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ABSTRACT  ARTICLE 

INFO 

One of the most frequent questions of faith is always the question of the 

difference between humans during creation. According to the verses and 

narrations, God has created man to the utmost possible perfection, but it is seen 

as evidence that some people are born with defects. The present study aims to 

compare the theological foundations of the creation of disabled children from 

the perspective of the Imamiyyah. And Ash'areh, in the light of divine justice, 

intends to present a clear picture of how these people were created and to answer 

the upcoming challenges. The research method is analytical-inferential, the 

research data has been analyzed through document review, record taking, and 

with an argumentative approach. The sources of Imamiyyah and Ash'ari 

theologians, the research community and other sources related to the objectives 

of the research have been used as explanatory and supplementary sources. 

Findings: From the point of view of Ash'ari theologians, creation is a direct act 

of God and other beings have no optional intervention, and justice is nothing but 

a divine act, but the Imamiyyah believes in a long chain of actors, and they 

consider an important role for humans in creation and creation, therefore, the 

domain of God. considers it as a beauty of imperfect creation. 
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 اطلاعات مقاله  چکیده        

اس اسبر ها هنگام ایجاد است. های اعتقادی هماره سوال از تفاوت انسانیکی از پربسامدترین پرسش
گردد میدر مقام ثبوت مشاهده است لکنآیات و روایات خداوند انسان را در نهایت کمال ممکن آفریده

اند پژوهش حاضر با هدف خوانش تطبیقی مبانی کلامی خلق شدهها با نقص متولدکه برخی انسان
نی از چگونگی کودکان معلول از منظر امامیه و اشاعره در پرتو عدل الهی در صدد است تصویر روش

است، استنتاجی  -تحلیلیدهد. روش پژوهش رو را پاسخهای پیشدهد و چالشایجاد این افراد ارائه
نابع است. مهای تحقیق از طریق بررسی اسنادی، فیش برداری و با رویکرد استدلالی تحلیل شدهداده

پژوهش، به عنوان منابع تبیینی و  متکلمین امامیه و اشاعره، جامعة تحقیق و سایر منابع ناظر به اهداف
ها: از منظر متکلمین اشعری، خلقت فعل مستقیم الهی است است. یافتهتکمیلی مورد استفاده قرارگرفته

و موجودات دیگر مداخلۀ اختیاری ندارد و عدالت نیز چیزی جز فعل الهی نیست، لکن امامیه قائل به 
هستند بنابراین ساحت الهی را ان در خلق و ایجاد قائلسلسلۀ طولی فاعلان بوده، نقش مهمی برای انس

 .شمرداز خلق ناقص منزه برمی
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 مقدمه-1

تاثیر بسررزایی بر سرربد زندگی او دارد مسررالۀ عدالت الهی به ویژه در حوزۀ های معرفتی و عاطفی جامعۀ بشررری که یکی از چالش
ست و هیچ خللی در آن راه ندارد) سن ا سلامی، نظام عالم، نظام اح ساس آیات و روایات ا ست. بر ا ضی، تکوین و جزا ا ، 1386فیا

(. چنانچه 5ین/ت«)قْنَا الِانْسانَ فی اَحْسَنِ تَقویملَقَدْ خَلَ »است( بنابراین آفرینش انسان نیز به بهترین نحو صورت گرفته۱۱۹۰: ص۴ج
دستگاه آفرینش از هر نقص و عیبی پیراسته باشد انسان نیز به عنوان یکی از مخلوقات در هستی باید پیراسته از نقص خلقتی باشد و 

. این پدیدار سامانۀ نظری انسان را استدر نهایت کمال آفریده شود؛ لکن جامعۀ بشری با میلاد کودکان معلول در مقام ثبوت مواجه
 نماید. میبا پارادوکسی به ظاهر غیر قابل حل مواجه

ضر برای حلّ پارادوکس مطرح ستیپژوهش حا شاعره در حوزۀ ه سی و تحلیل مبانی کلامی دو نحلۀ امامیه و ا سی،شده به برر  شنا
سان سان( و صفات الهی)عدالت( پرداختهان دهد. از آنجا که عدل الهی پاسخی استدلالی و اقناعی ارائهاست تا شناسی )فاعلیت ان

شخص ست م شریع و جزا ا ساحت تکوین، ت سه  ساحت تکوین میدارای  ضر، عدالت الهی در  گردد که محور بحث پژوهش حا
 است.

، و نقش فاعلی انسرران هر دو نحلۀ امامیه و اشرراعره قائل به عدالت الهی هسررتند، لکن هر گروه با تبیینی متفاوت از توحید افعالی
نماید. تبیین این دو دیدگاه که علیرغم نقطۀ اشتراک در اتصاف مفهوم عدالت به عدالت الهی را از زاویۀ مبانی کلامی خویش معنامی

ساحت تکوین،  شبهات  سیاری از  ستند، علیرغم رفع ب شده و به نوعی در تقابل با یکدیگر ه صادیق، از یکدیگر دور  خداوند، در م
 آورد.ۀ فهم نقش انسان را در مقام ثبوت فراهم میزمین

، ابتدا هاي پژوهششدن پرسش از مشخص . لذا پساسرتفاده گردیده است و روش اسرتنتاجی حاضرر از روش تحلیلری در پژوهش
رو منابع کتابخانه هاي اطلاعاتیاز پایگاه مرتبط و معتبر اعم منابع ردند. س رتن پسای شناسایی و تهیه ش روانیم ریشخ ررداري و ، ف ب

و  ، منابعشرامل مطالعره ایرن تحلیلری مورد نظر به ترتیب انجام گرفت و پس آن استنتاج صورت گرفت. جامعره استخراج و مطالب
 آثرار در ارتباط با مبانی کلامی امامیه و اشاعره است.

بر  مبتنی کلامی مبانی و تدوین و تبیین : شناسایینخسرررت . مرحلرررهدانسرررتتررروان داراي دو مرحلرررۀ عمرررده را مررری پژوهش این
هاي عقلانی در سرره گانۀ خداوند، انسرران و کودکان دوم اسررتنتاج و اسررتنباط دلالت مفاهیم پژوهش و چارچوب نظری آن و مرحله

 معلول و تبیین عدالت الهی.
 شناسی. هستی2

ستی سی در این پمنظور از ه ستیشنا شی از ه ستی در ژوهش، بخ ست که به تبیین نقش خداوند و چگونگی روابط علّیِ ه سی ا شنا
علت تامه، مجموع علل ناقصه است که برای ها و رخدادها دارای علت تامه هستند و پردازد. روابط علّی بدین معنا که پدیدهایجاد می

ارت اسررت از موجودی که تحقق موجود دیگری متوقب بر آن اسررت کند، علت ناقصرره نیز عبتحقق موجود یا پدیدار دیگری کفایت
و  آیا نظام هسررتی مبتنی بر روابط علیسرروالات لیل خواهدبود؛ لکن برای تحقق آن کافی نیسررت. تبیین این واقعیت، پاسررخگوی 

