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چکيده
در عصر ايلخانان علي رغم تهاجم اوليه مغول ها و ويراني سرزمين هاي اسلامي و 
فروپاشي خلافت عباسي، با تشکيل دولت ايلخانان در ايران و برقراري نظم سياسي 
مجدد و گرايش برخي از سلاطين ايلخاني به اسلام، دوران شمشير به سر آمد و نوبت 
به فرهنگ و قلم رسيد ومتفکران شيعه در پي بازنمايي تفکرات اسلامي در زمينه هاي 
مختلف سياسي و اجتماعي و تدوين آثار پربار در قلمرو دانش عقلي و نقلي برآمدند 
که حاصل آن حضور گسترده شيعه در عرصه هاي مختلف فرهنگي و اجتماعي و 
تدوين نظريه سياسي متأثر از نظام امامت شيعي و فراهم شدن بستر تحقق نظريات 

سياسي شيعي در دوره هاي بعدي به ويژه صفويه بود.
در مقاله حاضر با مطالعه شرايط سياسي اجتماعي و سنت فکري فيلسوفان شيعي 
و تحليل متون و منابع فلسفي علماي شيعه در عصر ايلخانان در پاسخ به پرسش از 
»ماهيت تفکر سياسي فيلسوفان شيعه در اين عصر«، بر اين ايده استدلال مي شود که 
فلسفه سياسي علماي شيعه در عصر ايلخانان در تعامل با شرايط و زمينه هاي سياسي 
اجتماعي و سنت فلسفي فيلسوفان شيعي تدوين يافته و با احياي تفکر سياسي متأثر 
از نظريه امامت شيعي، شرايط و بستر تحقق نظريات سياسي شيعه را در عصرهاي 

بعدي از جمله صفويان فراهم ساخته است.
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مقدمه 
در بررسي فرآيند شکل گيري و تحول تفکر سياسي شيعه، عصر ايلخانان از اهميت 
اوليه  خاصي برخوردار است. چه اين که در اين عصر علي رغم تهاجم تخريبي 
مغول ها و ويراني سرزمين هاي اسلامي و فروپاشي خلافت عباسي، با تشکيل دولت 
ايلخانان در ايران و برقراري نظم سياسي مجدد و گرايش برخي از سلاطين ايلخاني 
به اسلام، دوران شمشير به سرآمد و نوبت به فرهنگ و قلم رسيد و متفکران مسلمان 
در پي بازنمايي تفکرات اسلامي در زمينه هاي مختلف سياسي و اجتماعي برآمدند. 

در اين شرايط جديد سياسي و فرهنگي که در اثر فروپاشي اقتدار خلافت عباسيان 
و به وجود آمدن بستر فرهنگي متکثر و به نوعي تسامح مذهبي فراهم شد، تلاش 
متفکران شيعي نيز مضاعف گرديد و تکاپو براي تأثير گذاري از طريق ايجاد آثار 
پربار در قلمرو دانش عقلي ونقلي در اين دوران افزايش يافت که حاصل آن حضور 
گسترده شيعه در عرصه هاي مختلف فرهنگي و اجتماعي و تدوين نظريه سياسي 
مبتني بر نظام امامت شيعي بود. تحقق نطريات سياسي شيعه و ظهور دولت شيعي در 

دوره صفويه از پيامدهاي اين تلاش فکري و عملي علماي شيعه در عصر ايلخانان بود. 
در مقاله حاضر با مطالعه شرايط سياسي اجتماعي و سنت فکري فيلسوفان شيعي 
و تحليل متون و منابع فلسفي علماي شيعه در عصر ايلخانان به اين پرسش پاسخ 
مي دهيم که تفکر سياسي علماي شيعه در عصر ايلخانان از منظر فلسفي از چه ماهيتي 

برخوردار است؟ 
ايده اصلي نوشته حاضر آن است که فلسفه سياسي علماي شيعه در عصر ايلخانان 
در تعامل با شرايط و زمينه هاي سياسي اجتماعي و سنت فلسفي فيلسوفان شيعي 
تدوين يافته و با احياي تفکر سياسي متأثر از نظريه امامت شيعي، شرايط و بستر تحقق 

نظريات سياسي شيعه را در عصر صفويان فراهم ساخته است. 
1( چارچوب روشي

چگونه مي توان از ميان متون و آثار مکتوب باقي مانده از متفکران شيعه در عصر 
ايلخانان پي به ماهيت و چيستي تفکر سياسي ايشان برد؟ 

علم يا نظريه هرمنوتيک عليرغم تفاوت ها و دگرگوني هايي که در روش، هدف و 
قلمرو آن وجود دارد، مدعي ارائه روش فهم چنين متوني بوده و هست. بنابراين گفته 
مي شود مي توان از آن به مثابه روشي در فهم متون متفکران سياسي استفاده کرد. علم 
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هرمنوتيک در فرآيند تاريخي خود داراي گرايش هاي گوناگوني شده و از تفسير متون 
کلاسيک به روشي عام براي فهم موضوعات علوم انساني و در نهايت تأمل فلسفي در باب 

بنيان هاي هستي شناسي فهم ارتقاء يافته است. )ريخته گران، 1378: 7-11( 
آنچه در نوشته حاضر از هرمنوتيک به کار بسته مي شود نه هرمنوتيک فلسفي، 
بلکه هرمنوتيک روشي است. اما هرمنوتيک روشي نيز گرايش هاي مختلفي پيدا کرده 
است. گروهي از پژوهشگران عمدتاً به فهم متن متمرکز شده و آن را به مثابه يک 
ابژه خودکفا و مستقل در نظر گرفته و معتقدند براي رسيدن به فهم متن نيازي به فهم 
عوامل بيروني چون زمينه هاي اجتماعي و نيات مؤلف نيست و تمرکز برخود متن 
کفايت مي کند. به اعتقاد آنها يک متن يک نوشته مرده و بي جان نيست که بخواهيم 
توسط خواننده به آن حيات دوباره ببخشيم. زبان چه در شکل کلام و چه به 
صورت نوشتار و متن خود معماي خود را بيان مي کند و به همين دليل قصد 
مؤلف در اين امر دخيل نيست. مي توان با متن به تنهائي بدون حضور نيت مؤلف 

 ) Skinner,1969: 45(.گفتگو کرد
اما گروهي از پژوهشگران معتقدند انديشه ها در بستر زمان و همراه با ساير امور 
عادي و معنوي در اجتماع شکل مي گيرند و محصور در زمان هستند و نمي توانند 
خارج از روابط و ضوابطي که بر زمان و ديگر تحولات سياسي اجتماعي حاکمند، 
شکل بگيرند. انديشه ها واکنشي به شرايط زمانه خود هستند، براي درک و تفسير 
متون، بايد آنها را در بستر تاريخي واجتماعي شان قرار داد. چرا که فهم متون براساس 

)Libid,39-40( .شرايط اجتماعي و تاريخي نگارش آن امکان پذير خواهد بود
در برابر، گروهي از پژوهشگران از جمله کوئينتين اسکينر به فهم نيت و قصد 
مؤلف در فهم متون تأکيد مي ورزند، اسکينر که روش هرمنوتيکي او چهارچوب 
روشي نوشته حاضر را شکل مي دهد، با انتقاد از دو روش هرمنوتيکي زمينه گرا و 
متن محور به روش جديدي از هرمنوتيک که به عنوان هرمنوتيک قصد گرا شناخته 
شده، روي آورده است. روش شناسي او از دو وجه سلبي و ايجابي برخوردار است:
وجه سلبي آن مشتمل بر نقد دو روش متن محور و زمينه محور است. وي در 
انتقاد به رويکردهاي متن محور مي گويد: کساني که متون کلاسيک را داراي ايده هاي 
عام و فرا تاريخي و فرا زماني مي دانند در اشتباهند، چرا که ايده ها، عام و فرازماني 
نيستند و در ارتباط با نيت مولف شکل گرفته اند. مؤلف نيز آنها را با توجه به زمانه 
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و مشکلات مطرح در زمان خود طرح کرده است. پس اگر بگوييم متون کلاسيک 
مشکلات عام زندگي انسان ها را مورد بحث قرار داده اند و راه حل آنها فرا زماني 
است، حرف درستي نزده ايم، زيرا اين حرف مستلزم آن است که نکاتي را به آن متون 
نسبت بدهيم که بيشتر دغدغه خود ماست و ما اين علايق و نگراني ها را بر متون 

)Libid,6( .تحميل مي کنيم
به اعتقاد او اتخاذ روش متن محور باعث مي شود که ما هنگام مطالعه متون متفکران 
سياسي دچار ابهام يا به تعبير او اسطوره دکترين، سازگاري و تقدم سازي بشويم. 
اسطوره دکترين به اين معناست که ما پژوهش خود را براساس علايق و دغدغه هاي 
خويش و به گونه اي سازمان دهي کنيم که منجر به استخراج يک دکترين از درون 
متن شود و سپس آن را به مؤلف متن نسبت بدهيم.)Libid,7( اسطوره سازگاري 
يا انسجام نيز به اين معناست که ما با اين پيش فرض که متن مورد نظر از انسجام 
برخوردار است به سراغ متن برويم و ناگزير شويم از دل آراي پراکنده و نامنجسم 
مولف، نظريه اي منجسم و داراي ارتباط منطقي استخراج کنيم و به تفسيري دلخواهانه 
و گزينشي از متن او بپردازيم. )Libid,16( اما اسطوره تقدّم سازي زماني است که 
ما صرفاً با مشاهده استدلال هاي مشابه درون متن که يکي از ديگري متأخرتر است به 

اين نتيجه برسيم که مؤلف متأخر تحت تأثير نويسنده متقدّم قرار داشته است. 
انتقاد اسکينر به روش هاي زمينه گرا نيز آن است که اگر چه روش آنها به دليل توجه 
به زمينه هاي اجتماعي شکل گيري متن و اجتناب از اسطوره هاي مذکور، کاراتر از 
روش متن محور است، ولي معايبي دارد از جمله اين که اين رويکرد توجه به بسترها 
و زمينه هاي اجتماعي را براي فهم متن کافي مي داند، در حالي که چنين نيست و تنها 
با فهم زمينه هاي سياسي اجتماعي نمي توان به قصد مؤلف متن پي برد. از سوي ديگر 
آنها مشخص نمي کنند که آيا فهم زمينه هاي اجتماعي معادل فهم خود کنش است؟ 
چه اين که به اعتقاد اسکينر، زمينه گرايان، معمولاً عمل و کنش را معادل نيت عامل 
فرض مي کنند، در حالي که ممکن است عمل در واقع نيت آگاهانه عامل را محقق 
نکند. بنابراين به اعتقاد او بايد بين نيت انجام کار و نيت در انجام کار تمايز قائل 
شويم. وقتي از نيت نويسنده سخن مي گوييم ممکن است، مقصودمان طرح و نقشه 
او براي خلق نوعي خاصي از اثر باشد يا مقصودمان اثري بالفعل و توصيف آن باشد. 
در حالت اول ظاهراً به يک شرط پيشيني ممکن به امکان خاص در پيدايش اثر اشاره 
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مي کنيم ولي در حالت دوم به ويژگي خاصي از خود اثر اشاره مي کنيم و مي خواهيم 
مشخصه آن را معني کنيم و نشان بدهيم که آن اثر تجّسم هدف يا قصد خاصي است.
)Libid, 1969: 42-44 & 1972:395( بنابراين به اعتقاد او، انگيزه نگارش يک 
متن با آنچه به صورت بالفعل در آمده است يکي نيست. پس مهم نيت مؤلف است 
نه انگيزه او و کشف انگيزه او مترادف فهم متن نيست بلکه فهم متن منوط و مشروط 
به درک عمل گفتاري قصد شده است. پس بايد به جاي بررسي انگيزه نويسنده به 

