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 منشور اخلاقی نشریات بنیاد حکمت اسلامی صدرا
اين منشور بمثابه اعلام ضوابطي است كه در قالب آن، چارچوب اخلاقي و مسئوليتهاي  

پژوهشي و نشر آثار در بنياد حكمت اسلامي صدرا ترسيم فعاليتهاي علمي و مربوط به انجام 

شده تا از بروز تخلفات علمي و پژوهشي آگاهانه يا ناآگاهانه پيشگيري نمايد. مبناي تنظيم اين 

منشور اسناد بالادستي علمي كشور، از جمله مصوبات وزارت علوم و كميسيون نشريات علمي 

ي و هاي قرآنوم و تجارب اجرايي بنياد حكمت اسلامي صدرا، بويژه آموزههاي مرسكشور، بايسته

اسلامي است. بديهي است چنانچه موردي در قالب اين منشور ارائه نشده باشد، بمعناي استثنا 

و خروج آن از ذيل قواعد و عدم لزوم رعايت آن نيست و بنا به اقتضاء و تجارب جديد، اين منشور 

 شد.به روزرساني خواهد 

 الف( کليات

تحريريه، سردبيران، مديران و اعم از اعضاي هيئتاندركاران نشريات ـ. تمامي دست1

 اين از تبعيت و يافتن آگاهي به ملزم ـ و همچنين نويسندگان مقالات كارشناسان اجرايي

غاز همكاري يا ارسال مقاله بمنزله پذيرش لوازم و ضوابط مطرح شده در آ. هستند منشور

اين منشور و ساير تعهدات قانوني علمي و اداري است. در صورت احراز عدم پايبندي هر 

يک از افراد به اين اصول و مسئوليتها، بنياد حكمت اسلامي صدرا حق دارد هرگونه اقدام 

قانوني براي احقاق حقوق ضايع شده را بعمل آورد و فرد خاطي مكلف به جبران مافات 

 خواهد بود.

محتوا و مضمون مقالات بر عهده نويسنده/گان است. چاپ آن در نشريات  . مسئوليت2

بنياد حكمت اسلامي صدرا تنها براي عرضه و تلاقي افكار و نوزايي علمي صورت ميگيرد 

 و دليل بر تأييد آن شمرده نميشود.

. بنياد حكمت اسلامي صدرا در پذيرش مقالات حق انتخاب و آزادي تام دارد و 3

ه تعهدي براي چاپ ايجاد نميكند. همچنين نشريات بنياد حكمت اسلامي ارسال مقال

 صدرا در تلخيص و ويرايش مقالات آزادند.

. بنياد حكمت اسلامي صدرا از تمامي حقوق تجديد چاپ مقالات منتشر شده 4

بصورتهاي رايج ديگر، بزبان فارسي و ديگر زبانها برخوردار خواهد بود. ارسال مقاله بمنزله 

 رش اين شروط است.پذي

 . مقالات ارسال شده مسترد نخواهد شد.5
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هاي علمي مقالات قبل از خود را موظف به حفظ يافته . بنياد حكمت اسلامي صدرا6

 انتشار و مخفي ماندن نام داوران ميداند.

. روند داوري مقالات در نشريات بنياد حكمت اسلامي صدرا بشرح ذيل خواهد بود؛ 7

مقالاتي كه در هر مرحله به تأييد نرسد، با ملاحظه سردبير، از دستور كار خارج خواهد 

 شد.

رسي توسط ويراستار علمي بمنظور احراز ويژگيهاي اوليه مقاله و مشابهنخست: بر

 افزارهاي ضد سرقت علميسنجي با نرم

نفر از اساتيد متخصص درباره موضوع مقاله بمنظور  2دوم: بررسي توسط حداقل 

 هاي علمي و نوآوريهاي مقالهبررسي يافته

ه بر اساس نظر داوران و نظر سوم: بررسي توسط سردبير و اتخاذ تصميم درباره مقال

 نهايي سردبير برابر ضوابط نشريات علمي كشور

 سرانجام: تصويب انتشار در هيئت تحريريه مجله.

 ب( وظايف و تعهدات نويسندگان

. مقالات ارسالي بايد در حوزه تخصصي هر مجله بوده و بصورت علمي و منسجم، 8

 مطابق استاندارد آن مجله تنظيم شده باشد.

قالات ارسالي بايد به روش پژوهشي اصيل و بنيادي تأليف شده و حاوي نظريه، . م9

نگرش انتقادي، تحليل تطبيقي يا برداشتي نوين باشد، از نظم و انسجام منطقي لازم 

 برخوردار باشد و اصول نگارش و سلامت زبان فارسي در آن بدقت رعايت شود.

باشد. دقت در پژوهش، گزارش  . مقالات بايد حاصل پژوهش شخص نويسنده/گان10

 ها و ذكر منابع الزامي است.صحيح داده

 . نويسنده/گان مسئول صحت و اصالت محتواي مقالات خود هستند.11

. چنانچه به استفاده از مطالب ديگران نياز باشد، نويسنده/گان بايد با استفاده از روشها و 12

 در. دنماين مشخص دقيقا   را شده نقل قراتف علائم نقل قول و ذكر دقيق مرجع استفاده شده، 

 .است گان/نويسنده برعهده اثر يا نظر صاحب صريح و كتبي اجازه كسب نياز، صورت

. بهيچ وجه مقاله يا بخشي از آن نبايد قبلا  در داخل يا خارج از كشور منتشر شده يا همزمان 13

هر يک از مراحل داوري و انتشار، براي داوري و چاپ به نشريه ديگري سپرده شده باشد. اگر در 

خلاف اين امر روشن گردد، مقاله از دستور كار خارج خواهد شد و نويسنده/گان متعهد به جبران 

 خسارت مادي و معنوي بنياد حكمت اسلامي صدرا خواهند بود.

هر  هاي آنها بهها و يافتهبازنويسي و تغيير صوري پژوهشهايي كه قبلا  داده همچنين
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 يي جديد مجاز نيست.نتشر شده باشد و ارائه بصورت مقالهنحوي م

. تمامي مقالات بايد داراي عنوان، چكيده و واژگان كليدي )به دو زبان فارسي 14

 گيري و فهرست منابع باشند.وانگليسي(، فصلبندي مناسب، نتيجه

ه بيي بيش از يک نويسنده داشته باشد، تمامي نويسندگان موظف . چنانچه مقاله15

مطالعه مقاله و تأييد كتبي و صريح همكاري خود هستند. يكايک نويسندگان بصورت 

يي برگرفته از تضامني مسئول محتواي علمي مقاله خواهند بود. همچنين اگر مقاله

 نامه يا طرحي تحقيقاتي باشد، يادآوري آن در ابتداي مقاله الزامي است.پايان

« نويسنده مسئول مكاتبات»، لازم است وهي. در مقالات برآمده از همكاري گر16

بصراحت مشخص گردد. اعلام تمامي راههاي تماس و دسترسي به نويسنده مسئول، اعم 

 از تلفن ثابت، تلفن همراه، نشاني پستي و الكترونيک ضروري است.

. نويسنده مسئول موظف به اعمال نظر تمامي نويسندگان در مقاله است. همچنين 17

دقيق نام، رتبه علمي و اطلاعات تماس تمام نويسندگان همكار اطمينان  بايد از ذكر

حاصل كند و تأييديه مكتوب آنها را دريافت و به دفتر مجله ارائه نمايد. اگر در هر يک از 

مراحل داوري و انتشار، روشن گردد كه تخلف يا تقلبي در اينباره رخ داده، مقاله از دستور 

سنده مسئول مكاتبات شخصا  متعهد به جبران خسارت مادي كار خارج خواهد شد و نوي

 و معنوي بنياد حكمت اسلامي صدرا خواهد بود.

 ت.مجاز نيس« زير نظر»و « نويسنده افتخاري». ذكر نام افراد در قالب تعبيرهايي همچون 18

 . پيگيري نظر مجله درباره مقالات بر عهده نويسنده مسئول است.19

بمنزله آن است كه نويسندگان رضايت تمامي پشتيبانهاي مالي يا . ارسال مقاله 20

 اند.مكاني مقاله را جلب كرده و آنها را معرفي نموده

. نويسنده/گان موظفند در صورت مشاهده هر گونه خطا و بيدقتي در مقاله خود، حداكثر 21

 دام گردد.يک ماه پس از انتشار، به دفتر مجله اطلاع دهند تا نسبت به اصلاح آن اق

هاي ارسالي مقاله و اطلاعات خام مورد استفاده در تهيه . نويسنده/گان بايد نمونه22

مقاله را تا يک سال پس از چاپ آن در مجله، نزد خود نگهداري نمايند تا در صورت نياز 

 پاسخگوي انتقادات و سؤالات احتمالي خوانندگان باشند.

اصول اخلاقي و موازين پژوهشي و نشر . نويسنده/گان موظف به رعايت تمامي 23

آثار هستند. اگر در هر يک از مراحل داوري، ويرايش، چاپ و حتي پس از انتشار مقاله، 

وقوع يكي از موارد ذيل محرز گردد، تخلف محسوب شده و بنياد حكمت اسلامي صدرا 

 حق برخورد قانوني دارد:
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 و افكار از ملاحظهبي يا دانسته عمدي، غير يا عمدي استفاده سرقت علمي:

 استناد و منبع نام، ذكر بدون ديگران استنادات يا ادعاها عبارات، و جملات ها،انديشه

 ه اثر، صاحب اثر، سخنران يا هر ذيحق ديگرب مناسب

 مقاله تأليف و پژوهش انجام براي ديگري فرد بكارگيري جاره علمي:ا

 بعنوان ساختگي هاينتيجه يا هاداده ارائه و واقعي غير مطالب گزارش ها:جعل داده

 شخصي هاييافته

ها تغيير و حذف داده يا پژوهشي فرايند و ابزار مواد، در دستكاري ها:تحريف داده

 .بنحوي كه سبب غير واقعي شدن نتايج پژوهش گردد

 گان/نويسنده همكاري يافتن رسميت از قبل يا دروغين اعلام انتساب غير واقعي:

 نگا/نويسنده حامي يا فعاليت محل بعنوان پژوهشي و آموزشي گروه يا مركز مؤسسه، با

 ج( وظايف داوران

 داوران در بررسي مقالات، بايد نكات ذيل را مد نظر داشته باشند:

رساني به دفتر نشريه بمحض دريافت مقاله براي داوري، درباره پذيرش يا عدم . اطلاع24

موضوع مقاله با تخصص آنها، ذينفع بودنشان به هر نحو  پذيرش داوري؛ در صورت مرتبط نبودن

 /گاندر انتشار آن مقاله يا روابط شخصي با نويسنده

. بررسي دقيق كيفي، محتوايي و علمي مقالات و اعلام نقاط قوت و ضعف مقاله 25

 بصورتي سازنده و صريح

شود و از  . داوري مقالات بايد بر اساس مستندات علمي و استدلال كافي انجام26

 يي، شخصي، صنفي، نژادي، مذهبي و... خودداري گردد.هرگونه اعمال نظر سليقه

. داور موظف به مطالعه دقيق تمام مقاله است و نبايد تنها بر اساس مطالعه بخشي 27

 از مقاله درباره پذيرش يا رد آن تصميم بگيرد.

مطالب و نقل قولهايي  دهي دقيق و كامل درباره تمامي. حصول اطمينان از ارجاع28

كه از آثار ديگران آورده شده و درج كامل و دقيق اطلاعات كتابشناسي منابع مقاله، و 

 ذكر نواقص در فرم داوري

ژه يي در تنظيم مقاله، بوي. تلاش براي جلوگيري از هرگونه مصداق غير اخلاقي و غير حرفه29

 خلفات به دفتر مجلهاين منشور، و اعلام مستند ت 23موارد مذكور در بند 

 پذيري و پاسخگويي در روند داوري ضروري است.شناسي، مسئوليت. وقت30

 . داور حق ندارد خود بر اساس سليقه شخصي، مقاله را اصلاح يا بازنويسي نمايد.31
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ها، مفاهيم جديد و داور مكلف به امانتداري و حفظ اطلاعات و جزئيات، داده. 32

ت است و حق ندارد قبل از انتشار آنها را براي كسي بازگو هاي پژوهشي مقالايافته

كند يا از آنها بنفع خود يا عليه ديگران استفاده نمايد. پس از انتشار مقاله نيز داور 

 حق انتشار جزئياتي فراتر از آنچه در مجله چاپ شده را ندارد.

 مقام نقد پرهيز گردد.. در فرايند داوري بايد بدقت و كاملا  از خلط مقام داوري و 33

. داور نبايد ارزيابي مقاله را به فرد ديگري بسپارد. در صورت استفاده جزئي از 34

همكاري فردي ديگر، بايد مراتب به دفتر مجله اطلاع داده شود و اطلاعات فرد همكار 

 بطور جزئي و دقيق در دفتر مجله ثبت گردد.

مقالات در دست داوري را ندارد. هرگونه  . داور اجازه تماس مستقيم با نويسنده/گان35

 تماس با نويسندگان مقالات فقط از طريق دفتر مجله انجام خواهد گرفت.

 د( وظايف سردبير و اعضاي هيئت تحريريه

. سردبير و اعضاي هيئت تحريريه مجله از ميان صاحبنظران و متخصصان پيشكسوت و 36

ي، پذيري، پاسخگويي، حقيقتجويروحيه مسئوليت خوشنام آن حوزه انتخاب ميشوند و بايد داراي

 يي و رعايت حقوق ديگران باشند.انصاف و بيطرفي، پايبندي به اخلاق حرفه

. سردبير و اعضاي هيئت تحريريه بايد براي حفظ و ارتقاي كيفيت نشريه و معرفي 37

 آن در مجامع علمي داخلي و خارجي تمام تلاش خود را بكار گيرند.

و مسئوليت انتخاب داوران و قبول يا رد مقالات )مستند به نظر داوري( بر عهده  . اختيار38

 سردبير و اعضاي هيئت تحريريه است و نبايد در انجام اين مهم اعمال سليقه شخصي نمايند.

. سردبير بايد در انتخاب داوران شايسته با توجه به زمينه تخصصي و تجربة علمي 39

ل آورد و بر صحت انجام وظايف داوري نظارت دقيق و كامل و كاري آنها دقت كافي بعم

 اساس يا تحقيرآميز جلوگيري كند.داشته باشد و از داوريهاي مغرضانه، بي

گيري درباره پذيرش يا رد . سردبير و اعضاي هيئت تحريريه موظف به تصميم40

 مقاله و اعلام نتيجه به نويسنده/گان در اسرع وقت ممكن هستند.

بير و اعضاي هيئت تحريريه مكلف به امانتداري و حفظ محرمانه اطلاعات و . سرد41

هاي مقالات هستند و اجازه ندارند از محتواي مقالات قبل از انتشار يا بيش از آنچه يافته

 در مجله منتشر ميشود، بنفع خود يا له/عليه ديگران استفاده نمايند.

داخل منافع و برقراري هر گونه ارتباط شخصي، . سردبير و اعضاي هيئت تحريريه بايد از ت42

 تجاري، دانشگاهي و مالي كه بالقوه بر پذيرش مقالات تأثيرگذار باشد، جلوگيري نمايند.
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 خواهي شوند.. سردبير و اعضاي هيئت تحريريه نبايد در چاپ آثار خود مدعي سهم43
ي و نشر را با . سردبير مجله موظف است آثار متهم به عدول از موازين پژوهش44

دقت و جديت بررسي نموده و اقدام شايسته را بعمل آورد. سردبير موظف است آثار 
يي كه باشد از فرايند نشر خارج كند و در صورت احراز تخلف متخلفان را در هر مرحله

پس از انتشار مقاله، مراتب را بنحو شفاف، صريح و در اسرع وقت به اطلاع خوانندگان، 
 سازي و ديگر ذينفعان برساند.مراجع نمايه

. سردبير موظف به نظارت بر تمامي فرايند ويراستاري و چاپ مقالات است. چنانچه در 45

اندركاران مجله خطا يا بيدقتي رخ دهد، سردبير موظف است در يي از سوي دستانتشار مقاله
 بعمل آورد.رساني شفاف اقدام مقتضي را اسرع وقت نسبت به انتشار اصلاحيه و اطلاع

. سردبير و اعضاي هيئت تحريريه مجله بايد بطور مستمر نظرات نويسندگان، خوانندگان 46
و داوران مجله در مورد بهبود سياستهاي انتشاراتي و كيفيت شكلي و محتوايي مجله را جويا 

 ها اقدام نمايند.شوند و نسبت به بروزرساني شاخصه

 کارشناسان، ويراستاران و...هـ( وظايف و تعهدات مديران اجرايي، 

. مديران اجرايي موظفند با همكاري سردبير و اعضاي هيئت تحريريه يک بانک 47
 اطلاعاتي جامع از داوران و نويسندگان تهيه و بروزرساني نمايند.

. مديران اجرايي موظفند نسبت به ثبت و آرشيو اسناد داوري مقالات بعنوان اسناد علمي، 48
 داشتن اسامي داوران هر مقاله اقدام لازم را انجام دهند. و محرمانه نگاه

اندركاران مجلات، اعم از مديران، كارشناسان، ويراستاران، مترجمان و . هيچيک از دست49
ديگر عوامل اجرايي اجازه مداخله بيش از آنچه به آنها واگذارشده در فرايند داوري و انتشار 

به امانتداري و حفظ محرمانه اسناد اداري و جزئيات مقالات  مقالات را ندارند. تمامي آنها مكلف
 برداري شخصي از اطلاعات منتشر نشده در مجله را ندارند.هستند و اجازه بهره

اندركاران مجلات، بويژه مديران اجرايي و ويراستاران مكلفند حداكثر . تمامي دست50
و نشر و همچنين ارتقاي كيفيت تلاش خود را براي جلوگيري از تخلف از موازين پژوهشي 

 مجله بعمل آورند.

 اي، رئيس بنياد حكمت اسلامي صدرا:الله سيدمحمد خامنهتنفيذ و تأييد حضرت آيت

و بفرجام و ضمن دعاي خير براي همه كساني كه مخاطب اين منشور اخلاقي هستند، »
ات خود را براي رضا و تأكيد ميشود كه در همه موارد خداي عليم حكيم را ناظر بدانند و خدم

 .«الله ةرحمپاداش او به انجام برسانند. والسلام و 
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 راهنمای تدوین مقاله 
ناميده شده( در حال « بنياد»اختصار بنياد حكمت اسلامي صدرا )كه در ادامه به

 زبان رسميحاضر سه نشريه منتشر ميكند كه هر يک حوزۀ تخصصي مشخصي دارند. 

، بهمراه ترجمة انگليسي چكيدۀ مقالات. ارسال مقاله براي هر فارسي استات بنياد نشري

گذاري تمامي حقوق انتشار و بازنشر آثار پذيرفته نشريه بمعناي پذيرش شرايط بنياد و وا

شده به ساير روشهاي مرسوم است. ارسال مقاله حقي براي چاپ ايجاد نميكند و بنياد 

 تالامقه نميشوند. بازگرداند در پذيرش، رد و ويرايش مقالات آزاد است. مقالات دريافتي

 .د شدنواهمجله خارج خبايگاني پس از شش ماه از  ي،يا انصرافمردود 

كه در  ييدريافتي بترتيب ذيل خواهد بود؛ بديهي است مقاله فرايند ارزيابي مقالات

 هريک از مراحل فوق به تأييد نرسد، با ملاحظه سردبير، از دستور كار خارج خواهد شد.

 ياب بمنظور جلوگيري از سرقت علميهاي مشابهافزارها و سامانهآزمايي با نرمراستي .1

 بررسي ويراستار علمي .2

 داوري دو نفر از اساتيد متخصص در موضوع مورد بحث .3

 گيري هيئت تحريريه و سردبير.تصميم .4

نويسنده/ نويسندگان بايد كتبا  متعهد شوند كه تمامي قواعد حقوقي و اخلاقي انتشار 

ته باشند، مندرجات اين راهنما مطابقت نداشبا مقالاتي كه اند. مقاله را رعايت نموده

 بررسي نخواهند شد.

 تاريخ فلسفه نشرية الف( حوزۀ تخصصي 

هاي زير بطور تخصصي )بترتيب اولويت( در زمينهتاريخ فلسفه « فصلنامه علمي»

 مقاله ميپذيرد:

مانه و فيلسوفان و مكاتب فلسفي با ز ةپيوند انديش، شناسي مكاتب و آراء فلسفيريشهـ 

ر لسوفان بر جامعه و تفكيهاي فها، اثرگذاري انديشهانديشه تعامل، شرايط اجتماعي و فكري

  مطالعات تطبيقي تاريخ فلسفه پس از خود و...

  هاي حكمي و فلسفي ايراني و اشراقيانديشه ۀمطالعات دربارـ 

 نگاري فلسفههاي تاريخبايستهو موضوعات ـ 

 تاريخ فلسفه اسلاميـ 

  تاريخ فلسفه باستانـ 

 رقيشمهاي فلسفهـ 
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 شرايط پذيرش مقالهب( 

باشند، به روش پژوهشي اصيل و  نشريههر صي تخصّ ةارسالي بايد در زمين ـ مقالات
بنيادي تأليف شده باشند و حاوي نظريه، نگرش انتقادي، تحليل تطبيقي يا برداشتي بديع 

  باشند.

يي و چنانچه در مرحله نويسندگان باشد /نويسنده خود حاصل پژوهشـ مقالات بايد 

گان / نويسنديي احراز شود، مقاله از دستور كار خارج و نويسندهادبي مقالهـسرقت علمي

 .مكلف به جبران خواهند بود

/ نويسندگان است و چاپ آن ـ مسئوليت محتوا و مضمون مقالات برعهدۀ نويسنده

يد علمي است، نه دليلي بر تأي در نشريات بنياد تنها براي عرضه و تلاقي افكار و نوزايي

 تام محتواي آن

و انسجام منطقي لازم برخوردار باشد و اصول نگارش و سلامت  نظماز ـ مقالات بايد 

  زبان فارسي در آنها بدقت رعايت شود.

نامة تحصيلي يا طرحي تحقيقاتي باشد، يادآوري آن از پايان برگرفتهيي مقاله ـ اگر

 است.در ابتداي مقاله الزامي 

قواعد دانشگاه متبوع  هاي دانشجويانها و رسالهنامهبرگرفته از پايان تمقالاـ در 

هنما استاد رامكتوب  ييدأبا ت مقالات اينبايد رعايت شود و به اطلاع نشريه برسد. 

 .پذيرفته ميشوند

ديگري  ةمنتشر شده باشد يا همزمان براي نشريمقاله پيشتر بخشي از ـ نبايد تمام يا 

سمينارهاي داخلي و همايشها و  در ة آنهاخلاصكه پيشتر  يمقالاتگردد. ارسال ارسال 

بلامانع است اما اصل مقاله نبايد در مجموعه مقالات همايش خارجي منتشر شده باشد، 

 .منتشر شده باشد

 .فته نميشودترجمه پذيرت حاصل از مقالاـ 

در پذيرش، رد و ويرايش مقالات  ـ ارسال مقاله حقي براي چاپ ايجاد نميكند و بنياد

 آزاد است.

 ـ پيگيري نتيجة ارزيابي مقالات بر عهدۀ نويسنده/ نويسندگان است.

ـ نويسنده/ نويسندگان محترم پيش از ارسال مقاله، پيشينة آثار منتشر شده دربارۀ 

 موضوع مقاله را بررسي نمايند تا از ارسال مقالات تكراري جلوگيري شود. 

 تمقالاو صورت ج( ساختار 

كلمه(،  200عنوان، چكيده )حدود  :شامل؛ باشدمنظم ساختار بايد داراي مقاله ـ 
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گيري، واژه(، مقدمه يا طرح بحث، بحث اصلي، نتيجه 10واژگان كليدي )حداكثر 

و  هاپيشنهادها و فهرست منابع. چكيده بايد شامل اهداف، روش تحقيق، مهمترين يافته

 .كلمه بيشتر نباشد 7000حجم كل مقاله از  پژوهش باشد. ةنتيج
 ود.يي جداگانه افزوده شمقاله در صفحهواژگان كليدي  و عنوان، چكيده ـترجمة انگليسي 

يي ديگر، عنوان مقاله، نام و نام خانوادگي نويسنده، رتبة علمي و محل ـ در صفحه
ه و مارۀ تلفن همرافعاليت او )هركدام به دو زبان فارسي و انگليسي(، نشاني پستي، ش

رايانامه )ايميل( نويسنده/ نويسندگان بطور دقيق ذكر شود. املاي انگليسي نام نويسنده/ 
 نويسندگان مطابق صورت نوشتاري همين صفحه در مقالات منتشر شده درج خواهد شد.

 گذاري و نيز برجسته كردن نقل قولها، ضروري است.ـ رعايت اصول نشانه
ابتدا بزبان فارسي نوشته شوند و املاي زبان اصلي آنها داخل  ـ نامهاي غيرفارسي،

 پرانتز ) ( بيايد.
و مطالب توضيحي و تكميلي « درون متني» ـارجاعات و معادلهاي غيرفارسي بصورت 

تنظيم شوند.  «نوشتپي»فرعي كه ارتباط مستقيمي با محور مقاله نداشته باشد، بصورت 
 )شكسته( و نقل قولها داراي تورفتگي از راست و چپ باشند. ايتاليکنام كتابها بصورت 

الخط رسمالخط اختصاصي پيروي ميكند. اگر اين ـ بنياد در آثار منتشر شده از رسم
يند انتشار اثر سرعت پيدا ميكند اما بدليل احتمالي عدم آشنايي از ابتدا رعايت شود، فرا

يست و در هنگام انتشار ويراستاران بنياد آن الخط، رعايت آن الزامي ننويسنده با اين رسم
 را اعمال خواهند كرد.

 Times، قلم انگليسي 14اندازۀ  B Nazaninبا قلم فارسي  Word مقالات در برنامةـ 

New Roman  قلم عربي 11اندازۀ ،B Badr  ميان  ة، فاصلشوندحروفچيني ، 13اندازۀ
 عنوانهاي اصلي و فرعي، و نقل قولها مشخص و برجسته شوند. ( باشد.singleها يک )سطر

 دهينحوۀ ارجاع

 و مطابق الگوي زير باشد: داخل پرانتز ،خذ در متن مقالهآمبه منابع و ارجاع ـ 

نام خانوادگي يا شهرت نويسنده، سال انتشار: شمارۀ جلد/ شمارۀ صفحه. 

 اسفار.در جلد يكم  75( = صفحة 75/ 1: 1383مثال: )ملاصدرا، 
ـ در آثاري كه داراي دو نويسنده هستند نام خانوادگي هر دو نويسنده و آثاري كه 

 درج شود. عباراتي« همكاران»بيش از دو نويسنده دارند، نام خانوادگي نويسندۀ اول و واژۀ 

قل از نب) ، بصورتديگران نقل قول شده است ةاز نوشتبدون مراجعه به منبع اصلي، كه 

 ( تنظيم شود.صفحه: ....، سال
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ترسي به دس تاريخ، آدرس پايگاه: )نام خانوادگي نويسندهبصورت  منابع اينترنتيـ 

در مواردي كه  (.mullasadra.org: 3/4/1398اي، تنظيم شوند؛ مثال: )خامنه (سال /ماه /روز

ايق حق ةيا همآ»نام نويسنده مشخص نشده باشد، عنوان مطلب )داخل گيومه( ذكر شود؛ مثال: 

(. در صورت طولاني بودن عنوان mullasadra.org: 3/4/1398، «است؟ آمده در تاريخ فلسفه

 مطلب، چند واژۀ ابتدايي عنوان نوشته شود و سپس از ... )سه نقطه( استفاده شود.

: سال: idemـ مواردي كه ارجاع به همان نويسندۀ منبع پيشين باشد، بصورت )همو/ 

ر ه(؛ اگجلد/ صفحه(؛ اگر ارجاع به همان منبع پيشين باشد، بصورت )همان: شمارۀ صفح

: جلد/ صفحه( و اگر عينا  همان ibidمجلدي ديگر از همان منبع باشد، بصورت )همان/ 

 ( تنظيم شود.alشمارۀ صفحة منبع پيشين باشد، بصورت )همانجا/ 

ـ در مواردي كه به بيش از يک اثر نويسنده/ نويسندگان در همان سال ارجاع شده 

الف؛ 1391سال انتشار، از هم تفكيک شوند؛ مثال:  باشد، منابع با افزودن الف/ ب/ ج/ د... به

 ج و...1391ب؛ 1391

 ـ ارجاع به منابع غيرفارسي به همان زبان اصلي منبع باشد.

رجمة ت  ـارجاع به آثار ملاصدرا منحصرا  بايد بر اساس چاپ بنياد حكمت اسلامي صدرا باشد.

 اين قاعده مستثني است.مت ناشري ديگر منتشر شده باشند، از ه فارسي آثاري كه به

 نحوۀ تنظيم فهرست منابع

در فهرست پاياني منابع مقاله تنها منابعي كه در متن به آنها ارجاع شده درج شود و 

 مطابق الگوي زير، بترتيب الفبايي نام نويسندگان تنظيم گردد.

بصورت بولد و  کتاب عنوان( نام خانوادگي، نام نويسنده )سال انتشار کتابها:
 .محل نشر: ناشر، نام و نام خانوادگي مصحح، ويراستار، مترجم، ليكايتا

، تصحيح، ةية فی أسرار العلوم الکمالالإلهي المظاهر( 1391ملاصدرا ) مثال:

 اي، تهران: بنياد حكمت اسلامي صدرا.الله سيدمحمد خامنهتحقيق و مقدمه آيت

ه بجاي نام نويسند نهاد آن ، نامشده است چاپ يا ناشر نهاديک كتابي كه با عنوان ـ 

 قرار ميگيرد.

داخل « عنوان مقاله( »نام خانوادگي، نام نويسنده )سال انتشار: مقالات نشريات

 ۀشمار، دوره و شماره، صاحب امتياز، نام نشريه بصورت بولد و ايتاليكگيومه، 

 .مقالهات درج صفح

، شمارۀ خردنامه صدرا، «صدرا و تصـوفملا( »1392سيدمحمد )اي، خامنه مثال:

 .5ـ8، ص73
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ان عنو( »نام خانوادگي، نام نويسنده )سال انتشار :مقالات منتشر شده در کتاب

نام و نام خانوادگي مصحح، ، نام کتاب بصورت بولد و ايتاليكداخل گيومه، « مقاله

 .مقالهات درج صفح ۀشمارشمارۀ جلد،  ،محل نشر: ناشرويراستار، مترجم، 

، «ملاصدرا اسرارالآياتنكات و اسراري از ( »1392سيدمحمد )ي، اخامنه مثال:

 .225ـ254، ص3، جلد انسان در گذرگاه هستي

نامه پايان عنواندفاع(.  )سال ، نامنامهنگارندۀ پايان خانوادگينام :هانامهپايان

كارشناسي دورۀ نامه پاياننام و نام خانوادگي استاد راهنما، ، بصورت بولد و ايتاليك

 ارشد/ دكتري، گروه آموزشي، دانشكده، دانشگاه.

، براهنمايي كريم مكتب ابن رشدي لاتيني( 1378كلباسي اشتري، حسين ) مثال:

نامة دورۀ دكتري، گروه فلسفه، دانشكده ادبيات و علوم انساني، دانشگاه مجتهدي، پايان

 تهران.

نام خانوادگي نويسنده، نام )تاريخ انتشار يا دسترسي( آثار منتشر شده در اينترنت: 

 ، نام پايگاه/سايت، پيوند/ لينک مطلب.بصورت بولد و ايتاليك عنوان مطلب

 آمده حقايق در تاريخ فلسفه ةيا همآ (3/4/1398اي، سيدمحمد ): خامنهمثال

 رساني بنياد حكمت اسلامي صدرا،، پايگاه اطلاعاست؟
 http://mullasadra.org/new_site/ persian/ Paper Bank/Tarikh Falsafe/barg 

aval.htm 

 طلبعنوان منام خانوادگي صاحب اثر، نام )تاريخ انتشار( منابع صوتي و تصويري: 

 ، نوع منبع، ناشر.بصورت بولد و ايتاليك

 ،فلسفهپيوند وجودشناختي نيايش و ( 26/2/1397اي، سيدمحمد )خامنه مثال:
فايل صوتي سخنراني در بيست و دومين همايش بزرگداشت ملاصدرا، بنياد حكمت اسلامي 

 صدرا.

ـ نام نويسندگان منابعي كه بيش از يک نويسنده دارند، بطور كامل ذكر شود و با 

ويرگول )؛( از هم جدا شوند: نام خانوادگي نويسندۀ اول، نام؛ نام خانوادگي علامت نقطه

 ، نام؛ ....نويسندۀ دوم

ـ منابع مرجع به ترتيب الفبا در ابتداي فهرست قرار گيرند. قرآن، متون مقدسي 

المعارفهايي كه مدخلهاي آن ةها و دايرنامهالبلاغه، صحيفه سجاديه و...، لغتهمچون نهج

نويسندۀ جداگانه ندارد، در اين دسته جاي ميگيرند. اگر از ترجمة مشخصي از قرآن، 

 و... استفاده شده باشد، ذكر اطلاعات كتابشناسي آن نيز ضروري است. البلاغهنهج
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و جا بي ،تااز عبارتهاي بيترتيب بهنشر يا ناشر  ، محلدر صورت مشخص نبودن تاريخـ 

 .نا استفاده شودبي

ـ اگر معرفي آثاري بيش از منابع استفاده شده، براي آشنايي خواننده ضروري شمرده 

گوي با همان ال« منابعي براي آگاهي بيشتر»فهرست منابع ذيل عنوان ميشود، در انتهاي 

 بندي شوند، نه در لابلاي فهرست منابع.بالا دسته

 ارسال مقاله ۀنحود( 

 ذيل ارسال گردد: به آدرسمجله اينترنتي  ةاز طريق سامان ترجيحا  تمقالاـ 
hop.mullasadra.org 

ق سامانه، مقالات به نشاني رايانامه ـ در صورت وجود مانعي براي ارسال از طري

ارسال گردد. حتما   siprin@mullasadra.org; mullasadra1401@gmail.com)ايميل( 

 قيد شود.« تاريخ فلسفه مجلهمربوط به »رايانامه، عبارت « subject»در بخش 

 .مقاله، هر دو، ضروري است PDFو  Wordـ ارسال فايل 
 

mailto:siprin@mullasadra.org
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 سردبیر یادداشت

که ازجمله موارد فکيک و تمايز علوم از جهت روش، هدف، موضوع و مسائل ـت
، هقرار داشتاسلامي  ۀـ همواره مورد توجه دانشمندان دوربشمار ميروند مانيهثرئوس 
يي از آثار ذيل عنوان هاي هجري قمري، مجموعهيي که در آغازين سدهبگونه

 العلوماحصاءبندي علوم به قلم آنان به رشته تحرير درآمده است؛ آثاري چون طبقه

ذشته ن امر گخوارزمي. اي العلومفاتیحمتهانوي و  اف اصطلاحات الفنونکشفارابي، 
مي آغازين تمدن اسلا ۀت دانشمندان دوري جامعيّط و حتر و تسلّ از آنکه نشان از تبحّ

ي شناسيي که امروزه به نام روشالتفات و آگاهي آنان نسبت به مقوله ردارد، ب
نست آ علوم شهرت يافته است نيز دلالت دارد. مقصود از بيان اين نکته (متدولوژي)

دانشمندان  مبني بر اينکه ،مستشرقان ميان گروهبويژه از  ،که تلقي برخي پژوهشگران
اند، بندي و تفکيک و تمايز علوم از يکديگر نداشتهعلوم اسلامي توجه کافي به طبقه

با واقعيت مطابقت ندارد. شواهد و مصاديق مورد استناد آنان، نزديک ساختن و حتي 
ي فلسفي کسان نظام عرفان با فلسفه است و براي نمونه، ادغام دانشهاي کلام و

اني اند و نويسندگچون ملاصدرا را به کلام و حداکثر نوعي کلام عقلي تقليل داده
از اينکه  يسينا را به تداخل عرفان و فلسفه متهم ساخته و حتالجابري، ابن چون عابد

 سخت او را مورد انتقاد وفلسفي خويش گردانيده،  نظامارد عناصر نوافلاطوني را و
 الجابري نکوهش قرار ميدهد. مجال آن نيست که خطاي فاحش کساني چون عابد

سفي بايد گفت کساني که با سنت فل به اجمالا در اينجا تحليل و بررسي کنيم، امرا 
اند يافتهمقدماتي دارند، بخوبي در اوليه و سينا آشنايي حتيبويژه ابن ،حکماي مسلمان

ي ، در واقع به طراحاشارات و تنبیهاتنمط آخر  هالرئيس در جايي مانند سکه شيخ
نگوييم  زده است و اگر يم، فلسفه عرفان دستنوعي عرفان فلسفي و دقيقتر بگوي

http://hop.mullasadra.org/Article/44022
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
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 نظير است.کم بايد گفت کمتوان نمونه و نظيري يافت، دستميبراي اين طراحي ن
ورد نظام فلسفي ملاصدرا موسوم به حکمت متعاليه نيز چنين است، مضاف در م

ي عرضه فلسف نظامهاي ملاصدرا، تعريفي که از اين بر اينکه در همان آغازين نوشته
را روشن ساخته است. از اينرو، اولاً به استناد  شده، مبادي، روش، موضوع و غايات آن

خي پژوهشهاي تاريخ علم در دنياي اسلام که در برمنابع و مصادر متعدد تاريخي ـ
به آن در مدار توجه شناسي مربوط ـ تفکيک علوم و روشانعکاس يافته است

بلوغ علمي آنان نيز دلالت دارد و ثانياً،  رر قرار داشته و اين خود بدانشمندان صد
اسلامي دائر بر تداخل  ۀخوانش برخي از مستشرقان از نظامهاي فلسفي دور

محل ايراد و اشکال جديّ است. مهمتر از آن، واقعيتي است که  ،دانش قلمروهاي
ت ماهي نسبت بهبطور خاص، و حکما و فلاسفه  بطورعامدرک دانشمندان اسلامي 

نديهاي بيي بوده است که با تقيدّ به کثرت علوم و مرزعلم و وحدت دروني آن بگونه
ا ند که فهم آن باها قائل بودهآن قلمرو معرفتي آنها، به نوعي خط اتصال ميان همۀ

ۀ ست. زمينگرايانه قابل جمع نيتيويستي ـ و تقليلياي سطحي تحصليّ ـ پوزنگرشه
ه شناسي حکماي مسلمان و نگاه آنان بگرايانه در نوع هستيقي وحدتاصلي اين تل

  .هويت جمعي کائنات بوده و هست
در ميان دانشمندان  شناسي علومروش ،در مقام ارزيابي و داوري ،نتيجه آنکه

که نآکرد. اميد  تفکيکنبايد و نميتوان از مبادي وجودشناسانه آنان  را مسلمان
رش در بسط و گست ،موشناسي علتاريخ و روش ۀپژوهشگران جوان و علاقمند به حوز

آگاهي نسل حاضر نسبت به اين ميراث تاريخي و البته سنجش و نقد آن نيز اهتمام 
 ورزند.

 سردبير
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  «δίνη گردباد/» واسازی مفهوم ؛«سازگردباد عالم»

 پیدایی امپدوکلسدر کیهان

  2، مهدی منفرد1رنجبر میابراه

 چکیده 
فلسفۀ امپدوکلس همواره کارزار نیروهای متخاصمی تلقی شده که همیشه در 

گرایی باستان ند. تصور سنتی چنین بوده که مانند ثنویتگریکدیحال جدال با 
و  کیشهاو ایامی هم مهر در جهان امپدوکلسی پیروز میشود. راست روزگاری کین

یکی به  ؛را نقض کنند گریکدیبازنگران تمام تلاش خود را بکار گرفتند تا 
جدایی میان دو نیرو و یکی به آمیختگی آنها باور داشت. در این مقاله سعی 

اند یعنی هشده با پرداختن به مفهومی که هر دو سنت تفسیری از آن غافل بود
بطریقی دیگر منطق درونی شعر امپدوکلس را واسازی  ،یا گردباد δίνηمفهوم 

 هازمینهمنطق ادبی خود شعر، به سراغ پس کنکاش درعلاوه بر  دلیلکنیم. بهمین 
خودش خواهیم رفت و زمینۀ آیندهای فکر امپدوکلس در قبل و بعد از و پس

به این نکته  ،داشت. در این میان در نظر خواهیمی فکر او را نیز یاسطوره
باید از سنت  ،ت حرکت از نگاه امپدوکلسپردازیم که برای درک ماهیمی

این نوع از حرکت  تیفکری ارسطویی خارج شویم. سپس به تبیین ماه
در اصل نوعی  δίνηخواهیم پرداخت و در آخر مشاهده خواهیم کرد که 

کند و این همان چیزی میآمیختگی واحد و کثیر را حفظ کارکرد است که 
دنبال آن بوده و آن را حرکت ازلی و یونانی به انحاء مختلفی باست که ذهن 

                                                           
 Pezhmaan.ranjbar@gmail.com؛ )نویسندۀ مسئول( ، قم، ایراندانشگاه قمی، اسلام ۀارشد فلسف یکارشناس. 1
 mmonfared86@gmail.com؛ شیار گروه فلسفه و کلام اسلامی، دانشگاه قم، قم، ایراندان. 2

 پژوهشینوع مقاله:  29/5/1402 تاریخ پذیرش:  12/3/1402 تاریخ دریافت:

http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/42553
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
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ها به چنین حرکتی بسته است. یداند و بقای آن عالم در نظر آنابدی عالم م
 همان نکته را برجسته ساخته است.  δίνηامپدوکلس نیز با طرح مفهوم 

 ،پیداییجهان ،سقراطیپیش ،کثیر ،واحد ،δίνη ، گردباد/امپدوکلس: کلیدواژگان

 .زئوس
* * * 

 مقدمه .1
ی فیلسوف در ایونیا یفلسفه میدانند و عده آغازگاهیکی از دلایلی که یونان باستان را 

وحدت در عین کثرت  یافتن بدنبال آنهارا آغازگر این جریان تلقی میکنند، اینست که 
س آن بدنبال یافتن نوعی وحدت بودند که این ان به عالم نظر میکردند و در پآنبودند. 

نظم در پی در سپهر اندیشه  ، آنهادر واقع بخشد.کثرت پراکنده و بسیار متنوع را سامان 
صیرورت را دنبال میکردند و از طرفی  یطرف ، آنها ازبیترتنیدبخشیدن به عالم بودند. ب

ت امور متکثر از آن دسته تبیین وحدبخش بودند. در پیِ یافتن ثبات و امور ثبات هم
د، وانگهی وقتی به بکشانی را به آشوب یمیتواند هر اندیشه خودیبخودمسائلی است که 

 ،در این مسیر آنهاکه  یابیمدر میتلاش و تکاپوی نخستین فیلسوفان یونانی نظر میکنیم، 
ری، با مهم را پیش کشیدند که بعدها فیلسوفان بسیاری را بخود مشغول کرد. یمسائل

 آورده است.  ارمغانپاسخهای بسیاری را به ۀ خودبنوبنیز  همین جریان و تکاپوی فکری
سقراطی پیش اصطلاحبهگفته میشود که فلاسفۀ بطور معمول فلسفه  کتابهای تاریخدر 

« مادةالمواد»که آرخه برای آنها  شدهچنین فرض  غالباًاند، و بوده 1بدنبال اصل آغازین یا آرخه
به نیز دیگر  یآمده است. وانگهی، میتوان بنحو پدیداز آن  زیچ آغازینی است که همه یا مادۀ

سقراطی بطور کل دقائق و این ماجرا نگاه کرد، چون تلقی غالب از آرخه و رویکرد پیش
اندازد که نیازمند توجه بیشتر است. اگر مثلاً ارسطو در آلفای بزرگ نظر می را از یفیظرا

چیز اصولی مادی را یگانه مبانیِ همهفلاسفۀ نخستین قاطبۀ » (1)میگوید: b3.983 متافیزیک
اند و از دلِ این اصل صیرورت یافته ، ونداز دل آن تمامی موجودات پدید آمد زیرا میدانستند،

غایت ویرانی آنها بدین اصل است، و از سویی جوهر نیز به شکرانۀ آنها برغم تبدلّهای خود 
فیلسوف با  ییتوگو، «است موجوداتکه این اصل آرخه یا عنصر سازندۀ  گویندثابت میماند. 

نظرکردن به عالم و مشاهدۀ تکثرات بسیار و صیرورتهای فراوان بدنبال این نکته بوده که چه 

                                                           
1. ἀρχή/arche 
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موجب  زییه چآورد و چی همۀ این تکثرات را در حرکتی واحد گرد هم مییاصل حاکمه
راکندگی، همچنان مدار عالم را حفظ کنند. در اصل، پ نهمهیاین کثرات در عین ا که میشود

بودند  سؤالاین  پاسخ دانستن پیگویا پرسش فلاسفۀ نخستین از همینجا آغاز میشود: آنها در 
  «؟پیدایش جهان واحد از دل کثرات بسیار چگونه است»که 

خاص ، امپدوکلس جایگاهی اندداده مسئلهبه این  فلاسفه ای بسیاری کههدر میان پاسخ

. در پاسخ او ما شاهد این هستیم که علاوه بر عنصر، نیروهایی هم در کارند که موجب دارد

. تا به 2کین و 1: مهرکه عبارتند از شوندیپیدایش موجودات م ،جهیقبض و بسط عناصر و درنت

و از هم  ختهیآمدر تقابل با یکدیگر چیزها را درهم نیرواینجای کار چنین بنظر میرسد این دو 

شارحان و مفسران آیند. اکثر موجودات عالم پدید می ،جدا میسازند، و از رهگذر همین کنش

متشکل از دو بخش  وی،آفرینش را بزعم  6و بیتر 5، تسلر4و اوبرین 3ازجمله دیلز امپدوکلس

آمیزند و چیزها در این حین در هم می؛ غالب استبر آن  «مهر»بخشی که  (1 :میدانند

های مهر گری میکند و آمیختهسلطه «کین»زمانیکه ( 2ه و آمیخته دارند، و رفتاشکالی درهم

یرند. در دورانی که مهر غالب گاز هم گسسته میشوند و شکلهایی مجزا و متمایز بخود می

چیز هستند و نمیتوان موجودات را است، معمولاً اموری مشاهده میشود که ترکیبی از همه

فرایند  ،کنونی میبینیم، مشاهده کرد. بر اساس این تفسیر شدۀکه در صورت تثبیت نینچنیا

در پژوهشی  7است. توم ولمان شده لیمتقابل تشک حالنیمتوالی و درع ۀآفرینش از دو مرحل

است  پرداخته تفسیری هایسنتاین منتشر ساخته به بررسی  پیدایش جهانعنوان  باکه اخیراً 

(Wellmann, 2020)قسیمبندی سنتهای تفسیری حول شعر امپدوکلس، . او در کتاب خود به ت

. طرح تقسیمبندی و داوری دارد، میپردازد و سعی در داوری میان آنها 8دربارۀ طبیعتیعنی 

 ۀ حاضرولمان میتواند بستری مناسب برای بررسی جایگاه مفهومی مهم پدید آورد که مقال

ظر ولمان است. درواقع، ن درصدد بررسی و طرح آن همچون راهکاری برای دوگانگی مورد

میکند،  سازیخنثیمطرح خواهد شد، دوگانۀ تفسیری مورد اشارۀ ولمان را  نوشتارآنچه در این 

                                                           
1. φιλότης/ philotes 
2. νεῖκος/ neikos 
3. Diels  
4. O’Brien  
5. Zeller  
6. Bieter  
7. Tom Wellmann  
8. Περι φυσεως/ Peri Phuseus  
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پیدایی امپدوکلس بدست میدهد که بر اثر نادیده و صورتبندی کاملاً متفاوتی از ساختار کیهان

 است.  ماندهنظر دور  مفهومی اساسی از ریانگاشتن و گاه سوء تفس

 رفعتفسیری را  یدیرین در سنت یانشقاق و دوگانگ تا ستبر آن روۀ پیشنجاکه مقالازآ
حول امپدوکلس و شعر دربارۀ طبیعت او و نظریۀ کیهان پیدایی از منظر او شکل  که کند
به  از آن پسمیکند،  ارائهخواهیم پرداخت که ولمان  یییبند، نخست به صورتهگرفت

گفته، خواهیم پرداخت و نشان خواهیم داد که از منظری طرح نظامی برای رفع آنچه او 
از نگاه امپدوکلس در دل سنتی دیرین قرار دارد  پیداییکیهانکاملاً فلسفی و هرمنوتیکی، 

 د. نموچند عنصر و مفهوم بازنگری  در مورد آن،و اساساً باید در تفسیر 

  بازنگرانهکیشی و راسترویکرد  . جدال2

متضاد تقسیم  یۀپیدایش جهان، چنانکه پیشتر هم گفتیم، به دوسو مربوط به دیدگاههای
کیشی درواقع همان نگاهی است که . راست2«بازنگرانه»و  1«کیشراست»؛ میشوند

بر رویکردی است که  انهخوانش و تفسیر غالبِ شعر امپدوکلس بوده، و نگرش بازنگر
. دیگر را ارائه میکند یرویکرد ،تر و بازنگری در سنت تفسیری سابقهای تازهاساس یافته

همانطور که گفتیم، برای فراهم آمدن بستری برای طرح تدبیرِ تفسیری مقالۀ حاضر، بهتر 
که درواقع تفاسیر  یمدعوای این دو جبهۀ تفسیری را بررسی کنیم تا نشان ده ابتدا است
رویکرد مقالۀ  ها چیست و با توجه بهلۀ آنئاند و مسخورده هم گره نظر در کجا با مورد

 را پیش کشید.  نوینیحاضر چگونه میتوان این گره را گشود و طرح تفسیری 

 کیشانهتفسیر راست .1ـ2

کیشانه نامیده میشود، تفسیری است که تا مدتها بر تفسیر نخست که تفسیر راست
کیش خواندن حوزۀ پژوهشی مربوط به فلسفۀ امپدوکلس سایه افکنده بود، و البته راست

که پشتوانۀ سنت را پشت سر خود دارد، و مدتهای مدید این خوانش دلیل آنست نیز بآن 
زایش عالم به . رویکرد کنونی است شدهسنت فلسفی سابق بر خود حمایت می از جانب

این رویکرد، در هر  بر وار متصور میشود. بنابشکلی قرینه کهاز یک چرخۀ واحد  ستعبارت
دو  هی از دو نیروی مهر و کین است؛ یعنی این چرخموقفی از این چرخه سلطه با یک

به »میدانند که  (b17,3)گواه خود را خوانش این سطر  این دسته از مفسرانو  داردموقف 

                                                           
1. Orthodox  
2. Revisionism   
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از )که . چنانکه میبینیم، ظاهر عبارت 1«میرایان [جملۀ]شمار دو بود، پیدایش و نابودیِ 
به شمار »تکرار و عطف نیز با تکرار  و از قضا فن بلاغی آید(بر می 2«به شمار دو»عبارت 

بر دو موقفی انگاشتن  یدییتأ ، بعنوان4«نابودی»و  3«پیدایش»و ایجاد تقابل میان « دو
مهر  ،در موقف نخستن، ا. بنظر این دسته از مفسراستفرایند پیدا و نابودشدن موجودات 

و آتش و خاک  غالب است. در این هنگام است که عناصر چهارگانۀ امپدوکلس، یعنی آب
در هم گره میخورند، در هم میروند و  5«سپهر»و اثیر، تحت سیطرۀ مهر در محیطی بنام 

موجوداتی که با  ؛میشوند. در این موقف، ما شاهد موجودات ترکیبی هستیم ختهیآمدرهم
تصور کرد که در جریان آفرینش  چنین موجودات آشنای کنونی فرق دارند و گویی میتوان

 .رندجوش در هم میجوشند و شکل نهایی خود را نداچیز همچون دیگی درهم هنوز همه
را در عناصر چهارگانه مشاهده کرد که  «میل به وصل»توان تنها و تنها در این موقف می

 شالوده و سنگ بنای ساختن عالم بشمار میرود.  ینوعب

سد. نکتۀ مهمی گری مهر، نوبت به غوغاسالاریِ کین میرپس از سلطهدقیقاً در زمانی 
 6«در زمانی دیگر»توجه قرار میگیرد، وجود واژۀ مهم  که در این سنت تفسیری مورد

است. وقتی نویسندۀ شعر از سیطرۀ مهر سخن میگوید، از این واژه استفاده میکند، و 
خود به  B 17, 8مهر را بیان کرد، در سطر بعد، یعنی در  یدرست پس از اینکه حکمران

باری در دیگر زمان، از آنسو، یکایک چیزها بر اثر خاصیت »میپردازد که بیان این نکته 
 8«از دیگر سو»و مضاف بر آن  «دیگر زمان»نیز  نجای. ا7«گسسته گردندقهرانی کین ازهم

باشد. در  کیشنظر مفسران راست این دو موقف از گسستگیمیتواند گواهی بر مدعای جدایی و 
زده بود و هم گرهآنچه مهر به شوند، و درواقع هراین موقف، چیزها از هم جدا می

 چیز چنان ند. ظاهراً در موقف مهر همهگردبود، اکنون از هم جدا می ختهیآمدرهم
یگانه رسالت مهر آمیختن و اختلاط چیزهاست.  گویا ؛(2)نیست زیتمااند که قابلرفتهدرهم

در دیگر » گوید:، امپدوکلس میآیدمیان میهمین فراز سخن از کارگری مهر ب زمانیکه در

                                                           
1. Δοιη δε θανατων γενεσις, δοιη δ’ απολειψις  

2. Δοιη/ doie/ دوگانه 
3. γενεσις/ genesis/ ایشپید  
4. απολειψις/ apoleipsis / نابودی 
5. σφαίρος/ sphairos  
6. Αλλοτε/ allote 
7. Αλλοτε δ’ αυ διχ’ εκαστα φορευμενα Νεικεος εχθει.  
8. αυ/ au 
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آن کین وارد  از و چنانکه دیدیم، پس 1«.شدندمی ختهیآمچیز بر اثر مهر درهم زمانی همه
آمیختگی از ه است که درهمچیز از هم جدا میشوند و درست در همین لحظشود و همهیم

 بخود میگیرند. « زییتمقابل»رود و چیزها بظاهر سر و شکلی میبین
کیش را بر آن داشته تا این دو فرایند ن راستامفسر ،ختارهای فصلی و جداکنندههمین سا

را دو جریان مجزا تلقی کنند و از جدایی میان آنها سخن بگویند. با توجه به آنچه تاکنون گفته 
ولی هیچیک در دیگری اختلاط  ـهستند متوالیگرچه ـدو مرحلۀ مهر و کین  آنهاشد، در نظر 

آن است که میتوانند  از هر دو صبر میکنند تا کار دیگری تمام شود و تنها پس گویی ؛ندارد
حرکت میان مهر و کین  ،تفسیر بر اساس اینند. دهو وظیفۀ خود را انجام  شونددست بکار 

 دمکی، هستیمی دائمی شاهد و ناظر آن یحرکتی که در چرخه است؛« انتقالی»نوعی حرکت 
ما با نوعی جهان در این رویکرد، بیترتندید. بیآمهر بمیان میکین و دمی دیگر از پیِ آن 

که حضور و کارگر  شده لی، یعنی پیدایش عالم از دو مرحلۀ مجزا تشکمواجهیم 2پیدایی دوگانه
ی نیست یلحظه ،فقدان و غیاب دیگری است، بعبارتی، در جریان پیدایش ۀبمنزل ،شدن هریک

است که در  ییر باشند. این نکتۀ اخیر اساسیترین مسئلهدر کا« باهم»که مهر و کین هر دو 
در  ما نیز قضا آن با تفسیر بازنگرانه شود و از تفاوت و ناهمداستانیاین تفسیر میتواند موجب 

درصدد  از سوی نگارندگان، شدهو دیدگاه ارائه کرداین مقاله بر همین مسئله تمرکز خواهیم 
 است.  مسئله ینرفع هم

 بازنگرانه تفسیر  .2ـ2

که  ختلفیهای گوناگونی دارد اما در میان تمامی منظرهای مسویه ،تفسیر بازنگرانه اگرچه
بخش در کار است که باعث میشود بتوان تصویری اند، اصلی وحدتدر این تفسیر گردآمده

. «پیدایی دوگانهانتقاد از جهان» و این اصل عبارتست از: یکپارچه از آن در ذهن ترسیم کرد
یعنی در این  .پیدایی دوگانه داردتفسیر بازنگرانه پیش از هر چیزی سعی در ابطال جهان

توالی »شعر، ی روایتِ بازساز اب استدلال و برهان، ارائۀ علاوه برن میکوشند امفسر رویکرد،
 را از میان بردارند.  «مجزای مهر و کین

کین، مروهای مهر و در حین تغییر کیهان میان قل معتقدند حامیان این رویکرد
ارگی تحت سیطرۀ مهر است؛ جهان قابل باین یک و شکل میگیرد« یکبار»پیدایش فقط 

سکونت، جهانی که اکنون میشناسیم، یا به قول آنها کیهانی که در شعر بتصویر کشیده 

                                                           
1. αλλοτε μεν Φιλοτητι συνερχομεν’ εις εν απαντα.  
2. Double Cosmogony  
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نهایت بدست مهر در اثر مهر به این صورت درآمده، و دوگانۀ مهر و کین  شده، دقیقاً بر
 یابد و رفع میشود.می فیصله

فرایندی »م، با نگریکیشانه به رابطۀ مهر و کین میاز منظر تفسیر راست کهیهنگام

 «ب»و  «الف»خطی را فرض کنید که از پیوستن دو نقطۀ  یعنی ؛ممواجهی« خطی

پارچگی روبرو میشویم. کاندازیم، با ینگاه می تشیشده، وقتی به این خط در کلساخته

آن نگاه میکنیم، یعنی وقتی آن خط را فقط  ۀدهندلیهای تشکنقطهوانگهی، وقتی به 

ناپذیری میان آنها خواهیم فاصلۀ میان آن دو نقطه بدانیم، آنگاه متوجه جدا بودن و آشتی

و  یدآمی «الف»کیشانه نگاهی خطی به پیدایش عالم دارد، یعنی اول نقطۀ شد. تفسیر راست

 . استحاصل تکرارِ این جریان  یداییپو کل فرایند جهان «ب»سپس نقطۀ 

، میبینیم که قضیه کاملاً کنیمنگاهی می فرآیندباری، وقتی از منظر تفسیر بازنگرانه به این 

چیز در نوعی وحدت  همه ،برعکس و ی هیچ نقشی نداردگاین بار تضاد و دوگان ؛برعکس است

در « باهم»هم جدا نیستند، آنها است، مهر و کین از  دهیتندرهم تیچیز درنهاهمه ؛بسر میبرد

و نشان میدهد که اگر از منظر  میکندکتاب خود به این نکته اشاره  مکارند. ولمان در فصل دو

ارسطویی نسبت به حرکت را کنار بگذاریم، کل  نگاهاین جریان بنگریم، و اگر به واحد و کثیر 

یا  1«جریان ابدی»ا نوعی شناسانه، بهستی تداومماجرا عوض خواهد شد و آنگاه با نوعی 

(. یعنی فرض کنیم عناصر Wellmann, op.cit, pp. 43-49روبرو هستیم ) «بیکران»بتعبیری 

اربعۀ امپدوکلس در مقام عناصری کثیر دائماً رفع و نصب میشوند، آنها دائماً از بین میروند، یعنی 

ی از رهگذر یچیز تازه کهینگامه .وجودی خود را ندارند دیگر تمایزِ ،آمیخته میشوندوقتی درهم

مثلاً یکی از حیوانات، تمامی این  جدید یپدید آوردن چیز  یارآید، یعنی بهمین اتفاق بوجود می

برای خلق چیزی  دیگرو تمایز آنها قهراً از میان میرود، اما بار تییابند، فردعناصر باهم وحدت می

ترتیب آورد و بدیناین امکان را فراهم می آن جریان ابدی ،درواقع .گسسته میشوندازهم تازه

 ـچنانکه گفتیمـد. بنظر ولمان تمامی سوءتعبیر ما از این حرکت گردمی 2«جبران»کثرت آنها 

حرکت است، اگر حرکت ارسطویی را کنار بگذاریم و  دربارۀ ما بر تلقی ارسطویی ایتکابسته به 

کل جریان  ،نکته اولاً  نیا در واقع، ا فرق میکند.، کل ماجررا در نظر بگیریمحرکت  ی دیگر ازنوع

مدخل اصلی ما به بحث مفهوم  ثانیاً، بعنواندو نگاه تفسیری مذکور را از هم جدا میکند و 

                                                           
1. unvergänglichkeit  
2. Kompensiert   
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 ،به این قضیه جدیدتراین دو نگاه و طرح رویکردی  سازیِخنثیاست. در اصل، برای  1«گردباد»

 بمعنای ارسطویی گذر کرد و حرکت را بمعنای موردباید از بینش ولمان استفاده کرد و از حرکت 

 نظر امپدوکلس بازسازی کرد. 

 در اندیشۀ امپدوکلس «گردباد»مفهوم . 3

 برویمنخست باید به سراغ ارسطو  ،امپدوکلس ظربرای بازنگری در مفهوم حرکت از ن

و  ذار بودهتأثیرگ میزانین اکه تا چیست طبیعت و حرکت دربارۀ او دیدگاه  اً و ببینیم اساس

. باید نخست آن را خوب بشناسیم سیطرۀ نگاه ارسطوییر از ابرای گذ ،تعبیریب

 . میتواند راهگشای خوبی باشد 2سماع طبیعیکتاب اول منظور بدین

 حرکتِ ارسطویی  .1ـ3

خود او نیز صراحتاً به حرکت است و  ، بحثارسطو سِماع طبیعیکتاب مبنا و اساس 

 : ستاین نکته اشاره نموده ا

 5و صیرورت 4حرکت اصلِ حاکمۀ ]آرخه[ 3]فوسیس[که طبیعت  آنجا از

 تیاست، ما نیز در تفحص خود دربارۀ طبیعت باید همواره چیستی و ماه

 (. :201aAristotle, 1951) (3)حرکت را در نظر داشته باشیم

بهمین  (4).اندخورده باهم گره طبیعت، حرکت و تبدل چنانکه ملاحظه میکنیم، در نظر ارسطو

حرکت میپردازد، چون پیدایش و نظم طبیعت را موضوع نخست به  ،بحث خود آغاز، او در دلیل

ردن به منطق حاکم بر طبیعت باید به سراغ چیزی بپیحرکت میداند. بتعبیری، برای  اساسبر

. در نظر ارسطو حرکت یعنی «حرکت» و آن عبارتست از: رفت که یکسره در قیدِ طبیعت است

شیء نخست در حالتی باشد و سپس از آن حال خارج شود و به حال  به این معنی که ؛6«دلّتب»

از حالی به حال دیگر  ؛مرُاد میکنیم تبدلّ، درست همان چیزی که ما از واژۀ دیدرآ یدیگر

رخ میدهد، آن  ئیدر شی تبدلّد، وقتی سازدر خود نوعی انتقال را نیز متبادر می تبدلّدرآمدن. 

