
حکمای پیشرو عصر صفوی )۱(

فیلسوف حکمت یمانی
یکـــی از حکمای بـــزرگ مکتب اصفهان کـــه او را در زمره 

مشـــائیان آورده‌اند، ســـیدمحمدباقر بن شـــمس‌الدین 

محمد حسینی‌اســـترآبادی، معروف به میرداماد و ملقب به 

سیدالحکما و سیدالفلاسفه و معلم ثالث است )رک: صبا، 

1343: 391( میرداماد فقیه بزرگ عصر خویش نیز بوده و به 

گزارش تاریخ عالم‌آرای عباسی، فقهای عصر فتاوی شرعیه را 

به تصحیح آن جناب معتبر می‌شمردند )نقل از: جهانبخش، 

1389: 124( و بسیاری از علمای بزرگ اجازه روایت از وی 

داشـــتند. 1 حکیم آقاعلی مدرس در رســـاله طبقات حکما 

متأخرین آورده »300 نفر از شـــاگردان میر به درجه اجتهاد 

فائز شـــدند؛ و از این عده بیشتر در اصول عقاید از حضیضِ 

تقلید به اوج تحقیق رسیدند.« )رئیس‌زاده، 1386: 44( 

مس  تقی‌الدین کاشانی، میر را در میان مجتهدان، »کالشَّ

فی الوسطِ السماء« دانسته است. )محقق، 1353: پنجاه 

و هفت( میرداماد به لحاظ سلوک عرفانی و مراقبه نفس نیز 

زبانزد بوده است. معروف است که 40 سال برای استراحت 

به بستر نرفت و در درازنای مدت تکلیفش نوافل از وی فوت 

نشد. )جهانبخش، 1389: 126( هر شب نیمی از قرآن را 

تـــاوت می‌کرد )قمی، 1387: 548( و همین انس با کلام 

الهی، در حکمت یمانی برای او گره‌گشـــا بود. او »آگاهانه 

فلسفه یمانی و یونانی را از هم بازشناخت؛ میرداماد، فلسفه 

یمانی را به خردی نسبت می‌داد که از اشراق و الهام نشأت 

می‌گرفت و دومی را به دانش خردگرایانه منسوب می‌دانست. 

یمانی در اینجا نمادی از سمت راست)یمین( دره‌ای اشاره 

دارد که موســـی در آنجا وحی خدا را دریافت کرد. بنابراین 

سمت راست یا شـــرق به‌طور نمادین منبع اشراق و الهام، 

روشنی و معنویت است و سمت چپ یا غرب طبق نمادگرایی 

معروف حکمت اشراقی، منبع تاریکی یا دانش استدلالی و 

عقلانی محض.« )نصر، 1387: 109( 

از شاگردان میرداماد، شیخ علی‌نقی کمره‌ای)م 1060( عالمِ 

دینی و حکیمی عارف و متأثر از استاد خود در حکمت یمانی 

بود که کتبی با عناوین المقاصد‌العالیه فی‌الحکمه‌الیمانیه 

)رک: افندی، 1401، ج 4: 272( و رساله فی حدوث‌العالم 

)رک: 1355، ذریعـــه، ج 10: 219( را به اســـلوب حکمت 

یمانی میر نگاشت و علاوه‌بر اینکه قاضی شیراز بود، حکیمی 

سیاسی نیز به شمار می‌رفت. او در جامع صفوی جوابیه‌ای 

علیه نوح افندی، مفتی دولت عثمانی نگاشت که در سال 
1048 فتـــوای تکفیـــر و لزوم قتل شـــیعیان را داده بود. 2 