 ایجاد موثر است؟  خداوند تنها علت مرید ایجاد هستی و موجودات است؟ یا ارادۀ انسان نیز در خلق وآیا معلولی است؟ و 
 شناسی اشاعره. هستی2-1

ستی ستن خداوند برمیه ساوق فاعلیت موجب دان ست زیرا پذیرش علیت را م شعری مبتنی بر علیت نی سی متکلمین ا مرند. ششنا
شاعره تنها مقارنه شرب ا شعری این اعتقاد را علیت امامیه در م صوف ا ست. غزالی متکلم و مت صورای تکراری در افعال الهی ا ت به 

 کند:میزیر بیان
سبب نامیده می شود، در نظر ما ضرورت ندارد، بلکه هر دو »  سب عادت، سبب و آن چه به همین طریق، م مقارنه میان آن چه بر ح

کند. یمچیزی که در نظر گرفته شوند... نه اثبات یکی از آن دو در بردارندۀ اثبات دیگری است و نه نفی یکی از آن دو دیگری را منتفی
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شنی و برآمدن خورشید، ... و مواردی دیگر از این قبیل و بالجمله  سوزش و برخورد با آتش، رو شدن و نوشیدن،  سیراب  برای مثال، 

شاهده میدر کلیه مقارناتی که در پزشکی، نجوم، صناعات و حرفه ضروری و علّی وجود ندارد، ها بین امور م گردد، هیچ گونه رابطۀ 
چیز با یکدیگر، ناشرری از تقدیر خداوند اسرررت... در حقیقت خداوند می تواند سرریر شررردن را بدون خوردن  همراهی دو یا چند

  (.240-239م: ص1927غزالی،  «)ها واقعیت بدین صورت استسازد، و در تمامی تقارنممکن
ستند  شاء اثر نی سمانی من ضبا این رویکرد نیروهای ج شروط به و سبب ظهور افعال آنها م ست وبه همین   ع و مواجهۀ موثر و متاثر نی

ضع و بطور دائم خلق کند ست زیرا خداوند می تواند اثر را بدون و ستمرار و دوام آن افعال نیز ممتنع نی : 2ق، ج۱5۱2)تفتازانی، نیز ا
ست؛ حتی ح۱۰۶۶ص ستی ا سایر موجودات در ه سا لازمۀ پذیرش توحید افعالی خداوند، نپذیرفتن فعل آزاد و ارادی  سا ت رک(. ا

ست.  سان نی سان معلول ارادۀ ان ست ان ست ما موجب » د ست که حرکت د سمی را حرکت دهیم، نظر معتزلی این ا هنگامی که ج
(. بر این اسرراس، هیچ مرثری جز خداوند 235: ص1359رازی، «)حرکت آن جسررم می گردد، اما این اعتقاد نزد ما باطل اسررت

ست و نی صول علم بعد از نظر نیز حادث ا ست، ح ست و از آنجا که ازمند به مرثر مینی صول علم نیز فعل الهی ا شد، بنابراین ح با
انجام هیچ فعلی بر خداوند واجب نیست، پس حصول علم برای انسان به طریق عادت است، همانگونه که عادت الهی بر این متعین 

شید هر روز طلوع کندگردیده ست که خور شاعره به نام  (.60همان، ص) ا ست. « عاده الله»این نظر ا شهور ا بدین معنا که روابط م
صورت تأثیر و تأثر و فعل و انفعال مشهود است، نوعی عادت در حمل محمول بر موضوع است. یعنی خداوند علت و معلولی که به

تب بر امر دیگری نموده و این چنین آن را  عال، همواره، امری را متر خاص خویش در اراده و اف عادت و روش  تحقّق بر حسرررب 
سباب هیچمی شد و علل و ا ستند. بخ سباب و علل نی سبّبات نیز، متوقب بر ا گونه تأثیری در معالیل ظاهری خود ندارند؛ معالیل و م

سطه، فعل حقدر نتیجه  صفت، بدون وا ست و همه حوادثآنچه در جهان وجود دارد، اعم از لات و  ستقیماً با فاعلیت و  تعالی ا م
 گردد.میاراده او محقق

 این عقیده به دلالت التزامی دارای نتایج زیر است:  
گونه تأثیر مبتنی بر  . نفی اختیار در هسررتی؛ فاعل قریب در فعل خویش، هیچ2ا. نفی رابطۀ علت و معلولی میان موجودات هسررتی. 

 (.503: ص1387ی، طباطبای یابد)اختیار و اراده ندارد؛ مجموع افعال با اختیار و ارادۀ واجب متعال تحقق می
نکته قابل تامل در دیدگاه اشاعره این است که ایشان منکر علیت و معلولیت بین اشیاء جهان هستند لکن اصل علیت خداوند نسبت 

دارند. علامه طباطبایی انحصررار علیت فاعلی در خداوند و ارجاع رابطۀ علت و معلولی بین اشرریاء را به عادت الهی، به جهان را قبول
ساوق ستیبا ابطال قانون علیت برمی م شمندان ه سیاری از دان شمندان علوم تجربی آن را پذیرفتهشمرد که ب ند. اشناس به ویژه دان

(. بنابراین 2۹۸: ص7، ج۱37۴)طباطبایی، سررازد قانونی که مبنای احکام عقلی اسررت و بطلان آن اثبات صررانع را نیز ناممکن می
 بتنی بر پارادوکس است.شناسی متوان گفت این نوع هستیمی

 شناسی امامیه. هستی2-2
ستی  شاعره بر پذیرش خداوند به عنوان تنها علیت در ه شان با ا شۀ ای ستند؛ لکن مناق متکلمین امامیه معتقد به توحید در خالقیت ه

چنین  اوند هستی را ایناست. آنان قائل به  قطعیت برقراری نظام علیت میان پدیدارهای هستی هستند، و معتقدند بدین جهت که خد
 آفریده است، فاعلیت سایر موجودات تحت فاعلیت الهی بوده و ناقض توحید افعالی نیست.

بدین ترتیب که سایر موجودات به ویژه انسان، نقشی فاعلی و مختارانه در نظام هستی دارند، بدین صورت که انسان مانند سایر لوات 
باشد، افعال وی نیز با تحفظ اختیار، مستند الوجود به اراده الهی است. این استناد، استنادی طبیعی، وجودش مستند به ارادۀ الهی می

ستند به  ست، بنابراین معلول با حد وجودی خویش، م ستناد موثر ا صوصیات وجودی معلول در این ا ست، پس مجموع خ وجودی ا
ست، در نتیجه همانطور که آدمی با تمام حدود وجودیش، اعم  سایر عوامل علت خود ا شکل، اندازه، و  از پدر، مادر، زمان، مکان، 

 های وجودي، مستند به علت اولی است.مادي خویش، مستند به علت اولی است، همچنین فعل او نیز با تمامی ویژگی



       87 ..   خوانش تطبیقی مبانی کلامی خلق کودکان معلول از منظر امامیه و اشاعره در پرتو عدل الهی      

 
ه تعلق گرفته اسررت ب گردد، اراده واجب الهی،بنابراین اسررتناد فعل آدمی به علت اولی و اراده الهی، موجب بطلان تاثیر ارادۀ او نمی

