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چکیده

شــناخت اراده از جهــات مختلف مهــم و بلکه ضروری اســت؛ از جمله اینکه 

اراده شناســی بخشــی از انسان شناســی اســت و می تواند در جهت تحول علوم 

انسانی موجود و تولید علوم انسانی اسلامی مؤثر باشد. در این مقاله، دیدگاه های 

صدرالمتألهین و علامه مصباح یزدی به همراه برخی مبانی تبیین و مقایسه شده اند. 

یافته های پژوهش نشان می دهد، این دو دیدگاه با اینکه شباهت بسیاری به یکدیگر 

دارند، با پیامدهای مختلفی در علوم انســانی همراه هستند. صدرالمتألهین اراده را 

از صفات وجود بماهو وجود می داند و برای آن مفهومی مشکک به تشکیک عامی 

و حقیقتی مشــکک به تشکیک خاص قائل اســت. بر این  اساس، وی برای همۀ 

موجودات مجرد و مادی، اراده قائل است، همۀ اراده ها را به لحاظ حقیقت واحد و 

از نظر مرتبه و تعین متعدد می شــمارد و ارادۀ هر موجود متعینی را جلوه و نشانه ای 

از ارادۀ حق سبحانه به لحاظ مرتبۀ آن موجود تلقی می کند، اما علامه مصباح اراده 

را در همۀ موجودات ساری ندانسته و آن را از صفات وجودهای مجرد می داند. از 

سوی دیگر، ایشان حتی وحدت مفهوم اراده در موجودات مجرد را هم نمی پذیرد و 

برای اراده سه مفهوم عام، خاص و اخص مطرح می کند که تنها یکی از آن ها میان 

خداوند و مخلوقات مشــترک است. همچنین وی متناسب با دیدگاه خود در زمینۀ 

تشــکیک طولی و عرضی، نوعی ارتباط تشــکیکی میان ارادۀ خداوند و اراده های 

مخلوقات و نوعی تباین بین اراده های مخلوقات هم عرض معتقد است.

کلیدواژه ها: علامه مصباح یزدی، صدرالمتألهین، اراده، تشکیک.
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مقدمه

وجود اراده و مفهوم آن کم وبیش روشــن اســت؛ چراکه همۀ انســان ها آن را به نحو وجدانی درون 

خود می یابند، اما تشخیص آنچه در حقیقت اراده دخالت دارد و آنچه جزء مبادی و لوازم آن است، 

بسیار دشوار و اختلافی است؛ به همین دلیل اندیشمندان مسلمان- براساس آنچه در فرهنگ نامه ها 

و کتب فلســفی و کلامی آمده اســت- اراده را به صورت های مختلفی تعریف و تفسیر کرده اند )از 

جمله نک: جهامــی، 1998 م، صص 37-3۵؛ دایه، 1۴1۰ ق، ص 76؛ اعســم، 1989 م، ص 

193؛ بنیاد پژوهش های اســلامی، گــروه کلام، 1۴1۴ ق، صص 1۴-13؛ صلیبا، 1۴1۴ ق، ج 1، 

صــص 6۲-۵7؛ دغیم، ۲۰۰1 م، صص 36-33؛ التهانوی، 1996 م، ج 1، صص 13۴-13۲(؛ 

برای مثال کندی اراده را قوه ای معرفی کرده اســت که به وسیلۀ آن یک شیء از میان سایر اشیاء قصد 

می شود )کندی، بی تا، ص 117(. فارابی نیز گاهی اراده را نزوع و شوق برخاسته از احساس یا تخیل 

یا تفکر تفســیر کرده است )فارابی، 199۵ م، ص 1۰۰؛ 1996 م، ص 78؛ 1۴13 ق، ص 36۲(. 

همچنین اخوان صفا اراده را اشــاره ای ذهنی و وهمی به ایجاد چیزی تعریف کرده  اســت که بودن 

و نبودن آن ممکن باشــد )اخوان الصفــا، 1۴1۲ ق، ج 3، ص 391(. برخی نیز اراده را همان علم 

یا اعتقاد به نفع و برخی دیگر آن را به شــوق مؤکدی تفســیر کرده اند که به دنبال علم و اعتقاد به نفع 

حاصل می شود )صدرالمتألهین شیرازی، 1981 م، ج 6، صص 337-338(.

به نظر می رســد متکلمان و فلاســفه اصطلاح خاصی دربارۀ اراده ندارنــد و همۀ تعاریف بالا 

و بیان های مشــابه آن ها، تحلیل، تفصیل و تبیین همان مفهوم عرفی اراده هســتند که انسان معنا و 

حقیقت آن را به صورت حضوری و وجدانی می یابد. در این میان، ممکن اســت برخی قیدهایی که 

اندیشمندان مسلمان در تفســیر اراده ذکر کرده اند، بیان دیدگاه کلامی یا فلسفی ایشان دربارۀ اراده 

باشــد، نه تبیین آنچه بالوجدان درون خود یافته اند؛ برای مثال کســی که هر اراده ای را نوعی تغییر 

 به تبع  برخی روایات، ارادۀ 
ً
معرفی می کند و نتیجه می گیرد اراده ملازم با حدوث اســت، احتمــالا

ذاتی را برنمی تابد. همچنین کســی که وجود غرض و غایت زائد بــر ذات را داخل در معنای اراده 

 وحدت فاعل و غایت دربارۀ خداوند را قبول ندارد؛  نه اینکه از تحلیل وجدان 
ً
می شــمارد، احتمالا

خود به این قید رســیده اســت. این احتمال هم وجود دارد که برخی اندیشــمندان در تحلیل علم 

حضوری بــه معنا و حقیقت اراده، امری را که از مقدمات اراده یا از لوازم آن اســت از امری که از 

مقومات اراده است، تفکیک نکرده اند. دربارۀ »علم« و »میل« این نزاع وجود دارد که آیا از مقدمات 

اراده اند یا از مقومات آن. همچنین دربارۀ تعریف اراده به »تعین و تمیز بخشیدن به کاری که ممکن 

است واقع شود و ممکن است واقع نشــود« نیز همین نزاع است که آیا تعین بخشی، جزء هویت و 

حقیقت اراده است یا جزء لوازم آن )همان، صص 336-337(.
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از سوی دیگر، برخی تعاریف نیز ناظر به مصداق خاصی از اراده در انسان یا در خداوند متعال  

هســتند؛ برای مثال وقتی فارابی اراده را »شــوق حاصل از احســاس یا تخیل یا تفکر« می شمارد- 

همان طور که در بعضی مواضع تصریح کرده اســت- ناظر به ارادۀ انسان و حیوان است. همچنین 

 از میل و گرایش به جذب ملایم برخاسته است، ناظر به انسان و حیوان 
ً
کسی که می گوید اراده حتما

اســت؛ مگر اینکه میل و گرایش را برخلاف ظاهر آن، آن قدر وسیع و گسترده در نظر گرفته باشد که 

شامل اراده های مجردات و خداوند نیز بشود.

به  هر حال علامه مصباح یزدی دربارۀ »اراده« مطابق با مبانی خود دیدگاهی دارد که کم وبیش با 

دیدگاه های سایر اندیشمندان مسلمان، از جمله صدرالمتألهین متفاوت است. در این مقاله، دیدگاه 

این دو حکیم بزرگوار به همراه برخی مبانی، تبیین و مقایســه شــده اند؛ با این حال پیش از هر چیز 

تذکر سه نکته ضروری است:

1. ما در این بحث بیشــتر به نگاه تشکیکی صدرالمتألهین )ره( که چهرۀ غالب حکمت متعالیه 

 
ً
در همۀ مباحث است، پرداخته ایم و دیدگاه نهایی او، یعنی وحدت شخصی وجود را تقریبا

نادیده گرفته ایم )همان، ج 1، ص 7۲(.

