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 چکیده

ای انسان ممکن  ی جهات آن بر متعال، از مسائلی است که فهم همهخداوند    از سویمدیریت عالم    خلقت و  ینحوه
خویش به  به مقدار ظرفیت  و به کمک احادیث اهل بیت علیهم السلام  گیری از عقل  تواند با بهرهاما انسان می   ؛نیست

جهان هستی  خلقت و مدیریت    بارهدر  در برخی از احادیث؛ چنان که  درک کندرا  بخش عمده ی از این زوایای پنهان  
هي  است:    آمدهالسلام    ماعلیه  ینصادق   یننقل از امام به  ،  و تقدیر موجودات ذَي بِي إيلاَّ  الَسَّماَءي  فِي  لاَ  وَ  الََْْرْضي  فِي  شَيءٌْ  يكَُونُ  »لاَ 

تاَبٍ وَ أَجَلٍ فمََنْ زعَمََ أنََّهُ ي قَْ  يئةٍَ وَ إيراَدةٍَ وَ قدََرٍ وَ قَضاَءٍ وَ إيذْنٍ وَ كي شَي صاَلي الَسَّبعْي بِي دَةٍ فَ قَدْ كَفَرَ الْيْ رُ علََى ن قَْضي واَحي این پژوهش با روش    .«دي
دلالی-توصیفی و  سندی  بررسی  ضمن  یکدیگر    حدیث  تحلیلی،  با  آنها  نسبت  و  هفتگانه  مراتب  تبیین  به  مذکور، 

دهد این مراتب در نظامی طولی قرار داشته و هیچ فعلی در عالم هستی خارج از  های پژوهش نشان میپردازد. یافتهمی
کید بر حاکمیت این نظام بر تمام افعال، دیدگاه تفویض  حدیث این .شوداین نظام محقق نمی را که قائل به  معتزلی  با تأ

افعال خویش است، نفی می انسان در  تبیین نحوه خلقت و تدبیر عالم،  استقلال  بر  نظام دقیق، علاوه  این  کند. فهم 
 سازد. جایگاه اختیار انسان را نیز در نظام هستی روشن می

 کتاب، اجل، اراده، اذن، تقضا، قدر، مشی : واژگان کلیدی

 

 مقدمه 
نظام آفرینش و مراتب ایجاد در عالم هستی، از مباحث بنیادین در اندیشه اسلامی است. علم الهی به عنوان محیط بر  

گیرد و اراده الهی است که باعث ایجاد و تحقق آنها در نظام هستی  تمام هستی، همه موجودات و افعال را در بر می
کند،  رسد و چه مراتبی را طی میشود. این مسئله که هر موجود و هر فعلی در جهان هستی چگونه به منصه ظهور میمی
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همواره مورد توجه متفکران مسلمان بوده است. در این میان، نحوه خلقت و مراتب ایجاد موجودات و افعال، از مباحث  
اند. سؤال اساسی این است که موجودات و افعال چه مراتبی را در  مهمی است که عالمان شیعه به تفصیل به آن پرداخته

کنند و نسبت این مراتب با یکدیگر است؟ معتزله به عنوان یکی از مکاتب مهم کلامی، با طرح نظریه  مسیر ایجاد طی می
السلام  تفویض، معتقدند افعال انسان مستقل از اراده الهی است. در مقابل این دیدگاه، حدیثی از امامین صادقین علیهما

اراده، قدر، قضا،  نقل شده که به “حدیث خصال سبع” معروف است. این حدیث با بیان مراتب هفتگانه ایجاد )مشیت،
کند  دهد و تصریح میاذن، کتاب و اجل(، نظام دقیقی از چگونگی تحقق موجودات و افعال در عالم هستی ارائه می

شود. بررسی دلالت این روایت بر تبیین  ها و زمین بدون گذر از این مراتب هفتگانه محقق نمیکه هیچ چیز در آسمان
مراتب ایجاد و نقد دیدگاه معتزله، نیازمند تحلیل دقیق سندی و دلالی است تا مشخص شود چگونه این روایت، نظام 

کشد. این  کند و دیدگاه تفویض را به چالش میجامعی از مراتب ایجاد را که همگی تحت اراده الهی است ترسیم می
یت در  این روایافته است.  پژوهش با هدف بررسی این مسئله و تبیین نظام مراتب ایجاد در پرتو روایت خصال سبع سامان  

، این  است  نون مستقلا مورد بحث قرار نگرفتهاست و با توجه به اینکه این روایت تا ک  روایی آمدهکتب متعدد تفسیری و  
"مشیت  نوشتار در صدد این است تا روایت مذکور را با رویکرد توصیفی تحلیلی مورد بررسی قرار دهد و منظور از الفاظ  

را بیان کرده و برداشت عالمان را مطرح کند و بررسی کند که این روایت   "و اذن و کتاب و اجل  و قدر و قضا  اراده  و
، مورد بررسی قرار ؟توان فهمیدلالی که از روایت چه مطلبی را میو از حیث د   ؟از حیث سندی قابل پذیرش است یا خیر

 دهد. 

 . گزارش متن حدیث 1
است، به   خصال سبع از جمله احادیث پرتکراری است که در منابع حدیثی شیعه که با اسانید مختلفی نقل شده حدیث  

 خورد. چشم می

به    خصال شیخ صدوق و محاسن مرحوم برقیمانند اصول کافی کلینی،    شیعی   معتبر  در کتب  حدیث با اندک تفاوتی
 این صورت آمده است: 

دي بْني خَاليدٍ عَنْ   .1 نْ أَصْحَابينَا عَنْ أَحَْْدَ بْني مَُُمَّ ةٌ مي دي عيدَّ دي بْني عييسَى عَني اَلُْْسَيْْي بْني سَعييدٍ وَ مَُُمَّ دُ بْنُ يََْيََ عَنْ أَحَْْدَ بْني مَُُمَّ أبَييهي وَ مَُُمَّ
دي بْني عُمَارَةَ عَنْ حَرييزي بْني عَبْدي الَلَّهي وَ عَبْدي  يعاً عَنْ فَضَالَةَ بْني أيَُّوبَ عَنْ مَُُمَّ يعاً عَنْ أَبِي عَبْدي الَلَّهي عَلَيْهي الَلَّهي بْني بْني خَاليدٍ جَيَ  مُسْكَانَ جَيَ

بْعي بِيَ  ذَيهي اَلْيْصَالي الَسَّ مَاءي إيلاَّ بِي لامَُ أنََّهُ قاَلَ: »لاَ يَكُونُ شَيْءٌ فِي الََْْرْضي وَ لَا فِي الَسَّ يئَةٍ وَ إيراَدَةٍ وَ قَدَرٍ وَ قَضَاءٍ وَ إيذْنٍ وَ كيتَابٍ الَسَّ شي
دَةٍ فَ قَدْ كَفَرَ«وَ أَجَلٍ   (149، ص1ش، ج1363کلینی، ) فَمَنْ زَعَمَ أنََّهُ يَ قْديرُ عَلَى نَ قْضي وَاحي

دي بْني عُمَارَةَ عَنْ حَرييزي بْني عَبْدي الَلَّهي وَ عَبْدي اَ  .2 لَامُ:  عَنْهُ عَنْ أبَييهي عَنْ فَضَالَةَ بْني أيَُّوبَ عَنْ مَُُمَّ للَّهي بْني مُسْكَانَ قاَلاَ قاَلَ أبَوُ جَعْفَرٍ عَلَيْهي السَّ
يَّةٍ وَ إيراَدَةٍ وَ قَدَرٍ وَ قَضَ   »لاَ يَكُونُ  شَي بْعَةي بِي ذَيهي اَلْيْصَالي الَسَّ ماءي إيلاَّ بِي اءٍ وَ إيذْنٍ وَ كيتَابٍ وَ أَجَلٍ فَمَنْ زَعَمَ  شَيْءٌ فِي الََْْرْضي وَ لا فِي الَسَّ