دنبال فهم نيت نهفته در خود عمل گفتاري و نوشتاري او باشيم. 
اسکينر پس از نقد روش هاي متن محور و زمينه گرا وجه ايجابي روش خود را با 
بهره گيري از مباحث زبان شناسانه آستين مطرح مي سازد. او با الهام از ديدگاه آستين 
معتقد است که گفتار هميشه صرفاً براي بيان يک واقعيت به کار نمي رود بلکه علاوه 
بر آن براي انجام عملي و يا براي ايجاد تأثير خاصي بر مخاطب نيز مورد استفاده 
قرار مي گيرد. بر همين اساس سه نوع کنش گفتاري از هم متمايز مي گردد که عبارتند 
از کنش بياني محض، کنش بياني مقصود رسان، کنش بياني اثرگذار. اسکينر از ميان 
اين سه نوع کنش، کنش گفتاري مقصود رسان را محور متدولوژي خود قرار داده 
و معتقد است که گوينده يا نويسنده با گفتن و نوشتن، عملي را انجام مي دهد و از 
انجام آن عمل هم مقصود و منظوري دارد. بنابراين براي فهم گفتار جدي گوينده و 
يا نويسنده بايد مفاد آن را فراتر از معناي لفظي و نکات دستوري بدانيم و در مجموع 
براي باز يافتن معناي نهايي آن دريابيم که عامل در انجام آن عمل چه نيتي داشته 

 )Libid,1969:44-45( .است
بنابراين اسکينر براي دست يافتن به کنش گفتاري و در نيتجه نيت مؤلف، ابتدا 
لازم مي داند که بين انگيزه و نيت تمايز قايل شويم و بدانيم که انگيزه امر بيروني 
و مقدم بر متن است و دانستن آن براي تبيين معناي متن به ما کمک مي کند ولي 
کافي نيست و براي فهم کامل متن بايد به نيت مؤلف که امري دروني و مرتبط 
با متن است دست يابيم. او همچنين بين معنا و فهم نيز فرق مي گذارد و معتقد 
است که معنا با مراجعه به واژه و اصطلاحات متن و ساختار لفظي آن و از طريق 
تبيين به دست مي آيد ولي فهم مربوط به نيت مؤلف است و لذا در صورت درک نيت 

 )Libid,1969:48-49&1972:409( .مؤلف حاصل مي شود
از نظر او از آنجا که هر متني به عنوان تجسم يک کنش گفتاري و عمل ارتباطي 
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قصد شده در فضاي فکري و اجتماعي خاصي شکل مي گيرد و در آن فضا پرسش ها 
و پاسخ هايي رايج است و نيز مجموعه اي از مفاهيم و واژگان و معاني خاص در 
دسترس نويسنده قرار دارد، بنابراين براي فهم آن متن بايد آن فضا را بازسازي نماييم. 
چون با بازآفريني آن فضا و قرار گرفتن در آن است که هم مي توانيم معناي متن و 
روابط بين عبارات مختلف در آن فضا و هم قصد و نيت مؤلف را از نوشتن آن متن 

 )Libid,1972:401-402( .به عنوان عمل ارتباطي در يابيم
بنابراين به اعتقاد اسکينر متون متفکران هر دوره تاريخي که قصد و نيت آنان در 
وراي اين متون نهفته است، زماني براي ما به صدا در مي آيند که ما آن متون را به مثابه 
کنش گفتاري مقصود رسان و عمل ارتباطي قصد شده آنها در فضاي زبان شناختي 
گسترده آنها قرار داده و بستر فکري – فرهنگي که اين متون آنها در آن شکل گرفته 
و همچنين شرايط و زمينه هاي اجتماعي و سياسي حاکم بر آن دورة تاريخي را که 
اين متون در ارتباط با پرسش ها و معضلات آن شرايط شکل گرفته اند، بازسازي و 

بازآفريني کنيم. 
است  شده  وارد  او  روشي  الگوي  بر  که  ابهاماتي  و  ايرادات  برخي  رغم  به 
)Bhikhu,1973:163-184( مي توان گفت، الگوي وي از الهامات روشي خوبي 
برخوردار مي باشد و به دليل تأکيد توأمان آن بر متن و زمينه، قابليت مناسبي براي فهم 
تفکر سياسي علماي شيعه در عصر ايلخانان دارد. بنابراين با الهام از الگوي روشي 
او در نوشته حاضر تلاش مي کنيم ابتدا زمينه هاي سياسي، اجتماعي و فرهنگي عصر 
ايلخانان را که متون فلسفي علماي شيعه در آن شکل گرفته و معطوف به مسائل و 
معضلات سياسي آن دوره بوده است، بازآفريني کرده و پس از آن سنت فلسفي 
علماي شيعه را در اين دوره ترسيم نماييم تا جايگاه فلسفة سياسي علماي شيعه را 
در اين دوره مشخص سازيم. با بازآفريني اين دو بستر سياسي و فکري متون فلسفي 

علماي اين دوره را در تعامل با آنها قرار داده و بازخواني مي نماييم. 
2( زمينه سياسي اجتماعي )عيني( 

تهاجم مغول ها به ايران و سرزمين هاي ديگر اسلامي و استيلاي آنان بر اين ممالک 
آباد از مهمترين وقايع تاريخي اين سرزمين در قرن ششم و هفتم است. اين تهاجم 
که دلايل گوناگوني از سوي مورخين براي آن عنوان شده است. )آژند،1384: 4و 
اشپولر، 1384 :30-29 و آشتياني، 1388 :99-94( از سال 616 با تهاجم ويرانگرانة 
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چنگيزخان به غرب آغاز شد و در مرحله اول که با مرگ او در سال 624 به پايان 
رسيد، همه سرزمين ايران در نورديده شد و پس از بازگشت او به سرزمين اصلي به 
تعبير جويني اين گفته معنا يافت که: آمدند و کندند و سوختند و کشتند و بردند و 

رفتند. )جويني،1387 :189( 
قتل عام چنگيز و ايل مغول چنان وحشت بار بود که به تعبير حمد الله مستوفي: »هر 
کجا صدهزار خلق بود، بي مبالغت صد کس نماند« ولايات از کثرت رفت و آمد و 
تهاجمات مغول با خاک يکسان شد، تا بدانجا که اکثر ولايات از تحکمات و تردد 

لشکرها بر افتاد و دست از زرع برداشتند.« )مستوفي،1362: 37 ( 
پس از مرگ چنگيز، قوريلتاي مغول، سومين فرزند او اوکتاي قاآن را برگزيد 
و او سعي کرد دوباره لشکرکشي هاي مغول را که متوقف مانده بود تداوم بخشد. 
اما در زمان او و جانشين وي گيوگ )م 645( به جز تهاجمات پراکنده، اتفاقي در 
سرزمين هاي غربي رخ نداد تا اين که منگوقا آن در سال 648 به خاني برگزيده شد و 
پس از تشکيل قوريلتاي فرمان حمله مجدد به ايران و سرزمين هاي اسلامي را صادر 
کرد. پس هولاکوخان مأموريت يافت »به يمن جلادت و ضرب شمشير جهانگيري و 
کشورسِتاني، از کنار جيحون تا اقصاي ولايت مصر تحت تصرف در آورده و ملاحظه 
رسوم و ياساي چنگيز نموده هر که به قدم اطاعت و فرمانبرداري پيش آيد، او را 
رعايت نموده و هر کس تمرد و سرکشي کند، ابواب قتل و غارت بر روي او و عيال 

و اطفال و اقربايش بگشايد. )جويني،پيشين:707و خواندامير،1380 :94 ( 
به گفته مورخين، توسعه قلمرو امپراتوري مغول در غرب آسيا، فتح کامل ايران، دفع 
خطر اسماعيليان، و فتح بغداد و برچيدن خلافت عباسي ها از جمله اهداف تهاجم 
دوم مغول ها به غرب بود. )رنه گروسه،1387 :571 و مستوفي،1364 :589-588 و 
رشيدالدين فضل اله،1373،ج2: 974 و اشپولر، پيشين:63 و آشتياني، پيشين:200( و 
بر اين اساس هولاکوخان همه اين اهداف امپراتوري را برآورده ساخته، پس از فتح 
قلعه هاي اسماعيليان، تهاجم به عراق را آغاز و در سال 656 با فتح بغداد، آخرين 
خليفه عباسي را به قتل رسانيده و بساط خلافت عباسي را برچيده و با استقرار در 
آذربايجان پايه هاي حکومت جديدي را در ايران بنيان گذارد که به سلطنت ايلخانان 

معروف گرديد. 
حکومت جانشينان هولاکو که از تاريخ مرگ او تا انقراض اين سلسله در ايران، 
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سلطنت کردند، سلسله سلاطين مغول يا ايلخانان نام گرفت و سلسله ايشان چون 
ديگر چندان ارتباطي با خوانين مغولستان نداشتند، سلسله مستقلي محسوب گرديد. 
پس از هولاکو به تدريج نفوذ خان مغول در ايران کمتر شد و جانشينان او راه و 
رسم سلاطين ايران را در پيش گرفتند و يک طبقه از پادشاهان ايران به شمار آمدند.

)اشپولر، پيشين:63 و آشتياني، پيشين:200(
پس از مرگ هولاکو در سال 663 به ترتيب اباقاخان تا سال680، احمد تکودار 
تا سال 683 و ارغون تا سال 690، گيخاتو تا 694، و بايدو هفت ماه حکومت کرد. 
غازان خان که حکومت او را عصر اصلاحات ناميده اند، سال 703 در گذشت و 
فرزند او الجاتيو به تخت شاهي نشست. با مرگ الجاتيو در سال 716 فرزند دوازده 
ساله او ابوسعيد به قدرت رسيد و دوره انحطاط سلطنت ايلخانان آغاز گرديد. پس 
از مرگ ابوسعيد در سال 736 تاريخ سياسي ايلخانان به عرصه مدعيان سلطنت و 

پيروزي و شکست آنان تبديل گرديد. 
به لحاظ ماهيت و ساختار سياسي، حکومتي که به وسيله هولاکو و اعقاب او در 
ايران تأسيس شد، مشروعيت خود را حداقل تا دوره غازان خان از مرکز امپراطوري 
مغول دريافت مي کرد و اين از عنوان ايشان نيز قابل استنباط است چه اين که اين 
حکمرانان مغولي خود را ايلخانان مي ناميدند تا وابستگي خويش را به خان بزرگ 
نشان بدهند. )اشپولر،پيشين:268( از اين جهت اباقاخان تا هنگامي که خبر تأييد 
سلطنت او از چين نرسيده بود رسماً بر تخت سلطنت جلوس نکرد. اما با مرگ 
قوبيلاي قاآن )693( و پذيرش اسلام به عنوان ديني رسمي دولت از سوي غازان 
خان، اين مبناي مشروعيت بخشي از سوي خان بزرگ گسسته شد و غازان خان 
پيش از دريافت تأييدنامه از چين بر تخت نشست و فرمان داد تا بر روي سکه ها به 
جاي )قاآن المعظم( کلمات »تنگري کوچوندور« يعني »با تأييدات خداوند متعال« و 
“ايلخان “نقش شود.)همان،270-268( وي به هنگام تاج گذاري در تبريز به منشأ 
ديني مشروعيت خود تأکيد کرده و در آن مجلس که علما و روحانيون نيز دعوت 
شده بودند اعلام کرد: خدا مرا به سلطنت برگزيده است. اگر من کار ناشايستي کردم 
شما بايد جلو مرا بگيريد و منعم کنيد و اگر شما خلاف صداقت و دين رفتار کرديد 
از خشم من در امان نخواهيد ماند. )رشيدالدين، پيشين، ج2:1365 وخواند امير، 
پيشين، ج 159: 160-3( الجايتو نيز دستورات غازان خان را در زمينه اعتبار شرع 
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تأييد کرد. )اشپولر، پيشين:378( 

آنچنان که پطروشفسکي در توصيف ساختار سياسي، حکومت ايلخانان بيان داشته 
است، )پطروشفسکي،345:1354( ساخت دولت ايلخاني از روي نمونه امپراطوري 
مغولان شکل گرفته بود. بنابراين همه قدرت در آن از شخص فرمان روا »ايلخان« 

ناشي مي شد و همه شاهزادگان، امرا، دست نشاندگان و تابعان خان بودند. 
به لحاظ سياست هاي مذهبي، آنچنان که اشپولر بيان داشته ايلخانان ايران هر 
کدام براساس اقتضاي شرايط سياسي و اجتماعي به يکي از اديان گرايش داشته اند.
)اشپولر،پيشين:191( بنابراين هولاکو و اباقاخان چه خودشان هم پيرو آيين بودا شده 
باشند يا نه، آداب و رسوم بودائيان را در زمان حکومت خود رونق بخشيدند، بدون 
اينکه ضدّيتي با اديان ديگر از خود نشان بدهند.)همان،187( اما احمد تکودار در سايه 
تلاش برخي از عناصر ايراني به اسلام گرايش يافت و پس از جلوس بر تخت دين 
اسلام را پذيرفت. در حالي که جانشين او ارَغون ضمن تقويت آيين بودا به ضديت 
با اسلام پرداخت. اما پس از مرگ ارغون و گيخاتو ديري نپاييد که اوضاع دگرگون 
شد و غازان خان پس از پيروزي بر بايدو حامي آيين بودائي، اسلام را آئين رسمي 
دولت ايلخانان قرار داد. جانشين او الجاتيو يک قدم فراتر از پدرش نهاد و به راهنمايي 
عالماني چون تاج الدين آوجي و جمال الدين حلي در زمره شيعيان امامي درآمد. اگر 
چه مشاوران آخرين ايلخان واقعي )ابوسعيد( او را بر اسلامِ اهل سنت معتقد ساختند.