۲. در پاره ای روایات بین اراده و مشــیت، به ویژه زمانی که با هم به کار می روند، فرق گذاشــته 

شــده است )مصباح یزدی، 1391 ج، ج 1، ص ۲۰6(. ما در این نوشتار، تفاوت این دو را 

نادیده گرفته ایم؛ زیرا معنای اراده و مشیت به لحاظ عرفی و لغوی و همچنین حقیقت آن ها 

 اراده و مشیت 
ً
 یا غالبا

ً
به لحاظ عقلی، بسیار نزدیک به هم  هستند. همچنین در فلسفه دائما

و خواست را به یک معنا به کار می برند )مصباح یزدی، 1393، ص ۲۰۵(.

3. شــناخت اراده از جهــات مختلــف مهم اســت؛ ازجمله اینکه اراده شناســی بخشــی از 

انسان شناسی است و می تواند برای تولید علوم انسانی اسلامی مؤثر باشد. روشن است اگر 

مبانی متفاوت باشــند، بسیار محتمل است که مسائل مبتنی بر آن ها نیز متفاوت باشند. در 

پایان این نوشتار موردی خاص از تأثیر اختلاف دیدگاه های صدرالمتألهین و علامه مصباح 

در مباحث و مسائل علوم انسانی به عنوان نمونه ذکر شده است.

معنای اراده از منظر صدرالمتألهین

کنه یک شــیء یا حقیقت خارجی آن امری متشخص است و به ذهن نمی آید و تنها مفاهیم ماهوی 

و فلسفی به ذهن می آیند که اموری کلی اند )صدرالمتألهین شیرازی، 1378، ص 1۲1؛ سبزواری، 

1369-1379، ج ۲، ص ۵9(. از ســوی دیگر، گاهی چند معنا و حقیقت در یک وجود شخصی 
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خارجی بســیط جمع می شوند و انسان همۀ آن حقایق را همراه هم و به صورت اجمالی و اندماجی 

در ضمن یک علم حضوری بســیط می یابد. طبعا ممکن اســت کسی هنگام تحلیل و تفصیل علم 

حضوری بســیط خود، ملازم های یک حقیقت را به حقیقت دیگر نســبت دهــد، یا تصور کند دو 

حقیقتی که در یک علم حضوری با هم یافته است، همیشه با هم موجود می شوند. برای روشن شدن 

این مطلب تصور کنید در یک مورد خاص، چیزی را می خواهید )اراده می کنید( و برای رسیدن به آن 

شوق شدیدی دارید. با اینکه شما با علم حضوری اراده و شوق را همراه هم یافته اید، از نظر منطقی 

به استناد این یافت وجدانی خود نمی توانید هیچ یک از موارد زیر را نتیجه بگیرید:

اراده همیشه همان شوق است.• 

اراده غیر از شوق است ولی همیشه ملازم با شوق است.• 

اراده همیشه مقدم بر شوق و علت آن است.• 

اراده همیشه مؤخر از شوق و معلول آن است.• 

اراده گاهی همان شوق، گاهی غیر از شوق، گاهی مقدم بر شوق و گاهی مؤخر از شوق است.

درســت مثل اینکه ما علی و حسن را در جایی همراه هم می بینیم، ولی از مشاهدۀ این همراهی 

نتیجه نمی گیریم که همیشــه علی و حســن با هم اند. از یک بار مشاهدۀ همراهی علی و حسن تنها 

می توان این نتیجه را گرفت که بودن علی و حســن با یکدیگر، ممتنع نیست. از سوی دیگر، گاهی 

یک حقیقت، تشــکیکی اســت و در یک موطن به یک صورت و در موطن دیگر با حفظ وحدت، 

به صورت دیگری ظاهر می شود. در این صورت، اگر حقیقتی احتمال تشکیکی بودن دارد، یا به یقین 

تشــکیکی است، از اینکه آن را در یک موطن به صورتی بیابیم، نمی توانیم نتیجه بگیریم که در سایر 

مواطن نیز به همان صورت اســت؛ برای مثال دربارۀ  حقیقت اراده و شوق و رابطۀ آن ها با یکدیگر، 

اگر ما علم های حضوری خود به اراده ها و شــوق های خود در حالت های مختلف را ملاک تحلیل 

ماهیــت و حقیقت اراده و شــوق و رابطــۀ آن دو با هم قرار دهیم و ببینیم گاهــی اراده وجود دارد و 

 گاهی شوق مشاهده می شود و اراده وجود ندارد، ممکن است نتیجه بگیریم 
ً
شــوق نیست و متقابلا

که اراده همان شــوق و حتی ملازم با آن هم نیســت )صدرالمتألهین شیرازی، 1981 م، ج 6، ص 

336(، اما از نظر منطقی اینکه در جایی )به نحو موجبۀ جزئیه( اراده را بدون شوق و شوق را بدون 

اراده دیده ایم، دلیل نمی شــود نتیجۀ کلی بگیریم که همواره اراده غیر از شوق است و همراهی آن ها 

تصادفی و اتفاقی )ناشی از علت خارجی( است؛ زیرا ممکن است اراده و شوق، دو معنا و حقیقت 

تشــکیکی محسوب شوند که در بعضی مواطن یکی باشــند و در بعضی مواطن یکی نباشند، ولی 

همراه هم حاصل شوند و سرانجام در بعضی مواطن نیز جداگانه محقق شوند.
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حاصــل آنکه از علم حضوری وجدانی خود به اراده، به شــناخت ماهیت کلی اراده رســیدن، 

بر فرض که از نظر منطقی ممکن باشــد، بسیار دشوار اســت )همان، صص 337-336(. به  هر 

حال صدرالمتألهین )ره( با تکیه بر چند برهان که مؤید به شــهود و شریعت هم  هستند، برای اراده 

نیز مانند وجود، یک مفهوم و معنای واحد تشــکیکی قائل اســت و اشــکال بیشتر تعاریف اراده را 

هم نادیده گرفتن تشکیکی بودن اراده می داند؛ یعنی به اعتقاد او، بیشتر تعریف کنندگان اراده، تصور 

کرده اند اراده در همــۀ مراتب و مواطن یک معنای متواطی و یکنواخــت دارد )همان، ص 339(. 

روشــن اســت اگر ثابت کنیم اراده یک معنا و حقیقت تشکیکی دارد، بسیاری از تفاسیر متناقض و 

متخالف، به صورت موجبۀ جزئیه، صحیح و قابل جمع به نظر می رســند؛ زیرا براســاس تشکیک، 

حقیقتــی که در یــک مرتبه حکمی دارد، می توانــد در مرتبۀ دیگر حکمی مغایــر یا حتی متناقض 

با مراتب برتر یا فروتر داشــته باشــد )حســن زادۀ آملی، 136۵، صص 87-86، نکتۀ هفتادونهم؛ 

حســن زادۀ آملی، 1378، ص ۲9(؛ یعنی می شــود اراده در یک مرتبه، همان علم، در مرتبۀ دیگر، 

شــوق، در مرتبۀ دیگری میل و در مرتبۀ دیگر، امری دیگر باشد )صدرالمتألهین شیرازی، 1981 م،  

ج 6، ص 336( چراکه هــر مرتبه از وجود حکمی ویژه دارد؛ بنابراین مطابق مبانی صدرالمتألهین 

اراده همواره یک معنا دارد، ولی معنایی تشکیکی که در هر موطن به یک صورت جلوه می کند.

