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ABSTRACT 

The image of philosophy and the philosopher in Farabi's works is similar to the use 

of divine wisdom and the Qur'an: wisdom is the legacy of the prophets' teachings, 

a divine gift, a factor in guidance and along with governance. The teachings of the 

sages are mysterious, philosophy is unified and can be combined with religion. A 

philosopher has the appearance of a prophet and should be adorned with 

theoretical virtues such as love for the truth and research on the way to it, in 

addition to moral virtues such as truthfulness, piety, asceticism from material 

desires, and in addition to these things, believe in religious beliefs such as the 

creation of the world by the creation of a single agent, resurrection And the 

observance of the rules of heavenly religions. Wisdom and Hakim in their true 

meaning are reserved for God. The course of discussions in the most important 

works of Farabi starts from the origin of existence (Allah). the goal of philosophy 

is to know God.so, can be said philosophy is a divine view of beings.
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Extended Abstract 

This research has sought to find answers to two central issues. First, the identity 

of philosophy in Al-Farabi's thought, which includes a set of its essence, 

characteristics, function, and purpose. Second, the characteristics and conditions 

that he considers for a philosopher. Similarly, the achievements of this article are 

also divided into two parts. It should be noted that in the text of Al-Farabi's works, 

there was no distinction or semantic or epistemological distinction between 

philosophy and wisdom. He merely refers to the human meaning of wisdom in 

Greece as skill in matters. However, the findings of this research are as follows: Al-

Farabi considers wisdom to be God's knowledge of Himself. Wisdom means the 

knowledge of the highest being about the highest beings. In this view, the concepts 

of philosophy and philosopher are used metaphorically for man. Philosophy is one, 

and the differences between philosophers do not harm this unity. In the words of 

this philosopher, philosophy means "the view of existence and beings in the light 

of their being created and the origin of the First Cause." The situation of from Him 

and to Him can be observed in this ontological approach; Allah is the origin and 

the goal of existence. Therefore, philosophy is also wisdom and a divine gift to 

some humans and the agent or the only agent of the individual and society 

reaching happiness and well-being. In this path, no science or practice can replace 

philosophy. In the relationship between religion and philosophy, Al-Farabi 

believes that these two have the same words and are common and can be combined 

in issues and goals. In the second part, which is related to the characteristics of the 

philosopher, in his works the philosopher has a prophet-like appearance. He is 

adorned with moral characteristics in thought and action. He believes in one God, 

creation is through occurrence and resurrection. In Al-Farabi's view, the 

philosopher must be a factor in the rules of heavenly religions down to the details. 

Asceticism from the world, fascination with truth and research in its path are 

among the characteristics of the divine sage that our philosopher intends. Since 

philosophy is one, philosophers do not differ much from each other. The 

philosopher's job is to resemble God to the extent of human endurance. The 

teachings of the sages are complex, cryptic, and hidden. They combine rational 

methods with persuasive methods. Ultimately, it can be said that in Al-Farabi's 

view, the philosopher is a divine sage who is the heir of the prophets and the 

follower of their path. 
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(hosseini.mohsen.s.1362@gmail.com). تهران یرجائ دیشه ریدب تی دانشگاه ترب  یفلسفه و کلام اسلام یدکتر یدانشجو. 1

 . تهران ییرجا  دیشه ریدب تی استاد فلسفه دانشگاه ترب. 2

 . تهران یرجائ دیشه ریدب تی استاد فلسفه دانشگاه ترب. 3

چکیده 

 می تعال راثی اسیت؛ حکمت م  هی و قرآن شیب  یاله  ینزد حکما می مفاه  نیبه کاربرد ا  یدر آثار فاراب لسیوفی فلسیفه و ف ریتصیو 
  نی فلسییفه واحد و با د،  حکما رازوارانه می اسییت. تعال  ی)سییعادت( و به همراه حکمرانتیعامل هدا،  یاله  یاهی عط، امبرانی پ

و پژوهش در راه   قتی به حق  یمانند دلدادگ  یآراسیته به فضیائل نظر  دیو با  رددا  امبرگونهی پ یمای سی لسیوفی قابل جمع اسیت. ف
مانند  ین ید  یموارد معتقد به باورها  نیو مضیاف بر ا  یماد الی زهد از ام، ورع، یاز جمله راسیت   یاخلاق  یایآن بعلاوه سیجا

  یدر معنیا   می . حکمیت و حکشیییدبا اتییدر حد جزئ یآسیییمیان  انییاحکیام اد  تییمعیاد و رعا،  حدوث جهیان به ابداع فاعل واحد
جازا برا یقی حق وجود)الله(  أاز مبد  یمباحث در اهم آثار فاراب ری . سرودیانسان به کار م  یخود به خداوند اختصاص دارد و م 

  یاو نظراله   شیهیگفت فلسیفه در اند  توانیاوصیاف م  نیدر نگاه او شیناخت خداوند اسیت. با ا  زی فلسیفه ن  تی. غاشیودیآغاز م
 است.  داتدر موجو 
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 مقدمه 

، برآن است که فلسفه افلاطون و ارسطو براساس غرضی واحد ارائه شده است.)فارابی السعاده   تحصیل فارابی در 

تابد بلکه  نیز وجود اختلاف بین افلاطون و ارسطو را برنمی   الجمع بین رأیی الحکیمین( در رساله    80:  1٣8٤

تر در عباراتی شبیه به این و البته عجیب   ( 65و 105:    1390ب ،  )فارابی داند!  دو را گناه می دادن اختلاف نظر بین آن   ت نسب

همچنین   (  3:    1390الف،  )فارابی نامد!  پیروان افلاطون و ارسطو را مشائی می ما ینبغی ان یقدم قبل تعلم الفلسفه  در  

 ( 50: 1396، )فارابی کند. یافت عقلی انسان را از قلمرو آن بیرون می خواهد معنای حکمت را توضیح دهد در وقتی می 

 تواند به حقایقی مانند حکیم و حکمت نزدیک شود.آدمی فقط از روی تشبیه می ،  در این نگاه 

پرسشی اولیه و مبنایی است؛ فلسفه  ، به ذهن ما رسید ، آنچه با خواندن فقره فوق که از متن آثار فارابی است

آن صادر کرده   دربارۀبی چیست؟ فلسفه یا حکمت در نظر او چه اوصافی دارد که چنین احکامی  از نظر فارا

او دو مکتب است؟ در عبارت از فلسفه نهفته است. چگونه است که  تازه  و شاید مفهومی  ابهام  های مذکور 

آدمی به کار برد؟  ارۀدربتوان حقیقتا داند؟ چرا حکمت و حکیم را نمیهای واقعی را یکی میمستقل با اختلاف

 دو مفهوم)حکمت و حکیم( در اندیشه فارابی چه اوصافی دارند؟ درواقع این

این   گام نهادن در مسیر  برای  انگیزه  آنچه  آثار فارابی نیست.  تعریف مابعدالطبیعه در  از  مسئله ما پرسش 

،  اوصاف،  ای از چیستی شناسایی مجموعهچیزی بیش از تعریف مابعدالطبیعه نزد اوست. ما در پی  ،  تحقیق شد

توان گفت دو پرسش محوری این کارکرد و غایت برای فلسفه و فیلسوف در اندیشه فارابی هستیم. درواقع می

صفات و غایت فلسفه و فیلسوف چیست؟ دوم( این تصور چه ،  اند از اول( تصور فارابی از چیستی تحقیق عبارت

 است؟ اثری بر منظومه فلسفی وی داشته 

 پیشینه پژوهش
 مقاله ،  است توان گفت به لحاظ دامنه موضوع به تحقیق حاضر نزدیکای که میبر اساس جستجوی ما مقاله

، )سید محسن حسینی و همکاران»تأملی برمفهوم فلسفه به مثابه حکمت در رساله الجمع بین رأیی الحکیمین فارابی«  

بین مفهوم فلسفه در یک رساله فارابی با معنای حکمت در قرآن باشد. این مقاله به بررسی شباهت  می  (1401

پرداخته است. ولی ما در مقاله حاضر اولا تمام آثار فارابی را کاوش کردیم ثانیا به واکاوی اوصاف فیلسوف نیز 

 ایم.ایم. ثالثا به قرآن اکتفا نکردهدر آثار فارابی پرداخته

 . سیمای فلسفه و فیلسوف 1

شود. در قسمت نخست اوصاف فلسفه و حکمت در آثار فارابی مورد دو بخش کلی تقسیم می  مقاله حاضر به

آثار خویش ثبت کرده واکاوی بررسی قرار می گیرد و در بخش دوم اوصافی که او برای فیلسوف و حکیم در 
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شباهت ،  شود. سپس با پیش روی نهادن کاربرد مفهوم حکمت در قرآن و در اندیشه حکمای نخستین یونان می

 گردد. سخن فارابی با این دو منبع خاطر نشان می

 فلسفه و حکمت . 1-1

های مادی مطرح از ابتدا دانشی را با عنوان »چیز دیگر« در کنار سعادتفلسفه افلاطون و اجزائها  فارابی در  

