلٍ 
ُ
ة

َ
 صِف

َ
لِك

َ
ذ

َ
وُجُودِ، ف

ْ
 فِی ال

ً
انَا جَمِیعا

َ
هَ بِهِمَا وَ ک

َّ
تَ الل

ْ
)؛ ١١٢ـ١١١: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » وَصَف

ر دو محقق باشند، آن بدین معنا که هر دو شیء و صفتی که خداوند به آن دو وصف شود و ه

دهد که در صفاتِ ذات، اتصاف به طرفِ  صفت، صفتِ فعل خواهد بود. این ضابطه نشان می

خواهد و  ضد جایز نیست. برای نمونه، در جهان آفرینش ثابت است که خداوند چیزی را می

جود ورزد؛ اما در عالم و خواهد، به امری رضایت دارد و به امری دیگر سخط می چیزی را نمی

گاهی نداشته باشد، نمی صفاتِ ذاتی و ازلی  هیابیم. این مشخص چیزی را که خدا به آن آ

توان هم قادر خواند و هم  شود؛ یعنی خدا را نمی صفت وصف نمی پروردگار است که به ضدِ آن

گاه. اما این ضابطه در صفاتِ فعل به نحو دیگری است؛ یعنی  عاجز؛ هم دانا خواند و هم ناآ

توان گفت، خدا  خداوند را به هر دو طرف ضد وصف نمود. برای مثال می توان می

پیشگانِ از دستوراتش با غضب برخورد  کنندگانِ از خود را دوست دارد و با مخالفت اطاعت

 کند؛ نسبت به نیکان موالات و نسبت به بدان معادات دارد. می

 در این تحلیل و بیان، پای اراده را به میان
ً
وْ «... نویسد:  کند و می باز می کلینی مشخصا

َ
ل

َ
ف

 
َ

ف  الصِّ
َ

ك
ْ
 لِتِل

ً
 نَاقِضا

ُ
 یرِید

َ
انَ مَا لا

َ
رَةِ ـ ک

ْ
د

ُ
ق

ْ
مِ وَ ال

ْ
عِل

ْ
لِ ال

ْ
اتِ ـ مِث

َّ
اتِ الذ

َ
رَادَةُ مِنْ صِف ِ

ْ
انَتِ الإ

َ
وْ ک

َ
ةِ وَ ل

ة.
َ

ف  الصِّ
َ

ك
ْ
 لِتِل

ً
انَ مَا یبْغِضُ نَاقِضا

َ
اتِ ک

َّ
اتِ الذ

َ
انَ مَا یحِبُّ مِنْ صِف

َ
رَادةَ ک ِ

ْ
فِعْلِ،  .. وَ الإ

ْ
اتِ ال

َ
مِنْ صِف

ا...
َ

مْ یرِدْ هَذ
َ
ا وَ ل

َ
رَادَ هَذ

َ
: أ

ُ
ال

َ
هُ یق نَّ

َ
رَی أ

َ
 ت

َ
لا

َ
 ).١١٢ـ١١١: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » أ

در واقع کلینی در صدد است نشان دهد، الگو و معیاری را که برای بازشناخت صفات ذات 

دهد و چگونه آن را در عِدادِ صفات فعل  خ میاز فعل ارائه کرده، چگونه در مورد اراده پاس

 نشاند. می

کند که وجودش  دهند که اراده را صفتی معرفی می سوم را، روایاتی سامان می هاما دست

ق است و به همین دلیل در طبق
َّ
گیرد؛ برای نمونه،  صفات ذات جای نمی هنیازمند یک متعل

ند از ازل مرید بوده است؟ این سؤال بدین پرسد: آیا خداو می عاصم بن حُمید از امام صادق

فرمایند:  خداوند در عِدادِ صفات ذاتی اوست؟ حضرت در جواب او می همعناست که آیا اراد

رَادَ «
َ
مَّ أ

ُ
 ث

ً
ادِرا

َ
 ق

ً
هُ عَالِما

َّ
مْ یزَلِ الل

َ
 لِمُرَادٍ مَعَهُ ل

َّ
ونُ إِلا

ُ
 یک

َ
 لا

َ
مُرِید

ْ
، ١٠٩: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » إِنَّ ال
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که مراد با او همراه باشد. گویی  شود مگر این ن معنا که مرید به چیزی اطلاق نمی)؛ بدی١ح

ای هست، اما مرادی تحقق ندارد. اراده و مراد معیت دارند و فرض دوگانگی  توان گفت اراده نمی

گفته است که صفاتِ فعل،  پیش همعناست. این بیان، صورت عقلیِ همان قاعد ها بی بین آن

ق برای اِسنادِ آنصفاتی هستند ک
َّ
ها به خداوند، ضروری است و تا این  ه همیشه وجودِ متعل

ق نیستند.
َّ
ق نباشد امکانِ اِستناد وجود ندارد؛ اما صفات ذات نیازمند وجودِ متعل

َّ
 متعل

 گذارد. وی در روایت نخست کلینی از همین طریق بین علم خدا با مشیّت او فرق می

هُ عَزَّ «شنیده است:  کند که از امام صادق ل میباب صفات ذات، از ابوبصیر نق
َّ
مْ یزَلِ الل

َ
ل

یاءَ 
ْ

ش
َ ْ
 الأ

َ
ث

َ
حْد

َ
ا أ مَّ

َ
ل

َ
 مَسْمُوعَ... ف

َ
هُ وَ لا

ُ
ات

َ
مْعُ ذ ومَ وَ السَّ

ُ
 مَعْل

َ
هُ وَ لا

ُ
ات

َ
مُ ذ

ْ
عِل

ْ
نَا وَ ال  رَبَّ

َّ
انَ  وَجَل

َ
وَ ک

ومُ 
ُ
مَعْل

ْ
ومِ وَ   ال

ُ
مَعْل

ْ
ی ال

َ
مُ مِنْهُ عَل

ْ
عِل

ْ
عَ ال

َ
؟  وَق

ً
کا هُ مُتَحَرِّ

َّ
مْ یزَلِ الل

َ
ل

َ
تُ: ف

ْ
ل

ُ
 ق

َ
ال

َ
... ق

ِ
مَسْمُوع

ْ
ی ال

َ
مْعُ عَل السَّ

، إِنَ 
َ

لِك
َ
هُ عَنْ ذ

َّ
ی الل

َ
عَال

َ
: ت

َ
ال

َ
ق

َ
 ف

َ
ال

َ
؟  ق

ً
ما

ِّ
ل

َ
هُ مُتَک

َّ
مْ یزَلِ الل

َ
ل

َ
تُ: ف

ْ
ل

ُ
 ق

َ
ال

َ
فِعْلِ. ق

ْ
 بِال

ٌ
ة

َ
ث

َ
 مُحْد

ٌ
ة

َ
ة صَِف

َ
حَرَک

ْ
ال

مَ 
َ

لا
َ
ک

ْ
: إِنَّ ال

َ
ال

َ
ق

َ
 ف

َ
ال

َ
مَ  ق

ِّ
ل

َ
 مُتَک

َ
 وَ لا

َّ
هُ عَزَّ وَجَل

َّ
انَ الل

َ
زَلِیةٍ، ک

َ
یسَتْ بِأ

َ
 ل

ٌ
ة

َ
ث

َ
 مُحْد

ٌ
ة

َ
(کلینی، » صِف

 ).١، ح١٠٧: ١ق، ١٤٠٧

شود، خداوند عالم بود، در حالی که معلومی در  طور که در صدر روایت مشاهده می همان

نداشته است. این بدین  کار نبوده است؛ خداوند سمیع بوده، اما در شرایطی که مسموعی وجود

معناست که سمع و بصر و قدرت و علم، صفات ذاتی هستند و برای اسناد آن به خداوند نیازی 

ق (مسموع، مبصر و معلوم) نیست. لذا نمی
َّ
توان عدم آن را به خدا اسناد داد؛ یعنی  به متعل

ر حالی است که استنادِ عدمِ علم و قدرت و سمع و بصر و... به خداوند ممکن نیست. این د

 می تکلم و یا رزق و... این
ً
توان گفت  گونه نیست. اِستنادِ عدمِ تکلم به خدا ممکن است؛ مثلا

خدا متکلم نیست یا خدا رزاق نیست یا خدا خالق نیست. در واقع صفات فعل، صفاتی هستند 

ق برای اسناد آن صفات به خداوند، ضروری است.
َّ
 که وجود متعل

و » اِستنادِ نقیض صفت به خداوند«، »حدوث و خلق«کلینی سه ویژگی  به هر حال، در نظر

ق«
َّ
شمردن صفتی برشمرد و » فعل«تواند برای  ای هستند که می سه ویژگی» نیازمندی به متعل

 این سه در اراده وجود دارد.

