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Some schools of thought and philosophy have explained human relations and 

the realm of politics under nature and the celestial system. In this idea, by 

presenting a completely passive understanding of man's position in existence 

and against nature, human affairs, especially the political realm, have become 

possible with the logic of fatalism and natural and celestial conditions. In 

contrast, some philosophers, especially Suhrawardi, have opposed the above 

idea and have tried to present an active and creative image of man in the system 

of nature, not only to give independence to the realm of politics against nature, 

but also to repair and develop the relations of the system of nature with the logic 

of the realm of politics. In this article, the author tries to address Suhrawardi's 

position on this matter using a descriptive-analytical method. For this purpose, 

first, Suhrawardi's description of the initial state in which celestial nature and 

the dominance of destiny are fundamental features is presented. An attempt is 

made to draw practical conclusions in the realm of politics using Suhrawardi's 

theoretical description of how the powerful man is realized, and his theoretical 

revolution regarding the independence of the realm of politics from nature and 

the celestial system, and also, above that, to determine the realm of politics as 

a platform for existential developments in the world of nature and celestial 

natures, is made.  
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Extended Abstract 

Introduction 

To properly understand Suhrawardi’s metaphysical revolution, it is necessary to briefly refer to 
the position of the celestial order and the issue of destiny in the political and social context of 

Suhrawardi’s era. The celestial system held a special place both in theoretical thought and public 
culture on one hand, and in practical politics and social relations on the other. Of course, this 

conception was not limited to Suhrawardi’s time; its roots go back to antiquity, when the stars 

were imagined as powerful deities determining human fate and fortune. Given the prevailing belief 

throughout these historical periods in the influence of the heavens upon human affairs, scholars 

sought to develop a scientific understanding through which they could arrange their lives in 

accordance with the logical patterns of celestial movements. Based on such a view, human beings 

were seen as lacking free will before the power of nature and the cosmic order; the only possible 

and necessary act was to comprehend celestial destiny and joyfully accept the fates concealed 

within it. This cosmological worldview, as Sanders explains, deeply penetrated political practice, 

such that political structures and decisions became dependent not on human reason and awareness 

but on the dispositions of the celestial bodies and astrological conditions. The celestial relations 

were so important in politics that political success or failure was attributed less to human wisdom 

and more to heavenly configurations. Political and social crises, as well as the fall of dynasties, 

were often linked to astronomical calculations. Consequently, astrologers in the Sassanid period 

held significant influence at royal courts, ranking alongside scribes and ministers as among the 

most powerful figures in governance. 

The main structure of the article 

The dominance of the celestial-natural system in human relations paved the way for the spread of 

extreme fatalistic views of Ash‘arism in Islamic governments. Thus, within the structure of the 

Islamic Caliphate, the Ash‘arite doctrine received strong institutional support, as it denied all 
causality in the natural and human domains, assigning all causes and effects exclusively to the 

Almighty God. In human life, destiny was regarded as a key determinant; people were expected to 

organize their lives in accordance with divine decrees as revealed through celestial calculations, 

in order to achieve both worldly happiness and eternal salvation. Hence, the celestial order and 

astronomical computations functioned as mediating instruments by which humans synchronized 

themselves with divine purposes and decrees. Several philosophical schools explained human 

relations and the sphere of politics under the framework of nature and the celestial system. Within 

this view, human affairs—particularly political life—were understood through the passive logic of 

determinism and cosmic order. In contrast, some philosophers, notably Suhrawardi, opposed this 

conception. They sought to provide an active and creative image of humanity within the natural 

system, granting political life autonomy from nature and transforming the relationship between the 

cosmic order and political reason into one of renewal and progression. Through establishing his 

Illuminationist ontology, Suhrawardi aimed to construct a philosophical system capable of 

resolving the intellectual and socio-political crises of his time. One of Suhrawardi’s central 
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concerns was to challenge the dominance of celestial determinism and the coercive authority of 

fate over human and political affairs. By empowering human agency, he sought to invert the 

relationship between human life, politics, and the celestial order. Accordingly, Suhrawardi first 

describes the primordial condition in which celestial determinism prevails and then, through his 

theoretical explanation of the emergence of the empowered human, draws practical implications 

for politics—articulating his philosophical revolution in terms of the independence of political 

order from nature and the celestial hierarchy. Ultimately, he presents politics as a field for 

existential transformation within both the natural and celestial realms. 

Conclusion 

From the above discussion, it follows that Suhrawardi, through his Illuminationist philosophy, 

offers a new explanation of the relationship between humanity and the celestial order, seeking to 

build theoretical foundations that resist the dominant khalifah (Caliphate) doctrine, which 

explained all human and political affairs under the determinist logic of Ash‘arite cosmology. 
Suhrawardi instead establishes politics as an autonomous realm, independent from nature and 

destiny, and interprets the entirety of nature through the primacy of the political sphere. Thus, two 

existential conditions of humankind can be distinguished: (1) The initial condition, in which the 

human being is passive and weak, and (2) The ideal condition, in which the human—through self-

development—frees himself from the coercion of celestial nature and governs the natural world 

according to rational will. In the first condition, Suhrawardi attributes causal roles to celestial 

natures and configurations in generating species and elements, as well as to celestial souls in 

bringing about material events and human affairs, thereby revealing the dependent and subordinate 

position of humanity. Yet this is not the final state of existence. The human being is capable, 

through ontological ascent, of transforming this relation—elevating himself to the level of the First 

Intellect and organizing all cosmic relations under his own creative activity. In this stage, humanity 

becomes a microcosmic embodiment in which the entire universe, including the celestial and 

elemental worlds, exists as its parts. Thus, no part of the cosmos possesses an independent 

existence capable of dominating humanity or subordinating human affairs—including politics—
to itself. With this ontological independence and existential empowerment, Suhrawardi provides 

the theoretical foundation for the autonomy of politics from nature and fatalism. Consequently, 

instead of politics being understood under nature and the celestial order, the entire cosmos becomes 

organized through the Illuminationist logic of political order. 
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 نای در. اندداده حیضو نظام افلاک تو عتیطب لیرا ذ استیو قلمرو س یمناسبات انسان یو فلسف یاز مکاتب فکر یبرخ
با  یاسیقلمرو س ژهیبه و یامور انسان عت،یو در برابر طب یانسان در هست تیاز موقع یکاملا انفعال یتصور با ارائه فهم

با تصور  یسهرورد ژهیواز فلاسفه به  یشده است. در مقابل برخ رپذینامکا یو فلک یعیو اوضاع طب ییرگرایمنطق تقد
را در برابر  استیقلمرو س نه تنها عتیدر نظام طب یفعال و خلاق از آدم یریبا ارائه تصو انددهیفوق مخالفت کرده و کوش

امل دهند. نگارندگان تک وساخته  میترم استیرا با منطق قلمرو س عتیاستقلال ببخشند، بلکه مناسبات نظام طب عتیطب
منظور ابتدا  نیزد. به همبپردا بارهنیدرا یبه موضع سهرورد یلتحلی یفیبا استفاده از روش توص کوشدیمقاله م نیدر ا
 یائه شده و سعاست ار یادیبن یژگیو ریتقد یلایو است یفلک عتیکه در آن طب نینخست تیاز وضع یسهرورد فیتوص

صورت  استیلمرو سقدر  یعمل یتحقق انسان مقتدر، استنتاج یاز چگونگ یسهرورد ینظر فیتوصبا استفاده از  شودیم
را  استیر از آن قلمرو سبالات نیو همچن یو نظام فلک عتیاز طب استیاو در باب استقلال قلمرو س یو انقلاب نظر ردیپذ

 .دده نیتع یفلک عیو طبا عتیدر جهان طب یتحولات وجود یبرا یبه عنوان بستر

بر مناسبات  ییرگرایو تقد عتیطب یلایبه است یپاسخ ؛یافلاک سهرورد هیمجدد نظر یبازخوان .(1404) .محسن، بافمشکی-باقرزادهو  مصطفی، جیقه-یعابد: استناد

  https://doi.org/10.22034/jpiut.2025.66973.4084 .77-96(، 52) 19، های فلسفیپژوهش ،یانسان

 . نویسندگان ©                                                    .دانشگاه تبریز: ناشر
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 مقدمه 

با  ای فلسفی در طول تاریخههایی است که نظامترین سوالجایگاه انسان در جهان هستی و نسبت او با نظام طبیعت یکی از بنیادی

دانستند که آدمی جهان ضعیف می ای موقعیت انسان را دراند. برخی از مکاتب فکری و فلسفی مانند رواقیان به اندازهآن مواجه بوده