او با کنکاش در   (38ب:  1390،  )فارابینماید تا در نهایت از آن »چیز دیگر« با نام مابعدالطبیعه رونمایی کند.می

آید. برمی،  های افلاطون در جستجوی این علم که عامل ایجاد سعادت و خوشبختی برای آدمی است محاوره

های خویش کند که گویی افلاطون در میان محاورهگونه به مخاطب القا میها اینروش فارابی در بررسی محاوره

بخش بوده و ترتیب آثارش به نحوی است که نشان ین علم سعادتدر جستجو برای رسیدن به مابعدالطبیعه؛ ا

دهد در علوم دیگر نشانی زان دلستان ندیده است. در هر حال نباید فراموش کرد فلسفه افلاطون و اجزائها  

پژوهان توان آن را افلاطون فارابی نامید. به تعبیر یکی از فارابیخوانش فارابی از فلسفه افلاطون است. و می

برجسته کردن بعضی مفاهیم افلاطونی مانند اهداف نظری و عملی و روابط ارگانیک  ،  عی فارابی در این اثرس

 ( 37: 1395، )ماجد فخریها و شعرا و اهل لغت بوده است.نگرش به سوفیست، فلسفه و سیاست

ابد که آن »چیز  یدر می  آلکیبیادس گونه است که در  کند اینها طی میمسیری که فارابی از میان محاوره

این علم)مابعدالطبیعه(   فیلیبوس ، ترین هدف و کمالآن را بزرگتئتتوس    دیگر« نوعی علم و شیوه عمل است.

غیرواقعی( معرفی می با سعادت  تمایز  به سعادت)در  عامل رسیدن  در   (38و39:  1390ب ،  )فارابیکند را  نتیجه  و 

یابی  راه دست  منوناین است که وصول به این علم جایز و ممکن است و براساس گفتگوی    پروتاگوراس محاوره  

از بیان افلاطون این است که حتی    اتُیفرون  به آن تعلیم و تربیت است. استنباط فارابی در توصیف محتوای

سفسطه و جدل ،  طابهخ،  فن شعر، ویژگی و شیوه زندگی آن علم)مابعدالطبیعه( را ندارد. علوم زبانی،  نگاه دینی

در اینجا جستجوی افلاطون در علوم   (43-40:  1390ب ،  )فارابیهم قادر به ساخت آن علم)مابعدالطبیعه( نیستند. 

 رود. رسد و به سراغ صناعات عملی مینظری به اتمام می

افت نائل  رسد و لاجرم با فحص در سود و زیان آنها به این دریاو از بررسی صناعات عملی هم به مقصود نمی

رساند  شود که نفع واقعی همان علم )مابعدالطبیعه( است و صناعات عملی مشهور ما را به فایده حقیقی نمیمی

فارابی مطلوب خود را از   ( 45و46:  1390ب،  )فارابیتنها نافع است بلکه نافع ضروری است. و این فلسفه است که نه

 کند: کلام افلاطون چنین بیان می
شود که حاصلش آن صناعاتی نظری یافت نمی،  ناعاتی که نزد جمهور مطرح است»در هیچ یک از ص

علم باشد و صناعاتی عملی هم وجود ندارد که آن شیوه زیست را تأمین کند. همچنین هیچ روشی از بین  
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[  رساندسعادت می   تواند ما را به سعادت برساند....]صناعتی که ما را بهمشهور نزد مردم نمی   هایاین سیره
 (46:  1390ب ، )فارابیعبارت از فلسفه است.« 

اعتدال افعال و تقویت نفوس  ، فارابی حکومت و سیاستمداری را هم عامل به بار آوردن شیوه زیست مطلوب

استبه سمت خوشبختی می قائل  فلسفه  برای  که  و کشورداری همان صفاتی  برای سیاست  درواقع  ،  داند. 

   (53: 1390ب، )فارابیشمارد.برمی

او مرگ سقراط را در پرتو این مسئله که انسان بمیرد یا زندگی توام با نادانی و روش رذیلانه داشته باشد؟ مورد  

داند. سقراط هم چون دید در آینده جز با انتخاب  ارزیابی قرار داده و مرگ را از زندگی به روش حیوانات برتر می

 ( 52: 1390ب ، ارابی)فمرگ را برگزید.،  تواند زندگی کندآراء کاذب نمی

توانست عالم باشد اما عامل به فضایل اخلاقی نباشد. اما او این موقعیت را انتخاب نکرد. درواقع سقراط می 

عاملی در ،  توان مشاهده کرد. وجود رذایل اخلاقی در شخصاهمیت پیوند میان نظر و عمل را در اینجا می

پیوستگی میان معرفت و فضلیت مانند سقراط در افکار  جهت سقوط مراتب معرفت در او خواهد شد. درواقع  

   (1400، محمدرضا مروجان، )عبدالله صلواتیافلاطون نیز محکم است و ریشه در فلسفه او دارد.

رود که در نهایت نشان دهد مسائلی  ای پیش میبه گونه فلسفه ارسطاطالیس و اجزاء فلسفتهسیر مطلب در 

رو نیاز است نگاهی اعم از نگاه طبیعی به ارائه پاسخ به آنها ناتوان است. از اینوجود دارد که علم طبیعی از  

شود. فارابی از طرف ارسطو این علم را واجد  موجودات داشته باشیم. این نیاز با علم مابعدالطبیعیات برآورده می

ماند. در نتیجه می  داند. به کمال رساندن عقل آدمی و کامل کردن آنچه در علوم طبیعی ناقصدو هدف می

   (130و 132: 1961، )فارابیپرداختن به فلسفه لازم و ضروری است.

:  1390ب ،  )فارابی  کند.علم توحید را مجزا از مابعدالطبیعه معرفی می،  فی اغراض مابعدالطبیعه ارسطورساله    در 

  ابراز نارضایتی کرده است. مسیحی بر فلوطین و زنون    هم از شروح  1كبیر   شرح زینونمقدمه  فیلسوف ما در    (57

با   (107:  1390ب ،  )فارابی که شاید مانند مطلب او در مقدمه رساله اغراض باشد؛ یعنی در هر دو مورد فلسفه را 

،  شود. با وجود این دقت نظر فارابیکند. اما مسئله به اینجا ختم نمیالهیات آمیخته شده دیده و اعتراض می

 شود سیمایی الهیاتی از مابعدالطبیعه ارسطوست.  برداشت می آنچه از بیان او در رساله اغراض

مبدا مشترک موجودات )موجود مطلق( را  ،  ماجرا از این قرار است که فارابی در برشمردن مسائل علم کلی 

خواند. در ادامه بحث موضوع  بحث مربوط به آن را هم علم الهی می  ( 59:  1390ب ،  )فارابیداند. شایسته نام الله می

:  1390ب،  )فارابیکند.ردیف آن است معرفی میمابعدالطبیعه را موجود مطلق و آنچه در عموم و شمول هم  اول

گوید که در حکم برداشت الهیاتی از مابعدالطبیعه سخنی می،  در بیان محتوای مقاله پنجم مابعدالطبیعه  (60
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شاید بتوان   (62:  1390ب ،  )فارابیدهد. نام میشود. فارابی مابعدالطبیعه را از وجهی همان علم الهی  محسوب می

 از این تفسیر نوعی تحول مابعدالطبیعه به الهیات در عالم اسلام را استنباط کرد. 

،  کند ای از فلسفه در اندیشه فارابی آشنا میعین اینکه ما را با چهرهدر  1  الجمع بین رأیی الحکیمینرساله  

کند. البته معلوم نیست منظور فارابی از اهل زمانه چه ن او نمایان میتصویری اجمالی از آن را در نگاه معاصرا

هایی هستند. او ابهام و پرسش این معاصران خود را با عنوان وجود اختلاف بین افلاطون و ارسطو در گروه

:  1390ب،  )فارابیپردازد.کند و به جمع آرا این دو فیسلوف میبندی میچهار مسئله ذیل حدوث و قدم عالم دسته

ظاهرا معاصران این فیلسوف توقع خاصی از فلسفه داشتند که وجود اختلاف نظر بین فیلسوفان را مذموم   (65

 اند. قلمداد کرده

دو  رسد بین فلسفه اینالعمل فارابی نسبت به آراء افلاطون و ارسطو به نظر میبراساس عکس،  در اولین نگاه

باید باشد که میان دو فیلسوف اختلاف نباشد. درواقع فارابی سعی  اختلافی نیست؛ یعنی از صفات فلسفه این  

ها در آرا افلاطون و ارسطو را توجیه کند و به نظر واحد باز گرداند. در ادامه این واحدانگاری و دارد این اختلاف

طو را فلسفه افلاطون و ارس  ،تحصیل السعادهفیلسوف در دو در ارزیابی هدف کلی فلسفه آن، در سطحی دیگر

ها را با دهد و ملة هماندر این نظر فلسفه معقولیت ارائه می  (80:  1384،  )فارابیانسته است.د  دارای غرض واحد

بیان میمثال از مبادی جسمانی  به افلاطون نسبت میهای مآخوذ  را  این تفکیک  البته  او  دهد که در کند. 

 ( 1384:70، )فارابیطیمائوس چنین عملی را انجام داده است.

