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Abstract
The philosophical principle “Al-wāḥid lā yaṣdiru illā al-wāḥid” (The One can only emanate 
one; or: from The One only one proceeds) holds significant importance in Islamic philosophy 
and has been the subject of extensive theoretical and philosophical reflection. While some 
theologians have outright rejected it, philosophers such as Ibn Sīnā (Avicenna) have advanced 
demonstrative proofs to affirm it. This article examines the following question: How can the 
application of the “Rule of the One” in Ibn Sīnā’s political philosophy be extracted and explained 
based on its constituent elements?  Its key components of this application include such cases 
as:  the hierarchical order of existence, the stratification of social classes, the hierarchial (i.e. 
graded structure) of the world of intellects (ʿālam al-ʿuqūl), and the role of the Prophet (Nabī) in 
societal leadership. According to Ibn Sīnā, the Rule of the One—with its emphasis on vertical 
gradation—necessitates that the Prophet, due to his connection with the Active Intellect (al-
ʿaql al-faʿʿāl), is uniquely qualified to guide and lead society. Ibn Sīnā employs the concept of 
revelation (waḥy) to justify the Prophet’s leadership of the ideal city (madīna): the Prophet’s 
rational faculty, illuminated by the Active Intellect, attains the rank of “Sacred Intellect” (ʿaql 
qudsī), thereby actualizing revelation. In this framework, the Prophet ensures the happiness 
of the sensible world through governance and the happiness of the intelligible world through 
direct knowledge transmitted via revelation.  This connection to the Active Intellect, structured 
by “the Rule of the One”, profoundly shapes Ibn Sīnā’s political philosophy, particularly 
regarding leadership (imāma) and governance (siyāsa). The Prophet, as the one most capable 
of comprehending universal order, is deemed best suited to administer worldly and spiritual 
affairs. This study employs a qualitative library-based method and interpretive-analytical data 
analysis to elucidate these dimensions.  
Keywords: Ibn Sīnā (Avicenna), emanation of multiplicity, hierarchical cosmos, active 
intellect, political philosophy, Rule of the One (Qāʿidat al-Wāḥid), unity of existence. 
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ابن‏سینا و كاربست »قاعده الواحد« در فلسفۀ سیاسی او
احمد جهانی‌نسب1
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چکیده
قاعدۀ فلسفی »الواحِد لایصدِر عَنهُ الِ الواحِد« در فلسفۀ اسلامی اهمیت فراوانی دارد و بخشی از تأملات نظری و 

فلسفی را به خود اختصاص داده است؛ به طوری كه برخی از متكلمان به‌کلی منكر آن شده‌اند و عده‌‌ای دیگر از 

فیلسوفان مانند ابن‌سینا در اثبات آن براهینی اقامه كرده‌اند. در مقاله حاضر، این پرسش مطرح است که كاربست 

»قاعده الواحد« را در فلسفۀ سیاسی ابن‌سینا بر اساس چه مؤلفه‌هایی می‌توان استخراج و تبیین كرد؟ مواردی 

همچون سلسله‌مراتب عالم هستی، تقسیم‌بندی طبقات اجتماعی، سلسله‌مراتبی‌بودن عالم عقول و نقش نبی 

در رهبری جامعه مؤلفه‌های آن هستند. به واسطه همین مراتب و طبقه‌بندی طولی در »قاعده الواحد« و پذیرش 

و اثبات آن از سوی ابن‌سینا، به عقیده او نبی نیز به دلیل اتصال به عقل فعال، شایسته هدایت و رهبری جامعه 

است كه در اثبات شایستگی پیامبر برای رهبری مدینه از مسئله وحی بهره می‌گیرد؛ به این معنا كه قوه عقلیۀ نبی 

به واسطه برخورداری از پرتو نورانی عقل فعال به مرتبه عقل قدسی دست می‌یابد و پدیده وحی را تحقق می‌بخشد. 

درواقع نبی سعادت جهان محسوس را با تشكیل حكومت و سعادت جهان معقول را با دانش مستقیم از طریق 

وحی ابلاغ میك‌ند. چنین اتصالی به عقل فعال در چارچوب »قاعده الواحد«، فلسفۀ سیاسی حكیم بوعلی سینا را 

در امر عهده‌داری و زعامت جامعه تحت تأثیر قرار می‌دهد؛ چراك‌ه چنین كسی سعادت و تدبیر عالمیان را بهتر از 

دیگران می‌داند. پژوهش حاضر از روش كیفی به شیوه كتابخانه‌ای و همچنین روش تجزیه و تحلیل داده‌ها با 

رویكرد تفسیری - تفهمی بهره گرفته است.

کلیدواژه‌ها: ابن‌سینا، پیدایش كثرت، عالم سلسله‌مراتبی، عقل فعال، فلسفۀ سیاسی، قاعده الواحد، وحدت وجود.
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مقدمه 

كـه به‌اختصـار آن را »قاعـده الواحـد« نامیده‌انـد، یكـی از  گـزارۀ »الواحِـد لایصـدِر عَنـهُ الِّ الواحِـد« 

مهم‌ترین قواعد فلسفی در فلسفۀ اسلامی است. برای درك صحیح »قاعده الواحد« باید به سراغ 

نخستین مرتبه وجود یعنی احدیت برویم؛ آنچه علت‌العلل تمامی چیزهاست. كثراتی كه در هر 

مرتبـه از عالـم وجـود ظاهـر می‌شـوند، فانـی و منـدك هسـتند و در راسـتای همان حقیقت بسـیط و 

واحـد قـرار دارنـد. ایـن كثـرات، مسـتقل یـا در كنـار احدیـت ذاتـی وجـود قـرار ندارنـد، بلكـه از همان 

صـادر می‌شـوند. بنابرایـن از یـك حقیقـت بسـیط و واحـد فقـط یـك فیـض بسـیط و واحـد صـادر 

می‌شود. مشیت الهی همان فیض واحد است كه سایر اشیاء و عوالم آفرینش در گستره آن ظهور 

« یاد میك‌ند؛ یعنی واحـدی كه بر همه  می‌یابنـد. قـرآن كریـم از قاعـده الواحـد بـا نـام »الواحد القهّـار

كثـرات سـیطره دارد. طبـق قاعـده تكوینـی كثـرت در وحـدت، تمـام كثرت‌هـا را در خـود فانـی كرده 

است؛ در‌واقع این كثرت عین وحدت است. 

»قاعده الواحد« این پیام را می‌رساند كه از یكی جز یكی پدید نمی‌آید. در این قاعده از یك علت 

واحد من جمیع ‌الجهات تنها یك معلول آن هم به صورت مسـتقیم و بی‌واسـطه صادر نمی‌شـود. 

كـه صـادر اول اسـت )كاكایـی و هوشـمندی،  واجب‌الوجـود بسـیط، یـك معلـول پدیـد مـی‌آورد 

1393هــ.ش، ص 135(.

فلســفۀ ابن‌‌ســینا در جهــان غــرب تأثیــر فراوانــی بــر آرا و دیدگاه‌هــای متفكــران گذاشــت؛ مثــاً در 

اســپانیای قــرون وســطی از جملــه ابن‌‌حــزم به‌ویــژه ابن‌‌طفیــل و حتــی ابن‌‌رشــد كــه مخالفت‌‌هــای 

بســیاری بــا ابن‌ســینا داشــته‌اند، تحــت تأثیــر افــکار وی بودنــد. نظــام فکــری و فلســفی ابوعلــی 

ــه ســنت فلســفه اســامی می‌داننــد. اصطــاح فلســفه اســامی چنــان وســیع  ســینا را متعلــق ب

و گســترده بــه کار مــی‌رود کــه ابهــام واژۀ »فلســفه« را بیشــتر می‌کنــد؛ چراکــه فلســفه بــا الهیــات و 

نگــرش الهــی بــر کل جامعــه متــرادف شــده اســت، امــا در غــرب تــا قــرون پانــزده و شــانزده میــادی 

ــران،  ــژه در ای ــامی به‌وی ــگ اس ــی در فرهن ــت؛ ول ــده اس ــد ش ــر جدی ــیده و وارد عص ــان رس ــه پای ب
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همچنــان ادامــه دارد و نمونــۀ بــارز آن فارابــی، ابن‌ســینا، ملاصــدرا و ... اســت. فلســفه را بــه چهــار 

گــروه فقــه، عرفــان، کلام و فلســفه محــض تقســیم کرده‌انــد )صانعــی دره‌بیــدی، 1384هـــ.ش، 

کــه در شــکل‌گیری فلســفه اســامی ســهیم بودنــد و ابن‌ســینا نیــز از آن  ص 147( و عواملــی 

: نظــام فکــری ارســطو و تفاســیر نوافلاطونیــان از آن؛ ترجمــه  تأثیــر پذیرفتــه اســت، عبارت‌انــد از

نوافلاطونیــان از آثــار فیلســوفان یونانــی بــه زبــان عربــی؛ دیــن اســام و اصــول دینــی - عقیدتــی آن 

ــتون، 1396هـــ.ش، ص 246(. )کاپلس

تبحر ابن‌سـینا در مسـائل فلسـفی و سیاسـی همانند توانمندی او در حوزه‌ طب و پزشـکی اسـت. 