)زرين کوب،1387 :531-527 وآشتياني،پيشين:198،204،207،221،230،236،256، 
314 و رشيدالدين، پيشين، ج2 :768(

در کل مي توان گفت: ايلخانان مغول صرف نظر از اين که خود چه آييني داشته 
باشند، دين خاصي را به رعاياي خود تحميل نکردند و تقريباً نسبت به اديان و 
مذاهب گوناگون با مدارا برخورد نمودند و همين امر باعث شکل گيري نوعي تکثر 
فرهنگي و فراهم شدن زمينه براي فعاليت اديان و مذاهب مختلف ازجمله علماي 
شيعي گرديد و هريک از علماي اين عصر از جمله خواجه نصير الدين طوسي،ابن 
ميثم بحراني و علامه حلّي در تعامل با وضعيت سياسي ايجاد شده نقش مؤثري را 
در تعديل رفتار سلاطين مذکور وحاکمان منصوب از سوي ايشان وتبيين آموزه هاي 

مذهب شيعه در زمينه هاي مختلف ايفا نمودند. 
3( سنت فلسفي - سياسي اسلامي تا عصر ايلخانان 
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با وجود پيشگامي دانشمنداني چون يعقوب بن اسحاق الکندي )252 هـ . ق( 
در فلسفه اسلامي، غالباً محققان، ابونصرفارابي )338 هـ . ق( را نخستين فيلسوف 
مسلمان مي دانند که شاخه اي نوپديدي از دانش يعني فلسفه سياسي را در حوزه 
اين زمينه بر جاي گذاشته است.  آثاري از خود در  ايجاد کرده و  تمدن اسلامي 
نخستين بار در آثار او بود که به اين نکته پرداخته شد که اگر فلسفه، علم به اعيان 
موجودات است و همه امور تابع نظام معقول کائنات است، مدينه و فرد هم موافق 
و مطابق نظام اعيان مي باشد، بنابراين بي توجهي به مدينه نقض تفکر فلسفي تلقي 
مي گردد. از اين جهت او در همه آثار خود مباحث سياست را به دنبال مباحث علوم 
نظري و مبتني بر آن بيان کرده است. به اين معنا که او پس از بحث درباره چگونگي 
پيدايش جهان و اجسام آسماني و شکل گيري افلاک به پيدايش انسان و به تبع آن 

جامعه پرداخته است. )فارابي،1996 :124و251(
فارابي با بيان ضرورت اجتماع و مدينه براي سعادت انسان، آن را به فاضله و غير 
فاضله تقسيم کرده و بيان داشت: آن مدينه که مقصود حقيقي از اجتماع در آن، تعاون 
بر اموري بود که موجب حصول و وصول به سعادت آدمي است، مدينه فاضله بود و 
اجتماعي که به واسطه آن براي رسيدن به سعادت تعاون حاصل شود اجتماع فاضل 
بود و امتي که همه مدينه هاي آن براي رسيدن به سعادت، تعاون کنند امت فاضله 
بوَد و همين طور معمور، فاضله آن هنگام تحقق پذيرد که همه امت هايي که در آن 
زندگي مي کنند، براي رسيدن به سعادت تعاون کنند.« )فارابي، 1361: 255-256(
عنصر ديگر در فلسفه سياسي فارابي آن است که وي همچنان که فلسفه و دين را 
بيانگر يک حقيقت واحد مي دانست و سعي مي کرد حوزه اي از توافق را ميان فلسفه 
و قانون وحي نبوي ايجاد کند، در حوزه سياست نيز سعادت انسان را حقيقت واحدي 
مي داند که فلسفه و قانون وحي نبوي هر دو به دنبال آن مي باشند. از اين رو مدينه 
فاضله و آرماني او با امت پيامبر مطابقت مي يابد و ميان نبوت و پادشاهي آرماني 
مدينه فاضله او يگانگي ايجاد مي گردد و ويژگي فيلسوف شاه او با صفات پيامبران در 
هم آميخته مي شود. چه اين که رئيس اول در فلسفه سياسي او کسي تعريف مي شود 
که از سويي با نيروي خرد )قوه عاقله( به اوج شناسايي رسيده و از سوي ديگر، 
نيروي تخيل او براي دريافت وحي آمادگي يافته است. )همان، 269و1996 :88-90(
از نظر فارابي در غياب نبي نيز رياست مدينه به يک انساني کامل و حکيم واگذار 
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انساني ديگر بر او رياست ندارد و او امام و رئيس اول مدينه  مي شود که مطلقاً 
فاضله، رئيس امت فاضله و رئيس همه قسمت معموره زمين است. )فارابي، 1995 
:246و1996،پيشين( اگرچه در عبارات فارابي تصريح نشده به اين که منظور او 
همان امام معصوم مورد نظر شيعيان است ولي به اعتقاد برخي ازمفسرين فلسفه 
سياسي او، اين تفکر او همان چيزي است که در امامت شيعه مدنظر بوده است. 
بنابراين مي توان گفت فارابي زمينه احياي نظريه سياسي امامت را در فلسفه سياسي 
دوره هاي بعد فراهم ساخته است. )حنا الفاخوري،1390 :440ومنتگمري،1380: 117 

و پزشکي،1383: 191(
آراي سياسي همه فيلسوفان مسلمان، پس از فارابي متأثر از انديشه هاي او بوده 
است. با اين تفاوت که آنها با شرايط اجتماعي و فرهنگي متفاوتي روبه رو شدند؛ 
در دوره اي که آنها در آن قرار گرفتند، دين وحياني تنها برداشت رسمي از حقيقت 
محسوب مي شد و فلسفه اثبات کننده ضرورت شريعت دانسته مي شد. بنابراين 
برخي از اصحاب فلسفه بيشتر جنبه معنوي و روحاني مدينه فاضله فارابي را مطرح 
کردند، مانند اخوان الصفا و برخي نيز مانند ابن سينا آرمان شهر او را با دولت اسلامي 

يکسان قلمداد کردند. )روزنتال، 1388: 117و منتگمري، پيشين:117-111( 
ابن سينا )م 428 ق( که بيشترين تأثيرگذاري را در فلسفه جهان اسلام، پس از فارابي 
ايفا کرده با بسط نظريات فارابي درباره يکسان بودن حقيقت به دست آمده از طريق 
عقل و وحي و تقسيم قوّه عاقله آدمي به دو قوّه عقل نظري و عقل عملي، دانش 
سياسي را در حيطه دخل و تصرف عقل عملي قرار داده و بيان اصول و ضرورت 
مسائل سياسي را به عهده عقل عملي گذاشت و پس از بحث کوتاهي درباره عقد 
المدينه در آخر کتاب نجات، جزئيات و تفصيل بيشتر در اين باره را برعهده تفسير 
و فهم ميراث وحياني قرار داد که از طريق روش هاي زباني، تفسير قرآن و روايات 
و دانش اصول فقه حاصل مي گردد. )ابن سينا، 1379 :499-498( براين اساس در 
فلسفة ابن سينا، دانش سياسي نه صرفاً عقلاني و نه کاملًا شرعي بلکه حاصل هر 
دوي آنها تلقي مي شود که کليات و اصول آن بر عهده عقل و جزئيات آن بر عهده 
وحي مي باشد. )ابن سينا،1980: 16( حاصل اين معرفت شناسي در حوزه تفکر سياسي 
ابوعلي سينا اين بود که مي گفت انسان ها قادر نيستند بدون پيامبري قانون گذار امر 
خود را سامان دهند. )ابن سينا،1404 :441و پاتريشيا کرون، 1389: 319( از اين جهت 
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او در رساله »في اثبات النبوات« براي پيامبر دو وظيفه را در نظر گرفت: او بايد از 
طريق حکومت سياسي صلاحِ جهان مادي و از طريق علم فلسفه صلاحِ جهان 

معنوي را تضمين نمايد. )ابن سينا، 1236 :441و روزنتال،پيشين:136(
اعتقاد ابوعلي سينا درباره پيامبر در کنار اعتقاد او به خصلت اجتماعي انسان و 
نيازمندي او به آموزه هاي سنت و عدل و برقراري نهادهاي لازم براي حفظ اجتماع، 
انديشه سياسي او را قوام مي بخشد. چه اين که وي بقاي انسان را نيازمند مشارکت 
مي داند و از مشارکت، لزوم معامله ميان آدميان را نتيجه مي گيرد و معامله را نيازمند 
سنت و عدل مي داند که نيازمند کسي است که سنت و عدل را به آدميان بياموزد و از 

آن پاسداري کند. )ابن سينا، 1388 :345-344و1379: 498-499(
ابوعلي سينا در آخر الهيات شفا با تمرکز بر خليفه و امام، صفات و شرايط او را با 
فضايل چهارگانه افلاطون وفق داده و تأکيد مي کند که خليفه و امام بايد از فضايلي 
نظير شجاعت، خويشتن داري، حسن تدبير و عدالت برخوردار باشد. وي همچنين 
بايد براي کسب حکمت عملي و دانش تخصصي از شريعت که در اين مورد بايد 
سرآمد همه باشد، از هوش و استعداد سرشاري برخوردار باشد. او مناسب ترين 
طريق انتخاب خليفه و امام را نصّ دانسته و برخلاف علماي اهل سنت غصب 
خلافت را به صراحت محکوم کرده و دفع متغلب را براي مردم لازم و پسنديده ترين 

عمل و موجب تقرّب به خدا دانسته است.)ابن سينا،1404: 354-355( 
به رغم تلاش هاي فارابي و ابن سينا، در ادوار بعدي وضعيت متفاوتي را مي توان 
مشاهده کرد. در قرن پنجم سلجوقيان که قهرمانان مذهب اهل سنت و از هواخواهان 
خلافت عباسيان بودند، توانستند اراضي آسياي غربي را يکپارچه تصرف کرده و 
پناه خلافت  از لحاظ معنوي در  نيرومند برقرار سازند که  يک حکومت مرکزي 
عباسي باشد. بنابراين در اين دوران با تأييد محافل رسمي از مکتب اشاعره و ايجاد 
و گسترش مراکز تعليم اصول عقايد ايشان، زمينه براي حملات علماي شريعت از 
جمله غزالي ) 505 ق( و فخررازي )م 606( بر عليه تفکرات فلسفي و استدلالات 
فلاسفه مشائي و گسترش عرفان مکتب ابن عربي )م 638( مهيا گرديد و استدلالات 
فلسفي مشائي به غرب جهان اسلام )اندلس( انتقال يافت. )نصر، 1385 :55-57( 
بنابراين تنها يک عرصه براي همراهي ارزش هاي مطلق اخلاقي و قدرت باقي ماند 
که عرصه دروني فرد انساني بود. تنها در اين عرصه بود که هر مسلماني که آئينه روحِ 



