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Although the essence of will, as one of the most significant existential perfections of the 

Almighty (Truth, The), is an established and undeniable fact, there are differences of 

opinion among Muslim philosophers regarding its nature, how it is attributed, and its 

characteristics, such as whether it is intrinsic or actual. Some philosophers, by 

attributing “will” to Divine knowledge, regard it as one of the essential attributes, 
equating it with the knowledge of the most perfect order (system). In contrast, others, 

referring to transmitted texts, classify “will” as one of the attributes of the actions of the 
Almighty. Finally, some believe that the “will” has levels and has both essential and 
actual levels. In the aḥādīth (Arabic: أحادیث, singular: ḥadīth, meaning traditions and 

narrations, Arabic: وا اتیر  , romanized: riwayāt), some of the meanings of the “will” have 
been proven to God and some of its meanings have been denied by the Almighty. The 

research question is whether a clear and acceptable explanation of the will of the 

Almighty can be presented by analyzing the voluntary actions of humans, which are 

among the closest and most significant means of understanding the essence and 

attributes of God. We have concluded through an analytical approach in response to 

this question, that some voluntary actions of humans are mediated and indicative of 

deficiency, and the traditions negating “will” pertain to this type of “will” in relation to 
God. Conversely, some actions of the soul (self) are unmediated and indicative of 

perfection. Based on this understanding, we can argue for the intrinsic (essential) will 

of God as the Divine desire that corresponds to the knowledge of the most perfect order 

(system), which is the origin of the emanation of the universe. Furthermore, the actual 

will of God is identical to the objective essence of things, and things, in their very known 

nature, correspond to the divine intention. 
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 .یاسلام ۀفلاسف
 

 

مسلم و  یامر یتعال حق یکمالات وجود نیتر  از مهم یکیعنوان  اراده به قتیاگرچه حق
 یفعل ای یچون ذات ییها یژگیاتصاف و و  ۀنحو  ،یستیچ نییاست، اما در تب ناپذیرانکار 

از حکما با ارجاع  یبرخ .وجود دارد یینظرها مسلمان اختلاف یحکما انیم ،بودن آن
در  .اند کرده یحسن تلقاو همان علم به نظام  یرا از صفات ذات دهارا ،یاراده به علم اله

به شمار  یتعال اراده را از صفات فعل حق ،یناظر به متون نقل گر،ید  یا عده ،مقابل
 ۀو هر دو مرتباست مراتب  یباورند که اراده دارا نیبر ا یگروه ،تیاند. در نها آورده

خداوند اثبات و  یاراده برا یاز معان یبرخ زین اتی. در رواباشد یرا دارا م یو فعل یذات
با  توان یم ایاست که آ نیا قیه است. سؤال تحقشد ینف یتعال آن از حق یاز معان یبرخ
ابواب شناخت ذات و  نیو برتر  نیتر  کیانسان که خود از نزد  یاریافعال اخت  لیتحل

 نیارائه داد؟ در پاسخ به ا یتعال حق ۀاز اراد یروشن و قابل قبول نییاست، تب یصفات اله
و   باواسطه ،انسان یاز افعال اراد یکه برخ میا دهیرس جهینت نیبه ا یلیسؤال و با روش تحل

اما  ،نوع اراده از خداوندند نیا یاراده، ناظر به نف یناف ات  یرواو موجب نقص است 
 ۀبر اراد توان یم ،اساس نیافعال نفس، بدون واسطه و موجب کمال است و بر هم یبرخ
نشأ صدور حسن که ماهمان علم به نظام  ،خواستن که متعلقّ آن یخداوند به معنا یذات

در  ایاست و اش ایاش نیخداوند در مقام فعل ع یفعل ۀاستدلال کرد و اراد عالم است،
 .اند مراد حق ت،یمعلوم نیع

(. تحلیل ارادۀ الهی در فلسفۀ اسلامی در تناظر با افعال اختیاری نفس 1403. )، ابوالقاسم؛ حسینی زیدی، ابراهیمرستمی :استناد
:ipd.2024.5345.1454 DOI/10.30513   .168-145(، 32)18، اسلامیهای فلسفۀ  آموزه انسانی.
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 مقدمه
های فکری و آرمان نهایی همۀ فلاسفۀ اسلامی شناخت ذات حق  منشأ همۀ تلاش

وتعالی و پی بردن به حقیقت وجودی و صفات اوست. شناخت و معرفت به حصر  تبارک
لم واسطه. ازآنجاکه عقل آدمی از طریق ع عقلی، یا حصولی و باواسطه است یا حضوری و بی

حصولی دسترسی مستقیم به ذات اقدس حق ندارد، سیر علمی و فلسفی در خداشناسی و 
اتصاف صفات به خداوند متعال از طریق اندیشیدن در افعال خداوند یعنی سایر موجودات و 

، یکی از (4)فصلت/پذیر است. به تصریح قرآن  استفاده از مفاهیم حصولی منتزع از آنها امکان
های شناخت اوصاف و آیات الهی، سیر انفسی است. حضرت علی)ع( که مفسر واقعی  راه

ه؛ هر کس نفسش را بشناسد، پروردگارش را »فرماید:  قرآن است، می بَّ ف ر  ر  ه ع  ف  ن فس  ر  ن ع  م 
شناسی مقدمۀ معرفت به خدا و خداشناسی  رو، خود . ازاین(588ص ،1360)آمدی،« شناسد می

اما برایش مثل اعلی وجود  (11)شوری/ « ليس کمثله شیء»خداوند متعال مِثل ندارد: است. 
توان  . با تمسک به روایت فوق از امیرمؤمنان علی)ع(، می(27)روم/ « لهَ المثََلُ الأعلی»دارد: 

ل اعلای خداوند، نفس انسانی است. تأمل در حقیقتِ انسان و پی  ث  گفت؛ یکی از مصادیق م 
بعاد وجودی او، زمینه و مقدمۀ خداشناسی است، زیرا انسان یگانه مخلوقی است که بردن به ا

نمای وجود حق است و نسبت به سایر موجودات دارای جامعیت وجودی  مظهر و آینۀ تمام
است، به این نحو که هر چه از کمالات وجودی در سایر اشیا هست، در انسان جمع است. 

تعالی است و با شناخت نفس و  ، از طرق مهم معرفت به حقرو، معرفت به نفس انسانی ازاین
 توان تا حدودی به شناخت صفات و افعال خداوند متعال دست یافت. افعالش می

برانگیزترین و دشوارترین مسائل معارف دینی است که در  صفت اراده یکی از چالش
گردد، چه  تمداد میباره از نفس انسان اس شود و دراین مباحث خداشناسی بحث و بررسی می

دانند که پس از  از یک سو، فلاسفه در تحلیل صفت اراده در انسان، آن را شوق مؤکدی می
شود و شوق کیف نفسانی زائد بر ذات است. از سوی  تصور و تصدیق به فعل، حاصل می

 ند.دان اند و خداوند را واجد همۀ کمالات به نحو اعلی و اتم  می دیگر، اراده را کمال دانسته
نظرها و مناقشاتی  با توجه به این مسائل بین فلاسفه و مکاتب مختلف کلامی، اختلاف

 ۀحقیقت اراد»دربارۀ اراده شکل گرفته و در برخی مقالات بررسی شده است، مانند مقالۀ 
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کند از نظر صدرالمتألهین و  که بیان می (1391)عمیق؛ فهیمی، « الهی از منظر حکمت متعالیه
اراده از صفات ذات و فعل است و ارادۀ ذاتی همان علم به نظام احسن است. اما پیروان او، 

داند که به معنای ایجاد و احداث است و از مقام فعل  علامه طباطبایی، اراده را صفت فعل می
شود. او سپس به تقسیمات اراده مانند تقسیم اراده به تکوینی و تشریعی، اجمالی و  انتزاع می

که در آن  (1385)شیری، است «تعالی حق ۀصدرالمتألهین و اراد»ازد. مقالۀ دیگر پرد تفصیلی می
گردد  تعالی پرداخته شده است و پس از ذکر آرا و اقوال، بیان می به ذاتی و فعلی بودن ارادۀ حق

شوند: اراده صفت ذات است؛  که به طور کلی، نظریات دربارۀ اراده به سه دسته تقسیم می
است؛ اراده هم صفت ذات و هم صفت فعل است. صدرالمتألهین به نظریۀ اراده صفت فعل 

سوم باور دارد. در ادامه، به پاسخ شبهۀ ارادۀ الهی و اختیار انسان پرداخته شده است. مقالۀ 
که  (1395)اسماعیلی، است « متکلمان و فلاسفه ۀاندیش انسان در ۀبازخوانی حقیقت اراد»دیگر 

به تبیین دیدگاه معتزله و اشاعره در مورد ارادۀ انسان پرداخته و بیان داشته است که از نظر 
فلاسفه، ارادۀ انسان همان شوق اکید است، اما نظر مختار نویسندۀ مقاله این است که اراده 
جزء مفاهیم منطقی و ماهوی نیست، بلکه از مفاهیم فلسفی است و برخلاف دیدگاه مشهور 

سفه، منشأ انتزاع اراده شوق اکید نیست. اما در هیچ کدام از این آثار به مقایسه بین ارادۀ فلا
الهی و افعال اختیاری نفس انسانی و تبیین اراده در تناظر با ارادۀ انسان پرداخته نشده است. 