نکته قابل توجه این است که چنین اسلوبی؛ یعنی جمع بین معقول)برای خواص( و تخیل)برای عموم( در  

های چند مورد دیگر نیز در آثار فارابی تکرار شده است. یک مورد همین رساله الجمع است. آنجایی که برهان

 (97و98:  1390، )فارابیشناسد. می  کند و اغلب مردم را فاقد معقولاتهای اقناعی را مطرح میحقیقی و برهان

یکسان است.   ارائه کرده تقریبا  السیاست المدنیهو    فاضله  آرا اهل مدینهحکمت در  آنچه فارابی در توصیف  

ها؛ در اندیشه فارابی این توصیف تنها بر موجود اول)سبب اول( قابل  تعقلِ برترین چیزها توسط برترین علم

نیز حکمت صانع    او در توضیح پیدایش عناصر و ترتیب آنها  (76:  1396الف،  فارابی؛  98:  1361،  )فارابیتطبیق است.

   (129: 1390، ؛ فارابی50: 1396ب ، )فارابیکند.  را کمال حکمت معرفی می

)و خالق( سایر  أ  دهد و حکمت را علم به علل بعید که مبدمعنا را قدری توضیح می  این  فصول المنتزعهدر   

درواقع در این توضیح حکمت برای ما آدمیان این است که چیستی و چگونگی علل بعید   داند.اند میموجودات

البته در ترتیبِ بیان فارابی باید گفت اول به آنها یقین داشته باشیم. به تعبیر فارابی از این علل متعدد  ،  را دریابیم
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  (46: 1396ب ، )فارابیالعلل است( برسیم. )که علت  بالا رویم تا به علت واحد

موجود  برترین  به  برتر  موجود  علم  حکمت  اینکه  براساس  زیرا  خداشناسی؛  یعنی  حکمت  توصیف  این  در 

ای گرفت: انسان توان چنین نتیجهعبور کنیم می،  حکمت است  وقتی از علم او که  ( 51:  1396ب ،  )فارابیاست.

ر است. در این میان تفاوت ما با خدا  گیرد موجود برتموجود برتر نیست اما مبدا هستی که متعلق علم ما قرار می

در این است که او به عنوان فاعل شناسا موجود برتر است و معلومش که باز هم خود اوست موجود برتر است. 

به هزاران  را به عنوان فاعل شناسا نداریم. آدمی هست و علمی مشوب  برترین موجود  در مورد ما باید گفت 

موجود اول نقص ندارد. پس حتی حکمت ما که همان خداشناسی یا علم به نقص اما مقصود و معلوم ما یعنی  

ما ینبغی  چیزی در  مبدا و علل نخستین باشد دانشی همراه با نواقص و به قدر فهم ماست. فارابی به شبیه چنین  

الفلسفه تعلم  قبل  یقدم  می  ان  میتصریح  و  حقکند  شناخت  فلسفه  غایت  استگوید  جمیع    تعالی  علت  که 

 ( 1/6،  1390الف، )فارابیاست. کار فیلسوف هم تشبه به خالق به قدر طاقت انسان است.اشی

آغوش یکدیگر نشان داده و حتی شاید فلسفه دست بالاتری نسبت به دین  دین و فلسفه را هم الملة  فارابی در  

به این وجه  .  شهریار تحت تأثیر فلسفه است که پادشاه و داند و به ویژه این داشته باشد؛ زیرا دین را متأثر از فلسفه می 

   ( 28  و 29  و   54:  1398،  )فارابی که رئیس اول برای اداره مدینه و شناخت تدبیرهای خداوند باید به فلسفه تسلط داشته باشد. 

  الحروفشود. او در ظاهرا در این مطلب فلسفه ابزاری برای حکمرانی و شناخت قواعد حکمرانی معرفی می
داند و این نسبت تقدم و تأخر را مانند تقدم کاربر ابزار بر خود ابزار تلقی  سبت به فلسفه متأخر مینیز دین را ن

شباهت این دو در این است که در الملة فلسفه عاملی برای شناخت)حکمرانی و تدابیر    (115:  1394،  )فارابیکند.می

، )فارابیمبتنی بر ظن باشد آن دین فاسد است.  اگر دین تابع فلسفه  کهالهی( است. دین تابع فلسفه است به طوری

گران فلسفه فارابی در اهمیت حکمت برای فیلسوف ماست؛ دو فقره بالا یاد آور سخن یکی از پژوهش  (140:  1394

 ( 227: 1400، )محسن مهدیتواند منتفی شود و چیزی جای آن را بگیرد.برخلاف نبوت حکمت نمی

داند. هر  دین و فلسفه تصریح دارد. فلسفه و ملة را شامل موضوع یکسان میفیلسوف ما به وجود وحدت بین  

نهایی موجودات می مبادی  به  فلسفه(  و  )دین  آغازین دو  و سبب  اول  مبدا  به  علم  این معنی که  به  پردازند؛ 

   (69: 1384، )فارابیگویند.کنند و از غایت نهایی که آدمی برای آن پدید آمده سخن میموجودات را ارائه می

گوید در  گوید که دقت در آن راه گشا است. او میمعنای حکمت در یونان باستان مطلبی می  دربارۀفارابی  

گفتند. گاهی نیز به آن حکمت یونان باستان گاهی به مهارت بسیار زیاد و درجه بالا در یک صناعت حکمت می

مت بشری قائل باشیم یعنی قصد داریم آن را از  نکته اینجاست وقتی به حک (67:  1384، )فارابیگفتند.بشری می

داشت و  حکمت الهی متمایز کنیم؛ زیرا اگر صرفا یک حکمت وجود داشته باشد یا حکمت صرفا یک معنا می

بود. پس احتمالا  معنا میاضافه کردن قید بشری به آن بی ،  داشتند کاربرندگان آن با همان معنی اُنس میبه
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 جود داشته حکمت خدایان یا حکمت الهی نیز کاربرد داشته است. همانطور که حکمت بشری و

گوید چنین حکمی را همانطور که در بالا به اجمال ذکر شد در جای دیگر نیز در کلام فارابی داریم که می   

که در امور زیرک شایسته نیست تعقل در امور انسانی را حکمت نام نهیم. مانند کاربرد آن در مشاغل که به کسی 

  ( 51و52و  41و 42:  1396ب ، )فارابی گویند. شود. همانطور که عقلا را حکیم می و استاد است مجازا حکیم گفته می 

الهیاتکه در  جالب است   و در    از   دانش  به عنوان حکمت متعالی که اصلش در عالم عقل است  هندسه 

کند  این عبارت قولی مشهور را تداعی می  (147:  1390ب ،  )فارابیکند.یاد می،  آیدشناخت هویت ذات اولی به کار می

کادمی افلاطون به امر او نوشته بودند »کسی که هندسه نمیکه می رابی  وارد نشود.« فا،  داند گویند بر سردر آ

 ( 1/5، 1390الف، )فارابینیز این عبارت را نقل کرده است.

 فیلسوف و حکیم . 1-2

رسد که فیلسوف کند به این نتیجه میکه سیاست و کشورداری را حامل صفات فلسفه معرفی میاو پس از این

البته شاید بتوان   (47:  1390الف،  )فارابیو حاکم یکی هستند یا این دو منصب باید در شخص واحد قرار بگیرد. 

نیافتنی باشد.  یابی به این هدف به اختیار و انتخاب فیلسوف نیست. این یک آرزو است که شاید دستگفت دست

اگر جامعه قصد حرکت به سوی خوشبختی دارد باید فیلسوفاما فارابی اضافه می الاطلاق حاکم علی،  کند 

فیلسوف و واضع نوامیس و قوانین ، گذارد و امامف ما پا را از این نیز فراتر میالبته فیلسو (53:  1390، )فارابیباشد.

 ( 71و72و74: 1384 ،)فارابیگذار است.الاطلاق همان فیلسوف و قانونکند. پادشاه علیرا یکی معرفی می

ختگی به رسند مگر پس از شیفتگی به امور الهی. بعلاوه دلبا این دو)حاکم و فیلسوف( به کمال مطلوب نمی

حقیقت از صفات فیلسوف معرفی شده است. فیلسوف باید محقق باشد؛ زیرا بدون پژوهش و جستجو در آرا 

نمی حقیقی رسید.  گوناگون  فضیلت  به  می  ( 49و50:  1390الف،  )فارابیتوان  نظر  دنبال به  به  دو صفت  این  رسد 

 دهد. قیق قرار مییکدیگراند؛ یعنی دلدادگی نسبت به حقیقت که فیلسوف را در مسیر تح

گفته شده به معنای تأکید بر اهمیت سیاسی باورهای الهی در    کهچناناین ترکیب علم الهی و سیاسی آیا آن 

، )اشتراوس و کراپسیباب اصول حاکم بر جهان است؟ این رأی به مدل ترکیب حکومت با فلسفه یا نبوت قائل است.

یست بلکه مسئله نظر الهی در موجودات است که اساس و مبدا  یا شاید بتوان گفت ترکیبی در کار ن   (367:  1398

 فلسفه فارابی است و امور سیاسی هم از لواحق حیات موجود انسانی است. 