دربارۀ اندیشه سیاسی شیخ‌الرئیس آثار زیادی در قالب کتاب و مقاله نوشته شده است، گرچه او 

در باب سیاست به اندازه علوم و فلسفه بحث مبسوطی ندارد؛ اما آرای سیاسی او دربارۀ ماهیت 

حكومت و طرز اداره اجتماع و نهادهای سیاسی - اجتماعی را می‌توان در كتب مختلفی از جمله 

الشفاء و الاشارات و التنبیهات یافت. با این وجود، هنوز زوایای پنهان اندیشه سیاسی او مکشوف 

نشـده و نیاز به بررسـی بیشـتری اسـت )حلبی، 1372هـ.ش، ص 509 - 510(. بیشـتر اندیشـمندان و 

فیلسوفان مسلمان از »قاعده الواحد« در علوم و موضوعات مختلفی بهره برده‌اند. با مطالعه در آثار 

آنان می‌توان دریافت كه كاربرد این قاعده به فلسفه، اثبات صادر اول و كیفیت پیدایش كثرت در 

نظام خلقت محدود نمی‌شود. بنابراین نوشتار حاضر در پی یافتن پاسخی به این پرسش اساسی 

است كه كاربست »قاعده الواحد« را در فلسفۀ سیاسی ابن‌سینا بر اساس چه مؤلفه‌هایی می‌توان 

استخراج و تبیین كرد؟ 

بررسـی‌ها نشـان می‌دهد در فلسـفه سیاسـی ابن‌سـینا در جایگاه فیلسـوف و الهی‌دان مسـلمان، 

مواردی همچون سلسله‌مراتبی‌بودن عالم عقول، تقسیم‌بندی طبقات اجتماعی، سلسله‌مراتب 

عالم هستی و نقش نبی در رهبری جامعه از جمله مؤلفه‌هایی هستند كه با تأسی از این قاعده 

فلسـفه اسالمی، وارد فلسـفه سیاسـی شـیخ‌الرئیس شـده و آرا و اندیشـه‌های سیاسـی او تحـت 

تأثیر قـرار داده‌اند. 
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پیشینه تحقیق

پژوهش‌ها و تحقیقات زیادی با محوریت »‌قاعده الواحد« در ابعاد گوناگون از دیدگاه اندیشمندان 

، بررسی تأثیر  مختلف انجام گرفته است كه در ادامه به آن اشاره می‌شود؛ اما نوآوری نوشتار حاضر

این قاعده مهم فلسفه اسلامی در آرا و فلسفۀ سیاسی ابن‌سینا در جایگاه برجسته‌ترین فیلسوف 

مسلمان و چگونگی كاربست آن در آرا و اندیشه‌های سیاسی خویش است.

1. در مقالۀ »كاربردهای قاعده الواحد در علوم اسلامی« )میری، 1389هـ.ش( علوم به دو بخش حقیقی 

، كاربرد آن در دانش‌هایی  و اعتباری تقسیم شده‌اند كه ضمن كاربرد این قاعده در هر یک از این ‌دو

چـون مابعدالطبیعـه، طبیعیـات، اصـول و ادبیـات بررسـی شـده اسـت. 2. مقالـۀ »بررسـی تطبیقـی 

كائی و هوشـمندی، 1393هـ.ش( بر  معنـا و مفهـوم قاعـده الواحـد از دیدگاه ابن‌سـینا و ملاصـدرا« )كا

مهم‌ترین مسـئله این قاعده یعنی صادر نخسـتین از دیدگاه آنان می‌پردازد كه درنهایت عقل اول را 

در اندیشـه ابن‌سـینا و وجود منبسـط را در اندیشـه‌های ملاصدرا، نخسـتین صادر می‌داند. 3. مقالۀ 

»قاعده الواحد و نظام علی از دیدگاه ابن‌سینا و محقق طوسی« )صادق‌زاده قمصری، 1388هـ.ش( 

به بررسی شرح اشارات ابن‌سینا و پاسخ محقق طوسی به اشكال‌های مخالفان این قاعده پرداخته 

شـده اسـت و طوسـی را در دفاع از نظریه ابن‌سـینا در اثبات قاعده الواحد تأثیرگذار دانسـته اسـت؛ 

برای مثال در پاسخ به یكی از اشكال‌های فخر رازی، وجوب عقل اول را به‌تنهایی علت عقل دوم 

نمی‌دانـد و در دفـاع از حكیـم می‌گویـد كـه وی ایـن صـدور را بـه تعقـل مبـدأ نسـبت می‌دهد. سـپس 

نگارنده در ادامه به طرح ابداعی محقق طوسـی از قاعده الواحد و نظام علی با توجه به رسـاله‌های 

كلامی وی چون قواعد العقاید و علل و معلولات می‌پردازد. 4. مقالۀ »واكاوی برهان خلف ابن‌سینا 

در اثبات قاعده الواحد« )حسـینی، 1395هـ.ش( به بررسـی براهین ابن‌سـینا برای اثبات این قاعده 

پرداختـه اسـت؛ یكـی از اسـتدلال‌های وی در كتـاب اشـارات بـر پایـه اصـل سـنخیت میـان علـت و 

معلول و روش اثباتی مبتنی بر برهان خلف است و دیگری نیز برهان مبتنی بر قاعده استحاله جمع 

نقیضان است. به باور نگارنده برهان دوم ابن‌سینا نیز بر مدار برهان خلف مستقر شده است.
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ورش تفصیل یتحقیق

پژوهش حاضر از طریق روش گردآوری داده‌های كیفی به شیوه كتابخانه‌ای و اسنادی و همچنین 

روش تجزیه و تحلیل داده‌ها با رویكرد تفسیری - تفهمی انجام گرفته است؛ چراكه با مبنا قرار‌دادن 

»قاعده الواحد«، در تلاش برای تشـخیص تأثیر و كاربسـت این قاعده از سـوی ابن‌سـینا در فلسـفۀ 

سیاسـی اوسـت. بـا ایـن توضیـح كـه بـر طبـق رویكرد تفسـیری، فهـم و شـناخت رابطه بیـن پدیده‌ها 

دارای سطوح لایه‌به‌لایه است. 

1.ارب هینبا نس‌ینا رد اثبات قاعدها لاوحد 

»قاعده الواحد« ابزاری برای تبیین آفرینش شناخته می‌شود كه از سوی فیلسوفان مشائی مسلمان، 

كاربـرد هستی‌شـناختی بـه خـود گرفتـه اسـت. این قاعده گرچه در آثـار فارابی نیز وجـود دارد، به طور 

مشخص نخستین‌ بار از سوی ابن‌سینا در كتاب الاشارات و التنبیهات مطرح شده است. بر این 

اسـاس، برهان حكیم در اثبات این قاعده در كتاب اشـارات، بر پایه اصل سـنخیت میان علت و 

معلول استوار بوده و روش اثباتی آن مبتنی بر برهان خلف است )حسینی، 1395هـ.ش، ص 87(. 

یكـی از مسـائلی كـه پـس از اثبـات »قاعده الواحد« و وحـدت خداوند به وجود می‌آید، اولین موجود 

صـادره از خداونـد اسـت. حكمـا صادرهای مختلفی از جمله فیض منبسـط، عقـل اول، صورت و 

ماده و نفس و جسم را برشمرده‌اند و هر یك را بررسی كرده‌اند )میری، 1389هـ.ش، ص 38(. حكما 

در اثبـات »قاعـده الواحـد« براهینـی ذكـر كرده‌انـد كـه مهم‌ترین آن را در آثار ابن‌سـینا به‌ویژه اشـارات 

می‌توان یافت. به عقیده وی وجود دو حیثیت در شیء واحد كه یكی منشأ صدور )الف( و دیگری 

منشأ صدور )ب( است، دربرگیرندۀ سه حالت است: 1. هر دو حیثیت در برابر شیء واحد مقوم 

باشند؛ 2. یا در برابر آن از لوازم باشند؛ 3. یا یكی از دو حیثیت نسبت به شیء واحد مقوم و دیگری 

.ک به: ابراهیمی دینانی، 1389هـ.ش، ص 454(. به عقیده ابن‌سینا، از علت واحدِ  از لوازم باشند )ر
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بسیط جز معلول واحد صادر نمی‌شود. هرگاه از یك علت واحد، معلول‌های متعدد صادر شود، به 

واسطه جهت‌های متعدد در علت است؛ چراكه هستی معلول از هستی علت است و هر تغییر و 

تعدد در معلولات نیز مشاهده می‌شود )كاكایی و هوشمندی، 1393هـ.ش، ص 137(.