جتماعی ا -ثیرات الهیاتی، سیاسی اختیار ساختند. سلب اختیار انسان در جهان خارج، تارا در جهان بیرون و در مقابل طبیعت کاملا بی

سیاسی جهان اسلام  –عی در طول تاریخ الهیات مسیحی و اسلامی پدید آورد. تاثیر گرایش فوق در نظام فکری و اجتماو فرهنگی 

ر انسان بنا شده بودند. شرایط به وجود آمدن نظریه سیاسی دستگاه خلافت و اندیشه اشعری بود که کاملا برپایه انفعال و سلب اختیا

و ظهور فساد در ساختار  های سیاسی و اجتماعی فراوان مانند تاسیس سیاست اقتدارگرایانهفکری و سیاسی فوق باعث بروز بحران

های ر خدمت حل بحراندکوشد نظام فلسفی خود را شناسی اشراقی میقدرت و مناسبات اجتماعی گردید. سهروردی با تاسیس هستی

ین است که در نظام اهای بنیادی سهروردی از دغدغه اجتماعی روزگار خود تدوین کند. به همین منظور یکی –فکری و سیاسی 

انسانی و قلمرو سیاست به چالش  فلسفی و نظریه افلاک زمینه گذر از قهر طبایع فلکی و استیلاء تقدیرگرایی افراطی را نسبت به امور

 ارونه کند. دیر وبخشی به انسان نسبت امور انسانی و قلمرو سیاست را با طبیعت فلکی و مفهوم تقبکشد و با قدرت

ای هر چند کوتاه به جایگاه نظام فلکی و مسأله تقدیر سهروردی را به درستی دریابیم باید اشاره 1برای اینکه انقلاب متافیزیکی

های نظری و فرهنگ عمومی از یک سو و تاثیر آن در در شرایط سیاسی و اجتماعی دوره سهروردی بیندازیم. نظم فلکی در اندیشه

ای را به خود اختصاص داده بود. البته این تصور محدود به دوره لی و مناسبات اجتماعی از سوی دیگر جایگاه ویژهسیاست عم

در عهد باستان ستارگان به مثابه خدایانی مقتدر تصور رسد؛ چرا که سهروردی نیست، بلکه پیشینه این مسأله به دوره باستان می

های تاریخی نسبت به تاثیر افلاک با توجه به باور آن دوره (.234، 1384)بیکرمن، زنند میشدند که سرنوشت و بخت آدمی را رقم می

در مناسبات انسانی است که دانشمندان دست به کشف علمی زدند تا از طریق آن بتوانند با محاسبه اوضاع فلکی هر چه بیشتر امور 

یوع دلیل ش سلجوقنامهنیشابوری بر پایه چنین تصوری است که در کتاب خود را بر پایه منطق رفتاری اوضاع فلکی ترتیب دهند. 

بر  (.22، 2، 17511)نیشابوری، دانست کاربرد نجوم در عالم سیاست را آگاهی از تاثیرات اوضاع فلکی بر مناسبات جهان مادی می

دهد فهم تقدیر تواند و باید انجام پایه چنین دیدگاهی انسان در برابر قدرت طبیعت و نظم فلکی فاقد اختیار است و تنها کاری که می

شناسی مناسبات فلکی و فلکی و رضایت شادمانه به تقدیرات نهفته در آن است. به همین دلیل تصوری این چنین از تاثیر هستی

دهد وارد سیاست عملی شده و ساختار و تصمیمات سیاسی به محاسبات نجومی در زندگی انسانی است که چنانکه ساندرز توضیح می

ای مناسبات فلکی در امر سیاسی اهمیت یابد. به اندازهی و عقل آدمی به طبایع فلکی و اوضاع نجومی ابتنا میجای تابعیت از آگاه

های سیاسی را به تصمیمات و تدبیرات عقلانی انسان مربوط سازند اوضاع فلکی را عامل داشت که بیش از آنکه کامیابی یا شکست

دادند. در سایه های سیاسی را به محاسبات نجومی ارتباط مید و از بین رفتن سلسهگرفتنهای سیاسی و اجتماعی در نظر میبحران

چنین دیدگاهی بود که عتبی پیروزی سلطان محمود را ناشی از طلوع ستاره سلطان محمود در برابر نابودی ستاره سامانیان معرفی 

                                                 
کند و با تاسیس گرگون میمقصود از انقلاب متافیزیکی سهروردی این است که او نگاه رایج روزگار خود از انسان منفعل و ضعیف در برابر طبیعت و در ساحت هستی را د 1

به موجودی فعال در برابر طبیعت و هستی تبدیل کند. او با باز گذاشتن دست انسان در اداره ساختار هستی چرخه دخالت طبیعت در زندگی  کوشد انسان راامکاناتی جدید می
او قرار گیرد و به این ترتیب دهد که قادر است طبیعت را به عنوان ابزاری در اختیار سازد و از طریق ارتقا انسان به عقل اول، قدرتی وجودی به انسان میانسان را وارونه می

 آید.طبیعت ذیل اراده عقلانی او در می
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ل منجمان در عهد ساسانی در دربار پادشاهی نفوذ داشتند و کنار دبیران و وزاء از به همین دلی (.179-178، 1345)عتبی، کند می

و همواره به عنوان مشاورین اعظم پادشاهان  (522، 1368)کریستن سن، آمدند جمله افراد تاثیرگذار در دربار شاهی به شمار می

  1(.183-180، 3138، 5اثیر، جشدند )ر.ک. ابنشناخته می

های دوره طیِ اشعری در حکومتبا توجه به حضور قدرتمند نظام طبیعت فلکی در مناسبات انسانی بود که دیدگاه تقدیرباورانۀ افرا

پذیرفت؛ چرا که  اسلامی رواج یافت و به این طریق در دستگاه خلافت اسلامی حمایت سفت و سختی از اندیشه اشعری صورت

در حوزه افعال انسانی به  ی هر نوع علیّت در جهان طبیعت و امور انسانی سلب شده و علّیت در امور طبیعی ومطابق اندیشه اشعر

بایست از طریق ه انسان میکآمد ای مهم به حساب میخدای مطلق قهار واگذار گردید. در امور مربوط به زیست انسانی تقدیر مولفه

هان ابدی را به دست آورد. جالهی تنظیم کند تا به واسطه آن بتواند سعادت دنیوی و  محاسبات فلکی زندگی خود را مطابق تقدیرات

خود را مطابق اغراض  شود که نظام افلاک و محاسبات اوضاع فلکی ابزار و حلقه واسطی است که انسانبا این توصیف روشن می

 خداوند و تقدیر الهی هماهنگ سازد. 

 بر انسان و ظهور تقدیرگرایی وضعیت نخستین: استیلاء موقتی طبیعت

ینه تاریخی اندیشه سهروردی اندیشه سهروردی در چنین شرایط فکری، فرهنگی و سیاسی و اجتماعی قابل فهم است. ما اگر نتوانیم زم

روردی رک کنیم. زمانی که سهرا به درستی دریابیم نخواهیم توانست کاری که او با تاسیس نظام اشراقی در صدد حل مسائل آن بود د

های سیاسی و بحران نویسد انسان در ساحت عمل و نظر به عنصری دست و پا بسته تبدیل شده و همهاش را میکتابهای فلسفی

ی در مناسبات خود نداشته گونه حیث فعال بودگاجتماعی از درون تصوری انفعالی از انسان ناشی شده است؛ زیرا وقتی انسان هیچ

لب مسئولیت خواهد شد سقدرت مطلقه تقدیر باشد در آن صورت در ساحت سیاسی و اجتماعی از آدمی  باشد و در زندگی خود مقهور

های سیاسی و و بهبود بحران ای برای تغییر وضعیتو او نه تنها نقشی در اداره مناسبات خود نخواهد داشت، بلکه هیچ نوع انگیزه

ا که در سایه انفعال مطلق آمده زمانه رهای سیاسی و اجتماعی پیشراناجتماعی در خود نخواهد دید. سهروردی برای اینکه به بح

ج از این وضعیت دست و کند در متافیزیک فلسفی خود توضیحی مناسب برای خروانسان به وجود آمده بود راهی پیدا کند سعی می

نسان ببخشد تا به واسطه آن اری درونی به پا کند. به همین منظور در تلاش است تا با درکی جدید از موقعیت انسان در جهان اقتدا

ا مطالعه دقیق آثار او به نظر آدمی بتواند با حضور فعال در مناسبات سیاسی و اجتماعی بر مشکلات خود غلبه کند. به همین منظور ب

