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  چکیده
 

ای برای اصل عليت قائل هستند، از نظر آنها، علت عبارت است از فلسفه اسلمی اهميت ويژه

موجودی که تحقق موجودی ديگر) معلول( متوقف بر آن است. بر اساس تفسير امکان ماهوی، از منظر 

فلسفه مشاء خصوصاا ابن سينا، هر يک از علت و معلول ماهيت و وجودی جدا از ديگری دارد و آنچه 

شود، ممکن الوجود بودن آن است و رابطه بين علت و معلول، رابطه دو ه علت میموجب نيازمندی معلول ب

امر مضاف از نوع اضافه ی مقولی است. اما بر اساس نظام حکمت متعاليه، خصوصاا از ديدگاه صدرا که با 

ين به ديدگاه فلسفی و عرفانی اصل عليت را مورد تأمل قرار داده، اولاا برای علت و معلول دو وجود متبا

تمام ذات و مستقل از هم قائل نيست، بلکه باتوجه بر اصولی مانند: اصالت وجود، تشکيک وجود و وحدت 

شخصی وجود، اضافه ميان علت و معلول، اضافۀ اشراقيه است؛ثانياا تحليل مسئله عليت و معلوليت و ارجاع 

و شئون خداي سبحان معتبر  آن به تشأن، ضمن نفي كثرت از وجود و موجود، كثرات را در حدّ اوصاف

شمرده. بر اساس حکمت متعاليه، يکی از پيامد های اعتقادی اصل عليت، توحيد در خالقيت است، يعنی 

اعتقاد به اينکه تنها آفريد گار حقيقی، خدا است و خالقيت ساير موجودات در سايه خالقيت خداوند و نيز 
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 مقدمه
 

ترين مباحث عقلی و فلسفی است؛ زيرا محور همۀ ين و قديمیتربحث از اصل عليت، يکی از مبنايی

دهد و اصل عليت به عنوان يک اصل کلی و ها تشکيل میتلشهای علمی را کشف علی و معلولی بين پديده

کند و از سوی ديگر، کليت عام، مورد استناد همۀ علومی است که دربارۀ احکام موضوعات حقيقی، بحث می

توان هيچ قانونی کلی علمی، مرهون قوانين عقلی و فلسفی عليت است و بدون آنها نمی و قطعيت هر قانونی

 و قطعی را در هيچ علمی به اثبات رسانيد.

راجع به نظريه او رسد. ملصدرا در بسياری از ديدگاه های فلسفی خود ممتاز و متمايز به نظر می

عرفانی او که عليت را به معنای تشأن در نظر گرفته و شود .الف: ديدگاه عليت با تکيه بر دو مبنا ارائه می

شوند. )صدرالدين شيرازی، الحکمۀ در آن، غير خدا به عنوان مظاهر و تجليات خداوند محسوب می

( ب: ديدگاه فلسفی او که بيشتر با تکيه بر مبانی خاص، راجع به اين مسئله 59و  53، ص 0المتعاليه، ج

نگاه اصالت وجودی خود راجع به عليت، رابطه بين علت ومعلول را رابطه بين ارائه شده است؛ زيرا او با 

کند به طوری که هر چيزی که دو موجود که يکی وجود دهنده و ديگری وجود گيرنده است، تعريف می

خواهد علت برای يک شیء باشد بايد به توسط وجود خود تأثير در وجود شیء ديگر داشته باشد، پس می

داند از اين رو ملک نيازمندی معلول به علت را امکان ی اشياء را به يکديگر وجود اشياء میعلت وابستگ

داند به اين معنا که وجود معلول وجود تعلقی و منسوب به علت است و هرچند در نگاه فقری يا وجودی می

و هم معطی له نخستين معطی له و عطاء و اعطا سه امر است ولی در نهايت يک چيز است که هم عطاست 

و هم از جهت تعلقش با معطی عطا است. پس در نظام حکمت متعاليه، امکان فقری جای امکان ماهوی را 

گرفته و تنها ملک نياز مندی به علت است. )محمد حسين طباطبائی، نهايه الحکمه، تحقيق و تعليق عباس 

 ، ش(.027س فلسفه، ص ش.، محمدتقی يزدی، درو 0522، 217، ص7علی الزارعی السبزواری، ج

از جهت ديگر، بدون ترديد پاره ای از افکار بشر علوه بر محتوای درونی خود دارای نتايج و پيامد 

توان آنها را باشد، حال اگر اين نتايج از اموری باشند که مرتبط به اعتقادات آدمی باشد، میهای نيز می

اينکه اگر کسی در يک استدلال منطقی صغری و کبری  پيامدهای اعتقادی از آن افکار در نظر گرفت. مانند

اگر « حکمت متعاليه»از نگاه « اصل عليت»پذيرد. در بحث را قبول نمايد، ضرورتاا نتيجۀ آن را نيز می

کسی ذات باری تعالی را به عنوان علت العلل بپذيرفته باشد، بايد پيامد های اعتقادی آن را مانند خالقيت و 

اين مقاله کوششی است برای بررسی تحليلی اصل عليّت بر مبنای حکمت متعاليه بول نمايد.ربوبيت را نيز ق

 و پيامدهای اعتقادی آن.

 

 قواعد اولیه علیت
 

توان قواعد اوليه را از نگاه حکمت متعاليه که اهميت با کنکاش و تأمل در مفاد اصل عليّت، می

 شود:اخته میای دارد، بيان نمود آنگاه به اصل موضوع پردويژه
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   کلیت1. 
 

يابد، به عبارت برای احراز کليت اصل عليتّ بايدتوجه نمود که هيچ اتفاقی بدون علت تحقق نمی

عبارت روشنتر اگر موجودی از خود وجودی ندارد، بايد يک عامل  «ای علتی داردهر حادثه»کاملا موجز 

، 2عه آثار )اصول فلسفه و روش رئاليسم( جو فاعلی باشد که آن وجود را به او بدهد. )مطهری، مجمو

ش( در مقابل کليت اصل عليتّ، نظريه صدفه و يا اتفاق قرار دارد که بر اين باور است، 0737، 255ص

 گويد: اش چنين میتواند بدون علت بوجود بيايد. سبزواری در اشعار فلسفیيک موجود می

افتد منتهی به ندارد چون هر آنچه اتفاق می در جهان هستی هيچ چيز اتفاقی و يا صدفه ای وجود»

« شوند.شود که وجود آن را ضروری کرده است. چون سلسله علل همه منتهی به واجب الوجود میعللی می

 ش(0735، 230، ص 0)يحی انصاری شيرازی، دروس شرح منظومه، ملهادی سبزواری، ج

ين علت است که آنها ناآگاه از علل حقيقی اند و پندارند بدنکته مهم آن است که آنچه را مردم اتفاق می

اند. اگر آنها از استحاله عدم تناهی سلسله علل آگاهی داشتند و به اين حقيقت دست پی به علت حقيقی آن نبرده

 .ای نداشتنديافته بودند که سلسله علل بايد منتهی به واجب الوجود شود، به صدفه و اتفاق عقيده

 گويد:ه میملصدرا در اين رابط

سازد و نيز به ناميم چون جاهل به سلسله عللی هستيم که آن را میما چنين چيزهايی را اتفاق می»

اند که علل عقلی متفاوتی دارند البته وقايع، علل خاص و پايان اين علت که آنها بر وقايعی رخ داده

 ه.ق(.0527، 212، ص0)صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليه، ج« مخصوص به خود را دارند.