همان‌طـور كـه پیش‌تـر گفتـه شـد، ابن‌سـینا اسـتدلال خـود بـر »قاعـده الواحـد« را در كتـاب الشـفا 

و الاشـارات بیـان كـرده اسـت؛ همچنیـن در دو اثـر دیگـر وی یعنـی مباحثـات و تعلیقـات نیـز ایـن 

موضوع مطرح شـده اسـت )غفاری، 1387هـ.ش، ص 34(. از براهین دیگر اثبات این قاعده گفته 

می‌شـود كـه همیشـه یـك خصوصیـت در وجـود علـت اسـت  كـه منشـأ صـدور معلـول اسـت؛ زیـرا 

اگـر چنیـن خصوصیتـی در وجـود علت یافت نشـود، هرگز معلول خاص تحقـق نمی‌یابد. بنابراین 

هیچ‌گاه معلول از علت خویش صادر نمی‌شود مگر اینكه یك نوع خصوصیت در وجود علت آن 

معلول خاص را صادر كند )ابراهیمی دینانی، 1389هـ.ش، ص 456(. از براهین دیگر اثبات »قاعده 

الواحـد« ایـن اسـت كـه هـرگاه واحد حقیقی به عنوان علت، منشـأ صدور دو امر مختلـف )الف( و 

)ب( واقـع شـود، بنابرایـن یـك امـر واحـد منشـأ صدور )الف( و )مالیس الف( اسـت و صـدور )ب( 

چیزی جز )مالیس الف( نیست. این امر مستلزم اجتماع نقیضین خواهد بود. شیخ‌الرئیس آن را 

در پاسخ به شاگردش بهمنیار در اثبات قاعده بیان می‌دارد كه به‌شدت مورد انتقاد امام فخر رازی 

در كتاب مباحث‌المشرقیه نیز قرار گرفته است )ابراهیمی دینانی، 1389هـ.ش، ص 458(.

به عقیده حكیم ابوعلی سـینا، جهان و هر چیز که در اوسـت، به نوعی وابسـته و نیازمند به وجود 

محض)خداونـد( اسـت. او معتقـد اسـت: »پـس بایـد كـه نخسـتین موضـوع، موجود چونـان موجود 

باشد« )ابن‌سینا، 1331هـ، ص 126(. در باب چگونگی و شیوۀ پیدایش كثرت، ابن‌سینا در مقدمه 

گاه بـود، بـا این  الاهیـات شـفا می‌گویـد: »نخسـتین )خـدا( واجب‌الوجـود اسـت. وی چـون از خـود آ

گاهی از  گاهی از آنچه زیر "نخستین " است، یعنی آ گاهی، عقلی از او واجب آمد و با آ نخستین آ

خودش، نفس سپهر اطلس، یعنی دورترین سپهر )فلك اقصی( و سپهر نخستین كه همانا عرش 
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گاه شد  است پدید آمد. سپس این عقل دوم نیز از مبدأ نخستین و از آنچه زیر لوای )عقل اول(، آ

گاهی از آنچه زیر اول است، نفس سپهر پرستاره كه  گاهی از نخستین، عقلی پدید آمد و با آ و با آ

همانا كرسی است، پدید آمد« )ابن‌سینا، 1404هـ )الف(، ص 22(.

بنابراین در اثبات این قاعده فلسفی و توجیه كثرات متعدد از واحد بسیط، ابن‌سینا معتقد است 

اگر از یك امر واحد دو معلول پدید آمد، به این دلیل است كه آن علت واحده دارای دو جهت بوده 

است. بنابراین معیار »قاعده الواحد« در نظر وی فقط جهت واحد است، نه وحدت حقه حقیقه 

ذاتیه ازلیه و بساطت مطلقه )میری، 1389هـ.ش، ص 44(. وحدت صادر اول وحدت حقه حقیقی 

نیست، بلكه موضوع و »قاعده الواحد« وحدت حقه حقیقی است؛ پس صدور كثیر از صادر اول 

منافاتی با »قاعده الواحد« ندارد )آشتیانی، 1387هـ.ش، ص 424(.

به موجب »قاعده الواحد«، صدور كثرات از واحد را می‌توان در قالب یك نظام سلسله‌مراتبی توجیه 

كـرد كـه چیزهـا بـا دور‌شـدن از مبـدأ و فاصله‌داشـتن از ذات الهـی، به گونه‌ای دچار كثـرت و مراتب 

می‌شوند. ابن‌سینا در اشارات، تنها راه وقوع كثرت را تعقل كثرت جهات در موجودات صادر می‌داند 

)غفاری، 1387هـ.ش، ص 44(. قائلان به این قاعده و افرادی چون شیخ‌الرئیس و خواجه طوسی، 

مفـاد ایـن قاعـده را چنان روشـن می‌داننـد كه ادعای بداعت و فطری‌انگاری میك‌نند. ابن‌سـینا در 

كتاب الاشارات و التنبیهات كه بدیهی‌بودن مسائل را نشان می‌دهد، آن را با عنوان واژه »تنبیه« به 

معنای بیدار‌نمودن نام‌گذاری می‌کند كه »قاعده الواحد« را نیز شـامل می‌شـود )قدردان قراملكی، 

1396هـ.ش، ص 79(. بنابراین ذكر این نكته دارای اهمیت است كه خواجه نصیرالدین طوسی نیز 

از مدافعان این قاعده در اثبات مدعای خود از واژه »تنبیه« در كتاب الاشـارات و التنبیهات بهره 

گرفته است و آن را نزدیك به بدیهی دانسته است؛ چراكه مراد ابن‌سینا از این واژه، مسائل بدیهی و 

نزدیك به بدیهی است. در مقابل نیز از مسائل غیربدیهی كه نیاز به استدلال و بحث بیشتری دارد، 

با عنوان »اشاره« یاد میك‌ند )ابراهیمی دینانی، 1389هـ.ش، ص 461(. 
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مهم‌ترین مبحث »قاعده الواحد« پس از چگونگی صدور كثرت از واحد، موجود صادر اول است. 

صادر نخستین از حق‌تعالی كامل‌ترین كائنات است كه از نظر عارفان به »وجود منبسط« و از نظر 

فیلسـوفان از جمله ابوعلی سـینا به »عقل اول« از آن تعبیر می‌شـود. در روایت‌ها نیز با عنوان‌هایی 

، قلم و آب اشـاره می‌شـود كه منطبق  ، وجود نوری پیامبر و اهل‌بیت، جوهر چون مشـیت الهی، نور

كامـل ممكنـات بـا مصـداق وجـود نـوری پیامبـر و اهل‌بیـت اسـت )قـدردان قراملكـی،  بـا وجـود 

1396هـ.ش، ص 74(.

2.براك ست قاعدها لاوحدف رد لسفهس یبا یسانس‌ینا

2-1.ن ظامس لسله‌مارتب یعال مهستی

بنا بر باور ابن‌سینا، جهان طبیعت مانند بدن انسان دارای جان و نفس است که همان ملائكه یا 

نیروهای لطیف غیرمحسوس هستند که نفوس فلكی یا کیهانی نام دارند، باشعور و نامیرا هستند 

و در این میان نفس انسـان، نفس ناطقه نام دارد که متشـكل از سـه نفس نباتى، حیوانى و انسـانى 

اسـت )ابن‌سـینا، 1335هـ، ص 6؛ ابن‌سـینا، 1375هـ.ش، ص 407 - 409(. از‌آنجا‌که انبیا متصل به 

عقـل فعـال و عقـل قدسـی‌اند، ویژگی‌هایـی دارنـد کـه حكما و فیلسـوفان فاقد آن هسـتند؛ بنابراین 

از منظر معرفتی، فلسفه سیاسی ابن‌سینا ریشه در نظام الهیاتی‌اش دارد و پیرامون مفهوم معرفت 

 » انسانی از مبدأ نخستین و عالم بالا در تکاپو است و همه چیز در حوزه معرفتی به نام »پیامبر‌محور

واقع می‌شود.

ابن‌سینا ویژگی‌های پیامبر را در سه مورد توصیف کرده است: الف( مکاشفه به عنوان درک و فهم 

 Legenhausen, 2013, p( معجزه )از طریق تخیل به شکلی معقول؛ ب( پیوند با عقل فعال؛ ج

19(. در تفکـر اسالمی گـزارۀ »اَلواحِـدُ لا یصـدِر عَنـهُ اِلا الواحِد« به معنای جهان‌بینی معنوی و الهی، 

خداونـد را مبـدأ و علـت تامـه عالـم هسـتی می‌دانـد. بر اسـاس »قاعـده الواحد«، جایگاه و نقشـی كه 
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ابن‌سـینا بـرای پیامبـر و جانشـینانش در تئوریزه‌کـردن دیـن در جامعـه قائـل اسـت، نمایـان می‌شـود؛ 

چراکـه بـه عقیـده او کسـی شایسـته رهبـری و اطاعـت اسـت کـه بـه عقـل قدسـی و کیهانـی نزدیک‌تـر 

باشـد. او نبـی را ضـرورت اجتماعـات انسـانی می‌دانـد و بهتریـن قانـون عادلانـه را برگرفته از شـریعت 

دانسـته اسـت. فیـض و صـدور از جملـه مبانـی اساسـی در فهـم فلسـفه سیاسـی ابن‌سـینا از همیـن 

قاعده برگرفته شده است؛ به طوری كه وی با الگو قرار‌دادن »قاعده الواحد« مراتب هستی را عبارت 

، مبدأ نخسـتین رأس  از احـد یـا مبـدأ اعلـی، عقـل و نفـس یا واهب‌الصور می‌دانسـت. به بیانی دیگر

ک یعنی مجموعه آفرینش نیز بدنه هرم را تشكیل می‌دهند که به زمین و  هرم و عقول و نفوس و افلا

انسان منتهی می‌شود )ابن‌سینا، 1390هـ.ش، ص 301 - 303(. جهان در نظر ابن‌سینا، جهانی است 