اسلامی، به صورت  ۀآوری پژوهش حاضر این است که ضمن تبیین دیدگاه فلاسفبنابراین، نو
انسان  ۀبا تحلیل اراددر تناظر ذاتی و فعلی خداوند متعال  ۀبه اثبات، تبیین و تعریف اراد خاص

افعال نفس انسانی بر دو و این فرضیه را به اثبات رسانده است که و افعال نفس انسانی پرداخته 
، اراده آندر و شود  که از طریق اسباب جسمانی صادر میاست افعالی  قسم اول: اند قسم

تعالی راه  این نوع اراده در حق. نفسانی است و فاعلیت نفس فاعلیت بالقصد است کیف
 شوند و که بدون واسطه از نفس صادر می استاما قسم دوم از افعال نفس، افعالی  .ندارد

توان بر  می ،بالتجلی است و اراده عین ایجاد است و بر همین اساس ،نفس در این افعال فاعلیت
 استدلال کرد.ارادۀ ذاتی الهی 

به این منظور، ابتدا به ذکر اقوال برخی متکلمان و حکما در مورد ارادۀ انسان و تحلیل ارادۀ 
انسان پرداخته شده و در گام دوم، پس از بیان آرای فلاسفه در مورد ارادۀ خداوند، با استمداد 

و در نهایت، تبیین از کیفیت افعال اختیاری در نفس انسان، به تحلیل ارادۀ خداوند توجه شده 
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روشن و قابل فهم از دو نوع اراده در نفس انسان و انطباق یکی از آنها بر ارادۀ الهی صورت 
 گرفته است. 

 تعالی آرای برخی فلاسفۀ اسلامی در وجود و ثبوت ارادۀ حق .1
 گرفته باید بیان کرد که هیچ اندیشمند الهی منکر اصل تحقق اراده با توجه به تحقیقات صورت

برای خداوند نیست. این مسئله در فلسفۀ اسلامی هم مورد توجه حکمای مسلمان قرار گرفته 
کند که وجود موجودات در عالم هستی بدون اراده از خداوند متعال  سینا بیان می است. ابن

 ،1363سینا،  )ابن« ولا أیضاً وجود الموجودات عنه علی نحو خال  عن الإرادة»صادر نشده است: 
تخصیص بعض الممکنات بالإیجاد فی »نویسد:  نیز خواجه نصیرالدین طوسی می .(33ص

 .(192ص، 1407 ،)طوسی« وقت یدل  علی إرادته تعالی
کند، زیرا نسبت همۀ ممکنات  روشن است که بدون صفت اراده، آفرینش سامان پیدا نمی

ز ممکنات در زمان در ایجادشان به علم و قدرت خداوند یکسان است. بنابراین ایجاد بعضی ا
خاص یا تحقق برخی ممکنات و عدم تحقق دیگر ممکنات، بدون مرجح مستلزم ترجیح بلا 
ص نه علم  ص است و این مخص  مرجح است. لذا اصل آفرینش و صدور نیازمند مخص 

تعالی است و نه قدرت او، زیرا نسبت این دو صفت به همۀ ممکنات یکسان و مساوی  حق
ص چ  وتعالی است. یز دیگری است و آن ارادۀ حق تبارکاست. پس این مخص 

کند: هیچ یک از اشیا در ذات و  تعالی بیان می صدرالمتألهین در مورد وجود اراده در حق
در صفات با خداوند مشابهت ندارد و برای خداوند همانندی نیست. بنابراین در وجود و 

 ،1428)شیرازی، تعالی از علم، قدرت و اراده، همانند و مشابهتی نیست  کمالات وجودی حق
و علم، قدرت و اراده  (351ص، 6ج ،)همانو ذات خداوند عین اراده و رضا است  (335ص ،6ج

ها و جمادات جاری و ساری است و اراده در اشیا تابع وجود  در تمام موجودات حتی سنگ
 .(337-336، ص6)همان، جآنهاست 

تعالی ارادت عین ذات و عین علم و  نویسد: در حق سبزواری نیز در باب اراده می حکیم
داعی است و به وجهی ارادت، شوق، میل، ابتهاج، محبت و عشق، همه یکی است، ولی چون 

ت بر او اطلاق نمی شود. حکیم  اسماء الله تعالی، توقیفی است، بسیاری از اینها به نحو اسمی 



                                                                                     150  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

گوید: نیست فرقی در میان حب  و عشق شام،  میان عشق و محبت می سبزواری در عدمِ فرق
 .(176ص ،1383)سبزواری، در معنی نباشد جز دمشق 
 نویسد:  او در جای دیگر می

ۀ حقیقیه و این، ذات اقدس است، و  ارادۀ حق تعالی سه مرتبه دارد: اول، ارادۀ حق 
یه که مقام ظهور که گذشت عین محبت ذات به ذات است. دوم، ارادۀ ح چنان ۀ ظل  ق 

ذات است در مجالی و این اراده زائد بر ذات و فعلی است. و سوم، ارادۀ اضافیه 
 ،)هماناست که مفهومی اضافی بوده و این هم امری زائد بر ذات و اعتباری است 

 .(200-199ص

 . معنای ارادۀ انسان در آثار متکلمان و فلاسفۀ اسلامی 2
انسان امری بدیهی است، اما فهم چیستی و حقیقت آن، پیچیده و  که تحقق اراده در با این
های متعددی بیان  رو، متکلمان و فلاسفه در تفسیر و تبیین آن دیدگاه برانگیز است. ازاین تأمل

اند که اراده صفت  اند. متکلمان اشعری اراده را صفتی تخصیصی دانسته و بیان کرده کرده
گردد:  که این صفت موجب پیدایش یکی از مقدورین میسومی مغایر با علم و قدرت است 

« إنها صفة ثالثة مغایرة للعلم والقدرة توجب تلک الصفة تخصیص أحد المقدورین بالوقوع»
. اما اغلب متکلمان معتزلی، اراده را همان اعتقاد یا ظن به نفع تفسیر (82صتا،  بی ،)ایجی
 .(337ص ،6ج ،1428)شیرازی، اند  کرده

راستا حکمای اسلامی در کنار توجه و تبیین ارادۀ الهی، ارادۀ انسان و مراحل در همین 
نویسد: وقتی انسان چیزی  الرئیس در مورد ارادۀ انسان می اند. شیخ تحقق آن را نیز تحلیل نموده

نماید که این تصور ممکن  عنوان کمال نفس تصور می کند، ابتدا آن شیء را به را اراده می
یلی یا علمی باشد و بعد از تصور کردن آن، اگر حکم و تصدیق به نیکو بودن است ظنی یا تخ

شود و وقتی این شوق مؤکد شد و  آن فعل یا نافع بودن آن کمال نماید، شوقی در او ایجاد می
 ،1360سینا،  )ابنآیند  عزم و جزم قوی گردید، عضلات برای انجام آن فعل به حرکت درمی

 .(16ص
ای جدا از آن دارد،  ه که آیا اراده همان شوق مؤکد است یا مرتبهاگرچه در این مسئل