 میشود. « وارد»میشود و به حالتی دیگر « خارج»التی شیء از ح

                                                           
1. δινη/ dine 
2. Φυσικής Ακροάσεως/ phusikes Akroaseus  
3. φυσις  
4. κίνησις/ kinesis  
5. μεταβολη/ metabole 
6. αλλοίωση/alloiose  
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ارسطو برای روشنتر شدن این تصویر در ذهن ما از دو اصطلاح مهم استفاده میکند، 

هر حرکتی هستند، نقطۀ شروع و پایان هر  و حدود . این دو حال که حد2«فعل»و  1«قوه»

ی که دچار تغیرّ شود، باید از این دو را نشان میدهند. هر چیز ـصیرورتیهر یا بتعبیری ـ یتغیرّ

هر وقت هر چیزی از قوه به فعل برود، متحرک گشته »مینویسد:  و در اینباره. اگذر کندنقطه 

پس قوه یعنی توانشی که میتواند  )همانجا(. (5)«و این یعنی حرکت. رأی من چنین است

و  تبدلّنیست.  شدهنییتع شیاز پ یِمتحمل تغییر شود و درواقع حرکت چیزی جز نوعی انتقال

این رخداد در میان است، مثل زمانیکه فلزی  3افتد، زیرا توانشآن حرکت اتفاق می ۀجیدرنت

ورزی میکند و به چیزی دیگر، مثلاً یک مجسمه یا پیکره همچون مس بر پایۀ قوۀ خود توان

  (6).شده استحرکت خوانده  ،ورزی در زبان ارسطوبدل میشود. این نوع از توان

 ، در سنت فلسفۀ مسیحی و اسلامیییوسطا های قرونهمین نگاه نیز در سنت

حرکت یعنی کمال اول »نویسد: می النجاة سینا در کتابه میشود. برای نمونه ابنمشاهد

در سنت لاتینی نیز  (7)(.83 :1379 سینا،)ابن« جهت که بالقوه استآن بالقوه از ءشی

چیزهای حرکت درواقع شمارِ » :نویسدمی بر سماع طبیعی تعلیقه یناس درآکو بعنوان مثال

 .(:Liber III: lectio 1 Aquinas,1954)(8)«، در کتاب ششم توضیح آن آمدهمتداوم است

ه خطی ، در تمامی این سنتها نیز نگاه ارسطویی به حرکت، یعنی نگاهمانطور که میبینیم

همان نگاه و  4«تداومم» با واژۀ یناس نیز همین نکته بخوبحضور دارد. در تعلیقۀ آکوی

 آن را مشاهده کرد.  یخطی به حرکت تبیین شده و میتوان بروشن

، حرکت امری ته شدحرکت گف راجع بهارسطو  دیدگاهبا توجه به آنچه تاکنون دربارۀ 

آید. اگر بخواهیم از این خطی است که از تداوم و استمرار در خروج از قوه به فعل پدید می

مفسران  تای، باید با نظربنگریممیان مهر و کین در شعر امپدوکلس بت منظر به نس

ها رفت، وانگهی، اگر این امکان وجود داشته باشد کیش همدلی کرد و به طریق آنراست

تعریف  ،که بتوان تعبیر دیگری در شعر امپدوکلس یافت و با بازسازی زمینۀ فکری آن

 خنثیال و پیکار دو سنت تفسیری مذکور را از حرکت بدست داد، شاید بتوان جد یمتفاوت

 . پرداختمفهوم حرکت قبل از ارسطو خواهیم  به بررسی ه،کرد. در ادام

                                                           
1. ἐντελεχεία/ entelechia  
2. ἐνεργια/ energia  
3. δύναμις/ dunamis  
4. Continuum 
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  «حرکت» یبجا «گردباد» .2ـ3

ی شعر یهای اسطورهزمینه، پسبه آن توجه نشدهدر تفسیر بازنگرانه  ظاهراًیکی از نکاتی که 
میرویم، یکی از  سقراطیهامانده از پیشیجارای بهنوشتهامپدوکلس است. وقتی به سراغ پاره
ی و استعاری زبان و یهای اسطورهزمینهشته باشیم، پسنخستین نکاتی که باید در نظر دا

اسطوره از زبان و  هایگرهن هنوزاند که فرسایی کردهدر بستری قلم آنانبیان آنهاست. 
بستر را برای درک   یخوببها زمینهتوجه به این پس دلیل،و بهمین  اندیشه طرد نشده بود

 کند. میشناسانۀ امپدوکلس روشن و فهم بهتر نگاه کیهان
بدهیم،  تیبیشتر به آن اهم کمیکه اگر  آمدهبسیار مهمی  تعبیردر شعر امپدوکلس 

: و آن عبارتست از سویی دیگر سوق داده شودپیدایی بروند ماجرای کیهان بسا کلچه

وقتی کین به » خوانیم:می دربارۀ طبیعت از شعر 6-3سطور  B35بند در «. گردباد»مفهوم 
در این  [عناصر]ژرفنای گردباد رسید و، مهر به مرکزِ گردِش ورود یافت، جملگیِ عمقِ 

  (9).«باهم درآمیختند ]تا[ واحد هستی بگیرد ]حرکتِ گردباد[

رای آن ب یمختلف و معانی (10)داشته تداول νηίΔدر زبان یونانی باستان واژۀ 
. ما نیز در این است آمده« گردباد» و «گرداب»، «چرخش»معنای اند. این واژه ببرشمرده

ایم و منظور بادی است که حرکتی بسیار چرخان دارد و برگردانده« گردباد»مقاله آن را به 
که ابتدا و انتهای آن به یک اندازه است و میبینیم شناسی آن نگاه کنیم، توقتی به ریخ

شناسی واهیم ریختشده است. در اصل اگر بخ دهیچیپواقع همه در آن درهمدر
 (11).دست دهیم، شاید بتوان شکل زیر را در نظر گرفتی از گردباد بیاختصارگرایانه

 
 (1)تصویر 



 

 4 ، شماره13سال 
 2140 بهار

 17 -38 صفحات

  «پیدایی امپدوکلسدر کیهان« δίνηگردباد/  »؛ واسازی مفهوم «سازگردباد عالم»؛ ابراهیم رنجبر، مهدی منفرد

27 

شاید بنظر  در شعر امپدوکلس است.دلالتهای متنی مختلفی  این تصویر دارای تأییدات و
ذهنی صرف است، ولی وقتی به متن شعر نگاه میکنیم، کلام برسد، گردباد نوعی تصویر 

روشن از کارکرد اساسی گردباد در  یهایبنحوی ترتیب و تنسیق یافته که میتوان نشانه
 نظر امپدوکلس یافت.  جریان پیدایش عالم از

 حیث باید دید که گردباد از نگاری بالا،، و با توجه به ریختبرای روشنتر شدن این ماجرا
افتد، هرچه در دل این گردباد قرار ختاری چگونه است. وقتی گردباد پا میگیرد و به راه میسا

 نجایچیز در نوعی آشوب بسر میبرد؛ تا اثابتی نخواهد داشت و همه یجا چیداشته باشد، ه
است که در ادامه بیشتر به آن  1«خائوس»یا  «آشوب کیهانی»بسیار شبیه به مفهوم 

است،  یختگیرهمآشفتگی و به حاکی از که یحالنینگهی، گردباد درعوا .خواهیم پرداخت
 : حرکت چرخشیِ گردباد. که عبارتست از آن وجود داردنوعی وحدت هم در 

زیرا  زبان امپدوکلس پرداخت به بوطیقایباید  ،گفتارِ بالاپیش از پرداختن مبسوط به پاره
زبانِ  درهم گفته شد،  نیا از شیچنانکه پ کند.می واضحنظر را برای ما  مورد ۀمسئل این کار

سوق داده بود که  نسویکیش را به است که مفسران راسته «اییهپردازیدوگانه»امپدوکلس 
های برخی جریان پیدایش را توالیِ دو مرحلۀ مجزا بدانند. باری، دیدیم که این تکرار دوگانه

حرکتهای تنیدگی تقارن و درهم ،انیهمزماحتمالاً حاکی از  ،ادات نحوی در زبان امپدوکلس
 . دوگانۀ مهر و کین باشد

میخواهم سخنی »کلام را آغاز میکند که:  اینگونهمتن  امپدوکلس در نخستین عبارت
بمعنای چیزی « دوسویه»منظور او از چنین سخنی چیست؟ واژۀ  .(b17) 2«دوسویه بگویم

گفته میشود،  کسویه دربارۀ داشته باشد. یعنی هرچ همیرو ۀتاخورد ۀاست که دولای
قرار داده شوند، در  هم یدربارۀ سوی دیگر نیز صدق میکند. فرض کنید دو دستمال رو

به دستمال دیگر نیز  رطوبت قطعاً  ها را مرطوب کنیم،هم تا بخورند و ما فقط یکی از آن
او  که کلام ستاین احتمالاًسرایت خواهد کرد. پس یکی از معانی این کلام امپدوکلس 

هر دو میشود. این احتمال  شامل دربارۀ این دوگانگی و ثنویت ظاهری سخنی است که
 زمانی قوت بیشتری میگیرد که الگویی را در زبان امپدوکلس کشف کنیم. 

مقاصد و الگوهای عقد معنا را با مخاطب در میان بگذارد  ،معمولاً سخن باید در همان ابتدا
ی  فهم فحوای کلام نویسنده شکل بگیرد. امپدوکلس از تا طرحی آشنا در ذهن مخاطب برا

                                                           
1. Χαος/ Chaos  
2. διπλ’ ερεω/ dipl’ereo 
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. است بسیاری داشته رواج، یدر فن سخنور بویژهمیبرد که در دوران باستان،  الگویی بهره
میداند، زمانیکه زبان نویسنده دائماً  2«دوسطحی»پردازی را این نوع از سخن 1هولگرِ تسلف

آن چیزها را نشان دهد. « جداییعدم »قضا  قرار میدهد تا از همی رو هایی پیشدوگانه

. باری، همانطور است کرده تعبیر 3«تمایز»دوگانه را همچون دکارت بمعنای  ،مدرن تیذهن

بکار میبرد، « مانعةالجمع»ها را به معنایی غیر از افلاطون این دوگانه ،که تسلف نشان میدهد
 هایدارد که در ورای این دوگانه« ومسطحی س»در معرفی سعی ها با طرح این دوگانهاو ازقضا 
افلاطون را در  ،تسلفآنکه  شگفت .(Thesleff, 2014: pp. 393-396متمایز است ) شهیتا هم

 سقراطیها میداند: این فقره مرهون پیش

سقراطیها و سقراط شواهد بسیاری وجود راستش را بخواهید، در اندیشۀ پیش
برای الگوی دوسطحی افلاطون به دارد که دال بر مهیاسازی این زمینه 

ا ذکر کردیم. خیلی ساده ها ربرخی نمونه نیا از شیروایت بالا هستند. پ
 سقراطیهای پیشرا در تمامی فلسفه« سطحی شهود دو»میتوان عناصر نوعی 

 .(Ibid, 413مشاهده کرد )فوسیس و رویکردهای ایشان به 

 ؛را در زبان امپدوکلس نیز نشان داد های این الگودرست همینجاست که میتوان طلیعه
 سوق دهد.  الجمعمانعةبه مرزی ورای ثنویتی  را الگویی که سعی دارد توجه و نگاه خواننده

پردازی یونان باستان رسم بر اینست که خطیب یا نویسنده که گفتیم، در سخنچنان
رد، امپدوکلس نیز قراردادهای کلامی خود را همان ابتدای سخن با خواننده در میان میگذا

بادی دهایی را میسازد که قرار است عملکرد گران ابیات ابتدایی شعر خود دوگانهدر هم
های زیر مطرح پیدایش را برای ما روشن کنند. در ابتدای متن مشاهده میکنیم که دوگانه

کار  یجانی. تا ا6تکونّـ( بودن4 5فناـ( پیدایش3 4کثیرـ( واحد2کین، ـ( مهر1میشوند: 
ا او در توصیف زند امناپذیر حرف میامپدوکلس از ثنویتهایی آشتی اینگونه بنظر میرسد که

از  از دلِ/»استفاده میکند. این حرف اضافه بمعنای  ἐκ  رابطۀ واحد و کثیر از حرف اضافۀ
، او منظور خویش از سخن B17است. در دو بیت اول شعر، یعنی در بند « درون/ از چیزی

میخواهم سخنی دوسویه بگویم که دمی به جان »ش را چنین بیان میکند: ادوسویه

                                                           
1. Holger Thesleff 
2. Two Levels  
3. Distinctum  
4. ἕν- πλέον/ hen-pleon 
5. γένεσις - ἀπόλειψις/genesis-apoleipsis  

6. εἶναι – φύεσθαι/ einai-fuesthai  
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واحد و  ، و دمی به هستی یافتن کثرت از دلِاز دل کثرت گرفتن واحد و واحد بودن آن
  .(12)«جدا شدن آن ]اشاره دارد[

 در .آیددر متن مشاهده میکنیم که کثرت از دل وحدت و وحدت از دل کثرت پدید می  
تنیدگی را القا میکند و ما با دیدن افعال درهم ἐκواقع، امپدوکلس با استفاده از حرف اضافۀ 

. این حرف اضافه میندازینظر ب نباید متهورانه بافتار متن را از« جدا شد»یا « گرفتجان»
میکند که به قول تسلف ما را به سطحی سوم میبرد، و این همان را درست همان کاری 

 یامپدوکلس در سر دارد. با توجه به این اهتمام کلامی میتوان اکنون بستر است که چیزی
ر به این سطح سوم و عملکرد مفهوم گردباد پرداخت. درواقع گردباد یک تمناسب یافت و بیش

 ما معلوم کند.  ایواحد و کثیر را بر یدگیتناستعاره است که قرار است فرایند درهم
غالب بر فرایند پیدایش کیهان  تینوعی عملکرد و فعالمعلوم شد که گردباد  نجایتا ا
قانونی حاکم که بر کل خلقت نقش انداخته باشد، سقراطی پیش در تفکر اصولاً است.

 203bگفتار از پاره 10ـ11آناکسیماندروس در سطور  ،امری متداول است. برای نمونه
او دربارۀ  (13)«.رجای هستندچیز در آن بچیز را در برگرفته و همهبیکران همه»نویسد: می

این جریان را رقم میزند، بیکران نامیرا بوده و  1در نظر او بیکران سخن میگوید؛پیدایش 
 .داندوار میان دو عالم میا سطح دایرهچیز را در برگرفته است. آناکسیماندروس زمین رهمه
ثر همین حرکت وار و چرخشی در میان است و بر ازمینی حرکت دایره در چنین ،جهیدرنت

ی و یحرکات دایرهاین  ،نیز آمده 2چنانکه در گزارش آئتیوس رخ میدهد.پیدایش  ،چرخشی
بر  .(Aët. 5.19.4) است تنیده زیچآورد که بر گردِ همهپدید می 3چرخشی نوعی غشا

هایی هایی از آتش هستند، گرداگرد آنها را هالههاجسام آسمانی در حلق ،اساس این گزارش
د و هایی گرد برای گذر این اجسام آسمانی وجود دارنها و دروازهگرفته، حلقه از هوا

ین کل حرکت عالم همچون گردباد است، و از سویی هرچه در فرایند تغیر و تحول بنابر
اینکه آناکسیماندروس نیز حرکت عالم را  جالبقرار بگیرد، بر مدار دایره خواهد چرخید. 

ماه و خورشید  حرکات همهگزارش، در نظر آناکسیماندروس  ساس اینارداند. بمی 4گردباد
  .(Aët. 2.20.1, 1.25.11,225.1, 22631, 2.16.5, 1.24.2) تسا وارنیز بر همان مدار دایره

، آناکسیماندروس را نمیتوان یگانه فیلسوفی دانست که پیش از از این گذشته

                                                           
1. Άπειρον/ apeiron 
2. Aetius  
3. φλοιός/ floios 
4. δίνη/dine 
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سقراطی مصداق فلاسفۀ پیشدر میان  بمیان آورده است.سخن « گردباد»امپدوکلس از 

از هراکلیتوس را  b125توان یافت؛ برای نمونه، پارۀ از کاربرد این اصطلاح می یدیگر

اگر آبِ گردان بر مدار دایره نباشد، از هم »گوید: گفتار میذکر کرد. او در آن پارهتوان می

د این د دیحال بای میگوید.سخن  2«گردان امر»از  ،قسمت نیهراکلیتوس در ا .1«میپاشد

که همان گردباد دانست  را توان این واژهتلویح می از هر چیز، به پیش ؟چیستامر گردان 

بنظر هراکلیتوس  است.« برانگیختن»و « درآمیختن»معنای ب 3κυκάωریشۀ آن از فعل

وار در حال حفظ مدار حرکتی خود، مداری همچون حرکتی دایره اًاین آبِ گردان دائم

این حرکت بکشد یا عاملی دیگر موجب توقف و بازداشتن آن از  است، و اگر دست از

ستوس تئوفرا (.Heidel,1906: p. 281) از هم خواهد پاشید بلافاصلهچنین حرکتی شود، 

از هم  شدنشانچیزها را به هنگام یکی گردباد کند کهدر توضیح این فقره اذعان می

 یو صورت ختهیرنظم امور را درهم ،عبارتیب .دهدگسلد، پیش را به پس و میانه سوق میمی

ی از حرکات گردباد B35و  B17امپدوکلس نیز در  .(Theo., 9-16دهد )ها میدیگر به آن

امان در هم میریزد و از چیزها را بی و گردباددر نظر ا است. میان آوردهمهر و کین سخن ب

رتیب، در عین تبدین و در این حال، چیزها دائم جای یکدیگر را میگیرند ؛گسلدهم می

وار همواره آغاز شود و در حرکتی دایرهچیز گشوده و ظاهر میهمه ،وارِ گردبادت دایرهحرک

 یخوبباین نکته  (1شکل  :ک)ر. شناسی گردبادو پایان چیزها باهم تناظر دارند؛ در ریخت

تنیدگیِ کثیر و واحد نیز در کلام امپدوکلس حکایت از همین موضوع و درهم آشکارست

ار در ونیز از همین تبدلات دایره 4هاپالایشاز  115امپدوکلس در فقرۀ  آنکه شگفترد. دا

 . میگویدهنگام پیدایش موجودات سخن 

او، از  B12وقتی به سراغ آنکساگوراس نیز میرویم، در پارۀ  ؛ماجرا به همینجا ختم نمیشود

را دامن  داییجگسست و  ،وانگهی چرخش ابدی»مشاهده میکنیم که 5عقلدر توصیف 

. (15)«پدید آورد جداییچرخش ابدی در میان کثرات »آمده  B13گفتارِ و باز در پاره (14)«زد

و گسست و  ختنیآمفکری آنکساگوراس نیز برای درهم نظامدر  چنانکه مشاهده میکنیم،

درواقع، این حرکت  .باید حرکتی چرخی در کار باشد ،یافتن شکلی ثابت برایچیزها  جدایی

                                                           
1. καὶ ὁ κυκεὼν διίσταται <μὴ> κινούμενος 

2. ὁ κυκεὼν/ ho kukeon  
3. kukao 
4. Καθηγυραι/ kategurai  
5. νοῦς  / noos 
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 از بخشی است که موجب جلوگیریوری که به گرد خود میچرخد، حرکت وحدتی یا دَچرخش

را صرفاً حرکتی  2واردایره–حرکت  1در جریان پیدایش میشود. دیوید سایدر یدگیپاشازهم

 ,Sider) وار یعنی گردبادی ابدیدایرهبرعکس، در نظر او حرکت بلکه چرخشی نمیداند، 

2005: pp. 133-134.) تر نگاه کنیم، خواهیم دید که آنکساگوراس درواقعمی دقیقاگر ک 

م، نوس حرکتی یگفتار بالا دیدطور که در دو پارهمهر و کین گذاشته، و همان یجابرا عقل 

چیز را  همهآن  4و شتاب 3کند، قدرترفته بسط پیدا میرفته وار. حرکت دایرهوار دارددایره

انفعالها سبب میشوند هوا و اثیر در جای درخور  و ( و همین فعلB15آمیزند )در هم می

در  ،وار(. این امور بر اثر فعالیت حرکت دایرهB9, B12, B14د )نخود در عالم جای بگیر

(. B16آیند )وجود میجنبش آنها دیگر عناصر براثر چرخشی همیشگی هستند تا جاییکه ب

ند، و ایجاد کنون خروج میجرام آسمانی رو به بیرتشکیل ا برایها سنگ وضعیت،در این 

ر گردش ها میشود، و زمین مسطح بر اثر گردباد دگرد آنها مانع از جدایی آن گردبادی بر

 (. A1در میانۀ عالم حفظ کند ) را تواند جایگاه خوداست و در هوا گردان، و بهمین دلیل می
یم، میتوان آنکساگوراس گفت از دیدگاهعقل و کارسازیِ  کردبنا بر آنچه تاکنون از کار

دقیقاً همان عقل  دانست، زیرام گردباد این مفهوم را مجالی مناسب برای کنکاش در مفهو
علتّی »عقل نیز ( 1ساز آن را دارد: دو ویژگیِ موردنظر ما دربارۀ گردباد و حرکت عالم

 (. B15) بخشدمی نظم( نیرویی است که به جریان پیدایش عالم 2است، و « محرِّک
را  «6ضرورت»را در عالم مشاهده کرده بودند؛ لوکیپیوس  5«گرداب» یزن گرایاناتم

قانونی  ،گردباددر نظر او ضرورت همچون بعبارت دیگر، .ها میدانستعلت حرکت ابدی اتم

 ، دموکریتوسی دیگرطبیعی بود که فرایند حرکت ابدی چیزها را آغاز میکرد. از سو

یاد میکند  7«ضرورت» او نیز از آن با نامچیز میداند و را علت پدید آمدن همهگرداب 

(A1.45, A23).  ءآرا 8دومدست گزارشهایحال باید این نکته را گوشزد کرد که در 

 .Diog :کر.اند )سخن بمیان آورده گردبادو ضرورت  از پیوند میان ،سقراطیفلاسفۀ پیش

                                                           
1. David Sider  
2. περιχώρησις/ perichoresis  
3. βία/ bia  
4. ταχυτής/ tachutes 
5. δινός/ dinos 

6. ἀνάγκη/ ananke 

7. ἀνάγκη/ ananke 
8. testemonia 
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Laert. 2.84.18-19; Sext. Emp. 2.105.1-2).  نیز این نکته  این دو فیلسوف آراءاز

شمار میرود تا و کارگزار اصلی جریان پیدایش ب وار داردآید که ضرورت حرکتی دایرهبرمی

گرداب  حرکت  .(A1.44) را حرکت اصلی چیزها میداندگرداب  که دموکریتوس آنجا

ی وسیع و گسترده یو در خلأ ندیآموجب میشود اتمها با هر شکلی هم که باشند، گرد هم

چیزها در هم  ،گردابیگانه را تشکیل بدهند؛ در این  گردابیی شوند که چنان گردآور

وار ، و کل این ماجرا در مداری دایرهمیشودآمیزند و تصادم مدام میان آنها برقرار می

 نیز همین کارکرد را دارد، یعنی 1صورت میگیرد. گرداب و حرکت و جنبشِ خاص آن

مهای سبک پراکنده میشوند و در مقابل است. ات 3بخشو نظم 2آفرینآن گسست حرکت

فروکش میکنند، و سنگینیِ همین اتمهای  ی، بنوعافتندیم اتمهای سنگین به میان فرو

خود  ۀنوعی دایره را تشکل میدهند. این اتفاق بنوب ،اتمهای سبک یرورونیمیانی و ب

ی که حاصل یهایررا رقم میزند و این یعنی پدید آمدن د« در مرکز»نوعی فشار و مقاومت 

  (.Gregory, 2008: p. 125) نیروهای متضاد است ۀتقابل و فشار دوطرف

گیرد، پس نباشند، دایره شکل نمی است که اگر تقابل مهر و کین همزمان ذکرلازم به 

ین نکته است که تشکیل دایره ابر  باید همزمان باشند و تحلیل دموکریتوس نیز دال

 ،تبع تفسیر بالابن و دوطرفۀ نیروهای متضاد است، پس مبتنی بر تقابل و فشار همزما

، گردباد به هم وارد میکنند؛ درواقعهمزمان حاصل فشاری است که مهر و کین گردباد 

آید. از طرفی فضای وجود مینیروها ب این ۀتقابل دوسوی از که است 4نوعی کارکرد

ا موجی است که از ستیز و تقابل ی نیز کارزارِ پیدایش چیزها را در برگرفته، این فضیدایره

مختلف  ینامها با ،میتوان در آراء متفکران دلیلهمین آید و بسویۀ مهر و کین پدید میدو

باید از سطحی عام فراتر رفت و آن را ی گردباد ، برای بررسجهیدرنت .نشانی از آن یافت

 میزد.آچیزها را در هم می ،خود تینوعی کارکرد در نظر گرفت که بر اثر خاص

 وار یی حرکت دایرههای اسطورهزمینه. بررسی پس4

سقراطی پرداختیم که فلاسفۀ پیش نظریاتیبه بررسی استدلالها و  در بخشهای پیشین،
 یوار عالم و جریان پیدایش بدست داده بودند و بنوعدانستن حرکت دایرهیگانه دأییدر ت

                                                           
1. κίνησις/ kinesis  
2. διακριτικός/ diakritikos 
3. τασσόν/ tasson   
4. functionality  
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ی بودن جریان پیدایش بودند، یمرحلهر تکهایی برای استدلال این مقاله مبتنی بزمینهپیش
و پیش و  هامپدوکلس در تفکر فلسفی امری بیسابقه نبود دیدگاهو نشان میدادند که سخن و 

اند. در ادامه و برای تدقیق هرچه بیشتر در اینکه او متفکرانی به این موضوع پرداخته از پس
ی یهای اسطورهزمینهن به سراغ پسی میدانسته، میتوایمرحلهچرا امپدوکلس پیدایش را تک

فکر او رفت، و نشان داد که در سنت اساطیری یونان نیز پیدایش فرایند و حرکتی در هم
ی بودن و وجود حائل میان این یپیچیده داشته و سخنی دال بر دومرحلهرونده و درهم
س را در زبان ساز در کار نیست. درواقع تاکنون سعی کردیم منطق امپدوکلنیروهای عالم

ی منطق او یبه سراغ بازسازی سویۀ اسطوره حال .او بازسازی کنیم از فلاسفۀ قبل و بعد
شاعر از پیدایش عالم  1خواهیم رفت و با تمرکز بر عصای زئوس و توصیفی که هسیودوس

روشنتر از منطق  یکنیم تا در آخر بتوان تصویرمیبدست میدهد، این جنبه را نیز کامل 
 وکلس دربارۀ پیدایش بدست آورد و مدعای این مقاله مبرهنتر شود. فکری امپد

ریشۀ  «.بود 2خائوسدر آغاز » اثر هسیودوس اینگونه آمده: تبارشناسی خدایاندر کتاب 

و وارد  خائوسبرای به عرصه آمدن  (16)گشاده دارد.دلالت بر فضایی خالی و دهانخائوس  ۀواژ
باید چیزی در کار میشد تا خائوس  ؛شی در کار باشدباید حرکت و جنب ،به سپهر زمان شدن

پاره موجب پدید  دو اینتقسیم شود؛ آمیختن  ـیعنی شب و اربِوسـپاره  دریده شود و به دو
 3«بذرپاشی عشق»آمدنِ روشنایی روز و اثیر شد؛ بنا به روایتِ هسیودوس این اتفاق از رهگذر 

ترتیب است و بدین 4رای ما یادآور قدرت ارِوسب یاین نکتۀ اخیر بنوع .(125صورت میگیرد )
هوس اروس توان درآمیختن دو عنصر اصلی و همچنین جداسازی آنها را دارد و به یمُنِ ایجاد 

(؛ بعبارتی زیبایی و کشِش نهفته در اروس موجب 121میتواند این کار را انجام دهد ) 5و عطش
 122سطر بعد، یعنی در سطر  پیوند، و خشونت و درندگی آن سبب جدایی میشود. یک

گسست و پیوست همزمان  ی، اروس تجل6آمیزد و میدردَدرمیهسیودوس میگوید که اروس 

یا کیهان شکل نمیگرفت. در گذار از خائوس به  7نبود، کوسموس تیاست و اگر این خاص

کند؛ این انتقال را تضمین  یباید رخدادی در کار باشد تا بنوع ، از بینظمی به نظم،کوسموس

                                                           
1. Hesiod  
2. χάος/ chaos 
3. φιλότητι μιγεῖσα 
4. Ερως/ Eros  
5. λυσιμελής/ lusimeles  
6. δάμναται/ damnatai  
7. κόσμος/ kosmos  
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گرچه  دانسته بودند، وانگهی،« گردباد» سقراطیها عامل این گذار راپیشاکثر چنانکه دیدیم، 
و گردباد اشاراتی بمیان میکشد ولی مستقیماً  گرداباز  ،هسیودوس در روایت خود از آفرینش

سازی که او به آنها اشاره میکند، حرکت چرخشی و از آن سخن نمیگوید، اما حرکات عالم
های فکری امپدوکلس داشته باشد، زمینهوار را القاء میکنند و همین میتواند نشان از پسهدایر

« چرخش»و « گردش»که هر دو بمعنای  -δινو  -ελικهای فعلی افزون بر این ریشه
 رفته است.  هستند، در اثر هسیودوس بکار

مفهومی را  بجای آن،نمیکند ولی گردباد  ی بهیباری، دیدیم که هسیودوس مستقیماً اشاره

 دارد. چنانکه پیشتر گفتیم ی به آنلحاظ ساختاری و کارکرد شباهت بسیار بکار میبرد که از

فکری مختلف با تعابیر  نظامهایاساساً نوعی کارکرد است، پس هیچ بعید نیست که در گردباد 

مفهومی دیگر که خود با طرح  ۀگوناگون از این کارکرد یاد کنند؛ هسیودوس نیز بنوب یو نامهای

 را بکار میبرد. 1«اختلاط»قضا در شعر امپدوکلس نیز تکرار شده، برای این کارکرد نام  از

دچار تحول و دگرگونی  جملگیآمیزد و چیزها را باهم می 2چیز را از رهگذر عشقهمهاختلاط، 

ختلاط و ا .سازِ امپدوکلس انجام میدهداین درست همان کاری است که گردباد عالم .میسازد

 با نجایبخشی کاری است که در اگسست و افتراق و صورت حالنیو درع یزیآمدرهم

صورت میگیرد. بنابرین، ما در اثر « گردباد حرکت»امپدوکلس با  دیدگاهو در « اختلاط»

 ولی با عنوانی دیگر. گردباد هستیم  شنایآهسیودوس نیز شاهد همان کارکرد 

همانگونه که گفته . «عصای زئوس»در کار است:  زنیی دیگری یزمینۀ اسطورهپس

 .میتواند پیدایش را رقم بزند ،حرکتی چرخان دارد و بر اثر همین خاصیت خودشد، گردباد 

و کارکردِ آن را در ذهن گردباد آن نیز تلاشی بود تا به ما بگوید وقتی مفهوم  نگاریریخت

تناظر ابتدا و انتهای آن شکل باهم،  ؛ذهن متبادر میشود بهعملاً چه چیزی  ،تصور میکنیم

میل به جدایی ویژگیهایی بود که در ساختار بصری گردباد مشاهده  حالنیتنیدگی و درعدرهم

بودگیِ این اتفاق قرار بوده وحدت و کثرت و هم ،یونانی تیکردیم. همانطور که گفتیم در ذهن

، پرسش حقیقت ممکن است. در آنها را معنا کند، و درواقع نشان دهد که چطور چنین چیزی

و گردباد  ،در اصل ؟ذهن یونانی این بوده که آنچه بوجود آمده، به چه طریق میتواند ابدی باشد

 . به شکل زیر نگاه کنید. است این پرسش بوده پاسخ به آن جوابی برای تیخاص

                                                           
1. μίξις/ mixis 
2. φιλότηι/ philotei 
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 (2)تصویر 

ز میلاد پیش ا 475ـ525حدود  بهتصویری از عصای زئوس است که تاریخ آن این 
به شباهت  2و گابریلا کورسارو 1شناسی آن موجب شده پیر بونشرو نوع ریخت گرددیبازم

ایل . وقتی به شم(Bonnechere, 2020: pp. 449-478) و گردباد بپردازند گردابآن با 
شویم. باید درپیچ مواجه میکنیم، با صورتی حلزونی و پیچ( نگاه می2عصای زئوس )تصویر 

کرده، اش را محقق میزئوس با عصای خود اراده ،ر نظر داشت که در اساطیراین نکته را د
در  .(Ibid: p. 460)است  یعنی اساساً خلق و پیدایش نیز به یمن همین عصا صورت گرفته

دوس از عصای رعدآسای زئوس به روایت هسیو تبارشناسیِ خدایانکتاب از  قسمتدو 
و  3λυφάωἰεفعل بسیار مهم  دو 269ـ369در سطور  است: میان آمدهسخن ب

4λυφάζωἰε هستند. « چرخاندن»و « چرخیدن»رفته که هر دو به معنای  کارب

در این میان غوغایی جوشان دریای سیاه را »میگوید:  844ـ846هسیودوس در سطور 
فراگرفت، تند و رعد، آتشی برخاسته از آن هیولا؛ گردبادهای آتشین و عصای رعدآسای 

 .(17)«بوددرخشانی در کار 
عصای رعدآسای زئوس نیز در آغازین روزهای پیدایش همانگونه که ملاحظه میشود، 

 ییساز در روایتهای اسطورهجهان به حرکتی گردبادی دامن زده و به این سبب حرکت عالم
( را با تصویر 1نگاری گردباد )تصویر . اکنون اگر ریختاست نیز حرکتی بر مدار دایره

                                                           
1. Pierre Bonnechere  
2. Gabriela Cursaru   
3. eiluphao 
4. eiluphazdo 
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ها خواهیم شد و این خود به کنیم، متوجه شباهتهای ظاهری آن ی زئوس مقایسهعصا
لحاظ  اینکه از عجیبتصویر ذهنی یونانیان آن دوره از چنین نوع حرکتی دلالت دارد و 

 تاریخی نیز این اثر هنری با تاریخ تصنیف نوشتۀ امپدوکلس قرابت دارد.

 گیری نتیجه. جمعبندی و 5

 الجمعمانعةم را در نظر امپدوکلس متشکل از دو مرحلۀ پیدایش عال مدتهاتا اکثر مفسران 
با  تفسیری دیگردر ادامه، به  اما ته میشود.کیش گفراست ،به این سنت تفسیری که میدانستند

تنیدگی دو نیروی مهر و بر سر جدایی یا درهم ،شد و در این میان اشارهتفسیر بازنگرانه  عنوان
دیگر را پیش  یراه ،گردباد ر این مقاله با معرفی مفهومد ما .شدکین در جریان پیدایش بحث 

و منطق فکری شعر امپدوکلس را بازسازی  تیذهن با کمک این مفهوم، سعی کردیم وکشیدیم 
 . خنثی سازیمتنیدگی دو نیروی مهر و کین را کل بحث دربارۀ توالی یا درهم ترتیبیندکنیم، و ب

و نسبت امور گردباد گزارش شعرش از تفسیری از نگاه خود امپدوکلس و  ،نخست
سقراطی غور کردیم و دیدیم در دست دادیم، سپس در فکر فلاسفۀ پیشمتضاد و دوگانه ب
به هم که  حالنیچیز را درعکه همه یعملکرد ؛گردباد در میان استآنجا نیز کارکرد 

نانیها حرکت در حین این بررسیها دیدیم اساساً در نظر یو سازد.از هم جدا می ،آمیزدمی
 وار و چرخشی حرکت ابدی و ازلی عالم است و عالم همواره درگیر این موضوع استدایره

 پیش از هر چیزی سعی شد از حرکت به معنای ارسطویی آن تخطی کنیم.  دلیل،بهمین  و
ی شعر امپدوکلس رفتیم و نشان دادیم که در یهای اسطورهزمینهسپس به سراغ پس

نگاری یونانیها از عصای سیودوس از پیدایش عالم و همچنین در ریختی هیگزارش اسطوره
م. درواقع، پیشیبا ریختاری شبیه به ریختار گردباد مواجه بار دیگر ،سوزِ زئوسساز و عالمعالم

ی همچون گردباد نشان از تلاش یونانیها یوار و چرخشی و استعارهمفهوم حرکتی دایره کشیدنِ 
واحد و کثیر دارد. در شعر امپدوکلس نیز نشان دادیم که عبارات برای حفظ وحدت میان 

 نشان از همین تلاش یونانیها دارد.  «وحدت از دل کثرت»و  «کثرت از دل وحدت»
 .بردنه دوگانگی را به سطحی بالاتر میدر شعر امپدوکلس هرگوگردباد درواقع، مفهوم 

به در شعر امپدوکلس نیازی  ـکیش و بازنگرراستـبرخلاف تصور دو گروه مفسران 
ها در فکر یونانی همواره در پی اساساً این دوگانه .جدایی یا خلط دوگانۀ مهر و کین نیست

ها یعنی افتادن به دام ذهنیتی در آن توقفی سوم هستند، و دادن مخاطب به سطحسوق
 یونانی نسبتی ندارد. تیکه با ذهن
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نوشتهاپی
 

1. τῶν δὴ πρώτων φιλοσοφησάντων οἱ πλεῖστοι τὰς ἐν ὕλης εἴδει μόνας ᾠήθησαν ἀρχὰς 
εἶναι πάντων: ἐξ οὗ γὰρ ἔστιν ἅπαντα τὰ ὄντα καὶ ἐξ οὗ γίγνεται πρώτου καὶ εἰς ὃ 
φθείρεται τελευταῖον, τῆς μὲν οὐσίας ὑπομενούσης τοῖς δὲ πάθεσι μεταβαλλούσης, 
τοῦτο στοιχεῖον καὶ ταύτην ἀρχήν φασιν εἶναι τῶν ὄντων .  

יתمیشود که  متبادر  ذهنبه ( 1:1) سفر پیدایشدر اینجا این آیۀ مهم در . 2 ִׁ֖ רֵאש  א בְּ ָ֣ רָּ ים בָּ ִ֑  אֱלֹה 
ת ם אֵֵ֥ י  מִַׁ֖ ת הַשָּ אֵֵ֥ רֶץ׃ וְּ ָֽ אָּ רֶץ2 הָּ אָָּ֗ הָּ ה וְּ ֵ֥ תָּ יְּ הו ּ֙ הָּ הו ת ֹ֙ ב ֹ֔ ، در آغاز خداوند آسمانها و زمین را از וָּ

הו ּ֙های هم جدا ساخت، و زمین چیزی بود در هم و برهم. واژه הו ת ֹ֙ ב ֹ֔ ( بر چیزی تهو و وهو) וָּ
 رفته که نمیتوان نامی بر آن نهاد.  نان درهمدلالت دارند که چ

3. Ἐπεὶ δ' ἡ φύσις μέν ἐστιν ἀρχὴ κινήσεως καὶ μεταβολῆς, ἡ δὲ μέθοδος ἡμῖν περὶ 
φύσεώς ἐστι, δεῖ μὴ λανθάνειν τί ἐστι κίνησις· 

نشان میدهد که  ἡ φύσις μέν ἐστιν ἀρχὴ κινήσεως καὶ μεταβολῆςعبارتِ عطفی . 4
اند، و درواقع آرخۀ این حالی به حالِ دیگر شدن، یعنی همان تبدل، به طبیعت وابسته حرکت و از

 دو همانا طبیعت است. 
5. ὅταν ἐντελεχείᾳ ὂν ἐνεργῇ οὐχ ᾗ αὐτὸ ἀλλ' ᾗ κινητόν, κίνησίς ἐστιν. λέγω δὲ τὸ ᾗ ὡδί. · 
6. ἔστι γὰρ ὁ χαλκὸς δυνάμει ἀνδριάς, ἀλλ' ὅμως οὐχ ἡ τοῦ χαλκοῦ ἐντελέχεια, ᾗ χαλκός, 

κίνησίς ἐστιν· 
 . «الحركـة كمال اوّل لما هو بالقوّة من جهـة ما هو بالقوة». 7

8. motus enim est de numero continuorum, quod infra patebit in sexto   . . .  
9. επει Νεικος μεν ενερτατον ικετο βενθος δινης, εν δε μεση Φιλοτης στροφαλιγγι 

γενηται, εν τη δη ταδε παντα συνερχεται εν μονον ειναι.  
 برای نمونه در منابع زیر این واژه ذکرشده است:  .10

Eu.559, E.Tr.210, Theoc.1.140, Call.Del.135, 149; Hdn.Gr.2.478;  Epicur.Ep.[3] 113, 
Polycharm.1, Olymp.Iob 13.10-12 

 شده است.  ز ضبطنی δίναاین واژه در لهجۀ دوریک بصورت 
 مقاله است.  نگارندگاننگاری از این ریخت. 11

12. διπλ’ ερεω τοτε μεν γαρ εν ηυξηθη μονον ειωαι εκ πλεονων, τοτε δ’ αυ διεφυ πλεον εξ 
ενος ειναι.  

13. οῦ ἀπείρου, τὸ πάντα περιέχειν καὶ τὸ πᾶν ἐν ἑαυτῷ ἔχειν 
14. η δε περιχωρεσις αυτη εποιησεν αποκρινεσθαι  
15. η περιχωρεσις πολλωι μαλλοω εποιει διακρινεσθαι  

شده و اصولاً منظور از آن بمعنای خمیازه کشیدن گرفته χάσκωبنظر میرسد این واژه از فعل  . 16
 در  χمدخل  :کر.)چیزی است که دهان گشاده است 

)Dictionnaire Etymologique De La Langue Grecque par Pierre Chantraine  
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17. καῦμα δ᾽ ὑπ᾽ ἀμφοτέρων κάτεχεν ἰοειδέα πόντον 
βροντῆς τε στεροπῆς τε, πυρός τ᾽ ἀπὸ τοῖο πελώρου, 
πρηστήρων ἀνέμων τε κεραυνοῦ τε φλεγέθοντος. 
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 عامری در اندیشۀ ابوالحسن« مرگ»

 )با نگاهی به جایگاه تاریخی آن(

 خادمی اللهعين

 چکيده
بعنوان یکی از قطعیترین وقایع و یقینیترین امور در زندگی انسان،  «مرگ»

 بحث در جدید فیلسوفان بوده و بویژه مختلف اندیشمندان همواره مورد توجه
ازجمله  عامری ابوالحسن اند.هتوجهی خاص نشان داد بدان زندگی، معنای

از حیث تاریخی  مرگ اندیشمندان در سنت اسلامی است که دیدگاهش دربارة
معطوف  «حسی روح» به مرگ دربارة عامری عمدة اهمیت بسیار دارد. توجه

 حلقة را حسی او روح را به زوال روح حسی از بدن تعریف میکند. مرگ است و
 که میداند مادی( )بعنوان امر بدن ( ومجرد )بعنوان امر میان نفس واسط
میتوان  نمیرود. بین از نفس ناطقه اما میشود، زائل بهمراه بدن مرگ هنگام

 از حال، عین در و داشته مرگ مسئلة به طبی رویکردی مجموع گفت او در
 دیدگاه دینی، با و پذیرفته است. عامری از حیث فلسفی تأثیر نیز دینی متون
 واژة و تنظیر از مرگ، عمیقتر مخالفت کرده و برای فهم دربارة مرگ معتزله

 کنار و در کرده ارائه نامیرایی نفس نیز برای دلایلی است. او برده بهره «نزع»
بهره  مرگ عمیقتر فهم و انواعی که برای آن قائل است، برای «رؤیت» از آن،

 و دانسته مرگ عمیق فهم موانع از یکی را مرگ از ترس میگیرد. عامری
 به عنایت ضرورت، حد در لذایذ به توجه مسئله، این با دقیقتر مواجهه برای

                                                           
  تهران، ایران؛دانشگاه تربیت دبیر شهید رجایی، الهیات و معارف اسلامیگروه استاد ، e_khademi@sru.ac.ir  

 پژوهشینوع مقاله:  2/3/1402 تاریخ پذیرش:  9/6/1401 تاریخ دریافت:

http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/39129
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
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 به ورود عدم میشمارد. ضروری را مرگ به نسبت نگرش تغییر و نورانی عالم
بحث عامری  ضعف نقاط از را میتوان ارادی مرگ بویژه و مرگ انواع بحث

 دانست. دربارة مرگ

 عامری. ابوالحسننفس،  بدن، حسی، روح مرگ، کليدواژگان:

* * * 

 مسئله بيان
 و داشته معطوف خود به را بشر فکر که است مهمی بسیار مسائل از یکی مرگ مسئلة

 آیین در ،قدیم چین در اند.پرداخته گفتگو و بحث به آن دربارة اندیشمندان مختلفی
 در یشد.م توجه مرگ به جاودانگی، مسئلة و رئالیستی زندگی بعُد بر تأکید با ،کنفوسیوس

 هامقبره بحث باستان مصر در .اندنگریسته مرگ به مختلف حیثیات از مختلف ادیان ،هند
 باستان، سقراط یونان در آنهاست. دیدگاه از مرگ مبین اهمیت ،اجساد کردن مومیایی و
 مردن چگونه تفکر دربارة را فیلسوفان وظیفة ،مرگ از بعد حیات و نفس بقای به اعتماد با

 ،قدیم ایران در است. شده پیگیری افلاطون از سوی جدی بصورت مسئله این و دانسته
 فیلسوفان است. شده مرگ مسئلة به جدی توجه ،زرتشت ازجمله مختلف ادیان در

 به ،ضعیف یا قوی بصورت مرگ، بحث به اسلام مقدس دین توجه سایة در مسلمان
 اند.پرداخته مرگ مسئلة

/ 3: 1403سینا )ابن مثل ،عامری ابوالحسن از بعد نداناندیشم و فیلسوفان توجه البته
 (، فخر105ـ106ب: 1373؛ همو، 65ـ66الف: 1373) (، سهروردی414ـ418و  380ـ387
الف: 1405طوسی ) نصیرالدین (، خواجه301ـ303: 1396؛ همو، 225ـ241: 1407) رازی
)قیصری،  بیعرابن (،152ـ154ب: 1405؛ همو، 524ـ525ج: 1405؛ همو، 464ـ465
 مرگ مسئلة ( به185ـ192: 1379( و آشتیانی )534، 256ـ257، 250، 130ـ135: 1375
 ،عامری ابوالحسناز  دسترس در و موجود آثار اساس بر کمدست یا بوده،از عامری  بیشتر
 سایة در که نماند ناگفته است. داشته مرگ ةمسئل به کمرنگتری توجه وی که یابیمدرمی
 است. گذشته از بیشتربسیار  جدید هایفلسفه در مرگ بحث به توجه گی،زند معنای بحث

 چیست؟ مرگ دربارة عامری ابوالحسن دیدگاه که اینست حاضر پژوهش اصلی مسئلة
 بعنوان ذیل پرسشهای به پاسخگویی اساسی، پرسش این رسیدن به جواب برای

 او تلقی چیست؟ بدن مرگ و حسی روح از عامری مراد .است ضروری ،فرعی پرسشهای
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 به عامری طبی رویکرد از مراد چیست؟ نفس با مرگ نسبت چیست؟ انسان نفس از
 نفس فناناپذیری او چیست؟ نزع از وی مراد چیست؟ دینی متون از او تأثر و مرگ مسئلة

 چیست؟ عامری نظر از مرگ از ترس یا مواجهه راههای و میکند؟ توجیه چگونه را
 و اکبریاند )بعنوان نمونه، پژوهی منتشر شدهضوع مرگپیشتر نیز مقالاتی با مو

و  خادمی؛ 1393 ،حیدری و منفرد حاجی؛ 1391 گلی،شه؛ 1398 رامین،؛ 1386 فاضلی،
و  کوکرم؛ 1398 خادمی،و  پوراکبری؛ 1398، و همکاران خادمی؛ 1397، همکاران
 یابیمدرمی مقالات این در تأمل بااما  (ب1400، و همکاران کوکرمالف؛ 1400، همکاران

 نگارنده آنجاکه تا و اندنداده قرار بحث مورد را عامری ابوالحسن دیدگاه هیچکدام که
 مقاله پیش رو، بحث دلیل بهمین ندارد. وجود در اینباره ییمقاله هیچ ،است کرده تفحص
 است. فلسفه تاریخ حیث از مسئله این ضرورت و اهمیت مبین ،هپیشین نداشتن بر علاوه

 تبيين مرگ

 در حقیقت حیوانی مرگ میکند: تفسیر اینگونه را مرگ ،الامد علی الابدعامری در 
 که باشد مدعی کسی اگر که آنست مدعا این دلیل است. بدن از حسی روح زوال همان
 صورت این در میدهد، به حیاتش ادامه با غیر بدن )نفس ناطقه( مرگ از بعد حسی روح
 هیچ پذیرش صلاحیت حسی روح و بود خواهد بیهوده و امری عبث حسی روح وجود
 با بدن ،حسی روح مرگ با که است شایسته صورت این در .نخواهد داشت را فعلی

 را فعلی هیچ اخذ صلاحیت حسی، روح دیگر حسی، روح زوال با و شود مواجه استحاله
 (.228: 2015باشد )عامری،  نداشته

د آن برقراری ارتباط بین بدن و نفس است، عامری با اعتقاد به روح حسی که کارکر
زیرا اگر مرگ اتفاق بیفتد و روح حسی بتواند مستقل  ،مرگ را زوال این روح حسی میداند

واسطه بودن آن امری بیهوده خواهد بود. همچنین روح  ،از بدن به حیات خود ادامه دهد
قرار باشد، پس یی برحسی در صورتی صلاحیت پذیرش فعل را دارد که ماهیت واسطه

 دیگر موضعی در عامری صلاحیت اخذ فعل را نیز ندارد. ،اگر روح حسی از بدن زائل شود
 بدن از حسی روح زوال همان حقیقت در حیوانی مرگ میگوید: سخن حیوانی مرگ از

 هیچ انجام برای صلاحیت حسی روح دیگر شود، حسی روح عارض مرگ وقتی است.
 از سایه در افزاید:او در ادامه می میرود. بین از روح حسی ینبنابر داشت؛ نخواهد را فعلی
 بدن کمک با که افعالی برخی از ناطقه نفس گرچه بدن، دگرگونی و حسی روح رفتن بین
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 ناطقه بالذات نفس شدن متلاشی سبب مرگ دهد، اما انجام نمیتواند میداد را دیگر انجام
 نمیشود )همانجا(.
 میسازد. مبرا میرایی این از را ناطقه نفس و سخن میراند نبد مرگ از تنهاعامری گاه 

 علمای عقیدة این با ،شریعت اهل زبسیاری ا و گروه الهی است: حکمای وی چنین بیان

 ،حقیقت در نفس ناطقه که باورند این بر و کردند مخالفت ناطقه نفس دربارة طبیعی

 و بفرستد فرد سراغبه را مرگ ةملائک از ملکی اگر و است )بدن( انسانی جسد این سلاله

(؛ 242میگیرند )همان:  را ناطقه نفس ملائکه اما میشود، متلاشی بدن بمیرد، گرچه بدن

)همان:  نمیشود نفس شامل مرگ حکم یعنی نمیشود، حکم این مشمول نفس اینکه

 ما» او در ادامه میگوید: است. سخنی نگفته مرگ چگونگی و علت ازعامری  اما (،198

 یعنی قالب انسان نفس که نیست این جز چیزی در حقیقت انسان مرگ که داریم نیقی

 (.200)همان:  میکندَ رها را بدن

 .است ضروری ذیل ةنکت چند به توجه عامری بیان دقیقتر فهم برای

 روح حسی زوال بمعنای مرگ ،اول نکتة

 باور این بر انمسلم اندیشمندان از برخی ها،آن بتبع و یونان اندیشمندان از گروهی

 پرسش پس جای مجرد. امری ناطقه نفس و است مادی امری انسان بدن که اندبوده

 نفس مانند محض مجرد امر یک با بدن، میتواند مانند محض مادی امر یک آیا کهاست 

 بهمین و اندداده منفی پاسخ پرسش به این اندیشمندان عموما   کند؟ برقرار ارتباط ،ناطقه

 حسی روح را آن و نام اندبوده محض مادی امر و مجرد امر میان رابطیک  دنبالب ،دلیل

 اند.گذاشته

 در عامری میدهد؟ رخ انسان در تغییری چه ،مرگ هنگام در که اینست دیگر پرسش

 واسط حلقة با از بین رفتن ،است بدن و نفس میان واسط حلقة حسی روح میگوید: پاسخ

 مرگ رخ میدهد. )نفس(، صرف مجرد امر و )بدن( محض مادی میان امر

  حسی روح زوال دليل ،دوم نکتة

 )امر نفس میان رابطة مرگ، ادعا را که هنگام این سؤال شود، عامری ممکن است از
 برخلاف ما میگوید: چگونه اثبات میکند؟ عامری میرود، میان از مادی( )امر بدن و مجرد(
 این پذیرش را میپذیریم، نتیجة نمیرود بین از حسی روح مرگ هنگام خود، اینکه ادعای
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 این برخی با است ممکن بود. البته خواهد بیهوده و عبث امر حسی روح وجود که آنست ادعا
 ناطقه نفس وجود یا حسی روح وجود اصل با ما بگویند: و نباشند موافق عامری استدلال
زوال  در یا بدن، زوال رد را مرگ امر، سه این پذیرش با موافقت بر فرض یا نیستیم، موافق
 نخواهد شد. براحتی اثبات شما ادعای بنابرین میدانیم. یا هر سه هر دو یا ناطقه، نفس

 سه امر از انسان ترکيب ،سوم نکتة

 شده تشکیل سه چیز از که است مرکب موجودی انسان عامری، شناسیانسان در

 نفس ،سوم ؛است اصلو حلقة که حسی روح ،دوم ؛است مادی امری که بدن ،اول :است

 روح مجرد و میان روح مادی واصل حلقة که حسی روح البته است مجرد. امری که ناطقه

 را؛ مجرد امر ویژگیهای نه و دارد صددرصد بصورت را مادی امور نه ویژگیهای است،

 روح میتوان نهایت در ولی باشد، دو امر مختلف میان وصل حلقة میتواند دلیل بهمین

 دانست. لطیف مادی منتهی ،مادی امر را حسی

 نه زوال نفس  است زوال بدن مرگ ،چهارم نکتة

 بدن از حیات ،حسی روح این زوال سایة در و از بین میرود حسی روح ،گرچه با مرگ

 قائل که پیشین فیلسوفان از متعدد و بتبعیت مواضع در عامری اما برمیبندد، رخت انسان

 طومار مرگ، هنگام که میشود یادآور ،(524و  64: 1380)افلاطون،  هستند روح تجرد به

 بخش تنها میدهد و ادامه خویش حیات به انسان نفس بلکه نمیشود، برچیده نفس حیات

 از بین میرود. انسان مادی

 حسی روح در ابهام ،پنجم نکتة

 است رئیسه عضو سه دارای انسان که بودند باور بر این سنتی طب و طبیعی علمای

 به قائل ،عضو سه هر برای آنها میکنند. در بدن ایفا کلیدی که نقش کبد ـ و زقلب، مغ ـ

 مادی امری که بدن میان واصل حلقة ارواح این مجموع در .بودند مجرد غیر روح یک

 نیز میمیرند. رئیسه اعضای همة مرگ، با .هستند است مجرد امری که ناطقه نفس و است

 غیرمادی روح همان حسی روح از او مراد آیا ت،نیس مشخص دقیقا  عامری بیان اما در

 منظور هر سه عضو یا میرسد، انسان بدن اعضای همة به و است مربوط قلب به که است

 است؟ رئیسه
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 مبهم بصورت طبی رویکرد ،ششم نکتة
 وجود مرگ دربارة مختلف رویکردهایی ،از زمان قدیم تاکنون همانطور که میدانید

، یعنی دو رویکرد دیگر است. طبی رویکرد معروف، رویکردهای این از یکی؛ است داشته
. (101ـ112 :1391 گلی،شه) نیست مربوط ما مقالة به فلسفیرویکرد کلامی و  رویکرد
 میشود: تقسیم گرایش چند به خودطبی  رویکرد
 تنها را انسان یعنی دارد، انسان به مادی صرفا  نگاهی طبی، رویکردهای از . یکی1

 است. شده تشکیل بدن از تنها انسان که باور است این بر و میپندارد مادی موجودی
 وابسته بدن به تنها حیات انسان اگر هستند. انسان انگاریتک به دیگر، آنها قائل ببیانی
 در اتمیان ،مثال کنیم. بعنوان جستجو بدنش در تنها نیز باید را او مرگ اولی بطریق باشد،
تمها و ا ابدی و ازلی حرکت به اعتقاد به توجه با آنها .داشتند یدیدگاه چنین قدیم دورة

 یعلت مرگ بدن تبیین ةگرچه دربار .ندبدن میدانست ،فقط و فقطانسان را  ،دیدگاه مادی
 ،)کاپلستون ندای بدن میدانستنمرگ را ف ولی میتوان گفت آنها دقیق از آنها سراغ نداریم

  .(103ـ107 /1: 1362
 توسط رسانیاکسیژن قطع جدید، طب اساس بر دنبال شد. دیدگاه این جدید در طب

 اصلی علائم از ،انسان در تنفس و خون فشار نبض، خون، جریان افتادن کار از و خون
 بدن در تنها جدید طب اساس بر دارند، مدخلیت مرگ در که عواملی همة یعنی مرگند؛

 (.99ـ100: 1391گلی، هستند )شه

 انسان انگاریدوگانه به و نمیداند مادی حقیقت تنها را انسان چهگر دیگر، . دیدگاه2
 اما ،نیز هست نفس بنام دیگر حقیقتی بدن، بر علاوه انسان در معتقد است و است قائل

 سیناابن ،مثال بعنوان میدهد. را مدخلیت بدن تنها داده، ارائه مرگ دربارة که در تحلیلی

 الدینقطب (، یا306 /2: 1403همو، ) و التنبیهات الاشارات در و (32: 2005) قانون در

 میکنند. تبعیت دیدگاهی چنین از الحاجة الی الطب و الاطباء و وصایاهم بیان فی در رازی

 ما که بودند باور این بر آنها و رواج داشت مرگ دربارة دیدگاهی چنین قدیم طب در
 یبوست. و سردی رطوبت، ارت،حر از: عبارتند که داریم انسان بدن در مهم کیفیت چهار
 ،یبوست و سردی اساس بر مرگ و غریزی رطوبت و حرارت پایة بر حیات قدیم طب در

 رطوبت و حرارت فرد، ةنطف انعقاد زمان از که بودند باور این بر قدیم اطبای میشد. تبیین
 فرد جمزا ،اساس بر همین میرود. تحلیل کمکم زمان طول در و میشود افاضه بالا عالم از
 میشود. خشک و سرد مزاجش تغییر کرده سالمندی دورة اما در است، تر و گرم کودکی از
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و  شدن روشن برای چراغ که همانطور گفتند:و می میکردند تشبیه چراغ به را بدن آنها
است  رطوبت و غریزی حرارت نیازمند حیات برای انسان دارد، نیاز روغن به روشن ماندن

 اتمام از بعد نیز انسان بدن میشود، خاموش روغن اتمام از پس چراغ و همانگونه که
 میرود مرگ بسوی ،یبوست و سردی بسمت رفتن پیش و غریزی رطوبت و حرارت
 (.98ـ101: 1391گلی، ؛ شه172ـ173: 1393 ،و حیدری منفرد )حاجی
 طبی رویکرد دوم به یابیم که ویدرمی عامری و آثار ابوالحسن دیدگاه در تأمل با
 بعُد از مرکب حقیقتی را انسان و بوده است انگاریدوگانه به قائل یعنی ،داشته تمایل
شده  متوسل بدن به تنها مرگ، تحلیل در اما میدانست، )نفس( مجرد بعُد و )بدن( مادی
 مرگ از منزه را نفس ساحت و کرده تفسیر بدن اساس بر تنها را مرگ دیگر، ببیان است.
 بر اساس اما میدهد، ادامه خویش به حیات مرگ از پس نفس که ودمیش یادآور و میداند
 مرگ کیفیت در بدن چگونه که نداده توضیح دست است، عامری دری که از وی آثار

 تبیینی است؛ بهمین دلیل، ما مقولة مرگ نشده وارد قدیم، اطبای او مانند .دارد دخالت
 نداریم. اختیار در این دیدگاه از دقیق
را در آیین آن شاید بتوان آغاز و شاید بتوان دیدگاه فلسفی نامید  راسوم دیدگاه . 3

 ،وجود داردمشترک  ییزمینه یآیین فیثاغور و ییهرخآمیان آیین  .مشاهده کرد یفیثاغور
که  حیثاز آن  ،ثیر یکی بر دیگری را بصورت دقیق بیان کنیمأت ةهرچند ما نمیتوانیم درج

 بر .آشکار است نیزوجود داشت و در تعلیم فیثاغوری  خبه تناس اعتقاد ییهرخآدر آیین 
یعنی  ؛فلسفی است رویکردیآنها به مرگ بیشتر  رویکرد میتوان گفت همین اساس

 .نداهن میدانستابدااحتمالا  آنها مرگ را جدایی نفوس از 

میزند کتک را سگی  فردی :میگوید نامه فیثاغورسزندگی در لائرتیوس نسگیود
 صدای یکی از دوستانم را شناختمدر این صدا من  ،نزن را او :به او میگویدی صدای

که افلاطون یکی از بزرگترین فیلسوفان یونان قدیم است  .(46ـ49 /1: 1362 ،)کاپلستون
ست وا ءغرب حاشیه آرا ةتمامی فلسف هد،وایت ثآلفرد نور ازجمله ،بتعبیر برخی اندیشمندان

 قوانین و (206ـ209) مهمانی مثلا ـ خویش ل مختلف ئادر رس و(. ا1399 ،بلخاری)

 فایدون ةدر رسال اما ،(1401 ،مطلق) سخن گفتهبقا  ةدربار ـ (721ـ722، کتاب چهارم)
این رساله روایت آخرین ساعات زندگی  بحث کرده است.مرگ  ةدرباربطور اختصاصی 

 ؛روح از بدن جدا شودمرگ هنگامی رخ میدهد که  :از زبان سقراط میگویدو  استسقراط 



 4، شماره 31سال 

 2140بهار 

46 

چون آرزوی فیلسوف رسیدن  . پسیابددست میانسان به حقیقت  ،از نفس حبا جدایی رو
 (.453ـ541/ 1: 1380، افلاطون) ترسیدنباید از مرگ  ،به حقیقت است

حیاتی در موجودات زنده است و بدن نمیتواند  أمبد اصل واست نفس  معتقدارسطو 
، از دیدگاه ارسطو .بلکه چیزی است که حیات دارد ،تزیرا بدن حیات نیس ؛نفس باشد

علت )حرکت بعنوان علت غایی و جوهر واقعی  أمنش و بدن زنده أعلت و مبد نفس
و میداند  (حیوانی و انسانی ،نباتی)دارای مراتب را  سنف او .اجسام جاندار است (صوری

از  ،)نوس(ای عقل استثنقوای نفس به ةدارای عقل است و هم ینفس انسانمعتقد است 
ارسطو گرچه  .یابدپس فقط عقل است که از مرگ رهایی می د؛نبدن جداشدنی و فناپذیر

چون نفس را کمال  ،باور نداردنی افلاطونفس و بدن  انگاریبه دوگانه دربارۀ نفسدر 

: 1362 ،کاپلستونقلمداد میکند )مرگ را همان جدایی نفس از بدن اما  ،بدن میداند
 (.445ـ448

و مارکوس  ویوس سنکا اهل کوردئخر میتوان به آناأیان متقروا ةاز افراد شاخص حوز
راهی را  گو مر داشتهبدن اصرار  وانگاری بین نفس اورلیوس اشاره کرد که به دوگانه
قدیم ظاهرا  در  یفیثاغور ةحوز (.591ـ 603 :همان) اندبرای رهایی نفس از بدن دانسته

 در دستاز آن  قاطع یما مدرک ،از میان رفت یا در صورت ادامه پیش از میلادچهارم  رنق
 بدلیلاین حوزه  .اما در قرن اول میلادی مذهب نوفیثاغوری تجدید حیات یافت ،نداریم

 .داشت ارتباطقدیم  ةحوز باو همچنین تبعات علمی ( ثفیثاغور)ارش ذاحترام به بنیانگ
ه ثنویت نفس و بدن اعتقاد داشت و مرگ ب افلاطون بعنوان یکی از طرفداران حوزة جدید

ثیر أدر اسکندریه ت (.618ـ621)همان:  را ناظر به بدن و نفس را مبری از مرگ میدانست
 نیه کهسینا ةفرق ،بعنوان مثال .شد بیشتر نمایان انتفکر نظری یونانی بر ذهن یهودی

و بقای نفس  نفس و بدن حریصبه ثنویت  ،فیثاغوری را نشان میدهد ییهمشخصات آرخ
 .بعد از مرگ بدن اعتقاد داشتند

 25اسکندرانی است که حدود  نوفیل ،یونانیـیهودی ةفلسف یکی از مهمترین فلاسفة
یونانی بود و  ةشیفته فلاسف ونفیل .درگذشت ،متولد شد و کمی بعد از چهل میلادیق. م. 