بـــا این وجود ملاصدرا را مهم‌ترین و تاثیرگذارترین شـــاگرد 

میرداماد دانسته‌اند. اجتهاد فقهی میرداماد را نیز باید ذیل 

کوشش‌های علمی فقیه تأثرگذار عصر صفوی یعنی محقق 

کرکی بررسی کنیم. پس از کرکی، فقها تا پایان عصر صفوی بر 

روش فقهی او بوده‌اند. فاضل هندی، آقاحسین خوانساری، 

آقاجمال خوانساری، سلطان‌العلماء، شیخ‌بهایی، حسین 

بن‌عبدالصمد پدر شیخ‌بهایی و میرداماد، از شاگردان مکتب 

فقهی او بوده‌اند. )حســـینی‌زاده، 1379: 125( بررسی 

فقاهـــت اجتهادی در این جریان ما را در فهم و شناســـایی 

چگونگی ظهور اندیشه‌های سیاسی مبتنی‌بر شریعت شیعی 

در ایران کمک خواهد کرد. بر همین اساس است که برخی 

معتقدند علی بن عبدالعالی کرکی، »بنیانگذار نظریه ولایت 

فقیه در ایران« اســـت. )همان: 125( او در رساله در وجوب 

تخییری یا عینی نمازجمعه با وجود مجتهد به اســـتناد دو 

روایت عمر بن حنظله و ابی خدیجه رأی به این نظریه داده بود. 

این نظر مورد تایید میرداماد نیز بوده است. اندیشه سیاسی 

میرداماد بیش از هرجا در اســـتفتایی که درباره نمازجمعه 

ارائه داده اســـت، قابل مشاهده است. وی در رساله‌ای که 

اســـتفتای مذکور را آورده، همانند کرکی به ولایت فقها در 

عصر غیبت به‌عنوان نایب امام)ع( رأی داده اســـت. )رک: 

میرداماد، 1376، مقدمه مصحح: 40( با وجود این اعتقاد، 

میرداماد از جمله علما و حکمایی است که با سلطان همکاری 

داشته است و این یکی از خصوصیات حکمای الهی مکتب 

اصفهان است. 

جوهره مکتب فلسفی میرداماد نیز در آموزه‌های خاص مکتب 

استرآباد و به‌ویژه استادِ میر، فخرالدین سماکی استرآبادی 

بوده )جعفریان، 1382: 238( که نزد غیاث‌الدین منصور 

دشتکی شیرازی تلمذ کرده بود. از سوی دیگر نباید به تاثیرات 

جلال‌الدین دوانی، اندیشمندی که عمر وی تقریبا مقارن 

با ظهور صفویان رو به خاموشـــی نهاد، غافل ماند. فاصله 

زمانی میان مرگ محقق دوانی و تولد میرداماد بیش از نیم 

قرن اســـت. در این مدت پرچمداران فلسفه و کلام اسلامی 

بیشتر کسانی‌ بودند که به حوزه فلسفی شیراز تعلق داشتند. 

)رک: دینانی، 1385، ج 2: 300(

جالب اســـت که از میرداماد نیز تجربه‌های عرفانی بسیار 

روایت شـــده که در آنها ردپای بســـیار روشنی از سهروردی 

می‌توان یافت. تخلص او به »اشـــراق« موید نظر ماست. به 

روشنی می‌توان دریافت که او با نور و فلسفه انوار سهروردی 

بسیار مأنوس بوده است. آنچه جالب توجه است این است 

کـــه میرداماد مهم‌ترین کتاب خود یعنی کتاب قبســـات را 

نیـــز با دعای نور به پایان برده اســـت. )دینانی، 1385، ج 

2: 304( شـــرح‌های اشراقی میرداماد به شیوه سهروردی 

از شهرهایی همچون جابُلقا و جابُلسا که در لامکان یا عالم 

برزخی خیال منفصل قرار دارند، 

همچنین اشارات وی در کیفیت 

طی‌الارض، اهمیت آشـــنایی با 

اسم اعظم، زمان و بی‌زمان ازلی 

و... همگی به کنه اشـــراقی این 

حکیم الهـــی برمی‌گردد. کتاب 

مهم الرواشح السماویه فی شرح 

الأحادیـــث الأمامیـــه از جمله 

کتاب‌هایی اســـت کـــه موضع 

میر‌دامـــاد را درمـــورد حکمت و 

فلسفه روشـــن می‌کند. میر در 

آغاز کتاب قبسات با تاکید بسیار 

می‌گوید:

اقامه برهان عقلی بر اثبات حدوث 

جهان از مشکلات امور بوده و پای 

فکـــر و اندیشـــه در این راه لنگ 

مانده است. )رک: همان: 309(

از نوآوری‌هـــای میرداماد توجه 

وی به مفهوم زمان و ارتباط آن با 

مســـاله حدوث و قدم عالم است 

که به نظریه »حدوث دهری« معروف است. این نظریه دارای 

خصیصه‌های کلی مکتب فلسفی اصفهان است؛ میرداماد 

»سه قلمرو وجود را به قرار زیر قائل می‌شود: سرمد یا ازلیت 

که به حقیقتی اشاره دارد که تغییر نمی‌کند، یا به‌طور دقیق 

به رابطه‌ بین متغیر و ثابت برمی‌گردد. این قلمرو به ذات الهی 

و اسماء و صفات الهی‌ای توجه دارد که قائم به ذات‌ هستند و 

خود تغییر ناپذیر. دون این دنیا که به تنهایی کاملا جاودان 

است، دهر قرار دارد که تغییرناپذیر را به متغیر پیوند می‌دهد. 

این جهان مستقیما آفریده ذات نیست و از الگوهای اولیه و 

تغییرناپذیر یا »ارباب‌الانواع« به وجود آمده است و دهر دقیقا 

نمایانگر رابطه‌ بین الگوهای اولیه و تغییرناپذیر و جهان متغیر 

است. دون دهر، زمان قرار دارد که رابطه بین اشیاء متغیر را 

نشان می‌دهد. این جهان قبل از زمان خلق نشده است به‌آن 

معنا که ابتدا زمانی وجود داشته و سپس اتفاقی که خلقت 

نام دارد، در آن اتفاق افتاده باشد. این ممکن است حدوث 

زمانی باشـــد که میرداماد آن را رد می‌کند. بلکه بیشتر، بر 

طبق عقیده‌ او این جهان از طریق نمونه‌های اولیه و باتوجه 

به دهر خلق شده است که بالاتر از زمان قرار دارد. بنابراین 

خلقت حدوث دهر اســـت، خلقت ابداع و اختراع است و نه 

تکوین. )نصر، 1387: 123-122( 

البته پس از ارائه این نظر از سوی میر موجی از مخالفت‌ها 

از ســـوی فقها و متکلمان به پا خاســـت. از جمله مخالفان 

آقا جمال‌الدین خوانســـاری )م 1125 هـ. ق( در حاشیه بر 

حاشـــیه‌ خفری بر الهیات تجرید، محمد زمان کاشانی در 

مرآه‌الأزمان و محمد اســـماعیل ]خواجویی[ مازندرانی در 

رســـاله ابطال‌الزمان‌الموهوم این نظریه را رد کردند. )رک: 