کند. در طول تاريخ فلسفه، کلی ملصدرا در اين عبارت به روشنی کليت اصل عليتّ را بيان می

بودن اصل عليتّ به عنوان يک اصل روشن و بديهی مورد قبول بوده است. اگرچه بسياری از متفکرين 

پيوندد درون ساختمان اتم بوقوع میدانند که بعضی از رخدادهايی که امروزی اين مسئله را کاملا ممکن می

آنچه در اينجا قابل ذکر  .هيچ علتی ندارد، ولی تحليل و بررسی و نقد اين مسئله خارج از توان اين مقاله است

 کند. است اين است که ملصدرا بر ضرورت وجوب وجود علت، هنگام وجود معلول تأکيد می

 

 سنخیت .2
 

ای باشد که از آن معلولی خاص صادر شود؛ گونهعلتّ بهست مراد از سنخيت علی و معلولی اين ا

شود. صدرالمتألهين پس بايد برای علت، خصوصيت وجهتی باشد که موجب صدور معلول فقط از آن علتّ 

 کند:مفاد اين اصل را چنين تبيين می

نها کون العلة بحيث يصدر عنها المعلول فانه لابد أن تکون للعلة خصوصية بحسبها يصدر ع»

به اين معنا که مراد »ه.ق( 0527، 214، ص2)صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليۀ، ج« المعلول دون غيره

 «ای باشد که از آن معلولی خاص صادر شود.از سنخيت اين است که علتّ به گونه

شود. اين پس بايد برای علتّ، خصوصيت و جهتی باشد که موجب صدور معلول فقط از آن علتّ 

قابل ياد آوری است که تعبير سنخيت بين علت و معلول، تنها در علل هستی بخش و معاليل آنها درست  نکته

است و سنخيت هم ناظر به کمالات و حيثيات وجودی است و تناسب ميان علت و معلول در تمام علت ها و 
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ها، تعبير به تناسب و معلول آن -اعدادی -معاليل، غير از سنخيت است؛ زيرا رابطه بين علل غير حقيقی

 رسد.تر به نظر میصحيح

اين اصل گويای اين نکته است که شباهت ها و اشتراکات غيرقابل تغيير و ثابتی بين هر علت و 

معلولی وجود دارد. مثلا خوردن، علت سيری، و خواندن و مطالعه کردن علت دانشمند شدن است. بنابراين 

پيدا کردن بايد پی به علت خاص آن برد و علت خاص را پيدا  برای به دست آوردن و علم به يک معلول

اين  .کرد. امکان ندارد ما از راه نوشيدن و مطالعه کردن به سيری برسيم و گرسنگی خود را برطرف کنيم

خواهد به معلول بدهد؛ مطلبی کند که علت بايد واجد چيزی باشد که میامر ما را به اين مطلب رهنمون می

اند. اين اصل که علت معين تنها يک معلول معين دارد، که بديهی نيز سفه آن را بديهی شمردهکه اکثر فل

شمرده شده است، يکی از مهمترين اصولی است که به فکر ما سازمان داده و يک جهان بينی منظمی را 

 .سازدمی

 

 استحاله تسلسل علل .3
 

اين بحث هم در امور عامّه مطرح  مسئله ديگر در بحث علت و معلول، استحاله تسلسل است.

سينا همانند ارسطو الوجود، در باب علت و معلول هر چند ابنشود و هم به عنوان برهانی در اثبات واجبمی

پذيرد. تسلسل در علل که در گويد، اما تناهی تسلسل نامتناهی علل معدّه را میاز امتناع تسلسل سخن می

ی بر اين است که وجود شيئی، مترتب بر وجود شيئی ديگر باشد. و صورت نامتناهی بودن محال است مبتن

آن شیء ديگر ]دوّم[ نيز خود متوقف بر شيئی ديگر ]سوّم[ باشد و آن نيز بر ديگری و به همين ترتيب تا 

، 254ی ابراهيم دادجو، ص، إلهيات از کتاب شفا، ترجمهسيناابننهايت، چنين امری محال است. )بی

ملک نيازمندی به علت، امکان ذاتی است؛ يعنی هر معلولی از آن جهت که ممکن بالذّات ش( زيرا 0799

ی آحاد آن معلول، ممکن بالذات باشند ـ چنان چه کل ای باشد که همهاست، معلول است. بنابراين اگر سلسله

 ا اين است که علتّعالمَ، عالمَِ امکان است ـ مطابق اصل عليتّ، تنها راه برای موجود شدن هر يک از آنه

ی گيرد که همهی فرضی متناهی را در نظر میسينا ابتدا يک سلسلهآنها موجود باشد. در اين استدلال، ابن

دهد که موجود شدن خودبخودیِ هر يک از حلقات و بالذّات است. سپس نشان میاستثنا ممکن حلقات آن بی

ل است. در نتيجه، تسلسل علیّ و معلولی محال است. آحاد، بدون عاملی بيرونی، ناقض اصل عليتّ و محا

ی عليت(. انديشه دينی های ابن سينا در مسئلهاحمد بهشتی، ميرزاجانی، محسن، رضا محمود، )نوآوری)

 ش(.0722، ،073، ص52بهار، شماره 
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 قیده به اصل ضرورت عل یع .4
 

الشئ مالم يجب لم »شده است.های مختلف مطرحدر فلسفه اسلمی بحث ضرورت علیّ، ذيل عنوان

تلزم العلۀ و » ، «ان کل ممکن مخوف بالوجوبين»، «، وجوب وجود المعلول عند علته التامه«يوجد

، تنها برخی عناوين «الترجيح من غير مرجح محال»و حتی « ، المعلول من لوازم ذات الفاعل التام«المعلول

 اند. در بارۀ اين موضوع بر گزيده هستند که انديشمندان مسلمان برای ارائه آرای خود

مفاد و مدلول اين موضوع اين است که وجود معلول تا زمانی که از ناحيه علت تامه اش واجب 

شود) ضرورت بالغير(؛ و نيز اگر علت موجود باشد، معلوش بالضروره وجود دارد و بر نگردد موجود نمی

ود است) ضرورت بالقياس(. در اين بحث مراد عکس اگر معلول موجود باشد، علتش نيز بالضروره موج

 قسم دوم است.

ورزد. اين بدين معنی است که ملصدرا بر ارتباط ضروری و اساسی بين علت و معلول تأکيد می

اينکه هر چيزی که علت شد بنحوی باشد که وقتی معلولی را  -همراهی اين دو )علت و معلول( اتفاقی نيست 

که هر جا  -ای جز تحقق نداشته باشد و علت، تحقق معلول را الزامی کند ارهآورد، معلول چبه وجود می

چنين علتی بود معلول بايد بوجود بيايد. بعنوان مثال، اگر خورشيد غروب کند، اين به تنهايی درست نيست 

وقتی بلکه شب بايد بيايد. چون ارتباط اين دو از يک نوع ارتباطی است که « آيدپس شب می»که گفته شود 

های احمد بهشتی، ميرزاجانی، محسن، رضا محمود، )نوآوری)تواند اتفاق نيفتد. يکی اتفاق افتاد ديگری نمی

 ش(.0722، 073، ص52ی عليت(. انديشه دينی بهار، شماره ابن سينا در مسئله
 

 تحلیل اصل علیت از دیدگاه حکمت متعالیه
 

اند، به طوری که اين اصل شالوده تفکر ئل بودهای برای اصل عليت قافلسفه اسلمی اهميت ويژه