 .واحد را یافت قیقتیحمیتوان  ،مقدسیونانی و هم در کتاب  ةهم در فلسف باور داشت که
حسی ثنویت نفس و بدن یا ثنویت عناصر عقلی و به ثیر مذهب افلاطونی أفیلون تحت ت

مرگ را در بدن و جدایی نفس از بدن میدانست  او گفتمیتوان  دلیلهمین ؛ بمعتقد بود
 (.635ـ641 :همان)
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است و وق محسوس فعالم که داریم  نوس )عقل(ین بر این باور بود که ما یک طلوفا
داریم که عالم حسی و مادی است و یک نفس داریم که )نوزیس( یک عالم طبیعت 

و  روحانسان از  میگوید:در مورد انسان  او .است نوزیس ـنوس و ـ بین دو عالم  واسطة
از طریق هم  میتوانفناپذیری بدن را  .فناپذیر استو تشکیل شده و تن امری مرکب  تن
مرگ همان جدایی  ،طیناز دیدگاه افلواثبات کرد.  ،سیح وطریق تجربی و هم از  یعقل
بقای روح پس از  طینبحث اصلی افلو .تن انسان است و این امری واضح است از حرو

 (.615ـ635 :1389 ،فلوطین) اقامه کرده استمرگ است که دلایلی برای آن 

 ینید متون از پذیریريتأث ،هفتم ةنکت
 به ،دینی متون اساس بر ،شریعت اهل از بسیاری که اصرار دارد نکته این عامری بر

 از میتوان چگونه که نشده جزئیات وارد مورد این در البته او .قائلند ناطقه نفس وجود
 بحث ةنتیج به تنها بلکه کرد، اثبات را ناطقه نفس وجود احادیث یا قرآن آیات طریق
در او  باور دارند. ناطقه نفس وجود به شریعت اهل از کثیری گروه کرده و میگوید اشاره
 بحثبیقین وی  میکند. اشاره مرگ ملائکة یعنی آنها از قسم یک و ملائکه وجود به ادامه

 مرگ ملائکة چیزی کهکه  میشود یادآور و گرفته وام دینی متون از را آن اقسام و ملائک
 دیما امری که بدن شامل فقط مرگ است؛ ناطقه نفس همان میگیرند، تحویل انسان از

 در عامری ندارد. است، مصداق مجرد امری که ناطقه نفس مورد در نابودی و فنا و است
 عالم با ما مستقیم ارتباط با مرگ هستیم. )طبیعت( ماده عالم در ما میگوید: بخشی دیگر

 است مرگ سایة در و طبیعت ماورای و طبیعت بین پلی است مرگ میشود. قطع طبیعت
 عفت صادقانه، شرافت، تجلی باعث مرگ و یابد دست خود وهایآرز به میتواند انسان که

 (. 292 :2015)عامری،  میشود امنیت و فضیلت

 دنيا ظرفيت بودن محدودنکتة هشتم، 
 است؛ ـ محدود مادی ـ دنیای ظرفیت که یابیماین بیان عامری درمی در تعمق با
 این دنیا نیست. در فضایل و آرزوها همة تحقق امکان محدود، ظرفیت همین بدلیل
 دیگر کند، فدا را خود جان خویش جامعة یا حق خود، احقاق راه در کسی اگر ،مثال بعنوان

 این کارش پاداش که کنیم عطا او به میخواهیم دنیا در را چیزی چه ما نیست؛ دنیا در
 ارک پاداش میتواند موضوع این آیا ،بماند باقی مردم میان در اواز نکو  یمنا ،بفرض باشد؟
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 تخیلی امر یک تنها نیک نام ماندن پس از مرگ نباشیم، حیات به قائل ما اگر باشد؟ او
 کشتن فردی را در نظر بگیرید که با کار خلاف خود موجب ،مثال بعنوان یا بود. خواهد

 که در دنیا به او داد باید مجازاتی چه میشود، بیگناه انسان هزاران یا صدها یا هاده
 مورد عدالت در اجرای ظرفیت اصلا   دنیا که یابیمدرمی تأمل اندکی با باشد؟ وی شایستة
 حیاتی را آن و بویژه باشیم پس از مرگ حیات به قائل اگر اما را ندارد. فردی چنین

 عفت و... عدالت، فضایلی مثل و آرزوها تحقق امکان صورت آن در، بدانیم ازلی و جاودان
 دارد. وجود دنیا آن در اتمّ بنحو
 از سبب اما است، بدن اجزاء جدایی و مردن بمعنای مرگ که میشود یادآور امریع

 شود، نایل حکمت به سعادت انسان اگر که است باور این بر او نمیشود. حیات رفتن بین

 میزان بر مرگ، اثر بر جسمانی قوای رفتن بین از با بلکه نمیرود، بین از حیاتش تنهانه

 (. 198 )همان: میگردد دهافزو آدمی نفسانی قوای قوت

 مرگ از تصور تکميل و تصحيحنکتة نهم، 

هلاکت  و فنا عامل بعنوان پدیده نشان میدهد که به این مرگ، عموم مردم از تصور

 با اگرچه ؛عبث است و باطل تصوری تصوری، چنین معتقد است میشود. عامری نگریسته

 انسان بدن نابودی عامل هایتن در مرگولی  میشوند، جدا یکدیگر از بدن اجزاء مرگ

 همین بر وی. بدن به وابسته است نه او ةناطق نفس به انسان حقیقی حیات و است

 بعد حتی و میدهد ادامه حیاتش به نمیرود، بلکه بین از مرگ با انسان ناطقة نفس ،اساس

نفس ناطقه پس از مرگ همان مسیری را  دیگر، ببیان میشود. افزوده بر قوتش مرگ از

 مسیر خواه ،تکامل و تعالی خواه مسیر ؛است کرده طی دنیا در انسان که امه میدهداد

 رذالت.  و انحطاط

 عامری اند.کرده ابراز معتزله که است دیدگاهی مرگ، دربارة نادرست تلقیهای از یکی

 میکند: بیان اینگونه را مرگ دربارة معتزله دیدگاه

متفلسفین  .نیستند حقیقی وجود ایدار ناطقه نفوس که باورند این بر معتزله
 ما که ترکیبی جز چیزی انسان: معتقدند میکنند ـ تکیه عامه قول به که ـ

 انسانی جسد در الهی ارادة با که است عرضی حیات .نیست میکنیم مشاهده
 عارض بدن بر که است عرضی و است حیات ضد مرگ و میکند حلول
 وصالش جدا ،شود نقض بدن کیبهرگاه تر میبرد. بین از را حیات و میشود
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 پس ندارد. را مرگ و حیات داشتن صلاحیت دیگر صورت این در و شود
 میشوند. وارد آن بر متعاقب بصورت حیات و مرگ که است مضاف بدن
 آن در حیات که دارد را آن صلاحیت باشد، تعادل حالت در ترکیب وقتی
 کند )همان: حلول آن در مرگ که ندارد صلاحیت و کند پیدا حلول
 (.253ـ254

خویش را  با نظریة متعارض از دیدگاههای یکی ،معاد مثبتین بحث ذیل عامری
معتقد است  معتزله دربارة او میکند. مطرح معاد مقدمة مرگ و دربارة معتزله تلقی بعنوان
 بر تکیه و بجای متفلسف هستند یا فیلسوفشبهبلکه  ؛نیستند واقعی آنها فیلسوف ،اولا 

 ،ثانیا  میکنند. تکیه مردم ةعام به عقول است ـ فلاسفه ممشای ـ که سلیم عقل روش
 ندارد. وجود ناطقه نفس بنام چیزی انسان در نیست. ناطقه نفس و بدن از ترکیبی انسان
 از آن جدایی و برویم ناطقه نفس بسراغ نباید مرگ تحلیل در ما که اینست مهم حقیقت
 که است جوهر یک بدن ؛اعراض و جواهر ازاست  مرکبی نسانا ،ثالثا  بدانیم. مرگ را بدن
 امری که است حیات بنام امری دارای زنده میشود. تقسیم غیرزنده و زنده قسم دو به

 آن بر شدهعارض اعراض و بدن همان حقیقتش که انسان ،رابعا  جوهری. نه است عرضی
 آن بر حیات ،باشد تعادل صفت واجد اگر آن. فاقد یا است تعادل صفت واجد یا است،
 زنده متصف صفت به باشد، انسان داشته ادامه عروض این زمانیکه تا و میشود عارض
 آن بر شدهعارض اعراض و بدن دیگر برود، بین از انسان در تعادل صفت اما اگر .است

 امر که مرگ صورت، آن در میشوند. جدا هم از مرکب این اجزاء و دننمیکن پیدا استمرار
 دیگر و میمیرد حالت این در انسان و میگردد بدن عارض این بر است، ضدحیات و یعرض
 نیست. )حیّ( زنده صفت واجد

 مرگ فهم برای تنظير از استفادهنکتة دهم، 
 ییتجربه خود مادی حیات زمان در انسانی هیچ و است پیچیده بسیار ییمرگ پدیده

 از بخشی با ، تنهاانده کردهتجربرا  مرگ نندمیک ادعا که انسانهایی حتی ؛ندارد آن از کامل
 با که کسی چون میشوند؛ آشنا خود مادی حیات زمان در ،آن همة با نه و مرگ واقعیت
 اینکه جز نخواهد داشت، وجود برایش برگشت امکان دیگر ،شود آشنا مرگ واقعیت تمام

 هایپدیده با را آن مرگ، بهتر تفهیم برای عامری دلیل بهمین رخ دهد. کرامتی یا معجزه
 بر میگوید: وکمک گرفته  )کندن( نزع بحثاو در این راستا، از  میکند. مقایسه دیگر
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 نزع (1 است: نزع نوع سه دارای انسان که یابیمدرمی ،انسان ذات و طبیعت اساس
 از نیجن نزع (2؛ است شده ختهیآم هم با که مردی وزن  ةنطف از خالص ةنطف (کندن)

 افزاید:در ادامه می او (.فیرلطیغ) فیکث بدن از روح نزع (3؛ است آن در بچه که یرحم
 دوم نزع میشود. خارج مرد و زن لذت از پس نطفه چون است، با لذت همراه نخستین نزع

 نزع است. مادر فراوان درد با همراه مادر، رحم از جنین جدایی چون است، رنج با همراه
 از آن شدن جدا باشد، غش و غل بدون و صاف روح راگ الف( است: قسم دو خود بر سوم
 و رنج با همراه بدن از فراق باشد، ناپاک و ناسالم روح اما اگر ب(؛ است لذت با همراه بدن

 (.256: )همان خواهد بود عذاب
 اکثر کمدست دارند، کامل ییتجربه دوم و اول نزع مورد در انسانها همة نگوییم اگر
 فرد در ییزمینه دوم، و اول نزع تصور دلیل بهمین دارند، آن از صناق ییتجربه انسانها
 از یکی به ناظر دیگر مطلب شود. آشنا ،خویش توان حد در مرگ حقیقت با تا میکند ایجاد
است  لذت ،نخستین نزع متعلقات یکی از که میشود است. عامری یادآور متعلقات و لوازم

 هر ،لذت و رنج که در آن انسان با است ییدیدهپ مرگ رنج. ،دوم نزع متعلقات از یکی و
 انسانهای و خواهند برد لذت مرگ، با مواجهة در اندیشنیک و صالح افراد روبروست؛ دو

 شد. خواهند مواجه اندوه و رنج با مرگ زمان در ،بداندیش و بدکار

 نفس فناناپذیرینکتة یازدهم، 
از مرگ به حیات خویش ادامه  که پس آنست عامری نظر از نفس ویژگیهای از یکی
 بقا است. او دلایلی برای این زوال و دگرگونی انواع معرض در برخلاف بدن که ،میدهد
 از: عبارتند که کردهارائه 
 از یعیطب مرگ با نفس که مدعاست نیا بر دال خود ،یابد یبقا بهنفس  ةعلاق. 1
 :کرد یبازساز نیچن را عامری لیدل بتوان دیشا. نمیرود بدن

 .باشد داشته جاودان اتیح که دارد لیتما و آرزو انسانـ 
 .رسدیم انیپا بهنیز  ما یعیطب اتیح ،یعیطب مرگ با سویی ازـ 
 .اندمانهیحک افعال همة که میباور نیا بر ما گرید یسو ازـ 
 داده قرار دانیجاو اتیح هبدستیابی  مندآرزورا  انسان که آنست خدا افعال از یکـ ی
 .است
 .رودیمسؤال  ریز خدا حکمت واقع در ابدین دست آرزو نیا به انسان گراـ 
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 .برخوردار خواهند شد جاودان اتیح از انسانها ةهم حتما  است، میحک وندخدا چونـ 

 حیات و برای نکرده بیان مقدمات این با را استدلال عامری که پیداست ناگفته البته

 (.198ـ229: است )همان گفته سخن انجاود حیات آرزوی از تنها مرگ از پس انسان

 از پس نفس یبقا لیدلا از گرید یکی. آنها بر نماز خواندن و مردگان بر ترحم. 2

 آنها بر نماز خواندن و مردگان بر محتر بر را انسانها خداوند که نستآ ،یعامر نظر از مرگ

 رحمت با مردگان به نسبت که است خواسته انسانها ةهم از خداوند .است کرده موظف

متوفی  پسر بزرگتر از ،یطرف از سخن بگویند. آنها یکین از دارد امکان تا و کنند برخورد

 کاملا   مرگ از پس انسان اگر .بخواند نماز ،پدر ژهیوخود، ب نیوالد یبرا که است خواسته

 و مردگان بر ترحم گرید ،میشد نابود ،بدنش مانند زین او ةناطق نفس یحت و میرفت نیب از

 میدانیم دیگر، طرف از داشت.ن ییمعنا ،خواندن نماز ازجمله ،آنها یبرا ریخ یکارها نجاما

 بنام او، از گرید جزء اما ،رودیم نیب از و میشود یمتلاش انساناجزاء بدن  ،بدن مرگ باکه 

 .دهدیم ادامهخویش  تایح به هناطق نفس

 رؤیت انواعنکتة دوازدهم، 

 اقسام با عوام میگوید: رؤیت انواع دربارة بصار والمبصرالقول فی الا عامری در رسالة 

 اما میکنند، درک حواسشان با که است چیزی همان رؤیت از آنها مراد نیستند، بصر آشنا

 است یتیرؤ همان مراد ،انیجسد تیرؤ (1 قائلند: قسم چهار رؤیت ـ حکما ـ برای خواص

 ،عقولرؤیت  (2ند. کیشر انسان با تیرؤ نیا درنیز  واناتیح و شناسندیم مردم ةعام که

 قسم نیا در ؛شود آشنا هیکل یمعان حیصح قیحقا با تواندیم انسان عقول تیرؤ هیسا در

، موجودات ریسا و است نیزم یرو در خدا ةفیخل که انسان انیم تفاوت که است تیرؤ

 نسانها،ا از یبرخ عیرف ةرتب به تیرؤ از قسم نیا ،مقدسه ارواح تیرؤ (3 .میشود آشکار

 شوند آشنا یقیحقا با توانندیم امبرانیپ ،تیرؤ نیا یةسا در. دارد اختصاص امبرانیپ یعنی

 که است یتیرؤ مراد، ناطقه نفوس تیرؤ (4 .ندارند را آن دیگر توانایی درک یانسانها که

 ای یعیطب صورت اب ،یداریب ای خواب در انسان و ابدییم تحقق لهیمتخ ةقو هیسا در

 .آگاه گردد قیحقا یبرخ از تواندیم تیرؤ قسم نیا هیسا در و میشود آشنا هادهیپد یصناع

ارواح  رؤیت و برهان در را عقلی ـ ـ رؤیت دوم قسم ما افزاید:در ادامه می عامری

 رؤیت یا ناطقه نفوس رؤیت و الارشاد لتصحیح الاعتقاد در را قدسی مقدسه یا رؤیت
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 دربارة سپس ایم.داده توضیح العقلی والتصوف الملی فی النسک چهارم ةمقال در وهمی را
: 1375عامری، عنوان کرده است ) را توضیحاتی شناسیمعرفت حیث از جسدانی رؤیت
 .میشود مشخص ما برای نکته چند او بیان در تأمل با (.339

 بنظر که یابیمدرمی عامری بیان در تأمل با انسانی. رؤیت با حیوانی رؤیت تفاوت الف(
 حیوانات در را رؤیت باراولین میتوانیم ما ندارد و اصلا  وجود نباتات و جمادات در و رؤیتا

 حیوانات در ،رؤیت جسدانی یعنی رؤیت، درجة پایینترین که است باور این ببینیم. او بر
 .انسانها در هستند، نخستین قسم از بالاتر که رؤیت دیگر درجة سه و است مشاهده قابل

 آن   از که است قدسی یا رؤیت مقدسه ارواح ظاهرا  رؤیت رؤیت در انسانها ةجدر بالاترین
را  ماوراء عالم به مربوط حقایقی میتوانند رؤیت این سایه در است. آنها الهی پیامبران
 نیستند. توانایی این دارای انسانها سایر که ببینند
 رؤیت ـ جسدانی، عقول،قسم  چهار در تأمل عالم دنیا. با به جسدانی اختصاص رؤیت ب(
 ما در و است بدن بر جسدانی، ناظر رؤیت میتوان گفت تنها ناطقه ـ نفوس مقدسه و ارواح
 به ناظر بلکه نمیشوند، یافت بدن در رؤیت دیگر قسم سه اما مواجهیم، آن با ما خاکی دنیای
 تفاوت است. روشن ناطقه نفس با عقلی ـ ـ رؤیت دوم قسمت تناظر رؤیت اند.ناطقه نفس

نیز با  ناطقه نفوس در بدن، بر علاوه آنها نیست؛ آنها بدن در تنها انسانها سایر با پیامبران
 تحقق متخیله قوة سایه در ناطقه نفوس چهارم رؤیت انسانها فرق دارند. از نظر عامری قسم

 رؤیت از غیر این، بر است. علاوه انسانی ناطقة نفس قوای از یکی تخیل ةیابد، قومی
واجد  او انسان، مرگ از پس یعنی باشیم، شاهد نیز آخرت در میتوانیم را رؤیتها دیگر سدانی،ج

 ناطقه ـ میگردد. نفوس و مقدسه ارواح عقول، رؤیت ـ دیگر سه قسم
 از ابتدا که عامری  بود این بهتر نگارنده بنظر. عامری یهابیان برخی در تأملج( 

 در و ،عقول رؤیت از سوم ةمرحل در ،ناطقه فوسن رؤیت از دوم مرحلة در ،رؤیت جسدانی
 او بیان در ییبندطبقه میگفت. اما چنین سخن مقدسه ارواح رؤیت از مرحله آخرین
 ناطقه نفوس رؤیت و عقول رؤیت تفاوت در او بیان این، بر افزون نمیشود؛ مشاهده
 است. جای تأمل او نیز رسا نیست، حتی نامگذاری چندان

 مرگ از ترس
و این واقعیت را بپذیرد  بترسد مرگ از باید انسان میگوید: مرگ از ترس ری دربارةعام

 صاحب ترس، در افراط از ندارد. آن از فراری راه هیچ و یابددرمی را او مرگ که قطعا 
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 شجاع افراد مراقبت نیازمند صورت این در گردد. عفت واجد شره، در افراط از و شود نجده

 در او (.192)همان:  نخواهد شد الاطلاق نیز علی فضیلت واجد و نخواهد بود زاهد و

 حکیم مرد میگوید: و شده بدنی لذات بحث وارد مرگ، بحث مقدمة بعنوان ،دیگر موضع

 کرده بیان را بدنی لذات مصادیق از برخی نیست. او حریص بدنی لذات به نسبت هیچگاه

 بسنده است ضروری که مقداری به تنها دبای بدنی لذایذبرخورداری از  در انسان و میگوید:

 نفس یهاخواسته چون باشد، نداشته مال و ریاست دستیابی به به جدی اهتمام و کند

 نجات را خود همة لذایذ بدنی از انسان اگر است. )جسد( بدن یهاخواسته ناطقه، مباین

 حقیقیش و بمطلو از را او لذایذ این پیگیری که کند علم پیدا حقیقت این به و بدهد

مقدورات نفس  و امکان حد در که میکند سعی صورت این در بازمیدارد، کمال تحصیل

 از و کند ترقی ابدی نورانی عالم بسوی و دارد نگه دور ظلمانی یهاخواسته از را نورانی

 (.191: نترسد )همان مرگ

استنباط  مرگ از رهایی از ترس برای حلراه چند میتوانیم عامری، بیان در تأمل با

 کنیم.

 نادیده گرفته را آن واقعیت، یک با مبارزه در افراد گاهی .مرگ تيواقع رشیپذ. 1

 از بسیاری یابند. امروزه نجات واقعیت این شر از طریق، این از تا انکار میکنند و

 دبای بلکه کنیم، انکار را آن نباید واقعیت یک با مبارزه در ما که ندباور این بر روانشناسان

 در نمایان واقعیت یک مرگ میگوید: عامری بپذیریم. ،هست که همانگونه را آن واقعیت

 مرگ شیرین و تلخ واقعیت با خویش زندگی در کسی هر است. افراد همة زندگی

 این نمیتواند از هیچکس و بود خواهد و بوده مواجه خویش دشمنان و دوستان نزدیکان،

 زیاد یا کم را خود عمر میتوانیم ما یز فراخواهد رسید.او ن مرگ روزی که کند واقعیت فرار

 انکار برای راهی هیچ ،اساس این بر بگیریم. را مرگ جلوی نمیتوانیم هرگز اما کنیم،

 خواهیم روبرو آن با آینده در قطعا  که واقعیت یک بعنوان را مرگ اگر وجود ندارد. مرگ

 امکان صورت این در ،کنیم بنا تواقعی این اساس بر خویش را و زندگی شد، بپذیریم

 داشت. خواهیم مرگ با صائبتری و جدیتر مواجهة

 مرگ که آنست مرگ از ترس دلایل از یکیضرورت.  حد در لذایذ به توجه .2

دنیا زندگی میکند  در که مدتی در انسان .میشود آدمی از بدنی و دنیوی لذات انقطاع سبب

 این روزی کهبترسد همواره  میشود باعث ن لذاتای با انس ؛دنیوی انس میگیرد لذایذ با
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 لذات این از جدایی سبب میکند فکر که عاملی هر از بدهد. انسان دست از را لذات

 برخی است. متفاوت لذات این با انسان مواجهة نحوة میگوید: عامری هراس دارد. میشود،

 میدانند. انسان تیبدبخ عامل را آنها زیرا ،دوری کنند لذات از این است، کلا  ممکن

 از که ستاین زندگی در شانوغمّهمّ  همة ومیکنند  لذات این اسیر لا امک خود را گروهی

 نادرست دنیوی لذات با مواجهه ةشیو دو هر عامری دیدگاه از .ندببر بهره بیشتر این لذات

افراط  است، ما باید در مواجهه با این لذات از افراطی دوم شیوة و تفریطی اول شیوة ؛است

 حد در که اینست اعتدال حد از و تفریط بپرهیزیم و حد اعتدال را رعایت کنیم. مراد

 پوشیدن، نوشیدن، خوردن، به نیاز حیات ادامة برای ما .ببریم بهره لذات این از ضرورت

 کمتر. چیزی نه و بیشتر چیزی نه بگیریم، بهره لذات این از باید تنها ؛داریم مسکن و...

 که است موجودی انسان که است باور این بر عامرینورانی.  عالم به توجه .3

 .برگزیند خود ارادة اساس بر ،خویش زندگی در ظلمانی را و نورانی متضاد مسیر دو میتواند

 ظلمانی مسیر در کند، توجه دنیوی لذایذ و بدن یهاخواسته به تنها اشاراده اساس بر اگر

 بپرهیزد، بدنی لذایذ در استغراق از و کند انتخاب را نینورا مسیر اگر اما برمیدارد، گام

 داشت، یا نخواهد هراسی نیز مرگ از ،میکند طی را کمال و تعالی مسیر اینکه بر علاوه

 میشود. استهک مرگ به نسبت او دلهره از کمدست

 انسان نابودی و هلاکت عامل را مرگ کسی اگرمرگ.  به نسبت نگرش . تغيير4

 هلاکت به مرگ آدمی با که باشد باور این بر اگر اما ،داشت خواهد هراس گمر از بداند،

 مرگ دیگر میشود، منتقل حیات دیگر بنحوة زندگی نحوة یک از بلکه نمیرسد، نابودی و

 قول از مرگ چیستی تحلیل در آنچه اساس بر نخواهد کرد. تلقی حیات نابودی عامل را

 شده یادآور و دانسته بدن هلاکت عامل تنها را مرگ اومیتوان گفت  ،نقل گردید عامری

 پس میدهد. ادامه خویش حیات به مرگ از پس بلکه نمیشود، فانی انسان نفس که است

 را مرگ اگر اما فناست، و هلاکت بدن مرگ برای بسنجیم، با بدن قیاس در را مرگ اگر

 به ییشئهن از نفس بلکه نیست، هلاکت و نابودی نفس برای مرگ بسنجیم، نفس با

منتهی حیات نفس بستگی  میدهد. ادامه خود حیات به و میشود منتقل دیگر یینشئه

اگر انسان در دنیا مسیر صلاح و نیکی و تقوا را برگزیند،  ؛بنحوة زیست انسان در دنیا دارد

 فساد مسیر چنانچه اما بود، خواهد برخوردار جسمانی کالبد مرگ از پس متعالی حیات از

 بر داشت. خواهد انحطاط و ذلت با همراه حیاتی پس از مرگ ،را بپیماید ظلم و زشتی
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 نفسهفی مرگ که شویم یادآور را نکته این باید عامری فلسفی نظام درونی اساس ظرفیت

 یا انگیزهراس ما برایرا  مرگ که دنیاست در ما زندگی نحوة بلکه نیست، آورترس

 .میکند انگیزشعف

 ارادی مرگ بویژه مرگ نواعا بحث به ورود عدم
 جدی توجهی مرگ مسئلة به ،یونان فیلسوفان حتی ،عامری از پیش فیلسوفان

 مرگ مسئلة به گرگیاس و فایدون مثل ییهارساله در افلاطون ،نمونه بعنوان اند.داشته
: 2005) سیناابن مثل ،عامری به نزدیک فیلسوفان اسلامی نیز سنت در و است پرداخته

 مانند وی، از پس فیلسوفان و اندداشته توجه مرگ به بحث ،(2/306: 1403 ؛ همو،32
 اندداشته التفاتی ویژه ارادی مرگ بحث به ،عرفا بویژه و (255 :1379)آشتیانی،  ملاصدرا

 )فارابی، ارادی و اضطراری قسم دو به را مرگ گاهی آنها (.151ـ152 :1375)قیصری، 
 طبیعی، به سه قسم گاه ( و255: 1379تیانی، ؛ آش16 :1374طوسی،  ؛160 :1995

 مقابل در است مرگی اضطراری مرگ از آنها مراد اند.کرده تقسیم ارادی و اضطراری
 ،اضطرار این منشأ قطع میشود. بدن به نفس تعلق ،اجبار و اضطرار اثر بر ، کهارادی مرگ

ارادی،  مرگ از منظور .گفته میشود نیز معلق اجل آن به کهاست  ناگهانی آفاتو  تصادف
 از اعراض و نفس هوای کردن کنریشه و باطن ةتصفیه و تزکی اثر بر که است مرگی
 بدلیل ،طبیعی موت مورد در اما (.152ـ157 :1375 )قیصری، میشود حاصل دنیا متاع

 شده است. ارائه مختلفی تعاریفها دیدگاه اختلاف
ضعف او نسبت به دیگر فلاسفه  عامری از انواع مرگ بحث نکرده و این شاید نقطة

 بسیاریکه  میدانیم ما؛ است موجود آثار داوری تنها میشود مطرح که مباحثی البتهباشد. 
 در دست نیست. اکنونبرده،  نام هاآن از کتابهای خود در عامری خود حتی که آثاری از

 الاسعادو  السعادة کتاب به استناد عدم دليل
 که کتبی از یکی به چرا ما که آید پرسش پیش این رممحت خوانندگان برای است ممکن

 به البته ایم؟نکرده استنادی ، هیچالاسعادو  السعادة یعنی است، اسنادش به عامری مشهور
: 1336کرد )عامری،  مطرح مرگ دربارة مطالبی و نمود استناد میتوان کتاب این مواضع برخی
 پژوهش نتیجة زیرا ،ایممذکور اتکا نکرده کتاب در این مقاله آگاهانه به اما (،56ـ57 و 41ـ46
 آن   از کتاب این ( نشان میدهد که25ـ86: 1390) حکمت نصرالله بزرگ، محققین از یکی
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 دارد. تعلق دیگر ییو به نویسنده نیست عامری ابوالحسن

 گيریجمعبندی و نتيجه
شایستة توجه  در اینباره عامری دیدگاه ابوالحسن ،مرگمسئلة تاریخی به  نگاهدر 

 از او تبیینی باقیمانده آثار اما است، پذیرفته را مرگ دربارة طبی رویکرد است. وی گرچه
 دوم قسم طبی با رویکرد عامری البته بنمایش نمیگذارد. را مرگ رویکرداین  از رسا

 بدن، بر علاوه انسان که است باور این بر و است انگاریدوگانه به قائل یعنی است؛ موافق
 دخالت را بدن تنها ،مرگ دربارة خویش تحلیل در اما دارد، نفس بنام دیگری قیقتح

وی در محدود کردن مرگ به بدن و اعتقاد به بقای نفس میتوان  دلایل جملهاز میدهد.
 برشاهدی نیز  مرگ ةملائک به او استناد را برشمرد؛ دینی متون از او تأثیرپذیری
 فنا و عامل مرگ مردم، ةعام تصور اساس بر گرچه است. دینی متون از وی تأثیرپذیری

 فنا از را نفس و میداند بدن نابودی عامل تنها را مرگ عامری اما است، انسان هلاکت
 مهم علل از یکی را دنیوی لذایذ به توجه او .میکند بیان آن برای ییادله و مبرا میسازد

 حد در لذایذ به توجه مرگ، واقعیت حل این مشکل، پذیرش و برای شمرده مرگ از ترس
 .تجویز میکند را مرگ به نگرش تغییر و ضرورت
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DOR: 20.1001.1.20089589.1402.13.4.7.0     

 

 اروپایی فارابی و حکمت مشاء اسلامی در نخستین دانشگاههای

 رضا ماحوزی

 چکیده
فارابی، فیلسوف شهیر ایرانی، یکی از شخصیتهای محوری حکمت مشاء در 
قلمرو اسلامی است که گسترۀ افکار وی پس از حیاتش، از مرزهای اسلامی 

های علمی حوزه در سه قارۀ آسیا، اروپا و آفریقا گذر کرده و اندیشمندان و
ادیان یهودی و مسیحی و سرزمینهای غیراسلامی را نیز تحت تأثیر قرار داد. 

های فارابی و دو شخصیت محوری دیگر این جریان، از این میان، اندیشه
رشد، تأثیری انکارناپذیر بر نهادهای علمی عالی قرون سینا و ابنیعنی ابن

اند تا آنجا که نمیتوان بدون توجه به سیزدهم تا پانزدهم میلادی اروپا گذاشته
این نقش در هویتبخشی به دانشگاههای اولیۀ اروپایی، بویژه دانشگاه پاریس 
و فرایند تأسیس دانشکدۀ فلسفه در جریان نزاع دو دانشکدۀ الهیات و صناعت، 
خوانشی مبتنی بر واقعیت از دلایل شکلگیری و توسعۀ دانشگاههای اولیۀ 

. این نوشتار بکمک اسناد و گزارشهای معتبر تاریخی، این اروپایی بدست داد
فرایند اثرگذاری را توضیح خواهد داد. همچنین این خوانش، یکی از مسیرهای 
انتقال فرهنگ و اندیشۀ فلسفی مسلمانها به کشورهای اروپایی و نحوۀ 

 شکلگیری نهاد دانشگاه در آن دوران را بصورت انضمامی بتصویر میکشد.

های لاتینی، فارابی، رشدیدانشگاههای اروپایی، حکمت مشاء، ابن گان:کلیدواژ
 سینا.ابن

* * * 
                                                           

 دانشیار مؤسسه مطالعات فرهنگی و اجتماعی، تهران، ایران؛ mahoozi@iscs.ac.ir 

 پژوهشینوع مقاله:  30/3/1402 تاریخ پذیرش:  28/2/1402 تاریخ دریافت:

http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/44023
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
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 مقدمه
های یک فیلسوف بدون فهم موضوعات و اندیشهدقیق و کامل همانگونه که فهم 
بویژه  ،ناپذیر است، فهم چرایی تولد نهادهای عمومیامکان ۀ  اومسائل و مشکلات زمان

اقتصادی و فرهنگی  ،سیاسی ،های اجتماعیبردن به زمینه پینهادهای علمی نیز بدون 
، شکلگیری آنها غیرممکن است. در مورد فهم چرایی تولد نخستین دانشگاههای اروپایی

های نیز باید بدانیم چگونه دانش و دانشکده ،انگلستان و اسپانیا ،فرانسه ،در ایتالیا بویژه
سی آن روزگار، یعنی جدال و کشمکش بین الهیات و حقوق در میانۀ قدرت دینی و سیا

برای تقویت  دو قدرتکلیسا و امپراتور، خود را ارتقا بخشیده و بفراخور موقعیت، از این
 موقعیت مالی و اجتماعی و سیاسی خود بهره بردند.

روی دیگر سکه، رقابت مستمر بین قدرتهای دینی و سیاسی معطوف به استفاده 
شهای آنها برای کسب و تثبیت اقتدار است؛ رقابتی که درنهایت حداکثری از عالمان و دان

از اینرو، ترجمۀ آثار دانشمندان  به تأسیس نهاد دانشگاه و مراکز تحقیقاتی عالی منجر شد.
و علمای سرزمینهای مختلف میتوانست فرایند کسب قدرت و انتفاع مادی و اجتماعی را 

ترتیب ترجمۀ آثار فیلسوفان و دانشمندان ینها فراهم سازد. بدبرای هر یک از دانشکده
در  ،ها برای خوانش مستقیم متون علمیآموزی مدرسان آن دانشکدهاسلامی و عربی

 ،همین چارچوب مورد حمایت رؤسا و استادان برجسته آن مراکز و حامیان بیرونی آنها
هنری فارابی سیاسی و  ،الهیاتی ،گرفت. تدریس متون فلسفی یعنی کلیسا و حکومت قرار

میتوانست چارچوبی  ،رشد و متفکران اندلسی آن زمانسینا و ابنو مشائیونی همچون ابن
 منسجم برای دو قدرت متمول و پرطرفدار دینی و سیاسی روز فراهم آورد. 

های شکلگیری دانشگاههای اروپایی قرن در این نوشتار، پس از بیان اجمالی زمینه
ها و آثار فارابی، فیلسوف ایرانی قرن نقش و حضور اندیشه سیزدهم تا پانزدهم میلادی،

اسلامی در جهتدهی به فعالیتهای ـو حکمت مشاء ایرانی (،نهم میلادی)سوم هجری 
تمدنی رومی و هدایت نزاع درون ،بویژه دانشگاه پاریس ،علمی دانشگاههای اولیه اروپایی

در دو دانشکدۀ الهیات  ،رشدییی ابنگرایی و عقلگراگرایی آگوستینی و منطقبین اشراق
و مستمر، اصلیترین زمینۀ تأسیس  آمیزمناقشهو صناعت بررسی میگردد. این نزاعهای 

یی مستقل از دو دانشکده الهیات و صناعت بود؛ فلسفه بعنوان دانشکده ۀدانشکد
 یی که سعی داشت بر این نزاع فائق آید. از اینرو نوشتار حاضر، بر اساسدانشکده

با  ،های الهیات و صناعتمیکوشد نزاع بین دانشکده ،زنیمستندات معتبر و نه صرفاً گمانه
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و تلاش متفکران مسیحی و یهودی برای حل این نزاع از  تحریک کلیسای مسیحی
 ۀسینا که در نهایت به تأسیس دانشکدهای فارابی و ابنطریق بازخوانی و رجوع به اندیشه

توجه قرار دهد. ازآنجاکه تاکنون ارتباط فرهنگی و تمدنی فلسفه منجر شد را مورد 
فیلسوفان و متفکران قرون وسطای یهودی و مسیحی با فیلسوفان اسلامی عمدتاً تحت 

رشد روایت گردیده، در این پژوهش بر نقش و سهم فارابی تأکید سینا و ابنسیطرۀ ابن
زخوانی جایگاه تاریخی فارابی در با نیز در پرتوسینا سخن از ابن ،بهمین دلیل؛ شده است

بدون آنکه عظمت و استقلال فکری  ،تأسیس نهادهای علمی اروپایی انجام گرفته است
 وی انکار شده باشد. 

 دانشگاههای آغازین اروپایی
و در سطوح خردتر، رقابت پادشاهان  ،آشکار و پنهان امپراتور روم و پاپ بدور از رقابت

دو جناح در یک موضوع عتبر در موضوعات مختلف، اینمحلی و کشیشان کلیساهای م
د شکوهی برای امپراتوری ننظر داشتند؛ اینکه مدارس عالی و دانشگاه میتواناتفاق
این نهاد عالی باید تنها همچون ابزاری برای  ،. با اینهمهارمغان آورندبهمسیحی ـرومی

رکن سوم بمثابه شده و  «خودانگیختگی»نه آنکه طالب  ،شکوه مورد نظر لحاظ گردد
های قبل از تأسیس دانشگاه پاریس در سال جلوه کنند. این اندیشه در تمام دهه ،قدرت
توسط پاپ و کلیسا و نمایندگان امپراتور و فرمانداران محلی رعایت میشد و آنجا  ،1231

ـ تندکه بعدها به سطح دانشگاه ارتقا یافـ مدارس عالی« خودانگیختگی»یی از که نشانه
 (1)(.52: 1396میشد )ورژه، و مهار بررسی بیدرنگ بچشم میخورد، 

 آشفتۀ زده وآشوب گراییهای کلامی و عرفانیِ ناشی از فضایبا گسترش الحاد و فرقه
و ضرورت پاکسازی میراث فکری و سیاسی خلافت  ،پس از جنگهای صلیبی از یکسو

وبی اروپا از سوی دیگر، امپراتور و عباسی و فاطمی در مناطق بتصرف درآمده شرقی و جن
پاپ در موضوعی دیگر نیز به وحدت نظر و عمل رسیدند؛ ضرورت تقویت کلیسا بمنظور 
ارائه و تثبیت قرائتی منسجم و حامی اقتدار سیاسی و اقتصادی امپراتوری روم. این مهم 

ده اما با تقسیم کاری سا ،خود مقتضی تأسیس و توسعۀ مراکز مطالعات دینی و حقوقی
بدین نحو که بخش مطالعات دینی )الهیاتی(، منویات کلیسا و بخش مطالعات  ؛مرتبط بود

حقوقی منویات نظام سیاسی و تا حدی کلیسا را حمایت و تأیید کند. طبیعی است ورود 
دو حوزه مقتضی فراگیری مقدمات علمی متعددی بود که این خود تخصصی به این
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بود تا در آن علم الفاظ و منطق و استنباط و « صناعت»م یی بنانیازمند تأسیس مدرسه
بلاغت و دیگر مهارتها آموزش داده شود. با این ملاحظه، سه مدرسۀ تخصصی الهیات، 
حقوق و صناعت میبایست در ارتباط با یکدیگر و در واکنش به تحولات اجتماعی و 

از سطح مدارس  تسرعب کار خود را آغاز میکردند؛ ارتباطی که ،سیاسی و اقتصادی جدید
ارتقا یافت اما چندان به تعهد خود  ،«دانشگاه»تاریخی به سطح سه دانشکده و نهادی بنام 

 (2)در راستای هدف یاد شده پایبند نماند.
 ۀخواهیهای پاپ و امپراتور، دو دانشکدازجمله فزون ،دلایل متعددب ،این عدم پایبندی

تا آنجا که هر یک برای محدود کردن  ،هم قرار دادالهیات و حقوق را اندکی بعد در مقابل 
قدرت دیگری و افزایش قدرت و اعتبار و ثروت خود، بتدریج خود را به دو قدرت بیرونی 

یی که دانشکدۀ الهیات بخش آموزشی کلیسا محسوب میشد و تر کردند؛ بگونهوابسته
ب تحولاتی بزرگ در رقابت و نزاع خود موج . ایندانشکدۀ حقوق، بخش وابسته به دولت

ـ شد و تا آخرین سالهای سقوط امپراتوری و تأسیس دولتعرصۀ سیاسی و اجتماعی 
 (.1397ادامه پیدا کرد )ویتراك،  ،ملتهای جدید اروپایی

همواره کلیت دانشگاه را ملک  ،خواهاین وابستگی مانع آن نبود که کلیسای تمامیت
همواره تمامیت دانشگاه را نهادی کلیسایی  بعد، چنانکه پاپ تا چند سده ؛خود بداند

 ،اصلیترین دانشکده برای کلیسا ،نشینی نمیکرد. با این حالمیدانست و از این فکر عقب
هایی بعنوان دانشکده ،الهیات بود و دو دانشکدۀ حقوق و بعدها طب ۀهمچنان دانشکد

میگرفتند و غیردینی یا کمتر دینی که گاهی چموشی میکردند، مورد بیمهری قرار 
هایی درجۀ دوم و سوم محسوب میشدند؛ چنانکه هونوریوس سوم طی فرمانی دانشکده

تحصیل حقوق مدنی در دانشگاه پاریس  ،در ابتدای قرن سیزدهم 1«سوپر اسپکولام»بنام 
محدود کردن فعالیت  ۀرا برای مدتی ممنوع کرد. در پایان قرن سیزدهم نیز در نتیج

های تعلیمی آنها توسط و محکوم کردن آموزه ،صناعت ۀکدرشدی دانشاستادان ابن
کلیسای پاریس و بدنام کردن استادان آن، این دانشکده نیز مورد بیمهری قرار گرفت و در 

 ارزش تقلیل یافت.یی کمحد مدرسه
قربانی شد، استقلال نهاد دانشگاه بود که تا قرن  ،آنچه در میانۀ نزاع کلیسا و دولت

هایی از آن در چارچوب تدوین و ه بدرستی محقق نشد؛ هرچند گاه نشانهنوزدهم هیچگا
اجرای مقرراتی همچون اعطاء لیسانس و دکتری، استخدام و اخراج استادان، پذیرش 

                                                           
1. Super Speculam 
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وبیش توسط نمایندۀ روزیها و غیره دیده شد که همانها نیز کمدانشجویان، استفاده از شبانه
(. به این معنا، وابستگی و عدم 54ـ55میشد )همان: پاپ یا نمایندۀ عدلیه )دولت( تعیین 

 منداستقلال دانشگاههای آغازین اروپایی، موضوعی صرفاً تحمیلی از جانب نهادهای قدرت
بیرونی نبود بلکه دانشگاهها از درون نیز علیه خود اقدام میکردند و با سلب مشروعیت از 

خواهیهای دانشگاهیان را تا زیاده که گاه با هم متحد میشدندخویش، به کلیسا و دولت ـ
 شان را منتفی کنند.«خودانگیختگی»ـ اجازه میدادند سرکوب کنند

چنانکه گفته شد، این فقدان خودانگیختگی تا حد بسیاری در ساختار سازمانی 
ها و حیات اداری و حقوقی وابسته آنها ریشه داشت. در واقع هر یک از دو نهاد دانشکده

چنانکه در  ند؛ها را در خدمت منافع خود تعریف میکرداسی، دانشکدهقدرت دینی و سی
بولون ایتالیا که مدرسان حقوق به تشکیل صنف و آموزشگاهی مستقل تمایل داشتند، 

میلادی(، درست یک سال قبل از دانشگاه پاریس،  1230نهایتاً در ابتدای قرن سیزدهم )
دست یافتند که میتوانست در  یی عالیبه مدرسه ،بکمک دانشجویان شورشی خود

( 3)کمترین فاصلۀ ممکن، نیازهای امپراتور روم و تا حد قابل توجهی منویات پاپ و کلیسا

را پاسخگو باشد. این دانشگاه کوچک بتدریج مورد توجه حقوقدانان و علاقمندان به کسب 
کنترل و بمنظور  ،امپراتور روم ،افتخار در نظام قدرت سیاسی واقع شد. فردریک دوم

حقوق و دانشگاه بولون، مدرسۀ حقوق  ۀگیری بیشتر از علم حقوق، در کنار مدرسبهره
آموختگان آن مدرسه و سایر تأسیس کرد تا بکمک کارکنان و دانش 1224ناپل را در سال 

در اختیار  ،مراکز، نیروی انسانی مجرب بیشتری برای مدیریت امپراتوری در حال تغییر

در تأسیس مدرسه دینی  ،نمایندۀ پاپ 1آنژ،ـهمین کار را رومن دوسن داشته باشد. شبیه

در  ،گرایی دومینیکن را در کنار دانشگاه پاریسانجام داد تا کاتولیک 1229تولوز در سال 
 (4)منطقۀ فرانسه و در چارچوب امپراتوری روم نهادینه نماید.

سیس شد. این دانشگاه از نظر یی مشابه تأدانشگاه آکسفورد در انگلستان نیز با زمینه
یکی از شهرهای دوردست و بدون نام و آوازه بود که  2،دینی وابسته به اسقف شهر لینکلن

شده و طلاب مدارس دینی آن منطقه در جریان جدالهای خشن میان بورژواهای تحریک
ایجاد شد. طلاب برای حفظ جان خود، به شاه محلی و پاپ اینوسان سوم متوسل شدند و 
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دو را کسب کنند. پاپ به اسقف آن شهر اجازه داد از بین دکترهای توانستند حمایت آن
مورد تأییدش، رئیسی را برای آن مدرسه انتخاب کند؛ انتخابی که به ساختار و سطح 

 (5)منجر شد. 1214تأسیس در سال برتری از آموزش دینی و علمی در دانشگاه تازه
یی از استادان و دانشجویان آکسفوردی در ابتدای ستهدانشگاه کمبریج نیز با انشعاب د

کار خود را آغاز کرد. این دانشگاه نیز در قالب همان  ،میلادی( 1318قرن چهاردهم )

ساختار، وابسته به کلیسا و دولت بود. شبیه این دانشگاهِ برآمده از مهاجرت، چند مدرسۀ 

ا شروع کردند که همگی برآمده حقوق و صناعت نیز در فرانسه قرن چهاردهم کار خود ر

 از دانشگاه پاریس بودند.

پالانسیا،  هایبویژه دانشگاه ،در این میان نباید از سهم و نقش دانشگاههای اسپانیایی

سالامانگ و ولادولید که همگی در قرن سیزدهم تأسیس شدند و میراث فلسفی و علمی 

چه بسا بتوان میل  ؛ل شدبخشیدند، غافحوزۀ علمی اندلس در قرون قبل را تداوم 

بویژه دانشگاه  ،اندیشی را در تأسیس این دانشگاههاپادشاهان اسپانیایی به تفاخر و روشن

بسیاری از  بعلاوه،دانست. دخیل سالامانگ، بیش از خدمت دانشگاهها به دولت و کلیسا 

 ،هفلسف ،در حوزۀ الهیاتبویژه  را ـ دیگر دانشگاههای اروپایی، محتوای علمی خود

از طریق مدارس عالی اسپانیایی که حلقۀ واسط جهان اسلام و  ـ نجوم و غیره ،ریاضیات

 (6)آوردند.اروپا بودند و دانشمندان مشهوری را در خود پرورش داده بودند، بدست می

 های الهیات و صناعتجدال دانشکده ةحکمت مشاء در میان

ه پاریس در قرن سیزدهم به صناعت دانشگا ۀجدال بین دانشکدۀ الهیات و دانشکد

الهیات ختم شد. واقعیت آن بود که  ۀصناعت بپای دانشکدۀ قربانی کردن دانشکد

بروایت استادان ی آگوستینی داشت و عقل و طبیعت را یاز ابتدا روحیهالهیات  ۀکددانش

رشدیهای لاتینی صناعت دانشگاه پاریس که ابن ۀدر دانشکد برنمیتافت.صناعت  ۀدانشکد

بلکه  ،تنها مجالی برای آشتی فلسفه و مسیحیت وجود نداشتتمندانه حضور داشتند، نهقدر

 ۀاز نیم ،رشددر مقابل، زمینه برای خوانشی آزاد از منطقیات و فلسفۀ طبیعی ارسطو و ابن

دوم قرن سیزدهم فراهم آمده بود. این موضوع در دانشکدۀ صناعت دانشگاه پاریس سبب 

شده  2و بوئس دو داسی 1توسط سیژه دو برابان« رشدگرایی لاتینیناب»اندازی مدرسۀ راه
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رشد و سپس بود که نخست منطقیات و طبیعیات و فلسفۀ طبیعی ارسطو بواسطۀ آثار ابن

و در این خوانش هیچ پروایی برای  آنها بودموضوع تدریس و تحقیق  ،خود آثار ارسطو

 (7)نداشتند. ،الهیات ۀدکشیشان و مدرسان دانشک قبولحمله به اصول مورد 

ارسطویی، ـرشدیهای ابنصناعت و برجسته کردن آموزه ۀآزادی استادان دانشکد
منجر به محکوم کردن آن دانشکده در  ه،دورخیلی زود سر از تنشهایی درآورد که در دو 

 ،برابان ازجمله سیژه دو ،آن دانشکده ۀو اخراج استادان برجست 1277و  1270های لسا
 ۀاین محکومیت و حتی اخراج استادان دانشکدشد.  ،رشدگراییین نماینده ابنشاخصتر

باعث شد جریان موسوم به  ،های خود اصرار میورزیدندصناعت که سرسختانه بر آموزه
« رشدگرایی لاتینیابن»رشدگرایی لاتینی از دانشگاه بیرون رانده شود و عملاً مدرسۀ ابن

 توجه خارج شد. صناعت از مرکز ۀتعطیل و دانشکد
اما  ،الهیات تمام شده بود ۀاین اتفاق هرچند در ظاهر بسود استادان کاتولیکی دانشکد

هم کلیسا و هم امپراتوری روم را تهدید میکرد. بهمین  ،گرایی منهای عقلانیتخطر ایمان
سینا و حکمت مشاء ارابی و ابناز فلهام ا االهیات ب ۀاستادان دانشکد برخی از ،دلیل

ـ کوشیدند این که در آثار خود الگویی از جمع عقل و ایمان دینی ارائه داده بودندلامی ـاس
سینا با قرابت بخش اشراقی افکار فارابی و ابن ،گرایی را کنترل کنند. پیش از اینایمان

از سوی بسیاری از متفکران  ،بویژه در مبحث معرفت اشراقی و نفس ،گراییآگوستین
آگوستینی یاد ـسیناییهای ابنأیید شده بود و از آن با عنوان اندیشهو مسیحی ت ییهود

سینا و ابن ،گرایانه افکار فارابی(. وجه منطقی و طبیعت324ـ326: 1382میشد )ایلخانی، 
 ،رشدیهای لاتینی پاریس و شهرهای دیگرصناعت و ابن ۀرشد نیز نزد استادان دانشکدابن

دو وجه در قالب یک نظام فکری فته بود. همراهی اینمورد استقبال فراوان قرار گر
سنتزی بود که  ،گرایی را با هم هماهنگ سازدگرایی و عقلمنسجم که بتواند ایمان

های الهیات و صناعت رادیکال دانشکده ه وحلی برای جدال دوسویمیتوانست بعنوان راه
 در نظر گرفته شود.

، توماس آکوئینی و شاگردان آنها بسیار برجسته در این راه جدید )سوم(، نقش آلبرت کبیر
باوری سینا در جمع عقاید ارسطویی و فیضابن ۀتوماس آکوئینی ضمن استفاده از آموزبود. 

از ابنرا  راه خویش بدین طریقو به ارسطو داشت او و نقدهایی که خود  ،نوافلاطونی
خت محسوس و عقل بشری و داشت بین شنا سعیرشدگرایان وفادار به ارسطو جدا میکرد، 
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ترتیب تا بدینرا در کنار فیض مقدس مینشاند  مندایمان مسیحی جمع کند. او طبیعت قانون
 گرایی را از خطر حذف نجات دهد و هم آن را پای گفتگو با الهیات بنشاند. اینهم طبیعت

 .دکرده بورا عصبانی دانشکدۀ الهیات و ارباب کلیسا الهیدانان آگوستینی  ،موضوع
میان آگوستینیها و تعدیل تنش  این فیلسوفان برای ترتیب، برغم تلاشبدین

و ارائۀ راه سوم و سنتزی برآمده از دو جریان قبلی اما متفاوت از  ،رشدگرایان لاتینیابن
بخود بظاهر دانشگاه پاریس از تنشها فاصله گرفت و روی آرامش هرچند برای مدتی آنها، 
حل افرادی چون آلبرت آن دانشگاه، راهبوئسیوسی ـگراییآگوستین اما در نهایت روحدید، 
 ۀو بعدها آوانتور در سد ،سیزدهم ۀسد ۀدر میانو دومینیکنها توماس آکوئینی  ،کبیر

پایانی قرن  ۀچند دهدر اما  ،اگرچه منکوب شد سوم، راهاین برنتافت.  نیزچهاردهم را 
حلی معقول مورد استقبال قرار عنوان راهبن، چهاردهم و ابتدای قرن پانزدهم و پس از آ

 (.73: 1401)مور،  سر برآوردفلسفۀ  ۀگرفت و از بطن آن، دانشکد
اگرچه این جایگزینی میتوانست به جدال پیشین دانشکدۀ صناعت )هنرهای آزاد( و 

 ۀدانشکدۀ الهیات پایان دهد، اما نقش و کارکرد مقدماتی دانشکدۀ صناعت در سه دانشکد
از سوی دانشکدۀ  ـ حقوق و طب ،های الهیاتیعنی دانشکده ـ لات عالی )تکمیلی(تحصی

گانه )شامل گرامر، علوم سه ۀصنعت در روی ۀفلسفه دنبال نشد. طبق روال گذشته، دانشکد
دانشجویان  ،منطق و بلاغت( و علوم چهارگانه )شامل حساب، هندسه، هیئت و موسیقی(

 (. 62دیگر آماده میکرد )همان:  ۀدانشکد را برای آموزشهای تکمیلی در سه
آنهم با فلسفه بر فلسفۀ طبیعی )علم(، اخلاق و متافیزیک ـ ۀدانشکد ۀتمرکز اولی

و  ،فرانسیسکن از یکسوـگرایی آگوستینیدومینیکنی و متمایز از اشراقـرویکردی مشائی
صناعت به  ۀکدسوی دیگر، موجب شد مأموریتهای پیشین دانش رشدی ازـابنارسطویی

ها تأسیس شدند واگذار شود و یی که جنب دانشگاههای مقدماتیهکالجها و مدرس
ترتیب کلیت دانشگاه بر آموزش دانش عالی یا همان تحصیلات تکمیلی متمرکز بدین

یونانی و عبری در این کالجها و مدارس و  ،کلدانی ،(. آموزش زبان عربی74گردد )همان: 
گیری هرچه بیشتر استادان دانشگاه از متون علمی ه، زمینۀ بهرهفلسف ۀحتی در دانشکد

یی که برای ظهور اومانیسم ادبی و سرزمینهای مختلف را فراهم آورد؛ درست همان زمینه
 شانزدهم نیاز بود.و در قرن پانزدهم  ،علمی در تقابل با ادبیات و فرهنگ اسکولاستیکی

فلسفه، در  ۀت و جایگزین شدن دانشکدصناع ۀاین اتفاق، یعنی کنار رفتن دانشکد
الهیات و ضرورت  ۀواقع مولود تداوم لجاجت آگوستینیها و فرانسیسکنهای دانشکد
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یی مستقل برای توماسیها و دومینیکنهایی بود که میبایست در مقابل اختصاص دانشکده
دادند تا رشدی لاتینی، نظام فلسفی مستقلی را ارائه میگرایان و طبیعتگرایان ابنایمان

ها آشکار شده بود، پیروز شوند. بتوانند بر تعارضاتی که در جدال میان دانشکده
برای خود هویتی شد و  و صناعت جدا الهیات هایآموزش فلسفه از دانشکده ترتیب،بدین

 ۀحد یک مدرس نیز چنانکه گفته شد، دردانشکدۀ صناعت . کارکردهای پیدا کردمستقل 
نیز با دانشکدۀ طب ه بیرون دانشگاه منتقل شد. در همین ایام، ب ،عمومی دستور زبان

شد تا به این ترتیب تا  افزودهها تمرکز بر داروسازی و تشریح و آناتومی به جمع دانشکده
الهیات، حقوق، طب و فلسفه به  ۀپایان قرن هجدهم، دانشگاهها با ساختار چهار دانشکد

شناخته شوند « دکتر»این چهار دانشکده بعنوان التحصیلان حیات خود ادامه دهند و فارغ
 ، مقدمه و همچنین مقدمۀ مترجم فارسی و انگلیسی(.1400)کانت، 

ملتهای جدید و فروپاشی ـدر فاصله قرنهای پانزدهم تا هجدهم، در پی تشکیل دولت

در  امپراتوری روم، و همچنین از هم پاشیدن اتحاد دینی و مذهبی سیصد ساله پیشین اروپا، و

ملتهای ـهای استقلال و تمایز هویتی و فکری سرزمینها و دولتنتیجه، ضرورت تبیین زمینه

نوپا، چندین دانشگاه جدید توسط دانشمندان، سیاستمداران و حقوقدانان تأسیس شد. در این 

و موضعگیری دانشگاههای  قرندر این سه باز شدن فضا برای دولتهای محلی مجال و در پی 

های حقوق و الهیات اهمیتی دانشکده ،و علیه پاپهای متکثر جدید قرن شانزدهممحلی له 

مضاعف پیدا کردند و توانستند از شرایط جدید بهرۀ لازم را ببرند. انجمنهای یسوعی متعدد در 

سرزمینهای جدید، متولی تأسیس مدارس عالی و دانشگاههای بومیتر شده و بکمک 

اپ، متون علمی و ادبی متمایز و ممتازی را وارد دانشگاهها اومانیستهای ادبی و رشد صنعت چ

قانون(. زعما و حقوقدانان دانشکدۀ حقوق نیز با تهیه و تدوین 90و  86و جامعه کردند )همان: 

، کتابهای حقوقی دوران. در این به قدرت و ثروت بسیاری دست یافتندهای جدید محلی، نامه

مبانی و اصول لازم سرزمینهای متعدد،  ۀآموختنان دانشو حقوقدا برشته تحریر درآمدجدیدی 

و ادبی سیاسی  ،منشأ تغییرات حقوقیملتهای جدید را فراهم آوردند و ـبرای تشکیل دولت

 ورژه،) سرزمینهای اروپایی شدندو قرن شانزدهم و هفدهم، در پانزدهم  پایان سدۀمتعددی در 

 (.35ـ41 :1396

های دانشگاه پاریس و ولات اجتماعی و علمی دانشکدهپس از بیان فرایند طبیعی تح

 ،فلسفه ۀها و فرایند تولد دانشکدنقش حکمت مشاء اسلامی در سیر تحولات آن دانشکده
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های فارابی از چه طریق و از کدام مسیر لازم است بدانیم در این میان، آثار و اندیشه

رسیده و چه افرادی دانشگاه  های الهیات و صناعت و فلسفه آنبدست استادان دانشکده

 اند.در این انتقال نقش داشته

 آثار فارابی در محافل علمی اروپایی
سینا مورد اندکی قبل از تأسیس دانشگاههای اروپایی و پس از آن، آثار فارابی و ابن

در جریان جنگهای صلیبی و . قرار گرفتتوجه علما، بویژه دینداران یهودی و مسیحی 
آفریقا، میراث علمی حوزۀ  ۀی مسلمانان در شرق و جنوب اروپا و شمال قاراستمرار تمدن

بویژه اصحاب کلیسا و کنیسه رسیده بود و  ،خراسان و بغداد بدست دانشمندان اروپایی
آثاری بسیار به عبری و لاتین ترجمه شد. بسیاری از آثار فارابی نیز در ادوار مختلف 

های هبری اخیر را عمدتاً ترجمۀ شروح یا رسالهای عترجمه شد. محققان غربی ترجمه

اند که در چند ارسطو دانسته ارغنونو  ایساغوجی کوتاه فارابی در تبیین مفاهیم و مضامین
قبل از سال  ،ها، بسیار متقدمند و در واقعاند. دستۀ اول از این ترجمهدورۀ خاص پدید آمده

ها به حوزۀ یهودیان اسپانیا این ترجمهاند. دستۀ مهم دیگر از میلادی ترجمه شده 1200
. اندبرگردان شده 1موسی بن لاگیس بویژهمربوط است و توسط حکمای یهودی اسپانیا و 

بخش مهم دیگری نیز وجود دارد که توسط اخلاف نزدیک به ساموئل بن طیبون و 
ر سراسر ها در قرن سیزدهم میلادی انجام شده و داند. این ترجمهخانوادۀ او ترجمه شده

قرن چهاردهم و پانزدهم میلادی فلاسفۀ یهودی و غیریهودی به آن استناد میکردند. 
ازجمله یهودیان مشهوری بودند که به این  3و آبراهام آویگدور 2یهوه بن اسحاق کوهن

های برآمده از مترجمان خاندان طیبون باید آثار فارابی توجه نشان دادند. به ترجمه
های موسوم به طیبونی را نیز افزود که سبک و سیاق مشابهی با جمهیی دیگر از تردسته

بعضی اصلاحات و  ی دارایهاها درواقع بازبینی همان ترجمهگروه اخیر دارند. این ترجمه
از  4ویرایشها و بعضاً اضافات هستند. در آخر باید به یکی دو ترجمه تدرس تدرسی

اشاره کرد. شخص  نیز ارسطو تهیه کرده استهایی که فارابی از دیگر آثار منطقی خلاصه
از اهالی  ،اخیر که تقریباً بطور انحصاری به ترجمۀ آثار فلسفی عمدتاً عربی اشتغال داشته
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 (8)میلادی میزیست. 1330بوده و حدود سال  1آرالس
 ،ترین فیلسوف یهودی اسپانیا )کوردوبا اندلس(شدهشناخته ،م.(1135)ت.  میمونابن

بسا بتوان وی را یکی دیگر فارابی دمخور بود که چه یژهبو ،ار فیلسوفان اسلامیچنان با آث
از فیلسوفان مشائی تمدن اسلامی دانست. وی بصراحت به وسعت علم فارابی و بزرگی 

(. بیتردید آثار فارابی Marx, 1935: pp. 371-428قدرت نویسندگی او صحه گذاشته است )

میمون را بسیار تحت تأثیر خود قرار داده ابن المنطق ةفی صناع ةمقالدر منطق، رسالۀ 

به گسترش آراء منطقی فارابی  ،میلادی نوشته شده 1160است. این رساله که حدود سال 
آکسفورد و  ،در میان فیلسوفان یهودی و پس از آن، استادان و مدرسان دانشگاه پاریس

آنکه بعضی از محققان در  با .(Brague & Maimonide, 1996) منجر شده است ،کمبریج
 ،هر حالبه( اما Davidson, 2005: pp. 313-322) اندکردهمیمون تردید انتساب آن به ابن

اگر این و حتی میمون شناخته میشود یکی از مهمترین آثار منتسب به ابناین رساله 
ی اندلس بنمایندگ ،باشد، باز هم گویای تأثیر فارابی در اروپای آن زماننادرست انتساب 

است. این کتاب در قرن سیزدهم و چهاردهم میلادی نیز سه بار توسط سه  ،پرورحکیم
یعنی تا انتهای قرون  ،به زبان عبری و لاتینی ترجمه شده و حتی بعدها ،مترجم مختلف

 (9)وسطی نیز بکرات مورد استفاده، مطالعه و تحقیق منطقیان بوده است.

سیزدهم  بیشتر در فاصلۀ قرن ،فارابی احصاءالعلوم مشناسی نیز کتاب مهدر زمینۀ علم
یوسف بن  ،فیلسوفها تا پانزدهم مورد توجه فیلسوفان یهودی قرار گرفته است. یکی از این

است که از شاگردان  (مراکش)م(، عالم یهودی اهل مغرب  1226یهوه بن عقنین )ف. 

، بخشهای طب النفوسبنام آید. او در کتاب اخلاقی خود میمون بشمار میمشهور ابن

 اکتشاف الاسرارهمچنین در شرحی که بر  ؛بسیاری از کتاب فارابی را عیناً نقل کرده است
قطعات متعدد و متنوعی از آثار فارابی در فلسفه و منطق و حتی موسیقی را تکرار  ،نوشته

 (.Kreckel, 2017کرده که حاکی از توجه خاص او به فارابی است )
 ،تعدادی از عبارات آثار فارابی را عیناً 2،دیگری بنام شم طو بن فلقوره فیلسوف یهودی

نقل کرده که حاکی از آشنایی عمیق وی با آثار فارابی و اعتبار آنها نزد  ،به زبان عبری

 آغاز علم که بخش دوم کتاب« بندی علومطبقه»اوست. فلقوره بویژه در فصلی موسوم به 
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های از نوشته ،میلادی نگاشته شده 1250 در حدود سال است و احتمالاً 1رشیت هوخمهیا 
 :Efros, 1935: pp. 227-235; Strauss, 1936فارابی در این موضوع تأثیر پذیرفته است )

pp. 96-107; Harvey, 2002: pp. 97-112.) 