نون و مناسبات فلکی هور قارسد ما با دو سطح از وجود انسان مواجهیم: نخست انسانی که در وضعیت ناقص مادی قرار دارد و مقمی

وان موجودی کاملا فعال در شناختی را به عهده بگیرد و به عناست با تکامل وجودی مسئولیتی هستیاست دوم انسانی که توانسته 

وردی در وضعیت نخستین آید در حقیقت توضیح از این دو سطح مذکور است. آنچه سهرنظام هستی تبدیل گردد. آنچه در ادامه می

متناظر است با انسان  رسدهای نظری آن را توضیح دهد به نظر میکند بنیادشناسی خویش سعی میپردازد و در هستیبه آن می

مان ایدۀ مطلوب سهروردی از های که در آن انسان به امری کاملا منفعل تبدیل شده است. سطح دوم نیز روزگار او و البته هر دوره

پردازد و  به م انسانی میعل خود را به آن سطح تکامل ببخشد. به توصیف این دو سطح مفهوانسان است که باید انسان ضعیف و منف

 ا جهان هستی است.لحاظ وجودی وضعیت ابتدایی که در آن انسان مقهور نظام فلکی است نخستین نوع مواجهه وجودی انسان ب

                                                 
-522 ،1368)کریستن سن، دهد بینی سرنوشت اردشیر از طریق اوضاع نجومی ارتباط ناگسستنی نجوم با قلمرو سیاست را نشان میاعتقاد آخرین پادشاه اشکانی به پیش 1

 (.37 ،1369؛ کارنامه اردشیر بابکان، 523
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یابد، یعنی به نوعی نظام فلکی نظام فلکی وجود می هر انسانی در وضعیت ابتدایی دارای صورتی است که از طریق فعالیت عقل و

در نظر او حوادث بی پایان جهان از لوازم حرکات نفوس سماوی و شناختی به ویژه انسان دارد. علیتی نسبت به تمام صور هستی

است و اوضاع فلکی  آیند. او نه تنها در این سطح معتقد است که وجود صور نوعی محصول مناسبات فلکیاوضاع فلکی به شمار می

در تعین صور وجودی از جمله صورت نوعیه انسان تاثیر دارد، بلکه به زعم او اوضاع و احوال و تمام حرکات موجودات و به ویژه انسان 

در ارتباط مستقیم با تغییرات فلکی قرار دارد. سهروردی نقش علیّ اوضاع فلکی را به دلیل عدم سنخیت امر مجرد و جهان مادی 

وساطت افلاک در تکوین و تکامل مادی را به دلیل عدم سنخیت وجودی میان  هیاکل النوردهد. او در رساله ری توضیح میعنص

گیرد. از آنجا که مبدأ هستی مجرد تام بوده و هیچ نقص و جنبه انتظار در آن وجود ندارد جهان مادی و مبدأ هستی در نظر می

ای از هستی که به واسطه میان آن و جهان مادی برقرار باشد به همین دلیل نیازمند نحوهبی شناسی فاعلیتتواند به لحاظ هستینمی

های امر مجرد از سوی دیگر میان مبدأ هستی و مندی از ویژگیاش با مناسبات جهان مادی از یک سو و بهرهدلیل سنخیت وجودی

و »نویسد: باره میآورد. سهروردی در ایناع فلکی به دست میکننده را در افلاک و اوضاو امر وساطت 1جهان مادی وساطت کند.

، الف1380 ،3)سهروردی، ج« چون اول منزه است از تغیر و تبدل، اگر نه حرکات افلاک بودی، هرگز هیچ حادث نبودی در عالم ما

)سهروردی، اند های فیض الهی تعبیر کردهبه همین دلیل از افلاک به عنوان واسطه (.244، ه1380 ،2)سهروردی، ج و (149-150

کننده دارد که در گری اوضاع فلکی و قلمرو طبیعت در تکوین جهان عنصری نقش تعیینای نقش وساطتبه اندازه (.96، ز1380، 3ج

دانستند که نبود آن را مساوی با انهدام جهان نسبت به جهان مادی می« روح بخاری»فلک را به مثابه  تمام فلاسفه اسلامی حرکت

 2گرفتند.عنصری در نظر می

گری اوضاع فلکی محدود به سهروردی نیست و تصور رایج در همه فلاسفه اسلامی بوده است. چنانکه پیش از البته وساطت

سینا در گری اوضاع فلکی در تکوین جهان مادی باور داشتند. ابناز او ملاصدرا نیز به نقش وساطتسینا و بعد سهروردی فارابی، ابن

گوید: عقل محض به دلیل اینکه عناصر به صورت مستمر در حال کون کتاب ... درباره نقش علیّ افلاک در تکوین جهان مادی می

اید موجودی تصور شود که تغییر و حرکت در آن وجود دارد. به همین دلیل تواند علت آنها باشد، بلکه علت آنها بو فساد هستند، نمی

دهد که نشو و چنانکه ملاصدرا توضیح می (.83، 1363سینا، )ابنهیولی اولی میان عناصر باید از جنبه مشترک افلاک به پدید بیاید 

  (.220، 1386)لاهیجی، ن نیرات است نمای کائنات، نتیجه حرکات و انوار گوناگو

دادند و آنها علت سهروردی و دیگر فلاسفه اسلامی برخلاف دیدگاه رایج در جامعه اسلامی که دخالتی مستقیم در امور به آنها می

گیرد و علت حقیقی جهان مادی در نظر می ساز برای امورکردند برای طبیعت و اوضاع فلکی نقش زمینهآمدهای روزگار تصور میپیش

کند بدان سبب اظهار می شناختیزداندهند. سهروردی در رساله شوند اختصاص میرا به عقول که مدبرات طبایع فلکی محسوب می

لف از عقل های مختکه هیولا، قابلیت و استعداد نامتناهی است، در پی زمینه سازی حرکات نامتناهی افلاک، مستعد دریافت صورت

دهد اوضاع مختلف سینا نیز توضیح میاز نظر فلسفی، چنانکه پیش از سهروردی ابن (.448، و1380، 3سهروردی، ج)گردد دهم می

                                                 
 (.488 ،1376)سبزواری، کند های حادث با قدیم عمل میاش، به عنوان واسطه پدیدهفلک در فرایند حرکت 1
باشد، به نحوی که اگر در این حرکات اختلالی ایجاد شود، همه  کند که هیچ حرکتی در میان افلاک نیست که دخالتی در عالم تحت القمر نداشتهرشد تصریح میابن 2

 (.121 ،الف1380، 3)سهروردی، ج« عنصریات منفعلند از اثیریات» (.314 ،2002رشد، )ابنروند شوند و از میان میموجودات جهان مادی، دچار مشکل می
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رت مجزایی گردد تا به هر کدام از آنها عقل صوفلکی در موجودات عالم تحت القمر، استعدادهای مختلفی پدید آورده و موجب می

 1.(92، 1363سینا، )ابنهای مادی گوناگونی را به وجود آورد افزوده و پدیده

گوید به نوعی در حقیقت شناسی، یعنی آنجا که از موقعیت طبایع فلکی در جهان هستی سخن میموضع سهروردی در هستی

و احاله مناسبات زندگی انسان به اوضاع نجومی را روشن ساخته و بنیادهای نظریِ  های نظری تقدیرگراییکند از زمینهسعی می

شرایطی که انسان روزگار او با آن دست به گریبان است توضیح دهد؛ هنگامی که بپذیریم مناسبات انسان در تناظر جدی با اوقات 

برای ما معنی خواهد داد که چرا آنها فرایند مناسبات  های فلکی قرار دارد، در آن صورت شرایط روزگار سهروردینجومی و موقعیت

دانستند. اگر جهان عنصری مادی و مناسبات موجود انسان را بیش از اینکه به اراده و انتخاب خود آدمی مربوط باشد مقهور تقدیر می

آورد؛ مذکور مسئله تقدیرگرایی سر بر مییافته بیاید، آنگاه از درون موضع در درون آن در تاثیرپذیری از نقش علیّ اوضاع فلکی تعین

سهروردی معتقد است جمیع زیرا مفهوم تقدیر عبارت از آگاهی پیشین نفوس فلکی از وقایعِ آینده جهان مادی و زیست انسان است. 