اوجبی، 1382: 118(

به‌طور کلی میرداماد را »اصالتا فیلســـوفی سینوی با رنگ و 

بوی اشراقی« )نصر، 1382: 46( 

دانسته‌اند. او نیز اسیر ظاهرگرایی 

برخـــی از معاصـــران خویش بوده 

اســـت، چنانکه شیخ عباس قمی 

در الفوائد‌الرضویه ثبت کرده است، 

از »مشتی خفاش‌همت که احساس 

محسوسات را عرش‌المعرفت دانش 

پندارند و اقصی‌الکمال هنر شمرند« 

گله‌مند بوده که »با زمره‌ ملکوتیان 

که مسیر آفتاب تعلق‌شان بر مدارات 

انوار عالم قدسی باشد، لاف تکافو 

زنند و دعـــوی مخاصمت کنند.« 

)قمی، 1387: 551(

متـــون میرداماد بســـیار مغلق و 

پیچیده و به قول شیخ عباس قمی 

در آنها »عبارات رشَیقه و لغات غریبه‌ 

غیر مأنوسه بسیار است و فهمیدن 

کلمـــات آن جناب هنر اســـت.« 

)همان: 551( داســـتان معروفی 

پس از وی نقل است که تنکابنی در 

قصص‌العلماء ضبط کرده است: ملاصدرا میر را در خواب دید 

و »از او سوال کرد مردم مرا تکفیر کردند و شما را تکفیر نکردند، 

با اینکه مذهب من از مذهب شما خارج نیست! میرداماد در 

جواب گفت که سبب آن است که من مطالب حکمت را چنان 

نوشته‌ام که علماء از فهم آن عاجزند و غیر اهل حکمت کسی 

آنها را نمی‌تواند فهمید و تو مطالب حکمت را مبتذل کردی 

و به‌نحوی بیان کردی که اگر ملای مکتبی کتاب‌های تو را 

ببیند مطالـــب آن را می‌فهمد؛ و لذا تو را تکفیر کردند و مرا 

تکفیر نکردند.« )تنکابنی، 1383: 320(

این داستان حتی اگر به لحاظ تاریخی نیز سندیت نداشته 

باشد، به خوبی نمایانگر روح اندیشگی ایران عصر صفوی و 

سختی‌های حکمای الهی است. میرداماد به جهت در امان 

ماندن از ظاهرپرستانی که وی آنها را »مشتی خفاش‌همت 

که احساس محسوســـات را عرش‌المعرفت دانش پندارند« 

نامیده است، مجبور بوده زبانی مثالین را به کار بندد. 3 این 

ساحت از آثار میر را باید در سطح دوم روش‌شناسی خود مورد 

بررسی قرار دهیم؛ در این مورد میرداماد میراثی از حکمای 

پیشین داشته است و زبان مثالین آنها را به کار بسته است. 

میرداماد در سال 1040 یا 1041 هـ. ق یعنی حدود ‌10سال 

پس از شـــیخ‌بهایی، هنگامی که به ســـفر عتبات رفته بود، 

روی در نقاب خاک کرد. شـــاه‌صفی و بزرگان شهر پیکر وی 

را تشییع کردند و او را بنا به وصیت خودش در نجف در کنار 

مرقد امام‌ علی)ع( به خاک ســـپردند. پاسخ متواضعانه وی 

درمقابل مشرب عرفا، تصویری از سرنوشت خرد فلسفی در 

ایران آتی را ترسیم می‌کند: 

 همچـــو خـــر در گل بـــه کار عشـــق حیـــران مانـــده‌ام   

من که اندر کوی دانش رهبرم ادراک را

)میرداماد، 1385: 46(

پی‌نوشت‌ها:

1. در بحارالانوار مجلســـی به دو اجازه میر به ســـید‌احمد 

علوی اشاره شده اســـت. )جهانبخش، 1389: 62( و نیز 

اجـــازه دیگری که به علی‌نقی کمره‌ای داده و او در رســـاله 

لزوم وجود مجتهد در عصر غیبت بدان اشـــاره کرده است. 

)کمره‌ای، 1373: 353(

2. نسخه‌ای از این رساله به شماره 9773 در کتابخانه آستان 

قدس موجود است. 

3. میر در نامه‌ای به شـــاه‌عباس از اینکه برخی معاندان »با 

این ضعیف شکسته بی‌ادبی‌ها کنند« شکایت‌ها کرده است. 

)نقل از: جعفریان، 1382/ الف: 166(
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همراه رساله تصحیفات وی، تهران، انتشارات اساطیر، 1389

11- حسینی‌زاده، سید‌محمدعلی، علما و مشروعیت دولت 

صفوی، تهران، انجمن معارف اسلامی، 1379

12- رئیس‌زاده، محمد، فاطمه مینایی و سید‌احمد هاشمی، 

جشن‌نامه دکتر محسن جهانگیری، تهران، نشر هرمس، 1386

13- صبا، مولوی محمد‌ مظفر حســـین، تذکره روز روشن، 

تصحیح و تحشیه از محمد‌حسین رکن‌زاده آدمیت تهران، 

کتابخانه رازی، 1343

14-‌ قمی، شیخ عباس، فوائد الرضویه، به کوشش عبدالرحیم 

عقیقی بخشایشی، قم، چاپ و نشر نوید اسلام، 1387

15- کمره‌ای، علی‌نقی، لزوم وجود مجتهد در عصر غیبت، 

میراث اســـامی ایران، به کوشش رســـول جعفریان، قم، 

کتابخانه آیت‌الله مرعشی، دفتر دوم، 1373

16- محقق، مهدی و توشیهیکو ایزوتسو، منطق و مباحث 

الفاظ؛ مجموعه متون و مقالات تحقیقی، تهران، دانشگاه 

تهران، با همکاری موسسه مطالعات اسلامی دانشگاه مک 

گیل، 1353

17- نصر، جنبش‌های مذهبی؛ فلســـفه و الهیات در دوره 

صفوی، بخش ســـوم از کتاب تاریخ ایـــران کمبریج، ج 6، 

قسمت سوم، تهران، انتشارات مهتاب، 1387

18- نصر، سید‌حسین، صدرالمتألهین شیرازی و حکمت 

متعالیه، ترجمه حســـین سوزنچی، تهران، دفتر پژوهش و 

نشر سهروردی، 1382

یادداشت

توازن میان آزادی و قدرت
ادامه از صفحه  ۳  این طرح، تنها گره ماجرا را کورتر می‌کند و اجرای اصل 