توان بیان کرد که مراد او از  سینا، می اختلاف نظر وجود دارد، اما با توجه به این تحلیل ابن
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شود، زیرا تصور و تصدیقِ فعل، از سنخ  اراده، همان شوق مؤکد است که در انسان ایجاد می
آید. بنابراین اراده  در پی اراده و پس از آن به وجود میعلم است و تحریک عضلات هم 

 گیرد. همان شوقی است که پس از تصور و تصدیق فعل، در انسان شکل می
صدرالمتألهین نیز به توضیح اراده در انسان پرداخته و پس از بیان اصول و مقدماتی نوشته 

است( کیفیتی نفسانی مانند است: اراده و کراهت در حیوان و انسان )از آن جهت که حیوان 
دیگر کیفیات نفسانی است که درک و دریافت آن مانند سایر امور وجدانی، همچون لذت و 

داری حاضر است، اما علم  ای و کراهت کننده درد، آسان است، زیرا حقیقت آنها نزد هر اراده
ن یت و وجود گونه است، زیرا علم به ا به چیستی و ماهیت آن دشوار است. خود علم هم این

علم، برای هر عالمی حاصل است، اما شناخت ماهیت علم، دشوار و مشکل است، چون علم 
 ،6ج ،1428)شیرازی، همانند وجود، ماهیت ندارد، بلکه از حیث هویت، عین وجود است 

 .(433ص
 نویسد:  در مورد اراده می الحکمه  نهایةعلامه طباطبایی در 

یتبع الشوق الإرادة وهی وإن کانت لا تعبیر عنها یفید تصور حقیقتها لکن یشهد 
لوجودها بعد الشوق ما نجده ممن یرید الفعل وهو عاجز عنه ولا یعلم بعجزه فلا 
ة العاملة المحرکة للعضلات وهو الفعل  یستطیع الفعل وقد أراده ثم یتبع الإراده القو 

 ؛ (277ص ،2ج ،1427)طباطبایی،
آید، اگرچه برای آن تعبیر دقیقی نداریم که بیانگر حقیقتش  اده در پی شوق میار 

بینیم کسی را که ارادۀ انجام فعلی دارد، اما از انجام آن ناتوان است  باشد، اما گاه می
تواند آن فعل را انجام دهد. گاهی هم  و عالم به عجز خود هم نیست، ولی نمی

نماید و به دنبال آن، قوای حرکتی برای انجامش  ه میبینیم کسی انجام فعلی را اراد می
 دهد.  آیند و فعل را انجام می به حرکت می

 شود. ای داریم که بعد از شوق حاصل می یابیم که اراده از اینجاست که درمی
که فاعل دانست  نویسد: پس از آن علامه در جای دیگر در تحلیل فعل ارادی انسان می

کند، زیرا خیر همواره محبوب  ست، نسبت به آن فعل شوق پیدا میکه فعلی برای او خیر ا
یابد و این شوق کیف نفسانی است که  است، و اگر فاعل فاقد آن خیر باشد، به آن اشتیاق می

قطعاً با علم سابق مغایرت دارد و در پی شوق، اراده خواهد آمد که این اراده قطعاً غیر از علم 
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آیند  ا تحقق اراده، عضلات به واسطۀ قوۀ عامله به حرکت درمیپیشین و غیر از شوق است و ب
 .(259و  63 ص ،2ج ،1427)طباطبایی،شود  و فعل حادث می

 شده از ارادۀ انسان  های ارائه  . تحلیل و بررسی تعریف2-1

توان بیان کرد  با تأمل در تعاریف متکلمان و فلاسفه در مورد حقیقت و چیستی ارادۀ انسان، می
، (82ص ،)ایجیدانند  ها که اراده را صفت تخصیصی غیر از علم و قدرت می که تعریف اشعری

ها که اراده عین اعتقاد به منفعت و مصلحت  تعریف سلبی است. همچنین تعریف معتزلی
تعریف صحیحی نیست، زیرا گاه علم به منفعت چیزی وجود  (431ص ،1384 )معتزلی،است 

سینا، صدرالمتألهین و علامه طباطبایی  شود. حکمایی مانند ابن دارد، اما مورد اراده واقع نمی
اند و  مراحل تحقق اراده در انسان را مورد تحلیل قرار داده و اراده را کیف نفسانی دانسته

توان به این نتیجه دست یافت که  ده است. با تأمل در افعال انسان میتعریف مشخصی ارائه نش
اند: قسم اول افعالی است که به وسیلۀ اسباب و ادوات  افعال اختیاری انسان بر دو گونه

. قسم دوم افعالی است که بدون (110ص ،1362)خمینی، شوند، مانند نوشتن  جسمانی صادر می
های ذهنی، یعنی نفس به دلیل خلاقیتی که دارد،  ند صورتشوند، مان واسطه از نفس صادر می

 .(111ص ،)همانآفریند  آن صور یا افعال را می
شود که ابتدا نفس تحت تأثیر عوامل  با تحلیل قسم اول از افعال نفس، مشخص می

گیرد و به دنبال  های طبیعی، تصوری از یک فعل خاص در آن شکل می خارجی و محر ک
شود، به این نحو که این فعل برای آن فاعل خیر است و  ای حاصل می یدهآن، تصدیق به فا

حال محبوب است، به دنبال آن، شوقی در فاعل برای انجام آن فعل پدید  چون خیر در همه
آید و اگر این شوق به واسطۀ حکم قوۀ عاقله یا به دلیل منفعت و لذت قوۀ شهویه یا برای  می

گردد و  داد پیدا کرد، باعث برانگیختگی قوای عضلات میانزجار قوۀ غضبیه، شدت و اشت
. بنابراین (300و  299ص ،6ج ،1428)شیرازی، شود  اگر مانعی در این میان نباشد، فعل انجام می

دهند تا در مرحلۀ ششم فعل صورت پذیرد:  پنج مرتبه در سلسلۀ طولی دست به دست هم می
. 5. اشتداد شوق؛ 4یجاد شوق در انجام فعل؛ . ا3. تصدیق به خیریت فعل؛ 2. تصور فعل؛ 1

گونه  توان ارادۀ انسان را این . انجام و تحقق فعل. با این بیان، می6برانگیخته شدن عضلات؛ 
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های فاعل )اعم از تصور و تصدیق(  خواستن یا عزم قطعی که مبتنی بر دریافت»تعریف کرد: 
 «.صیل مرادگانه بر دیگر قوا، برای تح و غلبۀ یکی از قوای سه

هایی وجود دارد که اراده در این قسم از  گونه افعال، میان نفس مجرد و فعل واسطه در این
گیرد و نفس از  سری فعل و انفعالاتی است که در درون آدمی شکل می افعال، مبتنی بر یک

شود. در این  گردد و اراده حاصل می شود و شوق ایجاد می عوامل خارجی متأثر و منفعل می
تعالی راه ندارد و محتوای احادیث  قسم از افعال، اراده زائد بر ذات است. این نوع اراده در حق

 .(301ص ،)همانو روایات نیز مؤید این مطلب است 

 . معنای ارادۀ خداوند در آثار متکلمان و فلاسفۀ اسلامی3
ه یکی از که بیان شد، اراده از نظر اشاعره صفت تخصیصی است، یعنی صفتی است ک چنان

ها این تعریف از اراده، در  دهد. از نظر اشعری دو طرف فعل مقدور و امکانی را تخصیص می
رود، با این تفاوت که اراده در انسان امری حادث، متغیر  مورد انسان و خداوند متعال به کار می

ر است، اما در خداوند متعال، قدیم، ثابت و واحد است.  ظر معتزله، . از ن(149ص ،)ایجیو متکث 
إن إرادة الله تعالی هی فعله أو أمره أو »تعالی همان فعل یا امر یا حکم اوست:  ارادۀ حق

 .(3ص ،1ج ،1384)معتزلی،« حکمه
 ،1358)طوسی، و شیخ طوسی  (13ص ،1371 )مفید،برخی متکلمان شیعی مانند شیخ مفید 

ما اغلب فلاسفۀ اسلامی مانند دانند. ا تعالی می ، معنای ارادۀ خداوند را نفس فعل حق(118ص
سینا، شیخ اشراق، صدرالمتألهین، ملاهادی سبزورای، معنای ارادۀ الهی را همان علم به  ابن