فلسفی آن ها را تشکيل داده است. از نظر آن ها، علت عبارت از موجودی که تحقق موجودی ديگر )معلول( 

متوقف بر آن است. از نظر فلسفه مشاء خصوصاا ابن سينا، بر اساس تفسير امکان ماهوی، هر يک از علت 

شود، ممکن از ديگری دارد و آنچه موجب نيازمندی معلول به علت میو معلول ماهيت و وجودی جدا 

الوجود بودن آن است. بنابر اين تفسير از عليت،رابطه بين علت و معلول، رابطه دو امر مضاف است که 

دهد و اضافه ميان آن ها از نوع اضافه ی مقولی است، اما صدرا اين ديدگاه ابن سينا را مورد نقد قرار می

علت و معلول دو وجود متباين به تمام ذات و مستقل از هم قائل نيست، بلکه او با تکيه بر اصولی برای 

مانند: اصالت وجود، تشکيک وجود و وحدت شخصی وجود، معقتد شد که اضافه ميان علت و معلول اضافۀ 

، ممکنات نيز قائم اشراقيه است؛ يعنی درست همانطور که حالات نفس انسان، معلول او و متکی بر او هستند

صدرا »فرمايد: . چنانچه دکتر ابوالفضل کياشمشکی میاند و هيچگونه استقلل وجودی ندارندبه وجود الهی

رسد که حاق واقع چيزی جز وجود شخصی يگانه که در مظاهر و با ارجاع عليت به تشأن، به اين نتيجه می

تا همان خداست که کمالات نامتناهی مندمج در نمايد نيست. و اين وجود شخصی يکمجالی خويش ظهور می

کُنت کنزا ا مخفياا » گذارد. به تعبير عارفان: بساطت تام خويش را در لباس موجودات به تفصيل به نمايش می

)ابوالفضل کياشمشکی، تأثير متقابل عرفان و فلسفه در حکمت «. فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق لکی أعرف

( توضيح اينکه: در نظام 23کا، سال دوم، شمارۀ اول، شمارۀ پياپی پنجم، ص. متعاليه، مجله متافيزي
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صدرايی، بر اساس اصالت وجود، جعل و عليت بر مدار وجود است و اصالت وجود، در جعل، تابع اصالت 

وجود در تحقق است، به عبارت ديگر، با قبول اصالت وجود، ماهيت که امری اعتباری است قابل جعل و 

گيرد، يست. پس اين، وجود است که مجعول و معلول است. وقتی معلول، وجودش را از علت میافاضه ن

پس تمام ذاتش عين ارتباط و تعلق به علت است، نه اينکه معلول، ذاتی باشد مضاف به علت، بلکه معلول، 

شئون علت عين اضافه به علت است و اين اضافه اشراقيه است نه مقولی، يعنی معلول، جلوه و شأن از 

خلصه آنکه مطابق اصالت وجود و  ه(.0527، 505، ص0ج )صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليه،است. 

 تشکيک وجود و امکان فقری، ملک احتياج به علت، فقر وجودی است و اين دو نتيجه در پی دارد:

علت ومعلول بايد  گيرد نه به ماهيت، يعنی رابطه عليت را در وجوداولاا، عليت به وجود تعلق می

 جستجود کرد نه ماهيت آنها.

ثانياا، وابستگی معلول به علت، ذاتی وجود آن است. وابستگی وجودی هيچگاه از معلول جدا نخواهد 

شد. به عبارت ديگر، وجود معلول، عين تعلق و وابستگی به علت هستی بخش است.به عقيده ملصدرا 

بلکه حقيقت او عين وابستگی به علت است. به عقيده او معلول عين معلول به هيچ وجه جنبه فی نفسه ندارد، 

شود که در اين تبيين، ربط و احتياج است نه چيزی که احتياج بر او عارض شده باشد. بدين ترتيب روشن می

حقيقت و واقعيت معلول، مغاير علت خود و ثانی او نيست. )صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليۀ فی 

اين سخن او به بدان معنی نيست که علت و معلول عين هم  ه(0527، 222، ص2ج عقليۀ الاربعۀ،الاسفار ال

اند و آن واقعيتی که مصداق علت است، مصداق معلول هم هست يا معلول جزئی از علت است، بلکه بدان 

رد ( او تصريح دا23، 52، 53، ص 0معنی است که معلول شأنی از شئون واقعيت علت است. )همان، ج

، 0معلول ظهور علت و نمود و جلوۀ اوست؛ از اين رو تنها يک حقيقت است و بقيه تجليات او. )همان، ج

( در نتيجه بر اساس حکمت متعاليه رابطۀ عليت را بايد درميان وجود علت و وجود معلول 053، 52ص 

تقسيم « تقل و رابطمس» جستجو کرد؛ نه در ماهيت آنها. بر اين اساس است که وجود عينی به دو قسم 

، 70، ص2شود. واين مطلب ارزشمندترين ثمرات حکمت متعاليه است. )مصباح يزدی، آموزش فلسفه، جمی

 فرمايد:ش( علمه طباطبائی در توضيح امکان فقری می0732

مقصود از امکان فقری تعلق و وابستگی وجود معلولی به وجود علی و خاصيت فقر ذاتی وجود »

باشد. امکان در اين اصطلح وصف برای حقيقت عينی ی اش به وجوب واجبی میامکانی وا بستگ

)محمدحسين طباطبائی، «. کندوجودهای معلولی است، و عين ربط بودن آنها نسبت به وجود علیّ را بيان می

 ه.ق(0522، 22نهايه الحکمه، تحقيق و تعليق عباس علی الزارعی السبزواری، ص

لول چيزی بجز ربط وجودی محض نيست و آشکارا ملک نيازمندی بنابراين، وجود حقيقی مع

 معلول به علت چيزی جز وجود ربطی معلول نيست. 
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 پیامد اعتقادی اصل عل یت
 

بعد از تحليل اصل عليت از ديدگاه حکمت متعاليه واينکه خداوند تعالی علت اولی و علت العلل 

 شود.می است، پيامد های اعتقادی اصل عليت تحليل و بررسی
 

 اثبات مبدأ .1

 

ای برای اثبات واجب دانست، بلکه اين قانون زير توان دليل جداگانهاصل عليت و معلوليت را نمی 

ترين قوانين شود. قانون عليت، از با ارزشبنايی همۀ ادلۀّ ای است که در اثبات واجب تعالی مطرح می

کند که اير قوانين منشعب از آن است که ما را ملزم میالهی است. همين قانون با س مورداستفاده در فلسفه

ی نظامات را تحت نظام های علی و معلولی را منتهی به يک ذات کامل و غير معلول بدانيم و همهتمام رشته

 نويسد: ذات واحد بشناسيم. به همين دليل است که مرحوم صدرالمتألهين در جلد دوم اسفار میبهواحد و قائم

يق إلى إثبات الصانع ينسد بسببه فإن الطريق إليه هو أن الجائز لا يستغني عن المؤثر فلو أن الطر»

، 075، ص2)صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليۀ ،ج«. الوجودأبطلنا هذه القاعدة لم يمكننا إثبات واجب

 ه(0527

صانع اين است که  ی اثباتشود. زيرا طريقهاگر عليت نفی گردد، راه اثبات صانع نيز مسدود می

 الوجود نخواهد بود.هر امر ممکنی محتاج به مؤثر است و چنانچه اين طريق باطل شود، امکان اثبات واجب

ی انکار عليت در ميان موجودات، اين است که نتوانيم اين رابطه رابين خداوند و موجودات لازمه