به  2میلادی توسط قالونیموس بن قالونیموس 1314نیز در سال  احصاءالعلومتمام 
ه و بعنوان منبع درسی و پژوهشی در اختیار دانشمندان یهودی و عبری ترجمه شد

موسوم به  ،غیریهودی قرار گرفته است. قالونیموس همچنین رسالۀ کوتاه دیگری از فارابی

جرح و تعدیلهای  ،را نیز به عبری ترجمه کرده و به متن ترجمه شده ای بر ارسطومقدمه
یهودیان بسیار مورد توجه و محل رجوع بوده  متعددی را افزوده است. این ترجمه در میان

است؛ بویژه در قرنهای بعد، یعنی از قرن چهاردهم تا پایان قرن پانزدهم این متن بکرات 
عبری از سه اثر  ۀاست. فلقوره سه خلاص قرار گرفتهمورد استفادۀ دانشمندان یهودی 

ـ  فلسفۀ ارسطوو  فلسفۀ افلاطون، تحصیل السعادهـ اصلی فارابی در فلسفه تهیه کرده 
مورد  ،که تقریباً در تمام محافل فکری یهودی در زمان فلقوره و دو سه قرن پس از او

(. بدون تردید فلقوره کارها Strauss, 1936; Mahdi, 1962: p. 47ffاستفاده قرار میگرفت )
بدست ما نرسیده های بیشتری از مجموعۀ آثار فارابی فراهم آورده که متأسفانه و ترجمه

ها عباراتی است که فلقوره در ترین و معروفترین این ترجمهشدهاست. یکی از شناخته

 ,Chiesaاز یکی از رسالات فارابی در فهم فلسفه نقل کرده است ) ،خود درجاتکتاب 

1986: pp. 3-15.) 
حدود  که شدهاشاره  3بعد از فلقوره به فیلسوف کمتر شناخته شدۀ یهودی بنام سرشلوم

میلادی در قید حیات بوده و آثار منطقی فارابی را نقل و شرح کرده است  1300سال 
(Zonta, 1996: pp. 189-193علاوه .) اصطلاح بر اینها، بخشی از شروح مفصلتر یا به

تفاسیر فارابی از منطق ارسطو نیز در میان یهودیان منشأ تأثیر بوده است. جالبتر آنکه از 
آثار  ویا و شروح عبری مربوط به منطق فارابی مشخص میشود که برخی نقل قوله

بخشهایی کوتاه  اما دیگری نیز در منطق داشته که متأسفانه اصل عربی آنها از بین رفته
 ازجمله(، Idem, 1997: p. 523جای مانده است )براز آنها در آثار فیلسوفان یهودی 

اوایل آن در ادبیات عبری محفوظ که بخشهایی از  ای در تفسیر منطق ارسطومقدمه
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.Idem, 1996: pp 185-است )گذاشته تأثیر  ی،، فیلسوف نامدار یهود1گرسونیبر است و 

254; Glassaer, 2002: pp. 235-257.) 

نیز بارها مورد رجوع یهودیان  آراء اهل مدینة الفاضلهیعنی  ،کتاب معروف دیگر فارابی

خود قطعاتی از آن را نقل کرده  باغدر رسالۀ  2اقرار گرفته است، ازجمله موسی بن عزر

 (درجاتدر کتاب )(. همچنین اسحاق بن لطیف و فلقوره Fenton, 1976: p. 279است )

فارابی را بویژه در متافیزیک و کلام بکار  آراء اهل مدینه فاضله یی از مباحثنیز پاره
رابی به عبری ترجمه نشده اما کتاب فااین (. ظاهراً Chiesa, 1986: pp. 81-84اند )گرفته

توسط موسی بن طیبون به عبری ترجمه شده است. این ترجمه  سیاسة المدنیهکتاب 
بسیاری از متفکران یهودی در موضوع نقش متفاوت حکیم و بر مؤید آنست که فارابی 

میمون نیز مشهود است است. این تأثیر در مورد ابنگذاشته تأثیر  ،پیامبر
(Steinschneider, 1893: pp. 290-292 همچنین مسلم است که نظر فارابی دربارۀ .)

است  گذار بودهثرامیمون ابنبر بشدت  ،الحروفبویژه در کتاب  ،ارتباط فلسفه و دین
(Berman, 1974: pp. 54-78.) 

فارابی  الحروفاز  آغاز علمشناسی نیز بیش از همه، فلقوره در کتاب خود بنام در زبان
میمون را بویژه ذیل مبحثی رده است. حکومت سیاسی از نظر فارابی نیز ابنب بسیار بهره

نام برده، تحت تأثیر خود قرار داده است « الموجودات المتغیره»که او از آن بعنوان 

(Davidson, 2005: p. 123.) فارابی نیز در میان فیلسوفان یهودی اروپا در  العقل رساله
سیار مورد تکریم و استفاده قرار گرفته است. ظاهراً قرن سیزدهم و چهاردهم میلادی ب

 ,Maimonidesمیمون بوده است )بواسطۀ آثار ابن العقل رسالهعلاقه و توجه اروپاییان به 

1963: p. lxxxiiff .) کم در سه مورد دیگر به عبری برگردانده شده و از دست رسالهاین
ی غربی مطالعه و شرح گردیده است در اروپا ،میلادی 1320میلادی تا  1150حدود سال 

(Freudethal, 2002: pp. 29-115.) 

از  3،در اخلاق نیز میتوان ردپای آثار و آراء فارابی را نزد افرادی همچون آبراهام بارحیه

اخلاق میمون نیز ظاهراً بواسطۀ شرح مفقود فارابی بر فیلسوفان یهودی مشاهده کرد. ابن
و بعضی آثار او این تأثیر را تأیید میکنند. این  بودهت فارابی متأثر از اخلاقیا نیکوماخوسی
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فی التنبیه علی یعنی  ،نکتۀ مهم را نیز میتوان اضافه کرد که دو رسالۀ اخلاقی فارابی
ها که حدود اند. غیر از این ترجمهنیز به عبری ترجمه شده فصول منتزعهو  سبیل السعاده

دو کتاب در آثار فیلسوفان یهودی نقل به ی از ایناند، قطعاتمیلای تهیه شده 1300سال 
 ;Vajda, 1938: pp. 113-119; Maimonides, 1963: p.lxxxاند )عبارت یا مضمون نیز شده

Steinschneider, 1893: pp. 200-292.) 

بر یهودیان، مسیحیت و غرب لاتینی نیز تحت تأثیر فارابی بوده است. در  علاوه
که با نهضت ترجمه از یونانی  ـ لاتینی در قرون وسطیـعربیموسوم به  ۀنهضت ترجم

توجهی از آثار فیلسوفان و علمای اسلامی به زبان تعداد قابل ـ به لاتینی تشابهاتی دارد
لاتین ترجمه شد و در دسترس اروپاییان قرار گرفت. البته نفوذ فلسفه و حکمت اسلامی 

ها حائز اهمیت بسیار ود. اگرچه ترجمهدر غرب مسیحی فقط از طریق نهضت ترجمه نب
مرهون تماسها و  تاحدودی ،اما آشنایی با حکمای مسلمان و ازجمله فارابی ،بودند

ارتباطاتی  1،ارتباطات شخصی غربیها با مسلمانان بود. در دورۀ فردریک دوم هوهنشتافن
ازجمله  ،سلمانانمیان مسیحیان و مسلمانان برقرار شد که به آشنایی آنها با آثار فلسفی م

یا  2بعضی از دانشمندان مسیحی، همچون رامون لول ،فارابی منجر گردید. درعین حال
های عربی ها، نوشتهخود به زبان عربی تسلط داشتند و بدون کمک ترجمه 3،رامون مارتی

را مطالعه میکردند و در میان محافل مسیحیان و شاگردان خود نشر میدادند. با آنکه 
بیشتر به علوم پزشکی مربوط میشود و حتی  ،های لاتین از آثار مسلمانانجمهنخستین تر

مشهورترین مترجم این آثار، سعی داشت اصل عربی و اسلامی این  4،کنستانتین آفریقایی
خوانیها از پزشکی به سایر علوم و ها و متنرفته این ترجمهولی رفته ،آثار را پنهان کند

 :Burnett, 2005د و انکار اصل اسلامی آنها غیرممکن شد )همچنین فلسفه نیز نفوذ کر

pp. 21-24.) 
بیشتر در منطقۀ  ،ازجمله فارابی ،تمرکز مسیحیان بر ترجمۀ آثار فلسفی مسلمانان

مترجمان مسیحی این  ،یا همان طلیطله بود. از اواسط قرن دوازدهم میلادی 5تولدو

و دومینیکوس  6میان آنها جرارد سرمونامنطقه به ترجمۀ آثار فلسفی مشغول شدند که در 

                                                           
1. Frederick II Hohenstaufen 
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3. Ramon Marti 
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پرکارتر و مشهورترند. بسیار جالب است که سنت ترجمه در تولدو تقریباً با  1گوندیسالوی

سرمونا و گوندیسالوی  بهمتکه دو بار  شدهترجمۀ رسالۀ فارابی در تقسیمبندی علوم آغاز 

ی بعدی از آن استفاده هایی برای ترجمهبه لاتین ترجمه شده و بعنوان سرمشق و نمونه

 3مایکل اسکات 2یعنی افرادی همچون آلفرد شارشیلی، ،شده است. مترجمان بعدی تولدو

های قدیمیتر را تکمیل نموده و کاستیهای دو ترجمۀ اولیه ترجمه 4،یا هرمانوس آلمانوس

 (.Idem, 2001: pp. 249-288تکمیل کردند ) ،را در ذکر نام شاگردان فارابی

در غرب به تولدو محدود نبود. سیسیل و جنوب ایتالیا نیز یکی از مراکز  نهضت ترجمه

مهم ترجمۀ آثار مسلمانان به لاتین محسوب میشود. در حوزۀ سیسیل ظاهراً عمدۀ توجه 

کم تا آن اندازه که امروزه دستـ فارابی  ،رشد معطوف بود و تا آنجا که میدانیمبه آثار ابن

نبوده است.  (جدی)مورد توجه  ـاین حوزه بدست آمده های خطی مربوط به از نسخه

های این نواحی توسط همچنین به این نکته نیز باید توجه داشت که بخشی از ترجمه

های بلکه از روی ترجمه ،یهودیان ایتالیا انجام میشده که نه از روی متن اصلی عربی

آثار فارابی در ایتالیا های میتوان گفت ترجمه ،عبری صورت میگرفته است. ببیان دیگر

رشد و دلیل میزان توجه به آثار فارابی به نسبت ابنبهمین ؛هنوز خیلی رواج نداشت

باید به صبغۀ حقوقی ایتالیا در مقابل صبغۀ الهیاتی پاریس  ،کمتر بود. با این حال ،سیناابن

ر و یی همچون آلبرت کبیو دانشگاه پاریس نیز توجه داشت. حضور استادان برجسته

در دانشگاه  ،حکمت مشاء ۀبعنوان نمایندگان برجست ،توماس آکوئیناس و شاگردان آنها

دو صبغه و توجیه عدم توجه جدی به آثار فارابی در ایتالیا، گویای تفاوت این ،پاریس

سینا را بیاد داشته است. با اینهمه، اگر میزان تأثیر عمیق فارابی بر ابن ،سرزمین امپراتور

سینا در سیسیل نیز به نفوذ غیرمستقیم آراء ی میتوان گفت ترجمۀ آثار ابنحت ،باشیم

 :Perfetti, 2000: pp. 106-109; Burnett, 2013فارابی در این منطقه منجر شده است )

pp. 55-64.) 

های لاتینی رسالۀ بر صحبت کلی دربارۀ ترجمه در موضوع تقسیمبندی علوم، علاوه
م.(، یکی از دو 1181ید در مورد دومینیکوس گوندیسالوی )ف. فارابی در این زمینه، با
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داشته باشیم. این عالم مسیحی خود نیز  یی جداگانهاشاره مترجم لاتین رسالۀ فارابی،

نوشته که در آن عمیقاً تحت تأثیر فارابی بوده و بسیاری از  1تقسیم فلسفهیی بنام رساله
با اندکی تغییری، به نام خود منتشر کرده است. با  مطالب کتاب فارابی را بازنویسی نموده و

ادبیتر و دقیقتر است، اما آشنایی غرب  احصاءالعلوم آنکه ترجمۀ لاتین جرارد سرمونا از
مسیحی و دانشگاههای اولیۀ اروپایی با این کتاب، بیشتر از طریق ترجمۀ اول گوندیسالوی و 

آراء فارابی، بوده است. نکتۀ بسیار  سپس تألیف جداگانه او در همین موضوع و بر اساس
یی برای خود های فارابی، نام و آوازهجالب دربارۀ گوندیسالوی آنست که وی بکمک نوشته

کسب کرده بود؛ او حتی در میان شاگردانش و بسیاری از عالمان مسیحی بنام 
 (.Lafleur, 1988: p. 341شهره شده و مورد خطاب قرار میگرفت ) 2«الفارابیوس»

چون همهایی میزان توجه مسیحیان به آثار مسلمانان در منطق بسیار کمتر از حوزه
متافیزیک و الهیات و علوم دقیقه بوده است. این میزان توجه با التفات به کاربست رویکرد 

برای جدالهای ذکر شده بین استادان  ،سینا در جمع فلسفه و دینمشائی فارابی و ابن
قابل فهم  ،ناعت در دانشگاه پاریس و دو دانشگاه انگلستانهای الهیات و صدانشکده

اروپاییان به مدارس علمی اندلس و ارتباط آن مدارس  ۀاست. دسترسی مستقیم و بیواسط
وآمدهای مرسوم های علمی خراسان بغداد قاهره و شمال آفریقا، در کنار رفتبا حوزه

توجهی از میراث علمی مسلمانها به  باعث شده بود بخش قابل ،آسیا و آفریقا ،علمی اروپا
هرچند در این میان سهم فلسفه، پزشکی،  ؛تأسیس اروپایی منتقل شوددانشگاههای تازه

 نجوم و علوم پایه بیش از دیگر علوم بود. 
بر جریان علمی اروپاییان،  ـ و در اینجا آراء و آثار فارابیـ حوزۀ تأثیر علوم انسانی 

خوانیهای ها و بخشی دیگر بواسطۀ متنز طریق ترجمهطبق آنچه بیان شد، بخشی ا
 ،سیناابن ،. رجوع مکرر به آثار فیلسوفان اسلامی بویژه فارابیصورت پذیرفته استمستقیم 

برای فهم و تفسیر آثار افلاطون و ارسطو و همچنین استفاده  ،رشد و حکمای اندلسیابن
و الهیاتی حکمای موسوم به جریانهای  مستقیم از همانها برای تقریر و تبیین نظام فکری

دومینیکن و فرانسیسکن جهان لاتین، خود را نه تنها در ساختار نهادهای آموزش عالی 
و ابزار دست آن، دانشکدۀ الهیات کلیسا و دولت، یعنی در دانشگاهها با اولویت و ارجحیت 

استادان و در  های متعدد نشان میداد، بلکه در پوششدر برهه ،یعنی دانشکده صناعت
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 .(1396ورژه، ) فضای فرهنگی حاکم بر این مراکز نیز چنین نفوذی ساری و جاری بود
بر ترجمۀ آثار فارابی در حوزۀ منطق و تقسیمبندی علوم، آثار وی  در این فضا، علاوه

بویژه  ،درباب عقل فعال نیز تا حدی مورد توجه استادان و محققان دانشگاههای اروپایی
سینا در گسترش این موضوع در میان رشد و ابناریس قرار گرفت. با آنکه ابندانشگاه پ

باب نیز بسیار مورد اما نام فارابی و آراء او در این ،مسیحیان نقش مهمتر و پررنگتری دارند
-Hasse, 2001: pp. 39-72; McGinnis, 2007: pp. 163بوده است ) انتوجه مسیحی

بیش از همه بواسطۀ گوندیسالوی و  ،ضوع، چنانکه گفته شد(. تأثیر فارابی در این مو183
 بوده است. 1،دیگر دانشمندان مسیحی همچون پتروس هیسپانسوس

استثنای دانشمندان و استادان دانشگاه در مقایسه بین علمای یهود و مسیحی، به
پاریس، توجه یهودیان به فارابی بیش از توجه مسیحیان به وی بوده است. علمای 

سینایی که تا حد زیادی متأثر از سینا توجه داشتند؛ البته ابنی بیش از فارابی به ابنمسیح
فارابی است. از آنجا که علمای یهود بیش از مسیحیان آثار فارابی را بویژه به زبان عبری 

بویژه  ،میتوان حدس زد که آشنایی مراکز علمی غرب لاتینی اند،ترجمه کرده
از طریق همان  های فارابی عمدتاً با اندیشه ،تا پانزدهم اروپا دانشگاههای قرن سیزدهم

های عبری انجام شده است. قدر مسلم آنست که فارابی نزد فیلسوفان و متفکران ترجمه
« الفارابیوس»زبان قرون میانه جایگاهی رفیع و قابل توجه داشته و از عناوینی چون لاتین

کاملاً پیداست که نام و شهرت  ،خر کرده بودندکه بعضی علمای مسیحی خود را بدان مفت
 های علمی مسیحیان را نیز تحت تأثیر خود قرار داده بود.فارابی مدارس و حوزه

گرایی برای تعدیل ایمان ،رشدیها و توماسیها و دیگر جریانهای فلسفیتلاش ابن
دانشکدۀ به حذف  که ،در قرن پانزدهم ، بویژهکیشانه در اروپای اواخر امپراتوری رومراست

منجر شد، یکی از مقدمات ورود به دورۀ  ،بجای آندانشکدۀ فلسفه و تأسیس صناعت 
ملتهای جدید گره خورده ـیی که به رنسانس و تولد دولتجدید پساامپراتوری است؛ دوره

است. نقش عقلگرایی فلسفی در این انتقال و ایجاد واحدهای سیاسی مستقل و رواج 
بسیار برجسته است. این عقلگرایی تا حد قابل توجهی مرهون  ،دانشگاههای ملی

 ۀکه شایست رهیافتیگفتگوهای فلسفی و تمدنی مسیحیان و یهودیان و مسلمانان است؛ 
 استمرار است.
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 گیریجمعبندی و نتیجه
بویژه دانشگاه پاریس، محصول تحولات  ،هرچند تأسیس دانشگاههای اولیه اروپایی

وسعۀ قدرت سیاسی و مدنی در محدودۀ امپراتوری روم بود و اگرچه اجتماعی و تثبیت و ت
هایی با نشانه ،در اینباره ارادۀ معطوف به قدرت مسیحیان پس از پیروزی بر مسلمانها

سازی میراث دینی و فرهنگی آنها از مناطق بتصرف درآمده و مبارزه با الحاد همچون پاك
ها بود بعد، این جدالهای داخلی بین دانشکدهناشی از فضای پس از جنگ بود، اما اندکی 

. جدال بین آگوستینیهای مستقر زدها و دانشگاه را رقم که حیات علمی و سیاسی دانشکده
رشدیهای ـ و ابنمند بودندکه از حمایت پاپ و کلیساهای بزرگ بهرهـدانشکدۀ الهیات در 

منطقی و  ،تیز و البته مزاحمکه به چیزی جز عقلانیت تندودانشکدۀ صناعت ـ مستقر در 
که خود را متکی به  امپراتور و شاهان دانشکدۀ حقوق و استادان  ـ فلسفی مجهز نبودند

این جدال تند  ۀها بود. در نتیجمحلی میدانستند، منبع اصلی حیات و فعالیت این دانشکده
سینا و و ابن متأثر از فارابی ،ها بود که جریان موسوم به توماسیهاو خشن بین دانشکده
و حیات دانشگاههای قرن  نهادپا به میدان دانشگاه و حتی کلیسا  ،حکمت مشاء اسلامی

 ،فلسفه بود که در دورۀ رنسانس ۀسیزدهم تا پانزدهم را بارور ساخت. همین دانشکد
های عقلانی گذر از قرون وسطی به دوران جدید را فراهم کرد. جریانهای توماسی زمینه

در متن تنشهای بزرگ  ندهای علوم، سعی داشتلسفه و در تماس با دانشکدهدر دانشکدۀ ف
د. سهم نراهی برای عقلانیت باز کن ،حقوقی و سیاسی، با زحمت بسیار ،دینی ،اجتماعی

آنها بخشی از  ؛اسلامی در این میان بسیار حائز اهمیت استـفارابی و حکمای مشاء ایرانی
میانه هستند و بدون آنها نمیتوان به درکی انضمامی  تاریخ تمدن و فرهنگ اروپای قرون

 دست یافت. ،از آنچه در آن زمان و دیار گذشته است

نوشتهاپی
 

ن دوازدهم و وسیاسی و اقتصادی در قر ،میان گروههای مختلف دینی ژاك ورژه بتفصیل به نزاع. 1
سان مدارس دینی برای کسب اقتدار بیشتر از طریق مکرر مدر و همچنین تلاش ،سیزدهم

 جالب توجهاشاره کرده که بسیار  ،برقراری ارتباط با کلیسا یا حاکمان محلی و گاه تقابل با آنها
 (.50ـ81 :1396است )ورژه، 

 اعتباراضافه شد. از قرن پانزدهم ببعد نیز پس از بی نیزطب  ۀبعدها به جمع این سه دانشکده، دانشکد. 2

اعتباری پسین فلسفه جای آن را گرفت. شرح اقتدار و بی ۀصناعت، دانشکد ۀشدن دانشکد
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 در ادامه آمده است.فلسفه  ۀو چرایی تأسیس دانشکدصناعت  ۀدانشکد

حمایت کلیسا از دانشگاه بولون )بولونیا( عمدتاً با هدف اعمال نفوذ بر آن مرکز علمی انجام . 3

و مشروعیت  ،حقوق ۀخود در مدرس اساتیدیان به شورش علیه میگرفت. اساساً ترغیب دانشجو

تأسیس مرکز علمی جدید حقوق که با نام دانشگاه بولون شهره شد، با تأیید رسمی پاپ 

و رئیس خادمان کلیسای شهر بولون انجام گرفت )ورژه، ـ  1219در سال  ـ هونوریوس سوم

1396 :62.) 

 .بخود گرفتنددانشگاه  شکل ،ای بعدهگرا در سدههمۀ این مدارس مأموریت. 4

بدلیل ثبت تاریخهای متعدد برای دانشگاههای آغازین اروپایی، آنهم بدلیل متصل کردن تاریخ . 5

 ،اند، ذکر دقیق تاریخهای که در آن شهرها فعالیت داشتهیتأسیس آن دانشگاهها به مدارس اولیه

ین دانشگاه اروپا، بولون است. بر این طبق توافقی جهانی، اول ،آسان نیست. با اینهمه یکار

با قبول تقدم دانشگاه بولون، میتوان تاریخهای  ،اساس، در مورد دانشگاه پاریس و آکسفورد

 .را پذیرفت متأخرتر

اسناد و اشارات متعددی  ،اسپانیا در تأسیس دانشگاههای قرن سیزدهم میلادی ۀنقش واسط ۀ. ورژه دربار6

آثار  از طریق ترجمۀهای الهیات و صناعت محتوای علمی دانشکده ۀتهی ازجمله ؛کرده است بیانرا 

در دسترس که منابعی جدید ، مو سیزده مدوازده قرنمترجمان لاتینی  بهمتعلمی یونانی و عربی 

میلادی شکوه پیشین خود  م. علاوه بر اندلس که در قرن دوازدهداردمحققان یهودی و مسیحی قرار 

وآمد ایبری، مرکز رفت ۀجزیربعنوان بزرگترین شهر شبه ،تولدو یا همان طلیطلهرا از دست داده بود، 

سینا از عربی به یهودیان بود. در همین شهر بود که بسیاری از آثار فارابی و ابنبویژه  ،دانشمندان بسیار

یکی ـ داوودلاتین و عبری ترجمه شد. دومینیکوس گوندیسالینوس، یوهانس )یوحنای( اسپانیایی و ابن

در این موضوع بیش از دیگران منشأ اثر بودند. در همین  ـشناس و مترجم برجستهاز یهودیان نسخه

به لاتینی ترجمه شد که  Asshipheو  Sufficientia سینا با دو عنوانابن الشفا شهر بود که کتاب

این کتاب حجیم،  ۀگردد. در ترجم حسوبکامل و کافی فلسفه م ۀمیتواند بمعنای دور، حسب عنوانب

سالهای  الشفااند. سال ترجمه بخش نفس کتاب داوود و گوندیسالینوس مشارکت داشتهابن

 ۀ(. همین مترجمان در ترجمAdamson & Taylor, 2005: p. 371ثبت شده است ) 1166ـ1152

 بخشهای پایانی این کتاب که به مباحث سیاسی و اخلاقی اختصاص دارد، تغییراتی را متناسب با

(. به اینHasse & Bertolacci, 2012: p. 259اند )خود اعمال کرده ۀفضای سیاسی و اجتماعی زمان

بسیاری از آثار علمی  ،1250تا  1150که علمای آن، از سال  افزود نیزدو شهر باید شهر بورگوس را 

به  ،نیز اندکی بعدتفسیر کردند. سیسیل ه و سینا را تصحیح، ترجمآثار فارابی و ابن بویژه ،مسلمانان

پرور جنوب اروپا اضافه شد و نقشی مهم در انتقال میراث علمی اسلامی به اروپا جمع شهرهای دانش

جدا از نقش برجسته شهرهای اسپانیایی در ترجمه  (.Adamson & Taylor 2005: p. 373ایفا کرد )
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رشد، ر فیلسوفان بزرگی چون ابنو انتقال آثار فیلسوفان و دانشمندان مسلمان و ایرانی، باید به حضو

طفیل و بسیاری فیلسوفان دیگر، در آن قلمرو نیز اشاره کرد که آثار آنها بصورت مستقیم باجه، ابنابن

ها، بویژه دانشکدۀ صناعت قرار میگرفت؛ همانجا که مکتب مورد استفاده استادان متعدد دانشکده

 رگ در دانشگاه پاریس شد.رشدیان لاتینی نضج یافت و منشأ تحولاتی بزابن

 ۀدر نیم ،صناعت دانشگاه پاریسۀ ی جدی و حتی خشن بین کلیسا و دانشکدیتنشها در این دوره. 7

صناعت  ۀرشدی( در دانشکدبه محدود کردن جریان ارسطویی )ابن کهرخ داد  ،دوم قرن سیزدهم

 آگوستینی منجر شد گرایانایمانتوسط  ،الهیات ۀتوماسی در دانشکدموسوم به و حتی جریان 

(Marenbon, 1987: p. 55.) 

 .Robinson, 2009: pp. 41-76 :بندی زمانی آنها رجوع کنید بهها و دسته. برای این ترجمه8

ین کتاب نیست. محققان غربی نشان امیمون منحصر به منطقیات ابن بر. نفوذ منطق فارابی 9

ناخته و بشکلی گسترده از آن استفاده کرده وبی میشخمیمون منطق فارابی را باند که ابنداده

بعضی مباحث او را در آثار خود بازنویسی کرده و با  ،است. او غیر از نقل آراء منطقی فارابی

 ;Vajda, 1938, pp. 43-50) در اختیار مخاطبان یهودی قرار داده است ،جزئی یتغییرات

Davidson, 2005, pp. 113-114.) 
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 اسلامي ةهاي افلاطوني و ارسطويي مفهوم زمان در فلسفريشه

 سیدمحمد موسوی بایگی1، محمدامین افضلزاده2 

 چکیده

از مهمترین ویژگیهای عالم ماده است که شناخت حقیقت آن همواره « زمان»
مورد توجه فلاسفه بوده است. سادگی ظاهری فهم زمان و مشکل بودن 

فلاسفه در تعریف آن شده است. فلاسفۀ تبیین آن، موجب اختلاف بین 
نظر دارند که ریشۀ این اختلاف، به تعاریف اسلامی نیز در اینباره اختلاف

متفاوت افلاطون و ارسطو از زمان برمیگردد. افلاطون زمان را جوهری قائم 
به نفس و ذاتاً مستقل تعریف کرده که صورت تفصیلی عالم مُثل است. از نظر 

عدد حرکت از جنبه تقدمّ و تأخری است که با هم جمع  ارسطو نیز زمان،
نمیشوند. فلاسفۀ اسلامی با حکم به تباین این دو تعریف، معمولاً متمایل به 

اند به تشکیکهای دیدگاه مختار خود دو تعریف بوده و سعی کردهیکی از این
د، رشپاسخ دهند و اتقان تعریف مقابل را نفی نمایند. فیلسوفانی مانند ابن

سینا و سهروردی به تعریف ارسطو و در مقابل، زکریای رازی و فخر رازی ابن
اند. اما تلاش برای متقابل نشان به تعریف افلاطون از زمان گرایش داشته

دادن تعاریف افلاطونی و ارسطویی از زمان موجهّ نیست، زیرا از نظر هر دو 
آنها از هم  فیلسوف، اگرچه زمان متفاوت از حرکت است، اما وجود

ناپذیر است، بطوریکه فهم هر یک وابسته به فهم دیگری است. بر جدایی
همین اساس، هدف نوشتار حاضر اینست که اولاً، با تبیین نظر افلاطون 
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روشن سازد که نظر وی با نظر ارسطو در تقابل نیست و ثانیاً، تأثیر دیدگاه آنها 
 میان فلاسفۀ مسلمان را نشان دهد.

زمان، سکون، حرکت، حرکت توسطیهّ، حرکت قطعیهّ، افلاطون،  ن:کلیدواژگا

 ارسطو.
* * * 

 مقدمه
 ،مسائلی که ذهن فیلسوفان اولیۀ یونان باستان را بخود مشغول کرد نخستینیکی از 

(. همین مسئله موجب شد که آنها 25/ 1: 1380دگرگونیهای عالم طبیعت بود )کاپلستون، 
زمان که همپای تغییرات و دگرگونیها رخ  ،ونی و بتبع آنبه تحلیل مستقل تغییر و دگرگ

نظرهایی که میان یونانیان باستان در مورد وجود حرکت در جهان میدهد، بپردازند. اختلاف
به اختلاف در نحوۀ وجود زمان و تعریف آن انجامید و  ،و نیز منشأ حرکات وجود داشت

ارسطو، به تبیین مسئلۀ  ش،و شاگرددو فیلسوف بزرگ یونان، یعنی افلاطون  سبب گردید
 زمان بپردازند.

ر او زمان میداند. از نظ ـ صُور معقول ـ ثلافلاطون حقیقت زمان را مربوط به عالم مُ
از حرکت نیست و تنها در جایی زمان موجود میشود که حرکتی  در عالم ماده امری جدا

وجود نیز زمانی  ،الم نباشدوجود داشته باشد. بنابرین اگر روزی قرار باشد حرکتی در ع
زمان و حرکت عین هم  ،(. اما در هر حال1848/ 3تا: )افلاطون، بینخواهد داشت 

آیند، بطوریکه نمیتوان صفات هر یک از آنها را به بلکه بموازات هم پدید می ،نیستند
بلکه با دقت عقلی میتوان به بطلان انتساب برخی از صفاتی که به  ،دیگری نسبت داد

 برد )همانجا(. حرکت مربوطند و ما به اشتباه به زمان نسبت میدهیم، پی
از نظر ارسطو نزدیکترین مفهومی که بدنبال مفهوم زمان به ذهن انسان متبادر 

زمان را بر اساس مفهوم حرکت  اومفهوم حرکت است و همین امر موجب شد  ،میشود
و  رخی فلاسفه همانند فخررازیب ،(. اما با وجود این158: 1363تعریف کند )ارسطو، 

زیرا از نظر آنها وجهی برای  ،وجهی برای این تبادر ذهنی قائل نیستند ،زکریای رازی
وجود ندارد.  ،نسبت به مفهوم سکون ،اولویت استفاده از مفهوم حرکت در تعریف زمان

/ 2: 1373، )فخر رازیاند دو فیلسوف تعریف افلاطون از زمان را برگزیدهبهمین دلیل این
یی از فلاسفه زمان را حقیقتی وابسته به عده ،(. در مقابل305: 2005؛ زکریا رازی، 127
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از تقدم و تأخر متحرکات در مسیر  ،حرکت میدانند و همانند ارسطو برای اثبات وجود زمان
 ،بر این افزوناند که زمان مقدار حرکت است. اند و به این نتیجه رسیدهواحد بهره برده

اند از تبیین اوصاف و ویژگیهای حرکت بدست آوردهنیز ایر اوصاف و ویژگیهای زمان را س
 (.46: 1958؛ ارسطو، 152/ 1: 1395، سینا)ابن

فلاسفۀ مسلمان در تحلیل زمان، ارسطویی است. ارسطو زمان  اکثرمشرب  ،بطورکلی
رک رخ میدهد جنبشی مستمر است که در متحزیرا حرکت  ،و حرکت را عین هم نمیداند

زمان چیزی است که مقدار و اندازۀ این جنبش را  ، وها به فعلیتّ میرسندو بر اثر آن قوه
بر خلاف ارسطو، افلاطون بسیاری از  اما(. 161و  160: 1363)ارسطو، مشخص میکند 

سینا بتبع ارسطو در اینباره . ابنستاوصاف زمان و حرکت را هماهنگ با یکدیگر میدان
 میگوید:

دو بطوریکه ذهن این ،حرکت و زمان خصوصیات بسیار نزدیکی به هم دارند
یک، ادراک دیگری را  بلکه ادراک هر ،ادراک نمیکند از هم بطور جدا را

بدنبال دارد؛ مثلاً با ادراک حرکت به گذشت زمان و با ادراک زمان به وقوع 
و حرکت  فهم بسیاری از خصوصیات زمان ،حرکت پی میبریم. بر این اساس

زمان و حرکت ملازم یکدیگرند  که ند و میتوان حکم نمودستبهم هوابسته 
 (.152/ 1: 1395، سیناو ارتباطی دو سویه با هم دارند )ابن

از نظر او  .مخالف است ،سینا به زمانرازی با رویکرد ارسطو و ابن در مقابل، فخر
زمان بواسطۀ اتصال مسافت  بلکه اتصال ،ذاتاً امری متصل نیست ،حرکت بر خلاف زمان

 (. بنابرین فخر677/ 1: 1411درحالیکه اتصال ذاتیِ زمان است )فخر رازی،  ،ایجاد میشود
 تلازمی میان اوصاف زمان و حرکت قائل نیست. ،افلاطونپیروی از رازی ب

شناخت منشأ زمان به ما در دستیابی به تعریف دقیق زمان و قضاوت میان آراء 
حرکت است، زمان  ،کمک میکند. مثلاً با قبول این اصل که منشأ زمان ،رهمتفاوت در اینبا

در  ،حال اگر هر حرکتی را دارای زمانی خاص بدانیم .به مقدار حرکت تعریف میشود
تعریف زمان، حرکت بنحو مطلق آورده میشود و اگر منشأ آن را صرفاً حرکت دوری فلک 

ود. ارسطو منشأ زمان را حرکتی مستمر و تلقی کنیم، زمان مقدار حرکت فلک تعریف میش
(. 126: 1377، رشدمنطبق نیست )ابن ،حرکت مستدیری فلک رازلی میداند که جز ب

علت زمان را حرکت دوری فلک دانسته و هر حرکتی را منشأ  ،بتبع ارسطو نیز سیناابن



 4، شماره 31سال 

 2140بهار 

84 

نا را پذیرفته سیالدین شیرازی نیز نظر ابنقطب .(483: 1360سینا، )ابنزمان نمیداند 
برای هر  ،( درحالیکه سهروردی، ابوالبرکات بغدادی و فخر رازی541: 1369)شیرازی، 

، فخر رازی، 73: 1373، بغدادی؛ 274 /4: 1380سهروردی، )زمانی خاص قائلند  ،حرکتی
به تحلیل،  ،(. میرداماد در آثار خود برای حل ارتباط حادث با قدیم142/ 2: 1373

یین مرتبۀ وجودی زمان پرداخته است. او ضمن تأیید تعریف ارسطو و بازتعریف و تع
خارجی بودن حرکت قطعیه، زمان را مقدار حرکت قطعیۀ  رسینا از زمان، با تأکید بابن

: 1367گیری میشوند )میرداماد، مستدیری فلک میداند که سایر حرکات بواسطۀ آن اندازه
منشأ زمان را حرکت در جوهر میداند و  ،خود(. اما ملاصدرا بر اساس مبانی فلسفی 206

زمانی خاص قائل  ،زمان را مقدار حرکت جوهری فلک تعریف میکند و برای هر حرکتی
 (. 187/ 3 :1383ملاصدرا، )است 

در  ،بدین ترتیب قبول یا رد ارتباط میان زمان و حرکت و تعیین منشأ انتزاع زمان
مین امر موجب اختلاف در طول تاریخ فلسفه دستیابی به تعریف زمان ضرورت دارد و ه

 در مورد زمان شده است.
نیز شده که معمولاً در ضمن آن به تعریف زمان  منتشرمفید  آثاریدر مورد زمان 

ناجی ؛ 1395، احسانی؛ 1385، جاهد پور جبار؛ 1380)ر.ک: شیخ شجاعی، پرداخته شده 
ورد تعریف زمان یا پژوهشی تطبیقی یی با عنوان مستقل در ماما مقاله (1390، اصفهانی

 در اینباره مشاهده نشد. 

 شناسیمفهوم

 الف( تعریف حرکت

. است «سکون»مقابل  ،که بلحاظ مفهوم است «جنبش»در لغت بمعناى  «حرکت»
در اصطلاح فلاسفه، حرکت کمالی است که نقصان یا همان قوۀ جسم را برای رسیدن  اما

همان چیزی  ،آنچه در مسیر حرکت به فعلیت میرسد ،به فعلیت برطرف میکند. در واقع
حرکت در کمیت  برای نمونه،موجود بوده است.  است که در موضوع حرکت بنحو بالقوه

بصورت افزوده شدن یا کم شدن از حجمهاست که شیء پیش از این قابلیت این  ،حجم
یا حرکت  ؛یابدمیکاهش و افزایش را بنحو بالقوه داشته و بواسطۀ حرکت، این قوه فعلیت 

، آنکه شیء پیش از  ـ که انتقال تدریجى از مکانى به مکان دیگر استـ « یناَ»در 
 .داشته استقابلیت قرار گرفتن در آن نقطه را 



 

 4 ، شماره13سال 
 2140 بهار
 81 -102 صفحات

 در فلسفۀ اسلامی  های افلاطونی و ارسطویی مفهوم زمانزاده؛ ریشهموسوی بایگی، افضل

85 

بهترین تعریف برای حرکت را تعریف ارسطو میداند. او در  شفاءالرئیس در شیخ

، سینا)ابن« من جهة ما هو بالقوةالحرکة کمال اول لما هو بالقوة »تعریف حرکت میگوید: 
 ؛منظور از کمال اول اینست که حرکت امری وجودی است ،در این تعریف .(83/ 1: 1395

نه  ،آوردبه این معنا که متحرک در جهان واقع بواسطۀ حرکت، حقیقتی را بدست می
و نیستی  مطلق قبول و انفعال و جهت فقدان نیز منظور از قوه .اینکه چیزی از دست بدهد

یکی غایتی است که  ؛زیرا شیء ساکن نسبت به دو کمال حالت بالقوه دارد ،شیء است
سلوک بسوی غایت است. پس  ،مطلوب بالذات بوده و شیء طالب آن است و دیگری

کمال است و غایت نسبت به شیء  ،حرکت در شیء متحرک نسبت به شیء ساکن
 مسلمان(. بسیاری از فلاسفۀ 567/ 1: 1411کمال ثانی است )فخر رازی،  ،متحرک

؛ 549: همان)اند تعریف ارسطو از حرکت را تعریفی بدون اشکال دانسته ،سیناهمانند ابن
سینا از حرکت رد تأیید ابنمیرداماد تعریف مو(. 300: 1403؛ طوسی، 430: 1375بهمنیار، 

 .(267: 1367؛ علوی، 375: 1385را مطابق با حرکت قطعیه میداند )میرداماد، 
توسطیه و قطعیه.  :لازم به ذکر است که برای حرکت دو معنا بیان شده که عبارتند از

که در هیچیک از یی گونهبو منتهی،  أمتحرک بین مبدبودن از حرکت توسطیه عبارتست 
حرکت در  .حصول نداشته باشد ،ثبوتبصورت امر دارای  ،حرکت میکندمتحرک آناتی که 

، و بین مبدأ و منتهی قرار میگیرد شدهتحرک از مبدأ خارج توسطیه بمحض اینکه م
حرکت توسطیه  ،و در لحظات بعداولیه  ۀدر همان لحظ و میشود آغازرکت توسطیه ح

. اما حرکت قطعیه عارض بر متحرکی میشود که است بر متحرک صدققابل بطور کامل 
در مسافت فرض  هر حدى که در حال پیمودن مسافت بین مبدأ و منتهاست بنحوى که

 ،وصول به آن حدمحض زیرا ب ،وجود حاصل بالفعل ندارد ،شود، جسم متحرک در آن حد
از آن میگذرد. همچنین در حرکت قطعیه مقدار مسافت پیموده شده نسبت به مبدأ و مقدار 

از قبیل سرعت  ،بر اساس مشخصات حرکت و ، مشخص استتا مقصد مسافت باقی مانده
؛ 214/ 1: 1383مقدار گذشت زمان معین میشود )ملاصدرا،  ،ده شدهو مقدار مسافت پیمو

سینا نظر دارند که ابنفلاسفه در این وجه اتفاق ۀ(. اگرچه هم157/ 1: 1395سینا، ابن
سینا علاوه بر خارجی منکر وجود خارجی حرکت قطعیه است، اما ملاصدرا معتقد است ابن

نیز باور داشته است طعیه قبه خارجی بودن حرکت  ،بودن حرکت توسطیه
(. اعتقاد به خارجی بودن حرکت قطعیه مبنایی مهم برای 33و  32/ 3: 1383)ملاصدرا،

 حقیقی دانستن زمان است. 
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از نظر ملاصدرا حرکت امری وجودی است و از شئون حقایق خارجیه بشمار میرود 

اگرچه اجزاء آن ( که در مقایسه با اعیان خارجی، دارای ضعف وجودی است؛ 210)همان: 

خارجی است که حقیقتی از آن انتزاع میشود، حرکت آنچه معنای  با هم جمع نمیشوند.

به فعلیت میرسد، پس لامحاله وجودش تدریجی و حدوثش بعینه زوال  بتدریجوجودش 

ترین حرکتی که در عالم رخ میدهد ییاعتقاد ملاصدرا ریشهبه .(36)همان:  آن است

بنحو قطعیه و بطور متصل در عالم محقق میشود و سایر حرکات  حرکت جوهری است که

همین نوع از حرکت است که منشأ ایجاد زمانی عام و فراگیر  یابند.بر اساس آن تحقق می

در عالم طبیعت میگردد و زمان عام و فراگیر در عالم ماده، مقدار این امر متصل است 

 (.136)همان: 

 تعریف زمانب( 

لازم است به شناخت  ،زمان را از منظر فلاسفۀ مسلمان تعریف کنیمپیش از اینکه 

در  بر فلاسفۀ مسلمان دو فیلسوفزیرا تأثیر این ،زمان از نظر افلاطون و ارسطو بپردازیم

 مبحث زمان انکارناپذیر است.

 زمان از منظر افلاطون .1

ارهای خود افلاطون زمان را صورت متحرک ازل میداند که از حرکت ستارگان در مد

ثل ازلی بودن عالم منسوب به عالم مُ ،(. در واقع1848/ 3تا: )افلاطون، بیآید پدید می

از نظر  .(190: 1944ثل است )بدوی، متأخر از عالم مُ ،و زمان بلحاظ رتبه ،است نه زمان

بهمین  ،دنیای مادی با عالم فوق ماده مطابقت داشته باشدکه افلاطون صانع اراده کرده 

بطوریکه میتوان  ،لیل زمان را برای مطابقت میان عالم ماده و ازلیت عالم آفریده استد

اگرچه حقیقت زمان خود در مرتبۀ ازل زمانمند نیست.  ،گفت زمان جزء تفصیلی ازل است

بنابرین از نظر افلاطون زمان تنها در جایی موجود میشود که حرکتی وجود داشته باشد و 

د حرکتی در عالم نباشد، در آن صورت زمان هم وجود نخواهد چنانچه روزی قرار باش

بلکه  ،زمان و حرکت عین هم نیستند ،(. اما در هر حال1848/ 3تا: داشت )افلاطون، بی

نسبت  دیگریآیند، بطوریکه نمیتوان صفات هر یک از آنها را به بموازات هم بوجود می

برخی از صفاتی که به حرکت مربوط بلکه با دقت عقلی میتوان به بطلان انتساب  ،داد

 برد )همانجا(. اشتباه به زمان نسبت میدهیم، پیهستند و ما به

 ،تقریر فلاسفۀ اسلامی بامیان تقریر فلاسفۀ غربی از نظر افلاطون در مورد زمان 
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تفاوتهایی بچشم میخورد. صدرالمتألهین تعریف منسوب به افلاطون از زمان را اینگونه 
(. 144/ 3: 1383که زمان عبارتست از جوهری مستقل و منفصل از ماده )ملاصدرا، تقریر میکند 

 :در مقابل، گاتری نظر افلاطون را اینگونه بیان میکند

حرکت پیش از زمان بصورت امری نامعین و بمثابه مادۀ تعین نیافته و 
با آفرینش جهان،  ،صورت نپذیرفته وجود داشته و دمیورک یا همان صانع

ی منظم و تکراری حرکت در افلاک یا همان زمان را بوجود آورد. واحدها
دهنده به حرکتهای نامنظم پیشین بوده و کمیتی است که درواقع زمان نظم

 (.185تا: میتوان دیمومت یا ازل را با آن اندازه گرفت )گاتری، بی

د و زمان را با تغییر منظم اجرام سماوی یکسان میدان ،تیمائوسافلاطون خود در 
یی محلی است زیرا حرکت پدیده ،تغییر و حرکت متفاوت است بازمان که تصریح میکند 

(. 1848/ 3تا: بصورت یکسان میگذرد )افلاطون، بی ،اما زمان برای همه چیز و در همه جا
تقریر و  ویاز مانده بنابرین میان تقریر حکمای اسلامی از نظر افلاطون و آثار برجای 

زیرا در تقریر فیلسوفان اسلامی، صرفاً صورت  ،، تفاوتی آشکار وجود داردمفسران غربی او
بیان شده و توضیح افلاطون در رابطه با ـ که در عالم مثل وجود دارد ـ ازلی زمان 

مسکوت مانده است و همین  ،تدریجی بودن زمان در عالم ماده و ارتباط آن با حرکت
حال اینکه در تقریر فلاسفۀ  ،و لحاظ گرددموجب شده نظر آنها در تقابل با نظر ارسط

زمان امری است در ارتباط با حرکاتی  ،افلاطون، البته با مراجعه به آثار اصلی اواز غربی 
ناپذیری تعریف مشهور افلاطون در آثار فلاسفۀ مسلمان از که نظم یافته باشند. توجیه

موجب  ،لامی از سوی دیگرو شأن و جایگاه رفیع افلاطون نزد حکمای اس ،زمان از یکسو
شده برخی از بزرگان حکمت اسلامی نسبت به صحت انتساب این تعریف به افلاطون 

 .(347/ 1: 1385)میرداماد،  نمایندتردید 
 ارسطو دراندیشۀزمان  .2

است. او در مورد زمان میگوید: مطرح کرده  طبیعیاتدر کتاب  را ارسطو مبحث زمان
زمان  وی،مند است. از نظر ند که زمان از وجودی خاص بهرهبعضی ادله اشاره به این دار

متشکل از آنات کنار هم نیست، بلکه زمان از آناتی تشکیل شده که بنحو مستمر بوجود 
 ،زیرا در غیر این صورت ،امری غیرقار است ،آیند و آنچه در حال حاضر موجود استمی

زمان  ،(. از نظر ارسطو45: 1958، )ارسطو زمان از طبیعت موجود سیال خارج خواهد بود
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ارتباطی مستقیم با حرکت دارد و کسانیکه خوابند به حرکات و تحولات توجه ندارند و گذر 
 (.414/ 1: 1964زمان را ادراک نمیکنند )همو، 

متحرک بالذات رخ  حرکت یا در شیء ؛حرکت متفاوت است بااز نظر ارسطو زمان 
درحالیکه زمان در هر مکانی و برای تمامی  ،میدهد یا عارض بر متحرک میشود

درحالیکه زمان چنین  ،همچنین حرکت دارای سرعت و کندی است .وجود دارد ،موجودات
درحالیکه زمانها با هم سنجیده نمیشوند. بنابرین  ،نیست. حرکتها با هم سنجیده میشوند

زمان از  (. البته از نظر ارسطو حرکت و158: 1363زمان همان حرکت نیست )همو، 
هر دو اتصال دارند یا به قبل و بعد تقسیم  بعنوان مثال،هت دارند؛ باجهاتی با هم ش

بلکه قبل و بعد بوسیلۀ  ،با این تفاوت که حرکت ذاتاً نمیتواند قبل و بعد ایجاد کند ،میشوند
 ،یا بتعبیر دقیقتر میگردد؛زمان ایجاد میشود و حرکت بواسطۀ زمان دارای قبل و بعد 

طۀ زمانی متفاوت که متحرک در دو نقطه از مکان دارد، قبل و بعد به حرکت نسبت بواس
تقدم و تأخری است که با یکدیگر  ۀزمان عدد حرکت از جنب ،داده میشود. از نظر ارسطو

میشود و یکدیگر از پذیر موجودات کمیتعدد موجب تمایز  ،کلی جمع نمیشوند. بطور
 ،در این تعریف (.46: 1958، هموزمان صورت میگیرد ) بوسیلۀ ،تمایز حرکات سریع یا کند

که یحرکت مکانى نیست، بلکه بر اساس تصریح ارسطو، حتى هنگام مراد از حرکت صرفاً
 اگر ما تاریک و ساکت است و ما هیچگونه دریافتى از طریق حواس خود نداریم، اطراف
احساس گذشت  بیدرنگهد، هرگونه تغییر روانى یا تغییر حالتى در ذهن ما رخ د یا حرکت

 شود. یمپدیدار زمان در ما 
تعاقب زمانى نیست، زیرا در این زمان، مراد از قبل و بعد در تعریف  ،که گفتیمچنان
 ،تعاقب مکانى ،بلکه منظور از قبل و بعد در اینجا ،میشودن دور تعریف متضمّ  ،صورت

« قبل و بعد»معنى مکانى  :گویدیم بصراحتارسطو  ،واقع است. در ،بمعنى جلوتر و عقبتر
معنى زمانى تسرى پیدا ه ارتباط بین حرکت و زمان، ب بدلیل ی است که بعداًیمعنى اولیه
 (.1134ـ2134 /3 :1375گمپرتس، ) کرده است

زیرا زمان وابسته به حرکت است و  ،ارسطو بر خلاف افلاطون، زمان را قدیم میداند
مهم  تفاوتی. اما میان حرکت و زمان استنیز قدیم زمان  پس حرکت در عالم قدیم است،

 ،است از بین میرود آنوجود دارد و آن اینکه زمان با از بین رفتن نفسی که مدرک 
برای زمان  ،کنندۀ آن از بین نمیرود. درواقعدرحالیکه حرکت با از بین رفتن نفس ادراک

مربوط  ،است و جنبۀ دوم جنبۀ اول مربوط به خود حرکت ؛دو جنبه میتوان در نظر گرفت
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دوم با از بین رفتن نفس از بین میرود درحالیکه جنبۀ اول  ۀجنب .به نفس مدرک زمان
اگر ذهن  ،از دیدگاه ارسطو ،(. بنابرین83: 1413؛ العاتی، 48: 1958باقی میماند )ارسطو، 

 ،زمان موضوعاما ، موجود نیستزمان انسانی وجود نداشته باشد، به یک معنا میتوان گفت 
شمارد و یذهنى که آنها را موقتی که آنات زمان تا یعنی  ؛استموجود  ،یعنی حرکت
این سخن ارسطو  .هستى بالفعل ندارندنیاورد، به هستى بالفعل درآنها را دهد، یتشخیص م

با این تفاوت که  ،بیان شده است ـ با ذکر ماجرای اصحاب کهف نیز ـ سینادر کلام ابن
 (.228: 1364سینا، )ابنکت دوری فلک را وابسته به درک انسان نمیداند سینا زمان حرابن

 میان حکمای اسلامیدر گرایش به تعریف ارسطو از زمان 

مبحث زمان نیز و است داشته در حکمت اسلامی آراء ارسطو همواره طرفدارانی جدی 

ته نسرکت دازمان را مقدار و عدد ح ،از این امر مستثنی نیست. کندی بتبعیت از ارسطو

است که در جدول  ماهوی مفهومی زمان ،(. از نظر مشائین167تا: است )کندی، بی

: 1395، سینا)ابن میشودعارض حرکت، بر اجسام  ۀمقولات ارسطویی جای دارد و بواسط

کمونه، ابنهمانجا؛ )بین زمان و حرکت ارتباط مستقیم قائلند  ،(. آنها بپیروی از ارسطو148

شرط وجود زمان است  ،صورت که حرکت از آن حیث که حرکت است اینبه  ،(92: 1402

شرط تشخص و تعین حرکت است. این امر شبیه رابطۀ صورت و هیولی است که  ،و زمان

جزءالعله هیولی است و هیولی نیز علت تشخص  ،صورت از آن حیث که صورت است

 (.66: 1383صورت است )طوسی، 

سینا ( و ابن101تا: را عدد حرکت فلک میداند )فارابی، بی زمان ،فارابی همانند ارسطو

زمان عدد حرکت است در صورتی که حرکت به متقدمّ »: میگوید ،در تعریف زمان شفادر 

، سینا)ابن« انقسام آن بر حسب مسافت باشد نه بر حسب زمان اماو متأخر تقسیم شود 

نه از جهت مسافت اما حرکت است  مقدارزمان »مینویسد: نیز  اشارات رد وا .(157: 1395

« از جهت تقدم و تأخر زمانی که قطعات زمان در آن واحد قابل اجتماع نیستند بلکه صرفاً 

 (539: 1369)الدین شیرازی ( و قطب193/ 4: 1380سهروردی ) (.94/ 3: 1403)همو، 

که  اندز متذکر شدهالبته این امر را نی ؛اندرا پذیرفته اشارات تعریف مذکور از کتاب

 ،گیری حرکت بوسیلۀ زمان موجب تحقق امری زائد در اعیان برای حرکت نیستاندازه

 (.91: 1402کمونه، )ابناگرچه ذهن میتواند این مقدار را جدای از حرکت در نظر بگیرد 
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منشأ زمان را حرکت دوری فلک میداند که بوسیلۀ آن، زمان سایر حرکات  سیناابن

مستقیم به حرکت بطور (. از نظر او زمان 1/170: 1395، سیناگیری میشود )ابندازهقابل ان

بطور نه اینکه زمان  ،گیری میشوندفلک نسبت داده میشود و سایر حرکات با زمان اندازه

بلکه به این نحو که آنها با زمان معیت دارند؛ همانگونه که ذراع  ،مستقیم آنها را تقدیر کند

رازی از این  گیری میشوند. فخردار است و سایر اشیاء بواسطۀ ذراع اندازهخود ذاتاً مق

)فخر زمان واحد میتواند مقدار برای حرکات گوناگون باشد یک سخن نتیجه میگیرد که 

(. ابوحیان توحیدی نیز حرکت دوری فلک را منشأ زمان میداند 140/ 2: 1373رازی، 

رشد، مؤکد بیان شده است )ابنبطور ارسطو که در کتب ؛ چنان(313: 1929)توحیدی، 

مورد نیز سینا پیش از ابن ،(. البته منشأ بودن حرکت دوری فلک برای زمان126: 1377

با این تفاوت که گاهی  ،(387/ 3: 1412توجه اخوان الصفاء بوده است )اخوان الصفاء، 

دیدگاه از ی لابلای کلمات اخوان الصفاء مطالبی بچشم میخورد که به تقریر گاتر

نزدیک است؛ آنجا که معتقدند زمان مقدار حرکت فلک است که با  ،زماندر باب افلاطون 

 (. 183ـ186تا: ؛ گاتری، بی17/ 2: همانتکرار حاصل میشود )

 میگوید:  عیون الحکمهالرئیس در شیخ

 ؛زمان به سکون تعلق نمیگیرد و زمان شمارندۀ سکون نیست مگر بالعرض

که اگر متحرکی ساکن باشد، مقدار زمانی را که به آن نسبت به این صورت 

همان مقداری است که در صورت حرکت به آن شیء نسبت  ،میدهیم

 (. 138/ 2: 1373میدادیم )فخر رازی، 

او میگوید: زمان حقیقتاً با سخن در شرح  ،پس از نقل این کلام شیخ قبساتشارح 

مانند حرکت و چه تغییر تقدیری  ،یر حقیقی باشدچه تغی ،تغییر اشیاء در ارتباط است ۀجنب

مانند سکون؛ به این نحو که اگر بجای سکون حرکت وجود داشت، فلان زمان به  ،باشد

)علوی، درحالیکه امور غیرمتغیر با زمان حاصل میشوند نه در زمان  ،آن نسبت داده میشد

1367 :120.) 

وجود زمان از برهان ارسطو استفاده  برای اثبات ،شاگردش، بهمنیار ،سیناپس از ابن

کرد؛ یعنی از اختلاف میان متحرکهایی که از یک مبدأ با سرعت متفاوت بسوی مقصدی 

(. سهروردی و 454: 1375به اثبات وجود زمان پرداخت )بهمنیار،  ،اندحرکت کرده

 خوداه ر ،منشأ انتزاع زمانباب در  ،شهرزوری نیز با وجود پذیرش تعریف ارسطو از حرکت
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منشأ زمان صرفاً حرکت دوری فلک »سینا جدا کرده و معتقدند: را از ارسطو و فارابی و ابن

سهروردی، )« نیست و منظور از حرکت در تعریف زمان، شامل سایر حرکات نیز میشود

 (.126: 1383؛ شهرزوری، 274 /4: 1380

موجوداتی که در  ،ۀ اولمرتب .عقل سه مرتبه از هستی را ادراک میکند ،از نظر میرداماد

مقتضای اینگونه از هستی، سیلان و تجدد و  ؛اشیاء متغیر ، یعنیاندزمان واقع شده

دهر است که در آن هستی بهمراه زمان است. این مرتبه از  ،زمانمندی است. مرتبۀ دوم

مرتبۀ سوم، مرتبۀ سرمد است که محیط بر عالم دهر است.  .هستی محیط بر زمان است

محاط به آن شیء است و با تغییر آن تغییر  ،که در شیء دیگری واقع شود هر شیئی

: 1367)میرداماد، تغییر میکند  ،بنابرین چیزی که در زمان واقع شود با تغییر زمان ،میکند

با تعریف زمان گره خورده  ،ارسطوهمچون تغییر و حرکت از نظر میرداماد نیز  پس(. 7

زمانی نیز در  ،نیست و بتبع هاسرمد که تغییر و تحولی در آن عالم دهر و البته نه در ؛است

زیرا وی مرتبۀ  ،کمونه بودهوجود نخواهد داشت. این نکته یکی از لغزشگاههای ابن هاآن

آنها نیز در  ،دهر و سرمد را نیز وارد زمان نموده و بدلیل رویکرد مادی به این دو مرتبه

 (.92: 1402، کمونه)ابنجاری دانسته است را زمان 

 از طریق آن را ،لهین پس از اثبات وجود زمان به روش طبیعیون و الهیونأصدرالمت

 :میگوید وتعریف میکند  شاوصاف و ویژگیهایبرشمردن 

راستای حرکات در مسافتهایی که انقسام آنها به اجزاء همراه و هم

وسته، تی هستیم که بالذات پیممتنع است، ناگزیر از داشتن هوی لایتجزی،

متصرم و متجدد است. چنین هویتی از آنجا که قبول انقسام و زیادت 

، کمیت متصل که اطراف آن با هم جمع نمیشودکم است و از آنجا  ،میکند

 (.126/ 3 :1383)ملاصدرا،  قار استغیر

ملاصدرا بر اساس روش ارسطویی و با نگرش ماهوی به تبیین زمان  ،تعریف در این

زمان را امری وجودی میداند که بُعد تدریجی اشیاء  ،ا در نگاه خاص خودام ،پرداخته است

عدام است مرز با اَاگرچه این وجود در نهایت ضعف و هم ،(147را تشکیل میدهد )همان: 

نمیتوانند  ،(. از نظر ملاصدرا حرکت دوری فلک یا سایر حرکات عرضی367: 1382)همو، 

ان مقدار حرکت جوهری فلک است، چراکه حرکات منشأ شکلگیری زمان باشند، بلکه زم

نمیتوانند سازندۀ زمان  ،عرضی خود در زمان واقعند و حرکاتی که در زمان واقع میشوند



 4، شماره 31سال 

 2140بهار 

92 

پس منشأ شکلگیری زمان است  ،باشند. حرکت جوهری زیر بنای سایر حرکات است

آغازی ندارد و همواره عارض بر حرکت  زمان جوهری (.797: 1392)انصاری شیرازی، 

 علت شئون از واحد شأنی ،اشاتصالیه هویت به جوهری است. در حکمت متعالیه زمان

( و میتوان آن 447/ 1 :1383است )ملاصدرا،  وجود نازل مراتب از ضعیف ییمرتبه و اولی

اص خود به (. در اینجا ملاصدرا نگاه خ147را بعد چهارم اشیاء متحرک دانست )همان: 

 زمان را ارائه میکند که متفاوت از تعریف ارسطویی است.

 تعریف ارسطو از زمان در سنت اسلامی نقدهای وارده بر
در ادامه بنحو تفصیلی به اشکالات کسانی که منکر تعریف ارسطو از زمان هستند، 

 میپردازیم.

 اشکال اول

جسم از این »ه همانگونه که بداهت عقلی حکم به صحت این جمله میکند ک
جسم از »، حکم به صحت این کلام نیز میکند که «ساعت تا فلان ساعت حرکت کرد

بنابرین میتوان حکم کرد که نسبت زمان به «. این ساعت تا فلان ساعت ساکن بود
حرکت و سکون، برابر است. پس نمیتوان گفت زمان مقدار حرکت است )فخر رازی، 

1373: 2 /138 .) 
زمان بنحو بالعرض  :میکند بیانبه این اشکال را اینگونه  سیناابنرازی پاسخ  فخر

اگر متحرک بود،  ،ساکن است اکنونبه این معنا که شیئی که  ،سکون را تقدیر میکند
 حرکتش در این مقدار از زمان واقع میشد )همانجا(. 