آنچه در مورد کلینی انجام شد، دیدگاه شیخ صدوق را پیرامون این  هاگر بخواهیم بر پای

بیابیم که آیا در نظر او اراده، صفت ذات است یا صفت فعل، خواهیم دید که شیخ  پرسش

، از صفت ذات و صفت فعل بحث کرده و یازدهمین التوحیدصدوق نیز چونان کلینی در کتاب 
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فِعْال«باب کتابش را با عنوان 
ْ

اتِ الأ
َ

ذاتِ وَ صِف
ْ
اتِ ال

َ
معنون کرده است. جایگاه این » بَابُ صِف

پس از طرح مباحثی پیرامون توحید و نفی تشبیه و تجسیم و ترکیب در  التوحیدتاب باب در ک

خداوند و پس از اشاره به قدرت، علم و رؤیت پروردگار در ابواب دیگر است. بر این اساس، 

تبویبی است که بین  هآید، نحو اولین اختلاف و تفاوتی که میان صدوق و کلینی به چشم می

تر دیدیم که کلینی صفات ذات را در یک  بندی روایات وجود دارد. پیش هکلینی و صدوق در طبق

بابِ مستقل با شش روایت جای داده بود و صفات فعل را در بابی دیگر تنظیم کرده بود. 

بدین شکل » اراده«چنین در عنوانی که کلینی برای صفات فعل برگزیده بود، اصطلاح  هم

رَادَ «برجسته شده بود:  ِ
ْ

فِعْل "ةِ بَابُ "الإ
ْ
اتِ ال

َ
فِعْلِ وَ سَائِرِ صِف

ْ
اتِ ال

َ
ها مِنْ صِف ، اما شیخ صدوق » انَّ

بندی که کدامین روایت  از عنوانی کلی و جامع استفاده کرده و شانزده روایت را بدون تقسیم

مربوط به صفات ذات است و کدامین روایت مربوط به صفات فعل، از پسِ یکدیگر آورده 

ای، شیخ صدوق تنها یک روایت از هفت روایتی را که کلینی در باب  هاست. در نگاه مقایس

متذکر نشده است که این روایت، مطلب جدید و  التوحیدصفات فعل نقل کرده بود، در 

شده نیز، پنجمین روایتِ بابِ  ای نسبت به دیگر روایات ندارد. از میان ششِ روایت نقل اضافه

)، در بابی که صدوق به معنای رضا و ٥، ح١٥٢: ١ق، ١٤٠٧صفات الفعلِ کلینی (کلینی، 

بَابُ «مانده، در انتهای فصلی که با عنوان  سخط اختصاص داده، آمده است و پنج روایت باقی

فِعْال
ْ

اتِ الأ
َ

ذاتِ وَ صِف
ْ
اتِ ال

َ
گشوده شده، با ترتیبی مشابه با چینش کلینی، نقل شده است. » صِف

تواند حاکی از تلقی یکسان دو محدث بزرگ امامیه  یاین هماهنگی در نقل و چینش روایات م

 الهی باشد.  هدانستن اراد» فعل«در 

  توجه آن هشایست هنکت
ِ

که، شیخ صدوق نیز چونان کلینی در پایان باب، به تبیینی از مجموع

روایات دست زده تا الگو و معیاری برای بازشناختِ صفات ذات از فعل ارائه نموده باشد. وی 

شود، وجه  ها از خدا سلب می برخلافِ اوصاف ذاتی که قابل سلب نیستند یا به تعبیری ضد آن

ها از ذات دانسته است؛ بدین معنا که  فعلیِ خداوند را صحتِ سلبِ آناوصافِ  همشترک هم

گاه که حیات را  کند آن ممکن است خداوند متصف به این وصف باشد یا نباشد. او تصریح می

گوییم خداوند حیّ است، در واقع مقابلش، که موت باشد را از  پنداریم و می صفت ذات می

ود او بصیر است، مقابلِ بصر، که کوری و عمی است، از ش کنیم. وقتی گفته می خدا نفی می

همین معیار ـ که معنای صفت ذات، نفی مقابل  هشود. بر همین اساس و بر پای خداوند نفی می
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توانند صفت ذات باشند، چراکه  آن است ـ صفاتی نظیر اراده، مشیت، غضب و نظایر آن نمی

ی بوده، اما درست است که بگوییم خداوند صحیح نیست گفته شود خداوند از ازل مرید و شائ

ای ندارد و گاه دیگر مرید است (صدوق،  زمانی فاعل است و زمانی فاعل نیست، گاهی اراده

 ).٢٧ق، ١٤١١ ؛ صدوق، ١٤٨ق: ١٣٩٨

یابیم. در این  کلینی نمی الکافیاز آن سو، شیخ صدوق روایتی را نقل کرده که آن را در 

زنند،  پرستی را با حدوث مشیّت و اراده پیوند می که یکتا ضمن این روایت، امام رضا

 «فرمایند:  می
ً
ائِیا

َ
 ش

ً
 مُرِیدا

ْ
مْ یزَل

َ
ی ل

َ
عَال

َ
هَ ت

َّ
نَّ الل

َ
مَنْ زَعَمَ أ

َ
عَالِ ف

ْ
ف
َ ْ
اتِ الأ

َ
رَادَةُ مِنْ صِف ِ

ْ
 وَ الإ

ُ
مَشِیة

ْ
ال

دٍ  یسَ بِمُوَحِّ
َ
ل

َ
رت در این ). نیازی به توضیح نیست که حض٥، ح٣٣٨ق: ١٣٩٨(صدوق، » ف

اند تا حدوثِ  فراز، از ازلی نبودنِ دو صفت مشیّت و اراده، صفت فعل بودن آن را نتیجه گرفته

تر در  باشند. این ملاک را پیش صفات را ملاکی برای بازشناسی صفات افعال معرفی کرده

روایات منقول از سوی کلینی هم مشاهده کردیم. صدوق نیز هجدهمین روایت باب صفات 

روایت  را به همین نکته اختصاص داده و از امام صادق التوحیدو صفات الفعل کتاب  الذات

ة«کرده است که: 
َ
ث

َ
 مُحْد

ُ
مَشِیة

ْ
 ). با این همه، این روایت١، ح٣٣٦: ١٣٩٨(صدوق، » ال

 جا که شیخ صدوق با گشودن بابی نیز آمده است؛ آن التوحیددر موضعی دیگر از کتاب 

مَ «تحت عنوان 
ْ
رَادَةبَابُ ال ِ

ْ
این حدیث را به عنوان مطلع این باب برگزیده است. او » شِیئَةِ وَ الإ

گفته مبنی بر غیر ازلی بودن اراده و بالطبع صفتِ فعل بودن آن را هم در این باب  روایتِ پیش

 ذکر کرده است.