وجود نداشته باشد، نسبت هر موجودی به  اینيز اثبات نماييم؛ زيرا اگر در ميان موجودات چنين رابطه

ها موجود ديگر يکسان و نسبت واحدی خواهد بود که هيچ اختلفی ازنظر تأثير و تأثر در ميان اين نسبت

آشنا شده و از چه راهی « سبب و علتّ»ی نخواهد بود. در اين صورت انسان از کجا به لغت و معنای کلمه

ی موجودات اثبات نمايد. )محمدحسين طباطبايی، تفسير الميزان، ای همهتواند سببيت خدای تعالی را برمی

 ش(0721، 242، ص.2ترجمه سيد محمد باقر موسوی همدانی،ج

 

 توحید در خالقیت .2
 

مراد از عنوان مذکور اين است که موثر واقعی، موجد و خالق اصلی در نظام هستی فقط واجب 

است يعنی شريک نيست او را در « لاشريک له فی الايجاد»نای تعالی است و تو حيد در اين عنوان به مع

ايجاد ممکنات و ابداع مبدعات و اختراع مکوّنات و جميع ايجادات و اختراعات وتمام ابدعات و تکوينات به 

 ش(0720، 027)ملعبدالله زنوری، لعمات الهيه، ص «. شونداو منتهی می

ل اعتقادی توحيد در خالقيت به نکات کليدی ذيل اشاره توان در مورد اصبر اساس حکمت متعاليه می

 نمود:

 الف: خالقيت حقيقی و استقللی ذات باری تعالی

بر اساس اصول حکمت متعاليه و مخصوصاا با توجه به اصل تعلقی بودن وجود معلول و عدم 

نسبی برخوردار استقللی آن نسبت به علت هستی بخش، هر علتی نسبت به معلول خودش از نوعی استقلل 
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است امّا همگی علتها و معلول ها نسبت به خداوند متعال عين فقر و وابستيگی و نياز هستند و هيچگونه 

استقللی ندارند. از اين رو، خالقيت حقيقی و استقللی، منحصر به خدای متعال است و همۀ موجودات در 

باشند و محال است که موجودی در يکی از میهمۀ شئون خودشان و در همۀ احوال و ازمنه، نيازمند به وی 

 نياز از وی گردد.شئوون هستيش بی
 

 قیومیت اطلاقی ب:
 

باشد و ميان بر اساس مبانی حکمت متعاليه اصالت از آن وجود است و جود يک حقيقت ذومراتب می

معلوّليت و گيرد و مراتب آن در نظام طولی، عليتّ و معلوليت حاکم است و جعل هم به وجود تعلق می

مجعوليتّ هم در ذات معاليل نهفته است و همه موجودات ممکن اعم از علل و معاليل با وجود بر خورداری 

باشند و وجود از نوعی استقلل نسبی در مقايسه باهمديگر، نسبت به واجب تعالی عين فقر و تعلقّ و ربط می

 است.باشد مقوّم آنها مستقلّ که همان وجود واجب عزّ اسمه می

باشد از طرف ديگر ايجاد فرع بر وجود و متقوّم به آن و نحوۀ ايجاد هم فرع بر نحوه وجود می

ای که استقلل در تأثير و ايجاد حاکی از استقلل در وجود است پس فرض ايجاد متوقف داشتن وجود بگونه

ود و متأخبر از آن است ايجاد متقوّم به وج» است.ترجمۀ عبارت ملصدرا در تفسير اين مطلب چنين است

باشد. پس موجديتش فرع به موجودّيتش است زيرا يک چيز تا موجود نشود موجد بودنش قابل تصّور نمی

بنابر اين هرگاه نحوۀ وجود چيزی متقوّم به ماده باشد نحوۀ ايجادش هم به همين صورت متقوّم به ماده خواهد 

 ه(.0527، 001، ص 7)صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليه، ج«. بود

 ج: استناد همه اشياء به واجب تعالی اعم از ذوات و اوصاف و افعال

واجب الوجود واحد است و همه ماسوايش ممکن بالذات و متعلق الوجود به او هستند و بواسطۀ او 

فاد از آيد که همه وجودات مستاند لذا استناد و ارتفاع همۀ موجودات به او لازم میواجب و موجود گرديده

فالکلّ من عند «... باشند. پس همۀ اشياء محدث از او هستند -که همان واجب الوجود لذاته است-امری واحد 

 (05271، 27، ص2ج )صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليه،«. الله

 

 . توحید در مالکیت 3
 

موجد و خالق نظام  مؤثر واقعی،تعالی تنها براساس تحليل اصل عليت در اعتقادات دينی، ذات باری

ترين عنوان يکی صفات فعلی خداوند از لوازم خالقيت است، زيرا يکی از مهمبه آفرينش است، اصل مالکيت

شعب توحيد افعالی، توحيد در مالکيت است. مراد از توحيد در مالکيت اين است که مالک حقيقی، هم ازنظر 

 ها همه جنبه مجازی و غيرمستقل است.الکيتتکوين، هم ازنظر تشريع، ذات پاک خدا است؛ و بقيه م

کند که امکان تصرّف مالک در ملک را نشان مالکيت به رابطه خاص بين مالک و ملک اشاره می

دهد. اين رابطه و سلطه، گاه حقيقی و واقعی است؛ يعنی مالک، سلطه واقعی و حقيقی بر ملک دارد؛ می

انسان بر نفس يا بر صورت ذهنی اشياء. گاهی نيز اين سلطه مانند مالکيت خداوند بر مخلوقات، و مالکيت 
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شود که آنچه جدا و گسيخته ازملک ای فرض میاعتباری است؛ يعنی بين مالک و ملک فقط رابطه و سلطه

گيرد. سازی صورت میمنزله آنچه به او ارتباط دارد، در نظر گرفته شود. درواقع نوعی شبيهاست، به

 کوينی و واقعی است. مانند مالکيت انسان نبست به اعضا و جوارح خود.مالکيت حقيقی، امر ت

مالکيت اعتباری عبارت از اعتبار واجديت و احاطه شخصی) يا حقيقی يا حقوقی( بر شيء، اعم از 

ای که بر آن شئ سلطه داشته باشد و بتواند در آن تصرّف کند و مانع تصرف گونهعين و منفعت است به

شرع نيز همين معنای عرفی لحاظ شده است. )منذر قحف، السياسيۀ الاقتصاديه فی أطار  ديگران شود. در

 است. « امکان تصرف»( عنصر اصلی در مفهوم مالکيت0500، 20النظار الاسلمی، ص

 فرمايد:الله جوادی آملی)دامه ظله( در تفسير خود درباره مالکيت نگاه جامع دارد، ايشان میآيت

قسم دوم كه  شتياق مالك است، اقسامي دارد؛ درنتيجه مالكيت هم انَحاي متعدد دارد. ...مِلآك كه مبدأ ا»

است؛ مانند مالكيت انسان نسبت به اندام و جوارح « محدود مالکیت حقیقي»برتر از قسم نخست است 

قسم سوم  تواند در جوارح خود، مانند چشم و گوش، تصرف كند. اين مالكيت حقيقيخويش. انسانآ بااراده مي

است و آن مالكيتِ نامحدودِ خداي سبحان نسبت به « مطلق مالکیت حقیقي»كه برتر از دو قسم گذشته است، 

گونه كه علت تامّه، مالك همهٴ شئون هستي معلولِ خويش است، خداي سبحان نيز قيوّم عالم است. همان

«. معلول و متقوّم به او هستند سراسر نظام هستي و مالك همهٴ شئون آن است و همهٴ موجودات، مِلك و

 ش(0792، 725، ص 0)جوادی آملی، نفسير موضوعی قرآن کريم، توحيد در قرآن، ج
 

 .توحید در ربوبیت4
 

مراد از ربوبيت الهی آن است که هر چه در نشئۀ آفرينش و عالم امکان وجود دارد معلول و آفريده 

برای  -به تمام پديده های آن –فرينش و تدبير عالم و تحت تدبير حق تعالی است، و هيچ گونه شريکی در آ

 خداوند قابل تصور نيست، زيرا علت هستی بخش در تمام شئون هستی تنها خداوند است.