اینکه فعل انسرران با اراده و اختیار صررادرگردد، و اگر فعل آدمی هنگام صرردور، بدون اراده و اختیار وی صررادرگردد، به دلالت التزامی 
ست) صورت گرفته که محال ا صیر می168-167، ص1همان، جتخلب از اراده الهی  شی»فرماید:(. خواجه ن صدر عنه امر کل  ء ی

 (.۱۱۴ق: ص۱۴۰7علامه حلی،«)تقلال او الانضمام فانه علة لذلد الامر، و الامر معلول لهاما بالاس
شکل گرفته ست و علل تبیین دوم با تفکید علت حقیقی و علت اعدادی  ستقل، قائم بذات ا ست که م ست، علت حقیقی تنها خدا ا

ستند که نقش آنها با نزدید ک سان، علت اعدادی ه یابد. آیت الله جوادی آملی ردن معلول به علت، معنامیطبیعی از جمله اختیار ان
شأن را باید مطرح شان به جای طرح علیت، مظهریت و ت سومی نیز وجوددارد؛ از منظر ای سوی معتقدند راه  نمود. بدین ترتیب که ما 

موجودی به تناسررب ظرفیت  ای از درجات فاعلیت خداوند سرربحان هسررتند، بنابراین خداوند در مرتبۀ فعل به هرالله، واجد درجه
است. پس علیت ما سوی الله در نظام هستی مربوط به تشأن اش، شأن و مقامی از شئون و مقامات تاثیرگذاری را اعطا نمودهوجودی

هو ما یعم صرردور الوجود »فرمایند: (. علامه نیز قائل به حیثیت صرردور هسررتند و می۴5، ص2: ج1385جوادی آملی، )آنان اسررت
بالبعث کما فی العلة الغائبة و صررردور التقوم کما فی العلة المادیة و الصرروریة بالتأثیر : ۱3۸۶)طباطبایی، « کما فی الفاعل او 

 (.225ص
 «قضا و قدر»و « علیت. »3

ت اد نسبایج»امامیه: قانون علیت با قضا و قدر الهی همسو است و بدین معنا که ید واقعیت هستند با دو بیان، قضا عبارت است از 
های عینی، بدین معناسررت که هر ؛ تحلیل ثبوتی قضررا و انطباق آن بر هر ید از پدیده«ضررروری و قطعی میان موضرروع و محمول

(. لکن ۱۰۱: ص1368است)ربانی گلپایگانی، است، سپس موجود گردیدهپدیداری از سوی علت تامۀ خود ضرورت و قطعیت یافته
شد و شته با شده اینکه هر موجودی چه اثراتی دا ستی متعیین و موجود  سایر موجچه تاثیراتی بپذیرد، همگام با خلق ه ست و  ودات ا

نقشرری در آن ندارند به عبارت دیگر قضرراء الهی و علیّت حاکم بر هسررتی نتیجۀ چگونگی خلقت خداوند و تعیّین ماهیت موجودات 
 ند فاعل بعید و انسان فاعل قریب قضای الهی است.گیرد؛ بنابراین خداومیاست که از اراده و علم لاتی و ازلی خداوند نشأت

و ظهور روابط در عالم هسررتی نیز انحصرراراً توسررط خداوند  اسررت؛ قطعیتاشرراعره: تعیّین روابط توسررط ارادۀ الهی صررورت گرفته
 ای دارند.گیرد و سایر موجودات فقط نقشی ابزاری و وسیلهمیصورت

صفات و آثار « قدر» طبق و من« قدر»هر موجود است. تقدیر، تعیین این اندازه و حدود است. تحلیل ثبوتی معنای نیز اندازه و حدودِ 
های همان حدودی است که موجودات مادی از جانب هر ید از علت« قدر»های عینی، بدین صورت است که ساختن آن بر پدیده

صورت سب با  صۀ خود، متنا -۱۱۴۴: ص۴، ج۱3۸۶کنند)طباطبائی، ل( پیدا میهای علمی این حدود در عالم والاتر)عالم مثاناق
 (. بدین ترتیب هر دو گروه معتقدند انسان نقشی در تعیین میزان قدر ندارد، لکن در ایجاد قدر نقش دارد.۱۱۴7

 . فاعلیت انسان در خلقت4
تا  در این نظام، پرداخته خواهدشرردپس از تبیین دیدگاه امامیه و اشرراعره در مورد حاکمیت نظام علّی، اکنون به تبیین فاعلیت انسرران 

 شود.  الخلقه مشخصجایگاه او در میلاد کودکان ناقص
یون4-1  .  فاعلیت انسان در منظومه اشعر

شاء  ست. خداوند متعال تنها فعّال ما ی ستی ا ستند که خداوند یگانه موجود موثر در عالم ه شعری بر این عقیده، متفق ه متکلّمان ا
سایر موجودات، ست، و  شاء را ندارند. ملاصدرا در رساله  ا شاعره را چنین « جبر و تفویض»قدرت هیچ نوع خلق یا فعل مای نظریۀ ا

ما لهبت طائفة إلی أن لا موءثر فی الوجود إلّا الله المتعالی عن الشرررید فی الخلق والایجاد، یفعل ما یشرراء و »اسررت: بیان کرده
 (. 3: ص۱3۹۶ملاصدرا، «)مه لا یسئل عمّا یفعل وهم یسئلون...یحکم ما یرید ولا رادّ لقضائه ولا معقّب لحک
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ابوالحسن اشعری و اکثر پیروان او در این نکته با یکدیگر اتفاق نظر دارند، »نویسد: فخرالدین رازی نیزدر توضیح دیدگاه اشعریان می

سبب پیدایش افعال می صول هذا الفعل هو قدرة » گردد:که قدرت بنده در پیدایش فعل تأثیری ندارد و قدرت خدا  انّ الموءثّر فی ح
باقلانی وابن  قاضرری أبی البکر ال عه ل با هذا قول أبی الحسررن اعشررعری وأکثر أت بد فی وجوده أثر و قدرة الع عالی ولیس ل له ت ال

یز ب ن(. بنابراین انسان موجِد فعل خویش نیست، بلکه کاسب آن است. مقصود از کس32ق، ص۱۴۱۴فخرالدین رازی، «)فورک....
، ۱۹۸3؛ ابن حزم، 7۸-۶۹: ص۱، ج۱۹55مقارنه قدرت و اراده حادث)انسان( با خلق و ایجاد فعل توسط خداوند است )اشعری، 

: ۱، ج۱۹۸3؛ بدوی، 255: ص۱، ج۱۹۴۹؛ بیاضرری، ۱۴۶: ص۸، ج۱۹۰7؛ جرجانی، ۹: ص۹، ج۱۹۸7؛ فخررازی،22: ص3ج
 (.5۶3ر 555ص

چه شرروند از جمله: ابوبکر باقِلّانی که گرکردند نقش اندکی در ایجاد برای انسرران قائلشبرخی بزرگان اشرراعره با ایجاد تشررکید تلا
سان به احوال و  صل افعال و قدرت ان ست قدرت خداوند به ا ست لکن معتقدا صلاحیت ایجاد قائل نی سان،  برای قدرت حادث ان

