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‌در‌بررسی‌دیدگاه‌فیاض‌لاهیجی

‌و‌سازگاری‌آن‌با‌مبانی‌فلسفی‌وی وجودشناسی‌صفات‌ذاتی‌خدا
‌

‌1رضا برنجکار 13/21/2930تاریخ دریافت: 
 2میثم توکلی بینا 21/89/2933تاریخ تأیید: 

 1زهرا دلاوری پاریزی 

‌چکیده
اصلی مطرح شده است که عبارتند از:  یهدر مسئله وجودشناسی صفات ذاتی خداوند چهار نظر

عینیت ذات و صفات، زیادت صفات بر ذات، نفی صفات و نیابت ذات از صفات، و احوال. فیاض 
متکلمان مدرسه فکری اصفهان از یک سو دیدگاه عینیت فیلسوفان و از سوی  -لاهیجی از فیلسوف

له درصدد کشف دیدگاه واقعی فیاض بر کند. این مقا دیگر، دیدگاه نیابت برخی متکلمان را مطرح می
رسد بر اساس مبانی صدور، ضرورت و سنخیت علیت و  اساس مبانی فکری اوست. به نظر می

الهیات اثباتی  ،دیدگاه عینیت و در معناشناسی ،اشتراک معنوی وجود، لاهیجی باید در وجودشناسی
دیدگاه عینیت و نیابت و عدم درک تفاوت  را قبول داشته باشد و استفاده از واژه نیابت به دلیل خلط دو

 ها است. این دو نظریه و مبانی و آثار متفاوت آن
‌

‌واژگان‌کلیدی

 فیاض لاهیجی، وجودشناسی، عینیت صفات، نفی صفات، نیابت صفات، الهیات سلبی،
 اشتراک معنوی

                                                           
 (.berenjkar@ut.ac.ir)هیأت علمی دانشگاه تهران و عضو پیوسته انجمن کلام اسلامی حوزه  . استاد تمام و عضو1
 .(tavakoli@irip.ac.ir)هیئت علمی مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران  عضو. 2
و دانشجوی دکتری کلام امامیه پردیس فارابی دانشگاه  جامعة الزهرا 9آموخته سطح مسئول، دانش نویسنده. 9

 .(zdparizi@yahoo.com)ان و عضو پیوسته انجمن کلام اسلامی حوزه تهر
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‌مقدمه

 اتدر وجودشناسی صفات ذاتی خدا این مسائل مطرح است که آیا خداوند دارای صف
است یا باید صفات را از خداوند نفی کرد و ذات خدا را نایب مناب صفات او دانست؟ )نظریه 

که خداوند را دارای صفات بدانیم، آیا این صفات عین ذات   نفی صفات و نیابت( در صورتی
خدا )نظریه عینیت( یا زائد بر ذات خدا است )نظریه زیادت( یا این که صفات خدا نه موجود 

 ) نظریه احوال(. نه معدوماست و 
نظریه احوال  ،(221تا:  زرکانی، بی ؛21 :1ق، 1921دیدگاه اشاعره )ایجی، نظریه زیادت 

نظریه عینیت دیدگاه  و (219 :1، 1952معتزلی،  )عبدالجباریدگاه ابوهاشم جبایی معتزلی د
معتقد به عینیت اما در میان امامیه و معتزله، برخی  (؛231 :9، 1919)ملاصدرا،  فلاسفه است

( و بسیاری از آنان هم 9: 1تا، و برخی معتقد به نفی صفات و نیابت هستند )مجلسی، بی
تحت عنوان عینیت تنها به  ( و معمولاً 52: 1959)نراقی،   میان عینیت و نیابت نگذاشته تمایزی

نامیم که  عام می اند. این نوع استفاده از واژه عینیت را عینیت رد  نظریه زیادت و احوال پرداخته
هم شامل عینیت به معنای خاص فلاسفه و هم شامل نفی صفات و نیابت ذات از صفات 

اند و   است؛ زیرا بسیاری از متکلمان با عنوان عینیت نظریه زیادت و نظریه احوال را رد کرده
 طور که خواهد آمد، همان اند. ای خاص کلمه و نیابت نگذاشتهتمایزی میان عینیت به معن

پذیرد و آن را نظریه  حکیم لاهیجی نیز یکی از آنان است. لاهیجی از یک سو عینیت را می
کند.  داند و از سوی دیگر، نظریه نیابت را مطرح می متکلمان امامی و معتزلی و نیز فلاسفه می

رسد نظریه نیابت با مبانی  ظاهر سخن لاهیجی، عینیت عام با تفسیر نیابت است؛ اما به نظر می
کری لاهیجی سازگار نیست. قبل از بررسی دیدگاه لاهیجی، درباره این دو نظریه توضیحاتی ف