شود واقع مىکائنات در اجرام افلاک مسطور است، و تغییر و تبدیل آن ممتنع است، و در هر وقت آنچه در افلاک شده است ناچار 

در حقیقت سهروردی معتقد است که نفوس سماوی علاوه بر آنکه به حرکات خود، آگاه هستند به  2(.237، ه1380، 2)سهروردی، ج

آیند، نفوس ار میپایان جهان از لوازم حرکات نفوس سماوی به شماند و از آنجا که در نظر او حوادث بیلوازم حرکات خود نیز عالم

 فلکی نسبت به این حوادث، عالم خواهند بود:

طى کلىّ باشد اند بحرکات خویش و آثار حرکات خویش. و پیش ایشان علمى و ضاببدان که نفوس افلاک عالم

اى برسند جزوى، بدانند که از وصول این نقطه چه واقع که اثر هر هیأتى درین عالم چیست، و چون به نقطه

اند باسباب حوادث و اوقات از ماضى و مستقبل و آنچه واقع باشد در حال. ثرش نیز. و فى الجمله محیطباشد و ا

 (.77، ج1380، 3)سهروردی، ج

تواند از اوضاع و مقدرات فلکی خود را رها در این سطح از هستی انسان به کلی تحت مناسبات فلکی گرفتار است و هرگز نمی

تواند در این ساحت انجام دهد این است که با ارتقاء وجودی خود و رفع حجاب و موانع وجودی سازد، بلکه تنها وضعیتی که آدمی می

و آگاهانه و شادمانه از  3به افلاک اتصال یابد و به تقدیرات فلکی که قرار است در جهان عنصری به اجرا در بیابد آگاهی پیدا کند

 /،3، جهیاکل النور /،3، جپرتونامه /236، 2، جحکمت الاشراق /99، 1380، 1، جتلویحات)سهروردی، بعیت کند فرایند قطعی هستی ت

  4(.239، 4، جالمحات

اند به امور غیر متناهیه ازلا و ابدا، و و تحقیق مرام در این مقام این است که نفوس مدبّره اجرام افلاک، عالم

کند صور آن معانى غیر متناهى که معلوم نفوس افلاک است در هر دور از ادوار عالم، در اجرام افلاک ظهور مى

کند و هکذا الى ما لا نهایۀ ام به همان ترتیب بروز مىو بعد از اقتضاى دور، اشباه و امثال آن صور در آن اجر

                                                 
)اخوان الصفا، در نظر گرفتند « امهات اربعه»و چهار عنصر را « آبای سبعه»الصفا سیارات هفتگانه را تاثیر وجودی افلاک در جهان عنصری مادی، در رسائل اخوان به دلیل 1

1405، 163.) 
 (.77 ،الف1380، 3ج سهروردی، ؛67، 1383سینا، ابن ؛87 ،1363ا، سین)ابنبرای مطالعه بیشتر نگاه کنید به  2
تواند به امور انسانی میشوند، چنانکه برخی از مردم نیز در حالت خواب، شواغل حسی اندک است و نفس انبیا و اولیاء با اتصال به نفوس سماوی از اتفاقات آینده با خبر می 3

  (.119-120 ،1363سینا، )ابنمافوق عنصریات بپیوندد 
 (.450 ،و1380، 3)سهروردی، جشود هر موجودى به ویژه انسان در چنین شرایطی... اسیر و مجبور قدر محسوب می 4
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له و چون مانع ادراک آن صور و نقوش، ابدان جسمانیّه است، پس بعد از فناى ابدان، هر شخصى را جمیع 

 (.227-226، ج1380، 2)سهروردی، جشود... اعمال او از اوّل عمر تا آخر به تفصیل منعکس مى

رسد سهروردی به نظر میشود. توجه به مسأله تقدیر و موثر بودن آن در زندگی آدمی به وضعیت نخستین زندگی انسان مربوط می

کند و درباره در این مرحله انسان ضعیف روزگار خود را به تصویر کشیده است، یعنی انسانی که در زندگی خود کاملا منفعل عمل می

 تفاوت است. شرایط سیاسی و اجتماعی بی

 وضعیت ثانوی: استیلای انسان بر طبیعت فلکی و مهار قلمرو تقدیر

های تکاملی گیرد. به باور او انسان در سیر تکامل خویش قادر است وضعیتسهروردی برای وجود انسان موقعیتی ثابت در نظر نمی

ها نداشت. که در ابتدای زندگی خود قادر به برقرار آن نسبت هایی را برای خود ایجاد کندرا از سر بگذراند و با ارتقا وجودی خود نسبت

کند و معتقد او در وضعیتی ابتدایی انسان را همانند دیگر موجودات مادی به عنوان موجودی منفعل در نظام طبیعت فلکی توصیف می

شود که وضعیت سازد مشخص مین میاست انسان در وضعیت نخستین مقهور الزامات طبایع فلکی است، اما چنانکه در ادامه او روش

انفعالی انسان مرحله نخستین مراحل وجودی او را به خود اختصاص داده است؛ چرا که آدمی قادر است از این وضعیت ابتدایی خود را 

دیگر  رها سازد و به عنوان موجودی فعال و خلاق در نظام هستی ظاهر شود. مطابق این دیدگاه انسان موجودی در کنار موجودات

ای از پیش تعیین شده شود که در فرایند ضروری هستی گرفتار شوند و از روی ضرورتی متافیزیکی مجبور به تبعیت از ارادهتصور نمی

باشند، بلکه انسان نه جزء هستی ممکن، بلکه کل جهان ممکن است و جهان امکانی به عنوان اجزاء غیر استقلالی این پیکرواره 

آیند. به این ترتیب، انسان نه تنها در کنار تک تک اجزاء، بلکه به عنوان مقومی وجودی برفراز به حساب می بزرگ و فعال و خلاق

همچنین آنها قرار گرفته است و بدون حضور او هیچ یک از اجزاء هستی که یکی از آنها نظام و طبیعت فلکی است قوام نخواهند یافت. 

گوید در ضمن اینکه توضیح ای در مورد افلاک و نقش آن سخن میکه به زبان اسطوره روزی با جماعت صوفیانسهروردی در رساله 

کند انسان با عبور از فلک محدد الجهات، قدم به جهان دهد چگونه فلک محدد الجهات به عنوان نهایت عالم ماده است اعلام میمی

با این تصور است که او اقتدار طبایع فلکی را با آوردن آنها در  (.354، 1383)پورنامداریان، گذارند نوری و جایگاه حقیقی خویش می

کند. شعری از سهروردی وجود دارد که در آن انسان را درون حقیقت هستی انسان به عنوان جزئی از اجزاء هستی انسان توصیف می

مین، خورشید، ماه، آسمان هفتگانه،  دریاها، باد، آب، نبات، عالم حیوانات و کند که تمام حقائق هستی مانند زای معرفی میپیکرواره

شود انسان که همانند با این توصیف مشخص می (.247-243تا، )سهروردی، بیکند از جمله افلاک را اجزاء پیکرواره انسان اعلام می

شد در نهایت علّیت در اعطای صور وجودی را به عهده بگیرد. به این کی محسوب میدیگر صور وجودی در ابتدا معلول اوضاع فل

ترتیب، فلک سقفی نیست که ما را درون خود محبوس سازد، بلکه انسان قادر است سقف افلاک را شکافته و بر فراز آن بایستد. البته 

که او قدرت سیر تکاملی تا حد لایقفی دارد به همین دلیل انسان اقتدار انسان تنها محدود به استیلاء بر طبایع فلکی نیست و از آنجا 

با سیر وجودی خود قادر است نه تنها بر طبیعت، بلکه بر کل جهان ممکنات از جمله عقول مجرده تعالی یافته و آنها را ذیل اقتدار 

را نقطه میان دو قوس نزول و صعود قرار  توانسته است به مقام قاب قوسین رسیده و خودانسان در این مرحله  وجود خود در آورد.