ای که فارابی بر تلخیص نوامیس نگاشته حاوی مسئله مهمی است. او در این مقدمه دو صفت برای مقدمه 

های حکما حقیقی و صحیح است. دوم( بیان حکما عمدا شمارد. اول( از میان آدمیان فقط تجربه حکما برمی 

صفت اخیر چنین است که از آنجایی که مردم با دیدن چندین مورد از   دربارۀرازآلود و دشواریاب است. توضیح او  
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حکما از این عادت مردمان برای  ،  دهند که آن فرد همواره بر آن رویه است عقاید و رفتار دیگران فورا حکم کلی می 

دهند تا مردم براساس کنند؛ یعنی حکما حالتی از خود را در موارد متعدد بروز می اندن اغراض خود استفاده می پوش 

ایشان صادر کنند و حکما را با آن صفت و رفتار بشناسند. ولی در اقدامی برخلاف آن رویه    دربارۀ آن حکمی کلی  

ماند. فارابی این صفت را به افلاطون هم نسبت   کنند تا آن موضوع از چشم مردم پنهان شناخته شده رفتار می 

  ( 18و19: 1395،  )فارابی دهد؛ یعنی خودداری از کشف بعضی علوم برای عموم تا علم به دست غیراهلش نیفتد.می 

آورد و افراد دیگر فقط به دلیل نوعی شباهت با فلاسفه جز  حکما را خواص مطلق به شمار می،  فیلسوف ما

 (128و 117: 1394، )فارابیشوند. خواص محسوب می

کند و در ادامه سعی دارد عدم  بندی می دقت در موارد اختلافی که فارابی دررساله الجمع ابتدا در چهار مورد دسته   

خلقت و  ،  کم به اثبات وجود خدا دهد فیلسوف باید دسته نشان می ،  در آنها را مدلل کند اختلاف افلاطون و ارسطو  

اولین مسئله مورد بررسی مربوط به مشی افلاطون و    ( 65: 1390ب ،  )فارابی مسئله پاداش و جزا)معاد( باور داشته باشد. 

ها در شخصیت فیلسوف و حکیم  دهنده اهمیت وجود آن نشان ،  توجه به صفات عملی  ( 70: 1390ب ، )فارابی ارسطوست. 

الاطلاق از نگاه فارابی شخصی است که فضایل نظری و عملی و قدرت جمع  در اندیشه فارابی است. فیلسوف علی 

 ( 68:  1384،  )فارابی های تخیل داشته باشد. های یقینیه و راه بین آنها را از طریق به کاربردن برهان 

ض فیلسوف و نبی دست به مقایسه زده است؛ به واسطه فیوضاتی  های دریافت فیبین راهدر آراء اهل مدینه   

شود حکیم و فیلسوف کامل است و به واسطه فیوضاتی که به قوه که از عقل فعال به عقل منفعل افاضه می

شاید بر اساس همین اسلوب باشد که سیمای   (269:  1361،  )فارابیمتخیله افاضه شود نبی و منذر خواهد بود.

 آراء اهل مدینه ترکیبی از فیلسوف و نبی است. رئیس اول در 

آورد که به ذکر بعضی صفات عملی می   سخن سقراط را پیش ،  فارابی در بیان اوصاف حکیم در نقلی با واسطه

، گوراست ،  دار دانش دوست ،  سلامت مزاج،  )زهد(  توجهی به دنیا حکیم و جوینده حکمت پرداخته است. بی   دربارۀ 

 گوید:که می متدین و عامل به واجبات شرعی تا جایی ، احترام و ترحم،  نهراسیدن از مرگ،  دار امانت ،  منصف 
، سپس وارد حکمت شود،  »اگر کسی به واجبی از واجباتی که پیامبری از پیامبران الهی آورده عمل نکند

   ( 115: 1390ب ، )فارابیاو را ترک کرد.«  بایست از او دوری و

نما فردی است که بدون داشتن اهلیت شروع به تعلیم  فیلسوف باطل و فیلسوف،  تقلبی  فیلسوف دروغین یا

خواهد خود را به افعال فاضله گیرد اما نمیچنین شخصی علوم نظری را فرامی  (75:  1384،  )فارابیامور نظری کند. 

است. خود  و شهوات  هوا  پیرو  بلکه  دهد  عادت  س  ( 75و77:  1384،  )فارابیو جمیله  حکمت همچنین  را  فسطه 

درواقع  ،  فارابی در هنگام برشمردن معانی اهلیت مورد نظر او در فیلسوف   (71:  1389،  )فارابیکند.فریبنده معنی می

قدرت تصور  ،  کند. این اوصاف از این قرار است که خوش فهم باشد به بیان اوصاف فیلسوف راستین اقدام می

دار راستی و اهل راستی باشد. عدل و اهل نسبت به رنج تعلیم صبور باشد. دوست،  اشیا را به خوبی داشته باشد 
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آن را دوست بدارد. سرکش و لجوج نباشد. نسبت به خوردن و آشامیدن میل افراطی نداشته باشد. لذت جنسی  

به آسانی مطیع    اعتنا باشد. با ورع باشد و نسبت به خیر و عدالتو ثروت را پست بداند. نفس او به امور مذموم بی

 ( 76:  1384، )فارابیسر خم نکند. راحتی بهگردد و در مقابل شر و ستم 

 تأمل  .1-3

دو دهیم تا به شمایلی از ایناکنون آنچه از فلسفه و فیلسوف در آثار فارابی مشاهده کردیم را در کنار هم قرار می

بنابراین   یابیم.  می  دربارۀدست  گفتفلسفه  علم    یکم(  :توان  حکیم حکمت  اولین  است.  خویش  به  خداوند 

علم برترین موجود به برترین موجود است. الفاظ حکمت و حکیم ، خداست و حکمت متعلق به اوست. حکمت

جازا به کار می رود. دوم( غایت فلسفه شناخت خدا و آغاز آن مبدا وجود که باز هم خداست. پس برای انسان م 

ظر در هستیِ موجودات در پرتو مخلوق بودن آنها و مبدایت علت فلسفه و حکمت درواقع خداشناسی است و ن

شود جهت که از الله به عنوان مبدا مشترک همه موجودات آغاز مینخست خواهد بود. سوم( مابعدالطبیعه از آن

به وجهی همان الهیات یا نظر الهی در موجودات است. چهارم( عامل)و یا تنها عامل( سعادت و خوشبختی  

( ششم تواند بگیرد و کارایی آن را ندارد.  ( هیچ علم و عملی جای فلسفه را نمیپنجممعه فلسفه است.  فرد و جا

( فلسفه و دین سخن هفتمشود.  فلسفه مورد نیاز است رسیدن به آن ممکن و از طریق تعلیم و تربیت کسب می

 اند.  رو قابل جمعواحد دارند و از این

نیز می  دربارۀ به مو فیلسوف  اینتوان  آنجاییارد  از  اشاره کرد. یکم(  آراء  چنین  فلسفه یکی است  که غرض 

فلاسفه نیز قابل ارجاع به قول واحد است و بین آنها اختلافی نیست. کار آنها تشبه به خداوند به قدر طاقت 

های معقول و رمزی و پوشیده است. سوم( فیلسوف جمع بین روش ،  آدمی است. دوم( کلام حکما دشوار یاب

کند. چهارم( فیلسوف شخصیتی پیامبرگونه دارد؛ آراسته به اوصاف اخلاقی در نظر و عمل های اقناعی میوش ر 

این است که فیلسوف علی به است. پنجم( سعادت جامعه در  باورمند  باشد. ششم( فیلسوف  الاطلاق حاکم 

ر جزئیات است. شیفته و معاد و عامل به احکام ادیان آسمانی حتی د،  خلقت)از طریق حدوث(،  خدای واحد 

 ورع و مطیع خیر است. ، اهل راستی، خوش فهم،  محقق،  دلداده به حقیقت

 . در جستجوی حکمت 2
  دربارۀ اکنون باید دریابیم آنچه فارابی  ،  در مسیر تحقیق و پس از رویت سیمای فلسفه و فیلسوف در اندیشه فارابی  

یا دسته  ترسیم کرده در کجا ریشه دارد؟  و فیلسوف(  به نظر این دو مفهوم)فلسفه  کاربردهایی  به چه  کم شبیه 

رسد؟ دایره معانی و مصادیق مفهوم حکمت آنقدر گسترده و متنوع است که شاید بتوان گفت این مفهوم مهم می 

این  از  پوشانده است.  ابهام  ناگزیریم در جستجوی حکمرا در  ما  بر بعضی حوزه رو  را  های معرفتی ت تمرکزمان 
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ادیان و درواقع حیات آدمی دارد. ،  اقوام،  محدود کنیم؛ زیرا حکمت گستره و قدمتی به وسعت و دیرندگی اساطیر

 کنیم.یابی می فیلسوفان نخستین و کتاب آسمانی مسلمانان دو منبعی است که در آنها مفهوم حکمت را ریشه 

نخست اندیشه  ارزیابی  در  در  ارسطو  حکم  از  اولی  دارد.  وجود  رویکرد  دو  حداقل  یونان  فیلسوفات  ین 

می ریشه  ماده مابعدالطبیعه  طبیعت  دارای  صرفا  را  اشیا  همه  مبادی  متفکران  این  که  است  قائل  او  گیرد. 