معانی اراده از منظر علامه مصباح

علامه مصباح )ره( معتقد اســت ارادۀ مشترک لفظی بین ســه معناست؛ بنابراین از نظر او بسیاری 

از نزاع ها در زمینۀ معنای اراده، نزاع لفظی و ناشــی از نادیده گرفتن مفاهیم مختلف لفظ اراده تلقی 

می شود. درحقیقت وی اشتباه بسیاری از اندیشمندان در تعریف اراده را بی توجهی به سایر مفاهیم 

اراده و حصــر مفاهیــم اراده در یک مفهوم می داند، اما چنان که گذشــت، صدرالمتألهین اشــتباه 

اندیشمندان در تعریف اراده را بی توجهی به خصوصیات مفهوم واحد تشکیکی می داند که مصادیق 

متنوعی دارد. عقیدۀ او در بحث اراده، شبیه عقیدۀ او دربارۀ مفهوم وجود دارد. صدرالمتألهین مفهوم 

وجود را یک مفهوم واحد تشــکیکی بین خداوند و مخلوقات می شــمارد که مصادیق آن متنوع اند 

)همان، ج 1، ص ۲71(. به  هر حال از نظر علامه اراده سه مفهوم و معنا به قرار زیر دارد:

 مرادف با دوست داشتن و پسندیدن
ً
1. »تقریبا

۲. تصمیم گرفتن بر انجام کاری

3. تصمیمی که ناشی از ترجیح عقلانی باشد« )مصباح یزدی، 1391 الف، ج ۲، ص 119(.

از نظر علامه، اراده به معنای اول، به تکوینی و تشــریعی تقســیم می شــود و همچنین شامل 
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خداوند و انسان است و در انسان، یک کیف نفسانی در مقابل »کراهت« شمرده می شود. همچنین 

اراده به معنای دوم »متوقف بر تصور کار و تصدیق به نوعی فایده )ازجمله لذت( برای آن است« و با 

کمی تسامح، در مقابل »تردید و دودلی«  قرار می گیرد. اراده به معنای سوم نیز »در برابر فعل غریزی 

و التذاذی خالص قرار می گیرد« )همان، ص 1۲۰(.

تحلیل و مقایسۀ مبانی صدرالمتألهین و علامه مصباح دربارۀ معنای اراده

دیدگاه صدرالمتألهین و علامه مصباح به صورت مبنایی و بنایی با سایر دیدگاه ها تفاوت دارد. توجه 

به نکات زیر به درک بهتر اندیشــۀ ایشــان و تفاوت های آن ها با یکدیگر و با آرای سایر اندیشمندان 

مسلمان کمک می کند.

1ـ1. تفاوت مفهوم و معنا

اندیشــمندان مسلمان گاهی مفهوم و معنا را یکســان به کار می برند؛ برای مثال در یک متن گاهی 

می گویند مفهوم و گاهی می گویند معنا )یزدی، 1۴1۲ ق، ص 1۵3؛ صدرالمتألهین شیرازی، بی تا، 

ص ۲7(؛ یا حتی تصریح می کنند مفهوم همان معناســت )الکاتبی القزوینی، 138۴، ص 1۲6(. 

گاهی هــم بین مفهوم و معنا فرق می گذارنــد، اما فرق آن ها را اعتباری و کم اهمیت می شــمارند 

)یزدی، 1۴1۲ ق، ص 31؛ همچنین نک: همان، ص ۲16، حاشــیۀ شــیخ عبدالرحیم(، اما گاهی 

به تصریح یا تلویح بین مفهوم و معنا فرق حقیقی می گذارند )از جمله نک: الاهری، 13۵8، صص 

16۲-161( و »مفهــوم« را »صورت ذهنی حاکی« و »معنا« را »محکی آن صورت ذهنی« در نظر 

می گیرند؛ به عبارت دیگــر، گاهی مفهوم را معادل »علم حصولی حاکــی از معنا« تلقی می کنند 

)فیاضی، 1386، ص 1۵۵(.

شــاید بتوان تعبیر المعنی المفهوم من اللفظ )معنای فهمیده شده از لفظ( و امثال آن را که زیاد 

در کلمات اندیشــمندان مسلمان آمده اســت، ناظر به همین تفاوت حقیقی بین معنا و مفهوم تلقی 

کرد )از جمله نک: فارابی، 1۴۰8 ق، ج 1، صص ۲1۰ و 333؛ ج ۲، ص 6۵؛ ج 3، صص 1۲9 و 

193؛ ابن سینا، 1۴۰۰ ق، ص 68؛  ابن سینا، 198۰ م، ص ۵۴؛ ابن سینا، 1۴۰۴ ق، ج 1 )السماع 

 الطبیعی(، ص 186، ج 3 )الحیوان(، ص 1۴۵؛ ابن ســینا، 1۴۰۴ ق )المنطق(، المدخل، صص 

37 و 67؛ ابن سینا، 1۴۰۴ ق، الالهیات، ص 33۴(.

»إن التقدم و التأخر فی جزئیات یشــملها معنی واحد لا یخلوان إما أن یکونا فی المفهوم 

لهما من ذلک المعنی أو تلک المقولۀ، أو فی مفهوم آخر« )ابن ســینا، 1۴۰۴ ق، المنطق، 

المقولات، صص 7۴-7۵(.

 [
 D

O
R

: 2
0.

10
01

.1
.2

47
67

45
.1

40
1.

8.
3.

1.
3 

] 
 [

 D
ow

nl
oa

de
d 

fr
om

 f
rh

.s
cc

sr
.a

c.
ir

 o
n 

20
22

-1
1-

05
 ]

 

                             6 / 20

https://dorl.net/dor/20.1001.1.2476745.1401.8.3.1.3
http://frh.sccsr.ac.ir/article-1-450-fa.html


| 1
40

ز 1
ایی

| پ
 2

8 
پی

پیا
ره 

ما
 ش
ی |

سان
م ان

لو
ن ع

ادی
بنی

ت 
یقا

حق
ه ت

نام
صل

| ف

17

ب  
صرا
ه م
تم
و ع
ن 
فی
تول
الم
در
 ن
 ر
 من
 اد
ده
ارا
ی 
عنا
و م
وم 
هف
  م
حلی
و ت
ی 
رس
 بر
|

به  هر حال اگر بخواهیم بین مفهوم و معنا فرق بگذاریم، معنا امری نفس الامری خواهد بود که 

گاهی در ذهن انســان هم تحقق پیدا می کند. معنا امری واقعی اســت که امکان دارد معلوم به علم 

حصولی  شــود و مفهوم نیز همان علم حصولی به معناســت؛ یعنی مطابق این اصطلاحات، عقل 

انســان معنای واقعی و نفس الامری را می فهمد و برای آن معنای فهمیده شده )= المعنی المفهوم( 

یک لفظ می گذارد؛ پس انســان با لفظ به معنای فهمیده شــده که در ذهن و در نفس الامر به نحو 

یکسان تحقق دارد، پی  می برد؛ بر این  اساس معنا )معلوم یا محکی یا حقیقت(، نفس الامر و واقعی 

 مســتقل از بود و نبود انســان است و در عین  حال همین معنا گاهی یک نوع تحقق و 
ً
دارد که احیانا

وجود در ذهن انسان پیدا می کند که بود و نبود آن همیشه وابسته به بود و نبود انسان است؛ به عبارت 

دیگر معنا می تواند در خارج باشــد و همچنین در ذهن باشد، اما مفهوم یا علم حصولی که صفت 

عالم است، نمی تواند در خارج تحقق پیدا کند، بلکه تنها می تواند مصداق خارجی داشته باشد:

»ان الاســم الموضوع لمعنی موضــوع للمعنی العقلی، لا للمعنــی الخارجی لوجهین: 

...فدل ان الاسامی موضوعۀ للمعانی المعقولۀ« )اهری، 13۵8، صص 161-16۲(.