57
خود را صيقل مي داد، مي توانست شاه فيلسوف حاکم بر خود يا حتي شبيه يک پيامبر 

شود. )پاتريشيا کرون، پيشين: 333(
به عبارتي مي توان گفت در قرن پنجم و ششم در سايه شرايط فرهنگي و سياسي 
ايحاد شده، تفکر فلسفي و عقلاني درباره سياست مدن، جاي خود رابه مباحث 
کلامي اهل سنت و برداشت هاي عرفاني و صوفيانه از سياست و قدرت داده و 
فلسفه سياسي قوام يافته از تفکرات فارابي و ابن سينا به محاق رفته و در آستانه تهاجم 

مغول ها به تعبير خواجه نصرالدين اندراس يافته بود. 
اما در سايه تلاش هاي فلاسفه اين عصر از جمله خواجه نصرالدين طوسي و ابن 
ميثم بحراني و علامه حلي فلسفه سياسي فلاسفه پيشين دوباره احياء و بازآفريني شد. 
در ادامه نوشته حاضر پس از معرفي اجمالي زندگي و شخصيت فلاسفه اين دوره 
به اين تلاش هاي ايشان در متون فلسفي اين دوره و استخراج گزاره هاي سياسي آنان 

مي پردازيم.
4( فيلسوفان شيعي در عصر ايلخانان 

اولين فيلسوف که متون فلسفي او را در بررسي فلسفه سياسي اين دوره مورد توجه 
قرار مي دهيم، افضل الدين محمد بن حسن مرقي کاشاني معروف به بابا افضل و 
ملقب به امام يا صدراست که احتمالاً در نيمه دوم قرن ششم در مرق )42 کيلومتري 
غرب کاشان( چشم به جهان گشود و در نيمه دوم قرن هفتم )حدود 654 يا 664( در 

همانجا از دنيا رحلت نمود. )آشتياني، پيشين:506 وذبيح اله صفا،1381 :210( 
خواجه نصيرالدين طوسي خود را شاگرد، يکي از شاگردان او کمال الدين محمد 
حاسب معرفي کرده است. )خواجه،1390: 38( براساس توصيف تذکره نويسان و آثار 
برجاي مانده از او، وي يکي از حکما، عرفا و شعراي مشهور قرن هفتم بوده و در 
زمينه فلسفه و حکمت، از جمله کساني است که فلسفه را با چاشني عرفان در هم 
آميخته و مقام بلندي در حکمت و عرفان يافته است. آراي او را سر آغاز تحول مهم 
در تاريخ فلسفه اسلامي در قرن هفتم يعني جريان تدريجي تلفيق فلسفه و عرفان 

معرفي کرده اند. )زرياب، 1369، ج3: 32-31و نصر،308:1383(
به لحاظ محتوايي وي با توجه به حملات غزالي و امام فخر رازي به فلسفه مشائي، 
در يک چرخشي بينابيني تلاش کرد از طرح موضوعات چالش برانگيز ميان فلاسفه 
و شريعت مداران )الهيات به معناي اخص( اجتناب کرده و در عين حال با تأليف 
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رسائل فلسفي متعدد به شرح اصول فلسفه ابن سينا پرداخته وبه شيوه اي هوشمندانه 
افق تازه اي را در برابر فلسفه اسلامي بگشايد. )نصر،پيشين:48(

آنچنان که از لابه لاي متون او بر مي آيد وي از نزديکي و وابستگي به مقامات 
دنيوي و حکومتي گريزان بود و به تعبير خودش اعراضي طبيعي و نفرتي کلي از 
ورود در اين امور داشت. به ويژه که شرايط سياسي حاکم بر دوران خود و خوي 
و خصلت حاکمان آن را نيز به هيچ وجه مطلوب نمي دانست. )افضل الدين،1366 

)108،109،692،757:
مجموعه رسائل افضل الدين کاشاني شامل مدارج الکمال، ره انجام نامه، ساز و پيرايه 
شاهان پرمايه، رساله تفاحه، عرض نامه، جاودان نامه، ينبوع الحياه، رساله نفس ارسطو 
طاليس، مختصري در حال نفس، منهاج مبين، مبادي موجودات نفساني، ايمني از 
بطلان نفس در پناه خرد و تقريرات و فصول مقطعه و نامه ها و جواب  هاي پرسش ها 
که همه به زبان فارسي فني نگاشته شده اند، به وسيله مينوي و مهدوي و مجموعه 
رباعيات وي با ضميمه مختصري در احوال و آثار اوبه قلم سعيد نفيسي گردآوري و 
به طبع رسيده است. فلسفه سياسي او بيشتر در مدارج الکمال، ره انجام نامه، ساز و 

پيرايه شاهان پرمايه، عرض نامه وجاودان نامه مطرح شده است. 
دومين و شاخص ترين فيلسوف اين دوره ابوجعفر محمد بن محمد بن حسن 
مکني به ابوجعفر ملقب به نصيرالدين و مشهور به خواجه طوسي و محقق طوسي، 
استاد البشر، عقل حادي عشر و معلم ثالث است که در سال 597 در مشهد طوس 
به دنيا آمد و تحصيلات خود را در زمينه علوم اسلامي از جمله قرآن، حديث، 
منطق، حکمت، علوم رياضي، هيات در طوس، سپس نيشابور، ري و بغداد در آستانه 
تهاجمات مغول به انجام رساند. زماني که به نيشابور برگشت همه جاي خراسان 
زير سم ستوران مغول به ويرانه مبدّل گشته بود و تنها جاي امن قلعه هاي شيعيان 
اسماعيلي در قهستان و ديلمان بود، از اين رو او به اجبار يا اختيار در آنجا پناه گرفت 
)رشيدالدين، پيشين: 985 وخواند امير، پيشين: 476و خواجه، 1387: 36-35( و 
آثاري چون اخلاق ناصري و اخلاق محتشمي و غيره را در آنجا تأليف نمود. با آغاز 
تهاجمات دوم مغول ها و سقوط قلعه هاي اسماعيليان خواجه نيز با اردوي خان که 
از پيش از عظمت علمي او آگاهي يافته بودند همراه گرديد و به هنگام فتح بغداد و 
بنيان گذاري دولت ايلخاني به همراه اردوي هولاکوخان بود. )رشيدالدين، همان و 
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مدرسي رضوي،1370 :14-15(

تأسيس رصد خانه مراغه و به کار گرفتن عالمان مختلف در آنجا و تهيه زيج ايلخاني 
با بخشي از درآمدهاي حاصل از اوقاف که هولاکوخان در اختيار خواجه نهاده بود، 
)مدرسي رضوي، پيشين:44-43( ايجاد کتابخانه اي عظيم در آنجا و جمع آوري منابع 
مکتوب از بلاد مختلف و نجات اين منابع از اندراس و نابودي، )ابن شاکر، 2000، 
ج2: 252 و ذبيح اله صفا، پيشين:214-213( ارائه مشورت به هولاکوخان و کنترل و 
تعديل رفتارهاي خشن مغولي او و جانشين وي اباقاخان )تتوي، 1382،ج6 : 40-30( و 
تربيت ده ها شاگرد برجسته در زمينه علوم رياضي، نجوم و حکمت و فلسفه حمايت 
از حوزه هاي علميه شيعه در حله و احياي آموزه هاي کلامي و فقهي شيعه از جمله 

خدمات ارزنده خواجه نصيرالدين طوسي در اين دوره محسوب مي گردد. 
اخلاق ناصري، شرح الاشارات، اخلاق محتشمي، رساله سير و سلوک، تصورات 
يا روضه التسليم، رساله آغاز و انجام، مصارع المصارع، تلخيص المحصل، اوصاف 
الاشراف، تجريد الاعتقاد، قواعد العقائد، رساله في الامامه و اقسام الحکمه و ده ها 
رساله فلسفي و کلامي ديگر از جمله آثار ارزنده او در زمينه حکمت و فلسفه مي باشد 
که در مطالعه فلسفه سياسي او مي توان به اخلاق ناصري، تجريد الاعتقاد، تصورات 

يا روضه التسليم ورساله امامت ارجاع داد. 
سومين فيلسوف و حکيمي که در نوشته حاضر به متون او ارجاع داده مي شود ميثم 
بن علي بن ميثم بحراني، ملقب به کمال الدين، مفيدالدين و عالم رباني و مشهور به 
ابن ميثم بحراني )699-636( است که حکيمي متأله و فيلسوفي متکلم بوده و در 
تمامي فنون عقلي و علوم شرعي و اسرار عرفاني سرآمد بوده و مورد ستايش خواجه 
نصيرالدين طوسي و استناد ملاصدرا و مي رسيد شريف الدين جرجاني قرار گرفته و 
از مشايخ و اساتيد دانشمنداني چون علامه حلي، سيد عبدالکريم بن طاوس و سعيد 

الدين محمد بن جهم اسدي حلي و غيره بوده است. )بحراني، 1407: 62-63(
ابن ميثم که در اوايل زندگي علمي خود، در انزوا و گمنامي در بحرين به سر مي برُد 
به دليل عظمت علمي بالا با دعوت علماي عراق به بغداد و حله رفته و مورد توجه 
وحمايت حاکمان عراق )جويني ها( قرار گرفت و آثار ارزشمندي چون شرح کبير، 
شرح متوسط و شرح صغير بر نهج البلاغه را به درخواست علاء الدين محمد جويني 
حاکم بغداد از سوي ايلخانان به رشته تحرير در آورد. علاوه براين او آثار ارزنده اي را 
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نيز در کلام شيعه از جمله: القواعد المرام في علم الکلام، النجاه في القيامه في تحقيق 
امر الامامه و رسائل ديگر، از خود به يادگار گذاشته است که در تبيين فلسفه سياسي 

اين دوره از تاريخ شيعه زواياي روشني را پيش روي محققين مي گذارد. 
شيخ جمال الدين ابومنصور حسن بن يوسف بن علي بن مطهر حلي معروف به 
علامه حلي )726-648( يکي ديگر از فلاسفه و متکلمين تاثيرگذار اين دوره از تاريخ 
فلسفه سياسي شيعه مي باشد که از شاگردان خواجه نصيرالدين طوسي و ابن ميثم 
بحراني بوده است. به تعبير برخي از شارحين آثار وي، بعد از ائمه معصومين )ع( در 
شيعه عالمي به بزرگي او نيامده بلکه در ميان اهل سنت نيز مانند او نمي شناسيم. وي 
به دقت حقايق هر علمي راه يافته است. او را در فقه با سيد مرتضي و شيخ طوسي و 
در حکمت با خواجه نصيرالدين طوسي مي توان همسان شمرد. )افندي،1401، ج1: 

359 وعلامه حلي، 1388: 8(
پدر علامه، سديد الدين حلي هنگام تهاجم مغول ها به عراق، با رفتن به اردوي 
هولاکو براي مردم حله و نجف و کربلا از او امان گرفت.)علامه حلي، 1414 :80-82( 
بنابراين حله در جريان حمله مغول ها از تخريب در امان ماند و پس از آن هم با 
حمايت خواجه نصيرالدين روز به روز بر جايگاه علمي آن افزوده شد. علامه در سايه 
اين شرايط نسبتاً مناسب به بالاترين درجه رشد علمي رسيد و در نتيجه زماني که 
سلطان محمد خدابنده الجاتيو )716 – 703( در حمايت از مباحثات علمي، علما و 
دانشمندان مذاهب مختلف را به دربار خود خواند، علامه حلي را با توجه به شهرت 
بالايي علمي او به سلطانيه فرا خواند و او را ملازم اردوي خود ساخت. به اعتقاد 
برخي از مورخين حضور علامه در اردوي خان و مناظرات و مباحثات علمي او با 
علماي فرق مذهبي در حضور سلطان، نقش به سزايي در گرايش سلطان به مذهب 

تشيع داشته است. )قاشاني،1384: 100،102،107،108(
علامه حلي با تأليف آثار ارزنده اي چون: کشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد، 
الي  النفس  تسليک  باب حادي عشر،  الياقوت،  في شرح  الملکوت  انوار  الالفين، 
حضيره القدس، رساله سعديه، کشف الفوائد في شرح قواعد الاحکام، معارج الفهم 
في شرح النظم، منهاج الکرامه في معرفه الامامه، مناهج اليقين، نهج الحق و کشف 
الصدق، نهج المسترشدين في اصول الدين، نهايه المرام في علم الکلام و ده ها رساله 
ديگر در زمينه فلسفه و کلام نيز خدمات ارزنده اي را در تبيين آموزه هاي گوناگون 
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شيعه از جمله فلسفه سياسي آن به ويژه نظريه امامت ارائه نمود.