صاف افعال تعلق می صیت بودن افعال. ااو شتن دو مسفراینی نیز از جبر مطلق عدولگیرد، یعنی به طاعت بودن یا مع -رثر کرده و دا
است بدین ترتیب که هر پدیداری نتیجۀ دو قدرت است، قدرت قدیم خدا و قدرت حادث را بر اثر واحد ممکن دانسته -خدا و انسان

 انسان.
 خداوند در ایجاد پدیدار قائلمشررهور اسررت ابوالمعالی جوینی نیز اشررعری دیگری اسررت که به تأثیر قدرت حادث علاوه بر قدرت 

ق قدرت حادث انسان است و وقوع و صدور  ق قدرت قدیم خداوند است و فعل انسان متعلَّ است. بدین ترتیب که قدرت انسان، متعلَّ
؛ تفتازانی، ۹۹-۹۸: ص۱، ج۱۹۶7باشررد)شررهرسررتانی، فعل از قدرت حادث بر سرربیل ایجاب و امتناعِ تخلب معلول از علت می

(. در حالی که جوینی پس از این قول در کتاب الارشرراد، خلاف آن را نیز ۱۴7: ص۸، ج۱۹۰7؛ جرجانی، 22۴: ص۴ق، ج۱۴۱2
ست: آورده شده»ا ست، چه قدرت بندگان به آن تعلق یابد چه قدرت خداوند به تنهایی تمام حوادث به قدرت خدای متعال حادث  ا

لالت دارد بر این دارد جوینی معتقداسرررت هر مقدوری برای هر (. مضررمون مطلب د۱۸7، ص۱، ج۱۹5۰جوینی، «)تعلق گیرد
 قادری، در واقع مقدور خدای متعال است و تنها خداوند قادر بر آن است.

شکال بی سخ به ا شعری در پا ستانی و برخی دیگر از متکلمین ا سب شهر معنایی و ناعادلانه بودن جزا مطابق این دیدگاه قائل به ک
خداوند سررنّت خود را بر این جاری سرراخته که در پی قدرت حادث یا تحت آن یا با آن، فعل حاصررل را تحقق »گویند: و می گردیده

ست که بنده آن را اراده کند و بدان رو آورد صورتی ا شد اما این در ستانی، «)بخ (. بدین ترتیب، خداوند در ۹7: ص۱، ج۱۹۶7شهر
کند و خداوند آن فعل را را اراده کند، بدین ترتیب که بنده فعل را اراده میکند که بنده آن صررورتی فعل بنده را ایجاد و محقق می

 کند؛ در نتیجه، جزای اعمال معنادار و عادلانه است.میبرحسب اراده انسان خلق
 . فاعلیت انسان در منظومه امامیون4-2

طابق ضرورت عقل، ماهیت ممکن الوجود، با متکلمین امامیه و فلاسفۀ شیعه معتقدند، فعل اختیاری امری ممکن الوجود است و م
ح است. مرجّح، « الشئ ما لم یجب لم یوجد»وجود و عدم، نسبتی مساوی دارد، لذا برای رجحان هر ید، طبق قاعدۀ  نیازمند مرجِّ

 شود، نسبتمّ گردد و علت تاباشد. علت موجبه یا مرجح هرگاه در فاعلیّت خویش، کاملفاعل یکی از علل و جزئی از علت تامّه می
گردد. انسان علت فاعلی قریب فعل خویش است بالغیر میدهد، و وجود معلول ضروری و واجب تساوی با وجود و عدم را تغییرمی

و این امر تحت اراده و اختیار اوست؛ لکن در سلسلۀ معالیل، هر واجب الوجود بالغیری از جمله انسان به لات واجب متعال منتهی 
ست گردد؛ بنامی سان ا شی»براین خداوند علت اولی برای افعال ان شیعلتِ علتِ  ستء، علّت طولی  خداوند نیز علت طولی «. ء ا

 هر معلولی در هستی است؛ انشاء یا ایجاد باشد، و توحید افعالی و توحید در خالقیت نیز به همین معناست.
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سان،  سلۀ معالیل، فعل اختیاری ان سل سبت ایجادی)ایجاد عامل( با حقبا توجه به این واقعیت از  سان( کن ه تعالی دارد و با عامل)ان

تعالی در طول و فوق فاعلیت انسان است فاعل مسخّر است و در عین فاعلیّت، معلول الهی است، نسبت معلولی دارد. فاعلیّت حق
 (.500: ص1387طباطبایی، شود که اجتماع آنها را ناممکن سازد)بنابراین بین دو فاعلیّت تدافع و تناقض ایجادنمی

ت انسان استر چگونگی تعلّق ارادۀ خداوند متعال به افعال اختیاری انسان این چنین است که خداوند متعال اراده کردهبه عبارت ساده
ست،  سان با اختیار ا صورت پذیری افعال ان ساند، بنابراین تعلق ارادۀ الهی؛  وانایی این تافعال و اعمال خویش را مختارانه به انجام ر

شده سان داده  سان، تحت اراده خداوند با متنعم کردن او از توانایی و اختیار از جانب خداوند متعال به ان ست ان ست لذا اراده و خوا ا
 صگردد بلکه ارادۀ الهی موجد اختیار و ارادۀ انسان و موهبتی خااست. بنابراین ارادۀ الهی نه تنها موجب سلب و لغو ارادۀ انسان نمی

 است. از جانب خداوند است که فقط به آدمی اعطا گردیده
ند داعلامه حلّی نقش انسان )و همچنین سایر عوامل( را جزئی از علت تامۀ تحقق فعل یا هر آنچه وابسته به او و صادر از اوست، می

اعل ء من الفة جمیع ما یتوقب علیه وجود الشیء فی وجود الیه و هو اما تامة او ناقصة، فالتامء ما یحتاج الشیعلة الشی» گوید:و می
شی صة بعض ما یتوقب علیه وجود ال شرط و عدم المانع و کل ماله مدخل فی التأثیر و الناق و  ء کالفاعل لماله علة مادیة،و القابل و ال

شی صة لانه لا یجب فی وجودها ال صورة و الغایة و کل واحدة یقال له علة ناق )علامه « ها)ولاله(مدخل فی التأثیرء و لالمادة له، و ال
 (.۹۴: ص۱337حلی، 

 . عدالت 5
ابوالحسن اشعری همسو با اهل حدیث و حنابله معتقداست عقل توانایی درک فعل حسن و فعل قبیح یا اصلح و غیراصلح را ندارد، 

این، به جهت تحفظ اطلاق مشیت الهی، زیرا قبول این نوع توانایی برای عقل، مستلزم محدود نمودن مشیت و اراده الهی است. بنابر
شررد که عادل کسرری اسررت که انجام حسررن بر او واجب و ترک قبیح بر او لازم توان حسررن و قبح عقلی یا لاتی را پذیرفت و قائلنمی

باشررد. بلکه حسررن آن اسررت که شررارع مقدس آن را حسررن دانسررته و قبیح نیز آن اسررت که شررارع مقدس، آن را قبیح اعلام 
 (.۱۸2-۱۸۱: ص۸م، ج۱۹۰7شد)جرجانی،باکرده