27 قانون اساسی را، که ملت را در برگزاری تجمع، مشروط به آنکه مخل به 

مبانی اسلام نباشد، مطلقا آزاد دانسته بود، ممتنع‌تر از قبل می‌کند. بهتر 

بود نمایندگان مجلس با وادار کردن مسئولان اجرایی به فراهم ساختن امکان 

برگزاری تجمع‌ها، به ایجاد ضمانت اجراهایی برای وقتی که تجمعی مخل به 

مبانی اسلام برگزار شود، اهتمام می‌داشتند. ژوئل فاینبرگ، فیلسوف حقوق 

کیفری شهیر آمریکایی، در جلد اول از اثر سترگ خود، دوره چهارجلدی 

»محدودیت‌های اخلاقی حقوق جنایی«، مجازات را ارجح به سانسور می‌داند 

و می‌گوید: »در محدود ساختن آزادی بیان، مجازات اگرچه پاسخ شدید و 

آزاردهنده‌ای است، اما به سانسور و پیشگیری از بیان مطالب ارجحیت دارد، 

چراکه به شخص اجازه می‌دهد بعد از بیان کردن سخن خود، در دادگاه و 

طی یک فرآیند قضایی از مشروع بودن آن دفاع کند، حال آنکه سانسور 

یک فرآیند اداری و اجرایی است که امکان بی‌عدالتی و ممنوعیت ناموجه 

آزادی در آن بیشتر است.« بهتر است در راه اجرایی شدن اصل 27 قانون 

اساسی نیز نمایندگان مجلس به جای محدود ساختن برگزاری تجمعات، 

صرفا برگزارکردن تجمعات مخل به مبانی اسلام را با تصریح و مشخص کردن 

دقیق مصادیق و البته گسترش ندادن بلاوجه دایره شمول آن جرم‌انگاری 

کنند. در محدودیت‌های کلی آزادی، باید مجلس را به جای شوراهای عالی 

و دیگر مراجع تصمیم‌ساز مرجع تصمیم‌گیری قرار داد و در محدودیت‌های 

جزئی و موردی، محاکم دادگستری را جایگزین مقامات اداری و اجرایی کرد. 

در این صورت است که آزادی می‌تواند به بهترین نحو تامین شود و در غیر 

این صورت، ظرفیت‌های موجود در قانون اساسی برای ایجاد و توسعه آزادی 

نیز به هدر می‌روند. 

5- تا اینجا آنچه گفته شد، عدم توازن میان قدرت و آزادی بیان در نظم حقوقی 

ما و حمایت بیشتر از آزادی بیان قدرتمندان و تضعیف موضع ضعفا در استیفای 

این حق‌شان بود. با این وضعیت، آیا تز »ایجاد توازن میان قدرت و آزادی« 

در عمل قابلیت اجرایی دارد؟ بله. حتی در نظم حقوقی فعلی نیز می‌توان 

نشانه‌هایی از آن را، هر چند ضعیف، مشاهده کرد. مطابق اصل 168 قانون 

اساسی، رسیدگی به جرائم سیاسی باید با حضور هیات منصفه در محاکم 

دادگستری صورت گیرد، اما جرم سیاسی تا سال 1395 در قوانین ما تعریف 

نشده بود. قانون جرم سیاسی در سال 1395 تصویب شد و مرتکبان بعضی 

از جرائم را درصورتی که »با‌ انگیزه اصلاح امور کشور« مرتکب این جرائم شده 

باشند، مجرم سیاسی دانست. مطابق بند الف ماده 2 این قانون »توهین 

یا افترا به روسای سه قوه، رئیس مجمع تشخیص مصلحت نظام، معاونان 

رئیس‌جمهور، وزرا، نمایندگان مجلس شورای اسلامی، نمایندگان مجلس 

خبرگان و اعضای شورای نگهبان به واسطه مسئولیت آنان« می‌تواند جرم 

سیاسی باشد. احتمالا تا مدتی قبل کمتر کسی می‌توانست حالتی را تصور 

کند که شخصی با ‌انگیزه اصلاح امور کشور به یکی از مقامات توهین کند. 