 شود. ارائه می

‌نظریه‌عینیت‌و‌نظریه‌نفی‌صفات‌)نیابت(

های عینیت و نفی صفت را در میان معتزله به ترتیب، به ابوالهذیل علاف و  شهرستانی نظریه
ت ابوالهذیل نظریه عینیت را از فلاسفه اقتباس دهد و البته معتقد اسابوعلی جبایی نسبت می

عالم بعلم و علمه »کرده است. او دیدگاه عینیت و نفی صفت را در مثال علم الهی با دو عنوان 
وی  .(929 :1تا،  آمدی، بی؛ 92: 1و  13-29: 1کند )شهرستانی، ذکر می «عالم بذاته»و  «ذاته

و کسی که قائل به « عالم بذاته لا بعلم»ئل به گوید: فرق بین قا در تفاوت این دو نظریه می
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ولی دومی صفاتی را  کند؛ است که اولی صفات را نفی می است، در این« عالم بعلم هو ذاته»
 (.52 :1)شهرستانی، کند  ا که عین صفات است اثبات میکه عین ذات و یا ذاتی ر

هو   بعلم  هو عالم» تعبیر اشعری و قاضی عبدالجبار معتزلی دیدگاه عینیت ابوالهذیل را با
 .(119ق: 1912عبدالجبار معتزلی، ؛ 151-152ق: 1231کنند )اشعری،  تفسیر می «هو

کند. وی گزارش  ر میذک« عالم بنفسه لا بعلم»دیدگاه نفی صفات نظام را با تعبیر  اشعری
ه نفی به دیگر سخن، لازم ا با الهیات سلبی تفسیر کرده است.ام این نظریه ردهد که نظ می

که ثابت هنگامی»صفات و نیابت، الهیات سلبی است. گزارش وی درباره نظام چنین است: 
، سمیع، بصیر و قدیم است، ذات ی شد بار ش اثبات و جهل از او سلب تعالی عالم، قادر، حی 

لت در ترین حا شود، منطقی در حقیقت وقتی اصل وجود صفات از خداوند نفی می «.شود می
 .(215ق: 1231)اشعری،  هیات سلبی استمعناشناسی ال

  بیشتر معتزله، عده»گوید:  داند و می اشعری اکثر معتزله را طرفدار نظریه نفی صفات می
به هستند نه بودن خداوند زیادی از مرجئه و بعضی از زیدیه، قائل به عالم، قادر و حی بنفسه 

معتزله  و شهرستانی هم ریدیمات .(152ق: 1231)اشعری،  «وسیله علم و یا صفتی از صفات
هرچند برخی  ؛(53: 1ق، 1221شهرستانی، ؛ 55تا:  اند )ماتریدی، بی را منکر صفات دانسته

آملی،  و جوادی 111: 2-2، 1915آملی،  )جوادی اند کرده معاصران در این انتساب تردید
 (.211 تا: بی

نظریه نفی صفات ظهور  ه دررا ک« لنفسه لا بحیاة  حی  » شیخ مفید از علمای امامیه تعبیر
تا  دهد )شیخ مفید، بی ای دیگر از مسلمانان نسبت می دارد، به اجماع امامیه و معتزله و عده

 کنند منتسب می نتقادشان به نفی صفات را به امیر مؤمنا(؛ اما خود معتزله اع12-11:
کمال »مبنی بر و با توجه به تعابیر فراوانی در روایات،  (21: 1991)رضایی و سبحانی، 

ن و امیر مؤمنا( که از 221 :1 ،تا میثم، بیابن ؛1)نهج البلاغه خ «الاخلاص نفی الصفات عنه
: 1995اهور، نصرتیان )برنجکار و رسد ه این انتساب درست به نظر مینقل شد سایر ائمه

193-113). 
ت و عین هم بر اساس نظریه عینیت، خداوند دارای صفات ذاتی است و این صفات، عین ذا

اما از لحاظ مصداقی، عین هم و عین  هر چند از لحاظ مفهومی متفاوتند، هستند. صفات الهی
ذاتند و وجود این مفاهیم همان وجود ذات است که از لحاظ وجودی عین هم هستند 
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(. تفاوت این نظریه با نظریه نفی صفات این است که مفاهیم این 9:239، 1919)ملاصدرا، 
یل متعدد، مثل لزوم تشبیه بین خالق و مخلوق و لزوم تعدد، قابلیت حمل بر خدا صفات به دلا

از این رو، اطلاق الفاظ صفات به  ؛تواند مصداق این مفاهیم باشدندارند و ذات الهی نمی
خداوند از این جهت است که ذات نایب مناب صفات است و اثر صفات بر ذات مترتب 

به دیگر سخن، عینیت، اثبات ذات و صفات  صفات باشد. بدون این که ذات مصداقشود   می
 به یک وجود، و نیابت اثبات ذات و آثار صفات است. 