بر اساس حکمت متعاليه که وجود معلول عين ربط به علت است و از خود چيزی ندارد و تمام شئون 

توان يک تحليل جامع و درست را از ربوبيت حق گيرد، میوجودی معلول از مرتبه وجود علت نشأت می

تعالی ارائه نمود، زيرا مراد از ربوبيت الهی آن است که هر چه در نشئۀ آفرنيش و عالم امکان وجود دارد 

با تمام  –معلول و آفريده و تحت تدبير حق تعالی است، و هيچ گونه شريکی در آفرينش و تدبير عالم 

قابل تصور نيست، زيرا علت هستی بخش در تمام شئون هستی تنها خداوند است.  برای خداوند -های آنپديده

 ش(.0799، 029)صادقی ارزگانی، نتايج کلمی حکمت صدرايی، ص 

بنابراين يکی از پيامدهای مهم و درخشان اعتقادی حکمت متعاليه در توحيد ربوبيت است که با 

را نيز بر مبنايی خود توحيد در ربوبيت اينگونه رويکرد اصالت وجود قابل طرح و گسترش است. ملصد

 کند:بيان می

فنقول لما تبين أن واجب الوجود واحد و كل ما سواه ممكن بذاته و وجوداتها متعلقة به و به صار »

و ارتفاعها إليه يلزم أن يكون وجودات الْمور كلها مستفادة  واجبا و موجودا فبوجوب استناد كل الموجودات

)صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعاليۀ، ج « حد هو الواجب الوجود لذاته فالْشياء كلها محدثة عنهمن أمر وا

 ه(0527، 25، ص 2
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تواند تأثير مستقل در ايجاد يا تدبير جهان داشته باشد، ای نمیشود که هيچ پديدهاز اين نتيجه گرفته می

ه دست ربّ عالميان است و هيچگونه شائبۀ شرکت شود که آفرينش و تدبير عالم بوبه اين ترتيب، معلوم می

در ربوبيت واجب تعالی قابل تصور نيست.نکته ديگری که قابل ذکر اين است که شئون مختلف ربوبيت را 

توان به دو دسته کلی تقسيم کرد: ربوبيت تکوينی که شامل ادارۀ امور همه موجودات و تأمين می

شود، و ربوبيت تشريعی که اختصاص به می« رگردانی جهانکا» های آنها و در يک کلمه نيازمندی

شعور و مختار دارد و شامل مسائلی از قبيل فرستادن انبياء و نازل کردن کتب آسمانی و تعيين موجودات ذی

 ش(.0727، 95گردد. )مصباح يزدی، دروس فلسفه، صوظايف و تکاليف و جعل احکام و قوانين می

 

 .دلائل بر توحید ربوبی1
 

 توان دلائلی ذيل را ارائه داد: برای اثبات توحيد ربوبی بر اساس تحليل اصل عليتّ می

 تباهی و فساد عالم در صورت عدم پرودگار واحد

اگر بيش از يک پرودگار، جهان آفرينش را به عهده داشته باشد، لازمه اش تباهی عالم و زوال 

 ونابودی آن خواهد بود.

ن متعدد بود و هرکدام حقيقت مبائن با ديگری داشته قهراا نظام احسنی توضيح اينکه؛ اگر مبدأ جها

شود، که تابع حقيقت مبدأ عالم است، متعدد و متباين خواهد بود و همچنين صلح جهان، متعدد و متباين می

وجود ندارد تا اينکه مبدء عالم  –زيرا غير از مبدأ جهان چيزی به نام قانون با مصلحت يا نظام احسن 

کارهای خود را برابر آنها تنظيم کند بلکه تمام اين امور ناشی از مبدأ عالم و مستفاداز متن کار مبدأ جهان 

توان گفت که مبدأ خواهد بود... و چون قانون تابع ذات مبدأ و مستفاد از متن کار مبدأ عالم است، هرگز نمی

هد تا سرانجام در صورت تعدد مبدأ عالم، وحدت عالم، کار خود را در برابر قانون عقلی و مانند آن انجام د

قانون يا مصلحت يا نظام احسن و راهگشای نظم همگانی جهان آفرينش باشد. خلصه اينکه اگر دو مبدأ 

باشد( و در نتيجه دو قانون برای عالم فرض شود، دو حقيقت خواهد بود ) و دارای دو عالم مختلف می

شد. اگر اين برهان هد داشت، پس هرگز التيامی در جهان خلقت پيدا نمی)مختلف برای آن دو مبدأ وجود خوا

يقينی، درست بررسی شود نيازی به استعداد از برهان توارد چند علت بر معلول واحد نيست؛ و جايی برای 

اشکال گذشته نخواهد ماند. )محمد حسين طباطبائی، نهايه الحکمه، تحقيق و تعليق عباس علی الزارعی 

 ش(.0732، 799، ص 2ه ق و مصباح يزدی، آموزش فلسفه، ج 0522، 757اری، صالسبزو

 اشکال بر دلیل و پاسخ آن

توان فرض نمود که همۀ آنان با انديش هستند میچون پروردگار جهان، عالم و عادل و مصلحت

نه ناهماهنگی تدبير عقلی برابر آنچه صلح است و با نظام احسن موافق است جهان را اداره کنند تا هيچگو

 مشاهده نشود.

خلصۀ اشکال به توحيد ربوبی و پاسخ آن را چنين « آموزش دين»علمه طباطبائی)ره( در کتاب 

 کند:بيان می
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دانند که اختلفشان جهان را به باشند و میو نبايد تصّور کرد که چون خدايان مفروض، عاقل می»

زيرا در اين صورت همۀ آنها در کار يکديگر مؤثر کنند کشد هرگز با هم اختلف نمیسوی تباهی می

تواند هيچ کاری را خواهند بود و هريک بواسطه اينکه محتاج موافقت و اذن ديگران است به تنهائی نمی

ه 21،0742، ص 0انجام دهد با اينکه بايد خدا منزّه از احتياج باشد. )محمد حسين طباطبائی، آمزش دين، ج 

 ش(

 

 ربوبی تفطری بودن درک  .2
 

اگر رابطه بين انسان و خدا) آفريننده و علت هستی بخش( را مورد تأمل قرار دهيم، به خوبی درک 

شود، زيرا کنيم که نه تنها فطری بودن معرفت به شخص خدا، بلکه فطری بودن ربوبيتّ او هم اثبات میمی

ای، اگر يابد. در چنين مشاهدهیانسان با مشاهدۀ حضوری هويت خود، آن را عين ربط و وابستگی به خدا م

شود؛ به عبارت ديگر، انسان در علم حضوری، وابستگی به دو خدا باشد، وابستگی به هردو خدا درک می

شود که با او بيند. چنين شهودی برای انسان، در بارۀ کسی حاصل میرابطۀ تکوينی ميان خود و خدا را می

شود و خدا و انسان باشد، در شهود، همان يک رابطه ديده می رابطۀ وجود دارد؛ اگر رابطۀ تکوينی ميان

شود؛ ولی بنابر آيۀ اگر ميان دو خدا) آفريننده و علتِ هستی( بخش باشد، رابطۀ وجود با دو خدا مشاهده می

( در اين رويايی و مشاهده، جزء يک ربّ ديده نشده است؛ بنابر اين جزء او ربّ 022ميثاق) اعراف، 

 ش(.0727، 001-000)مصباح يزدی،دروس فلسفه، ص ديگری نيست.