جرای ا سازند و برای او تعیینمیاشاعره با این تعبیر که قائلان به حسن و قبح عقلی، در حقیقت عقل خود را بر خداوند متعال حاکم 
برداشررتن هر نوع  اسررت؛ لازمۀ اطلاق قدرت الهیکران خداوند متناقضگویند این اعتقاد با آزادی و قدرت بیکنند، مینوع حکم می

شعری، ست )ا سن و قبح دائر مدار 3۱7: ص ۱۹57؛ باقلانی،52: ص ۱۹55وجوب از افعال خداوند ا شاعره معتقد ح (. بنابراین ا
صفت عدل نیز منتزع از فعل الهی است، بدین معنا که افعال در ساحت الهی فی حد لاته متصب  امر الهی و مبتنی بر شرع است و 

 ردند بلکه هر آنچه از لات باریتعالی صادرگردد عادلانه است.گبه عدل یا ظلم نمی
ستند، و به دلالت التزامی معتقدند خداوند حکیم و عادل آنچه مقدر  سن و قبح ه ستقلال عقل در فهم ح متکلمین امامیه معتقد به ا

ن و آنچه ممنوع و حرامنموده و بر آن امر کرده سَ ست عقلًا حَ ست. ا سنموده عقلًا قبیح ا ست و به اعتبار ح ن و قبح امری وجودی ا
نظر در مجموع از م گردد و عقل انسان با قطع نظر از حکم شارع، قادراست حسن و قبح کلی افعال را درک نماید.میمقام ثبوت تعیین

بیح و امامیه، عدل الهی مبنی بر آن اسررت که اوامر خداوند منحصررر در امور حسررن و شررایسررته اسررت و نواهی منحصررر در امور ق
ناشایست است؛ بدین ترتیب احکام شرعی دایر مدار مصالح و مفاسد واقعی و نفس الامری است و عدم رعایت آنها موجب ابتلا به 

سن ترغیب سده نهی نموده و به امور ح سان را از طریق وحی از امور دارای مف شد، خداوندکریم ان سیب و حرمان خواهد نماید و میآ
 (.3۰2ق: ص1407علّامه حلی، )نمایدشتیبانی میبا جزا و پاداش آن را پ

تمسررد به ظواهر کتاب و سررنت در اعتقاداتی از این نوع »گوید: شرریخ محمدجواد مغنیه از بزرگان امامیه بر این مهم تاکیدکرده، می
شارع حکیم توجه ست، بلکه باید در گام اول به حکم عقل و در گام دوم به لفظ ثابتِ  ست ا وافق این اگر ظاهر لفظ، منمود؛ بنابرنادر

شد پذیرفته ست به گونهحکم عقلی با صورت آنچه موافق عقل ا ضروریات آن شود، در غیر این  سلام و  سب معارف دین ا ای که متنا
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شد تأویل ساقطگردد؛ از این رو هرگز نمیمیبا ، هم نتوان از منابع نقلی مانند آیات قرآاند، زیرا میتوان گفت احکام عقلی از اعتبار 

 (.87-85: ص 1394)صانع پور،  «کرد در حالی که جبر و تفویض متناقض هستندصحت جبر و هم صحت تفویض را برداشت
 . انواع عدالت6

ا گردد و ثانیاشرراعره با این التزام که اولا افعال بطور لاتی نه قبیح هسررتند و نه حسررن، و امر و نهی الهی موجب ارزشررگذاری آنان می
سان قادر ب ست بنابراین نمیان سن و قبح نی شخیص ح سنجد، معتقدند خداوند در ه ت تواند و نباید خداوند را با عقل محدود خویش ب

صب به قبح گردد. بنابراین عدالت  سن گردد یا مت صب به حُ سانی مت صادرگردد که از منظر ان ست چه فعلی از او  صورت عادل ا هر 
نمود. لکن امامیه با پذیرش توانایی برای آن ارائه« هر آنچه فعل الهی باشررد»عریفی جز نزد اشرراعره دارای انواع نیسررت، و نمی توان ت

گردد حسررن اسررت و عدالت الهی نیز مقتضرری این اصررل عقل در فهم حسررن و قبح افعال معتقدند آنچه از خداوند متعال صررادرمی
 عبارتند از: نماید که میاست. امامیه با این بنیان نظری عدالت را در سه ساحت تبیین

 . عدالت در تکوین6-1
ماءَ رَفَعَها وَ وَضَعَ الْمیزانَ »است که شالوده نظام هستی مبتنی بر عدل استقرآن به صراحت اشاره کرده (. در تفسیر 7رحمن/ «)وَ السَّ

ماواتُ وَ الَارْضُ »آیه، رسول خدا)ص( فرمودند:  است، که ملازم اساس خلقت برشمردهدر برخی آیات، حق را «. بِالْعَدْلِ قامَتُ السَّ
عدل اسرررت لَِ  يَیَةً لِلْمُرْمِنِینَ »با  بِالْحَقِّ إِنَّ فِذ لَ رْضَ 

َ
مَاوَاتِ وَاعْ هُ السررَّ لَّ عام/ 5( و آیات: یونس/۴۴عنکبوت/«) خَلَقَ ال ؛ 73؛ ان

و در برخی از آیات از مقام فاعلیّت   3بن/ ؛ تغا3؛ احقاف/ 22؛ جاثیه/ 3۹؛ دخّان/ 5؛ زمر/ ۸؛ روم/ 3؛ نحل/ ۸5؛ حجر/ ۱۹ابراهیم/
طِ...»...شررودو تدبیر الهی به عنوان مقام قیام به عدل تعبیرمی (. روایات بسرریاری نیز موید این حقیقت ۱۸آل عمران/ «)قائِماً بِالْقِسررْ

 (.۶3۸: ص 2ق، ج۱۴۱۶کاشانی، فیض«)ها و زمین با عدل برپایندآسمان»هستند 
ست.)خمینی، الب صفات کمالی خداوند میامامیه عدالت را از  ستوارا ساس خلقت بر آن ا ( بدین ۱۱3-۱۱2:ص ۱3۸۸دانند که ا

اسررت و به لحاو وجودی، کمال بایسررته را به او عطا معنا که خداوند هر موجودی را در جایگاه مناسررب و شررایسررته خویش قرار داده
ستهنموده سب با غایت مطلوبی که بای ست و متنا ستا ست بد شرایط لازم را فراهما سباب و  ست)ربانیآورد، ا انی، گلپایگآورده ا

عال بهره۱25: ۱3۸3 ند مت خداو های تکوینی  هب و نعمت که دارد از موا ندازه ظرفیتی  به ا بارت دیگر هر موجودی  به ع ند (.  م
متناسب با چگونگی افعال  (. ظرفیت انسان در برهۀ اول آفرینش منحصر در فعل الهی و پس از آن۶3: ص1388مطهری، گردد)می

 یابد.اختیاری انسان توسعه یا محدودیت می
های متسررراوی و رعایت تفاوت در توان گفت عدالت، رعایت تسررراوی در اسررتحقاقبا این وصررب، در تعریب این نوع عدل می