 پردازیم. های آنها می دانند. در ادامه، به تبیین دیدگاه تعالی می نظام احسن و عین ذات حق
فواجب الوجود »ویسد: ن تعالی می در مورد ارادۀ حق النجاة. ابن سینا: وی در کتاب 1

ا أن العلم الذی له هو بعینه  لیست إرادته مغایرة الذات لعلمه ولامغایرة المفهوم لعلمه، فقد بین 
الوجود از نظر ذات و مفهوم، مغایر با  ، یعنی ارادۀ واجب(601تا، ص سینا، بی )ابن« الإرادة التی له

 عین ارادۀ اوست. تعالی تعالی نیست و بیان کردیم که علم واجب علم واجب
تعالی و نفی هر گونه کثرت از خداوند در مقام عین و  سینا به واسطۀ بساطت حق ابن

خارج، در مقام مفهوم هم قائل به اتحاد مفهومی صفات حق است، به این معنا که مفهوم اراده 
سینا هرگز  همان مفهوم علم، قدرت و سایر صفات کمالی است. البته بدیهی است که ابن
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تقد نیست که اگر مفهوم بما هو مفهوم لحاظ شود، مفهوم علم همان مفهوم اراده یا قدرت مع
و... است، بلکه معتقد است مفهومِ با ملاحظۀ ذات خداوند دربرگیرندۀ سایر مفاهیم است، 

شود. این مفهوم با سایر  یعنی مفهوم علمی که با ملاحظۀ ذات خداوند از خدواند انتزاع می
 اتحاد مفهومی دارد. مفاهیم صفات،

تعالی مانند ارادۀ انسان، قصدی نیست که در ما  کند که ارادۀ حق او در جای دیگر بیان می
کند و علم او به کل  پدید آمده باشد و امری حادث باشد، بلکه او کل هستی را تعقل می

 ،1381شتی، بدا )الهدهد، ارادۀ اوست نه چیز دیگر  هستی از آن جهت که آن را تعین خارجی می
 .(104ص

نویسد: همۀ موجودات عالم بر اساس  . شیخ اشراق: سهروردی در تفسیر معنای اراده می2
اند و خداوند راضی به فیضان همۀ موجودات است و این همان  تعالی موجود شده علم حق

 .(415ص ،2ج ،1355)سهروردی، معنای اراده است 
کنند که ارادۀ هر  ای گمان می نویسد: عده می. صدرالمتألهین: ملاصدرا دربارۀ اراده 3

طور که در مورد وجود چنین گمانی دارند،  ای به معنای واحد است، همان صاحب اراده
طور  که این فهم صحیح نیست، بلکه اراده در موجودات تابع وجود آنهاست و همان درحالی

گردد،  تکثر میکه حقیقت وجود به سبب شدت و ضعف، غنی و فقیر، وجوب و امکان، م
حکم اراده و محبت نیز مانند حقیقت وجود است، زیرا اراده رفیق وجود است. بنابراین، آنچه 

 شود، مانند وجود در جمیع موجودات ساری است. اراده، محبت، عشق یا میل نامیده می
الإرادة والمحبة »گوید:  وی پس از بیان این مقدمات در مورد معنای اراده در خداوند می

 ،1428)شیرازی، « عنی واحد کالعلم وهی فی الواجب تعالی عین ذاته وهی بعینها عین الداعیم
تعالی عین  ، یعنی اراده و محبت مانند علم، معنای واحدی دارند. اراده در واجب(355ص ،6ج

تعالی همان علم به نظام احسن  ذات او و عین داعی است. بنابراین، از نظر ملاصدرا، ارادۀ حق
 است.
. ملاهادی سبزواری: حکیم سبزوار اراده را یکی از صفات ذاتی خداوند متعال و همان 4

 .(184ص ،1368)سبزواری، تعالی است  علم به نظام خیر می داند که عین ذات حق
که ارادۀ او  . سید محمدحسین طباطبایی: علامه طباطبایی در مورد ارادۀ انسان و این5

نظر است، اما در مورد ارادۀ الهی رأی متفاوتی از  لامی همکیف نفسانی است، با حکمای اس
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نویسد: یکی  در مورد معنای اراده می اسفارسایر فلاسفه اتخاذ نموده است. وی در حاشیه بر 
شود، اراده است. اراده همان  از کیفیات نفسانی انسان که بین علم جازم و فعل، متحقق می

قصد است و قصد همان میل نفسانی به سمت انجام فعل. اراده در انسان منطبق بر صفت علم 
کند، و تجرید معنای اراده از  نیست، زیرا اراده بعد از علم و قبل از انجام فعل تحقق پیدا می

شود که ما اراده را در  شوائب نقص و عدم و اتصاف خداوند به این صفت، سبب نمی
 ،6ج ،1428)طباطبایی، تعالی همان علم او بدانیم، زیرا مفهوم اراده غیر از مفهوم علم است  حق
 .(268ص

نویسد: شوق  سان میکه ذکر شد، در تحلیل فعل اختیاری ان چنان الحکمه  نهایةاو در 
آید که این  کیف نفسانی است که قطعاً با علم سابق مغایر است و در پی این شوق، اراده می

اراده کیف نفسانی است و غیر از علم سابق و غیر از شوق است و با تحقق اراده، فعل متحقق 
 .(259ص ،2ج ،1427)طباطبایی،گردد  می

ده کیف نفسانی است که با علم و شوق مغایر نویسد: ارا علامه طباطبایی در ادامه می
تعالی از  تعالی راه ندارد، زیرا اراده یک ماهیت ممکن است و واجب است و در ذات واجب

ه است و در جایی که مراد، امری حادث و متغیر باشد، حدوث  داشتن ماهیت و امکان منز 
ماند. در  عد از آن هم باقی نمیزمان با حدوث مراد بوده و قبل از آن موجود نیست و ب اراده هم

تعالی به اراده، مستلزم تغییر موصوف یعنی ذات واجب است که  نتیجه، متصف شدن واجب
تعالی  که حکما علم واجب . از دید علامه، این)همان(تعالی امری محال است  تغییر ذات واجب

گذاری  اصطلاح و ناماند راهی برای اثبات آن نیست و بیشتر به جعل  را مصداق اراده دانسته
 .(261ص، 2ج ،)همانشبیه است 

گوید: ما دلیلی بر صدق مفهوم اراده بر علم به نظام احسن نداریم، چه  او در نهایت می
مفهوم اراده نزد ما کیف نفسانی است که مغایر با علم است و اراده مانند سایر صفات فعلی از 

ه دو صورت، ممکن است: یکی از طریق شود، و چگونگی انتزاع آن ب مقام فعل انتزاع می
وجود خود فعلی که در خارج تحقق یافته است و دیگری از طریق حضور علت تامه، یعنی با 

، 2ج ،)همانتوان وصف اراده را انتزاع کرد  وجود علت تامه که سبب تحقق فعل شده است، می
 .(262ص
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عنوان صفت  از اراده بهعلت رأی متفاوت علامه در موضوع مورد بحث، روایاتی است که 
 کنیم. کنند. در ادامه، برخی از این روایات را بررسی می فعل یاد می
ا»الف.  ن  ث  ینُ  حدَّ د   بْنُ  الْحُس  حْم  ضِی إِدْرِیس   بْنِ  أ  هُ  ر  نْهُ  اللَّ نْ  ع  بِیهِ  ع  نْ  أ  دِ  ع  مَّ بْدِ  بْنِ  مُح   ع 

ارِ  بَّ نْ  الْج  ان   ع  فْو  : یحْیی بْنِ  ص  ال  نِ)ع(: بِیلِأ   قُلْتُ  ق  س  خْبِرْنِی الْح  نِ  أ  ةِ  ع  اد  ر  هِ  مِن   الْإِ مِن   اللَّ  و 
خْلُوقِ. ال   الْم  : ق  ال  ق  ةُ  ف  اد  ر  خْلُوقِ  مِن   الْإِ مِیرُ  الْم  ا الضَّ م  هُ  یبْدُو و  عْد   ل  لِک ب  ا الْفِعْلِ، مِن   ذ  مَّ أ  هِ  مِن   و   اللَّ