امروز و بعد از ماجرای نماینده‌ سراوان، می‌توان آن »جوان کاپشن‌سیاه« را 

مصداق یک چنین شخصی دانست. به رسمیت شناختن چنین امتیازاتی 

برای استفاده از آزادی بیان ولو در توهین یا نشر اکاذیب، در صورتی که 

صحیح اجرا شود، می‌تواند از مصادیق حمایت از آزادی بیان ضعفا در برابر 

قدرتمندان باشد. این می‌تواند نقطه عزیمتی باشد تا در آینده، کسانی مثل 

یک روزنامه‌نگار عادی یا یک کارگر چند ماه حقوق‌نگرفته که از موضع ضعف 

نسبت به شخص در قدرت اعتراض می‌کنند و حتی توهین و افترا می‌بندند را 

شایسته‌ مجازات ندانیم و آزادی بیان آنها را در قبال قدرت اندک‌شان افزایش 

دهیم. می‌شود در مواجهه با چنین منتقدان ضعیفی که در مسیر انتقاد خود 

احیانا مرتکب جرمی مانند نشر اکاذیب یا توهین شده‌اند، تنها به دولت حق 

داد که از خود اعاده حیثیت کند و به‌عنوان مثال جوابیه‌ای در رسانه‌ای که علیه 

او مرتکب جرم شده است منتشر کند یا اینکه کارگر را موظف به عذرخواهی 

کند و دیگر حق درخواست مجازات روزنامه‌نگار و کارگر را نداشته باشد. در 

حقوق کیفری شکلی و آیین دادرسی کیفری، اصلی وجود دارد به نام »اصل 

برابری سلاح‌ها«. مطابق این اصل که از ارکان اساسی دادرسی عادلانه به 

شمار می‌رود، هر یک از طرفین دعوا باید بتواند ادعای خود را در شرایطی 

مطرح کند که او را نسبت به طرف مقابل خود به‌گونه‌ای اساسی در وضعیت 

نامناسب‌تری قرار ندهد. برای ایجاد توازن میان آزادی و قدرت در حوزه آزادی 

بیان، باید سراغ برابری سلاح‌ها در حقوق ماهوی رفت. نمی‌شود با کارگر 

کم‌سواد و درس‌ناخوانده‌ای که بعد از ماه‌ها بی‌پولی و ناتوانی و ساعت‌ها 

ایستادن زیر آفتاب دارد برای دستیابی به حقوقش فریاد می‌زند و در این 

حین ممکن است توهینی هم به دولتمردان و مسئولان کند، شدیدتر از آن 

رفتار کرد که با نماینده‌ای که از خودرویی لوکس پیاده شده و به خاطر مدتی 

معطلی و اینکه کسی از او دستور نمی‌گیرد، به کارمندی توهین می‌کند. 

برای توسعه آزادی، ابزارهای بیان و اعتراض باید در اختیار ضعفا قرار گیرد 

و قدرتمندان به سعه‌صدر و شنیدن این اعتراضات تشویق شوند و البته در 

نظم حقوقی‌مان، حق آزادی بیان و مصونیت در پی تخلف در بیان را برای 

ضعیفان قائل شویم نه قدرتمندان. 
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 سخنرانی فرید ‌العطاس 

در همایش اخلاق علم و آموزش عالی

همایش »اخلاق علم و آموزش عالی« چهارشـــنبه پنجم دی‌ماه از سوی 

پژوهشکده مطالعات فرهنگی و اجتماعی وزارت علوم، تحقیقات و فناوری 

برگزار می‌شود. در مراسم افتتاحیه این همایش، سید‌فرید العطاس، استاد 

جامعه‌شناســـی دانشگاه سنگاپور ســـخنرانی می‌کند. در این همایش 

معاونت فرهنگی و اجتماعی وزارت علوم، مرکز نشر دانشگاهی، موسسه 

پژوهش و برنامه‌ریزی آموزش عالی، مرکز تحقیقات سیاست علمی کشور، 

انجمن ایرانی اخلاق در علوم و فناوری و‌... همکاری دارند.