آنها    ارۀدرباین داوری ارسطو    (b  983:  1385،  )ارسطو دانستند.دانستند و به تعبیری یگانه علت را علت مادی میمی

کنند. این متفکران را نه باعنوان اند و شواهدی نیز در تأیید آن ذکر میتقریبا بدل شد به قولی که جملگی برآن 

فوسیکای  یا  و  سوفیستای)دانشمندان(  سوفوی)دانایان(  عناوین  به  بیشتر  بلکه  )فیلسوفان(   فیلوسوفوی 

   (28: 1395، )تسلرنامیدند.شناس( می)طبیعت

دانست. یکی اینکه ترین امور میآورد. او حکمت را از دو جهت الهیرا حکیم الهی به حساب نمیارسطو آنها  

بیش از همه علوم دیگر صلاحیت دارد خداوند دارنده آن باشد. دوم آنکه موضوع آن امور الهی است. ارسطو 

را  ،  شودری جستجو نمیترین و اینکه برای هیچ سود دیگشریف،  ترین الهی،  اوصافی مانند فوق طاقت انسان

   (983a ,982b: 1385، )ارسطو شمارد.برای حکمت برمی

سقراطیان وجود دارد. آن دیدگاه این است که حکمت به وسیله پیامبران به دست  اما نگاه الهی نیز به پیش

وجهان هرگز از حکمت و حکیم خالی نبوده است. فلسفه در    ( 20:  1380،  ایخامنه  )سیدمحمد   انسان خاکی رسیده

سقراطیان آشکار است. آنها  یونان همیشه مساوق حکمت بوده و تعبیرهای فراوانی از ظهور حکمت در آثار پیش

این اوصاف در   (86:  130،  ای؛ خامنه134و  137:  1402،  )اعوانیاند.حکیم و فیلسوف به معنی واقعی و مصطلح بوده

 نخستین فیلسوفان یونان قرار دارد.  دربارۀبا رأی ارسطو  تقابل

داند. در این نگرش مُغان )روحانیون و رهبران دینی  این دیدگاه ریشه حکمت را در شرق و سرزمین ایران می

 ( 60:  1380،  ای)خامنهاند.اند و رموز آفرینش را به جانشینان خود آموختهقبایل آریایی( وارثان علوم پیامبران بوده

صرفا به شاگردان مخصوص خود آموزش  ،  کاری سقراطی نیز مانند آنها حکمت نظری را با پنهانحکمای پیش

دادند. همچنین از رویه و شیوه این حکما این بوده که مردم را بر انتخاب و پیروی از حاکم حکیم تشویق می

   (98و139: 1380، ای)خامنهکنند.

یگر نیز پس از بیان تأثیر گسترده رأی ارسطو در ،  ستین فیلسوفان یونانهمچنین در ادامه نگاه الهی به نخ 

به پیشگام بودن ،  سقراطیان بر مفسران و مورخان فلسفه و فیلسوفانفوسیکای)دانشمند طبیعی( خواندن پیش

زیابی  کند. و نقش آنها را در تطور دین یونانیان مهم ار این فیلسوفان یونان در عرصه الهیات طبیعی تصریح می

دریچهمی همان  طبیعی  الهیات  استنماید.  یونان  ای  فیلسوفان  نخستین  معاصران  ایشان ،  که  به  آن  از 

گوستین در کتابمی نگاهی مانند  ، درباب شهر خداو    درباب طبیعت خدایانهای  نگریستند. بعلاوه سیسرو و آ
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، )یگرکنند.  نخستین متألهان قلمداد می  اند و این فیلسوفان رامخاطبان باستانی این فیلسوفان به آنها داشته

 براساس این شواهد شاید بتوان این فیلسوفان را در قلمرو متفکران الهی قرار داد.  (33و34: 1392

لاقیدی نسبت به ظواهر زندگی  ،  اعتنایی آنها به دنیا یگر در اثری دیگر بر ویژگی شخصیتی این اندیشمندان مانند بی   

   ( 225/ 1،  1393،  )یگر کند. سرسپردگی به علم و دلدادگی به پژوهش تأکید می ،  و ناتوانی در دفاع از حقوق و منافع شخصی 

دار هزاران سال تاریخ دانند که وام کنند. فلسفه نبوی را حکمتی می استفاده می بعضی نیز از عنوان فلسفه نبوی  

یا   ( 71و 268:  1397،  )نصر عرفان و عقاید وحیانی است. ،  اشراقی ،  ای از فلسفه بحثی فلسفه و آمیزه  حکمت خالده 

عناصر ،  رفدارن آن هایست که محتوایی مانند آنچه از حکمت گفتیم در خود دارد. ط جاودان خرد نیز از کلیدواژه 

  دربارۀ هایی است  ای از اصول و آموزه اند که حکمت خالده مجموعه گونه توصیف کرده محوری این مفهوم را این 

قلمرو حکمت خالده نیز از نظر حامیان    خلقت و انسان که هر جا هر شکلی به خود بگیرد یکی است. ،  خدای تعالی

دانند. چیستی آن نیز اجمالا معرفت شمول می رو آن را جهان این   تمامی ادیان و سنن است. از،  این جریان فکری 

قابل حصول برای عقل شهودی است که در قلب ادیان موجود است. گاهی نیز آن را فلسفه حقیقی نام نهادند که 

تان  نیچه هم وقتی از حکمت در یونان باس  ( 1391،  )سیدمهدی امامی جمعه و زهرا طالبی حکمتی واحد و علم الهی است.

کند آن را حکمتی جاودان با تأثیری نامحدود در زمان و مکان و به عنوان مفتاحی برای گشودن راز عالم  یاد می 

  ( 39و 87: 1354، )نیچه دانست. داند. او این حکیمان را جستجوگر راه رستگاری می می 

  دربارۀوند با بندگانش  در کتاب آسمانی مسلمانان واژه حکمت مورد استفاده قرار گرفته است. این یعنی خدا

 است. حکمت در قرآن به چه معنایی استعمال شده است؟ حکمت سخن گفته و این مفهوم را به رسمیت شناخته

حکمت  ،  در قرآن واژه حکمت در کاربردهای گوناگونی مورد استفاده قرار گرفته است. بیست بار و در نوزده آیه

؛ آل  269، 251)بقره/  ذکر شده است. هفت بار به معنای اعطا حکمتدر هر یک از این کاربردها در معنایی خاص 

؛  110؛ مائده/ 164، 48؛ آل عمران/151، 129)بقره/ شش بار به معنای تعلیم حکمت (20؛ ص/12؛ لقمان/54؛ نساء/81عمران/

یک   (113نساء/ ؛ 231)بقره/ دو بار در معنای انزال حکمت (63؛ زُخرُف/34)احزاب/ دو بار از تلاوت حکمت (2جمعه/

 ( 5)قمر/   یک بار هم از حکمت بالغه  (125)نحل/  یک بار دعوت به توحید با حکمت  (39)اسراء/  بار از وحی حکمت

 یاد شده است. 

های معنای حکمت در قرآن با استفاده بردن به شباهتهای خام روبرو هستیم. اما برای پیتا اینجا ما با داده

های مورد نظر را کنیم آیهالذکر داشت. در این راستا سعی میهای فوقر به آیهتفارابی از آن باید نگاهی جزئی

بقره/  دسته مانند  مورد  چندین  در  اول(  کنیم.  حکمت  20ص/،  54نساء/،  251بندی  و   از  مُلک  همراه  به 

م( اعطا پادشاهی یاد شده و خداوند این دو )حکمت و پادشاهی( را به داوُد و آل ابراهیم عنایت کرده است. دو
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حکمت به  مربوط  آیات  در  خداست.  جانب  از  می،  حکمت  اعطا  که  خداست  جانب  از  نعمتی  در   شود.این 

از حکمت به  به فرستادن حکمت از جانب خداوند تصریح شده است. سوم( 12و لقمان/ 269بقره/ ، 39اسرا/

است. چهارم( حکمت در   یاد شده  110مائده/ ،  231بقره/،  113های نساء/عنوان نعمت و فضل الهی در آیه

 عاملی در جهت نجات از گمراهی و رسیدن به هدایت معرفی شده است.  164آل عمران/ ، 21های جمعه/ آیه

شاید بتوان چنین استنباط کرد که حکمت  ،  ساز تقرب آدمی به سعادت استکه هدایت و نجات زمینهاز آنجایی

 رساندن انسان به سعادت است. عاملی در جهت سعادت بشر است یا غایت حکمت 

جمع یک  آیهدر  این  ظاهر  از  بیستبندی  حکمتهای  از  اجمالی  وصف  این  می،  گانه  نشان  را  دهد.  خود 

معرفتی ویژه که جز یک مورد)لقمان( از طرف خداوند)و منحصرا خداوند( در قالب فضل و نعمت و خیرکثیر به 

می اعطا  همراهپیامبران  به  موارد  بعضی  در  از   شود.  نجات  و  هدایت  جهت  در  عاملی  و  است  پادشاهی 

 گمراهی)رسیدن به سعادت( معرفی شده است. 