 مراتب فعل الهي 

 «با دو روایت، بابی را تحت عنوان  اشاره شد که کلینی
َ

هُ لا نَّ
َ
یفِی أ

َ
ونُ ش

ُ
مَاءِ وَ   یک ءٌ فِی السَّ

 بِسَبْعَة
َّ

رْضِ إِلا
َ ْ
گشوده است. مفهومِ گزینشِ چنین عنوانی از سوی کلینی، بدین معناست که » الأ

  در نظر او کلِ نظام خلقت ـ بدون استثنا ـ عالم تقدیر را از سر می
ً
گذرانند. این اعتقادِ او قویا

ل الهی است. شاهد این گفته، آخرین فراز از نخستین افعا هنگاه توحیدی وی در عرص هبازبست

ای از این مراتبِ فعلِ خداوند را  تواند مرتبه روایتِ این باب است که اگر کسی تصور کند می

کید این نکته ١، ح١٤٩: ١ق، ١٤٠٧پیش رفته است (کلینی، » کفر« هنادیده بگیرد، تا عرص ). تأ

مندی به غیر از آنچه در مراتب فعل الهی  دید که باورتوان  را در دومین روایت این باب نیز می

، ١٥٠: ١ق، ١٤٠٧گفته شد، مساوق با دروغ بستن بر خداوند و یا رد و انکار اوست (کلینی، 
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ی«که محتوای دو روایتِ این باب با چنین مضمونی که:  ). این١ح
َ

ونُ ش
ُ
 یک

َ
  لا

َ
رْضِ وَ لا

َ ْ
ءٌ فِی الأ

 بِهَذِ 
َّ

مَاءِ إِلا جَلٍ...فِی السَّ
َ
نٍ وَ کِتَابٍ وَ أ

ْ
اءٍ وَ إِذ

َ
ض

َ
رٍ وَ ق

َ
د

َ
 بِمَشِیئَةٍ وَ إِرَادَةٍ وَ ق

ِ
بْع خِصَالِ السَّ

ْ
» هِ ال

کید دارند شیئی در آسمان و زمین و بین آن دو یافت ١، ح١٤٩: ١ق، ١٤٠٧(کلینی،  ) تأ

طی نموده گانه را برای تحقق  که خدا آن را مقدر کرده باشد و مراحل هفت شود مگر این نمی

چیز را تحت سیطره و شمول  تکوینی خداوند دارد که همه هتردید نشان از عمومیتِ اراد باشد، بی

 اما معنا و مفهوم هر یک از این مراتب چیست؟  دهد. او نشان می هاراد

آغاز کرده که  بن جعفر کلینی در پاسخ به این پرسش، این باب را با روایتی از موسی 

اند (کلینی،  مراتبِ فعل الهی، این واژگان را از یکدیگر بازشناخته حضرت ضمن برشماری

» مشیّت«در جواب علی بن ابراهیم که از معنا و مفهوم  ). امام کاظم١٥٠: ١ق، ١٤٠٧

تحقق شیء در عالم تقدیر  هکه منظور از آن، نخستین مرتب 18F١»ابتداء الفعل«فرمایند:  پرسیده، می

توان به خطورِ یک تصمیم در ذهن شبیه دانست، چراکه  عنا را می(و نه عالم خارج) است. این م

و آهنگِ آن فعل در موطنِ ذهن و نفس است. این  تحقق هر فعلی، قصد هنخستین مرحل

اهُ «دریافت با فراز پایانی روایت نیز هماهنگ است، چراکه در پایان روایت آمده است: 
َ

ض
َ
ا ق

َ
إِذ

 
َ

ذِی لا
َّ
 ال

َ
لِك

َ
ذ

َ
اهُ ف

َ
مْض

َ
هُ أ

َ
، »قضاء«به » امضاء« ه؛ بدین معنا که پس از افزوده شدنِ مرحل»مَرَدَّ ل

امضاء  هشود. گویی فعل که به مرحل موانع رفع شده و فعل حتمی و در عالمِ خارج محقق می

رسد؛ در حالی که  خلق عینی می هخلق تقدیری را پشت سر نهاده و به مرحل هرسد، مرحل می

شد و دیگر معنا  ید با همان نخستین گام، یعنی مشیّت، محقق میاگر فعل ذومرتبه نبود، با

 ناپذیر است. امضاء برسد، فعل برگشت هشد چنانچه به مرحل نداشت اظهار می

اراده اما دومین گام در تحقق تقدیری شیء است. باید توجه داشت که این اراده، با اراده به 

بن  در روایت منقول کلینی از موسی معنای فعل متفاوت است. تعریف این اراده، اگرچه 

مفقود است، اما در نقل برقی از این روایت، اراده به معنای اتمام مشیّت دانسته شده  جعفر

: ١ق، ١٣٧١رسد (برقی،  فاعلِ فعل، مسیر مشیّت تمام شده و به کمال می هاست؛ گویی با اراد

الرحمن تبیین  ونس بن عبداین مراتب را برای ی ). در روایتی که امام رضا٢٣٧، ح٢٤٤

هُ «کنند، اراده به  می
َّ
اءَ الل

َ
ی مَا ش

َ
 عَل

ُ
عَزِیمَة

ْ
) شناسانده شده تا ٤، ح١٥٧: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » ال

                                                           
شروع شناسانده شده است (نک:  ه، یعنی اولین نقط»الذکر الاوّل«در بعضی روایات دیگر با » ابتداء الفعل. «١

 ).٤، ح١٥٧: ١ق، ١٤٠٧کلینی، 
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عزیمت و قصد جدیِ انجامِ آنچه متعلقِ مشیت بوده را نشان داده باشند. این قصد چیزی نیست 

در نقلی دیگر به یونس  ت رضاجز باقی ماندن بر آنچه مشیّت شده است؛ همان که حضر

یهِ «اند:  گفته
َ
 عَل

ُ
بُوت

ُّ
رَادَ... الث

َ
 ).١، ح١٥٠: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » مَعْنَی أ

دِیرُ «سومین گام در تحققِ فعل الهی را تقدیر دانسته و معنای آن را به:  بن جعفر موسی
ْ

ق
َ
ت

ی
َّ

ولِهِ وَ عَرْضِهِ  الش
ُ

اند. کلینی نیز در نقلی که  شناسانده) ١، ح١٥٠: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » ءِ مِنْ ط

ر را  الرحمن توضیح می مراتب فعل را برای یونس بن عبد امام رضا
َ

د
َ
عُ «دهند، ق

ْ
 وَ وَض

ُ
سَة

َ
هَنْد

ْ
ال

نَاءِ 
َ

ف
ْ
اءِ وَ ال

َ
بَق

ْ
ودِ مِنَ ال

ُ
حُد

ْ
) شناسانده تا در مجموع، تقدیر، تعیین ١٥٨: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » ال

 دی شیء از ابعاد، کمیّت، ماندگاری، فنا و... باشد. های وجو حدود و اندازه ههم

حکم کردن برای به جریان انداختن تحقق عینی و خارجی فعل، چهارمین مرحله از مراتب 

عَینِ «، و با تعریف »قضاء«آن را با نام و نشان  فعل الهی است که امام کاظم
ْ
 ال

ُ
امَة

َ
» هُوَ إِق

ند. قضاء الهی البته با قطعیت بخشیدن به تحققِ ا ) شناسانده٤، ح١٥٧: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، 

اند، متفاوت است. تفاوت  آن را پس از قضاء برشمرده هشناسانده و مرتب» امضاء«فعل که آن را با 

کید پاره به» امضاء«و » قضاء« هبین دو رتب  ای از روایات دیگر است که کلینی ویژه مورد تأ

). آنچه ذکر شد، چهار ١٦، ح١٤٨: ١ق، ١٤٠٧ینی، بدان اشاره کرده است (برای نمونه نک: کل

اساسیِ تحققِ افعالِ الهی است که همگی پیش از تحقق عینی و خارجی فعل موجودند  همرحل

ای قبل از تحقق و عینیت یافتن شیء دارند. این چهار مرحله را در دومین روایت باب  و رتبه

 کنیم.  مشیت و اراده نیز مشاهده می

ماهیت اراده یا همان فعل تکوین نزد کلینی، امری ذومراتب است که کلینی در مجموع، 

ی«روایات آن را در باب مستقلی با عنوان 
َ

ونُ ش
ُ
 یک

َ
هُ لا نَّ

َ
  بَابٌ فِی أ

َّ
رْضِ إِلا

َ ْ
مَاءِ وَ الأ ءٌ فِی السَّ

رَادَة«دنبال نموده؛ اگرچه در روایات » بِسَبْعَة ِ
ْ

مَشِیئَةِ وَ الإ
ْ
ای از این مراتب هم  ه پارهنیز ب» بَابُ ال

 اشاره کرده است.