ستحقاق ست و خداوند عاا ستی چرا که تبعیض قبیح ا کب دل مطابق عقل مرتهای متفاوت و نفی هرگونه تبعیض میان موجودات ه
 گردد. قبیح نمی

یع6-2  . عدالت در تشر
شر است.  ضع و تشریع قوانین برای ب صل عدل در نظام جعل، و سْعَهَا وَلَدَیْنَا » عدل تشریعی به معنای رعایت ا سًا إِلَاّ وُ بُ نَفْ وَلَا نُکَلِّ

بِالْحَقِّ وَهُمْ لَا یُظْلَمُونَ  تَابٌ یَنْطِقُ  م۶2مرمنون/«)کِ لت الهی می(  ا مۀ عدا لت در تشررریع را لاز ند و آن را اینگونه ام خمینی عدا دا
مقتضای عدالت این است که دین در بیان احکام و قوانین و بیان معارف و حقایق که مقصد اصلی ادیان الهی است، »نماید: میتبیین

(. عدالت 2۹۱: ص۱3۸۸خمینی،ب: «) ستدر اوج و کمال خود باشد، در غیر این صورت نقص در شریعت و خلاف عدل الهی ا
 تشریعی خداوند، دارای لوازمی است که عبارتند از:

 (.35۸: ص 3، ج۱3۸7. وجود قدرت در امتثال تکلیب: تکالیب الهی متناسب با توان انسان است)خمینی، ۱
شریعی، امرنکردن به اطاعت از ظالمان 2 ضای عدالت ت سلوک آنان مبتنی بر . تکلیب نکردن به اطاعت از ظالمان: مقت ست، زیرا  ا

 (.۱۱۰-۱۰۹تا: صظلم است و امرکردن بر اطاعت از آنان، خلاف عدل الهی است)خمینی، بی
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سان برای انجام افعالی که در 3 ست، زیرا پاداش و مراخذه ان سان ا ضی اختیار ان شریعی الهی مقت . وجود اختیار و نبود جبر: عدل ت

 ل الهی است. ها مجبور بوده، خلاف عدانجام آن
ننده افعال کاند، با این توضیح که خداوند خالق افعال بشر و انسان کسبشده« کسب»البته اشاعره برای رهایی از این پیامد، قائل به 

 خود است و قلمرو افعال خداوند غیر از افعال انسان است. 
نظام تشریع توسط وحی به پیامبران و توسط آنان به رسد، ساحت دنیا که در مجموع حقیقت عدل تشریعی در دو ساحت به ظهور می

اسررت. سرراحت عوالم پس از دنیا که داوری اعمال و چگونگی زیسررت یابد و تمام لوازم عدالت در آن منظور شرردهمردم انتقال می
 اخروی است. 

 . عدالت در جزا و پاداش6-3
 گردند:میجزا به سه دسته تقسیم

اند که قانونگذاران برای پیشگیری و تادیب فرد خاطی وضع از جزاها، مقرّرات جزائی جوامع بشری: این دسته جزای قراردادیالب( 
شررود، لکن جزای مثبت می(. این نوع جزا، اغلب در معنای منفی یعنی تنبیهی بکار برده225: ص۱، ج۱3۹۰کنند ) مطهری، می

یت حد نصرراب پژوهش. از آنجا که این دسررته از جزاها قراردادی و قراردادی نیز وجود دارد مانند ارتقای اعضررای هیات علمی با رعا
 اند و قابلیت تغییرپذیری دارند.ها و جوامع مختلب متفاوتوضعی هستند در فرهنگ

 «اثر وضررعی گناه»یا « مکافات عمل»: این نوع جزا نتیجه طبیعی اعمال انسرران اسررت؛ در معنای منفی به آنها ی طبیعیجزاب( 
شررود. میان عمل و نتیجۀ آن رابطۀ علّی و معلولی میگفته« جزای خیر»(، و در معنای مثبت به آنها 227، ص۱مان، جه گویند )می

وجوددارد، رابطه تکوینی است و تخطی از آن ممکن نیست، روابط علّی و معلولی عالم، بسیار پیچیده، گسترده است و نظام مادی و 
ان گفت در این نوع جزا، بسرریاری از افراد دانسررته یا ندانسررته با اختیار خود مرتکب عملی توگیرد. میفرامادی را توامان دربرمی

ستند و برعکس، در نظام و روابط می علاوه بر معارف وحیانی، « مادی و فرامادی»و روابط « فرامادی»گردند که راغب به نتیجۀ آن نی
 نماید. قایق راه را برای خویش هموار میعلم بشری نیز بسیار مفیدبوده و همچنان با کاشفیت از این ح

شده ست که جهان طبیعت به نحوی آفریده  سته از جزا، این ا شدید و نکته قابل تامل در این د ست که در روابط علّی آن، قابلیت ت ا
ردن، کل با غیبتگذاشررتن و انتقال اعماتضررعیب، اسررتدراج، حبط یا انتقال در عمل و نتیجۀ آن وجوددارد. مانند حبط اعمال با منت

تشرردید نتیجۀ عمل نید و تبدیل اعمال نادرسررت به درسررت با عمل اسررتغفار. این نظام از ابتدای خلقت بوده و از لوازم قطعی نظام 
 باشد.آفرینش می

سفه و ری از فلاتری با اعمال دارند زیرا عوامل تاثیرگذار بر آن بسیار محدودند. بسیاها رابطۀ مستقیمگونه جزا: اینجزای اخرویج( 
مام خمینی، رابطۀ عمل و جزا در آخرت را رابطۀ، عینیت و اتحاد برمی ند ملاصررردرا و ا مان مامیه  ، ۱شررمرند)همان، جمتکلمین ا

پاداش وکیفری که در آخرت نصرریب آدمی می23۰ص به این واقعیت (. و  گردد، تجسررم اعمال خود اوسرررت. آیات فراوانی نیز 
در  . بدین جهت که حقیقت و هویت انسرران۱۸؛ حشررر/ ۱۰؛ نسرراء/ 2۸۰؛ بقره/ ۸-۶؛ زلزال/ ۴۹هب/ اند از جمله: ککردهاشرراره

صورت و باطن عمل خود اوست، احتمال هر گونه بی صفر است چرا که هویت اخروی، عذاب یا آخرت،  عدالتی در جزای اعمال، 
 (.۱۹۴ق: ص۱۴۱۰؛ خمینی،3-2: ص۱3۸۸زند)خمینی، ب:میتنعم را رقم

سائ شفاعت و بهرهم ست؛ زیرا طرفهلی چون  شفاعت بدون ملاک نی ست،  سان ا سته به هویت و اعمال ان ی امندی از آن نیز کاملا واب
که عفو و بخشررش الهی نیز چنانچه موجب تضررییع حقوق دیگران گردد، خلاف بودن شررفاعت با عدل الهی ناسررازگار اسررت، چنان