در هرحال بررسی ما در این بخش از این باب بود که مفاهیم نزدیک به آنچه فارابی در آثارش به عنوان فلسفه 

 یابی کنیم. و حکمت معرفی کرده ریشه

شاید بتوان  ،  آثار فارابی با قرآن و اندیشه حکمای نخستین  ها میان کاربرد حکمت دربا وجود این شباهت

تعالیم  و  از کتب آسمانی  برگرفته  و  الهی  امتداد سنت دیرپای حکمت حکما  این حکیم در  فلسفی  گفت کار 

 دانستند. الهی و جاودان می، پیامبران است که حکمت را امری واحد 

ابی را بررسی کردیم در جایی ندیدیم او میان فلسفه و حکمت  که ما آثار فار نکته قابل توجه این است که تا جایی

فیلسوف   –یا فیلسوف و حکیم به لحاظ معنا و مصداق تفاوت قائل شده باشد. او معمولا این دو)فلسفه و حکمت  

 کند. و حکیم( را به جای یکدیگر استعمال می

مبدا و غایتِ عالم وجود است. این هویت  فلسفه در اندیشه فارابی مطالعه هستی در پرتو نور الهی به عنوان   

تعالی در آثار فلسفی فارابی چنان است از اویی و به اویی در سیر اندیشه فلسفی فارابی یا به تعبیری محوریت حق

رسیدن روش فکری که او پیش گرفته به توحید عرفانی بعید نیست ،  از او نباشد   فصوص الحکمهکه حتی اگر  

 طرز نگاه است.   و بلکه نتیجه طبیعی این

 . ساختار آثار فارابی 3
اش را بر اساس هویتی از فلسفه و فیلسوف خواهیم دریابیم آیا فارابی سیر فلسفیاکنون در این بخش از مقاله می

به آن تصریح کرده بنا نهاده است؟ یعنی ساختار آثارش براساس اوصافی که از فلسفه معرفی کرده  که خود 

رو به بازخوانی بعضی  دهد. از این؟ این بخش دومین پرسش این تحقیق را پاسخ میتبویب و تدوین شده است

 پردازیم. از اهم آثار او می
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کند  گمان می  شود و تا میان کتاب مخاطب آرا اهل مدینه با صفت موجود اول آغاز می،  در آثار سیاسی فارابی

شود. از فصل  نع و صفات و افعال آن پرداخته میروبروست و به اثبات صا   الاخصای در الهیات بالمعنیبا رساله

دهد. طائر اندیشه او در اجزای نفس انسان و قوای آن بر دهم فارابی از آسمان به سوی زمین تغییر جهت می

آید. اما نقطه پایان قوس نزول وجودی که فارابی آن را از مبدا موجودات در این اثر ترسیم شانه آدمی فرود می

)که از علل و مبادی برتر   المدنیه  ةالسیاسوع بشر به اجتماع و تعاون است. در این اثر به مانند  کرده احتیاج ن

و اسمائه میآغاز می به اول و صفاته  و  آغاز میکند  از مبدا وجود  آنچه  رسد( همه چیز  مانند  به   دربارۀ شود. 

   (21و70: 1396، ؛ فارابی78و 98: 1361، )فارابی داند.تعالی به ذات خود میگوید و آن را علم حقحکمت می

نبود. در این کتاب نیز با    آن چیز غریبی برای  1از خدا تا شهر شد عنوان  شاید اگر این کتاب امروز نوشته می 

کند. در عبارتی نشان نبی ترسیم می-تبعیت از سنت دیرپای حکیمان الهی رئیس مدینه را در سیمای فیلسوف

هستیمی از  متأثر  او  مدنی  فلسفه  آندهد  است.  وی  مطلوب  را شناسی  فاضله  مدینه  پادشاه  ریاست  که  جا 

  (262و 267و269: 1361، )فارابیداند.انعکاسی از نسبت سبب اول با موجودات می

با معرفی دین به عنوان ابزاری در دست رئیس مدینه است. پس به دو قضیه شرطی متصل الملة    ورود به

ریاست فاضله داشته باشد یا اگر فاقد این وصف باشد. در اولی به کارگیری تعالیم ،  رسد که اگر این رئیسمی

رود. فارابی دین فاضله را ر دیگری جامعه رو به خیرهای جاهلی میبرد و ددینی مدینه را به سعادت قصوی می

داند. همچنین اضافه کند. وجه شبه را نیز دو بخشی )نظری و عملی( بودن دین میشبیه به فلسفه قلمداد می

آورد این کند. اما آنچه تقریبا به عنوان نتیجه این گزاره میکند فلسفه براهین مورد استفاده دین را تأمین میمی

  ( 21و27و29: 1398، )فارابیدهد. است که شغل پادشاهی و نبوت که پدیدآورنده ملة است را تحت فلسفه قرار می

کند تا بتواند تدبیرهای خداوند متعال  در همین راستا رئیس اول را ملزم به اشراف و تسلط به فلسفه نظری می 

دهد و از جانب الله ی و پادشاهی مدینه را به وحی نسبت میگیری کند. البته او منشاء حکمران را بشناسد و پی

شده نه غیر  کند ملک و پادشاهی نزد حکمای قدیم فقط به پادشاهی فاضله اطلاق میداند. او اضافه میمی

   (23و38و54: 1398، )فارابیآن.

این اثر تابع برداشت    ر به ایجاد وفاق بین افلاطون و ارسطو بسته است. ساختار کم،  فارابی در رساله الجمع 

مرجع و اصل  ،  تمام کنندگان ،  سامان دهندگان،  هایی مانند پدیدآورندگاناو از حکمت است. استفاده از عبارت

ب:  1390،  )فارابی،  گرددهای عمیق و علوم دقیق به ایشان ختم میمورد اعتماد در حکمت و اینکه وصف حکمت

 

آورد نوعی پیوستگی میان کند و رو به سوی زندگی آدمی در مدینه می. از آنجایی که فارابی در این اثر از سبب اول و مبادی عالیه آغاز می1
 شود. اش استنباط میقواعد مدنیالهیات او با  
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دو دو عین واقع است. توجه فارابی به تنزیه اینیی سخن اینکند که گوچنین به ذهن متبادر می  ( 66و68و69

فیلسوف در ساحت عمل نیز در آغاز این رساله نشان از اهمیت بعد اخلاق عملی فیلسوف و حکیم که جانشین 

در اندیشه فارابی دارد. جالب است که فارابی حتی اختلاف در نحوه تدوین کتاب را ،  دار پیامبران است و میراث

 ( 70و71: 1390ب ، )فارابیتابد!فلاطون و ارسطو برنمیبین ا

دو را معتقد به صانع و حدوث عالم براثر ابداع علت  فارابی در جهت آشکار کردن عقیده افلاطون و ارسطو این

را بی این مسئله  و در  و واحد حقیقی  اینرقیب میفاعلی  باور  نیز  به معاد را مطرح  داند. در آخرین مسئله  دو 

دو فیلسوف های فارابی در وصف اینیک تصریح پیامبرگونه نیز در عبارت  ( 95و104و105:  1390ب ،  )فارابی  کند.می

دو را بود که خداوند صاحبان عقل و ذهن را با این دو حکیم و دیگر کسانی که راه آن شود. »اگر نمیدیده می

داد مردم در اند نجات نمیننده آشکار ساختهکاند و مسئله ابداع و فیض را با ادله روشن و قانعرفته و پیموده

ها و سایر ها و شریعتیک از اهل ادیان و نحلههمچنین هیچ  (96:  1390،  )فارابیبردند.«  حیرت و اشتباه به سر می

علم افلاطون و ارسطو به حدوث عالم و اثبات صانع و ابداع نداشتند. شاید نتوان بالاتر از این موارد از  ،  ها روش 

های نادرست دو فیلسوف تمجید کرد و مقام آنها را بزرگ داشت. در مؤخره خود بر رساله الجمع نیز گماناین

 ( 105:  1390ب ،  )فارابیکند.این گرامیان را گناه معرفی می دربارۀ

توان گفت بر محور مسئله اند میدهنده نقش منحصربه فرد فارابی ارزیابی کردهالحروف که آن را نشان  دربارۀ

العمل یا  وحدت فلسفه و دین شکل گرفته است. با این توضیح که این اثر به گفته بعضی پژوهشگران عکس

بوده است. این  پاسخی به مناظره بین ابوسعید سیرافی و ابوبشر متی آینهبن یونس  ای است که وضعیت اثر 

نماید. درواقع الحروف پاسخی به مخالفان سازگاری گفتمان فکری در قرون سوم و چهارم جهان اسلام را باز می

تعالیم محوری فارابی محسوب می از  و  است  و دین  قرار داده فلسفه  تأثیر  نیز تحت  را  او  این کتاب  شود که 

 ( 282: 1397، حسن؛ قاسم پور46: 1401، )فاطمه شهیدیاست.