اما شیخ صدوق ـ برخلاف کلینی ـ نه تنها فصل مستقلی برای این موضوع باز نکرده، که 

ذیل ابواب مربوط به مشیت و اراده و یا قضاء و قدر نیز به این موضوع نزدیک نشده است. به نظر 

شیخ صدوق را بدین سمت سوق داده که ، »بداء«رسد کاربردِ معرفتیِ این موضوع در بحث  می

 هتنها در این باب (= بداء) یک روایت با این مضمون نقل کند که در آن به مراتب چهارگان

). این احتمال ضعیف ٩، ح٣٣٤: ١٣٩٨مشیت، اراده، قدر و قضا اشاره شده است (صدوق، 
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که ظاهرِ این دسته از  بیشتر از آن جهت باشد التوحیدنیست که عدمِ نقلِ این روایات در کتاب 

جبر قرابت دارد و از همین رو، با هدف تألیف کتاب توحید ـ که نشان دادنِ  هروایات با نظری

: مقدمه کتاب) ـ منافات دارد. با این ١٣٩٨تشیع از جبر است (نک: صدوق،  هپیراستگی اندیش

قضا ـ را هم در  ترِ فعل الهی ـ مشیت، اراده، قدر و پراهمیت ههمه، شیخ صدوق چهار مرتب

و » باب المشیة و الارادة«در خلال دو باب مستقل با عنوان  الاعتقاداتو هم در  التوحیدکتاب 

بیشتر پرداخته و به نقل روایات و بررسی مسئله اراده و مشیت و نیز قضا » باب القضاء و القدر«

 و قدر همت گماشته است.

 اراده به معناي احداث فعل

ای  فعل خداوند و نه مرتبه هکلینی پیرامون اراده و مشیت خداوند ـ به مثاب در میان روایاتی که

از مراتب فعل ـ نقل کرده، روایت مهمی وجود دارد که اراده در آن روایت، چونان نفسِ فعلِ 

انسان سؤال  هخدا و اراد هالهی دانسته شده است. در این روایت، صفوان بن یحیی از تفاوت اراد

قِ «... اند:  خداوند را چنین تبیین کرده هدر فرازی، اراد کرده و حضرت رضا
ْ
ل

َ
خ

ْ
رَادَةُ مِنَ ال ِ

ْ
الإ

هُ 
ُ
اث

َ
هُ إِحْد

ُ
إِرَادَت

َ
، ف

َّ
وَجَل هِ عَزَّ

َّ
ا مِنَ الل مَّ

َ
فِعْلِ؛ وَ أ

ْ
 مِنَ ال

َ
لِك

َ
 ذ

َ
هُمْ بَعْد

َ
و ل

ُ
مِیرُ وَ مَا یبْد

َّ
، الض

َ
لِك

َ
یرُ ذ

َ
 غ

َ
لا

 
َ
إِرَ لأِ

َ
قِ، ف

ْ
ل

َ
خ

ْ
اتِ ال

َ
 عَنْهُ وَ هِی مِنْ صِف

ٌ
 مَنْفِیة

ُ
ات

َ
ف رُ، وَ هَذِهِ الصِّ

َّ
ک

َ
 یتَف

َ
 یهُمُّ وَ لا

َ
ی وَ لا  یرَوِّ

َ
هُ لا هِ نَّ

َّ
ادَةُ الل

 
َ

ةٍ وَ لا  هِمَّ
َ

قٍ بِلِسَانٍ وَ لا
ْ

 نُط
َ

ظٍ وَ لا
ْ

ف
َ
 ل

َ
ونُ بِلا

ُ
یک

َ
نْ ف

ُ
هُ ک

َ
 ل

ُ
ول

ُ
 ـ یق

َ
لِك

َ
یرُ ذ

َ
 غ

َ
 لا

ُ
فِعْل

ْ
 هِی ال

َ
رٍ وَ لا

ُّ
ک

َ
ف

َ
 ت

یفٍ 
َ
 ک

َ
هُ بِلا نَّ

َ
مَا أ

َ
 ک

َ
لِك

َ
یفَ لِذ

َ
 ).٣، ح١٠٩: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » ک

 هو تحقق عینی شیء است که با آی» احداث«قابل توجه در این روایت، تساوی اراده با  هنکت

ونُ  هشریف
ُ
یک

َ
نْ ف

ُ
هُ ک

َ
 ل

َ
ول

ُ
نْ یق

َ
 أ

ً
یئا

َ
رادَ ش

َ
مْرُهُ إِذا أ

َ
ما أ نواست. اما این  گام و هم م) ه٨٢(یس:  إِنَّ

گفته از اراده نزد کلینی ـ که اراده چونان فعلی ذومرتبه  معنا از اراده در نخستین نگاه، با تلقی پیش

رسد، چراکه ممکن نیست تحقق عینی، گام  جنس به نظر می شناسانده شد ـ ناسازگار و غیر هم

فعل «و » فعل در معنای مصدر«یز رسد این مشکل با کاربستِ تما به گام رخ دهد. به نظر می

شدنی است؛ بدین صورت که در روایاتی که اراده، ذومرتبه  رفع» در معنای حاصل مصدر

مصدر بوده و تنها در همین صورت است که برای فعل این  همعرفی شده است، فعل به مثاب

معنای شود که ذومرتبه تصور شود. اما فعل در معنای حاصل مصدری، به  ظرفیت فراهم می

تحقق عینی است و در این نمونه روایاتِ اخیر که اراده مساوی با احداث و تحقق عینی شیء 
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 مصدر خواهد بود.  دانسته شده، اراده چونان فعل در معنای حاصلِ 

همین روایت را نقل کرده  عیون اخبار الرضاو هم در  التوحیدشیخ صدوق نیز هم در 

خداوند نفس فعل پروردگار و  هکه حسب این روایت، اراداست. گویی صدوق نیز با این تلقی 

همان احداث فعل شناسانده شود، مشکلی ندارد و فعلِ مطرح در این روایت را، فعل در معنای 

 پندارد.  حاصل مصدری می

 تشريعي  هتكويني و اراد هاراد

ی که ا کلینی ضمن سه روایت نشان داده که خداوند صاحب دو اراده است؛ نخست، اراده

شود و  یاد می» تکوینی هاراد«ناظر به ایجاد و پدید آوردن متعلقِ اراده در خارج است که از آن به 

 هاراد«ای که ناظر به محقق ساختن فعلی توسط مکلفِ مختار است و از آن به  دوم، اراده

ه اراده و خداوند به انجام عبادات و واجبات از سوی بندگان ب هشود؛ مثل اراد تعبیر می» تشریعی

تشریعی همان حبّ و کراهت، امر و نهی، رضا و سخط خدا  هاختیار خود آنان. در واقع اراد

ینِ وَ «نقل کرده است که:  نسبت به افعال مکلفان مختار است. او از امام هشتم
َ
هِ إِرَادَت

َّ
إِنَّ لِل

 ).٤، ح١٥١: ١، ق١٤٠٧(کلینی، » مَشِیئَتَینِ؛ إِرَادَةَ حَتْمٍ وَ إِرَادَةَ عَزْمٍ...