 

 ربوبیت لازمه مالکیت خداوند .3
 

تواند به ربوبيتّ از لوازم مالکيتّ حقيقی است و تا موجود، مالک حقيقی موجود ديگری نباشد، نمی

صورت مطلق و مستقل امور را تدبير کند. از سوی ديگر، مالکيت حقيقی از شئون خالقيت است، زيرا 

د مخلوق و تمام شئون هستی او در دست خالق است. بنابر اين، ربوبيتّ از لوازم خالقيت است و از آن وجو

جا که خالق يکتای هستی خداوند است، رب بی همتای جهان نيز خدا است و هيچ موجود ديگری، ربوبيتّ 

 ش(.0733، 007، ص 0مهر،آموزش کلم اسلمی، جاستقللی ندارد. )محمد سعيدی

 

 دلائل قرآنی توحید ربوبیت .4
 

شود: به طوری که همه حدود وسطای توحيد ربوبيت در پرتو آيات قرآن با دو برهانِ جامع اثبات می

 گردد.براهين متعدد به دو حد وسط برمی

. با حد وسط خالقيت. به اين بيان که چون، تنها خالق و مالک هستی خداست. پس تنها رب و يگانه 0 

اوست . پيش ازاين اثبات شد که تنها خالق جهان و تنها خالق حقيقی عالم خداست و جز او هيچ مدبر عالم نيز 

تواند مدبر مخلوق شود جز خالق و مالک موجود ديگری نمیموجودی، خالق و مالک نيست، اکنون گفته می

بر آن ندارد و  و مملوک باشد؛ چون کسی که چيزی را نيافريده و هيچ گونه سلطۀ تکوينی و مالکيت حقيقی

تواند آن را بپروراند و به کمال قهراا از جهات درونی و هدف و سود و زيان آن آگاه نيست چگونه می
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برساند؟ اين کار يعنی پروراندن، تنها در توان کسی که آفريننده و مالک آن چيز است و از همه جهات 

يگر نيست. )جوادی آملی، تفسير درونی و بيرونی آن گاه است و او جز خدای خالق و مالک، کسی د

ش(. قرآن کريم بر پايۀ همين تحليل و با 0792، 522، ص2موضوعی قرآن کريم، توحيد در قرآن، ج

 فرمايد:تصريح به پيوند محکم بين خالقيت و ربوبيت می

بدُُوا رَبَّکُمُ الَّذِي خَلقَکَُمآ وَ الَّذِينَ مِنآ قبَآلکُِمآ »  ( ای مردم! پروردگار تان را 20)بقره: «  ياَ أيَُّهاَ النَّاسُ اعآ

 پرستش کنيد که شما و پيشينيان شما را آفريده است.

.نياز به حد وسط قرار دادن عنوان خالقيت نيست بلکه چون ربوبيت، نحوی از خالقيت يا ملزم با 2

چيزی را تدبير  شود، زيرا رب، يعنی کسی کهآن است با اثبات توحيد خالقيت، توحيد ربوبيت نيز ثابت می

برد و اعطای کمال، که پروراند و او را گام به گام به سوی هدف پيش میکند و با اعطای کمال، آن را میمی

امری وجودی است نوعی از خلق است. پس بازگشت ربوبيت به خالقيت است؛ چون که رب برای پروراندن 

دهد و در واقع پيوند بين کمال و مستکمل را میآفريند و کمال را به مربوب پيوند مربوب خود، کمال را می

 (523، ص 2آفريند. )همان: جمی

 

 توحید افعالی .5
 

تعالی است، مراد اين است يکی از مباحث و پيامدهای اعتقادی اصل عليت، توحيد افعالی ذات باری

گونه تواند هيچچيز ندارد و هيچ موجودی نمیکس و هيچکه خدای متعال در انجام کارهای خودش نيازی هيچ

نفسه است، کمکی به او بکند. اثبات توحيد افعالی مبنی بر اين است که وجود معلول، يک وجود مستقل و فی

عنوان توان برای غير واجب، سهمی از عليت و تأثير، ولو بهنه رابط و فی غيره، زيرا تنها بر اين اساس می

کند سوزاند، و يا آب، آتش را خاموش میوقتی آتش می واسطه فيض و فاعل مسخر، قائل شد. بنابراين نظر،

کند، خداوند فاعل دور و بعيد خود را و اين دهد و يا فرشته خلق و ايجادی میو يا انسان حرکتی انجام می

امور فاعل قريب و نزديک. خداوند واقعاا مؤثر است و اين امور نيز واقعاا مؤثرند، امّا تأثير خود را از خدا 

 گذارند.اند، و به حول و قوه او اثر میگرفته

 فرمايد:علمه طباطبايی)ره( در تعريف توحيد افعالی می

توحيد افعالی عبارت است از اينکه هر اثری و هر فاعلی و مؤثری سربزند، به اذن خدای تعالی و »

مد باقر موسوی )محمد حسين طباطبايی، تفسير الميزان، ترجمه سيد مح« پذيردتحت ربوبيت او انجام می

 ش(0721، 512، ص 7همدانی،ج

 

 توحید افعالی و اختیار انسان
 

يکی از شبهات مطرح در اينجا، تعارض ميان توحيد افعالی بر اساس نظريه دقيق حکمت متعاليه، با 

بخش کارهای انسان، تنها خود های هستیاختيار انسان است؛ سؤال اين است که آيا مبدأ وجودی و فاعل
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ديگر، افعال عبارتيا فراتر از محدوده وجود انسان ريشه ايجاد و مبدأ وجودی ديگر نيز دارد. بهاوست و 

 انسان تنها مستند به خود اوست يا در عين انتسابش به انسان، به خداوند نيز استناد دارد؟

توان گفت که در جمع ميان اصل اختيار انسان و توحيد افعالی برای خداوند در پاسخ می

است که « تفويض» وتعالی، سه نظريه معروف و مشهور ميان مسلمين وجود دارد، يکی نظريهرکتبا

آورد، نظريه سوم، نظريه درمی« جبر»منتسب به معتزله هست، نظريه دوم منتسب به اشاعره بوده و سر از 

پرسش  است. ممکن است که« بين الْمرين»بيت)ع( و پيروان ايشان است که معروف و مشهور به اهل

مطرح شود که اين بحث بيشتر رنگ و صبغۀ کلمی دارد و اين مسئله چه ربطی به موضوع موردنظر ما 

 دارد؟

تنها صبغۀ فلسفی ندارد بلکه صدر المتألهين آن را جزء مسائل توان گفت که اين مسئله نهدر پاسخ می

 پيچيده و در حوزۀ مباحث عقلی جهان اسلم شمرده است:

 يد:فرماايشان می

هذه المسألة أيضا من جملة المسائل الغامضة الشريفة قل من اهتدى  في شمول إرادته لجميع الْفعال»