 دموکراسی از توسعه 

مهم‌تر است

قاسم پورحسن: توسعه مهم است، اما دموکراسی مهم‌تر است. اگر شما 

دچار اســـتبداد باشید، همچنان‌که در تاریخ ایران بوده‌ایم، می‌توانید به 

توســـعه دست یابید؟ این فهم غلطی است که برخی گمان می‌کنند اگر 

استبداد یک دوره‌ای از تاریخ پهلوی اول برگردد پیشرفت می‌کنیم. این 

فهم نادرست است و به همین دلیل می‌گویم که چون از وضعیت کنونی 

ناخرســـندی دارید اتوپیای مازاد به‌وجود می‌آید، می‌گویید هر کجا و هر 

وضعی بهتر از این وضع است، اما این فهم دقیق نیست.

 تکنولوژی در افق تاریخی

 فلسفه اسلامی نیست

سید‌مهدی ناظمی: تکنولوژی به مثابه یک مفهوم در افق تاریخی فلسفه 

اســـامی نیست. هر فلسفه‌ای، تاریخی متناســـب با افق خود دارد. در 

آن افق موضوعاتی که می‌توان درموردشـــان اندیشـــید، محدود است. 

تکنولوژی و بسیاری از مسائل جدید به‌طور طبیعی در افق تاریخی فلسفه 

اسلامی وجود ندارد. اگر فلسفه اسلامی یا هر فلسفه دیگری که در این 

افق نیست، بخواهد در این وادی ورود پیدا کند نمی‌تواند صرفا با تکرار 

مدعیات پیشینیان وارد شود. 

    الهیات اگزیستانس اسلامی 

تاسیس شود

علیرضا قائمی‌نیا: دین دو بعد متافیزیکی و وجودی دارد و اکنون برای ما 

دوگانگی بین متافیزیک و وجود در فلسفه‌های اگزیستانس مطرح است. 

مســـاله این است که کدام محور گوهر دین اســـت و آیا گوهر دین را باید 

وجودی تفسیر کرد یا متافیزیکی، پس این دوگانگی بین متافیزیک و وجود 

انسان در عالم مسیحیت مشکل‌ساز شده است و الهیات اگزیستانس نه 

به معنای الحادی ولی به روش دیگر در اســـام باید تاسیس شود. امروزه 

نمی‌توان از متافیزیکی‌های انتزاعی اســـتفاده کرد البته ما نمی‌خواهیم 

این نوع متافیزیکی را کنار بگذاریم اما معتقدیم باید الهیات اگزیستانس در 

اسلام با بهره‌گیری از عرفان، فلسفه، روایت، تفاسیر و... شکل بگیرد و این 

یک ضرورت اجتناب‌ناپذیر است. الهیات پیشینی مسائل دین را در فضای 

انتزاعی حل می‌کرد و انســـان در آن حیوان ناطق انتزاعی بود که هویت 

فرهنگی نداشت اما الهیات پسینی ناظر به انسان و مسائل آن است و در 

عالم بودن انسان را مدنظر قرار می‌دهد در طول تاریخ الهیاتی که تاسیس 

شدند بیشتر پسینی بودند و به همین دلیل منطقی و ریاضی‌وار مسائل را 

حل می‌کردند درحالی که ما امروزه نیازمند نوع دیگری از الهیات هستیم. 

مهدی فدایی‌مهربانی
 استادیار دانشگاه تهران

از نوآوری‌های 

میرداماد توجه وی 

به مفهوم زمان و 

ارتباط آن با مساله حدوث و 

قدم عالم است که به نظریه 

»حدوث دهری« معروف 

است. این نظریه دارای 

خصیصه‌های کلی مکتب 

فلسفی اصفهان است؛ میرداماد 

»سه قلمرو وجود را به قرار زیر 

قائل می‌شود: سرمد یا ازلیت 

که به حقیقتی اشاره دارد که 

تغییر نمی‌کند، یا به‌طور دقیق 

به رابطه‌ بین متغیر و ثابت 

برمی‌گردد