سلسـله‌مراتبی کـه در‌نهایـت بـه عقـل فعـال ختـم می‌شـود. او بر اسـاس همین سلسـله‌مراتب، نبی را 

آخریـن حـد از کمـال بشـری و حلقـه اتصـال بیـن انسـان و عقل قدسـی می‌داند. سلسـله‌مراتبی‌بودن 

عالم و همچنین فرشته‌شناسی او یک پیوند معنادار با هم دارند كه به تقسیم‌بندی و سلسله‌مراتب 

عقـل هـم در نظـام فلسـفی‌اش کشـیده می‌شـود. جهـانِ شـیخ‌الرئیس ابوعلـی سـینا، جهانـی اسـت 

ک متحدالمرکز تشکیل شده است آن هم به مرکزیت زمین. پیرامون زمین،  سلسله‌مراتبی که از افلا

قلمرو آب است و پیرامون آب، قلمرو هوا و پیرامون هوا نیز قلمرو آتش. بالای زمین پایین‌ترین فلک 

سـماوی یعنی قمر قرار دارد و همین‌طور به سـمت بالا ادامه می‌یابد تا به بالاترین فلک که ورای آن 

چیزی نیسـت، می‌رسـد )ژیلسـون، 1395هـ.ش، ص 288(. ابن‌سـینا عقول مجرده طولیه را با نظریه 

كـی پیونـد می‌زنـد و دَه قسـم عقـل را معرفـی می‌کنـد كه در‌نهایت، سلسـلۀ عقول تـا آخرین افلاك  افلا

ادامـه می‌یابـد. بنابرایـن افالك بر مبنای هیئت بطلمیوسـی نُه عدد اسـت؛ عقـل اول تا نهم كه فاعل 

و مدبـر فلـك اقصـی تـا فلـك نهم‌انـد و عقلـی كـه فاعـل و مدبـر موجـودات عالـم كـون و فسـاد اسـت 

)بهمنیار بن مرزبان، 1375هـ.ش، ص 648(. پس آنچه در مسـئله فلسـفی »قاعده الواحد« مورد نظر 

حكماسـت، ایـن اسـت كـه خداونـد موجـودات را در یـك نظـام طولـی خلـق كرده اسـت؛ یعنـی ابتدا 
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موجودی كه از همه برتر و قوی‌تر است، ایجاد می‌شود و بعد موجودات دیگر بر طبق فاصله از ذات 

الهی به مراتب مختلف در این نظام طولی جای می‌گیرند. این مراتب تا آنجا ادامه می‌یابد كه برای 

كثرت عالم كافی باشد )غفاری، 1387هـ.ش، ص 33(. البته در نظریه عقول طولیه ابن‌سینا باید این 

نكته را در نظر داشت كه سلسله عقول تا بی‌نهایت ادامه نمی‌یابد، بلكه وی آن را به عقل دهم كه 

افاضهك‌ننده موجودات عالم ارضی است، ختم میك‌ند. عقل فعال نیز در دستگاه فكری - فلسفی 

او در نهایـتِ سلسـله عقـول ده‌گانـه قـرار دارد و تنهـا حلقـه واسـطه بیـن عالـم مجـردات و عالـم كون و 

فساد است )ابن‌سینا، 1404هـ )الف(، ص 407؛ ابن‌سینا، 1363هـ.ش، ص 80(. 

پس در عقل دهم، صدور متوقف شده و نفوس بشری تقسیم‌بندی می‌شود؛ در‌حالیك‌ه ساحت 

ممكـن وجـودی‌اش بـه مـاده دنیـوی می‌انجامـد. عقـل دهـم هـم عقـل فعال فیلسـوفان اسـت و هم 

فرشـته روح‌القدس پیامبران ... . میان سلسـله‌مراتب عقول، نفوس و افلاك و اسـتعدادهای بشـری 

هم‌نوایی‌هایـی برقـرار می‌شـود. بـه عبارتـی، نسـبت هـر نفس بشـری بـه عقل فعال مانند نسـبت هر 

نفس فلكی به عقل فعالی اسـت كه خود از آن برخاسـته اسـت )شـایگان، 1397هـ.ش، ص 194(. 

میـرزا مهـدی آشـتیانی »قاعـده الواحـد« را پایـه و اسـاس توحیـد دانسـته اسـت و با توجه بـه جایگاه 

و فروعـات بسـیار آن، لازم می‌دانـد كـه آن را بـر دیگـر مبانـی و مقدمـات، مقـدم کنیـم )آشـتیانی، 

1377هـ.ش، ص 34(. چنین امری كه نشـان‌دهندۀ نظام سلسـله‌مراتبی بر حسـب برتری و مرتبه 

اسـت، فلسـفه سیاسـی حكیم را در اتصال نبی به عقل فعال و ارتباط با عقل قدسـی تحت تأثیر 

قرار می‌دهد و او را به سمت تئوریزه‌نمودن ضرورت نبوت در سیاست و شایستگی نبی در رهبری 

و هدایت جامعه یاری می‌کند.

در‌واقـع از یـک واجب‌الوجـود جـز یـک وجود صادر نمی‌شـود. این همان وجودی اسـت که به »عقل 

اول« از آن تعبیر می‌شود. بنابراین ابن‌سینا در جهان‌شناسی خود به »قاعده الواحد« می‌رسد. افزون 

بر اینکه او عالم را دارای سلسـله‌مراتب طبیعی و عقلی دانسـته اشـت و تمامی این سلسـله‌مراتب 
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و درجات را تجلی یک مبدأ و واحد می‌داند. در تفكر سینوی این کثرت هیچ منافاتی با وحدت 

 ، متعالی )ذات باری‌تعالی( ندارد. این دیدگاه کاملاً متأثر و برگرفته از سـنت اسالمی اسـت )نصر

1394هـ.ش، ص 28 - 30(. ابن‌سـینا در سلسـله‌مراتبی‌بودن عالم، برای هر كدام از اجرام سـماوی، 

نفسـی قائل اسـت كه مسـتقل از آنها و جوهری خودبنیاد اسـت ... ؛ اینكه اجرام سـماوی سرشـتی 

الهی دارند، به این دلیل كه دارای نفوس روحانی خودبنیاد هستند و به همین صورت اینكه حس 

و تخیل دارند و تعقل میك‌نند، از آرای »مشـرقیان« اسـت و ابن‌سـینا آن را به »فلسـفه مشـرقی« ربط 

می‌دهد. می‌توان گفت كه این »بخش عقلی« كه او آن را به یك تقسیم هستی‌شناسی تبدیل كرده 

است، خود از عناصر فلسفه مشرقی است )جابری، 1397هـ.ش، ص 122 - 123(.

2-2.ط باقتا جتماع رد یمدینه

ابن‌سـینا به تبعیت از نظام سلسـله‌مراتبی، موجودات و رابطه آن با سـاختار مدینه، جامعه انسـانی 

کیـد می‌کند چگونگی آفرینش و تمایز انسـان‌ها  و حیـات مدینـه را مسـتعد قانـون شـرّ می‌دانـد و تأ

نـه پدیـده‌ای طبیعـی بلكـه نشـئت‌گرفته از عنایت الهی اسـت. او در جهان‌شناسـی خود، دو قسـم 

( و پیونـد آن با دو وجـه مـادی و روحانی )نفس(،  آسـمانی )عالـم ‌السـماوی( و زمینـی )تحـت‌ القمـر

شـر و انحطـاط را مخصـوص عالـم قمـر دانسـته و انسـان را نیـز موجـودی مـادی می‌دانـد )فیرحـی، 

1388هـ.ش، ص 343(. او حتی این طبقه‌بندی و سلسله‌مراتبی‌بودن عالم هستی را به تقسیم‌بندی 

حیات سیاسی و گروه‌های اجتماعی سوق می‌دهد. این شاخصه از نظام فکری - فلسفی ابن‌سینا 

در تمامی سطوح نظری او مشاهده‌شدنی است. او قائل به جامعه بی‌طبقه نیست و آن را موجب 

اضمحالل و عـدم تـوازن طبیعـی می‌دانـد. عمیـد زنجانـی در كتـاب خـود طبقه‌بنـدی ابن‌سـینا از 

جامعـه را بدیـن ترتیـب آورده اسـت: »شـیخ‌الرئیس ابوعلـی سـینا یک جامعه سیاسـی را متشـکل از 

سه گروه عمده می‌داند که هر یک در راستای سیاست تعاون اجتماعی مسئولیتی مهم را بر عهده 

دارنـد: 1. گـروه مدبّـران کـه تدبیـر جامعـه و مدیریت نظام اجتماعـی و اداره دولت را بر عهـده دارند و 
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سیاستمداران و دولتمردان جامعه‌اند؛ 2. گروه صناع )صنعتگران( که کار ساخت و تهیه ابزارهای 

لازم برای زندگی را انجام داده و به زندگی رونق می‌بخشند و باعث توسعه و پیشرفت آن می‌شوند؛ 

و در‌نهایت 3. گروه حفظه و نگهبانان جامعه که عهده‌دار امنیت و دفاع می‌باشند و حقوق افراد و 

جامعه را پاس می‌دارند« )عمید زنجانی، 1387هـ.ش، ص 208(. 