نْهُنَّ فَ قَدْ كَفَرَ« دَةٍ مي  (244، ص1)برقی، بیتا، جأنََّهُ يَ قْديرُ عَلَى نَ قْصي وَاحي
مٍ عَنْ أَبِي  .3 يمَ بْني هَاشي ثَ نَا سَعْدُ بْنُ عَبْدي الَلَّهي عَنْ إيبْ راَهي يَ الَلَّهُ عَنْهُ قاَلَ حَدَّ ثَ نَا أَبِي رَضي زكََرييَّا بْني عيمْراَنَ عَنْ أَبِي  حَدَّ  عَبْدي الَلَّهي الَْبََقْييِّ عَنْ 

لَامُ  قاَلَ: »لاَ يَ  يئَةٍ وَ كيتَابٍ وَ  اَلَْْسَني الََْْوَّلي عَلَيْهي السَّ مَاوَاتي وَ الََْْرْضي إيلاَّ بيسَبْعَةٍ بيقَضَاءٍ وَ قَدَرٍ وَ إيراَدَةٍ وَ مَشي أَجَلٍ  كُونُ شَيْءٌ فِي الَسَّ



 

 

جَلَّ« وَ  عَزَّ  الَلَّهي  عَلَى  رَدَّ  أوَْ  الَلَّهي  عَلَى  فَ قَدْ كَذَبَ  هَذَا  غَيَْْ  قاَلَ  فَمَنْ  إيذْنٍ  بابویه،  وَ  فیض    ؛359، ص 2ق، ج1416)ابن 
 ( 519، ص1ق، ج1406کاشانی، 

به  که  روایت سوم هستند، اماعین هم  به لحاظ سند و متن  و امام باقر  از امام صادقاول و دوم به نقل  روایت
 یکی است.   با دو روایت قبلی مضمون که دری در الفاظ ذکر شده  تفاوتبا اندک  ،است از امام کاظم نقل 

 . بررسی سند حدیث 2
بیان ملاک پذیرش خبر تلفی برای حجیت آن اقامه شده است؛ در  ی مخ ادله  ،واحد   در بحث اعتبار سنجی خبر

ا است  . مورد اول مسلک مشهور قدمشش مسلک وجود دارد که عمده بحث در دو مسلک از آنها است  واحد،
د و ملاک پذیرش خبر  ناات وروایات، معتقد به وثوق صدوریی عقلا و ظهور برخی از آیکه آنها با استناد به سیره

  ( 228و227، ص 3ق، ج1417مرجع، به سبب قرائن موجود قرار داده اند.)خویی،  واحد را اطمینان به صدور خبر از  
ی عقلائی و ظهور برخی از آیات و روایات،  که اینها نیز با استناد به سیره  از متاخرین است  ایمورد دوم مسلک عده

و با ارزیابی تک تک راویان در    دانند رش خبر واحد را ثقه بودن راوی می معتقد به وثوق سندی اند و ملاک پذی
به حجت لسلس اسناد،  شرایط لازم    ه ی  و  باید صفات  راوی  مبنا  این  با  رسند.  نبودن خبری می  یا حجت  بودن 

 ( 240، ص2یرفت.)خویی، بیتا، جرا)وثاقت، عقل، ضبط و به نظر عده ای ایمان( داشته باشد تا بتوان خبر اورا پذ

و سپس نیز به روش متقدمان )وثوق صدوری(   وش متاخران )وثوق سندی(به ر   مقال، سند حدیث نخست در این  
و المحاسن تقریبا یکی است، با این    کتاب شریف کافی دو  مورد بررسی قرار خواهد گرفت. سند این روایت در  

اما در سند روایت کتاب    تحویل وجود دارد  عطف عادی و  ی که در کافی ذکر شده است،سند روایت تفاوت که در  
یک طریق بیش تر از سند المحاسن وجود دارد. علاوه    در سند کافی  ؛ فلذاالمحاسن فقط عطف عادی وجود دارد
آمده است اما در المحاسن    (احمد بن خالد برقی)قبل از    (عده من اصحابنا)  اینکه در سلسله ی ذکر شده در کافی
است اما در کتاب    در کتاب کافی از امام صادق علیه السلام نقل شده روایت  از خود برقی شروع شده است و اینکه  

سند    سند ها یکی است و بنابر این با توجه به اینکه افراد در سلسله    المحاسن از امام باقر علیه السلام نقل شده است.
 آمده است:  سند روایت به این صورت  می شود.  دارای افراد بیش تری است، به بررسی سند کافی بسنده کافی

بْني » أَحَْْدَ  عَنْ  يََْيََ  دُ بْنُ  مَُُمَّ وَ  أبَييهي  عَنْ  خَاليدٍ  بْني  دي  مَُُمَّ أَحَْْدَ بْني  عَنْ  أَصْحَابينَا  نْ  مي ةٌ  سَعييدٍ وَ    عيدَّ بْني  اَلُْْسَيْْي  عَني  عييسَى  بْني  دي  مَُُمَّ
دي  يعاً عَنْ فَضَالَةَ بْني أيَُّوبَ عَنْ مَُُمَّ دي بْني خَاليدٍ جَيَ يعاً عَنْ أَبِي عَبْدي الَلَّهي مَُُمَّ  بْني عُمَارَةَ عَنْ حَرييزي بْني عَبْدي الَلَّهي وَ عَبْدي الَلَّهي بْني مُسْكَانَ جَيَ

لامَُ أنََّهُ قاَلَ   (149، ص1ش، ج1363 )کلینی،...عَلَيْهي الَسَّ

سند این روایت دارای عطف عادی و  در سند روایت آمده است،    با توجه به حرف عطف )واو( و لفظ )جمیعا(
 ی آن به این صورت می شود: که باز شناس   تحویل است

محمد بن یعقوب الکلیني، عدة من أصحابنا عن أحمد بن محمد بن خالد عن أبیه عن فضالة بن أیوب عن   .1
 محمد بن عمارة عن حریز بن عبد الله عن أبي عبد الله علیه السلام...



 

 

خالد عن أبیه عن فضالة بن أیوب عن  محمد بن یعقوب الکلیني، عدة من أصحابنا عن أحمد بن محمد بن   .2
 محمد بن عمارة عن عبد الله بن مسکان عن أبي عبد الله علیه السلام...

محمد بن یعقوب الکلیني، محمد بن یحیی عن أحمد بن محمد بن عیسی عن الحسین بن سعید عن فضالة   .3
 بن أیوب عن محمد بن عمارة عن حریز بن عبد الله و عن أبي عبد الله علیه السلام... 

محمد بن یعقوب الکلیني، محمد بن یحیی عن أحمد بن محمد بن عیسی عن الحسین بن سعید عن فضالة   .4
 بن أیوب عن محمد بن عمارة عن عبد الله بن مسکان عن أبي عبد الله علیه السلام... 

محمد بن یعقوب الکلیني، محمد بن یحیی عن أحمد بن محمد بن عیسی عن محمد بن خالد عن فضالة بن   .5
 أیوب عن محمد بن عمارة عن عبد الله بن مسکان عن أبي عبد الله علیه السلام... 

محمد بن یعقوب الکلیني، محمد بن یحیی عن أحمد بن محمد بن عیسی عن محمد بن خالد عن فضالة بن   .6
 أیوب عن محمد بن عمارة عن حریز بن عبد الله عن أبي عبد الله علیه السلام... 