 رازی به کلام شیخ اینست که کلام او زمانی صحیح است که تصور زمان اشکال فخر
زیرا اگر ما شخصی  ،وگرنه این کلام باطل است ،متوقف بر تصور حرکت باشد ،سکون

یی تاریک و نابینا را فرض کنیم که از وجود افلاک و حرکت آنها غافل بوده و در خانه
آرام مستقر باشد و علاوه بر این فرض کنیم که این شخص حتی احتیاج به نفس کشیدن 

ان را احساس میکند، اگرچه هیچ حرکتی را اطراف خود یا از هم نداشته باشد، او باز هم زم
، زمان از عوارض حرکت نیست که درک نکند. این دلیل نشان میدهد ،درون نفس خود

و عقل تا زمانیکه دو زمان در نظر نگیرد  ،عبارتست از تغییر از حالتی به حالتی دیگر بلکه
امر منتقل الیه گردد، نمیتواند معنی  که در یکی از آنها امر منتقل عنه شده و در دیگری

حال  ؛ماهیت حرکت متوقف بر تعقل زمان استکه پس اثبات میشود  .حرکت را تعقل کند
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 آید. دور باطل لازم می ،اگر تعقل زمان متوقف بر تعقل حرکت باشد
همچنین همانطور که عقل حکم میکند که حرکت جز در زمانی مخصوص قابل وقوع 

 ؛حکم میکند که سکون لزوماً باید در زمانی مخصوص قابل تحقق باشدز به این نی ،نیست
متوقف بر استحضار  ،و همانگونه که عقل برای اینکه زمان را ظرف حرکت قرار دهد

بهمین نحو برای اینکه زمان را ظرف سکون قرار دهد نیز  ،معنای سکون در ذهن نیست
ظرفی  ،مساوی طورل زمان را بمتوقف به حاضر کردن معنی حرکت نیست. بنابرین عق

یابد و تفاوتی بین آنها قائل نیست. بر همین اساس این کلام برای حرکت و سکون می
 (.139شیخ که سکون را بنحو بالعرض متقدر به زمان میداند، باطل میشود )همان: 

طبیعیات همانگونه که شیخ در داده است: پاسخ چنین رازی  میرداماد به اشکال فخر
سینا، نه تقابل ضدین )ابن ،تقابل حرکت و سکون تقابل عدم و ملکه است ،فتهگ شفاء

و کمال اول بودن حرکت اشاره به امری وجودی دارد که شیء ساکن از  ،(108 /1 :1395
منافاتی با این ندارد که زمان مقدار  ،آن بیبهره است. البته اینکه زمان مقدار حرکت باشد

(. از اینجا 270: 1367یی از آن ملکه نیز دارد )علوی، که بهرهزیرا عدم مل ،سکون نیز باشد
روشن میشود که چرا ما سکون را نیز با زمان اندازه میگیریم و دیگر نیاز نیست زمان را 

بنابرین مسیر  .(269)همان: به زمان نسبت دهیم  ،حقیقتاً به حرکت و بنحو بالعرض
تصریح  ،سینا بر خلاف میردامادزیرا ابن ،یشودسینا جدا ممیرداماد در این مسئله از ابن

مستقیم به بطور میکند که زمان جز بنحو بالعرض به سکون تعلق نمیگیرد بلکه میتواند 
 (.28: 1980سینا، )ابنسکون تعلق گیرد 

زیرا اشکال او مربوط به حرکت و  ،رازی در حکمت متعالیه وارد نیست اشکال فخر
یکه ملاصدرا با طرح نظریۀ حرکت جوهری، همۀ عالم درحال ،سکون در اعراض است

میداند، که این حرکت جوهری منشأ زمان جوهری است )آشتیانی،  مادی را دارای حرکت
 (.295تا: بی

 اشکال دوم

آید ساعتی از زمان که ما در آن قرار داریم، کثیر باشد نه بر اساس این قول لازم می
زیرا معنای اینکه زمان مقدار حرکت  ،امر باطل استدرحالیکه روشن است که این  ،واحد

یا  ،زمان مقدار امتداد و استمرار حرکت است و بقا و دوام یک شیء اینست کهاست 
زیرا عقل بقا و دوام شیء را  ،یا کیفیتی قائم به آن است ،عبارت از نفس آن شیء است
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جز اینکه به  ،ایی نداردمعن ،بخودی خود« دوام»امری مباین از آن شیء نمیداند و کمیت 
یا عین  ،مقدار هر حرکتکه امری مستمر و مداوم منسوب باشد. بنابرین اثبات میشود 

آید مقدار هر حرکتی که از این امر لازم می ،یا صفتی قائم به آن ،وجود آن حرکت است
سایر زمان هر حرکتی متفاوت از زمان  ،یا بتعبیری دیگر ؛مغایر از مقدار سایر حرکات باشد

آید لازم می ،حرکات باشد. از این امر کثرت زمان بحسب کثرت حرکات موجود در عالم
زمان واحد، کثیر نیست  که میدانیمبطور بدیهی درحالیکه ما  ،(140/ 2: 1373)فخر رازی، 

 ،و اگر در ساعتی واحد، ساعات کثیری جمع شوند، لازم است برای مجموع آن ساعات
آید برای هر ظرف زیرا لازم می، که این امر محال است ؛گرفته شودزمانی معیار در نظر 

منجر به تسلسل باطل میشود. بنابرین فرض  وزمانی، ظرف زمانی دیگری در نظر بگیریم 
 (.141باطل است )همان:  ،یعنی مقدار بودن زمان برای حرکت ،اولیه

را که آن  م استزمان مقدار حرکت فلک اعظ :به اشکال فوق اینست سیناابنپاسخ 
 ،دناندازه میگیر ،د و سایر حرکات را بر اساس حرکت فلکنگیری میکنبالذات اندازه

گیری همانطور که یک ذراع چوبی ذاتاً اندازۀ آن ذراع است و با آن سایر اشیاء را اندازه
 )همانجا(.آن چوب را بالعرض به آن شیء نسبت میدهیم  ۀمیکنیم و انداز

سخ شیخ را ضعیف دانسته و میگوید: شما خود حرکت را از آن جهت رازی این پا فخر
تمامی حرکات در  ،ماهیت حرکت چنین است اگرمستدعی زمان میدانید.  ،که حرکت است

این امر متساوی هستند و همانگونه که ممتنع است که امر بالذات، امر بالعرض شود، 
 ،ه برخی دیگر بنحو بالعرضممتنع است که زمان را به بعضی حرکات بطور ذاتی و ب

 (.142نسبت دهیم )همان: 
گیری حرکت با معنای اندازهداده است: پاسخ نیز رازی  اشکال فخراین میرداماد به 

گیری یک شیء مشروط به این زیرا اندازه، قیام زمان به حرکت متفاوت استبا  ،زمان
یکدیگر و  ربا انطباق ب ،باینبلکه گاه دو امر م ،که عارض بر آن یا قائم به آن باشد نیست

گیری میشوند. آنچه در مورد حرکت با برهان اثبات شده اینست که بموازات هم اندازه
میتوان هر حرکتی  ولیاما به تمامی حرکات تعلق نمیگیرد.  ،زمان متعلق به حرکت است

زمان »جمله که دو (. بنابرین از میان این319: 1385، گیری کرد )میردامادرا با زمان اندازه
جملۀ اول  ،«حقیقت زمان و وجودش به هر حرکتی تعلق دارد»و « اندازۀ هر حرکتی است

زمان متعلق به ذات حرکت است و عارض بر آن »دو جمله که از بین این اماصحیح است 
گزارۀ « به این نحو که بر آن عارض میشود ،ذات زمان متعلق به حرکت است»و « میشود
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مانند )به طبیعت شیء دیگر  (زمان ،لامث)بعنوان زیرا اگر ذات شیئی  ،دوم صحیح است
لزوماً واجب نیست که طبیعت آن شیء از آن خالی باشد. بنابرین  ،تعلق گیرد (حرکت

نزد فلاسفۀ راسخ در حکمت، متعلق  ،حرکاتی که به هر نحوی دارای ابتدا و انتها هستند
با زمان  ،سایر حرکات همچنینک اقصی و زمان واقع نمیشوند. با وجود این، حرکت فل

زمان واحد میتواند مقدار حرکات متعدد را مشخص  ،گیری میشوند. بر این اساساندازه
اما اینکه  .(320)همان: گیری میشود بوسیلۀ زمان اندازه ،نماید اما سکون بنحو مجاز

گیری زمان برای اندازه ،وجهی برای تقدم حرکت مستدیر فلک نسبت به سایر حرکات
زیرا حرکت دوری فلک سریعترین حرکات است که از سایر  ،وجود ندارد، صحیح نیست

سایر حرکات نیازمند آنند. بنابرین حرکت دوری فلک بالطبع  ، درحالیکهحرکات بینیاز است
مقدم است  ،اقدم از سایر حرکات است و موضوع آن نسبت به موضوعات سایر حرکات

 (.321)همان: 
سینا در آن رازی بیان میکند در مورد مثالی است که ابن دیگری که فخراشکال 

گیری اشیاء همانند مقدار یک ذراع چوب برای اندازه ،میگوید مقدار زمان یک حرکت
غیر از  ،نزاعی نیست که ذراعی که عارض به یک چوب است میگوید:رازی  است. فخر

عیناً در  ،کمیّ که در یک شیء استزیرا محال است  ،ذراعی است که در شیء دیگر است
مقدار یک حرکت خاص باید مغایر از  ،بر اساس مثال .شیء مباین از آن نیز موجود باشد

 ؛باشد و باید هر حرکتی زمانی مختص خود داشته باشدشده، مقدار حرکت اندازه گرفته 
)فخر میشود  که در این صورت مثالی که شیخ برای تأیید کلام خود آورده علیه او استفاده

 (. 142/ 2: 1373، رازی
اما باید توجه داشت که شیخ و پیروان او سایر حرکات را اموری زمانی نمیدانند، بلکه صرفاً 
آنها را اموری با زمان میدانند که میتوانند با زمان معیاری که از حرکت دوری فلک حاصل شده 

، زیرا دنزمان ایجاد نمیکن ،حرکات مستقیمسینا گیری شوند. بعنوان مثال، از نظر ابناست، اندازه
میشود که هم فلک را تقدیر میکند و  ایجادچرخیدن فلک  ۀبلکه زمان بواسط متناهی هستند،

 حرکات سایر و نه ینه زمانی بود و نه جهت ،فلک نبودچرخش اگر  ؛هم حرکات دیگر را
ض بر حرکت نمیشود، پس (. بنابرین زمان بعنوان یک کمیت، عار483: 1360سینا، )ابن

سینا ریشه در کلمات سینا وارد نیست. لازم به ذکر است که نظر ابناشکال فخر رازی بر ابن
، زیرا ارسطو نیز منشأ زمان را حرکتی مستمر و ازلی میداند که جز بر حرکت ارسطو دارد
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 (.126: 1377، مستدیری فلک نمیتواند منطبق باشد )ابن رشد
شهرزوری نیز برای  ،از اوپیروی ( و ب274/ 1: 1380)زی، سهروردی را علاوه بر فخر

 :مینویسد. شهرزوری در اینباره ندزمانهای متعدد قائل ،حرکات متعدد

مستدعی زمانی  ،حرکت معین مستدعی زمانی معین است و حرکت مطلقه
ص و مخصِ ،صیابد جز با مخصِحرکت مطلق، تعین و تخصص نمی .مطلق

 (. 194و  126: 1383، )شهرزوری هستص زمان نیز مخصِ حرکت بعینه

معتقد است و صدرالمتألهین نیز هر حرکتی را دارای زمانی مختص به خود میداند 

یابد، بدون ابعاد هندسی تحقق نمی ییهمانگونه که هویت شخصی هیچ جوهر جسمانی

فاً تحلیل عقلانی و صرو منسلخ از زمان فرض کرد  خارجنمیتوان هیچ موجود جسمانی را 

از نظر  .(184ـ185/ 3 :1383)ملاصدرا، است که موجب تمایز زمان از آنها میشود 

که مقدار آن حرکتی بنیادین هستند  علاوه بر اعراض، جواهر مادی نیز دارای ،ملاصدرا

 (.326/ 4: 1375زمان جوهری است )سبزواری، 

 اشکال سوم

د آن باید یا در گذشته باشد، یا حال یا آینده؛ در اگر مقدار حرکت وجود داشته باشد، وجو

پذیر نیست و حصول حال موجود نیست، زیرا زمان قابل انقسام است درحالیکه حال انقسام

منقسم در غیر منقسم محال است. دو شق دیگر نیز باطل است، زیرا گذشته و آینده معدوم 

زمان مقدار حرکت است، باطل  پس این تعریف که هستند و هیچ شیء معدومی، موجود نیست

 (. 143/ 2: 1373است. فخر رازی این اشکال را وارد میداند )فخر رازی، 

 ،جزئی از اجزاء زمان نیست« آن» و معتقد استبه این اشکال پاسخ داده خود سینا ابن

شیئی غیرمنقسم است که از سیلانش « آن»زیرا  ،بلکه مبدأ برای حصول زمان است

  .با ذی المبدأ است )همانجا( أنسبت مبد ،با زمان« آن»پس نسبت  ،یدآزمان پدید می
وجود زمان عبارت  ،زیرا در این صورت ،رازی این پاسخ را بسیار ضعیف میداند اما فخر

غیرمنقسم  ،، حال و آیندهگذشتهخواهد بود از وجود آنات متتالیه، درحالیکه زمانهای 
 ،است که با سیلانش زمان ایجاد میشود امری غیرمنقسم« آن»این سخن که  .هستند

دقیقاً بازگشت به کلام افلاطون است که زمان جوهری قائم بذات و مستقل بنفسه است 
پذیرش  . اماشکل گرفته است ،بر اساس حوادث ،که برای آن نسبتهای متعاقب و متوالی

طرف زمان  «آن»زیرا از یکسو  ،منافات دارد ،این قول با مقدار بودن زمان برای حرکت
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زمان را ایجاد  ،سیلانش که با گرفتهآن را امری در نظر  ،و از سویی دیگرتلقی شده 
 (.144دو کلام با هم سازگار نیستند )همان: میکند؛ روشن است که این

شایسته است توجه کنیم که است:  چنینرازی  سینا به اشکال فخرابنمقدر پاسخ 
امری ماندگار نیست که  ،طرف زمان قرار میگیردناپذیر بوده و حد و که تقسیم« آنی»

 .دیگر متفاوت است« آن» با« آنی»بلکه هر  ،و زمان را ایجاد کند پیدا کردهبتواند سیلان 
امری فرضی است که تشخص وجودی  ،که با سیلانش زمان را میسازد« آن سیالی»

 وآن سیال را نفی کرده  سینا وجودغیر از یکدیگر هستند. در واقع ابن« آن»دو ندارد و این
 (.437: 1367)علوی، را با یکدیگر خلط نموده است « آن»دو رازی این فخر

 اشکال چهارم

رخ داده است، بهمین نحو، « ب»همانگونه که حکم میکنیم که حرکتی خاص در زمان 
جمله دو رخ داده است و عقل تفاوتی میان این« ب»در زمان « الف»حکم میکنیم که شیء 

ساس نمیکند. بنابرین نسبت زمان به حرکت مانند نسبت زمان به جسم است و همین اح
 امر مانع از اینست که زمان را مقدار حرکت بدانیم. 

 بلکه از این ،که جسم طبیعی در زمان است اما نه بطورمستقیمداده پاسخ بوعلی سینا 
اقع است، جسم یعنی به این علت که حرکت در زمان و ؛که در حال حرکت است حیث

 طبیعی نیز در زمان واقع میشود. 
زیرا معنای اینکه ما زمان را مقدار  ،رازی این پاسخ در نهایت ضعف است از نظر فخر

حرکت میدانیم اینست که زمان عرضی موجود در حرکت است و حرکت عرضی موجود در 
درحالیکه  ،انزمان موجود در جسم باشد نه جسم موجود در زمکه آید پس لازم می ،جسم

بحث ما در اینست که جسم موجود در زمان است. این کلام که زمان موجود در جسم 
 (.145 /2: 1373)فخر رازی، امور بسیار عجیب است زمرۀ از  ،باشد

رازی میگوید: معنای ظرفیت در صناعت  در مقام پاسخ به اشکال فخر قبساتشارح 
رازی وارد نیست و این  بنابرین ایراد فخر معنای آن در ادبیات متفاوت است. باحکمت 

 (. 461: 1367)علوی، شده است  متفکران بعدی وی از سویایراد موجب تمسخر 
زمان امری جدای از جوهر مادی نیست و هیچکدام از این  ،بر اساس نظر ملاصدرا

صحیح نیست. از نظر او بر  ،«جسم در زمان است»یا  «زمان در جسم است»تعبیرات که 
 اساس حرکت در جوهر، زمان بُعدی از ابعاد جوهر مادی است.
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 افلاطون درباب زمان دیدگاهگرایش حکمای مسلمان به 
/ 2: 1373رازی ) فخر و (305: 2005از میان اندیشمندان مسلمان، زکریای رازی )

 دیدگاهافلاطون است. تقریر رازى از  ، دیدگاهبهترین تعریف در مورد زمانمعتقدند  (148
اگر نسبت  ؛فلاطون در مورد زمان اینست که زمان موجودی قائم به نفس و مستقل استا

به سرمد مسمى  ،مستمره متنزه از تغیر اعتبار نماییم ۀذات آن را به ذوات موجودات دائم
دهر است و  ،میگردد، اگر نسبت ذات آن را به ماقبل حصول حرکات و تغیّرات اعتبار کنیم

)اردکانی، زمان است  ،باشند اعتبار نماییم آنکه متغیرات با آن مقارناگر نسبت ذاتش را به 
اینست که در ذات  بارهافلاطون در این نظر(. دلیل 124: 1422؛ ملاصدرا، 236: 1375
پس مادامیکه  ؛اصلاً تغیرّ نیست ،که نسبت آن را با متغیرات در نظر نگیریمیمادام ،زمان

ود، ذات زمان دوام و استمرار خواهد داشت و وقتی در زمان حرکت یا تغییری واقع نش
اما نه بواسطۀ تغییر در ذات  ،دنآیحرکت یا تغییری رخ دهد، قبلیات و بعدیاتی بوجود می

زیرا وجود زمان  ،زمان عرض نیست ،زمان، بلکه بواسطۀ آن متغیّرات. از نظر افلاطون
ن غیرمتغیرّ است. بنابرین زمان ذات زما ، چراکهالرفّع از عالم مادی و مادی نیستممکن

 ،رازی بتبعیت از افلاطون (. فخر236: 1375جوهری مفارق از عالم ماده است )اردکانی، 
اشتباه به حرکت ما این صفت را به معتقد استصفت اتصال را مربوط به زمان میداند و 

 (.677/ 1: 1411)فخر رازی، ایم نسبت داده

افلاطون در دیدگاه یتوان تا حدودی میان نظر او و بزرگترین فیلسوف اسلامی که م
مبحث زمان مطابقت داد، میرداماد است. او اگرچه درباب زمان تمایلی آشکار به ارسطو و 

سینا دارد اما در تحلیل نفس زمان، افلاطونی است. همانگونه که افلاطون زمان را ابن
د نیز نفس زمان را مربوط به جوهر قائم به نفس مستقل بالذات تعریف میکند، میرداما

عالم دهر دانسته که همانند سایر موجوداتی که در عالم دهر هستند، حادث به حدوث 
است:  (. در واقع میرداماد برای زمان دو جنبه قائل شده222: 1367)میرداماد، دهری است 

د ناظر به آراء در این مقام آراء میرداما .و ثابت است ،یی که مربوط به مرتبۀ دهرجنبه یکی
در این مرتبه  ؛ اویی که مربوط به عالم تغییر و حرکت استمرتبه . دیگری،افلاطون است

 سینا پیروی کرده است. از آراء ارسطو و ابن
( و شارح 267: 1381)پس از میرداماد برخی حکما همانند ملااسماعیل خواجویی 

نفس زمان را  ،ز همانند میرداماد( نی274: 1367)علوی  العابدینزیناحمد بن ،قبسات
 اند.حادث به حدوث دهری و از امور ثابت دانسته
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 گیریجمعبندی و نتیجه
از نظر حکمای اسلامی تعریف افلاطون از زمان عبارتست از جوهری مستقل، که 

از این حیث که متقدم و  ،منفصل از ماده است. اما ارسطو زمان را مقدار حرکت میداند

اند، جمع نمیشوند. فلاسفۀ مسلمان عمدتاً به نظریۀ ارسطو متمایل بوده با هم ،متأخر

که سعی در رد تعریف  اگرچه نظریۀ افلاطون نیز برای خود طرفدارانی جدی داشته

فیلسوفان مسلمان استقلال نظر  ،اند. با این حالدهنموارسطویی و تثبیت تعریف خود 

ریهایی نسبت به اندیشۀ ارسطویی بچشم میخورد. اند و در آراء آنها تفاوتها و نوآوداشته

منشأ زمان با باب در ،سهروردی درحالیکه تعریف ارسطو از زمان را پذیرفته بعنوان مثال،

اما  ،سینا موافق استیا میرداماد با اینکه درباب زمان با ارسطو و ابن ؛اختلاف دارد وی

 ،گرایش دارد. در حکمت متعالیهافلاطون  دیدگاهنفس زمان را امری دهری میداند و به 

ملاصدرا زمان و حرکت را حقیقتی واحد میداند که تفاوت آنها در ابهام و تعیین است و بر 

 زمان را حقیقتی وجودی میشمارد. ،اساس نگاه خاص خود

بنظر میرسد تعریفی که در  ه،ارائه شداز زمان آثار افلاطون در که  یبا توجه به تعریف

مطابقت وی با عقیدۀ  ،ی در مورد زمان به افلاطون نسبت داده شدهآثار حکمای اسلام

و  ،از یکسو ،ناپذیری تعریف مشهور افلاطون در آثار فلاسفۀ مسلمان از زمانندارد. توجیه

شده بزرگان  سبب ،از سوی دیگر ،شأن و جایگاه رفیع افلاطون نزد حکمای اسلامی

. این داشته باشندبه افلاطون، تردید حکمت اسلامی نسبت به صحت انتساب این تعریف 

به افلاطون منسوب زیرا برخلاف تعریفی که در فلسفۀ اسلامی  ،تردید خالی از وجه نیست

ناپذیر میان زمان، ماده و حرکت قائل است و زمان را مقدار یی جداییاست، او رابطه

 ،از زمان ندارد عقیدۀ او تضادی جدی با تعریف ارسطو . درواقع،حرکات منظم فلک میداند

ل جز اینکه افلاطون زمان را صورت متحرک ازل میداند و برای آن حقیقتی در عالم مثُ

ل تبیین قائل است. در واقع فلاسفۀ مسلمان نظر افلاطون از زمان را بر اساس نظریۀ مثُ

اما ویژگیهای  ،که در این مرتبه زمان امری مستقل و قائم به نفس لحاظ شده ،اندکرده

رازی که دربارۀ تعریف ارسطو از زمان  در عالم ماده از نظر او بیان نشده است. فخر زمان

شبهاتی داشته، تعریف مشهور افلاطون از زمان را تعریفی کاملاً متضاد با تعریف 

تعاریف ارسطو و افلاطون  حالیکهدر ،ارسطویی قلمداد کرده و متمایل به آن شده است

 بت به یکدیگر، همپوشانی دارند.تا حدود زیادی نس ،باب زماندر
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رازی بعنوان مخالف تعریف ارسطو  حاضر به شبهاتی که فخر ۀبر این، در مقال افزون

با این اشکال که حرکات متعدد دارای  ،پاسخ داده شد. در عین حال ،مطرح کرده ،از زمان

ان زمانهای متعدد هستند، موافق بودیم و گفتیم که نظر حکمای اسلامی در مورد زم

اند باب آزاداندیشیها و نوآوریهایی داشتهمحدود به آراء ارسطو و افلاطون نبوده بلکه در این

های صدرالمتألهین نمایان شده است. او حقیقت زمان را امری که نقطۀ اوج آن در اندیشه

وجودی و حقیقت آن را ناشی از حرکت جوهری میداند. ملاصدرا قائل به تعدد زمان به 

این بیان کاملاً خارج از ؛ ت است و آن را بعد چهارم شیء متحرک دانستهتعدد حرکا

 چارچوب فکری ارسطو و افلاطون است.

 منابع
 جا.بی ،مقدمه اصول المعارفتا( ، سیدجلاالدین )بیآشتیانی

 تهران: حکمت. ،تلخیص کتاب مابعدالطبیعه( 1377رشد )ابن

 لی فروغی، تهران: امیرکبیر.، ترجمۀ محمدعفن سماع طبیعی( 1360سینا )ابن

دانشگاه  :پژوه، تهران، تصحیح محمدتقی دانشالنجاة من الغرق فی بحر الضلالات (1364) ــــــــ

  .تهران

 .الکتب العربی دار :، قاهره)طبیعیات(الشفا  (ق1395) ــــــــ

و شرح الشرح قطبنصیرالدین طوسی خواجه  شرحبهمراه ، الاشارات و التنبیهات (ق1403) ــــــــ

  .قم: نشر البلاغهالدین رازی، 

 القلم. ، بیروت: دارعیون الحکمهم( 1980) ــــــــ

 بغداد. ةجامع، بغداد: الجدید فی الحکمة( ق1402) منصور، سعد بنکمونهابن

شمارۀ ، حکمت اسراء ،«سینا و ملاصدرانسبت حرکت و زمان در فلسفه ابن» (1395) احسانی، آصف

 .17ـ39، ص27

 الاسلامی. ، بیروت: داررسائل اخوان الصفاء و خلان الوفاءق( 1412اخوان الصفاء )

، مرآت الاکوان؛ تحریر شرح الهدایه الأثیریه لصدرالمتألهین( 1375محمد )بن اردکانی، احمد

 تهران: میراث مکتوب. 

 ، ترجمۀ مهدی فرشاد، تهران: امیرکبیر.طبیعیات( 1363) ارسطو

 .ةالکاثولیکی ةمکتب، بیروت: ، تحقیق ماجد فخریطالیس؛ المعلم الاولم( 5819) ــــــــ

 ةدار القومیقاهره:  ،، ترجمه اسحاق بن حنین، تحقیق عبدالرحمن البدویالطبیعه( م1964) ــــــــ

 .و النشر ةلطباع
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 تهران: خوارزمی.محمدحسن لطفی،  ۀترجم، دوره آثار افلاطونتا( افلاطون )بی

 ، قم: بوستان کتاب. 3، جدروس شرح منظومه( 1392) ، یحییازیانصاری شیر

 . ةالمصری ةنهض ةمکتبمصر:  ،افلاطونم( 1944بدوی، عبدالرحمن )

 ، اصفهان: دانشگاه اصفهان.المعتبر فی الحکمة( 1373) ابوالبرکاتبغدادی، 

 دانشگاه تهران. تهران:، التحصیل( 1375بهمنیار )

 .91ـ116ص ،10 ۀشمار ،علامهفصلنامه ، «نظریه زمان» (1385) جاهد، بهروز پورجبار

 . ةالبحاری، مصر: مکتب المقابساتم( 1929توحیدی، ابوحیان )

 ، تهران: میراث مکتوب.سبع رسائل( 1381) ملااسماعیلخواجوئى، 

 بدایات. :دمشق کراوس، پل تحقیق ،رسائل فلسفی م(2005) زکریابن محمد رازی، زکریا

  حکمت. تهران: ،شرح منظومه (1375) ملاهادی سبزواری،

پژوهشگاه علوم انسانی  :، تهرانمجموعه مصنفات شیخ اشراق (1380)یحیی  الدین، شهابسهروردی

  .و مطالعات فرهنگی

 مؤسسه حکمت و فلسفه ایران.تهران: ، رسائل الشجرة الهیة( 1383الدین )شهرزوری، شمس

خردنامه ، «مان از منظر ارسطو و حکمت متعالیهمطالعۀ تطبیقی ز» (1380)عباس  ،شیخ شجاعی
 .32ـ40، ص45شمارۀ  ،صدرا

 ، تهران: حکمت.درة التاج( 1369) الدینقطبشیرازی، 

و  ، تهران: پژوهشگاه علوم انسانیاجوبة المسائل النصیریه (1383الدین )طوسی، خواجه نصیر

 .مطالعات فرهنگی

 المنتخب العربی. دار :، بیروتالاسلامیالزمان فی الفکر ق( 1413ابراهیم ) ،العاتی

 مطالعات اسلامی. ۀ، تهران: موسسشرح کتاب القبسات( 1367العابدین )زیناحمد بن ،علوی

 الزهراء.  تهران:، الجمع بین رأیی الحکیمینتا( فارابی، ابونصر )بی

 )ع(.الصادقمؤسسة ، تهران: شرح عیون الحکمه( 1373)عمر محمد بن، رازی فخر

 بیدار.قم: ، المباحث المشرقیة فی علم الالهیات و الطبیعیاتق( 1411) ــــــــ

الدین مجتبوی، سیدجلال ۀ، ترجمیونان و روم: 1ج، تاریخ فلسفه( 1380چارلز )فردریک  کاپلستون،

 تهران: سروش.

 الفکر العربی.  ، قاهره: داررسائل الفلسفیهتا( کندی، یعقوب بن اسحاق )بی

 تهران: فکر روز.حسن فتحی،  ۀترجم، افلاطون؛ لذت، آفرینش جهانتا( )بی .سی کی. و.گاتری، دبلی

 .خوارزمى تهران:محمدحسن لطفى،  مۀترج ،متفکران یونانی (1375) گمپرتس، تئودور
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 صدرا.اسلامی بنیاد حکمت  تهران: ،9ج ،الحکمة المتعالیة فی الأسفار الأربعة (1382) ملاصدرا

 صدرا.اسلامی تهران: بنیاد حکمت  ،3و  1ج ،لحکمة المتعالیة فی الأسفار الأربعةا (1383) ــــــــ

 ، بیروت: موسسه تاریخ العربی.شرح هدایة الأثیریةق( 1422) ــــــــ

 ، تهران: دانشگاه تهران.قبسات( 1367) میرداماد

 ، تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگى.مجموعه مصنفات( 1385) ــــــــ

فصلنامه تخصصی ، «زمان از نظر حکیمان مسلمان ۀلئبررسی مس» (1390) صفهانی، حامدناجی ا
 .77ـ93ص، 8 ۀ، شمارفلسفه و کلام
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DOR: 20.1001.1.20089589.1402.13.4.8.1      

 

فلسفۀ چین خیتاردرآمدی بر صورتبندی اخلاق سیاسی در   

 )با تأکید بر چین باستان(

  آقاجانی علی

 چکیده
 ۀریشهمواره  ،آن تكامل و تحول سپس و پيدایش زمان از چين در اندیشهتاریخ 
 تيثيح به تيحاکم و دولت اعتبار و ارزش یوابستگ .شته استدا سياسی و یاخلاق

 ۀهموجود  با ،نيچ یاسيس لسوفانيف یتمام انيم کاشترا وجه ،آن اخلاقی
 یابند دست اخلاقی اصول هب راه این از نديدكوشمي آنها .است آنان ینظر یهاتفاوت

بر این اساس، با  .نمایند آرمانی حكومتی با هماهنگی به مقيد را چينيان بتوانند تا
تار حاضر با اذعان به غموض زبانی و معنایی و نظریات مختلف صاحبنظران، نوش

 ۀفلسف در دولتارتباط آن با  و یاسيس اخلاق تيماهروش تطبيقی، به مسئلۀ 
 باميپردازد و با این فرضيه پيش ميرود که  (باستان نيچ بر ديکأت با) نيچ یاسيس

 یچگونگ و یستيچ دربارۀ یمتفاوت رویكردهای دیدگاههای کلی و مشترک، وجود
 آن یاسيسـیاخلاق اراتياخت و فیوظا و ولتد نهاد با آن ارتباط و یاسيس اخلاق
معرفت ،یشناسیهست دراختلاف ميان رویكردها را ميتوان از سویی  .دارد وجود
 دولت، تيماه است،يس و اخلاق ۀرابطی دیگر، در سو از ی، وشناسانسان و یشناس

 ،دولت تيماهمسئلۀ  دربعنوان مثال،  .پيگيری کرد دولت فیوظا و دولت تيمشروع
 را ند و آندولتمنتقد نهاد  ،هستند ستيتائوئ که وتز تسونگ و وتز انگی لائوتزه،
، ثمری اوضاع یخراب و یدگيچيپ افزودن بر جز که ميدانند یرضروريغ شربنوعی 

                                                           
 قم، ایران؛ دانشگاه و حوزه پژوهشگاه اجتماعی، علوم پژوهشكده سياسی، علوم گروه استادیار ،aqajani@rihu.ac.ir 

 پژوهشیع مقاله: نو 13/1/1402 تاریخ پذیرش:  31/2/1402 تاریخ دریافت:

http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/41534
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 و داده أیر و دارای سلطه دولت حداقلی و نبود یک قدرت متمرکز به نرویا از ندارد؛
 مقابل،طرف  در. كننديم زیتجو را کزرمتمريغ عتيطب با بشر یاسيس یهماهنگ
 ريخ را دولت ،هسی چو و تسو فی هان شو، چونگ تونگ وس،يمنس وس،يکنفوس
 سياسی حداکثری برایش قائلند.ـو وظایف اخلاقی ديداننم یضرور

 ،اخلاق سياسی، تاریخ فلسفۀ سياسی چين، بررسی تطبيقیکلیدواژگان: 

 پارادایم، منسيوس، کنفوسيوس، تائو.
 ** * 

 مقدمه
 آنها. بود سياسی ـاخلاقی، نهادند بنا را چين فكری مكاتب که اندیشمندانی و متفكران هدف

 با هماهنگی به مقيد را چينيان بتوانندو  یابند دست اخلاقی اصول بر راه این از تا يدندکوش
 قرار هوجت مورد هيچگاه حكومت سياسی سازمان مشكل ر،ادوا ۀهم در. نمایند آرمانی حكومتی
 این در. ميشد تلقی قدرت اعمال برای ناپذیراجتناب و طبيعی ییوسيله یرانمحك زیرا ،نگرفت

 آن پایۀ بر دبای حكمرانی که بود اخلاقی اصول ،داشت قرار و بررسی بحث مورد آنچه ميان
. بسياری از پژوهشگران فلسفۀ چين معتقدند فلسفه در چين، فلسفۀ طبيعی و ميشد استوار
 لان،ـوقی است و در آن کمتر نشانی از فلسفۀ ماوراءالطبيعه و فرا اخلاقی وجود دارد )یاخلا

 (. اگرچه برخی نيز به وجود ادیان در چين معتقدند.4ـ12:  1380
 و اندیشه در چين از زمان پيدایش و سپس تحول و تكامل آن، ریشه و اساس اخلاقی  

اش با اجتماع و دستورالعمل زندگی ه انسان و رابطهداشته، زیرا در نهایت حوزۀ عمل آن ب سياسی
روزمرۀ اجتماعی اختصاص دارد. از سوی دیگر، مباحث اخلاقی محور بسياری از مجادلات و 
دیدگاههای نظری و سياسی بوده است. بهمين دليل متفكران چينی همگی دارای دیدگاههایی با 

اند. در سدۀ ششم و ف اخلاقی داشتهاند و همگی تفلسصبغۀ اخلاق سياسی و اجتماعی بوده
پنجم پيش از ميلاد مسيح، چين نيز مانند هند، ایران و یونان نوابغ درخشانی در فلسفه و ادب 

های اوليۀ عصر فئودالی چين، اندیشۀ سياسی منظم وجود نداشت، اما آنگاه داشته است. در سده
ياسی درصدد عقلانی نمودن نهادها  و ـ سکه نظام فئودالی رو به زوال گذاشت، متفكران اخلاقی

 های نظام فئودالی برآمدند. قرارگذاشته
الطوایفی بر سرزمين پهناور چين از قرن پنجم تا قرن سوم پيش از ميلاد که نظام ملوک 

مينامند. این « مكاتب صدگانه»حاکم بود، مكاتب اندیشگی بسياری پدید آمدند که چينيها آنها را 
مكتب (. »Goodrich, 1957: p. 125این مكتبها در آن دوران است ) عدد بيانگر فزونی
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شناسی بوده ، یكی از این مكاتب است که از زمرۀ مكاتب کيهان«یانگـیين»یا « یانگ چياـیين
مكتب »یا « چوچيا»و از افراد فعال در زمينه امور غریبه سرچشمه گرفته بود. دومين مكتب 

یا « موچيا»نامبردار است و از ادیبان نشئت گرفته است. « يانيزمکنفوس»است که به « فرزانگان
: 1380 لان،ـیو، مكتب دیگری است که منشأ آن در سلحشوران بوده است )«مكتب موهيست»

یا مكتب نامهاست که به تمایز ميان نامها و امور مسلم و «  مينگ چيا»(. چهارمين مكتب 41
، بعنوان پنجمين مكتب، از «پرستانمكتب قانون»یا « افاچي»ارتباطشان با یكدیگر ميپرداخت. 

مكتب طریقه و »یا « تاتوته چيا»صاحبان فن، یا سياستمداران برگرفته شده بود. ششمين مكتب 
 لان،ـیومشهورند و نشئت گرفته از راهبان بوده است )« تائوئيسم»است که به « نيروی آن

1380: 42.)  
نامها و یين یانگ که بصورت افراطی بر ظاهر و باطن از این مكاتب ششگانه، دو مكتب 

تأکيد داشتند، از ميان رفتند و چهار مكتب دیگر باقی ماندند و تأثيراتی مهم بر فكر و فرهنگ و 
ها و البته هر کدام از این مكاتب نيز شعبه (.169: 1372 رجایی،سياست چينی برجای گذاشتند )

تائونيزم. کنفوسيوس و نور خود را پيمودند، مانند آیينهای نوهایی یافتند و سير تحول و تطوگونه
نكتۀ مهم و اساسی در اندیشۀ چينی آنست که بدنبال زیستی بهتر برای انسان، با هدف رساندن 

 او به سعادت است و همين أمر، آن را با اخلاق سياسی پيوندی وثيق داده است.
ۀ منطق، هنر، اخلاق، سياست و متافيزیک از سوی دیگر، فلسفۀ غربی به پنج حوزۀ مطالع 

تقسيم ميشود ولی فلسفۀ چينی خيلی کم خود را از نيازهای اخلاقی و عملی جدا کرده است. 
همچنين فلسفۀ غربی از تضاد عاملهای متفاوت جهانی یعنی از تضاد ميان مفهومهای انسانی 

پذیرفته است ولی نشانۀ فلسفۀ و خدایی، آرمانی و واقعی، جامعه و فرد، قدرت و آزادی تأثير 
چينی نه تضاد بلكه پيوستگی جهان است. چينيها انسان را جزئی از جهان و جهان را جزئی از 

یی از مفهومهای همچنين فلسفۀ چينی آميزه .(19: 1387 ،یجاهستی انسان ميدانند )
ان دو نظام بزرگ متافيزیكی است. این تا حدی از تماس ميـبينانۀ اخلاقیایدئاليستی و واقع

 حاصل شده است. اندیشۀ چينی، تائو )دائو( و کنفوسيوس
رو ضمن پاسخ به این پرسش که مبانی و پيامدهای اخلاق سياسی در بنابرین، مقالۀ پيش

 وجود باچيست، بر پایۀ روش تطبيقی بر آنست که  (باستان نيچ بر ديکأت با)تاریخ فلسفۀ چين 
 اخلاق یچگونگ و یستيچ دربارۀ یمتفاوت معيارهای )پارادایمهای( اما یکل یاشتراک یكردهایرو
 در تفاوت نیا. دارد وجود دولت یاخلاق اراتياخت و فیوظا و سياست نهاد با آن ارتباط و یاسيس

 دولت، تيماه است،يس و اخلاق ۀرابط و ییسو از یشناسانسان و یشناسمعرفت ،یشناسیهست
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نوشتار حاضر بيشتر به فلسفه در  .است افتهی تبلور گرید یسو از آن فیوظا و دولت، تيمشروع
چين باستان )و البته نه تمامی مكاتب بلكه مهمترین جریانهای مرتبط با مسئلۀ پژوهش( 
ميپردازد، بجز یک استثنا که آن نيز چو هسی متفكر برجستۀ نوکنفوسيوسی بدليل نقش اساسی 

چينی و عطف توجه بنيادین وی به تفكر باستان است. توجه به این او در بازسازی ميراث کهن 
نكته نيز ضروری است که با توجه به گستردگی و پيچيدگی و غموض زبانی و معنایی فلسفۀ 

یی ناتمام برای این موضوع است و ممكن است به برخی از چينی، این مقاله بعنوان مقدمه
ه یا بيانی رسا نيافته باشد. ضمن آنكه دیدگاههای اندیشوران، موضوعات و مسائل پرداخته نشد

ها وجود دارد. همچنين منابع به زبان فارسی بسيار اندک متفاوت و گاه متضادی نيز در تمام زمينه
و به زبان چينی و انگليسی قابل توجه است اما چندان در دسترس نيست که البته به برخی از آنها 

 در متن و منابع اشاره شده است.

 ارچوب روشیچ
دو  ۀسیمقا بمنظور ،تطبيقی ۀمطالع. مطالعۀ تطبيقی است در پژوهش حاضر، روشی چارچوب

، بكار شونديم سهیکه با هم مقا ییزهايچ ۀهم ای کی ۀدربار یزيبا هدف کشف چو  زيچند چ ای
 کراست تا با ذ یقبيروش تط زاستفاده ا ،نظریاتمون زآ راه معتقدند زيمارش و استوکر ن ميرود.

  (.287: 1384مارش و استوکر، ) حصاء شوندت اايخصوص و نقصها ها،تتفاو
مشخص )تعيين محورهای  ۀله( در دامنئدو یا چند پدیده )موضوع یا مس ۀمقایس

بررسی در ميان ابعاد مختلف آن پدیده( برای کشف نقاط اشتراک و اختلاف آنها، برای 
 ۀمرکزی یا نقط ۀ، یا دستيابی به نقطرسيدن به هدف تحقيق )دستيابی به شواهد بيشتر

( العمل در برابر آن پدیدهسازی برای عكسشروع حرکت، یا تعيين جهت حرکت و تصميم
شناخت یک پدیده در پرتو مقایسه است که با توصيف و تبيين  مطالعات تطبيقی، است.

ه کردن در مطالعات تطبيقی، صرِف مقایس .دگيرنقاط اشتراک و نقاط اختلاف انجام مي
هدف نيست بلكه از کشف موارد تشابه و اختلاف باید به ملاک تشابه یا اختلاف رسيد و 

 که مواردی پذیریمقایسه ابتدا باید تطبيقی، مطالعات در .ی حل شودیلهئبراساس آن مس
 تطبيق قصد که مواردی ميان مشترک ضلعی یافتن. شود اثبات داریم را آنها بررسی قصد
 .است تطبيق عملياتی فرایند در اول قدم داریم، را آنها

 ۀمشخص نمودن دامن( 2، لهئتعریف مس( 1یی است: فرایندی چند مرحلهتطبيقی،  ۀمطالع
، بررسی علت وجود مشابهت یا اختلاف( 4، ها و تمایزهاتمام تشابه( تنظيم فهرستی از 3، تطبيق
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بطور صریح یا  این مراحل ـدر این پژوهش بسياری از  .تحقيق ۀلئتلاش برای حل مس( 5و 
 ـ بویژه تشابهات و افتراقات، در نظر گرفته شده و برخی نيز فروگذاشته شده است.مضمر

 (باستان نیچ بر دیکأت با)مبانی اخلاق سیاسی در فلسفۀ  سیاسی چین . 1

 شناسیهستی. 1ـ 1 
 .پردازديم تيواقع ساختار و تيماه ۀمطالع به که است فلسفه علم از ییشاخه 1یشناسیهست

 دیبا آنچه و است موجود آنچه ۀمطالع»بمعنای  شناسی مرتبط با متافيزیک وبعبارت دیگر، هستی
. است« تيواقع از متقاعدکننده فيتوص کی به آمدنلینا بمنظور ،دارد وجود که شود فرض

است و  شناسی حائز اهميتبرهمين اساس، در فلسفۀ چين نگرش به ماورای ماده بعنوان هستی
 بایستی موضع مكاتب نسبت به این مقوله روشن شود. 

اند و البته یی اینجهانی و دنيوی انگاشتهشناسی را بعنوان مقولهاکثر اندیشمندان چينی، هستی
اند. دیدگاهی که بنظر قابل قبولتر ميرسد، دیدگاه اندیشمند چينی برخی نيز آن را فراتر دانسته

سازی افراطی نميتوان درک کرد؛ تا قد است فلسفۀ چينی را با سادهلان است. وی معتفانگ یوـ
آنجا که به اصول اساسی سنت این فلسفه مربوط ميشود، این فلسفه نه بطور کامل اینجهانی 

(. فلسفۀ 12:  1380 لان،ـواست و نه بطور کامل آنجهانی؛ هم اینجهانی است و هم آنجهانی )ی
گرایانه است و گرایانه و هم آرمانحی، در آنِ واحد هم واقعچينی با داشتن این نوع حالت رو

حال بسيار عملی؛ هرچند نه از لحاظ ظاهری، وظيفه و کارکرد فلسفۀ چينی، تلفيقی از این درعين
 گرایی( است.آرمان / واقعگرایی ودو تضاد )اینجهانی و آنجهانی

)اواخر قرن چهارم قبل از ميلاد( است،  3که بنيانگذار آن لائوتسه یا لائوتزه 2مكتب تائوئيزم
است که نمایانگر اصل اول یا علت غایی جهان « تائو»شناختی اساس و بنياد آن بلحاظ هستی

هستی است و از ادراک و فهم انسان خارج است. با وجود نظریات وحدت وجودی لائوتزه، دو 
که معتقد است علت غایی از نظر (دیدگاهی 1وجود دارد:  شناسانۀ اودیدگاه دربارۀ رویكرد هستی

از  4گرایانه است که بعدها چوانگ تسهوی، اخلاقی و یزدانگرایانه نيست بلكه مفهومی طبيعت
( دیدگاه دیگر، نظر پيشين را نظر مستشرقين و 2 آن فراتر رفت و به خالق نامتشخص معتقد شد.

 يقتی بينام است که حتی نميتوانحق)لائوتزه(  در نظر )تائو( ئونادرست دانسته و بر آنست که دا

                                                           
1. Ontologie  
2. Taoism  
3. Laozi  
4. Chuang Tzŭ  
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را هم « هستی»که  اطلاق ميكند «نيستی»، پس به او استفاده کرد «هستی» برای او از عنوان
 ۀ(. دائو مادر هم40، فصللائوتزوموجودات را ) ،آفریند و هستیهستی را می ،در بر دارد. نيستی

همان، آسمان و زمين ) ۀیش( و ر4فصلهمان، موجودات ) ۀ( و نيای هم1فصلهمان، موجودات )
همان، نه لمس ميشود ) ،است. دائو واحدی است که نه دیده ميشود و نه شنيده ميشود (6فصل
  ).28 و 16فصلهمان، موجودات عالم است ) ۀدائو محل بازگشت هم و (14فصل

فی، هستی ادلهای مطلق فلسمع جينگدائو دهدر  «دائو»طلاحی برای معنای اص

دو مفهوم  ميان ،جينـگدائو ده برخی معتقدند در . خدا بيان شده استمتعالی، لوگوس و 
بدون  «دائوی»شكل و تصویر  «ده»: برقرار استه بطورکلی چهار رابط« ده»و « دائو»

 «ده»اند؛ شـكل گرفته «دائو»ویژگيهای فردی موجودات است که از  «ده»شكل است؛ 
به آن  «دائو»يلتی اسـت که پيرو فضقدرت و  «ده»در جهان مادی اسـت؛  «دائو»تجلی 

ی و بمثابه خداست یا نه، دیدگاهها بر همين اساس، در اینكه آیا دائو خالق .یابددست می
 .(68ـ73 :1390 ائو ،وجود دارد )ی یگوناگون

به مذهب معتقد بود اما توجه چندانی به آن نداشت. او ق.م(  551ـ479) 1کنفوسيوس
و به مسائلی که خارج از حيات آدمی بود، توجه نميكرد. جوليا  ميخواست دنيا را دلپذیر کند

 چينگ، کنفوسيونيزم را دینی با احكام و آیين عمومی و بر اساس کيش آسمان دانسته است
(. برخی وی را همانند پيامبران عبری اما فاقد رسالت مشخص فردی از جانب 1383 نگ،يچ)

ن کنفوسيوس نسبت به قدرت آسمان که نگاهبان وی اند. این گروه معتقدند، اطميناخدا دانسته
است و داشتن احساس مأموریت از جانب آسمان برای انسانها در مورد او به قوت پيامبران 

اسرائيل است، اما خدا جایگاهی اندک درتعاليم وی داشته است. گرچه در نظر کنفوسيوس  بنی
ص است، اما التفات چندانی به آن خدا دارای نقشی واقعی است و غایت و غرض خدا نيز مشخ

با نظر پيشين  (1928 ـ2021) (. هانس کونگRowley, 1956: pp. 125-126ندارد )
مخالف بوده و کنفوسيوس را فرزانه و حكيمی ميداند که فاقد شریعت وحدانی بوده است 

(kung & Ching, 1989: p. 111) .شناسی چينی و نيز هستی (1864ـ1920) ماکس وبر
سيوسی را غير آنجهانی دانسته و معتقد است هرگز نبوت اخلاقی از جانب خدای کنفو

های اخلاقی با خود داشته باشد و هيچ آنجهانی و غيرخاکی وجود نداشته که داعيه
پيامبری تاکنون نبوده که مبعوث به ایجاد تحول و انقلاب در جان و روان چينيها شده 

 (. Weber, 1946: pp. 229-230) باشد
                                                           

1. Kong zi / Confucius  
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ریشه در  ،اجتماعی جایگاه که از نظر (ق.م 470 ـ391) 1(زیـ  تی یا مو مو) تزو مو
یكی از مهمترین  ،طبقۀ عياران داشت و البته دارای تفاوتها و آراء دیگرگون با آنها نيز بود

پيروان  اعتقادی اصول ،بنا بعقيدۀ او ود.منتقدان کنفوسيوس بشمار ميرترین برجستهو 
( پيروان کنفوسيوس به 1 :تمام جهان را به خرابی ميكشاند ،ند جهتکنفوسيوس از چ

( پيروان 2و ارواح است.  آن رنجش خدا وجود خدا و ارواح اعتقاد دارند که نتيجۀ
کنفوسيوس بر اجرای مراسم تشييع جنازه و سه سال عزاداری پس از مرگ والدین اصرار 

خواهد شد. مخالفت او با سرنوشت یا  ترتيب ثروت و نيروی مردمان تلفبدین که ميورزند
چراکه بنظر وی تقدیر با وضعيت گذشتگان، تجربۀ  اوست، تقدیر نيز از ارکان نظریۀ

 (. Ibid: pp. 204-205) کنونی و نتایج آینده هماهنگ نيست
 یشناسی دارد. در کتابدیدگاههای روشنتری در هستی (م.ق 372ـ289) 2اما منسيوس

اژۀ آسمان صراحتاً تكامل یافته است. منسيوس برخلاف معنای و وی،متعلق به 
النوع دارد و سخن از آسمان بر زبان ميراند یی به ربکنفوسيوس که فقط اشارات پراکنده

النوع متشخص نيست. در دیدگاه منسيوس، آسمان در دل و جان که البته بمثابه رب
ان را هم خواهد شناخت. در آسم ،انسان جای دارد. هرگاه فرد نفس و ذات خود را شناخت

این اعتقاد بكرات به منبع و اصل قوانين و ارزشهای اخلاقی اشاره شده است. با وجود 
منزلت قائل  ،کردن به پيشگاه پروردگار و اجدادمنسيوس همچنان برای رسم قربانی ،این

 (.Weber , 1946: p. 12است )
هان و آیين گ امپراتوری پرداز بزرق.م( نظریه104ـ179)حدود  3تونگ چونگ شو

کنفوسيوس بود. وی مابعدالطبيعه را که عمدتاً از مكتب یين یانگ گرفته بود، با فلسفۀ سياسی ـ 
آميخت. او به ارتباط نزدیک ميان زمين و آسمان معتقد بود اجتماعی آیين کنفوسيوس در هم

(Mejzger, 1977: p. 194 از نظر تونگ چونگ شو، کيهان از ده جزء .) ،ساخته شده است؛ آسمان
زمين، یين یانگ، عناصر پنجگانۀ چوب، آتش، خاک، فلز، آب و نيز انسان. انسان هم از جنبۀ 

آسمان است و انسان، بهمراه آسمان و  برای روانی و هم از جنبۀ جسمانی، نسخۀ دوم یا المثنی
 (.259: 1380لان،ـیوزمين منشأ تمام اشياء هستند )

جدید یا خردگرایان ق.م( یكی از متفكران آیين قانون 312ـ252) 4هسيانگ کوئو

                                                           
1. Mo Tzo  

2. Mèng Zǐ / Mencius  
3. Tung-Chung-Shu  
4. Kuo hsiang  



 4، شماره 31سال 

 2140بهار 

110 

(. وی از لائوتسه 293: همانیعنی هيچ یا هيچ بودن ) ،است« وو»است. او معتقد بود تائو 
باور  1و چوانگ تسه که به خالق نامتشخص معتقد بودند، فراتر رفت. کوئو، به نظریۀ توهوا

یی ندارد آفریننده را توليد ميكند و یعنی اینكه هر چيزی بطور خودجوش خود ؛داشت
: )همان و به جبر تاریخی باور داشت ست(. او طبيعت را منشأ همه چيز ميدان294: )همان

(. هسيانگ کائنات را چونان موجودی تلقی ميكند که پيوسته در حال تغييرات مداوم 296
 است.

در دوران پس از پردازان مكتب نوکنفوسيوس م( یكی از نظریه1130ـ1200) 2چو هسی
ميلاد مسيح است که نظریاتش را ميتوان تا حدودی شبيه آراء افلاطون در مورد مثُلُ دانست. چو 

 «لی»استفاده ميكند. او ميگوید یک شیء، مثالی است ملموس از « لی»از « مثل»هسی بجای 
برای هر چيز، خواه طبيعی و خواه  «لی»(؛ یک 301ـ304: 1400 ،ینور خودش )ر.ک:

لی مخصوص به خودش را دارد که طبيعت آن را تشكيل ميدهد؛ خواه ذینوعی؛ هرچيزی مص
شیء، یعنی معيار والای آن. برای کائنات نيز « چیِ»عبارتست از  «لی»روح باشد، خواه نباشد. 

بطورکلی باید معياری غایی وجود داشته باشد که برترین و فراگيرترین است. آن در برگيرندۀ 
از نظر  «لی». (391: 1380 لان،ـیو)ی برای تمام چيزهاست و برترین برآیند آنهاست یی ازلتوده

های منفرد هر حال در نمونهکائنات بطورکلی است بلكه در عين «لی»چو هسی نه فقط برآیند 
طبقه از اشياء ذاتی است. لی مربوط به جهان مافوق شكلهاست. اما جهان محسوس با حضور 

«  ییچه»بر آن تحميل ميشود، وجودش امكانپذیر ميگردد. بنابرین  «یل»که طرح « ییچه»
 متكی است.  «لی»برای فعاليتش به 

 معرفت شناسی. 2ـ1

منظور راههای شناخت است. راههای  ،شناسی سخن ميگویيمهنگاميكه از معرفت
شناخت نيز منحصر در سه منبع حس و تجربه، عقل و شهود است. برهمين اساس باید 

آید که بنظر می ،که فلسفه چه حكمی دربارۀ این سه منبع دارد. بر اساس تحقيقاتدید 
 هم کنار در شناخت یبرا یمنبع را سه هر و دارند ديتأک منبع سه هر بر ینيچ مكاتب همۀ

 . وجود داردتفاوتهایی ها آن تقدم و ديکأت در اما ،انندديم
 نگاه در زیرا است، ناپذیرجدایی شناسیهستی از شناسیمعرفت چينی، نگرکل سنت در

 ،آن وجود نحوۀ بنابرین و است شناخت خود نيز شناختی موضوع هر جهان، به این سنت

                                                           
1. Tuhua  
2. Zhu Xi  
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 ،آنها رابطۀ یعنیـ است سویهدو ارتباط این آنجایيكه از. است مرتبط آن از ما درک با
 ـاست لمتقاب وابستگی شامل که است تعاملی بلكه نيست، یكطرفه عزم و وابستگی رابطۀ

 که چيزی همان. است جهان از گرایانهیكپارچه سازیمفهوم یک این که بگویيم نميتوانيم
 را این. گفت ميتوان نيز آن تفسير و درک برای گفت، ميتوان موجود جهان ادراک مورد در

 . کرد و جدا شناخت اشياء فردی کاملاً و متغير اما سالم، وجود از نميتوان
که  ميدانست نظمم روابط از ییشبكه بعنوان را بيرونی جهان ،چينی شناسیمعرفت

 ،کيهانی فراگير ارگانيک نظام این با مطابق نيز انسان ذهن. ميداد تشكيل پویا ساختاری
 اساسی شرطپيش ذهنی، و کيهانی ساختارهای بين متقابل سازگاری. بود یافته ساختار
 مورد در را ییهاتقسيمبندی کهـ 1وهيزمم مكتب استثنای به .ميدهد نشان را انسان ادراک
 اندام بعنوان قلب /ذهن ـکرد تشریح ،ميشوند ظاهر که آنگونه و هستند که آنگونه اشياء
ـ اشياء مفهوم در را خود که بيرون دنيای هایپدیده با پيوسته بصورت ادراک ذاتی

 بجای واقعيت، از سانان شناخت و ادراک اینرو، از. ميشد ادغام ميكردند، تجلی رویدادها
 تعامل محصول بعنوان بيشتر متعلق شناخت، و شناسافاعل بين روشن مرزی خط ایجاد

. ميشد تلقی «رویدادها /اشياء» و «ذهن /قلب» بين مكمل و ساختاری منظم، منسجم،
 یعنی یازدهم، قرن تا چينی کلاسيک شناسیمعرفت در بيرونی و درونی دنيای تداوم این

 .بود حاکم یافت، توسعه بيشتر که نئوکنفوسيوس فلسفۀ ننخستي تا
 منبع نتيجه در و آگاهی یا ذهن مفهوم مقر بعنوان تنها نه انسان «ذهن /قلب»

 تلقی حسی اندام نوعی آن را باستان یهاچيني بلكه ميشد، مطرح استدلال و احساسات
 که ميداند اصلی حسی اندام بعنوان را آن گاهی حتی زی(نگمنسيوس )مِ. ميكردند
به است.  آن به حسی اندامهای سایر توسط شده منتقل احساسات تفسير و انتخاب مسئول

 یا خارجی واقعيت درک قلب، /ذهن ميسازد، قادر را ادراک دومی درحاليكهعبارت دیگر، 
 .مينماید امكانپذیر ميشود، منتقل حسی هایاندام توسط که را واقعيت از بخشی
ارکان معرفت دارای سنخيت و وحدت هستند. شناخت امری  ،ییائوت یمعرفت نظامدر 

 هبينام حاصل ميشود. علم بمثاب یدر روند انحلال فردیت در تائو ،ممكن و شناخت یقينی
نور است و امكان معرفت به ميبخشد اما حقيقت مطلق، فراشناخت را تحقق  ونور است 

علم حضوری که ميتواند وجود پویا، متغير رویكرد معرفتی، شهود و این آن وجود ندارد. در 
 ۀمراتب و حاصل تجربامری ذو ،ی دارد. معرفتیویژه یو سيال را ادراک نماید، جایگاه

                                                           
1. Mohism  
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 گرایی، عقلگرایی، زبان، توجه به بعُدچون ذاتهمنمودن موانع معرفتی تواجد و برطرف 
ق معرفت با کنه معيار صدق معرفت، تطاب و مادی نفس، جهان و همچنين احساسات است

 معرفی بزرگ یایؤر را چيز همه غریبی، سوفسطایيگری با دزو گجوان .هستی است
 برای یا ميداند غيرممكن را معرفت به دستيابی که نيست معنی بدان این اما ،ميكند

 نزد معرفت معتبر ابزار و منبع که را عقل اعتبار تنها او بلكه ،نيست قائل یرزشا شناخت
 به قادر عقل که تائو ۀفلسف مثبت ۀجنب بسوی گامی و برده سؤال رزی ،است همگان
  .(125 - 150: 1398 ؛ندیگراو  انيحمزئ) برميدارد ،نيست آن ادراک

اند. یا مكتب فرزانگان دانسته 1مكتب جوچيا ،را در چين یوسيکنفوس افتيره و مكتب
آمدند که به ن بشمار میاینان استادان علوم ادبی باستانی و وارثان ميراث فرهنگ باستا

. آنها برای آموزش و دانش و تعليم و تربيت اهميت ندمطالعۀ شش دانش کهن ميپرداخت
 ،آنان فراگيری دانش نزدبسزایی قائل بودند. با دقت در تاریخ این فرزانگان و شيوۀ 

توجه داشتند که  ـیعنی تجربه، تعقل و شهودـمشخص ميشود که آنها به هر سه شناخت 
 یهاآموزه و یزندگان در یتأمل(. 30ـ31/ 1 :1373 چن،ميگفتند ) «جامع ۀمطالع»آن  به

 .دهديم نشان یبخوب را نكته نیا وسيکنفوس و وسيمنس
 واقعيت که را( مينگ مفهوم ماهيت) ایدئال زبان یک وجود تیمو کنفوسيوس، برخلاف

 تعاملات به دادنشكل بجایها موهيست. برد سؤال زیر شود، سازگار آن با باید جامعه و( خارجی)
 و طبيعی نظم اساسی ساختار کنفوسيانيزم بنظر حاميان که زبانی معيارهای اساس بر اجتماعی
 زبان آنجایيكه از کردند استدلال و نمودند اتخاذ را مخالف رویكرد ميگيرد، بر در را انسانيت

 نه و کند، سازگار آن واقعيتها با را خود دبای که است زبان این ست،هاواقعيت انتقال برای ییوسيله
 باشد، اجتماعی واقعی نيازهای براساس باید ییسازگاری چنين معيارهای تی،مو بگفتۀ. برعكس

 موهيسم و کلاسيک کنفوسيانيزم ميان تضاد .گذشته دوران بيگانۀ و ایدئال الگوهای براساس نه
 برای دومی درحاليكه ميكرد، دفاع گرایانهسنت مواضع از اولی ارتدوکس در اینجا مشخص است،

 آورد.می استدلال ترسودگرایانه رویكردهای
 و شرح را خود شناسیمعرفت او نميكرد، اما دفاع ناب گراییسنت مواضع از اگرچه منسيوس

 به جدید واکنشی را آن ميتوان کيفی نيز نظر از ميدانست. کنفوسيوس سنتی هایآموزه بسط
 شناسیمعرفت پيشگامان زمرۀ در ميتوان را منسيوس نظر، این از. دانست سنتی رویكردهای

 به ،آنالکتهای کنفوسيوس برخلاف او .ميكرد حمایت جهانشمول مواضع از که داد قرار جدید

                                                           
1. Juchia  



 

 4 ، شماره13سال 
 2140بهار 

 103 -821 صفحات

 باستان(درآمدی بر صورتبندی اخلاق سياسی در تاریخ فلسفۀ چين )با تأکيد بر چين لی آقاجانی؛ع

113 

 وها نام بلكه نداشت، باور برميگيرد، در را موجود یهاواقعيت جوهر که ایدئالی زبان اوليۀ مأموریت
 با. ميدانست( عينی) ملموس اجتماعی یهاواقعيت بيان برای دلبخواه ابزاری رفاًص را زبانی مفاهيم
 را موهيسم طلبیاصلاح او. بود نسبيتی رویكردهای بر مبتنی منسيوس خود هایآموزه اینحال،
 راه بهترین همچنان کنفوسيوس استانداردسازی نظام که نمود استدلال و کرد محكوم بشدت
 . است هماهنگ و منظم امعۀج یک تضمين برای ممكن

 بين موهيستها تمایز مانند ميكردند؛ از هم متمایز را دانش مختلف انواع چينی، فيلسوفان
 بين منسيوس تمایز و شخصی، تجربۀ با دانش و تبيين طریق از دانش از طریق شنيدن، دانش
 چگونگی مورد در چينيها نگرانی مهمتر از این، اما. تفكر از راه دانش و حواس طریق از دانش
. است تعصب، بوده بدون هستند و که آنگونه بيرونی، چيزهای شناخت برای ذهن سازیآماده
. کرد مشاهده ذهن کردنآرام و سازییكپارچه تخليه، مورد در دائوئيست نظریات در ميتوان را این
 .یافت توسعه سونزی توسط بعدها مفاهيم این

خرد است.  ناپذیرانسانی است که جزء جدایی« یل»هسی طبيعت آدمی،  از دیدگاه چو
همۀ انسانها یكسان است در  «لی»به انسانها هستی واقعی و ملموس ميبخشد. « ییچه»

طبيعت با ذهن فرق دارد. تفاوت ميان  ،هسی آنها متفاوت است. در نظام چو «ییچه»اما 
و ما نميتوانيم  (49:  همانذهن و طبيعت اینست که ذهن واقعی است و طبيعت مجرد )

 طبيعت خود را بشناسيم جز از راه ذهن.
 عنصر در .ميشوند ظاهر پيوستار یک در «مطلق» و «نسبی» کلاسيک، چينی در
 ابعاد ـشد ظاهر تغييرات کتاب در بار اولين کهـ ماندگاری اصل/ چی زمان، ۀنيافت تمایز
 جوهر حياتی، انرژی چی، .يدهدم پيوند بهم را زندگی خود( ذهنی) معنوی و( عينی) مادی

 آن در و شناسایی باید آن را که است زمانی کليت راه، یا دائو. است زمان تمایزناپذیر
 جانبه همه اصل دو بشكل را خود هميشه است که محض ماندگاری این. کرد مشارکت

 .فعاليت اصل ،«یانگ» و سكوت اصل ،«یين»: ميدهد نشان
 یک بر بلكه متقابل، تضاد یا مخالفت بر نه یانگو  ينی گراییدوگانه وجود این، با

 ترکيبات و ميكند ایجاد را عنصر پنج اصول این ترکيب. است استوار زیربنایی هماهنگی
 شخص هر و جهان ماهيت بيانگر «دائو». ميدهد تشكيل چيز جهان را همه ،آنها مختلف

 انسان هر فردی و صمشخ «راه» و جهان انتزاعی و حياتی محرکۀ نيروی این. است
 حرکات همۀ ابدی قانون دائو. است ابدی دائو مفهوم ،متافيزیكی مفهوم یک بعنوان. است

 یک بيان جهان، .است تاریخ خود از فراتر دليل بهمين و است حرکت ماورای خود و
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 و )یين مكمل حال عين در و متضاد نيروی دو از کيهانی و الهی رقص )حرکت هماهنگ(
 و موزون و منظم هميشه مصنوعی، چه و طبيعی چه تغييرات، بنابرین، همۀ. است یانگ(

 . نداسازنده ،نتيجه در
 بسياری بطوریكه ،است اهميت بسيار حائز ، تجربه و امور تجربیمنسيوس تفكر در
: 1373چن،) است دنيوی سعادت و زندگی تجربۀ در او تفكر اصلی حوزۀ که اندکرده گمان

 مربوط که ییهادستورالعمل دادن و مردم رفاهبه  کنفوسيوس و سيوسمن توجه (.30ـ31 /1
 منسيوس مفصل یهادستورالعمل. است ارزیابی قابل راستا این در ،ميشود رفاهی زندگی به

 (.107ـ108: 1387 جای،) است توجه قابل «ليانگ» پادشاه «هوئی» به کشاورزی دربارۀ

 شناسیانسان. 3ـ1
پرداختن به تربيت نفس  ،وستانه است. مرحلۀ اول این نظامدبشر اساساً  ،اندیشۀ چينی

و هدف نهایی آن ميل به انسانيت است، همچنين ذهن چينی بيشتر دنيوی و معتقد به 
 ،آیينها ميتوانند بسيار باشند» ،چينيها یی معروف ميانبنا به جملهتكثرگرایی آیينی است. 