5( فلسفه سياسي در متون علماي دوره ايلخانان 
فلسفه سياسي علماي شيعه به مثابه تلاش آنها در جهت »شناخت ماهيت امور 
در  قاعدتاً  )اشتراوس،4:1373(  دو«  هر  درست  و  خوب  سياسي  نظم  و  سياسي 
چارچوب معرفتي برخاسته از فرهنگ و بينش اسلامي در شرايط و زمينه هاي تاريخي 
خاص شکل گرفته است. به اين معنا که فلاسفه مذکور در چارچوب نظام معرفتي 
که آنان از عالم هستي و حيات انساني و غايت آن داشته اند، به تبيين مسائل سياسي و 
طراحي نظام سياسي مطلوب پرداخته اند. ازاين جهت در نوشته حاضر ابتدا به تبيين 
مباني هستي شناختي و انسان شناسي فلاسفه عصر ايلخانان و سپس به بازبيني تفکر 
آنها درباره مسائل سياسي، خاستگاه و ضرورت اجتماع مدني و اقسام آن و چگونگي 

رياست و مديريت آن مي پردازيم. 
مباني هستي شناختي و انسان شناسي تفکر سياسي فلاسفه شيعه: 

هستي شناسي فلاسفه مسلمان در عصر ايلخانان در تداوم سنت فلسفي مشاء با 
تمايز گذاري بين واجب الوجود )خداوند متعال( و ممکن الوجود )همه موجودات 
ديگر( آغاز مي شود. براين اساس آنها با اعتقاد به اين که خداوند متعال علت العلل 
و مبداء نخستين و علت تامه همه پديده ها و هستي است واز خود موجود است 
وحاجت به علت ندارد وهمه هستي وجهان بدو نيازمندند، نتيجه مي گيرند که کل 
نظام هستي وجود خود را از خداوند يکتا وواحب الوجود دريافت کرده وخلقت 
مي يابند.)خواجه،59:1390 و38:1387 وعلامه حلي،388:1388 و افضل الدين، پيشين: 

38-37 و 87-88( 
فلاسفه مذکور در يک تقسيم بندي ديگر موجودات را به قديم وحادث تقسيم 
کرده و همه ممکنات را محدث دانسته و آنها را به جواهر وعرضيات تقسيم کرده 
مي گويند: جواهر يا در محل مي باشند )صورت(يا خود محل اند)هيولي(ويا مرکب 
از حال و محل اند)اجسام مانند طبيعت( و يا نه محل اند و نه حال و نه مرکب از آن 
دو )مجردات مانند عقول و نفوس(. )خواجه،1390: 60-59 وعلامه حلي، 1388: 

 )157-158
فلاسفه مذکور همچنين به نظام سلسله مراتبي هستي اعتقاد داشته و مرتبه اول 
هستي را به باري تعالي، مرتبه دوم را به عالم عقول و مرتبه سوم را به عالم نفوس و 
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مرتبه چهارم را به عالم طبيعت متعلق مي دانند.)افضل الدين، پيشين: 90-88 و585-587 
وابن ميثم،1417،ج3 :844وعلامه حلي،222:1415-219( به اعتقاد ايشان موجودات 
در مرتبه چهارم فاقد کمال نهايي بوده و در ارتباط با نظم و کمالات بالفعل عوالم 
بالاتر به کمال مي رسند. آنها اين فرآيند کمال يابي را از طريق دو قوس نزولي و 
صعودي توضيح مي دهند. براساس قوس نزولي آنها معتقدند: اولين موجود که همان 
عقل است در هنگامي که خداوند ذات خود را تعقل نمود، پديد آمد و تکثر هستي و 
دامنه مخلوقات از همين عقل اول آغاز شد و تا ادني مرتبه وجود ادامه يافت. براساس 
قوس صعودي آنها مي گويند: انسان که جزء عالم ارضي )ناسوت( است به دليل دارا 
بودن استعداد و قواي کمال نظري و عملي مي تواند اين مراحل ترقي را طي کرده به 
عالم سماوي متصل گردد.)خواجه،1363 :9-16وافضل الدين، پيشين:23، 88-91، 
161،304-159و علامه حلي، 1418 :80-79 و 1419 :61-57( از همين جا مبناي 
انسان شناسي فلاسفه نيز آغاز مي گردد، به اين معنا که به اعتقاد ايشان، انسان به دليل 
برخورداري از قواي مذکور ابتدا به وسيله عقل و قوت حدسي، صناعات شريف و 
حرفت هاي دقيق و آلات لطيف را استخراج مي نمايد و پس از آن به عقول و افکار 
و تأمل بسيار در علوم و معارف و اقتضاي فضايل خوض نموده، يک مرتبه ديگر 
صعود مي نمايد و به عقل فعال دست مي يابد. پس از آن هم برخي از انسان ها قادر 
مي شوند به وحي و الهام، معرفت به حقايق و احکام را از مقربان حضرت الهيت بي 
توسط اجسام تلقي کنند و در تکميل خلق و تنظيم امور معاش و معاد سبب راحت 
و سعادت اهل اقاليم و ادوار شوند. در اين مرحله است که انسان به عقل دهم يا عقل 
فعال و واهب الصور، منبع الهامات، معارف و دانش متصل مي گردد. )خواجه،1387: 

63-62وعلامه حلي،1419،ج2: 56( 
بنابراين به اعتقاد فلاسفه مذکور، انسان از ميان موجودات عالم هستي تنها موجودي 
است که شأنيت خلافت خداوندي را در روي زمين دارد و تنها اوست که هستي 
موجودات را به مرتبه مرتبه همي ستاند تا به خداي باز گرداند .)افضل الدين،پيشين:93(
بر اين اساس فلاسفه شيعه در اين عصر پس از بيان جايگاه ممتاز انسان در سلسله 
مراتب نظام هستي و توانائي او در کسب کمالات از عقل فعال و رسيدن به عقل مستفاد، 
و قدرت او در به کار گرفتن عقل عملي و استنباط صناعات و استخراج قوانين مصالح 
منزلي و مدني و تعيش بر وجه افضل به آن )خواجه، بي تا: 486-485و1387: 56-57( 



63
به اين نکته اشاره کرده اند که همه انسان ها در اين کمال پذيري يکسان نيستند و تنها 
برخي از ايشان همه خاصيت هاي حسي و نهاني، مادي و معنوي را به اعتدال دارند 
و مي توانند علاوه بر تدبير و کارسازي خود به تدبير کارسازي همه مردم بپردازند. 

)افضل الدين، پيشين:93و97وعلامه حلي، 1419: 58( 
علامه حلي در بياني روشن به اين موضوع اشاره کرده مي گويد: مراتب اشخاص در 
تحصيل عقل نظري و عملي کماً و کيفاً مختلف است. اما از نظر کمي به خاطر اين که 
متعقلات نظري آنها کم و زياد است و اما از نظر کيفي به خاطراين که سرعت حصول 
آن براي برخي تند و براي برخي کند است بنابراين برخي از انسان ها به واسطه 
تحرکات فکري شاق به معقولات دست مي يابند ولي برخي بدون اين تحرکات و 
تنها با حدس به آن مي رسند مانند کساني که داراي نفس هاي قدسيه مي باشند.)علامه، 

پيشين:58(
نتيجه اين انسان شناسي فلاسفه مذکور در عرصه سياست آن است که آنها از 
همين ابعاد وجودي انسان و کمال پذيري او و نابرابري در کسب معقولات به طبع 
مدني او مي رسند، چه اين که به اعتقاد ايشان کمال ايشان به معرفت ديگران ميسّر 
است و آنها هم در بقاي شخص و هم در بقاي نوع به همديگر نيازمندند و از اين 
جهت لازم است که با معاونت هم زندگي کنند و اين معاونت بي اجتماع محال است. 
)افضل الدين، پيشين:503-502 وخواجه، 1387: 251-247 و ابن ميثم،1417: 165-167( 
از سوي ديگر چون همه انسان ها قدرت برابر در به کار گرفتن عقل عملي و کامل 
کردن مراتب عقل نظري و در نتيجه دريافت شريعت و قانون براي اداره اجتماع مدني 
را ندارند بايد که از کساني که از چنين قدرتي برخوردارند )پيامبران وامامان ( فرمان 
برند تا نظام نوع آنها سامان پذيرد. چرا که پيامبر وائمه جانشين ايشان با برخورداري از 
کمال عقل نطري و عملي و راه يابي به عقل اول، قادرند اجتماع انساني را به سعادت 

رهنمون گردند.
اجتماع مدني، خاستگاه و اقسام آن 

در سنت فلسفي فلاسفه مسلمان، از جمله فلاسفه عصر ايلخانان، موضوع اصلي 
حکمت مدني، هيئتي است که با گردآوري افراد در کنار يکديگر به منظور هدفي 
خاص حاصل مي شود. )خواجه، 1387 :254( از اين رو ايشان معتقدند: »علم سياست 
تعلق به صلاح کار زندگي مردم دارد با يکديگر« )افضل الدين، پيشين:96،217،261( 
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و چگونگي شرکتي که ميان افراد مردم است را بيان مي کند تا آنها در جهت مصالح 
نظام اجتماعي و اداره امور همکاري کنند« )ابن ميثم، 1417، ج1: 194-191و1417: 
57-56( از اين رو مهمترين موضوع فلسفه سياسي بررسي خاستگاه ضرورت و 

اقسام اجتماع مدني و چگونگي رياست منتهي به سعادت انسان در آن مي باشد. 
ضرورت اجتماع مدني: 

فلاسفه عصر ايلخانان در تبيين ضرورت اجتماع مدني عمدة پيرو تفکر فلسفي 
ابن سينا هستند. بوعلي سينا بر اين نظر تأکيد داشته که انسان بايد براي تأمين نيازهاي 
ضروري اش با همنوعان خود مشارکت نمايد تا به رفع نيازهاي يکديگر کمک کنند 
و اين هنگامي ميسر مي شود که اجتماعي را جهت رفع نيازهاي بسيار متعدد يکديگر 

تشکيل دهند. )ابن سينا،1404 :441( 
به اعتقاد فيلسوفان عصر ايلخانان نيز نوع انسان را که اشرف موجودات عالم است 
به معونت ديگر انواع و معاونت نوع خود حاجت است هم در بقاي شخص و هم 
در بقاي نوع )خواجه، 1387: 250وافضل الدين، پيشين:502( و اساساً به تعبير ابن 
ميثم بحراني: »فرق انسان با ساير حيوانات در اين است که نمي تواند به صورت منفرد 
زندگي کرده و به تنهاي معاش خود را تحصيل نموده و امور خود را بدون مشارکت 
و معاونت همنوعانش تدبير کند بلکه در انجام همه اين امور به کمک شخص يا 
اشخاصي از هموعانش که همديگر را ياري رسانند. نيازمند است. بنابراين مثلًا بايد 
يکي نان بپزد براي ديگري و آن خياطي کند براي اين و الي آخر. لذا اين ضرورت ها 
مستلزم وجود اجتماع بين اشخاص انسان و مشارکت بين آنها شده است.« )ابن ميثم، 