زَّ  لَّ  ع  ج  تُهُ  و  اد  إِر  اثُهُ  ف  یرُ  لا   إِحْد  لِک غ  هُ  ذ  نَّ ی لا   لِأ  وِّ لا   یر  لا   یهُم   و  رُ  و  ک  ف  ذِهِ  یت  ه  اتُ  و  ف  نْفِیة   الصِّ نْهُ  م   ع 
هِی اتِ  مِنْ  و  لْقِ  صِف  ةُ  الْخ  اد  إِر  هِ  ف  یرُ  لا   الْفِعْلُ  هِی اللَّ لِک، غ  هُ  یقُولُ  ذ  یکونُ  کنْ  ل  فْظ   بِلا   ف  لا   ل   نُطْق   و 

ان   لا   بِلِس  ة   و  لا   هِمَّ ر   و 
ک  ف  لا   ت  لِک کیف   و  ا لِذ  هُ  کم  نَّ ؛ 316ص ،1ج ،1379)کلینی، «  کیف بِلا   أ 

الحسن)ع( گفتم: در  ؛ صفوان بن یحیی گوید: به ابی(137ص ،4ج ،؛ مجلسی147ص ،بابویه ابن
مورد ارادۀ خدا و خلق به من خبر ده. حضرت فرمود: اراده در خلق همان ضمیر )آهنگ 

شود برای آنها بعد از انجام فعل. اما ارادۀ خداوند همان  که عیان می درون( است و آنچه
سنجی )تصور( و توجه و تفکر  احداث و پدید آوردن فعل است و لاغیر، زیرا خداوند زمینه

ها از صفات خلق است و در خداوند وجود ندارد. پس ارادۀ خدا همان  ندارد و این ویژگی
باشد، بدون استفاده از لفظی و بدون  بگوید باش، پس میفعل اوست و لاغیر. خداوند متعال 

گونه که  نطق با زبانی، بدون توجه و تفکری، و این آفرینش او چگونگی و مثلی ندارد، همان
 خود خداوند متعال مثل و کیفی ندارد.

بنابر این روایت، اراده در انسان امری حادث است و متوقف بر تفکر، و پیدایش فعل هم 
ها و  انجام فعل و انفعالاتی در درون آدمی است. مراد از ضمیر یعنی همان واسطهمنوط به 

هایی که میان نفس و عمل آدمی در افعال اختیاری مانند نوشتن و... وجود دارد. اما  مؤلفه
ارادۀ خداوند مثل ارادۀ انسان نیاز به تفکر، توجه، فعل و انفعال جسمانی و نفسانی ندارد، بلکه 

گونه که خدا  همان فعل اوست و متوقف بر لفظ، نطق، تفکر و... نیست. همان ارادۀ خدا
مثل و نظیر است. در واقع، این روایت ارادۀ  مثل و نظیر است، صفات و افعال او هم بی بی

تعالی را از نقایص ارادۀ انسانی منزه نموده است،  خداوند را متفاوت از ارادۀ انسان دانسته و حق
ة»فرماید:  ی ارادۀ ذاتی نیست. حضرت علی)ع( میاما در مقام نف ، یعنی خداوند «مرید  لا بهم 

. (78البلاغه، خطبۀ  )نهجکه محتاج به عزم و تصمیم قبل از فعل باشد  مرید است بدون این
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تعالی راه  بنابراین، این نوع اراده که مستلزم تأثر و انفعال، نیاز و حاجت است، اساساً در حق
 ندارد.

ا»ب.  ن  ث  دَّ دُ  ح  مَّ نِ  بْنُ  مُح  س  د   بْنِ  الْح  حْم  لِیدِ  بْنِ  أ  ضِی الْو  هُ  ر  نْهُ  اللَّ : ع  ال  ا ق  ن  ث  دَّ دُ بْنُ  ح  مَّ  مُح 
نِ  س  ارُ  الْح  فَّ نْ  الصَّ دِ  ع  مَّ ی بْنِ  مُح  ید   بْنِ  عِیس  نْ  عُب  ان   ع  یم  ر   بْنِ  سُل 

عْف  رِی ج  عْف  ال   الْج  ال   ق   ق 
ا)ع(: ض  ةُ الْم   الرِّ ةُ  شِی  اد  ر  الْإِ اتِ  مِنْ  و  الِ  صِف  فْع  نْ  الْأ  م  م   ف  ع  نَّ  ز  ه   أ  ی اللَّ ال  ع  مْ  ت  لْ  ل  ائِیاً  مُرِیداً  یز  یس   ش  ل   ف 

د حِّ  .(338ص ،بابویه )ابن« بِمُو 
یس  »از عبارت  ل  د ف  حِّ توان دریافت که این روایت ناظر به نفی تفکرات  می« بِمُو 

قائل به زائد بر ذات بودن صفات و ثانیاً معتقد به قدیم بودن این  مسلکان است که اولاً  اشعری
اند، زیرا اگر غیر از ذات خداوند صفتی باشد که این صفت همیشگی و ازلی بوده و  صفات

اش پذیرفتن یک موجود ازلی دیگر در عرض  مخلوق حق هم نبوده و با خداوند باشد، لازمه
رسد این روایت در  تعالی منافات دارد. لذا به نظر می جبخداوند متعال است، و این با توحید وا

اشتباه یک صفت  که فرد در خداشناسی به نفی تفکر قدیم بودن صفات الهی است، زیرا این
د بودن و وارد جرگۀ مشرکان و اهل الحاد  فعلی را ذاتی بداند، سبب خروج از توحید و موح 

چار اشتباه و نقص شده است. بنابراین، شدن نخواهد بود، بلکه این فرد در خداشناسی د
یس  »عبارت  ل  د ف  حِّ ناظر به نفی شریک و قدیم دانستن موجودی در کنار و عرض « بِمُو 

تعالی است و قابل انطباق بر این تفکر است نه در مورد فردی که در خداشناسی دچار  حق
ه و جسمانی بودن او ضعف و اشکال است، چه بسیار کسانی که در مورد خداوند قائل به تشبی

د نخوانده است. و امثال آن شده  اند، اما کسی آنها را غیرموح 
عنوان کمال وجودی را قبول دارد، اما تفسیر و  تعالی به علامه وجود اراده در ذات حق

پذیرد، زیرا حکما اراده را با علم، تفسیر کردند، اما ایشان این انطباق را  اطلاق حکما را نمی
نعم، قام البرهان علی أنه واجد لکل  کمال وجودی، »نویسد:  می اسفاردر تعلیقه بر  پذیرد و نمی

وهذا لا یوجب تخصیص الإرادة من بینها بالذکر فی ضمن الصفات الذاتیه وبالجملة ما ذکروه 
ما الکلام فی إطلاق لفظ  و انطباق ما جرد من مفهومها « الإرادة»حق من حیث المعنی، وإن 

 .(269، ص2، ج1428 ،)همان« تری أشبه باللفظی  والبحث کما علی صفة العلم
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وأما ما ذکره هو وغیره من الحکماء الإلهیین من أمر الإرادة الذاتیة »نویسد:  همچنین می
ا تسمیة العلم بالخیر والأصلح إرادة أو انطباق مفهوم إرادة  .... وأم  وأقاموا علیه البرهان فهو حق 

 . (268ص ،6ج ،1428)طباطبایی، « لأصلح الذی هو عین الذات فلابعد التجرید علی العلم با
ما ذکروه فی معنی القدرة یرجع إلی ما أوردناه فی معناها »نویسد:  می الحکمه  نهایةنیز در 

، وإن ما  ة والعلم والاختیار. فما ذکروه فی معنی قدرته تعالی حق  ن للقیود الثلاثة: المبدئی  المتضم 
الشأن کل  الشأن فی أخذهم علمه تعالی مصداقاً للإرادة ولا سبیل إلی إثبات ذلک، فهو أشبه 

خداوند اگر خواست »شناسانند که  که حکما قدرت را چنین می از دید علامه، این .«بالتسمیة
اند، تعریف  و اراده را در تعریف قدرت اخذ کرده« دهد انجام دهد و اگر نخواست انجام نمی

که مصداق اراده،  دانند، اما این حقی است، یعنی ایشان صفت اراده را جزء صفات ذات می
. البته شاید بتوان گفت اگر (261ص ،2ج ،1427)طباطبایی،د، مردود است علم به نظام احسن باش

ای برای  معنایی غیر از این معنا بتوان برای اراده بیان کرد، علامه منکر وجود چنین اراده
 تعالی نخواهد بود. حق

پس حقیقت اراده در افعال جسمانی انسان همان کیف نفسانی است که این نوع اراده 
تعالی  وتعالی نیست و علامه اثبات این نوع اراده را برای حق بر حضرت حق تبارک قابل انطباق

تعالی هم  شدت منکر است و حتی با تجرید این صفت از نقایص و بازگشت آن به علم حق به
 موافق نیست.