بــرای درک بهتر تفاوت میان لفظ، مفهــوم، معنا و مصداق، توجه به این نکته مفید اســت که 

در ایــن دیدگاه، حتی »عــدم« نیز معنای واقعی و نفس الامری دارد که مفهوم )فهمیده( می شــود؛ 

چراکــه منظور از معنای موجــود در نفس الامر، معنای محقق در وجود خارجی نیســت. به تعبیر 

آیت الله فیاضــی، »مفهوم عدم یا مفاهیمی که از امور عدمی حکایت می کنند،... با آنکه مصداقی 

در جهان خارج ندارند، ولی دارای معنا هســتند« )فیاضــی، 1386، ص 1۵۵(؛ به عبارت دیگر، 

»عــدم« چندین لفظ در زبان های مختلف دارد و لفظ »عدم« یک علم حصولی یا مفهوم دارد که با 

سایر مفاهیم متفاوت اســت )ازجمله نک: میرداماد، 1367، ص ۲6۵(. همچنین مفهوم »عدم« 

مانند هر علم حصولــی و مفهوم دیگر، »معلوم« )معنی یا محکی یا واقع یا نفس الامر( دارد. طبعا 

»عدم« به حمل شــایع هیچ مصداقی ندارد؛ یعنی مفهوم عدم )عدم به حمل اولی( در ذهن انسان 

موجود اســت و واقع و نفس الامری که توسط مفهوم عدم به آن اشاره می کنیم و هیچ نحو تحققی در 

خارج ندارد، معنای عدم است.

1ـ1ـ1. دیدگاه صدرالمتألهین درباب تفاوت مفهوم ومعنا وتلازم میان وحدت وکثرت آن ها

صدرالمتألهین شیرازی در بیشــتر موارد برای تفکیک میان »حاکی« و »محکی« از تعابیر مفهوم و 

 به جای اینکه بگوید یک مفهوم 
ً
حقیقت اســتفاده می کند، نه از تعابیر مفهوم و معنا؛ یعنی وی غالبا

داریم و یک معنا که محکی این مفهوم است، می گوید یک مفهوم )و معنا( داریم و یک حقیقت که 
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محکی این مفهوم اســت، اما دست کم گاهی معنا را معادل محکی و حقیقت به کار می برد. به  هر 

حال مســلم است که صدرالمتألهین نوعی تلازم بین مفهوم و محکی مفهوم ـ چه آن محکی را معنا 

بنامیم و چه حقیقت ـ قائل است. به اعتقاد او این تلازم به گونه ای است که به کمک آن از اشتراک و 

وحدت مفهوم و صورت ذهنی می توان به اشــتراک معنا و حقیقت پی برد )صدرالمتألهین شیرازی، 

1981 م، ج 1، ص 133؛ 13۵۴، ص ۵۲(؛ زیرا »مفهوم آینۀ تمام نمای معناست؛ یعنی هر مفهومی 

کل معنای خود را نشــان می دهد« )فیاضی، 1386، ص 1۵6(؛ بنابراین وقتی در دســتگاه فلسفی 

صدرالمتألهین )ره( گفته می شــود وجود مشترک معنوی )مشــترک به لحاظ معنا( است نه مشترک 

لفظی، تنها منظور این نیســت که لفظ وجود یک مفهوم ذهنی عام و حکایت گر واقع با تشــکیک 

عامی دارد، بلکه دســت کم گاهی منظور این اســت که وجود علاوه بر اینکه یک مفهوم با تشکیک 

عامی دارد، یک معنا و حقیقت مشــترک نیز دارد؛ معنایی که محکی مفهوم وجود است و تشکیک 

آن تشکیک خاصی است.

1ـ1ـ2. دیدگاه علامــه مصباح در باب ترادف مفهوم و معنا و عــدم تلازم میان وحدت و 

کثرت مفهوم و مصداق

علامه مصباح همواره معنا و مفهوم را معادل »علم حصولی ذهنی و حاکی« به کار می برد و البته در 

عبارتی، اشتراک معنا را به جای لفظ به مفهوم نسبت می دهد و برای مثال می نویسد: »مفهوم وجود 

...از قبیل مشــترکات معنوی اســت« )مصباح یزدی، 1391 الف، ج 1، ص 363( یا می فرماید: 

 مشــترک معنوی دانســته اند« )همــان، ص ۲73(، اما با توجه به 
ً
»بعضی ...مفهوم وجود را مطلقا

مجموع عبارات و مبانی ایشــان، این قبیل عبارات، حداکثر یک تسامح در تعبیر به  شمار می روند و 

به هیچ وجه نباید دلیل بر تفکیک میان مفهوم و معنا از سوی علامه تلقی شوند.

از سوی دیگر، ایشــان هیچ گونه تلازم طرفینی بین مفاهیم )به ویژه مفاهیم فلسفی( با مصادیق 

و حقایق خارجی و عینی )چه آن ها را معنا بنامیم و چه ننامیم( قائل نیست. به اعتقاد ایشان، گاهی 

مفاهیم متعدد از مصداق واحد و گاهی مفهوم واحد از مصادیق متعدد داریم )همان، ص 36۴(.

اگر مفهوم و معنا از منظر علامه مصباح مترادف اند؛ بنابراین منظور ایشان از اینکه اراده سه معنا 

دارد، این اســت که اراده، لفظی واحد است که سه مفهوم ذهنی دارد. طبعا مطابق مبانی ایشان، از 

این تعدد مفاهیم اراده نمی توان به وحدت یا تعدد مصادیق اراده پی برد؛ به ویژه آنکه اراده دست کم 

زمانی که به خداوند نســبت داده می شود، معقول ثانی فلسفی اســت و از منظر ایشان، وحدت و 

کثرت معقولات ثانیه تابع نگاه عقل ما هستند نه تابع وحدت و کثرت عالم خارج.
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1ـ1ـ3. ثمرۀ تفکیک میان مفهوم و معنا و مصداق در بحث اراده

تفکیک مفهوم و معنا و مصداق نقش بســیار برجسته ای در مباحث مختلف فلسفه دارد؛ برای مثال 

در بحث خداشناسی، که به بحث ما در زمینۀ اراده نیز مربوط می شود، برخی برای اینکه تکثر را از 

ذات خداوند دور کنند، منکر صفات ذاتی برای خداوند شدند و برخی دیگر، صفات ذاتی خداوند 

را زائد بر ذات دانســتند و به نظریۀ معروف به »قدمای ثمانیه«  روی آوردند، اما علامه مصباح )ره( 

در این مســئله، دیدگاه وحدت خارجی مصداق و تکثر مفهومی را مطرح کرد که براساس آن، ذهن 

ما مفاهیم وجود و علم و قدرت و اراده و امثال این ها را به خداوند نسبت می دهد، ولی این مفاهیم 

تنها حاکی از نوع نگاه ذهن ما به ذات بسیط خداوند هستند و هیچ گونه حکایت و دلالتی بر تعدد و 

کثرت حیثیات و صفات خارجی در ذات خداوند ندارند؛ به عبارت دیگر عقل ما می گوید خداوند 

عالم و قادر و مرید است، اما همین عقل می گوید در خارج بین علم و قدرت و اراده و ذات خداوند 

هیچ نحو تفاوت و تکثری نیست )همان، ج 1، ص 36۴ و ج ۲، ص ۴61(.

صدرالمتألهیــن و به تبع او، آیت الله فیاضــی  معتقدند وجود و علم و قــدرت و اراده علاوه بر 

مفهوم، معانی و حقایقی متکثرند و ذات خداوند در عالم واقع و خارج، یعنی صرف نظر از ذهن ما، 

این حقایق و معانی را به نحو بســیط در خود جمع کرده است و ذهن ما این معانی متکثر و موجود 

در ذات الهــی را تنها می فهمد و تفکیک می کند؛ یعنــی فقط تفکیک معانی صفات الهی کار ذهن 

ماســت. در این دیدگاه، تکثر معانی در ذات خداوند هیچ منافاتی با بساطت وجود او ندارد، بلکه 

کید بر بساطت وجود اوســت. صدرالمتألهین تصریح می کند معانی متکثر در خود وجودند، نه  تأ

در ذهن؛ درحالی که بر مبنای علامه مصباح معانی متکثر در ذهن و عقل انسان اند )صدرالمتألهین 

شــیرازی، 1981 م، ج ۲، ص 368؛ ج 6، ص 1۴8؛ ج 8، ص ۲۵3؛ صدرالمتألهین شــیرازی، 

137۵، ص 36۰(.