1417: 57،114،186،187 وعلامه حلي،1415 :408و1419، ج1: 12و1379 :113( 
در نتيجه مي توان گفت از نظر فلاسفه اين دوره، سعادت و رستگاري انسان تنها در 
زندگي اجتماعي با همنوعانش حاصل مي گردد و از اين رو زندگي اجتماعي و مدني براي 
تأمين نيازهاي زندگي و رفع احتياجات ونيل انسان به سعادت ضرورت يافته است تا آنهابا 
تعاون و مشارکت همديگر به نيازهاي ضروري خود ودر يک کلام به سعادت مادي و 
معنوي دست يابند. اما آيا هر نوع اجتماعي مي تواند اين ضرورت را براي انسان فراهم 

سازد؟ پاسخ به اين پرسش مستلزم بررسي اقسام اجتماعات مدني است. 
اقسام اجتماعات مدني: 

اگر غايت زندگي اجتماعي انسان را برطرف ساختن نيازهاي گوناگون ونيل به 
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سعادت او بدانيم، طبعاً معيار طبقه بندي اجتماعات مدني را نيز بايد به غايت مذکور 
ارجاع بدهيم. از اين جهت فلاسفه مسلمان، اجتماعات مدني را براساس همين 
معيار يعني ميزان برآورده ساختن نيازهاي مادي و معنوي او و رساندن او به کمال و 
سعادت مادي و معنوي طبقه بندي کرده اند. خواجه نصيرالدين طوسي درباره اين 
معيار طبقه بندي اجتماعات انساني مي گويد: به حکم آن که هر مرکبي را حکمي و 
خاصيتي و هيأتي باشد که بدان متخصص و منفرد باشد و اجزاي او را با او در آن 
مشارکت نبود، اجتماع اشخاص انساني را نيز ازروي تألف و ترکّب حکمي و هياتي 
و خاصيتي بود به خلاف آنچه در هر شخصي از اشخاص موجود بود و چون افعال 
ارادي انساني منقسم است به دو قسم، خيرات و شرور، اجتماعات نيز منقسم باشد 
بدين دو قسم: يکي آنچه سبب آن از قبيل خيرات بود و ديگر آنچه سبب آن ازقبيل 
شرور بود، و اول را مدينه فاضله خوانند و دوم را مدينه غير فاضله« .)خواجه،1387: 
280-279( اين تقسيم بندي اجتماع مدني في الجمله از سوي فلاسفه معاصر او نيز 

پذيرفته شده است.
الف – اجتماع مدني فاضله: 

همچنان که خواجه بيان داشته اجتماع مدني فاضله يک نوع بيشتر نمي تواند 
باشد. چه اينکه حق از تکثرّ منزه است و خيرات را يک طريق بيشتر نمي باشد.« 
)همان، 280 و افضل الدين، پيشين:33( ويژگي هاي اجتماع مدني فاضله از نگاه 
فلاسفه مسلمان اين عصر تقريباً يکسان است. بنابراين به بيان برخي از اين ويژگي ها 

از منظر ايشان مي پردازيم: 
افضل الدين کاشاني اگرچه کل نظام فلسفي خود را بر نفس انساني متمرکز ساخته 
و بحثي از اقسام اجتماعات مدني و ويژگي هاي آن نکرده است، در توصيف انسان 
کامل، ويژگي هايي رابيان داشته که مي توان آن را به اجتماع مدني فاضله نيز تطبيق داد 
به اين معنا که مي توان گفت اجتماع مدني فاضله از نظر او اجتماعي است که در آن: 
1ـ مردمان آن پيوندشان با خرد اصلي و نفس اول بيشتر باشد و اين در صورتي 
است که شناخت يقيني و مبتني بر عقل و خرد آن مردم بر شناخت حسي و تقليدي 

غالب گردد.)افضل الدين، پيشين:94( 
2ـ اعتدال برقواي سبعي و بهيمي و نباتي مردم آن جامعه حاکم شود و همه قواي 
آنها مسخر و مطيع خرد باشد و خاصيت هر يک آثار خاصيت عقل ديگر گشته و پايه 
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رفيع برگزيده باشد« )همان،45( 
3ـ خاصيت هاي نهاني معنوي افراد آن از قوه به فعليت در آمده باشد که دراين 
صورت، همه قواي حيواني، نباتي و طبيعي انسان به تدبير و کارسازي او به سامان 

داشته مي شود و ادب وفرهنگ شکل مي گيرد. )همان، 95(
4ـ افراد آن به حقيقت و معني خود و همه موجودات و به حقيقت و معني وجود 

مطلق، که فروغ ربوبيت است آگاهي يافته باشند. )همان،96-97( 
5ـ مردم آن خاصيت هاي معنوي و صورتيشان محصل شده، همه قوّت هاي را که 
فرود انسانيت است به تدبير شريعتي و سياستي و طبي و خلقي، تدبير و کارسازي 

نموده باشند. )همان،97( 
6ـ رياست آن به دست کسي باشد که مکارم و آداب پادشاهي او در قوت و 
وجود فزون از ديگران است. خود هنرمند است و ديگران را نيز چون خود هنرمند 
مي کند و از صفات، توانگري، تواضع، شجاعت، خرد و عقلانيت برخوردار مي باشد.

)همان،100-103(
7ـ اصناف مردم در اين اجتماع چهار دسته اند: دسته اول کساني اند که بهره آنان 
از نفس عاقله، قوت عقل عملي است. )پيشه وران و کارگران( دست دوم: کساني اند 
که بهره آنها تمامتر و کارشان شريف تر و عملشان لطيف تر از دسته اول است. آنها 
آثار عقل را در اخلاق و قوت هاي حيواني به کار مي برند )زهاد و اهل کوشش و 
روش در کارهاي خير و نيکوکاران و فرهنگ جويان و خداجويان(. دسته سوم کساني 
هستند که رتبت خاصيت مردمي آنها از رتبت اهل قوت عقل عملي برتر است و 
ضمن برخورداري از هنر دو گروه اول به دنبال علم يقيني و بينش درست بوده و به 
شنيده ها خرسنده نشده و فکر و نظرشان بر قوت هاي پايين تر غالب است و فنون 
علوم را که نامشان به آنها برسد مي جويند و مي اندوزند .علماي رياضي، منطق 
و علم طبيعت و علم الهي از اين طايفه اند. آنها به واسطه جستن و اندوختن اين 
يقينيات، باز رستن از بند زندان کون و فساد و تغير و زوال خواهند. افضل الدين 
کاشاني اين دسته را خواص و برگزيدگان معرفي مي نمايد. دسته چهارم، کساني 
هستند که هم از نظر مقامات عملي و هم از نظر مقامات نظري از گروه هاي ذکر 
شده بالاترند. آنها کساني اند که روحشان به فروغ روح قدسي و نورالهي فروزان 
شده و گوهر شخص و ذات جزوي آنه به استيلا و غلبت نورالهي گشته است مانند 
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گم گشتن فروغ چراغ ضعيف در آفتاب چشمه و قطره آب دريا در دريا« )همان، 

 )35-38
خواجه نصير الدين طوسي نيز در توصيف اجتماع مدني فاضله مي گويد: »مدينه 
فاضله اجتماع قومي بود که همت هاي ايشان بر اقتناي خيرات و ازالت شرور مقدر 
بود و هر آينه ميان ايشان اشتراک بود در دو چيز. يکي آراء و دوم افعال، اما اتفاق 
آراي ايشان چنان بود که معتقد ايشان در مبدا و معاد خلق و افعالي که ميان مبدا و 
معاد افتد مطابق حق بود و موافق يکديگر و اما اتفاق ايشان در افعال چنان بود که 
اکتساب کمال همه بر يک وجه شناسند و افعالي که از ايشان صادر شود مفروغ بود 
در قالب حکمت و مقوم به تهذيب و تسديد عقلي و مقدر به قوانين عدالت و شرايط 
سياست، تا با اختلاف اشخاص و تباين احوال غايت افعال همه جماعت يکي بود و 

طرق و سير موافق يکديگر.” )خواجه، 1387: 248(
او نيز به توصيف اصناف مردم در اين اجتماع مدني فاضله پرداخته و آنها را 
برحسب مراتب معرفتي شان به افاضل حکما، اهل ايمان، اهل تسليم و متستضعفان 

و صورت گرايان تقسيم کرده است.)همان، 283(
به اعتقاد خواجه رياست چنين اجتماعي از حقانيت برخوردار است و هر طايفه اي 
را در جايگاه خود قرار داده و رياست و خدمت را در ميان ايشان مرتب مي گرداند. 
ايشان که مدبرّان عالم اند در اوضاع نواميس و مصالح معاش تصرف مي کنند. تصرفاتي 
ملايم و مناسب وقت و حال، اما در نواميس تصرف جزوي و اما در اوضاع مصالح 
از اين رو وي درباره رئيس آرماني شيعه )امام( تصرف کلي.)همان، 284-285( 
مي گويد: هوالانسان الذي له الرياسه العامه في الدين والدنيا بالاصاله في دار التکليف.
که به اعتقاد خواجه نصب او براي سوق دادن مکلفين به طاعات و منع آنها از معاصي 
و تأمين مصالح آنان بر خداوند متعال در هر زماني واجب است. )خواجه،1405: 

)426-427
ابن ميثم بحراني و علامه حلي نيز مانند افضل الدين کاشاني به تقسيم اجتماع مدني 
نپرداخته اند ولي به طور پراکنده به بيان برخي از ويژگي هاي اجتماع مدني فاضله 
در متون خود اشاره کرده اند. براي نمونه ابن ميثم بحراني در متون خود به برخي 
از ويژگي هاي اجتماع مدني فاضله مانند: ابتناي نظام امور مردم در معاش و مسائل 
مربوط به معاد بر پايه توحيد و سنت رسول خدا )ص(، )ابن ميثم،1417،ج3: 386( 
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ابتناي امور بر فروغ دانش و ارزش ها و احکام الهي، )همان، 204( عمل به حق و 
عدالت، پيروي از زمامداري عادل، الفت و يگانگي، )همان، ج4، 81 و501( پايبندي 
مردم به ميانه روي، به کارگيري متاع دنيا در طريقي که انبيا الهي بيان کرده اند و 
عدم تعدي از حدود الهي،)همان،33و501( آسودگي نيکوکاران و قدرت مؤمنان به 
انجام فرامين و نواهي آسماني)همان،ج2: 222و273( و حاکميت امامي عادل، شجاع، 
سخي، دانا و پيرو سنت رسول خدا )ص( و مجري شريعت در آن )همان،ج2 :830 

و ج3: 271( اشاره کرده است. 
علامه حلي نيز در متون مختلف خود به توصيف برخي از ويژگي هاي يک اجتماع 
مدني فاضله پرداخته است. که به جهت رعايت اختصار از توضيح آنها خودداري 

مي کنيم .
ب ـ اجتماعات مدني غير فاضله: 

به اعتقاد فلاسفه مسلمان، برخلاف اجتماع مدني فاضله که تکثر ناپذير است 
اجتماعات غير فاضله را که باطل و شرند نهايتي نيست و اجتماعات مدني ناقصه را 

اختلاف بسيار است.)خواجه،1387: 280،وافضل الدين،پيشين:280و347( 
اگر چه افضل الدين کاشاني مستقيماً در باره اشکال اجتماعات مدني غير فاضله 
بحثي نکرده ولي برخي ويژگي هايي را در رسائل مختلفش بيان کرده که مي توان 
آنها را با برخي از اجتماعات مدني غير فاضله از منظر فارابي و خواجه نصيرالدين 

مطابقت داد. 
1ـ جامعه اي که جمله قوت هاي مردم آن )انساني، نباتي و حيواني( سستي دارند، 
نه قوت عقل نظري اثر بينائي بصيرت دارد و نه قوت عقل عملي کارکردي خوب 
نمايد، و نه قوت غضب و حميت به هنگام ديد و شنيد حرکات و کلمات خشم 
انگيز آنها را تافته کند و نه قوت شهواني و بهيمي آنها را به توشه خورش و پوشش 
ساختن و جفت گرفتن آرزومند گرداند و چنين مردم در خاصيت از حد رستني ها 