توان به صفتی دست یافت که با سلب  اما با تحلیل ارادۀ انسان در افعال غیرجسمانی می
 پردازیم. ها بتوان به خداوند متعال نسبت داد. در ادامه، به تبیین آن می ودیتنقایص و محد

 . تحلیل و بررسی ارادۀ خداوند با تنظیر به افعال نفسانی3-1

اند: قسم اول افعالی است که به  که بیان شد، افعال اختیاری نفس انسانی بر دو گونه چنان
ر این گونه افعال میان نفس مجرد و فعل، شوند. د وسیلۀ اسباب و ادوات جسمانی صادر می

گیرد و  هایی وجود دارد، یعنی نفس تحت تأثیر عوامل خارجی، تصوری در آن شکل می واسطه
گیرد و سپس این شوق  به دنبال آن، تصدیق به خیریت و بعد از آن، شوقی در فاعل صورت می

اده در این قسم از افعال، گیرد. ار  یابد و با تحریک قوا در عضلات، فعل صورت می شدت می
گونه افعال، فاعل بالقصد  های دیگر است و فاعلیت نفس در این نیازمند فکر، اندیشه و واسطه
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تعالی راه ندارد. محتوای برخی از  است. این نوع اراده چون کیف نفسانی است، در حق
چنین تعریف  احادیث هم بیانگر این مطلب بود. بر اساس همین قسم از افعال، ارادۀ انسان

های فاعل )اعم از تصور و تصدیق( و غلبۀ  خواستن یا عزم قطعی که مبتنی بر دریافت»شد: 
 «.گانه بر دیگر قوا برای تحصیل مراد یکی از قوای سه

)خمینی، شوند  قسم دوم از افعال نفس، افعالی است که بدون واسطه از نفس صادر می
نفس به دلیل خلاقیتی که دارد، آن صور یا افعال  های ذهنی، یعنی ، مانند صورت(111ص ،1362
کند، ولی  گونه افعال را با علم و اختیار و اراده خلق می که این آفریند. بنابراین، نفس با این را می

شود، زیرا  گونه که در قسم اول بود، در نفس یافت نمی طور تفصیلی آن مبادی این افعال به
تی را در خود بیافریند، به مبادی آن صورت، یعنی که صور  روشن است که نفس برای این

اش، شوق، عزم و تحریک عضلات، نیازی ندارد، بلکه  تصور آن صورت، تصدیق به فایده
آفریند قرار بگیرند، زیرا بدیهی  هایی که می ها میان نفس و صورت امکان ندارد که این واسطه

واسطۀ خلاقیتی که دارد، آن تصور را  تواند مبدأ تصور باشد، بلکه نفس به است که تصور نمی
ها، به تعبیری فاعل بالعنایه است، یعنی در خلق این  آفریند و نفس در خلق این صورت می

ها نیازمند به صورت دیگری نیست، زیرا در تعریف فاعل بالعنایه آمده است که نفسِ  صورت
نفس کافی است که آن  صورت علمیۀ فاعل، منشأ صدور افعال است، یعنی فقط اراده و توجه

گونه افعال، به تعبیری فاعل بالتجلی است، زیرا مجرد است و  صورت تحقق یابد. نفس در این
رو در خلاقیتش نیازی به  هر مجردی فعلیات معلول خودش را در مرتبۀ ذاتش داراست و ازاین

و ایجاد  تصور زائد بر ذات ندارد، بلکه همان واجدیت و کمالات ذاتی نفس، برای خلاقیت
های دیگر   صور کافی است. بنابراین، نفس از این جهت که در ایجاد این صور به صورت

نیازمند نیست، به فاعل بالعنایه تشبیه شده است، و از این جهت که این صور از حاقِّ ذات خود 
 کند، به فاعل بالتجلی شباهت دارد. ایجاد می

سم افعال، امری انفعالی مانند شوق و محبت شود که اراده در این ق با این بیان مشخص می
نیست، بلکه مبدأ اراده و تصمیم، خود نفس است و این مبدئیت به واسطۀ آلات جسمانی 

کند. پس  نبوده و نفس با همان علمی که در مرتبۀ ذاتش داراست، اراده و قصد را ایجاد می
صرف ارادۀ نفس، صور ایجاد  ارادۀ فعلی از افعال نفس و شأنی از شئونات نفس است، یعنی با

گونه  شده و اراده عین ایجاد است. بنابراین، این اراده در مرتبۀ ذات نفس وجود داشته و این
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نیست که شوق مؤکدی باشد که بر اثر عوامل بیرونی ایجاد شده باشد، و چون این نوع اراده، 
أنی از شئونات نفس بوده انفعالی نبوده و کیف نفسانی هم نیست، بلکه فعلی از افعال نفس، ش

 تعالی را بر آن تنظیر کرد. توان ارادۀ حق و یکی از کمالات برای نفس است، می

 تعالی . برهان بر اثبات ارادۀ حق3-2

 تعالی دارای چند مقدمه است: برهان بر اثبات ارادۀ حق
 مقدمۀ اول: اراده کمال است. 

عنوان شأنی از  تعالی است و وجود اراده به مقدمۀ دوم: انسان یکی از تجلیات و مظاهر حق
 شئونات نفس، فعلی از افعال نفس، امری فطری، بدیهی و وجدانی است.

 تواند معطی اراده باشد(. تواند معطی آن باشد )فاقد اراده نمی مقدمۀ سوم: فاقد شیء نمی
 تعالی به نحو اتم  و مقدمۀ چهارم: هر کمال وجودی که در موجودات هست، در حق

اکمل وجود دارد. در تبیین این مقدمه باید گفت که از نظر فلاسفه، کمالاتِ موجودات بر دو 
اند: یک دسته کمالاتی است که بر موجودات، از آن جهت که وجود دارند و موجودند،  قسم

گویند  کند، مانند علم، قدرت و حیات. به این نوع کمالات کمالات وجودی می صدق می
. دستۀ دیگر کمالاتی است که برای موجودی خاص کمال است (236ص ،2ج ،1427)طباطبایی،

نه برای موجود از آن جهت که وجود دارد، مانند سفیدی و شیرینی. مثلًا سفیدی برای دندان 
کمال است از آن جهت که دندان است نه از آن جهت که موجود است، یا شیرینی برای خرما 

ز آن جهت که موجود است. این کمالات را کمال است از آن جهت که خرماست نه ا
تعالی  نحوی کمالات ماهوی نامید. بنابراین، وقتی سخن از وجودِ کمالات برای حق توان به می
 رود، مقصود کمالات وجودی است نه کمالات ماهوی. می

نتیجه: خداوند این کمال را به نحو اتم  و اکمل در مرتبۀ ذات دارد، زیرا فاقد شیء 
 د معطی شیء باشد.توان نمی

توان به مطالب  با توجه به آنچه دربارۀ چیستی و حقیقت ارادۀ ذاتی خداوند بیان شد، می
 زیر دست یافت:
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مطلب اول: اراده کردن و خواستن یک نوع کمال است، و در مورد موجودی که ناقص 
است مانند ممکنات مادی، به این معناست که در پی تکمیل ذاتش است. اما در مورد 

 موجودی که از هر جهت کامل است، به معنای تکمیل ذات نیست. 
هور ذات برای ذات به تعالی در مقام ذات برای خودش ظهور دارد و ظ مطلب دوم: حق

معنای معلوم بودن ذات برای ذات است و چون ذات سراسر کمال و زیبایی است، ارادۀ 
تعالی عبارت است از خواستن و طلب کردن ذات خود، یعنی ذات مرید خودِ ذات است  حق

و خواستن و طلب کردن خداوند مانند خواستن انسان از روی انفعال، نقص و نیاز و ترجیح 
ر دیگری نیست، بلکه خواستن خداوند و طلبیدن خودش به دلیل وجود کمالاتی است خود ب

تعالی به سبب کمالاتی مانند علم و قدرت که عین ذاتش  که عین ذاتش است، یعنی حق
است، خودش مرید ذاتش است، خود طالب خودش است و این طلبیدن ذات سبب حب به 

راده را به معنای علم به نظام احسن یا حب شود. با این بیان، قول کسانی که ا ذات می
 یابد. اند، اشکال می دانسته

ها و در افعال جسمانی  بنابراین، معنای اراده، خواستن و طلب کردن است، و در انسان
های فاعل )اعم از تصور و تصدیق( و غلبۀ یکی  گونه که قبلًا بیان شد، مبتنی بر دریافت همان

وا برای تحصیل مراد است. لذا اراده در انسان یعنی خواستن، اما گانه بر دیگر ق از قوای سه
 خواستنی برای تکمیل ذات ناقص خود.