‌دیدگاه‌فیاض‌در‌وجودشناسی‌صفات‌ذاتی

)سماهی حائری،  متکلم مدرسه کلامی اصفهان است-وففیلس ملاعبدالرزاق لاهیجی
وج گرفت و ا در اصفهان شکل(. این مدرسه با ظهور صفویه و حضور عالمان شیعه 91: 1912

( که مصداق أتَم  آن 123-111: 1991...،یو سبحان  )رضایی ورود مباحث فلسفی به کلام بود
گرا،  توان در آثار فیاض لاهیجی یافت. مدرسه اصفهان دارای سه جریان مهم کلام حدیث  را می

 :1993رئیلی، )جب گرای غیرفلسفیِ امتداد حله است لگرای فلسفی و کلام عق کلام عقل
 شده است فیاض انجام   توان در جریان دوم قرار داد. تحقیقاتی درباره که فیاض را می (91-11
صفات و چگونگی سازگاری آن با   اما دیدگاه وی در وجودشناسی (،19-51: 1995الم، )س

 فلسفی وی مورد بحث قرار نگرفته است.  مبانی
 خواند:  ذات او می لاهیجی دو دسته از صفات خداوند را عین 

ق مضایِفِ یقیصفات حق. 1  صفت نیست؛ه محضه که تحقق صفت و اثر آن، موقوف به تحق 
 . ای بر ذات )مثل حیات( نیازی نیست امر اضافه یعنی به

ق صفت موقوف به دیگری نیست؛الْضافة  ه ذاتیقیصفات حق. 2 یعنی خداوند بذاته  : تحق 
ت و یصفت موقوف به چیزی جز ذات است، مثل عالماما ترت ب اثر  ،این صفت را داراست

 .(225: 1919)فیاض،  قادریت
محضه، مانند خالقیت و رازقیت، را زائد برذات   وی دسته سوم صفات، یعنی صفات اضافیه

 شوند. می ذات بر آن عارض   تیست و بعد از تمامیداند؛ زیرا کمالی در اضافه ن می
از واژه عینیت استفاده کرده  وجودشناسی صفاتفیاض در بیان دیدگاه خود در خصوص 

گوید:  می دهد با نفی صفات و نیابت هماهنگ است. وی اما توضیحی که که ارائه می است،
میبدان که مذهب جم» ه بأجمعهم، و ثابت و محقق در ین و امامیع حکما و معتزله از متکل 

ـــــــــــ
فصلنـامــه

ـــــــــــپژوهشيعلمي



 

 

11 

 

11 

ر 
 د

جی
هی

 لا
ض

فیا
اه 

دگ
دی

ی 
رس

بر
دا

 خ
تی

 ذا
ت

صفا
ی 

اس
شن

ود
وج

 
ی

ی و
سف

 فل
نی

مبا
 با 

آن
ی 

گار
ساز

و 
 

 

که در واجب تعالی صفت  آن است نیر ائمه معصومین و ساامؤمنر یث امیو احاد  کلمات
و ذات واجب تعالی قائم باشد عنی عرضی و معنی که به ذات واجب تعالی یمقابل ذات، 

ن ذات او است؛ چنانکه یست، بلکه صفات واجب تعالی عین  موضوع و محل  آن باشد، متحقق
ام یر قر به اعتبایر واجب تعالی از ذات غین معنی که کاری که در غین ذات اوست به ایوجود، ع

د، بی ام صفتی به او ناشی شود؛ یق صفت به آن ذات ناشی شود، در واجب تعالی از ذات مجر 
د به اعتبار قائم بودن صفت علم به او حاصل شود و یاء از ذات زیز اشیبرای مثال، انکشاف و تم

خلاف واجب تعالی که د، بهیایز از او نید نشود انکشاف و تمیتا صفت علم قائم به ذات ز
ست که صفت علم قائم یز محتاج نید و در انکشاف و تمیا از ذات بذاتها آیز، اشیانکشاف و تم

از ذات واجب به  عبارت ،ت؛ پس لفظ علم در واجبر صفاین در سایبه ذات او باشد و همچن
 (221: 1919)فیاض،  «.است اعتبار ترت ب اثر صفت علم بر او

که   بوت مفهوم علم برای شئ اعم است از اینث»کند که:  چنین در ادامه تصریح میوی هم
که اثر علم  صفت علم قائم باشد به ذات او یا ذات او عین علم باشد؛ یعنی ذات او ذاتی است

ئم مترتب بُوَد بر او، چه حقیقت علم آن است که اثر علم بر او مترتب شود، خواه صفتی باشد قا
 (222: 1919)فیاض،  «.به ذات شئ و خواه نفس ذات شئ

 کند:  در عبارات مذکور فیاض دو فرض را برای صفات الهی بیان می
فرض نخست این است که صفات قائم به ذات باشد. این فرض مستلزم زیادت صفات بر 

 ذات و مردود است. 
نامد این است که وجود صفت برای فرض دوم که فیاض در ابتدای سخنش آن را عینیت می

ام صفت به آن یر به اعتبار قیر واجب تعالی از ذات غیی که در غخدا به این معنا است که کار
د، بدون  سپس  شود. ناشی می ام صفتی به اویق ذات، ناشی شود، در واجب تعالی از ذات مجر 

زند که حقیقت علم این است که اثر علم بر او مترتب شود.  رای نمونه صفت علم را مثال میب
شود  شود؛ یعنی اثر علم بر ذات مترتب می ابت مطرح میاین فرض، همان است که در نظریه نی

طور که مصداق وجود است، مصداق علم نیز باشد که نظریه عینیتِ به  که ذات هماننه این
 معنای خاص است. 