براساس مسئله سعادت است. سعادتی که فارابی آن  و اجزائها  را منحصرا  سیر ارائه مطلب در فلسفه افلاطون 

داند. سعادتی که نتیجه زیست فلسفی در نظر و عمل است یا بهتر است بگوییم  ورزی راستین می مستخرج از فلسفه 

دهد فیلسوف ما همه جا به دنبال کمال )و به تعبیری  ون نشان می خود فلسفه است. توجه به اولین سطر فلسفه افلاط 

ز محور خوانش  نی نگرد. در فلسفه ارسطو  )من جمله فلسفه خودش( از این پنجره می   ای را سعادت است( و هر فلسفه 

 ( 132و  133:  1961  ، )فارابی فارابی برپایه نیاز به فلسفه و عدم کفایت علوم طبیعی در قلمرو حکمت است.  

های مشترک بین خوانش فارابی از فلسفه افلاطون و ارسطو اولا تصویر یک کلیت تقریبا واحد برای آثار  ویژگی 

رسیدن  ،  این دو فیلسوف   دربارۀ دو است. یعنی فارابی طرحی که فیلسوف برای نگارش آثارش در ذهن دارد را  این 

بیند. دو نمی هم در محور و غایت فلسفه آن داند. تفاوت چندانی  به غایت کمال که همان سعادت قصوی است می 
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 اند. همان واحد انگاری حکمت که در الجمع نیز پُررنگ است. هر دو در جستجوی کمال آدمی و سعادت 

دو فیلسوف بر همین منوال  ثانیا انسان برای وصول به کمال نیازمند علومی است و ترتیب نگارش آثار این

را میان علوم همیشه جای خالی حکمت محسوس است و هیچ علمی کارکرد آنبوده است. اما در مسیر عبور از  

آنها آثار  حتی منطق ارسطو در پی یکدیگر برای رسیدن به کمال که شاید بتوان آن را گمشده فارابی  ،  ندارد. 

 کننده یکدیگراند. طراحی شده و تکمیل، دانست

فلسفه که در آثارش به آن تصریح داشته پایبند است.  بخشی فارابی در نگارش این دو اثر درواقع به وصف سعادت 

 کند.  یعنی اگر فلسفه را عامل رسیدن به سعادت معرفی کرده در نگاه فلسفی خویش نیز از همین هویت پیروی می 

تواند یادگاری از سنت رازوارانه آموزش حکمت باشد که در بخش  ورود فارابی به تلخیص نوامیس افلاطون می 

دهد. در ه از آن یاد شد. آنجا که پنهان داشتن رموز حکمت از دیده نااهلان را به افلاطون نسبت می دوم این مقال 

گوید اصحاب فیثاغورس نیز اشاره کرد. فیلسوف ما چنین می  دربارۀتوان به مطلب فارابی وجود این رویه می  تأیید

   (162:  1390ب ، ؛ فارابی 19:  1395، )فارابی بودند.   لون« نهاده که اصحاب فیثاغورس نام مبدع اول را بر سبیل معما »ای 

است  شناخت خداوند  غایت حکمت  اینکه  بر محور  گویی  نیز  اغراض  فی  مبدا  ،  رساله  زیرا  شده؛  نگاشته 

داند. و در ادامه در توصیف محتوای مقاله پنجم مابعدالطبیعه را مشترک همه موجودات را شایسته نام الله می

، فارابی)کند. که یادآور آموزه وحدت دین و فلسفه در اندیشه فارابی است.لهی( معرفی میبه وجهی الهیات)علم ا

دهد محوریت فلسفه در درواقع فیلسوف ما در رساله اغراض نیز نشان می  ( 59و62:  1390ب،  ؛ فارابی18و 19:  1395

وع فلسفه را همان موجود به داند. اگرچه موضاندیشه او با علم الهی است. او مبدا مشترک موجودات را الله می

دهد. اما در نهایت علم الهی را به وجهی  شناسد و علم الهی را داخل مابعدالطبیعه قرار میما هو موجود می

 داند.  همان مابعدالطبیعه می

فضای عرفانی دارد. نویسنده از همان مقدمه به   1فصوص الحکمه یکی از آثار منسوب به فارابی است. این کتاب 

دنبال سببی برای وجود و مبدئی برای موجودات است. گام اول نویسنده فصوص این است که موجودات مبدائی  

آیه    کند و تواند خود آنها باشد. نویسنده در همان فص نخست ماهیت را فانی معرفی می خواهند و این مبدا نمی می 

گوید و به  الوجود می از صفات واجب   6و 7آورد. در فص  را شاهدی بر سخن می   ( 88)قصص/ وجهه  کل شی هالک الا  

گفته یکی از شارحان این کتاب فص هفتم آغازی برای اثبات توحید است. کمال نفس مطمئنه آدمی را عرفان الحق  

د أن ترفع الحجاب داند. و به انسان نهیب می الاول می   ( 5- 10و 11و 49و 56:  1401،  )فارابی   زند که فاجه 

 

، اند.)آقایانی چاوشیبه ابونصر فارابی گفتگوهاست. بعضی محققان انتساب این اثر به او را مورد تردید قرار داده  الحکمه. بر سر انتساب فصوص  1
1٣8٣٤: ٣ ) 
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یابد تا در آخرین فص به شرح هوالاول والآخر تعالی ادامه میسیر مطالب کتاب در باب توحید و صفات باری

اندازد. چیزی که در یابی به سعادت ما را به یاد آثار فارابی میپذیرد. تأکید نویسنده بردستپایان می  67در فص 

ای که در حکم استنباط ماست این است که این نوع محتوا غایت ناگزیر تهشود. اما نکاکثر آثار فارابی دیده می

توان در پاسخ به دومین پرسش فلسفه فارابی است. حتی اگر این اثر از او نباشد. در نهایت این بخش از مقاله می

محوریت آنچه   این مقاله گفت: آری همانطور که با جزئیات مشاهده کردیم فارابی ساختار آثار فلسفی خود را با

برداشتی که از فلسفه دارد و فلسفه خود او( )ساخته است. و این دو،  فلسفه و فیلسوف وصف کرده  دربارۀخود  

 با یکدیگر در هماهنگی قرار دارند. 

 گیری  نتیجه
کند شباهت به کاربرد این مفاهیم نزد حکمای اوصافی که فارابی در آثارش از فلسفه و فیلسوف معرفی می.  1

توان گفت فلسفه در اندیشه او حکمت الهی و فیلسوف نیز در و کتاب آسمانی مسلمانان دارد. درواقع میالهی  

حکمت و حکیم در کاربرد حقیقی خود اختصاص به خداوند دارد و   .2سیمای حکیم الهی ترسیم شده است.  

جازا به این دو حقیقت متصف می ها  پس بین فلسفه،  احد استفلسفه در استعمال فارابی و   .٣کنند.  آدمی را م 

فیض الهی عامل ،  اختلافی نیست. با دین غرض واحد دارد؛ پس با دین قابل جمع است. میراث تعالیم پیامبران

آغوش است. غایت فلسفه شناخت خداست و آغاز آن نیز هدایت و سعادت و در حالت مطلوب با حکمرانی هم

شود. در این معنا فلسفه شناخت دورترین علت آنها انجام میمبدا هستی)الله( است؛ زیرا شناخت موجودات با 

معاد ،  حدوث عالم،  فیلسوف سیمای پیامبرگونه دارد؛ یعنی معتقد به خدای واحد   . ٤نظرالهی به موجودات است.  

،  صدق،  جویی بند به جزئیات احکام شرایع آسمانی است. او باید به فضائل نظری و عملی مانند حقیقتو پای

ساختار اهم آثار فارابی به این صورت تدوین شده است که   . 5ایی به ثروت و امیال مادی آراسته باشد.  اعتن بی

توان گفت آثار او براساس هویتی که رسد؛ میشود تا به موجودات مادی و انسان میبحث از مبدا وجود آغاز می

 کند. پیروی می او از فلسفه و فیلسوف قائل است تدوین شده و سیر مطالب از همان نظم
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 . چاپ اول، مطالعات فرهنگی
نشریه  ،  سنت گرایی از دیدگاه فریتیوف شوان و دكتر سید حسین نصرسنت و  ،  (1391) ،  زهرا،  سید مهدی؛ طالبی،  امامی جمعه

 . 37- 56صص، شماره هفتم ، سال سوم، الهیات تطبیقی
 . حکمت، تهران، ترجمه حسن فتحی، كلیات تاریخ فلسفه یونان، (1395)، ادوارد، تسلر

 .نقد فرهنگ، تهران، یونانیخوانشی نو از فلسفه فارابی گسست بنیادین معرفتی از سنت ، (1397)، قاسم ، پورحسن
حکمت در رساله فی   تأملی بر هویت فلسفه به مثابه،  (1401)،  رمضان،  عین اله؛ مهدوی آزادبُنی،  سیدمحسن؛ خادمی،  حسینی

 . 1- 20صص ، (70)پیاپی  1شماره ، سال بیست و دوم، آینه معرفت، اغراض متبعدالطبیعه فارابی
 .چاپ اول، بنیاد حکمت اسلامی صدرا، تهران، در ایران و جهانسیر حکمت ، (1380)، سید محمد ، ایخامنه

چاپ ، انتشارات مؤسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، تهران، تأملی در وجودشناسی ابونصر فارابی، (1401)، فاطمه، شهیدی
 . اول