بنابراین در منظومه سـینوی، جامعه به طبقات مختلفی تقسـیم می‌شـود و به نوعی تقسـیم کار 

اجتماعـی وجـود دارد و هـر یـک از گروه‌هـا وظایـف مربـوط بـه خـود را دارنـد. سـعادت جامعـه در 

گرو حسن تدبیر و سیاست رئیس جامعه است. نظام سیاسی باید به سامان‌دهی بین گروه‌ها 

بپردازد و هر یک از گروه‌ها و اقشار در جامعه سیاسی باید به وظایف خود به‌درستی عمل کنند. 

حكیم بوعلی چگونگی آفرینش و تمایز بین انسان‌ها را نه پدیده‌ای طبیعی بلكه نشئت‌گرفته 

از لطـف خداونـدی می‌دانـد و نیـز انسـان را موجـودی مـادی می‌دانـد کـه اغلـب توانایـی اتصال 

بـه عقـل فعـال را نـدارد و همیشـه در معـرض شـر و نابودی اسـت؛ در‌نتیجـه نمی‌تواند به‌تنهایی 

بـه زندگـی مطلـوب دسـت یابـد و نیازهای ضـروری خود را بدون همکاری دیگـران برطرف کند. 

، ایجاد شهرها و  بنابراین نخست به دلیل اجتماعی‌بودن انسان و تأمین نیازها و خواسته‌های او

اجتماعات و تأسیس قوانین و سازوکارهای سیاسی ضرورت می‌یابد و دوم اینکه برای هدایت 

مردم و اجرای قوانین شرع به منظور سعادت و رستگاری مردم و دست‌یابی به جامعه مطلوب 

انسـانی، رهبـری جامعـه بایـد بـر عهـده صالح‌تریـن افـراد متصـل بـه عقـل فعـال باشـد کـه همانـا 

، نقطه آغازین آرا و اندیشه سیاسی ابن‌سینا، خصلت اجتماعی  « است. به بیانی دیگر »پیامبر

حیـات بشـری اسـت. ابن‌سـینا پیونـدی بیـن سیاسـت و نبـوت برقـرار می‌کنـد و بهتریـن قانون و 

شایسته‌ترین مجری آن را نیز شرح می‌دهد. او همچنین تقسیم‌بندی علل چهارگانه ارسطویی 

را می‌پذیـرد و معتقـد بـه سلسـله‌مراتب رسـیدن بـه كمـال اسـت. علـل غایی کامل‌تریـن علت و 

علم به آن بالاترین درجه حکمت است. این مسئله در فلسفه یونان‌ باستان نیز وجود داشت 

)ژیلسون، 1395هـ.ش، ص 301 - 302(.
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2-3.س لسله‌مارتب عال معوقل

از نظر ابن‌سـینا هر یک از حالاتی که بر نفس ناطقه عارض شـود، عقل نام دارد و بالاترین مرتبۀ آن 

عقل قدسی است که برای تدبیر امور زمینیان است، به افراد نادری اختصاص یافته است و حكما 

و فیلسـوفان فاقد عقل قدسـی هسـتند و دانش آنها کمتر از انبیاسـت )ابن‌سـینا، 1978م، ص 95(. 

گاهی است.  گاهی اهمیت بسیاری دارد و منشأ پیدایش عالم، آ در اندیشه شیخ‌الرئیس، علم و آ

گاهی توجه فراوان دارد و می‌توان دلیل مخالفت و دشمنی اشاعره را با او در همین امر  او بر علم و آ

دانست. بنابراین وی علم حضرت باری‌تعالی را منشأ پیدایش همه موجودات جهان می‌داند و در 

اثبات ادعای خود از آیه شریفه قرآن یعنی »کُن فَیَکوُن« استفاده می‌کند. »کُن« اشاره به معلومات 

حق‌تعالی دارد و »فَیَکون«، موجودات جهان هستند که تابعی از آن است ... . ابن‌سینا منشأ فعل 

حق‌تعالی را علم او می‌داند كه عین ذات اوست و موجب پیدایش جهان می‌شود و هیچ انگیزه‌ای 

بیـرون از علـم او نیسـت. اراده خداونـد همـان علـم او بـه عالـم و جهـان هسـتی اسـت. پـس می‌تـوان 

گاهی  گاهی بداند، بر مبدأبودن عقل و آ دریافت شیخ‌الرئیس بیش از آنکه اراده را مقدم بر عقل و آ

در نظام هستی معتقد است )ابراهیمی دینانی، 1393هـ.ش، ص 28 - 33(. 

نفـس ناطقـه یـا نفـس انسـانی از نظـر ابن‌سـینا دارای دو قـوه عملی و نظری اسـت. قوه عملی شـامل 

همه حركات انسان است كه به وسیله آن زندگی عملی خود را اداره میك‌ند. قوه نظری، نفس ناطقه 

یـا عقـل دارای سلسـله‌مراتب اسـت. از پایین‌تریـن درجـه تـا بالاتریـن آن شـامل عقـل هیولانـی، عقل 

بالملكه، عقل بالفعل، عقل بالمستفاد و عقل كلی یا عقل فعال كه عقلی است انسان به واسطه 

، 1394هــ.ش، ص 40 - 41(. مرتبـه اعالی  آن، هـر معرفتـی را از طریـق اشـراق كسـب میك‌نـد )نصـر

عقل قدسی، عقل نبوت است. فارابی اتصال نبی به عقل فعال را از طریق قوه متخیله امكان‌پذیر 

می‌دانست؛ اما شیخ‌الرئیس نبوت را نه‌تنها برخوردار از عقل قدسی بلكه رسیدن به آخرین مراتب 

عالـم عقـول می‌دانسـت. بـه عقیـده او بعـد از عقل دهم، نفوس كثیر انسـانی ناشـی می‌شـود و عالم 

كون و فساد به وجود می‌آید )داوری اردكانی، 1389هـ.ش، ص 257 - 258(. ابن‌سینا ضمن اعتقاد 
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بـه مراتـب چهارگانـه عالـم عقـول، بـر ایـن بـاور اسـت كـه نفـس در مرحلـه عقـل بالمسـتفاد علـوم را از 

عقل دیگری كه بیرون از نفس انسانی است و همانا عقل فعال نام دارد، دریافت میك‌ند )ابن‌سینا، 

1383هــ.ش، ص 351 - 358(. پـس پیوسـتن بـه عقـل فعـال، آخریـن مرحلـه كوشـش عقـل و شـرط 

عملك‌ردن قوه عاقله شناخته می‌شود )Davidson, 1992, p 103(. بنابراین سیر صعودی نفس 

آدمی ابتدا از عقل هیولانی و بالقوه است و فعلیت او به كمالات علمی و عملی است كه آن را به 

وساطت بدن حاصل میك‌ند. بشر در حیات دنیوی، نفوس خود را سامان می‌دهد كه این سیر به 

معنای ترقی از عالم طبیعت و انتقال به عالم خیال و اتصال به عالم عقل است و انسان از راه عبور 

از خیـال متصـل و اتصـال بـه عالـم بـرزخ و خیال منفصل به عالم عقول می‌رسـد و از این عالم عبور 

میك‌نـد )برقعـی، 1395هــ.ش، ص 150(. در چنیـن سـیری از صعـود بشـری، نقـش اَعمـال انسـان در 

میزان كمالات او و درجاتی كه در آن قرار می‌گیرد، مؤثر است. همان‌طور كه در قرآن می‌خوانیم: »وَ 

وا« )انعام 6: 132(. 
ُ
ا عَمِل لِكُلٍّ دَرَجاتٌ مِمَّ

به نوعی می‌توان این موضوع را ذیل قاعده امکان اشرف نیز بررسی كرد. سهروردی نیز به این صورت 

معتقـد اسـت کـه موجـودات دارای مرتبـه خاصی هسـتند؛ به طوری کـه بدون وجود اشـرف، موجود 

مادون تحقق نمی‌یابد؛ از‌این‌رو بین خداوند و جمادات و موجودات مادی، انسان قرار دارد و بین 

خدا و انسان نیز باید مخلوق کاملاً مجرد باشد که همانا »فرشته« است. این سیر ترتیب خلقت را 

در فرشته‌شناسی می‌توان بازخوانی کرد.