و تحيرت فيه الْفهام و  -إلى مغزاها و سلك سبيل جدواها و اختلفت فيه الْراء و تشعبت فيه المذاهب و الْهواء

 ه(0527، 731، ص 2ۀ، ج)صدرالدين شيرازی، الحکمۀ المتعالي« اضطربت فيه آراء الْنام

الوجود نيازمند و از سوی ديگر، کارهای انسان جزو موجودات امکانی است و هر موجود ممکن

خوبی روشن شود، بدين ترتيب، بهعلت است و بحث علت و معلول جزو مباحث اصلی فلسفه شمرده می

نتايج کلمی حکمت صدرايی،  خواهد شد که در فلسفی بودن اين مسئله جای ترديد نيست. )صادقی ارزگانی،

 ش(.0799، 071ص 

 یتفسیر علیت به تشأن و تجل .6

 

يابد و هم نقَآل قانون عليت و معلوليت، مبنايي است ديني که هم عقل آن را در حكمت و كلم ثابت مي

داند؛ و آنچه در عرفان مطرح است نفي اصل عليت نيست، بلكه نفي اسباب و عللِ عنه ميآن را مفروغٌ 

هوم يا متوسط و اعتماد بر علتّ معقول يا نهايي است. اساس توحيد عرفاني اطلق ذاتي واجب و مو

سو و از يک« تشأن»به « عليت»و موجب ارجاع « وحدت شخصي وجود»تناهی اوست كه مستلزم عدم

از سوي سوم و « علل اعدادي»به « علل حقيقي»از سوي ديگر و بازگشت « ظهور»به « صدور»تبدّل 

ر عليت حقيقي در موجود حقيقي يعني ذات واجب از سوي چهارم است.حَ  )جوادی آملی، تفسير تسنيم،  صآ

 ش(.0739، 022، ص 0ج

در بحث اصل عليت، يکی از مباحث مهم که بايد مورد تأمل، توجه و دقتّ قرار گيرد، بحث تفسير 

ع آن به تشأن، ضمن نفي كثرت از عليت به تشأن و تجلی است، زيرا تحليل مسئله عليت و معلوليت و ارجا

وجود و موجود، كثرات را در حدّ اوصاف و شئون خداي سبحان معتبر شمرده و تمايز بين خداوند و عالم، 

تمايز دو وجود متباين و مغاير كه در طول يا عرض يكديگر باشند، نيست. بر اين اساس، از ارجاع عليت به 

شود و ديگر جايی برای غير خوبی درک میای توحيد افعالی بهنمود و ظهور و تعبيری؛ تشأن است که معن

 آيد.حساب میماند و معلول با تمام آثارش شأنی از شئون علت بهنمی
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ارجاع عليت به تشأن، يکی از ابتکارات ملصدرا است، زيرا حقيقت وجود از وحدت تشكيكي به 

عنوان مظهر شد، بهعنوان صادر مطرح مين بهيابد، آنگاه معلول كه تاكنووحدت شخصي، تعالي و ترقي مي

شود؛ عنوان ظاهر شناخته ميشد، الْن بهعنوان مصدر معرفي ميشود و واجب كه تاکنون بهشناخته مي

ماند؛ در اين حال، چيزي نمي« نمود»، مخصوص واجب است و براي جهانِ امكان، جز «بود»زيرا تمامِ 

طور قطعي يت، ظهور و نمودِ صرفآ چيز ديگري نيست، بهجهت كه جز آبررسي هر موجودي ازآن

، 7باشد، است. )جوادی آملی، سرچشمه انديشه،جراهنماي وجود واجب كه ذي آيت، ظاهر و بودِ محض مي

 گونه بيان نموده است:ش( در اسفار ملصدرا اين نظريه خود را اين0724، 591ص 

ضمحلت الكسرة الوهمية و ارتفعت أغاليط الْوهام و ظهرأن لا ثاني للوجود الواحد الْحد الحق و ا»

الْن حصحص الحق و سطع نوره النافذ في هياكل الممكنات يقذف به على الباطل فيدمغه فإذا هو زاهق و 

للثنويين الويل مما يصفون إذ قد انكشف أن كل ما يقع اسم الوجود عليه و لو بنحو من الْنحاء فليس إلا شأنا من 

، ص 2)صدرالدين شيرازی، الحکمه، ج .«لقيوم و نعتا من نعوت ذاته و لمعة من لمعات صفاتهشئون الواحد ا

 ه(.0527، 710

روشن شد که وجود واحد احد حقيقی را ثانی و دومی نيست، لذا کثرت پنداری نابود گرديده و »

ن گشت که هر چه نامِ گردد. اکنون حقيقت آشکار شد که ... چون روشهای قوه واهمه برطرف میکاریاشتباه

شود، جزء شأنی از شئون قيوم يکتا و وصفی از توصيفات ذات او و تابشی ای اطلق میگونه –وجود بر آن 

 «های صفات او نيستاز تابش

شود و با اين براساس آخرين کاوش نهايی، در نظام حکمت،متعاليه عليت به تجلی برگشت داده می

عنوان تعالی و ساير موجودات بهلت با معلول يا رابطه وجودی ذات باریرويکرد به نوع رابطه و پيوند ع

 شود که دارای پيامدهای اعتقادی ارزشمندی است.شأن حضرت حق، نگريسته می

 گیری و ارزیابینتیجه

توان گفت که اضافه و نسبت ميان با توجه به قانون اصل عليّت بر اساس نظام حکمت متعاليه، می

افۀ اشراقيه است؛ يعنی درست همانطور که حالات نفس انسان، معلول او و متکی بر او علت و معلول اض

، . بر اساس اين رويکردهستند، ممکنات نيز قائم به وجود الهی اند و هيچگونه استقلل وجودی ندارند

 توان پيامدهای اعتقادی ذيل را به عنوان نتايج اعتقادی اصل عليت ذکر نمود:می

ای برای اثبات واجب دانست، توان تنها دليل جداگانهاصل عليت و معلوليت را نمی .اثبات مبدء؛0

 شود.بلکه اين قانون زير بنای همۀ ادلۀّ ای است که در اثبات واجب تعالی مطرح می

يافت: الف: توان در اصل اعتقادی توحيد در خالقيت به نتايج ذيل دست.بر اساس حکمت متعاليه می2

تعالی مقوّم نسبت به ساير موجودات است، الوجوداست.ب: ذات باریمکنات از طريق واجببخشيدن مهستی

 شود.ج: اصل محدَث بودن همۀ موجودات از واجب تعالی اثبات می

عنوان يکی به مؤثر واقعی، موجد و خالق نظام آفرينش است، اصل مالکيتتعالی تنها . ذات باری7

ترين شعب توحيد افعالی، توحيد در مالکيت ت است، زيرا يکی از مهمصفات فعلی خداوند از لوازم خالقي
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است. مراد از توحيد در مالکيت اين است که مالک حقيقی، هم ازنظر تکوين، هم ازنظر تشريع، ذات پاک 

 ها همه جنبه مجازی و غيرمستقل است.خدا است؛ و بقيه مالکيت

اس حکمت متعاليه، توحيد در ربوبيت است که .يکی ديگر از پيامدهای اعتقادی اصل عليت بر اس5

شود، زيرا هرچه در نشئۀ آفرينش وجود دارد تنها با مبنای اصالت وجود که توحيد ربوبی تحليل جامع می

 است.تعالیتحت تدبير ذات حق

توان گفت .از پيامدهای اعتقادی اصل عليت توحيد افعالی است، زيرا بر اساس اصل عليت که می4 