بدون بازگشتی است که به ایجاد و تحققِ شیء منجر ه همان اراد» حتم هاراد«در این روایت 

ای برخاسته  تشریعی، اراده هو یا اراد» عزم هاراد«تکوینی است، اما  هشود. این اراده همان اراد می

از انتخاب و تصمیمی است که مکلفان، افعالِ خویش را به اختیار خود ـ و نه به جبر ـ به جا 

آورند. تفاوت این دو اراده در آن است که در اراده و مشیتِ حتمی، لباس فعلیت و تحقق، مطابق 

 هیوسته و پیوندیافته با امری غیر از ارادعزم، تحقق مراد، پ هیابد، اما در اراد الهی نمود می هبا اراد

تواند حب و یا کراهت خداوند را به دنبال داشته باشد؛ هرچند عینیت یافتن آن  الهی است که می

عزمِ  هحتمی خداوند، اراد هبا اذن و امضای الهی همراه بوده باشد. از همین رو هم برخلافِ اراد

 هها را در پی دارد. به بیان دیگر، اراد و آناو با رضایت و یا خشم و غضب او مرتبط است 

تکوینی به امری  هتکوینی خداوند همواره با رضایت حق همراه نیست و چه بسا خداوند اراد

تشریعی خداوند همیشه با رضایت  هداشته باشد، اما آن را نخواهد و به آن راضی نباشد؛ ولی اراد

تکوینی و تشریعی  هرضایتی او. پس ارادکه نهی تشریعی با سخط و نا او همراه است، چنان

 هتشریعی با اراد ههای بنیادی اراد الهی، همواره بر یکدیگر منطبق نیستند. این یکی از تفاوت
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اند:  روایت پیشین، به یزید جرجانی آموزش داده هدر ادام تکوینی خداوند است که امام رضا

 ...» 
َ

مُرُ وَ هُوَ لا
ْ
اءُ وَ یأ

َ
جَرَةِ وَ  ینْهَی وَ هُوَ یش

َّ
 مِنَ الش

َ
لا

ُ
ک

ْ
نْ یأ

َ
هُ نَهَی آدَمَ وَ زَوْجَتَهُ أ نَّ

َ
یتَ أ

َ
وَمَا رَأ

َ
اءُ أ

َ
یش

ی...
َ
عَال

َ
هِ ت

َّ
 الل

َ
بَتْ مَشِیئَتُهُمَا مَشِیئَة

َ
ل

َ
مَا غ

َ
 ل

َ
لا

ُ
ک

ْ
نْ یأ

َ
 أ

ْ
أ

َ
مْ یش

َ
وْ ل

َ
 وَ ل

َ
لِك

َ
اءَ ذ

َ
: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، »  ش

 ).٤، ح١٥١

 اراد و روایت دیگر نیز نقل میکلینی به غیر از این روایت، د
ً
حتم و  هکند تا نشان دهد لزوما

مندیِ شارع از انجام آن از سوی مکلف نیست. وی در یک  تکوینی بر امری، مساوق با رضایت

پرداخته که آیا ممکن است خداوند به امری  روایت به پرسش عمیقِ ابوبصیر از امام صادق

تشریعی خداوند  هکند؟ به بیانی دیگر، آیا ممکن است ارادرضایت نداشته باشد، اما آن را اراده 

روشنی پیداست که ابوبصیر با مراتبِ تحققِ  تکوینی او در تضاد باشد؟ در این روایت به هبا اراد

 هفعلِ الهی آشناست و خودش به این مراتب اذعان دارد. سؤال او پس از اشاره به چهار مرحل

قِ آن است که  ون نسبتِ فعلِ خدا و دوست مشیت، اراده، قدر و امضاء، پیرام
َّ
داشتنِ متعل

). اگرچه ٢، ح١٥٠: ١ق، ١٤٠٧کنند (نک: کلینی،  حضرت ضرورت چنین ارتباطی را رد می

 هحضرت در این روایت به هر دلیلی، پاسخی روشن به تعجب ابوبصیر از انکار ارتباط بین اراد

نی روایت دیگری را به دنبال این روایت آورده دهند، ولی کلی فعل و نارضایتی از انجام آن نمی

چنان  تر گفته شده: ممکن است خداوند امری را به صورت تکوینی اراده کند، اما هم که روشن

کند:  نقل می از انجام آن ناراضی باشد. در این روایت، عبدالله بن سنان از امام صادق

» 
ُ

ول
ُ

   سَمِعْتُهُ یق
ْ
أ

َ
مْ یش

َ
هُ وَ ل

َّ
مَرَ الل

َ
مُرْ...أ

ْ
مْ یأ

َ
اءَ وَ ل

َ
). حضرت ٣، ح١٥١: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » وَ ش

گذارند؛ امر به شیء  تکوینی خداوند فاصله می هتشریعی و اراد هجا به روشنی میان اراد در این

 تکوینی او؛ بدین معنا که هرچند خداوند هاراد» یشأ لم«تشریعی خداست و  هگویای اراد

 مانع تحقق آن می به انجامِ فعل امر نموده، اما
ً
 شود. توضیح حضرت، مقصود این جمله تکوینا

رساند که خدا ابلیس را امر کرد بر آدم سجده کند، اما اراده کرده بود که سجده  را بیشتر می

: ١ق، ١٤٠٧کرد (کلینی،  محقق نشود و اگر خدا تحقق سجده را مشیت کرده بود، او سجده می

 ).٣، ح١٥١

این پیام نیز هستند که تمامی افعال مخلوقات، تحت مشیت الهی البته روایات فوق حاوی 

دهد، خارج از مشیت الهی نیست. گویی این  شود یا رخ نمی قرار دارند و هر آنچه انجام می

انسان  هالهی منافاتی با اراد هکه، مشیتِ بالغ اند: نخست آن  دست روایات، حاوی دو پیام کلی
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19Fندارد

 ه، تابع حبّ و بغض او نیست و ای بسا ممکن است مطابقِ ارادتکوینی خدا هو دوم، اراد ١

نصر بزنطی از امام  ابی خدا و یا خلاف آن باشد. این مطلب را کلینی با روایت بعدی از ابن

چنان  کند که ضمن اثبات اختیار و مشیت و حقّ انتخاب برای انسان، هم تأکید می رضا

 ).٦، ح١٥٢: ١ق، ١٤٠٧ینی، داند (کل سلطنتِ مشیت خداوند را حاکم می

 شیخ صدوق نیز چونان کلینی، از دو نوع اراده و مشیتِ حتمی و اراده و مشیت غیرحتمی

ـ یا به اصطلاح متکلمان: اراده و مشیت تکوینی و تشریعی ـ سخن کرده است. وی با نقل 

ینِ وَ مَشِیتَینِ؛ إِرَادَةَ حَتْمٍ وَ إِرَادَةَ عَزْمٍ، «آورده است:  حدیث مفصلی از امام رضا
َ
هِ إِرَادَت

َّ
إِنَّ لِل

اء
َ

 یش
َ

مُرُ وَ هُوَ لا
ْ
اءُ وَ یأ

َ
). شیخ صدوق بدین صورت ١٨، ح٦٤: ١٣٩٨(صدوق، » ینْهَی وَ هُوَ یش

ی که خداوند را صاحب دو گونه اراده و مشیت دانسته است؛ یکی اراده و مشیتِ حتم

از این اراده چنین  الاعتقادات هگیرد. او در رسال ناپذیر است و به امور تکوینی تعلق می تخلف

)؛ ولی ٣٣ق: ١٤١١ (صدوق، » و نقول ما شا الله کان و ما لم یشاء لم یکن«کند که:  تعبیر می

تغییرپذیر عزم است. این نوع اراده،  هنوع دیگر اراده و مشیت، اراده و مشیتِ غیرحتمی یا اراد

 بوده و ممکن است به امور تکوینی یا تشریعی تعلق گیرد. 
 هکند هم ) به نحوی تأکید می١٨، ح٦٥ـ٦٤ق: ١٣٩٨شیخ صدوق با نقل حدیثی (صدوق، 

حتمی که در  هخداوند دانست، اما به دو معنا؛ مشیت و اراد هتوان متعلق مشیت و اراد امور را می

ناپذیر است، و اراده و مشیت تشریعی که به معنای  و تخلف مورد تکوینیات و امور غیراختیاری