دیدگاههای مختلفی در  ،ين اساسبر هم (.258: 1381 پيرویان،) «ولی خرد یكی است
 وجود دارد. ،چين و پيوند آن با ساحت جامعه ۀشناسی در فلسفانسان

طبعی امكان تربيت آدمی را در طبيعت انسان نيک است و این نيک ،بنظر کنفوسيوس
به  ،كند. انسان خوبامور جامعه فراهم مي چارچوب قواعد و اصول سنتی برای ادارۀ

وسو ميبخشد و آن را يشود و شهریار خوب به جامعۀ خوب سمتشهریار خوب تبدیل م
ترتيب دو جنبۀ مهم در اندیشۀ کنفوسيوس ظهور ميكند؛ محقق ميسازد. بدین

 (. Yo-Lan, 1948: p. 59) گرایی و مهندسی اجتماعی در قالب سنت چينیاخلاق
/ ن تزواما هسو ،منسيوس، شارح و مفسر بزرگ کنفوسيوس نيز بر همين اعتقاد بود

بر طبع شر انسان تأکيد داشت و کوشش در راه اصلاح  ،کنفوسيوس شارح، دیگر 1تسو
برابری اخلاقی انسانها را ميپذیرفت. منسيوس  حال،او در عينجامعه را بيفایده ميدانست. 

نخست آنكه طبيعت انسان نه ( 1 :مطرح ميكند ،سه نظریه را که تا آن زمان وجود داشت
به  .باشد دومين نظریه مدعی بود طبيعت آدمی ميتواند خوب یا بد( 2خوب است نه بد. 

  این معنا که در طبيعت آدمی هم عناصر خوب وجود دارد و هم عناصر بد.
سومين نظریه معتقد بود طبيعت بعضی از آدميان خوب است و بعضی بد. سرشت  (3

یی برای ذهن یا شناخته ميشود که مرکب از واژه Hsing /Xing ۀبشری در چين با کلم

                                                           
1. Hsun Tzu  



 

 4 ، شماره13سال 
 2140بهار 

 103 -821 صفحات

 باستان(درآمدی بر صورتبندی اخلاق سياسی در تاریخ فلسفۀ چين )با تأکيد بر چين لی آقاجانی؛ع

115 

 (.119 : 1383 نگ،يچدیگری برای حيات یا اولاد و اعقاب است ) واژۀ قلب و
منسيوس بر این باور است که انسان مرد یا زنی است که نعمت حيات و تمامی 
موهبتهای ذاتی بشری بویژه قوۀ مشترک درک و تشخيص اخلاقيات و امور معنوی را از 

معتقد است حس تشخيص صحيح و خطا در تمامی  آسمان دریافت کرده است. منسيوس
انسان با حيوان است. برابری و مساوات ذاتی  ۀانسانها مشترک است و همين وجه مميز

انسانها برغم سلسله مراتب وجود دارد. به اعتقاد منسيوس انسانيت، درستكاری و فرزانگی 
ما گاهی آنها را فراموش  هستند.نهادینه سرشت او  درآميزند بلكه از بيرون با انسان نمی

اگر بجویيد آن را » :آمده است اینگونه همچنانكه در سخنی ؛چون تفكر نميكنيم ،ميكنيم
 .«خواهيد یافت و اگر از آن غافل بمانيد آن را از دست خواهيد داد

در هر صورت اختلاف در ذات و سرشت انسان، موجب پيدایش دو مكتب فكری در فلسفۀ 
بر شرارت اوليه )هسون تزو( و دیگری بر نيک نهادی اوليۀ  انسان  کنفوسيوس شد که یكی

القولند. تزو بر پذیری انسان متفق)منسيوس( تأکيد دارد. این دو اندیشه در مورد قابليت کمال
ناپذیر طبع شریر انسان تقسيم جامعه به فرمانروا، فرمانبردار را نتيجۀ اجتناب گرایی،مبنای واقع
وی به جبر تاریخی معتقد نبود و بر اختيار و  ارادۀ انسان تأکيد  (.42: 1377 عالم،ميدانست )

داشت. اگرچه هسون تزو در دوران اوليۀ کنفوسيانيزم متنفذتر از منسيوس بود اما تعاليم منسيوس 
 تقریباً در قرن دوازدهم یا سيزدهم بعنوان تعاليم صحيح پذیرفته شد.

ساختۀ دست انسانند. از نظر او همۀ هنجارها، معيارها و لائوتزه معتقد بود تمامی نهادها 
بختيهای بشر ارزشهای اخلاقی مخالف راه طبيعت است و همين منشأ بيچارگيها و نگون

اند، مخالف بود. به است. چوانگ تسو با همۀ قواعد و قوانينی که فيلسوفان و حكيمان آورده
 (.61: همانم وجود نخواهند داشت )عقيدۀ او  اگر خرد و دانش نباشد، دزدان بزرگ ه

اعتقاد یانگ چو )قرن پنجم پيش از ميلاد( چنين بيان شده که اگر دنيا را  منسيوسدر کتاب 
به انسان بدهند و به او بگویند در مقابل یک تار مو از سر خود بكن، او حاضر به این کار نخواهد 

در آن اصيل است و دوری از چيزی که (. حفظ حيات و استفاده از آنچه 83 :1380 لان،ـوشد )ی
(. است که یانگ چو عرضه داشته است )همانجاممكن است باعث دردسر شود، آن چيزی 

خوار شمردن همه چيز و »و « هر آدمی برای شخص خودش»اندیشۀ اصلی وی عبارتست از 
اند ایسه کردهاز اینرو برخی وی را با اپيكور، فيلسوف لذتگرای یونانی مق«. ارزش دادن به زندگی

 :1380لان،ـواند )ی(. برخی نيز وی را آغاز گر مرحلۀ اول دائوئيسم دانسته173 :1387 ،یجا)
(. از نظر یانگ چو انسان آزاد از مرگ هيچ بيمی ندارد جز اینكه بطور کامل از زیبایيهای این 86
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انگونه که پيش جهان لذت ببرد و همۀ خوشيهای حال را کامل کند. انسان باید زندگی را هم
آید بگذراند، آن را تحمل کند و بيشترین سود را از آن ببرد و غم چيزهای دیگر را نخورد. می

یی نباید در کار باشد که افراد را برخلاف نامۀ اخلاقی و مقررات اجتماعیبنابرین هيچ قانون
يچ قانون ( و ه174 :1387 ،یجاميلشان در بند کند، چون خوشی تنها هدف زندگانی است )

شده باشد، نميتواند ادعاهای مطلق آن را یی که از بيرون تحميلاخلاقی یا مقررات اجتماعی
 ارزش کند )همانجا(.بی

معتقد بود همۀ نامهای خوب و بد گمراه ،یانگ تسو با نگاهی شكاکانه به تاریخ
 نامهای خوب دارند اما در ،اند. برای مثال یائو و شون شهریاران با فراست و فرزانهکننده

اند. چيه و چو ستمگران ترین آفریدگانی هستند که بر روی زمين آمدهبختواقع تيره
 ،اند. همچنين نامها هرچه باشنداند اما بيشترین لذت را از زندگی بردهبه بدی شهره ،نامدار

 نجا(.وجود واقعی ندارند و معياری ثابت برای ارزشهای اخلاقی وجود ندارد )هما
دوستی را اساس همۀ هنرهای اخلاقی دیگر ميدانست و مهر یكسان و تی انسانمو

فلسفۀ اوست. مهری که چنين  و اساس اصل ،آورد. اینهمگانی را یک وظيفه بشمار می
بر نظر پيدا ميشود. بنا پرکاربردتر از مهری است که از انسانيت کنفوسيوس ،فهميده شود

های گوناگون آشكار ميشود تا آنجا که مهر از حيث نيرومندی درجه ،سکنفوسيو
های گوناگون مهر را چون وظيفۀ فرزندی و مهر برادرانه و محبت همسری ميتوان درجه

 ۀنقط یكسان باشد و این  بطور تی سخت معتقد بود مهر باید به همه ویافت. ولی مو
 .است یآرمان ۀجامع در محبت و رمه از یتلق در گرایاناو با کنفوسيوس تفاوت

چيزی  «سود»تی به فلسفۀ سودمندی است. او معتقد است خاطر موتعلق ،نكتۀ دیگر
: )همان چيزی است که از داشتنش بيزاریم «زیان»است که از داشتنش خشنود ميشویم و 

آید و سود بشمار می ،(. با توجه به نظر وی، آنچه برای بيشتر مردم سودمند است194
 آید. زیان بشمار می ،آنچه برای کمترین مردم سودمند است

خودخواه و مادی  ،گرایان، انسان بدليل سرشت و فطرتشدر سوی دیگر بنظر قانون
پرستی او و منفعت انسانخونخواهيهای نميتواند مانع از حتی روابط نسبی و خونی  ؛است
ت و اصلاح فرد باید در پی ایجاد گرایان معتقد بودند بجای کوشش در راه تربي. قانونشود

و تقویت اقتدار نهادهای حكومتی بود و بدليل شرارت فطرت آدمی وضع قوانين سخت از 
مخالف  ،الزامات است. تونگ چونگ شو با منسيوس که طبيعت انسان را خوب ميداند

زدیک در نهایت به نظر منسيوس ن ،است. اما از آنجا که مادۀ بنيادی انسان را شر نميداند
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 (.261: ميشود )همان

 (باستان نیچ بر دیکأت با)مبانی در فلسفه سیاسی چین  (: مقایسۀ1) جدول

 یشناسیهست فیلسوف/ معیار
معرفت

 یشناس
 یشناسانسان

  لائوتزه
اخلاقی و یزدانگرایانه  ،علت غایی

نيست بلكه مفهومی 
 خالق نامتشخص ـگراستطبيعت

 تجربه و عقل
ها ذاشتههمۀ نهادها و قرارگ

 .ساختۀ دست انسانند

  وسیکنفوس
 یبه مذهب معتقد بود اما چندان توجه

 .به آن نداشت
حس و تجربه، 
 عقل و شهود

 .طبيعت انسان نيک است

  وسیمنس
و  نيمنبع و اصل قوانآسمان 

 یاخلاق یارزشها
حس و تجربه، 
 عقل و شهود

 .طبيعت انسان نيک است

 - و آسمان لطبيعهما بعدااعتقاد به   تونگ چونگ شو
مادۀ بنيادی انسان شر 

 است. طبيعت شراما  نيست

 - - خودجوشخلقت  ـگراطبيعت هسیانگ کوئو

 - تجربه و شهود مثلاعتقاد به -خالق نامتشخص چوانگ تسو

 - هسی چو
 و تجربه ،حس

 عقل
- 

 طبع انسان شر است. تجربه و عقل ی متشخصبه وجود خدااعتقاد  (وی )موتزت مو

 1وتس انگی
 یزدانگرایانه و اخلاقی ،غایی علت
 ـگراستطبيعت مفهومی بلكه نيست

 نامتشخص خالق
 خودمختاری انسان عقل و تجربه

 - - 2تسو فی هان
 انسان شر وسرشت 

 است. خودخواه

  - وحدت وجود 3سوماتان

  - وحدت وجود 4لیوهسین

 5هسون تزو
و  نيآسمان منبع و اصل قوان

 یقاخلا یارزشها
حس و تجربه، 
 عقل و شهود

 است. طبيعت انسان شر

                                                           
1. Yang Tsu  

2. Han fei tzu  

3. Sumatan  

4. Leucine  

5. Hsun Tzu  
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 چیستی اخلاق سیاسی )معطوف به دولت(. 2
در وهلۀ اول  ،هدف متفكران و اندیشمندانی که مكاتب فكری چين را بنا نهادند

دست یابند که بتوانند چينيان  ییسياسی بود. آنها کوشيدند تا از این راه به اصول اخلاقی
مشكل سازمان سياسی  ،ییی با حكومتی آرمانی نمایند. در هيچ دورهرا مقيد به هماهنگ

ناپذیر یی طبيعی و اجتنابزیرا حكمران وسيله ،قرار نگرفت وجه و دقتحكومت مورد ت
یی بود اصول اخلاقی ،آنچه مورد بحث بود ،برای اعمال قدرت تلقی ميشد. در این ميان
متفكران چينی بر این باورند که جنبۀ  تمامیکه حكمرانی باید بر پایۀ آن استوار ميشد. 

  .عاملی است که ارزش و اعتبار حكومت را تعيين ميكند ،اخلاقی فرمانروا
و  نيست افتراق و جداییاخلاق و سياست  بين کنفوسيوس بر این باور است که

، تربيت «رنَ»دوستی یا اخلاقی هم هستند. او به انسانيت و انسان ،مسائل اصلی سياسی
گزینی و و اصلاح عناوین و اصل شایسته« لی»انسان طبق قواعد و قوانين یا 

سالاری اعتقاد داشت و آنها را اصول اساسی در سياست ميدانست. برخی معتقدند شایسته
: 1377 عالم،کنفوسيوس همطراز با فلسفۀ سقراط، افلاطون و ارسطو بوده است ) ۀفلسف
 شهریار مشخصه ویژۀ اوست. ـمو حكومت حكي ارای مراتبد (. عشق18ِ

 دیدگاه منسيوس، شارح و مفسر بزرگ کنفوسيوس نيز بر همين اعتقاد بود. مشخصۀ
حكومت نيكخواه و پذیرش حق طغيان و انقلاب برای مردم در مقابل حاکمان ظالم  ،او

است. از نظر منسيوس سياست منشأ آسمانی دارد. خداوند مردمان ضعيف را آفریده و 
ها حاکمانی تعيين کرده با این هدف که آنها را برای رسيدن به خدا یاری کنند. اما برای آن

(. از آنجا که در Mencius, 1970: p. 45خداوند طوری امور را  ميبيند که بشر ميبيند )
حكمران باید صاحب جرئت  ،تمام احكام و قوانين از مرکز صادر ميگردند ،حكومت متمرکز

احترام و اعتماد ملت باشد و این در  و شایستۀ نۀ تقوا و فضيلتو خرد بسيار و نيز نمو
زیرا انسان تنها  ،صورتی است که تقوا داشته باشد و خود به ویژگيهای تقوا عمل کند

 وقتی ميتواند از دیگران صفات خوب را توقع کند که خود از آنها برخوردار باشد.
ومت او بدون صدور فرمان حك ،منسيوس معتقد است وقتی رفتار حاکم درست باشد
او ميتواند فرمانهایی صادر کند  ،قابل اجرا خواهد بود. اما اگر رفتار حاکم درست نباشد

)تسو(، دیگر « هسون تزو»(. اما 586 /1 :1373 چن،ليكن از آنها پيروی نخواهد شد )
ه را متفكر کنفوسيوسی بر طبع شرورانه در انسان تأکيد داشت و تلاش در راه اصلاح جامع

 بيفایده ميدانست. اما برابری اخلاقی انسانها را ميپذیرفت.
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به اعتقاد منسيوس، برای بدست آوردن دولت و حكومت باید به مردم اعتبار داد و اعتماد 

کرد و محبتشان را بدست آورد و چيزی را بر آنها تحميل نكرد. او بر این باور بود که مردم 

آورند که آب سراشيبی را. در نگرش منسيوس اصول میهمانسان روی به حكمرانی نيكخواه 

اخلاقی حاکم بر دولت و حكومت است که باعث دوام و بسط نفوذ آن ميشود و عدم رعایت 

این اصول موجب انحطاط و سقوط حكومت خواهد بود. از دیدگاه منسيوس رعایت اصول 

است اگر پادشاهی از  اخلاقی و قانون ضامن پایداری حكومت و انسجام آن است. او معتقد

بيحرمتی بيزار است، بهترین راه اینست که فضيلت و تقوا را پاس بدارد و از بين دانشمندان 

 (.586 /1 ترین آنها را مقام معتبر بخشد )همانجا:پرهيزگارترین آنها را حرمت نهد و شایسته

را نتيجۀ « بردارفرمانروا و فرمان»تقسيم جامعه به  گرایی،بر مبنای واقع 1چوانگ تزو 

وی به جبر تاریخی معتقد نبود و   (.42: 1377 عالم،ناپذیر طبع شریر انسان ميدانست )اجتناب

بر اختيار و ارادۀ انسان تأکيد داشت و حق حاکميت مردم و امكان انقلاب عليه حاکم را 

 (.25 /1 :1373چن،پذیرفته بود )

ستيزی و ند و بسوی نوعی دولتلائوتزه تمامی نهادها را ساختۀ دست انسان ميدا

آنارشيسم بمعنای فقدان سلطۀ مرکزی حرکت ميكند و در واقع با مهندسی اجتماعی مخالف 

بودن نهادهای است. از نظر لائوتزه بحران سياسی آن روز چين، دو عامل داشت: یكی پيچيده

د نمودن هر حل وی، محدواجتماعی و سياسی و دیگری فعاليت بيش از حد طبقۀ حاکم. راه

رفتۀ گذشته (. جهان او جهان منظم و همگون از دست182: 1372 رجایی،) دو حوزه است

است که برعكس نظر کنفوسيوس با مهندسی اجتماعی احيا نميشود بلكه با کنار آمدن با 

 آنست که سر و سامان ميگيرد. 

ند. یانگ تسو یانگ تسو )زه( و چوانگ تسو )زه( نيز همان راه لائوتزه را ادامه داد

و ثروت را  هآهنگ بازگشت به وضع طبيعی را سر ميداد. او زندگی در نام و افتخار، خانواد

(. چوانگ تسو با همۀ قواعد و 51 :1377 عالم،) موجب سلب آسایش معرفی ميكند

(. به اعتقاد او حكومت نه 61: مخالف بود )همان ؛اندقوانينی که فيلسوفان و حكيمان آورده

 ی غيرضروری که آغازگر جنگ و بزرگترین ویرانگر زندگی آنهاست. تنها شر
 «تبعيض متقابل»و نادرست را  «فراگيری متقابل»( خوب و درست را زهتمو)تی یا مو

همانند هابز به دولت مطلقه باور داشت و نخستين  (. وی80: 1380 لان،ـیوميدانست )
                                                           

1.  Chuang Tzŭ / Zhuāng Zǐ  
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صالت سود را در رساندن بيشترین سود کردن معيارها ميدانست و اوظيفه دولت را یكسان
به بيشترین افراد تلقی مينمود. او برخلاف کنفوسيوس به حكومت حكيم و فيلسوف اعتقاد 

(. اما سرچشمۀ قدرت و مشروعيت را دو منبع ارادۀ مردم و ارادۀ 75: 1377 عالم،نداشت )
حاکم و دولت  (. با این حال به اطاعت مطلق از78: 1380 لان،ـیو) خداوند ميدانست

(. بنظر او، ثروت و جمعيت برای کشور و مردم سودمند است و 80فراميخواند )همان: 
 حكومت خوب افزایش هردوی آنهاست.  اساس

ترین متفكر مكتب قانونگراست. در نظریۀ وی اخلاق و سياست تسو برجسته فی هان
اجتماعی مبتنی بر از یكدیگر جداست. حرف اصلی قانونگرایان این بود که یک نظام 

مقررات و قواعد بسيار مؤثر باید جای جامعۀ فئودالی و در حال زوال آن روز چين را بگيرد. 
یی از قوانين حاکمی ميتواند موفق شود که عملكرد خود را بر دسته« هان فی تزو»بنظر 

از نظر وی ویژگی اصلی دولت،  .(Waston, 1967: p. 70علمی و مفيد استوار نماید )
پایه و اساس حكمرانی یا اقتدار حاکميت است. او معتقد بود  1«چيه»درت و زور، یعنی ق

قدرت حاکميتی است که بر مردم اعمال ميكند نه حسن نيت و یا برتری یک حاکم، 
 )متوسط( حالهفكری او. از دیدگاه هان فی تسو حكومت قانون، حكومت بر مردم ميان

و  کردار نيک پيدا خواهند کرد اگر پاداش بگيرند ،الندحزیرا اکثریت مردم که ميانه ،است
اگر خود را در معرض مجازات ببينند از زشتی پرهيز خواهند نمود. به اعتقاد او بيماریهای 
 ،جامعۀ سياسی ناشی از نبودن خرد و فضيلت فرمانروایان نيست که در هر حال اندکند

 خود کار کند.است که خود ب یینظام حقوقی فقدانبلكه مربوط به 
همانطورکه نظام حقوقی را نيز متغير  ،وی هيچ اصل جاویدانی برای دولت نميپذیرد 

هنر حكومت )شویا شيه( در آنست که قوانين را و ميداند. وی بر این باور است که اهميت 
(. از دیدگاه او کانون هر مدیریتی در شخص Lin, 1942: p. 114) بسته به زمان تغيير دهد

تضاد  معتقد بودمقامهای مناسب بگمارد. وی  درت و او باید افراد مناسب را حاکم اس
فرمانروا پيوسته باید در برابر  وجود دارد وميان منافع نهایی فرمانروا و فرمانبردار  یعميق

در همين راستا اندرزهایی به حاکم ميدهد که بيشباهت به  اوآنان از خود دفاع کند. 
(. هدف نهایی مدیریت بنظر هان فی تسو، ایجاد Ibid: p. 117) نيست یاندرزهای ماکياول

دن و یا بُ یبا ماکياول او را سازش ميان نامها و واقعيتها، یعنی گفتار و کردار است. برخی
در تفكر قانونگرایان به  .(95: 1377 عالم،) اندۀ غرب مقایسه کردهمنتسكيو در فلسف
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با فرد دیگر مساوی  ،در برابر فرمانروا و قانون هر فردی ؛تمایزات طبقاتی توجهی نميشود
 . رند. در این نظر اشراف در ردیف دیگران قرار دااست

بسوی  یدر حوزۀ فلسفۀ چين، نيمۀ دوم قرن سوم پيش از ميلاد، گرایش شدید
کتاب اصلی مربوط به این مكتب که عمدتاً  لوشيه چه اون چيوپدید آمد.  1گراییالتقاط

مردم در  در آن دوران تدوین شد. ،تعاليم آیين کنفوسيوس و آیين تائو بودتلفيق و ترکيب 
آرزومند وحدتی سياسی بودند که در  ،قرون متمادی بدليل وجود جنگ طیآن زمان 

 (.249: 1380 لان،ـیوهای این فيلسوفان متبلور است )اندیشه
آیين هان و  پرداز بزرگ امپراتوریق.م( نظریه179ـ104تونگ چونگ شو )

با  ،نشئت گرفته بود« یين یانگ»کنفوسيوس بود. وی مابعدالطبيعه را که عمدتاً از مكتب 
فلسفۀ سياسی ـ اجتماعی آیين کنفوسيوس در هم آميخت. او به ارتباط نزدیک ميان 

(. تونگ چونگ شو به سه ارتباط Mejzger, 1977: p. 194زمين و آسمان معتقد بود )
 ؛(Ibid: 117)ميخواند  «ریسمان»بمعنای « کانگ»را سه  اصلی اعتقاد داشت و آنها

 کانگ فرزند است.  «پدر»کانگ زن، و  «شوهر»کانگ رعيت،  «شهریار»ترتيب بدین
« یی»)بشردوستی(، « جن»پنج هنجار )چه آنگ( هم وجود دارد که عبارتند از 

یمان کامل(. )ا« هسين»)خرد( و « چيه»)کار درست شعائر، قانون(، « لی»)پرهيزگاری( 
 ,Baryاصول اخلاقی اجتماعی )« کانگ»فضيلتهای شخصی است و سه « چه آنگ»پنج 

1981: p. 95 باید ذات خود را در راستای اصول اخلاقی کمال بخشد اما بتنهایی (. انسان
آید. بنابرین وظيفۀ حكومت است که برای نيل به این کمال به آنها از عهدۀ این کار برنمی

حاکم  .(262 :1380 لان،ـوی) است گذاشته آن ۀعهد بر آسمان که ییفهيظو ؛کمک کند
، تابستان، پایيز و زمستانند فصول بهار، مقابلاز راه احسان، پاداش، تنبيه و اعدام که 

 منطبق بر الگوی فصول چهارگانه باشد بایدكند. سازمان حكومتی نيز فرمانروایی مي
يان آسمان و انسان صميمانه و نزدیک است، . از آنجا که ارتباط م(263: همان)

های نابهنجار در عالم طبيعت است. همچنين یهای انسان نتيجۀ تجلی پدیدهخطاکار
این مسئله ناخشنودی و خشم آسمان را  ،هنگاميكه در حكومت انسانی خطایی رخ دهد

 (.263ـ264: )همان آورد که از راه بلایای طبيعی بروز ميكندفراهم می
گ کوئو، کائنات را چونان موجودی تلقی ميكند که پيوسته در حال تغييرات هسيان

درپی است، نيازمندیهای انسانی مداوم است. جامعه نيز همواره در معرض تغييرات پی
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ممكن است  ،یی مناسبندپيوسته در حال تغيير است، نهادها و اخلاقياتی که برای دوره
همراه با موقعيتها تغيير ميكند. هنگاميكه موقعيتها برای دورۀ دیگر مناسب نباشند. جامعه 

پای آنها باید تغيير کنند. نو و کهنه با نهادها و اصول اخلاقی نيز پا به ،تغيير ميكند
 یكدیگر فرق دارند زیرا زمانهایشان متفاوت است.

هنگاميكه تغييری در  ،امری نسبی است. از دیدگاه او ،بنابرین از نظر وی اخلاق 
نهادها و اخلاقيات جدید بطور خودجوش ظاهر ميشوند. در  ،اجتماعی رخ ميدهد شرایط

این حال باید به آنها اجازه فعاليت داد که این بمعنای دوری از طبيعت و بدون فعاليت 
است. مخالفت با آنها و حفظ نهادها و اخلاقيات قدیم بمعنی تصنعی بودن  وی(ـ)وو بودن

(. بنظر هسيانگ کوئو اگر آدمی در فعاليتهایش 298: همانست )ا (ویـیو) و فعال بودن
در غير  است و« ویـوو»او  ،اجازه دهد که استعداد طبيعيش کاملاً و آزادانه بكار افتد

 است.« ویـیو»اینصورت او 
را برای روابط اجتماعی « لی»چو هسی از پيشقراولان نوکنفوسيوسی پس از دورۀ باستان، 

ارتباط ميان شهریار و رعيت معتقد است. محرک اول از ميان « لی»مثلًا به  نيز قائل است،
که خود فاقد « لی»در درون لی قرار دارد. بدین ترتيب که در دنيای وسيع « ایچه»و « لی»

حرکت، حرکت نميكند « لی»حرکت و سكون وجود دارند. « لی»اراده و قدرت آفرینندگی است، 
 شروع به حرکت یا سكون  ميكند.« ایچه»افت ميكند خود دری« ایچه»اما بمحض آنكه 

مخصوص به آن قائل است. اگر فعاليتهای « لی»هسی برای دولت و حكومت نيز  چو
پایدار و موفق خواهد بود و گرنه به آشفتگی منجر  ،دولت سازمان و همخوان با آن باشد

 نه که حكيم ـ شهریاراناساس حكومت است همانگو« لی»(. این Liang, 1980: ک.رميشود )
هسی نيز مبتنی بر نظریۀ  دیدگاه چو ترتيبدادند و عمل ميكردند. بدینميپيشين تعليم 

 (.403 :1380 لان،ـیوفيلسوف شهریار و یا شهریار ـ فيلسوف است )

 یاسیس اخلاقدر  نیچ یاسیس لسوفانیف تشابهات و اشتراکات. 3
ی در اشتراکات ـمكتب و هم بشكل انفرادیهم در قالب ـميان فيلسوفان سياسی چين 

همۀ آنها اجماع داشته باشند. عمدتاً نيز  یاندک موارد وجود دارد. گرچه شاید در فلسفۀ آنها
اجماع در کليات است و در جزئيات اختلافات گسترده یا قابل توجهی دارند. اهميت نهاد 

ل اجتماعی و سياسی نقطۀ خانواده، و اهميت نهاد اخلاق هم در شكل فردی و هم در شك
اجماع تمامی فيلسوفان چين است. در اهميت و ضرورت نهاد دولت، اکثریت آنان به جز 
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نظر دارند. اینان رویكرد ( اتفاق143)همان:  تسه چوانگبویژه  و (137: همانلائوتزه )
 آنارشيستی داشته و دولت را شر غيرضروری ميدانند.

و نيز غيرتائوئيستهایی  تسو چوانگ، و لائوتزهند یانگ چو، شناسی تائوئيستهایی ماندر هستی
 یزدانگرایانه و اخلاقی غایی علتگرایانی هستند که در انكار طبيعتهسيانگ  کوئومانند 

در شو  چونگ تونگو  ، کنفوسيوس، منسيوس،(تزومو) یتمو، تزو هسوندر حاليكه  مشترکند.
 دارند.  ی به آسمان اشتراکليتفص ای یاجمال اعتقاد

 تيتبع است،يس از اخلاق ییجدا یهاهینظرکه  استيس و اخلاق ۀرابطاما در مورد 
را ميتوان متصور شد  استيس و اخلاق یگانگی و ،یسطح دو اخلاق است،يس از اخلاق

نيز با وجود  موتیفيلسوفان مكتب کنفوسيوس مانند منسيوس به یگانگی این دو معتقدند. 
 سيوس در این مسئله مشترک است. گرچه رویكردی دیگر دارد.اختلافات بسيار با کنفو

 چونگ تونگآميزی اخلاق و سياست معتقد است. دیدگاه نيز به هم گراییالتقاطمكتب 
نيز تا حدود زیادی با این  هسی چو(. Bary, 1981: p. 95نيز در همين راستاست ) شو

یی و یانگ زو و عده تسو وانگچ، کوئو هسيانگ ،تسوفیهانآموزه موافق است. بر خلاف 
 اندیشند.دیگری که بگونه دیگر می

 شو چونگ تونگ، و تسوفیهان ،تزو هسونتی، ، کنفوسيوس، منسيوس، مودولت تيماهدر 
اشتراک نظر فراوان دارند. اینان وجود دولت و حاکم را لازم و ضروری و با اهميت ميدانند. از 

ست و اکثراً آن را موهبت آسمان دانسته و سرشت منظر اینان وجود دولت خير ضروری ا
، دولت تيمشروعانگارند. در خدایگانی برای آن قائلند و آن را سایۀ آسمان یا فرزند آسمان می
آورند. اینها بر اعطاء حاکميت کنفوسيوس و منسيوس و هسون تزو پای آسمان را بميان می

نسبت به وظایف دولت قانونگرایان و توسط آسمان تأکيد دارند که وجه شباهت آنهاست.  
گرایان در وظایف حداکثری دولت مشترکند. درحاليكه تائویيستها مانند گرایان و التقاطکنفوسيوس

 لائوتزه و تسونگ تزو و یانگ زه در مطلق بيعملی دولت و عدم انجام هيچ کنشی سهيمند. 

  یسایس اخلاق در نیچ یاسیس لسوفانیف یتفاوتها و افتراقها. 4
گرایان و معتقدان خلقت قرار ميگيرند؛ گرچه گرایان مقابل آسمانشناسی، طبيعتدر هستی

نظر شدیدی نيز وجود دارد. بر همين در قراردادن افراد و جریانها ذیل این عناوین اختلاف
را نيز جزو منابع معرفت ميشمرند، حال « شهود»شناسی، معتقدان به آسمان اساس در معرفت

شناسی منسيوس که فطرت را اصل گرایان چندان اعتقادی به آن ندارند. در انسانيعتآنكه طب
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وجود انسان دانسته و آن را نيک ميشمارد، بطور واضحی در مقابل موتی، از منتقدان مكتب 
 قرار ميگيرد. وسيکنفوس مكتبکنفوسيوس و هسون تزو، از شارحان 

، شو چونگ تونگ، وسيمنس، وسيکنفوس ،لائوتزه یا لائوتسودر نسبت اخلاق و سياست 
ی این دو معتقدند. گانگی و یوستگيپبه  تزه تسونگ، و تزه انگ، یتزو هسون، (موتزه) یتمو

ی باور اسيس اخلاق بودن ینسببه  کوئوهسيانگ ی مطلق و گسستگ و ییجدابه  تسوفیهان
 ینسببه  ئوهسيانگکوی باور دارد و سطح دو اخلاقبه  هسی چودارند. این در حاليست که 

 ی معتقد است.اسيس اخلاق بودن
بنظر  ،که تائوئيست هستند تزه تسونگ، تزه انگ، یلائوتزه یا لائوتسودر ماهيت دولت 

افزاید. از ی دانسته که جز بر پيچيدگی و خرابی اوضاع نمیرضروريغ شرميرسد دولت را 
أی داده و هماهنگی سياسی مرکزی کنترلگر ر (هژمون) سلطه ی و فقداندولتیباینرو به 

بشر با طبيعت غيرمتمرکز را تجویز ميكنند. گرچه برخی نيز آراء آنها را نه در نفی دولت 
 چونگ تونگ ،وسيمنس، وسيکنفوسانگارند. در مقابل، معایب آن می ییریشهکه در نقد 

 دولت را خير ضروری ميدانند.  هسی چو، و تسوفیهان، شو
( آن را یكسره و تزه تسونگ تزه، انگی لائوتزه،) هات، تائوئيستدر مقولۀ مشروعيت دول

مشروعيت دولت را از آسمان و  وسيکنفوسبطور مطلق فاقد هرگونه مشروعيت ميشمارند. 
/ آسمان هیدوپابه مشروعيت  (موتزه) یتموو شو  چونگ تونگ ،وسيمنسخدادادی ميداند. 

اما در  ،ا منشأ قدرت و دولت ميشناسندمردم ر تسوفیهانو   تزو هسون معتقدند. مردم
به حق انقلاب در  تسوفیهانی، و موت ،وسيکنفوساینكه مردم حق انقلاب دارند یا نه 

 تزو هسونو  هسيانگ کوئو، وسيمنس مقابل حاکم و دولت اعتقادی ندارند. در مقابل،
 بصراحت و تائوئيستها به تلویح بدان معتقدند.

 ستيزی یاها مبتنی بر اندیشه دولتستيتائوئکارکرد دولت، اما در رابطه با وظایف و 
 به امور کامل یواگذاردانسته و به  ارياخت و فهيوظ گونه هر فاقدگریزی خود آن را دولت
، و شو چونگ تونگ ،وسيمنس، وسيکنفوسدر مقابل آنان  اعتقادی راسخ دارند. مردم

و رفاه و  ثروت، تيامن نيمأتظيفۀ ی برای دولت قائل بوده و وحداکثر فیوظا تزو هسون
 کوئوهسيانگ های اخلاقی را متوجه دولت دانسته و مجاز به دخالت ميدانند.لتيفضحتی 

 ميداند. یحداقلـیحداکثرو در تردد ميان  طیشرا به وابستهوظایف و اختيارات دولت را 
بر هسی  چوا ام در نظر ميگيرد. تيامن نيمأتی و منحصر به حداقلدولت را  فیوظا یموت

یی و فهيوظرفاه بر عهدۀ دولت و حاکم است اما  ثروتو  تيامن نيمأتآن است که 
 يار خود مردم است.های اخلاقی ندارد و آن بر عهده و اختلتيفض به نسبت اختياری 
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1. Tsung Tsu  

 (: افتراقات2جدول )
شخصیت/  

 معیار
رابطه اخلاق 

 و سیاست
 دولت فیوظا مشروعیت دولت ماهیت دولت

 هلائوتز
 و یوستگيپ

 یگانگی
یب ـشر غيرضروری

 یدولت
فاقد  دولت و حكومت

 هر گونه مشروعيت

فاقد هر گونه وظيفه 
ـ واگذاری و اختيار

 کامل امور به مردم

  وسیکنفوس
 و یوستگيپ

 یگانگی
 آسمان خير ضروری

ـ یحداکثر فیوظا
ـ ثروتـ تيامن نيمأت

 لتيفض

  وسیمنس
 و یوستگيپ

 یگانگی
 یضرور ريخ

 ـوپایه آسمان/مردمد
 حق انقلاب

ـ یحداکثر فیوظا
ـ ثروتـ تيامن نيمأت

 لتيفض

تونگ چونگ 
  شو

 و یوستگيپ
 یگانگی

 مردم-آسمان یضرور ريخ
ـ یحداکثر فیوظا

ـ ثروتـ تيامن نيمأت
 لتيفض

 کوئو
 هسیانگ

نسبی بودن 
 اخلاق سياسی

ـ متغير و متغير و سيال
ـ هماهنگ با تغييرات

 ریخير غيرضرو

ـ مردم و طبيعت
ـ مشروعيت به کارآمدی

 امكان انقلاب

ـ حداقلی حداکثری
 وابسته به شرایط

 تزو(موتی )مو
 و یوستگيپ

 یگانگی
 شر ضروری ـمطلقه

ـ ـ قراردادیـ آسمانمردم
 عدم حق انقلاب

ـ وظایف حداقلی
 تأمين امنيت

 هسون تزو
پيوستگی و 

 یگانگی
ـ شر ضروری
 غيرمطلقه

 حق انقلابـ مردم
ـ یحداکثر فیوظا

ـ ثروتـ تيامن نيمأت

 لتيفض

 تسوفیهان
 جدایی و گسستگی

 اخلاق بودن ینسب
 یاسيس

ـ خير ضروری
 ـمطلقه

ـ عدم حق مردم
 انقلاب

ـ یحداکثر فیوظا
ـ ثروتـتيامن نيمأت

 لتيفض

 هسی چو
اخلاق دو 

 سطحی
 خير ضروری

مشروعيت به کارآمدی 
و هماهنگی با سرشت 

 كومت و طبيعتح

ـ ثروتـ تيامن نيتام
عدم وظيفه نسبت 

 لتيفضبه 

 یگانگی و یوستگيپ یانگ تزه
ـ یرضروريغ شر

 دولتیبی
فاقد  دولت و حكومت

 هر گونه مشروعيت

 فهيوظ گونه هر فاقد
 یواگذارـ ارياخت و

 مردم به امور کامل

 1تسونگ تزه
 

 یگانگی و یوستگيپ
 ـ یرضروريغ شر

 یدولتیب
فاقد  دولت و تحكوم

 هر گونه مشروعيت

 فهيوظ گونه هر فاقد
 یواگذارـ ارياخت و

 مردم به امور کامل
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 گیریجمعبندی و نتیجه
چين با  ۀنگاهی گذرا بر تاریخ پرفراز و نشيب اخلاق سياسی در فلسف نوشتار،این در 

فلسفه در . تاریخ داشتيمهمه پيچيدگيها، سادگيها، انظار مختلف و رویكردهای گوناگون 
وجه غالبش فلسفۀ اخلاق زندگی اینجهانی و متعاقب آن  (باستان نيچ بر ديکأت با)چين 

فلسفۀ نهادهای اجتماعی و سياسی با رویكرد اخلاقی و بتعبير فارابی حكمت عملی است. 
یابد. ورزی میاز همين حيث اخلاق بمثابه امر اجتماعی جایگاه مهم در تاریخ فلسفه

آن وجه اشتراک  اخلاقی دولت و حاکميت به حيثيت اعتبار و ارزشستگی ترتيب واببدین
ميان تمامی فيلسوفان سياسی چين با همۀ تفاوتهای نظری آنها دربارۀ چيستی و چگونگی 

. استاخلاق سياسی و ارتباط آن با نهاد دولت و وظایف و اختيارات اخلاقی سياسی آن 
 و اخلاق ۀرابطی از سویی و شناسانسانو ی، شناسمعرفتی، شناسیهستاین تفاوت در 

 از سوی دیگر تبلور یافته است. دولت فیوظا، و دولت تيمشروع، دولت تيماه، استيس
بر این اساس، بلحاظ تاریخی رویكردهای مختلف در مبانی نظری به تفاوت در رویكردها به 

 نيزم انيم یهنگهمامبنی بر  وسيمنس و کنفوسيوس یشناسیهستانجامد. اخلاق سياسی می
نهادانۀ شناسی نيکبه یگانگی و امتزاج اخلاق و سياست انجاميده است. همچنين انسان آسمان و

آنان بویژه منسيوس امكان تربيت سياسی و اختيار و آزادی انسان، حكومت مبتنی بر رضایت 
هم یی که مسائل اصلی سياسی را اخلاقی مردم و حق انقلاب را نتيجه داده است بگونه

حق طغيان و انقلاب در مقابل حاکميت و دولت ظالم  ملت برایمحسوب ميدارند و منسيوس 
قائل است.  اما هسون تزو متفكر دیگر کنفوسيوسی بر طبع شر در انسان تأکيد داشت و کوشش 
در راه اصلاح جامعه را بيفایده ميدانست. اما برابری اخلاقی انسانها را ميپذیرفت. اینگونه از 

 گرایی سياسی شبيه هابز و غلبۀ سلطه دولت را بهمراه داشته است.شناسی واقعنانسا
 یختشنایهسترویكردی  و بانوعی از وحدت وجود را باز ميتاباند  کهلائوتسو  دیدگاه 
علت غایی را نه یزدانگرایانه بلكه مفهومی  ،را دربر دارد خودگردان عتيطب به توجه

 ليتقل و (تسلط حكومت)بمعنای فقدان  سميآنارشنوعی ه ب این باور و خودسامان ميپندارد
 ،ناب و ساده است و اگر جهان ،بيطرف، متعادل ،ميگراید. بر این اساس جهان دولتنقش 

طبيعی است پس انسان نباید غيرطبيعی باشد و استقرار دولت منافی طبيعت خودگردان و 
امور انسانها ندارد. موتزو معيار  غيرطبيعی است و هيچ وظيفه و اختياری برای مداخله در

قضاوت دربارۀ هر عمل را سودمندی آن دانسته است. او به عشق و مهربانی همگانی، 
معتقد بود. به اعتقاد او صلح دائمی  ،مساوی )برخلاف مكتب کنفوسيوس( و البته متقابل
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مشروط  شناسی سودگرایانه متزو منجر به پذیرشدر چنين صورتی برپا خواهد شد. انسان
 دولت بعنوان نهادی نافع و البته نفی طبقاتی شدن جامعه و سياست شده است.

 نهادهای اقتدار تقویت و ایجادگرایان، نظریۀ قانون بينانه و شرانگارانۀبد یشناسانسان 
بجای کوشش در راه تربيت و اصلاح فرد را در پی داشت. بنا بر  قانون نيآهن قفسو  حكومتی

باید ذات خود را در راستای اصول اخلاقی کمال بخشد ولی بتنهایی شو انسان نظر تونگ چونگ 
آید و وظيفۀ حكومت اینست که به او کمک کنند. احسان، پاداش، برنمی کمال اخلاقیاز عهدۀ 

و  ريمتغ یشناسیهستتابستان، پایيز و زمستانند. براساس تنبيه و اعدام برابر با فصلهای بهار، 
هسيانگ که کائنات را چونان موجودی تلقی ميكند که پيوسته در حال تغييرات  کوئوناپایدار 

درپی است، از اینرو نيز همواره در معرض تغييرات پی انسانی یهانيازمندیمداوم است، جامعه و 
 یی مناسبند، ممكن است برای دورۀ دیگر مناسب نباشند. که برای دوره یاستيس ونهادها، اخلاق 

شناسی فطرت و طبيعت در انسان ۀهسی با دوگان در دیدگاه چواز سوی دیگر 
)طبيعت( آنها متفاوت  ای)فطرت( برای تمام انسانها یكسان است اما چه مواجهيم که لی

هسی نيز همانند کنفوسيوس، منسيوس، و هسون تزو مبتنی بر  است. بدینگونه نظر چو
تی و قانونگرایانی مانند ال آنكه موشهریار یا شهریار ـ فيلسوف است. ح ـنظریۀ فيلسوف 

هيچ  ،متفاوت یاز سویی و تائوگرایانی مانند چوانگ تزو هرکدام با دلایل تسوفیهان
 پادشاه بمثابه امر اخلاقی ندارند.  ـاعتقادی به فيلسوف
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ارسطویی  ـ تبیین دگردیسی تاریخی آموزۀ دوستی و محبتِ افلاطونی

 فارابی و طوسی )در عرصۀ روابط انسانی(  ۀدر اندیش

 1فرشته ابوالحسنی نیارکی

 چکیده
پرسش محوری جستار حاضر، توصیف و تحلیل تطور تاریخی آموزۀ دوستی 

واجه نصیرالدین طوسی ارسطویی در آیینۀ اندیشۀ فارابی و خـ)محبت( افلاطونی
است. روش تحقیق، مطالعۀ تاریخی است که علاوه بر توصیف، به چرایی این تطور 

مطرح  اخلاق نیکوماخوسینیز میپردازد. بحث دوستی در اندیشۀ ارسطو در کتاب 
های افلاطونی در آن قابل مشاهده است. این بحث در هایی از آموزهشده و رگه

تی دچار دگردیسی شد، ازجمله از حیث تنوع محبوب )و فلسفۀ دورۀ اسلامی از جها
گرایانه بودن، و از حیث بالاترین محبوب(، از حیث دامنه، یعنی فردگرایانه یا جامعه

خودخواهی یا دیگرخواهی. از حیث تنوع محبوب، از دوستیِ بافضیلت به محبت 
از دوستی  نسبت به حکیم )خدا( رسیده است، از حیث دامنه، شاهد تغییر گفتمان

به محبت بمثابه نوعی خصلت درونی هستیم که آثار فردی و  ،اجتماعیـ سیاسی 
اجتماعی دارد، و از خودخواهی و دیگرخواهی گذر کرده و مطابق با قاعدۀ سنخیت، 

اویی )خدایی( رسیده است. تأثیرپذیری از آراء متفکرانی همچون ـبه محبت از
سینا، آثار هایی چون آراء ابنرفان و واسطهفلوطین و همچنین نقش دین، فرهنگ، ع

مسکویه و شیخ اشراق در تبیین این دگردیسی اهمیت دارد. مبانی خاص فلسفی ابن
و کلامی فارابی و طوسی و همچنین برخی آراء اخلاقی ایشان، مهمترین عامل 

 برای تفسیر چرایی این دگردیسی است. 
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http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/37394
http://hop.mullasadra.org/Article/41534


 4، شماره 31سال 

 2140بهار 

130 

افلاطون، ارسطو، فارابی،  دوستی، محبت، مطالعه تاریخی،کلیدواژگان: 
 خواجه نصیرالدین طوسی.

* * * 

 . طرح مسئله 1
حاضر، بررسی دگردیسی تاریخی نظریۀ دوستی و محبت  محوری در پژوهشلۀمسئ

 نصیرالدینخواجه با تمرکز بر آراء فارابی و ،ارسطویی در فلاسفۀ دورۀ اسلامی افلاطونی ـ
 سه منظر مورد توجه قرار میگیرد:از  «محبتدوستی و » منظور، مقولۀبدینطوسی است. 

( خودگرایی 3گرایانه بودن( و همچنین آن )فردگرایانه یا جامعه ۀ( دامن2 ،( تنوع محبوب1
 محوری این مقاله را میتوان در قالب سه سؤال ذیل مطرح کرد:مسئلۀ .یا دیگرگرایی

های دیگری از چه آموزه برآمده ،( این نظریه2دوستی چیست؟  ( خاستگاه تاریخی نظریۀ1
 فارابی و طوسی یافته است؟  ۀ( این نظریه، چه دگردیسیهایی در فلسف3است؟ 

در ادبیات و متون فلسفی، دوستی و محبت، نقش مهمی در کمال و سعادت فردی ایفا 
( و اندیشمندانی همانند فارابی و طوسی، ادبیات اخلاق 148/ 7: 1981میکند )ملاصدرا، 

، به اند. در ستایش دوستی و محبت در جامعهرپایۀ محبت و دوستی بنا نهادهاجتماعی را ب
وقتی که مردم با هم  محبت باعث قوام مدائن است...»نقل قولی از ارسطو بسنده میکنیم: 

دوست باشند، نیازی به عدالت نیست، در حالیکه اگر آنها اکتفا به عدالت نکنند، بازهم احتیاج 
(. دوستی و محبت و گاه حتی واژۀ عشق، 105/ 2: 1381سطو، )ار« به دوستی دارند

. ستا نزدیک به هم هستند که مورد توجه فلاسفه از سقراط تاکنون قرار گرفته یمضامین
مقصود پژوهش حاضر، بررسی دوستی، محبت یا عشق در ساحت روابط اجتماعی انسانی 

ت محبت و عشق در امور شناسانه در باب کیفیاست و در نتیجه، مباحث فلسفی هستی
 ماورای طبیعت، خداوند و یا سریان عشق در جمیع کائنات مورد بحث نیست. 

اخلاق  که در کتاب هشتم و نهم« دوستی» بر اساس فرضیۀ این جستار، آموزۀ
یافته و بازسازی سازی شده، شکل تحولارسطو نظریه 2ائودموس و کتاب هفتم 1نیکوماخس

ن است که خود ریشه در مکالمات اخلاقی سقراط دارد. ارسطو در افلاطو 3لیزیس شدۀ آراء
نبرده اما بحثهای وی ناظر به آن است. فلوطین نیز با  لیزیس اگرچه نامی از نیکوماخس

و  ضیافت، لیزیس هایهای رسالهریختن مرزآمیختن آراء افلاطون و ارسطو، و درهمدرهم

                                                           
1. Nicomachean Ethics  
2. Eudemian Ethics  
3. Lysis  



 

 4 ، شماره13سال 
 2140 بهار

 912 -521 صفحات

  ...دیسی تاریخی آموزۀ دوستی و محبتیین دگرتب؛ فرشته ابوالحسنی نیارکی

131 

پیوند میزند. مباحث محبت و دوستی « عشق»افلاطون، گفتمان دوستی را به  فایدروس
ارسطویی، به فلاسفۀ دورۀ اسلامی منتقل شد و آنها نیز تحولاتی در آن ایجاد  افلاطونی ـ

کردند. مسئلۀ مقالۀ حاضر، ترسیم چنین سیری با استفاده از مطالعۀ تطبیقی و تاریخی است. بر 
ارش نظریۀ ارسطو، به پیشینۀ همین اساس، چینش پژوهش حاضر اینگونه است که ابتدا با گز

آن در آراء افلاطون میپردازیم و پسینۀ آن را در آراء فارابی و طوسی جستجو میکنیم. در این 
 میان، علاوه بر توصیف با رویکردی تطبیقی، به تبیین چرایی این تحول نیز پرداخته میشود. 

این موارد اشاره کرد:  دربارۀ پیشینۀ موضوع و آثار منتشر شدۀ مربوط به آن، میتوان به
، گزارشی از آراء کندی، «اسلامی دوستی در فلسفۀ سیاسی ـ»پور، در مقالۀ بحرانی و علوی

فارابی، عامری، اخوان الصفا و طوسی دربارۀ دوستی ارائه میدهند ولی در تطبیق با فلسفۀ 
ه نظیر تعاون های ناظر بر مفاهیم برسازندۀ سامان سیاسی یک جامعارسطویی، تنها به جنبه

دوستی مدنی و »اند. بستانی نیز در مقالۀ تأکید کرده و به سایر جهات تمایز دیدگاهها نپرداخته
، دو روایت مختلف را از دوستی )دوستی بعنوان پارادایم اجتماعی و دوستی در «دوستی کیهانی
جهات  شناسانه( مطرح کرده است. نوآوری مقالۀ حاضر، تطبیق نظریات ازجایگاه هستی

مختلف برای ارائۀ توصیف کاملی از وجوه اشتراک و افتراق است و همچنین با مطالعۀ 
تاریخی، علاوه بر توصیف، به تبیین علل این تمایز میپردازد. گزارشهایی نیز بطور خاص از 

بدایت و نهایت دوستی مدنی در فلسفۀ »فارابی دربارۀ دوستی در برخی مقالات همانند  دیدگاه
آمده که وجه تمایز مقالۀ حاضر، تطبیق آراء « دوستی مدنی و نوع مدینه نزد فارابی»و « فارابی

سینا و ملاصدرا مباحثی دربارۀ عشق مطرح فارابی و طوسی با فلاسفۀ یونانی است. در آثار ابن
یی از محبت شده که اصولاً نمیتواند بعنوان مسئلۀ مقالۀ حاضر باشد زیرا این مقاله، به وجهه

پردازد که ویژگی آدمی یا جوامع آدمی است. دو مقاله نیز از نگارنده در دست چاپ است که می
از نظر ارسطو و در مقاله دیگر، از نظر « خودگروی یا دیگرگرایی»در یکی، دوستی را در مسئلۀ 

شدن به مسائل مختلف نصیرالدین طوسی مطرح میکند، اما مقالۀ حاضر با معطوفخواجه
 ه تطبیقی و تاریخی، از مقالات پیشین متمایز است. دوستی با نگا

 ارسطو از دیدگاه «دوستی». آموزۀ 2

(. ارسطو، Price, 1989: p. 8نوعی رابطۀ دوستی آمیخته با محبت است ) در لغت 1«فیلیا»
 (. 110: 1381ماهیت دوستی را بر اساس غایت آن، یعنی انواع محبوب تعریف کرده است )ارسطو، 

                                                           
1. Philia/ Friendship  
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ارسطو متعلق دوستی را امور دوست داشتنی  ی از حیث تنوع محبوب:. دوست1ـ2
( دوستی 1)محبوب( میداند و بر اساس منشأ دوستی، سه نوع دوستی را به تصویر میکشد: 

 ,Aristotle؛ 112ـ116. )همان: 3محور( دوستی فضیلت3؛ 2نگر( دوستی لذت2؛ 1نگرمنفعت

2021: 114, 1236aفقط  ،دوستی»منفعت، دوستی بالعرض است و  (. دوستی بر اساس لذت یا
(. ارسطو در توصیف دوستی 118: 1381)ارسطو، « است 4دوستی مردمان با فضیلت

 (. 115محور، آن را دوستی کامل میخواند )همان: فضیلت

، از نیکوماخساگرچه ارسطو در  گرایانه:. دامنۀ دوستی؛ فردگرایانه یا جامعه2ـ2
شخصی شروع کرده ولی در ادامه، در یک فصل از در روابط بینقالب فردگرایانه دوستی 

دوستی در انواع حکومت سخن گفته است. دوستی میتواند فضیلت یا خصلتی فردی یا 
 نیز نوعی ملکه و ناشی از انتخاب عقلانی انکه بعنوانهمچن ،(105فردی باشد )همان: بین

نوعی احساس درونی دانسته شده و در مراتب نازلتر،  یگاه ،(122شده است )همان:  تلقی
 (. 185)همان:  در بالاترین نقش، عاملی برای سعادت فردی  است

نگر، بحث از یک واحد اجتماعی است همانند افراد خانواده، افراد یک در ساحت جامعه
(. ارسطو، 145مدینه یا یک عشیره، یا اعضای یک جامعه و افراد غیرهمشهری )همان: 

های تی، وجه تمایز انواع مدینهرای تنوع جوامع میداند؛ یعنی دوسدوستی را عاملی ب
 (. 132طبیعی و انحرافی است )همان: 

(:138-144( دوستیهای مقرون به تشکیلات سیاسی )همان: 1جدول شماره )  
طبیعی/  ردیف

 انحرافی
 انواع دوستی انواع حکومت

 
 
 
1 

 
حکومتهای 

 طبیعی

ادترفاه و سع / تأمین منافع،خواهینیک حکومت سلطنتی )پادشاهی(  
ا(آریستوکراسی )اشراف و نجب ادمتناسب با علّو مقام و شخصیت افر   
 تیموکراسی یا جمهوری 

 )بر اساس مالیات مخصوص(
 سهم مساوی در حکومت 

 
 
 
 
2 

 
حکومتهای 

 انحرافی معادل
 )به ترتیب(

ف است.یمحبت، یا نیست یا اگر هست خیلی ضع حکومت دیکتاتوری/ جباری  

ری(اولیگاریشی )حکومت چندنف .محبت مقامی محدود را تصاحب میکند   

 دوستی ]نسبت به سایر حکومتهای دموکراسی 
 انحرافی[ اهمیت دارد. 

                                                           
1. Friendship based upon advantage  
2. Friendship based upon pleasure  
3. Friendship based upon excellence of character; arete  
4. Virtue  
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، به ساحت جمعی دوستی نظر دارد و با پذیرش هویت جمعی سیاستارسطو در کتاب 
است که خصال عقلی و اخلاقی  ییمجموع افراد، دارای شخصیت یگانه»جامعه معتقد است 

را عامل  1«اشتراک و وحدت»(. او در نقد افلاطون که 164: 1390)همو، « خاصی دارد
با تربیت یعنی از راه »را پیش میکشد که « دوستی، محبت و دلبستگی»انسجام جامعه میداند، 

اگرچه (. 69)همان: « عادات اجتماعی، فرهنگ و قانونگذاری، به همکاری و وحدت میرسد

بندی انواع ، ملاک جامعه مطلوب را محبت دانسته ولی در طبقهسیاستارسطو در کتاب دوم 

، معیار اصلیتری را مطرح کرده که همان صلاح عمومی اخلاق نیکوماخسحکومت، برخلاف 
یابد. تحقق می 2«عدالت»و « محبت»پروری است. البته این شاخصه، با دو معیار فرعی، و نوع

، سیاست( ولی در 105: 1381، صراحتاً محبت بر عدالت ترجیح دارد )همو، سنیکوماخ در
زایندۀ »هردو معیار برای نیل به جامعه سعادتمند لازمند؛ اگرچه در موضعی، دادگری بعنوان 

دوستی »(. شاید آنجا که افلاطون میگوید 174: 1390خوانده میشود )همو،« همۀ فضایل دیگر
(، ارسطو شرایط کافی و 906/ 4 همان: ؛2194/ 7: 1367طون، )افلا« ناشی از برابری است

که هدف آن نیل به بهزیستی و سعادت و آزادی اراده است لازم برای تشکیل جامعۀ سیاسی ـ
اعتقاد وی، محافل خانوادگی، انجمنهای برادری و (ـ  را بیان میکند. به158: 1381)ارسطو، 

شرط تحقق این اهداف است که همۀ اینها برآمده از مجامع ویژه آیینهای دینی و اجتماعی، 
 (.161دوستی است )همان: 

شاید این جملۀ از  :(4دوستییا دیگردوستی )نوع 3. متعلق دوستی؛ خودخواهی3ـ2

 برای همه از بیش فرد هر میرسد بنظر»، در اینباره صریح بنظر آید: اخلاق ائودموسکتاب 
 ,Aristotle« )میکنند استفاده دوستان قضاوت برای یمعیار بعنوان این از و است دوست خود

2021: p. 124احساسات »در این عبارت از ارسطو، صراحت آشکار دارد:  5(. خوددوستی
)ارسطو، « یی که ما در برابر دوستانمان داریم... ناشی از روابط فرد با خودش استعاطفی
ه این عبارت، منشأ فهم (. برخی شارحان ارسطو، توضیح میدهند که چگون166: 1381

 :Annas, 2015: p. 539; Idem, 1988: p. 9; khan, 2015خودگروی یا خودخواهی میگردد )

p. 21قابل  «دیگری بخاطر دیگری خیر خواستن» عبارت با دوستی نیز(. از طرف دیگر، نوع

                                                           
1. Political Unity  
2. Justic  
3. Egoism  
4. Altruism  
5. Self-Love  
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جمع  اند با(. از اینرو، برخی مفسران بنوعی تلاش کرده111: 1381برداشت است )ارسطو، 
خودِ »دوستی و خوددوستی، نظریۀ ارسطویی را تبیین و توجیه کنند. برخی با نظریۀ نوع

( و برخی Annas, 2015: p. 541، دوستی دیگران را مشتق از دوستی خود میدانند )1«دیگر
 دیگرانی برای اما دیگران، برای نگرانی»را واسطه قرار میدهند؛ یعنی  2«دوستی خودارجاعنوع»

(. از آنجاکه فیلیا، West, 2001: p. 39/ Kahn, 2015: p. 20) «دارند خود با خاص باطیارت که
نگر ارسطویی قابل ارجاع است )زیرا ارسطو صرفاً دوستی بر اساس فضیلت را به نظریۀ فضیلت

یابد و دوستی واقعی میداند(، محبت، در واقع به فضیلت تعلق میگیرد که فرد ابتدا در خود می
تسری این رابطه به دیگری است. این نوع خوددوستی، در حقیقت دوستی فضیلت دوستی، 

انسان حاصل میشود )ارسطو،  3است و نه خودخواهی مذموم. خیر و فضیلت، با جزء عقلانی
فضایل برخاسته از »و « عقلانیت»( بهمین دلیل میتوان گفت محبت و دوستی به 169: 1381

 است.  تعلق میگیرد که همواره محبوب« آن

 افلاطونی نظریۀ دوستی ارسطویی ۀ. رهگیری پیشین3

، سمپوزیوم )مهمانی( و فایدروسو  4، دیدگاههای افلاطون در باب دوستیلیزیس

سمپوزیوم و تصویر میکشد. افلاطون، در ه را ب 5یا اروس دیدگاههای وی دربارۀ عشق
ۀ یونان دو نوع عشق را فلاسف ی. بتعبیر6، بدنبال تحلیل اروس است و نه آگاپهفایدروس

جنسی( ـاز یکدیگر متمایز میکردند: آگاپه )نوعی عشق الهی(  و اروس )عشق زمینی

اروس خود، به دو نوع زمینی و ، مهمانی و فایدروس(. در گفتگوهای 13: 1393)هلم، 
میان  ی( و میتوان گفت تمایز469، 462/ 1: 1350آسمانی تحلیل میشود )افلاطون، 

افلاطون دیده نمیشود. البته اروس در اندیشۀ افلاطونی،  ۀدو رسال س در اینآگاپه و ارو
آور، گاهی یی پیامخدای ناظم دانست، گاهی فرشته راگاهی باید آن » ؛دارد یمختلف معانی

 (.71: 1401)کاظمی و دیگران، « یی برای مشاهده مثال نیک و خیر و ... بمعنای انگیزه

توجه داشته،  لیزیس هایوناگون در ماهیت دوستی به آموزهارسطو در احصای آراء گ
هرچند نامی از آن نبرده و با بازسازی آراء گذشتگانی مانند هراکلیت و انباذقلس به تعریف 

                                                           
1. Another Self  
2. Self-Referential Altruism  
3. The Principle of Intellect; Nous  
4. Philia/ Friendship  
5. Erôs /Love  
6. Agape  
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(. 108: 1381)ارسطو، « بعضیها دوستی را نوعی مشابهت تعبیر میکنند»پرداخته است؛ « فیلیا»

آمده است. اگرچه افلاطون معتقد است دوستی  لیزیس ، پیشتر در«مشابهت»دوستی بسبب 
بدها با یکدیگر حتی با وجود شباهت امکانپذیر نیست؛ همچنین دوستی خوبها با یکدیگر زیرا 

(؛ 88/ 1: 1350در آن، بدلیل وجدان خیرات، اشتیاقی نسبت به هم در میان نیست )افلاطون، 
(. تأکید ارسطو بر 92ود )همان: فقط آنچه نه خوب است و نه بد، میتواند با خوب دوست ش

( متأثر از نظریات افلاطون است، اگرچه بحث از 111: 1381دوسویه بودن محبت )ارسطو، 

 (. 85/ 1: 1350ناتمام مانده است )افلاطون،  لیزیسبودن محبت در کدام سویه
« همجنس استبه همجنس متمایل »ارسطو بنقل از انباذقلس و دیگران مینویسد: 

( و افلاطون بدون اشاره به نام، دیدگاه حکمای طبیعی را بیان کرده 107: 1381)ارسطو، 
به  ،اعتقاد ارسطو نباید در تحلیل چیزی همانند دوستی (. به88/ 1: 1350است )افلاطون، 

مسائل صرفاً انسانی که مربوط به آداب و خویها و »امور طبیعی مثال زد بلکه باید به 
هم شبیهند، عملشان  عضی دیگر ادعا میکنند کسانی که بهب»پرداخت. « عواطف هستند

یعنی همدیگر را دفع میکنند، افلاطون پیشتر با « مانند سفالگران است نسبت به یکدیگر
(. 90: )همان« چیزی خواهان مخالف خود است هر»ارجاع این بیان به هزیود، میگوید: 

یت، افلاطون با استدلال به این ارسطو این سخن را به هراکلیت نسبت داده است. در نها
دوست یکدیگرند و نه آنها که مخالف  ،نه آنها که مانند یکدیگرند»نتیجه میرسد: 

« زیباست ،سزاوار دوستی است و هرچه خوب است ،... فقط آنچه زیباست یکدیگرند
از عامل )شباهت یا ضدیت( به متعلق محور مباحث بحث از دوستی، در ، بنابرین)همانجا(. 