1ـ2. رابطۀ میان تشکیک عامی مفهومی با تشکیک خاصی وجودی

به اعتقاد صدرالمتألهین، به دلیل اینکه بین مفهوم و حقیقتی که آن مفهوم حاکی از آن است و گاهی 

معنا خوانده می شــود، رابطه ای ضروری و طرفینی وجود دارد، می توان از تشکیک عامی مفهومی و 

ذهنی به تشــکیک خاصی و خارجی معنا و حقیقت پی برد؛ به عبارت دیگر هرگاه ذهن ما مفهومی 

 حقیقت خارجی نیز 
ً
واحد دارد که به صورت تشــکیکی بر مصادیق مختلف صــدق می کند، الزاما

واحد تشکیکی اســت؛ چراکه انتزاع مفهوم واحد از حقایق متعدد از آن جهت که متعددند، محال 

است )صدرالمتألهین شیرازی،  1981 م، ج 1، صص 1۲1-1۲۰؛ ج 6، ص 86؛ عبودیت، 1387، 
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صــص ۲۴۵-۲۴۴؛ 138۵، ج 1، صــص 1۵9 و  ۲۴۵(. ایشــان ادعای خــود را بدیهی می داند 

)صدرالمتألهین شیرازی، 1981 م، ج 6، ص 6۲؛ عبودیت، 1387، ص ۲۴6(.

از ســوی دیگــر، علامه مصباح تلازم کلی میــان وحدت و کثرت مفهوم بــا وحدت و کثرت 

حقیقت خارجی را قبول ندارد و انتزاع مفهوم واحد فلســفی را از حقایق خارجی متکثر از آن جهت 

که متکثرند، ممکن می داند؛ به عبارت دیگر ایشــان معتقد اســت وحدت برخی مفاهیم )مفاهیم 

فلسفی( به هیچ وجه نشانه و حکایتگر نوعی وحدت یا حتی یک حیثیت مشترک در مصادیق خارجی 

نیست، بلکه تنها نشانۀ نوع نگاه واحد ذهن ما به حقایقی است که متکثر محض و متباین محض اند 

)مصباح یزدی، 1391 الف، ج 1، ص 36۴(. مطابق این دیدگاه علامه مصباح، حتی اگر اراده یک 

مفهوم داشــت، بازهم وحدت آن، دلیل بر وحدت مصادیق یا حیثیت مشترک میان مصادیق آن یک 

مفهوم نبود؛ زیرا مفهوم اراده دست کم دربارۀ خداوند سبحان، از سنخ معقولات ثانیۀ فلسفی است.

1ـ3. قاعدۀ وضع الفاظ برای ارواح معانی

پیش از این بیان شد که صدرالمتألهین، برخلاف علامه مصباح مفهومی تشکیکی برای همۀ اراده ها 

حتی ارادۀ جمادات معتقد اســت. شــاید دلیل صدرالمتألهین بر اینکه اراده یک مفهوم عام مشترک 

دارد، این است که الفاظ برای ارواح معانی وضع می شوند؛ یعنی براساس دیدگاه عارفان مسلمان که 

صدرالمتألهین و بسیاری دیگر از فلاسفه و مفسران، از جمله مرحوم فیض کاشانی و مرحوم علامۀ 

گاه به صورتی وضع می شوند که مفهوم آن ها  گاهانه یا ناخودآ طباطبایی نیز آن را پذیرفته اند، الفاظ، آ

در مقایســه با برخی خصوصیات مصادیق محسوس و مادی و موجود نزد واضع، لابشرط  هستند. 

مثال معروف این دیدگاه، لفظ ترازو )میزان( اســت که بدون هیچ گونه مجازگویی و تسامح بر همۀ 

ترازوهای قدیمی و جدید و دنیوی و اخروی صادق اســت؛  زیرا این لفظ از همان ابتدا برای وسیلۀ 

 لفظ اراده و مفهوم 
ً
سنجش وضع شده است، نه برای وسیله ای که در آن زمان برای سنجش بود. طبعا

آن نیز از این قاعدۀ کلی مســتثنا نیستند؛ یعنی با اینکه مصادیق اراده تفاوت های فراوانی دارند، یک 

مفهوم واحد مشــترک و عام تشکیکی که در مقایســه با بعضی از لوازم مصادیق حیوانی و انسانی، 

لابشــرط است، می تواند همۀ مصادیق متفاوت را پوشش دهد و نیازی به قول به تکثر مفهومی برای 

لفظ اراده نیست.

از بعضی از عبارات مرحوم علامه مصباح )مصباح یزدی، 139۲ ب، صص 116-11۵( چنین 

به نظر می رسد که این مبنا را نپذیرفته اند؛ زیرا مطابق ظاهر این عبارات، ایشان معتقد است لفظ ابتدا 

برای مصداق های مادی و محســوس وضع می شــود و در مراحل بعد سه مفهوم برای مصداق های 
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حســی، اعتباری و حقیقی پیدا می کند، نه یک مفهوم عام برای سه دسته مصداق. به  هر حال علامه 

مصباح برای اراده نیز یک مفهوم عام را در مقایســه با همــۀ مصادیق مجرد و مادی ـ به صورتی که 

صدرالمتألهین مدعی است ـ برنمی تابد.

1ـ4. تشکیکی بودن صفات وجود بماهو وجود

برای عقیدۀ صدرالمتألهین به تشکیک خاصی در حقیقت و معنای اراده می توان دو برهان اقامه کرد:

1. صدرالمتألهیــن تصریح می کند کــه اراده مانند علم و حیــات و... از صفات وجود بماهو 

وجود اســت و همۀ صفــات وجود بماهو وجود مانند خود وجود تشــکیک خاصی دارند 

)صدرالمتألهین شــیرازی، 1981 م، ج 6، ص 33۵(. براساس این دلیل، نه تنها اراده های 

خداوند و انســان ها و حیوانات یک مفهوم و یک معنا )حقیقت( دارند، بلکه جمادات هم 

اراده هایــی دارند )کهف: 77؛ فصلــت: 11( که تنها به لحاظ مرتبــۀ وجودی با اراده های 

خداونــد و انســان ها و حیوانات فرق دارند، نه بــه لحاظ مفهوم و معنــا )صدرالمتألهین 

شیرازی، 1981 م، ج 6، صص 33۵-336(.

علامه مصباح به  احتمال بسیار زیاد، به لحاظ شهود و شریعت با مدعای صدرالمتألهین موافق 

است، اما بی شــک مبانی فلسفی ایشان اجازۀ پذیرش دلیل اول صدرالمتألهین در مباحث عقلی را 

نمی دهد؛ زیرا چنان که ملاحظه شد، این دیدگاه مبتنی بر پذیرش عقلی این ادعاست که اراده و علم 

از صفات وجود بماهو وجودند، اما علامه دست کم گاهی تصریح می کند که علم با همۀ اقسام آن 

مجرد است؛ بنابراین عالِم نیز همیشه مجرد است و اراده هم مختص فاعل عالِم و باشعور است؛ بر 

این  اســاس می توان نتیجه گرفت علامه )ره( در فضای فلسفه و مستند به براهین عقلی، قول به علم 

و اراده داشــتن همۀ موجودات را نمی پذیرد؛ بنابراین تشــکیک عامی و مفهومی اراده نسبت به همۀ 

موجودات و تشکیک خاصی آن را هم برنمی تابد.

۲. هر لفظی که دارای مفهوم مشــترک تشــکیکی )با تشکیک عامی( اســت، معنا و حقیقت 

تشــکیکی )با تشکیک خاصی( نیز دارد؛ زیرا مفهوم حاکی از حقیقت است و محال است 

مفهوم تشکیک عامی داشته و محکی آن مفهوم، تشکیک خاصی نداشته باشد.