به » باب الاستطاعه«شود. او در ذیل حدیث سوم از  امر و نهی بوده و با اختیار انسان جمع می

قال مصنف هذا الکتاب: مشیة الله و إرادته فی «نویسد:  کند و می این نکته تصریح می

» ی النهی عنها و المنع منها بالزجر و التحذیرالطاعات، الأمر بها و الرضا و فی المعاص

خدا در طاعات را به معنی رضایت و  ه)؛ تا بدین صورت، اراد٣٤٧ـ٣٤٦ق: ١٣٩٨(صدوق، 

او در معاصی را به نهی و بازداشتن از طریق ترسانیدن، بازشناسده باشد و  هامر به آن عمل، و اراد

 باشد.گاهی برای اتهام جبر یافته  از این رهگذر، گریز

                                                           
توان اظهار  آن می هامامیه کاویده و دنبال شود، اما بر پای» الامرینِ  امر بین « ه. حقیقتِ این بحث البته باید در نظری١

آنان است؛ اما از آن سو، تنها افعالی از انسان محقق  هها منسوب به ایشان و از سر اختیار و اراد کرد، افعال انسان

تحقق آن قرار گرفته باشد. در این معنا، عمومیتِ اراده و مشیت الهی حتی در تکوینی خداوند بر  هخواهد شد که اراد

 گردد که خدا خواسته باشد. افعال اختیاری انسان نیز وجود دارد و در نهایت آن چیزی محقق می
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 خدا هنسبت علم و اراد

کند و با  های دیگر مباحث مرتبط با اراده را تکمیل می این باب، حلقه هکلینی در ادام

راند. او در جای خود نشان داده شده  الهی با علم الهی نیز سخن می هروایتی، از ارتباط اراد

وب داشت؛ نخست توان به خداوند منس می» علم«است که حسب برخی روایات، دو نحوه از 

فعل پروردگار که از آن  هـ و دیگری علمی در مرتب» علم ذاتی«ذات ـ موسوم به  هعلمی در مرتب

ذاتِ خداوند فارغ از هر گونه محدودیت و تعیّن  هکنیم. علمِ در رتب تعبیر می» علم فعلی«به 

و این تعیّن و تکثر، پذیر نیست، چراکه معلومات، متکثر و متعیّنند  رو هم معلوم است و از همین 

پذیر است که در  راهی به ذاتِ بسیطِ خداوند ندارند. در مقابل، علم فعلی، علمی متعیّن و معلوم

 گفته از فعل پروردگار گیرد. این بدین معناست که مراتب پیش فعل خداوند جای می همرتب

را در روایتی که  ـ مشیت، اراده، تقدیر و قضاء ـ هریک وجودی علمی دارند. کلینی این مطلب

عَالِمُ «از امام پیرامون چگونگی علم خداوند سؤال شده، منعکس کرده است که: 
ْ
 ال

َ
یفَ  سُئِل

َ
ک

ی...
َ

مْض
َ
ی وَ أ

َ
ض

َ
رَ وَ ق

َّ
د

َ
رَادَ وَ ق

َ
اءَ وَ أ

َ
: عَلِمَ وَ ش

َ
ال

َ
هِ؟ ق

َّ
مُ الل

ْ
)، ١٦، ح١٤٨: ١ق، ١٤٠٧(کلینی، » عِل

 اوند توجه دارد و هم با علم فعلیِ او آشناست. در نظرتا نشان داده باشد هم به علم ذاتیِ خد

 او، تمامی مراحل و مراتب تحقق فعل الهی ـ که هر یک وجودی علمی دارند و به علم

: ١ق، ١٤٠٧علم ذاتی خداوند متعال قرار دارند (کلینی،  هشوند ـ بعد از مرتب فعلی شناسانده می

 ).٥، ح١٥١

و علم، در روایات منتخبِ شیخ صدوق نیز منعکس شده  همانی یا غیریت اراده داستانِ این

مْ یزَلِ «در مورد ازلیت اراده سؤال شده است:  است. وی با نقل این روایت که از امام صادق
َ
ل

 
َ
مَّ أ

ُ
 ث

ً
ادِرا

َ
 ق

ً
 عَالِما

ْ
مْ یزَل

َ
 ل

ْ
 لِمُرَادٍ مَعَهُ بَل

َّ
ونُ إِلا

ُ
 یک

َ
 لا

َ
مُرِید

ْ
 إِنَّ ال

َ
ال

َ
ق

َ
؟ ف

ً
هُ مُرِیدا

َّ
(صدوق، » رَادالل

دهد اراده صفت فعل است و از مقامِ فعل  که نشان می )، جدای از این١٥، ح١٤٨ق: ١٣٩٨

دهد تا بدین صورت، علم و قدرت  شود، به جدایی و تمایزِ علم و مشیت نیز توجه می انتزاع می

اراده طور که در روایت فوق مطرح شده است،  را بر جایگاه و محلی غیر از اراده بنشاند. همان

گاه  امری غیر از علم و قدرت است و موجودی مرید خواهد بود که عالم و قادر باشد؛ آن

تواند اراده کند یا نکند. نیازی به توضیح نیست که این علم، علم ذاتی پروردگار است، چراکه  می

ست و اند و ازلیت، خصلتِ علمِ ذاتیِ خداوند ا برخلاف اراده، علم را ازلی دانسته امام صادق

رو، شیخ صدوق بلافاصله به دنبال این حدیث، روایتی نقل کرده است  نه علمِ فعلیِ او. از همین 
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او گوشزد  هکه حضرت در آن به این اختلاف تصریح و تقدمِ علمِ ذاتی خداوند را بر مشیت و اراد

هِ وَ «پرسد:  می کنند. در این روایت، بکیر بن أعین از امام صادق می
َّ
مُ الل

ْ
مَشِیتُهُ هُمَا  عِل

ا إِنْ 
َ

ذ
َ
 ک

ُ
عَل

ْ
ف
َ
: سَأ

ُ
ول

ُ
ق

َ
 ت

َ
نَّك

َ
رَی أ

َ
 ت

َ
لا

َ
. أ

ُ
مَشِیة

ْ
یسَ هُوَ ال

َ
مُ ل

ْ
عِل

ْ
: ال

َ
ال

َ
ق

َ
انِ؟ ف

َ
فِق مْ مُتَّ

َ
انِ أ

َ
تَلِف

ْ
هُ وَ  مُخ

َّ
اءَ الل

َ
ش

 
َ
 عَل

ٌ
هُ" دَلِیل

َّ
اءَ الل

َ
: "إِنْ ش

َ
ك

ُ
وْل

َ
ق

َ
هُ، ف

َّ
ا إِنْ عَلِمَ الل

َ
ذ

َ
 ک

ُ
عَل

ْ
ف
َ
: سَأ

ُ
ول

ُ
ق

َ
 ت

َ
ذِی لا

َّ
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ْ
هِ سَابِقٌ لِل
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ْ
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َ
مَا ش

َ
اءَ ک

َ
). در این روایت، امام ١٦، ح١٤٦ق: ١٣٩٨(صدوق، » ش

کنند علم پروردگار بر مشیت  به وضوح بین علم و مشیت تفاوت گذاشته و تصریح می صادق

ته این نکته نباید از نظر مخفی بماند که شیخ صدوق تمام روایاتی را او سبقت و تقدم دارد. الب

پیرامون علم فعلی خداوند از آن یاد شد، نقل کرده و بدان  هکه در بخش تحلیل روایات از اراد

توان نتیجه گرفت که این تقدم علم بر مشیت، تقدم  معتقد است و بر همین اساس، به آسانی می

 یت و فعل الهی است. علم ذاتیِ خداوند بر مش

  جا که آثار شیخ صدوق از روایاتی که مراتب فعل را بیان می اما از آن
ً
کنند تهی است، طبعا

توان انتظار داشت که مضامینی نقل شده باشد که حاکی از نوع و سنخ وجود نیز باشد؛  نمی

م فعلیِ خداوند طور که در سطور بالا هم اشاره شد، نقل فراوانِ روایات حاوی عل اگرچه همان

کند که شیخ صدوق حقیقتِ این مراتب را وجوداتی  در آثار شیخ صدوق به خوبی تأیید می

، ١٣٨ق: ١٣٩٨داند (برای نمونه نک: صدوق،  علمی ـ که همان علم فعلیِ خداوند است ـ می

و...). با این همه،  ٥١، ح١٤٩: ١ق، ١٣٧٨؛ صدوق: ١٤، ح٥٧؛ ٢و ح ١، ح١٣٩؛ ١٥و ح ١٤ح

چنان پرسیدنی است که چرا شیخ صدوق چنین مسیری را در انتخاب و گزینش  ؤال هماین س

رسد، پاسخ این پرسش را باید از انتخاب و چینش روایات از  گزیند؟ به نظر می روایات برمی

 سوی این دو محدث بزرگ امامیه گرفت. 