چه بر ذات و مراد از عینیت این نیست که آن: »گوید ملاصدرا در توضیح عینیتِ فلسفی می
که ذات واجب جانشین آن صفات  مترتب شود طوری شود، بر مجرد ذات صفات مترتب می

 خداوند مجازاً  صفات بر خداوند حقیقی نیست. صورت اطلاق علم و سایر زیرا در این بشود؛
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، )ملاصدرا« ها از خداوند جایز است که تفسیر باطلی است و سلب آناست عالم و قادر 
که همان نظریه نیابت -یت ملاصدرا این تفسیر از عین چنانچه ظاهر است (.231: 9، 1919

طور که خواهد آمد، با مبانی را یکی از تفاسیر باطل عینیت شمرده است؛ زیرا همان -است
به هر حال، فیاض تنها دو فرض را  نوی و تشکیک در وجود سازگار نیست.صدور، اشتراک مع

ری عینیت قابل بررسی دانسته است. یکی قیام صفت به ذات که همان نظریه زیادت است و دیگ
با تفسیر نیابت ذات از صفات؛ بنابراین، فیاض به نظریه عینیت با تفسیر خاص آن توجه نداشته 

 است تا بخواهد میان این دو تفسیر از عینیت، یکی را برگزیند.
داند و در غیر خدا، فرض اول را درست  لاهیجی فرض دوم را فقط در مورد خدا صادق می

بودن صفت علم به   د به اعتبار قائمیاء از ذات زیز اشی انکشاف و تممثلا»گوید:  داند. او می  می
د و محتاج یا از ذات بذاتها آیاش زیتعالی که انکشاف و تم شود... به خلاف واجب او حاصل می

به پس علم، ذات واجب  ر صفات؛ین در سایچنه صفت علم قائم به ذاتش باشد، همست کین
ست که مفهوم علم برایش اما عالم در لغت عبارت از ذاتی ا اعتبار ترت ب اثر صفت علم است،

 .(222 :9، 1919)فیاض، « ثابت است
کند که  لاهیجی یکی از دلایل اشاعره در اتصاف ذات الهی به صفات زاید بر ذات را رد می

 :1ق، 1921)ایجی، است که متصف به مبدا اشتقاق باشد آن دلیل، تعریف مشتق به ذاتی 
ند لفظ مشتق در لغت، برای ذاتی یاگر گو»گوید:  پذیرد و می اقتضایی را نمیچنین وی  .(25

لا نمیییگو شده که مبدأ اشتقاق قائم به او باشد، در جواب می وضع پذیریم که لفظ مشتق  م: او 
 فهوم مبدأ اشتقاق برایش ثابت است،برای معنی مذکور وضع شده، بلکه برای ذاتی است که م

ب اثر مبدأ. ازیام به مبدأ باشد یت مفهوم مبدأ، به اعتبار قکه ثبونیاعم  از ا طرف  ا به اعتبار ترت 
ست، یه مستفاد از لغت و عرف نیه و عقلیعرف است، علوم اله دیگر وضع لغت برای تفاهم اهل

زی کافی است، مثل اطلاق ین عقلیبلکه مستفاد از براه ه است و در اطلاق لفظ مناسبت و تجو 
است، بر ذات واجب ممتنع  آن ام وجود که مبدأ اشتقاق یتعالی، چه ق واجبلفظ موجود بر 

 .(222: 1919فیاض، ) «است
وی دلیل دیگر فیاض در رد  زیادت و اثبات نظریه نفی صفت و نیابت، کامل بودن خداست. 