گاهی انبیا و وحی به پیغمبران را به تقسـیمات چهارگانه عقل و اشـراق‌یافتن آن از  ابن‌سـینا وجدان و آ

عقل فعال توسط جبرئیل و فرشته ابلاغ وحی ارتباط می‌دهد و مرتبه وجدان و عقل انبیا را حالتی می‌داند 

كه همه قوا و استعدادهای بشری در آن به بالاترین حد كمال می‌رسد. بوعلی سینا با مشخص‌کردن سه 

شرط اساسی در پیغمبر یعنی روشنی و صفای عقل، كمال تخیل و قدرت تأثیر در ماده خارجی، او را 

گاهی نبوت می‌رسد و در چنین شرایطی هر معرفتی  مستعد اتصال به عقل قدسی می‌داند كه به درجه آ

، 1394هـ.ش، ص 44(.  .ک به: نصر را بدون تعلیم‌یافتن قبلی بشری از عقل فعال دریافت میك‌ند )ر
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بوعلی سینا وحی را القای پنهانی معرفت از جانب عقل فعال و آن هم به اذن خداوند در نفس 

مسـتعد بشـر در حالـت بیـداری می‌داند)ابن‌سـینا، 1400هــ، ص 223(. اساسـا پاسـخ فلاسـفه بـه 

ایـن پرسـش كـه صـادر اول از ذات باری‌تعالـی چـه می‌توانـد باشـد، »عقـل اول« اسـت و مصداق 

»قاعده الواحد« شـناخته می‌شـود كه علت صدور مباشـر از ذات الوهی از حیث شـدت كمال 

بـه آن نزدیـك و مشـابه و در پرتـو آن برتـر از دیگـر موجـودات اسـت. ایـن صـادر نخسـتین یـا عقـل 

اول، علـت تحقـق سـایر ممكنـات اسـت؛ چراكـه طبـق مفـاد »قاعـده الواحـد« از ذات خداونـد 

تنها یك معلول صادر می‌شـود. آنان برای اثبات مدعای خود از آیه شـریفه »وَ ما اَمرُنا اِلّا واحِدَهُ« 

)قمـر 54: 50( و برخـی روایـات اسـتفاده كرده‌انـد و از عباراتـی چـون عقل و قلم خبر می‌دهند كه 

همان جوهر مجرد اسـت و واسـطه فیض و خلقت سـایر مخلوقات اسـت. از‌این‌رو فیلسـوفان و 

عارفـان، وجـود نخسـتین آن را حقیقـت محمدیـه یا به تعبیری وجود عقلی و نوری پیامبر اسالم 

.ک به: قـدردان قراملكی،  و اهل‌بیـت توصیـف كرده‌انـد و آن را منطبـق بـا عقـل اول دانسـته‌اند )ر

1396هــ.ش، ص 61(.

هـر آنچـه از جانـب خداونـد بـه عقـل فعـال افاضـه می‌شـود، از ناحیـه عقـل فعـال بـه وسـاطت عقـل 

مسـتفاد به عقل منفعل بشـر اسـت و پس از آن به قوه متخیله او افاضه می‌شـود. سـپس به سـبب 

كامـل نـام می‌گیـرد و بـه  كـه از عقـل فعـال بـه عقـل منفعـل او افاضـه می‌شـود، انسـان  فیوضاتـی 

مرتبـه نبـوت می‌رسـد؛ چنانچـه از او بـه »واضـع نوامیـس« نیـز تعبیـر میك‌ننـد؛ بـدان دلیـل كـه بـرای 

تنظیـم و تعدیـل روابـط و معامالت افـراد در حیـات اجتماعـی بـه وضع قانون و شـریعت می‌پـردازد 

)یوسـفی‌راد، 1387هــ.ش، ص 85(. ابن‌سـینا مبنـای بحـث نبـوت را بـر »نفس‌شناسـی‌« خـود قـرار 

می‌دهد و هر سه ویژگی اساسی انبیا - اتصال به عقل قدسی، اطلاع از غیب و صدور اعجاز - را 

بـر قـوه‌ای از نفـس انسـانی بنـا میك‌نـد. این سـه ویژگی هر یك به ترتیب بر قوه حدسـیه، قوه متخیله 

و قـوه متصرفـه انسـانی مطابق اسـت.
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در‌واقع در نظام فكری- فلسفی سینوی، نبوت نیز قوه‌ای مانند دیگر قوای انسانی است كه دارای 

.ک به: ابن‌سینا، 1404هـ )الف(، ص 135 - 140(.  مرتبه بالاتر است و به كمال اعلی رسیده است )ر

همان‌طور كه وی در المبدأ و المعاد می‌گوید: »قوه نبوی كه سه خاصیت برای آن وجود دارد، ممكن 

است در انسان واحدی جمع شود یا جمع نشود« )ابن‌سینا، 1363هـ.ش، ص 116(. پس تشریح این 

سـه ویژگـی در بیـان ابن‌سـینا نشـان می‌هـدد كـه وی جمـع ایـن سـه را در انسـان واحـد، همان تحقق 

قوه نبوت و مایه امتیاز مقام نبوت از دیگر مراتب انسانی می‌داند. بدین‌معنا كه هم جمع این سه 

ویژگی و هم برخورداری از آنها در بالاترین مرتبه، مرهون ابتكار عمل و مشیت عقل فعال قرار دارد. 

2-4.قن شن بر رد یهب یرجامعه

ابن‌سینا در نظام سلسله‌مراتبی آفرینش كه بر اساس »قاعده الواحد« در سطوح مختلف دیدگاه‌های 

او مشاهده می‌شود، نبی را نیز انسانی كامل و متصل به عقل فعال دانسته است و او را حلقه اتصال 

، با مسـئله عنایت الهـی و خیر مطلق،  بیـن عالـم مـادی و مابعدالطبیعـه می‌دانـد. بـه همین منظور

.ک  ضـرورت وجـوب و ارسـال نبـی را بـه جهت جلوگیری از شـر و انحطاط جامعه توجیه میك‌ند )ر

بـه: اخوانك‌اظمـی، 1394هــ.ش، ص 174 - 175(. یکـی از روش‌هـای کسـب معرفـت از نظـر او که در 

مقامات العارفین به آن اشـاره کرده اسـت، روش وحی مخصوص پیامبر اسـت که نه در برابر بلكه 

در كنار روش حس و عقل یکی از ابزارهای معرفتی است، البته بدون اینكه هیچ منافاتی با عقل و 

روش عقلی داشته باشد. وحی شامل ویژگی دانش حضوری است که از طریق سیر‌و‌سلوک و تزکیه 

نفس امکان‌پذیر است و پیامبر به دلیل اتصال با عقل فعال، از وحی برخوردار است.

. عقل فعال مانند خورشید، نور یا منبع نور است  بنابراین عقل فعال، نور است و اشراق و افاضه نور

)ابن‌سینا، 1379هـ.ش، ص 396(. همچنین ابن‌سینا نسبت عقل فعال به عقول انسانی را همانند 

نسـبت خورشـید بـه قـوه بینایـی می‌دانـد كـه بـر مشـهودات انسـان پرتوافكنـی می‌کنـد و آنهـا را مرئی 
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می‌سـازد. عقـل فعـال نیـز بر صور علمیه انسـان اثر می‌گـذارد و آنها را با جداك‌ردن از عـوارض مادی، 

معقول بالفعل می‌سازد )ابن‌سینا، 1980م، ص 42(. ابن‌سینا همین امر را ویژگی بارز نبی در زعامت 

و رهبری جامعه می‌داند و در مورد شایستگی نبی و نقش آن در رهبری مدینه می‌گوید: »این همان 

انسـانی اسـت كـه شایسـته تدبیـر احـوال مـردم و انتظام‌بخشـیدن بـه امـور زندگـی و معیشـت آنـان و 

تأمین مصالح معادشان است و انسانی است كه به خاطر تأله و كوشش برای تشبه به خداوند، از 

دیگر انسان‌ها متمایز می‌گردد« )ابن‌سینا، 1379هـ.ش، ص 718(. 

او بـر اسـاس قاعـده جـود و فیـض ذاتـی بـا توجـه بـه عنایـت ازلـی بـه اثبـات نبـوت می‌پـردازد و بعثـت 

پیغمبـران را لازم می‌دانـد. او بـر خالف روش متكلمـان كـه بـه قاعـده لطـف می‌پردازند، به شـیوه دیگر 

ضرورت نبوت را به اثبات رسانده است. گرچه مسئله اثبات نبوت یك مسئله كلامی شناخته می‌شود، 

بحـث از ضروری‌بـودن آن در نظـام آفرینـش، در زمره مباحث فلسـفی قـرار می‌گیرد )ابراهیمی دینانی، 

1379هـ.ش، ص 124(. از‌این‌رو ابن‌سـینا در فلسـفه سیاسـی خود، به مسـئله سـعادت نیز می‌پردازد و 

سعادت انسان را رسیدن وی به كمال عاقله و اتحاد با عالم عقول مجرده می‌داند. ابن‌سینا در شرح 

و توضیح سعادت، آن را متعلق به امور حقیقی و عالم دیگری می‌داند و لذات حسی و ریاست امور 

دنیـوی را بـه جهـت عاری‌نبـودن از عیـوب و مفاسـد و نواقـص در واقع سـعادت حقیقـی نمی‌داند: »و 

حال آنكه از جمله امور مسلمه و مطالب بدیهیه است در نزد مردمان عاقل كه سعادت در میان امور 

فانیه و چیزهای فاسد زائله یافت نمی‌شود« )ابن‌سینا، 1360هـ.ش، ص 189(. وی سعادت حقیقی 

انسان را رسیدن به كمال قوه عاقله و اتحاد با عقل فعال می‌داند؛ یعنی زمانی كه با عقل فعال اتحاد 

یافـت و پـس از سـپریك‌ردن مراتـب عقـول، در نهایـت بـه عقـل اول می‌رسـد و بـه درك ذات حق‌تعالـی 

می‌پردازد. ابن‌سینا از نقش راهنمایان الهی به‌ویژه نبی نیز در تأمین سعادت به‌روشنی سخن می‌گوید 

و پیامبر را به واسطه اتصال به عقل فعال و تجلی وحی الهی، شایسته هدایت و رهبری مردم می‌داند. 