 باز سازی سند مذکور تجزیه به شش طریق شد که به جهت اختصار به بررسی طریق اول بسنده می شود: 

 محمد بن یعقوب کلینی  .1

کلینی نویسنده ی کتاب کافی، شخصی امامی، ثقه و جلیل القدر است. علامه حلی در مورد او می  
 نویسد: 

الحدیث و أثبتهم.«)حلی،  » محمد شیخ أصحابنا في وقته بالري و وجههم، و کان أوثق الناس في  
 (145ق، ص 1402

  وجه )وجیه( اصحاب بوده است و موثق   محمد شیخ اصحاب ما در زمان خودش در ری بوده و
 آنها بوده است.  رین مردم در حدیث و استوار ترینت

 عده من اصحابنا  .2

باشد. اگر چه ظهور اولیه  من اصحابنا« مي    رحوم کلیني استفاده از عبارت »عده هاي اختصار م  یکي از روش
وهي از اسناد است که بخش  این عبارت، ارسال روایت است اما در واقع این تعبیر، یک اصطلاح براي گر 

 مرحوم کلیني در مواردي که روایتي را از چند طریق تحمل کردهزیادی از اسناد کلینی با آن شروع شده است. 
»عده« در  حابنا« به ایشان اشاره نموده است که  من اص  »عدهاند به جاي نام بردن تک تک راویان، با عبارت  

ةٌ مِنْ أَصْحَابِنَا   جایگاه های گوناگون، به افراد گوناگونی دلالت دارد اما هرگاه کلینی »عده« را اینگونه: عِدَّ
دِ بْنِ خَالِد    د: دلالت بر این افراد می کن ... بیاورد عَنْ أَحْمَدَ بْنِ مُحَمَّ

 .  ابوالحسن علی بن ابراهیم بن هاشم قمی1



 

 

 .  علی بن محمد بن عبدالله بن اذینه قمی  2

 . احمد بن عبدالله بن امیه 3

 (299ش، ص1391)دلبری، . علی بن حسین سعد آبادی.4

 است. نجاشی در مورد او می نویسد: یم بن هاشم قمی شخصی امامی،ثقه و جلیل القدرعلی بن ابراه

 (260ص ش،1365)نجاشی، ثقة في الحدیث، ثبت، معتمد، صحیح المذهب.«أبو الحسن القمي »

 ثقه ی در حدیث، ثابت شده، مورد اعتماد و دارای مذهب صحیح می باشد. أبو الحسن قمي 

وقتی ثقه بودن علی بن ابراهیم بن هاشم قمی اثبات شد، دیگر نیازی به بررسی راویان دیگر در این طبقه نیست، چرا 
 که وجود یک فرد ثقه در عرض افراد مجهول و مهمل و حتی ضعیف، اشکالی در سند حدیث ایجاد نمی کند. 

 احمد بن محمد بن خالد  .3

که سلسله سند در کتاب المحاسن از او    است   ، صاحب کتاب المحاسن مراد احمد بن محمد بن خالد برقی
 . نجاشی در مورد او می نویسد: شخصی امامی و ثقه است ( او244، ص1برقی، بیتا، ج  شروع می شود.)

 (76ص ش،1365)نجاشی، »کان ثقه في نفسه، یروي عن الضعفاء و اعتمد المراسیل .«

احمد بن محمد بن خالد برقی خودش ثقه است اما از ضعفا روایت نقل می کند و به روایات مرسل  
 نیز اعتماد می کند. 

تعبیر  احمد  :این  روایت می کند، جرح    بن خالد  که  نقل  از ضعفا  نخواهد داشت؛  خود  برقی  پی  در  را  او 
 همانطور که علامه حلی در مورد او می نویسد: 

و إنما الطعن فیمن یروي عنه.... و عندي أن روایته    قال ابن غضائری: طعن علیه القمیون، و لیس الطعن فیه»
 (15و 14ق، ص1402حلی، مقبوله«)

  خود   طعن درباره  « در حالی کهقمیون او )احمد بن خالد برقی( را طعن کرده اند.»ابن غضائری گفته است:  
کرده   روایت  آنها  از  برقی  خالد  بن  احمد  که  است  کسانی  درباره  طعن  بلکه  نیست  برقی  خالد  بن  احمد 

 است...نزد من )علامه( روایت او مقبول است. 

 عن ابیه  .4

 ( 363ص  ق،1427،طوسی.) را ثقه می دانده شیخ طوسی او  مراد محمد بن خالد برقی است ک 



 

 

قول شیخ طوسی  اما علامه حلی  (335ش، ص1365گرچه نجاشی او را ضعیف در حدیث می داند)نجاشی،
به این جهت باشد که نجاشی شخص برقی را تضعیف نکرده    ( شاید139ق، ص1402را برگزیده است.)حلی،  

 ( 119ش، ص 1391.)دلبری، است

 عن فضاله بن ایوب  .5

  (311و310ش، ص 1365)نجاشی،  و جلیل القدر است.  ثقه   است که فردی امامی،  مراد فضاله بن ایوب الازدي
 (  831، ص2ق، ج1404برخی نیز او را از اصحاب اجماع می دانند.)کشی،  

 محمد بن عماره  .6

و از   است  لوصفمجهول اصی  شخص در کتب رجالی موجود نیست، بنابراین شخ این   از آنجایی که اوصاف
ی،  طوس   ؛177، ص 1ج  همو،؛  149، ص1جش،  1363او فقط سه روایت در کتب شیعی موجود است.) کلینی،  

 ( 25، ص3ش، ج1365

 حریز بن عبدالله سجستانی و عبدالله بن مسکان  .7

این دو راوی که در سند به صورت عطف عادی آمده اند، محمد بن عماره روایت را از هر دو نقل کرده  
( عبدالله بن مسکان  162ق، ص1427است. شیخ طوسی حریز بن عبدالله را ثقه و امامی می داند.) طوسی،  

ق، 1404را از اصحاب اجماع می دانند.)کشی،    او  ( که294ق، ص1427وسی،  نیز ثقه و امامی بوده است)ط
 (673، ص2ج

اما وجود )محمد بن    ت موجود در سلسله ثقه و امامی اند ، همه ی روااست  ه ذکر کرد  در دو طریق ابتدایی که کلینی  
ذکر  کلینی  عماره( که شخصی مجهول است، سند روایت را ضعیف می کند؛ فلذا نیازی به بررسی طریق سومی که  

، لزوما  نتیجه گرفت از این سلسله  کرده نیست، چرا که )محمد بن عماره( در آن طریق نیز وجود دارد. اما آنچه که باید 
است که    (فضاله بن ایوب)ضعف سند روایت نیست بلکه کسی که از )محمد بن عماره( روایت را نقل کرده است،  

روایت  از اصحاب اجماع شمرده شود،  اگر او  ( و673، ص2ق، ج1404برخی او را از اصحاب اجماع دانسته اند)کشی،  
 ( 365ق، ص1403)میرداماد، .صحیح خواهد بود را از باب )تصحیح ما یصح عنهم( 

 شیخ صدوق نیز سند روایت را از امام کاظم علیه السام به این صورت آورده است: 

مٍ عَنْ أَبِي  يمَ بْني هَاشي ثَ نَا سَعْدُ بْنُ عَبْدي الَلَّهي عَنْ إيبْ راَهي يَ الَلَّهُ عَنْهُ قاَلَ حَدَّ ثَ نَا أَبِي رَضي  عَبْدي الَلَّهي الَْبََقْييِّ عَنْ زكََرييَّا بْني عيمْراَنَ عَنْ أَبِي  »حَدَّ
لَامُ...اَلَْْسَني الََْْوَّلي عَلَيْهي   «السَّ

 محمّد بن علي بن الحسین بن موسی بن بابویه القمّي  .1



 

 

امامی، نویسنده ی کتاب الخصال، محمّد بن علي بن الحسین بن موسی بن بابویه القمّي معروف به شیخ صدوق،  
 شیخ طوسی درباره ی او می نویسد:  ثقه و عالمی جلیل القدر است.

للأحادیث،   حافظا  جلیلا،  کثرة  »کان  و  حفظه  في  مثله،  القمیّین  في  یر  لم  للأخبار،  ناقدا  بالرجال،  بصیرا 
 (442ق، ص1420علمه.«)طوسی، 

، بصیر به رجال )روات(، ناقد اخبار بود. مثل او در میان قمیین در حفظ  جلیل، حافظ احادیث  محمد بن علی،
 او و کثرت علم او دیده نشده است.

 ابی .2

ق، 1427ثقه و جلیل است.)طوسی،    شخصی امامی،  است که  پدر شیخ صدوق  عليّ بن الحسین بن موسی،مراد  
 ( 432ص

 عد بن عبدالله س  .3

 (215ق، ص460امامی، ثقه و جلیل القدر است.)طوسی،  قمی شخصی  سعد بن عبدالله

 ابراهیم بن هاشم  .4

است و علامه  ابراهیم بن هاشم ابو اسحاق، در کتب رجالی جرح نشده است ولی روایات زیادی از او نقل شده  
 (5و4ق، ص1402حلی نیز قول او را مقبول می داند.)حلی، 

 ابی عبدالله برقی .5

 ( 363، ص 1مراد محمد بن خالد برقی است که شیخ طوسی او را ثقه می داند.)طوسی، ج

 زکریا بن عمران .6

از آنجایی که اطلاعاتی از این شخص در کتب رجالی موجود نیست، بنابراین شخصی مجهول الذات و مجهول  
 الوصف است. 