چیز   از همه  ترین وجود کامل وجود است و  ترین نحوه کامل  وجود واجب تعالی،»گوید:  می
: 1919)فیاض،  «د واجب تعالی از صفت مستغنی استنیاز است؛ پس وجو از صفت بی حتی
229).  
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ار ایشان در پاسخ به یکی دیگر از اشکالات اشاعره که ملاصدرا و پیروانش نیز آن را تکر
( که لازمه نیابت یا وجود صفت به معنای آثار صفت، خلو 239 :9، 1919)ملاصدرا،  اند کرده

اشاعره معتقدند که عینیت با تفسیر نیابت مستلزم نفی صفات »گوید:  است می ذات از کمالات
بینند، در  صفت که مستلزم خلو  ذات الهی از کمال است نمی  ت و عدمینیان عیاست و فرقی م

آید که آثار صفت، منتفی باشد؛ اما خلو  از صفت با  پیش می  ذات از کمال وقتی که خلو  صورتی
تر از ترت ب اثر با وجود  تر و به تنزیه باری نزدیک نقص نیست، بلکه کامل وجود ترت ب آثار،

است که معتقد ا ( این استدلال فیاض نیز مخالف ملاصدر221: 1919)فیاض، « صفت است.
تنها  ها جایز است. لاهیجی نه است با نیابت، اطلاق صفات بر خداوند، مجازی و سلب آن

نیازی خداوند از صفات را دلیلی بر کامل بودن ذات  بلکه بیداند،  صفات را مایه نقص نمی نفی
 داند. خدا می

شناسی لازمه نفی صفات و نیابت در وجود گونه که در دیدگاه نظام معتزلی دیدیم،  همان
صفات، الهیات سلبی و نه اثباتی در معناشناسی است؛ زیرا وقتی در وجود شناسی صفات، 

توانیم مفهوم  نسبت ندادیم، در معناشناسی صفات نیز نمی مفهوم درک شده از صفات را به خدا
از این رو، فیاض در معناشناسی صفات، الهیات  ها بیان کنیم. فات را در تفسیر آناثباتی ص

وقتی عالم را  محمد چه نیکو فرمود عالم آل»گوید: کند و می فعلی و سلبی را مطرح می
اش  ؛ زیرا هرچه به وهم درآید در ادق معانیبخشنده علم و قادر را واهب قدرت معنا نمود

مخلوق اذهان و مصنوع تخیلات و عقول انسانی است و شایستگی انتساب به محضر الهی را 
 (2:125ق، 1221لاهیجی، )فیاض «نایافتنی هستند. ندارد؛ زیرا برای انسان محدود، دست

کردن صفات ما با  قایسهم»کند:  حیات دانسته و گوشزد می  ایشان همچنین حی  را بخشنده
شاخک نقص است، پس آن  کند عدم  می ای است که شاخک دارد و تصور خداوند مثال مورچه
 .«ستایند دهد. این حال عقلاست که خداوند را با صفات خویش می می را به خداوند نسبت

سلبی،   جا با بازگشت دادن حیات به صفت ( اما در این2:129ق، 1221لاهیجی، )فیاض
وی بازگشت سمیع و بصیر را به  .(2:129ق، 1221لاهیجی، )فیاض پذیرد یات سلبی را میاله

لاهیجی، )فیاض داند از جوارح و آلات و صفات می علم و از باب ورود در سمع و مستغنی
کرده و آن را فهم راسخان در  چنین از ورود به کیفیت صفات نهیفیاض هم .(2:113ق،1221

های فیاض، پذیرش  (؛ بدینسان، ظاهر عبارت2: 191-193ق، 1221داند )فیاض،  علم می
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 نظریه نفی صفات و نیابت یا به تعبیر دیگر، عینیت عام با تقریر نیابت است. 

‌مبانی‌وجودشناختی‌لاهیجی

گردد، نظریه  ترین مبنای وجودشناختی لاهیجی که دیگر مبانی به نحوی به آن بازمی مهم
ستین بار فلوطین و نوافلاطونیان مطرح کردند و فلاسفه اسلامی است. این نظریه را نخ 1صدور

آن را با سه تقریر فاعلیت بالعنایه، فاعلیت بالرضا و فاعلیت بالتجلی پذیرفتند. این نظریه در 
متکلمان قرار دارد. بر اساس نظریه صدور، به تقریر فلاسفه اسلامی، ذات  2برابر نظریه خلقت
تحقق جهان  و ازلاً  ای علم به نظام احسن را دارد و این علم نیز ضرورتاً اقتض خدا ضرورتاً و ازلاً 

( و چون جهان از ذات خدا صادر شده است، میان 22-1: 1995ا، بین)توکلی کند را اقتضا می
تراک معنوی بر آنها علت و معلول یا خداوند و جهان سنخیت وجود دارد و وجود به نحو اش

، دو ویژگی ضرورت و سنخیت علت و معلول، بر اساس این نوع به این ترتیب شود. اطلاق می
شود. اشتراک معنوی  تصور از آفرینش و علیت میان واجب الوجود و ممکن الوجود مطرح می

 میان وجود واجب و ممکن نیز نتیجه سنخیت میان علت و معلول است.
راده را بر علم به نظام فیلسوفان اسلامی اراده را به عنوان صفت فعلی قبول ندارند و واژه ا

 کنند.   اطلاق می ـ  که ازلی استـ اصلح 
یکی از نتایج این نوع علیت و نظریه صدور و عنایت، قدم زمانی عالم است. در نقطه مقابل 
نظریه صدور، نظریه خلقت متکلمان قرار دارد. بر اساس این نظریه، خالق بر اساس اراده و 

 آفریند و جهان با اراده خدا که صفت فعل و حادثرا می اختیار و بدون ضرورت علیت، جهان
اده شود و از این رو، جهان نیز مانند ار است، محقق می (229-221: 1ق، 1991فارس، )ابن

همچنین خداوند یگانه مطلق است و اشتراک و سنخیتی با مخلوق  خدا، حادث زمانی است.
 ندارد. 