ای با این رویکرد است که سهروردی در فقره (.242تا، )سهروردی، بیدهد که تمام دایره هستی از نقطه وجودی آن انتشار یافته است 

من خود را در دو »نویسد: ه موقعیت انسان در هستی میکند و دربارآورد به عبارتی از بایزید بسطامی اشاره میکه درباره افلاک می
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سهروردی در ابیاتی که موضع فلسفی  (.128، الف1380، 3)سهروردی، ج« کون یعنی عالم اثیری و عنصری، طلب کردم و نیافتم

 نویسد:پردازد. او در آنجا میدهد به توصیف تصویر فوق از انسان میخود را در قالب نظم ارائه می

 اندیشدتمثال ذات انسان سرمشق تمام هستی است برای کسی که می

 حروف معانیت برای فرد جاهل قابل خواندن و آشکار نیست

 اگر چه تو جز کوچکی هستی در جهان اما در درون تو عالمی بزرگ پنهان است

 ترین استکه در برابر تو کوچک شودو تمام جهان هستی اگر با تو مقایسه گردد مشخص می

 ای از وجود تو نیست مگر اینکه اسرار دریاها در آن مسطور استهیچ قطره

 1(.245تا، )سهروردی، بی پس تو وجود و روح وجود هستی و آنچه در تو وجود دارد آشکار نیست

باشد ریاستی که طبیعت فلکی پیشتر در وضعیت ابتدایی نسبت به جهان  وقتی چنین موقعیتی برای آدمی در جهان وجود داشته

رود و این فرد آدمی است که قدرت جهان ممکنات را در اختیار خود دارد و به مثابه رئیس جهان طبیعی عنصری داشت از بین می

آورد جهان طبیعت از او شیرازی در تفسیر موضع سهروردی می و چنانکه قطب الدین (81، ج1380، 3)سهروردی، جکند عمل می

سهروردی از این جایگاه  (.4، 1380)شیرازی، رود کند و مطابق اشاره و تصور او در جهان اشیاء پدید آمده یا از بین میاطاعت می

برای برادران تجرید مقامی ویژه وجود دارد که »گوید: یاد کرده و می« کن»ویژه که برای انسان مقتدر حاصل شده است با مقام 

و چنانکه  (242، و1380، 2، ج)سهروردی« شودشناخته می« کن»توانایی ایجاد مثل قائمه را دارند و این مقامی است که به مقام 

قطب الدین شیرازی به عنوان مفسر بزرگ اندیشه اشراقی سهروردی معتقد است اجزاءِ نظام کیهانی به عنوان ابزارهای وجودی انسان 

به این ترتیب  تواند با آنها انجام دهد.باید محسوب شود. موجودات به مثابه آلت و ابزار دست انسان مقتدر شده و هر آنچه اراده کند می

به باور سهروردی نباید تصور شود که انسان تنها تدبیر کننده جهان تحت القمر است و جهان فوق القمر از دسترس او خارج است، 

با این تصور  (.417-418، 1383)شیرازی، بلکه مطابق دیدگاه او حتی خورشید نیز به عنوان ابزاری است که در دست انسان قرار دارد 

ایستد و انسان را مسلط بر انقلابی است که سهروردی در مقابل دیدگاه سنتی درباره جایگاه نجوم و تاثیر آن در مناسبات انسانی می

دهد. به باور او دیدگاه سنتی درباره اوضاع فلکی و نجوم دیدگاه سطحی است. به طبایع فلکی و به واسطه آن اوضاع نجومی قرار می

 گوید:همین دلیل سهروردی دیدگاه موجود را مورد نقد قرار داده و می

بینند. منجمان نیز به ستارگان بدین جهت ای کبود نمیعوام در مورد ستارگان چیزی جز نقاطی سفید بر صفحه

انی نگرند تا در مورد مسائل مختلف پیشگویی کنند و پیشامدهای مختلف را محاسبه نمایند، اما محققان کسمی

، 3)سهروردی، جهستند که سر آسمان و ستار به چشم سر نبینند و به دیده آسمان، الا به نظر و استدلال 

بندد و طبیعى و منجم بیچاره خود از این اصول خبر ندارند، آن یکى احوال بطبیعت باز مى (.247-248، و1380

  (.450، ه1380، 3)سهروردی، جو این دیگر بنجوم 

                                                 
تواند به مقام قطب کاملی برسد که به کتاب الهی که در آن همه موجودات در آن وجود دارد و همه موجوداتی حرفی از حروف آن محسوب گوید میچنانکه سهروردی می 1

 (.450 ،ح1380، 3)سهروردی، جهو محور الوجود  . جمع کل الکمالات الوجودیۀ فى العالم الأعلى أو العالم السفلى، إذ(602 ،1372)شهرزوری، شود آگاهی دارد می
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تواند با تکامل خود محور جهان ای که میشناسی از ظهور انسانی مقتدر را ممکن ساخت به گونهسهروردی وقتی به لحاظ هستی

خود را از دست تقدیر تواند هستی تبدیل شده و جهان به عنوان اجزاء پیکرواره او تلقی شود در آن صورت چنین انسانی به راحتی می

شود انسان خود را مقهور تقدیر بیابد وجود جهل و ناتوانی ونقص رها ساخته و آن را با قدرت خلاق خویش مهار سازد. آنچه باعث می

ای است که سازد. دلیل، واسطهو کاستی در مرتبه وجودی انسان است. جهل و ناتوانی انسان است که او را نیازمند دلیل و علت می

جهل انسان را به شناخت و علت، ناتوانی او را جبران کند. اگر انسان بتواند خود را از حیث قدرت و معرفت تکامل ببخشد به همان 

افزاید از دایره جهل و ناتوانی خود خواهد کاست. مساله قضا و قدر دقیقا با نقص انسان در که به شناخت و قدرت خود می اندازه

هایی و ارتباط مستقیم دارد و به دلیل اینکه نقص آدمی جبران شود در رفتار و مناسبات خود نیازمند دلائل و علتها و معرفت اتوانایی

های خود را جبران کند. به این ترتیب، تقدیرگرایی امکاناتی در اندیشه کلامی خلق کرد تا در مواردی که آدمی در انجام که نقص

هایش را به دلایل و علل نادیدنی مانند تقدیر ارتباط دهد. سهروردی ها و کامیابیارد یا شکستافعال و شناخت چیزها توان لازم را ند

، 2)سهروردی، جکند گوید نور سانح را اکسیر قدرت و علم توصیف میهنگامی که از قضاء سابق الهی سخن می حکمت الاشراقدر 

و معتقد است انسان به هر اندازه که به نور سانح دست بیابد خواهد توانست به قدرت و معرفت خود بیفزاید و از طریق  (252، ه1380

افزودن به معرفت و توانایی خویش در جهان به صورت موجودی فعال و خلاق ظاهر شود. اما اگر انسان بتواند از طریق تکامل 

صورت خواهد توانست همه امور خود را به جای سپردن علل نادیدنی در تقدیر با اراده خود  عقلانی، خود را ارتقاء وجودی دهد در آن

شود و به جای تسلیم در برابر تقدیر با قدرت خویش زندگی و ای است که انسان بر تقدیر پیروز میسامان دهد. اینجا دقیقا نقطه

 ممناسبات جهان عنصری را مدیریت خواهد کرد. 

سازد تا در برابر تقدیر به عنوان موجودی فعال ظاهر شود و دست و پا بسته و منفعل عمل هروردی را قادر میدلیل دیگری که س

داند که به مقام عقل اول تکامل یافته است. چنانکه دانستیم عقل اول به زعم نکند این است که او انسان اقتداریافته را انسانی می

افتد از تعقلِ ایجاد ع فلکی حیث علّی دارد و هر چه در نفوس و طبایع فلکی اتفاق میوی موجودی است که نسبت به نفوس و طبای

انوار مجرد حقائق »آورده است  شرح حکمت الاشراقشود و همانطور که شهرزوری در کننده عقول، در نفوس و طبایع فلکی ایجاد می

بر این  (367، 1372)شهرزوری، « و اصنام آنها هستند سایهاصیل هستند و آنچه در عالم اجرام فلکی و عناصر وجود دارد فروع و 

که تقدیرگرایی با توجه  -اساس اگر انسان به مرتبه عقول تکامل یابد خواهد توانست موقعیتی علیّ نسبت به نفوس و طبایع فلکی 

ای بیرونی که مناسبات انسان را زیر سلطه خود دارد نخواهد بود، فهبه دست آورد. در حقیقت تقدیر مول -شود به آنها توضیح داده می

یافته قضای کلی خواهد بود که با عقل اول به وجود آمده است، به همین دلیل در متون فلسفی عالم عقل را به بلکه به مثابه جزئیت

 س سماوی و طبایع فلکی تصویر کشده است.دهند که ضوابط و فرایند و حوادث عالم را در لوح سفید نفومثابه قلمی توضیح می

نویسد: (. می21)تکویر، « مُطاعٍ ثم أمین»( و 50)نحل، « وَ یَفْعَلُونَ مَا یُؤْمَرُونَ»در تفسیر آیه  بستان القلوبسهروردی با در رساله 

ای که به این ترتیب، انسانِ اقتداریافته (.361، د1380، 3سهروردی، ج)اند مر معشوقات ایشان را که عقولند یعنی نفوس فلکی مطیع

صورت به جای آنکه انسان مطیع نفوس فلکی و مقدرات آن بشود همان قلمی خواهد  توانسته است بر اصول افلاک راه یابد در آن