مرحــوم علامه مصبــاح در بحث »وجود« بــا اینکه تشــکیک خاصی را می پذیــرد، »دلیل 

صدرالمتألهین بر تشــکیک از راه وحدت مفهوم وجود« را نمی پذیرد؛ بنابراین روشــن است که در 

بحث »اراده« نیز مطابق مبانی ایشــان نمی توان دلیل دوم صدرالمتألهین بر تشــکیکی بودن معنا و 

 ایشان برای اراده سه مفهوم قائل است نه یک مفهوم.
ً
حقیقت اراده را پذیرفت؛ گذشته از اینکه اساسا
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1ـ5. تفاوت تشکیک خاصی صدرایی )ره( و تشکیک خاصی علامه مصباح )ره(

منظور صدرالمتألهین )ره( از تشکیک خاصی در حقیقت وجود این است که یک وجود واحد ساری 

در همۀ موجودات متکثر داریم؛ چــه موجوداتی که قوی و ضعیف اند، ولی رابطۀ علی- معلولی با 

هــم ندارند مانند انســان و درخت، چه موجوداتی که تفاوت و تمایز طولــیِ علی- معلولی دارند، 

مانند هر انسان با تخیلات خودش و چه موجوداتی که در عرض هم اند و هیچ نحو شدت و ضعف 

و رابطۀ علی- معلولی مســتقیمی با یکدیگر ندارند؛ یعنی در خارج یک وجود مشاهده می شود با 

تعینات و ماهیات متعددی که همگی در بســتر این وجود واحد و بــه این وجود واحد موجودند و 

وحدت آن ها به لحاظ وجود واحد، منافی کثرت تعینی و ماهوی و شــدت و ضعف آن ها نیســت 

)صدرالمتألهین شــیرازی، 1981 م، ج 1، ص 1۲۰(. برای روشن شدن منظور صدرالمتألهین )ره( 

شکال مختلفی مانند 
َ
تصور کنید ما در قســمت هایی از یک خمیر، که با نگاه عرفی واحد اســت، ا

شکال 
َ
درخت و حیوان درست می کنیم، بدون اینکه وحدت اتصالی و عرفی خمیر را از بین ببریم. ا

 قوی و ضعیف اند، 
ً
مزبور در عین حال که به لحاظ صورت و شکل، متعدد، متکثر، متمایز و احیانا

به لحاظ خمیر و ماده واحدند. مثال دریا و امواج و مثال نور و تعینات آن، مثال های دیگر برای درک 

تشــکیک خاصی مورد نظر صدرالمتألهین )ره( هستند؛ پس براساس تشکیک صدرایی، یک وجود 

واحد تشــکیکی داریم که در آن سه نوع کثرت مشاهده می شود: کثرت تفاضلی بین وجودهایی که 

علت و معلول نیســتند، کثرت تفاضلی بین علت ها و معلول ها و کثرت بدون تفاضل بین افراد یک 

ماهیت واحد.

مرحوم علامه مصباح تفســیری ویژه از تشــکیک خاصی دارند که تفاوت های چشــمگیری با 

تشکیک خاصی مورد نظر صدرالمتألهین دارد. از منظر ایشان، تشکیک خاصی یعنی ذومراتب بودن 

 متبایــن، مراتب، جلوه ها و 
ً
وجودهــای متعدد، به گونه ای که هرکــدام از وجودهای متکثر و احیانا

پرتوهای وجودهای برتر از خود باشــند تا برســد به وجود مستقل که وجودی برتر از خود ندارد. با 

این تفســیر، تشکیک تنها در موجودات طولی که رابطۀ علی - معلولی با یکدیگر دارند، معنا دارد. 

موجوداتی که هیچ نوع رابطۀ علی - معلولی با هم ندارند، حتی اگر شــدید و ضعیف هم باشند، بر 

مبنای نظر علامه متباین به تمام ذات اند. هر موجودی تنها با سلســلۀ علل و معلول های خود رابطۀ 

تشکیکی دارد.

پس در تشــکیک خاصی مورد نظر مرحوم علامه، یک وجود خارجی نداریم، بلکه یک وجود 

مستقل داریم و بی شمار وجودهای متعدد طولی و عرضی که هرکدام از آن ها رابطۀ تشکیکی با علل 

و معالیل خود دارند. علامه از یک ســو تصریح می کند معلول هــا با اینکه وجودهایی غیر از وجود 
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علت خود دارند، به دلیل رابطۀ عمیق با آن، ثانی وجود او به شــمار نمی روند )مصباح یزدی، 1391 

کید می کند مخلوق وجــودی دارد و خداوند  الــف، ج 1، صص 367-366(. از ســوی دیگر، تأ

وجودی دیگر و تفاوت وجود آن ها در این اســت که وجود خداوند متعال مســتقل اســت و وجود 

مخلوق، وابســته به وجود اوست )مصباح یزدی، 138۰، صص 176-17۴(. با این  همه به اعتقاد 

ما، دیدگاه علامه مصباح در زمینۀ تشــکیک خاصی و عین الربط بودن مخلوقات بســیار نزدیک به 

تفسیر عرفا و صدرالمتألهین در زمینۀ وحدت شخصی وجود و موجود است )از جمله نک: مصباح 

یزدی، 1391 ب، صص 169-17۰(.

جمع بندی و مقایسۀ دو دیدگاه

اکنون با روشن شدن تفاوت مبانی دو حکیم بزرگوار، به ویژه در باب تشکیک خاصی می توان دیدگاه 

آن ها را در زمینۀ اراده جمع بندی و مقایســه کرد؛ هرچنــد در ضمن بیان مبانی کم وبیش دیدگاه دو 

حکیم بزرگوار در زمینۀ معانی اراده روشن شده است:

 مانند »وجود«، یک مفهوم عام مشترک با تشکیک 
ً
أ. از نظر صدرالمتألهین )ره(، »اراده«، دقیقا

عامی دارد و یک معنا و حقیقت عام مشترک خارجی با تشکیک خاصی.

ب. منظور صدرالمتألهین )ره( از تشــکیک خاصی معنا و حقیقت اراده این اســت که در عالم 

خارج و صرف نظر از اذهان انســان ها، همان طور که یک وجود ساری در همۀ عالم داریم، 

یک ارادۀ ساری نیز داریم و هر موجودی از همان جهت که وجود است، اراده نیز محسوب 

می شود. طبعا مراتب و تعینات طولی و عرضی وجود، مراتب و تعینات طولی و عرضی اراده 

نیز به شــمار می روند؛ بر این  اســاس همان طور که موجودات در مواطن مختلف به وجود 

واحــد موجودند و در عین  حــال، متمایز و متکثر به تمایزهــای تفاضلی و غیرتفاضی اند، 

اراده ها نیز در خود خارج، یک نوع وحدت دارند؛ یعنی یک اراده اند و در عین  حال متمایز 

و متکثر به تکثر مراتب و به تکثر ماهیات و تعینات اند؛ یعنی اراده ها هستند.

ت. به ظاهر صدرالمتألهین، براساس تشکیک خاصی و دیدگاه وحدت در کثرت، باید بین ارادۀ 

خداونــد با ارادۀ انســان رابطۀ این همانی وجود قوی و وجود ضعیــف، یا به عبارت دیگر، 

عینیت حقیقت و رقیقت معتقد باشــد؛ یعنی براســاس این دیدگاه، خداوند یک اراده دارد 

و انســان ارادۀ دیگری در طول ارادۀ او دارد، ولی ارادۀ انســان تابع ارادۀ حق سبحانه است. 