قبول دارد و نظریه را که در بالا ذکر شد لاسفه نی وجود شناختی، مبانی ففیاض در همه مبا
  بالقصد متکلمان و حدوث زمانی جهان را مردود دانسته و قائل به فاعلیت خلقت و فاعلیت 

 .(219-215: 1919)فیاض،  بالعنایة و آثار و لوازم آن است
                                                           

1. Imanation. 

2.Creation. 
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مان در الفاظ فعل، صنع و مان»دهد:  متکلمان را چنین توضیح می لاهیجی نگاه ند آن، متکل 
کنند.  ع، مثل سوزاندن آتش اطلاق نمییرات طبایرا بر تأث  دانند و آن شعور و اراده را معتبر می

نیستند، « وجدی جب لمی ء ما لم الشی»دانند و قائل به مقتضای  چون اراده را موجب فعل می
ح را جایز مییترج وجوب ل یت، اقتضاء بر سبیدانند. از طرفی چون در مفهوم عل ح بلا مرج 

ت را بر واجب کنند و موجودات را معلولات وی  الوجود اطلاق نمی معتبر است، لفظ عل 
دانند و لفظ اختراع را، به معنیِ عرفیِ  جاب میین اطلاق را مبتنی بر قول به ایند، بلکه ایگو نمی

 (219: 1919)فیاض،  .«کنند بلا مثال از خارج اطلاق می جادیا
دانند؛ از این رو،  الترک می الفعل و   بودن را به معنای صحة که متکلمان قادرتوضیح این

ضرورت علیت و مرجح به معنای علت ضروری را قبول ندارند و به جای مرجح از واژه قادر و 
کنند. فرق فاعل با مرجح این است که با وجود مرجح، فعل ضروری است،  فاعل استفاده می

تواند فعل را اراده تواند فعل را اراده کند و می ر میاما با وجود فاعل چنین نیست و فاعل قاد
 ق:1231مقداد، )فاضلار و قادر به ایجاد کثیر نکند. بنا بر اعتقاد متکلمان خداوند، مخت

و بدون الگوی قبلی است و بین خالق و مخلوق « شیء لامن» (22: 1952طیب، و  113-119
 بینونت کامل برقرار است. 

التمام است، وجود و  الوجود فوق واجب»گوید:  گاه فلاسفه میوی در موافقت با دید
ز از یچ چینفسه، از خود بالفعل حاصل و غیرمستکمل به امور خارجی است و ه کمالاتش فی

شان بالقوه و ا کمالاتی  ر واجبیاما موجودات غ ؛ر او حاصل نیست...یجنس وجودش برای غ
وع ر بالفعل حاصل است، مانند عقول؛ ا از غییمانند انسان،  مستفاد از خارج است، چون یا بالن 

القدرة  کند و چون تام ر، از واجب فیضان مییوجود و کمالات غ ا بالاشخاص متعددند...ی
هیة و غیالفاعل و  اش به آن  رمحتاج به معاون و آلت است، هرچه تصور کند و اراده ذاتی و تام 

 .(211: 1919)فیاض،  «ردیپذ یالأمر از او نقش م رد، لوح خارج و نفسیتعلق گ
ر و مصلحت است و هرچه در ازل یب موجودات از ازل خیاز نظر فیاض نظام کلی و ترت

ر واجب ر، در زمان خاص یات نظام خیل جزئیاش به تفاص الوجود بوده و اراده معلوم و متصو 
ق گرفته، در خارج ایجاد شده الأمر به  است. از نگاه لاهیجی نسبتِ خارج و نفس خودش تعل 

الوجود موجودات خارجی را،  جاد کردن واجبیالوجود، مثل نسبت ذهن ما به ماست و ا واجب
رکردن ما به مفهومما تعالی به  واقع خارج برای واجب مان است. درذهنی هاینند نسبت تصو 
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 .(219: 1919)فیاض،  ذهن استمنزله 
داند و معتقد است در  ی میرا غیرمسبوق به عدم زمان  لاهیجی برخلاف متکلمان خلق

مفهوم حدوث، سبق عدم زمانی معتبر نیست. او در مورد حدوث عالم به قول حکما و متکلمان 
داند. وی حدوث زمانی را به  کند و آن را ذاتی و زمانی می را تجزیه و تحلیل می  اشاره و آن