د نفوس فلکی را چیزی جز همان انسان نویسد. او حتی لوح سفیبود که سامان عقلانی را بر طبق اوضاع فلکی بر صفحه تقدیر می

شود به همان گیرد، بلکه لوحی را که در آن تقدیر نوشته میگیرد. او نه تنها قلم را انسان تکامل یافته در نظر میمطلوب در نظر نمی

  (.245تا، )سهروردی، بی« فشخصک لوح به أسطر»کند شخص انسان توصیف می
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 شناختی انسان ی و عقلانیت راه اقتدار هستیآگاه

ای مادی و ابزارهای مانند سازد آیا اقتدار انسان به شیوهحال سوال این است سهروری نظریه اقتدار انسان را با چه فرایندی محقق می

آگاهی و معرفت خود را از  پذیر است یا اینکه فرد انسان با روشی نرم و از سنخقدرت نظامی یا ثروت یا نیروی بدنی قوی امکان

کند؟ آیا فرد به تنهایی قادر است به چنین قدرتی دست بیابد یا اینکه فرد تنها موجودی منفعل به موجودی فعال در جهان تبدیل می

در صورتی به چنین مرحله ارتقا خواهد یافت که خود را به اجتماع نزدیک ساخته و در نسبت سیاسی وارد شود؟ آنچه مسلم است 

دهد، یعنی چنین نباید تصور شود که فرد انسان با توانمند شناختی انسان را به زور و غلبه آدمی ارتباط نمیسهروردی اقتدار هستی

های مادی مانند ثروت و قدرت قادر است بر چرخه قدرت طبیعت غلبه کند، بلکه او نیرویی که باعث کردن جسمانی خود یا مولفه

ن خود را از موجودی ضعیف به موجودی فعال و خلاق در برابر طبیعت تکامل دهد نیروی آگاهی و فضیلت شود انسان به واسطه آمی

توانی اند، او را به علم و عمل به درجه فرشتگان مقرب میاین جوهر علوی را که بدین بزرگی و شریفی به تو داده»داند. درونی می

سازد و تنها زمانی او غایت تکامل آدمی را به سپری کردن مراحل معرفت عقلانی مربوط می (.443، ه1380، 3، ج)سهروردی« رسانید

ای که همه حقائق وجود در آن منتقش عالم عقلی شود به گونه»داند که انسان انسان را به نهایت فعلیت در مراتب کمال قابل ارتقا می

افتد زمینه اتحاد و یکی او این تکامل عقلانی و شناختی که با کسب معارف عقلی اتفاق می .(87، د1380، 1سهروردی، ج)« شود

 شناسد:شدن انسان با عقول مفارق می

ترین و کاملترین انسان آنست که نفس او عاقل بفعل گردد، یعنى صورت معقولات در وى به برهان فاضل

را عقل مستفاد خوانند، و هیآت صالح و اخلاق جمیل در وى پدید آید ]بتکرار یقینى حاصل شود، آنگاه او 

 (.6-445، ه1380، 3)سهروردی، جافاعیل و تعوّد بعادات پسندیده تا آنگاه که یکى شود با عقول مفارق[ 

آورد و در در فرایند تکامل وجودی خویش به دست میآنچه باید به آن توجه داشت این است که نباید عقلانیتی را که آدمی 

یابد عقلانیت مفهومی و ذهنی صرف دانست؛ زیرا در مرتبه عقول مجرده عقلانیت عین قدرت نهایت به مرتبه عقول مجرده ارتقا می

، e1380، 2هروردی، جآورد )سایجادی است، به صورتی که عقول مجرده با تعقل خویش عقول و نفوس و اجرام فلکی را به وجود می

سازد به شدتِ شناختی انسان را که در اطاعت هیولی و عناصر هستی از وی خود را نمایان می(. به همین دلیل او اقتدار هستی133

تحقق تکامل عقلانی در به این ترتیب، مفهوم آگاهی و  (.95، د1380، 1)سهروردی، جسازد اتصال انسان به عقل فعال مربوط می

مورد انسان نباید به صورت ذهنی فهمیده شود، بلکه عقلانیت مورد نظر سهروردی حیثیتی وجودی است که در صورت اتصاف آدمی 

تواند افتد، بلکه او نیروی وجودی خواهد یافت که از طریق آن میبه عقلانیت نه تنها تغییر شناختی و ذهنی در انسان اتفاق می

 ی وجودی در عالم به عهده بگیرد و مناسبات جهانی را تغییر دهد. مسئولیت

هایی مطلب دیگری که توجه به آن اهمیت بسزایی در اندیشه سهروردی دارد این است که او تکامل عقلانی را در درون نسبت

تکامل عقلانی را از سوی دیگر  دهد وداند. او به واسطه اینکه تکامل عقلانی را به سیاست ارتباط میجمعی و سیاسی ممکن می

)شهرزوری، یابد گیرد، به این ترتیب، نظریه اقتدار آدمی با سیاست پیوندی ناگسستنی میمسیر تحقق نظریه اقتدار انسان در نظر می

انسان را ذاتا  فردی اکتفا کرد؛ چرا که ویتوان برای اینکه به انسانی مقتدر تبدیل شد صرفا به توانایی و تلاش و نمی (29، 1372
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به همین دلیل است که او انتشار  1دهدگیرد و تمام مناسبات انسانی را ذیل حیث اجتماعی بودن آن قرار میامری اجتماعی در نظر می

تی برقرار نشود عقلانیت کند و تا زمانی که چنین حکوممعرفت و آشکار شدن حقائق و معالم اشیاء را به حکومت حکیم متاله منوط می

به این ترتیب، قلمرو سیاست جایی است که انسان از موجودی منفعل  (.156تا، )سهروردی، بیداند و معرفت را غیر قابل تحقق می

 کند.ط پیدا میشود و نظریه اقتدار انسان به امر سیاسی ارتبادر هستی به موجودی فعال در ساختار هستی تبدیل می

 نظریه اقتدار انسان انقلابی در نسبت جایگاه سیاست و نظام طبیعت فلکی و تقدیر 

ه نظم سیاسی معطوف ساخت بای برای اقتدار انسان در ساحت متافیزیک دست و پا کرد و تحقق آن را سهروردی بعد از اینکه نظریه

وجه به خود قلمرو سیاست تتاثیرات نجومی ابتدا مناسبات سیاسی را با کوشد با مستقل ساختن قلمرو سیاست از اوضاع فلکی و می

طبایع فلکی انجام دهد.  اشراقی توضیح دهد و در ادامه قلمرو سیاست را به عنوان بستری برای تحولات وجودی در جهان طبیعت و

ر فلسفه اسلامی به ویژه ددید سیاسی را چنین از انسان و اقتدار وجودی او در جهان هستی مناسبات مفهومی جامکان تفسیری این

خلافت بایستد. دستگاه خلافت که  آورد تا او بتواند از طریق آنها در برابر نظریه اقتدارگرای دستگاهدر فلسفه سهروردی به وجود می

ق انتخاب حل و عقد یا ز طریاقدرت سیاسی را تنها در اختیار افراد معدودی محدود ساخته بود و معتقد بودند که قدرت سیاسی تنها 

ن راه را برای فرد فرد ای معدود در گردش است سهروردی با نظریه اقتدار هستی شناختی انساانتصاب خلیفه پیشین در دست عده

ایستگی عقلانی و وجودی شکند که هر انسانی در صورت به دست آوردن کند و این قدرت سیاسی را امکانی تصور میانسانی باز می

ای خاص نتصاب عدهقدرت سیاسی را در دست بگیرد. در سیاست اشراقی سهروردی قدرت سیاسی موروثی یا از طریق ا قادر است

غایت کمال رسیده  گیرد، بلکه فردی شایستگی کسب قدرت و تاسیس حکومت سیاسی را دارد که در فعلیت عقلانی بهصورت نمی

با زور و غلبه توضیح دهد با  گیرد و قدرت را به جای اینکهسیاسی در نظر میباشد. به همین دلیل او فیلسوف را تنها گزینه حاکم 

 سازد.منطق آگاهی و مناسبات عقلانی قابل درک می

 3گشایدها در تحصیل خره کیانی میدهد مسیری را برای همه انسانانجام می 2سهروردی با تحلیل فلسفی که درباره خره کیانی

کند تا همه آدمیان استعداد رسیدن به این مقام را داشته باشند. با این تصور است که فی فراهم میای فلسو به این طریق زمینه

معتقد است هر که طالب باشد کم یا بیش سهمی برایش از نور الهی فراهم است. علم به فرد یا  حکمت الاشراقسهروردی در مقدمه 