 (.2۴2: ص7، ج۱۴۰۰عدالت است)خمینی، 
ستند با توج شرعی ه سن و قبح  شاعره قائل به ح صوف به ظلم یا عدل نمیه به اینکه ا شان افعال به جهت لات، مو ردند، گاز منظر ای

عادلانه یا ظالمانه بودن اعمال، وابسته به تعیین شارع مقدس و عملکرد او است، تمام افعال الهی، عادلانه است به این دلیل که فعل 
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نان جه، چ هدالهی اسرررت؛ در نتی پاداش د کاران  به گنه یا عوالم دیگر افراد نیکوکار را کیفر و  عت  عالم طبی ند در  خداو ، ظلم چه 

از منظر این گروه حسن و قبح وجودی نیستند و زیرا اساسا  دربارۀ خداوند ظلم قابل تصور نیستاست و همچنان عادل است، نکرده
 (.۱5۰: ص2ق، ج1412؛ تفتازانی،234صق: ۱۴22دار اعتبار شارع هستند )قاضی عبدالجبار، وام
 بحث و تحلیل  -7
و حسن و قبح تشریعی هستند و معتقدند توحید افعالی این است که تمام افعال توسط   اشاعره قائل به عمومیت اراده الاهی، کسب 

 نادرست، ایمان و کفر، طاعتپذیرد بنابراین تمام محدثات از جمله افعال اختیاری انسان اعم از درست و میلات باریتعالی صورت
هیچ موجودی دارای اثر وابسته به خود  و معصیت مشمول اراده و فعل خداوند است. بر این اساس لازمۀ توحید افعالی این است که
یث ح . بنابراین افعال اختیاری انسان ازنباشد، خالق مستقیم افعال بندگان نیز خداوند است و بنده خالق و آفریننده عمل خود نیست

ند. در دانگردد. مصحح تکلیب و جزا و پاداش را نیز کسب میمنتسب به انسان می« کسب»منتسب به خداوند و از حیث « ایجاد»
 (. ۴2ق: ص۱۴2۶نتیجه خالق آلام طبیعی و شرور ناشی از اراده انسان نیز خدا است)باقلانی، 

م سررطوح هسررتی و عدم پذیرش توانایی عقل در فهم نید و بد عدالت الهی با تصررور و تصرردیق این گونه خلقت انحصرراری در تما
. خواست الهی؛ 2. فعل الهی ۱جهان، امری است نامعلوم که اساسا برای انسان غیر قابل تشخیص است و بر دو مولفه استوار است: 

 فعل و خواست خداوند است. بنابراین چنانچه خداوند نیکان را به جهنم برد و اشرار را به بهشت عادلانه است زیرا این امر، 
ستی  ست زیرا مطابق این نوع ه ست الهی ا ستلزم فعل و خوا سا فاعل موثری  غیر ازمیلاد کودکان معلول نیز بهر دلیل م سا سی ا  شنا

خداوند وجودندارد؛ همان گونه که آلام طبیعی و سررایر شرررور، ناشرری از اراده و خواسررت حق تعالی اسررت، در عین حال ظلمی از 
است، زیرا اطلاق ظلم بر خداوند جایز نیست؛ ظلم هنگامی است که تصرف در ملد دیگری صورت نگرفتهخداوند صورت جانب 

است و اصل اعواض و انتصاف، چه در دنیا و چه در آخرت که گیرد؛ اما خداوند هر کاری کند در ملد و ملکوت خویش انجام داده
شده سنت بیان  ست، نه از باب وجوب عقلی بر خداوند پس هر آنچه انجاملهی مطرح گردیدهاند، از باب عادت ادر کتاب و  شده ا

 عین عدل و حکمت الهی است.
شریعی( یا خلق کودکان معلول)عدل تکوینی(  ساس، معذور ظلم در التزام به تکلیب مالایطاق)عدل ت شتر اینکه بر این ا ضیح بی تو

جهت که خداوند یگانه خالق اسررت. هیچ ضررابط دیگری نیز  وند، از آنآید زیرا صررفت عدل، منتزع اسررت از فعل خدانمیپیش
را  شررد که خداوند نیکوکارتوان با اتکاء به اصررل عدل، با قطعیت قائلگیرد مثلا نمیوجودندارد که با اتکاء به آن، سررنجش صررورت

بدکار را کیفر می ملپاداش و  ید خود در قرآن ع عد و وع به و هد، و  ید)مطهری، مید ما : ۱، ج۱۹55، ؛ اشررعری5۰: ص۱3۸۸ن
الخلقه بلکه ظهور هر نوع رنج و ناترازی در هسررتی را از جانب توان گفت اشرراعره نه تنها میلاد کودکان ناقص(. در نهایت می7۱ص

 باشد.است، عین عدالت نیز میخداوند دانسته و چون خواست الهی بر آن تعلق گرفته
ل عدل الهی و توحید فاعلی همسو است لکن به جهت تفاوت آنها در مبانی، توصیب و تبیینی دیدگاه امامیه و اشاعره در پذیرش اص

ستند، با این مبنا، خداوند عادل  سن و قبح لاتی و عقلی ه شت امامیه قائل به ح صداق دارند. همانگونه که گذ متفاوت در مفهوم و م
ست یعنی، خداوند مرتکب قبیح نمی سن را ترکا شان را اعطا کرده و  نمایدنمیگردد، ح و به تمام موجودات کمال مطابق ظرفیت ای

 کند. نکتۀ اول: مطابق این مبنا آفرینش کودکان ناقص الخلقه امری قبیح است و هیچگاه خداوند عادل چنین نخواهدکرد.می
 ت دادن به نظام اسررباب و مسرربّباتامامیه با اعتقاد به توحید افعالی، برای انسرران در نظام علّی، نقش فاعلی قائل هسررتند و با اصررال

باشررد. علیت الهی و انسررانی در طول معتقدند هر معلولی در عین اینکه قائم به سرربب قریب خویش اسررت، قائم به حق نیز می
سلۀ معالیل بوده و چنین اراده نمودهیکدیگرند،  سل سب وجودی خویش باریتعالی اولین علت در  سایر موجودات نیز به تنا ست که  ا

بخش باشند. با این توضیح افعال انسان، نتیجۀ افکار و عملکرد خود اوست، ثواب و عقاب نیز منبعث و متاثر از هویتی است که اثر
 است. انسان برای خود ساخته
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انی سررگردد بدون آن که انسرران شرررید در ملد الهی گردد و اراده الهی مغلوب اراده انبنابراین اختیار وتاثیر اعمال انسرران تأیید می

ست بدون آن که نتیجهتلقی ستی جاری ا سر ه سرا ضا و قدر الهی نیز در  سان گردداش بیشود. ق ه دوم: . نکتاختیاری یا جبر در ان
شت از پیش تعیین سرنو شبهه بیمیلاد کودکان ناقص الخلقه،  ست که  سط خداوند نی لکه عدالتی خداوند مطرح گردد. بشدۀ آنها تو

 نتیجۀ عملکرد انسان است.
توضیح بیشتر این که امامیه قائل به حاکمیت نظام علّی بر طبیعت هستند و هر موجودی متناسب با ساحت وجودی خویش هم متاثر 