کلمات انبیا و (. 229: 1919)فیاض،  دهد متکلمان و حدوث ذاتی را به فلاسفه نسبت می
داند و معتقد است از احادیث، حدوث زمانی به  حکمای متقدم را ناظر به حدوث مطلق می

آید و توهم مخالفت ارسطو با استادانش را در قدم عالم ناظر به اشتباه و کم تأملی در  دست نمی
کند متکلمان برای حدوث زمانی  فیاض اشاره می .(293: 1919)فیاض،  داند حکمت می

ل یکنند که از نظر او اجماع بر مطلق حدوث و اثباتش مشکل است. وی دلا وی اجماع میدع
ن باب خالی یف شمرده و شبهات فلاسفه را در ایمتکلمان را بر اثبات حدوث بسیار ضع یعقل

ت نم  داند. یاز قو 
مان امکان و حدوث ذاتی را در اثبات احت اج عالم به صانع کافی یاز نظر فیاض متکل 

ت احتیدانند، بلکه حدوث زمانی را تنها،  نمی   یل عقلیدلا»دانند.  اج مییا با ضم  امکان، عل 
ت، مفیها برای اثبات حدوث زمانی ناتمام و دعوی اجماع ن آن د مطلوب یز بر فرض صح 

ه سمعین ت و اثبات صانع است؛ ه و متوقفیست؛ زیرا اجماع از ادل  اما هرگاه سبب  بر ثبوت نبو 
ر، حدوث زمانی باشد نه امکان، میاج به یاحت کرد که سلسله علل حادثات به  توان فرض مؤث 

 (299: 1919)فیاض،  1«.اشد منتهی گرددم زمانی بیممکنی که قد

‌معناشناسی‌صفات‌ذاتی‌و‌اشتراک‌معنوی‌صفات‌خداوند‌و‌ممکنات

گوید:  معتقد است. ایشان میلاهیجی به اشتراک معنوی وجود و صفات الهی با مخلوقات 
رات است...یوجود، بد» رش سابق بر همه تصو  و عدم، مقابل وجود است و  هی التصور و تصو 
آن است که انسانی که در « موجود»ست... منظور از یگری مراد نیز دیاده از بودن و نبودن، چیز

رها ن ر من، بلکه خارج از همه تصو  ر من است، در خارج از تصو  پس وجود،  ز هست؛یتصو 
                                                           

از واحد حقیقی، بالذات، جز معلول واحد صادر ». فیاض بر اساس پذیرش سنخیت علت و معلول معتقد است: 1
شود، باید به حسب خارج،  می از او صادر  الوجود، واحد حقیقی است؛ پس معلولی که در مرتبه اول شود. واجب نمی

م وجود او به و ل جود معلولی دیگر محتاج باشد و الاماهیت بسیط باشد و نباید وجود یا تقو   آن معلول دیگر صادر او 
 (291: 1919)فیاض،  «تواند جوهر عقلی باشد و بس. ه، میچنین معلولی در میان معلولات ممکن است. 
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فیاض بر اساس نظریه  (191-193: 1919)فیاض، .« و نه مشترك لفظی معنوی استمشترك 
داند که در حقیقتشان با هم مشترکند.  صدور، صفات معلولات را ترشحی از کمالات واجب می

گران یسر آمده و به د کند و وجود و کمالاتش  الوجود فیضان می ر، از واجبیوجود و کمالات غ
)فیاض، الوجود است  ه از واجبیکمالات ممکنات، تراوشی بلاتشبپس وجود و  ده است،یرس

1919 :211). 

‌بررسی‌ارتباط‌مبانی‌و‌دیدگاه‌فیاض

ای باید با مبانی فکری صاحب نظریه سازگار باشد؛ زیرا هر مبنایی لوازم خاص  هر نظریه
ان نظریه و از این رو، ناسازگاری می یدگاهی مبتنی بر مبانی مخصوص است.خود را دارد و هر د

کند. بر این اساس کسی که مبنایش   ای درون متناقض تبدیل می  مبانی آن، نظریه را به نظریه
تواند معتقد به نظریه نفی صفت باشد؛ چراکه بر اساس مبنای صدور،  نظریه صدور است نمی

فاقد شیء معطی شیء »دهد. در این مبنا چون  علت، وجود و کمالات خود را به معلول می
، در نتیجه صاحب این مبنا باید در وجودشناسی صفات قائل به اثبات صفت با تقریر «ستنی

 عینیت یا زیادت یا احوال باشد و در معناشناسی صفات هم اشتراک معنوی را برگزیند. 
طور که گذشت فیاض معتقد به نظریه صدور است و وجود و کمالات ممکنات را همان

د. بر اساس این مبنا، باید در وجودشناسی صفات، مثبِت دان تراوشی از واجب الوجود می
به این معنا که مفهوم صفاتی را که از مخلوقات  ت با تقریر عینیت خاص فلسفی باشد.صف