همچنین نبی خود از طریق ارتباط با عقل فعال و فیض‌گیری از آن به درجه اعلای سعادت می‌رسد 

 .)Strauss, 1995, p 111( و دیگران را نیز به چنین سعادتی رهنمون و هدایت میك‌ند
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به عقیده ابن‌سـینا، مسـئله اصلی سیاسـت، رسـاندن اتباع به سعادت و کمال نهایی است که 

( امکان‌پذیر است؛ از‌این‌رو پیامبر تنها سیاستمدار و  تنها توسط صالح‌ترین فرد )نبی یا پیامبر

واضع قوانین احكام شریعت نیست، بلكه مجری آن نیز است. از دیدگاه ابن‌سینا، نبی به دلیل 

: نخست:  خصایص ویژه‌ای که دارد، از دیگر انسان‌ها متمایز است. این ویژگی‌ها عبارت‌اند از

شـدت و حـدّت قـوه حـدس؛ دوم: جـودت و قـدرت نیـروی تخیّـل؛ سـوم: شـدت قـوه متصرفـه 

)ابن‌سینا، 1363هـ.ش، ص 112 - 115(. ابوعلی سینا در کتاب اثبات النبوت، وظایف پیامبر را 

در دو مورد بر‌می‌شمارد: اول: تأمین نظم از طریق حکومت سیاسی؛ دوم: تنظیم جهان معنوی 

، پیامبـران به مرحله‌ای بالاتر از مرتبه فلاسـفه رسـیده‌اند  از طریـق ابزارهـای فلسـفی. بـه عقیـده او

 .)Rosenthal,2009, p 143 - 145( که آماده مشـاهده جهان خداوند و فرشـتگان او هسـتند

ابن‌سـینا طبـق ایـن برداشـت از نبـوت و ویژگی‌هـای نبـی، انسـان‌ها را نیـز بـه چهار دسـته تقسـیم‌ 

می‌کنـد: آنـان كـه قـوه نظری‌شـان بـه حـدی از صفا رسـیده اسـت كه نیاز بـه مربی بشـری و آموزگار 

ندارند و همچنین قوه عملی آنان نیز به درجه‌ای رسـیده اسـت كه به كمك قوه متخیله، دربارۀ 

حوادث و وقایع حال و آینده علم دارند. این گروه از انسـان‌ها به واسـطه عقلشـان در عالم عقول 

و بـه واسـطه نفسشـان در عالـم نفـوس هسـتند و شایسـتگی فرمانروایـی و تدبیـر امـور سیاسـی را 

دارند. دسته دیگر آنان كه به كمال قوه حس دست یافته‌اند، اما به كمال قوه متخیله نرسیده‌اند. 

تمشیت قدرت سیاسی به این دسته تعلق دارد. دسته سوم از انسان‌ها کسانی هستند كه دارای 

قـوه نظـری كامل‌انـد، امـا از قـوه عملـی كامـل بی‌بهره‌انـد. اشـرافیت به این دسـته مربـوط می‌گردد. 

، آنـان كـه بـر هم‌نوعـان خود تنها در سـایه قـوه عملی خویش تفـوق یافته‌اند.  در‌نهایـت گـروه دیگـر

آنان از هیچ‌یك از قوای فوق‌العاده برخوردار نیستند و برای كسب فضایل عملی تلاش میك‌نند 

)فخـری، 1389هــ.ش، ص 162 - 163(. درواقـع عقـل قدسـی نیـز مولـود قـوه حدسـیه در نفـس 

ناطقه اسـت. انسـان وقتی معقولات اولیه را شـناخت، به كمك آن به شـناخت معقولات ثانویه 

می‌پردازد. درحقیقت عقل حدِ واسط را یا از راه قوه متفكره یا از راه قوه حدسیه كه درجه شدید 
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آن »ذكاء« اسـت ، درك میك‌ند. همچنین درجه شـدت و ضعف قوه حدسـیه در افراد متفاوت 

اسـت. عـده‌ای قـوه حدسـیه آنـان حالـت اسـتثنایی و ممتـاز دارد و همـه مقاصد عقلـی را بدون 

هیچ آموزگاری و به مدد حدس درك میك‌نند. اینان به صورت پیوسته به عقل فعال متصل‌اند 

و ابن‌سـینا آن را عقـل قدسـی می‌نامـد. صاحبـان ایـن عقـل، پیامبـران و انبیـای الهـی هسـتند 

)شـكوری، 1398هــ.ش، ص 290(. بـه عقیـده او انبیـا دارای قـوه حـدس قوی هسـتند و به وسـیله 

آن بدون طی مراحل عادی بشـری، در سـریع‌ترین زمان به عقل فعال متصل می‌شـوند و معارف 

وحیانی را از آن دریافت میك‌نند. ذكر این نكته كه برای اتصال به عقل فعال دو گونه اسـتعداد 

ناقص و استعداد تام وجود دارد، در نوع خود دارای اهمیت است. استعداد ناقص قبل از تعلیم 

و اكتساب و تأمل و تفكر است و استعداد تام برای بعد از این امور است. 

كسـی كه از قوه حدسـیه برخوردار نیسـت، اسـتعداد ناقص خود را از طریق اقامه قیاسـات و ترتیب 

حـدود كـه همانـا فكـر اسـت، كامـل میك‌ند و بعـد از آن به فیض عقل فعال می‌رسـد. امـا دارنده قوه 

حدس از همان آغاز اسـتعدادش آمادگی دریافت فیوضات را داراسـت و اگر قوه حدس در كسـی 

شكوفا شود، انسان دیگر نیازی ندارد كه در اتصال به عقل فعال، آموزش ببیند و تلاش و كوششی 

در كسب آن كند )ابن‌سینا، 1404هـ )ب(، ص 340(. پس »حدس«، قوه‌ای است كه سبب می‌شود 

انسـان بـه محـض مواجهـه بـا مجهـول، بـدون تفكـر و تعلیم، حـد وسـط در ذهن او نقش ببنـدد و به 

نتیجه دست ‌یابد )ابن‌سینا، 1383هـ.ش، ص 358 - 361(. 

نتیجه

قاعدۀ فلسـفی »الواحِد لایصدِر عَنهُ الِ الواحِد« را بیشـتر اندیشـمندان و فلاسـفه مسـلمان در علوم 

و حوزه‌های مختلف به كار برده‌اند. گرچه مسائل حول محور آن مربوط به فلسفه، تبیین آفرینش، 

پیدایش كثرت در نظام خلقت و همچنین تعیین صدور اول می‌شود، قلمرو وسیع‌تری از دستگاه 

فلسـفی اندیشـمندان را از جملـه حـوزه فلسـفه سیاسـی تحـت تأثیـر قـرار می‌دهـد. چنـان می‌نماید 
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كه این قاعده نقش تبیینك‌ننده در مسائل مختلف دارد؛ مسائلی كه متعلق به فلسفه و منطق یا 

مباحث طبیعیات و الهیات است كه در برخی آثار با این قاعده تبیین می‌شوند. 

ابن‌سـینا در جایگاه نخسـتین كسـی شـناخته می‌شـود كه در فلسـفۀ اسالمی به اثبات این قاعده 

از طریـق براهیـن منطقـی بهـره بـرده اسـت. وی از جملـه كاربردهـای »قاعده الواحـد« را اثبات عقول 

طولیـه و تعـدد قـوای نفـس می‌دانـد و ضمـن بر‌شـمردن عقـل اول بـه عنـوان صـادر اول كـه هـم واحد 

است و هم مجرد، جهات اعتباری آن را علل پیدایش كثرات گوناگون می‌داند. پس صادر اول به 

علـت تعقـل ذات خداونـد و بـه اعتبـار تعقـل ذات خویـش، مـاده و جسـم فلكـی از او صادر شـده و 

تا رسـیدن به عقل فعال ادامه دارد. نقطه آغازین هستی‌شناسـی و معرفت‌شناسـی ابوعلی سـینا را 

می‌توان انسان دانست. بنابراین همانند فارابی، مدینه عادلانه خود را بر اساس نظم سلسله‌مراتبی 

عالم هستی طرح می‌کند و نقش و جایگاه انسان را بر حسب میزان نزدیكی به عقل فعال در قالب 

نظام سیاسی و ریاست مدینه برشمرده است كه متأثر از »قاعده الواحد« در فلسفۀ اسلامی است. 