بسي برنگذرند. )تقريباً همان مدينه جاهليه در نظر فارابي و خواجه( 
2ـ جامعه اي که قوت شهوت بهيمي مردمانش قوي تر است و بيشترين اوقاتشان 
به خواب و خورد و ساختن خورش خرج مي شود و اين مردمان برتري شان بر بهايم 
آن است که اسباب اين کارها را مي توانند انديشه کنند )تقريباً همان مدينه خست در 

نظر فارابي و خواجه( 
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3- جامعه اي که مردمان آن قوت خشمشان بر همه قوت هاي آن ها غالب است 
و آتش خشم آنها به اندک شغبي فروزان مي شودوکارشان کوشش و کشش است 
وگفتارشان خصومت انگيز و انديشه آنها در آزار و گزندوفراش مي باشد، آنها تنها در 
صورت انساني متفاوت از درندگان هستند و فراهم ساختن وسايل عداوت و کينه 

ورزي.)تقريباً همان مدينه تغلبيه فارابي و خواجه(
4ـ جامعه اي که مردمان آن هر دو قوت حيوانيشان )سبعي و بهيمي( بر قوت 
انسانيشان فرمان ده است، و قوت انساني آنهارا مسخر خوي و طبع خود گردانده 
و آنها را به اخلاق بدو اعمال زشت وا مي دارند و چنين مردم را اگر نفس بهيمي 
شهواني کارگرترافتد آزو حرص بر جذب اموال و ذخاير و شره بر آن و طمع به مال 
ديگران و بخل وبرآنچه خود دارند و فريب و خيانت و چاپلوسي و دزدي، ازآنها 
ظاهر مي گردد. اگر نفس سبعي در آنها قوي تر باشد، چنين مردمي متکبر و فزوني 
طلب و متطاول و کينه ورز و ستيزه جو، کشنده و کوشنده و ناباک و دشمن اندوز و 
تباهي جو مي گردند. افضل الدين اين جامعه را جامعه فاسقين ظالمين و بي سپاسان 

و کفار مي داند.)افضل الدين،پيشين:33-36(
خواجه نصيرالدين به تبع از فارابي اجتماعات مدني غير فاضله را به : 1ـ مدينه 
جاهليه شامل ضروريه، نزاله )سوداگرا(، خست )لذت طلب(، کرامت )اعتبار طلب( 
و احرار 2ـ مدينه فاسقه 3ـ مدينه ضاله، تقسيم کرده است. وي نوابت را به عنوان 
است.)خواجه،1387:  داده  قرار  فاضله  غير  ذيل جوامع  در  مدني  غير  هاي  گروه 

290-280و292و294و300-299( 
ابن ميثم بحراني و علامه حلي نيز در متون فلسفي خود برخي از ويژگي هاي 
اجتماعات مدني غير فاضله را به صورت پراکنده ذکر کرده اند که از آن جمله مي توان 
به : حاکميت اختلاف آراء در ميان مردم جامعه و ناهماهنگي ايشان با زمامداران، روي 
گرداني مردم از ديانت و شريعت، تبعيت از هوس و تمايلات نفساني، گرفتاري مردم 
به بيماري هاي اخلاقي و عادات زشت، برتري يافتن ناشايستگان بر نيکان، اداره 
جامعه از سوي پادشاهان با مشورت کنيزان و به کار گماردن کودکان و تدبير و انديشه 
خواجگان، ستم ايشان بر زيردستان و استفاده از سياست ارعاب و تهديد، اشاره کرد.
)ابن ميثم،1417، ج3: 410 وج4: 84-83و227وج5 :495-494وعلامه حلي،1409: 
56-55 و1982: 37( ابن ميثم برخي از اين ويژگي هاي غير فاضله را از خصايص 
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جوامع عصر خود دانسته است.
ضرورت رياست در اجتماع مدني: 

اگر زندگي اجتماعي ضرورتي براي سعادت وتأمين نيازهاي مادي و معنوي انسان 
است وبهترين شکل آن مدينه فاضله با ويژگي هاي بيان شده است، اين اجتماع 
چگونه بايد ايجاد، حفظ و مديريت شود تا انسان را به سعادت نائل گرداند؟ آنچنان 
که ازمتون فلاسفه مسلمان بر مي آيد، از نظر ايشان سعادت وهمه نيازهاي مادي و 
معنوي انساني در اجتماعي برآورده مي شود که کسي در آن به وضع قوانين عادلانه و 
اجراي آن بپردازد. به عنوان نمونه افضل الدين کاشاني معتقد بود: اساساً انسان کامل 
به صورت و معني دشوارياب است و از آن دشوارياب تر و عزيزتر کسي است که 
خود تمام باشد و بتواند افراد ناتمام را نيز به استيلا و غلبه تمامي خويش، کامل و تمام 
کند. اگر چنين افرادي يافت شوند که خاصيت خرد آنها از قوت به فعل آمده و همه 
قواي طبعي خود را به تدبير و کارسازي خود واداشته، فضيلت خلقي را به تدبير خرد 
اندوخته و قادر به تدبير تعيش و مخالطت جماعت شده باشند، سزاوارند که علاوه بر 
نفس خود برمردمان نيز پادشاه باشند. چنين افرادي از نظر او نگه دارنده هستي ها و 

تمام کننده ناتمام ها مي باشند.)افضل الدين،پيشين:95و97-93و874( 
افضل الدين کاشاني انبيا و اوليا را از مصاديق چنين افرادي دانسته ومعتقد است که 
ايشان فراتر از برخورداري از مرتبه ومقامات عملي ونظري، روحشان به فروغ مقدس 
ونور الهي فروزان شده وگوهر شخصي و ذات جزويشان به استيلا و غلبت نور الهي 
گم گشته وخود حاضر خود وديده و بيننده شده اند و لذا مي توانند به بينش غالب 

فرود خود را همسان خود کنند.)همان،37( 
خواجه نصيرالدين نيز بااثبات ضرورت زندگي مدني براي انسان ها به وجود چنين 
رئيس فاضل اشاره کرده مي گويد: زندگي انسان ها جز به تعاون ممکن نيست و تعاون 
موقوف به اين است که آنها به همديگر خدمات ارائه کنند و با هم داد وستد نمايند. 
اين کار هم نيازمند واسط و مقوم )دينار( است. پس دينار عادل و متوسط است 
ميان خلق لکن عادلي صامت و لذا نياز به عادلي ناطق وجود دارد، تا اگر استقامت 
متعاوضان به دينار که صامت است حاصل نيايد از عادل ناطق استعانت طلبند، و او 
اعانت دنيار کند تا نظام و استقامت بالفعل موجود شود و ناطق انسان است پس از 

اين روي به حاکمي حاجت افتد.)خواجه،1387: 134( 
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وي در آثار کلامي خود نيز يکي ازدلايل ضروري بعثت انبيا ونصب ائمه را به 
همين ضرورت زندگي اجتماعي مستند ساخته و معتقد است : بعثت پيامبران از اين 
رو نيکوست که مشتمل بر فوائد کثيري چون حفظ نوع انساني، تکميل شخصيت 
انسان ها بر حسب استعدادهاي مختلف ايشان و تعليم صنايع خفيه و اخلاقيات و 
108-: :368-367و456و1363  :209و1405  آنان است.)خواجه،1407  به  سياست 
101( ضرورت نصب امامان معصوم پس از پيامبر نيز به همين دليل يعني تأمين 
مصالح مکلفان و ايصال آنان به طاعات و دور داشتن آنها از معاصي ضرورت يافته 

است)خواجه،1405 :429( 
ابن ميثم بحراني نيز با استناد به فرمايش امام علي )ع( که فرمود: براي جامعه اميري 
خوب يا بد ضرورت دارد مي گويد: توضيح کلام امام، اين است که انسان با نفس 
اماره قرين آفريده شده و نيازمند تمامي قواي جسماني اش مي باشد … بدين جهت 
خواسته آنها گوناگون و متضاد هم اند و دلهايشان پراکنده است؛ بنابراين نظام زندگي 
آنها، در حيات و بقا محتاج فرماندهي است، که مسلط بر اوضاع و احوال باشد و 
خواسته هاي نابجا و گوناگون، از ترس او به هم نزديک و دل هاي متفرق از هيبت او 
مجتمع و دست هاي تجاوز گر از اقتدار او بسته شوند، سرشت آدميان چنين است که 
آنچه مي خواهند به هر شيوه اي به دست آرند و هر کس را به بهانه دشمني سرکوب 
کنند. انسان ها از اين ماجرا جويي جز به وسيله بازدارنده اي قوي و مانعي بزرگ 
دست بردار نيستند. به اعتقاد ابن ميثم از ميان چهار عامل بازدارنده: عجز بازدارنده، 
سلطان رادع، عقل سرکوب گر، ديانت مانع شونده، سلطان رادع از همه نافع تر است، 
چه اينکه عقل و ديانت در بسياري از موارد در برابر خواسته هاي نفساني شکست 
مي خورند، اما ترس از سلطان بزرگترين مانع ظلم است و براي جامعه سودمندتر، هر 
چند او سلطاني بد باشد. بنابراين وجود پيشواي ستمگر از نبود آن که موجب فتنه و 
هرج و مرج در ميان مردم مي شود بهتر است. بدين سبب که اصلاح پاره اي از امور 
به وجود وي بستگي دارد، هر چند از جهت اينکه ستمگر است خيري در او نباشد.

)ابن ميثم،1417،ج2: 220-222( 
علامه حلي نيز هچون اساتيد خود ضرورت وجود رئيس در اجتماع مدني را به 
ضرورت نبي و امام معنا کرده و مي گويد حب غلبه در طبايع بشر موجب نفرات آنها 
از يکديگر مي شود و اين با حکمت اجتماع در تضاد است. پس جامع مشترکي بايد 

ان
خاني

‌ايل
صر

ر‌ع
ه‌د

شيع
ان‌
سوف

‌فيل
سی

سيا
كر‌

‌تف
‌بر
لی
حلي

ت



72

تا آنها را به اجتماع وا دارد و آن سنت و شرع مي باشد و سنت را بايد کسي بنهد و 
ضوابط آن را مقرر بدارد و اين شخص بايد از همنوعان خود ممتاز باشد چون هيچ 
کس بر ديگري اولويت ندارد و اين امتياز نبايد از جمله چيزهايي باشد که توسط 
هر کسي به دست مي آيد، چه اين که در اين صورت اختصاص رياست به کسي 
بدون امتياز محسوب شده و باعث تنفر مردم از يکديگر خواهد شد. بنابراين وجه 
تمايز بايد از قبل خداي متعال باشد تا همه به واسطه آن منقاد او شوند و بدين وسيله 
نظام اجتماعي تکميل و نوع انسان در حد کمال ممکن گردد.)علامه حلي،1388: 
346و1419، ج1: 12( پيامبران وامامان معصوم به دليل انتصاب از جانب خداوند 
متعال از چنين امتيازي برخوردارند ولذا شايسته ترين براي رياست بر اجتماع مدني 

انسان ها مي باشند.
اقسام رياست مدني 

پس از اثبات ضرورت رياست در اجتماع مدني براي حفظ نظام نوع بشر و مديريت 
عادلانه آن، فلاسفه شيعه از جمله خواجه نصيرالدين طوسي و شاگردان او در ادامه 
سنت فلسفي فارابي و ابن سينا به معرفي انواع رياست از ديدگاه خود پرداخته و 