چيز ندارد.در اين رابطه اين پرسش را طرح نموديم تعالی در انجام کارهای خودش نيازی به هيچیذات بار

که آيا فعل انسان مستند به خود اوست يا در عين انتسابش به انسان به خداوند نيز استناد دارد؟ در پاسخ گفتيم 

ل فراگير در حوزۀ مباحث عقلی حاکه اولاا از منظر حکمت صدرايی اين مسئله از مسائل پيچيده و درعين

های متوسط، ازجمله انسان، در توان گفت که علتجهان اسلم است، ثانياا براساس برگشت عليت به تشأن می

منزلۀ باشند و درواقع بهمورد کارش به جهت اينکه معلولِ واجب تعالی بوده، عين ربط به واجب تعالی می

کنند. ثالثاا استناد فعل به دو فاعل سرچشمۀ اصلی وجود ايفا می مجاری فيض وجودند و نقش واسطه را ميان

در طول هم، هيچ محذوری ندارد.رابعاا همۀ شئون وجودی انسان ازجمله فاعليت او، مستهلک در فاعليت 

 خداوند و مسخر فاعل بودن خداوند است.
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Gulfam Hussain 

 

The Principle of Causality from the Point of View of Transcendent Wisdom 

and its Theological Consequences.  
(abstract) 

 
Islamic philosophers attach special importance to the principle of causality, 

and according to them, the cause is an existant on which depends the realization of 

another being (effect). Based on the interpretation of the contingency of quiddity, 

according to the peripatetic philosophers, especially Ibn Sina, each one of cause 

and effect has a separate nature and existence, and it is the contingent nature of ef-

fect that necessitate it's existence from a cause. 

The relationship between cause and effect is the categorical relationship. 

But according to the transcendent wisdom, especially Mulla Sadra's point of 

view, who has considered the causality from a philosophical and mystical point of 

view, does not consider the cause and effect totally divergent. 

As per the basic principles of transcendent wisdom such as; Existence, Gra-

dation of Being and Unity of the existence the relation between cause and effect is 

the Illumination relation. Secondly it negates the multiplicity nature of existence and 

attaches the multiplicity to the characteristics of God. 

According to transcendent wisdom, one of the theological consequences of the 

principle of causality is the belief of monotheism in creation, means the only true 

Creator is God, and that the creativity of other beings is in the shadow of God and 

subjugation of His will and providence. Therefore one of the results of the belief in 

causality is the belief in monotheism of divine lordship, that is, every creation in the 

universe is just an effect , a creation and is under the control of the Almighty. 
 

Keywords: causality and effect, transcendent wisdom, the ideological impact 

of penury contingence. 
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Гульфам Хусейн 
 

Трансцендентальная философия 

и категория причинности с точки зрения ее богословских 

последствий 
 (резюме) 

 
Исламские философы придавали особое значение закону причинности. 

По их мнению, причина является существом, от которого зависит реализация 

другого существа. Основываясь на интерпретации принципа возможности 

сущности, согласно философам-перипатетикам, особенно Ибн Сине, каждая 

причина и каждый результат имеют различную природу и существование. 

Результаты вызывают необходимость по причине того, что они возможны. 

Взаимосвязь между причиной и следствием - это связь двух существующих 

вещей, как например, присвоение категории дополнительным категориям. 

Однако, согласно системе трансцендентальной философии, в частнос-

ти, основываясь на философских и мистических взглядах Садраддина Ширази, 

особенно изучал и исследовал принцип причинности: во-первых, он не считает 

причину и результат двумя противоположными, совершенно разными и неза-

висимыми существами. 

Точнее, основываясь на принципах уникальности бытия, уровней сущес-

твования и индивидуального единства бытия, Садраддин Ширази  объясняет 

связь между причиной и следствием как связь освещения. Во-вторых, при ана-

лизе принципа причины и следствия он ссылается к аспектам существования, 

и, отрицая существование и множественность существ основывается на 

том факте, что множество действительны только в атрибутах и деяниях 

Всемогущего Бога. 

Согласно трансцендентальной философии, одним из богословских след-

ствий принципа причинности является проблема таухида (единобожие) в 

творении. То есть вера в то, что единственный истинный творец - Бог. Соз-

дание других существ в тени творения Бога, всё нуждается в Нём. Исходя из 

этого, одним из других теологических следствий принципа причинности яв-

ляется принцип таухида быть Господом. То есть, вселенная и все возможные 

области творения находятся под контролем Всемогущего Бога. 
 

Ключевые слова: причинность, причина и следствие, трансценденталь-

ная философия, возможность бедности, теологические последствия причин-

ности. 
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Dr. Gülfam Hüseyin 
 

Transsendental fəlsəfə və onun teoloji nəticələri baxımından səbəbiyyət 

kateqoriyası 
 (xülasə) 

 

İslam filosofları səbəbiyyət qanununa xüsusi əhəmiyyət vermişlər. Onlara gö-

rə, səbəb, başqa bir varlığın gerçəkləşməsinin asılı olduğu bir varlıqdır. Mahiyyətin 

mümkünlüyü prinsipinin təfsirinə əsaslansaq, peripatetik filosoflar, xüsusən də İbn 

Sinaya görə hər bir səbəb və nəticə ayrı bir təbiətə və varlığa malikdir. Nəticələrin 

bir səbəbə ehtiyac duymasına səbəb olan şey onların mümkün olmasıdır. Səbəb və 

nəticə arasındakı əlaqə, kateqoriyanın əlavə kateqoriyalara aid edilməsi kimi iki var 

olan şeyin əlaqəsidir.  

Lakin Transsendental fəlsəfə sisteminə görə, xüsusilə Sədrəddin Şirazi fəlsəfi 

və mistik baxışlarına əsasən, səbəbiyyət prinsipini xüsusi şəkildə tədqiq etmiş və 

araşdırmışdır: Birincisi, o, səbəb və nəticəni bir-birinə zidd, tamamilə fərqli və bir-

birindən müstəqil iki varlıq hesab etmir. Daha doğrusu Sədrəddin Şirazi varlığın 

özünəməxsusluğu, varlığın mərtəbələri və varlığın fərdi birliyi kimi prinsiplərə əsas-

lanaraq, səbəb və nəticə arasındakı münasibətləri işıqlandırma əlaqəsi kimi izah 

edir. İkincisi, o, səbəb və nəticə prinsipini təhlil edərkən, onu varlığın cəhətlərinə is-

tinad etdirir, varlıq və varlığın çoxluğunu inkar etməklə, çoxluqları yalnız uca Alla-

hın atributlarında və işlərində etibarlı sayılmasına əsaslanır.  

Transsendental fəlsəfəyə görə səbəbiyyət prinsipinin teoloji nəticələrindən biri 

yaradılışdakı tövhid məsələsidir. Yəni, həqiqi yaradıcının yeganə Tanrı olduğuna 

inamdır. Başqa varlıqların yaratması, Allahın yaratmasının kölgəsindədir, eyni za-

manda onun iradəsi və icazəsinə tabedir. Buna əsaslanaraq səbəbiyyət prinsipinin 

digər teoloji nəticələrindən biri də, Rəbb olmaqdakı tövhid prinsipidir. Yəni, yaradı-

lış və kainatın mümkün olan hər bir sahəsi uca Allahın nəzarəti altındadır. 

 

Açar sözlər: səbəbiyyət, səbəb və nəticə, transsendental fəlsəfə, yoxsulluğun 

mümkünlüyü, səbəbiyyətin teoloji nəticələri 
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