 طبق بررسی فوق، وجود )زکریا بن عمران( که شخصیت مهملی است، روایت را ضعیف و مهمل کرده است.  

 نتیجه بررسی سند حدیث . 1-2
انجام شد،   باقربنابر بررسی هایی که مطابق شیوه ی متاخرین  امام  از  امام   اتصال دو روایت اول یعنی روایتی که  و 

این دو روایت   سندنقل شده است، مسند بوده و در سند آنها عطف عادی و تحویل موجود است اما اعتبار    صادق
اعتبار راوی که توسط اصحاب   یا  اعتبار روایت  به مبنایی است که در علم رجال درباره ی اصحاب اجماع و  وابسته 
اجماع نقل شده است، گزیده شود. بنابر این اگر )فضاله بن ایوب( از اصحاب اجماع شمرده شود و قاعده )تصحیح ما  



 

 

یصح عنهم( جاری شود، روایت مذکور صحیح می باشد اما اگر )فضاله بن ایوب( از اصحاب اجماع شمرده نشود و یا  
عماره( شخصیت مجهولی است و روایت ضعیف است.  حمد بن  قاعده ی )تصحیح ما یصح عنهم( جاری نشود، )م

روایت سوم نیز که از امام کاظم علیه السلام نقل شده است به خاطر وجود )زکریا بن عمران( ضعیف و مهمل است. اما  
قرائن همسویی با کتاب و سنت و بداهت عقلی، موجب اطمینان به صدور این خبر از امام معصوم    ،بنابر مسلک قدما

مَاءي  باَبٌ فِي أنََّهُ لَا يَكُونُ شَيْ یک باب به این صورت )یا در کتاب المحاسن است. وقتی در کتاب کافی  وَ الََْْرْضي إيلاَّ    ءٌ فِي الَسَّ
( نشانگر شهرت روایت در میان  359، ص 2ق، ج1416ابن بابویه،    ؛149، ص  1ش، ج1363( آمده است)کلینی،  بيسَبْعَةٍ 

. از این رو علامه مجلسی در مورد این روایت می نویسد که شیخ صدوق  فضلایی مثل کلینی و شیخ صدوق بوده است
ب  از طرفی ذکر روایت در کت  (55، ص12ق، ج1406این روایت را )قوی کالصحیح( نقل کرده اند.)مجلسی،  و کلینی 

استناد علما نیز به این روایت  در امور    حدیثی، شروح و کتب اعتقادی، شهرت روایت در میان علما را می رساند.متعدد  
برخی عالمان به  . علاوه اینکه  اعتقادی که مبسوطا خواهد آمد، نشانگر دلالت عقل به محتوای روایت استو    عقلی

ضعف سندی را مانع پذیرش روایت نمی دانند.) صدرالدین    در روایات معارفی که دلالت آن ها عقلی است،  درستی
 (371، ص 2ش، ج1383شیرازی، 

 . بررسی دلالت حدیث 3
انجام میاز آنجا که بررسی سندی حدیث طبق روایت کلینی بود، بررسی دلال نیز طبق نقل کلینی  فهم  پذیرد.  ی آن 
تفسیر کرد.    تبیین و  رفته در روایت را به درستیدلالت کلام متوقف بر فهم اجزاء آن می باشد فلذا باید الفاظ به کار  

الفاظی اند که نیاز به تفسیر    و »نقض«   ذْن« و »کِتَاب« و »أَجَل«إ»ِ  رَادَة« و »قَدَر« و »قَضَاء« و إ»ِ  کلمات »مَشِیئَة« و
اما آنچه که مقدم بر تبیین این الفاظ است، تعیین مراد از فضایی   و تبیین دارند که در ادامه مورد بررسی قرار می گیرند.

زمین بود را  است که این الفاظ در مورد آن به کار گرفته شده اند و اینکه امام علیه السلام هر آنچه که در آسمان و  
اسباب تکوین عالم است و    ربوبی است یا  در رابطه با حیطه ی  متوقف بر این هفت خصلت کردند، این هفت خصلت

 در رابطه با اعمال انسان است؟ یا

 ( 150، ص 2ش، ج1363)مجلسی،  علامه مجلسی چهار احتمال در این مورد ذکر می کنند:

 مراد از این هفت خصلت، اختلاف مراتب تقدیر در لوح های آسمانی است.  .1
 ها و زمین است. سببیت اسباب در آسمان مراتب  مراد اختلاف .2
 برخی در مورد امور تکوینی و حتمی است و برخی در مورد امور تکلیفی )تشریعی( است.  .3
 ی این مراتب در مورد امور تکوینی است. همه .4

این  قسم اول در رابطه با تقدیر عالم و لوح های آسمانی است که شاید منظور علامه مجلسی لوح محفوظ است، که در 
 صورت این خصال در مورد حیطه ربوبی می باشند. 



 

 

قسم دوم در رابطه با کارکرد اسباب در آسمان ها و زمین ها و مراتب سببیت اسباب است که در این صورت خارج از  
 حیطه ی ربوبی بوده و در مورد مخلوقات است. 

قسم سوم که برخی را در مورد امور تکوینی و برخی را در امور تشریعی می داند و توضیح بیش تری نداده است، شاید  
منظور از این قسم این است که برخی در مورد مراتب خلقت در تکوین است و برخی در مورد مراتب انجام افعال انسانی  

 یا باطن تکالیف انسانی است. 

 قسم چهارم که همه ی این خصال را در امور تکوینی جاری می داند نیز، به معنای مراتب انجام خلقت و تکوین است.

به تصریح خود، چهار قسم اول از این هفت خصال را )یعنی مشیئه، اراده، قدر و قضاء( در تکوین و اسباب  ملا صدرا  
و آنچه که از    (228، ص4ش، ج1383.)صدر الدین شیرازی،  که در حیطه ی ربوبی و علم الهی اند  ایجاد اشیا می داند

، این است که خصال پنجم و  بعدی )یعنی اذن، کتاب و اجل( فهمیده می شودتوضیح دادن او در مورد سه خصلت  
و از آخرین خصلت نیز می توان به    اما فعل الهی بوده و عده ای از عقول و ملائکه اند  از مراتب ایجاد اشیا اند  ششم

اشیا و مدت  ب)چ   ءوضعیت  نسبت  چه  و  قیامت کبری  به  نسبت  قیامت صغری(ه  عالم  ه  الدین    در  تعبیر کرد.)صدر 
   (229و228، ص4ش، ج1383شیرازی، 

نحوه ی خلقت عالم    ت )چه اشیاء و چه افعال( وپس از اینکه به صورت اجمالی تبیین شد فضای بحث در مراتب خلق 
    د تا نظر صحیح در مورد فضای بحث نیز مشخص شود. شو  روایت بررسی است، باید الفاظ و مفردات

 »مشیئه« لغوی و اصطلاحی مفهوم  . 1-3
در   است، هرچند  شیء  تحقق  و  ایجاد  معنای  به  اصل  در  است که  یَشاءُ«  »شاءَ  مشیئه مصدر  لغوی،  منابع  اساس  بر 

رود؛ به این معنا که مشیئه از جانب خداوند متعال به معنای ایجاد و  استعمالات متعارف به معنای اراده نیز به کار می
ها به معنای اصابه و رسیدن به شیء است، گرچه اکثر متکلمین میان مشیئه  اقتضای وجود شیء است و از جانب انسان

ق،  1404جوهری،  )اند، اما در اصل لغت، مشیئه به معنای ایجاد و اراده به معنای طلب است. و اراده تفاوتی قائل نشده
؛ زبیدی، 517، ص2ش، ج1367ابن اثیر،    ؛103، ص1؛ ابن منظور، بیتا، ج297، ص6ق، ج1409فراهیدی،    ؛58، ص1ج