زیرا  (؛9، ه1380، 2)سهروردی، جاست از علم و حکمت برخوردار باشد ای اختصاص ندارد و هر کسی که تلاش کند قادر قوم ویژه

اتصال منحصر به شخص خاصی که عبارت از نبی باشد »گوید: میاسلامی  بازخوانی تاریخ فلسفه در مشرقچنانکه جابری در کتاب 

                                                 
 (.453-455 ،ح1380، 3)سهروردی، جبرای توضیح بیشتر مراجعه شود به  1
فر باعث تعبیر شده است. فر به معنی شأن، شوکت، شکوه، جلال، عظمت، بزرگواری، قدرت و لیاقت آمده است. همچنین این اصطلاح به نور و پرتو چراغ و پرتو آتش نیز  2

یکی از آنها که فره  ،ای یاد شده استه فره یا فرهدر اوستا از س کند.شوند و با تأییدات الهى بر عالم حکومت مىشود و مردم مطیع و خاضع او مىهیبت و شکوه انسان مى
آورد. فرّ ایرانی به همۀ ایرانیان پیوندد و فر پهلوانی و جنگاوری که گرشاسب آن را به دست میرسد؛ فر شاهی )کیانی( که به فریدون میموبدی است، به مهر می –خدایی 

و اقتدار در حاکمیت سیاسی برخوردار  ها را از شوکت، هیبتفرّ کیانی خاص فرمانروایان و پادشاهان است و آن بخشد.ها خرد، دانش، قدرت و ثروت میتعلّق دارد و به آن
تری از ی، مفاهیم گستردهدر منابع ایران دورۀ اسلام (56-55 ،1381)مددپور، شود واسطۀ حق به انسان تعبیر میبه لطف یا تفضّل بی« فر»سازد. در متون پهلوی، از می

 (.128-127 ،1351داند. )غزالی، ، فره ایزدی را ترکیبی از شانزده صفت جسمانی، روانی و فضایل اخلاقی مینصیحۀالملوک گردد؛ چنان که غزالی دراستنباط می« فر»
اند، همانند فره ایزدی، خاص گروه محدودی نیست و توانست شامل عالمانی چون خواجه ابوالفضلی بشود تا که ، انواری که باعث رونق و پیشرفت آدمیحکمت الاشراقدر 3

  (.28 ،1384)سودآور، سلطان را در کار حکومت یاری دهد 
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)جابری، « آوریمحاضر است و ما آن گاه که بخواهیم آن را حاضر مینیست، بلکه باب آن بر همه مفتوح است: عقل فعال پیوسته 

داند به همین دلیل تاسیس قدرت سیاسی تک افراد انسان باز میاز آنجا که او راه رسیدن به فضیلت عقلانی برای تک (.228، 1394

ی قادر است در صورت کسب شرایط سیاسی جایگاه قدرت سیاسی را اشغال خاصی نیست و هر فرد انساندیگر محدود به فرد و سلسله 

بندد و مفهومی جدید در اندیشه سیاسی پدید کند. امکان حضور همه افراد در فرایند تشکیل حکومت سیاسی راه انسداد حکومت را می

کنند. با این رویکرد است که به زعم  آورد که در آن همه افراد جامعه به طور بالقوه قادر است در حکومت سیاسی مشارکتمی

سهروردی فردی مانند فریدون توانسته بود سیاست مطلوب را در جامعه پدید آورد. در حقیقت او سیاست مطلوب را به نبی یا حکمای 

آورد می هایی در ایران باستانهای عینی از تاسیس چنین حکومتسازد، بلکه مثالمشهوری که در جهان وجود داشتند محدود نمی

شناسند، بلکه به عنوان فردی عامی که قدرت سیاسی را به دست آورده است که در اصطلاح مشهور آنها را به عنوان فیلسوف نمی

 نگرد.می

ملک افریدون و آنکه حکم « نیرنگ»و از جمله آن کسانى که به نور خره کیانی و تأیید رسیدند خداوند 

بجا آورد بقدر طاقت خویش و ظفر یافت بدان که از روح  حقّ قدس و تعظیم ناموس کرد بعدل و حقّ

القدس متکلّم گشت و بدو متّصل، و طریق مثال و تجرید و غایت سعادت را دریافت آنچه قاصدان راه یابند 

تعالى بسلطنتى کیانى بر نوع[  و بدارند از عالم علوى، چون که نفس روشن و قوى گشت ]از شعاع انوار حقّ

بقدرت و نصرت و تأیید بر عدو ]خود ضحاک[، صاحب دو علامت خبیث و او را  کرد و مسلطّ خویش حکم

تعالى و وردگان را باز پس بستد و سایۀ عدل را بگسترانید بر جملۀ معموره و از علوم  هلاک کرد بامر حقّ

د و عدل بگسترانید و شرّ مند شد بیش از آن که بسیاران درین عصرها برابر او نبودند. و علم را نشر کربهره

تعالى،  را قهر کرد و فرمان او روان گشت و زمین را قسمت کرد و ملک دراز در خاندان رها کرد، جزا از حقّ

 1(.187، الف1380، 3)سهروردی، جو در عصر او نشو نبات و حیوان تمام و کامل شد 

سیاسی وجود داشت قدرت  ای ندارد. در روزگار سهروردی آنچه در عملروزگار سهروردی سابقهاین تصور در سنت و فرهنگ اسلامی 

شد، اما با ه دست میبای خاص دست پذیرفت و قدرت در درون سلسهبه صورت وراثتی یا انتصاب از طریق افرادی معدود صورت می

نانی از یک سو و مفهوم با استفاده از اندیشه سیاسی یو فلاسفه اسلامی و به طور خاص سهروردی که موضوع بحث این مقاله است

یگر بر پایه انتصاب یا شود که در سایه آن کسب قدرت دفره ایزدی حکمت خسروانی ایران باستان از سوی دیگر مسیری ایجاد می

تبعیت مردم  الواح عمادیز اای وراثت قابل توجیه نیست و هر فردی به صورت تکین استعداد کسب قدرت سیاسی را دارد. او در فقره

صِرف اتصاف به خره کیانی  دهد و معتقد است فرد بااز فردی به عنوان حاکم سیاسی را به هیبت حاصل از نور خره کیانی نسبت می

کومت تبعیت از او مشروعیت ح نهند و باگونه اجبار و انگیزه استبدادی بروز دهد مردم به تبعیت از او گردن میو بدون اینکه هیچ

 سازند. سیاسی را محقق می

                                                 
 ،1372)شهرزوری، شود نسبت داده میشنک، جمشید، فریدون، کیخسرو و دیگران هوبر این اساس کیان خره که نشان شاهی آرمانی و بنیاد قلمرو سیاست به افرادی مانند  1

393.) 
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دریافت و آن روشنیى است که  1«کیان خرّه»و دوم از ذرّیت او ملک ظاهر کیخسرو مبارک که ... معنى 

 تعالى ]شریر و محبّ در نفس قاهر پدید آید که سبب آن گردنها او را خاضع شوند. و هلاک گردند بقوۀ حقّ

گشت و منکر نعمتهاى خدا شد، تقدیس  ب را[ از بهر آنکه جاحد حقّدشمنى را و لدّ را و سخت دل را افراسیا

را برداشت، خداوند لشکر که شمرندگان از شمردن آن عاجز ماندند، در جانب غزنى هلاک گشت. و ملک 

شد، عناصر ازو منفعل گشت و خیر و برکات بسیار شد، و در آن معرکه  قدس چون سنگ سکینت برو مسلطّ

ه شدند که در روزگارهاى بسیار چشمها مثل آن ندیدند. و چون ملک فاضل النفس در چندان بدان کشت

تعالى بر جمله روى زمین،  کرد و حکم کرد بتأیید حقّ عالم سنّتها را زنده گردانید و تعظیم انوار حقّ

  (.8-187، الف1380، 3)سهروردی، ج

های سیاسی به تایید حکومت سیاسی اشراقی از مشاهده کردیم سهروردی پیروزیها و شکستهالواح عمادی  آنچه در این بند از رساله

و هر »شود شود مربوط به فره ایزدی است که در سایه تکامل عقلی و فضائل اخلاقی برای انسان حکیم حاصل میجانب مردم می

ببخشند، « فرّ نورانى»بدهند، و « خرۀ کیانى»نماید، چنانکه گفتیم، او را ]که حکمت بداند[ و بر سپاس و تقدیس نور الانوار مداومت 

بار به در حقیقت این (.81، ج1380، 3)سهروردی، ج« و بارقى الهى او را کسوت ]هیبت و بها[ بپوشاند، و رئیس طبیعى شود عالم را