نیز تأکید « مفید و خیر»دوستی، بر  بحث یابد. افلاطون درمی تغییر «زیبایی»ن یعنی آ
دارنده از لحاظ یی، بین محبوب و دوست( و معتقد است در هر دوستی83کرده )همان: 
 (. 100ارتباطی برقرار است )همان:  ،کم از حیث طرز فکرروحی یا دست

ارسطویی، یعنی دوستی  ۀگانتقسیم دقیق سه، گویی نقطۀ آغاز لیزیس پراکندۀ عبارات
باید همینطور پیش برویم تا »نگر است. افلاطون مینویسد: نگر و فضیلتنگر، منفعتلذت
دیگر بخاطر چیزی نباشد و آن  ،خره به یک چیز نهایی برسیم که دوستی ما با آنبالا

را « های اصطلاحیدوستی»(. از اینجا افلاطون واژۀ 97)همان: « نخستین دوست ما باشد
( که ظاهراً دوستی بالعرض و بالذات 98آورد )همان: در مقابل دوستی حقیقی بمیان می

میتوان گفت نظریات ارسطو در باب  ارسطویی از آن نشئت میگیرد. برهمین اساس
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افلاطون، در جهات کلی همراستاست؛ هرچند باید  لیزیسهای رسالۀ دوستی، با آ,وزه
 . بدانیمپردازی آراء افلاطون تدقیق، تکمیل، گلچین و نظریه ادیدگاههای ارسطو ر

در مواجهه با پارادوکس افلاطونی  ،دگردیسی ارسطو از حیث خودگرایی یا دیگرگرایی
تمایل به  دارد که انسان ۀانگیز دربارۀ رایج بسیار دیدگاه یک سقراط»نیز اهمیت دارد. 

 رفاه به اشاره که دارد دلایلی ،باطن در همیشه شخصی به تعلق احساس یا چیزی
 منبعی گرفتن آن بعنواندر نظر شخص یا چیزی، به نسبت دارد، یعنی محبت خودنماینده

 میل بعنوان دوستی ،(. بر همین اساسAnnas, 2015: p. 535« )میخواهد فرد است که
 فقدان این حالیکه در میشود، تعبیر است، آن فاقد عامل که خوبی ویژگی آوردن بدست

 دوست که میخواهم من»آناس، از این گزاره که  جولیا اما اینجا به تعبیر .است بدی چیز
 غیر غایتی هیچ واقعاً»، نتیجه نمیشود که «باشم داشته ییکننده سرگرم مفید یا ارزشمند،

، بلکه تنها میتواند شامل این تا افلاطون را حامی خودخواهی بدانیم، «ندارد وجود از من
 (. Ibid: p. 537« )باشند دوستی یک یا عمل یک اصلی انگیزۀ ها نمیتوانندآن»باشد که 

افلاطون، مثلاً در باب علاقه به دارو، دوست و ...، قابل ارزیابی به نفع  اظهاراتاگرچه 
( به 480/ 1: 1350است، و مثلاً  با بحث از اهمیت عشق در سعادت )افلاطون،  «خود»

خودگرایانه  ،از عشق را مانند عشق به فرزندان یمختلفخودگرایی نزدیک میشود و انواع 
شوق »یعنی « همۀ این محبتها و تلاشها بخاطر ابدیت و ازلیت»تفسیر کرده است که 
( است، اما این بمعنای نفی مطلق دوستیِ دیگری 500)همان: « ماندگاری و جاویدانی

ه افلاطون برای فرض برای خود دیگری نیست. مثالهایی ک ـکم در برخی مواقعدستـ
حذف شرور از دنیا دارد که برغم عدم احساس فقدان، فرد نسبت به آن امور، احساس 

دوستی »علاقه خواهد داشت، نشان از آنست که راه برای استثنای آن حکم کلی یعنی 
دلیل رد که ببازگذاشته شده و میتوان اموری را تصور ک« شیء یا شخص بدلیل فقدان

رحال میتوان گفتگوهای افلاطونی را در حل مسئله ناتمام ه بند. بهذات خودشان محبو
دارد و با ارائۀ نظریۀ اشتقاق  یپردازی منسجمبرخلاف ارسطو که در اینباره نظریه ؛دانست

 ، خوددوستی را به اعلا درجات آن میرساند. «دوستی با خود»از  «دوستی با دیگری»
عشق در جوانان که از هیجانات ناشی از »سد: ارسطو دربارۀ تمایز دوستی با عشق مینوی

: 1381، دوستی بمعنای واقعی کلمه نیست )ارسطو، «عواطف است و منشأ آن لذت است

از زبان پوزانیاس، به تفکیک خدای  مهمانی، در (خدای عشق)(. اما بحث دربارۀ اروس 113
وت بدنی محبت انجامد؛ اروس زمینی به بدن و طراعشق زمینی و خدای عشق آسمانی می
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میورزد و نه روح و درون فرد، اما اروس آسمانی به روح زیبایی و خردمندی دلباخته است 
(. افلاطون عشق )اروس( بخاطر ثروت، جاه و مقام را زشت 469، 462/ 1: 1350)افلاطون، 

میداند و معتقد است فقط عشق بمنظور کسب فضیلت، صحیح و پاک است. او در گفتگویی، 
فقط خوبی است که »لاش برای رسیدن به خوبی و سعادت تعریف کرده است: عشق را ت

« خوب»خویش ما و متعلق به ماست. بنابرین آنچه مردم دوستش دارند و میخواهند جز 
درک زیبایی مطلق، »)همانجا(. به اعتقاد وی، نهاییترین حالات عشق، « چیز دیگری نیست

 (. 503ـ504ن: )هما« حقیقت زیبایی یا زیبایی خدایی است

نظریۀ دوستی  تبیین را در لیزیس بنظر میرسد اگرچه ارسطو بظاهر فقط بحثهای
 یهای مهمهای افلاطون در باب عشق، کلیدواژهبازنویسی انتقادی کرده اما آموزه ،خویش

برای برداشتهای ارسطویی فراهم میسازد. تفکیک دوستی با لذت و ثروت، از دوستی خیر 
زمینی )لذت/ ثروت( و ـ ارسطو، میتواند برداشتی از تمایز انواع اروس  اندیشۀ واقعی در

 نزد افلاطون باشد.  ـآسمانی )خردمندی، زیبایی(

، تصاویری ناروا از دوستی و عشقی پیش میکشد که بصورت لیزیس و مهمانیرسالۀ 

، ریجمهو(. اگرچه افلاطون در Dover, 1978هنجاری اجتماعی در دوران سقراطی است )

 سیاست(، اما ارسطو در 976/ 4: 1367مخاطب خود را از شهوترانی برحذر میدارد )افلاطون، 
: 1390در نقد وی، صرف تصور احساس عشق بین مردان یا محارم را نکوهیده میداند )ارسطو، 

از قول آتنی، برای نکوهیدن و خلاف  فضیلت  قوانین (. شاید ساختارشکنی افلاطون در61
گرایی مردان را بتوان بعنوان رد اتهام از نظریات افلاطونی تلقی کرد نسخواندن همج

نیز، افلاطون بدنبال  فایدروسو  سمپوزیوم (. در سراسر2284/ 7: 1367)افلاطون، 

 جمهوریتصویرسازی روایتی صحیح از عشق است که با ساختارشکنی همراه است. او در 
ی با کمال خویشتنداری، به هماهنگی و تأکید میکند که چون عشق حقیقی آنست که آدم

زیبایی دل ببندد، پس آن را تجانسی با شهوترانی نیست. دوستی فقط باید برای زیبایی 
 (. 976/ 4)همان: « معشوق باشد و روابط آن دو هرگز نباید از این حد تجاوز کند

، از انیمهمشخصی است ما در فردگرایانه و اغلب بین لیزیس اگرچه مباحث افلاطون در
یی یا سپاهی فقط از عاشقان و عشق و محبت در جامعه میگوید و معتقد است: اگر جامعه

معشوقان تشکیل شود، وضع ادارۀ آنها بهتر از هر کشوری خواهد بود. البته نمیتوان افلاطون 
( و نه 463/ 1: 1350است )همو، « اصلاح همۀ افراد»گرا دانست زیرا بحث از را جامعه
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البته بحثهای افلاطون در تقسیم انواع حکومت «. امعه بعنوان یک هویت جمعیاصلاح ج»

محور ارسطویی بیگانگی دارد؛ هرچند در تحلیل و تعریف ، با ادبیات دوستیجمهوریدر 
 (.1172/ 4: 1367ها، تمایزی میان آنها نیست )همو، مدینه

   در حکمت عملی دورۀ اسلامی« دوستی». دگردیسی آموزۀ یونانی 4

 نگر فارابیدر آیینه نظریۀ جامعه ،. دوستی ارسطویی1ـ4

 دارد، ارسطو در اینباره شباهت بسیاری با نظریۀ دربارۀ دوستی، فارابی اگرچه دیدگاه 
  ؛حال از چهار جهت، شاهد دگردیسی هستیمدر عین اما

دت اهمیت محبت در نظام هستی و بالتبع در جامعه و سعا ؛( از حیث نقطۀ آغاز بحث1
 انسان. 

( اگرچه از حیث تنوع محبوب، تمایز چندانی نیست اما ترتیب منطقی محبوبها، 2
  .محور فارابی طراحی شده استمتناسب با فرهنگ جامعۀ آرمانی و نظریۀ سعادت

 ،نگر است و مقصود( همچنین دامنۀ محبت در آراء فارابی، آشکارا در سطح جامعه3
 یابد.ی است، اگرچه به روابط میان افراد نیز تسری میمحبت بعنوان ویژگی یک هویت جمع

بر محبت میان افراد است. ضمن آنکه ترسیم فارابی از  نیکوماخستأکید ارسطو در 
 ارسطویی است. ـهای افلاطونیها، دارای نوآوری و متفاوت از آموزهمدینه
یی دوستانهر نوعنیز منطبق با تفکر اسلامی، تصوی گرگرایییا دی یی( از حیث خودگرا4

 آورد. را بمیان می

فارابی، محور نقطه آغاز مباحث محبت . دگردیسی در جایگاه و اهمیت محبت:1ـ1ـ4
بعنوان حلقۀ ارتباطی انسانها در راستای ائتلاف آنها، چگونگی نظام هستی است و از آموزۀ 

نشئت میگیرد و « شیء واحد»بسان  و انتظام همۀ اشیاء سلسله مراتب موجودات و ائتلاف
(. در 49: 1995دارد )فارابی،  ، یعنی خداوندوی از سرمنشأ اصلی محبت ۀریشه در انگار

این نظام برخلاف نظریۀ ارسطویی، محبت یک نسخۀ تجویزی یا هنجار اجتماعی برای 
ساً ریزی در راستای سعادت نیست، بلکه برآیند چینش خاص نظام هستی است. اسابرنامه

براساس الگوی نظام هستی ترسیم میکند که با نظم خاص  نظام جامعه را فارابی، الگوی
بندی میشوند )همو، خود از رئیس مدینه )بسان مسبب اول هستی( تا سایر شهروندان رتبه

 باشد:  منظور(. این تمثیل میتواند به دو 96ب: 1996
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عه است؛ فارابی در نگر فارابی از هویت جام( توجیهی برای تصور ساختارگرایانه و جامعه1
یابد که یی چنان انسجام و سامان میچنین جامعه»محور خود مینویسد: توصیف جامعه محبت

 )همانجا(. « گویی شبیه به موجودات طبیعی است و نظام مدینه شبیه نظام هستی است
از جامعۀ آرمانی و مدینۀ فاضله  فارابیسازی ( بنیان، مبنا و خط آغازی برای نظریه2

معتقد است افراد مدینۀ فاضله، با محبت و تماسک تألیف میشوند  اواسلامی است. ـیبوم

 (.60: 1396و با عدل باقی میمانند )همو، 

یی محکم است و و قرینه یلنیازمند دل ۀ خود و بداعت آن،فیلسوف برای توجیه نظری

ن در جامعه و قاطعی برای طرح بهترین نظامهای آرمانی ممک ۀنظام هستی، میتواند قرین

واحد، محبوب و معشوق  ،این نظام هستی ۀروابط انسانی باشد. در فلسفۀ فارابی، سرسلسل

( در سیر تطوری دورۀ اسلامی، گویی هنوز وقت آن نرسیده 44: 1995اول است )همو، 

یعنی محبوب اولی او را خداوند معرفی کنیم. در این  ،که متعَلقَ حب و دوستی انسان

عشق و محبت الهی به خود، بعنوان توجیهی برای محبت میان آدمیان  مرحله، بحث از

در  ؛محبوب انسان، جمال و فضیلت است )همانجا( ـهمانند ارسطوییانـاست و همچنان 

همین  بالاترین درجۀ محبتها معرفی شده است. بر بعنوان محبت الهی، حال کهعین

 ت امری مدنی است. اساس، در فلسفۀ فارابی نیز مانند یونانیان، محب

، محبت ارادی را منتزعهفصولفارابی در  . دگردیسی در تفسیر متعلقَ محبت:2ـ1ـ4
 (.71: 1396)همو، « به اشتراک در فضیلت، منفعت و لذت»گونه میداند: بسان ارسطو، سه

، متفاوت است. بنظر او، در باب عامل ائتلاف در جامعه ةالفاضل ةمدینالآراء اهل توضیح وی در 
( داشتن پدر یا 1بین قائلین به آن اختلاف نظر وجود دارد. مهمترین این عوامل عبارتند از: 

در  ( تشابه5( تعاهد، 4( اشتراک در رئیس اول، 3( اشتراک در تناسل، 2نیای مشترک، 
( سایر امور 7مدینه و  ،محله وکوی  ،مسکن و(  اشتراک منزل 6طبیعیت، خلق و زبان، 

ف جوامع یوصتکه در  هم وجود دارد(. عواملی 151: 1995ی )همو، مشترک مثل همسفر
زیرا در مدینۀ فاضله، افراد انسانی به محبتی که ریشه  ،اند، نه مدینۀ فاضلهغیرفاضله آمده

هنجاری برای  یهم ائتلاف دارند و نه محبتا ب ،در اشتراک آنها در فضیلت دارد
در آراء  پیش از اینت در فضیلت افراد، داشتن محبریشه اگرچه نظریۀ پذیری.جامعه

دار در ریشه تمایز نظریۀ فارابی آنست که این محبتِم ویژگیاما بیان شده بود. ارسطو 
فضیلت انسانها، اولین علت دوستی است و بسبب فضیلت، سایر خیرات و محبوبها در 
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س محبت به لذت در نظریۀ ارسطو انسانها اغلب بر اسا در مقابل، میان آنها جاری میشود.
 ۀاند و محبت به فضیلت، در میان اقشار متعالی جامعآمدههم و منفعت و ... گرد 

از محبت به  بعبارت دیگر، فارابیکامل محبت معرفی میشود.  ۀبعنوان نسخ ،ارسطویی
سپس اشتراک در فضیلت، موجب اشتراک در منافع میشود و  و فضیلت شروع میکند

محور و دوستی لذت ،. برهمین اساسخواهد بودآور لذت منفعت میان فضلا، برایشان
 (.71: 1396محور معرفی میشود )همو، نگر نیز بعنوان برآیند دوستی فضیلتمنفعت

تمایز قابل توجهی  ارسطو با نظریۀ ،انواع محبوب دربارۀاگرچه تقسیمبندی فارابی 

الگوسازی برای جامعۀ آرمانی نفع فارابی ب ها در نظریۀندارد اما چینش و طراحی این مؤلفه

  .ساخته و پرداخته شده است ،محورفضیلت

تنال بها السعادة  یيقصد بالاجتماع فيها التعاون علی الأشياء الت یفالمدينة الت
 (. 113: 1995)همو،  المدينة الفاضلة یالحقيقة، ه یف

ای نیل به سعادت محور افراد جامعۀ انسانی، سبب تعاون آنها براینجاست که ائتلاف محبت

میشود و در نتیجه، وجه ارتباط محبت و سعادت در اندیشۀ فارابی، آشکار میشود. او در 

( و در 80الف:1996میداند )همو،  وهمی ، ثروت، کرامت و خوشگذرانی را سعادتاحصاءالعلوم

ارد )همو، ، سعادت را هدفِ هر چیزی میداند که انسان به آن اشتیاق دةسعادالالتنبیه علی سبیل 

1987 :49  .) 

بنقل از رزنتال، کتاب  نگر:. دگردیسی در دامنۀ محبت؛ فردگرا یا جامعه3ـ1ـ4

رشد نیز (. ابن299: 1387ارسطو نزد فیلسوفان مسلمان ناشناخته بوده است )طوسی،  سیاست

ارسطو بدستش  ةالسیاسافلاطون، اظهار نموده که کتاب  السیاسةو  تلخیص نیکوماخیادر 

: 1377افلاطون بهره برده است )همو،  سیاستارسطو از  سیاستدلیل بجای سیده و بهمیننر

است که اتفاقاً  اخلاق نیکوماخسترتیب آنچه فارابی از ارسطو نقل نموده، معطوف به (. بدین6

بنحو فردگرایانه و در عرصۀ  نیکوماخسحنین ترجمه شده است. مباحث بنتوسط اسحاق

اع مطرح شده و از یک هویت واحد جمعی سخن نگفته است. محبت در ارتباط افراد اجتم

ارسطو، در بحث انواع حکومت، صرفاً در یک فصل خلاصه آمده است. بر همین اساس  پولیس

نگر دانست زیرا وی از محبتی سخن میگوید پردازی جامعهمیتوان فارابی را مبدع نوعی نظریه

 است. « مدینه»که نخست وصف هویتی واحد بنام 
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نگر دگردیسی یافته بنابرین، دامنۀ محبت نزد فارابی، از فردگرایی با نگاه ساختاری و جامعه

ها و افلاطون بدانیم، باز در بیان اوصاف مدینه جمهوریاست. حتی اگر فارابی را متأثر از 

روابط  محبت را فردگرایانه و در فصول منتزعهتقسیم آنها، او دارای نوآوری است. البته وی در 

جوامع فقط بر اساس نوع  ةمدنیال ةالسیاسبین شخصی افراد انسانی نیز مطرح کرده، اما در 
گرایانه و مدنی است. فارابی در سیاست مدن اند و نوع نگاه صرفاً جامعهمحبوب، بررسی شده

ی، ها را غایتی میداند که برمیگزینند؛ مثلاً در مدینۀ ضرور، دلیل تفاوت مدینهفصول منتزعه
غایت نیل به ضروریات زندگی است ولی مردم در مدینۀ فاضله برای نیل به سعادت با یکدیگر 

(. ضد مدینه فاضله، انواعی دارد که تنوعش بر اساس 32: 1396همیاری دارند )فارابی، 

 .به بعد( 127: 1995)همو، داشتنی است محبوب و امور دوست
 

اضداد مدینه 
 فاضله

ساس تنوع محبوب انواع ذیل بر ا تعریف  

 مدینه جاهلی
 

محبوب آنها، خیرهای ظاهری 
 است. 

  امور ضروری: خوراک، پوشاک و مسکن و ازدواج 1

 بداّله: ثروت و دارایی  2

طلبی خست و سقوط: در شهوت و لذت 3  

 کرامت: در پی شهرت، بزرگی و فخر  4

رانگری و چیرگی بر دیگتغلّب: در پی سلطه 5  

 جماعی: آزاد و عمل به هر چه میخواهند بدون منع 6

ر مدینه شهروندان آراء مدینه فاضله را دربارۀ شناخت سعادت، الله و عقل فعال دارند اما رفتا فاسق
 جاهلی را دارند.

اند.اند اما استحاله یافتهروزگاری فاضله بوده مبتذل  

رورند. شهروندان باورهای ناروا درمورد خدا و سایر مبادی دارند. آنان گرفتار نیرنگ، فریب و غ ضالّه  

 پنج نوع متصور افلاطون در جوامع غیرفاضله که فارابی ذکر کرده، بااین انواع 
( آریستوکراسی )فردی شریف و 1(: 1172: 1367)افلاطون، است متفاوت  جمهوری
( حکومت الیگارشی )پر 3طلب(؛ کرت )فردی جنگجو و جاه ( حکومت اسپارت و2عادل(؛ 

 ( استبدادی. 5( دموکراسی )برخلاف الیگارشی(؛ 4عیب و نقص(؛ 

، در باب ةفاضلال ةمدیناهل الآراء با  ةالمدنی ةالسیاستصور فارابی، از انواع جامعه در 

 اندنیز آمده ، نوابتةالمدنی ةالسیاسفقط اینکه در  ؛های غیرفاضله مشترک استمدینه

 : (105ـ126ب: 1996، فارابی)
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 جوامع غیرفاضله

رسیدن به  به افعال موجب سعادت حقیقی عمل میکنند اما نه برای رسیدن به سعادت بلکه برای 1
های جاهلیاغراض دیگری همانند اهداف مدینه  

رایع ظاهر عبارات این ش های جاهلیند اما چون شرایع مدینه آنان را بازمیدارد، بهدر پی اهداف مدینه 2
 تمسک میکنند اما آنها را موافق با خواست و میل خود تأویل میکنند. 

یز کوتاهی کسانی که در مقام تحریف شرایع نیستند اما بدلیل سوء فهم از قصد واضع سنت و ن 3
های شرایع مدینه را نه بر مطابق مقصد واضع سنت میفهمند. درک، آموزه  

یابند و در مقام تردیدند. ایق دست نمیکسانی که به حق 4  

یا  های مختلفی چون خودخواهیکسانی که دائماً متخیلات خود را ابطال میکنند، با انگیزه 5
طلبی، از شنیدن حقایق فرار میکنند. منفعت  

حقایق  کسانی که صرفاً بدلیل ناتوانی ذهنی تخیلات خود از سعادت ابطال میکنند و از درک 6
د.ناتوانن  

ارسطو  اثری از نظریۀ ،در آثار فارابی . دگردیسی در گسترۀ و ابعاد محبت:4ـ1ـ4
حتی  دیده نمیشود؛بازگشت دیگردوستی به دوستی با خود، و خودخواهی  مبنی بر

د. وشمیتفسیر خودگرایانه ارسطو از دوستی میشود، در آثار فارابی دیده ن باعثمثالهایی که 
ز لحاظ ابعاد و گسترۀ دوستی، نظریۀ فارابی کاملاً برهمین اساس میتوان گفت ا

 دوستانه و بیشائبه از بازگشت به خودگرایی است. نوع

دوستی خواجه نصیرالدین . تحول تاریخی دوستی ارسطویی در آیینه حکمت2ـ4

 طوسی

فارابی  نگر فارابی با محبت فردگرایانۀ ارسطویی:. جمع بین تلقی جامعه1ـ2ـ4 

ارسطو توجه  نیکوماخسافلاطون و  سیاستبیشتر به  ،محور خودق محبتدر ترسیم اخلا

اخلاق  از کتاب« سیاست مدن» بخش طوسی نیز در ابتدای نصیرالدین. خواجهدارد
دانسته است « منقول از آراء حکیم ثانی ابونصر فارابی»را  بخش، اکثر مطالب این ناصری

فارابی است  فصول منتزعهبخش، بر (. بیشتر تمرکز طوسی در این 248: 1387)طوسی، 

نقل  نیکوماخس از را که او نکاتی ؛ارسطو نیز بسیار بهره است اخلاق نیکوماخساما از 
 د. وشمیدر آثار فارابی مشاهده نمیکند، 

نگر بیان میکند، طوسی نیز با حفظ این نوع نگاه فارابی، مباحث محبت را در قالب جامعه
در مقالۀ نخست یعنی بخش اخلاق نیز از محبت مینویسد.  ساختارگرایانه در مقالۀ سوم،
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نگر فارابی و نگاه فردگرایانۀ برهمین اساس آراء طوسی را میتوان نوعی جمع میان تلقی جامعه
ارسطو دانست. طوسی خاصیت هیئت اجتماعی را مجزای از اجزاء آن میداند و به جامعه بعنوان 

یعنی برمبنای غایات و اهداف راساس انواع تألف ـ(. او ب280یک هویت جمعی مینگرد )همان:
ـ جامعۀ فاضله و انواع مقابل آن )غیرفاضله( را شرح میدهد. این تألف که امور خیر است یا شر

نگر، معتقد است افراد جامعه، باید بسبب محبت، نصیر در مورد محبت در ساحت جامعهخواجه
وجه تمایز  د. توجه به سعادت و کمال جمعی،چنان تألیف یابند که بمنزلۀ شخص واحدی گردن

، محبت را برای نیکوماخس طوسی با ارسطو و البته وجه اشتراک وی با فارابی است. ارسطو در
نیل به سعادت فرد ضروری میداند، اما خواجه نصیرالدین طوسی، محبت را از ضروریات 

 (.258سعادت و کمال جمعی نیز دانسته است )همان: 
شخصی و بی فردگرایانه بعنوان صفتی فردی، در رفتار ارتباطی بینمحبت در قال

شخصی  نیز آمده است. در انواع فضایل ذیل عدالت و فضیلت قوای نفس ناطقه )همان: برون
(. در 262( آمده است. در روابط برون شخصی درباب ارتباط انسان و خدا آمده است )همان: 116

(  محبت پدرو مادر به فرزند و بعکس 1زیر را شاهدیم:  باب محبت در روابط بین شخصی موارد
( محبت سلاطین به مردم 3 (،149 ( در مورد انصاف در معاملات )همان:2(؛ 268و  239)همان: 
(، 263( محبت زن و شوهر )همان: 5(، 266( محبت برادران به یکدیگر )همان: 4(، 168)همان: 

( محبت محسن 8(، 270معلم و متعلم )همان: ( محبت7(، 267( محبت میان اصدقا )همان: 6
 ( و ... . 274الیه )همان:)احسان کننده( و محسن

وسی راه نیل به خواجه نصیرالدین ط . محبت در جامعه طبیعی آن است:2ـ2ـ4
این امر سبب، تألیف و اتحاد میان که محتاج بودنِ فرد در اجتماع میداند  کمال فردی را

بر  .اشتیاق به کمال، در طبیعت افراد مرکوز است عتقاد او،به ا اعضای جامعه میشود.
اشتیاق به تألیف میان افراد یک جامعه نیز بر اساس طبع است )همان:  ،همین اساس

به تمثیل ساختار جامعه، به نظام  ،که با دگردیسی نظریۀ ارسطوییپیشتر گفته شد (. 258
گام بالاتر، اساساً محبت مرکوز در  در اینجا با یکاما فارابی میرسیم،  ۀهستی در نظری

ه علت و طبیعت افراد معرفی میشود. بر این اساس، جایگاه محبت ذاتی است و نیازی ب
، نیازمند تحلیل عوامل های غیرفاضلهفقدان محبت در مدینه دلیل نداشته، بلکه بالعکس،

 و دلایلی برای دوری از طبیعت است. 

فقدان محبت است،  جهتنوع از  امنظ به عدالت در باب محافظت احتیاج
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احتیاج ، به انصاف و انتصاف ودیاگر محبت میان اشخاص حاصل ب هچ
 (. 259)همان:  نیفتادی

اخلاق را شرح آراء فارابی میداند، و اساساً « سیاست مدن»اگرچه طوسی این مقاله یعنی 
اصرالدین هـ ( و به سفارش ن421ابوعلی مسکویه )ف  الطّهاره شرحی بر کتاب ناصری

( و 208سینا( )همان: )مأخوذ از آثار ابن« تدبیر منزل»محتشم است که خواجه نصیر دو فصل 
( را به آن افزوده است؛ اما با اینحال نکته248)مأخوذ از آثار فارابی( )همان: « سیاست مدن»

به  های ابداعی فراوانی دارد که صرفاً منسوب به خواجه است. در این بحث نیز، طوسی خود
اش اشاره میکند و این امر نمایانگر توجه دادن وی به آراء سایر حکما پس از تبیین نظریه

یی که برمراتب محبت بر اساس ( نظریه1نوآوری خویش است. او به نظریات زیر اشاره میکند: 
( نظریۀ اقرار به سریان 2مراتب هستی، استوار است )احتمالاً مقصودش نظر فارابی است(، 

( نظریۀ اصحاب محبت و غلبه 3ر همۀ کائنات )احتمالاً نظریۀ بوعلی مدنظر است( و عشق د
که قوام همۀ موجودات را به محبت میدانند و معتقدند هیچ موجودی نمیتواند از محبت خالی 
باشد )این نظریه شبیه به محبت و قهر میان انوار در اندیشۀ سهروردی است(. همچنین از نظر 

ین مقام، به محبت بر اساس قوۀ ناطقه برمیگردد و با میل و هرَبَ میان طوسی، محبت در ا
 (. 260غیرجانداران و همچنین الُف و نفرت میان جانداران، متفاوت است )همان:

آنجا که محبت نزد ارسطو و فارابی بر  . دگردیسی در تحلیل ماهیت محبت:3ـ2ـ4
به تألیف و اتحاد طبیعی افراد اساس غایات آن تعریف میشود، طوسی، اشتیاق بالطبع 

آورد )همان: میبمیان انسانی برای نیل به کمال جمعی و فردی را در بیان ماهیت محبت 
اخلاقیش  ۀمحور وی در نظریدگردیسی او در بیان ماهیت محبت، به نظریۀ کمال .(258

 در تعریف مفهوم کمال مینویسد:  خواجه نصیربازمیگردد. 

ما بالقوة ثمّ يخرج فيه إلی الفعل، فان كان خروجه أليق ء كلّ ما يكون في شي
، همو) ء من لا خروجه و أصلح له فهو من تلك الجهة كمال لهیبذلك الش

1405 :521).   

پس محبت، طلب چیزی است که فرد را از حالت بالقوه، به بالفعل میرساند و این 
است که مطابق با تصور آن انسان است. البته در تعریف محبت آمده  ۀتحول، شایست

طالب آن، کمال است، برهمین اساس طلبهای خارج از سیر استکمالی انسان نیز محبت 
خوانده شده است. البته طوسی خود در ادامه قیدی آورده که محبت را صرفاً معطوف به 
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و ما گفتیم که کمال و شرف هر موجودی بحسب وحدتی »کمالات وجودی نموده است: 
، بنابرین، محبت واقعی تنها به کمال واقعی یعنی فضیلت «فائض شده استاست که بر او 

و شرف بازمیگردد. این قید تأکیدی، با نظریۀ طوسی در اقسام محبت سازگار است زیرا 
(. ابعاد کمال 263: 1387وی محبتهای بر اساس لذت و منفعت را واقعی نمیداند )همو، 

فس ناطقه است. او کمال انسان را در صدور انسانی در اخلاق طوسی، به تناظر قوای ن
(. 57خاصیت نفس ناطقه میداند که دارای دو قوۀ عقل نظری و عقل عملی است )همان: 

این تحلیل از کمال، با تحلیل وی از محبت واقعی سازگار است زیرا محبت، صرفاً طلب 
پس  .است کسب فضایل شناختی و اخلاقیو کمال واقعی انسانی یعنی کمال قوای نطقی 

کمال واقعی انسانی نیست. اگرچه طوسی در تعریف  ،کمالهای خارج از قوای نطقی انسان
واقعی  محبت، و تعریف کمال و بیان ارتباط آنها دارای نوآوری است اما در تحلیل محبت

 وامدار ارسطوست.  ـرددیعنی محبتی که به قوای ناطقه بازمیگـانسان 
دوستی و محبت را به یک معنا آید، طوسی ، برمی«فیلیا»نی برخلاف آنچه از واژۀ یونا

« میان جماعتی انبوه»نگرفته بلکه به اعتقاد او، محبت از صداقت عامتر است زیرا محبت 
(. طوسی همانند افلاطون، 261 شکل میگرد و صداقت در شمول به این مرتبه نمیرسد )همان:

 شق مذموم )از فرط طلب لذت برخیزد( وعشق را افراط در محبت میداند و از دو نوع ع
. عشق محمود )از فرط طلب خیر برخیزد(، سخن میگوید. توجه به عشق محمودی که بر 2

 ارسطویی در تحلیل محبت واقعی است. ـاساس خیر و فضیلت است، نوعی دیدگاه افلاطونی

طوسی  دوستی:دوستی تا حکیم. دگردیسی در متعلَق محبت، از حکمت4ـ2ـ4
( خیر، البته وی نوع 3( نفع و 2( لذت، 1انند ارسطو سه امر را علت محبت میداند: هم

(. 260چهارمی را به نظر ارسطو افزوده که ناشی از ترکیب هر سه با یکدیگر است )همان: 
که همان معادل ـهمانند افلاطون، ارسطو و فارابی، دوستی و محبت به خیر طوسی 

واقعی میداند و از مطلوب بالعرض و بالذات سخن  را محبت ـفضیلت ارسطویی است
مطرح است که نوآوری « طبیعت»میگوید. البته در باب سبب این مطلوبیت بالذات، باز 

چرایی  برای)همانجا( و « این نوع[ مؤانست در طبیعت مردم مرکوز است»] ؛طوسی است
چیزهای » ؛ستاین طبیعی بودن هم، بحث از مسانخت و مشابهت وجودی بمیان آمده ا

 خواجه نصیرالدین (. نوآوری263)همان: « متشاکل به یکدیگر مسرور و مشتاق باشند
 است: «سنخیت در محبت»پردازی در باب در نظریه ،طوسی
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محبت اخیار چون از انتظار منفعت و لذت حادث نشده باشد، بلکه موجب آن 
شد )همان: مناسبت جوهر بود و مقصد ایشان خیر محض و التماس فضیلت با

267 .) 

با فرهنگ بومی ـ اسلامی است زیرا  «دوستی»سازی ادبیات ابتکار طوسی در مناسب
وی محبت بر اساس فضیلت را به محبت به حکمت و سپس به محبت حکیم کشانده 

(. او از زبان ارسطو نقل میکند که سعادت تام و خالص، مخصوص 277است )همان: 
البته طوسی شرط نیل به محبت الهی را رسیدن  .(275 مقربان خدای تعالی است )همان:

 (. 270به استکمالات قوۀ ناطقه در دو بعد علمی و اخلاقی میداند )همان: 

طوسی از اهمیت دوستی با خود در دوستی با  دوستی؟:. خوددوستی یا نوع5ـ2ـ4 
ور، اما خیر فاضل که از ذات خود متمتع بود و بدان مسر»دیگران سخن گفته است: 

 او(. 273)همان: « هرآیینه ذات خود را دوست دارد و غیر او ذات او را هم دوست دارد
معتقد است فرد صاحب فضیلت، محبوب است و هم خودش، خودش را دوست دارد و هم 

خودخواهی مذموم نمیکند. البته طوسی در  ۀمحبوب دیگران است که این مضمون، افاد
محبت دیگران بر محبت »کمی جلوتر رفته و مینویسد:  ،یی شبیه ارسطوموضعی تا اندازه
البته این تعبیر با تصریح ارسطویی کمی متفاوت است.  .)همانجا(« خود مرتّب باشد

یی که ما در برابر دوستانمان داریم، ناشی از روابط اعتقاد ارسطو، احساسات عاطفیبه
 (. 166: 1381آمیز فرد با خودش است )ارسطو، محبت

، به تبع مثالهای ارسطو، مثالهایی دیده میشود که قابل تفسیر خودخواهانه ق ناصریاخلادر 
است، همانند محبت سلاطین، محبت پدر به فرزند )نسخه دیگری از پدر(، محبت میان زن و 
شوهر )طمع لذت(، محبت میان برادران )بدلیل اشتراک در سبب(، محبت محسن الیه به محسن 

(. حتی طوسی در موضعی محبت به حکیم را 268ـ273د لذت میبرد( ))هرکسی از کار خیر خو
(. با اینحال، 275نیز بدلیل کسب لذت بیان کرده که گویی قابل تفسیر خودخواهانه است )همان: 

نمیتوان نظریۀ خواجه نصیرالدین را خودخواهانه دانست، زیرا او ابتکاری نسبت به ارسطو دارد و 
هت میان محبوب و محبّ است. بعبارت دیگر، دوستی به ازای آن بیان وجه سنخیت و مشاب

دریافت امری مانند لذت نیست، بلکه از سنخیت میان دو موجود برمیخیزد. این امر بویژه در 
اعتقاد طوسی، محبت صاحبان فضیلت، از انتظار منفعت و لذت محبت الهی مستدلتر است. به

]سنخیت[ و مقصد ایشان خیر محض و بلکه موجب آن مناسبت جوهر بود »حادث نشده 
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(. بر این اساس شریر، ردائت ذاتی دارد، پس از جوهر واقعی 267)همان: « التماس فضیلت است
خود فاصله گرفته است، و بدلیل این گسست، نمیتواند دوستدار خود باشد پس نه محبّ ذات خود 

بهمین دلیل طوسی (. 273)همان: « است و نه محبّ کسی است، هیچکس هم محب او نیست
، یعنی از جنبۀ سلبی و نه ایجابی. برهمین «محبت دیگران بر محبت خود مرتب باشد»مینویسد: 

اساس متعلقَ دوستی، زیبایی و خیر و حکمت و بلکه بالاترین آن یعنی حکیم است و هرکجا که 
 مشابه آن یافت شود دوستدار آنیم چه در خودمان و چه در دیگران. 

نگر طوسی دربارۀ محبت در مدینه، نوعی آراء ساختارگرایانه و جامعهضمن آنکه در 
دوستی فراگیر در عالم اسلامی مشهود است و همان چیزی که اساساً در یونان باستان نوع

معنا نداشته است. اتفاقاً اهل مدینۀ فاضله نیز بسبب این مشاکلت که در دو بعد آراء و 
و (. »281ه و وابستگی و همبستگی دارند )همان: افعال متجلی میشود، با یکدیگر علق

اهل مدینۀ فاضله اگرچه مختلف باشند در اقاصی عالم بحقیقت متفق باشند، چرا که 
 (. 285)همان: « دلهای ایشان با یکدیگر راست بود و به محبت یکدیگر متحلی باشند

 . بیان چرایی تطور تاریخی نظریۀ ارسطویی 5

و به تبع آن، دوستی و محبت است.  لیزیس توجه ارسطو معطوف بهدر میان آراء افلاطون، 

عشق را متفاوت از دوستی میداند اما مطالبی را نیز از آراء افلاطون در  نیکوماخس اگرچه وی در
باب عشق برداشت کرده است؛ مثلاً تفکیک محبت حقیقی و محبتهای بالعرض نمیتواند بدون 

بعنوان یکی از مهمترین فلاسفۀ مؤثر بر سیر تاریخی فلوطین ـتوجه به آراء افلاطون باشد. توجه 

(. او با 363/ 1: 1389است )فلوطین،  مهمانیبتصریح خودش معطوف به  ـفلسفه دورۀ اسلامی
زیبایی زمینی یا زیبایی حقیقی و آسمانی(، بحث انواع محبوب را پیش )بحث از منشأ عشق 

د انسانی بدنبال زیباییند حتی جایی که در دام میکشد و معتقد است در همۀ انواع، افرا
هر روحی، حتی روحی که با تن پیوسته است، نیکی »افتند )همانجا(. به اعتقاد فلوطین میزشتی 

(. بنابرین انواع محبوب ارسطویی در 366)همان: « را میجوید چون منشأش روح بالایی است
ییر جلوه میدهد اگرچه همچنان بحث از تحلیل محبت، به توجه به زیبایی و زیبایی مطلق تغ

 (. 362محبوبهای زمینی و لذتهای آن مورد توجه است )همان: 
هستیم، درحالیکه در « عشق»و « دوستی»در ادبیات یونانی، شاهد تمایز دو مفهوم 

چشمگیرتر است. در فرهنگ « عشق»و « محبت»ادبیات فلاسفۀ دورۀ اسلامی، واژگان 
است،  «محبوب»و توجه به غایت آن، یعنی  «دوستی»ر از واژۀ اسلامی، محبت، نوعی گذ
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حتی در متأخرین مانند ملاصدرا، تمایز بین محبت و عشق از میان رفته و شاهد ترادف 

، قوانیندر ـ بطور مثالو ـ (. اما در فرهنگ افلاطونی7ج: 1987این واژگانیم )ملاصدرا، 
ه دو کس به سبب تجانس و شباهت تمایلی را ک» ؛تمایز محبت و عشق آشکار است

اخلاقی به یکدیگر دارند، دوستی میخوانیم و بر تمایلی هم که مردی تنگدست به ثروت 
یم. در هر دو مورد، اگر تمایل به درجۀ اشتیاق برسد، نام عشق را به هدوستی میننام دارد، 

یرعاشقان عشق را درگیر شهوت و غ فایدروس(. 2284/ 7: 1367)افلاطون،  «میدهیمآن 
)دوستی( را عاری از آن، و براساس فضیلت و ویژگیهای درونی معشوق میخواند )همان: 

(. اما افلاطون در این رساله برخلاف سایر آثارش، تحلیلی دیگر از متعلق عشق 1298/ 5
اعتقاد افلاطون به روح خدایی و بشری و مطرح میکند. این امر، به «زیبایی»یعنی 

ل و عود روح اثبات میگردد. روحی که کمال و پاکی خود را از دست جاودانگی، عالم مث
به  ،هستی راستین را که نه رنگ دارد و نه شکل و نه میتوان آن را لمس کرد»نداده، 

یابد. چنین ارواحی که به دیدار ( درمی1316)همان: « ران روح استخردکه ارابه ۀدید
  .(1317ف( خواهند گردید )همان: اند، دوستدار حقیقت )فیلسوحقیقت نایل آمده

، توصیفی فایدروسدر « عشق»براین اساس، با نوعی هنجارشکنی و تمایز در تحلیل، 
متفاوت از دوران یونانی میگیرد. اگرچه این آموزه در ارسطو، همچنان مذموم است، در فلسفۀ 

کسب « روسا»دانست که توسط « زیبایی مطلق»افلاطون، میتوان متعلق عشق را در نهایت 
تحلیل میکند و اینجا ارتباط بین فلسفه، « دوستداری فلسفه»میشود. افلاطون اروس را به 

یابد؛ آنچه انسان را به زیبایی مطلق میرساند، فلسفه و خرد زیبایی، خیر و عشق بیشتر نمود می
همان  و شناخت بیشتر است. زیبایی، سلسله مراتبی است و زیبایی مطلق نزد افلاطون، میتواند

اصل واقعیت در عالم مثلُ، خرد یا خدای ناظم باشد که وی، دقیقاً معنی آن را مشخص نکرده 
 ولی آن را به الهی، جاودانه، فناناپذیر، خالص و ناب و ... توصیف میکند.  

نفوذ فلوطین در فلسفۀ دورۀ اسلامی، موجب شد که حتی متفکرانی که به دوستی  
و عشق افلاطون نیز از سوی دیگر، تأثیر پذیرفته و در مباحث  نیمهماارسطویی پرداختند، از 

فلوطینی دیده شود. تأثیرپذیری از ـهای تفکر عشق افلاطونیمرتبط با دوستی نیز، رگه
نمودتر و در سیر تطور تا رسیدن به جایگاه خواجه طوسی، پررنگتر فلوطین، در فارابی کم

بواسطۀ آشنایی با روح عرفان و دین، مستعد این میشود. البته اندیشمندان دورۀ اسلامی 
ارسطویی، ـاین آموزۀ تلفیقی افلاطونی تأثیرپذیری و بلکه به اوج رساندن این نوع تفکر بودند.

( اشاراتو نمط هشتم  عشقسینا )رسالۀ در سیاست مدن طوسی، احتمالاً با تأثیرپذیری از ابن
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 یابد.ن اشاره داشته، بیشتر بسمت عشق الهی سوق میاشراق که خود به وامداری از فلوطیو شیخ
آنجا که سهروردی از عشق کیهانی سخن میگوید، احتمالاً متأثر از آراء فلوطین است. فلوطین 

 یی توصیف میکند که گویا در همۀ جای عالم تسری دارد. در آثارش، عشق را بگونه

و عشق  ،عشق جزئی با روح جزئی همراه است و کل عشق با کل روح
 (. 366/ 1: 1389جای کیهان است )فلوطین،  هکیهان در هم

شناسی خود بیان سهروردی نیز در بحث از انوار، محبت و قهر میان آنها را در هستی
طوسی این احتمال وجود دارد که خواجه نصیرالدین (. 104: 1380کرده است )سهروردی، 

 تأثیر او باشد. تحت
 /1 :1389ت روح در جستجوی نیکی میداند )فلوطین، فلوطین عشق را نیروی فعالی

نیک »وی با نام  تاسوعاتاول  انئادنیکی در رسالۀ هفتم از  ۀ(. بالاترین وجه367
( و 674گانه اوست )همان: ( که یکی از اقانیم سه128بحث شده است )همان:  «نخستین

ستین را نیرویی میتوان آن را معادل مبدأ نخستین همۀ موجودات دانست. او اصل نخ
فراسوی همۀ نیروها و اشکال و صور، اصل و منشأ همۀ موجودات، لایتناهی، ابدی و برتر 

(. تأکید فلوطین بر 1028/ 2از هر زیبایی ولی منشأ و غایت هر زیبایی میداند )همان: 
است، دیدگاه فلاسفۀ  ۀ محبتهای اینجهانیدیگری و عشق به زیبایی مطلق که سبب هم

دور کرد و به عشق به  ،نیز از خودگرایی ارسطویی یعنی عشق به فضیلت خود اسلامی را
  .منشأ همۀ فضایل نزدیک نمود

و جميع الصور تطلب طلب شوق و محبة محضة، لأن المحبة المحضة ليست 
 (.237: 1413، همو) محدودة و لا متناهية

یر است اما نمیتوان از پذیری اندیشمندان دورۀ اسلامی از فلوطین انکارناپذاگرچه تأثیر
نقش دین، توجه به عرفان و تصوف، مبانی خاص فلسفی اندیشمندان دورۀ اسلامی )مانند 

گران فکری در این سیر تطوری نظیر شناسی(، و نقش واسطهخداشناسی مبتنی بر هستی
گری طوسی در آثار نخستین )همچون اشراق، و حتی اسماعیلیمسکویه، شیخسینا، ابنابن

 پوشی کرد. ( چشمق ناصریاخلا
شناسی( و کلامی فلاسفه و میتوان گفت مبانی خاص فلسفی )خداشناسی مبتنی بر هستی

یی النفسی و اخلاقی آنان، بنحوی است که چارهحکمای اسلامی و همچنین برخی آراء علم
و طوسی از جز این تفاسیر متفاوت از دوره یونانی ندارند. بعبارت دیگر، خوانش متفاوت فارابی 
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نظریۀ محبت، بدلیل سازگار نمودن این نظریه با سایر نظریات آنها در قالب منسجم و متلائم 
شناسی او مطرح میشود؛ بر همین است. بعنوان مثال، سیاست مدن فارابی در ادامۀ هستی

شناسی وی الگوبرداری شده است. بحث از رئیس اساس، محبت در مدینه، از محبت در هستی
در مدینه یعنی مدنی، با مباحث وی از نبوت و اتصال به عقل فعال گره خورده است،  اول وی

اعتقادی اوست. تا آنجا که حتی اوصاف رئیس ـبنابرین جایگاه محبت نیز تحت تأثیر آراء دینی
اول نیز، تحت تأثیر دیدگاه فارابی دربارۀ اوصاف الهی است. اصل تشکیک، بالاترین وجهه 

اریتعالی نمود میدهد، و این دوستی همانند مراتب هستی، تا پایینترین مراتب و محبت را، در ب
 های غیرفاضله نیز به تصویر کشیده میشود. مدینه

دینی های غیرفاضلۀ فارابی با ارسطو و افلاطون مختلفند؛ شاید بدلیل فرهنگ بومی ـمدینه
ی او پیش میکشد. مثلاً هایی متفاوت را در ترسیم غایات برامتفاوت اوست که اولویت

ممکن است امور مذموم و یا قبیح و ... در فرهنگ مدنی فارابی، که غایت دوستی در 
های غیرفاضله او هستند، بر اساس خوب و بد و ضروری و غیرضروری اندیشۀ مدینه

از آنجا  و کلامی، فقهی و اخلاقی وی باشد. البته از آنجا که محبت، موجبات سعادت است
ل تحقق سعادت و کمال نزد فارابی متفاوت از رویکرد یونانی است، دیدگاه وی که عوام

متفاوت میشود؛ مثلاً در تفکر فلاسفۀ دورۀ اسلامی، عشقهای زمینی مذموم شمرده 
 شدهاند تا جایی که آن را بیماری نفس میدانند، این درحالی است که حتی عشق به

 ته شده است. همجنس نیز در افلاطون و دورۀ یونانی پذیرف
در طوسی نیز آراء اخلاقی وی در باب استکمال و سعادت فردی و جمعی، نقش مهمی در 
نوآوریهای وی در نظریۀ محبت دارد. سعادت از دیدگاه طوسی، در ساحات مختلفی طرح 

(. او 278: 1387میگردد: سعادت نفسانی، سعادت بدنی و سعادت مدنی و اجتماعی )طوسی، 

، سعادت را با استکمال آدمی گره میزند، زیرا سعادت، انعکاس درونی اشارات همانند بوعلی در
(. ارسطو، 337/ 3: 1375و احساس برآمده از ادراک شخص در نیل به کمال است )همو، 

(. 65/ 1: 1381سعادت را در نیل به فضایل قوای علمی و عملی نفس ناطقه میداند )ارسطو، 
(. 90عایت حدوسط و دوری از افراط و تفریط است )همان: تحقق فضیلت نزد ارسطو نیز، در ر

اما طوسی برای سعادت و استکمال صرفاً به اکتسابات علمی و اخلاقی بسنده نکرده است 

وی در میان است  الاشرافاوصاف و شرح اشارات، اخلاق ناصریبلکه مراتب بالادستی، در 
که فضیلت همچون سعادت باشد  (. نظریۀ طوسی همانند ارسطو اینگونه نیست65)همان: 

یی از مراحل نیل به کمال و در نتیجه سعادت است. بلکه فضیلت تنها گامی از گامها و مرحله
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طوسی اقصی مراتب و مقصد نهایی استکمال آدمی را در برخی مواضع تشبه به خدا و تخلق 
یدگاه وی در باب (. بنابرین، د389/ 3: 1375/ همو، 149به اخلاق الهی دانسته است )همان: 

محبت و دوستی نیز متفاوت است؛ وقتی نهایت کمال، تشبه به خداست، پس نهایت درجه و 
 بالاترین شکل محبت نیز، محبت به خداوند است. 

 گیریجمعبندی و نتیجه
فیلیای یونانی از حیث تنوع محبوب، از دوستی با فضیلت، در چند مرحله تحول، به 

اجتماعی به  ـ دامنه، شاهد تغییر گفتمان از دوستی سیاسی محبت الهی رسیده و از حیث
عشق بعنوان نوعی ویژگی درونی هستیم که خود آثار فردی و اجتماعی دارد. البته در 

گرایانه، انواع جامعه بر اساس تنوع محبوب دچار دگردیسی است. همچنین از سطح جامعه
جلوه )خدایی( رسیده که هرکجا  «از اویی»به محبت  ،خودخواهی و دیگرخواهی گذر کرده

بعنوان  در پایان این نوشتار و که داشتنی است. در جدول زیررا بیابیم، دوست او و ظهور
 .و بطور واضح بیان شده استکاملاً نظریات  تفاوت میان ،آمدهنهایی  ۀنتیج

 
خودگرایی/  دامنه  نوع محبوب  

  دیگرگرایی
 متعلَق: بالاترین تقسیمبندی 

بمحبو  

خدای عشق زمینی  عشق افلاطون
)لذت و ثروت(  و 
 خدای عشق آسمانی

، خردمندی، زیبایی
 خیر

ید بر فردگرایانه ولی با تأک
دوستی در جامعه در 
 جمهوری و قوانین

 ناتمام! 

یلذت، منفعت، خوب دوستی  زیبایی/ خوبی  

فضیلت جزء  لذت، منفعت، فضیلت ارسطو
 عقلانی

ع مواض فردگرایانه در برخی
 نیکوماخس و در سیاست

اع دوستی در پولیس و انو
 حکومت

ودتأکید بر خ  

 فضیلت و خیر  لذت، منفعت، فضیلت فارابی
بت )با تشبیه به مح

مسبب و محبوب 
 اول(

گرایانهجامعه  
()تفاوت در تفسیر جوامع  

دوستینوع  

مت( لذت، منفعت، فضیلت )حک طوسی م حکیم/ خدای حکی  نهگرایاعهفردگرایانه و جام  دوستی  نوع 
 )اقاصی عالم( 
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 سیناابنتطبیقی مسئلۀ شر از دیدگاه فلوطین و  مطالعۀ

 )با تأکید بر وجه تاریخی آن(

 محمود صیدی

 چکیده
سینا در مورد مسئلۀ شر پژوهش حاضر به بررسی تطبیقی دیدگاه فلوطین و ابن

 بیندو فیلسوف، اشتراکات زیادی نیز میپردازد. برغم تفاوتهای موجود در اندیشۀ این
سینا در پاسخ به مسئلۀ شر متأثر از فلوطین است. شود و میتوان گفت ابنآنها دیده می

بودن وجود شرور، انحصار تحقق شرور در عالم ماده و عدم تحقق آنها در بدیهی
عالم مجردات، عدمی و غیروجودی بودن شرور و خیربودن هستی همۀ موجودات 

لسوف در این حوزه است. دو فیبا نگرش کلی به عالم، از اشتراکات دیدگاههای این
سینا بر خلاف فلوطین، ماده را دو وجود دارد. ابناما اختلافاتی نیز میان دیدگاه این

شر بالذات و عدمی نمیداند، بلکه ماده از نظر او شر اضافی و قیاسی بوده و امری 
وجودی است. فلوطین نسبت میان خیر و شر را از نوع تضاد میداند، ولی از نظر 

دو، نسبت عدم و ملکه با یکدیگر دارند. دیگر اینکه، از نظر فلوطین ماده ا اینسینابن
سینا، امکان ذاتی یا همان شر بالذات، از روح جزئی ایجاد میشود اما طبق نظر ابن

عقل فعال، سبب صدور ماده و وجوب غیری آن، سبب صدور صورت میگردد که در 
 برخی موارد شر بر آن عارض میگردد. 

 سینا. خیر، شر، ماده، وجود، عدم، فلوطین، ابن اژگان:کلیدو
* * * 

                                                           
  دانشگاه شاهد، تهران، ایران؛ فلسفه و حکمت اسلامیدانشیار گروه ،m.saidiy@yahoo.com 

 پژوهشیاله: نوع مق 2/3/1402 تاریخ پذیرش:  23/1/1402 تاریخ دریافت:

http://hop.mullasadra.org/Article/37394
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http://hop.mullasadra.org/Article/41534
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 مقدمه
مهمترین مباحث فلسفی و الهیاتی است که در طول تاریخ تفکر  ازیکی شر  ۀمسئل

حلی برای تبیین آن ارائه دهند. اند راهفلسفی، هر یک از اندیشمندان بزرگ سعی داشته
ستدلالهای اثبات وجود خداوند مطرح شده مسئلۀ شر مهمترین چالشی است که در برابر ا

است. پرسش محوری اینست که خداوند بعنوان خیر محض )طبق باور معتقدان به او( 
؟ ببیان دیگر، چگونه شرور با علم، رحمان و رحیم بودن، اراده آوردپدید میچگونه شرور را 

یا  ،یی بسیار فقیرهو قدرت لایتناهی خداوند سازگار است؟ بیماری لاعلاج طفلی در خانواد
با سیل یا زلزله، چگونه با رحمت، قدرت  ،یی فقیرنشینهای اهالی منطقهویران شدن خانه

 سازگار است؟  خداوندو سایر صفات کمالی 

 پیشینة بحث
گویا نخستین فیلسوفی که در تاریخ فلسفه به بررسی مسئلۀ شر پرداخته، افلاطون 

بلکه صرفاً در میان امور زمینی و مادی  ،ر میان خدایاندنه بوده است. از دیدگاه او، شرور 
(. وجود شرور در عالم دلیلی بر عدم وجود خداوند Plato, 1997: p. 195آیند )پدید می

(. شرور هیچگاه Hickson, 2013: p. 6نیست بلکه او علت تمامی امور خیر در عالم است )
ـ در زمین و شرور ضد خیرات ـ رهو هموا در عالم ماده و جهان محسوس نابود نمیشوند

 (.Plato, 1977: p. 195د )نمیان انسانها وجود دار
امری خیر و خواستنی است. در مقابل صورت، عدم و « صورت»از دیدگاه ارسطو، 

(. شر امری عدمی 52ـ53: 1379نفسه و بالذات لا وجود است )ارسطو، فقدان است که فی
در موجوداتی که فاقد  ،موجودات جسمانی است. بنابرین بوده و منشأ آن قوه و استعداد در

افزون بر اینکه فعلیت نیز در برخی موارد و در  ؛قوه و استعدادند، شر نیز وجود ندارد
آتش اینکه (، مانند 95: 1377رشد، )ابن قرار گیردممکن است منشأ شر  ،مقایسه با اشیاء

سوزی و منجر به خرابی و بب آتشی بجای اثر گرمابخشی و خیر، سدر مواردممکن است 
. نتیجه اینکه، از دیدگاه ارسطو شر امری است عدمی و ممکن است هنگام شر شود

 مقایسه نسبت به برخی امور دیگر پدید آید. 
ظاهراً نخستین کسی که در تاریخ فلسفه وجود شرور را دلیلی بر عدم وجود خدا دانسته، 

وند قادر مطلق و خیرخواه بود نباید شرور در عالم وجود اپیکور بوده است. از نظر او، اگر خدا
(. بنابرین، Hume, 1993: p. 100میداشت، حال آنکه وجود شرور در عالم امری بدیهی است )
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 اپیکور برغم پذیرش وجود شرور در عالم، وجود خداوند در عالم را نفی کرده است.

بلکه  ندخداوند نیست علولبهیچوجه م موجود در عالم ی، شرورنوبر اساس ثنویت ما
است خیرخواه، مقدس و  خداوند موجودی بنام اهریمن دارند. ،خداوندغیر از علتی دیگر 

در مقابل، اهریمن منشأ و  .بوده و منزه از آنست که فاعل شرور باشدکه منشأ خیرات  قادر
ی یعن ،علت ظلمت و شرور است. خداوند با مشاهدۀ ظلمات و شرور عالم، نیروی خویش

(. با توجه به Hickson, 2013: p. 8) فرستادانسان را برای نجات پادشاهی خود به عالم 
اینکه از دیدگاه مانی شرور فاعلیتی مستقل از خداوند دارند، تأثیرپذیری فلوطین از 

« احد» ،زیرا فلوطین ماده و شرور را معلول روح و در نهایت ،های او منتفی استاندیشه
 ناسازگار است. انیوبا ثنویت مورد نظر مانامری که  ؛میداند

خداوند قادر و مطلق سازگار وجود د وجود شرور را با نبر خلاف سایر ادیان که میکوش
 ,Bowkerاست )را محور قرار داده آیین هندو تلاش برای رهایی از شرور و رنج  ،نمایند

1975: p. 207 یقت هستی پی میبرد به حق ،طی مسیر رهایی از شرورانسان در (. در واقع
و غفلت از حقیقت هستی منجر به پدید آمدن رنج و شر در انسانها میگردد )شایگان، 

(. مشخص است که فلوطین در ارائه نظریۀ نهایی خویش در مورد مسئلۀ 338/ 1: 1362
 ته است. ششر بهیچوجه به آیین هندو و باورهای آن التفات ندا

مینو )= اهرمن یا اهریمن در زاد سپنتامینو و انگرهدر دین زرتشتی عالم از دو گوهر هم
زبان پهلوی( تشکیل شده است که اولی منشأ نیکی و دومی منشأ شر و بدی است؛ اهریمن 

(. دیو، آفریده و 934: 1387 دوستخواه،آفرینندۀ همۀ دیوان و منشأ شر و بدی در عالم است )
یی که تأثیرات مخرب ری دارد، بگونهمخلوق اهریمن است )موجود مذکر( و عملکردهای بسیا

آتش، ازجمله طبیعی  حوادث ناگوار و منفی فراوانی را در زندگی انسانها بر جای میگذارد، مانند
... . بنابرین حیوانات خطرناک و موذی، آتشفشان، بیماری وآسیب رساندن باران، صاعقه، سیل، 
در مخلوقات اهورامزدا را فراهم  نابودی و خرابی هایشرایط و زمینهمیتوان گفت دیوها 

های اهریمن موجودی مؤنث و از آفریده اوستا(. پری )جن( نیز در 162: 1385هینلز، میسازند )
و سربازان اوست. پری انسان را از انجام اعمال نیک باز میدارد و از مسیر صحیح منحرف 

پورداوود، ویران گردد ) میسازد. پریان با فرشتۀ باران در ستیزند تا خشکسالی شده و زمین
 دردو نیروی خیر و شر وجود دارد و خود زرتشت نیز  ی(. بنابرین در دین زرتشت14: 1356

(. بهمین دلیل 51: 1387 دوستخواه،( به آن تصریح نموده است )2بند  ،45یسنای ) گاهان
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ای شرور تأثیرپذیری فلوطین از دین زرتشتی نیز غیرممکن است، زیرا فلوطین علتی مستقل بر
 و ماده در عالم قائل نیست. 

وجود خدا و فاعل نفی  را دلیل بر شرّ)از فیلسوفان اسکندریه(  1سکستوس امپریکوس

 :او میگوید. میداند بخشهستی

وجود بدی و شریّ در جهان  گونه، هیچهمۀ موجودات باشند خالقاگر خدایان 

بنابرین . یز هستدارای شر ن موجودیهر  حقیقت آنست کهاما نخواهد داشت، 
 (.Empiricus, 2000: pp. 145-146خدا خالق تمام موجودات نیست )

محض و خیر نسبی به خیر  معتقد است خیر  ،با تأثیرپذیری از افلاطون پروکلس

مقایسه با  صورتدر  ،در خیر نسبی اماتقسیم میشود. خیر محض هیچگونه شری ندارد 
ر بوجود آید. شر نیز به دو قسم محض و نسبی ممکن است ش ،برخی دیگر از اشیاء مادی

اندک بوجود  مواردیقابل تقسیم است که شر محض امری عدمی است و شر نسبی در 
(. نکته قابل توجه اینست که نظریۀ Opsomer and Steel, 2003: pp. 63-66آید )می

 ،ل شدهپروکلس در مورد مسئلۀ شر در میان فلاسفۀ نوافلاطونی به دیدگاهی غالب تبدی
چون خداوند  ،اعتقاد پروکلسبه(. Ibid: p. 12اما از نظریۀ فلوطین استقبال نشده است )

موجودات خیر بودن  ۀعلت هیچگونه شری در عالم نیست و هم ،ذاتاً و حقیقتاً خیر است
خویش را از خداوند دریافت میکنند. کاملاً مشخص است که دیدگاه پروکلس تأثیر 

لمان در این زمینه داشته است. بنظر میرسد عدمی بودن شرور، بسیاری بر فلاسفۀ مس
 تقسیم موجودات به خیر و شر و... متأثر از آراء پروکلس باشد. 