   (.122، ص3ش، ج1374؛ شرتونی،  471ق، ص1412؛ راغب اصفهانی، 185، ص 1ق، ج1414

متکلمین معنای »مشیئه« و »اراده« را  ز در روایت مذکور، اختلاف وجود دارد.  نی   در مورد مفهوم اصطلاحی »مشیئه«
دانسته را    (2639، ص 2م، ج2006جهامی،    ؛1553، ص 2م، ج1996اند.)تهانوی،    یکی  »مشیئه«  نیز  مجلسی  علامه 

امور تکلیفی  »عزم« و »اراده« معنی کرده است امور تکوینی و حتمی به کار می رود و در  او »مشیئه« در  از نظر   ،
   (150، ص2ش، ج1363.)مجلسی، )تشریعی( که احتمال عدم حتمیت وجود دارد، لفظ »اراده« به کار می رود

طریحی کاربرد »مشیئه« در روایات را مختلف بیان کرده است، از نظر او ائمه علیهم السلام گاهی »مشیئه« را به معنی  
علامه    (256، ص1ش، ج1375از »اراده« به کار رفته است.)طریحی،    برده اند و گاهی در معنایی غیر  »اراده« به کار



 

 

طباطبایی تفاوت میان »مشیئه« و »اراده« را به اعتبار می داند؛ به این صورت که حالتی که در نفس پس از علم و قبل  
از اقدام پدید می آید، از این جهت که با کننده کار ارتباط دارد »مشیت« و از این جهت که به عمل و فعل منسوب 

( فلذا وی تفاوتی در اصل معنی »مشیئه« و »اراده« قائل  86، ص3ش، ج1387گردد »اراده« نام دارد.)طباطبایی،  می
اما جرجانی ادعا کرده است که با تتبع استعمالات، به اعم بودن »مشیئه« از »اراده« رسیده است.)جرجانی،    نیست.
 (  94ش، ص1370

اما از دیدگاه ملا صدرا میان مشیئه و اراده اختلاف است؛ از دیدگاه ملاصدرا، مشیئه الهی عین علم خداوند به نظام خیر  
شود مگر آنکه شوق و سپس  است و زائد بر علم او نیست، برخلاف انسان که علم او به امور مقدور، سبب فعل نمی

اراده جازم و عزم و در نهایت تحریک اعضا پدید آید. همچنین مشیئه به معنای مطلق اراده است، خواه به حد عزم و  
شود، مانند زمانی که به چیزی اشتیاق داریم اما به  اجماع برسد یا نرسد، و در انسان گاه مشیئه از اراده جازم جدا می

ن به اراده  ت و نسبت آکنیم. در نهایت، مشیئه به معنای ابتدای فعل اس دلیل مانع عقلی یا شرعی بر انجام آن عزم نمی
کنیم، پس خواهیم اما اراده نمیای که گاه چیزی را میو نسبت ظن به جزم است، به گونه  مانند نسبت ضعف به قوت

بر فعل است. ) ابتدای عزم  الدین شیرازی،  مشیئه  این سخن عبارت دیگر  (  296و  220و219، ص4ج  ش،1383صدر 
با »اراده« می کند.   بر تفاوت معنایی »مشیئه«  را »مطلق صحت سلب است که دلالت  این ملا صدرا »مشیئه«  بنابر 

   اراده« می داند که معنایی عام است و شامل»اراده ی جارم« و »اراده ی غیر جازم« می شود. 

»مشیئه« در مورد حضرت حق به   در مورد معنی »مشیئه« در روایت با توجه به خصالی که در روایت ذکر شده است،
،  2ش، ج1363 کار رفته است و به تصریح شارحین نیز تاکد »مشیئه« در مورد امور تکوینی بیش تر است.)مجلسی،

( قزوینی نیز در شرح خود، »مشیئه« را تدبیر افعال و تروک بندگان  401، ص2ش، ج1387مجذوب تبریزی،   ؛150ص
 (514، ص 2ش، ج1386می داند و طبق این تفسیر نیز در مورد حضرت حق به کار رفته است.)قزوینی، 

، بنابر این »مشیئه« وقتی  »شئ« را به معنی »موجود« می دانند نیز از آنجایی که »مشیئه« مشتق از »شئ« است و برخی
در فلسفه نیز با استناد به    (471ق، ص1412راغب اصفهانی،  در مورد حضرت حق به کار می رود به معنی ایجاد است.)

ادله ی عقلی و روایات که در مورد حضرت حق »مُشَیّئ الاشیاء بمشیئته« به کار می رود، مراد از »مشیئه« در مورد  
حضرت حق این است که شیئیت اشیاء به وجود و مشیئه حضرت حق است و او محقق و موجد اشیاء است و از این 

 ؛248، ص2ق، ج1415  شود و از مراتب ایجاد اشیا محسوب می شود.)قمی،جهت »مشیئه« فعل خدا محسوب می  
 ( 951م، ص2004دغیم،  ؛ 226، ص 1، جش1384 احسائی،

شیخ جواد کربلایی در مورد مشیئه می نویسد: مفهوم مشیئه الهی، به معنای قدرت و اختیار خداوند در تقدیم و تأخیر  
امور است که اشاره به دو کتاب محو و اثبات دارد. در کتاب اثبات، علم ازلی خداوند ثبت شده که تغییرناپذیر است و  

کند. این علم ازلی از مظاهر »ام الکتاب« است که هیچ تغییری در    خداوند اراده کرده که آن را به همان صورت حفظ
ها تقدم دارد. در  آن راه ندارد. ام الکتاب و لوح محفوظ، محل علم مکنون الهی است که بر تمام موجودات و پدیده



 

 

این مرتبه از علم الهی که شامل تمام معلومات است، بداء )تغییر در اراده( راه ندارد و این علم ثابت و تغییرناپذیر است.  
این بیانگر آن است که مشیئت الهی در عین حال که قدرت مطلق بر تغییر امور را دارد، در مرتبه علم ازلی ثابت و بدون 

 ( 312و311تغییر است.)کربلایی، بیتا، ص 

در تحلیل دقیق روایت خصال سبع، تمایز معنایی میان »مشیت« و »اراده« از چند منظر قابل بررسی است. نخست،  
دهنده تفاوت معنایی و عمومیت مفهومی مشیت نسبت به اراده است. همچنین،  صحت سلب میان این دو مفهوم نشان

ذکر »اراده« به عنوان یکی از خصال هفتگانه در عرض »مشیت«، خود دلیلی بر تمایز مفهومی این دو اصطلاح در  
و انسان است.  روایت مذکور است. نکته قابل تأمل دیگر، تفاوت معنایی مشیت در کاربرد آن نسبت به خداوند متعال  

ای پیش از عزم و اقدام به فعل است که هم از حیث رتبی و هم از حیث زمانی، مقدم بر  در مورد انسان، مشیت مرتبه
ای از مراتب ایجاد است که در خارج، عین فعل  باشد. اما در مورد ذات باری تعالی، مشیت به معنای مرتبهمیتحقق فعل  

داند. از منظر او، شود. در این میان، ملاصدرا دیدگاه متمایزی دارد و مشیت الهی را جزو افعال نمیالهی محسوب می
شود. این تفسیر فلسفی از مشیت،  مشیت الهی عین علم خداوند به نظام خیر است و امری زائد بر علم الهی محسوب نمی

بخشد. در روایت خصال سبع، مراد از مشیت، همان مشیت تری به فهم این مفهوم در روایت خصال سبع میبُعد عمیق
قش  الهی است که به عنوان نخستین مرتبه از مراتب هفتگانه ایجاد مطرح شده است. این تفاوت کاربردی و معنایی، ن

 مهمی در فهم دقیق مراتب ایجاد و نسبت آنها با یکدیگر دارد. 
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از »رود« است.   افعال، مشتق  آم »اراده« مصدر باب  ،  4ق، ج1414ده است.)زبیدی،  »رود« در لغت به معنی طلب 

نامه دهخدا نیز معنای خواستن، خواسته، میل، قصد و آهنگ ذکر  در لغت(  63، ص8ق، ج1409فراهیدی،    ؛466ص
 ( 1625، ص2ش، ج1377شده است.)دهخدا، 

طبق مطالب فوق، »اراده« معنایی غیر از »مشیئه« دارد و »اراده« نیز از الفاظی است که مشترک بین حضرت حق و  
موجودات زنده ی دیگر است. ملا صدرا »اراده« را به صورت مشترک بین حضرت حق و موجودات تعریف کرده  