تفاوت این دو اراده در این اســت که ارادۀ انســان فاعل قریب است و ارادۀ حق، فاعل بعید 

)صدرالمتألهین شــیرازی، 1981 م، ج 6، صــص 37۲-371؛  همچنین نک: همان، ص 
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371، تعلیقۀ مرحوم سبزواری و 37۲، تعلیقۀ مرحوم علامه طباطبایی(، اما صدرالمتألهین 

براساس دیدگاه نهایی خود، یعنی وحدت شخصی وجود ارادۀ انسان را همان ارادۀ خداوند 

در موطن انســان می شــمارد؛ به این معنا که دو اراده را که یکی تابع دیگری باشــد، قبول 

ندارد، بلکه از نظر او تنها یک اراده تحقق دارد که آن هم ارادۀ خداوند اســت و این اراده در 

مقام فعل و در مواطن مختلف بــه صورت های مختلف جلوه می کند؛ یعنی در این تفکر، 

 ارادۀ حق سبحانه است، 
ً
 ارادۀ زید و ارادۀ حق ســبحانه نیز حقیقتا

ً
با اینکه ارادۀ زید، حقیقتا

ارادۀ زید و ارادۀ حق دو اراده نیســتند، بلکه ارادۀ زید، ارادۀ حق سبحانه در مرتبۀ زید است. 

کید می کند که ارادۀ زید از همان حیث که ارادۀ زید است، ارادۀ حق  حتی صدرالمتألهین تأ

در مرتبۀ زید اســت. به این ترتیب، همان طور که وجود زید، جلوۀ وجود حق است؛ یعنی 

حق را در مرتبۀ زید نشان می دهد، اراده و اختیار زید نیز اراده و اختیار حق را به اندازۀ ظرف 

وجودی زید نشان می دهد )صدرالمتألهین شیرازی، 1981 م، ج 6، صص 37۲-37۴(.

 مفهوم واحد تشــکیکی برای همۀ اراده ها قائل نیســت تا سخن از 
ً
ث. علامه مصباح اساســا

تشکیک عامی و خاصی همۀ اراده ها مطرح شود.

ج. علامه مصباح در فضای فلسفه، تنها برای مجردات اراده قبول می کند.

ح.  از ســخنان علامه مصباح می توان برداشت کرد که برای مفهوم و معنای اول اراده، یک نوع 

تشــکیک عامی مفهومی قائل است؛ زیرا ایشــان ذیل معنای اول، بین ارادۀ خداوند و ارادۀ 

انســان به این صورت فرق می گذارد که ارادۀ انســان را برخلاف ارادۀ الهی، کیف نفسانی 

معرفی می کند.

خ. می توان مطابق مبانی علامه مصباح که بین علت و معلول، تشکیک خاصی به معنایی ویژه 

قائل اســت، بین ارادۀ علت و ارادۀ معلول تشــکیک خاصی معتقد شد؛ به این صورت که 

بگوییم ارادۀ معلول عین ربط به ارادۀ علت و جلوه و پرتوی از آن است، اما باید توجه داشت 

مطابق تفســیر ایشان از تشکیک خاصی و نیز مبحث عین الربط بودن معلول به علت خود، 

 متکثرند، ولی ارادۀ 
ً
باید بگوییم ارادۀ علت غیر از ارادۀ معلول اســت و این دو اراده حقیقتا

معلول وابسته به ارادۀ علت و تابع آن است.

د. با توجه به تفســیری که علامه مصباح )ره( از تشکیک خاصی می پذیرد، اراده و خواست به 

همان معنای اول نیز در میان موجوداتی که نســبت علی - معلولی ندارند، متباین اند؛ یعنی 

بــرای مثال ارادۀ زید به همان معنای اول، متباین از اراده و خواســت عمرو به همان معنای 

اول اســت؛ همان طور که به تصریح علامه )ره(، وجود زیــد متباین به تمام ذات از وجود 

عمرو است.
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ذ. در دیــدگاه علامه مصباح )ره( چند ابهام در زمینۀ معانی اراده وجود دارد که شــاید با تلاش 

بیشتر بر روی مبانی و آرای ایشان قابل برطرف شدن باشند:

 کسی مدعی نشده که اراده را برای معنای خاصی وضع کرده است؛ به عبارت دیگر، 
ً
ـ ظاهرا

اراده به  احتمال قوی معنای اصطلاحی خاصی در فلســفه و کلام ندارد. علامه مصباح نیز 

هیچ کدام از مفاهیم اراده را به علم خاص یا شــخص خاصی نسبت نداده است. همچنین 

اگر اندیشمندان به دنبال تحلیل و تفصیل علم حضوری خود به اراده بوده اند، بیان سه مفهوم 

یا سه معنا برای یافت حضوری دشوار است.

ـ اگر با وجود اختلاف های فراوانی که در مصادیق مجرد و مادی »وجود« اســت، می توان 

برای لفظ وجود یک مفهوم و معنای مشــترک و عام و تشــکیکی قبول کرد، چرا در »اراده« 

نمی توان چنین مفهوم عامــی را پذیرفت؛ به عبارت دیگر آیا نمی توان همان طور که تفاوت 

خداوند با مخلوقات را در مصادیق مفهوم وجود می دانیم، نه در خود مفهوم وجود، در بحث 

اراده هم تفاوت »خواست فاعل« )معنای اول( با »خواست فاعل همراه با تصمیم گیری او« 

)معنای دوم( با »خواســت فاعل همراه با تصمیم عقلانی او« )معنای ســوم( را تفاوت به 

لحاظ مصادیق مفهوم »اراده« در نظر بگیریم،  نه تفاوت به لحاظ مفهوم »اراده«؟

ـ حضــرت علامه مفهوم »وجــود« را بین خداوند و مخلوقات تشــکیکی می داند و طبعا 

معنای اول و عام »اراده« را نیز بین خداوند و مخلوقات تشــکیکی می داند، ولی بین مفهوم 

»وجود« و مفهوم »اراده« از منظر ایشــان یک تفاوت بــزرگ وجود دارد. از منظر حضرت 

علامه مفهوم تشکیکی وجود در همه جا معقول ثانی فلسفی است؛ درحالی که مفهوم اراده 

دربارۀ  خداوند معقول ثانی فلسفی و درمورد انسان، مفهوم ماهوی )از قبیل کیف نفسانی( 

اســت )مصباح یزدی، 1391 الف، ج ۲، ص 1۲۰(. اکنون ســؤال این اســت که چطور 

می شود یک مفهوم واحد تشکیکی هم ماهوی باشد و هم معقول ثانی؟ یک مفهوم می تواند 

به لحاظ مصداق خارجی به صورت های مختلف ظاهر شود و به اصطلاح، تشکیکی باشد، 

اما یک مفهوم از آن جهت که یک مفهوم اســت، چطور می شــود هم ماهوی باشد، یعنی 

به تعبیر علامه )ره(، به صورت خودکار به ذهن آمده باشــد و هم معقول ثانی باشــد، یعنی 

 آیا این ســخن با دیدگاه علامه در زمینۀ »عدم 
ً
با فعالیت عقل به ذهن آمده باشــد؟ اساسا

تشــکیک در مفاهیم ماهوی« )مصباح یزدی، 1391 الف، ج 1، صص 193-19۲؛ ج ۲، 

صص ۴۵9-۴۵8( سازگار است؟
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نقش و پیامد دو دیدگاه در تولید و اصلاح علوم انسانی

چنان که در مقدمه گفتیم، اراده شناســی بخشــی از انسان شناسی اســت و می تواند بر تحول علوم 

انســانی موجود و تولید علوم انسانی اسلامی مؤثر باشــد. درواقع یکی از مبانی اساسی همۀ علوم 

 علوم انسانی خوانده می شوند و چه علومی که با انسان سروکار 
ً
انســانی- چه علومی که اصطلاحا

 با عنوان علوم انســانی بررسی نمی شــوند- این است که انسان موجودی مرید 
ً
دارند، ولی معمولا

اســت و کنش ها و واکنش های او بــا آزادی و اختیار و انتخاب خود اوســت و به همین دلیل همۀ 

انســان ها یکسان به محرک ها پاســخ نمی دهند و نمی توان بسیاری از رفتارها و کنش های انسانی را 

به صورت یقینی و دقیق پیش بینی کرد. به نظر می رســد مبنابودن ارادۀ آزاد انسان دست کم در بعضی 

از علوم مانند حقوق، روان شناســی، جامعه شناســی، اقتصاد و سیاست بسیار روشن است و آنچه 