صفات و شرايط رياست فاضله را بيان کرده اند. 
افضل الدين کاشاني که به دليل قرار گرفتن در شرايط فرهنگي و سياسي متأثر از 
حاکميت علماي شريعت در جهان اهل سنت و مخالفت آنها با هر گونه انديشه هاي 
فلسفي شيعه، عرصه تفکر فلسفي خود را به نفس انساني و عرصه دروني فرد منتقل 
کرده بود، بدون اين که آشکارا به تقسيمات رايج در اقسام رياست مدني پرداخته 
و مخالفت آنها و حاکمان حامي ايشان را برعليه خود برانگيزاند، به شکلي کلي تر 
از يک نوع رياست انسان کامل بحث مي کند که قابل تأويل به نمونه هاي آرماني 
شيعه)امامت( و حاکمان تاريخي هر دو مي باشد.)افضل الدين،پيشين:86،87،95،97( 
اما خواجه نصيرالدين که هم در زماني که در قلعه اسماعيليان بود و هم زماني که 
در کنار ايلخانان قرار داشت از شرايط مطلوب و آزادانه تري در بيان انواع رياسات 
مدني مطابق با فلسفه سياسي شيعه قرار داشت، به تبيين آشکار تري از صورمختلف 
رياست مدني از نظر خود پرداخته است. اولين شکل رياست از نظر او که در قالب 
سياست ملکيه و فاضله قرار دارد، رياست صاحب ناموس الهي، يا شارع مي باشد که 
سياست سياسات مي باشد. )خواجه،1387 :253( دومين شکل رياست که آن هم از 
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اشکال رياسات ملکيه است، رياست امام است که در تقدير احکام الهي به تاييد الهي 
ممتاز گرديده و به واسطه همين، توان تکميل ديگران را يافته است. به گفته خواجه 
اين رئيس را قدما ملک علي الاطلاق و احکام او را صناعت ملک و در عبارت 
محدثان او را »امام« و فعل او را امامت مي گويند)همان،254(. اين دو نوع رياست از 
نظر خواجه از مصاديق سياست ملک که سياست سياسات است بوده و به واسطه آنها 
تدبير اجتماع بر وجهي قرار مي گيرد که جماعت را فضايل حاصل مي گردد و از اين 
رو وي سياست و رياست ايشان را »رياست فضلا«)همان،252( يا »رياست عظمي« 

و رياست حکمت )همان،287-286( ناميده است.
سومين شکل رياست فاضله از نظر خواجه زماني است که همه صفات چهارگانه 
)حکمت، تعقل تام، جودت اقناع و تخيل و قوت جهاد( در يک تن جمع نيايد بلکه 
در افراد متعدد حاصل شود و آنها به مشارکت يکديگر که مثل يک نفس واحد 

مي باشند به تدبير مدينه قيام کنند )رياست افاضل( 
چهارمين شکل رياست زماني است که روساي قبلي حاضر نباشند ولي کسي در 
مدينه باشد که به سنت رؤساي مذکور آگاهي داشته و با برخورداري از قدرت تمييز، 
بتواند هر سنتي را در جاي خود به کار برد و توان خطاب و اقناع و جهاد داشته باشد. 

)رياست سنت( 
آخرين شکل رياست از نظر او زماني است که اين صفات در يک تن جمع نباشد 
ولي در اشخاص متعدد حاصل شود که به اعتقاد او در اين صورت آنها به مشارکت 
به تدبير مدينه قيام مي کنند. وي اين نوع رياست را رياست اصحاب سنت ناميده 

است.)همان،252( 
خواجه نصيرالدين طوسي اين چهار نوع رياست مستنبط از سنت فکري فلاسفه 
شيعه از جمله فارابي را رياست فاضله يا امامت ناميده و معتقد است که غرض چنين 
رياستي تکميل خلق است و لازمه و نتيجه حاکميت آنان نيل به سعادت . چرا که اين 
چنين روسائي با تمسک به عدالت وحب رعيت، اجتماع مدني را مملو از خيرات مي 

نمايند.)همان،300-301( 
خواجه و ديگر فلاسفه شيعه در اين دوره، با ارجاع به بستر تاريخي در گذشته و 
حال، صور ديگري از رياست در جوامع اسلامي را متصور شده اند. که آن را رياست 
و سياست ملکي ناقصه يا سياست غلبه و تغلب ناميده اند. غرض اين رياسات و 
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سياسات از نظر ايشان، استعباد خلق )به خدمت در آوردن مردم( و نتيجه و لازمه آن، 
شقاوت و مذمت مي باشد.)همان،301( 

افضل الدين کاشاني احتمالا به عمد ميان اين پادشاهان و پادشاه آرماني تمايزي 
قائل نشده و لذا توصيفي که او از پادشاه و خصلت هاي او بيان داشته را به دشواري 
مي توان به پادشاهان معاصر يا نمونه هاي آرماني اختصاصي داد. ولي آيا اين امر 
درباره خواجه و ديگر فلاسفه شيعه که غالبا شاگرد خواجه يا همفکر او بوده اند نيز 
درست است؟ ظاهرا چنين نبوده و ايشان آشکار ميان روساي فاضله و آرماني شيعه 

و پادشاهان زمان خود تفاوت قائل شده اند. 
رياست آرماني از منظر ايشان همان رياست فاضله امامت مي باشد ولو قدرت 
ظاهري دردست او و مماثلان وي نباشد و »خيل و حشم« و »مملکت« در دست غير 
ايشان باشد. ولي درحقيقت »پادشاه راستين و مستحق ملک« ايشان هستند. و غير 
ايشان در هر جا و در هر زماني که باشند مباشرتشان به تدبير اجتماع مصداق »جور 

و عدم نظام شايع« مي باشد.)همان،254( 
بنابراين در يک نتيجه گيري از اين بحث مي توان گفت: اگر چه رياست مطلوب 
وآرماني فلاسفه مذکور با رياست فاضله امامت محقق مي شد ولي در شرايط سياسي 
پرآشوب آن دوران و »تقلب روزگار«)همان،34( محملي براي تحقق رياست افاضل، 
رياست سنت يا روساي سنت باقي نمانده بود و تنها سياست غلبه و ناقصه برآن حاکم 
بود و لذا راهي جز آن که خواجه نصيرالدين طوسي و ابن ميثم بحراني در پيش گرفته 
بود يعني ارائه پندهاي حکيمانه به پادشاهان مذکور و تلاش براي تعديل رفتار ايشان 
و تشويق آنان به حمايت ازشريعت و احکام ديني نمانده بود و اين مطمئناً بهتر از 
آن بود که آنها »اختيار وحشت و عزلت و اعراض از معاونت ابناي نوع با احتياج 
به مقتضيات ايشان« نمايند که به اعتقاد آنها، “محض جور و ظلم« بود.)همان،257( 

بنابراين نيت اصلي آنها اگر چه در متون فلسفي و کلاميشان تبيين فلسفه سياسي 
آرماني شيعه و ترسيم جامعه اي مبتني بر رياست فاضله امامت و افاضل و روساي 
سنت بود، ولي در شرايط سياسي حاکم محملي براي تحقق آن نيافته و تنها از روزنه 

اندکي که يافته بودند در جهت تدوين نطريات خود اکتفاء نمودند.
نتيجه گيري 

در يک نتيجه گيري از نوشته حاضر مي توان گفت: تفکر فلاسفه اين دوره از تاريخ 
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تشيع، متأثر از دو عنصر سنت فلسفي فلاسفه مدني مسلمان گذشته و بستر فکري و 
سياسي اين دوره شکل گرفته و تدوين يافته است. از اين جهت فلاسفه اين دوره، 
با الهام از مباني هستي شناسانه فلاسفه پيشين که مبتني بر نظام سلسله مراتبي بود، به 
تبيين چگونگي تعلق وجود به سلسله مراتب هستي از وجود مطلق )خداوند متعال( 
به جواهر آسماني و زميني و همچنين چگونگي اتصال سلسله مراتب جواهر مادي به 
وجود مطلق پرداخته و از همين مباني هستي شناسانه، مقام و مرتبه قابل کمال انسان 
را استنباط کرده و معتقدند که نفس ناطقه انسان به دليل برخورداري از دو نيروي عقل 
نظري و عملي مي تواند به مرتبه فعليت عقل و در نتيجه عقل مستفاد دست يافته و با 
دريافت دانش از منبع وحياني به تکميل ابعاد مادي و معنوي وجود خود نائل گردد. 
آنها همچنين در ادامه استدلالات فلسفي مشاء مبني بر اين که تکميل ابعاد مادي 
و معنوي انسان و فعليت يافتن کمال او تنها در زندگي اجتماعي با ساير همنوعانش 
ميسر مي گردد به ضرورت زندگي مدني و قانون و قانون گذار و مجري آن )رياست 
مدني( تأکيد مي نمايند و هر يک از ايشان متناسب با شرايطي که در آن قرار داشتند به 
ارائه نظام اجتماعي و مدني فاضله و غير فاضله و رياست متصور در آنها پرداخته اند. 
بنابراين آنچه در ارزيابي فلسفه سياسي فلاسفه اين دوره قابل توجه است اين است 
که با مطالعه متون فلسفي باقي مانده از ايشان مي توان گفت نيت ايشان آن بوده است 
تا با بهره گيري از سنت فلسفي علماي شيعه و شرايط سياسي نسبتاً مناسب ايجاد 
شده در دوره ايلخانان از يک سو به تدوين نظريه سياسي شيعه در متون فلسفي و 
کلامي بپردازند، از سوي ديگر راهي را براي تعديل رفتار حاکمان ايلخاني جسته و 

شرايط مناسبي را براي حضور شيعيان در قلمرو سياسي ايشان فراهم سازند. 
پس افضل الدين کاشاني که مباني فکري او بيشتر برخودسازي دروني انسان سوق 
يافته بود و به اذعان خودش از ورود به دنياي مادي و ظاهري گريزان بود و شرايط 
فرهنگي و سياسي حاکم نيز او را بدين طريق ترغيب و اجبار مي کرد، راه رهايي 
انسان و رسيدن به سعادت را بيشتر در قالب خودسازي دروني معرفي کرده و به 
مخاطبان خود از هر قشري حتي پادشاهان توصيه مي کند که تنها به فکر خودسازي 

باشند. 
البته اين بدان معنا نيست که او به فلسفه سياسي و زندگي مدني توجهي نداشته 
باشد. بلکه مراد آن است که او با توجه به شرايط حاکم بر محيط فکري و سياسي 
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زمان خود، ترجيح مي دهد که تفکر سياسي خود را در قالب اخلاقي و خودسازي 
دروني عرضه بدارد. بنابراين او نيز در ادامه سنت فلاسفه مسلمان به اين نکته اذعان 
دارد که سعادت انسان و کمال عقل نظري و عملي او در سايه زندگي مدني است 
و از اين رو پادشاه آرماني او نيز مأمور است با خودسازي و اصلاح نفس و اعتلاي 
عقلانيت نظري و استفاده از عقل عملي به ساماندهي خود و مردم به واسطه تدبير 

معيشت ايشان به شريعتي و سياستي بپردازد. 
اما خواجه نصيرالدين و معاصر او ابن ميثم بحراني و شاگرد مشترک ايشان علامه 
حلي، در شرايط فکري و سياسي اجتماعي نسبتاً مناسب تري قرار گرفتند و لذا اگر 
چه نمي توانستند بستري را براي رياست و امامت فاضله ورياست افاضل و سنت 
فراهم سازند و يا ماهيت و ساختار قدرت سلطنت ايلخانان را دگرگون سازند ولي 
تلاش مي کردند تا ضمن تبيين فلسفه سياسي مورد نظر شيعه در متون خود، با ارائه 
نصايح و پندنامه ها به کنترل عملکرد و رفتار پادشاهان ايلخانان، زمينه نسبتاً مناسبي 
را پس از يک دوره تخريب و آشوب، براي اعتلاي فرهنگي و علمي جامعه اسلامي 
فراهم سازند و با استفاده از بستر به وجود آمده به تدوين فلسفه سياسي مبتني بر 
نظريه امامت شيعه پرداخته و آن را به عنوان يک نظام آرماني که مي تواند زندگي 

مدني انسان را به سعادت و عدالت رهنمون سازد، معرفي کنند. 
پيامد کوتاه مدت اين تلاش فلاسفه مذکور، رشد و گسترش مذهب تشيع در 
ايران وتدوين نظريات فلسفي،کلامي وفقهي شيعه و گرايش پادشاهان و امراي ايشان 
به تشيع بود. اما پيامد بلند مدت ومهم آن را بايد شکل گيري دولت شيعي در دوره 
صفويه و رويکرد آن به کسب مشروعيت از مذهب شيعه و در نتيجه شکوفايي فقه 

سياسي دراين عصر دانست. 
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