کند و همه کمالات از خدا صادر   چون از کمالی از کمالات حکایت می ایم،  انتزاع کرده
اید در خداوند نیز باشد؛ زیرا فاقد شئ ب پس این کمال درک شده از مخلوق حتماً  اند،  شده
تواند معطی شئ باشد؛ در نتیجه باید مفهوم صفت انتزاع شده از مخلوقات را به خدا نسبت  نمی

داد، البته بدون نواقصی مانند زیادت که این عمل به معنای اثبات صفات با تقریر عینیت به 
کند؛ ولی  ه عینیت استفاده میمعنای خاص فلسفی است، البته فیاض هم در آثارش از واژ

 دهد.  عینیت را با نفی صفات و نیابت ذات از صفات توضیح می
طور که گفتیم نفی صفات با مبانی صدور و سنخیت و قاعده فاقد شئ معطی شئ همان

نظریه اشتراک معنوی ایشان نیز سازگار نیست.  شود، ناسازگار است. نفی صفت و نیابت، با نمی
فی صفات به دلیل تباین خالق و مخلوق، مفاهیم صفات انتزاع شده از چون طرفداران ن

کنند و قائل به نیابت ذات از صفات هستند. اینان در معناشناسی  مخلوقات را از خداوند نفی می
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که در حالی (؛291 :1ق، 1211، قاضی سعید) هستند صفات هم قائل به الهیات سلبی یا فعلی
ل و اشتراک معنوی، صفات انتزاع شده ر و سنخیت علت و معلوفیلسوفان بر اساس نظریه صدو

دهند و در معناشناسی صفات هم معتقد به از مخلوقات را با سلب نقائص به خدا نسبت می
 الهیات اثباتی هستند. 

‌بندی،‌تحلیل‌و‌توجیه‌جمع

بر فیاض در وجودشناسی صفات ذاتی، ابتدا اجماع متکلمان امامیه و معتزله و فلاسفه را 
دانیم که در  کند. با وجود این می کند و خود نیز از آن حمایت می عینیت ذات و صفات نقل می

است. روشن است که نظریه احوال میان این سه گروه سه نظریه احوال، عینیت و نیابت مطرح 
دو نظر او است که ما نام عینیت عام را در مورد این یست؛ بنابراین عینیت یا نیابت مدنظر او نمد

کند و در  بریم؛ اما لاهیجی در ادامه مباحثش، نظریه سوم و نیابت را مطرح می نظریه به کار می
د که آثار صفات بر ذات کن پذیرد و بیان می نفی صفات می واقع، عینیت عام را با تفسیر نیابت و

ر از تر و برت ی چنین ذاتی را کاملالهی مترتب است و خداوند نیازمند صفات نیست. وی حت  
داند که به وسیله صفات بخواهد به آثار صفات دست یابد که این تعابیر ظاهر در نظریه  ذاتی می

با  فیاض از عینیت عام و نظریه نیابتنفی صفات و نیابت ذات از صفات است؛ اما این تفسیر 
قاعده  نایت، سنخیت، ضرورت علت و معلول،مبانی وجودشناختی او مانند نظریه صدور، ع

و نیز با نظریه اشتراک معنوی که وی بدان معتقد است، « شود د شئ معطی شئ نمیفاق»
هماهنگ نیست. او با پذیرش مبانی وجودشناسانه فیلسوفان اسلامی، ناگزیر باید در 
وجودشناسی صفات، عینیت خاص فلسفی یعنی اتحاد مصداقی ذات و صفات و تغایر 

ات اثباتی معتقد باشد. بر اساس نفی صفات و مفهومی آنها و در معناشناسی صفات، به الهی
نیابت ذات از صفات در وجودشناسی صفات الهی، در معناشناسی صفات، الهیات سلبی 

است؛ بنابراین، مبانی وجودشناسانه لاهیجی و نیز نظریه   که فیاض آن را رد نموده معتبر است 
 صفات ناسازگار است. وی در معناشناسی صفات الهی با نظریه او در باب وجودشناسی 

رسد فیاض مانند برخی متکلمان دیگر، مرزبندی روشنی میان نظریه عینیت به   به نظر می
معنای خاص کلمه و نظریه نفی صفات و نیابت قائل نیست و دلیل این مطلب ادعای اجماع 

ی میان امامیه، معتزله و فلاسفه در این زمینه است که این اجماع ادعایی بر اساس عدم مرزبند
آید که   دو نظریه عینیت خاص و نظریه نفی صفات و نیابت است. از سخنان فیاض به دست می
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داند  وی مانند متکلمان، قائل به نیابت و حقیقت صفت را غیر از موصوف و قائم بر موصوف می
عین ذات است را در شکل نظریه نیابت تصویر  از نظر مصداقکند و صفتی که  و آن را نفی می

کند و این مطلب با مبانی او ناسازگار است، هرچند اصل نظریه وی بدون لحاظ مبانی او  می
 مل است.و قابل درک و بررسی و تأ ای معقول  نظریه
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