را به موضوع مشیت و اراده  التوحیدطور که اشاره شد، شیخ صدوق یک باب از کتاب  همان

آمده و پس از آن موضوعاتی همچون: » بداء«اختصاص داده است. این باب، پس از موضوع 

استطاعت، ابتلا و اختبار، سعادت و شقاوت، نفی جبر و تفویض و قضا و قدر به ترتیب مبوّب 

هر باب به نحوی  اند؛ موضوعاتی که آبستن انتساب جبر به تفکر امامیه است و روایاتِ ذیلِ  شده

تنظیم و ارائه شده است که تفکر امامیه را بپیراید. با این همه، وی در باب مشیت و اراده، سیزده 

همتش در این باب، بیان نقش الهی در مشیت  هروایت را از پس یکدیگر نقل کرده است تا وجه

 کتاب هو اراد آدمی باشد. طرح عمومیت و شمول اراده و مشیت الهی نه تنها در باب مشیت
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باب الاعتقاد «نیز مورد توجه شیخ صدوق بوده است. او در  الأعتقادات ه، که در رسالالتوحید

این رساله، روایت ذیل را برای واگو کردن اعتقاد امامیه برگزیده که فضیل » فی الارادة و المشیة

مْ یحِبَّ «کند:  نقل می بن یسار از امام صادق
َ
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َ
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ْ
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َّ
» إِلا

؛ و بطریق اخری در ٩، ح٣٣٩ق: ١٣٩٨چنین نک: صدوق،  ؛ هم٣٠ق: ١٤١١ (صدوق، 

 ).١٢ح، ٣٤٣ق: ١٣٩٨صدوق، 

ای عام و فراگیر  الهی در روایت فوق، به گونه هشود، مشیت و اراد طور که مشاهده می همان

گیرد؛ هرچند بر اساس  است که تمام اشیای عالم در ملک خداوند را تحت پوشش خود می

 با رضایت و محبت الاهی همراه نباشد. عمومیت اراد هادام
ً
 هروایت، این مشیت و اراده لزوما

و البته در دو جای کتاب  صادق در دو روایت دیگر با مضمونی نزدیک به هم از امامالهی، 

نقل کرده  مورد توجه شیخ صدوق بوده است. او نیز همچون کلینی از امام صادق التوحید

مَشِیة«است که: 
ْ
یاءَ بِال

ْ
ش

َ ْ
قَ الأ

َ
ل

َ
مَّ خ

ُ
سِهَا ث

ْ
 بِنَف

َ
مَشِیة

ْ
هُ ال

َّ
قَ الل

َ
ل

َ
؛ ١٩، ح١٤٨ق: ١٣٩٨(صدوق، » خ

 مشیت الهی را برای تمام عالم مخلوقات گسترانده ه)، تا بدین صورت سیطر٨، ح٣٣٩

 باشد.

، اگرچه پیرامون حدوث اراده است، اما التوحیدکتاب  هباری! اولین روایت باب مشیت و اراد

نقل کرده  دومین روایت، حاوی گزارشی است که عبدالله بن میمون از زبان امام صادق

های متفاوتی  با شخصی است که باور خبر پیرامون چگونگی برخورد امیرمؤمنان است. این

در مشیّت خدا و انسان داشته و گویای نقش الهی در مشیّت انسان و نفی تداوم آن در بستر 

حیات اوست. حضرت در این روایت با طرح سؤالاتی معین، سائل را نسبت به جایگاه و نقش 

گاهی و توجه می الهی در تمام دوران زندگی دهد که  دهند. این پاسخ به خوبی نشان می اش، آ

 دغدغ پرسش
ً
او مسئله جبر نیست.  هگر از حضرت، در پی یافتن چه چیزی است و اساسا

 حضرت در این روایت علاوه بر پذیرش مشیّت انسان، استقلالی بودن آن را نفی و از 

شود، مورد توجه قرار  بوط به انسان میآن را نسبت به هر آن چیزی که مر هجهت دیگر، گستر

ق: ١٣٩٨رسانند (صدوق،  گونه نقش الهی در طول زندگی بشر را به اثبات می دهند و این می

 ).٢، ح٣٣٧

توان به انگیزه و  اینک اگر دو روایت بعدی این باب را هم مورد توجه قرار دهیم، بهتر می
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کند (صدوق،  ل، روایتی دیگر نقل مینزدیک شد. او با همان سندِ روایت قب صدوق هدغدغ

دهد و در ادامه،  ) که دو دیدگاه جبر و تفویض را مورد مناقشه قرار می٣، ح٣٣٧ق: ١٣٩٨

آورد تا همین مضمون را  ) می٤، ح٣٣٧ق: ١٣٩٨روایتی دیگر از أصبغ بن نباته (صدوق، 

ید نیست بر اساس جبر و تفویض را به تصویر بکشد. بع هتحکیم بخشد و بدین صورت، راه میان

در باب مشیت و اراده  همین رویکرد باشد که بیشتر روایات مطرح در این باب، با آنچه کلینی

کوشد بر محور چند  تر اشاره شد که کلینی می آورده است، یکسان نیست. پیش الکافیدر 

ه با حبّ و الهی، مراحل فعل الهی، اقسام اراده و ارتباط اراد هموضوع مثل: تبیین مشیت و اراد

 پاسخ دهد که چگونه می
ً
توان با تبیینِ مراحلِ  رضا و امر و نهی خداوند، این سؤال را ضمنا

مختلفِ فعل و جایگاه اراده و مشیت در ابتدای این مراحل، نقش الهی در مشیت انسان را 

الهی را در فهمِ درست از چیستیِ مشیّت  همعلوم ساخت. کلینی فهمِ صحیح از مشیت و اراد

دهد؛ هرچند به مشیّت انسان با طرح روایاتی همانند شیخ صدوق، نمود  انسان دخالت می

الهی بر افعال و اعمالِ انسان را بیشتر از  هاراد هنداده است. اما شیخ صدوق، مسئله سیطره و غلب

عنان نیست، با  یخ صدوق مطلق و بیانسان در نظر ش هکلینی جلوه بخشیده است. اگرچه اراد

بر این بوده که با این نمونه روایات، حضور و تأثیر خداوند در رفتار و  این همه کوشش صدوق

گسیختگی و  تر جلوه دهد و لجام اوست ـ را پررنگ هعمل انسان ـ که برخاسته از مشیت و اراد

 کند. ششمین و هفتمین روایت این نبود تقدیر و برنامه در پیامد و نتایج اعمال آدمی را نفی

کید قرار می  دهند تا در کنار روایات پایانیِ باب، جملگی، باب نیز همین محتوا را مورد تأ

 الهی در رفتار و عمل او را بیشتر وانمون کرده هانسان و ارتباط مشیت و اراد هنقش مشیت و اراد

 باشند. 