ی، برقرار عدالت اجتماعی و سیاسی، انتشار علوم و تربیت عقلانی و معرفتی مردم و جای اینکه تداوم سیاسی و امنیت حکومت اشراق

به استقرار سیاست اشراقی  2دفع شرور و فساد در جامعه با تصادف حاصل از تقدیرگرایی و اوضاع نجومی و طبایع فلکی به وجود بیاید

وابسته است و اینجاست که منطق قلمرو سیاست در برابر منطق نظام طبیعی و فلکی استقلال خود را به دست آورده و سیاست با 

 شود. سهروردی نه تنها با توضیح متافیزیکی خود در باب اقتدارسازوکار و منطقی که در درون خود قلمرو سیاست قرار دارد اداره می

گیرد. او با رها رهاند، بلکه کاری بس سترگ را در پیش میانسان زمینه را برای رهایی سیاست تقدیرگرایی و طبیعت محوری می

دهد. سازد و این بار طبیعت را ذیل قلمرو سیاست توضیح میساختن سیاست از چنگال  طبیعت نسبت موجود در سنت را وارونه می

شود به طوری که در سیاست شرعی دستگاه خلافت رواج داشت، بلکه بیعت قهار فلکی فهمیده نمیاینجا دیگر قلمرو سیاست ذیل ط

های خود نظمی ها و ویرانیکند و بر خرابیاین طبیعت است که ذیل قلمرو سیاست آمده و خود را مطابق نظم سیاسی تنظیم می

 پوشاند. عقلانی می

 تعالى بسلطنتى کیانى بر نوع[ خویش حکم کرد و مسلطّ حقّچون که نفس روشن و قوى گشت ]از شعاع انوار 

تعالى و  بقدرت و نصرت و تأیید بر عدو ]خود ضحاک[، صاحب دو علامت خبیث و او را هلاک کرد بامر حقّ

مند شد بیش از آن که بسیاران وردگان را باز پس بستد و سایۀ عدل را بگسترانید ر جملۀ معموره و از علوم بهره

ن عصرها برابر او نبودند. و علم را نشر کرد و عدل بگسترانید و شرّ را قهر کرد و فرمان او روان گشت و دری

                                                 
، 3)سهروردی، جگویند « کیان خرّه»باشد آن را  گویند، و آنچه ملوک خاصّ« خرّه»و نورى که معطى تأیید است که نفس و بدن بدو قوى روشن گردد در لغت پارسیان  1

 (.187 ،الف1380
های منجمان باعث شکست سخت برپایه چنین تصوری از موقعیت اوضاع فلکی و نجومی در فرایند تکوین امور انسانی است که بیهقی عدم توجه سلطان مسعود به توصیه 2

کند مغولان به جای اینکه شکست و پیروزی را با منطق سیاست تحلیل کنند بر این باور بودند یا چنانکه ساندرز اشاره می (.627 ،1371)بیهقی، کند او از ترکان معرفی می
  (. 30 ،1363)ساندرز، پذیر است که پیروزی نظامی به خواست خدایان و نیروهای ماورایی امکان
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تعالى، و در عصر او نشو نبات و حیوان تمام و  زمین را قسمت کرد و ملک دراز در خاندان رها کرد، جزا از حقّ

 (.6-185، الف1380، 3)سهروردی، ج کامل شد

آورد چنین باید توضیح داد که حاکم به مثابه اینکه چگونه قلمرو سیاسی نسبت به جهان و هستی، جایگاهی مرکزی به دست می

جان عالم ماده است. اگر این صورت فعال از اعتدال خارج شود در آن صورت با خروج عناصر مادی از اعتدال صورت فعال مادۀ بی

آید، چنانکه های طبیعی از عدم اعتدال در عناصر هستی به وجود میها و خرابیالم طبیعی خواهد شد. ویرانیباعث خرابی و ویرانی ع

آید و تنها راه او در باره امتزاج طبایع عنصری گفته است الم و مرض جسمانی از به هم خوردن اعتدال میان عناصر مادی پدید می

های طبیعی چیره شد این است که میان عناصر مادی و طبیعی هماهنگی از بین رفته را اینکه بتوان بر امراض جسمانی و ناهماهنگی

آورد در کل با بجوییم. این ویژگی تنها به بلایای جسمانی محدود به آدمی نیست، بلکه منطقی که در باب ناملایمات بدن انسان می

تواند با ارادۀ عقلانی خویش جهان ممکنات تکامل یافت میهستی قابل اجرا است. به این ترتیب، وقتی آدمی به مرتبه عقلِ کلِ 

شود از بین ببرد و به این ترتیب، خیر و برکات و رفاه جماعت انسانی فراهم کند ها و بلایای طبیعی میناهماهنگی که موجب ویرانی

شود و شناختی میت اشراقی در جهان مادی است که تاثیری هستیبه این ترتیب، استقرار سیاس (.187، الف1380، 3)سهروردی، ج

نماید. به این ترتیب، در اینجا امر انسانی و سیاسی با یک تغییر انقلابی جایگاه های طبیعت را به آبادانی جهان هستی تبدیل میویرانی

ا محوریت طبیعت و اوضاع فلکی تنظیم شود این سازد و به جای اینکه سیاست بپیسن خود را به جایگاه پیشین و نخسیتن تبدیل می

ای که باید به آن توجه داشت آید. نکتهجهان طبیعت و هستی است که با وساطت امر سیاسی تکامل یافته و بر نقائص خود فائق می

کند، نان نقش ایفا میاین است که اوضاع فلکی به وسیله اینکه ابزاری در اختیار انسان فاعل قرار گرفته است در سامان سیاسی همچ

ای صرف برای تدبیر آید و به وسیلهشد بیرون میاما از آن حالت نخستین که انسان و امر سیاسی مقهور طبیعت فلکی تصور می

 گردد.وجودی و سیاسی انسان تبدیل می

 گیرینتیجه

کوشد جدید از نسبت انسان با طبیعت فلکی میآید که سهروردی در فلسفه اشراقی خود با توضیحی از آنچه گفته آمد چنین بر می

بنیادهایی نظری ایجاد کند تا به واسطه آن در مقابل دیدگاه رایج نظریه خلافت که همه امور انسانی و قلمرو سیاست را ذیل طبیعت 

قرار داده و کل طبیعت  دهد بایستد و سیاست را به قلمروی مستقل در برابر طبیعت و تقدیرقدرتمند و تقدیرگرایی اشعری توضیح می

را با محوریت امر سیاسی درک  کند. مطابق آنچه گفته شد ما با دو وضعیت از موقعیت انسان در جهان روبرو هستیم. انسان در 

وضعیت نخستین که موجودی منفعل و ضعیف است و انسان در وضعیت مطلوب که در آن آدمی با تلاش خویش توانسته است خود 

دهد. در وضعیت فلکی رها ساخته و با مهار تقدیر مناسبات جهان طبیعی را بر پایه اراده عقلانی خویش سامان می را از قهر طبیعت

نخستین سهروردی با اعطاء نقش علیّ به طبایع و اوضاع فلکی در ایجاد صور نوعی و عنصری از یک سو و ظهور فعال نفوس فلکی 

سوی دیگر شرایط وجودی انسان منفعل و حیث تبعی داشتن امور انسانی نسبت به آنها  در پدید آمدن حوادث مادی و امور انسانی از

کند، اما این وضعیت مرحله نهایی برای انسان نیست؛ زیرا آدمی قادر است با تکامل خود نسبت موجود را دگرگون سازد را آشکار می

ل فعالیت خلاق  خویش سامان دهد. در این مرحله انسان خود و با ارتقا وجودی خویش به مرحله عقل اول تمام مناسبات هستی را ذی

دهد که تمام عالم از جمله طبیعت فلکی و جهان عنصری اجزاء آن هستند. به این ترتیب، هیچ جزئی ای تعین میرا به مثابه پیکرواره
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یلا پیدا کرده و امور انسانی از جمله سیاست از جهان ممکنات در برابر انسان حیثی مستقل ندارند تا از طریق آن بتوانند بر انسان است

را ذیل خود سامان دهند. با این استقلال انسان و اقتدار وجودی او نسبت به کل هستی ممکن زمینه نظری استقلال قلمرو سیاست 

ود تمام نظام شود و این بار به جای اینکه سیاست ذیل طبیعت و اوضاع فلکی فهمیده شاز جهان طبیعت و تقدیرگرایی فراهم می

 یابند.هستی ممکن با نظم موجود در سیاست اشراقی انتظام می
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