در قسم دوم افعال آدمی، اراده به همان معنای خواستن است، و این خواستن عین ایجاد 
تعالی هم اراده به معنای خواستن و طلبیدن است، اما نه برای تکمیل ذات، بلکه  است. در حق

خواهد  ه سبب وجود کمالاتی که در ذات وجود دارد، یعنی آدمی از آن جهت که ندارد، میب
خواهد. ما غیر را  طلبد و می کند، اما خداوند متعال از آن جهت که دارد، می و طلب می

طلبد. متعلق ارادۀ الهی در مقام ذات همان علم الهی به نظام احسن  طلبیم، او خود را می می
صدور عالم بوده و نظام هستی کاملًا منطبق بر آن است. با این بیان، اشتراک است که منشأ 

آید که گفته شود: اراده در خداوند یک معنا دارد و در انسان هم  لفظی هم به وجود نمی
کند. پس  معنای دیگر، بلکه در هر دوی آنها به یک معناست، اما جهت و اعتبارش فرق می

وند متعال مانند معنای علم، وجود داشتن و سایر صفات کمالی، معنای اراده در انسان و خدا
گونه که ما  یکی است، اما به لحاظ مصداق و تحقق خارجی کاملًا متفاوت است. همان
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توانیم تصوری از حقیقت علم نامتناهی حق یا حیات ذاتی او داشته باشیم، در اینجا هم  نمی
کنیم،  فقط تصدیق به وجود اراده در ذات حق می توانیم به حقیقت اراده دست یابیم، بلکه نمی

 اما از فهم حقیقت آن ناتوانیم.
توان تا حدودی به صفات  شناسی، هرچند با تحلیل صفات انسان می پس به لحاظ روش

خداوند متعال دست یافت، اما باید توجه کرد که افعال و صفات انسان صرفاً جسمانی نیست و 
 بندد. بر فهم حقایق می این تصور رهزن است و راه را

 تعالی باید گفت: پس از اثبات ارادۀ ذاتی و بیان معنای آن، در تبیین ارادۀ فعلی حق
تعالی علم به فعل خود دارد و فعل به  تعالی فاعلیت بالتجلی است، یعنی حق . فاعلیت حق1

، عین اختیار اوست، و این علم سابق بر فعل است و مقرون به داعی نیست و در عین حال
 .(106ص ،1377)طباطبایی، ذاتش است 

تعالی فعلی است نه انفعالی، یعنی صرف تعقل برای صدور اشیا کافی است.  . علم حق2
 .(20ص ،1363سینا،  ؛ ابن97، ص1390)فارابی، 

شود،  . اضافۀ اشراقی عبارت است از هیئت حاصله از یک چیز و آنچه از آن صادر می3
شود جدایی و  کننده و آنچه اشراق می ف دارد و بین اشراقیعنی اضافۀ اشراقی یک طر 

 .(485ص ،1ج ،1372 ،سهروردی ؛186ص ،6ج ،1428)شیرازی، ای نیست  فاصله
. بر اساس امکان وجودی و فقری، ثابت گردیده است که معلول عین ربط به علت و 4

 .(309و  291ص ،1381 زنوزی،) شأنی از شئون آن است
تعالی در مقام ذات برای خود ظهور دارد و ظهور ذات برای  فوق، حقبا توجه به مقدمات 

تعالی به  ذات به معنای معلوم بودن ذات برای ذات است و چون ذات سراسر کمال است، حق
سبب کمالاتی مانند علم و قدرت که عین ذاتش است، بالذات برای ذاتش مرید است، زیرا 

طلبد و چون ذات خودش را  ودش را میاش، ذات خ تعالی به سبب کمالات وجودی حق
شود و حب ذات به ذات هم، منشأ برای حب  خواهد، این امر سبب حب ذات به ذات می می

شود، همۀ حقایق  طور که ذات، بالذات متعلق اراده واقع می گردد و همان ذات به آثار می
ات، متعلق اراده وتعالی وجود دارند، به تبعِ ذ وجودی که به نحو بساطت در ذات حق تبارک

اند، هر چه که متعلق اراده واقع شود، متعلق علم  شوند و چون اراده و علم، عین ذات واقع می
 .(35ص ،1362)خمینی، شود  هم واقع می
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تعالی با تعقل ذات و بر اساس علم ذاتی خود که علم اجمالی در عین کشف تفصیلی  حق
دات خارجی است، و چون این تجلی به است، تجلی نموده و نتیجۀ این تجلی، تحقق موجو 

اند، وجود اشیای خارجی از  نحو اضافۀ اشراقی است و همۀ موجودات عین ربط به علت
باشد نه فقط به معنای معلومیت و  تعالی به معنای عالمیت و مریدیت می مراتب علم و ارادۀ حق

 نویسد: مرادیت. صدرالمتألهین به نقل از استادش می
العالِمیة( عین ذاته وهو قدیم وبمعنی المعلومیة عین هذه الممکنات فالعلم )بمعنی 

وهو حادث، فکذلک لإرادته سبحانه مراتب وأخیرة المراتب هی بعینها ذوات 
الموجودات المتقررة بالفعل وإنما هی عین الإرادة، بمعنی مرادیتها له ولا بمعنی 

لهیة، نشیر إلیه إشارة ما هو أنه مریدتیه ایاها. أقول: وههنا سرٌّ عظیم من الأسرار الإ
یمکن للعارف البصیر أن یحکم بأن وجود هذه الأشیاء الخارجیة مِن مراتب علمه 

 ،6ج ،1428)شیرازی،  وإرادته بمعنی عالمیته ومریدیته لا بمعنی معلومیته ومرادیته فقط
 .(299ص

معلومیت عین تعالی و قدیم است و به معنای  علم به معنای عالمیت عین ذات حق
وتعالی ذومراتب است و  ممکنات خارجی و حادث است. همچنین ارادۀ او سبحانه

آخرین مرتبۀ آن، عین ذوات موجودات خارجی است که بالفعل تقرر یافته است و 
تعالی است نه به معنای مریدیت خود آنها.  این اراده به معنای مرادیت آنها برای حق

کنیم  ای به آن می از اسرار الهی نهفته است که اشاره گویم: در اینجا سر  عظیمی می
تواند حکم کند که وجود اشیای خارجی از  و فقط عارف بصیر به این اسرار می

تعالی به معنای عالمیت و مریدیت است نه صرفاً به معنای  مراتب علم و ارادۀ حق
 معلولیت و مرادیت.