باب «توان یافت. او در  هم می وحیدالتشیخ صدوق را در ابواب دیگر کتاب  هاین دغدغ

، ٣٧٠ـ٣٦٩ق: ١٣٩٨نقل کرده (صدوق،  حدیثی از امیرالمؤمنین علی» القضاء و القدر

ها و گناهان تقسیم و در هر  ها به سه گروه واجبات، فضیلت ) که بر اساس آن، اعمال انسان٩ح

رضای او و به قضای  به امر خدا و» واجبات«شود؛  سه دسته، مشیّت خداوند حاضر دانسته می

اما به امر خدا نیست، لیکن به رضای خدا و به » ها فضیلت«الهی و تقدیر و مشیّت اوست. 

به امر خدا نیست، ولیکن به » گناهان«قضای خدا و به قدر خدا و به مشیّت و علم خداست. و 

عال آدمی اف هدهد هم قضای خدا و به قدر خدا و به مشیت و به علم اوست. این همه نشان می
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شود و تفاوت  اعم از واجبات و محرمات و مستحبات مطابق با مشیّت و تقدیر الهی واقع می

رضایت و عدم رضایت و امر و نهی الهی است. با این همه، شیخ صدوق در عین  هتنها در ناحی

کید دارد و معتقد است هیچ شیئی بدون اراده  آن و که بر عمومیت و شمول اراده و مشیت الهی تأ

 شود، به این نکته نیز واقف است که این عمومیت و شمول، تعالی واقع نمی مشیّت حق

جبر و انتساب قبایح به خداوند را به دنبال خواهد داشت؛ از این رو، در مواضع مختلف  هشبه

عدل از مشیت و اراده مطرح کرده  هبه شرح و تبیین روایات پرداخته و معنایی مناسب با نظری

 است.

 بندي جمع

، به خوبی حاکی از این واقعیت بود که الکافیبندی روایات در کتاب شریف  چینش و طبقه

خداوند حادث و صفتِ فعل خداست. او برای تبیین این مطلب، ملاک و  هدر نظر کلینی، اراد

معیاری را برای تشخیص صفت فعل از صفات ذات بدین شرح از روایات اصطیاد کرده بود که: 

یء و صفتی که خداوند به آن دو وصف شود و هر دو محقق باشند، آن صفت، صفت هر دو ش

داد که در صفات ذات، اتصاف به طرفِ ضد جایز نیست.  فعل خواهد بود. این ضابطه نشان می

اشتراک کلینی و صدوق بود و هردو در حدوث و فعل بودن اراده و  هاین رویکرد و تلقی، نقط

داد که تبیینی  شناسی این دست از محدثان اجازه نمی ند. البته روشداستان بود ملاک پیشین هم

صفات فعل ارائه دهند؛ لذاست که آثار این دو اندیشمندِ بزرگِ  هشناسان وجود همتنی از نحو برون

ای در این خصوص خالی است. در نظر کلینی و صدوق تمامی مراحل و  امامیه، از ایراد نظریه

علم ذاتی حقّ متعال خواهند بود، چراکه اراده فعل بوده و  هد از مرتبمراتب تحقق فعل الهی، بع

کند، از یک امر  توان گفت، هرچه تحقق پیدا می باشد. بر همین اساس می فعل تابع احداث می

 رأی نشئت می
ِ

 رأی، دو نظام در عالم ایجاد می و ابداع
ِ

کند؛ نظام تشریع و  گیرد. این اراده و ابداع

نظام تکوین دو دستگاه وجود دارد؛ یکی تکوین تقدیری و دیگری تکوین  نظام تکوین. در

 حق است. هتحققی و عینی که همه به اراد

 هارائه مضامینِ دیگریِ از مطالبِ مرتبط با اراد هافتراق شیخ صدوق و کلینی، در نحو هاما نقط

ص مراتب فعل، گذاریِ بابی در خصو خداوند، همچون مراتب فعل الهی است. کلینی با عنوان

تر به عنوان فعل خداوند شناسانده بود، ذومرتبه است و مسیر  ای که پیش نشان داده است که اراده

تک مراتب یادشده  تحقق فعل الهی، از طریق انجام این مراتب خواهد بود. او در این بخش، تک
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اتب از اراده سخن شده را با ارائه روایاتی معنا کرده است تا نشان داده باشد اگر در بیان این مر

هایی با اراده به عنوان فعل الهی دارد. مشیت، اراده، تقدیر و  است، این معنا از اراده چه تفاوت

ای است که حسب گزارش کلینی تمام افعال الهی، پیش از تحقق عینی و  قضا، چهار مرحله

 از آ خارجی، آن را پیموده
ً
ن رو که قرابتی با جبر اند. اما شیخ صدوق همین مضامین را احتمالا

همتِ خویش را بیان نقشِ الهی در  هدر افعال دارد، نقل نکرده است. با این همه، وی، وجه

 مشیّتِ آدمی، و نشان دادن عمومیت و شمول اراده و مشیّت خداوند قرار داده است.

الهی،  هدهد وی بر محورِ تبیین مشیّت و اراد نشان می الکافیلذا بررسی عملکرد کلینی در 

مراحل فعل الهی، اقسام اراده و ارتباط اراده با حبّ و رضا و امر و نهی خداوند، نقش خداوند 

انسان بر  هاراد هدر مشیّت انسان را وانمون کرده است؛ اما شیخ صدوق، مسئله سیطره و غلب

ر نظر انسان د هافعال و اعمال خویش را بیشتر از کلینی جلوه بخشیده است. البته هرچند اراد

عنان نیست، با این همه کوشش شیخ صدوق بر این بوده که با این نمونه  شیخ صدوق مطلق و بی

اوست ـ را  هروایات، حضور و تأثیر خداوند در رفتار و عملِ انسان ـ که برخاسته از مشیّت و اراد

آدمی را نفی  گسیختگی و نبود تقدیر و برنامه در پیامد و نتایج اعمال تر جلوه دهد و لجام پررنگ

کند. این رفتار ای بسا به فضای فکری عصرِ کلینی و شیخ صدوق بازگردد که حاکی تأثیر 

 تواند باشد. ها در جوامع حدیثی می گویی به آن شبهات و پاسخ

 
 منابع

 ـــــــــــــــــــــــــ
 قرآن کریم.

 .٦٥ه ، شمارنقد و نظر، »کلامی کوفه همدرس«)، ١٣٩١اقوام کرباسی، اکبر، ( .١

قم، دار الکتب  الدین محدث،  تصحیح: جلال ، المحاسنق)، ١٣٧١برقی، احمد بن محمد بن خالد، ( .٢

 الإسلامیة.
، به هایی در مدرسه کلامی قم جستار)، ١٣٩٥جمعی از پژوهشگران (زیر نظر محمدتقی سبحانی)، ( .٣

 کوشش: سید حسن طالقانی، قم، دار الحدیث.

 شیخ مفید. ه، قم، کنگرالاعتقاداتق)، ١٤١١یه، (شیخ صدوق، محمد بن علی بن بابو .٤

 . قم، جامعه مدرسین ، تحقیق و تصحیح: هاشم حسینی، التوحیدق)، ١٣٩٨ــــــــــــــــــ، ( .٥

، تحقیق و تصحیح: مهدی لاجوردی، تهران، عیون اخبار الرضاق)، ١٣٧٨ــــــــــــــــــ، ( .٦

 جهان.

ـــــــــــ
فصلنـامــه

ـــــــــــپژوهشيعلمي
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 .٦٥، شماره نقد و نظر، »کلامی قم همدرس«)، ١٣٩١طالقانی، سیدحسن، ( .٧

اکبر غفاری و محمد  ، تحقیق و تصحیح: علیالاصول من الکافیق)، ١٤٠٧کلینی، محمد بن یعقوب، ( .٨

 آخوندی، تهران، دار الکتب الإسلامیة.

ورزی جریانِ محدثان متکلم در مدرسه کلامی  های کلام شاخصه«)، ١٣٩٤منصوری راد، حسین، ( .٩

 .١، شماره بیت کلام اهل، »کوفه
 

ـــــــــــ
فصلنـامــه

ـــــــــــپژوهشيعلمي
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