مسیحی نوافلاطونی، خیر و وجود را یکسان  زمرۀ متألهاناز  مجعول، دیونیسیوس
همۀ خیرات  خداوند علت ،بهمین دلیل هر موجودی از دیدگاه او خیر است. بنابرین ،میداند

و ( Dionysius, 1987: p. 716است؛ بر همین اساس، شر موجود نیست و امری عدمی بوده )
در  دیونیسیوسگویا اینکه  وجود با .نما( استصرفاً تناقض در عبارت )تعبیری متناقض

فهم خویش از  تلاش کردهاما  ،پذیرفته های نوافلاطونی بسیار تأثیرمسئلۀ شر از آموزه
 (.Riordan, 2008: p. 140)نماید را نیز در این مسئله دخیل  مقدسکتاب 

تأثیری بسیار بر متفکران بعدی در  ،بزرگترین فلاسفۀ تاریخ ، در مقامفلوطین افکار
یی است که اندازههای فلوطین در غرب بهشرق و غرب گذاشته است. اهمیت اندیشه

                                                           
1. Sextus Empiricus 
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ند تا خود افلاطون )یاسپرس، بوداو پیروان افلاطون در قرون وسطی بیشتر متأثر از 
دیدگاههای فلاسفۀ نوافلاطونی در مورد  ،(. با وجود این، همانگونه که اشاره شد7: 1363

های بسیاری از است نه فلوطین. مبانی و اندیشه پروکلسمسئلۀ شر، متأثر از آراء 
ا به فیلسوفان بزرگ اسلامی نیز تحت تأثیر فلوطین است؛ هر چند آنها افکار فلوطین ر

 ارسطو نسبت میدادند. 

با آراء و  اثولوجیاسینا، از طریق کتاب جمله ابنچنانکه مشهور است، متفکران مسلمان از

 تاسوعاتو تفسیری از برخی فصول  اند. این کتاب ترجمههای فلوطین آشنا شدهاندیشه

اند. با ت دادهاشتباه در تاریخ فلسفۀ اسلامی، آن را به ارسطو نسبفلوطین است و بعضی به

های فیلسوفان مسلمان داشته که تطبیق تأثیری شگرف بر اندیشه اثولوجیاوجود این، 
 های فلوطین با نظریات فیلسوفان بزرگ مسلمان کاملاً نمایانگر این تأثر است. اندیشه

*** 
در بحث از معنای شر در نظر فلوطین، باید به دو پرسش اساسی پاسخ داد: شر چیست؟ 

(. ببیان دیگر، خدای خیر :p. 172 O'Brien, 2006ا علت پدید آمدن شرور کدامند؟ )منشأ ی
محض چگونه شرور را در جهان آفریده است، درحالیکه این امر با خیریت محض بودن او 

(. همانگونه که در ادامه خواهد آمد، پرسشهای Pourtless, 2008: p. 8سازگار نیست )
ست نیز منطبق با چالشهای آنها شر، درصدد پاسخ به ۀسینا در مسئلیی که ابناساسی

های فلوطین و روی فلوطین است. پژوهش حاضر به بررسی تطبیقی آراء و اندیشهپیش
 دو فیلسوف به این مسئله میپردازد. سینا در مورد مسئلۀ شر و چگونگی پاسخدهی اینابن

 معنای شر و چگونگی تحقق آن

م را بدیهی میداند، بدین معنی که هر کس وجود شر را فلوطین وجود خیر و شر در عال
منکر شود، باید وجود خیر را نیز انکار نماید، حال آنکه انسان و هر موجود زندۀ دیگر، هر فعلی 

(. نتیجه 148/ 1: 1366که انجام میدهد، برای وصول به خیر و گریز از شر است )فلوطین، 
ی به شخص[ و وجود شر ]مانند مریض شدن اینکه، وجود خیر ]مانند وصول منفعتی ماد

 دو را ادراک میکند. انسان[ در عالم بدیهی است و هر کسی در زندگی روزمرۀ خویش این

با وجود بدیهی دانستن خیرات و شرور، فلوطین شر را متضاد خیر دانسته و برای 
چیزی است  خیر یا نیک آن . از نظر وی،ابتدا به تعریف خیر پرداخته است ،شناساندن شر



 4، شماره 31سال 

 2140بهار 

158 

بدون  ،او هستند علت همۀ موجودات است و همه نیازمند ؛که همه چیز وابسته به آن است
اینکه خود آن وابسته یا نیازمند موجودی دیگر باشد. بنابرین نیک فراسوی همه چیزها و 

یی که از نیک مطلق (. هر موجودی بهمان اندازه134)همان: شاه جهان معقول است 
یی از نیک مطلق است؛ ماده تنها چیزی است که بهرهارای خیر و نیکی مند است، دبهره

 نداشته و شر مطلق است. 

یی ندارد و این همان ماده است، بد بمعنای چیزی که از نیک هیچ بهره
یی در آن نیست. ماده هستی نیز ندارد اگر داشت راستین است و هیچ نیکی

 مند بود )همانجا(. از نیک بهره

که  (1)(144ماده بدلیل فقدان هرگونه کیفیت و صورت، شر و بد است )همان: بنابرین 
(. در واقع، O'Brien, 2006: p. 171)بمعنای شر بالذات و منشأ شر بودن در نفس ناطقه است 

 های فلوطین در مورد مسئلۀ شر نیز مبتنی بر شر بالذات دانستن ماده است. اساس اندیشه
وجود بالفعل همان خیر  ،بهمین دلیل از نظر او ،خیر میداندا بسینا وجود را مساوق ابن

دو صرفاً تفاوت مفهومی دارند. در مقابل، شر در موجودات بالقوه و و این (2)بودن نیز هست

سینا نیز مفاهیم خیر و شر از دیدگاه ابن بنابرین(. 190: 1418سینا، مادی روی میدهد )ابن
راک وجود و اینکه برخی از وجودات بالقوه و برخی دیگر زیرا اد ند،بدیهی ،مانند فلوطین

یی جزئی میداند که توسط سینا مفاهیم خیر و شر را معانیالبته ابن ، بدیهی است.ندبالفعل
قوۀ واهمه این معانی را با  ،(. بعبارت دیگر31: 2007قوۀ واهمه ادراک میشوند )همو، 

انی خیر و شر توسط قوۀ واهمه در مصادیق خیرات یا شرور تطبیق میدهد. ادراک مع
دو را توسط قوۀ عقل دانسته است. فلسفۀ فلوطین دیده نمیشود. ظاهراً فلوطین ادراک این

تنها به بیان  ،این نکته نیز ضروری است که فلوطین در مقام شناساندن خیر و شر افزودن
 .ندظر او بدیهیدو در نمصادیق خیر محض و کامل و شر مطلق پرداخته، زیرا مفاهیم این

سینا نیز همانند فلوطین حرکت موجودات را برای یافتن خیرات و گریز از شرور ابن

زیرا حرکت خروج از قوه  ،(71/ 1: 1404)همو،  «فالطبيعة تتحرك لأجل الخيرية» میداند:
سینا خیر است و در نتیجه غایت هر بسوی فعلیت است. از سوی دیگر، فعلیت در نظر ابن

 وی فعلیت است که همان خیر است. حرکتی بس

سینا رابطۀ فلوطین رابطۀ خیر و شر را در تضاد با یکدیگر میدانست، ولی در مقابل، ابن
(، زیرا شر در موجودات مادی و بالقوه است و 314: 1418دو را عدم و ملکه میداند )همو، این
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که، رابطۀ خیر و شر یکی از بهمین دلیل قابلیت اتصاف به ملکۀ خیر بودن را دارد. نتیجه این
سینا و فلوطین در این زمینه است. البته میتوان گفت متضاد دانستن تفاوتهای دیدگاههای ابن

سینا، دو، و عدم و ملکه دانستن از سوی ابنرابطۀ خیر و شر در نظر فلوطین ناظر به مفاهیم آن
 لفعل است. ناظر به تحقق خارجی دو مفهوم وجودی خیر و شر یا بالقوه و با

سینا نیز همانند فلوطین خیر محض را خداوند میداند که خیر بودن سایر موجودات ابن
سینا با فلوطین (. با وجود این، تفاوت اساسی دیدگاه ابن257: 1400وابسته به اوست )همو، 

الرئیس صرفاً شر بالذات را معدوم میداند و در مورد عدمی و شر دانستن ماده است. شیخ
در (. 670: 1379)همو،  یی از تحقق هستنداضافی یا نسبی در نظر او دارای گونه شرور

بلکه  ،سینا صحیح نیستنتیجه، عدمی دانستن و معدوم بودن همۀ شرور از دیدگاه ابن
بلکه امور عدمی بوده  ،صرفاً شر بالذات معدوم است و شرور اضافی، معدوم بالذات نیستند

« یی از وجود هستندشرور اضافی دارای نحوه» منظور از د. اینکهنیی از وجودو دارای بهره
 . یم داددر ادامه توضیح خواه چیست را

 عدمی بودن شرور 
ظاهراً افلاطون نخستین کسی است که به عدمی بودن شرور باور داشته است 

های او به این نظریه ( و فیلسوفان بعدی تحت تأثیر اندیشه264/ 4: 1398 افلاطون،)

 ۀفلاسف (3)فلوطین به بسط و تبیین کامل این نظریه پرداخته است. .نداهایش پیدا کردگر

 اسلامی نیز نظریۀ عدمی بودن شر را منسوب به افلاطون میدانند. 
احد تحقق ندارد و آنها نیک و خیر  ۀاز دیدگاه فلوطین شر در عالم عقول و مرتب

اما عدم  ،یی از نیستی و عدم هستندهبا توجه به این مسئله، شرور گون (4)محض هستند.

چراکه تمام جهان محسوس سایۀ هستی عقول  ،یی از وجودندمحض نبوده بلکه سایه
یی تحقق دارد که قابلیت تغییر و حرکت در آن هست؛ یعنی است. بنابرین شر در مرتبه

قوه و ماده که قابلیت اتصاف به ابعاد یا صورتهای متفاوت را دارد. ماده بدلیل حالت 
استعداد داشتن، متصف به صورتهای مختلف و احیاناً متضاد و متزاحم میگردد که در این 

 (.136/ 1: 1366)فلوطین، آید ، بدی و شر پدید میحالت

شر امری عدمی است که همان ماده است  ؛از دیدگاه فلوطین وجود، خیر است نه شر
(O'Brien, 2006: p. 174 دلیل عدمی بودن شرور را .) نیز باید در تحلیلی که فلوطین از
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سبب بدی و شری که در این جهان وجود دارد اینست »ماده ارائه میدهد جستجو نمود: 
 (،1012/ 2: 1366)فلوطین، « ماده، بد و بد اصلی است که از ماده ساخته شده است و

وت و زیرا در نظر فلوطین ماده، قابلیت و استعداد محض است که پذیرای فعلیتهای متفا
گونه صورتی است، بمعنای عدمی بودن  مختلف است. اینکه ماده در ذات خویش فاقد هر

از  ییچراکه اگر بهره ،یی از وجود نیز نداردآن است. فلوطین تأکید میکند که ماده بهره
وجود داشت، متصف به خیر میشد. با توجه به اینکه شرور در عالم عقول و احد تحققی 

 (5)یابند و بدلیل مادی بودن، عدمیند.عالم محسوس تحقق میندارند، صرفاً در 

فلوطین تحقق شرور را صرفاً در عالم ماده میدانست و حرکت یا تغییر ماده را دلیل عدمی 
سینا نیز همانند فلوطین، تحقق شر را صرفاً در عالم ماده دانسته و به بودن شرور تلقی میکرد. ابن

ی نکتۀ اساسی اینست که فلوطین دلیل عدمی بودن شرور را عدمی بودن شرور باور دارد. ول
سینا، عدمی عدمی بودن خود ماده و عدم اتصاف آن به هر گونه خیریتی میداند، اما از دیدگاه ابن

بودن شر به این معنی است که موجودی مادی به کمال خاص خویش واصل نگردد، مانند مرگ 
ابل، خیر واصل شدن موجود مادی به کمال خاص طفل قبل از رسیدن به بزرگسالی، و در مق

(. از سوی دیگر، 301: 1418سینا، خویش است، مانند رسیدن به سنین بزرگسالی و بلوغ )ابن
سینا بمعنای بالقوه بودن آن است. یعنی وجود مادی قابلیت و استعداد عدمی بودن ماده از نظر ابن

د، خیر است و در صورت عدم وصول به کمال وصول به فعلیتی را دارد که اگر به آن واصل شو
آید. در نتیجه، موجود مادی دارای وجود بالقوه در مقابل بالفعل است. خاص خویش، شر پدید می

سینا با فلوطین در این بحث آشکار از این نکته نیز یکی دیگر از تفاوتهای اساسی دیدگاه ابن
از وجود دارد و در نتیجه متصف به خیر نیز  یی ضعیفسینا بهرهمیشود. موجود مادی در نظر ابن

یی از (، اما در نظر فلوطین ماده بهره160: 1401میگردد، زیرا وجود مساوی خیریت است )همو، 
سینا هر شیئی خیریت یا وجود ندارد. دقیقاً بدلیل مساوق بودن خیر و وجود است که از دیدگاه ابن

خیریت نیز هست. در نتیجه، شر مطلق بدلیل اینکه  یی از وجود دارد، دارایبدلیل اینکه بهره
(. حاصل آنکه، فلوطین 326: 1418اتصافی به خیریت ندارد، معدوم بوده و تحققی ندارد )همو، 

سینا صرفاً شر مطلق را معدوم همۀ شرور را بدلیل عدمی بودن ماده، عدمی میداند، ولی ابن
 یی از وجودند. هرهقلمداد میکند و شرور اضافی در نظر او دارای ب

سینا در مسئلۀ شر پاسخی دیگر را نیز ارائه داده است؛ تذکر این نکته ضروری است که ابن
اینکه موجودات به پنج دسته تقسیم میشوند و نتیجه میگیرد که صرفاً شر قلیل وجود دارد. این 

آنها پاسخ در تاریخ فلسفه منسوب به ارسطوست و از سوی حکیمان مسلمان و در رأس 
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 سینا، مورد تحلیل و تفسیر قرار گرفته است. اما در آثار فلوطین این مسئله دیده نمیشود. ابن

 ذاتی عالم ماده بودن شرور
چنانکه گذشت، از دیدگاه فلوطین جهان معقول خیر بالذات است و بهیچوجه شریّ در آن 

شرور در آن پدید  وجود ندارد. در مقابل، چون عالم ماده تصویری از جهان معقول است،
ناپذیرند. (. شرور لازمۀ عالم ماده هستند و از آن جدایی141/ 1: 1366د )فلوطین، نآیمی

. خالق عالم مانند استفلوطین در راستای تبیین این مطلب، از دو مثال استفاده کرده 
نویسی است که در اثرش نقشهای مثبت و منفی، هر دو وجود دارند و لازمۀ نامهنمایش

مایش عالی، وجود توأمان نقشهای مثبت و منفی است و در صورت نبود نقش منفی، ن
نامۀ خوبی نخواهد بود؛ نقشهای مثبت نیز در صورت نبود نقش منفی، دیگر مثبت نمایش

نخواهند بود. همچنین آفریدگار هستی مانند نقاشی است که در اثر خویش از رنگهای 
است. لازمۀ نقاشی خوب، وجود رنگهای تیره در آن است گوناگون روشن و تیره استفاده کرده 

اند و نظم نظاممند هستی، ه(. بنابرین میتوان گفت، شرور ضروری و ذاتی عالم ماد319)همان: 
 بویژه اینکه، عالم ماده مانند عقول، خیر محض نیست.  وجود شرور در آن را مینماید؛ اقتضا

شر نسبی هستند نه شر مطلق. دلیل آن نیز وجود حرکت  موجودات مادی و محسوس،
و تغییر در موجودات مادی است که موجب بوجود آمدن تضاد و بینظمی میان آنها میشود 

(. ببیان دیگر، موجودات مادی دارای ثباتی مطلق، بدون هیچگونه حرکت و 136)همان: 
تغییر در میان موجودات مادی  تغییر )مانند عقول و احد( نیستند. در نتیجه، وجود حرکت و

ممکن است منجر به تزاحم میان آنها گردد و شر پدید آید؛ مانند هنرمند پیکرتراشی که 
ها و قطعاتی از چوب یی بسازد، بیقین تکههای چوب مجسمهمیخواهد با استفاده از تکه

 (.121زائد و بیمصرف میشوند. شرور نیز در عالم ماده، چنینند )همان: 

هایی دارند و سبب پیدایی چیزهای زیبا نیز فایده عایب اخلاقیحتی م
که نپنداریم زندگی را  میشوند. مانند هنرهای زیبا، و ما را بر آن میدارند

 (. 196میتوان با بیمبالاتی گذراند )همان: 

ناپذیر از آن دانسته و برای تبیین این مطلب فلوطین شر را لازمۀ عالم ماده و جدایی
شر را ذاتی حقیقت عالم ماده و موجودات مادی میداند؛  نیزسینا آورده است. ابن مثالهایی

پدید آمدن شرور میگردد. مثلًا به یی که تصادمات و اتفاقات موجود در عالم ماده منجر بگونه
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که بدون آن زندگی بسیار سخت و  ییآتش خیر بسیاری برای زندگی انسانها دارد، بگونه
د، اما همین آتش گاه سبب بوجود آمدن شر میشود، مثلاً لباس فرد عابد یا بار خواهد شمشقت

زاهدی را میسوزاند یا منجر به سوختگی بدن طفل بیمار و صغیر میشود. در بیشتر موارد، آتش 
بوجود آمدن شر به خیری بسیار به زندگی انسانها میرساند ولی در مواردی اندک نیز منجر 

: 1418سینا، ناپذیر است )ابنموجود مادی است و از آن جداییمیگردد که ذاتی و حقیقت 
 (، چراکه تزاحم و تمانع از حقیقت موجودات مادی قابل انفکاک نیست. 418

الهی به این دلیل است که شرور لوازم ضروری  یدخول شر در قضا
حفظ کلیت  بمنظورموجودات جسمانیند. چنین ضرورتی نیز با تدبیر الهی 

مانند اینکه پیری و مرگ امور ضروری و  ؛ایجاد شده استنظام موجود 
 (.47/ 1: 1404ناپذیر در زندگی انسان هستند )همو، جدایی

بوجود آمدن شر میگردد، مثلاً به همچنین برخی خصوصیات انسانی که گاهی منجر 
 ،دو قوه خیری کثیر برای انسان دارندشر قلیل دارند. در بیشتر موارد این ،خشم و غضب

ولی اگر منجر به تضییع حق  .دنزیرا منجر به دفع دشمنان و امور مضر از انسان میگرد
 آمده و منجر به عقوبت اخروی در معاد میشود. شر بوجود  ،دنمظلوم شو

سینا هر دو شر را ذاتی عالم ماده میدانند و در این زمینه با اینکه فلوطین و ابن
اینست که از نظر فلوطین ماده بالذات شر  شان درهاما تفاوت مهم دیدگا ،اشتراکاتی دارند

 ،ناپذیر استیجدایشر از آن  بهمین سببیعنی حقیقت وجودی آن شر میباشد و  است،
صرفاً در  ؛سینا ذات و حقیقت ماده و موجودات مادی خیر است نه شرولی از نظر ابن

 (6)آید.ر بوجود میش ،بدلیل تزاحم و تمانع موجود در میان اشیاء مادی ،مواردی اندک

این امور برای  بودن سینا هر دو قائل به خیردر مورد صفات نفسانی نیز فلوطین و ابن
خیرات نفسانی شناخته ، ذائلردر صورت نبود این  ،انسان هستند. طبق نظر فلوطین

سینا این امور خیرات کثیر و شرور قلیل دارند و در مواردی اما از دیدگاه ابن ،نمیشوند
پدید آمدن شر میشوند. بهمین دلیل شرور در قضای الهی بالعرض جعل به ک منجر اند

القدر بالعرض كأنه  یفالشر داخل ف»ست: آنها خیرات کثیر دلیلاند و جعل بالذات آنها بشده
یی خیر بوده (. نتیجه اینکه، هر وجود مادی320/ 3: 1375)همو، « به بالعرض یمثلًا مرض

ولی هنگام مقایسه و نسبت به وجودات  ،و قدر الهی ایجاد میشود و بالذات در نظام قضا
 (.357: 1386آید )بهشتی، شر بالعرض بوجود می ،در مواردی نادر ،مادی دیگر
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  هستی ةخیر بودن هم
یی که فلوطین در آغاز بحث از ماهیت شر مطرح کرده و بکرات یکی از پرسشهای اساسی

اگر جوهر »... (؛ 133/ 1: 1366شر تحقق دارد؟ )فلوطین،  بر آن  تأکید میورزد اینست که آیا
بدی بدان از اصلشان نیست، و بعبارت »(؛ 136)همان: « بدی اصلاً بتواند وجود داشته باشد
(. همچنین فلوطین در مواردی دیگر تصریح 327)همان: « دیگر، بدان بخودی خود بد نیستند

 (. 145اند )همان: ن روح وارد آن شدهمیکند که شرور اموری عرضی هستند که از بیرو
یی بودن شرور در عالم بنظر میرسد فلوطین در بحث شر قائل به نسبی و مقایسه

است. به این بیان که، هنگام سنجیدن برخی از امور مادی با برخی دیگر، در نظر انسان 
نسانی در موارد آید. مثلاً تیز بودن چاقو یا شمشیر نسبت به خود آن و افراد اشر بوجود می

بسیار، خیر است، ولی هنگامیکه فرد بیگناهی با آن به قتل میرسد، شر نمایان میگردد. 
بنابرین اگر برخی امور مادی با برخی دیگر مقایسه شوند، شرور بروز میکنند، اما اگر کل 

 هستی یکپارچه لحاظ گردد، شر تحققی ندارد: 

هان را نمینکوهد، بلکه بر اجزاء کسی که با توجه به جزء، کل را مینکوهد، ج
آن خرده میگیرد و این بدان ماند که کسی همۀ توجه خود را صرف تار 
مویی یا انگشت پایی بکند و از مطالعۀ تمام پیکر زیبایی آدمی غافل بماند، 

 (. 309یا از انبوه جانوران پستترین آنها را بگزیند )همان: 

 فلوطین همچنین میگوید: 

، هم برای کل سودمند میگردد، زیرا به عدالت مجال تجلی ولی عیب و بدی
هم برای مقاصد دیگر فایده دارد، زیرا به آدمی هشدار میدهد و  میدهد و

  (.312ارزش فضیلت را آشکار میسازد )همان:  عقل و فهم را بیدار میکند و

انند برخی از آسیبها م»فلوطین وجود شرور را برای تعالی روح نیز ضروری میداند: 
(. )همانجا« تنگدستی و بیماری برای کسانی که به آنها دچار میشوند، سودمند واقع میشوند

بنابرین از جهتی وجود شرور برای نفس ناطقه خیر نیز هست، هر چند از جهت دیگر شرند؛ 
مثلاً صفاتی مانند بخل و حسد ممکن است مانع رسیدن نفس ناطقه به کمال و سعادت ابدی 

 (7)گردند.

یی از عالم هستی، یعنی عالم محسوس، پذیرفته رغم اینکه فلوطین وجود شر را در مرتبهب
است، گامی فراتر نهاده و از دیدگاه وحدت محض و صادر شدن موجودات از احد، نتیجه 
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یی که در این مورد میگیرد که همۀ هستی بدلیل صدور از واحد حقیقی، خیر هستند. ولی نکته
فول مانده اینست که شرور موجود در عالم، با این رویکرد، چگونه تحلیل در فلسفۀ فلوطین مغ

ت و ظاهراً قابل پاسخ نیست، زیرا طبق دیدگاه فلسفی ود؟ این ابهام در فلسفه فلوطین هسمیش
فلوطین، ماده بالذات عدمی و شر است. بنابرین، خیر بودن آن در لحاظ کلی هستی، قابل 

 تبیین نیست. 
آیند. بوجود می ،اندک مواردسینا، شرور عدمی بوده و در ر دیدگاه ابند ،چنانکه گذشت

چنین  ،تحلیل این دیدگاه با نگرش کلی به جهان هستی و صدور موجودات از خداوند
زیرا وجود مساوی  ،خیر محضند ،الوجودمیشود که همۀ هستی بدلیل صدور از واجب

را به همۀ موجودات افاضه مینماید. الوجود نیز وجود یا همان خیر است و واجب یتخیر
تأکید میکند که صادر  ،الوجود و کیفیت صدور موجوداتسینا در بحث علم عنایی واجبابن

شدن موجودات بدلیل اینست که خداوند خیر بودن همۀ آنها را تعقل مینماید و سپس 
 ئیس معتقد است: الر(. شیخ20: 1363سینا، بدلیل خیر بودن، همۀ آنها را ایجاد میکند )ابن

خداوند کلیت نظام خیر را تعقل مینماید، زیرا ذات خداوند خیر است و همۀ 
موجودات از خیریت بالذات خداوند تبعیت میکنند... بنابرین خیر بودن موجودات 

 (. 125/ 1: 1404است )همو،  الوجودواجبتابع خیر بالذات بودن 

ر را به همۀ موجودات افاضه مینماید و از وجود، کمال و خی ،الوجودنتیجه اینکه، واجب
 (. 11: 1363این جهت شر در عالم نیست )همو، 

سینا همۀ موجودات خیر محض هستند و نظام ، از نظر فلوطین و ابنبر این اساس
آیند. بوجود می ،اندک مواردهستی خیر بالذات است. شرور صرفاً در عالم محسوس و در 

بمعنای  ،الوجودموجودات از حیث صدور آنها از واجب ببیان دیگر، ملاحظه و تحلیل
اندک نیز تابع ضرورت علّی و  مواردخیریت همۀ آنهاست. بیقین بوجود آمدن شرور در 

معلول موجودات است. انسان بدلیل محدود بودن قوای ادراک و ملاحظه و مقایسه برخی 
 به وجود شرور باور دارد.  ،موجودات محسوس با برخی دیگر

 ونگی صادر شدن شر از خیر محضچگ
که فلوطین منشأ آن را ماده ـ چالش اساسی در مسئلۀ شر اینست که چگونه شر 

یعنی واحد حقیقی صادر میشود؟ واحد در نظام فیض و صدور  ،از خیر محضـ میداند 
فلوطین خیر محض است و همۀ مراتب و موجودات دیگر از آن صادر میشوند. حال 

 ماده و شر صادر میشود؟  ،نه از احد که خیر محض استاینست که چگو پرسش
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 :O'Brien, 2006فلوطین برای حل این مسئله میگوید ماده از روح جزئی صادر میشود )

p. 181). :او مینویسد 

آفریند، ولی وقتی که روح آنجا که برایش ممکن باشد چیزی زیباتر می
بهر حال وظیفۀ آفریدن و  آفریند، زیرانباشد، هر چه بتواند می چنین امکانی

 (. 995/ 1: 1366اش نهاده شده است )فلوطین، پدید آوردن بعهده

از طریق ظهورات مراتب پایین واحد،  ،پدید آمدن ماده که امری عدمی است واقعدر 
 (.O'Brien, 2006: p. 171یعنی نفس ناطقه است )

ش )مثلاً عقول مجرد( روح جزئی دارای دو جهت است: نخست، توجه و ادراک مافوق خوی
و دیگری، توجه و ادراک ذات خویش که نیازمند و فقیر است. هنگامیکه روح جزئی به ذات 

ـ خویش توجه میکند و نیازمندی و فقیر بودن خویش را میبیند، مراتب مادون روح ـ مانند ماده
د. ایجاد و از آن صادر میشوند. بدن نیز که خود مادی است، بهمین نحو از روح صادر میگرد
آورد بدلیل ظهور واحد بدلیل کامل بودن آن است، ولی اینکه روح جزئی ماده را بوجود می

ل گردد. ست تا بدن به کمالات خاص خویش نایکامل بودن نیست بلکه بمنظور کاملتر شدن ا
(، Ibid: p. 182بعبارت دیگر، ممکن نیست روح بدون بدن وارد عالم مادی و محسوس گردد )

 بدن آلت و ابزار نفس ناطقه در انجام افعال خویش است. زیرا 

 ،در حقیقت مسئلۀ اساسی در نظام فلسفی فلوطین اینست که ماده شر بالذات است
صدور آن را از روح جزئی تبیین  فلوطینپس چگونه از خیر محض صادر میشود که 

بلکه موجودات مادی  ه،تلقی نشدسینا بدلیل اینکه ماده شر بالذات در فلسفۀ ابن ؟!مینماید
صادر  ،در سلسله مراتب طولی از عقول و نهایتاً عقل فعال اند،شمرده شدهخیر بالذات 

 ،از حیث امکان ذاتی ؛میشود. عقل فعال دارای دو جهت امکان ذاتی و وجوب بالغیر است
 :1418سینا، صورت به ماده افاضه میگردد )ابن ،ماده صادر میشود و از جهت وجوب غیری

خیر را  ،(. در نتیجه، بدلیل خیر بالذات بودن ماده و موجودات مادی، علل عالیه وجود433
علت خیر بالذات،  .ایجاد و افاضه میکنند که با سنخیت علت و معلول نیز سازگار است

بدلیل محدودیتهای  ،معلول جسمانی و مادی رمعلول خیر بالذات را ایجاد میکند. اما ب
 عارض میگردد:  ،اندک مواردو تزاحم میان آنها، شر قلیل در وقوع تعارض  و مادی

همۀ موجودات معلول خداوند هستند... معالیل خداوند نیز همگی خیر محض 
از خداوند  مصلحتیهستند و شر در آن وجود ندارد. شرور نیز طبق خیر و 
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 (. 114: 1326صادر میشوند )همو، 

 ،یی دیگر نیز میپردازد و آن اینکههبوعلی در اثنای بحث از خیر و شر، به مسئل
بر این باور بودند که هستی دو فاعل متمایز و مستقل دارد  گرایان ـ مانند مانویان ـثنوی

هر یک از خیرات و شرور  ،که یکی فاعل خیرات و دیگری فاعل شرور است. بدین بیان
(. نظر به اینکه 129/ 3: 1375دارند که با هم ارتباط وجودی ندارند )همو،  فاعلی جداگانه

شر عارض  ،اندک مواردیسینا، همۀ موجودات خیر هستند و صرفاً در طبق دیدگاه ابن
 ،مستقل در نظام هستی ندارد. افزون بر آن برخی موجودات مادی میگردد، شر فاعلیتی

سازگار نیست  ،با استدلالهای اقامه شده در مورد توحید ذاتی خداوند انگاریدوگانهنظریۀ 
بخش دارند. در مقابل، فلوطین به ابطال فرض همۀ امور عالم تنها یک فاعل هستی و

فاعل مستقل داشتن شرور در عالم نپرداخته و صرفاً چگونگی صدور آن از واحد حقیقی را 
در این زمینه، از جهتی  انگاریدوگانهسینا با ابطال نظریۀ بررسی کرده است. بنابرین ابن

 مۀ هستی را اثبات میکند. دیگر نیز خیر بودن ه

 گیریجمعبندی و نتیجه
بر خلاف سایر نظریات وی، پاسخ  اماشر، ابداعی است.  ۀنظریۀ فلوطین در مورد مسئل

بجای آن، و  نگرفتاو به مسئلۀ شر مورد استقبال فیلسوفان نوافلاطونی پس از او قرار 
دمی بودن شرور گرایش رواج یافت. نخستین کسی که به ع آناننظریۀ پروکلس در میان 

بسط و پذیرفته نیز دیدگاه او را  سیناپس از او نیز فلوطین و ابن و بودپیدا کرد، افلاطون 
از نظر او ماده شر بالذات  .دادند. فلوطین دلیل عدمی بودن شر را عدمی بودن ماده میداند

تزاحم و  سینا، عدمی بودن شرور بمعنای وقوع امر عدمی هنگاماما از نظر ابن .است
بلکه گاه شروری اندک بر  ،تعارض میان موجودات مادی است و ماده نیز شر بالذات نبوده

سینا همۀ مراتب هستی را آن عارض میگردند. با وجود عدمی دانستن شرور، فلوطین و ابن
اند. بهمین دلیل شرور خیر میدانند که از خیر محض و بالاترین مرتبۀ هستی ایجاد شده

 آیند.پدید می ،که بدلیل تعارضات و تزاحمات مادی ندیی و اضافیسهاموری مقای

نوشتهاپی
 

« ولىیون من نقصان و عدم و ضعف، و هو أثر من آثار الهیکالشّرّ إنما ، لأنکس هنایل أن الشر». 1

 (.169: 1413)فلوطین، 
فالوجود خيرية و كمال الوجود خيرية الوجود. و الوجود الذی لا يقارنه عدم؛ لا عدم »سینا میگوید: . ابن2
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 (.554: 1379سینا، )ابن« ء للجوهر بل هو دائما بالفعل، فهو خير محضجوهر و لا عدم شی
وجود نداشتن آن نیست. برای بررسی فلوطین از عدمی بودن ماده، معدوم بودن و  منظوریقین ب. 3

های افلاطون جستجو نمود. های آن را در اندیشهباید ریشه بارهدقیق مقصود فلوطین در این
زیرا هر  ،افلاطون استدلال میکند که عدمی لازمۀ ذاتی و ضروری وجود موجودات است

حرکت، سکون و  حالت فقدان و عدم دارد. همچنین موجوداتی مانند ،موجودی نسبت به دیگری
زیرا موجود  ،(O'Brien, 2006: p. 172همۀ اشکال دیگر، نسبت عدمی به حالت دیگر دارند )

متحرک در هر حدی از حدود مسافت حرکت باشد، در حد دیگر نیست و ساکن بودن موجودی 
از مسافت حرکت بمعنای نبودن در حدود دیگر مسافت حرکت است. همچنین هر  ییدر نقطه

 ورتی، شکل یا صورت دیگر نیست و حالت عدمی نسبت به آن دارد. شکل یا ص

التی تفيض علی العقل الحياة أوّلا، ثم  ن الآنية الأولی الحق هیإ»میگوید:  اثولوجیا . فلوطین در4
: 1413)فلوطین، « الذی هو خير محض علی النفس، ثم علی الأشياء الطبيعية، و هو الباری

ء واحد شى من العالم الأعلى على هذا العالم إنما هىالواقعة  لأشیاءو ا»(. همچنین میگوید: 27

یتکثر هاهنا. و کلّ آت یأتى من تلک الأجرام فهو خیر لا شرّ؛ و إنما یکون شرا إذا اختلط بهذه 

 (.75)همان: « الأرضيةالأشیاء 
 ،هان نقصان میپذیردبضرورت در این ج ؛ نیکیدانستبدی را اصلاً باید تنها بعنوان نقصان نیکی ». 5

 میشود که نیکی باعثزیرا نیکی در این جهان در چیزی دیگر جای گرفته است و این چیز دیگر 
 (. 312/ 1 :1366، همو) «نقصان پذیرد و غیر از آن شود که بود

يعته... و ء من الکمالات الثابتة لنوعه و طبهو العدم و لا كل عدم، بل عدم مقتضی طباع الشی و الشر بالذات. »6
  (.670ـ671: 1379، سیناابن« )فی طباعه ما بالقوة و ذلک لاجل المادة انما يلحق الشر ما

های نادرست و... در روح . شرور عبارتند از بیعدالتی روح که سبب بوجود آمدن شرارت، خواسته7
و اموری که میگردد. بیعدالتی منجر به این میشود که چیزهایی که بدان میل داریم نیک بدانیم 

 (.136/ 1: 1366از آنها گریزانیم، شر بشمار آوریم )فلوطین، 

 منابع

 .: دارالعرب، قاهرهتسع رسائل فى الحكمة و الطبیعیاتق( 1326سینا )ابن

 . : مؤسسۀ مطالعات اسلامىتهران الله نورانى،، تصحیح عبدالمبدأ و المعاد( 1363ــــــــ )

 ، قم: نشر البلاغه.شاارات و التببیااتال ( 1375ــــــــ )

 تهران: دانشگاه تهران.  پژوه،تقى دانش، تصحیح محمدالبجاة( 1379ــــــــ )

 فر، قم: بیدار. ، تصحیح محسن بیداررسائلق( 1400ــــــــ )
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necessity aspect results in the emanation of form, on which evil sometimes 

occurs to. 
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A Comparative Study of the Problem 

of Evil in Plotinus and Ibn Sīnā  

(With a Focus on its Historical Aspect) 

 

Mahmud Seidy 

The present paper deals with a comparative study of the views of 

Plotinus and Ibn Sīnā regarding evil. In spite of the existing differences 

concerning this problem in their philosophies, there are also some 

similarities, and Ibn Sīnā is influenced by Plotinus with respect to his 

response to the problem of evil. Among the similarities between them in 

this area, one can refer to the self-evident nature of the existence of evil, 

exclusivity of the realization of evil to the world of matter and the 

impossibility of its realization in the immaterial world, and the non-

existence nature of evil and good nature of all beings based on a general 

view of the world. However, unlike Plotinus, Ibn Sīnā does not consider 

matter as being essentially evil and non-existential. Rather, he maintains 

that matter is a correlative, analogical, and existential thing. Plotinus views 

the relationship between good and evil of the type of opposition, while Ibn 

Sīnā sees it as a non-existential and habitual one. Moreover, according to 

Plotinus, matter or the same essentially evil thing is created from the 

particular spirit. Nevertheless, Ibn Sīnā argues that the essential possibility 

of the Active intellect causes the emanation of matter, and its otherness 
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principle of congruence, reached the love from Him (Godly). The 

influential views of such thinkers as Plotinus; the role of religion, culture, 

and gnosis, and the ideas of Ibn Sīnā, Ibn Miskawayh, and Suhrawardī are 

of great importance in explaining this development. The particular 

philosophical and Kalāmī principles of Fārābī and Ṭūsī as well as some of 

their ethical views are the most important factors in the interpretation of 

the underlying reasons of the mentioned development. 

 

Key Terms 

friendship love 

historical study Plato 

Aristotle Fārābī 

Ṭūsī 
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A Study of the Historical 

Development of the Notion of 

Platonic-Aristotelean Agape and Love 

in Fārābī and Ṭūsī 

(In the Realm of Human Relationships) 

Fereshte Abolhassani Niaraki 

The present study provides a description and analysis of the 

historical development of the notion of Aristotelean-Platonic agape (love) 

in the philosophical thoughts of Fārābī and Khwājah Nasīr al-Dīn Ṭūsī. 

Following a historical method, the author deals with the reasons behind 

this development in addition to describing it. The discussion of friendship 

(agape) in Aristotle’s philosophy is propounded in his Nichomachean 

Ethics, where some traces of Platonic notion are also observable. This 

discussion was transformed in Islamic Philosophy in certain respects, 

including the variety of the beloved (and the most beloved), individualistic 

or socialist aspect, and selfishness or selflessness aspect. Regarding the 

variety of the beloved, the discussion has moved from virtue-based 

friendship (agape) to the love of the Wise (God). As to its range, one can 

observe a change of dialog form social-political friendship to agape as an 

internal characteristic with individual and social effects. Moreover, it has 

moved beyond selfishness and selflessness and, in conformity with the 
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relation to ontology, epistemology, and anthropology, on the one hand, and 

in relation to the relationship between ethics and politics, nature of 

government, and legitimacy and duties of government, on the other hand. 

For example, regarding the problem of the nature of government, Laozi, 

Yang Zǐ, and Tsung Zǐ, who are Taoists, criticize the government and 

consider it a kind of unnecessary evil that has no function except for 

increasing the complexity and adversity of affairs. Therefore, they vote for 

a minority government, advocate the absence of a dominant central 

government, and prescribe a conformity between Man’s political 

conformity with a decentralized government. By contrast, Confucius, 

Mensius, Tung Chung-su, Han Fei Zǐ, and Chu His consider the 

government to be a necessary good with major ethical-political duties. 

 

Key Terms 

political ethics  

history of Chinese political philosophy 

comparative study paradigm 
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An Introduction to the Configuration 

of Political Ethics in the History of 

Chinese Philosophy:  

With a Focus on Ancient China 

Ali Aqajani 

The history of philosophy in China has always possessed some 

ethical and political roots since the time of its emergence and in the process 

of its evolution and development. One of the common features of all 

Chinese political philosophers, in spite of all their theoretical differences, 

is their belief in the dependence of the value of government and rulership 

on its moral and ethical status and prestige. In this way, they tried to access 

moral principles in order to obligate the Chinese to conform to an Ideal 

government. Accordingly, while acknowledging the linguistic and 

semantic ambiguities of authorities’ different theories, the present study 

investigated the problem of the nature of political ethics and its relationship 

with government in Chinese political philosophy (with an emphasis on 

ancient China) following a comparative method. Here, the author proposes 

the hypothesis that, despite some shared general viewpoints, there are 

various approaches to the whatness and quality of political ethics and its 

relationship with government and its duties and moral-political 

responsibilities. The differences between approaches can be studied in 
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the contrast between Aristotelean and Platonic definitions of time is 

justified because both philosophers believe that although time is different 

from motion, their existences are inseparable from each other. In other 

words, the perception of one depends on the perception of the other. 

accordingly, the present paper, while clarifying Plato’s view, initially 

intends to explain that it is not in contrast to Aristotle’s view and, secondly, 

aims to demonstrate the effects of their view on those of Muslim 

philosophers. 
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Platonic and Aristotelean Roots of the 

Concept of Time in Islamic 

Philosophy 

Seyed Mohammad Moosavi Baygi1 and Mohammad Amin Afzalzadeh2 

Time is one of the most important features of the world of matter, 

and the knowledge of which has always attracted the attention of 

philosophers. The simplicity of perception of time and the difficulty of its 

explanation have resulted in some disagreements among philosophers 

concerning its definition. Islamic philosophers are no exception in this 

regard, and the roots of their disagreements go back to Plato’s and 

Aristotle’s different definitions of time. Plato defined time as a self-

subsistent and essentially independent substance that is a differentiated 

form of the world of Ideas. In Aristotle’s view, time represents the number 

of motion from its priority and posteriority aspects, which cannot be 

gathered with each other. While acknowledging the difference between 

these two definitions, Islamic philosophers have usually chosen one of 

these definitions and tried to respond to the suspicions about their selected 

definition and reject the arguments in favor of the opposing one. Some 

philosophers such as Ibn Rushd, Ibn Sīnā, and Suhrawardī adopted 

Aristotle’s definition, while Zakarīyyā Rāzī and Fakhr al-Dīn Rāzī 

advocated Plato’s definition. Nevertheless, no effort as to demonstrating 
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thoughts to Europe and the quality of the formation of the institution of 

university during that time. 
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European Universities Peripatetic philosophy 

Latin Averroes Fārābī 

Ibn Sīnā 
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Fārābī and Islamic Peripatetic 

Philosophy in the First European 

Universities  

Reza Mahoozi 

Fārābī, the renowned Iranian philosopher, is one of the central 

figures of Peripatetic philosophy in the world of Islam. The collection 

of his thoughts travelled beyond Islamic borders to Asian, Europe and 

Africa posthumously and influenced the scientific fields of Jewish, 

Christian, and other non-Islamic lands. The thoughts of Fārābī and two 

other prominent figures of this school of philosophy, Ibn Sīnā and Ibn 

Rushd, exercised an undeniable impact on the development of the 

higher scientific centers of Europe of the 13-15 centuries (AD). In fact, 

without considering their role in the formation of the first European 

universities, especially the university of Paris and the process of 

establishing the faculty of philosophy during the conflict between the 

two faculties of theology and art, one cannot attain a true knowledge of 

the reasons behind the development and expansion of the first European 

universities. Relying on valid historical documents and reports, this 

paper explains this influential process and, at the same time, portrays 

one of the routes of the transfer of Muslims’ culture and philosophical 
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believes that fear of death is one of the obstacles to a deep understanding 

of death and maintains that the attention to the necessary joys of life and 

luminous world and a change of view of death are critical for a more 

accurate encounter with this issue. One of the weak points of ‘Āmirī’s 

discussion of death could be lack of a focus on different types of death, 

particularly voluntary death. 
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Death in the View of Abul-ḥassan 

‘Āmirī  

(with a Focus on its Historical Place)   

 

Einullah Khademi 

Death as one of the most definite and certain events in human life 

has always attracted the attention of numerous thinkers. Modern 

philosophers have shown special attention to it particularly in their 

discussion of the meaning of life. Abul-ḥassan al-‘Āmirī is one of the 

thinkers in the Islamic tradition whose view of death is of great historical 

significance. ‘Āmirī mainly pays attention to death while focusing on 

sensory soul and defines death as the annihilation and separation of sensory 

soul from the body. He considers sensory soul as the link between the soul 

(as an immaterial thing) and body (as a material thing) that is annihilated 

along with the body at the time of death. However, the rational soul is not 

destroyed. It can be said that ‘Āmirī had a medical approach to the problem 

of death and was influenced by religious texts at the same time. From the 

philosophical and religious aspect, ‘Āmirī rejected the M‘utazilites’ view 

of death and used the term nuz’ (dying) in order to provide a more profound 

concept and understanding of death. He also presents some arguments for 

the immortality of the soul and, at the same time, benefits from the concept 

of “vision” and its different types for a better perception of death. He 
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same idea that Greek philosophy studied in different ways and considered 

it as the eternal and pre-eternal motion of the world, the survival of which 

depends on such a motion. Empedocles highlighted this point by posing 

the concept of δίνղ. 
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World Creating Vortex:  

A Recreation of the Concept of δίνղ 

in Empedocles’ Cosmogony 

Ebrahim Ranjbar1 and Mehdi Monfared2 

Empedocles’ philosophy is conceived as the campaign of a number 

of hostile forces that are continually in conflict with each other. The 

traditional view of, for example, ancient dualists is that sometimes strife 

and sometimes love gain victory in the Empedoclean world. Orthodox 

thinkers and revisionists did their best to contradict each other. one group 

believed that these two forces are repulsive, and the other believed that 

they are attractive. In this paper, it has been tried to reconstruct the internal 

logic of Empedocles’ poetry in a new way by dealing with the concept of 

vortex (δίνղ), which both methods of interpretation have ignored. In line 

with this purpose, in addition to examining the literary logic of the poetry 

itself, the authors have dealt with the background and consequences of his 

thoughts before and after him while taking the Aristotelean background of 

his philosophy into account. Therefore, they initially focus on the point 

that, in order to understand the nature of motion in Empedocles’ view, one 

must distance oneself from Aristotelean philosophy. Then they explain the 

nature of this kind of motion, and finally conclude that vortex is in fact a 

function that preserves the integration of the one and the plural. This is the 
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Discussion: This section should discuss the significance of the results of the work, 

not repeat them. Authors can also combine the Results and Discussion sections; 

however, they are advised to avoid extensive citations and discussion of published 

literature. 

Conclusions: The main conclusions of the study should be presented in a short 

Conclusions section, which should not simply repeat earlier sections. 

Appendices: If there is more than one appendix, they should be identified as A, B, 

etc.  

Acknowledgements: Submit acknowledgements in the title page of the 

submission. In the acknowledgements list the individuals who provided help 

during the research. 

Footnotes: Footnotes should be used very sparingly. Number them consecutively 

throughout the article, using superscript Arabic numbers. Do not include footnotes 

in the Reference list. 
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Role of the Funding Source 
Authors are requested to identify who provided financial support for the conduct 

of the research and/or preparation of the article and to briefly describe the role of 

the sponsor(s), if any, in study design; in the collection, analysis and interpretation 

of data; in the writing of the report; and in the decision to submit the article for 

publication. 

 

Formatting 
All manuscripts should follow the same format and consist of the following 

sections: 

• A clear and well-worded title 

• An abstract (about 200 words) 

• Key terms (a maximum of 10 words in alphabetical order) 

• Introduction 

• Body 

• Method 

• Results 

• Discussion 

• Suggestions for further research 

• References 

 

- The abstract should include the purposes, method, main findings, 

and results of the study.  

- The journals accept papers in the MS Word format. Manuscripts 

should not exceed 7000 words (including references, appendices, 

etc.). The manuscript should be justified and single-spaced with 

wide margins on one side. Authors are advised to use a Times New 

Roman font size of 11. Each new paragraph should be clearly 

indented. All tables and figure captions should appear on separate 

pages at the end of the manuscript, and all pages should be 

numbered consecutively.  

- English translations of the title, abstract, and key terms of the paper 

must be given in a different page. 

- The title of the paper and the author’s name and surname, academic 

rank, and affiliation must be written in English on a separate page. 

The author is required to provide their home/work address, mobile 

number, and email address on the same page. The English version 

of the author’s name will appear in the target journal as given in 

this page. 
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follow a critical approach, include a comparative analysis of existing 

theories and ideas, or offer an unprecedented interpretation of an old 

or new related issue. 

- The articles must be original and written on the basis of the studies 

conducted by the author. Where an article is found to have 

plagiarized other work without permission or sufficient 

acknowledgement, SIPRIn reserves the right to retract it and take 

appropriate legal action. 

- Authors are solely responsible for the content of their manuscr ipts. 

Their publication in the journals of the Sadra Islamic Philosophy 

Research Institute is only intended to introduce new theories, promote 

exchange of ideas, and knowledge generation and, in no way, does it 

demonstrate the Institute’s confirmation of its full content. 

- The articles should enjoy logical coherence and cohesion and meet the 

standards of academic writing. 

- If the manuscript is based on an MA thesis or PhD dissertation, the 

author (s) is required to acknowledge the point at the beginning of the 

paper in a footnote. 

- The articles derived from theses or dissertations should observe the 

rules of the affiliated universities. Authors are required to inform the 

journals about such rules. The submitted papers will be accepted for 

the review process with the signed agreement of the thesis or 

dissertation advisor. 

- As part of the submission process, the author is required to warrant 

that the paper has not been published elsewhere, either in part or 

whole, is not under consideration for publication elsewhere, and is 

not being submitted simultaneously elsewhere. The journals accept 

papers whose abstracts have been previously published in the 

proceedings of national and international seminars and conferences; 

however, they should not have been published in whole in the 

proceedings. 

- Papers based on translated works are not accepted. 

- The submission of a manuscript does not guarantee its publication in 

the intended journal. The Institute decides whether to accept, reject, 

or edit the submissions. 

- It is the authors’ responsibility to track the result of the review process.  

- Authors are required to check the related existing literature thoroughly 

prior to submitting their papers. The journals do not publish papers on 

repetitious topics. 
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SIPRIn Journals  
1. Scientific Quarterly of Kheradname-ye Sadra publishes papers in the 

following fields in the given order of importance: 

- Mulla Sadra and the Transcendent Philosophy, Sadrian 

philosophers and commentators and critics of Mulla Sadra’s 

philosophy, philosophers and philosophical schools 

influencing the Transcendent Philosophy 

- Islamic philosophy and wisdom 

- Islamic gnosis and kalam 

- Comparative studies on Illuminationist philosophical schools 

 

2. Scientific Quarterly of History of Philosophy publishes papers in the 

following areas in the given order of importance: 

- Etymology of philosophical schools and thoughts, unity of 

philosophers’ thoughts and philosophical schools with the 

social and philosophical conditions of their time, interaction 

of philosophical thoughts, effects of philosophers’ thoughts 

on society and future schools of philosophy, comparative 

studies on history of philosophy 

- Iranian and Illuminationist philosophical thoughts 

- Philosophical historiography 

- History of Islamic philosophy 

- History of ancient philosophy 

- Oriental philosophies 

 

3. The Biannual Research-Analytic Journal of Philosophy and Children 

accepts papers in the following fields: 

- Philosophy and children’s spirituality (theoretical and field 

studies) 

- Models, methods, and tools of teaching philosophy and 

spirituality to children 

The submissions could be based on philosophical or interdisciplinary 

studies (education, philosophy, psychology, sociology, children’s education). 

 

Manuscript Acceptance (Preliminary Conditions) 

- The submissions must meet the aims and scope of each journal. They 

should have been written following a well-designed research method 

and entail a well-established theoretical foundation, present a theory, 
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Manuscript Submission  

Guidelines for the Journals of the  

Sadra Islamic Philosophy Research 

Institute 

 

Introduction 

The Sadra Islamic Philosophy Research Institute (SIPRIn) presently publishes 

three specialized journals. The journals only publish manuscripts in Persian; 

however, each issue also includes the English translations of the abstracts of the 

published papers. Submission of an article to any of the journals indicates full 

agreement with the publication conditions of the Institute and granting SIPRIn the 

sole and exclusive right and license to publish and republish the accepted papers. 

The submission of a manuscript is no guarantee for its publication, and the Institute 

is free to accept, reject, and edit the paper. Received articles will not be returned 

to the authors, and the rejected, retracted, or withdrawn papers will be removed 

from each journal’s archive. 

 
Peer Review Process 

The peer review process will be completed following the steps given below: 

1) Verification of the originality of submitted articles with duplication-

checking and anti-plagiarism software 

2) Manuscript evaluation by the editor 

3) Review by two independent experts 

4) Decision-making by the editorial board and editor 

Any manuscript which does not meet the standards of the host journal at 

any stage will leave the review process at the recommendation of the editor of 

the journal. Authors are required to acknowledge in writing that they have 

observed all legal and ethical principles in the writing and publication of their 

manuscripts. It is emphasized that the manuscripts which have not been 

prepared on the basis of the guidelines provided by SIPRIn will not be 

reviewed. 
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outside their own domain of responsibilities in order to interfere with 

the process of paper review and publication. All of them should keep 

the official documents and manuscript data confidential, and none of 

them can use the unpublished data for their personal advantage. 

4. All journal staff, particularly administrative managers and editors should 

do their best not to deviate from norms of research ethics or ignore any 

publication misconduct and try to promote the overall quality of the 

journal. 

 

Message of the President of the Sadra Islamic Philosophy 

Institute 

While wishing well for all the addressees of this ethical guide, I recommend all of 

them not to forget God as the Supervisor of all their endeavors and provide their 

services to the world of knowledge and science solely for His satisfaction. May 

He reward them both in this world and in the other world. 
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6. The editor and the members of the editorial board cannot show, disclose 

or discuss the manuscript with others or use them for personal 

advantage prior to the publication of the paper. 

7. The editor and the editorial board should not consider manuscripts in 

which they have conflicts of interest resulting from competitive, 

collaborative, or other relationships or connections with any of the 

authors, companies, or institutions connected with the paper. 

8. The editor and editorial board members should not expect any kind of 

favor or flexibility in the publication of their own papers in the journal. 

9. The editor will take responsive measures when ethical concerns are 

raised with regard to a submitted manuscript or published paper. Every 

act of unethical publishing behavior will be investigated, even if it is 

detected years after publication. If, on investigation, the ethical concern 

or authorship misconduct is well-founded, a correction, retraction, 

expression of concern or other note will be published in the journal and 

the indexing organizations and other related parties will be informed in 

an explicit, clear, and timely fashion. 

10. The editor is responsible to supervise the whole processes of the edition 

and publication of the papers. In case any error or careless handling of 

the assigned tasks is observed on the part of the editorial board 

members, reviewers, and other journal staff, the editor should 

immediately issue on erratum or corrigendum in the journal and provide 

the required information as accurately and clearly as possible. 

11. The editor and editorial board members should continually learn about 

the views of the authors, readers, and reviewers of the journal to 

optimize and modernize the publication policies, face validity, and 

content quality of the journal. 

 

E. Responsibilities and Duties of Administrative Managers, 

Experts, Editors, and Translators 

1. Administrative managers are responsible to develop a comprehensive 

data bank regarding the reviewers and authors of the journal with the 

cooperation of the editor and editorial board members and continually 

update it. 

2. Administrative managers should record and archive the reports of the 

review process as scientific documents and keep the names of the 

reviewers of each paper confidential. 

3. None of the journal staff, including the managers, experts, editors, 

translators, and other administrative employees, should make any move 
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prior to the publication of the paper or use them to their own 

advantage or to the disadvantage of others. After the publication of 

the articles, reviewer cannot disclose any details other than those in 

the published paper. 

9. Reviews should be conducted objectively. Personal criticism of the 

author is inappropriate. Reviewers should express their views clearly 

with supporting arguments and avoid mixing the review process with 

the criticism of the content. 

10. Reviewers cannot assign another individual to evaluate the paper. In 

case of seeking minor assistance from another person, they should 

inform the journal’s editorial office of the exact personal data of the 

contributor. 

11. A Reviewer should never communicate directly with the author of the 

paper under the review process. Any contact with the author/s will be 

made through the journal’s editorial office. 

12. The anonymity of reviewers is strictly preserved from the authors, 

unless a reviewer voluntarily signs their comments to authors. 

13. In case a reviewer is unable to complete their report on a paper, they 

should inform the editorial office as soon as possible so that the 

reviewing process is not delayed. 

 

D. Editor and Editorial Board Responsibilities 

1. The editor and members of the journal’s editorial board are chosen from 

among the experienced experts and authorities of related fields, and 

they should perform the assigned responsibilities while observing the 

principles of truth-seeking, justice, objectivity, professional ethics, and 

others rights. They should also be ready to respond to any potential 

questions and ambiguities. 

2. The editor and editorial board should try their best in order to promote 

the quality of the journal and introduce it to the related national and 

international academic centers. 

3. The editor and editorial board decide whether to accept or reject the 

submissions while considering the reported views of the reviewers 

without exercising their personal preferences. 

4. The editor should choose qualified reviewers based on their field of 

expertise and academic experience. At the same time, the editor should 

carefully supervise the reviewers’ job and prevent the occurrence of 

partial, baseless, or humiliating judgments and reviews. 

5. The editor is responsible to inform the authors about the acceptance or 

rejection of their papers in a timely fashion. 
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- Data Fabrication: Reporting and presentation of unreal data and 

fabricated conclusions as personal findings. 

- Data distortion: Manipulating the research data collection 

instruments and tools and the research process and changing 

or omitting certain data so that the results of the research are 

rendered unreal. 

- Misrepresentation of involvement: Inappropriate claims to 

authorship and/or attribution of work where there has been no 

significant contribution or the denial of authorship when an 

author has made a significant contribution. 

 
C. Referee Responsibilities 

1. To inform the journal’s office immediately after receiving a paper for 

the review process about accepting the review offer or rejecting it due 

to their unfamiliarity with the paper’s subject area, their involvement in 

the publication of the paper or their personal relationships with the 

author/s. 

2. To study and analyze the papers accurately in terms of content and 

format and announce their strengths and weaknesses in an explicit but 

constructive manner. 

3. To judge the manuscripts objectively based on scientific proofs and 

sufficient reasoning and in a timely fashion. Reviewers should not 

involve any kind of personal, professional, racial, religious, etc. 

prejudice in their judgment. 

4. To read the whole manuscript meticulously and do not decide about the 

acceptance or rejection of a paper only based on reading a part of it. 

5. To check and report any shortcomings in terms of citations, quotations, 

and accurate provision of bibliographical data regarding the source 

materials. 

6. To inform the editor if a manuscript contains or appears to contain 

plagiarized material or falsified or manipulated data or bears any 

similarity to another manuscript either published or under consideration 

by the journal. 

7. Not to correct, modify, or rewrite the manuscript based on personal taste. 

8. To treat the manuscript as confidential and not to show, disclose, or 

discuss it with others except where specific scientific advice may be 

sought. Reviewers are also obliged to ensure that all unpublished 

data, information, interpretation, and discussion in a submitted 

paper remain confidential. They cannot talk about them to anyone 
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4. Authors are solely responsible for the originality and authenticity of the 

content of their papers. 

5. Copyright materials can only be published with the written and signed 

consent of their original owners. 

6. Submission of an article implies that it has not been published previously 

(in part or whole), and that it is not under consideration for publication 

elsewhere. 

7. Submission of a paper which is the modified version of previous 

published materials by the author will be considered as an instance of 

self-plagiarism, which is not approved by SIPRIn. 

8. In case a paper is multiple-authored, all authors are required to 

acknowledge their written consent as to the publication of the paper. All 

the authors are responsible for the content of the paper. If the paper has 

been derived from a thesis, dissertation, or research project, it should be 

acknowledged in a footnote on the first page of the paper. 

9. Authors are asked to provide contact details and academic affiliations for 

all co-authors and clearly identify who the corresponding author will 

be. 

10. Authors are encouraged to include a declaration of any conflicting 

interests. 

11. The submission of a paper implies that the author has obtained the 

consent of all parties who have made a substantial contribution of any 

kind to the article. 

12. In case authors observe any kind of error in their papers, they are 

required to inform the journal at most one month after its publication so 

that the journal can publish an erratum or corrigendum. 

13. Authors are advised to keep a copy of their submitted papers and the 

related raw data for one year after its publication in their journal of 

interest in order to be able to respond to the readers’ potential questions 

and criticisms. 

14. Authors are obliged to observe all the principles of research and 

publication ethics. If at any stage of the review process, the reviewers 

observe any case of deviation from such principles, as given below, the 

paper will be removed from the review process. 

- Plagiarism: The deliberate or undeliberate wrongful 

appropriation and stealing and publication of another person’s 

language, original thoughts and ideas, or expressions and 

passing them off as one’s own. 

- Ghostwriting: Employing someone else to do the research and 

write the paper. 



Volume 13, Number 4  

Spring 2023 

6 

3. SIPRIn has full authority in accepting or rejecting the papers. The 

submission of a paper does not necessarily mean that it will be 

published. Moreover, the journals hold the right to edit the submitted 

papers. 

4. SIPRIn holds the sole and exclusive copyright of the accepted papers 

either in their original version or in their translated version. 

5. The received papers will not be returned to the authors. 

6. The Sadra Islamic Philosophy Institute will guarantee the protection of 

scientific findings of the papers before their publication and the 

anonymity of the referees. 

7. The review process consists of four stages, as follows: 

a) The editor will examine the paper in terms of its 

necessary and preliminary features and originality. The 

journal has a strict policy against plagiarism at this stage. 

b) Two experts will review the paper regarding its findings 

and innovative ideas. 

c) The editor-in-chief will make the final decision as to the 

acceptance or rejection of the paper based on the views 

of the referees and his/her own view in line with the 

guidelines developed for Iranian scientific journals. 

d) The Editorial Board should confirm the publication of the 

reviewed paper. 

It is emphasized that any paper that is not approved at any of the above stages 

will be removed from the review process under the supervision of the editor. 

 

B. Author Responsibilities and Obligations 

1. The submitted paper should be related to the main theme of each journal 

and has been written and formatted in accordance to the journal’s 

standards. 

2. The submitted paper should report on a study conducted based on an 

original and well-established research method. It should include a 

theory, follow a critical approach, provide a comparative analysis or a 

new interpretation of related issues, enjoy logical coherence, and 

observe the APA principles in format. 

3. The paper should be the outcome of a study carried out by the author/s. 

Extreme care must be exercised in the correct reporting of the data, the 

obtained results, and the drawn conclusions and citing the used 

references. 
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Publication Ethics of the  
Sadra Islamic Philosophy Research 

Institute 

 
The following details the rules and principles that govern all scientific, research, 

and publication activities and responsibilities in the Sadra Islamic Philosophy 

Research Institute (SIPRIn) in order to prevent the occurrence of any kind of 

intentional or unintentional academic misconduct. The Institute is committed to 

upholding the integrity of the work it publishes and believes that the value of 

academic publishing relies on everyone involved behaving ethically. This ethical 

guide has been developed based on a number of higher order scientific documents, 

such as the sanctioned laws and regulations of the Ministry of Science, Research, 

and Technology and the Iranian Commission for Evaluation of Scientific Journals, 

the rules and administrative experiences of SIPRIn and, particularly, Qur’anic and 

Islamic theorems and teachings. The following points are only intended to give a 

broad overview of the most important principles and are not exhaustive. Evidently, 

if a specific principle is not directly stated in this guide, it does not mean that it 

should not be observed. In fact, the publication ethics of the Institute will be 

continually updated in the light of new experiences and in case the necessity arises. 

 

A) General Laws 

1. All the parties involved in the publication process, including the 

scientific board members, editors, directors, administrative experts, and 

authors are required to read the guide thoroughly and observe all the 

laws. Any kind of cooperation with the journals published by SIPRIn 

indicates the acceptance of all the regulations listed in this guide and 

the other legal, academic, and administrative obligations recorded in 

related documents. In case any individual violates the specified 

principles and responsibilities, SIPRIn will follow the necessary legal 

and ethical procedures. 

2. Authors are solely responsible for the content of their works. The 

publication of a paper in SIPRIn’s journals is only intended for 

promotion of exchanges of ideas and providing an optimal context for 

scientific innovation, and in no way does it indicate the confirmation of 

its content by the journal in which it is published. 
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