گونه که خداوند علم به ذات دارد و این  نبنابراین، اراده حقیقتی ذومراتب است، یعنی هما
تعالی مرید ذات بوده و این اراده، عین ذات است و در  تعالی است، حق علم عین ذات حق

اند و علم  تعالی گونه که عین و وجود خارجی اشیا به معنای عالمیت حق مرتبۀ فعل، همان
تعالی نیز  معنای مریدیت حق خداوند در مرتبۀ فعل عین اشیاست، همین اشیا در مرتبۀ فعل به

که بگوییم اشیا صرفاً مراد یا معلوم  تعالی است نه این هستند، یعنی عین اشیا همان مریدیت حق
تعالی در مقام و مرتبۀ ذات، عین ذات است و ارادۀ فعلی  تعالی هستند. پس ارادۀ ذاتی حق حق

 هم در مقام فعل، عین موجودات خارجی است.
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سینا، ملاصدرا، حاجی سبزواری و سایر  اه فلاسفۀ اسلامی همچون ابنبا این بیان، دیدگ
دانستند، قابل پذیرش است، ولی تفسیر  پیروان حکمت متعالیه که اراده را عین ذات حق می

اراده به معنای علم به نظام احسن و بازگشت آن به علم، قابل تأمل و محل اشکال است، زیرا 
است و علم عبارت است از حضور شیء لشیء و کاشفیت مفهوم اراده غیر از مفهوم علم 

تعالی لزوماً به معنای تحقق خارجی آنها نیست. صفت علم حقیقتاً غیر از صفت  اشیا برای حق
اراده و عقلًا مقدم بر اراده است. این سخن که ارادۀ عین ذات و عین علم و سایر صفات ذاتی 

 رسد. اراده صحیح به نظر نمیانگاری علم و  است کلام حقی است، اما یکسان
هرچند در مقام مصداق و خارج، فهم کنه و حقیقت صفات الهی به صورت کامل و تام 

عنوان یک کمال نیز عقلانی  گنجد، اما انکار ارادۀ ذاتی به در ظرف عقل و اندیشۀ بشری نمی
ناقشه و محل عنوان صفت فعل نیز قابل م پذیرد. بیان اراده صرفاً به نیست و عقل آن را نمی
الوجود است و لازمۀ فقدان این کمال،  الوجود، از تمام جهات واجب اشکال است، زیرا واجب

ب بودن خداوند می ورود واجب شود،  الوجود به دایرۀ ممکنات و از سوی دیگر، منتهی به موج 
 اند که اگر خواست انجام دهد و اگر نخواست ترک زیرا فلاسفه در تعریف قدرت بیان کرده

اند. پس اگر ذات را خالی از اراده بدانیم، لازم  کند، یعنی اراده را در معنای قدرت اخذ کرده
ب و بالجبر باشد. می  آید که خداوند فاعل موج 

 .مشیت و ارادۀ الهی4
از جمله صفاتی که در قرآن کریم و روایات به آن پرداخته شده است، صفت مشیت است. 

را مانند سایر صفات خداوند مستقلًا مورد بحث قرار نداده  متکلمان و فلاسفۀ اسلامی مشیت
 اند. و گاهی در ضمن بحث اراده، به آن پرداخته

د  »کند که اراده در لغت از ریشۀ  بیان می الصحاحجوهری در  و  به معنای طلب و اختیار « ر 
)جوهری، کردن است و مشیت با اراده ترادف دارد و به معنای خواستن و طلب کردن است 

اند، به این  فرق گذاشته« اراده»و « مشیت». اما برخی از اهل لغت بین (478ص ،1ج ،1368
صورت که مشیت صرفِ خواستن چیزی است، اما اراده به معنای رفتن به سمت چیزی و 

 .(35ص ،1ج ،1412)عسکری، اقدام کردن 
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و مشیت، چه در اراده »گوید:  ملاهادی سبزواری در مورد معنای اراده و مشیت می
. (97ص ،1383)سبزواری، « واجب و چه در ممکن، خواه عقول و خواه نفوس، یک معنا دارد

شود، به این صورت که  هایی گذاشته می البته گاهی بین این دو به اعتبارات مختلف تفاوت
 . اراده و)همان(« ارادت، نسبت به وجودِ مراد است و مشیت، نسبت به شیئیت و ماهیتِ مراد»

اند و به  داخل« إذا اجتمعا افترقا وإذا افترقا اجتمعا»مشیت همانند مسکین و فقیر در قاعدۀ 
. در اینجا )همان(اند  همین دلیل، در برخی مأثورات ائمۀ معصومان)ع( در مقابل هم ذکر شده

 شود. برای فهم بهتر معنای مشیت و اراده، به برخی روایات اشاره می
از ذکر مراحل ایجاد شیء در خارج، خطاب به یونس بن الف. امام رضا)ع( بعد 

دانم.  دانی مشیت چیست؟ یونس گوید: گفتم نمی ای یونس، آیا می »فرماید:  عبدالرحمن می
دانی اراده چیست؟ گفتم نه. امام فرمود:  امام فرمود: مشیت ذکر اول است. سپس فرمود: می

 .(158ص ،1ج ،1362)کلینی، ه است اراده عزم بر چیزی است که مشیت به آن تعلق گرفت
کند که از ابوالحسن موسی بن جعفر)ع( شنیدم که  ب. علی بن ابراهیم هاشمی نقل می

؟ قال: ابتداءُ »فرمود:  ضی. قلتُ: ما معنی شاء  ر وق  راد  وقدَّ کونُ شیء  إلا  ما شاء  الله وأ  لا ی 
هد و اراده کند. در مورد معنای که خداوند بخوا آید مگر این ؛ هیچ چیز به وجود نمی«الفعل

 .(433ص ،1ج ،1385)کلینی، مشیت پرسیدم. امام فرمود: مشیت همان آغاز کردن کار است 
شود که مشیت و اراده به لحاظ مفهوم با یکدیگر  با توجه به روایات، مشخص می

این تفاوت آیند، با  اند و مشیت و اراده، دو مرتبه از مراتب تحقق یک فعل به شمار می متفاوت
که علم الهی، مقدم بر مشیت و مشیت مقدم بر اراده است. بر اساس تحلیلی که از ارادۀ الهی 

توان به این نتیجه دست یافت که  تعریف شد، می« خواستن»صورت گرفت و اراده به معنای 
خواستن مراتبی دارد. یک مرتبه، خواستن و قصد اجمالی و اولیه است، که آن همان مشیت 

مرتبۀ دوم، خواستن و قصد تفصیلی است که متضمن تحقق فعل است. این نوع  است.
به معنای ابتداءُ الفعل و تصمیم بر شروع و انجام فعل « شاء الله»خواستن همان اراده است. 

 به معنای اتمام، ثبوت و تحقق فعل.« أراد  الله»است، اما 



                                                                                     166  32، ش1402، بهار و تابستان 18 ۀدور 

 گیری نتیجه
های  رترین مسائل فلسفی است. یکی از راهفهم چیستی و حقیقت ارادۀ خداوند از دشوا

خداشناسی تأمل در مخلوقات اوست. لذا فلاسفه با تأمل در صفات انسانی و از جمله، 
حقیقت نفس، به دنبال شناخت صفات خداوندند. در این مقاله پس از تحلیل و بررسی نفس 

اند: یکی افعالی  سان دو نوعایم که افعال اختیاری ان و افعال اختیاری انسان به این نتایج رسیده
شوند، مانند نوشتن. در این نوع افعال، میان  که به وسیلۀ اسباب و ادوات جسمانی صادر می

هایی وجود دارد و نفس نیازمند تفکر، توجه و فعل و انفعال جسمانی است  نفس و فعل واسطه
س به واسطۀ فعل و و اراده در این قسم از افعال، امری انفعالی است، به این معنا که نف

گونه افعال  آید. فاعلیت نفس در این گیرد، اراده در آن پدید می انفعالاتی که در آن صورت می
تعالی راه ندارد.  فاعلیت بالقصد است و این نوع اراده چون کیف نفسانی است، در حق

 ای برای خداوند است.  مضامین روایات هم منکر وجود چنین اراده
شوند، مانند  افعال نفس، افعالی است که بدون واسطه از نفس صادر میاما قسم دوم از 

کند، اما مبادی  ها و انشائات ذهنی که نفس این افعال را با علم، اختیار و اراده خلق می صورت
شود و  این افعال به صورت تفصیلی یعنی تصور، تصدیق به خیریت و... در نفس یافت نمی

است. بنابراین، اراده در این افعال، شأنی از شئونات نفس  ها مبدع نفس در خلق این صورت
شوند و اراده عین ایجاد فعل و یکی از کمالات  است و با صرفِ ارادۀ نفس، صور ایجاد می

 تعالی را به آن تنظیر کرد. توان ارادۀ حق شود. بر همین اساس می نفس محسوب می
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