جای بحث دارد این اســت که تفاســیر مختلفی که از مفهوم و معنا و حقیقت اراده مطرح شــده یا 

می شوند، به ویژه تفســیرهای دو حکیم بزرگوار، می توانند چه تأثیری در شکل دهی یا اصلاح علوم 

انسانی داشته باشد. آیا هریک از تفاسیر، علم انسانی ویژه ای را در پی دارد یا دست کم نوع تفسیری 

که از اراده می پذیریم، مستلزم حذف یا گزینش دسته ای از گزاره ها و مسائل در علوم انسانی است؟

به اعتقاد ما، تفسیرهای مختلف از اراده مستلزم مسائل مختلفی در علوم انسانی اند و دیدگاه های 

 دو فیلسوف برجستۀ مورد نظر این مقاله در باب اراده نیز با این که شباهت بسیاری با یکدیگر دارند، 

 با پیامدهای مختلفی در علوم مزبور همراه هستند؛ برای نمونه، صدرالمتألهین برای جمادات حیات، 

علم و اراده معتقد است و می تواند در علوم تربیتی و اخلاق، روان شناسی، جامعه شناسی و اقتصاد 

 در علم حقوق می توان به کمک تبیین فلسفی 
ً
یا حتی شــاید در علم حقوق کاربرد داشته باشد؛ مثلا

صدرالمتألهین )ره(، حقوق حیوانات و گیاهان را تبیین عقلی کرد. یا می توان از مبنای مزبور در علوم 

مزبور )غیر از حقوق( اســتفاده تربیتی کرد و نشان داد علاوه  بر خداوند، ملائکه، پیامبران و اولیای 

الهی )توبه: 1۰۵(، جمادات و حتی پوســت بدن خود ما شاهد اعمال فردی و اجتماعی ما هستند 

و روزی به نطق درمی آیند و علیه ما شــهادت می دهند )فصلت: ۲1( یا می توان از این نکته استفاده 

کرد که جهان با همۀ اجزای مادی و غیرمادی اش متناســب با رفتارهای انســان تعامل هوشمندانه، 

اختیاری و ارادی دارند؛ به طوری که آســمان و زمین برای بعضی می گریند و برای بعضی نمی گریند 

)دخان: ۲9( یا زمین بعضی را به خاطر بعضی دیگر تحمل می کند )صدوق، 1۴۰۰ ق، ص 18۵(.

ممکن اســت کســی بگوید این قبیــل ثمره ها چنــدان مهم نیســتند؛ زیرا اگر ما مبنای فلســفی 

صدرالمتألهیــن )و ادعاهای عرفانی اهل معرفت( در زمینۀ حیات و علم و ارادۀ عمومی را نپذیریم 

و به لحاظ اســتدلال های عقلی )و ادعاهای شهودی(، برای جمادات، حیات، شعور و اراده معتقد 

نباشیم، می توانیم با تکیه بر مباحث نقلی، شهادت جمادات و حقوق حیوانات و نباتات را بپذیریم 

 [
 D

O
R

: 2
0.

10
01

.1
.2

47
67

45
.1

40
1.

8.
3.

1.
3 

] 
 [

 D
ow

nl
oa

de
d 

fr
om

 f
rh

.s
cc

sr
.a

c.
ir

 o
n 

20
22

-1
1-

05
 ]

 

                            16 / 20

https://dorl.net/dor/20.1001.1.2476745.1401.8.3.1.3
http://frh.sccsr.ac.ir/article-1-450-fa.html


| 1
40

ز 1
ایی

| پ
 2

8 
پی

پیا
ره 

ما
 ش
ی |

سان
م ان

لو
ن ع

ادی
بنی

ت 
یقا

حق
ه ت

نام
صل

| ف

27

ب  
صرا
ه م
تم
و ع
ن 
فی
تول
الم
در
 ن
 ر
 من
 اد
ده
ارا
ی 
عنا
و م
وم 
هف
  م
حلی
و ت
ی 
رس
 بر
|

و در علوم انســانیِ توصیفی یا توصیه ای دخالت دهیم، اما حقیقت این اســت که اگر نتوانیم برای 

مبانی نقلی که مؤید به شــهودات عارفان هستند، تبیین های عقلی، هماهنگ و قانع کننده در فضای 

گاه به ســمت تأویل این قبیل آموزه های شرعی )و شهودی(  گاه یا ناخودآ فلســفه ارائه کنیم، خودآ

می رویم؛ برای مثال برخی مترجمان برجســتۀ قرآن کریم، »از قریه بپرس« )یوسف: 8۲( را به »از 

اهــل قریه بپرس« ترجمه می کنند )از جمله نک: ترجمۀ مرحوم فولادوند(؛ درحالی که برخی دیگر 

تقدیرگرفتن »اهل«  را لازم نمی دانند؛ چراکه معتقدند حضرت یعقوب )علیه الســلام( که مخاطب 
سخن است، می تواند از خود دیوارهای قریه نیز پرس وجو کند )میبدی، 1371، ج ۵، ص 1۲1(.1

مثال دیگر این اســت که مرحوم علامه مصباح ارادۀ دنیا در نهج البلاغۀ و ارادۀ دیوار در قرآن را 

ـ به این دلیل که از منظر ایشــان »دنیا«  و »دیوار« موجودات ذی شــعور و عاقلی نیستند ـ استعاری 

و کنایی می شــمارد )مصباح یزدی، 139۲ الف، ج 1، ص 339(. کسی که مبنای صدرالمتألهین 

را بپذیــرد و برای جمادات حیات، علم و اراده قائل شــود و بپذیرد لفظ اراده برای روح معنای اراده 

وضع شــده است، به این تأویل ها و توجیهات نیازی ندارد و می تواند دنیا، دیوار و روستا را شاهدان 

باشــعور، مختار و بااراده تلقی کند که تعاملی ارادی با انســان و رفتارهای ارادی انسان دارند و در 

مباحث تربیتی، روان شناختی، جامعه شناختی و اقتصادی و حتی حقوقی از آن بهره بگیرد.

نتیجه گیری

بین دیدگاه فلسفی صدرالمتألهین با دیدگاه علامه مصباح چند تفاوت اساسی وجود دارد:

1. صدرالمتألهین )ره( همان طور که برای وجود یک مفهوم و یک معنا و حقیقتِ واحد تشکیکی 

معتقد اســت، برای اراده و ســایر امور مربوط به وجود نیز یــک مفهوم و یک معنای واحد 

تشــکیکی باور دارد، اما علامه مصبــاح با این که وحدت معنای وجود یــا به تعبیر دیگر، 

اشــتراک معنوی وجود را می پذیرد و وجود را دارای تشکیک عامی و خاصی می داند، اراده 

را مشترک لفظی برای سه مفهوم عام و خاص معرفی می کند.

۲. صدرالمتألهین اراده را ساری در همۀ عالم می داند، ولی علامه مصباح )ره( اراده را مختص 

موجودات مجرد می شمارد.

3. تفســیرهای مختلف دو فیلسوف برجستۀ مورد نظر این مقاله با این که از جهات زیادی شبیه 

یکدیگرند، ثمرات و پیامدهای مختلفی در علوم انسانی دارند.

1. گفتنی اســت علامه مصبــاح )ره( نیز از این جهت که قریه را معادل »جامعه« می داند، نه ســرزمین، تقدیرگرفتن 
»اهل« را لازم نمی داند )نک: مصباح یزدی، 1391 د، صص1۰۲-1۰1(.
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حکمت. چاپ پنجم. تهران: امیرکبیر.

۴۲. میرداماد، میر محمدباقر. 1367. القبســات. به اهتمام مهدی محقــق و دیگران. چاپ دوم. 

تهران: دانشگاه تهران.

۴3. یزدی، مولی عبدالله بن شهاب الدین الحسین. 1۴1۲ ق. الحاشیة علی تهذیب المنطق. چاپ 

دوم. قم: مؤسسة النشر الاسلامی.
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