ه بعد از تصور فعل و تصور نتیجه ی فعل که  است، وی »اراده« را عزم بر انجام دادن یا ترک کردن کاری می داند ک
نفع یا لذت باشد، انجام می پذیرد؛ با این تفاوت که مقام حضرت حق برئ از این است که کاری را به خاطر لذت ذات  

الدین شیرازی،    خود کرده باشد اراده می کنند.)صدر  این غرض  با وجود  ، 4ش، ج1383ولی سایر موجودات زنده 
 ( 220ص

. وی در ابتدا می نویسد »اراده« صفتی است که موجب حالی در  استجرجانی برای »اراده« سه تعریف ذکر کرده  
موجود زنده می شود که انجام دادن کار از این حال نشات می گیرد. در تعریف دوم می نویسد »اراده« میلی است که  

مطالبه ی غذای روح توسط قلب از روی  را اینگونه بیان می کند که  پس از اعتقاد به نفع حاصل می شود و تعریف سوم
ه در غیر حضرت  ( هر سه تعریف تعریف شرح الاسمی اند ک 6ش، ص1370طیب نفس را »اراده« می گویند.)جرجانی،  



 

 

ت اراده ی الهی  ، لازم اس در مورد حضرت حق به کار رفته  حق به کار می روند اما از آنجایی که لفظ »اراده« در روایت
علامه مجلسی اراده را در مورد حضرت حق به معنی ایجاد و در مورد سایر موجودات به معنی    گیرد.مورد بررسی قرار  

اراده را    ابو حسین بصری )معتزلی(   (150، ص2ش، ج1363وجود و امر حضرت حق به خیرات می داند.)مجلسی،  
علم خداوند به فعل از حیث مصلحتی که بر انگیزنده برای ایجاد باشد را  معنی که    این  همان داعی قرار داده است به

  ماا  (288ق، ص1413اده« می گویند. اشاعره و جبائیان نیز »اراده« را صفتی می دانند که زائد بر علم است.)حلی،  »ار 
یا زائد    را زائد بر ذات  در حق تعالی و سایر موجودات را متفاوت می دانند، »اراده«  »اراده«  مفهوم  فلاسفه  از آنجایی که

را عین ذات حضرت حق می دانند، چرا که   بر علم الهی  اراده ی  بلکه  دانند  »اراده« در ممکنات همان شوق    نمی 
و موجب تحریک   موکدی است که به دنبال داعی پیدا می شود و داعی همان ادراک امری است که با طبع ملایم بوده

اراده    عضلات به جهت تحصیل مطلوب می شود اعم از این که علم به غایت یقینی باشد یا ظنی و خیالی باشد اما در
الهی نیز  ی  اراده عین داعی است و داعی  نیاز به داعی ندارد و  عین علم عنایی    به جهت کامل بودن حضرت حق، 

نی  بر نظام آفرینش است و علم حق  اراده یحضرت حق  الهی عین ذات اقدس حق    ز عین ذات اقدسش است فلذا 
 (648و647، ص3ش، ج1369؛ سبزواری، 135ص ش،1354صدرالدین شیرازی، )است.

در نتیجه »اراده« صفتی است که هم در ممکنات و هم در حضرت حق به کار می رود اما اراده ی حضرت حق مثل  
 ممکنات نیست و عین ذات حق است. 
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 ر« د  »ق

در لغت به معنی تقسیم، مقدار،حکم و    یَقدِرُ«-مصدر فعل»قَدَرَ   که گاهی حرف )دال( آن ساکن می شود،  ر«دَ »قَ 
به معنی تقدیر نیز استفاده شده    (450، ص3ش، ج1375طریحی،    ؛370، ص7ق، ج1414ده است.)زبیدی،  طاقت آم 

 ( 78، ص4ش، ج1367است.)ابن اثیر،  

  و حدی و وزنی  اندازه ی موجودات از حیث کمی و کیفی و طولی و عرضی و وصفیی »قدر« را تقدیر یعنی تعیین  برخ
داند.) توسط حضرت حق   بیتا، ص  ؛150، ص2ش، ج1363مجلسی،  می  با    (42نواب لاهیجی،  را  ملا صدرا »قدر« 

که بر  می داند  مبنای فلسفی و دقیقی تعریف می کند، وی »قدر« را عبارت از صور جمیع موجودات در عالم نفسی  
به سبب علل و    سباب و عللشان اند که این مواد خارجیمستند به ا  وشخصی اند    وجه جزیی مطابق با مواد خارجي 

شیرازی،    شاناسباب الدین  دارند.)صدر  لزوم  مشخصی  زمان  در  آنها  سبب  به  و  اند  ص1354واجب  همو،  124ش،  ؛ 
کند، قسم  به دو قسمت کرده و تعریف می   در کتاب اسرار الآیات نیز »قدر« را تقسیم   (293و292، ص 6ش، ج1368

نفس طبیعی است که آیه »إِنّا    و  ی مدرکهدر قوه  اول »قدر علمی« است که عبارت از صورت جزئی متشخص اشیاء
«)قمر،کُلَّ شَيْ ( اشاره به قدر علمی است. قسم دوم »قدر خارجی« است که عبارت از وجود خارجی  49ء  خَلَقْناهُ بِقَدَر 

پی   در  ی خویش پیوقت و زمان مخصوص در مواد خاص و استعداد ویژهه  تفصیل مرهون به  اشیاء است که هریك ب 
وا نِعْمَةَ اَللّهِ لا تُحْصُوها«)نحل،بدون انقطاع موجود می )صدر  ( اشاره به قدر خارجی است.18گردند که آیه »وَ إِنْ تَعُدُّ

همان طور که ذکر شد، »قدر« به معنی تقدیر آمده است و ملا صدرا در مورد »قدر«    (47ش، ص1360الدین شیرازی،  



 

 

وقتی    است،  مشترک  و از افراد طبیعت  جزئی  ی کهلفظ »تقدیر« را به کار می برد و چنین مثال می زند که فاعل هر فعل
بخواهد آن را در خارج تکوین ببخشد، قبل از شروع به تکوین در خارج صفات و احوال او را باید تدبیر کند، مثل انسانی  
که می خواهد خانه ای بناء کند که قبل از شروع به ساخت آن، باید مکان و زمان آن را تعیین کند و مقدار آن از قبیل  

)صدر الدین  را پیش بینی کند که همه ی این امور داخل در تقدیر اند.  طول و عرض و صفات و رنگ و حالات آن 
جه به این  ( با توجه به اینکه این لفظ نیز در مورد حضرت حق به کار رفته است و با تو 220، ص4ش، ج1383شیرازی،  

تعاریف، »قدر« مرتبه ای از علم حضرت حق محسوب می شود که در مسیر ایجاد عالم و در سیر مدیریتی آن نیز مرتبه  
 ای را به خود اختصاص داده است.
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ن اثیر،  یقضی« در لغت به معنی حکم کردن و فصل دادن )فیصله دادن( آمده است.)اب -مصدرفعل »قضی»قضاء«  

 ( 84، ص20ق، ج1414زبیدی،  ؛78، ص4ش، ج1367

به معنی تسبب اسباب  علامه مجلسی مراد از »قضاء« را حکم کردن ثواب و عقاب برای موجودات می داند یا اینکه  
شیخ الرئیس ابن سینا، »قضاء« را سابق بر علم الهی که مقدرات از آن    (150، ص2ش، ج1363می داند.)مجلسی،    بعید

سینا،   داند.)ابن  می  شود  می  ص 1371متشعب  نویسد  306ش،  می  صدرا  ملا  عقلیه  ء«قضا»(  صور  از    ی   عبارت 
)صدر الدین شیرازی، ها را در عالم عقلی بر وجه کلی و بدون زمان ابداع کرده است.باری تعالی آن  است کهموجودات  

اربعه  ( و 47ش، ص1360 مبائن ذات    در کتاب اسفار  نیست که  الهی  افعال  از  تعریف می کند که »قضاء«  اینگونه 
ه »قضاء« صورت علمیه ی لازمه ی ذات بوده و با جعل و تاثیر و تاثر نیست بلکه لازمه ی ذات  حضرت حق باشد، بلک 