برخرورداري آدمی از جایگاهی واقعذ در عالم به این معنا است که انسان در و هم تاثیرگذار است. انسان از این قاعده مستثنا نیست، 
 ترتر، سالمانسان قادر است با استفاده از این نظام، فرزندانی باهوش(. پس 182: ص1391است)علیزاده،رویدادهاي جهان دخیرررل 

ست؛ و یا زیباتر به دنیا آورد همچنان که یکی از دغدغه صلاح ژنیتکی یا مانند آن ا ستفاده از نظام علّی در جهت ا های علم پزشکی ا
 ا هوش کمتر، یا نقص عضو به دنیا آورد. قادر است با استفاده از این نظام فرزندانی ب

ای از وجوددارد پس واجد تاثیر متناسب خویش است هر چند انسان مشعر به در این دیدگاه هر قول یا فعل یا حتی فکر انسان، حصه
ده و رخدادی آن نباشررد و هر تاثیری جزئی از علت تامه اسررت، هنگامی که مجموعۀ معالیل در بازۀ زمانی مناسررب )که برای هر پدی

 گردد. هر موجود نیزمتفاوت است ممکن است کسری از ید ثانیه باشد یا سالها به طول انجامد( کامل شدند آنگاه معلول محقق می
ست و قیدهای موجودات موجب خروج آن صّص میمقیّد ا شخّص و تخ شده، ت ضمن آنکه همه موجودات جهان ها از اطلاق  یابد. 

تی افاضه و ایجاد ی  موجود، مستلزم افاضه کل هس»ی به یکدیگر وابسته و بر هم تاثیرگذارند بنابراین هستی در جهات طولی و عرض
ضه وجودی از جانب حق ست و افا سب ظرفیت و توان خود از آن فیض بهرها ست و هر موجود بر ح ستتعالی یکی بیش نی  )«مند ا

 (.503: ص1387طباطبایی، 
شرردن هوا، آب و خاک اکنون شرراهد تولد حیواناتی با نقایص ناقصرری در گذشررته نبوده لکن با آلودهبه لحاو علمی نیز هیچ حیوان 

ست.  سان مرکب از مادی و فرامادی ا ست با این تفاوت که نظام علّی ان سان نیز همین واقعیت جاری ا ستیم، در مورد ان مادرزادی ه
سان عقل و اخت سن آفرید و به ان ستفاده کند و از بنابراین خداوند نظام را اح شید تا در جهت تکامل خود و فرزندانش از آنها ا یار بخ

مند گردد لکن انسان با ظلم به خویش و حتی طبیعت، منشاء بسیاری از شرور طبیعی گردید که بهترین نعمات دنیوی و اخروی بهره
سوراخ نمود شتی مبادرت به  سافر در ک ضمن آنکه اگر ید م شد.  سیبموجب تعذب و تنزّل وی   بینند؛ درمین مرکَب کند، همه آ

سیب واردمی سایرین نیز آ ست بلکه به نحوی از انحاء به  سان فقط متوجه خطاکننده نی شتباهات ان ستی نیز ا توان ود و نمیشمرکَب ه
 کرد. حقیقت تلخ میلاد کودکان ناقص الخلقه نیز چنین است. جزئی از اکوسیستم هستی را جدای از آن فرض

 یگیر نتیجه
عدالت در تکوین یکذ از مشترکات امامیه و اشاعره است که در نزد امامیه به عنوان ی  اصل پذیرفته شده و اشاعره، اگرچه آن را یکذ 

کر باشد. لکن تعقل و تفکند. توحید افعالی و توحید در خلقت نیز مورد توافق هر دو گروه میداند؛ اما نفذ هم نمذاز اصول دین نمذ
کند، مخالب و مغایر اسررت، توحید از حوزه با تفکر اشررعری که اصررالت را از عقل گرفته و آن را تابع ظواهر الفاو می شرریعی در این

منظر امامیه، با پذیرش سررلسررلۀ معالیل و در راس قرارگرفتن خداوند در رأس هرم هسررتی، با اصررل عدل الهی، حسررن و قبح لاتی و 
 اختیار انسان هماهنگی دارد. 

گردد میسرررازد زیرا آنچه مصرررداق ظلم محسرروبن با نقص مادرزادی در خلقت خللی به بحث عدل الهی وارد نمیوجود کودکا
ست نه « تبعیض» ست و تفاوت، «تفاوت»ا سان ا ستحقاقهای هم ساوی و ا شرایط م ، تبعیض، متفاوت رفتارکردن با موجودات در 

تفاوت در موجودات به دلیل شرایط متفاوت نسلی، زمانی،  .مسانهای ناهتمایز میان موجودات است در شرایط مختلب و استحقاق
شاء تفاوت ست؛ لذا من ست و فاعلان قریب مکانی، رفتاری و مانند آن ا سلبی یا ایجابی از ناحیه خود موجودات ا های درون نوعی 

اساس استحقاق های لاتی و قبلی خداوند فیض و رحمت، بلا و نعمت خود را بر »است: آنها است. شهید مطهری در این باره آورده
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دهد )که تعیین کنندۀ آن اغلب خود انسان است( و در نظام آفرینش از نظر فیض، رحمت، پاداش و کیفر الهی نظام خاصّی انسان می

 (.۱۸۰: ص1374مطهری، )برقرار است
ست اای از روابط علت و معلولی خلق شدهنظام عالم و روابط آن، قراردادی نیست بلکه تکوینی است. بدین معنا که عالم با مجموعه

های علمی و قرآنی از نظمی حقیقی برخوردار است. به این ترتیب که میان آنها روابط واقعی و لاتی برقرار است. این نظام مطابق یافته
آنچه اقتضررای لات اوسررت ها هسررتند، نه حاکم بر آنها، به عبارت دیگر هر موجودی با توجه به قوانین، محکوم لات و لاتیات پدیده

ست.  ست که تغییر یا انفکاک آنها از جهان ممکن نی شود. تفاوت تکوینی در میان مخلوقات نیز از لوازم لاینفد قوانینی ا موجود می 
اند ردهکدر واقع علل و اسباب قریب ایجاد کننده موجود، خواسته یا ناخواسته، قابلیت و استعداد دریافت کمالات آن موجود را تعیین

و نرسیدن موجودات به برخی کمالات از آن روست که به دلیل قوانین حاکم بر هستی، یا بطور لاتی قابلیت دریافت چنین کمالاتی را 
اسررت. به دیگر سررخن، گسررترۀ فیض الهی مشررمول تمام ندارند یا قابلیت دریافت، تحت قوانین علّی در آنها تضررعیب یا از بین رفته

کن با توجه به علل متوسررط یا قریب هر موجودی، ظرفیت و قابلیت دریافت فیض الهی از طرف مخلوقات، گردد، لها میانسررران
میلاد کودکان ناقص الخلقه نیز نتیجۀ  .گردد؛ محدودیت و توسررعۀ قابلیت نیز از ویژگیهای لاینفد عالم اسررتمحدود یا وسرریع می

 یا قریب آنها است.ایجاد محدودیت در قابلیت این افراد از سوی علل  متوسط 
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