چنین اتصالی به عقل فعال در چارچوب »قاعده الواحد«، فلسـفه سیاسـی حكیم بوعلی سـینا را 

در امر عهده‌داری و زعامت جامعه تحت تأثیر قرار می‌دهد؛ چراكه چنین كسی سعادت و تدبیر 

عالمان را بهتر از دیگران می‌داند. ابن‌سینا همچنین از سلسله‌مراتب عالم عقول و صدور كثرات 

از واحد، در تقسیم‌بندی نظام اجتماعی بهره می‌گیرد. سپس در فلسفۀ سیاسی خویش برخلاف 

فارابـی از نفـس آدمـی و معرفـت آن آغـاز میك‌ند؛ بدین‌معنا كه چون آدمی متشـكل از نفس ناطقه و 

جسـم مادی اسـت، اصلاح نفس را باید در اولویت قرار دهد و به نوعی اصلاح جامعه را وابسـته به 

اصلاح فرد می‌داند. شیخ‌الرئیس در راستای طرح كمال مطلوب ضمن برشمردن منشأ اختلاف‌ها 

بین افراد بر اساس الطاف و عنایات الهی، انسان را به سبب خصلت اجتماعی، متكی و نیازمند 

همكاری و تعاون با هم‌نوعان دانسـته اسـت. انبیا نیز با اتصال به عقل فعال به مرتبه عقل قدسـی 

راه می‌یابند و پدیده وحی را تحقق می‌بخشند؛ از‌این‌رو فلسفه سیاسی شیخ‌الرئیس ریشه در نظام 

الهیاتی‌اش دارد و پیرامون مفهوم معرفت انسانی از مبدأ نخستین و عالم بالا در تكاپو است. 
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در سـنت فكـری سـینوی، عقـل فعـال مسـتقل نیسـت، بلكـه واسـط حـق در ایـن عالـم اسـت؛ 

بـه طـوری كـه می‌تـوان عقـول را بـه مراتـب و درجـات مختلفـی تقسـیم كـرد. در‌واقـع ایـن مؤلفه‌هـا 

گرایـش كلامی‌داشـتن، دقیقـا در  كـه  كـرد. ناگفتـه نمانـد  را بایـد بـر اسـاس »قاعـده الواحـد« فهـم 

نقطـه مقابـل ایـن نگـرش حكمـت مشـائی قـرار دارد و شـامل افـرادی چـون غزالـی و فخـر رازی 

می‌شـود )مجتهـدی، 1387هــ.ش، ص 212(. بـه عقیـده ابن‌سـینا، بایـد شایسـته‌ترین انسـان‌ها و 

گاه‌تریـن آنهـا بـه امـور حكومت‌مـداری در محوریـت قانـون شـریعت، جامعـه را مدیریـت نمایـد.  آ

 ، در‌واقـع مدبـری لازم اسـت تـا بـا وضـع سـنت‌ها یـا شـرایع، جامعـه را مدیریـت کنـد و جایـگاه او

هماننـد اهمیـت سـر در بـدن اسـت. چنیـن فـردی بایـد عدالـت و سـنت را به‌خوبـی بشناسـد و 

سـپس بتوانـد آنهـا را بـه اجـرا درآورد. راهبـر مدینـه، در تالش بـرای اسـتقرار قانـون عدل و اجـرای آن 

در جامعـه اسـت و هدایـت مـردم بـه طریـق الهـی و برانگیختن‌شـان بـه عبـادت و دور‌کـردن آنها از 

، از جملـه وظایـف اوسـت. نبـی بـه دلیـل داشـتن بعضـی صفـات و ویژگی‌هـا از جملـه قـوه  شـرور

عقلیـه قـوی، قـوه متخیلـه در جایـگاه اعلی‌تریـن حدس یا قوه قدسـیه، اعجـاز و در‌نهایت رهبری 

و زعامـت جامعـه، بـر دیگـران برتـری دارد و شایسـته رهبـری اسـت. بنابراین دولت نبوی بـا اجرای 

صحیح قانون شـریعت، جامعه كمال مطلوب در فلسـفه سیاسـی ابن‌سـینا اسـت كه برترین فرد 

و انسـان كامـل و متصـل بـه عقـل فعـال، در رأس آن قـرار دارد. حكیـم شـیخ‌الرئیس طبـق »قاعـده 

الواحد«، از یك‌سـو نظام سلسـله‌مراتب آفرینش و از سـوی دیگر مسـئله خیر و عنایت الهی را در 

اثبـات ضـرورت وجـوب ارسـال نبـی بـرای جلوگیری از شـر و انحطاط بیان میك‌ند. نبی سـعادت 

جهـان محسـوس را بـا تشـكیل حكومـت و سـعادت جهـان معقـول را بـا دانـش مسـتقیم از طریـق 

وحی ابلاغ میك‌ند. اساسـا در فلسـفه سـینوی، سـعادت حقیقی انسـان در این است كه از طریق 

اتصال به فیض الهی و عقل فعال تحت تدبیر حق قرار گیرد. این امر جز با پیروی از دسـتورات 

خداونـد و احكام شـریعت میسـر نیسـت.
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ابن‌سـینا بـا مبنـا قـرار‌دادن مفـاد »قاعـده الواحـد«، مراتـب هسـتی را بـه احـد )مبـدأ اعلـی(، عقـل و 

( تقسـیم می‌کنـد و جهـان را بـه صـورت سلسـله‌مراتبی شـرح می‌دهـد. او در  نفـس )واهب‌الصـور

فلسـفه سیاسـی خـود بـا الگـو از سلسـله‌مراتب صدور و كثـرات در »قاعـده الواحد«، نبـی را آخرین 

حـد از كمـال بشـری و حلقـه اتصـال بیـن انسـان و عقـل قدسـی می‌دانـد. آنچـه در قاعـده فلسـفی 

الواحـد مطمح‌نظـر اسـت، آفرینـش موجـودات عالـم در یـك نظـام طولـی اسـت كـه ابتـدا خداونـد 

برتریـن موجـود خـود را خلـق می‌کنـد و سـپس موجـودات دیگـر بـر طبـق فاصلـه از ذات الهـی در 

مراتـب بعـدی جـای می‌گیرنـد. چنین امری فلسـفۀ سیاسـی ابن‌سـینا را در تئوریزه‌نمـودن ضرورت 

نبوت در سیاسـت و شایسـتگی او در رهبری و هدایت جامعه تحت تأثیر قرار می‌دهد. ذكر این 

نكته نیز دارای اهمیت اسـت كه طبق نظریه عقول طولیه ابن‌سـینا شـامل عقول ده‌گانه، سلسـله 

عقـول تـا بی‌نهایـت نیسـت، بلكـه بـه عقـل دهـم بـه عنـوان افاضهك‌ننـده موجـودات عالـم ارضـی 

ختـم می‌شـود و عقـل فعـال هـم همان‌طـور كـه گفته شـد، حلقـۀ پیوندزننده عـام مجـردات با عالم 

كـون و فسـاد اسـت. وی بـر مبنـای نظریـه صدور معتقد اسـت ایـن عقل، به عنـوان دهمین عقل از 

سلسـله‌مراتب عقـول طولیـه از عقـول قبـل خود پدید آمده اسـت و خارج از انسـان و ممكن‌الوجود 

و واهب‌الصـور اسـت. 

ابن‌سـینا بـه تبعیـت از نظـام سلسـله‌مراتبی موجـودات و عوالـم آفرینـش كـه خـود از نظـام طولـی 

مفاد این قاعده سرچشـمه گرفته اسـت، سـاختار مدینه و همچنین طبقات اجتماعی در آن را 

نیز تقسیم‌بندی می‌کند و برای هر یك وظایفی برشمرده است. او تمایز انسان‌ها را نه پدیده‌ای 

طبیعی بلكه نشـئت‌گرفته از لطف و عنایت الهی می‌دانسـت. بر این اسـاس، حیات سیاسـی 

و اجتماعـی نیـز در حكمـت سـینوی ماننـد عالـم هسـتی دارای مراتـب و تقسـیماتی اسـت كـه 

ابوعلـی سـینا آن را بـرای سـعادت جامعـه ضـروری می‌دانـد؛ بـه طـوری كـه سرنوشـت یك جامعه 

بی‌طبقـه را جـز نابـودی، اضمحالل و عـدم تـوازن طبیعـی نمی‌دانسـت. او همچنیـن عقـل را 
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فیض واحد و یگانه الهی می‌دانست كه با درجات و مراتب عالم عقول، با عبور از مرحله نفس 

بـه مرتبـه طبیعـت می‌رسـد. بـه عقیـده او از یـك واجب‌الوجـود جـز یـك وجـود صـادر نمی‌شـود و 

آن »عقـل اول« اسـت كـه در فلسـفه سـینوی بـه عنـوان صـادر نخسـتین شـناخته می‌شـود. ایـن 

همـان »جوهـر مجـرد« اسـت كـه بسـیاری از فیلسـوفان و عارفـان آن را حقیقت محمدیـه یا وجود 

عقلـی و نـوری پیامبـر و اهل‌بیـت دانسـته‌اند. ابن‌سـینا انبیـا را بـه واسـطه دارا‌بـودن ویژگی‌هایـی 

چـون قـوه عقلیـه و قـوه متخلیه قوی و همچنین اعجاز كه توسـط پرتـو نورانی عقل فعال به مرتبه 

اعلـی )عقـل قدسـی( می‌رسـند، شایسـته زعامـت و رهبـری جامعـه می‌دانـد. او بـر اسـاس جود و 

فیـض ذاتـی بـا توجـه بـه عنایـت ازلـی بـه اثبـات نبـوت می‌پـردازد و آن را حتی در فلسـفه سیاسـی 

خویـش نیـز بـه كار گرفتـه اسـت. از‌آنجاك‌ـه هـدف نهایـی جامعـه، چیـزی جـز تأمیـن سـعادت و 

كمـال انسـانی نیسـت، ایـن مهـم جـز در سـایه رهبـری پیامبـر و یـا جانشـینان شایسـته او در رأس 

امـور امكان‌پذیـر نمی‌باشـد.
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