در کتاب )مبدا و معاد( نیز »قضاء« را شامل    (292، ص6ش، ج1368بوده و مثل ذات قدیم است.)صدرالدین شیرازی،  
آنچه که در آثار ملا صدرا در مورد »قضاء«    همه ی صور موجوداتی می داند که خداوند در عالم خلق کرده است و

می   حق  حضرت  ذات  در  مندمج  و  کثرت  از  خالی  و  کلی  را  علمی  صور  این  او  که  است  این  است،  مشترک 
، »قضاء« را در ذیل روایت مذکور  اما وی در شرح خود بر اصول کافی  (125ش، ص1354داند.)صدرالدین شیرازی،  

قسم اول »قضاء ازلی« است که در مرتبه ی قبل از »قدر« قرار دارد که این همان علم    ؛بر دو قسمت تقسیم می کند
اجمالی عقلی است و قسم دوم »قضاء جزئی زمانی« است که در مرتبه ی بعد از »قدر« قرار دارد و مراد از »قضاء« در 

 (229، ص4ج  ش،183این روایت را »قضاء« ازلی می داند.)صدر الدین شیرازی،

ه کلی بوده و هیچ کثرتی در آن  است ک  در خلقت عالم   مرتبه ای از علم الهی   در روایت مذکور  پس »قضاء« الهی نیز
 راه ندارد. 
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تواند معنای امر و  یأذَنُ« در اصل لغت به معنای اطلاق و رهاسازی در فعل است که می-واژه »إذن« مصدر فعل »أذِنَ 

گاهی به  اراده را نیز در بر گیرد. این واژه در ساختار »أَذِنَ بالشيء« با مصادر »إذناً«، »أَذَناً« و »أَذانة« به معنای علم و آ



 

 

تر  رود. با این حال، تمایز معناداری میان »علم« و »إذن« وجود دارد؛ به این صورت که »إذن« مفهومی خاصکار می
شود که مشیّت و خواست در آن دخیل باشد، صرف نظر از اینکه نسبت به آن فعل  است و غالباً در مواردی استعمال می

ابن منظور، بیتا،   ؛11، ص 18ق، ج141؛ زبیدی،  15م، ص2000جمعی از نویسندگان،  .)رضایت وجود داشته باشد یا خیر.
 (71ق، ص1412؛ راغب اصفهانی،  9، ص13ج

برخی  (  150، ص2ش، ج 1363علامه مجلسی مراد از »اذن« را علم یا امر در طاعات، یا رفع موانع می داند.) مجلسی،  
علوی   ؛.515، ص2ش، ج1388»اذن« را به معنی ترک احداث مانع عقلی برای بنده، توسط خداوند می دانند)قزوینی،

مرحوم فیض کاشانی نیز ا»اذن« را به معنی    ( که شاید منظور علامه نیز همین معنی است.353ش، ص1388عاملی،  
وجود یافتن موجودات در    ملا صدرا نیز »اذن« را  ایجابِ   (519، ص1ق، ج1406)فیض کاشانی،  »امضاء« می داند.

خاج می داند و از آن تعبیر به معنی »امضاء« می کند، با این تفاوت که آن را تبیین کرده است؛ وی می نویسد »امضاء«  
از آنجایی که فلاسفه قائل اند شئ تا    (227، ص4ش، ج  1383صدر الدین شیرازی،  .)همان ایجاد اشیاء در خارج است

( فلذا وجوب شئ توسط  221، ص 1ش، ج1368زمانی که واجب بالغیر نشود موجود نمی شود)صدر الدین شیرازی،  
علت، مساوی با موجود شدن آن است و مراد از »اذن« الهی عبارت از رساندن اشیاء به حالت وجوب و ایجاد آنها در  

اشیاء اند.)صدر  اما در روایت مذکور »اذن« را همان ملائکه ی مقربینی می داند که حامل صور کلی    خارج است.
 ( 228، ص4ش، ج 1383الدین شیرازی، 

 »کتاب«لغوی و اصطلاحی . مفهوم 6-3
»آنچه که در آن نوشته می شود« یا به معنی »دواه« و یا معنی     به معنی  یَکتُبُ«-»کتاب« مصدر سماعی فعل »کَتَبَ 

 ( 351، ص2ق، ج1414»تورات« و »صحیفه« و »فرض« و »حکم« آمده است.)زبیدی،  

عقول و نفوس مجرده را    در معنی اول  »کتاب« در اصطلاح، با نسبت به مضاف الیه خود به چند معنی اطلاق می شود؛
اند و صور کائنات و همه ی موجودات در آنها محفوظ  اند و مظهر علم الهیکه به مبدأ عالم نزدیك اند و صوادر نخستین  

در معنی دوم کل جهان وجود را »کتاب الله« می گویند و در معنی دیگر افلاک و    اند را کتاب الهی می گویند و
علامه مجلسی نیز مراد از کتاب   (618ش، ص1375کواکب ونفوس فلکیه را »کتاب الواح سماویه« گویند.)سجادی، 

( 150، ص2ش، ج1363یا به معنی فرض و ایجاب برای بندگان می داند.)مجلسی،  را در روایت، کتابت در الواح سماوی  
است و   از حیث عقل برای خدا واجب  ،وجود داردشایستگی  خی می گویند »کتاب« یعنی خلق هر موجودی که  بر 

د روایت از کتاب همین خلق تقدیر است  متعلق به افعال بندگان است و مرا  خلق نیز دو نوع است یا خلق تقدیر است که
)علوی عاملی، خلق تکوین است که ابداع در افعال حضرت حق است و این مورد در روایت منظور نیست.  خلق،  یاو  

فرشتگان دست  ( و برخی علاوه بر وجوب خلق در تقدیر، نوشتن طاعت و معصیت بندگان توسط  354و 353ش،  1388
ملا صدرا  (516، ص2ش، ج1388راست و دست چپ را نیز، منظور از »کتاب« مذکور در روایت می دانند.)قزوینی، 

و می نویسد »کتاب« محل تقدیر است، به این صورت که »کتاب« جوهری   در مورد ملائکه می داند لفظ »کتاب« را 



 

 

جزئی در آن نقش بسته است.)صدر    درمق   عقلانی و علوی است که مثل خیال انسان، صورت اشیاء کلی به صورت
 ( 228، ص4ش، ج1383الدین شیرازی، 

 . ور جزئی مخلوقات اندص اب« ملائکه ای هستند که حاملپس »کت 

 »أجل«  لغوی و اصطلاحی . مفهوم7-3
نیز به کار می    و »حلول دین«  »اجل« در لغت به معنی »نهایت وقت در هنگام مرگ« است و به معنی »مدت شئ«

 ( 447، ص 3ق، ج1415فیروزآبادی،  ؛11، ص11ود.) ابن منظور، بیتا، جر 

را وق دانند.)مجلسی،  برخی »اجل«  نزد حق می  و مقدر  ش،  1388علوی عاملی،    ؛150، ص 2ش، ج1363ت معین 
می  354ص ماند  می  باقی  خدا  فقط  همه  فنای  از  پس  که  روزی  یا  حساب  روز  معنی  به  را  »اجل«  نیز  برخی   )

ملا صدرا برای »اجل« چند معنی را محتمل می داند، اول اینکه مراد از »اجل«    (516، ص2ش، ج1388دانند.)قزوینی،  
همه ی مدت زمان عالم باشد یا اینکه مدت زمان هر شخص را »اجل« گویند و یا اینکه منتهی زمان عالم و عمر او در 

این است که به معنای پایان عمر شخص باشد. وی کابرد و اطلاق اجل را  قیامت کبری »اجل« است و احتمال چهارم 
ش،  1383یا به معنی مدت زمان مشخص یا پایان زمان به کار می رود.)صدر الدین شیرازی،  که  در دو جایگاه می داند

   (228، ص4ج

 »نقض«  لغوی و اصطلاحی . مفهوم8-3
یَنقُضَ« در لغت به معنی ضد ابرام)محکم کاری( و فاسد کردن آن آمده است که در سه  -»نَقَضَ »نقض« مصدر فعل 

من  رود.)ابن  می  کار  به  عهد  و  حبل)ریسمان(  ساختمان،  جلفظ  بیتا،  ص7ظور،  زبیدی،  242،  ج1414؛  ،  10ق، 
 (169و 168ص

کلمه یک    هر دومعنی    )ضاد بدون نقطه( را کم کردن می دانند و اینجا  «نقص»برخی »نقض« را به معنی »شکستن« و  
دارند کرده   نتیجه  ذکر  را  ها  آن  روایت  که  است  خصلتی  هفت  این  از  یکی  کردن  کم  و  شکستن  آن  معنی  که 

 ( 405، ص2ش، ج1387مجذوب تبریزی،  ؛516، ص2ش، ج1388است.)قزوینی، 

 بنابر این »نقض« به معنی انکار و کم کردن یکی از این خصال هفتگانه در روایت است. 