های فلسفه و کاوش ،  نگاه افلاطونفضیلت و سعادت در    معرفت و پیوند آن با،  (1400محمدرضا؛)،  عبدالله؛ مروجان،  صلواتی
 . 61-77صص، 1شماره، 1دوره ، دین
، فلسفه ارسطاطالیس،  های تحصیل السعاده)براساس کتاب بررسی تعریف مابعدالطبیعه از دیدگاه فارابی،  (1393)،  لیلا،  خواهکیان 

 . 55-78صص، 52شماره ، سال هجدهم ، حکمت سینوی)مشکوة النور(، الحروف و فصول منتزعه(
فارابی،  (1394)،  لیلا،  خواهیان ک از دیدگاه  براساس موجودبه ماهو موجود  رأیی تعریف مابعدالطبیعه  بین  )براساس کتاب الجمع 

 . 17- 46، 42شماره ، سال پانزدهم ، آینه معرفت، اغراض مابعدالطبیعه و تعلیقات(، احصاء العلوم، البرهان، الحکیمین
اول،  فارابیالمنطقیات  ،  (1390)الف،  فارابی انتشارات ،  قم ،  به اشراف سید محمود مرعشی  پژوهدانشتحقیقی محمد تقی  ،  ج 

 .چاپ دوم، کتابخانه آیة الله العظمی مرعشی
 . چاپ دوم ، انتشارات علمی فرهنگی، تهران، مترجم سعید رحیمیان، رسائل فلسفی، (1390)ب، فارابی
 . تهران انتشارات علمی فرهنگی،  مترجم سعید رحیمیان،  سطو)رسائل فارابی(رساله فی اغراض مابعدالطبیعه ار ،  ب(1390)،  فارابی
 . انتشارات علمی فرهنگی، تهران، مترجم سعید رحیمیان، رساله الجمع)رسائل فارابی(، ب(1390)، فارابی
 . هنگیانتشارات علمی فر ، تهران، مترجم سعید رحیمیان، شرح رساله زینون کبیر)رسائل فارابی(، ب(1390)، فارابی
 . انتشارات علمی فرهنگی ،  تهران، مترجم سعید رحیمیان، در دانش الهیات)رسائل فارابی(، ب(1390)، فارابی
 . انتشارات علمی فرهنگی، تهران، مترجم سعید رحیمیان، تعلیقات)رسائل فارابی( ، ب(1390)، فارابی
 . چاپ سوم، مولی، تهران، ترجمه و تحقیق، ایالهی قمشه آشتیانی و ، به همراه شروح غازانی، فصوص الحکمه، (1401)، فارابی
انتشارات ،  تهران،  ترجمه طیبه سیف و سمیه ماستری فراهانی،  مقدمه و حاشیه ابراهیم شمس الدین،  لحروفا،  (1394)،  فارابی

 . چاپ اول، دانشگاه شهید بهشتی
 .چاپ سوم، شارات سروشانت، تهران، ترجمه و شرح حسن ملکشاهی، فصول منتزعه، (ب1396)، فارابی
 .چاپ اول، نشر نگاه معاصر، تهران، ترجمه احمد فُرادی اهوازی ، تلخیص نوامیس افلاطون، (1395)، فارابی
ترجمه كتب،  (1384)،  فارابی فارابی:  از نگاه  السعادة  سعادت  التنبیه علی سبیل  و  السعادة  مترجم علی اکبر جابری  ،  تحصیل 

 .اولچاپ ، دارالهدی، قم  ،،مقدم
 . لجنه احیاء التراث الفسفی العربی ،  بیروت،  تحقیق و مقدمه محسن مهدی،  فلسفه ارسطوطالیس و اجزاء فلسفته،  (1961)،  فارابی
 .چاپ دوم،  کتابخانه طهوری، تهران، ترجمه و تحشیه سیدجعفر سجادی، آراء اهل المدینه الفاضله، (1361)، فارابی
 .چاپ سوم، سروش، تهران، ترجمه و شرح حسن ملکشاهی، ةالسیاسة المدنی، ( الف1396)، فارابی
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 .چاپ دوم، عقل سرخ، تهران، ترجمه ابوالفضل شکوری، (المة)فلسفه دین و الهیات سیاسی، (1398)، فارابی
 .چاپ اول، نشر علم ،  تهران، ترجمه محمدرضا مرادی طادی، گذار نوافلاطونی اسلامیفارابی بنیان ، (1395)، ماجد، فخری
، انتشارات حکمت ،  تهران ،  ترجمه محمداحسان مصحفی،  گذاری فلسفه سیاسی اسلامیفارابی و بنیان ،  (1400)،  محسن،  مهدی

 . چاپ اول
 . تهران بنگاه چاپ و نشر کتاب،  ترجمه کامبیز گوتن، حکمت در دوران شکوفایی فکری یونانیان، (1354)، فردریش، نیچه

 .چاپ دوم، مؤسسه انتشارات حکمت، تهران، ترجمه فریده فرنودفر، لسوفات یونانالهیات نخستین فی، (1392)،  ورنر، یگر
 . چاپ دوم، خوارزمی، تهران ، ترجمه محمد حسن لطفی، جلد اول، پایدیا، (1393)،  ورنر، یگر
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ABSTRACT

Among philosophers, there are differing opinions regarding Mulla Sadra's 
philosophical approach. There is no doubt that Mulla Sadra for a period of time 
believed in the priority of essence (asalat-e mahiyyat) and explicitly stated this. 
His assertion of priority of gradational existence (asalat-e wujud-e wahdat-e 
tashkiki) is also certain. However, there is disagreement on whether he remained 
at this stage or also reached priority of personal existence (asalat-e wujud-e 
wahdat-e shakhsi), and which position represents Mulla Sadra's true and final 
stance. This article approaches the three stages of Mulla Sadra's philosophical 
development in two ways: one, by referring to Sadra's explicit statements on this 
subject; and two, by explaining the transformations based on these three stages in 
important topics such as causality, substance and accident, motion, knowledge, the 
one and the many, psychology, precedence and succession, and indeed in most 
philosophical discussions. This article considers both approaches to demonstrate 
the realization of these three stages . 
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Extended Abstract 

It is evident that Islamic philosophy has undergone a journey over many centuries, 

reaching its pinnacle in the transcendent philosophy of Ṣadrā. Numerous pieces of 

evidence indicate that Islamic philosophical discourse has evolved from the 

multiplicity of existence to unity within multiplicity (gradation) and, ultimately, to 

the personal unity of existence. Precisely delineating which discussions are 

according to the originality of nature, which according to the originality of existence 

of gradational oneness, and which on Ṣadrā’s more specific view—the personal 

oneness of existence—requires outlining the fundamental and overarching 

framework of each of these aforementioned stages. According to the originality of 

nature, natural multiplicity always indicates multiplicity in objective and external 

entities, since each of them hypothetically refers to a specific objective aspect 

(Mesbah, 1987, vol. 1, p. 321). However, as expressed by Ṣadrā, unity is coextensive 

with existence: wherever there is unity, existence is also present, and wherever 

there is existence, unity is realized. These two are coextensive in their application to 

things—whatever is called “existent” can also be called “one”, and they are alike in 

strength and weakness. The weaker its existence, the weaker its unity, and the 

stronger its existence, the stronger its unity. (Mulla Sadrā, 2003, vol. 1, p. 402; see 

also: Sajjādī, 2001, p. 520). 

In the passages where Ṣadrā acknowledges his earlier advocacy for the originality of 

nature, he also refers to his transition from this essentialist perspective to an 

existence-centered (wujūd-centric) view. There is no doubt that his philosophy is 

fundamentally grounded on the originality of existence (aṣālat al-wujūd). Once 

affirming this principle, he employs the rule of gradation (tashkīk) to explain 

multiplicity. (Mulla Sadrā, 1981, vol. 2, p. 381). It is for this reason that this stage of his 

philosophical journey is termed the originality of existence of gradational oneness. 

Ultimately, Mulla Sadra's third philosophical journey is characterized by belief in the 

originality of existence of personal oneness, through which he addressed numerous 

philosophical and theological issues, bringing about a profound transformation in his 

philosophical discourse. Apart from the explicit distinctions made by Mulla Sadrā and 

the philosophers regarding the three journeys of the originality of nature, the 

originality of existence of gradational oneness and the originality of existence of 

personal oneness, the best evidence for the actualization of these three journeys lies 

in the discussions that can be shown to have evolved within the same subjects 

according to these three journeys. Significant transformations have occurred in 

numerous issues such as causality, essence and accident, movement, knowledge, 

oneness and multiplicity, psychology, tripartite division of being, precession and 

recency, the subject of philosophy, and more . 

 The first journey is characterized by multiplicity as its essence; the second journey is 

marked by unity within multiplicity, while the third journey embodies pure and 

personal unity. Thus, the realization of all three journeys in Ṣadrā’s philosophy is certain, 

given the presented evidence. It is essential to deeply examine the evolution of 

discussions in other philosophical subjects when studying Islamic philosophy, 
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particularly Ṣadrā’s wisdom. 
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