 . معنای مختار حدیث 4
های ذکر شده به عنوان خصلت های هفتگانه در روایت، در باره ی حضرت حق به کار رفته    واژه  ،طبق برایند نظرات

بیان می کنند که در فعل الهی از حیث زمانی مشترک  اند و ارائه ی فهرستی از مراتب خلقت و مدیریت عالم هستی را 
مشیئت الهی است    ،»مشیئه« در روایتمراد از    بوده اما از حیث رتبه مختلف اند. و با توجه به سنجش اقوال ذکر شده،

که صفتی عین ذات حضرت حق می باشد همان داعی  . واژه ی »اراده« و به معنای علم حضرت حق به نظام اتم است
)انگیزه( برای انجام کار است که پس از علم به مصالح فعل و نتیجه ی فعل، حاصل می شودکه داعی نیز عین علم  



 

 

اده ی الهی عین ذات حضرت حق است. مراد  و علم الهی عین ذات حق است؛ بنابر این ار   عنایی حضرت حق می باشد
»قدر« نیز مرتبه   و موجودات است که به صورت جزئی در علم حضرت حق اند کهصور علمی اشیاء  قدر« واژه ی» از

صورت  ای در علم الهی بوده و به عبارتی تعیین حد وجودی اشیاء در علم حضرت حق است. مراد از واژه ی »قضاء«  
علمیه ای است که لازمه ی ذات حضرت حق بوده و علم به عالم هستی به صورت اجمالی و مندمج که کثرتی ندارد،  

علم حضرت حق است. مراد از »اذن« ملائکه ی مقربینی هستند  « نیز از مراتب  در این مرتبه وجود دارد. بنابر این »قضاء
همان محل تقدیر است که صورت اشیاء کلی در این محل، به صورت   کتاب«از ». مراد ور کلی اشیاء اندکه حامل ص

. مراد از »اجل« مدت زمانی است که  و این ها همان ملائکه ی حامل صور جزئی می باشند  جزئی نقش می بندند
موجودات در خلقت و در مراحل مختلف دارند که این مدت زمان، شروع خلقت مخلوق را و قیامت صغری یعنی مرگ  
و قیامت کبری یعنی روز حشر را شامل می شود که اجل موجودات نیز ثبت در علم الهی بوده و به اراده ی حضرت  

 شکستن و انکار است.   به معنی واژه ی »نقض« نیزحق می باشد. 

ترجمه می شود که: نه در زمین و نه در آسمان چیزی نباشد جز به سبب هفت خصلت:    روایت اینگونه  طبق معانی مذکور
به مشیت و اراده و قدر و قضاء و اذن و کتاب و اجل، هرکس گمان برد که می تواند یکی از اینها را نقض )انکار( کند  

 محققا کافر است. 

 . مفهوم »تفویض« 5
کم کردن به عهده ی خود شخص است.)زبیدی،  اختیار به خود شخص و قرار دادن ح  رد »تفویض« در لغت به معنی 

( اما در اصطلاح کلامی به عده ای از متکلمین معتزلی گفته می شود که معتقد اند که انسان  127ص ،  10ق، ج1414
و ارادۀ خداوند دخالتی در حوادث    خودش به صورت اختیاری ایجاد کننده ی افعال خود است و ایجابی در کار نیست

این جهان را تکوین کرده است ابتدا  ارادۀ خداوند صرفاً همین قدر است که  الدین  .)این جهان ندارد. دخالت  نصیر 
ش، 1376؛ مطهری،  223، ص 4جق،  1412؛ تفتازانی،  146، ص8؛ عضد الدین ایجی، بیتا، ج325ق، ص1405طوسی، 

 (628، ص6ج

 . وجه رد نظریه »تفویض« با حدیث »لا یکون شئ فی الارض و...« 6
آسمان نمی باشد مگر به سبب این  زمین و  اینکه حدیث فرمود: چیزی در  همانگونه که برخی اشاره کرده اند، مراد از  

چیزی در جهان حادث نمی شود مگر اینکه این هفت خصلت واسطه ی آن هستند و دخالت در  هفت خصلت...یعنی 
وایت عموم و اطلاق برداشت می  توجه به اینکه از ر   با  (404، ص2ش، ج1387حدوث آن دارند.)مجذوب تبریزی،  

حدیث شریف با بیان اینکه هیچ امری در آسمان و زمین جز با خصال هفتگانه )مشیت، اراده، قدر، قضا، اذن،    شود و
کید بر کفرآمیز بودن انکار حتی یکی از این مراتب، در نظام وجود و ایجاد را ترسیم  کتاب و اجل( محقق نمی شود و تأ

در آن، وجود تمام موجودات از حیث رتبی پس از این مراتب قرار دارند که وقتی وجود و ایجاد موجودات  کند که  می
پس از این مراتب اند، ایجاد افعال آنها نیز در طول این مراتب است و همچنین حدیث شریف صریحا تاکید بر این دارد  



 

 

که هیچ چیزی در زمین و آسمانها نیست مگر اینکه به سبب این خصال هفتگانه است که این سخن منافات با عقیده ی  
 شود که هیچ امری خارج از اراده و مشیت الهی نیست. مفوضه دارد؛ چرا که مطابق با دلالت حدیث، اثبات می

 نتیجه گیری 
 امام صادق علیه السلام :»لا یکون شئ فی الارض و لا فی السماء...« نتایج زیر حاصل شد:  در بررسی روایت

اخرین، به دلیل وجود یک راوی مجهول، ضعیف است؛ البته با توجه به اینکه  روایت مذکور بنابر مسلک مت  .1
قاعده ی )تصحیح ما یصح عنهم( جاری اگر  و    راوی از او یعنی )فضاله بن ایوب( از اصحاب اجماع است 

ن اعتبار زا مثل  نیز به علت وجود قرائ  بنابر مسلک قدما  یا روایت معتبر است؛  روایت صحیح است  سند  کنیم،
همسویی با قرآن و سنت، وجود روایت در کتب معتبر و شهرت آن بین علمای فاضل و همسویی با ادله ی  

 عقلی، موجب اطمینان و وثوق به صدور خبر است. 
کید بر عمومیت و شمول خصال هفتگانه در تمام موجودات آسمان و زمین، نظام علّی  .2 روایت خصال سبع با تأ

ای در نظام هستی، مسبوق به این مراتب هفتگانه است.  کند که در آن، هر پدیدهو معلولی خاصی را ترسیم می
دهد که در آن، علیت طولی و عرضی در چارچوب این  این نگرش، تفسیر جدیدی از نظام علیت را ارائه می

 یابد. مراتب هفتگانه معنا می
توان نتیجه گرفت که این خصال  با توجه به تصریح روایت بر کفرآمیز بودن انکار حتی یکی از این مراتب، می .3

نیز تشکیل می اعتقادی مهمی را  بلکه اصول  تنها مراتب وجودی،  نه  دهند که پذیرش آنها در فهم  هفتگانه 
صحیح توحید افعالی ضروری است. این نگاه، رویکرد نوینی در تبیین رابطه توحید افعالی با نظام علیت ارائه  

 دهد. می
دلالت روایت بر محال بودن تحقق هر امری بدون گذر از این مراتب هفتگانه، نقد جدی و بنیادینی بر عقیده   .4

کند. این نقد، برخلاف رویکردهای سنتی که عمدتاً بر نفی تفویض از منظر عقلی تمرکز  تفویض وارد می
 اند، مسیر جدیدی در نقد تفویض از منظر روایی و با تکیه بر نظام مراتب وجود گشوده است. داشته
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